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„BĄDŹMY WSPÓŁPRACOWNIKAMI PRAWDY" 

Przeszło sześćdziesięcioletnią historię diecezji gdańskiej można po
dzielić na pierwsze dwudziestolecie czyli lata 1925—1945 oraz lata po
wojenne. Te ostatnie przyniosły nową sytuację w życiu Kościoła Gdań
skiego. Przyszli 'tu, na te tereny od tysiąca lat chrześcijańskie, nowi l u 
dzie, którzy zaczęli tworzyć nowe spofeczeńsltwio jednolite pod względem 
narodowym i wyznaniowym. Żywym ogniwem łączącym historię ze 
współczesnością stała się była Polonia Gdańska. Nie mniejsze znaczenie 
na kształtowanie się nowego społeczeństwa tej ziemi miała cała historia 
Gdańska, zawsze ściśle złączonego z Polską i jej chrześcijańską kulturą. 

Odległe to czasy, gdy św. Wojciech w roku 997 głosił tu ewangelię. 
A jednak wpisał się on w tradycję religijną tych ziem w sposób trwa-

Niełatwy był powojenny wysiłek duszpasterski Kościoła na terenie 
byłego Wolnego Miasta czyli diecezji gdańskiej. Tym bardziej, że trze
ba było czekać przeszło dziesięć lat, by na czele tego Kościoła mógł sta
nąć pasterz obdarzony godnością biskupią. Stało się to możliwe dopiero 
w dniu 8 grudnia 1956 czyli w momencie objęcia posługi przez biskupa 
Edmunda Nowackiego, doświadczonego pasterza, który kładł fundamen
ty pod przyszłe Kościoły: Gorzowski, Szczeciński i Koszaliński. Po dwu 
latach pracy apostolskiej w Kościele Gdańskim otrzymał biskup Nowic
ki pomoc w osobie gorliwego kapłana poznańskiego o duszy apostoła, 
który miał z czasem zostać następcą biskupa E. Nowickiego na stolicy 
biskupiej gdańskiej. 

Opatrzność Boża przygotowała biskupa Lecha Kaczmarka do posługi 
pasterskiej w diecezji gdańskiej na różnych etapach jego życia. Wycho
wywał się on w rodzinie głęboko religijnej o dużej wrażliwości na war
tości narodowe. Obdarzył go Pan Bóg wybitnymi zdolnościami intelek
tualnymi a równocześnie możliwością pełnego rozwoju tych uzdolnień 
przez solidne studia najpierw w Seminarium Duchownym w Gnieźnie, 
a następnie w Rzymie, gdzie na Uniwersytecie Gregoriańskim uzyskał 
doktoraty z filozofii i teologii. Praca kapłańska przyszłego biskupa 
gdańskiego miała zawsze aspekt ściśle pastoralny, choć Ks. Lech Kacz
marek utrzymywał ścisłą więź z nauką, czego owocem była jego boga-
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ta działalność pisarska. Okres wojny pozwolił mu na zdobycie nowego 
doświadczenia duszpasterskiego, kiedy, ukrywając się na terenie diecezji 
tarnowskiej, mógł bliżej poznać potrzeby duchowe ludu, a przy t y m ko
rzystać z gorliwego przykładu kapłanów tarnowskich, z którymi utrzy
mywał kontakty do końca swego życia. 

To wszystko sprawiło, że kiedy pap. Jan X X I I I zamianował go bis
kupem pomocniczym w otwartym na Chrystusową ewangelię środowi
sku gdańskim, biskup norninat zawarł całą pasję swego życia w wybra
nym haśle swojej apostolskiej posługi: „Cooperatores simus veritatis" 
— „Bądźmy współpracownikami prawdy". Dał temu wyraz najpierw 
przy boku pierwszego biskupa polskiego w diecezji gdańskiej Edmunda 
Nowickiego. Już wówczas poprzez swą gorliwość apostolską, zwłaszcza 
w dziedzinie katechizacji oraz formacji inteligencji katolickiej, nie t y l 
ko zaskairbił sobie serca wiernych, ale zwrócił na siebie uwagę Pryma
sa Stefana Kardynała Wyszyńskiego, który powierzał biskupowi Lecho
w i Kaczmarkowi odpowiedzialne obowiązki w pracach Konferencja Epi
skopatu Polski. Jego gorliwość apostolska przybrała pełny wyraz, gdy 
po śmierci biskupa E. Nowackiego został pasterzem GdańskiegoKościoła. 

Bogata jest spuścizna biskupa Lecha Kaczmarka: i ta pisarska w po
staci wielu pozycji bibliograficznych i jeszcze bardziej ta, której nie moż
na wymierzyć, a która nadal owocuje w postaci inicjatyw duszpaster
skich nadal żywych w Kościele Gdańskim. W aktualnym numerze Stu
diów Gdańskich Redaktor publikuje pośmiertnie ar tykuł napisany przez 
biskupa w ostatnich tygodniach jego życia. Odzwierciedla on problema
tykę, która głównie pasjonowała biskupa, a która ma tak istotne znacze
nie w życiu Kościoła w Polsce. Artykuł Ks. Dr. A. Rotty dotyka istot
nego nurtu w życiu niedawno zmarłego biskupa gdańskiego czyli jego 
wielkiej pasji duszpasterskiej. Współpracownicy biskupa Lecha Kacz
marka wiedzą, że stale zaskakiwał ich nowymi inicjatywami, a równo
cześnie oczekiwał od nich propozycji na miarę czasów mierzonych praca
mi soboru, synodów biskupich czy wreszcie pontyfikatem polskiego pa
pieża i jego pielgrzymek do kraju. 

A należy zaznaczyć, że łączyła Biskupa szczególna więź z Ojcem ŚW. 
Dał temu wyraz pap. Jan Paweł I I w swym Liście Apostolskim dato
wanym dnia 16 października 1983 r. w którym przesłał biskupowi Le
chowi Kaczmarkowi papieskie błogosławieństwo z okazji 25 rocznicy 
nominacji biskupiej. Już sama data, która' jest rocznicą wyboru papieża 
jest wymowna i pewnie nie przypadkowa. List ten rozpoczyna się sło
wami: „Niedługo potem, gdyśmy przyjęli zadania Biskupa Pomocnicze
go w śiosunku do owczarni Krakowskiej, ty podobnie, Czcigodny Bra
cie, decyzją Wiecznego Pasterza, zostałeś skierowany jako Pomocnik 
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w sprawowaniu posługi w stosunku do Wspólnoty Gdańskiej. Wiadomo 
bowiem, że Ks. Karol Wojtyła został zamianowany Biskupem Pomoc
niczym Krakowskim 4 lipca 1958, a Ks. Lech Kaczmarek biskupem Po
mocniczym Gdańskim 16 listopada tego samego roku. Papież daje w y 
raz w swym Liście Apostolskim głębokiej duchowej więzi jaka ich łą
czyła przez 20 lat pracy w Konferencji Episkopatu. Polski. Nic więc 
dziwnego, że List papieski nosi znamiona bardzo osobistego Pisma, 
z którego bije dokładna znajomość życia i pracy biskupa Lecha Kacz
marka. Papież zwraca w nim najpierw uwagę na działalność pisarską 
Jubilata w dziedzinie psychologii i katechetyki. Podkreśla dalej Ojciec 
aw. wielkie zaangażowanie biskupa L . Kaczmarka w troskę o formację 
duchowieństwa tak na płaszczyźnie ogólnokościelnej jak również we 
własnej diecezji. W dziedzinie ściśle duszpasterskiej List podkreśla sta
rania Biskupa o pogłębienie kul tu Eucharystii, o opiekę duszpasterską 
w stosunku do ludzi morza i to tych, którzy pochodzą z jego morskiej 
diecezji jak i tych, którzy przybijają do portu gdańskiego. Papież w za
kończeniu pisze: „Dzieląc radość Naszą z całym Kościołem Gdańskim 
modlimy się, aby wspomnienie twojego Biskupstwa przyniosło ci pełnią 
Wadości i czci oraz zajaśniało wielkim dziękczynieniem wobec Boga, któ
ry jest sprawcą wszelkiego dobra". " 

Dziękczynieniu Kościoła Gdańskiego - przewodniczył Prymas Polski, 
który ukazał w swej homilii duszpasterską mądrość i roztropność bis
kupa Lecha Kaczmarka. Nie przypuszczaliśmy wówczas, że Ks. Prymas 
pół roku później, ale już w czasie uroczystości pogrzebowych, raz jesz
cze ukaże wielką gorliwość zmarłego biskupa Gdańskiego. 

Diecezja nadal realizuje Jego wielkie duszpasterskie plany i stąd po
wrót do Jego działalności, a także do Jego przemyśleń uważamy za 
nasz obowiązek. „Studia Gańiśkie", które zaczęły ukazywać się z inicja
tywy biskupa Lecha Kaczmarka będą systematycznie podejmować re
fleksję nad życiem i apostolską działalnością tego niezwykle gorliwego 
Pasterza. 

Tadeusz Gocłowski 
Biskup Gdański 
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HUMANIZM I CHRZEŚCIJAŃSTWO 

Wstęp 

Analizując zagadnienie relacji chrześcijaństwa do humanizmu, mamy 
na myśli odpowiedź na pytanie, czy i w jakiej mierze chrześcijaństwo 
docenia wartości ludzkie, godność człowieka, czy i w jakiej mierze 
chrześcijaństwo mieści w sobie afirmację człowieka, jego roli i sensu je
go życia na ziemi, czy i w jakiej mierze chrześcijaństwo pocenia postęp, 
rozkwit cywilizacji i rozwój kultury. 

Zdając sobie sprawę z istnienia na świecie ateizmu, i to nie tylko 
w naszym wieku ale i w minionych epokach, nie mamy zamiaru anali
zować przyczyn tego zjawiska, któremu na imię ateizm; przyczyny bo
wiem są wielorakie. Pragniemy raczej zastanowić się nad pytaniem, czy 
ateizm, zwłaszcza w jego XIX-wiecznym kształcie, wniósł coś do skarb
ca prawdziwego humanizmu. Interesuje nas pytanie, czy — dla przy
kładu — materializm dialektyczny wnosi istotnie do całokształtu myśli 
i kultury ludzkiej elementy prawdziwego humanizmu i personalizmu? 
Tak więc przedmiotem rozważań jest tutaj zagadnienie humanizmu tak 
jak on przedstawia się w poglądach ateistów i w całokształcie poglądów 
chrześcijańskich. Zanim więc zostanie sformułowana odpowiedź, czy 
i w jakiej mierze chrześcijaństwo wyraża humanizm, należy przeanali
zować różne formy ateizmu, aby odpowiedzieć na pytanie, czy ateizm 
w jego kształcie, zwłaszcza XIX-wiecznym, odpowiedział na istotne py
tania, dotyczące prawdziwego humanizmu, czy akcentując człowieka, 
jego autonomię, sens jego istnienia, odpowiedział wszystkim tęsknotom, 
z jakimi człowiek współczesny jawi się na arenie historii. 
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Zjawisko ateizmu nie zawsze mogło ujawniać się w dawnych wie
kach, tak jak dzisiaj ujawnia się, a to z tej prostej przyczyny, że prawo
dawstwo różnych państw typu konstantyńskiego zasadniczo nie pozwa
lało na ujawnianie się .kogoś jako ateisty. Dopiero pęknięcie duchowe, 
jakie wywołała reformacja w Europie, rewolucja z końca X V I I I wieku 
we Francji i w Stanach Zjednoczonych ujawniły s t rukturę pluralisty
czną, laicką, świecką społeczeństwa. A kiedy ktoś pyta, jakie przyczyny 
złożyły się na pojawienie ateizmu, należy z całą otwartością odpowie
dzieć, że dla wielu ludzi, którzy skontaktowali się poprzez swoje stu
dia z osiągnięciami nauki, techniki, pojawiały się równocześnie pewne 
wątpliwości odnośnie do prawd wiary. 

Twierdzenia naukowe, hipotezy, osiągnięcia nauki stawały się dla 
wielu przyczyną odejścia od religii. Jeśli do tego dodamy, że postawa 
ludzi wierzących, a przynajmniej uważających się za wierzących, nie 
zawsze odpowiadała i odpowiada wierze, którą wyznają, jeśli się zwa
ży na niekonsekwencje między wiarą a życiem wielu ludzi, również 
chrześcijan, nic dziwnego, że na tym tle mogły się pojawiać i pojawia
ją zjawiska odejścia od wiary, porzucenia wiary. 

Szczerze mówiąc, gdy chodzi o takich pisarzy jak J. P. Sartre czy 
Simone de Beauvoir, na pewno doświadczenia z okresu dzieciństwa tych 
ludzi wpłynęły na u t ra tę ich wiary religijnej. Zauważyli bowiem, że 
rodzice ich, mimo iż uważali się za wierzących, jednak swoim zachowa
niem absolutnie tej wiary swojej nie potwierdzali. Podobny wypadek 
to historia życia pisarza angielskiego H. G. Wellsa, autora powieści fan
tastycznych, który odrzucił religię w momencie, kiedy zmuszano go do 
przyjęcia tzw. konfirmacji anglikańskiej w kolegium, w którym odby
wał studia. * ':W 

Podobnie uczeni wszelkiego rodzaju (lekarze, przyrodnicy, historycy) 
niejednokrotnie opuszczali szeregi wierzących w momencie, kiedy skon
statowali, że wynik i ich studiów, zwłaszcza w dziedzinie, której się po
święcali, nie odpowiadają — tak im się wydawało — wierzeniom reli
gijnym, które uważali za przestarzałe i niegodne dalszego podtrzymy
wania. , 

Takie zjawisko wystąpiło u francuskiego uczonego R. Martin du Gard, 
u Bertranda Russella i wielu innych. Oczywiście nie brak było często 
i uprzedzeń, jak i dziś ich nie brakuje u pisarzy, którzy w ich świetle 
spoglądają krytycznie na chrześcijaństwo, chociażby wymienić francus
kiego marksistę R. Garaudy. Niejednokrotnie ludzie poświęcający się 
nauce, zachłystywali się osiągnięciami nauki, nie odróżniając jej hipotez 
od uzasadnionych i niewątpliwych twierdzeń. Niejednokrotnie nie rozu
mieli i źle pojmowali np. antropomorficznie, zagadnienia religii i Bo
ga. Niejednokrotnie odznaczali się przy dużym stopniu wiedzy, komplet-
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ną ignorancją zagadnień religijnych. Stąd liczne posądzenia, podejrze
nia przedstawicieli Kościoła i religii o złe cele i w ogóle o głoszenie 
rzeczy, z którymi się zgodzić w żaden sposób nie mlogli1. 

Jest również rzeczą historycznie dowiedzioną, że pewna liczba osób, 
które odeszły od wiary, zawdzięcza swoje odejście zaangażowaniu się 
politycznemu pewnych sfer Kościoła i zjawisku niesprawiedliwości spo
łecznej w rozdziale dóbr, jakie miały czy mają miejsce na świecie, a co 
zdaniem ich, Kościół powinien w sposób bardziej jaskrawy potępić. Ta
kie zjawisko wystąpiło u twórców utopijnego socjalizmu francuskiego 
i tzw. naukowego socjalizmu niemieckiego — K. Marksa i Fr. Engelsa. 
Jak to jeszcze okaże się z dailszego ciągu rozważań, wielu ludzi w imię 
sprawiedliwego rozdziału dóbr kierowało swe kroki ku ateizmowi, od
wracając się od wiary. 

Trzeba odróżnić istniejące tu i ówdzie przykłady niewłaściwej posta
wy niektórych osób duchownych od globalnego oskarżania Kościoła 
i obciążania go winą w ciągu ostatnich czterystu lat za wszystko zło, 
jakie pojawiło się na świecie. 

Bardzo ciekawie i słusznie podkreśla Sobór Watykański I I w Konsty
tucji duszpasterskiej Gaudium et Spes, że Kościół pragnie być pośred
nikiem między Bogiem i wszystkimi ludźmi, także i tymi, którzy ode
szli czy odchodzą od wiary. 

Jeśli chodzi o niewierzących, następuje w ostatnich czasach jakaś re-
interpretacja, ponieważ z jednej strony ateizm nie umiał i nie umie dać 
odpowiedzi na podstawowe problemy, jakie stają przed człowiekiem, 
ludzkością, a z drugiej strony, jakoby coraz więcej doceniał, że Kościół 
to jednak coś więcej niż filozofia, jakiś czysto ludzki system filozoficz
ny. 

Jest rzeczą niezaprzeczalnie prawdziwą, że społeczeństwa zachodniej 
Europy w znacznej części nie przyznają się dzisiaj do swych źródeł 
chrześcijańskich, odwracając się od Pana Boga i religii. Nie umniejsza 
to faktu istnienia wielu ludzi wierzących, także wśród warstw • repre
zentujących świat nauki. 

Jeśli mówimy o występującym zjawisku ateizmu w zachodniej Euro
pie, to nie chodzi tu o wulgarny ateizm, będący bez większego znacze
nia, ani też o ateizm krytyczny, który nie stanowi żywotnej siły, ponie
waż nie jest zdolny zastąpić tego, co burzy. Chodzi o ateizm sta
nowiący podłoże ideowe antyteizmu występującego dziś w Euro
pie. Aintyteizm ten powołuje się często na ideały ludzkie, podkreśla, 
że staje w obronie człowieka i jego godności, że wyraża humanizm, że 

1 Por. Atheisme dans la vie et la culture contemporaine, J . Girardi i J . F . Six, 
Paris 1967, T. I. 426 n. 
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jest bardzo ludzki i otwarty na człowieka i stąd jawi się zagadnienie, 
czy i w jakiej mierze ateizm reprezentuje ideał humanizmu i w jakiej 
mierze chrześcijaństwo ma prawo nazywać się i podkreślać swój cha
rakter humanistyczny. 

W niniejszym studium chodzi o ateizm pozytywny, o ile tak można 
powiedzieć — organiczny, konstruktywny, oparty na immanentyźmiie, 
o obliczu w pewnym znaczeniu mistycznym, jak to miało miejsce u Fry
deryka Nietzschego, a usiłujący wyjaśnić człowieka, sens jego istnienia, 
bez odwoływania się do Stwórcy. 

Trzy nazwiska, trzy filozofie, wydają się tu być charakterystyczne, 
a mianowicie: August Comte, Ludwik Feuerbach (którego uczniem był 
w pewnym znaczeniu Karol Marks) i Fryderyk Nietzsche. Te trzy sy
stemy filozoficzne zdają się dziś ważyć na losach ludzkości i one zacią
żyły na humanizmie współczesnym. Tak więc w tych systemach filozo
ficznych należy upatrywać źródeł współczesnego ateizmu. 

Comte, Feuerbach i Nietzsche pragną uchodzić za szermierzy huma
nizmu, stąd humanizm pozytywistyczny, marksistowski, nietzscheań-
ski, wszystkie one wyrażają w rzeczywistości antyteizm, antychrześci-
jaństwo 2 . W obronie człowieka odrzucają Boga i równocześnie w jakiś 
sposób uśmiercają duchowo człowieka. Głosząc „śmierć Boga" prowa
dzą do „śmierci człowieka" 3 . W tym znaczeniu śmierć Boga prowadzi 
do śmierci człowieka, jak to niedwuznacznie zauważył Papież Jan Pa
weł I I w czasie rozmów z Andrzejem Frossardem4. 

August Comte próbował tworzyć filozofię naukową, o ile tak można 
powiedzieć, podczas gdy Karol Marks tworzył ekonomię polityczną i spo
łeczną, a Fryderyk Nietzsche usiłował być wychowawcą, pedagogiem. 
Chociaż systemy te różnią się od siebie, a w jakiejś mierze zawierają 
pewne ziarna prawdy (na przykład ocena kapitalizmu w ujęciu Mark
sa), to jednak wszystkie te systemy filozoficzne zawierają w sobie wy
raźne cechy antyteizmu. Comte, Feuerbach, Nietzsche i Marks byli 
przekonani o zmierzchu wiary w Boga i o nieodwracalnym zaniku re l i 
gii w ludzkości. 

Rosyjski pisarz Dostojewski wykazał później, że chociaż można urzą
dzić świat bez Boga, to jednak taki świat będzie wymierzony ostatecz
nie przeciwko człowiekowi i prowadzić będzie do antyhumanistycznego 

2 Por. Henryk de L u b a c, Ateizm i sens człowieka, Paryż 1969, 13 <n. (przekł. 
z francuskiego); zob. również H. de Lubac, Le dramę du l'humanisme athee, Pa-
ris 1945, 5—9. 

8 Por. E . B o r n e , Dieu n'est pas mort. Essai sur l'atheisme contemporaine, 
Paris 1956, 26. 

4 Por. A. F r os s a r d , Rozmowy z Janem Pawłem II, Libreria Editrice Vatica-
na 1982 (przekł. z franc), 63 n. 



HUMANIZM I CHRZEŚCIJAŃSTWO 13 

nastawienia, o czym w dalszym ciągu będzie jeszcze mowa przy ocenie 
marksizmu. 

Na tle filozofii X I X wieku przedstawiony zostanie w zarysie chrze
ścijański punkt widzenia na humanizm i to również w oparciu o naukę 
Jana Pawła I I — Papieża ludzkich spraw, autora pracy „Osoba i czyn" 
i autora encykliki „Redemptor hominis" oraz encykliki o cierpieniu 
„Salvifici doloris". 

I 

FILOZOFIA RELIGII W UJĘCIU FEUERBACHA 

Ludwik Feuerbach, zajmujący w historii filozofii pośrednie miejsce 
pomiędzy Heglem i Marksem, chociaż początkowo był zwolennikiem 
Hegla, rychło zajął stanowisko przeciwstawne i poglądami swymi, bu
rzącymi religię, uważając ją za mit, otworzył drogę do poglądów rewo
lucyjnych Marksa i materializmu dialektycznego. Był przeciwnikiem 
idealistycznej metafizyki i filozofii Hegla, a wyznając sensualizm i ma
terializm, uznawał filozofię nie pojęciową a konkretną, empiryczną, 
realną 5 . 

Marks i Engels przejęli od Feuerbacha krytykę religii i choć uważali, 
że był on w niedostatecznym stopniu materialistą, jednakże zaczerpnęli 
wiele swych teorii właśnie od Feuerbacha. Raziło ich trochę, że Feu
erbach zajmował się ich zdaniem za dużo problematyką religii i Boga. 
A przecież Feuerbach był zdecydowanym materialistą, uznającym czło
wieka za wyłączny twór przyrody. Był monistą. W przeciwieństwie do 
idealistów głosił: „myśl z bytu a nie byt z myśli pochodzi". „Człowiek 
jest tym, co spożywa a Bóg jest mitem wyrażającym aspiracje ludzkiej 
świadomości" 6. Człowieka uważał Feuerbach za najdoskonalszy twór 
przyrody. Skoro zaś Boga uważał za iluzję, za mit, realizujący w sobie 
to, co wyrażają ludzkie tęsknoty i życzenia, nic dziwnego, że zwykł był 
mawiać: „Kto nie wyraża żadnych życzeń, nie posiada bogów, bowiem 
bogowie to urzeczywistnienie uprzednio istniejących żyćzeń i tęsknoty 
człowieka1. 

Wyjaśniając teogonię, odniósł się Feuerbach do Hegla i jego teorii 
alienacji, wyobcowania, o czym jeszcze będzie mowa w dalszym ciągu 
niniejszych rozważań w związku z Karolem Marksem. Zdaniem Feuer
bacha, człowiek czując się pozbawiony pewnych należnych mu cech, 
transponuje je na byt iluzoryczny. Tak powstaje idea Boga i religii: 

5 Por. W. T a t a r k i e w i c z , Historia filozofii, t. I I I . Warszawa 1950, 56. 
9 Por. H. de L u ta a c, Le dramę de l'humanisme ath&e, Paris 1945, 23. 
7 Por. L . F e u e r b a c h , Uessenza delia religione, Bari 1969, 115 n. 117. 
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„Bogowie są pragnieniami ludzkimi wyobrażonymi, jak gdyby były 
urzeczywistnione i przekształcone w realne istoty"8. 

Feuerbach przyznawał się do spuścizny duchowej po Auguście Com-
cie i dlatego mówił: „Bóg był moją pierwszą myślą, rozum był drugą, 
a człowiek był trzecią i ostatnią"9. Bóg, zdaniem Feuerbacha, to urze
czywistnienie marzeń człowieczych stanowiących ekstrapolację tęsknot, 
stąd pochodzi określenie materialistów, że nie Bóg stworzył człowieka, 
ale człowiek stworzył Boga. Następuje tu adoracja człowieka, antropo-
teizm, ale nie pojedynczej jednostki lecz człowieczeństwa jako takiego. 
„To nie ja, to' religia adoruje człowieka, choć ona, a raczej teologia, nie 
chce tego czynić10. 

Engels wspominał, że teoria Feuerbacha bardzo mu odpowiadała i stał 
się jego zwolennikiem. Materialiści typu Engelsa zarzucali jednak Feu
erbachowi, że jego materializm był zacofany, mechanistyczny, nie sto
sował dialektyki, że wytworzył pojęcie człowieka ogólnego. Kul t czło
wieka abstrakcyjnego — zdaniem Engelsa — błędny, powinien być za
stąpiony przez naukę o ludziach rzeczywistych, w ich rozwoju histo
rycznym 1 1 . 

A oto jakie wyznanie wiary złożył Feuerbach. „Celem moich prac 
jest uczynić z ludzi już nie teologów ale antropologów. Zaprowadzić 
ich zamiast do miłości Boga, raczej do miłości ludzi a nadzieją ich skie
rować z tamtego świata ku tej naszej ziemi"12. Oto zasada Feuerbacha 
-r- homo homini Deus. 

Feuerbach nie był twórcą marksizmu, jednak z całą pewnością jego 
duchowym rodzicem, jego „ojcem duchowym". Podstaw alienacji szu
kał później Marks w rzeczywistości społecznej, podczas gdy Feuerbach 
nadał alienacji sens, o ile tak powiedzieć można, teologiczny, w opar
ciu o ideę Boga i re l ig i i 1 3 . 

II 

ANTYTEIZM FRYDERYKA NIETZSCHEGO 

Fryderyk Nietzsche określany bywa jako piewca nieokiełzanego ży
cia. W określeniu tym mieści się wiele prawdy. W życiu tego filozofa 

8 Por. L . F e u e r b a c h , Das Wesen des Christentums, 1841, 34. 
8 Por. L . F e u e r b a c h , Uessenza delia religiom, Bari 1969, 348. 

1 0 Por. L . F e u e r b a c h , Das Wesen des Christentums 1841, X . 
1 1 Por. W. T a t a r k i e w i c z , dz. cyt., 59. 
1 2 Por. L . F e u e r b a c h , Samtliche Werke, t. V I I I , 29. L'essence du christia-

nisme 1891, X X I . 
1 1 Por. Marcel M o r e, Les annees de l'apprantissage de Carl Marks, L'Esprit 

1935, 761. 
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ż Bazylei, u którego pasja życia wyzwolonego z moralności Dekalogu 
była w pewnym znaczeniu reakcją na słabe zdrowie myśliciela, można 
wymienić trzy etapy. Początkowo entuzjazmował się sztuką, później 
nauką, a wreszcie, w trzecim etapie życia, najbardziej własnym, intere
sował się człowiekiem; przedmiotem jego zainteresowania był człowiek 
wyzwolony z religii, z wiary w Boga i Z etyki religijnej. 

Nietzsche był rzeczywiście koryfeuszem walki z Bogiem a Bóg we
dług niego to odbicie lustrzane człowieka i jego aspiracji. Pod koniec 
życia, kiedy w stanie obłędu, ciężko chorował, wołał: „Boże mój niezna
ny wróć, źródło mych łez...". Nietzsche był relatywistą a prawda we
dług niego jest tylko tym, czego życie wymaga a przeto każda prawda 
jest subiektywna i względna. Umysł nie tylko nie poznaje wiernie rze
czywistości, ale ją fałszuje 1 4 . 

Z chwilą wyzbycia się moralności chrześcijańskiej, którą Nietzsche 
nazywał moralnością niewolników w duchu jawnego antyteizmu, 
wyśpiewał 1 5 najbardziej buntowniczą i nieokiełznaną pieśń o ży
ciu. Bez Boga, bez wiary, ale i o życiu pełnym pustki i goryczy, 
wynikającej z uświadomionego sobie sieroctwa duchowego, woła: „Roz
kosz za wiecznym życiem łka, wiecżności chcą bez dna, bez dna" 1 6. Tak 
więc Nietzsche swoimi poglądami przewartościowującymi wszystkie 
wartości, detronizował Boga a na jego miejscu stawiał człowieka. 
„Śmierć Boga" jest warunkiem realizacji nadczłowieCzeństwa. Dlatego 
pisał: „Pomarli bogowie wszyscy, niechże więc wolą naszą nadczłowiek 
żyje17. Mimo to Nietzsche zdawał sobie sprawę z bezowocności życia 
i dlatego pisał: „Cóż mi pozostało? Serce znużone i bezczelne, wola nie
stateczna, złamany krzyż. Gdzież jest moja siedziba? O tom pytał, te-
gom szukał i szukał bez końca"18. 

Życie według Nietzschego przedstawiało się jako okrutna walka ze 
wszystkim co słabe i stare. Życie miało według niego wyrażać dążenie 
do nadczłowieczej przyszłości poprzez „dobro i zło, bogactwo i ubóstwo, 
wyniosłość i gminność"19. Tutaj dochodzi Fryderyk Nietzsche do szczy
tu swoich wywodów antyteistycznych, kiedy pisze: „Jeśliby bogowie 
byli, jakże bym ja zniósł, abym bogiem nie był, przeto nie ma bogów". 
Dlatego wołał: „O ludzie wyżsi, ten Bóg był waszym największym nie-

1 4 Por. W. T a t a r k i e w i c z , dz. cyt., t. I I I , 221. 
1 5 Por. W. G r a n a t , Teodycea, Lublin 1968, 336. 

1 6 Por. F r . N i e t z s c h e , Tako rzecze Zaratustra (przekład z niemieckiego, 
Warszawa b.r. w.) 381. 

1 7 Tamże, 90. 
1 8 Tamże, 323. 
l» Tamżej 115. 



16 k S . BP L E C H K A C Z M A R E K 

bezpieczeństwem". „Zbliża się wielkie południe, wtedy dopiero człowiek 
wyższy staje się panem"20. 

Te poglądy Nietzschego są odbiciem myśli, która gdyby na właściwe 
była skierowana tory, mogłaby wyrażać tęsknotę człowieka za nieskoń
czonością, mogłaby oznaczać tęsknotę za udziałem w naturze Bożej, 
w wolności dzieci Bożych. Tej idei uczestnictwa w naturze Bożej i tego, 
że człowiek dzięki wierze przerasta siebie samego, że rozwiązanie tego 
problemu znajduje się w chrześcijaństwie — nie dostrzegał Fryderyk 
Nietzsche. 

Myśliciel ten uważał, że ponieważ Bóg oczyma, które wszystko w i 
dzą, widział człowiecze głębie i dna, całą jego zatajoną sromotność 
i szpetność, dlatego ten Bóg musiał umrzeć 2 1 . Obsesja „śmierci Boga" 
nie opuszczała nigdy Nietzschego. Mawiał, że trzeba walczyć z chrześ
cijaństwem; nie chodzi tu o argumenty. „Śmierć Boga" jest dla Niet-
schego nie tylko jakimś faktem straszliwym, ale czymś upragnionym. 
Jeśli Bóg umarł — dodaje, to myśmy Go zabili. My jesteśmy morder
cami Boga. 

Nietzsche przedstawiał ludzkości poprzez swoją filozofię wizję czło
wieka, a właściwie nadczłowieka, który stoi poza dobrem i złem. Taka 
wizja człowieka zupełnie niezależnego stanowi jakby typ humanizmu 
nam współczesnego, antyteistycznego. Nietzsche, zgodnie ze swoją teo-/ 
rią witalizmu, jaki wyznawał, stawia człowieka na piedestale Bożym 
i stale przypomina w swoich pismach, że człowiek jest czymś, co mu
si być przezwyciężone. Człowiek nie jest celem, a mostem, przejściem. 
Nie rozumie Nietzsche, że w tej idei człowieka, k tóry przerasta siebie 
samego, mieści się jakiś pierwiastek zgodny z chrześcijaństwem, które 
mówi wyraźnie* o człowieku jako o przybranym dziecku Bożym, niejako 
o przebóstwieniu człowieka przez łaskę Bożą. 

We filozofii Fryderyka Nietzschego nie ma miejsca na jakiekolwiek 
uznanie chrześcijaństwa, jest on zdecydowanym wrogiem chrześcijań
stwa. Do Chrystusa żywi żal, uważa, że chrześcijaństwo jest zaprzecze
niem wszelkiej swobody, wszelkiej dumy, wszelkiego samoprzeświad-
czenia ducha, że po prostu jest okaleczeniem, samowyszydzeniem czło
wieka 2 2. 

W pismach Nietzschego przejawia się żywiołowy antyteizm, jakiś 
prometeizm, który nakazuje mu odejść od Boga a uwielbić człowieka. 
Nietzsche nie używa określenia „humanizm antyteistyczny", ale poglą-

2 0 Tamże, 97 i 338. 
« Tamże, 313. 
2 3 Fr . N i e t z s c h e , Poza dobrem i ziem, Warszawa 1907, 71. Ponadto por. 

A. Nohl. W pogoni za prawdą, Poznań 1912. 
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dy jego wyrażają taki rodzaj niezwykłego antyteistycznego huma
nizmu. 

Już August Comte, twórca pozytywizmu, wyrażał przeciwstawność 
wartości ludzkich i idei Boga. Fryderyk Nietzsche nadał w swoich pis
mach tym poglądom posmak mistycyzmu antyteistycznego. August 
Comte mówi o próbach stworzenia nowego kul tu ludzkości; Nietzsche 
mówi o nadczłowieku wyzwolonym z wszelkiej moralności i wiary. We 
filozofii Nietzschego należy odróżnić dwa elementy: jeden pierwiastek 
jakoby romantyczny, kult Dionizosa, kult pełni życia, a drugi pierwia
stek, realistyczny to wola mocy, władzy, panowania. Ten pewien de
kadentyzm filozofii u schyłku X I X i początku X X wieku, przedstawi 
później, kilkanaście lat po śmierci Nietzschego, Oswald Spengler w zna
nym dziele „Untergang des Abendlandes". 

Moralność, według Nietzschego, opierać się powinna na instynktach 
a nie na świadomej myśli. To prawda, że Nietzsche czerpał z Darwina 
i Spencera natchnienie, ale życie pojmował dynamicznie, nie mechani
cznie, a „w walce o byt" — którą głosił Darwin — nie widział sensu 
ludzkiego życia, ale raczej jego funkcję. 

W pewnym słowa znaczeniu można powiedzieć, że Fryderyk Nietzsche 
był amoralistą, bo jako autor dzieła „Poza dobrem i złem", jako f i lo
zof usiłował wykazywać bezwartościowość wszystkiego, co za war toś 
ciowe uchodzi, jako przeciwnik etyki religijnej był przeciwnikiem mo
ralności panującej, ale i wszelkiej moralności, wszelkiego stawiania po
nad życie, jak pisze Władysław Tatarkiewicz — jakichkolwiek wartości 
duchowych i podporządkowania im życia 2 3 . 

Niewątpliwie naturalizm i relatywizm etyczny i teoriopoznawczy 
leżą u podstaw poglądów Fryderyka Nietzschego. Przykładem: wyjście 
poza dobro i zło i nadczłowiek. W pismach Nietzschego przejawia się 
jakiś hiiperindywidualizmi. W usta Zaratustry wkłada słowa: „Prag
niesz, abym otworzył przed tobą moje serce. Jeśliby istnieli bogowie, 
jakże bym mógł ścierpieć to, że nie jestem bogiem"2i. 

Nie znaczy to, żeby Nietzsche nie widział pustki, jaka go otacza od 
chwili kiedy wyzbył się wiary w Boga. Nie jest to antyteizm, który 
zapewnia wygodę, przeciwnie, zdaniem Nietzschego, jeśli nie ma Boga, 
trzeba coś stworzyć na jego miejsce. Pozbawiona wiary w Boga ludz
kość powinna kroczyć naprzód, powinna coś stworzyć. „Z chwilą kiedy 
nie ma już Boga, samotność staje się nie do zniesienia. Trzeba, by czło
wiek, ten nadczłowiek zabrał się do dzieła, żeby z siebie samego, z ni
cości przeszedł do czegoś wielkiego. Stary Bóg umarł, niech żyje nad-

u W. T a t a r k i e w i c z , dz. cyt., t. I I I , 225. 
M Por. Tako rzecze Zaratustra, 116. 
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człowiek! — oto hasło Fryderyka Nietzschego"25. Tak oto system Nietz
schego prowadzi do śmierci duchowej człowieka. Heidegger powie póź
niej, że nie wystarczy zniszczyć Boga, trzeba przejść, przekroczyć 
tę negację, aby wyeliminować jeszcze więcej i wymazać jakiekolwiek 
wspomnienie o Bogu, wymazując sam problem istnienia Boga26. Stąd 
Engels podkreślał, że dotychczas filozofowie wyjaśniali świat, teraz 
chodzi o przemianę świata 2 7 . 

Fryderyk Nietzsche nie rozumiał, że człowiek stanowi obraz i podo
bieństwo Boże. Divinitas in luto tamąuam imago in speculo refulget 
— mawiał św. Grzegorz Nysseński 2 8 . Naśladowanie najwyższego Bytu 
to upodabianie się do dobra nieskażonego. Skoro człowiek jest odblas
kiem Boga, z chwilą, gdy Boga się usunie, całe człowieczeństwo i jego 
sens zanika. Wystarczy zniszczyć Boga we wszystkim tym, co dokonuje 
się w naszym świecie i co wyraża jakieś odniesienie do wieczności, aby 
zniszczyć całą głębię, całą treść rzeczywistego świata. 

Pan Bóg nie jest dla człowieka jedynie normą, którą mu się narzuca. 
On jest Absolutem, który daje podstawę do istnienia człowieka. On ko
cha i pociąga do siebie. On jest wieczny, dostarcza klimatu, którym 
człowiek oddycha, klimatu wieczności. On jest jakby czwartym wymia
rem, w którym człowiek odnajduje swoją głębię. I jeśli człowiek czyni 
się bogiem, może przez pewien czas żyć iluzją i pozornie cieszyć się, ale 
jest to egzaltacja przelotna, w rzeczywistości to Bóg zniża się i nie 
opóźnia się, aby być znalezionym. 

Z filozofii Fryderyka Niezschego wynika pustka człowieka osieroco
nego; człowieka, który wyzbył się Boga, sam siebie stawiając na ołta
rzu bóstwa, człowieka a raczej nadezłowieka, który czuje całą nicość 
swego istnienia 2 9. 

Na marginesie poglądów Fryderyka Nietzschego, warto by na za
kończenie podkreślić, że pomiędzy poglądami tego filozofa a poglądami 
szeregu bohaterów dzieł literackich DostojewskiegO', istnieją niemałe 
zbieżności i można by uważać Dostojewskiego w pewnym znaczeniu 
za prekursora Nietzschego. Jeden i drugi zapoczątkowali powrót czyn
nika irracjonalnego w umyslowości i silny wzrost czynników destruk
cyjnych w wyniku zmierzchu zachodniej cywilizacji Europy. 

Nietzsche i Dostojewski buntują się przeciwko istniejącemu porząd-

2 5 Por. H. de L u b a c, dz. cyt., 51 i 53. 
2 9 Por. A. de W a e l h e n s , La Philosophie de Martin Heidegger, Louvain 1942, 

355 n. 
2 7 Por. Fr . E n g e l s , Thesen fur Feuerbach, teza 17. 
2 8 Por. J . P. M i g n ę , Patrologia graeca, 44, 805. 
2 9 Por. Gustaw T h i b o n, Nietzsche et Saint Jean de La Croix „Etudes carme-

litaines", Octobre 1934, 62. 
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kowi moralnemu a Nietzsche szuka wyjścia z tej sytuacji głosząc ideą 
nadczłowieczeństwa, głosi dionizyjski entuzjazm dla życia, potrzebę prze
kroczenia granicy wszelkiej moralności, potrzebę nadheroizmu. Czyż 
podobnych myśli nie wypowiadał Dostojewski przez usta swych boha
terów w dziele „Bracia Karamazow"? A jednak pomiędzy Nietzschem 
a Dostojewskim istnieją też i zasadnicze różnice. Dostojewski był wiel
kim poetą zbrodni, upodlenia, zdegenerowania. Istnieje u niego pre-
dylekcja do typów zbrodniczych, do wszystkich tych, którzy stoją z da
la od życia moralnego. O Fryderyku Nietzsche wiadomo, że myśliciel 
ten zakończył życie> obłędem. Dostojewski po zesłaniu na Sybir, zapo
znawszy się z Pismem Św., znalazł tu źródło swego spokoju i w głębi 
swej duszy skłaniał się ku Chrystustowi, którego . życiorys napisał. 
I to jest jedna z zasadniczych różnic, jakie dzielą Nietzschego od Dosto
jewskiego. Przyjaciele Nietzschego zwracali uwagę filozofowi nadczło
wieczeństwa, że w pismach Dostojewskiego jest jednak ukryte chrze
ścijaństwo i dlatego powinien on być ostrożny, entuzjazmując się jego 
poglądami, gdyż Dostojewski w pewnym znaczeniu, na pewnym odcin
ku życia, zdaje się być odpowiedzią na antyteizm nietzscheański. Ży
ciorys Jezusa Chrystusa, jaki Dostojewski napisał, nie jest na pewno 
popularnym ujęciem opowiadań ewangelicznych, nie jest to życie Jezu
sa na wzór powieści Dickensa, ani też życiorys Chrystusa w stylu Pa-
piniego czy Mauriaca. Jego Chrystus jest przede wszystkim głosicielem 
wolności duchowej. W prologu do dzieła Dostojewskiego „Legenda 
o wielkim inkwizytorze", którego zadaniem jest przygotowanie procesu 
przeciwko Chrystusowi, daje Dostojewski niedwuznacznie dowód swo
jej wiary w Chrystusa. Bohater Iwan odsłania się przed nami jako 
ktoś, kto docenia majestat i prawdę Chrystusa. 

W dziele „Wielki inkwizytor" Chrystus zdaje się imponować Dosto-
jewskiemu przez to że milczy — „Jesus autem tacebat". Jest rzeczą 
skądinąd wiadomą i historycznie potwierdzoną, że Dostojewski był na 
pewnym etapie swego życia zafascynowany Pismem Świętym, które 
skwapliwie czytał. 

Jeśli mowa o zasadniczej różnicy istniejącej pomiędzy Dostojewskim 
a Nietzschem w dziedzinie wiary w Boga, warto przypomnieć, że 
w dziele Dostojewskiego „Zbrodnia i kara" występują pewne fragmen
ty opowiadania, w którym jeden z bohaterów, Raskolnikow, bierze do 
ręki Ewangelię i kiedy zostaje zapytany — czym byłbyś bez Boga 
— odpowiada: „Zamilknij, nie pytaj mnie o to. Zwrócił wzrok swój 
ku ziemi i spochmurniał, zamilkł"30. 

Dostojewski, który był głębokim psychologiem, ale i pisarzem obar-

Por. H. de L u b a c , Le dramę de l'humanisme athee, 321. 
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czonym obciążeniami dziedzicznymi, niepokojąco zainteresowanym 
w opisywaniu zbrodni i osobowości zdegenerowanych, zdawał sobie 
jednak sprawę z dylematu, przed jakim stał świat jemu współczesny, 
dylematu, który wyrażał w pewnym sensie idee nietzscheańskie. Czło
wiek, k tóry stał się bogiem, spotyka na drogach swego życia Boga 
— Człowieka, Jezusa Chrystusa. Tak więc filozofia życiowa Dostojew
skiego wyraża ostatecznie jakby zwrot ku Bogu i stanowi diametralnie 
przeciwne rozwiązanie, jakie proponował w swych dziełach Fryderyk 
Nietzsche. 

Oto co pisze O. Jacek S a 1 i j : „Dostojewski liczył się z tym, że zwy
cięstwo ateizmu — oddajmy głos Wiersiłowowi — da się pomyśleć na 
krótki okres. Dla mnie nie ulega wątpliwości, że ten krótki okres przyj
dzie. Dlaczego okres ten nie może trwać długo? Bo człowiek nie jest 
stworzony do nieszczęścia, a tam gdzie nie ma Boga, tam człowiek nie 
może być szczęśliwy. Przejmującym dowodem nieszczęścia niewiary jest 
Raskolnikow z pierwszego okresu swojego zesłania: chodził do cerkwi, 
w rozmowach nigdy nie poruszał religijnych tematów, a przecież współ
więźniowie bezbłędnie rozpoznali, że jest bezbożnikiem. Bo człowiek nie 
potrafi skutecznie ukryć pustki, jaką nosi w sobie, ani nieszczęścia, ja
kie go przygniata". 

Katorga i zesłanie symbolizują u Dostojewskiego między innymi 
egzystencjalne zagubienie człowieka, ale są to również symboliczne 
miejsca powrotu do Boga. Jak radość wzywa człowieka do tego, żeby 
w niej t rwać, tak nieszczęście woła do człowieka, żeby próbował odna
leźć radość. Jest to jakby Dostojewskiego dowód na istnienie Boga: je
dynie właściwą sytuacją dla człowieka jest radość, niezależnie od tego, 
w jakiej sytuacji znajduje się aktualnie; tymczasem poza Bogiem nie 
ma radości. 

Sprecyzujmy wspomniany symbol katorgi i zesłania: oznacza on takie 
egzystencjalne zagadnienie, które człowiek już sobie uświadomił. Dy
mitr Karazow błądził już na długo przed wyrokiem za zbrodnię, której 
nie popełnił, ale dopiero na katordze zda sobie z tego sprawę: „O tak, 
będziemy zakuci i w niewoli, ale wówczas,w naszym wielkim strapie
niu, znowu odrodzimy się ku radości, bez której człowiek nie może żyć 
a Bóg istnieć, bo Bóg daje radość, to Jego wielki przywilej... Boże, niech 
omdlewa człowiek w modlitwie! Jak tam będę pod ziemią bez Boga? 
Rakitin łże: jeżeli Boga wypędzą z ziemi, to my Go tam w podziemiach 
schronimy. Katorżnik bez Boga żyć by nie mógł, bardziej Go potrzebuje 
niż człowiek wolny. I wówczas my, ludzie podziemni, zaśpiewamy 
z głębi ziemi tragiczny hymn do Boga,który żyje radością! Niech będzie 
pochwalony Bóg i Jego radość! Miłuję Go!" Czyż katrożniczych podzie
mi, miejsc nieszczęścia, a zarazem miejsc odnajdywania radości — nie 
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należy interpretować w kategoriach psychologii .głejbi? Znaczyłoby to, że 
— według Dostojewskiego — Bóg, wygnany z ludzkiej świadomości, 
przecież nie opuszcza tych głębi w człowieku, w których najdotkliwiej 
może nas niszczyć nasze zagubienie. I tutaj leży tajemnica, dlaczego 
zwycięstwo ateizmu da się pomyśleć tylko na krótki czas"31. 

Poglądy religijne Dostojewskiego są bardzo skomplikowane i trudno 
odważyć się na jednoznaczne sformułowanie ich w znaczeniu pozytyw
nym wiary, choć z drugiej strony, z całą pewnością Dostojewski był 
pełen tęsknoty za wiarą w Boga. To należałoby podkreślić. Daniel Me-
reżkowski pisze, że w dziełach Dostojewskiego występuje zawsze owa 
podwójność bohaterów przeciwstawnych sobie, ale z całą pewnością 
Dostojewski przez usta Iwana woła z furią i impetem, zwracając się do 
diabła: „Ani jednej chwili nie uważałem ciebie za prawdą"32. Tak więc 
można powiedzieć, że w osobowości Dostojewskiego występował i an-
tropoteizm i słowiańska religijność i jakaś ideologia nihilizmu. Pamię
tamy, że Dostojewski nie był osobą w pełni zrównoważoną. Jedno jest 
pewne, że nie ma w nim zacietrzewionego poglądu, zwalczającego Boga 
na każdym kroku i ogłaszającego niezawodną i bezwzględną „śmierć 
Boga". 

I I I 

HUMANIZM MARKSISTOWSKI 

Nihilizm Fryderyka Nietzschego zaważył w niemałej mierze na anty-
teiźmie materializmu dialektycznego, na poglądach Marksa i Engelsa, 
o których z kolei wypada nam teraz kilka słów powiedzieć. 

Ahtyteizm Feuerbacha, Comte'a i Nietzschego przejęli Marks i En
gels i tworząc materializm dialektyczny, pozostali wierni walce z Bo
giem, negacji Boga, który w ich oczach stawał się rywalem człowieka. 
W obronie człowieka głoszono śmierć Boga. 

Marksizm stawia sobie za zadanie walkę, przezwyciężenie frustracji 
człowieka i budowę nowego społeczeństwa bezklasowego. Uważa, że 
jest autentycznym przedstawicielem humanizmu. Młody Marks 
(1818—1883) jako główny temat swych rozważań i wywodów stawiał 
zwalczanie alienacji wszelkiego rodzaju, czyli wyobcowania człowieka. 
Marks pisał: „Komunizm jako pozytywna walka z alienacją, w rzeczy
wisty sposób podkreśla, wyzwala ludzką istotą. Ten komunizm jest ja
ko naturalizm humanizmem"33. 

3 1 J . S a 1 i j , Rozpacz pokonana, Poznań 1983, 191—192. 
3 2 D. M e r e ż k o w s k i j , Tołstoj et Dostojewski (por. de Lubac, dz. cyt. 389). 
3 3 Por. K . M a r k s , Rękopisy ekonomiczno-filozojiczne, z 1844 r., wydane we 

włoskim tłumaczeniu w Rzymie, w 1976 r., t. I I I , 323. 
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Humanizm marksistowski zakłada, że „człowiek jest najwyższą isto
tą dla człowieka"31, podejmuje obronę autonomii człowieka, który jest 
bytem tworzącym samego siebie. Marks dowodzi, że stworzenia czło
wieka przez Boga nie można pogodzić z ideą ludzkiej autonomii. Głosił 
to również Feuerbach. Stąd „u progu raju marksistowskiego stoi oczy
wiście Feuerbach"35. 

„Istota — jak pis: ł Marks — uważa się za samodzielną dopiero wte
dy, gdy swoje istnienie zawdzięcza sobie samej. Człowiek, który żyje 
z łaski innego, uwcia się za istotę zależną. Żyje zaś całkowicie z łaski 
innego wtedy, gdy zawdzięcza mu nie tylko utrzymanie, lecz i to, że po
nadto stworzył moje życie, że jest źródłem mojego życia, a moje życie 
ma z konieczności taką przyczynę zewnętrzną, jeśli nie jest moim włas
nym tworem"36. 

Boga uważa Marks za urojone słońce człowieka, stwierdzając jedno
cześnie, że realizacja humanizmu wymaga, by człowiek obracał się nie 
wokół urojonego lecz wokół prawdziwego słońca. A tym prawdziwym 
słońcem człowieka jest sam człowiek 3 7 . Spotykamy się tutaj z typowym 
przykładem antropoteizmu. Zdeteronizowany przez człowieka Bóg, zo
staje zastąpiony człowiekiem i sprawdzają się słowa pisarza rosyjskiego 
Dostojewskiego: „Gdy człowiek odrzuca Boga, zaczyna kłaniać się boż
kom". 

Humanizm marksistowski przyjmuje apriorycznie pewne założenia 
i na tym polega cała jego słabość. Próbuje się tłumaczyć, że z ujęcia 
człowieka jako istoty dostrzegalnej zmysłami i powiązanej ze światem 
doczesnym, wynika bezzasadność dopatrywania się w nim rzeczywi
stości duchowej, która by źródło swoje miała gdzie indziej niż w orga
nizmie ludzkim. 

Wszystkie argumenty przytoczone przez marksistów na niekorzyść 
duchowej i niematerialnej duszy człowieka, mają ten wspólny niedo
statek, iż wynikają z założenia przyjętego „z góry". Wszystkie te argu
menty można odwrócić i wskazywać za ich pomocą, że właśnie tak po
wiązane z działalnością mózgu, systemu nerwowego i zespołami uwa
runkowań społecznych, duchowe życie człowieka zdradza przejawy nie 
dające się tymi czynnikami wyjaśnić. 

Podstawową tezą humanizmu marksistowskiego jest więc niezależ-

3 4 K . M a r k s, Przyczynek do krytyki heglowskiej filozofii prawa. Wstęp 
w: K . M a r k s , F . E n g e l s , Dzieła, t. I, Warszawa 1960, 473. 

3 5 Zob. H . de L u b a c , dz. cyt. 39. 
3 3 Zob. K . M a r k s , Rękopisy ekonomiczno-filozoficzne, z 1844 r., w: K. M a r k s , 

F . E n g e l s , Dzieła, t. I . 587. 
3 7 Por. T. M r ó w c z y ń s k i , Personalizm Maritaina i współczesna myśl kato

licka, Warszawa 1964. Ponadto G. L o j a c o n o , II marxismo ieri e oggi, Napoli 
1978. 
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ność człowieka tak w istnieniu jak i w działaniu, od czynników nie-
sprowadzalnych do przyrody i społeczeństwa, a więc niezależność czło
wieka od Boga, którego Marks uważał za „urojone słońce człowieka". 
Korzeniem marksizmu jest monizm materialistyczny 3 8. 

Uzależnienie człowieka od Boga jawiłoby się w tym świetle, jako za
maskowana religijnie niewola społeczna. Podkreślamy raz jeszcze, iż 
teza ta stanowi typowy przykład „wishful thinking", czyli myślenia 
kierowanego założeniem przyjętym „z góry". 

Zdaniem znawcy i zarazem wyznawcy marksizmu L . Althusera i in 
nych uczonych. Marks porzucił wnet ten swoiście humanistyczny as
pekt marksizmu. Althuser pisze: „Od roku 1845 Marks radykalnie zry
wa z wszelką teorią, która oparta jest na istocie człowieka i stwarza 
teorią ufundowaną na pojęciach radykalnie nowych, takich jak: forma
cja społeczna, siły produkcyjne, odniesienia do produkcji itd."39. 

Inni marksiści jak: Lukacs, Garaudy albo Schaff, uważają że huma
nizm spoczywa u podstaw całej myśli, całego dorobku naukowego 
Marksa. Humanizm ten stanowi fundament i jest żywym wyrazem prą
du, który obecnie w świecie nosi nazwę neomarksizmu. Jednostkę do
wartościowują np. Schaff, Fritzhand, Jaroszewski. Czy jednak napraw
dę marksizm jest humanizmem? Czy jest personalizmem? Jeśli mark
sizm stoi bezradny wobec zagadki ś m i e r c i i ż y c i a oraz jego sen
su czy może być mowa o n a d z i e i i p e r s o n a l i z m i e ? 

1. 

Poddajmy analizie kilka podstawowych pojęć marksistowskich. Na
przód zastanówmy się nad pojęciem alienacji — wyobcowania. 

Szczególnie o tym mówi Marks jako młody społecznik — uczony. 
Marks i Engels uznają, że pojęciie alienacji znaleźć można już w dzie
łach Hegla, w jego fenomenologii4 0. 

Marks pod wpływem Feuerbacha, nadaję pojęciu alienacji charakter 
czegoś konkretnego, praktycznego, czego nie mogło być u Hegla. 

Czymże więc jest alienacja? Alienacja oznacza wyobcowanie, samo-
pozbawienie się przez człowieka pewnej rzeczy. Występuje wtedy, kie
dy człowiek znajduje się w sytuacji, która go odczłowiecza, w której 
człowiek bywa pozbawiony swoich prerogatyw i staje się sam wobec 
siebie obcy. Alienacja staje się pełna, kiedy człowiek rozważa swoją 
sytuację społeczną już nie jako dzieło człowieka ale jako coś absolut-

3 8 Por. K . W o j t y ł a , Elementarz etyczny, Lublin 1983, 54 n. 
3 9 Por. L . A l t h u s c r, Dla Marksa (per Marx), Rzym 1967, 202. J . G u i c h a r d 

w „Introduzione al Marximo" — Wstęp do marksizmu, Asyż 1964, 249, wyraża siq 
podobnie. 

4 0 Por. K . M a r k s , F . E n g e l s , La Sacra Famiglia, Roma 1954, 152. 
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nego, coś trwale istniejącego, przeciwko czemu trudno się buntować, 
gdyż byłoby to absurdem. 

1. Czym jest alienacja gospodarcza? Nie była ona fazą pierwotną h i 
storycznie rzecz biorąc, ale pozostaje czymś fundamentalnym, od cze
go zależą inne rodzaje alienacji. Otóż alienacja gospodarcza zaczęła się 
w społeczeństwie pierwotnym, kiedy możniejsi, silniejsi zawładnęli środ
kami produkcji i tak zawładnęli pracą innych ludzi. Masa ludzka przy
jęła ten układ społeczny, jakby to była rzecz naturalna i konieczna. 

2. Alienacja gospodarcza jest źródłem innych alienacji, a mianowicie 
alienacji społecznej. W konsekwencji istnienia własności prywatnej 
środków produkcji, społeczeństwo pierwotne podzieliło się na klasy po
siadaczy i robotników. Właściciele dóbr produkcyjnych, aby obronić 
swoją pozycję, zjednoczyli się i tak przyczynili się do powstania wro
giej im klasy robotniczej. 

3. Alienacja polityczna oznacza, że klasy, które wyzyskiwały, aby bro
nić swoich przywilejów stworzyły autorytet polityczny — państwo. Ono 
jest właśnie znakiem alienacji o tyle, o ile jest instytucją nienaturalną, 
która pozbawia masy ludzkie możności samorządzenia się. 

4. Ponadto istnieje alienacja religijna, która oznacza, że człowiek 
stworzył sobie obraz Pana Boga, umieszczając w tym obrazie wszystko 
to, czym sam chciałby być a czym być nie może. Jednak wielu dzisiej
szych marksistów jak Bloch, Togliatti odchodzi od socjologizacji religii. 
Doceniają wartości, jakie niesie ze sobą religia i nie podzielają negaty
wnej oceny religii, jak to czynili klasycy marksizmu. 

By dokończyć wyjaśnienia niektórych wstępnych pojęć, warto tutaj 
przytoczyć definicję nadwartości istniejącej w kapitalizmie i występu
jącej w ślad za tym alienacji robotnika. Kapitalista płaci pracownikowi 
za wartość użytkową jego pracy, czyli tylko tyle mu daje, ile jest ko
nieczne do życia. Wszystko inne zatrzymuje sobie. Ta nadwartość wy
mienna to właśnie wyzysk. A więc praca ludzka staje się towarem, któ
ry podlega ekonomicznemu prawu podaży i popytu, podstawowemu 
prawu wszelkiego handlu. 

W praktyce Marks wyjaśnia, że pracownik pracuje osiem godzin, ale 
uzyskuje za to zapłatę, która mu nie wystarcza. Żeby mógł wyżyć, musi 
pracować 12 godzin. Wszystko to dzieje się kosztem wyzysku robotnika 
przez właściciela. Cała nadwartość wyprodukowanej rzeczy spływa ja
ko zysk do właściciela fabryki. 

Kapitalizm jest więc czymś nieludzkim. Tutaj ma rację Marks, że 
kapitalizm oznacza wyzysk proletariatu. To jest prawdziwe i w ten spo-
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sób praca nie staje się już rzeczą robotnika, ale rzeczą należącą do ko
goś, komu się nie należy 4 1 . 

Marks proponuje wyzwolenie człowieka, wyzwolenie świata pracy 
z wszelkiego wyzysku i jak się to ma dokonać. Manks rozumie wyzwo
lenie z alienacji jasko rodzaj humanizmu. Chodzii mu o wyzwolenie 
z wszystkich alienacji, z jakichkolwiek, jakie zaistniały na przestrzeni 
dziejów. Pierwszym krokiem jest — tak głosi — abolicja, zniesienie 
własności prywatnej środków produkcji. W ślad za tym nastąpi rów
nież likwidacja tego, co nazywamy państwem i likwidacja władzy po
litycznej. Marks w dziele wyżej cytowanym mówi między innymi tak: 
„Mianem komunizmu nazywamy uwłaszczenie istoty ludzkiej, które się 
dokonuje poprzez likwidacją własności prywatnej"12. 

Zdaniem Marksa — po przezwyciężeniu alienacji — socjalizm stwo
rzy ostatecznie społeczeńsiwo naturalne, w którym człowiek będzie 
mógł rozwijać wszystkie swoje uzdolnienia: Jedynie w społeczeństwie 
socjalistycznym, każda jednostka posiada środki do rozwoju wszelkich 
swoich dyspozycji. Jedynie w takim społeczeństwie można będzie mó
wić o osobistej wolności. 

2. " ' " " 

Wreszcie marksizm proponuje uwolnienie od wszelkiego wyzysku, 
głodu, ignorancji, ciemnoty, tego rodzaju wolność należałoby raczej na
zwać uwalnianiem. Są to rodzaje uwolnienia, o których nikt dotąd 
w dziejach ludzkości nie myślał. Jeżeli chodzi o wolność, marksizm 
rozróżnia różne typy wolności: wolność drobnomieszczańską oraz wol 
ność postępową. Marksizm naucza, że takie dwa rodzaje wolności ist
nieją. Wolność mieszczańska bierze pod uwagę jedynie jednostkę i przy
pisuje jej prawa naturalne i posiadanie wolności inicjatywy, druku itd. 
— jest to wolność cywilna a właściwie ściśle mówiąc, mieszczańska 4 3 . 

Wolność zaś postępowa ma na uwadze interesy społeczne; oznacza, 
że państwo może pozwolić obywatelom jedynie na takie działanie, które 
przynosi ze sobą budowę socjalizmu i komunizmu. Dlatego wolność in 
dywidualna znajduje tu swoją granicę; nie jest tym ograniczeniem 
wolność innego człowieka, ani też jakieś abstrakcyjne dobro społeczne, 
ale w swoim działaniu całość struktury społecznej. W krajach socjali
stycznych zostają udzielone człowiekowi jedynie wolności postępowe. 
I tak np. w Konstytucji Związku Radzieckiego czytamy, że nie należy 
się ograniczać jedynie do wolności fundamentalnych ale zagwaranto-

4 1 Tak pisał K . M a r k s w swoich „Rękopisach ekonomiczno-filozoficznych, 
w 1844 r., 228. 

4 2 Zob. K. M a r k s , dz. cyt., 340. 
4 3 G. delia V o 1 v e, Rousseau e Marx. Roma 1962, 61, 108. 
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wać wolność słowa, druku, zrzeszeń. Wolności te powinny być jednak 
rozumiane w sensie postępowym. 

3. 

Jak różne jest pojęcie wolności i humanizmu u Marksa i u innych 
narodów powszechnie w świecie, niech świadczy fakt, że wolności oso
bistej człowieka, indywidualnej wolności, poświęca się bardzo mało 
miejsca. Jeżeli chodzi o wolność filozoficzną, o władzę określania, wy
boru — to o tym mało się mówi. Także i w tej dziedzinie Marks i En
gels zależą od Hegla. Dla Hegla wolność nie należała nigdy do jednost
ki , ale do państwa jako państwa, którego człowiek jest tylko cząstką. 
I dlatego państwo jest wolne, ponieważ urzeczywistnia się przez wew
nętrzną konieczność, jaka nie jest mu narzucona z zewnątrz i właśnie 
ta w e w n ę t r z n a k o n i e c z n o ś ć o z n a c z a w o l n o ś ć według 
Marksa i według Hegla. Marksizm uznaje więc, że ewolucja, rozwój 
społeczny jest w o l n y , ponieważ jest p o d y k t o w a n y k o n i e c z 
n o ś c i ą w e w n ę t r z n ą ! Jednostki zaś ludzkie są wolne o tyle, o ile 
mogą włączyć się świadomie w tę ewolucję społeczną, rozwój społeczny 
danego państwa. Dlatego mówi Engels: „Hegel był pierwszym, który 
zaprezentował w sposób słuszny relacje między wolnością i koniecz
nością. Dla niego wolność jest to uznanie konieczn o -
ś c i "4l. 

Po tych wstępnych analizach szeregu podstawowych pojęć, jakimi 
się marksizm posługuje, mówiąc że jest humanistyczny, pozostaje nam 
jeszcze do rozważenia zagadnienie o s o b y ludzkiej w marksizmie. 
Marksizm twierdzi, że jest obrońcą osoby ludzkiej, że przyczynia się do 
zwalczania wyobcowań i do rozwoju uzdolnień każdego człowieka oraz 
do realizowania wolności społecznej. Dlatego w programie Partii Ko
munistycznej Związku Radzieckiego w 1962 roku czytamy: 

„Wszystko dzieje się iv imię człowieka i dla dobra człowieka". Tak 
więc wydawałoby się, że marksizm jest synonimem personalizmu. Na
przód, jeżeli chodzi o osobę ludzką — co rozumiemy przez pojęcie oso
by? Osoba ludzka jest to człowiek w swoich wymiarach nie tylko indy
widualnych, ale również w wymiarze społecznym, z wszystkimi prawa
mi, obowiązkami, jakie pochodzą z natury człowieka jako istoty inteli
gentnej i wolnej. Osoba ludzka jest podstawą wszelkiego ładu społecz
nego. W encyklice „Mater et Magistra" Jana X X I I I czytamy: „Zasadą 
fundamentalną wszelkiego nauczania społecznego jest to, że pojedyncze 
jednostki ludzkie są i powinny być celem i podmiotem wszystkich in
stytucji i Kościół takie toyciąga wnioski z nauki społecznej, że to prin-

G. L o j a c o n o, 11 marxisma ieri e oggi. Napoli 1978, 97. 
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cipium, ta zasada fundamentalna jest niezwykłej wagi, chroni bo
wiem świętą godność osoby ludzkiej. 

Marksizm nie chce być personalizmem. Stąd jego wrogie nastawienie 
do chrześcijaństwa, bo chrześcijaństwo stawia osobę ludzką jako taką 
na pierwszym miejscu. Dlaczego marksizm nie chce być personaliz
mem? Ponieważ chce urzeczywistniać osobę ludzką ale nie chce przy
znać człowiekowi praw niezbywalnych, które stanowią gwarancję jego 
wielkości a przecież one są właśnie bazą, podstawą personalizmu. 

Na realizowanie wymiarów społecznych osoby ludzkiej odpowiadają 
marksiści t a k , na realizowanie personalizmu mówią — n i e . Marksizm 
nie próbuje ocalić wartości osoby ludzkiej. To prawda, że marksizm 
ma zasługę troski o rozwój s p o ł e c z n y człowieka, ale to nie wystar
czy, ponieważ równocześnie nie podkreśla wartości l u d z k i e j o s o -
b y. Dato non concesso, że marksizm daje człowiekowi możliwość- roz
woju i uzdolnień, uważamy, że byłby to krok naprzód, ale to nie wy
starczy. Ostatecznie właściciel niewolników często rozwijał uzdolnienia 
niewolników dla dobra społeczności, ale nikt nie powie, że niewolnic
two jest humanizmem i że ono właśnie przyczynia się do salwowania 
wartości osoby ludzkiej. 

Człowiek posiada prawa indywidualne, które powinny być respekto
wane, aby ocalić wartość osoby ludzkiej. Marksizm powinien uznać, że 
c z ł o w i e k j e s t k i m ś p i e r w s z y m , w c z e ś n i e j s z y m n i ż 
p a ń s t w o i że to on ma prawa wrodzone, których państwu nie wol 
no gwałcić, ale które państwo powinno uszanować i bronić. Marksizm 
powinien uznać, że państwo nie jest właścicielem, rządcą obywateli, 
którymi może rządzić według uznania, którym może stwarzać nowy 
porządek społeczny, ale że jest na usługach społeczeństwa. Ponadto 
jest instytucją p o m o c n i c z ą . Marksizm deklaruje, że nie przyznaje 
człowiekowi żadnego prawa indywidualnego, wrodzonego, niezbywalne
go, które by było ponad wszelką władzą państwa. Przeto marksizm nie 
ocala wartości ludzkiej osoby. M a r k s i z m p r z y z n a j e s p o ł e 
c z e ń s t w u t o, z c z e g o o g o ł o c i ł j e d n o s t k ę. 

Marksizm nie jest przeto humanizmem. Każdy prawdziwy humanizm 
powinien był p e r s o n a l i s t y c z n y , ponieważ każdy człowiek jest 
osobą ze wszystkimi prawami wrodzonymi i jednostkowymi. Marksizm 
nie jest personalizmem, ponieważ nie uznaje takich praw ludzkich. Po
winien przeto przyznać, że nie jest też humanizmem. Człowiek posiada 
podwójny wymiar: indywidualny i społeczny. Humanizm powinien 
uznać oba te aspekty. Marksizm przeciwnie, pretenduje do ocalenia je
dynie wymiaru s p o ł e c z n e g o a zaprzecza wymiarom i n d y w i d u 
a l n y m człowieka wraz z jego prawami. Marksizm nie respektuje ca
łej wielkości człowieka. Nie jest więc prawdziwym humanizmem. 



28 K S . BP L E C H K A C Z M A R E K 

W taki sam sposób i liberalizm nie jest humanizmem. Kapitalizm też 
nie jest humanizmem, ponieważ w przeciwieństwie do marksizmu usi
łuje podkreślić jedynie wymiar jednostkowy człowieka z lekceważe
niem, z n i e u z n a n i e m j e d n o c z e ś n i e w y m i a r u s p o ł e c z 
n e g o . 

4. 

Jeżeli chodzi o wolność człowieka, w o l n o ś ć n i e j e s t k o n i e 
c z n o ś c i ą p o z n a n ą — jak mówią marksiści. Każdy byt ludzki, 
każdy człowiek, nawet człowiek prymitywny jest kimś rozumnym, ma 
swoje władze umysłowe — rozum, wolę, którymi może się posługiwać. 
Jest wolny i dlatego odpowiedzialny za swoje decyzje, nawet wtedy 
gdy nie widzi w decyzjach swoich jakiejś konieczności rozwoju społe
cznego. . 

Każdy z nas ma przekonanie wewnętrzne, istotne i bezpośrednie, że 
jest wolnym w swoim wyborze i to jest wolność woli. Oczywiście ist
nienie wolności jest następstwem wielkości człowieka. Człowiek jest 
człowiekiem dzięki woli i rozumowi, którymi się posługuje. Człowiek 
nie jest kółkiem w jakimś systemie, w jakiejś wielkiej maszynie. Czło
wiek ma swój własny cel i swoją własną drogę rozwoju i to nie tylko 
w wymiarze indywidualnym, ale i społecznym. Nie jesteśmy zwolenni
kami przesadnego indywidualizmu. Człowiek powinien przeto dyspono
wać środkami, które prowadzą do uzyskania celów. Tego wrodzonego 
prawa do wolności uczy Kościół. Dlatego Sobór Watykański I I mówi: 
„Godność człowieka wymaga, aby działał ze świadomego i wolnego wy
boru"15. 

Oczywiście istnieją granice wolności, takie granice nakłada sama na
tura społeczna człowieka. Te granice w przeciwieństwie do marksizmu, 
wynikają z natury rzeczy i są ograniczone prawami drugiej osoby, jed
nostki, których to praw należy przestrzegać. Tak samo są one ograni
czone dobrem wspólnym — bonum commune, które powinno być mo
torem działania. Tak więc główne zadania władzy państwowej polega
ją przede wszystkim na tym, aby uznać, respektować, chronić, promo
wać prawa osoby ludzkiej! 

Dlatego Papież Paweł V I podkreślał, że państwo ma zadanie inter
weniowania a nie wchłaniania praw i funkcji poszczególnych osób 
i społeczności oraz ochronę tych praw i równość wszystkich obywa
te l i 4 6 . W encyklice „Mater et Magistra" nr 12 czytamy: „Działanie wła-

Gaudium et Spes, n. 17. 
Papież P a w e ł VI , Przemówienie z dnia 1. V. 1966 r. 
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dzy publicznej powinno być inspirowane zasadą pomocniczości — pńn-
cipium subsidiaritatis". 

Konkludując możemy powiedzieć, że chrześcijaństwo i marksizm 
to dwa światopoglądy, dwa systemy, które trudno ze sobą łączyć i któ
re są sobie przeciwstawne. Dlatego Papież Pius X I w encyklice „Divini 
Redemptoris", nr 10, pisał w swoim czasie: „Komunizm pozba
wia człowieka jego wolności, łamie wszelką godność 
osoby ludzkie j " . „Człowiekowi indywidualnemu nie przyznaje 
w obliczu społeczeństwa żadnego prawa naturalnego, osobistego, bo ko
munizm po prostu uważa człowieka za kółeczko w wielkiej maszynie 
państwowej, za tryb, za koło zębate wielkiego systemu". Z dotychcza
sowych rozważań wynika więc, że marksizm nie może pretendować do 
miana humanizmu czy personalizmu. 

5. 

Jesteśmy ostatnio świadkami pojawienia się ateizmu „nader moral
nego", trochę oschłego, trochę faryzejskiego, trochę jansenistycznego. 
Zwróćmy uwagę na wielki wpływ A. Camusa, który uparcie twierdził, 
że istnieją wartości, które należy podtrzymać w świecie, który nie ma 
sensu. Jednak ateista czy marksista ortodoksyjny, zanim zostanie po
chłonięty całkowicie przez siły fizyko-chemiczne kosmosu, powinien 
być całkowicie oddany przyszłej ludzkości, tej, która dopiero nadejdzie. 
Wszystko w człowieku powinno być gotowe do poświęcenia się dla tej 
przyszłej ludzkości. 

W kontekście takich religijnych niemal form ateizmu współczesne
go, które można by nazwać ateizmem pozytywnym, a za taki uważa 
się marksizm, czyż nie ma racji Maritain, który pisze, że znajdujemy 
się w obliczu nowego rodzaju czystej miłości — mistycznej, z w y r z e 
c z e n i e m s i ę w s z e l k i e j n a d z i e i o d k u p i e n i a o s o b i 
s t e g o . Znajdujemy się w obliczu abnegacji rzeczywistej, jakiejś rze
czywistej ofiary z samego siebie z absolutną bezinteresownością, a jed
nak straszną i nabytą za cenę siebie samego, własnej egzystencji, włas
nej godności człowieka 4 7 . Kryter ium etyczne marksizmu to pań
stwo socjalistyczn e". Etyka marksizmu grawituje więc ku re
latywizmowi. 

W takim kontekście czy może być mowa o personaliźmie teorii mark
sistowskiej? Przecież nie ma tu niczego, co by odpowiadało wzniosłoś
ci pojęcia osoby ludzkiej. Ateizm marksistowski wymaga od człowieka 
rzeczywistego daru złożonego z życia na rzecz ruchu rewolucyjnego. 

J . M a r i t a i n, II significato deWateismo contemporaneo, Brescia 1967. 
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Człowiek jest jakby żertwą ofiarną złożoną na ołtarzu ślepego bożka 
historii. Dlatego na przykład dla filozofa francuskiego Sartre'a — jeśli 
pragniemy uparcie uważać się za istoty stworzone, to zdaniem jego po
winniśmy co najmniej zniszczyć nasze więzy rodzinne i religijne. Nie 
ma tu miejsca na żadną przyjaźń, żadną miłość bliźniego, który jest 
— jak mówi Sartre — piekłem. 

Czyż można mówić o przyjaźni, jeśli się jest zdecydowanym ateistą 
czy marksistą? Jak trudno mówić o przyjaźni, jeśli wyznaje się świa
topogląd Sartre'a, k^óry uważa, że po prostu żyjemy w świecie jakie
goś absurdalnego błędu kosmicznego i nonsensu pełnego wzgardy. 

Już Marks przed Sartrem pisał, że życie w Bogu przeszkadza nam 
być osobą ludzką. Marks głosił tezę, że człowiek — jeśli pragnie być 
samowystarczalny — musi być rzeczywiście niepodległy nikomu i n i 
czemu i dopiero w miarę jak staje na własnych nogach, w miarę jak 
sobie jedynie zawdzięcza swoje własne istnienie, jest kimś pełnowar
tościowym. Człowiek, który by żył dzięki komuś, jest po prostu niewol
nikiem. Nie rozumiał Marks tej prawdy, że człowiek mając świadomość, 
iż jest stworzeniem a nie Stwórcą, niemniej jednak dysponuje władza
mi, dysponuje wolną wolą, rozumem i świadomość zależności od Boga 
nie ubliża jego godności jako człowieka, ho z chwilą kiedy człowiek 
uważa siebie za Boga, za równego Bogu, staje się kimś absurdalnym. 

Już Hegla pomawiano w X I X wieku o to, że filozofia jego prowadzi
ła do wniosku, jakoby sam człowiek stawał się bogiem. Współczesny 
ateizm z żelazną logiką twierdzi, że po śmierci Boga, w następstwie te
go powinna nastąpić śmierć idola, którym jest osoba ludzka. 

I dlatego Levy Strauss słusznie zaznacza, że nauki ludzkie w swoim 
postępie, w stałym posuwaniu się naprzód, nie p r o w a d z ą do h u 
m a n i z m u a l e do r o z p a d u , do z n i s z c z e n i a c z ł o w i e k a . 

Z dotychczasowych rozważań zdaje się wynikać, że antyteizm Feuer
bacha, Comte'a, Nietzschego i Marksa, wbrew zamierzeniom twórców 
tych kierunków myślowych — prowadzi w prostej l i n i i do antyhuma-
nizmu i tego, co Jan Paweł I I w swych rozmowach z A. Frossardem 
nazywa „śmiercią człowieka". Usunięcie Boga jest brakiem i zagraża 
wielkości człowieka — prowadzi do rozpaczy (une passion inutile). Nie 
wynika z tego wniosek, że należy unikać dialogu z marksizmem 
i z wyznawcami antyteizmu. 

Nie ulega wątpliwości, że aby obronić się przed ideologią marksi
stowską, trzeba koniecznie znać dogłębnie wszystkie aspekty marksiz
mu: aspekty filozoficzne, polityczne, gospodarcze, społeczne. Trzeba 
też zdawać sobie sprawę z licznych błędów, jakie drzemią u podstaw 
marksizmu, trzeba te błędy odsłaniać z dużą odwagą i wytrwałością. 
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A oto kilka podstawowych błędów marksizmu; 
1) Przede wszystkim marksizm usiłuje być naukową interpretacją 

człowieka, społeczeństwa i dziejów. Te pretensje nie tylko wypowia
dał Marks i Lenin, ale i dzisiaj usiłuje się w sposób wytrwały i syste
matyczny narzucać marksizm jako jedyny naukowy pogląd na świat. 

W 1970 roku ukazał się w Moskwie podręcznik zatytułowany: „Ele
mentarny kurs filozofii". Traktuje on o podstawach marksizmu-leni-
nizmu. Tymczasem jest rzeczą oczywistą, że uczeni zajmujący się 
Marksem głosili i głoszą, że marksizm nie jest teorią naukową, ale po 
prostu oznacza filozoficzną interpretację dziejów i ekonomii politycz
nej. Byłoby to oznaką grubej ignorancji, jeśli by się usiłowało twier
dzić, że marksizm jest teorią naukową; oznaczałoby to ignorancję pod
stawowej definicji, czym jest nauka. Aktualnie bowiem w nauce unika 
się wszelkiego dogmatyzmu. Twierdzić, że marksizm jest naukowym 
poglądem na świat, byłoby rezultatem postępowania nienaukowego, 
bowiem nauka współczesna wyraźnie podkreśla liczne błędy , stojące 
u podstaw marksizmu. 

W rzeczywistości marksizm jest koncepcją filozoficzną odnoszącą się 
do rzeczywistości, koncepcją mylną u samych podstaw, ponieważ opartą 
na fałszywej wizji człowieka bądź to jako jednostki, bądź to jako 
członka społeczeństwa. 

Człowiek nie jest — jak to usiłuje twierdzić Marks — substancjalnie 
jakimś stworzeniem ekonomicznym, całkowicie podporządkowanym, 
gdy chodzi o jego początek, pochodzenie i rozwój, warunkom ekono
micznym. Niewątpliwie człowiek obdarzony jest również — o ile tak 
powiedzieć można — wymiarami gospodarczymi, materialnymi, ale nie 
stanowią one czegoś naczelnego, głównego, pierwotnego. 

Człowiek jest przede wszystkim i s t o t ą k u l t u r a l n ą , stale reali
zującą się, urzeczywistniającą się, wolną w aktualizowaniu własnych 
wyborów a jego wymiar pierwszorzędny to wymiar ducha. Człowiek 
przeto więcej jest wart niż wszystko to, co jest na świecie. Jego wew
nętrzny rozwój jest ważniejszy niż zdobycze zewnętrzne, materialne. 

Człowiek jest istotą wielowymiarową, uznaje to także i Marks. Wie
lowymiarowość człowieka obejmuje także i ciało, materialność człowie
ka, ekonomię, posiadanie, czyn, lecz te jakości nie utożsamiają się 
z jego bytem, który obejmuje także inne wymiary, mające ogromną 
wartość w życiu człowieka, takie jak: wiedza, wola, mowa, kontempla
cja, zabawa, modlitwa, walka, miłość itd. Jedynie harmonijny i global
ny rozwój wszystkich wymiarów człowieczeństwa, ze szczególnym pod
kreśleniem prymatu wymiaru duchowego, może odpowiadać pełnej re
alizacji wartości człowieka. 
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2) Inną tezą m y l n ą , która w równej mierze zaprzecza wartości 
człowieka, jest teza o subordynacji, o podporządkowaniu człowieka 
społeczeństwu, kolektywowi. 

Dla Marksa człowiek jest przede wszystkim członkiem społeczeństwa. 
Jednostka jest maleńkim kółeczkiem w ogromnej maszynerii społeczeń
stwa i znaczy tyle tylko, ile daje wkładu w życie zespołu, kolektywu, 
społeczeństwa. Taik nie jest. Aczkolwiek osoba ludzka na pewno obda
rzona jest wymiarem społecznym, który jest czymś istotnym, niezwykle 
ważnym zarówno dla jednostki, jak i dla społeczeństwa — człowiek 
przedstawia pewną wartość sam w sobie, wyrabiając w sobie w łącz
ności z innymi pełną realizację własnego bytu, własnej osobowości. Na
wet wyraźnie sympatyzujący z marksizmem Juliusz Ghirardi uznaje, 
że celem ostatecznym ludzkiego działania, wskazywanym przez Mark
sa, jest utworzenie społeczeństwa bezklasowego i że to jest u t o p i a , 
na którą muszą pracować całe pokolenia. 

Należy pamiętać, że solidarność między ludźmi nie powinna przekreś
lać wartości jednostki i nie można i nie wolno poświęcać zawsze włas
nego „ja", własnego szczęścia tylko dla wizj i i jakiejś hipotetycznej 
i urojonej przyszłości, jaką jest według tez marksizmu społeczeństwo 
bezklasowe48. Ono ma się urzeczywistniać w dalekiej przyszłości, kiedy 
dzięki niemu właśnie i z myślą o nim, całe poprzednie pokolenia powin
ny b^ć^niejako na stos całopalenia rzucone i pracować w pocie czoła. 

Obok tego podstawowego błędu antropologicznego, który rozsiany jest 
wikoncepcji marksistowsko-leninowskiej, istnieje cały szereg innych 
aberacji mniej lub więcej błędnych i szkodliwych. Ograniczmy się 
tylko do zasygnalizowania niektórych: Uproszczony podział społeczeń
stwa zredukowany do dwóch klas: p o s i a d a c z e i p r o l e t a r i a t . 
Takiego wyłącznego podziału nigdy nie było i nie będzie; przeciwnie, 
z biegiem lat wystąpiły nowe klasy społeczne, nowe kategorie ludzi, 
każda zorganizowana we własny związek, zawsze gotowy do walki 
0 swoje prawa, o zachowanie, o konsolidację, o wzrost swoich przywi
lejów. 

3) Nie zaginęła również tak bardzo potępiana alienacja religijna 
z chwilą pojawienia się naukowego poglądu na świat i z chwilą narzu
cenia systemu ateistycznego. Przeciwnie, rejestruje się dzisiaj tam, 
gdzie panuje marksizm, rozprzestrzeniający się w różnych krajach ruch 
proreligijny, także wśród ludzi młodych, praktyki religijne publiczne 
1 prywatne. Obserwuje się nawrót do religii. 

8 Por. J . T u r o w i c z, Chrześcijanin w dzisiejszym świecie, Kraków 1963,191 n. 
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IV. 

HUMANIZM CHRZEŚCIJAŃSKI 

Dotychczasowe rozważania na temat dramatu, jaki kryje w sobie 
ateistyczny humanizm, pozwalają z kolei na uprzytomnienie sobie, 
czym jest humanizm c h r z e ś c i j a ń s k i , jakie są jego podstawy 
i stosunek do ludzkich spraw. 

Humanizm chrześcijański, zawierający w sobie elementy nadziei 
w przeciwieństwie do ateizmu humanistycznego, nacechowanego mimo 
wszystko pesymizmem, podkreśla godność człowieka, sens jego istnie
nia, któremu nie ubliża zależność człowieka od Stwórcy, współdziała
jącego ze stworzeniami. 

Pojęcie humanizmu chrześcijańskiego łączy się integralnie z pyta
niem, jaki jest cel ludzkiej działalności, k im jest człowiek? Humanizm 
chrześcijański podkreśla godność człowieka, jego duszę ale i jego cie
lesność i pyta o s t rukturę człowieka, o s t rukturę osoby ludzkiej. 

K i m jest człowiek? Jest na pewno kimś innym niż otaczający 
go świat. Co stanowi o godności człowieka? Człowiek wyraża, jako 
animal anhellans — tęsknotę za doskonałością, za Bogiem. Człowiek 
posiada samoświadomość. Wie o swej wyższości nad innymi tworami 
przyrody. 

Prawdy o chrześcijańskim humaniźmie zawiera Konstytucja dogma
tyczna o Kościele, Deklaracja o wolności religijnej, Dekret o apostol
stwie świeckich i Konstytucja duszpasterska o Kościele w świecie 
współczesnym. 

Humanizm chrześcijański wykazuje, że Bóg nie jest idealizacją po
pędu lęku i że religia dynamizuje działalność człowieka jako istoty 
społecznej. 

Źródło błędów i nieporozumień, jakie tkwią w humanizmie egzysten-
cjalistycznym, posiada epistemologiezne podłoże i zawiera fałszywe 
rozumienie chrześcijaństwa. Wbrew humanizmowi egzystencjalisty-
cznemu, chrześcijaństwo głosi, że świat jest poznawalny także rozu
mem, że nie wystarcza opierać się na czynnikach uczuciowych, mówić 
o o d c z u w a l n o ś c i świata, o nastroju, o irracjonalnych czynni
kach, które prowadzą do poznania. Humanizm chrześcijański podkreśla 
wartość rozumu ludzkiego, bo człowiek nie ogranicza się jedynie do 
zmysłowego oglądu zjawisk. Rozum jest źródłem postępu. 

Pojęcie wolności — w myśl zasad chrześcijańskiego humanizmu 
— oznacza, że człowiek różni się co do istoty od świata zwierząt. H u 
manizm ten podkreśla, że człowiek jest istotą społeczną. Wszyscy l u 
dzie stanowią, w myśl humanizmu chrześcijańskiego, jedną rodzinę. 
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Rozwój jednostki jest uwarunkowany istnieniem społeczeństwa ale nie 
gubi się w społeczności, nie ogranicza się do społeczności — jakby tego 
chciał ateizm marksistowski. 

Humanizm chrześcijański nie depersonalizuje człowieka. Społeczeń
stwo jest w myśl ideałów tego humanizmu — czymś niesłychanie waż
nym, każdy człowiek •— poucza Sobór Watykański I I — to alter ego. 
To, co istotnie różni chrześcijański humanizm od humanizmu materia-
listycznego to a n t r o p o c e n t r y z m i t e o c e n t r y z m humanizmu 
chrześcijańskiego. Ideały życiowe mają, w myśl marksizmu, charakter 
czysto ziemski, podczas gdy katolicyzm głosi wyraźnie, że myślenie 
przekracza sferę świata zmysłowego. Autonomia humanizmu świeckie
go przeciwstawia się wyraźnie heteronomii humanizmu chrześcijań
skiego. 

Religia to nie kult człowieka, stąd papież Paweł V I niejednokrotnie 
nauczał, że Kościół nie wnika jedynie we własną naturę ale zajmuje 
się człowiekiem, który jest stworzeniem Bożym, ale posiadającym wol
ność, swobodę działania i przeciwstawienia się woli Bożej. 

Humanizm chrześcijański odcina się stanowczo od poglądów Rousseau, 
głoszącego, że człowiek jest istotą aspołeczną, jak przeciwstawia się 
również poglądom Th. Hobbes'a, k tóry głosił — gdy mowa o człowie
ku — helium omnium contra omnes. Kościół przeciwstawia się również 
poglądom Sartre'a — egzystencjalisty ateistycznego, głoszącego, że 
„bliźni jest piekłem". 

Człowiek — według Soboru Watykańskiego I I — jest istotą kultural
ną, ma się ciągle podnosić duchowo, ma tworzyć postęp kultury. Na 
twory kul tury trzeba patrzeć jako na wynik działalności człowieka, 
który stworzony jest na obraz i podobieństwo Boże. Człowiek nie po
winien nigdy zapominać, że kultura jemu służy a nie on jej. 

Jeśli dziś humanizm ateistyczny głosi ideę rzekomego wyzwolenia 
człowieka i tezę, że człowiek chce być „sam sobą", to należy pamiętać, 
że chrześcijaństwo tej idei wyzwolenia człowieka, pełnej jego wolności 
i poszanowania jego godności, absolutnie nie' zaprzecza. Oczywiście 
w dawnych wiekach, myśl ludzka była kosmologiczna, później, w śred
niowieczu — teologiczna, dziś raczej antropologiczna. Człowiek chce 
być miarą wszystkiego — jak już dawniej głosił Protagoras. 

Papież Paweł V I — na Soborze Watykańskim I I — podkreślał, że 
chrześcijański humanizm głosi pełen szacunek dla człowieka, któremu 
to szacunkowi w żadnej mierze nie przeciwstawia się fakt, że człowiek 
jest zależny od Boga jako od swego Stwórcy. 

Chrześcijaństwo wbrew poglądom Feuerbacha, Comte'a, Nietzschego, 
czy Engelsa i Marksa, głosi odrębność człowieka od przyrody i jest 
diametralnie przeciwne monizmowi materialistycznemu. Chrześcijań-
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stwo afirimuje człowieka, jego szczególną rolę w świecie i każe człowie
kowi wyrabiać w sobie samoświadomość a na tym właśnie polega zja
wisko kultury. 

Antropologia marksistowska redukuje człowieka do przyrody, akcen
tuje s p o ł e c z n ą wartość człowieka, pomijając funkcję życia każde
go indywidualnego człowieka i zaniedbując rozważania osobowych 
praw człowieka i jego godności. Chrześcijaństwo jest równocześnie da
lekie od tzw. angelkamu, idealizmu i platonizmu, bowiem akcentuje sa-
mowiedzę człowieka czyli logos jego i ethos, ale i sztukę. Stara się 
rozumieć miejsce człowieka na ziemi i jego zadania, jakie ma do wy
pełnienia. Wszystkie te czynniki wywierają wybitny wpływ na kształ
towanie kultury, wyrażającej przecież zawsze zespół poznawania i war
tościowania. 

Wszelkie postacie humanizmu zależą w istotnej mierze od koncepcji 
człowieka i jego znaczenia w kosmosie. Trafnie zauważa T u r o w i c z 4 9, 
że „chrześcijańska koncepcja człowieka jest na wskroś realistyczna 
w znaczeniu filozoficznym. Wyzwoliwszy się z zaklętego koła myśli ide
alistycznej, według której myśl poprzedza materię, realizm chrześcijań
ski wychodzi z założenia, że istnieje rzeczywistość niezależna od czło
wieka, także rzeczywistość materialna". Celem człowieka jest ostatecz
nie Bóg jako jego ostateczna przyczyna. Człowiek został stworzony na 
obraz i podobieństwo Boże — znaczy to, że człowiek podobnie jak 
Bóg, choć nie tak samo jak Bóg, poznaje i posiada wolę. 

Kształtowanie osobowości człowieka, czyli rozwijanie potencjalności, 
jakie w nim drzemią, rozwój w sensie znanego powiedzenia łacińskie
go — p l u s e s s e — oto zdania, jakie stoją przed człowiekiem, który 
żyjąc w społeczeństwie, stara się najlepiej społeczeństwu służyć, nie 
przestając być ogromną wartością także jako j e d n o s t k a , jako czło
wiek. 

Nie jest prawdą, jakoby stwierdzenie skażenia w naturze ludzkiej 
i stwierdzenie ułomności i niedoskonałości człowieka, zarówno w dzie
dzinie intelektu jak i woli , wyrażało pesymizm. Realistycznie patrząc, 
należy mieć na uwadze, że człowiek kieruje się często w życiu uczucia
mi, namiętnościami i stąd realizacja jego doskonalenia się z dnia 
na dzień nie jest łatwa. Umysł nie zawsze działa jasno, wola również. 
Stąd co dzień wybierać musi człowiek pomiędzy dobrem a złem. 

Światopogląd chrześcijański, katolicki nie jest jednak pesymistyczny. 
W działaniu człowieka wchodzi bowiem w grę świat nadprzyrodzony, 
co katolicyzm nazywa łaską Bożą, a co Ludwik van Beethoven wyrażał 
słowami: „A pomoc nadejdzie z góry". 

4 t Tamże. 
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Odkupienie, jakie dokonało się na krzyżu dzięki Synowi Bożemu, 
pozwala żywić umiarkowany ale jednak niezachwiany optymizm, pew
ność sensu ludzkiego wysiłku i pewność ostatecznej wygranej 5 0 . 

Nie jest rzeczą słuszną zarzucanie chrześcijaństwu, że nie docenia 
wartości ludzkich. Każdej religii zarzuca się, a zwłaszcza chrześcijań
stwu, że skierowując człowieka ku Bogu i nieśmiertelnemu w Nim ży
ciu, odsuwa go od troski o sprawy doczesne i od tego wszystkiego, co 
dla niego jest bliskie i drogie. 

Fryderyk Nietzsche mówił o wierze chrześcijańskiej, że stanowi ona 
„wyrzeczenie sią wszelkiej swobody, wszelkiej dumy, wszelkiego prze
świadczenia o sobie ducha"51. 

Wszystko to tak brzmi, jakoby chrześcijanin, katolik był obojętny na 
sprawy tego świata, jakoby był w r o g i e m d o c z e s n o ś c i . Jest to 
bardzo powierzchowne i niezgodne z prawdą rozumienie chrześcijań
stwa, bo przecież uczy ono o Synu Bożym przyjmującym ludzką natu
rę, aby ją ocalić, uszlachetnić i zbawić. Cała Ewangelia jest przecież 
poszukiwaniem i uszlachetnianiem człowieka. 

Nauka, że człowiek ma się stać dzieckiem Bożym, nie przekreśla ro
zumu ludzkiego, nie osłabia woli , nie osłabia ludzkiej aktywności. Je
żeli istniały w dziejach Kościoła różne wypaczenia chrześcijaństwa, tak 
zwane sekty, to przecież nigdy Kościół ich nie uznał. Stale się przed 
nimi bronił. Świadczą o tym dzieje Kościoła który ciągle wracał do au
tentycznej interpretacji Ewangelii, podobnie jak to uczynił Kościół 
w czasie Soboru Watykańskiego I I . 

Papież Paweł V I , w dniu 7 grudnia 1965 roku, w przeddzień zamk
nięcia Soboru Watykańskiego I I , w swym przemówieniu podkreślił, że: 
„Kościół zebrany na Soborze, poza refleksją nad samym sobą i koniecz
nym jego związkiem z Bogiem, zwrócił najbardziej uwagą na czło
wieka, człowieka żyjącego, człowieka całego zajętego swym rozwo
jem, człowieka, który uważa siebie nie tylko za godnego, by odnieść do 
siebie jako do centrum wszystko, cokolwiek go interesuje, lecz także 
ośmiela się twierdzić, że początkiem i ostateczną racją bytu wszelkiej 
rzeczywistości jest człowiek"52. 

Konstytucja Pastoralna o Kościele w świecie współczesnym wyraźnie 

60 „l nie ma w żadnym innym zbawienia, gdyż nie dano ludziom pod niebem 
żadnego innego imienia, w którym moglibyśmy być zbawieni" (Dz. Ap. 4,12). „Hu
manizm chrześcijański jest jedynym możliwym humanizmem, bo odrzuca zarówno 
pesymizm o pokroju manichejskim, jak i optymizm wszelkiego gatunku immanen-
tystycznego, głównie odpowiedzialnego za tragedią współczesnego świata" ( J a n 
P a w e ł I I , Osserv. Romano 10. I I I . 1984, 5). 

5 1 Por. F r . N i e t z s c h e . Poza dobrem i złem, Warszawa 1907, 71. Podobnie 
G a r a u d y nie rozumie chrześcijaństwa i przypisuje mu cechy wstecznictwa 
— por. De l'anatheme au dialogue, Paris 1965, 124 n. 

5 2 Por. Acta Apostolicae Sedis, Polyglotta Vaticana, Roma 58 (1966), 55. 
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podkreśla: „Wedle zgodnego niemal zapatrywania wierzących i niewie
rzących, wszystkie rzeczy, które są na ziemi, należy skierować ku czło
wiekowi, stanowiącemu ich ośrodek i szczyt"53. 

Ojcowie Soboru przez cały czas „Z miłością i troską patrzyli na 
człowieka"51. „Kościół pouczony Objawieniem, stara się właściwie 
określić położenie człowieka, wyjaśnić jego słabości a jednocześnie 
umożliwić należyte uznanie jego godności i powołania"55. 

Ojciec Święty Jan Paweł I I w swoim nauczaniu, bardzo często wra
ca do stwierdzenia, że spośród wszystkich spraw na świecie, człowiek 
stoi na pierwszym miejscu. Kościół pracuje dla człowieka. Po Bogu 
człowiek jest najważniejszy. Tak więc moment humanistyczny zostaje 
tu podkreślony w całej okazałości. 

Syn Boży, stając się człowiekiem, podniósł człowieka do godności 
dziecka Bożego. Człowiek stanowi centrum zainteresowania działalności 
Chrystusa na ziemi. W Ewangelii Chrystus stawia Żydom zarzut, że nie 
wiedzą czego chcą: „Przyszedł Syn Człowieczy, który je i pije a wy 
teraz mówicie oto żarłok i opój, przyjaciel celników i grzeszników"56. 
Wszędzie, gdzie był człowiek, który potrzebował pomocy, tam Chrystus 
pochylał się nad nim, wkraczał w każdą dziedzinę życia ludzkiego, we 
wszystkie sprawy człowieka tak radosne (w Kanie Galilejskiej), jak 
i smutne. Wystarczy przypomnieć wskrzeszenie Łazarza i uzdrowienie 
córki Jaira, czy wskrzeszenie młodzieńca z Naim. 

Podobnie jak Chrystusowi, tak też i Kościołowi, wszystkie wartości 
ludzkie, najgłębsze dążenia, ideały, świat, który go otacża, ciało, myśl, 
sztuka, miłość, są czymś drogim i wspaniałym. 

Wiara chrześcijańska nie sprzeciwia się dążeniom humanistycznym, 
ale je popiera, chroni, ubogaca. Uwzględniając całokształt człowieczeń
stwa, kładzie jednak nacisk na czynniki moralne i religijne. Bierze za 
podstawę wszystko, co dobre w ludzkiej naturze. 

Chrześcijanin to ktoś, dla kogo świat materialny istnieje i jak słusz
nie powiedział Raoul Follereau: „Chrześcijanin to człowiek, któremu 
powierzono innego człowieka" a przeto chrześcijaństwo nie odrzuca 
żadnego pierwiastka ludzkiego; pragnie realizować typ człowieka cał
kowitego, zarówno w jego istocie cielesnej jak i duchowej, gdyż rozu
mem swym przerasta człowiek wszystkie rzeczy. Chrześcijanin widzi 
godność i wielkość człowieka nie tylko w jego ziemskim powołaniu, 

6 3 Por. Konstytucja pastoralna Gnudium et Spes, n. 12. Ponadto J . H. Walgrave 
— Personalisme et antropologie chretieńne w: Gregorianuim 1984, nr 2—3, 
431—472. 

5 4 Por. Apostolicae Sedis, 58 (1966), 55. 
5 5 Por. Konstytucja pastoralna Gaudium et Spes, n. 12, 
5 9 Por. Łk 7,34. 
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lecz uważa, że będzie wiekuiście istniał upodobniony do Pana Boga. 
„Me wolno więc człowiekowi — podkreśla Konstytucja Pastoralna Gau-
dium et Spes — gardzić życiem ciała, lecz przeciwnie, powinien uwa
żać swoje ciało jako przez Boga stworzone, mające być wskrzeszone 
w dniu ostatecznym, za dobre i godne szacunku"57. 

Tak więc chrześcijaństwo, Kościół, jest zdecydowanym przeciwni
kiem antykarnalizmu i manicheizmu. Zadaniem chrześcijanina w świe
cie jest, by w ślad za Chrystusem, nie gardząc materią, światem i cia
łem, rozbudowywać normy życia doczesnego, by zaszczepić w nim życie 
nadprzyrodzone i zaprowadzić Królestwo Boże. Kościół wyraźnie pou
cza, że bez pomocy Bożej (tego co w katolicyzmie określa się jako „łas
ka"), nie da się w pełni ocalić, zharmonizować wartości intelektual
nych, moralnych, ale to nie znaczy, by człowiek sam z siebie nie miał 
dążyć do wiedzy i kształtowania swego życia społecznego. Fałszywie 
pojmuje chrześcijaństwo ten, kto widzi w nim naukę, że człowiek jest 
bez wartości, że tylko Bóg zasługuje na uwagę i że sam z siebie, 
w dziedzinie natury, człowiek nie przedstawia żadnej wartości. Łaska 
Boża, której Bóg udziela człowiekowi, nie niszczy -tego, co ludzkie, ale 
na tym bazuje, tworzy gmach nadprzyrodzonego życia. Herezja j a n 
s e n i z m u wyrosła przecież na gruncie lekceważenia natury ludzkiej. 

Człowiek żyjąc według Ewangelii, jako przybrane dziecko Boże, jest 
przeznaczony do uczestnictwa w życiu samego Boga i nie może być dla 
nikogo i dla niczego środkiem, będąc obok Boga i w Nim celem sam 
w sobie. Fakt, że człowiek posiada źródło swego początku i nieustan
nego dopływu istnienia i działania w Bogu, będącym samym istnie
niem, stanowi wspaniałą gwarancję zdolności człowieka do rozwoju, 
do twórczości. Bóg uczynił człowieka wolnym, zdążanie do celu pozo
stawił jego nieskrępowanej decyzji. Stąd tremendum misterium liberae 
voluntatis. 

Każdy ma powołanie, które może się wyrazić w skłonnościach wyni 
kających z temperamentu, wychowania, okoliczności albo odbieranych 
zachęt. Mówi się o powołaniu w szerokim znaczeniu, a zależnym od po
rządku stworzenia i ogólnej Opatrzności Bożej, oraz o powołaniu wprost 
skierowanym do urzeczywistnienia celu łaski w oparciu o szczególną 
interwencję Boga. Jest ważne, żeby każdy znalazł swoje miejsce w pla
nie Bożym i poznał, jaka jest jego na tym miejscu służba i odpowie
dzialność w świecie. 

Bóg powierza nam świat jako zadanie. Przyjmujemy je jako powo
łanie do współdziałania z Bożym planem istniejącym wobec stworze
nia. Świat jest królestwem Ojca. Każda jego część należy do Niego. 

5 7 Por. Konstytucja pastoralna Gaudium et Spes, n. 14. 
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Żyjemy w tym świecie jak dzieci u Ojca. Zgodnie jednak z zaleceniem 
św. Pawła mamy być „umysłem doskonali" (1 Kor 14, 20). Żyjemy 
w świecie także jako włodarze świata nie naszego lecz Ojca, świata 
przeznaczonego przezeń dla wszystkich. 

Każde pokolenie ma swoje hasło. Umysłowość średniowiecza żywo 
reagowała na „jedność" i „porządek". Na początku wieku X V I pano
wało uwrażliwienie na „wolność chrześcijańską", wiek X V I I I był urze
czony „rozumem", „naturą", dziś słyszy się wszędzie hasło „zaangażo
wanie", „wspólnota", „podjęcie odpowiedzialności". Nie są to tylko 
piękne słowa. Ich rzeczywistą istotą jest to, że każdy otrzymał zadanie 
i talenty, z których się trzeba będzie wyliczyć, i że otrzymał to dla 
dobra całej rodziny ludzkiej. (...) Dlatego nie jest pustosłowiem odpo
wiedzialność wobec społeczeństwa świata, ludzkości, historii. Wszystkie 
te pojęcia wyrażają różne wymiary woli Boga. Dlatego każdy jest zo
bowiązany wobec nich jako wobec Boga"58. 

Profesor Tadeusz Z i e l i ń s k i , wybitny znawca greckiego i rzym
skiego antyku, wypowiedział na temat chrześcijaństwa właściwy i ży
ciem sprawdzony sąd. Rezultaty swych studiów opisał w liście do pani 
Marii Zalewskiej z dnia 27. 08. 1943 r.: „Cieszę się, że moje dzieło in
teresuje. Jego wynik mogę zreasumować w następujących trzech te
zach: 1. Religia jest najwyższym objawem ducha człowieczego, 2. Chrze
ścijaństwo jest szczytem dążeń religijnych ludzkości. 3. Wyznanie rzym
sko-katolickie jest jedynym, prawdziwym chrześcijaństwem. Do tego 
wyniku — uważaj — wyniku, a nie założenia, dochodzę badając dzieje 
ludzkości od czasów antycznych to znaczy pogańskich, poprzez chrze
ścijaństwo pierwotne do papieża Grzegorza Wielkiego" 5 9. 

Kto religię chrześcijańską uważa za obojętną dla ludzkich spraw, dla 
spraw wolności i rozwoju człowieka, ten po prostu nie rozumie religii 
i ulega fałszywym twierdzeniom, że religia jest antyhumanizmem, że 
chrześcijaństwo nie wyraża wartości humanistycznych. 

Należy z naciskiem podkreślić, że chrześcijaństwo uznaje wartości 
ludzkie, uznaje wartość człowieka, jego godność, jego prawa, jego zdol
ność do poświęceń, jego zdolność do tworzenia nowych wartości, do po
stępu, do kultury. A jeśli mówi się dziś o humanizmie marksistowskim, 
egzystencjalnym czy innym, to ma się na myśli fakt, że dla przykła
du marksizm, mówiąc o humanizmie, pragnie tłumaczyć świat ludzki, 
ale tłumaczy go grą sił, nie uciekając się do żadnych ponadludzkich 
wartości ani do Boga. W rozdziale o humanizmie marksistowskim do-

5 8 Zob. Ks. M. R z e s z o w s k i , Rola chrześcijan w budowaniu świata, „Ate
neum Kapłańskie" 372 (1971) 70 nn. 

5 9 Por. N i e r n i r s k a - P l i s z c z y ń s k a , Wielki Fielhellen, Roczniki Huma
nistyczne 9/1971), z.2, 82. 
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statecznie podkreślono, że niedocenianie lub zgoła nieuznawanie praw 
jednostki, przemilczanie godności pojedynczego człowieka, wszystko 
to stoi w niezgodzie, w jawnej sprzeczności z określeniem humanizmu. 
Istnieją zresztą różne huimanizmy: scjentystyczny, moralny, społecz
no-gospodarczy. Według wszystkich tych humanizmów laickich, o typie 
antyteistycznym, człowiek dąży do wyzwolenia się z rozlicznych wię
zów, szczególnie reli3ijnyeh, by móc osiągnąć pełny rozwój swego czło
wieczeństwa. Stale powtarza się ta idea, której ślady dostrzec można 
już — jak to podkreślono — We filozofii Feuerbacha czy Nietzschego. 
Idea Boga osobowego jako celu i normy moralnej, wydaje się być laic
k im humanizmom przeszkodą w dążeniu do osiągnięcia pełnej wolnoś
ci w budowaniu świata ludzkiego. Jest tu jakieś wielkie nieporozu
mienie. 

Humanizm antyteistyczny pełen jest irracjonalnej wrogości wobec 
Boga. Wszędzie występuje antropomorficzne pojmowanie Boga i Jego 
Opatrzności. Wszędzie/ występuje jakby powtórzenie sceny w raju, kie
dy to szatan usiłował przeciwstawić człowiekowi Pana Boga. W anty
teistycznym humanizmie, mimo często podsycanego optymizmu, drze
mie niewątpliwy pesymizm, którego wykładnią na co dzień jest znane 
określenie J. P. Sartre'a, że człowiek jest ,,une passion inutile" 
— namiętnością bezużyteczną. 

Zwróćmy uwagę na Konstytucją Duszpasterską o Kościele w świecie 
współczesnym. Oto jak ona syntetycznie ujmuje antyteizm: „Ateizm 
współczesny przedstawia się też często w formie usystematyzowanej, 
która poza innymi sprawami, tak daleko posuwa postulat autonomii 
człowieka, że wznieca sprzeciw przeciwko wszelkiej zależności 
człowieka od Boga. Wyznawcy tego ateizmu twierdzą, że wolność 
sprawcą i demiurgiem własnej historii. A to, jak mniemają, nie da się 
polega na tym, żeby człowiek był sam sobie c e l e m , sam jedynym 
pogodzić z uznaniem Pana, sprawcy i celu wszystkich rzeczy, lub co 
najmniej czyni takie twierdzenie zupełnie zbytecznym. Tej doktrynie 
sprzyjać może poczucie potęgi, jakie daje człowiekowi dzisiejszy postęp 
techniki. Wśród form dzisiejszego ateizmu, nie należy pominąć tej, któ
ra oczekuje wyzwolenia człowieka przede wszystkim drogą wyzwolęnia 
gospodarczego i społecznego. Temu wyzwoleniu — twierdzi — religia 
z natury swojej stoi na przeszkodzie, gdyż budząc nadzieje człowieka 
na przyszłe złudne życie, odstręcza go od budowy państwa ziemskiego. 
Stąd zwolennicy tej doktryny, gdy dochodzą do rządów, gwałtownie 
zwalczają religię, szerząc ateizm (...)"8°. 

Tak więc zdaniem humanizmu antyteistycznego, występuje zawsze 

8 0 Por, Konstytucja pastoralna Gaudium et Spes, n. 20. 
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dylemat B ó g albo c z ł o w i e k , podczas gdy humanizm chrześcijański 
podkreśla r o l ę B o g a i c z ł o w i e k a , a zależność człowieka od Bo
ga nie ubliża człowiekowi i pozwala mu w pełni rozwijać się, współ
pracując w ten sposób w dziele stworzenia. 

Humanizm antyteistyczny pojmuje fałszywie i antropomorficznie za
leżność człowieka od Boga. Takie fałszywe ujęcie zagadnienia może 
doprowadzić do wniosku o zubożeniu człowieka, k tóry nie potrafiłby 
własnymi siłami niczego wytworzyć bez pomocy Boga6 1. 

Chcąc rozumieć rzeczywistą wartość humanizmu chrześcijańskiego, 
należy stwierdzić, że zależność od Boga to uczestnictwo w Jego bycie, 
rozumie, woli, aktywności. Wówczas trudność znika i dylemat Bóg 
— człowiek przestaje być dylematem. Nie ma więc żadnej przeciw-
stawności między ludzkim działaniem a zależnością od Boga, od pełni 
Bytu. Dlatego w Konstytucji Pastoralnej o Kościele w świecie współ
czesnym czytamy: „Chrześcijanie przeto nie tylko nie sądzą, że dzieła 
wytworzone przez geniusz i moc człowieka, sprzeciwiają się potędze 
Boga a istota rozumna jakby rywalizuje ze swym Stwórcą ale są ra
czej przekonani, że zwycięstwa rodzaju ludzkiego są znakiem wielkości 
Boga i owocem Jego niewypowiedzianego planu"62. 

Należy przeto stwierdzić, że zależność od Boga Stwórcy jest równo
cześnie uwolnieniem się od fatalizmów przyrody czy konieczności h i 
storycznej. Wierzący bowiem ma świadomość, że nie jest bez reszty 
wpleciony w mechanizm ślepych sił, bo może nad nimi w jakiś sposób 
panować i z nich korzystać. Ma także świadomość, że może w pewnym 
zakresie kierować historią, gdyż ma udział w Bożej władzy. Kto jest 
bardziej zależny od Boga, ten wyzwala się z konwenansów życia co
dziennego, z nacisku opinii i osiąga przekonanie, że może być wyższy 
od tych ludzi, od których jest zależny 6 3 . 

Humanizm chrześcijański wyraża ęełne uznanie wartości człowieka 
i daleki jest zarówno od jansenizmu, jak i od pelagianizmu. Pomniej
szenie wartości natury człowieka jest również niesłuszne, fałszywe 
i niebezpieczne, jak i uznawanie tej wartości natury człowieka jako 
czegoś niezależnego od Boga. W minionych wiekach niedocenianie na
tury ludzkiej prowadziło do skrajnych przeciwności, mianowicie do 
wywyższania natury do granic Absolutu. Ma to miejsce w jakimś zna
czeniu także i w dobie obecnej, w naszych czasach. I dlatego Konsty
tucja Duszpasterska o Kościele w świecie współczesnym ma rację kie
dy mówi: „Ateizm, rozważany integralnie, nie jest czymś pierwotnym, 

6 1 Por. W. G r a n a t , Teodycea, Lublin 1968, 356. 
6 2 Por. Konstytucja Pastoralna Gaudium et Spes, n. 34. 
68 P o r . w . G r a n a t , dz. cyt., 356. 
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Zecz raczej powstaje z różnych przyczyn, do których należy także zali
czyć reakcją krytyczną przeciw religiom, a w niektórych nawet kra
jach, zwłaszcza przeciwko religii chrześcijańskiej. Z tego wzglądu w ta
kiej genezie ateizmu niemały mogą mieć udział wierzący, o ile zanie
dbują wychowanie w wierze, albo dają fałszywy wykład nauki, czy 
okazują braki w ich własnym życiu religijnym, moralnym i społecz
nym, stąd należy o nich powiedzieć, że raczej przesłaniają niż odkry
wają autentyczne oblicze Boga i religii"61. 

Przeto jeżeli chodzi o dialog z przedstawicielami humanizmu anty-
teistycznego, należy poznawać wzajemne stanowiska, mieć również do
kładne rozeznanie własnego stanowiska, co oznacza wiara w Boga, 
w jakiej mierze ta wiara w Boga nie sprzeciwia się ludzkim wartoś
ciom, co oznacza, że ateista nie uznaje Boga, dlaczego, jakie motywy 
nim kierują. Należy unikać wszelkiej dyskredytacji niewierzących. Ze 
strony zaś ateistów należałoby unikać pomawiania katolicyzmu o to, że 
jest przebrzmiały, nienaukowy, bezsensowny i zabobonny. Zaś jeśli 
chodzi o ateistów, wierzący powinni zachować szacunek dla osoby, dla 
powagi problemu. Warunkiem jest również zrozumienie racji przema
wiających za przekonaniem o istnieniu Boga lub za Jego negacją. I n 
nym warunkiem jest ostrożne formułowanie przeciwnych stanowisk, 
głoszenie na przykład z całą pewnością tezy, że religia czy konkretnie 
chrześcijaństwo, dezintegruje, alienuje człowieka. Takich twierdzeń na
leży unikać, bo są niesłuszne, nieprawdziwe, lub przeciwnie, że ateizm 
jest zawsze antyhumanistyczny. Nie znaczy to, by nie wskazywano na 
antyhumanistyczne elementy w ateizmie. 

Wreszcie potrzebny jest klimat wolności, szczerości w wypowiadaniu 
własnego zdania. Człowiek jest istotą poszukującą, a do prowadzenia 
dialogu pomaga przekonanie, że nikt na ziemi nie posiada pełnej praw
dy. Wszyscy mamy ludzki obowiązek do niej dążyć, chronić ogólno
ludzkie wartości. Takie nastawienia psychiczne jest konieczne. 

Marksistowska krytyka poglądów religijnych mija się ze swym ce
lem, jeśli jest tylko prostą mechaniczną negacją. Winna ona również 
zmierzać do zrozumienia i i rzetelnej interpretacji stanowiska religij
nego, do odnalezienia w nim ludzkiej prawdy, która bez wątpienia jest 
w nim zawarta. Zakłada to traktowanie religijnej postawy nie tylko 
z punktu widzenia jej naczelnych zasad, ale także próbę dotarcia do 
tego, co się za nimi kryje. Dialog między wierzącymi i niewierzącymi 
jest potrzebny, może on się toczyć na różnych płaszczyznach, ale w i 
nien być zawsze nacechowany wzajemnym szacunkiem65. 

6 4 Por. Konstytucja pastoralna Gaudium et Spes, n. 19. 
6 5 Por. M. G o g a c z, Ateizm znakiem czasów, Warszawa 1967 r. W nurcie za

gadnień posoborowych, t. I. 67—116. Por. H. de L u b a c, Atheisme et sens de 
l'homme, Paris 1968. 



STUDIA GDAŃSKIE VI (1985) 

Ks. Alojzy Rotta 

INICJATYWY DUSZPASTERSKIE BISKUPA GDAŃSKIEGO 
LECHA KACZMARKA 

Dnia 1 grudnia 1971 r. papież Paweł V I zamianował dotychczasowe
go biskupa pomocniczego w Gdańsku, a tytularnego A l i i , czwartym 
biskupem ordynariuszem diecezji gdańskiej. Papieska bulla nominacyj
na powołuje się na spełniany dotychczas urząd biskupa pomocniczego 
u boku zmarłego ordynariusza gdańskiego Edmunda Nowickiego, jako 
zapowiedź „jeszcze większych czynów związanych z Twoim urzędem 
biskupim"1. 

Biskup — duszpasterz 

Po otrzymaniu wiadomości o nominacji papieskiej na biskupa gdań
skiego pismem Prymasa Polski z dnia 2 grudnia 1971 r.2, nowy ordy
nariusz biskup Lech Kaczmarek skierował list pasterski do diecezjan3 

1 Miesięcznik Diecezjalny Gdański (dalej: MDG) 1972, 30. Szkic niniejszy 
ograniczy się do duszpasterskiej działalności biskupa Lecha Kaczmarka w latach 
1971—1984. Działalność Księdza Lecha Kaczmarka jako katechety, wykładowcy 
i referenta Wydziału Nauki Chrześcijańskiej przy Kuri i Metropolitalnej w Pozna
niu wymaga kwerendy i osobnego opracowania. Podobnie przedstawia się udział 
w pracach różnych Komisji Episkopatu Polski i Kongregacjach watykańskich, któ
rych członkiem lub przewodniczącym był biskup Lech Kaczmarek: jak Krajowy 
Duszpasterz Pisarzy Katolickich (AKB — Akta ogólne: Bp L . Kaczmarek, t. II, 
sygn. XIII/10), przewodniczący Komisji Episkopatu do spraw Seminariów Du
chownych (AKB — V A 2 t. II, 1967), członek Kongregacji Pro Instituzione Catho-
lica, a nasępnie konsultor (AKB — Teczka: S. Congregazio t. I), członek Rady 
Głównej Episkopatu Polski (MDG 1977, 109), przewodniczący Komisji Episkopatu 
„Iustitia et Pax" i członek tejże Komisji Papieskiej (AKB — pismo Prymasa Pol
ski, 6. XII. 1976 — iV. 2662) 76/P, członek a następnie zastępca przewodniczące
go Komisji Episkopatu do Spraw Świeckich (AKB — pismo Sekr. Episkopatu 
— 15. 01. 1975), Krajowy Duszpasterz Ludzi Morza (MDG 1984, 153) oraz czynny 
uczestnik II i I I I sesji Soboru Watykańskiego I I . 

* MDG 1972, 5. 
* MDG 1972, 7 nn. 



44 K S . A L O J Z Y ROTTA 

odczytany we wszystkich kościołach diecezji w niedzielą 5 grudnia 
1971 roku. 

List ten zawierał program przyszłej pracy, wyodrębniając pewne za
gadnienia jako przedmiot szczególnej troski w działalności biskupiej. 
Wymienione w tym liście zagadnienia można dla przejrzystości — usze
regować w pewnym porządku: 
a) — troska o rodzinę chrześcijańską, jej trwałość i siłę moralną przy 

szczególnym uwzględnieniu religijnego wychowania i wykształ
cenia dzieci i młodzieży; otoczenie opieką chorych i osoby sa
motne; 

b) — stworzenie możliwości pogłębienia wiedzy religijnej dla inteli
gencji katolickiej; 

c) — zwołanie synodu diecezjalnego jako realizacja zamierzeń po
przednika biskupa Edmunda Nowickiego oraz wprowadzenie 
odnowy soborowej; 

d) — budowa kościołów i tworzenie parafii; 
e) — szczególna troska o Seminarium Duchowne; 
f) — troska o formację kapłańską młodego duchowieństwa. 

Dnia 19 grudnia 1971 r. odbył się uroczysty ingres nowego ordyna
riusza do katedry oliwskiej. W kazaniu wygłoszonym podczas tej uro
czystości biskup Lech Kaczmarek tak scharakteryzował zadania bisku
pa: „Zadanie biskupa polega na tym, żeby być pasterzem, żeby być 
nauczycielem, żeby być kapłanem. Dlatego będą bierzmował, dlatego 
będą święcił kapłanów, dlatego będę udzielał sakramentów Św., bo bis
kup ma być kapłanem. Dlatego będę głosił kazania, bo biskup ma być 
nauczycielem. Dlatego będę was upominał w pasterskich listach, prosił 
o modlitwę, o wytrwanie w dobrym, bo biskup ma być pasterzem*. 

a) Rodzina chrześcijańska 

Już nazajutrz po uroczystym ingresie do katedry 20 grudnia 1971 r. 
odbyło się pod przewodnictwem biskupa Lecha Kaczmarka posiedzenie 
Diecezjalnej Komisji Duszpasterstwa Rodzin podczas którego postano
wiono dokooptować większą ilość osób świeckich, ludzi zainteresowa
nych i zaznajomionych z problematyką życia rodzinnego5. 

Problemy rodziny chrześcijańskiej były dla biskupa gdańskiego rze
czywiście wyrazem szczególnej troski. To w trosce o zachowanie rel i
gijnego charakteru i atmosfery uroczystości pierwszokomunijnych 
wobec wkradających się pewnych nadużyć — kosztowne obdarowywa-

1 MDG 1972, 12. 
5 MDG 1972, 28. 
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nie dziecka oraz napoje alkoholowe podczas przyjęcia w domu — kie
rował do rodziców przed I-szą Komunią św. dzieci specjalne orędzia 6. 
W następnym roku została wydana, przeredagowana i uzupełniona 
przez biskupa Lecha Kaczmarka, „Instrukcja w sprawie przygotowania 
dzieci do uroczystej I-szej Komunii św." z uwzględnieniem zasady wy
chowania eucharystycznego według zaleceń I I soboru Watykańskiego'. 
W ślad za nią ukazała się również „Instrukcja w sprawie przygotowa
nia do Sakramentu Bierzmowania'"1. 

Biskup Lech Kaczmarek, jako długoletni katecheta, zdawał sobie do
skonale sprawę z ogromnego znaczenia jakie w życiu człowieka, 
zwłaszcza dziecka czy młodzieży, posiada osobisty kontakt poprzez róż
nego rodzaju spotkania. W celu pogłębienia i utrwalenia przeżyć re l i 
gijnych spotykał się biskup ordynariusz co roku, wkrótce po uroczy
stościach parafialnych, w ki lku centralnie położonych kościołach, 
z dziećmi I-szo komunijnymi. To dążenie do spotkań przerodziło się 
niebawem w systematycznie urządzane nabożeństwa dla różnych grup 
osób związanych z rodziną. Tak powstało nabożeństwo dla babć, dziad
ków i wnucząt w dzień św. Anny. Tak zrodziło się ogólnodiecezjalne 
nabożeństwo w bazylice mariackiej dla uczniów klas V I I I na zakoń
czenie nauki w szkole podstawowej i po otrzymaniu sakramentu 
bierzmowania. Spotkanie — nabożeństwo w którym uczestniczyło kilka 
tysięcy młodzieży i które było dla nich zawsze wielkim przeżyciem. 

Spotkania te zataczały coraz szersze kręgi i obejmowały coraz więcej 
różnych grup. Były spotkania z maturzystami na zakończenie rekolek
cji urządzanych podczas ferii zimowych, z młodzieżą akademicką 
w ośrodku centralnym i ośrodkach parafialnych duszpasterstwa akade
mickiego z okazji inauguracji roku akademickiego, opłatka czy reko
lekcji akademickich. Spotkania podczas których młodzież przedstawia
ła swoje problemy, a biskup ordynariusz zapoznał ich z życiem i pro
blemami zarówno Kościoła lokalnego jak i powszechnego. 

Do omawiania zagadnień wychowawczych i uczulenia na nie star
szego pokolenia służyły spotkania ze świadkami bierzmowania, nau
czycielami i wychowawcami, z rodzinami ludzi morza, grupami para
fialnego duszpasterstwa inteligencji, grupą „Rodziny Rodzin", czy Po
radnictwa Rodzinnego. 

Wyrazem troski o religijne wychowanie i wykształcenie dzieci i mło
dzieży były tzw. „spotkania katechetyczne" dla księży i świeckich ka
techetów, podczas których sam ordynariusz względnie odpowiedni pre-

8 MDG 1972, 154, 1977, 127. 
7 MDG 1973, 36 nn. 
8 MDG 1973, 287 nn. 
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legenci przedstawiali zagadnienia wychowawcze i związane z naucza
niem religii. 

Z tej samej troski wypłynął również inspirowany przez biskupa Le
cha Kaczmarka „Katechizm rodzinny" t j . krótkie, zwięzłe przedstawie
nie głównych prawd wiary, obowiązków religijnych i etycznych, zadań 
wychowawczych i apostolskich, odczytywane w niedziele z ambon9. 

Zadziwiająca była u biskupa Lecha Kaczmarka dążność dotarcia 
do różnych grup ludzi i w tym bezpośrednim spotkaniu przekonania 
ich o możliwości oraz potrzebie apostolskiego działania i służby l u 
dziom. Taki charakter miały spotkania z pracownikami handlu, służbą 
lecznictwa, przewodnikami PTTK itp. 

Dalsze możliwości dotarcia do ludzi dostrzegł biskup ordynariusz 
w duszpasterstwie turystów i wczasowiczów. Instrukcja wydana w tym 
zakresie10 podaje różne formy pogłębienia życia religijnego ludzi prze
bywających na wakacjach oraz opieki duszpasterskiej nad dziećmi 
w okresie wakacyjnym. Przy czym nie były to tylko wskazania. Sam 
z bezprzykładną gorliwością włączył się w to duszpasterstwo wygła
szając w sezonie wakacyjnym konferencje religijne, światopoglądowe 
i wychowawcze 1 1. 

Niesprzyjające warunki i coraz szerszy brak życzliwości dla rodzin 
wielodzietnych skłoniły biskupa do wystosowania listu pasterskiego 
adresowanego do rodzin wielodzietnych. W liście wyrażał uznanie dla 
tych rodzin i wdzięczność za ich trud i poświęcenie, wiernych nato
miast zachęcał do szacunku i czynnej życzliwości wobec rodzin wielo
dzietnych 1 2. 

W orędziu inauguracyjnym biskup ordynariusz wyszczególnił również 
chorych jako przedmiot szczególnej troski. Sam wskazywał zawsze 
wiele współczucia dla cierpiących — chorych. Gdy tylko to było możli
we udawał się do szpitali z opłatkiem lub święconym, a do pozostałych 
chorych kierował słowa otuchy przez orędzia świąteczne 1 3 . 

Biskup ordynariusz uczestniczył też regularnie w nabożeństwach 
dla dzieci specjalnej troski 1 4 i psychicznie upośledzonych 1 5 . 

Obecność biskupa w tych spotkaniach była zwłaszcza dla rodziców 
i opiekunów tych dzieci wyrazem uznania dla ich trudu i poświęcenia. 

8 Ks . S. B o g d a n o w i c z , Działalność katechetyczna bpa L . Kaczmarka, 
MDG 1979, 32. 

w MDG 1971, 286. nn. 
1 1 MDG 1975, 192. 
1 2 MDG 1975, 190 nn. 
1S Listy pasterskie biskupa gdańskiego 1971—1984, Gdańsk-Oliwa 1984, 267. 
1 4 MDG 1977, 106. 
1 5 MDG 1976, 30 nn. 



I N I C J A T Y W Y D U S Z P A S T E R S K I E B I S K U P A GDAŃSKIEGO. 47 

Troska ta objęła również emerytów, rencistów i ludzi w podeszłym 
wieku dla których organizował rekolekcje i spotkania opłatkowe 1 6 . 

Wobec zjawiska mnożących się rozwodów, szczególnie cenną inicjaty
wą było organizowanie nabożeństw i spotkań dla ludzi z rozbitych mał
żeństw, które dały szerokie możliwości do rozmów na temat sytuacji 
takich ludzi w Kościele oraz potrzebnych wyjaśnień 1 7 . 

Ukoronowaniem troski o religijne wychowanie było wydanie pierw
szego w dziejach diecezji katechizmu. Z inicjatywy i pod przewodnic
twem biskupa ordynariusza grupa księży opracowała katechizm prze
znaczony nie tyle dla małych dzieci ile dla rodzin katolickich jako 
zwięzły podręcznik prawd wiary i moralności 1 8 . 

b) Stworzenie możliwości pogłębienia wiedzy religijnej 
dla inteligencji katolickiej 

Na terenie Gdańska i Sopotu mają swoją siedzibę różne wyższe 
uczelnie: Uniwersytet Gdański, Akademia Medyczna, Politechnika, 
Wyższa Szkoła Muzyczna i . Wyższa Szkoła Plastyczna. Uczelnie te przy
ciągają co roku tysiące studentów, którym na terenie Gdańska i Sopo
tu stworzono • możliwości korzystania z opieki duszpasterskiej w cen
tralnym i parafialnych ośrodkach duszpasterstwa akademickiego. Uczel
nie te zatrudniają liczne szeregi profesorów i pracowników nauko
wych, a nie mała część absolwentów gdańskich uczelni pozostaje 
na miejscu podejmując tutaj pracę. W ten sposób powstała grupa ludzi 
nie mieszcząca się w dotychczasowych strukturach duszpasterskich, 
która miała jednak pewne oczekiwania wobec Kościoła. Ale i Kościół 
wobec tych ludzi ze względu na ich pracę i miejsce w społeczeństwie, 
zwłaszcza w posoborowej dobie dowartościowania osób świeckich 
w Kościele, miał swoje oczekiwania. 

Możliwości zawarte w tych wzajemnych oczekiwaniach doskonale 
wyczuł biskup ordynariusz przystępując do zorganizowania parafial
nych grup duszpasterstwa inteligencji. Po zmontowaniu grupy osób 
biegłych w swojej dziedzinie i to zarówno duchownych jak i świeckich, 
przy czynnym udziale samego biskupa odbywały się w latach 1973—80 
kwartalne spotkania z grupą inteligencji katolickiej prawie we wszyst
kich parafiach diecezji. Krąg tematów poruszanych na tych spotka
niach był bardzo szeroki i obejmował zagadnienia związane z Pismem 
Św., dogmatyką, etyką katolicką, historią Kościoła, Polski, zagadnienia 
ekumeniczne, wychowawcze itp. Była to inicjatywa potrzebna i przy-

i» MDG 1972, 125, 162. 
1 7 MDG 1983, 153. 
18 Katechizm Diecezji Gdańskiej, Gdańsk 1981. 
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jęta z zainteresowaniem. Potwierdza to fakt, że tematy do dalszych 
spotkań zaczęły wysuwać same grupy oraz to, że pozyskiwano z takich 
spotkań ludzi do współpracy. 

Inny charakter miały organizowane przez biskupa Lecha Kaczmarka 
od 1968 r. sympozja dia inteligencji katolickiej Wybrzeża w katedrze 
oliwskiej 1 9 . Sympozja te były często związane z uroczystym obchodem 
lokalnych czy ogólnokościelnych wydarzeń, podczas których stworzono 
ludziom zainteresowanym możliwość głębszego poznania tego wydarze
nia. I tak sympozjum soborowe w 1972 r. miało za cel podkreślenie ak
tualności i potrzeby wprowadzenia uchwał soborowych, a wygłoszony 
przez doc. J. O z d o w s k i e g o referat o „Odpowiedzialności świeckich 
za Kościół" wskazywał na konkretne zadania. Podobnie sympozjum 
związane z obchodem w diecezji gdańskiej „Roku Eucharystycznego"20, 
„Roku Wiary"21, czy „Roku Rodziny"21. 

Charakter historyczno-informacyjny natomiast miało sympozjum 
związane z 90-tą rocznicą wydania przez papieża Leona X I I I pierwszej 
encykliki społecznej „Rerum Novarum"23, sympozja papieskie urzą
dzone na Przymorzu z okazji pielgrzymki do Polski Papieża Jana Paw
ła I I 2 4 , jak i sympozjum związane z 500-leeiem śmierci św. Kazimierza 
królewicza 2 5 . Warto przy tym podkreślić, że biskup ordynariusz usilnie 
zabiegał o odpowiednią, stojącą na wysokim poziomie oprawę muzycz
ną dla każdego sympozjum. Występ znakomitych chórów, orkiestr czy 
organistów był dla licznych uczestników zawsze dodatkowym przeży
ciem. 

Począwszy od 1972 r. biskup Lech Kaczmarek organizował w diecezji 
„Tygodnie Kultury Chrześcijańskiej", które z roku na rok stopniowo 
obejmowały coraz liczniejsze parafie. Zaowocowały tu bowiem zainspi
rowane przez niego spotkania z ludźmi sztuki, wykładowcami wyższych 
uczelni i innymi grupami 2 6, którzy z wolna zaczęli się włączać w urzą
dzanie tych tygodni wzbogacając je czy to swoimi umiejętnościami ak
torskimi czy wiedzą o zagadnieniach kultury chrześcijańskiej 2 7 . 

Uzupełniając powyższe wykładami prowadzonymi w Ośrodku Wie
dzy Religijnej w Gdańsku przy kościele św. Józefa 2 8 , można stwierdzić, 
że inteligencja katolicka diecezji gdańskiej dzięki wysiłkom i stara-

1 9 MDG 1979, 46. 
2 9 MDG 1977, 164, 1978, 161. 
2 1 MDG 1979, 151, 1980, 50. 
2 2 MDG 1980, 139. 
2 3 MDG 1981, 199. 
2 4 MDG 1982, 304. 
2 5 MDG 1984, 63. 
2 6 MDG 1973, 315; 1979, 150. 
2 7 MDG 1981, 312, 1983, 291, 1984, 294. 

8 8 zob. Kurendy rocznik 1970 i dalsze. 
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niom swego biskupa otrzymała dość szerokie możliwości pogłębienia 
wiedzy religijnej. Dobra frekwencja świadczyła o tym, że z możliwości 
tych rzeczywiście korzystano. 

c) Zwołanie synodu diecezjalnego 

Zgodnie z programem przedstawionym w inauguracyjnym liście pa
sterskim, odbycie I I synodu diecezji gdańskiej miało być realizacją za
mierzeń poprzednika, biskupa Edmunda Nowickiego 2 9, który już 8 gru
dnia 1960 r. wydał dekret zapowiadający zwołanie synodu i zarządza
jący podjęcie prac przygotowawczych 3 0. Podjęte prace zostały przer
wane ze względu na zwołanie przez papieża Jana X X I I I Soboru Wa
tykańskiego I I 3 1 , po zakończeniu którego na przełomie 1969/70 r. pod
jęto wprawdzie ponownie prace, ale choroba i zgon biskupa Edmunda 
Nowickiego przerwały je ostatecznie. 

Pragnienie zwołania I I synodu diecezjalnego przejął jako dziedzictwo 
nowy ordynariusz Lech Kaczmarek, który podjął prace w tym kierun
ku w 1972 r. rozpoczynając od przeredagowania dotychczasowego ma
teriału zgodnie z duchem Soboru Watykańskiego I I 3 2 . 

Niezmożona energia biskupa ordynariusza, wsparta ofiarną pracą 
członków licznych komisji: księży, zakonników, sióstr zakonnych i au
dytorów świeckich doprowadziła do rychłego zakończenia prac przygo
towawczych, tak, że 6 sierpnia 1973 r. biskup ordynariusz mógł wydać 
dekret zwołujący I I Synod Gdański oraz inne zarządzenia towarzyszą
ce33. Pracom przygotowawczym do synodu towarzyszyły wydawane 
przez biskupa listy pasterskie przybliżające wiernym problematykę 
i cel synodu diecezjalnego oraz inspirowany przez niego katechizm sy
nodalny 3 4. 

I I Synod Gdański odbył się w czterech sesjach miesięcznych od 
września do grudnia 1973 r. w katedrze oliwskiej. „W oparciu o potrze
by i znaki czasu drugi synod diecezjalny stawia spbie ambitne zadanie 
systematycznego uszeregowania wskazań, metod, sposobów oddziaływa
nia duszpasterskiego. Stąd chociaż w założeniu swoim pragnie również 
skodyfikować dotychczasowe duszpasterstwo diecezjalne ujmując w ca
łość liczne instrukcje, dotyczące całokształtu życia diedezji, posiada jed-

2 9 MDG 1972, 7. 
8 0 MDG 1961, 251. 

8 1 MDG 1974, 35 nn. — W. L . Sprawozdanie z przebiegu prac przygotowaw
czych II Synodu Gdańskiego. 

8 2 j.w. 36. 
3 3 j.w. 38. 
8 4 j.w. 37. 
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nok charakter przede wszystkim duszpasterski. Właśnie w duszpaster
stwie urzeczywistnia się Kościół na co dzień"35. 

Duszpasterski charakter I I Synodu Gdańskiego najdoskonalej od
zwierciedla się w schematach, których jest osiem3 0. 

Schemat I poświęcony „duchowieństwu diecezjalnemu" przypomina 
kapłanom ich uczestnictwo w potrójnej funkcji samego Chrystusa: nau
czycielskiej, kapłańskiej i pasterskiej jako fundamentu wszelkiej ich 
działalności duszpasterskiej. 

Podobnie schemat I I „O zakonach" uwzględnia szerokie możliwości 
udziału w pracy duszpasterskiej zakonnic jak i zakonników przy jed
noczesnym uwzględnieniu działalności charakterystycznej dla zakonów. 

Schemat I I I „O apostolstwie świeckich" przypomina, że z przynależ
ności do ludu Bożego i na mocy sakramentu bierzmowania katolicy 
świeccy są współodpowiedzialni za stan i budowę Królestwa Bożego 
na ziemi. Z powyższego oraz z roli i zadań jakie spełniają w świecie 
ciążą na nich zarówno obowiązki samodzielnego jak i wspólnotowego 
działania w zakresie szerzenia i utrwalania zasad Chrystusa w świecie. 

Istotne znaczenie dla poznania Chrystusa i jego nauki przez wier
nych mają kazania i homilie, będące zarazem jedną z głównych czyn
ności duszpasterskich kapłana. Synod poświęcił tym zagadnieniom od
rębny IV schemat: „Posługa Słowa Bożego". Podkreślając ważność ka
zań i homilii, synod z naciskiem przypomina kapłanom o konieczności 
należytego przygotowania się, a w celu pogłębienia i ożywienia wiary 
wskazuje na właściwie przygotowane i przeprowadzane okresowe re
kolekcje i misje parafialne. Schemat ten uwzględnia ponadto roztropne 
korzystanie ze środków społecznego przekazu w posłudze słowa Bożego.' 

„Wychowanie chrześcijańskie" to temat V schematu, który proces 
wychowawczy ujmuje jako posługę słowa Bożego, zmierzającą do tego 
aby ochrzczeni wprowadzani stopniowo w tajemnicę zbawienia, stawali 
się coraz bardziej świadomi daru wiary. Proces ten zapoczątkowany 
przez rodziców winien być kontynuowany przez pracę katechetyczną 
w parafii, która winna obejmować wszystkie grupy dzieci i młodzieży, 
z uwzględnieniem również katechizacji rodziców. 

Z kolei synod w schemacie V I mówi „O Liturgii", która zmierza do 
zachowania i rozwijania w życiu chrześcijanina tego, co otrzymał przez 
wiarę. Schemat ten omawia poszczególne sakramenty, uwypuklając 
obok zagadnień prawnych ich duszpasterski charakter i znaczenie tak 
w życiu indywidualnym, rodzinnym i wspólnotowym. 

W schemacie V I I „Rodzaje duszpasterstwa parafialnego" synod poj-

Statuty II Synodu Gdańskiego, Gdańsk-Oliwa 1976, 6. 
Statuty II Synodu Gdańskiego, Gdańsk-Oliwa, 1976 r. 
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muje parafię jako miejsce różnorodnego oddziaływania duszpasterskie
go. Rodzaje duszpasterstw mają służyć ożywieniu życia religijnego, 
stąd podział ma charakter metodyczny a nie strukturalny. Synod roz
różnia duszpasterstwo stanowe, grup środowiskowych i inne rodzaje 
duszpasterstwa. Do tych ostatnich zalicza się m. in. duszpasterstwo 
liturgicznej służby ołtarza jako szczególnie ważne w trosce o przyszłe 
powołania kapłańskie. Dalej duszpasterstwo charytatywne, duszpaster
stwo chorych, przy czym tu zostają wyodrębnione poszczególne grupy 
chorych jako wymagające specyficznej opieki duszpasterskiej, jak dusz
pasterstwo niewidomych, głuchoniemych, dzieci specjalnej troski. 

Na podkreślenie w tym schemacie zasługuje ujęcie zagadnień eku
menicznych i misyjnych jako grupy duszpasterstwa. Podkreśla to uwra
żliwienie wiernych na te potrzeby Kościoła przez odrębne oddziaływa
nie duszpasterskie, a nie tylko przez informowanie o tych zagadnie
niach. 

Wreszcie ostatni, V I I I sShemat „Struktury duszpasterskie" poświę
cony K u r i i Biskupiej, radzie diecezjalnej, radzie duszpasterskiej i i n 
nym instytucjom diecezjalnym już przez sam tytuł włącza je ściśle 
i podporządkowuje całkowicie działalności duszpasterskiej biskupa 
w diecezji. Wszystkim zaś urzędnikom pracującym w tych instytucjach 
— kapłanom i świeckim — schemat przypomina ich powołanie przede 
wszystkim do misji duszpasterskiej. 

Pobieżny ten przegląd w sposób jednoznaczny oddaje duszpasterski 
charakter tego wydarzenia jakim był I I Synod Gdański. Zgodnie z tymi 
założeniami, po jego odbyciu, biskup Lech Kaczmarek usilnie zabiegał 
o to, by treść tych statutów synodalnych przenikała zarówno do du
chowieństwa jak i ludzi świeckich diecezji gdańskiej. Celowi temu słu
żyła lektura i omawianie poszczególnych schematów na konferencjach 
dekanalnych, katechetycznych i spotkaniach różnych grup duszpaster
skich. 

d) Budowa kościołów i tworzenie parafii 
Należyta opieka duszpasterska wiernych wymaga odpowiedniego po

działu parafii i właściwego usytuowania kościoła parafialnego. Dosto
sowanie się do powyższych wymogów nie zawsze było możliwe. To 
oczywiście pogarszało ogólną sytuację pracy duszpasterskiej zwłaszcza 
w miastach, gdzie powstawały nowe osiedla mieszkaniowe bez możli
wości utworzenia dla nich odrębnych parafii wraz z wybudowaniem 
własnego kościoła parafialnego37. Ten stan rzeczy był szczególną troską 
biskupa ordynariusza i przedmiotem rozmów z czynnikami decydujący
mi w tym zakresie. 

«7 Listy pasterskie biskupa gdańskiego, Gdańsk-Oliwa 1984, 76, 88, 110. 
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Nieustępliwe działanie biskupa wsparte przez wiernych i duchowień
stwo uwieńczone zostało kilkoma zezwoleniami. W 1971 r. utworzona 
została parafia p.w. Matki Boskiej Częstochowskiej w Kieżmarku, a po 
otrzymaniu zezwolenia na odbudowę kościoła p.w. św. Brygidy w Gdań
sku reaktywowano również parafię przy tym kościele 3 8 . 

Długoletnie starania podjęte jeszcze przez biskupa Edmunda Nowic
kiego, a kontynuowane przez jego następcę doprowadziły do zwrócenia 
diecezji w 1972 r. dawnego kościoła Polonii w Wolnym Mieście Gdań
sku p.w. św. Stanisława biskupa i erygowania przy nim parafii 3 9, 
a z dniem 15 listopada 1977 r. powstała parafia p.w. Bożego Ciała 
w Gdańsku-Morenie 4 0 , z jednoczesnym zezwoleniem na budowę kościoła 
parafialnego. Niemożność swobodnego tworzenia parafii i to mimo ist
niejących potrzeb, skłoniła biskupa ordynariusza do tworzenia samo
dzielnych placówek duszpasterskich pod nazwą: „wikariat ekspono
wany". W latach 1972—1976 powstało w diecezji 9 takich wikariatów 4 1 . 

W 1979 r. mógł biskup Lech Kaczmarek erygować dwie nowe para
fie, a 5 dotychczasowych wikariatów przekształcić w kanonicznie ery
gowane parafie. Były to: parafia p.w. św. Piotra i Pawła w Gdańsku, 
parafia p.w. św. Anny w Suchym Dębie, parafia p.w. bł. Doroty z Mą
tew w Gdańsku-Jasieniu, parafia p.w. św. Mikołaja w Lisewie, parafia 
p.w. Najśw. Serca Pana Jezusa w Mikoszewie, parafia p.w. Macierzyń
stwa Najświ Maryi Panny w Jodłownie, parafia p.w. Opatrzności Bożej 
w Gdańsku-Zaspie 4 2 . 

Ponadto „w celu ułatwienia spełnienia obowiązków religijnych wier
nym" zmienił biskup ordynariusz granice kilku parafii 4 3 . 

„Wydarzenia sierpniowe" w 1980 r. przyniosły przełom w sytuacji 
politycznej kraju, a w ślad za tym pewne złagodzenie dotychczasowej 
poli tyki uniemożliwiającej tworzenie nowych parafii i budowanie no
wych kościołów. Z sytuacji tej skorzystał biskup ordynariusz erygując 
w latach 1980—83 14 nowych parafii, mianowicie parafię p.w. Podwyż
szenia Krzyża Świętego w Pruszczu Gdańskim, parafię p.w. Wniebo
wzięcia Najświętszej Maryi Panny w Gdańsku-Żabiance, parafię p.w. 
św. Wojciecha w Gdańsku-Swibnie, parafię p.w. św. Ducha w Sopocie, 
parafię p.w. Bł. Jadwigi królowej w Kmiecinie, parafię p.w. św. Mak
symiliana Kolbego w Gdańsku-Suchaninie, parafię p.w. św. Pawła 
Apostoła w Trutnowych, parafię p.w. św. Jacka w Straszynie, parafię 

3 8 MDG 1971, 647. 
3 9 MDG 1973, 85. 
4 0 MDG 1977, 243. 
4 1 E . K l e i n e r t , Bp L . Kaczmarek a struktury diecezjalne, MDG 1979, 41. 
4 2 MDG 1979, 281 nn. 
4 3 j.w. 
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p.w. bł. Czesława w Kolbudach, parafię p.w. Niepokalanego Serca 
Najśw. Maryi Panny w Wiślinie, parafię p.w. św. Stanisława Kostki 
w Gdańsku-OIiiwie, parafię p.w. św. Judy Tadeusza w Gdańsku-Łosto-
wicach, parafię p.w. św. Bernarda w Sopocie i parafię p.w. św. Kazimie
rza w Gdańsku-Zaspie 4 1 . 

e) Szczególna troska o Seminarium Duchowne 

Seminarium Duchowne w diecezji gdańskiej zostało erygowane 
w 1957 r. przez biskupa Edmunda Nowickiego 4 5. Z braku innych 
możliwości, mimo usilnych i wszechstronnych starań, trzeba było do te
go celu zaadaptować poddasze zabudowań pocysterskiego klasztoru 
w Oliwie. (Było to rozwiązanie przejściowe i niewystarczające. Dlatego 
też biskup Lech Kaczmarek po objęciu rządów w diecezji podjął wysił
ki w celu zaradzenia tej niedogodności i po otrzymaniu zezwolenia 
przystąpił do budowy nowego gmachu przylegającego pośrednio do mu
rów katedry oliwskiej. Wraz z nowym gmachem, którego budowę ukoń
czono w 1978 r. Seminarium otrzymało obszerną jadalnię, piękną aulę, 
kilka mieszkań dla profesorów i kilkanaście pokoi dla kleryków. 

Wobec stałego wzrostu liczby kandydatów do kapłaństwa niewystar
czające okazały się dotychczasowe sale wykładowe oraz brak szeroko 
dostępnej biblioteki i czytelni. Jedynym i właściwym sposobem opa
nowania tych trudności okazało się dobudowanie jeszcze jednego bu
dynku, który pomieści wszystkie brakujące Seminarium pomieszczenia. 
Do budowy przystąpiono w 1983 r . 4 6 

Biskup ordynariusz zdawał sobie doskonale sprawę, że stanowi to dla 
diecezji poważne obciążenie, to też tym serdeczniej wyrażał swoją 
wdzięczność wiernym i duchowieństwu za ofiarność i okazane zrozu
mienie 1 7. 

Troska biskupa ordynariusza o Seminarium Duchowne nie wyrażała 
się tylko w staraniach o odpowiednie pomieszczenia, była to również 
troska o właściwą formację duchową i intelektualną kandydatów do 
przyszłej pracy kapłańskiej w diecezji. Regularny udział w konferen
cjach pedagogicznych i okazywane tam wszechstronne zainteresowanie 
sprawami Seminarium i alumnów są tego jednoznacznym dowodem. 

Dzięki afiliacji Seminarium Duchownego do Papieskiego Wydziału 
Teologicznego w Poznaniu, o co usilnie zabiegał biskup ordynariusz, 

4 4 MDG 1980, 302; 1981, 54, 173—177; 1982, 40—47, 143, 252; 1983, 25—27; 1984, 38. 
4 5 MDG 1972, 110. 
4 8 MDG 1983, 207. 
4 7 MDG 1983, 221. 
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umożliwiono absolwentom tutejszego Seminarium zdobycie stopni ma
gisterskich. 

f) Troska o formację kapłańską młodego duchowieństwa 

Troska o właściwą formację duchową jak i intelektualną rozciągała 
się na wszystkich księży diecezji, do których biskup ordynariusz zwra
cał się w artykułach publikowanych na łamach Miesięcznika Diecezjal
nego, wskazując na niebezpieczeństwa zagrażające dzisiejszemu kapła
nowi 4 8 . Z myślą o wszystkich kapłanach powołał w 1972 r. „Gdańskie 
Studium Pasiorah e", jako posoborowe dokształcanie duchowieństwa. 
Studium to stwarzało księżom możliwość dokształcania się w zakresie 
l i turgiki , katechetyki i socjologii re l igi i 4 9 . 

Z dniem 1 stycznia 1984 r., szczególnie z myślą o młodych kapłanach 
podejmujących pracę po święceniach, biskup ordynariusz powołał do ist
nienia „Instytut pastoralny dla kapłanów diecezji gdańskiej". Instytut 
powyższy w 3-letnim cyklu wykładów z podstawowych przedmiotów 
teologicznych stwarza księżom możliwość pogłębienia wiedzy oraz zdo
bycia stopni naukowych 5 0. W ramach tej troski urządzał ordynariusz 
ogólnodiecezjalne kursy duszpasterskie związane z pewną tematyką jak 
np. w 10-tą rocznicę zwołania Soboru Watykańskiego I I 5 1 , czy o teolo
gii sakramentu pokuty w Roku Świętym 5 2 , i wierze w Roku Wiary 5 3 . 

Z myślą o uaktywnieniu własnego środowiska naukowego założył bis
kup ordynariusz w 1972 r. Gdańskie Towarzystwo Teologiczne skupia
jąc:.- wykładowców Seminarium Duchownego oraz kapłanów, którzy na 
okresowych spotkaniach prezentowali wyniki swoich prac 5 4. Dzięki in i 
cjatywie biskupa Towarzystwo to otrzymało możliwość publikowania 
tych prac w Studiach Gdańskich, których 1-szy numer ukazał się 
w 1974 roku 5 5 . 

Troska biskupa ordynariusza o kapłanów obejmowała również księ
ży przebywających w diecezji gdańskiej na wakacjach w okresie let
nim. Zapraszał ich na spotkania —• nabożeństwa do kościoła p.w. św. 
Józefa w Gdańsku, podczas których sam wygłaszał konferencje ascety
czne i przewodniczył adoracji Najśw. Sakramentu 5 8. 

4 8 MDG 1974, 232 nn. 
4 8 MDG 1974, 182. 
6 0 MDG 1983, 221 nn; 1984, 59. 
5 1 MDG 1972, 327. 
6 3 MDG 1975, 46, 293. 
5 3 MDG 1976, 102. 
5 4 MDG 1973, 315; 1977, 163 ii. 
5 5 MDG 1974, 179. 
5 8 MDG 1972, 322; 1974, 250, 251; 1977, 189. 
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Działalność biskupa Lecha Kaczmarka jako ordynariusza gdańskiego 
wybiegła znacznie poza nakreślony program. To życie, stwarzając nowe 
sytuacje, mobilizowało biskupa Lecha Kaczmarka, by na nie odpowie
dzieć i objąć troską oraz działaniem Kościoła. 

Gdańsk jest miastem o wybitnie morskim profilu. Profil ten ujaw
niają szczególnie niektóre mniejsze miejscowości jak między innymi 
Krakowiec, Sobieszewo, Stegna Gdańska, Jantar. Poważna część die
cezji żyje z morza — to ludzie morza: marynarze, pracownicy portowi, 
stoczniowcy i rybacy. Ze względu na specyficzny charakter ich pracy, 
ludzie morza stali się przedmiotem szczególnej troski biskupa ordyna
riusza. Do nich skierował z okazji świąt Bożego Narodzenia w 1972 
roku specjalne słowo pasterskie z życzeniami i zapewnieniem o modlit
wie 5 7 . Praktyka ta stała się odtąd stałym zwyczajem. By nadać temu 
kontaktowi pewien charakter osobisty biskup ordynariusz wysyłał 
imienne życzenia świąteczne do osób przebywających aktualnie na mo
rzu. Życzenia te podpisane przez biskupa Lecha Kaczmarka oraz bis
kupa Kluza, Krajowego Duszpasterza Ludzi Morza, były zawsze miłym 
zaskoczeniem i sprawiały dużą radość.. Dla marynarzy i rybaków spę
dzających święta w domu oraz ich rodzin urządzano spotkania opłat
kowe na miejscu 5 8. 

Po tragicznej śmierci (5 grudnia 1982 r.) biskupa Kazimierza Kluza 
Krajowego Duszpasterza Ludzi Morza i organizatora radiowej Mszy 
świętej dla marynarzy, rybaków i ludzi na morzu, jego następcą został 
zamianowany biskup Lech Kaczmarek. Z jego inicjatywy rozpoczęto 
w parafii na Przymorzu katechizację specjalną dla dzieci marynarzy 
i rybaków, mającą na celu podtrzymanie żywej łączności między 
wszystkimi członkami rodziny oraz swoim duszpasterzem59. 

Inne działania duszpasterskie 

W oparciu o dekret soborowy „Christus Dominus". oraz normy wy
konawcze zawarte w motu proprio „Ecclesiae Sanctae" Pawła V I bis
kup Lech Kaczmarek ustanowił 27 grudnia 1972 r. Diecezjalną Radę 
Duszpasterską, w której przez kilka lat sam był diecezjalnym referen
tem duszpasterstwa opiekunek katechetycznych i grupy prelegentów 
świeckich 6 0 . Specjalnym artykułem „O radach duszpasterskich" wyjaś
nił biskup ordynariusz cel i zasady działania tej rady 6 1. Rada ta włą-

5 7 MDG 1973, 87. 
6 8 MDG 1978, 41; 1980, 91. 
5 9 MDG 1983, 150. 
8 0 E . K 1 e i n e r t, Bp L, Kaczmarek a struktury diecezjalne, MDG 1979, 40 
8 1 MDG 1974, 229 nn. 
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czyła się również do realizacji prac przygotowawczych do I I synodu 
gdańskiego. 

Przy pomocy tej rady zorganizował biskup ordynariusz kilka długo
falowych akcji duszpasterskich obejmujących wszystkie grupy dusz
pasterstwa diecezjalnego. Wymienić tu należy: Obchód 50-lecia istnie
nia diecezji gdańskiej w 1975 r., który z inspiracji biskupa miał charak
ter przede wszystkim duszpasterski i miał ukazać obecność Kościoła 
w życiu Gdańska. Uroczystości jubileuszowe, w których uczestniczyli 
kardynał Prymas Stefan Wyszyński, kardynał metropolita krakowski 
Karol Wojtyła i liczni biskupi polscy odbywały się pod hasłem: „Trwaj
cie mocni w wierze"''2. 

„Rok Eucharystyczny" obchodzony był w diecezji gdańskiej w 1977 
roku pod hasłem: „Chrystus Chlebem Życia". Celem tego roku było 
ożywienie kultu eucharystycznego oraz pozyskanie wiernych dla częstej 
Komunii św. i pełnego uczestnictwa w Eucharystii 6 3. Rok 1979, również 
z inicjatywy biskupa ordynariusza, przeżywała diecezja jako Rok Wia
r y pod hasłem „Rodzina silna wiarą". W orędziu na rozpoczęcie Roku 
Wiary biskup ordynariusz podkreślił, że wspólne wyznawanie wiary w ro
dzinie i zjednoczenie tej rodziny w wierze ma stanowić obronę wobec 
współczesnego zagrożenia wiary i rodziny 6 4. W tym duchu odbywały 
się spotkania różnych grup od przedszkolaków do emerytów, którym 
najczęściej przewodniczył sam biskup ordynariusz 6 5. 

Wymienione wyżej akcje duszpasterskie o charakterze diecezjalnym, 
obok ogólnokościelnych jak obchód „Roku Pojednania" i „Roku Odku
pienia", miały, zgodnie z założeniem ich inicjatora biskupa Lecha Kacz
marka, ożywić i pogłębić życie religijne wiernych diecezji gdańskiej. 
Kościół był coraz bardziej obecny na ziemi gdańskiej. 

Ta obecność Kościoła w sposób bardzo wymowny ujawniła się pod
czas „sierpnia 1980", kiedy to strajkujący stoczniowcy i robotnicy do
magali się Mszy świętej na terenie swoich zakładów pracy, co im bis
kup Lech Kaczmarek natychmiast umożliwił delegując do tych zakła
dów kapłanów 6 6 . 

Po wprowadzeniu stanu wojennego biskup ordynariusz podjął stara
nia na rzecz internowanych i ich rodzin, starania które między innymi 
umożliwiły mu spotkania w różnych obozach internowania 6 7. 

Obok rozległej działalności duszpasterskiej i administracyjnej kon
tynuował biskup ordynariusz również pracę naukową 6 8 . Uwieńczeniem 

8 8 MDG 1975, 100 nn. 
8 3 MDG rocznik 1977. 
8 1 MDG 1979, 19 nn. 
6 5 MDG 1979 — Kronika. 
8 8 MDG 1980, 260. 
8 7 MDG 1982, 70, 72, 74, 203; Listy pasterskie biskupa gdańskiego 299. 
8 8 MDG 1972, 4; 1984, 153. 



I N I C J A T Y W Y D U S Z P A S T E R S K I E B I S K U P A GDAŃSKIEGO. 57 

jego dążeń do włączenia środków społecznego przekazu w apostolską 
pracę Kościoła stało się założenie w 1983 r. Gdańskiego Dwutygodnika 
Katolickiego „Gwiazda Morza"69. 

Należy tu jeszcze wymienić szczególną inicjatywę ekumeniczną bis
kupa ordynariusza, który w 1973 r. zaprosił na spotkanie przedstawi
cieli wyznań chrześcijańskich 7 0 . Spotkanie to w sposób istotny wpłynę
ło na ożywienie wspólnych nabożeństw ekumenicznych w Tygodniu 
Modlitwy o Jedność. 

Szkic powyższy jest pewną próbą ukazania szerokiej działalności bis
kupa ordynariusza gdańskiego w latach 1971—84. Istotnym jego uzu
pełnieniem są „Wykazy zajęć arcypasterza" umieszczane w Miesięczni
ku Diecezjalnym. Stanowią one ilustrację realizacji zapowiedzi zadań 
i obowiązków biskupich ujętych w przemówieniu inauguracyjnym. Po
wiedział wówczas: „Dlatego będę bierzmował... będę udzielał sakramen
tów Św.... będę głosił kazania". Niestrudzona aktywność duszpasterska, 
udzielanie sakramentu bierzmowania, wizytacje, głoszone konferencje 
i kazania, zaprezentowane w tych „wykazach" mają swoje szczegółowe 
odbicie i wymagają osobnego opracowania. 

Listy pasterskie 

Poszczególnym poczynaniom duszpasterskim, wszystkim wydarze
niom diecezjalnym i ogólnokościelnym towarzyszyły zawsze listy czy 
orędzia pasterskie biskupa ordynariusza. 

Programowe listy były kierowane do wszystkich wiernych na rozpo
częcie okresu Adwentu, Wielkiego Postu, Tygodnia Miłosierdzia i Ty
godnia Trzeźwości. 

Przedstawiona wyżej troska o religijne wychowanie i wykształcenie 
dzieci i młodzieży odbija się w orędziach do rodziców przed I-szą Ko
munią św. dzieci, w odezwach w sprawie praktyk religijnych podczas 
wakacji, w orędziach na początek roku szkolnego, skierowanych za
równo do rodziców, dzieci i młodzieży, oraz w odezwach do nauczycieli. 
Osobne orędzia miały za cel uczulić rodziców i otoczenie na potrzeby 
religijnego wychowania i wykształcenia dzieci upośledzonych. 

Pouczenia biskupie oraz wyrazy pamięci poprzez listy i orędzie po
nadto były skierowane do różnych grup: do chorych, rodzin wielodziet
nych, rolników, ludzi morza, maturzystów, wczasowiczów i zakonnic. 

» Do adresatów listów pasterskich należało również duchowieństwo, 
sprawy Seminarium Duchownego były również częstym tematem licz-

«» MDG 1983, 207 nn. 
7 0 MDG 1974, 117. 
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nych odezw. Każdigo roku zwracał się poza tym biskup ordynariusz do 
wiernych w odezwach dotyczących budownictwa sakralnego, przedsta
wiając aktualny stan wraz z trudnościami w tym zakresie. 

Wnikliwe obserwowanie życia wraz z jego różnymi przejawami skło
niły biskupa Lecha Kaczmarka do ustosunkowania się wobec niektó
rych negatywnych zjawisk naszego życia i do wydania specjalnych l i 
stów pasterskich: „O chrześcijańskiej postawie wobec wypadków dro
gowych", „Wobec nasilających się wypadków rozboju i kradzieży", 
„W sprawie narkomanii". Zbiór listów pasterskich został wydany dru
kiem w 1984 roku 7 1 . 

Ks. Prymas Józef Glemp scharakteryzował w sposób zwięzły dzia
łalność biskupa Lecha Kaczmarka jako biskupa gdańskiego: 

„Praca Jubilata na terenie Kościoła Gdańskiego, najpierw przy boku 
biskupa Nowickiego a później jako ordynariusza, to wprowadzenie na
uki Soboru Watykańskiego II. Nauka obejmowała nie tylko kapłanów, 
ale i szeroki krąg inteligencji oraz wszystkich wiernych. Nauka Sobo
ru, to nie tylko informacje intelektualne o odnowionym spojrzeniu teo
logicznym na rzeczywistość ziemską, ale to także modlitwa, zaznacza
jąca się w Gdańsku w Roku Eucharystycznym oraz normy praktyczne
go działania, które znalazły swój wyraz w Postanowieniach Pastoral
nego Synodu Gdańskiego. Młoda diecezja gdańska otrząsnęła się z po
wojennych zniszczeń i organizowała samodzielne instytucje potrzebnt 
do pełnego życia duszpasterskiego diecezji, jak i odpowiednie wydziały 
Kurii Biskupiej, jak zorganizowane, rozbudowane i budowane Semi
narium Duchowne, jak erygowanie własnego Sądu Diecezjalnego. Bo
gata liczba dalszych powołań kapłańskich i zakonnych jest dziś zapew
ne największą Twoją radością Czcigodny Jubilacie12. Słowa te wypo
wiedział Ks. Prymas 22 stycznia 1984 r. w bazylice mariackiej w Gdań
sku, podczas uroczystości jubileuszu 25-lecia konsekracji biskupa Lecha 
Kaczmarka. Uroczystości te przy udziale kilkunastu biskupów pol
skich, zgromadziły w bazylice gdańskiej kilkunastotysięczną rzeszę-
wiernych i liczne szeregi duchowieństwa. Były one wspaniałą manife
stacją więzi wiernych i duchowieństwa ze swoim biskupem. Żaden 
z uczestników nie zdawał sobie wówczas sprawy, że obchód ten stano
wić będzie uroczyste zamknięcie działalności kolejnego biskupa gdań
skiego. 

Biskup Jubilat po uroczystościach podjął normalną działalność. Pro- « 
wadził rekolekcje dla nauczycieli, zainaugurował działalność kursu ka-

71 Listy pasterskie biskupa gdańskiego 1971—84, Gdańsk-Oliwa 1984. 
7 2 MDG 1984, 5 nn. 
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techetycznego73, w Rzymie uczestniczył w pracach Papieskiej Komisji 
do spraw Duszpasterstwa Migrac j i - i Turystyki 7- 1, przewodniczył piel
grzymce chorych do Lourdes 7 5, uczestniczył w spotkaniu Gdańskiego 
Towarzystwa Teologicznego76, spotkał się z dziećmi przedszkolny
mi 7 7 , z ludźmi morza obchodził ich święto w Stegnie Gdań
skiej 7 8, podczas uroczystości odpustowych w Sanktuarium Maryjnym 
w Matemblewie wygłosił kazanie 8 lipca 1984 r., poruszając w nim pro
blemy współczesnej rodziny oraz obrony życia dzieci nienarodzonych7 9. 
- Czynny był do ostatniej chwili. Zmarł nagle, po kilkudniowym poby
cie w szpitalu, 31 lipca 1984 r. 

„Ars longa, vita brevis". Taki napis polecił biskup Lech Kaczmarek 
umieścić na tablicy Muzeum Diecezjalnego, które z jego inicjatywy 
znajduje się od 1973 r. w poklasztornym refektarzu i „Sali pokoju 
oliwskiego". 

Za wcześnie jeszcze na pełną i obiektywną ocenę działalności bisku
pa gdańskiego Lecha Kaczmarka. Nie ulega jednak wątpliwości, że bis
kup ten w wyniku swojej, szczególnie duszpasterskiej działalności, wy
cisnął na diecezji swoiste piętno, nadał jej pewien charakter, który jak 
sztuka żyć będzie dalej. 

7 8 MDG 1984, 136. 
7 4 j.w. 137. 
7 5 j.w. 137. 
7 8 j.w. 138. 
7 7 j.w. 139. 
7 8 j.w. 219. 
7 9 j.w. 221. 





STUDIA GDAŃSKIE VI (1986) 

Aleksander Piwek 

KATEDRA OLIWSKA, 
J E J PRZESZŁOŚĆ I WSPÓŁCZESNOŚĆ* 

Dane strukturalne, architektoniczne i artystyczne 

Katedra oliwska jest najstarszym i jednym z najpiękniejszych zabyt
ków na Pomorzu Gdańskim. W murach jej zachowały się do dziś wszy
stkie nawarstwienia stylowe od romańszczyzny po współczesność. 

Kościół założony jest na planie krzyża łacińskiego. Do jego części za
chodniej należą: lOncio przęsłowa nawa główna i północna oraz krótsza 
bo 6-cio przęsłowa, wąska nawa południowa. Trójczęśoiowy transept 
jest równy szerokości nawy głównej. Część wschodnia kościoła składa 
się z 6-cio przęsłowego prezbiterium zakończonego wielobocznie, oraz 
obiegającego go (też wielokątnego) ambitu. Do naw i obejścia dobijają: 
kaplice d kruchta. Przy nawie południowej i transepcie znajduje się 
dawny klasztor Cystersów. 

Katedra należy do grupy najdłuższych (ma 105,5 m) obiektów sakral
nych w Polsce. Wymiary wnętrza: długość 98,0 m, szerokość 19 m (w tym 
nawy środkowej 8,3 m), długość transeptu 28 m, wysokość nawy środ
kowej 17,7 m. Kościół w przekrojach poprzecznych korpusu jak i części 
wschodniej jest bazyliką. 

* W 1986 r. Diecezja Gdańska święci uroczystość 800-lecia sprowadzenia Ojców 
Cystersów do Oliwy i erekcji klasztoru oraz obecnej katedry oliwskiej, której bu
dowa zaczęła się około tego roku z fundacji Księcia Pomorskiego Sambora I. Z a 
nim zakończą się żmudne przygotowania większych rozpraw poświęconych tym 
ważnym zdarzeniom historycznym publikujemy poniżej dwa artykuły na temat 
przeszłości i współczesności katedry oliwskiej oraz odbicia jej ogromnej roli dzie
jowej w wizerunkach literackich. 
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Wystrój artystyczny 

Do najstarszego wystroju zewnętrznego Kościoła należą przede wszy
stkim: romańskie fryzy arkadkowe znajdujące się na transepcie 
i dawnym oratorium oraz ozdobny wzór opus spiccatum ułożony z ce
gieł na południowym szczycie transeptu. Gotyckie ośmioboczne klatki 
schodowe wzbogacają elewację zachodnią. Tam też, między nimi, znaj
dują się płaskorzeźby i rzeźby z X V I I I w. wyróżniające tę elewację 
szczególnie. Osobne miejsce zajmuje barokowa dekoracja wokół rozety 
znajdującej się na osi ściany wschodniej prezbiterium. Przedstawia ona 
głównie herb Oliwy — Matkę Bożą z Dzieciątkiem znajdującą się na 
drzewie oliwnym. 

Wnętrze kościoła kryje w sobie wiele cennych zespołów artystycz
nych. Należą do nich: 

1. dwa wielkie ołtarze znajdujące się w transepcie i prezbiterium: 
ołtarz boczny św. Trójcy z 1606 r. (do 1688 r. był ołtarzem głów
nym, zaliczany do najcenniejszych późnorenesansowych zabytków 
na Pomorzu), ołtarz główny z wyszukaną barokową nastawą 
z 1688 r. ze stiukowym niebem, rzeźbami: Chrystusa oraz świętych 
i postaci biblijnych; 

2. ołtarze boczne — w nawie północnej i ambicie; znajdujące się 
na nich obrazy religijne są autorstwa malarzy gdańskich; spośród 
nich wyróżniają się dzieła słynnego Hermana Hana; ołtarze bocz
ne powstały w połowie X V I I w.; 

3. organy z X V I I I w. — główne, znajdujące się w nawie środkowej 
i boczne — małe, połączone z dużymi (w południowej części tran
septu) ; 

4. stalle drewniane o bogatej dekoracji — z 1599 r. (w transepcie 
i piętrowe z 1604 r. w prezbiterium); 

5. portrety władców zasłużonych dla Oliwy — do niedawna scalone 
w jeden zespół i zdobiące od 1613 r. prezbiterium to dzieło H. Ha
na; obecnie rozwieszone w Muzeum Diecezjalnym, w niedalekiej 
przyszłości mają ponownie wrócić na swoje miejsce; 

6. płyty nagrobne i nagrobki: książęca z 1615, opackie ( X V I I — X V I I I 
w.), protektorów klasztoru ( X V I I — X V I I I ) , mnichów ( X V I I — 
X V I I I ) , biskupów gdańskich (od połowy X X wieku); 

7. epitafia opatów oliwskich ( X V I — X V I I ) i protektorów klasztoru 
(XVII) ; 

8. malarstwo ścienne — w tym podobizny dobroczyńców klasztoru, 
grupa Ukrzyżowania (XVI w.), dekoracje geometryczne, roślinne 
i napisy (XIV w.). 
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Przebieg budowy i rozwoju kościoła 

W 1186 r. nieopodal Gdańska książę Sambor I osadzał cystersów. Po
chodzili oni z Kołbacza będącego filią klasztoru Esróm (Dania). Z bliżej 
nieznanych przyczyn, w 1195 r., zostali oni wymienieni na inny kon
went. Dokładny kształt budowli w której modlili się zakonnicy nie jest 
znany. Zachowane ślady wskazują na małe, ceglane oratorium. Od 
wschodu miało ono apsydę a od południa — wieżyczkę z klatką scho
dową. Do dziś w znacznym stopniu zachowało się ono w zachodniej 
części prezbiterium Katedry. 

Prowadzona przez książąt polskich w X I I I w. misja mająca na celu 
chrystianizację Prus doprowadziła do ciągłych walk. Dla zakonu cyster
skiego były one katastrofami. Prusowie pomezańscy w 1226 r. a war
mińscy w 1236 r. częściowo zniszczyli powstałe zabudowania i zamę
czyli wielu zakonników z cysterskiego konwentu. Podobne nieszczęścia 
spotkały Oliwę i z innych stron. W sporze między Świętopełkiem a Za
konem Krzyżackim, cystersi opowiedzieli się po stronie księcia gdań
skiego. Dało to Krzyżakom pretekst do poprowadzenia na Oliwę ki lku 
napadów rabunkowych. Lata 1246, 1247, 1252 znaczą kolejne zniszcze
nia budowli zakonnych. Te liczne krzywdy i szkody wynagradzali cy
stersom książęta pomorscy poprzez bogate darowizny i przywileje. Do
datkową rekompensatę zakonnicy czerpali z dobrze prowadzonej przez 
siebie gospodarki. Pozwoliło to na stopniową realizację świątyni o ty
powym planie kościoła cysterskiego (schemat Fontenay). 

Przystąpiono więc do rozbudowy oratorium. Od zachodu dostawiono 
do niego południową część transeptu. Następnie wybudowano północną 
część transeptu. Oratorium nadbudowano tak, aby dorównywało wyso
kościowe do nowo powstałych ścian i zamieniono na prezbiterium. Za
pewne równocześnie z transeptem, od wschodu zaplanowano budowę 
dwóch par kaplic bliźnich a od zachodu — korpusu długości czterech 
przęseł nawy bocznej. Prace te t rwały do 1 poł. X I I I w. 

Niedługo po zakończeniu wspomnianych prac zaczęto przekształcać 
prezbiterium. Wydłużono je dwukrotnie. W miejsce byłych podwójnych 
kaplic dano prawdopodobnie pojedyncze tej samej długości co nowe 
prezbiterium. Całe zasadnicze założenie podwyższono o kilka metrów. 
Dalsza rozbudowa powiększyła korpus nawowy o długość równą dwóch 
przęseł naw bocznych. 

W 1308 r. Krzyżacy zajęli Pomorze. Konwent oliwski uzyskał od nich 
potwierdzenie dawnych przywilejów i posiadłości a nawet nowe nada
nia. Ciąg pomyślności przerwał wielki pożar w 1350 r. Zniszczył on 
wówczas kościół i zabudowania klasztorne. Gotycka odbudowa kościoła 
łączyła się z jego rozbudową. Dalszemu wydłużeniu (o cztery przęsła 
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uległa nawa główna i nawa północna. Fasada otrzymała dwie wysmukłe 
wieżyczki z klatkami schodowymi. Poszerzono nawę północną. Prezbi
terium ponownie wydłużono o dwa przęsła i założono wokół niego am-
bit. Tak rozbudowany kościół w zasadzie bez większych zmian dotrwał 
do naszych czasów. 

Przez X V w. opactwo nękane było ciągłymi napadami. Lecz dopiero 
ekspedycja karna z 1577 r. gdańskich protestantów, za sprzyjanie kró
lowi polskiemu Stefanowi Batoremu spowodowała znaczniejsze straty. 
Spalono wówczas prawie cały kościół i klasztor. 

Odbudowę trwającą kilkanaście lat wspierali: król, dostojnicy koronni 
i pomorscy, szlachta, patrycjusze a wreszcie — z nakazu — miasto 
Gdańsk. 

Wykorzystując pomyślną sytuację cystersi, poza naprawą szkód, do
datkowo, w 1582 r. wewnątrz kościoła założyli sklepienia. Powstałe 
wówczas wyposażenie artystyczne prawie w całości zostało zniszczone 
bądź wywiezione w 1626 r. przez Szwedów. Nowy wystrój , zachowany 
po dzień dzisiejszy pochodzi z czasu największego rozkwitu opactwa 
( X V I I — X V I I I w.). 

Władze pruskie skasowały klasztor w 1831 r. i kościół stał się para
fialny. Zamiana na Katedrę dokonana została z chwilą powołania 
w 1925 r. diecezji gdańskiej. 

Prace resturacyjne 

Po każdych zniszczeniach, cystersi przystępowali do odbudowy koś
cioła, rozszerzając jego wcześniejszy program. Tak było w romaniźmie, 
gotyku i nowożytności (patrz przebieg budowy). 

W latach 1770—71 elewację zachodnią „poprawiono" wprowadzając 
wystrój barokowy. W miejsce zniszczonych hełmów chyba renesanso
wych, założono nowe, strzeliste, niemniej utrzymujące się w stylu mi 
nionej epoki. 

Poważne prace konserwatorskie przeprowadzono w latach 1909—10. 
Odnowiono wtedy południowy szczyt transeptu a do nawy północnej 
dostawiono kruchtę. 

Katedra oliwska w wyniku I I wojny światowej poniosła szereg strat. 
Nie były one na szczęście poważne. Kla tk i schodowe przy elewacji za
chodniej, które utraciły swoje barokowe hełmy, zabezpieczono poprzez 
założenie prowizorycznych daszków. Całe wnętrze kościoła odnowiono 
w 1957 r. Nowe hełmy osadzono na elewacji zachodniej Katedry 
w 1971 r. 

W rok później zakończono prace restauratorskie przy elewacji zachod
niej katedry. Usunięto zbędne tynki odsłaniając lica cegieł gotyckich. 
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Część środkową elewacji, zakomponowaną w duchu baroku, ale skry
wającą swoją gotycką przeszłość — pobielono. 

Kolejny etap prac podjęto w latach 1974—75. Polegał on na usunięciu 
tynków z najstarszych detali architektonicznych znajdujących się 
wewnątrz kościoła i uwypukleniu jego średniowiecznej przeszłości. Od
nowiono także ołtarz główny, wielki ołtarz św. Trójcy i część epitafiów. 
Obecnie trwają prace konserwatorskie związane z barokowym wystro
jem prezbiterium. 

Aktualne problemy konserwacji • 

Zgrupowane w Katedrze liczne dzieła sztuki domagają się stałej kon
serwacji bieżącej. W tym zakresie Katedra nie jest w stanie w pełni 
sprostać piętrzącym się trudnościom. Dlatego też konserwacji poddaje 
się dzieła w kolejności jaką ustaliła ich wartość artystyczna. Przyczyną 
tego jest duża ilość dzieł przy dość szczupłej grupie pracowników mo
gących wykonać prace konserwatorskie. Dochodzą jeszcze do tego ogra
niczenia finansowe. Ostatnio poddano konserwacji ołtarz główny i ołtarz 
Świętej Trójcy. ' 

Dużym problemem konserwatorskim jest wystrój prezbiterium. 
W okresie renesansu, w pierwszych dwóch przęsłach (przy transepcie) 
na ścianie północnej i południowej namalowano portrety władców i do
broczyńców Klasztoru. W baroku, malowidła te przysłonięto kompozy
cją malarsko-rzeźbiarską o podobnej tematyce. Nowe wizerunki, t ym 
razem wykonane na płótnie, oprawione w bogate ramy, tworzyły 
w miarę jednorodny wystrój wnętrza. Zdjęte w 1956 r. dla konserwacji, 
nie wróciły już na swoje miejsca. Cenna polichromia do dziś zdobi ścia
ny prezbiterium, budząc wśród zwiedzających szczególne zainteresowa
nie. Obrazy początkowo zawieszono w amlbicie a obecnie przechowywa
ne są w Muzeum Diecezjalnym. Bogate barokowe ramy ostatnio pod
dawane są konserwacji. Ale co zrobić docelowo z tymi elementami? 
W kościele and w muzeum nie ma miejsca, na którym bezkolizyjnie 
kompozycje te mogłyby być eksponowane. A powrót ponowny do pre
zbiterium oznacza jednocześnie zasłonięcie polichromii... Problem ten 
Katedra stara się rozwiązać próbując pogodzić sprzeczne tendencje. Ra
my wraz z obrazami mają wrócić na swoje stare miejsca lecz nie 
wszystkie na powrót będą przybite do ściany. Część środkowa całej 
kompozycji (która zasłania polichromię) ma być odsunięta od ściany na 
bezpieczną odległość. Podzielona też będzie na dwie części tak, aby mo
żliwym stało się poprzez otwarcie ukazanie renesansowej polichromii. 

Drugi ważny problem konserwatorski stanowi zachodni portal baro
kowy. Wykonany jest on z piaskowca. Naprawiany niezbyt udanie 
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w pócz. X X w., w dodatku z nowymi zniszczeniami -przedstawiał się 
niezbyt korzystnie. Kamień począł się „sypać" i ozdobne elementy 
rzeźbiarskie zaczęły tracić oryginalne kształty. Aby ratować tę cenną 
kamieniarkę (jedną z nielicznych, autentycznych w Gdańsku), postano
wiono przeprowadzić natychmiastową jego konserwację. Wybierając 
najodpowiedniejszy rodzaj działań technicznych przeanalizowano wcześ
niej dwie możliwości ratowania portalu: przenieść go w inne miejsce 
w którym by znalazło się zabezpieczenie przed zniszczeniami bieżącymi 
(szkodliwe powietrze, zwiedzający itp.) a w miejsce jego postawić od
kuty nowy portal lub pozostawić portal na swym miejscu, chroniąc 
chemicznie jego powierzchnię. Szczególnie zniszczone elementy w tym 
ostatnim przypadku trzeba by ponownie odkuć. Wybrano możliwość 
drugą, jako mniej drastyczną i możliwą aktualnie do przeprowadzenia 
przez samą Katedrę. Autentyczny portal pozostawiono na starym miej
scu i obecnie poddano go działaniom konserwatorskim. Na ile będzie 
to korzystne — pokaże czas. 

Osobnym problemem konserwatorskim jest, tak jak prawie wszędzie, 
skażone powietrze które w coraz większym stopniu (patrz portal głów
ny) niszczy substancję zabytkową. Korzystny ciąg zieleni jaki otacza 
Katedrę (głównie cały park poopacki) nieco łagodzi tę destrukcję. W tym 
jednak względzie sama Katedra jest bezsilna. 

W zakresie urządzeń instalacyjnych duże znaczenie w Katedrze 
Oliwskiej ma odpowiednie nagłośnienie. Układ przestrzenny świątyni 
nie pozwala wszystkim wiernym wizualnie uczestniczyć w li turgii 
a i słyszalność jest ograniczona. Stąd też szczególnie istotną sprawą 
jest, aby głos kapłana dobrze rozchodził się w całym wnętrzu. Wymo
gom tym sprzyja nowo założona instalacja akustyczna. Głośniki wkom
ponowano w.ściany Katedry tak, aby jak najmniej raziły swoją „innoś
cią". Ustawione zostały one najczęściej w miejscach z których logicznie 
powinno się oczekiwać głosu. Ta ostatnia dążność miejscami spowodo
wała kolizje z wyposażeniem wnętrza. Starano się w miarę możliwości 
zniwelować to, lecz ze względu na funkcje religijne, jakie Katedra mu
si spełniać, pierwszeństwo w wyborze miejsca jak i w samym kształ
cie głośników przypadło decyzjom akustyków. 

Problemy dotyczące wprowadzania nowych dzieł sztuki 

Katedra jest obiektem użytkowanym przez Kościół. Musi więc speł
niać współczesne wymogi tak ze strony księży — wprowadzających 
nową liturgię jak i samych wiernych — pragnących w coraz lepszy 
sposób aniżeli dotąd, korzystać w świątyni z udogodnień techniki. Po
nadto dochodzi do tego chęć realizacji przez jednych i drugich włas-
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nych dążeń, aspiracji i możliwości. W Oliwie, elementów nowych jest 
mało lecz i one stworzyły problemy, które należało rozwiązać, jeśli nie 
dobrze, to przynajmniej w sposób zadowalający. 

Zgodnie z duchem posoborowym, w prezbiterium zbudowano, bliżej 
wiernych, tuż przy transepcie, nową mensę ołtarzową. Dawna mensa 
pozostała w głębi prezbiterium na swym starym miejscu. Nowo wsta
wiony element, w zabytkowym wnętrzu, nie mógł być zaprojektowany 
dowolnie. Musiał liczyć się ze swoim otoczeniem do którego w pierw
szej kolejności należały ambona i epitafia, osadzone tuż przy transep
cie. Rokokowa ambona jest dość rozrzeźbiona. Wykonana z drewna l i 
powego, malownego na czarno, ma zdobienia pokryte złotem. Renesan
sowe epitafia opatów oliwskich, znajdujące się naprzeciw ambony, tak
że mają detale rzeźbiarskie. Ich tonacja barwna pomijając złocenia, 
jest ciemna. Nową mensę wykonano nie z drewna lecz, niestety, z brą
zu — materiału obcego w prezbiterium. Jej zaprojektowany kształt 
nawiązuje do stojącej obok ambony. W efekcie, ten nowy obiekt nie 
jest całkowicie obcy w swoim otoczeniu, lecz i nie wzbudza szczegól
nych zainteresowań. 

Konieczność rozbudowy słynnych barokowych organów oliwskich 
zrodziła problem usytuowania nowego zespołu piszczałkowego. Osiowa 
kompozycja istniejących organów wykluczała możliwość dostawienia 
do ścian nawy głównej nowych, wystających elementów. Jednocześnie 
wiadomo było, że muszą być one w niedalekiej odległości od starego 
kontuaru. Wybrano rozwiązanie które spełniło wspomniane warunki. 
Miejscem najkorzystniejszym okazała się być... arkada międzynawowa, 
tuż obok starych organów. Zaprojektowano prospekt współczesny, ma
jący „coś" z głównego prospektu barokowego, ale go nie naśladujący. 
Przykład ten uchodzi za korzystny i godny naśladowania. 

Aktualne użytkowanie i przeznaczenie budowli 
sąsiadujących z kościołem 

Katedra znajduje się w starym zespole pocysterskim. Wszystko co ją 
otacza należało kiedyś do Klasztoru. Jego kasata stworzyła nowych 
użytkowników — parafię i władze miejskie. Niedługo później, włączo
na została do nich i Kuria Biskupia, co pociągnęło za sobą kolejne 
zmiany funkcjonalne. Nie należy zapominać też o przekształceniach ur
banistycznych spowodowanych rozbiórką starych budynków (najczęściej 
gospodarczych), oraz o tych zmianach, które wiązały się z nową rolą 
jaką pełnić począł kościół poklasztorny. Te nowe zadania były jednym 
z powodów zasypania leżącego nieopodal stawu. Przebito nowe drogi, 
znacznie usprawniając ruch komunikacyjny w tej części Oliwy. 
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Zmiany nastąpiły też w samym użytkowaniu zastanych przez Kurie, 
budowli pomocniczych. 

W byłej szafami — gotyckim budynku zamienionym w X I X w. na 
szkołę katolicką, od 1959 r. znalazły się biura Urzędu Parafialnego 
i K u r i i Biskupiej. 

Ściśle poklasztorne pomieszczenia, tworzące przy południowej ścianie 
kościoła uroczy wirydarz, w latach 1957—58, przystosowano dla po
trzeb Biskupiego Seminarium Duchownego. Z biegiem czasu stara ku
batura okazała się być dla niego za ciasną. Znalezienie dogodnego miej
sca na nowy budynek nie było łatwe. Analiza terenu wykazała, że naj
korzystniej będzie zlokalizować go przy byłym klasztorze, w przedłuże
niu skrzydła wschodniego. Jak widać obecna zabudowa kontynuuje ten
dencje cysterskie w tworzeniu zwartych przestrzeni. W tym też należy 
upatrywać jej pozytywny układ przestrzenny. Przyczynkiem do kształ
towania natomiast nowej architektury nie zawsze korzystnej, niechaj 
będzie spostrzeżenie dotyczące jadalni. W nowej, zlokalizowanej w no
wo powstałym budynku, niewątpliwie mającej swoje plusy funkcjonal
ne — zabrakło czegoś dużo ważniejszego — specyficznego klimatu, ja
k i udzielał się wszystkim korzystającym z dawnego refektarza. Szkoda. 

Położony między Kurią a Seminarium duży budynek to dawny go
tycki spichlerz zakonny. Od początku X X w., po dziś, mieści się tu dom 
parafialny w którym skupia się życie religijne parafii przynależnej 
do Katedry. 

Na północ od kościoła są współczesne salki katechetyczne, służące do 
nauki religii i pomieszczenia gospodarcze. Za nimi, _ znajduje się baro
kowa brama i wysoki były spichlerz opacki. Nie zniszczony w działa
niach wojennych, służy jako składnica muzealna Wojewódzkiego Kon
serwatora Zabytków. 

W parku oliwislkim, tuż przy prezbiterium stoją dwa, piętrowe bu
dynki. Jeden z nich, gotycki jest starym pałacem opata. Drugi — roko
kowy to nowy pałac opata. Obecnie w obu pałacach ma swoje pomiesz
czenie Muzeum Etnograficzne. 

Życie kulturalne Katedry 

Kierunek muzealny 

W zniszczonym w czasie I I wojny światowej Gdańsku, ocalałe zabyt
kowe wnętrza zespołu pocysterskiego stały się niezwykle cenne. Dobrze 
to zrozumiano lokując w jednym ze skrzydeł byłego klasztoru Muzeum 
Diecezjalne. Eksponatem stało się tym samym i całe wyposażenie arty
styczne klasztoru. Zgromadzone w Oliwie zbiory mają swój inwentarz. 
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Dotąd zewidencjonowano ponad 500 zabytków ruchomych a prace jesz
cze nie zostały skończone. Udostępniane są one w byłym refektarzu 
i sali Pokoju Oliwskiego. 

Muzeum organizuje przynajmniej raz w roku wystawy sztuki sakral
nej. Ostatnio były pokazywane najciekawsze krzyże oliwskie. Towarzy
szyła temu ekspozycja fotograficzna sanktuariów maryjnych diecezji 
gdańskiej. Oprócz działalności wystawienniczej Muzeum organizuje 
sympozja naukowe głównie o tematyce historycznej i artystycznej. 

Kierunek muzyczny 

Przy Katedrze istnieje chór i schola. Chór powstały w 1946 r. liczy 
obecnie 55 osób. Kierowany jest przez stałego dyrygenta. Repertuar 
opiera się na utworach religijnych. Chór uczestniczy w bieżącej l i turgi i 
oraz w uświetnianiu .uroczystości diecezjalnych i parafialnych. Inwen
tarz dzieł muzyki kościelnej obejmuje ok. 300 utworów muzycznych. 

Schola składa się z 50 dziewcząt i chłopców. Występują oni tylko 
w przedpołudniowych mszach niedzielnych. 

Katedra Oliwska słynna jest zwłaszcza ze swoich organów. Ich bu-
^dowę rozpoczął w 1763 r. Jan Wulf z Ornety. Wspaniały prospekt or
ganowy jest dziełem braci Grossa i Alanusa. Ruchy słońca, gwiazd 
i trąbki aniołków znacznie wzbogacają organy. Wyjątkowy walor 
brzmieniowy instrumentu turyści mogą doceniać codziennie w k i lku 
prezentacjach od stycznia do września. Dla melomanów 1 chętnych 
pragnących poznać dokładniej muzykę organową corocznie organizowany 
jest Międzynarodowy Festiwal Muzyki Organowej. Obecny, w 1986 r. 

, X X V I I I festiwal zgrupował poza polskimi organistami także reprezen
tantów Szwecji, RFN i ZSRR. 

Kontakty ze szkołami 

Z Katedrą współpracują zwłaszcza dwie wyższe szkoły Gdańska 
— muzyczna i politechnika. Wyższa Szkoła Muzyczna korzysta z dostę
pu do słynnych organów. Jej studenci mogą tu odbywać ćwiczenia. Nie
którzy z nich, po skończeniu szkoły, zapraszani są do prezentacji in 
strumentu licznym turystom. Dla zdolniejszych jest to pierwszy etap 
w doskonaleniu swojego warsztatu muzycznego. 

Stała współpraca z pracownikami Wydziału Architektury Politechniki 
Gdańskiej zapewnia Katedrze zaplecze naukowo-badawcze przy pracach 
głównie konserwatorskich. Opracowane przez nich projekty jak i do
kumentacje w znacznym stopniu przyspieszają wszelkie działania bu
dowlane. 
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Ostatnio do prac technologiczno^konserwatorskich włączony jest 
Uniwersytet im. M. Kopernika w Toruniu. W pracach ściśle historycz
nych dotyczących Oliwy, Katedra wzmacnia ośrodek gdański naukow
cami z Uniwersytetu Poznańskiego. 
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STUDIA GDAŃSKIE V I (1986) 

Jerzy Samp 

KATEDRA OLIWSKA W J E J LITERACKICH WIZERUNKACH 

W ciągu ośmiu wieków swego istnienia wielokroć zmieniał się kształt 
bryły oliwskiej świątyni, jej rozmiary i wyposażenie, a kolejne epoki 
zapisywały tu swą obecność nie tylko znakiem kamienia, cegły i spiżu, 
ale również śladami k r w i i pożogi. Ten architektoniczny poemat, w k tó
rym tyle jest z uśmiechu anioła, co i udręki Ukrzyżowanego zarazem, 
to bowiem dzieje powtarzających się grabieży, jak i chwalebne zmar-
twychpowstanie oliwskiego feniksa. 

„I wieki mrą nad tobą, zasypując pyłem zmarłych pamiątek" — chcia
łoby się powtórzyć słowa autora „Kordiana", gdyby nie to, że spotyka
ne tu nieomal na każdym kroku „dziejowe pamiątki i pomniki" tylko 
na pozór należą do świata umarłych. Katedra oliwska to bowiem miej
sce bardzo osobliwe, to nekropolia w której przez całe stulecia czerpa
no siłę męstwa., rozumu i rozwagi. Wierzono, iż w sposób mistyczny 
energia ta emanuje z prochów złożonych tu książąt Pomorza Gdańskie
go — fundatorów i dobrodziejów kościoła. 

Izolowany tak długo od Macierzy lud pomorski zachował swoją toż
samość m. in. właśnie dzięki takim miejscom, jak Oliwa, wejherowskie 
czy też świętowojciechowskie sanktuarium, jak Swarzewo z cudowną 
figurką Królowej Polskiego Morza. To właśnie tu poznawała dzieje 
własnej ziemi, tu uczył się je cenić. 

O randze oliwskiego kościoła, w którym czas wyrył tyle „stygmatów 
polskości" przesądził nie tylko mit i sentyment, jakby tego chcieli nie
którzy. Jeśli zarówno w literackich, jak i powszechnych wyobrażeniach 
na temat katedry utrwalił się stereotyp „zaklętego Wawelu Pomorza" 
— należy z całą pewnością mówić o nadzwyczajnym charyzmacie tego 
miejsca. Miejsca, w którym konjonowane białe orły tak ściśle zespoliły 
się z książęcymi czarnymi gryfami. 

Przeto nie dziwmy się, że prawie cała literatura tematycznie zwią-
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zana z tą świątynią to właśnie pisarstwo z nadwyżką historii. Przystę
pując do przywołania tu dzieł, poetyckich i prozatorskich, których au
torzy podjęli interesujący nas motyw winniśmy również pamiętać, że 
literatura to nie koniecznie faktografia. Pisarz często rekonstruuje 
w sposób swoisty dzieje prawdziwe, często jednak wykorzystując prze
bogatą sferę tradycji ustnej, a w niej jakże liczne podania lokalne 
i wierzeniowe, tworzy na swój sposób dzieje bajeczne. Mając suweren
ne prawo do fikcji literackiej, wykorzystuje je w najrozmaitszy sposób, 
a przecież mimo to, a może właśnie dlatego, mówimy, iż to dzięki l i te
raturze nasza wiedza o wspomnianym „Wawelu pomorskim" jest peł
niejsza, bogatsza, bardziej emocjonalna. 

Ponad wszelką wątpliwość posiada katedra oliwska określone miej
sce w naszej literaturze pięknej. Zapewne faktem nie bez znaczenia 
jest spora ilość tekstów, które udało się dotąd zebrać. Wszelako sądzę, 
iż nie mniej istotny jest też ich poziom artystyczny, wymowa ideowa, 
przede wszystkim zaś rola, jaką utwory te spełniały w swoim czasie 
wśród ich odbiorców. Zdając sobie sprawę z mnogości sposobów zapre
zentowania całej tej bogatej spuścizny literackiej, zupełnie świadomie 
przyjmuję tu kryter ium chronologiczne, przy czym będzie nas intere
sować nie tyle kolejność ukazywania się poszczególnych dzieł, ile ra
czej historyczny czas zawartej w nich akcji. Jest to być może nazbyt 
tradycjonalne, lecz z uwagi na specyfikę materiału egzemplifikacyjne-
go pozwoli uniknąć powtarzających się wciąż motywów pokrewnych. 

K u przeszłości najodleglejszej 

Nieprzypadkowo przylgnął do imienia księcia Subisława przydomek 
„Krzewiciel". On bowiem, jak głosi tradycja, z chwilą przyjęcia chrztu 
stał się wielkim orędownikiem dzieła misyjnego, a więc i cywilizacyj
nego na Pomorzu. Reminiscencje związane z najwcześniejszymi dzie
jami opactwa oliwskiego obecne były od wieków w tzw. literaturze 
ustnej, czyli w pomorskim folklorze literackim. Wśród wielu legend, 
które zyskać miały kształt literacko-artystyczny dopiero w wieku x i x 
i później, znajduje się m. in. opowieść o • niefortunnym polowaniu Su
bisława I , o po-mocy jakiej mu udzielono w kniei, śnie, w którym poja
wia się motyw gałązki oliwnej (nawiązanie do ludowej etymologii naz
w y osady), o nawróceniu księcia i wreszcie fundacji ocalonego w ten 
sposób Subisława, który przeznacza pierwszą siedzibę książąt Pomorza 
Gdańskiego w Oliwie (!) pod przyszły klasztor sprowadzonych tu cy
stersów 1 . 

1 A. Z., Legenda o powstaniu klasztoru w Oliwie. „Kaszebe" 1958, nr 15, 1. 
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Czasy panowania Sambora I — faktycznego realizatora fundacji 
oliwskiej a zarazem syna Subisława Krzewiciela, stały się kanwą utwo
ru Stanisława K u j o t a i . Powieść tego wybitnego historyka Pomorza 
i duchownego, zatytułowaną „Głowa św. Barbary" drukowano paro
krotnie, poczynając od roku 1874. Jest to typowy przykład XIX-wiecz-
nej literatury dla ludu. Trafiamy tu, w jednym z fragmentów, na opis 
uroczystej procesji. Zmierza ona do Gdańska z relikwiami męczennicz-
ki , po drodze docierając do opactwa oliwskiego. Konwent jest tu budo
wlą całkiem nową a w jego kompleksie zaczynają dopiero wyrastać 
z ziemi mury przyszłej katedry 2. 

Dziełem podejmującym problematykę wczesnośredniowieczną jest 
pierwszy z pięciu tomów niedokończonej powieści Lecha B ą d k o w -
s k i e g o. Nosi tytuł „Młody książę". Główny bohater dzieła — Mści
woj odwiedza w towarzystwie swego ojca — księcia Świętopełka 
— opactwo cysterskie. Zagląda oczywiście i do oliwskiej świątyni, k tó
rej podziemia, jak powiada narrator: „ród książęcy wybrał sobie na 
miejsce wiecznego spoczynku"3. Mamy tu wspomnienie o niedawnym 
napadzie Prusów, oraz opis prowadzonej właśnie rozbudowy świątyni 
(chodzi o jedno ze skrzydeł transeptu). Wszystko to całkowicie wiary
godne, bowiem pisarz świadomie dążył do zachowania prawdopodobień
stwa realiów. 

Nie mniej interesująco przedstawia się w tym utworze studium du
chowego wnętrza młodego bohatera. Oliiwskie oratorium, poprzez pa
nujący w nim nastrój , wywołuje w Mściwoju uczucia podniosłe i nie
pokój zarazem. „Ten sam nastrój — czytamy — ogarniał go w każdym 
miejscu, gdzie mogło dziać się coś niepokojącego, a mocniejszego niż on 
i każdy człowiek; to nieznane mogło zagrażać nieszczęściem, albo ob
darzać łaską, wiedno górowało nad nim"*. 

(Sprzed trzystu pięćdziesięciu lat pochodzą zapiski zwiedzających ba
zylikę, przybyszy. Mowa w nich o przechowywanych tu wówczas relik
wiach i osobliwościach. Francuz Karol O g i e r — sekretarz paryskiego 
posła na rokowania pokojowe między Polską a Szwecją, pisał, 
iż w skarbcu kościelnym złożył pocałunek na przechowywanej tam 
chuście Weroniki (darze papieża Grzegorza X I I ) . Wspomniał także 
o tym, że mają tu kamień, który był kiedyś chlebem i cudem został 
przemieniony"5. Odpowiedzi na pytanie „jaki był tego cudu powód" nie 
znał. A przecież motyw skamieniałego kołacza oliwskiego to jeden 

2 S. K u j o t, Głowa świętej Barbary. Powieść z przeszłości. Pelplin 1895, 48—49. 
8 L . B ą d k o w s k i , Młody książę. Gdańsk 1980, 423. 
4 Op. cit., 423—424. 
5 K . O g i e r , Dziennik podróży do Polski 1635—1636. Cz. I , Gdańsk 1950, 

167, 307. 
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z najbardziej znanych tematów średniowiecznego baśniokręgu Pomo
rza. Zważmy jednak, że jego pierwsze znaczące adaptacje literackie, 
a jest ich w naszym piśmiennictwie nie mało, pochodzą dopiero z poło
w y ubiegłego stulecia. 

Bronisława K a m i ń s k a (Z. W ę g i e r s k a ) włączyła podanie zaty
tułowane „Chleb obrócony w kamień" do swoich „Legend historycz
nych" z roku 1852. Mowa w tym utworze o głodzie, który w roku 1217 
dziesiątkował mieszkańców ziemi gdańskiej i o nieuczciwym człowie
ku. Wyłudził on od mnichów oliwskich dodatkowy bochen chleba roz
dawanego tam dla najuboższych. Nie podzielił się nim jednak z cierpią
cą głód kobietą, kłamiąc; iż nie kołacz dźwiga lecz jedynie kamień za 
pazuchą. 

„ — Niechże będzie kamień"6 — odrzekła niewiasta. I tak się też sta
ło. Przerażony wrócił natychmiast do kościoła oliwskiego i pozostawił 
tam dowód popełnionego grzechu, na świadectwo ludziom, „że chleb, 
którego sam nie potrzebujesz, a biednemu go nie dajesz kamieniem na 
duszy twojej ciążyć będzie"6. Na marginesie dodajmy, że niemal analo
giczny pomorski frazeologizm o chlebie i kamieniu odnotowany został 
przez Krzysztofa Celestyna M r o n g o w i u s z a . 

Ten średniowieczny motyw podaniowy znajdujemy też w zbiorze 
wierszy Adama G o r c z y ń s k i e g o z roku 1883, gdzie przy tytule 
utworu „Chleb" znalazł się komentarz — „Legenda z X I V w. wedle 
podania oliwskiego klasztoru". Obszerny tekst, tkwiący jeszcze silnie 
w romantycznej poetyce Mickiewiczowskiego nurtu balladowego, koń
czy autor słowami: 

„Dotąd w Oliwie w klasztornym ganku 
Wisi ten kamień na ścianie; 
I głośna powieść o skąpym panku — 
I chleba w kamień przemianie"8. 

Ponoć historię owego niezwykłego kamienia objaśniał krótki tekst na 
odpowiedniej tabliczce. Według niektórych źródeł treść napisu miała 
następujące brzmienie: 

„W roku Pańskim tysiąc dwieście siedemnaście 
Wielka zmora śmierci z głodu nas gnębiła. 
Oto kamień ten, wierzajcie Mili Waście, 
Spraujiedliwość Boga z bochna przemieniła"9. 

8 B. K a m i ń s k a , Legendy historyczne. Poznań 1863 187—194. 
7 Op. cit., 194. 
8 A. G o r c z y ń s k i , Wiersze. Kraków 1883, 44—47. 
9 Por. „Od Naszego Morza" 1932, nr 9, 302. 
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Prócz wymienionych już autorów temat ten podjęli w swojej powo
jennej twórczości, m. in. Ewa S z e 1 b u r g - Z a r e m b i n a, Franciszek 
F e n i k o w s k i , oraz autor, któremu zawdzięczamy bodaj najcenniej
szy i literacko najdojrzalszy wariant oliwskiej legendy — ks. dr Wła
dysław Ł ę g a. 

Gdy w latach osiemdziesiątych ubiegłego stulecia zwiedzał tę świą
tynię Konstanty D a m r o t, niewielka nisza wykuta w filarze naprze
ciwko bocznego wejścia z krużganków klasztornych — świeciła już 
pustką. Przemieniony w kamień kołacz zaginął bezpowrotnie. 

Czas wojny i pokoju 

Opactwo cysterskie, wraz ze swą świątynią, było w bogatych dzie
jach Oliwy przede wszystkim przedmurzem katolicyzmu. Lecz bywało, 
i to wcale nie rzadko, także redutą. Tak działo się w czasach, gdy sym
bolem śmierci był w tych stronach czarny krzyż na piersiach rycerzy 
w białych habitach, wówczas, kiedy kościół plądrowali Husyci, a także 
i wtedy, gdy dzieła spustoszenia dokonali (w roku 1577) rozfanatyzo-
wani protestanci gdańscy. Akt ten potępiony został z całą surowością 
przez ówczesną l i teraturę polityczną. I choć piętnuje ona samowolę 
krnąbrnych gdańszczan, którzy dopuścili się przestępstwa wobec króla 
polskiego, aluzje do świętokradztwa i zbrodni dokonanej na cystersach 
są aż nazbyt czytelne. W tym duchu pisał uczestnik wyprawy gdań
skiej Stefana Batorego — Joachim B i e l s k i , szereg pisarzy anonimo
wych, a jeszcze w wieku X V I I Wacław P o t o c k i dawał wyraz swej 
dezaprobaty wobec heretyków. 

Czas wojen szwedzkich, ogrom zniszczeń i grabież dokonana w koś
ciele cystersów przede Wszystkim za sprawą admirała Karola Karlsona, 
jak również dzieło odnowy i rychły, pełny rozkwit świątyni w czasach 
opata Dawida Konarskiego znalazły swe odzwierciedlenie w „Dzienni
kach" wspomnianego już wcześniej Karola O g i e r a . Jest tam m. in. 
opis uroczystej procesji, podczas której : „Sześciu szlachty co w jedna
kowych strojach opatowi służyło, niosło świece, tyle samo ich trzymało 
baldachim. Za nimi szedł poseł między wojewodzicem Sapiechą a bra
tem opata, potem my wraz z wieloma szlachcicami polskimi, którzy rok 
rocznie tam przybywają (...) Niewiasty, tak katolickie jak i insze, znaj
dują się w głębi kościoła i przyglądają się przez żelazną kratę"10. 

Wiek X V I I znaczy swoją obecność w obrębie murów kościelnych co 
najmniej dwoma przedsięwzięciami o znaczeniu wiekopomnym. Pierw
sze, z roku 1613 dotyczy zamówienia u malarza gdańskiego Hermana 

1 0 K. O g i e r, op. cit., 307. 
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Hana serii portretów fundatorów i dobroczyńców związanych z opac
twem. Drugie wiąże się z ufundowaniem w roku 1615 sarkofagu ksią
żąt pomorskich. Wykutą z czarnego marmuru płytę umieszczono w pre
zbiterium, w miejscu, w którym miał się znajdować wcześniejszy, od
lany w brązie pomnik nagrobny członków pomorskiej rodziny książę
cej, wyrwany z posadzki i wywieziony stąd jeszcze przez Husytów. 

O tym, że klasztor- odegrał rolę historyczną jako miejsce zawarcia 
w roku 1660 traktatu pokojowego dodawać nie trzeba. Znakomitą opra
wę literacką nadał temu wydarzeniu Wespazjan K o c h o w s k i 
w wierszu pt. „Pakta oliwskie": 

„Pokój obfitość, ta zaś pychą rodzi, 
Z tej krzywda, z krzywdy poswark pochodzi 
Z poswarku wojna z wojny liche mnóstwo 
Rodzi ubóstwo. 
Ubóstwo matką zgodzie, zgoda rodem 
Z nieba, szczęsnym nam daje pokój płodem (—)"n 

Zarówno olejne, wyidealizowane wizerunki władców Pomorza, jak 
i wyeksponowane (choć zapewne tylko symboliczne) miejsce spoczynku 
ich prochów, traktować należy jako potwierdzenie polskiej racji, stanu. 
Wierności opatów w stosunku do królów polskich i takiejż wierności 
tutejszego ludu. Tamten okres w dziejach Oliwy nazwać można wie
kiem złotym i takim też pozostał on w swoich pamiątkach. Odtąd 
kościół tutejszy egzystować już będzie zawsze w świadomości Pomorzan 
zarówno jako kolebka wiary i polskości, jak i mogiła. A imiona książąt 
jawić się będą ilekroć wymówiona zostanie nazwa osady. 

„Piękna Oliwo, kolebko i grobie 
Pobożnych Samborów, chrobrych Mestwinów" 

powie o niej poeta śląski ks. Konstanty D a m r o t, zaś Izydor G u 1 -
g o w s k i — autor „Pieśni o ziemi kaszubskiej" podejmie ten ton do
dając: 

„Oliwo, stolico swianta, 
Samborów, dzielnych Mestwinów. 
Tutaj kaszubscie ksążęta 
Obmeslały dobro synów". 

W. K o c h o w s k i , Pakta oliwskie, wiersz 37—42. 

0 
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Tam gdzie mężów sławnych portrety 

Ktokolwiek więc pisać odtąd będzie o wzniesionej rękoma braci cy
sterskich bazylice, dotknie tej właśnie struny. W czasach wojen napo
leońskich Tomasz Ś w i ę c i c k i pisał: „Mury te, szacowne świadki 
zdarzeń siedmiu wieków, zawierają w sobie takie starożytności pamiąt
ki, jakich Polak bez uczucia oglądać nie może. Wszedłszy bowiem do 
owej szanownej świątyni po prawej stronie ołtarza wielkiego jest 
z czarnego marmuru grobowiec książąt pomorskich. W górze nad nim 
na ścianach wizerunki odmalowane tychże książąt, a na czele onych 
Subisław, około roku 1170 żyjący — pierwszy kościoła i klasztoru ta
mecznego założyciel i synowie jego Sambor i Mestwin, jako dobroczyń
cy tego klasztoru, po nim następuje od Mestwina, Wartysław, Sambor, 
Racibor, Świętopełk Wielkim i walecznym nazwany, pod Świętopełkiem 
Mestwin, syn jego, który wierny związkom z Polakami, bezpotomnie 
z tego świata schodząc Księstwo Pomorskie w ręce Przemysława króla 
polskiego polecił(...). Nie zapomniano tam oddać hołdu usilnościom Ka
zimierza Jagiellończyka w odzyskaniu ziemi pomorskiej i uświetnić dzieł 
bohaterskich Stefana Batorego pod Gdańskiem dokonanych a zakonni
cy tameczni okazując obrazy scen okropnych i morderstw przez rozhu
kany lud gdański popełnionych błogosławią dotąd mściciela swego"12. 

Kilkadziesiąt lat później pisał w t ym duchu również Józef Ignacy 
K r a s z e w s k i . Oliwska świątynia była dla niego przede wszystkim 
„grobowym kościołem" książąt pomorskich, dawnych władców tego 
kraju, gdzie „w pośrodku prosty głaz starą formą przykrywa wnijście 
do grobów książąt a tuż na ścianach są wizerunki ich i kilku królów 
późniejszych"13. 

Tak postąpiła też Maria K o n o p n i c k a . Jej nowela „W Gdańsku" 
to tragiczne dzieje rycerza polskiego Mikołaja Myszkowskiego. Ożenio
ny z Niemką gdańską przeżywa dramat, jest bowiem świadkiem wyga
sania polskości wśród własnych dzieci. Zbyt słaby, by przeciwstawić 
się losowi i nazbyt dumny, aby wrócić tam skąd przybył, szuka uko
jenia właśnie w prezbiterium kościoła oliwskiego, gdzie ze ścian spo
glądali na niego królowie i książęta. 

„A nie musiało to być do zniesienia lekkie, bo rycerz wlókł się przez 
nawę zgarbiony, jakby przyciśnion nieznośnym ciężarem. Zaczem siadł 
w pustych stallach na wprost wizerunków onych a sparłszy głowę na 
ręku patrzył. Aliści im dłużej patrzył, tym mniej widział. Iż zachodziły 
mu oczy wilgotnym tumanem"11. 

1 2 T. Ś w i ę c i c k i , Historyczna wiadomość o ziemi pomorskiey. Warszawa 
1811, 94. 

1 8 J . I. K r a s z e w s k i , Listy z podróży. „Kłosy" 1867. 
1 4 M. K o n o p n i c k a , W Gdańsku. Warszawa 1977, 16. 
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Po raz ostatni przybywa tu by szukać rady u „swoich królów" wów
czas, gdy w Polsce zanosi się na wojnę, a on — rycerz nie chce ani sza
bli swej, ani wiary pohańbić. Jego monolog to spowiedź człowieka 
wewnętrznie rozdartego. Serce nie wytrzymuje napięcia i rycerz wzno
sząc ręce ku malowanym wizerunkom umiera wołając w ich stronę: 

„ — Na pomoc! Na pomoc Ojczyźnie!" 
Należy sądzić, że poczucie zagrożenia bytu narodowego, tak ostro 

w tej noweli, choć przecież na zasadzie retrospekcji, przez K o n o p 
n i c k ą zaakcentowane, to zapowiedź rychłych już rozbiorów Polski. 
Po pierwszym z nich Oliwa dostała się pod panowanie pruskie. Wkrót
ce też skonfiskowano majątki cysterskie. Wprawdzie warszawski klasyk 
Michał W y s z k o w s k i , goszczący tu ok. 1803 roku pisał jeszcze: 

„Tam gdzie Jan Kazimierz przed laty 
Sławne zawierał traktaty, 
Dziś w opuszczonej Oliwie 
Mnichy mieszkają szczęśliwie"15. 

była to już raczej wegetacja niż szczęśliwe bytowanie. Oto kilkanaście 
lat później odwiedzający Oliwę Julian Ursyn N i e m c e w i c z napisze 
w swoich „Podróżach historycznych": „Znaczne były niegdyś dochody 
opactwa; kilkadziesiąt mnichów mieściło się w klasztorze; dziś jest 
tylko sześciu (podkr, J.S.), W pięknym kapitularzu stały konie mos
kiewskie (chodzi o rok 1813); ślady pobytu tego dotychczas widzieć się 
dają. (...) W jednej z kaplic kościoła, zamknięta pod kluczem, w niepo-
rządnych stosach biblioteka klasztorna, od czasu oblężenia, nie ułożono 
jej dotąd. Ileż tam skarbów dla dziejów naszych! Przystęp do niej 
wzbroniony"16. 

W roku 1831 konwent, ostatecznie rozwiązano tworząc w to miejsce 
parafię ©liwską zarządzaną przez Niemców. Odtąd też przez wszystkie 
lata niewoli tutejsze pomniki niepodległego bytu narodowego nabierać 
będą wymowy szczególnej. Takiej, na jaką tylko zasługują narodowe 
świętości. 

Czas upokorzenia i krzywdy 

W skonfiskowanych przez pruską cenzurę „Szkicach z ziemi i historii 
Prus Królewskich", ich autor wspomniany już wcześniej ks. Konstanty 
D a m r o t (ukrywający się pod pseudonimem Czesław L u b i ń s k i ) , 
zwracał się w modnej wówczas konwencji epistolarnej do wyimagino
wanego adresata: 

1 5 M. W y s z k o w s k i , Poezye. Warszawa 1830. 
1 9 J . U. N i e m c e w i c z , Podróże historyczne po ziemiach polskich między 

rokiem 1811 a 1828 odbyte. Paryż 1858, 256—257. 
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„Nie uwierzysz z jakim uszanowaniem i rozrzewnieniem patrzyłem 
teraz na portrety i miejsce ostatecznego spoczynku tych książąt, któ
rych charakterystyczną cechą była pobożność i szczodrobliwość, którzy 
te znamiona szczepowe Słowian uszlachetnili w swojej dynastii i pod
nieśli do wysokości cnót chrześcijańskich (...) O byłoby wiele do mó
wienia, ale po co się rozczulać, po co wodzić płonne żale, po co wywo
ływać cienie świątobliwych mężów, wszak oni na nas i na naszą dolę 
i kraju — niegdyś swą własność — patrzą i otaczają bez wątpienia tą 
samą jak za życia troskliwością"". 

D a m r o t wspomina w swoich „Szkicach" o przylegającej do koś
cioła kaplicy Mariackiej (obecnie seminaryjnej) — jedynym wówczas 
miejscu, gdzie usłyszeć można było słowa polskich kaznodziejów. Wy
raża również sugestię, że lepiej byłoby zastąpić ołtarzowy obraz Ma
donny delia Sedia kopią Matki Boskiej Częstochowskiej. Myśl tę, wiele 
lat później podchwyciła także Maria K o n o p n i c k a . Z jej przedru
kowanego na łamach „Gryfa" (przez Bernarda C h r z a n o w s k i e g o ) 
listu dowiadujemy się, iż pisarka uczestniczyła tu -w roku 1906 we 
mszy św. odprawianej dla miejscowych Kaszubów. Po nabożeństwie 
nakłaniała uczestników by w tej kaplicy umieścili raczej wizerunek 
M. B. Częstochowskiej i urządziła spontaniczną kwestę na ten cel. A u 
torka „Roty" zapewniała potem w listach, iż często wraca myślą nad 
to morze, gdzie „polska dusza nie umarła ale śpi". Może sądziła, że od
tąd kaszubskie „Swanta Maria" wznosi się ku poczerniałemu licu. Tak 
się jednak nie stało. Kaplica Mariacka nie doczekała się kopii Czarnej 
Madonny, być może nie bez winy ówczesnego proboszcza, Niemca 
— Schrótera. 

Lata zaboru pruskiego to jedna z najbardziej ponurych kart w dzie
jach Pomorza, lecz być może właśnie dlatego ów czas wielkiego upo
korzenia z jednej strony, z drugiej zaś wzmożonej walki o zachowanie 
tożsamości szczepowej i narodowej, tak często pojawia się, a co więcej 
— dominuje, w publikacjach tematycznie związanych z oliwską świą
tynią. 

W tej „dziwnie cichej ustroni" — jak pisał o niej K r a s z e w s k i , 
dzieją się w tym czasie rzeczy ważne i doniosłe. W pierwszej epopei 
kaszubskiej zatytułowanej „O panu Czorlińscim co do Pucka po sece 
jachoł", ogłoszonej ponad sto lat temu przez Hieronima D e r d ó w - , 
s k i e g o, tytułowy bohater właśnie tu poznaje najwcześniejsze dzieje 
swojego ludu. Nauczycielem i przewodnikiem jest mu brat zakonny 
z Wejherowa (autorytet w tych sprawach i osoba wiarygodna). Czor-

1 7 Cz. L u b i ń s k i (K. D a m r o t), Szkice z ziemi i historii Prus Królewskich. 
Gdańsk 1886, 117. 
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lińsci dowiaduje się od niego, których to fundatorów przedstawiono 
na portretach, o zasięgu terytorialnym ich suwerennego państwa, o mo
wie kaszubskiej, która rozbrzmiewała w komnatach zamku książęcego 
nad Motławą, o Świętopełku, który to: 

„Wszechściech Mniemców z Kaszeb wegnół do zdzebełka", 
o słynnym akcie kępińskim, mocą którego Mszczuj zapisał królowi pol
skiemu całe swe księstwo pomorskie, przez co: 

„Polska wieczne prawo do nos odebrała, 
I są naszą opiekunką i ojczezną stała". 

Wiadomości takie muszą oczywiście wyzwalać dumę narodową, którą 
Czorlińsci dzielić się odtąd będzie wśród swoich krajan. Dodajmy jesz
cze, że książęta nasi w literaturze dla ludu to po prostu praojcowie 
Kaszubów. Charakteryzując postać Świętopełka pisał D er d o w . s k i : 

„Męstwo, chytrosc i upartosc, fife i wykręie 
Jesz Kaszube do dzys po nim mają wzęte"18. 

Zupełnie inny typ bohatera- reprezentuje Remus — ubogi parobek 
kaszubski, właściwie domokrążca przemierzający ze swą pełną różności 
(głównie książek) teczką całe Pomorze wzdłuż i wszerz. Stworzona 
przez Aleksandra M a j k o w s k i e g o postać to ktoś zupełnie różny od 
schłopiałego szlachcica — Czorlińsciego, którego uczyć trzeba dziejów 
własnego regionu. Remus wychodząc w świat jest już człowiekiem 
świadomym własnej misji i posłannictwa. Olśniony we wczesnej mło
dości skrą Ormuzdową, chce wybawić swój uciemiężony kraj, ów „za
mek zapadły" z niewoli. Również i on trafia podczas swej wędrówki 
do oliwskiej świątyni. Przybywa tu wszakże po to, by nad czarnym 
głazem nagrobnym modlić się za dusze kaszubskich książąt, a kontem
plując ich zasługi dla Pomorza posiąść dar męstwa i rozumu. 

Bo przecież: „Ich mjeczowi, dzirżkosce i rozumovji — procem różnim 
panom, chterni nami rządzili — zawdzięczam^, żesmż do dzisodnia za-
trzimale. vjarę, wobeczoj i mowę wojców naszich"19. Remus, patrząc 
w oczy malowanym postaciom w płaszczach królewskich i błyszczących 
zbrojach cierpi, gdyż świadom jest, że wróg zgasić chce pamięć i za
głuszyć pieśń o wielkich dziejach kaszubsko-pomorskiej dynastii. Póź
niej rozmawia z tutejszym kościelnym i dowiaduje się od starca, iż nie
bawem marmurowy sarkofag zabrany zostanie sprzed ołtarza i posta
wiony gdzieś w kącie, by nikomu nie przypominał naszych kaszub
skich książąt. Bohater utworu M a j k o w s k i e g o nie szczędzi skrom
nych oszczędności, i ku zaskoczeniu duchownego, z pewnością Niemca, 

1 8 H. D e r d o w s k i , O panu Czorlińscim co do Pucka po sece jachoł. K o 
ścierzyna 1911, 143. 

1 9 A. M a j k o w s k i , Zycie i przygody Remusa, Gdynia 1964, 252. 

http://dow.sk
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zamawia mszę św. za dusze Subisławów, Samborów, Świętopełków 
i Mestwinów. 

Wśród wielu osobistości, które odwiedziły kościół w okresie gdy pa
nowała tu niemczyzna, znalazł się również wybitny historyk literatury 
polskiej, profesor Stanisław T a r n o w s k i . Wrażenia swoje zawarł 
w drugim tomie „Z wakacyj" (1888). Jego zapiski, które dziś z pew
nością zaliczylibyśmy do tzw. literatury faktu, cechuje silny ładunek 
emocjonalny. Również i on, podobnie jak jego poprzednicy, zwraca 
Uwagę na szczególny rodzaj nastroju panującego w tej świątyni. Ta
jemniczość, milczący stary zegar — symbol czasu zatrzymanego, pół
cienie, miejsca puste i dopiero co opuszczone, smutek,.. Lecz przecież 
z każdego zakamarka i kamienia owiewa go utajona w pamiątkach tra
dycja, polskość zabalsamowana i pokryta pa tyną stuleci. . 

„Tu jest się zupełnie w Polsce" — powiada i zaraz wzrok swój prze
nosi na drewnianą statuę mnicha, który od wieków już wznosi swą dłoń 
w uciszającym geście. Jego widok „pokrzepia jakoś — mówi autor* 
i dodaje otuchy; on ostatni, jedyny który tu został, ale został i kościół 
i te klasztorne schody trzyma w posiadaniu, a z tym swoim palcem 
na ustach tak wygląda, jakby chciał mówić: -Cicho, nie mów nikomu, 
ale my tu wrócimy..."20 

Niezwykły to i bardzo osobliwy rodzaj doznań, kiedy to co zdawało
by się martwe i materialne zostaje nagle ożywione, Dialog z duchami 
książąt, czy też — jak u T a r n o w s k i e g o — z wyrzeźbionym cy
stersem, jest dialogiem duszy, która od wieków swe tęsknoty i pragnie
nia tak chętnie wyraża właśnie w półmroku oratorium oliwskiego. : .: 

Motyw polskości wykorzenionej, którą zepchnięto w wieku X I X na 
katedralne strychy, znajdujemy też w zapiskach księdza D a m r o ta;. 
„Poddasze zaś jest zapełnione stalami, figurami i obrazami świętych 
pańskich, które wyrzucono z kościoła; są pomiędzy ,nimi także portrety 
książąt, opatów i rozmaite sprzęty domowe, które tu jako stare rupie
cie złożono molom i pyłowi na pastwę. Smutno patrzeć na tę obojęt
ność, skazującą na pewne zniszczenie tyle przedmiotów, cennych jako 
zabytki starożytności, a może i sztuki"21-. 

W zakończeniu sonetu „Oliwa" — Stefana B i e s z k a czytamy zaś: 
„Ach! czyliż znowu, Wielki Swantopełku, 
Oliwa twa zabrzmi od sławy.zgiełku? 
Kiedy zaszumi ludna w twojej mowie?"22 

Natomiast jeden z ostatnich Młodokaszubów — ks. dr Kamil K a n -
t a k kończył swe, wydane w Jerozolimie „Dzieje ziemi pomofskiej" 

S. T a r n o w s k i , Z wakacyj, T. I I , Kraków 1888. 
Cz. L u b i ń s k i, op. cit. , 
S. B i c s z k, Sonety kaszubskie, Gdańsk 1975, IB.' 
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wierszem pt. „Zmartwychwstanie". Znamienny ten tekst powstał pod
czas I I wojny światowej i brzmi następująco: 

„W oliwskiej katedrze cudowne na nas spłyną 
Uroki i drżący wskrzesim prochy książęce, 
Radosne oblicza, błogosławiące ręce, 
Pomorze spod wieków zmartwychwstałe żałoby 
I gród Swantopołka, sławny, pełen ozdoby"23. 

I jeszcze jeden utwór, o którym zapomnieć nie wolno gdy o oliwskiej 
świątyni mowa. Chodzi o obszerną powieść Franciszka F e n i k o w -
s k i e g o zatytułowaną „Zapadły zamek". Jej bohaterem jest postać 
autentyczna -— twórca regionalizmu kaszubskiego Florian Ce y no w a. 
W chwili gdy pojawia się po raz pierwszy w katedrze oliwskiej, do któ
rej przecież, wg niepisanego kodeksu ludowego każdy Kaszuba przy
najmniej raz w życiu musi odbyć pielgrzymkę, bo w przeciwnym razie 
jego dusza pokutować tu będzie po śmierci, a więc w momencie tym 
Florian liczy sobie zaledwie kilkanaście lat. 

Również i on w cieniu sarkofagu z czarnego kamienia nawiązuje du
chowy kontakt z korowodem postaci w koronach i zbrojach, z mężami 
„co zmarli tu w uroczystym bezruchu". Oczekuje od nich odpowiedzi 
na pytanie „co robić?". Pytanie ważne, gdyż na widok jednego z por
tretów, który przedstawiał rycerza w białym płaszczu naznaczonym 
czernią krzyża, pragnie stać się współczesnym pomorskim Wallenro
dem, „rycerzem wybranym", tym, co „pomści zdeptaną ojczyznę i zdru-
zgoce potęgę wroga". Ale te chłopięce rojenia wygasają natychmiast, 
gdy „pod smagającymi spojrzeniami Subisławów, Świętopełków i Me
stwinów poczuł naiwność i śmieszność swoich zamiarów"21. 

Ekspresja żywiołu kaszubskiego 

Mogłoby się wydawać, że cała nasza literatura nawiązująca do mo
tywu bazyliki katedralnej jest śmiertelnie poważna, przesiąknięta je
dynie retoryką patriotyczną i patosem, że jest tendencyjna i dydakty
czna zarazem. Być może byłoby tak istotnie, gdyby nie ów ludyczny 
żywioł kaszubski, który bez odrobiny humoru i swoistej ironii nie mo
że się obejść. Potwierdza tę prawdę już XIX-wieczny poemat Hieroni
ma D e r d o w s k i e g o , a ściślej zawarta w nim scena „egzaminu", 
jakiemu poddawany jest pan Czorlińsci. Zadawane mu przez zakonnika 
pytania pochodzą z tzw. „katechizmu ludowego", a że tytułowy boha-

K . K a n t a k, Dzieje ziemi pomorskiej. Jerozolima 1946, 131. 
F . F e n i k o w s k i , 'Zapadły zamek. Warszawa 1958, 211—212, 255. 
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ter epopei zna odpowiedź na każde z nich, przeto z woli oliwskiego 
organisty awansuje na stanowisko najwyższego dmuchacza organowego, 
czyli „kalkulatora". 

Nie mniej zabawny jest epizod z „Zapadłego zamku". Oto młody Flo
rian przypatrując się pogrążonej w rozmyślaniach nad otwartym mod
litewnikiem matce zwraca staruszce uwagę, że trzyma książeczkę „do 
góry nogami". „Jezus, Maria, Józef — speszyła się — gwesno mnie 
ję dzece doma przewrócełe" — czytamy. Wreszcie uwaga zanotowana 
przez najwybitniejszego z kaszubskich leksykografów — ks. Bernarda 
S y c h t ę na temat pobożności mieszkańców Oliwy określonej przez 
innego pisarza kaszubskiego „stolicą świętą". „W Olewie ledze są tak 
pobożni (mówi się na północy), że chocbe chto na pujnce (funcie) ma
sła do koscola wjachal, to oni sę nie będą obzerale ani smiele. 

Trudno wyobrazić sobie, by piszący o katedrze autorzy polscy nie 
dostrzegli jednego z najosobliwszych jej klejnotów, jakim są przecież 
sławne w całym świecie XVIII-wieczne organy, dzieło cystersa — M i 
chała Wulffa i dwudziestu innych konfratrów. A jednak nie mamy tych 
opisów nazbyt wiele. W wydanym niedawno „Pielgrzimkowaniu" Eu
geniusz G o ł ą b e k , zafascynowany melodyjnością mowy kaszubskiej, 
znakomicie oddaje skalę dźwięków płynących z monumentalnego i n 
strumentu właśnie w materii słowa rodzimego: 

„Nóprzód pomale, potemu chutczi, i ju — jak pod ręką oszalałego me-
stra — neko ostro w górę, pod niebo, cordz to weszi, jaz... jaż... do 
czepu wieże. I stoji, graje i zwęczi. I ostówó w ny niepojęti, niebezpie
czny weszawie, jak... welejcałó, wieżatb, goticko katedra"25. 

I drugi utwór na ten temat. Wiersz kaszubskiego poety Alojzego 
N a g l ą „OZetua": 

„Sławetne szterczi 
darnią w marmurze, 

Kaszebsczi Wawel, 
o pocuszku 

szuko historiiji... 
Niemy Kos 
zadoczonyma 
oczama zdrzy — 

Le orgleca 
zwęczy 

i szemi 
park"26. 

E . G o ł ą b e k , Pielgrzimkowanie. Gdańsk 1982, 8. 
A. N a g e 1, Cassubia jidelis. Gdańsk 1971, 29. 
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Wiersz jakże prosty i lapidarny, a jak wiele zawierający treści i l i 
ryzmu. 

Nasze rozważania rozpoczęliśmy od najstarszego źródła literatury p i 
sanej, jakim jest anonimowa tradycja ustna. Zwróćmy uwagę, że zu
pełnie niezależnie od literatury ogólnonarodowej, która w przeszłości 
mniej i bardziej odległej wypowiadała się na temat tej pocysterskiej 
świątyni dość okazjonalnie i to często w konwencji literackich listów, 
notatek z podróży, czy też w memuarystyce, właśnie pisarze kaszubscy 
i kasżubśko-pomorscy eksploatują ów motyw jakby w sposób bardziej 
urozmaicony pod względem gatunkowym a przy t ym wieloaspektowy. 
To spostrzeżenie zdaje się w pełni potwierdzać właśnie piśmiennictwo 
regionu nadmorskiego, w którego dziejach obecna bazylika katedralna 
w Oliwie odegrała rolę tak doniosłą. Nadal bowiem' właśnie tu schodzą 
się rozmaite drogi. Świątynia ta jest niejako matką kościołów ważnej 
na mapie naszego kraju diecezji. To przecież właśnie tu, jak mało 
gdzie, czuje się tę tno naszego czasu. Nieprzypadkowo właśnie krzyż 
i kotwica zdobiące herb obecnego biskupa. gdańskiego traktujemy jako 
wymowny ślad i symbol naszej egzystencji tu na tej ziemi. 



S T U D I A GDAŃSKIE VI (1986) 

Ks. Bp Zygmunt Pawłowicz' 

LISTY PASTERSKIE BISKUPA GDAŃSKIEGO 
EDWARDA 0'ROURKE 

Diecezja gdańska obchodziła 30 grudnia 1985 r. 60-lecie swego istnie
nia. Rocznica ta stanowi zachęcający motyw do fragmentarycznego 
przynajmniej zaprezentowania działalności pierwszego biskupa gdań
skiego, dotyczącej właściwej dla biskupa formy nauczania, jaką są listy 
pasterskie. Bp 0'Rourke kierował administracją i diecezją gdańską 
w specyficznej sytuacji diecezjalnej, kościelnej i politycznej. Krótkie 
jej zilustrowanie pozwoli lepiej wniknąć w tematykę i treść listów pa
sterskich pierwszego biskupa gdańskiego. 

Sytuacja diecezjalna 

Pomorze Gdańskie należało w latach 1123—1818 do diecezji włocław
skiej, od 1818.—1821 do wydzielonego archidiakonatu pomorskiego, na
tomiast od 1821—1922 do diecezji chełmińskiej z siedzibą biskupią 
w Pelplinie. Po powstaniu Wolnego Miasta Gdańska znalazły się na je
go terenie terytoria, należące pod względem kościelnym do ; diecezji 
chełmińskiej (18 parafii) i warmińskiej (17 parafii). Na tle dalszej przy
należności diecezjalnej doszło do napiętych nieporozumień pomiędzy 
katolikami Niemcami i Polakami. Niemcy dążyli do włączenia terenu 
Wolnego Miasta do diecezji warmińskiej, rządzonej przez biskupa nie
mieckiego. Polacy pragnęli związania administracyjnego z polską die
cezją chełmińską. Poszczególne; grupy katolików, szczególnie zaś' księ
ży, przekazywały swe życzenia pod adresem Stolicy Apostolskiej. Wo-r 
bec takiej sytuacji Stolica Apostolska ustanowiła 24. 04. 1922 r. Admi
nistrację Apostolską, obejmującą teren Wolnego Miasta Gdańska, mia^ 
nując równocześnie Administratorem Apostolskim Ks. biskupa E. 0'Ro-
urke. 

Ks. biskup Edward 0'Rourke urodził się w majątku Basin k. Mińska 
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26. 10. 1876 r. Pochodził z rodziny irlandzkiej, która pod koniec X V I I w. 
osiedliła się w Rosji. Ojciec jego Michał był oficerem carskiej mary
narki wojennej, matka Angelika von Bochwitz była z pochodzenia 
Niemką. E. 0'Rourke spędził lata gimnazjalne u ojców jezuitów w Chy-
rowie (dwa lata), następnie w Wilnie (dwa lata) i w końcu w Rydze 
(pięć lat), gdzie w 1898 r. zdał maturę. W Rydze odbył też studia na 
politechnice i zdobył tytuł inżyniera. Młody hrabia — inżynier rozpo
czął w 1903 r. studia prawa we Fryburgu Szwajcarskim, które po roku 
porzucił i podjął studia teologiczne w Innsbrufcu. Po ich ukończeniu 
otrzymał święcenia kapłańskie w Kownie 27. 10. 1907 r. Należy pod
kreślić, że młody Ks. 0'Rourke był poliglotą, władał ośmioma językami, 
w tym dobrze posługiwał się językiem polskim. W 1908 r. został profe
sorem historii Kościoła i ojcem duchownym w Seminarium Duchow
nym w Petersburgu. W 1911 r. został zarazem proboszczem parafii 
św. Stanisława w Petersburgu. Benedykt X V zamianował go 29. 09. 1918 
roku biskupem Rygi. Sakrę biskupią otrzymał w katedrze w Wilnie 
15. 12. 1918 r. Nowy ordynariusz przejął zarząd diecezji w okresie woj
ny i niepokojów polityczno-społecznych. W 1920 n Łotwa wywalczyła 
niepodległość i stała się suwerennym państwem. Łotysze pragnęli posia
dać na stanowiskach rządowych i kościelnych swoich rodaków. Stąd 
nowy biskup nie spotkał się z atmosferą przychylności, lecz mimo to 
w ciągu trzech lat zreorganizował życie diecezjalne i stworzył nowe 
struktury kościelne. Uwzględniając napięcia nacjonalistyczne oraz kie
rując się dobrem lokalnego Kościoła łotewskiego, ks. bp E. 0'Rourke 
poprosił Ojca św. o zwolnienie go z obowiązków ordynariusza Rygi i za
sugerował zamianowanie na to stanowisko rodowitego Łotysza. Papież 
przyjął tę rezygnację 10. 04. 1921 r. i równocześnie zamianował nowym 
biskupem Rygi Łotysza Springoviesa. Bp 0'Rourke został tytularnym 
biskupem Kany oraz Delegatem Apostolskim na państwa bałtyckie 
(Litwę, Łotwę i Estonię). Dnia 24. 04. 1922 r. został zamianowany Ad
ministratorem Apostolskim w Wolnym Mieście Gdańsku, natomiast po 
utworzeniu diecezji gdańskiej 30. 12. 1925 r. został jej pierwszym or
dynariuszem, zamianowany 3. 01. 1926 r. Ingres do katedry odbył 
1. 06. 1926 r. 

Diecezja gdańska liczyła w chwili powstania 119.000 katolików, za
mieszkałych w 35 parafiach. Ks. bp 0'Rourke zorganizował życie die
cezjalne i intensywnie je rozwijał, m. in. zorganizował Kurię Biskupią, 
Sąd Duchowny i I Synod Gdański (10—12. X I I . 1935 r.) oraz przyczy
nił się do powstania 15 nowych kościołów i kaplic. Wśród nich były 
trzy przeznaczone dla katolików Polaków. Erygował on też dwie polskie 
parafie personalne w Gdańsku (Chrystusa Króla i św. Stanisława) 
7. 10. 1937 r. Senat Gdański zajął zdecydowanie negatywne stanowisko 
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wobec tej decyzji, wystosował protest do papieża, a elementy hitle
rowskie, które w tym czasie władały faktycznie wszystkimi dziedzina
mi życia publicznego, rozpętały zjadliwą i szowinistyczną nagonkę 
przeciwko biskupowi gdańskiemu. Gała ta sytuacja pociągnęła za sobą 
rezygnację Ks. bpa 0'Rourke ze stanowiska biskupa gdańskiego. Do
szedł on do wniosku, że w powstałej sytuacji już nie wiele dobrego bę
dzie mógł zdziałać w Wolnym Mieście Gdańsku. Sądził, że lepiej i ko
rzystniej będzie dla Kościoła, jeżeli opuści Gdańsk. Zwrócił się więc 
do Stolicy Apostolskiej o zwolnienie go ze stanowiska ordynariusza 
gdańskiego. Rezygnacja została przyjęta i z dniem 13. 06. 1938 roku 
otrzymał zwolnienie. 

Ks. bp E. 0'Rourke zamieszkał w Poznaniu, a po wybuchu wojny 
uzyskał zezwolenie na wyjazd do Rzymu, gdzie mieszkał w klasztorze 
sióstr św. Rodziny. Zmarł w Rzymie 27. 06. 1943 r. Jego zwłoki spo
częły na cmentarzu Campo Verano w Rzymie, a w 1972 r. zostały prze
wiezione do Gdańska i złożone w krypcie biskupów w Katedrze Oliw
skiej 1. 

Sytuacja kościelna 

Okres kierowania Administracją Apostolską i diecezją gdańską przez 
biskupa E. 0'Rourke przypadł na czas pontyfikatu Piusa X I (1922—1939). 
Papież ten podjął wiele problemów nurtujących Kościół i świat, ujmu
jąc je w 22 wielkich encyklikach oraz w zakresie kontynuacji odnowy 
li turgii i programowej działalności Kościoła. Zwrócę uwagę na niektóre 
tylko dziedziny działalności Piusa X I , rzutujące również na życie Ko
ścioła w diecezji gdańskiej. 

W pierwszej encyklice z 23. 12. 1922 r. Pius X I rzucił hasło: „Pokój 
Chrystusa w Królestwie Chrystusa". Nawiązał do niego w encyklice 
„Quas primas" z 11. 12. 1924 r. z okazji roku jubileuszowego 1925 oraz 
ustanowienia święta Chrystusa Króla. Myślą przewodnią jubileuszu 
i święta było zaprowadzenie panowania Chrystusa w bezbożnym świe
cie. W encyklice „Miserentissimus Redemptor" z 9. 05. 1928 r., o spo
łecznym zadośćuczynieniu Sercu Jezusowemu za grzechy ludzkości, pa-

1 Por. Ks. A. B a c i ń s k i, Pierwszy biskup gdański Edward 0'Rourke, Mie
sięcznik Diecezjalny Gdański, 1962, 157—167; Tenże, Polskie duchowieństwo kato
lickie w Wolnym Mieście Gdańsku 1919—1939, Studia Gdańskie, 1/1973/25—31; 
Ks. F . L u l k o w s k i , Kilka uwag do artykułu ks. dr. Bacińskiego o pierwszym 
biskupie gdańskim, Miesięcznik Diecezjalny Gdański, 1962, 345—346; Ks . W. C i e-
c h o r s k i, Diecezja gdańska, Miesięcznik Diecezjalny Gdański, 1975, 207—224; 
F . S t e f f e n, Die Diózese Danzig, ihr erster Bischof, Danzig 1926; W. P a p e n-
f u s s , Geschichte der katholischen Kirche in Danzig, Danzig 1937; R. S t a c h n i k , 
Die katholische Kirche in Danzig, Munster 1959; Tenże, Danziger Priesterbuch, 
Hildesheim 1965, 29—33. 
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pież rozwijał ideę pierwszych piątków miesiąca. W encyklice „Divini 
illius Magistri" z 31. 12. 1929 r., o chrześcijańskim wychowaniu, Pius X I 
zawarł podstawowe zasady i praktyczne wskazania, podkreślając 
szczególnie różnice pomiędzy wychowaniem religijnym i laickim. En
cyk l ik i o kwestiach małżeńsko-rodzinnych „Casti connubii" (1930), 
0 Akcj i Katolickiej (1931), o problemach społeczno-gospodarczych 
„Quadragesimo anno" (1931), nawiązywały do sytuacji świata, coraz 
bardziej ulegającego laicyzmowi, zobojętnieniu na religijne normy mo
ralne, odrzucaniu nauki Kościoła w zakresie życia małżeńsko-rodzin-
nego, społecznego i państwowego. W encyklice „Quadragesimo anno" 
Pius X I rozprawił się z doktryną kapitalistyczną i komunistyczną. „Do 
sprawy komunizmu... powrócił papież w encyklice „Divini Redemptoris" 
z 19. 03. 1937 r. Pius XI operował tu przykładami ze Związku Radziec
kiego, Hiszpanii i Meksyku. Wykładał także genezą i mechanizm wpły
wu komunizmu na klasą robotniczą... Pius XI nie ograniczał się do 
uwypuklenia aniyreligijności komunizmu, bezbożności, jak to wprost 
w encyklice określono, ale dyskwalifikował także jego założenia spo
łeczne, podważał tezę głoszoną przez całą lewicę, że poprzez walkę 
klas nastąpi poprawa bytu robotniczego i że może to nastąpić jedynie 
w wyniku przebudowy całego ustroju, w czym naczelną rolę przyzna
wano państwu2; 

Wydana w 1937 r. encyklika „Mit brennender Sorge" piętnowała nad
użycia reżimu hitlerowskiego wobec Kościoła, a przede wszystkim na
ruszenie konkordatu ż 1933 r. Pius X I potępił w encyklice takie prak
tyki hitlerowskie jak przymusowa sterylizacja i naruszanie obyczajo
wości chrześcijańskiej w nauczaniu i wychowaniu szkolnym oraz inne 
sprzeczne z etyką katolicką praktyki. „Istotnym celem encykliki było 
uwrażliwienie katołików na' wypaczenia nazizmu zagrażające wierze 
1 zachęta do postępowania w życiu prywatnym i społecznym zgodnie 
z zasadami Kościoła3. 

Pius X I zawarł osiemnaście konkordatów, w tym także z Polską 
(1925), z Włochami (1929) i z Niemcami (1933). Konkordat z Polską był 
niezwykle korzystny dla Kościoła, któremu dawał całkowitą swobodę 
działania jako osobie prawa publicznego i gwarantował mu opiekę pań
stwa. W art. 3 konkordatu postanowiono, że „uprawnienia nuncjusza 
apostolskiego w Polsce rozciągać się będą na terytorium Wolnego Mia
sta Gdańska". 

Konkordat z Niemcami był „dla Kościoła bardzo korzystny, zakładał 

2 Z. Z i e l i ń s k i , Papiestwo i papieże dwóch ostatnich wieków 1775—1978. 
Warszawa 1983, 435; por. P. P i e r r a r d , Historia Kościoła katolickiego, tłum. 
z franc, Warszawa 1984, 312—317. 

3 Z. Z i e l i ń s k i , dz. cyt., 436. 
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bowiem całkowitą swobodą działalności kościełnej, z pokreśleniem, że 
tylko w zakresie religijnym. Pułapką natomiast były dwa artykuły. Jes 

den z nich zakazywał księżom jakiejkolwiek działalności politycznej; 
Ściśle rzecz biorąc chodziło o współpracą z partiami politycznymi, jedy
nak w efekcie było to ograniczenie Kościoła do kruchty i zakrystii 
i pozbawienie go możliwości obrony przed atakami władz państwo¬
wych, bo taka działalność była zaraz jednostronnie określana jako po
lityczna. Drugi artykuł — pułapka odnosił sią do stworzyszeń kato
lickich i ograniczał ich działalność do spraw wyłącznie religijnych 
i charytatywnych; Rząd umyślnie nie dopuścił przed ratyfikacją kon
kordatu, która nastąpiła 10. IX. do ustaleń, jakie, organizacje podpa
dają pod artykuł 32. Następnie, wykonując postanowienia konkordatu, 
mógł dowolnie znieść cały szereg organizacji, zwłaszcza młodzieżowych, 
nauczycielskich i dziecięcych, przez co utrącono szkolnićtwo katolickie, 
formalnie w konkordacie dopuszczone. Następne lata po konkordacie 
były więc nieustannym zmaganiem, szczególnie że toczyła się walka 
o istnienie Akcji Katolickiej, ograniczanej przez nazizm na każdym 
kroku. Wówczas również Stolica Apostolska przekonała się, że nadzie
je na uzyskanie stabilności Kościoła niemieckiego były złudne, choć 
faktycznie do pewnego stopnia konkordat wiązał rząd hitlerowski "dó 
końca trwania reżymu. Pius XI w latach 1933—1936 wysłał 34 pisma 
do rządu Rzeszy, protestując przeciwko naruszaniu konkordatu"4;. 

Sytuacja polityczna 

Uchwałą traktatu wersalskiego z 28. 06. 1919 r. zostało utworzone 
Wolne Miasto Gdańsk o powierzchni 1.888 k m 2 z 356.000 ludności, 
w większości niemieckiej. Wolne Miasto miało pozostawać pod opieką 
Ligi Narodów, której Wysoki Komisarz miał pełnić rolę arbitra w Spra
wach pomiędzy władzami Gdańska a rządem polskim. Pomimo podpi
sania traktatu wersalskiego Niemcy zawsze kwestionowały utworzenie 
Wolnego Miasta Gdańska i usiłowały podporządkować sobie jego 
wszystkie dziedziny życia. Władze gdańskie, a więc Senat, stosował, 
podobnie jak Niemcy, nieprzychylną i nieżyczliwą politykę wobec Pol
ski Oraz Polaków mieszkających w Wolnym Mieście. Dążeniem władz 
gdańskich było utrzymanie niemieckości Gdańska i włączenie go do 
Niemiec. 

Gdy chodzi o stosunki pomiędzy Kościołem a władzami Gdańska, 
to w okresie od 1922—1933 r. współpraca układała się pomyślnie i ko
rzystnie dla dobra katolickiej wspólnoty. Po roku 1933, gdy do władzy 

4 Tamże, 466. 
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w Senacie doszli hitlerowcy, zastosowali oni podobne metody walki po
litycznej jak w Niemczech: terror, przemoc fizyczną, masową propa
gandę, aresztowania przeciwników. Dążyli oni wszelkimi siłami do 
umocnienia swych wpływów i pognębienia przeciwników, do których 
był również zaliczany Kościół katolicki. Z każdym rokiem wychodziły 
coraz to nowe zarządzenia, ograniczając działalność Kościoła i prze
kreślając możliwości jakiejkolwiek interwencji, gdyż oficjalne protesty 
okazywały się całkowicie bezskuteczne5. 

Polacy w Wolnym Mieście Gdańsku 

Na terenie Wolnego Miasta Gdańska zamieszkiwało około 35.000 Po
laków (na 400.000 mieszkańców). Naczelną i centralną ich organizacją 
była Gmina Polska, założona w 1921 r. Jej zadaniem była obrona na
rodowych i kulturalnych praw Polaków w Wolnym Mieście Gdańsku 
oraz umacnianie polskości m. in. przez kierowanie towarzystwami i or
ganizacjami. W wyniku rozbieżności politycznych powstał w 1933 roku 
Związek Polaków. Po okresie zatargów i nieporozumień nastąpiła kon
solidacja społeczności polskiej, w wyniku której obie organizacje poli
tyczne połączyły się, tworząc 3. 05. 1937 r. Gminę Polską — Związek 
Polaków w Wolnym Mieście Gdańsku, skupiającą w swych szeregach 
niemal 100 proc. polskiej ludności Gdańska. Polacy w Wolnym Mieście 
Gdańsku posiadali swe organizacje, związki śpiewacze, stowarzyszenia 
sportowe i zawodowe, Towarzystwo Przyjaciół Nauki i Sztuki, prasę, 
szkolnictwo tzw. senackie, utrzymywane przez Senat Gdański oraz 
szkolnictwo prywatne, prowadzone przez Macierz Szkolną, założoną 
w 1921 r. W 1939 r. polskie szkolnictwo w Gdańsku obejmowało 20 
ochronek dla dzieci w wieku przedszkolnym, 7 szkół powszechnych, 
szkołę dokształcającą zawodową, szkołę średnią, szkołę handlową niższą 
i wyższą, gimnazjum, konserwatorium muzyczne — razem 33 nauko
we i wychowawcze zakłady, w których prawie trzy tysiące polskiej 
młodzieży pobierało naukę w języku polskim i to na bardzo wysokim 
poziomie. 

Ośrodki religijne polskich katolików stanowiły kościoły: Chrystusa 
Króla w Gdańsku (Ks. Franciszek Rogaczewski), św. Stanisława we 
Wrzeszczu (Ks. Bronisław Komorowski), kaplica M. B. Częstochowskiej 
w Nowym Porcie (Ks. Marian Górecki), kościół NMP „Gwiazda Morza" 
w Sopocie i kaplica Wniebowstąpienia NMP w Sopocie (Ks. Władysław 

6 Por. E . C i e ś l a k , C. B i e r n a t , Dzieje Gdańska, Gdańsk 1969, 446—491; 
Ks. A. Ż e b r o w s k i , Z historii diecezji gdańskiej, Chrześcijanin w świecie, 
39 (1976) 64—72; Bp Z. P a w ł o w i c z , Historia parafii św. Antoniego w Gdań-
sku-Brzeźnie, Gdańsk 1985, 68—70. 
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Szymański i Ks. Jerzy Majewski). Msze niedzielne i świąteczne sku
piały dużą ilość katolików Polaków i pogłębiały więź religijno-patrio
tyczną. Msze św. z okazji większych świąt kościelnych i narodowych 
wraz z uczestnictwem w organizowanych akademiach, pochodach, po
kazach chóralnych i sportowych, były zarazem manifestacjami polskoś
ci na terenie Wolnego Miasta. Przy wspomnianych kościołach prowa
dziły też ożywioną działalność religijno-patriotyczną katolickie stowa
rzyszenia, którą koordynowała Liga Katolicka, założona w 1924 roku, 
a od 1934 roku Centralny Komitet Katolików Polaików, którego preze
sem był Ks. F. Rogaczewski6. 

Charakterystyka listów pasterskich 

W ciągu 16 lat pracy pasterskiej w administracji i diecezji gdańskiej 
bp 0'Rourke wydał 22 listy pasterskie i kilkanaście orędzi i odezw. 
Większość listów i odezw była drukowana i potem zamieszczana 
w „Urządowym Piśmie Kościelnym dla Diecezji Gdańskiej" (Amtliches 
Kirchenblatt fur die Diozese Danzig), lub wcześniej dla Apostolskiej 
Administracji Wolnego Miasta Gdańska. Niektóre listy i odezwy nie by
ły drukowane, lecz powielane, ze względu na cenzurę władz. Były też 
zaopatrzone uwagą: „odczytać z ambon bez komentarzy". W tym wy
padku chodziło o bezpieczeństwo księży, których komentarze mogłyby 
narazić na negatywne konsekwencje ze strony władz gdańskich. 

Wielkopostne listy pasterskie były publikowane w języku niemiec
kim i polskim, natomiast listy okolicznościowe i odezwy zasadniczo 
w języku niemieckim (dwa listy o „Caritasie" były wydane w obu 
językach). 

Początek większości listów, szczególnie wielkopostnych, miał nastę
pujące brzmienie: „ + Edward z zmiłowania Bożego i Stolicy Apostol
skiej łaski Biskup Gdański wielebnemu duchowieństwu i wszystkim 
wiernym diecezji gdańskiej pozdrowienie i błogosławieństwo w Panu!". 
Zakończenie listów w formie błogosławieństwa brzmiało „Niech was 

6 Por. M. P e l c z a r , Polski Gdańsk, Gdańsk 1947, •157—175; R. K . D a s z k i e 
w i c z , Z życia polskiego w Gdańsku lat dwudziestych, Więź 9 (1976) 81—93; 
F. M a m u s z k a, Kaszubi oliwscy, Gdańsk 1980, 85—148; P. T o c z e k , Działalność 
polskich organizacji katolickich w Wolnym Mieście Gdańsku (1920—1939), Studia 
Gdańskie 4 (1980) 143—202; H. P o l a k , Szkolnictwo i oświata polska w Wolnym 
Mieście Gdańsku 1920—1939, Gdańsk 1979; W. M a k u r a t h , O ochronkach pol
skich w Gdańsku w latach 1919—1939, Studia Gdańskie, 3 (1978) 215—220; 
R. W o ź n i a k , Harcerstwo polskie w Wolnym Mieście Gdańsku 1920—1939, War
szawa 1977; K. K u b i k , Harcerstwo polskie w Wolnym Mieście Gdańsku, w: Ro
cznik Gdański 32 (1970) z 1,85—117; Z. C i e s i e l s k i , Teatr polski w Wolnym 
Mieście Gdańsku 1920—1939, Gdańsk 1969! 
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błogosławi Wszechmogący Bóg Ojciec^ Syn i Duch Święty! Amen. Dan 
w Oliwie, w święto..., dnia:.., + Edward, Biskup Gdański". 

Tematyka listów jest związana z pasterskim zadaniem biskupa die
cezjalnego, a mianowicie z umacnianiem wiary i miłości, z uświęcaniem 
Ludu Bożego, z budowaniem Kościoła Bożego. Listy nawiązują zawsze 
do aktualnej sytuacji Kościoła Gdańskiego i sytuacji wiary wraz z jej 
trudnościami i zagrożeniami. Tematy listów wielkopostnych są nastę
pujące: 1923 — o pokoju; 1924 — o zagrożeniach wiary; 1925 —o Koś
ciele; 1926 — o ustanowieniu diecezji gdańskiej; 1927 — o nacjonali
zmie; 1928 — o małżeństwie chrześcijańskim; 1929 — o papiestwie 
i prymacie Piusa X I ; 1930 — o rodzinie chrześcijańskiej; 1931 — o Mat
ce Boskiej; 1932 — o nadziei, cierpliwości w cierpieniu i modlitwie; 
1933 — o znaczeniu Odkupienia; 1934"—' o Kościele; 1935 — o niebez
pieczeństwach zagrażających wierze; 1936 — o częstej i wczesnej Ko
munii świętej; 1937 — o współczesnych niechrześcijańskich ideolo
giach; 1938 — o wychowaniu katolickim. 

Tematy listów okolicznościowych: 23. 05. 1926 — o Chrystusie Królu; 
z 13. 06. 1934 (niem.) i 17. 06. 1934 (pol.) o Caritasie; z 16. 07. 1936 r. 
— o katolickich stowarzyszeniach młodzieżowych; z 1937 o katolickich 
stowarzyszeniach młodzieżowych; z 4. 05. 1938 r. — o nauczaniu rel i
gii w szkołach; z 12. 06. 1938 r. — pożegnalny. 

Tematyka i styl listów świadczy o gorliwej trosce pasterskiej bisku
pa 0'Rourke o gdańską wspólnotę diecezjalną, o jej uświęcenie, o jej 
głębsze związanie z Chrystusem, Kościołem i Maryją. W listach wiel
kopostnych, mających głównie charakter pouczeń i wskazań religij-
no-ascetycznych, uderza obfite cytowanie tekstów Pisma Świętego. 

W zestawieniu wszystkich listów i orędzi większość tekstów została 
streszczona, część natomiast jest przytoczona w całości. Pozwala 
to m. in. na zapoznanie się ze stylem listów. Zestawienie zawiera trzy 
części: I . Listy pasterskie; I I . Wskazania okolicznościowe, I I I . Orędzia 
i Odezwy. 

Określenie tematów tu podanych jak i w zestawieniu listów pocho
dzi ode mnie. 

I . Listy pasterskie 

1. List z 2. 02. 1923 r. o pokoju 

„Pokój wam" — tymi słowami rozpoczął Biskup 0'Rourke swój 
pierwszy list pasterski. Uzasadnił to trojakim względem: 

1. nawiązaniem do sytuacji Wolnego Miasta Gdańska, w którym ży
ją razem dwie narodowości i dlatego, łątwo może dochodzić do zróżni-
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cowania poglądów, a w wyniku tego do naruszania zasad sprawiedli
wości i miłości chrześcijańskiej; . 

2. nawiązaniem do Listu Apostolskiego Piusa X I „Ubi arcano Dei" 
z 23. 12. 1922 r. na temat koniecznego pokoju dla udręczonej ludzkoś
ci. Papież prosi w t y m ; Liście Apostolskim biskupów o wspieranie go 
w akcji pokojowej; 

3. nawiązaniem do samego pojęcia pokoju, zawierającego w sobie 
dużą wartość i piękno. 

W dalszym toku listu pasterskiego Biskup nawiązuje do tekstów Pis
ma Świętego Starego i Nowego Testamentu o pokoju, szczególnie' do 
wypowiedzi Chrystusa oraz do Jego Osoby, która stała się dla łudzi; 
pokojem. „Ten pokój, pokój Chrystusa, który ma panować w naszych 
sercach (por. Kol 3, 15), muszą zdobywać wszyscy ludzie, szczególnie, 
w obecnych czasach, niespokojnych i pozbawionych pokoju. Współ
czesny świat zagubił pokój,, zewnętrzny oraz wewnętrzny i nie może 
go powtórnie odnaleźć. Traktat pokojowy został zawarty, ale — jak 
to podkreśla Ojciec święty w swym Liście Apostolskim — prawdziwy 
pokój nie nastąpił". 

Jakie są tego przyczyny? Wewnętrzny stan serca człowieka pozostał 
taki sam, jakim był w chwili wybuchu tej strasznej wojny, a z wew
nętrznego zamętu w duszach ludzi rodzi się zewnętrzny stan braku po^ 
koju. Przyczyną zaś braku wewnętrznego pokoju jest odrzucenie prawa 
Chrystusa, umieszczenie własnego ja w miejsce Boga, a co za tym idzie,) 
nieustanna żądza władzy, bogactwa i przyjemności. Gdy ona: dalej bęy 
dzie opanowywać ludzi, będą oni też w dalszym ciągu tworzyć podzia-ś 
ły i niszczyć, a kultura ludzka będzie ulegała załamaniu i zmierzała 
ku upadkowi. 

Ludzie magą uratować się przed tym zepsuciem tylko dzięki zmianie: 
postawy, odrzuceniu- pychy i przyjęciu pokory; poczuciu przemijalności 
oraz chrześcijańskiej miłości. Zmiana postawy wewnętrznej może na
stąpić z Bożą pomocą, którą trzeba wyprosić przez modlitwę. ;,Módlcie-
się, umiłowani, aby dzięki temu i w naszym Wolnym Mieście realizo-*'. 
wdło się współżycie sprawiedliwości i pokoju- w pełnym wymiarze i aby, 
skutkiem tego zniknęły różnice poglądów,; nieporozumienia i podejrze
nia,"tak'1 byu obie narodowości w zgodzie i prawdziwef chrześcijańskiej 
miłości służyły chwale Bożej i dobru społeczeństwa-'. ; a b A ib 

„Gdy chodzi o mnie, na koniec informuję: dzięki zaufaniu Jegoi Świą
tobliwości; łiaszego kochanego. Ojca świętego, papieża Piusa XI, zosta
łem obdarzony urzędem Administratora" Apostolskiego Wolnego Miasta 
Gdańska i przejąłem wszelkie prawa i obowiązki biskupa diecezjalnego. 
Pierwszym, obowiązkiem każdego biskupa jest prawdziwa, święta i oj
cowska miłość do wszystkich- diecezjaw, do wszystkich bez {różnicy; Je-: 
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stem w pełni świadomy tego obowiązku i mogę was zapewnić, że prag
ną o sobie powiedzieć: „Ego cogito cogitationes pacis et non afjlictionis", 
„Żywią myśli pokoju a nie utrapienia" (J 29, 11). Jedynym moim prag
nieniem jest służenie dziełu miłości i pokoju. Drodzy diecezjanie, no
szą was wszystkich w swym sercu — wszystkich bez wyjątku — bez 
różnicy pochodzenia lub języka; za wszystkich was modlę się codzien
nie przy ofierze Mszy świętej i zawsze gotów jestem wam służyć i pra
cować dla was, o ile mi siły pozwolą. I jako dowód mojej do was 
wszystkich miłości daję wam wszystkim pasterskie błogosławieństwo 
i wołam do Najświętszego Serca Jezusowego: „Baranku Boży, który 
gładzisz grzechy świata, racz nam dać Twój pokój". 

2. List z 25. 02. 1924 r. o zagrożeniach wiary 

Biskup 0'Rourke rozpoczyna list od słów: „obowiązkiem biskupa jest 
troska o czystość wiary oraz przestrzeganie wiernych przed błędami, 
zagrażającymi wierze. Obecnie socjalizm stanowi dla katolików wiel
kie niebezpieczeństwo. Ponieważ w naszym Wolnym Mieście także roz
szerza się poglądy socjalizmu, uważam za swój obowiązek przedstawić 
w tegorocznym liście pasterskim stanowisko Kościoła wobec socjaliz
mu". 

Biskup wyjaśnia, że całkowicie niezgodne z chrześcijaństwem są fun
damentalne zasady socjalizmu: ateizm, uznawanie religii za prywatną 
sprawę człowieka, zniesienie własności prywatnej, pozbawienie świę
tości małżeństwa przez negowanie jego sakramentalnego charakteru 
i nierozerwalności, podważanie czwartego przykazania Bożego przez 
jednostronne głoszenie skrajnej równości, także w odniesieniu do ro
dziców i dzieci, głoszenie bezwzględnego prawa do rewolucji i zniesie
nia państwowej przemocy władzy, uznawanie walki klas i nienawiści 
klasowej jako metody naprawiania nierówności społecznych. Biskup 
przeciwstawia błędnym zasadom socjalizmu podstawowe prawdy chrze
ścijańskie, odwołując się też do tekstów Pisma świętego i doprowadza-, 
jąc do wniosku, iż nie można w żadnym wypadku pogodzić z sobą 
chrześcijaństwa z socjalizmem. 

Biskup 0'Rourke powołując się na biskupów w innych krajach, ustala 
dla Administracji Apostolskiej następujące wytyczne: 

1. Kto otwarcie przyznaje się do socjalizmu jako systemu, do jego 
podstawowych zasad i celów, albo kto otwarcie popiera czynnie sprawę 
socjalizmu, nie wypełnia tym samym warunków do godnego przyjmo
wania sakramentów. 

2. O ile ktoś uznaje, że z ważnyth powodów ulega pewnego rodzaju 
przymusowej formie przynależności do jakiegoś socjalistycznego 
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źwiązku, a nie przyznaje się do socjalizmu jako systemu i nie włącza 
się w agitację socjalizmu, niech tę sprawę omówi ze swoim probosz
czem. 

3. O ile urząd parafialny zaakceptuje to przejściowe uczestnictwo, 
należy uczynić wszystko, ażeby nie ulec wpływom socjalizmu, szczegól
nie wydawnictw socjalistycznych i w związku z tym nie narazić sie
bie lub innych na ciężkie niebezpieczeństwa duchowe. 

Biskup uzasadnia wydanie tych zaleceń troską o wiarę i zbawienie 
wszystkich diecezjan i poleca modlitwom wszystkich, którzy są w nie
bezpieczeństwie w zakresie wierności wierze, jak i tych, którzy ulegli 
wpływom bezbożnym, aby powrócili do Kościoła oraz tych, którzy kie
rują państwami, aby popierali wszystko co przyczynia się do pow
szechnego pokoju, do szczęścia narodów, do dobrobytu chrześcijaństwa 
i większej chwały Bożej. 

3. List z 2. 02. 1925 r. o Kościele 

W roku jubileuszowym poświęcił Biskup 0'Rourke wielkopostny list 
zagadnieniu Kościoła. Biskup zacytował na początku określenie Kościoła 
w ujęciu Bellarmina: „społeczeństwo ludzkie złączone tą samą wiarą 
chrześcijańską, uczestnictwem w tych samych sakramentach świętych, 
pod władzą prawowitych pasterzy, przede wszystkim zaś rzymskiego 
papieża". Następnie Biskup uczy, że Kościół jest instytucją nadprzyro
dzoną ze względu na swe pochodzenie, swój cel, w swej nieomylnej 
nauce i w swych uświęcających sakramentach. Kościół święty różni 
się więc zasadniczo od wszystkich innych zrzeszeń ludzkich. Składa się 
wprawdzie z ludzi, ale w istocie swej jest boskim. Jest on królestwem 
Bożym na ziemi, zastępcą Boga na ziemi, ukochaną, niepokalaną Oblu
bienicą Bożą... Mistycznym Ciałem Chrystusa, ...co jest niezbicie stwier
dzone przez Pismo święte i t radycję kościelną. Biskup cytuje teksty 
biblijne i patrystyczne dla uzasadnienia tej nauki. Następnie wykazuje 
podobieństwo życia Jezusa historycznego i Kościoła: osiągnięcia, prze
śladowania, pozorne klęski, zmartwychwstanie, uwielbieniei Przykłady 
z dziejów Kościoła stanowią uzasadnienie tych podobieństw. Kościół 
będąc Boskim ma też i Boże przywileje: jest święty, nieomylny, wiecz
ny i udzielający zbawienia. Biskup wyciąga praktyczne konsekwencje 
z nauki o Kościele. Wynikają z niej obowiązki wobec Kościoła: głęboka 
cześć, bezwzględne posłuszeństwo i miłość do Kościoła. 

Końcowy fragment listu zawiera wskazania dotyczące wykorzystania 
łask Roku Jubileuszowego. Ma on być rokiem modlitwy, rokiem poku
ty, rokiem łaski, ma też być rokiem zgody, miłości i powrotu na łono 
Kościoła. 
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„To, czego Ojciec święty pragnie dla Kościoła świętego i dla całej 
ludzkości, powinniśmy się starać urzeczywistnić każdy w mniejszym 
kole swej działalności. Ja, któremu Ojciec święty powierzył troskę 
o dobro duchowe katolików tego Wolnego Miasta, niczego bardziej nie 
pragnę, jak żeby tu u nas panowała zgoda, pokój i prawdziwie chrze
ścijańska miłość bliźniego. Dlatego z całego serca powtarzam moją 
prośbę, którą już raz wyraziłem w pierwszym liście pasterskim do Was 
przed dwoma laty.. 

Módlcie się, najmilsi, by w naszym Wolnym Mieście panowały spra
wiedliwość i pokój; by niezgody, samowola, waśnie i zazdrość nie miały 
tu miejsca i by cała ludność w zgodzie i miłości chrześcijańskiej razem 
służyła chwale Bożej i dobru społeczeństwa". 

4. List z 2. 02. 1926 r. o ustanowieniu diecezji gdańskiej 

„Najmilsi7 diecezjanie! Już wam wiadomo, że chwalebnie nam panu
jący Ojciec święty Pius XI utworzył z obszaru Wolnego Miasta Gdań
ska odrębną diecezję, dając mu samodzielną, administrację diecezjalną. 
Ten dowód troskliwej opieki nad Wolnym Miastem nakłada nam obo^ 
wiązek szczerej wdzięczności wobec Ojca Swiętegę. Mam święte prze
konanie, że okazana nam życzliwość jeszcze więcej utwierdzi katolików 
gdańskich w miłości i wierności ku Namiestnikowi Chrystusa Pana 
na ziemi. W tym roku na początku czasu wielkopostnego nie wystosu
ję do was dłuższego listu pasterskiego, ponieważ zamierzam z okazji 
m°]ej intronizacji w katedrze oliwskiej w szczególnym do was zwrócić 
się liście. Dlatego niech dzisiaj przemówią do serc waszych jedynie 
słowa Ojca świętego, zawarte w dokumentach dotyczących utworzenia 
diecezji gdańskiej i mojej nominacji na biskupa. 

Pius, biskup, sługa sług Bożych,, ku wiecznej pamięci! 

Wszechstronna troska o wiernych Pańskich, przypadająca Nam 
w udziale jako najwyższemu pasterzowi Kościoła, nakazuje Nam, abyś
my tworzyli drogą podziału starych diecezji nowef o ile zachodzi taka 
potrzeba albo uwidocznia się wyraźna korzyść. Kiedy bowiem miasto 
Gdańsk z obwodem doń należącym w ostatnim czasie ukonstytuowane 
zostało jako Wolne Miasto i kiedy na mocy postanowienia apostolskie-

7 Pełny tekst w języku polskim. 
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go „Vix dum Poloniae unitas" obwód diecezji Chełmińskiej ograniczo
ny został do granic politycznych Rzeczypospolitej Polskiej, postanowi
liśmy po gruntownym zbadaniu sprawy, aby utworzyło odrębną od
dzielną diecezją. Wobec tego tworzymy mocą władzy apostołskiej, po 
wysłuchaniu i ze zgodą zainteresowanych z całego obwodu należącego 
do wspomnianego terytorium Wolnego Miasta Gdańska, podzielonego 
dotychczas między różne diecezje, a mianowicie Chełmińską i Warmiń
ską i podporządkowanego od kilku lat Administraturze Apostolskiej, 
znosząc Administraturę Apostolską, odrębną diecezję gdańską, podle
gającą bezpośrednio Stolicy Apostolskiej. Jako siedzibę ustanowiliśmy 
miasto Gdańsk z wszelkimi prawami i przywilejami przysługującymi 
wszystkim innym siedzibom biskupim na zasadzie prawa ogólnego. 

Kościół parafialny w Oliwie pod wezwaniem Trójcy Przenajświętszej 
podnosimy do godności katedry, nazwa i charakter jego jednak jako 
kościoła parafialnego pozostaje bez zmiany i przyznajemy temu kościo
łowi i jego każdorazowemu biskupowi te odznaki, godności, przywileje 
i prawa, które przysługują innym katedrom i innym biskupom w myśl 
prawa ogólnego. 

Jednocześnie upoważniamy biskupa gdańskiego do przejęcia probo
stwa przy wspomnianym kościele w Oliwie, o ile będzie wolne, z tym 
jednak zastrzeżeniem, że ustanowiony zostanie tam odpowiedni wika
riusz lub administrator, mający pełnić obowiązki duszpasterskie. Dalej 
postanawiamy, aby w razie opróżnienia stolicy biskupiej przy wyborze 
wikariusza kapitulnego przestrzegane były prawa i obowiązki kapłanów 
i wiernych w myśl przepisów kanonicznych. Wreszcie postanawiamy, 
by wszelkie dokumenty i akty, odnoszące się do nowej diecezji jak 
najprędzej przeniesione zostały z tych siedzib biskupich, gdzie się znaj
dują, do siedziby biskupa gdańskiego, gdzie mają być przechowane 
w jego archiwum. To, cośmy postanowili w tym dokumencie mocą 
władzy apostolskiej, nie może żaden człowiek kiedykolwiek zmienić al
bo się temu opierać albo przeciwdziałać w jakikolwiek sposób. O ile by 
się ktoś na to odważył — przed czym go niech ręka Boska broni 
— niechaj wie, że spotka go kara przewidziana w prawie kanonicz
nym dla tych, którzy opierają się jurysdykcji kościelnej. Wykonanie 
naszych postanowień poruczamy Naszemu czcigodnemu bratu Edwar
dowi 0'Rourkemu, dotychczasowemu biskupowi tytularnemu perga-
mońskiemu i administratorowi apostolskiemu w Gdańsku i przekazu
jemy jemu wszystkie w tej sprawie potrzebne i stosowne pełnomoc
nictwa z tym jednak, iż polecić może wykonanie zadania, o które tu 
chodzi, jakiemukolwiek dostojnikowi Kościoła i podać w ciągu sześciu 
miesięcy sprawozdanie autentyczne Konsystorzowi św. Postanawiamy, 
iż niniejszy dokument jest ważny w każdym razie, choćby nawet jakie-
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kolwiek dokumenty, godne szczególnego i osobnego wymienienia, jemu 
się sprzeciwiały. 

Dan w Rzymie u św. Piotra w roku Pańskim 1926 w dniu 
30-tym miesiąca grudnia w czwartym roku Naszego ponty
fikatu. 

Pius, biskup sługa sług Bożych, czcigodnemu Bratu Edwardowi 
0'Rourkemu dotychczasowemu biskupowi tytularnemu pergamońskie-
mu, wybranemu biskupowi gdańskiemu, pozdrowienie i błogosławień
stwo apostolskie! 

Naszej Niskości przez wiecznego arcypasterza nałożony urząd pro
wadzenia, paszenia i kierowania Kościołem powszechnym, nakłada nam 
obowiązek, dbać jak najstaranniej o to, aby wszystkie diecezje takich 
otrzymały pasterzy, którzy by potrafili dobrze paść owieczki Pańskie. 
Ponieważ diecezja gdańska, ustanowiona pismem apostolskim „Universa 
Christi fidelium cura" z dnia 30-go grudnia roku właśnie zakończonego 
mocą władzy apostolskiej otrzymała katedrę Nam bezpośrednio podle
gającą i nie mającą jeszcze pasterza, wobec tego zwolniliśmy, wiedzeni 
troską zarówno o diecezję gdańską jak i o owieczki Pańskie, Ciebie, 
dotychczasowego biskupa tytularnego pergamońskiego i administratora 
apostolskiego w Gdańsku mocą władzy apostolskiej z obwiązków 
związanych z godnością biskupa tytularnego pergamońskiego i po od
bytej naradzie z Naszymi czcigodnymi braćmi S. R. E. kardynałami 
wybraliśmy Ciebie mocą władzy apostolskiej do wspomnianej diecezji 
gdańskiej, stawiając Ciebie na jej czoło, i przekazujemy Tobie troskę 
0 nią\i kierownictwo tej diecezji gdańskiej we wszystkich sprawach du
chownych i doczesnych, przyznając Tobie równocześnie wszystkie pra
wa, przywileje, ciężary i zobowiązania wynikające z tej godności pa
sterskiej. Chcemy i zarządzamy, abyś, zanim obejmiesz kierownictwo 
1 rządy wspomnianej diecezji gańskiej, złożył wyznanie wiary i przy
sięgę według w tym dokumencie zawartej formuły przed ukochanym 
Naszym synem, proboszczem oliwskim, albo przed innym proboszczem 
lub zastępcą przez Ciebie w tym celu wyznaczonym.. Dokument, przez 
Ciebie i wspomnianego proboszcza lub zastępcę podpisany i opieczę
towany powinieneś w przeciągu sześciu miesięcy przesłać do kancelarii 
apostolskiej. Wspomnianemu proboszczowi lub zastępcy przez Ciebie 
wybranemu dajemy zlecenie i pełnomocnictwo, aby przyjął od Ciebie 
wyznanie wiary i przypisaną przysięgę. Wyrażamy nadzieję i mamy 
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zaufanie, że przy łaskawej pomocy Bożej i przez Twoją gorliwość 
duszpasterską i skuteczną pracą owocnie bądziesz zarządzał wspomnia
ną diecezją gdańską i że ją doprowadzisz do rozkwitu pod wzglądem du
chowym i doczesnym. 

Dan w Rzymie u św. Piotra w roku Pańskim 1926 w dniu 
3-cim stycznia w czwartym roku Naszego pontyfikatu. 

P.P. 

Pius, biskup, sługa sług Bożych, ukochanemu duchowieństwu Wol-
- nego Miasta i diecezji gdańskiej pozdrowienie i błogosławieństwo apo

stolskie! 
Dzisiaj zwolniliśmy Naszego czcigodnego brata Edwarda 0'Rourkego, 

dotychczasowego biskupa tytularnego pergamońskiego i administratora 
apostolskiego w Gdańsku, z obowiązków złączonych z godnością biskupa 
tytularnego Pergamonu i mianowaliśmy go po odbytej naradzie z Na
szymi czcigodnymi braćmi S. R. E. kardynałami mocą władzy apostol
skiej biskupem i pasterzem diecezji gdańskiej, nie posiadającej dotąd 
własnego zwierzchnika. Upominamy i zobowiązujemy was wszystkich, 
abyście Biskupa Edwarda jako ojca i,pasterza dusz waszych z głębokim 
uszanowaniem przyjęli i jemu należytą cześć i posłuszeństwo okazywali 
tak, żebyście jemu byli dobrymi dziećmi a on wam życzliwym paste
rzem. Rozporządzamy, aby Nasz czcigodny brat Edward 0'Rourke, mia
nowany biskup gdański, dbał o to, żeby powyższe pismo przed du
chowieństwem Wolnego Miasta i diecezji gdańskiej odczytano. 

Dan w Rzymie u św>. Piotra w roku Pańskim 1926 w dniu 
30-tym grudnia w czwartym roku Naszego pontyfikatu. 

P.P. 

Najmilsi diecezjanie! Z powyższych słów Ojca Świętego chciałbym 
przede wszystkim jedno podkreślić. Ojciec Święty wzywa mnie, abym 
wam był dobrym p asterzem. Do tego jak najzupełniej się dostosuję. 
Wzorem przyświecającym będzie mi sam Chrystus Pan „dobry pa
sterz", którego życie jest nieustannym objawem miłości pasterskiej. 
O nim mówi Pismo święte (Mt. 9, 36): „A widząc rzesze, zlitował się 
nad nimi, bo byli strudzeni i porzuceni jak owce nie mające pasterza". 
Ta właśnie litość nad ludem starego zakonu, ludem bez pasterza i prze
wodnika, skłoniła Pana Jezusa dbać o to, żeby lud Boży w nowym za
konie znowu nie pozostał bez przewodników i pasterzy. Dlatego dał Pan 
Jezus ludowi biskupów i kapłanów, aby go prowadzili, nad trzodą bos-
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kiego pasterza czuwali i przed rozproszeniem i zagładą ją bronili. 
Biskupa jak każdego kapłana z pomiędzy ludzi się wybiera, przy 

czym kładę szczególny nacisk na ostatnie słowo. Kto zaś wybiera bis
kupa? Nikt inny, tylko Bóg sam. Wypowiada to jasno' św. Apostoł Pa
weł tymi słowami: „I nikt sam sobie nie bierze tej godności, lecz tylko 
ten, kto jest powołany przez Boga jak Aaron" (H/br 5,4). To prawo nie 
dopuszcza żadnego wyjątku, ani nawet co do osoby Zbawiciela, bo na 
wspomnianym miejscu święty Apostoł Paweł dalej mówi: Podobnie 
i Chrystus nie sam siebie wsławił że się stał najwyższym kapłanem; 
ale Ten, który do niego mówił: Synem moim jesteś ty, jam ciebie zro
dził. (Hbr 5, 5). Powołanie na biskupa jest to więc łaska powołania 
i posłannictwa boskiego. Czytamy bowiem w liście do Rzymian: „Albo
wiem Mojżeszowi mówi (Bóg): Zmiłuję się nad tym, komu jestem mi
łościwi a miłosierdzie uczynię, nad kim się zlituję" (Rz 9, 15). Ze zmi
łowania Bożego i ja zostałem mianowany pasterzem diecezji gdańskiej. 
Pasterz szuka dla swej trzody jak najlepszego pastwiska, czuwa nad 
owieczkami, zwłaszcza nad tą, która błądzi, zabłąkaną zaś z powrotem 
prowadzi, rozprasza wilki i poświęca życie za owieczki swoje. Biskup 
powinien postępować jak dobry pasterz, powinien prowadzić powie
rzone mu owieczki na pastwisko Chrystusa Pana, powinien błądzące 
owieczki upominać i przestrzegać, przed zgubą, powinien je szukać 
i odnalezione do trzody Boskiej z powrotem prowadzić. Takim dobrym 
pasterzem pragnę być dla mojej diecezji, niestrudzony będę dla po
wierzonych mi owieczek pracował i się poświęcał. Nie jestem wam ob
cy. Z radością stwierdzam, że w ciągu mego czteroletniego pobytu wśród 
was jako administrator apostolski wiele zaufania i życzliwości dozna
łem. Poznałem i pokochałem was. Mianowany biskupem gdańskim, cał
kowicie do was należę. Nie pragnę nic innego, jak tylko ze wszystkich 
sił wam służyć, z wami radością i smutkiem się dzielić. Za miłość 
płaćcie miłością, za wierność wiernością, a ułatwicie mi odpowiedzial
ność moją przed Bogiem. Z błogą ufnością powiem wtedy do odwiecz
nego sędziego: „Których mi dałeś, strzegłem i żaden z nich nie zginął". 

Niechaj błogosławieństwo Boże spoczywa na nowej diecezji gdań
skiej, która niech pomyślnie się rozwija i kwitnie ku chwalę Bożej 
i zbawieniu dusz! 

5. List z 23. 05. 1926 r. o Chrystusie Królu 

Lis t 8 rozpoczyna sią od następujących zdań: „Najmilsi w Chrystusie! 
Dla ludności katolickiej Wolnego Miasta Gdańska zakończył się rok 

8 List ten został wydany 23. 05. 1926 r. w języku polskim, a 30. 05. 1926 r. w ję
zyku niemieckim. 
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ubiegły ważnym wypadkiem, mianowicie erekcją Diecezji Gdańskiej, 
bezpośrednio podległej Sw. Stolicy Apostolskiej. Aktem tym Ojciec 
Święty dał nam wszystkim dowód swej ojcowskiej pieczy i miłości. 
Zrządzeniem Opatrzności Boskiej bulle o erekcji Diecezji Gańskiej zo
stały podpisane dnia 30 grudnia 1925 r., tj. w wigilię dnia, w którym 
Ojciec Święty po raz pierwszy odprawił uroczystą mszę świętą w ka
tedrze Sw. Piotra ku czci nowo wprowadzonego święta „Chrystusa 
Króla" na zakończenie Roku Jubileuszowego. 

Na pamiątkę tego opatrznościowego zbiegu okoliczności Ojcyec Świę
ty zarządził teraz, by nowa Diecezja Gdańska została oddana pod opie
kę Chrystusa Króla i by święto Królestwa Chrystusowego było jednym 
z najuroczystszych świąt w naszej diecezji. Oby błogosławieństwo ' Bo
że towarzyszyło wykonaniu tego rozporządzenia Ojca Świętego i Chry
stus Pan był Królem naszej diecezji, naszej państwowości i naszych 
serc". 

Biskup przypomina w dalszym ciągu listu, że święto Chrystusa K r ó 
la zostało ustanowione przez papieża Piusa X I encykliką „Quas primas" 
z 11. 12. 1925 - r. Następnie streszcza w ujęciu teologiczno-biblijnym 
naukę Kościoła o Chrystusie Królu. Wyjaśnia, że „Jezus Chrystus jest 
naszym Królem; Królem dla jednostki, Królem dla narodów i państw, 
Królem dla całej ludzkości. Prawdę tę należy podkreślić z całą sta
nowczością, albowiem z tego właśnie, że ludzie tej prawdy o monarszej 
władzy Chrystusa uznać nie chcą, powstaje zguba dla jednostek i dla 
społeczeństw. Chrystus jest Królem rozumu ludzkiego, ponieważ jest 
On wieczną Prawdą; jest Królem woli ludzkiej, ponieważ czyni On 
ją poddaną sobie przez swą łaskę; jest Królem serca ludzkiego przez 
swą „przewyższającą wszelkie pojęcie miłość" (Ef 3, 19)". Biskup po
daje biblijne uzasadnienie tej prawdy, zawartej w tekstach Starego 
i Nowego Testamentu. 

Biskup uczy dalej, że „z królewskiego majestatu Chrystusowego wy
nika trojaka władza: władza nauczania, władza prawodawcza i władza 
wymiaru sprawiedliwości. Chrystus jest nam dany jako Nauczyciel 
i Zbawiciel i to co On nam mówi o tym i o tamtym świecie, o sprawie
dliwości i miłości Bożej, o grzechu i zbawieniu — w to wszystko mu
simy wierzyć. Chrystus jest nam dany jako prawodawca! Jego wska
zówkom i przykazaniom winniśmy posłuszeństwo, jeśli chcemy osiąg
nąć zbawienie. Na koniec Chrystus jest nam dany jako sędzia, który 
kiedyś sądzić będzie nasze czyny... Na nieszczęście w obecnym społe
czeństwie zanikło poczucie władzy królewskiej Chrystusa. Ludzie żyją 
tak, jakby Chrystus nie miał im nic do powiedzenia i jakby Królestwo 
Chrystusowe wcale ich nie obchodziło. Bez końca odbywają się nara
dy i konferencje w rozmaitych miejscowościach; zawiera się umowy 
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i traktaty, by unormować stosunki pomiędzy państwami i narodami 
i pomiędzy różnymi warstwami społeczeństw wewnątrz państw, ale we 
wszystkich tych naradach unika się umyślnie nawet wspomnienia imion 
Boga i Chrystusa. Zarówno w publicznym jak i w prywatnym życiu 
chciano by wszelkie względy na Boga i na Jezusa Chrystusa całkowicie 
wykluczyć. Wobec tego nie dziw, że błogosławieństwo Boskie' nie spo
czywa na tych naradach i umowach i że brak go także w życiu zarów
no społeczeństw jak i jednostek". 

Biskupi zachęca do szerzenia Królestwa Chrystusowego w rodzinach, 
w życiu ekonomicznym, w nauce, w rządzeniu państwami i narodami. 
„Narody i społeczeństwa, które tak bardzo są zależne od swych wo
dzów tylko w tym wypadku mogą postąpić w duchu zgody i pokoju, 
jeżeli ci ich przywódcy nie zapomną, że wszyscy ludzie są przede 
wszystkim dziećmi Bożymi i że obowiązkiem każdego jest szanować 
także prawa i interesy innych narodów i klas społecznych i jeżeli to 
poszanowanie dla cudzych praw będzie się zasadzało na uznawaniu 
Królestwa Chrystusowego nad wszystkimi narodami". 

W zakończeniu listu Biskup stwierdza: „obejmując obecnie rządy 
przez zrządzenie Boskie powierzonej mi Diecezji Gdańskiej, nie mam 
żadnego innego pragnienia, jak to, żeby w przypadłym mi zakresie 
działalności służyć Królestwu Chrystusowemu, pozyskać dlań serca 
ludzkie i pobudzać do zachowywania Jego pnzykazań... Kochajcie się 
wzajemnie, albowiem każdy z was jest dzieckiem Bożym i członkiem 
mistycznego Ciała Jezusa Chrystusa. Tym pocieszymy szlachetne serce 
wspaniałomyślnego Ojca Świętego Piusa XI, któremu katolicy gdańscy 
tyle zawdzięczają, a którego najgorętszym życzeniem jest widzieć po
kój i zgodę wśród wszystkich swoich dzieci. Przez to też możemy mieć 
nadzieję, że kiedyś wszyscy spotkamy się w Niebieskim Jeruzalem, 
przed tronem Bożym (...) by na wieki oddawać cześć i hołd Chrystuso
wi Królowi naszemu". 

6. List pasterski z 24. 02. 1927 r. o nacjonalizmie 

Biskup gdański rozpoczyna list pasterski od następujących zdań: 
„Jednym z pierwszych i podstawowych obowiązków biskupa jest roz
budzanie i umacnianie pokoju, miłości i zgody wśród powierzonych mu 
wiernych a zwalczać wszelkie objawy rozdwojenia i niezgody". Biskup 
stwierdza, że w pierwszym swym liście pasterskim poruszył sprawę 
pokoju w nawiązaniu do encykliki „Ubi arcano Dei" Piusa X I . W tym 
liście pragnie kontynuować te myśli o pokoju. Stwierdza, że najgłęb
sza przyczyna walk i wrogości pomiędzy narodami tkwi w ubóstwiają
cym siebie nacjonalizmie. Czym jest nacjonalizm? Nacjonalizmu nie 
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można utożsamiać z miłością ojczyzny. „Człowiek jest przez swe po
chodzenie członkiem swego narodu, a każdy naród ma swój własny 
charakter, swoją „narodowość". Rozumieć należy przez to wywodzącą 
się z rasy, języka, sztuki i obyczaju całość życia kulturalnego. Narodo
wość jest uwarunkowana wpływami geograficznymi i klimatycznymi, 
szczególnie historyczną przeszłością narodu. Narodowość jest w okreś
lonym stopniu chlubą narodu, w nim tkwi pierwotna siła czysto ludz
kich uczuć i popędów, źródło szlachetnych porywów i bohaterskich 
czynów a także źródło sztuki narodowej w jej rozmaitych przejawach, 
jak też wspólnych poglądów w życiu społecznym i podśtawach etycz
nych i praworządnych. 

Miłość do własnego narodu jest dobra i godna pochwały, ale tylko 
wtedy, gdy jest kierowana prawem moralnym danym przez Boga. Czło
wiek nie może nigdy zapomnieć, że jest nie tylko obywatelem swego 
narodu, ale i ludzkości, całej rodziny ludzkiej, że obok własnego narodu 
żyją inne narody, z których każdy ma własną narodowość oraz prawo 
do kochania i strzeżenia tej narodowości. Potwierdza to sam rozum 
naturalny, a tym bardziej nadprzyrodzona wiara, która uczy, że wszy
scy ludzie są dziećmi Bożymi; że Chrystus wszystkich odkupił i dla 
wszystkich ustanowił Kościół. O iłe jakiś naród o tym zapomina i prag
nie siebie ubóstwiać, a inne narody traktować jako środek do realizacji 
własnych celów, wówczas zdrowa miłość ojczyzny przemienia się w nie
sprawiedliwy i bezbożny nacjonalizm (...) Staje się on jedną z głównych 
przyczyn przyćmienia chrześcijańskiego sumienia narodu. Matką bo
wiem nacjonalizmu jest egoistyczna pycha, źródło grzechów przeciwko 
miłości i sprawiedliwości. Pod wpływem nacjonalizmu może cały naród 
przejąć jakiś program jaskrawego egoizmu i niesprawiedliwości wobec 
innych narodów. Tworzy się wówczas odrębne prawa, niezgodne 
z wiecznymi prawami Bożymi, ujęte nieraz w pięknie brzmiące słowa, 
które są w gruncie rzeczy przeznaczone na to, by zaćmić istotne i osta
teczne sprężyny działania". 

Jak mogą się ludzie uratować z tego zaślepienia? Przez jasne, praw
dziwe i otwarte wniknięcie w istotę nacjonalizmu i przez nawrót do 
zasad chrześcijańskich. Biskup kieruje końcowe wezwania. „Z powro
tem przeto do Chrystusa, z powrotem do prawdziwych chrześcijańskich 
zasad! Jako katolicy diecezji gdańskiej módlmy się o realizację tej 
przemiany!" Obowiązek modlitwy i chrześcijańskiej współpracy 
w osiągnięciu tych celów jest dla nas tym ważniejszy, że nie możemy 
w żadnym wypadku poddać religii politycznym i partyjnym celom i nie 
możemy wykorzystywać religii do celów narodowych i politycznych. Od
wołując się do wypowiedzi Papieża do kardynałów z 20. 12. 1926 r., Bis
kup podkreśla, że należy odrzucić pogląd religijnego liberalizmu, gło-
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szącego, iż działalność społeczna katolików nie ma nic wspólnego z re
ligią; przeciwnie papież wymaga, aby katolicy także w życiu społecz
nym, tak jak w całym swym myśleniu, przeżywaniu i działaniu, kie
rowali się zawsze sumieniem, będącym zawsze pod skutecznym wpły
wem katolickiej nauki wiary. 

Biskup kończy list pasterski wezwaniem do realizowania miłości spo
łecznej i jednoczenia się wszystkich w Chrystusie, którego prawo i m i 
łość są wieczne. 

7. List z 11. 02. 1928 r. o małżeństwie chrześcijańskim 

Biskup gdański poświęca list wielkopostny zagadnieniu małżeństwa 
chrześcijańskiego. Wyjaśnia w nim: pojęcie i pochodzenie małżeństwa, 
małżeństwa jako sakramentu, istotę sakramentu małżeństwa, przymio
ty kontraktu małżeńskiego oraz trudności w stanie małżeńskim. Jako 
przyczyny nieszczęśliwych małżeństw Biskup wymienia brak przygo
towania do małżeństwa, szukanie tego „co świeckie, a nie co boskie" 
oraz różnicę wyznania religijnego. 

8. List z 2. 02. 1929 r. o papiestwie i prymacie Piusa X I 

W związku z 50-leciem kapłaństwa Piusa X I , Biskup gdański po
święca list wielkopostny zagadnieniu papiestwa i osobie oraz prymato
w i Piusa X I . Biskup przypomina nowotestamentalny zapis dotyczący 
obietnicy i ustanowienia prymatu oraz jego wykonywanie w dziejach 
Kościoła, co pociągało za sobą niejednokrotnie wrogość ze strony prze
ciwników Kościoła. 

„Władzą najwyższą Papieże zawsze wiernie spełniali i prowadzili 
pewną i silną dłonią łódź Piotrową przez burzliwe morze losów świata 
do jej nadprzyrodzonego celu. Spełnianie tego obowiązku było nieraz 
dla Papieży połączone z nadludzkimi wysiłkami i cierpieniami. Wszak ży
cie papiestwa jest to życie Kościoła, jak znowuż życie Kościoła jest 
życiem Chrystusa, rozłożonym na wieki. Jak w życiu Chrystusa tak 
i w życiu Kościoła i papiestwa powtarza się ta sama droga: z Betlejem 
przez Golgotę do Zmartwychwstania i Wniebowstąpienia (...) Papiestwo 
wznosi się aż do dzisiaj coraz wyżej: po chwalebnych rządach Leona 
XIII, Piusa X, Benedykta XV, promieniuje papiestwo w osobie Ojca 
Świętego, Piusa XI, jako strażnica wiary, sprawiedliwości, pokoju i mo
ralności". 

Biskup gdański szkicuje następnie życiorys Piusa X I , sytuację 
świata w początkach jego pontyfikatu, któremu jako zalecenie do reali
zacji stawia hasło: „pokój Chrystusowy w Królestwie Chrystusowym". 
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Biskup uwypuklił też usiłowania Piusa X I zmierzające do tego, aby 
miłość społeczną uczynić podstawą stosunków międzynarodowych, alby 
rozwinąć działalność misyjną i ekumeniczną Kościoła, aby rozszerzyć 
pracę charytatywną, i „przyjść z pomocą cierpiącemu od strasznego 
głodu narodowi rosyjskiemu. Zorganizował on wszechświatową skład
ką na ten ceł i wysłał pod kierownictwem O. Walsh'a S. J. misją ra
bunkową do Rosji, której udzielił znaczne sumy. Setkom tysięcy ludzi 
uratowała ta misja ratunkowa drogie życie, miliony ludzi otrzymały 
pomoc i pociechę w swych okrutnych cier\pieniach{~.) Ile dobrego Oj
ciec Święty czyni dla rozproszonych po całym świecie rosyjskich emi
grantów, wiedzą tylko ci, którzy mają szczęście współpracować z Nim 
w tym wielkim dziele miłosierdzia". Biskup zwraca też uwagę na uwy
puklenie przez Piusa X I działalności Akcj i Katolickiej, czyli udziału 
świeckich w hierarchicznym apostolstwie. 

„Z tego wszystkiego, co Wam powiedziałem, najmilsi moi diecezja-
nie, o niestrudzonej działalności Papieża Piusa XI dla dobra ludzkości 
i Kościoła Bożego widzicie, ile wdzięczności każdy katolik, każdy chrze
ścijanin winien mieć dla Niego. Ale my Gdańszczanie mamy jeszcze 
szczególne powody wdzięczności. Gdy bowiem Ojciec Święty dowie
dział się o trudnym położeniu, w jakim się znajdowali katolicy gdań
scy w dniach jego wstąpienia na tron, wypowiedział słowa, które 
niegdyś Zbawiciel wymówił, widząc zgłodniały lud w pustyni: „Zal mi 
tego ludu" (Mt. 15, 32; Mk. 8, 2). Kościelne położenie Gdańska w tym 
czasie było rzeczywiście trudne. Była stolica Prus Zachodnich została 
przez traktat wersalski od swojej macierzy oddzieloną i utworzono zeń 
Wolne Miasto. Terytorium Wolnego Miasta od wieku było podzielone 
między dwie diecezje: Chełmińską i Warmińską. Rezydencje biskupie 
obu tych diecezji leżały poza granicami państwa. Nie trudno pojąć, ja
kie z takiego stanu rzeczy mogły wyniknąć trudności dla życia kościel
nego katolickiej ludności Gdańska. 

W lutym 1922 r. Papież Pius X I objął stolicę Piotrową. Jako byłemu 
Nuncjuszowi w Warszawie dobrze mu były znane stosunki kościelne 
nad Wisłą, więc postanowił unormować położenie kościelne Wolnego 
Miasta Gdańska. — Wielki ten zwolennik pokoju dał także katolikom 
Gdańskim jedność i pokój. Dekretem papieskim z 24 kwietnia 1922 roku 
terytorium Wolnego Miasta Gdańska zostało wyjęte spod jurysdykcji 
biskupów Warmińskiego i Chełmińskiego i utworzona została Admini
stratura Apostolska. Był to pierwszy krok Ojca św. na korzyść Gdań
ska. 30 grudnia 1925 r. wydał Ojciec Święty bullę, przez którą została 
utworzona diecezja Gdańska, bezpośrednio zależna od Stolicy Apostol
skiej. — Przez ten akt Ojca Świętego zostały spełnione słuszne życze
nia katolickiej ludności Gdańska i w pełnej mierze przyjęte pod uwa-



106 K S . BP ZYGMUNT PAWŁOWICZ 

gę interesy Wolnego Miasta. Ponieważ jednak kochające serce nigdy 
nie ustaje w udzielaniu dobrodziejstw, chciał nam Ojciec Święty dać 
jeszcze jeden dowód swej życzliwości i podniósł nasz piękny, 700-letni 
kościół św. Mikołaja, założony przez św. Jacka, ucznia św. Dominika, 
do godności Bazyliki Mniejszej, stawiając go w ten sposób na równi 
z prastarymi Bazylikami Rzymskimi św. Krzyża i św. Sebastiana, które 
odwiedzają pielgrzymi obok pięciu Większych, Patriarchalnych Bazy
lik. Jest to dowód łaski i wysokie odznaczenie dla naszej młodej die
cezji Gdańskiej i dla kościoła św. Mikołaja. Przez ten akt chciał Ojciec 
Święty jeszcze raz okazać Gdańszczanom, jak bliscy są Jego Sercu. 

„Starałem się, najmilsi diecezjalnie, dać Wam w krótkim zarysie obraz 
olbrzymiej, cały świat obejmującej działalności naszego Ojca Świętego, 
Piusa X I . Żywię nadzieję, że wywody moje zdołają wzmocnić w Was 
miłość i wierność dla Instytucji Papiestwa, której dostojnym przedsta
wicielem w chwili obecnej jest nasz Ojciec święty, Pius X I . Musimy 
głęboko utwierdzić w sobie to przekonanie, że Papież, jako Namiestnik 
Chrystusa na ziemi jest widomym ośrodkiem naszego życia religijne
go. Musimy trzymać się z całych sił tego ośrodka i zawsze być z nim 
połączeni. Osiągniemy ten cel, łącząc się z Ojcem Świętym siłą nasze
go rozumu: powtórzmy do Ojca Świętego te słowa, które Apostołowie 
powiedzieli Panu Jezusowi: „Panie do kogóż pójdziemy? Słowa żywota 
wiecznego masz" (J. 6, 69). Tak, tylko Papież jeden ma słowa żywota 
wiecznego! — On jeden w bezładzie sprzecznych filozoficznych syste
mów głosi nam słowa Boskiej prawdy. On jeden staje w obronie ludz
kiej swobody i godności narodów. Wszędzie, gdzie Ojciec Święty zmu
szony jest milczeć, gwałt panuje nad rozumem i sumieniem. 

Ale jeszcze więcej niż na podstawie rozumu, musimy być Ojcu Świę
temu oddani całym sercem. — Wszak Papież jest naszym wspólnym, 
kochającym i z nami współczującym Ojcem. Jest on naszym wspólnym 
Ojcem, ponieważ każdy katolik, do jakiej rasy albo do jakiego szczepu 
by nie należał, jest dla Ojca Świętego równie ukochanym synem. Ma
jąc wspólnego Ojca uznawajmy siebie wzajemnie braćmi — Lecz Pa
pież jest także cierpiącym Ojcem. Cierpi on za wszystkich i przez 
wszystkich. Albowiem będąc głową Kościoła, w której łączą się wszyst
kie troski o wszystkie Kościoły całego świata, jest on także sercem, 
w którym wszystkie cierpienia całego mistycznego Ciała Chrystusa 
Pana, Kościoła, znajdują swój oddźwięk. Jeden jest tylko człowiek na 
ziemi, k tóry nigdy nie zna dnia zupełnie spokojnego, wolnego od trosk, 
którego serce nigdy nie przestanie krwawić: tym jedynym człowiekiem 
jest Papież. — Gdy więc zwycięstwa i powodzenia papiestwa wzmac
niają nasze radosne zaufanie do Niego, to jego cierpienia, jako Ojca 
Chrześcijaństwa powinny coraz bardziej naszą miłość do Niego rozpa-
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lać. Żadne oszczerstwa, żadne prześladowania nie mogą serc naszych 
odwrócić od Niego. Papież, Namiestnik Chrystusa na ziemi, zawsze 
zostanie dla nas tym samym, czym jest dla nas w obecnej chwili, na 
szczycie swej moralnej potęgi: naszym ukochanym Ojcem Świętym. 
Z tymi uczuciami, najmilsi diecezjanie, połączmy się w roku 50-letnie-
go kapłańskiego jubileuszu Ojca Świętego w gorących modlitwach za 
Niego, by Go Bóg nam i całemu Kościołowi Świętemu jeszcze wiele lat 
zachować raczył". 

9. List. z 24. 02. 1930 r. o rodzinie chrześcijańskiej 

Biskup gdański poświęca list wielkopostny problemowi rodziny chrze
ścijańskiej. Zwraca uwagę na przekonania i prądy, usiłujące „podkopać 
podstawą społeczeństwa chrześcijańskiego, rodziną chrześcijańską. 
W jaki sposób mamy obronić nasze rodziny pfzed tym naporem pogań
skich poglądów? Jedynie w ten sposób, żebyśmy się starali, by w na
szych katolickich rodzinach żył prawdziwy duch Chrystusowy, by były 
one takimi, jakimi chciał je mieć Boski nasz Zbawiciel". Biskup i l u 
struje Bożą atmosferę Rodziny Nazaretańskiej i wzywa do jej naśla
dowania przez zachowanie prawdziwie katolickich zwyczajów i trady
cji, jak wspólna modlitwa rodziny poranna i wieczorna, umieszczenie 
w domu krzyża, obrazów religijnych i ołtarzyka domowego w maju, 
udział rodziny w nabożeństwach majowych i różańcowych, żegnanie 
się wodą święconą, przeżycie świąt i okresu Bożego Narodzenia, po
święcenie rodzin Sercu Pana Jezusa, lektura dobrych książek i czaso
pism, także Pisma świętego i katechizmu, a szczególnie udział w nie
dzielnej Mszy św. „Trzeba, by w rodzinie katolickiej, która jest źród
łem życia i pierwszą szkołą dziecka, panowały wiara i miłość do Zba
wiciela naszego, wierność i poszanowanie przykazań Boskich; albo
wiem, jeżeli duch Chrystusowy będzie prawdziwie żywotny w podsta
wach, to i tym samym w całym gmachu społeczeństwa". 

Drugim problemem, poruszanym przez Biskupa to udział rodzin 
w życiu parafii. „W parafii bowiem jako całości, jak też w związkach 
i stowarzyszeniach parafialnych, rodziny nasze znajdują jakby natural
ne dopełnienie, które chroni od osamotnienia i wzmacnia poczucie 
wspólnoty. To się odnosi zarówno do rodziców, jak i do dzieci". Stąd 
zachęta do udziału dzieci i młodzieży w katolickich stowarzyszeniach 
i związkach. „A wy, rodzice katoliccy, posyłajcie wasze dzieci do sto
warzyszeń katolickich! Przez to uchronicie je na pewno od wielu nie
bezpieczeństw i od propagandy wrogich Kościołowi i wierze związków, 
które starają się wszelkimi sposobami przyciągnąć młodzież na swoją 
stronę. Wszystkie te przeciwne nam związki dowodzą bardzo dobitnie, 
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jak wielkie znaczenie mają dla każdej, owocnej pracy w dziedzinie wy
chowania młodzieży środki pieniężne, i z tego powodu wprowadzili tzw. 
„grosz dziecinny", tj. podatek, który związki socjalistyczne nakładają 
na swych członków dla wywierania wpływu na młodzież. Niech to bę
dzie bodźcem i dla społeczeństwa katolickiego, dla parafii i towarzystw 
katolickich,by też przez dobrowolne opodatkowanie się popierali mate
rialnie i pracą wychowanie dzieci w duchu katolickim. Potrzebujemy 
ochronek dla naszej drobnej dziatwy, gdzie by pod opieką Sióstr dzieci 
mogły spędzać mile czas, oraz domów dla młodzieży, w których by mo
gła się zbierać zarówno na odpoczynek i rozrywkę, jak i na poważną 
pracę dla kształcenia się w duchu katolickim. Już niektóre nasze pa
rafie utworzyły takie ogniska dla młodzieży — niech ten dobry przy
kład i innych pobudzi do naśladownictwa. Nasze katolickie towarzystwa 
sportowe niech się też cieszą poparciem społeczeństwa. Także towarzy
stwa dla dziewcząt katolickich mianowicie Kongregacje Mariańskie 
mają wielkie, święte zadania do spełnienia wśród naszej młodzieży 
żeńskiej". 

Biskup Gdański kieruje w końcu zachętę do matek i ojców oraz 
przedstawicieli różnych zawodów, aby brali udział w działalności odpo
wiednich dla nich katolickich stowarzyszeń i związków. List kończy 
się następującym apelem: „Wiele mamy stowarzyszeń i związków, cele 
ich i zakres działania jest rozmaity — ale wszystkie one razem mają 
mieć także jedną wspólną myśl i jeden główny cel, mianowicie chwałę 
Bożą i zbawienie dusz ludzkich. Niech wszystkie parafie naszej die
cezji współubiegają się o pierwszeństwo w osiągnięciu tych wzniosłych 
celów". 

10. List. z 11. 02. 1931 r. o Matce Boskiej 

Biskup gdański poświęca list pasterski Matce Boskiej, znaczeniu ku l 
tu maryjnego dla ludu katolickiego i wartości pośrednictwa Maryi 
u Boga. „Żyjemy w czasach ciężkiej biedy. Cięższa jednak niż gospo
darcza, jest duchowa bieda". Rozważenie poszczególnych wydarzeń 
z życia Maryi ma wykazać jej rolę w dziele Odkupienia. Wcielenie 
i „fiat" Niepokalanej; Nawiedzenie i jej „Magnificat"; Narodzenie Pana 
Jezusa w Betlejem i przeżywanie Macierzyństwa Bożego; Ofiarowanie 
Pana Jezusa w świątyni ^jerozolimskiej i przepowiednia Symeona 
o przebiciu serca Maryl mieczem; Kalwaria, obecność tam Maryi, jej 
współcierpienie z Chrystusem i przejęcie duchowego macierzyństwa 
nad rodziną ludzką — oto niektóre stacje życia Matki Boskiej na jej 
drodze zjednoczenia z Synem Bożym i Jego dziełem Odkupienia. 

Kościół zachęca do miłości i czci Maryi. Kul t maryjny rozpoczął się 
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•już w pierwotnym Kościele i trwa przez wieki, uwydatniany w l i turgii , 
sztuce, literaturze, w wielu maryjnych kościołach i sanktuariach. „Po
bożni cystersi, którzy przed prawie 800 laty umieścili tutaj krzyż, zbu
dowali swój klasztor i kościół w Oliwie pod szczególną pieczą niebies
kiej Matki. Stąd do dziś, katedra, matka kościołów naszej diecezji, 
mieści w swym herbie obraz Matki Boskiej, jaśniejący w drzewie oliw
nym". 

Jakie są owoce kultu marynego? Cześć Maryi bardziej uwypukla Bo
żą godność jej Syna, przyczynia się do pogłębienia chrześcijańskiej po
bożności m. in. przez nabożeństwa majowe i różańcowe, wpływa 
w zbawienny sposób na życie rodzinne i wychowanie w rodzinie, sta
nowi skuteczną pomoc w utrzymaniu i pogłębianiu cnoty czystości. 

Biskup zachęca do licznego i zaangażowanego udziału w sodalicjach 
mariańskich i stowarzyszeniach katolickich, w których rozwijany jest 
kult maryjny. Na zakończenie kieruje zachętę do wpatrywania się 
w wzór życia Maryi i zawierzenia jej, jako „Pomocy chrześcijan", 
wszystkich ludzi i ich aktualnych trudności i potrzeb. „Niech obraz 
Maryi zdobi nasze domy, niech pieśń maryjna rozgrzewa nasze serca, 
niech pozdrowienie Maryi przenika nasze dusze, niech kult Maryi bę
dzie pewną drogą, prowadzącą do Syna Bożego". 

11. List z 2. 02. 1932 r. o nadziei, cierpliwości w cierpieniu i modlitwie 

Biskup gdański rozpoczyna list następująco: „Stoimy znowu u progu 
Wielkiego Postu, czasu, w którym z woli Kościoła świętego w poważ
nym skupieniu winniśmy zastanawiać się nad istotą i nad doczesnym 
i wiecznym celem życia ludzkiego (...) A więc — doczesność i wieczność, 
nadzieja i spełnienie, praca i żniwo, wina i pokuta, krzyże ziemskie 
i szczęście niebieskie — oto są myśli, które winniśmy w czasie postnym 
rozważać i dla zbawienia dusz naszych wykorzystać. Tymi myślami po
winniśmy zajmować się szczególnie w czasach obecnych, tak niespokoj
nych, wstrząsanych przez ekonomiczne, polityczne i społeczne prze
wroty, w czasach, w których łudzie odwrócili się od prawd wiecznych, 
nie chcą uznać Boga jako najwyższego prawodawcy i szukają wyba
wienia z obecnych nieszczęść, posługując się czysto ziemskim rozumo
waniem i środkami dążącymi U tylko do ziemskich celów. Na różnych 
wielkich zebraniach i konferencjach nie wspomina się wcale imienia 
Bożego, nic więc dziwnego, że spełniają się na nich słowa proroka: 
„Mówią beztrosko: „Pokój, pokój", a tymczasem pokoju nie ma" (Jr 
6, 14) (...) W moim tegorocznym Uście pasterskim chcę uwagę waszą 
zwrócić na słowa Apostoła: „Weselcie się nadzieją! W ucisku bądźcie 
cierpliwi, w modlitwie — wytrwali" (Rz 12, 12) (...) 6 lutego upłynie 
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dziesięć lat od czasu, jak nasz Ojciec Święty, Papież Pius X l wstąpił 
na Stolicę Piotrową. Cały świat katolicki z czcią i wdzięcznością zwra
ca swój wzrok do Namiestnika Chrystusowego na ziemi. My zaś, kato
licy gdańscy, mamy jeszcze szczególne powody do wdzięczności wobec 
Ojca Świętego Piusa XI. Nasz Ojciec Święty bowiem z prawdziwą oj
cowską życzliwością i z największą sprawiedliwością uporządkował 
sprawy kościelne w Gdańsku, biorąc w zupełności pod uwagę potrzeby 
i położenie Wolnego Miasta. Dnia 24 kwietnia 1922 r. została utworzo
na przez Ojca Świętego Apostolska Administracja Gdańska, tak że i my 
w tym roku możemy obchodzić dziesięciolecie naszej kościelnej samo
dzielności, która przez utworzenie diecezji gdańskiej w dniu 30 grud
nia 1925 r. została ostatecznie utwierdzona. 

Gdy spojrzymy wstecz na minione dziesięć lat, musimy być ser
decznie wdzięczni Bożej Opatrzności, która p-flzez ten czas w cudowny 
sposób nas ochraniała i nami kierowała. Były to lata, które przyniosły 
ludzkości dużo ciężarów, dużo walk i cierpień, także i nasza ludność 
gdańska przez ten czas ciągłe i ciężko cierpiała wskutek gospodarczych 
i politycznych okoliczności. Ale my, katolicy gdańscy, miewaliśmy 
w ciągu tych dziesięciu lat i wiele dni szczęśliwych i możemy wyka
zać niejedno powodzenie, mianowicie stały, pomyślny rozwój życia re
ligijnego i kościelnego. Wspomnijmy tylko o utworzeniu całego szeregu 
nowych parafii, wybudowaniu wiełu nowych kościołów, o wzniosłych 
i imponujących „dniach katolickich", kwitnącym życiu naszych towa
rzystw i związków katolickich, które szczególnie w stowarzyszeniach 
młodzieży wykazują pomyślny i szybki rozwój, tak że Bogu dzięki, po
wiedzieć można, że cała niemal młodzież katolicka gdańska wzrasta 
w miłości ku Bogu i ku ideałom Chrystusowym. Nie mniej jak dwa
naście kościołów i kaplic wybudowano w naszej diecezji w przeciągu 
ostatnich dziesięciu lat i te nowe nasze kościoły są pomnikami i niezbi
tym dowodem mocnej wiary i ofiarności gdańskiego łudu katolickego. 
Wprawdzie nie są to wspaniałe, z dala w oko wpadające katedry, lecz 
skromne świątynie, odpowiadające naszemu ubóstwu. Ale że zbudowa
ne one zostały z ofiar, nieraz nawet z ostatniego grosza naszego stra
pionego, zubożałego ludu, z pracy rąk naszych robotników, którzy 
w wieczornych godzinach, po całodziennej pracy, siły swoje ofiarowy
wali jeszcze na budowę tych kościołów, więc może te kościoły w oczach 
Bożych będą szczególnie miłe i Bóg będzie je obdarzał szczególnymi 
łaskami... 

Nasz lud gdański wykazał też przez te dziesięć lat wielką gorliwość 
w uczęszczaniu na wszelkie nabożeństwa kościelne i w przystępowaniu 
do sakramentów świętych, tak że mógłby służyć jako przykład dla 
wielu. „Weselmy się nadzieją", że to tak mocne życie z wiary i w mi-
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lości Bożej u naszego ludu i w przyszłości dalej trwać i rozwijać się 
będzie i że łaska uświęcająca w duszach jego wyda obfite i wspaniałe 
owoce. 

Pomimo ciężkich czasów, pomimo biedy i nędzy, która tak baridzo 
ciąży na wszystkich warstwach naszej ludności, nasze towarzystwa 
i związki katolickie potrafiły zdziałać wiele dobrego zarówno na polu 
miłości bliźniego i dobroczynności, jak i przez łączenie ludu katolickie
go dla wspólnej pracy i modlitwy, na chwałę Bożą, na pożytek bliźnim 
i ku własnemu udoskonaleniu. Dlatego na tym miejscu chcę wyrazić 
moje szczere uznanie i serdeczne podziękowanie wszystkim katolikom, 
mężczyznom i kobietom, jak również naszej młodzieży męskiej i żeń
skiej, za ich usilną pracę w związkach i towarzystwach, nieraz połą
czoną ze znacznymi ofiarami. Bóg zapłać stokrotnie! 

Jak więc widzimy, spojrzenie wstecz na ubiegłe dziesięć lat, pomimo 
trudnych czasów, któreśmy przeżywali, wykazuje nam wiele łask, 
z których możemy się szczerze cieszyć: niejedna nasza nadzieja została 
ziszczona i z pomocą Bożą udało się nam osiągnąć niejedno powodze
nie. Patrzmy więc też w przyszłość z wesołą nadzieją i „w ucisku bądź
my cierpliwi". 

Każde cierpienie ma znaczenie zarówno naturalne jak i nadprzyro
dzone. W znaczeniu przyrodzonym cierpienie dotyka człowieka co do 
jego doczesnego powodzenia i szczęścia i jako taka natura ludzka 
wzdryga się przeciw niemu, ponieważ człowiek pragnie i dąży do 
szczęścia. Lecz z nadprzyrodzonego punktu widzenia cierpienie jest 
w ręku Boga potężnym i zbawiennym środkiem ku wyzwoleniu duszy 
ludzkiej ze zbytniego przywiązania do spraw ziemskich i przez to do 
oczyszczenia i przygotowania dusz naszych dla królestwa niebieskiego". 
Biskup wyjaśnia sens cierpienia odwołując się szczególnie do Chrystu
sa i Jego krzyża oraz zmartwychwstania. 

„Aby jednak „weselić się nadzieją" i „w ucisku być cierpliwym" 
trzeba jeszcze, byśmy byli „w modlitwie wytrwali", gdyż o ile nasze 
cielesne słabości skłaniają nas do rzeczy ziemskich i czynią nas nie
cierpliwymi w ucisku, o tyle nasze siły duchowe powinny nas wznosić 
do Pana najwyższego, do wieczności, do Boga... Dlatego jest sprawą 
pierwszorzędnej wagi pozostawać zawsze w łączności z Bogiem przez 
wytrwałą, ustawiczną modlitwę{...) Ustawiczna i wytrwała modlitwa 
wytwarza w duszy ludzkiej podatny grunt dla działania łaski Bożej; 
wzmacnia nas w chwilach pokusy i krzepi naszą słabość(...) Modlitwa 
rozbudza sumienie i poczucie odpowiedzialności (...) czyni nas pokor
nymi (...) wzmacnia wiarę, nadzieję i miłość, zachęca do częstszego 
przystępowania do sakramentów świętych. W modlitwie dusza doznaje 
bliskości i miłości Bożej... 
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Niech więc, najmilsi moi diecezjanie, te moje słowa posłużą ku te
mu, by w obecnych ciecżkich czasach umocnić was w nadziei i ufności 
ku Bogu, w cierpliwości i stałości, w wierności wobec prawd naszej 
świętej wiary katolickiej, a nic nas nie spotka, co by w końcu nie po
służyło ku pożytkowi naszemu w czasie i wieczności. Przeto „weselcie 
się nadzieją! W ucisku bądźcie cierpliwi, w modlitwie wytrwali" i niech 
was błogosławi wszechmogący Bóg Ojciec i Syn i Duch Święty. 
Ame n". 

12. List z 2. 02. 1933 r. o znaczeniu Odkupienia 

W związku z Rokiem Jubileuszowym z okazji 19004ecia Odkupienia 
Biskup gdański w liście wielkopostnym podjął temat: znaczenie dzieła 
odkupienia Pana naszego i Zbawiciela Jezusa Chrystusa. Biskup stwier
dza, że „zagadnienie znaczenia Osoby Jezusa Chrystusa jak i Jego 
dzieła odkupienia stoi w pośrodku życia ludzkiego. Wszelkie rozumowa
nie i postępowanie ludzkie bez względu na to, czy się do tego przyzna
jemy lub nie, dokonywa się albo w uznaniu zależności naszej od Bos
kiego Zbawiciela i Odkupiciela albo w zaprzeczeniu tejże". W dalszym 
toku listu Biskup wyjaśnia tajemnicą Odkupienia, kończąc list nastę
pująco: „W liście powyższym wyjaśniłem Wam fundamentalnie tylko 
zagadnienie odkupienia. Poszczególnych części dzieła odkupienia, 
to znaczy ustanowienia Najświętszego Sakramentu, założenia Kościoła, 
Zmartwychwstania i Wniebowstąpienia, Zesłania Ducha Świętego itd. 
nie będę tym razem poruszał. Chciałbym natomiast zwrócić uwagę na 
jedno: Bóg żąda od człowieka współdziałania, żąda byśmy ofiarowane 
przez Niego łaski sobie przyswoili. Chrystus za nas wszystkich umarł, 
lecz to jeszcze nie znaczy, że wszyscy będą zbawieni. I znowu św. Au
gustyn z niezwykłą jasnością i prostotą oświadcza: „Krew Chrystusa 
jest i dla ciebie, jeżeli zechcesz; nie jest dla ciebie, jeżeli nie zechcesz". 
Weselną szatę łaski ofiaruje się nam wszystkim, lecz musimy ją przy
jąć. Zaproszenie na gody obejmuje wszystkich, lecz wszyscy musimy 
zaproszeniu temu być posłuszni. Oby te łaski Boże znalazły u Was 
wszystkich serca otwarte i chętne! Oby współpraca Wasza z łaską, oso
bliwie w rozpoczynającym się czasie Wielkiego Postu, zaznaczyła się 
w modlitwie, w pokucie i w przyjmowaniu Sakramentów Św.". 

13. List z 2. 02. 1934 r. o Kościele 

Biskup gdański przeprowadza we wstępie dość obszerny wywód na 
temat ustalenia przez Boga Stwórcę zbawczego planu kierowania ludz
kością i zrealizowania go „w pełni czasu" przez Chrystusa. W Nim, 
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który jest dla ludzkości Drogą, Prawdą i Życiem, miało nastąpić od
nowienie i zbawienie wszystkich ludzi. Dla udostępnienia każdemu 
człowiekowi i każdemu pokoleniu zbawczych dóbr Bożego światła i ży
cia, Jezus Chrystus ustanowił Kościół, jako żywy organizm, żywą spo
łeczność, uwydatnioną poglądowo przez Jezusa w obrazie winnego 
krzewu i latorośli. Chrystus jest dalej obecny w Kościele, kształtuje 
go, kieruje nim i ożywia jego rozwój. Przez Kościół, który jako Jego 
Ciało Mistyczne pozostaje z Nim zjednoczone, pragnie przekazywać 
wszystkim ludziom życie nadprzyrodzone. Wśród wielu prawd dotyczą
cych Kościoła Biskup pragnie przedstawić w liście pasterskim problem 
jedności i świętości Kościoła. 

„Chrystus Pan założył tylko jeden Kościół, nie zaś kilka (...) Powo
łał On doń miliony z wszystkich narodów i czasów, lecz im wszystkim 
nie wolno zakładać nowych odrębnych społeczności kościelnych, bo 
wszyscy jako latorośle z Nim i Jego Kościołem złączeni być muszą. Jak 
więc jest tylko jeden Chrystus, tak może też istnieć tylko jeden praw
dziwy Kościół Chrystusowy". Kościół powinien posiadać także wew
nętrzną jedność, do której zobowiązał go Chrystus w swej modlitwie 
arcykapłańskiej w Wieczerniku. „Aby tę jedność utrzymać, wyposażył 
Chrystus Kościół swój w potrzebne ku temu urządzenia. Przede wszy
stkim stworzył Chrystus mocne, od prądów czasu i polityki niezależne 
kierownictwo kościelne. Wybrał dwunastu apostołów, uczynił świętego 
Piotra ich głową i polecił mu dalsze wykonanie Swojego dzieła". Dzięki 
Piotrowi i apostołom oraz ich następcom zagwarantowana była jedność 
Kościoła w ciągu dziejów i we współczesności. Utrwaleniu jedności 
Kościoła służy, oprócz władzy w Kościele, także przekaz nauki Chry
stusa i jej autorytatywna interpretacja i obrona spełniana przez urząd 
nauczycielski Kościoła. 

Jedność Kościoła była zagrożona od samego początku, na co wskazuje 
już św. Paweł*., Mimo to Kościół zdobywał coraz to nowe ludy o róż
nych językach, tradycjach i obyczajach. W czasach św. Pawła Kościół 
ograniczał się do basenu Morza Śródziemnego, dziś natomiast obejmu
je prawie czterysta milionów katolików ze wszystkich kontynentów. 
„Jeżeli w poranek niedzielny fozejrzymy się po całym szerokim świe
cie, zobaczymy ludzkość niekatolicką rozdzieloną na niezliczone więk
sze i mniejsze ugrupowania, jednych modlących się do tego bożka, 
drugich do innego, jednych do tego, drugich do innego Chrystusa, jed
nych słuchających tej, drugich innej nauki. Wstąpmy zaś do kościoła 
katolickiego, czy w Rzymie, czy w Paryżu, czy w Wiedniu, czy w Lon
dynie, czy w Waszyngtonie, Tokio, Pekinie, Buenos Aires, czy w War
szawie, wszystkie te czterysta milionów katolików są skupione wokoło 
jednego ołtarza, modlą się do jednego Chrystusa, uczestniczą w jednej 
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ofierze, wyznają tę samą wiarą, słuchają tej samej nauki, pożywają 
tego samego chleba, podlegają temu samemu namiestnikowi Chrystu
sowemu, Tu można radośnie zawołać ze św. Pawłem: „Staliśmy sią 
dziwowiskiem światu i aniołom i ludziom" (1 Kor 4, 9). Jedność jest 
istotnym i koniecznym znakiem prawdy. Widząc zaś u nas jedność, 
jakiej pragnął Chrystus, a której daremnie szukać gdzie indziej, wy
znajemy z radością: „Credo in ecclesiam unam, wierzą w jeden Kościół, 
do którego jako katolicki chrześcijanin przynależą". 

Drugą znamienną cechą Kościoła katolickiego jest jego świętość. 
Oznacza ona: 1. stan poświęcenia Bogu; 2. cnotliwość życia. Oba poję
cia stosują się do naszego Kościoła. Kościół jest z istoty swej poświę
cony Bogu. Kościół założony przez Chrystusa, Syna Bożego, jest święty 
w swym początku, w swym przeznaczeniu i w całej swej strukturze, 
gdyż jest Mistycznym Ciałem, którego Chrystus jest Głową. Świętość 
Kościoła uwydatnia się w niezliczonej ilości kościołów i kaplic, służą
cych czci Boga, modlitwie, ofierze Chrystusa, nabożeństwom i proce
sjom. W całym kulcie Kościoła Chrystus uwydatnia swą władzę naj
wyższego Kapłana, przewodzącego Kościołowi jako „królewskiemu ka
płaństwu" i „ludowi świętemu". 

Kościół posiada też drugi przymiot świętości: owocność we wszystkich 
cnotach. Wskazuje się na niektórych niedobrych katolików, którzy nie 
przestrzegają praw Kościoła i nie przyjmują łask Chrystusa. Oni fak
tycznie są, ale nie można kształtować oceny świętości Kościoła według 
miary, jaką wyznaczają tego rodzaju katolicy. Kościół bowiem ciągle 
wzywa wszystkich do świętości, do realizacji życia przenikniętego cno
tami, udzielając zarazem ku temu wsparcia łaską Chrystusa w Mszy 
świętej i pozostałych -sakramentach. „Nic dziwnego, że Kościół, ów 
szczep winny, święty z swojego pochodzenia i wyposażony w siły 
uświęcające po wszystkie czasy obfitował w wspaniałe owoce świętoś
ci". Była nim w pierwszym rzędzie Maryja, Królowa Wszystkich świę
tych. Do niej dołączyli apostołowie, męczennicy i święci różnych sta
nów i czasów. „Powiększa się liczba nowych świętych z czasów ostat
nich, wyniesionych dopiero teraz na ołtarze nasze. Nie zabrakło też 
Kościołowi owoców najszlachetniejszych: męczennicy i męczennice 
powstali nawet w czasach naszych jak w Korei, w Chinach, w Ugan
dzie, w Rosji i Meksyku". 

Biskup kończy list pasterski następującym zdaniem: „Poznawszy 
teraz Kościół Boży jako ów przez Chrystusa zapowiedziany szczep 
winny i jego wszystkich obejmującą jedność oraz jego niezłamaną 
płodność duchową, dziękujemy Bogu za to, że nas do tego Kościoła 
powołał, łecz pamiętajmy też o tej nader ważnej prawdzie, że do zba
wienia nie wystarczy przynależeć jedynie zewnętrznie do Kościoła 
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i tylko w niektórych nabożeństwach uczestniczyć, ale że Chrystus tyl
ko tej duszy owoc przyrzeka, która cała w nim pozostanie i z jej cał
kowitym dążeniem, myśleniem i tęsknieniem i w której On pozostanie 
z swoją łaską, swoim duchem, swoją miłością i cnotą". 

14. List z 17. 06. 1934 r. o Caritasie 

„Kościół9 jest społecznością samoistną, tzn. że posiada prawo do sa
modzielnego załatwiania własnych swoich spraw i że nie- potrzebuje 
ku temu zezwolenia ze strony innej władzy, np. państwa. To prawo za
wiera też w sobie uprawnienie do samodzielnego regulowania swoich 
spraw wewnętrznych. Ono obejmuje przede wszystkim miłość dobro
czynną, tzw. caritas, ponieważ Bóg ogłosił miłość jako'pierwsze i naj
wznioślejsze przykazanie, dając tym samym każdemu nienaruszalne 
prawo pełnienia miłości bliźniego. Oczywista, że prawo to w zupełności 
należy do Matki — Kościoła, jako pierwszej wykonawczyni i nauczy
cielki tej cnoty. 

Prawo kanoniczne mówi wyraźnie w kanonie 1495, że Kościół kato
licki posiada przyrodzone prawo swobodnego i od władzy państwowej 
niezależnego nabywania i posiadania dóbr doczesnych oraz zarządza
nia nimi dla osiągnięcia swoich sobie właściwych celów. Tak samo po
siada Kościół prawo, niezależnie od władzy państwowej, nakładania 
wiernym podatków dla pokrycia potrzeb związanych z nabożeństwami, 
z utrzymaniem według stanu kleru i sług kościelnych oraz z swoimi 
dalszymi sobie właściwymi celami. 

Z tego powodu uznały wyraźnie to prawo wszystkie państwa zawie
rające z Kościołem konkordaty. Tak czytamy w konkordacie pomiędzy 
Stolicą Apostolską a Rzeszą Niemiecką zawartym: „Rzesza Niemiecka 
gwarantuje swobodę wyznawania i publicznego wykonywania religii 
katolickiej. Przyznaje Kościołowi Katolickiemu w granicach ustaw 
ogólnie obowiązujących prawo samodzielnego zarządzania i regulowa
nia swoich spraw oraz wydawania w ramach swoich kompetencji praw 
i rozporządzeń obowiązujących swoich członków". 

Tak samo mówi artykuł 1 konkordatu zawartego pomiędzy Stolicą 
Apostolską a Rzecząpospoliią Polską: „Kościół katolicki w Rzeczypos
politej Polskiej będzie doznawał zupełnej swobody. Państwo gwaran-

9 Pełny tekst w języku polskim. List został wydany w języku niemieckim 
13. 06. 1934 r. Łącznie z listem pasterskim Biskup gdański wydał następujące za
rządzenie: 
1. wszystkie stowarzyszenia charytatywne, parafialne i nadparafialne mają nadal 

istnieć; 
2. składki członkowskie, których według rozporządzenia Senatu nie wolno zbie

rać od domu do domu, należy wpłacać w parafii. 
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tuje Kościołowi swobodne zarządzanie i kierowanie swoimi sprawami 
i dobrami, zgodnie z prawami Boskimi i prawem kanonicznym". 

Tymczasem tu w Gdańsku wydała pewna władza rozporządzenie, 
które się tym zasadom sprzeciwia. Przeciw temu rozporządzeniu za
protestowałem i będę bronił praw Kościoła przy pomocy wszystkich 
środków, stojących mi do dyspozycji. 

Począwszy od czasów apostolskich aż do dni dzisiejszych Kościół nie 
tylko głosił cnotę miłości dobroczynnej, ale też praktycznie pełnił. 
Zawsze na nowo znajdował on w poszczególnych czasach odpowiednią 
formę dla pełnienia miłości dobroczynnej, aby łagodzić nędzę cielesną 
i duchową. Trzeba by opowiedzieć historię Kościoła, chcąc odsłonić hi
storię dobroczynności chrześcijańskiej, którą określa słowo Caritas. 
Kościół nie może zatem żadną miarą ani dzisiaj, ani w przyszłości wy
zbyć się swojej charytatywnej dobroczynności. Kościół i Caritas, czyli 
Kościół i dobroczynność chrześcijańska są ze sobą nierozerwalnie ze
spolone. Kto trwa w Kościele, ten przejął na siebie od Chrystusa przy
kazanie miłości jako ciężkie zobowiązanie. 

Dlatego proszę członków wszystkich charytatywnych stowarzyszeń, 
aby zachowali wierność stowarzyszeniom i umożliwili im ich dalszą 
zbożną pracę". 

15. List z 22. 02. 1935 r. o niebezpieczeństwach zagrażających wierze 1 0 

Biskup gdański rozpoczyna swój wielkopostny list pasterski takimi 
zdaniami: „Będąc ostatnio w Rzymie, referowałem Ojcu Sw. o siosun^ 
kach panujących w mojej diecezji jako i o waszym życiu religijnym, 
o waszych pracach i o waszym zmaganiu. Ojciec Sw. radując się z wa
szej wierności i wiary odważnej, a przede wszystkim z zapału i przy
wiązania katolickich organizacji młodzieży, przesyła wszystkim wam, 
nie na koniec naszej młodzieży, swoje błogosłowieństwo. Z radością tą 
połączył jednakże namiestnik Chrystusa prawdziwą troskę swoją z po
wodu groźnych chmur pojawiających się zewsząd na horyzoncie Kró
lestwa Bożego oraz tych wielkich niebezpieczeństw zagrażających wie
rze waszej i wiecznemu zbawieniu waszemu". Jako wasz biskup czuję 
się w sumieniu zobowiązany przekazać wam swe słowo na ten temat. 
„Nasuwa mi się przy tym upomnienie, jakie niegdyś w podobnie cięż
kich czasach wystosował pierwszy papież Piotr do swoich wiernych: 
„Trzeźwymi bądźcie i czuwajcie, bo przeciwnik wasz diabeł, jako lew 
ryczący krąży, szukając, kogo by pożarł. Któremu sprzeciwiajcie się 
mocni w wierze" (1 P 5, 8—9). 

1 0 Pełny tekst, powielany, niedrukowany, z dodaną uwagą: „List odczytać bez 
komentarza". 
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„Trzeźwymi bądźcie i czuwajcie! Słowo 1o zawsze żywe, a zwłasz
cza w czasach obecnych. Wszak przeżywamy od samej wojny świato
wej proces fermentowania i przeobrażeń, jakich od czasów wędrówki 
narodów nie było. Ginie i rozpada się co stare, a powstać chce nowe. 
My katolicy wiemy z doświadczeń historii, że wszelką nowość, ujmo
waną jednostronnie, trzeba traktować krytycznie. Stąd trzeba aktualnie 
być czujnym i starać się odróżniać prawdę od fałszu. 

Zło ujawnia się dzisiaj w dwojakiej postaci. Wychodzi z ludzkiego 
serca, ze skłonności człowieka do złego. W związku z tym nie można 
uznać za prawdziwe głoszone hasła: dobre i święte przejawy życia 
człowieka są tylko te, które wywodzą się z krwi i rasy, natomiast 
grzech, wina — zło — to pojęcia przebrzmiałe. Rozwój i doskonalenie 
człowieka i narodu, oparty jednostronnie na elemencie krwi i gatun
ku, jest ujęciem fałszywym i sprzecznym z nauką katolicką. 

Drugim źródłem zła jest zło demoniczne, szatan, którego istnienie 
potwierdza Pismo święte, określające go jako przeciwnika Boga, ojca 
kłamstwa i księcia ciemności. Chrystus podkreśla, że szatan wykrada 
słowo prawdy z serca ludzkiego (Łk 8, 12) i zasiewa kłamstwo niewia
ry. Przejawia się ono w programowym odrzuceniu wiary, Kościoła 
i moralności chrześcijańskiej jako wyraz postępu, nowej wolności 
i szczęścia narodu. Szatan powtarza obecnie to samo, co przy kuszeniu 
Chrystusa: „Dam ci to wszystko, jeśli upadniesz i oddasz mi pokłon" 
(Mt 4, 9). Nowa wiedza, wolność myśli, ziemska pomyślność, postęp, 
zjednanie narodu, władza — to są kusząco lśniące plakaty reklamowe, 
które szatan proponuje i .zaleca. Nie znaczy to, iż te propozycje są złe 
ze swej istoty, lecz szatan pragnie je wykorzystać w służbie swych 
celów. Szatan szuka pomocników wśród ludzi różnych zawodów, po
szczególnych jednostek i zorganizowanych wspólnot, aby realizować 
swe dzieło zniszczenia, skierowane przeciw Bogu. Jest on tym smokiem 
z Apokalipsy, który w ciągu wieków przybierał różne wcielenia, po
cząwszy od cesarstwa rzymskiego za Nerona, aż po dzisiejszy bolsze-
wizm. Jego hasła i poczynania to walka *z Bogiem, zamykanie kościo
łów, mordowanie biskupów, kapłanów i wiernych, wprowadzanie agen
tów do Meksyku i Hiszpanii w celu walki z Kościołem ogniem i mor
dem. Na sztandarach marksizmu został wypisany ateizm przez jego 
czołowych przywódców, jakimi byli Marks, Bebel i Liebknecht. Głoszą 
oni, w przeciwieństwie do Ewangelii, ewangelię czysto doczesną, prze
kreślając wiarę w życie wieczne. 

Podobnie liberalizm głosi uwolnienie się od zasad wiary i usunięcia 
chrześcijaństwa i Kościoła z całego prywatnego i publicznego życia. 
Stary liberalizm żywiołową wprost siłą ponownie wybucha. Liber ozna
cza „wolny", liberalizm atoli dąży do niepohamowanej wolności, tzn. 
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do samowoli. Wszak z niezliczonych książek, przemówień, gazet, obo
zów dochodzą krzyki: w imię krwi i wspólnoty precz z Rzymem, precz 
ze Starym Testamentem, precz z żydowsko-chrześcijańską nauką 
0 grzechu i zbawieniu, precz z dogmatami! Skończyć z tym wszyst
kim! Cóż to innego, jak stary liberalizm? Chełpią się nieustannie, jako
by już przepędzili ów liberalizm — politycznie wprawdzie nałożyli mu 
kajdany — ale na polu religijnym hołdują mu w niebywały i dotąd 
nieznany sposób. Lecz gorzej jeszcze! Potworzono całe organizacje, któ
re wszelkimi sposobami gwałtu i obłudy pracują nad zburzeniem chrze
ścijaństwa. Są grupy, które otwarcie nazywają się nowopogaństwem, 
a w istocie nie pragną nic innego, jak przywrócenia starogermańskich 
bogów. Są i takie, co odrzucając wszystko, co chrześcijańskie, szukają 
nowej religii zrodzonej z ducha germańskiego. A cóż za profanacja 
naszych świętości w ich szeregach! Bóg chrześcijański usunięty, bo 
rasowo obcy, Chrystus nie tylko jako zwykły człowiek, lecz jako syn 
nieślubny i jako truciciel rasy germańskiej napiętnowany, grzech pier
worodny i nauka odkupienia nazwana największą zbrodnią dokonaną 
na ludzkości, moralność chrześcijańska wyszydzana jako zmiękczenie 
kości, miłość chrześcijańska ze swą pokorą, miłosierdziem, uległością 
1 ascezą jako „dotkliwy cios duszy nordyckiej Europy zadany" ośmie
szana, Papież jako znachor wyśmiany, Kościół stekiem ohydy i kłam
stwa zbrukany, cała jego działalność wychowawcza jako przygotowanie 
„do zamknięcia w chrześcijańskim szpitalu dla złamanych dusz" (Berg-
mann) zelżona. Zniknąć powinien, tak głoszą dalej, krzyż z Golgoty 
z wieżyc naszych, stanąć powinien krzyż „Odyna jako zwycięski znak 
człowieka, nordyckiego"! I więcej jeszcze: „Wierność męża i nierozer
walność małżeńska jest prawie że dla rasy szkodliwa(...) Niewiasta, 
która nie porodziła, jest bez czci. Czy w małżeństwie, czy też poza nim 
w starym pojęciu pozostanie matką, nie odgrywa to żadnej roli". Czy 
nie poznajecie w tej mowie owej starej bestii? A wszystkie te szyder
stwa i wszelkie £e napaści i wszystkie te kłamstwa za pomocą potężnej 
organizacji, książek, gazet i kursów instruktorskich zanosi się poprzez 
miliony głów aż do ostatniej wsi i chaty. Wprawdzie zapewnia się ciąg
le, że budowa na gruncie pozytywnego chrześcijaństwa dokonywać się 
będzie, ale gdyby tak istotnie było, to wtedy pytam, dlaczego pozwa
lać na takie przeciwchrześcijańskie zapędy, a nawet je (przez "towarzy
szy partyjnych podsycać?... Widzicie teraz, moi kochani diecezjanie, 
to niebezpieczeństwo? Zaiste, zły duch działa, działa nawet więcej, niż 
kiedykolwiek. Nie lękamy się wprawdzie, gdyż zawsze dzieło jego 
o moc Chrystusową jak huczące fale morskie o skały się rozbijało! Lę
kamy się jednak o wasze wieczne zbawienie. Miejcie więc oczy otwar
te, moi drodzy diecezjanie. Toczy się bój o wszystko, o niebo czy 
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piekło! Jako włodarz Jezusa Chrystusa, jako pasterz dusz waszych nie
śmiertelnych staję dlatego przed wami wszystkimi i ostrzegam ponow
nie: „Trzeźwymi bądźcie i czuwajcie"! „Nie każdemu duchowi wierz
cie" (1 J 4, 1). O nie, nawet igdyby się w togę naukowości przybrał, lub 
gdyby wielką siłą dysponował i gdyby nawet śetki tysięcy oszołomił 
swym trucicielskim napojem! I wówczas nie, gdyby płaszczyk katolicki 
lub nawet suknię duchowną przywdział, bo wielu fałszywych proro
ków, tak mówi dalej Apostoł, wyruszyło w świat! „Badajcie te duchy, 
czy są z Boga"! Co bowiem z Bogiem trójosobowym walczy, co bóstwu 
Chrystusa przeczy, co Kościołowi Bożemu zniszczeniem grozi, co Bos
kie nakazy na bok usuwa, co znamię pychy i żądzy panowania na czo
le nosi, co kłamstwem, oszczerstwem, gwałtem i mordem się posługuje, 
to, drodzy moi diecezjanie, od Boga nie pochodzi. Pochodzi to od sza
tana, gdyż on był kłamcą, mężobójcą, niszczycielem od początku. Nie 
wierzcie również wszystkim, co pod pozorem obrony interesów kato
lickich dla swoich celów zdobyć was pragną, bo i faryzeusze podobnie 
czynili, przechwalając się, gdy im się drugich zdobyć udało. Boski Zba
wiciel jednak grozi im: biada wam! (...) Wiara nasza, to pochodnia, co 
nam prawdę i prawą drogę wskazuje. Na nią patrzcie, a przez ten za
męt współczesny przejdziecie bezpiecznie. Trzymajcie się wiary, wy 
mężowie, niewiasty, młodzieży i 'dzieci! Stańcie wszyscy jak mur do 
walki z antychrystem! Wzmacniajcie się w wierze modlitwą gorliwą, 
nabożeństwem, skupionym słuchaniem Słowa Bożego, częstym przyj
mowaniem sakramentów Św., czytaniem pism prawdziwie katolickich! 
Tak sposobili się do walki pierwsi chrześcijanie, a na ich oporze zła
mały się napaści wrogie. Szczególnie was, rodzice chrześcijańscy upo
minam, byście bacznie czuwali nad dziećmi waszymi! Faktem jest, że 
pragnie się im wydrzeć wiarę z serc, by je wypełnić pojęciami, jakie 
sprzeciwiają się duchowi Chrystusowemu. Toć przecież wydano hasło: 
„nie chcemy wyrwać Kościoła narodowi, raczej chcemy Kościołowi 
wyrwać naród!" (...) Chcielibyście spokojnie patrzeć na to, jak dzieci 
wam psują i nawet w szkole na zohydzanie wiary pozwalają? Moi dro
dzy diecezjanie. Do głębi przejęty niebezpieczeństwami, jakie wam-
zewsząd grożą, upominam was raz jeszcze: „trzeźwymi bądźcie, a czu-
wajcie(...)". „A to jest zwycięstwo, które zwycięża świat, wiara nasza" 
(U 5, 4). 

16. List z 11. 02. 1936 r. o częstej i wczesnej Komunii świętej 

Biskup poświęca pierwszą część listu pasterskiego sprawie częstej 
Komunii Św., odwołując się do tekstów Ewangęlii, nauki Kościoła, 
szczególnie dekretu Piusa X. W drugiej części Biskup wyjaśnia zna-
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czenie wczesnej Komunii świętej dla dzieci w wieku 7—̂ 8 lat, powołu
jąc się na dekret Piusa X. W zakończeniu Biskup zachęca do stosowa
nia tej praktyki w diecezji, natomiast rodziców prosi o współpracę 
w przygotowaniu dzieci do wczesnej Komunii świętej oraz w ich wy
chowaniu eucharystycznym. 

17. List z 16. 07. 1936 r. o katolickich stowarzyszeniach młodzieżowych 

„Od wielu miesięcy walczą nasze katolickie stowarzyszenia młodzie
żowe o należne im, prawa. Od grudnia ub. roku toczyły się na ten te
mat stałe rozmowy i wymiana korespondencji pomiędzy władzami ko
ścielnymi i świeckimi. Aż do dziś nie doprowadziły one do żadnego 
wyniku. 

Pewne wydarzenie z ostatnich dni skłania mnie do zajęcia oficjalne
go stanowiska w tej kwestii. W związku ze świętem sportowym mło
dzieży gdańskiej w dniu 3. 07. br. odpowiedzialny kierownik resortu 
szkolnictwa w swoim oficjalnym przemówieniu przekazał uwagi, któ
rych nie mogę przyjąć bez sprzeciwu. Tak więc pan senator określił 
katolickie stowarzyszenia młodzieży jako 'grupy młodzieżowe partii 
Centrum. Oświadczam publicznie, że to stwierdzenie nie odpowiada 
prawdzie. Wszystkie katolickie stowarzyszenia kościelne naszej diece
zji są organizacjami całkowicie apolitycznymi. Wiele razy ja sam, jak 
też upoważnieni przeze mnie księża potwierdzali to wobec władz pań
stwowych. Pan senator postawił kolejny osobliwy zarzut wobec spor
towej grupy katolickiej młodzieży „Deutsche Jugendkraft". Zabroni 
on wszystkim uczniom przynależności do tej grupy, a sprzeciwiającym 
się temu nakazowi groził przymusem wychowawczym i karami cieles
nymi. Rodzicom tej młodzieży groził również karami. 

Wobec takich gróźb, jako biskup tej diecezji, biorę w obronę kato
licką młodzież i publicznie uznaję słuszne stwierdzenia zawarte w tym 
liście za wiążące dla nich. Muszę wam wyjaśnić, dlaczego tym razem 
poleciłem ogłosić mój protest z ambon. Negocjacje w sprawie stowarzy
szeń młodzieży ciągną się od miesięcy. Decyzja, jak dotąd, była odkła
dana. Podczas gdy te negocjacje są jeszcze w toku, zagrożono obecnie, 
wbrew wszełkim oczekiwaniom, zarządzeniem, które sprawia, iż wszy
stkie dotychczasowe omówienia stają się bezcelowe i bezwartościowe. 
Wobec publicznego zajęcia stanowiska przeciwko moim stowarzysze
niom młodzieżowym, jestem źmuszony domagać się także publicznie 
praw Kościoła do naszych katolickich stowarzyszeń. Pan prezydent Se
natu oświadczył mi na początku naszych negocjacji, że pragnie dopro
wadzić do stuprocentowego porozumienia z Kościołem katolickim. Te
go rodzaju publiczne ataki, jak ten z 3. 07. br. oraz liczne zniesławienia 
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i zniewagi, przypisywane katolickiej młodzieży, pozwalają mi, niestety, 
wątpić w urzeczywistnienie tych słów. 

Rodzice katoliccy, wiem, że ocżekujecie ode mnie jasnego stwierdze
nia co do tego, czy wasze dzieci macie pozostawić w katolickich sto-
waszyszeniach młodzieży, czy też nie. Wyjaśniam, że z Bożego polece
nia Kościół ma prawo i obowiązek wypełniania wobec wszystkich lu
dzi każdego czasu, swej misji wychowawczej, przekazanej mu przez 
Chrystusa. Nasz Ojciec Sw. Pius XI podkreślił w swej encyklice 
0 chrześcijańskim wychowaniu młodzieży, że w wypełnianiu swej mi
sji wychowawczej, Kościół, od początku swego istnienia po dzień dzi
siejszy, zawsze był i jest niezależny od jakiejkolwiek potęgi ziem-
skiej(...) 

Celem wszelkiej pracy nad młodzieżą jest kształtowanie ludzi oży
wionych religijnie i apostolsko, aby byli zdolni i gotowi współpracować 
z kapłanami Kościoła w realizowaniu Królestwa Bożego. Nasze kato
lickie stowarzyszenia młodzieży wypełniały to zadanie skutecznie już 
w przeszłości. One muszą i w przyszłości stawać się jeszcze bardziej 
wyborowymi grupami, z których będą wyrastać ludzie, będący przez 
przykładne życie i czynne działanie, świeckimi apostołami naszego 
Zbawiciela. 

Walka za i przeciw Chrystusowi istniała zawsze w dwutysięcznej 
historii chrześcijaństwa, nieraz bardziej, nieraz mniej widoczna. To, 
że nasze i przyszłe pokolenie będzie przeżywać szczególnie ostre roz
prawienie się pomiędzy chrześcijaństwem i neopogaństwem, jest dla 
nas całkowicie pewne. Do nadchodzącej walki musimy przeto szkolić 
szczególnie młodzież i hartować ją. Potrzebna jest do tego jakaś wspól
nota młodzieżowa, w której będą mogły się rozwijać wszystkie ludz
kie siły, cielesne, psychiczne i duchowe. Tymi życiowymi wspólnotami 
mają być nasze stowarzyszenia młodzieży, które tak jak w przeszłości, 
tak i w teraźniejszości wypełniają te zadania z dobrymi wynikami. 
Kieruję przeto do was, rodzice katoliccy, i do was, katoliccy chłopcy 
1 dziewczęta, pasterskie upomnienie, abyście waszym katolickim stowa
rzyszeniom młodzieżowym pozostali wierni, rozwijali je i kształtowali-
je coraz lepiej i szerzej. Wyrażam równocześnie, w imieniu katolickiej 
społeczności nadzieję, że władze uznają katolickie stowarzyszenia mło
dzieżowe, chronione przez prawo kościełne i gdańskie ustawodawstwo". 

18. List z 2. 02. 1937 r. o współczesnych niechrześcijańskich ideologiach 

Biskup gdański stwierdza, że niebezpieczeństwa zagrażające wierze 
napawają Kościół wielką troską. Do największych niebezpieczeństw 
należy obecnie zaliczyć komunizm i bolszewizm. Na wagę tego niebez-
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pieczeństwa wskazuje to, iż od szeregu miesięcy biskupi całego świata 
poświęcają temu zagadnieniu listy pasterskie. Na pierwszym miejscu 
trzeba wymienić episkopaty sąsiednich państw, Niemiec i Polski. Epis
kopaty na swych konferencjach w Fuldzie i Częstochowie we wrześ
niu ub. roku wyraziły stanowisko wobec tego wroga. W grudniu ub. 
roku zostały wydane listy pasterskie episkopatu Czechosłowacji, Belgii, 
Angli i i Stanów Zjednoczonych. Do nich należy ponadto włączyć listy 
pasterskie poszczególnych biskupów całego świata. Biskupi niemieccy 
po raz drugi wydali wspólny list pasterski na Boże Narodzenie, w któ
rym wskazują na niebezpieczeństwo bolszewizmu i komunizmu. „Pod
kreślam zarazem, że i Stolica Apostolska przed laty, jako pierwsza 
zerwała maskę z oblicza komunizmu i wykazała czym on w istocie jest: 
wysłańcem antychrysta, który, jak to już Leon XIII powiedział: „za
graża bezpośrednio wszelkim podstawom cywilizacji i porządku spo
łecznego". 

„Ta godna uwagi jednomyślność papieża i episkopatu całego świata, 
doprowadza do wniosku, że tu nie chodzi jedynie o odległe i teoretycz
ne niebezpieczeństwo, lecz o bezpośrednie i rzeczywiste. Muszę stwier
dzić, że nie wypełniłbym moich obowiązków wobec was, moi kochani 
diecezjanie, i podważyłbym moją świadomą solidarność z katolickim 
episkopatem świata,, gdybym nie dołączył do niego i nie zwrócił wam 
uwagi na naukę komunizmu przynoszącą nieszczęście i groźbę zepsu
cia"/ . 

„Kościół walczy z komunizmem nie od dziś. Ostatni papieże wydali 
szereg, dokumentów, biskupi niemieccy wydali swe ostrzeżenia, liczni 
socjologowie i księża opublikowali swe dzieła przeciw komunizmowi. 
Ja sam, jako Administrator Apostolski, wydałem w 1924 r. list paster
ski o marksizmie i niebezpieczeństwach z nim związanych. Dziś one 
wzrosły, czego dowodem jest Rosja, Meksyk i Hiszpania. Mówią na ten 
temat biskupi belgijscy, niemieccy, polscy, angielscy i amerykańscy. 
To, że nie patrzą oni zbyt czarno, potwierdzają fakty z Hiszpanii 
z ostatnich miesięcy: tysiące kościołów i kaplic wypalonych, wielu 
biskupów, setki zakonników i zakonnic, 11 tys. księży, przeszło 500 tys. 
wiernych, katolickich mężczyzn i kobiet ze wszystkich stanów, zostało 
pozbawionych życia, często w okrutny sposób zostało zamęczonych. 
Dużo okropniejsza jest sytuacja w Rosji. W wielu rejonach prawie 
wszystkie kościoły zostały zniszczone, ponad 100 tys. duchownych i mi
liony wiernych zamordowano. 

Taki komunizm, wyprowadzany z Rosji, zagraża całemu światu. Trze
ba się jemu przeciwstawić. Jak? Przede wszystkim przez pogłębienie 
świadomości chrześcijańskiej. W moim liście pasterskim sprzed 12 laty 
pisałem o sprzeczności pomiędzy zasadami chrześcijańskimi i ateisty-
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cznego socjalizmu. Dzisiejszy socjalizm nie utożsamia się z komuniz
mem. Dla współczesnego komunizmu zasady walki z religią i Kościo
łem są zasadami naczelnymi, realizowanymi w praktyce, czego aktu
alnym i bolesnym przykładem jest Hiszpania. 

Zajęcie wspólnego, zdecydowanego stanowiska przeciwko bolszewic
kiemu i marksistowskiemu duchowi jest konieczne dla uratowania 
chrześcijańskiego i europejskiego porządku. Hiszpania stanowi kon
kretny przykład, Uo czego prowadzi rozwój liberalnej myśli marksi
stowskiej, przerodzony z czasem w (praktykę wojującego ateizmu, przy
noszącego pożogę i śmierć w życie ludzi i narody. 

Podobne niebezpieczeństwo odnosi się również do innego totalitarne
go systemu, mianowicie hitlerowskiego narodowego socjalizmu (nie na
zwanego po imieniu w liście pasterskim). Zwrócili na to uwagę bisku
pi niemieccy w swym liście pasterskim z 24. 08. 1936 r., wyrażając 
głęboki żal z powodu przekreślania praw Kościoła w Niemczech przez: 
ograniczanie wpływu Kościoła do działania w murach kościołów; utrud
nianie zbożnej i skutecznej działalności katolickich stowarzyszeń i sta
wianie pod znakiem zapytania ich dalszego istnienia; zmuszanie kato
lików, pod groźbą pozbawienia pracy, do występowania ze stowarzy
szeń katolickich; ograniczanie działalności Caritas i zwalnianie sióstr 
zakonnych z pracy w szpitalach i przedszkolach; ograniczenie nakła
dów i możliwości wydawania, drogą zarządzeń, prasy katolickiej, na
wet ściśle religijnych pism, co należy traktować jako równoznaczne 
z. dążeniem do całkowitej likwidacji katolickiej prasy, pozbawianie 
wpływu chrześcijańskiej nauki na młodzież i wpajanie jej poglądów 
nieprzyjaznych chrześcijaństwu; likwidowanie szkół wyznaniowych 
i prywatnych szkół katolickich, pomimo że niemiecki konkordat po
twierdza i zabezpiecza ich istnienie oraz prawo do prowadzenia ich 
przez zakony i religijne stowarzyszenia. 

W sytuacji zagrożeń dla Europy powinna zostać Kościołowi zagwa
rantowana pełna wolność". 

„Kochani diecezjanie, upominam was: stójcie mocno i nieiozruszenie 
%D wierze. Bądźcie wierni Kościołowi. „Bo kto nie uwierzy, będzie po
tępiony" (Mk 16). Na pytanie, jaka jest najlepsza obrona i najskutecz
niejsza pomoc przeciwko bolszewizmowi oraz innym antychrześcijań-
skim prądom myślowym — odpowiada Ojciec Święty: „Nauka chrze
ścijańska i konsekwentne chrześcijańskie życie"(...) Nasza wiara to jas
na gwiazda przewodnia, wskazująca nam prawdziwy kierunek życia: 
Jezusa Chrystusa, drogę, prawdę i życie. Wpatrujcie się w Niego, 
wówczas będziecie wśród dzisiejszego zamętu postępowali pewną dro
gą. Mężczyźni, kobiety, młodzieży i dzieci, stańcie jak obronny mur 
wobec ataku antychrysta. Umacniajcie się w wierze przez żarliwą mo-
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dliłwę i częste przyjmowanie sakramentów św. Upominam szczególnie 
was, chrześcijańscy rodzice, czuwajcie nad waszymi dziećmi i nie do
puście, aby wyrwano wiarę z ich serc. Trzymajcie się mocno waszych 
katolickich organizacji, w których od dawna jest pielęgnowany i sze
rzony duch katolicki. I stójcie wszyscy mocno zjednoczeni w zgodzie 
i miłości". 

19. List z Niedzieli Przewodniej 1937 r. 

„W lipcu11 ubiegłego roku musiałem jako biskup odpierać z ambon 
kościołów publiczne atafti i groźby wobec naszych katolickich stowa
rzyszeń młodzieży, ich członków i ich rodziców. Mimo to walka prze
ciw naszym katolickim organizacjom młodzieży jest w międzyczasie 
dalej prowadzona, szczególnie w naszych szkołach publicznych i to z ca
łą mocą, w sposób skryty lub jawny. Drogą obietnic i gróźb ze strony 
niektórych nauczycieli są wywierane naciski na uczniów i rodziców, 
wprost nie do wytrzymania. W wyniku tego, niektórzy katolicy, dla 
zyskania spokoju i uniknięcia szkód materialnych, rezygnują z ucze
stnictwa w katolickich stowarzyszeniach. O ile z czysto naturalnych 
pobudek można by zrozumieć takie decyzje, to z religijno-moralnych 
powodów muszę wyrazić swoje ubolewanie i oskarżenie. W tej całej 
akcji, rozgrywającej się w szkole, widzę świadome i zamierzone zaha
mowanie silnego religijnego wpływu, jaki jest wywierany na nasze 
dzieci przez nasze katolickie stowarzyszenia młodzieży. 

W tych dniach zapoznałem się z pismem, w którym kierownik na
rodowo- socjalistycznego stowarzyszenia nauczycieli przekazuje pole
cenie, aby na początek nowego roku szkolnego zapraszać rodziców do 
świetlic szkolnych na specjalne wieczory dotyczące poboru do organi
zacji hitlerowskiej młodzieży (Hitlerjugend). Celem tych zebrań jest 
przyjęcie do tej organizacji wszystkich chłopców i dziewcząt rocznika 
1927 i starszych, którzy jeszcze nie są członkami Hitlerjugend. Tu, 
w Gdańsku, nie ma praktyki powszechnego włączania całej młodzieży 
do organizacji państwowej. Nie mamy też żadnej ustawy zobowiązują
cej młodzież do wstępowania do określonej organizacji młodzieżowej. 
Nikt przeto nie może, pośrednio czy bezpośrednio, być przymuszany do 
wstąpienia do określonej organizacji. W upomniane polecenie należy 
w tej sytuacji uznać za nową formę walki przeciwko naszym katolic
kim stowarzyszeniom młodzieży. Wyrażam przeto swój stanowczy 
protest wobec tego rodzaju zarządzenia. Katoliccy rodzice będą wiet-
dzieć, że w tej akcji werbunkowej nie chodzi o żadne państwowe za-

Tekst listu powielany. 
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rządzenie. Nie pozwolą też, mam nadzieją, aby ulegać przymusowi 
i swoje dzieci wycofywać z religijnych katolickich stowarzyszeń mło
dzieży. 

Jeżeli dziś znowu wzywam was, rodzice katoliccy, abyście zatrzymy
wali swe dzieci w katolickich organizacjach młodzieży, to skłania 
mnie do tego w jeszcze większej mierze, niż poprzednio, niepokojąca 
troska o życie wiary naszych dzieci, które jest tak bardzo zagrożone 
w niekatolickich organizacjach młodzieżowych. 

A może nie odczuwacie, rodzice katoliccy, żadnej odpowiedzialności 
za wasze dziecko, gdy np. w jakiejś gazetce szkolnej, traktowanej 
w szkołach jako pomoc naukowa, są publikowane artykuły i wiersze, 
sprzeciwiające się wierze lub ją wyszydzające (...) Wnoszę i w tym 
wypadku swój publiczny protest przeciwko tego rodzaju zatruwaniu 
dusz naszych dzieci. Nasz Ojciec św. Pius XI zwrócił ostatnio uwagę 
w sposób jasny i zdecydowany, w swym Liście Apostolskim o sytuacji 
Kościoła katolickiego w Niemczech, na źródło niebezpieczeństw dla 
życia wiary katolickiej młodzieży. 

W ciągu ostatnich lat były mi przekazywane z wielu stron niepoko
jące skargi, że nawet w szkolnych lekcjach religii niektórzy nauczy
ciele kierowali otwarte i ukryte ataki na katolickie zasady wiary. 
Wiem również o tym, że zatwierdzony przez Kościół i państwo pro
gram nauczania religii nie wszędzie jest stosowany. Pomimo pisemne
go potwierdzenia Senatu, które jest zawarte w piśmie z 12. 09. 1934 

' roku, jako odpowiedź na moje pytanie, że mianowicie nie ma żadnego 
urzędowego zarządzenia co do traktowania Starego Testamentu w nau
czaniu religii katolickiej, niektórzy nauczyciele pomijają całkowicie 
albo prawie całkowicie Stary Testament. We wzmiankowanym już 
Liście Ojca św. są zawarte znamienne stwierdzenia dotyczące war
tości i znaczenia Starego Testamentu dla Kościoła i przekazywania go 
jako Objawienia Bożego także w szkolnym nauczaniu religii. 

Moje troski dotyczące nauczania religii katolickiej w naszych szko
łach poszerzają się jeszcze bardziej. Dowiedziałem się bowiem, że są 
czynione przygotowania, zmierzające do opracowania nowego progra
mu nauki religii, bez porozumienia z Kościołem i bez zatwierdzenia 
przez Kościół tego programu, który zawiera wiele treści nie odpowia
dających nauce Kościoła katolickiego. 

Nauczyciele i nauczycielki katolickie, muszę wam obecnie przypom
nieć, że nauka religii we wszystkich szkołach podlega zarządzeniom, 
kierownictwu i kontroli Kościoła oraz że nauczanie religii może być 
realizowane tylko z polecenia Kościoła. To polecenie przekazał wam 
w swim czasie biskup wraz z misją kanoniczną, ale tylko pod warun
kiem i ze zobowiązaniem, iż będziecie uczyć religii w zgodności z Koś-
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ciołem katolickim i przekazywać jego nauką wiary. Nowe programy 
nauczania religii lub zmiany w istniejącym programie dla wszystkich 
typów szkół nie zostały dotychczas uzgodnione pomiędzy władzą koś
cielną i państwową. Stąd należy kontynuować nauczanie religii we
dług dotychczasowego programu. Mam nadzieję, że to moje publiczne 
wyjaśnienie przyczyni się do uspokojenia waszych sumień i umocnie
nia waszej świadomości wiary. Wszystkim tym nauczycielom i nauczy
cielkom, którzy w duchu wierności swemu kościelnemu posłannictwu, 
pomimo wielu trudności, uczyli religii, wyrażam moje arcypasterskie 
podziękowanie. 

Do was, kochani rodzice, kieruję raz jeszcze pilną prośbę, abyście 
życie religijne waszych dzieci otaczali odpowiedzialną troską i abyście 
przede wszystkim nie dopuścili do tego, by wasze i waszego Kościoła 
religijne budowanie nie napotykało na przeszkody, czy nawet nie zo
stało zburzone przez niereligijnych lub niekatolickich współwychowaw-
ców waszych dzieci". 

20. List z 11. 02. 1938 r. o wychowaniu katolickim 

„Nasz 1 2 największy i najcenniejszy skarb, to wiara święta, którą 
Chrystus, nasz Zbawca, potwierdził Swym życiem i śmiercią. Odziedzi
czyliśmy ten drogocenny skarb od naszych rodziców i przodków i mu
simy go dalej przekazać czystym, niesfałszowanym naszym potomkom, 
naszym dzieciom. Dziecko przychodzi na świat w rodzinie, dlatego wy
chowanie rodzinne winno w czułą duszę dziecięcą zasiać pierwszy po
siew wiary. A posiew musi być tak mocny, by mógł w późniejszym 
życiu oprzeć się wszystkim burzom, pokusom i niebezpieczeństwom 
i. by zaprowadził człowieka poprzez życie ziemskie do szczęśliwej wiecz
ności. W niniejszym liście pasterskim pragnę właśnie mówić do rodzi
ców o ich obowiązku przekazania swym dzieciom skarbów wiary św. 

1. Pan Bóg powołał człowieka do życia na łonie rodziny. Uczynił to 
Bóg wtedy, gdy błogosławiąc im, powiedział do pierwszych rodziców: 
„Roście i rozmnażajcie się i napełniajcie ziemię" (Gen. 1, 28). Gdy póź
niej ludzkość, znękana grzechami, wołała za Zbawicielem, ulitował się 
Bóg i zesłał Swego Syna jako dziecko na łonie rodziny. Ta święta ro
dzina stała się przykładem dla wszystkich rodzin chrześcijańskich. 

Moi drodzy katoliccy Rodzice! Pamiętajcie o tym, jaki święty wzór 
Bóg Wam przed oczy postawił. Również Wasza rodzina, Wasz dom ma 
za tym wzorem stać się świętym przybytkiem. W tym świętym przy
bytku macie niejako spełniać urząd kapłański. Ojciec ma to w ten spo-

1 8 Pełny tekst. 
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sób czynić, że zawsze daje dobry przykład i dba o to, by wszyscy 
członkowie rodziny wypełniali swe religijne obowiązki. Jeżeli ojciec 
jest mężem wiary i modlitwy, to i dzieci wierzą i się modlą. Sw. Pa
weł tymi słowami zwraca się do ojców: „Chcę, aby mężowie modlili się 
na każdym miejscu, podnosząc czyste ręce". 

Od matki zaś uczy się dziecko pierwszego pacierza. Matka jako 
pierwsza składa rączki dzieciny do modlitwy i mówi jej o Bogu. Po
myślcie jednak, drogie matki, ile niebezpieczeństw dla dusz naszych 
dzieci kryje się w obecnych czasach. Tym więcej musicie się stardć, 
pilnie pouczać w wierze swe dzieci od najiocześniejszej młodości 
i w niej tak silnie je umocnić, aby nigdy nie zapomniały waszego wy
chowania i waszej nauki. Przyzwyczajcie dzieci do tego, by zawsze od
mówiły ranny i wieczorny pacierz i by nigdy nie zaniedbały mszy nie
dzielnej. Przede wszystkim proszę was jak najusilniej o to, byście pro
wadziły swe dzieci do wczesnej Komunii św. Same przygotujcie swe 
dzieci do tego, by z radością i często przyjmowały ukochanego Zbawi
ciela do swych niewinnych serc. Chrystus w ten sposób stanie się dla 
nich źródłem niewinności i łaski przez całe życie. 

Również na zewnątrz winien dom katolika mieć charakter świętego 
przybytku. Niechaj nigdy w waszych domach nie zabraknie krzyża ani 
obrazu Matki Bożej. Zachęcam was szczególnie do poświęcenia swych 
rodzin Najświętszemu Sercu Jezusowemu, z którego spłyną obfite łaski na 
was i na dzieci wasze. Pamiętajcie także o rzeczach poświęconych, które 
wam Kościół zaleca, o świętej wodzie, o religijnych zwyczajach, złą
czonych z rokiem kościelnym, np. o żłóbku na gwiazdkę, o baranku 
wielkanocnym, w maju o ołtarzyku dla Matki Bożej itd.- Wasza rodzi
na ma się stać Kościołem, odmawiajcie wspólnie pacierz, módlcie się 
jeden za drugiego. Czytajcie razem dobre książki i czasopisma religijne. 

2. Ojciec św. Leon XIII w swej encyklice o obowiązkach obywatel
skich uroczyście oświadcza: „Na podstawie prawa przyrodzonego mają 
rodzice prawo nauczać swe dzieci". A w prawie kanonicznym orzeka 
kanon 1113: „Rodzice mają surowy obowiązek starać się o moralne, re
ligijne, cielesne i obywatelskie wychowanie swych dzieci". Miłościwie 
nam panujący Ojciec św. Pius XI oświadcza w swej encyklice o wy
chowaniu młodzieży z dnia 31 grudnia 1929 r.: „Rodzina ma wprost od 
Stwórcy powierzone zadanie, a stąd także i prawo do wychowania po
tomstwa. Prawa tego nie może się ona zrzec, bo się ono też łączy ze 
ścisłym obowiązkiem i wyprzedza wszelkie prawo społeczeństwa i pań
stwa, skutkiem czego żadnej władzy na świecie nie wolno tego prawa 
naruszać". 

Drodzy katoliccy rodzice. Wy w pierwszym rzędzie macie być wy
chowawcami i nauczycielami swych dzieci. Wychowujcie je na dobrych 
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katolików;, nauczcie je miłować Boga i słuchać jego przykazań, naucz
cie je miłości bliźniego, która także wroga miłować potrafi. 

3. Nie mogą tu milczeniem pominąć także obowiązków; szkoły i nau
czycielstwa. Szkoła nie może rodziny zastąpić, lecz ma ona dzieciom 
dać nie tylko wiedzą, ale ma także pomóc w religijnym wychowaniu 
dzieci. Ojciec św. pisze w swej wyżej wspomnianej encyklice o wy
chowaniu młodzieży: „Nauczyciel dobry pała czystą miłością ku powie
rzonej sobie młodzieży, której to miłości źródłem jest Bóg. Dobry nau
czyciel miłuje dzieci tak, jak Jezusa Chrystusa i Kościół Jego —'• wszak 
młodzież, to dzieci ich najdroższe — i właś?iie dlatego leży mu na sercu 
prawdziwe dobro rodziny i ojczyzny". 

Sprawa rzeczywiście tak sią ma: dobrzy nauczyciele kształtują w du
szach dzieci obraz Boga i mogą mówić z św. Pawłem: „Albowiem je
steśmy pomocnikami Bożymi, rolą Bożą zoraną jesteście; budowaniem 
Bożym jesteście". (1 Kor. 3, 9). Urząd nauczycielski jest pracą apostol
ską, jego odpowiedzialność dlatego wielka. Przed trybunałem Bożym, 
będzie musiał nauczyciel zdać sprawą za dusze dziecięce, powierzone 
jego pieczy. 

4. Jeszcze jedno napomnienie: przypomnijcie sobie słowa św. Piotra 
Apostoła: „Trzeźwymi bądźcie a czuwajcie, boć przeciwnik wasz dia
beł, jako lew ryczący krąży, szukając, kogo by pożarł, któremu się 
sprzeciwiajcie, mocni we wierze" (1 Piotr 5, 8—9). Dzieciom Waszym 
zagrażają niebezpieczeństwa. Przychodzą one od wewnątrz i od zew
nątrz, od ich własnych złych skłonności i od złego przykładu, od złych 
książek i złych, łudzi. Po pierwsze macie w zarodku stłumić to zło, co 
samorzutnie się budzi w duszach dzieci. Niech dzieci od najwcześniej
szej młodości nauczą się w sposób zdecydowany opanować swe nieupo
rządkowane namiętności. Jeżeli nie możecie tego osiągnąć w inny spo
sób, nie wzdrygajcie się przed stosowaniem odpowiednich kar. Albo
wiem „gdzież byłoby dziecko", pyta św. Paweł, „gdyby je ojciec nie 
karął" (Hebr. 12, 7). Trzeba jednak stosować karę w sposób umiarko
wany i roztropny. Dlatego dodaje tenże Apostoł: „A wy ojcowie, pou
czeniem i napomnieniem wychowujcie je w bojaźni Pańskiej" (Ef. 
12, 4). Wszakże prawdziwa bo jaźń Pańska jest daleko skuteczniejszym 
środkiem wychowawczym, aniżełi wszelka kara cielesna. Starajcie się 
ją dlatego głęboko wpoić w serca swych dzieci! 

Po drugie jednak, drodzy rodzice, czuwajcie, żeby także od zew
nątrz żadne zło nie miało dostępu do Waszych dzieci. Czuwajcie nad 
zabawami swych dzieci, nad tym, jakie mają towarzystwo, gdzie spę
dzają wolny czas, jakie książki czytają, zwłaszcza Wasze dorastające 
dzieci. Z głębokim bólem muszą tu powiedzieć jeszcze jedno, co mnie 



L I S T Y P A S T E R S K I E B I S K U P A GDAŃSKIEGO.., 129 

i wszystkich duszpsterzy napawa wielką troską. Zbyt często dowiadu
jemy się, że niektórzy wychowawcy ośmielają się poniżyć w oczach 
dzieci nauki i urządzenia naszej św. wiary i nawet z nich się naśmie
wać. Mówią dzieciom o fałszach i kłamstwach historycznych, które już 
dawno zostały odwołane, przedkładają im nawet jawne herezje. W ten 
sposób już z góry napełniają serca dzieci nieufnością i niechęcią do 
wiary i Kościoła i torują drogę do odstępstwa. Niestety trzeba powie
dzieć, że także tacy, którzy na zewnątrz obłudnie udają jeszcze katoli
ków, ale w duszy zioną nienawiścią do Kościoła, przykładają ręce do 
roboty szatańskiej. Drodzy rodzice, rzeczywistość tak się przedstawia: 
nieprzyjaciel wszystkiego, co dobre, pełną dłonią rozrzuca na niwach 
serc dziecięcych zatrute ziarno zwątpienia i niewiary. Nie śpijmy, jak 
słudzy z ewangelii! Czyż moglibyście, chrześcijańscy Rodzice, bezczyn
nie się przyglądać, jak obcy w waszych dzieciach niszczą, coście z mo
zołem zbudowali? Gdziekolwiek natraficie na takie próby zatruwania 
serc, z całą stanowczością im się przeciwstawcie! 

Drodzy Rodzice! Dzisiaj zaprzysięgły się moce ciemności, aby oder¬
wać dzieci i młodzież od wiary i Kościoła. Stoimy przed ważkim i de
cydującym rozstrzygnięciem: czy mają dzieci i młodzież i wraz z nimi 
przyszły śwat należeć dalej do Chrystusa i Jego Kościoła, czy też mają 
być wydane na łup antychrysta? Ojcowie, Matki, od Was w wielkiej 
mierze zależy to rozstrzygnięcie. Wam Bóg powierzył dzieci, Wy ma
cie wobec nich pierwsze i niesporne prawo. Ale na Was także ciąży 
pierwszy obowiązek wychowania ich według zamiarów Bożych. Od 
Was Bóg na Swym sądzie zażąda znowu z powrotem dusz Waszych 
dzieci. Nie myślcie krótkowzrocznie tylko o doczesnym powodzeniu 
dzieci. Gdybyście je okupili za cenę prawdziwej wiary, musiało by 
w Waszych uszach zabrzmieć słowo Zbawiciela: „Cóż pomoże człowie
kowi, jeśli by wszystek świat zyskał, a na duszy swej szkodę poniósł" 
(Mt 16, 26)". 

21. List z 4. 05. 1938 r. o nauczaniu religii w szkołach 

Biskup 1 3 gdański stwierdza, że w niedzielę przewodnią ub. roku wy
raził w liście pasterskim swą troskę o nauczanie religii w naszych szko
łach, „Moje ówczesne obawy okazały się słuszne. Nie wprowadzono 
wprawdzie nowego programu nauczania religii, lecz mieszczące się 
w aktualnym programie godziny religii zostały bez porozumienia się 
ze mną, jednostronnie ze strony władz szkolnych, ograniczone lub też 

Tekst listu powielany, z dodaną uwagą: „odczytać bez komentarza". 
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całkowicie skasowane (zlikwidowane z planu nauczania). Dochodzi do 
tego fakt wydania przez Senat „Programu nauczania i wychowania dla 
gdańskich szkół", który wprowadził w zakresie nauczania religii nową 
sytuacją. Podczas gdy w dotychczas obowiązującym programie dla 
gdańskich szkół, program nauczania religii był umieszczony na pierw
szym miejscu, w nowym programie jest całkowicie pominięty. 

Zanim rozpoczął się nowy rok szkolny prosiłem pana prezydenta Se
natu o urzędową informację, czy wyżej wspomniane zarządzenia zosta
ną wprowadzone w życie. Nadmieniłem zarazem,, że skracanie ilości go
dzin nauki religii, czy też całkowite ich usuwanie ze szkół publicznych, 
było by przekreśleniem praw należnych katolikom oraz że tego rodzaju 
zarządzenia spowodują moje publiczne zajęcie stanowiska w tej spra
wie. Dotychczas nie otrzymałem odpowiedzi na moje pismo. Z tego 
powodu zostałem zmuszony do zbadania stanu nauki religii w szkołach 
poprzez sondaż w parafiach. Dzięki uzyskanym informacjom doszedłem 
do wniosku, że nauczanie religii w naszych szkołach jako przedmiotu 
programu szkolnego, nie jest uwzględniane w takiej mierze, jak to by
ło dotychczas. Wydaje się, że pozostawiono decyzje w tym zakresie 
kierownikom szkół i oni, uwzględniając nowy program, wykorzystują 
godziny nadliczbowe na nauczanie religii. Stwierdziłem też, że w wielu 
szkołach dzieci w pierwszej klasie nie mają w ogóle nauki religii. 
W pozostałych klasach ilość godzin nauki religii jest • zmniejszana dość 
powszechnie. Przy stosowanym zmniejszaniu ilości nauki religii jest, 
z pedagogicznego punktu widzenia, praktycznie niemożliwe realizowa
nie ciągle jeszcze obowiązującego programu nauki religii. Z tego po
wodu nauczanie religii staje się niewystarczające dla dzieci. 

Zostało ponadto wydane kolejne ważne zarządzenie dotyczące szkol
nictwa. Od wielu dziesiątków lat istnieje w naszej diecezji szereg wy
znaniowych szkół katolickich, szczególnie na wsiach. Ich istnienie gwa
rantuje prawo gdańskie. W rozmowach z władzami, przeprowadzonymi 
w ostatnim czasie na tematy szkolnictwa, ciągle podkreślano, że istnie
jące szkoły wyznaniowe nie mają się stać szkołami dla uczniów róż
nych wyznań. Pomimo tych zapewnień uzyskałem w ostatnich dniach 
informację, że w dwóch szkołach doszło do symultanizacji. W szeregu 
innych "szkół z "tzw. „przyczyn technicznych", nastąpiło łączenie po
szczególnych klas czy godżin lekcyjnych. Takie postępowanie władz 
szkolnych jasno wykazuje, że zmierza się do likwidacji szkół wyzna
niowych. 

Ukochani Diecezjanie! Jako odpowiedzialny przed Bogiem biskup tej 
diecezji, wyrażam publiczny protest przeciwko wymienionym zarzą
dzeniom władz szkolnych. 
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Zwracam się z kolei do was, rodzice katoliccy i przypominam wam 
wasze rodzicielskie obowiązki. Jesteście przed Bogiem odpowiedzialni 
w sumieniu za życie wiary waszych dzieci. Musicie przeto w pierw
szym rzędzie troszczyć się o to, w jakiej mierze wasze dzieci korzystają 
z koniecznej nauki religii. Religia i dusza dziecka, religia i szkoła, należą 
od niepamiętnych czasów w waszej ojczyźnie, do siebie. Jako wasz bis
kup, wystąpiłem w tym liście pasterskim, przeciw wypieraniu nauki 
religii z naszych szkół i wyraziłem swój publiczny protest. Teraz wy 
musicie z kolei, odważnie i wytrwale domagać się od waszych szkół 
tego, co wam gwarantuje prawo i prawne gdańskie ustalenia w zakre
sie wychowania religijnego. Kierując się sumieniem nie możecie wy
rzekać się domagania się ciągle od nowa realizacji tych praw. Bądźcie 
w pełni odpowiedzialni za szukanie środków i dróg dla religijnego ży
cia waszych dzieci, aby w dzisiejszych czasach często przeciwstawiać 
tendencjom wrogim wierze w życiu publicznym, zdecydowane i rados
ne życie wiary w waszych rodzinach. 

A teraz klęknijcie i wspólnie módlcie się o zachowanie naszych ka
tolickich szkół i zapewnienie naszym dzieciom katolickiego wychowa
nia". 

22. List pasterski z 12. 06. 1938 r. pożegnalny 

Przed szesnastu laty zostałem powołany przez Ojca św. do zarządza
nia obecną diecezją Gdańską, dzięki łasce i pomocy Bożej mogłem przez 
ten długi okres czasu spełniać tu swoje obowiązki biskupie. Ale w ostat
nich latach zaszły zmiany, które sprawiają, że dalsza praca moja tutaj, 
jak mi się wydaje, nie może być owocną. W zeszłym roku, będąc 
w Rzymie, przedłożyłem Ojcu św. stan rzeczy w mojej diecezji i zda
łem wszystko do Jego decyzji. W październiku zaś, wskutek nowych 
powikłań, powtórnie prosiłem Ojca św. o zwolnienie mnie z urzędu 
biskupa gdańskiego, i tym razem Ojciec św. prośbę moją przyjął. Wo
bec tego już wkrótce opuszczę Was, najmilsi moi Diecezjanie. Na po
żegnanie chcę zwrócić jeszcze do Was słów kilka. 

Szesnaście lat spędziłem wśród Was, dzieliłem z Wami Wasze smut
ki i radości, moje myśli i modlitwy zawsze były z Wami. Zapewne ro
zumiecie dobrze, że nie łatwo mi jest Was opuścić, i że długo walczy
łem ze sobą, nim doszedłem do tego postanowienia, tym bardziej iż zda
ję sobie sprawę, że winien jestem zdać rachunek Panu Bogu zarówno 
z tego, czy wśród Was zostanę, czy Was opuszczę. Zdecydowałem się 
opuścić Gdańsk, gdyż wydaje mi się, że to będzie więcej na chwałę 
Bożą i Wasz pożytek. 



132 K S . B P Z Y G M U N T P A W Ł O W I C Z 

Chcę wyrazić Wam wszystkim moje z serca płynące podziękowanie: 
Wielebnemu Duchowieństwu za jego pracą i gorliwość w służbie Bo
żej, i na tym miejscu wspominam szczególnie śp. Ks. Miszewskiego, 
który tak wielkie zasługi położył dla polskiej ludności Wolnego Miasta. 

Z głąboką wdzięcznością dziękuję Wielebnym Siostrom Dominikan-
kom za ich ofiarną pracę dla dziatwy i za ich oddanie się sprawie wia
ry i Kościoła Świętego, oraz za tyle dobroci, którą- mi zawsze okazywały. 

Z całego serca dziękuję całej polskiej ludności katolickiej, która mi 
zawsze okazywała tyle zaufania i życzliwości i wśród której czułem się 
zawsze tak swojsko i dobrze. Szczególniej pozdrawiam moich parafian 
Oliwskich wszystkim razem i każdego z osobna, także żegnam serdecz
nie wszystkich moich penitentów. 

Od wielu lat co niedzielę odprawiałem w Oliwie mszę św. dla dziat
wy, a także przez pewien czas szkolną mszę św. dla dziatwy polskiej, 
i zawsze byłem wzruszony, gdy dziatwa odmawiała modlitewkę za bis
kupa. 

Drogie moje dzieci, pamiętajcie i nadal o Waszym Biskupie Edwar
dzie, który szczerze Was kocha, a szczególnie, gdy może usłyszycie, że 
już umarł, poproście Pana Boga, by mu wybaczył wszystko, co zanie
dbał albo zapomniał w swojej pracy dla Was i dla Waszej Diecezji. 

Najmilsi moi Diecezjanie, niech Was Bóg strzeże i Was błogosławi; 
niech Was broni od wszelkich pokus szatańskich, a Matka Najświętsza 
niech Was osłoni płaszczem swej opieki. 

Niech błogosławieństwo Boże będzie nad wszystkimi rodzinami, wszy
stkimi domami tej diecezji, niech Was błogosławi Bóg + Ojciec i + Syn 
i + Duch Święty. Amen. 

Dan w Oliwie, w święto Trójcy Przenajświętszej, 12 czerw
ca 1938 roku. 

f Edward 
Biskup Gdański 

Otrzymałem zawiadomienie, że następcą moim na stolicy biskupiej 
w Gdańsku ma być Ks. Dr Karol Maria Splett, dotychczasowy pro
boszcz oliwski. Mam nadzieję, że okażecie mu takie same zaufanie, 
jakim mnie obdarzaliście. 

Ten list Pasterski ma być odczytany ze wszystkich ambon diecezji 
X, gdańskiej w niedzielę, 26 czerwca 1938 r. 

f Edward 0'Rourke 
Biskup Gdański 
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U w a g a u z u p e ł n i a j ą c a 

W liście pożegnalnym w języku niemieckim w miejsce podziękowa
nia Ks. Miszewskiemu itd. szczególne podziękowanie skierował Biskup 
gdański wobec Konsultorów, księży diecezjalnych i zakonnych, Ks. 
A. Sawatzkiego, Ks. F. Berendta i sióstr zakonnych, całej wiernej 
gdańskiej społeczności katolickiej oraz umiłowanej parafii oliwskiej. 

I I Wskazania okolicznościowe 

1. Nauka o św. sakramencie małżeństwa — z sierpnia 1925 r. — do 
odczytania z ambon w każdą 2 niedzielę po Trzech Królach. Treść za
wiera podstawowe, krótko ujęte, prawdy o ustanowieniu małżeństwa 
przez Boga, nierozerwalności małżeństwa, o przeszkodach małżeńskich, 
zaręczynach, małżeństwach mieszanych, o formie małżeństwa, niewy-
starczalności tzw. ślubu cywilnego, o przygotowaniu do małżeństwa, 
0 czasie zawarcia małżeństwa, o uroczystości weselnej w kościele 
1 w domu. 

2. Nauka o małżeństwie wydana w języku polskim i niemieckim 
w uroczystość św. Rodziny w 1936 r., przeznaczona do odczytywania 
z ambon każdego roku w tę uroczystość. Jest to tekst zawierający tje 
same punkty, które były zawarte w tej samej nauce z 1925 r. Tekst 
obecny jest jednak w poszczególnych punktach poszerzony treściowo. 

3. Biskupi niemieccy ogłosili „Katolickie zasady i wskazania doty
czące współczesnych problemów moralnych". Bp 0'Rourke zaakcento
wał je również jako własne i polecił odczytać je z ambon w którąś 
z niedziel Wielkiego Postu 1925 r. oraz wykorzystać je w kazaniach 
oraz w duszpasterstwie stowarzyszeń i organizacji katolickich. „Zasa
dy i wskazania" zawierają ujęte w syntetycznych punktach następu
jące zagadnienia: „kultura ciała" w ujęciu chrześcijańskim, wstydl i-
wość, troska o ciało, sport, badania lekarskie, szkoły rytmu, taniec, t u 
rystyka, kino i teatr, literatura pornograficzna, strój i moda, wycho
wanie do czystości. 

4. Konferencja Episkopatu Niemiec wydała na swym posiedzeniu 
w Fuldzie 6. 08. 1929 r. „Zasady dotyczące działałności Akcji Katolic
kiej". Bp 0'Rourke uznał je za wiążące także dla diecezji gdańskiej 
w lutym 1930 r. 

5. Pismo Apostolskie Piusa X I z 10. 05. 1931 r. z okazji 700-lecia 
śmierci św. Elżbiety, skierowane do biskupów Niemiec, polecił 
Bp 0'Rourke odczytać z ambon 22. 11. 1931 r. zamiast kazania. 
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I I I Orędzia i Odezwy 

1. Orędzie do księży z 18. 05. 1922 r. o przejęciu obowiązków; Admini 
stratora Apostolskiego 

„Ojciec święty, Pius XI, uznał za słuszne, aby dekretem z 24. 04. 1922 
roku odłączyć teren Wolnego Miasta Gdańska od diecezji chełmińskiej 
oraz warmińskiej i utworzyć Administrację Apostolską, w której zamia
nował mnie na Administratora Apostolskiego „ad nutum Sanctae 
Sedis". Bp 0'Rourke zamieszcza następnie tekst papieskiego dekretu 
oraz informuje księży, że przejął już swe urzędowe obowiązki i zobo
wiązuje księży do zwracania się do niego we wszystkich sprawach ko
ścielnych. Biskup pisze, iż w wypełnianiu swych obowiązków liczy 
wpierw na pomoc Bożą, a . następnie na pasterską gorliwość i chętną 
współpracę duchowieństwa Wolnego Miasta. Biskup prosi o przekaza
nie z ambon informacji o ustanowieniu nowej Administracji Apośtol-
skiej i polecenie go modlitwie wiernych. 

2. Odezwa z 1. 11. 1930 r). o udziale w wyborach do sejmu gdańskiego 

Wybory do sejmu gdańskiego mają wielkie znaczenie. „Nowoczesna 
niewiara usiłuje w coraz większym nasileniu ataków podważyć funda
menty chrześcijańskiego państwa i pozbawić życie publiczne chrześci
jańskiego charakteru. Przeciwnicy światopoglądu chrześcijańskiego czy
nią usilne starania, aby podważyć instytucję rodziny, będącej funda
mentem wszelkiego chrześcijańskiego porządku społecznego. Dąży się 
do ułatwienia w otrzymaniu rozwodu, osłabia się obronę życia nienaro
dzonych dzieci. Rodzicom katolickim chce się ograniczyć lub odebrać 
ich święte prawo do wychowania ich dzieci według zasad katolickich 
w katolickich szkołach. 

Poważnym zadaniem nowych przedstawicieli narodu będzie uchyle
nie tych wszystkich niebezpieczeństw". Stąd zachęta do udziału w wy
borach, t raktując go jako „obowiązek każdego katolika", który ma „we
dług osądu swego sumienia zająć stanowisko w wyborach". Katolicy 
oddadzą głos tylko na tych kandydatów, którzy „będą świadomie 
i z przekonaniem występować w duchu ideałów i praw katolickiego 
światopoglądu". 

Pod tekstem odezwy został umieszczona uwaga: w niedzielę 16. 11. 
1930 r. wypadają kazania, aby ułatwić wszystkim udział w wyborach. 

3. Orędzie z 23. 03. 1934 r. dotyczące rozwoju parafialnego „Caritasu" 

„W ostatnich miesiącach było kierowane do szerokich kręgów nasze
go narodu wezwanie do zwalczania nędzy. My, jako katolicy, nie chce-
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my wyłączyć się z złożenia materialnych ofiar, służących łagodzeniu 
biedy. Od dziesiątków lat działają w Gdańsku, z błogosławionym skut
kiem dla społeczeństwa, katolickie organizacje charytatywne, zrzeszo
ne w stowarzyszeniu „Caritas" dla Wolnego Miasta Gdańska. Kościół 
nigdy nie traktował Caritas jako czegoś ubocznego. O ile Kościół we
dług woli swego Założyciela jest kontynuacją dzieła Chrystusa, to Ca
ritas jest uobecnioną w Chrystusie miłością Boga oraz wypełnianiem 
miłości, której podstawą, mocą i szczytem jest Chrystus. Kościół i Ca
ritas należą do siebie. Potwierdza to także cała historia Kościoła. 
W dzisiejszych czasach muszą być zcalone wszystkie siły, środki i struk
tury „Caritasu" w każdej parafii pod kierunkiem proboszcza w komi
tecie „Caritasu". Szczególnie młodzież należy włączyć do pracy w „Ca
ritasie". „Jest to moje najgłębsze pragnienie, aby każdy katolik uważał 
przynależność do „Caritasu" jako swój honorowy obowiązek.' Zwracam 
szczególną uwagę na fakt uznania związku „Caritas" dla Wolnego Mia
sta Gdańska przez Senat Wolnego Miasta Gdańska w' piśmie z 26: 01. 
1934 r. za jedno z czołowych stowarzyszeń wolnej opieki społecznej. 

Jeżeli rzucono hasło, że każdy obywatel musi być członkiem jakiegoś 
stowarzyszenia dobroczynnego, to katolicy wypełniają ten postulat 
przez włączenie się do działalności „Caritasu". Jestem głęboko przeko
nany, że prawdziwa miłość Zbawiciela, która miłość do bliźniego czyni 
obowiązkiem, będzie na tyle pobudzająca, iż spowoduje przynależność 
każdego parafianina do parafialnego „Caritasu", dzięki czemu utworzy 
się w każdej parafii wspólnota miłości, wspomagająca się w każdej po
trzebie i trudności". 

4. Orędzie z 15. 11. 1934 r. z okazji uroczystości św. Elżbiety o obo
wiązku świadczenia miłości chrześcijańskiej 

Na przykładzie życia św. Elżbiety Biskup przekazuje zachętę do oka
zywania pomocy potrzebującym oraz do dalszego, wiernego uczestnic
twa w „Caritasie". Biskup wyjaśnia zarazem, że za jego pozwoleniem 
„Caritas" włączył się do współpracy z państwowo zorganizowaną po
mocą społeczną. 

5. Orędzie z 13. 06. 1934 r. z okazji zakończenia Roku Swięfego „ ; 

W 1933 roku był obchodzony Rok Święty w Rzymie, zsjś w'1934 roku 
w całym świecie katolickim. W związku z tym Biskup Gdański wydał 
13. 06. 1934 r. orędzie, w którym wyjaśnia znaczenie odpustu jubileu^" 
szowego, który można uzyskać z tej okazji oraz ustala warunki jego 
zyskania, wyznaczając zarazem cztery kościoły: św. Mikołaja, św. Józe-
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fa, św. Brygidy i Kaplicę Królewską. W nich poprzez ich trzykrotne 
nawiedzenie z równoczesnym odmówieniem przepisanych modlitw, 
można było uzyskać odpust. 

6. Orędzie z 14. 03. 1935 r. dotyczące wprowadzenia „sobót kapłań
skich" 

Biskup wyjaśnia znaczenie „sobót kapłańskich", "konieczność włącze
nia się w modlitwę całego Kościoła o powołania kapłańskie i przeka
zuje swe zachęcające życzenie do wprowadzenia tej praktyki we wszy
stkich parafiach diecezji gdańskiej. 

7. Odezwa z 16. 04. 1935 r. z racji zakończenia ROku Świętego 

Biskup informuje, że 23. 04. 1935 r. zakończy się Rok Jubileuszowy. 
Od 25—28. 04. odbędzie się w Lourdes uroczyste triduum, z którym 
— według życzenia Ojca św. — mają się łączyć wszystkie Kościoły 
lokalne w świecie. Te uroczystości mają zjednoczyć katolików świata 
w modlitwie o pokój między narodami, o obronę przed niebezpieczeń
stwami zagrażającymi narodów, szczególnie przed niebezpieczeństwem 
bezbożnictwa. W związku z tym Biskup zarządza organizowanie nabo
żeństw, procesji, adoracji i korzystania z zyskania odpustu jubileuszowego. 

8. Odezwa z 12. 06. 1935 r. o zwołaniu synodu diecezjalnego 

W dziesiątą rocznicę istnienia diecezji gdańskiej, Biskup gdański, po
wołując się na KPK, zapowiedział zwołanie synodu diecezjalnego na 
dni od 10—12. 12. 1935 r. w Gdańsku-Oliwie. Biskup podaje też zarzą
dzenia wykonawcze dotyczące prac przygotowawczych do synodu. 

9. Uchwały I Synodu Gdańskiego 

Dekretem z 19. 12. 1935 r. Biskup gdański .promulgował uchwały 
I Synodu Gdańskiego, które miały obowiązywać od 1. 01. 1936 r. Uch
wały synodalne są ujęte w jedenaście rozdziałów i 129 paragrafów. 
Tytuły rodziałów są następujące: I . Zasady współczesnego duszpaster
stwa; I I . Naukowe i ascetyczne kształcenie duchowieństwa; I I I . Kościół 
i młodzież; IV. Małżeństwo i rodzina; V. Duszpasterstwo wiejskie; 
V I . Caritas; V H . Szkoła i nauczanie religii; V I I I . Liturgia i Msza świę
ta; I X . Zasady administracyjne i personalne duchowieństwa; X. Stowa
rzyszenia; X I . Duszpasterstwo katolików polskich. 
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10. Orędzie z 20. 07. 1936 r. dotyczące profanacji krzyżów 

„W ostatnich tygodniach miały miejsce w naszej diecezji niesłychane 
profanacje krzyżów. W parafii Mierzeszyn, w nocy, został zwalony 
krzyż misyjny, żelazny, stojący na terenie kościelnym, przed głównym 
wejściem do kościoła, a figura Chrystusa została rozbita na kawałki. 
Następnego dnia dzieci wydobyły z pobliskiego stawu, części krzyża, 
wystające z wody. Tej samej nocy została zerwana figura Chrystusa 
z drewnianego krzyża przydrożnego i wyrzucona w nieznane miejsce. 
0 tych przypadkach profanacji natychmiast powiadomiłem odpowied
nie władze. Pomimo, jak sądzę, zwiększonej czujności organów policyj
nych ,kilka dni później nastąpiła kolejna profanacja krzyża. Drugi krzyż 
przydrożny został ścięty. Profanatorzy usiłowali znowu oderwać figurę 
Chrystusa, lecz udało im się to tylko częściowo. Zostali bowiem spło
szeni i uciekli, niestety nie rozpoznani. W innej miejscowości, w tygo
dniu po Bożym Ciele, usiłowano zniszczyć krzyż przez obrzucanie go 
kamieniami. ; 

Jesteśmy wstrząśnięci przejawami tak dogłębnej nienawiści Boga 
1 religii. Krzyż jest dla nas, chrześcijan, najważniejszym symbolem 
miłosierdzia i miłości Boga. Kio profanuje krzyż, błuźni samemu Bo
gu i naraża się, prędzej czy później, na karę sądu Bożego. 

W Kościele jest przyjęty tradycyjny zwyczaj, że w wypadku profa
nacji poświęconych Bogu rzeczy, odbywane są nabożeństwa przebła
galne". Następuje rozporządzenie dotyczące porządku tych nabożeństw 
w diecezji. 

11. Odezwa z 22. 10. 1936 r. w sprawie przedszkoli 

Biskup gdański uznaje konieczność wsparcia finansowego katolickich 
przedszkoli, prowadzonych przez „Caritas", w formie ofiary w ramach 
tacy we wszystkich kościołach diecezji. 

12. Odezwa z 4. 05. 1938 r. w sprawie Kongresu Eucharystycznego 

Bp 0'Rourke zachęcił do duchowej łączności z 34 Międzynarodowym 
Kongresem Eucharystycznym w Budapeszcie w dniach 25—29. 05. 1938 
roku wszystkie rodziny, parafie i całą diecezję oraz wydał odpowiednie 
zarządzenia dotyczące nabożeństw we wszystkich kościołach. 

13. Odezwa z 1935 r. w sprawie miesięcznika „Katolicki Niemiec" 

Od 1935 r. zaczął wychodzić miesięcznik „Der katholische Deutsche" 
(„Katolicki Niemiec"), jako organ narodowo-socjalistycznego stowarzy-
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szenia katolickich Niemców w Wolnym Mieście Gdańsku. Biskup gdań
ski ostrzegł w odezwie przed tym pismem, zawierającym zasady prze
ciwne wierze katolickiej. 

14. Odezwa do księży z 23. 12. 1936 r. w związku z chorobą papieża 
Piusa X I 

Biskup gdański stwierdza, że wiadomość o ciężkiej chorobie Ojca św. 
Piusa X I zobowiązuje wszystkich do gorącej modlitwy o jego zdrowie. 
Prosi też księży o szczególne memento we Mszy św. i o modlitwy 
z wiernymi po Mszy świętej. 



S T U D I A GDAŃSKIE V I (1986) 

Tadeusz Bernatowicz 

UWAGI O XVII-WIECZNYCH EPITAFIACH 
Z OBRAZAMI Z TERENU GDAŃSKA* 

Wstęp. Stan badąń. 
I. Przekształcenia formalno-artystyezne epitafiów. 

A. Geneza i specyfika epitafiów z obrazami. 
B. Rzeźba. 
C. Malarstwo. 

I I . Funkcje ideowe epitafium. 
I I I . Treści ideowe i ich etyczna wykładnia. 

A. Idea prospekcji 
B. Idea retrospekcji. 

WSTĘP 

Przedmiotem niniejszego opracowania są protestanckie XVII-wieezne 
epitafia z terenu Gdańska zawierające obraz. Zróżnicowana formalnie 
grupa siedemnastu obiektów stanowi oryginalny przykład sepulkral
nych pomników mieszczańskich. 

Eksponowanie obrazu w ramach kompozycji epitafijnej występuje na 
obiektach XVI-wiecznych powstających w protestancko-mieszczańskim 
kręgu kulturowym. Epitafia te — określane jako malowane — stanowiły 
fundację sepulkralną charakterystyczną dla mieszczaństwa w X V I w. na 
Śląsku i Pomorzu1. W realizacjach XVH-wiecznyeh zmienia się tematy
ka obrazów oraz cechy stylistyczne rzeźby i malarstwa;. Jednakże obraz 
pełni nadal istotną rolę w strukturze epitafium warunkując w istotny 
sposób charakter kompozycji i jej percepcję. Bogactwo rozwiązań for
malnych występujących w ramach tej grupy —od epitafium J. Freu-
denberga, na którym owalny portret jest zagubiony w kartuszu, po 
epitafium K. Henninga o rozbudowanym programie malarskim — jest 

* Artykuł ten jest skróconą wersją pracy magisterskiej napisanej w Instytucie 
Historii Sztuki Uniwersytetu im. A. Mickiewicza w Poznaniu pod kierunkiem iprof. 
dr. hab. E . Iwanoyki. 

1 S t e i n b o r n ; Wypowiedź L.. K r z y ż a n o w s k i e g o w: „Ze studiów nall 
sztuką XVI wieku na Śląsku i w krajach sąsiednich", Wrocław 1968. 
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zjawiskiem niespotykanym w obiektach tego typu na innych obsza
rach protestanckiego kręgu kulturowego, jak również na terenie kato
lickiej Rzeczypospolitej. 

Część pierwsza pracy poświęcona jest zagadnieniom formalno-arty-
stycznym. Ponieważ w obrębie epitafiów mamy do czynienia z rzeźbą 
kamienną, snycerską i malarstwem analiza stylistyczna rzeźby i malar
stwa przeprowadzona została oddzielnie. Więcej miejsca poświęcono 
obiektom o wysokiej klasie artystycznej związanych z wybitnymi ar
tystami, mniej zaś epitafiom powtarzającym schematy kompozycyjne 
i reprezentującym poziom warsztatowy. 

Część druga ar tykułu to próba określenia funkcji i treści ideowych 
epitafiów z obrazami. W miarę możności interpretacje poparte są ma
teriałami źródłowymi z terenu Gdańska. 

Większość fundacji epitafijnych powstałych w X V I I w. w Gdańsku 
zawiera obraz. Grupę epitafiów z obrazami można zatem uznać za re
prezentatywną dla tego gatunku sztuki sepulkralnej aczkolwiek w dal
szych badaniach nad pozostałymi epitafiami pewne ustalenia mogą być 
zmodyfikowane. 

Nie powstała dotąd monografia epitafiów gdańskich z X V I I wj. Więk
szość obiektów wymienionych jest w katalogowych opracowaniach 
W. Drosta2. Analiza rzeźby niektórych spośród obiektów powstałych 
do 1628 r. występuje w pracy L. K r z y ż a n o w s k i e g o 3 . Wzmianki 
o epitafiach kamiennych X V I I w. zawiera praca J. P a ł u b i c k i e g o4. 
W obu opracowaniach autorzy zajmują się wars twą formalno-artysty-
czną rzeźby tych dzieł. Analogiczna sytuacja zachodzi w przypadku 
malarstwa epitafijnego. Wzmianki dotyczące pojedynczych obrazów 
pojawiają się w kontekście syntez o sztuce gdańskiej lub monografii 
ar tystów jak ma to miejsce w pracach A. G o s i e n i e e k i e j , J. St. P a-
s i e r b a , T. G r z y b k o w s k i e j oraz K. C i e ś 1 a k 5 . 

I . PRZEKSZTAŁCENIA FORMALNO-ARTYSTYCZNE EPITAFIÓW 

A. Geneza i specyfika epitafiów z obrazem 

P. S c h o e n e n opierając się ha obiektach europejskich oraz dotych
czasowych badaniach nad epitafiami określa cechy wyodrębniające ten 

! D r o s t 1957; D r o s t 1958; D r o s t 1959; D r o s t 1963; D r o s t 1972. 
3 K r z y ż a n o w s k i 1966. 
4 P a ł u b i c k i 1973. 
' G o s i e n i e c k a ; A. G o s i e n i e c k a , Sztuka w Gdańsku. Malarstwo. Gra-

jika. Rzeźba, „Gdańsk. Jego dzieje i kultura", Warszawa 1969; P a s i e r b ; 
G r z y b k o w s k a ; C i e ś l a k . 
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gatunek sztuki sepulkralnej. Według tego autora epitafium wyróżniają 
trzy zasadnicze elementy: napis upamiętniający na obramowaniu lub 
tablicy inskrypcyjnej, wyobrażenie zmarłego najczęściej w postawie 
adoracyjnej oraz rzeźbione lub malowane przedstawienie o treści re l i 
gijnej lub alegorycznej6. Protestanckie, XVH-wieezne epitafia zawie
rające obraz analizowane w niniejszej pracy generalnie mieszczą się 
w granicach przytoczonej definicji. Trzeba jednakże podkreślić, że do
minującymi elementami tego rodzaju epitafium stają się napis upamię
tniający, umieszczony zawsze na tablicy, oraz portret o charakterze 
świeckim. Spośród siedemnastu obiektów jedynie na trzech pojawiają 
się tematy religijne obok których występują także portrety. 

Tablicy inskrypcyjnej nie posiada epitafium von Sydowa; powszech
nie znanego obrońcy Gdańska, którego zaprezentowano na epitafium 
w pełni wojennej chwały. 

Zwyczaj umieszczania obrazu w obrębie epitafium protestanckiego 
wywodzi się z XVI-wiecznych epitafiów malowanych. Ten typ obiek
tów stał się szczególnie popularny w protestancko-mieszczań^kim k rę 
gu kulturowym, szczególnie zaś na jego wschodnich rubieżach — na 
Śląsku i Pomorzu7. Znaczna ilość tego typu obiektów powstała w Gdań
sku8. Główną rolę w formalno-treściowej strukturze pełni obraz re l i 
gijny. Zmarli w pozie adoracyjnej umieszczani są w ramach sceny re
ligijnej bądź na wyodrębnionej do tego celu oddzielnej predelli. Tego 
typu rozwiązanie formalne pojawia się na manierystycznym epitafium 
Nieznanej rodziny ze sceną „Ukrzyżowania" w centrum, predellą z por
tretami zmarłych oraz owalną-tablicą inskrypcyjną. 

Tradycja epitafium malowanego żywa jest do końca X V I I w. Na póź-
nobarokowym epitafium J. Brandta wyeksponowany został obraz 
„Zmartwychwstanie" umieszczone w hermowej edikuli. 

Zestawienie dużej tablicy inskrypcyjnej z owalnym portretem wy
stępuje na kamiennych epitafiach B. Keckermanna oraz M. Rama, 
W. T a t a r k i e w i c z analizując epitafia z czarnego marmuru na tere
nie Rzeczypospolitej zaznacza, że w powstaniu epitafium zawierającego 
malowany portret niemałą rolę odegrał materiał z jakiego wykonano 
te obiekty. Czarny marmur z powodu kruchości nie nadaje się do rzeź
by figuralnej, stąd popiersia malowano bądź rzeźbiono z innego mate
riału 9 . Epitafia gdańskie powstały wcześniej nim upowszechnił się czar
ny marmur dębnicki a ponadto wykonane są z marmuru nadającego się 
do rzeźby figuralnej. W X V I I w. występują równolegle epitafia posia-

o P. S c h o e n e n, Epitaph, R D K , t. V, 874—875. i 
7 S t e i n b o r ą 68—69. 
8 D r o s t 1957; D r o s t 1958; D r o s t 1963; D r o s t 1972. 
• W. T a t a r k i e w i c z , Czarny marmur w Krakowie, „O sztuce polskiej XVII 

i XVIII wieku. Architektura, Rzeźba , Warszawa 1966, 385—386. 
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dające rzeźbione popiersie jak na przykład J. Posse z 1616 r. z kościo
ła NMP. Zestawienie centralnie usytuowanej tablicy inskrypcyjnej 
z owalnym portretem zawiera drewniane epitafium manierystyczne 
J. Wildtbargera z 1593 r. 1 0 . Okrągłe malowane popiersie pojawia się 
także na obiekcie poświęconym H. Kramerowi z 1588 r. 1 1 . 

Jakie były więc determinanty umieszczania obrazów w strukturze 
epitafium? 

Wydaje się, że decydującą rolę — jak to przedstawiliśmy wcześniej 
— odegrała sięgająca X V I wieku tradycja epitafiów drewnianych. 
W literaturze przedmiotu pojawiają się opinie, że umieszczanie obrazów 
spowodowane było ich niższą ceną w stosunku do przedstawień rzeź
bionych 1 2. Był to niewątpliwie czynnik istotny gdyż epitafia fundowała 
głównie — inteligencja miejska, duchowni oraz kupcy. W Gdańsku sy
tuacja jest o tyle nietypowa, że epitafium stało się najbardziej popular
nym pomnikiem sepulkralnym, fundowanym także przez patrycjuszy. 
Nie wydaje się aby przy fundacji monumentalnych i kosztownych epi
tafiów K. Henninga czy W. Gablera decydujące , znaczenie odgrywały 
różnice finansowe między takim czy innym materiałem lub techniką. 
W Gdańsku brak jest nagrobków wolnostojących i przyściennych. Ten 
stan rzeczy wynikał z określonych przepisów wydawanych przez Radę 
Miejską, a ograniczających manifestowanie wysokiego statusu ekono
micznego. Normatywne działanie Rady dotyczyło różnorodnych sfer ży
cia włącznie z edyktamj o strojach obowiązujących poszczególne war
stwy mieszczaństwa 1 3 . 

Rada Miejska i władze kościelne wydawały także zezwolenia na 
umieszczenie fundacji w kościele. O negatywnym stosunku władz do 
poczynań eksponujących bogactwo świadczą wymownie wieloletnie sta
rania burmistrza Jana Peymana o zgodę na ustawienie nagrobka Bah-
rów w kościele NMP — jedynego obiektu tego typu na terenie X V I I -
-wieeznego Gdańska 1 4 . 

Być może niższy koszt epitafiów z obrazami decydował o tym, że by
ły one preferowane przez Radę Miejską jako obiekty skromniejsze 
a tym samym bardziej odpowiednie do publicznego eksponowania. 

Epitafia zawierające obraz wykonane są z marmuru bądź z drewna. 
Wyjątek stanowi blaszane epitafium D. Kramera. Biorąc pod uwagę 
s t rukturę formalno-treściową obiektów kamiennych i drewnianych mo
żemy wyodrębnić wśród, nich dwa typy: architektoniczny oraz kartu
szowy. 

1 0 D r o s t 1963, 161—162, il. 177. 
1 1 D r o s t 1958, 137—139, il. 139, 140. 
1 8 S t e i n b o r n, 11. 
1 S M. B o g'u c k a, Zycie codzienne w Gdańsku, Warszawa 1967, 136—137. 
1 4 K r z y ż a n o w s k i 1968, 451. 
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Obiekty kamienne typu architektonicznego reprezentowane przez 
epitafia B. J. Dórbeeków, D. Zierenberga, P. Ghone-Jaskii, K. Hennin-
ga i W. Gablera zawierają w centrum edikuli "duży, malowany portret. 

Typ kartuszowy występuje w dwóch wersjach: portretowej — z.por
tretem w środku jak ma to miejsce na epitafium J; J. Kramera oraz 
inskrypcyjnej — eksponującej tablicę inskrypcyjną; przykładem u .jest 
epitafium M . Rama. Poza tą systematyką pozostaje epitafium B.fKec-
kermanna zawierające tablicę inskrypcyjną w centrum oraz remini
scencje podziałów architektonicznych, ii . » 

Drewniane epitafia Nieznanej rodziny, Z. Zappio oraz J. Bcandta 
można zaklasyfikować jako architektoniczne. W centrum każdego qbiek-
t w znajduje się rzeźbiona lub malowana)raeena o tematyce;.religijnej. 

Epitafia kartuszowe występują w dwóch wariantagh: oinskrypcyjńym 
— i -dominuje Centralnie,; umieszczona tąbljca , i n sk rypcy jną .P rzyk ładem 
ilustrującym ten wariant jęst epitafium^ J,. Frąndenhęjrga.^ Warianl^por-
trgtowy jlest irepręzenjtowąny pjssez następujące. epitafia: J, Gilberta, 

j-MęJEngela^yan-Sji^owa i J..,von,ft£pllera.-v, - U . • : v , t ;f,; 
. - ' i , ..u;i. i ; .n-Mi.jy-. <n I U / W I „<r 

• BąRaeźba:/, Mj.co.ns \ .., i ^ , . • o ł 4 . . .i -/sr. 
> Li / ,! •..i, v"?:.- a , J ii. •• o" o . - .: . . 

Epitafia ikamięnne typu aBchitektoniczńego,, posiadają formę .edikuli. 
Para kolumn podtrzymuje belkowanie składające// się: z architrawu, 
fryzu ora*': z przerwanego gzyarcsu. Konstrukcja: edikuli wyznacza układ 
poszczególnych, e lementów /programu epitafium., W centrum .umieszczo
ny jest .malowany/ portrety Najbardziej wyeksponowana przestrzennie 
jest partia środkowa obramienia składająca się Ł-pełnoplastycznych ko
lumn oraz z przerwanych gzymsów umieszczonych symetrycznie u góry 
i na dole. Na cokołach zwieńczenia występują rzeźby oraz pęłnoplasty-
czne dekoracje w postaci kul, obelisków lub.wojut . Rzeźba figuralna 
zajmuje najwyższy, wyeksponowany cokół. Na epitafiach o bardziej 
rozbudowanych programach jak na przykład P. Chone — Jaskii lub 
Wi. Gablera rzeźby umieszczone są także na odcinkach łuków. Miejsce 
między konsolami wypełnia prostokątna tablica inskrypcyjną. W partii 
uszaków oraz strefie trójwymiarowość obramienia ulega stopniowej re
dukcji i sprowadzana jest do form płaskorzeźbionych. W każdej reali
zacji przedstawiony schemat przybiera indywidualne warianty. Ilość 
kondygnacji może być powiększona do dwóch jak w przypadku ..epita
f i um K. Henninga bądź partia centralna jest poszerzona jak na funda
cjach D. Zierenberga oraz K. Henninga, które nawiązują do formy łuku 
triumfalnego. 

Edikulę epitafiów kamiennych cechuje konsekwentne akcentowanie 
podziałów architektonicznych za pomocą pozbawionych ornamentyki 

http://Mj.co.ns
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gzymsów i kolumn a także tektoniczny charakter elementów architek
tury oraz wystroju rzeźbiarskiego. 

Epitafia Daniela Zierenberga powstałe po 1616 r. oraz Pawła Chone-
-Jaskii z 1628 r. przypisał L . K r z y ż a n o w s k i warsztatowi Abraha
ma van den Blocke1 5. Z twórczością tego rzeźbiarza związał także ka
mienne epitafium B. Schachmanna z 1607 r. Analogie w opracowaniu 
detalu, stosowania motywów dekoracyjnych oraz w rozwiązaniu struk
tury szczególnie widoczne są między epitafiami Schachmanna i Zieren
berga. Z warsztatem van den Blocke należy związać także epitafium 
Bartłomieja Keckermanna ufundowane przez Jana i Kaspra Zierenber-
gów, synów burmistrza Daniela Zierenberga, a skoligaconych z Schach-
mannami poprzez matkę Annę 1 6 . Oni też niewątpliwie ufundowali epi
tafium Zierenbergowi. 

Pomnik Keckermanna nie posiada analogii na terenie Gdańska. Środ
kową strefę z tablicą inskrypcyjną wyodrębniają dwa wydatne gzymsy. 
Na gzymsie dolnym — gdzie zazwyczaj umieszczano kolumny — zaj
mują miejsce dwie kule ustawione na rozbudowanych cokołach. Strefę 
górną wypełnia owalny herb. To oryginalne epitafium wyróżnia się 
niezwykłą ascetycznością form dekoracyjnych ograniczonych do pół-
i pełnoplastycznych kul, dwóch wolut oraz kaboszonów. Redukcja ele
mentów nośnych przy jednoczesnym zachowaniu gzymsów i konsol 

•spowodowało zachwianie statyki całej struktury. 
Z epitafiami Schachmanna i Zierenberga łączy ten obiekt sposób 

opracowania ornamentyki oraz swoista metoda rzeźbienia fragmentów 
konturu epitafium wokół herbu i konsol. K u przyjęciu autorstwa war
sztatu van den Blocke skłaniają ponadto informacje o związkach łą
czących Keckermanna z Schachmannami i Zierenbergami oraz sytua
cji religijno-społecznej w ówczesnym Gdańsku. Wszyscy oni byl i kal
winami. Wyznawcy tej religii na przełomie X V I i X V I I wieku stano
w i l i większość w gdańskiej Radzie Miejskiej. Fakt ten był przyczyną 
ciągłych sporów teologicznych z luteranami i rozruchów w mieście. 
W latach dwudziestych X V I I wieku pozycja kalwinów staje się słab
sza, a od lat 30-tych w Radzie Miejskiej dominują znów luteranie 1 7. 
Fundacje pomników epitafijnych poświęconych kalwińskim burmi
strzom i umieszczenie ich na filarach skrzyżowania transeptu z prezbi
terium kościoła NMP a więc w miejscach szczególnie eksponowanych 
było określonym aktem politycznym. Podkreślano tym samym rolę 
i znaczenie kalwinizmu w społeczności Gdańska. Podobną wymowę 

1 5 K r z y ż a n o w s k i 1966, 40—43; K r z y ż a n o w s k i 1971, 178—179. 
1 8 K r o 11 m a n, 839—840. 
17 Historia Gdańska, 571—572. 
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miało upamiętnienie, zmarłego przed czternastu laty wybitnego gdań
skiego uczonego B. Keckermanna. 

Ten wyznawca kalwinizmu szczególnie zasłużył się dla Gdańska re
formując i podnosząc rangę Gimnazjum Akademickiego 1 8. Zarysowana 
sytuacja religijno-społeczna oraz powiązania pomiędzy tymi patrycju-
szami skłaniają do stwierdzenia, że do wykonania tak prestiżowych 
fundacji mógł być zaangażowany tylko van den Blocke — główny ar
chitekt i rzeźbiarz gdański wykonujący głównie zamówienia Rady 
Miejskiej i patrycjatu. 

W ramach działalności rzeźbiarskiej Abrahama van den Blocke i je
go warsztatu wykształciło się kamienne epitafium gdańskie o cechach 
wczesnobarokowych19. 

Ewolucja tego artysty, biegnie od manierystycznego, atektonicznego 
zestawienia form ku operowaniu kształtami zwartymi i prostymi, ak
centującymi tektonikę za pomocą gładkich kolumn i gzymsów oraz 
podkreślaniem równowagi sił. 

Van den Blocke wykształcił i spopularyzował na terenie Gdańska 
nową formułę epitafium architektonicznego zawierającego w centrum 
rzeźbiony lub malowany portret. 

Porównanie zestawionych chronologicznie epitafiów Schachmanna, 
Zierenberga i Keckermanna, powstałych w 1 ćw. X V I I w., obrazuje 
tę ewolucję. Na epitafium Schachmanna struktura edikuli jest zaciera
na poprzez liczne elementy dekoracyjne jak herby, liczne napisy, or
namentykę oraz rozdrabnianie poszczególnych form. Zdecydowanie 
prostszą i bardziej zwartą s t rukturę prezentuje epitafium Zierenberga. 
Ornament stanowi tu tylko uzupełnienie kompozycji. Tradycyjna de
koracja zawijana i okuciowa występuje marginalnie. Całkowita reduk
cja ornamentyki manierystycznej zachodzi na epitafium Keckermanna, 
aczkolwiek atektoniczność kompozycji ma swoją genezę w maniery-
stycznym sposobie kształtowania form. 

Epitafium Bartłomieja i Jakuba Dorbecków datuje J. P a ł u b i c k i 
na ok. 1620 r. i przypisuje Mistrzowi epitafium Dorbecków, z którym 
wiąże ponadto ołtarz św. Weroniki z Oliwy 2 0 . Analogie dotyczą struk
tury, dekoracji oraz opracowania ornamentyki. Obiekt ten choć znany 
obecnie jedynie z fotografii — pozwala stwierdzić, że jego twórca zde
cydowanie odchodzi od rozwiązań manierystycznych w kierunku form 

1 8 N a d o l s k i , 5—29. 
1 9 Najważniejsze pozycje charakteryzujące działalność i dzieła rzeźbiarskie 

A. von den Blocke; K r z y ż a n o w s k i 1966; K r z y ż a n o w s k i 1968; K r z y ż a 
n o w s k i 1971 (tam szczegółowa bibliografia). 

2 0 P a ł u b i c k i 1973, 25, 44, 45, il. 7. 
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barokowych. W większym stopniu nawet niż obiekty powstałe w ra^ 
mach warsztatu van den Blocke. 

Monumentalne dwukondygnacyjne epitafium Krzysztofa Henninga 
powstałe między 1629—36 r. przypisać należy Wilhelmowi Richterowi. 
Ten najwybitniejszy — po Willemie i Abrahamie van den Blocke'ach 
— rzeźbiarz gdański 1 poł. X V I I w. specjalizował się w wykonywaniu 
architektonicznych opraw nagrobków, portali oraz ołtarzy, w które 
zaopatrywał głównie Rzeczypospolitą i Prusy Królewskie 2 1 . 

Sposób zakomponowania centralnej kondygnacji epitafium Henninga 
z cofniętym w stosunku do kolumn łukiem opierającym się na pilastrach 
jest typowy dla realizacji Richtera22". Występuje w większości przypisa
nych mu dziełach począwszy od nagrobka arcybiskupa Henryka Firleja 
w Łowiczu z 1628 r. a kończąc na ołtarzu Opłakiwania z 1662 r. z koś
cioła św. Mikołaja w Gdańsku. Rzeźbiarz ten zestawia ponadto w cha
rakterystyczny sposób elementy edikuli w ramach danej struktury. I n -
tarsjowanie jasnym marmurem płycin pilastrów i nadłucza występują
ce na epitafium Henninga to cecha posiadająca analogie w wspomnia
nym już ołtarzu Opłakiwania. Na ołtarzu tym oraz na nagrobku bisku
pa Nowodworskiego z katedry w Poznaniu z ok. 1635 r. zwornik łuku 
jest umieszczony w ten sposób, że styka się z belkowaniem. Rozwiąza
nie takie pojawia się na omawianym epitafium. Repertuar form skła
dających się z wolut ustawionych na zwoju oraz główki putta na zwor
niku występujący na fundacji Henninga powraca w ołtarzu św. Józefa 
z katedry w Oliwie. 

O wysokiej klasie artystycznej obiektu i jego istotnej pozycji 
w oeuvre artysty świadczy precyzyjne połączenie marmurowego obra
mienia z rozbudowanym programem malarskim epitafium, wysoki po
ziom opracowania detalu oraz zachowanie monumentalnego charakteru 
pomnika mimo, że jest to obiekt wiszący w przeciwieństwie do realizo
wanych przez Richtera dużych kompozycji ołtarzowych lub nagrobko
wych. 

2 1 Sylwetkę i oeuvre W. Richtera zarysowują: C. K n e t s c h, Die Kunstlerfa-
milie von dem Błock in Danzig, „Mitteilungen des Westpreussischen Geschichtis-
yereins", I I , 1903, 29 nn; G. C u n y, Danzigs Kunst und Kultur im 16. und 17 Jh., 
Frankfurt am Main 1910, 79—83, 97, 99; Z. H o r n u n g, Gdańska szkoła rzeźbiar
ska na przełomie XVI i XVII wieku, „Teka Komisji Historii Sztuki", t. 1, 1959, 
104 nn; K r z y ż a n o w s k i 1966; P a ł u b i c k i 1973. 

2 2 Autorz-y przytoczonych powyżej prac przypisują Richertowi m. in. nagrobek 
prymasa H. Firleja w Łowiczu z 1628 r. (architektura), ołtarz Zwiastowania w K a 
tedrze w Oliwie z ok. 1635 r., nagrobek biskupa Nowodworskiego w Katedrze 
w Poznaniu z ok. 1635 r., ołtarz św. Józefa w Katedrze w Oliwie z ok. 1637 r., dwa 
portale z prezbiterium Katedry w Gnieźnie z 1654 r., ołtarz Opłakiwania w ko
ściele św. Mikołaja w Gdańsku z 1662 r. Ponadto naszym zdaniem Richterowi na
leży przypisać ołtarz św. Antoniego Padewskiego z Katedry w Oliwie z lat 
1638—1639. Za tą atrybucją przemawiają liczne analogie formalne i strukturalne 
z dziełami tego rzeźbiarza. 
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Epitafium Wawrzyńca Gablera — gdańskiego prawnika i poety wy
konane zostało przez Hansa Caspara Gockhellera po 1665 r. Pomija 
ten obiekt J. P a ł u b i c k i — główny monografista rzeźbiarza 2 3 . Pod
stawą takiej atrybucji są związki formalno-kompozycyjne omawianego 
obiektu z dziełami Gockhellera. Na epitafium Gablera występuje taki 
sam sposób komponowania i rozmieszczenia rzeźby figuralnej na od
cinkach łuku jak na ołtarzu św. Róży z L imy kościoła św. Mikołaja 
w Gdańsku czy na ołtarzu bocznym kościoła Wniebowzięcia w Kar tu
zach 1678 r>.24. Postać Victor i i z epitafium jest identycznie opracowana 
jak rzeźby wykonane przez Gockhellera na epitafiach z kościoła NMP. 
Botsaccusa z lat 1674—1675 oraz Schródera z 1665—1675 r. 2 5 . Wspólne 
są gesty rąk, charakterystyczne wysunięcie nogi oraz układ szat. Autor
stwo Gockhellera potwierdza także zespół motywów dekoracyjnych. 
Jako przykład posłużyć mogą dwie girlandy umieszczone pod wieńcem 
z herbem oraz pod tablicą inskrypcyjną. Identyczny układ występuje 
na epitafium Schefflera z z kościoła św. Mikołaja w Gdańsku z roku 
166326. Zachował się wykonany przez Gockhellera projekt ołtarza 
z 1677 r., którego edikula z przerwanym szczytem i ornamentalnymi 
uszkami jest nieomal identyczna jak na analizowanym epitafium 2 7. Róż
nice dotyczą tych partii, które musiały być przekształcone w związku 
z inną funkcją i treściami ołtarza i epitafium. 

Wśród epitafiów związanych z dłutem Gockhellera fundacja poświę
cona Gablerowi jest jedynym przykładem przetransponowania kompo
zycji ołtarzowej na epitafijną przy zachowaniu zwartej formy i pod
kreśleniem tektoniki struktury. 

Powstałe po 1665 r. epitafium Gablera to najwcześniejszy obiekt 
w jednorodnej stylistycznie grupie dzieł, w których Gockheller stosuje 
formę edikuli z przerwanym szczytem a na odcinkach łuku umieszcza 
rzeźby. Do wyróżnionej grupy należą powstałe w latach 70-tych ołta
rze: św. Róży z Limy, św. Rodziny, św. Piotra i Pawła z ok. 1675 roku 
z katedry w Pelplinie oraz ołtarz boczny z kościoła Wniebowzięcia 
w Kartuzach 2 8 

Charakterystyczną cechą drewnianych epitafiów architektonicznych 
jest umieszczona w centrum obramienia rzeźbiona lub malowana scena 
religijna. Do grupy tej należą następujące obiekty: Nieznanej rodziny 
z 1630 r., J. Brandta oraz Z. Zappio powstałe w 1680 r. Obiekty te ce
chuje atektoniczność struktury uzyskana głównie dzięki zastosowaniu 

2 8 P a ł u b i c k i 1978. 
2 4 Tamże, 129, il. 19. 
2 6 Tamże, 128, il. 10, 15. 
2 6 Tamże, 129, il. 5. 
2 7 Tamże, 259, il. 27. 
2 8 Tamże, il. 19, 24, 25, 28. 
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podpór w postaci herm i kręconych kolumn oraz półplastycznemu opra
cowaniu form rzeźbiarskich. 

Kompozycja epitafium Nieznanej rodziny nawiązuje do sposobu kom
ponowania struktury charakterystycznego dla malowanego epitafium 
manierystycznego z X V I w. Analogicznie występuje scena religijna 
między hermami (w tym przypadku rzeźbiona, nie zaś malowana), pre
della z portretami zmarłych oraz owalna tablica inskrypcyjną. Orna
ment pełni tu rolę równorzędną z elementami architektonicznymi, któ
re pozbawione są swoich funkcji. Przykładem mogą być autonomicznie 
stojące hermy oraz redukcja belkowania. 

Tradycja epitafium malowanego trwa do końca X V I I wt. Epitafium 
J. Brandta zawiera w centrum malowane „Zmartwychwstanie". Formy 
architektoniczne są zaledwie zasugerowane przez płaskie pilastry her
mowe oraz wąskie belkowanie. Opracowanie rzeźbiarskie sprowadzone 
jest do płaskiej tarczy unifikowanej przez drobną chrząstkę ornamentu 
małżowo-chrząstkowego wypełniającego hermy, uszaki i obramiającego 
dwie tablice inskrypcyjne. Pomimo analogicznego eksponowania obra
zu jak na epitafium manierystycznym obiekt ten należy stylistycznie 
do fazy późnego baroku. 

Inne rozwiązanie formalne w ramach tej grupy prezentuje fundacja 
Zachariasza Zappio o kształcie późnobarokowego retabulum. Kondyg
nację środkową wypełnia obraz „Ecce homo" flankowany przez perso
nifikacje Wiary i Nadziei, po bokach których dodano ornamentalne 
uszaki z portretami Z. Zappio i jego żony. W strefie górnej, między 
kariatydami zmieszczono obraz przedstawiający portret klęczącej Adel-
gundy. Zdynamizowanie architektonicznej struktury oraz jej atektoni-
czność uzyskane zostało poprzez zastosowanie kręconych kolumn 
w głównej kondygnacji oraz herm w górnej, dynamiczne upozowanie 
personifikacji Wiary i Nadziei oraz formy ornamentalne zacierające 
ostrość granicy między edikulą, rzeźbą a płaszczyznami obrazów. Buj
ny ornament małżowinowo-chrząstkowy pełni rolę równorzędną z kon
strukcją architektoniczną. 

Obiekt ten będący zaadaptowaną do programu protestanckiego epi
tafium formą późnobarokowego retabulum nie ma analogii na obszarze 
protestanckiej sztuki w Gdańsku. O wyborze takiego właśnie kształtu 
zadecydował niewątpliwie gust artystyczny fundatora — Z. Zappia 
włoskiego emigranta religijnego. Prawdopodobnie, bogatą formą epita
fium nawiązującą do form włoskiego baroku pragnął on podkreślić 
swoją odrębność a także uświetnić rodzinę. Pretekstem powstania 
obiektu była śmierć córki Zappiów — Adelgundy w 1664 r. 

Kartuszowy typ epitafiów kamiennych i drewnianych występuje 
równolegle z obiektami o strukturze architektonicznej przez cały X V I I 
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wiek. Staje się szczególnie popularny w drugiej połowie stulecia. Pro
gram epitafium kartuszowego tworzy tablicą inskrypcyjną, portret, 
herby oraz formy rzeźbiarskie współwyśtępujące z ornamentyką ob
ramienia. Wariant inskrypcyjny reprezentowany przez kamienne epi
tafium M. Rama oraz drewniane J. Freudenberga zawiera w centrum 
dużą tablicę inskrypcyjną, pod którą umieszczony jest owalny portret. 

W ramach wariantu portretowego zaś, w samym środku eksponowa
ny jest wizerunek zmarłego. Tę kategorię obiektów reprezentują ka
mienne epitafia J. Gilberta i J. J. Kramera, drewniane — M. Engela, 
von Sydowa, J. von Moliera oraz blaszane D. Kramera. Rzeźba pełno-
plastyczna — w takim wymiarze jak miało to miejsce w epitafiach ar
chitektonicznych — nie występuje. Kartusz zostaje sprowadzony do 
mniej bądź bardziej do formy półplastycznej ornamentalnej tarczy. 
Rzeźba figuralna występująca w szczytowej partii epitafiów J. J. Kra
mera, M. Engela oraz von Sydowa, podporządkowana jest płaszczyzno-
wości kartusza i opracowana reliefowo. Do 3 ćw. X V I I w. tkankę kar
tusza stanowi ornament małżowinowo-chrząstkowy. Małżowina i chrząst
ka na epitafiach J. Freudenberga oraz J. J. Kramera posiada kształty 
duże, o łagodnej l in i i konturu i spokojnym biegu form. W 4 ćw. X V I I 
wieku kartusz zbudowany jest z akantu, który dynamizuje i urozmaica 
obramienie. Epitafia von Sydowa i von Moliera o obramowaniu złożo
nym z akantu i panopliów bliskie są świeckim portretom dowódców 
wojskowych 2 9. 

Pomnik pitafijny poświęcony Michałowi Engelowi, pastorowi koś
cioła św. Trójcy i św. Anny powstał po 1688 r. Snycerkę obramienia 
W. D r o s t przypisuje Friedriehowi Rehtelowi, współtwórcy wystroju 
bocznego prospektu organowego z 1703 r. z kościoła św. Trójcy 3 0 . Spo
sób rzeźbienia, linia ornamentu oraz charakterystyczne opracowanie 
zakończeń akantu są analogiczne ze snycerką wspomnianego prospektu 
organowego. Na obu obiektach występują postaci uskrzydlonych anio
łów ujętych w charakterystycznym lekkim kontrapoście. Stary anty
czny motyw gloryfikacyjny typu „imago clipeata" polegający na uno
szeniu wizerunku zmarłego przez Victorie -uległ w analizowanym epi
tafium oryginalnej transpozycji 3 1. Potężna postać anioła wielkości jed
nej trzeciej całego epitafium unosi na szarfie wizerunek zmarłego oto
czony bogatym- akantowym obramieniem. Dynamiczny charakter kom
pozycji podkreśla lekki kontrapost postaci anioła, skręt głowy w kie
runku ołtarza oraz forma akantu o dynamicznym rytmie. 

2 9 Por. E . K o l l m a n ą Bildnisrahmen, R D K , t. I , 575, il. 3. 
3 0 D r o s t 1972, 73—74, il. 42, 46. Autor ten podaje, iż Rehtel rzeźbił organy 

bocznego prospektu razem z G. Bottcherem i A. Wagenknechtem. Por. D r o s t 
1972, 12, il. 15. Snycera tego nie uwzględniają leksykony biograficzne. 

3 1 J a c o b , 190—193. 
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Blaszane epitafium pastora Daniela Kramera z ok. 1667 r. zostało 
zbudowane z tablicy inskrypcyjnej, portretu i herbu oraz obramienia, 
które stanowi wieniec oliwny.. Ascetyczny charakter tego obiektu zbliża 
go do portretów określanych jaok „Gedenk Bildnis 3 2 . Owe świeckie por
trety pamiątkowe powstające w 2 poł. X V I I w. prócz wizerunku pasto
ra zawierały ozdobną ramę oraz krótki napis. Tworzyły one galerie du
chownych zasłużonych dla danego kościoła. 

C. Malarstwo 

W X V I I wieku portret stał się nieodłącznym elementem programu 
epitafijnego. Malowane wizerunki zmarłych występują niemal na 
wszystkich obiektach przez nas analizowanych. Wyjątek stanowi epi
tafium Jana Brandta, ufundowane w jakiś czas po jego śmierci, kiedy 
nie istniał już zapewne portret zmarłego. W strukturze epitafiów ka
miennych typu architektonicznego i kartuszowego w wersjach portre
towych oraz drewnianych typu kartuszowego w wersji portretowej 
wizerunek zmarłego o dużym formacie eksponowany jest w centrum. 
Na pozostałych obiektach występują portrety w kształcie niewielkich 
popiersi w medalionie. 

Najczęściej stosowanym upozowaniem jest ujęcie do kolan. Ten typ 
ikonograficzny zastosowano na portretach B. i J. Dórcbecków, D. Zie
renberga, K. Henninga, J. J. Kramera, D. Kramera, W. Gablera 
i M. Engela. Portretowani ukazani są w pozycji stojącej ze szczególnym 
zaakcentowaniem statyki ciała. Zwartość kompozycji podkreśla także 
układ rąk (jedna oparta o stolik, druga zaś spoczywa na piersi) oraz 
skoncentrowana, spokojna twarz. Kolorystyka ogranicza się do bieli 
kołnierza i mankietów, czerni sukni oraz brązów. Statyczne sylwety 
wypełniające płaszczyznę płótna wtapiają się czernią strojów w neu
tralne tło. Twarz i ręce eksponowane przez ciemny strój i tło stano
wią centrum kolorystyczne i ideowe obrazu. W sposób linearny cha
rakteryzowana jest twarz, gdzie zaznaczony został każdy szczegół. Re
alizm anatomiczny posunięty jest czasem aż do weryzmu jak na przy
kład w portrecie M. Engela. 

Zarysowana wyżej charakterystyka formalna portretu epitafijnego 
określa jego przynależność do typu wizerunków mieszczańskich okreś
lanych mianem „realistycznych". Kategorię tę inicjują w końcu X V I I 
wieku w Amsterdamie i Delftach dzieła C. Ketela, M. J. van Mierewel-
ta a kontynuują je P. Morelsce i A. J. Ravesteyn. Do połowy X V I I 
wieku portret realistyczny jest popularny wśród wszystkich warstw 

Portrety typu „Gedenk Bildnis" wymienia D r o s t 1957. 
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mieszczaństwa holenderskiego33. Upowszechnia się także wśród tej 
warstwy społecznej w innych krajach zdominowanych przez wpływy 
gospodarcze i kulturalne Holandii, w tym także w Gdańsku. W 2 poł. 
X V I I wieku wizerunki utrzymane w tej konwencji zamawiają głównie 
przedstawiciele średniozamożnego mieszczaństwa. Patrycjat preferuje 
portrety bardziej reprezentacyjne o wyszukanym upozowaniu i bogatej 
kolorystyce, podkreślające wysoki status ekonomiczny modela. 

Wczesny przykład realistycznego portretu mieszczańskiego reprezen
tuje wizerunek D. Zierenberga pochodzący z ok. 1602 r. Interesującym 
elementem tego portretu — nie odbiegającego generalnie od przedsta
wionego kanonu — jest czaszka, na której spoczywa dłoń zmarłego. 
Umieszczenie symbolu śmierci podkreśla sepulkralny charakter wize
runku. Rzeźbiony portret z czaszką pojawia się także na epitafium 
B. Schachmanna. 

Ikonograficzna geneza portretu z czaszką sięga obrazów przedstawiają
cych św. Hieronima otoczonego książkami — symbolami mądrości, obok 
których występuje czaszka przypominająca o znikomości świata mate
rialnego. Motyw ten staje się nieomal atrybutem humanisty na portre
tach renesansowych34. Prócz skojarzeń eschatologicznych wybór takiego 
symbolu na portretach Schachmanna i Zierenberga uzasadniony jest ich 
humanistycznymi zainteresowaniami. Obaj burmistrze należeli do i n 
telektualnej elity miasta. Wiadomo, że Schachmann (będący szwagrem 
Zierenberga) był kolekcjonerem książek i dzieł sztuki 3 5. Bogatą biblio
tekę posiadał także syn Zierenberga, Jan, współfundator epitafium 
— posiadający rozległą kulturę humanistyczną 3 6 . 

Konwencja w jakiej zostali przedstawieni na portrecie K. Henning 
z żoną i córką nie odbiega od kanonu portretu mieszczańskiego 1 poł. 
X V I I w. Oryginalne jest natomiast tło wizerunku, na które składają 
się dwie podwieszone, czerwone kotary oraz wnętrze gotyckiego koś
cioła. Do ściany bocznej nawy przylega kaplica, na jej filarze zaś wisi 
epitafium z wyobrażeniem postaci klęczącej obok krzyża. 

Warto zauważyć, że tło z kościołem oraz portretowani stanowią od
rębne całości. Postaci nie zawierają się w przestrzeni wyznaczonej 
przez wnętrze kościoła, które namalowane zostało szkicowo i mniej 
starannie niż portrety. Nie ulega wątpliwości, że umieszczenie takiego 

3 3 J . R o s e n b e r g , S. S 1 i v e, E . H. ter K u i 1 e, Dutch Art and Architecture 
1600—1800, Penguin Book 1972; J . M i c h n i k o w s k a , Mistrzowie portretu nie-
derlandzkiego XVII wieku, Warszawa 1958; A. D o b r z y c k a , Portret holenderski 
XVII wieku w zbiorach polskich. Katalog wystawy, Poznań 1956. 

3 4 B i a ł o s t o c k i 1961, 118—119; A. P i g i e r , Barockthemen, Eine Auswahl 
von Verzeichnissen zur Ikonographie des 17. und 18. Jh., Budapest 1974, 603—606. 

35 Historia Gdańska, 706. 
M Tamże, 442. 
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tła zdeterminowane zostało epitafijną funkcją portretu i eschatologicz
nymi treściami jakie miał ewokować ten obraz. Wnętrze kościoła 
w sztuce sepulkralnej symbolizowało świątynię niebieską, kotary zaś 
oznaczają granicę między światem ziemskim i pozaziemskim. Szersze 
wyjaśnienie tej symboliki ma miejsce w kontekście treści ideowych 
tego epitafiumf. 

A. G o s i e n i e c k a a za nią A. R y s z k i e w i c z wiążą omawiany 
obraz z pracownią H. Hana i datują na ok. 1627 rok. J. St. P a s i e r b 
podaje, że autorem jest Han 3 7 . Prócz "niewielkich analogii stylistycznych 
podstawą atrybucii są związki przyjaźni łączące Henningów z Hanem. 
Z tablicy inskrypcyjnej wynika, że Krzysztof Henning zmarł 6 listopa
da 1626 r. Datę tę należy uznać za górną granicę powstania portretu 
zakładając, że namalował go Han. Portret Henningów zamknięty łu
kiem stanowi integralną część koncepcji formalno-treściowej epitafium, 
w ramach której uwzględniono w szczególny sposób postać Jana Hen
ninga. Zginął on w 1629 r., a epitafium wykonano wypełniając jego 
wolę zawartą w testamencie. Wynika z tego, że koncepcja epitafium 
powstała po 1629 r. Han zmarł między 18 grudnia 1627 r. a 22 marca 
1928 roku 3 8 . Nie mógł więc być wykonawcą całego obrazu, mógł nato
miast wykonać portrety, na podstawie których inny malarz — być mo
że z pracowni — wykonał portret epitafijny 3 9. 

Ikonografia wnętrza kościoła jest dalekim echem obrazów podejmu
jących motyw monumentalnych wnętrz z zagubionymi w nich grupka
mi ludzi, powstające na przełomie lat 20-tych i 30-tych X V I I w. w Ho
landii. Przedstawicielami tego gatunku malarstwa byl i D. van Delen, 
de Gislaer, P. J. Saenredam czy H. van Steerivyck 4°. Malarz portretu 
epitafijnego znał bez wątpienia tego typu malarstwo. Drugoplanowy 
charakter tego przedstawienia oraz podporządkowanie go ideowej wy
mowie epitafium przyczyniły się do mało starannego potraktowania 
tego fragmentu obrazu. Mimo to na gruncie malarstwa portretowego 
1 poł. X V I I w. jest to przykład szczególnie oryginalny. Wyróżnia go 

8 7 G o s i e n i e c k a 1957, 68—71; R y s z k i e w i c z , 331—332, il. 51; P a s i e r b , 
60—61, il. 24. 

8 8 P a s i e r b , 40. 
8 9 J . St. P a s i e r b podaje „Wszystkie swoje dzieci Han powierzył opiece daw

nych przyjaciół i znajomych: Krzysztofa Henninga i Jakuba Neumana" ( P a s i e r b , 
40) i dalej „Krzysztofa Henninga prosił Han na łożu śmierci o opiekę nad naj
młodszymi swymi dziećmi" (Tamże, 61). Wypowiedź ta występuje w kontekście 
portretu epitafijnego K. Henninga. Han nie mógł prosić o opiekę nad dziećmi 
Krzysztofa Henninga, sportretowanego na epitafium gdyż zmarł on 7 listopada 
1626 r. a H. Han między 18 grudnia 1627 r. a 22 marca 1628 r. (Tamże, 40). Za
pewne umierający Han zwracał się do syna o tym samym imieniu. 

4 0 J . R o s e n b e r g , S. S 1 i v e, E . H . ter K u i 1 e, Dutch Art and Architecture 
1600—1800, Penguin Book 1966, 188—193. 
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także szersza gama kolorystyczna niż zwykle stosowana w portretach 
mieszczańskich w tym czasie. 

Wizerunek Michała Engela namalowany ok. 1688 r. zawiera wiele 
cech zbieżnych z portretami Andrzeja Stecha. Przykładami ilustrujący
mi zbieżności w sferze ikonografii mogą być: portret olejny Piotra Fa-
bri oraz rytowane wizerunki J. Heina i J. Neunachbara wykonane na 
podstawie pierwowzorów Stecha41. Cechuje je masywna bryła postaci, 
werystycznie oddane twarze, monochromatyczna kolorystyka oraz 
specyficzny układ rąk (jedna na sukni, druga zaś na stoliku). Portrety 
graficzne wyróżnia jedynie tło, które wypełniają kotary i książki. 

Z tą konwencją portretową znamienną dla mieszczańskich Delft i A m 
sterdamu 1 poł. X V I I w. zapoznał się malarz za pośredniotwem swego 
mistrza A. Boya. Zarysowany typ portretu uprawia Stech, przez całe 
życie, głównie w postaci gwaszowych (lub olejnych) wzorów dla ryto
wników. Równolegle od lat 70-tych wykonuje wizerunki o wyszukanym 
upozowaniu modela i bogatej kolorystyce. 

Na obrazie epitafijnym występuje także charakterystyczny dla Ste
cha układ palców ręki, która spoczywa na sukni. Palce — środkowy 
i serdeczny są złączone, natomiast wskazujący i mały mocno odstają. 
Identyczny układ palców występuje na portretach: J. Heina z ok. 1670 
roku, J. Heina z 1672 roku oraz B. Engelcke z 1680 roku 4 2 . 

Stech stosuje często warianty pośrednie takiego upozowania ręki: 
z lekko odstającym palcem wskazującym jak na przykład na portretach 
G. F. Schumanna z 1685 r. i Ch. Rudenika z roku 1676 lub też wersję 
z odchylonym małym palcem występującą na wizerunkach J. Heweliu
sza z 1668 r. i J. Neunachbara z 1674 roku 4 3 . Jak zauważyła T. G r z y b¬
k o w s k a Stech nie potrafi w pełni poprawnie namalować ręki 4 4 . Układ 
i proporcje dłoni na analizowanym przez nas portrecie, szczególnie zaś 
zgrubienie między nadgarstkiem a palcami jest jednym z typowych dla 
Stecha błędów. Spostrzeżenie to potwierdzają inne portrety, których 
atrybucja nie budzi wątpliwości. Lewa dłoń Engela o pulchnych, krót
kich palcach namalowana jest nieomal identycznie jak ręka Jana Heina 
z portretu olejnego45. 

Od połowy X V I I w. zauważalne są przekształcenia portretu epitafij
nego. W miejsce neutralnego' tła pojawiają się kotary, pejzaż oraz ele
menty architektury. Przykładów dostarczają portrety J. J. Kramera 
i W. Gablera. Zmianie ulega także kolorystyka. Pojawia się czerwień 

4 1 G r z y b k ó w s k a, i l . 51, 55, 75. 
4 2 Tamże, 1. 56, 55, 80. 
4 3 Tamże, i l . 65, 77, 73, 75. 
4 4 Tamże, .62. 
4 5 Tamże, i l . 56. 
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kotar skontrastowana z czernią stroju, zieleń pejzażu oraz bardziej na
sycona karnacja skóry. 

Postać Wawrzyńca Gablera przedstawiona została w pozie typowej 
dla portretu mieszczańskiego 1 poł. X V I I w.: statyczna sylweta, ciemny 
strój, jedna ręka na piersi, druga zaś na stoliku. Odmiennie jednak za
aranżowano przestrzeń obrazu. Portretowany stoi obok czerwonego sto
lika nie wypełniając jednak całego pierwszego planu. Przestrzeń zróż
nicowana jest przez czerwone kotary, zza których wyłaniają się frag
menty architektury. Wysoki poziom artystyczny obrazu podkreśla ko
lorystyka zbudowana z nasyconej czerwieni kotar i stolika skontrasto-
wanej z czernią stroju oraz bielą kołnierza i mankietów. Wnikliwie 
scharakteryzowana została zmęczona, pociągła twarz Gablera o zgaszo
nej cielistej karnacji ciała i drobiazgowo oddanymi długimi włosami 
opadającymi na kołnierz. 

Świecki charakter posiadają wizerunki epitafijne von Sydowa oraz 
Jerzego von Moliera. Wszystkie środki artystyczne podporządkowane 
zostały nadrzędnej idei, podkreślają wyjątkową pozycję modela i wyso
k i status wykonywanego przez niego zawodu. Obaj dowódcy wojskowi 
przedstawieni są w ujęciu do kolan w dynamicznej i dystyngowanej 
pozie, zwróceni do widza nieomal en face. Ich żołnierski zawód okreś
lają lekkie zbroje oraz rozbudowane tło z bitwą na portrecie Sydowa 
oraz panopliami na wizerunku Moliera. 

Oba portrety utrzymane są w francuskiej konwencji portretowej, 
która od lat 70-tych X V I I w. upowszechnia się w tego typu malarstwie 
w Holandii oraz dociera do Gdańska ' 6 . Francuski charakter portretu 
podkreśla upozowanie modela oraz elementy stroju w postaci koronko
wego żabotu i bujnej peruki. 

Atrybucję potretu von Sydowa namalowanego ok. 1687 r. podał 
W. D r o s t przypisując go A. Stechowi 4 7. 

T. G r z y b k o w s k a porównuje ten obraz — znany obecnie jedynie 
z fotografii — z portretami burmistrza F. G. Engelcke oraz oficera 
J. Grunwaldta — stwierdzając podobieństwa w sposobie miękkiego mo
delowania twarzy 4 8 . W tej konwencji ikonograficznej utrzymane są 
dwa inne portrety Stecha: pułkownika W. Wintera z 1671 r. oraz 
M. K. Kątskiego z ok. 1674 roku 4 9 . Portret ten należy do grupy dzieł 

4 6 A. B 1 u n t, Art and Architecture in France 1500 to 1700, Penguin Book 1973, 
321—325, 380—402. Szczególnie typ portretu uprawiany przez H. Rigaud'a. 

4 7 D r o s t 1963, 165—166, il. 185. 
4 8 G r z y b k o w s k a, 89. 

. 4 9 A. K u r k o w a , Grafika ilustracyjna gdańskich druków okolicznościowych 
XVII wieku, Wrocław — Warszawa — Kraków — Gdańsk, 1979, 95, il. 36; 
G r z y b k o w s k a, il. 68. 



UWAGI O X V I I - W I E C Z N Y C H E P I T A F I A C H . . 155 

Stecha tworzonych dla patrycjatu i bogatego mieszczaństwa. Charakte
ryzują się one podkreślaniem reprezentacyjności modela, wystawności 
stroju oraz wyszukaną kolorystyką a inspirowane były głównie przez 
dzieła N. Maesa, C. Netschera, P. Lellyego oraz A. i J. Vai l łantów 5 0 . 

Drugim rodzajem portretu epitafijnego to popiersie w medalionie 
występujące na epitafiach B. Keckermanna, J. Gilberta, M. Rama, 
J. Freudenberga, K . Henninga oraz Z. Zappio. Malowany lub rytowany 
wizerunek w medalionie związany był przeważnie z obiektami w funk
cjach sepulkralnych. Wizerunki takie występują już na epitafiach-gdań-
skich z końca X V I w. Wizerunek taki występuje na epitafium J. Wildt-
bergera z 1593 r. Wśród przedstawionych przykładów tego typu portre
tów tylko wizerunek Jana Henninga posiada kształt zbliżony do tonda. 

Na wszystkich wizerunkach portretowani przedstawiani są en trois-
-ąuarts i na ciemnym tle. Widoczne fragmenty stroju oddane są z więk
szym lub mniejszym pietyzmem w zależności od sposobu charakterysty
k i modela — położeniem nacisku na linearne opracowanie twarzy lub 
też modelowanie plamą o szybkim dukcie pędzla. 

Portret J. Freudenberga z ok. 1636 r. cechuje linearna i werystyczna 
charakterystyka twarzy oraz staranne oddanie bogatego stroju z koron
kowym kołnierzem. 

- Niski poziom warsztatowy prezentuje portret B. Keckermanna z 1623 
roku. Postać namalowana jest w sposób schematyczny, dużymi plamami 
barwnymi podkreślającymi ostrość konturów. Portret ten oparty został 
prawdopdobnie na rycinie, którą później umieścił w swojej książce 
R. C u r i c k e51. 

Epitafium K. Henninga zawiera dziewięć medalionowych popiersi po
tomków tego rodu. Najwyższy poziom artystyczny w tej grupie prezen
tuje portret mężczyzny umieszczony po lewej stronie obrazu „Stracenie 
skazańca". Czerwony strój portretowanego oraz płaski biały kołnierz 
widoczne są na obrazie fragmentarycznie. Cała uwaga artysty skon
centrowana została na twarzy, której szlachetność określają regularne 
rysy o łagodnych łukach brwiowych i ostrym nosie. Światło padające 
z lewej strony intensywniej wydobywa prawą partię twarzy, lewa zaś 
oraz włosy i broda delikatnie wtapiają się w ciemne tło. Nieznany 
twórca tego portretu niezwykle starannymi i delikatnymi pociągnięcia
mi charakteryzuje twarz modela o cielistej karnacji modelowanej nie
bieskimi cieniami Kunsztownie i delikatnie zaznaczone są granice mię
dzy partiami oświetlonymi a zaciemnionymi. Delikatny i pewny dukt 
pędzla oraz świetnie oddana osobowość modela przekonują, że twórcą 
wizerunku był wybitny portrecista, który świetnie opanował osiągnię-

5 0 G r z y b k o w s k a , 53—89. 
5 1 C u r i c k e , 172. 
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cia malarstwa portretowego Amsterdamu i Delft przełomu lat 20-tych 
i 30-tych X V I I w. uprawianego szczególnie w kręgu Goverta Flincka 5 2. 

Na pewne analogie z omówionym wcześniej portretem wskazuje por
tret kobiety umieszczony z lewej strony centralnej kondygnacji. Związ
k i dotyczą sposobu oświetlenia twarzy, modelowania szybkimi pociąg
nięciami pędzla oraz swoistej l in i i brwi i nosa. Portret ten zawierający 
dobrą charakterystykę modelki z werystycznym oddaniem jej fizjono
mii jest artystycznie słabszy. Przejścia między partiami światła i cieni* 
są ostre a dukt pędzla mniej wyrafinowany. Wizerunek ten, podobnie 
jak schematycznie i niedbale namalowane portrety dwóch dziewczynek 
umieszczone niżej powstały zapewne później aniżeli portret mężczyzny, 
na którym były wzorowane. 

Bez wątpienia inny artysta gdański namalował dwa portrety kobie
ce oraz wizerunek dziewczynki wypełniające prawą stronę głównej 
kondygnacji epitafium. Twórca tych portretów operuje łagodnym świa
tłem równomiernie eksponującym całą twarz, kontrastując ją wyraź
nie z ciemnym tłem. Prócz tendencji do idealizacji rysów portretowych 
widoczna jest predylekcja malarza do starannego opracowania szczegó
łów stroju. Szczególnie drobiazgowo przedstawione zostały bogate czep
ki diademowe oraz szerokie krezy. Artysta wykonujący te zamówienia 
prezentuje dość wysoki poziom malarskiego kunsztu aczkolwiek sposób 
portretowania jest bardziej tradycyjny w stosunku do omówionego na 
wstępie portretu mężczyzny. 

Nie zachowały się portrety epitafijne Katarzyny i Zachariasza Zap-
piów z 1680 r. B. M a k o w s k i przypisał je A. Stechowi 5 3. Malarz ten 
wykonywał liczne malowane popiersia ale przeważnie jako gwaszowe 
podkłady. Znany jest obecnie jeden olejny portret popiersie •— meda
lion. Jest to wizerunek L St.raucha54. 

Górną kondygnację epitafium K. Henninga wypełnia obraz określony 
w literaturze przedmiotu jako „Stracenie skazańca". Na pagórkowatym 
brzegu morza, przed potężnym krucyfiksem, w obecności księdza, sę
dziego i kata wykonywany jest wyrok przez rozerwanie końmi. Akcja 
rozgrywa się w pobliżu obwarowanego portu, z którego nadciągają t łu
my ludzi. Scena ujęta jest z podwyższenia wskutek czego obejmuje 
także zakotwiczone i płynące na morzu żaglowce. Kolorystyka utrzy
mana jest w ciemnych zieleniach i błękitach przełamanych szarościa
mi, na tle których wyeksponowane są kolorowe stroje t łumu i jasna 
karnacja ciała skazańca. Pretekstem do powstania obrazu była tragicz-

5 2 Por. Rembrandt w oczach współczesnych. Przełożyli i opracowali J . Michał-
kowska i J . Białostocki. Warszawa 1957, il. 19. 

5 3 M a k o w s k i , 177—178. 
6 4 G r z y ta k o w s k a, il. 69. 
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na śmierć Jana Henninga poniesiona z rąk piratów na Morzu Śródziem
nym. 

Wybitnie dydaktyczny model sztuki lansowany przez protestantyzm 
sprawił, że na obrazie przedstawiono nie chwilę śmierci Henninga lecz 
ukaranie schwytanego już złoczyńcy. Intencja wyboru takiego tematu 
jest łatwo uchwytna. Chodziło o podkreślenie, że zło zawsze zostanie 
ukarane. Sens ideowy obrazu można określić jako Triumf Sprawiedli
wości, którą reprezentują: ksiądz — przedstawiciel prawa boskiego, 
oraz sędzia i kat, jego świeccy strażnicy. 

Ten interesujący na gruncie sztuki gdańskiej obraz powstał między 
rokiem 1629 a wrześniem 1636 r. K. C i e ś l a k przypisała go Bart ło
miejowi Milwi tzowi 5 5 . Atrybucja oparta została na zbieżnościach kom
pozycyjnych z „Bitwą pod Oliwą" oraz „Wjazdem Ludwiki Marii" a po
nadto na analogiach kolorystycznych i zróżnicowanych metodach cha
rakterystyki przedmiotów w zależności od ich przestrzennego usytuo
wania oraz oświetlenia. Autorka sugeruje, że obraz oparty został na 
grafikach obrazujących wykonanie wyroku na Ravaillaku, który zamor
dował króla Henryka I V 5 6 . 

Obraz „Stracenie skazańca" jest interesującym przykładem sceny 
o charakterze marynistycznym, jednym z najlepszych tego typu jakie 
znamy z terenu Gdańska, a także jakie namalował Milwitz. Malarz ten 
znał niewątpliwie z autopsji malarstwo marynistyczne z lat 20-tych 
w Holandii, gdzie przebywał w latach 1626—162957. 

Obrazy o tematyce religijnej pojawiają się na omawianych obiektach 
zaledwie dwukrotnie. Oryginalnym wariantem kompozycyjnym typu 
„Ecce homo" jest obraz z fundacji Z. Zappio. Na. centralnie usytuowa
nym kamiennym tronie ukazana została siedząca postać Chrystusa. Je
go cierpienie podkreślają ociekające łzy, krew, korona cierniowa na 
głowie oraz obnażone ciało przewiązane białą szatą. Dwa płaczące anio
ły trzymają nad jego głową białą chustę. Na obrazie tym podkreślone 
zostało i szczególnie zaakcentowane cierpienie wynikające z tego mo
mentu Pasji. Podkreślają to także płaczące anioły. Położenie nacisku na 
cierpienie i opłakiwanie na tym obrazie uzasadnione jest koncepcją 
ideową całego epitafium będącym pomnikiem odzwierciedlającym ból 
Katarzyny i Zachariasza Zappiów po śmierci córki Adelgundy. 

Analogiczne przedstawienie postaci Chrystusa występuje na obrazie 
z ołtarza „Ecce homo" z kościoła św. Mikołaja w Gdańsku oraz na 
„Cierniem koronowanie" z katedry w Oliwie pochodzącym z lat 

5 6 C i e ś l a k , 164—165. 
5 8 Tamże, 165. 
6 7 Tamże, 157. 
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1685—9058. Oliwskie „Cierniem koronowanie" zaliczył do dzieł Stecha 
ks. Luibomiski59. Epitafijne „Ecce homo" powstało najwcześniej bo ok. 
1680 r. i zapoczątkowuje tę grupę obiektów. Światło wydobywa rów
nomiernie zarówno postać Chrystusa jak i płaczące postaci aniołów. Na 
„Ecce homo" z kościoła św. Mikołaja oraz „Cierpieniem koronowanie" 
z Oliwy wyeksponowana jest przede wszystkim siedząca postać Jezusa. 
Pozostali uczestnicy sceny wtapiają się w ciemne tło. Ten sam malarz 
wykonał portret klęczącej Adelgundy. Dramatyzm sceny podkreśla za
chmurzone ciemne niebo z sączącymi się smugami światła. Oba obrazy 
nie posiadają- analogii ikonograficznych w malarstwie protestanckim 
Gdańska. Postaci w pozie adoracyjnej przedstawiane są jedynie na pro
testanckich chorągwiach żałobnych popularnych w 2 poł. X V I I wieku 6 0 . 
Obrazy o takiej bądź zbliżonej ikonografii oraz rozwiązaniach kolory-
styczno-kompozycyjnych charakterystyczne są dla katolickich realiża-
cji artystycznych tego czasu. Omawiane obiekty stanowią więc intere
sujący przykład wzajemnego oddziaływania sztuki protestanckiej i ka
tolickiej na terenie Gdańska. 

Zaginione „Zmartwychwstanie" z epitafium Jana Brandta oparte zo
stało na sztychu M. Meriana (zm. 1650) zamieszczonego w amsterdam
skim wydaniu „Bilderbibel Historiae Sacrae"61. Kompozycję z grafiki 
posiadającą kształt poziomego prostokąta dostosowano na obrazie do 
formy prostokąta pionowego. Nieznany autor obrazu skoncentrował się 
na fragmencie przedstawiającym unoszącego się nad grobem Chrystu
sa, zredukował zaś, rozciągający się z prawej strony pejzaż oraz liczną 
grupę strażników. W związku ze zmianą formatu scena na obrazie epi-
tafijnym została znacznie rozciągnięta w pionie. Pierwotna kompozycja 
złożona z licznych skomasowanych postaci, ukazanych w gwałtownych 
pozach utraciła swój charakter, stała się bardziej statyczną i zbudowaną 
z izolowanych przestrzennie postaci. Szczególnie dotyczy to unoszącego 
się w jasnej aureoli Chrystusa. Prowincjonalny malarz nie poradził 
sobie z dostosowaniem kompozycji do innego formatu ani też nie doko
nał konsekwentnie przekształceń formalnych z tego faktu wynikają
cych. 

Podsumowując rozważania o malarstwie epitafijnym należy stwier
dzić, że w jego ramach nie wykształcił się odrębny typ portretu epita-

5 8 D r o s t 1959, 43, il. 28; P a ł u b i c k i 1973, il. 102. 
5 9 Z. I w i c k i, Andrzeja Stecha obraz w ołtarzu głównym Katedry oliwskiej 

i inne przypuszczalne jego malowidła w tej świątyni, „Rocznik Gdański", t. X L I 
1981, z. 1. 

8 0 D r o s t 1963, 168, il. 184. 
M H. S c h r a d e , Ikonographie der christlichen Kunst. Bd. I : Auferstehung 

Christi, Leipzig 1932, 356, il. 50, nr 197. 
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fijnego. Kierunek przekształceń formalnych analogiczny jest do ewolu
cji tego gatunku malarstwa w Gdańsku. Pomimo to od programu ściśle 
uzależnione jest powstanie dzieł o oryginalnej ikonografii i dużej kla
sie artystycznej takich jak portret K„ Henninga z żoną i córką czy w i 
zerunek klęczącej Adelgundy z epitafium Z. Zappio. Z epitafijnym 
przeznaczeniem wiąże się także powstanie „Stracenia skazańca" jednej 
z najciekawszych scen o charakterze marynistycznym powstałych 
w Gdańsku. Program epitafium zdeterminował także powstanie orygi
nalnej wersji ikonograficznej „Ecce homo" z epitafium Z. Zappio. 

I I . FUNKCJE IDEOWE EPITAFIÓW 

Zmarłą osobę upamiętniają trzy zasadnicze elementy składowe epita
fium: portret, herb oraz tablica inskrypcyjną. Wyłącznie taki zespół 
elementów ogranicza program epitafiów B. Keckermanna oraz D. Kra
mera. 

Reprezentacyjny portret o świeckiej ikonografii staje się elementem 
ideowo najistotniejszym na epitafiach kamiennych typu architektoni
cznego oraz kartuszowych w wersji portretowej. Strój portretowanych 
oraz towarzyszące im atrybuty pozwalają na identyfikację ich statusu 
społecznego. O ile popiersie w medalionie — wywodzące się z portretów 
na antycznych sarkofagach — nawiązuje do faktu śmierci to wizerunek 
reprezentacyjny w ujęciu do kolan wnosi do epitafium treści świecko-
-pomnikowe 6 2. 

Wysoką pozycję społeczną zmarłego podkreślają herby: pojedyncze 
bądź podwójne, gdy zmarły był żonaty i małżonka posiadała herb. Zes
pół dziesięciu herbów na epitafium Zierenberga obrazuje koligacje tego 
rodu z Schachmannami; jest zarazem swoistym publicznie eksponowa
nym drzewem genealogicznym potomków Daniela Zierenberga i Anny 
Schachmann. 

Wzrost znaczenia napisu w ramach kompozycji epitafijnej ilustrują 
pomniki sepulkralne B. Keckermanna, M. Rama oraz J. Freudenberga, 
zawierające w centrum dużą tablicę inskrypcyjną. Obszerne inskrypcje 
posiadają także pozostałe, analizowane przez nas obiekty. Na epitafiach 
K. Henninga, W. Gablera, Z. Zappio czy J. Brandta poza tablicą i n 
skrypcyjną pojawiają się dodatkowe napisy. 

Teksty te zawierają kilka podstawowych informacji biograficznych 
charakteryzujących osobę zmarłego: imię i nazwisko, datę życia i śmier
ci oraz wykonywany zawód. Podają ponadto jakimi cechami osobowymi 
wyróżniał się zmarły w pracy oraz jaką postawę etyczną prezentował. 

« J a c o b , 190—193. 
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Szczególnie podkreślane są osiągnięcia zawodowe którym nadaje się 
rangę obywatelskich zasług dla społeczności i ojczyzny (miasta). Zazna
czono więc, że B. Keckermann, M. Ram i D. Kramer zajmowali się 
nauką, J. Freudenberg — li teraturą i muzyką, J. J. Kramer i M. Engel 
— byl i pastorami a J. von Molier — dowódcą wojskowym. 

Analiza epitafiów uzmysławia, że na większości obiektów występu
jące w obramieniu elementy wystroju plastycznego nawiązują bezpo
średnio bądź w sposób aluzyjny do biografii zmarłego. Jako przykłady 
wymieńmy kilka tego typu zależności: na epitafium przedstawiciela 
prawa, burmistrza D. Zierenberga, występuje personifikacja Sprawie
dliwości, rzeźba Chrystusa jako Dobrego Pasterza pojawia się na pom
niku sepulkralnym pastora J. J. Kramera — stojącego w obronie wier
nych podczas sporów religijnych, śmierć Jana Henninga poniesiona 
z rąk piratów warunkująca powstanie „Stracenia skazańca" czy roz
budowane panoplia na obiektach upamiętniających dowódców wojsko
wych — von Sydowa oraz J. von MOllera. Szczegółową analizą i uza
sadnieniem tych powiązań zajmujemy się w następnych rozdziałach 
tej pracy. 

Zarysowane wyżej ustalenia skłaniają nas do stwierdzenia, że struk
tura treściowa XVII-wieeznego epitafium z obrazem podporządkowana 
jest idei prezentacji zmarłej osoby, przy czym starano się wyekspono
wać te cechy charakteru lub fakty biograficzne, w których w sposób 
szczególny uwidaczniały się wartości etyczne. 

Problem treści dydaktycznych zawartych w protestanckich dziełach 
sztuki podjęty został w licznych opracowaniach dotyczących sztuki 
gdańskiej X V I i X V I I wieku 6 3 . Interpretacje E. Iwanoyki ukazują jak 
dalece wymowa funkcjonujących publicznie dzieł sztuki podporządko
wana była treściom etyczno-obywateiskim. 

F. W u r t e n b e r g e r zauważa, że rozwój reformacji w Europie, 
spowodował szczególne eksponowanie treści etycznych w powstających 
ówcześnie dziełach sztuki 6 4. Miejsce etyki w życiu miasta ilustrują naj
dobitniej dzieła z tego zakresu uczonych związanych z Gdańskiem oraz 
recepcja ich wśród elity umysłowej. 

Wysoką rangę nadaje etyce Bartłomiej Keckermann (1570—1609) 
— reformator Gimnazjum Akademickiego — prowadzący nauczanie 
w latach 1602—160965. Na podstawie dzieł etycznych Arystotelesa uczo-

" I w a n o y k o ; Apoteoza Gdańska, Gdańsk 1976; Tenże, Interpretacja niektó
rych elementow wystroju Wielkiej Sali Rady w Ratuszu Gdańskim, „Gdańskie 
Studia Muzealne", nr 2, 1978; T. I. L a b u d a , „Tablica Jałmużnicza" z kościoła 
Mariackiego w Gdańsku. Problemy ikonograficzne, „Gdańskie Studia Muzealne", 
nr 3, 1984. 

6 4 F . W u r t e n b e r g e r , Weltbild und Bilderwelt. Munchen 1959, 30—34 
6 5 N a d o 1 s k i, 5—29. 
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ny ten opracował podręcznik etyki „Systema ethicae...", w którym od
dziela etykę od teologii 6 6. Etyka określa normy postępowania człowie
ka w społeczności, a zatem w jego życiu ziemskim. Aby osiągnąć szczę
ście na ziemi człowiek musi realizować cnoty obywatelskie. Praktyko
wanie cnót religijnych zaś jest warunkiem osiągnięcia życia wiecznego. 
W swej działalności naukowej, Keckermann prócz Arystotelesa opierał 
się ponadto na pracach etycznych Platona, Cycerona, Seneki, Plutarcha 
oraz współczesnych komentatorów dzieł tych myślicieli 6 7 . „Systema 
ethicae..." są pierwszym gdańskim wykładem etyki posiadającym hu
manistyczny charakter*. Do tego czasu bowiem problematyka etyczna 
występowała w ramach tekstów religijnych jak na przykład w pracy 
D. C h y t r a e u s a „Catechesis Recens Recognita a...", będącym egze-
gezą „Dziesięciorga przykazań". Oddziaływanie tego katechizmu — au
tora związanego częściowo z Gdańskiem — na sztukę H. V- de Vries 
omówił E. Iwanoyko 6 8. 

Z Gimnazjum Akademickim związany był w latach 1654—1667 Joa
chim Pastorius (1610—1681)69. W swoich dziełach z etyki a szczególnie 
w podręczniku „Character virtutum..." podejmuje problematykę etycz
ną analizowaną przez Keckermanna, Jonstona oraz Crella 7 0. Autor 
przedstawia zespół cnót do jakich winien dążyć człowiek omawiając ich 
znaczenie w życiu osobistym i społecznym. Dla Pastoriusa etyka indy
widualna i społeczna stanowią integralną całość, analogicznie do sytu
acji człowieka — jednostki żyjącej i działającej w społeczeństwie. Na 
podręcznikach tych profesorów wychowało się kilka pokoleń gdańskich 
intelektualistów upowszechniając szczególnie zasady etyki społecznej 
powstałej w kręgu filozofów stoickich. Poglądy etyczne zawarte w pis
mach Stobajosa, Cycerona, Katona, Seneki czy Laktancjusza stały się 
podstawą dla inwentorów programów gobelinów z Dworu Artusa, omó
wionych przez Gotfryda von P e s c h w i t z 7 1. 

Zarysowane wyżej problemy dotyczące relacji między etyką i sztuką 
w Gdańsku oraz eksponowanie na epitafiach etycznych wartości pre
zentowanych przez zmarłego — skłaniają do stwierdzenia, że epitafium 
poza funkcją pomnikową pełniło także określoną funkcję dydaktyczną. 

8 6 Tamże, 82—83; Bartholomaeo K e c k e r m a n n o, Systema ethicae tribus 
libris adornatum et publicis praelectionibus traditum in Uimnasio Dantiscano, 
Hanoviae 1607, Biblioteka PAN w Gdańsku, Syg. F a 33317 8°. 

8 7 N a d o l s k i , 80. 
6 8 I w a n o y k o . 
8 9 P a s t o r i u s . 
7 0 K . K u r d y b a c h a, Z dziejów pedagogiki ariańskiej, Warszawa 1958, 83—98, 

130—155; K . K u b i k , Etyka społeczna w ujęciu gdańskiego pedagoga XVII w. 
Joachima Pastoriusa, „Rocznik Gdański", t. X X I , 1962; Tenże, Joachim Pastorius. 
Gdański pedagog XVII wieku, Gdańsk 1975, 125. 

7 1 E . I w a n o y k o , Zaginione gobeliny z Dworu Artusa w Gdańsku w inter
pretacji Gotfryda Peschwitza z 1684 r., „Gdańskie Studia Muzealne", nr 3, 1981. 
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Prezentowana jest postać zmarłego i jego etyczna postawa jako oby
watelski wzór godny naśladowania!. 

Epitafium jako pomnik funkcjonujący publicznie a poświęcony człon
kowi społeczności miejskiej stwarzało dogodną formę dla eksponowania 
treści o wymowie etycznej. Epitafia poświęcone były głównie przed
stawicielom elity intelektualnej miasta, warstwie która budowała i re
alizowała w życiu określone idee i wartości etyczne. Poświadczony jest 
źródłowo fakt, że wspomniany już Gotfryd von Peschwitz ułożył napis 
na tablicy inskrypcyjnej epitafium J. E. Schefflera z kościoła św. M i 
kołaja 7 2 . Informacja ta uściśla dodatkowo związki między etyką a t reś
ciami epitafiów. 

I I I . TREŚCI IDEOWE I ICH ETYCZNA WYKŁADNIA 

A. Idea prospekcji 

Powistanie epitafium wiąże się przeważnie ze śmiercią historycznie 
i społecznie' istniejącej osoby. Stąd treści jakie zawierają te obiekty 
sztuki sepulkralnej oscylują wokół dwóch aspektów ludzkiej egzysten
cji : życia i śmierci. Wyznaczają one dwie zasadnicze idee przewodnie: 
retrospekcji czyli upamiętnienia zmarłego i jego życia ziemskiego oraz 
prospekcji będącej zwrotem ku przyszłości pozaziemskiej73. XVH-wie-
czne epitafium stało się pomnikiem sepulkralnym upamiętniającym 
i prezentującym biografię zmarłego. Treści eschatologiczne ulegają sto
pniowej redukcji. Przeważają jednak na drewnianych epitafiach archi
tektonicznych: Nieznanej rodziny, Z. Zappio oraz J. Brandta. Na pozo
stałych obiektach wątki eschatologiczne mają charakter epizodów treś
ciowych. Religijny charakter tych dzieł — nawet jeśli zawierają świec
kie treści gloryfikacyjne — podkreśla kościół, w którym one były 
umieszczane. Upamiętnienie zmarłego poprzez prezentację jego biogra
f i i determinuje programy pozostałych epitafiów. Owo upamiętnienie 
może przybierać formy skromne i ascetyczne jak w przypadku epita
fium B. Keckermanna i D. Kramera lub monumentalne jak na epita
fiach K. Henninga oraz W. Gablera. Akcenty gloryfikacyjne występu
ją na epitafium M. Engela, zaś heroizowani są na pomnikach von Sy-
dow i J. von Molier. Na większości obiektów sepulkralnych pojawiają 
się symbole „vanitas". Przy analizie poszczególnych obiektów przyjęto 
kryterium treści dominującej. 

7 2 Tamże, 30. 
7 3 E . P a n o f s k y , Grabplastik, Koln 1964, 16. 
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Naczelną ideą epitafium Z. Zappio jest ukazanie Męki Chrystusa ja
ko aktu otwierającego ludziom drogę ku życiu wiecznemu 7 4. Szczegól
nie wyeksponowane są momenty podkreślające Jego cierpienie. Teolo
giczny sens centralnie usytuowanego obrazu „Ecce homo", najlepiej i l u 
strują napisy towarzyszące analogicznej scenie na grafice J. Mathama 
wykonanej według obrazu H. Goltziusa: „Guas homo pro tanta, grates 
pietate rependes (Quod precium reddeste nissi ąuantus eris" oraz „Se 
Christus tibi; tu Christo te impende vicissim) Quid Deus ipse tu quid 
es ipse Deo"75. Ikonografia obrazu epitafijnego szczególnie akcentuje 
cierpienie Chrystusa podkreślane przez postaci płaczących aniołów oraz 
napisy: „Wunden — Striemen — Eiter — Beulen". Pozostałe momenty 
Pasji obrazują aniołowie ukazani z Narzędziami Męki Pańskiej. Sym
bolika ta, ilustrująca Mękę Chrystusa jest zarazem metaforą Jego 
.Zmartwychwstania — a więc zwycięstwa7*!. Najtragiczniejszy moment 
Pasji — Ukrzyżowanie występuje na portrecie klęczącej Adelgundy, 
nad którą widnieje napis: „Jezu — Deine". Teologiczny sens tej sceny 
jest jednoznaczny: zbawienia jakiego dostąpiła zmarła dokonało się za 
sprawą Męki Chrystusa. 

Powstanie omawianego epitafium wiązało się ze śmiercią ukochanej 
córki Zappiów — Adelgundy. Podkreślanie cierpienia i opłakiwania 
związanych z Pasją stanowi więc bez wątpienia pragnienie odwołania 
się do analogicznych stanów duchowych odczuwanych przez rodziców 
po stracie dziecka. Portrety Zappiów umieszczone są w tej właśnie 
strefie epitafium. 

Prócz łaski Chrystusa drugim warunkiem zbawienia jest wiara 
i praktykowanie cnót. 

O cnotach teologicznych Wierze (Fides) i Nadziei (Spes) przypomi
nają rzeźbione personifikacje, zaś o Miłości — napis „Charitos". Pod
stawowy sens praktykowania cnót teologicznych w protestantyźmie 
sprowadza się do pośrednictwa między człowiekiem a Bogiem w celu 
uzyskania zbawienia7 7. Postępowanie chrześcijanina powinno być ciągłą 
realizacją tych wartości. Wiara — to główny warunek zbawienia. Jej 
istotą jest tajemnica Chrystusa, który zmartwychwstając zbawia 
wszystkich ludzi. Tak pojęta Wiara jest więc aktem zaufania Bogu. Jej 
źródłem jest oczywiście Chrystus i jego męka 7 8 . Pod obrazem „Ecce 

7 4 S t e i n b o r n , 24—25. 
7 6 E . K . R e z n i c e k , Het begin van Goltzius' loopbaan ais schilder, „Oud — 

Holland", I, 1960, 37, il. 3. 
7 8 K . A. W i r t h, Engel, R D K , t. V, 501. 
7 7 D. C h y t r a e u s, Catechesis Recens Recognita a..." Vitembergae 1558, Oddzia

ływanie tej egzegezy „Dzesięciorga przykazań" na sztukę, gdańską omawia I w a 
n o y k o . 

7 8 I w a n o y k o , 66, 73. 
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homo" występuje wyznanie wiary: „Die — sind — Meines — Glaubens 
— Sdulen". Kolumna to symbol siły fizycznej i moralnej 7 9. W tym 
przypadku źródłem silnej wiary jest Pasja Chrystusa. Bóg z miłości 
do ludzi ponosi męczeńską śmierć na krzyżu. Na okazaną przez Jezusa 
miłość, człowiek ma obowiązek odwzajemniać się miłością do Boga8 0. 
Nadzieja, zaś to cierpliwe oczekiwanie na Królestwo Boże 8 1 . 

Pastorius podaje, że te trzy cnoty stanowią podstawę cnoty Poboż
ności, przez którą człowiek poznaje Boga 8 2. 

Religijne treści epitafium uzupełnia hebrajski tetragram „Jehova", 
umieszczony w owalu na szczycie epitafium będący symbolem Boga 
wszechogarniającego świat zarówno ziemski jak i pozaziemski. 

Katarzyna z Kórmertów i Zachariasz Zappio upamiętnieni zostali 
poprzez dwa owalne portrety umieszczone w uszakach centralnej kon
dygnacji. 

Tablica inskrypcyjną z 1823 r. informuje o tym, że Zappio zastrzegł 
w testamencie, iż epitafium ma być utrzymane w należytym stanie po 
jego śmierci. XIX-4wieczna tablica inskrypcyjną wspomina o zasługach 
tego zmarłego dla kościoła św. Jana, w którym był przewodniczącym 
rady. Należy nadmienić, że Zappio — włoski emigrant religijny — wy
posażył kościół św. Jana w liczne fundacje m. in. podarował wspaniały 
księgozbiór zwany „Biblioteką Zappia" (Zappiobibliothek) 8 3. 

Treści eschatologiczne i komemoratywne uzupełnione zostały wąt
kiem „vanitas". Inskrypcja na epitafium brzmi: „Wie eine Blume jallt-
ab — So fallt der Mensch ins Grab". 

Człowiek porównany został do kwiatu — symbolu znikomości, gdyż 
podobnie jak kwiat szybko przemija. Motyw ten ma swoją literacką 
genezę w „Biblii": „Wszelkie ciało to jakby trawa, a cały wdzięk jego 
niby kwiat polny. Trawa usycha, więdnie kwiat..." (Iz 40; 6, 12)84. Sym
bolem przemijalności życia jest putto stojące jedną nogą na czaszce 
i puszczające bańki. Rycina Goltziusa z 1591 r. przedstawia analogiczną 
kompozycję z werbalną interpretacją opatrzoną tytułem „Quis evadet": 
„Vita quasi jumus bullula jlosąue perit"85. 

Chrześcijańska nadzieja na zmartwychwstanie i życie wieczne to 
przewodni motyw epitafium Jana Brandta. Obraz przedstawiający 

7 9 T e r v a r e n t , 106. 
8 0 I w a n o y k o, 66, 73. 
81 Tamże, 66, 73. 
8 2 P a s t o r i u s , 6—7. 

8 3 W. S c h u m a c h e r , Zacharias Zappio. Neu bearbeitet von L . Mahlau, Dan
zig 1924. 

8 4 Ponadto: Ik 1, 10 n; 1 P 1, 24 n; a szczególnie Psalm 103, 15—16: „Dni 
człowieka są jak trawa; kwitnie jak kwiat na polu: ledwie muśnie go wiatr a już 
go nie ma i miejsce, gdzie był już go nie poznaje". 

8 5 B i a ł o s t o c k i 1961, 118, il. 85. 
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„Zmartwychwstanie" został tu szczególnie wyeksponowany. Ten popu
larny w sztuce sepulkralnej oznacza ostateczne zwycięstwo Chrystusa 
nad śmiercią cielesną i duchową. Zmartwychwstanie Syna Bożego ot
wiera drogę ku wiekuistemu zbawieniu 8 6. Dodatkowym warunkiem jest 
wiara człowieka. Mówi o tym cytat z „Ewangelii św. Jana" umieszczo
ny na tablicach inskrypcyjnych: „Ich Bin die aufjersthug. Und das 
Leben (Wer an Mir gleubei der Wirdt Leben (Ob er) gleich stribet. 
Und wer da Lebet und glebuet an Mir, der Wirdt nimer sterben" (Jan 
11; 25, 26). 

Hermy flankujące obraz są symbolami granicy dwóch światów 8 7 . 
W starożytnym Rzymie herma-terminus oznaczała kamień graniczny. 
Eschatologiczny sens nadał temu symbolowi Erazm z Rotterdamu, k tó
ry do antycznej dewizy „Concedo nulli" dodał „Mors ultima linea 
rerum". Motyw hermywterminii jako symbol śmierci i granicy za spra
wą grafiki trafia do programów sepulkralnych jako element nośny edi
kuli . 

U A. Alciatiego w „Emblemata liber..." z 1608 r. wyobrażenie Ter-
minusa symbolizuje śmierć 8 8 . 

Ideę „vaniias" odnajdujemy w refleksji: „Hin gehet die Zeit (Her 
Kompt der Tott) O Mensch tuh Recht). Und Fiirch gott". Zaduma nad 
nieuchronnością przemijania uzupełniona została dydaktycznym przy
pomnieniem o obowiązku prowadzenia prawego życia. Identyczny na
pis umieszczony był nad zegarem w jednym z pomieszczeń Ratusza 
Głównego Miasta 8 9. Czas i śmierć to dwie siły rządzące światem — ta
ka konkluzja wynika także z notatnika gdańszczanina Michała Hanc-
kiego9 0. . -^w^wsi 

Idea marności i przemijania ma swoją genezę w biblijnym tekście 
Koheleta: „Marność nad marnościami, powiada Kohelet marność nad 
marnościami i wszystko marność" (Koh 1, 2). Myśl o nieuchronności 
śmierci i znikomości ludzkiego życia znajduje szerokie odzwierciedle
nie w europejskiej kulturze i sztuce91. Idea „vanitas" ściśle wiąże się 
z zagadnieniem kresu ludzkiej egzystencji — śmierci. 

Religijna interpretacja tego wątku biblijnego zawierała często Opty
mistyczną myśl o przyszłym odrodzeniu i wiecznym bytowaniu. 

Idea „vanitas" zawsze posiadała dydaktyczną wymowę. Uzmysławia-

8 6 S t e i n b o r n , 16—17. 
87 B i a ł o s t o c k i 1968, 118; I w a n o y k o , Apoteoza Gdańska, Gdańsk 1976, 

63—64. 
8 8 J . B i a ł o s t o c k i , Zagadka Rembrandta uśmiechniętego, „Symbole i obrazy 

w świecie sztuki", Warszawa 1982, 321—322. 
8 9 R e i n h o l d , 42. 
9 0 M. B o g u c k a , W kręgu mentalności mieszczanina gdańskiego w XVII w. 

Notatnik Mchała Hanckego, „Ars Historica", Poznań 1976, 632. 
9 1 B i a ł o s t o c k i 1961, 105—136. 
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ła znikomość i niepewność ludzkiego bytu, jednocześnie zaś w jej kon
tekście pojawiały się wątki propagujące wartości, dzięki którym tra
gizm ludzkiej egzystencji można przezwyciężyć. 

Rozdział „De FragiUtate Humana" rozpoczynający traktat J. P a-
s t o r i u s a — to zaduma i refleksja nad człowiekiem, życiem i prze
mijaniem 9 2. Człowiek jest jedynie igraszką strachu, nadziei, gniewu lub 
miłości. Jedyną rada — według tego autora — na znikomość i przemi
janie jest ćwiczenie się w różnorodnych cnotach, których szeroki ze
staw następnie przestawia. 

Treści upamiętniające na epitafium J. Brandta zostały ograniczone 
jedynie do podania nazwisk zmarłego oraz fundatora: „Engel Strens 
(ken: Zum gedechniss, dis grabmahl) ver]~ertigen Lassen". 

„Ukrzyżowanie" umieszczone między herbami stanowi scenę domi
nującą w strukturze epitafium Nieznanej Rodziny. Ten kluczowy dla 
Pasji moment, oznaczający spełnienie się ofiary Chrystusa i otwarcie 
ludziom drogi ku zbawieniu uzupełniony został na epitafium symbola
mi ewangelistów 9 3 . Ich umieszczenie wiąże się z tezą Lutra o Prawie 
i Łasce94». Luter określa Stary Testament jako Prawo (Lex), zaś Nowy 
Testament jako Łaskę (Gratia). Prawo — Lex określa jedynie zasady 
moralne niezbędne do osiągnięcia zbawienia. Główne znaczenie w do
stąpieniu życia wiecznego ma Łaska — Gratia, której treścią jest życie 
i ofiara Chrystusa. 

Najodpowiedniejszym symbolem Łaski według Lutra byl i właśnie 
ewangeliści określani jako „świadkowie Chrystusa"95. Dlatego też ich 
symbole występują w kontekście „Ukrzyżowania". 

Treść upamiętniająca zmarłych na tym epitafium ograniczona zosta
ła do niewielkiej predelli z rodzinnym portretem zbiorowym oraz 
— o nieznanej obecnie treści — niewielkiej tablicy inskrypcyjnej. 

B. Idea retrospekcji 

Postać zmarłego na epitafiach XVH-wieeznych prezentowana jest 
przez trzy główne elementy komemoratywne: portret, tablicę inskryp
cyjną oraz herby. Ponadto — jak to już sygnalizowaliśmy — program 
obramienia zdeterminowany jest przez biografię postaci, której poświę
cono epitafium. 

Centralna partia kamiennych epitafiów architektonicznych posiada 
formę edikuli. W sztuce sepulkralnej drzwi, brama lub edikula symbo-

9 2 P a s t o r i u s , 1—2. 
9 3 S t e i n b o r n , 22—23. 
9 4 P o k o r a , 67. 
9 5 Tamże, 92. 
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lizują granicę dwóch światów: ziemskiego i pozaziemskiego96. Brama 
jako metafora zbawienia i symbol Chrystusa występuje w „Ewangelii", 
gdzie znalazły się następujące słowa Jezusa: „Ja jestem bramą. Jeżeli 
ktoś wejdzie przeze Mnie, będzie zbawiony..." (J 10, 9) 9 7. Symbolem 
granicy jest także łuk triumfalny, do formy którego nawiązują epitafia 
D. Zierenberga i K. Henninga. Tej antycznej, a więc pogańskiej formie 
chrześcijaństwo nadało nową religijną treść. Łuk oznacza tr iumf Chry
stusa nad śmiercią, którego świadectwem jest Zmartwychwstanie. Jest 
to zarazem triumf człowieka, k tóry uzyskuje dostęp do życia wieczne
go. Stąd nadawanie ołtarzom kształtu łuku triumfalnego 9 8. Gloryfika-
cyjny charakter zachowała ta forma jako element nowożytnych t r ium
fów, wzorowanych na starożytnych 9 9 . Umieszczenie postaci pod łukiem 
oznaczało wywyższenie, wysoką godność i władzę 1 0 0 . W nowożytnym 
pomniku sepulkralnym sens gloryfikacyjny oraz eschatologiczny współ
istnieją nierozerwalnie ze sobą. 

Na epitafium K. Henninga, prócz łuku granicę dwóch światów pod
kreślają kotary, za którymi widać wnętrze kościoła 1 0 1 . Geneza tego 
rodzaju symboliki wywodzi się zapewne z „Biblii". W świątyni żydow
skiej jedna zasłona zamykała dostęp do miejsca Świętego Świętych, 
druga zaś do Świętego (Hbr 9, 3). Ta ostatnia rozdarła się w czasie 
zgonu Chrystusa (Mt 27, 51). Tradycja chrześcijańska interpretowała 
ten fakt jako otwarcie ludziom dostępu do sanktuarium niebieskiego 
oraz koniec starego kultu. Wnętrze kościoła w sztuce sepulkralnej sym
bolizowało świątynię niebieską, do której podążają lub już w niej "są 
zmarli. Umieszczenie we wnętrzu kościoła epitafium przedstawiające 
postać klęczącą pod krucyfiksem uwypukla eschatologiczną wymowę 
tych motywów. Symbolem granicy dwóch światów są także uskrzydlo
ne sfinksy umieszczone po bokach głównej kondygnacji epitafium. Owi 
strażnicy wiedzy tajemnej podkreślają niedostępność zmysłom tego co 
istnieje po drugiej stronie bramy — śmierci 1 0 2 . 

Portret K. Henninga z żoną i córką flankują kolumny korynckie, po* 
bokach których umieszczono po trzy portrety kobiece. W górnej kon
dygnacji zaś zawierającej obraz „Śmierć skazańca" oraz trzy wizerun-

9 6 B i a ł o s t o c k i 1968, 118. 
9 7 Wszystkie miejsca w „Biblii", w których pojawia się ta metafora wymienia 

S t e i n b o r n, 32. 
9 8 F o r s s m a n , 35; F . M ó b i u s, liber und unter dem Bogen. Zur Ausdrucks-

bedeutung zwei Formzonen, „Festschrift J. Jahn", Leipzig 1958, 74—78. 
9 9 K o w a l c z y k 1976, 293—348. 

1 0 0 H. G. E v e r s, Tod, Macht und Raum ais Bereiche der Architektur, Munchen 
1939, 105. 

1 0 1 B i a ł o s t o c k i 1968, 118. 
1 0 2 H. D e m i s c h, Die Sphinx. Geschichte ihrer Darstellung von den AnfAngen 

bis zur Gegenwart, Stuttgart 1977, 167—174, 175—182, 221—223. 
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k i męskich potomków rodu zastosowano porządek dorycki. Brak super
pozycji porządków znajduje uzasadnienie w symbolice kolumn. 

Symboliczne treści nadał porządkom za Witruwiuszem — Sebastian 
Serlio. Koncepcje Serlia stanowiły w 2 poł. X V I i poez. X V I I wieku 
podstawę do szczegółowych spekulacji dla takich artystów jak H. Die-
terlin czy — działający m. in. w Gdańsku — H. V. de Vries 1 0 3 . Ogól
ny sens symboliki kolumn. we wszystkich koncepcjach pozostał ten 
sam. Generalnie oznaczają one określone postawy etyczne, właściwe 
osobom, którym był poświęcony dany obiekt. 

Porządek korynci i więc symbolizuje czystość i niewinność. Interpre
tacja ta opiera się na witruwiańskiej legendzie o dziewicy Corinthii, 
której smukłość i wdzięk porządek ten naśladuje. Stosowano go 
w rzymskich łukach triumfalnych, zaś S. Serlio zalecał do obiektów 
sepulkralnych. Porządek koryncki zyskał wśród teoretyków architektu
ry najwyższe uznanie ze względu na kojarzone z nim wartości etyczne. 
Stosowano go na obiektach poświęconych osobom charakteryzującym 
się „di vita honesta e casta"m. 

Porządek dorycki zalecany był do budowli militarnych związanych 
ze szlachetnymi ludźmi dokonującymi heroicznych czynów 1 0 5 . Występo
wanie kolumn korynckich w kontekście portretów kobiecych a doryc-
kich w kondygnacji poświęconej męskim potomkom rodu ma niewąt
pliwe uzasadnienie w symbolice tych porządków. Może to być aluzja do 
śmierci — zapewne bohaterskiej — Jana Henninga poniesionej z rąk 
piratów. Przypomina o tym napis nad obrazem „Stracenie skazańca": 
„Condere qvi statuit patri haec, privs hunc mare condit (Piratum sicis: 
Luca qvod ulta fuit. 1629" oraz na tablicy inskrypcyjnej: „...Deme sein 
iungster Sohn der edle ehrenveste) und wolgelavte Jóhann Henning 
(welcher, wie in obiger Geschicht) abgebildet, Anno 1629 auj dem Luca, 
von den Seer&u (bern iemmerlich seines Lebens beraubet)...". 

Napisy informując o śmierci Jana Henninga wskazują jednak na ob-
y raz „Stracenie skazańca", przedstawiający wykonanie wyroku na pira

cie. Fakt ten wskazywałby, że zabójca został schwytany i ukarany 
choć nie ma na to dowodów archiwalnych. Nie zachowanie wierności 
realiom — miasto na horyzoncie przypomina miasta Południowych N i 
derlandów — oraz predylekcja protestantyzmu do treści dydaktycznych 
skłaniają do stwierdzenia, że śmierć Jana Henninga była pretekstem 
do umieszczenia obrazu o wymowie dydaktycznej. 

1 0 3 Problemy te podejmują: E . F o r s s m a n ; Dorisch, Jonisch, Korintisch. Stu-
dien uber Gebrauch der Saulenordungen in der Architektur des 16—18 Jahrhun-
dert, Stockholm 1961; K o w a l c z y k 1973. 

1 0 4 F o r s s m a n , 156, 163—167. 
1 0 5 F o r s s m a n , 70—71; K o w a l c z y k 1973, 87. 
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Scena przedstawia wykonanie wyroku na rozbójniku morskim przez 
rozerwanie końmi. Egzekucję oglądają t łumy mieszkańców z pobliskie
go portowego miasta. Obok skazańca stoją ksiądz, sędzia i kat repre
zentujący siłę moralną, prawną i fizyczną. Narracja sceny podkreśla 
jednoznacznie, że na straży spokoju i prawa stoją określone siły. Za 
rozbój i łamanie prawa czeka zawsze okrutna kara. Publiczna egzeku
cja jest srogą przestrogą. Sens tej sceny można określić jako Triumf 
Sprawiedliwości. W etyce protestanckiej iustitia zajmuje czołowe miej
sce i przewodzi wszelkim działaniom. Keckermann zalicza sprawiedli
wość obok mądrości do „virtutes dirigentes". P a s t o r i u s w „Cha-
racter virtutum..." poświęca tej cnocie dwa rozdziały: „De Iustitia Uni-
wersali" oraz „De Iustitia Commutativa et Disiributiva"im. Sprawiedli
wość „powszechna" stanowi uosobienie wszelkich cnót, jest matką po
koju i szczęśliwości, ochroną przed wojnami, krzywdami, kierowniczką 
urzędów oraz królową społeczności ludzkiej. Cnota ta wyraża zarówno 
prawa przyrody jak i te, które zostały spisane na tablicach 1 0 7. 

Przemijalność ludzkiego życia i nieubłagalny upływ czasu symboli
zuje czaszka z piszczelami oraz uskrzydlona klepsydra. Motyw uskrzy
dlonej klepsydry jest treściowym odpowiednikiem Chronosa — uskrzy
dlonego starca z kosą w ręku i klepsydrą na głowie — oznaczającego 
śmiercionośny czas108. Sepulkralny charakter — tej swoistej galerii 
portretów rodzinnych jakim jest epitafium K. Henninga — podkreśla 
rolwerk. Zdaniem E. Forssmana ornament ten .-symbolizuje chłód 
i nieludzkość, stąd powszechnie umieszczano go na obiektach związa
nych ze śmiercią 1 0 9 . 

Świeckim nieomal pomnikiem jest epitafium D. Zierenberga; Ideę 
przewodnią stanowi prezentacja osoby burmistrza oraz wysokiego sta
tusu rodów, jego oraz żony Anny Schachmann. Centralna kondygnacja 
nawiązuje do formy trójosiowego łuku triumfalnego. W jego głównym 
przelocie występuje portret zmarłego, który trzyma rękę na czaszce, 
w bocznych zaś — po cztery herby przedstawiające koligacje Zieren-
bergów i Schachmannów. Umieszczenie portretu i herbów pod łukami 
ma podkreślać niewątpliwie wysoką godność zmarłego oraz jego rodu. 
Czaszka, obok symboliki „vanitas", podkreśla — jak to już przedstawi
liśmy wcześniej — humanistyczne zainteresowania zmarłego. Sens 
personifikacji Sprawiedliwości na obiekcie poświęconym reprezentan
towi władzy miejskiej jest jednoznaczny. Podkreślono w ten sposób, że 
podczas sprawowania wysokich urzędów kierował się zasadą sprawie-

1 0 8 P a s t o r i u s , 14—16. 
1 8 7 Tamże, 14. 
1 0 8 L . M o l i e r , Chronos, R D K , t. 3, 753—764. 
1 0 8 F o r s s m a n , 117—118. 
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dliwości. Obok prezentacji osoby zmarłego, na epitafium tym wyeks
ponowano program heraldyczny składający się z dziesięciu herbów ob
razujących genealogię rodów Zierenbergów i Schachmannów. Wysoką 
pozycję społeczną przodków tych rodów podkreśla także tekst tablicy 
inskrypcyjnej. Fundacja tego epitafium eksponującego kalwińskie ro
dy Zierenbergów i Schachmannów — jak to sygnalizowaliśmy wcześ
niej — była aktem politycznym, podkreślającym znaczenie i rolę kal
winizmu w Gdańsku. 

Edikula z kolumnami korynekimi stanowi ramę dla programu epita
fium prawnika i poety Wawrzyńca Gablera. Kluczem do odczytania 
treści jest duży napis na fryzie: „Perseverandum". 

Gabler w jednym ze swoich utworów poddał ostrej krytyce Radę 
Miejską 1 1 0 . Spowodowało' to długoletni z nią proces, który ostatecznie 
zakończył się jego sukcesem. Gloryfikacyjny sens posiada wieniec lau
rowy, w którym umieszczony jest herb. G. Ripa interpretuje laur jako 
symbol wytrwałości, siły i niezmienności; laur to „Perseueranza" 1 1 1 . 
Wieńcem laurowym dekorowano zwycięzców a oznaczał wieczną trwa
łość ich sławy. Gałązka laurowa lub wieniec posiadał także określoną 
wymowę etyczną, mianowicie oznacza cnotę. Szczególne miejsce, jakie 
zajmuje wieniec laurowy podkreśla, że zmarły zasłużył na ten symbol 
chwały, co eksponuje dodatkowo napis „Perseverandum". Etyczną po
stawę ilustruje tekst tablicy inskrypcyjnej: „...Antiąua virtute ac jide 
administrato...". Wytrwałość w walce o słuszną sprawę zapewniła mu 
ostateczne zwycięstwo. Stąd szczyt epitafium wieńczy postać uskrzyd
lonej Victorii — symbol zwycięstwa i chwały, ku której zwracają gło
wy umieszczone na łukach personifikacje Wiary i Nadziei. Te dwie 
cnoty teologiczne przypominają o boskim wymiarze wszelkich działań. 

Interesujący zespół elementów treściowych dekoracji zawiera ar
chitektoniczne epitafium Bartłomieja i Jakuba Dorbecków. Reprezen
tacyjny portret tych zmarłych flankują kolumny jońskie. Według 
Serlia porządek ten trafnie oddaje stan harmonii i spokoju. Słynny 
teoretyk architektury zalecał więc, aby kolumny jońskie stosować na 
obiektach poświęconych ludziom stałym i statecznym1 1 2. Wydaje się, 
że nie przypadkowo zastosowano ten porządek na epitafium poświę
conym wysokim urzędnikom. Eschatologiczno-gloryfikacyjne odniesienia 
posiadają obeliski dekorujące szczyt obiektu. Forma ta — zastosowana 
przez Rafaela w nagrobku Chigich w S. Maria del Popolo w Rzymie 
(ok. 1522 r.) — symbolizuje wieczność i chwałę 1 1 3 . Genezę tej symbo-

1 1 0 K r o 11 m a n, 202—203. 
1 1 1 T e r v a r e n t , 233. 
1 1 2 F o r s s m a n , 69—70; K o w a l c z y k 1973, 87. 
1 1 3 W. S. H e c k s c h e r, Berninis Elephant and Obelisk, „The Art Bulletin", 

t. X X I X , 1947, 177; Jasob, 154. 
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l ik i rekonstruuje S. M o s s a k o w s k i 1 1 4 . Pisze on, że z tekstów P. Va-
leriana i A. Kirchnera wynika, iż piramidę (obelisk) będącą symbolem 
słońca łączono z ogniem i dalej per analogiam z duszą ludzką. Jedno
cześnie z Pliniusza wynika — w związku ze stożkowatym kształtem 
obelisku zbiegającym się w jednym punkcie, że forma ta odzwiercied
la boską zasadę i praźródłot Na tej podstawie uznano ją za symbol du
szy trwałej i niezniszczalnej, a więc nieśmiertelnej i wiecznej. Dlatego 
też forma obeliska występuje powszechnie na nowożytnych obiektach 
sepulkralnych. 

Religijnym motywem pomnika jest rzeźba Chrystusa Zmartwych
wstałego przypominająca, że dzięki Jego "ofierze i zmartwychwstaniu * 
człowiek zwyciężył śmierć. Prócz portretów, zmarli upamiętnieni są 
poprzez tablicę inskrypcyjną. 

W porównaniu do typu architektonicznego, epitafia kartuszowe 
w większym stopniu posiadają charakter świeckiego pomnika. Nastę
puje redukcja treści eschatologicznych, w zamian zaś eksponuje się 
bardziej biografię zmarłego. Obramienie zbudowane z akantu stanowi 
mniej bądź bardziej dekoracyjną ramę eksponującą portret, herby i ta
blicę inskrypcyjną. W ornament wkomponowane są elementy dekoracji 
plastycznej o treściach nawiązujących do biografii zmarłego. 

Kartuszowe epitafium J. J. Kramera — zawierające portret i tablicę 
inskrypcyjną w małżowinowo-chrząstkowym obramieniu — wieńczy 
rzeźba Chrystusa jako Dobrego Pasterza. Według „Starego Testamentu" 
Bóg jest pasterzem swojego ludu (Ez 34) i daje mu swojego pasterza 
na ziemi czyli Chrystusa określającego siebie jako Dobrego Pasterza 
(J 10; J 10, 11—16). Sprawuje on opiekę nawet wówczas, gdy grozi mu 
śmierć. Alegoria Dobrego Pasterza unaocznia rolę Chrystusa — Opieku
na, który poniesie śmierć za ludzi 1 1 5 . Dobry Pasterz jest symbolem 
duchowego przywódcy, którego funkcje na ziemi pełni kapłan — ka
znodzieja116. W sztuce protestanckiej alegoria ta występuje powszech
nie w wystroju ambon 1 1 7. 

Zastosowanie tego symbolu na epitafium pastora i profesora teologii 
— J. J. Kramera podkreśla jego duchowe i faktyczne przywództwo 
w gminie chrześcijańskiej. Jak informuje tablica inskrypcyjną, pastor 
ten w jednym z religijnych sporów stanął wraz z innymi w obronie 
Chrystusa, wiernych i pokojut Zawód Kramera i jego intelektualne 

1 , 4 S. M o s s a k o w s k i , Mauzoleum Morsztynów w Warszawie a egiptologia 
XVII wieku, „Szuka jako świadectwo czasu", Warszawa 1981, 199—200. 

1 1 5 A. L e g n e r , Der Gute Hirte, Lukas- Bucherei, 1959, 52. 
» 8 P o k o r a , 75—77. 
1 1 7 Tamże, 76. 
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zainteresowania podkreśla portret na którym zmarły trzyma w ręku 
książkę 1 1 8 . 

Program epitafium uzupełniają czaszki — symbole „vanitas", sfinksy 
— strażnicy bramy — śmierci oraz obeliski, będące symbolem chwały 
i wieczności. 

Z tkanki małżowinowo-chrząstkowego ornamentu epitafium Jana 
Freudenberga wyrastają dwie gałązki palmowe. Symbolizują one zwy
cięstwo i tr iumf gwarantujące sławę, a także oznaczają również siłę 
moralną, odporność i sprawiedliwość 1 1 9 . Gałązki palmowe występują 
często jako atrybut Fortitudo, Perseveranza lub Fortuny 1 2 0 . Pokrewny 

, jest także sens wieńca laurowego otaczającego tablicę inskrypcyjną 
epitafium, oznaczającego sławę. Idea wywyższenia zmarłego w związku 
z jego osiągnięciami w literaturze i muzyce występuje także w tekście 
tablicy inskrypcyjnej: „...Omnibus honestis Liieratis et Musicis (Ubiąue 
valde clarus habitus) Ut nemini innotuerit...". Wśród osób opłakujących 
śmierć Freudenberga pojawia się nazwisko sławnego profesora retory
ki i mówcy — Jana Mochingera 1 2 1. On to zapewne ułożył tekst tablicy 
inskrypcyjnej. 

Przywołanie nazwiska tego uczonego ma na celu potwierdzenie wiel
kości osiągnięć zmarłego w zakresie literatury. Tekst tablicy inskryp
cyjnej mówi wprost jaki jest cel fundacji pomnika „...Ut memoriam 
eius consewarent (Se vivis mortuisąue..."). 

Na tablicy tej znalazł się także akcent eschatologiczny: „...Hicqv in 
spem Resurrectionis conditus est...". 

Treści gloryfikacyjno-eschatologiczne o licznych wątkach nawiązu
jących do biografii zmarłego stanowią o specyfice epitafium Michała 
Engela. W akantowym kartuszu zawierającym portret zmarłego umie
szczone są atrybuty personifikacji Wiary i Nadziei: kielich i krzyż oraz 
książka i kotwica a ponadto baranek. Symbole te połączone są szarfą, 
którą w zwieńczeniu trzyma uskrzydlony, unoszący się anioł. Motyw 
unoszenia wizerunku zmarłego wywodzi się z antycznych form „imago 
clipeata" i posiada charakter gloryfikacyjno-eschatologiczny 1 2 2. Wyobra
żenie zmarłego unoszonego przez Victorie lub erosy symbolizujące wę
drówkę do nieba ma swoją genezę w antycznych sarkofagach123. Motyw 
ten podjęła sepulkralna sztuka renesansu, zaś w wiekach X V I I i X V I I I 

1 1 8 J . G u z e, Książka jako symbol treści intelektualnych w sztuce humanizmu 
XV'/XVI w., „O ikonografii świeckiej doby humanizmu. Tematy — symbole — pro
blemy", Warszawa 1977, 160 n. 

119 T e r v a r e n t, 293. 
1 2 8 Tamże, 295. 
121 Historia Gdańska, 772 n. 
1 2 2 J a c o b, 190—193. 
1 2 3 G. B e r e f e 11, A study on the winged angel. The Origin of a motiv, 

Stockholm 1968, 21—27. 
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staje się on szczególnie popularny. Cnoty teologiczne Wiara i Nadzieja 
pełniące kluczową rolę w uzyskaniu zbawienia uzupełnione zostały Ba
rankiem. Jan Chrzciciel nazywa Jezusa Barankiem, który gładzi grze
chy świata (I 1, 29). W tej postaci przedstawia się Chrystusa zmartwych
wstałego w Apokalipsie (Ap 5; 6, 12), wyzwalającego ludzkość ostatecz
nie. Może to być Baranek Paschalny, który przez krew odkupił grze
chy. Baranek Apokaliptyczny zaś to Chrystus walczący i zwyciężający 
ostatecznie124. Baranek Paschalny symbolizuje Jezusa uległego woli 
Boga, aby przez ofiarę wypełniły się proroctwa. Na epitafium M. Enge
la symbol baranka nawiązuje niewątpliwie do osoby zmarłego i jego 
działalności społecznej. Pastor Michał Engel zajmował się rozdziałem 
jałmużn i „...OMNIA FACTUS OMNIBUS (Non ex Genio Seculi Sed 
ex S. Pauli INGENIO". Tekst tablicy inskrypcyjnej mówi o całkowitym 
poświęceniu się Engela dla Boga i ludzi, sugerując, że złożył on ofiarę 
ze swojego życia. Przywołanie św. Pawła podkreśla dodatkowo kazno
dziejskie plenipotencje tego zmarłego 1 2 5 . 

Umieszczenie potężnej postaci anioła stanowi bez wątpienia nawią
zanie do imienia i nazwiska zmarłego — Michał Anioł. Uskrzydlona po
stać anioła była herbem tego pastora. Jest to zarazem nawiązanie do 
Archanioła Michała — reprezentanta sprawiedliwości Bożej podczas 
Sądu Ostatecznego a także do sprawiedliwego rozdawania jałmużn 
przez tego zmarłego. 

Gloryfikowani na epitafiach są von Sydow oraz J. von Molier. Pano-
plia przeplatane akantem nawiązują do ich żołnierskiego zawodu. Pa-
noplia były atrybutem Marsa i Bellony — boga wojny i bogini zwycię
stwa 1 2 6. Z gmatwaniny na epitafium von Sydowa możemy wyodrębnić 
wiązki broni, zbroi zdobycznych (tzw. spolia hostium), koronę typu 
Navalis aurea, tarczę raz krótki miecz rzymski. Militaria te zarysowują 
motyw triumfu i sławy wojennej „all'antica"12\ Heroizację tę wskrze
szono w renesansie a wiąże się ona z programem gloryfikacyjnym. Sła
wę i chwałę obrońców miasta jakimi byl i von Sydow i von Molier 
głoszą także Famy dmiące w t rąby rzymskie 1 2 8 . 

Triumfalną wymowę posiadają stylizowane wieńce laurowe otacza
jące portrety. Wieniec, laurowy — triumphalis laurea — symbolizuje 
męstwo i zwycięstwo. Gloryfikację „virtus heroica" zawierają także 
portrety zmarłych. Ubrani są oni w stroje antycznych wodzów. Lekką 
zbroję von Moliera okrywa szeroki, luźno narzucony płaszcz będący 

1 2 4 J . B r a u n, Agnus Dei, R D K , t. I , 212—216. 
1 2 5 P o k o r a , 75—76, 100. 
las T e r v a r e n t, 298. 
w K o w a l c z y k 1976, 339, il. 46. 
1 2 8 T e r v a r e n t, 387. 
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odpowiednikiem antycznego paludamentum. Tło portretu wypełniają 
panoplia, na portrecie von Sydowa zaś — bitwa. 

Bohaterstwo jako cnota zajmuje ważne miejsce w podręcznikach 
Keckermanna i Pastriusa. Cnota Bohaterstwa określana jako „Virtus 
divinus" jest niezbędnym warunkiem chwały 1 2 9 . 

Heroizmowi poświęca P a s t o r i u s dwa obszerne rozdziały: „De Vir-
tute Heroica" oraz „De Origine, Causis et Ejjectis yirtutis Heroicae"1 3 0. 
Autor określa czym jest bohaterstwo: cnota jest światłem duszy a świa
tłem cnoty jest bohaterstwo. Realizując cnotę rozprasza się ciemności 
złych czynów. Bohaterstwo jest czymś więcej niż cnotą. Bohaterowie 
wyrastają ponad występki oraz ponad cnotę pospolitą. Ranga „virtus 
heroica" jest tak wielka, że jest ona podobna do świątyni, której fun
damentami są pozostałe cnoty 1 3 1. Podając przykłady autor eksponuje 
obywatelską wymowę bohaterskich czynów Herkulesa i Tezeusza 
— poskromicieli przeciwstawiających się porządkowi publicznemu. 

Odwaga, sprawiedliwość oraz dzielność to cechy charakteryzujące 
bohaterów. Bez wątpienia von Sydow i von Molier — obrońcy miasta 
— dokonywali czynów bohaterskich Stojąc na straży bezpieczeństwa 
miasta. Ich działalność posiadała więc charakter obywatelski, stąd też 
formy epitafiów przybrały charakter świeckich pomników o charakte
rze gloryfikacyjnym. 

Wykaz epitafiów gdańskich zawierających obraz 

1. Epitafium Daniela Zierenberga (1546 r. — 19. 06.1602 r.) oraz Anny Schachmann 
(zm. 1616 r.). Portret Zierenberga: ok. 1602 r., malarz gdański. Obraimienie: po 
1616 r., warsztat Abrahama van den Blocke. Literatura: C u r i c k e , 314, nr V I ; 
G. F r i s c h, Beschreibung der Oberpfarrkirche zu St. Marien in Danzig und der 
pineren Merkwiirdigkeiten der selben vorziiglich des beruhmten Altergemżldes 
auf welchen das jiingste Gericht abgebildet ist, rękopis, ok. 1698 r., Biblioteka Gdań
ska PAN, 65; H i r s c h , 40; D o m a ń s k a , 72; P a ł u b i c k i 1973, 24, 42, 61, il. 2; 
K r z y ż a n o w s k i 1966, 40—43. Miejsce przechowywania: kościół NMP w Gdań
sku. 

2. Epitafium Bartłmieja (1548 r. — 1613 r.) i Jakuba (1585 r. — 1. 10. 1641 r.) 
Dorbecków. Portret: ok. 1613 r., malarz gdański. Obramienie: ok. 1620 r., Mistrz 
epitafium Dorbecków. Literatura: D r o s t 1958, 146—147, il. 79, 150; P a ł u b i c k i 
1973, 25, 44, 45, 78. Miejsce przechowywania: zaginione. 

3. Epitafium Bartłomieja Keckenmamma (3. 08. 1570 r. — 25. 07. 1609 r.). Portret: 
1623 r., malarz gdański. Obramienie: 1623 r., warsztat Abrahama van den Blocke. 
Lteratura: C u r i c k e , 172—173; D r o s t 172, 81, il. 50; R e i n h o l d , 31. Mejsce 
przechowywania: portret — Muzeum Narodowe w Gdańsku, obramienie — kościół 
św. Trójcy w Gdańsku. 

1 2 9 P a s t o r i u s , 24 
1 8 0 Tamże, 24—31. 
1 3 1 Tamże, 25. 
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4. Epitafium Pawła Chone-Jaskii (zm. 1628 r.). Portret: zaginiony. Obramienie: 
1628 r., warsztat Abrahama van den Blocke. Literatura: C u r i c k e , 313; D o m a ń 
s k a , 29; P a ł u b i c k i 1973, 26, 61; K r z y ż a n o w s k i 1966, 40—43. Miejsce prze
chowywania: kościół NMP w Gdańsku. 

5. Epitafium Nieznanej rodziny. Predella z portretami: 1630 r., malarz gdański. 
Obramienie: 1630 r., snycerz gdański. Literatura: D r o s t 1959, 232, il. 175. Miejsce 
przechowywania: zaginione. 

6. Epitafium Jerzego Gilberta (zm. 24. 11. 1630 r.). Portret: ok. 1630 r., malarz 
gdański. Obramienie: 1631 r., snycerz gdański. Literatura: D r o s t 1959, 233. Miej
sce przechowywania: zaginione. 

7. Epitafium Marcina Rama (zm. 24. 04. 1631 r.). Portret: ok. 1631 r., malarz 
gdański. Obramienie: ok. 1631 r., warsztat gdański. Obramienie: ok. 1631 r., war
sztat gdański. Literatura: C u r i c k e , 316; D r o s t 1963, 164. Miejsce przecho
wywania: zaginione. 

8. Epitafium Jana Freudenberga (1590 r. — 25. 11. 1635 r.). Portret: ok. 1635 r., 
malarz gdański. Obramienie: 1636 r., snycerz gdański. Literatura: C u r i c k e , 
327—328; D r o s t 1958, 145—146, il. 65, 148, 149. Miejsce przechowywania: zaginione. 

9. Epitafium Krzysztofa Henninga (zm. 1626 r.) i jego rodziny. Portret K . Hen
ninga z żoną i córką: ok. 1629 r., pracownia H. Hana. Portrety owalne: 1629— 
1636 r., malarze gdańscy. Stracenie skazańca: między 1629 a 1636 r., B. Milwitz. 
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STUDIA GDAŃSKIE V I (1986) 

Ks. Andrzej Kowalczyk 

MOWA ESCHATOLOGICZNA W E W A N G E L I I ŚW. MATEUSZA 

Mowę eschatologiczną posiadają tylko ewangelie synoptyczne, przy 
czym u Mt(24—25) jest ona najbardziej rozbudowana, liczy aż 97 wier
szy, tan. prawie trzykrotnie więcej niż u pozostałych synoptyków. Za
wiera ona różne rodzaje literackie: zapowiedzi rzeczy przyszłych, zachę
ty, ostrzeżenia oraz przypowieści. Interpretacja mowy eschatologicznej 
jest wyjątkowo trudna, czytając ją można odnieść wrażenie, że Chrystus 
zapowiedział upadek Jerozolimy jako wydarzenie bezpośrednio poprze
dzające koniec świata. 

I . Różne opinie 

Już w starożytności chrześcijańskiej nie było jednomyślności co do 
głównego tematu mowy eschatologicznej i dzisiaj sytuacja nie jest lep
sza. Istniejące opinie możemy podzielić na trzy zasadnicze grupy: 

1) Mowa eschatologiczna odnosi się wyłącznie do końca świata (temat 
eschatologiczny). Tak sądzili Ojcowie Kościoła: św. Ireneusz i Św. Grze
gorz Wielki, a z biblistów współczesnych: F. M u s s n e r 1 , J. L a m 
b r e c h t 2 . Ten ostatni dzieli mowę następująco: cz. 1) 24,4—35 infor
macje o końcu świata i jego znakach, cz. 2) 24,36—25,30 dalsze infor
macje o końcu świata z położeniem akcentu na to, że przyjdzie nieocze
kiwanie, ca. 3) 25,31—46 rozwinięcie idei sądu. J. Sc h m i d 3 interpre
tuje mowę nie jako pouczenie o wydarzeniach apokaliptycznych, lecz 
jako parenezę opartą na motywach eschatologicznych. 

1 F . M u s s n e r , Was lehrt Jesus iiber das Ende der Welt, Eine Auslegung 
von Markus 13, Freibug 1958, 23—34. 

2 J . L a m b r e c h t , The Parousia Discourse Composition and Content in Mt. 
XXIV—XXV, w: V Hvangile selon Matthieu. Redaction et theologie (M. D i d i e r 
i inni), Gembloux 1972, 311. 

3 J . S c h m i d , L'£vangelo secondo Marco, Brescia 1956, 302—305. 
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2) Mowa eschatologiczna odnosi się wyłącznie do zburzenia Jerozolimy 
temat historyczny). Opinię taką wyznawał w starożytności św. Augustyn, 
dzisiaj bronią jej F. S p a d a f o r a 4 i O. da S p i n e t o 1 i 5 . Przeciwko 
niej występuje zdecydowanie P. B o n n a r d 6 . 

3) Mowa eschatologiczna posiada dwa tematy: historyczny i eschato
logiczny. Tego dania był św. Hieronim. Teoria ta ma kilka odmian. 
Wg niektórych uczonych tematy te są poukładane obok siebie, raz jest 
mowa o zburzeniu Jerozolimy, raz o końcu świata itd. Np. wg 
M. J. L a g r a n g e'a7 najpierw mowa jest o upadku Jerozolimy (Mt 
24,4—20), następnie o końcu świata (24,21—31), później znowuż o upad
ku Jerozolimy (24,32—35) i w końcu ponownie o paruzji (24,36—42). 
Podział mowy wg tematów nie jest jednak łatwy, inaczej dzieli ją 
X. L e o n - D u f o u r 8 : cz. 1) proroctwo o zburzeniu świątyni (24,1—3), 
cz. 2) mowa właściwa (24,4—36), cz. 3) wezwanie do czuwania 
(24,37—25,13), cz. 4) opis sądu ostatecznego (25,31—46). 

Wg innych uczonych temat historyczny i eschatologiczny częściowo 
się na siebie nakładają, tak twierdzi np. K. S t a a b 9 : uważa on, że do 
w. 20 chodzi zasadniczo o zburzenie Jerozolimy, od w. 21 — o koniec 
świata, ale są wyjątki, ponadto niekiedy tematy pokrywają się. A. L a¬
c o n i 1 0 sądzi, że nakładanie się tematów występuje tylko w pierwszej 
części mowy, tzn. w 24,1—20. 

Są też wśród biblistów zwolennicy opinii, wg której obydwa tematy 
całkowicie się na siebie nakładają, zlewają się ze sobą, tak, że nie moż
ną ich oddzielić: Jezus mówi o dwóch wydarzeniach jednocześnie, jed
no stanowi tło lub typ drugiego. Wśród zwolenników tej opinii nie ma 
jednak zgody co do tego, które wydarzenie jest na pierwszym planie. 
B. R i g a u x u uważa, że na pierwszym planie jest koniec świata, ale 
np. A. J o n e s12 na pierwszym planie widzi zburzenie Jerozolimy. 

4 P. S p a d a f o r a, Gesii e la jine di Gerusalemme. Rovigo 1950. 
5 O da S p i n e t o l i , Matteo. Commento al vangelo delia Chiesa, Assisi 1973, 

594—552. 
6 P. B o n n a r d , L"Evangile selon saint Matthieu, Neuchatel 1963, 374, 

351—353. 
7 J . M. L a g r a n g e , U avenement du Fils de 1'homme, w: Rev. Bibl. 3(NB) 

1906, 382—411, 561—574. 
8 X . L e o n - D u f o u r , Les EucmgżZes synoptiąues, w: A. R o b e r t et A. F e u-

i 11 e t, Introduction a la Bibie, I I , Tournai 1959, 177. 
9 K . S t a a b, Math&us, Echter Bibel, Wurzburg 1951, 129. 

1 0 A. L a c o n i , II discorso escatologico (Mt 24—25), w: II messaggio delia Sal-
vezza, 4, Torino 1969, 424. 

1 1 Ś . R i g a u x, V Antechrist et l'opposition au Royaume Messianiąue dans 
l'Ancien et le Nouveau Testament, Gembloux-Paris 1932, 221—249. 

1 2 Także A. J o n e s , Catholic Commentary on Holy Scripture, London 1953, 
893—894. 
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I I . Rodzaj literacki i autentyczność 

Mowa eschatologiczna przypomina, ze względu na niektóre swoje ele
menty, apokalipsy spotykane zarówno w ST jak i w literaturze inter-
testamentalnej. Ich przedmiotem są czasy ostateczne, dzień Pański, sąd 
nad światem, ukaranie narodów pogańskich i zbawienie wybranych. 
Charakteryzują się one symbolizmem, oraz opisem nadzwyczajnych 
zjawisk, także kosmicznych, pełnych grozy, które mają towarzyszyć 
interwencji Bożej. Do apokalips ST zalicza się Iz 24—27 oraz niektóre 
proroctwa Daniela. Ale apokaliptyczne obrazy spotykamy w wielu i n 
nych tekstach ST, np. w Iz 13; Jl 3—4; Ab 15—21; Hab 3; Sof 1; Zach 
12—14; Mai 3. Rozwój apokaliptyki żydowskiej przypada na okres od 
I I wieku przed do I I wieku po Chrystusie. Nawiązując do proroctw 
eschatologicznych ST i obietnic Bożych miały one na celu ożywienie 
nadziei na przemianę, na bliskie wybawienie spod ucisku pogan, na 
zwycięstwo sprawiedliwości. Apokalipsy intertestamentalne cechuje 
większe niż te biblijne bogactwo fantastycznych szczegółów w opisach 
końca świata. 

Mowa eschatologiczna posiada jednak wiele elementów., które ją od
różniają od apokalips biblijnych, np. posiada liczne ostrzeżenia i przy
powieści, kary Bożej nie ogranicza tylko do narodów pogańskich; 
a. z drugiej strony nie posiada ważnych elementów, które cechują apo
kalipsy intertestamentalne, np. szczegółowo przedstawionej scenerii 
sądu Bożego, opisu królestwa mesjańskiego, ekskluzywizmu żydowskie
go, rozbudowanej symboliki i rozwiniętego szeroko tematu znaków 
końca świata. Obrazy w stylu apokaliptycznym spotykamy tylko w jej 
niewielkim fragmencie: Mt 24,29—32. 

Niektórzy uczeni protestanccy, biorąc pod uwagę niejednolitość mo
wy pod względem rodzaju literackiego i stylu oraz pomieszanie tema
tów, wysuwają tezę o jej nieautentyczności; jest ona wg nich zbiorem 
różnorodnych tekstów, które najczęściej nie mają nic wspólnego ze nau
czaniem Jezusa. Podstawę jej stanowi jakaś apokalipsa żydowska lub 
judeo-chrześcijańska z okresu wojen w latach 66—70, do której dołą
czono przepowiednię Jezusa o zburzeniu Jerozolimy. Jezus — twier
dzą oni — nie mógł mówić o końcu świata, ponieważ tematem tym 
się nie interesował. Jest to jednak opinia arbitralna. Mowa eschatolo
giczna dobrze mieści się w Sitz im Leben nauczania Jezusa: czyż Jan 
Chrzciciel nie łączył przyjścia Mesjasza ze sądem Bożym? Także Jezus 
groził Żydom straszliwym sądem, por. Jego wyrzuty czynione nie po
kutującym miastom (Mt 11,20—24) i Jerozolimie (Mt 23,37—39). Paru-
zja — główny temat mowy eschatologicznej — powtarza się w opo
wiadaniu o Męce i nawet jest tam przedstawiona tymi samymi słowa-
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mi: „Ujrzyjcie Syna Człowieczego^, nadchodzącego na obłokach nie
bieskich" (Mt 26,64; por. Mt 24,30). Nie ma potrzeby poddawać w wąt
pliwość pochodzenia od Jezusa zawartej w mowie treści. Natomiast 
z pewnością nie jest autentyczna kompozycja mowy. Ewangelista sam 
dokonał wyboru Jezusowych wypowiedzi i on też połączył logiorty 
w większe całości wg pewnych zasad, stosując reguły redakcyjne takie 
jak: inkluzje, chiazr.-.y, słowa wiążące. Analiza literacka struktury mo
wy eschatologicznej potwierdzi duży wkład ewangelisty w jej kompo
zycję. 

I I I . Dwa tematy i zasady kompozycji 

Uważamy, że w mowie eschatologicznej są dwa tematy: historyczny 
i eschatologiczny. Za tą opinią świadczą pytania postawione we wstę
pie i ich kontekst: „Powiedz nam, kiedy to nastąpi i jaki będzie znak 
Twego przyjścia i końca świata?" (Mt 24,3b). Pytania te Mateusz umie
szcza bezpośrednio po Chrystusowej przepowiedni o zburzeniu świątyni 
(por. 24,2), a więc pierwsze z nich odnosi się do zburzenia świątyni. 
Terminy parousia (przyjście) i sunteleia tou aionos (koniec świata) wska
zują natomiast na temat eschatologiczny w drugim pytaniu. Nie zga
dzamy się z twierdzeniem, jakoby terminy te mogły oznaczać koniec 
starego świata, starej ekonomii zbawienia1 3. 

W mowie eschatologicznej „przyjście" jest ukazane jako chwalebne, 
połączone z sądem nad światem (por. 24,27 i 25,3l) u . Należy dodać, że 
pytania we wstępie są ściśle powiązane ze s t rukturą mowy; aluzję do 
nich mamy w zakończeniu pierwszej sekcji pierwszej części: „I wtedy" 
nadejdzie koniec" (24,14); w zakończeniu drugiej sekcji: „tak będzie 
z przyjściem Syna Człowieczego" (24,27); w trzeciej sekcji: „Wówczas 
ukaże się na niebie znak Syna Człowieczego" (24,30) itd. 

O dwóch tematach świadczą także dwa logiony znajdujące się w mo
wie: „Nie przeminie to pokolenie, aż się to wszystko stanie" (Mt 24,34), 
oraz „Lecz o dniu owym i godzinie nikt nie wie, nawet aniołowie nie
biescy, tylko sam Ojciec" (24,36). Logiony te są ze sobą sprzeczne, 
pierwszy bowiem określa dosyć dokładnie czas mających nadejść wy
darzeń, drugi'natomiast zaprzecza możliwości takiego określenia; a za
tem w każdym z nich chodzi o inne wydarzenie: w pierwszym o zbu
rzenie Jerozolimy, w drugim o koniec świata. 

1 3 Tak rozumie te terminy np. O. da S p i n e t o 1 i, dz. cyt., 594. 
1 4 O da S p i n e t o 1 i odnośnie Mt 24, 29—31 pisze, że egzegeza współczesna 

„nie docenia we właśc iwym stopniu języka prorocko-apokaliptycznego i wzięła 
jako zapowiedzi wydarzeń kosmicznych wyrażenia przenośne i paradoksalne właś
ciwe danemu rodzajowi literackiemu" (ibidem). 
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Te dwa tematy — historyczny i eschatologiczny — w pierwszej czę
ści mowy (24,3—41) nakładają się na siebie, przy czym na pierwszym 
planie jest, zależnie od tekstu, bądź pierwszy, bądź drugi temat. Wy
jątkiem są dwa logiony wyżej wspomniane 24,34 i 36, które łączą się 
tylko z jednym tematem). Czy w nauczaniu Jezusa tematy te były wy
raźniej oddzielone? Trudno powiedzieć, raczej należy sądzić, że nie 1 5. 
Najprawdopodobniej Chrystus mówi jednocześnie o zburzeniu Jerozo
limy i końcu świata, aby czas końca świata pozostał tajemnicą, ale 
ostrzeżenia nie utraciły swej mocy. Przez niejasne oddzielenie tema
tów Jezus zarazem objawia i ukrywa. To samo odnosi się do znaków 
w 24,5—14. Chrystus mówiąc ,,a o dniu owym i godzinie nikt nie wie... 
tylko sam Ojciec" dał do zrozumienia, że nie ma zamiaru objawiać, kie
dy przyjdzie sądzić świat i że połączenie tematów nie musi być inter
pretowane jednoznacznie jako połączenie również wydarzeń w czasie. 
Kościół pierwotny był niepewny, czy należy łączyć zburzenie Jerozo
limy z końcem świata, świadczy o tym pominięcie przez Marka 
i Łukasza w pytaniach we wstępie do mowy eschatologicznej terminów 
„przyjście" i „koniec świata" oraz w „apokaliptycznym" opisie paruzji 
sformułowania Mateuszowego etheós de meta (zaraz też po), które 
u Mt tematy te łączy; por. Mt 24,29; Mk 13,24; Łk 21,25. W ST relacje 
czasowe między uciskiem eschatologicznym, zburzeniem Jerozolimy 
i dniem Sądu Ostatecznego nie były wyraźnie określone; np. z proroc
twa Zachariasza można było wnioskować, że zburzenie Jerozolimy i pa-
ruzja łączą się ze sobą, ale w Księdze Daniela, na którą Chrystus się 
powołuje, „koniec Miasta i świątyni" nie łączy się z końcem świata; 
por. Dn 9,26—27. 

Jeżeli chodzi o nakładanie się tematów, to nie jest ono tutaj wyjąt
kiem). Podobny przypadek mamy w wyroku na Babilon (Iz 13) — je
żeli „dzień Pański" ukazany w tym proroctwie rozumiemy w sensie 
uniwersalnym, jako sąd Boży nie tylko nad- Babilonem, ale zgodnie 
z sugestią w wierszu 5, 9 i 11 — nad całą ziemią. 

Nie ulega wątpliwości, że wypowiedzi Jezusa o zburzeniu Jerozolimy 
i końcu świata Mateusz rozważał w świetle proroctw eschatologicznych 
ST, zwłaszcza Księgi Daniela, gdzie w rozdziałach 9—12 mowa jest 
o Jerozolimie i świątyni w czasach ostatecznych. Zresztą do Księgi tej 
Jezus sam odsyła słuchaczy, powołuje się bowiem na nią: „Gdy więc 
ujrzycie ohydę spustoszenia, o której mówi prorok Daniel..." (Mt 24,15). 
Wspomniane rozdziały 9—12 tworzą dwie sekcje, obie rozpoczynają się 
od' informacji chronologicznej, po której .następuje wzmianka o modlit-

1 5 P. B e n o i t uważa, że były wyraźniej oddzielone; por. Bibie de Jerusalem, 
Paris 1956, 1321. 
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wach proroka, opis wizj i i pouczenie anioła o przyszłości. Sekcja pierw
sza obejmuje rozdzt 9, sekcja druga — rozdz. 10—12. Uważamy, że 
właśnie te dwie sekcje odegrały zasadniczą rolę w redakcji mowy es
chatologicznej: Mateusz w oparciu o nie, jakby na kanwie, łączy po
szczególne logiony Jezusa. Proroctwa w tych sekcjach sugerują mu 
wybór tematów i ich kolejność. Dlaczego ewangelista posłużył się 
w pracy redakcyjnej tekstem Daniela? Powodów mogło być kilka: 
1. Ponieważ wypowiedzi Jezusa o zburzeniu Jerozolimy i końcu świata 
były dla niego uzupełnieniem i wyjaśnieniem tego, co już na ten temat 
powiedział Daniel, a także Daniel w jakimś stopniu uzupełniał logiony 
Jezusa; 2. Ponieważ nałożenie przez Jezusa dwóch tematów na siebie 
— historycznego i eschatologicznego — ich pomieszanie, symbolizm 
oraz dwuznaczność wielu sformułowań musiały sprawiać Mateuszowi 
wiele trudności w redakcji mowy; oparcie się o tekst Daniela było spo
sobem wyjścia z tych trudności; 3. Ponieważ Mateusz prawdopodobnie 
nie pamiętał w szczegółach, jak Jezus rozwijał temat. 

Na kompozycję mowy duży wpływ miały też rozdziały 27—30 Księgi 
Powtórzonego Prawa. Mateusz starając się ukazać Jezusa jako nowego 
Mojżesza redaguje kazania Jezusa w pewnej zależności od przemówień 
Mojżesza i od przypisywanych mu zbiorów praw. Wyżej wspomniane 
cztery rozdziały Księgi Powtórzonego Prawa zawierają dwie ostatnie 
mowy Mojżesza i właśnie w relacji do nich Mateusz umieszcza w struk
turze Ewangelii kazanie eschatologiczne, czyli ostatnie wielkie kazanie 
Jezusa oraz w relacji do tych mów kazanie eschatologiczne dzieli na 
trzy wyraźne części. 

Jeżeli dwie mowy Mojżesza w Pp 27—30 potraktujemy jako całość 
i wyodrębnimy w niej główne tematy, to otrzymamy: 

1. Błogosławieństwa za wierność (28,1—14); 
2. Przekleństwa za występki (28,15—68); 
3. Wezwanie do zachowania przymierza (29,8—28); 
4„ Zapowiedź zgromadzenia odnowionego ludu i błogosławieństwa Bo

żego (30,1—14). 
Temat pierwszy i czwarty ze względu na ich podobieństwo można po

łączyć, mamy więc trzy tematy. Otóż odpowiednio do nich — biorąc 
pod uwagę także Dn i oczywiście wypowiedzi Jezusa — Mateusz ustala 
ogólną tematykę kazania eschatologicznego: 

Pp Mt 

1. Przekleństwa za występki Proroctwa o zburzeniu Jerozoli-
(28,15—68) my i końcu świata (24,1—41) 
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2. Wezwanie do zachowania 
Przymierza (29,8—28) 

3. Zgromadzenie Izraela i bło
gosławieństwo (30,1—14) 

Wezwanie do wierności polece
niom Jezusa i czujności (24,42— 
25,30) 

Zgromadzenie ludów na Sądzie 
Ostatecznym. Nagroda i kara 
(25,31—46) 

Mateusz jest przekonany, że Żydzi odrzucając Mesjasza ściągnęli na 
siebie przekleństwa, o których jest mowa w Pp 28,15—68 i że zapo
wiedziane przez Jezusa zburzenie^Jerozolimy oraz ucisk poprzedzający 
paruzję należy rozumieć jako spełnienie się przekleństw. Uwadze ewan
gelisty nie mogło ujść to, że Jezus mówi o klęsce czekającej Żydów 
w sposób podobny do Mojżesza; por. Pp 28,52: „Będzie cię Oblegał we 
wszystkich grodach, aż padną w całym kraju twe mury najwyższe 
i najmocniejsze, na których polegałeś" oraz Mt 24,2: „Zaprawdę po
wiadam wam, nie zostanie tu kamień na kamieniu, który by nie był 
zwalony"; w Pp 28,53 czytamy: „Będziesz zjadał owoc swego łona: cia
ła synów i córek, danych ci przez twego Boga, Jahwe — skutkiem ob
lężenia i nędzy, jakimi twój Bóg cię uciśnie"; a u Mt 24,21—22: „Bę
dzie bowiem wówczas ciężki ucisk, jakiego od początku świata nie było 
aż dotąd i nigdy nie będzie". Również w obu tekstach występuje po
dobny obraz: ptaki i padlina; por. Pp 28,26: „Twój trup będzie strawą 
wszystkich ptaków powietrznych i zwierząt, a nikt ich nie będzie od
pędzał"; oraz Mt 24,28: „Gdzie jest padlina, tam się i sępy zgromadzą". 
Tak więc, paralelnie do przekleństw Mateusz mówi o zburzeniu Jero
zolimy i paruzji poprzedzonej przez wielki ucisk. 

W części mowy Mojżesza zawierającej wezwanie do zachowania słów 
Przymierza oraz w drugiej części mowy eschatologicznej zawierającej 
wezwanie do czuwania znajdujemy trzy elementy wspólne, które po
twierdzają związki między tymi tekstami. Pierwszy element wspólny: 
w każdym z tych tekstów trzy razy powtarza się wezwanie: 
Pp 29,8 Strzeżcie słów tego przymierza 

29,17a Niech nie będzie między wami 
29,17b Niech nie będzie między wami 

Mt 24,42 Czuwajcie więc 
24,14 I wy bądźcie gotowi 
25,13 Czuwajcie więc 

Drugi element Wspólny: w Pp 29 trzykrotnie opisywane są kary za 
niewierność wobec Przymierza (29,18—20. 21—22. 23—21); część druga 
mowy eschatologicznej zawiera trzy przypowieści, w których w róż
ny sposób przedstawiona jest niewierność powołaniu chrześcijańskie
mu oraz kara za ńią. 
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Element trzeci to podobny motyw w Pp 29,18—20 i Mt 24,48—51: 
Pp 29,18 A gdyby ktoś słyszał słowa tego przekleństwa, pochlebiał so

bie w sercu mówiąc: Będę miał pokój, nawet chodząc w upo
rze mego serca... 

19 ...spadną na niego wszystkie przekleństwa zapisane w tej księ
dze, a Jahwe wymaże jego imię spod nieba. 

Mt 24,48 Lecz jeśli sługa taki zły powie sobie w duszy: Mój pan się 
ociąga, 

49 i zacznie bić swych towarzyszy, i będzie jadł i pił z pijakami, 
50 to nadejdzie pan tego sługi w dniu, kiedy się nie spodziewa... 
51 każe go siec i z obłudnikami wyznaczy mu miejsce... 

Temat zgromadzenia odnowionego ludu znajdujący się w Pp 30,1—14 
Mateusz łączy z proroctwem Jezusa o Sądzie Ostatecznym, na który 
zgromadzone zostaną wszystkie narody. Na sądzie tym zbawieni,otrzy
mają królestwo przygotowane od założenia świata, którego symbolem 
i zapowiedzią była w mowie Mojżesza ziemia obiecana i błogosławień
stwa. I tutaj znajdujemy dwa znaczące elementy wspólne: słówko 
sunagó" (gromadzę) i „kleronomeó" (biorę w posiadanie); por. Pp 30,3: 
„...Zgromadzi (sunaksei) cię na nowo spośród wszystkich narodów..."; 
Mt 25,32: '„I zgromadzą się (sunachthesontai) przed nim wszystkie na
rody..."; Pp 30,5: „Sprowadzi cię Twój Bóg, Jahwe, do ziemi, którą ojco
wie twoi otrzymali w posiadanie (ekleronomesan), abyś ją otrzymał (kai 
kleronomeseis anten)..."; Mt 25,34: „Wtedy odezwie się Król do tych po 
prawej stronie: Pójdźcie, błogosławieni Ojca mojego, weźcie w posiada
nie (kleronomesate) królestwo przygotowane dla was od założenia świa
ta". 

Oprócz Księgi Daniela i Powtórzonego Prawa Mateusz wykorzystuje 
w redakcji mowy eschatologicznej także teksty z Księgi Izajasza, Za
chariasza i Joela. Na s t rukturę mowy wpłynęły również prawidła sty
listyczne rytm, inkluzje, chiazmy, słowa wiążące. 

IV . Plan mowy eschatologicznej 

Biorąc pod uwagę temat i rodzaj literacki perykop, inkluzje i wyrazy 
powtarzające się oraz paralelizmy ze ST mowę eschatologiczną może
my podzielić w sposób następujący: 

Część I . Ostrzeżenia przed fałszywymi pogłoskami o paruzji oraz 
proroctwa o zburzeniu Jerozolimy i końcu świata, albo ina
czej: wypełnienie się przekleństw zapowiedzianych przez 
Mojżesza i znaki poprzedzające katastrofę (Mt 24,1—41). 
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Sekcja 1 Ostrzeżenia i proroctwa ogólne dotyczące czasu eschatolo
gicznego (Mt 24,3—14). 
Podsekcja a) Fałszywi prorocy, wojny, klęski (Mt 24,3—8). 
Podsekcja b) Prześladowanie uczniów i ewangelizacja świa

ta (Mt 24,9—14). 
Sekcja 2. Ohyda spustoszenia i ucisk poprzedzający zburzenie Jerozo

limy i paruzję (Mt 24,15—22). 
Sekcja 3. Fałszywi mesjasze i prawdziwe przyjście Chrystusa (Mt 

24,23—28). 
Sekcja 4. Paruzija i koniec świata (Mt 24,29—31). 
Sekcja 5. Znaki zburzenia Jerozolimy i końca świata (Mt 24,32—35). 
Sekcja 6. Nieznany czas paruzji (Mt 24,36—41). 
Część I I . Wezwania do czujności i przypowieści o spotkaniu z Jezusem 

— Sędzią (Mt 24,42—25,30). 
Część I I I . Obraz Sądu Ostatecznego — zgromadzenie narodu wybra

nego i danie mu w posiadanie królestwa (Mt 25,31—46). 

V. Część I . Sekcja I . Ostrzeżenia i proroctwa ogólne 
dotyczące czasu eschatologicznego (Mt 24,3—14) 

Część pierwsza będąca zbiorem wielu perykop o różnej tematyce 
szczegółowej jest powiązana nie tylko tematem ogólnym, ale też zda
niami tworzącymi inkluzję: mianowicie we wstępie apostołowie pytają 
Chrystusa: „Kiedy to nastąpi i jaki będzie znak Twego przyjścia i koń
ca świata?" (24,3), w ostatniej perykopie Chrystus odpowiada: „O tym 
zaś dniu i godzinie nikt nie wie..." (24,36)i 

Część pierwsza dzieli się na 6 sekcji odpowiadających pewnym tek
stom ST. W sekcji pierwszej ewangelista ujmuje w wielkim skrócie 
wydarzenia mające nastąpić w przyszłości, aż do paruzji. Sekcja ta stoi 
w relacji do Dn 11. Ona także tworzy inkluzję, otwiera ją wyżej cyto
wane pytanie apostołów o znaki i czas końca świata, a zamyka odpo
wiedź Chrystusa w wierszu 14 ze zdaniem: „I wtedy przyjdzie koniec". 
Powtarzają się w niej następujące wyrazy: polloi (wielu) — 6 razy, 
telos (koniec) — 4 razy, planeto (wprowadzać w błąd) — 3 razy. Ze 
względu na temat i inne dane literackie w sekcji pierwszej należy wy
odrębnić dwie podsekcje. 

Podsekcja 1. Fałszywi prorocy, wojny, klęski (24,3—8) 

I 3 Kathemenou de autou epi tou Orous ton Elaion 
I I proselthon auto hoi mathetai kat' idian legontes, 

I I I Eipe hemin pote tauta estai, 
I V kai ti to semeion tes ses parousias, 
V kai sunteleias tou aionos. 
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V I 4 kai apokritheis ho lesous eipen autois, 
V I I Blepete me tis humas planfese. 

V I I I 5 polloi gar eleusontai epi tb onomati mou legontes, 
V I I I Ego eimi ho Christos, 

I X kai pollous planesousim. 
X 6 mellesete de akouein polemous, 

X I kai akoas pólemon. 
X I I horate, me throeisihe. 

X I I I dei gar genesthai, 
X I V all 'oupo estein to telos. 
X V 7 egerthesetai gar ethnos epi ethnos. 

X V I kai basileia epi basileian, 
X V I I kai esontai limoi kai seismoi kata topos. 

X V I I I 8 panta de tauta arche adinón. 
Podsekcja pierwsza tworzy inkluzję ograniczoną pytaniem apostołów 

o koniec świata (stychy I I I—V ) i zdaniem: „Lecz to wszystko dopiero 
początek boleści" (stych X V I I I ) , oraz zaimkiem wskazującym tauta 
(stychy I I I i X V I I I ) . 

Mateusz rozpoczyna kompozycję mowy eschatologicznej w relacji do 
Dn 11,14—15. 
Dn 11,14 W owych czasach wielu wystąpi przeciw królowi południa. 

Synowie zaś gwałtowników twego ludu powstaną, by wypeł
nić widzenie, ale upadną. 

15 A król północy nadciągnie i usypie wał, i zdobędzie warowne 
miasto. Siły zaś południa nie wytrzymają, a naród jego wy
brany nie będzie miał siły, by stawić opór. 

Tekst ten należy do drugiej sekcji wspomnianych już rozdziałów 
9—12 Księgi Daniela. Mateusz interpretuje go prawdopodobnie w nastę
pujący sposób: „synowie gwałtowników" to zwolennicy fałszywych me-
sjaszy, którzy poderwą lud do powstania przeciw Rzymowi, „aby wy
pełnić widzenie", czyli zapowiedzi proroków o zwycięstwie Izraela. Po
niosą jednak klęskę. „Zdobycie miasta warownego" jest dla Mateusza 
jednoznaczne ze zburzeniem Jerozolimy. Fałszywi mesjasze działali już 
w czasach Jezusa — mówi o nich Gamaliel w Sanhedrynie (por. Dz 
5,36) — a napięta sytuacja polityczna w narodzie żydowskim mogła 
wydać następnych, co też się później stało. W związku z tym, że pro
roctwo o fałszywych mesjaszach już się według Mateusza spełniło, 
umieszcza on na początku mowy eschatologicznej ostrzeżenia Jezusa 
przed fałszywymi mesjaszami: 

Mt 24,4 Na to Jezus im odpowiedział: „Strzeżcie się, żeby was kto nie 
zwiódł 
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5 Wielu bowiem przyjdzie pod moim imieniem i bądą mówić: Ja 
jestem Mesjaszem. I wielu w błąd wprowadzą. 

Następnie Mateusz umieszcza logiony o wojnach i kataklizmach: 
Mt 24,6 Będziecie słyszeć o wojnach i o pogłoskach wojennych; uwa

żajcie, nie trwóżcie się tym. To musi się stać, ale to jeszcze 
nie koniec! 

7 Powstanie bowiem naród przeciw narodowi i królestwo prze
ciw królestwu. Będzie głód i zaraza, a miejscami trzęsienia 
ziemi. 

8 Lecz to wszystko jest dopiero początkiem boleści. 

O wojnach mowa jest od początku sekcji drugiej tekstu Daniela, 
ewangelista nie zaczyna jednak od nich, lecz od fałszywych mesjaszy, 
ponieważ, jak powiedzieliśmy, według Mateusza działalność fałszywych 
mesjaszy już była faktem. Sformułowanie ethnos epi ethnos kai basileia 
epi basileian przypomina Izajaszowe sformułowanie polis epi polin kai 
nomos epi nomon (Iz 19,2). 

Podsekcja 2. Prześladowanie uczniów i ewangelizacja świata (24,9—14) 

I 9 tote paradbsousin humas eis thlipsin. 
I I kai apoktenousin humas, 

I I I kai esesthe misoumenoi hupo pantón ton ethnan, 
I V dia to onoma mou. 

V 10 kai tote skandalisthesoniai polloi, 
V I kai allelous paradbsousin, 

V I I kai misesousin allelous, 
V I I I 11 kai polloi pseudoprojetai egerthesontai. 

I X kai planesousin pollous. 
X 12 kai dia tou plethunthenai ten anomian. 

X I pseugesetai he agape ton pollon, 
X I I 13 ho de hupomeinas eis telos, 

X I I I houtos sothesetai. 
x i v 14 kai keruchthesetai touto to euaggelion tes basileias. 
x v en hole te oikoumene. 

x v i eis marturion pasin tois ethnesin, 
X V I I kai tote heksei to telos. 

Podsekcja druga rozpoczyna się i kończy przysłówkiem tote (wtedy) 
oraz identyczną formułą: panta ta ethne~ (wszystkie narody) — stych 
I I I i X V I . Mateusz rozwija tutaj głównie temat prześladowania uczniów 
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paralelnie do tematu prześladowania „świętego przymierza" w dalszej 
części wspomnianej już sekcji Daniela: 
Dn 11,28 Powróci więc on do swego kraju z wielkim łupem, a jego ser

ce będzie przeciwne świętemu przymierzu; będzie działał 
i wróci do swego kraju. 

30 Wystąpią przeciw niemu kittejskie okręty; popadnie w roz
terkę i zawróci, pełen gniewu przeciw świętemu przymierzu. 

Proroctwa w Dn 11 odnoszą się do wojen w Palestynie w okresie hel
leńskim, a dokładnie do wojen za Antiocha I V Epifanesa. To nie znaczy 
jednak, że Mateusz nie mógł odnieść ich także do czasów eschatologicz
nych, uprawniał go do tego wiersz 14 z rozdz. 10 Księgi Daniela: „Przy
szedłem, by udzielić ci zrozumienia tego, co spotka twój naród przy 
końcu dni" oraz przepowiednia o ohydzie w świątyni, na którą powo
łuje się Chrystus (por. Dn 11,31). Tak więc „gniew przeciwko świętemu 
przymierzu" w wyżej cytowanym tekście ewangelista łączy z Chrystu
sowymi przepowiedniami o prześladowaniu uczniów: 
Mt 24,9 Wtedy wydadzą was na udrękę i będą was zabijać, i będzie

cie w nienawiści u wszystkich narodów, z powodu mego 
imienia. 

Dalej w księdze Daniela czytamy: 
Dn ll ,30b I znów zwróci uwagę na tych, co opuścili święte przymierze. 

31 Wojsko jego wystąpi, by zbeszcześcić świątynię — twierdzę, 
wstrzymają stałą ofiarę i uczynią tam ohydę ziejącą pustką. 

32 Tych zaś, co przestępują przymierze, nakłoni do przewrot
ności pochlebstwami. 

W relacji do powyższych dwóch przepowiedni o odstępcach Mateusz 
włącza proroctwo Jezusa o odstępcach w szeregach swoich uczniów: 
Mt 24,10 Wówczas wielu zachwieje się w wierze; będą się wzajemnie 

wydawać i jedni drugich nienawidzieć. 

Wróćmy do Księgi Daniela. 
Dn 11,34 Gdy oni (mędrcy) będą upadać, nieliczni pospieszą im z po

mocą, a wielu przyłączy się do nich podstępnie. 
35 Spośród mejdrców niektórzy upadną, by dokonało się wśród 

nich oczyszczenie, Obmycie i wybielenie na czas ostateczny 
— jest bowiem jeszcze czas do kresu. 

36 Król będzie działał według swego upodobania; . uczyni się 
wyniosłym i będzie się wywyższał ponad wszystkich bogów. 
Przeciw Bogu będzie mówił rzeczy dziwne i dozna powodze
nia aż się wypełni gniew... 

„Mędrcy" to według ewangelisty chrześcijanie, tak Jezus nazywa 
swoich uczniów w mowie przeciwko uczonym w Piśmie i faryzeuszom: 
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„Dlatego oto Ja posyłam do was proroków, mędrców i uczonych" (Mt 
23,34). Zdanie „gdy oni będą upadać" L X X tłumaczy: kai hotan suntri-
bonatai. Czasownik suntribb oznacza „łamać na części, rozgniatać"; por. 
Mt 12,30: kalamon suntetrimmenon ou kateaksei (trzciny zgniecionej 
nie złamie). Według L X X mamy więc: „Gdy oni będą zgniatani", tzn. 
prześladowani. W oparciu o to tłumaczenie Mateusz widzi w Dn 11,34 
zapowiedź prześladowania uczniów Chrystusa oraz powstanie jakichś 
rozłamów w Kościele. „Przyłączeni podstępnie" to ci, którzy swoją 
działalnością będą szkodzić Kościołowi, „fałszywi bracia" — jak ich 
nazwie św. Paweł, albo „fałszywi prorocy" — jeśli uwzględnimy słowa 
Chrystusa z Mt 2,34. Dlatego z tą przepowiednią Daniela Mateusz łą
czy logion Chrystusa o fałszywych prorokach: 
Mt 24,11 Powstanie wielu fałszywych proroków i wielu w błąd wpro

wadzą; 
12 a ponieważ wzmoże się nieprawość, oziębnie miłość wielu. 

Zwróćmy uwagę, że trzykrotnie występujący tutaj rzeczownik polloi 
(wielu) występuje także w Dn 11,34. 

O tym, że istotnie Kościół pierwotny odnosił powyższe proroctwo 
Daniela do czasów eschatologicznych świadczy 2 Tes 2,3—4, gdzie Pa
weł każe się spodziewać paruzji dopiero po odstępstwie i objawieniu 
się człowieka grzechu; oto jego słowa: „Niech was w żaden sposób nikt 
nie zwodzi, bo (dzień ten nie nadejdzie), dopóki nie przyjdzie naj
pierw odstępstwo i nie objawi się człowiek grzechu, syn zatracenia, 
który się sprzeciwia i wynosi ponad wszystko, co nazywa się Bogiem 
lub tym, co odbiera cześć, tak że zasiądzie w świątyni Boga dowodząc, 
„że sam jest Bogiem". O odstępstwie jest mowa właśnie w analizowa
nych wierszach Dn 11,30—35, natomiast charakterystyka człowieka 
grzechu — „będzie się wynosił ponad wszystko, co nazywa się Bo
giem" — doskonale odpowiada przepowiedni Daniela , o królu — prze
śladowcy w wierszu trzydziestym szóstym 1 6 . 
Mt 24,13 Lecz kto wytrwa do końca, ten będzie zbawiony. 

14 A ta ewangelia o królestwie będzie głoszona na świadectwo 
wszystkim narodom. I wtedy przyjdzie koniec. 

Zdanie o wytrwaniu znalazło się tutaj niewątpliwie w związku z Dn 
11,32. Pierwsza część tego wiersza mówiła o odstępcach od przymierza: 
„Tych zaś, co przestępują przymierze, nakłoni do przewrotności". Na
tomiast w jego drugiej części anioł przepowiada: „jednak ludzie, którzy 

1 9 D. S z o j d a w Biblii Poznańskiej dołącza do 2 Tes 2,4 następujące wyjaś 
nienie: „Apostoł komentuje słowo prorocze Daniela i aktualizuje dawne proroc
two, w którym Daniel (Dn 11,36—38) nawiązał do króla Antiocha IV Epifanesa, 
prześladowcy Żydów" (Nowy Testament, Poznań 1975, 497). 
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znają swego Boga, wytrwają i będą działali". „Ludzie znający Boga" 
to według Mateusza uczniowie Chrystusa. Z zapowiedzią o ich wytrwa
niu ewangelista wiąże zachętę. Chrystusa do wytrwania w prześlado
waniach. W strukturze mowy nie znajduje się ona w miejscu paralel-
nym w stosunku do struktury tekstu Daniela, jest przesunięta na dalszą 
pozycję, wypadało bowiem, aby zamykała, a nie rozdzielała logiony 
o prześladowaniach i odstępstwach. 

Wiersz 14 Mateusz umieszcza w relacji do ostatnich słów wspomnia
nego wiersza 32 z rozdz. 11 Księgi Daniela: „ I będą działali (ludzie zna
jący Boga)", oraz w relacji do pierwszej części następnego wiersza: 
Dn 11,35 Mędrcy spośród ludu pouczą wielu, polegną jednak od mie

cza i ognia, w więzieniach i przez łupiestwo — do pewnego 
czasu. 

Działalność nauczycielską mędrców Mateusz kojarzy z działalnością 
apostołów „głoszących ewangelię po całej ziemi". 

VI. Sekcja 2. Ohyda spustoszenia i ucisk poprzdzający zburzenie Jero
zolimy i paruzję (Mt 24,15—22) 

I 15 Hotan oun idete to bdelugma tes eremoseos 
I I to hrethen dia Danielou tou profetou 

I I I estos en topó hagio. 
I V ho anaginóskón noeito, 

V 16 tote hoi en te Ioudaia 
V I jeugetósan eis ta ore, 

V I I 17 epi tou domatos 
V I I I me katabató orai ta ek tSs oikias autou, 

I X 18 kai ho en to agro, 
X me epistrepsatb opisó arai to himation autou. 

X I 19 ouai de tais en gastri echousais 
X I I kai tais theladzousais 

X I I I en ekeinais tais hemerais. 
x i v 20 proseuchesihe de hina me genetai he fuge~ humCn 
x v cheimónos me~de sabbato. 

x v i 21 estai gar tote thlipsis megale 
X V I I hoia ou gegonen ap' arches kosmu heós tou nun 

x v m oud' ou m~e genetai. 
X I X 22 kai ei me ekolobothesan hai hemerai ekeinai, 

X X ouk an esóthe pasa sarks. 
X X I dia de tous eklektous kolobbthesontai 

X X I I hai hemerai ekeinai. 
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W sekcji tej 3 razy występuje formułka hai hemerai ekeinai (owe 
dni), 2 razy przysłówek tote (stych V i XVI ) , 2 razy mowa jest 
o ucieczce (stych V I i XIV) . 

W sekcji drugiej Mateusz podejmuje występujący w Dn 11,31 temat 
„ohyda spustoszenia": 
Dn 11,31 Wojsko jego wystąpi, by zbeszcześcić świątynię — twierdzę, 

wstrzymają stałą ofiarę i uczynią tam ohydę ziejącą pustką 
(bdelugma erembseas). 

Mt 24,15 Gdy więc ujrzycie „ohydę spustoszenia", o której mówi pro
rok Daniel, zalegającą miejsce święte — kto czyta, niech ro
zumie — 

16 wtedy ci, którzy będą w Judei, niech uciekają w góry! 
Dlaczego ewangelista opuścił ten temat w sekcji pierwszej? Praw

dopodobnie dlatego, że wszystkie wymienione tam wydarzenia miały 
się spełnić w nieokreślonej przyszłości, ohyda spustoszenia łączy się 
natomiast w logionie Jezusa, który Mateusz kojarzy sobie z tekstem 
Daniela, ze zburzeniem Jerozolimy, a więc faktem dosyć dokładnie 
chronologicznie określonym przez Jezusa. Drugi motyw: ohyda spu
stoszenia przez swój związek ze świątynią i jej zburzeniem to temat 
do rozwinięcia, godny osobnej sekcji; tutaj należało uwzględnić też 
innych proroków, co Mateusz w rzeczywistości czyni. Poza tym pierw
sza sekcja ukazuje raczej przyszłość Kościoła, druga zaś — chociaż 
ostrzeżenia w niej są też skierowane do uczniów — mówi raczej o przy
szłości świątyni i sądzie czekającym naród żydowski. 

Czym jest ohyda spustoszenia? W Dn 11,31 oznacza posąg Zeusa 
Olimpijskiego ustawiony w świątyni jerozolimskiej z rozkazu Anitiocha 
IV Epifanesa17; w Dn. 9,27 oznacza prawdopodobnie zniszczenie kul tu 
Boga prawdziwego dokonane na terenie Palestyny przez tegoż Antio-
cha Epifanesa18. U Mt trudno jest określenie to z czymkolwiek lub 
z kimkolwiek zidentyfikować. Niektórzy egzegeci sądzą, że chodzi 
o statuę Hadrianą ustawioną na terenie świątyni przez Kaligulę, inni 
uważają, że chodzi o zniszczenia dokonane na terenie świątyni przez 
zelotów w związku z oblężeniem Jerozolimy 1 9, jeszcze inni proponują 
odnieść je do jakiejś osoby20, są też bibliści, którzy uważają, że chodzi 
o prześladowanie wiernych podobne do tego z czasów machabejskich21. 
Łukasz opuszcza określenie „ohyda spustoszenia", w ogóle nie odwo
łuje się do Księgi Daniela; w miejscu paralelnym pisze on: „Skoro 

" Por. D. S z o j d a , dz. cyt, 1191; por. 1 Mach 1,54.59; 2 Mach 6,2. 
1 8 Por. D. S z o j d a, dz. cyt., 1185. 
ł» Teorie te wymienia O. da S p i n e t o 1 i, dz. cyt., 371. 
1 0 Np. S. Z e d d a , Uescatologia biblica, I , Brescia 1957, 371. 

2 1 J . H o me r s k i , Ewangelia według św. Mateusza, Poznań — Warszawa 
1979, 313. 
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ujrzycie Jerozolimę otoczoną przez wojska, wtedy wiedzcie, że jej spu
stoszenie jest bliskie" (Łk 21,20). 

Być może określenie to oznacza rozdarcie zasłony w świątyni, które 
miało miejsce w chwili śmierci Jezusa na krzyżu. W Mt 23,38 Jezus 
mówi: „Oto wasz dom zostanie wam pusty" (idou ejietai humin ho 
oikos humon eremos). Śmierć Jezusa przekreśliła przymierze narodu 
żydowskiego z Bogiem i spowodowała, że świątynia jerozolimska prze- * 
stała być miejscem zamieszkania Boga. Rozdarcie zasłony było znakiem 
spustoszenia świątyni — ohydą spustoszenia. Dodajmy, że imiesłów 
etos może oznaczać nie tylko „zalegającą" ale także „będącą, istnie
jącą"; w 15 można więc przetłumaczyć tak: „Gdy więc ujrzycie ohydę 
spustoszenia... będącą w miejscu świętym". 
Mt 24,17 Kto będzie na dachu, niech nie schodzi, by jeszcze wziąć coś 
z domu. 

Ostrzeżenia w wierszu 16—18 odnoszą się na pierwszym miejscu do 
zburzenia Jerozolimy. Chrystus nakazuje swoim uczniom ratować się 
ucieczką w obliczu nadciągającego dnia sądu. Katastrofa jednak nie 
musi łączyć się bezpośrednio ze znakiem — jak się może wydawać na 
podstawie ww. 17—18; celem ponagleń może być wyrażenie ogromu 
klęski, jaka spadnie na miasto i upewnienie uczniów, że los miasta od 
chwili pojawienia się znaku jest przesądzony. Widzimy zresztą, że po
naglenia ww. 17—18 sformułowane są w sposób przesadny, nie można 
ich brać dosłownie. 

Łukasz, który jako znak podaje oblężenie Jerozolimy, opuszcza na
kazy w ww. 17—18, chociaż posiada je Mk, w ich miejsce włącza zda
nie o rozmiarach tragedii: „jedni polegną od miecza, a drugich zapędzą 
w niewolę między wszystkie narody" (Łk 21,24). Być może trzykrotny 
nakaz ucieczki u Mt stoi w relacji do trzykrotnego przynaglenia Lota 
przez aniołów do opuszczenia Sodomy; por. Rdz 19,15: „Prędzej, weź 
żonę i córki, które są przy tobie, abyś nie zginął z winy tego miasta"; 
Rdz 19,17: „Uchodź, abyś ocalił swe życie. Nie oglądaj się za siebie i nie 
zatrzymuj się nigdzie w tej okolicy, ale szukaj schronienia w górach, 
bo inaczej zginiesz!"; Rdz 19,22: „Szybko zatem schroń się w nim, bo 
nie mogę dokonać zniszczenia, dopóki tam nie wejdziesz". Jezus 
w swoim „biada" przeciwko Kafarnaum wspomina Sodomę: „A ty, 
Kafarnaum, czy aż do nieba masz być wzniesione? Aż do otchłani zej
dziesz. Bo gdyby w Sodomie działy się cuda, które się w tobie doko
nały, zostałaby aż do dnia dzisiejszego. Toteż powiadam wam: Ziemi 
sodomskiej lżej będzie w dzień sądu niż tobie" (Mt 11,23—24). Jero
zolima popełniła większy grzech niż Kafarnaum, tym bardziej więc 
sąd, który miał |ją spotkać można było porównywać do klęski Sodomy. 
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Aluzja do wyprowadzenia Lota z Sodomy wydaje się mieć głęboki 
sens: Mateusz chce powiedzieć, że Jerozolima skazując Jezusa na 
śmierć stała się drugą Sodomą i Gomorą, ściągnęła na siebie przekleń
stwo, dlatego należy ją opuścić, jak Lot opuścił Sodomę, trzeba zer
wać z jej Prawem, kultem i zwyczajami. W ww. 15—18 Mateusz zdaje 
się pouczać: chrześcijanie pochodzenia żydowskiego nie powinni żało
wać niczego, co zostawili w judaizmie, po przyjęciu nowiny o śmierci 
i zmartwychwstaniu Chrystusa nie należy wracać do Starego Prawa, 
do przepisów synagogi. Taką interpretację symboliczną wierszy 15—18 
sugerują: 1) słowa: „wtedy ci, którzy będą w Judei". Dlaczego zagro
żenie sprowadza się tylko do terenu Judei a nie całej Palestyny? W i 
docznie Judea jest symbolem judaizmu; 2) forma nakazów — nie 
można ich brać dosłownie. 

Mt 24, 19 Biada zaś brzemiennym i karmiącym w owe dni! 
O karze spadającej nawet na niemowlęta czytamy w wyroku na Ba

bilon, w którym zawarty jest obraz sądu Bożego nad całym światem: 
Iz 13, 16 Dzieci ich będą roztrzaskane w ich oczach, ich domy będą 

splądrowane, a żony — zgwałcone. 
18 Wszyscy chłopcy będą roztrzaskani, dziewczynki zmiażdżo

ne. Nad noworodkami się nie ulitują, ich oko nie przepuści 
także niemowlętom. 

' Warto zaznaczyć, że Izajasz klęskę Babilonu przyrównuje również 
do zniszczenia Sodomy i Gomory; por. Iz 13,19. 
Mt 24, 20 A módlcie się, żeby ucieczka wasza nie wypadła w zimie 

albo w szabat. 
Temat ucieczki znajdujemy w proroctwie Zachariasza o sądzie nad 

Jerozolimą i ostatecznej walce Boga z siłami zła: 
Zach 14, 1 Oto nadejdzie dla Pana dzień, kiedy twoje bogactwo roz

dzielać będą u ciebie. 
2 Wszystkie ludy zgromadzę do walki z Jerozolimą; miasto-

zostanie zdobyte, domy zrabowane, kobiety zhańbione, 
połowa miasta pójdzie na wygnanie, jednak reszta miesz
kańców nie ulegnie zagładzie. 

3 Wtedy Pan wyruszy do boju i będzie walczył przeciw l u 
dom, jak niegdyś walczył w dniu bitwy. 

4 W owym dniu dotknie stopami góry Oliwnej, która jest 
naprzeciw Jerozolimy od strony wschodniej, a góra Oliwna 
rozstąpi się w połowie od wschodu ku zachodowi i pow
stanie wielka dolina. Połowa góry przesunie się na północ, 
a połowa na południe. 

5 1 będziecie uciekać na dolinę wśród moich gór, bo dolina gór 
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sięgać będzie aż po Aisal; a w y uciekać będziecie, jak ucieka
liście w czasie trzęsienia ziemi za dni króla Judy, Ozjasza. 
Wtenczas nadciągnie Pan, mój Bóg, i z nim wszyscy świeci. 

6 W owym dniu nie będzie światła ani zimna, ani mrozu. 
Mateusz zamieścił logion 24,20 prawdopodobnie w związku z Zach 

14, 5—6. Łukasz ten logion opuszcza. Ucieczkę, o której mówi tutaj Je
zus, Mateusz utożsamia więc z ucieczką zapowiedzianą przez Zacharia
sza. Zwróćmy uwagę, że Zachariasz mówi o zimnie i mrozie — Jezus 
o zimie. Ponieważ u Zachariasza temat ucieczki łączy się nie tylko ze 
zburzeniem Jerozolimy, ale także paruzją (por. ww. 5—6), można 
przypuszczać, że Mateusz nakazy ucieczki odnosił w jakimś sensie tak
że do eschatologii i paruzji!. 
Mt 24, 21 Będzie bowiem wówczas wielki ucisk, jakiego nie było od 

początku świata aż dotąd i nigdy nie będzie. 
22 Gdyby ów czas nie był skrócony, nikt by nie ocalał. Lecz 

z powodu wybranych ów czas zostanie skrócony. 
Temat wielkiego ucisku znajdujemy w drugiej sekcji eschatologicz

nego proroctwa Daniela: 
Dn 12, 1 W owych czasach wystąpi Michał wielki książę, który jest 

opiekunem dzieci twojego narodu. Wtedy nastąpi okres ucis
ku, jakiego nie było, odkąd narody powstały, aż do chwili 
obecnej (ekeine he hemera thlipseos, hoia ouk egenthe aj 
hou egenethesan heós tes hemeras ekeines). 
W tym czasie naród twój dostąpi zbawienia: ci wszyscy, któ
rzy są zapisani w księdze. 

Według proroctwa Daniela ucisk przypadnie na czas ostatecznej wal
k i , który będzie jednocześnie czasem zbawienia i zmartwychwstania. 
W odniesieniu do zburzenia Jerozolimy należy logion o ucisku brać 
przenośnie. 

VII. Sekcja 3. Fałszywi mesjasze i prawdziwe przyjście Chrystusa 
(Mt 24,23—28) 

I 23 tote ean tis humin eipe 
I I Idou Kodę ho Christos, e, hode, 

I I I me pisteuśete. 
I V 24 egerthesontai gar pseudochristoi kai pseudoprojetai 

V kai dósousin semeia megala kai terata 
V I óste planesai, ei dunaton, kai tous elektous. 

V I I 25 idou proeireka humin. 
V I I I 26 ean oun eipósin humin. 

I X Idou en te eremó estin, 
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X me ekselthete. 
X I Idou en tois tameiois, 

X I I me pisteuśete. 
X I I I 27 hbsper gar he- astrape ekserehetai tou anthropou. 

X I V kai jainetai heós dusmón, 
X V houtos estai he parousia tou huiou tou anthropou. 

X V I 28 hopou ean he to ptóma, 
X V I I ekei sunachthesontai hoi aetoi. 

Sekcja tworzy inkluzję: Idou hóde ho Christos (stych II) i houtos 
estai he parousia tou huiou tou anthropou (stych XV). Dwa razy pow
tarza się zakaz me~ pisteuśete (nie wierzcie) — stych I I I i X I I . 

Mt 24 23—27 Wtedy jeśliby wam kto powiedział: „Oto tu jest Me
sjasz" albo: „Tam", nie wierzcie! Powstaną bowiem fał
szywi mesjasze... 

Mateusz wraca do tematu fałszywych mesjaszy pod wpływem Zach 
13, 2—6, w którym to tekście mowa jest o wyniszczeniu przez Boga 
fałszywych proroków. U Zachariasza znajduje się on tuż po proroc-
twie"o wielkim płaczu w Jerozolimie i w całym kraju (Zach 12, 10—14), 
oraz po krótkim proroctwie o źródle dla obmycia z grzechów w Jeru
zalem (Zach 13,1), a więc łatwo go można było odnieść zarówno do 
zburzenia Jerozolimy jak i czasu paruzji. Motyw płaczu znajdujemy 
u Mateusza w następnej • sekcji — o paruzji. „Wtedy" nie jest określe
niem ścisłym — fałszywi prorocy jak i ucisk nie muszą następować 
bezpośrednio po ohydzie spustoszenia' lecz w przyszłości bliżej nie 
określonej. Chrystus ostrzega, że nie należy wierzyć w przyszłości po
głoskom o Jego przyjściu, bowiem paruzja będzie widoczna i oczywi
sta dla wszystkich. Dwa zakazy poszukiwania fałszywych mesjaszy 
(na pustyni i w domu) tworzące paralelizm z dwoma zakazami brania 
czegoś z domu w wierszach 16—18 też prawdopodobnie posiadają, tak 
jak tamte, sens głębszy, mianowicie: nie należy w przyszłości szukać 
zbawienia i prawdy, poza tym, co już zostało przez Jezusa objawione; 
inne prawdy będą fałszywe, inny mesjasz będzie fałszywy. 

Mt 24, 20 Gdzie jest padlina, tam się i sępy zgromadzą. 

Temat ptaków żerujących na ciałach pobitych przez Boga w dzień 
sądu znajduje się w Księdze Izajasza: 
Iz 18, 6 Wszyscy razem pozostaną dla górskich ptaków drapieżnych 

i dla dzikich zwierząt na ziemi. 
Drapieżne ptaki na nich żerować będą latem... 
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Iz 34, 15 b Tam i sępy się zlecą, 
nie będą patrzeć szukając jeden drugiego 
i (LXX: ekei elajoi sWentesan 
kai eidon ta prosópa allelbn) 

Temat ten znajdujemy także w przekleństwach za złamanie przy
mierza z Bogiem w mowie Mojżesza: 
Bp 28, 26 Twój trup będzie strawą wszystkich ptaków powietrznych 

i zwierząt, a nikt ich nie będzie odpędzał 
( L X X : kai esontai hoi nekroi humón kata broma tois pe-
teinois...) 

W świetle powyższych przekleństw logion o padlinie może być ro
zumiany jako zapowiedź kary za odrzucenie Mesjasza, które utożsa
mia się ze złamaniem przymierza, a konkretnie: jako zapowiedź wiel
kiej klęski na polu bitwy, zburzenie Jerozolimy itp.; w poprzednim 
bowiem wierszu Mojżesz mówi: „Pan sprawi, że poniesiesz klęskę od 
swoich wrogów. Jedną drogą przeciw nim pójdzesz, a siedmioma bę
dziesz przed nim uciekał i wzbudzisz grozę we wszystkich królestwach 
ziemi" (Pp 28,25). Tak więc „sępy" mogą być tutaj symbolem oblęgają-
cych Jerozolimę wojisk rzymskich. 

Logionem o padlinie zawierającym aluzję do apokaliptycznych ob
razów pobicia grzeszników przez Boga, jak również do klęski Żydów 
jako kary za złamanie przymierza, Mateusz zamyka sekcję proroctw 
o wydarzeniach poprzedzających paruzję. 

V I I I . Sekcja 4. Paruzja i koniec świata (Mt 24,29—31) 

I 29 euthebs de meta. ten thlipsin ton hemeron ekeinón, 
I I ho helios skotisthesetai, 

I I I kai he selene ou dbsei jeggos autes, 
IV kai hoi asteres pesountai apo tou ouranou. 
V kai hai dunameis ton ouranon saleuthesontai. 

V I 30 kai tote fanesetai to semeion 
V I I tou huiou tou anthropou en ourano, 

V I I I kai tote kopsontai pasai hoi julai tes ges 
I X kai opsontai ton huion tou anthropou 

X erchomenon epi ton nefalón tou ouranou 
X I meta dunamebs kai dokses polles 

X I I 31 kai apostelei tous aggelous autou 
X I I I meta salpiggos megales, 
X I V kai episunaksousin tous eklektous autou 

X V ek ton tessaron anemon 
X V I ap' akrón ouranon heos (ton) akr on auton. 
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Inkluzja: na początku sekcji mowa jest o zjawiskach na niebie (sty
chy I I—V) , na końcu — o czterech stronach świata (stychy X V — X V I ) . 
Piąć razy powtarza się tutaj wyraz ouranos (niebo), dwa razy — du~ 
namis (moc). 

Mt 24, 29 Zaraz też po ucisku owych dni słońce się zaćmi i księżyc 
nie da swego blasku... 

Przysłówek eutheós (zaraz, natychmiast) jest charakterystyczny dla 
Mateusza, występuje u niego 12 razy, u Marka nie występuje, u Łuka
sza występuje 6 razy. Czy Mateusz łączy , paruzję bezpośrednio ze 
zburzeniem Jerozolimy?- Może się tak wydawać na pierwszy rzut oka, 
ale tak być 'nie musi. Przede wszystkim należy przypomnieć, że ucis
ku, o którym tutaj jest mowa, nie należy identyfikować wyłącznie 
i koniecznie ze zburzeniem Jerozolimy. W poprzednim rozdziale powie
dzieliśmy, że „wielki ucisk" nie musi występować bezpośrednio po ohy
dzie spustoszenia i że do zburzenia Jerozolimy należy go odnieść w sen
sie przenośnym, jeżeli w ogóle chcemy go odnieść do zburzenia Jero
zolimy, ponieważ może on także oznaczać ucisk w nieokreślonej przy
szłości, właśnie ucisk eschatologiczny; sformułowanie o nim wzięte 
jest bowiem z eschatologicznego proroctwa Daniela. Dodajmy, że 
w sekcji poprzedniej nie tylko logion o ucisku ma podwójny sens. Te
raz Mateusz nawiązuje do wspomnianego ucisku w jego sensie escha
tologicznym. 

Jeżeli zgodzimy się, że Mateusz pomagał sobie w interpretacji wy
powiedzi Jezusa proroctwami Starego Testamentu, to musimy przy
znać, że nie mógł być pewny, co do połączenia zburzenia Jerozolimy 
z paruzją. Na podstawie Zach 14 można sądzić, że te dwa wydarzenia 
należy połączyć, ale w Psalmie i proroctwie eschatologicznym Izajasza 
26,7—21 nie można się tej łączności dopatrzeć, jakkolwiek jest tam 
mowa o ucisku. Natomiast zupełnie wyraźnie wydarzenia te rozdziela 
Daniel w rozdz. 11—12, zdobycie miasta — twierdzy i ohyda spusto
szenia są tam tylko epizodem w prowadzonych przez króla — bluź-
niercę wojnach. Nie może być wątpliwości, że Mateusz mówiąc „zaraz 
też po ucisku owych dni" ma na myśli „wielki ucisk" nie tylko ten 
z sekcji poprzedniej, ale też ten w proroctwie Daniela 12, ściśle po
wiązany z końcem świata. 

Ewangelista komponuje wiersz 29 przy pomocy trzech tekstów: 
Iz 13, 10 Bo gwiazdy niebieskie i Orion 

nie będą jaśniały swym światłem, 
Słońce się zaćmi od samego wschodu 
i swoim blaskiem księżyc nie zaświeci. 
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( ( L X X : hoi gar asteres tou ouranou kai ho Orion 
kai pas ho kosmos tou ouranou to fos ou dósousin, 
kai skotisthZsetai tou heliou anaiellontos, 
kai he~ selene ou dósei to fos autes. 

Jl 2, 10 Przed nim drży ziemia, 
niebiosa się trzęsą, 
słońce i księżyc ulegają zaćmieniu, 
a gwiazdy tracą swą jasność. 
| ( L X X : ...ho helios kai he selene suskotasousin, 
•kai ta astra dusousin to feggos autón). 

Jl 4, 14 Tłumy i t łumy w Dolinie Wyroku (znajdować się będą), 
bo bliski jest dzień Pański 
W Dolinie Wyroku. 

15 Słońce i księżyc się zaćmią 
i gwiazdy światłość swą utracą. 
( L X X : ...ho helios kai he selene- suskotasousin, 
kai hoi asteres dusousin feggos auton). 

Iz 13,10 należy do proroctwa „wyrok na Babilon", w którym Bóg 
zapowiada zniszczenie Babilonu przez Medów jako karę za grzechy 
Sego miasta. J l 2,10 należy do proroctwa o straszliwej pladze szarań
czy mającej dotknąć ziemię, natomiast J l 4,15 jest fragmentem pro
roctwa o sądzie Pańskim nad narodami w czasach ostatecznych. 

Mt 24, 30 Wówczas ukaże się na niebie znak Syna Człowieczego, 
i wtedy będą narzekać wszystkie narody ziemi; i ujrzą Syna 
Człowieczego przychodzącego na obłokach niebieskich 
z wielką mocą i chwałą. 

W pierwszym zdaniu Mateusz prawdopodobnie nawiązuje do pro
roctwa Joela o znakach w Dniu Pańskim: 
Jl 3, 3 I uczynię znaki na niebie i na ziemi: 

krew i ogień i słupy dymne. 
4 Słońce zamieni się w ciemność, 

a księżyc w krew, 
gdy przyjdzie dzień Pański, 
dzień wielki i straszny. 

Zdanie drugie jest aluzją do proroctwa Zachariasza: 
Zach 12, 10 Na dom Dawida i na mieszkańców Jeruzalem wyleją du

cha pobożności. Będą patrzeć na tego, którego przebodli, 
i boleć będą nad Nim, jak się boleje nad jedynakiem, 
i płakać będą nad nim, jak się płacze nad pierworodnym. 

11 W owym dniu będzie wielki płacz w Jeruzalem... 
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12 I płakać będzie (cały) kraj, każda rodzina oddzielnie. 
(LXX: kai kopsontai he~ ge kata fulas). 

Zdanie trzecie stoi w relacji do wizj i Daniela: 

Dn 7, 13 a Patrzyłem w nocnych widzeniach: 
a oto na obłokach przybywa 
jakoby Syn Człowieczy . 
( L X X : kai idou epi ton nefalon tou ouranou hos huios 
anthropou e~rcheto) 

Mt 29, 31 Pośle On swoich aniołów z t rąbą o głosie potężnym, 
i zgromadzą Jego wybranych z czterech stron świata, od 
jednego krańca nieba aż do drugiego. 

Według Zachariasza Bogu przychodzącemu na sąd będą towarzyszyć 
aniołowie: 
Zach 14, 5 Wtenczas nadciągnie Pan, mój Bóg, i z Nim wszyscy świę

ci (kai heksei kurios ho theos mou kai pantes hoi hagioi 
met' autou). 

O zgromadzeniu się Izraela na dźwięk t rąby czytamy u Izajasza: 
Iz 27, 12 . . . i wy, synowie Izraela, wszyscy co do jednego będziecie 

zgromadzeni. 
13 W ów dzień zagrają na wielkiej trąbie, 

i wtedy przyjdą zagubieni w kraju Asyrii 
i rozproszeni po kraju egipskim, 
i uwielbią Pana 
na świętej górze w Jeruzalem. 

Powyższy tekst kończy grupę proroctw zwaną „Apokalipsą Izajasza" 
(rozdz. 24—27), których tematem jest powszechny sąd nad narodami. 

Temat zgromadzenia na sąd znajdujemy także u Joela: 
Jl 4, 2 Zgromadzę też wszystkie narody 

i zaprowadzę na Dolinę Joszafat, 
i tam sąd nad nimi odbędę... 

IX. Sekcja 5. Znaki zburzenia Jerozolimy i końca świata (Mt 24,32—35) 

I 32 Apo de tes sukes mathete ten parabolen. 
I I hotan 5de ho klados autes genetai hapalos 

I I I kai ta fulla ekfug, , 
IV ginoskeie hoti eggus to theros. 
V 33 houtos kai humeis, 

V I hotan idete panta tauta, 
V I I ginbskete hoti eggus estin epi thurias ' 

V I I I 34 amen lego humin 
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I X hoti ou me~ parelthe he genea aute 
X heós an panta tauta genetai. 

X I 35 ho ouranos kai he ge pareleusetai, 
X I I hoi de logoi mou ou me parelthósin. 

Inkluzja: genetai hapalos (staje się soczysta) — stych I I i panta 
tauta genetai (to wszystko stanie się) — stych X. Dwukrotnie wystę
pują formuły: ginóskete hoti eggus (poznajcie, że blisko) — stych IV 
i V I I , panta tauta — stych V I i X. 

Jest tutaj mowa o znakach zarówno zbliżającego się zburzenia Jero
zolimy jak i końca świata — o wszystkich znakach zapowiedzianych 
w poprzednich sekcjach. Wiersz 34 odnosi się jednak tylko do zburze
nia Jerozolimy, ponieważ z wiersza 36 wynika, że czas paruzji pozo
stanie dla ludzi tajemnicą. 

X. Sekcja 6. Nieznany czas paruzji (Mt 24,36—41) 

I 36 Peri de tes hemeras ekeines kai hor as oudeis oiden, 
I I oude hoi aggeloi ton ouranon oude ho huios, 

I I I ei me ho pater monos. 
IV 37 hosper gar hai hemerai tou Noe, 
V houtos estai he parousia tou huiou tou anthropou. 

V I 38 hos gar esan en tais herńerais (ekeinais) 
V I I tais pro tou kataklusmou 

V I I I trogontes kai pinontes, 
I X gamountes kai ganidzontes, 
X aćhri hes hemeras eiselthen Noe eis ten kiboton, 

X I 39 kai buk egnósan 
X I I heos "elthen ho kataklusmos . x 

X I I I kai eren apantas, 
X I V houtos estai (kai) he parousia tou huiou tou anthropou. 

X V 40 tote duo esontai en tó agro, 
X V I heis paralambanetai 

X V I I kai heiś afietai. 
X V I I I 41 duo alethousai en tó mulo, 

X I X mia paralambanetai 
X X kai mia afietai. • 

Słowem wiążącym sekcję jesit he hemera (dzień) — występuje cztery 
razy. Formuła parousia tou huiou tou anthropou (przyjście Syna Czło
wieczego) występuje dwa razy. Porównania do potopu oraz logion 
„Wtedy dwóch będzie w polu" (ww. 40—41) nie posiadają Mk i Łk. 
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Mt 24, 36 Lecz o dniu owym i godzinie nikt nie wie, ani aniołowie 
niebiescy, ani Syn, tylko sam Ojciec. 

Wyrazu „ani Syn" nie ma w kodeksach: S, K, L , W, Delta i Pi, w 
szeregu minuśkułach i starożytnych przekładach; dlatego niektórzy b i -
bliści mają wątpliwości, czy należy je pozostawić w tekście 2 2 , jednak 
brak ten należy raczej tłumaczyć tendencją do usuwania trudnych 
wersji. Marek logion ten posiada w formie prawie identycznej: „Peri 
de tes hemeras e tes hóras oudeis oiden, oude hoi aggeloi an ouranlo 
oude ho huios, ei me ho pater. Łukasz nie posiada tego logionu. O tym, 
że tylko Bóg zna dzień sądu czytamy w proroctwie eschatologicznym 
Zachariasza (14,7: „Będzie to jeden jedyny dzień — Pan tylko wie 
o nim (LXX: estai mian hemeran, kai he hemera ekeine to kurio)". 

Mateusz umieszcza logion o niewiedzy prawdopodobnie w związku 
z tym tekstem. Czy Jezus rzeczywiście nie wiedział, kiedy nastąpi ko
niec świata? Jezus jako Bóg wcielony posiadał i posiada wszelką wie
dzę; o Nim Paweł Apostoł mówi:-„W Nim mieszka cała pełnia Bóstwa 
przyjąwszy ciało" (Kol 2,9); „cała pełnia Bóstwa", a zatem i wiedza 
Boża.-Słowa o niewiedzy Syna należy rozumieć przenośnie: czas koń
ca świata nie jest dany Synowi jako przedmiot objawienia ludziom: 
nie należy wskazówek na ten temat doszukiwać się ani w objawie
niach anielskich (np. u Daniela), ani u Jezusa. „Nie wiedzieć" znaczy 
tutaj innymi słowy: nie być posłanym do objawienia tej prawdy. Warto 
dodać, że w kazaniu na górze Jezus używa w sensie przenośnym zwro
tu „Nigdy was nie znałem" (Mt 7,23); chodzi tam o grzeszników, k tó
rych Jezus ma nie wpuścić do królestwa niebieskiego w dzień sądu. 
Oczywiste jest, że Jezus ich zna i dlatego nie wpuści — „nie znałem" 
należy brać przenośnie. 
Mt 24, 40 Wtedy dwóch będzie w polu: jeden będzie wzięty, drugi zo

stawiony. 
Ten logion i następny odnosi się przede wsystkim do paruzji. Chry

stus poucza, że jego przyjście będzie dla jednego dniem zbawienia —dla 
drugiego dniem potępienia. Podobna myśl znajduje się u Daniela: 
Dn 12, 2 Wielu zaś, co posnęli 

W prochu ziemi, zbudzi się: 
jedni do wiecznego życia, 
drudzy ku hańbie, ku wiecznej odrazie. 

Należy zauważyć, że w rozdziale dwunastym Księgi Daniela po pro
roctwie o ucisku, zmartwychwstaniu i chwale mądrych znajduje się 

2 2 Posiada te wyrazy: Biblia Tysiąclecia, Poznań 1965, Biblia Poznańska, Po
znań 1975, Ewangelia według św. Mateusza (Komentarz Tysiąclecia), Poznań — 
Warszawa 1979, natomiast nie ma ich Biblia Tysiąclecia, wyd. I I I , Poznań — 
Warszawa 1980. 
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polecenie anioła „ukrycia słowa i zapieczętowania księgi aż do czasów 
ostatecznych" (w. 4). Chodzi o ukrycie w tajemnicy czasu opisywanych 
powyżej wydarzeń, czyli dnia Sądu Ostatecznego. Pomimo nalegania 
Daniela o wyjaśnienie czasu „końca tych przedziwnych rzeczy" (ww. 
6 i 8) anioł nie określa go wyraźnie, a nawet stwierdza: „słowa zostały 
ukryte i obłożone pieczęciami aż do końca czasu" (w. 9). Otóż te właś
nie teksty w jakimś sensie zdeterminowały temat omawianej przez nas 
sekcji mowy eschatologicznej; Chrystus podobnie jak anioł w wizji 
Daniela, nie określa czasu końca świata, lecz ukrywa go w tajemnicy. 

XI . Część I I . Wezwanie do czujności i przypowieści o spotkaniu z Je
zusem — Sędzią (Mt 24,42—25,30) 

Część druga i trzecia mowy eschatologicznej stanowią wyraźne ca
łości literackie, tematycznie jednolite i z małymi wyjątkami — jedno
lite co do rodzaju literackiego. Część .druga zawiera trzy wezwania do 
czujności (24,42.44; 25,13) oraz trzy przypowieści: o słudze wiernym 
i niewiernym, o pannach roztropnych i nieroztropnych, o talentach; 
wszystkie przypowieści łączy temat: Pan, gdy przyjdzie, za dobre czy
ny wynagrodzi, a za złe ukarze, Mk (13,33.35) i Łk (21,34.36) posiadają 
wezwania do czujności, ale inaczej sformułowane; przypowieści nie 
posiadają. Dwukrotnie występuje tutaj identyczna formuła gregoreite 
oun (czuwajcie więc) — 24,42 i 25,13 oraz ekei estai ho klauthmos... 
(tam będzie płacz i zgrzytanie zębów) — 24,51 i 25,29. 

Wezwania do czujności stoją — jak powiedzieliśmy już w rozdz. I I I 
„Dwa tematy i zasady kompozycji" — w relacji do wezwań do za
chowania przymierza w Księdze Powtórzonego Prawa 29,8—28, nato
miast przypowieści — do Księgi Daniela 12,8.10. 
Dn 12, 8 Ja wprawdzie usłyszałem, lecz nie zrozumiałem; powie

działem więc: „Panie, jaki będzie ostateczny koniec tego?" 
10 Wielu ulegnie oczyszczeniu, wybieleniu, wypróbowaniu, ale 

przewrotni będą postępować przewrotnie i żaden z prze
wrotnych nie zrozumie tego, lecz roztropni zrozumieją. 

Mateusz przypowieściami Chrystusa odpowiada na pytanie Daniela 
i zarazem uzupełnia nimi odpowiedź anioła. Nie jest chyba bez zna
czenia w tym wypadku to, że w pytaniu w L X X użyty jest wyraz 

parabole (przypowieść): kai ego ekousta kai ou dienoethJSn par, auton 
ton karion kai eipa Kurie, tis he lusis tou logou toutou, kai tinos hai 
parabolai hautai (Dn 12,8). 

Paralelnie do wzmianki w Dn 12,10 o postępowaniu przewrotnych 
(hamartoloi) mamy u Mt przypowieść o słudze wiernym i niewiernym 
(kakos doulos); wzmiance o zrozumieniu przez roztropnych (dianooume-
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noi) — przypowieść o pannach roztropnych (morai) i nieroztropnych 
(fronimoi) oraz o talentach, czyli o sługach wiernych i dobrych i słudze 
złym i gnuśnym. 
i 
XII . Część III . Obraz Sądu Ostatecznego — zgromadzenie narodu wy

branego i danie mu w posiadanie królestwa (Mt 25,31—46) 

Część ta zawiera jedną tylko perykopę — o Sądzie Ostatecznym. Mk 
i Łk nie mają jej. Stoi ona w relacji do zapowiedzi o zgromadzeniu od
nowionego Izraela i błogosławieństw w Pp 30,1—14 oraz do ostatniego 
zdania w drugiej sekcja Daniela: „Ty zaś idź i zażywaj spoczynku, 
a powstaniesz, by (otrzymać) swój los przy końcu dni" (Dn 12,13); jest 
ona też komentarzem do cytowanego już uprzednio Dn 12,2 o zmar
twychwstaniu do wiecznego życia lub ku wiecznej odrazie. 

Mt 25, 31 Gdy Syn Człowieczy przyjdzie w swej chwale ' 
ii wszyscy aniołowie z Nim, wtedy zasiądzie 
na swoim tronie pełnym chwały. 

32 I zgromadzą się przed Nim wszystkie narody, 
a On oddzieli jednych (ludzi) od drugich,. 
jak pasterz oddziela owce od kozłów. 

Przedstawione tutaj przyjście Syna Człowieczego przypomina pro
roctwo Daniela 7,9—14 o Synu Człowieczym, który przybywa na obło
kach przed tron Przedwiecznego, aby otrzymać chwałę i władzę k ró 
lewską nad wszystkimi narodami. Formuła „kai pantes hoi aggeloi 
met' autou" (wszyscy aniołowie z Nim) nawiązuje do dwóch tekstów 
ST: Pp 33,2 ek deksion autou aggeloi met' autou (TM: Wszyscy Jego 
święci są w Jego ręku) oraz Zach 14,5 kai heksei kurios ho theos mou 
kai pantes hoi met' hagioi autou, (Wtenczas nadciągnie Pan, mój Bóg 
i z Nim wszyscy święci). Należy podkreślić, że Jezus nawiązując do 
Zach 14,5 identyfikuje się z Bogiem, tam bowiem jest mowa o Bogu 
przychodzącym ze swoimi świętymi. 

Obraz sądu nad owczarnią wzięty jest z Ez 34,17: „Oto ja osądzę 
owce, barany i kozły (LXX: idou ego diakrino ana meson probatou kai 
probatou, krinobn kai tragon). 

Mt 25, 34 Wtedy odezwie się Król do tych po prawej stronie: 

„Pójdźcie, błogosławieni Ojca mojego, weźcie w posiadanie 
królestwo, przygotowane wam od założenia świata"! 

Temat „przekazanie królestwa świętym" znajduje się u Daniela bez
pośrednio po wizji Syna Człowieczego: „Królestwo jednak otrzymają 
święci Najwyższego i będą posiadać królestwo na zawsze i na wieki 
wieków" (Dn, 7,18) oraz nieco dalej w tej samej księdze: 
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Dn 7, 26 Wtedy odbędzie się sąd i odbiorą mu władzę, 
by go zniszczyć i zniweczyć doszczętnie. 

27 A panowanie i władzę, 
i wielkość królestw 
pod całym niebem 
otrzyma lud święty Najwyższego. 
'Królestwo Jego będzie wiecznym królestwem; 
będą Mu służyły wszystkie moce 
i będą Mu uległe". 

Mt 25, 40 A Król im odpowie: „Zaprawdę powiadam wam: 
Wszystko, co uczyniliście jednemu z tych braci 
moich najmniejszych, 
Mnieście uczynili". 

Bóg utożsamia się z biednym także w Prz 19,17: „Pożycza (samemu) 
Panu — kto dla biednych życzliwy, za dobrodziejstwo On mu nagrodzi". 

Mt 25, 46 I pójdą ci na mękę wieczną, sprawiedliwi zaś do życia wie
cznego (kat apeleusontai houtoi eis kolasin aionion, hoi de 
dikaioi eis dzoen aionion). 

Sformułowanie „eis dzben aionion" (do życia wiecznego) wzięte jest 
z Dn 12,2. Natomiast znajdujące się u Daniela w tym samym wierszu 
sformułowanie: „drudzy ku hańbie, ku wiecznej odrazie" (LXX: hoi de 
eis oneidismon, hoi de eis diasporan kai aischunen aionion) zastąpione 
jest u Mateusza zdaniem: „I pójdą ci na mękę wieczną". 

Widzimy więc, że Jezus w swoim proroctwie (lub proroctwach) o zbu
rzeniu Jerozolimy i końcu świata nawiązywał do tekstów ST, Mateusz 
zaś redagował mowę eschatologiczną w ścisłej relacji do Księgi Daniela 
9—12, Księgi Powtórzonego Prawa 27—30 oraz w mniejszym stopniu 
— do Księgi Izajasza, Zachariasza i Joela. Wspomniany fragment Da
niela był dla ewangelisty przewodnikiem, w nim szukał wskazówek, 
jak połączyć różne wypowiedzi Jezusa, tym bardziej, że Jezus dla za
chowania w tajemnicy czasu końca świata niezbyt jasno określił chro
nologiczną łączność zburzenia Jerozolimy z końcem świata. Mateusz 
nie rozwija tematów w sposób uporządkowany, czyli nie pisze najpierw 
o zburzeniu Jerozolimy, a później o końcu świata, lecz rozwija je jed
nocześnie w sekcjach niemal niezależnych od siebie; podejmuje różne 
tematy, tak, jak je spotyka w analizowanych przez siebie tekstach ST. 
Logiony Jezusa w świetle ST stają się dla niego bogatsze treściowo, 
ale także niekiedy dwuznaczne — i to jest dalsza przyczyna, dlaczego 
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Mateusz nie stara się wyraźniej oddzielić dwóch tematów: historyczne
go i eschatologicznego. 

Połączenie zburzenia Jerozolimy z paruzją w Mt 24,29 przysłówkiem 
„zaraz" nie jest jednoznaczne. Jeśli weźmiemy pod uwagę starotesta
mentalne tło mowy eschatologicznej i jej s t rukturę , a zwłaszcza po
dział pierwszej części na sekcje tematyczne, jak powiedzieliśmy, nie
mal niezależnie od siebie, „ucisk" w 24,29 nie musi odnosić się do zbu
rzenia Jerozolimy, lub wyłącznie do zburzenia Jerozolimy, lecz, także 
do „ucisku" eschatologicznego zapowiedzianego w Dn 12,1 i poprzedza
jącego „zmartwychwstanie wielu". 





STUDIA GDAŃSKIE V I (1986) 

Ks. Andrzej F. Dziuba 

NOWOTESTAMENTALNY ETOS ŁASKI 

Wcielenie Jezusa Chrystusa stanowi prezentację przed człowiekiem 
jakiegoś nowego typu egzystencji, która wyrasta i opiera się samoist
nie na osobie Mesjasza. Człowiek zostaje zaproszony do wejścia w śro
dowisko życia wysłużone przez samego Boga w osobie Jezusa Chrystu
sa. Głoszone zaś przez Niego orędzie moralne, jako orędzie zbawienia, 
stanowi samo w sobie nie kompletny i gotowy program życia moral
nego, lecz Jezus Chrystus sam jest ową normą naszego postępowania. 

Na kartach Nowego Testamentu nowa orientacja życiowa zapropono
wana przez Chrystusa stanowi specyficzną zgodność norm i życia. Po
stępowania wierzącego ukierunkowane są ku wolności „dzieci Bożych" 
wspartych łaską darmo daną w dziele zbawczym Boga wobec człowie
ka i świata. Sam termin łaska, obok jakby jego rewersu, grzechu, jest 
jednym z najważniejszych w Nowym Testamencie. Ta kategoria zba
wienia wprowadza nowość rzeczywistości obrazu etosu Nowego Przy
mierza. Dzięki właśnie łasce człowiek uczestniczy w życiu Bożym. 
Wchodzi w środowisko Bożego oddziaływania w całości dziejów historii 
zbawienia aplikowanej do ludzi i całego dzieła stworzonego. 

Wyraźne dostrzega się, iż obok innych, zasadniczym elementem mo
zaiki etosu Nowego Testamentu jest właśnie fakt, iż moralność chrze
ścijańska jest moralnością łaski. Łaska zaś jest tak fundamentem jak 
i zasadą w sensie ziemskim oraz eschatycznym. Jest ona dla człowieka 
orędzia zbawczego Chrystusa motorem spełniania aktów zbawczych 
w moralnym odniesieniu do Boga, ludzi, świata i siebie samego. 

Ukazując zatem ten określony czynnik charakterystyczny w całości 
obrazu etosu Nowego Testamentu w niniejszym szkicu zostaną tylko 
podniesione niektóre jego elementy. Szczególnie idzie o rzeczywistość 
„nowego stworzenia" oraz wynikający z tego realny fakt procesu i dzieł 
miłości w doskonałym spełnianiu podstaw orędzia mesjańskiego Chry-
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stusa. Wydaje się, że te elementy stanowią zasadniczy wymiar moral
ności łaski, a więc moralności chrześcijańskiej. 

I 

Wszystkie stworzenia — z racji przyczynowości swego istnienia — są 
rzeczywistościami, poprzez które Bóg manifestuje się w określony so
bie właściwy sposób. Stanowią one wyraz dzieła, myśli, a także i za
miarów Boga. Jednak owa partycypacja w Bogu poprzez bycie stwo
rzeniem jest większa lub mniejsza w zależności od stopnia posiadania 
ścisłości ontycznej. W konsekwencji jest to także wyrazem bogactwa 
działania Boga, którego jedną z płaszczyzn jest stworzenie. Ostatecznie 
jednak Bóg nie może uczestniczyć całkowicie w stworzeniu, i to m. in. 
z racji tej rozróżnia się stopnie partycypacji ontycznej,. Dosłownie 
w tej kwestii tak pisze m. in. święty Tomasz z Akwinu: „Et quia per 
unam creaturam sufficienter representari non potest, produxit multas 
creaturas et dwersas, ut quod deest uni ad repraesentandam divinam 
bonitatem suppleatur ex alia: nam bonitas quae in Deo est simpliciter 
et uniformiter, in creaturis est multipliciter et dwisim"1. Generalnie 
mówiąc zatem, podobieństwo stworzeń z przyczyną stwórczą ukazuje 
się jako pewna miara wyrażająca się w różnych stopniach doskonałoś
ci ontycznej. 

Stworzenia ukazując Stwórcę oddają tylko w pewnym stopniu rea
lizm Jego istoty i istnienia. Bogactwo Boga, jako przyczyny istotowej 
w całości procesów stworzenia pozwala dostrzec konieczność szczegól
nej relacji do dzieł stwarzanych. Nie można jednak także pominąć 
i relacji vice versa. Oczywiście, jest bardzo trudno jednoznacznie uka
zać te warstwy „esse" i jeszcze trudniej ustalić, w jakim stopniu „wy
sokości" cezury ontycznej się one znajdują. Dynamizm samej relacji 
ontycznej jest zatem nieuchwytny w kategoriach ludzkich obecnego 
myślenia i rozumowania. Cezura pozostaje faktem, lecz nieokreślo
nym w sensie wielkości. Stwórca i stworzenie pozostają dla siebie t y l 
ko w sobie właściwych kategoriach istotowego odniesienia przyczyno
wego, w którym, jak wspomniano już wyżej, zachodzi manifestacja 
Stwórcy. 

Z punktu widzenia teologii nowy jakby poziom ontycznego udziału 
w Bogu dostrzega się tam gdzie występuje duch. Jest to nowy czynnik 
w całości relacji Stwórca — stworzenie. Począwszy bowiem od ducha 
zapoczątkowuje się nowa możliwość udziału w samym Bogu, w Jego 
życiu poprzez łaskę. Przy czym nie jest ona tu rozumiana jako war
stwa ontycznie nadrzędna, pojęta w sensie filozoficznym. Jest ona bo-

« STh I , 47,1. 
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wiem — mówiąc bardzo ogólnie — realnością, i to nową, która prze
kracza czyste l imi ty skończonego bytu, aby uczestniczyć w nieskoń-
czności samego Boga. To zdarzenie łaski jako daru ze strony Boga 
i jej przyjęcie jako dobra ze strony człowieka stwarza nową jakość 
w całości spojrzenia, na stworzenie. Daje to szansę realną przekrocze
nia jakby siebie pojętego tylko w kategoriach czysto ziemskich, a więc 
skończonych. 

Różnica między bytami stworzonymi, o której wspomniano już wy
żej, i to najbardziej radykalna, występuje na l in i i łaski. W przypadku 
szczytu stworzenia — człowieka w rzeczywistości chrztu św. zapocząt
kowane wówczas bycie chrześcijaninem wprowadza nowe powołanie 
wobec Boga, to Boga tak Stwórcy jak i Zbawcy. Praktycznie nastę
puje odnowienie w Duchu świętym osiągane i następnie dynamicznie 
realizowane za pośrednictwem odkupienia Jezusa Chrystusa. 

Wszystkie stworzenia mają określoną relację z Chrystusem, chociaż 
tylko w człowieku spełnia się ona w formie doskonałej, przynajmniej 
ze strony samego Jezusa .Chrystusa. To ludzkie „bycie w Chrystusie" 
w formie zapoczątkowania realizuje się najdoskonalej w sakramentach 
inicjacji chrześcijańskiej, a mianowicie w chrzcie świętym i bierzmo
waniu. Chrzest jest dynamicznym zadaniem powołania wynoszący 
chrześcijanina do bycia „nowym stworzeniem". Jest to jakby początek 
drogi, która już w swych źródłach, w obiektywnym sensie, jest pełnią. 
Natomiast bierzmowanie należy rozumieć jako sakrament dojrzałości 
i pełni życia chrześcijańskiego. Nie można tu jednak pominąć ich ukie
runkowania ku Eucharystii, a więc pełni daru wychodzącego ku czło
wiekowi Boga. Od momentu kiedy Chrystus przyniósł ludzkości „dar 
Boga" (J 4,10; por. Ef 2,8—9; Hbr 10,29) moralność nie mogła być już 
więcej tylko posłuszeństwem przykazaniom, lecz właściwym i całko
witym rozwinięciem życia pojętego biblijnie. Starotestamentalne ro
zumienie przykazań, zwłaszcza w ich faryzejskiej interpretacji, jako 
celów zostało zastąpione ukazaniem ich jako środków w drodze escha-
tycznego pielgrzymowania. Na czoło wysunięta została wolność w m i 
łości, tak typowa dla „dzieci Bożych". 

Sama rzeczywistość „nowego stworzenia", zwłaszcza w jej ontycznej 
sferze (por. 2 Kor 5,17; Ef 2,10) czyni człowieka nowym stworzeniem 
według Boga, w sprawiedliwości i świętości prawdy (Ef 4,24). Ten 
wewnętrzny człowiek poprzez prawo rozwoju ma odnawiać się z dnia 
na dzień w doskonałym oddaniu się Bogu i Ojcu (por. 2 Kor 4,16; Kol 
3,10; Rz 12,2). W tym dynamicznym procesie osiąga on w pełni bycie 
tym kim jest2*. 

1 Por. C . ^ S p i c ą , Teologia morał del Nuevo Testamento, Pamplona 1973, t. I I , 
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Temat „nowego człowieka" odrodzonego w chrzcie św. daje św. Pa
włowi podstawy do ukazania wymogów jego nowego zachowania sią. 
„Człowiek stary" zostaje pogrzebany, a „nowy" już nie żyje dla grze
chu, co więcej — „powinien żyć dla Chrystusa" (Rz 6,1—12; por. Ef 
4,22—24; K o l 3,9—12; 1 Kor 5,7). Ukierunkowanie na Chrystusa poz
wala na trwałość zapoczątkowanej drogi odnowienia. Nowość jednak 
nie narusza zasadniczych struktur ontycznych w relacji do Boga, lecz 
raczej wynosi je tylko na wyższy stopień. Najpierw, mówiąc sche
matycznie, stopień ducha w chrzcie, a następnie dojrzałości w bierz
mowaniu 3. 

W liście św. Pawła do Galatów (2,20—29) podniesiona została bardzo 
realistyczna i ścisła argumentacja. W sposób w jaki Żydzi są plemie
niem (sperma) Abrahama, w podobny sposób przedstawia się i relacja 
chrześcijan w odniesieniu do Chrystusa. Stąd głębia zmian dokona
nych przez chrzest, który podnosi „esse" człowieka do innej jakości. 
„Przyobleczenie się w nowego człowieka", o którym tak chętnie mówi 
św. Paweł (endyein) jak i określenie podobne lub pochodzące z tego 
samego rdzenia, spotyka się w jego listach aż 15 razy. Nie dziwi to 
jednak, jeśli zważy się znaczenie teologiczne tej terminologii w całości 
koncepcji teologii zbawienia u św. Pawła. Określenia te przecież doty
czą samego centrum osoby w jej dynamicznych przeobrażeniach 
chrzcielnych. 

Należy jeszcze zauważyć, iż słownictwo hellenistyczne dostarczyło 
św. Pawłowi wielu wyraźnych idei religijnych w próbach rozwiązania 
terminologicznego głoszonej przez niego nauki i interpretacji słów 
Chrystusa. Np. łaska została określona jako „strój" mistyczny (endyo, 
ependyo). Taki jest styl konstytutywny obrazu nakreślonego przez 
Apostoła Narodów w jego poszukiwaniach oddania w miarę czytelnie 
bogatej rzeczywistości przeobrażeń powołania chrześcielnego (por. Ga 
3,27; 2 Kor 5,2. 

W Nowym Testamencie jednak obraz nawrócenia, ujęty zwłaszcza 
przez Pawła, ma zupełnie inny sens, i to radykalnie, niż w misteriach 
helleńskich. Słownictwo oddaje nie tyle bogactwo symboliki, lecz ma 
charakter wyraźnie działaniowy i dynamiczny. Przedstawia jasno, że 
łaska czyni nas istniejącymi na sposób boski i w boskim środowisku. 
Człowiek jawi się w bogactwie swych relacji do Boga w środowisku 
łaski. Jest to rzeczywistość faktyczna, a nie tylko symbol czy słownic
two 4 . Zmiana dokonywana przez łaskę czyni człowieka tak w sensie 

3 Por. J . S c h n e i d e r , Die Taufe im Neuen- Testament, Stuttgart 1952, passim. 
4 Por. X . Z u b i r i, Naturaleza, Historia, Dios, Madrid 1959, 295? 
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moralnym jak i religijnym najbardziej fundamentalnie zmienionym 
w głębi jego bytu i działania 5 . 

Zmiana dokonująca się w mocach Ducha świętego stanowi głębie 
procesów zbawczych w człowieku. W Ef 4,24 i Kol 3,12 formuła „przy
oblec się w nowego człowieka" oznacza przede wszystkim zmianę wew
nętrzną (por. Kol 3,10) zgodnie ze wspomnianym wyżej tekstem Ga 
3,27—28. Tylko w mocach daru Ducha istnieje możliwość tak zasadni
czej zmiany w procesie nawrócenia, a więc odrzucenia zwłaszcza „sta
rego człowieka" tkwiącego w grzechach i niewoli 6. Także i w Starym 
Testamencie „być przyobleczonym w ducha Jahwe" mieści w sobie 
pewien rodzaj faktycznego przybliżenia się do Boga. Dokonywane jest 
ono dzięki szczególnemu pociągnięciu powołującego Boga, tak narodu 
wybranego jak i jego poszczególnych członków czy nawet ludzi będą
cych poganami. Przybliżenie do Boga jest wniknięciem w Jego życie 
i praktycznym wyrazem wiary będącej chodzeniem za Nim (por. 1 K r n 
12,18; 2 K r n 24,20)7. 

Wspomniana wyżej zasada dążenia do doskonałości oparta na rze
czywistości „nowego stworzenia" stanowi swego rodzaju esencję mo
ralności chrześcijańskiej i sumuje jakby wiele bardziej szczegółowych 
jej cech. Warto zauważyć choćby przykładowo, iż zawiera także w so
bie całość nowotestamentalnej relacji działać i być, z pierwszoplano
wym znaczeniem tego drugiego czynnikai. Podobnie mieszczą się w niej 
tak właściwe spojrzenie na przykazania i ich rolę, jak i położenie ak
centu na doskonałość i wolność. „Nowe stworzenie" zakłada także 
wartość postaw ochrzczonego, a zwłaszcza jego wnętrza w działaniu. 
Faktycznie sumaryczna wartość kategorii łaski i jej komponentów sta
nowić może klucz w rozumieniu etosu Nowego - Testamentu tylko z tej 
racji, iż wszystko opiera się i rozpoczyna od chrztu Św., od zbawczego 
przeobrażenia człowieka, od zaofiarowanego uczestnictwa w życiu 
samego Boga. 

Mając na uwadze takie rozumienie chrztu i związanej z nim łaski, 
należy podkreślić, iż faktory te wprowadzają chrześcijanina w nowe 
środowisko egzystencji. Od nich zapoczątkowuje się, jak to wyżej 
wspomniano, „nowe stworzenie" i z tego powodu moralność chrześci
jańska, jak głosi ostatni Sobór, jest moralnością chrzcielną: „Syn Boży 
w naturze człowieczej z Nim zjednoczonej, zwyciężając śmierć przez 
śmierć i zmartwychwstanie swoje, odkupił człowieka i przemienił go 
w nowe stworzenie (por. Ga 6,15; 2 Kor 5,17). Udzielając bowiem du-

6 Por. A. G r a i 1, Le Bapteme dans l'Ep\tre aux Galates, RB 58 (1951), 507. 
6 Por. L . C e r f a u x, Le chretien dans la theologie paulinienne, Paris 1962, 283. 
7 Por. np. E . H a n l o t t e , Symboliąue du vetement selon la Bibie, Paris 1966; 

G. P h i l i p s , Uunion personnelle avec le Dieu vivant, Gembloux 1974. 
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cha swego, braci swoich, powołanych ze wszystkich narodów, ustano
wił w sposób mistyczny jako ciało swoje. W ciele tym życie Chrystu
sowe rozlewa się na wierzących, którzy przez sakramenty jednoczą się 
w sposób tajemny i rzeczywisty z umączonym i uwielbianym Chry
stusem (...). Do Niego upodabniać się winny wszystkie członki, aż 
ukształtuje się w nim Chrystus (por. Ga 4,19). Dlatego też dopuszcze
ni jesteśmy do tajemnic życia Jeg/a, z Nim współukształtowani, wespół 
z Nim umarli i we?pół z martwych wskrzeszeni, aż wespół z Nim pa
nować będziemy" (por. Flp 3,21; 2 Tm 2,11; Ef 2,6; Kol 2,12; i . inne) 
(KK 7). Należy jeszcze na marginesie zauważyć, iż zwłaszcza w Ewan
gelii św. Jana życie chrześcijańskie pojmowane jest często jako „redi-
tus Baptismum"8. 

Problematyka włączenia w Chrystusa poprzez sakrament chrztu jest 
jeszcze bardziej prawdziwa i głęboka, jeśli zważy się, iż czyni on nas 
nie tylko przynależącymi do Chrystusa i uczestnikami Jego energii 
zbawczych, pod Jego panowaniem, lecz także wciela nas w siebie jako 
członków zjednoczonych z Głową. Szczególnym bibljnym przykładem 
może tu być obraz relacji wszczepienia latorośli w winny krzew. Ta
ka forma włączenia pozwala na pełne istnienie w uczestnictwie w życiu 
Boga. 

Poprzez chrzest neofita staje się „nowym stworzeniem", dokładniej 
mówiąc „istnieje w Chrystusie" (2 Kor 5,17; 1 Kor 1,30), a Chrystus 
w nim (Rz 8,10). Bycie odnowionym formalnie oznacza bycie chrze
ścijaninem, ponieważ opiera się na chrzcie św. Z tego powodu „no
wość życia" (2 Kor 6,4, por. 7,6) istotowo włącza nas w życie Chrystu
sa albo z Chrystusem (2 Kor 6, l l ;Flp 1,21). Włączenie to nie jest jed
nak integracją czy asymilacją coraz bardziej pogłębioną w Chrystusa. 
Lecz idzie tu o życie w Chrystusie (por. 2,20), o pozostawanie w Chry
stusie jako Panu, który rozwija pełną niezależność swego życia w na
szych duszach. Co więcej — idzie to o myślenie podobne do Niego 
(1 Kor 2,16), o miłość taką jaką On kochał (Flp 1,8), działanie podobne 
do Jego działania (Flp 2,5) czy wreszcie chodzenie w Jego śladach 
(1 P 1,21; Ef 5,2). Tu dotyka się zatem już praktycznych konsekwen
cji, które wyrażają się zwłaszcza w płaszczyźnie wiary czynnej przez 
miłość. Zycie chrześcijanina pojęte w kategoriach łaski jest ostatecz
nie Chrystusem, który kontynuuje żyjąc w swoich osobowo i moral
nie 9. 

8 Por. F . M. B r a u n , Jean le Theologien et son Evangile dans l'Eglise An-
cienne, Paris 1959, 393; A. F e u i 11 e t, Les fondements de la morale chrŁtienne 
d'apres l'epitre aux Romains, Thom 70 (1970) 357—386; H. H a l t e r , Taufe und 
Ethos, Freiburg Br. 1977. 

9 Por. S p i c q, dz. cyt., t. I I , 837. 



NÓWOTESTAMENTALNY ETOS ŁASKI 215 

Na marginesie warto jeszcze zauważyć, iż koncepcja teologii moral
nej opartej na idei „identyfikacji" wynika z biblijnych treści Nowego 
Testamentu. Synoptycy mówią jednak częściej o „chodzeniu śladami". 
Późniejsze refleksje biblijne, zwłaszcza św. Pawła, wyjaśniają zawar
tość teologiczno-moralną tego terminu. Ostatecznie można powiedzieć, 
że istnieje bardzo ścisła relacja między „naśladowaniem", „chodzeniem 
śladami" i „identyfikacją" 1 0 . Mieszczą się one w spojrzeniu na realizm 
zbawczy człowieka Nowego Testamentu. 

I I 

Mając na względzie problematykę „nowego stworzenia" osadzonego 
w środowisku łaski, dotyka się bezpośrednio kategorii miłości. Jest ona 
także wiodącą w Nowym Przymierzu, zwłaszcza poprzez wypunkto
wanie przykazania miłości Boga i bliźniego. Moralność łaski, a dokład
niej życie nią i dążenie do niej, jest równocześnie moralnością miłoś
ci, i to w relacji tak do Boga jak i do ludzi. Nie można tu jednak po
minąć i relacji do świata jako włączonego w historię zbawienia oraz 
do siebie samego ze względu na Boga. 

„Nowe stworzenie" wprowadza specjalną relację z Bogiem. Wprowa
dzą ją sam Chrystus poprzez swe dzieło wcielenia i odkupienia. Miano
wicie jawi się tu temat ojcostwa Boga i jego korelatu, synostwa Boże
go. Obie te kategorie dotyczą oczywiście w pierwszym rzędzie relacji 
Bóg Ojciec — Jezus Chrystus, a drugorzędnie Bóg Ojciec — człowiek, 
naturalnie, że ze względu na Chrystusa Syna Bożego. 

Mając na uwadze rangę prawdy Boga Ojca, zwłaszcza w aspekcie 
dogmatycznym, nie dziwi fakt, iż jest ona jedną z najbardziej uwy
datnionych w przepowiadaniu Jezusa Chrystusa. Konsekwencją zaś 
najbardziej bezpośrednią w porządku moralnym jest relacja synowska 
człowieka z Bogiem i miłość braterska między ludźmi. W ten sposób 
istotnie moralność orędzia głoszonego przez Chrystusa przedstawia się 
jako „moralność synowska". Zwornikiem wszystkich tych prawd jest 
wcielenie się Syna Bożego oraz Jego zbawcza misja w ludzkim ciele 
spełniana w posłuszeństwie Ojcu i miłości względem braci. 

Pierwszy obowiązek chrześcijański wynikający z relacji synowskiej 
i braterskiej, opartej na intymnej inspiracji Ducha (por. Rz 8,15; Ga 
4,6—7) polega na eliminowaniu mentalności służebnej i zdobywaniu 
psychiki syna oraz brata (por. Mt 6,8; 10,29—31; Łk 12,32). Przykaza
nia stają się tu czynnikami relacji wolności i miłości, & więc zasługi 

1 0 Por. F . T i l l m a n , Handbuch der katholischen Sittenlehren, ' vol, ILT, Die 
Idee der Nachjolge Christi, Dusseldorf 1949; R. S c h n a c k e n b u r g , Existencia 
cristiana segun el Nuevo Testamento, Estella 1970, 115—119; A. F r e n a n d e z , 
La esencia del mensa je morał cristiano, Theologica 11 (1976) 335—382. 
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i dynamika rozwojui., Ochrzczony ma ufnie oddać się troskliwości oj
cowskiej Boga. Jest to zawierzenie zbawcze tak w ziemskim pielgrzy
mowaniu jak i eschatycznej nadziei pełni życia z Bogiem. Następnie 
powinna go cechować odwaga niemal dziecięca w przybliżaniu się do 
Boga w całej Jego świętości, a jednoczesnej własnej grzeszności. Na
wrócenie i ufność miłosierdzia Bożego to dynamika obu stron relacji: 
Boga i człowieka. 

Obcowanie z Bogiem winno być nacechowane całkowitą wolnością, 
szczerością i prost:- i. Taka postawa pozwala na przedstawianie Mu 
próśb ze śmiałością, która dla niektórych może wydawać się zuchwal
stwem. Jednak synowsko-ojcowskie odczucie wzajemnych darów i po
trzeb stanowi zadatek otwarcia się wewnętrznego, co zapewnia posia
danie i głoszenie właściwej Bogu chwały i wielkości. Tak wypracowy
wana wspólnota z Bogiem nacechowana radością zasadza się na tym, że 
On tak bardzo kocha i jest kochany, i to tylko dzięki bliskości Chry
stusa11. Chrzest św. staje się t u obiektywną przesłanką dynamiki re
lacji synowskiej z Bogiem i braterskiej z braćmi we wierze oraz 
w stworzeniu. Wytwarzana tu wspólnota dotyczy tak Boga jak i ludzi, 
i rozwija się we współmiernej zależności darów, choć Bóg uprzedza 
zawsze wszelkie ludzkie inicjatywy (łaska — odpowiedź). 

Wszelka miłość synowska początkowo kiełkuje z miłości ojcowskiej 
jaką Bóg kocha (J 14,21; 16,27; 17,23). Bóg tak kocha człowieka 
jak kocha swego Jednorodzonego Syna (J 17,23), choć jedno
cześnie oczekuje stosownej odpowiedzi. Zatem my winniśmy ko
chać Boga, ponieważ On „nas pierwszy ukochał" — akcentu
je św. Jan (1 J, 4,7—21)'. Najwyższym darem tej miłości jest właś
nie przychodzący Jezus Chrystus według ciała, w wymiarze historycz
nym, oraz stojący na ołtarzu w Eucharystii. On sam także nas kocha 
w wielorakich darach (pon, Ef 1,1—5; Rz 8,28—39). Nasuwa się tu uwa
ga, że jeśli człowiek jest kochany, to powinien ze swej strony także 
kochać Boga, a także i ludzi, swoich braci. Zasada ta nie wynika jed
nak z przesłanki do ut des, lecz z czysto synowskich i braterskich 
kryteriów etosu Nowego Testamentu. Sw. Paweł przypominał często, 
iż miłość Chrystusa jest przynagleniem dla nas w dziele miłości (por. 
np. 2 Kor 5,14). 

Wewnętrzne relacje miłości Chrystus najpełniej, jak się wydaje, na
kreślił w przypowieści o dwóch dłużnikach (Łk 7,41—47). Obraz ten 
i odnotowane w nim postawy są pouczeniem i wskazaniem praktycz
nym dla chrześcijan świadomych ojcostwa Boga i synostwa własnego 
względem Niego oraz wzajemnego braterstwa. Odnośnie zaś do miło
ści braterskiej, jest ona przez św. Piotra określana jako miłość inten-

Por. S p i c q, dz. cyt., t. I I , 832. 
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sywna i bardzo serdeczna (por. 1 P 1,22) jeśli naturalnie umieszczo
na jest w środowisku życia „nowego stworzenia" do wolności i pełni 
dzieci Bożych 1 2 . 

Kategoria łaski — „nowe stworzenie" predysponuje chrześcijanina 
do doskonalenia swych postaw moralnych we wszelkich odniesieniach 
etycznych. Jest to pewna nowość, która wskazuje, iż moralność chrze
ścijańska nakierowana jest ku doskonałości. Wzorem jej jest natural
nie sama rzeczywistość nowego życia wynikająca z chrztu Św., a udzie
lona bezpośrednio przez samego Boga w darze powołania. Życie opar
te na etosie Ewangelii ma tylko jedną drogę pełnej realizacji, miano
wicie ku doskonałości samego Boga. Sam Chrystus wprost zachęcał: 
„Bądźcie więc wy doskonali, jak doskonały jest Ojciec wasz niebieski" 
(Mt 5,48). Takie ukierunkowanie ukazuje, iż moralność Nowego Testa
mentu nie ogranicza się tylko do bycia sprawiedliwym, do przestrze
gania litery prawa czy unikania grzechów. Jest ona pozytywnym dą
żeniem ku dynamicznemu doskonaleniu najpierw siebie, a potem także 
i świata. 

Obok doskonałości, która jest bez wątpienia właściwością moralności 
chrześcijańskiej, należy jeszcze szczególnie wyraźnie podkreślić prob
lem braterskiej, uniwersalnej miłości między wszystkimi ludźmi. Istot
ne jest znamię jej uniwersalności, przynajmniej w samym dynamiźmie 
i ukierunkowaniu. Miłość generalnie jest zasadniczym i podstawowym 
prawem moralnym Nowego Testamentu. W niej sumują się wszelkie 
prawa i nakazy oraz przez nią tylko można je uzasadnić i zrozumieć. 
Więcej, miłość braterska jest „prawem Chrystusa" (Ga 6,2) i zakłada 
szczyt egzystencji moralnej chrześcijanina (1 Kor 12,21). Istnieje tu 
styk doskonałości i miłości, które realizuje się właśnie W Chrystusie. 
Wreszcie można jeszcze dodać, że miłość bliźniego jest znakiem, jakby 
testamentem i gwarantem miłości Boga (1 J 2,7—11; 3,14—20; 
4,20—21)13. Wewnętrzna zależność ukazuje jednoznacznie procesy zbaw
cze owocujące na styku Bóg człowiek, Ojciec — syn. Jest pewnym 
truizmem, ale warto powtórzyć, że człowiek nigdy nie potrafi tak ko
chać Boga, jak On powinien być kochany1 4. Ta niewydolność ludzka 
zostaje jednak dopełniona raz i na zawsze przez wyraz zbawczej m i -

1 2 Por. R. M. P e r i c a s, Amemos porąue El nos amó. I . Joa 4,19, Barcelona 
1974, passim, A. Diez M a c h o, Actitud de Jesus ante el hombre, Madrid 1976, 
44—60; R. K i e f f e r, Le primat de l'amour. Commentaire epistemologiąue de I Co-
rinthiens 13, Paris 1975. 

1 3 Por. A. N i s s e n, Gott und der Nachste im antiken Judentum. Untersuchun-
gen zum Doppelgebot der Liebe, Tubingen 1974; E . L y o n n e t, V amore del 
prossimo: pienezza delia lege alla luce delie interpretazioni dei Patri, Rass di 
Theol. 15 (1974) 174—186, 241—256; Tenże, Primo e secondo commandamento, 
tamże, 450—460. 

14 Sth I — I I , 64,4; I I — I I , 27,5; Tenże, In duo praecepta caritatis et decem legis 
praecepta, w: Opuscula Theologica (Ed. Marietti), I I , n. 1197. 
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łości Jezusa Chrystusa w Jego misterium paschalnym, od mąki aż po 
dar Ducha św. 

Nowa moralność oparta na miłości, jako owocu łaski, wyklucza cał
kowicie wszelki strach. Sam Apostoł Jan mówi dosłownie: „W miłości 
nie ma lęku, lecz doskonała miłość usuwa lek, ponieważ lęk kojarzy 
się z karą. Ten zaś, kio się łąka, nie wydoskonalił się w miłości" 
(J 4,18)15. Synowska relacja do Ojca, jeśli taką właśnie jest, musi z na
tury wykluczać lęk, a pobudzać do ufności d zawierzenia. Dalszym zaś 
etapem jest pełne wiary oddanie się w miłości i wolności. 

Agape w całej swej pełni jest miłością właściwą tylko samemu Bogu 
(por. 2 Kor 13,11; 1 J 2,15; 4,16) i udzielaną człowiekowi jako dar dar
mo dany (por. J 17,27; 2 Kor 13,13; Ef 6,23) w mocach Ducha świętego 
(por. Rz 5,5; 15,30; Ga 5,22; 2 Tm 1,7). Ten szczyt miłości ukazanej 
w etosie Nowego Testamentu stanowi cel w procesie doskonałości 
chrześcijanina zdążającego do pełni w życiu wiecznym.. Należy jednak 
dla ścisłości dodać, że sama etymologia słowa agapdo jest nadal nie 
w pełni wyjaśniona, przynajmniej gdy idzie o sensy i znaczenia w ca
łości nauk bibli jnych 1 6 . 

Miłość jako zasada fundamentalna moralności chrześcijańskiej oparta 
na łasce, w braterstwie z Bogiem, wyklucza coś w rodzaju zwycięstwa 
psychologicznego nad sentymentem wewnętrznym. Następnie owo 
braterstwo kieruje się bardziej specyficznym „instynktem" tego co 
Boże niż odwagą chrześcijańskiej miłości 1 7 . Boże działanie pojęte jako 
łaska stanowi czynnik decydujący w całości relacyjnych procesów 
chrześcijanina tak w stosunku do Boga jak również i w stosunku do 
człowieka, o ile oczywiście dokonują się w środowisku miłości. 

I I I 

W miłości do Boga i do bliźniego jednoczy się całość orędzia moral
nego głoszonego przez Jezusa Chrystusa. Tu jest możliwe najlepsze 

1 5 Por. obszerne dzieło C. S p i c q, Agape. Prolegomenes a une etude de 
Theologie neotestamentaire, Louvain 1955, 2 tomy. Pewien rodzaj streszczenia 
cytowanego wyżej opracowania znajduje się w pracy C. S p i c q, Teologia, dz. cyt., 
t. I I , 509—605. Fragment ten opatrzony jest tytułem: Amor a Dios y al projimo 
es toda la ley y los profetas. 

1 6 Por. p. Dictionnaire etimologiąue du Proto — Indo — Europeen, Louvain 
1965; W. T h i e l e , Wortschatzuntersuchungen -zur der lateinischen Texten der 
Johannesbriefe, Freiburg Br. 1958; S p i c q, Teologia, dz. cyt., 1.1, 43—47; A. E s t a-
to, Agape en la carta a los Efesios, Est. Teolog. (1974) 79—117; M. L a t t k e , Einheit 
im Wort. Die spezifische Bedeutung von „agape", „agapon" und „filein" im Jo
hannes Evangelium, Miinchen 1975; A. N y r e n, Eros e agape. La nozione cristiana 
deWamore e le sue transformazione, Firenze 1971; G. M e n s t r i n a , Agape 
nelle lettere di Giovanni, Bibor 19 (1977), 77—81. 

1 7 Por. G. L e f e v r e, Familiriate avec Dieu, DSAM, V, 47—50; L . C a c c i a -
m u e, La caritk sopranaturale como amicizia eon Dio, Brescia 1972; M. Ś i n o i r, 
Le myst&re de l'amour divin dans la theologie johanniąue, Esprit et Vie 82(1972), 
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a zarazem najpełniejsze wyrażenie moralności chrześcijańskiej opartej 
na tym fundamentalnym i jedynym przykazaniu miłości. Jest to stresz
czenie dokonane przez samego Jezusa, i jako takie rozumiane było 
przez Apostołów oraz pierwotny Kocśiół, a także i moralistów wszy
stkich epok. Synteza grupująca bogactwo etosu biblijnego w jego 
wszelkich odniesieniach stanowi niewątpliwe osiągnięcie, także w za
kresie systemowym. Nie ma chyba innego systemu, który by miał jako 
zasadę generalną etycznych zachowań miłość, i to ujętą tak generalnie, 
a jednocześnie specyfikującą całość życia. 

W starożytnym judaizmie nie brakowało prób sprowadzenia bardzo 
licznych przepisów prawa żydowskiego do pewnych przykazań funda
mentalnych. Zabiegi takie nie muszą dziwić, jeśli zważy się, iż w sen
sie bardzo generalnym można naliczyć aż 613 przykazań i przepisów, 
które w I I wieku po Chrystusie posiadało prawo żydowskie. Drobiazgo-
wość, a jednocześnie specyficzna formacja narzucona zwłaszcza przez 
faryzeuszy i uczonych w Piśmie sprawiały, iż prawo stało się cięża
rem niemożliwym do pełnego wypełnienia. Zamiast pomagać i regulo
wać życie, przeciwnie, stało się jego utrudnieniem, czy wręcz ciężarem 
ponad ludzkie możliwości i siły. 

Na przykładzie: 20 lat przed Chrystusem rabin Hil le l proponował 
jako przykazanie unifikujące słynną „złotą regułą" w formie negatyw
nej (por. np. Mt 7,12. Próba ta jednak nie jest pewnym uniformem 
i nie koincyduje z przykazaniem wskazanym przez Jezusa jako „wiel
kie" (Mt) czy pierwsze (Mk). Zestawienie przykładowe propozycji Je
zusa i wspomnianego rabina nie jest przystające w swym generalnym 
założeniu, a zwłaszcza w faktycznym ujęciu syntezy przepisów. Dla 
Jezusa przykazanie miłości jest faktycznie jedyne a zarazem i podwój
ne. Od niego zależy całe prawo i prorocy (por. Mt 2,40). Od tego przy
kazania mogą pochodzić wszystkie inne bez naruszenia ich specyfika
cji, a jednocześnie jego jedyności fundamentalnej 1 8. Miłość nie może 
być jednak pojęta Statycznie w sensie prawa rozumianego w Sta
rym Testamencie, lecz w dawaniu się dynamicznym dzięki łasce, 
w środowisku „nowego stworzenia". 

Określone przez Chrystusa przykazanie miłości zakłada w samej je
go istocie specyfikację relacji jego dwóch członków: „miłość Boga" oraz 
„miłość bliźniego". Generalnie oba przykazania są najpierw nieroz-
dzielne, a następnie zachowują się między sobą w relacji przyczyny 

1 8 Por. S c h n a c k e n b u r g , El testimonio morale del Nuevo Testamento, 
Madrłd 1963, 75—76; P. B i 11 e r b e c k, Kommentar zum Neuen Testament aus 
Talmud und Midrasch, Berlin 1933; A. J . H u l t g r e n , The double commande-
ment oj love in Mt 22,34—40; CBQ 16 (1974) 373—378. 
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i skutku. Miłość 'bliźniego pochodzi od miłości Boga, jednak ze swej 
strony ta ostatnia jest gwarantowana i uwidaczniana przede wszyst
kim w miłości do bliźniego (por. 1 J 4,20—21; 5,1—2; 2 J 5—6). Wew
nętrzna relacja między nimi pozwala na ich wzajemną pełnię i dosko
nałość w drodze życia ziemskiego. Obie stanowią o etosie chrześcija
nina w jego zasadniczych odniesieniach: do Boga i do człowieka. 

Mając to na względzie nie można zapominać, że miłość Boga jest 
faktycznie i realnie pierwsza. Bowiem tylko ci, którzy zostali przez 
przez Boga pociągnięci i otrzymali od Niego miłość agape, są zdolni 
kochać bliźniego tak jak kocha się samego Boga. W drodze tej napoty
ka się także na różne trudności, przechodzi się szczyty i upadki, czy 
wreszcie często trzeba pokonać również pewien rodzaj nienawiści. Fun
damentalny walor miłości Boga w dążeniu do pełni miłości bliźniego 
zostawią jednak dla człowieka pełnię wolności. Bóg pociąga tylko, 
przychodzi z darem — łaską. Miłość agape, właściwa tylko samemu 
Bogu, jest zasadnicza w miłości bliźniego, ale może ona jednak być 
tylko ofiarowana człowiekowi. W całym tym procesie chrześcijanin 
łączy się ze źródłem miłości, ponieważ został do niego włączony przez 
samego Boga i z tego powodu udzielone mu są drogocenne i najwięk
sze obietnice, aby przez nie stał się uczestnikiem Boskiej natury 
(2 P 1,4)* Ta partycypacja poprzez Boga w Nim samym jako miłości, 
pozwala na realność obu jej odniesień (Bóg i bliźni) i to w formie na
kierowanej ku doskonałości spełniania powołania w „nowym stworze
niu". 

Miłość caritas, podobnie jak miłość agape, jest tym samym życiem 
Bożym, własnym i wyłącznym Boga. Jest jakby definicją Boga, a Bóg 
jej (por. 1 J 4,16). On jest Bogiem miłości (2 Kor 13,11) i z tego po
wodu w tym kto Go kocha jest „miłość Ojca" (1 J 2,15). Miłość agape 
została dana darmo za pośrednictwem Ducha świętego (por. Rz 5,5; 
15,30; 2 Tm 1,7). Miłość zaś caritas jest jakby pierwszym Owocem Du
cha (por. Ga 5,22), zważywszy, że jest miłością w Duchu (por. Kol 1,8). 
Wewnętrzna relacja absolutnej miłości jako właściwości Boga do czło
wieka ujawnia się zawsze jako pełny dar. Bóg nie może ofiarowywać 
się tylko w części. Rozróżnienie agape i caritas jest tylko pewnym uwy
raźnieniem subiektywnej aplikacji daru Boga dla człowieka. Dynami
czne zaś zaangażowanie Ducha w ekonomii „nowego stworzenia" poz
wala na pełniejsze jakby wykorzystanie miłości ukierunkowanej ku 
Bogu i bliźnim. Owocność ich pogłębiana jest za pomocą Ducha darmo 
otrzymanego, a więc i zobowiązującego do darmowości darów. Aposto
łowie będąc świadomi tej właśnie darmowości zwracali uwagę na po
trzebę rozwoju wierzących pod wpływem obfitości darów caritas dar
mo otrzymanych (por. J 17,26; 2 Kor 13,13; Ef 6,23). 
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Dostrzegając takie źródło i zasadę wszelkiej miłości, nasuwa się dość 
wyraźne spostrzeżenie, dż tylko kochający Boga namiętnie są zdolni 
oddać się miłości bezinteresownej dla bliźnich, pojętej na sposób bos
ki . Oddanie się w pełni Bogu pozwala na oddanie się ludziom, podob
nie jak to miało miejsce w przypadku Chrystusa w Jego miłości do 
Ojca, w wolności oraz w Bogu ku braciom. Sw. Paweł kwalifikując 
caritas jako nacechowane znamionami pneumatologicznymi, pragnie 
zwrócić uwagę przede wszystkim na jej .pochodzenie oraz autentycz
ność. Wraca tu jakby nauka o miłości, jako owocu Ducha. Tu też roz
różnia Apostoł miłość dzieci Bożych, która może ujawniać się w wielu 
formach fałszywych, a także i w wielu związkach, które pochodzą 
z pewnej dobroci naturalnej i instynktownej, włączając także akty 
oddania się nacechowane elementami heroicznymi (por. 1 Kor 13,3)19. 
Ostatecznie tylko miłość nacechowana Duchem św. jest prawdziwym 
owocem Boga i jego właściwością udzieloną człowiekowi. Wreszcie pneu-
matologiczny wymiar miłości pozwala jej na pełny realizm, który doty
czy rzeczywistości zbawczej, a nie tylko odnosi się do. stanu ziemskiego. 

Występujące w tym kontekście greckie określenie „en" posiada jed
nocześnie znaczenie tak modalne jak i instrumentalne. W tej ostatniej 
formie jest często, zastępowane przez formę „dia" w genetiwie: „za po
mocą", „za pośrednictwem", dla wyrażenia przyczynowości skutecznej 
lub też instrumentalnej, która pozwala osiągnąć określony koniec lub 
cel. Jeśli zatem wszystkie dary Boże i wszystkie cnoty, które określa
my wlanymi, przychodzą „przez Jezusa Chrystusa", to należy podkreś
lić, że przepisy moralne rozpoznane przez i dzięki wierze, mieszczą się 
tylko i wyłącznie w praktyce łaski nacechowanej' „caritas". Ten rodzaj 
miłości jest jiakby ogniem, który aktywizuje wiarę. Spotkanie w śro
dowisku łaski tak wiary jak i miłości nadaje i m wewnętrzną jedność 
w samym praktycznym odniesieniu do Boga. Rozdzielanie ich stanowi 
tylko zabieg teoretyczny, Biblia bowiem łączy je bardzo wyraźnie, tak 
w płaszczyźnie życiowej jak i moralnej. 

Miłość agape, zaisada aktywności, jest przyczyną skuteczną „ergon", 
mówiąc inaczej, realizacji bardziej konkretnych, orientujących i umie
szczających całe życie chrześcijanina ku służbie bliźniemu 2 0 . Dynamika 
miłości jako jej natury spełnia się w rzeczywistości ziemskiego piel
grzymowania, gdzie najbardziej widocznym jej przejawem jest właśnie 
odniesienie do drugiego człowieka, a w nim do Boga. Nie da się po^ 
minąć tak jednego jak i drugiego elementu podwójności przykazania 

1 9 Por. S p i c q , Telogia, dz. cyt., t. I , 520. 
8 0 Por. F . O c a r i z, Amor a Dios. Amor a los hombres, Madrid 1973, 39—58; 

S p i c ą , Teologia, dz. cyt., t. I , 392; S. L y o n n e t , La caritk pienezza delia legge 
secondo San Paolo, Roma 1971. 



m K S . ANDRŻEJ F . DZIUBA 

miłości, bez jednoczesnego naruszenia jego istoty i autentyczności 
zbawczej. 

Tylko ta miłość, która czerpie ze źródła Bożego jest skuteczna i ob
fitująca. Miłość agape nie jest statyczna, lecz dynamiczna (por. 1 Tesi. 
1,3), a także nie zatrzymuje się wobec zaistniałych trudności związa
nymi z nią samą, a rodzącymi się czasem z nienawiści {por. Łk 
6,27—38; Ga 5,6). Właściwość pokonywania przeszkód wynika z samej 
natury daru jakim jest miłość. Taki jej właśnie charakter prowadzi na
wet do daru żyda za braci (por. 1 J 3,16). Jest to naturalnie szczyt 
w gotowości miłości bliźniego; obrazu Boga i brata w Chrystusie. Co 
więcej miłość agape nigdy nie czyni źle (por. Rz 13,10). Gdyby takie 
zjawisko zaistniało nie byłaby już właściwie tak pojętą miłością. 

Mając na uwadze taki generalny obraz miłości św. Jan Apostoł wy
raża opinię, że nie wystarcza kochać tylko słowem i językiem, ale ko
niecznie jest potrzebna miłość czynem i prawdą (1 J 3,18). Czyn speł
niany jako miłość realna nadaje jej właściwego znaczenia, podobnie 
jak w przypadku Chrystusa 'umierającego na krzyżu. Czyn ten jednak 
połączony winien być z prawdą. Zaś św. Piotr głosi: „Skoro już dusze 
swoje uświęciliście, będąc posłuszni prawdzie celem zdobycia nieobłud-
nej miłości bratniej, jedni drugich gorąco czystym sercem umiłujcie" 
(1 P 1,22). Zaangażowanie w miłość powinno być nacechowane czysty
mi intencjami, bo tylko wówczas ma ona pełny pozytywny walor 
zbawczy. 

Pewnym szczytem elegii i opiewania, miłości jest nauczanie św. Pa
wła, jego teologia i bogactwo spojrzenia na życie człowieka i chrześci
janina w rzeczywistości „nowego stworzenia", stworzenia łaski i praw
dy. Zwłaszcza pierwszy list do Koryntian w „hymnie o miłości" stano
w i w tym względzie pewien rodzaj syntezy (por. 1 Kor 13,1—13). Apo
stoł wynosi i upomina o miłość bez obłudy, miłość szczerą (por. Rz 
12,9; 2 Kor 6,6; 8,8). „Niech czynią dobrze, bogacą się w dobre czyny, 
niech będą hojni, uspołecznieni" — zachęca zaś w pierwszym liście do 
Tymoteusza (1 Tm 6,18). Pochwala tych, którzy poprzez dzieła ukazują 
autentyczny wyraz głoszonej miłości (por. 2 Kor 8,24), a jednocześnie 
swym życiem ukierunkowują się ku „drodze miłości" (por. Ef 5,2). Na
kreślona przez Pawła dynamika miłości pozwala mu na zarysowanie 
systematyczne, w prezentacji teologii Chrystusa wobec świata i czło
wieka, właściwego obrazu historii zbawienia. Bogactwo dynamicznej 
miłości stanowi jej żywotność oraz wartość zasługującą w wolności 
powołania poszczególnego człowieka w tajemnicy chrztu. Sw. Paweł 
wreszcie uczy także, że dokładnie tylko w praktycznym ćwiczeniu mi 
łości rozwija się życie chrześcijańskie (por. Ef 4,15). 
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Dostrzegając tak wielkie znaczenie miłości w całości życia chrześci
jańskiego, nie może dziwić fakt, iż rady Apostoła Pawła posiadają pra
wie zawsze ten sam kierunek: starać się o wzrost miłości (por. np. 
2 Tes 1,3). Także wszelkie przejawy działania chrześcijanina winny być 
poprzez wiarę ubogaceniem miłości Boga i bliźniego, mając na uwadze 
perspektywę pełni tej pierwszej w życiu wiecznym. Oskarżenia nowo 
powstałych wspólnot kościelnych zostają także ustawione pod kątem 
miłości, a mianowicie idzie o pomniejszenie miłości, a nawet jej za
sadniczych i fundamentalnych sfer, które naruszają bezpośrednio re
lację z Bogiem w płaszczyźnie ojcowsko-synowskiej. Swi Jan w Apo
kalipsie powie dosłownie: „Mam przeciw tobie to, że odstąpiłeś od twej 
pierwotnej miłości" (Ap 2,4). 

W świetle miłości rozumianej jako agape bardziej wyraźnie ukazuje 
się ciemność, w którą wprowadza grzech, który nie tylko ostudza jakby 
miłość, ale co więcej — zdolny jest prowadzić do jej zaniku (por. Mt 
24,12). Misterium grzechu ośtatecznie ty lko w płaszczyźnie miłości mo
że być w pełni zrozumiane. Zresztą na kartach Pisma św. tak Starego 
jak i Nowego Testamentu przewijają się liczne postacie i narody do
tknięte klęską grzechu, i w nich dostrzega się zanik własnej tożsamości 
oraz samozagładę, a przynajmniej niszczenie bogactwa nadanego przez 
Boga czy to przez Przymierze czy też w indywidualnych darach powo
łania. Obraz ten byłby jednak niepełny, gdyby nie wspomnieć, iż zaw
sze ze strony Boga obok grzechu staje przebaczenie i łaska miłosier
dzia uwarunkowana w swej dynamicznej aplikacji 2 1 . Odejście od l in i i 
Przymierza pojęte jako grzech sprawia, iż każdy taki „dopuszcza się 
bezprawia, ponieważ grzech jest bezprawiem" (1 J 3—4). Następuje 
zerwanie z prawem miłości, gdyż każde prawo właśnie ze strony Boga 
jest darem z miłości 2 2 . Z tego zapewne powodu modlitwa Apostoła Pa
wła jest ukierunkowania ku tym, którzy nie zatracili się, lecz powięk
szają miłość w stosunku do różnych wspólnot (por. Flp 1,9; 1 Tes 3,12; 
Ef 33,16—17). Jest to także wyrazem wspólnotowego charakteru wszel
kich zachowań we wspólnocie Kościoła. Nie ma tu bowiem generalnie 
spraw prywatnych, i to zarówno tych dobrych jak i złych. W równym 
sensie wspólnotę dotyka grzech jak i miłość. 

2 1 Por. M. A u b i n e a u, Exegese patristiąue de Mt 24,12, w: Studia Patristica 
(F. L . Cross), Berlin 1961, t. IV , 2—19; J . C h m i e l , Lumiere et charite d'apres la 
premierę epitre de saint Jean, Rome 1971; A. F e u i 11 e t, Le my ster e de l'amour 
divin dans la theologie johanniąue, Paris 1972. 

2 2 Por. I . de la P o 11 e r i e, Le peche c'est 1'iniąuite I Joh 3,4, NRTh 78 (1958) 
785—197; S. G a r o f a 1 o, El pecado en los Evangelios, w: Enciclopedia de la etica 
y de la morale cristianas, Madrid 1963, 102—148; G. B a d i n i, El pecado en la 
teologia de San Pablo, tamże, 149—193; C . N o y e n , Fot, charite, esperance et 
„connaissance" dans le Ep\tre de la Captivite, NRTh 94 (1972) 897—911, 1031—1052. 
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Ostatecznie w miłości, jako podstawowym fundamencie orędzia mo
ralnego głoszonego przez Jezusa Chrystusa, łączy się wewnętrznie wy
miar „moralny" i „religijny" chrześcijaństwa. To znaczy, innymi sło
wy, iż w głębi miłości rozumianej jako agape odsłania się bogactwo re
ligijne moralności. Wewnętrzne związki miłości Boga i miłości bliźnie
go oraz głoszenie tego jako jedno, choć podwójne przykazanie, wpro
wadza w samo nukleo fundamentalne wszelkiej moralności. Wnosi to 
wiele szczegółów ubogacających do religii jak i moralności). Można 
w formie bardziej formalistycznej wyrazić się, iż religia, pojęta jako 
relacja człowieka z Bogiem, z całym swom bogactwem form, zawar
tością doktrynalną, uczuciami, aspiracjami i aktami nie powinna wpa
dać jedynie w pobożność o cechach kultowych opartych na określonych 
elementach kulturowych. Z innej strony wspólnoty z Bogiem nie osią
ga się zawsze i przez wszystkich w kontemplacji ekstatycznej, lecz 
w miłości przejawiającej się w konkretnych dziełach (por. 1 Jk 4,12). 

Odnośnie zaś znaczenia fundamentalnego przykazania miłości w sy
stemie moralnym oraz w konkretnych aktach moralnych, jego wartość 
jest zasadnicza. W środowisku moralnym odnośnie do tego przykazania 
zauważa się zarazem tak uproszczenia jak i głębię, jedność działania 
wewnętrznego i działanie etyczne w świecie, miłość wszystkich i szcze
gólnie najbardziej ubogich. Jednak we wszystkich tych aktach dość 
często zapomina się zupełnie o fundamentalnym religijnym sensie tego 
przykazania, jakim jest przecież miłość samego Boga. Bowiem tylko 
miłość do Boga wyraźnie gwarantuje bezinteresowność, której brak 
prawie każdej innej miłości tylko ludzkiej. Dalej pozwala to na po
konywanie siebie w dziele świadczenia miłości w formie cichej, skry
tej ą zarazem i odważnej 2 3 . 

Problematyka agape jako miłości ponadnaturalnej i boskiej do Boga 
i do ludzi dotyka w moralności zagadnienia Kościoła, który jest „miej
scem" miłości. Kościół jako „instytucja miłości" tworzy środowisko 
miłości. Dlatego też przez niego jest możliwe rozwijanie życia moral
nego chrześcijanina. Stąd to właśnie tak głoszenie jak i wyjaśnianie 
moralności ewangelicznej jako działanie i ćwiczenie tych samych przy
kazań moralnych, byłoby niewykonalne poza ramami życia Kościoła. 
W nim zaś jako szczyt i źródło całego życia chrześcijańskiego jawi się 
Eucharystia (por. K L 10; DB 30). Jej osadzenie w życiu moralnym t łu
maczy tak łaskę jak i miłość w procesie doskonalenia się w rzeczywi-

. stości „nowego stworzenia". 

2 8 Por. S c h n a c k e n b u r g , El testimonio, dz. cyt., 86—87; G. de F i n a n c e, 
Morale e religione, Rass. di Teolog. 15 (1974), 161—173. 



STUDIA GDAŃSKIE V I (1986) 

Ks. Henryk Skorowski 

R E L I G I J N E A S P E K T Y E T O S U KASZUBÓW 

Treść: — Wstęp. I . Postawy teologalne w etosie Kaszubów. 1. Wiara 
religijna. 2. Postawa kultyczna. I I . Religijno-wyznaniowe uwarunko
wania altruistycznych postaw Kaszubów. 1. Chrześcijański kodeks mo
ralny jako źródło postaw. 2. Wiedza religijna i jej wpływ na postawy 
moralne. I I I . Elementy religijne w motywacjach moralnych Kaszubów. 
Zakończenie. Summary. 

W Y K A Z SKRÓTÓW POZYCJI AUGUSTYNA NECLA 
WYKORZYSTANYCH W ARTYKULE 

KSZ — Krwawy sztorm, Gdynia 1964 
KŻ — Kut ry o czerwonych żaglach, Warszawa 1955 
ŁW — Łosoś wszechwładny, Gdynia 1963 
M — Maszopi, Warszawa 1958 
NRZ — Nie rzucim ziemi, Warszawa 1969 
OG — Okrętnicy spod nordowej gwiazdy, Gdynia 1959 
SCH — Saga o szwedzkiej checzy, Warszawa 1957 
WP — W niewoli białych purtków. Podania i gawędy z Wy

brzeża, Warszawa 1977 
WN — Wolność i niewola, Warszawa 1974 
WŁ — W pogoni za ławicami, Gdynia 1966 
ZK — Złote klucze, Gdynia 1964 
ZP — Z deszczu pod rynnę, Warszawa 1971 

WSTĘP 

W ramach etologii, dziś coraz częściej, podejmowane są próby nau
kowego opracowania etosu jakiegoś społeczeństwa jako całości lub jego 
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poszczególnych grup zawodowych i etnicznych. Najogólniej można po
wiedzieć, że zadaniem takich badań etologicznych jest dokonanie opisu 
i wyjaśnienia zjawisk społeczno-moralnych. Służyć to może określonej 
pedagogice i polityce społecznej. A zatem byłaby to diagnoza psycho-
socjologiezna ze względu na lepsze funkcjonowanie przekazu wartości 
moralnych, tak aby były one społecznie akceptowane i indywidualnie 
zinterioryzowane). Wartość tego rodzaju badań pogłębia fakt, iż można 
poprzez nie dotrzeć do istotnych- treści autentycznie moralnych, do
świadczanych w przeżyciach psychicznych jak i wyrażanych w posta
wach. Byłoby to zatem dotarcie do tego, co określa się jako „das nor-
mative Faktische" (to co w danych faktycznych jest normatywne). 
W odniesieniu do jakiegoś narodu badania nad etosem pozwalają zatem 
zwrócić uwagę na tzw. substancję etyczną narodu. 

Każdy naukowy opis etosu wymaga określonej bazy empirycznej. 
Dziś. bazę tę stanowią już nie tylko badania psycho-socjołogiczne śro
dowiska, lecz coraz częściej sięga się do literatury, która kształtowana 
w klimacie kulturowym danej społeczności jest nośnikiem istotnych 
treści moralnych. 

Artykuł niniejszy stanowi próbę opisu nie całego etosu Kaszubów, 
ale jego religijnych aspektów. Jako źródło posłuży twórczość literac
ka Augustyna Necla. Twórczość tego autora, która wyrosła bezpośred
nio z środowiska kaszubskiego i w swej tematyce dotyczy rzeczywi
stości świata kaszubskiego, nosi w sobie znamiona silnej orientacji fak
tograficznej i dokumentalnej*. Dzięki temu jest ona literackim doku
mentem życia Kaszubów, przy pomocy którego można dokonać nauko
wego opracowania ich etosu w interesującym nas aspekcie religijnym. 
Na owe religijne aspekty etosu Kaszubów składają się następujące za
gadnienia: 
— moralne odniesienia do Boga, które wyrażają postawy teologalne, 
— religijno-wyznaniowe uwarunkowania altruistycznych postaw Ka

szubów, 
— elementy religijne w ich moralnych motywacjach. 

I. POSTAWY TEOLOGALNE W ETOSIE KASZUBÓW 

Mówiąc o aspektach religijnych w etosie Kaszubów na pierwszym 
miejscu należy omówić ich moralne odniesienie do Boga, które wyraża 
się w tzw. postawach teologalnych. W świetle twórczości literackiej 

1 Por. L . B ą d k o w s k i , Zarys historii literatury kaszubskiej, Gdańsk 1959, 
46; F . F e n i k o w s k i , Wstąp do: KŹ, 17; ,M. A. K o w a l s k i , Kaszubski kroni
karz. W IV rocznicą śmierci Augustyna Necla, Pomerania 1980, nr 8/9, 8; R. K a r 
w a c k i , Świat Augustyna Necla, Pomerania 1977, nr 5, 47—48. 
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Augustyna Necla postawy teologalne Kaszubów można sprowadzić do 
dwóch: wiary religijnej i postawy kultycznej. 

1. Wiara religijna 

Jednym z zasadniczych czynników składowych etosu Kaszubów jest 
ich postawa wiary i zawierzenia względem Boga3.. Postawa ta z jednej 
strony uwarunkowana jest tradycją rodzinną przekazywaną jako zes
pół prawd i zasad religijnych, które należało przyswoić sobie drogą 
nauczania i uczenia się. Bohater Necla wyraża to często słowami: 
„...uczyliście mnie wiary, uczyliście przykazania miłości...3 Z drugiej 
strony wiara religijna Kaszubów wyrasta z osobistego doświadczenia 
niewystarczalności, względnie małości człowieka wobec natury. Wyra
żają to słowa pieśni kaszubskich rybaków: „...Morze gdyś jest dobre 
dajesz nam kąsek chleba a gdy złe zabierasz rybaków do nieba..."* Do
świadczenia egzystencjalne niewystarczalności, zagrożenia nie prowa
dzą Kaszubów do uległości i bierności względem losu. Szukają oni 
oparcia w Bogu5. U podłoża zatem postawy wiary Kaszubów leżą do
świadczenia religijne zależności od Boga, do którego zawsze w chwi
lach niebezpieczeństwa można zwracać się z prośbą o ratunek 6. 

Przechodząc już do samej postawy wiary i chcąc ją bardziej opisać 
trzeba na pierwszym miejscu stwierdzić za Neclem, iż polega ona 
przede wszystkim na zawierzeniu i pokładaniu ufności w moc i potęgę 
Boga. W takim jej ujęciu można doszukiwać się pewnego elementu 
„wyrachowania" wobec Boga, ponieważ Kaszubi zwracają się do Niego 
w tym celu by pomagał im w niebezpieczeństwie na morzu, w zagro
żeniu, które płynie z rąk nieprzyjaciół, w biedzie, w prześladowaniu 7 . 
Nie znaczy to oczywiście, iż w innych momentach ich codzienności 
brak jakiegokolwiek odniesienia do Bogai Sytuacje graniczne stają się 
jednak szczególnymi okazjami zewnętrznego manifestowania wiary. 
Możemy zatem powiedzieć, że w postawie wiary kaszubskich rybaków 
góruje świadomość, iż Bóg jest tym kto może pomóc. Z tego powodu 
kaszubski rybak zajmuje postawę posłuchu wobec Boga, ponieważ jest 
przekonany, że Bóg pomoże i rzeczywiście pomaga, ale trzeba w za
mian przestrzegać tego wszystkiego, czego On ód człowieka wymaga, 
to jest spełniania Jego praw 8. Nieprzestrzeganie bowiem Jego przyka-

2 Por. K S Z , 53; WN, 11; OG, 62; S C H , 71. 
3 Sch, 71. 
4 Tamże, 35. 
5 Por. K S Z , 53; OG, 63. 
6 Por. NRZ, 181; OG, 62. 
7 Por. K S Z , 53; NRZ, 194, 204; OG 62. 
8 Por. ZP, 230; NRZ, 55. 
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zań prowadzi nie tylko do tego, że Bóg nie pomaga, ale jednocześnie 
zsyła na człowieka nieszczęście 9. 

Na podstawie zatem literackiej twórczości Augustyna Necla postawa 
wiary Kaszubów jest: uznaniem istnienia Boga, następnie świadomością 
bytowej od Niego zależności, dalej poddaniem się Jemu oraz posłuszeń
stwem, które wyraża się w spełnianiu Jego nakazów. Takie jej rozu
mienie znajduje zewnętrzny wyraz w ich osobistej modlitwie. „Daj 
mi— szczęśliwie wrócić do Wielkiej Wsi, do mojego rodzeństwa"10 — 
oto typowy' wyraz wiary Kaszuba. Jest w tej postawie wiary świado
mość ciągłej zależności do Boga, co wyraża się w ciągłej prośbie 
0 szczęśliwy powrót do domu, o dobry połów, o uniknięcie prześlado
wań, o opiekę i przetrwanie czasu niewoli, o odzyskanie wolności. Ta 
forma aktu religijnego jaką jest prośba modlitewna, która jest prostą 
konsekwencją takiego ujęcia i rozumienia wiary, znajdowała miejsce 
wszędzie. Rybacy' modlili się podczas pracy, powrotu do domu, w nie
szczęściu, w chwilach wolnych od pracy 1 1. 

Wiara religijna Kaszubów — bohaterów Necla, jako postawa ich oso
bistego odniesienia do Boga, nie jest zawsze zgodna z obiektywnymi 
prawdami religii chrześcijańskiej. Przekształcała się niejednokrotnie 
w wierzenia, w których dochodziły do głosu jeszcze elementy mitolo-
giozne, pochodzące najczęściej z ludowych legend1^., A zatem ich wiara 
w Boga, tak jak ukazuje to Necel, nie jest tylko uznaniem Boga w myśl 
objawienia chrześcijańskiego, lecz także ustosunkowaniem się do Nie
go na gruncie bogactwa doświadczeń życiowych. Owo obyczajowe zmi-
tologizowanie chrześcijaństwa jest wynikiem życiowego pogodzenia 
wiary w Boga Stworzyciela i Zbawcy z przekonaniem o istnieniu real
nego zła w świecie. 

2. Postawa kultyczna 

Etos Kaszubów, widziany oczami Necla, jest etosem religijnym 
przede wszystkim w sferze obiektywnej, to jest konkretnych postaw 
1 zachowań względem Boga. Religijność tak rozumianego etosu polega 
nie tylko na wierze religijnej w Boga, o czym mówiliśmy wyżej, lecz 
także i to przede wszystkim na praktykach religijnych złożonych z po
staw kultycznych. W nich wyrażają Kaszubi swój etos, wyróżniony 
specyficznym kręgiem odniesień swoich postaw i zachowań względem 
Boga1 3. 

» Por. WŁ, 16—17. 
1 0 OG, 63. 
» Por. K S Z , 53; OG, 62. 
1 2 Por. WP, 40; WŁ, 6—7. 
1 3 Por. NRZ, 66; OG, 53, 62. 



R E L I G I J N E A S P E K T Y E T O S U KASZUBÓW 229 

Przez postawę kultyczną należy rozumieć najogólniej relację mię 
dzyosobową między człowiekiem a Bogiem, której treścią są religijne 
akty czci i uwielbienia człowieka wobec Boga — Stwórcy i Zbawcy 1 4. 
Źródłem i racją tych aktów kul tu jako należnych Bogu jest doświad
czenie bycia stworzeniem, będącym bytem przygodnym i zależnym od 
samego Stwórcy w bytowaniu i działaniu. 

Kaszubi, ukazani przez Necla w jego literackiej twórczości, mają po
czucie wielkości Boga, Jego transcendencji, lecz równocześnie odległa 
jest im deistyczna myśl, że Bóg jest daleki od ich świata i nie intere
suje się sprawami ich życia. Bóg Kaszubów jest Bogiem żywym i blis
kim, osobą, która miłuje człowieka, opiekuje się nim i przychodzi mu 
w codziennych sprawach z pomocą 1 5 . Takim widzeniem Boga jest w y 
znaczona postawa kultyczną Kaszubów. Do takiego Boga zwracają się 
z prośbami, a w razie faktycznej pomocy z dziękczynieniem 1 6 . Nie 
można jednak twierdzić, że obca jest im motywacja bezinteresowności 
hołdu i uwielbienia Boga. Bóg Kaszubów jest Bogiem ich twardej eg
zystencji, trudu ciężkiej pracy i ryzyka niebezpieczeństwa. Dlatego 
ich postawa kultu jest, ale nie tylko wyrazem ich kalkulacji religijnej, 
to znaczy używania Boga jako środka do własnych korzyści. 

Bezpośrednie traktowanie Boga w życiu praktycznym Kaszubów 
uwyraźnia się także w postawie kultycznej wobec Jezusa Chrystusa1 7. 
Osoba Jezusa Chrystusa jest szczególnie bliska kaszubskim rybakom. 
Skąd bierze się to szczególne ukierunkowanie na Chrystusa? Należy go 
szukać w tym, że Kaszubi uważają Go za rybaka i że nie kogo innego, 
ale właśnie rybaków wybrał On na swoich najbliższych współpracow
ników. Znamienna jest pod t ym względem wypowiedź jednego z bo
haterów Necla: „...Pan Jezus ze świątyni Piotrem i jego maszopami 
także trudnił się połowami..." 1 8 Chrystus jako Bóg staje się zatem blis
k i kaszubskim rybakom przez swoje człowieczeństwo, przez swoje wej
ście w ich ludzką rzeczywistość zawodową i rodzinną. 

Kul t religijny Kaszubów — bohaterów Necla rozciąga się także na 
świętych, spośród których najwyższe i centralne miejsce zajmuje Naj
świętsza Maryja Panna, czczona jako Matka Boga i Królowa Kaszu
bów 1 9 . Kul t ten wydaje się wyrastać z konkretnych warunków życia 
i pracy Kaszubów 2 0 . Z tych właśnie racji Matka Boska nosi takie ty tu -

1 4 Por. S. O l e j n i k , W odpowiedzi na dar i powołanie Boże. Zarys teologii 
moralnej, Warszawa 1979, 619. 

1 5 Por. NRZ, 176; OG, 62; K S Z , 37. 
1 6 Por. K S Z , 53. 
1 7 Por. SCH, 280; K S Z , 37. 
1 8 SCH, 280. 
1 9 Por. OG, 63; NRZ, 90—91. 
2 0 Por. OG, 63. 
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ły jak: „Królowa Morza", „Królowa Polskiego Wybrzeża", „Gwiazda 
Morza"21. Gorliwość religijna Kaszubów wyrażana w kulcie maryjnym 
może sugerować, że uznają go na równi z kultem Boga i w ten sposób 
stawiają Maryję na rćwni z Chrystusem i samym Bogiem. Dokładniej
sza jednak analiza kul tu maryjnego pokazuje, że Kaszubi widzą w Mat
ce Bożej Orędowniczkę u Boga i ich Wspomożycielkę, która roztacza 
opiekę nad ich rodzinami i chroni przed niebezpieczeństwem w pracy 2 2. 
Ujawnia to wyraźnie kult do Matki Boskiej Swarzewskiej, która jest 
czczona pod postacią małej figurki. Figurka ta została kiedyś wyrzuco
na z kościoła św. Maryja przez mieszkańców Helu, którzy przyjęli re
ligię ewangelicką. Fale morskie wyrzuciły ją w okolicach Swarzewa 
i od tego czasu kaszubscy rybacy składają jej hołd jako Królowej Pol
skiego Morza 2 3. 

W t y m miejscu można postawić zasadne pytanie czy na podstawie 
literackiej twórczości Necla da się odtworzyć formy kultu kaszubskich 
rybaków? Analizując prozę Necla można stwierdzić, że postawa ku l 
tyczną Kaszubów wyraża się zasadniczo w dwóch formach: w wszel
kiego rodzaju publicznych nabożeństwach oraz w religijnym obcho
dzeniu świąt bądź rodzinnych, bądź świąt obchodzonych we wspólno
tach wiosek i osad24. 

Odnośnie do pierwszej formy należy stwierdzić, że są to nabożeń
stwa, w których uczestnictwo traktowane jest najczęściej jako ścisły 
obowiązek. Podczas tych nabożeństw i modlitw publicznych kaszubscy 
rybacy przeżywali w szczególny sposób jedność i wspólnotowość. Szcze
gólnie widać to w pewnej perspektywie historycznej, w której Necel 
umieszcza swoich bohaterów. W poszczególnych okresach swojej h i 
storii czuli się oni nie tylko 1 wierzącymi katolikami składającymi cześć 
Bogu, ale także patriotyczinie usposobionymi Polakami 2 5. Należy bo
wiem zauważyć, iż w wielu 'Okresach ich historii sprawowanie kultu 
w języku polskim było surowo zabronione pod sankcją ciężkich repre
sji. Mimo tych trudności kaszubscy rybacy brali udział w publicznych 
'nabożeństwach i modłach 2 6 . Z relacji Necla wynika, że jakiekolwiek 
trudności w tej materii nie osłabiły ducha religijnego tutejszej ludności. 

Jakiego rodzaju nabożeństwa • publiczne spotykamy w społeczności 
kaszubskiej? Na pierwszym miejscu trzeba wymienić uczestnictwo Ka
szubów w niedzielnej Mszy św. Mimo wielorakich trudności, takich 

ai Por. NRZ, 63; OG, 63. 
22 Por. OG, 63. 
2 3 Por. NRZ, 90—94. 
2* Por. K S Z , 53; OG, 62—63; NRZ, 90—92. 
2 5 Por. NRZ, 66—67. 
2» Tamże, 72, 76. 
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jak: .spora odległość od kościoła; w różnych okresach historii szykan za 
udział we Mszy św. itp. kaszubscy rybacy swoją obecność na Mszy św. 
w niedzielę traktowali zawsze jako istotny obowiązek oddania czci Bo
gu, dziękowania za opiekę z jednoczesną prośbą o konkretną pomoc2 7. 
Uczestnictwo Kaszubów we Mszy św. w perspektywie historycznej 
miało nie tylko charakter kultu składanego Bogu, lecz także wymiar 
patriotyczny. W okresie bowiem niewoli i zaboru kaznodzieje w szcze
gólny sposób. podtrzymywali wśród ludności kaszubskiej ducha nie t y l 
ko wiary, lecz także polskości. Poprzez głoszone słowo uświadamiali 
Kaszubom ich narodowość podkreślając, że Bóg o tych ludziach i tej 
ziemi nie zapomniał i w odpowienim czasie upomni się i wstawi za n i 
mi. Z kolei owa motywacja patriotyczna sprawiała, że kaszubscy rybacy 
w szczególny sposób autentycznie wielbili Boga28. 

Oprócz żywego i obowiązkowego uczestnictwa w niedzielnej Mszy św. 
Necel podkreśla szczególny udział Kaszubów w publicznych nabożeń
stwach ku czci Matki Bożej. W książce „Nie rzucim ziemi" Necel opisu
je udział swoich bohaterów w uroczystościach maryjnych, odbywają
cych się w Swarzewie2 9. Autor podkreśla wielokilometrowe pielgrzym
ki zarówno- lądem jak i morzem, całodzienne modły kierowane do oso
by Matki Bożej w formie różańca, l i tanii i innych nabożeństw 3 0 . 

Godny podkreślenia wydaje się także ten rodzaj kultu, jakim są pro
cesje. Kaszubi swoją postawę kultyczną wyrażają w szczególny sposób 
częstym i spontanicznym udziałem w tego rodzaju obrzędach religij
nych. Jest ich wiele i z różnych okazji, bądź to w celu uczczenia jakie
goś świętego, bądź to z okazji odpustów lub innych uroczystości 3 1 . 

Wymienione tu rodzaje kultu mają charakter bardzo oficjalny. Prze
wodniczy im kapłan, osoba szczególnie wysoko ceniona w społeczności 
kaszubskiejl, Są jednak i inne rodzaje wyrażania postawy kultycznej, 
bez udziału kapłana, mające jednak także charakter publiczny i wspól
notowy. I tak tylko dla przykładu można wymienić, że kaszubscy ryba
cy opisani przez Necla, gromadzą się we wspólnocie danej wioski czy 
osady oddalonej od kościoła, aby odprawić nabożeństwa majowe. Miej
scem sprawowania tego kultu są najczęściej przydrożne krzyże, zwane 
przez tutejszą ludność „Bożamąka" lub figury Matki Bożej 3 2 . Należy 
przy tym podkreślić, że nabożeństwa te w pewnych okresach historii 
miały dla Kaszubów nie tylko znaczenie kultyczne, ale szczególne zna
czenie patriotyczne. Kaszubi w takich chwilach bardziej czuli się Po-

2 7 Tamże, 6, 85, 133. 
2 8 Tamże, 91, 133. 
2 9 Tamże, 90—95. 
3 0 Tamże, 93. 
8 1 Tamże, 70, 176. 
3 2 Tamże, 83. 
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lakami, mogli się bowiem modlić w swoim ojczystym języku i w nim 
wielbić Boga. Innymi tego rodzaju nabożeństwami, w których wyraża 
się postawa kultyczną Kaszubów, są nabożeństwa drogi krzyżowej, ró
żańca 3 3 . 

Drugą formą kul tu religijnego Kaszubów są religijne przeżycia świąt, 
obchodzonych zarówno w rodzinie, jak i we wspólnocie danej wioski 
lub osady. Twórczość literacka Necla pokazuje obrazowo tego rodzaju 
uroczystości. Zawierają one w sobie elementy religijne jako część skła
dową. Nie chodzi tu już o takie uroczystości, jak Boże Narodzenie, 
Wielkanoc i inne święta kościelne, które wiązały się z koniecznością 
uczestnictwa w obrzędzie Mszy św. Są to takie uroczystości rodzinne, 
jak chrzest, ślub, pogrzeb. Nie do pomyślenia jest, aby obchodzono je 
bez praktyk religijnych w kościele 3 4 . 

Uroczystości typowo rybackie, a więc te, które obchodzono już nie 
tylko w poszczególnych rodzinach, lecz niejednokrotnie w całych wios
kach lub osadach, miały także charakter kultowy. I tak dla przykładu 
maszoperia, to znaczy wspólnota rybacka raz do roku obchodziła swoją 

* uroczystość w święto Trzech Króli. Nazywano ją „maszopska". Jednym 
z istotnych elementów tej uroczystości, oprócz zdawania sprawozdania 
z całorocznej pracy i omówienia planów przyszłych połowów, zabawy 
i śpiewu, było także przeżycie religijne, k tóremu z reguły przewodni
czył zaproszony kapłan. Postawa kultyczną Kaszubów wyrażała się tu 
w modlitwie dziękczynnej za dary ubiegłorocznych połowów ze szcze
gólną prośbą o błogosławieństwo na przyszłość 3 5 . Podobny charakter 
miała inna typowo rybacka uroczystość, zwana przez tutejszą ludność 
„zeszywinami". Był to dzień, w którym rybacy znosili do szyprów wy
konane w zimie l iny i części sieci. Potem przystępowali do łączenia ich 
w całość, następnie zapraszali kapłana, by poświęcił i pobłogosławił 
niewód i wspólnie modlono się o błogosławieństwo dla maszoperii i jej 
pracy36). 

W powyższych rozważaniach ukazano pierwszy z religijnych aspek
tów etosu Kaszubów. Polega on zatem zarówno na wierze w Boga jak 
i na praktykach religijnych. Wiara jako postawa jest nie tylko uzna
niem Boga, lecz także ustosunkowaniem się do Niego na gruncie bo>-
gactwa doświadczeń życiowych. W praktykach zaś religijnych złożo1-
nych z'postaw kultycznych wyrażają Kaszubi swój etos, wyróżniony 
specyficznym kręgiem odniesień swoich postaw względem Boga. 

3 3 Tamże, 116. 
3 4 Tamże, 70. 
3 5 KŻ, 109, 110, 143. 
3 6 Tamże, 111. 
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Zwarty krąg odniesień religijnych postaw wiary i kultu tworzący 
religijny aspekt etosu Kaszubów, nie stoi w izolacji do innych ich po
staw o charakterze międzyludzkim i społecznym. Owe postawy al t ru i 
styczne są w wielu wypadkach warunkowane czynnikiem religijno-wy-
znaniowym. I to uwarunkowanie stanowi kolejny aspekt religijny etosu 
Kaszubów, k tórym obecnie chcemy się zająć. 

II . RELIGIJNO-WYZNANIOWE UWARUNKOWANIA 
ALTRUISTYCZNYCH POSTAW KASZUBÓW 

Powszechnie wiadomo, że swoje oddziaływanie na życie poszczegól
nych ludzi i grup społecznych ma religia. W tym oddziaływaniu szcze
gólne miejsce zajmuje sfera moralnego zachowania człowieka. Przyna
leżność wyznaniowa bowiem warunkuje moralne zachowanie człowieka 
i całych grup społecznych. Analiza literackiej twórczości Augustyna 
Necla potwierdza to przekonanie w odniesieniu do Kaszubów. Ich przy
należność wyznaniowa, ich religijność znajduje odbicie w etosie nie 
tylko w formie omówionych powyżej postaw wiary i kultu, lecz, także 
jako czynnik warunkujący altruistyczne ich postawy. 

1. Chrześcijański kodeks moralny jako źródło postaw 

Religia na ogół dostarcza określonego systemu moralnego, zespołu 
ocen, norm moralnych. Dla Kaszubów opisywanych przez Necla religia 
chrześcijańska i nauczanie Kościoła jest źródłem obiektywnego kodek
su moralnego. Ich altruistyczne postawy moralne takie jak sprawiedli
wość, miłość, solidarność mają swoje źródło w wyznawanej religii ka
tolickiej. Wśród Kaszubów — bohaterów Necla istnieje przekonanie, 
że Bóg jest Autorem norm moralnych, całego systemu moralnego, ro
zumianego w podwójnym znaczeniu: po pierwsze, jako dawca prawa 
objawionego, przykazań zawartych w Dekalogu, a będących zbiorem naj
ważniejszych norm moralnych, które regulują odniesienie człowieka do 
Boga, ale także i do człowieka 3 7 . Po drugie, jako Autor określonego sy
stemu moralnego ukazanego' d 'Objawionego w postaci Jezusa Chrystusa, 
który przez swoje postępowanie przekazał wiele pouczeń moralnych 
i stworzył konkretny wzorzec zachowania i odniesienia do ludzi 3 8 . 

Podkreślenie, że Bóg jest Autorem norm moralnych, łączy się jedno
cześnie z pojmowaniem Boga jako jedynego Autorytetu w zakresie po-

8 7 ZP, 27; K S Z , 37. 
3 8 Por. K S Z , 37. 
" Por. ZP, 230; SCH, 71; K S Z , 68. 
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stępowania. Na podłożu takiej świadomości Kaszubów wyrasta głębo
kie ich przekonanie, że należy ów system moralny dany przez Boga 
akceptować i według niego żyć, ponieważ tak nakazuje Bóg 3 9 . Stąd też 
zasady i normy moralne głoszone przez kapłana, w którym Kaszubi w i 
dzą przedstawiciela Boga, są przyjmowane przez nich jako obowiązko
we i jako takie spełniane w życiu. .Religijny zatem system moralny, 
związany z przynależnością wyznaniową Kaszubów i przez nich w róż
nym stopniu zimternalizowany leżał u podstaw takich postaw jak: spra
wiedliwość, miłość, solidarność. 

2. Wiedza religijna i jej wpływ na postawy moralne 

Religijność Kaszubów — bohaterów Necla nie posiada mocnego pod
łoża intelektualnego. Mimo nauczania doktryny Kościoła w postaci ka
zań czy innych pouczeń o obiektywnych prawdach wiary, podawanych 
autorytatywnie i racjonalnie, panuje wśród Kaszubów opisywanych 
przez Necla dość niska świadomość religijna. Opiera się ona na subiek
tywnych odczuciach nawiązujących do tradycji, co wyraża się w głębo
kim i "emocjonalnym przywiązaniu do „wiary ojców", przekazywanej 
„z pokolenia na pokolenie" przez środowisko rodzinne i środowisko 
wspólnoty lokalnej 4 0 . Stąd zjawisko ignorancji religijnej i błędnych po
glądów w tym zakresie nie należało do rzadkości 4 1 . Niemniej posiadają 
oni pewien zasób wiedzy religijnej, ukazującej im chrześcijański obraz 
świata, prawdy o t ym k im jest człowiek, jakie jest jego pochodzenie 
d cel życia, jego zależność od Stwórcy 4 2 . Wiedza religijna o człowieku, 
świecie, zależność człowieka od Boga rzutuje na jakość postaw moral
nych Kaszubów, w których wyrażają oni swój stosunek do Boga, czło
wieka, społeczności, świata natury i kultury. I tak dla przykładu ob
jawiona prawda o człowieku, głoszona przez Kościół, że jest stworzony 
przez Boga i przeznaczony do wiecznego szczęścia, które będzie jego 
udziałem w życiu przyszłym, znajduje swoje konkretne odbicie' w nor
mowaniu stosunków człowieka do człowieka, bez względu na jego po
chodzenie czy zapatrywania wyznaniowe. Bohater Necla tak to wyraża: 
„...ludzie muszą być dla siebie dobrzy bez wzglądu na wiarą"13. Po pro
stu dlatego, że człowiek jest stworzeniem Bożym, pochodzi w swym ist
nieniu od Boga. 

Możemy zatem powiedzieć, że światopogląd religijny Kaszubów rozu
miany jako zespół twierdzeń o całej rzeczywistości, a w szczególności 

4 0 Por. KŻ, 184; NRZ, 33; K S Z , 68; SCH, 280. 
4 1 Por. WP, 142. 
4 2 Por. SCH, 71; K S Z , 37. 
4 3 ZP, 30. 
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o człowieku i jego miejscu w rzeczywistości świata, wpływał na kształ
towanie się ich konkretnych postaw moralnych takich jak: sprawiedli
wość, miłość, solidarność; na ich poglądy na dobro lub zło moralne; oa 
uznawane przez nich wartości, ideały moralne; na moralną ocenę po
stępowania ludzi 4 4 . 

W powyższych rozważaniach ukazaliśmy drugi z religijnych aspek
tów etosu Kaszubów. Wyraża się on w religijno-wyznaniowych uwa
runkowaniach postaw moralnych Kaszubów. Po prostu takie postawy 
moralne jak: sprawiedliwość, miłość, solidarność, patriotyzm, pracowi
tość, uczciwość itp. są warunkowane zarówno przyjętym kodeksem 
moralnym, k tóry niesie ze sobą katolicyzm, jak i zdobytą dzięki przy
należności wyznaniowej wiedzą religijną o człowieku, świecie, Bogu. 
Obecnie należy ukazać jeszcze jeden religijny aspekt etosu Kaszubów 
jakim są religijne elementy w motywacjach moralnych takiego a nie 
innego postępowania. 

III . ELEMENTY R E L I G I J N E W MOTYWACJACH MORALNYCH 
KASZUBÓW 

Kategoryczne treści odkrywanej przez Kaszubów powinności bycia 
sprawiedliwym, dobrym, uczynnym itp. prowokują do stawiania przez 
nich pytania: „dlaczego bezwzględnie powinienem?". Jest to pytanie 
o racje, czyli motywacje powinności moralnych, stanowiących treść są
dów i przekonań a w konsekwencji spełnianych czynów i zajętych po
staw moralnych. 

W świetle twórczości literackiej Augustyna Necla można mówić 
o jednym zasadniczym motywie moralnym, o motywie teonomicznym 
w postaci wiary i posłuszeństwa nakazowi religijnemu. Kaszubi spie
szą z pomocą w niebezpieczeństwie życia człowiekowi, pomagają, są 
wyczuleni na jego potrzeby, darzą szacunkiem współtowarzysza pracy 
czy też człowieka zupełnie nieznanego, współczują w nieszczęściu 4 5. 
„Czują" powinność takiego zachowania nie dlatego, iż taka postawa 
przynosi im osobiste szczęście czy konkretną korzyść, ale dlatego, że 
u podstaw bezpośredniej, wewnętrznej motywacji, jaką jest imperatyw 
sumienia do bycia godnym człowiekiem w swoim postępowaniu, leży 
racja religijna 4 6 . Stanowi ją zawsze poczucie wiary i zawierzenia auto
rytetowi Eoga oraz posłuszeństwo Jego nakazom, przedmiotowo zaś 
wola Boga objawiona w Jezusie Chrystusie i podana przez Kościół. 

4 4 Por. K S Z , 37; ZP, 27; NRZ, 163. 
4 5 Por. K S Z , 186, 236; OG, 132, 433; K Z , 245; WN, 57. 
4 8 Por. K 2 , 184; ZP, 27; K S Z , 37. 
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Temu poczuciu powinności moralnej czynnego afirmowania wartości 
człowieka na podstawie religijnych motywów dają oni wyraz w wy
powiedziach, że należy każdego człowieka darzyć szacunkiem i miłością, 
bo tak uczy religia 4 7, dotrzymywania słowa danego drugiemu człowie
kowi nakazuje wiara 4 8 , należy miłować bliźniego, bo tak nakazał Jezus 
Chrystus 4 9, drugiemu człowiekowi należy przebaczyć, bó tak nakazuje 
chrześcijaństwo 5 0 . * 

Zasadniczo chodzi zawsze o tę samą motywację, gdy "racją nakar
mienia głodnego jest przewidziana nagroda nieba5 1. Nad rannym nie 
wolno się znęcać, chociaż jest on wrogiem, bo Bóg na to nie pozwala. 
Nie wolno zdradzać, bo to jest grzech ciężki 5 2 . Trzeba każdego człowie
ka szanować, bo przykazanie mówi, że wszyscy ludzie są sobie równi 5 3 . 

W tych wszystkich przytoczonych wypowiedziach wyraźnie powtarza 
się nakaz religijny, który stanowi dla Kaszubów motywację moralną 
podejmowania lub niepodejmowania czynu. Kaszubski rybak jest świa
dom, iż określane działanie lub zaniechanie działania zostało niejako 
„nakazane" przez odpowiedni Autorytet, jakim jest Bóg. Ten zaś Jego 
nakaz został zawarty w przykazaniach i przez to stał się możliwy do 
czytania. 

Omówiony tu motyw teonomiczny wydaje się stać w pewnej sprze
czności z stosowanym przez niektórych bohaterów Necla motywem au
tonomicznym jakim jest godność człowieka 5 4 . Po prostu niekiedy wyda
je się, że bohater Necla jest sprawiedliwy, dobry, uczciwy ponieważ 
człowiek sam w sobie jest racją moralnej powinności. Sprzeczność jest 
jednak tylko pozorna. Autor bowiem zamiennie ukazuje Kaszubów jak 
gdyby używających dwóch rodzajów motywacji moralnych, które 
w gruncie rzeczy wzajemnie się uzupełniają. Bóg bowiem w przekona
niu kaszubskiego rybaka, nakazuje tak a nie inaczej postępować, bo 
człowiek w swym istnieniu pochodzi od Niego, a tym samym jest okreś
loną wartością sam w sobie55. Dlatego racja powinności moralnej w for
mie nakazu Boga jest jakby uzupełnieniem, potwierdzeniem autoryta
tywnym tej racji powinności moralnej, jaką jest człowiek w swej god
ności. Nakaz Boga jest tu jak gdyby tylko przypomnieniem o. niej dla 
tych, którzy ją zgubili, lub do niej w pełni nie dotarli. 

4 7 Por. ZP, 27. 
4 8 Por. KŻ, 184. 
4 9 Por. K S Z , 37. 
5 0 Por. Z K , 94. 
5 1 Por. K S Z , 68. 
5 2 Por. NRZ, 55. 
5 3 Por. SCH, 55. 
5 4 Por. K S Z , 186; WN, 37; OG, 132, 433. 
5 5 Por. NRZ, 53; SCH, 71. 
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W niniejszym punkcie ukazaliśmy jeszcze jeden religijny aspekt eto
su 'Kaszubów. Aspekt ten tworzą religijne elementy w motywacjach 
moralnych. U podstaw bezpośredniej, wewnętrznej motywacji, jaką 
jest imperatyw sumienia do bycia godnym człowiekiem w swoim po
stępowaniu, leży racja religijna. 

ZAKOŃCZENIE 

Artykuł niniejszy jest próbą ukazania religijnych aspektów etosu 
Kaszubów w oparciu o literacką twórczość Augustyna Necla. Możemy 
w zakończeniu powiedzieć, że etos Kaszubów jest etosem religijnym, za
równo w sferze subdektywno>-motywacyjnej, jak i w sferze obiektyw
nej — konkretnych postaw i zachowań względem Boga. Religijność, 
czy inaczej mówiąc aspekty religijne tak rozumianego etosu polegają 
nie tylko na wierze religijnej w Boga i świat -nadprzyrodzony a także 
na praktykach religijnych złożonych z postaw kultycznych, lecz także 
na reHgijno-wyznaniowych uwarunkowaniach altruistycznych postaw 
moralnych. Źródłem takich postaw jak: miłość, wierność, sprawiedli
wość, solidarność jest zarówno chrześcijański kodeks moralny jak 
i wiedza religijna o Bogu, człowieku, świecie. Wreszcie religijność etosu 
Kaszubów wyraża się także w motywacjach moralnego postępowania, 
i 
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Religious aspects of the Kashubian Ethos 

( S u m m a r y ) 

The description of ethos bas an important meaning not only for mo
rał science, but also for pedagogy of the soeiety. The source of that 
description can be the psycho-sociological reasearches, but not only. 
Also literary output is 'a very significant element, closely connected 
wiith the source of description. The li teraturę is of course the most 
valnable when i t exactly coneerns the definite soeiety or the definite 
region. The present article is a t r ial of reconstruction of ethos one 
of the ethnical groups of Polish Kashubian, not the generał vision 
of Kashubian ethos but its religious aspect is the most important prob
lem in that article. The source of that article is the literary output by 
Augustyn Necel. These writings have mamy features of l i teraturę ha-
vińg strong authentic and factographde Knowledge (of a subject). The 
religious aspects of Kashubian ethos oonsist of the following problems: 
an attitude towards religion (faith and cult), a religious warrant for 
altruistie, motral attitudes and a statement of reasons for religion wi t -
hin the framework of ethics. I t can be said that presentation of those 
tbree problems shows all the religious aspects of Kashubians ethos. 
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ŻYCIE I OSIĄGNIĘCIA KS. DRA BERNARDA SYCHTY 1 

Niektóre postacie mają w polskim ludaznawstwie, folklorystyce i dia
lektologii miejsce trwałe i pozycję ustabilizowaną. Są to na pewno 
O. Kolberg, L . Malinowski, K. Nitsch, J. Krzyżanowski i wielu innych. 
Doiszedł do nich ostatnio B. Sychta. Jest to t ym bardziej godne odno
towania, że ks. Sychta znany jest także jako teolog psychiatra. 

Autor Słownika gwar kaszubskich na tle kultury ludowej — to bo
wiem najwybitniejsze dzieło ks. dra B. Sychty — urodził się dnia 21 
marca 1907 roku w Puzdrowie w b. pow. kartuskim. W rodzinnej wsi 
ukończył też szkołę podstawową. Do gimnazjum uczęszczał w Gdań
sku, a ukończył je w Wejherowie w roku 1928. Tegoż roku wstąpił do 
Wyższego Seminarium Duchownego w Pelplinie, gdzie po ukończeniu 
studiów otrzymał w roku 1932 święcenia kapłańskie. Przed ostatnią 
wojną i tuż po jej zakończeniu pracował jako kapelan w Szpitalu *dla 
Nerwowo i Psychicznie Chorych w Kocborowie pod Starogardem 
Gdańskim. 

Po woijnieu-na Uniwersytecie Poznańskim w roku 1946 uzyskał tytuł 
magistra filozofii na podstawie studiów filozoficzno-teologicznych, k tó
re odbył w Pelplinie i na podstawie dodatkowych egzaminów, które 
zdał na Wydziale Humanistycznym tegoż uniwersytetu. W rok później, 
t j j 6 czerwca 1947 r., na Uniwersytecie Poznańskim uzyskał doktorat 
na podstawie pracy: Materialna kultura ludowa Borów Tucholskich na 
tle etnografii kaszubskiej i kociewskiej. (Rękopis pracy złożony w Aka-

1 Artykuł stanowi rozszerzoną i dla potrzeb wydawniczych przygotowaną wer
sję referatu, wygłoszonego w domu parafialnym przy Katedrze Oliwskiej dnia 
27 X I 1983 r w ramach tzw. Dnia Kaszubskiego w obchodach Tygodnia Kultury 
Chrześcijańskiej w diecezji gdańskiej w I rocznicę śmierci tego wybitnego kap
łana. Charakterystykę ks. Sychty jako etnografa, psychiatry, dramaturga i lek-
sykografa pomorskiego, opracowaną przez autora niniejszego referatu, zamiesz
cza także Literatura Ludowa. 
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demiid Umiejętności w Krakowie zaginął, tak że praca nie ukazała się 
drukiem). W zakresie językoznawstwa, w tym głównie leksykografii 
i dialektologii, kształcił się jako samouk w konsultacji z profesorami 
K. Nitschem, M . Rudnickim, Z. Stieberem i H . Fopowską-Taborską. 
Od roku 1947 został profesorem w Wyższym Seminarium Duchownym 
w Pelplinie; wykładał tu psychiatrię duszpasterską. W roku 1949 pod
dał się egzaminowi z psychopatologii i psychiatrii przed komisją na 
ówczesnej Akademii Lekarskiej w Gdańsku i zdał go z wynikiem bar
dzo dobrym, uzyskując tym samym tytuł psychiatry. 

W roku 1960 został prałatem, a w roku 1964 kanonikiem Kapituły 
Katedralnej Chełmińskiej. Od roku 1969 przeszedł na emeryturę jako 
proboszcz Parafii Katedralnej w Pelplinie i całkowicie poświęcił się 
nauce. 

Przejdźmy zatem do skrótowego omówienia osiągnięć naukowych 
ks. Sychty w różnych dziedzinach: duszpasterstwie psychiatrycznym, 
etnografii i folklorystyce, dramaturgii i literaturze, językoznawstwie, 
w tym głównie w leksykografii. Jest to zadanie dość trudne dla przed
stawiciela jednej dyscypliny, w tym wypadku językoznawstwa. Będę 
się starał jednak choćby tylko wypunktować główne myśli prac B. Sy
chty. 

Z dziedziny p s y c h i a t r i i d u s z p a s t e r s k i e j przybliżał ks. 
Sychta polskiemu czytelnikowi prace zachodnioeuropejskie. I tak oma
wiał terminy d pojęcila stosowane w psychiatrii ( l l ) 2 , recenzował prace 
S). Hueta (5, 11). Oceniał je pozytywnie, wytykał jedynie nieuwzględ
nienie przez autora k i lku nazwisk, w tym T. Bilikiewicza. (Przypom
nieć warto, że ówczesnego docenta UJ, T. Bilikiewicza poprosił o wy
kłady z psychiatrii w Seminarium Duchownym w Pelplinie ówczesny 
biskup chełmiński S. Okoniewski). 

We własnych pracach teologiczno-psychiatrycznych zajmował się 
wolnością woli i odpowiedzialnością za czyny. Wykazywał, na ile cho
roby psychiczne mogą ograniczać wolność woli (12). W artykule pt. 
„Co to jest psychochirurgia" (14) rozważał problem psychiczno-moral-
ny: czy chory psychicznie może się poddać operacji przedniego płata 
mózgu (tzw. lobotomia praefrontalis), która to operacja przynosi wpraw
dzie ulgę choremu w cierpieniu, ale zmienia w dużym stopniu jego oso
bowość. Co w danym wypadku ma powiedzieć duszpasterz czy spowie
dnik samemu choremu i (lub) jego rodzinie. Opisywał symptomy, te
atralność ruchów i zachowań u histeryczek, pouczał kapłanów, zwłasz
cza młodych, jak postępować z chorymi (1): nie reagować na teatral-

* Liczby w nawiasach odsyłają do odpowiedniej pozycji Bibliografii, zamiesz
czonej po artykule. 
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ność, nie przebywać tete- d-tete, nie przyjmować podarków; jeśli już, to 
nie rozwiązywać w obecności chorej. Chora sama musi się przekonać, 
że jest histeryczką; dopiero ta świadomość leczy ją. 

Drukował swój referat pt. Zadania nowoczesnego duszpasterstwa 
psychiatrycznego ze Zjazdu Oddziału Gdańsko-Pomorskiego Towarzy
stwa Psychiatrycznie go w Kocborowie w dn. 17 V 1948 r. (13). Wska
zywał w nim na to, że zachodzi ścisły związek między konstrukcją f i 
zyczną i duchową człowieka. Stąd apel do księży, by zapoznawali się 
z psychologią i psychiatrią. Kapłani winni pamiętać o zasadzie non 
omnis psyche sum 'nie cały jestem duszą', lekarze znowu: non omnis 
soma sum 'nie cały jestem ciałem', wszyscy zaś powinni mieć przed 
oczyma zmodyfikowaną dewizę Cycerona: Salus aegroti suprema lex 
esto 'zdrowie chorego niech będzie najwyższym prawem'. Ogłosił też 
drukiem wykład dla alumnów roku V I Seminarium Duchownego 
w Pelplinie z dn. 28 I I I 1938 r. na temat duszpasterstwa wśród psychi
cznie chorych (7). Scharakteryzował w nim sytuację chorego w zakła
dzie, omówił współpracę spowiednika z lekarzem, pokazał reakcje pac
jentów w czasie kazania, spowiedzi, luźnych kontaktów kapelana z cho
rymi. 

Podjął polemikę — i to całkiem słusznie tak ze stanowiska nauko
wego jak ii praktycznego — z poglądem ks. Kozubskiego; że nerwice są 
następstwem popełnionych grzechów (8). W tymże artykule zakwestio
nował również pogląd Kozubskiego, że niewiara prowadzi do zaburzeń 
i chorób psychicznych. Wytknął także autorowi pominięcie wielu prac 
poilskich, a opieranie się na przestarzałych pracach zachodnioeuropej
skich. 

E t n o g r a f i a i f o l k l o r y s t y k a zrosły się u Sychty mocno 
z językoznawstwem, ściślej, z jego dwoma słownikami: Słownikiem 
gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, liczącym 7 tomów i wyda
nym przez Komitet Językoznawstwa PAN, Gdańskie Towarzystwo Na
ukowe i Ossolineum w latach 1967—1976 (28—33, 37) i Słownictwem 
kociewskim na tle kultury ludowej, liczącym 3 tomy (38—40), z których 
dwa ukazały się za życia autora w roku 1980, a trzeci pośmiertnie 
i z artykułami językoznawczymi, w tym także onomastycznymi. Ogól
nym zmamieniem prac naukowych B. Sychty jest to, że oparte są one 
na własnych poszukiwaniach terenowych, autor nie wyzyskuje mate
riałów cudzych, co więcej, nie powołuje się z zasady na poglądy i opi
nie innych badaczy. Spostrzeżenie to odnosi się do jego prac etnografi
cznych, folklorystycznych i językoznawczych. (W pracach teologicz
nych bowiem, jak to widzieliśmy, oceniał prace innych autorów, opie
rając się często na nich. Poza tym dzielił się z braćmi w kapłaństwie 
swoimi spostrzeżeniami w trudnej prący kapelana wśród psychicznie 
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chorych). Jest to z jednej strony postawa wygodna, zwalniająca od stu
diowania dotychczasowej literatury, a z drugiej strony trudna, bo 
wszystkie ' zagadnienia trzeba opracować według własnych koncepcji, 
bez uciekania się do- rozwiązań już gotowych. 

Poszukiwania Sychty w terenie były jednak bardzo dogłębne 
i wszechstronne1, obejmowały całość zagadnień i w aspekcie etnografi
cznym, i językoznawczym. Dyscypliny te zrastają się u pelplińskiego 
ucizonegoi. Poza tym autor prowadził te badania we wszystkich wsiach, 
korzystał z wiedzy informatorów w ten sposób, że zatrzymywał się 
na plebanii we wsi parafialnej, a z sąsiednich wsi przychodzili infor
matorzy na plebanię. Z informatorami na Kaszubach mówił po kaszub-
sku. Otwierało to z miejsca drogę do wiedzy informatorów i wprowa
dzało atmosferę bezpośredniości, nieskrępowania, w której informato
rzy wyjawiali najdrobniejsze szczegóły budowy urządzeń z dziedziny 
kul tury materialnej wsi, 'Opowiadali o strachach, upiorach, zamówie
niach chorób, sposobach leczenia, podawali zagadki, łamigłówki, przy
taczali przysłowia, śpiewali. Do tego doszedł jeszcze jeden czynnik. Lud 
pomorski mianowicie wielką czcią otacza księdza katolickiego i nie 
ma przed nim żadnych tajemnic. Ułatwiało to bardzo pracę eksplorato
rowi. 

Są jednak pewne prace w dorobku naukowym ks. Sychty, które ma
ją raczej charakter etnograficzny i folklorystyczny. Są to głównie: 
Miasta, miasteczka i wsie w kaszubskiej literaturze ludowej i obrzę
dach (23), gdzie autor zamieścił 12 humorystycznych opowiadań, zapi
sanych gwarą, a lokalizowanych głównie we wsi Tuszkowy w b. pow. 
kościerskim i w Gnieżdżewie pod Puckiem. (Jeszcze dwie wisie są 
przedmiotem żartów i kpin na Kaszubach, mianowicie Wierzchucino 
w b. pow. puckim \i Żelazno w b. pow. lęborskim). Spośród zamiesz
czonych opowiadań 10 odnosi się do tuszkowian, m. in. o Tuszkowskiej 
Matce, t j . wiekowej i potężnej sośnie pod Tuszkowami, o pomocy tusz
kowian w budowie Gdańska, o tym jak Tuszkowski Maciek (Mecie) wy
siadywał jajka, jak tuszkowianie myl i sobie nogi i inne, a dwa: o gnie-
żdżewskich skorzeniach 'długich skórzanych butach z 'cholewami' 
i o tym,jak gnieżdżewscy gburzy 'gospodarze' chcieli -mieć własne śle
dzie do gniieżdżewiani, W dalszym ciągu relacjonuje humorystyczne 
opowiadania o wielu wsiach i ich mieszkańcach, lokalizuje czarownice, 
np. w Staniszewie w b. pow. kartuskim, w Piechowicach w b. pow. ko
ścierskim, diabłów w Lin i w b. pow. wejherowskim, w Gostomku w b). 
pow. kościerskim, śpiące wojsko w górze Garecznicy pod Borzestowem 
w b. pow. kartuskim (tu rozgrywa się akcja sztuki teatralnej Śpiące 
uejskue — 3), gwiazdorów w Gdańsku (stąd sztuka Gwiózdka ze Gduń-
ska — 6) i td . Ten materiał został włączony do Słownika gwar kaszub-
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sikach; opracowałem go nadto w osobnym artykule 3. Również w Li te
raturze Ludowej wyjaśnił ks. Sychta sens powiedzenia Biada Polsce 
prze' Pomorsce (25), w którym wyraz Pomorska na środkowych Kaszu
bach oznacza 'Pomorze Zachodnie' i nawiązuje do archaicznych, a dziś 
już tylko kaszubskich struktur typu Chełmińska 'ziemia chełmińska', 
Anielska 'Anglia', Francuska 'Francja' i td. , a na północnych . Kaszu
bach wyraz ten jest rzeczownikiem pospolitym i oznacza 'bałagan, nie
ład, nieporządek, zamęt'; tam też znane wyrażenie zapomorszczona ba
ba 'niedbała gospodyni'. 

W dwutygodniku Kaszebe (19) przedstawił obrzęd gwiazdkowy na 
Kaszubach i symbolikę marzeń cennych (21). W obszernym artykule pt. 
Drobna twórczość ludowa na Kociewiiiu '(26) dał podział semantyczny 
zagadek kociewskich na takie, które są związane z: 1) narzędziami gos
podarskimi i sprzętami domowymi, np. o bronie: 

Szachta machta, dziurawa płachta 
Po polu lata, kamniuszki zmniata; 

2) narzędziami muzycznymi, np. o skrzypcach: 
Smutne, kej wisi na ścianie, 
Wesołe, kej sia na dół dostanie; 

3) gwiazdami, księżycem, grzmotem i innymi zjawiskami przyrody, np. 
o księżycu: 

Mniandzy grocham 
Chleba bochan; 

4) ogniem, dymem, sadzą, np. o ogniu i dymie: 
Ojciec sia rodzi 
A syn po dachu chodzi; 

5) obróbką lnu i w ogóle z roślinami, np. o kapuście: 
Obuwa sto sukanków, a sia nie zapsina; 

6) zwierzętami, npt o lisie: 
Lejci w czerwonym kożuchu po lesie 
1 kura niesie; 

7) człowiekiem i częściami ciała ludzkiego, np. o. księdzu na ambonie: 
stoji na wierzbie (lub: drzewie) i woła ludzi, jano mu nicht nie od-
powieda. Zajął się też budową tych zagadek. Zrezygnował z zagadek 
obscenicznych. Zaznaczyć jednak wypada, że prace ks. Sychty nie są 
pruderyjne. Stał na stanowisku: Naturalia non sunt turpia 'to, co natu
ralne, nie jest brzydkie'; pomijał jedynie ten materiał, w którym do 
głosu dochodziła perwersja. 

3 E . B r e z a , Nazwy własne w ludowej twórczości Kaszubów w: Materiały 
sesji naukowej: Świat bajek, baśni i legend kaszubskich, cz. II, Wejherowo 1982, 
s. 123—154. 



244 EDWARD B R E Z A 

Nie do odżałowania jest zagubienie pracy doktorskiej o kulturze ma
terialnej Borów Tucholskich. Strata to tym większa, że w innych pra
cach autor zajmuje się raczej kul turą duchową. 

U t w o r y s c e n i c z n e Sychty są głęboko osadzone w kulturze l u 
dowej. Część z nich nie była dotąd publikowana. Są to: Szopka kaszub
ska, którą wystawiono w gimnazjum w Wejherowie, Ksążę bez dzecy, 
Ostatnia Gwiazdka Mestwina, Duchy w klasztorze. W czasopismach 
były drukowane we fragmentach: Gwiazdka ze Gduńska (6), Przebu
dzenie (10) i Budzta spiącech (9). Jako osobne publikacje drukiem uka
zały się: Hanka sę żeni (2), Wesele kociewskie (24), Dzewczę i miedza 
(4), Śpiące uejskue (3). Opublikowany też został dramat Budżta spią
cech w roku 1939 w Wejherowie, ale cały nakład spalili Niemcy w 1939 
roku zaraz po wkroczeniu na rynku w Wejherowie. Zaginął też ręko
pis pracy, jedynie ocalały skrawek opublikowany został w Arkonie (9) 
i w Kaszebach (9). Jak widać, częściowo w języku ogólnopolskim, czę
ściowo po kaiszubsku napisana została Ostatnia Gwiózdka Mestwina, 
a po kociewsku Duchy w klasztorze i Wesele kociewskie; pozostałe 
sztuki teatralne pisane są po kaszubsku. We wszystkich sztukach bar
dzo instruktywne są didascalia, pisane przez autora, od Sychty też po
chodzą zapisy ludowych pieśni i melodie. Do każdej sztuki dołączony 
został słowniczek trudniejszych wyrazów, wyrażeń i zwrotów kaszub
skich jak i kociewskich, również autorstwa Sychty Z nie opublikowa
nych sztuk rękopisy zachowały się dla Gwiózdki ze Gduńska, Ksążęca 
bez dzecy, Przebudzenia i Ostatniej Gwiazdki Mestwina. Treść tych 
sztuk i wymowę ideową podaje F. N e u r e i t e r 4 . Tenże autor omawia 
także zawartość treściową i ideową młodzieńczej sztuki Sychty pt. 
Szopka kaszubska (op. cit. s. 225—226) na podstawie pamięciowego od
tworzenia (rękopis nie zachował się) przez ks. prałata Sychtę. Omawia 
też naturalnie drukowane dramaty i sztuki teatralne. Niżej jednak po
dane refleksje są własnymi spostrzeżeniami na podstawie lektury prac 
scenicznych Sychty. 

W przedmowie do> Wesela kaszubskiego tak napisał W. P n i e w s k i , 
znakomity polonista z Gimnazjum Polskiego w Gdańsku: „Widowisko 
to świeże i żywe przedstawiające całokształt obrządków ludowych 
przedweselnych i weselnych, od oględzin począwszy a skończywszy na 
przenosinach do domu zaślubionego, postępuje zdrową i naturalną dro
gą rozwojową, bo wychodzi z rytmu życia ludowego, przybierając bar
wę na loskroś rodzimą. Umiejętnie wplecione pieśni i tańce kaszub
skie, a dalej przysłowia, przesądy i zabobony, podania i legendy, ory-

4 F . N e u r e i t e r , Historia literatury kaszubskiej. Próba zarysu. Przełożyła 
M. B o d u s z y ń s k a - B o r o w i k o w a , Gdańsk 1982, s. 225—232. 
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ginalne przemówienie drużby weselnego znakomicie odtwarzają życie 
i kulturę ludową na Kaszubach. Wyjawienie wreszcie uczuć patriotycz
nych polsko-kaszubskich czyni z obrazów weselnych dramat na wskroś 
narodowy" (s. 4). Innym razem powiedział P n i e w s k i o tej sztuce 
Sychty: „sztuka B. Sychty nabiera cech widowiska narodowego, nie 
tracąc nic ze swej rodzimości kaszubskiej przez wprowadzenie króla 
Sobieskiego, który był na Kaszubach, Kaplicę Królewską w Gdańsku 
ufundował i z Kaszubami Turków pod Wiedniem pobił" (Prosto z Mo
stu I I I , 1937, nr 53, s. 5). 

Nie tyko śpiewy i tańce, przysłowia i legendy są ludowe, ale także 
bohaterowie, ich odzienie i strój weselny, chata i jej wystrój . Szczere, 
proste i gorące są też uczucia młodych bohaterów. Oto jak narzeczony 
Walery zwraca się m. in. do wybranej Hainki: „Ranko [...] Jak reba 
bez uede, tak bem bez cebie ni móg żec! Chocbe jo dlb ce miół sę ze 
sztolemonę 'olbrzymem' biótkuewac 'walczyć', tak bem sę puenieważił 
'Odważył'. Chocbe jo za tobą na szklaną górę abo do zaklętego zomku 
som jeden w noce midi jic, tak be mie nie belo straszno [...] A wiesz 
te, czemu? Bo jó cę kuechom, Hanko! A że jo cę kuechom to nie je 
niżoden grzech" (s. 31). I życzenia najbliższych są rzeczowe i pełne l u 
dowej mądrości. Oto1 jak sąsiad Dobrzewiński m. in. zwraca się do< za
ręczonych: „Ued teróska wszetcie kłopote na wają spadną głowę. Bę-
dzeta sami guespodarzeła. Ale chocbe warna szło nólepie, nie muszota 
nigde żec nad ston, leno tak nodżie wecegac, jak pierzna chce segac" 
(s. 46). Często pojawiają się przysłowia, np.: „Guerszó nanęta 'przy-
wyczajenie', jak prziroda" (s. 44), „Dze babe rają tam ksężó nie zdowa-
ją" (s. 51), humor słowny, np. ,gęse wjino 'wódka' (s. 42)), Poznajemy 
także zabobony związane z weselem: wkładainie koriandru, opasywanie 
chmielem, wróżby z palących się świec przy ołtarzu, szczekanie psów 
w czasie jazdy pary młodej do kościoła i inne. Ciekawe są zabawne 
opowiadania o P. Jezusie i o św. Piotrze (s. 67—68). Całe więc bogac
two ludowej kaszubskiej obyczajowości zostało tu spożytkowane i przed
stawione. Nadto jest to wykładnia patriotyzmu, umiłowania najpierw 
małej ojczyzny, Kaszub, a przez nie wielkiej ojczyzny — Polski, jak 
zresztą we wszystkich sztukach Sychty. Tak m. in. mówi do zaręczo
nych sąsiad Dobrzewińsiki: „Do smnierce nie zabaczta, że wa jesta Ka-
szebji! Nie wstidzta sę nigde swego puechuedzenio, swoich stron, sta-
rosjecciech swich strojów ji zweków 'zwyczajów', a ju nigde, przenigde 
nie wstidzta sę po kaszebsku gadać, chocbe za to z waju smióc sę ji 
weszczerzac 'wyśmiewać' miele. Bo ji nasza kaszebskó po starkach w 
spodku muewa je też snbżb 'piękna', jak snbżb je je sostra puelsko mue-
wa, w chterne ksądz nom kózanie w niedzelę prawji! Zlebe wa sę mia
ła swego kaszebstwa rdz zaprzeć, to jakże krew z loajgo serca weszła! 
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Nie sama krew! Ji dusza z waj wińdze! Ji Puelskó wińdze, jakoże każ
dy dobry Kaszeba je dobrim Puelóchę!" (s. 46). 

Analogicznie wygląda Wesele kociewskie (24). Znowu bohaterowie 
wzięci z ludu, chata autentycznie kociewska, zabawy rodzime, dużo 
przesądów, przysłów, muzyki i tańców. Dialogi wprost roją się od przy
słów. Oto ich próbki: Każdy zbanek swa pokrywka dostanie (s. 11), 
Psiersze śliwki robazzywki (s. 11), Nareszcie móm tan kołtoń ze łba 
'pozbyłem się kłopotu' (s. 30), Modlisz sia pod krzyżam, a diabła masz 
za kołmnierzam (s, 37), Ciebie chyba dóma nie beło, kej Pan Bóg lu
dziom wstyd rozdawał?! (s. 39), Chto bierze gdowca, gupsi jak owca 
(s. 46), A tera stare w kónt, a młode w rzónd (s. 66). Przepiękne i peł
ne l iryzmu są słowa widma - matki do własnego' dziecka, które osiero
ciła: „Jabłuszko ty moje niedorzaniałe, jagódko moja niedoszła, listecz
ku mój zielony, kwsiatuszku mój nierozpuszczóny! Zaszło uż twoje sło-
neszko, nie bandzie cia uż ogrzewać, sierotko. Przyńdzie spozimek 'wro
sną'. Wszystkie nanulki wyńdó ze swojami dzackami laiku. Pokażó jim, 
jak ptaszki śpiewajó, jak motelki fsiurajó, ale ja nie wyńda z tobó, kru
szynko moja. W białym psiasuszku glamboczko zakopana banda leżyć. 
Jano kej ci srodze bandzie taschno beza mnie, ja przyśmnia sia tobie, 
moja ptaszynko, i choć troszuleczka w śpsiku pogadóm z tobó" (s. 47). 
Znowu często mamy do czynienia z humorem słownym, np. czarci ro
sół 'wódka' (s. 92). Cała sztuka ma również wydźwięk patriotyczny. 
W usta wiejskiego grajka Jandroszka np. Wkłada autor takie słowa: 
„A chto by sia wyrzek swoji mowy, to jakby sia matki wyper. Tan nie 
godzian wspomnienia, ten nie wart nawet zgardy" (s. 71). 

Przesycona uczuciem patriotyzmu jest sztuka Śpiące uejskue (3). Ak
cja jej dzieje slię przed pierwzą wojną światową na wsi kaszubskiej. 
Wiejski kowal, którego ojciec nie chce przyjąć za zięcia i męża córki, 
rozkuwa śpiących rycerzy pod górą Garecznicą w okolicy Borzestowa 
w b. pow. kartuskim. Ten patriotyczny czyn zmienia usposobienie oj
ca: oddaje córkę kowalowi. Wojisko staje do boju za Polskę. Patriotyzm 
przebija się w czynach i w słowach. Matka uczy w domu dziecko czy
tania i pisania po polsku. Słowa pełne utęsknienia za Polską i umiło
wania jej wypowiada główny bohater Miotk. Mówi m\, in.: Jo ju z dó-
wien mom tacie przeczece, że ciej tero róz wybuchnie uejna, tej w te 
uejnie zmartwich w stanie Puelskó" (s. 41) 1 kontynuuje: „Jo, Puelskó, 
jo. Pon Bóg nie je rechlewy, ale sprawiedliwy. Uen wjidzy naszą 
krziwdę, chtema są nom dzeje. Uen wjidzy, jak Mierne wiarą naszą 
przesladeje, naszą muewę pueniewieró, jak nom uejców guene wlidzeró 
spued nóg, jiże wiele naszińców pue Zaksach ji Westjalach są tłuc mu-
szi dalek ued checzi [...] Ji też Bóg czeje, jak nasze dzótcie w szkuele 
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płaczą ji krzeczą" (s. 41). Dzieci za mowę kaszubską, identyfikowaną 
z polszczyzną ogólną otrzymują bicie. Z oburzeniem przyjmuje taką 
wiadomość o swej córce Lic j i Miotk, ale pociesza go myśl o bliskim wy
zwoleniu i o Polsce: Puelskó ju je le jednegue dnia uena w Warszawie 
sę ukóże! Pudze na Szląsk ji Letwę daleką. Uebińdze wkól wszetcie 
miasta, wse, uesecie 'osieki', pustcie 'przysiółki', jaż uena tu do nas 
wparzi ji zazdrzi do Chuejnic, do Kuescerzne, do Betowa, Lambuerga 
ji Słepska. Zbudzy wszetcie biółe uerzle na bromach we Gduńsku. Cze-
stno z nama sę przewjito w Kartizach, Srekuejeach ji puebiegnie zarb 
dale bez Lenię ji Lezno na Kalwarję do Wejrowa, a stądka do Pucka. 
W Pucku uena kanie 'upadnie' ji przed naszą Uepiekunką, Matką Bues-
ką Swórzewską sę puemuedli, a tej z bursztinowim zaręczi sę muerzę, 
co me je puedarejeme ji zaspie wó głośno, że cały sjai uczeje: Jeszcze 
Polska nie zginęła (s. 43). A ewangelią patriotyzmu i związku Kaszub 
z Polską są słowa Wodza, który przypomniawszy dzieje Pomorza, 
a zwłaszcza układ w Kępnie, tak m. in. mówi: „Uedtąd Czórni Grif 
kaszebsczie jidze w parce z Biółim Uerzłę puelscim! Uedtąd Puelskó 
je Matką Kaszebów; Uedtądka Kaszebi w Puelsce mają sueje dodóm" 
(•s|. 49). Por. też słowa Wodza ze str. 51—52. Duch walki o Polskę drze
mie w sercach Kaszubów, jak wojsko w górze Garecznicy (s. 60). Sztu
ka, jak i inne utwory sceniczne Sychty, jest także pochwałą umiarko
wania, rozumu i prawego życia: „W jice wórtny rozem, jak ston i ma-
jątk [...] A nówjice cnota" ($. 62). 

Jakby kontynuacją tematyki Śpiącego' uejiska jest dramat Przebudze
nie. W zachowanym fragmencie sąsiedzi dyskutują nad tym, czy Polska 
powstanie, czy nie. Postawę pełną optymizmu i nadziei na powstanie 
Polski reprezentuje znowu Miotk. Mówi on m. in. tak do sąsiadów: 
„Polsko stoji ju w domie 'sieni', łe jednego dnia ona schwóci za toczkę, 
odemknie dwierze do izbę i zaspiewó głośno, z całi moce, że jaż jasku-
leczkji spod ustrzeche 'poddasza' toelecą. Jesz jem nie zginę 'zginęła'. 

Pogłębioną myśl o- wolnej ojczyźnie podjął także w dramacie „Budzta 
spiącech. Betlejem kaszubskie w 3 aktach". Rzecz dzieje się w chacie 
u Słowińców. Autor chwali postawę ludności słowiańskiej, dzięki któ
rej nad Bałtykiem rozbrzmiewa polska mowa: „Kiejbe nie kaszsbski 
białki 'kobiety' i nenki 'matki', tejbe u nas w Polsce godka najo nie 
rozbrzmiewa nad morzem jak zwone". Główny bohater tak wyraża 
swoje przywiązanie do Polski: „Niech mnie jęzek w gębie przelnie do 
podniebienigo, żlebem ni mioł o tobie pamiętać, Polsko". Do Słowiń
ców apeluje o zbratanie się z Kaszukami i Polakami: „Ten ogiń 
[...] Niech te. waji serca rozżoli 'rozpali' i stopi z całiraa Kaszebami 
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i Polską". Jest to zatem idea zespolenia całego Pomorza od Szczecina 
po Gdańsk i Elbląg z Polską. 

Patriotyzm przebija także ze sztuki obyczajowej Sychty, Dzewczę 
i miedza (4). Bohater dramatu Walkusz odpierając zarzut o upór ka
szubski stwierdza m. in.: „Nópartim 'upartym' mdzesz mię przezewbł! 
[...]Kjejb'e Kaszebji nie bele sę uparle, le ustąpjile Miemcom, to chto 
wie, cze onibe dzis po kaszebsku gódale i do koscoła znale drogę?! Chto 
wie, cze Polsko mniabe dzis morze i wierniejszech senów jak oni?" 
(s. 69). Poza tym tematem dramatu jest miłość dwojga młodych: Moni
k i Walkuszówny i Stacha Zielonki. Na przeszkodzie młodym stanął A n 
toni Stopka, ubieg jący się niekiedy nachalnie, niekiedy z pogróżkami, 
innym razem błagalnie o rękę Moniki. Z zawiści ściął trzy dęby na 
miedzy sąsiadów Walkuszów i Zielonków oraz przyorał trzy skiby zie
mi z pola Walkuszów. Podejrzenie padło na Zielonków. Sprawę wniósł 
do sądu Walkusz. Morał wypływa w sposób naturalny: prawda zwy
cięża, szczera miłość Moniki i Stacha triumfuje, długoletnia zgoda są
siedzka Walkuszów i Zielonków zostaje uratowana „Naju nie rozłączi 
niżodna miedza" — oto zakończenie sztuki), Antoni, sprawca prze
stępstwa czeka na zasłużoną karę. „Rebom woda, ledzom zgoda" (s. 89) 
to wymowa moralna sztuki. 

Język sztuk Sychty jest bardzo bogaty, dużo synonimów, wyrazów 
i form archaicznych. Jest to język mówiony, słownictwo zostaje precy
zyjnie dobrane. Jako etnograf wciąga bardzo dużo przysłów (w Dzew
czę i miedza jest ich np. ponad 20). Słusznie więc Sychta wciąga wy
razy z utworów dramatycznych do swoich słowników, odnajdujemy 
tam też cytaty z własnych sztuk scenicznych. Sprawdziłem np. słow
nictwo dramatu Dzewczę i miedza w Słowniku kaszubskim i okazało 
się, że wszystkie wyrazy ze sztuki można odnaleźć w Słowniku. 

W dorobku literackim Sychty znajduje się też kilka wierszy. Anto
logie podają najczęściej 3: Kaszeba bet mój tatk (34), gdzie autor składa 
deklarację pozostania Kaszubą: „Tak jak Kaszebą beł mój tatk, chcę 
nim bec po ostatk!" i ujawnia świadomość tego, że dzięki Kaszubom 
Polska ma dostęp do morza od Szczecina aż poza Gdańsk oraz 2 kolędy 
— kołysanki, z których w jednej tzw. „Zużonce" (35) zachęca Dziecię 
Boże do zaśnięcia, a w drugiej tzw. „Biżonce", będącej fragmentem dra
matu Budzta Spiącech, ukazuje małemu Jezuskowi piękno ziemi ka
szubskiej (36). 

B. Sychta jest autorem poważnych rozpraw i artykułów naukowych 
z dziedziny j ę z y k o z n a w s t w a . Do onomastyki zaliczymy przede 
Wszystkim Przezwiska u Kaszubów (17). Autor zebrał tu olbrzymi ma
teriał przykładowy i przeprowadził klasyfikację znaczeniową przezwisk 
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na: 1) odmiejscowe, np. Walkusz od Młyna, 2) odojoowskie, np. Mio-
tusźk, syn Miotka, 3) odimienne, nip. Jaszk od imienia Jan, 4) od imie
nia lub przezwiska matki czy żony, np. hosza od Leokadia, 5) od zawo
du i zatrudnieiniia, np). Mutkorz od mutka 'mała ryba', 6) od cech du
chowych człowieka, np. Zadrzenos, 7) od cech fizycznych człowieka, np. 
Stołem od rzeczownika stołem 'olbrzym', 8) od ubioru, np. Seknia od 
rzeczownika seknia 'sukmana', 9) od pewnych wyrażeń i grup wyrazo
wych (przezwiska składniowe), np. Pani Koza, 10) od świata zwierzę
cego i roślinnego, np. Baran, 11) od potraw, np. Zbcerka, 12) inne. Stu
dium to stało się wzorem dla innych prac omomastycznych poświęco
nych przezwiskom. Klasyfikację tę z różnymi modyfikacjami uwarun
kowanymi zebranym materiałem wyzyskują późniejsi badacze. Mono
graficzny charakter ma rozprawa Kaszubskie grupy regionalne i lokal
ne. Ich nazwy i wzajemny stosunek do siebie (27), gdzie zebrany zastał 
skrupulatnie materiał współczesny, przytoczona bogata frazeologia 
i podjęta próba wyjaśnienia tych nazw: Kaszubi, Słowińcy, Kociewia-
cy i wiele innych. I tu mamy próbę klasyfikacji semantycznej tych 
nazw na: 1) pochodzące od właściwości językowych, np. Beloce, którzy 
zamiast ł mówią I , np. łosoś 'łosoś', 2) przezwiska topograficzne, np. 
Borkowianie od nazwy miejscowej Borkowo w b. pow. kartuskim, 
3) przezwiska tOpononiastyczne, np. Barbonczice od nazwy Barabóne 
'okolice Pomieczyna w b. pow; kartuskim', 4) odimienne, np. Józce' od 
im. Józef, 5) od zajęć i związanych z nimi rzekomych wad cielesnych, 
np. Rebóce na Helu, 6) od ulubionych potraw, nip. Krepnice na środko
wych Kaszubach, 7) od ubioru, np. Kabatkowie, 8) od świata zwierzę
cego, np. Zójkowie, 9) od innych przezwisk, np. Krubanie. Praca za
wiera także ciekawy materiał folklorystyczny: porównania, zagadki, 
opowieści i porzekadła związane z tymi nazwami. Ludówe objaśnienie 
pochodzenia wielu nazw miejscowych z b. powiatów puckiego i wejhe-
rowskiego przedstawił Sychta w artykule Etymologia ludowa kaszub
skich nazw miejscowych (20). W interpretacji tej przewija się duma 
z odniesionych zwycięstw nad Krzyżakami. 

Kaszubską frazeologię związaną z morzem zawiera ar tykuł Element 
morski w kaszubskiej frazeologii (15). Jest to przykład olbrzymiego 
bogactwa połączeń wyrazowych związanych z morzem i jego synonima
mi. Podobnie w zasobne związki frazeologiczne wchodzą inne wyrazy 
oznaczające postacie, przedmioty i pojęcia życzliwe lub wrogie czło
wiekowi. Sychta pokazał bogatą synonimikę wyrazu diabeł w artykule 
Kaszubskie nazwy diabła (16) i biedronka w artykule Twórcze zdol
ności językowe Kaszubów (na przykładzie synonimów biedronki) (22)'. 
O tym, jak ludność kaszubska nie przyznaje się do niektórych wyra
zów żartobliwych, wstydliwych czy nawet wulgarnych poinformował 
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ks, Sychta czytelników Języka Polskiego w artykule Geografia wyra
zów żartobliwych (18). 

Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej (28—33, 37) B. Sy
chty należy oceniać w kontekście leksykografii ogólnopolskiej i do
tychczasowego dorobku leksykograficznego Kaszub. Autor wyzyskał 
doświadczenia słowmikarskie redakcji Słownika języka polskiego PAN 
piod red. W. Dotroszewskiiego. Wzorce tego słownika widzimy w wyod
rębnianiu kolejnych znaczeń: podstawowe, dalsze, realne, przenośne, 
stosowaniu kwalifikatorów chronologicznych (jeden lub dwa krzyżyki), 
przytaczaniu materiału frazeologicznego, łacińskiej nomenklaturze 
nazw botanicznych i zoologicznych. Równolegle ukazujący się Słownik 
kaszubski F. Lorentza i F. Hiinzego odpowiada metodzie leksykografi-
cznej tzw. Słownika warszawskiego z lat 1900—-1927. 

Wartość Słownika gwar kaszubskich B. Sychty poznamy na tle do
tychczas istniejących słowników kaszubskich. Przypomnieć tu bowiem 
trzeba, że kaszubszczyzna dysponuje — nie licząc zbiorów słów i słow
niczków do wydań różnych utworów literatury kaszubskiej — czterema 
innymi słownikami., z których następujące mają dziś już właściwie t y l 
ko wartość historyczną. Są to: 1) Słownik kaszubski z dodatkiem idio
tyzmów chełmińskich i kociewskich ks. G. P o b ł o c k i e g o , wydany 
w Chełmnie w roku 1887, 2) Słownik porównawczy L . B i s k u p s k i e 
go' (pseudonim Aleksander Berka) z roku 1891, 3) Słownik języka po
morskiego, czyli kaszubskiego Si, R a m u 11 a, wydany w Krakowie 
w roku 1893. Czwartym słownikiem kaszubskim jest Pomoranisches 
Wórterbuch, doprowadzony do' l i tery P przez F. L o r e n t z a i wydany 
pośmiertnie przez F. H i n z e g o w Berlinie w roku 1958; F. H i n z e 
kontynuował edycję tego słownika, w roku 1984 wyszedł z. I t. V; au
tor przygotowuje jeszcze indeks- do całego dzieła. 

'. Co do zasobności omawianych słowników zauważyć trzeba., że P o¬
b ł o c k i jako' amator (nie był językoznawcą) wyrażał ambitne dekla
racje we wstępie, nie dorównywał im materiał i opracowanie w słow
niku (zamieścił zaledwie ok. 1800 wyrazów); B i s k u p s k i kaszubszczy-
zny nie znał, z prac poprzedników i z pisarzy kaszubskich (głównie 
z F. Ceynowy) zdołał zebrać ok. 3 tys. wyrazów; S. R a m u ł t zanoto
wał ok. 14 tys. słów, zapowiadał t. I I słownika, obszerniejszy, który 
jednak się nie ukazał. Dopiero ostatnio cz, I I słownika R a m u 11 a zo
stała odnaleziona w podziemiach budynku dawnej AU w Krakowie 
przy ul. Sławkowskiej i zostaje przygotowana do druku. Zawartości 
leksykonalnej Pomoranisches Wórterbuch nie przeliczałem, ale choćby 
znalazło się w nim więcej niż 40 tys. haseł (tyle mniej więcej liczy 
Słownik Sychty), to świadczyłoby to tylko o sposobie opracowania ma-
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teriału, gdzie fonetyka góruje nad semantyką, dlatego dużo haseł ode
słanych do różnych wariantów fonetycznych tego samego wyrazu 5. 

Materiał do- Słownika zbierał ks. Sychta Sam na terenie Kaszub 
wśród kaszubskich chłopów, rzemieślników wiejskich i inteligencji 
miejscowego pochodzenia. Prace zbierackie zaczął od ławy gimnazjal
nej, nasilał je po ostatniej wojnie, przeznaczając na ten cel każde let
nie wakacje. Tą drogą udało się Sychcie zebrać bardzo- cenny materiał 
frazeologiczny i folklorystyczny, jak wyrażenia, zwroty i frazy o spe
cyficznym znaczeniu, anegdoty, ciekawe porównania, rymowanki, pio
senki, zagadki, rebusy, dłuższe opowiadania itp. Tego typu materiału 
pozbawione są poprzednie słowniki kaszubskie,. w tym także słownik 
Lorentza i Hinzego. L o r e n t z bowiem rozmawiał z inf oirmatorami 
po niemiecku, najczęściej zwracał się do dzieci szkolnych, k tórym kazał 
tłumaczyć na kaszubskie bajki niemieckie. Jeśli spotkamy bogatszy 
materiał frazeologiczny i folklorystyczny w t. I I — V Pomoranisches 
Wórterbuch, to pochodzi on najczęściej ze Słownika Sychty; słownik 
ten bowiem wyzyskuje Hdnze6. 

Słownik kaszubski Sychty jest nieodzownym źródłem i pomocą w ba
daniach językoznawców, którzy szukaiją w nim ciekawych archaizmów 
leksykalnych i semantycznych, historyków dziejów gospodarczych 
i społecznych, historyków kultury materialnej, pisarzy i wszystkich 
miłośników Pomoirza7. 

Omówienia i recenzje, których Słownik gwar kaszubskich doczekał 
się ponad 50, są wszystkie nie tylko pozytywne, ale wprost entuzja
styczne. Akcentuje się w nich ogromne bogactwo słownictwa i frazeo
logii, ocalenie od zapomnienia wielu archaizmów, nowoczesną metodę 
opracowania, podziwu godną pracowitość i sumienność w gromadzeniu 
materiałów (normalnie przedsięwzięcie takie przerasta siły i możliwości 
jednego człowieka). Prof. H. G ó r n o w i cz określa to pomnikowe dzie
ło jako najlepszy gwarowy słownik słowiański. Ciekawe są już tytuły 

5 Charakterystykę porównawczą obu s łowników przeprowadził H. G ó r n o -
w i c z , Gdańskie Zeszyty Humanistyczne. Prace Pomorzoznawieze X , 1967, nr 15, 
s. 443—448. Szczegółową charakterystykę Słownika Lorentza znajduje czytelnik 
w publikacji P. S m o c z y ń s k i i inni, Nad „Słownikiem kaszubskim" Fryderyka 
L o r e n t z a (Dyskusja), Gdańsk 1963. WSP w Gdańsku. Prace Zakładu Kaszubo-
znawczego nr 5. 

6 O zakresie i metodzie wyzyskiwania Słownika Sychty przez F . Hinzego pi
szę w pracy Leksykografia kaszubska (historia, osiągnięcia, potrzeby), Komunikaty 
Instytutu Bałtyckiego X I , 1974, z. 21, s. 63—88. Odpowiedzią na tę charakterystykę 
jest posłowie F . H i n z e g o , zamieszczone t. V, z. 1. Pomoranisches Wórterbuch, 
Berlin 1983. 

7 Przykłady wyzyskiwania Słownika Sychty przez różnych specjalistów podaję 
w recenzji Monumentalny Słownik Bernarda Sychty, Pomerania X I I I , 1976 nr 
6, s. 13—16. 
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niektórych omówień: Dzieło jednego życia, encyklopedia kultury ludo
wej Kaszub, Linde — Sychta. 

Zestawienie nazwisk Lindego i Sychty podkreśla tytaniczny wysiłek 
obu autorów, przy czym pamiętać trzeba, że Linde ekscerpował wyrazy 
z dzieł drukowanych, Sychta poszukiwał ich w terenie u swoich roda
ków. Miał więc pracę trudniejszą. Jak Linde widział związek wyrazów 
polskich z językami: innosłowiańskirni i w ogóle z językami dbcymi, tak 
Sychta dostrzegał i podkreślał związek słów kaszubskich z kociewskimi 
i ogólnopolskimi. Pragnął bowiem „aby to, co ludowe, stało się naro
dowe" (t. I , s, X X I ) . S. Ramułt i F. Lorentz podkreślali odrębność ka-
szubszezyzny, wynajdywali cechy różne od języka ogólnopolskiego. 
Było to ich założenie programowe. Sychta przeciwnie stwierdzał, że: 
„Tej mowie kaszubskiej zawdzięcza Połska, że morze śpiewa jej swo
ją pieśń nieustanną" (tamże), por. wyżej równoważne wypowiedzi bo
haterów jego sztuk teatralnych. Dla badaczy reprezentujących różne 
dziedziny Słownik kaszubski Sychty jest przede wszystkim probierzem 
autentycznej kaszubszczyzny. Wszystek materiał w nim zawarty wzię
ty został od Kaszubów, brak tu neologizmów czy neosemantyzmów, 
a więc znaczeń wymyślonych przez pisarzy. Do Słownika Lorentza we
szły neologizmy pisarzy kaszubskich. 

Dwa tomy Słownika kociewskiego ukazały się w 4 lata po zakoń
czeniu edycji Słownika kaszubskiego. Z opublikowanych przez prof. 
H. P o p o w s k ą - T a b o r s k ą listów ks. Sychty do niej 8, widać, jak 
zapalał się do myśli o Słowniku kociewskim i jakie żywił obawy, czy 
sprosta zadaniu. Wreszcie zecydował się na opracowanie Słownika ko
ciewskiego; zatytułował go skromnie Słownictwo kociewskie na tle 
kultury ludowej (38—40)i, Ubytek zdrowia i sił, a potem śmierć nie 
pozwoliły mu ukończyć zamierzenia. Złożył w wydawnictwie ciąg alfa
betyczny do litery T włącznie, z następnych liter zdołał opracować po
je dyncze hasła, a do W—Z zostały tylko materiały, które .opracowuje 
pośmiertnie redaktor naukowy Słownika, prof. H. P o p o w s k a - T a¬
b o r s k a i w sumie ukaże się jeszcze t. I I I Słownika kociewskiego. 

W dotychczasowych recenzjach9 podkreśla się bogactwo materiału 
etnograficznego i folklorystycznego w Słowniku, nawet obfitsze niż 
w Słowniku kaszubskim, metodę leksykograficzną, znaną ze Słownika 
kaszubskiego: gniazdowy układ haseł, wyodrębnianie kolejnych zna
czeń, definicje realnożnaczeniowe, frazeologię, odsyłanie do synonimów, 
dobrą znajomość słownictwa kociewskiego, a zatem i jego autentycz-

8 Pomerania 1983, nr 3, s. 1—13. 
9 Por. np. B. Szczepańska, Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Gdańskiego, Prace 

Językoznawcze nr 7, s. 161—167, H. G ó r n o w i c z , Rocznik Gdański t. 41, 1981, 
z. 2, s. 163—166, E . B r e z a , Slavia Occidentalis t. 39, 1982, s. 188—190. 
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ilość, wysiłek zbieraczy i redakcyjny, przydatność dla naukowców dia
lektologów, etnografów, folklorystów i miłośników Pomorza. Podkreśla 
się historyczność słownictwa (eksploracja prowadzona była już przed 
wojną na terenie Kociewia-południowego), stąd stosowanie kwalifika
torów chronologicznych (znane ze Słownika kaszubskiego krzyżyki), 
dobrą lokalizację słownictwa. 

Dostrzega się jednak także braki. Np. B. S z e z e p i ń s k a (zob. przy
pis 9), wyzyskując własne zbiory stwierdza, że w t. I brak ok. 30 % 
słownictwa kociewskiego. Ogólnie zastrzeżenia budzi stosowana metoda 
zapisu haseł, często bardzo archaiczna. Dotyczy to głównie zapisywania 
kontynuantu śtpol. r miękkiego (w ortografii polskiej dwuznak rz), samo
głosek nosowych i spółgłosek miękkich (por. szczegółowe uwagi w re
cenzji prof. G ó r n o w i c z a, cytowanej w przyp, 9). Cokolwiek się 
jednak negatywnego powie o tym słowniku, to trzeba zawsze pamiętać, 
że jest to pierwszy słownik kociewski i że zabrakło już wśród nas jego 
autora, który mógłby wiele braków uzupełnić w suplemencie. Dziś po
zostaje tylko znaleźć godnego następcę i kontynuatora w zakresie lek
sykografii pomorskiej. Księdzu Sychcie bowiem marzył się jeszcze sło
wnik gwary borowdackiej, tak bardzo potrzebny nauce. Oceniamy więc 
dzieło życia Sychty w jego dokonaniach, a dla realizacji potrzeb ba
dawczych szukajmy chętnych młodych adeptów nauki. 

Życie ludu pomorskiego jest przepojone ideą Boga, Matki Bożej i nie
których świętych. Dobrze oddają tę myśl sztuki ks, Sychty oba jego 
słowniki. Ukazujące się nowe postacie na scenie witają zawsze obec
nych pozdrowieniem chrześcijańskim, młoda para tak kaszubska jak 
i kociewska przed opuszczeniem domu bierze od rodziców błogosła
wieństwo, młodzi opuszczają dom rodzicielski przy śpiewie „Kto się 
w opiekę". 

Bohaterowie sztuk Sychty oceniają swoje czyny i postępowanie in 
nych w świetle praw Bożych, często przywołują Jego obecność. Np. 
Miotk w Śpiącym wojsku, kiedy gani córkę, zwraca się do siebie w ten 
sposób: „Pani Bueże, uedopusce mueje grzśche ji nie dej mnie zgrze-
szec" (s. 18). W utworach scenicznych Sychty Bóg, ojczyzna, wolność, 
życie moralne są pojęciami nierozerwalnie połączonymi. Np. w Śpią
cym wojsku czytamy m. in. : 

Jesz, jesz! Jesz stary Bóg je w niebie, co bel! 
Uen nom, Kaszebom, nie dó żdżinąc, nie! 
Uen, co ue kadim ptószku ji kwiótku na dworznice wie ji ue naj 
'nas' wszetcich nie zabóczi, le nad nama sę zmjiłuje ji nas warcy 
'wróci' na uejczezne klin 'łono'" (s. 41—42). 
Zebrani modlą się o Polskę śpiewnie: 
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„Bueże, Uejcze Twoje dzecy, 
Płacząc żebrzem lepszej doli 

Polska łzami, krwią zalana 
Krwią i łzami wskrzesz ją Bueże! 

Polską naszą Bóg mjiłuje 
Wskrzesz ją, Panie, w krótcie łata!" (s. 42). 

W obu słownikach hasła Bóg, Boży opracowane zostały zgodnie 
z ludowym bogactwem wyrażeń, zwrotów i przysłów, bez teologicznej 
ingerencji autora. Mamy zatem w Słowniku kaszubskim nie tylko Bożą 
mąką 'krzyż przydrożny', Boże Narodzenie, Boże Ciało, ale także Boży 
człowiek 'człowiek pobożny', Boży dak w zwrocie: spać pod bożym da-
kiem 'spać pod gołym niebem', Boży wid 'księżyc', Boży dar 'chleb', 
Boży chleb 'Komunia św.', Bożą krówkę, Bożą kruszkę, Bożą matynecz-
kę — wszystko 'biedronka', Boże drzewko 'dziurawiec', Bożą pieśnię. 
'pieśń nabożną', Bożą wolą 'padaczkę', Boży raz 'apopleksję' i Boży dytk 
'•napiwek' (t. I , s. 51—52). Z hasła Bóg w Słowniku kaszubskim dowie
my się m. in. o powitaniach, pożegnaniach (Ostańta z Bogiem), życze
niach przy pracy (Boże pomagaj) i przy posiłku (Boże przeżegnaj) 
i wielu frazeologizmaeh ludowych, w których występuje Bóg. 

W Słowniku kaszubskim Matka Boska (t. I I I , s. 58—59) ma osobne 
hasło, z którego' się dowiadujemy o ludowych nazwach świąt Matki 
Bożej, niekiedy wspólnych z Kociewiem: Gromniczna (2 II) , Roztworna 
(25 I I I ) , bo roztwiera się ziemia i zaczyna się wegetacja, Siewna (8 IX) , 
Zielna (15 V I I I ) , Poza tym Kaszubi mają Matkę Boską: Adwentową 
(8 XI I ) , Jagodową, zwaną też Szkaplerzną (16 VI I ) , Kwiatową albo Ma
jową (3 V), Strómną albo Sztrómną lub Strumianną, czyli Roztworną 
(25 I I I ) przez nawiązanie do rzeczownika strumień, Węgorną albo Wę
gorzową, czyli Różańcową (7 X). Żartobliwie stworzono też Matkę Bos
ką Pieniężną 'dzień wypłaty, najczęśaiej pierwszy w miesiącu'. 

Święci, a ściślej rzecz ujmując, kalendarz liturgiczny wyznacza ka
lendarz prac polowych, zasady moralnego postępowania itd. Frazeolo
gia religijna Słownika kaszubskiego Sychty stanowi osobne studium 
dra J. Tredera (w planach wydawniczych Zrzeszenia Kaszubsko-Po-
morskiego). 

W dokonaniach naukowych ks. Sychty Słownik gwar kaszubskich na 
tle kultury ludowej pozostanie dziełem trwałym, nie odejmie mu war
tości czas. Dzieło to pozostanie kopalnią wiadomości dla językoznawcy, 
etnografa, folklorysty oraz dla każdego humanisty. Dzieło to zasługuje 
na wznowienie, bo już dawno1 jest bezskutecznie poszukiwane na rynku 
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księgarskim. Na wznowienie czekają też wartościowe sztuki teatralne 
Sychty, po które sięgają zespoły teatralne na Pomorzu i specjaliści, 
a pojedyncze egzemplarze są tylko w niewielu bibliotekach i u nielicz
nych posiadaczy prywatnych. Wydać też trzeba zachowane rękopisy 
dotąd, nie drukowanych sztuk, jak też artykułów znanych z bibliografii 
prac. ks. Sychty, a będących ineditami. 

Taki był Sychta w swoim dorobku naukowym i artystycznym. Pa
miętajmy jednak, że dorobek ten powstał na marginesie niejako właś
ciwych obowiązków powołania kapłańskiego. Zadania te na ekspono
wanym stanowisku proboszcza parafii Katedralnej w Pelplinie spełniał 
wzorowo w ocenie władz kościelnych, skoro spotykały go wyróżnienia 
i godności duchowne kanonika i prałata. Był posłuszny władzy ducho
wnej. W jego dossier w K u r i i zachowała się prośba o przeniesienie do 
jakiejś parafii na Kaszubach, najchętniej do Kartuz, by łatwiej było 
gromadzić materiały do Słownika kaszubskiego. Prośba nie została 
spełniona, mimo to ks. prałat Sychta mówił do alumnów seminaryj
nych 1 0, że władza, duchowna pomoże w realizacji osobistych planów. 
Jego pracy badawczej towarzyszyła świadomość myśli biblijnej: „Deus 
scientiarum dominus est" (Bóg jest panem mądrości) i maksyma wie
szcza A. Mickiewicza: 

„Kiedy na naukami bezbożnik pracuje, 
Strzeż się go: jest to zbójca, który broń szykuje". 

Był wreszcie ks. Sychta człowiekiem pracowitym, skromnym i życz
l iwym każdemu człowiekowi, współczującym chorym. Na pytanie, dla
czego godził się na pracę kapelana wśród umysłowo, chorych, odpowia
dał: pragnąłem poznać ludzi i im pomóc. Jego osobiste hobby to ma
larstwo. Obrazy własnego pędzla zdobiły wnętrze pelplińsikiej kanonii. 
Stwarzały one swoisty klimat, w którym każdy gość ks. Sychty czuł 
się wzbogacony, zapalony do życia i do pracy, a zawsze podniesiony 
na duchu. Była to realizacja biblijnej myśli, że nie mury i ściany sta
nowią dom, lecz ludzie. W pamięci każdego, kto odwiedzał pelplińskie-
go uczonego, zapisała się trwale siostra Zmarłego, Anna Sychta, nieja
ko sekretarka prac wielkiego Brata. Po jej śmierci (1974 r.) funkcję tę 
przejęła bratanica Stefania Sychta, absolwentka poznańskiej germa-
nistyki. 

Spotykały ks. dra B. Sychtę za życia wyróżnienia, wyrazy uznania 

1 0 W roku 1977 alumni zrzeszeni w Klubie Kaszubów w Wyższym Seminarium 
Duchownym w Pelplinie zorganizowali ks. Sychcie z okazji ukończenia 70 lat ży
cia spotkanie z udziałem profesorów seminaryjnych i gości z zewnątrz. Sprawo
zdanie z tego spotkania zamieściły Studia Pelplińskie (XII) 1978, s. 365—378 w opra
cowaniu ks. J . W a 1 k u s z a i Slavia Occidentalis, t. 36, 1979, s. 202—204 w opra
cowaniu E . B r e z y . 
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i nagrody. O godnościach kościelnych za pracę in vinea Domini była 
już mowa. Wspomnijmy zatem o wyróżnieniach ze strony środowisk 
naukowych i kulturalno-społecznych. Za swe osiągnięcia naukowe zo
stał honorowym członkiem Gdańskiego Towarzystwa Naukowego, w ro
ku 1974 przedstawiciele Zrzeszenia Kaszubsko-Pomorskiego wręczyli 
autorowi Słownika gwar kaszubskich pamiątkowy medal z okazji ukoń
czenia druku tj. V I tego Słownika, Towarzystwo Ziemi Kociewskiej 
wręczyło ks. Sycheie honorowy dyplom za Słownik kociewski. Zrzesze
nie Kaszubsko-Pomorskie wpisało ks. Sychtę w poczet swoich członków 
honorowych. W roku 1977 otrzymał nagrodę Oskara Kolberga i nagro
dę im. Kazimierza Nitscha od Komitetu Językoznawstwa PAN. Działa
jący przy Zarządzie Głównym Zrzeszenia Kaszubsko-Pomorskiego klub 
studencki Pomorania przyznał drowi Sycheie w roku 1968 medal Sto
łem, który otrzymują ludzie najbardziej zasłużeni dla Kaszub i Pomo
rza. W roku 1981 otrzymał nagrodę Wojewody Gdańskiego, a w sierpniu 
1982 roku odbyła się w Pelplinie uroczystość wręczenia ks. drowi 
B. Sycheie dyplomu honoris causa Uniwersytetu Gdańskiego, przyzna
nego wcześniej przez Senat tejże Uczelni. Słusznie został wpisany do 
albumu doktorów honorowych Uniwersytetu Gdańskiego, gdyż cele A l -
mae Matris Gedanensis wypełniał wcześniej, zanim ta uczelnia została 
powołana do życia. Wiele radości sprawił pelplińskiemu uczonemu 
przyznany w lu tym 1982 r. medal Mikołaja Kopernika przez Polską 
Akademię Nauk. Ostatnią i największą nagrodę za trudy i osiągnięcia 
życia, o której myślał i do której zdążał jako kapłan katolicki, jest 
— mamy to ufne przeświadczenie — wieniec chwały, który otrzymał 
od Chrystusa, jak to oświadczał Jego apostoł, św. Paweł. 

Księdzu drowi Bernardowi Sycheie, wspaniałemu człowiekowi, wy
bitnemu naukowcowi i literatowi, wzorowemu kapłanowi i wielkiemu 
synowi Kaszub i Pomorza towarzyszyły w ostatniej drodze na pelpliń-
ski cmentarz w dniu 29 X I 1982 r. rzesze kapłanów diecezjalnych i za
konnych, profesorowie seminaryjni, delegacje ziomków z Kaszub, Ko-
ciewia i Borów Tucholskich, a więc regionów, o których mawiał, że 
nie tylko należały do Polski, ale były samą Polską, a żegnali w szcze
rych i gorących słowach biskupi: Zygfryd Kowalski i Edmund Piszcz, 
prof. dr hab. Hanna Popowska-Taborska w imieniu Komitetu Języko
znawstwa PAN i Instytutu Słowianoznawstwa PAN, mgr inż. Wojciech 
Kiedrowski w imieniu Zrzeszenia Kaszubsko-Pomorskiego, doet, dr hab. 
Andrzej Zbierski w imieniu Gdańskiego Towarzystwa Naukowego, doc. 



ŻYCIE I OSIĄGNIĘCIA K S . DRA B E R N A R D A S Y C H T Y 257 

dr hab. Jerzy Reichan w imieniu Pracowni Atlasu i Słownika Gwar 
Polskich oraz autor niniejszego opracowania w imieniu Uniwersytetu 
Gdańskiego. 

B I B L I O G R A F I A P R A C K S . DRA B E R N A R D A S Y C H T Y 

Potrzeba przygotowania bibliografii prac ks. dra B. Sychty wynika z kilku 
powodów. Najpierw z różnorodności zainteresowań autora. Chodzi o to, by przed
stawiciel jednej dyscypliny, np. językoznawstwa mógł zobaczyć, co Sychta zrobił 
również dla innej gałęzi wiedzy, np. dla teologii. Ponadto w wielu pracach o ks. 
Sycheie wymienia się prace, których darmo szukać w bibliotekach czy w czaso
pismach. Są one po prostu ineditami. Tytuły zostały spisane z natury, bez zazna
czenia, że to są rękopisy. Tak jest z wielu sztukami teatralnymi Sychty, o czym 
piszę w odpowiednim fragmencie artykułu. Poza tym do wykazu prac pelplińskie-
go uczonego, zwłaszcza artykułów duszpasterskch i psychiatrycznych, jakiego do
konał ks. W. Szulist 1, zakradło się kilka pomyłek. 

Bibliografia niniejsza obejmuje tylko prace drukowane. Nie podaje się w niej 
rękopisów, a więc ani pracy doktorskiej pt. Kultura materialna Borów Tuchol
skich, ani prac etnograficznych, jak Kaszubski rok obrzędowy i Medycyna i we
terynaria ludowa Kaszubów. Nie udało mi się odnaleźć pracy Lud a przyroda, 
która według wykazu ks. Szulista (op. cit. przyp. 36) miała być zamieszczona 
w Przeglądzie Homiletycznym roku 1931, z. 2, s. 15: nie ma jej w tym numerze 
ani w następnych rocznikach i numerach. Może to też opus ineditum. 

Bibliografia ma charakter chronologiczny, podstawą chronologizacji jest fakty
czny rok ukazania się pracy. _ ^ 

1936 

1) Duszpasterz wobec histerii, Miesięcznik Diecezji Chełmińskiej t. 8, 1936, nr 10, 
s. 736—744. 

1937 

2) Hanka sę żeni. Wesele kaszubskie w pięciu aktach z muzyką i śpiewem. Po
przedził s łowem wstępnym Władysław Pniewski, Wejherowo 1937, s. 173 + 1 nlb. 
3) Śpiące uejskue. Dramat kaszubski w czterech odsłonach, Wejherowo 1937, s. 81. 

1938 

4) Dzewczę i miedza. Dramat kaszubski w pięciu aktach, Wejherowo 1938, s. 106. 
5) (Rec.) Ks . S. Huet, Psychoanaliza a sakrament pokuty. Odb. z Ateneum K a 
płańskiego t. 40, Miesięcznik Diecezji Chełmińskiej t. 10, 1938, nr 9, s. 674—676. 
6) Gwiózdka ze Gduńska (wyjątek z aktu I), Klęka I I , 1938, nr 23 z dn. 25. X I I , 
s. 32. 

1 Ks . W. S z u l i s t , Bernard Sychta — autor wielkiego Słownika gwar ka
szubskich, Roczniki Humanistyczne X X , 1972, z. 4, s. 105—115; toż: W hołdzie au
torowi Słownika gwar kaszubskich, Studia Pelplińskie, (t. I I ) , 1971, s. 239—249. 

2 W wielu pracach podaje się też tytuł We Gwiazdkę, rzekomo drukowany 
fragment w Klecę. Sprawę wyjaśnia F . N e u r e i t e r , Historia literatury kaszub
skiej, Gdańsk 1982, s. 226 informując, że sztuka We Gwitzdkę wystawiona została 
przez młodzież gimnazjum w Wejherowie 1930 r. Potem autor poszerzył i przero
bił sztukę, dał jej też tytuł Gwiózdka ze Gduńska i z tej właśnie wersji pochodzi 
przedruk w Klecę. 
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7) Z zagadnień: duszpasterstwa psychiatrycznego, Miesięcznik Diecezji Chełmiń
skiej t. 10, 1938, nr 4/5, s. 354—367. Osobna odb. s. 16. 

1939 

8) Psychoterapia. Uwagi na marginesie pracy ks. prof. dra Z. Kozubskiego „Psy
choterapia, jej istota i znaczenie", Warszawa 1938, Miesięcznik Diecezji Chełmiń
skiej t. 11, 1939, nr 5, s. 485—488. 

1946 

9) Budzą śpiącech (recte: śpiącech), Ankona 1946, nr 16 i Kaszebe I, 1957, nr 5 
z dn. 16—31 X I I , s. 5. 
10) Przebudzenie. Dramat kaszubski, Arkona 1946, nr 8, s. 9—10. 

1947 

11) Psychiatria duszpasterska. (Rec.) S. Huet, Psychiatria duszpasterska, Ateneum 
Kapłańskie 1947, z. 1, s. 37—49 i z. 2, s. 174—184, Orędownik Diecezji Chełmiń
skiej 1947, nr 6, s. 557—562. 

1948 

12) Wolność woli jako zagadnienie przyrodniczo-psychologiczne, Orędownik Die
cezji Chełmińskiej 1948, nr 5, s. 355—398. 
13) Zadania nowoczesnego duszpasterstwa psychiatrycznego, Orędownik Diecezji 
Chełmińskiej 1948, nr 3, s. 196—200. 

1950 

14) Co to jest psychochirurgia, Orędownik Diecezji Chełmińskiej 1950, nr 1, 
s. 44—46. 

1955 

15) Element morski w kaszubskiej frazeologii, Język Polski X X X V , 1955, s. 1—8. 

1956 

16) Kaszubskie nazwy diabła, Język Polski X X X V I , 1956, s. 28—44. 
17) Przezwiska u Kaszubów, Język Polski X X X V I , 1956, s. 97—108, 205—217. 

1957 

Budzta śpiącech, zob. poz. 9. 
18) Geografia wyrazów żartobliwych, Język Polski X X X V I I , 1957, s. 390. 
19) Gwiazdka na Kaszubach, Kaszebe I, 1957, nr 5 z dn. 16—31 X I I , s. 1, 4. 

1958 

20) Etymologia ludowa kaszubskich nazw miejscowych, Onomastica IV, 1958, 
s. 285—287. 
21) Symbolika marzeń sennych, Kaszebe I I , 1958, nr 4 z dn. 16—28 I I . 
22) Twórcze zdolności Kaszubów (na przykładzie synonimów biedronki), Język 
Polski X X X V I I I , 1958, s. 217—220. 
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23) Miasta, miasteczka i wsie w kaszubskiej literaturze ludowej i obrzędach, L i 
teratura Ludowa I I I , 1959, nr 1—2, s. 51—62. 
24) Wesele kociewskie, Gdynia 1959, s. 163 + 1 nlb. 

1960 

25) Biada Polsce prze Pomorsce, Literatura Ludowa IV, 1960, nr 4—5, s. 33—34. 
26) Drobna twórczość na Kociewiu (zagadki i łamigłówki), Rocznik Gdański 
X V I I / X V I I I , 1958/1959 (druk 1960), s. 324—335. . 
27) Kaszubskie grupy regionalne i lokalne. Ich nazwy i wzajemny stosunek do 
siebie, Rocznik Gdański X V I I / X V I I I , 1958/1959 (druk 1960), s. 223—251 i osobna 
odbitka. 

1967 

28) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. I: A — G , Ossolineum 
1967, Komitet Językoznawstwa PAN. Gdańskie Towarzystwo Naukowe, s. X X X 
+ 444. 

1968 

29) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. I I : H — L , Ossolineum 
1968, s. 412. 

1969 

30) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. I I I : Ł—O, Ossolineum 
1969, s. 386. 

1970 

31) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. I V : P—R, Ossolineum 
1970, s. 434 

1972 

32) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. V: S—T, Ossolineum 
1972, s. 456. 

1973 

33) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. V I : U—2, Ossolineum 
1973, s. 348. 
34) Kaszeba beł mój tatk (w) F . N e u r e i t e r , Kaschubische Anthologie, Miinchen 
1973, s. 139—140; (w) Modra struna. Antologia poezji kaszubskiej, Gdańsk 1973, 
s. 167; (w) Westrzód dóczi (wiersze). Wybór E . K a m i ń s k i e g o , Wejherowo 
1977, s. 18. 
35) Zużonka (w) Modra struna. Antologia poezji kaszubskiej, Gdańsk 1973, s. 168; 
toż „Kolęda — kołysanka" (w) Swięti d2śZ desze. Antologia kaszubskiej poezji re
ligijnej. Zebrał i przygotował do druku wraz z przedmową ks. J . W a 1 k u s z, Pel
plin 1981, s. 71; toż (w) Kaszebsczie kolędę e godowe spiewe (jak w poz. 
36) , s. 117. 
36) Biżonka (w) Modra struna (jak w poz. 35), s. 169; toż. Słownik gwar kaszub
skich na tle kultury ludowej, t. V, s. 190—191; toż. „Kolęda — kołysanka" (w) 
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Swięti dzel desze (jak w poz. 35), s. 50—51; toż (w) Kaszebsczid kolędę e godowe 
spiewe. Zebrał i wstępnie opracował W. K i r s t e i n , Gdańsk 1982, s. 76. 

1976 

37) Słownik gwar kaszubskich na tle kultury ludowej, t. V I I , Suplement, Ossoli
neum 1976, s. V I I I + 445. 

« 1980 

38) Słownictwo kociewskie na tle kultury ludowej, t. I ; A — F , Ossolineum 1980, 
Polska Akademia Nauk. Komitet Językoznawstwa, s. X I I + 135. 
39) Słownictwo kociewskie na tle kultury ludowej, t. I I : G—Ń, Ossolineum 1980, 
s. 146. 

1981 

Kolęda — kołysanka, zob. poz. 35, 36. 

Zużonka, zob. poz. 35. 
Kolęda, zob. poz. 36. 

1982 

1983 

40) Słownictwo kociewskie na tle kultury ludowej, t. I I I : O—Z, Ossolineum 1985 
s. 143. 



STUDIA GDAŃSKIE VI (1986) 

Adam Synowiecki 

FILOZOFIA I OBJAWIENIE 

Kazanie Mikołaja z Kuzy 

„GDZIE JEST NOWO NARODZONY KRÓL ŻYDOWSKI?" 

Przekład i komentarz 

WPROWADZENIE 

M i k o ł a j z K u z y (1401—1464), teolog i filozof, dyplomata i do
stojnik kościelny (od 1448 r. kardynał, a od 1451 r. biskup Brixen 
w Tyrolu) nie stworzył własnej szkoły w filozofii, zwolennicy zaś jego 
poglądów nie umieli ich ani właściwie pojąć, ani tym bardziej twórczo 
rozwinąć. Toteż mimo niekwestionowanego dziś wpływu Mikołaja na 
myśl nowożytną [por. 46, s. 269 i nast., a wśród starszych prac: 21, 
s. 158 i nast.] poszedł on rychło w zapomnienie i pozostawał w cieniu 
aż do czasów najnowszych. 

Przypomniano sobie o nim w ubiegłym stuleciu. Nie sprawił tego 
jednak ani Hegel, mimo że właśnie jego filozofia jest bardzo bliska 
(wręcz podejrzanie bliska) pomysłom Kuzańczyka, ani idealizm obiek
tywny in extemso, który miał wszak wówczas wielu przedstawicieli. 
Dokonali tego natomiast neokantyści, a w szczególności H. C o h e n , 
założyciel szkoły marburskiej i E. C a s s i r e r, jej wybitny przedsta
wiciel [17, s. 80—81]. Od tego1 czasu popularność Mikołaja ciągle wzra
sta, przy czym odnotować tu trzeba pewien fakt osobliwy. 
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Otóż do niedawna stał za tą popularnością ekspansywny sejentyzm, 
który szukając rodowodu nauk pozytywnych, „odkrył" Kuzańczyka, 
i , przejęty jego twórczymi pomysłami w matematyce i kosmologii, 
upowszechniał opinię, że Kuzańczyk to „odkrywca wielkości nieskoń
czenie małej", „poprzednik Kopernika!" itp. Dziś sytuacja uległa 
odwróceniu, albowiem stanął za tą popularnością kryzys scjentyzmu 
i współmierny z n im zwrot zainteresowań ku metafizyce Mikołaja, 
w której spodziewamy się znaleźć remedium na bolączki naszych cza
sów; na zachwianie się wiary w zbawczą moc nauki, na zagrożenia ja
kie niesie postęp techniczny, na depersonalizację człowieka w polityce 
iiltp. 

Żyjemy w czasach zmierzchu utopii prameteistycznych; w czasach 
gdy nawet ateiści modlą się — jak powiedział K. J a s p e r s — do 
swojego nie-Boga. Równocześnie jednak nie umiemy pozbyć się podej
rzenia, że jesteśmy samotni w bezmiarach Kosmosu; w przestrzeni pra
wie pusEej, bezdusznej ii jednorodnej, w której nie ma już miejsca na 
świat niebiański i zamieszkałego w nim Boga. Że nie czujemy się z tym 
dobrze i nie jesteśmy z tym szczęśliwi, świadczy wiele faktów, a znany 
uczony popularyzator nauk przyrodniczych, H. von D i t f u r t h, nie 
waha się nawet powiedzieć, że „wiele z tego cynizmu i nihilizmu, któ
ry spotykamy w psychice „nowoczesnego" człowieka, wyrosło na zim
nym podłożu tego obrazu świata" [13, s. 28]. I chociaż z kosmologicz
nego punktu widzenia trzeba dziś ów obraz w wielu miejscach popra
wić, determinuje on jednak nadal nasz sposób myślenia, na czoło zaś 
pyt m o byt Boga wysuwa kwestię Jego „ubi" (miejsca); kwestię, przed 
którą staje każdy człowiek wierzący, choć nie każdy umie ją wysłowić 
tak pięknie, jak uczynił to L e ś m i a n: 

Boże, pełen w niebie chwały, 
A na krzyżu — pomarniały — 
Gdzieś się skrywał i gdzieś bywał, 
Zem Cię nigdy nie widywał? 

Gdyby Kuzańczyk żył w naszych czasach, mógłby uznać ów wiersz 
za motto tych przemyśleń, które znalazły się w kazaniu „Ubi est, qui 
natus est rex Iudeorum". Jest to kazanie z ki lku przyczyn niezwykłe. 
Ukazuje ono, po pierwsze, wielką głębię problemu; konieczność jego 
analizy .na co najmniej trzech poziomach: fizycznym (co znaczy być 
gdzieś w Kosmosie?), metafizycznym (co mamy na myśli mówiąc, że coś 
w ogóle jest?) i antropologicznym (gdzie jest Bóg w sferze ludzkiego 
ducha?). Nie jest ono, po drugie, zwykłą homilią, popularnym objaśnie
niem tekstu biblijnego, lecz stanowi w istocie traktat filozoficzny, o ty-
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le tylka z homilią spokrewniony, że filozofia — jako „sorror" (nie „an-
cilla") teologii — raz po raz powołuje się na Objawienie, szukając we
spół z nim rozwiązania problemu. I właśnie z tego względu zatytuło- * 
wałem niniejszą pracę „Filozofia i Objawienie"; z tej też przyczyny 
zaznaczyłem obok tekstu te miejsca kazania, w których odwołuje się 
Kuzańczyk do 'Pisma Świętego. 

Z innego względu — z racji trójozłonowej, wzorowanej na „negacji 
negacji", struktury kazania — wprowadziłem doń trzy podtytuły, któ
re 'Odnoszą się kolejno do trzech wątków rozważań: o miejscu świata 
w BogUj o braku miejsca Boga w świecie i wreszcie o Jego zamieszkaniu 
w duchu ludzkim. Kazanie opatrzyłem ponadto obszernym komenta
rzem, podzielonym tematycznie na kilka części, odnoszących się zwyk
le do ki lku paragrafów- Nile czyta Się bowiem kazania łatwo; jego tekst 
jest szkicem raczej, niż gotową rozprawą i zdarzają się w nim tak nie
dopowiedzenia czy luk i myślowe, jak i zbędne niekiedy powtórzenia 
czy zdania wtrącone. Zrozumienie tekstu wymaga nadto analizy pojęć 
metafizycznych, a także informacji historycznej, nie wyłączając jej od
niesienia do czasów bieżących. 

Przekładu dokonałem, korzystając z zainicjowanego pod koniec lat 
dwudziestych '(przez E. Hoffmanna i R. Klibansky'ego) krytycznego 
wydania tekstów Kuzańczyka, któremu patronowała Heidelberska Aka
demia Nauk. Ściślej mówiąc, korzystałem z opracowanego przez J. K o-
c h a zbioru kazań [33], w którym obok tekstu łacińskiego znajduje się 
przekład niemiecki, a tekst łaciński lopiera się na manuskryptach wa
tykańskich, uważanych za bezpośrednie kopie rękopisów Mikołaja. 

W komentarzu korzystałem też z innych prac Kuzańczyka, zwłasz
cza z tych, które (w wersji dwujęzycznej), wydawane są dzisiaj w Ham
burgu (Felix Meiner Verlag) i należą do „Philosophische Bibliothek". 
W wyjątkowych przypadkach i w sprawach mniej istotnych korzy
stałem nadto z samych tylko' przekładów, np. z tłumaczenia rosyjskie
go [35]. Żałować należy, że podczas gdy w innych krajach (szczególnie 
na Zachodzie), mnożą się dziś wydania i przekłady traktatów Mikoła
ja, podczas gdy prac o Kuzańczyku trudno dziś tam policzyć, w Pol
sce brakuje jednego i drugiego. Milczy „Biblioteka Klasyków Filozo
fii", a poiza książką M. F. T o k a r s k i e g o [46], dotyczącą nota bene 
stosunkowo wczesnych poglądów myśliciela, nie posiadamy żadnej mo-
niografii, która stawiałaby sobie za zadanie opracować i spopularyzo
wać jego myśl filozoficzną. A jest to wielka luka; choćby tylko dlate
go, że — jak pisze H. G. G a d a m e r — „Stoi on w szeregu wielkich 
klasyków myśli zachodniej, którzy w różnych czasach poręczali nam 
Jedno i Prawdę" [17, a, 88]. 
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MIKOŁAJ Z K U Z Y 

Kazanie na uroczystość Objawienia Pańskiego 
Brixen, 1456 

„GDZIE JEST NOWO NARODZONY KRÓL ŻYDOWSKI?" 

(Ubi est qui natus est rex Judeorurn?) 

1. Do te^o, co o tej właśnie uroczystości oznajmiłem gdzie 
indziej, gdy w różnych miejscach wygłaszałem tegoż dnia ka
zania, do "am teraz objaśnienie tematu. 

Nie wątpil i Mędrcy «ze Wschodu*, że narodził się król ży-
2 ^ dowski, lecz pytali, gdzie jest. Króla królów, „który mieszka 

19, i 6 w niebie", uważali Żydzi za króla, k tóry panował nad nimi 
2 - 4 przez Mojżesza i proroków. A później rzekł Ten, który był 

5 8 przez mich ludowi oznajmiany: „Oto jestem" i „ukazał się 
3/38 na ziemi" i „przebywa «wśród ludzi»", według tego, jalk 

u ' 3 przepowiedział swoje przyjście. Toteż z «ebwilą ukazania 
się» gwiazdy stwierdzili magowie bez wahania, że narodził 
się Ten, który miał przyjść, i pytali «tylko», gdzie jest. 

2. Mówią ci, którzy zajmują się rozmaitymi religiami (de 
sectis tractantes), że wydarzenie to mogli oni przewidzieć na 
podstawie wielkich i rzadkich koniuńkcji planet, przede 
wszystkim Saturna i Jowisza, przy czym religię chrześcijań
ską, która traktuje o mądrości tajemnej (occulta sapientia), 

, nazywają «oni sektą» Merkurego. Jest bowiem możliwe, że 
koniunkcja określająca «daną» religię powstaje w domu (in 
domo) lub w naturalnej konstelacji (in constellatione naturae) 
jakiejś planety, i że według tego powstają religie; tak że jed
na jest sektą Saturna, inna Wenery. Zapewniają mianowicie 
«niektórzy», że religia Żydów jest «sektą» Saturna, Arabów 
Wenery, Chrześcijan Merkurego itd., jako też, że na podsta
wie kierunku wielkiej koniuńkcji mogli magowie przewi
dzieć, iż narodził się król i przywódca religijny oraz w ja
kiej to się stało krainie; lecz nie mogli wiedzieć dokładnie 
w jakim «narodził się» mieście lub w jakim domu. W rzeczy 
samej pisze MESSAHALA (Messala), że według przekazu 
starożytnych, w pierwszym obliczu «znaku# Panny (in prima 
facie Virginis) podnosi się panna odstawiająca od piersi sy
na (...virginem ablactantem puerum), którego narody będą 
wielbić; i stosownie do «przekazu» tychże «starożytnych» 
przyszli owi astrologowie «do Jezusa», aby zmysłowymi 
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oczami zobaczyć na ziemi Tego, iktórego konstelację widzieli 
wprzód na Wschodzie, skąd przyszli. 

3. Lecz my nie dbamy o takie domysły (istas coniecturas), 
mamy bowiem na 'uwadze «to tylko*, że magów prowadził 
znak widzialny, który poprzedzał ich w postaci gwiazdy: 
przez który to znak zostali upewnieni, że narodził się Ten, 
od którego pochodzi wszelka mądrość; k tóry przez wszyst
kich mędrców tego świata będzie poszukiwany, poznawany 
i uwielbiany. 

«1. „Jest gdzie" (est ubi) — czytanie oznajmiające* 

4. Otóż omówienie naszego tematu, które powinno zostać 
teraz przedstawione, można ująć w myśl komentarza mistrza 

J i , 38 ECKHARTA do Ewangelii Jana najpierw depresywnie (d e-
p r e s s i v e ) , «to znaczy tak», aby «przez wyciszenie tonu 
zapytania* oznajmiało: „ N o w o n a r o d z o n y k r ó l ż y 
d o w s k i j e s t g d z i e", czyli po prostu miejscem; jak gdy
by mędrcy mówili: ó w k r ó l n o w o n a r o d z o n y j e s t 
B o g i e m , k t ó r y j e s t „m i e j s e e m w s z y s t k i e g o " 
(omnium locus). Tak bowiem spostrzegli wszyscy mędrcy, 
że Bóg jest miejscem. Wszystkie mianowicie «jestestwa, k tó
re są» w miejscu, pozostają w spoczynku, zaś poza swoim 
miejscem są w niepokoju, ponieważ nie są tam, dokąd dążą. 

o h 1 , 7 I jak według wizj i SALOMONA wszystkie rzeki powracają 
„do miejsca, z którego wypływają", tak wszystkie «jeste-
stwa» powracają do miejsca, z którego wyszły. Wszystkie zaś 
«jestestwa» o ile rzeczywiście są (ut sunt), są «ezyli bytują* 
z przyczyny jakiejś istoty (ab essentia sunt); na przykład 
rzeczy białe (alba) z przyczyny bieli (ab albedine), rzeczy 
dobre (bona) z przyczyny dobra (a bonitate), a prawdziwe 
(vera) z przyczyny prawdy (a verilaite). Otóż istotą, z której 
wyszły wszystkie «jestestwa*, jakie ^gdziekolwiek i jakiekol
wiek* są, jest miejscem, do którego wszystkie dążą. Ponie
waż zaś „poza swoim miejscem niespokojne są wszystkie 
«jestestwa*", „do swego miejsca wszystkie dążą i spiesznie 
powracają" oraz „we właściwym sobie miejscu wspólnie 
chronią się, są bezpieczne i spoczywają", przeto Bóg nie bez 
racji może być nazywany miejscem; «oczywiście» nie do
słownie (non modo quo intelligitur vis vocabuli), lecz ponad 
takim sposobem pojmowania, «jaki jest właściwy* naszej sła
bości. Stosownie do tego zapewnia nas JAN w Apokalipsie, 
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że Słowo Boże (Verbum Dei) rzekło: „Jam Alfa i Omega, po-
Ap C Z ą t e k i koniec ; „lecz koniec, spoczynek i dobro są tym sa-
p s i5,2; mym". To zaś, że Bóg jest miejscem duszy wyznają: w wielu 

4i. 4; 62,2 miejscach PSALMISTA, AUGUSTYN w toku swoich Wyznań 
i i n n i . Lecz ponieważ Bóg jest źródłem, z którego czerpią 
wszystkie «jestestwa» to, że są (ut sint) — bo te, którym nie 

R Z 4,17 przysługuje bycie (quae non sunt) wzywa do siebie, aby były 
(ut sint); jest mianowicie bytem, do którego wszystkie zo
stały wezwane, aby były i poza bytem wszystkie są niespo
kojne; albowiem te, którym nie, przysługuje bycie dążą tylko 
do tego, aby były «tam», gdzie spoczywają — przeto byt, któ
ry jest początkiem (principium) wszystkich jestestw (om-
nium quae sunt) jest «zarazem» ich końcem (finis), miejscem 
i spoczynkiem, jak spostrzegamy to we wszystkim, co pow
staje dzięki rękodziełu lub naturze — toteż «wszysbkie» spo
czywają w bycie (quiescunt in esse). Gdy na przykład dzięki 
rękodziełu doprowadzony zostaje do bytu (in esse producitur) 
dom, stoi «on» i spoczywa bez zmiany (inalterabiliter); jeśli 
zaś traci byt — barwę lub pomalowanie (esse coloratum vel 
depietum), to chociaż pozostaje jako dom niewzruszony, po
rusza się jednak ze względu na ów «drugi» byt, a mianowi
cie barwę, która go opuszcza, co osiągnąwszy „spoczywa" 
i „wszelka poprzednia zmiana (mutatio)" ustaje. 

5. Zauważ także, iż m i e j s c e m c z a s u j e s t w i e c z 
n o ś ć , a miejscem ruchu jest spoczynek, zaś miejscem liczby 
jedność i td. Cóż bowiem wydaje się bytem w czasie (esse in 
tempore), jeśli nie teraźniejszość (praesentia)? Wszak czas 
płynie, a jego upływ jest tylko «przechodzeniem» z bytu 
w byt (de esse in esse). Bytem t y m jest teraźniejszość czyli 
teraz (nunc); mówi się na przykład, że z samego czasu posia
damy «jedynie» teraz, nie ma zaś wielu teraz, lecz tylko jed
no. Rzeczywiście, teraz nie przechodzi w przeszłość, ani też 
o przyszłości nie można rzec, «że jest» teraz. Toteż «właśnie 
owo» teraz, od którego i do którego płynie wszelki czas, jest 
istotą lub bytem (essentia seu esse) czasu, przy czym byt ten 
określamy jako dzisiaj (hodie) lub «jako» wieczność (aeterni-
tas), czy «jako» teraz, które zawsze trwa w bezruchu (stat 
immobiliter). Stąd teraz wieczności jest wiecznością samą 
(ipsa aeternitas) lub bytem samym (ipsum esse), w którym 
spoczywa byt czasu (in quo est esse temporis), i «owo teraz» 
jest wiecznym Bogiem, który stanowi swoją wieczność (est 
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sua aeternitas); w samej rzeczy, początek i koniec tegoż bytu, 
i tak samo miejsce czasu, nazywamy wiecznością. 

6. Sądzę też, że k i e d y s p o g l ą d a m y na r u c h , n i e 
z n a j d u j e m y w n i m i n n e g o b y t u , n i ż s p o e z y-
n e k; albowiem to co się porusza, porusza się od spoczynku 
dó spoczynku, podobnie jak czas od teraz do teraz; i nie ma 
ani wielu spoczynków, wokół których zachodzi poruszenie, 
ani też wielu teraz, «wokół których upływa czas*. Krótko 
mówiąc, spoczynek jest t rwałą istotą ruchu (stabilis essentia 
motus); stąd wszystko, co się porusza, porusza się od bytu 
spoczynku (esse ąuietis) do bytu spoczynku. Lecz ów trwały 
i wieczny byt ruchu jest «tym samym» spoczynkiem, który 
jest Bogiem. Prawdziwość tego «zdania» spostrzega ten, kto 
zastanawia się nad zbieżnością (coincidentia) początku i koń
ca oraz «nad tym», że początkowy i końcowy kres «ruchu» 
(termini a quo et ad quem) zbiegają się w kresie absolutnym. 

7. Tak samo jest z ilością: ilość bowiem postępuje od jed
nego do jednego (de uno ad unum) i ani nie widać innego 
bytu ilości (esse numeri), niż jedno, ani nie ma wielu jed
nych, lecz jedno jedno (unum unum est). J e d n o ś ć (uni-
tas) więc, która jest nadto bytowością (entitas) lub istotą 
(essentia), j e s t j e d n a i o n a j e s t p o c z ą t k i e m , k o ń 
c e m o r a z m i e j s c e m w s z y s t k i c h p o s z c z e g ó l 
n y c h b yt ó w (o m n i u m e n t i u m ) l u b k a ż d e j da
j ą c e j s i ę p o l i c z y ć i l o ś c i . Toteż Bóg o ile jest istotą 
bytów policzalnych (entium numerabilium), nazywa się by
towością lub jednością czy wreszcie jednym Bogiem, który 
jest swoją jednością (sua unitas). 

8. W podobny sposób o b l i c z a n i e (r a t i o c i n a t i o) 
j e s t r u c h e m r o z u m n e g o d u c h a o d p r a w d y do 
p r a w d y , i jest tylko j e d n a prawda, i Bóg nazywa się 
prawdą, ponieważ jest spoczynkiem lub miejscem rozumów 
obliczających (rationum ratiocinantium) czy też umysłowych 
rozważań (intellectualium discursuum). 

Pomyśl tak samo o innych bytach*, a pod różnorodnością 
ich nazw odkryjesz tylko Boga «jako» miejsce lub spoczynek 
wszystkich «bytów», i On jest początkiem, który zbiega się 
z końcem wszystkich stworzeń. Lecz w tych rodzajach wypo
wiedzi, zawsze musisz mieć się na baczności, abyś nie są
dził, że pojęcia są ścisłe, gdy mówimy o tym, co jest niewy-
powiadalne (quando de ineffabiii loquimur). 
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9. PAWEŁ zaś powiedział, że w Bogu jesteśmy i p o r u -
1 7 , 2 8 s z a m y s i ę ; albowiem pielgrzymami (viatores) jesteśmy. 

Pielgrzym zaś nazywa się i jest pielgrzymem dzięki drodze 
(via). Jeśli tedy zapytać pielgrzyma, który wędruje lub po
rusza się drogą nieskończoną, gdzie jest, mówi «on»: na dro
dze (in via); jeśli zapytać, gdzie się porusza, odpowiada «tak 
samo»: na drodze; jeśli zaś dociekać, skąd «ów pielgrzym* 
idzie, mówi «on»: z drogi (a via); a jeśli badać dokąd dąży, 
mówi: z drogi ku drodze (de via ad viam). I tym sposobem 
n i e s k o ń c z o n ą d r o g ę o k r e śl i ć m o ż n a j a k o m i e j 
sce p i e l g r z y m a , i «o n a» j e s t B o g i e m . Stąd droga 
ta, poza którą pielgrzym nie może się znaleźć (non est reperi-
bilis), jest owym bytem bez początku i końca, od którego 
pielgrzym otrzymuje swą naturę (a quo est) i ma to wszyst
ko, przez co jest pielgrzymem. To zaś, że pielgrzym poczyna 
być pielgrzymem na drodze, ani niczego nie przydaje drodze 
nieskończonej, ani nie powoduje jakiejś zmiany w drodze 
wiecznie trwałej i nieruchomej. 

10. Dlatego bacz pilnie, w jaki sposób S ł o w o B o ż e n a-
1 4 ' 6 ż y w a s i e b i e d r o g ą ; możesz z tego wyrozumieć, że 

prawdziwie żyjący umysł jest pielgrzymem na drodze lub 
w Słowie życia, od której to drogi otrzymuje «on» swą natu
rę oraz imię pielgrzyma (a qua via est et dicitur viator), i na 
której porusza się. Jeżeli bowiem ruch jest biegiem życia 
(vivere), to droga ruchu jest życiem samym (vita); istnieje 
tedy droga żywa żywego pielgrzyma. Żywy pielgrzym od 
drogi żywej posiada to, że jest żywym pielgrzymem, i żywa 
droga jest jego miejscem, a «on» porusza się na niej i z niej, 
przez nią i ku niej. S ł u s z n i e w i ę c S y n B o ż y n a z y 
w a s i e b i e d r o g ą i ż y c i e m . 

11. Zauważ jednak ponadto, że o w a d r o g a , k t ó r a j e s t 
ż y c i e m , j e s t t e ż p r a w d ą . Albowiem żywy pielgrzym 
jest duchem rozumnym, który doświadcza w swoim ruchu 
żywej radości, gdyż wie dokąd dąży. Wie mianowicie, że jest 
na drodze życia, lecz droga ta jest prawdą. Prawda bowiem 
jest najsmaczniejszym i nieśmiertelnym pokarmem jego ży
cia: z którego «to pokarmu* sam żywy pielgrzym czerpie 
byt, dzięki niemu jest karmiony. Toteż droga żywa, która 
jest także prawdą, jest Słowem Bożym, które jest zarazem 

3 4 Bogiem i „światłością ludzi wędrujących drogą (in via am-
bulantium); zaprawdę nie potrzebuje wędrowiec innego 
światła, aby nie chodził w ciemności, jak «chodzi w niej* ten, 
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kto nie wie dokąd idzie. Lecz d r o g a , k t ó / a j e s t ż y 
c i e m i p r a w d ą , j e s t it a k ż e ś w i a t ł e m o ś w i e c a -

• 1 2 j ą c y m, a światło jest żywe, ponieważ samo się objawia ja
ko „światło życia". 

12. Z drugiej strony, chociaż j e d n o jest wejście wszyst-
7 ' 8 kich ludzi w życie (in hunc mundum), nie wszyscy żyją jed

nakowo. Wprawdzie bowiem nadzy rodzą się ludzie, jak in 
ne zwierzęta (animalia), jednak dzięki sztuce ludzkiego tkac
twa odziewają się, by lepiej żyć, posilają się gotowanymi po
karmami, mają domy i konie oraz to wszystko, co dla lep
szego życia przydała naturze sztuka; wszystkie zaś sztuki 
otrzymujemy od wynalazców (ab inventoribus) jako wielką 
daninę, dar lub łaskę. Ponieważ wielu żyje nędznie i w smut
ku, a nawet w norach (in carceribus), wiele cierpiąc, inni zaś 
wiodą życie radośnie i wspaniale w zbytku (in habundantia), 
«przeto» wnosimy słusznie, że człowiek może dzięki jakiejś 
łasce lub sztuce dojść do życia bardziej spokojnego i rados
nego, aniżeli zezwala «na to sama» przyroda. Lecz chociaż 
wielu «ludzi», dzięki swojemu talentowi lub boskiemu oświe
ceniu, wynalazło, aby żyć lepiej, różne sztuki — jako to: jed
ni wynaleźli sztuki mechaniczne, «sztukę» siania, sadzenia 
roślin i handlowania, inni zaś spisali zasady rządzenia pań
stwem i gospodarowania, a nawet wymyślili etykę, aby 
przez obyczaje lub przyzwyczajenia przysposabiać się wciąż 
do osiągania radości w życiu cnotliwym i tak właśnie spo
kojnie sobą kierować — to jednak wszystkie te sztuki nie 
służą duchowi, lecz przekazują domniemania (coniecturas), 
w jaki sposób w pokoju i ze spokojem można wieść na tym 
świecie życie cnotliwe i godne pochwały. 

13. Stąd d o t y c h ż e s z t u k d o d a n a z o s t a ł a r e l i 
g i a o p a r t a na b o s k i m a u t o r y t e c i e i o b j a w i e -
n i u, która przez bojaźń bożą oraz miłość Boga i bliźniego, 
w nadziei pozyskania przyjaźni Boga — Dawcy Życia, przy
sposabia człowieka do posłuszeństwa Bogu, abyśmy osiągnęli 
na tym świecie życie długie i spokojne, a w przyszłym ra
dosne i niebiańskie (divinam). Wszelako w odróżnieniu od 
wszystkich rodzajów religii (inter omnes religionis modos), 
które w znacznym stopniu odchodzą od prawdziwego życia, 
o b j a w i o n a z o s t a ł a n a m p r z e z J e z u s a S y n a 

B o ż e g o d r o g a d o ż y c i a w i e c z n e g o. To On przeka-
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zał nam, jakie jest życie niebieskie (caelestis), które posia
dają dzieci (filii) Boga, oraz to, że możemy dojść do dzie
cięctwa bożego, i w jaki sposób «można je osiągnąć*. Albo
wiem tak, jak sztuka dobrego życia na tym świecie niejed
nakowo została «nam» przekazana przez różne talenty, i ta 
jest «wśród nich» doskonalsza, która z jaśniejszego pochodzi 
zamysłu (ex clariori ratione est), tak też religia, która odno
si się do życia przyszłego, a teraźniejsze do przyszłego prze
znacza, różnie została przekazana przez proroków, przewidu
jących z oddali (a remotis) «życie» przyszłe. A ponieważ nikt 
nie widzi przyszłego życia inaczej niż według «jakiegoś» do
mniemania (in coniectura), przeto tylko ten, który przyszedł 
do naszej natury od Boga, czyli z tamtego życia niebieskiego, 
«czekającego» nas w przyszłości, mógł doskonale przekazać 
«ludziom» religię, czyli drogę do tegoż «życia». Jest nim nasz 

J J 10 10 ^ e z u s ' który przyszedł z nieba, abyśmy dzięki Niemu mieli 
D Z i , i życie i żyli pełniej, niż dzięki naturze; .On „począł czynić 

i uczyć" jak stać się to może i mówił: „Kto za mną idzie, 
J 8 ' 1 2 nie chodzi w ciemności, ale będzie miał światłość życia". 

Był On zatem drogą do osiągnięcia łaski; «On», który był 
też drogą natury. 

14. T a k w i ę c J e z u s j e s t m i e j s c e m , w k t ó r y m 
u s p o k a j a s i ę ( u b i ą u i e s c i t ) w s z e l k i ^ r u c h na
t u r y i ł a s k i . Słowo Chrystusa,, czyli «Jego» nauka lub 
przesłanie, czy «wreszcie» przykład Jego postępowania, jest 
drogą ku oglądaniu czy pojmowaniu (ad visionem sive appre-
hensionen) życia wiecznego, a droga ta jest życiem Boga, któ
ry sam jest nieśmiertelny: jest zatem życiem pełniejszym, 
niż życie natury stworzonej. Stąd na drogę łaski, która wie
dzie do Ojca, nikt nie może wejść sam przez się, lecz jest ko
nieczne, aby wszedł na nią przez bramę (per hośtium). Chry
stus zaś mówi, że On jest bramą; «On», który jest zarazem 
drogą: Chrześcijanin, oczywiście ten, który wierzy, dzięki 

Ga 5,6 wierze, która przez miłość działa, wszedł przez bramę i jest 
na drodze. Bramą jest wiara, drogą jest miłość; stąd ukształ
towana przez miłość wiara w Chrystusa jest bramą i zara-

R z 4 - 1 7 zem drogą. Tak więc Słowo Boga Ojca przywołuje od nie
bytu do bytu (de non esse ad esse) i w końcu do takiego 
właśnie bytu , który żyje życiem umysłowym (vita intellec-
tuali), p o n i e w a ż r o z u m i e , ż e j e s t « b y t e m » . Otóż 
Słowo, które stało się ciałem, przywołuje przez łaskę ów byt 
umysłowy do wspólnoty ze sobą, aby mianowicie smakował 

1 Tm 6, 16 

J 10, 9 

J 1, 14 
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w ojcowskim źródle słodycz swojego niebiańskiego życia, 
które udziela się dzieciom bożym (filiis Dei). 

«2. „Gdzie jest?" (ubi est?) — czytanie pytające* 

15. Wyrażenie „Gdzie jest nowo narodzony król żydowski?" 
zechciejmy teraz pojąć inaczej, jako rzeczywiste pytanie 
(q u a e s t i v e), «czyli» tak, że mędrcy poszukiwali królew
skiego syna (puerum regem), aby Go uczcić jako Boga i zo
baczyć jako człowieka. Zechciejmy przeto zapytać najpierw: 
G d z i e «0 n» j e s t , t o z n a c z y «g d z i e j e s t j a k o» 
B ó g , - k t ó r y s t a ł s i ę c z ł o w i e k i e m , g d z i e ze 
w z g l ę d u na «s w o j ą»b o s k o ś ć ( s e c u n d u m d i v i -
n i t a t e m ) ? Ponieważ jednak wiemy, że Bóg jest «Panem», 

P s 1 4 3 którego wielkość nie ma, końca oraz, że jak twierdzi SALO-
i K r i a| 27 MON 2°Reg.VIII° — „najwyższe niebiosa (caeli caelorum) 

ogarnąć Go nie mogą", przeto «powiemy» najpierw, «że» nie 
jest «On» związany z żadnym miejscem (non est in aliąuo 
loco locatus). 

16. Z drugiej strony, jeśli chcemy «mimo to» dociekać 
gdzie jest «Bóg», zauważmy najpierw za mistrzem ECKHAR-
TEM, że 1 e p i e j m o ż e m y z o b a c z yć, g d z i e « 0 n» n i e 
j e s t . Powiedzmy «więc», że nie ma Go w czymś takim, „co 
zawiera niedostatek, zniekształcenie, zło, jakiś brak lub za
przeczenie (privationem aut negationem), ponieważ «tego ro
dzaju ułomności* pozbawia ją jakiś byt (aliąuid esse = aliąuod 
esse — A.S.) «czegoś», a nawet negują «go»; zakładają nadto 
pewien byt obok tego, którego «czegoś» pozbawiają lub który 
negują, a Bóg jest pełnym bytem (esse plenum), z którego 

J i , i 6 obfitości czerpią wszystkie jestestwa (omnia quae sunt), to, 
że są. Bóg jest bowiem bytem samym (ipsum esse), k tóremu 
nie może brakować żadnego bytu, tak jak białości jako takiej 
(albedo) nie może brakować lub zabraknąć (abesse vel deesse) 
żadnego białego koloru (album). „Stąd Bóg nie jest jakąś 
częścią Wszechświata, lecz ,,«bytuje» przed i ponad Wszech
światem"; albowiem części Wszechświata brakuje bytu i n 
nych części. I dlatego Bogu „nie odpowiada żadna negacja 
lub brak «czegoś», lecz właściwa jest Jemu i tylko Jemu ne
gacja negacji (negationis negatio), która jest sednem i wierz
chołkiem najczystszego stwierdzenia (purissimae affirmatio-

^ 3 ' " nis), zgodnie z wersetem: Jestem, który jestem Exod. 3; lecz 
' i samego siebie «Bóg» zaprzeczyć nie może, Tym. 2°. Zaprze-
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czyłby zaś sam siebie «jako» byt wtedy, gdyby albo Jemu 
czegoś brakowało, albo «gdyby On» czemuś brakował. T o t e ż 
B ó g j e s t w e w s z y s t k i c h «j e s t e s t w a c h» i w ż a d 
n y m z m i c h . J e s t m i a n o w i c i e w j a k i m k o l w i e k 
b ą d ź «j e s t e s t w i e» , s k o r o j e s t «o n o» b y t e m (u t 
e n s es t ) , n i e m a Go n a t o m i a s t w ż a d n y m , g d y 
j e s t t y m o t o b y t e m p a r t y k u l a r n ym ( u t h o c ens 
e s t). 

17. Sądzę, że dzieje się tak tylko dlatego, iż B ó g j e s t 
n i e j a k o f o r m ą f o r m ( f o r m a f o r m a r u m), formą 
absolutną (forma absolulta) lub istotą (essentia), która nadaje 
byt «wszystkim» formom. Stosownie do tego nazywa Go 
MOJŻESZ twórcą (formatorem) mieba i ziemi; nie jest bo
wiem Bóg niebem lub ziemią, czy czymś takim «jak one». 
Niebo mianowicie posiada swoją własną formę, która nadaje 
mu byt nieba (esse caelestiale); «ale» forma ta posiada byt ze 
względu na formę form. Po prostu Bóg, który wszystko two
rzy, jest istotą użyczającą bytu wszystkim formom, które 
określają (dant) ten czy tamten byt ^partykularny». Jednak
że Bóg nie może być «sam» formą nieba, która ustanawia się 
«wszak» dzięki różnicom między niebem i nie-niebem. Dla
tego owej, z powodu tychże różnic ustanowionej, formie bra
kuje tego bytu, którego «ona» nie określa; natomiast istocie 
absolutnej (essentiae absolute), którą jest Bóg, nie brakuje 
żadnego bytu. Jest przeto Bóg bytem każdego bytu, tak jak 
jedność jest bytem każdej liczby. Lecz jak jedność nie jest 
ani dwoistością, ani troistością, tak Bóg nie jest ani niebem, 
ani ziemią. Jedność jest początkiem i końcem dwoistości; 
dwoistość bowiem zamyka się (terminatur) w jedności, i gdy 
ta zostaje zniesiona (qua sublata), traci swój byt. W ten spo
sób Bóg jest początkiem i końcem wszechrzeczy (universo-
rum), to znaczy końcem, który nie ma końca, czyli końcem 
nieskończonym (fimis infinitus). 

18. Jeśli tedy Bóg jest tylko w bycie (in esse), to — jak 
mówi mistrz ECKHART — „nie znajduje się w czasie", ani 
w podziale, ani w ciągłości lub wielkości, ani „w czymś, co 
ma więcej i mniej «bytu»" (in aliąuo habente magis et m i 
nus), ani w «czymś» oddzielnym, ani w żadnym «bycie» 
„stworzonym, skoro jest «on» tym lub tamtym «bytem»", ani 
w żadnej charakterystycznej własności (in ullo proprio) 
«stworzeń», chociaż jest «zarazem» we wszystkich, skoro są 
bytami (ut sunt entia), jak np. białość «jest» we wszystkich 
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«rzeczach», gdy są białe, mimo że nie jest w nich podług 
tego, iż są uczasowione (temporalia), określone ilościowo 
(ąuanta) i oddzielone (distineta) lub, «że są» t y m czy tamtym, 
to znaczy drzewami, kamieniami itd. Bóg bowiem jest «by-

w ^ 3 , 1 4 ' tem», „który jest" i „byt" (esse) jest Jego imieniem, i jest 
On bytem samym, do którego dążą wszystkie «byty pochod
ne*. • 

; 19. Wydaje mi się też, że w y r a ż e n i e : „ w s z y s t k i e 
«j e s t e s t w a», k t ó r e s ą, o i l e «p o p r o s t u» s ą , s ą 
w b y c i e , k t ó r y j e s t B o g i e m", z n a c z y t o s a m o , 
co w y r a ż e n i e : „ B ó g , k t ó r y j e s t b y t e m s a m y m , 
j e s t « o b e c n y » w e w s z y s t k i c h «j e s t e s t w a c h», 
k t ó r e s ą, o i 1 e «p o p r o s t u * s ą". Albowiem w jakiż 
sposób byłyby «one jestestwami*, gdyby sam byt nie był 
w nich «obecny»? Lecz, aby w s z y s t k i e «jestestwa» były 
tym, czym są, byt, który jest we wszystkich «jestestwach*, 
bytuje w każdym z nich (est in ąuolibet, quod est) jako nie-
ścieśniony (incontracte) do tego, czy tamtego «jestestwa». 
Gdyby bowiem byt jako taki (ipsum esse) znajdował się 
w niebie w sposób ścieśniony (contraete), to znaczy w nie
bie jako niebie, nie byłoby go na ziemi, a jak istniałaby zie
mia bez bytu? Po prostu «byt ów» jest we wszystkich «je
stestwach* i w żadnym «z nich*: we wszystkich, o ile «one» 
są, i w żadnym w sposób ścieśniony, gdy są czymś tak a tak 
określonym (ut hoc sunt). Niebo zaś jest tym, a nie innym 
«bytem», nie jest bowiem samym bytem absolutnym (ipsum 
absolutum esse), lecz bytem ścieśnionym i ograniczonym 
(contractum et terminatum). Gdyby mianowicie było «ono» 
nieścieśnione i bezkresne, «czyli» nieskończone, nie byłoby 
bardziej tym «czym jest*, niż czymkolwiek «ińnym», lecz 
zespalało by (complicaret) na równi wszystkie byty. Zaiste 
zdolność bytowania (virtus essendi) wszystkich «jestestw*, 
które są i być mogą, Bóg, jest — jak mówi na temat prawdy 
AUGUSTYN w «traktacie» „De vera religione" — wszędzie 
(ubiąue) i nigdzie (nusąuam). Jest wszędzie, to znaczy w każ
dym miejscu, lecz nie jako byt umiejscowiony lub «w jaki 
kolwiek sposób* ścieśniony. Owszem, podczas gdy jest «On» 
w każdym miejscu, pozostaje niezależny (rnanet ... absolutus) 
od wszelkiego miejsca, przebywa (est) bowiem w każdym 
miejscu jako byt nieumiejscowlony (illocailliter). 

20. J e s t «On» mianowicie w b y c i e m i e j s c a ( i n 
esse 1 oćli), gdyż byt miejsca «jest» w 'Nim, n i e m a 
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«G o» z a ś w «s a m y m» m i e j s c u , choć nie oddala się od 
bytu miejsca «i pozostaje w nim» nieomal tak, jak byt ręki 
pozostaje (est) w bycie wszystkich palców. Wszystkie palce 
biorą mianowicie swój byt z pełni bytu (a plenitudine esse) 
ręki i gdyby byt palców nie uczestniczył (nisi ... esset) w by
cie ręki, nie istniałyby (non essent) «one». Palec oddzielony 
od bytu ręki nie jest bowiem palcem, «ale i» ręka nie jest 
palcem; natomiast byt palca otrzymuje ««we» bycie (habet 
esse) od bytu ręki. Tak, byt ręki nie znajduje się w palcu ja
ko palcu lub w kciuku jako kciuku, czy w palcu wskazują
cym jako wskazującym. Gdyby bowiem byt ręki znajdował 
się w kciuku jako kciuku, palec wskazujący nie czerpałby 
swego bycia z bytu ręki (non esset ab esse manus). Bo jeśli 
byt ręki byłby ścieśniony do «samego» kciuka, nie zespalał
by bytu wszystkich palców. Dlatego «sądzimy, że» aby byt 
ręki mógł użyczać bycia wszystkim palcom, nie podlega ścieś
nieniu (est incontractum) do któregoś «z nich*. Tym przykła
dem bytu ręki będziesz mógł się posłużyć, gdy przejdziesz 
«w rozważaniach* do bytu Wszechświata, i od niego ku przy
czynie jego bycia (in causam sui esse), tak jak gdybyś ((wy
chodząc* od bytu ręki spoglądał .na przyczynę jej bycia, 
mianowicie na ducha (scilicet intellectum), który jest po
czątkiem i końcem bytu ręki. 

21. Porównaniem 1»ym będziesz mógł posłużyć się nieraz 
w « r o z s t r z ą s a i n i u » z n a n e j k w e s t i i , k t ó r a w y 
r a ż a s i ę w p y t a n i u : g d z i e b y ł B ó g , z a n i m (a n-
t e ą u a m ) l u b p i e r w e j n i m ( p r i u s ą u a m) s t w o 
r z y ł n i e b o i z i e m i ę ? Pytanie to zakłada z góry błąd 
(falsum), że mianowicie było «już jakieś* gdzie lub miejsce 
wtedy, kiedy «go jeszcze* nie było, oraz że był czas «przed 
tym», zanim był. I rzeczywiście pytanie zakłada błąd, ponie
waż przed stworzeniem (ante creationem), czyli przed nie
bem i ziemią nie ma miejsca i czasu. Stąd jeżeli na pytanie, 
gdzie był Bóg, zanim stworzył niebo i ziemię, odpowiedzia
łoby się, że Go nie było (quod non fuit) — «weźmy» na ro
zum: zaiste, jeśli byłby, byłby w czasie; »słowo« „był" jest 
bowiem «określeiniem« jakiegoś czasu, a czasu jeszcze nie by
ło — to odpowiedź «taka» nie byłaby rażąca. Rzecz ma się 
tu bowiem podobnie, jak gdyby zapytano: gdzie była wiecz
ność, kiedy nie było czasu? Pytanie jest niedorzeczne, ponie
waż zawiera sprzeczność (implicat contradictionem), że wie
czność nie jest wiecznością, bo jest określona czasowo (quia 
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lemposralis). Rzeczywiście, gdyby «wieczność» gdzieś była, 
byłaby w miejscu i czasie, które «wszak» nie obejmują tego, 
co niezmierzone i wieczne, i których nie było przed niebem 
i ziemią. 

22. Tak samo na pytanie: co c z y n i ł B ó g p r z e d s t w o 
r z e n i e m ś w i a t a (którą to kwestię rozstrząsa AUGU
STYN w X I . Księdze Wyznań), i d l a c z e g o B ó g n i e 
s t w o r z y ł ś w i a t a w c z e ś n i e j , można odpowiedzieć, 
że pytanie zakłada z góry błąd, «ten» mianowicie, iż było 
«jakieś» wcześniej «już» wtedy,,kiedy świat nie istniał (non 
fuit). Nie ma jednak «żadnego» wcześniej poza czasem (sine 
tempore), skoro „wcześniej" i „później" są różnicami czasu 
(differentiae temporis); a ponieważ «żadnego* wcześniej 
«przed stworzeniem świata» nie było, przeto wcześniej «Bóg» 
niczego nie stworzył. Jeśli zapytamy «na przekór*: czyż Bóg 
nie bytował wcześniej (fuit prius) niż świat?, odpowiedź 
brzmi; jeśli „wcześniej" jest różnicą czasu, to «także to» py
tanie zawiera sprzeczność. Stosownie do tego, rzeczywistą 
sprzeczność, to znaczy, że czas był i nie było go «zarazem*, 
zakłada również pytanie, dlaczego Bóg nie stworzył wcześniej 
czasu. Tak więc, gdyby ktoś zapytał: gdzie był Bóg przed 
światem, «należałoby odpowiedzieć, że pytanie* to zakłada 
z góry błąd, to znaczy, że na zewnątrz bytu jest byt (extrą 
esse esse esse), że na zewnątrz Boga jest niestworzone «prze-
zeń» miejsce. 

23. Gdyby zaś postawiono pytanie: c z y ś w i a t i s t n i a ł 
o d w i e c z n o ś c i ( f u i t ab a e t e r n o)? Opowiedzieć moż
na w j e d e n sposób «tak», że w tym samym wiecznotrwa
łym teraz (in eodem nunc aeternitatis) istnieje Bóg i świat. 
Nie począł się (incepit) bowiem świat w innym wieczno
trwałym teraz, lecz w tym samym, w którym istnieje Bóg. 
Naturalnie, owo teraz nie ma początku i końca, i jest Bogiem. 
Można także powiedzieć, że ponieważ «tylko» Bóg jest wiecz
nością samą (ipsum aeternum), «przeto», o ile od Niego po
chodzi (ut ab eo est) czas, świat doczesny (mundus tempora-
lis )istnieje i istniał zawsze, lecz «jako byt pochodzący* od 
wieczności, czyli od Boga (ab aeterno, scilicet Deo); tak, ist
niał «on» zawsze, to znaczy o każdym czasie; zaiste, nigdy 
nie było prawdziwe stwierdzenie, że «świat kiedyś* nie ist
niał. Albowiem o każdym czasie, gdy można by powiedzieć, 
że świata «jeszcze» nie było, «on» właśnie był; lecz samo 
„był" pochodzi od wieczności i nie jest wieczne, bo należy 
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do czasu, (non est aęternum quia tempus). A fałszywe jest 
wyobrażenie, jakoby między wiecznotrwałym * teraz, z któ-

. rego wypływa czas, i samym czasem pośredniczyła jakaś 
chwila (mora); «wyobrażenie to» zawiera mianowicie sprze
czność, że jest «jakaś» chwila poza czasem. Między bytem 
wiecznym i bytem w czasie nie przytrafia się, czyli nie po
średniczy żadna chwila (nulla mora cadit seu mediat). Jest 
to właśnie to samo, jak byśmy powiedzieli: między bytem 
Boga i bytem świata nic nie pośredniczy. I jeśli dobrze «to 
wszystko* rozważyłeś, «dojdziesz do wniosku, że» pytanie, 
czy .świat istniał od wieczności, zawiera sprzeczność, zakłada 
.bowiem, że to, co jest czasowe i zapoczątkowane (temporale 

. et principatum), może być nieuczasowione i bez początku. 
24. Można by było powiedzieć: j e ż e l i ś w i a t d o c z e s 

n y n i e j e s t w i e c z n y , c h o c i a ż z w i e c z n o ś c i (ab 
a e.t e r n o) w y p i y w a, t o n a j a k i e j p o d s t a w i e m ó 
w i ą f i l o z o f o, w i e (d i c i t u r •" a s a p i e n t i b u s), że 
i s t n i a ł z a w s z e ? Odpowiedź brzmi: na takiej, że „zaw
sze" jest pojmowane jako „o każdym czasie^. Można by 
<<z kolei* zapytać: byłlLwięe czas .zawsze?.Odpowiadam: tak. 
Albowiem nie jest to nic innego, niż gdyby się rzekło, że 
czas był o każdym czasie (tempus fuit .omni terripore), albo, 
«że» czas był zawsze czasem. Można by «na to» odrzec: jeśli 
świat był zawsze, to dlaczego mówi się, że nie ma jeszcze 
siedmiu tysięcy lat «od chwili*, kiedy począł istnieć? Odpo
wiedź jest taka, że «owo» zawsze nie . jest wieczne i nie oby
wa się bez. ilości (non est sine ąuantitate), nie znajduje się 
bowiem poza czasem, a jego miara (mensura) daje się, jak 
mówią, uchwycić na podstawie obrotów Słońca; Można by 
było «jednak* powiedzieć: wyobrażani sobie, że upłynęło 
więcej lat, «niż siedem tysięcy*. «Ja zaś*, mówię,•-•że wyobraź
nia (ymaginątio) nie może odejść od ilości oraz, że nie może 
być «jej» dana «taka» ilość, od. której_ większa nie-dałaby się 
wyobrazić. Lecz jak błądzi,wyobraźnia,;: gdy wyobraża sobie 

. sklepienie niebieskie .«jako określone* i ilościowo, a mianowi
cie «tak», że ktoś siędząęy ponad sklepieniem mógłby roz
ciągnąć «jego» zasięg (brachium), tak błędną nazywam wy
obraźnię,, dzięki której ktoś wyobraża sobie, że świat może 
być większy., Dopuszcza; «ona» bowiem, że między wielkoś-

3 cią fmagnitudo) Boga, która „nie ma końca" i skończoną 
• wielkością świata może przytrafić się, «włelkość» pośredni
cząca, a to jest błąd. Na tej .samej zasadzie błędną nazywam 
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wyobraźnię, dzięki •-której -wyobrażam sobie, że przed zawsze 
jest czas, a przed czasem ruch, k tó ry nie może zachodzić (non 
potest esse) poza czasem. Dlatego PROROK, który przedsta
wia, odnośnie do przeszłości (de praeterito), ograniczoną 
ilość czasu, wyjawia nam, że błędne jest wyobrażenie takiej 
jego ilości, która «sam czas» przekracza. 

25. Można by było «teraz» zapytać: c z y m ó g ł B ó g 
s t w o r z y ć ś w i a t w c z e ś n i e j ? Odpowiadam, iż takowe 
pytanie, podobnie jak inne tu przytoczone, zawiera sprzecz
ność; tę mianowicie, że to, co stworzone (creątura) może ist
nieć przed stworzeniem (antę creatiońem). Dlatego, jak żad-
.na .możliwa ilość nie wyczerpuje (non evacuat) wielkości nie
skończonej, tak czas nie. wyczerpuje wieczności." Przeto, gdy 
formułuje się tego rodzaju pytanie, źle zostaje pojęta nie
skończona i wieczna moc (potentia) Boga, która może «wszak 
czynić* to, co chce «uczynić» (quod vult). Pytanie zakłada 
bowiem «z góry», że Wszechmocny nie mógłby «uczynić» 
wszystkiego, i że "Bóg nie jest Bogiem. Dlatego1 słusznie od-

jon 1,14 p 0 w i a c j a n a to pytanie PROROK: jak chciał, «tak» uczynił; 
«słusznie* też wyznajemy w modlitwie, że staje się Jego wo
la w niebie i na ziemi. Można by więc «w końcu* odpowie
dzieć: gdyby «Bóg» chciał «stworzyć świat wcześniej*, mógł
by «tq uczynić*. Jeśli jednak pytałby ktoś «mimo to» dalej: 
dlaczego nie chciał stworzyć «świata» wcześniej, odpowiedz, 
że pytanie zawiera sprzeczność.' Zakłada bowiem, że wolna 
wola nie jest wolna. Dlatego nie ma innej^ odpowiedzi, niż 
«ta oto»: wola Boga jest wolna. Zamiast 'powodu (pro ratio-
ne) rozstrzyga więc kwestię wolność. 

Odnośnie tych pytań patrz: AUGUSTYN, XL, Księga Wy
znań; ale «w niniejszym kazaniu* trzeba ich. poniechać, po¬

i K r 14,4 n i e w a ż ,ni e pobudzają do pobożności (non aedificant). 

26/Wróćmy tedy «do początku»i powiedzmy: g d z i e j e s t , 
c z y l i «g d z i e» m i e s z k a B ó g ? Albowiem w rozważanej 
tu kwestii bycie (esse) lub zamieszkiwanie (habitare) zabiega
ją się w Bogu. Otóż mówi się, że Bóg mieszka na wysokoś
ciach, Eecli. 24: „Ja mieszkam na wysokościach"; jak zapew-

S y p s 2 4 i 2 3

 n i a P S A L M I S T A , mieszka w niebie: „Ku Tobie podniosłem 
(122), i oczy moje, który mieszkasz w niebieisiech"; «mieszka» także 

wj 25,8 pośrodku, Exodi 3: „będę mieszkał pośród nich"; mieszka 
w obłoku czyli we mgle, Exodi 20: „Mojżesa przystąpił do 

wj 20,21 m g } y w której był Bóg"; w świętych przybytkach, PSALMI-
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P ^ 2 2 STA: „A Ty mieszkasz w świątyni, Chwało Izraela". „Zamie-
1 Tm e, 16 szkuje światłość nieprzystępną". Tim. v j . 

«3. „Gdzie jest i jak jest Gdzie Nieskończone" 
— synteza humanistyczna* 

27. Powiedzmy teraz w sensie moralnym ( m o r a ł i t e r ) : 
„ G d z i e j e s t n o w o n a r o d z o n y k r ó l ż y d o w s k i ? " 
i z tego, co «dotąd» powiedziano, wyprowadźmy odpowiedź. 
«Możemy to uczynić», bo byt łaski (gratiosum esse) upodab-

2 T ^ ° r , , 5 ' i !
 n i a c l ° przyrodzonego, z którym się łączy i , który przy-

odziewa, tak jak „sztuka upodabnia się", o ile może „do na
tury". «Przypomnijmy» najprzód, «że» Bóg nie istnieje w cza
sie: oszukują się przeto ci «ludzie», którzy poświęcają się 
rzeczom doczesnym i przemijającym, jak gdyby był w nich 
Ten, do którego wszystko dąży. Tak samo nie posiadają Bo
ga «ludzie» w sobie skłóceni (divisi in se), czy też zaabsorbo
wani rozciągłością lub ilością rzeczy cielesnych (continuo seu 
ąuanti tat i corporali), albo obrazem (imagini), który nie prze
kracza granic ilości; «nie posiadają Go» więc «ludzie» przy
wiązani do tych «jestestw», które przyjmują mniej lub wię
cej «bytu». Bóg «bowiem» jest nieskończony i od tych wszy
stkich «ograniczeń* wolny, Lecz trzeba, aby ten, kto pragnie 
dojść do Boga, szukał Go „na wysokościach i to najwyższych 
w niebie, pośrodku, w tym, co ukryte, mianowicie w mgle 
i obłoku", aby, przez porzucenie uczynków ciemności, stał 
się świętym (agios), wolnym albo od ziemi, albo od ziemskie-

w.i io , 23 g 0 p r Z y W i ą Z a n i a , świętym (sanctus) i synem Izraela, który 
Rz 13, 12 

w światłości zamieszkał. 
28. Ponadto Aldrovandinus z Toskanelli (Tusculanus) twier

dzi w kazaniu z okazji obecnego święta — «w kazaniu* na 
ten sam temat, który przyjęliśmy w niniejszych rozważa
niach — że jakiekolwiek s t w o r z e n i e c i e l e s n e (c r e-
a t u r a c o r p o r a l i s ) , ponieważ jest skończone, posiada 
«jakieś» miejsce, w którym się chroni, jako to rośliny w zie
mi, róża w krzaku ciernistym, ryby w wodzie, ptaki w po
wietrzu; tymczasem s t w o r z e n i e d u c h o w e ( s p i r i t a -
1 i s c r e a t u r a ) nie jest w miejscu, ponieważ ani nie jest 
przez żadne miejsce określane ani się w nim nie chroni: «aby 

/ to zrozumieć* pomyśl o miejscu cielesnym. Choćby więc na
wet nie było świata cielesnego, ciągle jeszcze mogłoby być 
stworzenie duchowe. W i e c z n e O s o b y B o s k i e (Res 
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a e t e r n a l e s ) , jako to Ojciec, Syn i Duch Święty, nie są 
w miejscu, lecz otaczają i obejmują wszystkie miejsca, ponie
waż, jak to, co jest w miejscu, chronione jest przez miejsce, 
tak miejsce przez Boga. 

29. Z drugiej strony mówi się, że Bóg jest w miejscu ze 
względu na pewne skutki, które tam wywołuje. I t a k j e s t 
«On» w ś w i e c i e d l a p r z y s p o s o b i e n i a (p r o p t e r 
e x e r c i t i u ra) p i e l g r z y m ó w , «jest» też w otchłani ze 
względu na karę potępionych i w niebie ze względu na ra
dość błogosławionych, «jest» wreszcie w duszy dla otuchy 
«swych» sprzymierzeńców (sociorum). Mówi się, iż Bóg jest 
w świecie, ponieważ: to, co zapoczątkowane (prineipiatum) 
nie może bytować bez swego początku, gałąź nie owocuje bez 
korzenia, członek ciała nie posiada ruchu bez siły serca, świa
tła nieba nie jaśnieją bez słońca. Tym sposobem żadne stwo
rzenie nie może działać bez Boga: beze Mnie, mówi Syn Bo-

'• jj ży, nic nie możecie uczynić; również JAN powiada: „bez Nie
go nic się nie stało". Mówi się zatem, że «Bóg» jest w świe
cie, o ile użycza «On» stworzeniom zdolności do działania: 

1 0 „Na świecie był, a świat przezeń uczyniony jest". 
30. J e s t w o t c h ł a n i d l a u k a r a n i a (ad s u p p l i -

c i u m ) p o t ę p i o n y c h , lecz mie cierpi z powodu tego og
nia, który mocą bożą działa. Jest bowiem «ów ogień» narzę
dziem sprawiedliwości sądzącego, i tylko ktoś obarczony w i 
ną (culpabilis) może doświadczyć cierpień ze strony tegoż og
nia; tak właśnie pachołkowie sędziego mają władzę tylko nad 
złoczyńcami. Ogień piekielny działa zatem tylko na «tego, 
kogo splamił* grzech; z tej racji kara odpowiada winie. 
A w winie zawiera się troistość (tria sunt): żądza grzechu 
(ardor peccati), któremu odpowiada ogień; smród grzechu 
(foetor peccati), któremu odpowiada siarka; i wyuzdanie 
(inordinatio), któremu odpowiada gwałtowność (tempestas) 
kary. O tejże troistości mówi PSALMISTA: „Ogień, siarka, 

7 wiatr nawałności" i td. 
31. W n i e b i e j e s t z a w s z e r a d o ś c i ą b ł o g o s ł a 

w i o n y c h ( g a u d i u m b e a t o r u m), i gdyby nie widzieli 
«oni» Boga podług Jego istoty (per essentiam), nie posiadali
by chwały błogosławieństwa. Stąd cała szczęśliwość polega na 
«duchowym» widzeniu (consistit in visione) «Boga», i powia
da święty PIOTR, że pragną nań patrzeć aniołowie, Chrystus 

• ^ zaś mówi o tejże radości: „A radości waszej nikt od was nie 
odejmie". 
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32. W t e n sarn s p o s ó b j e s t w d u s z y d l a o t u c h y 
(p r o p t e r s o l a t i u m ) « s w y . c h » - p r z y j a c i ó ł (a ra i -

: ' C O J U I H ) . Bo chociaż przyjaciele pozostają (ze sobą) w jakiejś 
równości, jednak Syn Boży, który został w swym majestacie 

F i B naśt 6 w y n i e s i ° n y «ponad wszystko*, wyniszczył i poniżył samego 
• J is, 15 siebie, i został poniżony w ludzkiej naturze (in humanitate). 

Przeto mówi: ?,Już was nie będę zwał sługami", lecz „przy¬
; - jaciółmi". Przyjaciele zaś wzajemnie -«ze sobą» obcują. Tak 

właśnie obcuje z nami -Syn Boży; - «a-mianowicie* przez za
mieszkacie w-«ludzkim» ciele i spoczywanie w duchu. Obco
wanie z Nim „nie sprawia przykrości", „ani udręki, lecz we-Ba ..3.38 

J : 1, 14 
Mdr 8, i s - sele i radość". 

1—3. 

KOMENTARZ 

W trzech pierwszych paragrafach kazania porusza Kuzań
czyk trzy problemy: I)-problem „gwiazdy betlejemskiej" 
— jej związku z narodzeniem Chrystusa i pokłonem Mędr
ców; 2) problem ,-,horoskopu religii" i astrologicznej wykład
ni ukazania się „gwiazdy" oraz 3) problem wiarygodności 
astrologii, a wraz z nim problem Szerszy: wiarygodności wie
dzy przyrodniczej. 

Główny-motyw kazania stanowi znana perykopa Ewangelii 
św. Mateusza, która opisuje pokłon Mędrców (Mt 2, 1—12): 
„Gdy zaś Jezus narodził się w Betlejem w Judei za panowa
nia króla Heroda, oto Mędrcy ze Wschodu przybyli do Jero
zolimy i pytali: „G d z i e jest nowonarodzony król 
ży d o w ski? Ujrzeliśmy bowiem jego gwiazdę 
na Wschodzie i przybyliśmy oddać mu pokłon". Skoro 
to usłyszał król Herod przeraził się, a z nim cała Jerozolima. 
Zebrał więc wszystkich kapłanów i uczonych ludu i wypy
tywał ich, gdzie ma się narodzić Mesjasz. Ci mu odpowie
dzieli: „W Betlejem judzkim, bo tak napisał Prorok: A ty, 
Betlejem, ziemio Judy, nie jesteś zgoła najlichsza spośród 
głównych miast Judy, albowiem z ciebie wyjdzie władca, 
który będzie pasterzem ludu mego, Izraela. Wtedy Herod 
przywołał potajemnie Mędrców i wypytał ich dokładnie 
o czas ukazania się gwiazdy. A kierując ich do Betlejem, 
rzekł „Udajcie się tam i wypytajcie starannie o Dziecię, a gdy 
Je znajdziecie, donieście mi, abym i ja mógł pójść i oddać 
Mu pokłon. Oni zaś wysłuchawszy króla, ruszyli w drogę. 
A oto gwiazda, którą widzieli na Wschodzie, szła przed ni-
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mi, aż przyszła i zatrzymała się nad miejscem gdzie było 
Dziecię...". 

Zagadką tej perykopy jest przede wszystkim „gwiazda 
betlejemska , którą Mędrcy widzieli na Wschodzie, dzięki 
której poznali, że narodził się król żydowski i , która „szła 
przed nimi" do miejsca narodzenia. Różnie próbowano ją roz
wiązywać. Wczesnochrześcijański filozof i teolog, Orygenes 
( I I — I I I w. po Chr.) widział np. w „gwieździe" pojawienie się 
komety; zapewne tej, którą nazwano później kometą Halley'a. 
Częściej jednak utożsamiano „gwiazdę" z koniunkeją dwóch 
planet, Jowisza i Saturna; miała ona miejsce w 7-mym roku 
przed Chr., gdy obie le planety, z których pierwszą uważano 
na Wschodzie za „gwiazdę królewską", drugą zaś za „gwiaz
dę Izraela", spotkały się w znaku Ryby, uważanym za znak 
czasów Ostatecznych [por. 28, s. 212—213]. Ale problem nie 
został do dziś rozwiązany, a możliwość zidentyfikowania 
„gwiazdy" okazała się tak nikła, że wielu współczesnych eg-
zegetów upatruje w niej już nie tyle fakt historyczny, ile 
raczej i przede wszystkim treść kerygmatyczną [por. 28, 
sl 213—216]. 

Mikołaj z Kuzy nie wątpił wprawdzie w rzeczywistość 
„gwiazdy", ograniczył się jednak do stwierdzenia, iż był to 
jakiś „znak widzialny", k tóry „in forma stełlae" prowadził 
Mędrców. Czy był to znak naturalny, tego Mikołaj nie prze
sądzał; wspomniał jednak opinię tych uczonych, którzy upa
trywali w nim koniunkcję Jowisza i Saturna. Zwrócił też 
uwagę na „horoskop religii", k tóry opierał się na założeniu, 
że jak poszczególni ludzie, tak i poszczególne religie — zwa
ne w tym kontekście sektami (secta = społeczność religijna) 
— rodzą się pod działaniem ókreślonych układów (koniuń
kcji) ciał niebieskich. Mimo sprzeciwów ze strony władz ko
ścielnych, koncepcja ta miała swoich — często ukrytych 
— zwolenników także wśród autorów chrześcijańskich; tych 
mianowicie, którzy pozostawali pod wpływami astrologicznej 
wiedzy Arabów i Żydów [por. 43, s, 274]. 

Dużym autorytetem cieszyły się w X V w. poglądy ucznia 
Al-Kiindiego, A l b u m s z a r a (Abu Ma'szara, Abu-Maasza-
ra), k tóry żył w I X w. po Chr. i pozostawił po sobie dzieło astro
logiczne pt. „De magnis coniunctionibus, annorum revolutio-
nibus ac eorum profectionibus". Wymienia on następujące 
główne koniunkcję, które Określać miały narodziny poszcze
gólnych społeczności religijnych: „...ex coniunctione Iovis 
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cum S at ur n o Iudeorum secta esi inducia, et ex coniun-
ctione I o vi s cum Martę secta Chaldaeorum pullulavit 
... et ex coniunctione l o vis cum V en e r e lex Saracinorum 
insurrexit, et ex coniunctione I o vi s cum Mercurio lex 
Christianorum patefacta est ... et ex coniunctione I o vi s 
cum luna secta Antichristi futura est" [cyt. wg. 43, s. 
275—276, podkreśl. — A.S.]. 

Kuzańczyk nie powołuje się wprost na Albumazara, wspo
mina natomiast o astrologicznej przepowiedni M e s s a h a l i 
(Messali), której autorem był — jak się zdaje — właśnie 
Albumazar [por. 33, s. 86, przypis]. Postać samego Messahali 
jest dość tajemnicza i nie wiadomo, czy nie kryje się za nią 
ktoś inny. Jedyną informację, jaką o niej posiadam, za
wdzięczam panu doc. Romanowi Bugajowi z Polskiej Akade
mii Nauk w Warszawie. Odnalazł on mianowicie [w 6, s. 323, 
poz. 30601 wzmiankę o trzech księgach „Messahalae antiąuis-
simi ac laudatissimi inter Arabes astrologi"; ale czytamy w 
niej zarazem o trzech traktatach „słynnego astronoma ży
dowskiego (?), Macha-Allach, który żył w drugiej połowie 
I X wieku". Niezależnie jednak od tej kwestii, największym 
autorytetem europejskiej astrologii był w czasach Kuzańczy
ka — obok Ptolemeusza — Albumazar. 

Mikołaj z Kuzy znał teorie astrologiczne i bywa nawet 
wymieniany w pracach z historii astrologii [por1, np. 7, s. 36]. 
W drugim paragrafie kazania podkreśla on dwa pojęcia, któ
re legły u ich podstaw. Pierwsze z nich to pojęcie „ d o m u " 
(domus) planety, czyli miejsca jej przebywania w „swoim" 
znaku Zodiaku; w nim znajdować się ona miała, gdy świat 
powstawał i w nim jej wpływ na.świat ziemski miał być naj
większy. Każdy „dom" to jeden z 12 sektorów, na które dzie
lono wówczas sferę niebieską, przy czym 6 „domów" umiesz
czano nad horyzontem, a 6 pod horyzontem. Ilość „domów" 
pokrywała się z ilością znaków Zodiaku (Baran, Byk, Bliź
nięta, Rak, Lew, Panna, Waga, Niedźwiadek, Strzelec, Ko
ziorożec, Wodnik, Ryby), każda zaś z siedmiu „planet" (Księ
życ, Merkury, Wenus, Słońce, Mars, Jowisz, Saturn) posia
dała — z wyjątkiem Słońca i Księżyca (w modelu geocen-
tycznym zaliczano je do planet) — po dwa domy: dzienny 
i nocny. 

Zgodnie z inną starą tradycją rozróżniano wokół pasa Zo
diaku 36 „dekanów", które przyporządkowywano trójkami po
szczególnym znakom. Władzę nad każdym z „dekanów" spra-
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wować miała w pewnym czasie jakaś jedna „planeta", co 
wyrażano mówiąc o jej „o b 1 i c z u " (prosopon, faeies) w 
określonym „dekanie" [odnośnie tych pojęć patrz 7, s. 58 
i nast. Oraz tabl. V I , rys. 13 i tabl. X I X , rys. 38]. Jest to 
drugie pojęcie astrologiczne, k tórym posługuje się tu Kuzań
czyk. W niemieckim przekładzie niniejszego kazania zostało 
ono jednak wyeliminowane, a wyrażeniu „in prima jacie 
Virginis" nadano postać: „im er sten Dekan der Jungjrau" 
[por. 33, s. 87]. Jest to zmiana o tyle dopuszczalna, że kiedy 
mówiono w astrologii o „obliczu" jakiegoś „dekanu", mówio
no w samej rzeczy o danym „dekanie", a także o odpowied
nim znaku Zodiaku. 

Ale, aby zrozumieć całe zdanie, „in prima jacie Virginis 
ascendere virginem ablactantem puerum", to nie wystarczy. 
Trzeba mieć ponadto na uwadze popularną w średniowieczu 
ikonografię astrologiczną, w której Gwiazdozbiór Panny, 
wraz z należącą doń gwiazdą „Kłos" (Spica), przyjmował nie
raz postać „dziewicy z kłosem", a ta przekształcała się w Ma
donnę (z Kłosem), która karmi piersią Syna [pan. 7, tabl. 
V I I I , rys. 15 i 17]. Dodajmy, że postać Marii wiązano nie
kiedy również z planetą Wenus, o czym świadczy np. stara 
rycina „Saturn die Venus krónend", będąca alegorią ko
niuńkcji tych planet [por. 7, tabl. V I I I , rys. 16]. 

Wszystkie te koncepcje nie były jednak w oczach Kuzań
czyka niczym więcej, niż domniemaniem, przy czym używa
ny przezeń termin „coniectura" odpowiadał platońskiej „do-
ksa", która, w odróżnieniu od „noesis", stanowić miała po
znanie przybliżone i niepewne; ani całkowicie prawdziwe, 
ani całkowicie fałszywe [por. 44, s. 186—197]. W trzecim pa
ragrafie kazania stosuje go wprawdzie Mikołaj tylko do 
astrologii, łatwo można jednak ów termin uogólnić na cało
kształt nauk przyrodniczych. Chodzi o to, że w czasach M i 
kołaja astrologia uchodziła za jedną z tych nauk, a nawet za 
naukę pośród nich pierwszą. Zdaniem F. B o 11 a „...wszyst
kie nauki przyrodnicze zostały przez nią w mniejszym łub 
większym stopniu zarażone (angestect) i ten stan rzeczy 
utrzymywał się aż do końca Renesansu" [7, s. 28]. Pod jej 
wpływem znajdowały się ówczesna medycyna, botanika, che
mia, mineralogia itp., co .musiało przywodzić na myśl starą 
opinię Teofila z Edessy (t 785), że astrologia jest królową 
nauk. Musiało też przypominać stanowisko Rogera Bacona, 
największego prekursora nauk eksperymentalnych, który ma-



ADAM S Y N O W I E C K I 

rząc w X I I I w. o samochodach i samolotach (!) „był najmoc
niejszym obrońcą astrologów wśród, myślicieli chrześcijań
skich; nie mimo ż,e,. Zecz dlatego że chciał być i był ba
daczem przyrody'.'- .[7, s. 34]. Stwierdzenie „koniekturalności" 
koncepcji astrologicznych kryło więc w sobie pogląd szerszy 
o probabilistycznym charakterze całej wiedzy empirycznej, 
co •— zdaniem niektórych badaczy — stawia Kuzańczyka 
w rzędzie pionierów współczesnej metodologii nauk przyrod
niczych [por. 17, s. 82].. 

Istniał jednak — .jak się zdaje — pewien szczególny po
wód, dla którego właśnie astrologia była dla Kuzańczyka sie
dliskiem koniektur. Gwarancją jej wiarygodności był mia
nowicie geocentryczny model -.Wszechświata, a w szczegól
ności jego- podział na dwa Obszary: podksiężycowy, zbudo
wany z czterech elementów- — ziemi, wody, powietrza i og
nia — i nadksiężycowy, ukonstytuowany przez materię ete
ryczną, wzmiankowaną już w „Timaiosie" Platona i nazywa
ną później „ąuinta essentia". W pierwszym z tych obszarów 
znajdować się miała centralnie położona Ziemia, w drugim 
zaś planety i gwiazdy, przy czym doskonałość tegoż obsza
ru zdawała się dobrze tłumaczyć jego — postulowane przez 
astrologię — wpływy na obszar pierwszy. W omawianym 
kazaniu nie podważa wprawdzie Mikołaj tych poglądów, 
a nawet zdaje się je w pewnej mierze akceptować, snując np. 
rozważania na temat formy nieba i ziemi (paragraf 17.) czy 
wielkości sklepienia niebieskiego (paragraf 24.). Wiadomo 
jednak skądinąd, że już w „De docta ignorantia" (1440) prze
ciwstawił im on odmienną wizję Wszechświata, opartą na za
łożeniu, że żaden fragment przestrzeni nie da się odróżnić 
od innego oraz, że wszystkie ciała niebieskie muszą mieć tę 
samą naturę ; muszą się poruszać i podlegać podobnym pra
wom. W tym właśnie dziele zawarł Mikołaj trzy słynne zda
nia, które uważa się za zapowiedź kosmologii nowożytnej, 
związanej z imieniem Kopernika i jego następców: 1) „Sicut... 
terra non est centrum mundi, ita nec sphaera jixarum stel-
larum eius circumferentia..." [30, 157, s. 86]. 2) „lam nobis 
manijestum est terram istam in veritate moveri, licet nobis 
hoc non appareat". [30, 162, s. 92]. 3) „Unde erii machina 
mundi quasi habens undique centrum et nullibi circumfe-
rentiam, quoniam eius circumferentia et centrum est deus, 
qui est undique et nullibi". [30, 162, s. 94]. 

W ostatnim z tych zdań wyraża się jednak nie tylko kos-
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mologia Kuzańczyka i godzi ono nie tylko w naukowy aspekt 
astrologii, związany z kosmologią antyczną. Formułuje ono 
ponadto pewien pogląd metafizyczny, który dezawuował astro
logię od innej strony:, jako swoistą teologię, odziedziczoną 
po starożytności i żywą zwłaszcza w Okresie Renesansu 
[por. 7,' s, 72 i nast.; patrz również: 43, s.'284—294]. Mam tu 
na myśli pogląd Mikołaja, że środkiem i obwodem Wszech
świata nie są realności fizyczne, uważane przez1, astrologów 
za media „boskich" sił astralnych. Jednym i drugim jest- na
tomiast Bóg — byt bytów, o którym powie on w niniejszym 
kazaniu, że ; ' j es t samym „Gdzie" wszystkich"'" rzeczy, ich 
wspólnym miejscem, które miejsca nie ma. 

4 Pisząc omawiane kazanie, pozostawał Kuianczyk pod wpły
wem poglądów E c k h a r t a (ok. 1260—1327), najwybitniej
szego 'przedstawiciela- niemieckiej mistyki filozoficznej, któ
rego poczytność była wówczas bardzo duża, mimo że 28 tez 
jego doktryny zostało potępionych w 1329 r . : bullą Jana 
X X I I -[patrz: 14, s. 413—420). Mikołaj z Kuzy odnosił się do 
bull i ' powściągliwie, zalecał jednak ostrożność przy czytaniu 
dzieł Mistrza. Sam posiadał w"'bibliotece niemal ' wszystkie 
jego komentarze do Pisma Sw. oraz usiłował wykazać „chrze

ścijańską prawomyślność teologii Eckharta" „[por. 46, s. 70 
i 81 oraz 1.7, s. 85]. .. . . •; 

Właśnie..od Eckharta pochodzi wprowadzone tu . (paragra
fy: 4 i 15). . rozróżnienie „depresywnego" i „kwezytywnego" 
ujęcia zdania „Ubi est rex Judeorum". W komentarzu do 
Ewangelii św. Jana pisał mianowicie . Eekhart, że „lectioni 
depressivae contraria est lectio inte„rrogątiva seu quaestiva" 
[cytat z 33, przypis na s. 87]. I tylko druga z tych „lekcji" 
miała być — jako wypowiedź o charakterystycznej dla pyta
nia intonacji głosowej — zdaniem pytajnym; pierwsza na
tomiast pełniła rolę zdania oznajmiającego, albowiem bez 
wspomnianej intonacji rozumieć ją można było jako stwier
dzenie, 'że Bóg j e s t m i e j s c e m (czyli, jak mówili scho
lastycy ,,,est ubi") wszystkich1 bytów., 

W swojej koncepcji miejsca nawiązuje Kuzańczyk wpraw
dzie do ,',Fizyki" A r y s t o t e l e s a , zgodnie ź którą „...każ
de ciało z natury dąży do właściwego * sobie miejsca, tzn. 
bądź do-:g'óry, bądź na dół i tam trwa" [2, s. 105]. Ale zazna
czone w tekście cytaty- pochodzą bądź z Pisma Św., bądź 
komentarzy Eckharta. Ponadto Arystotelesa pojęcie „miej-
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sca naturalnego", które, gdy jest w górze, przyciąga „ogień 
i wszystko, co lekkie", gdy zaś w dole — „przedmioty cięż
kie i utworzone z ziemi" [por. 2, s. 96], przekształciło się 
u Kuzańczyka w p o j ę c i e m e t a f i z y c z n e , wykraczają
ce poza definicję: „...miejsce musi być ...granicą ciała otacza
jącego, będącego w styczności z ciałem otaczanym..." [2, s. 
108]. Mówiąc o Bogu jako miejscu wszystkich bytów (om-
nium locus), korzystał więc Mikołaj nie tyle z tej koncepcji 
Stagiryty, według której jedna rzecz jest w drugiej, gdy 
„jest w naczyniu, ogólnie: w miejscu", ile raczej z komple
mentarnego względem niej zdania, że dana rzecz jest w dru
giej również wtedy, gdy „istnienie rzeczy koncentruje się... 
w tym, ze względu na co ona istnieje" [por. 2 s. 
102, podkreśl. — A.S.]. A ponieważ każda rzecz istnieje — 
jak sądził Mikołaj — ze względu na byt swej istoty, przeto: 
1) Metafizycznym miejscem każdego jestestwa jest jakaś, de
terminująca go istota: „Omnia... ut sunt ab essentia sunt, 
sicut alba ab albedine, et bona a bonitate, et vera a verita-
te". 2) Takim miejscem ogółu wszystkich jestestw jest Bóg 
— istota wszystkich istot, i On właśnie „est locus, ad quem 
omnia tendunt" [por. 33, s. 88—89, łącznie z przypisami nt. 
Eckharta]. 

Kuzańczyk zdaje sobie sprawę z trudności takiej ekstra
polacji słowa „miejsce"; odwołuje się przeto do autorytetów: 
do Pisma św. i świętego Augustyna. Jedno z tych odwołań 
wymaga komentarza. Otóż pisząc o „wizji Salomona" korzy
stał Mikołaj z łacińskiego tekstu Wulgaty, którego sens od
daje renesansowy przekład J. W u j k a : „...do miejsca, z któ
rego wyszły rzeki, wracają się, aby znowu ciekły' (Ekl 1,7). 
Odpowiedni tekst w Bibliii Tysiąclecia brzmi inaczej i nie 
koresponduje z myślą Kuzańczyka: „...do miejsca, do któ
rego rzeki płyną, zdążają one bezustannie" (Koh 1,7). Nie 
koresponduje zaś dlatego, że zawarta w niej koncepcja „ru
chu jestestw" zakłada ich powracanie do punktu wyjścia, 
czyniąc w ten sposób zadość arystotelesowskiej — wzorowa
nej na pomysłach Platona — definicji ruchu kołowego: ruch 
ten „jest ruchem od pierwotnego miejsca do pierwotnego... 
i dlatego jest on jedynym, doskonałym ruchem" [2, s. 292]. 

W kręgu fizyki Arystotelesa — a ściślej w kręgu ugrunto
wanej przez nią teorii bezwładności, która „była teorią spo
czynku" i „wyjaśnienia wymagał w niej zawsze ruch, nie zaś 
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spoczynek" [12, s. 7] — pozostawały również inne tezy M i 
kołaja; np. ta, że wszystkie jestestwa dążą do s p o c z y w a 
n i a w bycie, które jest — jak powie on w paragrafie 6 — 
„trwałą istotą ruchu". Ale mówiąc o spoczynku jestestw w 
b y c i e , nawiązuje też Kuzańczyk do innej tradycji: do pla
tońskiej koncepcji niezmiennych „powszechników" — onko
logicznie pojętych istot, z których każda miała być t rwałym 
„esse" tego, co przemija. Teza o spoczywaniu jestestw w by
cie stała się wskutek tego tezą metafizyczną, a sam spoczy
nek utożsamiony został z trwaniem w „istotowej" niezmien
ności. I to wbrew poglądom Stagiryty, który odróżniał nie
zmienność od spoczynku!' [2, a, 171]. Dla wyjaśnienia swej 
koricepcji przywołuje Mikołaj za Eckhartem przykład domu, 
który od chwili zbudowania „spoczywa bez zmiany", mimo 
że zmieniają się jego przypadłości — byty przynależne sub
stancjom; takie, że ich „esse est adesse" [por. 30, 110, s. 28]. 

Ale myśl Kuzańczyka jest właśnie w tym miejscu mało 
przejrzysta; zdanie, które ów przykład poprzedza, dotyczy 
bowiem nie tyle spoczywania jestestw w bycie, ile raczej 
tego jednego Bytu, który jest ich „początkiem" oraz „koń
cem, miejscem i spoczynkiem". Mamy tu do czynienia z czę
stą w niniejszym kazaniu szkicowością wypowiedzi, w któ
rych nie widać większej troski o ciągłość narracji, tak iż 
przeplatają się w niej ze sobą różne wątki rozważań; nie
rzadko entymematycznych. • 

I jeszcze jedno wyjaśnienie, dotyczące samego przekładu. 
Otóż jest on na ogół — co było moim zamierzeniem — na 
tyle wierny, iż zachowały się w nim nawet te usterki narra
cyjne, które można by „poprawić" bez naruszenia sensu wy
powiedzi. Do stosunkowo nielicznych odstępstw od tej zasa
dy należy m. in. to, że wprowadziłem do przekładu słowo 
„jestestwo", które występuje np. w wyrażeniu: Wszystkie... 
«jestestwa, które są» w miejscu, pozostają w spoczynku...". 
W języku oryginału zdanie to brzmi bardziej lapidarnie: „In 
loco... omnia sunt in ąuiete...", przy czym słowo „omnia" zna
czy tu dosłownie „wszystko". Zdecydowałem się jednak p i 
sać o „wszystkich jestestwach" (można by pisać także: 

istnościach"), albowiem słowo „omnia" znaczy wówczas 
„wszystko, co jest" lub „wszystko, co się ziszcza", a o to 
wszak chodzi w omawianym tekście [w sprawie słowa „je
stestwo" patrz: 11, s. 207]. 
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"8- W czterech kolejnych paragrafach przytacza Kuzańczyk 
argumenty, które potwierdzać mają tezę, że Bóg jest „miej
scem" wszystkich bytów. Bierze on w tym celu pod uwagę 
cztery pojęcia — ,;ezais" (tempus);- „ruch" (motus), „ilość" 
(numerus) i „liczenie'' 1 ' (ratiocinatio; w cyt. przekładzie nie
mieckim* „die folgernde Denken") które uważano od daw
na za kórelatywne, związane ze sobą w taki sposób, że skoro 
definiujemy np. czas, 'musimy odwołać się do ruchu, ilości 
i obliczającego rozumu [por. 2,'s. 134 oraz 8, s. 423—435]. 

Najwięce j uwagi poświęcono- w omawianym kazaniu pierw
szemu z tych pojęć; do niego-też powraca Kuzańczyk w na
stępnych paragrafach (18, 21, 22, 23 i 24), podejmując wciąż 
ten sam problem: stosunku czasu do wieczności, przemijania 
do tego, co trwa wiecżńie. Aby ów problem rozwiązać, za-
kładą on analogię między czasem i ruchem; upatruje też ści
sły związek ' między właściwościami „nunc" (teraz) i „ubi" 
(gdzie). Toteż, jeśli ruch jest dlań przejściem ciała z miejsca 

. w miejsce, a miejsce jest spoczynkiem oraz istotą (bytem) 
ruchu, to czas jest przepływem od „teraz" do „teraz" i to ta
kiego „teraz", które trwa w spoczynku (immobiliter) i sta
nowi istotę (byt) czasu. Idąc w ślady Platona i Arystotelesa, 
żywi Kuzańczyk przekonanie, że czas „jest... tworzony przez 
„teraz" [por. 2, s. .136], lecz — w odróżnieniu od Stagiryty, 
a w zgodzie z Platonem — odrzuca istnienie wielu „teraz" 
[por*2, s. 132]. 

„Teraz", zwane ^też „teraźniejszością" (praesentia) lub 
określane jako „dzisiaj," (hodie), jest — jak pisał Mikołaj 
w „De docta, ignorantia" —- tylko jedno, albowiem, skoro 
przeszłość była teraźniejszością, a przyszłość nią będzie, 
przeto , nie znajdujemy w czasie niczego innego, jak ciągłą 
teraźniejszość [Kuzańczyk używa określenia „praesentia ordi-
nata" — por. 30, 106, s. ,24]. Toteż, przeszłość, i przyszłość 
uważa on za „rozwinięcie" (explicatio) „teraz',', .a samo „te
raz" za ich „zespolenie", (complicatio), przy czym wprowa
dzona tu para pojęć, „explicatio — complicatio", odgrywa 
ważną rolę w całej filozofii Kuzańczyka [por. 46, s. 226—235]. 

W omawianych paragrafach nie posługuje się wprawdzie 
Mikołaj powyższą parą pojęć (czasownikową formę jednego 
z nićh ,,complicare?', 'wprowadza jednak później, w paragra
fach 19 i 20), ale tkwi ona-u podstawy tych tez kazania, 
w których teraźniejszość utożsamia się, z jednej strony ze 
s p o c z y n k i e m i j e d n o ś ć i ą, aby dzięki tej •tożsamości 
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wystąpić jako wieczność, z drugiej zaś z b y t e m ' c z a s u , 
pojętym jako wieczne i nieruchome trwanie; jako Bóg — 
miejsce wszystkich bytów. Tezy te są bowiem następstwem 
dwóch zbiorów twierdzeń, wyznaczonych przez tę parę: 
1) „Praeteńtum... et futurum est explicatio praesentis". „Mo
tus... est explicatio ąuietis". Numerus est explicatio uniia-
tis" [30, 106, 108, s. 24]; 2) „Una est... omnium complicatio, 
et non est alia substantiae, alia ąualitatis aut ąuantitatis". 
„Deus ... est omnia complicans ..." [30, 107, s. 24]. 

Akceptując te twierdzenia, przyjąć musimy w konsekwen
cji tezę, że wieczne „teraz" jest spoczynkiem i jednością; 
a musimy to uczynić dlatego, że czas, ruch i ilość — o któ
rych mowa w pierwszym zbiorze — mają, niezależnie od 
nazw, jedno „zespolenie", nie mogą zaś mieć „zespoleń" na
prawdę różnych, albowiem" ono samo jest — jak stwierdza 
się w drugim zbiorze — tylko jedno. A ponieważ owa „una 
complicatio" ma według tegoż zbioru sens ontologiczny, 
przeto mamy też prawo powiedzieć, że owo „teraz" — które 
nie dotyczy już tylko jakiegoś punktu (chwili) czasu, lecz 
ogarnia go w całości jako stan bycia wszystkich chwil cza
sem — jest względem czasu bytem i miejscem, prawdą 
i wiecznością — Bogiem, w którym, i z istoty którego „sunt 
omnia" [na temat Kuzańczyka „istotowej" koncepcji bytu 
i prawdy pisałem szerzej w 44, s. 187—188, 191—192, 198, 
201—202, 210]. 

Wszystkie te tezy zakorzenione są wprawdzie w późno
średniowiecznych dyskusjach na temat czasu i wieczności 
i tylko w ich kontekście stają się naprawdę czytelne [por. 
npi, 42, s. 191—203]; mogą być jednak i są inspirujące także 
dla nas, ludzi ukształtowanych przez naukę nowożytną. Pro
blem istoty czasu stanowi wszak nadal „crux philosopho-
rum"; podejmujemy go ciągle od nowa, wciąż gubiąc się 
w domysłach i sprzecznych hipotezach. Szereg z nich należy 
do fizyki i wykorzystuje takie pojęcia, jak „układ fizyczny", 
„entropia" ftp. [por. np. 45]. Inne są ściśle filozoficzne i po
dejmują ów problem od strony człowieka, w horyzoncie sta
tusu jego egzystencji, przy czym na szczególną uwagę zasłu
gują tu poglądy M. H e i d e g g e r a , którego zdaniem czas 
jest „prawdą bycia" i „ma najwidoczniej całkiem inną jesz
cze istotą, której metafizyka... nigdy pomyśleć nie zdoła" 
[22, s. f68]. 

Ale wbrew tej prognozie, czynione są jednak próby po-
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myślenia istoty czasu. Jedną z nich — i to inspirowaną przez 
Mikołaja z Kuzy — przedstawia np. G. P i c h t pisząc: „Isto
tą czasu jest samej sobie równa wieczna teraźniejszość... 
Czas... re-prezentuje wieczną obecność bytu... Ale przecież 
europejska metafizyka od Parmenidesa aż do Hegla utożsa
miała... obecność bytu, identyczność, z istotą Boga... Zrozu
mienie czasu współczesnych nauk pozytywnych opiera się 
zatem na zapomnianej przez nie „onto — teologii" (termin 
wprowadzony przez Heideggera — A.S.)... Prawdą tego, co 
jest, pojmujemy... w jego bycie... Prawda jest zatem poja
wieniem się jedności czasu..." [37, s. 37—38]. 

P i ć h t zdaje sobie sprawę z, nieusuwalnej — podkreślonej 
już przez Heideggera — skrytości bytu, który nie jest nam 
nigdy dany w całości, jako byt — tu — oto, lecz odsłania się 
tylko o tyle, o ile jest właśnie „prawdą czasu". Ale i w tym 
przekonaniu jest on spadkobiercą Kuzańczyka, nawiązuje 
bowiem do idei „Boga ukrytego", który jest — jak pisał M i 
kołaj w jednym z dialogów — „prawdą nie dającą się wypo
wiedzieć". [„De Deo abscondito", 32; patrz mój przekład 
w 44, s. 173]. Idea ta t kwi również u podstawy niniejszego 
kazania i właśnie z jej pozycji przestrzega Kuzańczyk przed 
wymaganiem, aby to, co mówi się o Bogu, było od strony 
pojęciowej bezwzględnie ścisłe. Ogarnięcie spraw boskich nie 
jest możliwe bez pomocy Boga, a On objawił się nam w Sło
wie. Toteż w sześciu następnych paragrafach kazania będzie 
mówił Mikołaj o dwóch sprawach: o Słowie Bożym oraz 
o znaczeniu religii w życiu ludzkim. 

Widoczny dziś na Zachodzie wzrost zainteresowań Kuzań-
czykiem dotyczy w znacznej mierze jego koncepcji S ł o w a 
(Verbum), podkreślanej przede wszystkim przez tych auto
rów, którzy podzielają pogląd Heideggera, że byt nie jest 
nam dany jako przedmiot, lecz poczyna być bytem w słowie. 
Znany filozof niemiecki H. G. G a d a m e r bierze ów pogląd 
za podstawę dla takiego określenia filozofii, iż — w odróż
nieniu od nauk pozytywnych — staje się ona królestwem 
„słowa", pojętego jako to wszystko, co zostało w niej powie
dziane i co można jeszcze wyrazić w słowach: „Słuchanie 
słowa, a nie tylko oglądanie widzialnej lub duchowej postaci 
(Gestalt), określa dziś horyzonty myśli filozoficznej" [17, s. 
86; patrz też: 16, s. 227]. I nie tylko filozoficznej; G a d a 
m e r wspomina nadto o podobnej tendencji w teologii, ma-
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jąe przy tym na myśli t e o l o g i ę h e r m e n e u t y c z n ą, 
wpływową zwłaszcza w Republice Federalnej Niemiec 
i ukształtowaną przez takich badaczy, jak R. Bultmann, 
G. Ebeling, E. Fuchs i in. [na temat tej teologii patrz np>- 18, 
s. 196—208 oraz 47, s. 197—198]. Skłonna jest ona patrzeć 
na Pismo św. w taki sposób, iż rezygnując z wypowiedzi 
0 Bogu samym w sobie, docieka w istocie tylko tego, „jakie 
wydarzenie lingwistyczne" czy „wydarzenie słowa" dzieje 
się w tekście i poprzez tekst" [18, s. 196]. I choć Bóg nie 
jest tu traktowany jako zwykła fikcja (pozostaje wszak na
dal „in ordine reali"), to jednak Jego byt nie jest już —.jak 
chciała tego tradycja — bytem metafizycznym: równym sa
memu sobie i nie wymagającym poza sobą żadnych zapośre-
dniczeń. Realność Boga ma — wbrew metafizyce — sens 
„werbalny", polega bowiem właśnie na tym, że jest On „wy
darzeniem słowa"; że uobecnia się jako byt w słowach Pis
ma, a za ich sprawą w społeczności wiernych, do której zwra
ca się w Księdze Wyjścia: „Tak powiesz synom Izraela: JE
STEM posłał mnie do was... To jest imię moje na wieki i to 
jest moje zawołanie na najdalsze pokolenia" (Wj 3, 14—15; 
cyt. wg Biblii Tysiąclecia). 

O wpływach tej koncepcji świadczy fakt, że przekroczyła 
ona dziś ramy teologii protestanckiej i przyciąga nadto uwa
gę niektórych teologów katolickich; np. Alfreda L a p p 1 e'a, 
który pisze: „Już dawno przestano się dopatrywać w imieniu 
Boga: „Jestem, który jestem" filozoficznego pojęcia Boga 
w metafizycznym sensie Jego egzystencji lub zgoła w sensie 
bytu samego w sobie... Imię Jahwe trzeba zapewne wykła
dać w oparciu o konkretną sytuację oraz psychologię ucis*-
kanych w Egipcie plemion izraelskich. Jahwe to ten, który 
żyje, istnieje, jest tutaj, jest obecny. Bóg pragnie uciśnionym 
1 zrozpaczonym Izraelitom za pośrednictwem Mojżesza po
wiedzieć: Zapomnieliście o mnie w Egipcie! Myślicie, że bogi 
waszych ciemiężców są silniejsze i możniejsze niż Bóg, który 
wspomagał waszych przodków. A jednak ja zarówno wtedy, 
jak i dzisiaj jestem... „Jestem tym, który jest tu" należy za
tem rozumieć w sensie konkretnym i dynamicznym" [27, 
s, 216—217]. 

Otóż Mikołaj z Kuzy nie zaszedł aż tak daleko, aby pozba
wić teologię pojęć metafizycznych; w 16 paragrafie niniej
szego kazania powie on nawet — powołując się na przyto
czone słowa Księgi Wyjścia — że Bóg, jako „ipsum esse", 
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bytuje „przed i ponad Wszechświatem" i uobecnia się w nim 
o tyle, o ile jest samym JEST wszystkich bytów. Ten sam 
wymiar metafizyczny mają również w kazaniu rozważania 
w Słowie Bożym. Mówiąc o Nim, objaśnia wprawdzie Mikołaj 
tekst biblijny (głównie czwartej Ewangelii) w taki sposób, 
iż uwydatnia czym jest Ono w aspekcie ludzkiej egzystencji 
(„drogą pielgrzyma", „światłością ludzi" itp.), co można — 
ale tylko można — uważać za przedświt teologii hermene-
utycznej. Z drugiej jednakże strony akcentuje Kuzańczyk 
w Słowie Jego byt metafizyczny (to, że jest Ono „miejscem" 
wszystkich jestestw, racją ich obecności), co przekracza ho
ryzont wspomnianej teologii. 

Wiadomo ponadto z innych prac Mikołaja, że próbował on 
pójść w tym kierunku jeszcze dalej: zajrzeć niejako w boską 
wsobność i — przy całej świadomości swej „uczonej" nie
wiedzy — przedstawić ją w taki sposób, aby można było 
mówić o Słowie w języku ontologii. Nawiązał w tym celu do 
pradawnej koncepcji „jednego, wszystko ogarniającego i prze
nikającego Logosu", który uchodził wśród starożytnych — 
zarówno Greków, jak i Żydów — za ogniwo pośrednie mię
dzy Bogiem i Światem [por. 41, s. 33 i 100]. W chrześcijań
stwie utożsamiono Logos z historycznym Jezusem i z drugą 
Osobą Trójcy Świętej, ale dla filozofów pozostał on nadal 
kosmicznym rozumem oraz istotnością idealną, czemu dał 
wyraz Kuzańczyk pisząc, że jest on „ratio et idea" [por. .30, 
129, s. 52 oraz 33, 1, s. 74]. 

Wydaje się jednak, że nie tyle w koncepcji Logosu, ile 
raczej w dwóch wprowadzonych przez siebie określeniach 
Absolutu szukał Mikołaj oparcia dla metafizyki Słowa. Zgo
dnie z zasadą „zbieżności przeciwieństw" (coincidentia oppo-
sitorum) uważał on mianowicie Boga za „maximum" i „mi
nimum"; za byt z jednej strony „największy", czyli taki, 
który ogarnia wiszystko i jest bytem absolutnym, z drugiej 
zaś „najmniejszy", w którym niczego nie ma i który jest 
w istocie tym samym, co nie-byt [por. 40, s. 228—229 oraz 
46, 185—187]. Tego, co jest w Bogu, nie podobna wprawdzie 
— jak twierdził Kuzańczyk — dociec, można jednak przyjąć 
przynajmniej założenie, że chodzi tu o coś tak dalece swoi
stego i nieporównywalnego z czymkolwiek innym, iż sam 
przyimek „w" (IN) traci swój zwykły sens i łączy w sobie 
zarówno stwierdzenie obecności — czyli „tak" (Ita) — bytu, 
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jak i jej zaprzeczenie, czyli „nie (Non) [por. 35, 55—56, 
s. 170]. 

Za tajemnicą Trójcy Świętej kryje się zatem jedność bytu 
i nicości, przy czym „Deus ut n ih i l " to Bóg Ojciec, „Deus ut 
omnia" — Syn Boży, a ich zespolenie (eonexio) — Duch 
Święty. Oczywiście, „nicość" Ojca nie jest tu zwykłą pustką 
czy brakiem czegokolwiek, lecz niepojmowalnym przed-by-
tem wszystkich jestestw oraz zarazem tym, co sprawia, że to, 
co jest, może być: „omnis possibilitas est in absoluta, quae 
est deus aeternus [30, 155, s. 84]. Ponadto ta sama „nicość" 
okazuje się wszystkim w Synie Ojca, który jest Bogiem poję
tym jako absolutna forma, jako aktualizacja wszelkich mo
żliwości: „omnis forma et actus «est» in absoluta forma, quae 
est v e rbum patris et filius in divinis" [30, 155, s. 84], 
W Nim właśnie mają swój byt wszystkie jestestwa, przy 
czym w odróżnieniu od świata realnego — gdzie tworzą 
zbiory kolektywne — bytują tu one w sposób niepojęty: 
,,omnia absąue compositione sunt in simplicitate unitatis" 
[29, 77, s. 98]. 

Wszystkie formy są więc w Słowie nierozłączne, stopione 
w jedno „unum", i dlatego widzi w Nim Kuzańczyk „zrów
nanie bytowania" (aeąualitas essendi); takie, iż właśnie ze 
Słowa wyłania się wszystko to, co istnieje [por. 30, 129, s. 52]. 
Wyłania się zaś, po pierwsze, dlatego, że Bóg jako ,,maxi-
mum" musi być — skoro ogarnia wszystko — czynem i stwa
rzaniem: „in maximo vero idem est esse, facere er creare" 
[30, 101, s. 16]. W tym sensie ogół jestestw wyłania się z Bo
ga na mocy konieczności, a sam Mikołaj z Kuzy ulega tu 
wpływom greckiego n e c e s y t a r y z m u [na temat „silnej 
nuty necesytairyzmu" w czasach Kuzańczyka patrz: 41, s. 344 
i nast.]. Ale wyłanianie się świata z Boga jest też, po drugie 
aktem Jego woli, która — jak powie on w dwudziestym pią
tym paragrafie kazania — jest wolna: „hoc pdiest quod vult". 
Kuzańczyk żywi więc przekonanie, że Bóg dokonuje wyboru 
(electio) swoich działań; i chociaż także tutaj nawiązuje 
w pewnej mierze do myśli greckiej, zwłaszcza do platoń
skiego i arystotelesowskiego pojęcia „proairesis", jednak opo
wiada się przede wszystkim za „w o 1 u n t a r y s t y c z n ą", 
judeo-ehrześcijańską koncepcją Boga, który — jako Bóg oso
bowy — kieruje się w działaniu wolnością poczynań [por. 15, 
s. 554 oraz 24, s. 208 i 240]. Jak wolność łączy się w Bogu 
z koniecznością, tego już Mikołaj nie wyjaśnia, poprzestając 
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na stwierdzeniu, iż jednoczą się w Nim — jako „maximum" 
— wszelkie przeciwieństwa oraz, że rozum ludzki pojąć te
go nie może. 

Nie może pojąć, ale może „zobaczyć", jest bowiem rozum 
nie tylko władzą dyskursywną (ratio), kierującą się zasada
mi logiki formalnej, lecz także „okiem duszy", władzą intui-
tywną (iniellectus), która może — w akcie mistycznej kon
templacji — oglądać Boga bezpośrednio, z pominięciem 
wszelkich rozumowań i określających je zasad [por. 46, 
s. 111—132]. Sam zresztą człowiek jest dzięki intelektowi „ob
razem Boga" (imago Dei); jest nim tak dalece, że w traktacie 
„De beryllo" (1458) nie wahał się Kuzańczyk powiedzieć, 
iż jest on prawie równy t Bogu: „Nam sicut deus est creator 
entium realium et naturalium formarum, ita homo rationa-
lium entium et formarum artificialium, quae non sunt nisi 
sui intellectus similitudines sicut creaturae dei divini intel-
lectus similitudines. Ideo homo habet intellectum, qui est 
similitudo divini intellectus in creando" [34, 7, s. 8]. Ponad
to zarówno Bóg, jak i człowiek są bytami stwórczymi dzięki 
słowu; to właśne ono — „Verbum in divinis" czy nawet t y l 
ko ludzkie ,,verbum mentale" — sprawia, że coś poczyna 
być oraz, że wchodząc w byt, nie wyłania się z jakiejś ab
strakcyjnej nicości, lecz z tego, co już bytuje jako niewy-
czerpywalna „ratio" rzeczy. 

G a d a m e r nazywa to „cudem słowa" (das W und er des 
Wortes), ale „cud" ten interpretuje w duchu „późnego Hei
deggera", tzn. w myśl założenia, że byt zaczyna być dopiero 
wtedy, gdy ludzkie „Dasein" uwięzi go w słowie i odsłoni w ję
zyku: „die Sprache ist lichtend — verbergende Ankunft des 
Seins selbst", „...Kein Ding sei, wo das Wort gebricht" [por. 
17, s. 87; Heideggera cytuję za 9, s. 420—421]. Sam Kuzań
czyk nie zgodziłby się nigdy z taką interpretacją, albowiem 
teza o stwórczej roli słowa miała dlań zawsze sens metafizy
czny i nie mogła się nadto obejść bez chrystologii, która 
— jak widać to choćby w omawianym kazaniu — stanowiła 
dlań serce samej filozofii. Słowo ludzkie nie jest wszak jed
nością, lecz zbiorem słów różnych i podatnych na zniszcze
nie; szuka przeto jedności poza sobą i odnajduje ją w Słowie 
Boga, którym jest Chrystus: „Omnis mentalis verbi corrupti-
bilis causa est verbum incorruptibile, quod est ratio. Chri-
stus est ipsa incarnata ratio omnium rationum, quia „verbum 
caro factum est"" [31, 247, s. 78—80]. 
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Chrystologiczny aspekt filozofii Kuzańczyka widoczny jest 
także w jego f i l o z o f i i r e l i g i i , której zarys przedstawia 
on przede wszystkim w paragrafie 13. Zgodnie z „natural i-
stycznymi" koncepcjami swoich czasów, głoszącymi przyro
dzony charakter wszystkich religii i dopatrującymi się na
wet w ich genezie wpływu sił astralnych [por,, 43, s. 273 
i nast.], uważa on religię za dzieło ludzkie i umiejscawia ją 
w zespole tych poczynań człowieka - twórcy, poprzez któ
re stwarza on sobie życie „spokojne i radosne". Z drugiej 
jednakże strony żywi Mikołaj przekonanie, •że o wartości 
religii — podobnie zresztą jak o wartości ludzkich „kunsz
tów" — decydują kompetencje ich twórców. Ponieważ zaś 
żaden człowiek nie jest zdolny sam przez się poznać Prawdy 
i „nie widzi przyszłego życia inaczej, niż według «jakiegoś» 
domniemania", przeto nie może też stworzyć religii doskona
łej. Liczyć więc musi na pomoc Boga, który mówił ongiś 
przez proroków. Ale dopiero Ten, kto sam „przyszedł od 
Boga", Jezus, który zstąpił z nieba, „abyśmy dzięki Niemu 
mieli życie i żyli pełniej, niż dzięki naturze", mógł stworzyć 
religię naprawdę doskonałą. I dlatego jedna jest tylko rel i 
gia doskonała: „Vides, ni fallor, nullam perfectam religio-
nem homines ad ultimum desideratissimum pacis finem do
centem esse, quae Christum non amplectitur mediatorem et 
salvatorem, deum et hominem, viam, vitam et veritatem" 
[31, 229, s. 56—58]. -

Wyjątkowość Jezusa jako twórcy religii polega więc — zda
niem Kuzańczyka — na tym, że w Nim i tylko w Nim Bóg 
zstąpił na Ziemię'(dziś mówi się czasem: w historię) i uobec
nił się tu jako Słewo dostępne człowiekowi. I chociaż, aby 
tak myśleć, trzeba wpierw uwierzyć, to jednak w samej oso
bie Jezusa jest coś, co pozwala to uczynić: Jezus był dawcą 
i ogniskiem m i ł o ś c i , a za miłością ukrywa się jedność, co 
stwierdził Mikołaj w innym miejscu, cytując słowa Eckhar
ta: „Si diligerem proximum ita intense sicut meipsum, uti-
que omnis gloria, honor, meritum et omne bonum eius ita 
foret meum sicut suum, et sic mihi saperei in Mo sicut in 
meipso, et sua omnia esseni mea sirne omni differen-
tia discretonis" [33, 5, s. 148, podkreśl. — A. S.]. Tak 
właśnie miłował Jezus i dlatego w Jego osobie objawiła się 
światu Jedność absolutna, Jedność, która jest Bogiem. 

W jakiej mierze za trafną można dziś uznać taką filozofię 
religii i w jakim stopniu zasługuje ona na uwagę? Otóż zgo-
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dzić się z nią można łatwiej, niż zwykle sądzimy; łatwiej 
w naszych czasach, niż w wieku ubiegłym, czy nawet w cza
sach minionego pokolenia, kiedy to jeszcze można było wie
rzyć, iż to, co naprawdę służy człowiekowi i co tworzą sami 
ludzie, „ut melius vivant", ogranicza się w istocie do- dwóch 
dziedzin: „ars" i „scientia". W religii chciano więc widzieć 
wówczas zbędny już naddatek, a nawet siłę wsteczną na dro
dze ku Nowemu, które — jak zapewniał w 1897 r. znany 
chemik i pozytywista francuski M. Berthelot — przyniesie 
świecką, najprawdziwszą moralność, dobrobyt i szczęście. 

Dziś wygląda to całkiem inaczej; tak, iż G. P j c h t nie 
wahał się napisać: „Racjonalność nauki wprzęgły w swą służ
bę i pogwałciły najciemniejsze moce. Ich symbolami nie są 
znaki pokoju, lecz komory gazowe, atomowa broń i bomby 
z napalmem. Zaprojektowane przez naukę techniki racjona
lizacji zostały użyte do rozbudowy systemów terroru, jakich 
dotąd nie znano w dziejach świata. Nigdy wolność nie była 
tak ciemiężona, godność łudzka tak pohańbiona, a myślami 
i uczuciami nie manipulowano tak cynicznie, jak w areligij-
nym świecie, w którym żyjemy... Jest także świeckie opium 
ludu... i są świeckie formy dławienia wolności myśli, niepo
równanie skuteczniejsze aniżeli ich kościelne pierwociny... 
Analiza obecnego ustroju świadomości świeckiej prowadzi 
zatem do zastraszającego rezultatu: poza nim, przesłonięty 
współczesną racjonalnością, odbywa się niekontrolowany... 
regres świadomości ogólnospołecznej aż do prymitywnego 
poziomu, przezwyciężonego niegdyś przez wielkie religie..." 
[37, s. 167—169]. Odpowiedzią na ten stan rzeczy jest wido
czne dziś ożywienie świadomości religijnej; on także przy
pomniał wielu ludziom o wartościach chrześcijaństwa, które 
nawet w wymiarze czysto ziemskim ma im do zaproponowa
nia coś bardzo ważnego: wolność przeciw zniewoleniu, sens 
życia przeciw bezsensowi, a przede wszystkim miłość, zwró
coną przeciw nienawiści, walce i wyobcowaniu. 

Trzeba więc zgodzić się ze zdaniem Mikołaja, iż sam po
stęp techniczny, rozwój rolnictwa i wymiany handlowej, 
czy wreszcie ustanowienie zasad działalności politycznej, 
odkrycie praw ekonomii i określenie reguł postępowania mo
ralnego (myśl Kuzańczyka wyrażam tu w terminach współ
czesnych), nie gwarantują jeszcze życia prawdziwie ludzkie
go i domagają się dopełnienia świadomością religijną. Ale 
to nie wszystko. Odrzucić trzeba równocześnie t e o l o g i ę 
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r a d y k a l n ą (teologią „śmierci Boga"), która rozumie ów 
postulat w taki sposób, że żyjąc w świecie naszych własnych 
wytworów, winniśmy wprawdzie pielęgnować w nim miłość, 
służyć bliźnim i uważać Jezusa za wzór postaw moralnych, 
za Pana naszych czynów, nie musimy jednak — a nawet już 
nie możemy — zakładać istnienia Boga i szukać sensu życia 
w perspektywie transcendencji [por. 18, s. 110—149]. Otóż 
niezależnie od tych współczesnych prób refutacji owego sta
nowiska, które wychodzą z założenia, iż aby powyższy postu
lat miał moc zobowiązywania, uwierzyć trzeba wpierw w ist
nienie jakiejś rzeczywistości transcendentnej, władnej „prze
nieść ową przekształcającą siłę, jaka tkwiła w Jezusie, i prze
kazać nam w naszym obecnym doświadczeniu [18, s. 169], 
także i w tym przypadku głos Kuzańczyka zasługuje na uwa
gę.-

Chodzi mianowicie o to, że miłość (dilectio, amor, caritas) 
była dlań nie tylko „spoiwem" serc ludzkich, lecz także pew
ną „drogą" (via) do wiary w Boga, czyli — jak pisał gdzie 
indziej — „formą wiary", która jako „forma", jako czynnik 
kształtujący, urzeczywistnia wiarę [por. 31, 250, s. 82] i ot
wiera w ten sposób „bramę" (hostium) transcendencji. Ale 
nie tylko wiara, lecz wręcz samo p o z n a n i e (cognitio), nie 
może się obejść bez miłości; duch ludzki — jeśli pragnie 
usilnie poznać prawdę — nie może poprzestać nigdy na czyn
nościach rozumu, lecz musi ją także objąć „miłosnym uścis
kiem" (amoroso amplexu cognoscere) [por. 29, 2, s. 6 oraz 46, 
s. 87]. W naszym stuleciu do podobnego przekonania doszedł 
— jak wiadomo — Max S c h e 1 e r, twierdził bowiem, że 
właśnie przez miłość dotrzeć możemy do tego, co naprawdę 
istotne-. I choć zasób doświadczeń obu myślicieli był inny, 
to jednak, żywiąc to samo przekonanie, dali oni wyraz po
dobnej sytuacji: kryzysowi naiwnej wiary w czysty racjo
nalizm. W okresie „ąuat trocento" zachwiała się ona wraz 
z kryzysem myśli Arystotelesa, w naszym natomiast stuleciu 
-— wraz z pojawieniem się napięć w nauce instytucjonalnej: 
upadkiem mechanicyzmu, powstaniem nowej kosmologii, no
wym spojrzeniem na problem życia, odkryciem poznania pa
ranormalnego itp. [por. 38, s. 246 i nast. oraz 25, passim]. 
W wyniku tej sytuacji zrozumiano pięćset lat temu, i ponow
nie zaczynamy rozumieć dzisiaj, że człowiek to nie tylko my
śląca „ratio", położona na zewnątrz bytu i oddzielona nadto 
od innych władz poznawczych. Wszak człowiek to byt w by-
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cle, związany z „tym, co jest" całościowo: swą cielesnością 
i duchowością, racjonalnością i emoejonalnością, receptyw-
nością i kreatywnością itp .A jeśli tak, to tylko angażując się 
w poznanie całościowo, może on liczyć na to, że byt odsłoni 
mu swą prawdę. 

Z tym właśnie przekonaniem przystępuje Mikołaj do roz
ważań o b y c i e j a k o t a k i m i za punkt wyjścia obiera 
znowu cytat „Ubi est qui natus est rex iudeorum". Ale pod
czas gdy w pierwszej części kazania utożsamiał on ów cytat 
z konstatacją, że Bóg jest „ubi" wszystkich bytów (por. pa
ragraf 4.), teraz — inicjując część drugą — odczytuje w nim 
pytanie o „ubi" Boga: gdzie jest On sam, skoro wszystkie 
byty są w Nim; gdzie jest jako „esse", w którym bytuje każ
de „esse"? 

Pierwsza z udzielonych przezeń odpowiedzi — „non est in 
aliąuo loco locatus" — mieści się w kręgu t e o l o g i i n e g a -
t y w n e j , związanej od początku z nurtem (neo) platonizmu 
(Pseudo — Dionizy Areopagita, Jan Szkot Eriugena i in.) 
i wychodzącej z założenia, że ponieważ Bóg przekracza wszy
stko, co jest nam znane ze świata widzialnego, przeto wie
dzieć możemy o Nim nie to, jaki jest i gdzie jest, lecz to, 
jaki nie jest i gdzie nie jest. Podkreśla to Mikołaj gdzie in
dziej pisząc: „...negationes sunt verae et affirmationes insuj-
ficientes in theologicis" [29, 89, s. 112]. Ale bezpośrednim 
źródłem wspomnianej odpowiedzi był „Liber sententiarum" 
Piotra Lombarda ( X I I w.); dzieło o niezwykłej poczytności, 
z którego korzystało wielu wybitnych teologów, i to o tak 
różnych umysłowościach, jak npi św. Tomasz i mistrz Eckhart. 

Twierdząc i powtarzając, że Bóg „non est in loco", kiero
wał się Kuzańczyk zarówno autorytetem Mistyka niemiec
kiego, jak i względami natury logicznej: skoro Bóg jest „by
tem pełnym" (esse plenum), czyli bytem in extenso, „samym 
bytem (ipsum esse), któremu nie może brakować żadnego 
bytu", to nie może On zamieszkiwać w czymś ograniczo
nym; w czymś, co zawiera jakiś brak (privatio) bytowania 
lub zaprzeczenie (negatio) jego pełni [na temat pierwszego 
z tych pojęć patrz np.: 8, s. 476]. 

Nie może więc być bytem żadnej rzeczy jednostkowej, al
bowiem „esse" (czyli samo „jest") takiej rzeczy jest w niej 
zamknięte i stanowi z tej racji byt partykularny (za Heideg
gerem można by rzec: „bycie partykularne"), czyli taki któ-
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ry jest brakiem lub negacją innych „esse". Myśl tę —•>• znaną 
zresztą i uznawaną także w scholastyce -r- trafnie wysłowił 
ongiś F. E g g e r : „In Deo... est plenitudo... esse sine ad-
mixtione ullius privationis vel negationis, creaturae vero ha-
bent quidem al i q u o d esse, sed non orane esse, vdeoque 
ex parte sunt, ex parte non sunt" [15, s. 298—299, podkreśl. 
— A.S.]. Również Mikołaj z Kuzy posługuje się wyrażeniem 
„aliąuod esse", używa w nim jednak rzeczownikowej, a nie 
przymiotnikowej, formy zaimka („aliąuid" zamiast „aliąuod"), 
wobec czego można by je tłumaczyć jako „coś w bycie", „coś, 
co bytuje" lub po prostu „coś, co jest"., Ponadto myśl 
0 odrębności „esse" Boga od „esse" stworzeń wysławia on 
inaczej: byt każdej rzeczy jest „ścieśniony" (jest „esse con-
traotum"), natomiast Bóg to byt absolutny („esse absolutum"), 
który nie podlega ścieśnieniu i jako taki nie może być toż
samy z „esse" rzeczy. 

Ale nie może też być tożsamy z „esse" Wszechświata, bo 
chociaż Kosmos jest — tak, jak Bóg — nieskończony, to jed
nak jego wielkość nie dorównuje wielkości Boga. 'Bóg jest 
„wielkością absolutnie największą" (maximum absolutum), 
albowiem przez swą wewnętrzną, niezmąconą jedność nie 
ma w sobie żadnego ograniczenia; jest n e g a c j ą wszel
kich granic i w tym sensie „nieskończonością negatywną" 
(infinitas negativa). Wielkość Wszechświata jest — z racji 
swej jedności — również „największa", ale ponieważ Kos
mos nie jest prosty, lecz złożony (jego jedność jest „jed
nością złożenia"), przeto zawiera w sobie źródło ograniczeń 
1 jest z tej racji ,,maximum contraotum". Jego nieskończo
ność nie jest już negatywna, lecz „prywatywna" (infinitas p r i -
vativa), nie wynika bowiem z negacji granic, lecz jedynie 
z ich b r a k u , co jest tak samo niewyobrażalne, jak einstei-
nowski Wszechświat skończony i nieograniczony. 

Nie sugerujmy się jednak tym porównaniem, choć jest ono 
ciekawe i zasługuje na uwagę. Mikołaj był wprawdzie — 
tak jak Einstein —* umysłem matematycznym i bez pojęć 
matematycznych nie stworzyłby zapewne swojego obrazu 
świata [por. 17, s. 80—81 i 83; 46, s. 309—312 oraz 39, 
s. 304—305], jednakże w tym przypadku jego myśl jest me
tafizyczna i można w niej wyróżnić dwie koncepcje: 1) Nie 
istnieje nic' takiego, jak granica Wszechświata, nie ma bo
wiem poza nim materii cielesnej, która mogłaby go od zew
nątrz ograniczać [por. 30, 97, s. 12 oraz 46, s. 224—225]. Jest 
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to koncepcja podobna do tej, jaką kierował się Arystoteles, 
kiedy odmówił światu (jako całości) właściwego mu miejsca, 
a więc i „granicy ciała mieszczącego" [por. 2, s. 110 i 326]. 
2) Cała materia cielesna skupia się wewnątrz Wszechświata, 
a ponieważ jest ona siedliskiem możliwości i poza potencjal-
ność wyjść nie może, przeto nie może być też rzeczywiście, 
to jest „in actu", nieskończona; świat jest więc wprawdzie 
potencjalnie nieskończony, w rzeczywistości jednak „ściąga 
się" przez nią do takiej wielkości, jaką ma i której nie jest 
w stanie przekroczyć. [30, 97, $. 12 oraz 46, s. 184—185]. 
Także i tu widoczne są wpływy Arystotelesa: „...materia ist
nieje potencjalnie...", „...nieskończoność nie może istnieć ak
tualnie", „...nie występuje wśród rzeczy zmysłowych" itp. 
[por. 3, s. 291—294 i 308]. 

Na ślad tych koncepcji natrafimy w kazaniu nieco później 
(w paragrafie 24.), czytając zdanie Mikołaja, iż wbrew skłon
nościom ludzkiej wyobraźni, nie można wyjść poza przestrzeń 
Kosmosu, rozciągnąć ją i uczynić większą. Ktoś, kto dopusz-

•cza tę możliwość, błądzi zresztą nie tylko w kosmologii; po
pełnia nadto błąd teologiczny, chce bowiem zapełnić prze
paść miedzy nieskończoną wielkością Boga i tylko nieogra
niczoną (a „in actu" skończoną) wielkością Wszechświata. 
Że jest to błąd, podkreśla Mikołaj w kazaniu nader często, 
pragnie bowiem ukazać transcendencję Boga; Jego bytową 
niewspółmierność z wszystkim, co stworzone. Czynił to zresz
tą także w szeregu prac wcześniejszych (np. w dialogu „De 
Deo abscondito"), choć nie we wszystkich jest to tak wido
czne, jak obecnie. Zadecydował o tym cel kazania, a ściślej 
mówiąc okoliczność, że nie pragnął on tu .wystąpić w roli 
uczonego, chciał natomiast utwierdzić pobożność wiernych; 
sam to zresztą zaznacza pod koniec paragrafu 25. 

Ale to nie wszystko. Wiadomo mianowicie, iż główne dzie
ło Mikołaja „De docta ignorantia" spotkało się z krytyką Ja
na W e n c k a, profesora uniwersytetu w Heidelbergu, który 
jako jeden z pierwszych zarzucił mu panteizm, uwikłany ja
koby w zdanie, że Bóg jest w swej istocie „zbieżnością prze
ciwieństw" — „wszystkością" wydobytą ze świata stworzeń. 
W odpowiedzi powstał traktat „Apologia doctae ignorantiae" 
(1449); można jednak ponadto przypuszczać, że nurtował od
tąd Mikołaja pewien niepokój, czy aby nie za mocno pod
kreślał immanencję Boga w świecie, przesłaniając niejako 
w ten sposób transcendencję? 
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Zarzut jawnego panteizmu wydaje się dziś, co prawda, 
pozbawiony słuszności, podważyły go bowiem badania naj
nowsze, przeprowadzone m. in. przez M. de Gandillaca, 
J. Kocha i H. Waokerzappa; w Polsce zaś przez M. F. Tokar
skiego. Ale był on wielokrotnie w różnych czasach stawiany, 
zdaniem zaś niektórych badaczy |(np. H. G. Gadamera) widzieć 
tu trzeba problem nadal aktualny [por. 17, s. 84—85]. Pojawia 
się on także w niniejszym kazaniu; tym razem jako problem 
„ubi" Boga. Odpowiedź negatywna, że > (non est in loco", nie 
zadowala Kuzańczyka; próbuje więc pójść dalej, w kierunku 
t e o l o g i i p o z y t y w n e j , i dochodzi wtedy do przekona
nia, które stanowi — jak pisze J. K o c h — „der Kernpunkt 
der Predigt" [por. 33, s. 180]: „...non est aliud dicere: omnia, 
quae sunt, ut sunt, esse in esse, quod est Deus, quam quod 
Deus, qui est ipsum esse, sit in omnibus, quae sunt, 
ut sunt" (par. 19; podkreśl. — A.S.). Chodzi o to, że przy-
jąwszy uprzednio (w pierwszej części kazania) inkluzję wszy
stkich jestestw w Bogu, odwraca ją teraz Mikołaj w taki spo
sób, iż powstaje para zdań równoważnych: „wszystko, co jest, 
bytuje w Bogu" i „Bóg bytuje we wszystkim, co jest". A to 
może już budzić podejrzenie, że „esse" Boga nie jest dlań n i 
czym więcej, jak „esse" świata; że oba „esse" są jednym 
i tym samym. 

Kuzańczyk odrzuca tę możliwość pisząc: „Sed esse, quod 
est in omnibus, quae sunt, est in quolibet, quod est, inc on-
tr act e ad hoc vel illud, ut omnia, quae sunt, per ipsum sint 
id quod sunt (par. 19; podkreśl. —- A.S.). Zdaniem J. Kocha, 
z panteizmem mielibyśmy tu do czynienia tylko wtedy, gdy
by dopiero co przytoczone zdanie brzmiało: „Esse est in 
quolibet contr acte ad hoc!" [por. 33, s. 181; podkreśl. 
— A.S.]. „Esse" Boga jest więc „nieścieśnione" do tego lub 
owego jestestwa, natomiast „esse" każdego z nich podlega 
„ścieśnieniu" i zamyka się w nim samym. Toteż wprawdzie 
Bóg jest wszędzie tam, gdzie jest jakiekolwiek jestestwo, al
bowiem każde „jest" należy do Boga, a samo „Jest" jest Jego 
imieniem (par. 18.), to jednak nie ma Go zarazem wśród je
stestw nigdzie, wszystkie są bowiem ograniczone — są ka
mieniami, drzewami itp. — a Jego „jest" nie zna granic i nie 
może być w żadnym z nich zlokalizowane.1 

Niebezpieczeństwo' panteizmu zostało więc — jak się zdaje 
— zażegnane: „esse" Boga okazało się czymś różnym od 
„esse" stworzeń. Ale czy do końca? Czy nie można tu przy-



ADAM S Y N O W I E C K I 

jąć założenia, iż aczkolwiek „jest" Boga nie zamyka się n i 
gdy w żadnym „jest" skończonym, to jednak żadne z nich 
nie jest naprawdę „własnym" bytem danego jestestwa, lecz 
„cząstką" bytu Boga, który byłby wówczas „jest" rozpro
szonym, podzielonym między rzeczy i przynależnym ich 
pełnemu zbiorowi? 

Także i na to pytanie znajdujemy w kazaniu odpowiedź 
negatywną. Pisze mianowicie Kuzańczyk, że Bóg, który „non 
est in loco", „est i n e s se loci"; że jest On właśnie „in esse" 
(w bycie), a nie „esse" (bytem) miejsca! Świadczy to jedno
znacznie o jego przekonaniu, że każde miejsce, a więc i każ
de jestestwo, ma swoje własne „esse", oraz, że „esse" Boga 
różni się odeń w taki sam sposób, jak przyczyna od skutku. 
Podkreśla to zresztą sam Mikołaj w dwudziestym paragrafie 
kazania, gdy powołując się na stosunek bytu palców do bytu 
ręki, stwierdza, iż podobnie, jak palce biorą swój byt (su-
munt esse suum) od bytu ręki, tak Wszechświat uzyskuje 
swój byt od bytu Boga, który jest duchem (intelektem). Na 
głębszy sens tego zdania zwrócił uwagę E. H o f f m a n n , 
podkreślając w nauce Kuzańczyka ideę p a r t y c y p a c j i , 
z którą wiąże się powszechnie — podkreślone ongiś mocno 
przez Tomasza z Akwinu — przekonanie, że coś uczestniczy 
w czymś innym właśnie wtedy, gdy oba człony stosunku nie 
są tożsame [por. 17, s). 85 oraz 19, s. 186]. 

Byłoby rzeczą dość niezwykłą, gdyby Mikołaj z Kuzy nie 
skorzystał z tej idei, skoro tkwi ona od początku w nurcie 
platonizmu, który był mu — jak wiadomo ; — szczególnie 
bliski. Jej praźródłem jest platońśkie pojęcie „metheksis", 
odnoszące się w „Parmenidesie" do tych przedmiotów, które 
nie będąc ideami, mają w nich jednak swoje pierwowzory, 
a ponadto, mimo że przedmiotów tych jest wiele, „...nie są 
całkowicie pozbawione Jednego, tylko jakoś w nim uczestni
czą" [36, s. 30 i nast., 88 i nast.]. Chrześcijańską repliką te
goż pojęcia stało się dla Średniowiecza pojęcie „participatio", 
które oznaczało m. in. uczestnictwo, a ściślej udział wszyst
kich bytów w „esse omnis esse", czyli w Bogu. Naturę tegoż 
udziału pojmowano jednak rozmaicie; zwykle nie tyle w du
chu egzystencjalnym, jako, uczestnictwo istnienia stworzeń 
w istnieniu Boga, ile raczej esencjalnie jako relację mię
dzy istotami [por. 41, s. 363—367]. 

Również u Kuzańczyka pojęcie partycypacji nie jest — 
z różnych powodów — jednoznaczne. Twierdzi on np., że 
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„dopóki ktoś mądry może być mądrzejszy, nie została osiąg* 
nięta sama Mądrość, lecz „participatio eius" [33, 3, s. 80]. 
Twierdzi również, że wszystkie byty „entitatem participanit" 
w Bogu, albowiem właśnie On jest „entitas simplicissima" 
i „essentia omnium" [pon. 29, 51, s. 68]. Ale stawia ponadto 
i takie pytania, w których chodzi o partycypację odwrotną, 
Boga w stworzeniach: „...ąuomodo diversimode una infinita 
forma participetur in diversis creaturis...?" [por. 30, 103, 
s. 18]. 

Stawiając powyższe pytanie, zdradza się zarazem Mikołaj 
ze swym e s e n e j a 1 i z m e m, któremu dał wyraz także 
w omawianym kazaniu. Czytamy wszak na początku para
grafu siedemnastego, że „Deus est quasi forma forma
rum, forma absoluta seu essentia, quae dat formis esse". 
A nieco dalej: „Sic Deus formans omnia est essentia 
dans esse omnibus formis, quae dant esse hoc et 
illud" (podkreśl. — A.S.). Toteż podkreślając wielokrotnie 
w kazaniu, że „esse" Boga jest przyczyną „esse" stworzeń,^ 
myśli Kuzańczyk przede wszystkim o przyczynie formalnej; 
przyczynie, która sprawia, że coś jest takim, a nie . innym 
bytem. Gdy stwierdza on równie często, że „esse" Boga za
wiera się w „esse" stworzeń, ma głównie na uwadze inklu
zję esencjalną: Bóg uczestniczy w „esse" stworzeń na po
dobnej zasadzie, jak białość (albedo) w tym, co jest białe 
(in omnibus, ut sunt alba). Jeśli wreszcie używa Mikołaj 
zdań egzystencjalnych (zdań typu „x jest"), myśli nie tylko 
o istnieniu pojętym jako „existentia", jako ukazanie się 
(ex^sistere) jakiejś rzeczy jednostkowej, lecz "słowu „jest" 
przypisuje sens głębszy. Oznacza ono wszelkie bytowanie; 
również i takie, że coś nie jest rzeczą jednostkową i nie uka
zuje się nam jako „byt — tu — oto", lecz posiada własną 
określoność istotową i może być wypowiedziane w zdaniu 
atrybutywnym (w zdaniu typu „x jest P"). [Szersze omówie
nie tej kwestii znajdzie czytelnik w: 20, a. 217—272 i 301— 
305; 19, s. 77—85. Patrz również: 44, s. 198]. • Utrudnia to 
przekład tekstów Kuzańczyka, pamiętać bowiem zawsze trze
ba o tym, że dopiero kontekst pozwala rozstrzygnąć — i to 
nie w każdym przypadku — z jakim znaczeniem słowa „esse" 
(esse existentiae czy esse essentiae) mamy do czynienia. 

Esencjalizm Kuzańczyka niesie jednak ze sobą nie t y l 
ko tę trudność. Umysł człowieka współczesnego — umysł 
ukształtowany przez nauki empiryczne i nasycony ich „eg-
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zystenejalizmem" — chce widzieć zawsze w bycie wyklu
czenie niebytu i nie łatwo przyswaja sobie sprzeczność, iż 
coś jest i zarazem nie jest. Aby się o tym przekonać, wy
starczy choćby pomyśleć o recepcji heglizmu, o którym mó
w i się wszak do dzisiaj, że jest „dziką grą słów", systemem 
bzdur i absurdów itp. Tymczasem w ontologii esencjalnej 
(a taką wszak była ontologia Hegla) dzieje się inaczej: „...byt 
i niebyt nie tylko nie są sobie tak ściśle przeciwstawne, jak 
przeciwstawne są istnienie i nicość w ontologii egzystencjal
nej, ^ale wręcz przeciwnie, domagają się siebie i implikują 
się wzajemnie" [19, s. 78]. Widać to nader wyraźnie w K u 
zańczyka interpretacji znanych słów Księgi Wyjścia: „Ego 
sum qui sum" (Jestem, który jestem), którą przedstawia on 
w paragrafie szesnastym. 

Czytamy tam mianowicie, że TEMU, KTÓRY JEST, Jemu 
i tylko Jemu, „propria est... negationis ne g atio, quae 
est medulla et apex purissimae ajjirmationis..." (podkreśl. 
— A.S.). Sens zaś tych słów jest co najmniej dwojaki: 
1) Gnoseologiczny; nie można bowiem pojąć Boga w inny 
sposób, jak tylko dokonując dwóch negacji. Pierwsza polega 
na tym, że wyłączamy zeń wszystko, co skończone; mówimy 
więc k im nie jest, mając na myśli cechy przynależne stwo
rzeniom. Druga dotyczy pierwszej, wyklucza bowiem nicość 
Boga i przedstawia Go w takich orzeczeniach jak: „jest nie
skończony", „przewyższa wszystko", „bytuje ponad światem", 
„jest „esse plenum"", itp. 2) Ontologiczny; w samej bowiem 
naturze Boga t k w i podwójna negacja. Jest On, po pierwsze, 
czymś więcej niż byt, czymś więcej niż istota; bytuje supe-
ressentialis i dla tego jest nie-bytem lub — jak powie Miko
łaj gdzie indziej — możliwością bytu, który się zeń wyłania 
(Bóg jako negacja bytu). Ale właśnie dlatego, że tak jest, jest 
On, po drugie, bytem doskonałym, użycza bytu wszystkim 
jestestwom i stanowi z tej racji „ipsum esse", które jest ne
gacją negacji. 

Mówiąc o „ipsum esse", odchodzi — jak widać — Mikołaj 
od poglądów tomistycznych, które upatrują w nim samo ist
nienie, byt przeciwstawny niebytowi, czysty akt bez domie
szki możności. Kuzańczyk idzie inną drogą, bliższą Platono
wi , niż Arystotelesowi. „Nie lubi on — jak pisze G a d a m e r 
— tradycyjnego wyrażenia „actus purus", w którym cala 
^dynamis", cała „potentia" zgubiła się w niezmąconej obecnoś
ci (in reiner Anwesenheit)— szuka on w samym bycie tego, co 
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określa jako „posse". Ryzykuje w tym celu śmiały neologizm 
„possest", który oznacza całkowite zjednoczenie (den totałen 
Ineinsfall) możności i bytu. A na szczycie kontemplacji, ja
wi się mu wreszcie sama możność, „posse ipsum", pojęta ja
ko nieskończony i nieograniczony warunek każdego bytu" 
[17, s. 87]. 

Słowa te odnoszą się do późnej twórczości Kuzańczyka, za
początkowanej trialogiem „De possest" (1460), a zakończonej 
pracami przedśmiertnymi, m. in. dialogiem „De apice theo-
riae" (1463/1464). Tradycyjne pojęcie czynnego „ipsum esse" 
zostało wtedy zastąpione czynno-biernym „possest" (neolo
gizm powstały ze złożenia dwóch słów: „posse" i „est"), aby 
w końcu przekształcić się w „posse ipsum", w możność sa
mą, którą jest Bóg — zdaniem Kuzańczyka — o tyle, o ile 
jest On, po pierwsze, możnością bierną (passibilitas), meta
fizycznym miejscem przedistnienia wszystkich bytów, oraz 
0 ile jest, po drugie, możnością czynną (potestas), czynnym 
warunkiem ich istnienia i działania [pop. 10, s. 27—62 
1 103—130]. 

W omawianym kazaniu brak jeszcze tych pomysłów, ale 
niejaką ich zapowiedź odczytać można w ki lku miejscach; 
np. w paragrafie dziewiętnastym, gdzie Bóg to już nie tylko 
„esse omnis esse", lecz także „virtus essendi omnium, quae 
sunt et esse possunt". I właśnie jako „vir tus" (zdolność, wła
dza) bytowania jest On — jak pisze Mikołaj — „wszędzie 
i nigdzie"; jest w każdym miejscu i pozostaje niezależny od 
wszelkiego miejsca. 

Pytanie o „ubi" Boga nie zostaje jednak w ten sposób wy
czerpane, a uzyskana odpowiedź nie zadowala jeszcze K u 
zańczyka. Toteż w następnych paragrafach rozważa on sześć 
pytań, wśród których dwa pierwsze dotyczą wprost Boga, 
dwa następne świata, a dwa ostatnie znów Boga; pytanie 
szóste różni się przy tym od pozostałych, stawia je bowiem 
Mikołaj po to, aby wesprzeć swe rozważania cytatami b ib l i j 
nymi. 

Z filozoficznego punktu widzenia najciekawsze są dwie pa
ry pytań: 1) „Gdzie był Bóg zanim stworzył niebo i ziemię?" 
oraz „Co czynił Bóg przed stworzeniem świata?" (do drugie
go z tych pytań dołącza Kuzańczyk pytanie dodatkowe: „Dla
czego Bóg nie stworzył świata wcześniej, niż to uczynił?"). 
2) „Czy świat istniał od wieczności?" oraz „Na jakiej pod
stawie mówi się, że świat istniał zawsze?". 



ADAM S Y N O W I E C K l 

O każdym z tych pytań wypowiada się Mikołaj krytycznie, 
używając takich stwierdzeń, jak „interrogatio praesupponit 
falsura", „est fatua ąuaestio", „implicat contradictionem" 
itp. Uważa je więc w istocie za problemy wadliwe, o których 
mówić jednak — jak sądzi — trzeba, bo są ciągle stawiane; 
trzeba też szukać dla nich odpowiedzi poważnych, bywają 
bowiem^ odpowiedzi niepoważne, jak choćby taka, że zanim 
Bóg stworzył świat widzialny, stwarzał piekło dla tych ludzi, 
którzy zadają pytania tak głupie. Już św. Augustyn uważał 
tę odpowiedź za prostacką i usiłował dokonać racjonalnej 
analizy przytoczonych' problemów. I właśnie na Augustyna 
powołuje się Kuzańczyk, choć jego słów nie przytacza i wo
l i je zastąpić głosem Objawienia (por. par. 22, 25 i 26). 

Spróbujmy podejść do tych problemów od innej strony; 
tej, do jakiej nas zobowiązuje współczesna teoria pytań. Otóż 
za właściwie postawione uważamy dziś pytanie tylko wtedy, 
gdy spełnione są dwa założenia: 1) Założenie pozytywne, 
związane z przekonaniem, że — w ramach wyznaczonej przez 
pytanie formy odpowiedzi —- jest bodaj jedna odpowiedź 
prawdziwa. 2) Założenie negatywne, oparte na przekonaniu, 
że istnieją w tychże ramach odpowiedzi fałszywe. Jeśli za
pytamy np, „Kiedy Mikołaj i Kuzy napisał omawiane kaza
nie?", pozytywnym założeniem będzie przekonanie, że kiedyś 
w ogóle je napisał, negatywnym zaś, że kiedyś go nie napi
sał, że więc szereg możliwych odpowiedzi musi być fałszem. 
Sytuacja zmieni się radykalnie, gdy postawimy pytanie nie
właściwe, np. „Kiedy Mikołaj z Kuzy napisał „Quo vadis"?" 
Ponieważ nie można zasadnie sądzić (żywić przekonania), 
że kiedyś Mikołaj z Kuzy książkę tę napisał i ponieważ nie 
jest tu spełnione pozytywne założenie pytania, odpowiedź 
prawdziwa musi być odpowiedzią niewłaściwą, nie mieszczą
cą się w ramach'formy wyznaczonej przez pytanie: „Miko
łaj z Kuzy nie napisał „Quo vadis"". Mówimy o takiej odpo
wiedzi, że znosi ona pozytywne założenie pytania, że jest je
go zaprzeczeniem lub bodaj zdaniem, z którego owo zaprze
czenie wynika [w sprawie teorii pytań patrz np. 1, s. 86—94]. 

Otóż dwa pierwsze pytania — „Gdzie był Bóg, zanim stwo
rzył niebo i ziemią?" oraz „Co czynił Bóg przed stworzeniem 
świata?" — uważa Mikołaj za niewłaściwie postawione. Po
zytywnym założeniem pierwszego z nich byłoby bowiem 
stwierdzenie, że Bóg g d z i e ś b y ł przed stworzeniem świa
ta, drugiego zaś, że c o ś w t e d y czynił (stwarzał), a oba 
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te założenia muszą zostać zniesione, bo — jak powtarza on 
za Eckhartem [por. 30, s. 118, przypis 23] — Bóg wówczas 
„non fuit" (par. 21) i dlatego „non creavitt" (par. 22). Argu
mentacja Kuzańczyka jest prosta, choć sam tekst kazania 
może się wydać w tym miejscu zagmatwany: Aby Bóg gdzieś 
był i coś czynił przed stworzeniem świata, musiałoby już 
wtedy — a więc w samej wieczności — istnieć jakieś, różne 
od Niego miejsce naturalne (miejsce Jego bycia i działania) 
oraz musiałby płynąć strumień czasu wraz z wyznaczonymi 
przezeń chwilami „wcześniej", „później", a to właśnie trzeba 
wykluczyć jako sprzeczność. Chodzi Mikołajowi zwłaszcza 
0 to, że słowo „był" jest określeniem czasu, a czasu przed 
stworzeniem nie było; należy on wszak do świata stworzeń 
1 powstał wraz z Wszechświatem, nawet jeśli był pierwszą 
„rzeczą" stworzoną przez Boga [por. 42, s. 195, przypis 167]. 
A jeśli czasu przed stworzeniem nie było, to nie można za
kładać z sensem, że Bóg gdzieś „wtedy był" oraz, że „był 
wtedy" czynny (coś stwarzał). Oba pytania są źle postawio
ne i trzeba je odrzucić. 

Inny jest status dwóch dalszych pytań: „Czy świat istniał 
od wieczności?" oraz „Na jakiej podstawie mówi się, że świat 
istniał zawsze?". Pierwsze z nich zaczyna się od par tykuły 
pytajnej „czy" i należy do tzw. „pytań rozstrzygnięcia", 
z których każde ma tylko dwie odpowiedzi właściwe, będące 
nawzajem zdaniami sprzecznymi. Pytania rozstrzygnięcia są 
zawsze właściwie postawione, albowiem jedna z ich odpo
wiedzi jest zawsze prawdziwa, druga zaś fałszywa [por. 
1, s. 88—89]. Nie można tego wprawdzie orzec o pytaniu 
drugim, które zaczyna się przysłówkiem „ąuomodo" („jakim 
sposobem", „na jakiej podstawie'') i nie jest już pytaniem 
rozstrzygnięcia, lecz dopełnienia [por. 1, s. 88]; nie posiada 
zatem zagwarantowanej z góry poprawności. Ale przysłówek 
„ąuomodo" dopuszcza zwykle odpowiedź właściwą: „Na ta
kiej podstawie, że...", wobec czego można przyjąć, iż rów
nież to pytanie jest właściwie postawione. A mimo to do obu 
tych pytań odnosi się Kuzańczyk krytycznie, upatrując 
w nich źródło sprzecznych odpowiedzi. Dlaczego? 

Z rozważań Mikołaja wynika, że chodzi mu tym razem 
o trudności uwikłane w sens dwóch wyrażeń: „ab aeterno" 
(od wieczności) i „semper" (zawsze). Aby to zauważyć, 
zwróćmy najpierw uwagę na jego przekonanie, że świat ist
nieje od wieczności w takim sensie, iż sam jest odwieczny, 

\ 
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czyli wieczny. Wieczność bowiem — wieczność taka, jaka 
przysługuje Bogu — jest niepodzielnym „teraz" (nunc) i nie 
ma w niej żadnego „punktu", żadnego „momentu", który 
byłby chwilą powstania świata. Toteż patrząc na świat „ab 
aeterno", czyli „od strony wieczności" (zwróćmy uwagę, że 
przyimek „ab" określa tu stronę, od której coś jest ogląda
ne), musimy go uznać za wieczny; musimy stwierdzić, że 
trwa w tym samym „teraz", w którym istnieje Bóg. 

Problem wieczności świata był w czasach Kuzańczyka 
kwestią sporną [por. 42, s. 395—399]; sam Mikołaj opowia
dał się nieraz za jego wiecznością. Pisał np. w „De docta 
ignorantia", że skoro „deus est omnia et hoc est creare", to 
nie łatwo pogodzić się z opinią, że świat nie jest wieczny 
[por. 30, 101, s. 16]; natomiast znacznie później, w „De ludo 
glohi" (1463), wyraził on nawet wprost wątpliwość, czy ktoś 
rozumny (intelligens) może na serio myśleć, że świat nie 
jest wieczny [por. 35, s. 258]. 

Ale właśnie ta wątpliwość budzi niepokój Mikołaja, świat 
bowiem istnieje w czasie, a czas nie jest wiecznością, lecz 
z wieczności wypływa. Toteż „ab aeterno" musi znaczyć dla 
świata coś innego; to mianowicie, że jest bytem wywodzą
cym się z wieczności (przyimek „ab" oznacza tu pochodze
nie), lecz istotowo od niej całkowicie odrębnym. Odrębnym 
tak dalece, że nie ma między nimi żadnego „pośrednika", 
niczego, co mogłoby zmniejszyć czy znieść ich różnicę. 

Toteż zdanie, że świat istnieje „od wieczności" implikuje 
— jak sądzi Kuzańczyk — sprzeczność, o ile bowiem istnieje 
on „in esse dei", jest wieczny, o ile „sub tempore", wieczny 
nie jest. A któż może to pojąć? [por. 30, 101, s. 16—18]. 

Ale na tym triidności się nie kończą, sam bowiem czas jest 
trudny do pojęcia, zwłaszcza gdy ktoś pyta o jego początek. 
Czas nie może mieć początku, albowiem jego początek mógł
by tkwić albo w wieczności, albo w czasie (tertium non da
tur). Nie może jednak tkwić w wieczności, bo jest ona nie-
zróżnicowana i żaden początek nie może mieć w niej miej
sca. Nie może też tkwić w czasie, bo czas nie wyprzedza sam 
siebie; bo przed czasem nie ma czasu. Toteż mimo że czas 
nie jest wieczny, istnieje „zawsze" (semper), a wraz z nim 
zawsze istnieje świat widzialny. 

Podkreśla to Kuzańczyk w dwudziestym czwartym para
grafie kazania, gdzie dyskutuje nad pytaniem, dlaczego 
świat istniał zawsze. Otóż „zawsze" znaczy „o każdym cza-
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sie", czyli „w każdej, dowolnej chwili czasu", a ponieważ 
czas nie ma początku, więc i świat1 mieć go nie może. Czyżby 
więc był wieczny? Czy nie wracamy do punktu wyjścia po
przedniego pytania? 

Chciałoby się odpowiedzieć twierdząco, ale zrównalibyśmy 
wówczas nieskończoną wielkość (magnitudo) Boga ze skoń
czoną wielkością świata, a tego uczynić niepodobna, nic bo
wiem nie pośredniczy między tymi wielkościami. Toteż świat 
nie jest wieczny, lecz jedynie bezkresny; jego czas nie ma 
kresu i nie osiąga go w żadnej chwili; nawet w najdawniej
szej przeszłości.• Że zaś bezkresność nie jest jeszcze wiecz
nością, świadczy fakt, iż nie można myśleć o bezkresności, 
nie myśląc równocześnie o jakimś kresie; wszak nie dałoby 
się wówczas powiedzieć, że kresu nie ma! O ile więc ,,t e¬
r a z" w i e c z n o ś c i , która trwa w bezruchu, nie zakłada 
żadnego kresu, o tyle „z a w s z e" c z a s u , który płynie, kres 
jako taki w swym pojęciu zakłada. I to zapewne miał na 
myśli Kuzańczyk pisząc, że według słów Proroka (chodzi 
prawdopodobnie o Barucha), ilość czasu jest ograniczona i nie 
jest zarazem w stanie samą siebie przekroczyć; dróg mą
drości — rzekł Prorok — nikt nie zna. „Lecz zna ją Wszech
wiedzący... Ten, który na czas bezkresny urządził zie
mię..." (Ba 3, 32). 

Różnie można dziś patrzeć na powyższe wywody, lecz 
przynajmniej trzy fakty nie dadzą się zakwestionować: 1) Na
der nowoczesna jest myśl Kuzańczyka, że pytanie o wiecz
ność świata nie ma jednej odpowiedzi właściwej oraz, że od
powiedź, jaką się uzyska, zależy od przyjętych założeń. Z po
dobną ideą wystąpił znacznie wcześniej św. Tomasz z A k w i 
nu [por. 19, s. 213—229], ale dopiero w naszych czasach 
upowszechnia się w teologii opinia, że uznanie wieczności 
— czy raczej wieczystości (sempiternitas) — świata nie prze
czy dogmatowi o jego stworzeniu [por. np. 23, s. 230—231]. 
2) Kuzańczyk jest mistrzem dialektyki; kto wie, czy nie 
większym, niż młodszy odeń o ponad trzy i pół wieku He-
gel; łączy ich zresztą niejedno, tak, iż w innym miejscu na
zwałem Mikołaja „Heglem ąuat trocento" [44, s. 210]. 3) W 
odróżnieniu od Hegla, świadom jest jednak Mikołaj ułom
ności rozumu; wie, iż nie wszystko możemy pojąć i zrozu
mieć. I dlatego odwołuje się do Objawienia; ono niesie dlań 
prawdę o Bogu; ono też mówi, gdzie Bóg mieszka (par. 26.). 
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Ponad trzy stulecia po śmierci Kuzańczyka znany filozof 
niemiecki I . Kant, wyrzekł słowa, które można by uznać za 
motto konkluzji kazania: „Dwie rzeczy napełniają moje ser
ce wciąż ncwym i wciąż rosnącym podziwem i szacunkiem...: 
Niebo gwiaździste nade mną i prawo moral
ne we m ni e... Ten pierwszy widok, widok niezliczonej 
mnogości światów unicestwia zarazem moją ważność jako 
istoty zwierzęcej, która po krótkiej chwili... zwróci 
planecie (będącej tylko jednym punktem we wszechświecie) 
materię, z której powstała. Ale ów widok drugi podnosi nie
skończenie mają wartość jako inteligencji — dzięki 
osóbov;ości, w której prawo moralne objawia mi życie nie
zależne od świata zwierzęcego, a nawet od całego świata 
zmysłowego..." [26, s. 222—223]. 

Otóż podobne rozróżnienie ukrywa się za myślą Kuzań
czyka. Ma on wszak ciągle przed oczyma dwa obrazy: 1) Ob
raz świata fizycznego, który jest miejscem zamieszkania czło
wieka i przytłacza go swą wielkością; swoim bezkresnym 
trwaniem w czasie i przestrzeni. 2) Obraz podobnej Dogu 
natury ludzkiej; „quae est supra omnia Dei opera elevata 
et paulo minus angelis minorata"; do niej „ściąga się" cały 
Wszechświat i w niej „zespala się" wszystko, co tworzy go 
fizycznie [por. 31, 198, s. 20]. 

Toteż właśnie na tym drugim obrazie skupia się uwaga 
Mikołaja i właśnie w nim widzi on — podobnie jak Kant 
— świat wyższego porządku: świat ducha człowieczego, świat 
powołany do nieskończoności. W kazaniu czytamy (par. 27, 
wcześniej zaś par. 13), że dla spełnienia tegoż powołania, na
turalny byt człowieka (esse naturale) wspomagany jest przez 
łaskę bożą, która jest udzielonym człowiekowi bytem łaski 
(gratiosum esse); przyłącza się doń i dostosowuje się do wła
ściwej mu formy, naśladując ją nieomal w taki sposób, jak 
„kunszt naśladuje naturę". Cytuje tu Mikołaj słowa Arysto
telesa [por. 2, s< 41] i chcę zapewne powiedzieć, że łaska 
i natura zbliżają się do siebie; że nie ma między nimi tej 
przepastnej różnicy, jaką dostrzegał w nich np. św. Tomasz 
z Akwinu [nieco inaczej, ale z pominięciem niniejszego ka
zania, interpretuje poglądy Kuzańczyka prof. Swieżawski; 
patrz 41, s. 294]. 

Toteż, aczkolwiek Bóg jest wszędzie, dopiero tutaj daje 
się wprost doświadczyć. W „niebie gwiaździstym" nie znaj
dziemy Go nigdzie; w żadnym konkretnym miejscu i w żad-
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nym czasie; nie ma tu także nigdzie świata niebieskiego, ni 
czeluści piekielnych. Dla ludzkiego poznania Bóg jest bowiem 
w Kosmosie bytem ukrytym; samym „jest" miejsca i czasu, 
czego wszak ani spostrzec, ani umiejscowić nie można. Nato
miast w duchu ludzkim uobecnia się On osobowo, daje się 
bowiem poznać w swych intymnych działaniach: 1) jako siła 
ludzkiego czynu i pokrzepienie ludzkiej duszy, „in mundo" 
oraz 2) jako radość błogosławionych „in caelo", czy kara 
(męka) potępionych „in interno", po śmierci. Daje się poznać, 
lecz i pomaga się poznać dzięki Objawieniu! 

Myśl tę szkicuje Kuzańczyk w ostatniej części kazania, 
w której pięć ostatnich paragrafów (28—32) zaczerpnął ze 
zbioru kazań dominikanina Aldrovandinusa z Toskanelli, 
znanego również pod innymi imionami: jako Aldrovandri-
nus, Aldro, Tuseanellus, Tusculanus itp. Żył on w X I V w., 
mamy jednak o nim nader skąpe wiadomości i nie wiadomo 
np. dokładnie, kim był w swym zakonie [por. 33, s. 56—57]. 
Nie jest również pewne, czy myśli Aldrovandinusa wiązał 
Kuzańczyk rzeczy wiście z zakończeniem kazania; czy nie łą
czył ich np. z paragrafem dwudziestym szóstym? J. K o c h 
umieścił je na końcu, i chyba słusznie, albowiem właśnie 
w nich zbiegają się i kulminują rozważania na temat „ubi" 
Boga; właśnie w nich znajdujemy opowiedz całościową i osta
teczną, „ubi est qui natus est rex Judeorum — ubi secun-
dum divinitatem?". . 
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Wykaz skrótów 

ABg — Archiv fiir Begriffsgeschichte 
BWANT — Beitriige zur Wlssenschaft vom Altem und Neuen Testament 
BZ — Biblische Zeitschrift 
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ZThK — 'Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 

Wstęp 

Historia myśli ludzkiej wskazuje na terminy, którymi posługiwano 
się często, ale nader rzadko sprawdzano ich istotną treść. Do nich nale
ży termin Logos. Od czasów Heraklita umieszczano „Logos" raz w świe-
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cie bytów materialnych, innym razem w porządku bytów duchowych. 
Wyraz ten bardzo często wiązano z Mądrością, Prawem lub Słowem. 
Proces ten rozwijał się niemal przez całą historię doktryn filozoficz
nych (Heraklit, Platon, Arystoteles, stoicy), aż osiągnął swój szczyt 
w dociekaniach naukowych twórców i przedstawicieli ośrodków ku l 
turalnych basenu Morza Śródziemnego w I I w. przed Chr. i w I wt po 
Chr. W tym okresie następuje z jednej strony dialog helleńskiej filo
zofii z żydowskimi prądami kulturalnymi, z drugiej zaś kształ
tuje się chrześcijańska myśl teologiczno-filozoficzna. Te dwie odrębne 
tendencje łączy jedność czasowa i historyczna. 

Celem tego artykułu jest przedstawienie teorii Logosu Filona z Alek
sandrii i hymnu Prologu Ewangelii według św. Jana w świetle docie
kań filozoficznych. Podejmie się także próbę wskazania analogii i róż
nic zachodzących pomiędzy obiema koncepcjami. Sposób przedstawie
nia zagadnienia jest schematyczny. Pragnąc bowiem określić miejsce 
Logosu w hierarchii bytów przeprowadzi się specyficzne analizy po
równawcze. Analizy te dotyczyć będą charakteru relacji zachodzących 
pomiędzy Logosem a pewnymi aspektami rzeczywistości (światem du
chowym, światem fizycznym, w którym szczególne miejsce posiada 
człowiek). Takie ujęcie ze względu na jego jasność i przejrzystość wy
daje się słuszne. Poza tym rozplanowanie pracy ma swoje uzasadnienie 
i w tym, że koncepcja Logosu w dziełach Filona pochodzących z róż
nych okresów działalności naukowej nie stanowi jednolitego systemu. 
Jest wiele niejasności. Próby rozwiązania tych problemów prowadzą 
jednak daleko poza przyjęte ramy tego artykułu. Uzasadnione wydaje 
się przyjęcie schematycznoścl nie tylko ze względu na systematyzację, 
ale i precyzyjne ujęcie zagadnienia Logosu u Filona i w hymnie Pro
logu Ewangelii według św. Jana. 

Praca ukazuje jeden z etapów rozwoju nauki o Logosie. Uwzględnia
jąc helleński i żydowski sposób myślenia tamtych wieków podjęto, pró
bę przybliżenia tego rozumowania współczesnemu człowiekowi. Róż
norodne rozumienie pojęcia Logosu wynika z trudności ścisłego okreś
lenia tego terminu. W różnych gałęziach nau^; biblijnych, teologicz
nych i filozoficznych zauważyć można istotną odrębność w ujmowaniu 
Logosu. 

Inną jeszcze trudność stanowi zupełny niemal brak opracowań po
równawczych typowo filozoficznych teorii Logosu u Filona i w hym
nie Prologu Czwartej Ewangelii. Ukazujące się w ostatnich latach pra
ce poruszają zagadnienia biblijtao-teologiczne. Stąd niezastąpione wy
dawały się dwie prace znawców filozofii greckiej, a szczególnie filozo
ficznej problematyki Loigosu: Maxa H e i n z e g o, Die Lehre von Logos 
in der Griechischen Philosophie oraz Anathona A a 11 a, Der Logos. 
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Zostały one wprawdzie napisane w X I X i na początku X X w., niemniej 
ich wartości nie podważyły nawet dzisiejsze wynik i badań. 

Takie ujęcie zagadnienia tłumaczy obie cechy tego opracowania: roz
planowanie i możliwe błędy. Pracując na terenie pozbawionym współ
czesnych filozoficznych opracowań być może pominięto niejedną uwa
gę w rozprawach biblijnych czy teologicznych lub odosobniony głos 
w zajmującej nas kwestii. Wydaje się jednak, iż te możliwe braki nie 
zaważą na adekwatności rekonstrukcji analizowanych teorii Logosu. 

Na treść artykułu składać się będą cztery grupy zagadnień. Najpierw 
(punkt pierwszy) nakreśli się w ogromnym skrócie tło historyczne 
i podłoże genezy koncepcji Logosu u Filona i w hymnie Prologu Czwar
tej Ewangelii. Zaprezentuje się także ewolucję samego znaczenia ter
minu Logos. 

W punkcie drugim przedstawi się problematykę Logosu Filona 
z Aleksandrii. Podejmie się próbę jej systematyzacji w kontekście 
syntezy metafizycznej. 

Punkt trzeci poświęci się specyfice Prologu Ewangelii według św. 
Jana. Prolog ukazuje stan wzajemnego oddziaływania na siebie nauki 
objawionej i idei filozoficznych. Uwzględniając -genezę oraz charakter 
literacki Prologu Czwartej Ewangelii zrekonstruowano pierwotny 
hymn. Hymn ten najbliższy jest pod względem czasowym i językowym 
koncepcji Logosu Filona. Poza tym pierwotny hymn ze swoistym uję
ciem Logosu odegrał wielką rolę w kształtowaniu myśli chrześcijań
skiej. 

W czwartym punkcie pragnie się na przykładzie dwóch związanych 
historycznie wielkich koncepcji filozoficzno-teologicznych Lagosu uka
zać związek między nimi. Równocześnie spojrzenie na filozofię grecką 
i aleksandryjską przez pryzmat ujęcia Logosu pozwala dostrzec pewne 
nowe, dotąd nie zauważone aspekty tych prądów. W takim spojrzeniu 
widzi się korzyść zarówno tego punktu, jak i całego artykułu. 

1. Uwarunkowania historyczno-kulturowe 

Według znawców kultury hellenistycznej1 wyprawy wojenne Alek
sandra Macedońskiego (IV w. przed Chr.) były jedną z podstawowych 

1 Problemy związane z kulturą okresu hellenistycznego zostały omówione na 
podstawie następujących opracowań: P. J o u gu et, L'imperialisme macedonien et 
1'hellenisation de l'Orient, Paris 1972; J . L e g o w i c z, Historia filozofii starożytnej 
Grecji i Rzymu, Warszawa 1973; P. L a v e q u e, Le monde hellenistiąue, Paris 
1969; C. S c h n e i d e r , Kulturgeschichte des Hellenismus, Miinchen 1967—1969; 
H. E . S t i e r, Aus der Welt des Pergamonaltars. Geburt, Bliite und Schicksale 
der hellenistischen Kultur, Berlin 1932; A. Ś w i d e r e k , Hellenika. Wizerunki 
epoki od Aleksandra do Augusta, Warszawa 1974; W. T a r n, Cywilizacja helle
nistyczna, Warszawa 1957. 
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przyczyn rozwoju procesu hellenizacji świata bliskowschodniego2. K u l 
tura hellenistyczna w niedługim czasie ogarnęła Cesarstwo Rzymskie, 
Bizancjum, ludy Bliskiego Wschodu oraz wywarła wpływ na czasy no
wożytne. Pomijając gruntowniejsze analizy tego procesu (zmieniającego 
dotychczasowy model życia oraz charakter interpretacji rzeczywistości) 
zasygnalizujmy jedynie to, iż w okresie hellenistycznym filozoficzne 
szkoły ateńskie straciły na znaczeniu. Zaczęły się rozwijać nowe kie
runki filozoficzne: epikureizm, stoicyzm, sceptycyzm. Spróbujmy więc, 
uwzględniając tego typu uwarunkowania, bliżej scharakteryzować śro
dowisko, w ramach którego pojawiło się specyficzne rozumienie tak 
funkcji Logosu, jak i samego terminu Logos. 

1.1. Środowisko aleksandryjskie 

Jednym z centralnych ośrodków kultury hellenistycznej była Alek
sandria. W I I I w., a szczególnie w pierwszej połowie I I w. przed Chr., 
do stolicy Ptolemeuszy chętnie zaczęli przybywać Żydzi, bądź to z Egi
ptu, bądź z Judei. Opuszczali oni swoją ojczyznę pod wpływem krwa
wych prześladowań wszczętych przez Seleucydów 3 . W związku z tym 
w Aleksandrii obok tendencji hellenistycznych oraz odradzającego się 
w filozofii pitagoreizmu i platonizmu dają o sobie znać tendencje j u -
daizujące. Pod wpływem tych wszystkich prądów filozoficznych kształ
towała się umysłowość Żyda aleksandryjskiego. Żydzi pragnęli z jednej 
strony pozostać wierni wielowiekowej tradycji narodowej, z dru
giej zaś, oddaleni od ojczystej Palestyny, ulegali wpływom greckim. 

Nie można także zapomnieć, iż w Aleksandrii dokonano przekładu 
Bibl i i na język grąćki (LXX). Przekład ten otworzył światu greckie
mu nowe widnokręgi i umożliwił mu zapoznanie się z obcym sobie 
światem idei. Przez to, że święte księgi biblijne zostały przetłumaczo
ne na język grecki, został niejako uświęcony1. 

Dla Żyda, bez względu na miejsce zamieszkania, przykazania bibl i j 
ne wynikają z prawa natury. Boskie objawienie wyrażone w Biblii ma 
charakter uniwersalny. Problematykę tę omawia Księga Mądrości Sa
lomona powstała w I w. przed Chr. Dzieło to ma szczególne znacze-

2 Nazwa wprowadzona (do nauki) przez J . G. D r o y s e n a na określenie pro
cesu przemian kulturowych oraz łączenia pierwiastków greckich z orientalnymi 
na Wschodzie w latach ok. 330—30 przed Chr.; por. J . G. D r o y s e n, Geschichte 
des Hellenismus, t. I , Basel 18773, 4—18 i m. 

3 M. P e t e r , Wykład Pisma św. Starego Testamentu, Warszawa — Poznań 
1970, 141—142, 149—157, 162—166. 

4 E . S t e i n , Filon z Aleksandrii, Warszawa 1931. Należy zaznaczyć, iż praca 
E . Steina była jednym z głównych źródeł inspiracji w sposobie podejiścia do za
gadnienia Logosu omawianego w tym artykule. 



N A U K A O L O G O S I E W DZIEŁACH FILONA.. , 317 

nie dla rozwoju filozoficznej myśli hellenistyczno-żydowskiej w Alek
sandrii, ze względu na próbę syntezy greckiego i hebrajskiego pojęcia 
Mądrości. Termin „Mądrość" występuje w wielu księgach Pisma św. 
Księga Joba w rozdziale 28 podkreśla, że Bóg posługiwał się Mądroś
cią podczas stwarzania świata. Mądrość przebywa w niebie. W rozdzia
le 8 Księgi Przysłów omówiona zostaje preegzystencja Mądrości. Księ
ga Syracha w rozdziałach 1 i 24 stwierdza, że Mądrość jest wieczna, że 
istniała przed stworzeniem świata, że wyszła z ust Boga (Mądrość 
utożsamia się tutaj ze Słowem). Natomiast w Księdze Mąrości zauwa
ża się wpływy greckie. Mądrość to pośrednik pomiędzy bóstwem i świa
tem; Funkcję taką wyjaśnia postępująca transcendentalizacja bóstwa, 
która wyklucza możliwość bezpośredniej styczności bóstwa i bytów ma
terialnych. Początkowe uwielbienie Mądrości w księgach biblijnych 
przechodzi w ubóstwienie. Mądrość bowiem rozumiana jako pośrednik 
między bóstwem a światem zbliża się do pojęcia siły, atrybutu Boga. 
Z biegiem czasu Żydzi utożsamiają pojęcie Mądrości oraz Słowa (Księga 
Mądrości Salomona). Wreszcie pod wpływem filozofii środowiska alek
sandryjskiego personifikują Słowo (Logos). Następuje proces przenie
sienia atrybutów Mądrości na Słowo, które jest pojęciem bardziej kon
kretnym niż abstrakcyjna Mądrość 3 . 

Uczeni żydowscy bardzo cenili swoją Torę, podziwiali również grec
ką myśl filozoficzną. W wyniku tej dwukierunkowości nastąpił proces 
syntezy dwóch odrębnych kultur na rzecz jednej hellenistyczno-żydow
skiej. Stąd też zrozumiałe wydają się następujące spostrzeżenia. Po 
pierwsze, dla aleksandryjskiego Żyda nauka Bibli i była największą 
filozofią, zawierającą wszystkie twierdzenia filozofii greckiej, helleni
stycznej. Po drugie, różnica między nauką Bibli i a spekulacją grecką 
polegała na tym, że Pisma Żydów ukazywały prawdę o świecie, czło
wieku i Bogu w sposób obrazowy; natomiast filozofia grecka wypo
wiadała się poprzez pojęcia. Po trzecie, najwięksi filozofowie greccy 
czerpali swoje przewodnie idee i koncepcje z Biblii , w związku z czym 
źródłem ich nauki nie są dociekania spekulatywne, lecz tradycja ży
dowska6. 

Hellenistyczna myśl filozoficzna środowiska aleksandryjskiego łącząc 
się z religiami Wschodu, z monoteizmem żydowskim, na tle ogólnych 
tendencji mistycznych i elektycznych, wytworzyła pewnego rodzaju 
synkretyzm religijno-filozoficzny. Pragnienie wyjaśnienia najważniej-

5 E . S t e i n , dz. cyt., 16—23. 
8 Por. F . C o p l e s t o n , A History of Philosophy, t. I , cz. 2, New York 1962, 

201—203. 
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szych zagadnień życiowych, nie zaspokojone wobec panującego scepty
cyzmu, domagało się szukania pewności w poznaniu religijnym. Poza 
tym szczególnie w Aleksandrii, filozofią zajmowali się uczeni o głębo-
gich przekonaniach religijnych. Nowa filozofia to synkretyzm greckich 
koncepcji filozoficznych i wschodnich wierzeń religijnych. Filozofia ta 
nabrała charakteru mistycznego. Bóg istnieje ponad wszelkim pozna
niem pojęciowym, człowieka zaś-zbliżają do Stwórcy wizje doświad
czane dzięki ascezie. Pomiędzy Bogiem a człowiekiem i światem rze
czy materialnych istnieje szereg istot pośrednich.. W ten sposób filozo
fia stała się narzędziem religii. 

Najwybitniejszym przedstawicielem synkretystyeznej filozofii alek
sandryjskiej jest F i l o n z A l e k s a n d r i i (ok. 25 przed Chr. — 50 
po Chr.). 

Wykształcenie greckie i znajomość Pisma św. (w greckim tłumacze
niu — L X X ) stanowią podstawę Klonowych rozważań filozoficznych. 
W swej pracy naukowej stosował metodę alegoryczną, gdyż uważał że 
jedynie taka interpretacja prowadzi do wyczerpującego poznania pro
blemów filozoficznych ukrytych w Bibli i . 

Dorobek naukowy Filona jest ogromny. Jego pisma obejmują trzy 
grupy tematyczne: filozoficzne, egzegetyczne i historyczno-apologety-
czne. Dzieła Filona zachowały się w języku greckim. W Prolegomenach 
do krytycznego wydania tych dzieł L . C o h n — P. W e n d l a n d wy
mieniają wiele kodeksów i wyjaśniają podstawy dokonanego podziału 7. 

Pomimo napisania wielu dzieł nie przedstawił swoich poglądów w po
staci zwartego i uporządkowanego systemu filozoficznego. Szczególnie 
uwidacznia się to w komentarzach do Pentateuchu, kiedy dokonuje po
równania filozofii greckiej i ksiąg Rodzaju i Wyjścia. • Synteza pitago-
rejskiego, platońskiego i biblijnego ujęcia Boga, człowieka oraz świata 
dokonana przez Filona dała początek oryginalnemu spojrzeniu na te 
zagadnienia. Proces8 ten ilustruje opis stworzenia świata. Podobnych 
wypowiedzi w dziełach Filona jest bardzo dużo. Zdaniem W. K e l b e r a 9 

takie sformułowania można zestawić w jedną księgę. Spełniałaby ona 
funkcję łącznika Starego i Nowego Testamentu. 

7 P h i 1 o n i s A l e x a n d r i n i , Opera ąuae super&unt, Berolini, t. I — V I I , 
1896—1930. W przeprowadzanych analizach będzie się korzystać także z innych 
wydań tekstów źródłowych Filona: Les oeuvres de Philon d'Alexandrie, wyd. 
R. Arnoldez, J . Pouilloux, C. Mondesert, Paris 1961, t. I — X X X I ; P h i l o v o n 
A 1 e x a n d r i a, Die Werke in deutscher Ubersetzung, wyd. L . Cohn, J . Heine-
mann, A. Adler, W. Theiler, Berlin 19622, t. I — V I . 

8 Por. De opificio mundi 25; por. Rdz 1,1 i 2,4. 
8 Por. W. K e l b e r , Die Logoslehre von Heraklit bis Origenes, Stuttgart 1958, 

91 i n.; por. S. M a t u s z e w s k i , Filozofia Filona z Aleksandrii i jej wpływ na 
wczesne chrześcijaństwo, Warszawa 1962, 86. 
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1.2. Etymologia i zarys rozwoju pojęcia Logos 

Etymologicznie Logos pochodzi od Lego. Podstawowym znaczeniem 
rdzenia Leg było zbieranie, czytanie, liczenie. Leg spotykamy w języku 
łacińskim, na przykład: colligere, legere, deligere, eligere, oznacza zbie
rać, czytać oraz wygłaszać, mówić, wypowiadać. Stąd przez Logos okre
ślano zbiór, zestawienie, liczenie, działanie człowieka i jego czyny. Lo
gos to mowa, słowo (zarówno sama myśl, idea, jak również wygłoszo
na opinia) 1 0. 

Pierwszym, który wprowadził do filozofii pojęcie Logos, był H e r a-
k l i t z E f e z u , żyjący na przełomie V I i V w. przed Chr. Utożsamiał 
Logos z powszechnym rozumem świata („dusza świata"), dzięki k tóre
mu wszystko się staje. Logos to wieczne prawo świata kierujące prze
mianami bytu. Jest najwyższą normą moralną. Ludzie uczestniczą 
w Logosie i poznają prawdę nie intelektem, lecz rozumem wszechświa
ta. Heraklit chciał usunąć obcość człowieka w stosunku do Logosu, któ
ry zdominował tak świat, jak i samego człowieka 1 1 . 

Dla . P l a t o n a (427—347 przed Chr.) Logos to: 
1) mowa jako wyraz myślenia, ' 
2) wypowiedź zawierająca prawdę uzasadnioną, 
3) poznanie rozumowe przeciwstawne zmysłowemu, 
4) co określa istotę mowy lub danej rzeczy, 
5) intelekt rozumiany jako ludzka bądź boska władza poznawcza12i. 

A r y s t o t e l e s (384—322 przed Chr.) zależy w wielu sformułowa
niach i poglądach od Platona; rozumiał pojęcie Logos jako słowo bądź 
mowę (odpowiada to pierwszemu i drugiemu znaczeniu u Platona). Po
za tym Arystoteles myślenie oraz zdolność wyobraźni człowieka okreś
la mianem Logos. Na Logos składają się to, co się mówi, o czym się 
mówi oraz do kogo się mówi 1 3 . 

Przedstawiciele szkoły stoickiej nadali nieco inny sens pojęciu Logos. 
Zdaniem Z e n o n a z K i t t o n i jego uczniów Logos przeniknął f i lo
zofię. Dla nich Logos stanowi naukę o poprawnym mówieniu i myśle
niu. Twórczy zaś Logos (Logos spermatikos) to boska siła, która stwo-

1 0 Por. ThWNT t. IV, 69 i n.; SGP t. I I I , 43—46; E . N o r d e n , Logos und 
Rhytmus, w: Kleine Schriften zum klassischen Altertum, Berlin 1966, 535—551. 

1 1 B. J e n d o r f f , Der Logosbegriff, Frankfurt 1969, 67—'109; H. K 1 e i k n e c h t, 
Der Logos im Griechentum und Hellenismus, w: ThWNT t. IV, 76—89; 
L . W i n t e r h a l d e r , Das Wort Heraklits, Erlenbach 1962. 

1 2 H. K u h n , Logos I , Philosophische, w: L T h K t. VI , kolumna 1119—1122, Fre i -
burg 1961. 

1 3 R. E i s l e r , Logos, w: Wórterbuch der philosophischen Begriffe, Berlin 1910, 
t. I I , 60—63; J . S t e n z e l , Zur Theorie des Logos bei Aristoteles, w: Kleine 
Schriften zur griechischen Philosophie, Darmstadt 1956, 188—219. 
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rzyła, a następnie uduchowiła wszechświat. Ponadto występuje jako 
arthos Logos podstawowych reguł ludzkiego postępowania 1 4 . 

2. Koncepcja Logosu u Filona z Aleksandrii 

Dla Filona nauka o Logosie stanowi centralną tematykę niemal 
wszystkich rozważań filozoficznych. Filon nie był twórcą tej nauki. 
Terminologię zaczerpnął z filozofii greckiej i hellenistycznej, a zakres 
treściowy Logosu wzbogacił o wymiar biblijny. Ta, aleksandryjska kon
cepcja Logosu nie wprowadziła jasnych i wyraźnych rozróżnień i roz
wiązań. Jeszcze dziś uczeni zajmujący się problematyką Logosu Filona 
natrafiają na wiele trudności. 

Prezentacja teorii Logosu wynika wprost ze sposobu ujmowania 
przez Filona ż- Aleksandrii otaczającej rzeczywistości oraz zachodzą
cych w niej zjawisk i procesów. 

2.1. Logos a Bóg 

Filon omawia problematykę Boga i Logosu w wielu swoich dziełach 1 5 . 
Myśl o Bogu rozwija na podstawie Pisma Św., a szczególnie Pięcio-
księgu. Boga nie można bezpośrednio poznać, wynika to z Jego istoty. 
Istnienie Boga potwierdzają dzieła w świecie, które domagają się swego 
Stwórcy. Objawienia zaś Boga, o których mówi Stary Testament, do
konują się przez Logos1 6 lub anioły. Najtrafniej obrazują te różne funk
cje Logosu następujące sformułowania: przewidujący anioł (aggelos 
pronoias), towarzysz Boga (opados Theou) i inne 1 7. 

Filon określa Boga dwoma greckimi pojęciami „to on" i „to ontos 
on". „To on" w terminologii Filona nie jest stosowany jednoznacznie; 
wyraźnie to odnosi do przestrzeni. Traktuje go jako rodzaj męski od 
„ho on". Bóg jest bytujący (to on); Bóg rzeczywiście, prawdziwie, abso
lutnie istnieje (to ontos on) 1 8. Bóg sam w sobie ma przyczynę swego 

1 4 M. M i i h l , Der „Logos endiathetos" und „proforikos" von der alteren Stoa 
bis zum Synode von Sirmium 351, w: ABg t. V I I , Bonn 1962, 7—56. 

1 5 W Bogu istnieją dwie siły: Dobroć i Moc. Dobroć jest przyczyną wszystkie
go. Moc zaś obejmuje swym zasięgiem całe stworzenie i góruje nad nim. Moc i Do
broć łączy Logos. Dobroć oznaczył Filon pojęoieim „Theos", a Moc „Kurios"; por. 
De Cherubin et flammeo gladio 27—30; De Abrahama 121—128; De vita Mosis I 
96—103; Legum allegoriae 1 95—99; Quod Deus sit immutabilis 110; De mutatione 
nominum 15—21. 

1 8 W całym artykule będziemy posługiwać się terminem „Logos". Wszelkie pró
by tłumaczenia tego terminu na język polski akcentowałyby wyłącznie jeden spo
śród wielu przymiotów Logosu. Uzasadnione wydaje się więc pozostawienie ter
minu „Logos" w greckim brzmieniu, ukazującym Jego różnorodność znaczeniową; 
por. L . C o h n — P. W e w d l a m d , Opera ąuae supersunt, Berolini, t. V I I , 490—503. 

1 7 Por. De vita Mosis I 67; I I / I I I 177. 
1 8 Por. De virtutibus 40; De Decalogo 59; De migratione Abrahami 182. 
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istnienia. Od Niego wszystko pochodzi. Herbert B r a u n 1 9 stosując roz
różnienia egzystencjalistyczne twierdzi, że dla Filona Bóg jedynie jest 
„das Seiende". Natomiast byty stworzone są Dasein. Istotę Boga (Sein) 
należy utożsamiać z pojęciem „utrzymywać" (subsistiren). Bóg jest 
substancją świata, która Dasein wszystkich bytów podtrzymuje. O Bo
gu nie można wypowiadać jednoznacznych i definitywnych sądów, ma 
bowiem sobie tylko wyłącznie odpowiadające bytowanie. Bóg jest 
„apoios" (bez właściwości); obiektywnie nie posiada żadnych cech, k tó
re mogłyby wyrazić ludzkie pojęcia i wyrażenia. W swej istocie nie ma 
żadnego atrybutu związanego z bytami stworzonymi 2 0. 

Istoty Boga nie można w sposób adekwatny wyrazić w antropomor-
fizmach2 1. Są to tylko próby wyjaśniające i przybliżające człowiekowi 
pojęcie Boga. Istnieniu Boga właściwe jest działanie. Wyrazem tego 
działania jest Logos. 

Logos w relacji do Boga nie posiada ściśle i wyraźnie sprecyzowane
go miejsca. Ukazują to różnorodne zestawienia i obrazowe sformułowa
nia, bardzo często ze sobą sprzeczne. Przykładowo: wyżej niż Słowo 
jest mówiący22. Zdaniem W. K e 1 b e r a rozróżnienie Słowo — mó
wiący „Logos — Legioin" należy interpretować w sensie szerokim: wy
żej niż Słowo jest ten, który je wymawia. Ukazuje się w ten sposób sto
sunek zależności, podporządkowania Logosu oraz precyzuje jego włas
ność i formę bytowania. Mówiący to podmiot, który poprzez Słowo za
początkował egzystencję tego, co należało do jego wewnętrznego byto
wania oraz nie było żadnym elementem związane z otaczającym świa
tem; podobnie jest z Logosem w stosunku do ukrytej formy boskiego 
istnienia2 3. 

Filon bardzo często używa językowego zwrotu „Logos Theou" lub 
„Theios Logos"2 4, który wskazuje, że Logos nie jest identyczny z Bo
giem. Filon stosuje hierarchizację bóstwa. Stwierdza, że Logos jest Bo
giem, ale równocześnie jest Bogu podporządkowany i stoi na drugim 
miejscu: to de genikotaton estin ho Theos kai deuteros ho Theou Lo
gos tad'alla Logo manon uparchei25. 

l ł Por. H. B r a u n , Wie Man iiber Gott nicht Denken soli, Tiibingen 1971, 
19—23; W. K e l b e r , Die Logoslehre von Heraklit, 103 i n. 

2 0 Por. Legum allegoriae I 36; Quod Deus sit immutabilis 52. 
2 1 G. F a l t e r , Philon und Plotin, w: Beitr&ge zur Geschichte der Idee (Philo-

sophische Arbeiten), t. I , z. 2, Giessen 1906, 54—55. 
2 2 W. K e l b e r , dz. cyt., 277 przyp. 15, powołuje się na Quaestiones in Exodus 

w edycji Harrisa, 67. 
2 3 W. K e l b e r , dz. cyt., 105. 

2 4 Filon dodając „Theou" w dopełniaczu chciał podkreślić różnicę między Logo
sem a Bogiem. Gdyby użył określenia Boga w mianowniku „Theos" wówczas na
leżałoby przyjąć równość Logosu i Boga: „Theos Logos" (Logos = Bóg). 

25 Bóg jest czymś najbardziej istotnym, a drugim po Bogu jest Logos, inne 
byty są podporządkowane Logosowi — zob. Legum Allegoriae I I 86. 
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Filon określając istotę oraz atrybuty Logosu używa różnorodnych 
sformułowań. W niektórych dziełach utożsamia Logos z Bogiem lub 
boską mądrością: eJc tes Edem tou Theou sofias. E d'estin ho Theou 
boską mądrością: ek tes Edem tou Theou sojias. E d'estin ho Theou 
że jest obrazem Boga, przez którego wszystko zastało stworzone (Logos 
d'estin eikbn Theou di ohu sumpas ho kosmos edemioureito)27, cieniem 
Boga, wyobrażainym (panem) wszystkiego (ton holon ho Theos esti ka
ta ennoian)26, jego mieszkaniem; podobnie jak myśl człowieka mieszka 
w słowie 2 9 , Bóg ma mieszkanie w Logosie (ton holon noun ton The-
on, oikon echein fesi ton eautou Logon)30. Logos jest jedynym bytem, 
który poznaje niepojętego, nieuchwytnego Boga: Boski Logos, w któ
rym nie ma miejsca dla tego wszystkiego co jest stworzone, do czego 
odnoszą się prawa istnienia Boga, dostrzega istotą Boga z daleka, ale nikt 
nie jest w stanie Jego [BogaJ oglądać31. Lagos tak różnicuje byty 
stworzone od nie stworzonych: ho Logos, ho presbuteros ton genasin 
eilefoton32. Logos jest narzędziem przekazującym rozkazy Boga, i n 
terpretatorem i wyrazicielem Jego woli upofetes Theou33. Logos oscy
luje pomiędzy dwoma biegunami: Bogiem a człowiekiem i światem, 
posiadając sobie właściwą funkcję 3 4 '. 

26 Legum allegoriae I 64—65. 
27 De specialibus legibus I 81. 
28 Legum allegoriae I 91. 
2 8 W. K e 1 b e r, dz. cyt., 105. 
3 0 De migratione Abrahami 4—5. 
8 1 De somniis I 66. 
3 2 De migratione Abrahami 6. 
8 3 De mutatione nominum 18. 
8 4 Proces ten można zobrazować w formie graficznej: 

Stosunek Logosu zarówno do Boga, jak i człowieka, jest asymptotyczny. 
Bardzo bliski jest Bogu i człowiekowi, a jednak zasadniczo od nich odmienny 
i różny. 
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Filon idąc za stoikami rozróżniającymi w człowieku: „Logos endiat-
chetos" i „Logos proforikos" sugeruje, że także boski Logos jest podwój
ny 3 5 . Ponieważ nauka Filona nie jest sprecyzowana, uczeni w swoich 
wypowiedziach różnią się. M. H e i n z e3 6 przyjmuje rozróżnienie 
Logosu immanentnego oraz Logosu jako emanacji. E. Z e 11 e r 3 7 

uważa, że chodzi o dwie fazy działania jednego Logosu. E. S t e i n 3 8 

mówi o dwóch okresach: w pierwszym Logos złączony jest bezpośred
nio z Bogiem, w drugim zaś staje się odrębnym, samodzielnym bytem 
i ma charakter dynamiczny. Pierwszy to Logos — myśl, drugi nato
miast to Logos — czyn. 

Logos związany jest z pojęciem boskiej Mądrości. Uwydatnia się to 
szczególnie w roli , jaką posiada Mądrość podczas stworzenia świata. F i 
lon kontynuuje myśl swoich poprzedników 3 9 . W szerokim zakresie sto
sując metodę alegoryczną w swoich badaniach ukazuje — podobnie jak 
w wielu innych zagadnieniach — w sposób obrazowy znaczenie i cha
rakter Mądrości. Nadaje jej cechy właściwe Logosowi 4 0, a nawet utoż
samia Logos z Mądrością 4 1 . Określa Mądrość jako najwyższą i pierw
szą z sił (schedin gar sojias ergon tout estin...)12. Stąd też zrozumiałe 
wydaje się stwierdzenie, że Mądrość jest źródłem Logosu. Filon porów
nuje Logos do strumienia, natomiast Mądrość do źródła 4 3 . Logos jest 
bytem, którego pegre sojias*1. Sformułowanie to jednoznacznie odróż
nia Logos i Mądrość. Podkreśla, że koncepcja planu świata istniejąca 
w Bogu jest wcześniejsza pod względem czasowym od zaistnienia Lo
gosu. Pomysł stworzenia świata „istniał" w Bogu w zakrytej, bytowej 
formie jako Mądrość. Niemniej tak Logos, jak i Mądrość mają podobny 
udział w stworzeniu świata. Skoro Mądrość uważa się za twórcę planu 

8 5 De vita Mosis II 127; dittos gar ho Logos en te to panti kai en anthropou 
fusei. Kata men to pan ho te peri ton asómatón kai paradeigmatikon ideon eks 
on ho noetos epage kosmos, kai ho peri t<5n horaton... en anthropo de ho men 
estin endiathetos, ode proforikos... (podwójny jest Logos we wszystkim, także 
w naturze człowieka, dostrzegalny w rzeczach niematerialnych, w tym co jest 
intelektualne w świecie, w człowieku niewidzialny, mieszczący się we wnętrzu...). 

8 8 M. H e i n z e , Die Lehr.e von Logos in der Griechischen Philosophie, Olden
burg 1872, 232. 

8 7 E . Z e 11 er , Die Philosophie der Griechen, cz. I I I , dz. 2, Leipzig 19235,424—425. 
8 8 E . S t e i n , dz. cyt., 97. 

Por. 1 punkt niniejszego artykułu. Omówiona tam została kwestia zakresu 
i treści pojęcia Mądrość w nauce poprzedników Filona z Aleksandrii. 

40 De virtutibus 62; De ebrietate 31. 
41 Quod deterius potiori• insidiari soleat 115—118; por. Legum allegoriae I 65: 

e de (sofia) estin ho Theou Logos (Mądrość jest słowem Boga). 
42 Legum allegoriae I I 86: e gar akrotomos petrae sofia tou Theou estin hn 

akran kai protisthn eteman apo ton eautou dunamem (Mądrość Boża jest wysoką 
skałą, szczególną twierdzą, pierwszą spośród Bożych sił). 

4 8 De somniis I I 236—243, gdzie stwierdza Filon, że Logos wypływa z Mądrości 
jako ze swojego źródła; szczególnie: De somniis I I 242; Mądrość jest matką L o 
gosu: De fuga 109 i n. ' i 

1 4 Greckie pojęcie pege oznacza źródło jako początek, por. SGP t. I I I , 529. 
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świata, to w samej realizacji nie można wykluczyć Jej udziału 4 5 . Rolę 
Logosu oraz Jego stosunek do Mądrości (strumień do źródła) najtrafniej 
obrazuje tekst: On [Logos] jest z Boga Ojca, jest Ojcem wszystkiego, 
z Matki Mądrości przez którą wszystko zostało stworzone16. 

Pomiędzy Bogiem a Mądrością i Logosem istnieje ścisły związek: 
1) Bóg jest bytem, z którego wywodzą się, a także do którego zmie

rzają Mądrość i Logos, 
2) Mądrość i Logos mają bezpośredni udział w Jego istocie oraz 
3) nie istnieją poza Bogiem. 

Mądrość i Logos upodabniają się do siebie ze względu na udzielone 
od Boga, jednakowe funkcje w stosunku do świata. Zgodnie z rozumo
waniem E. S t e i n a 4 7 można stwierdzić, że w zależności od tego, ja
kie Stadium Logosu odnosimy do Mądrości, zauważa się ich utożsamia
nie lub zależność. W pierwszej fazie Logos — myśl identyfikuje się 
z Mądrością, a w drugiej Logos — czyn pochodzi z Mądrości. 

2.2. Logos a świat 

Już w świetle tekstów Filona o Bogu uwidacznia się problem relacji 
Logosu do świata 4 8 . Bóg jest bowiem stwórcą świata 4 9 ; w akcie tym ma 
również swój wyjątkowy i niepowtarzalny udział Logos. 

Niektórzy badacze nauki Filona, zajmujący się interpretacją faktu 
stworzenia świata, jak np. E. S t e i n 5 0 uważają, że Filon nawiązując do 
greckiej filozofii odróżnia cztery przyczyny powstania świata. Są to: 
causa efficiens (przez kogo), causa materialis (z czego), causa instru-
mentalis (za pomocą czego), causa finalis (do czego, w jakim celu). Dla 
Filona Bóg jest causa efficiens, Logos natomiast causa instrumentalis. 
I rzeczywiście Logos uczestniczy w akcie stwórczym mając charakter 
„gemnetes" 5 1: jest najstarszym Synem, 'Ojcem wszystkiego, nazwany 
pierworodnym, jednak idący drogą Ojca do wzorcowego archetypu 5 2, 
oglądający postać Boga (Ojca)5 3. 

4 5 W. K e l b e r , dz. cyt., 109. 
49 De fuga et inventione 109: patros Theou hos kai ton sumapaton esti 

pater mhtros de sofias, di es ta hola elthen eis genesin. 
4 7 E . S t e i n , dz. cyt., 98. 
4 8 Zakres pojęcia „świat" obejmuje świat idei (ducha), który tkwi w boskiej 

Mądrości utożsamianej z Logosem — myślą (por. punkt 2 niniejszego artykułu) 
oraz świat materialny, czyli kosmos. 

4 9 Rdz 1,1 i n. oraz Rdz 2,4. 
5 0 E . S t e i n, dz. cyt., 99. 
5 1 Por. SGP t. I , 460; rodzic w znaczeniu twórcy, nie zaś stwórcy 
5 2 Por. SGP, t. I I I , 395. 

58 De confusione linguarum 63: touton men gar presbutaon uion ho ton hlon 
aneteile pater, hon epersthi pfotogonon ohomase, kai ho gennetheis mentoi, mi-
moumenos tas tou patros odous pros paradeigmata archetupa ekeinou blepon 
emorfou ta eide. 
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W. K e l b e r 5 4 wyjaśnia, że termin „hodus" 5 5 oznacza bieg dziejów 
toczących się w okresach kolejnego powstawania i przemijania etapów 
istnienia świata (trzeba pamiętać, że dla Greków oraz ludzi wychowa
nych w kulturze greckiej świat był całością zamkniętą). Natomiast 
greckie „gennetheis" wyrażające stosunek Logosu do planów i zamie
rzeń Boga jest bardzo trudne do wyjaśnienia. Zakres znaczeniowy 
„gennetheis" oddaje inne greckie pojęcie „mimoumenos" — naśladowa
nie, ale nie w sensie odtwarzania, postępowania podobnego Bogu, lecz 
po prostu podkreśla realizację tych planów. 

Bóg jest dla Logosu prawzorem, pratypem. Identyczną rolę spełnia 
Logos w stosunku do świata, jest on jego wzorem i miarą: „archetupon 
paradeigma"56. 

Filon przyjmuje napierw stworzenie prawzorcowych obrazów świa
ta w Bogu przez samego siebie, t j . Mądrość Bożą. Na nich opiera się 
Logos odtwarzając w sobie pratypy istniejące w Bogui., Tak więc pow
stanie świata fizycznego poprzedzają dwa akty: 
1) stworzenie prawzoru świata w Bogu, 
2) istnienie wzoru świata w Logosie5 7. 

O Logosie, który wpatruje się w boskie prawzory i formułuje w so
bie obraz świata 5 8 , wypowiada się Filon w dziele De opificio mundi. 
Wskazuje na „kosmos noetos", który powstał w pierwszym dniu stwo
rzenia jako starszy Syn Boga5 9: „wzniosłe Słowo Jego i pierworodny 
Syn" 6 0 , który tożsamia się z Logosem: nikt inny nie został nazwany 
intelektualnym światem jak tylko Logos Boga stwarzającego świat61. 
Jako „kosmos noetos" stanowi syntezę i miejsce stwórczej siły bożej: 
„dunameis Theou". 

Podwójne stwarzanie świata, najpierw przez Boga, a następnie przez 
Logos, wyraził Filon w obrazowym porównaniu. Król, władca pragnie 
zbudować miasto. Poszukuje budowniczego, który zrealizuje boski po
mysł. W pierwszej kolejności plan miasta musi zaistnieć w myśli budo-

5 4 W. K e l b e r , dz. cyt., 114. 
5 5 Por. SGP t. I I I , 241—242. 

5 6 Filon w De opificio mundi 25 pisze: delon hoti kai he archeteupos sfragis 
hon famen noeton einai kosmon autos eie (to paradeigma, archetoupos idei ton 
ideon) ho Theou Logos (Logos Boga jest jawnym wzorem, pieczęcią, dającym się 
pojąć rozumem; wzorem i miarą pojęć). 

6 7 Por. W. K e l b e r , dz. cyt., 115; prawzory istniejące w Bogu autor określa ja 
ko „Musterbilder", natomiast wzory w Logosie — „Urbilder". Te dwa pojęcia róż
nią się od siebie czasowym istnieniem. 

5 8 Por. G. F a 11 e r, dz. cyt., 50 i 57. 
5 9 Młodszym jest „kosmos aisthetos", por. „Quod Deus sit immutabilis 31, za 

H. K 1 e i k n e c h t, Logos, w: ThWNT t. IV, s. 98. 
60 De agricultura 51: ton horthon autou Gogon kai protogonon uhion. 
81 De opificio mundi 24: ouden an eteron eipoi ton noeton kosmon einai 

e Theou Logon ede kosmopoiountos. 
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wniczego. On projektuje w sobie samym (diagrafei en eautó), bowiem 
świat w koncepcji architekta upodabnia się do funkcji Logosu w Bogu. 
Projekt miasta przecież utożsamia się z myślą twórcy budowli 6 2 . Logos 
jest budowniczym. Obraz świata, wyprzedzając wszystkie inne byty, 
istnieje w Logosie, k tóry urzeczywistnia i zaprowadza ład we wszech
świecie: boski Logos zaprowadzający porządek63. Wizja świata, jak 
bardzo podkreśla K lon , uformowała się w Logosie6 4 „en to Theio Lo
go" 6 5, a następnie z realizowała się w trójwymiarowej materii 8 6 . 

Filon porównuje też Logos do księgi, w której zapisany jest plan 
świata: oytos a kala ebdomada kinoymenos teleios Logos arche gene-
seos toy te kata fas ideas noy tetagmenoy kai tes kata tas ideas teta 
gmenes noetes, ei oion te toyto eipein, aistheseos. Biblion de eireke 
ton toy Theu Logon o symbebeken eggrajesthai kai eggarattsesthai tas 
ton allon systaseis67. Wypowiedź ta jest wprawdzie jasna, ale odsłania za
razem coś bardzo problematycznego, a nawet wewnętrzną sprzeczność 
całej koncepcji Logosu; wykluczają się bowiem stosowane przez Filona 
określenia Logosu: „budowniczy świata" i „księga", która zawiera pro
jekt świata. W. K e l b e r 6 8 interpretując tę kwestię odwołuje się do 
ogólnego charakteru wypowiedzi Filona. Język bowiem ''aleksandryj
skiego uczonego charakteryzuje się plastycznością, obrazowością; po
sługuje się on analogią jako metodą przedstawiania swoich poglądów. 
Brak w nim często logiki oraz konsekwencji myślowych. Niemniej w 
zastosowaniu przez Filona pojęcia Logos i porównaniu go do budowni
czego należy doszukiwać się istoty problemu. W Logosie istnieje pra-
obraz świata. Księga zaś oznacza Logos w relacji do planu budowy 
świata. 

Dla Filona akt stwórczy świata staje się. Pierwsza faza to stan ist
nienia obrazu świata w Bogu, w drugiej zaś następuje proces prze
kształcania obrazu w formę bytowania fizycznego. Odtąd wizja planu 
świata zostaje zrealizowana, przeniesiona w istnienie materialne. Po
sługując się terminologią E. S t e i n a można wnioskować, że u Filona 
są dwa rodzaje Logosu: myśl i czyn 6 9. 

6 2 Por. De opificio mundi 7 i n.; K . O 11 e, Das Sprachverst&ndnis bei Philo, Tii-
bingen 1968, 105—116. 

6 3 De opificio mundi 20: e ton Theion Logon ton tauta diakosmoesanta. 
6 4 „Świat" rozumiany jest tutaj jako wzór fizycznego kosmosu. Natomiast fakt 

ukształtowania obrazu świata zachodzi w świadomości Logosu — por. S. M a t u 
s z e w s k i , dz. cyt., 88; dla E . S t e i n a ten fakt ma miejsce w Logosie - myśli; 
E . S t e i n , dz. cyt., 97. 

6 5 De opificio mundi 36. 
6 6 S. M a t u s z e w s k i, dz. cyt., 88—89. 
87 Legum allegoriae I 19. 
8 8 Por. W. K e l b e r , dz. cyt., 117 i n. 
8 9 Relacje Logosu do świata, szczególnie z uwzględnieniem aktu stwórczego 

świata, obrazuje rysunek graficzny: 
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Filon uważa więc Logos za tworzącą zasadę świata „arche" 7 0 . ' Cały 
świat, zarówno w poszczególnych swoich fragmentach jak i całości, 
jest Jego dziełem 7 1 . 

Logos w stosunku do świata jest bytem dzielącym. Wprowadza har
monię świata. H. Heinze7 2 omawia na podstawie tekstu dzieła Quis re
rum dhńnarum haeres sit 140, atrybut Logosa jako rozdzielcy (Logos 
tomeus). Logos dzieli jednolitą prasubstancję poprzez coraz dalsze róż
nicowanie i oddzielanie materialne, przestrzenne i czasowe na odrębne 
elementy stworzenia. Wskazuje na dwanaście części zodiaku, poczwór-
ność elementów, wielką gatunkowość istot ustawicznie dzielących się 
na rozmaite rodzaje i indywidua. W tych stadiach bierze bezpośredni 
udział Logos. Stąd proces dzielenia jest równocześnie samorozdziela-
niem się Logosu, Logos z jednej strony rozdziela siebie w przestrzenne 
elementy świata, z drugiej natomiast łączy go i harmonizuje. Bóg jest 
wzorem tej harmonii, a Logos ją realizuje 7 3. 

Filon uważa Logos nie tylko za działającego Boga, ale także za za
sadę historii świata. Nazwał go kierownikiem i sternikiem świata (dio-

,,<>\mm traf to 

Logos-myśl i Logos-czyn to pomysł architekta i jego realizacja w świecie. 

7 0 Początku tak rozumianej koncepcji Logosu należy szukać w greckiej filozo
fii. O Logosie jako „arche" mówił już Heiraklit z Efezu, Platon, Arystoteles, stoicy 
i inni; por. Wybrane teksty z historii filozofii, opr. J . Legowicz, Warszawa 19702, 
75—79; SGP t. I , 340. Należy pamiętać, że greckie „arche" nie oznacza początku 
w sensie abstrakcyjnego określenia czasu. „Arche" wyraża zasadę, z której wyni
ka początek. 

7 1 J . D a n i e l o u (Philon d'Alexandrie, Paris 1958, 156—157) uważa, że Logos 
Filona jest nie tylko początkiem w stworzeniu świata i człowieka, ale przede 
wszystkim Bożą myślą skierowaną do świata. 

7 2 M. H e i n z e , dz. cyt., 226 i n.; por. Ą. A a 11, Der Logos. Geschichte der Logo-
sidee in der griechischen Philosophie, Leipzig 1896, 207. 

7 3 E . S t e i n, dz. cyt., 99—100. W filozofii greckiej porusza się bardzo często 
tematykę harmonii świata, wiążąc ją z problemem walki przeciwieństw. Tam bo
wiem, gdzie nie ma przeciwieństw, nie można mówić o właściwej harmonii. He-
raklit z Efezu szczególnie podkreśla wyrównywanie przeciwieństw przez Logos. 
Filon uznaje za autora tej teorii Mojżesza, a nie filozofa z Efezu; Quis rerum di-
vinarum haeres sit 140; por. D i o g e n e s L a e r t i o s , Żywoty i poglądy słynnych 
filozofów, Warszawa 1968, 520. 
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pos kai kubernetes tou pantos)7i. Jest porównywany do pasterza, który 
prowadzi wszystko jak stado zwierząt 7 5 . 

Logos jest ideą, na której wzór wszystkie byty, cały świat został 
ukształ towany 7 6 ; . ideą, która obejmuje wszystkie gatunki 7 7 . Filon twier
dzi, że Logos jest pieczęcią 7 8 . Byty istniejące w świecie odwzorowują 
się w niej!. Logos og rnia cały świat i wdziewa go jak ubranie, sza
fę 7 9 , a świat składający się z różnorodnych elementów wiąże w jedną 
całość 8 0 . Logos jest także nosicielem odwiecznego prawa Boga6 1 oraz 
ukształtowanym i rczradzająeym się rozumem 8 2. 

Według nauki Filona z Aleksandrii Logos w swoich różnorodnych 
funkcjach jest przede wszystkim „organon Theou" 8 3 oraz pośrednikiem 
pomiędzy Bogiem a światem. Jest przedstawicielem Boga, przekazują
cym światu Jego wolę i rozkazy. Stąd też porównanie Logosu do anio
ła bądź archanioła, k tóry realizuje boskie działanie 8 4 , jest bardzo traf
ne. Równocześnie Logos jest również przedstawicielem świata w stosunku 
do Boga. Dlatego też Filon stwierdza, że kapłan jest najlepszym obra
zem Logosu 8 5. Logos okrywa świat, jak kapłan ubierający sza
tę liturgiczną. Kapłan łączy świat z Bogiem i jest niejako orędowni
kiem 8 6 . Szata jest symbolem świata uporządkowanego przez Boga, Sta
nowi rodzaj specyficznego przymierza z osobą, którą okrywa. Logos 
więc rozumiany jako szata wyraża swój ścisły związek ze światem 
(z tym co okrywa) i odnosi go do Boga8 7. Filon wyraźnie i jasno uka
zuje związek Logosu ze światem w dziele De profugisss. 

74 De Cherubim et flammeo gladio 36. 
75 De agricultura 49—53. 

7 9 Porównaj analizy przeprowadzone w tym artykule w podrozdziale: Logos 
a świat. 

77 Legum allegoriae I I 86 i I I I 175: genikbtatos tan dsa gegone. 
7 8 „Sfragis" — por. SGP t. IV, 258. 

79 De fuga 110 i n. 
80 Quis rerum divinarum haeres sit 185—190. 

8 1 „Theios nomos"; por. De plantatione 9—10; na temat nosicielstwa prawa Bo
żego „Theios nomos" mówił już Heraklit (dla którego Logos i rozum świata są 
równoznaczne), a później stoicy. 

8 2 Quis rerum divinarum haeres sit J.19: ho dioignus metran hekastón, którego 
myśl, fizyczność aoratos kai spermatikos kai technikos kai Theios estin Logos. 

8 3 De migratione Abrahami 6; De Cherubim et flammeo gladio 127. 
8 4 Por. Legum allegoriae 176—180.' 

8 5 De vita Mosis I I 133; De migratione Abrahami 100—105; De gigantibus 46—52; 
por. S T B 362—367. Kapłan dla każdego Żyda, nawet żyjącego poza Palestyną 
w diasporze, to człowiek należący do sanktuarium, stróż Arki (1 Sam 1—4; 2 Sam 
15, 24—29), zgromadzający wiernych W domu Boga (1 Sam 1). Jego głównym za
daniem jest składanie ofiar. Wówczas występuje w charakterze pośrednika. Skła
da Bogu ofiary wiernych, przekazuje im błogosławieństwo i wolę Boga. 

8 8 De gigantibus 52 i n. 
8 7 STB, 926—928. 
8 8 De profugis (wyd. Mangey) I, 562, cyt. za W. K e l b e r , dz. cyt., 122: Der 

Logos, der Alteste (Sohn) des Seiepden (des Vaters), ist in den Kosmos wie in ein 
Gewand gehullt, in Erde und Wasser, in Luft und Feuer und in alles, was darin 
enthalten ist. 
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Logos jako postać pośrednika wychodzącego od Boga łączy niepoję
tego, transcendentnego Boga i świat. Reprezentuje też świat w stosun
ku do Boga, mając charakter najwyższego kapłana i orędownika. 

2.3. Logos a człowiek 

Filon opierając się na greckim przekładzie Pisma św. (LXX) podał 
w dziele „De opificio mundi" 6 9 swoją wizję stworzenia człowieka: 

Jest jasne, że dusza otrzymała nie mniejszą doskonałość. Nie spo
żytkowano żadnego istniejącego obrazu dla jej utworzenia, lecz wy
starczyło samo jej słowo. Dlatego mówi się, że obraz i podobieństwo 
zostało tchnięte pierwszemu człowiekowi w twarz, gdzie koncentrują 
się zmysły, przy pomocy których Stwórca ożywił ciało. Następnie ulo
kowawszy rozum w części centralnej obdarzył go dodatkowymi właś
ciwościami, jak kształt, słuch, wzrok, oddech i inne podobne, gdyż bez 
pomocy zmysłów rozum sam przez się nie mógłby nic pojmować. Z ko
nieczności więc wypływa wniosek, że wszystkim pięknym modelom, 
odpowiada najpiękniejszy praobraz. Słowo Boga przewyższa nawet to 
piękno, które jest w przyrodzie, chociaż • nie jest specjalnie ozdobione. 
Samo jest, należy to przyznać, jego najgodniejszą ozdobą. Tak, wydaje 
mi się, stworzony był pod wzgłędem duszy i ciała pierwszy człowiek, 
najdoskonalszy ze wszystkich którzy byli i którzy będą. My bowiem 
rodzimy się z ludzi, jego zaś Bóg uformował90. 

Na pierwszy plan wysuwa się problem obrazu i podobieństwa czło
wieka do Boga91. Filon dostrzegł niezgodność tego tekstu z treścią Pis
ma św. 9 2 Początkowo pojęcia „Obraz" 9 3 i „podobieństwo" rozumie w 
znaczeniu przenośnym 9 4 . W innych swoich sformułowaniach stwierdza 
Filon, że człowiek został stworzony nie na obraz czy podobieństwo Bo
ga, lecz według boskiego obrazu, na podobieństwo Logosu, który sta
nowi obraz Boga9 5, gdyż Logos wpatrujący się w boskie prawzory, sam 
jest lub też formuje prototypy innych stworzeń 9 6 . 

W opisie stworzenia człowieka Filon nie rozróżnia pojęć: „demiour-
gos", „Theou de Logos", „Theos"-. Terminy te odnosi do Boga. Fakt 

8 9 De opificio mundi 139—140. 
9 0 Tekst w tłumaczeniu S. M a t u s z e w s k i e g o , dz. cyt., 87. 
9 1 Rdz 1,27. 
9 2 Bóg nie jest stworzony na obraz człowieka, człowiek więc nie może być 

stworzony na obraz Boga; por. E . S t e i n , dz. cyt., 110. 
9 8 Należy zaznaczyć, że hebrajskie pojęcie „obraz" nie ma zabarwienia filozo

ficznego, greckie zaś „edikon" je posiada. 
9 4 Por. De opificio mundi 139. 
95 Quis rerum divinarum haeres sit 231. 
96 Legum allegoriae I I I , 96. 
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stworzenia człowieka (również świata) i nadania mu różnych cech 
i a t rybutów wynika z dobroci Boga9 7. 

Stworzenie człowieka według Filona odbyło się w dwóch fazach. 
W pierwszym okresie chodziło o praczłowieka, który podobnie jak du
chowy praobraz świata stanowi ostateczny plan stworzenia. Filon nie 
różnicuje praczłowieka 9 8 na dwie płci. Jest on czymś jednym. Najlepiej 
wyjaśni to zagadnienie następujący tekst: ho men gar diaplastheis 
dushetos ede metehon poiioftetos ekśomatos kai psuches sunestós aner 
e gune, fusei thnetos. Ho de kata ten eikona idea tis e genos e sfragis 
noetos, asomatos out arren oute thelu, afthartos fusei. Tou d'aisihetou 
kai epi merous anthropou ten kataskeuen suntheton einai fesin ek te 
geodous ousias kai pneumatos Theiou". 

Wyrażenie pieczęć (sfragis) ma podkreślić utrwalenie i zrealizowanie 
istniejącego wcześniej wyobrażenia lub praobrazu. Stąd pierwszy etap 
stworzenia człowieka można ująć w jednej „sfragis", ale jeszcze nie 
zrealizowanej. Zaistniał rodzaj ludzki, lecz jeszcze nie gatunek. 

Drugim stadium stwarzania człowieka jest rozróżnienie płci. W. K e 1-
b e r 1 0 0 doszedł do wniosku, że Logos, który bierze udział w stwarzaniu 
człowieka, jest: ho anthrapos Theou ho anthropos ouranios, ho kafei-
kona. Człowiek ziemski jest odtworzeniem obrazu zawartego w Logo
sie, którego uważa się za praczłowieka i pieczęć. Nieco inaczej wypo
wiada się M. H e i n z e101. Na człowieka idealnego (czyli praczłowieka) 
przenosi cechy Logosu. Atrybuty natomiast jedynie zbliżają Logos 
i człowieka idealnego, ale się nie utożsamiają. Człowiek fizycznej eg
zystencji dla Filona to zmniejszony świat, natomiast świat to większy 
człowiek 1 0 2 . Człowiek nie jest elementem składowym świata, lecz stano
w i sobie właściwy, oddzielny mikrokosmos.' Ponadto każdy człowiek 
przez swój rozum jest spokrewniony z boskim Logosem. Jest wizerun
kiem, odblaskiem jego istoty. Budowa strukturalna człowieka oraz cały 
świat złożone są z takich samych elementów 1 0 3 . Człowiek jest w równej 
mierze upodobniony do Logosu, Stanowi zarówno jego odbicie, jak i świa
ta; człowiek i Logos składają się z jednakowych składników. Człowieka 
i Logos łączy rozum, nadając tej relacji wymiar duchowy. Duch ludzki 
uczestniczy w Logosie (pros alethein anthropos)101. 

8 7 Por. S. M a t u s z e w s k i , dz. cyt., 87. 
9 8 M. H e i n z e , dz. cyt., 261 wyjaśnia, że Filonowi chodziło o praczłowieka, 

którego on nazywa idealnym, przekształcającym siq w człowieka ziemskiego; 
K. O 11 e, dz. cyt., 84 nazywa praczłowieka niebieskim człowiekiem. 

99 De opificio mundi 134—135. 
1 0 0 W. K e l b e r , dz. cyt., 120. 
1 0 1 M. H e i n z e , dz. cyt., 261. 
102 p , o r Quis rerum divinarum haeres sit 155—156. 
103 De opificio mundi 139 i n. 
104 De somniis I 215. 
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Zdaniem niektórych uczonych 1 0 5 określenie „pros aleUbeian anthropos" 
odnosi się do Logosu urzeczywistnionego w duszy praczłowieka. Ka
płan to widzialny symbol tego boskiego człowieka; ubrany jest w szatę 
będącą odbiciem wszechświata, ukazując w ten sposób odniesienie Logo
su do wszechświata 1 0 6 . 

Najbardziej uwidacznia się relacja Logosu do człowieka na płaszczy
źnie moralnej, ściśle powiązanej z religijną. Logos — kapłan napełnia 
duszę człowieka dobrem. Gdyż podobnie do blasku światła wstępuje 
w duszę prawdziwy kapłan, wówczas rozpoznajemy nasze wrodzone 
skłonności oraz złe czyny107. E. S t e i n 1 0 8 nazywa tę funkcję Logosu 
oczyszczającą. Logos to, co sam posiada, użycza tym, którzy tego po
trzebują, a czego nie znajduje u siebie, to prosi Boga. Bóg otwiera 
swój niebieski skarbiec i w obfitości zsyła dobra. Przekracza to ludzkie, 
ziemskie rozumowanie. Dobra te daje nie odwracając się od proszącego 
Logosu 1 0 9. Logos ma przemieniać nie tylko poszczególnych ludzi; czyn
ność oczyszczania i udzielania dobra odnosi się do wszystkich. Bóg prze
mawia w duszy człowieka poprzez Logos. Czyni człowieka lepszym, 
leczy go i poucza o dobrym. Jest to najpełniejsze zjednoczenie Logosu 
z człowiekiem 1 1 0 . Logos jest przecież niebiańskim posiłkiem (ouranion 
trofen) dla nieśmiertelności duszy 1 1 1, chlebem, pożywieniem, które Bóg 
daje duszy1 1 2. A człowiek przez prowadzenie Logosu zmierza do bez
pośredniego związku z Bogiem jako do najwyższego stopnia doskona
łości. Logos w tej funkcji nazwany jest archaniołem bądź aniołem 1 1 3 . 
Termin „anioł" nie określa natury, ale funkcje i jest równoznacz
ny z „wysłannikiem" 1 1 4 . W Filonowej koncepcji takim posłańcem Boga 
do ludzi był Logos, a zarazem orędownikiem (iketes) ludzi u Boga. 
Przyjęte zaś określenie Logosu jako archanioła podkreśla jego ważność 
oraz miejsce w hierarchii bytów. 

Logos jest uzdrowicielem chorych, jako „iatros kakon" 1 1 5 . Wyrażenie 
to jednoznacznie odnosi się do człowieka ziemskiego. Logos po prostu 
uzdrawia ludzi, oczyszcza116. Z drugiej strony stwierdza Filon, że gdy 

1 0 5 W. K e 1 b e r, dz. cyt., 124; M. H e i n z e , dz.cyt., 223. 
106 p o r _ p U nkt 2.2, niniejszego artykułu. 
1 0 7 Por. Quod Deus sit immutabilis 135. 
1 0 8 Por. E . S t e i n, dz. cyt., 102—103. 
1 0 8 De migratione Abrahami 121—122. 
1 1 0 Por. E . B r e h i e r, Les idees ' philosophiąues et religieuses de Philon d'Ale-

xandrie, Paris 1908, 109—110. 
1 1 1 Por. Quis rerum divinarum haeres sit 191. 

1 1 2 Por. Legum allegoriae I I I 177. 
iw p . o r Quis rerum divinarum haeres sit 140. 
1 1 4 S T B 48—51. 
115 Legum allegoriae I I I 177: profea ton Theon ouchi Logon hegeitai, ton de ag-

gelon, hos esti Logos, hosper iatron kakon. 
1 1 6 Takie ujęcie Logosu mógł Filon przyjąć ze Starego Testamentu; tekst L X X 

ukazuje Logos jako uzdrowiciela; por. Ps 107, 20 za W. K e l b e r , dz. cyt., 130. 



332 K S . K A Z I M I E R Z K L O S K O W S K I 

boski Logos osiągnie (afiketai) świat, udzieli pomocy tym, którzy są 
bliscy cnocie i ku niej zdążają, przygotowując im doskonałe miejsce 
schronienia i ocalenia1 1 7. 

Trudność w interpretacji obu tekstów polega na rozumieniu terminu 
„człowiek". W pierwszym przypadku funkcja Logosu odnosi się do czło
wieka ziemskiego, w drugim natomiast do człowieka niebieskiego albo 
przynajmniej zbliżonego do niego. Należy zwrócić uwagę, że materia 
w ogóle, a szczególnie człowiek, są elementami pasywnymi. Logos zaś 
jest bytem działającym, jest dynamiczny 1 1 8. Przedstawiona tutaj kon
cepcja implikuje jeden bardzo ważny fakt, że wszystkie siły człowieka, 
sam człowiek realizuje się jedynie w swym naturalnym miejscu, tzn. 
w obrębie całości stworzeń. Tym samym pojawia się ponownie pośred
nicząca i scalająca rola Logosu. 

2.4. Osoba Logosu 

Wielu współczesnych uczonych zajmujących się nauką Filona z Alek
sandrii nie wypowiada się na temat osoby Logosu w sposób wyraźny 
i jednoznaczny. E. B r e h i e r 1 1 9 w ogóle odrzuca możliwość rozpatry
wania takiego problemu. Podobnie wypowiada się J. H e i n i s c h 1 2 0 . 
Swoje stanowisko motywuje tym, że Filon nie próbował odpowiedzieć 
w sposób zdecydowany, ani nawet nie formułował takiego zagadnie
nia. A. A a 11 1 2 1 potwierdza opinię Heinischa i twierdzi, że forma Logo
su wynika z jego metafizycznej funkcji; stąd też posiada sobie właści
wą naturę. J. L e b r e t o n 1 2 2 głosi, że o charakterze Logosu stanowi 
personifikacja. Zastrzega się jednak, że odosobniona siła Boga jest ina
czej aniżeli Logos złączona ze światem. Stąd wynikają trudności zmu
szające do ostrożnego wypowiadania opinii. J. Lebreton dopatruje się 
u Filona istnienia Boga doskonałego, dominującego w świecie, oraz 
istnienia Boga w ruchu nawiązującego ze światem i człowiekiem bez
pośredni związek. Takie zróżnicowanie tłumaczy z jednej strony niedo
stępną dla bytów stworzonych boską Mądrość oraz — z drugiej strony 
— związek ich z Bogiem. O istnieniu absolutnego i względnego ele
mentu w Bogu Filon nie wypowiada się w żadnym ze swoich dzieł. 

1 1 7 Por. De somniis I 86.' ho gar tou Theou Logos, hotan epi to geodes herrmn 
sustema afiketai. 

1 1 8 Por. E . S t e i n , dz. cyt., 103—104. 
1 1 9 E . B r e h i e r, dz. cyt., 107. 

1 2 0 J . H e i n i s c h , Griechentum und Judentum im letzten Jahrhundert vor 
Christus, BZfr I, 12, Munster 1908, 30. 

1 2 1 A. A a 11, dz. cyt., 217. 
1 2 2 J . L e b r e t o n , Les theories du Logos au debut de l'ere chretienne, Etudes 

cz. IV, Paris 1906, 788—794. 
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Uczeni doszukują się tego rozróżnienia w obszernych komentarzach 
samego Filona. Stanowią one jedyne wyjaśnienie wielu antynomii je
go poglądów. 

E. Z e 11 e r 1 2 1 twierdzi, że Filon nie sprecyzował swojego spojrzenia 
na Logos jako osobę. W dziełach Filona można znaleźć wiele sformu
łowań zarówno podważających, jak i akceptujących to twierdzenie. Gdy 
Filon ujmował Logos jako byt istniejący poza Bogiem, traktowanie go 
jako osoby wydawało się zrozumiałe. Ukazany jest jako także osoba 
wówczas, kiedy Filon uznaje Logos za pierwszego anioła, arcykapłana 
służącego światu, nazwał go boskim Logosem, t ym samym dostrzegł 
w nim osobowy charakter. Tej opinii przeciwstawia się określenie Lo
gosu jako właściwości Boga, Jego Mądrość i Siła oraz fakt pochodzenia 
Logosu od Boga. 

Filońskie pojęcie Logosu jest niewyraźne. Można mówić o osobowym 
aspekcie jego egzystencji, jak również jej zaprzeczać. Podobną opi
nię wyraża E. S t e i n 1 2 \ 

W. K e l b e r zbliża się w swojej wypowiedzi o osobie Logosu do 
poglądu Steina. Logos ma postać osoby, gdyż tylko takie przekonanie 
implikuje wyjaśnienie związków zachodzących między nim a światem 
i człowiekiem. Filon przecież nazywa Logos „synem Boga" 1 2 6. 

Inny niemiecki uczony H. K 1 e i k n e c h t uważa, że Logos jako 
pośrednik między człowiekiem a Bogiem jest rozumiany w sensie oso
bowym, nie zaś w znaczeniu greckiej „ana — Logia" 1 2 7 . 

Wydaje się słuszny pogląd, że w dziełach Filona brak jasnego sfor
mułowania o osobowych funkcjach Logosu, a nawet określenia stop
nia jego samodzielności i odrębności. Zakres pojęcia Logos nie dotyczy 
jedynie wymiaru metafizycznego czy kosmologicznego, lecz przede 
wszystkim ma znaczenie religijne 1 2 8 . Interpretacja terminu Logos w dzie
łach Filona jest problemem bardzo trudnym i wielopłaszczyznowym. 

W całej filozoficznej nauce Filona każdy pogląd i sąd związane są 

1 2 3 J . L e b r e t o n , dz. cyt., 793. 
1 2 4 E . Z e 11 e r, dz. cyt., 426—430. 
1 2 5 E . S t e i n , dz. cyt., 99—100. Powołując się na tekst z dzieła De confusione 

linguarum 63 ("Ojciec wszechświata kazał wystąpić temu najstarszemu synowi, 
którego nazywał gdzie indziej pierworodnym, a tenże urodziwszy się naśladował 
drogi Ojca [= Boga] i stworzył gatunki wpatrując się w prawzory) stara się po
twierdzić charakter osobowy Logosu. 

1 2 6 W. K e l b e r , dz. cyt., 105—106. Niemniej personifikację Logosu niejako ogra
nicza stwierdzenie: szczytny boski Logos nie powstał w widzialnym kształcie (De 
Profugis I, 561, wyd. Mangeya). 

1 2 7 H. K l e i k n e c h t , dz. cyt., 86—90. Par. Piat. Tim. 31, c; Plot. Enn. I I I 3,6. 
1 2 8 Por. E . K r e b s , Der Logos ais Heiland im ersten Jahrhundert, Freibure im 

Breisgau 1910, 48—49. 
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bezpośrednio z koncepcją Logosu. Logos to nie tylko centralna myśl 
nauki Filona z Aleksandrii, ale wręcz idea przenikająca każdą jego 
refleksję 1 2 9 . 

3. Pojęcie Logosu w hymnie Prologu Czwartej Ewangelii 

Na początku Ewangelii według św. Jana znajduje się wyjątkowy 
i nie spotykany w innych księgach Nowego Testamentu Prolog na temat 
Logosu (J 1,1—18. Należy on do najbardziej dyskutowanych fragmen
tów Ewangelii. Skupia uwagę krytyków literackich, egzegetów, a na
wet filozofów, którzy przeprowadzając specyficzne analizy omawiają 
formę i treść poszczególnych wierszy 1 3 0. 

W tym fragmencie pracy zwróci się uwagę na różnorodne kontro
wersje wokół Prologu. Stanowić one będą podstawę ukazania szerokiej 
problematyki Logosu. 

3.1. Budowa Prologu 

Wielu uczonych przyjmuje jednolitą kompozycję literacką Prologu. 
E. H a e n c h e n 1 3 1 dowodzi zwartości Prologu podkreślając fakt, że jest 
on formą hymnodycznej prozy. Inny uczony W. E l t e s t e r 1 3 2 odrzuca 
powiązanie Prologu z formą poetycką. Uważa też Jana za autora Pro
logu, który w swoistej uroczystej formie prozy wyraził wiarę w Chry
stusa u pierwotnych chrześcijan. 

Wśród uczonych egzegetów oraz. filologów dominuje jednak opinia 
o braku zwartości literackiej Prologu 1 3 3 . J. J e r e m i a s1 3 4 omawiając 
s t rukturę zdań podkreśla, że w Prologu stosuje się paralelizmy, pole
gające na zestawieniu parami członów zdania. Taką konstrukcję moż
na dostrzec w psalmach lub innych księgach Starego Testamentu (np. 

1 2 9 P. G r e 1 o t, Le jud&isme de langue grecąue, w: Introduction a la Bibie, edi-
tion nouvelle, Nouveau Testament, Paris 1976, t. I I I , 174—188. Słuszne wydaje się 
stwierdzenie K . 0 1 1 e, że Filon rozumie Logos jako Planender und Plan, ais Ab-
bild Gottes und das Vorbild des Menschen in zweifacher Weise erscheint, obwohl 
er in sich einer ist. 

1 3 0 Obszerną bibliografię obejmującą prace z zakresu badań literackich i biblij
nych podają: A. F e u i l l e t , Le Proloąue du ąuatrieme Evangiele, Burges — Pa
ris 1967, 220—246 oraz L . S t a c h o w i a k , Ewangelia według św. Jana, Poznań 
— Warszawa 1975, 6—32; analizy przeprowadzane w tej części artykułu oparte bę
dą na Novum Testamentum graece et latine, wyd. A. Merk, Romae 1964". 

1 3 1 E . H a e n c h e n, Probleme des johanneischen Prologs, w: Z T h K 60 (1963), 
237 i n. 

1 3 2 W. E 11 e s t e r, Der Logos und sein Prophet. Fragen zur huetigen Erklkrung 
des johanneischen Prologs, w: ZNW 30 (1964), 109—134. 

1 3 3 J . C. B a r r e a u w: L'aujourd'hui des evangiles, Paris 1970, 217—232 
(szczególnie 219). 

1 8 4 J . J e r e m i as, Słowo objawiające, w: Biblia dzisiaj, Kraków 1969, 301—307. 



N A U K A O L O G O S I E W DZIEŁACH FILONA., 335 

Oz 5, 1—6). Paralelizm bowiem w poezji hebrajskiej odróżnia zdania 
pisane prozą od poezji. 

W naukach biblijnych mówi się o trzech rodzajach paralelizmu: 
a) synonimicznym (dwa różne wiersze wyrażają tę samą myśl innymi 

słowami), 
b) antytetycznym (wiersz drugi jest przeciwstawny pierwszemu), 
c) syntetycznym (myśl pierwszego wiersza jest rozwinięta w dru

gim) 1 3 5 . 
Ostatnio, w Prologu Jana uczeni odkryli nową formę paralelizmu, 

którą nazwano wstępującą 1 3 6 . Polega ona na tym, że każdy wiersz poda
je treść wyrażenia poprzedniego w celu ukazania go w nowym aspek
cie. Przykładem są 4 i 5 wiersz. W Prologu taka postać paralelizmu jest 
dominująca. Analiza Prologu wykazała, że w wierszach 14—16 można 
mówić o paralelizmie wstępującym tylko wówczas, gdy wiersz 14b od
niesie się do wiersza 16, pomijając wiersz 15. Poza tym wiersze 12b 
i 13 są pozbawione tego rodzaju paralelizmu. Słownictwo zdań, w któ
rych zachodzi paralelizm wstępujący, różni się od sformułowań czwartej 
Ewangelii. Przykładowo, wyrażenia: Logos, łaska, pełnia nie występują 
poza Prologiem. Natomiast wiersze 6—8, 12—13 i prawdopodobnie 
17—18 zdradzają obecność języka Ewangelii według św. Jana. Na tej 
podstawie stwierdza się, że w Prologu trzeba odróżnić pierwotny hymn 
napisany po grecku od komentarzy będących wynikiem pracy literac
kiej Ewangelisty lub r edak tó r ap^Óry chciał złączyć Prolog z czwartą 
Ewangelią 1 3 7 . 

Za przyjęciem takich wniosków przemawiają także wyniki analiz 
treściowych oraz budowa zdań Prologu. Niektóre zdania są krótkie, me
tryczne, wyrażają w prostych sformułowaniach głębię myśli autora (np. 
J 1,1—3). Inne natomiast są bardzo rozbudowane i mają charak
ter prozy. Literackim wyrażeniem Ewangelisty lub redaktora są też wier
sze 12 i 13, który jest wyjaśnieniem poprzedniego, oraz 17—18. Po
wyższe wiersze różnią się od fragmentów poetyckich. Ponadto wzmian
ki w wierszach 6—8 i 15 o działalności Jana Chrzciciela przerywają 
tok myśli o Logosie1 3 8. 

W wierszach poetyckich widzi się pierwotny hymn na cześć Logosu, 
który Ewangelista lub redaktor uzupełnił dodatkami. R. S c h n a c k e n -
b u r g 1 3 9 na podstawie kryteriów literackich i filozoficznych pomija 

1 3 5 J . K u d a s i t w i c z , Ewangelie synoptyczne w: Wstęp do Nowego Testamen
tu pod red. F . Gryglewicza, Poznań — Warszawa 1969, 206—207. 

1 3 9 J . J e r e m i a s , dz. cyt., 302. 
1 3 7 J . J e r e m i a s , dz. cyt., 302—303. 
1 3 8 J . C. B a r r e a u, dz. cyt., 220 i n. 

1 3 8 R. S c h n a c k e n b u r g , Logos-Hymnus und johanneischer Prolog, w: B Z N F 
1 (1957), 69—109. 
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wiersz 2 i 5 z pierwotnego hymnu. Pozostaje więc czterozwrotkowy 
utwór składający się z wierszy 1 i 3, 4 i 9, 10 i 11, 14 i 16 1 4 0. Hymn 
ten ma w zarysie kształt pieśni. Określa się go mianem poematu 
religijnego wczesnego chrześcijaństwa. 

3.2. Pochodzenie i tło pierwotnego hymnu 

R. S c h na c k e n b u r g w swoim dziele Das Jóhannesevangelium 
zebrał i przedstawił opinie dotyczące zagadnienia genezy pierwotnego 
hymnu1 4 1*. Stwierdza on, że już w roku 1923 R. Bultmann wysunął h i 
potezę o pochodzeniu pierwotnego hymnu 1 4 2 od grupy uczniów Jana 
Chrzciciela. Hymn ten jest wczesną pieśnią gnostycką, którą autor 
Czwartej Ewangelii po nawróceniu chciał uczcić osobę Chrystusa. 
H. H. S c h r a e d e r 1 4 3 kontynuuje myśl R. Bultmanna i wiąże pocho
dzenie hymnu ze środowiskiem aramejskim. Powołuje się na pieśń 
o Enosie (Bogu „człowieku"). Zdanie zaś „był Enos posłany od Boga" 
traktuje nie tylko jako część składową, lecz przede wszystkim jako klucz 
do zrozumienia całości. Według opinii S. S c h u l z a 1 4 4 helleńsko-gno-
Stycka pieśń o Logosie, z której powstał Prolog Jana, ma swoje rel i 
gijne i historyczne źródło w żydowsko-chrześcijańskiej nauce o Mą
drości (Sophia) oraz w teof aniach Starego Testamentu. Miejscem histo
rycznego powstania hymnu jest, jak pisze on w zakończeniu omówienia 
osiągnięć Schraedera, Bultmanna i Stauffera, środowisko Jana Chrzci
ciela. Ujęcie takie natrafia jednak na znaczne trudności, zwłaszcza 
w wypowiedzi o inkarnacji w wierszu 14, którą rozumie się jako pier
wotne, chrześcijańskie wyznanie. E. K a' s e m a n n nie zgadzał się 
z poglądami Bultmanna, który genezę hymnu umiejscowił w środowi
sku przed- i niechrześcijańskim. Stwierdził, że przedchrześcijański 

1 4 0 Koncepcję taką akceptują: J. H . Bernard, P. Gachter, A. Winkenhauser, 
E . Kasemann, H. C. Green i inni. Natomiast jednolitej kompozycji literackiej ca
łego Prologu, obrazując ją matematycznym wykresem paraboli, bronią: M. Po-
hlenz, E . Ruokstuhl, a także E . Boismard; za L . S t a c h o w i a k , Ewangelia we
dług św. Jana, Poznań — Warszawa 1975, 99—103; J . S t ę p i e ń , Autentyczność 
i struktura Prologu Ewangelii św. Jana, „Roczniki Teologiczno-Kanoniczine", 
t. V I I , z. 3, 1960, Lublin 1961, 81—83. 

1 4 1 'Za: R. S c h n a c k e n b u r g , Dos Johannesevangelium, cz. I , Freiburg — B a -
sel — Wien 19723, 206—207. 

1 4 2 W dalszej części artykułu pojęcia: hymn i pierwotny hymn, stosuje się za
miennie. 

1 4 3 H. H. S c h r a e d e r, Der „Mensch" im Prolog des IV Evangeliums, w: 
R. R e i t z e n s t e i n, H. H. S c h r a e d e or, Studium zum antiken Synkretismus 
aus Iran und Griechenland, Leipzig — Berlin 1926, 306—341. 

1 4 4 S. S c h u 1 z, Komposition und Herkunft der Johanneischen Reden, Stuttgart 
1960, 7—69 w: BWANT 5,1. 
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charakter hymnu jest więcej niż problematyczny, aramejski oryginał 
niewiarygodny, a twierdzenie o pochodzeniu z kręgu Jana Chrzciciela 
czystą hipotezą115. 

J. J e r e m i a s trainie zauważa, że hymn nie mógł pochodzić od 
grupy uczniów Jana Chrzciciela i dotyczyć jego pokolenia. Przypusz
czenie takie potwierdza pierwszy rozdział Ewangelii według św. Łuka
sza, w którym mówi się o towarzyszących narodzeniu Jana Chrzciciela 
wielu znakach1 4 6. Nie wspomina się jednak o tym, aby uczniowie głosili 
jego preegzystencjęi. 

« Na podstawie przedstawionych wyników badań można twierdzić, że 
hymn pochodzi ze środowiska chrześcijańskiego, tym bardziej iż hym
ny tego rodzaju były znane w pierwotnym kościele (por. Ef 5,19; Kol 
3,16 itp.). Hymny te prawdopodobnie były śpiewane podczas codzien
nej Eucharystii 1 4 7. 

R. S o h n a c k e n b u r g 1 4 8 uważa ponadto ten hymn za dzieło pow
stałe w Azji Mniejszej! Gmina w Efezie wyraziła w nim swoje prze
konania religijne językiem gnozy. Przypuszczalnie byl i to chrześcijań
scy helleniści, jak na to wskazuje użyty tytuł Logos. 

W okresie, gdy formował się hymn o Logosie, duże znaczenie miały 
różne systemy filozoficzne i religijne głoszące teorie o bytach pośred
nich. Tym wpływom zapewne uległ również autor hymnu. 

Współczesne badania naukowe pozwalają też ustalić liczne podobień
stwa między hymnem a księgami sapiencjalnymi Starego Testamentu; 
autor mógł korzystać z tekstów Księgi Mądrości Syracha, Księgi Mą
drości i Księgi Przysłów 1 4 9 . 

Podobieństwa pomiędzy hymnem a księgami Starego Testamentu 
można sprowadzić do następujących: 
a) Mądrość jest zawsze Bogiem (Syr 1,1), podobnie bytuje Logos 

(J i , i ) ; 
b) Mądrość ingeruje w stworzenie, aby je porządkować (Syr 24, 3—6), 

również Logos stwarza i porządkuje wszystko (J 1, 3—10); 

1 4 5 E . K a s e m a n n , Aufbau und Anliegen des johanneischen Prologs, w: Liber-
tas Christiana (Festschrift fur F. Delekat, Munchen 1957) 75—99, za R. S c h n ą c -
k e n b u r g , dz. cyt., 201, 205—207. 

1 4 6 J . J e r e m i a s , dz. cyt., 303. 
1 4 7 Pliniusz Młodszy pisze w liście do cesarza Trajana (list 96), że chrze

ścijanie w Bitynii wstają o świcie i śpiewają ku czci Chrystusa jako Boga, por. 
J . S t ę p i e ń , dz. cyt., 81—82. 

1 4 8 R. S c h n a c k e n b u r g , Logos-Hymnus und johanneischer Prolog, w: B Z N F 
1 (1957), 69—109. 

1 4 9 Świadczą o tym niektóre cytaty: ...przed wiekami, na samym początku rnię 
stworzył (Syr 24,9 po Pnz 8,22, Syr 1,4); Mądrość była u Boga (por. Prz 3,19; 8,27); 
por. H. L a n g k a m m e r , Hymny chrystologiczne Nowego Testamentu, Katowice 
1977. 
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c) Mądrość obiera sobie siedzibę wśród wybranego ludu (Syr 24, 
13—27), także Logos przychodzi do swoich (J 1,14)150. 

Niektórzy uczeni dopatrują się analogii treściowej między hymnem 
0 Logosie a tekstem Księgi Mądrości (Mdr 18, 14 n). W tekście tym 
autor stosuje zaimek dzierżawczy „Tw^", chcąc podkreślić przynależ
ność Słowa do Boga. Aczkolwiek Słowo jest tu jedynie atrybutem Bo
ga, można doszukiwać się zgodności z J 1,14151. Podobieństwa te są tak 
uderzające, że nie sposób uznać je za dzieło przypadku. Autor hymnu 
znał Stary Testament, k tóry wpłynął na jego naukę o Logosie. 

Badania biblijne i filologiczne Słowa i Mądrości ukazują także po- „ 
wiązania z aramejskim wyrażeniem Memra Jahwe. Sformułowanie to 
jest charakterystycznym określeniem Boga. Memra Jahwe nie po
siada jednak cech personalnych, a nawet kształtu pośrednika 1 3 2 . Mimo 
to narzuca się wniosek, że Słowo, Mądrość upodabniają się do Logosu 
w porządku idei, nie zaś osoby1 5 3. 

Źródeł nauki o Logosie upatruje się także w świecie filozofii greckiej 
1 hellenistycznej. Jak już wcześniej zaznaczono, Heraklit uważał, że 
Logos był odwiecznym pierwiastkiem rzeczy, który nadaje światu jed
ność i dominuje nad powszechną zmiennością. Logos był pra-rozumem, 
który wprowadził porządek w kosmosie, ukształtował postać świata. 

Według stoików Logos nie tylko kierował wszechświatem, ale był 
zasadą moralności ludzi (orthcs Logos). W gnostycyzmie spełniał funk
cje kosmiczne i soiteriologiczne, zapewniał wiernym przejście z ciem
ności do światła. Filozoficzne ujęcie Logosu przenika świat, który w 
greckiej myśli był ujmowany jako harmonijna i uporządkowana całość. 
Natomiast u J 1,10 świat to rzeczywistość negatywna, która jedynie 
w kontekście Logosu nabiera znaczenia. 

Struktura, słownictwo', treść hymnu o Logosie świadczą o tym, że 
jego autor tworzył zarówno pod wpływem ówczesnych prądów nie
chrześcijańskich, jak i literatury mądrościowej Starego Testamentu. 

3.3. Układ kompozycyjny hymnu 

B. J e n d o r f f 1 5 4 interpretując hymn o Logosie, zrekonstruowany 
przez R. Schnackenburga, ujmuje go w czterozwrotkowy utwór: 
— wiersze 1 i 3 (pierwsza strofa) obejmują relację o Logosie, prapo-

ezątku bytowania, jego boskości i znaczeniu u stworzeń, 

1 5 0 Por. S T B 459—465; por. S. S c h u l t z , dz. cyt., 7—69, gdzie przeprowadza 
autor analizę Księgi Syracha. 

1 5 1 Por. H . L a n g k a m m e r, dz. cyt., 27—28; por. S T B 876—883. 
1 5 2 R. S c hm a c k e n b u r g, Das Johannesevangelium, 261—269. 
1 5 3 H. L a n g k a m m e r , dz. cyt., 28—29 przypuszcza, że hymn nabierze pełnego 

brzmienia, gdy zamiast terminu Mądrość zastosuje się Logos. 
1 5 4 B. J e n d o r f f , Der Logosbegriff, Frankfurt am Main 1969, 113—119. 
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— wiersze 4 i 9 (druga strofa) to charakterystyka Logosu jako życia 
i światła, 

— wiersze .10 i 11 (trzecia strofa) omawiają przyjęcie Logosu przez 
świat, 

— wiersze 14 i 16 (strofa czwarta) dotyczą punktu kulminacyjnego, 
którym jest wcielenie Logosu i udzielenie łaski. 

Hymn o Logosie zdaniem R. S c h n a c k e n b u r g a 1 5 5 posiada nastę
pującą postać: 

En arche en ho Logos, kai ho Logos en pros ton Theon, kai Theos 
en ho Logos. Panta di autou egeneto, kai choris autou egeneto oude en 
ho gegcmen. En auto dzoe en, kai he dzoe en to jos ton anthropón en 
to Jos to alethinon, ho fótidzei panta anthropón, en to kosmo en, kai 
ho kosmos auton ouk egno. Eis idia elthen, kai idioi auton ou pare-
labon. Kai ho Logos sarks egeneto kai eskenósen en hemin, pleres cha-
ritos kai aletheias. Hoti (kai) ek tou plerómatos autou hemeis pantes 
elabomen, kai charin anti charitos156. 

3.4. Treść hymnu 

Logos stanowi zasadniczy temat hymnu. Bogactwo znaczeniowe tego 
określenia ukaże nam analiza treściowa poszczególnych wierszy. 

3.4.1. Logos a Bóg 

Pierwsze słowa (wiersz 1) hymnu orzekają to, co najważniejsze 
o istocie Logosu 1 5 7. Logos przedstawiony jest w trojaki sposób: istniał 
przed wszystkim, bytuje zawsze z Bogiem oraz utożsamia się z Nim. 
Autor używa najpierw określenia „en arche". Przypuszczalnie jest to 
zamierzona reminiscencja początkowych wyrażeń Pisma Św.: na po
czątku Bóg stworzył niebo i ziemią (Rdz 1,1). 

1 6 5 R. S c h n a c k e n b u r g , Logos-Hymnus und johanneischer Prolog, w: B Z N F 
1 (1957), 79 i n. Forma hymnu o Logosie jest do dziś kwestią nie rozwiązaną. Uczeni 
analizując treść oraz strukturę literacką hymnu ukazują wciąż nowe, ale hipo
tetyczne jego kształty. Zdaniem H. L a n g k a m m e r a, dz. cyt., 21—22 nie powin
no się wykreślać z rekonstrukcji hymnu wiersza 17, ponieważ wprowadza on for
mułę chrystologiczną nie spotykaną u Jana „przez Jezusa. Chrystusa". L a n g 
k a m m e r powołuje się przy tym na M. E . B o i s im a r d a (Le Prologue de Saint 
Jean, Paris 1953), który twierdzi, że treść zawarta w wierszach 14—17 w y p ł y w a 
z tradycji żydowskiej mówiącej o teofanii Jahwe na Synaju. Rekonstrukcja hym
nu w ujęciu Langkammera odbiega od przedstawianej przez R. Schnackenburga. 
Zawiera wiersze 1, 3, 4, 10, 11, 14, 16 i 17. 

158 Na początku było Słowo, a Słowo było u Boga, i Bogiem było Słowo. Wszy
stko przez Nie się stało, a bez Niego nic się nie stało, co się stało. W Nim było ży
cie, a życie było światłością ludzi. Była światłość prawdziwa, która oświeca każ
dego człowieka. Na świecie było Słowo, lecz świat Go nię~ poznał. Przyszło do 
swojej własności, a swoi Go nie przyjęli. Słowo stało się ciałem i zamieszkało 
wśród nas, pełne łaski i prawdy. Z Jego pełności wszyscyśmy otrzymali łaskę po 
łasce. 

1 5 7 A. A a 11, Der Logos, t. I I , Leipzig 1898, 126. 
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Termin „en arche" ma inny sens w hymnie, a inny w Księdze Ro
dzaju. W hymnie nie odnosi się do aktu stwarzania, o którym mówi 
pierwsza księga Pisma Św., lecz doi wieczności, t j . kategorii po-
zaczasowej. Dotyczy tego, co poprzedziło stworzenie, co było przed 
stworzeniem, trwanie przed zaistnieniem świata. „En arche" w J 1,1 
nie jest pojęciem czasowym, lecz wyrazem jakości, istoty, kręgu same
go Boga. Logos przychodzi z tej sfery, z wieczności. Stąd relacja do 
Logosu jest także stosunkiem do Boga. A. A a 11 1 5 8 stwierdza, że sfor
mułowanie „en arche" ma tłumaczyć nową, różną od dawnej, religij-
no-filozoficzną postawę. Właśnie „en*' wprowadza w ludzkie myślenie 
wymiar przeszłości, aczkolwiek nie ograniczonej ramami czasowymi. 
Dowodzi to, że autor chce podkreślić w sposób jednoznaczny preegzy-
stencję Logosu. Kai ho Logos en pros ton Theon ukazuje inny, no
wy, dynamiczny aspekt Logosu w odniesieniu do Boga. Powiązanie Bo
ga i Logosu ma charakter relacji międzyosobowej, a jednocześnie (pros 
ton Theon) podkreśla odrębność osoby Logosu i osoby Boga. Wyjaśnia 
to użyty zaimek „pros" 1 5 9 . Logos przebywał u Boga, trwał wiecznie 1 6 0. 
Taka forma istnienia określa Jego jedność z Bogiem, nie oznacza jed
nak procesu eliminacji jakiegoś atrybutu bądź istotnej cechy Boga. 
„En" (od „eimi")' użyte w czasie przeszłym (imperfectum) opisuje har
moniczny obraz Boga 1 6 1, tzn., że Logos nie przestał być tym, czym był 
na początku 1 6 2 . Kai Theos en ho Logos uwypukla cteencjalną toż
samość Boga i Logosu. Relacja bowiem Logosu do Boga nie ma charak
teru zależnści bądź podporządkowania, ani też stopniowania'. 

3.4.,2. Logos a świat 

Autor umieszczając na początku 3 wiersza „panta" przechodzi od 
rozpatrywania istoty Logosu do opisu stosunku Logosu do świata. Wszy-
sko do istnienia powołał Logos163. Pojęcie „panta" obejmuje człowieka 
i to wszystko, co jest mu podporządkowane. 

1 6 8 Tamże, 110. 
1 5 9 J . D i 11 e r s b e r g e r, Das Wort vom Logos, Vorlesungen' liber den Johan-

nes-Prolog, Salzburg — Leipzig 1935, 30, 32—33. 
1 6 0 Zdaniem Zygmunta Poniatowskiego moment trwania wyrażony greckim „en" 

w wierszu 1 posiada ogromne znaczenie nie tylko dla historii kosmosu, ale przede 
wszystkim dla koncepcji Logosu w dalszych zdaniach hymnu. Szczególnie dla 
właściwego ujęcia inkarnacji w wierszu 14. Użyte w tym wierszu „egeneto" nie 
oznacza zerwania związku Logosu z Bogiem. Bóg-Logos stał się człowiekiem, lecz 
nadal był Bogiem. Por. Z. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu Ewangelii Janowej, 
Warszawa 1970, 107. 

1 6 1 A. A a 11, dz. cyt., 111. 
1 6 2 U. A. F i c , Jezus Chrystus, t. I , Poznań 1951, 93; por. J . D i l l e r s b e r g e r , 

dz. cyt., 48. Pojęcie „pros" według R. Schnackenburga zakłada istnienie Logosu 
w Bogu. Por. R. S c h n a c k e n b u r g , Das Johannesevangelium, 211. 

1 6 3 J . D i l l e r s b e r g e r , dz. cyt., 55: Beim menschlichen Schaffen steht aber 
die Idee, das Bild, nach dem der Mensch schafft, der Plan Werke ais der Mensch 
selbst, der schafft... 
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To nie Logos stworzył „wszystko", ale „wszystko" zaczęło istnieć 
• „dia" Logos. Przyimek „dia" sugeruje, że Logos jest pośrednikiem 

w akcie stwórczym, ale równocześnie główną przyczyną tego aktu 1 6 4 . 
Poza tym powtórzenia „egeneto" zastosowane w wierszu 3 wykluczają 
możliwość traktowania Logosu tylko jako narzędzia 1 6 5 . Ponownie więc 
autor hymnu akcentuje równość Logosu i Boga. Podmiotem „en to kos-
mo en" (wiersz 10) jest osoba występująca w postaci Logosu186. 

Logos był na świecie, a jednak świat go nie poznał. Należy tu wziąć 
pod uwagę zarówno greckie, żydowskie, jak i hellenistyczne rozumie
nie świata. Autor hymnu pojmował świat w bardzo szerokim znacze
niu 1 6 7 . Świat jest miejscem przebywania Logosu (aspekt pasywny), 
a także czynnikiem działającym przeciwko Logosowi (aspekt aktyw
ny) 1 6 8. Wiersz 10 hymnu w sposób bezpośredni wiąże ujęcie świata w 
sensie przestrzennym z negatywną reakcją na działanie Logosu: „au
ton ouk egnó". Myśli te kontynuuje i rozwija wiersz 11. Można 
uważać, że przyjście (elthen) to główny motyw misji Logosu161*. Logos 
odwiedza Izrael i przez niego zostaje odrzucony. Autor przedstawia 
siebie jako zwolennika religijno-historycznego, nie zaś filozoficznego 
pojmowania świata 1 7 0 ! „Ta idia" nie musi oznaczać Palestyny. „Włas
ność" to po prostu świat, który Logos - Bóg stworzył 1 7 1 . 

3.4.3. Logos a człowiek 

Problematyka hymnu o Logosie w wierszu 4 zostaje wzbogacona 
o nowe pojęcie: „dzoe". Zastosowana tutaj forma bezrodzajnikowa 
uwydatnia życie w potocznym znaczeniu, bez precyzowania jego isto-

1 6 4 M. Z e r w i e k , Graecitas Biblica, Romae 1966, n. 113. 
1 8 5 A. A a 11, dz. cyt., 112. 
1 6 8 Tamże, 118. 
167 p o r _ L S t a c h o w i a k , Ewangelia według św. Jana, Poznań — Warszawa 

1975, 116—117. Dla Greków kosmos był czymś uporządkowanym, pełnym harmonii, 
przestrzennym. Świat nie stanowił przeciwieństwa Boga, aczkolwiek relacja 
Bóg — świat w filozoficznej myśli greckiej jest różnie ukazana; por. ThWNT, 
t. I I I , 874—879; Stary Testament określa świat jako niebo i ziemie. (Rdz 1,1) stwo
rzone przez Boga — M. P e t e r, Wykład Pisma św. Starego Testamentu, Poznań 
— Warszawa 1970, 219—221. 

1 6 8 Z. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu Ewangelii Janowej, 187. 
1 6 9 Z. P o n i a t o w s k i , Eis ta idia then, w: Warszawskie Studia Biblijne, War

szawa 1976, 99—111. 
1 7 8 A. A a 11, dz. cyt., 118. 

1 7 1 Por. Z. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu Ewangelii Janowej, 192—193. Poję-
oie „kosmos" w wierszu 10 obejmuje nie tylko świat, ale także ludzi, którzy nie 
poznali Logosu. W wierszu 11 mówi się, że przyszedł on do wybranych (swoich), 
a mimo to nie został przyjęty. Tak więc „kosmos" to przede wszystkim świat lu
dzi odrzucający Logos, natomiast „eis ta dia" to ta część ludzi, która powinna by
ła przyjąć Logos. 
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ty. Podkreśla się także w- ten sposób duchowy, nie zaś fizyczny aspekt 
życia. 

Autor przez zastosowanie „en" umieszcza dzoe" w momencie rozpo
częcia biegu czasu172. Chodzi tu' o życie Logosu, które omawia w rela
cji do ludzi. Życie to nie pochodzi z zewnątrz, jak to jest u bytów 
stworzonych 1 7 3. Bardzo mocno akcentuje autor „w Nim było życie", nie 
zaś, że Logos był życiem. Zrozumienie życia Logosu przychodzi dzięki 
światłości, która jest niezbędna dla rozwoju człowieka (kai he dzoe ento 
fos ton anthropón). Życie Logosu ma znaczenie moralne, staje się świat
łością i ukazuje drogę postępowania człowieka. Światłość zaś w przyro
dzie stanowi warunek wszelkiego życia. 

Umieszczeinie w wierszu 9 „en" obok pojęcia światła podkreśla zna
czenie zaistniałego wydarzenia na miarę kosmosu. 

Określenie „ale thinon" 1 7 4 ma znaczenie potoczne; ukazuje niebiań-
skość, boskość. Przeciwieństwem jest ziemskość zniekształcona przez 
zmysłowość, bo prawdziwa światłość nie jest ani zmysłowa, ani mate
rialna 1 7 5 . 

Logos jako światło rozumiany jest w sensie osobowym. Nie tylko 
wówczas, gdy wrażenie podane jest ogólnie (światłością ludzi), lecz 
także w bardzo indywidualnym stwierdzeniu (...światłość prawdziwa, 
która oświeca każdego człowieka). Logos świeci w każdym człowieku, 
żyjącym w świecie, nawet w tym, który go nie zna łub też nic o nim 
nie chce wiedzieć. 

Oświecenie w sensie rzucania światła, o którym mówi dalszy frag
ment wiersza, trwa przez cały czas istnienia świata. W Logosie zawsze 
było życie i światło dla ludzi. A fakt oświecenia uzależnia osobowo 
człowieka od Logosu. Każdemu człowiekowi przypada w udziale osobo
wo światło; Logos — sam dla siebie — chce być światłem mojego ży
cia 1 7 6 . 

Z zastosowania spójnika „kai" w wierszu 14 można wnioskować, że 
tekst hymnu o Logosie stanowi jedną całość. Poszczególne zdania ma
ją wskazywać na nowe atrybuty Logosu. Autor już w 4 wierszu hymnu 
określa w zasadniczych słowach znaczenie Logosu. W wierszu 14 przed
stawia nowy aspekt Logosu, uwzględniając całą treść hymnu. 

Formuła „sarks egeneto" nadaje Logosowi nowy sposób bytowania. To 

1 7 a A. A a l l , dz. cyt., 112—113; J . D i l l e r s b e r g e r , dz. cyt., 68—72. 
1 7 3 U. A. F i c, dz. cyt., 96—97. 
1 7 4 A. A a l l , dz. cyt., 116 uważa, że pojęcie to należy do grupy słów charakte

rystycznych dla środowiska aleksandryjskiego. 
1 7 5 A. A a l l , dz. cyt., 116. 
1 7 6 J . D i l l e r s b e r g e r , dz. cyt., 105—110. 
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wyrażenie wykracza poza dotychczasowe myślenie. Logos stał się ciałem 1 7 7 , 
pojawił się jako człowiek 1 7 8 . 

Wskazuje na to „egeneto" użyte w czasie przeszłym (aoryst)!. Logos 
przyjmuje sposób istnienia właściwy człowiekowi. Wydarzenie to ma 
charakter historyczny i niepowtarzalny. Niemniej odnoszenie „ciała" 
do Logosu jest czymś niezwykłym. Zazwyczaj określenie to stosowano 
jedynie do człowieka. Oznacza ono naturę ludzką. „Ciało" bowiem uwy
pukla kruchość, śmiertelność, znikomość ludzkiej egzystencji 1 7 9. Stąd 
też zaskakujące wydaje się sformułowanie „ho Logos sarks egeneto". 
Zapewne autorowi hymnu chodziło p podkreślenie, że cielesność, która 
jest miarą słabości człowieka, stała się udziałem Logosu równego Bogu. 

Drugie orzeczenie „eskenosen" wyraża działanie ,Logosu,# czyli Jezu
sa Chrystusa w postaci ludzkiej w okresie Jego ziemskiego życia. Zda
nie „zamieszkał wśród nas" implikuje fakt istnienia Boga w ciele. „Mie
szkać" znaczy być obecnym. Przyjście Logosu bowiem jest urzeczywi
stnieniem boskiej obietnicy danej narodowi wybranemu o zamieszkaniu 
wśród ludzi 1 8 0 . 

Przez „hemin" oraz „etheasametha" rzeczywistość określona zostaje ja
ko coś tryumfalnego, co potwierdza osobowe świadectwo Logosu. Wy
rażenia wiersza 14 trafnie ujmują istotę nieprzerwanie trwającego 
związku człowieka z Bogiem 1 8 1. Charakteryzują go dwie cechy: 
„charis" i „aletheia". Logos posiada niewyczerpaną pełnię 1 8 2 , zagwaran
towaną przez partycypację Logosu w istocie Boga-Ojca1 8 3. 

Kontynuacją tej myśli jest treść zawarta w wierszu 16. Jeszcze raz 
zostaje podkreślona pełnia łaski i prawdy, ich obfitość znajdująca się 
w Logosiei. Można z niej czerpać bez niebezpieczeństwa, że nie wszy-

1 7 7 A. A a l l , dz. cyt., 119 twierdzi, że określenie „sarks egeneto" różnicuje filo
zoficzny obraz systemu aleksandryjskiego i twierdzenia religijne, mistyczne, roz
patrywane wśród wyznawców Chrystusa. Z. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu 
Ewangelii Janowej, 215, idąc za W. B a u e r e m (WPhB, 1072—1075) zwraca uwagę 
na kilka znaczeń „sarks" w Nowym Testamencie: 1. mięso (w odróżnieniu od koś
ci), 2. ciało (w odróżnieniu od duszy), 3. człowiek (w przeciwieństwie do istot nie-
cielesnych), 4. natura ludzka (chodzi tu o podkreślenie ludzkiej genezy), 5. cieles
ność (uwypuklenie ograniczoności ziemsko-ludzkiej), 6. zewnętrzana strona dostępna 
zmysłowemu poznaniu ludzkiemu, 7. pojemnik i bezwolne narzędzie grzechu. 

1 7 8 E . K r e b s , Der Logos ais Heiland, Freiburg 1910, 116. 
1 7 8 Por. STB, 145—147 oraz SGP, t. 4, 37. 
1 8 0 . S T / B , 475—477. 
1 8 1 A. A a 11, dz. cyt., 120. 
1 8 2 „pleroma" ma w filozofii greckiej i Nowyim Testamencie wiele znaczeń: 1. to 

co napełnia, czyli a) zawartość, b) ładunek okrętowy; 2. to co uzupełnia, sprawia 
pełnię, a) uzupełnienie, b) załoga statku, c) łata; 3. napełnienie, dopełnienie; 4. to 
co jest pełne; 5. całkowitość, całość; 6. stan pełności, a) nasycenie, b) całokształt, 
c) pełnia. Por. SGP, t. I I I , s. 557—558. Autorowi, który użył tego sformułowania, 
chodziło o podkreślenie bezmiaru przekazywania łask"! Ukazuje to następujące zda
nie: „łaskę po łasce". Por. J . D i l l e r s b e r g e r , dz. cyt., 184—187. 

1 8 8 Z. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu Ewangelii Janowej, 232. 
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scy otrzymują to, co potrzebują. Logos jest dla ludzi źródłem dobro
dziejstwa i łaski 1 8 4 . Logos jako pełnia niczego nie udziela, czego nie 
mogliby ludzie otrzymać. Wskazuje to na absolutną niezasłużoność łaski, 
która jest wyrazem miłości Boga 1 8 5. Każdy otrzymuje od Boga dary, 
które są coraz bardziej intensywne i mają charakter progresywny. Da
ry następne są większe od poprzednich. 

Z tych spostrzeżeń nasuwają się następujące wnioski: 
1. Życie było -od wieków w Logosie. Życie to ujawnia się jako światło 

oraz ukazuje cel ludzkiego istnienia. Dzięki światłu człowiek ma 
udział w boskim życiu. 

2. Logos stał się rzeczywistym ciałem. Bóg-Logos przychodzi do ludzi 
w nowej, nie znanej dotychczas formie. 

4. Podobieństwa i różnice między doktryną Logosu 
u Filona z Aleksandrii a hymnu Prologu Czwartej Ewangelii 

Wielu uczonych, szczególnie żyjących w pierwszej połowie X X wie
ku, zdecydowanie wypowiadało się, że autor hymnu, umieszczonego 
w Prologu Ewangelii według św. Jana, przejął pojęcie Logosu od 
Filona. Dokonał jedynie k i lku niezbędnych zmian i poprawek, koniecz
nych z punktu widzenia nauki chrześcijańskiej 1 8 6 . Opinia ta powstała, 
jak to później wykazano, w wyniku powierzchownej analizy naukowej. 
Spowodowała ona jednostronne rozwiązanie problemów związanych 
z koncepcją Logosu Filona i autora hymnu Prologu. Pomijano zasadni
cze różnice. Pierwszym, który próbował wykazać te istotne różnice 
między Logosem Filona a Logosem hymnu Prologu był J . L e b r e t o n 1 8K 

Zastosowanie pojęcia „Logos", zarówno przez Filona jak i autora 
hymnu Prologu nie implikuje automatycznie zawężania lub też posze
rzania jego treści. An i Filon, ani autor hymnu Prologu nie utworzyli 
pojęcia „Logos", jedynie korzystali z dorobku filozofii greckiej i hel
lenistycznej. Nadali mu jednak swoiste cechy 1 8 8. Problemem pozostaje 
jedynie związek, czyli zależność pomiędzy Logosem Filona a Logosem 
autora hymnu Prologu. 

4,1. Logos a Bóg 

Dotychczasowe badania (2 punkt) ukazują bardzo nieprecyzyjne sfor
mułowania Filona o Logosie jako Bogu. Filon opierając się na myśli 

i " SGP, t. IV, 599—600. 
1 8 5 J . D i l l e r s b e r g e r , dz. cyt., 183—184. 
1 8 8 Por. A. A a l l , Der Logos, t. I I , 75 i n.; E . K r e b s , dz. cyt., 11—13. 
1 8 7 J . L e b r e t o n , Historie du dogme de la Trinite, Paris 9 1927, t. I, 178—251; 

por. J . J e r e m i a s , dz. cyt., 313. 
188 p o r _ 2 punkt niniejszego artykułu. 
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Starego Testamentu rozróżnia „Theos" od „ho Theos" i to w relacji do 
Logosu. Pojęcia „ho Theos" używa Filon w odniesieniu do Boga Izrae
la, Boga starotestamentalnego, który jest niepoznawalny. Bezrodzajni-
kowe natomiast „Theos" stosuje do Logosu jako „deuteros Theos"1 8 9. 
W systemie więc Filona Logos nie jest Bogiem w ścisłym znaczeniu. 
Aleksandryjczyk określając Logos jako „deuteros Theos" lub jako 
„Theos" rozumie to w sensie przenośnym. Logos tylko objawia, inter
pretuje wolę Boga 1 9 0. Filon stwierdza, że w rzeczywistości Bóg jest je
den, a o wielu bogach można mówić w sensie niewłaściwym 1 9 1 . Logos F i 
lona jest bytem odrębnym od Boga, spełnia jedynie rolę pośrednika po
między Nim a światem i człowiekiem. Przypisywanie Logosowi różnorod
nych funkcji powoduje także niejasności w rozwiązywaniu zagadnienia 
osoby Logosu 1 9 2. 

Dla autora zaś hymnu Logos jest osobą. Posiada sobie właściwe ist
nienie i działanie. Stanowi jedno z Bogiem (en arche en ho Logos), choć 
równocześnie różni się od Niego (kai ho Logos en pros ton Theon). Lo
gos i Bóg posiadają tę samą naturę (kai Theos en ho Logos). Opuszcze
nie bowiem rodzajnika przed rzeczownikiem wskazuje nie na jednost
kę, indywiduum, ale raczej na jego jakość i na tu rę 1 9 3 . Poza tym umiesz
czenie „Theos" na początku wiersza lc oznacza, że „Theos" nie jest 
podmiotem zdania; jest to atrybutywne użycie „Theos" podkreślające 
boską naturę Logosu 1 9 4. Autor hymnu, jak słusznie zauważa A. A a 11 1 9 5 , 
chce w ten sposób odróżnić od siebie osobę Boga Ojca od osoby Logosu, 
a nie zaprzeczać ich esencjalnej jedności 1 9 6 . 

Z przeprowadzonych analiz nad nauką o Logosie Filona i hymnu 
Prologu nasuwa się kilka spostrzeżeń. Logos Filona i hymnu Prologu 
jest twórczy. Bóg przez Logos ukazuje swoje działanie. Podczas aktu 
stwórczego Bóg posłużył się Logosem. Oba Logosy istniały przed wszy
stkim oraz są przekazicielami łask Boga. Oprócz tych podobieństw 
trzeba zwrócić uwagę na wiele różnic pomiędzy koncepcją Logosu F i 
lona i hymnu Prologu. Zdaniem Filona Bóg nie ujawnił nikomu swojej 

1 8 9 E . S t a u f f e r, Theos, w: ThWNT, t. I I I , 91 i n. 
1 9 9 De mutatione nominum 18. I 
191 ho men aletheia Theos eis estin oi den katachresei Legomenoi, pleious. De 

somniis 1,39, cyt. za E . D ą b r o w s k i , Nowy Testament na tle epoki, Warszawa — 
Lublin 19692, 493). 

im p o r _ punkt 2.4 niniejszego artykułu. 
1 9 8 M. Z e r w i c k, dz. cyt., n. 172. 
1 9 4 J . M. V o s t e , De Prologo Joanneo et Logo, w: Angelicum 1925, t. I I , 23. 
1 9 5 A. A a l l , dz. cyt., t. I I , 111. 
1 9 6 Z. P o n i a t o w s k i , Logos Ewangelii Janowej, 114—116 nieco inaczej omawia 

ten problem. Utożsamianie, identyczność esencjalna Boga i Logosu w hymnie nie 
jest jasna i oczywista. Są bowiem dwie możliwości interpretacyjne: 1) Logos jest 
Bogiem, 2) Logos należy do pojęcia gatunkowego — Bóg. Opinia ta jest odosob
nioną próbą podważenia boskości Logosu. 
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natury, uczynił ją niepoznawalną. Stąd rola Logosu, który wykonując 
polecenia Boga, podkreśla Jego istnienie. Dla Filona odróżnienie nie
zgłębionego Boga od poznawalnego Logosu sprowadza się do przeci
wieństw pomiędzy tym, co nie Stworzone, a tym, co stworzone. Bóg po
zostaje niepoznawalny. W ten sposób ukazujący się Logos nie znosi 
radykalnej niepoznawalności Boga. Natomiast dla autora hymnu Logos 
jest Bogiem we właściwym znaczeniu. W Logosie objawia się prawdzi
wa istota Boga. Logos i Bóg posiadają tę samą naturę. Ponadto, najbar
dziej przekonywającym argumentem — według Z. P o n i a t o w s k i e -
g o — za rozróżnianiem obu Logosów jest sposób ich pojmowania. F i 
lon przyjął wertykalny wektor spekulacji, przebiegającej od Boga ku 
światu i człowiekowi, czyli od góry ku dołowi, podczas gdy w hymnie 
Prologu Logos przedstawiono w wektorze wstępującym, t j . od świata 
i człowieka ku Bogu 1 9 7 . * 

Zagadnienie stosunku Logosu do Boga staje się bardziej zrozumiałe 
w świetle dwu istotnych uwag. Po pierwsze założenie o stopniowaniu 
bóstwa jest bezpodstawne. Nie można być bardziej lub mniej Bogiem. 
Dla greckich myślicieli takie rozumowanie było czymś oczywistym. Po
jęcie „Theos" 'stosowano w dowolnym, bardzo szerokim sensie. Nie 
rozgraniczano w sposób jednoznaczny bóstwa i tego, co od niego pocho
dzi. Natomiast w tradycji wczesnochrześcijańskiej rozumie się „Theos" 
wyłącznie w monoteistycznym znaczeniu. Odróżniano Stwórcę od Jego 
stworzeń. Uwidacznia się to szczególnie w hymnie Prologu Czwartej 
Ewangelii. Logos jest Bogiem, który wszystko stworzył. Filon będąc 
pod wpływem greckich tendencji i monoteizmu żydowskiego nie potra
fił zdecydować się na jednoznaczne określenie stosunku Logosu do Bo
ga. W niektórych sformułowaniach umieszcza Logos blisko Boga, w in 
nych zaś utożsamia Go ze stworzeniem. Po drugie w hymnie Prologu 
zostało odrzucone założenie, charakterystyczne dla myśli greckiej, że to 
co pochodne jest niższe od tego, co je wydało. Logos Filona posiada śla
dy takiego rozumowania. Natomiast Logos hymnu Prologu jest równy 
w sposób absolutny Bogu. Logos pochodzi od Boga. Bóg jest arche. Lo
gos jest słowem Boga, Jego całkowitym i doskonałym wyrażeniem sa
mego siebie 1 9 8. Logos jest Kimś, kto nie oddziela się do Boga 1 9 9. 

i«7 2. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu Ewangelii Janowej, 117. 
1 9 8 A. H. A r m s t r o n g , R. A. M a r k u s , Wiara chrześcijańska a filozofia 

grecka, tłum. H. Bednarek, Warszawa 1964, 31—32. 
1 9 9 Por. J . C. B a r r e a u, dz. cyt., 224. 
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4.2. Logos a świat 

Stosunek Logosu do świata pozornie pojmowany jest w podobnym 
znaczeniu u Filona i w hymnie Prologu. „Świat" jednak*w rozumieniu 
Filona 2 0 0 obejmuje świat przestrzenny, materialny, czyli kosmos oraz 
pierwiastek łączący wszystko w uporządkowaną, systematycznie funk
cjonującą całość, a także człowieka (mikros kosmos). Dla autora zaś 
hymnu Prologu „świat" to miejsce bytowania i ziemskiej działalności 
Logosu, ludzie odrzucający Go, oraz kosmos. 

Filon w swoich dziełach podkreśla, że Bóg jest stworzycielem, nie 
może jednak kontaktować się z materią, nie może bezpośrednio dotknąć 
świata. W procesie stwarzania pomaga Mu Logos. Logos jest to narzę
dzie kształtowania rzeczy materialnych 2 0 1. U Filona Logos jest potęgą 
i bytem łączącym Boga ze światem. Logos nie stwarza bezpośrednio ma
terii. Logos jedynie jest tym, który przekazuje odbicie, obraz świata 
zawarty w Bogu. Podtrzymuje byty w istnieniu, w sposobie istnienia, 
ale nie stanowi ich przyczyny. On jest obrazem Boga, według którego 
stworzony został świat 2 0 2 . 

Logos hymnu Prologu zaś jest absolutnym, jedynym stwórcą, przy
czyną esencjalną istnienia wszystkiego. Logos ten jest także pośredni
kiem; ale to właśnie Logos jest sam stworzycielem, a nie tylko odtwór
cą i przekazicielem woli Boga. Bóg w Nim się wyraża, a On w Bogu. 
Błędne wydaje się zdanie A. A a l l a 2 0 3 ,że wiersz 3 hymnu jest niczym 
innym jak powtórzeniem nauki Filona o „Logos mesitEs" jako „orga-
non" stwórczego działania Boga. Aczkolwiek Logos hymnu (szczególnie 
w wierszu 3) przypomina Filońskiego „Pośrednika", różni się jednak od 
niego: 

1) wyłącznością; u Filona Pośrednikiem jest nie tylko Logos, ale także 
Mojżesz, Aniołowie; w hymnie Prologu jest nim wyłącznie Logos; 

2) kosmologicznym przedstawieniem. Poza J 1,3 nie ma żadnych śla
dów takiego zainteresowania20,1. 

Logos Filona i hymnu Prologu jest bytem realizującym postanowie
nia Boga. Sposób wypełnienia tych zleceń różnicuje oba Logosy. Udział 
Logosu w akcie stwórczym inaczej zostaje sprecyzowany przez Filona, 
a inaczej przez autora hymnu. Dla autora hymnu świat to dzieło Lo-

2 0 0 Por. H. S a s s e , kosmos, w: ThWNT, t. I I I , 887. 
2 0 1 De specialibus legibus I , 339; De confesione linguarum 175; De Cherubim 

126—127. 
2 0 2 Por. De specialibus legibus I , 81. 
2 0 8 Por. A. A a l l , dz. cyt., t. I I , 112. 
2 0 4 Por. Z. P o n i a t o w s k i , Logos Prologu Ewangelii Janowej, 126—127. 
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gosu; poza tym świat ten odrzuca Go (określenie w wierszu 10 
„nie poznał" oznacza „nie przyjął"). Filon takiego problemu nie roz
waża. 

Koncepcja Logosu w nauce Filona oparta jest na gruncie spekulacji 
filozoficznych. Szczególnie uwidacznia się to przy wyjaśnianiu stosunku 
Logosu do świata. Logos jest mocą i potęgą utrzymującą świat w har
monii i ładzie. 

4.3. Logos a człowiek 

Filoński Logos to „drugi Bóg", który nie przyjął postaci człowieka. 
Jego Logos nie mógł stać się człowiekiem, zgodnie z filozoficznym za
łożeniem dotyczącym przymiotów materii, której Bóg nie może dotknąć 
w sposób bezpośredni. Filon w wielu miejscach swoich dzieł upodabnia 
Logosa do człowieka, najwyższego kapłana żydowskiego. Ale są to t y l 
ko analogie obrazujące płaszczyznę a t rybutywną Logosu, a nie jego 
istotę. 

Słuszne wydaje się twierdzenie, że ...filoński Logos nie ma żadnych 
rysów cielesnego, czy ucieleśnionego Mesjasza. Filon nie traci pod tym 
wzglądem związku z filozofią. Boski Logos nie ma widzialnego kształ
tu. Logos jest wprawdzie niejako drugim Bogiem, ale Filon uczy, że nie 
tylko człowiek nie sianie się nigdy Bogiem, lecz także Bóg nie stanie 
się człowiekiem. Bezcielesność Logosu jest konieczna w dualistycznym 
systemie, jaki mamy u Filona. Ciało, materia jest elementem pasyw
nym, Logos zaś jako pierwiastek dynamiczny jest przeciwieństwem 
ciała. Zdanie „Logos stał się ciałem" byłoby u Filona nie do pomyśle
nia205. 

Zdecydowanie odmienna jest wypowiedź autora hymnu: ho Logos 
sarks egeneto. Logos rozpoczął bytowanie w ciele. Ciało to dla niego 
prawdziwy, w czasie, historycznie istniejący człowiek; człowiek o zna
nym pochodzeniu, osoba. Człowiek sam będący materią, istniejący 
w ciele i dotykający materii. Logos hymnu Prologu to Jezus Chrystus. 
Autentyczny człowiek 2 0 6 . 

Niektóre jednak sformułowania Filona o Logosie są znaczeniowo bar
dzo bliskie Logosowi hymnu. I tak: dusza człowieka doskonale oczysz
czona jest mieszkaniem Logosu; przychodząc do duszy Logos napełnia 

2 0 5 E . S t e i n, dz. cyt., 203 i n. ' 
2 0 8 E . K r e b s , dz. cyt., 116; E . K r e b s , hasło: Logos, w: L T h K , t. VI , 630 pisze: 

Logos ist keine mythologische Gestalt wie der Hermes, sondern ist der ais histo-
rischer Mensch und Erlóser unter uns erschienene ewige Gottessohn. 
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ją swoimi darami. Są to radość i pokój, Wówczas człowiek jest pełen 
łaski i prawdy, bo mieszka w nim Logos. Logos Filona jest także ar
chetypem światła oraz światłością dla ludzi. A łaski udzielone przez 
Logos są niewyczerpane2 0 7. 

Wszystkie podobieństwa obu Logosów znajdują swe wyjaśnienie we 
wspólnym źródle inspiracji twórczej' Filona i autora hymnu Prologu. 
Każdy z nich stosując pojęcie Logos nadał mu jednak nową treść. 

Na podstawie przeprowadzonych analiz tekstów, Logos Filona z Alek
sandrii należy umieścić pomiędzy koncepcją autora hymnu Prologu 
a ujęciem zwolenników filozofii greckiej i hellenistycznej. Mianowicie: 

a) filozofowie greccy i helleniści podkreślają, że Logos jest bytem 
wewnętrznym wobec świata lub coś z niego posiada; natomiast Lo
gos hymnu wykracza poza świat, istnieje zanim świat został stwo-

. rzony; 

b) Logos Greków i hellenistów to nieosobowa zasada i norma o staty
cznym charakterze, podczas gdy w hymnie jest konkretną i działa
jącą osobą (J 1,14); 

c) Logos filozofów to coś nieokreślonego, dla autora hymnu to Czło
wiek-Bóg 2 0 8 . 

Bezpodstawne też wydaje się twierdzenie, że Logos hymnu Prolo
gu ma swoje źródło w koncepcji Logosu Filona bądź filozofii aleksan
dryjskiej. Oba pojęcia zasadniczo różnią się od siebie: aspektem osobo
wym, rozumieniem boskości oraz faktem stania się człowiekiem. 

Jeśli nawet przyjmie się, że autor hymnu korzystał z koncepcji Lo
gosu Filona, narzuca się wniosek o nadaniu mu zupełnie nowej treści, 
która zasadniczo zmieniła teorię Logosu. 

Zakończenie 

W tym artykule przedstawiono naukę o Logosie powstałą w środowi
sku synkretystycznym, w którym dominowały różne prądy umysłowe. 
Składały się na nie wierzenia religijne, poglądy filozoficzne zarówno 
greckie i hellenistyczne, jak też gnoza oraz myśl judaistyczna. 
Wpływy tych tendencji szczególnie uwidoczniły się w nauce o Logosie, 
temacie dominującym w dziełach Filona z Aleksandrii i w hymnie 

De Posteritote Caini 122 i 145; De vita Mosis I 304; De somniis I 71 i 75. 
Por. R, S c h n a c k e n b u r g , Das Johannesevangelium, 257—269. 
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Prologu Czwartej Ewangelii. Problematyka ta jest trudna do jednozna
cznego rozwiązania i dlatego w niniejszym artykule nie można było 
podać pełnego jej wyjaśniena. Próbowano jedynie dokonać nowego uję
cia nauki o Logosie u Filona i w hymnie Prologu na podstawie literatury 
filozoficznej, teologicznej i biblijnej. W tej próbie zasygnalizowano 
zniekształcenia i interpretacje nauki o Logosie. Stało się to możliwe 
dzięki poznaniu środowiska, w którym żyli twórcy tej doktryny, oraz 
dzięki analizie tekstów. 

Problem Logosu badano w trzech różnych aspektach interesujących 
także współczesnych ludzi, a mianowicie, w jego relacji do Boga, świa
ta i człowieka. 

Podjęto także próbę zestawienia nauki o Logosie obu autorów. Mimo 
podkreślenia wielu podobieństw i różnic nie wyczerpano tu wszystkich 
możliwości. Nie było to jednak zasadniczym celem tego artykułu. Wy
brano tylko te podstawowe elementy, które mogły rzucić światło na 
problematykę Logosu w dziełach napisanych w I wieku przed Chr. 
i w I wieku po Chr. Poza tym dotychczasowe prace w tym zakresie są 
nieliczne i bardzo często ogólnikowe, szczególnie w literaturze polskiej. 
Widzi się więc możliwość systematyczniejszych badań oraz nowych ana
liz mogących poszerzyć wiedzę na temat Logosu u Filona z Aleksan
dri i i w hymnie Prologu Czwartej Ewangelii. 

Artykuł wymagałby rozwinięcia nauki o Logosie autora hymnu Pro
logu. Nauka ta jeszcze nadal kryje wiele nie rozwiązanych zagadnień. 

Mimo, że starano się ukazać skomplikowaną problematykę za
leżności między doktryną Logosu Filona i autora hymnu Prologu, to 
jednak nie rozstrzygnięto jeszcze tej sprawy do końca. Rozwiązaniom 
tych problemów warto poświęcić kolejne prace i artykuły. 



The lecture about Logos in the works of Philo of Alexandria 
and the hymn of the Fourth Gospel Prologue 

(Summary) 

That article traces the development of the Logos, which appeared 
within a syneretic environment dominated by different intelleetual 
currents. This teaching consisted of religious beliefs. Greek and Hel-
lenistic philoisophical views: gnosis and Judaisitie tenets. The influences 
of these tendencies are particularly evident in the works of Philo of 
Alexandria and in the hymn of the Fourth Gospel Prologue. 

These problems are difficult to solve in an univocal way, hence, that 
is way in the present article a ful i explanation cannot be given. This 
article is an aittempt at a new foranulation for understanding the Logos 
in Philo and in the hymn Prologue on the basis of philosophical, theo-
logical and biblieal l i teraturę. In this attempt some malinterpretations 
and interpretaltions of the Logos are examined. This has become possiible 
thanks to the understanding of the environment in which the crea-
tors of this philosophy lived and thanks to a better understanding of 
texts. The problem of Logos has been studied in three different aspects, 
which are interasting also for contemporary thought: namely, in rela-
tion to God, the world and a man. 

This article is, also confrontation between various interpretations of 
the Logos by two authors. A l i resemblences of both Logosos have 
their explanation in the common source of oreative inspiration by Phi
lo and the author of hymn Prologue. Each of them uses a conception 
of the Logos but wi th a new meaning. On the ground of the text analy-
sis, the Logos of Philo of Alexandria should be put between the con
ception of the author of hymn Prologue and the formulation by the 
adherents of Greek and Hellenistic philosophy. Namely: 
a) The Greek and Hellenistic philosophers emphasize that the Logos 

in an inner being in relation to the world or has something from 
it; on the other hand the Logos of the hymn exceeds the world i t 
had existed before the world was created; 
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b) the Greek and Hellenistic Logos is an impe-rsonal principle having 
a static character, whereas Logos in hymn is a concrete and active 
person; 

c) Logos of philosophers is something, which is indefinite, while for 
the author of hymn i t is the Man-God. 

The statement, that the Logos of the hymn Prologue has its source 
in the conception of the Logos by Philo or in Alexandrian philosophy, 
seems to be groundless. Both conceptions differ fundamentally in per-
sonal aspect, in understanding of divinity and in the fact of becoming 
man. 

I f we even accept that the author of the hymn used the conception 
of Logos by Philo there appears the conclusion of giving it a completely 
new meaning, which fundamentally changes the theory of the Logos. 

I n spite of the emphasis of many resemblances and differences all 
the possibilities are not shown. However that i t was not the fundamen-
tal aim of this article. There were only chosen the basie elements, 
which could explain the problem of Logos in works written in the first 
century before Christ and in the first century of our era. 

Hitherto, existing works from that field are smali and very often 
sketchy, especially in Polish li teraturę. 



STUDIA GDAŃSKIE VI (1986) 

RECENZJE 

Ks. Zygmunt P a w ł o w i c z : Nauka posoborowych synodów europej
skich o człowieku, Pelplin 1984, 305, Zfg. 

Jest to rozprawa habilitacyjna. Odpowiada ona tematowi, jakkolwiek 
trzeba by już w tytule zaznaczyć terminus ad quem oraz podać, że 
chodziło synody w obrębie Kościoła katolickiego. Temat jest ujęty cał
kowicie oryginalnie: „Kim jest człowiek jako chrześcijanin, żyjący 
i działający w świecie i Kościele współczesnym"? (s. 240). Odpowiedź 
na to pytanie ma przyjść tym razem od strony europejskich lokalnych 
synodów katolickich. Występują tu trzy elementy, przypominające t ró j -
warstwicowość eklezjogenezy według teologii wyzwolenia: analiza so
cjologiczna, interpretacja ewangelizacyjna i praxis chrześcijaństwa. 
A więc badany jest człowiek jako jednostka (antropologia indywidual
na) i jako zbiorowość (antropologia kolektywna) w aspekcie sytuacji 
faktycznej, nieraz przy pomocy metody socjologicznej zbliżonej do 
marksistowskiej nauki o społeczeństwie, następnie jest prezentowany 
program ewangelizacyjny człowieka w tejże sytuacji, a wreszcie na
stępuje próba odpowiedniego skorelowania teorii człowieka z praxis 
chrześcijańską. Stąd antropologia synodalna jest siłą rzeczy bardziej 
konkretna niż soborowa, bardziej związana z sytuacją ekonomiczną 
i społeczną, oraz dalsza od teologii spekulatywnej (np. przy omawianiu 
synodów holenderskich i polskich). W Kościele chrześcijańskim nie by
ło dotychczas synodów traktujących tak dużo i względnie całościowo 
0 człowieku jako chrześcijaninie w konkretnym świecie, o* jego con-
ditio egzystencjalnej, socjalnej, społecznej, ekonomicznej, politycznej 
1 kulturowej. -Dawniejsze synody były fragmentaryczne, doktrynalisty-
czne i kazuistyczne. Odnosiły się do pewnych szczegółowych kwestii 
doktrynalnych^ obyczajów, rytów lub dyscypliny kościelnej. Na szcze
gólną uwagę zasługuje próba przerzucenia pomostu pomiędzy „antro
pologią jurydyczną" a asertoryczną i to zarówno na płaszczyźnie i n 
dywidualnej, jak i społecznej, oraz w aspekcie teoretycznym i prakty
cznym. W takim podejściu jest — bezpośrednia lub pośrednia — za
sługa myślenia marksistowskiego, jakkolwiek rozprawa bierze pod 
uwagę jedynie chrześcijańską syntezę wizji człowieka (s. 19). 

Temat wyznaczył bazę li teraturową. Źródłami są teksty uchwał sy
nodalnych 9 krajów europejskich: Austrii , Danii, Hiszpanii, Holandii, 
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NRD, Polski, RFN, Szwajcarii, Włoch — szkoda że bez Francji, zawsze 
oryginalnej. Razem było ok. 30 synodów i 8400 stronic uchwał. Analiza 
tych źródeł wymagała znajomości języków a także sytuacji społecz-
no^chrześcijańskich danego kraju. Temat w tym ujęciu nie został przez 
nikogo w całej Europie opracowany, dlatego opracowania słusznie zo
stały zatytułowane: „Literatura pomocnicza". Literatura ta jest k i lku-
języczna, najbardziej z krajów języka niemieckiego, z dużymi brakami 
co do francuskiego, ale ze słusznym dowartościowaniem języka polskie
go. Oczywiście, nie może być wyczerpująca, choć jest reprezentatywna. 
Trochę opracowań jest zamieszczonych niepotrzebnie, jak np. artykuł 
B . - P y l a k a o teologii kerygmatycznej, albo art. K. R o m a n i u k a 
0 problemie zła w Bibli i . Kiedy jakiś uczony ma kilka prac, to nie zo
stały one podane ani chronologicznie, ani alfabetycznie (s. 276—302). 
Pozycje zamieszczone w bibliografii załącznikowej są wykorzystywane 
i n corpore pracy. Można byłoby trochę skorzystać jeszcze z niektórych 
pozycji obcych: A. G a n o c z y: Homme createur. Paris 1979; M. P e r¬
s i e: Befreiung und Urnkehr fur die Zukunjt. Munchen 1984; M. P. Z u-
1 e h n e r: Aujerweckung schon jetzt. Skizze zu einer europaischen 
„Befreiungstheoloaie". Freising 1984; J. S o n n e n b e r g : Wenn Theo
logie praktisch wird... Stuttgart 1983; B. M o n d i n : Antropologia teo-
logica. Alba 1977; K. H e r b e r t s : Die Selbstentfremdung des Aben-
dlandes. Freiburg i.Br. 1983; E. J i i n g e 1: Zum Wesen des Friedens. 
Frieden ais Kategorie theologischer Antropologie. Munchen 1983; 
R. W i n l i n g : La Theologie contemporaine (1945—1980). Paris 1983; 
J. L . R o d r i g u e z - M o 1 i n e r o: La antropologia filozofica de Karl 
Rahner. Salamanca 1979* Przy okazji chcę zauważyć, że dla pełniejsze
go ujęcia antropologii społecznej pewną przysługę mogłyby oddać pra
ce marksistów polskich: J. K u c z y ń s k i e g o , T. M. J a r o s z e w 
s k i e g o Z. C a c k o w s k i e g o , Z. C z a r n e c k i e g o , B. S u c h o 
d o l s k i e g o i innych. Drobne korekty: przy pracy B u x a k o w -
s k i e go podać, że są to 2* tomy; nie Alscheghy, lecz Alszeghy (s. 282), 
nie Swieżawski, lecz Swieżawski; prace Krąpca i Zdybiekiej posiadają 
nowsze wydania. 

Rozprawa jest ciekawa i oryginalna pod względem metodologicznym. 
Musiała ona dokonywać umiejętnych przejść pomiędzy różnymi płasz
czyznami: dogmatyczną, jurydyczną, moralną, socjalną i prakseologicz-
ną. Główna trudność polegała na przejściu od języka prawniczego (nie
raz też kerygmatycznego) do dogmatycznego (asertorycznego). Uważam, 
że autor wywiązał się z tego zadania dobrze. Na plus trzeba też zapi
sać uwzględnienie praxis jako kategorii metodologicznej w teologii 
chrześcijańskiej. Chciałem wszakże zauważyć, że synody jako zjawiska 
jurydyczne operują in directo „selfem idealnym" wizji człowieka i spo-
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łeczeństwa, a dopiero in obliąuo „selfem realnym". Autor wprawdzie 
nie pomieszał tych selfów, ale czasami zdaje się zapominać o tym, że 
trzeba ciągle stosować korektę idealnej (czasami zgoła: idealistycznej) 
wizji antropologicznej, na realną (i realistyczną). Ale trzeba pamiętać, 
że niemal cała teologia operuje wizją idealną i językiem „jak powinno 
być", a nie „jak jest". Trudno wymagać od habilitanta przewrócenia 
powszechnego zwyczaju! I tak na swoim odcinku zrobił dużo, jeśli idzie 
0 analizę realnej sytuacji antropologicznej. 

Problematyka rozprawy jest rozwinięta w 4 obszernych rozdzia
łach. Ponieważ autor chce się trzymać ściśle antropologii religijnej 
1 chrześcijańskiej, dlatego zasugerował się pracą: M. F l i c k , Z. A 1 -
s z .e g h y: Fondamenti di una antropologia teologica. Firenzo 1970 — 
i rozwija odpowiednią wizję człowieka od strony trzech podstawowych 
postaw duchowych: wiairy, nadziei i miłości (s. 25 nn.). Przy tym wska
zuje, że omawiane synody starają się te postawy związać lepiej z sy
tuacją egzystencjalną. Wizję tę dopełnia chrześcijańska antropologia 
społeczna w postaci Eklezji, która jest przedstawiana przeważnie we
dług selfu idealnego; wzniosłości, odnowy duchowej, wspólnoty, dialo
gu, rozwoju podstawowych komórek społecznych i socjalnej sytuacji 
życiowej (s. 81 nn.). Obok postaw niejako strukturalnych istotną rolę 
w antropologii chrześcijańskiej odgrywa postawa moralna (s. 131 nn.). 
Szkoda, że tutaj za mało jest uwzględniona — i przez synody, no 
i trochę przez autora •— etyka społeczna, a główny akcent jest położo
ny na etykę indywidualistyczną. Lepiej jest opracowane wyjście na 
forum rodziny, a tylko fragmentarycznie — na forum ściśle społeczne 
(np. s. 153). Rozdział I I I wydaje mi się najsłabszy, choć nie całkowicie 
z winy autora: indywidualistyczna jest cała teologia Zachodu oraz sy
nodu krakowskiego., Na korzyść .autora przemawia fakt, że postawy 
społeczne, zwłaszcza pozamoralne, zostały uwzględnione na płaszczy
źnie czynu ludzkiego w rozdz. IV (zwłaszcza na s. 193 nn.; 224 nn.). Tu
taj dochodzą wreszcie do głosu takie zjawiska, jak praca, twórczość, 
wartości społeczne, życie gospodarcze, życie polityczne, udział w życiu 
narodu i rodziny narodów (s. 193 nn.). Jest rzeczą ciekawą, że zamiast 
selfu realnego z całości nauki synodów wychodzi self pesymizujący: po
głębiająca się niemoralność społeczeństw, konsumpcjonizm, upadek po
czucia godności ludzkiej, ateizm, depersonalizacja. Jest to więc self 
aprioryczno-moralizatorski, moim zdaniem, sztuczny, bez wiedzy soc
jalnej, a zwłaszcza historycznej; zakłada on z góry, że im dalej w prze
szłość, tym bliżej było „raju". Ale nie jest to wina autora, lecz twór
ców tekstów synodalnych. Zasługą autora jest fakt, że uwydatnił ten 
obraz najczęściej zawarty w tekstach implicite. Lepiej wychodzi self 
idealny: pogłębienie osobowe, duch wspólnotowości, godność człowieka, 
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doniosłość działań i zachowań, dostrzeżenie wagi sytuacji egzystencjal
nej, potrzeba postaw społecznych i otwarcie na transcendencję. 

Jeśli chodzi o uwagi krytyczne, to oprócz już trochę zaznaczonych, 
chciałbym podnieść nieśmiałość autora w ocenie krytycznej treści sy
nodów, jakkolwiek jest ona właściwa niemal wszystkim autorom prac 
teologicznych. Często zapomina się, że Kościół jako instytucja wycho
wawcza operuje językiem czysto postulatywnym i idealizującym. Czy
sto poBtulatywna jest, piękna skądinąd, nauka o „Kościele jako wspól
nocie" (s. 75 nn.), có jednak czytelnik może wziąć za rzeczywistość. 
Ponadto w pracy chciałoby się jeszcze trochę więcej integracji obrazu 
antropologicznego, w którym pojawia się raz po raz zbytnia fragmen
taryczność. Nie chcę powiedzieć, że jest to wina tylko autora, ale i au
tor mógł postawić więcej hipotez uogólniających. Dużo jest odniesień 
do Vaticanum I I : z jednej strony jest to oczywiste, bo synody nawią
zują doń (np. s. 13 n.), ale z drugiej strony trudniej jest uchwycić 
„Sondergut" nauki synodalnej. I wreszcie byłoby dobrze zakreślić cza
sowy terminus ad quem synodów, nawet w tytule, gdyż synody takie 
odbywają się jeszcze nadal. 

W rozprawie wszakże przeważają zdecydowanie zalety. Praca posia
da duże novum metodologiczne i merytoryczne. Niezwykle ważna jest 
próba przekładania w Kościele języków: jurydycznego na dogmatycz
ny oraz teoretycznego na prakseologiezny. Przy tym doniosłe jest od
słanianie antropologii, ukrytej głęboko pod pwierzchnią potocznych 
sformułowań synodalnych, co jest pod pewnym względem cenniejsze 
od analizy tekstów antropologicznych explicite. Praca dociera do obra
zu antropologicznego, realnego i zadanego, jaki mają konkretne Koś
cioły lokalne. Okazuje się, że jest to obraz raczej zróżnicowany, nie 
zaś idealnie monolityczny, jaki wynika z teologii spekulatywnej. Jest 
to też nie bez znaczenia dla ujaśnienia postulatu Kodeksu Prawa Ka
nonicznego z 1983 r., żeby szerzej rozwinąć prawodawstwo lokalne. 
Praca podniosła zbyt nikły udział świeckich w synodach (s. 12 nn.). 
Prawdą jest, że Kościół nie powinien pracować bez precyzowania swo
jej własnej wizji człowieka indywidualnego i społecznego. Poprzez sy
nod jako pewnego rodzaju „mikroeklezję" konkretyzuje się Wielki Ko
ściół, który przestaje być abstrakcją. Słuszne jest ukazanie ciągłych 
zmian uwarunkowania nauczania różnych synodów (a. 27, 62 nn., 131 
nn.). Autor nie obawia się przytaczać wszystkich zarzutów teologów 
zachodnich pod adresem obecnych struktur kościelnych (s. 85 nn., 62 
nn.). Bardzo przejrzysty jest rozkład treści, doskonała systematyzacja 
rozbieżnych problemów i rzetelny wykład. Przede wszystkim trzeba 
pamiętać, że nie ma drugiego takiego syntetycznego opracowania na 
dany temat. Ks. Czesław Bartnik 
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Franciszek M r o w i e ć , Die Idee der Gerechtigkeit in der Pasto-
ralkonstitution „Gaudium et Spes" des Zweiten Vatikanischen Konzils, 
Verlag Peter Lang, Frankfurt am Main — Bern 1983, ss. 202. 

Dynamika życia i postaw człowieka wyraża się m. in. również w je
go wartościujących odniesieniach do rzeczy, zjawisk, istot żywych czy 
wreszcie także i ludzi oraz siebie samego. Jedną z idei szczególnie ana
lizowanych na przestrzeni dziejów myśli ludzkiej jest bez wątpienia 
sprawiedliwość. Jej różnorakie rozumienie a zwłaszcza praktyczne re
alizowanie powodowało liczne pytania, wątpliwości czy wręcz nega
tywne wobec niej postawy. Samo jej stwierdzenie stawia człowieka 
wobec niej mniej lub bardziej świadomie. Poszczególne etapy rozwoju 
świadomości ludzkiej w odniesieniu do sprawiedliwości w ostatnich 
latach znalazły swój szczególny wyraz w Kościele w nauce ostatniego 
soboru. Interesujące jest zwłaszcza rozważanie idei sprawiedliwości 
w Konstytucji pastoralnej o Kościele w świecie współczesnym „Gau
dium et Spes". v 

Prezentowana rozprawa ks. F. M r o w c a stanowi tekst tezy doktor
skiej przedstawionej na Papieskim Uniwersytecie Gregoriańskim. Obe
cnie ukazuje się ona w serii Europaische Hóchschulschriften" jako 
jej 166 tom. Włączona została do serii X X I I I teologicznej. 

Od strony formalnej autor podaje najpierw szczegółowy spis treści 
(s. 5—7) oraz wykaz skrótów (s. 9). Właściwy korpus treściowy podzie
lony został na wprowadzenie, pięć rozdziałów i zakończenie. Całość 
książki zamyka wykaz bibliograficzny podzielony na źródła i l i teraturę 
(s. 189—202). 

Rozdział pierwszy jest przeglądem nauki o sprawiedliwości 
na przestrzeni historycznego rozwoju, aż do czasów współczes
nych (s. 13—51). Autor kreśli najpierw ideę sprawiedliwości w Piśmie 
Św., a następnie w ówczesnej myśli filozofii greckiej. Dalszym eta
pem rozwoju myśli ludzkiej jest bez wątpienia nauka Ojców Kościoła 
i pisarzy starożytności chrześcijańskiej, jak również w ówczesnych i n 
nych systemach religijnych czy filozoficznych. W kolejnym wyodręb
nionym przez Mrowca okresie historycznym szczególnie przedstawia 
koncepcję św. Tomasza z Akwinu, jako swoisty szczyt syntezy myśli 
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średniowiecznej (chrześcijańskiej szczególnie) w zakresie prezentowa
nej tematyki. W przedostatnim bloku tego rozdziału dość pobieżnie 
charakteryzuje jeszcze zagadnienie sprawiedliwości aż do czasów współ
czesnych). Wreszcie podaje uwagi o pojęciu sprawiedliwości społecznej. 

Po tym jakby rozdziale wprowadzającym i bardziej ogólnym autor 
w kolejnym omawia ideę sprawiedliwości w dyskusji I I Soboru Waty
kańskiego (s. 53—83\ Najpierw podaje sumarycznie charakterystyczne 
wypowiedzi Ojców soborowych przy dyskusji w ramach formułowania, 
w „Gaudium et Sp-rs", całości kwestii sprawiedliwości. Z kolei omawia 
wskazania Vaticanum I I Odnośnie do odnowy teologii moralnej. Idzie tu 
zwłaszcza o zasady poznania, zasady istotowe i zasady działania. Autor 
stosownie do wspomnianej wyżej kolejności zwraca uwagę na zwrot do 
Pisma św. i jego odnoszenie bardziej pełne do teologii moralnej. W dru
gim zaś wskazaniu wypunktowuje ideę powołania wierzących w Chry
stusie. W ostatniej zaś akcentuje obowiązek owoców w miłości dla ży
cia świata. Kolejny blok tematyczny w ramach tego rozdziału stanowi 
przegląd rozwoju idei sprawiedliwości w „Gaudium et Spes". Wysuwa 
się tu na czoło priorytet wiary, a następnie teo- i antropocentryzm 
Konstytucji pastoralnej oraz kwestia „znaków czasu" i generalne te
ologiczne zorientowanie zasad sprawiedliwości. Wreszcie całość rozdzia
łu zamykają krótkie informacje o pojęciu sprawiedliwości w „Gaudium 
et Spes". 

Ontologiezmy aspekt ludzkiej sprawiedliwości w Konstytucji pasto
ralnej „Gaudium et Spes" to temat trzeciego rozdziału książki M r o w -
c a (s. 85—121). W trzech grupach tematycznych autor podaje najpierw 
obraz ludzkiej sprawiedliwości w „Statu paradisi" a następnie jego zni
szczenie przez grzech. To ostatnie zagadnienie zostało potraktowane 
szerzej ze wskazaniem na ludzkie doświadczenia grzechu, je
go rozumienie jako niesprawiedliwości i jako przyczyny ludzkiego 
nieszczęścia. Poruszona tu została npi, także kwestia fenomenu ludzkiej 
śmierci czy dążenia do grzechu. Oddzielnie przedstawiony został bar
dzo interesujący zbiór zagadnień zatytułowany: ontologiczna sprawie
dliwość ludzi we wcielonym Słowie Bożym. Autor wskazuje na dyna-
miczność tego procesu — zjawiska, na jego odniesienie do eschatologii 
czy także na jego moc działaniową. 

Natomiast rozdział czwarty poświęcony został etycznym aspektom 
ludzkiej sprawiedliwości w analizowanym dokumencie Yaticanum I I 
(s. 123—161). Autor w formie dość schematycznej ukazuje sprawiedli
wość człowieka w relacji do Boga, siebie samego, innych ludzi i całego 
środowiska. Oczywiście kolejne odniesienia zostały przeanalizowane 
w formie bardziej szczegółowych kwestii. Przykładowo M r o w i e ć 
omawia problematykę sumienia, horyzontalność i wertykalność ludz-
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kiego powołania, sprawiedliwość społeczną, panowanie człowieka nad 
światem ziemskim czy uniwersalne przeznaczenie dóbr ziemi. 

Ostatni, piąty rozdział poświęcony został idei sprawiedliwości w „Gau
dium et Spes" i jej dotychczasowemu pojmowaniu w filozofii i teologii 
jak również jej zastosowaniu do współczesnej sytuacji światowej 
(st., 163—186). W tak szeroko określonym tytule, gdy idzie o jego ostat
nią część, M r o w i e ć wskazuje na zastosowanie idei sprawiedliwości, 
na współczesne życie religijne, życie kulturalne, polityczne, na nauki 
współczesne oraz wreszcie na całość wspólnotowego życia międzynaro
dowego. 

Wspomniane zakończenie jest krótką próbą syntezy przeprowadzo
nych badań i analiz porównawczych oraz wyciągnięciem pewnych 
wniosków tak teoretycznych jak i praktycznych. 

Prezentowane opracowanie wrocławskiego teologa jest próbą przy
bliżenia jednego z najbardziej podstawowych osiągnięć społecznych 
„Gaudium et Spes". Autor dokonał tego przedsięwzięcia wykorzystując 
obfitą bazę źródłową, która jest ostatecznie dość jednorodna i określo
na, oraz szerszą l i teraturę przedmiotu i pomocniczą. Sama problematy
ka „sprawiedliwość" jawi się zatem bardziej wyraźnie, a przez to czy
telnie gdy idzie o jej praktyczne przejawy czy odniesienia przyszłościo
we. Nakreślony obraz wydaje się być przekonującym przekazem my
śli Vaticanum I I oraz ich aplikacji w praktyce codziennego życia. 

Szczególnie godne podkreślenia jest zwrócenie wyraźne uwagi na 
ontologiczny, a zwłaszcza etyczny aspekt ludzkiej sprawiedliwości w ob
razie „Gaudium et Spes". Podniesienie relacji tej wartości do wcielo
nego Słowa Bożego czyni ją bardziej umieszczoną w środowisku wiary 
ukierunkowanej ku eschatycznej (rzeczywistości człowieka i świata. 
Jednak uwagi o aspekcie etycznym dopełniają obraz nauki ostatniego 
soboru, a więc pewnego etapu świadomości Kościoła, tak teologicznej 
jak szczególnie pasterskiej. Cztery sfery odniesienia dają możliwość 
aewarcia bogactwa relacji człowieka, jego realizacji, jego „wychylenia 
ku", jako właściwości dynamicznej i rozwojowej. Wszystko to nabiera 
jeszcze bardziej szerokiego znaczenia, gdy podniesie się zastosowanie 
wypracowanej nauki o sprawiedliwości do współczesnej sytuacji świata 
i człowieka. Tu ma ona szansę spotkania niezależnie od postaw świato
poglądowych, filozoficznych, politycznych czy innych. Wspólna troska 
0 wspólne dobro świata winna ostatecznie zespalać ludzi, jednoczyć ich 
1 ukierunkowywać ku braterstwu. 

Indywidualny człowiek stający w sferze sprawiedliwości, w książce 
M r o w c a, jawi się dynamicznie i działaniowo. Ostatecznie, jak to 
z naciskiem • podkreślano podczas Synodu Biskupów w Rzymie w paź
dzierniku 1983 r., on jest grzeszącym, czyniącym zło, niesprawiedli-
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wość, i to także tę społeczną, wspólnotową. Na wspomnianym Synodzie 
doszły do oficjalnego użycia terminy „grzech społeczny", „grzech wspól
notowy" czy „grzech kolektywny", ale zawsze ze świadomością grzesz
ności indywidualnego człowieka, jako ostatecznego i podstawowego 
źródła. 

Może dość mało czytelnie zarysowała się relacja sprawiedliwości do 
miłości, a byłoby to zagadnienie szczególnie interesujące. Ten jakby 
wyższy etap relacji winien wyraźniej zaznaczyć się w opisie aspektu 
etycznego ludzkiej sprawiedliwości, zwłaszcza gdy idzie o relację do 
Boga, choć w innych także. 

Obok pewnych spostrzeżeń odnoszących się do zawartości treściowej 
można jeszcze wskazać na elementy formalne. Wiele wątpliwości jawi 
się odnośnie do form stosowania przypisów oraz zestawu bibliograficz
nego. W tym ostatnim brak konsekwencji gdy idzie o podawanie stron 
artykułów zamieszczonych w czasopismach, pisownia różni się w po
równaniu z przypisami, czy wręcz występują błędy (może drukar
skie?). Autor różne wydania cytuje w bibliografii a inne w przypisach 
(por. np. s. 24, 154, 150), różne daty wydań (por. np. si, 33), błędy w pi 
sowni (por. np. s. 195), opuszczenia skrótów imion por. np. 48, 51), opu
szczenia w wykazie bibliografii (por. np. s. 43, 46). Można by podać 
jeszcze inne niekonsekwencje w zakresie podawania wydawnictw, au
torów — redaktorów dzieł zbiorowych czy pełnych tytułów orygina
łów. Ostatecznie jednak braki te czy niedociągnięcia nie pomniejszają 
wartości prezentowanej tezy doktorskiej, choć stanowią o jej kosmety
ce jak i poziomie wydawniczym! 

Należy wyrazić wdzięczność autorowi za udostępnienie swych prze
myśleń i analiz tak interesującego zagadnienia teologicznego, ontycz
nego, społecznego, a zwłaszcza etycznego. Wydaje się, iż przedstawio
ne w książce wyniki zasługują na udostępnienie ich w postaci artyku
łów w polskich periodykach naukowych szerzej dostępnych. 

ks. Andrzej F. Dziuba 
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Piętro F i o r d e l l i , Sei colloąui eon i prossimi sposi, Libreria Cat-
tolica, Prato 1982, ss. 94. 

Problematyka małżeństwa i rodziny — zdaje się — stanowić ciągle 
niewyczerpany temat, tak w zakresie treści, podejścia do niego jako 
i szeroko pojętego zainteresowania praktycznego wynikającego z ży
cia. Oczywiście, podejście do tych zagadnień może być bardzo zróżni
cowane i wielorakie. Istnieją potężne opracowania teoretyczne w pła
szczyźnie teologicznej, politycznej, socjologicznej czy na przykład psy
chologicznej, że wskazać tylko na niektóre. Obok nich jawią się nie 
mniej obszerne opracowania o nastawieniu bardziej praktycznym. 
Mniej natomiast zauważa się opracowań, które byłyby wprost przezna
czone dla samych małżonków, rodziców czy przygotowujących się do 
realizacji tego powołania. Idzie tu jednak jeszcze o opracowania nie
zbyt obszerne, a jednocześnie prezentujące całą gamę zagadnień, przy
stępne tak w zakresie formy jak i treści. Nie ulega wątpliwości, że te
go typu publikacje są szczególnie trudne do realizacji, i nie zawsze są 
w pełni udane, o czym świadczą opinie samych odbiorców. 

W tej ostatniej grupie opracowań problematyki małżeństwa i rodzi
ny należy odnotować publikację biskupa ordynariusza z Prato koło Flo
rencji, Piętro F i o r d e 11 i , pt. Sei colloąui eon i prossimi sposi. Warto 
zauważyć, iż wydawnictwo to na przestrzeni od 1977 roku doczekało 
się aż 13 przedruków w dwóch oddzielnych wydaniach, i to w dużym 
nakładzie. Autor jest znanym na terenie Włoch specjalistą z zakresu 
prezentowanej tematyki. Był aktywnym w czasie ostatniego Synodu 
Biskupów w Rzymie, obradującym nad zagadnieniami rodziny. Często 
słychać jego głos w ramach prac komisji Episkopatu Włoch do spraw 
rodziny czy zwłaszcza w regionalnej radzie pastoralnej w Toskanii. 
A także w całości problematyki małżeństwa i rodziny w polityce rządu 
włoskiego czy poszczególnych partii politycznych. 

Po wstępnych uwagach zwracających wrażliwość czytelnika na 
wielkość misterium małżeństwa i rodziny oraz sens prezentowanych 
rozmów, przekazuje słowa pozdrowień zatytułowane bardzo wymownie: 
„Ziemia, na której stoisz jest święta". 
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W pierwszej rozmowie autor ukazuje obraz miłości między kobietą 
a mężczyzną w planach Bożych, począwszy od tekstu Księgi Rodzaju, 
a następnie poprzez całość nauki Starego Testamentu. Obraz tej jawi 
się jako misterium spełniania historii bosko-ludzkiej w relacji dwóch 
płci różnych, ukierunkowanych ku miłości i ku życiu. Ukierunkowanie 
to nastawione jest na wieczne trwanie związku. Tu rodzi się bycie 
ojcem i matką, a więc ojcostwo i macierzyństwo, a poczęte dziecko jest 
od samego początku już w ścisłej relacji do Boga. 

Obraz małżeństwa na kartach Nowego Testamentu, a więc w rze
czywistości Jezusa Chrystusa prezentuje druga rozmowa. Etap ten 
stanowi ubogacenie i nowe ukierunkowanie myśli pogańskiej oraz ca
łości dorobku Starego Przymierza. W rodzinie i małżeństwie staje od
tąd Zbawiciel ze swym dziełem odkupienia i zbawienia. Zaczyna się 
jakby teologia tych dwu rzeczywistości w Chrystusie. Konkretniej ja
w i się rodzina jako „mały Kościół", jawi się także sakrament konse
krujący małżonków w ich dziele powołania wzajemnego uświęcenia. 
Całość realizmu historii zbawienia dokonuje się w nowym świetle wy
służonym przez Chrystusa, a zaofiarowanym jak dar człowiekowi żyją
cemu we wspólnocie, podobnie jak Trójca św. przepełniona jest wew
nętrznym przejawem swego życia, t j . miłością. 

Kolejna rozmowa skupiona została na temacie: Małżeństwo i miłość. 
Autor po zwróceniu uwagi na Boga, jako prawdziwą miłość oraz jej 
źródło ukazuje dość modne tendencje samej miłości pojętej tylko w sen
sie materialistycznym lub tzw. angelistyoznym. Oba obrazy są niepełne 
i zubażają sam walor miłości w jej zasadniczych wartościach. Są wre
szcie także wypaczeniem miłości rozumianej tylko w płaszczyźnie czy
sto fizyczno-duchowej. Tymczasem realizm życia z nadzieją trwania 
jest miłością gotową na ofiarę, a nie tylko posiadanie. Trzeba dodać, 
co wyraźnie podkreśla autor, że. właściwy obraz miłości musi wskazać, 
iż zawiera ona w sobie tak elementy seksualne jak i duchowe, lecz 
istnieją one nie wyłącznie ale razem we wzajemnej harmonii, mówiąc 
w sposób dość uproszczony i syntetyczny. W rzeczywistości Nowego 
Przymierza dochodzi jeszcze sakrament małżeństwa jako szczególna 
•moc udzielana sobie nawzajem przez małżonków we wspólnocie Koś
cioła). Miłość musi być zatem pojęta integralnie we wszystkich swych 
elementach, odpowiednio rozumianych w harmonijnej zależności 
i współdziałaniu. 

Trzy rodzaje wierności zostały zaprezentowane w kolejnym spotka
niu, czwartym. Idzie tu o wierność względem małżonka, względem dzie
ci oraz względem sakramentu. Autor, mówiąc bardziej szczegółowo, 
dotyka konieczności wiary współmałżonkowi we wszystkich przeja
wach życia. Omawia problem odpowiedzialnego rodzicielstwa i przery-
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wania ciąży oraz kwestię rozwodów. Wierność daje szansę pełnego 
szczęścia tak dla małżonków jak i dla dzieci, co więcej także dla 
Wspólnoty rodzinnej oraz innych, a w tym także Kościoła oraz pań
stwa. 

Problematyka rodziny określonej jako otwarta zaprezentowana zo
stała w rozmowie piątej. Autor przyrównuje rodzinę do serca, które 
ze swej natury otwiera się i zamyka, gdyż taka jest jego właściwość 
i warunki funkcjonowania. Rodzina także wymaga otwartości, ale jed
nocześnie także i intymności. Właściwości te odnoszą się tak do samych 
małżonków, jak i ich dzieci, otoczenia, a nawet i Kościoła jako wspól
noty. Zdaniem autora tylko w rodzinie może być realizowana praw
dziwa radość życia. P. F i o r d e 11 i podejmuje także temat wychowa
nia dziś, jako sfery przygotowawczej do życia, w sensie indywidualnym 
jak i wspólnotowym. 

Ostatnie spotkanie poświęcone zostało samej ceremonii sakramentu 
małżeństwa, rozważanego jako dzień szczególnie wielkiej i znaczącej 
uroczystości oraz świadectwa i przeżywania wiary. Po uwagach na te
mat elęmentów formalnych poprzedzających analizę samego obrzędu 
autor dokonał teologicznej jego interpretacji. Uwagi tu zawarte znacz
nie przybliżają poszczególne czynności liturgiczne i paraliturgiczne w 
samym obrzędzie i nadają im właściwy sens nakreślony przez Koś
ciół. 

Wreszcie zamieszczono jeszcze słowo pożegnania wskazujące na po
słannictwo w świecie, które rozpoczynają małżonkowie w darze mocy 
Ducha zaofiarowanego przez samego Chrystusa sobie nawzajem w sa
kramencie małżeństwa. Warto jeszcze dodać, iż zamieszczono jeszcze 
krótkie przypisy oraz spis treści. Poszczególne rozmowy zakończone są 
wyborem różnych cytatów dostosowanych do ich tematyki oraz zawie
rają wykaz punktów czy pytań do rozmowy celem pogłębienia i syn
tetycznego ujęcia przedłożonych w kolejnych rozmowach treści., 

Prezentowane opracowanie stanowi ciekawy, sumaryczny a jedno
cześnie bardzo komunikatywny obraz teologii małżeństwa i rodziny. 
Autorowi udało się w formie bardzo przystępnej przekazać także wie
le treści z zakresu ogólnych zasad wiary chrześcijańskiej oraz natural
nie szczególnie zasad etycznych. Ścisłe połączenie całości życia z wy
znawanymi zasadami stanowi i jest istotnym elementem koniecznym 
zwłaszcza w czasach dzisiejszych. Świadectwo życia jest wyrazem le
gitymowania się konsekwencjami przyjętych zasad. Połączenie zasad 
etycznych i problematyki wiary ' nadaje im w relacji zwrotnej więk
szego autentyzmu i realizmu życiowego w ujęciu chrześcijańskim. Za
leżność ta potęguje świadomość wiary i postępowanie etyczne z ich 
ukierunkowaniem ku pełni chwały wiecznej w świecie zbawienia we 
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wspólnocie oglądania Boga i wielbienia Jego istoty. Istotnym elemen
tem jest także śwadomość wspólnoty Kościoła, a zatem włączenia każ
dego chrześcijanina w pielgrzymujący lud Boży Nowego Przymierza. 
P. F i o r d e 11 i , może czasem małoświadomie, także podkreśla te ele
menty, co więcej widzi ich praktyczny wydźwięk, zwłaszcza w zbaw
czej drodze życia rodzinnego i małżeńskiego. Należy jeszcze wskazać 
na przyszłościowe wychylenie zasad etyczno^moralnych w doktrynie 
chrześcijańskiej. 

W konkretnych postawach życia małżeńskiego i rodzinnego nie zaw
sze udaje się w formie właściwej osadzić realizm podjętego dobrowol
nie dążenia ku szczęściu ziemskiemu i wiecznemu we wspólnocie ży
cia. Istotne jest uświadomienie, a w tym cenną pomocą może być n i 
niejsze opracowanie wspomnianych wyżej elementów, obranej w wol
ności drogi realizacji powołania. W prezentacji zwłaszcza zasad moral
nych autor nie obawia się i nie unika także " tematów niemodnych, 
niepopularnych czy drażliwych, jak na przykład rozwody, przerywania 
ciąży czy stosunki przedmałżeńskie. Z całą otwartością głosi naukę 
Kościoła w tej materii. Osadzając ją jednak na właściwych fundamen
tach nacechowanych wiarą oraz poznaniem tej wiary. 

Bardzo cennym elementem formalnym, a także częściowo i treścio
w y m jest częste sięganie do Pisma Św., choć nie zawsze w ścisłej for
mie werbalnej. Autor bowiem kładzie większy nacisk na teologię b i 
blijną, czy raczej zasady moralne, zgodne z nauką Vaticanum I I , stara 
się ukazać jako praktyczną realizację wiary w historii zbawienia. 

Mając na uwadze praktyczne przeznaczenie prezentowanego opraco
wania warto jeszcze wskazać, iż „Sei colloąui" są także dostępne w for
mie nagrań na taśmie magnetofonowej (3 taśmy). Mając zaś na uwadze 
zapotrzebowanie polskiego odbiorcy, może warto pokusić się o prze
kład i wydanie tego opracowania w Polsce, jako broszurki ogólnodo
stępnej , Byłaby ona bez wątpienia cenną pomocą w prowadzonych 
kursach przygotowawczych do sakramentu małżeństwa, w czasie kate
chezy z zakresu problematyki małżeństwa i rodziny. Na koniec należy 
jeszcze wyrazić wdzięczność autorowi za udostępnienie swych przemy
śleń i przeżyć świadomości Kościoła w prezentowanej tematyce. 

ks. Andrzej F. Dziuba 
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