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Studia Gdanskie
XV-XVI (2002-2003)

Ks. GRZEGORZ SZAMOCKI

GDANSK
,PALEC TO BOZY” (WJ 8,15ab).
DLACZEGO PALEC A NIE REKA?
Wprowadzenie

Ksiega Wyjscia (7,14-12,33) méwi o dziesigciu plagach, jakie Bog

zestal na Egipt, aby zmusi¢ faraona do wypuszczenia Izraelitoéw. Pod
wzgledem struktury literackiej opis plag dzieli si¢ na trzy sekcje, z ktorych
kazda obejmuje trzy plagi. Dziesigta plaga jest punktem kulminacyjnym
wszystkich!. Po pojawieniu si¢ dwdch pierwszych plag mowa jest
o czarownikach egipskich, ktoérzy dzigki swej tajemnej wiedzy uczynili to
samo, co zrobit Bog JHWH (7,22; 8,3). Przy trzeciej pladze, polegajacej na
tym, iz ,.komary pokryly ziemig i bydlo, caty proch ziemi w kraju egipskim
zamienil si¢ w komary” (8,13b), czarownicy nie potrafili uczyni¢ tego

1

Seria plag przedstawia sie wiec nastepujaco:

l.krew 4. muchy 7. grad 10. $mier¢ pierworodnych

2.zaby  5.zaraza 8. szaraficza

3. komary 6. wrzody 9. ciemno$¢ i pryszcze

Podzial na trzy tryplety sugerowany jest przez podobieaistwa w ich budowie.
W opisie pierwszej plagi kazdego trypletu Mojzesz ma si¢ uda¢ do faraona,
gdy ten bedzie nad brzegiem Nilu, aby go ostrzec (7,15; 8,16; 9,13). W przy-
padku drugiej plagi Bog posyla Mojzesza do patacu faraona z ostrzezeniem
(7,26; 9,1; 10,1). Przy trzeciej pladze Bog nakazuje Mojzeszowi i Aaronowi,
aby ja zestali bez ostrzezenia (8,12; 9,8; 10,21). Opisy pierwszych plag podaja
ponadto motyw charakterystyczny dla kazdego trypletu, ktdrym jest doprowa-
dzenie faraona do poznania (v), Ze: 1. Bég posylajacy Mojzesza to JHWH
(7,17); 2. JHWH jest obecny w Egipcie (8,18); 3. JHWH nie ma sobie réwnego
na catej ziemi (9,14). Por. R. J. Clifford, Ksiega Wyjscia, w: Katolicki Komentarz
Biblijny, ed. R.E. Brown — J.A. Fitzmyer — R.E. Murphy (wyd. polskie:
W. Chrostowski), Warszawa 2001, s. 78.
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samego (8,14). Wtedy udali si¢ do faraona i powiedzieli: ,,Palec to Bozy”
(37 2ombx pauw) (8,15).

Wypowiedz egipskich czarownikow interpretuje sig¢ na kilka
sposobdw. B. Couroyer?® stwierdzit, ze stowo ,,palec” w zwrocie z Wj 8,15
uzyto w kontrascie do terminu ,,rgka”. Couroyer odroznia teksty mowiace
o0 ,,palcach” Boga od tych, ktore mowia o ,,palcu” Boga. Jego zdaniem
w tekstach biblijnych nie ma paraleli palec // reka, ale jest pewna paralela
palce // rgka. Palce i rgka wykonuja niekiedy podobne prace, przy czym
w przypadku palcow chodzi o prace bardziej szczegdtowa, precyzyjna®.
Wedhig Couroyer’a fraza wypowiedziana przez czarodziejow moze mie¢
pochodzenie egipskie. Odwotujac si¢ do niektorych tekstow egipskich,
stwierdza on, ze stowo vaxx (,,palec”) w Wj 8,15 odnosi sie nie do wielkiego
dzieta Boga (plagi), lecz do laski Aarona, ktora byta narzedziem wykonania
tego dzieta, za$ o'nbx nie do Boga JHWH, lecz do jakiego$ bostwa
w ogolnosci albo jednego bostwa konkretnego*. Inni egzegeci traktuja
wyrazenie ,,palec Bozy” jako synekdoche® odnoszaca sie do reki Boga®,
albo tez widza w nim wskazanie na obecno$¢ Boga, Jego stworcza moc
1 wlaczanie si¢ w sprawy ludzkie’.

W kontekscie przedstawionych wyzej sposobow interpretowania
zwrotu ,,palec to Bozy” w Wj 8,15 i w celu podjgcia kolejnej proby jego
wyjadnienia, wydaje si¢ konieczne sprecyzowanie najpierw znaczen
starotestamentalnych okreslen ,,rgka Boza”, ,,palec” i ,,palec Bozy”.

1. ,,Reka Boza” w Starym Testamencie

Stary Testament mowi w sposob antropomorficzny o rece Boga
ponad 200 razy®. Regka (7°) Boga oznacza przede wszystkim

Le «doigt de Dieu» (Exode VIIL 15), ,,Revue Biblique”, 63 (1956), s. 481-495.

Por. tamze, s. 484-485.

Por. tamze, s. 486-494.

Synekdocha jest figura stylistyczna polegajaca na uzyciu nazwy czesci jakiej$

calo$ci dla oznaczenia tej cato$ci i odwrotnie.

6 Np. S. Lach, Ksiega Wyjscia (PST 1,2), Poznan 1964, s. 130; B.S. Childs, The
Book of Exodus. A Critical, Theological Commentary, Louisville 1974, s. 156.

7 Np. G.A. Klingbeil, The Finger of God in the Old Testament, ZAW, 112 (2000),

s. 409-415.

Chodzi 0 wyrazenia ovox =, i v albo = z sufiksem lub w zastosowaniu

absolutnym.

W s W N
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nieprzezwycigzong moc Boga i Jego wszechmoc®. Jako taka manifestuje
sie w stworzeniu (Iz 45,12; 48,13; 66,2; Ps 8,7), w podtrzymywaniu §wiata
w istnieniu (Hi 12,9-10), w okazywaniu czlowiekowi dobroci (2Sm 24,14;
IKrn 21,13; Ezd 7,9) i pomocy (1Krl 18,46; 1z 51,16; Ps 119,173),
w kierowaniu nim (Prz 21,1), w czuwaniu nad nim i obdarzaniu go
zbawieniem (Iz 25,9-10; 59,1; por. 1z 41,20). Wiele razy r¢ka Boza jawi sie
jako obraz Bozej mocy w wymierzaniu kary (Ps 21,9; 32,4; 39,11; 1z 40,2),
w tym szczegllnie takze w akcie wyzwolenia Izraela z Egiptu (npmn 731 Wj
6,1;13,9; Pwt 6,21; 9,26; Da 9,15).

W Starym Testamencie sg rownieZ teksty méwiace o rgce Bozej,
ktora spoczela na prorokach. W tych wypowiedziach chodzi z jednej strony
o fakt otrzymania Bozego oredzia (Ez 1,3; 3,22; 33,22), z drugiej strony za$
o swego rodzaju prorockie uniesienie (Ez 3,14; 37,1; 40,1). Reka Boza
uzdalnia, wspomaga, a niekiedy nawet zmusza prorokéw do wypetniania
ich misji (1Krl 18,46; 2Krl 3,15; 1z 8,11; Jr 15,17).

Z reki Bozej pochodzi takze pismo, przez ktore Dawid zostat
pouczony odnosnie planéw budowy $wiatyni (IKrn 28,19) oraz rozkaz
dotyczacy sposobu oczyszczenia $wiatyni (2Krn 29,25). W jednym i drugim
przypadku nie chodzi jednak o bezposredni wplyw reki Boga. W 1Krn 28,19
mamy aluzj¢ do objawien si¢ JHWH Mojzeszowi (por. Wj 25-27)1°,
natomiast w 2Krn 29,25b chodzi o posrednictwo prorokow.

Wszystkie starotestamentalne zastosowania wyrazenia ,,reka Boza”
sugeruja wniosek, iz autorzy biblijni poshuzyli si¢ nim przy wskazywaniu
i charakteryzowaniu czynno$ci Boga raczej ogo6lnych, wigkszych i malo
precyzyjnych, niedrobiazgowych. Stowo rgka pojawia si¢ tam, gdzie chodzi
o dziatalno$¢ Boga typowa, charakterystyczna dla wigkszej liczby
przypadkow, a nie tylko odnoszaca si¢ do jednej specyficznej sytuacji (np.
stwarzanie $wiata, okazywanie pomocy, karanie, towarzyszenie prorokom,
podanie przepisow dotyczacych réznych sytuacji — nie tylko jedne;j
i konkretnej)"" .

9 Zob. A.S. van der Woude, .72 jad Hand”, Theologisches Handworterbuch zum
Alten Testament, 1, ed. E. Jenni — C. Westermann, Giitersloh 31994, s. 672-674.

10 por. 8. Stanczyk, I Ksiega Kronik, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu
(Biblia Poznanska I), Poznan 31991, s. 746.

1" Podobne spostrzezenie wyrazit juz B. Couroyer. Zob. Le «doigt de Dieu», art.
cyt., s. 485.
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2. ,Palec” w Starym Testamencie

Termin yasx, oznaczajacy ,palec”, wystgpuje 31 razy w tekScie
hebrajskim Starego Testamentu i 3 razy w aramejskiej czg$ci Ksiggi Daniela.
Poza Jr 52,21, gdzie ,,palce” sg jednostka miary, w 29 miejscach chodzi
o0 yasx (palec/palce) czlowieka, a tylko 4 razy o vasx Boga.

2.1. Palec ludzki

Teksty mowiace o palcu/palcach ludzkich mozna podzieli¢ na te,
w ktorych pasx uzyto w liczbie pojedynczej (16 razy) i te w liczbie mnogiej
(13 razy, razem z tekstami aramejskimi).

W liczbie pojedynczej vasx odnosi sig¢ prawie zawsze do palca, ktory
jest narzedziem rytualnej czynnoséci pomazania albo pokropienia krwia lub
oliwg jakiego$ przedmiotu (np. Wj 29,12; Kpt 14,16; Lb 19,4). We
wszystkich tych tekstach czynno$¢ wykonana przez palec ma charakter
symboliczny. Na przyktad w Kpt 4,6 umoczenie palca we krwi ofiary
i pokropienie nig przed zaslona miejsca Swigtego Swiatyni moze oznaczaé
poswiecenie krwi poprzez przedstawienie jej Bogu'?. Namaszczenie krwia
rogoéw ottarza (Wj 29,12; Kpt 4,25.30) wskazywato na wiarg, iz wszystko
podporzadkowane jest woli Bozej i bylo jednym z rytdéw przeblagania
Boga'®. Tekst Kpt 16,19 wyraznie stwierdza, ze pokropienie krwig za pomoca
palca oltarza, na ktorym skladana;jest ofiara przeblagalna za grzechy, oznacza
oczyszczenie go i oddzielenie (»w7p1) od nieczystosci Izraelitow.
W odmiennym znaczeniu termin vagx (,,palec”, ale nie Boga) zostat uzyty
w 1z 58,9, gdzie ,,wskazywanie palcem” jest gestem ponizania, wyszydzania
lub oskarzania drugiego cztowieka'.

Zastosowanie vazy w liczbie mnogiej, czyli myasx (palce) jest
bardziej urozmaicone. Trzy razy chodzi o palce, ktore sa podmiotem jakiej$
konkretnej i wzglgdnie precyzyjnej czynno$ci. W 1z 2.8 i 17,8 mowa jest
o wytworzonych przez palce Izraelitow (rnvass sy qur) przedmiotach kultu
poganskiego, takich jak aszery i stele stoneczne. W Dn 5,5 chodzi o palce

12" Tak uwaza np. Th.C. Vriezen, The Term ,,Hizza” : Lustration and Consecration,
,,Oudtestamentische Studién”, 7 (1950), s. 231-233.

13 Por. S. Lach, Ksiega Kaplariska, w: PST 11,1, Poznaf 1970, s. 137.

14 Zob. C. Westermann, Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66,(ATD 19), Gottingen>1986,
s. 270; A. Spreafico, La voce di Dio. Per capire i Profeti, Bologna 1998, s. 83.
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ludzkiej r¢ki, ktore pisaly (jan=y @~ = jpazx) na wapnie $ciany patacu
krolewskiego. Do tej grupy mozna tez zaliczy¢ tekst Ps 144,1 mowiacy
o zaprawianiu palcow do wojny. W innych tekstach palce sa przedmiotem
opisu (Iz 59,3: palce splamione krwia; Pnp 5,5: mirra kapie z palcow; Dn
2,41.42: palce posagu ze snu Nabuchodonozora sa czgsciowo z gliny
1 czgsciowo z zelaza) i jako takie réwniez elementem charakterystyki (2Sm
21,20; 1Krn 20,6: cztowiek mial 24 palce).

Ze wzgledu na zrozumienie wypowiedzi z Wj 8,15, interesujacy
wydaje sig by¢ tekst z Prz 6,13, ktory mowi o palcach ze wzgledu na ich
funkcje wskazujaca, pouczajaca (nikczemnik ,,palcami swymi wskazuje”
[*rwaxx mem]). Czasownik 7~ w hifil oznacza nie tylko ,,wskazywac”, ale
i,pouczac”, ,uczy¢”. Rowniez w Ksigdze Przystow termin ,palce”
otrzymuje znaczenie przeno$ne. Mianowicie w 7,1-5 me¢drzec zwraca sig
do ucznia (syna), zeby ten zachowywat przykazania i przywiazat je sobie
do palcow (7,3a), to znaczy, aby te przykazania rzadzily wszystkimi jego
czynami i aby kazdy jego czyn nosit na sobie pigtno madrosci'®.

2.2, Palec Bozy

Oprocz Wj 8,15 z okresleniem o'nbx yags (w liczbie pojedynczej)
spotykamy sig jeszcze dwarazy (Wj 31,18 i Pwt 9,10). W obydwu tekstach
chodzi o ,,napisane palcem Bozym” (2% vassa oans)'® dwie kamienne
tablice, stanowiace dokument przymierza, a dane przez JHWH Mojzeszowi.
W interpretacji tych tekstow podkresla sig, Ze wyrazne odniesienie do ,,palca
Bozego”, a nie do ,,r¢ki Bozej”, mimo iz to drugie okreslenie bylo bardziej
znane, wskazuje na czynno$¢ wyjatkowa i akcentuje waznos¢ Bozego prawa
dla catego przymierza'’.

W celu pehniejszego zrozumienia wyrazenia ,,palec Bozy” w obydwu
wspomnianych tekstach (Wj 31,18 i Pwt 9,10), nalezy zwrdci¢ uwagg na
ich miejsce w kontekscie. Dlaczego wlasnie w tym miejscu a nie innym
autor/redaktor umiescit wzmiankg o dwoéch tablicach napisanych palcem

15 Zob. J. Drozd, Ksiega Przystéw, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu
(Biblia Poznanska 1I), Poznan31992, s. 345.

16 W Wj 31,18 nazwane sa ,tablicami $wiadectwa” (mwn nn5), a w Pwt 9,9
Ltablicami przymierza” (m2n nmb).

17 Por. M. Weinfeld, Deuteronomy 1-11. A New Translation with Introduction
and Commentary (Anchor Bible, 5), Garden City, NY 1991, s. 408;
G.A. Klingbeil, The Finger of God, s. 410.
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Bozym? Ksigga Wyjscia opisuje wydarzenia zwigzane z zawarciem
przymierza na Synaju i o0 Mojzeszu mowi w trzeciej osobie (,,on”). Inaczej
jest w Ksigdze Powtorzonego Prawa. Tam Mojzesz sam mowi o sobie
i 0 tym, czego doswiadczyl (,,ja”). W jednym i drugim tekscie jednak,
bezposrednio po wzmiance o tablicach napisanych palcem Bozym, nastgpuje
wspomnienie epizodu ze ztotym cielcem (Wj 32,1-33,6; Pwt 9,11-21).

Ksiega Wyjscia juz w 24,12 moéwi o Bozym zamiarze dania
Izraelitom kamiennych tablic (jaxn nn%), Prawa i przykazan, napisanych
dla ich pouczenia (snm1%). Sekcja 25,1-31,17 obejmuje natomiast pouczenie
Boga skierowane do MojzZesza w sprawie organizacji kultu. Wj 31,18
podejmuje watek z 24,12'8. Przekazanie Prawa zapisanego palcem Bozym
na dwoch tablicach bylo teraz konieczne ze wzgledu na nastgpujacy opis
ztamania tego Prawa poprzez kult ztotego cielca i sprowokowanego w ten
sposob potluczenia przez Mojzesza tablic, czyli zniszczenia dokumentu
przymierza (Wj 32,19; Pwt 9,17).

Kult cielca byt wykroczeniem przeciwko zawartemu przymierzu.
Obydwa teksty mowiag o tym grzechu Izraelitow jako o zej$ciu z drogi (77
1 1.), ktora im wyznaczyl i nakazat (mz) JHWH (W) 32,8; Pwt 9,12.16).
Informacja, ze owe tablice zapisane sa palcem Bozym wiasnie w takim
kontekscie, wydaje sig¢ podkreslac wskazujacy i pouczajacy aspekt
zamieszczonej na nich tresci, czyli Prawa. Palec Bozy jest zatem wiaczony
w te funkcje wskazujacg i pouczajacy. Jest narzgdziem w BoZzym pouczaniu
o drodze (7717), ktorg pouczani majg kroczyé¢, to znaczy o woli Bozej, ktorg
maja petni¢'?. Wzmianka o piszacym palcu uwydatnia bezposrednie
zaangazowanie si¢ Boga w zycie tych, ktorych umitowat (np. Pwt 4,37;
7,9; 10,15), a tym samym wagg wykroczenia. Uczynienie cielca ze zlota
i mowienie: ,,Izraelu, oto twoj Bog, ktory cig wyprowadzil z ziemi egipskiej”
(W) 32,4b.8bB) byto wypaczaniem koncepcji prawdziwego Boga,
przedstawianiem Go i charakteryzowaniem w sposob nieadekwatny przez
co$, co w istocie nie jest bostwem, co znieksztatca obraz JHWH, jaki Izraelici
powinni mie¢ w sercu (por. pierwsze i drugie przykazanie Dekalogu:
Wj 20,3-5; Pwt 5,7-10).

'3 Na ten fakt zwrocil uwage rowniez J. Scharbert (Exodus [NEB 24], Wiirzburg
1989, s. 120).

19 Por. stowa Mojzesza z Wj 33,13 w Biblii hebrajskiej i w przektadzie Septuaginty
(BH: 9o »y wwn [,daj mi poznaé twojg droge”]; LXX: éubdvicor ol
oecvtov [,,objaw mi siebie”]).
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O ,.,palcach” (w liczbie mnogiej) Boga méwi Ps 8. Wedtug tekstu
wiersza 4 dzielem palcow JHWH jest niebo wraz z ksigzycem i gwiazdami.
Wyrazenie ,,twoje palce” (Tnyasn) jest uzyte tutaj w wyraznym kontrascie
do znajdujacego si¢ w Ps 8,7 okreslenia ,,twoje rece” (). W drugim
przypadku mowa jest tylko o dzietach (= wyn) rak THWH, bez ich
wyszczegoélniania. Rgce sa narzgdziem stworzenia w ogdlnosci.

Poprzez mowienie o palcach, jako narzgdziach Bozego stwarzania,
psalmista zwraca uwagg na wspaniato$¢ i potggg Boga, ktory z tak wielka
fatwoscia, bez trudu (swoimi palcami) uczynit ogromne sklepienie niebieskie,
udzielajac mu réwnocze$nie mocy porzadkujacej, oraz wyznaczyt miejsce
i zadania ksigzycowi i gwiazdom. W tym wszystkim Bég przewyzsza
cztowieka (por. Ps 8,4-5)%.

Dla ludoéw staroorientalnych ciata §wietlne, a wigc takze
wspomniane w Ps 8,4 ksigzyc i gwiazdy, byly istotami boskimi, ktore
przemieszczaly sig tajemniczo po swoich torach i wpltywaty na losy ludzi.
W konteks$cie kaptanskego opisu stworzenia ciat niebieskich w Rdz 1,14-
18 stowa o palcach Boga, ktérymi On te ciata utwierdza (Ps 8,4b), mozna
odczytywac jako mocniejsze jeszcze uwypuklenie faktu, Ze te ciata nie sa
bostwami. Bogiem jest ich Stworca®' . On ma wtadzg nad nimi. Wyznacza
im miejsce i zadania nie w rezultacie niebezpiecznej walki z nimi, lecz samym
poruszaniem palcow.

Wyrazenie ,,palec Bozy”, inaczej niz stosowane czg$ciej okreslenie
.reka Boza”, uzywane jest przez autoréw tekstow starotestamentalnych przy
wzmiankowaniu czynnosci konkretnych, szczegétowych i precyzyjnych.
Przede wszystkim jednak uwidacznia si¢ jego wystgpowanie w kontekscie
wskazywania i pouczania, i to zwlaszcza w odniesieniu do post¢gpowania
w zyciu. Bég, sprawiajacy co$ palcem/palcami jest tym, ktory angazuje sig
bezposrednio w podjgte dzieto i rownoczes$nie manifestuje swoje bostwo.

20 Por. G. Ravasi, Il libro dei salmi. Commento e attualizzazione, I (1-50),
Bologna’1997, s. 196; E. Zenger, Die Nacht wird leuchten wie der Tag.
Psalmenauslegungen, Freiburg 1997, s. 205-206.

2l Na temat demitologizujacego aspektu w Rdz 1,14-18 zob. np. J. Scharbert,
Genesis 1-11 (NEB 5), Wiirzburg31990, s. 42-43; 1.J. Scullion, Genesis.
A Commentary for Students, Teachers, and Preachers, Collegewille, Minne-
sota 1992, s. 19; C. Westermann, Genesis. Kapitel 1-3 (BK /1),
Neukirchen?1999, s. 176-179.
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3. Palec Bozy w Wj 8,15ab

Wypowiedz egipskich czarownikow ,,palec to Bozy” jest wtaczona
w opis dziesigciu plag, ktory stanowi cze$¢ dluzszej sekcji narracyjnej na
temat wyzwolenia Izraelitow z Egiptu (Wj 1,1-14,31). O swoim planie
wybawienia Izraela JHWH informuje Mojzesza w momencie jego powotania
(Wj 3,7-8: ,/Pan méwit: Dosy¢ napatrzytem sie na udreke ludu mego
w Egipcie i nastuchalem sig¢ narzekan jego na ciemigzcow, znam wigc jego
uciemigzenie. *Zstapitem, aby go wyrwac z reki Egiptu i wyprowadzic z tej
ziemi do ziemi zyznej i przestronnej, do ziemi, ktdra optywa w mleko i miéd
[...]”; por. 6,6-7). Wj 3,8a wyraza swego rodzaju program narracyjny.
Mojzesz, gtdéwny bohater, otrzymuje misj¢ wypelnienia programu. Na drodze
realizacji tego zadania pojawia si¢ jednak powazna przeszkoda — faraon,
a wlasciwie jego nieznajomo$¢ JHWH (v 8% — Wj 5,2b) i zatwardziate
serce (mup nb — Wj 7,3a). Ta przeszkoda bedzie przezwycigzana przez znaki
i cuda (@"nem1 mimx) dokonywane w Egipcie przez JHWH (Wj 7,3b). Bog,
zapowiadajac owe znaki i cuda, charakteryzuje je jako potozenie (Jm) Jego
reki na Egipcie (W] 7,4a) i wyciagniecie (m3) reki nad Egiptem (Wj 7,5aB).
W wyniku takiego dziatania Boga — jak On sam zapowiada — nie tylko
faraon, ale wszyscy Egipcjanie poznaja (z»zp wT), ze On jest JHWH
(Wj 7,5an). Stowo ,,reka” stuzy tu do wskazania nie na jakie$ szczegotowe
dzialanie Boga, na jaki$ konkretny czyn, lecz og6lnie na peine mocy dziatanie
Boga, ktore ma zaowocowaé wyzwoleniem Izraelitow.

Pierwszy cud (nom), zamiana laski Aarona w weza, nie przekonuje
faraona, poniewaz to samo potrafiag uczyni¢ egipscy czarownicy (Wj 7,8-
13). Wtedy rozpoczyna sig seria dziesigciu plag (moan, mn). Trzy tryplety
plag, ktére stanowia trzy stopnie przekonywania faraona, i plaga dziesiata,
decydujaca (3x3+1)?2. Celem plag jest doprowadzenie do uznania przez
faraona, ze posylajacym Mojzesza i Aarona jest Bog JHWH, ktory dziata
Egipcie i nie ma sobie rownego (W) 7,2; §,18; 9,14).

Dwie pierwsze plagi (krew i zaby) nie zmieniaja prawie nic
w $wiadomosci faraona migdzy innymi dlatego, ze egipscy czarownicy
czynia to samo (&sr wem 3w — Wj 7,22; por. 8,3). Hebrajskie stowo
ooun Biblia Tysiaclecia ttumaczy jako ,.czarownicy” tylko w opisie plag
(6x). W pozostatych pigciu miejscach jest przektadane przez ,,wrézbici”

22 Zob. w niniejszym artykule przypis 1.



Ks. G. Szamocki ,, Palec to Bozy” (Wj 8,15ab). Dlaczego palec a nie reka? 13

(Rdz 41,8.24) lub ,,wykladacze snéw” (Dn 1,20; 2,2). Termin ow=n (w liczbie
pojedynczej, nieobecnej w Biblii hebrajskiej), w ktérym niektérzy widza
zapozyczenie z jezyka egipskiego, a konkretnie od stowa hry-tp
oznaczajacego ,.glownego kaptana lektora”, odnoszony jest do kaptana
wrozbity, astrologa, czarodzieja czy czarownika, do kogos, kto posiada jakas$
tajemna wiedzg® . W przypadku pierwszej i drugiej plagi tekst mowi, ze
czarownicy czynia to samo dzigki swej tajemnej wiedzy. Nic nie zdradza
jednak, o jaka wiedzg chodzi. Mozna przypuszczac, ze owi czarownicy byli
postrzegani, tak przez lud egipski jak i przez faraona, jako ludzie obdarzeni
szczegllna moca przez bostwa i reprezentanci jakiego$ bdstwa lub bostw.
Podobnie jak Mojzesz 1 Aaron byli obdarzeni moca przez ich ,,bostwo”
i byli jego reprezentantami. W opisie dwoch pierwszych plag czarownicy
jawia si¢ jako godni oponenci Mojzesza i Aarona, poniewaz czynia to samo
(3=71y7)*. Jednak ich cudowne dzialanie powtarza tylko, kopiuje to, co
uczynil Mojzesz i Aaron. Rezultatem ich dziatania nie jest zlikwidowanie
nieprzyjemnych skutkow pierwszej i drugiej plagi, lecz ich zdwojenie, a wigc
pogorszenie sytuacji faraona i jego ludu. Mimo to w przypadku dwoch
pierwszych plag nie mozna méwi¢ o wyjatkowosci tego, co zrobil Mojzesz
i Aaron. Dopiero trzeciej plagi (komary) czarownicy nie moga (15>° x5)
skopiowa¢. Tym razem ich sity, ich tajemna wiedza nie wystarczaja. Wtedy
wilagnie méwig do faraona: ,,Palec to Bozy” (xm oonSx waun).

Zdanie x1n o'abx pavr jest zdaniem nominalnym prostym?®.
Podmiotem jest x17, czyli zaimek osobowy trzeciej osoby liczby pojedynczej,
a orzeczeniem o1ox yazx (palec Bozy). Czasownik ,,by¢” w roli kopuli jest
domyslny. Zdaniem B. Couroyer’a tekst stwierdza tozsamos$¢ xi1 1 by
vasx, czyli to, co zastgpuje lub na co wskazuje zaimek x17 jest o'nbx pazs
(palcem Bozym). Sam zaimek x1n odnosi si¢ do laski Aarona (j7mx-nen)®.

23 Zob. F. Brown - S. R. Driver — C. A. Briggs, The Brown-Driver-Briggs Hebrew
and English Lexicon with appendix containing the Biblical Aramaic, Peabody
1997, s. 355; L. Koehler — W. Baumgartner, Habrdisches and aramdisches
Lexikon zum Alten Testament, 1. Leiden®1995, s. 339.

24 Por. J. I. Durham, Exodus (WBC 3), Waco 1987, s. 98-99.108-110.

25 Na temat rodzajow, budowy i funkcji hebrajskich zdan nominalnych zob. np.
W. J. Tyloch, Gramatvka jezvka hebrajskiego, Warszawa 1985, s. 236-242;
W. Gesenius — E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, Darmstadt 1991,
s. 472-476 (§141); P. Jotion — T. Muraoka, A Grammar of Biblical Hebrew, 11,
Roma 1996, s. 564-577 (§ 154).

26 Zob. Le «doigt de Dieu», art. cyt., s. 481-495.
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Argumenty, jakie Couroyer przytacza na poparcie swojej tezy, wydaja si¢
jednak nieco wymuszone i mato przekonujace. Na przyktad, wedtug niego
normalny szyk w hebrajskim zdaniu nominalnym to: podmiot-orzeczenie,
chyba ze chodzitoby o uwypuklenie orzeczenia, wowczas stoi ono na
pierwszym miejscu, jak w 817 oonox pask. Szyk orzeczenie-podmiot jest
natomiast normalny w jezyku egipskim, w zdaniach z zaimkiem wska-
zujacym pw, ktéry w tego rodzaju konstrukcjach przyjmuje funkcj¢ zaimka
osobowego w trzeciej osobie?’. Wiasnie dostrzeganie w wypowiedzi
czarownikow z Wj 8,15 korzeni egipskich sklonito Couroyer’a do
odnoszenia jej do laski Aarona.

Stawianie orzeczenia przed podmiotem, czyli tym samym polozenie
nacisku na orzeczenie, jest jednak w jezyku hebrajskim normalnym
porzadkiem w nominalnych zdaniach klasyfikujacych, ktére odpowiadaja
na pytanie: Jaki jest podmiot? Do czego jest podobny? Do jakiej grupy
mozna go zaliczy¢? (What is the subject like?), w odréznieniu od zdan
identyfikujacych, w ktéorych podmiot stoi przed orzeczeniem i ktore
odpowiadajg na pytanie: Kim / Czym jest podmiot? (Who / What is the
subject?). Podstawowym kryterium w odrdéznianiu zdan identyfikujacych
od klasyfikujacych jest okreslenie (determinacja) orzeczenia, na przyktad
za pomocg rodzajnika lub przyrostka zaimkowego w przypadku zdan
identyfikujacych (podmiot pokrywa sig catkowicie z orzeczeniem) lub jego
brak w zdaniach klasyfikujacych (podmiot pokrywa si¢ czesciowo
z orzeczeniem)® . Pod wzgledem gramatycznym wypowiedz czarownikow
egipskich z Wj 8,15 nalezy wigc, zgodnie z powyzszym, traktowac¢ jako
zdanie nominalne klasyfikujace, a nie, jak zasugerowat Couroyer, jako
identyfikujace.

Ponadto, zaimek osobowy wxin, ktorego spolgtoskowa pisownia
wskazywalaby na trzecig osobg liczby pojedynczej rodzaju meskiego,
w tek$cie masoreckim traktowany jest jako zaimek rodzaju Zenskiego,
otrzymujgc jego samogloske (#17), a zatem nalezy go wymawiaé ki’, a nie

27 Tamze, s. 489.

28 Zdan nominalnych klasyfikujacych mamy w Biblii hebrajskiej sporo, na
przyklad: anx o5 — ,,Wy jestescie szpiegami” (Rdz 42,9); mmm s —
,Judo, mtody lwie” (Rdz 49,9); onp snx nawn — ,,Ucieczka (schronieniem) jest
Bog odwieczny” (Pwt 33,27); Zob. tez P. Joiion — T. Muraoka, A Grammar of
Biblical Hebrew, 11, s. 566 (§ 154ea); B.K. Waltke — M. O’Connor, An Intro-
duction to Biblical Hebrew Syntax, Winona Lake, Indiana 1990, s. 132-135
(§ 8.4.2);
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hit’ (tzw. gere perpetuum)® . Couroyer, transliterujac zdanie czarownikow
pisze hi’, ale odnosi ten zaimek do stowa nzn (laska), ktore jest rodzaju
meskiego.

W Biblii hebrajskiej zaimek osobowy trzeciej osoby liczby
pojedynczej rodzaju meskiego lub zZeriskiego niejednokrotnie stuzy za —
niewyrdozniany w jezyku hebrajskim — rodzaj nijaki. Jako taki odnosi sie
najczesciej do jakiego$ konkretnego, ale niejasnego i niezrozumiatego
dzialania (zwlaszcza zwiazanego w jakis$ sposob z Bogiem) lub okolicznosci
o tych samych cechach®. Na przyktad w Sdz 14,4, po tym jak Samson
prosi rodzicow, aby wzigli mu za Zone jedna z kobiet filistynskich, a ci
okazuja zdziwienie, ze ich syn chce Zong sposrod obcego i nieobrzezanego
narodu, narrator informuje, iz rodzice jego ,,nie wiedzieli, Ze to pochodzito
od Pana” (1 mmn o w xb). Zaimek xon (,,t0”) odnosi sig do faktu
konkretnego (Samson chce za zong Filistynke), ale wyraznie nie nazwanego
i niezrozumiatego i by¢ moze dlatego wlasnie odnoszonego do Boga.
Podobny przyklad znajdujemy w Joz 10,13 (qzrn neoby mams xonewbn —
,»Czyz nie jest to napisane w Ksigdze Sprawiedliwego?”), gdzie zaimek x*n1
odnosi si¢ do zjawiska zatrzymania sig stonca nad Gibeonem, ktore pozwolito
Izraelowi zwycigzy¢ wrogdw. Rowniez tutaj chodzi wigc o zjawisko czy
fakt konkretny, dla ludzi jednak trudny do wyjasnienia, i przypisywany Bogu
(zob. Joz 10,14).

Znaczenie neutrum (rodzaju nijakiego) zaimek xn ma naj-
prawdopodobniej rowniez w stwierdzeniu czarownikow z Wj 8,15. Chodzi
o odniesienie do zdarzenia konkretnego, mianowicie dokuczliwej plagi
komardw, jednak trudnego do wyjasnienia. Czarownicy, wobec niemocy

29 Zasadniczo gere jest umieszczane na marginesie, a jedynie gdy dane stowo
Z r6znica migdzy ketib i gere wystepuje bardzo czgsto, jak to ma miejsce w przy-
padku zaimka s (w Pigcioksiggu prawie zawsze — z wyjatkiem 11 miejsc),
samogloski gere znajduja sie w samym tekscie. Pisownia &1 zamiast x1 wigze
sie najprawdopodobniej z pewna osobliwoécia gramatyczna w jednej z mtod-
szych recenzji Pigcioksiggu poprawiana pozniej przez masoretow. Wigceej na
ten temat zob. W. Gesenius — E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, s. 112-113
(8§ 32I); P. Joiton — T. Muraoka, A Grammar. of Biblical Hebrew, 11, s. 122
(§ 390).

30 Zob. W. Gesenius — E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, s. 411 (§ 122q);
P. Jotion — T. Muraoka, A Grammar. of Biblical Hebrew, I1, s. 558 (§ 152b);
B. K. Waltke — M. O’Connor, An Introduction to Biblical Hebrew Syntax,
s. 301 (§ 16.3.5¢).
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zduplikowania czynu MojzZesza i Aarona, wyznaja, iz nie chodzi juz tylko
o jaki§ nadzwyczajny akt spetniony moca Boga posylajacego mgzow
izraelskich. Za taki akt oni uwazali zamiang laski Aarona w we¢za i dwie
poprzednie plagi. Wszystko byli w stanie powtorzy¢ dzigki swojej ,.tajemne;j
wiedzy”. Wydaje sig, Ze tym razem, ich zdaniem, sytuacja wskazuje juz na
obecno$¢ i bezposrednie zaangazowanie si¢ bostwa; i stad stowo ,,palec”.
Wypowiedziane przez nich zdanie, jak juz stwierdzili$my, nie jest jednak
zdaniem identyfikujacym, lecz kwalifikujacym. Wyraza zatem przekonanie,
Ze to, co si¢ stato wskutek dziatania Mojzesza i Aarona ,jest (dla
czarownikow) jak palec bozy”. Innymi stowy, nalezy do przejawow
czynno$ci jednego z palcéw jakiegos boga. Na poziomie narracji
o wyzwoleniu i plagach (Wj 1,1-14,31) dziatanie palca boga stwierdzone
przez czarownikow jest jednym z elementow wyciagnigeia i potozenia na
Egipt r¢ki JHWH (por. Wj 7,4-5). W przypadku palca nie chodzi jednak
o catoiciowe dzialanie zmierzajace do przekonania faraona (polozenie
1 wyciagnigcie reki; por. Wj 7,4-5), czyli o wszystkie znaki i cuda, lecz
o jedng i konkretng plage — komary.

Swoja konkluzj¢ czarownicy zgtaszaja faraonowi. Stowo ,,palec”
w probie definicji zaistniatej sytuacji sugeruje, iz wedlug czarownikow ma
ona charakter wskazujacy i pouczajacy. Czarownicy egipscy nie mowia
swemu panu o wilasnej niemocy, ale informuja o wynikajacych z ich
do$wiadczenia odczuciach: Jaki§ bog dziata bezpoS$rednio i w swym
dziataniu, jak dotad, przewyzsza wszystkich. Plaga komaréw ma by¢ dla
faraona wskazowka i niezwykle waznym pouczeniem. O ile jednak
czarownicy przyjmuja obecno$¢ i dziatanie niezrOwnanego w potgdze boga,
chociaz nie identyfikuja go z JHWH, poniewaz to nie z nimi rozmawiat
Mojzesz i Aaron, o tyle faraon nie chce dopuszcza¢ mysli o dziataniu jakiego$
boga na rzecz Izraelitow. Dla niego musiatby to by¢ Bog JHWH. O ile
czarownicy poprzez swoje wyznanie czynig krok w realizacji programu
narracyjnego (wyzwolenie Izraelitow), o tyle faraon nadal pozostaje
przeszkoda, poniewaz jego serce ,,pozostato uparte i nie ustuchat ich” (orx
ynwRS1 nymemab prm — Wj 8,15ba).

Podsumowanie

Rzeczywisto$cia, ktora czarownicy egipscy okreslaja jako ,,palec
Bozy”, jest sytuacja spowodowana trzecia plaga, a wigc sama plaga
i niemozno$¢ jej zduplikowania przez tychze czarownikow. Jest mato
prawdopodobne, aby wyrazenie ,,palec Bozy” w Wj 8,15, bylo synekdochq
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,reki Boga”. Dziatanie palca wchodzi wprawdzie w zakres dzialania reki
i stad sytuacja wywotana plaga komarow jest czgScia zespotu znakdow
i cudéw, bedacych wyrazem potozenia i wyciagnigcia reki JHWH nad
Egiptem (Wj 7,3-5), jednak w przeciwienstwie do r¢ki palec jest narzgdziem
dziatania wzglgdnie szczegdtowego, konkretnego i bezposredniego.

Czarownicy faraona stwierdzaja fakt wyjatkowy i niezwyklej wagi:
Doswiadczona przez nich rzeczywisto$¢ nie jest tylko przejawem sprytnego
wykorzystania mocy pochodzacej od jakiego$ bostwa, ale rezultatem
bezposredniego zaangazowania si¢ tego bostwa. Jakis bog zamanifestowat
konkretnie swoja obecno$é. Wypowiedz czarownikdéw zwraca takze uwage
na wskazujacy i pouczajacy aspekt sytuacji wywolanej plaga, ktora,
okreslona jako ,,palec Bozy”, powinna doprowadzi¢ faraona do przej$cia
od ,,nieznajomosci” do ,,znajomosci” JHWH. Pouczenie nie przynosi jednak
pozytywnego skutku. Potrzeba zatem jeszcze siedmiu plag — siedmiu lekcji,
aby faraon poznatl (v), ze JHWH, Bog Mojzesza, jest obecny w Egipcie
i nie ma sobie rownego.

Summary

This paper presents an interpretation of the statement of the Egyp-
tian magicians, often neglected in standard commentaries: «This is the fin-
ger of God» (Ex 8,15). This comes after the third plague (gnats), and after
the magicians’ failed attempt to copy it. The expression «finger of God»
describes the situation which has come about. «Finger» is used rather than
«hand», the latter term denoting general instrumentality, as opposed to de-
tailed and direct activity, especially in reference to God. The term ,,finger”
in the mouth of the magicians indicates that a concrete situation is in view,
a situation caused through the direct activity of a god, and that the situation
has an instructive function. The instruction is addressed to Pharaoh. He has
to understand that Moses is sent by the God YHWH who is present in Egypt,
and that there is no one like Him.
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»W BETANII, PO DRUGIEJ STRONIE JORDANU”
(J 1,28): MIEJSCE DZIAEALNOSCI JANA
CHRZCICIELA

W zrozumieniu stéw 1 dziatalnos$ci innych ludzi wazna jest pewna
wiedza o miejscu, w ktorym co$ zostato przez nich powiedziane lub doko-
nane. Dopiero, gdy znamy to miejsce i wiemy co$ na jego temat, mozemy
oceni¢ warto$¢ i znaczenie zwigzanych z nim konkretnych wypowiedzi i czy-
now. Ta zasada dotyczy takze tekstow biblijnych. Znajomo$¢ miejsca opi-
sanych wydarzen, czy wyglaszanych mow, jest istotnym elementem ich zro-
zumienia i niejednokrotnie umozliwia odkrycie sensu misji biblijnych bo-
hateréw oraz ich roli w historii zbawienia. Taka warto$¢ wydajg sig¢ mie¢
rowniez dane dotyczace miejsca dziatalnosci Jana Chrzciciela.

1. Miejsce urodzenia i $mierci Jana Chrzciciela

Teksty biblijne nie méwiag wyraznie, gdzie doktadnie narodzit sig
lub skad pochodzit Jan Chrzciciel. Wedtug Ewangelii Lukaszowej, Maryja,
dowiedziawszy sig, ze uchodzaca za nieplodna i starsza juz jej krewna Elz-
bieta jest w szOstym miesiacu ciazy, ,,wybrala si¢ 1 poszla z pospiechem
w gory do pewnego miasta w pokoleniu Judy. Weszta do domu Zachariasza
i pozdrowila Elzbietg” (Lk 1,39-40). Z danych ewangelijnych wiemy wigc,
7e oczekujacy na narodzenie syna Jana kaptan Zachariasz i jego zona Elz-
bieta mieszkali w gorzystej krainie Judei. Tradycja chrzescijafska z VI wie-
ku, po$wiadczona dokumentami archeologicznymi i literackimi, widzi miej-
sce narodzin Jana we wiosce Ain Karem, kiedy$ oddalonej od Jerozolimy
ok. 8 km na zachdd, dzisiaj lezacej na obrzezach §wigtego miasta i wlaczo-
nej w jego granice'.

I Pielgrzym Teodozjusz (530 1.) podal, ze z Jerozolimy do miejsca, gdzie mieszkata
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Odnoénie miejsca Smierci Jana, a konkretnie;jego $cigcia, Ewangelie
wskazuja, ze chodzi o tereny podlegajace wladzy tetrarchy Heroda Antypasa
(Mt 14,1-12; Mk 6,14-28; Lk 3,19-20). Herod Wielki, w spisanym krotko
przed $miercig testamencie, podzielit bowiem swoje krolestwo migdzy trzech
synoéw: Archelausa (4 r. przed Chr. — 6 . po Chr.), ktory otrzymat najwigcej,
zostajac etnarcha Judei, Idumei i Samarii; Filipa (4 r. przed Chr. - 34 r. po
Chr.), ktoremu dostaty si¢ tereny na poinoc i na wschod od Jeziora Genezaret
oraz Antypasa (4 r. przed Chr. — 39 r. po Chr.), ktory wziat we wladanie
Galileg i Pereg (tereny na wschdod od Jordanu miedzy rzekami Jabbok
i Arnon). Blizsze dane na temat miejsca $mierci Jana Chrzciciela podaje
Jozef Flawiusz (Ant 18,116-119). Wedtug niego Herod Antypas kazal zabi¢
Jana w twierdzy Macheront, polozonej w gorach na wschod od Morza
Martwego, na poludniowym krancu Perei.

2. Miejsce dzialalno$ci Jana Chrzciciela

Ewangelie synoptyczne zgodnie informuja, ze Jan Chrzciciel
wystapit na pustyni (en 1€ erémd) i chrzcit w rzece Jordan (en t6 Iordané
potama) (por. Mt 3,1.6; Mk 1,4; Lk 3,2-3). Mateusz precyzuje okreslenie
hé eremos, dodajac tés loudaias (3,1), czyli méwi o Pustyni Judzkiej, ktdra
obejmuje tereny przy zachodnim wybrzezu Morza Martwego i brzegi
dolnego Jordanu. Stowo erémos, jako odpowiednik hebrajskiego midbar,
oznacza nie tyle piaszczysty lub kamienisty krajobraz pozbawiony roslin-
nosci, ile tereny mniej nadajace si¢ na uprawg, stepowe i dlatego z reguly
wykorzystywane jako pastwiska?.

Autor czwartej Ewangelii umieszcza udzielanie przez Jana chrztu
,w Betanii, po drugiej stronie Jordanu” (1,28; por. 10,40). Problem w tych
danych stanowi okreslenie ,,w Betanii” (en Bérhania). Gdzie indziej w owym

Elzbieta;jest 5 mil. Za$ w Kalendarzu Kosciota Jerozolimskiego z VII-VIII w.
jest informacja: ,,28 sierpnia w wiosce Enquarim w kosciele sprawiedliwej
Elzbiety obchodzi sig jej pamiatke”. Por. D. Baldi, W OjczyZnie Chrystusa.
Przewodnik po Ziemi Swietej, thum. A. Kowalski, Krakéw 1982, s. 152;
J. Murphy-O’Connor, The Holy Land. An Oxford Archeological Guide from
Earliest Times to 1700, Oxford 41998, s. 147-148.

Por. W. Radl, épnyog, w: Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, 11,
ed. H. Balz — G. Schneider, Stuttgart 21992, s. 128; F. Brown — S. R. Driver —
C. A. Briggs, The Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon with ap-
pendix containing the Biblical Aramaic, Peabody 1997, s. 184.
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Testamencie nazwa ,,Betania” odnosi si¢ do miejscowosci na wschodnim
zboczu Gory Oliwnej (Mk 11,1; £k 19,29), oddalonej od Jerozolimy okoto
15 stadiow (= 2775 m) (J 11,18), gdzie byt dom Szymona Tredowatego
(Mt 26,6; Mk 14,3) i gdzie mieszkali przyjaciele Jezusa: Maria, Marta
i Lazarz (J 11,1; 12,1).

Lekcja Béthania w J 1,28 jest poswiadczona przez wigkszo$¢
najstarszych rekopisow, na przyktad: papirus p® (ok. 200 r. po Chr.) i p”
(poczatek 111 w.), Kodeks Synajski (IV w.), Watykanski (IV w.),
Aleksandryjski (V w.) i Rescriptus Efrema (V w.), a takze przez szereg
pOzniejszych kodeksow majuskutowych i minuskulowych. Krytyczne
wydania Nowego Testamentu podaja jednak, ze w niektorych manuskryptach
w miejsce nazwy Béthania podawana jest inna nazwa. Na przyktad Kodeks
Synajski, po drugiej poprawce (x%), ma Bétharaba, za$ kodeks o numerze
892 (IX w.) wskazuje na t¢ nazwe, jako lekcje alternatywna. Popularniejszym
wariantem jest Béthabara. Tg¢ lekcjg ma migdzy innymi Kodeks Rescriptus
Efrema po drugiej korekcie (C?), kodeksy oznaczone literami K (IX w.),
T (Vw.)i¥e(IX w., poprawiony) oraz r¢kopisy z rodziny f' i f°. Za Béthabara
opowiada si¢ rowniez Orygenes, ktory odwiedzajac tereny przy Jordanie
nie mogt znalez¢ na nich Betanii. Wedtug niego Béthabara oznacza ,,Dom
przygotowania” i dlatego nazwa ta koresponduje dobrze z chrztem Janowym,
ktory przygotowywat lud na przyjscie Pana®. Dzisiaj jednak uwaza sig, ze
Béthabara etymologicznie oznacza nie ,,Dom przygotowania”, lecz ,,Dom
przekraczania, przeprawiania si¢”*. Za czytaniem w J 1,28 Beéthania
przemawia wigc z jednej strony wiek i ilos¢ Swiadectw, a z drugiej takze
supozycja, ze gdyby nazwa Béthabara byta lekcja oryginalna, trudno byloby
znalez¢ powod zamiany na Béthania.

Gdzie zatem umiesci¢ miejsce chrztu Janowego nazwane Betania?
Z pomoca w rozwiazaniu problemu przychodzi nam spostrzezenie i wnioski
H. Stegemanna®. Jego zdaniem, stowo ,Betania” w J 1,28 nalezy
etymologicznie thumaczy¢ jako ,,Dom lodzi”. W takim razie grecka nazwa
Béthania w J 1,28 nie jest, jak w przypadku Betanii przy Jerozolimie,
odpowiednikiem hebrajskiego okreslenia bét ‘anijjah (tzn. ,,dom ubogiego”

Por. B. M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament,
Stuttgart 21994, s. 171.

Hebrajski czasownik ‘br znaczy: przekroczy¢, przeprawiaé sig, przechodzic.
Die Essener, Qumran, Johannes der Téufer und Jesus, Freiburg 21993,
s. 294-297.



22 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

lub ,,dom Ananiasza”)®, lecz wyrazZenia bet *onijjah (hebr. *onijjah znaczy
,.statek”, ,16dz”"). Tak rozumiana nazwa ,,Betania” odpowiada miejscu na
pustyni, na wschodnim brzegu Jordanu, mniej wigcej w potowie Perei,
naprzeciwko Jerycha. Tam wlasnie odbywaly si¢ przeprawy przez Jordan
ito, przy wyzszym poziomie wody, z pomoca todzi (,,ruch promowy”).
Trudno$ci w znalezieniu miejscowos$ci Betania (przypadek Orygenesa) przy
Jordanie oraz najprawdopodobniej mylne taczenie jej z Betania w poblizu
Jerozolimy, doprowadzily do tego, ze pdzniejsze regkopisy czwartej
Ewangelii, zamiast Béthania, umie$cily nazwy innych, wspomnianych:juz
miejscowoséci. Jedna jest Bethabara (,,Dom [miejsce] przekraczania®),
potozona o 7 kilometréw na potudnie od miejsca chrztu, ktora najstarsza
mapa Palestyny, czyli pochodzaca z VI w. po Chr. mozaika podlogowa
ko$ciota w Madabie (Jordania), umieszcza przy Jordanie, ale po stronie
zachodniej, inna Bétharaba (,,Dom pustyni”), lezaca 5 kilometréw na zachod,
w kierunku Jerycha, a wedlug Ksiggi Jozuego na granicy migdzy pokoleniem
Judy i Beniamina (Joz 15,6.61).

Teren na wschodnim brzegu Jordanu przy miejscu przepraw, czyli
przy Betanii, ze wzgledu na istniejace tam liczne zrddla, nazywano rowniez
Ainon (hebr. ‘énon — ,teren ze zrédtami”). Ta nazwa widnieje takze na
mozaice z Madaby. MozZna zatem przyjmowac, ze nazwy Betania i Ainon
byly uzywane zamiennie. Najprawdopodobniej dlatego, jak shusznie sugeruje
H. Stegemann®, juz w czwartej Ewangelii podano blgdnie inna miejscowos¢
o tej samej nazwie jako miejsce chrztu Janowego, mianowicie Ainon
w poblizu Salim (J 3,23.26), lokalizowane niedaleko Sychem w Samarii
lub w pdinocnej dolinie Jordanu, okoto 30 kilometrow na po1udn1e od
Scytopolis (Bet Szean)®.

Zob. O. Odelain — R. Séguineau, Lexikon der Biblischen Eigennamen, thum.
F.J. Schierse, Diisseldorf 1981, s. 64; W. Bauer, Griechisch-deutsches
Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der friichristlichen
Literatur, ed. K. Aland — B. Aland, Berlin 61988, s. 275.

Mozliwo$¢ takiego tlumaczenia dopuszczal juz wezeéniej np. A. Barrois
(,,Béthanie”, Dictionnaire de la Bibie. Supplément, 1, ed. H. Cazelles —
A. Feuillet, Paris 1928, s. 970) i R. Schnackenburg (Das Johannesevangelium,
I: Einleitung und Kommentar zu Kap. 1-4 [HThK 4], Freiburg 31972, s. 283).
8  Die Essener, s. 294.

°  Por. J. Becker, Das Evangelium nach Johannes. Kapitel 1-10, Giitersloh 21991,
s. 181; R.E. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, thum. A. Sorsaja
—M. T. Petrozzi, Assisi #1997, s. 199-200.
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W IV w. po Chr., gdy cesarz Konstantyn przyznat chrzescijanom
catkowita wolnos¢ kultu i sam stat sig jednym z nich, jego matka sw. Hel-
ena przybyta do Palestyny, aby nawiedzi¢ miejsca $wigte i wesprzec¢ budowg
wielkich bazylik. W ten sposob rozpoczal si¢ intensywniejszy ruch
pielgrzymkowy do Ziemi Swigtej'® . Dla licznych rzesz pielgrzymoéw dotarcie
na drugi brzeg Jordanu, do miejsca chrztu Janowego, stawato si¢ coraz
bardziej uciazliwe, a nawet niebezpieczne, z powodu rozbdjnickich
beduinéw. Najprawdopodobniej wlasnie wtedy, na zachodnim brzegu
Jordanu, powstaty chrzescijanskie miejsca kultu dla uczczenia Jana
Chrzciciela. Swiadectwa tego stanu rzeczy dostarcza nam mozaika z Madaby,
na ktorej, na przyktad przy nazwie Béthabara, dotaczono napis: to tou agiou
I6annou baptismatos (,,[miejsce] chrztu swigtego Jana”). W rzeczywistosci
jednak Jan Chrzciciel nigdy nie dziatal na zachodnim brzegu Jordanu.
Wiasnie dlatego, ze ,,dzialo si¢ to w Betanii, po drugiej stronie Jordanu”, to
znaczy po stronie wschodniej, Herod Antypas, panujacy wowczas w Galilei
i Perei, mogt pojmac i zabi¢ Jana, bez jakichkolwiek sprzeciwow czy
zastrzezen ze strony namiestnika rzymskiego, ktéremu po zdetronizowaniu
Archelausa (6 1. po Chr.) podlegata Judea, Idumea i Samaria. Na zachodnim
brzegu, w Judei, Herod nie miatby wiec wladzy nad Janem"' .

3. Powody Janowego wyboru miejsca dzialalnoSci

Ustalone powyzej dane geograficzne Betanii za Jordanem wydaja
si¢ by¢ pewne. Mozna teraz tylko pyta¢: Dlaczego wilasnie to miejsce Jan
Chrzciciel wybrat dla realizowania swojej misji?

Pragnieniem Jana byl z pewnoscia tatwy dostep do mozliwie liczne;j
i rozmaitej publiczno$ci. Pod tym wzgledem Betania byta w stanie owo
pragnienie zaspokoi¢. Tam, gdzie Jan udzielat chrztu, biegla i przekraczala
Jordan stara droga handlowa z Jerozolimy przez Jerycho do regionéw i miast
Zajordanii. Jej odcinek na wschod od Jerycha Ksiega Jozuego (2,7) nazywa

10 Zob. D. Baldi, W Ojczyznie Chrystusa, s. 40-41; J. Murphy-O’Connor, The
Holy Land, 4; J. Daniélou — H.I. Marrou, Historia Kosciota, 1, thum.
M. Tarnowska, Warszawa 1984, s, 188-189.

O analogicznej sytuacji mozna mowi¢ w odniesieniu do Jezusa. Gdy Herod
zaniepokoit sie dziatalnoscia Jezusa w Galilei, niektorzy przestrzegali Go
i prosili, aby opuscit tereny podlegajace tetrarsze: ,,W tym czasie przyszli
niektorzy faryzeusze i rzekli Mu: «Wyjdz i uchodz stad, bo Herod chee Cig
zabié»” (Lk 13,31). Wtedy Jezus skierowat si¢ do Jerozolimy.
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»droga do Jordanu” (derek hajjarden)'?. Ozywiony ruch osobowy
i towarowy byl wiec w tym miejscu zjawiskiem normalnym. Podobniejak
to bywato nie tak dawno, przed wybuchem ostatniej intyfady, na potozonym
nieco na poinoc moscie Allenby, pomiedzy Jordania a palestynskim
Zachodnim Brzegiem. Tam wiasnie Jan mogt kierowac ostre stowa do tych
wszystkich Zydow, ktorych przytapat na podrozy handlowej w szabat.
Thumom przekraczajacym rzeke ze swoimi towarami mogt radzi¢, by dzielili
si¢ z biedniejszymi. Mogt przemawia¢ do sumienia celnikom, ktorzy na
granicy panstw zadali wigcej niz si¢ prawnie nalezalo, oraz zotierzom,
czesto nieusatysfakcjonowanym wlasnym zotdem i szukajacym osobistych
korzysci, niekiedy nawet przez wymuszanie od ludzi haraczy, ngkanie lub
wysuwanie fatszywych oskarzen (por. £k 3,10-14)"3.

Do chrztu Janowego nie mogto rowniez zabrakna¢ wody. Bliskos¢
Jordanu wykluczata jakiekolwiek trudnosci w tym zakresie. Czy jednak
tylko potrzeba rzeszy ludzi i wiekszej ilogci wody sktonity Jana do przejscia
na wschodni brzeg? Przeciezjeden i drugi wymog mogt by¢ spetniony takze
po zachodniej stronie owego przejscia przez Jordan. Tym bardziej, ze tam
nic nie grozitloby Janowi ze strony krytykowanego przez niego Heroda
Antypasa. Publiczno$¢, ktora wjego oczach bylaby bardziej godna krytyki,
mogt znalez¢é rownie dobrze, a moze i w jeszcze wiekszej ilosci, na
dziedzincach i w portykach jerozolimskiej $wiatyni, na rogach ulic
i w bramach Jerozolimy oraz innych miast palestynskich, czy tez przy
licznych drogach handlowych prowadzacych w kierunku Morza
Srédziemnego, lub przechodzac z;jednej miejscowosci do drugiej. Postulat
wystarczajacej do chrztow ilosci wody mogt by¢ rowniez spetniony gdzie
indziej. Swoje orgdzie Jan mogt glosi¢ nad Jeziorem Genezaret albo przy
Cezarei Filipowej (dzisiejsze Banias), gdzie bija Zzrodta Jordanu,.lub tez
przy ktoryms$ z licznych mniejszych, catorocznych potokéw. Ponadto,
Jerozolima i inne miasta, zwlaszcza bogate Jerycho, mialy takze sadzawki
oraz prywatne i publiczne baseny, w ktorych udzielanie chrztu byloby na
pewno mniej meczace, niz w skwarze pustyni nad Jordanem'*. Dlaczego
wiec Jan nie chrzcil wjednym z tych miast, tylko wtasnie na pustyni i to po
drugiej stronie Jordanu?

12 Wiecej na ten temat zob. Y. Aharoni, The Land of the Bible. A Historical Geog-
raphy, tham. z hebr. A. F. Rainey, Philadelphia 21979, s. 59-60.

13 Zob. C. R. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu,
tlum. Z. Kosciuk, Warszawa 2000, s. 130-131.

14 Por. H. Stegemann, Die Essener, s. 296.
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Zasadniczy powdd Janowego wyboru miejsca wydaje si¢ by¢
zrozumiaty, jezeli na jego dziatalno$¢ spojrzy si¢ na tle znanych z tradycji
biblijnej dziejow narodu izraelskiego. Miejsce na pustyni, nad Jordanem,
pojego wschodniej stronie, naprzeciw Jerychajest miejscem postoju Izraela
przed wejsciem do ziemi Kanaan, bedacej ziemia Bozej obietnicy. Wowczas
,.za Jordanem na pustyni” (b¢ ‘eber hajjarden bammidbar; peran tou Iordanou
en t€ erémo) Mojzesz przemoéwit do catego [zraela, ktory dotart na to miejsce
po czterdziestoletniej wedrowce przez pustynie (Pwt 1,1-5)1. Mojzesz
zwrocit si¢ do rodakdéw wlasnie wtedy, gdy ci zamierzali przekraczaé Jor-
dan (np. Pwt 2,29;4,14.26; 6,1; 9,1). Wzywal ich do podporzadkowania sie
i wiernosci, Prawu (¢6rah), wyrazajacemu wole Boga, po to, aby zyé w Ziemi
Obiecanej i doswiadczy¢ Bozego blogostawienistwa (np. Pwt4,1; 11,9; 22,8;
30,16).

Wedlug tradycji biblijnej Prawo zostato dane na pustyni. Mojzesz
przypominal to Prawo Izraelitom, poniewaz ono miato prowadzi¢ do
osiagnigcia celu. W tym konteks$cie przejscie przez Jordan mozna postrzegac
jako symbol zgody na podporzadkowanie sie Prawu: Takjak przekroczenie
rzeki umozliwito plemionom izraelskim wejscie do ,.kraju optywajacego
w mleko 1 mi6d” (np. Pwt 6,3; 26,9; 27,2-3), tak ,,przejscie” poprzez pod-
porzadkowanie si¢ stowom Mojzesza miato da¢ dostep do btogoslawienstwa
i zycia'®,

Sam Mojzesz nie przeszedl przez Jordan. Tym, ktéry wprowadzit
nardd izraelski do ziemi obietnicy, byt Jozue (Jhosua‘, forma skrocona
Jesia“ ). To wiasnie tam, ,,za Jordanem na pustyni”, pod koniec swojej
mowy Mojzesz powierzyl Jozuemu owo wielkie zadanie (Pwt 31,1-8).
Obietnice Boze nie zostaly jednak zrealizowane w peini z powodu
niewiernosci Izraela.

Woystapienie Jana Chrzciciela ,,w Betanii, po drugiej stronie Jordanu”
(en Bethania peran tou Iordanou), mozna odczytywac jako nawiazanie
i powr6t do tamtej sytuacji Izraela sprzed wejscia do Kanaanu. Tak jak kiedys
Mojzesz, tak i Jan wyprowadzit lud nad brzeg Jordanu (Mt 3,5.7; Mk 1,5;
Lk 3,7), aby zaproponowac¢ ponowne do$wiadczenie pustyni: przypomnie¢

15 Nazwy miejscowosci podane w tytule Ksiegi Powtdrzonego Prawa (1,1-5)
trudno zidentyfikowaé. Jedno jest jasne i powtdrzone dwukrotnie: Mowa
Mojzesza stanowiaca tre$¢ ksiegi zostata wygloszona ,,za Jordanem na pustyni”
(1,1.5).

16 Por. Mt 19,17: ,Jezeli cheesz osiagnaé zycie, zachowaj przykazania”. Zob. tez
P. Bovati, Il Libro del Deuteronomio (1-11), Roma 1994, s. 35-36.
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o istocie Prawa oraz wyjasni¢ i pouczy¢, jak je wypetniaé. Swiadomy
rzeczywistej sytuacji Jan wzywat do nawrocenia (Mt 3,11: , Ja was chrzcze
woda dla nawrocenia”). Wymagat wigc nie tylko znajomosci Prawa, ale
takze zmiany stylu zycia: Nie wystarczy mie¢ Abrahama za ojca, ale trzeba
wyda¢ owoce godne nawrdcenia (Mt 3,7-10; 7,19; £k 3,7-14)"7.

W symbolicznym i profetycznym dziataniu Jan Chrzciciel postawit
Izraela, tak jak kilkanascie wiekow wczesniej Mojzesz, przed przejsciem
do przyszlego czasu zbawienia. Jednak do tego zbawienia poprowadzi kto$
inny — Jezus, nowy Jesiia"“.

Na idee dostrzegania w Mojzeszu i Jozue figur lub nawet typow
Jana Chrzciciela i Jezusa, wskazywal juz niejeden egzegeta (por. tez IKor
10,1-11)8. Trudno jednak dokladniej okresli¢, na ile Mojzesz jest figura
lub typem Jana Chrzciciela, a na ile Jezusa. Faktem jest, ze dostrzezenie
tych paraleli, pomaga zrozumie¢ sens wyboru przez Jana ,,Betanii, po drugiej
stronie Jordanu”, na miejsce swojej dziatalnosci.

Summary

The present article looks at the problem of the geographical infor-
mation concerning the activity of John the Baptist, and its interpretation.
The expression ,,in Bethany beyond the Jordan” (Joh 1,28) does not cause
a problem if we take the name Bethany as ,,House of the boat” (as from bet
*onijjah and not bét ‘anijjah). John the Baptist was active in that place ,,be-
yond the Jordan” where once Moses addressed to all Israel his last speech
(Deut 1,1-5). The situation of the people who came to John corresponds to
that of the Israelites before their passing through the Jordan to the Promised
Land. After the death of Moses, Joshua guided the Israelites across the river.
John baptised Jesus, and Jesus leads the people to the new Promised Land.

17" Zob. H. Stegemann, Die Essener, s. 296-297; P. Bovati, Il Libro del Deuteronomio,
s. 36.

18 Zob. np. H. Sahlin, Zur Typologie des Johannesevangeliums, Uppsala 1950,
S. 39-41; J. Dani€lou, L’entrée dans I’histoire du Salut. Baptéme et confirma-
tion, Paris 1967, s. 112-117; R.E. Brown, Giovanni, 59; A. Tronina, Jozue —
Jezus. Biblijna typologia Zbawiciela, ,,Verbum Vitae”, 1 (2002), s. 41-56.
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ELUKASZ PRZEREDAGOWAL MATEUSZOWI
KAZANIE NA GORZE

Wstep

Roznice migdzy Kazaniem na Gorze (Mt 5-7) a kazaniem na row-
ninie (Lk 6,20-49) §wiadcza, wedtug wielu biblistow, ze migdzy tymi dwo-
ma tekstami nie ma zaleznosci literackiej. A zatem Lukasz nie znat Ewan-
gelii Mateusza. Dla zwolennikow teorii Q wniosek ten potwierdza ich teo-
rig, to znaczy, ze poza Ewangelia Marka istniato jeszcze jakie$ zrodlo, z kto-
rego korzystali Mateusz i Lukasz. Ale trzeba powiedzie¢, Ze r6znice w tych
kazaniach nie tak zupelnie jednoznacznie wskazuja na Q, budza bowiem
pytanie: skad si¢ te roznice biora, jezeli kazania pochodza z tego samego
zrodla? Zwolennicy zrodta Q staraja si¢ wyjasnic¢ ten problem na dwa spo-
soby: 1) ze zrodlo Q podlegato kolejnym redakcjom, a Mateusz i Lukasz
korzystali z roznych form tego zrédla; 2) ze Mateusz i Lukasz dokonali
daleko idacych zmian w tekscie Q, mogli co$ opusci¢, dodaé lub zmienié
kolejnosé perykop.

Juz P. Wernle' byt przekonany, ze zrédto nazwane przez niego Q
bylo kilkakrotnie przeredagowywane i dlatego mozna moéwi¢ o Ql, Q2,
Q3, Qj (dzieto judaizujacych), Qmt (uzyte przez Mateusza) 1 Qlc (uzyte
przez Lukasza). C. S. Patton* wyrdzniat trzy kolejne redakcje Q: Q1, Q2,
Q3. E. Petersen® przyjmuje, Ze nie byto Kazania na Gérze przed Ewange-
liami. Wedlug niego oba kazania pochodza z oddzielnych fragmentow,

' P. Wemle, Die Synoptische, Frage 1899.

2 C.S. Patton, The Sources of the Synoptic Gospels, New York 1915.

3 E.Petersen, Bergpredict, Religion in Geschichte und Gegenwart, t. 1, Tiibingen
1927, s. 907-910.
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wzglgdnie byly dwa rozne kazania: w Q i w jakim$ innym zrodle (M), ktore
nie bylo znane Lukaszowi. A. M. Perry* uwaza za$, ze duza cze$¢ Kazania
na Gorze pochodzi ze zrodla M, natomiast mniejsza cze$¢ z Q albo z innych
zrodet. T. W. Manson® i A. M. Hunter® sa za tym, Zze oba kazania zostaty
zredagowane na podstawie wielu zrodet. Do nielicznych biblistow, ktorzy
uwazaja, ze Lukasz po prostu przeredagowat Kazanie na Gorze, nalezy
migdzy innymi B. C. Butler’.

1. Argumenty z analizy kontekstu i stownictwa

Do zwolennikéw hipotezy, Zze kazanie f.ukaszowe nie ma bezpo-
sredniego zwiazku literackiego z Kazaniem na Gorze, nalezy rowniez L. Sa-
bourin®. Podaje on nastgpujace argumenty na to, ze Mateusz i Lukasz ko-
rzystali z tego samego zrodla (Q): 1) Teksty paralelne w obu kazaniach
z wyjatkiem w. 6,31 i ww. 6,32-36 znajduja si¢ w tej samej kolejnosci;
2) Materiat wspélny prawie zawsze lepiej odpowiada kontekstowi Lukasza
niz Mateusza.

Powyzsze argumenty nie sa jednak zbyt mocne. Podobna kolejnosé
tekstow paralelnych moze §wiadczy¢ rowniez o bezposrednim zwiazku li-
terackim Mt i Lk. Nie mozna sie tez zgodzi¢ z tym, ze teksty wspolne lepiej
odpowiadaja kontekstom w Lk. Jako przyktad Sabourin podaje logion o po-
jednaniu Mt 5,25-26: ,,Pogodz si¢ ze swoim przeciwnikiem szybko, dopoki
jestes z nim w drodze.” Znajduje sie¢ on w Kazaniu na Goérze po pouczeniu,
aby przed ztoZzeniem daru na oltarzu pojednac sig z bratem. Ten sam logion
znajduje si¢ w Lk 12,58-59: ,,Gdy idziesz do urzedu ze swym przeciwni-
kiem, staraj si¢ w drodze doj$¢ z nim do zgody.” Tutaj jednak znajduje sig
on w zupetnie innym kontek$cie — poprzedza go zarzut stawiany przez Je-
zusa swoim stuchaczom, ze nie rozpoznaja znakow czasu. Aby logion ten

4 AM. Perry, The Framework of the Sermon on the Mount, JBL 54,1935, s. 103-
115.

T.W. Manson, Jesus the Messiah. The Synoptic Tradition of the Revelation of
God in Christ, with Special Reference to Form Criticism, London 1943, s. 22,
43, 150.

AM. Hunter, Design of Life. An Exposition of the Sermon on the Mount, its
Making, its Exegesis and its Meaning, London 1953, s. 13.

7 B.C. Butler, The Originality of St. Matthew. A Critique of the Two-Document
Hypothesis, Cambridge 1951, s. 37.

L. Sabourin, Il vangelo di Matteo. Teologia e esegesi, vol. I, Marino 1975, s. 350.
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wiaczy¢ do nowego kontekstu, Mateusz usunat z pierwszego zdania wzmian-
ke o urzedzie.

Otz jest bardziej prawdopodobne, ze to L.ukasz logion o pojedna-
niu wytaczyt z Kazania na Gorze i wiaczyt do innego kontekstu. W Kaza-
niu na Gorze logion o pojednaniu znajduje si¢ we fragmencie, ktory ze
wzgledu na swoj silny zwiazek ze srodowiskiem palestynskim — obraz skta-
dania ofiar na ottarzu w $wiatyni nie nadawat sie do jego Ewangelii i zostat
przez niego usuniety. Ale z fragmentu, ktory usunat, zachowuje logion o po-
jednaniu. Trzeba podkresli¢, Zze logion ten dobrze pasuje w kontekscie Ka-
zania na Gdrze, natomiast gorzej w kontekscie Lukaszowym. ,,Znaki”, o kto-
rych mowi Jezus w Ewangelii Lukasza w logionie poprzedzajacym logion
0 pojednaniu, niekoniecznie odnosza si¢ do nadchodzacego sadu. Jezus mowi
w nim o wyjatkowosci ,,obecnego czasu”. Wezwanie do pojednania sig ze
swoim przeciwnikiem wiasnie w Ewangelii Lukasza robi wrazenie dola-
czonego z innego kontekstu.

Powolywanie si¢ na fakt, ze niektore perykopy niezbyt dobrze pa-
suja do Kazania na Gorze, wynika z niezrozumienia zatozen redakcyjnych
tego kazania. Bedzie ono niespojne, jezeli jego kompozycj¢ bedziemy sta-
rali si¢ okresli¢ w oparciu o tematy kolejnych perykop. W takim wypadku
trudno np. wyjaéni¢ umieszczenie perykopy o modlitwie ,,Pro$cie a bedzie
wam dane” po perykopie ,,Perly i §winie” zamiast po pouczeniu o modli-
twie w Mt 6,5-15. Jak zobaczymy p6zniej, Mateusz w redakcji kazania kie-
rowal sie tematami nakazow i zakazow w pierwszym zbiorze prawa w ksig-
dze Wyjscia, czyli w tzw. Kodeksie Synaickim (Wj 19-23). Powtorzenie
tematu modlitwy w kazaniu wiaze si¢ z powtérzeniem we wspomnianym
kodeksie przepisow o kulcie; por. Wj 20,22-26 1 23,10-19. Wszystkie pery-
kopy w Kazaniu na Gorze maja swoje miejsce uzasadnione paralelizmami
z Kodeksem Synaickim.

To wtasnie w kazaniu na réwninie pewne perykopy nie wydaja si¢
by¢ zwiazane z kontekstem. Przede wszystkim trudno powiedzie¢, co jest
zasadniczym tematem tego kazania. Wedtug C.M. Martiniego® Lukasz w ka-
zaniu na rowninie przedstawia idee nowej doskonalosci. Migdzynarodowy
Komentarz do Pisma Swietego pod redakcja W. R. Farmera'® widzi w nim

9 C.M. Martini, Introduzione ai vangeli sinottici, w: Messagio delia salvezza,
t. IV, Torino 1969, s. 78.

19 Miedzynarodowy Komentarz do Pisma Swietego, red. W.R. Farmer, Warszawa
2000, s. 1257.
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wyktad, na czym polega istota bycia uczniem Chrystusa. Te okreslenia od-
powiadaja pierwszej czesci kazania o mitowaniu nieprzyjaciot, ale niezbyt
odpowiadaja nastgpnym czesciom, a zwlaszcza przypowiesci o dwoch $le-
pych oraz o uczniu, ktéry nie przewyzsza nauczyciela. Jest poza tym nie-
zrozumiate, ze L.ukasz wylaczyt sposrod zasad nowej doskonalosci pelie-
nie woli Ojca, o ktorym moéwi Kazanie na Gorze (por. Mt 7,21-23). To
pouczenie Lukasz niewatpliwie znat, poniewaz ma z niego pierwsze zdanie
(por. 6,46).

Butler uzasadnia swoja opinig o zaleznoSci literackiej obu kazan
analiza stownictwa. Zobaczmy trzy przyktady podobienstw miedzy Mti Lk,
ktore wedtug Butlera §wiadcza o literackiej zalezno$ci Lukasza od Mate-
usza'l.

1) W 6,23 Lukasz uzywa wyrazu misthos (nagroda), ktory wystg-
puje takze w tek$cie paralelnym w Mt 5,12. W Ewangelii Mateusza znajdu-
jemy go 10 razy, jeden raz w Ewangelii Marka, natomiast w Ewangelii
Lukasza wystepuje tylko trzy razy: oprocz tego miejsca w 6,35, gdzie jed-
nak mozna go wytlumaczy zaleznoécia od Mt 5,46, a takze w 10,7, gdzie
jest uzyty w miejsce Mateuszowego trofé (chociaz trofé jest bardziej odpo-
wiedni); jeden raz ponadto wystgpuje w Dz.

2) W pierwszym ,,biada” 6,24, ktérego Mateusz nie posiada, L.u-
kasz uzywa wyrazu apeché (otrzymywac). Zwykle jednak dla wyrazenia
»otrzymywac” Lukasz uzywa stowka apolambanein; por. np. Lk 16,25.
Stowko apolambanein wystepuje w tym sensie w Ewangeliach tylko
w Ewangelii Lukasza (5 razy). Uzycie przez Lukasza w kazaniu wyrazu
apechd jest niewatpliwie wplywem kazania Mateuszowego, gdzie wystg-
puje ono trzy razy (Mt 6,2.5.16).

3) Logion o mitosci blizniego Lukasz rozpoczyna od stéw ,,Lecz
powiadam wam, ktorzy shuchacie: Milujcie waszych nieprzyjaciot” (6,24).
Mateusz ten sam logion rozpoczyna od ,,Styszeli§cie, ze powiedziano: ‘Bg-
dziesz mitowat blizniego swego’, a nieprzyjaciela swego bgdziesz nienawi-
dzit. A Ja wam powiadam: Mitujcie waszych nieprzyjaciot” (Mt 5,43). Bu-
tler uwaza, ze Lukasz we wstepie do logionu o mito$ci blizniego opuscit
wzmiankg o Prawie, ktdra nie interesowata stuchaczy jego Ewangelii, ale
pozostawit w nim wzmianke o ,,stuchaniu” i formulg ,,powiadam wam”.

Argumenty Butlera sa wedlug mnie przekonywujace. Poza tym fakt,
7e wiele perykop z Kazania na Gorze, ktérych nie ma w kazaniu na réwni-

1" B.C. Butler, The Originality of St. Matthew. A Critique of the Two-Document
Hypothesis, Cambridge 1951, s. 38-39.
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nie, znajduje sie w Lk w innych kontekstach, sugeruje rowniez, ze Lukasz
znal to kazanie. Zobaczmy, ktére perykopy z Kazania na Gérze znajduja si¢
w Lk.

Mt Lk
Logion o soli 5,13 14,34-35
Logion o $wietle 5,14-16 8,16; 11,33
Prawo i prorocy 5,17-18 16,16-17

5,19-20 -
Nie zabijaj 5,21-24 -
Pojednaj sig 5,25-26 12,57-59
Nie cudzol6z 5,27-30 -
Zakaz rozwodu 5,31-32 16,18
Nie przysiggaj 5,33-37 -
Milos¢ nieprzyjaciot (2.czg$¢) 5,46-48 -
Jalmuzna 6,1-4 -
Modlitwa 6,5-6 -
,»0jcze nasz” 6,7-15 11,1-4
Post 6,16-18 -
Prawdziwy skarb 6,19-21 12,33-34
Swiattem ciala oko 6,22-23 11,34-36
Boég albo mamona 6,24 16,13
Nie troszczcie sie 6,25-34 12,22-32
Perly i $winie 7,6 -
Proscie a bedzie wam dane 71,7-11 11,9-13
Dwie drogi 7,13-14 13,23-34

Wydaje mi sig, ze oprécz argumentéw opartych na analizie
stlownictwa zalezno$¢ literacka kazania na réwninie od Kazania na Gorze
mozna wykaza¢ rowniez na podstawie analizy kompozycji tych kazan
i wlasciwego okreslenia ich zatozen redakcyjnych.

2. Zalozenia redakcyjne Kazania na Gorze

Kazanie na Goérze miato by¢ wedlug Mateusza zbiorem nowego
Prawa paralelnym w strukturze jego dzieta — Nowego Heksateuchu — do
pierwszego zbioru Prawa w Wj 19-23. Kolejnos$¢ perykop w Kazaniu na
Gorze stoi w relacji do tematyki kolejnych tekstéw we wspomnianych
rozdziatach Wj 19-23. Mozna powiedzie¢, Ze Mateusz pisze Kazanie na
Gorze na marginesie tych rozdzialow. Mateusz nie tylko chce przedstawi¢
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nauke¢ etyczng Jezusa, ale rowniez ukazaé, jak ona rozni si¢ od prawa
synaickiego.

Nowe Prawo w Kazaniu na Gorze poprzedzaja trzy perykopy:
Blogostawienstwa, o zadaniach ludu i deklaracja Jezusa o wypelnianiu
Prawa. Teksty o podobnych tematach poprzedzaja takze Dekalog i Ksiggg
Przymierza — pierwszy zbior Prawa w Pigcioksiggu. W Blogoslawienstwach
(5,1-12) Chrystus objawia, do kogo nalezy krolestwo niebieskie. Przed
Dekalogiem Jahwe objawia, Ze lud izraelski bgdzie Jego wlasnos$cia:
,bedziecie szczegdlna moja wlasno$cia posrod wszystkich narodow”
(Wj 19,5). Nastgpnie Jezus okre$la zadania nowego ludu wybranego: maja
by¢ sola ziemi, $wiatlem $wiata i miastem na gorze (5,13-16). Rowniez
Jahwe w nastgpnych stowach okresla zadania ludu wybranego: ma by¢
,krolestwem kaptanow i ludem swigtym” (Wj 19,5-6). Po okre$leniu zadan
ludu Mateusz zamieszcza deklaracjg Jezusa, Ze nie przyszedt znies¢ Prawa:
,,Nie sadZcie, ze przyszedtem znies¢ Prawo, albo Prorokdw. Nie przyszedtem
znie$C, ale wypetni¢” (Mt 5,17). Po okreéleniu zadan i obowiazkow ludu
wybranego autor Wj umieszcza deklaracjg ludu, ze bgdzie wierny Prawu
(Wj 19,8). Zbiér nowego Prawa w Kazaniu na Gorze rozpoczyna sig¢ od
szesciu antytez (,,Styszeliscie, ze powiedziano... A Ja wam powiadam”),
z ktorych dwie dotyczg bezposrednio, a jedna posrednio przykazan
Dekalogu, jedno (o prawie odwetu) taczy si¢ wyraznie z przepisem o odwecie
w Ksi¢dze Przymierza (Wj 21,23-25) i jedna (o pozyczce) znajduje
odpowiednik w Ksiedze Przymierza (Wj 22,24-26).

Po zamknigciu sekcji zawierajacej antytezy Mateusz nawiazuje do
pierwszego zbioru przepisOw w Ksigdze Przymierza o aktach kultu
(Wj 20,22-26) umieszczajac pouczenia Jezusa o aktach poboznosci (aby
nie spetnia¢ ich dla wlasnej chwaty)(6,5-18). Nast¢pnym tematem w Kazaniu
na Gorze sa dobra materialne. Chrystus przestrzega przed ich gromadzeniem
z pomijaniem débr duchowych (Mt 6,19-21), przed chciwoscia (,,Swiattem
ciala jest oko” — 6,22-23; , Nikt nie moze dwom panom stuzy¢”- 6,24), oraz
zbytnia troska o rzeczy materialne (Mt 6,25-34). Dobra materialne sg
tematem catego zbioru przepisow w Ksigdze Przymierza zaraz po pierwszym
zbiorze przepiséw o kulcie, oraz zbiorze prawa rodzinnego i karnego (por.
Wj 21,33-22,14). Dalej w kazaniu mamy logion ,,Nie sadZcie, abyScie nie
byli sadzeni” (Mt 7,1-5), oraz ,,Nie dawajcie psom tego, co $wigte” (chroni¢
swigto$é) (7,6). W Ksiedze Przymierza po przepisach o dobrach
materialnych, mamy zbior roznych przepisow (Wj 22,15-23,9), w ktdorym
znajdujemy podobne (w pewnym sensie) dwa zakazy w tej samej kolejnosci:
,,Nie bedziesz bluznit Bogu i nie bgdziesz ztorzeczyt temu, ktory rzadzi
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twoim ludem” (Wj 22,27); ,Bedziecie dla Mnie ludzmi §wigtymi. Nie
bedziecie spozywac migsa zwierzgcia rozszarpanego przez dzikie zwierzgta,
ale je rzucicie psom” (chroni¢ §wigto§¢) (Wj 22,30). Nastgpnie Mateusz
wraca do tematu ,,akty kultu”, doktadnie do tematu modlitwy i szukania
Boga (Mt 7,7-11). W Ksiedze Przymierza mamy ponownie przepisy o kulcie,
a mianowicie o §wigtach: przasnikow, zniw i zbioréw (Wj 23,14-19). Akty
kultu sg w pewnym sensie ,,szukaniem Boga”; w Pwt 4,29 czytamy: ,,Wtedy
bedziecie szukali Pana, Boga waszego, i znajdziecie Go, jezeli bedziecie do
Niego dazyli z catego serca i z calej duszy”. Powro6t do tematu modlitwy
przez Mateusza trudno inaczej wythumaczy¢ jak wlasnie paralelizmem
z Ksigga Przymierza. Nalezy zwroci¢ uwage, ze wspomniany drugi zbior
przepisow o kulcie w Wj 23,14-19 jest ostatnim zbiorem przepisow prawnych
w Ksigdze Przymierza. [ wlasnie w Kazaniu na Gérze po drugiej perykopie
o modlitwie mamy ,,zlota regule” — ,,Wszystko wiec, co byScie chcieli, zeby
wam ludzie czynili, i wy im czyncie! Albowiem na tym polega Prawo
1 Prorocy” (7,12) — ktora stanowi wyrazne podsumowanie wszystkich
poprzedzajacych przepisdw nowego prawa.

Po zlotej regule Mateusz wlacza ostrzezenie Jezusa przed
wybieraniem w zyciu szerokiej drogi (7,13-14) oraz ostrzezenie przed
falszywymi prorokami (7,15-20). W Ksiedze Przymierza po przepisach
o $wigtach mamy nastgpujaca obietnicg Boza: ,,Oto Ja posytam aniola przed
toba, aby cig strzegt w czasie twojej drogi i doprowadzit ci¢ do miejsca,
ktore ci wyznaczytem” (Wj 23,20). W powyzszych Jezusowych
ostrzezeniach i w starotestamentowej obietnicy mamy wigc te same dwa
tematy: droga i postaniec Bozy (prorok — aniot). Do ostrzezen w 7,13-20
Mateusz dotacza ostrzezenie ,,Nie kazdy, ktéry mi méwi: ‘Panie, Panie!’
wejdzie do krolestwa niebieskiego” (7,21-23), w ktérym Jezus przedstawia
siebie jako Sedziego (,,Wtedy wielu powie mi w owym dniu”). W Ksiedze
Przymierza obietnica o postaniu aniota taczy sig¢ z ostrzeZeniem: ,,Szanuj
go i badZ uwazny na jego stowa. Nie sprzeciwiaj mu si¢ w niczym, gdyz nie
przebaczy waszych przewinien, bo imi¢ moje jest w nim” (Wj 23,21). Aniot
jest wiec tutaj przedstawiony jako sedzia. W obu tekstach (u Mt i w Wj)
mowa jest takze o ,,imieniu”. Kazanie na Gérze konczy sig przypowiescia
o budowie na skale, w ktorej Jezus zacheca do zachowania swojej nauki
(Mt 7,24-27). Ksigga Przymierza konczy sig¢ zacheta do zachowania Prawa
(Wj 23,22-31).

W Kazaniu na Gorze Jezus kilkakrotnie konfrontuje swoje nauczanie
ze starym Prawem uzywajac formuly, np. ,,Styszeliscie, ze powiedziano...
A Ja wam powiadam” (Mt 5,21-22), wlasciwie caly zbior nowego Prawa
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jest zredagowany na zasadzie konfrontacji. PorOwnanie — byto tak a teraz
ma by¢ inaczej — jest zasadg redakcyjng catego kazania.

3. Kompozycja Kazania na Réwninie

Kompozycja kazania L.ukaszowego nie jest jasna. Zwykle dzieli
si¢ je na trzy lub cztery czeéci. Na trzy czeSci dzieli kazanie Mauro Laconi'?:
1) wyrzeczenie si¢ (il distacco): ,,blogostawienstwa” (ww. 20-26); 2) dobro¢
(ww. 27-42); a) przebaczy¢ i mitowaé nieprzyjaciot (ww. 27-36); b) nie
sadzi¢ (ww. 37-38); c) poprawia¢ najpierw siebie samego (ww. 39-42);
3) konkluzja: wypetnia¢ nauczanie Chrystusa (ww. 43-49): a) owoce dobre
i zte (ww. 43-45); b) nie mow: Panie, Panie! (w. 46); ¢) madre i ghupie
budowanie (ww. 47-49). Feliks Gryglewicz'® dzieli kazanie na cztery cze$cei:
1) blogostawienstwa i grozby (ww. 20-26); 2) reguly dotyczace mitosci,
zwlaszcza miloSci nieprzyjaciot (ww. 27-38); 3) ostrzezenia przed
fatszywymi nauczycielami (ww. 39-45); 4) zakonczenie (ww. 46-49).
W Migdzynarodowym Komentarzu do Pisma Swietego'* kazanie podzielone
jest na cztery czesci, ale nieco inaczej: 1) wstgp, odwolujacy sig do
zapowiedzi wygltoszonej w Nazarecie o zbawieniu biednych, uci§nionych
i pograzonych w smutku na catym $wiecie (por. 4,16-30); 2) zaniechanie
odwetu (6,27-36); 3) zaniechanie potepiania (6,37-42); 4) zakonczenie.

Tego rodzaju podziaty kazania niezbyt dobrze jednak oddaja tres¢
poszczegdlnych czesci. Aby podzial lepiej odpowiadat tresci kazania, musi
by¢ bardziej szczegdlowy: 1) blogostawienstwa i przeklenstwa (ww. 20-
26); 2) reguly dotyczace mito$ci blizniego (mitowaé nawet nieprzyjaciot)
(ww. 27-38); 3) ostrzezenie przed falszywymi nauczycielami (ww. 39-40);
4) ostrzezenie przed obtuda (ww. 41-42); 5) dowod prawdziwej poboznosci
(Drzewo i owoce) (ww. 43-45); 6) wezwanie do zachowywania nauki Jezusa
(ww. 46-49).

Kolejnoé¢ materiatu wspodlnego w obu kazaniach jest nastepujaca:

1k Mt
Blogostawienstwa 6,20a-23 5,3-12
Mitoé¢ nieprzyjaciot 6,27-28 5,43-45

12 M. Laconi, La vitazpubblica, w: Messaggio della salvezza, t. IV, Torino-Leumann
1969, s. 362.

13 F. Gryglewicz, Ewangelia wedtug $w. Lukasza. Wstep — Przekiad z oryginatu —
Komentarz, Poznan —~ Warszawa 1974, s. 155.

14 Miedzynarodowy Komentarz do Pisma Swietego, dz. cyt., s. 1257.
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Nie oddawaj ztem za zle 6,29-30 5,38-42
Ztota reguta 631 7,12
Jesli mitujecie tylko przyjaciot 6.32-36 5,46-48
Nie sadzcie 6,37-38 7,12
Ostrzezenie przed obtuda 6,41-42 7,3-5
Drzewo i owoce 6,43-45 7,16-20
Nie stowa, ale czyny 6,46 7,21-23
Wezwanie do zachowania nauki 6,47-49 7,24-27

Widzimy, ze w kazaniu Lukaszowym w stosunku do Mateuszowego
w innym miejscu znajduja sig¢ perykopy: ,,mito$¢ nieprzyjaciot” i ,,zlota
reguta”. W Mt , mito$¢ nieprzyjaciol” nastepuje po perykopie ,,nie oddawaj
ztem za zte”, natomiast ,,zlota regula” nastgpuje po perykopach ,jesli
mitujecie tylko nieprzyjaciol”, ,,nie sadzcie” i ,,ostrzezenie przed obtudg”.

Zmiany w kolejnos$ci wymienionych perykop nie sa przypadkowe,
ale $cisle wiaza sie z kontekstem. W kazaniu Mateuszowym perykopa ,,nie
oddawaj ztem za zle” nastgpuje po starotestamentalnym prawie ,,Oko za oko
1 zab za zab” (Mt 5,38), a wigc w migjscu wlasciwym. Perykopa o mitosci
nieprzyjaciot rowniez pasuje do kontekstu Mateuszowego, poniewaz nastepuje
po wierszu 43, w ktorym jest mowa o mito$ci blizniego i nienawisci
nieprzyjaciot. Lukasz nie cytuje w swoim kazaniu ani starotestamentalnego
Lprawa odwetu” ani przykazania mito$ci blizniego. Jest wigc logiczne, ze
w jego kazaniu najpierw jest mowa ogdlnie o mitosci nieprzyjaciét a nastgpnie
o szczegdtowym przypadku: jak sig¢ zachowac, gdy cig kto$ uderzy w policzek.

»Ztota reguta” — , Jak chcecie, zeby ludzie wam czynili, podobnie
wy im czyhcie” — w kazaniu Lukaszowym otwiera perykopg o czynieniu
dobrze nie tylko tym, ktérzy nam czynia dobrze — a zatem stoi ona w miejscu
wilasciwym. Mogtaby konczy¢ perykopg, ale Lukasz umieszcza jg na
poczatku, poniewaz znajdujace si¢ w niej pouczenia chce podsumowac
wezwaniem: ,,Badzcie mitosierni, jak Ojciec wasz jest milosierny” (6,36).

O ile perykopg ,,Nie sadzcie” (6,37-38) w jakim$ sensie mozna
taczy¢ z tematem mitosci blizniego 1 mitosierdzia, to nastgpne poczawszy
od ,,Dwaj slepi” juz nie.

4.Kazanie na G6rze pomagazrozumie¢ kompozycje Kazaniana Rowninie
Fragment kazania na réwninie od czg$ci trzeciej do széstej (od

Lk 6,39) nie posiada juz tak logicznej kompozycji jak fragment zawierajacy
czgs$C pierwsza 1 druga.
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Ale wydaje sig, ze rowniez ten drugi fragment taczy pewien wspolny
temat, mianowicie ,,Falszywa pobozno$¢”. Do takiego wniosku mozemy
dojs¢ porownujac kompozycje kazania Lukaszowego z Kazaniem na Gorze.
Zwréémy uwage, ze w tymze Kazaniu na Gorze po nauce o mitosci blizniego
(5,43-48) znajduje sig zbidr perykop, w ktorych Jezus ostrzega przed
jalmuzna, modlitwa i postem na pokaz, czyli przed falszywa poboznoscia
(por. Mt 6,1-18). Wigkszos¢ z tych perykop Lukasz usuwa w ogole ze swojej
Ewangelii, ale sam temat wydaje mu si¢ wazny i podejmuje go. Fatszywa
poboznos¢ widzi on w dziatalnos$ci ,,$lepych” przewodnikdéw oraz
niedouczonych nauczycieli. O nich wlasnie moéwi w przypowiesciach
w 6,39-40.

,Ostrzezenie przed falszywymi nauczycielami” (Lk 6,39-40) nie
znajduje si¢ w materiale Mateuszowym, ale mamy w tym materiale
ostrzezenie przed fatszywymi prorokami (7,15-16a). W Kazaniu na Gorze
poprzedza ono bezposrednio fragment o drzewie i owocach (7,16b-20).
Ostrzezenie przed falszywymi nauczycielami w Ewangelii L.ukasza réwniez
poprzedza — ale nie bezposrednio - fragment o drzewie i owocach (Lk 6,43-
45). Lukasz prawdopodobnie uwazat, ze temat fatszywych prorokow,
zrozumiaty w $rodowisku zydowskim, nie bgdzie zrozumiaty dla Grekow,
ich nalezy raczej przestrzegac przed falszywymi nauczycielami szerzacymi
falszywa poboznos¢.

Po czym, wedlug Lukasza, pozna¢ falszywych nauczycieli? O tym
mdwig nastegpne perykopy: po obtudzie (6,41-42), po ztych owocach (6,43-
45) i po stowach, za ktérymi nie ida czyny (6,46-49).

Kompozycja Kazania na Roéwninie, niezbyt jasna sama w sobie,
daje si¢ wyjasni¢ w swietle Kazania na Gorze. Z tego nalezy wnioskowac,
ze nie Mateusz budowat swoje kazanie w oparciu o jaki$ wspdlne z L.ukaszem
zrodto, czyli nie doktadat nowych tekstow, do tych, ktore Lukasz czytat
w jego kazaniu, ale Lukasz przeredagowal kazanie Mateusza.

Whiosek ten potwierdza dalsza analiza kompozycji obu kazan. Jezeli
przyjmiemy, ze fragment kazania na réwninie od 6,39 wiaze temat
,Ostrzezenie przed falszywa poboznoscia”, cate to kazanie bedzie mozna
podzieli¢ na dwa cztony o charakterze pozytywnym — blogostawienstwa
(ww. 20-23) i reguty dotyczace mitoSci blizniego (mitowac¢ nawet
nieprzyjaciot) (ww. 27-38) — oraz dwa czlony o charakterze negatywnym,
polemicznym — biada (ww. 24-26) i ostrzeZenie przed fatszywa poboznoscia
(ww. 39-49). Mamy wigc w tym kazaniu jakby konfrontacje¢ dwéch postaw:
pozytywnej i negatywnej. Otdz konfrontacje dwoch postaw spotykamy takze
w Kazaniu na Gorze, przede wszystkim w antynomiach, np. ,,Styszeliscie,
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ze powiedziano przodkom... A Ja wam powiadam” (Mt 5,21-22). Lukasz
znal prawdopodobnie te antynomie, ale ceche konfrontacji zastosowat
w swoim kazaniu inaczej.

Na szczegdlna uwagg zashuguja przypowiesci w Lk 6,39-40. Wiemy,
ze przypowiesci tych nie ma w ogodle w Ewangelii Mateusza. Najpierw
postawmy pytanie: dlaczego Lukasz po ,,0strzezeniu przed falszywymi
nauczycielami” wiacza nie fragment o drzewie i owocach, ale ,,0strzezenie
przed obtuda” (6,41-42)? Mateusz ,,ostrzezenie przed obluda” taczy
z logionem zakazujacym osadzanie blizniego, przez co odnosi go do osob,
ktore Jezus wyraznie potgpia, nazywa ich ,,obtludnikami”, a w nast¢gpnym
ostrzezeniu nawet ,,psami” i ,,§winiami”, przed ktore nie nalezy rzucac peret.
Lukasz przenoszac ,,ostrzezenie przed obtuda” w inny kontekst mocno je
ostabia, kojarzy z osobami, ktorych Jezus nie potepia, ale poucza: ,nie
potepiajcie, a nie bedziecie potepieni; odpuszezajcie, a bedzie wam
odpuszczone” (6,37). Tych stow nie ma w logionie Mateuszowym.
Przeniesienie przez Lukasza omawianego ostrzezenia wynika prawdo-
podobnie z dwdch powoddéw: 1) z tego, ze ostrzezenie ,,Nie sadzcie” chee
on odnie$¢ do ucznidow Jezusa, podczas gdy w kazaniu Mateusza odnosi si¢
ono niewatpliwie do przeciwnikow Jezusa; 2) aby oblude kojarzy¢ przede
wszystkim z owymi fatszywymi nauczycielami.

Kim sa ci fatszywi nauczyciele? Lukasz nazywa ich ,,$lepymi” oraz
,»uczniami”, ktdrzy nie moga by¢ uwazani za mistrzow.

W Ewangelii Mateusza, w rozdziale 23 , §lepymi” nazywa Jezus
faryzeuszow i1 uczonych w Pismie, np. ,.Biada wam przewodnicy $lepi”
(23,16). Nazywa ich rowniez obtudnikami, np. ,,Biada wam uczeni w Pismie
i faryzeusze obludnicy” (23,13). Trudno si¢ oprzeé przypuszczeniu, ze
Lukasz znal t¢ mowg Jezusa przeciwko uczonym w Pi$mie i faryzeuszom,
chociaz w swojej Ewangelii jej nie zamieszcza, oraz ze owymi falszywymi
nauczycielami sg w jego Ewangelii chrzescijanie pochodzenia zydowskiego
— judaizujacy — wprowadzajacy zame¢t w gminach zatozonych przez sw.
Pawta (por. 2 Kor 11,4).

Uczniowie, ktorzy chea by¢ ,,nad mistrza”, to prawdopodobnie ci
z gmin greckich, ktérzy odrzucili autorytet Pawla Apostota i poszli za nauka
judaizujacych (por. Gal 3,1-5).

W Swietle powyzszej interpretacji przypowiesci o §lepych i o uczniu
kazanie na rdwninie staje si¢ dosy¢ spdjne. Jego tre§¢ mozna okresli¢
nastepujaco: 1) istota chrzescijanstwa (prawdziwa pobozno$é) oraz
2) ostrzezenie przed fatszywa poboznoscia. Do takiego kazania nie pasowaly
perykopy z kazania Mateuszowego: o soli (5,13), o $wietle (5,14-16), Prawo
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i prorocy (5,17-18), pojednaj si¢ (5,25-26), zakaz rozwodu (5,31-32), ,,0jcze
nasz” (6,7-15), prawdziwy skarb (6,19-21) i inne, ktore Lukasz przenidst
do innego kontekstu.

Zakonczenie

Analiza kompozycji kazania na rowninie wykazuje, ze f.ukasz chciat
w nim da¢ wyktad nauki Jezusa o mitosci blizniego, a szczegdlnie o mitosci
nieprzyjaciol, jako istocie chrze$cijanskiej moralno$ci oraz przestrzec przed
falszywa poboznoscia. Biorac pod uwagg przypowiesci o $lepych i uczniu
mozna przypuszczaé, ze Lukasz falszywa poboznoé¢ widzi migdzy innymi
w dziatalnosci jakichs falszywych nauczycieli. ,,Slepych” tatwo skojarzy¢
z faryzeuszami i uczonymi w Pi$mie napi¢tnowanymi przez Jezusa za
falszywa pobozno$¢ w Mt 23. Wydaje sie wigc, ze Lukasz stara sie ostrzec
swoich adresatow przed judaizujacymi, oraz ze znat Ewangeli¢ Mateusza.
Teze Butlera, oparta na analizie stownictwa Kazania na Gorze i Kazania na
Rowninie, ze Lukasz przeredagowal kazanie Mateusza, potwierdza wedlug
mnie rowniez analiza kompozycji tych kazan. F.ukaszowi nie odpowiadato
wiele perykop Kazania na Gorze ze wzgledu na ich $ciste powigzanie ze
srodowiskiem zydowskim. Z Kazania na Gérze przejmuje on tylko cztery
blogostawienstwa oraz te perykopy, ktore moéwia o mitoéci i ostrzegaja przed
falszywa poboznoécia. Kazanie na Gorze zostalo zredagowane w $cistej
relacji do pierwszego zbioru Prawa w ksiedze Wyjscia 19-23. Lukasza nie
interesuje poroéwnanie starego Prawa z nowym, niemniej w pewien sposob
te zasade pordwnania i konfrontacji stosuje rowniez w swoim kazaniu,
mianowicie przedstawiajac najpierw prawdziwa pobozno$¢ a potem
falszywa. Ta zasada konfrontacji wystepuje bardzo wyraznie w pierwszej
czesci kazania obejmujacej blogostawienstwa i przeklenstwa. Kompozycji
kazania na rowninie nie mozna zrozumie¢ bez Kazania na Gorze. Jest to
jeszcze jeden argument na to, ze Lukasz znat kazanie Mateuszowe, ale nie
wlaczyt go do swojej Ewangelii, lecz je przeredagowat wedlug wiasnej
koncepcji.

Summary

Luke wants in the Sermon on the Plain to give the lecture ofi the
Jesus’ teaching about the love ofithe countrymen and especially about the
love ofienemies as the essence ofithe Christian morality as well as to warn
the Christian ofithe Greek communities against the false piety. Taking into
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consideration the parables of the blinds and the students we can presuppose
that Luke sees the false piety among others in activity of some false teach-
ers. “The blinds” in Lk 6,39 are easily linked with the Pharisees and scribes
condemned by Jesus in Matt 23. It seems therefore that Luke tries to warn
his audiences against the judaizantes, as well as that he knew the Gospel of
Matthew. The thesis of Butler based on the analysis of the vocabulary of
both the sermons that Luke used the Sermon on the Mount seems to be
affirmed the analysis of the composition of these sermons too. Many
pericopes of the Sermon on the Mount did not fit to Luke with regard for
their strong linkage with the Jew sitz in leben. He gave from the Sermon on
the Mount only four Beatitudes and those pericopes which said of the love
and warned against the false piety. The Sermon on the Mount was redacted
in narrow relation to the first collection of the prescriptions in the Exod 19-
23. According to Matthew it would have to be the collection of the new
Law parallel to above mentioned one in the Book of Exodus. Luke is not
interested in comparison of the new Law with Old one, nevertheless he
applies in some way this redaction method consisted in the comparison: he
shows first the true piety and after the false one. The composition of the
Sermon on the Plain is not understandable without the Sermon on the Mount.
It is one evidence more that Luke knew this sermon and based on it his
Sermon on the Plain.
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SPIEW 1 INSTRUMENTARIUM MUZYCZNE
W KSIEDZE PSALMOW.
STUDIUM LEKSYKOGRAFICZNE

Wstep

Ksigga PsalmOéw uznawana jest za zbidr najpigkniejszych piesni
religijnych $wiata, ktore stanowig streszczenie starotestamentalnej Biblii.
Na podstawie zachowanych przez tradycje materiatéw jest niemal pewne,
ze muzyka hebrajska opierala sig na stale powtarzanych formutach, w linii
melodycznej zblizonych do pdzniejszych psalmodii. Zwykle byt to jedno-
glosowy $piew recytacyjny i ametryczny'.

Muzyka hebrajska zwigzana byla przede wszystkim z kultem reli-
gijnym, cho¢ odgrywata tez niemata rolg podczas roznych celebracji §wiec-
kich?. Trzon instrumentarium, ktéry stanowit akompaniament przy $piewie
psalmow, przedstawial si¢ nastgpujaco:

- instrumenty strunowe: kinnor (lira), nevel (harfa), asor (cytra);

- instrumenty dgte: hasosra (traba), szofar (r6g), ugab (piszczalka);

- instrumenty perkusyjne: tof (bgben), selslim, msyltaim (talerze).

Niestety, Izraelici nie postugiwali si¢ systemem zapisu dzwigkow
(nuty) i dlatego wspolczesnemu badaczowi starozytnej kultury pozostaje

I B. Schaeffer, Dzieje muzyki, Warszawa 1983, s. 25; Z. Lyko, Wstep do Pisma

Swietego, Warszawa 1987, s. 294.

Wiecej na temat muzyki w Biblii zob.: J. Chominski, K. Wilkowska-Chominiska.
Historia muzyki, cz. 1, Krakéw 1989, s. 65-67; W. Mann, James Galway's Mu-
sic in Time, London 1982, s. 19-22; R. Kaczorowski, Muzyka w Biblii,
»Miesigcznik Archidiecezji Gdafiskiej”, 7-9 (1999), s. 385-406; R.E. Murphy,
Psalms, Book of, w: New Catholic Encyclopedia, t. 11, The Catholic Univer-
sity of America, Washlngton 1967, s. 935-939.
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jedynie tekst psalméw oraz ich kontekst, ktéore pomagaja w okresleniu
charakteru melodii oraz sprecyzowaniu towarzyszacych wrazen estetycznych
stuchacza. Wiedzg o tym, na jaka melodig mial by¢ intonowany psalm oraz
jaki instrument mial towarzyszy¢ §piewowi, dostarczaja wskazowki
muzyczne umieszczane na poczatku kazdego psalmu?.

Powyzsze stwierdzenie jawi sig¢ jako problem niniejszego artykutu,
ktérego celem bedzie:

1. ukazanie i omOwienie sugestii zawartych w tytulach Psalméw
dotyczacych akompaniamentu instrumentalnego;

2. przedstawienie i opisanie melodii, ktorymi postugiwali sie
Hebrajczycy $piewajac Psalmy;

3. omowienie instrumentow strunowych z racji ich najczestszego
zastosowania w Ksiedze Psalmow;

4. omowienie instrumentdéw dgtych i perkusyjnych.

1. Sugestie dotyczace instrumentéw muzycznych

a) binginot (Ps 4,6, 54,55,61,67,76)

Stowo to oznacza ,,na instrumenty strunowe”*. Hebrajczycy
posiadali trzy rodzaje takich instrumentow: kinnor (lirg), nevel (harf¢) i asor
(cytre). Wchodzity one w sklad podstawowego instrumentarium.
Wskazowka bingindt wystgpuje w 7 psalmach. W stosunku do innych
sugestii jest to ilo§¢ najwigksza. Dowodzi to zatem czestego stosowania
i duzej popularnosci tych instrumentéw. Bingindt nie precyzuje rodzaju
instrumentu strunowego; wydaje si¢, ze wybdr byt kwestia dowolna’®.

3 Wskazéwki te pochodza najprawdopodobniej z okresu ostatecznej redakcji Psatterza.
Fakt, 7e thumacze Septuaginty nie umieli przetozy¢ ich na jezyk grecki, swiadczy
o ich uzywaniu i znajomosci w $rodowisku bardzo zawezonym kulturowo lub tez
geograficznie. Por. A. Strus, Piesni Eraela, Warszawa 1988, s. 22.

Natomiast w innych ksiggach biblijnych termin ten oznacza instrumenty strunowe
(np. 12 38,20; Ab 3,19). Por. T. Brzegowy, Psafterz Dawidowy, Taméw 1993, s. 15.
W ninigjszym artykule korzystano z nastepujacych pozycji: Biblia Hebraica
Stuttgartensia, red. R. Kittel, Stuttgart 1967-77; Novum Testamentum Graece
et Latine, wyd. A. Merk, Roma 1957; Novum Testamentum graece, wyd.
E. Nestle— K. Aland, Stuttgart 1985; Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu,
Biblia Tysigclecia, Poznah — Warszawa 1989; H.G. Liddell, R. Scott, Dicionario
illustrato greco — italiano, Firenze 1975; W. Moulton, A. Geden, Concordance
to the Greek Testament, Edinburgh 1978.
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b) hannehilot (Ps 5)

Wyrazenie oznacza: ,,na flety”® . Hannehilét byl innym instrumentem
niz ugab, ktdry poczatkowo oznaczal piszczatke pionowa; pdzniej stat sig
terminem og6lnym oznaczajacym aerofony. Hannehilét mogto byc
stosowane do okreélenia konkretnego instrumentu z rodzaju aerofonow’ .

c) ‘al-haSeminit (Ps 6, 12)

Wyrazenie ‘al-haSeminit Septuaginta przettumaczyta jako vmep Tng
0yd6nc, Wulgata za$: Pro octava (,,na oktawg” - szemoneh znaczy ,,0siem”).
Istniejg dwie interpretacje dotyczace tego terminu. Pierwsza mowi, iz ‘al-
haseminit dotyczyla instrumentéw strunowych o oémiu strunach (nevel),
przy wtdrze ktorych nalezato wykonywaé psalm®. Natomiast druga
interpretacja sugeruje, iz dany psalm nalezato $piewac o oktawe nizej, czyli
glosem basowym!©,

Zob. P. Auffret, Qui nous fera voir le bonheur? Etude structurelle du Psaumen,
,Nouvelle Revue Théologique”, 108 (1986), s. 342-355; O. Wahl, Du allein,
Herr, LiiBt mich sorglos ruhen. Die frohe Botschaft von Ps 4, w: Freude an der
Weisung des Herrn, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 457-470; J.A. Soggin, Philo-
logical and Exegetical Notes on Ps 6, ,Biblica et Orientalia”, 91 (1975), s. 132-
142; J.A. Emerton, A neglected Solution Problem in Psalm 76, ,,Vetus Testa-
mentum”, 24 (1974), s. 136-146.

G.W. Anderson, The Psalms, w: Peake’s Commentary on the Bibie, ed.
M. Black, London & Edinburgh 1962, s. 410.

Hebrajskie terminy hannehilot i ugab Biblia Tysiaclecia w obu przypadkach
tlumaczy jako flet. Jest to wzglednie wlasciwe, gdyz sam termin muzyczny
»flet” jest okresleniem szerokim i nie precyzuje np. danych konstrukcyjnych,
barwy dzwigku czy skali, a wskazuje jedynie na sposob wydobywania dzwigkow
i charakterystyke brzmienia. Por. L. Krinetzki, Psalm 5. Eine Urtersuchung
seiner dichterischen Struktur und seines theologischen Gehaltes, ,,Theologische
Quartalschriff”, 142 (1962), s. 23-46.

W 1K 15,21 wyrazZenie to jest uzyte w powiazaniu z harfami i dlatego Jozef
Flawiusz twierdzi, ze nevel (harfa) posiada osiem strun. Por. Z. Lyko, Wstep do
Pisma S'wietego, dz. cyt., s. 315.

W tej interpretacji nie wskazuje si¢ na oktawe jako interwal muzyczny we
wspOlczesnym rozumieniu, gdyz z pewnoscia nie byt on znany, zwazywszy na
fakt stosowania przez Izraelitow pentatoniki bezpottonowej o r6znym zasiegu.
Por. S. Lach, Ksigga Psalméw. Wstep —przekiad z oryginatu — komentarz —
ekskursy, Poznan 1990, s. 48-49; E.S. Gerstenberger, Psalm 12: Gott hilfe den
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2. Sugestie dotyczace melodii

a) ‘al-haggirtit (Ps 8, 81, 84)

Septuaginta tlumaczy powyzszy termin jako vrep tov Anvav,
Wulgata zas: Pro torcularibus. Te starozytne przeklady pozostaja
w sprzecznosci z proba ttumaczenia ‘al-haggittit jako nazwy filistynskiego
miasta Gat. Tytul psalméw mozna by wtedy oddacé jako: ,,na melodig piesni
gatejskiej”, ,,przy wtérze muzyki na instrumencie gatejskim” albo ,,w stylu
gatyckim™!!'. Oprécz tego istnieje tradycja zydowska, wedtug ktérej ‘al-
haggirtit jest nawiazaniem do harfy, ktérg Dawid przyniost wiasnie z miasta
Gat'?.

Natomiast wspotczesnie probuje wywiesé sie znaczenie terminu od
slowa hebrajskiego gat — prasa winna (stad ,tloczacy wino”) i w tym
przypadku ‘al-haggittit moze nawigzywac do znanej é6wcze$nie melodii na
temat winobrania'®.

b) ‘al ‘alamét (Ps 46)

Migdzy innymi $§w. Hieronim powyzszy zwrot tlumaczy: ,.dla
panien”, ,,dla dziewic” czyli na glosy mlodych dziewczat (soprany)'*.
Wspolczesnie przyjmuje si¢ te interpretacje.

Inni jednak uwazaja, iz jest ona mato prawdopodobna z uwagi na
fakt, iz kobiety nie mialy zadnego udzialu w stuzbie $wiatynnej'>. Zwrot

Unterdriickten. Zum Thema: Kultprophetie und Soziale Gerenktigkeit in Israel,
w: Anwalt des Menschen, GieBBen 1983, s. 83-104.

''H. Gunkel, Die Psalmen, Géttingen 1968.

12 7. Lyko, Wstep do Pisma Swietego, dz. cyt., s. 315.

13 P. Auffret, Essai sur la structure littéraire du Psaume VIII, ,\Vetus Testamen-
tum”, 34 (1984), s. 257-269; M. Gorg, Alles hast Du gelegt unter seine Fiisse
Beobachtungen zu Ps 8, 7b im Vergleich mit Gen 1,28, w: Freude an der Weisung
des Herrn, Fs, H. Gross, Stuttgart 1986, s. 125-148; T. Booiij, The Background
of the Oracle in Psalm 81, ,Biblica”, 65 (1984), s. 465-475; G.W. Anderson,
The Psalms, dz. cyt., s. 410.

14 A. Strus, Piesni Izraela, dz. cyt., s. 22; J. Calés, Lirre des Psaumes, t. 1, Paris
1936, s. 447; S. Lach, Ksigga Psalméw, dz. cyt., s. 48.

15 7. Lyko, Wstep do Pisma S‘wietego, dz. cyt., s. 316; H. Schweizer, Ein fester
Burg? Der Beitrag der Priidikate zur Aussageabsicht von Ps 46, ,,Theologische
Quartalschriff’, 166 (1986), s. 107-119.
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‘al ‘alamét thumacza: ,,na melodig: Alamot”'. Nie jest jednak znany
charakter tej melodii. Niewatpliwie sugestia moze by¢ tu warstwa tekstowa
Ps 46, ktory jawi sie jako piesn ufnosci 1 zawierzenia Bogu; uczucia te
rodza nadzieje¢ i optymizm w czlowieku.

¢) ‘al-mahadlat (Ps 53, 88)

Dostowne ttumaczenie tytutu oznacza: ,przeciw chorobie” albo
,,0 chorobie”. Wymienione powyzej psalmy powinny by¢ zatem $piewane
wedhug piesni o chorobie!”. Oba maja charakter indywidualnej lamentacji.
Ich nastréj jest smutny i zalobny. Mozliwe, Ze taka sama byla melodia ‘al-
mahalat.

d) ‘almit labbén (Ps 9)

Niejasne jest znaczenie terminu ‘almiit labben, ktory Septuaginta
przettumaczyla jako vrep T@v xpugiov, Wulgata zas: pro arcanis filii.

Sugestia ‘almiit labbén wskazuje prawdopodobnie na ludowa
melodie, wedtug ktorej nalezato $piewaé psalm'®. Inne informacje nie sa
znane. Ps 9 jest hymnem o charakterze dzigkczynnym i czesciowo btagalnym.

Mozliwe wigc, ze warstwa tekstowa utworu miata wplywa na melodig ‘almiit
labben.

e) ‘al‘ajjelet hassahar (Ps 22)

Ow tytut Septuaginta przettumaczyla: vmep g avtARuYe®RS TNg
éwbwvng, za§ Wulgata: pro susceptione matutina — ,,na przyjgcie jutrzenki”.
Termin mogtby mie¢ taki sens: psalm nalezy §piewac juz o $wicie, nad ranem,
aby czlowiek cierpiacy przesladowanie mogt otrzymad, dzigki ofierze, pomoc
od Boga Jahwe. Ps 22 ma charakter indywidualnej lamentacji; przepojony

16 Por. tumaczenie w Biblii Tysiaclecia.

17 Trafne spostrzezenie czyni H. Schmidt (Die Psalmen, w: Handbuch zum Alten
Testament, Tiibingen 1934, s. 109) twierdzac, ze partykula ‘al czy ‘el ma
analogiczne znaczenie u poetow syryjskich, gdzie czgsto wystepuje ‘al gala, tj.
wedlug melodii. Por. takze S. Lach, Ksiega Psalmdéw, dz. cyt., s. 48; P. Auffret,
Les ombres selevent pour te louer, ,JEstudios Biblicos”, 45 (1987), s. 23-37,
E. Haag, Psalm 88, w: Freude an der Weisung des Herrn, Fs. H. Gross, Stuttgart
1986, s. 149-170.

A. Strus, Piesni Izraela, dz. cyt., s. 22; W.G. Simpson, Some Egyptian Light on
a Translation Problem in Ps 10, ,,Vetus Testamentum”, 19 (1969), s. 129-131;
S. Lach, Ksigga Psalméw, dz. cyt., s. 126.
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jest zalem, gorycza i cierpieniem. Nastrdj ten sugeruje takze powazny
i smutny charakter linii melodycznej®.

f)  ‘al-jonar ‘elem rehdgim (Ps 56)

Przyjmuje sig, ze Ps 56 nalezy $piewa¢ na melodig piesni, ktora
zaczyna si¢ od stow: ,Golebica dalekich terebintéw ™. Mimo tych
pierwszych stow, melodia jest zupelnie nieznana. Charakter lamentacyjny
psalmu oddaje nastr6j smutku, cierpienia i goryczy. Zatem melodia ‘al-jénat
‘elem rehdgim byla zapewne takze zawodzaca i nostalgiczna.

g ‘al-tasheér (Ps 57, 58, 59, 75)

Tytut psalméw Septuaginta przettumaczyta jako pun Swpbeipng, zas
Wulgata: ne disperdas (psalmy 57-59) oraz ne corrumpas (psalm 75).
Wigkszos¢ komentatorOw uwaza, ze psalmy te winny by¢ $piewane na
nieznana dzi§ melodi¢ piesni zaczynajacej si¢ od tytulowych stow: ,Nie
niszcz”? . Z wyjatkiem Ps 75, pozostale utwory sa utrzymane w tonie
indywidualnej lamentacji. Poczatkowy nastroj zalu i cierpienia ustgpuje
optymizmowi, ktory zwigzany jest z obecnoscia i interwencja Boga. Mozliwe
zatem, ze melodia psalmu ,Nie niszcz” skladala si¢ z kilku fraz. Linia
melodycznajednej frazy mogta zdecydowanie r6znic sig nastrojowo od drugiej.

19 T. Brzegowy, Psatterz Dawidowy, dz. cyt., s. 15; O. Fuchs, Die Klage ais Gebet.
Eine theologische Besinnung am Beispiel des Psalms 22, Munchen 1982;
J.L. Mays, Prayer and Christology. Psalm 22 as Perspective on the Passion,
»Theology Today”, 42 (1985), s. 322-331; F. Stolz, Psalm 22: Alttestamentliches
Reden vom Menschen und neutestamentliches Reden von Jesus, ,,Zeitschrift
fiir Theologie und Kirche”, 77 (1980), s. 129-148; P. Weimar, Psalm 22.
Beobachtungen zur Komposition und Entstehungsgeschichte, w: Freude an der
Weisung des Herrn, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 471-494.

20 G. Giavini, Salmo 55(56), ,,Ambrosius”, 63 (1967), s. 157-160. Tytu} Ps 56

Targum sparafrazowal w odniesieniu do Izraela poréwnanego do milczacej

gotabki, uprowadzonej daleko od swoich miast. Taka golabka przebywajaca na

obczyznie moglby by¢ np. Dawid, ktéry musial uciec od Filistynow (1 Sm

27,1-7). Por. S. Lach, Ksiega Psalmow, dz. cyt., s. 47-48.

Na Wschodzie, zar6wno w Babilonii, jak i w Izraelu, zwyczajem byto, ze ksiggi

cytowano wedlug poczatkowych ich stow. Por. A. Szérenyi, Psalmen und Kult

im Alten Testament, Budapest 1961, s. 447; S. Lach, Ksiega Psalmow, dz. cyt.,

s. 49. T. Brzegowy, Psaiterz Dawidowy, dz. cyt., s. 15; K. Seybold, Psalm LVIII

Ein Losungsversuch, ,,Vetus Testamentum”, 30 (1980), s. 53-66; M. Dahood,

The Four Cardinal Points in Psalm 75, ,Biblica”, 52 (1971), s. 397.

21
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Dla G.W. Andersona? Ps 57 nawiazuje do Iz 65,8: ,,Tak mowi Pan:
Gdy znajdzie si¢ dojrzaly sok w winnych jagodach, méwia: ‘Nie niszczy¢
ich, bo to btogostawienstwo’. Podobnie uczynig przez wzglad na moje stugi,
aby nie zniszczy¢ wszystkiego”.

h) ‘al Susan ‘edit (Ps 60), ‘al $65annim ‘edit (Ps 80)

Ttumaczenie powyzszych tytuldw nastrgcza wiele trudnoci.
Dostownie oznaczaja: ,,nad liliami”, ,nad liliami prawa”. Ttumacze
Septuaginty tytul Ps 60 przetozyli jako: rowg aAiowwOnoopévoig ent , za$
Ps 80: vnep tov aAloiwOnoouévev poptapiov? .

Z powyzszych psalmOw mozna by odczyta¢ taki sens: jak lilia jest
biata, tak biale jest tez prawo?*. Inni®® natomiast wiaza ten tytut z kultem.
Lilie bylyby wtedy aluzja do ztozonych w przybytku przed Arka lasek
12 pokolen w celu ujawnienia, ktoremu z pokolen, z woli Bozej, przynalezy
kaptanstwo. Wiemy z Lb 17,16, ze zakwitla jedynie laska Aarona®.

3. Instrumenty strunowe
1. > - kinnor (lira)

Termin =5 — kinnor Septuaginta ttumaczy jako xiBapa; Wulgata
za$§ — cithara. Kinnor byl rodzajem liry zbudowany z drewna, prawdo-

22 Por. The Psalms, dz. cyt., s. 410.

23 W Septuagincie czytano wigc zamiast §65annim wyraz Sendnim, ktéry pochodzi
od Sanah, tj. zmieniac.

24 F Baetgen, Die Psalmen, Gottingen 1904.

25 Por. np. S. Mowinckel, Psalmenstudien, t. 4, Amsterdam 1961, s. 63.

26 S. Lach, Ksiega Psalméw, dz. cyt., s. 48; U. Kellermann, Erwdgungen zum
historischen Ort von Psalm LX, ,,Vetus Testamentum”, 28 (1978), s. 56-65;
G.S. Ogden, Psalm 60. Its Rhetoric, Form and Function, ,Journal of the Old
Testament”, 31 (1985), s. 83-94; J. Schreiner, Hirte Israels, stelle uns wieder
her! Auslegung von Psalm 80, ,,Bibel und Lebel”, 10 (1969), s. 95-111;
G. Nestler, Geschichte der Musie, Gutersloh 1962. Z wyzej wymienionymi
psalmami wiaze si¢ Ps 45, ktory takze miat by¢ wykonywany na melodie ,,Lilie”.
Powyzsze interpretacje mozna zatem odnies¢ rowniez do tego utworu. Na temat
Ps 45 zob. M.J. Harris, The Translation of Elohim in Psalm 45, ,,Tyndale Bul-
letin”, 35 (1984), s. 65-89; R.D. Patterson, A Multiplex Approach to Psalm 45,
»Grace Theological Joumnal”, 6 (1985), s. 29-48; C.E. Whitley, Textual and
Exegetical Observations on Ps 45,4-7, ,Zeitschrift fir die alttestamentlische
Wissenschaft”, 98 (1986), s. 277-282.
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podobnie cyprysowego. Dekoracje instrumentu wyrabiano za$ ze stopu ztota
ze srebrem lub bursztynu.

Zachowane monety wybite w Palestynie migdzy 132 a 135 rokiem
po Chr. ukazuja rozne formy tego instrumentu z wygigta linia konturu
i z pozioma poprzeczka, co nadawato mu ksztalt Swiecznika®’ . Kinnor
trzymano w pozycji ukosnej, gornym koficem na zewnatrz od grajacego®.
Zgodnie z relacja zydowskiego generata rzymskiej armii i historyka z I wieku
naszej ery, Jozefa Flawiusza, kinnor miat 10 strun, zarywanych plektronem? .
Struny sporzadzano z baranich jelit.

Kinnor byl strojony w oparciu o pentatonikg bezpottonowa o zasiggu
dwéch skal® . Byt to instrument gtéwnie akompaniujacy® . Swiadczy o tym
m.in. fragment Ps 108,2-3: ,,Gotowe jest serce moje, Boze, zaspiewam
i zagram./ Zbudz sig, chwato moja,/ Zbudz sig, nevel (harfo) i kinnor (liro)!”.
Kinnor wykorzystywany byt rowniez do akompaniowania przy $piewie
w dzien szabatu. Informacji o tym dostarcza Ps 92,3-4: ,,Glosi¢ z rana Twoja
laskawo$¢ a wiernos¢ Twoja nocami./ Na asor (cytrze dziesieciostrunnej)
i nevel (harfie) i pie$nia przy dzwigkach kinnor (liry)”.

W Starym Testamencie kinnor wystepuje 24 razy; w tym w Psalmach
13 razy (33,2; 43,4; 49,5, 57,9; 68,26; 71,22; 81,3; 92,4, 98,5; 108,3; 147,7;
149,3; 150,3), a wigc najczgsciej ze wszystkich instrumentow.

2. 51— nevel (harfa)

W jezyku hebrajskim 521 nevel oznacza wydety i nieco bezksztattny
przedmiot przypominajacy worek skorzany lub naczynie gliniane.
Septuaginta oddaje termin nevel dwoma roZnymi wyrazami: vafio
i yoAtéplov. Natomiast w Wulgacie wystgpuje stowo psalterion i wskazuje
ono na harfg. Zaréwno grecki wyraz yaltéplov jak i jego tacinski
odpowiednik oznaczaja pionowa harfg katowa. Instrument trzymano wigc
w takiej pozycji, by korpus znajdowat si¢ powyzej poziomo przebiegajacego
ramienia®?. Korpus wznoszacy si¢ nad strunociagiem byl zaokraglony

27 C. Masom — A. Pat, Swiar Biblii, Warszawa 1991.

28 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, Warszawa 1989, s. 89,

2 A. Buchner, Encyklopedia instrumentéw muzycznych. Od czaséw prehisto-
rycznych do XX wieku, Raciborz 1995, s. 42.

30 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 89.

3! Whniosek taki znajduje potwierdzenie w 1 Km 16,42, gdzie wystepuje hebrajskie
wyrazenie kleSir na oznaczenie instrumentéw towarzyszacych piesni Bozej.

32 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 89.



Ks. R. Kaczorowski Spiew i instrumentarium muzyczne w Ksiedze Psalméw 49

i catkowicie pokryty skora. Ksztalt instrumentu przypominat skérzane butle,
ktore w jgzyku hebrajskim bywaja okre$lane rowniez stowem nevel. Struny
(bylo ich 8 albo 10)* sporzadzano z grubych owczych jelit.

Podobnie jak kinnori asor, nevel byl takze instrumentem akompaniu-
jacym, o czym $wiadczy Ps 92,4: , Na asor (cytrze dziesigciostrunnej) i na
nevel (harfie) i pie$nia przy dzwigkach kinnor (liry)”.

Brzmienie nevel byto radosne i wesole, co potwierdza Ps 33,1-3:
,Sprawiedliwi wolajcie rado$nie na cze$¢ Pana,/ prawym przystoi piesn
chwaly./ Stawcie Pana na kinnor (lirze),/ $piewajcie Mu przy nevel (harfie)
o dziesigciu strunach”.

W Starym Testamencie nevel wystgpuje 22 razy, w tym w Psalmach
8 razy (33,2; 57,9; 71,22; 92,4; 98,5; 108,3; 149,3; 150,3). W innych
wypadkach wyraz nevel nie oznacza instrumentu muzycznego, a naczynie
gliniane (dzban).

3. Ty - asor (cytra)

Nazwa instrumentu znaczy ,,dziesi¢¢”. W Starym Testamencie
termin ten wystgpuje 15 razy, zas w Psalmach trzy razy (33,2; 92,4; 144,9)
1 wskazuje na odregbny instrument. Potwierdza to Ps 92,4, gdzie w oryginale
hebrajskim napisano: dlé-‘asor wa’ dlé-nevel. Te dwa rzeczowniki
z przyimkami thumaczy si¢ ,,na asor i nanevel”. Stad wniosek, ze asori nevel
to dwa odrgbne, cho¢ podobne instrumenty muzyczne* .

Na uwagg zastuguje osobliwy typ cytry uzywanej przez Fenicjan,
ktorzy odznaczali si¢ najwyzszym poziomem cywilizacji sposrod sasiadow
Izraelitbw. Dwa egzemplarze tego instrumentu przedstawione zostaty na
rzezbionej powierzchni szkatutki z kosci stoniowej pochodzacej z Asyrii,
znajdujace;j si¢ obecnie w zbiorach British Museum?® .

3 Cho¢ wedlug Flawiusza miat on 12 strun i grano na nim ,,samymi palcami”,
tzn. bez plektronu. Zob. A. Buchner, Encyklopedia instrumentéw muzycznych,
dz. cyt., s. 42.

Biblia Tysiaclecia termin jwr — asor thumaczy jako ,,dziesigciostrunna lira”
i,,dziesigciostrunna harfa”. W takim wypadku quuy — asor odnositaby sie do
ilo$ci strun, a nie do odrebnego instrumentu. Za takim wnioskiem przemawiatby
Ps 144,9, gdzie w oryginale hebrajskim wystepuje okreslenie be nevel asor.
Zatem termin asor pelnilby funkcje okreslenia w stosunku do nevel.

Na owych plaskorzezbach spody dwoch cytr sa niewidoczne, nie mozna wiec
stwierdzi¢, czy sa one plaskie czy wypukle. Wierzch natomiast wida¢ wyrazZnie.
Sktada sie on z waskiej prostokatnej ramy z dziesiecioma strunami biegnacymi
w poprzek niej, rownolegle do krotszych bokéw. Kobiety grajace na tych

34
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4. Instrumenty dete i perkusyjne

1. >ww — ugab (piszczatka)

Septuaginta okresla termin ugab jako opyavov, co oznacza narzedzie,
instrument inie wnosi Zadnych innych uscislajacych informacji. W tekscie
hebrajskim termin ugab wystepuje w Ps 150,4% . Niektorzy uwazaja, ze
ugab oznaczat poczatkowo piszczatkg pionowa; pdzniej mogt staé sig
terminem og6lnym oznaczajacym aerofony?’ . Poza Ps 150,4 ugab wystepuje
rowniez w Rdz 4,21, Hi 21,12 1 30,31,

2. mep - szofar (rég)

Szofar nalezy do grupy instrumentow detych. Jest jedynym
instrumentem uzywanym jeszcze dzi§ w synagogach® . Istnieja dwa rodzaje
szofaréw: jeden jest z rogu koziego i grano na nim podczas uroczysto$ci

instrumentach trzymaja je w pozycji pionowej, zarywajac struny palcami. Asor
mogt by¢ wiasnie cytra fenicka takiego rodzaju. Por. C. Sachs, Historia instru-
mentéw muzycznych, dz. cyt., s. 100.

W polskim tlumaczeniu Biblii Tysiaclecia termin ugab przelozony jest jako flet:
~chwalcie Go tof (bebnem) i tancem, chwalcie Go na strunach i na ugab (piszczalce)”.
Kilku thumaczy interpretuje tez termin jako ,,fletnie Pana”. Z cata pewnoscia jest to
niewlasciwe, gdyz pierwsze $§wiadectwa istnienia fletni Pana na Bliskim Wschodzie
sa prawie o dwa tysiaclecia poznigjsze od czasoéw opisywanych w Biblii.

C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 88.

Z Ksiegi Hioba (21,12) wiemy, ze ugab byt instrumentem melodycznym, a nie
akompaniujacym: ,,chwytaja za tofi(bgbenek) i kinnor (lirg) i tancza do wtoru ugab
(piszczalki)”. A zatem tof (bebenek) dawat rytm, kinnor (lira) akompaniament (har-
monia), za$ ugab (piszczatka) —lini¢ melodyczna. Jednak w tej samej ksiedze (30,31)
czytamy: ,,stad gra mi kinnor (lira) zatobnie, a gtos ugab (piszczatki) posmgtnial”.
Instrument ten posiadal wiec dos$é bogata skalg dzwiekow i duze mozliwosci
harmoniczne i dlatego miat zastosowanie tak w taficu i zabawie, jak i w zatobie.
W gminach prawowiernych uzywa si¢ go w nabozenstwach zwiazanych z nowiem.
We wszystkich synagogach, zaréwno gmin prawowiernych jak i liberalnych,
Nowy Rok oraz Dzien Pokuty konczy sig¢ gwaltownym, wzbudzajacym groze,
brzmieniem tradycyjnego szofaru. Wspdlczesne zydowskie szofary dysponuja
dwoma dzwiekami tj. drugim i trzecim z szeregu harmonicznego. Instrumentowi
do dzisiaj przypisuje sig, specjalne dziatanie. Obecnie religijne prawo zydowskie
zobowiazuje mgzczyzn do wstuchiwania sig w glos szofaru, podczas gdy kobiety
i dzieci sa zwolnione z tego obowiazku. Trwatoé¢ tych wspolczesnych praktyk
jest pozostato$cia starego rytu zabraniajacego kobietom i dzieciom kontaktow ze
$wigtymi instrumentami. Por. C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz.
cyt., s. 91-93.
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zwiazanych z nowiem ksiezyca, drugi — z rogu barana — byl przeznaczony
na dni postu. Rogi byly formowane — sptaszczane i odpowiednio wyginane
— pod wplywem goraca® .

Cecha charakterystyczna szofaru bylo dostojne, powazne i uroczyste
brzmienie: ,,Dmijcie w szofar (r6g) na nowiu, podczas peni, w nasz dzien
uroczysty! Bo to jest ustawa w Izraelu, przykazanie Boga Jakubowego”
(Ps 81,4-5).

W Starym Testamencie instrument ten wystgpuje az 64 razy, w tym
w Psalmach 4 razy (47,6; 81,4; 98,6; 150,3).

3. mmssn — hasosra (traba)

Na kartach Starego Testamentu hasosra wystgpuje 33 razy. Instru-
ment pojawia si¢ jednak dopiero po zakonczeniu niewoli babilonskiej (m.in.
Lb 10; 1 Krn 16,42; 2 Krn 13,12; 23,13; Ezd 3,10; Ne 12,35); w Ksigdze
Psalmow wystepuje tylko raz (Ps 98,6).

JozefiFlawiusz opisywal hasosre jako prosta rure ,,nieco mniej niz
lokie¢ dhuga” zakonczona czarg. Na tuku tryumfalnym cesarza Tytusa
w Rzymie, wzniesionym po zdobyciu Jerozolimy, przedstawiono jego
powrdt do kraju. Wéréd wielu przedmiotoéw kultowych, zrabowanych przez
Rzymian w §wiatyni jerozolimskiej, znajduja si¢ krotkie traby z lejkowata
czara glosowa — odpowiadajace opisowi Flawiusza i wygladowi wielu
instrumentéw ukazanych na egipskich malowidtach i ptaskorzezbach*' .

Hasosra instrument o charakterystycznym zakrzywieniu, wykonana
byta ze srebra lub brazu i posiadata mocny, dono$ny glos (por. Lb 10,1-10).
Hasosre uzywano podczas uroczysto$ci kultowych oraz jako instrument
sygnalizacyjny*.

Ps 98, w ktérym wystepuje hasosra, jest radosnym hymnem. Przy
dzwieku tego instrumentu wychwalano Boga Jahwe: ,,Przy hasosra (trabach)
i dzwieku szofar (rogu): radujcie si¢ wobec Pana Krola!” (98,6).

4. 9n - tofi(bgbenek)
Termin tof (w liczbie mnogiej: tupim)* wystgpuje w Ksigdze
Psalméw czterokrotnie (68,26; 81,3; 149,3; 150,4). Nazwy te odnosza si¢

40 A. Buchner, Encyklopedia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 42.

4l Tamze oraz C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 96.

42 Swiadczy o tym tekst: ,,sporzadz sobie dwie hasosry (traby) srebrne. Masz je
wykué. Beda one shuzyly do zwolywania catej spolecznosci i dawania znaku
do zwijania obozu” (Lb 10,2).

43 W. Gesenius, Hebrdisches und aramdisches Handworterbuch, Berlin 1959.
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do dawnego semickiego bgbenka obrgczowego. Bgbenki takie skiadaty sig
z drewnianej obrgczy i dwoch membran; nie posiadaty ani brzg¢kadet ani
paleczek. Membrany sporzadzano ze skOry zwierzat rogatych: barandw albo
dzikich koéz. Na bgbenkach przewaznie grywaty kobiety. Hebrajskie stowo
tof posiada tez formg czasownikowq, co mozna rowniez interpretowaé jako
,,bgbni¢” — czyli wydawa¢ dzwigk przez uderzanie w instrument perkusyjny** .

Bebenek towarzyszyt zwykle innym instrumentom muzycznym
nadajac utworowi tempo i rytm* . Cickawych informacji o zastosowaniu
tupim dostarcza Ps 68. Opisana jest w nim procesja obrzedowa, zwigzana
ze wspomnieniem wprowadzenia arki do $wiatyni. Na szczegolng uwagg
zastuguje wiersz 26: ,,$piewacy idg przodem, na koncu lirzyéci, w $rodku
dziewczgta topepot (uderzajgce w bgbenki)”. Wystepuje tu nietypowy sktad
instrumentdéw. Zwykle tof (tupim) wystepowal solo badz w wigkszym
skladzie instrumentalnym. W Ps 68 instrument wystgpuje tylko z lirami
i $piewem* .

5. obsby, oorbun — selslim i msiltayim (talerze)

Dwa terminy hebrajskie: selslim i msiltayim, pochodzg od czasownika
salal— ,,zabrzgczed, zadzwigezec”. Wystepujaca w drugim terminie koncowka
oznaczajaca zdwojenie — ayim jest aluzja do przedmiotu sktadajacego sig
z dwoch czgéci?’. Septuaginta oba terminy hebrajskie przettumaczyla jako
KkapParo — czyli talerze.

Psalm 150,5 wymienia dwa rodzaje selslim: selslé sama’ i selsle
trua. Przymiotnik $dma’ thumaczony jako ,jasny”, ,,czysty”, ,,dzwi¢czny”,
za$ trud jako ,,0stry”, ,brz¢czacy”, ,hatasliwy™* .

4 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 90; A. Buchner,
Encyklopedia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 42.

Na begbenku (bgbenkach) grano takze bez towarzyszenia innych instrumentow
w momencie ekstazy prorockiej, zob. Wj 15,20.

Mozna wiec domniemac, ze w tym zespole $piewacy zapewniali lini¢ melodyczna,
lirzysci tlo harmoniczne (akompaniament), a dziewczeta uderzajace w fupim
(begbenki) nadawaly tempo i rytm.

Terminy pokrewne w innych jezykach wschodnich, jak turecki zi/, arabskie salasil
oznaczaja talerze, C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 103.
Biblia Tysiaclecia terminy te thumaczy jako cymbaly ,,dzwieczne” i ,,brzeczace”.
Tak wiec tumaczenie Biblii Tysiaclecia: ,,chwalcie Go na cymbatach dzwiecznych,
chwalcie Go na cymbalach brzeczacych” winno brzmieé: ,chwalcie Go na
talerzach dzwiecznych, chwalcie Go na talerzach brzeczacych”.
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Nazwa msiltayim oznacza male talerze, na ktorych grano jak na
wspoiczesnych kastanietach albo tez przytwierdzone one byly do
wewngtrznych stron rozszczepionego kawalka trzciny i wydawaly dzwigk
przez potrzasanie.

Talerze (cymbaly) w Pismie Swiqtym $cisle wiagzaly si¢ z rytualem
i kultem Jahwe (1 Krn 15,16-19; 2 Krn 5,12; Ezd 3,10).

Poza Ps 150,5 nazwa selslim wystgpuje w Starym Testamencie
3razy (2 Sm 6,5; Hi 40,31; 1z 18,1). Natomiast termin msiltayim wystgpuje
w Starym Testamencie 14 razy (Pwt 28,42; 1 Kin 13,8; 15,16; 15,19; 15,28;
16,5; 16,42; 25,1; 25,6; 2 Krn 5,12; 5,13; 29,25; Ezd 3,10; Ne 12,27).
W Ksigdze Psalméw wyrazenie to nie wystepuje.

Z.akonczenie

Wyzej przedstawione analizy pozwalaja na skonstruowanie kilku
wnioskow.

1. Sugestie zawarte w tytutach psalméw dotyczace instrumentow
muzycznych, przy akompaniamencie ktérych miaty by¢ wykonywane, nie
dostarczaja zbyt wielu informacji. Najczesciej, bo w siedmiu psalmach,
wystepuje wskazowka: ,,na instrumenty strunowe”.

2. Sugestie dotyczace melodii psalmow takze nie sa wyczerpujace.
Dopiero ich kontekst, charakter literacki oraz warstwa tekstowa posrednio
mowia o charakterze melodii. Okredlenia melodii byly najczesciej
pierwszymi stowami znanych melodii ludowych. W Ksigdze Psalmow jest
ich 91 dotycza 15 psalmow.

3. Wéréd instrumentow strunowych wyroznialy si¢: kinnor, nevel
i asor. Kinnor, jako najmniejszy instrument, posiadat dzwigki wysokie; byl
wigc instrumentem prowadzacym. Nevel, instrument wigkszy od kinnor,
posiadat dzwigki, ktore we wspolczesnej klasyfikacji mozemy umiesci¢ na
poziomie alt — tenor. Przez analogi¢ mozna poréwnac¢ go do funkcji, jaka
spetnia np. altowka w kwartecie smyczkowym (kinnor odpowiadalby wtedy
funkcji skrzypiec). Asor za$, najwigkszy z instrumentéw strunowych,
posiadal najnizsze brzmienie. Postugujac si¢ powyzsza analogia petitby
funkcje wiolonczeli lub kontrabasu® .

4. Sposréd instrumentow detych i perkusyjnych najbardziej
popularne byly tofi (bebenek) i szofar (r6g), ktore w Ksiedze Psalmow

49 A. Chodkowska, Instrumenty orkiestry dzisiejszej, Krakéw 1960, s. 79.
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wymieniane sg po cztery razy. Pozwala to na postawienie tezy, iz glownym
trzonem instrumentarium hebrajskiego na podstawie Ksiggi Psalmow byly
instrumenty: kinnor, nevel, tof i szofar.

5. W artykule zasygnalizowane zostaty niedoktadne thumaczenia
nazw wlasnych hebrajskich w Biblii Tysiaclecia. Przedstawia to ponizsze
zestawienie.

Termin hebrajski | Ilo§¢ wystapien w Ps| Jest thumaczony | Powinien by¢
Kinnor 13 Harfa Lira

Nevel 8 Cytra Harfa

Asor 3 Lira Cytra

Ugab 1 Flet Piszczatka
Selslim 1 Cymbatly Talerze

6. Muzyka w Ksigdze Psalmow ($piew i instrumenty muzyczne)
byta uniwersalnym $rodkiem wyrazania przezy¢, emocji i uczué. Muzyczne
srodki wyrazu pozostawaly takze w stuzbie Bozej. Poprzez muzyke
wychwalano, wielbiono i btagano Boga Jahwe. Muzyka, jako element
odgrywajacy znaczaca rolg w zyciu czlowieka, byla doceniana u Hebraj-
czykow 1 rozwijana na przestrzeni wiekOw w coraz doskonalsze formy.

Summary

The article by Robert Kaczorowski tells about the musie in the Book
of Psalms which is a collection of the most beautiful religious songs. Israel-
ites from the Old Testament times did not use the notation in contemporary
understanding. That is why it is difficult to reproduce the ancient musie.
But at the beginning of every psalm there is a suggestion about melodies or
instruments which could be used. The paper shows us that folksongs were
these melodies which were the most popular with singing psalms. And the
most popular instruments there were string instruments: kinnor — lyre, nevel
— harp; apart from that: fofi— tambourine and szofar — horn.



Studia Gdanskie
XV-XVI (2002-2003)

Ks. AbaMm RoMEIkO
INSBRUCK

TEORIA MIMETYCZNO-OFIARNICZA
— WPROWADZENIE DO ANTROPOLOGII
RENE GIRARDA

Wstep

Dzigki codziennym doniesieniom prasowym i radiowo-telewizyj-
nym jeste$my $wiadkami wydarzen majacych miejsce w ré6znych stronach
globu ziemskiego. Jednym z dominujacych tematow jest migdzyludzka prze-
moc: wojny, zamachy terrorystyczne, grabieze, pobicia itd. Dostrzegamy,
Ze postgp moralny nie jest wprost proporcjonalny wzglgdem postgpu tech-
nicznego, a wiele wynalazkow jest wykorzystywanych przeciwko cztowie-
kowi.

Wyjasnienia fenomenu przemocy podjat si¢ francuski antropolog
1 literaturoznawca René Girard. Dokonat tego w ramach wypracowanej przez
siebie teorii mimetyczno-ofiarniczej, ktora ukazuje mechanizmy, jakie rza-
dza relacjami migdzyludzkimi — na jakiej zasadzie one powstaja i co je
ksztattuje. Girard wskazal, Ze ludzie sa czesto nieswiadomi czynnikow wply-
wajacych na formg ich wzajemnego odniesienia. Przedmiotem zaintereso-
wania jego teorii jest cztowiek jako jednostka a jednoczeénie spoteczen-
stwo, ktérego jest on czgécia.

René Girard, omawiajac fenomeny religijne, uzywa terminéw funk-
cjonujacych takze w ramach zwiazanej z Biblia tradycji judeochrzescijan-
skiej. Odnosi je jednak do religii ,,pozabiblijnych”, zrodto powstania kto-
rych dostrzega w samym czlowieku. Negatywne zjawiska, ktore im towa-
rzysza, moga by¢ przezwycigzone jedynie poprzez prawde ptynaca z Obja-
wienia zawartego w Biblii, przede wszystkim za$ z Ewangelii.

René Girard urodzit si¢ w 1923 r. w Awinionie w potudniowej Fran-
cji. W latach 1943-1947 studiowat w Paryzu na Ecole des Chartres, gdzie
zdoby! wyksztatcenie jako archiwista-paleografispecjalizujacy si¢ w okre-
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sie §redniowiecza. Od 1947 r. studiowat w USA na Uniwersytecie Indiana,
gdzie w 1950 r. uzyskat doktorat z historii; jednocze$nie prowadzit tam do
1953 r. zajecia z jezyka i literatury francuskiej. Wykfadat na uniwersytetach
amerykanskich, w tym od 1981 r. na Stanford University, gdzie w 1995 r.
przeszedl na emeryturg.

Z inspiracji René Girarda powstato w 1990 r. Colloquium on Vio-
lence and Religion (COV&R), ktorego celem jest rozwijanie teorii mime-
tyczno-ofiarniczej poprzez naukowe opracowywanie takich zagadnien jak
np. relacja migdzy przemocg a religig oraz geneza i kierunki rozwoju kultu-
ry ludzkiej. Kolokwium liczy obecnie ponad 200 czlonkéw w USA i Euro-
pie, ktorzy spotykaja si¢ na corocznym sympozjum. Dzieki finansowemu
wsparciu ze strony uniwersytetu w Innsbrucku wydawany jest w ramach
kolokwium periodyk ,,The Bulletin of the Colloquium on Violence and
Religion” oraz ,,Contagion: Journal of Violence, Mimesis, and Culture™’.

Wi jezyku polskim wydano nastgpujgce ksiazki autorstwa René Gi-
rarda: Koziof ofiarny (L6dz 1987, 1991; wyd. fr. 1982); Dawna droga, kto-
rq kroczyli ludzie niegodziwi (Warszawa 1992; wyd. fr. 1985); Sacrum i prze-
moc (Poznan t. 1: 1993, t. 2: 1994; wyd. fr. 1972); Szekspir, Teatr zazdrosci
(Warszawa 1996; wyd. ang. 1991); Prawda powiesciowa i klamstwo ro-
mantyczne (Warszawa 2001; wyd. fr. 1961).

1. Mimesis

Czlowiek jest istota pozadajacg. Ludzkie pozadanie nie ma okre-
$lonego charakteru ani przedmiotu pozadania. Kryterium wyboru przed-
miotu pozadania nie jest jego warto$¢, lecz fakt, ze jest on pozadany przez
innych ludzi. Poprzez nasladowanie (gr. mimesis) postgpowania drugiego
czlowieka dokonywany jest wybor przedmiotu pozadania. Zjawisko to za-
uwazyl juz Arystoteles, ktory w Poetyce napisal, ze czlowiek odroznia sig
od innych zwierzat swoja wielka zdolnoscia do nasladownictwa?.

Nasladownictwo ma nierzadko negatywne konsekwencje. Staje sie
ono sita destruktywng, prowadzaca do rywalizacji i w konsekwencji do
konfliktu i agresji. Mechanizm nasladownictwa pozostaje ukryty, nie jest
on zrozumialy przez tych, ktorych dotyka®. Pozadanie ludzkie ma rzadko
charakter spontaniczny. W.rzeczywisto$ci jest ono kierowane przez ,.kogos

' The Girard Reader, red. J. G. Williams, New York 1996, s. 1-6.
2 R. Girard, Things Hidden since the Foundation of the World, Stanford 1994, s. 1.
3 Tamze, s. 7-10.
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trzeciego”, ktory poprzez swoje zainteresowanie danym obiektem okresla,
ze jest on wart pozadania. Ow , trzeci element” mozemy okreli¢ mianem
modelu. Model jest posrednikiem wskazujacym, jaki obiekt jest godny po-
zadania, a jednoczesnie rywalem w jego osiagnigciu. René Girard zauwa-
zyl, ze relacje migedzyludzkie mozemy uja¢ w schemat trojkata, ktorego
wierzchotki stanowia nastgpujace elementy: 1. podmiot pozadania; 2. przed-
miot pozadania; 3. model, ktorego podmiot nasladuje*.

Cecha charakterystyczna rywalizacji mimetycznej jest fakt, ze
nierzadko wystgpuje ona migdzy osobami spokrewnionymi. W wielu wy-
padkach mamy do czynienia z kt6tnia miedzy dwoma braémi, ktérej fina-
fem jest przemoc wzgledem jednego z nich. Przyktady znajdujemy w Bi-
blii, mitach oraz wydarzeniach historycznych; np. Kain i Abel, Ezaw i Ja-
kub, Eteokles i Polinejkes, Romulus i Remus oraz Ryszard Lwie Serce i Jan
bez Ziemi® .

Relacja pomigedzy podmiotem pozadania i modelem opiera si¢ na
podwdjnym wiazaniu sprzecznych ze soba polecen (double bind). Model,
bedacy jednocze$nie rywalem, kieruje w strong podmiotu pozadania dwa
sygnaly: 1, jako model — ,,nasladuj mnie!”; 2. jako rywal — ,,nie nasladuj
mnie!”. To podwéjne wiazanie poprzez sprzeczne ze soba informacje jest
cecha charakterystyczna ludzkiego zachowania®. ,,0 ile pragnienie moze
ksztaltowac si¢ swobodnie, jego natura mimetyczna prawie zawsze je wcia-
gnie w $lepa uliczke double bind. Wolna mimesis rzuca sig $lepo na prze-
szkodg pragnienia konkurencyjnego; mimesis rodzi swa wlasng porazke,
a porazka z kolei wzmocni mimetyczna tendencjg. Jest to samonapedzaja-
cy sig proces, ktory sig stale pogarsza i upraszcza. llekro¢ uczen mysli, ze
byt jest tuz przed nim, stara si¢ go dosiggna¢, pragnac tego, co tamten mu
ukazuje; i natyka si¢ za kazdym razem na sil¢ pozadania przeciwnika. W lo-
gicznym, cho¢ szalenczym skrocie myslowym szybko ulegnie przekona-
niu, Ze sama przemoc jest najpewniejszym znakiem bytu, ktory ciagle mu
ucieka. Odtad przemoc i pragnienie sa z soba zwigzane™’ .

J. M. Domenach, René Girard - Hegel chrystianizmu, ,Literatura na Swiecie”
1983, 12, s. 310; R. Girard, Mimesis and Violence: perspectives in Cultural
Criticism, w: The Girard Reader, dz. cyt., s. 9.

R. Girard, Sacrum i przemoc, Poznan 1993, t. 1, s. 83-84.

S. Budzik, Dramar Odkupienia, Kategorie dramatyczne w teologii na
przykiadzie R. Girarda, H. U. von Balthasara i R. Schwagera, Tarméw 1997,
s. 56; R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1, s. 204-205.

7 R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1, s. 205.

(=)
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Wejscie w posiadanie obiektu pozadania nie konczy konfliktu mig-
dzy podmiotem pozadania a modelem-rywalem. Powodem tego jest fakt,
ze w rzeczywisto$ci celem podmiotu pozadania nie jest tylko i wytacznie
przedmiot pozadania, ale przede wszystkim prestiz jaki sie wiaze z tym, ze
Ow przedmiot zostat przez niego wzigty w posiadanie. Prestiz ten mozemy
okresli¢ jako uczucie metafizyczne, ktore nie przynosi pozytku o charakte-
rze materialnym oraz komfortu egzystencjalnego. Dazenie do osiagnigcia
prestizu wynikajacego z posiadania przedmiotu pozadania prowadzi w eks-
tremalnych sytuacjach do zaburzen ludzkiej psychiki. Mozemy tu mowic¢
o ontologicznym lub metafizycznym pozadaniu. Nasladowany model przyj-
muje postac idola, ktory zdaniem podmiotu pozadania posiada petnie, kto-
rej jemu brakuje. Z tego powodu model staje si¢jednoczesnie przedmiotem
czci®. Metafizyczny charakter ludzkiego pozadania i wynikajaca stad eska-
lacja rywalizacji powoduja, ze uczestnicy konfliktu traca z pola widzenia
przedmiot pozadania, a koncentruja si¢ na obopdlnej nienawisci i zazdro-
§ci®.

W momencie, w ktorym intensywno$¢ mimetycznej rywalizacji
przekracza punkt krytyczny, angazuja sig jej uczestnicy w niekonczacym
si¢ konflikcie na zasadzie: ,kazdy przeciwko kazdemu”. Przemoc, ktora
wymyka sig spod kontroli — szczego6lnie dotyczy to spofecznosci archaicz-
nych (pierwotnych), gdzie nie ma zinstytucjonalizowanego systemu sadow-
niczego, zagraza egzystencji grupy znajdujacej si¢ w konflikcie. ,,Dopoki
nie ma instytucji, ktora postawi si¢ w miejsce strony pokrzywdzonej, by
wziqé na siebie zemste, dopOty istnieje niebezpieczenstwo nie konczacego
si¢ odwetu™'’. Raz rozpetana przemoc jest przyczyna kolejnych aktow prze-
mocy. Raymund Schwager, innsbrucki dogmatyk, ktory jako pierwszy do-
konat teologicznej recepcji idei René Girarda, napisat m.in.: ,,Tam gdzie
raz poplyneta krew, staje si¢ ona zarazliwa jak dzuma. Przemoc goni prze-
moc. Gdzie brakuje nadrzgdnego autorytetu, ktoéry wziatby w swe rece $ci-
ganie zbrodni, tam spirala krwawej zemsty nie ma konca”'!.

8 S.Budzik, dz. cyt., s. 56; R. Hamerton-Kelly, A Tribute to René Girard on his
70th birthday, ,,Contagion” 1994, s. IX.

9 S. Budzik, dz. cyt., s. 57; C. Rowinski, Mysl René Girarda, ,Literatura na
Swiecie” 1983, 12, s. 307.

10 R. Girard, Sacrum... dz. cyt., t. 1, s. 23.

"I R. Schwager, Brauchen wir einen Siindenbock? Gewalt und Erlosung in den
biblischen Schriften, Wien-Miinchen 1994, s. 18.
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2. Mechanizm kozla ofiarnego

Mimesis, oprocz tego, ze jest sila niszczaca, przynosi takze srodek
zaradczy przeciwko migdzyludzkiej przemocy. Objawia si¢ on w sytuacji,
w ktorej przemoc kolektywnie zostaje skierowana przeciwko jednej, w spo-
sob przypadkowy wytypowane;j ofierze. Dzigki temu dochodzi do swego ro-
dzaju katharsis. Kolektywna przemoc powoduje, ze jej uczestnicy jednocza
sig, zapominajac jednoczesnie o dotychczas dzielacych ich konfliktach. Dzigki
kolektywnemu zjednoczeniu przeciwko jednej ofierze powraca zagrozony
destrukcja porzadek spoteczny. Mechanizm ten mozemy nazwaé mechani-
zmem kozta ofiarnego (fr. mécanisme victimaire, ang. victimage mechanism).

Pojecie koziot ofiarny (gr. apopompaios, tac. caper emissarius,
fr. le bouc émissaire, ang. scapegoat) nawiazuje do opisanego w 16 roz-
dziale Ksiegi Kaptanskiej rytu przebtagania, w ramach ktorego wypedzano
na pustynie kozla, bedacego uosobieniem grzechéw popetionych przez
Izraelitow. René Girard wskazuje jednak, ze kozta ofiarnego nalezy rozu-
mie¢ w sensie potocznym. Jest nim przypadkowa i niewinna ofiara, w kto-
rej dostrzega si¢ przyczyng panujacych problemow oraz wokot ktorej kon-
centruje si¢ powszechna nieche¢ i nienawi$é'?.

W mechanizmie kozta ofiarnego mozna wyr6znié trzy etapy:
1. kryzys mimetyczny; 2. przemoc wzgledem ofiary; 3. sakralizacja ofiary.
Eskalacja wzajemnego pozadania prowadzi do kryzysu mimetycznego,
ktorego skutkiem jest ogolny chaos i zagrozenie istnienia spotecznosci.
Oznaka pojawiajacego sig¢ kryzysu mimetycznego jest zanik roznic pomigdzy
czionkami danej wspolnoty: ,, W prymitywnej religii i w tragedii mamy t¢
sama, podstawowa zasadg, zawsze jednak ukryta. Porzadek, pokoj i urodzaj
opieraja si¢ na roznicach kulturowych. Ale to nie roznice, tylko ich zanik
powoduja szalona rywalizacj¢, walke do konca miedzy cztonkami tej same;j
rodziny lub tej samej spoteczno$ci”’?. Intensyfikacja konfliktu mime-
tycznego prowadzi do odréznicowania, tzn. do odrzucenia tradycyjnych
struktur spotecznych, w tym rol jakie poszczegolne jednostki petnia
w spoteczenstwie, i do kryzysu kulturowego. Szczegdlnie niebezpieczne sa
okresy przejsciowe, kiedy struktury spoleczne sa stabe'*.

12°S. Budzik, dz. cyt., s. 59-60; R. Girard, ,, The Ancient Trail Trodden by the
Wicked”: Job as a Scapegoat, ,,Semeia” 1984, 33, s. 14.

13 R. Girard, Sacrum...dz. cyt., t. 1, s. 69.

14°S. Budzik, dz. cyt., s. 61-62; R. Girard, Koziot ofiarny, L.6dz 1991, s. 23-24;
R. Schwager, dz. cyt. s. 26.
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Kolektywna przemoc wzglgdem ofiary pomaga w przezwycig¢zeniu
kryzysu mimetycznego. ,,Tam gdzie jeszcze przed chwilg byly tysiace
drobnych konfliktéw, tysiace sktdéconych braci, oddzielonych od siebie —
ZnOw pojawia si¢ wspoélnota catkowicie pojednana w nienawisci, ktora
wzbudza tylko jedna osoba. Wszystkie urazy rozsiane pomigdzy tysiace
ludzi, wszystkie sprzeczne akty nienawisci, bgda kierowa¢ si¢ przeciwko
jednemu czlowiekowi, ktory staje si¢ kozlem ofiarnym”" . Przypadkowa
ofiara staje si¢ personifikacja kryzysu spotecznosci, ktora jest przekonana
o jej winie. Ofiara moze by¢ pojedyncza osoba lub grupa osob. Chociaz
wybor dokonywany jest przypadkowo, to jednak mozna mowié¢ o pewnym
kryterium selekcji ofiarniczej. René Girard napisal na ten temat: ,Na
mniejszosciach etnicznych oraz religijnych czgsto skupiaja si¢ wrogie
uczucia wigkszosci. I to stanowi kryterium selekcji ofiarniczej, niewatpliwie
relatywnej, jesli idzie o poszczegdlne spolecznos$ci, jednakze
transkulturowgj, jesli idzie o sama zasade. (...) Poza kryteriami kulturowymi
i religijnymi mamy takze kryteria czysto fizyczne. Choroba, obled,
deformacje typu genetycznego, przypadkowe okaleczenia, a nawet
wszelkiego rodzaju kalectwa — prowokuja postawy przesladowcze. (...)
Utomnos¢ jest wpisana nierozdzielnie w zespo6t cech ofiarniczych, (...) kazde
indywiduum, ktére ma trudnosci adaptacyjne — obcokrajowiec, prowincjusz,
sierota, dziecko wplywowych i zamoznych rodzicdéw, chromy lub po prostu
nowo przybyly - jest w mniejszym lub wigkszym stopniu traktowane jako
utomne. (...) W miar¢ oddalania si¢ od statusu wigkszosci — obojetne w jakim
kierunku — rosnie mozliwo$¢ przesladowan. Latwo to zauwazy¢ w przypadku
tych, ktérzy znalezli sig¢ na dole drabiny spolecznej. Natomiast trudniej
zauwazy¢, ze do marginesu biedoty czy marginesu «anormalnych»
nalezatoby w tym kontekscie doda¢ jeszcze jeden margines — margines
bogatych i moznych. (...) W okresie spokoju mozni i bogaci korzystaja
W sposob oczywisty z protekcji oraz przywilejow niedostgpnych dla
wydziedziczonych. (...) Wystarczy jeden rzut oka na histori¢ powszechna,
aby sobie uswiadomi¢, ze ryzyko gwattownej $mierci z rak rozws$cieczonego
tlumu jest statystycznie wigksze w przypadku uprzywilejowanych niz
wszystkich pozostatych klas!'®.

Dokonanie kolektywnej przemocy wzglgdem ofiary (mord lub inna
jej forma, np. wygnanie) powoduje, Ze do spoleczenstwa wraca pokoj. Jego
cztonkom wydaje sie, Ze zadzialala tutaj nadprzyrodzona sita, Uczestnicy

15 R. Girard, Sacrum... dz. cyt., t. 1, s. 110.
16 R, Girard, Koziot..., dz. cyt., s. 29-30.
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kolektywnej przemocy doswiadczaja epifanii bostwa!” . Od tej chwili w inny
sposob postrzegaja ofiare. Nie jest ona juz winna spolecznego niepokoju,
lecz staje si¢ zrodtem pojednania i blogostawienstwa. Mamy tu do czynienia
7 trzecim etapem mechanizmu kozta ofiamego — z sakralizacja ofiary. Nagle
powracajacy pokdj umacnia spoleczno§¢é w przekonaniu, ze ofiara byta winna
kryzysowi spotecznemu. Zmiana sposobu pojmowania roli ofiary dokonuje
sie w momencie, kiedy kryzys przekracza punkt krytyczny i kiedy dochodzi
w sposob kolektywny do przemocy — do zlozenia ofiary'®. Ofiara, ktora
dotychczas byla zrodlem niepokoju staje sig gwarantem tadu spolecznego.
Dokonujacy przemocy nie dostrzegaja mechanizmu, ktory ich do tego
doprowadzit. Jest to mistyfikacja, ktora petni jednak istotna role w powstaniu
podstawowych instytucji spotecznych; stanowi ona mechanizm zatozycielski
tadu spotecznego i religijnego' . '

3. Ryty, tabu, zakazy, normy i mity

Spotecznos¢ doswiadcza kryzysu mimetycznego a nastgpnie, dzigki
kolektywnej przemocy wzgledem ofiary, pokoju. Sita tego doswiadczenia
jest przyczyna, ze w przyszto$ci bedzie ono stanowito swoisty punkt
odniesienia przy podejmowaniu réznego rodzaju istotnych dla zycia
spotecznego decyzji. Postrzegane bedzie ono w powszechnym przekonaniu
jako zrédto najwyzszej wiedzy. Objawiajace sig w akcie kolektywnej
przemocy bostwo traktowane jest jako zatozyciel kultu przyjmowanego przez
spoleczno$é dodwiadczong kryzysem mimetycznym. Wazna rolg kultyczna
odgrywaja tu zwloki ofiary — Zyjaca ofiara jest, jako winna panujacego
kryzysu, zrodtem $mierci, po zabiciu staje si¢ zrodtem zycia. Sytuacja ta
jest przyczyna przekonania, ze ofiara nie stanowi jedynie granicy migdzy
tym co zfe i dobre, ale granicg migdzy $miercia i zyciem® .

Spotecznosé doswiadczona kryzysem mimetycznym, obawiajac sig
jego powrotu, stara si¢ jak najdoktadniej odtworzyé mechanizm zatozycielski
w ramach rytu ofiarniczego, pomimo ze nie rozumie jego istoty. Ryt powtarza
poszczegdlne stadia kryzysu mimetycznego. ,,Dozujac” przemoc zapobiega
si¢ jej nickontrolowanemu wybuchowi. RézZnica pomigdzy pierwszym

17 R. Girard, Hiob — ein Weg aus der Gewalt, Ziirich-Diisseldorf 1999, s. 43.

18 R. Girard, Things..., dz. cyt., s. 27.

19 1. A. Kloczowski, Przemoc, sacrum, Ewangelia. O teorii religii René Girarda,
W drodze” 1985, 4, s. 12.

20 R, Girard, Things..., dz. cyt., s. 40-41.
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kolektywnym morderstwem a przemoca w ramach rytu polega na tym, ze
w pierwszym przypadku mamy do czynienia z wydarzeniem nieplano-
wanym, spontanicznym, dla danej spoleczno$ci jednorazowym, w drugim
za$ z czynnos$ciami wcze$niej obmys$lonymi, powtarzanymi wedtug
okreslonych regul*' . W ramach rytu dochodzi do podwojnej substytucji:
1. zastapienie spotecznosci przez jedna ofiarg, ktore jest oparte na
mechanizmie kozla ofiarnego; 2. zastapienie ofiary pierwotnej, ztozonej
spontanicznie wprzesztosci w ramach mechanizmu zatozycielskiego, przez
ofiare z kategorii ,,istot do po$wigcenia”? .

Mechanizm kozla ofiarnego wytycza granice pomi¢dzy profanum
—pokojowa sfera zycia spotecznego — a sfera sacrum, stanowiaca zagrozenie
ajednoczesnie bedaca czyms fascynujacym. Rzeczywisto$¢ sacrum jest nie
tylko zrodtem dobra, ale takze tego, co destabilizuje i dokonuje
odréznicowania. Warto zauwazy¢, ze tacinski termin sacer jest ttumaczony
z jednej strony jako $wigty, z drugiej zas jako przeklety. Analogiczne terminy,
majace podwdjne, przeciwstawne znaczenia znajdujemy takze w innych
jezykach®. Sacrum stanowi zrodto blogostawienstwa, jesli pozostaje
w odpowiednim dystansie do sfery profanum; inaczej staje si¢ $miertelnym
zagrozeniem dla spotecznos$ci®*. Raymund Schwager opisat te sytuacje
w nastgpujacych stowach: ,,W przestrzeni profanum zyja zwykli ludzie, na
zewnatrz za$ stworzone przez mechanizm kozla ofiarnego moce i bostwa
oraz ci ludzie, ktorzy ciesza si¢ wyjatkowa relacja wzgledem sacrum.
Ustanowienie tego fundamentalnego rozréznienia powoduje jednoczesne
powstanie tabu, ktorych zdaniem jest zapobiezenie, by nieczyste sity sacrum
przedostaty si¢ ponownie do spotecznosci ludzkiej” .

Spotecznos¢, ktora chee zapobiec rozprzestrzenianiu sig¢ przemocy,
ustanawia zakazy i normy. W spotecznosciach pierwotnych dotycza one
przede wszystkim pozywienia i ludzkiej seksualnoscig. Poniewaz wspom-
niane obiekty sa tatwo dostepne, staja sig czgsto przedmiotem rywalizacji
i prowadza do destrukcyjnych dla spotecznosci konsekwencji®. Z tego
powodu ,,wszgdzie tam, gdzie szalata przemoc, pojawia si¢ zakaz™? .

2l R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1,s. 12-14.

Tamze, s. 141.

23 R. Girard, Sacrum..., dz. cyt. 1994, t. 2, s. 133,

24 C. Bandera, Separating the Human from the Divine, ,,Contagion” 1994, s. 85-86.
25 R. Schwager, dz. cyt., s. 34.

26 S. Budzik, dz. cyt., s. 75.

R. Girard, Przemoc..., dz. cyt., t. 2, 5. 71
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Z mechanizmem kozta ofiarnego zwigzane jest powstanie mitow.
Mity stanowia ,.teologiczne” uzasadnienie rytow ofiarnych. Ich zadaniem
jest usprawiedliwienie stosujacych przemoc i wskazanie na zasadno$¢
zlozenia ofiary. Przekonanie przesladowcow o wlasnej niewinnosci jest cecha
charakterystyczng mitow. Sa oni przekonani, Ze czynig co$ zaslugujacego
na pochwale, a jednoczesnie nie dostrzegaja, Ze ulegaja mechanizmowi kozta
ofiarnego; nie pojmuja, ze ofiara jest niczym innym jak koztem ofiarnym?.
Elementy zawarte w mitach sa analogiczne do tych, z ktorymi mamy do
czynienia w rytach: 1. kryzys mimetyczny i zwiazane z nim odréznicowanie;
2. przypisanie winy koztowi ofiarnemu, ktéry nosi znamiona selekcji
ofiarniczej; 3. kolektywna przemoc wzgledem kozta ofiamego; 4. powrot
tadu spotecznego i pokoju; 5. proces sakralizacji?®.

W mitach wystepuje ofiara, na ktora zrzuca si¢ odpowiedzialnosé
za kryzys dotykajacy spotecznos¢ ludzka. Traktuje sie ja z wyjatkowym
okrucienistwem, co jest swego rodzaju sygnatem, iz nie chodzi tu o przemoc
o charakterze symbolicznym. Ofiara dochodzi stopniowo do przekonania
o stusznosci postepowania przesladowcow, wierzy, ze jest winna zarzucanym
jej czynom, co przysparza jej sympatii a nawet szacunku® . Typowym
przyktadem jest mit o Edypie — krolu Teb. Oskarzono go o $ciagnigcie na
miasto zarazy na skutek przestgpstw, ktore popetnit — ojcobdjstwa
i kazirodztwa. Edyp jest ,naznaczony” — jest kulawy, niewiadomego
pochodzenia i jest obcokrajowcem. Po wypedzeniu go z miasta choroba
ustepuje.

Zakonczenie

Powszechno$¢ migdzyludzkiej przemocy, jej powiazanie ze
zjawiskami o charakterze religijnym, mechanizm powstawania samych religii
i ich zywotno$¢ oraz zjawisko kultury ludzkiej w ogélnym sensie budza
zainteresowanie badaczy. Powstale na ten temat opracowania zawieraja
rozwiazania o charakterze fragmentarycznym, a dotyczace okreslonej epoki,
obszaru geograficznego, czy krggu kulturowego. Teoria mimetyczno-

28 R.Girard, , The Ancient Trail...., art. cyt., s. 29; J. M. Hallman, Am I Born a Sinner?
Augustine of Hippo and René Girard, ,,The Irish Theological Quarterly” 1993,
s. 90.

29 JH. Arias (Rezension): R.J. Golsan, René Girard and Myth: An Introduction,
,COV&R — Bulletin” 1993, 5, s. 12.

30 R. Girard, Hiob..., dz. cyt., s. 144,
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ofiarnicza René Girarda stanowi odwazna probe syntezy, calosciowo ujmujac
wyZej wymienione zagadnienia. Rozwiazania przez niego zaproponowane
staly si¢ inspiracjg dla wielu naukowcow zajmujacych sie¢ m.in. filozofia,
teologia oraz naukami spolecznymi. Np. dzigkijego teorii mozna wyjasnic
problem bgdacy dla wielu zrédlem zgorszenia, a mianowicie dlaczego
w Biblii tak wiele jest mowy o przemocy ze strony Boga i czlowieka. Autor
niniejszego opracowania wyraza nadzieje, ze dzigki informacjom w nim
zawartym bedzie mozna wlasciwie oceni¢ koncepcje francuskiego uczonego,
ktorego mysl, z powodu nieznajomos$ci wszystkich jego dziel, jest
niewlasciwie interpretowana i niekiedy klasyfikowana w nurcie wspolczesne;
gnozy czy ezoteryki. Stanowi ono jednoczesnie wprowadzenie do dwoch
artykutow, w ktorych omowiona zostanie koncepcja ofiary Girarda oraz jej
recepcja teologiczna.

Zusammenfassung

Im Zentrum der opfermimetischen Theorie René Girards steht die
Frage nach der Gewalt, insbesondere nach der von zahlreichen Mythen be-
glaubigten Griindungsgewalt, die am Anfang aller Gesellschaften steht. Es
ist der Meinung Girards das mimetische, nachahmende Verhalten des Men-
schen, das aus jeder individuellen Begierde, Rivalitit und Gewalt erwach-
sen lasst. Weil diese den sozialen Zusammenhalt bedroht, tendieren alle
Gruppen zu stellvertretenden kollektiven Gewaltakten an einzelnen Siinden-
bocken, deren Opferung zu einem heiligen Akt verklart wird. Dies ist der
Ursprung des Heiligen und des Opfers zugleich. Anhand von umfangrei-
chem ethnologischem Materiat, aber auch durch genaue Lektiire mytholo-
gischer und religioser Texte vermag Girard seine These zu erhirten, dass
die darin verschleierte Gewalt keineswegs symbolisch zu lesen ist: Stets
sind es reale, historische Gewaltakte, die sich in Ritus und Mythos heiligen
und rechtfertigen.
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TAKSA ZA POSLUGI DUSZPASTERSKIE
W ARCHIDIAKONACIE POMORSKIM
W XVII - XVIII W,

Wladze ko$cielne dostrzegaly konieczno$¢ ustalania taksy za czyn-
nosci liturgiczne i na utrzymanie kaptandw oraz shuzby koscielnej, aby wier-
ni, ktorzy prosili o postugi duchowe, nie sarkali na zbyt wygoérowane opla-
ty, a duszpasterze i urzednicy w konsystorzach mogli z nich czerpaé na swe
utrzymanie. Postulaty ustalania, publikowania i oglaszania taksy pojawiaty
si¢ na synodach prowincji gnieznienskiej wielokrotnie.

Taksg taka wydano w Zbiorze Karnkowskiego z 1579 1., i chociaz
nie zostal on nigdy opublikowany ni zatwierdzony przez papieza, byl po-
wszechnie honorowany i poshuzyt za podstawg do nowej urzgdowej kody-
fikacji prowincjonalnego prawa koscielnego w Polsce'. W 1601 r. Bernard
Maciejowski, juzjako biskup krakowski, w swym pierwszym liscie paster-
skim przypomina duchownym o tym, ze za udzielenie sakramentéw w ja-
kiejkolwiek formie nie wolno im zada¢ zadnych optat. Dopuszczat jednak
mozliwo$¢ zachowania zwyczaju skladania przez wiemnych dobrowolnej
ofiary na rzecz parafii>. W 1607 r. na synodzie w Piotrkowie zwolanym
przez niego, ale;jako prymasa i kardynata, postanowiono zmniejszy¢ o po-
towg optatg za procesy podana w Zbiorze Karnkowskiego® . Natomiast na
synodzie warszawskim odbytym w 1634 r. zwigkszono trzykrotnie takse
procesowa w trybunatach koscielnych?.

1. Subera, Synodyprowincjonalne arcybiskupow gnieznieniskich. Wybor tekstow
ze zbioru Jana Wezyka z r. 1761, Warszawa 1981, s. 110.

Tamze, s. 124.

3 Tamze,s. 116.

4 Tamze, s. 136.
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Inni biskupi, kierujac si¢ dobrem wiernych i troska o utrzymanie
$wiatyni i kaptanow, ustalali wlasne taksy w swoich diecezjach. Jedna z nich,
wydang w XIX w. dla Pomorza, opublikowatem w ubiegtym roku®.

W Archiwum Diecezji Chelminskiej przechowywanym w Pelpli-
nie znajduja si¢ m. in. protokoty z dzialalnosci oficjatéw gdanskich i po-
morskich. Migdzy sprawozdaniami z posiedzeh konsystorza mozna zna-
lez¢ bardzo rézne dokumenty. W poszycie o sygnaturze G-46, zawieraja-
cym relacje z dzialalno$ci oficjata generalnego gdanskiego bpa Krzysztofa
Antoniego Szembeka, spisane przez notariusza Ertmana J6zefa Cicherskie-
go za lata 1731-1739, znajdujemy skarge parafian lubienskich skierowana
do krola Wiladystawa 'V na dziekana nowskiego i proboszcza tejze parafii,
7e wymaga on wygorowanych ofiar za postugi duszpasterskie.

Krol odpowiadajac przypomina o swojej zyczliwosci dla sottysow
wsi Lubien, Zajaczkowo Wielkie i Mate, Montowy i Tragasza oraz wszyst-
kich wiernych i Wielkich Holendréw (czyli menonitow) zamieszkujacych
w tej parafii oraz zachgca, aby zgodnie przystapili do naprawy swojego
ko$ciota, a takze wybudowali plebanig dla proboszcza i szkolg, bo ,,przez
ostatnich 40 lat chwala Boza dotad si¢ nie cz¢sto odprawiala. Zatem naka-
zuje, aby wierni ochotnie (...) insze powinnosci wedhug zwyczaju Zutawy
Malborskiej, ksigdzu, ktory tamtejszym kosciotem bedzie zawiadywat, od-
dawali”. Reskrypt krolewski zostat wystawiony 11 czerwca 1740 r. w War-
szawie.

Jest rowniez pismo bpa kujawskiego Macieja Lubienskiego, wydane
w tymze roku 16 pazdziernika, ktory takze wzywa parafian do budowy ple-
banii i szkoty, aby umozliwi¢ staty pobyt proboszcza w parafii. Jednoczesnie
anuluje nieznane dzi$§ umowy migdzy parafianami a dziekanem nowskim
i przypomina, aby nie pobierat wigkszych ofiar ponad juz ustalone, uznane za
sprawiedliwe od czasow krzyzackich, ani nie ustanawial nowych.

Do pisma tego dotaczona jest kopia taksy koscielnej z 1598 r. pod-
pisanej przez dziewigciu dziekandw archidiakonatu pomorskiego i opata
oliwskiego Daniela Konarskiego; jako ostatni podpisat si¢ Mikotaj Milo-
niusz, oficjat generalny gdanski, bardzo zastuzony dla diecezji wloctaw-
skiej i pomorskiej.

Liste tych optat potwierdzili biskupi kujawscy i pomorscy najpierw
w 1640 r., a nastepnie w 1732 r. Prawdopodobnie obowiazywala ona az do

5> Z. Kropidtowski, Taksa za postugi duszpasterskie na Pomorzu w pierwszej

polowie XIX w., ,,Teki Gdanskie”, t. TI1, 2001, s. 55-62.
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czasu zaboru pruskiego, a $cisle mowiac do pontyfikatu bpa Jozefa Ignace-
go Rybickiego, ktory w 1778 r. nakazat ustalic taksg iurum stolae et cancel-
lariae . Zardwno oficjat Miloniusz, jak i bp Szembek uzasadniali;ja nastg-
pujaco: ,,aby kaptani po miastach i wsiach swoich parafian wyzej nie obcig-
zali 1 nad stuszno$¢ nie wyciagali”.

Taksy z XVI, XVII i XVIII w. nie byly dotychczas znane. Na Po-
morzu wiadze koscielne juz od czasow krzyzackich rozumiaty koniecznosé
uregulowania sprawy optat za czynnosci liturgiczne. Do XVIII w. dotacza-
no do niej réwniez listg obowiazkéw wiernych wobec duchowienstwa i pa-
rafii wynikajace z okresu liturgicznego i §wiat. W wykazie optat wydanych
przez bpa Rybickiego juz takiej listy nie ma.

W gnieznienskiej prowincji ko§cielnej ustalano w tym czasie wy-
kazy taksy kilkakrotnie’. Wydaje sig¢ jednak, ze Archidiakonat Pomorski
kierowal si¢ wlasnymi rozwigzaniami ze wzglgdu na wyjatkowe znaczenie
gospodarcze tej dzielnicy Rzeczypospolitej.

W omawianej taksie wyrdznia si¢ oplaty iura stole za udzielanie
sakramentow i oplaty zwyczajne oraz dziesigciny. Optaty dotyczyty udzie-
lania chrztu, asystowania przy zawieraniu zwigzku matzenskiego i odpra-
wiania pogrzebu. Ustalono réwniez, co i ile kazdy parafianin powinien da¢
w ciggu roku proboszczowi i nauczycielowi nazywanemu szulmistrzem.

Na pierwszym miejscu wymieniono oplaty za pogrzeb w miastach
i wsiach. Za pogrzeb odprawiony tylko z krzyzem nalezato zaptaci¢ pleba-
nowi 5 groszy. Dodatkowg optatg nalezato uisci¢ za czuwanie przy zwto-
kach w wigili¢ pogrzebu. Za od$piewanie potowy wyznaczonych w agen-
dzie liturgicznej psalmow proboszcz musiat dosta¢ 17 groszy, a catego na-
bozenstwa 25 groszy. Dodatkowe 10 groszy sktadano za Mszg sw. §piewa-
ng i 5 groszy za od$piewanie Salve Regina. Kaznodziei za wygloszenie
przemowienia nad zwtokami nalezat sig 1 floren.

Oprocz optat za poshugi liturgiczne trzeba byto dac florena za miej-
sce na cmentarzu, a proboszczowi za pochowek w kodciele 2 floreny i wrzu-
ci¢ florena do skarbony kos$cielnej. Proboszczowi nalezato sig rowniez suk-
no, ktorym okrywano trumng i przescieradto z trumny, a nauczycielowi
wezglowie spod umarltego. W taksie zaznaczono réwniez, ze ksigdza lub
nauczyciela nalezy pochowa¢ w kosciele, i to za darmo, poniewaz stuzyli
Kosciotowi.

% Tamze, s. 55.
7 1. Subera, dz. cyt., s. 110.
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Wynika z tego, Ze najbardziej okazaly pogrzeb ze Msza $w. $pie-
wana oraz uroczystym konduktem i hymnem Salve Regina, kosztowat 5 flo-
renow 17 groszy i 5 szylingow, a najtanszy 1 floren 5 groszy.

Oplaty za chrzty byly zréZznicowane w zaleznosci od tego, czy dziec-
ko pochodzi z prawego, czy nieprawego toza. Gdy dziecko zrodzone byto
w nielegalnym zwiazku, to zaraz po urodzeniu rodzice jego albo patroni
(chrzestni) musieli da¢ proboszczowi 19 groszy, burgrabiemu 2 floreny,
oficjatowi 10 florenéw i dominio fundi 10 florenéw. Innym nakazem, nie
finansowym, obciazano matke okreslang w tym dokumencie ,,publiczna
grzesznica”; musiata ona po wywodzie sta¢ przed kosciotem przez trzy
niedziele, a drugie trzy leze¢ krzyzem w czasie nabozenstwa. Miato to by¢
przestroga dla innych i odstrecza¢ do grzechow nieczystych.

Gdy obarczona grzechem nieczystosci kobieta przybywata do ko-
sciota po porodzie, u wejscia witat ja i dawal do pocatowania pacyfikat nie
sam proboszcz, lecz dzwonnik lub ministrant, ona zas$ musiata da¢ ksiedzu
2 floreny i na ofiarg do skarbony koscielnej wrzucié 1 grosz. Réwniez wszyst-
kie kobiety z nia przychodzace musiaty zlozyé¢ na ofiarg po groszu. Tak
wigc ochrzczenie dziecka z nieprawego foza i wprowadzenie kobiety do
spolecznosci parafialnej byto drogie — kosztowato 22 floreny i 19 groszy.

Chrzest dziecka zrodzonego w legalnym zwiazku byt znacznie tan-
szy. Za przyjecie zgtoszenia o urodzeniu dziecka proboszcz dostawat tylko
1 grosz. Wymagano, aby rodzice zlozyli na ofiarg tylko szelaga, a kazdy
z chrzestnych (moglo ich by¢ nawet dwunastu) po 1 szelagu.

Kobieta zame¢zna za wprowadzenie do ko$ciota po porodzie dawa-
fa ksiedzu 1 grosz i w czasie obchodzenia ottarza 1 szelag, a kazdajej towa-
rzyszka tez po szelagu. Nauczyciel otrzymywat szelaga z ofiary, ktora skla-
dano w czasie chrztu przy wrgczaniu swiecy rodzicom chrzestnym.

Zréoznicowane byly takZe ofiary za slub. Szlachcic wptacat 1 czer-
wony ztoty, mieszczanin 1 talar, gbur 20 groszy, zagrodnik 10 groszy, a ko-
mornik 5 groszy.

Gdyby kobieta urodzita dziecko jako panna, wyszla za maz, a juz
nastepnego dnia po $lubie cheiata by¢ wprowadzona do $wiatyni, musiata-
by ofiarowaé proboszczowi 1 grosz, a nauczycielowi za podanie swiecy
szelaga. W tej sytuacji ona i kobiety jej towarzyszace przy obchodzeniu
oltarza rowniez miaty zlozy¢ na ofiarg po 1 szelagu. Za odprawianie Mszy
$w. $piewanej nalezalo si¢ proboszczowi 10 groszy, a za odczytanie lekcji
i blogostawienstwo w jezyku polskim 5 groszy. Wszyscy, ktorzy przyby-
wali na wywdd ze Msza sw. i przyprowadzali ,,oblubienice”, mieli ztozyé
na oftarg po 1 szelagu.
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Okreslono rowniez wysokosé ofiar sktadanych w okresie Swiat
Wielkanocnych i Bozego Narodzenia; t¢ uzalezniono od zamoznosci para-
fian. Najpierw wymieniano ofiary za spowiedz wielkanocna. Penitenci pta-
cili za ,,spowiedne” 4 grosze, a za udzielenie komunii §w. 4 szelagi. Ponad-
to kazda gospodyni musiata da¢ plebanowi 20 jajek, a za niedoroste dzieci,
zamiast ,,spowiednego”, ofiarowac po 4 grosze od dziecka jeszcze nie przy-
jetego do I komunii $w. Za dzieci dopuszczone do spowiedzi i komunii
rodzice musieli ztozy¢ optate jak za dorostego. Z kwot ztozonych za dzieci
nauczyciel dostawat od proboszcza 1/4 ofiar, od kazdej gospodyni 6 jajek,
a raz na kwartal takze 4 grosze od kazdego gospodarza.

W taksie uwzgledniano réwniez inne optaty, m.in. na opat dla pro-
boszcza i nauczyciela. Gospodarze, zobowigzani do szarwarku, musieli row-
niez wspolnie dostarczy¢ raz na kwartat drewno na opat — dla proboszcza
4 wozy rocznie, a dla nauczyciela 2 wozy. Na Boze Narodzenie w czasie
koledy mieszkancy kazdego domu dawali proboszczowi i nauczycielowi
po 1 bochenku chleba i po 1 dlugiej kielbasie.

Na koncu listy wymieniono optaty w naturze, czyli dziesieciny skta-
dane proboszczowi przez poszczegodlne grupy spoteczne. Kazdy gbur od
jednej wioki miat dac 1 korzec pszenicy i 1 zyta. Mieszczanin utrzymujacy
si¢ z pracy na roli miat ztozy¢ 1 korzec zyta i 1 pszenicy oraz 20 jajek
1 2 kury. Ogrodnik na Wielkanoc 10 jajek i raz na kwartal po 5 groszy,
a komornik raz na kwartat 2,5 grosza. Rowniez nalezato wspiera¢ nauczy-
ciela i dostawat on 6 jajek, a co kwartat 1 grosz. Kowale i wszyscy inni
rzemieslnicy dawali proboszczowi 10 groszy raz na kwartat.

Na zakonczenie przypominano, ze wszystkie wsie nalezace do pa-
rafii maja obowiazek tozy¢ na naprawe budynkow koscielnych, dba¢ o stan
cmentarza, plebanii, szkoty i plotow wedlug ,,dawnego prawa” oraz modli¢
sig za zmartych duszpasterzy i ofiarowa¢ na modlitwg za nich 20 groszy.

Znajomosc¢ stawek taksy, m.in. dziesigciny zbozowej ptaconej przez
gburow i szlachtg, ma wielkie znaczenie dla poznania stosunkéw ekonomicz-
nych 1 gospodarczych na Pomorzu. Placili je bowiem wszyscy mieszkancy
niezaleznie od wyznania i sa one doktadnie opisane w protokotach powizyta-
cyjnych archidiakonatu, przeprowadzanych przez biskupow kujawskich.

Taksa obowiazywala rowniez dysydentow i menonitéw. Wiemy
o tym z innego zZrodla, a mianowicie z protokolow posiedzen konsystorza
gdanskiego z 5 marca 1756 r.® Zachowala si¢ umowa, ktora zawart ks. Jan

8 ADCh, G-58, s. 275-277.
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Kizing, proboszcz parafii Walichnowy, z Tomaszem Grabczewskim, pod-
komorzym pomorskim. Dotyczyta ona dysydentow, ktorzy od wielu lat za-
mieszkiwali wie§ Kuchnia, potozona w parafii Wielkie Walichnowy w sta-
rostwie gniewskim, oraz menonitoéw, ktérzy zaczynali tam si¢ osiedlac.
Celem tej umowy bylo ustalenie warunkéw udzielania wyznawcom prote-
stantyzmu licencji czyli pozwolenia na chrzest, $lub i pogrzeb w liturgii
luteranskiej i menonickiej. Obowiazywaly one réwniez katolikow. Nie byty
wigc jaka$ forma dyskryminacji ani monopolizacji ustug religijnych. Naj-
wazniejsze wydarzenia zycia cztowieka: urodzenie, $lub i pogrzeb musiaty
by¢ rejestrowane wedtug;jednego systemu i prowadzone przez;jedna insty-
tucj¢. Dlatego w umowie tej nakazywano odnotowywac je w ksiggach pa-
rafialnych Kosciola katolickiego.

Umowa ta zawiera 10 punktow. Po pierwsze proboszcz rezygno-
wat z tacy czyli ofiar w czasie nabozenstw od mieszkancéw wsi Kuchnia,
poniewaz twierdzil, ze ,,z tych gruntéw folwarcznych Kuchennych katolicy
i dysydenci tam mieszkajacy tacy nigdy nie dali i nie daja, tak teraz od nich
non exigetur™ .

W drugim punkcie wyrazat zgodg, aby dysydenci i menonici spra-
wowali swe ceremonie przed swoimi ministrami ,,czyli to na Kuchni, czyli
na innym miejscu mieszkajacymi i trupéw swoich na osobliwym placu alians
cmentarzu ogrodzonym na Kuchni chowaé¢ pod warunkiem uzyskania li-
cencji plebana Walichnowskiego, za ktére placi¢ beda ur sequitu”'.

Dalsze punkty porozumienia méwia o roéznych rodzajach licencji
i oplatach za nie. Narzeczeni z migjscowosci Kuchnia za zgodg na $lub i za
wygloszenie zapowiedzi przed$lubnych mieli placi¢ 4 zlote 1 24 grosze pro-
boszczowi oraz 12 groszy organiscie, ale gdy kobieta pochodzila z inngj
parafii, oplata za te ustugi wynosita 3 zlote dla proboszcza Walichnowskie-
go i organisty.

Za zgodg na pogrzeb osoby zmartej przed ukonczeniem 15 roku
zycia oplata na rzecz $wiatyni parafialnej wynosita 1 ztoty 18 groszy; pro-
boszczowi i organi$cie nic sig nie nalezalo. Za pozwolenie na pogrzeb czlo-
wieka doroslego, cho¢ by byt jak najstarszy, nalezalo si¢ plebanowi i do
kasy parafialnej wspdlnie 3 zlote, a organiscie 6 groszy. Za dzwonienie
w czasie konduktu pogrzebowego (najcz¢sciej odliczano sto uderzen dzwo-
nem), niezaleznie od tego czy sobie tego zyczono, czy nie, pobierano za

9 Tamze, s. 275.
10 Tamze.
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kazdego zmartego dysydenta 12 groszy oraz za kazde nastgpne dzwonienie
nalezalo zaptaci¢ po 12 groszy''.

W wypadku urodzenia si¢ dziecka, niezaleznie od daty jego chrztu
(menonici czekali z chrztem do uzyskania pelnoletnosci, czasami az do
30 roku zycia'?), proboszczowi za wystawienie licencji na chrzest nalezato
dac 1 zloty 1 6 groszy, a organiscie 6 groszy.

Ustalono réwniez, ze z okazji kolgdy proboszcz mial pobierac
12 groszy, a organista 3 grosze od rodziny gospodarza wraz z czeladzia,
a od komornika mieszkajacego w izbie z zona 1 dzie¢mi — proboszcz 6 gro-
szy, a organista 3 grosze.

Proboszczowi nalezato si¢ rowniez ,,spowiedne” w wysoko$ci 3 gro-
szy od kazdej osoby dorostej, ktora ukonczyta 15 lat.

Ustalono rowniez postgpowanie w sytuacji, gdyby kto$ chciat po-
chowa¢ na dysydenckim cmentarzu zmarlego protestanta z innej parafii;
wtedy nalezato przedtozyc¢ to proboszczowi i uzyskac jego zgode. Na cmen-
tarz dysydencki wyznaczano maty lasek na Kempie, ktora podlegata pod-
komorzemu pomorskiemu, aby dysydenci i menonici mieli wolny dostgp
do swego cmentarza, byle ptacili za licencj¢ Jmx Plebanowi wedtug ugody
wyzej opisane;j, ktore to licencje zawsze da¢ deklaruje Jmx Pleban.

Obie strony zawarly porozumienie 30 stycznia 1756 r. na zamku
gniewskim. Potwierdzili je swym podpisem proboszcz ks. Jan Kizing ioraz
reprezentanci dysydentéw i menonitow Piotr Cyla, Salomon Becher Schultz,
Salomon Eiger, Piotr Lidka, Piotr Gertzen oraz podkomorzy pomorski Gra-
bowski, ktory przeprowadzit i zaakceptowat t¢ ugode!'.

Mozna przypuszczac, ze taki sposob postgpowania wobec dysy-
dentow i menonitow obowiazywat w innych parafiach archidiakonatu po-
morskiego. Mialo to na celu nie tylko zapewnienie utrzymania probosz-
czom, organistom i §wiatyniom, ale rowniez kontrole ruchu ludnoéci, ich
wyznania i stanu spolecznego.

Pozostaje pytanie o relacje optat do cen towardéw i dochodow lud-
nosci. Na terenach wiejskich w 1733 r. kon roboczy kosztowat 20-40 flore-
now, krowa od 15 do 20 florendéw, wieprz 3 floreny, owca 2 floreny, ggs$
1 floren, kaczka 12 groszy, kura 6 groszy, za zboze z uprawy jednego mor-

' ADCh, G-58, s. 276.

12 H.G. Mannhardt, Die Danziger Mennonitengemeinde. Ihre Entstehung und ihre
Geschichte von 1569-1919, Danzig 1919, s. 108-109.

13 ADCh, G-58, 5. 277.
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ga mozna bylo uzyskac¢ 15 florenow, korzec zyta kosztowat 1 floren i 6-9
groszy, korzec pszenicy 1 floren i 15-20 groszy, korzec jeczmienia 1 floren,
korzec grochu 20-25 groszy'4, fura siana 9 florenow'>.

W Gdansku ceny zmieniaty si¢ bardzo szybko, w 1733 r. faszt psze-
nicy kosztowat 100-200 florenow, taszt zyta 62-105, jeczmienia 55-72 flo-
renow, korzec grochu 37-51 groszy, owsa 36-48 groszy'®. Krowa koszto-
watla 40 florenow'?, a kofi w 1732 1. 110 florenow'8.

Dochody rolnikoéw zalezaty od rodzaju produkcji rolnej i wielkosci
areatu uprawnego. Robotnicy rolni, zagrodnicy i komornicy za zniwa na
polu o powierzchni 77 morgow dostawali 53 floreny 10 groszy'®. Za wyna-
jem izby na wsi w okolicach Tczewa mozna bylo uzyska¢ 18 florenow rocz-
nie, a za wynajgcie calej nowej chaty 30 florenow? .

Wzrost cen i dochodéw ludno$ci bytby zapewne pokusa dla du-
chownych, by podnosi¢ rowniez oplaty za ustugi koscielne, co w konse-
kwencji mogloby wywotaé niezadowolenie wiernych. Stata taksa chronita
Kosciol przed utyskiwaniem na ksi¢zy.

Summary

Until recently an official fee for priestly services in the Pomerania
region between 16th and 18th c.was not known. The author discovered it at
the archives of Chetm Diocese in Pelplin. It contains rates for the congrega-
tion for such ministerial services as baptism, wedding ceremony, funeral
services and Easter confession; also those paid for a priest’s visit at Christ-
mas time or blessing of food at Easter. It also included tithes.

The church authorities saw a need to establish rates for liturgical
services and maintaining of priests and other church staff so that
those worshippers who asked a priest for ministrations were not dissatis-
fied with too high fees while ministers and consistory officials could make
an adequate living on them.

14 ADCh, G46, s. 321-325.

15 Tamze, s. 326.

16 T. Furtak, Ceny w Gdansku w latach 1701-1815, Lwéw 1935, tabela 2, s. 82.
17 Tamze, tabela 28, s. 140.

'8 Tamze, tabela 33, s. 144.

19° ADCh, G-46, s. 325.

20 ADCh, G-46, 5.325-326.
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A rise in prices and earnings would tempt the clergy to raise fees
for church services; this, in turn, would cause dissatisfaction among the
congregation members; a fixed rate prevented the church against
such complaints.
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ASPEKTY WYCHOWANIA WEDLUG I SYNODU
GDANSKIEGO

Troska o wychowanie jest jednym z najwazniejszych problemow
Kosciola. Wktad do nauki Kosciola o szkole i wychowaniu dat m. in. Pius
XI w encyklice z 1929 r. ,,Divini illius magister”. Kwesti¢ wychowania
poruszono rowniez na Soborze Watykanskim 1l w ,,Deklaracji o wychowa-
niu chrze$cijanskim”. Sprawa ta zostala tez poruszona przez obecnego pa-
pieza Jana Pawla l1 w adhortacji apostolskiej ,,Catechesi tradendae” z 1979 r.
oraz w konstytucji apostolskiej ,,Sapientia christiana” i w konstytucji ,,O uni-
wersytetach katolickich” z 1990 r.

Celem niniejszego artykutu jest omowienie prac synodalnych po-
swieconych wychowaniu. Autor postuzyl si¢ opracowaniami ks. Infutata
Stanistawa Bogdanowicza poswigconymi biskupom gdanskim' oraz arty-
kutami ks. Ernesta Kleinerta?. Wigkszo$¢ akt synodu zostata opublikowa-
na. Wsrod nich wymieni¢ nalezy zwlaszcza Uchwaly | Synodu Gdanskiego
opublikowane w 1970 1.3

! S. Bogdanowicz, Akta biskupa Edwarda Aleksandra Wiadystawa hrabiego
O’Rurke w Rosyjskim Panstwowym Archiwum Historycznym w Sankt
Petersburgu, Pelplin 1999; S. Bogdanowicz, Karo! Maria Antoni Splett, biskup
gdarski czasu wojny wiezien specjalny PRL, Gdansk 1985; S. Bogdanowicz,
Ks. Edmund Nowicki Biskup gdanski, Gdansk 1998.
Sa to m.in. E. Kleinert, Przepisy kodeksu prawa kanonicznego o synodzie
diecezjalnym, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1975, 4,5,6; E. Kleinert,
Ustawodawstwo I Synodu Gdarskiego pjego duszpasterski charakter, . Magazyn
Diecezjalny Gdanski”, 1975, s. 274.
3 Uchwaly Gdanskiego Synodu Diecezjalnego 10-12 XII 1935, ,,Miesiecznik
Diecezjalny Gdanski” 1970; Uchwaly Gdanskiego Synodu Diecezjalnego 10—
12 XI1I 1935, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski” 1970.
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Jednym z rezultatéw Traktatu Wersalskiego bylo powotanie do
istnienia z dniem 15 listopada 1920 r. Wolnego Miasta Gdanska*. Juz wkrotce
po utworzeniu Wolnego Miasta zaistniala potrzeba utworzenia nowej
administracji koscielnej. Dlatego w dniu 24 kwietnia 1922 r. Dekretem
Swietej Kongregacji dla Nadzwyczajnych Spraw Koscielnych powotano
na terenie Wolnego Miasta Gdanska administracje apostolska podlegajaca
bezposrednio kurii rzymskiej. Administratorem nowej jednostki koscielnej
zostat byly biskup Rygi, Edward O’Rurke®.

Erygowanie diecezji gdanskiej nastapito 30 grudnia 1925 r. na mocy
bulli papieza Piusa XI—,,Universa Christi fidelium dura” . W nowo utworzonej
diecezji katolicy stanowili ponad 30% ludnoéci’. W chwili utworzenia
samodzielnego biskupstwa gdanskiego w diecezji istniaty dekanaty gdanski
i nowostawski, obejmujace 36 parafii®. Do nowego podzialu diecezji doszto
w 1931 r., kiedy to liczba dekanatéw wzrosta do pigciu a parafii do 43°.

Po dziesigciu latach rzadzenia diecezja najwazniejszym zadaniem
jej pierwszego ordynariusza biskupa Edwarda O‘Rurke stalo si¢ zwolanie
synodu. Dlatego 24 kwietnia 1935 r. zostatla powolana przez biskupa
gdanskiego Komisja Gtowna i Przygotowawcza'®. Zadaniem tej komisji,
dziatajacej pod przewodnictwem biskupa, bylo zorganizowanie i wykonanie
bezposrednich prac na rzecz synodu gdanskiego. Wspottworca synodu byt
proboszcz katedry oliwskiej Karol Maria Splett, pézniejszy biskup diecezji
gdanskiej''. Wydanie oficjalnego dekretu obwieszczajacego zwotanie
I synodu diecezji nastapito 12 czerwca 1935 r.1?

Do zwotania synodu doszto w dziesiata rocznicg powstania diecezji
(odbywat si¢ w dniach 10-12 grudnia 1935 r.) Miejscem obrad i modlitw

M. Podlaszewski, Ustrdj polityczny Wolnego Miasta Gdarska w latach 1920-

1933, Gdynia 1966, s. 15.

S. Bogdanowicz, Akta..., dz. cyt., s. 10.

Tamze, s. 10-11.

S. Koscielak, 1000 lat gdariskiego Kosciota, Gdansk 1999, s. 116.

M. Plenkiewicz, Kosciol katolicki w Wolnym Miescie Gdarnsku 1933-939,

Bydgoszcz 1980, s. 41.

9 S. Koscielak, dz. cyt., s. 116.

10 E. Kleinert, Prace przygotowawcze i przebieg I Synodu Gdarnskiego 10-12 XII
1935 r, ,,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski” 1975, s. 224.

" S. Bogdanowicz, Karol..., dz. cyt., s. 10; R. Stachnik, Danziger Priesierbuch
1920-1945; 1945-1965, Hiledsheim 1965, s. 35.

12 Tamze, s. 225.
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synodalnych byla katedra i dom parafialny w Oliwie'?. Otwarcie synodu
miato charakter niezwykle uroczysty. Poprzedzito je bicie dzwonow we
wszystkich ko$ciotach katolickich, a nastgpnie odbyla si¢ w katedrze
oliwskiej uroczysta msza z udziatlem duchowienstwa gdanskiego pod
przewodnictwem biskupa O’Rurkego'*. Po mszy rozpoczely si¢ obrady
w domu parafialnym w Oliwie. Tego samego dnia we wszystkich kosciotach
calej diecezji odprawiono msze¢ $wigta wotywna, a uczestniczacy w niej
wierni mogli uzyska¢ na mocy przyshugujacego biskupowi prawa 40 dni
odpustu.

Jednym z powodow zwotania synodu byly przepisy prawa kano-
nicznego zgodnie z kanonem 356, paragraf pierwszy synod powinien odbywac
sigco 101at”. Wedlug E. Myczka o zwotaniu synodu zadecydowaty potrzeby
religijne diecezji, przy zachowaniu zasady bezstronnosci i sprawiedliwosci
wobec wiernych pochodzenia polskiego, jak i niemieckiego' . Inng przyczyna
zwolania synodu byta konieczno$¢ rozwigzania trudnej i nabrzmiatej sytuacji
ludnoséci polskiej nie posiadajacej w dostatecznej mierze wlasnego duszpas-
terstwa. Nie bez wptywu na to byla postawa samego biskupa przyjaznego
ludnosci polskiej'”. Wyrazem tego bylo nazywanie przez ludno$¢ polska
biskupa O’Rurkego ,,naszym biskupem™'®.

Jak podaje ks. Kleinert, zasadniczym celem synodu jest opracowanie
ustaw partykularnych dla diecezji, a wigc dobranie tematow aktualnych na
danym terenie, wzglednie uzupetnienie ich w zaleznosci od lokalnych
potrzeb'”. Synod moze tez podac srodki do podniesienia kultu religijnego
czy tez ulepszenia katechizacji®

3, Straz gdaviska” — Organ Polakéw w Wolnym Miescie Gdansku, ,.Dziesicé lat
diecezji gdanskiej. Przed wielkim synodem diecezjalnym” nr 32, 15 XII 1935,
s. 13.

Tamze.

S. Bogdanowicz, Ks. Edmund Nowicki..., dz. cyt., s. 369 (przy zwolaniu
IT synodu gdanskiego na ten kanon powotat sig¢ biskup E. Nowicki).

E. Myczka, Biskup Edward O’Rurke wobec spolecznos$cipolskiej w b. Wolnym
Miescie Gdanisku, ,,Studia Gdanskie” 1993, s. 218; J. Wajcicki, Wolne Miasto
Gdansk 1920-1939, Warszawa 1976, s. 246.

H. Stepniak, Ludnosé polska w Wolnym Miescie Gdarisku (1920-1939), Gdansk
1991, s. 405.

B. Zwarra, Wspomnienia gdanskiego béwki, t. 1, Gdansk 1984, s. 227.

E. Kieinert, Przepisy kodeksu prawa kanomcznego o synodzie dlecez]alnym
»Miesigcznik Diecezjalny Gdanski” 1975, 4-5-6, s. 129.

Tamze.
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Podczas obrad gdanskiego synodu potozono duzy nacisk na
wychowanie dzieci i mlodziezy, oraz wychowanie i wyksztalcenie przy-
sztych duchownych?', omdwiona zostata koScielna akcja mitosierdzia
i problematyka stowarzyszen katolickich, ponadto zajeto si¢ duszpasters-
twem ludno$ci polskiej?.

Wsrdd o$miu komisji synodalnych powolano osobna komisjg dla
spraw duszpasterstwa polskiej mniejszosci. Decyzje o;jej powstaniu zapadly
na drugim posiedzeniu komisji przygotowawczej, ktora odbyta sig 17 lipca
1935 r. Jak podaje ks. A. Bacinski, ,,w wyniku referatu ks. Rogaczewskiego
na I synodzie gdanskim powotlano specjalng komisj¢ dla Duszpasterstwa
Polakow; komisja ta zorganizowata state i regularnie odprawiane msze $wigte
inabozenstwa ze §piewaniami, kazaniami polskimi w koéciotach i kaplicach
polskich wybudowanych i pozyskanych staraniem kaptanoéw gdanskich™.
Msze i nabozenstwa polskie odbywaly si¢ w §rodmiesciu w koSciele $w.
Mikotaja i kosciele $w. Brygidy, w Kosciele Najswigtszego Serca Pana Jezusa
we Wrzeszczu?*, a takze w BrzeZnie, Sopocie, Oliwie — w kos$ciele katedral-
nym? , Sw. Wojciechu, Trabkach Wielkich, Pogorzatej Wsi oraz w Piekle®.

Przewodniczacym komisji dla duszpasterstwa polskiego byt ze
strony duchowienstwa niemieckiego ks. Teodor Mackowski — proboszcz
parafii $w. Mikolaja w Gdansku? . Jego zadaniem byto wyznaczanie tematow
i zagadnien, ktore miaty by¢ nastgpnie opracowywane przez czlonkow
komisji, oraz wyznaczanie miegjsca i czasu posiedzenia. Cztonkami komisji
ze strony duchowienstwa niemieckiego byli ks. dr Jan Jastak i ks. Aleksander
Lubomski, ze strony polskiej ks. Bronistaw Komorowski i ks. Franciszek
Rogaczewski nalezacy do najbardziej znanych i wptywowych duszpasterzy
polskich w Wolnym Miescie Gdansku?®. Aktywizacja przez przez ks.

2! Seminarium duchowne dla diecezji gdanskiej powstalo dopiero w 1957 r.

22 S. Koscielak, dz. cyt., s.117.

23 A. Bacifski, Polskie duchowienstwo katolickie w Wolnym Miescie Gdansku
1919-1939, ,,Studia Gdanskie” 1973, s. 74.

Moje wspomnienia o kosciele Na Czarnej, ,,Wokot serca” 2001, 4, s. 8.

25 Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki.

26 H. Stepniak, dz. cyt., s. 410.

27 Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki. Wsrod ksiezy niemieckich zdarzaly
si¢ osoby noszace polskie nazwiska, w niektorych przypadkach byt to wynik
dtugoletniej germanizacji ludnosci polskiej.

E. Grot, Blogostawieni ksigza gdanscy jako przewodnicy zycia Polonii Gdanskiej
w okresie miedzywojennym, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdafiski” 2000, 4-6,s. 197.
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Komorowskiego i ks. Rogaczewskiego ludnosci polskiej oraz wkilad
w organizacje polskiego szkolnictwa i o§wiaty pozaszkolnej byly negatywnie
oceniane przez wrogo nastawionych Niemcoéw z ruchu narodowosocja-
listycznego® . Tym bardziej iz szkolnictwo Wolnego Miasta Gdanska byto
Scisle ztaczone najpierw ze szkolnictwem Republiki Weimarskiej a nastgpnie
111 Rzeszy, i stosunek gdanskich wtadz szkolnych do szkolnictwa polskiego
byt jednoznacznie niechgtny™ .

W imieniu okoto 40 tysigcy katolikow polskich mieszkajacych na
terenie Wolnego Miasta Gdaniska®' i 40 zorganizowanych stowarzyszen
koscielnych referat wyglosit ks. Rogaczewski*? . W referacie tym przedstawit
wszelkie braki dotyczace postugi duszpasterskiej wérdd ludnosci polskiej.
Byly to przede wszystkim ograniczenia mozliwo$ci odprawiania mszy s§w.
z kazaniem w j¢zyku polskim* . Ponadto ks. Rogaczewski domagat sig aby
dozér nad nauka religii, religijnymi ksiazkami oraz programem nauczania
w szkotach polskich zostal powierzony polskim kaptanom?. Lista
wszystkich potrzeb zostala przedstawiona przez ks. Rogaczewskiego
w siedmiu punktach. Wszystkie zadania zawarte w tych punktach znalazly
wyraz w statutach synodalnych. Tym samym synod poruszyl najwazniejsze
sprawy polskich katolikow zamieszkujacych diecezjg gdanska® . Wigkszos¢
z nich, w tym apel o ustanowienie polskiego duszpasterstwa, zostala przez
synod przyjeta®.

Pozostate siedem komisji dotyczylo spraw: naukowego i ascetycz-
nego wyksztatcenia i doksztalcenia kleru - przewodniczacy ks. pratat
Magnus Bruski; aktualnego zagadnienia duszpasterstwa — przewodniczacy
ks. pratat Magnus Bruski; Caritas — przewodniczacy ks. dr J. Jastak; szkoty
i nauczania — przewodniczacy ks. dr Jozef Rink; liturgiki i stuzby bozej —

2 Historia Gdanska, t. TV, red. E. Cieslak, Sopot 1998, s. 302.

M. Andrzejewski, Antypolski charakter niemieckiego szkolnictwa w Wolnym
Miescie Gdarisku, ,,Przeglad Historyczno-Os$wiatowy”, 1983, 2, 5.179.

31 H. Stepniak, dz. cyt., por. przyp. 2, s. 399.

A. Skolski, Ks. Bronistaw Komorowski. Jego dziatalnosé w Wolnym Miescie
Gdanisku 1920-1939, Gdansk 1981, mps, s. 54.

3 A. Bacinski, dz. cyt., s. 74.

M. Cieslak, Ks. F. Rogaczewski i jego dziatalnos¢ dla utrzymania polskosci
w Wolnym Miescie Gdanhsku (1920-1939), Gdansk 1980, mps, s. 66, por.
przyp. 43.

35 A. Sokolski, dz. cyt., s. 54.

36 Tamze, s. 65.
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przewodniczacy ks. A. Lubomski; zagadnien administracyjnych
1 stanowych kleru — przewodniczacy ks. pralat T. Mackowski; zagadnien
stowarzyszen — przewodniczacy ks. Walter Wienke?®’. Obrady we
wszystkich komisjach synodalnych odbywaly sie latem 1935 r. Do komisji
wplywaly tez propozycje z dekanalnych konferencji kaptanskich. Materiaty
z dekanalnych konferencji przejmowata nastgpnie Komisja Gléwna
Przygotowawcza, ktora na posiedzenia w dniach 12 i 15 listopada utozyla
program obrad synodalnych, jak rowniez ustalita porzadek dzienny synodu.
Powotano prezydium synodu, w sktad ktorego weszli: wikariusz generalny
ks. Magnus Bruski — promotor synodu, konsultor ks. dr Jan Jastak
— notariusz, sekretarzami synodu zostali: ks. A. Lubomski i ks. dr
K. M. Splett.

Szczegolng troska synodu byta kwestia wychowania dzieci i mio-
dziezy. Tej problematyki dotyczylo 36 uchwat synodalnych®. Skupienie
si¢ na wychowaniu wynikato ze $wiadomosci o jego wadze oraz wplywie
na pozniejsza postawe obywatelska. Naczelna zasada duszpasterstwa
mlodziezowego bylo oparcie go na Chrystusie. Mlodziez powinna byla
otrzymaé¢ maryjne wychowanie i posiada¢ maryjna postawg, gdyz ona
prowadzi do Chrystusa.

W wychowaniu przedszkolnym synod duzy nacisk kladt na
wspolpracg z rodzicami w dziele chrzescijanskiego wychowania dzieci.
Uznajac tym samym, iZ sq oni pierwszymi i najwazniejszymi wycho-
wawcami dziecka. Podkre§lano ogromna role matki w wychowaniu
przedszkolnym, stwierdzajac: ,,Matki nalezy szkoli¢ w religijnym
wychowaniu ich dzieci przez kazania, wyklady na zebraniach stowarzyszen
i przy innych okazjach®. Zalecano tworzenie w miare mozliwosci
przedszkoli parafialnych® . W wychowaniu eucharystycznym propagowano
wczesng komunig $wigta przypadajacana 7 — 8 rok zycia*' . Najpdzniejszym
terminem przystapienia do sakramentu pokuty miat by¢ 10 rok zycia. W celu
poglebienia wiary zalecano urzadzanie comiesigcznej komunii dla dzieci.
Dalsze wychowanie religijne dzieci i miodziezy powinno wediug synodu
iS¢ w parze z wychowaniem szkolnym.

37 E. Kleinert, dz. cyt., s. 225-226.
3% Tamze, s. 274.

3 Uchwaly..., dz. cyt., s. 499.

40 Tamze, s. 275.

41 Tamze, s. 499.
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W odniesieniu do wychowania liturgicznego szczegdlny nacisk
polozono na znajomo$¢ poszczegdlnych czgsci mszy $wigtej*?. Dlatego
w miarg mozliwosci, w celu dobrej znajomosci liturgii kosciola katolickiego,
miata zostaé wprowadzona msza szkolna. Zalecano naukg o istocie
Najswigtszego Sakramentu. Dzieci i mtodziez powinny by¢ wdrazane
w osobiste i glebokie przezywanie kazdego nabozenstwa. Cate zycie
miodego cztowieka miato zostaé polaczone z przezywaniem roku
koS$cielnego.

Duzy nacisk potozyt synod na pracg z mtodzieza w organizacjach
i stowarzyszeniach mlodziezowych, stwierdzajac: ,,Nalezy dazy¢ do
uchwycenia catej mtodziezy parafialnej w uznanych przez biskupa
organizacjach mtodziezy. We wszystkich organizacjach mtodziezowych
wychowanie religijne jest pierwszym i najwazniejszym zadaniem, gdzie
nie jest mozliwe stowarzyszeniowe zorganizowanie parafialnej mtodziezy,
nalezy bezwarunkowo prébowac¢ zapewni¢ jej obstugg duszpasterska na
wspolnych zebraniach w koSciele i poza nim w prawdziwym duchu
miodziezowym™® . Na czele kierownictwa mlodziezy w parafii mial sta¢
proboszcz, ktory do wspdtpracy mogt dobraé sobie prezesa.

Uczestnicy synodu dostrzegli réwniez mozliwos¢ wychowania
mlodziezy poprzez sport z zastrzeZzeniemjednak, aby wychowanie sportowe
odbywato si¢ wedlug chrzescijafiskich zasad i nie naruszato swigtowania
niedzieli*.

W nauczaniu katechetycznym synod zalecat, aby nauczyciele religii
stosowali si¢ do planéw nauk zatwierdzonych przez wladzg koScielna. Podczas
katechez powinni zachgca¢ do znajomosci Ewangelii oraz ktas¢ wigkszy nacisk
na $piewanie piesni religijnych. Duchowni powinni naktania¢ rodzicéw dzieci
szczegdlnie uzdolnionych do nauki w szkotach wyzszych* . Troska
duszpasterska otoczono rowniez miodziez pozaszkolna. Tej mlodziezy miata
zosta¢ zapewniona postuga duszpasterska poprzez wspolne nabozenstwa,
tygodnie religijne, dni skupienia, wspélne zebrania w kosciele lub poza nim*.

Osobna problematyke stanowito duszpasterstwo wiejskie. W czasie
obrad synodu wykazano ogromne zaniedbania w wychowaniu tamtejsze;j

42 Tamze, $.499.
4 Tamze, s. 500.
Tamze.

43 Tamze, s. 503.
46 Tamze, s. 500.
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miodziezy. Aby dokona¢ naprawy tego stanu synod naktaniat duszpasterzy
do wzmozonej aktywnosci na tym terenie. Jednoczesnie stwierdzano, ze
wszystkie postanowienia dotyczace duszpasterstwa mlodziezy miejskiej
maja réwniez zastosowanie do terendw wiejskich. Dotyczyto to zwlaszcza
weczesnej komunii $wigtej dzieci.

Poniewaz na wsi ksiadz jest najczgsciej jedynym duszpasterzem
zachecano, by do pomocy angazowal réwniez osoby $wieckie*’ . Mniejsze
mozliwosci rekreacji mlodziezy wiejskiej powinny by¢ wykorzystane przez
miejscowego proboszcza do tworzenie organizacji i stowarzyszen
katolickich. W nawet najtrudniejszych warunkach miaty by¢ utworzone
stowarzyszenia Dzieciatka Jezus i Sodalicja Marianska. Aby zwiazki te
mogly prowadzi¢ swoja dziatalno$é, miejscowy proboszcz powinien
zapewni¢ im odpowiednia kwotg z kolekty na rzecz mtodziezy.

Jednym z najwazniejszych probleméw duszpasterstwa wiejskiego
byta praca w niedziele i Swigta. W te dni zdarzaly si¢ przypadki wykonywania
prac polowych takich jak sadzenie ziemniakdéw czy zwozenie siana.
W pracach tych uczestniczyla cata spoteczno$é wiejska w tym rowniez
mlodziez. Wedtug zalecen synodu, duszpasterz powinien wszelkimi
sposobami interweniowac na rzecz uswigcania niedzieli i $wiat.

Postanowieniem synodu uroczysto$¢ Chrystusa Krola miata staé
si¢ ogo6lnodiecezjalnym $wigtem miodziezy. Patronem mlodziezy zostat sw.
Wawrzyniec.

Istotnym elementem obrad synodalnych byt program formacji
kaptanskiej. Studentom teologii poswigcono jednak stosunkowo niewiele
miejsca, posrod dwunastu uchwat synodalnych tylko dwie uchwatly byty
poswigcone wychowaniu alumnoéw, przysztych kaptanow diecezji gdanskie;j.
Poniewaz diecezja gdanska nie posiadata swojego seminarium*, synod
postanowit, aby klerycy byli specjalnie wprowadzeni w ryt i $piew diecezji
podczas kursu wakacyjnego przed $wigceniami kaptanskimi. Wszyscy
studenci teologii powinni tez zda¢ egzamin z jgzyka polskiego. Mial on
odbywa¢ si¢ przed $wigceniami kaptanskimi. Aby nauczy¢ si¢ jgzyka
polskiego klerycy powinni byli przebywa¢ przez pewien czas w srodowisku
polskim* . Znajomos¢ jezyka polskiego miata obowiazywaé wszystkich

47 Tamze, s. 502.

48 Klerycy przeznaczeni do stuzby duszpasterskiej w diecezji gdanskiej studiowali
m. in. w Pelplinie, Braniewie, Insbrucku i w Rzymie.

49 Uchwaly..., dz. cyt., s. 498. \
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ksigzy> . Stanowisko to byto zwiazane ze wzrostem liczebnym mniejszosci
polskiej w Gdansku. Wplyw na taka postawg synodu wobec jezyka polskiego
mieli kaplani polscy pracujacy w Wolnym Miescie. Przychylng postawg
w stosunku do nauki jezyka polskiego wykazal rowniez biskup gdanski
Edward O’Rurke, ktory w stowie koncowym stwierdzil: ,,Zobowiazalismy
wszystkich ksigzy, aby opanowali jgzyk polski. Takze w przysztosci leze¢
nam bedzie na sercu duszpasterstwo katolikow narodowosci polskiej™! . Ta
postawa $wiadczy o pozytywnym stosunku biskupa do Polakéw gdanskich
i ichreligijnych potrzeb. W tym miejscu nie mozna zgodzi¢ si¢ z niektorymi
badaczami, ktérzy chcieliby widzie¢ zaréwno Edwarda O’Rurkego jak
i biskupa Karola Spletta jako wspotpracownikéw ruchu hitlerowskiego
w Gdansku®.

Synod gdanski uznal za konieczne dalsze ksztatcenie kaptanow.
W celu lepszego zrozumienia problemoéw teologicznych miano powotywac
zespoly robocze, ktére swym zasiggiem obejmowalyby zwlaszcza kate-
chetyke, homiletyke, rytual i $piew, jezyk polski, problematyke socjologiczna
oraz studium encyklik papieskich® . Celem popierania gorliwosci naukowej
u mtodych kaptanéw kuria biskupia miata co rok przysylaé¢ im tematy do
pisemnego opracowania.

Problematyka wychowawcza poruszona na I Synodzie Gdanskim
wskazuje, jak wielka troske¢ wykazywal Kosciol gdanski wobec wychowania
dzieci i mlodziezy. Spotkania przebiegaly w duchu liturgicznym, eucharys-
tycznym i eklezjologicznym. A postanowienia synodu objety takze alumnow
seminaridw duchownych. Wykazano trosk¢ o rozwéj duchowy i intelektu-
alny mtodych kaptanéw. I Synod Gdanski byt jednym z najwazniejszych
wydarzen za rzadéw biskupa O’Rurkego.

Osobnym zagadnieniem synodalnym bylo utworzenie duszpas-
terstwa dla ludnosci polskiej mieszkajacej na terenach Wolnego Miasta.
Kwestia ta zostata dla ludnosci polskiej rozpatrzona pozytywnie, chociaz
w praktyce ustalenia synodalne nie zawsze byly wprowadzane w zycie, na
co wskazuje pismo mieszkancéw Oliwy domagajacych si¢ polskiej mszy

30 E. Myczka, dz. cyt., s. 218.

31 Tamze.

32 Np. A. Chodubski, Gtowne zatozenia polityki kulturalnej w Wolnym Miescie
Gdansku, ,Rocznik Gdanski” 1984, z. 2; A. Drzycimski, Polacy w Wolnym
Miescie Gdansku w latach 1920-1935, Gdansk 1978.

3 Uchwaby. .., dz. cyt., s. 499.
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i polskiego duszpasterstwa przy parafii katedralnej w Oliwie**. Wybuch
II wojny $wiatowej uniemozliwit kontynuowanie dzieta synodalnego.
Z dwunastu ksigzy polskich pracujacych na terenie Wolnego Miasta Gdanska
jedynie dwaj unikngli aresztowania® . Siedmiu z nich oddalo zycie, wérod
nich byli m. in. ks. Rogaczewski i ks. Komorowski rozstrzelani 1940 r.
W Stutthofie®® . Postanowienia synodalne dotyczace wychowania zostaty
realizowane po zakonczeniu Il wojny §wiatowej i pomimo uptywu 66 lat sa
ciggle aktualne.

Zusammenfassung

Die erste Synode der katholischen Kirche in Danzig hat im Jahre
1935 (in zehn Jahre nach der Griindung der Didzese) stattgefunden. Der
Danziger Bischof war damals Eduard Graf O’Rourke aus Basin bei Minsk
in Weifirulland. Wihrend der Beratungen der Synode sind verschiedene
Probleme des Lebens der 6rtlichen Kirche beriihrt worden. Es waren unter
anderen: die Erziehung und Ausbildung der Kinder und Jugend, die kirchli-
che Barmherzigkeitsaktion, die katholische Vereinigungen und die Seelsor-
ge der Polen in der Freien Stadt Danzig. Eine zweifellose Errungenschaft
der Polnischen Priester auf der ersten Synode zu Danzig ist die Einfithrung
des Erfordernisses der Kenntnisse der polnischen Sprache fiir alle neuaus-
geweihte Priester in der Danziger Didzese geworden.

34 Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki.

3 A. Drzycimski, Diecezja Gdaniska, w: Zycie religijne w Polsce pod. okupacjq
hitlerowskq 1939-1945, red. Z. Zielinski, Warszawa 1982, s. 103.

56 §. Koscielak, dz. cyt., s.123.
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SAKRAMENT NAMASZCZENIA CHORYCH
I TROSKA O CZEOWIEKA CIERPIACEGO
W DIECEZJI GDANSKIEJ

Wstep

Znamienna cze$¢ publicznego zycia Jezusa Chrystusa stanowi glo-
szenie obecnosci krolestwa Bozego na ziemi wraz z uzdrawianiem cho-
rych. Ewangelista Mateusz dobitnie stwierdza: ,,I obchodzit Jezus cala Ga-
lileg, nauczajac w tamtejszych synagogach, gtoszac Ewangelig o krolestwie
i leczac wszelkie choroby i wszelkie stabosci wérod ludu. A wiesé o Nim
rozeszla sig po calej Syrii. Przynoszono wigc do Niego wszystkich cierpia-
cych, ktorych dreczyly rozmaite choroby i dolegliwosci, opgtanych, epi-
leptykow i paralitykow, a On ich uzdrawial” (4,24-24). Zbawienie przynie-
sione przez Chrystusa faktycznie polega na wybaczaniu grzechéw i przy-
wracaniu zdrowia, a tym samym zmierza do tworzenia pelnej komunii czto-
wieka z Bogiem. Jezus to Lekarz, ktorego potrzebuja wszyscy ludzie cho-
rzy i grzeszni (por. Mk 2,17). Pragnac kogo$ uleczy¢, Jezus postuguje sig
znakami, np. §lina, wlozeniem rak, blotem, ale uzdrowienie dokonuje sig
dzigki mocy, ktéra wychodzi od Niego i przenika danego czlowieka. T¢
sama moc przekazal Nauczyciel swoim uczniom, ktorych postal, by glosili
krolestwo Boze 1 wypgdzali duchy nieczyste. Na tej podstawie apostolowie
posiadajac moc od Jezusa Chrystusa wyrzucali wiele ztych duchéw oraz
wielu chorych namaszczali olejem i1 uzdrawiali (por. Mk 6,12-]3; Mt 10,7-
8). Powierzona misj¢ realizowali rOwniez po zmartwychwstaniu i po wnie-
bowstapieniu Mistrza z Nazaretu gloszac Ewangelig, nakladajac rgce na
chorych i uzdrawiajac ich (por. Mk 16,16-20; Dz 3,6-10; 8,6-7). Praktyka
Dwunastu oraz ustanowionych przez nich prezbiter6w byla znana w pier-
wotnym Kosciele, stad Nowy Testament stwierdza: ,,Choruje kto§ wsrod
was? Niech sprowadzi kaptanow Kosciota, by si¢ modlili nam nim i nama-
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$cili go olejem w imig¢ Pana. A modlitwa pelna wiary bedzie dla chorego
ratunkiem i Pan go podzwignie, a je§liby popetnit grzechy, beda mu od-
puszczone” (Jk 5,14-15)! . Powyzsze stwierdzenie apostota Jakuba jest po-
twierdzeniem, Ze dziatanie wspolnoty Kosciota, a konkretnie prezbiterow,
jest przedluzeniem dziatalno$ci Jezusa, ktory zbawia, a modlitwa i olej wska-
zuja na dziatanie taski Bozej, ktora wyzwala czlowieka ze stanu ludzkiej
stabosci’.

W niniejszej artykule pragniemy przedstawic¢ normatywne naucza-
nie Koéciota dotyczace sakramentu namaszczenia chorych oraz jego prak-
tyczna realizacj¢ w diecezji gdanskiej do Soboru Watykanskiego I1. W ba-
daniach naszych stawiamy nastgpujace pytania: jak rozumiano sakrament
chorych oraz jaka postugiwano sie terminologia? Na postawione kwestie
bedziemy szuka¢ odpowiedzi w normatywnym nauczaniu Kos$ciota oraz
w dokumentach znajdujacych si¢ w archiwach parafialnych diecezji gdan-
skiej.

1. Dokumenty Kosciola powszechnego

Dokumenty Ko$ciola §wiadcza, ze celebracja sakramentu chorych
oraz jego rozumienie rozwijaly si¢ w ciggu wiekéw istnienia Owczarni Je-
zusa Chrystusa. W zarysie przedstawimy najwazniejsze dokumenty oraz
wybrane z nich zagadnienia dotyczace sakramentu chorych.

Najstarszy zachowany dokument to list papieza Innocentego I do
Decencjusza, biskupa Gubbio, z roku 416, w ktérym papiez wyjasnia, ze
stowa Jk 5,14-15 odnosza si¢ do ,,chorych wiernych, ktérzy moga by¢ na-
maszczani §wigtym olejem namaszczenia, przygotowanym przez biskupa”.
(...) Nie mozna nim namaszcza¢ pokutujacych, bo mamy do czynienia z sa-

' Tekst ten to locus classicus sakramentu namaszczenia chorych, stad dla pogle-

bienia egzegezy warto siggna¢ do jego komentarzy, np. J. Michl, Le lettere
cattoliche, Brescia 1968; F. Mussner, La lettera di Giacomo, Brescia 1970;
E. Cothenet, La quérison comme signe du Royame et ’onction des malades
(Jc 5,13-16), w. La maladie et la mort du chrétien dans la liturgie, Roma 1975;
G. Marconi, La malattia come punto di vista: esegesi di Gc 5,13-20, Rev. Bibl.,,
1(1990), s. 57-72; F. Gryglewicz, Listy katolickie, Poznafi 1959, 133-136; K. Ro-
manijuk, A. Jankowski, L. Stachowiak, Komentarz praktyczny do Nowego Te-
stamentu, t. 2, Poznan-Krakow 1999, s. 505; Miedzynarodowy komentarz do
Pisma Swietego, Warszawa 2000, s. 1639.
2 Por. B. Testa, Sakramenty Kosciola, Poznan 1998, s. 258-268.
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kramentem. Jezeli bowiem komu$ odmawia si¢ innych sakramentow, jak-
zez mozna mu udziela¢ jednego z sakramentow™ .

Kolejny dokument, na ktory trzeba zwroci¢ uwage, to dekret dla
Ormian Soboru Florenckiego z 1439 roku, ktory okresla cztery elementy
konstruujace sakrament namaszczenia: ,,Materia jest olej z oliwek pobto-
gostawiony przez biskupa. Sakramentu tego nalezy udziela¢ jedynie chore-
mu w niebezpieczenstwie $§mierci. Nalezy namaszcza¢ w nastgpujacych
miejscach: oczy ze wzgledu na wzrok, uszy ze wzgledu na stuch, nozdrza
jako siedzibe zmystu powonienia, usta ze wzgledu na smak i mowe, rece ze
wzgledu na dotyk, nogi ze wzglgdu na chodzenie, okolice nerek ze wzgledu
na przyjemno$¢ z nimi zwigzana. Formula tego sakramentu s stowa: «Przez
to §wigte namaszczenie i swoje dobrotliwe mitosierdzie, niech ci odpusci
Pan, cokolwiek zawinite$ wzrokiem itd.». Podobnie przy innych zmystach™ .

Na X1V sesji Soboru Trydenckiego w 1551 roku podjeto dyskusje
dotyczaca sakramentu namaszczenia chorych, ktdry wowczas najczesciej
nazywano ,,ostatnim namaszczeniem’ . Sobor uczy: ,,Namaszczenie to na-
lezy dawa¢ chorym, zwtaszcza tym, ktdrzy sa w tak niebezpiecznym stanie,
iz zdaja sig by¢ przy koncu zycia; stad nazywa si¢ je takze sakramentem
umierajacych. Jesliby chorzy po przyjeciu namaszczenia wrocili do zdro-
wia, moga powtornie korzysta¢ z pomocy tego sakramentu, gdyby wpadli
w inne podobne niebezpieczefistwo zycia” (nr 515). Warto zauwazy¢, ze
nauka soboru przezwycigza jednowymiarowos¢ sakramentu namaszczenia
chorych, ktéry dominowat w czasach karoliniskich i w sredniowieczu, a opo-
wiada sie za jego wielokrotnoscia.

Sobdér Watykanski II porusza dwie zasadnicze kwestie dotyczace
sakramentu namaszczenia chorych. Pierwsza dotyczy terminologii, a druga

3

Por. Breviarium Fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciota (BF), oprac.
S. Glowa, L. Bieda, Poznan 1988, n. 510. W lifcie papieza Innocentego I do
Decencjusza czytamy, ze nie tylko biskup, ale kaptani i wszyscy chrzescijanie
moga uzywac olej do namaszczenia w potrzebie wiasnej lub swoich bliskich.
Stwierdzenie to bylo dla niektérych teologéw dowodem, ze szafarzami sakra-
mentu namaszczenia byly rowniez osoby $wieckie. Ostatnia teza jednak
nie jest stuszna, gdyz nie synchronizuje z nastepnymi wypowiedziami Inno-
centego L.

4 Por. BF, nr 511.

Sobér Trydencki mowi zamiennie o ,,namaszczeniu chorych” (por. BF, nr 513,
517), ,,ostatnim namaszczeniu” (nr 516) oraz o ,,sakramencie umierajacych”
(nr 515).
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skutkow tego sakramentu. Sobor w Konstytucji Sacrosanctum Concilium
rezygnuje z okreslenia ,,ostatnie namaszczenie”, a opowiada si¢ wyraznie
za ,namaszczeniem chorych”. Termin ten na pewno precyzyjnej okresla
odbiorcg tego sakramentu. Sobor stwierdza, Ze namaszczenie chorych ,,nie
jest sakramentem przeznaczonym tylko dla tych, ktorzy znajduja si¢ w osta-
tecznym niebezpieczefistwie utraty zycia. Odpowiednia zatem pora na przy-
jecie tego sakramentu jest juz wowczas, gdy wiernym zaczyna grozi¢ nie-
bezpieczenstwo $mierci z powodu choroby lub staro$ci®. Druga kwestia
wiaze sig ze skutkami sakramentu chorych. Sobér w Konstytucji dogma-
tycznej Lumen gentium mowiac o skutkach tego sakramentu podkresla $ci-
sta wigz cierpienia oraz choroby cztowieka z meka i $miercia Jezusa Chry-
stusa. Tak uczy: ,,Przez §wiete chorych namaszczenie i modlitwe kaptanow
caly Ko$ciot poleca chorych cierpiacemu i umitowanemu Panu, aby ich
podzwignat i zbawit (por. JK 5,14-16), a nadto zacheca ich, aby faczac sig
dobrowolnie z meka i $miercia Chrystusa (por. Rz 8,17; Kol 1,24; 2 Tm
2,11-12; 1 P 4,13), przysparzali dobra Ludowi Bozemu™’ .

Nauka Soboru Watykanskiego 11 zostata poglebiona poprzez ko-
lejne dokumenty Kosciota oraz liczne opracowania teologiczne dotycza-
ce sakramentu namaszczenia chorych, i na pewno zashuguje na odregbne
przedstawienie®. Przedmiotem refleks;ji teologiczno-pastoralnej tego ar-

¢ Por. Konstytucja o liturgii $wigtej ,, Sacrosanctum Concilium” (KL), w: Sobor

Watykanski 11. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 1986, s. 73.

Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium” (KK), w: Sobor

Watykanski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 1986, s. 11.

8 Por. Pawel VI, List Apostolski Pastorale munus (30.11.1963), ,,Acta Apostoli-
cae Sedes” (AAS), 56 (1963), s. 5-12; Pawel V1, List Apostolski Sacram Litur-
giam (25.01.1964), AAS, 56 (1964), s. 136-144; Pawel VI, Konstytucja Apo-
stolska Sacram Unctionem Infirmorum (30.11.1972), AAS, 65 (1972), s. 5-9;
Jan Pawet II, List Apostolski Salvifici doloris (11.02.1984), AAS, 76 (1984),
s. 201-250; Jan Pawel 11, List Apostolski Dolentium hominum (11.02.1985),
AAS, 77 (1985), s. 457-461; Katechizm Kosciola Katolickiego (KKK), Poznan
1994, 356-363; B. Mokrzycki, Koscidl w oczyszczeniu, Warszawa 1986; tenze,
Nowe obrzedy namaszczenia chorych:jako problem katechetyczno-homiletycz-
ny, ,,Collectanea Theologica” (CT), 45 (1975), z. 2, s. 123-136; tenze, Smier¢
chrzescijanina w $wietle odnowionych obrzedow wiatyku, CT, 45 (1975), z. 4,
s. 133-144; B. Nadolski, Liturgika, t. 3, Poznan 1992, s. 133-154; J. Stefanski,
Sakrament chorych w reformie Soboru Watykanskiego 11, Poznan 1988; tenze,
Od sakramentu chorych do ostatniego namaszczenia. Poszukiwania historycz-
no-liturgiczne, ,,Studia Gnesnensia” (SG), 3 (1977), s. 53-73; tenze, Pastoral-
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tykutu, jak juz wczeéniej zostato zaznaczone, jest nade wszystko nauka
Kosciota do Vaticanum II, stad zostaly jedynie przedstawione najwaz-
niejsze dokumenty i wybrane z nich zagadnienia méwiace o sakramencie
namaszczenia chorych.

2. Nauczanie Kosciola gdanskiego

Stolica Apostolska 24 kwietnia 1922 r. ustanowila na terenie
Wolnego Miasta Gdanska Administracj¢ Apostolska, mianujac rownocze-
$nie Administratorem Apostolskim ks. bpa Edwarda O’Rourke. Dnia
30 grudnia 1925 r. zostala erygowana diecezja gdanska, bezposrednio za-
lezna od Stolicy Apostolskiej. Ordynariuszem diecezji zostat dotychczaso-
wy Administrator Apostolski, ktory kierowat diecezja do 13 czerwca
1938 roku. Drugim biskupem gdanskim zostal Karol Maria Splett (1938-
1945), ktory po polityczno-propagandowym procesie w 1946 r. zostat wtra-
cony na 8 lat do wiezienia, a nastepnie zamieszkal w Niemczech. Trzecim
ordynariuszem diecezji gdanskiej zostal 8 grudnia 1956 r. ks. bp Edmund
Nowicki, ktory pasterzowat Kosciotowi lokalnemu do swojej §mierci tj. do
10 marca 1971 roku’.

ne i teologiczne implikacje nowego obrzedu namaszczenia chorych, ,,Ateneum
Kaplanskie” (AK), 68 (1975), s. 120-130; tenze, Teologia choroby a sakra-
ment namaszczenia chorych, SG, 4 (1976), s. 83-104; tenze, Wiasciwe rozu-
mienie i stosowanie sakramentu chorych, AK, 71 (1978), s. 335-345; tenze,
Spotkanie z Chrystusem uzdrawiajgcym w sakramencie chorych, ,,Seminare”,
12 (1996), s. 79-104; J. Sermak, Bogactwo sakramentéw, Krakéw 2002,
s. 99-106.

°  Por. l{I Synod Gdanski, Gdansk 2001, s. 26-30. Najnowsze opracowania doty-
czace powstania diecezji gdanskiej: A. Rotta, Diecezja Gdariska — okolicznosci
powstania, ,,Univesitas Gedanensis”, 1-2 (2000), s. 7-14; T. Balicki, Powota-
nie samodzielnej ;jednostki koScielnej na terenie Wolnego Miasta Gdanska,
»Studia Gdanskie” (StGd), 2000, s. 221-249; M. Paracki, Ustanowienie diece-
zji gdahskiej w 1925 r., ,,Teki Gdanskie”, 2 (2000), s. 101-109; tenze, Erygo-
wanie diecezji gdariskiej w 1925 roku, ,Miesiecznik Archidiecezji Gdanskiej”
(MDG), 10-12 (2001), s. 568-583. Bogaty material biograficzny dotyczacy
pasterzy Kosciola gdanskiego mozna znalez¢ w: S. Bogdanowicz, Akta Edwarda
O’Rourke w Sankt Petrsburgu, Pelplin 1999; tenze, Akta Edwarda O’Rourke
w Rzymie, Pelplin 1999; tenze, Karol Maria Splett Biskup Gdahski, Gdansk
1995; tenze, Edmund Nowicki Biskup Gdanski, Gdansk 1996.
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Siggajac do nauczania tych pierwszych trzech biskupdéw gdanskich
pragniemy przedstawi¢ najwazniejsze tresci ich przepowiadania odnoszace
si¢ do sakramentu namaszczenia chorych oraz osoéb dotknietych cierpie-
niem. Jednoczes$nie siggniemy réwniez do dokumentow diecezjalnych po-
dejmujacych pasterska troskg o osoby dotknigte chorobag i cierpieniem.

Bp Edmund Nowicki w Liscie do chorych w 1962 roku nauczat, ze
duszpasterz w swojej wielorakiej pracy kaptanskiej powinien nie tylko obej-
mowac tych, ktdrzy uczestnicza w niedzielnej Eucharystii czy w okolicz-
nosciowych nabozenstwach w ciagu roku liturgicznego, ale powinien obej-
mowac i tych, ktorzy poprzez chorobe i cierpienie sa wielkim skarbem
Kosciota!?.

W liscie pasterskim z 1932 roku bp Edward O’Rourke stwierdza,
ze do jednych z najpowazniejszych problemow ludzkiej egzystencji nalezy
postawa wobec cierpienia i choroby. Czlowiek podczas choroby doswiad-
cza swojej niemocy, ograniczenia, skonczonosci. W czasie cierpienia i cho-
roby moze powsta¢ w czlowieku bunt przeciw Bogu lub glebsze, dojrzalsze
zblizenie si¢ do Niego. Kazde cierpienie —uczy pierwszy ordynariusz gdanski
— ma znaczenie naturalne i nadprzyrodzone. W znaczeniu przyrodzonym
cierpienie dotyka czlowieka co do jego doczesnego powodzenia i szcze-
scia. Dlatego sama natura ludzka broni si¢ przed cierpieniem i choroba.
W znaczeniu nadprzyrodzonym cierpienie daje mozliwos¢ wyzwolenia sie
duszy ludzkiej od zbytniego przywiazania do spraw ziemskich i zwrocenia
si¢ ku Bogu. W czasie choroby, gdy cialo w skutek stabosci skiania do
rzeczy ziemskich, konieczne jest, by chrzeécijanin wzmacniat sity ducha.
Pierwszorzedna sprawa jest taczno$¢ z Bogiem poprzez wytrwala i usta-
wiczng modlitwg. Modlitwa bowiem wytwarza w duszy ludzkiej podatny
grunt dla dziatania taski Bozej, umacnia w chwilach pokusy i krzepi ludzka
stabo$¢. Modlitwa rozbudza sumienie, poczucie odpowiedzialnosci, czyni
nas pokornymi, wzmacnia wiare, nadziejg i mitos¢, i zachgca do czestego
przystepowania do sakramentéw $wigtych!!. Zjednoczenie cierpiacego
chrze$cijanina z Bogiem poprzez modlitwe i sakramenty $wiete — uczy bp
Edmund Nowicki w Liscie do chorych — pozwala choremu jeszcze bardziej

1 Por. E. Nowicki, List do chorych, MDG, 1962, s. 25-26. W 1968 roku bp No-
wicki wydal Instrukcje w sprawie duszpasterskiego obowiqzku zapewnienia
wiernym Swietych sakramentéw w niebezpieczenstwie smierci, zob. MDG, 1968,
s. 258-259.

Por. E. O’Rourke, List pasterski o nadziei, cierpliwosci w cierpieniu i modli-
twie (2.02.1932), Akta Kurii Biskupiej (AKB) IL.
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zrozumiec cierpienie Jezusa dokonane na krzyzu dla zbawienia $wiata, a tym
samym ofiarowac¢ swoje cierpienie, w tacznosci ze Zbawicielem, w intencji
ludzkosci. Cztowiek poprzez cierpienie ma szczego6lnag taske u Boga, u kto-
rego moze wyprosi¢ o wiele wigcej niz cztowiek zdrowy. Pasterz Kosciota
gdanskiego zachgca chorych, by modlitwy i whasne cierpienia ofiarowali
w nastepujacych intencjach: o pokdj na $wiecie, blogostawienstwo dla przy-
gotowujacego sie Soboru Watykanskiego 11 oraz o powr6t do owczarni Je-
zusowej wszystkich btadzacych chrzescijan. Czas cierpienia i choroby niech
bedzie okazja do zjednoczenia si¢ z Bogiem poprzez modlitwe i czytanie
Pisma Swigtego, zwtaszcza Nowego Testamentu.

Kosciot — przypomina bp Nowicki — od samego poczatku z wielka
czcia 1 mitoécia pochyla si¢ nad chorymi'?. W liscie $w. Jakuba bowiem
czytamy: ,,Choruje kto§ wérdd was? Niech sprowadzi kaptanow Kosciota,
by sig¢ modlili nad nim i namascili go olejem w imie¢ Pana” (5,15). Kazdy
chrzescijanin bedacy w niebezpieczenstwie Smierci jest zobowigzany do
przyjecia sakramentow $wigtych (CIC 864, 994)" . Dlatego kaptani i lud
wierny — poucza Katechizm Gdarski z 1940 roku — powinni dbag, by osoby
zagrozone $miercia z powodu choroby, starosci lub ciezkiej operacji zosta-
ty zaopatrzone sakramentami $wigtymi'*. Szafarzem zwyczajnym tego sa-
kramentu jest proboszcz miejsca, w ktorym przebywa chory lub w razie
konieczno$ci inny kaplan po uzyskaniu domniemanego lub wyraznego po-
zwolenia proboszcza (CIC 938, 397, 462, 514, 735). Sakrament namasz-
czenia moze przyjac kazdy cztowiek ochrzczony po ukonczeniu sidédmego
roku zycia. Materig dalsza sakramentu namaszczenia chorych jest olej z oli-
wek poswigcony przez biskupa lub przez upowaznionego przez Stolice
Apostolska kaptana, za$ blizsza jest namaszczenie pigciu zmystow
(CIC 937).

Bp E. Nowicki zobowiazal dziekanow poszczegdlnych dekanatow
diecezji gdanskiej do osobistego lub przez upowaznionego na pismie po-
stanca odbioru olejow $wigtych po§wigconych przez biskupa w Wielki
Czwartek w §wiatyni katedralnej. Obowiazkiem dziekana jest takze roz-
dzielenie olejow $wigtych do poszczegolnych kosciotow na terenie dekana-
tu'®. Dziekan powinien rowniez dopilnowa¢, by w dekanacie odbywaly sig

12 Por. E. Nowicki, List do chorych, dz. cyt., s. 25-27.

13 Por. Codex Iuris Canonici 1917 (CIC).

4 Por. Katechizm Gdarski, Gdansk 1940, s. 95-96.

Por. E. Nowicki, Rozporzadzenie o prawach i obowiqzkach dziekanéw, MDG,
1957, s. 376.
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nabozenstwa dla chorych, a takze by kaptani podczas nauczania uswiada-
miali o obowiazku zawotania kaptana do chorego'® oraz by duszpasterska
troska objeci byli chorzy swieccy i kaptani. Obowiazkiem dziekana sa od-
wiedziny chorego konfratra w celu zapewnienia opieki i przyjgcia sakra-
mentow $wigtych. Dziekan choremu kaptanowi powinien pomoéc w uregu-
lowaniu spraw doczesnych i zbada¢, czy chory wykonat zobowiazania mszal-
ne, manualne i funduszowe, czy sporzadzit wazny testament oraz czy nale-
zycie oddzielit majatek osobisty od majatku koscielnego i beneficjalnego.
W przypadku cig¢zkiej choroby dziekan zobowiazany jest do powiadomie-
nia Gdanskiej Kurii Biskupiej!’.

3. Praktyczna realizacja nauczania

Analizujac dokumenty Kos$ciola powszechnego i partykularnego
widzimy wielka troske¢ o kontynuowanie misji uzdrawiania i zbawiania,
jaka pozostawit Jezus Chrystus w sakramencie namaszczenia chorych. Sig-
gajac do dokumentéw archiwalnych w 46 parafiach Ko$ciola Gdanskiego
nie znajdujemy wiele informacji o praktyce celebracji tego sakramentu
w okresie przed Vaticanum II. Dokumenty te, a zwlaszcza sprawozdania
duszpasterskiej podaja, ze parafie posiadaly olej chorych. Przechowywany
byl w naczyniu poztacanym'®, szklanym'® lub z masy® . Naczynie z olejem
$wigtym znajdowalo si¢ najczgsciej w szafie w zakrystii i w biurze para-
fialnym na plebanii’! . W niektorych parafiach Kosciota gdanskiego prze-
chowywano olej $w. takze w kos$ciotach filialnych? . Bardzo czgsto naczy-
nie wraz z olejem chorych znajdowatlo si¢ w bursie. Olej $w. poblogosta-

16 Por. Postulat Biskupéw Polski, w: Sakramenty Swiete w duszpasterstwie, Po-
znan 1962, s. 197.

17 Por. E. Nowicki, Rozporzadzenie o prawach i obowiqzkach dziekanéw, dz. cyt.,
s. 375; Sprawozdanie 7 Kongregacji Dekanalnej dekanatu Gdansk II, MDG,
1961, s. 396.

18 Por. Sprawozdanie z wizytacji dziekafiskiej (Spr. wiz. dziek.) 1961, w: Archi-
wum (Arch.) Przemienienia Pariskiego w Sobowidzu.

19 Por. Ksiega wizytacji (Ks. wizyt.) 1961, w: Arch. Sw. Rodziny w Gdansku Sto-
gach.

2 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. Niepokalanego Poczecia NMP w Marzecinie.

2 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim, Arch. Przemienie-
nia Parskiego w Nowym Dworze, Arch. $w. Ignacego w Gdansku Orunii.

2 Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. MB Saletynskiej w Sobieszewie.
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wiony przez pasterza diecezji w Wielki Czwartek odbierali dziekani lub
kaptani przez nich delegowani. Natomiast proboszczowie odbierali olej §w.
od dziekana. Podczas wizytacji kanonicznej sprawdzano w parafiach na-
czynia i miejsce, w ktorym przechowywano olej swigty? .

Siggajac do parafialnych ksiag zmartych i chorych mozna przeko-
nac sig, ze szafarzem tego sakramentu byt zawsze kaptan, ktory jak Chry-
stus pochylat si¢ nad cierpiagcym i chorym cztowiekiem. Najczgsciej kapta-
ni udzielali sakramentu namaszczenia chorych osobom, ktore byty bardzo
cigzko chore i umierajace. Taka postawa kaptanow wynikala z nauczania
Koéciota oraz z przepiséw diecezjalnych, ktore przypominaty o obowiazku
chrzescijanina przyjecia sakramentow $wigtych przed $miercia.

Na potwierdzenie tej praktyki przychodzi nam §wiadectwo ks. Jo-
zefa Boducha proboszcza parafii pw. bl. Doroty z Matowow Wielkich, kto-
ry opisuje trud duszpasterski zwigzany z postugg sakramentalna wobec osob
chorych i umierajgcych. Niekiedy bylo wiele niedogodnosci wynikajacych
ze ztej pogody czy ze zlego stanu szlakéw komunikacyjnych. W okresie
wiosennym i jesiennym bylo bowiem wiele roztopdw i btota, a w okresie
zimowym bywaly obfite opady $niegu, ktdry zupetnie zasypywat drogi.
Trudnosci pogodowe czy komunikacyjne, a nawet wtasna choroba kaptana
nie stangty jednak na przeszkodzie, by pospieszy¢ z postuga sakramentalng
do chorego. Kiedy odleglos¢ z plebanii do domu chorego byta znaczna,
wowczas najczgsciej wierni przyjezdzali po kaptana. W sytuacjach wyjat-
kowych — jak dalej opisuje ks. Boduch — kaptan udawat si¢ do chorego
pieszo lub konno. Podczas takich wizyt ubrany byt w sutanng, komzg i stu-
t¢. W bursie niost Najswigtszy Sakrament i oleje §wigte. Najczgsciej w dro-
dze do chorego towarzyszyla takze osoba trzymajaca latarni¢ oraz dzwo-
nek. Wierni, kiedy ustyszeli bicie dzwonka i zobaczyli kaptana spieszacego
do chorego z wielka poboznoscia klgkali przed Najswigtszym Sakramen-
tem. Po przybyciu do chorego, kaptan, poprzez sakrament spowiedzi $w. go
chorego z Bogiem i KoSciotem oraz udzielal komunii $wigtej. Natomiast
kiedy chory umierat udzielat namaszczenia olejem §w. wedtug rytuatu. Pro-
boszcz parafii pw. bt. Doroty z Matowow Wielkich nie tylko udawat si¢ do
chorych parafian, ale rowniez w okresie wojennym do umierajacych party-
zantow?* .

2 Por. Spr. wiz. dziek. 1958, w: Arch. NSJ w Sopocie.
2 Por. J. Boduch, Moje doswiadczenie duszpasterskie przy zaopatrywaniu cho-
rych sakramentami swietymi, MDG, 1968, s. 265-267.
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Z ksiag znajdujacych si¢ w archiwach parafialnych wynika, Ze naj-
czgSciej kaplani Kosciola gdanskiego udzielali sakramentu namaszczenia
chorych w domu?, ale takze w szpitalu®. Jesli chory byt w domu, wow-
czas najczgsciej udzielat tego sakramentu proboszez wspdlnoty parafialne;,
do ktorej nalezat chory* . Natomiast gdy chory znajdowat si¢ w szpitalu,
wowczas postuge namaszczenia udzielat kapelan szpitala® . Kapelanami
szpitali byli kaptani diecezjalni jak i zakonni, ktorzy na kazda prosbg cho-
rego lub rodziny, a takze personelu medycznego spieszyli z postuga sakra-
mentu namaszczenia® .

Z analiz ksiag zmartych znajdujacych si¢ w archiwach parafialnych
wynika, Zze zdecydowana wigkszo$¢ zmartych przyjmowata przed $mierciag
sakramenty $wigte. Liczba zmarlych bez sakramentow $wigtych jest bardzo
mata. W parafiach mniejszych na ogolna liczbg zmartych w danym roku
spotykamy jedna lub dwie osoby, ktore umarty bez sakramentow?*’. Nato-
miast w parafiach wigkszych liczba zmarlych bez sakramentéw $w. byla
wyzsza i wynosita od trzech do czternastu oso6b®' . Najczg$ciej powodem
nie przyjecia sakramentu namaszczenia przed $miercig byl nagly lub tra-
giczny zgon. Ze sprawozdan duszpasterskich dowiadujemy si¢, Ze zasadni-
czo nikt z wiernych nie odmawial przyjecia ,,ostatnich sakramentow $wig-
tych” przed $miercig®?. Spotykamy jednak rzadkie przypadki, kiedy wiemi
bedac w ciezkiej chorobie, odmowili przyjgcia sakramentow $wigtych.
Powodem odmowienia sakramentow $wigtych byty: wieloletnie zaniedba-

% Por. Ksiega chorych (Ks. chor.), 3/1956, w: Arch. Niepokalanego Poczecia NMP
w Marzecinie.

2 Por. Ksiega zmartych (Ks. zm.), 20/1928, 13/1960, w: Arch. Wniebowzigcia
NMP w Konczewicach. )

2 Por. Ks. chor. 5/1960, w: Arch. sw. Mikotaja w Legowie; Ks. zm. 19/1960,
w: Arch. $w. Jerzego w Sopocie.

B Por. Ks. zm. 23/1928, 10/1960, w: Arch. Wniebowziecia NMP w Konczewicach.

2 Por. Spr wiz. dziek. 1948, w: Arch. NSJ w Sopocie.

3% Por. Ks. zm. 1960, w: Arch. MB Rozanca sw. w Gdavisku Przymorzu, Arch.

sw. Elzbiety w Lubiszewie, Arch. Krolowej Korony Polskiej w Lubiewie.

Por. Ks. zm. 1960, w: Arch. sw. Jerzego w Sopocie, Arch. sw. Jozefa w Malbor-

ku Kaldowie.

Por. Ks. wizyt. 1961, w: Arch. sw. Mikotaja w Legowie, Arch. Przemienienia

Pariskiego w Nowym Dworze, Arch. Przemienienia Paviskiego w Sobowidzu.

3 Por. Ks. zm. 3/1958, w: Arch. Gwiazdy Morza w Sopocie; Ks. chor 42/1960,
w: Arch. Bozego Ciata w Pregowie.
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nie sakramentu spowiedzi §w. oraz prze$wiadczenie, ze przyjgcie sakra-
mentéw §w. podczas choroby jest zwiastunem bliskiej $mierci*. Z tej to
przyczyny chorzy odmawiali przyjecia olejow $wigtych, a takze najczg-
$ciej prosili kaptana o namaszczenie olejem $wietym w przypadkach ago-
nalnych. /

Dlatego, jak mowit w/l 962 roku podczas duszpasterskich dni sku-
pienia w Gdansku Oliwie ks. Wactaw Schenk® , kaptani powinni unika¢
wyrazenia ,,0statnie namaszczenie”*, a powroci¢ do nazwy ,,namaszcze-
nie chorych” lub ,,sakrament chorych”. Postugiwanie si¢ wlasciwa termi-
nologia oraz pouczanie wiernych o istocie namaszczenia chorych przyczy-
ni si¢ do tego, Ze wierni na poczatku powaznej choroby beda przyjmowali
ten sakrament® . Kaptani Kosciota gdanskiego, podczas duszpasterskich dni
skupienia w 1962 roku otrzymali wiele cennych uwag dotyczacych duszpa-
sterstwa ludzi chorych oraz zapoznali si¢ z nowym rytuatem sakramentu
uzdrowienia®.

W praktyce Kosciota gdanskiego zauwazamy, Ze kaptani nie tylko
sumiennie spieszyli z postuga sakramentalna do osoby begdacej w niebez-
pieczenstwie §mierci, ale rowniez troszczyli si¢ o cztowieka podczas trwa-
nia ;jego choroby. Sprawozdania duszpasterskie wykazuja, ze w parafiach
organizowano tzw. dni chorych. Odbywaty si¢ one podczas rekolekc;ji, a nade
wszystko podczas tygodnia milosierdzia. Do §wiatyni parafialnej przywo-
zono wowczas chorych, ktorzy korzystali z sakramentu pokuty i pojedna-
nia oraz przystgpowali do Stotu Paniskiego podczas mszy $wietej celebro-
wanej w ich intencji. Podczas tygodnia mitosierdzia w 1958 roku w catym
Kosciele gdanskim liczba chorych przystgpujacych do Stotu Panskiego
wynosita 924 osoby, a w 1961 roku 1911%.

* Por. J. Boduch, Moje doswiadczenie..., dz. cyt., s. 267.

35 Wirod wielu publikacji dotyczacych osoby W. Schenka znajdujemy: Profesor

i duszpasterz. Studia liturgiczno-pastoralne, t.1, red. H. Sobieczko, Opole 1988,

s. 1-108.

Juz przed Soborem Watykanskim II zastapiono okre$lenie ,,ostatnie namasz-

czenie” nazwa ,namaszczenie chorych”, np. Katechismus der Bistiimer Deutsch-

lands, 1955; J. Wierusz-Kowalski, Liturgika, Warszawa 1956.

Por. W. Schenk, Liturgia sakramentu namaszczenia chorych w duszpasterstwie

parafialnym, MDG, 1963, s. 322.

3% Por. Z. Pawlowicz, Duszpasterskie dni skupienia, MDG, 1959, s. 314.

¥ Por. E. Myczka, Sprawozdanie z XIX. Tygodnia Milosierdzia 1963 w diecezji
gdanskiej, MDG, 1964, s. 283.
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W niektorych parafiach diecezji gdaﬁskiej po zakonczonej Eucha-
rystii odbywala si¢ dla chorych agapa w salce parafialnej* . Natomiast oso-
by obloznie chore, ktore nie mogty uczestniczy¢ w Eucharystii i w agapie,
odwiedzat kaptan po mszy $wigtej*! . Spotkania z osobami chorymi odby-
walo si¢ rowniez podczas wizytacji kanonicznej. Pasterz diecezji celebro-
wal wowczas msze swieta dla chorych. Podczas kazania ukazywat sens cier-
pienia, zachgcal chorych do korzystania z sakramentow $w. oraz przedsta-
wial intencje, w ktorych chorzy moga ofiarowac swoje cierpienie. Po cele-
bracji Eucharystii udzielat chorym zgromadzonym w kos$ciele apostolskie-
go blogostawienstwa*?. Ze sprawozdan z wizytacji kanonicznej dowiadu-
jemy sig, ze biskup diecezjalny odwiedzat takze w domu osoby obloznie
chore i udzielat im pasterskiego blogostawienstwa. Niekiedy jednak pod-
czas wizytacji kanonicznej nie bylo spotkania z chorymi. Przyczyna byto
zaniedbanie duszpasterza parafii lub zwyczajny brak czasu®.

W okresie powojennym zauwazamy w Kosciele gdanskim prakty-
ke odwiedzania chorych nie tylko w niebezpieczenstwie $mierci, ale w cig-
gu calego roku liturgicznego. Z nielicznych ksiag chorych wynika, Ze naj-
czesciej w okresie Adwentu 1 Wielkiego Postu duszpasterz parafii udawat
sie do domu chorego. Osoba chorujaca korzystata wowczas tylko z sakra-
mentu pokuty i pojednania oraz przyjmowata komuni¢ swigta. Duszpaste-
rze parafii podczas rekolekcji czy niedzielnego kazania zachgcali wiernych
do apostolstwa wobec chorych. Odpowiadajac na wezwania kaptana za-
rowno dzieci, mtodziez, dorosli oraz siostry zakonne udawali si¢ do cho-
rych i shuzyli im swoja pomoca**. Takze osoby nalezace do bractw czy
stowarzyszen mitosierdzia nawiedzaty chorych. W jednej z kronik parafial-
nych czytamy np. o dziatalnosci Stowarzyszenia Pan Mitosierdzia, ktore
w 1948 roku zajely si¢ opieka i dozywianiem 0s6b chorych® .

Opieka duszpasterska nad chorymi to nie tylko troska nad cierpia-
cymi osobami $wieckimi nalezacymi do danej wspolnoty parafialnej, ale
takze nad chorujacymi kaptanami. Bp Nowicki przypominal, Ze obowigz-

# Por. tamze.

1 Por. Kronika parafialna (Kr. par.) 1961, w: Arch. NSJ w Pszczétkach.

42 Por. Ks. wizgyt. 1961, w: Arch. MBNP w Pruszczu Gdanskim, Arch. NSJ w Psz-
czotkach.

Por. Ks. wizyt.1961, w: Arch. Przemienienia Pariskiego w Sobowidzu.

#  Por. E. Myczka, Sprawozdanie z XIX, Tygodnia Milosierdzia, dz. cyt., s. 285.
45 Por. Kr par. 1948, w: Arch. $w. Jerzego w Sopocie.

43



Ks. Mirostaw Paracki Sakrament namaszczenia chorych ... 97

kiem dziekana oraz wspotbraci w kaptanstwie jest troska o chorego konfra-
tra* . Kaplani Kosciota gdanskiego w wielu przypadkach troszczyli sig, by
chorzy ksigza przystgpowali do sakramentow $w. oraz w godzinie $mierci
przyjeli sakrament namaszczenia®’ . Niekiedy jednak spotykamy zaniedba-
nia. W 1961 roku podczas kongregacji dekanalnej dekanatu Gdansk 11 stwier-
dzono, ze kaptani dekanalni zaniedbuja si¢ w opiece nad chorymi wspot-
braémi, co jest przyczyna zgorszenia dla wiernych $wieckich®®.

Z dokumentow archiwalnych wynika, ze duszpasterze i wierni, choé
troszczyli si¢ o osoby chore i cierpiace, to jednak uwazali, ze sakrament
chorych jest ostatnia pomoca, jaka Kosciot swiadczy cztowickowi umiera-
jacemu. Postawa ta uwydatniata si¢ podczas spotkan z chorymi czy to w $wia-
tyni parafialnej czy tez w domu rodzinnym, gdzie chorzy przystgpowali do
sakramentu pokuty i pojednania oraz komunii §wigtej, a nie do sakramentu
namaszczenia chorych.

W okresie przedwojennym nie prowadzono specjalnych ksiag cho-
rych, gdyz zasadniczo udzielenie sakramentow przed $miercia zapisywano
w ksiggach zmartych. Niektore ksig¢gi zmartych posiadaty specjalnag rubry-
ke, do ktorej nalezato wpisac, jakie zostaty udzielone sakramenty przed
$miercig. Duszpasterze zapisywali niekiedy w ksiggach zmartych tylko ogol-
ne potwierdzenie, ze osoba przyjgta sakramenty $w. przed $miercig lub
stwierdzenie, ze umarta bez przyjgcia sakramentow swigtych.

W okresie powojennym widzimy jednak wigksza doktadnos¢ w pro-
wadzeniu ksiag zmartych, w ktorych duszpasterze wyszczegolniali szafa-
rza sakramentow oraz jakie sakramenty §w. zostaty udzielone osobie przed
$miercig® . Niektore jednak ksiggi zmartych z okresu przedwojennego nie
posiadaty specjalnej rubryki, do ktdrej mozna by wpisaé, jakie sakramenty
przyj¢ta osoba zmarta przed zgonem. W takiej sytuacji duszpasterze wpisy-
wali t¢ informacj¢ w adnotacjach ksiggi zmartych.

Natomiast w okresie powojennym spotykamy w archiwach para-
fialnych zeszyty lub ksiggi chorych. Badajac 46 archiwow parafialnych
w 9 znalezli$my ksiggi chorych prowadzone w tym okresie. Na ich podstawie
mozemy przedstawi¢ nastgpujace dane statystyczne z lat 1957-1962, ktore

*  Por. E. Nowicki, Rozporzqdzenie o prawach i obowiqzkach dziekanéw, dz. cyt.,

s. 375.
47 Por. Ks. zm. 55/1959, w: Arch. Podwyzszenia Krzyza Sw. w Gdansku Chelmie.
Por. Kongregacja dekanalna dekanatu Gdansk II, dz. cyt., s. 396.
¥ Por. Ks. zm. 5/1946, w: Arch. Wniebowziecia NMP w Konczewicach.
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$wiadcza o nieustannie wzrastajacej trosce duszpasterzy o osoby dotknigte
krzyzem choroby i cierpienia.

Parafia 1957 [1958 | 1959 | 1960 [1961 |1962
Swieta Trdjca — Gdansk Oliwa 309 313|288 (256 242 (234
MBNP — Pruszcz Gdanski 18 57 46 64 38 73
Sw. Mikotaj — Legowo 4 6 9 17 17 (12
Przemienienie Panskie — Sobowidz 14 5 6 7 7 4
Boze Ciato — Pregowo 61 69 68 88
Przemienienie Panskie — Nowy Dwér Gdanski 26 7
MB Saletyfiska — Sobieszewo 12 11 19 12 9 16
MBNP — Gdansk Bregtowo 22 55 99
Niepokalanego Poczgcia NMP — Marzecino 19 13 7 7 8 12
Razem | 376 405 [436 [454 470 [545

W ksiegach chorych duszpasterz zapisywat dane personalne, a cza-
sami rowniez adres zamieszkania chorej osoby oraz date przyjgcia sakra-
mentow §wietych®®. W niektorych ksiggach chorych zapisywano rowniez
dane personalne szafarza sakramentéw oraz, jakie sakramenty Sw. zostaly
udzielone osobie chorej® . Analizujac te ksiggi musimy stwierdzi¢, ze sa-
krament chorych byt udzielany jedynie osobom umierajacym. Stusznie wigc
stwierdza ks. Jerzy Stefanski, ze od okresu zlotej scholastyki az po dzien
dzisiejszy postrzega sie sakrament chorych jako ostatnie namaszczenie™ .

Zakonczenie

Na podstawie analizy przedstawionych dokumentéw mozemy
stwierdzié, ze nauczanie Kosciota gdanskiego akcentuje nieustanng troskeg
o osoby dotknigte cierpieniem oraz przypomina o sakramencie namaszcze-
nia chorych. Pouczenia oparte na dokumentach Kosciota powszechnego
koncentruja si¢ na obowiazku udzielenia sakramentu namaszczenia 0so-
bom konajacym i w praktyce parafialnej tak czyniono. Nalezy stwierdzic,
ze wysoki procent wiernych przyjmowal sakrament namaszczenia przed
sama $miercia. Przyczyna tego bylo nauczanie Kosciota, w ktorym mowiac
o sakramencie chorych najczgsciej postugiwano sig terminologia ,,0statnie

30 Por. Ks. chor. 1956, w: Arch. Niepokalanego Poczecia NMP w Marzecinie;
Ks. chor. 1962, w: Arch. Bozego Ciala w Pregowie.

St Por. Ks. chor. 1960, w: Arch. sw. Mikolaja w Eegowie.

52 Por. J. Stefanski, Spotkanie z Jezusem uzdrawiajqcym, dz. cyt., s. 80.
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namaszczenie”. To sprawito, ze wierni byli (i niekiedy do dnia dzisiejszego
sa) przekonani, Ze przyjgcie tego sakramentu oznacza bezposrednie przy-
gotowanie si¢ do $mierci. Na poczatku lat szes¢dziesiatych zaczgto postu-
giwaé sie terminologia: ,,sakrament chorych”, ,,namaszczenie chorych”, by
wierni gi¢biej zrozumieli istotg tego sakramentu i cz¢sciej do niego przy-
stgpowali.

W zyciu Kosciota partykulamego zauwazamy wielka troskg o cho-
rychi cierpiacych, o ktdrych troszczyty sig¢ wspolnoty parafialne przez calty
rok. W tych wspolnotach przeprowadzano tzw. dni chorych, podczas kto-
rych przywozono osoby chore do ko$ciota, by korzystali z sakramentu po-
jednania i Eucharystii. Podczas catego roku kaptani wraz z przedstawicie-
lami bractw i stowarzyszen katolickich odwiedzali chorych w domach pet-
nigc uczynki milosierdzia.

Sommario

Mandata da Gesu Cristo, la sua Chiesa lungo i secoli si prende cura
delie persone toccate da malattie e sofferenze. Questa particolare attenzione
verso 1 malati traspare attraverso le opere di misericordia, in particolare
nella celebrazione del sacramento dell«unzione degli infermi. Nella presen-
te relazione, accanto all«insegnamento ufficiale delia Chiesa, viene presen-
tata la sua messa in pratica nella Diocesi di Gdansk, prima del Concillio
Vaticano II. I documenti delia Chiesa locale testimoniano come il sacra-
mento dei malati voluto da Gesu Cristo veniva compreso — in prevalenza —
come l«ultima unzione e, proprio per questo, ricevuto di spontanea volonta
soltanto in extremis, nell’ora delia morte. L«insegnamento del Concillio,
eon la terminologia de ,,il sacramento dei malati” e ,J«unzione degli infer-
mi”, ha promosso una mentalita pili aperta verso la natura stessa di questo
segno sacramentale ed — in seguito — la sua pili ampia accoglienza.

Come in tutta la comunita delia Chiesa, anche in quella di Gdansk
si nota I’incessante cura dei malati e sofferenti. In tutte le parrocchie sono
state introdotte le cosiddette giornate dei malati, durante le quali si traspor-
tava gli infermi alla chiesa, per incoraggiare un’attiva partecipazione ai sa-
cramenti delia penitenza e deil’Eucaristia. Durante tutto l«anno i sacerdoti,
assecondati dai sodalisti e dai membri delle associazioni ecclesiali, andava-
no in visita per le case dei malati, compiendo le opere di misericordia.
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SPOR O ZASADE WERYFIKACJI

Wstep

Poczatkéw zasady weryfikacji, ktora stala si¢ jednym z podstawo-
wych poje¢ logicznego empiryzmu, a pdzniej calej tradycji empirycznej,
nalezy szuka¢ juz w empiryzmie D. Hume’a, J. Milla i E. Macha. Wielu
historykow filozofii wskazuje rowniez na pragmatyzm i operacjonizm jako
kierunki, ktore takze w pewnym stopniu mogly wplynac na uksztaltowanie
si¢ pojecia zasady weryfikacji'.

Operacjonizm mianowicie utrzymywal, Zze znaczenie danego
terminu utoZsamia si¢ z zespotem czynnosci, ktore powinny by¢ wykonane,
na przyklad: znaczenie pojgcia dlugos$¢ okreslone jest przez dzialania
wykonywane przy pomocy przyrzadu mierniczego. Mozna wigc dopatrywac
sig¢ pewnych podobienstw migdzy niektérymi tezami operacjonalizmu
a twierdzeniem logicznego pozytywizmu, Ze znaczenie zdania jest metoda
jego weryfikacji. W przeciwienstwie jednak do operacjonalizmu i pragma-
tyzmu metoda weryfikacji nie musi oznacza¢ aktualnego procesu i czynnosci,
lecz tylko logiczna mozliwos¢ przeprowadzenia weryfikacji.

Za bezposrednich tworcoéw pojecia zasady weryfikacji uwaza sig
filozoféw zwigzanych z tak zwanym Kolem Wiedenskim. Po raz pierwszy
zasadg t¢ w sposob wyrazny sformutowal F. Waismann w roku 1930.

! Por. The Encyclopedia of Philosophy, t. 8, ed. P. Edwards, New York 1972, s. 240;
jak tez B. P. Beckwith, Religion, Philosophy and Science, New York 1957,
s. 16-17 oraz M. White, The Age of Analysis, New York 1958, s. 205-206.
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1. Mocna wersja zasady weryfikacji

Najwybitniejszymi przedstawicielami dzialajacego w latach 1929-
1938 Kota Wiedenskiego byli M. Schlick, R. Carnap, R Frank, H. Hahn,
O. Neurath i F. Waismann®>. W swoich pogladach zajgli oni stanowisko
opozycyjne wobec wspolczesnych im kierunkéw filozoficznych ostro je
krytykujac w obronie gloszonego empiryzmu. W celu scharakteryzowania
sedna filozofii Kola Wiedeniskiego stosowano rozne nazwy: logiczny
empiryzm, logiczny pozytywizm, neopozytywizm lub naukowy empiryzm.
Najbardziej odpowiednim terminem wydaje si¢ jednak pojgcie logicznego
empiryzmu, poniewaz filozofowie reprezentujacy ten kierunek starali sig
udowodni¢ doktryng empiryczng przy pomocy metody logicznej*.

Pojecie zasady weryfikacji pojawilo si¢ w kontekScie zagadnien
zwigzanych z logiczna analiza jgzyka, ktora zajmowatl sig¢ glownie
R. Carnap*. Zadaniem logicznej analizy jgzyka jest analizowanie zdan w celu
wyjasnienia ich sensu. Punktem kluczowym tak pojgtej analizy staje sig
okreslenie znaczenia zdania, poniewaz dopiero jego poznanie umozliwia
sprawdzenie prawdziwosci. Znaczenie danego stowa wiaze sig ze sposobem
jego uzZywania, a wigc stowo jest nam znane w momencie, gdy wiemy jak
i kiedy mozna jego uzywac. Problem weryfikacji pojawia si¢ wtedy, gdy
pragniemy stwierdzi¢, czy zdanie jest prawdziwe czy falszywe, a wige
zagadnienie znaczenia stowa jest w duzym stopniu powiazane z problemem
weryfikacji. Kolo Wiedenskie doprowadzito do utozsamienia tych dwdch
problemow. M. Schlick wprost uwazat, ze ustalenie znaczenia zdania jest
rownowazne ze stwierdzeniem regul, zgodnie z ktdérymi dane zdanie jest
uzywane, czyli ze stwierdzeniem jego weryfikacji. Dla niego wigc znaczenie
zdania jest metodg jego weryfikacji’. Tak wigc zdanie jest sensowne tylko
wtedy, gdy istnieje mozliwos¢ jego zweryfikowania. Jednak doktadne
rozwinigcie rozumienia zasady weryfikacji wérod przedstawicieli Kota
Wiedenskiego ulegalo pewnym zmianom i modyfikacjom. Poczatkowo
F. Waismann i M. Schlick utrzymywali, Ze znaczenie zdania jest catkowicie
okreslane przez doswiadczenia, ktére moga je zweryfikowa¢. Zdanie nie

2 Por. H. Buczynska, Kofo Wiederskie, Warszawa 1960, s. 8-11.

3 Tamze,s. 5.

Podstawowym dzietem w tym zakresie jest jego Logische Syntax der Sprache,
Wien 1934.

M. Schlick, Znaczenie i weryfikacja, w: H. Buczynska, dz. cyt., s. 125.
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weryfikowalne w sposob ostateczny nie jest weryfikowalne w ogole, a wigc
jest pozbawione jakiegokolwiek znaczenia®. Akcent zostat potozony tutaj
na catkowita weryfikacje i wlasnie takie rozumienie zasady weryfikacji jest
okreslane jako silna jej wersja’. Wedlug niej zdanie p posiada znaczenie
poznawcze jezeli mozna wskaza¢ skonczong liczbg zdan obserwacyjnych
0, 0, 0,.. 0, takich, ze w momencie kiedy zdania te sa prawdziwe, to
réwniez zdanie p jest prawdziwe. W przypadku powyzszego okreslenia
zasady weryfikacji pojawiaja si¢ liczne problemy®. Po pierwsze: z klasy
zdan znaczacych automatycznie zostaja wykluczone wszystkie zdania
opisujace prawa ogolne. Nigdy bowiem nie bedziemy w stanie ich zwery-
fikowa¢ na podstawie skonczonej liczby obserwacji, poniewaz prawa
powszechne ze swojej natury dotycza nieograniczonej liczby przypadkow.
Po drugie: silna wersja zasady weryfikacji odrzuca jako zdania sensowne
wszystkie twierdzenia odnoszace sig¢ do przeszlo$ci i przysztosci jak rowniez
zdania wyrazajace osobiste doswiadczenia innych ludzi. Nie mozna ich
bowiem zweryfikowaé¢ w sposéb ostateczny. Kolejny, trzeci, zarzut skiero-
wany przeciw takiemu sformutowaniu zasady weryfikacji zwiazany jest ze
zdaniami egzystencjalnymi takimi jak: ,,Istnieje przedmiot o czarnej barwie”.
Tak sformutowane zdanie moze by¢ zweryfikowane w sposéb ostateczny,
ale pewne klopoty pojawia si¢ w przypadku zanegowania powyzszego
twierdzenia: ,,Nie istnieje zaden przedmiot, ktory jest czerwony”. Negacja
zdania egzystencjalnego utozsamia si¢ ze zdaniem powszechnym, a te jak
wiemy nie podlegaja catkowitej weryfikacji. W takim przypadku przyjgcie
silnej wersji prowadzitoby do bardzo dziwnych konsekwencji logicznych:
nalezaloby odrzuci¢ podstawowe prawo logiki mowiace, ze jezeli p jest
prawdziwe to nie p jest falszywe ijezeli p jest falszywe to nie p jest
prawdziwe. Stosujac silng zasade weryfikacji do zdan egzystencjalnych
otrzymuje si¢ nastgpujaca zalezno$¢: zdanie egzystencjalne moze by¢
prawdziwe (albo falszywe), natomiast jego negacja jest pozbawiona sensu,
a wiec nie mozna méwic o jej prawdziwosci czy falszywosci.

Zarysowane powyzej niejasno$ci zwiazane z silng zasada weryfi-
kacji doprowadzily do sformulowania innej propozycji, tym razem calkowitej

& C. Hempel, The Empiricist Criterion of Meaning, w: Logical Positivism, ed.

A. Ayer, Glencoe 1959, s. 110-111.

7 Por. M. Lazerowitz, Strong and Weak Verification, ,,Mind”, vol. 57 (1950),
S. 345-347.

8 Por. C. Hempel, art. cyt., s. 112.
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falsyfikacji twierdzen jako kryterium ich sensownosci. W tym wypadku
zdanie p posiada znaczenie poznawcze wtedy i tylko wtedy, gdy nie p jest
weryfikowalne w sposob ostateczny. Takie okreslenie zasady weryfikacji
nie usuwa jednak watpliwo$ci powstalych przy omawianiu silnej wersji.

Obie propozycje wypracowane w poczatkowej fazie dziatalnosci
Kota Wiedenskiego okazaly si¢ zbyt radykalne, aby mogly by¢ przyjete.
Z tego tez powodu rozpoczgto poszukiwanie innych rozwiazan, ktore
pozwolityby uniknaé¢ blednych wnioskéw ptynacych z przyjecia weryfikacji
lub falsyfikacji w jej silnej wersji.

2. Slaba wersja zasady weryfikacji

Probeg rozwiazania powstatych trudnosci podjat A. J. Ayer
przedstawiajac swoje poglady w ksiazce Language, Truth and Logic wydanej
w 1936 roku. Nadal podtrzymuje on podstawowa tezg logicznego pozyty-
wizmu mowiaca, Ze jezyk posiada znaczenie poznawcze jedynie wtedy, kiedy
jest empirycznie weryfikowalny. Wedlug Ayera zdanie posiada dla pewnej
osoby znaczenie empiryczne wtedy i tylko wtedy, gdy wie ona, w jaki sposob
mozna zweryfikowaé twierdzenie wyrazone tym zdaniem, a wigc wie jakie
obserwacje i w jakich warunkach nalezaloby je przeprowadzi¢, aby
twierdzenie przyjac za prawdziwe lub odrzuci¢ jako fatszywe®. Wszystkie
inne zdania, pomijajac tylko tautologie logiczne, nie maja znaczenia
poznawczego a jedynie znaczenie emocjonalne. Ayer systematyzujac swoje
poglady wyodrebnia weryfikacje ,,aktualng” i weryfikacj¢ ,,w zasadzie”.
W wielu bowiem wypadkach nie jesteSmy w stanie podjaé¢ bezposrednich
krokoéw zmierzajacych do weryfikacji zdania, chociaz mozemy takie
dziatania sobie wyobrazi¢ lub zaplanowaé. Zdanie zweryfikowane w ten
sposob, a wigc tylko w zasadzie, posiada znaczenie poznawcze. Ayer nie
wymaga aby weryfikacja polegala na aktualnie dziejacym si¢ lub zaczgtym
procesie weryfikowania'®. Kolejne rozréznienie wprowadzone przez tego
autora polega na wyodrebnieniu weryfikacji w znaczeniu silnym i stabym.
Od razu jednak dodaje on, Ze przyjgcie weryfikacji w wersji silnej prowadzi
do odrzucenia zdan ogolnych, do ktorych naleza chociazby prawa przyrody.
Ayer uwaza za niewystarczajace proby niektorych pozytywistow usitujacych
przezwyciezy¢ zarzut o nonsensownosci praw naukowych poprzez

®  A.J. Ayer, Language, Truth and Logic, London 1948, s. 35.
10 Por. tamze, s. 36.
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odwotywanie si¢ do nonsensowno$ci szczegolnego typu. W konsekwencji
autor Language, Truth and Logic decyduje si¢ na przyjgcie zasady
weryfikacji w znaczeniu stabym. Oznacza to, ze weryfikacja zdania prowadzi
do ukazania jego prawdopodobienstwa. Z tego z kolei wynika, ze zdanie
dotyczace faktow, czyli zdanie sensowne, nie musi utozsamiac si¢ ze zdaniem
o mozliwych lub faktycznych obserwacjach. Wystarczy, aby z tego zdania,
w konkluzji z innymi przestankami, moglty by¢ wydedukowane pewne
twierdzenia empiryczne, z zastrzezeniem jednak, ze nie istnieje mozliwo$¢
wyprowadzenia tych twierdzen empirycznych wylacznie z samych
przestanek!' . Kryterium to, zdaniem Afera, wyglada na dos¢ liberalne, gdyz,
w przeciwienstwie do silnej wersji zasady, nie zostaly wykluczone jako
zdania pozbawione znaczenia ogolne prawa nauki, jak tez zdania odnoszace
sie do przeszlosci i przyszlosci. Natomiast nadal sa wykluczone nonsensy
metafizyczne, czyli twierdzenia typu: ,,Swiat zmystowo dostrzegalny jest
catkowicie nierealny”!?.

Wszystkie twierdzenia odnoszace si¢ do rzeczywisto$ci Ayer
nazywa hipotezami empirycznymi. Kazda taka hipoteza musi by¢ zwiazana
z pewnym aktualnym lub mozliwym do$wiadczeniem. W przeciwnym
wypadku zdanie nie bedzie posiadalo statusu hipotezy empirycznej, a tym
samym zostaje pozbawione rzeczywistego znaczenia'®.

Teoria Ayera spotkala si¢ z powazna krytyka, w konsekwencji ktorej
drugie wydanie Language, Truth and Logic z 1946 roku zostalo poprzedzone
obszernym wprowadzeniem autora, w ktérym modyfikuje on nieco swoje
stanowisko. Przede wszystkim wycofuje si¢ z pojgcia ,twierdzenie
empiryczne”, ktore zastosowat przy definiowaniu zasady. Uwaza je za zbyt
mgliste, a wigc catkowicie nieprzydatne. W jego miejsce proponuje
wyrazenie ,,zdanie obserwacyjne” jako desygnat zadania, ktore ,,rejestruje
aktualna lub mozliwa obserwacje”' . W zwiazku z tym nowa wersja zasady
weryfikacji stwierdza, ze zdanie jest weryfikowalne, a wigc posiada
znaczenie, jezeli w koniunkcji z pewnymi przestankami mozna wyprowadzi¢
z niego pewne zdanie obserwacyjne, lecz bez mozliwosci wyprowadzenia
go z samych przestanek'® . Pomimo wprowadzenia pojgcia zdania obserwa-

Tamze, s. 39.

> Tamze.

3 Por. tamze, s. 40.
Tamze, s. 11.

15 Por. tamze.
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cyjnego kryterium sensownosci zdan jest zbyt szerokie, poniewaz pozwala
na przyjecie dowolnego zdania jako zdania posiadajacego znaczenie, na co
Ayer podaje nastepujacy przyklad: przypusémy, ze mamy dane zdanie p
oraz zdanie obserwacyjne O, takie ze O wynika z p i jezeli p to O, bez
wynikania jezeli O to p. W takim wypadku zdania ,,Absolut jest leniwy”
i,Jezeli Absolut jest leniwy to jest bialy” lacznie wyprowadzaja zdanie
obserwacyjne ,,To jest biale”, a poniewaz zdanie to nie wynika tylko z prze-
stanek, wiec oba powyzsze zdania spetniaja wymogi zasady weryfikacji's.

Zarzuty, jakie zostaty skierowane przeciw definicji zaproponowanej
przez Afera, doprowadzily do wyrdznienia przez niego weryfikacji po-
$redniej 1 bezposredniej. W mysl tego rozréznienia zdanie jest bezposrednio
weryfikowalne, jezeli albo ono samo jest zdaniem obserwacyjnym, albo
w koniunkgcji z takim zdaniem (jednym lub wigcej) zawiera w sobie zdanie
obserwacyjne, ktorego nie mozna wyprowadzi¢ z samych tylko przeslanek.
Z kolei zdanie jest posrednio weryfikowalne, jezeli spelnia dwa warunki.
Po pierwsze, jezeli w koniunkcji z pewnymi przestankami zawiera jedno
lub wigcej zdah bezposrednio weryfikowalnych, ktérych nie mozna wypro-
wadzi¢ z samych przestanek. Po drugie, przestanki nie moga zawiera¢ takich
zdan, ktére nie bylyby analityczne lub bezposrednio weryfikowalne, lub
tez nie bylyby mozliwe do przeksztalcenia w twierdzenia weryfikowalne
posrednio!”.

W tej wersji zasada weryfikacji byla przyjmowana tylko przez trzy
lata, do momentu gdy A. Church napisatl recenzj¢ drugiego wydania
Language, Truth and Logic. W swojej krytyce zwrocit on uwagg na fakt, ze
nowy wariant zasady pozwala przyja¢ za weryfikowalne i sensowne dowolne
zdanie, choéby w sposéb oczywisty miato ono charakter metafizyczny.
Przyjmujac bowiem niezalezne zdania obserwacyjne O, O,, O, i dowolne
zdanie p mozna wykazac, ze p jest weryfikowalne posrednio bez wzgledu
na tre$¢, poniewaz zawsze spelnia warunki okreslone w zasadzie weryfikacji.
W momencie kiedy przyjmie si¢ alternatywg (~O, ~0,)(O *~p) wowczas
wystapienie danych obserwacyjnych opisywanych przez O, nalezy uwazaé
za posrednia weryfikacj¢ p, gdyz schemat rozumowania
[(0 20,)v(0 Mp)]N(p>0,)jest zarowno poprawny logicznie, jak tez zgodny
z warunkami okre$lonymi przez Ayera w jego zasadzie weryfikacji'®.

16 Por. tamze, s. 11-12.

17 Tamze, s. 13.

8 Por. A. Church, Review of Language Truth and Logic, ,,The Joumal of Symbo-
lic Logic”, vol. 14 (1949), s. 52.
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Konkludujac krytyke przeprowadzona przez Churcha przyznaje
tyko, ze ,,podejmowane byly proby zmodyfikowania kryterium tak, aby
unikna¢ kontrprzyktadu wskazanego przez Churcha, jak dotad jednak Zadna
z nich nie zakonczyla sig sukcesem”!.

3. Logiczny status zasady weryfikacji

Zasada weryfikacji wywotata wiele krytycznych uwag, dotyczacych
glownie statusu logicznego zasady, nie tylko w krggach neopozytywistow.
Uwazano, ze skoro logiczny pozytywizm uznaje za naukowe wylacznie
dwa typy zdan, a mianowicie zdania syntetyczne a posteriori i tautologie,
to do jednej z tych grup nalezy zaliczy¢ rowniez zasade weryfikacji®. Jezeli
zaliczymy ja do kategorii zdan analitycznych, to jest ona wtedy tautologia,
przez co jest zdaniem nieinformatywnym rozwijajacym jedynie w orzeczniku
tres¢ podmiotu. W takim wypadku zasada weryfikacji egzemplifikuje
proponowane uzycie pojec ,,znaczenie poznawcze” i ,,rozumienie”. Z kolei,
jezeli przyjmiemy, ze zasada weryfikacji nalezy do grupy zdan synte-
tycznych, a wige empirycznie weryfikowalnych, to wtedy staje si¢ ona
przygodnym zdaniem odnoszacym si¢ do codziennego lub technicznego
uzycia pewnych pojgé i potwierdzajacym je przez odwotlanie sie do
do$wiadczenia. Tak wigc zasada weryfikacji rozumiana jako zdanie
analityczne lub jako zdanie syntetyczne nie moze, jak jednak utrzymuja
pozytywisci, spetnia¢ funkcji kryterium posiadania przez zdanie znaczenia
poznawczego?! .

Ostra krytyka skierowana przeciw zasadzie weryfikacji dotyczyta
juz samego podziatu zdan na analityczne i empiryczne (syntetyczne).
Niemozliwy jest bowiem $cisty podzial wszystkich zdan naukowych na te
dwie kategorie zdan, podobnie jak niemozliwe jest dokonanie redukcji
kazdego uzywanego przez naukg terminu do bezposredniego doswiadczenia
zmystowego. Teze t¢ rozwinat przede wszystkim W. van Quine w ksiazce
Z punktu widzenia logiki. Przekonanie o istniejacej dychotomii prawd
analitycznych, czyli opartych na znaczeniu wyrazen, i prawd syntetycznych,
to jest opartych na faktach, uwaza on za dogmat empiryzmu. Gloszenie
mozliwo$ci wyodrgbnienia zdan analitycznych Quine przyrownuje do

9 A.J. Ayer, The Central Questions of Philosophy, Bungay 1981, s. 27.
* H. Buczynska, dz. cyt., s. 77-78.
2l The Encyclopedia of Philosophy, t. 8, dz. cyt., s. 244.
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metafizycznego artykulu wiary. Twierdzi on, ze zadna z dotychczas
proponowanych definicji nie wytrzymuje krytyki, a wszelkie dalsze proby
z gory skazane sg na niepowodzenie® .

W odpowiedzi na przedstawione zarzuty przedstawiciele logicznego
empiryzmu zaproponowali kilka tez, ktore miaty wyjasni¢ status zasady
weryfikacji. I tak: B. P. Beckwith wyrdznia trzy grupy mozliwych uzasadnien
logicznego statusu zasady weryfikacji?*. Do pierwszej z nich zalicza
twierdzenia, ktore uwazaja kryterium sensownos$ci zdan za arbitralna
definicje podobna do zdania ,,Prawda jest zweryfikowana zdaniem”.
Poniewaz definicje nie sa rzeczywistymi prawdami dotyczacymi
rzeczywistosci, nie musza by¢ zweryfikowane. Jednakze taka odpowiedz
sugeruje, ze kazdy wniosek oparty o zasade weryfikacji jest jedynie czysto
werbalny. Druga grupa odpowiedzi wychodzi z zalozenia, ze zdanie
o0 zdaniach nie stosuje si¢ do samego siebie. Na takiej podstawie zasada
weryfikacji nie musi podlega¢ procesowi weryfikacji, poniewaz nalezy do
zasad metajezykowych w stosunku do jezyka pierwszego stopnia i odnosi
si¢ nie do faktow, lecz do cech jgzyka empirycznego® . Najbardziej sensowna,
zdaniem Beckwitha, propozycja ustalenia statusu logicznego zasady wery-
fikacji jest trzecia grupa odpowiedzi. Opiera si¢ ona na przeswiadczeniu, ze
zasada, aby mogla by¢ uwazana za prawdziwa i obowiazujaca, musi podlegaé
weryfikacji i nie jest to proces niemozliwy. Moze tego dokona¢ uwazny
obserwator poprzez wyodrebnienie pojeé, zdefiniowanie ich znaczen
i szukanie, przy ich pomocy, znaczenia catych zdan. Na przyklad, mozna
probowaé wyjasniac, co znaczy nieweryfikowalne zdanie ,,Dobrzy ludzie
ida do nieba”, lecz nigdy nie uzgodnimy zakresu wystepujacych w tym
zdaniu pojec. Trudno bowiem ustali¢ jacy ludzie sa dobrzy, czy tez gdzie
znajduje sie niebo i do czego jest ono podobne. Mozemy jednak ustali¢, co
oznacza zdanie ,,Wiekszo$¢ kobiet uczgszcza do salondw”, poniewaz mozna
zdefiniowac zar6wno pojecie ,kobiety”, jak i ,,salonu”. Analogicznie
dokonuje sie weryfikacji samej zasady weryfikacji. Odwolujac si¢ do tego
typu rozumowania, nalezy oczywiscie przyjaé arbitralna, pozytywistyczna
definicjg, lecz jak stwierdza Beckwith: , kazda dyskusja dotyczaca weryfi-
kacji musi przyja¢ jaka$ arbitralng definicj¢*. Poniewaz zasada weryfikacji

2 Por. W. van Quine, Z punktu widzenia logiki, Warszawa 1969, s. 35-70.

3 Por. B. P. Beckwith, Religion, Philosophy and Science, New York 1957, s.17-18.
2 M. Kiliszek, Lingwistyczna filozofia religii, Lublin 1983, s. 31.

% B. P. Beckwith, dz. cyt., s. 78.
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zostata uksztattowana przez logiczny empiryzm, sensowne jest, jak konklu-
duje wspomniany autor, przyjgcie definicji ,,znaczenia” zaproponowang
przez ten kierunek? . Sprawa jednak nie wyglada tak prosto: o ile neopozy-
tywisci okreslili doktadnie ,kryterium znaczenia”, to jednak nie podali
dokladnego okreslenia samego ,,znaczenia”. Potaczenie pojgcia ,,znaczenia”
z weryfikowalno$cia jest niewystarczajace i bardzo mylace, poniewaz naj-
pierw trzeba zna¢ znaczenie zdania, a dopiero potem mozna je weryfikowaé.
Z tego tez powodu utozsamienie znaczenia i weryfikacji prowadzi do wielu
nigjasnosci?’ .

Mimo licznych wysitkéw przedstawicieli neopozytywizmu,
zmierzajacych do wykazania wylacznie logicznego charakteru zasady
weryfikacji, trudno nie zauwazy¢, ze miala ona charakter metafizyczny.
Opierata si¢ bowiem na pewnych zatozeniach natury czysto filozoficznej,
do ktérych nalezy przede wszystkim teza, Ze jedyna wiedzg o rzeczywistosci
dostarczaja nauki przyrodnicze i one stanowia wzor wszelkiego poznania.
Pozytywisci przyjmuja rowniez tezg¢ o jedynej formie sprawdzalnosci
poznania, ktére, wedtug nich, dokonuje si¢ wytacznie przez doswiadczenie.
Samo rozumienie do$wiadczenia zostato takze przez nich zawgzone przez
utozsamienie z doswiadczeniem zmystowym. Zasada weryfikacji oparta na
czysto filozoficznych tezach miata stuzy¢ do osiagnigcia pewnych celow.
Jej zadaniem byta obrona empiryzmu poprzez wykazanie, ze jedynic wiedza
doswiadczalna ma znaczenie poznawcze, a wiec wszystkie systemy
filozoficzne pozbawione sa jakiegokolwiek znaczenia i naleza do kategorii
zdan nonsensownych?.

Analiza statusu logicznego zasady weryfikacji nicodwotalnie
prowadzi do wniosku, Zze pehliac rolg¢ narzgdzia skierowanego przeciw
metafizyce zasada weryfikacji sama opierata si¢ na zatozeniach metafi-
zycznych, a wigc miata charakter metafizyczny.

4. Zasada weryfikacji a twierdzenia religijne
W rozwoju filozofii analitycznej i jej stosunku do zagadnienia religii

nalezy wyrozni¢ dwie podstawowe fazy. Pierwsza z nich, zwiazana przede
wszystkim z Kotem Wiedenskim, cechuje si¢ zakwestionowaniem poznaw-

* Tamze.
2 H. Buczynska, dz. cyt., s. 78.
8 Por. tamze, s. 83.
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czego charakteru jezyka religii przy wykorzystaniu zasady weryfikacji.
W drugiej fazie, ktéra w duzej mierze zainicjowato dzieto L. Wittgensteina
Dociekania filozoficzne, zaczeto dostrzegaé wielos¢ funkcji jezyka, a tym
samym zaczgto jezyk religii traktowad jako sensowny?® .

W mysl pogladéw M. Schlicka, dla ktorego ,,znaczenie zdania jest
metoda weryfikacji”®, grupa zdan sensownych zostata zawgzona do sadow
podlegajacych weryfikacji empirycznej. Na tej podstawie twierdzenia
religijne automatycznie zostaty pozbawione jakiegokolwiek sensu, poniewaz
nie ma mozliwosci ich zweryfikowania, podobnie jak nie mozna
zweryfikowac twierdzen metafizycznych. Wedtug niego twierdzenia religijne
sa pozbawione sensu i z tego powodu nie nalezy si¢ nimi dalej zajmowac.

Jednak kiedy stwierdzimy, ze zdania nalezace do takich jezykéw
jak jezyk metafizyczny czy religijny sa pozbawione jakiegokolwiek sensu,
to wowczas powstaje problem funkcji, jakie te jezyki spetniaja, bo sa przeciez
uzywane. Zagadnienie to stara si¢ wyja$ni¢ R. Carnap®' wyr6zniajac dwojaka
funkcje jezyka: poznawcza (the representative function) oraz pozapoznawcza
czyli ekspresywna (the expressive function). Funkcja poznawcza jest
zarezerwowana wylacznie dla zdan, ktdre jesteSmy w stanie zweryfikowac,
natomiast wszystkie inne, a wige sady metafizyczne i religijne, pelnig tylko
funkcje ekspresywna, ktora polega na wyrazaniu odczué, wrazen, stanu
ducha, temperamentu czy obecnej dyspozycji*? . Zdaniem Carnapa zawsze
jesteSmy w stanie odrézni¢ funkcj¢ ekspresywna od poznawczej, co tez
ilustruje prostym przyktadem. Postrzegamy osobg, ktora si¢ $mieje. Mozna
przypuszczaé, ze jest to wyraz pogody jej ducha. Osoba ta swoj stan moze
wyrazi¢ takze nie poprzez $miech, lecz przez proste zdanie opisujace jej
wewngtrzne nastawienie: ,,Teraz jestem szczesliwy”. Za pomocg tych stow
dowiadujemy sig o tej samej rzeczy, ktdéra wywnioskowalis$my na podstawie
u$miechu. Mimo to, istnieje fundamentalna réznica migdzy pogodnym
nastrojem objawiajacym sie na zewnatrz a zdaniem ,,JJestem szczg§liwy”.
To ostatnie stwierdza stan rzeczy, przez co podlega kryterium prawdziwo$ci
lub fatszywosci. Smiech natomiast tylko wyraza pogodny nastr6j® .

» Por. S. Kowalczyk, Drogi ku Bogu, Wroctaw 1983, s. 232,

3 M. Schlick, Meaning and Verification, w: Gesammelte Aufsatze, Wien 1938,
s. 340.

3 Por. R. Carnap, The Rejection of Metaphysics, w: The Age of Analysis, ed.
M. White, New York 1958, s. 209-225.

32 Tamze, s. 219.

3 Tamze.
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Camnap uwaza, ze twierdzenia religijne i metafizyczne nic nie
stwierdzaja i nie opisuja, tak wigc nie moga by¢ ani prawdziwe ani falszywe.
Nie zawierajg one zadnej wiedzy o §wiecie i nie mozna ich rozpatrywac na
plaszczyznie poznawczej. Sa jedynie, podobnie jak sztuka, poezja, czy
muzyka zdaniami wyrazajacymi uczucia, przekonania, emocje i wolitywne
nastawienie czlowieka* .

Podobne poglady na naturg j¢zyka religijnego przedstawia wspom-
niany juz A. J. Ayer, ktory cala metafizyke wykluczyt ze sfery $cisle
poznawczej, poniewaz nie dostarcza ona zadnej wiedzy ogoélnej o §wiecie.
Jej funkcja jest wylacznie krytyczna i dotyczy usuwania nieprawidlowosci
jezykowych, ktore swoje zrodto maja w wieloznacznym uzyciu wyrazen.
W ksiazce Language, Truth and Logic rozwaza on problem mozliwo$ci
poznania religijnego dajac odpowiedz negatywna. Istnienie Boga, o jakim
mowi chrzescijanstwo, nie moze by¢ w zaden sposdb udowodnione,
poniewaz nie ma empirycznych i jednocze$nie pewnych przestanek za tym
przemawiajacych®. W celu uzasadnienia powyzszego stwierdzenia Ayer
analizuje argumenty majgce potwierdzaé istnienie Boga, a zwiazane
z regularno$ciami wystgpujacymi w naturze $wiata. Jak stwierdza, nawet
jezeli zgodzimy sig, Ze takie regularno$ci istnieja, to mowiac o Bogu mamy
na mysli byt transcendentny wobec §wiata a nie regularno$ci. W zwiazku
z tym Bog jest pojgciem metafizycznym, a wiec nonsensem® . Wszelkie
twierdzenia religijne nalezy, zdaniem Ayera, odrzuci¢ jako nonsens,
poniewaz nie spelniaja one wymogow wyrazonych w zasadzie weryfikacji.
Zdan jgzyka religijnego nie mozna wigc nazwac twierdzeniami, poniewaz
nie moga by¢ one ani prawdziwe ani falszywe a sa jedynie wyrazem
indywidualnych uczu¢. Tak wigc Ayer dochodzi do podobnego wniosku,
jaki otrzymat juz Carnap.

Pewna zmiang w podejsciu filozofii analitycznej do zagadnien religii
zainicjowat L. Wittgenstein dzietem Dociekania ifilozoficzne. Odchodzi
w nim od tezy mowiacej, ze wylacznie jgzyk opisowo-empiryczny spetnia
funkcj¢ poznawcza, podczas gdy wszystkie inne jezyki maja funkcjg
emocjonalng lub tez ekspresywna. Wedlug niego taki podzial jest daleko
idacym uproszczeniem i poszukuje innego kryterium decydujacego o sen-

3 Tamze, s. 220.

3 M. Kiliszek, dz. cyt,, s. 27.
% A. Ayer, dz. cyt., s. 114-115.
¥ Tamze,s. 115.
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sownosci jezyka. Wittgenstein znajduje je w sposobie uzycia jezyka, gdyz,
jego zdaniem, ,,znaczeniem stowa jest sposob jego uzycia™®.

O sensownosci jezyka decyduje nie mozliwosc jego redukeji do
zdan empirycznych lecz sposdb uzycia go w sytuacjach zyciowych. Inne
jest uzycie jezyka w nauce a inne w religii, tak wigc jezyk moze spetniaé
wiele roznorodnych funkcji, ktdre Wittgenstein nazywa ,,grami jezyko-
wymi”¥ . Problemy zaczynaja si¢ wowczas, gdy zaczynamy miesza¢ rozne
reguly gry, poniewaz zdania jgzyka i jego funkcja w obrebie jednej gry
jezykowej nie sa normatywne dla innych.

W Dociekaniach filozoficznych Wittgenstein nie zajal sig
bezposrednio jgzykiem religijnym uwazajac go najprawdopodobniej za
swoista gre jezykowa, ktorej uczymy si¢ w ciagu naszego zycia* . Wielka
jego zastuga bylo jednak zwrodcenie uwagi na wielofunkcyjnos¢ jezyka, co
w konsekwencji doprowadzilo do dostrzezenia swoistej funkeji jezyka
religijnego 1 jego sensu.

Bezposrednie zainteresowanie filozofii analitycznej religia, a §cislej
jej jezykiem zwigzane jest z postacia J. Wisdoma i jego artykutem Gods*'.
Rozwaza on rdznice, jaka istnieje miedzy teista a ateista, na przyktadzie
zachowania dwoch ludzi, ktorzy wrocili po dtugiej nieobecnosci do domu
otoczonego ogrodem. Wsrod chwastdw rosnacych w ogrodzie dostrzegaja
oni kilka dobrze utrzymanych roslin. Na tej podstawie jeden z nich twierdzi,
ze w czasie ich nieobecnosci ogrodem zajmowat sie ogrodnik. Mimo
poszukiwan nie znajduja w poblizu nikogo, kto mdglby to robi¢, a jednak
jeden z nich nadal utrzymuje, ze taki ogrodnik istnieje mowiac, ze widocznie
przychodzi o takiej porze, kiedy ludzie nie moga go zobaczy¢. Drugi z nich
caly czas przeczy istnieniu ogrodnika, na potwierdzenie czego wskazuje na
zaniedbane czesci ogrodu*? . Na podstawie przytoczonego przyktadu Wisdom
stwierdza, ze roznica migdzy teistg a ateista nie dotyczy faktow. Dyskusja
migdzy nimi nie ma wige charakteru odwotywania sie do danych empi-
rycznych. Posiadanie lub nie posiadanie przekonan religijnych jest kwestia
wylacznie decyzji podejmowanej na podstawie przestanek. Tak wiec ateizm
1 teizm sa przekonaniami, ktore nigdy nie daja pewnosci a jedynie
prawdopodobienstwo.

L., Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, Warszawa 1972, s. 34.

Tamze, s. 20.

® Por. M. Kiliszek, dz. cyt., s. 40-41.

“ J. Wisdom, Gods, w: Logic and Language, ed. A. Flew, Oxford 1968, s. 187-206.
4 Tamze, s. 192-193.
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Wisdom nie odrzuca wypowiedzi religijnych jako pozbawionych
sensu, jak to uczynit na przyktad Ayer, ale z drugiej strony nadaje jezykowi
religijnemu znaczenie catkowicie subiektywne. Z tego tez powodu nie
podjat on bezposrednio problemu weryfikacji, poniewaz zawiera ona
element intersubiektywnosci, oznaczajacy, ze moze jej dokonaé¢ w zasadzie
kazdy.

Ciekawa probe bezposredniego zastosowania zasady weryfikacji
do twierdzen religijnych zaproponowat D. Cox w artykule The Significance
of Christianity®®. Uwaza on, ze chrzescijanie moga przyja¢ metode
logicznego pozytywizmu w postaci zasady weryfikacji stosujac ja z powo-
dzeniem do swojej doktryny. Wedhug niego, zdanie odnoszace si¢ do faktow
posiada znaczenie wtedy i tylko wtedy, gdy moze by¢ zweryfikowane przez
ludzkie do$wiadczenie* . Ujgta w takiej formie zasada weryfikacji nie
powinna budzi¢ zastrzezen chrzescijan, poniewaz uzyte sformutowanie
»ludzkie doswiadczenie” nie utozsamia si¢ z doswiadczeniem zmystowym.
Mozna wigc przyjaé weryfikacjg teizmu, ktora dokonuje si¢ droga doswiad-
czenia chrzescijafiskiego polegajacego na codziennym zyciu ludzi jako ludzi
wierzacych. Istotnymi elementami tego do$wiadczenia weryfikujacego
istnienie Boga jest modlitwa, akty wiary i mito$ci oraz przezywanie Zycia
w $wietle wiary. Cox pokazat sposéb dokonywania weryfikacji teizmu ta
droga na przykladzie dwu podstawowych dla wiary stwierdzen: ,,Bog
istnieje” 1,,Bog stworzyl §wiat z niczego”, wskazujac na takie doswiadczenia
czltowieka wierzacego, ktore bezposrednio tacza sig z przyjgciem po-
wyzszych twierdzen. Na tej podstawie zdanie ,,Bog istnieje” weryfikuje sig
przez doswiadczenie cztowieka okres$lane jako ,,spotkanie Boga™*.

Bardziej ostrozny w wypowiadaniu si¢ na temat sensownosci
twierdzen religijnych jest N. Malcolm*. Zastanawia si¢ on, czy wiara
w Boga posiada obserwowalne konsekwencje lub tez powoduje okres$lone
roznice. Jezeli nie, to trzeba przyjaé, ze twierdzenia religijne sg catkowicie
puste. Malcolm uwaza religi¢ za calkowicie pozbawiona empirycznych
konsekwencji, ktore moglyby stac si¢ podstawa weryfikacji czy falsyfikacji.
Z drugie;j strony jednak, dostrzega roznice, jakie powoduje religia w zyciu

3 D. Cox, The Significance aof Christianity, ,Mind”, vol. 59 (1957), s. 209-218.

4 Tamze, s. 210.

4 Por. tamze, s. 215-216.

% N. Malcolm, Is it a Religious Beliaf that God Exists, w: Faith and Philoso-
phers, ed. J. Hick, London 1964, s. 103-110.



114 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

czlowieka, przy czym uwaza, ze dotycza one tylko indywidualnego wymiaru
powodujac ,,powazng zmiang w dziataniu i odczuwaniu™’.

W prowadzonych przez przedstawicieli filozofii analitycznej
analizach jezyka religijnego pojawia sig ciekawe zjawisko. Wigkszo$¢ z nich
twierdzi, ze wyrazenia tego j¢zyka nie posiadaja sensu i znaczenia, z drugiej
strony sadzg, ze pewne — inne — znaczenie jezyk religijny jednak posiada®®.

Proba przezwycigzenia powyzszego dylematu nekajacego przedsta-
wicieli tego kierunku bylo redukcjonistyczne podejscie do zagadnien religii.
Usilowano blizej okresli¢ znaczenie jezyka religijnego poprzez zreduko-
wanie religii do takiej rzeczywistosci, ktorg ostatecznie mozna opisac.
Przedstawicielem tego nurtu jest R. Braithwaite, ktory swoje poglady
przedstawit w artykule An Empiricist’s View of the Nature of Religious Be-
lief*. Jego zdaniem znaczenie wyrazen wyznaczone jest nie tyle poprzez
sposob weryfikacji, lecz przez uzycie go w danym jezyku. Zasadg uzycia
interpretuje on jednak w duchu empiryzmu, to znaczy wyrazenia muszg
by¢ uzywane w sposob empiryczny, czyli dajacy sig ustali¢ przez badania
empiryczne® . Braithwaite poszukuje wigc empirycznego uzycia twierdzen
religijnych, ktdre ostatecznie utozsamia z uzywaniem wyrazen j¢zyka religii
jako wyrazen moralnych. Cala doktryna chrzescijanska sprowadza sig
u niego do deklaracji pewnego stylu postgpowania, na przyktad: zdanie ,,.Bog
jest miloscia” oznacza¢ ma nic wigcej jak tylko zachete do przyjecia
agapowego stylu zycia® . Przy takim podej$ciu spelnione zostaje zadanie,
aby jezyk byl uzywany w sposob empiryczny, a wigc jezyk religii posiada
znaczenie.

Poglady przedstawicieli logicznego empiryzmu i filozofii anali-
tycznej na naturg i funkcje jgzyka religijnego podlegaly dlugotrwatemu
procesowi zmian: od catkowitego odrzucenia tego jgzyka jako nonsensu,
do pewnej akceptacji i poszukiwania pozytywnego znaczenia wyrazen
teistycznych. Jednak wszyscy przedstawiciele tego kierunku akceptowali
zasadg weryfikacji, mimo bardzo rdznego jej rozumienia.

41 Tamze, s. 110.

4 M. J. Charesworth, Linguistics Analysis and God, ,Intemational Philosophy
Quarterly”, vol. T (1961), s. 146.

* R, Braithwaite, An Empiricist’s View of the Nature of Religious Belief, w: The
Existence of God, ed. J. Hick. London 1963, s. 228-252.

% Tamze, s. 232.

5t Tamgze, s. 240-241.
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Zakonczenie

Debata nad zasada weryfikacji ukazuje, Ze pelne jej zastosowanie
jest zgubne dla niej samej. W jej $wietle eliminuje sig nie tylko dyskurs np.
religijny czy filozoficzny, ale takze naukowy. Na mocy zasady weryfikacji,
zwlaszcza jej silnej wersji, wszystkie zdania teoretyczne, majace, jak
wiadomo, duze zastosowanie w nauce, rownieZ nalezy odrzuci¢. Zasada
weryfikacji okazata si¢ zbyt skuteczna. Zamiast oddzieli¢ naukg¢ od
metafizyki, w jej oczach catkowicie bezsensownego, skazywata na potgpienie
znaczng czg¢$¢ nauki. Pewnym rozwigzaniem byloby kryterium
falsyfikowalnosci w miejsce kryterium weryfikacji: Naukowe sa te zdania,
teorie, ktore mogg by¢ obalone, ale wiele teorii metafizycznych czy
religijnych jest nieobalalnych. Czy mozna chociazby poda¢ jakikolwiek
przyktad, ktoryby dokonal falsyfikacji zdania ,,Bog istnieje”? Takie
doswiadczenie wedtug przedstawicieli teizmu po prostu nie istnieje. Zdanie
religijne nie podlegatyby falsyfikacji, a wigc ponownie zostaty pozbawione
sensownosci. Dyskusja nad zasadg weryfikacji o tyle jest interesujaca, ze
stawia pytanie o kryteria racjonalno$¢ naszego dyskursu. Czy jedynym jego
kryterium jest doswiadczenie empiryczne? Wynik sporu o zasadg weryfikacji
jest pocieszajacy, okazuje si¢ bowiem, Ze bez popadnigcia w sprzecznosci
nie da sig zawegzi¢ racjonalno$ci do weryfikacji empiryczne;j.

Résumé

En ce qui concerne I’histoire de la philosophie du XX siécles, il
nous faut intéresser au critére empiriste de la signification. A I’arriére-plan,
nous découvrons un concept d’expérience qui nous ramene aux expérien-
ces sensorielles élémentaires, sur lesquelles vient se greffer 1’architecture
logique du monde. F. Waismann avait établi le principe de vérification sui-
vant: le sens d’un énoncé est la méthode de sa vérification. Cela voulait dire |
que chaque proposition non logique, douée de signification (c’est-a-dire
toute proposition se rapportant a des faits), peut, en derniere instance, étre
vérifiée par expérience directe des sens. A. Ayer soutenait une version forte
du «critére de vérification », méme s’il prenait déja ses distances d’avec le
phénoménalisme strict. Pour lui, un énoncé a une signification si, et seule-
ment si, on sait comment il peut étre vérifié, c’est-a-dire si nous pouvons
dire quelles observations nous conduiraient, et sous quelles conditions,
a I’accepter comme étant vraie ou a la rejeter comme étant fausse. Plus tard,
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Ayer énonce le critére de vérification sous la forme suivante: une proposi-
tion a une signification littérale si et seulement si elle est soit analytique,
soit empiriquement vérifiable. Avoir une signification littérale, cela veut
dire étre capable d’étre vrai ou faux.
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KONFLIKT MIEDZY ROZUMEM
A OBJAWIENIEM

Wstep

Historia filozofii i religii ukazuje, Ze niejednokrotnie dochodzito
migdzy tymi dwoma rzeczywisto$ciami do wielu nieporozumien, a nawet
konfliktéw. Stad pojawito sig kilka charakterystycznych typow relacji mig-
dzy refleksja filozoficzna a wiara czy teologia. Pierwsze stanowisko uwa-
7a, 7e religia i filozofia nie maja nic ze soba wspolnego. Problemy religii
nie sg problemami filozofii, problemy filozofii nie sa problemami wiary.
Kazda z tych dziedzin ma swoja wiasng prawdg. Drugie stanowisko wska-
Zuje na istniejaca sprzeczno$é migdzy filozofig a religia. Dlatego nie jest
mozliwe, aby kto$ byt konsekwentnym filozofem a jednocze$nie czlowie-
kiem religijnym. Nie do pomyslenia jest rOwniez sytuacja, aby cztowiek
naprawdg religijny mogt by¢ filozofem. Mamy do czynienia albo z pogar-
dzaniem filozofig z pozycji religii (fideizm), albo z przekresleniem religii
z punktu widzenia filozofii. Trzecie mozliwe stanowisko stara si¢ stworzy¢
idealna jednos¢ miedzy wiara a filozofia. Od strony religii czynit to np. §w.
Augustyn, dla ktdrego dopiero religia czyni mozliwa prawdziwa filozofig.
Natomiast absolutne wchtonigcie religii przez systemy filozoficzne polega-
fo na zredukowaniu religii do zasad filozoficznych i uzasadnieniu w ten
sposob jej istnienia. Prowadzi to najczgsciej do stworzenia tzw. religii natu-
ralnej czy filozoficznej, opartej na tylko i wylacznie na ludzkim rozumie.
Ostatni typ relacji polega na wzajemnym ubogacaniu sig, przy jednocze-
snym zachowaniu autonomii. Religia moze np. ukazywa¢ rozumowi grani-
ce poznania, albo sygnalizuje mozliwe rozwiazania, do ktoérych rozum moze
pozniej dojs¢ ,,0 whasnych sitach”. Filozofia ze swej strony np. dostarcza
teologii catego aparatu pojgciowego.
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W niniejszym artykule pragniemy przeanalizowa¢ dwie pierwsze
relacje, kiedy migdzy poznaniem filozoficznym a rzeczywistoscia wiary
dochodzi do nieporozumien i konfliktow. Okazuje sig, ze przyczyny takie-
go stanu rzeczy znajduja si¢ po obu stronach.

1. Rozum zamknig¢ty na Objawienie

Jan Pawet II w swojej encyklice Fides et ratio uwaza, ze rozdziat
tych dwoch rzeczywistosci po raz pierwszy zarysowat si¢ w poznym sre-
dniowieczu, ale dopiero radykalny racjonalizm czaséw nowozytnych do-
prowadzit do powstania filozofii catkowicie oderwanej i autonomicznej
w stosunku do tresci wiary'.

Przykladem zamknigcia sig na siebie tych dwoch rzeczywistoscei:
rozumu i wiary, moze by¢ juz sredniowieczna teoria dwoch prawd, gloszo-
na przez awerroistow. Miala ona postuzy¢ przezwycigzeniu mozliwych
konfliktéw miedzy tymi dwoma sposobami poznania, ale konsekwencja byto
zerwanie wszelkiej mozliwej wspotpracy filozofii i teologii. Awerroes wy-
roznit trzy poziomy prawd. Najwyzsza jest prawda filozoficzna, poniewaz
wlasnie ona jest w stanie najglebiej i najadekwatniej uchwycié rzeczywi-
sto$¢. Po niej nastgpuja prawdy teologiczne jako przejaw pracy rozumu
w wyjasnianiu wiary; najnizej zostaly zakwalifikowane prawdy religijne.
Te ostanie postuguja si¢ bowiem jgzykiem bardzo obrazowym, zaczerpnig-
tym bezposrednio z Objawienia. Umyst nie powinien nigdy starac si¢ wy-
kroczy¢ poza poziom interpretacji, do ktdrej jest zdolny? . Teoria dwu prawd,
do ktorej nie uciekat si¢ jeszcze bezposrednio sam Aweroes, dowodzita, ze
mozna uznaé za prawdziwe dwa zdania wzajemnie si¢ wykluczajace
i sprzeczne pod warunkiem, Ze naleza one do dwoch porzadkéw poznaw-
czych, to znaczy jedno zdanie bedzie pochodzito z teologii, a drugie z filo-
zofii. Kazda nauka ma swoje zasady i wnioski, z ktérych wszystkie sa uza-
leznione od przyjgtych wczesniej zasad. Twierdzenia nauki sg jedynie waz-
ne w odniesieniu do jej zalozen, a Bog, gdyby chciat, moze uczynié inaczej,
ale to juz wykracza poza sfer¢ dociekan filozoficznych®. Poznanie teolo-
giczne i filozoficzne nie moga ze soba wspotpracowac.

U Jan Pawel lI, Fides et ratio, 45. (Dalej cyt. jako FR).

2 E. Gilson, Historiafilozofii chrze$cijanskiéj w wiekach $rednich, Warszawa
1987, s. 199.

3 W. Tatarkiewicz, Historiafilozofii, t. 1, Warszawa 1990, s. 260.
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Przykladem catkowitego oddzielenia sig sfery wiary i rozumu sa takie
koncepcje filozoficzne jak pozytywizm i neopozytywizm. Wedlug tych dwoch
nurtow kazde twierdzenie o charakterze metafizycznym i religijnym jest
pozbawione sensu* . Postawa, ktora rowniez mozna zaliczy¢ do wspomnia-
nych nurtéow catkowicie rozdzielajacych rozum i wiarg, jest agnostycyzm.

Pozytywizm charakteryzuje si¢ znaczna powsciagliwoscia i ostroz-
noscia w wyglaszaniu twierdzen o catosci §wiata, o jego ostatecznych przy-
czynach (np. Bogu), o celu i o istocie zycia cztowieka. Wedlug A. B. Step-
nia pierwotny pozytywizm, do przedstawicieli ktorego zaliczy¢ trzeba Com-
te’a, Milla, Spencera, podkreslal rozmaite uwarunkowania i praktyczny
charakter ludzkiego poznania®. Ma ono wywodzi¢ si¢ z doswiadczenia i po-
winno ogranicza¢ si¢ do opisu i przewidywania faktow. Ponadto opis tych
faktow powinien dokona¢ si¢ w sposob catkowicie neutralny®. Klasyczna
teoria poznania zostaje wigc zastapiona metodologia nauki, dla ktorej kry-
terium sensownosci twierdzen bedzie postgp naukowo-techniczny. Dzie-
dzina wylacznej analizy sa tylko fakty i poszukiwanie wzajemnych powia-
zan migdzy nimi. Powoduje to jednak, ze pozytywizm bardzo mocno ogra-
nicza pole swoich poszukiwan. Poza teren rozwazan naukowych zostaly
wyrzucone problemy przyczyny, istoty, wartosci. Wszelkie dyscypliny prze-
chodzily w swoim rozwoju trzy fazy: teologiczna (wyjasnia sie fakty za
pomoca istnienia r6znych bogow), metafizyczna (operuje sig pojgciami istoty
i sit przyrody) oraz pozytywna (zmierza si¢ do opisu i przewidywania fak-
tow). Trzeba podkresli¢, ze w koncepcji pozytywistycznej celem poznania
jest nie tyle prawdziwos¢, co pewnos¢ poznania’.

Pozytywizm zaklada Scisly zwiazek filozofii z nauka, do tego stop-
nia, ze filozofii nie pozostanie juz nic innego, jak sta¢ si¢ encyklopedyczna
synteza wynikow dokonywanych przez nauki przyrodnicze. Moze ona row-
niez wlaczy¢ si¢ w budowanie nowego spoteczenstwa opartego na rewolu-
cji naukowej. Metafizyke, teologie, religie nalezy uznaé za rzeczywistosci
calkowicie przestarzale. Pozytywisci proponuja nawet stworzenie nowe;j,
»pozytywnej religii”, ale bgdzie to religia pozbawiona Boga i oparta na
nauce. W koncepcji pozytywistycznej rozum catkowicie jest zamknigty na
jakakolwiek pozytywna forme twierdzen o Bogu.

FR, 88.

A. B. Stepien, Wstep do filozofii, Lublin 1995, s. 253.

FR, 94.

Por. Leksykon filozofii klasycznej, red. J. Herbut, Lublin 1997, s. 434.

- SRV IS
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Wydaje sig, ze koncepcja pozytywistyczna, mimo iz negatywnie
odnosi si¢ do religii, stawia wazne pytanie o relacje nauki do wiary i reli-
gii®. Nie jest to problem fatwy do rozwiazania, z pewnoscig minat czas
konfliktow, zwiazanych chociazby z interpretacja procesu ewolucji: A. Bronk
podaje kilka racji takiego stanu rzeczy®. Wedtug niego ze strony teologii
pojawilo si¢ lepsze zrozumienie wlasnej odrgbnosci metodologicznej, a takze
odejscie od literalnego rozumienia Pisma Swietego. Réwniez nauka ode-
szta od modelu skrajnie scjentystycznego czy pozytywistycznego. Zada-
niem nauki nie jest wigc tylko opis, lecz przyblizenie sig¢ do prawdy przez
konstruowanie teoretycznych modeli $§wiata, ktore shuza do uogolniania
danych z do§wiadczenia. Wspdlczesne rozwazania teorii nauki uswiadomi-
ty, ze wiele konfliktow migdzy teologia a naukami przyrodniczymi wyni-
kalo z nieporozumien. Pewna rolg w ostabieniu konfliktow odegrata takze
specjalizacja nauk i pojawienie si¢ bardzo specjalistycznego jezyka kazdej
z dyscyplin, réwniez teologii. Z tego tez powodu nie jest rzecza tatwa za-
znajomienie si¢ z wynikami badan jakiej$ specjalistycznej gatezi nauk.

Przezwycigzajac powoli postawg nieufno$ci nauk wobec religii i wo-
bec nauki trudno jest doktadnie wskazac, na czym mogtaby polegac jed-
no$¢ migdzy tymi dyscyplinami i czy w ogole jest ona potrzebna i mozliwa.
Powszechnie przyjmuje sig, ze prawdy z porzadku wiary i prawdy nauko-
we moga istnie¢ obok siebie nie zagrazajac sobie wzajemnie, bo kazde z nich
ujawniaja cos zupetnie innego: nauki przyrodnicze — prawidlowosci w §wie-
cie przyrodzonym, teologia — metodyczna refleksjg nad dialogiem migdzy
Bogiem a cztowiekiem'®. Ostrozno$¢ musza zachowac teologowie, by uni-
ka¢ wprowadzania Boga w $wiat nauki w celu zapehienia luk w nauko-
wym wyjasnianiu $wiata. Tam, gdzie nauka nie jest w stanie da¢ jasnej
i konkretnej odpowiedzi, nie nalezy od razu postugiwac sig idea Boga!'®.

Postawa pozytywistyczna z pewnoscia nie nalezy juz do powszech-
nie spotykanych, ale jej obecnos¢ w historii moze by¢ ciagtlym wyzwaniem

We wspdlczesnej literaturze filozoficzno-teologicznej jest to zagadnienie bardzo
szeroko omawiane i komentowane. Zob. np. R. Hooykaas, Religia i powstanie
nowozytnej nauki, Warszawa 1975; J. Ladriére, Nauka, $wiat i wiara, Warszawa
1989; M Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, Tarnéw 1992; T. Sierotowicz,
Nauka a wiara — przestrzen dialogu, Taméw 1997.

*  A. Bronk, Zrozumieé¢ $wiat wspélczesny, Lublin 1998, s. 223-230.

" Tamze, s. 240.

' Por. S. Wszotek, W obronie argumentu «God of the gaps», ,Zagadnienia
filozoficzne w nauce”, XXIII (1998), s. 103-118.
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dla szukania plaszczyzn konstruktywnego dialogu migdzy naukami przy-
rodniczymi a teologia, bez uprzedzen i wzajemnej nieufnosci.

Kolejnym przyktadem zamknigcia si¢ rozumu na Objawienie moze
by¢ poglad neopozytywizmu, dla ktérego twierdzenie typu ,,Bog istnieje”
nie jest ani prawdziwe, ani falszywe, lecz z naukowego punktu widzenia
jest pozbawione sensu. Odrzucenie sensownosci twierdzen religijnych po-
legato na zastosowaniu zasady weryfikacji empirycznej jako podstawowe-
go kryterium sensowno$ci zdania.

Za tworcow tej zasady uwaza si¢ filozofow zwiazanych z Kotem
Wiedenskim. Po raz pierwszy zasadg t¢ w sposob wyrazny sformutowat
F. Waismann w roku 1930. Wedlug niej zdanie p posiada znaczenie po-
znawcze, jezeli mozna wskaza¢ skonczona liczbg zdan obserwacyjnych O,
0,,0,... O, takich, Ze w momencie, kiedy zdania te sa prawdziwe, to row-
niez zdanie p jest prawdziwe. Pojgcie tej zasady pojawito si¢ w kontekscie
zagadnien zwiazanych z logiczng analizg jezyka, ktorej kluczowym zada-
niem bylo okre$lenie kryterium sensownosci zdania. Okre$lenie znaczenia
zdania umozliwia dopiero sprawdzenie jego prawdziwosci. Neopozytywizm
utozsamit te dwa zagadnienia. Znaczenie zdania staje si¢ metoda jego we-
ryfikacji'?. Tak wigc zdanie jest wtedy sensowne, gdy mozna je zweryfiko-
wacé empirycznie.

Stosujac wspomniang zasadg do twierdzen religijnych wniosek jest
oczywisty: zdania odnoszace si¢ do religii sg pozbawione sensu, bo nie
mozna wskazaé na zadne do$wiadczenie empiryczne, ktore mogtoby np.
zweryfikowaé twierdzenie o istnieniu Boga. W momencie jednak, gdy stwier-
dzimy, ze jezyk religijny jest pozbawiony sensu, stajemy w dos¢ klopotli-
wej sytuacji: odmawiamy mu sensownosci, a z drugiej strony wielu ludzi
nadal si¢ nim postuguje w zyciu codziennym. R. Carnap t¢ dziwna sytuacjg
rozwigzuje przez odroznienie dwoch roznych funkceji jgzyka: moze on pet-
ni¢ funkcje poznawcza oraz ekspresywna (pozapoznawcza). Funkcja po-
znawcza jest zarezerwowana dla zdan, ktore jestesmy w stanie zweryfiko-
wac, natomiast wszystkie inne, a wigc zdania o charakterze metafizycznym
czy religijnym, petnig tylko funkcje ekspresywna, ktora polega na wyraza-
niu odczué, wrazen, stanow ducha czy temperamentu. Status jezyka religij-
nego zostat przyréwnany do wyrazen z dziedziny poezji czy sztuki i nalezy
odmowié mu charakteru sensownosci i prawdziwosci. Religia nie moze prze-

'z M. Schlick, Znaczenie i weryfikacja, w: Kolo Wiedenskie, red. H. Buczynska,
Warszawa 1960, s. 125.



122 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

kazywa¢ zadnej wiedzy o $wiecie, lecz jedynie stany duchowe cztowieka.

Podobne poglady na naturg jezyka religijnego przedstawil inny fi-
lozof z krggu neopozytywizmu — A. J. Ayer. Wedlug niego metafizykg nale-
zy wykluczy¢ ze sfery $cile poznawczej, poniewaz nie dostarcza ona zad-
nej wiedzy og6lnej o $wiecie. Jej funkcja moze by¢ jedynie krytyczna i po-
lega na usuwaniu pewnych nieprawidtowosci jezykowych, ktore swoje zro-
dto maja w wieloznacznym uzywaniu wyrazen'*. Odnoszac si¢ do mozli-
wosci poznania istnienia Boga jego opinia jest catkowicie negatywna. Nie
ma zadnych empiryczny i pewnych przestanek mogacych potwierdzi¢ prze-
konania teistyczne. Wszelkie argumenty wychodzace od analizy empirycz-
nego $wiata, np. przez dostrzezenie celowosci w przyrodzie, zatrzymaja si¢
na poziome tego $wiata i nigdy nie dojda do stwierdzenie istnienia trans-
cendentnego Boga. Twierdzenia religijne trzeba wigc odrzuci¢ jako zdania
nonsensowne'.

Radykalne stanowisko Kota Wiedenskiego zostato dos¢ szybko
poddane krytyce. Duza role odegrala praca L. Wittgensteina Dociekania
filozoficzne, gdzie dostrzegt on wielos¢ funkcji jgzyka, dzigki czemu zaczg-
to traktowac jezyk religijny jako sensowny. ROwniez analizy J. Wisdoma
mialy duzy wptyw na odejscie od neopozytywizmu. Wykazywat on, Ze neo-
pozytywizm nie dostrzegal swoistych funkcji twierdzen religijnych w sze-
rokim kontekscie teoriopoznawczym i antropologicznym? .

Przetamanie skrajnego stanowiska neopozytywizmu, z jego catko-
witym odrzuceniem sensowno§ci twierdzen religijnych, miato takze pozy-
tywne skutki dla refleksji nad religia. Zaczgto interesowac sig statusem jg-
zyka religijnego, jego charakterem, specyfika i sensownoscia. Zachetg do
analizy funkcji jezyka religijnego znajdziemy rowniez w tekscie omawia-
nej encykliki Jana Pawta I1'¢. Analiza jezykowa moze by¢ bardzo przydat-
na dla rozumienia samej wiary, twierdzi Ojciec §w., ujawnia bowiem struk-
ture naszego mys$lenia i mowy oraz sens zawarty w jezyku'’ . Problematyka
ta jest tez obecna w tradycji filozofii analitycznej, ktéra narodzita sig po
przezwycig¢zeniu neopozytywizmu. Jezyk religijny moze petni¢ rozne funk-

13 M. Kiliszek, Lingwistyczna filozofia religii, Lublin 1983, s. 38.

Dla przesledzenia bogatej dyskusji wokét zasady weryfikacii i jej zastosowania
do twierdzen religijnych zob. np. M. Peterson, Czy mozna sensownie mowié
o Bogu, ,Znak”, XLVII (1995), 12, 5. 33-51.

15 A. Bronk, Nauka wobec religii, Lublin 1996, s. 159.

6 Por. FR, 65.

'7 FR, 84.
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cje'®. I tak ekspresywna funkcja jgzyka religijnego polega na tym, ze w po-
szczegolnych dziataniach kultowych, np. w modlitwie, w obrzedach ofiar-
niczych cztowiek ujawnia wlasne przezycia i przekonania, a w dziataniu
religijnym uzewnegtrznia to, co dzieje si¢ w jego wngtrzu. Wazna rolg petnia
tu czynniki towarzyszace tekstowi, a wigc znaki ikoniczne, symbole o na-
syceniu emocjonalnym. Inng funkcja jest tzw. funkcja promotywna (impre-
sywna, apelatywna). Polega ona na naktanianiu stuchacza do podjgcia okre-
slonych dziatan. Z ta funkcja najbardziej wiaze si¢ wychowawcza rola ob-
rzedow religijnych. Stowo ma uksztattowa¢ w nas odpowiednie postawy.
Taka funkcje pelnia: rozmaicie sformutowane normy postgpowania (przy-
kazania moralne, normy prawa koscielnego, przepisy liturgiczne), wypo-
wiedzi proszace, egzorcyzmy i zaklecia. Kolejna funkcja jezyka religijnego
jest funkcja performatywna (tworcza), ktora okresla wypowiedzi majace na
celu nie tyle stwierdzenie faktow, ile dokonywanie pewnych aktow. Wypo-
wiedzi wygloszone w okres$lonych okolicznosciach tworza pewne stany
umowne, donioste indywidualnie lub spotecznie; naleza tu: ustanowienia
koscielnych norm prawnych, ko$cielne nominacje na stanowiska, sluby,
przysiggi. Podwojnie performatywna jest funkcja wypowiedzi formut sa-
kramentalnych wystepujacych w niektorych religiach. Istnieje rowniez funk-
cja poznawcza, ktora akcentuje fundamentalne znaczenie tekstu dla kazde;j
religii np. tekst Pisma Swietego. Dzieki niemu, przy odpowiedniej interpre-
tacji, poznajemy Objawienie. Podobne znaczenie ma jezyk Tradycji. Anali-
zy funkcji jgzyka religijnego sa z pewnoscia cenne, ale niestety czgsto za-
pominaja o postawieniu najwazniejszego pytania: o istnienie Boga i 0 sama
prawdziwos¢ zdan religijnych.

Do postawy zamknigcia si¢ na Objawienie nalezy réwniez zaliczy¢
wszelki rodzaje agnostycyzmu. Encyklika Fides et ratio kilkakrotnie wspo-
mina o takiej mozliwosci, ktdra si¢ pojawia w momencie, ,,gdy poszukiwa-
nia filozoficzne ugrzgzty na ruchomych piaskach powszechnego sceptycy-
zmu”'. Ci, ktérzy ulegaja catkowitej nieufnosci, sceptycyzmowi i agno-
stycyzmowi, najczeSciej czynia to, aby rozszerzy¢ przestrzen wiary badz
tez aby pozbawic ja wszelkich racjonalnych odniesien® .

18 M. Peterson, Czy mozna sensownie mowi¢ o Bogu, art. cyt., s. 41-46. Zob.
takze antologig wybranych tekstow z filozofii analitycznej poswieconych religi,
Fragmenty filozofii analitycznej. Filozofia religii, red. B. Chwedenczuk,
Warszawa 1997.

" FR, 5.

2 FR, 45.
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Agnostycyzm, jako pojecie filozoficzne, zostal wprowadzony do
terminologii naukowej w XIX w. przez Huxleya. Uzyl on go na oznaczenie
niepoznawalnosci rzeczy istniejacych poza zjawiskami. W znaczeniu naj-
bardziej ogélnym agnostycyzm jest stanowiskiem teoriopoznawczym glo-
szacym niepoznawalno$¢ czegokolwiek albo okreslonego przedmiotu (np.
Boga) lub grupy przedmiotow?' .

Postawa agnostyczna rozumu w kwestiach istnienia Boga jest co-
raz cz¢stsza. Agnostyk nie twierdzi, Ze Boga nie ma, ale uwaza, Zze rozum
ludzki w tej kwestii nie powinien zabiera¢ zadnego glosu.

Charakterystycznym przedstawicielem wspolczesnego agnostycy-
zmu moze by¢ niemiecki filozof M. Heidegger??. Bardzo krytycznie oce-
nial on filozofig klasyczna, ktora jak wiemy, opowiada si¢ za mozliwoscia
poznania Boga w oparciu o naturalne zdolnosci cztowieka. W centrum jego
filozofii staje natomiast czlowiek, ktory stopniowo traci samego siebie,
poniewaz zgubit pierwotny kontakt z byciem. Odroznia on obecnos¢ przy-
shigujaca rzeczom od egzystencji, ktéra charakterystyczna jest dla sposobu
bytowania czlowieka. Czlowiek nie bytuje tak jak rzeczy, jego istnienie nie
Jjest mu obojgtne, jest Swiadomy swego bytowania. Jednocze$nie jako jed-
nostka jest zanurzony w czas, nawet wigcej: czlowiek jest budowany i nisz-
czony przez czas. Czlowiek broni si¢ przed zniszczeniem przez panowanie,
dominacj¢. Nawet wiedza o Bogu dla Heideggera jest rtowniez przeniknigta
tym pragnieniem panowania nad innymi, i dlatego nalezy ja odrzuci¢. Czlo-
wiek musi odnalez¢ prawdg o swoim bytowaniu, zanurzonym w $wiecie,
ale do tego hipoteza Boga jest niepotrzebna. Bytowanie czlowieka ukierun-
kowane jest ku $mierci. Ciagle do nigj dojrzewa i przybliza si¢, a towarzy-
szy temu nieustanny lgk. Byt ludzki postawiony w perspektywie $mierci
jest zawieszony w nicosci, tak wigc nicosc¢ $cisle powiazana jest z bytem.
Ta swoista interpretacja nicosci doprowadzi Heideggera do paradoksalnego
wniosku, Ze nico$¢ jest zrodiem bytu?.

W tworczosci tego niemieckiego filozofa pojawia si¢ mysl o trans-
cendencji, ale ta rozumiana jest nie w odniesieniu do transcendentnego Boga,
lecz jako zdolnos$¢ cziowieka do przekraczania samego siebie. Punktem
wyjs$cia transcendencji jest egzystencja cztowieka, ale nie wiadomo, ku cze-

2 Leksykomfilozofii klasycznej, dz. cyt., s. 21.

22 Por. J. Tischner, Martina Heideggera milczenie o Bogu, w: Filozofia
wspdtczesna, red. J. Tischner, Krakow 1989, s. 99-115.

% Por. S. Kowalczyk, Bég w mysli wspofczesnej, Wroctaw 1979, s. 371.
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mu si¢ ona kieruje. Na ten temat Heidegger milczy, prezentujac tym samym
postawe radykalnego agnostycyzmu. Dokonat tez krytyki poznania teolo-
gicznego. W jego przekonaniu niemozliwe jest uzywanie pojg¢ zapozyczo-
nych z otaczajacego nas $wiata w stosunku do Boga. Nazwanie Boga przy-
czyna, najwyzszym dobrem itd. jest po prostu bluznierstwem. Bog pozosta-
nie zawsze nieuchwytny dla poznania teoretyczno-pojeciowego, nawet
w teologii. Jedyna droga, ktora pozwoli sensownie mowi¢ o Bogu, jest jg-
zyk metafor, symboli czy nawet mitow.

Wedtug S. Kowalczyka agnostycyzm Heideggera wynikat z dwoch
zatozen: zjednej strony pragnat zachowa¢ maksymalng bezstronnos¢ wzgle-
dem teizmu i ateizmu, z drugiej strony byl konsekwencja przyjgtej przez
niego metody poznawczej, ograniczajacej si¢ do fenomenologicznego opi-
sui interpretacji egzystencji cztowieka?® . Interpretacja filozofii Heideggera
w perspektywie agnostycznej nie jest dzisiaj powszechnie przyjmowana.
Pojawiaja sig¢ proby zwrocenia uwagi na obecnos¢ elementow teologiczne;j
w tworczosci tego filozofa® .

Wydaje sig, ze dzisiaj agnostycyzm jako postawa czgsto przyjmo-
wana przez wielu ludzi, nie wyptywa z tak konsekwentnych zatozen filozo-
ficznych jak w przypadku przedstawionego powyzej Heideggera. Ma ona
raczej uzasadnienie w przyjeciu tatwego, konsumpcyjnego stylu zycia. Bog
jako pytanie stawiane ludzkiej egzystencji jawi si¢ jako calkowicie niepo-
trzebny. Wspolczesny cztowiek nie ma na to czasu, nie ma chwili, ktorg
mozna by poswigci¢ na refleksje. Agnostykiem staje si¢ w konsekwencji
zycia nastawionego na chwile, uzycie i przyjemnos¢. Nie jest to §wiadomy
np. filozoficzny wybor, lecz raczej ucieczka przed stanigciem w prawdzie
0 swoim zyciu i jego ostatecznym sensie.

2. Rozum deformujacy Objawienie

Inny przyktad sytuacji konfliktowej migdzy poznaniem racjonal-
nym a Objawieniem pojawia si¢ w momencie, gdy rozum ludzki podejmuje
si¢ oceny samej zawarto$ci Objawienia, co najczgséciej prowadzi do stwo-
rzenia tzw. religii naturalnej czy filozoficznej. Takie proby bywaly niejed-
nokrotnie podejmowane w dziejach mysli ludzkiej. Wielokrotnie przywo-

24 Tamze, s. 376.
¥ Zob. np. Ph. Capelle, Philosophie et théologie dans la pensée de Martin Hei-
degger, Paris 1998.
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tywana encyklika Jana Pawta 11 wspomina o konkretnych probach pojawia-
jacych si¢ zwlaszcza w ubieglym stuleciu: ,,niektorzy przedstawiciele ide-
alizmu starali si¢ na r6zne sposoby przeksztatci¢ wiare i jej tresci, nawet
tajemnicg $mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa, w struktury dia-
lektyczne, poddajace si¢ pojmowaniu racjonalnemu’”? . Oczywiscie chodzi
tutaj o filozofi¢ Hegla i jego podporzadkowanie religii mysli ludzkiej. In-
nym myslicielem o podobnych tendencjach, o ktorym encyklika juz bezpo-
$rednio nie wspomina, byl z pewnoscia I. Kant. W jego mysli filozoficzne;j
religia zostala podporzadkowana systemowi moralno$ci. Warto wigc po-
krotce przesledzic poglady wspomnianych filozofow, bo wiele ich koncep-
¢cji przetrwalo do dzis.

Przy rozpatrywaniu relacji filozofii i religii w tworczo$ci Hegla, na
samym poczatku zaskakuje sformutowanie, ze obie te dyscypliny maja je-
den i ten sam przedmiot: ,,jest to zatem jedna indywidualno$¢, ktora w swej
istotnosci jest wyobrazona, czczona i doznawana jako Bog — w religii, przed-
stawiona jako obraz i oglad — w sztuce, poznawana i uyymowana jako mys| —
w filozofii. Ze wzgledu na tozsamos¢ ich substancji, ich tresci i przedmiotu,
twory te pozostaja w nierozerwalnej jednosci”?’. Tym jednym przedmio-
tem jest Absolut, ale uymowany w kazdej z wymienionych dziedzin przy
uzyciu odmiennych metod poznawczych. Religia jest przejawem aktywno-
$ci 1 $wiadomosci czlowieka, ktora wyraza si¢ przede wszystkim przez do-
meng wyobrazni i sfer¢ emocjonalng. Wyzsza forma ludzkiego poznania
jest filozofia, r6zniaca sig od religii nie w aspekcie tresci, ale formy wyrazu
ujmowanej prawdy. Jest ona poznaniem prawdy uchwytnej za pomocg idei.
Religia wyraza za pomocg uczuc i obrazow godnos¢ cztowieka, natomiast
jego rozum, ktorego przejawem jest filozofia, thumaczy wszystko na jezyk
mysli i pojgé. Filozofia chee ukazaé uniwersalng wartos¢ prawd religijnych
1 czyni to najwyzszym aktem rozumu. Hegel akceptuje wiec religie, ale
stawia ja nizej od filozofii. Prymitywizm wyobrazen religijnych nie pozwa-
la dotrze¢ jej do samego rdzenia prawdy?.

Filozofia jest religia jednak w do$¢ specjalnym znaczeniu. Nie do-
tyczy tyle tresci, co formy. Religia moze by¢ przezywana na roznych ptasz-
czyznach: uczucia, intuicji, wyobrazenia, sg to niedoskonate jej formy, ale

% FR, 46.

2 G. Hegel, Wykiady z filozofii dziejow, t.1, Warszawa 1958, s. 79-80. Por. tenze,
Estetyka, t. 1, Warszawa 1964, s. 170.

S, Kowalczyk, Bog w mysli wspdiczesnej, dz. cyt., s. 14.
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réwniez moze przybra¢ posta¢ myslenia spekulatywnego. Religia nie traci
swej specyfiki, pozostaje nadal religia, ale pod warunkiem wzniesienia si¢
na poziom mys$lenia spekulatywnego. Teraz jest dopiero prawdziwa religia,
jest wypelniona, doskonata, jest tym, czym by¢ powinna. Na poprzednich
etapach zawierala w sobie przeciwienstwa, ktore sama musi przekroczy¢.
Ale w tym rozumieniu religia nie jest czyms$ réznym od filozofii. Prawdzi-
wa religia jest jednocze$nie prawdziwa filozofia i odwrotnie. Filozofia,
wyjasniajac religie, nie robi nic innego tylko wyjasnia samg siebie, wyja-
$niajac siebie, wyjasnia religi¢. Hegel nigdy jasno nie oddzielit religii zwy-
czajnej od religii przemienionej przez rozum?®.

Relacja filozofia — religia jest konieczna i wzajemna. Przeniesienie
pojecia Boga na poziom spekulatywny jest przemienieniem poj¢cia, poja-
wieniem si¢ nowego. Zamiast Boga catkowicie transcendentnego Bog jawi
si¢ jako duch. B6g nie wystarczy sobie samemu, cztowiek jest wpisany
w Boga, jest z nim zjednoczony, oczywiscie w sposob zewnetrzny, przy-
godny, lecz istotny i konieczny. Bog jest bytem, ktory nalezy tylko do sa-
mego siebie, lecz cztowiek posiada rowniez swiadomo$¢ Boga. Bog jest
$wiadomoscig siebie, lecz jako$ w religii przynalezy nam. Pojawiajac si¢
w czyms$ innym niz On sam, Bog jawi si¢ samemu sobie. Skoniczona $wia-
domo$¢ jest tylko pojawieniem sie Boga, ktéry nie przestaje by¢ samym
soba. Bog bez $§wiata nie jest Bogiem. Jesli Bog jest nieskonczony, nie moze
by¢ przeciwstawiony skoniczonosci, musi ja jako§ zawiera¢ w sobie.

Zdaniem Hegla nie sg potrzebne zadne dowody na istnienie Boga
poza dowodem, ktorym jest jego wiasny system filozoficzny. Wlasciwa fi-
lozofia religii ma si¢ zajmowa¢ §wiadomoscia religijna i sposobami przed-
stawiania przez nig Boga, a nie dowodami na Jego istnienie®.

Religia nie jest tylko $rodkiem pomocnym cztowiekowi, albowiem
bedac poznaniem jakie Absolut ma o sobie samym za posrednictwem bytu
skofczonego, nie jest dzietem czlowieka, lecz jest najwyzszg determinacja
samej idei absolutnej. Cztowiek poznajac si¢ w Bogu odkrywa tez swoje
zycie wieczne, prawdg o sobie samym. Czlowiek odkrywa tutaj tez swoja
najwyzsza wolno$¢. Dotyka to nie tylko tego co jest, lecz tego co sig staje.

Istotng rolg w ocenie religii przez Hegla peni chrze$cijanstwo. Poj-
muje ono bowiem Boga jako tego, kim On jest rzeczywiscie, czyli jako
absolutnego Ducha. Jest On rownocze$nie transcendentny i immanentny.

2 Por. F. Copleston, Historia filozofii, t. 7, Warszawa 1993, s. 238-240.
% Por. tamze, s. 240.
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Czlowiek moze odkry¢ siebie jako jednoczacego si¢ z Bogiem poprzez
uczestnictwo w boskim zyciu za posrednictwem taski otrzymanej od Jezu-
sa, Boga-Czlowieka. Pozytywna ocena chrzescijanstwa w systemie Hegla
zwiazana jest rOwniez z tym, Ze poznanie jest istotng czg¢scia samej religii
chrze$cijanskiej. Chrzescijafistwo chee pojac swoje prawdy w sposéb spe-
kulatywny i z tej tez racji jest juz wstgpem do prawdziwej filozofii' .

Ojciec $w. w swojej uwadze o filozofii idealistycznej wspomniat
nawet o probach wpisania tajemnicy meki i $mierci Chrystusa w struktury
myslenia filozoficznego®?. Czyni tak wiadnie omawiany tu przeze mnie
Hegel. W momencie, gdy pisze on o Wcieleniu i o $mierci Chrystusa na
krzyzu, to nie chodzi o prawdy zwiazane z druga Osoba Boska, ktora przy-
szta na $wiat dla zbawienia czlowieka, lecz o potwierdzenie sig¢ odwiecznej
abstrakcyjnej idei, jaka jest Absolut®.

Hegel jest $wiadomy, Ze $redniowieczne chrzeécijanstwo uznawato
filozofi¢ za ,,shuzebnicg teologii”, ale on sam usituje odwrdci¢ te preferen-
cje. Filozofia wedlug niego zostaje uznana za wyzsza formg poznania ludz-
kiego, co jednoczesnie sugeruje wchtonigeie religii przez filozofig. Filozofi
moze pozosta¢ chrzescijaninem, ale pod warunkiem akceptacji wchionig-
cia wiary przez system filozoficzny.

Hegel pokazat, Ze nawet jesli mozna rozpatrywac filozofig i religi¢
jako dyscypliny autonomiczne i niezalezne od siebie, to jednak trzeba pa-
migtaé, ze teraz wlasnie rozum posiada zdolnos¢ do catoiciowego ujmowa-
nia i rozumienia rzeczywisto$ci; oznacza to, ze przedmiotem jego analiz
moze i winna by¢ réwniez religia i cata bogata sfera wiary.

Drugim przedstawicielem nurtu podporzadkowania religii pewnym
koncepcjom filozoficznym moze by¢ 1. Kant. Jego system nie jest tak wy-
szukany i abstrakcyjny jak przedstawione koncepcje heglowskie — religia
zostaje zamknigta przez rozum w systemie moralnosci. Zwrocenie si¢ w kie-
runku moralnosci jest zwiazane z radykalna krytyka dowodow metafizycz-
nych przeprowadzona przez Kanta. Nie mozna uzasadni¢ w sposéb racjo-
nalny istnienia Boga, duszy; rzeczy ,,same w sobie” staja si¢ w jego syste-
mie niepoznawalne. Idea Boga staje si¢ jedynie idea regulatywna poznania,
ktéra zapewnia jednos$¢ naszemu doswiadczeniu. Rozum spekulatywny nie
prowadzi do Zadnej wiedzy o Bogu, wszystkie klasyczne dowody na istnie-

3 Tamze, s. 243-244,
2 FR, 46.
3 Por. X. Tilliette, Chrystus filozoféw, Krakéw1996, s. 123-129.
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nie Boga opieraja si¢ na jakim$ naduzyciu, polegajacym na korzystaniu
z poznania racjonalnego poza obszarem, w ktdrym to jest uprawomocnio-
ne* . Religia zaczyna si¢ w momencie wiary w Boga, a ta dokonuje sig¢ nie
przez poznanie racjonalne, lecz przez postgpowanie etyczne.

Bog pojawia sig jako postulat praktycznego rozumu. W dziedzinie
moralnosci Kant byt zwolennikiem rygoryzmu moralnego, co oznaczato,
z¢ jedynym motywem dziatania cztowieka winna by¢ chg¢ spetnienia obo-
wiazku. Wola ludzka winna dazy¢ do osiggnigcia najwyzszego dobra, z kto-
rym zwiazane jest szczgscie. Ale, jak zauwaza Kant, nie zawsze postgpo-
wanie etyczne w sposob konieczny pociaga za soba szczescie, ktore z tego
ptynie. Istnieje dysonans migdzy obowiazkiem czynienia dobra a szczg-
$ciem. A wtasnie dobro ptynace z postgpowania etycznego powinno w osta-
tecznym rezultacie by¢ zrodiem trwatego szczg$cia. Tego wymaga jego
natura i poczucie sprawiedliwosci. Swiat doczesny jednak nie gwarantuje
harmonijnego wspoétistnienia dobra z osobistym szczgSciem, dlatego nale-
Zy przyjaé istnienie Boga jako Tego, ktory nagrodzi cnotg i ukarze zto*.
Bog nie jest wige nawet twdrca prawa moralnego, lecz Jego istnienie trak-
towane jest w sposob czysto funkcjonalny: wynagradza cztowiekowi za
jego trud etyczny.

W takiej perspektywic sama istota religii zostaje sprowadzona do
moralno$ci. Religia nie jest juz odpowiedzia na Objawienic si¢ Boga, czy
nawet wiedza o Nim; jest wylacznie czynem etycznym. Wszelka religia,
podkresla Kant, polega na tym, ze uwazamy Boga za godnego powszechnej
czci, jako prawodawce wszystkich naszych obowiazkoéw?®. Coz to jednak
znaczy czci¢ Boga? Znaczy to, by¢ postusznym prawu moralnemu dziala-
jac w imi¢ obowiazku. Najlepszym sposobem oddawania czci Bogu bedzie
postepowanie moralne. Kant nie przekreslat catkowicie potrzeby kultu reli-
gijnego, ale w jego interpretacji religii nie odgrywat on zasadniczej roli.

Kant odrzuca wszelkie wyobrazenie jednego tylko Objawienia praw
religijnych, a bardziej jeszcze autorytarnego Ko$ciota, bedacego strazni-
kiem i uwiarygodnionym interpretatorem Objawienia. Dla Kanta widzialny
Koscidt jest jednym ze stopni na drodze do ideatu powszechnego Kosciota
niewidzialnego, ktérym jest moralne zjednoczenie wszystkich ludzi, oparte
na cnocie i moralnej stuzbie Bogu. Mimo wyraznej identyfikacji religii i mo-

¥ Por. H. Borowski, Kantowska filozofia religii, Warszawa 1986, s. 29-76.
3 8. Kowalczyk, Filozofia Boga, Lublin 1995, s. 246.
% Por. I. Kant, Krytyka praktycznego rozumu, Warszawa 1984, s. 208.
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ralnosci, Kant dostrzega pewne réznice, ktore migdzy nimi istnieja. Etyka
jest nauka o moralnych obowiazkach cztowieka, natomiast religia wprowa-
dza pewien wymiar eschatologiczny w post¢gpowanie cztowieka. Daje ona
cztowiekowi nadziejg¢ uczestnictwa w zyciu wiecznym?® .

Inne trochg spojrzenie pojawia si¢ w jego dziele Religia w obrebie
samego rozumu. Glowny problem nie wiaze si¢ z mysleniem o religii w ka-
tegoriach moralnych, jak to miato miejsce w Krytyce praktycznego rozumu,
lecz zwiazany jest z problemem istnienia w Swiecie zla.

Zto stanowi odwieczny problem $wiata, cztowiek nie jest w stanie
da¢ odpowiedzi na pytanie, skad ono pochodzi, dlaczego on sam je czyni,
ani nie wie, co powinien przedsiewziaé, aby sie od zta uwolni¢*®. Religia
moze da¢ odpowiedzi na te pytania, w ten sposob wyposaza czlowieka w ra-
cjonalne narzedzie, dzigki ktéremu bedzie mozliwe ostateczne i catkowite
przezwycigzenie zta na ziemi. Aby ze zlem walczy¢ konieczna jest sama
racjonalizacja zta, to znaczy odkrycie, na czym ono wiasciwie polega. Stad
w pierwszej czgsci swojej pracy Kant podejmuje problem ,radykalnego
zta” ludzkiej natury.

Kant jest catkowicie przekonany o prymacie moralnosci; czyms
oczywistym jest dla niego to, ze nalezy dziata¢ zgodnie z prawem moral-
nym nawet wtedy, gdyby miato si¢ to dzia¢ kosztem wlasnego szczgScia.
Zto w czlowieku pojawia si¢ w momencie, gdy nastgpuje odwrocenie natu-
ralnego porzadku zasad, gdy szczgscie czyni sig celem nadrz¢dnym, a zasa-
dy moralne stosuje sig jako srodek do osiagnigcia tego celu. Na tym wiasnie
polega ujeta racjonalnie istota zta® . Jaka jest przyczyna zta? Dlaczego czto-
wiek predysponowany do Zycia zgodnego z prawem moralnym w pewnym
momencie stawia wyzej pryncypium milosci wlasnej? Z jednej strony zto
towarzyszy czlowiekowi (zaréwno catemu gatunkowi, jak i kazdemu po-
szczegblnemu czlowiekowi) od poczatku dziejow i w tym sensie mozemy
mowié o wrodzonym, radykalnym ztu. Z drugiej strony jednak zto nie po-
chodzi bezposrednio z natury czlowieka, a wigc kazdy cztowiek jest odpo-
wiedzialny za wszelkie zto, ktore uczynit. Zto nie jest wige cztowiekowi
wrodzone. Stanowi ono dla rozumu niezgt¢biona tajemnicg.

Mimo iz zto zawiera w sobie co$ itracjonalnego, Kant nie rezygnu-

37 8. Kowalczyk, Wieki o Bogu, Wroclaw 1986, s. 304.

¥ Zob. A. Bobko, Kant i jego religia rozumu, w: 1. Kant, Religia w obrebie samego
rozumu, Krakéw 1993, s. 7-22.

# 1. Kant, Religia w obrebie samego rozumu, dz. cyt., s. 59.
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je z budowania religii w granicach samego rozumu* . Jedynym narzgdziem
bronigcym w pelni cztowieka przed ztem jest jego rozum z wpisanym wen
prawem moralnym. Jednak tak uzbrojony czlowiek moze okaza¢ si¢ zbyt
staby. Potrzeba, aby ludzie zjednoczyli swoje wysitki i stworzyli religijna
wspolnote, ktorej jedynym celem bedzie ostateczne wyeliminowanie zla.
Takie sa, wedtug Kanta, geneza i sens religii.

Dokonana przez Kanta interpretacja religii ma nadal moralistyczny
i racjonalistyczny charakter. Jesli chodzi o Kantowska filozofig religii, to
z pewnoscia znajduje si¢ ona pod wptywem O$wiecenia i dlatego prymat
uzyskat rozum a nie Objawienie. Koncepcja Kanta redukujaca religi¢ do
sfery moralnosci, jest konsekwencja zawgzenia zdolnosci rozumu teore-
tycznego tylko do sfery zjawiskowej: nie chcac catkowicie odrzuca¢ idei
Boga, zredukowal ja do poziomu rozumu praktycznego. Mamy wigc do
czynienia z ,,religia rozumowa”’, bo rozum jest tutaj jedyna wladza, ktora
otwiera si¢ na religijne sacrum, czyli moralno$¢. Z drugiej strony jest to
,wreligia rozumu”, bo sama rozumnos¢ jako taka stanowi tu przedmiot wprost
religijnego kultu®' .

3. Rozum przekreslony w imi¢ Objawienia

Przyczyna konfliktu migdzy rozumem a Objawieniem moze tkwi¢
nie tylko po stronie rozumu. Rowniez blgdna interpretacja Objawienia czy
przesadna obrona wiary moga doprowadzi¢ do odrzucenia mozliwosci har-
monijnej wspdlpracy wiary i rozumowych zdolnosci cztowieka. Przykta-
dem takiej jest fideizm, czyli stanowisko, ktore nie uznaje, ,,ze wiedza ra-
cjonalna oraz refleksja filozoficzna w istotny sposob warunkuja rozumie-
nie wiary, a wr¢ez sama mozliwo$é wiary w Boga”#?. Postawa taka poja-
wiala sig niejednokrotnie w dziejach samego chrzescijanstwa i ciagle moze
stanowi¢ swoista pokuse¢ dla myslicieli chrzeScijanskich®® .

Zwolennicy przekre§lenia myslenia racjonalnego w obrgbie wiary
powoluja si¢ na teologig $w. Pawla, zwlaszcza na jeden fragment z listu do
Kolosan: ,,Baczcie, aby kto was nie zagarnat w niewolg przez tg filozofig

40

Por. A. Bobko, Kant i jego religia rozumu, art. cyt., s. 14.

M. Potegpa, Filozofia religii: Kant, Schleiermacher, Hegel, w: Ksiega pamiqtkowa
ku czci Jozefa Tischnera, 1.6dZ 1997, s. 76.

# FR, 55.

4 FR, 53.
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bedaca czczym oszustwem, opartg na ludzkiej tylko tradycji, na Zywiotach
$wiata, a nie na Chrystusie” (Kol, 2, 8). Znane jest powiedzenie Tertuliana:
,wierze, poniewaz jest to absurdalne”. Nie byt on rzecznikiem prymityw-
nej niewiedzy, bo sam w swoich pismach czynit uzytek z rozumu dla wyja-
$nienia wielu prawd chrzescijanskich. Jego btad polegat na braku zaufania
do naturalnych zdolnosci poznawczych cztowieka, w wyniku czego catko-
wicie zrezygnowal w wszelkich prob wykorzystania filozofii w refleksji
teologicznej. Niektorzy wspotczesni komentatorzy wskazuja, ze dzieta Ter-
tuliana byly skierowane bezposrednio do najwyzszych wladz cesarstwa
ok. 200 roku i stad moze si¢ rodzi¢ wielka zloZzono$¢ w interpretacji jego
mysli*.

W starozytnosci chrzescijanskiej podobne stanowisko przyjmowat
Tacjan czy Teofil Antiochenski. Uwazali oni, Ze chrzescijanstwo jest reli-
giajedynie i w pelni objawiona i z tego tez powodu nie potrzebuje Zadnego
wkladu ze strony filozofii. Pewne tendencje antyracjonalne mozna by od-
nalez¢ takze w tzw. teologii apofatycznej (Pesudo Dionizy Areopagita,
Maksym Wyznawca, Jan Damascenski i inni). Charakterystyczna cecha tej
teologii, twierdzi W. Hryniewicz, jest wlasnie ,,unikanie formutowania prawd
wiary w zaczerpnigtych z filozofii terminach racjonalnych; wskutek tego
w Kosciele wschodnim nigdy nie postawiono problemu stosunku migdzy
teologia a filozofia™**. Teologia taka bardzo nieufnie podchodzi do postu-
giwania si¢ mysleniem abstrakcyjnym, w takim bowiem wypadku istnieje
niebezpieczenstwo podporzadkowania tajemnicy wiary ludzkiej zdolnosci
poznawczej. Teologia apofatyczna sigga raczej do poznania typu intuicyj-
nego, egzystencjalnego czy mistycznego. Nie zaprzecza koniecznosci po-
znania Boga, nie jest wigc agnostyczna, ale jej zasadniczym celem jest stu-
Zenie pomoca czlowiekowi w kontemplacji Bozych tajemnic. Usuwa fal-
szywe — czyli czysto filozoficzne — pojgcia o Bogu, aby umozliwié¢ czto-
wiekowi pozytywne prze§wiadczenie o istnieniu transcendencji, wykracza-
jacej poza wszelkie twierdzenia®.

W $redniowieczu podobne tendencje antyracjonalistyczne wyste-
powaty w pismach §w. Piotra Damiana i $w. Bernarda z Clairvaux czy mi-
stykow niemieckich. Najstynniejszy z nich, mistrz Eckhart, w zasadzie od-

44 J. Ratzinger, Nauczanie Ojcow Kosciota w encyklice «Fides et ratio» Jana Pawla
11, ,,Vox Patrum” 18 (1998), 34-35, s. 305.

4 W. Hryniewicz, Apofatyczna teologia, w: Encyklopedia Katolicka, t. 1, Lublin
1985, kol. 746.

4 Tamze.
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rzucal mozliwo$¢ racjonalnego poznania Boga i jego natury, jedyna droga
poznania bylo doswiadczenie mistyczne. W okresie wiekéw $rednich no-
minalizm Ochkama i jego uczniéw odegrat duza rolg w ksztattowaniu po-
stawy nieufno$ci wobec rozumu z punktu widzenia wiary. Zredukowat on
zakres poznania do przedmiotoéw jednostkowych i zanegowat tym samym
racjonalna poznawalno$¢ prawd wiary.

Podobny poglad jest bardzo charakterystyczny prawie dla wszyst-
kich zwolennikéw Reformacji. Marcin Luter nie przekreslat zupetnie rozu-
mu ludzkiego, ale jego pole dziatania ograniczyt tylko i wytacznie do dzie-
dzin takich jak: nauki przyrodnicze, sztuka, prawo cywilne itp. Twierdzit
natomiast, iz rozum ludzki zostat tak skazony przez grzech pierworodny, ze
staje si¢ nawet arbitrem wobec Stowa Bozego. Bardzo sceptycznie oceniat
mozliwos$¢ poznania istnienia i natury Boga w oparciu o naturalne wiadze
cztowieka. Rozum zostaje pozbawiony prawa samodzielnego wypowiada-
nia si¢ o Bogu. Filozofia jest dla niego szalenstwem, a postugujaca si¢ nig
teologia bluznierstwem®’ . Nawet we wspoélczesnym protestantyzmie moz-
na odnalez¢ ciagle negatywne nastawienie teologii wzgledem mozliwosci
rozumu ludzkiego w wypowiadaniu sie 0 Bogu. K. Barth, jeden z wybit-
nych przedstawicieli protestantyzmu, pisat: ,,Biblia odsuwa jako bozka kaz-
dego innego Boga niz Bég objawienia; glosi, Ze do prawdziwego Boga nie
ma innej drogi dojScia niz poprzez wiarg w jego stowo. (...) Jedynie obja-
wienie, a nie nasz watpiacy o sobie rozum, przekonuje nas o nieuchwytnym
charakterze Boga™®.

Samo pojecie fideizmu po raz pierwszy zostalo uzyte dopiero
w 1838 r. na okreslenie pogladéw L. Bautaina. Twierdzit on, Ze rozum ludzki
jest wladza bierna, ktéra moze poznaé prawdg porzadku nadprzyrodzonego
i bardziej subtelne prawdy porzadku naturalnego tylko dzigki wczesniej-
szemu poznaniu ich w zalazku, ktéry jest przekazywany w Kosciele i przez
Pismo Swiete* . Rozum ludzki w sprawach Bozych staje sie bezradny.

W encyklice Fides et ratio zostaly wymienione dwa konkretne prze-
jawy fideizmu. Sa nimi biblicyzm oraz pogarda dla filozofii spekulatywne;j
i klasycznej® . Bilblicym ,,chciatby uczynié lekture Pisma Swietego i jego

E. Gilson, Christianizm a filozofia, Warszawa 1988, s. 11.

Cyt. za: M. Neusch, U Zrddef wspolczesnego ateizmu. Sto lat dyskusji na temat
Boga, Paryz 1980, s. 258-259.

¥ Leksykon filozofii klasycznej, dz. cyt., s. 197-198.
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egzegezg jedynym miarodajnym punktem odniesienia™'. Myslenie takie
jest odmiana myslenia fundamentalistycznego. Opiera si¢ na przekonaniu
o bezblednosci Biblii, z czego wyprowadza wniosek, iz wszelkie zawarte
tam informacje nalezy przyja¢ w sposéb bezkrytyczny jako pewne i praw-
dziwe. Dotyczy to takze danych historycznych, chronologicznych, geogra-
ficznych czy nawet przyrodniczych. Warto tu wspomnieé o sporze wokot
teorii ewolucji. Jest ona falszywa, argumentujg zwolennicy biblicyzmu, po-
niewaz wedhig Pisma Swictego §wiat zostat stworzony w przeciagu szesciu
dni*?. Catkowicie pomija si¢ zagadnienie gatunkéw literackich uzywanych
w Biblii. Swiety tekst staje si¢ kodeksem, gdzie kazde stowo zostato prze-
myslane przez autora i domaga si¢ bezwzglednego postuszenstwa. Takie
myslenie jest postawa fideistyczna, poniewaz czyni catkowicie zbednym
wszelkie dociekania nad tekstem.

Ojciec $w. krytykujac takie stanowisko przypomina, powotujac si¢
na Sobor Watykanski 11, ze Stowo Boze jest obecne zarowno w §wigtych
tekstach, jak i w Tradycji. Pismo Swicte nie stanowi jedynego odniesienia
dla Kosciota. Zrodlem prawidta jego wiary jest bowiem jedno$é, jaka Duch
Swiety ustanowit migdzy $wigta Tradycja, Pismem Swigtym i Urzedem
Nauczycielskim Kosciota® . Nie mozna interpretowac Stowa Bozego przy
pomocy jednej tylko metodologii, w tym wypadku przesadnie akcentujac
bezwzglgdna 1 literalng nieomylnos¢ Boskiego tekstu, w najdrobniejszych
nawet szczegotach. Nie wolno pomija¢ osiagnig¢ naukowej egzegezy.

Drugim rodzajem fideizmu, zasygnalizowanym w tekscie encykli-
ki jest niechg¢ wobec teologii spekulatywnej oraz filozofii klasycznej, , ktorej
pojecia dopomogly w rozumowym wyjasnieniu prawd wiary, a nawet zo-
stalty wykorzystane w formutach dogmatycznych™*.

Wielu teologéw sugeruje, ze filozofia klasyczna nie jest dzis wia-
sciwym systemem filozoficznym, ktéry nadawatby si¢ do wspotpracy z teo-
logia. D. Oko stwierdza, Zze dzi§ bardzo czg¢sto teologia katolicka stara sig
uczy¢ od protestantyzmu, hinduizmu, empiryzmu brytyjskiego, hermeneu-
tyki, fenomenologii i wielu innych nurtéw wspétczesnych. Istnieja oczywi-
scie pozytywne aspekty takiej postawy, chociazby poszukiwanie nowego

' Tamze.

2 Na temat sporu migdzy bilicyzmem a ewolucja zob. K. Kloskowski, Filozofia
ewolucji bfilozofia stwarzania. Miedzy ewolucjq a stwarzaniem, t. 1, Warszawa,
s. 103-161.

3 FR, 55.

Tamze.
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jgzyka w celu wyrazania prawd wiary, ale cieniem tego nastawienia staje
si¢ nieraz lekcewazenie i negacja whasnej tradycji>® . Chodzi rowniez o pewna
tradycjg filozoficzna: arystotelesowsko-tomistyczna, ktora przez dlugie wieki
wspolpracowala z mysla chrzescijanska. Nie powinno sig¢ zbyt pochopnie
rezygnowac z samych tradycji. ,,Mozna by wrgcz powiedzie¢ — stwierdza
Jan Pawel II — Ze to my nalezymy do tradycji i nie mamy prawa samowolnie
nig rozporzadza¢. Wlasénie to zakorzenienie w tradycji pozwala nam dzi§
formulowaé mys$l oryginalng, nowa i otwierajaca perspektywy na przy-
szt0$¢”% . Nie oznacza to, ze Ko$ciot ze swej strony pragnie narzucié jeden
styl filozofowania. Nie ma oficjalnej doktryny filozoficznej KoSciota, a en-
cyklika Fides et ratio. Jana Pawtla 1l przestrzega jedynie przed skutkami
zerwania z tradycja filozoficzng oraz odrzucenia tradycyjnej terminologii,
ktora ona proponowata’’ . Wiele jednak nurtow wspotczesnych, czesto kry-
tycznie nastawionych do klasycznej filozofii, wyraznie nie nadaje si¢ do
wspolpracy z teologia. Np. proba powiazania teologii z egzystencjalizmem
bardzo czgsto grozi popadnigciem w teologii w antropocentryzm. Zaktada
si¢, ze niemozliwe jest zrozumienie tajemnic zbawienia bez poglebienia
znajomosci ludzkiego do§wiadczenia. Jest to stuszny postulat, ale podnie-
siony do rangi zasady, moze spowodowac¢ uznanie ludzkiej perspektywy za
miernik prawdy o Bogu*®.

Ojciec $w. bardzo radykalnie krytykuje postawg fideistyczna. Trzeba
pamigtac, przypomina, o pozytywnym wkladzie, jaki poznanie racjonalne
moze i powinno wnie$¢ w poznanie wiary*. Jezeli wiara zrezygnuje z tej
pomocy, moze bardzo tatwo sta¢ si¢ mitem i zabobonem. Fideizm ma tez
bardzo powazne konsekwencje dla samej wiary. Jeden z jego bigdow pole-
ga na zgubnym przekonaniu, ze wiara bgdzie silniejsza, gdy oprze sig¢ na
stabym rozumie. Nic bardziej mylnego, a skutki sg niebezpieczne.

Wiara, pozbawiona oparcia w rozumie, moze si¢ skupic bardziej na
uczuciach i przezyciach, to z kolei powoduje, Ze przestanie by¢ propozycja
skierowana do kazdego cztowieka. Traci swdj uniwersalistyczny wymiar® .
Czy w ogole mozliwe jest zawgzenie wiary tylko i wytacznie do sfery uczué?

55 D. Oko, Nie bez metafizyki i sw. Tomasza, ,,Znak”, L1 (1999), 4, s. 14,

% FR, 85.

57 Por. FR, 49, 55, 64.

S. Kaminski, Wspéiczesna teologia katolicka. Préba metodologicznej
charakterystyki, w: tenze, Swiatopoglqd-religia-teologia, Lublin 1998, s. 152.
% FR, 53.

® FR, 48.
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W historii mysli chrze$cijanskiej takie propozycje niejednokrotnie
si¢ pojawialy. Najbardziej charakterystycznym przedstawicielem tego nur-
tu byt niemiecki filozofiSchleiermacher, ktory zdefiniowat religie jako uczu-
cie absolutnej zaleznosci. Samoswiadomo$¢ dzigki temu uczuciu doswiad-
cza wlasnie tego, ze nie ustanowita samej siebie. Uczucie, o ktérym tutaj
mowa, nie powinno by¢ interpretowane jako przypadkowy nastroj
czlowieka, lecz chodzi raczej o odkrycie w nim i poprzez nie tego, co
bezwarunkowe®' .

Przeakcentowanie sfery emocjonalnej, wynikajace z fideizmu, na
pewno nie jest wyrazem dojrzatosci wiary. Nie kazdy jest w stanie ,,do-
$wiadczy¢” spotkania Boga w oparciu o swoje emocje. Czy w ogole takie
doswiadczenie Boga jest mozliwe? Wielu filozofow powatpiewa w taka
mozliwo$¢ poznawania i doSwiadczania Boga® . Emocje towarzysza oczy-
wiscie przezywaniu wiary, o czym przypomnialy prace wielu fenomenolo-
gow, zwlaszcza R. Otto, z jego odroéznieniem misterium tremendum i fasci-
nosum, ale nie stanowia jej istoty. Trudno byloby np. ocenia¢ modlitwe
chrzescijanina tylko w oparciu o to, ,,co czuje” w czasie modlitwy. Jesli
doznaje radosnych stanoéw, pokoju, to jest to modlitwa dobra, jesli takich
doznan nie ma, to jest to modlitwa zta. Niestety takie kryterium moze pro-
wadzi¢ do tego, ze na modlitwie nie szukamy Boga, lecz jedynie przyjem-
nych stanow, ktore z tym sa zwigzane. Trwanie przed Panem Bogiem, bez
zadnych emocji, a nawet wbrew nim, poswiecanie Mu czasu, walka z roz-
proszeniami moga mie¢ nie mniejsza warto$¢ niz niejeden stan emocjonal-
nego uniesienia czy egzaltacji.

Uczucia nie maja by¢ catkowicie przekreslone i wymazane z zycia
czlowieka, bo nie jest to mozliwe — Zycie emocjonalne jest czescia naszej
natury. Bedzie tez towarzyszylo naszemu zyciu religijnemu® . Ale nalezy
wystrzegac sie pokusy sprowadzenia catej religii do emocjonalno$ci, w tym
wypadku jest to konsekwencja fideizmu i jego nieufnosci do innych wiadz
cztowieka niz wiara czy przezycia.

1 M. Potepa, Filozofia religii: Kant, Schieiermacher Hegel, art. cyt., s. 96.

2 Zob. P. Moskal, Doswiadczenie teistyczne racjq przekonan teistycznych i religii?,
w: Stowo Boga i drogi czlowieka, Tczew-Pelplin 1998, s. 193-220.

Mozna wyrdzni¢ dwa rodzaje uczué towarzyszacych religijnosci: uczucia, ktére
przygotowuja na otwarcie si¢ czlowieka na Transcendencje, np. zachwyt nad
pieknem oraz uczucia towarzyszace bezposrednio pewnym aktom religijnym
np. w czasie liturgii. Zob. Z. Zdybicka, Czlowiek i religia. Zarys filozofii religii,
Lublin 1984, s. 124-143.
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Niebezpieczenstwem fideizmu jest takze sprowadzenie zywej wia-
ry do mitu i przesadu® . Dzi$ mozna spotka¢ wielu obroncow pojgcia mitu,
chociazby wybitny przedstawiciel fenomenologii religii M. Eliade czy wspot-
czesny filozof L. Kotakowski. Krytyka zawarta na w Fides et ratio nie jest
jednak wymierzona w kierunku myslicieli, ktorzy dowartoSciowuja pojgcie
mitu i jego obecno$¢ w kulturze. Nalezy przypuszczac, ze chodzi raczej
o ostrzezenie przed zastapieniem zywej wiary, rozumianej jako osobiste po-
wierzenie swego zycia osobie Boga, przez elementy magiczne. Mozliwo$¢
taka istnieje, a pojawi si¢ ona w momencie, gdy wewngtrzna relacja czlo-
wieka z Bogiem zostanie zastapiona tylko i wylacznie zewngtrznymi prak-
tykami. W tym momencie wydaje sig, Ze sama czynno$¢ religijna jest czyms$
najistotniejszym, a nastawienie wewngtrzne nie odgrywa zadnej roli.

Konsekwencja fideizmu moze by¢ traktowanie religii na wzor za-
biegow magicznych. Usiltuje si¢ wej$¢ w relacje z Bogiem za pomoca ,,0b-
faskawienia” Go konkretnymi, tajemniczymi czynno$ciami. Czlowiek do-
konujacy takich zabiegdw magicznych nie ufa Bogu albo, co jest bardzo
typowe dla magii, chce otrzymac jakas wyjatkowa wiedzg lub bogactwo,
a nawet, cos co jest z natury zte® . Religia wyraza bezposrednie odniesienie
do Boga, natomiast magia zawiera w sobie wizj¢ Swiata, gdzie wierzy si¢
w istnienie sit tajemnych, majacych wplyw na cztowieka, a na ktore z kolei
uprawiajacy magi¢ chce wplynac przez okreslone praktyki. Cztowiek reli-
gijny, ktory w jakim$ momencie odrzuci wszelka pomoc ze strony rozumu,
moze nie widzie¢ roznic migdzy liturgia eucharystyczng a uczg¢szczaniem
do wrozki.

Fideizm moze doprowadzi¢ nawet do tak skrajnej konsekwencji,
jaka jest np. ,,bezistocie religii”, uzywajac okreslenia niemieckiego filozofa
religii B. Weltego® . Religia traci swoja istotg, ale zachowuje zewngtrzna
formg. Przyktadem moze by¢ fanatyzm religijny, gdzie czlowiek wpraw-
dzie twierdzi, iz wierzy i czci Boga, ale tak naprawdg to samego siebie
uczynit przedmiotem czci, sadzac innych i narzucajac im swoja wiarg, a do-
ktadniej swoja interpretacje wiary®’. Do istoty religii przynalezy kult reli-
gijny, jako zewngtrzny jego wyraz, ale musi on by¢ wyrazem konkretnej
istniejacej relacji religijnej. Chrystus krytykowat taka postawg, cytujac pro-

® FR, 48.

0 S. Olejnik, Teologia moralna, t. 5, Warszawa, 1991, s. 104-105.
% B. Welte, Filozofia religii, Krakéw 1996, s. 241-252.

% Tamze, s. 250.
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roka Izajasza: ten lud czci mnie wargami, ale daleko sg sercem ode mnie
(por. Mt 15, 8).

Niestety, ciagle nie brak ,,niebezpiecznych przejawoéw odwrotu na
pozycje fideizmu, ktory nie uznaje, ze wiedza racjonalna oraz refleksja fi-
lozoficzna w istotny sposéb warunkuja rozumienie wiary, a wrgcz sama
mozliwo$¢ wiary w Boga”®.

Zakonczenie

Jak wynika z niniejszego szkicu nieporozumien migdzy refleksjg
filozoficzna a refleksja, ktdra opiera si¢ na Objawieniu, bylo wiele. Jakie
wnioski nalezaloby zaproponowac, aby unikna¢ ich w przysztosci? Przede
wszystkim potrzebna jest poglebiona refleksja nad statusem racjonalnosci.
Samo pojecie racjonalnosci i racjonalizmu prowadzi do wielu naduzy¢, je-
§li nie towarzyszy temu rzetelna refleksja filozoficzna.

W tym konteks$cie Objawienie, a z nim wiara i religia, nie stanowig
zagrozenia dla racjonalnosci, ale wregcz przeciwnie, sg szansg dla wlasciwe-
go wypetniania swojej misji przez rozum. Pod warunkiem oczywiscie, Ze
sama wiara nie bedzie si¢ dystansowala i Igkata poznawczych aktywnosci
czlowieka. Dewiacje rozumu, i to w najroézniejszych postaciach — scjenty-
zmu, postmodernizmu, historyzmu itd. — sa o wiele bardziej niebezpieczne
niz wplywy irracjonalizmu, bo najczesciej sg glgboko ukryte pod postacig
racjonalnosci i obrony rozumu. Nie ma watpliwosci, Ze racjonalizmowi za-
wdzigczamy rozwo0j naszej cywilizacji. Kultura europejska zrodzila si¢ z du-
cha pragnienia poznania §wiata i zdobycia jeszcze wigkszej wiedzy o nim.
Ale mozna zadac tez inne pytanie: dlaczego ten sam rozum, z ktdrego:jeste-
$my tak dumni, nie ostrzegl i nie ustrzegl przed niebezpieczenstwami, kto-
rych najtragiczniejszym symbolem moze by¢ O$wigcim? Mozliwosé de-
wiacji rozumu nie tkwi tylko w same;j stabosci rozumu do ulegania obcym
— irracjonalistycznym — mu wptywom, lecz w samej koncepcji racjonalno-
$ci. Wystarczy zabsolutyzowaé wlasciwosci poznawcze rozumu, pominaé
wiasciwe mu granice, a dochodzimy do momentu, gdzie racjonalno$¢ zmie-
nia si¢ w irracjonalno$¢, a rozum po prostu wyrodnieje. Wiara moze i po-
winna stuzy¢ pomoca rozumowi, podobnie jak rozum wierze.

8 FR, 55.
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Résumé

Nous assistons a une séparation progressive entre la foi et la raison
philosophique. Privée de I’apport de la révélation, la raison philosophique
s’égare souvent dans des chemins sans issus qui lui font perdre de vue son
but final. Et, déconnectée de la raison philosophique, la foi s’enferme dans
I'immédiateté de 1’expérience et du sentiment. Ni la foi ni la raison n’ont &
gagner a [’affaiblissement de leur partenaire. Au contraire. Confrontée a
une «raison faible», la foi sera vite réduite par elle a un mythe illusoire. Et,
corrélativement, privée de I’émulation avec une foi adulte et consistante, la
raison, manquant de stimulation métaphysique, sera menacée de se fermer a
la nouveauté et a la radicalité de 1’étre. D’ol I’appel pour que la foi et la
philosophie redécouvrent leur unité profonde dans le respect de leur mu-
tuelle autonomie et consistance.
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Wstep

Filozofia grecka dla nazwania zdolno$ci poznawczej cztowieka
postugiwata si¢ stowem logos, ktore oznacza stowo, dyskurs, ale roéwniez
raport. Idea starozytna rozumu zawierala w sobie zarowno odniesienie do
aktu wypowiadania stowa, jak tez do sensu samego zdania' . To co odréznia
czlowieka od zwierzecia, to z jednej strony jezyk, z drugiej strony $wiado-
mos¢ swoich zdolnosci racjonalnych poprzez kontakt z innymi 1 z samym
soba. W tym ujgciu rozum otwiera cztowieka na wymiar etyczny, podobnie
jak dzieki jezykowi wyraza swoja zdolnos¢ do komunikowania i przekony-
wania. W czasach staroZytnych pojawia si¢ takze inny termin, ktory wyraza
zdolnosci duchowe cztowieka nous, ktory, wedtug Arystotelesa, poszuku-
jac racjonalno$ci wyraza mysli o samym siebie?. Od tego momentu roz-
roznienie migdzy logos 1 nous zaczyna interesowa¢ filozofow.

Rozum (logos) jest zdolnoscia do wyciagania wnioskow (konse-
kwencji) z przestanek znanych juz rozumowi. Nalezy on do porzadku dys-
kursywnego i realizuje si¢ poprzez rozwoj wiedzy (poznania) demonstra-
cyjnej. Zasady, ktore sa podstawa dla poznania rozumu, nie pochodza z po-
rzadku dedukcyjnego, lecz wlasnie z intelektu (nous). Funkcja rozumu w pro-
cesie poznania ustepuje funkcji intelektu. Arystoteles w swoich analizach
posuwa si¢ jeszcze dalej proponujac pojecie madrosci (sophia), ktéra byta-
by swego rodzaju synteza rozumu i intelektu. Madro$¢ taczy w sobie po-

' Tamze, s. 66.

2 Zob. Arystoteles, Etyka Nikomachejska, V1, 6, tum. D. Gromska, w: Arystoteles,
Dziela wszystkie, t. 5, Warszawa 1996, s. 198.
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znanie pierwszych zasad i wiedze na nich oparta®. Jest wypelnieniem cnoty
filozoficzne;.

Rozréznienie tych dwoch funkeji poznawczych w cztowieku, ro-
zumu i intelektu, jest rozwijane dalej w filozofii $Sredniowiecznej, zwlasz-
cza wsrdd komentatoréw Arystotelesa. Intelekt (infelectus) byl rozumiany
najczescie] jako wlasciwo$é samego bytu, jego zdolno$¢ do poznania istoty
bytu. Rozum natomiast (ratio), w swojej funkcji poznawczej, wykorzystuje
zasady, ktére mu zostaly dostarczone.

W czasach nowozytnych zmienia sig tez samo rozumienie rozumu
jako zdolnos$ci poznawczej czltowieka. Zdolnosci poznawcze czltowieka
pojawiaja si¢ w centrum zainteresowan refleksji filozoficznych. Duch ludz-
ki pragnie by¢ w petni §wiadomy samego siebie i przez to catkowicie auto-
nomiczny w relacji do aktu wiary. Poznanie staje si¢ z zasady areligijne,
cho¢ wecale nie koniecznie ateistyczne. Swiadomos¢ ludzka staje sie przed-
miotem swojej whasnej refleksji.

Drugim waznym czynnikiem wplywajacym na ksztatt metody filo-
zoficznej jest rozwoj nauk szczegdtowych. Podmiotowi nie wystarcza juz
samo poznanie otaczajacego go Swiata, pragnie on go poznac, ale jednocze-
$nie przemienia¢ i ksztaltowa¢ dzigki uprzednio zdobytej wiedzy. Duch
empiryzmu wplywal na sposéb podejmowania zagadnien filozoficznych.
Inna przemiana sposobu myslenia w czasach nowozytnych dotyczy relacji
migdzy rozumem i aktem wolnego chcenia. Filozofia nowozytna zaczyna
utozsamia¢ rozum i prawdziwa wolno$¢.

Ojciec $w. w encyklice Fides et ratio uwaza, ze refleksja nad racjo-
nalnoscia jest dzisiaj coraz bardziej konieczna. Przede wszystkim przeciw-
stawia sig takiej interpretacji rozumu, w ktorej okresla on siebie jako osta-
teczna, a nawet jedyna wladze¢ poznawcza, nie dopuszczajaca innych Zrodet
poznania. Mamy tu do czynienia ze skrajnie pojetym racjonalizmem, czyli
postawa wykluczajaca inne drogi poznania jak poznanie zmystowe czy po-
znanie przez wiare; cala sfer¢ emocjonalng i pozadawcza traktuje si¢ jako
co$ przeciwnego postawie racjonalnej. Wiara traktowana jest jako czynnik
szkodzacy racjonalno$ci*. Zdaniem Floryckiego btednosé tej koncepcji jest

»Medrzec musi tedy nie tylko wiedzie¢ to, co z najwyzszych zasad wynika,
lecz nadto tez zna¢ prawdg o samych owych zasadach. Tak wigc bytaby madrosc¢
teoretyczna polaczeniem myslenia intuicyjnego z wiedza naukowa — wiedza
naukowa o najwyzszych przedmiotach, ktéra jak gdyby osiagneta swoj szczyt”,
Arystoteles, Etyka Nikomachejska, V1, 7, dz. cyt., s. 199.

4 FR, 46.
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oczywista. Jest to bowiem wydawanie przez rozum opinii i decyzji we wia-
snej sprawie. Rozum arbitralnie przywlaszcza sobie kompetencje poznaw-
cze na podstawie swojego wlasnego rozpoznania®. Mozna doszukiwac sig
zrodet takiej postawy, niewatpliwie jest ona Sci$le powiazana z koncepcja
czlowieka, ktora pojawila si¢ w okresie nowozytnym, szczeg0lnie za spra-
wa filozofii Kartezjusza. Cztowiek traktowany jest jako podmiot poznajacy
i nic wigcej. Jest to rozwiazanie skrajnie dualistyczne: czlowiek jest ztozo-
ny z substancji mys$lacej oraz z substancji rozciaglej, czyli materii. Istota
cztowieczenstwa zostaje sprowadzona tylko i wytacznie do my$lenia. Po-
nadto Kartezjusz, zawiedziony nie konczacymi si¢ sporami scholastyczny-
mi, usiluje oprze¢ swoja koncepcj¢ rozumu na modelu nauk matematycz-
nych, ktore pociagaja go przez swoja oczywisto$¢ i pewnos¢ racji®. To,
czego dokonat Kartezjusz, to fakt, ze najbardziej podstawowa prawda jest
prawda o naszej $wiadomosci dla niej samej, wyrazona w zdaniu ,,ja my-
$lg”. W tym twierdzeniu, w ktérym rozum ludzki dochodzi do swojej filo-
zoficznej dojrzatosci — $wiadomosci samego siebie, wyraza si¢ najbardziej
podstawowa cecha wspolczesnego racjonalizmu. Odkrycie to niesie w so-
bie jednak pewne niebezpieczenstwo — twierdzi Jan Pawel II: taka forma
racjonalno$ci moze tatwo staé si¢ ,,rozumem instrumentalnym”, czyli nie
bedzie jedynie narze¢dziem poznania, ale instrumentem do realizacji okre-
slonych celéw pozapoznawczych, ukierunkowanych najczgsciej na zdoby-
cie wladzy’.

Mozna wysnué¢ wniosek, ze encyklika Jana Pawta Il rozroznia ra-
cjonalnos¢ i racjonalizm. Pierwsze poje¢cie mozna zastosowa¢ wobec cechy
dziatania umystowego, ktore nakazuje przyjaé twierdzenie jako prawdzi-
we, jesli wskaze si¢ na racje, ktore to twierdzenie uzasadniaja. Ale racje te
moga mie¢ bardzo réznorodny charakter, racja taka jest rowniez odwotanie
sig¢ do Objawienia Bozego. W tekscie encykliki znajdziemy nawet okresle-
nie, ze to wlasnie Bog jest fundamentem racjonalno$ci®. Czym$ zupehie
innym jest racjonalizm. Ojciec $w. pisze o ,,pokusie racjonalizmu” lub
o ,,skrajnym” czy ,,przesadnym” racjonalizmie. I tak przesadny racjonalizm
—twierdzi autor Fides et ratio - doprowadzi do radykalizacji stanowisk 1 do
powstania filozofii praktycznie oderwanej i catkowicie autonomicznej w sto-

R. Florycki, U'%Zrodet rozdzwieku miedzy wiarq a rozumem, w: Polska filozofia
wobec encykliki «Fides et ratio», red. M. Grabowski, Torun 1999, s. 104.

R. Descartes, Rozprawa o metodzie, Warszawa 1981, s. 9.

7 FR, 47.

® FR, 34.
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sunku do tresci wiary® . Ale co jest ciekawe, taka postawa wywoluje najczg-
$ciej reakcjg przeciwna: konsekwencja jest narastajaca podejrzliwos¢ wo-
bec samego rozumu.

M. Gogacz, charakteryzujac postawe skrajnego racjonalizmu, shusz-
nie zauwaza, ze jest on ,;jaka$ radykalna wersja racjonalnosci, ale przez to
pozbawiajaca si¢ spokojnego rozwazania sprawy i pozbawiajaca si¢ stusz-
nosci. Mozna doda¢, ze w takim ujgciu racjonalizm nie zawsze jest racjo-
nalny”!?. Stusznie nalezy odcina¢ si¢ od roznych form subiektywizmu i ir-
racjonalizmu, ale nie wolno przekresli¢ takich zrodel poznaniajak doswiad-
czenie wewngtrzne czy zewngtrzne. Skrajny racjonalizm akcentujac pozna-
nie rozumowe odrzuca np. powiazanie refleks;ji intelektualnej ze zmystami
jako wtadza poznawcza. Dla M. Gogacza mamy tutaj wrgcz do czynienia
z kryptoirracjonalizmem, poniewaz teza o jedyno$ci rozumu jako zrédta
poznania nie pochodzi od samego intelektu, lecz zaczerpnigta jest z porzad-
ku irracjonalnego'' .

W ostatniej czg$ci encykliki Jan Pawel 11 opisuje pewne wspolcze-
sne nurty myslowe, ktore sa przejawami i konsekwencjami wypaczonego
funkcjonowania rozumu ludzkiego. Niejednokrotnie traktowane sa jako
przejaw najglebszych zdolnosci rozumowych wspodtczesnej koncepcji ra-
cjonalno$ci. Warto je teraz krotko scharakteryzowac.

1. Eklektyzm

Na pierwszym miejscu Papiez przywotuje postawg intelektualna
zwang eklektyzmem. Oznacza ona kogo$, ,.kto w swoich poszukiwaniach,
w nauczaniu i w argumentacji (...) ma zwyczaj postugiwania sig izolowa-
nymi ideami zaczerpnigtymi z réznych filozofii, nie baczac na ich spojnosé
i systematyczne powiazanie, ani na ich kontekst historyczny”'?. W tym
wypadku rozum rezygnuje ze swego powolania mozolnego poszukiwania
prawdy i zadawala si¢ btyskotliwymi sformutowaniami, czgsto blgdnymi.
Ojciec $w. przestrzega rowniez przed naduzywaniem pewnych terminéw
naukowych, ktoére wyrwane z kontekstu traca swoje wlasciwe znaczenie.
W naszej kulturze mozna by wskaza¢ wiele przyktadow eklektycznego funk-

° FR, 45.

10 M. Gogacz, Obrona intelektu, Warszawa 1969, s. 28.
' Tamze, 31.

12 FR, 86.
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cjonowania niektorych myslicieli: np. bardzo cz¢sto uzywa sig stowa ,.ewo-
lucja”, ,.ewolucjonizm” bez wlasciwego rozumienia tych pojgc, ktérych
podstawowe znaczenie ma swoje zrodto w naukach przyrodniczych. Ewo-
lucja w sensie biologicznym to proces historycznych zmian cech zywej
materii od momentu pojawienia si¢ pierwszego organizmu az do powsta-
wania coraz to nowych gatunkow. Proces ten obejmuje ewolucjg¢ chemicz-
na, biochemiczna i biologiczna'? . Niejednokrotnie za pomoca pojgcia ewo-
lucji interpretuje si¢ procesy zmian spolecznych i kulturowych, i w konse-
kwencji kazda wspoétczesna proba interpretacji jakiejkolwiek rzeczywisto-
$ci opiera sig na tej idei'*. Proby takich naduzy¢ pojawily sig takze ze stro-
ny filozofii czy teologii. Mozna tutaj chociazby wspomnie¢ imponujaca
wizj¢ rzeczywistosci, zaproponowang przez Teiharda de Chardina. Eklek-
tyzm mozna nazwac bl¢dem metodologicznym wynikajacym z braku wy-
sitku ze strony rozumu ludzkiego.

2. Historyzm

Druga forma zagrazajaca wlasciwemu mys$leniu cztowieka jest hi-
storyzm. Nalezy go jednak odr6zni¢ od historycyzmu, ktory jest jedna z me-
tod pracy naukowej i np. w metafizyce oznacza przestudiowanie historii
problemu, osadzanie go we wlasciwym kontekscie w tym celu, aby nie unik-
na¢ bigdnych rozwigzan, ktdre miaty juz miejsce w przesziosci'>. Nato-
miast zasadniczg ,,cecha historyzmu jest to, Ze uznaje on wybrana filozofig
za prawdziwa, jesli odpowiada ona wymogom danej epoki i spelnia wyzna-
czone jej zadanie historyczne™'¢. Postawa taka podwaza wartos¢ prawdy,
jej uniwersalny i niezmienny charakter. Jesli jakie$ zdanie jest prawdziwe,
to nie mozna utrzymywac, ze jest ono takie tylko dzisiaj i w takim a nie
innym kontekscie historyczno-spolecznym. Bardzo niebezpieczny staje sig
rozum, ktory wszystkie prawdy relatywizuje do warunkéw kulturowych.
Oczywiscie nalezy zda¢ sobie sprawg, co czyni rowniez Jan Pawet II, ze
pewne formy przekazu prawd sa zwiazane z okreslong epoka i kultura, ale

K. Kloskowski, Filozofia ewolucji i filozofia stwarzania. Miedzy ewolucjq
a stwarzaniem, t. 1, Warszawa 1999, s. 15.

4 Tamze, s. 19.

M. A. Krapiec, Metafizyka — ogdlna teoria rzeczywistosci, w: Wstep do filozofii,
red. M. A. Krapiec, S. Kaminski i inni, Lublin 1989, s. 92-93.

o FR, 87.
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zawsze mozna odrdézni¢ zmienna forme przekazu od samej prawdy, ktora
pragnie przekazac. Przykltadem moze by¢ sam przekaz biblijny, gdzie np.
opowiadanie o Stworzeniu postuguje si¢ forma przekazu wiasciwa kulturze
1 mentalno$ci narodu izraelskiego, ale zawiera nieprzemijajace prawdy
o0 stworzeniu §wiata i cztowieka.

Historyzm jest postawa relatywistyczna, twierdzi, ze czlowiek jest
niezdolny do poznania prawdy absolutnej. Ma on o tyle stuszno$¢, ze po-
znanie jednostkowe czlowieka zalezy w pewnej mierze od réznorodnych
uwarunkowan podmiotowych i przedmiotowych towarzyszacych aktom
~ poznawczym'’ . Niestety zapomina, Ze sama prawda o §wiecie jest zawsze
! ta sama i niezmienna, zmienne i ograniczone jest tylko ludzkie poznanie.

3. Scjentyzm

Kolejnym niebezpieczenstwem zwiazanym z naszym rozumem jest
scjentyzm. Preferowana jest tylko jedna forma poznania — ta wlasciwa na-
ukom $cistym. Postawa o tyle jest grozna, ze niezaprzeczalny rozwoj tech-
niki i dobrodziejstwa, jakie z niego plyna, sprzyjaja rozwijaniu sig, jak stwier-
dza Papiez, postawy scjentystycznej'® . Poglady scjentystyczne zyskaty na
popularnosci szczegolnie w XIX w. Wrecz religijne postannictwo przypi-
sywat im Comte, a za nim Renan. Nauka w ich rozumieniu staje sie prawie
religia, a naukowcy kaptanami. Zaufaniu do nauki towarzyszy najczesciej
krytyczny stosunek do wszystkich systemow metafizycznych. Nauki empi-
ryczne stajg sig nie tylko autonomiczne ale i samowystarczalne, nie potrze-
buja filozofii do swojego funkcjonowania.

Przyktadem scjentystycznej postawy moze by¢ mit stworzenia $wia-
topogladu naukowego. Przez pojgcie §wiatopogladu nalezy rozumiec ze-
spot twierdzen przyjetych przez czlowieka, wyznaczajacych jego stosunek
do samego siebie, innych osob, swiata zewngtrznego i Boga. Nawet gdy
czlowiek tego do konica sobie nie uswiadamia, i tak posiada okreslony $wia-
topoglad. Funkcjonuje on jako odpowiedzi na takie pytania jak: kim je-
stem?, jakimi zasadami kieruje¢ si¢ w zyciu, czy wierze w zycie wieczne?
itp. Sa to pytania, na ktore nauki $ciste nie sa w stanie da¢ nam ostatecznych
odpowiedzi i dlatego niemozliwym jest budowanie swojego §wiatopogladu
tylko i wytacznie w oparciu o wyniki nauk szczegotowych. Swiatopoglad

17 S. Kowalczyk, Teoria poznania, Sandomierz 1997, s. 61.

'* FR, 88.
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naukowy jest wigc pojgciem wewngtrznie sprzecznym'® . Czlowiek winien
dazy¢ do tego, aby jego $wiatopoglad byt mozliwie racjonalny, tzn. aby
przyjete tezy byt w stanie uzasadnié, ale uzasadnienie to moze odwolywa¢
si¢ do innych form poznania niz poznanie naukowe. Btad scjentyzmu pole-
ga migdzy innymi na tym, ze wszystkie tego typu pytania zwigzane z sen-
sem zycia zaliczy! do sfery irracjonalnej lub do domeny ludzkiej wyobrazni
i w ten sposob powoduje zubozenie ludzkiej refleksji o bardzo istotny wy-
miar® . Inna konsekwencja scjentyzmu pojawia sie na plaszczyznie etycz-
nej. Mentalno$¢ scjentystyczna bezwzglednie ufajaca nauce moze znieksztat-
ci¢ proces wartosciowania etycznego prowadzac do wniosku, iz to co jest
technicznie wykonalne, staje si¢ tym samym dopuszczalne moralnie?' . Pa-
piez nie wymienia konkretnych zagadnien, ale przyktadem moga by¢ dosé
ozywione dyskusje nad moralna oceng takich technik jak klonowanie czy
zaptodnienie pozaustrojowe. Argumenty oparte na mentalnosci scjentystycz-
nej powotluja si¢ na proste rozumowanie: skoro nauka opanowata te techni-
ki, to mozna je stosowac. Mozliwo$¢ techniczna staje si¢ normg moralna.
Catkowicie pominigta jest kwestia odniesienia si¢ do normy personalistycz-
nej w ocenie moralnej dziatania, ktéra domaga si¢ poszanowania godnosci
osoby dla niej samej. Scjentyzm pomija gleboka, filozoficzng refleksje¢ nad
czlowiekiem.

Z radykalna krytyka scjentyzmu wystapit juz w XIX w. Husserl,
tworca fenomenologii. Wedtug niego to wtasnie filozofia w wersji fenome-
nologicznej moze daé¢ podstawy naukom empirycznym, a nie odwrotnie.

4. Pragmatyzm

Czwartg forma umystu oddalajacego si¢ od swojego powotania
poszukiwania prawdy jest pragmatyzm, ktory sprowadza si¢ do rezygnacji
w momencie dokonywania wyboréw z refleksji teoretycznej oraz z ocen
opartych na zasadach etycznych? . W tym miejscu Jan Pawet Il przywotuje
pewne koncepcje demokracji, ktore staja si¢ okazja do arbitralnego ustana-
wiania niektérych praw poprzez glosowanie bez odniesienia do zasad o cha-
rakterze wartosciujacym: ,,0 dopuszczalnosci lub niedopuszczalnosci okre-

19 Zob. S. Kiczuk, Czy swiatopoglad naukowy jest mozliwy?, w: Nauka —
Swiatopoglad — Religia, red. Z. Zdybicka, Warszawa 1989, s. 35-42.

2 FR, 88.

2 Tamze.
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$lonego postepowania decyduje tu glosowanie wigkszo$ci parlamentarnej”? .
Przypomnienie o zagroZzeniu pragmatyzmem ukazuje gteboka troske Ojca
$w., aby ukaza¢ konieczno$¢ refleksji nad ludzka wolnoscia i jej relacje do
prawdy*. Jak wiemy, temu zagadnieniu zostala po§wigcona osobna ency-
klika Veritatis Splendor. Wolnos¢ jest niezbywalnym atrybutem osoby ludz-
kiej, bedacej istota rozumna i zdolna do autorefleksji. Istnieje wigc Scisty
zwiazek migdzy wolnoécia a aktywno$cia naszego rozumu® . Ale rowniez
w Fides et ratio mozna odnalez¢ fragmenty o wolno$ci rozumianej jako
wybor prawdy i dobra: prawda i wolnos$¢ albo istniejg razem albo tez razem
marnie gina® . Niemozliwa jest ludzka wolno$¢, jesli nie bedzie w niej obecny
prawy umyst szukajacy pelnej prawdy o cztowieku i otaczajacym go Swie-
cie. Dlatego tez wolnos$¢ nie wyraza sie nigdy w dokonywaniu wybordéw
przeciw Bogu, ktory jest fundamentem prawdy”’ . Pragmatyzm ze swej strony
wyklucza element racjonalnosci z decyzji czlowieka, absolutyzujac tym
samym jego prawo do wolnosci.

5. Nihilizm i postmodernizm

Wspdlnym mianownikiem wymienionych wyzej btedow zwiaza-
nych z funkcjonowaniem naszego rozumu jest zatracenie i pominigcie §ci-
$le okreslonej zdolnosci rozumu, jaka jest poznanie o charakterze metafi-
zycznym, czyli pewnej wrazliwo$ci na zagadnienie bytu. Najtragiczniejsza
forma jest nihilizm, ktory ,,nie tylko pozostaje w sprzecznosci z wymogami
i trescia stowa Bozego, ale przede wszystkim jest zaprzeczeniem czlowie-
czenstwa cztowieka i samej jego tozsamosci™® . Jesli rozum zatraci kontakt
z obiektywna prawda, w konsekwencji traci fundament, na ktérym opiera
si¢ ludzka godno$¢. W takiej sytuacji cztowiek albo wyzwala w sobie de-
strukcyjng sile woli skierowang przeciw innym i sobie samemu albo pogra-
7a sie¢ W rozpaczy osamotnienia.

2 Tamze.

* Na temat konecepeji wolnoéci u Ojca $w. zob. np. A. Szostek, Wolnosé jako
samostanowienie. Karola Wojtyly koncepcja wolnosci, w: Wolnosé we
wspbiczesnej kulturze, red. Z. Zdybicka 1 inni, Lublin 1997, s. 437-448.

Zob. S. Kowalczyk, Koncepeja wolnosci odpowiedzialnej w encyklice « Veritatis
Splendor» Jana Pawla II, w: Wolnos¢ we wspotczesnej kulturze, dz. cyt., s. 332.
% FR, 90.
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Klimat intelektualny naszych czaséw niestety nie sprzyja dobrej
formacji naszego rozumu, niejednokrotnie utwierdza go w blednych posta-
wach. Ojciec $w. ma tutaj na my$li postmodernizm, ktory wedlug niego
zastuguje na uwage® . Samo pojecie postmodernizmu jest trudne do zdefi-
niowania: ,,termin ten, stosowany czgsto w roznych kontekstach, wskazuje
na pojawienie si¢ catego zespotu nowych czynnikow, ktorych oddziatywa-
nie jest tak rozlegle i silne, ze zdotalo wywotac istotne i trwate przemia-
ny”*. Na czym one polegaja? Niektore nurty postmodernizmu oglosity
koniec wszystkich pewnikow, a czlowiek powinien nauczy¢ si¢ zy¢ bez
odniesienia do jakichkolwiek stalych i niezmiennych zasad i fundamentow.
Prawda stanowi jedynie wytwor naszego umystu: wszystkie opinie, praw-
dziwe 1 falszywe, sa sobie wlasciwie rowne, rownie wazne dla spoleczen-
stwa 1 zaslugujace na rozpowszechnianie®*' . Wszelkie proby poszukiwania
absolutnego charakteru prawdy traktowane sa jako formy totalitarnego za-
grozenia dla liberalnego spoleczenstwa. Nawet realnie istniejaca rzeczywi-
sto$¢ zaczyna by¢ postrzegana tylko jako roznie interpretowane teksty: ist-
nieje nie $wiat, lecz teksty i ich interpretacje®.

Bardzo negatywnie w postmodernizmie wypada ocena zjawiska
religii, zwlaszcza wszelkiej religijnosci instytucjonalnej. Postmodernizm
nie neguje wzrostu zainteresowan sprawami religijnymi, ale interesuje sig¢
bardziej zjawiskami parapsychologicznymi, spolecznymi, ktore w rzeczy-
wistosci moga by¢ tylko substytutami przezy¢ religijnych (np. taniec w dys-
kotece czy uzywanie narkotykow). Swiat religii wedtug postmodernistow
powinien przybra¢ ksztalt wielkiego ,,supermarketu” religijnego, wypet-
nionego sektami, pozaformalnymi ruchami religijnymi 1 parareligijnymi,
stajac si¢ w ten sposob przedziwnym zlepkiem elementow chrzescijanskich,

# Postawa srodowisk katolickich wobec postmodernizmu przybiera najczesciej

dwie skrajne formy: albo uwaza si¢ go za najwiekszego wroga wspdlczesnej
kultury albo bagatelizuje si¢ problem uwazajac, ze postmodernizm sam szybko
zgasnie 1 przeminie, a poglady przez niego przedstawiane nawet nie zastuguja
na powazna z nimi polemikg. Proba pojednania mysli chrzescijanskiej z post-
modernizmem moze by¢ np. artykut W. Kaminskiej, Czy Tomasz odpowiedziatby
na pytanie postmodernistow?, w: Polska filozofia wobec encykliki «Fides et
ratio», dz. cyt., s. 139-151.

¥ FR, 91.

3" C. Espada, Swiecki liberalizm i postmodernizm antyreligijny, ,,Communio”

XVIII (1998), 4, s. 107.

A. Bronk, Zrozumieé swiat wspdlczesny, Lublin 1998, s. 58.
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gnostycznych, magicznych, paranaukowych czy mysli wschodniej® . W sfe-
rze moralnosci akcentowana jest osobista decyzja kazdego cztowieka w imig
samorealizacji i samospetnienia. Kazdy indywidualnie decyduje o tym, co
dla niego jest rzeczywiScie wartosciowe. Zdaniem krytykow postmoderni-
zmu, do nich z pewnoscia nalezy Jan Pawet II, poglad o zanegowaniu uni-
wersalnych norm moralnych konsekwentnie prowadzi do moralnego nihili-
zmu. Wzmianka o postmodernizmie w Fides et ratio pojawia si¢ wlasnie
w tym konteks$cie. Wielu postmodernistow protestuje przeciwko zaliczaniu
ich w do grona nihilistow, zwtaszcza w dziedzinie moralno$ci. Np. Z. Bau-
man, jeden z czolowych propagatorow tego nurtu w Polsce, odrozniajac
ogolnoludzka moralno$¢ i etyke, stara si¢ znalez¢ argumenty przeciwko
moralnemu relatywizmowi: ,,wbrew sceptykom, jak i goracoglowym entu-
zjastom — perspektywa ponowoczesna nie odslania «wzglednosci» zjawisk
o charakterze moralnym™*. Postmodernizm opowiada si¢ za godnoScia
czlowieka, jest bardzo wrazliwy na gwalcenie jego praw, ale na pewno nie
przypisuje tym wartosciom charakteru absolutnego.

Ojciec $w. konkludujac rozwazania o postmodernizmie stwierdza,
ze moze by¢ on oceniany pozytywnie i negatywnie, poniewaz trudno jest
rozstrzygna¢ jednoznacznie problem granicy migdzy poszczegdlnymi epo-
kami* . Ale nurty, ktoére odwoluja sig¢ do niego, zasluguja dzisiaj na uwagg
chociazby z tej racji, ze coraz mocniej sa obecne we wspotczesnej kulturze.

Zakonczenie

Bledy w naszym rozumowaniu wskazane przez Ojca §w. zashuguja
na szczegoblng uwage przede wszystkim z tej racji, Ze nie sg one odrzuce-
niem zdolnos$ci poznawczych czlowieka, lecz jedynie ich znieksztalceniem.
,,Pod plaszczykiem” racjonalnos$ci rozum oddala si¢ od swego zasadnicze-
go powolania, jakim jest poznawanie prawdy.

Z drugiej jednak strony analizy zawarte w encyklice wskazuja, ze
samo pojecie racjonalnosci nie jest proste do zdefiniowania. Nie wystarczy
powiedziec, ze racjonalne jest to, co jest w stanie udowodni¢ nauka, zwtasz-
cza nauki przyrodnicze, ktore dysponuja metodami matematyczno-do$wiad-

3 Tamze, s. 46.

¥ Z. Bauman, Ponowoczesnosé, czyli jak wspolzyé z wieloznacznoscig, ,,Odra”
1994, 10, s. 22.

3 FR, 90.
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czalnymi. Zadziwiajacy jest fakt, Ze nasz rozum, chlubiacy si¢ swymi zdol-
nosci, bardzo czgsto przestaje by¢ racjonalny. Interesujace sa w tym wzglg-
dzie analizy B. Skargi, ktora podjeta si¢ analizy niebezpieczenstw ptyna-
cych z naszego intelektu*®. Jej mysli sa kontynuacja propozycji zawartych
na kartach Fides et ratio. Trzeba bowiem szukaé¢ odpowiedzi na pytanie:
dlaczego nasz umyst staje sig irracjonalny? Dlaczego rozum staje si¢ bez-
radny wobec glupoty? Dlaczego dopuscit do pojawienia si¢ komor gazo-
wych, bomby atomowej itp. Dlaczego nas w pore nie ostrzeg! przed niebez-
pieczenstwami? Teza, ktora uzasadnia B. Skarga, zaktada, Ze nie jest tylko
tak, iz nasz rozum nagle ulega zewngtrznym wpltywom gltupoty, ktore pro-
wadza do $lepoty na rzeczywistos¢. Wedtug niej przyczyna tego ,.irracjona-
lizmu rozumu” tkwi w samym umys$le, a nie w zewngtrznych sitach zla.
Sam rozum zawiera w sobie co$, co prowadzi do tego irracjonalizmu, nie-
jednokrotnie bardzo bolesnego w swoich skutkach i konsekwencjach. Stad
trzeba by¢ niezwykle czujnym, czy nasz rozum nie schodzi na manowce
myslenia, chociazby w takiej formie, jak opisal to Jan Pawel I w swojej
encyklice.

Résumé

L’encyclique de Jean Paul Il Fides et ratio souligne avec tant de
conviction I'importance de 1’audace rationnel en philosophie et en théolo-
gie. Mais, il est impossible de ne pas mentionner les impasses auxquelles
conduisent certaines attitudes de pensée présentes, non sans danger, dans la
culture actuelle. Dans un inventaire sommaire, il suffira de mentionner:
I’éclectisme, qui emprunte des idées éparses a diverses philosophies sans
souci de cohérence systématique, ce qui revient; 1’historicisme, qui consiste
anoyer la valeur durable d’une vérité philosophique dans ses conditionne-
ments historiques; le scientisme, sous la forme nouvelle réduisant les va-
leurs & de simples produits de 1’ affectivité et identifiant 1’étre avec la pure
factualité; le pragmatisme, qui fait ses choix en faisant abstraction de fon-
dements théoriques et de critéres moraux préalables; le nihilisme, qui, en
coupant I’homme de son fondement dans 1’étre et en le privant du contact
avec la vérité objective, efface sa ressemblance avec Dieu, le livre a la vo-
lonté de puissance ou au désespoir et, de la sorte, finit par «nier» sa consis-
tance et sa dignité.

% Por. B. Skarga, O filozofie ba¢ sie nie musimy, Warszawa 1999, s. 21-32.
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DOBRO WSPOLNE JAKO CEL UNIWERSYTETU

Wprowadzenie

W uczelni, ktora rozpoczyna kolejny rok pracy', studenci uczg sig,
jak na wszystko, co jest, patrze¢ oczyma wiary, ucza sig takze, jak ten spo-
sOb postrzegania §wiata przybliza¢ innym. Nie jest to jednak jedyna warto-
sciowa metoda poznania: $wiat mozna oglada¢ z r6znych stron, w réznych
aspektach. Nie wykluczajg si¢ one wzajemnie, co wigcej, uzupetniaja sig,
dajac adekwatny obraz rzeczywistosci, a w niej i cztowieka. To bogactwo
dyscyplin naukowych warte jest catosciowego ujecia, gdyz wspotdziatajac
ze soba buduja one rzeczywistos¢ szczegolng dla europejskiej kultury —
uniwersytet. Pojgcie to rozumiane jest tu tak, jak w wieku XTI 1 XII, gdy
powstawatly uczelnie w Bolonii, Paryzu czy Neapolu. Wowczas uniwersy-
tet - zgodnie ze swoja nazwa — obejmowat cala dostgpna wiedz¢ naukowa:
zaré6wno rodzace si¢ dopiero nauki przyrodnicze, jak i dziedziny formalne
i humanistyczne, wreszcie — filozofig i teologig. Dzi$ daleko posunigta spe-
cjalizacja, a takZe polaczenie w wielu dziedzinach tego, co starozytni zwy-
kli rozdziela¢ jako naukg i sztukg sprawito, ze pojawila si¢ potrzeba powo-
lywania nie tylko nowych wydzialow, ale takze tworzenia odrgbnych uczelni.
Niech jednak, dla potrzeb tych rozwazan, zespola si¢ one w jeden, obejmu-
jacy wszystkie wyktadane dyscypliny, uniwersytet.

Jest on wspolnota taczaca nauczycieli i studentow oraz pracowni-
kow nie bgdacych nauczycielami. Charakter ten miat w sredniowieczu, bg-
dac spotecznoscia z wlasnymi przepisami, wladza — rowniez sadownicza;

' Jest to poprawiony tekst wykladu wygloszonego podczas inauguracji roku

akademickiego w Gdanskim Seminarium Duchownym, 15 pazdziemnika 2002.
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ma i dzi$, gdy cieszy sie samorzadno$cia, ustalajac swa strukture i zasady
funkcjonowania®. Przyczyna formalna kazdej spotecznosci jest pewien cel;
nadaje on jej specyficzny ksztalt i okre$la sposoby dziatania. Cho¢ spolecz-
nos¢ sama w sobie dzialaniem nie jest, to jednak przejawia si¢ w dziataniu,
ktorego kres jest racja jej istnienia. Kazda wspdlnota ma wlasciwy sobie cel
lub raczej, ze wzgledu na mozliwo$¢ osiagania réznorodnych celow, po-
wstaje wiele typow spotecznosci. Zgodnie z arystotelesowska koncepcja
dobra jako celu dzialania to, do czego dazy wspoélnota, nazywa sig jej do-
brem wspdlnym?.

Zadaniem niniejszych rozwazan jest ukazanie dobra wspolnego, do
ktérego dazy uniwersytet — spoteczno$¢ pracownikow i studentéw. Na po-
czatku roku akademickiego zagadnienie to stawa¢ powinno przed czlonka-
mi wspélnoty uczelnianej szczegdlnie wyraznie. Arystoteles bowiem za-
uwazyl, ze dziatalno$¢ istot rozumnych ma charakter celowy*, stad wnio-
skowac mozemy, ze jesli dziatanie jest niecelowe (bez przypisanego celu
lub istotnie chybiajace celu), to traci ono swdj rozumny charakter. Pragnac
wigc ocali¢ rozumno$é wszystkich dziatan w ramach uczelni, nalezy przy-
najmniej od czasu do czasu na nowo u§wiadamiac sobie ich celowos¢, aby
do niej dostosowaé poszczegolne posunigcia — takze czysto administracyj-
ne czy ekonomiczne.

Podstawa niniejszych badan jest to, co uniwersytet powiedziat sam
o0 sobie, do czego si¢ w pewien sposOb zobowiazat, przyjmujac dla siebie
statut. Przez akt ten uniwersytet buduje swoja tozsamo$¢: sam siebie okre-
$la wobec §wiata zewnetrznego i decyduje o regutach swojego dzialania.
Statut jest aktem podstawowym, dlatego tez wszystkie szczegdtowe dyrek-
tywy i wskazania, jak cho¢by ,Misja”, ktorg uchwalit Senat Uniwersytetu
Warszawskiego, musza by¢ z nim zgodne. Przyjecie szerokiego rozumienia
stowa ,,uniwersytet”, tak by obejmowalo badanie i wyktad mozliwie wielu
dziedzin wiedzy, pociaga za soba konieczno$¢ siggnigcia do statutow wszyst-

2 Por. A. Vetulani, Poczqtki najstarszych wszechnic srodkowoeuropejskich,

Wroclaw-Warszawa-Krakéw 1970, s. 37n; W. Sefiko, Jak rozumieé filozofie
Sredniowieczng, Warszawa 1993, s. 45n; J. Gockowski, Uniwersytet i tradycja
w nauce, Krakow 1999, s. 51-53; Ustawa z 12 wrzesnia 1990 o szkolnictwie
wyzszym (Dz. U. nr 65, poz. 385 z pdézn. zm.), art. 6.

3 Por. J. Majka, Filozofia spoteczna, Warszawa 1982, s. 297; S. Kowalczyk,
Czlowiek a spofecznosé, Lublin 1996, s. 234,

4 Por. Arystoteles, Metafizyka, A, 10, 1075a; tegoz, Etyka nikomachejska, A, 1,
1094a.
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kich panstwowych uczelni dziatajacych na wybrzezu. Na ,trgjmiejskim
uniwersytecie” studiuje sig teologig i filozofig, nauki przyrodnicze i huma-
nistyczne, stosuje si¢ tez ich osiagniecia w technice (rowniez obronnej),
w medycynie czy sporcie. Nie mozna zapomina¢ o muzyce i sztukach pla-
stycznych, ktore sa nie tylko dziedzina tworczosci artystycznej, lecz takze
polem badan naukowych.

Cele, jakie stawia przed soba i zapisuje w statutach uniwersytet,
podzieli¢ mozna zasadniczo na trzy grupy. Pierwsza z nich obejmuje zada-
nia dotyczace poszczegdlnych oséb zwiazanych z uczelnia, czyli pracow-
nikdw i studentéw. To oni przeciez tworza szkote, bez nich nie ma ona racji
bytu. Do drugiej zaliczy¢ mozna to, co odnosi si¢ do spotecznosci: lokalne;j,
narodowej i ponadnarodowej. Zaden uniwersytet nie dziala przeciez w spo-
tecznej czy politycznej prozni. Wreszcie cele grupy trzeciej zwiazane sa
z nauka jako taka. Poznanie od starozytnosci bylo postrzegane jako dobro
samo w sobie, niezaleznie od mozliwosci jego praktycznego wykorzystania.

1. Zadania uczelni wobec pracownikow i studentow

Uniwersytet jest spolecznoscia osob: nauczycieli, studentow i pra-
cownikow nie bedacych nauczycielami. Powstaje on dzigki ich zaangazo-
waniu, ich wola i dziatanie sa racja jego bytu. Stad najwazniejsze cele wy-
mienione w statutach uczelni dotycza oséb, ktdre ja tworza.

Pierwszym i zasadniczym zadaniem uniwersytetujest ksztalcenie stu-
dentow. Bez watpienia nalezy ono do istoty tej instytucji — ktora powstata
jako korporacja nauczycieli i uczniéw. Uczelnia bez dziatalnosci dydaktycz-
nej bylaby instytutem badawczym lub towarzystwem naukowym, ale nie
uniwersytetem. Dlatego zapewne kazda z trojmiejskich uczelni wérdd swo-
ich zadan na pierwszym miejscu wymienia ksztalcenie studentow, rozwijanie
ich zdolnosci i doskonalenie zawodowe we wiasciwej sobie dziedzinie® . Lecz

5 Por. Statut Akademii Marynarki Wojennej im. Bohateréw Westerplatte w Gdyni

z dnia, 31. sierpnia 1995, § 4, p. 1; Statut Akademii Medycznej w Gdansku
z dnia 17 czerwca 1991, § 3, p. 1; Statut Akademii Morskiej w Gdyni z dnia 25
maja 1995, § 4; § 6, p. 1; Statut Akademii Muzycznej im. Stanistawa Moniuszki
w Gdansku z dnia 30 wrze$nia 1991, § 2; Statut Akademii Sztuk Pieknych
w Gdarsku z dnial 5 pazdziernika 1991, § 2, p. 1; Statut Akademii Wychowania
Fizycznego im. Jedrzeja Sniadeckiego w Gdarnsku z 1997 roku (brak daty
uchwalenia), § 3; Statut Uniwersytetu Gdanskiego z dnia 1 wrzesnia 1991, § 2,
p. 2b; Statut Politechniki Gdanskiej z dnia 3 lipca 1991 z pézn. zm., § 2, p. 2.
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absolwent uniwersytetu jest nie tylko posiadaczem pewnej ilosci wiedzy: udziat
w wyktadach i ¢wiczeniach, a zwlaszcza w seminariach ma go uczyni¢ samo-
dzielnym badaczem, zdolnym do stawiania i rozwigzywania problemow na-
ukowych. Pozadane bytoby wigc, aby ksztalcenie akademickie pomagato roz-
wija¢ zdolnosci tworcze. Nalezy jednak zauwazy¢, ze zardbwno samodziel-
nos¢, jak i tworczos¢ — cechy, ktore w swoich studentach chce wyrabia¢ uczel-
nia — w statutach wymieniane sg rzadko, za$ obydwie razem pojawiajq sig
jedynie w statucie Akademii Marynarki Wojennej®.

Proces ksztatcenia uniwersyteckiego nie moze polegac¢ jedynie na
przekazywaniu wiedzy 1 umiejetnosci. Spotkanie mistrza i ucznia nie wy-
czerpuje si¢ w podaniu informacji i wprowadzeniu w metody badawcze,
ktére sa niezbedne do zlozenia egzamindéw, przygotowania pracy dyplomo-
wej, a pdzniej wykonywania zawodu. Relacja nauczyciel — uczen, funda-
mentalna dla uniwersytetu, zawiera w sobie tresci wiele bogatsze. Mozna
by je obja¢ jednym stowem: ,,wychowanie” — i rzeczywiscie stowo to poja-
wia si¢ w statutach naszych uczelni okreslajac drugie, cho¢ nie mniej waz-
ne od pierwszego, zadanie szkoly wobec jej studentow. Wychowanie pole-
ga na takim oddzialtywaniu na wychowanka, by powstaly w nim pewne
okreslone cechy. Moze wigc ono zmierza¢ w rozmaitych kierunkach, facz-
nie z tym, ktéry nazwaliby$my raczej ,,deprawacja” niz ,,wychowaniem”.

Mozna jednak stwierdzi¢, ze wychowanie w ,,trojmiejskim uniwer-
sytecie” dazy w jak najlepszym kierunku — wskazuja na to cechy, ktore
uczelnia pragnie wyrabia¢ w swoich studentach. O dwoch juz wspomniano
— to zalety naukowca: samodzielnos¢ 1 tworczos¢. Nie one sa jednak naj-
czeSciej wymieniane w statutach. Obok wysokich kwalifikacji zawodowych
najwyzej cenione sa odpowiedzialno$¢ i patriotyzm. Akt taki, jak statut
uczelni, nie powstaje po to, by prezentowat tresci poszczegdlnych cech —
celow pracy wychowawczej. Mozna jednak zauwazy¢, ze oba wymienione
przymioty sg ze sobg Scisle zwigzane. Odpowiedzialnos¢ bowiem dotyczy
,,l0sOW spoteczenstwa i panstwa” — jest wigc jednym z przejawow patrioty-
zmu. Sam ,,patriotyzm” rozumiany jest juz to jako ,,$§wiadomo$¢ praw i obo-
wiazkoéw obywatela” lub tez jako ,,zaangazowanie w sprawy Ojczyzny’™ .
Zebrane teksty wymieniaja jeszcze szereg innych cech, ktdre uznane zosta-
ly za cel pracy wychowawczej. Tworcy statutow pragng, by absolwenci
uniwersytetu charakteryzowali si¢ obowiazkowo$cig i zdyscyplinowaniem,

6

Por. Statut Akademii Marynarki Wojennej, dz. cyt., § 4, p. 1.
7 Por. Statut Akademii Marynarki Wojennej, dz. cyt., § 4, p. 1; Statut Akademii
Muzycznej, dz. cyt., § 1.



Ks. Jacek Meller Dobro wspéine jako cel uniwersytetu 157

wysokim poziomem etycznym, zyczliwoscia — zwlaszcza wobec srodowi-
ska akademickiego, tolerancja i kultura osobista. Niestety, rozproszenie
wymienionych cech w dokumentach nie pozwala na wyciagnigcie ogol-
niejszych wnioskow.

Obok nauczania i wychowania doszukac¢ si¢ mozna innych jeszcze
celdéw uniwersytetu, wzmiankowanych w statutach, a odnoszacych sig bez-
posrednio do studentéw. Pierwszym z nich jest ich zdrowie, nastgpnym —
umozliwienie korzystania ze studidow osobom niepelnosprawnym, wresz-
cie staranie, aby absolwenci znajdowali odpowiednie zatrudnienie®.

Celowo w dotychczasowych rozwazaniach pominigto t¢ czgS$¢ na-
szego uniwersytetu, ktorej swigto dzis obchodzimy. Specyficzny charakter
seminarium sprawia, ze nie formacja intelektualna; wtasnie zasadniczym
jego celem jest wychowanie. Jakkolwiek wigc wymagania stawiane naucza-
niu, a w konsekwencji samym studentom, sa wysokie, to jednak zdobywa-
nie wiedzy jest jedynie narzgdziem w ksztattowaniu przysztych kaptanow.
Sercem pracy seminarium jest bowiem duchowa formacja kandydatow do
stanu duchownego, oparta zarOwno na przekazywaniu wiedzy, jak i na bu-
dowaniu dojrzatego cztowieczenstwa. Nie wystarczy wigec wymienienie cech
zawartych w uczelnianych statutach: kleryk jest przede wszystkim tym, ktory
szuka jak najglebszej przyjazni z Chrystusem, swoim Mistrzem i Panem.
Przetozeni seminarium sa w tym poszukiwaniu przewodnikami’ .

Wychowawcy, mistrzowie, nauczyciele sa tymi, dzigki ktorym uni-
wersytet moze realizowaé swoje zadania. W ich obowiazkach lezy za-
rowno ksztalcenie, jak 1 wychowanie studentow. Stad zapisy statutowe
$wiadcza o trosce uczelni o pracownikow, podobnej, jak o stuchaczy. Uni-
wersytet za jeden z celow swojego dzialania przyjmuje z jednej strony
przygotowanie i doskonalenie kadr w pracy naukowej, dydaktycznej i or-
ganizacyjnej, z drugiej za$ stwarzanie swym pracownikom warunkow do
samodzielnej dziatalno$ci 1 rozwoju. Ksztalcenie nauczycieli jest niero-
zerwalnie zwigzane ze zwykla dziatalno$cia dydaktyczna, gdyz studenci
postrzegani sa jako potencjalni pracownicy naukowo-dydaktyczni'®.

Por. Statut Uniwersytetu Gdarskiego, dz. cyt., § 2.

* Por. Zasady formacji kaplanskiej w Polsce, Czgstochowa 1999, pp. 151-158;
193-195.

0 Por. Statut Akademii Marynarki Wojennej dz. cyt., § 4, p. 1; Statut Akademii
Muzycznej, dz. cyt., § 2; Statut Akademii Sztuk Pigknych, dz. cyt., § 5, p. 1;
Statut Akademii Wychowania Fizycznego, dz. cyt., § 5; Statut Politechniki
Gdanskiej, dz. cyt., § 2, p. 3.
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Szczegolny nacisk na przygotowanie i stata formacje wychowawcéw i wy-
ktadowcow poloZony jest w seminarium, co zgodne jest z natura tej uczelni
jako miejsca wielowymiarowego formowania osobowosci kandydatow do
Swiecen!!.

Do wspolnoty uniwersyteckiej, jak glosza statuty, naleza takze pra-
cownicy nie bedacy nauczycielami. O ile jednak wyktadowcom i stucha-
czom owa ,konstytucja” uczelni poswigca niemato uwagi, o tyle trzecia
grupa 0sob pozostaje jakby niezauwazona. Spelniaja one, jako pracownicy
bibliotek, archiwow, o§rodkow informacji naukowej czy administracji nie-
zastapiona role w zyciu uniwersytetu, posiadaja swoja reprezentacje w jego
senacie, lecz z lektury statutoéw mozna wysnué wniosek, ze cele uczelni
wyczerpuja si¢ w nauczycielach i studentach. Tymczasem pamigtac nalezy,
7e kazda praca ma charakter osobowy i jej celem jest przede wszystkim
pracujacy czlowiek, na kolejnych za§ miejscach dopiero inni ludzie czy
dobro instytucji.

2. Zadania uczelni wobec spolecznosci

Uniwersytet nie dziala w spotecznej prozni. Jest czgscia lokalnego
i krajowego systemu nauczania, w ramach swej dziatalno$ci wspotdziata
z instytucjami réznego typu (nie tylko naukowymi), jego pracownicy i stu-
denci sg mniej lub bardziej aktywnymi uczestnikami Zzycia spoteczno-poli-
tycznego i gospodarczego. Stad autorzy statutdow uczelni wskazuja, ze ce-
lem jej dziatania jest dobro spotecznos$ci. Niewatpliwie zasadniczym wkla-
dem w zycie wspolnoty lokalnej, narodowej czy ogdlnoludzkiej jest to, co
stanowi zasadniczy cel uniwersytetu — ksztalcenie studentéw. Oni przeciez
posiadana wiedza wzbogacaja Srodowiska, w ktorych przebywaja i pracuja.
Podobnie ich wychowanie w duchu patriotyzmu, braterstwa i humanizmu
shuzy rozwojowi mniejszych i wigkszych wspolnot. W statutach naszego
uniwersytetu odnalez¢ mozna takze wskazania, jak w inny sposob uczelnia
ta stuzy spotecznosciom réznych szczebli.

Najwigcej miejsca poswigcono wspdlnocie narodowej. Uniwersy-
tet bowiem stawia sobie za cel wspottworzenie kultury narodowej, ktorej
czescia jest dorobek naukowy w poszczegdlnych dziedzinach, a takZze twor-
cz0$C artystyczna czy osiagnigcia techniczne i sportowe. Poszczegodlne uczel-
nie daja swdj wktad w budowe gospodarki — ze wzgledu na ich potoZenie

' Por. Zasady formacji kaplanskiej w Polsce, dz. cyt., pp. 243-258.
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dotyczy to szczegdlnie gospodarki morskiej — i obronnoéci kraju'?. Waz-
nym zadaniem wymienionym w statutach jest ,,szerzenie wiedzy” i udziat
w podnoszeniu poziomu edukacji i kultury w spoteczenstwie. Odroéznienie
tego celu od ksztalcenia studentow kaze przypuszczac, ze uniwersytet, poza
zwykla praca dydaktyczna (nalezy pokresli¢, ze wyktady sa otwarte) chece
podejmowac dziatania prowadzace do upowszechnienia wiedzy z zakresu
réznych dziedzin, jak i postgpu technicznego czy osiagni¢c kulturalnych.
Choc¢ nie wymienia sig, poza koncertami organizowanymi przez Akademig
Muzyczna'?, zadnych konkretnych form dziatan popularyzatorskich, to
mozna przypuszczac, ze uniwersytet Zywo zainteresowany jest wspotpraca
ze szkolnictwem nizszych szczebli, srodkami masowego przekazu i samo-
rzadem, sam takze podejmuje na mniejsza lub wigksza skale dziatania po-
dobne do warszawskiego ,,Festiwalu Nauki”.

Na uwage zastuguja wzmianki o szczegdlnym ukierunkowaniu dzia-
fan na spoteczno$¢ lokalna: na integracje miejscowego srodowiska nauko-
wego, organizowanie sympozjow o charakterze regionalnym czy budowa-
nie zycia kulturalnego przez organizowanie wystaw czy koncertoéw we
wspOlpracy z lokalnymi instytucjami zycia kulturalnego'. Nalezy jednak
podkresli¢, ze tworzenie kultury i gospodarki narodowej odbywa si¢ wia-
$nie na poziomie lokalnym, w stalej tacznosci z pozostatymi czesciami or-
ganizmu panstwowego.

3. Zadania uczelni wobec nauki

Ostatnia grupa celow uniwersytetu wymienionych wjego statutach
zwigzana jest z nauka jako takq: z racjonalnym, metodycznym poznaniem
$wiata, z prawda, dzigki ktorej czlowiek moze sensownie kierowaé¢ swoim
zyciem. Podstawowym wigc zadaniem uczelni jest, obok dydaktyki, pro-
wadzenie badan naukowych. Aby mogly one przebiega¢ we wlasciwej at-
mosferze, uniwersytet popiera solidarnos¢ srodowiska naukowego, oparta

12 Por. Statur Akademii Marynarki Wojennej, dz. cyt., § 3, p. 1; Statut Akademii
Medycznej, dz. cyt., § 2; Statut Akademii Morskiej, dz. cyt., § 4; § 6, p. 2; Statut
Akademii Muzycznej, dz. cyt., § 1; Statut Akademii Sztuk Pigknych, dz. cyt.,
§ 2, p. 1; Statut Akademii Wychowania Fizycznego, dz. cyt., § 2; Statut
Uniwersytetu Gdarnskiego, dz. cyt., § 2.

13 Por. Statut Akademii Muzycznej, dz. cyt., § 2.

14 Por. Statut Akademii Muzycznej, dz. cyt., § 2; Statut Politechniki Gdanskiej,
dz. cyt., § 4.
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na kulcie prawdy, wolnosci nauki i tolerancji $wiatopogladowej. Jak widac,
zgodnie z tradycja si¢gajaca poczatkdéw swego istnienia, uczelnia zabiega
o niezalezno$¢ od czynnikoéw politycznych czy ideologicznych, ktoére mo-
glyby znieksztalci¢ gloszong prawde i utrudni¢ jej poszukiwanie' . Nie sprze-
ciwia si¢ jednak istnieniu w jej tonie specyficznych sposobdéw poznania,
silnie zwiazanych ze $§wiatopogladem, jak badania filozoficzne czy teolo-
giczne. Niezaleznos$ci szkoty stuzy takze budowanie samorzadno$ci wspol-
noty akademickiej. Nalezy podkresli¢, ze w poszukiwaniu i gtoszeniu prawdy
uniwersytet wspolpracuje z krajowymi i zagranicznymi osrodkami nauko-
wymi. Zapis ten wskazuje szeroko uznawang warto$¢ naukowego poznania
$wiata, wspdlng ludziom wielu kultur, nawiazuje takze do tradyc;ji $rednio-
wiecznej, w ktorej prawo wyktadania przyznane przez wladze jednej uczel-
ni wazne bylo we wszystkich pozostatych.

4. Cele uczelni dobrem osoby

Czlowiek stanowi caloé¢, ktora obejmuje ciato oraz element du-
chowy objawiajacy sie w rozumnosci i wolnoéci. Ludzie majg takze natu-
ralng sktonnos¢ do taczenia si¢ w grupy, wspdlnoty ukierunkowane na pe-
wien cel. Cechy rozumnoéci i wolnosci sprawiajg, ze cztowiek jest nie jed-
nym z wielu przedmiotem, ale podmiotem, osoba, ktdra nie moze staé sie
narzgdziem do osiagania pozaosobowych celéw. Rozwoj cztowieka obej-
muje zachowanie fizycznego zdrowia i zycia, doskonalenie zdolnosci inte-
lektualnych i zwiazane z tym poszerzanie sfery wolnosci oraz nawigzywa-
nie réznorakich kontaktéw z innymi osobami i spotecznosciami. Wszystko,
co sprzyja tak pojetemu rozwojowi, shuzy tez zachowaniu godnosci czto-
wieka jako osoby. MozZna tu wyrdzni¢ te dzialania, ktore bezposrednio pro-
mujg osobg i jej prawa, oraz te, ktorych skutkiem jest powstawanie korzyst-
nych dla cztowieka warunkéw prawnych, spotecznych czy ekonomicz-
nych'¢,

Wszystkie cele, ktore stawia przed sobg wspdlnota uniwersytecka,
posrednio lub bezposrednio odnosza si¢ do cztowieka. Efektem bowiem

5 Por. Statut Akademii Marynarki Wojennej, dz. cyt., § 4, p. 2; Statur Akademii
Medycznej, dz. cyt., § 2, p. 1; Statut Akademii Muzycznej, dz. cyt., § 2; Statut
Akademii Wychowania Fizycznego, dz. cyt., § 3; Statut Uniwersytetu
Gdanskiego, dz. cyt., § 2; Statut Politechniki Gdanskiej, dz. cyt., § 2, p. 2.

o Por. C. Valverde, Antropologia filozoficzna, Poznafh 1998, s. 244-250; 278-
285; 301-305.
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dziatan, dotyczacych poszczegdlnych jednostek, spotecznosci oraz nauki,
jest pomoc w rozwoju osoby jako wielowarstwowej catoéci. Uczelnia zo-
bowiazuje si¢ do dbatosci o zdrowie swych cztonkow, a takze do promowa-
nia zdrowia i kultury fizycznej w calym spoteczenstwie'’. Zdrowie i zycie
cztowieka sa dobrami warunkujacymi jego osobowy rozwdj, umozliwiaja-
cymi (lub utatwiajacymi) korzystanie z dobr kultury — takze z wiedzy.

Staranie o rozwdj nauki oraz ksztalcenie studentéw i kadry nauko-
wo-dydaktycznej stuzy przede wszystkim rozwojowi intelektualnych wtadz
osoby. Jednak poznanie prawdy o §wiecie i o sobie samym sprawia takze,
Ze poszerza si¢ sfera wolno$ci cztowieka. Podobnie dojrzewaniu do wolno-
Sci sprzyja wychowanie do samodzielno$ci, odpowiedzialno$ci za siebie
i innych, ksztaltowanie cnot uczonego czy obywatela. Wi oparciu o praw-
dziwe poznanie mozna dokonywac wlasciwszych (w szerokim tego stowa
znaczeniu) wybordw, cnota wyzwala z wewngtrznych wigzéw pozadaf,
uczu¢ czy nawykow. Wolnosci stuzy takze wprowadzenie w Zycie spolecz-
ne poprzez popieranie samorzadnosci srodowiska akademickiego, w szcze-
gblnosci zas studenckiego. Dziatanie na rzecz swobody prowadzenia badan
naukowych i upowszechniania ich wynikow shuzy tez realizacji prawa kaz-
dego cztowieka do wolnosci pogladow i stowa.

Podsumowanie

Podsumowujac powyzsze rozwazania stwierdzi¢ mozna, ze uniwer-
sytet (pojgty tutaj jako dzieto prowadzenia badan i nauczania we wszyst-
kich dziedzinach wiedzy) stanowiac spoteczno$¢ taczaca pracownikow i stu-
dentow, przyjmuje trzy zasadnicze kierunki swego dziatania. Przede wszyst-
kim ma na celu wzrost wiedzy i umiejgtnosci zawodowych swoich czton-
kow, a takze wzbogacenie osobowosci o cechy samodziclnego badacza,
odpowiedzialnego obywatela, przywodcy czy tworcy. Uczelnia jest osrod-
kiem poznania i gloszenia prawdy, rowniez i tej, ktora moze by¢ niewygod-
na dla jakiej$ grupy interes6w czy partii. Dazy wreszcie do dobra $rodowi-
ska, w ktorym istnieje — dobra rozumianego zaréwno w sensie kulturowym,
jak 1 gospodarczym. ‘

Ma wigc uniwersytet, jako spoteczno$¢, wyraznie okreslony cel:
dobro wspdlne, ktore w ostatecznosci jest dobrem cziowicka jako osoby:

"7 Por. Statut Akademii Medycznej, dz. cyt., § 3, p. 2; Statut Akademii Wychowania
Fizycznego, dz. cyt., § 3; Statut Uniwersytetu Gdarnskiego, dz. cyt., § 2.
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jego wzrastaniem w ré6znych wymiarach, wolnoscia, ktora bez prawdy nie
moze osiagnac¢ swej pelni, budowaniem spolecznosci bogatej duchowo i ma-
terialnie. Jest wigc uniwersytet instytucja wierng czlowiekowi wjego oso-
bowej godnosci.

W tym miejscu mozna by, zwyczajem matematykéw, dodacé: ,.co
nalezalo dowies¢”. Bo przeciez przystgpujac do powyzszej analizy nie mozna
bylo spodziewa¢ si¢ innego wyniku. Jednak pewno$¢ badacza jest zawsze
lepsza od mglistych intuicji, przypuszczen i poboznych zyczen.

Summary

In the paper ,,university” is recognised as a community and institu-
tion where all sciences, humanities and arts are lectured. As every commu-
nity has its own specific aim, called “common good”, the goal of university
could be showed, too. Charters of University of Gdansk and some colleges
located in that city were collected and examined.

The first and the most essential aim of university is to educate its
students and lecturers. They should become self-reliant researchers and re-
liable citizens. Secondly, university cooperates with local community and
with a state in economical and social development. Thirdly, it supports re-
search and freedom of speech. Thus, every aim of university is connected
with human being and its presonal and social development. “Common good”
of university is a person: rational and free being.
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WSPOLCZESNE DYLEMATY EDUKACYJNE

1. Rozmycie aksjologiczne

»Zgodnie z nakazem Jezusa Chrystusa: «IdZcie wigc i nauczajcie

wszystkie narody (...), uczcie je zachowywac wszystko, co wam przykaza-
fem» (Mt 28, 19-20), zadania nauczycielskie zawsze byly przedmiotem

szczegoblnej troski Kosciota

1

. Wydaje sie jednak, ze dzisiaj ta troska jest

jeszcze bardziej wzmozona i konieczna?. Wielokrotnie bowiem méwi si¢
o wielo$ci nurtow wychowania i modeldw szkoty, rodzacych sie na kanwie
odpowiedzi na pytanie: kim jest cztowiek?®. We wspolczesnym §wiecie
z jednej strony dochodzi do pewnej polaryzacji i czytelnoéci stanowisk,

1

Statuty 11l Synodu Gdanskiego. Misja ewangelizacyjna Kosciola Gdanskiego
na poczaqtku nowego Tysigclecia. Postuga nauczania i wychowania, Gdansk
2001, s. 241; Pius X1, O chrzescijanskim wychowaniu miodziezy ,, Divini illius
magistri”’, Warszawa 1938 (przedruk z autoryzowanego przektadu Polyglotty
watykanskiej),

Przedstawiony artykul nie jest typowym dyskursem, mieszczacym sig w ramach
rozwazah teoretycznych na tematy edukacyjne, ale jego tre$¢ i metoda prezen-
tacji pozostaja w §cislej korelacji z cyklem wykladow — Obraz szkoty na poczqtku
trzeciego tysiqclecia ~ wygloszonych w Magazynie Katolickim Radia Gdansk
w pierwszej polowie 2001 roku.

Z problematyka filozofii cztowieka czytelnik moze zapozna¢ si¢ m. in. w pra-
cach: B. Pascal, Mysli, w ukladzie Jacquesa Chevaliera, thum. T. Boy-Zelenski,
Warszawa, 1989; K. Kloskowski, Bioetyczne aspekty inzynierii genetycznej,
Warszawa 1995; L. Dec, Transcendencja bytu ludzkiego w ujeciu tworcow Szkoty
Lubelskiej, Wroctaw 1991; tenze, Transcendencja czlowieka w przyrodzie,
Wroctaw 1994; D. Dembinska-Siury, Czlowiek odkrywa cztowieka, Warszawa
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a z drugiej daje si¢ zaobserwowac¢ daleko posunigte rozmycie aksjologicz-
ne. Jak podaje Elementarz Studenta: ,,Uzywamy tych samych stow i korzy-
stamy z tych samych znakow, a zupehie si¢ nie rozumiemy™*. Na gruncie
samej tylko pedagogiki mozna wymieni¢ prady, ktore sg efektem konsump-
cyjnego stylu zycia czy tez filozofii ponowoczesnej. Postmodernizm wy-
pehit nie tylko kulturg, ale rowniez pedagogik¢. Kreujac postawy plurali-
zmu, liberalizmu, réznorodno$ci, spontanicznosci, znoszac przy tym auto-
rytety i tzw. wielkie narracje (grands récits) — znosi w pewnym sensie row-
niez koncepcje samego wychowania. Czytajac literatur¢ przedmiotu, moz-
na wymieni¢ takie wspotczesne prady wychowania, ktore, niestety, wpisuja
sig W rzeczywisto$¢ $wiata ponowoczesnego, dla ktorego wolnos¢ stata sig
warto$cig bezwzgledna i sama w sobie. Prowadzi to do przekraczania wszel-
kiego rodzaju granic — patrzac oczywiscie przez pryzmat wyzwalania: kon-
cepcje indywidualistyczne, emancypacyjne, feministyczne do koncepcji an-
typedagogicznych wlacznie® . Ponadto, spotyka sig¢ rowniez pedagogikg, dla
ktorej paradygmat nauki i przyrody przybiera wymiar religijno-mistyczny.
Wobec tego wszystkiego mozna stwierdzi¢, ze wspoiczesne modele wy-
chowania moga wielokrotnie prowadzi¢ do odpedagogizowania samej pe-
dagogiki®. Wydaje sig, ze problem edukacji w §wiecie wspotczesnym pole-
ga na tym, ze z samej swej natury nie moze ona wyrzec sig ani autorytetu,
ani tradycji, niemniej musi przebiega¢ w swiecie, ktorego struktury nie
wyznacza juz autorytet i nie spaja tradycja’.

1991, J. Guitton, Sens czasu ludzkiego, thum. z franc. W. Sukiennicka, Warszawa
1993; S. Kowalczyk, Kim jest czlowiek? Dylematy antropologii, Wroctaw 1992;
tenze, Zarys filozofii cziowieka, Sandomierz 1990; H. Pilus, Czowiek w poso-
borowym neotomizmie polskim, Wroctaw 1990; tenze, Czlowiek i spoteczenstwo
w refleksji filozoficznej, red. G. Kotlarski i P. Koztowski, Poznan 1992; Czlowiek
— drogi poszukiwan. Studia z antropologii i etyki, red. M. Filipiak,
M. Szulakiewicz, Rzeszéw 1993; A. Siemianowski, Wielkos¢ i nedza cztowieka.
Rozwazania o Pascalu, Wroclaw 1993; M. Szyszkowska, Stwarzanie siebie,
Warszawa 1994; J. Legowicz, Czlowiek, istota ludzka, Warszawa 1994.

4 W. Cichosz, Metodologia. Elementarz Studenta, Gdansk 2000, s. 7.

B. Sliwerski, Wspélczesne teorie i nurty wychowania, Krakéw 2001.

W. Cichosz, Wychowanie chrzescijanskie wobec postmodernistycznej

prowokacji, Gdansk 2001, s. 31-73.

H. Arendt, Kryzys edukacji, w: Miedzy czasem minionym a przysziym, Warszawa

1994, s. 231.
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2. Wychowanie chrzescijanskie

Dyskusja, ktora toczy si¢ dzisiaj na gruncie pedagogiki, jest pew-
nego rodzaju sensu stricte dyskusja teoretyczna, niektorzy nawet stwier-
dza, ze to dyskusja znudzonych filozoféw i teoretykéw, bawigcych sig po-
szczegblnymi stowami. Niemniej jednak, czlowiek epoki ponowoczesnej
z konsumpcyjnym stylem zycia, jak rdwniez wspoélczesna szkota, przezy-
wajaca gleboki i rozlegly kryzys, stoja przed skomplikowanym dylematem
wyboru opcji fundamentalnej — wyboru zasadniczych wartosci. Problem
dotyczy odpowiedzi na pytanie: czy pozosta¢ wiernym wyznawanym do-
tad warto$ciom czy tez poddac si¢ pradowi przemian; zmierza¢ ku Zrodtom
czy tez nowym perspektywom; by¢ wiernym klasyce czy awangardzie; opo-
zycji czy syntezie? Wychowanie chrzescijanskie nie pozostawia tutaj zad-
nych watpliwosci; promuje szkole, ktéra odwotuje sig do modelu wypraco-
wywanego przez dwa tysiace lat i stawia w centrum swoich zabiegéw peda-
gogicznych takie wartosci jak: prawda, dobro, autorytet, samodyscyplina,
wymaganie od siebie i innych, ksztalttowanie silnej woli i charakteru, poko-
ra wobec $wiata i zycia, uczciwo$¢, sumienno$¢ i pracowito$é, a jednocze-
$nie przezwycigzanie namigtnosci®. Program wychowawczy szkoty reali-
zujacej takie warto$ci odwoluje sig nie tylko do pedagogiki personalistycz-
nej’, ale tez do historii i do§wiadczen KoSciota.

Wspotczesny kryzys osoby wymusza zwrot ku wyostrzonej huma-
nizacji wychowania poprzez po pierwsze: ukierunkowanie na osobowa kon-

8 W. Cichosz, Wychowanie chrzescijanskie wobec postmodernistycznej

prowokacji, dz. cyt., s. 199-209.

Pedagogika personalistyczna — w cztowieku dostrzega §wiat sam w sobie, ktory
swe istnienie zawdzigcza Bogu, bedac stworzonym na Jego obraz i podobienf-
stwo. Egzystencja ludzka jest wigc darem, w ktory wpisuje sig zadanie stawania
si¢ na wzor Tego, z ktorego wzigla poczatek (desiderium naturale in visionem
beatificam). Ten pierwiastek zarbwno w antropologii, jak i w pedagogice
personalistycznej jest traktowany jako priorytetowy (immanetno$¢ i transcen-
dentno$¢ bytu ludzkiego). Orgdownikiem pedagogiki personalistycznej jest Jan
Pawel 11, ktory w swoich encyklikach, adhortacjach, listach, przemowieniach
i homiliach podkresla, ze jej podmiotem jest osoba i dlatego jej charakter jest
nieporownywalny z jakakolwiek tworczoscia dokonywana wzgledem martwe;j
materii, stanowiacej jedynie przedmiot czynnosci; zob. K. Wojtyla, Mifosé
i odpowiedzialnosé, Lublin 1986.
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cepcje cztowieka i wyptywajace z niej cele oraz idealy wychowania; po
drugie — personalizacje relacji wychowanek — wychowaweca, uczen — mistrz;
i po trzecie — odpowiedni dobor metod i technik wychowawczych'®,

3. Pokusa rozpaczy

Ogromna kariere w ostatnim czasie robi stowo wolno$¢. Podejmu-
jac temat edukacji zar6wno teoretycy jak i praktycy wychowania zgadzaja
sig, by caty proces wychowania i ksztalcenia przebiegat w klimacie wolno-
$ci i zrozumienia'! . Dotyczy to zar6wno wychowujacych, jak i wychowy-
wanych. Kazdy cztowiek jest spragniony wolno$ci. To ona doprowadzita
Polske do pelnej suwerenno$ci w 1989 roku, do NATO, a teraz ma dopro-
wadzi¢ do ,,wspdlnoty wspdlnot” Unii Europejskiej. Dokonujace sig prze-
miany rodza réwnie istotne pytania i watpliwo$ci, ktore wielokrotnie doty-
wytyczony cel?

Jan Pawel 1I wielokrotnie przypomina, iz jednym z najwigkszych
zagrozen jest dzisiaj pokusa rozpaczy'?. Moze ona dotkna¢ nie tylko rodzi-
cow, ale rowniez samych wychowankow: pozbawiony nadziei lgk o jutro,
0 swoje miejsce we wspotczesnym, pelnym zagrozen, swiecie. Nierzadko

Y Por. W. Dyk, Personalistyczna perspektywa wychowania, w: Wychowanie
w szkole katolickiej, red. A. Sowinski i A. Dymer, Szczecin 1999, s. 2; W. Ci-
chosz, Implikacje pedagogiczne antropologii Jacquesa Maritaina, ,Studia
Gdanskie” 2000, s. 159-173.

Kwestia wolnosci, takze w wychowaniu, postrzegana jest réznorodnie. Zob.
np.: Z. Bauman, Freedom, Minneapolis 1988; A. Miller, Abbruch der
Schweigemauer, Hamburg 1990; tenze, Am Anfung war Erziehung, Frankfurt
am M., 1980; W. Cichosz, ,, Fides et ratio” jako przestrzen ksztattowania
wolnosci w pedagogice personalistycznej, w: Wiara i rozum na progu trzeciego
tysiqclecia. Materialy na I Krajowq Konferencje z cyklu ,, Nauka na przefomie
wiekéw”, red. W. Deptula i W. Dyk, Szczecin 1999, s. 23-45; R. Guardini,
Grundlegung der Bildungslehre. Versuch einer Bestimmung des Pidagogisch-
Eigentlichen, Wiirzburg 1953; J. Bagrowicz, Godnos¢ osoby fundamentem
wychowania, w: Wychowanie na rozdrozu. Personalistyczna filozofia
wychowania, red. F. Adamski, Krakéw 1999; T. Gadacz, Wychowanie jako
spotkanie 0séb, ,,Znak”, 436; Thomae Aquinatis, Summa theologica, Taurini
1922; E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, Warszawa 1970.

Por. Jan Pawel 11, Fides et ratio, 91; Z. Lipinski, Apologia metafizyki, w: Wiara
i rozum na progu trzeciego tysiqclecia, dz. cyt., s. 127-128, 134, 140.
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dzisiejszy mtody cztowiek nie potrafi w prawdzie spojrze¢ na siebie same-
g0. Nie potrafi przy tym stawi¢ czola wszystkim wyzwaniom, wobec kto-
rych stawia go §wiat. I to wladnie nie pozwala mu uzna¢ mozliwosci bta-
dzenia i wymagania od samego siebie na tyle, by mowic o ksztalceniu i wy-
chowaniu odpowiedzialnym i osobowym. Obecnie w szkole dochodzi do
pewnej polaryzacji. Polega ona na tym, Ze z jednej strony proponuje si¢
model szkoty ,tradycyjne;j”, a z drugiej strony dochodzi do ogromnego ,,tar-
cia” na plaszczyznie: wychowanek — autorytet szkoty — kultura ponowo-
czesna.

Wobec tego nalezy zapytac: gdzie sg zrodta wspotczesnych postaw
miodziezy? Czy szkola jest przygotowana, aby sprosta¢ postawionemu
wyzwaniu? Niewatpliwie, nie mozna lekcewazy¢ do§wiadczen edukacyj-
nych Europy Zachodniej. Niezmiernie wazne jest, aby korzysta¢ z tego, co
dobre i jednoczes$nie samemu zaoferowa¢ wartosciowe programy dydak-
tyczno-wychowawcze. Tymczasem dos$¢ czgsto absorbuje si¢ bezkrytycz-
nie prawie wszystko. Takie hasta jak: r6znorodnos¢, réznica, pluralizm,
spontaniczno$¢ — sa chgtnie przyjmowane, a przeciez wiasnie te hasta po-
zwolity p6j$¢ w kierunku daleko idacej emancypacji dzieci®. I tak, w Ame-
ryce czy w Europie Zachodniej spotykamy si¢ z prawem dzieci do samosta-
nowienia, prawem do swobodnego wyboru $rodowiska!*, prawem do zycia
bez nacisku, prawem do swobodnej autokreacji. Zastanawia jednak pyta-
nie: czy wychowanie bez jakiegokolwiek nacisku jest faktycznie mozli-
wym modelem wychowania lub jaka samorealizacjg osiagnie dziecko, ko-
rzystajac z przystugujacego mu prawa? W imi¢ pluralizmu i tolerancji
wszystko jest dopuszczalne. Czy jednak te swobodne reguty niosa mlode-
mu cztowiekowi korzy$¢? Wydaje sig, ze taki model wychowania impera-
tywnie nalezy odrzuci¢. Aby temu zadaniu podota¢, szkota powinna odbu-
dowac autorytet. Tymczasem przezywa jego gleboki i rozlegly kryzys. To,
co wczoraj bylo niepodwazalne — nauczyciel z racji pelnionego zawodu

13 R. Farson analizujac prawa dzieci reprezentuje na przyklad poglad, iz ich
emancypacja nie oznacza zniesienia wszelkiej moralnosci, lecz wtasnie na
odwrdt, jej zdwojenie. Uwaza, ze celem dazen emancypacyjnych jest faktycznie
zmniejszenie mozliwosdci wzajemnego zniewalania. Zauwaza przy tym, ze nie
sposob tutaj pomina¢ kwestii wynikajacych z samej natury, jak choéby bagazu
doswiadczenia i czasu przezytego przez dorostych i dzieci; R. Farson,
Menschenrechte fiir. Kinder. Die letzte Minderheit, Miinchen 1975, s. 9, 70-76.
Obecnie takze w Polsce czesto w tym kontekscie podejmuje si¢ temat tzw.
syndromu maltretowanego dziecka.
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otrzymywal powazny kredyt zaufania — juz nie wystarcza: dzisiaj autorytet
nalezy zdobywa¢é zyciem, przez ,bycie”!5.

4. Wychowanie we wspolnocie i do wspélnoty

Pastoralna misja Ko$ciota i pedagogika chrze$cijaniska odwotuja
si¢ do warto$ci uniwersalnych, dotyczacych kazdego czlowieka. Poprzez
pryzmat filozofii chrzescijanskiej czlowiek samego siebie i swoja egzy-
stencjg postrzega, z jednej strony, jako dar otrzymany od Boga, a z drugiej
— wielkie zadanie. A zatem: wolno$¢, edukacja, wychowanie czy szkola sa
czlowiekowi dane, ale jednoczes$nie — zadane. Zgodnie z postulatami wy-
chowania chrzes$cijaniskiego, cztowiek w swoim stawaniu si¢ ,,wigcej i bar-
dziej” nigdy nie moze si¢ zatrzyma¢. Wychowanie chrzescijanskie kore-
sponduje w tym miejscu z tezg Gabriela Marcela: homo viator (cztowiek
w drodze)'¢. Przez cale bowiem zycie czlowiek uczy sie i wychowuje. Fi-
lozofia chrzescijanska jest wiec filozofia dynamiczna, gdyz cztowiek jest
niegotowy, niewykoniczony, w ciagu catego swojego zycia odkrywa siebie
samego, zdobywa tajemnicg swojego cztowieczenstwa, swoja wielko$¢, ale
tez swoja malosc¢ i stabosé!”.

Katolicka nauka spoteczna i mys$l pedagogiczna, mowiac na temat
wychowania, w sposéb bardzo konkretny stwierdzaja, ze pierwszym pod-
miotem odpowiedzialnym za wychowanie sa rodzice. Szkota jako instytu-
cja jedynie ich wspomaga, ale nie zastepuje'® . Niemniej jednak, szkota nie
jest li tylko miejscem zdobywania wiedzy, ale spotkaniem oso6b. W ten dia-

'3 Szersze rozwazania dotyczace tych kwestii podjatem w: Pasja etosu nauczyciela,
,,uUniversitas Gedanensis” 2002, 2, s. 49-57.

16 G. Marcel, Homo Viator, thum. P. Kubicz, Warszawa 1959.

17 Jan Pawel II stwierdza, ze wychowanie ma ,ksztaltowaé osobe ze wzgledu na
jej najwyzszy cel i najwznioslejsze dazenia spoleczenstwa, w ktorych bedzie
ona zyla jako cztowiek dorosty; harmonijnie rozwija¢ wszystkie jej zdolnoscei,
zdolnoé¢ do wysitku i poczucie odpowiedzialno$ci; pomoc jej w osiagnigeiu
panowania nad wlasng wolno$cia” — Aby wychowanek nauczyt si¢ ,,by¢”, a nie
tylko ,, wiedzie¢ ”, w: Rodzina w nauczaniu Jana Pawla II. Antologia wypowiedzi,
red. J. Zukowicz, Krakow 1991, s. 192-193. Kwestie wychowania Papiez
podejmuje takze w: Redemptor hominis, 1979; Mitosé i odpowiedzialnosé,
Lublin 1982; Osoba i czyn, Krakow 1985.

18 Akcenty beda rozkladaly sie troche inaczej w przypadku srodowisk i zjawisk
patologicznych. Zob. W. Cichosz, Pasja etosu nauczyciela, art. cyt., 49-57.
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log pomigdzy wychowawca i wychowankiem bardzo mocno zaangazowani
sa wlasnie rodzice. To oni sa, a przynajmniej powinni by¢, blisko dziec-
ka'®. W edukacji chrzescijanskiej celem priorytetowym procesu pedago-
gicznego jest zdobycie przez dziecko, dzigki zabiegom rodzicow, szkoly
i Kosciota, pemi cztowieczenstwa. W Liscie do Koryntian $w. Pawel pisze:
,Czy potrzebujemy, jak niektorzy, listow polecajacych do was lub od was?
Wy jestescie naszym listem, pisanym w sercach naszych, listem, ktory zna-
ja i czytaja wszyscy ludzie. Powszechnie o was wiadomo, zescie listem
Chrystusowym dzigki naszemu postugiwaniu, listem napisanym nie atra-
mentem, lecz Duchem Boga zywego; nie na kamiennych tablicach, lecz na
zywych tablicach serc” (2 Kor 2,12-3,6). Najwazniejszym zadaniem wy-
chowania chrzescijanskiego jest przede wszystkim uksztaltowanie szlachet-
nego cztowieka. Sobor Watykanski 11 w Konstytucji duszpasterskiej o Ko-
Sciele w $wiecie wspélczesmym ,, Gaudium et spes” stwierdza: ,,Swiat dzi-
siejszy okazuje sig zarazem mocny i staby, $wiat ten zdolny jest do najlep-
szego i do najgorszego — albowiem stoi przed nim otworem droga do wol-
nosci i droga do niewolnictwa, droga do postgpu i do cofania sig, droga do
braterstwa i do nienawisci”® . Te stowa powinny by¢ zaproszeniem do glg-
bokiego zamyslenia nad czlowiekiem i jego wychowaniem. I tak rodza sig
wspotczesne dylematy antropologiczno-pedagogiczne. Gdy Centrum Ba-
dania Opinii Publicznej podaje, iz w kwestiach np. problemu eutanazji i abor-
cji duza czgs¢ Polakow opowiada sig za opcja wolnych wyborow, znajdujac
przy tym rowniez usprawiedliwienie dla zwiazkéw homoseksualnych, moze
rodzi¢ si¢ ogromny niepokoj. Dzisiejszy $wiat jest rzeczywiscie mocny i sta-
by jednoczeénie. Z jednej strony wybiera Chrystusa i wartosci, a z drugiej,
podejmowane decyzje, niestety, nie sa moralne. Uzdrowienia takiego roz-
proszenia warto$ci mozna szuka¢, po pierwsze, w postawie uswiadomienia
sobie, ze wspolczesny czlowiek oddziela rozum od wiary. Po drugie, rodzi-
na i szkola powinny przede wszystkim harmonizowac ksztalcenie intelek-
tualne (rozum) z wychowaniem religijno-moralnym (wiara §wiadoma). Jan
Pawet I1 w encyklice Fides et ratio — Wiara i rozum — zaprasza do refleksji
i dyskusji wiasnie na ten temat. Stwierdza, ze kazdy cztowiek jest filozo-
fem: ,,Wiara i rozum sa jak dwa skrzydla, na ktorych duch ludzki unosi sig

' Sobér Watykanski I1, Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim ,, Gravissimum
educationis”; Jan Pawel 1, Familiaris consortio.

® Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspofczesnym ,, Gaudium et spes”, nr 9.
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ku kontemplacji prawdy”?' . Nalezy zatem laczy¢ wiare z rozumem??, bo-
wiem tym, co odrdznia ludzi od $wiata zwierzat, jest rozum. Jednocze$nie
tym, co ich wynosi ponad $wiat zwierzat i $wiat rozumu, jest wiara, czyli
faczenie si¢ z transcendentnym Bogiem.

Tylko w réwnowadze tych dwoch elementéw, ich symbiozie i dia-
logu jest mozliwe zachowanie rownowagi. Zachwianie jej, czy to na ko-
rzy$¢ rozumu, czy tez na korzys$¢ wiary, niesie ze soba duze niebezpieczen-
stwo. Przy opieraniu si¢ bowiem wylacznie na wierze rodzi si¢ fideizm czy
fundamentalizm?®; z tych za$ nurtow niedaleko do fanatyzmu religijnego
i nienawisci — czego wyrazem byt np. 11 wrzesnia 2001 roku w Nowym
Jorku. Gdy jednak cztowiek popadnie w druga skrajnos$¢, zaufa tylko swo-
jemu rozumowi, to szybko odejdzie od Boga i poplynie wartkimi nurtami:
ontologizmu, scjentyzmu, eklektyzmu, pragmatyzmu, racjonalizmu, ateizmu
i wreszcie relatywizmu i nihilizmu. Stad teZ nie moze dziwid, iz tak wazne
jest ciagte budowanie czytelnej i odpowiedzialnej harmonii pomig¢dzy wia-
ra a rozumem.

5. Postulaty zamiast podsumowania

Zarowno cztowiek poddany procesowi wychowania, jak i czynnie
w nim uczestniczacy, ustawicznie buduje triade: rodzice, uczen, szkota.
W takiej konstrukcji niezwykle wazne jest, by rodzice, szkota, Kosciét i in-
ne organizacje spoleczne przyjmowali wspolne cele, szukajac rdéznorod-
nych metod, aby je urealni¢. Na pewno, wiele na tym polu moze zrobi¢
Ministerstwo Edukacji Narodowej i Sportu, ale przede wszystkim pedago-
dzy i wychowawcy, komisje i zespoty opracowujace plany dydaktyczno-
wychowawcze. Niezwykle istotne jest, aby szkolny program wychowaw-
czy opierat si¢ na zgodnosci pogladow: placowek oswiatowych, rodzicow
i Kosciota. W gldwnej mierze chodzi o to, aby program ten zawieral nie
tylko to, czego uczen musi si¢ nauczy¢ i wiedzieé, ale przede wszystkim to,
czym ma si¢ sta¢ i kim ma by¢. Jak mawiat $w. Anzelm z Cantenbury:
Credo ut intellegam albo intellego ut credam, to znaczy: ,,wierze, abym
zrozumial i rozumiem, abym uwierzy!”’. A zatem cztowiek uczy sie i staje

2L Jan Pawel 11, Fides et ratio, prolog.

22 W. Cichosz, ,, Fides et ratio” jako przestrzen ksztaftowania wolnosci
w pedagogice personalistycznej, art. cyt., s, 23-45.

2 Jan Pawel 11, Fides et ratio, 55.
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si¢ w petni soba, ale tylko w absolutnym poszanowaniu swojej natury, ukie-
runkowujacej go na wartoSci i Boga. Nie mylili si¢ wiec Jacques Maritain
czy Charles Péguy twierdzac: ,,rewolucja spoteczna bedzie moralna lub nie
bedzie jej weale”.

Summary

Nowadays nobody doubts that teachers and tutors are marked by
fate in some spaecial way. These are not only ,,non-verbal” ornaments or
meaningless words because taking up a teacher’s or tutor’s vocation itself,
is an extremely important, delicate and responsible question. Being a teacher
is first of all realizing that we have got an enormous gift, and making use of
it in one’s life is a personal responsibility for oneself and for the other man.

Being an educator, I strongly believe that certain authorities both in
Poland and in Europe were historically and culturally given to people to-
gether with their position. Regardless of fulfiling the teacher’s, priest’s or
policeman’s vocation, one had a certain social status. It was like that only
yesterday but it isn’t so today because ,,today” bacame history. Nowadays
the authority is not defined by a habit, law, decrees or by working in some
particular institution. It’s defined by our own humanity.

A strong position at school has to be worked out by teachers them-
selves and by the way they ,.fulfil” being teachers and tutors. Everybody
goes back in their mind to some teachers’personalities which appeared in
our lives. It happens very often that the credit for our success and scientific
achievements goes to some brilliant teacher or tutor who was a great educa-
tor with a passion.

Taking for the consideration the teacher’s ethos and responsibility,
we reach the conclusion that he or she was fantastic and really made the
truth in love. A statement that school does not educate nowadays, is not
true. If we change the lyrics of Jerzy Stuhr’s song, we can state: everybody
can educate, one better and the other can do it worse..., nevertheless, school
does educate. And it may happen that one school educates bitter than the
other. Could it be a bitter justification of Jean Jacques Rousseau’s words:
Everything is good when it comes out of the Creator’s hands but it becomes
distorted in human hands? The word passion (my article’s title) is very cru-

2 J, Maritain, Chrzescijanin a swiat, ,,Chrzeécijanin a Wspodlczesnos¢” 1989, 4,
s. 87.
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cial here. It may be understood both as giving from oneselves or as experi-
encing some torment.

At school, there are three entities which educate and are being edu-
cated: first of all - a student, because if there were no student, ther would be
no school; second of all — a parent and it is only the third location where we
find a teacher. After the teacher, there come institutions that manage schools:
educational board, headmaster, territorial profile, department of education,
ministry. The educator’s role, although it has got only the third location, is
extremely vital, because this is the educator who takes care of the most
important entity-object in the whole educational process: the student.

Undoubtedly, teaching results says a lot about the quality of teach-
ing itself, but it is far more probable that the non-modernist, immeasurable
sphere gives the greatest satisfaction of all. The truth is that the most satis-
fying moments are when some naughty student who is causing a lot of edu-
cational problems and seems to be ,,lost”, finally finds the right track. Such
a success is completely immeasurable and rarely reflected in some materi-
alistic sphere, high position in a school ranking or in a letter of commenda-
tion. In order to reach the teacher’s work’s aim, not only should one aim to
all great measurable results, but to educational results, as well. These edu-
cational aims should be perceived in terms of the three entities: educating
and being educated: a child, parent and school. And even if this work isn’t
appreciated at the moment, we must not forget that a real joy for a real
educator is the fact that: the Republic is going to be like the education of
young people is (J. Zamoyski, 1595). A good teacher, make the truth in
love.
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PSYCHOPEDAGOGICZNE UWARUNKOWANIA
ROZWOJU MOWY U DZIECKA

Wspolczesne teoretyczne podejscia do badan nad jgzykiem wywo-
dza sig¢ z trzech tradycji. Obejmuja one model biologiczny, podejscia po-
znawcze oraz analizy srodowiskowe. Tradycja etologiczna jest reprezento-
wana przez teorig psycholingwistyczna Chomsky’ego. Model ten utrzymu-
je, ze warunkowanie i uczenie si¢ nie sa adekwatnymi wyja$nieniami prze-
biegu rozwoju j¢zyka, poniewaz $rodowisko nie dostarcza doswiadczen
potrzebnych do opanowania mowy. Psycholingwisci sugeruja, Ze podstawa
nabywania jgzyka jest wrodzony mechanizm zwany LAD. Mechanizm ten
przetwarza powierzchniowa strukturg jezyka na wewngtrzne glgbokie struk-
tury, ktérych rozumienie jest wrodzone. Ten hipotetyczny mechanizm mo-
zgowy przypuszczalnie reaguje jedynie na strukturg, a nie na sens mowy.
Dlatego uczenie jgzyka jest z natury niezalezne od rozwoju poznawczego
dziecka. Rzecznicy teorii poznawczo-rozwojowych twierdza, ze w rozwo-
jujezyka zasadnicza rolg odgrywaja wezesna wiedza i pojgcia uksztaltowa-
ne przez dziecko. Zwolennicy Piageta usitowali powigzac¢ postgpy w zakre-
sie sensomotoryki i wezesnych zdolnosci przedoperacyjnych z odpowied-
nimi osiagni¢ciami w opanowywaniu jgzyka. [nni badacze utrzymywali, Ze
kiedy dziecko styszy wypowiedz, analizuje ja zgodnie z jej treécia, zanim
wydobedzie jej strukturg gramatyczna. Wyjasnienia odwotujace si¢ do roli
srodowiska 1 teorii uczenia si¢ podkreslaja znaczenie spolecznych warun-
kow, w ktorych przebiega opanowywanie jezyka. Teorie odwolujace si¢ do
uczenia utrzymuja, ze srodowisko moze dostarczy¢ dziecku doswiadczen
niezbednych do opanowania j¢zyka, oraz Ze zasady uczenia spolecznego
stanowig ¢zg$¢ tego procesu. Funkcjonalisci twierdza, Ze pierwotna moty-
wacja dziecka do opanowania jgzyka jest potrzeba uzyskania narzgdzia ko-
munikacji. Rodzice ulatwiajg ten proces dzigki systemowi wsparcia jgzy-
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kowego, przez ktory dziecko opanowuje specyficzne elementy jgzyka jako
fragmenty gier, zabaw i piosenek’ .

1. Okres przedstowny

W wigkszosci innych sfer rozw6j dziecka rozpoczyna si¢ w mo-
mencie narodzin, a nawet jeszcze przed narodzinami. Jednakze na ogot az
do ukonczenia pierwszego roku zycia dziecko nie jest w stanie wypowie-
dzie¢ mozliwego do rozpoznania stowa, a do wieku ok. 18 miesigcy nie
zaczyna taczy¢ wyrazow. Wigkszo$¢ badaczy utrzymuje, Ze nabywanie jg-
zyka stanowi proces ciagly i ze pewne zdolnosci lingwistyczne ksztattuja
sig w okresie niemowlecym, kiedy to zaczyna sig¢ opanowywanie umiejet-
nos$ci budowania blokow jezykowych.

Zanim dziecko nauczy sie mowi¢, uczy si¢ rozumie¢ mowg. W pro-
cesie opanowywania mowy przez mate dziecko szczegdlnie wazne sa jej
wlasciwosci fonemiczne. Istnieja miedzy dzwigkami mowy takie kontrasty,
ktore powoduja zmiane znaczenia tego co styszymy. Te odmiany sa spowo-
dowane rozna artykulacja. Roznice migdzy fonemami to zagadnienie bar-
dzo istotne dla rozumienia rozwoju jezykowego. Jak wykazuja badania,
niemowlg zaskakujaco szybko nabywa umiejgtnosci roznicowania fonemow.
Potrafi ono rozpozna¢, kiedy dwa dzwigki reprezentuja rozne fonemy, a kie-
dy — przeciwnie — naleza do tej samej kategorii. We wczesnej percepcji
mowy role odgrywa do$wiadczenie. Przez kontakt z jezykiem dzieci ¢wi-
cza swoje zdolnosci roznicowania fonetycznego. Dziecko jest rowniez zdolne
do wykorzystywania wskazéwek wzrokowych, ktore utatwiaja mu percep-
cj¢ jezyka. Badania nad spostrzeganiem mowy przez niemowlgta sugeruja
wigc wptyw zaroOwno natury, jak wychowania (kultury). Nie mozna wyklu-
czy¢, ze juz od momentu urodzenia dziecko dysponuje wrodzona zdolno-
$cia rozrozniania szerokiego zakresu dzwigkow i kontrastow pojawiajacych
sie w mowie. Srodowisko bardzo szybko jednak zaczyna przestrajaé te zdol-
nos$¢, eliminujac roznicowanie tych dzwigkow, ktore nie beda potrzebne,

' R. Vasta, M.M. Haith, S.A. Miller, Psychologia dziecka, Warszawa 1995, s. 406;
por. takze B.J. Wadsworth, Teoria Piageta. Poznawczy i emocjonalny rozwdj
dziecka, Warszawa 1998, s. 201-203; M. Przetacznikowa-Gierowska, M. Tysz-
kowa, Psychologia rozwoju czlowieka, Warszawa 1996, s. 124; Z. Wiodarski,
Psychologia uczenia sie, Warszawa 1996, s. 15-22; M. Przetacznikowa-
Gierowska, Z. Wilodarski, Psychologia wychowawcza, Warszawa 1994,
s. 160-161.
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a wzmacniajac dziecieca zdolno$¢ réznicowania dzwigkow, z ktorymi dziec-
ko bedzie sie stykac¢?.

Niemowlgta nie tylko rozrézniaja rozne typy i wiasciwosci mowy,
ale ujawniajg preferencje dotyczace stuchania. Nie jest niczym zaskakujg-
cym, ze mate dziecko sposrod réznego typu dzwigkoé6w preferuje glos swo-
jej matki. Jak si¢ mozna spodziewacé, dziecko wybiera takze stuchanie nor-
malnej mowy zamiast zagmatwanej mieszanki stow lub muzyki. Wiedza
o tym jaki rodzaj mowy dziecko preferuje, ma znaczenie nie tylko teore-
tyczne®.

Zanim dziecko zacznie wymawia¢ stowa, wymawia poszczeg6lne
dzwigki. Rozwazajac rolg pierwszych dzwigkoéw uwaza sie, ze wezesna lo-
kalizacja dziecigca ma charakter zupetnie przypadkowy i nie ma zadnego
zwigzku z przypuszczalng umiejetnoscia wypowiadania stow. Pierwsze
dzwigki stanowig podstawe dla pozniejszej mowy dziecka, a wylaniajace
si¢ z wezesniejszej] wokalizacji stowa sa kontynuacja proceséw rozwojo-
wych zaczynajacych si¢ wkrotce po urodzeniu. W rzeczywisto$ci wezesna
wokalizacja dziecka nie jest wcale przypadkowa, ale stanowi dajacy sie
przewidzie¢ bieg wydarzen. Najwcze$niejsza wokalizacja zawiera dzwieki
zupetnie nie przypominajace dzwiekéw mowy — kwilenie, placz, chrzaka-
nie, pomrukiwanie i inne fizjologiczne odglosy*. Okolo 2 miesiaca mozna
zauwazy¢ tzw. gruchanie. Charakteryzuje si¢ ono wymawianiem dzwig-
kow gardtowych (k,g) i samoglosek przednich (i,u). Gruchanie pojawia si¢
w stanie nasycenia i zadowolenia®. W wieku okoto 5 miesigcy niemowle
zaczyna produkowac¢ jednosylabowe samogtoskowe dzwigki zwane gawo-
rzeniem (np. aa, 00, uu, czasem takze potaczenia glosek i samogtosek w ro-
dzaju guu). Podczas gdy najwczesniejsze dzwigki stuza dziecku do sygna-
lizowania pewnych form niezadowolenia, nowym formom wokalizacji to-
warzysza usmiech lub $miech, co pozwala zaklada¢ sygnalizacje pozytyw-
nych odczué. W wieku okoto 6 miesigcy pojawia sie gaworzenie samona-
sladowcze. Polega ono na taczeniu przez dziecko kilku identycznych dzwig-
kow w rodzaju bababababa. Pod koniec 1 roku zycia dziecka gaworzenie
przestaje polega¢ na powtarzaniu jednej sylaby. Zaczyna si¢ natomiast ta-
czenie réznych dzwigkow, takich jak da-duu lub buu-nii. Te ostatnia faze

Tamze, s. 408.

Tamze.

Tamze, s. 410.

M. Zebrowska, Psychologia rozwojowa dzieci i miodziezy, Warszawa 1975,
s. 322; por. takze E. Hurkock, Psychologia dziecka, Warszawa 1981, s. 34.
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gaworzenia charakteryzuje pojawienie si¢ pewnych podstawowych form
mowy. Wiele dzwigkoéw ktore powstana w tej fazie gaworzenia poshiza
dziecku do tworzenia pierwszych wyrazow®,

W wieku okoto 12 miesiecy wiekszo$¢ dzieci wydaje dzwigki, kto-
re ich rodzice sktonni sa uwazaé za pierwsze stowa. W rzeczywistosci wy-
powiadanie stow odbywa si¢ stopniowo i stanowi pewien proces. Pod ko-
niec 1 roku Zycia dziecko zaczyna wymawia¢ kilka specyficznych dzwig-
kow lub ich kombinacji. Rodzice czesto twierdza, ze dziecko lubi wyma-
wia¢ te dzwigki. Nastgpnie zaczyna ono wiaza¢ te dzwieki z poszczegdlny-
mi przedmiotami, sytuacjami lub ludzmi. Rodzice czgsto nie przywiazuja
wagi do tej fazy rozwoju mowy, poniewaz zadne ze stow mowionych przez
dziecko nie ma odpowiednika wérdd stow mowionych przez dorostych.
Wreszcie jednak dziecko zaczyna produkowa¢ wypowiedzi, ktore rodzice
sa w stanie rozpoznac, nawet jesli sa one niedoskonate” .

2. Semantyka

Od momentu, kiedy dziecko zaczyna moéwi¢, uzywanie przez nie
mowy rozwija si¢ bardzo szybko. Semantyka bada sposob przyswajania
sobie przez dziecko stow i ich znaczenia. Opanowanie stoéw i ich znaczenia
zaczyna sig¢ w 2 roku Zycia dziecka. Pierwszymi stowami sa zazwyczaj na-
zwy przedmiotow znanych i waznych dla dziecka, takie jak nazwa pozy-
wienia, zabawek i stowa okreslajace cztonkdw rodziny. Pierwsze stowa stuza
do zadawania pytan, wyrazania prosb, skarzenia si¢. W wieku 18 miesigcy
przecietne dziecko posiada stownik liczacy okoto 50 stow, ktére umie wypo-
wiedzie¢, oraz okoto 100 stow, ktére rozumie. Mniej wigcej w tym wieku
u dzieci obserwujemy zjawisko okreslane jako eksplozja nazywania. Jest to
okres w rozwoju mowy dziecka zaczynajacy si¢ okoto 18 miesigca Zycia,
kiedy to ono zaczyna przyswajac sobie duza liczbg stow, zwlaszcza nazw,
i postugiwa¢ si¢ nimi. Uczenie sig¢ stdw nastgpuje szybko przez kilka na-
stgpnych lat i w wieku 6 lat wigkszo$¢ dzieci dysponuje stownikiem okoto
14 tysiecy stow. Mozna zaobserwowa¢ dwa typy rozwoju mowy:

1. Styl referencyjny — dzieci ,,produkuja” bardzo duzo rzeczow-

nikow, zwlaszcza nazw przedmiotdw, 1 uzywaja jezyka glow-
nie do etykietowania rzeczy.

¢ R. Vasta, M.M. Haith, S.A. Miller, dz. cyt., s. 410.
7 Tamze, s. 412.
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2. Styl ekspresyjny — cechuje si¢ wigkszym wymieszaniem roz-
nych typoéw stoéw, a takze wigkszym naciskiem na pragmatycz-
ny aspekt jezyka, traktowanego jako narzedzie stuzace do wy-
razania potrzeb w interakcjach spotecznych®.

Dziecko, ktdre zaczyna wypowiadaé frazy ztozone z dwoch lub
trzech stow, moze uzywa¢ tych samych wypowiedzi do wyrazania réznych
znaczen. Np. ,.tata kapelusz” moze oznacza¢ nazwe czeséci garderoby, pros-
be, by tata zdjal kapelusz, lub opis czynnosci zaktadania kapelusza przez
ojca. Wezesne bledy jezykowe polegaja na uzywaniu przez dziecko etykie-
tek, ktore wlasnie poznato, wobec rzeczy, ktorych nazw jeszcze nie zna.
Hipergeneralizacje toruja droge dla bardziej poprawnej klasyfikacji — przy-
kiad stanowi uczenie si¢ przez dziecko, Ze stowo ,,auto” nie moze by¢ uzyte
jako etykietka ambulansu, mimo Ze oba te obiekty maja wiele cech wspol-
nych. Hipogeneralizacje sa to wczesne bledy jezykowe polegajace na tym,
ze dziecko nie stosuje znanych juz sobie etykiet wobec rzeczy, dla ktorych
te etykiety sa wlasciwe. Np. kiedy dziecku pokazuje si¢ grupe roznych zwie-
rzat, czg¢sto —poproszone o pokazanie ptaka — nie wskazuje ono na strusia,
ale zamiast jego wybiera przedmiot nie naleZacy do kategorii ptakdw, a mia-
nowicie motyla. Pojawia sig takze wymyslanie stow, ktore jest tworzeniem
nowych stow w celu nazywania przedmiotow lub zjawisk, ktorych prawi-
dtowe okreslenia nie sg dziecku jeszcze znane. Tak wige widzac po raz
pierwszy grabie, dziecko moze nazwa¢ je widelcem, jakkolwiek wie, ze nie
jest to etykietka poprawna. Niektorzy psychologowie sadza, ze dziecko
tworzy kategorie przedmiotow na podstawie jednego wybranego kryterium.
Jednym z pierwszych podej$¢ do tego typu byt model funkcjonalny. Jest to
sktadnikowa teoria rozwoju semantycznego, zgodnie z ktorg pierwsze ka-
tegoryzowanie stow okreslajacych obiekty opiera si¢ na funkcjach tych
obiektow. Zgodnie z hipoteza cech semantycznych dziecko tworzy katego-
rie, uwzgledniajac percepeyjne cechy przedmiotow. Prototyp jest to ogdlny
model przedmiotu. Prototypowa teoria rozwoju jgzyka utrzymuje, ze dziec-
ko tworzy prototypy jako podstawy dla pojec¢ semantycznych. Jezeli dziec-
ko zaczyna tworzy¢ kategorig dla okreslenia obiektu, to szybko tworzy pro-
totyp tego obiektu. Spotkawszy nieznany obiekt, dziecko przypuszczalnie
poréwnuje go z prototypem’.

8 Tamze, s. 415.
% Tamze, s. 422-432.
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3. Gramatyka

Gramatyka jest dyscyplina badajaca zasady struktur jezykowych.
Rozwdj dziecka w zakresie gramatyki jgzykowej mozna stwierdzi¢ na pod-
stawie stopniowego powigkszania si¢ dlugosci i zlozonosci wypowiedzi.
Nawet w okresie uzywania przez dziecko struktur jednowyrazowych, to
jest migdzy 12 a 14 miesigcem zycia, funkcje wypowiedzi stopniowo roz-
szerzaja si¢. Dziecigce wypowiedzi dwuwyrazowe, ktore pojawiajg sie pod
koniec 2 roku zycia, czesto polegaja na budowaniu wypowiedzi wokot
wybranych stow. Wraz z wydluzaniem si¢ zdan pojawia si¢ mowa telegra-
ficzna. Kiedy dziecko po raz pierwszy pozna reguly fleksyjne dokonuje
hiperregularyzacji, prawdopodobnie dlatego, Zze nie rozumie, iz na przy-
ktad kazdy czasownik ma tylko jedna forme czasu przesztego. Nasladow-
nictwo moze przyjac kilka form. Najwazniejsze dla uczenia sig jgzyka oka-
zaly si¢ 3 z nich: nasladownictwo rozszerzajace, odroczone i wybidrcze.
Stuza one niekiedy dzieciom do wprowadzania nowych konstrukcji grama-
tycznych.

4. Pragmatyka

Pragmatyka jest dziedzing badajaca spoteczne uzycie jezyka. Pod-
stawa tej dyscypliny badan jest finkcjonalistyczne zalozenie, ze dziecko
jest motywowane do opanowywania mowy, poniewaz uzyskuje w ten spo-
sOb mozliwos$¢ skuteczniejszego komunikowania swoich pragnien i potrzeb.
Zdolnosci skutecznego komunikowania obejmuja umiejetnosci zaréwno
bycia moéwca jak i stuchaczem. Niemowlgciu do komunikacji z otoczeniem
stuza ptacz i gesty. Z chwila opanowania mowy dziecko dodaje akty mowy
do swoich niewerbalnych umiejgtnosci komunikacyjnych. Musi jednak na-
uczy¢ si¢ rozumie¢ nie zawsze jednoznaczne akty mowy innych. Zdolnosé
do skutecznego komunikowania si¢ wymaga opanowania regul dyskursu.
Reguta naprzemiennosci jest jedna z najwczesniej opanowywanych przez
dziecko. Inne reguly, takie jak reguta oczywistosci odpowiedzi, sa trudniej-
sze do opanowania i stajg si¢ wyrazne u dzieci starszych'.

10 Tamze, s. 433-439.
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Sommario

L’ Articolo tratta delio sviluppo delie capacita dei bambini di parla-
re. Caratterizza delie varie tappe come: il periodo precedente di avare le
capacita di pronunciare delie parole, semantica, gramatica e prasseologia.
L’ Autore civconscrive pure lo sviluppo delie teorie rignardanti gli aspetti
delia conoscenza e lo sviluppo ed anche la teoria di Piaget.
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NAJNOWSZE KIERUNKI W DYSKUSJI WOKOL
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NIEPEENOSPRAWNOSCIA INTELEKTUALNA

Wstep

Temat zycia seksualnego 0sob glebiej niepelnosprawnych intelek-
tualnie wzbudza wiele pytan i jest przedmiotem dyskusji. Ludziom o ogra-
niczonej sprawnosci intelektualnej w ogolnym odbiorze spotecznym czg-
sto przypisywane sa takie cechy jak niesamodzielno$¢, nieodpowiedzial-
nos¢, zachowania agresywne, nieprzewidywalno$¢... Takie nastawienie spo-
feczne powoduje, iz tworzy si¢ niejako mit upos$ledzonych umystowo, kto-
rzy nie sg w stanie prawidlowo funkcjonowaé w spoteczenstwie. Niepetno-
sprawni umystowo jako ,,nietworczy”, ,,nieprzystosowani” i ,,wymagajacy
stalej opieki” czgsto staja sig klopotliwym cigzarem. Ogolne nastawienie
tworzy pewna atmosfere niezrozumienia, ktore prowadzi do odrzucenia tych,
z ktorymi sa kiopoty.

Spoteczenstwo, jako pewien ogét ludzi, tworzy podziat na jednost-
ki petnosprawne i niepetnosprawne intelektualnie. Oczywiscie ci, ktorzy
ow podzial tworza, zaliczaja siebie do pierwszej z tych grup zapewniajac
sobie bezpieczny status 0sob tworczych, wnoszacych cenny wkiad w zycie
migdzyludzkie. Takie uogoélnienie, ktore jest pewnym zwyczajnym zjawi-
skiem spolecznym, przynosi jednak niesamowita szkode kazdemu z tych,
ktorym nie bylo dane urodzi¢ si¢ bystrym i obdarzonym wysokim ilorazem
inteligencji. Nieznajomo$¢ tematyki dotyczacej niepetnosprawnych inte-
lektualnie sprzyja niekorzystnej generalizacji, a poniewaz grupa poszkodo-
wanych nie jest w stanie podja¢ si¢ swojej obrony, niebezpieczne twierdze-
nia na temat uposledzen szybko i trwale przyjmuja si¢ w opinii spoteczne;j.

Jedna z takich opinii jest z pewnoS$cia temat Zycia seksualnego i mat-
zenstw 0sob glebiej uposledzonych intelektualnie. Przed tym problemem
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staja moralisci, pedagodzy specjalni, osoby zajmujace si¢ edukacja w tema-
cie ,,przygotowanie do zycia w rodzinie”, a takze wszyscy ci, ktorzy spra-
wuja opieke nad ludzmi dorostymi z niepelnosprawnoscia intelektualna.
Na poczatku musza oni zada¢ sobie bardzo zasadnicze pytanie: czy mozna
osoby glgbiej uposledzone intelektualnie przygotowaé do zatozenia rodzi-
ny i normalnego w niej funkcjonowania? Jezeli za$ pytaja o normalne funk-
cjonowanie w rodzinie, to trzeba tez zapytac co stanowi owa ,,norm¢” funk-
cjonowania rodziny. W rozumieniu socjologii rodzina to wyodrgbniona grupa
spoteczna zlozona z matzenstwa i dzieci (takze adoptowanych) oraz ogdtu
krewnych matzonkéw; wystepuje we wszystkich spoleczenstwach i epo-
kach, peini wazne funkcje, do ktorych zalicza si¢ m.in.: prokreacja, socjali-
zacja, utrzymywanie ciagto$ci kulturowej, funkcja ekonomiczna i opiekun-
cza. Pedagog specjalny podejmujacy zadanie przygotowania dziecka do Zycia
dorostego w spoteczenstwie musi zada¢ sobie pytanie 0 mozliwo$ci rozwo-
jowe dziecka w tej dziedzinie. Powinien rowniez ustali¢, czy osoba uposle-
dzona intelektualnie musi osiagna¢ dojrzaty rozwoj spoteczny we wszyst-
kich zakresach Zycia spotecznego rodziny, czy wystarczy by byla dojrzala
tylko w istotnych elementach tego zycia. Jezeli wystarczy tylko dojrzatos$¢
W tym, co jest najwazniejszym elementem Zycia rodziny i malzenstwa, to
jak okresli¢ elementy konstytutywne Zycia spolecznego rodziny.
Oczywistym jest, iz kazdy gltos w dyskusji ma zabarwienie subiek-
tywne. Rdznice w spojrzeniu zawsze wynikaja z wyznawanej filozofii Zy-
cia, ze $wiatopogladu. Glos,jaki w tych rozwazaniach o$mielam si¢ zabrac,
nawigzuje do $wiatopogladu chrzescijanskiego, do filozofii personalistycz-
nej!. Filozofia, ktéra w centrum swojego zainteresowania stawia cztowieka
podkres$lajacjego niezaprzeczalng warto$¢, ktora mowi o godnosci ludzkiej
i szczegblnym miejscu cztowieka w §wiecie, zapewnia wlasciwe miejsce
w strukturze spotecznej 2 réwniez ludziom z uposledzeniem intelektualnym.
A $wiatopoglad chrzescijanski, ktory czerpie swoje Zzrodlo z tajemnicy mi-

! Na temat ujgcia personalizmu we wspdlczesnej teologii zob. R. Winling, Teo-

logia wspdiczesna 1945-1980, Krakdéw 1990, s. 84-85. Wspdlczesnym przed-
stawicielem tego kierunku filozofii jest Jan Pawet II, zob. Karol Wojtyta, Mi-
{0$¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1986. Na temat godnosci czlowieka zob. ency-
kliki papieskie, Jan Pawet II, Redemptor hominis, Dives in misericordia, La-
borem exercens, Veritatis splendor oraz Evangelium vitae.

O godnosci osoby ludzkiej w nauczaniu Kosciola zob. Gaudium et spes. Kon-
stytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym, Sobor Watykanski
11, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 1967, s. 537-620.
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tosci az po krzyz, zapewnia kazdemu z tych ludzi odpowiednie dla niego
miejsce w Bozym planie zbawienia®.

1. Glosy w dyskusji na temat potrzeb seksualnych ludzi
z glebsza niepelnosprawnoscig intelektualng

Na gruncie polskim niewielu jest specjalistow zajmujacych gtos
w rozwazaniach na temat malzenstw i edukacji seksualnej osob z glebsza
niepetnosprawnoscia intelektualna. Temat ten podejmuje m. in. Krzysztof
M. Lausch* z Poznania, dtugoletni i do§wiadczony pedagog specjalny oraz
Kazimiera Nowak-Lipinska, pracownik naukowy Uniwersytetu Gdanskie-
go’. Kazimiera Nowak-Lipinska uwaza, ze trudno$ci w tej tematyce wyni-
kaja z trzech zasadniczych powodow: z braku jakiejkolwiek tradycji zaj-
mowania si¢ sprawami erotyzmu w polskiej mysli oligofrenopedagogicz-
nej, z braku badan nad seksualnoécia 0sob z glebszym uposledzeniem umy-
stowym, a takze z odmiennych postaw wobec seksualnosci, wynikajacych
z r6znic $wiatopogladowych®. Kazimiera Nowak-Lipifiska byta promoto-
rem dwoch prac magisterskich, ktorych autorki podjely sig badan nad tema-
tem seksualno$ci 0sob z glebsza niepelnosprawnoscia intelektualng. Jed-
nak temat wymaga znacznie wigkszego poglebienia i analizy oraz popro-
wadzenia obszerniejszych badan po to, by pospieszy¢ z pomoca dorostym
ludziom niepetnosprawnym intelektualnie. Dotychczasowe proby zglebia-
nia tego tematu i do§wiadczenia r6znych krajow wskazuja, Ze odno$nie do
matzefstw 0sob niepelnosprawnych intelektualnie w stopniu gi¢bszym nie
ma idealnego rozwiazania tego problemu. I to w moim odczuciu jest kolej-
nym waznym elementem, ktéry powoduje, ze sprawa seksualno$ci 0sob
z upos$ledzeniem umystowym jest tak stabo zbadana. W badaniu tego tema-
tu trzeba nam pamietac o istniejacych potrzebach 0s6b uposledzonych i ich

¥ Por. R. Dettlaff, O godnosci ludzi z uposledzeniem umysiowym w nauczaniu

Jana Pawfa 1I, ,,Studia Gdanskie” 2001, s. 297-312.

Por. K. M. Lausch, Teoretyczne podstawy katechizacji oséb glebiej uposiedzo-
nych umystowo, Warszawa 1987, s. 205-229.

Tematyka edukacji seksualnej oraz malzenstw os6b z glgbsza niepelnospraw-
noscia intelektualna zostata podjeta przez K. Nowak-Lipinska w kilku artyku-
fach.

Por. K. Nowak-Lipinska, Kontrowersje wokot edukacji seksualnej 0sob z gleb-
szym uposledzeniem umystowym, w: Problem podmiotowosci czlowieka w pe-
dagogice specjalnej, red. H. Machel, Torun 1997, s. 75.
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prawie do mitosci. Musimy jednak zdawac sobie sprawg rowniez z tego, Ze
niepelnosprawnosé intelektualna najczgsciej pociaga za soba ograniczong
lub catkowita niezdolno$¢ do petnienia tych funkcji, ktére nierozerwalnie
zwiazane sg z faktem bycia matzonkiem czy rodzicem.

2. Rozne podejscia do edukacji seksualnej osob z glebsza
niepelnosprawnoscia intelektualng

Kazimiera Nowak-Lipinska wsréd aktualnie panujacych sposobow
patrzenia na ptciowos¢ ludzi glebiej niepetnosprawnych intelektualnie wy-
roznita trzy orientacje:

- orientacje deseksualistyczno-unikajaca,
- orientacje seksualno-totalnie-akceptujaca,
- orientacje seksualno-sublimacyjna.

U podstaw orientacji deseksualistyczno-unikajacej lezy mechani-
styczna filozofia Kartezjusza, ktory glosit ,,mysle, wiec jestem”. Ten spo-
sOb patrzenia na cztlowieka najwigksza warto$¢ przypisuje ludzkiemu rozu-
mowi. Filozofia ta glosi, ze niedorozwdj intelektu ludzkiego rzutuje na inne
struktury osobowosci, rdéwniez na sferg piciowa. Takie spojrzenie na czlo-
wieka niepetnosprawnego umystowo prowadzi do uznania go za osobg asek-
sualna. A skoro, zgodnie z tym myS$leniem, nie istnieje seksualno$é¢ osob
z glebszym uposledzeniem, to nie istnieje rowniez problem malzenstw osob
niepetnosprawnych intelektualnie’.

W orientacji seksualno-totalnie-akceptujacej Kazimiera Nowak-
Lipinska wyrdéznia dwa nurty.

Wedtug pierwszego, ktory nazywa totalnym hedonizmem seksual-
nym, przezycia natury seksualnej rekompensujg uposledzonym umystowo
ich braki w zakresie do§wiadczen intelektualnych, estetycznych i emocjo-
nalnych. Seksualnos¢ w tym nurcie traktowana jest w jej czystej formie,
bez nadbudowy psychicznej. Zgodnie z nim, im wigksze jest uposledzenie
intelektualne tym wigksze znaczenie ma sfera ptciowa w zyciu czlowieka
niepetnosprawnego. Nalezy zaspokaja¢ sig seksualnie we wszelki mozliwy

Por. K. Nowak-Lipinska, Pytania o miejsce edukacji seksualnej w systemie
rehabilitacji 0sob z glebszym uposledzeniem umystowym, w: Spoleczenstwo
wobec autonomii 0séb niepetnosprawnych, red. W. Dykcik, Poznan 1996,
s. 194-196.
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sposob. Homoseksualizm czy masturbacja sa tak samo wartoSciowe jak
heteroseksualizm. Nurt ten nie uznaje prokreacji. Preferuje antykoncepcje,
ktora powinno sig zajac otoczenie.

Nurt drugi w tej orientacji akceptuje to, co poprzedni. Zwraca on
jednak uwage na nadbudowe psychiczna zwiazana ze sfera ludzkiej seksu-
alnos$ci. Przykladem takiego spojrzenia jest holenderski system rehabilita-
¢cji. Cele edukacji seksualnej osob z glebszym uposledzeniem w Holandii
nie roznia si¢ niczym od edukacji seksualnej osob petnosprawnych. Maja
za zadanie przygotowac osoby niepetnosprawne intelektualnie do pode;j-
mowania normalnego Zycia ptciowego w zwiazkach przedmatzenskich i mal-
zenskich, tolerowany jest tez inny sposob zaspokajania swoich potrzeb sek-
sualnych, jak homoseksualizm, ¢zy masturbacja. Prawodawstwo holender-
skie pozwala na zawieranie zwiazkow matzenskich osob z uposledzeniem
umystowym. Jezeli istnieje wigz uczuciowa miedzy partnerami i zapewnio-
ne jest zabezpieczenie materialne, to nie widzi zasadniczych przeciwwska-
zan dla posiadania dzieci. Dopuszcza tez antykoncepcje®.

Trzeci sposob spojrzenia na seksualnos¢ 0sob uposledzonych umy-
stowo to orientacja seksualno-sublimacyjna. Jej rodowod pochodzi z per-
sonalistycznej wizji czlowieka, ktora glosi, ze kazda osoba ludzka stanowi
niezaprzeczalng warto$¢. Przedstawicielami tego sposobu mys$lenia sa Jean
Vanier, KrzysztofiM. Lausch i Katarzyna Lausch. Wedle tego pogladu oso-
by z niepetnosprawnoscia intelektualna rodza sie z taka sama sfera emocjo-
nalng, jak cztowiek pelnosprawny. Przedstawiciele tego sposobu myslenia
uwazaja, ze sfera ptciowosci stanowi integralng sfere ludzkiego zycia, ale
zachowania seksualne 0s6b uposledzonych sa odmienne od analogicznych
u 0sdb petnosprawnych. J. Vanier uwaza, Ze chociaz uposledzeni umysto-
wo maja zaburzong sferg racjonalna, to podkresli¢ nalezy istniejaca u nich
$wiadomos¢ mitosci. Ludzie z niepelnosprawnoscia intelektualna czgsto
skrzywdzeni brakiem mitoéci i ciepta w wyniku negatywnych do$wiadczen,
ujawniaja swoje cierpienie i pragnienie tego typu uczu¢. Potrzeby seksual-
ne nie sa u nich tak rozbudowane, jak pragnienie bliskos$ci drugiego czto-
wieka. U ludzi uposledzonych staja si¢ one §rodkiem na zmniejszenie i roz-
fadowanie napig¢ wywotanych deprywacja seksualna. Wszelkie indywidu-
alne czy grupowe praktyki seksualne tych osob przynosza im chwilowe
tylko uspokojenie i na krotki czas daja poczucie odprezenia i szczgsScia.
Pozwala im to wyj$¢ z osamotnienia i zaspokoi¢ glod uczuc. Propagatorzy

¢ Por. tamze, s. 197-199.
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orientacji seksualno-sublimacyjnej podkreélaja niebezpieczenstwo takich
sytuacji, bo w umysle os6b uposledzonych tworzy si¢ zwiazek taczacy na-
silenie niepokoju wewngtrznego z roztadowujaca go doraznie praktyka sek-
sualng’ . Katarzyna Lausch uwaza, ze kazdy cztowiek ma prawo do odczu-
wania emocji i — jesli poziom rozwoju mu na to pozwala — ma prawo do
przyjazni i mitoéci oraz do uzewngtrzniania tych uczu¢. Lezy to bowiem
w naturze czlowieka. Glosi ona jednoczesnie poglad, Ze niezgodne z natura
jest jednak przyzwolenie na peine kontakty seksualne jako najpelniejsza,
jedyna forme okazywania tych uczué.

Orientacja deseksualistyczno-unikajaca uznaje osoby niepelno-
sprawne intelektualnie za aseksualne ignorujac zupetnie te sferg ich zycia.
Poddajac analizie taki sposdb myslenia i zestawiajac go z obserwacjami
nalezy wysuna¢ watpliwosci co do shusznosci tych przekonan. Obserwo-
wana rzeczywisto$¢ przynosi inne do$wiadczenia. Jak przy traktowaniu
aseksualnym osob uposledzonych wythumaczy¢ zainteresowanie, jakie
wykazuja wobec siebie ludzie z niepelnosprawnos$cia intelektualng obu plci?
Jak wytlhumaczy¢ zdarzajace sig¢ praktyki masturbacji?'® Osoby niepelno-
sprawne intelektualnie rozwijaja sig fizycznie w sferze plciowej w sposob
prawidlowy, maja wrodzony poped seksualny, majg tez hormony plciowe,
ich narzady plciowe rozwijajg sig¢ w taki sposob jak u os6b pelospraw-
nych. Jak biorac pod uwagg te aspekty ich plciowosci wynikajace z do-
$wiadczen obserwacyjnych mozna traktowac je jako aseksualne? Orienta-
cja deseksualizacyjno-unikajaca stosowana w praktyce edukacyjnej prowadzi
do zaburzen w rozwoju osobowos$ci 0s6b uposledzonych. Utrzymywanie
ich przez cale zycie w pozycji bezplciowych dzieci jest naduzyciem prowa-
dzacym do skrzywienia ich osobowosci. Bywa, ze taki sposob postgpowa-
nia polaczony z istniejaca potrzeba popedowa prowadzi do bezkrytycznego
nasladowania zachowan seksualnych dostgpnych ich obserwacji. Osoby
uposledzone zyja w §wiecie zdominowanym przez erotyzm, ptciowos¢, seks.
Srodki masowego przekazu zalewaja strumieniem podniet, obrazéw i in-
formacji o duzym tadunku erotyzmu. Nie sposéb prawidtowo uksztattowaé
osobowos¢ czlowieka odbierajac mu naturalne prawo do rozwoju osobo-
wosci rowniez w tym zakresie, ktory dotyczy sfery plciowej.

®  Por. tamze, s. 200-203.

' Temat praktyk masturbacji wéréd niepetnosprawnych intelektualnie podjeta
K. Nowak-Lipinska, Masturbacja 0sob z glebszym uposledzeniem umystowym
—proba interpretacji, w: Dylematy pedagogiczne w rewalidacji 0séb ze spe-
cjalnymi potrzebami edukacyjnymi, red. W. Lobel, Gdansk 1996, s. 27-50.



Ks. Rafal Dettlaff Najnowsze kierunki w dyskusji wokot modelu zycia ... 187

Orientacja seksualno-totalnie-akceptujaca rowniez budzi wiele
zastrzezen. System edukacyjny, ktory opiera si¢ na takim podejsciu, glosi,
ze jego celem jest pomoc czlowiekowi, rowniez temu, ktory w jaki$ sposob
zostat pokrzywdzony przez los i dzwiga cigezar uposledzenia umystowego.
System ten glosi, ze chce nies¢ pomoc jednostce niepetnosprawnej rekom-
pensujac mu brak doznan w innych dziedzinach poprzez wykorzystanie sfery
seksualnej zycia cztowieka. Pomijajac fakt, ze w takiej sytuacji sprowadza
si¢ czlowieka niepetnosprawnego intelektualnie do roli istoty, ktéra w in-
stynktowny sposob ma doznawac tylko prymitywnej rozkoszy cielesnej,
jest wiele innych zwigzanych z tym podejsciem problemow, ktore pozosta-
ja bez odpowiedzi. Holenderski system prawny nie uznaje ludzkiego zycia
jako wartosci bezwzglednej dopuszczajac mozliwo$¢ aborcji i eutanazji
wowczas, gdy zycie to staje si¢ niepotrzebne lub przeszkadza innemu zy-
ciu. Juz ten fakt wzbudza podejrzenie, czy rzeczywiscie celem systemu
holenderskiego jest pomoc ludziom niepetnosprawnym intelektualnie, kt6-
rzy sa w jakims rozumieniu ci¢Zarem dla spolteczenstwa. Pojawiaja sie py-
tania 0 sposéb ochrony przed chorobami przenoszonymi drogg ptciowa
w orientacji, ktora uznaje wszelkie przejawy seksualnosci cztowieka w he-
donistyczny sposob. Czy propagowanie srodkéw antykoncepcyjnych (kto-
re sa nienaturalnymi, chemicznymi srodkami pozostawiajacymi $lad swo-
jego dzialania), wprowadzanych do organizmu ludzi, ktérzy w petni nie
zdaja sobie sprawy z dziatania tych Srodkow, ani nie potrafia we wlasciwy
sposob przewidzie¢ negatywnych ich skutkow, jest pomoca ludziom upo-
sledzonym, czy raczej ich zatruwaniem? Czy sterylizacja os6b w zakladach
po to, by mogly dowolnie korzystac z przyjemnosci seksualnych bez zagro-
Zenia poczgcia potomstwa, nie jest raczej dalszym okaleczaniem ludzi, kté-
rzy i tak w brutalny sposob juz zostali przez nature potraktowani? Czy moz-
liwos¢ pozbawiania poczetego dziecka przez aborcje prawnie dopuszczona
dla uniknigcia ,,problemu” zwigzanego z wychowaniem potomstwa jest
wlasciwym sposobem traktowania ludzkiego zycia? Dlaczego zaniedby-
wa¢ inne sfery rozwoju cztowieka uposledzonego kladac tak wielki akcent
na sfer¢ seksualna? Kazimiera Nowak-Lipinska zwraca uwage, ze w tej
orientacji ujawnia si¢ przedmiotowe, instrumentalne traktowanie osob z upo-
$ledzeniem!'' . Propagatorzy takiego sposobu edukacji twierdza, ze prakty-
kowana przez nich rehabilitacja ma pozytywny wplyw na zwiazki matzen-
skie lub konkubinaty uposledzonych. Uwazaja, ze w sposob widoczny wy-

' Por. K. Nowak-Lipifiska, Pytania o miejsce edukacji seksualnej..., art. cyt., s. 199,
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gasza si¢ w osobach uposledzonych agresja, staja si¢ duzo milsze dla oto-
czenia, gotowe do wzajemnej wspotpracy i pomocy. Wyraznie zyskuje u nich
wyglad zewngtrzny, lepiej sig ubieraja, sa zadbane, dbaja o higieng osobi-
sta. Prawdopodobnie osoby te nie przywiazuja duzej wagi do zycia intym-
nego w matzenstwie, koncentrujg sig na czutosci i byciu z drugim cztowie-
kiem, w zwigzku partnerskim poszukuja przede wszystkim czyjegos ciepta,
fizycznej bliskosci, poczucia przynaleznosci, Swiadomosci, ze si¢ komus
jest potrzebnym. By¢ moze takie pozytywne zachowania 0sob niepetno-
sprawnych umystowo mozna zaobserwowac, ale nie znaczy to, Ze nalezy
uznaé system, ktory wzbudza tak wiele zastrzezen, za stuszny. Tym bar-
dziej, ze pozytywna ocena propagatorow wydaje sie by¢ jednostronna. Z in-
nych doswiadczen wynika, ze niekoniecznie zwiazki 0sob z niepelnospraw-
noscia intelektualng maja tak pozytywny wpltyw na ich wzajemny rozwoj.
Stanistaw Pazdzior badajac przyczyny psychiczne niezdolnosci do zawar-
cia matzenstwa, podczas analizy dokumentow sadowych w procesach ko-
scielnych o stwierdzenie niewaznoS$ci zwiazku matzenskiego, doszedt do
wniosku, ze ,,megzczyzni z uposledzeniem umystowym po zawarciu mat-
zenstwa zupetnie nie sa zainteresowani jego przyszloscia oraz nalezytym
funkcjonowaniem rodziny. Na matzenstwo i Zong patrza poprzez pryzmat
seksu, wylacznie poprzez swoja przyjemnos¢. Takiemu podej$ciu do mat-
zenstwa towarzysza zdrady matzenskie oraz brutalno$¢ wobec zony, zwlasz-
cza gdy dochodzi naduzywanie alkoholu. M¢zZczyzna z uposledzeniem
umystowym nie rozumie potrzeb i zachowan swojego dziecka. W zwiazku
z tym nie jest w stanie podjac istotnych obowiazkow wynikajacych z dobra
potomstwa. Kobieta dotknigta uposledzeniem umystowym przejawia roz-
wiazto$¢ seksualna, naduzywa alkoholu, zauwaza sie jej uzaleznienie od
rodziny pochodzenia. Na skutek tak zaburzonych zachowan nie jest zdolna
do nawigzania trwatej wigzi z mgzem, wzajemnego oddania si¢, swiadcze-
nia pomocy. Opieka nad dzieckiem przerasta jej mozliwosci psychiczne”'2.
Mozna zarzucic€, ze i to spojrzenie jest jednostronne, gdyz dotyczy tylko
tych zwiazkow, ktdre swoj final znalazly przy tawie sedziowskiej. Ta uwa-
ga z pewnoscia bedzie stuszna, ale zanotowanie rowniez negatywnych przy-

128, Pazdzior, Przyczyny psychiczne niezdolnosci do zawarcia matzenstwa, Lu-

blin 1999, s. 222-223. W czg$ci pracy podejmujacej przeszkode do zawarcia
malzenstwa wynikajaca z uposledzenia umystowego autor cytuje liczne wyjat-
ki z akt réznych spraw sadowych potwierdzajac swoja opinie na temat zabu-
rzonej osobowosci kobiet i mezczyzn niepetnosprawnych intelektualnie nie-
zdolnych do podjecia istotnych obowiazkéw matzenskich.
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padkow zwiazkow 0sob z niepelnosprawnos$cig intelektualng wskazuje na
ztozonos$¢ problemu i brak jasnych rozwiazan w dziedzinie matzenstw osob
z upo$ledzeniem umystowym.

Istnieje jeszeze trzeci poglad na zycie seksualne niepetnospraw-
nych intelektualnie nazwany przez Kazimierg Nowak-Lipinska orientacja
seksualno-sublimacyjna. Wyptywa on ze $wiatopogladu chrzescijanskiego
gleboko zwigzanego z personalistyczng wizja cztowieka. Zanim podjeta
zostanie refleksja dotyczaca tego spojrzenia, aby lepiej zrozumie¢ podsta-
wy takiego sposobu myslenia, zasadnym wydaje sie zatrzymanie na chwile
nad tym, jak w ujeciu chrzescijanskim widziane jest matzenstwo i jego za-
dania.

3. Istotne przymioty malzenstwa w nauczaniu Kosciola kato-
lickiego

Kosciot katolicki naucza, ze ,,przymierze matzenskie, przez ktore
mezczyzna i kobieta tworza ze soba wspdlnotg calego zycia, skierowana ze
swej natury na dobro matzonkow oraz do zrodzenia i wychowania potom-
stwa, zostalo migdzy ochrzczonymi podniesione przez Chrystusa Pana do
godnosci sakramentu”'?. Wérod wymagan, jakie stawia kazdemu matzen-
stwu, sg jednos¢ 1 nierozerwalno$¢, wierno$¢ mito$ci matzenskiej i otwar-
to$¢ na ptodnoéé' . Mitos¢ matzenska wymaga jednosci i nierozerwalnoscei.
Malzonkowie ,,powotani sg do ciaglego wzrostu w tej komunii przez co-
dzienna wierno$¢ malzenskiej obietnicy obopolnego catkowitego daru™'>.
Mito$¢ matzenska wymaga tez ze swej natury od matzonkéw nienaruszal-
nej wiernosci. ,,To gtebokie zjednoczenie bedace wzajemnym oddaniem sie
sobie dwoch 0sob, jak rowniez dobro dzieci, wymaga pelnej wiernosci
matzonkow i nieprzerwanej jedno$ci ich wspotzycia™'®.

13 Katechizm Kosciola Katolickiego, 1601.

14" Teologia malzenstwa w nauczaniu Koéciola katolickiego, prawa i obowiazki
malzonkéw 1 rodzicéw chrzescijaniskich zostaly szczegélowo zglebione mie-
dzy innymi w pozycjach ksiazkowych: Jan Pawel I, Mezczyzng i niewiastq
stworzyt ich, Watykan 1986; Posoborowe dokumenty Kosciota katolickiego
o matzenstwie i rodzinie, tom 11 TI, Krakéw 1999; Katechezy Ojca Swietego
Jana Pawlia 1I. Teologia maizenstwa, Krakéw 1999.

15 Jan Pawel I, Familiaris consortio, 19, wyd. polskie, Wroctaw 2000.

1o Sobdr Watykanski 11, Gaudium et spes, 48, dz. cyt., s. 576-577.
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Kodeks Prawa Kanonicznego podejmujac si¢ definicji matzenstwa
do jego istoty zalicza trwale przymierze, skierowane ze swej natury na do-
bro malzonkéw oraz na zrodzenie i wychowanie potomstwa'”. Te konsty-
tutywne elementy musza by¢ obecne w zwiazku kobiety i mgZzczyzny, aby
moc nazwaé 6w zwigzek matzenstwem w chrzedcijanskim rozumieniu tego
stowa. Jest tez wiele innych obowiazkow, jakie wynikaja z faktu wejscia
we wspolnote malzeniska i zatozenia rodziny. Socjologia, jak zaznaczono
na wstepie, oprocz prokreacji zwraca uwagg na zadania socjalizacji, ekono-
miczne, ciagto$¢ kulturowa, zadania opiekuncze. W jakim$ sensie mozna
chyba powiedzie¢, Ze mieszczg si¢ one w zadaniu wychowania potomstwa,
na jakie zwraca uwagg nauka Kosciota.

Ludzie z niepelnosprawnoscig intelektualng sa grupa spoteczna, nad
ktorej celowos$cia zwigzkéw malzenskich podejmowana jest dyskusja. Pol-
skie prawo cywilne uznaje, ze osoba z niedorozwojem umystowym nie moze
zawrze¢ maltzenstwa. W Kodeksie Rodzinnym i Opiekunczym czytamy, iz
,»Nie moze zawrze¢ malzenstwa osoba ubezwlasnowolniona catkowicie. Nie
moze zawrze¢ matzenstwa osoba dotknigta choroba psychiczng albo niedo-
rozwojem umystowym. Jezeli jednak stan zdrowia lub umystu takiej osoby
nie zagraza malzenstwu ani zdrowiu przyszlego potomstwa i jezeli osoba ta
nie zostata ubezwlasnowolniona catkowicie, sad moze jej zezwolié na za-
warcie matzenstwa”!® . Prawodawstwo Kosciota katolickiego rodwniez osob-
nym kanonem ujmuje osoby niepetnosprawne intelektualnie podajac iz
,»Niezdolni do zawarcia malzenstwa sg ci, ktorzy: 1° sa pozbawieni wystar-
czajacego uzywania rozumu, 2° maja powazny brak rozeznania oceniajace-
go co do istotnych praw i obowiazkoéw matzenskich wzajemnie przekazy-
wanych i przyjmowanych, 3° z przyczyn natury psychicznej nie sa zdolni
podjaé istotnych obowiazkdéw malzenskich”!? . Wydawac sie moze, ze takie
podejscie jest najprostszym wyjsciem z problemu dotyczacego malzenstw
niepetnosprawnych umystowo. Trzeba jednak zwrdci¢ uwage na fakt, ze

i7" Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. 1055 § 1 podaje: ,,matzenskie przymierze,
przez ktore mezezyzna i kobieta ustanawiaja migdzy soba wspdlnote catego Zy-
cia, skierowane ze swej natury na dobro matzonkéw oraz na zrodzenie i wycho-
wanie potomstwa, zostalo migdzy ochrzczonymi podniesione przez Chrystusa
do godnosci sakramentu”.

8 Kodeks Rodzinny i opiekunczy, Art. 11. § 1; Art. 12. § 1, Ustawa z 25 lutego
1964 1., Kodeks Rodzinny i Opiekuriczy, Dz. U.Nr9, poz.59,zm.Dz. U.z 1975 .,
Nr 45 poz. 234.

¥ Kodeks Prawa Kanonicznego, 1095.
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oba kodeksy nie zamykaja drogi do matzenstwa przez tymi, u ktorych stwier-
dzono uposledzenie. Bowiem przeszkody do zawarcia malzenstwa nie sta-
nowi w tych wypadkach sam fakt obnizonej inteligencji (ktora jest aktual-
nie obowiazujaca norma klasyfikacji uposledzen), ale niezrozumienie i nie-
zdolno$¢ do podjecia sie praw i obowiazkdéw matzenskich. Wypada zadaé
pytanie, czy uposledzeni intelektualnie w stopniu glebszym rozumieja i sa
w stanie podjac si¢ tego, co nalezy do istoty malzenstwa: jednosci, wierno-
$ci i odpowiedzialnego rodzicielstwa, ktore zawiera w sobie nie tylko zdol-
nos¢ do poczgceia i zrodzenia potomstwa, ale rOwniez do jego wychowania?
Praktyka pokazuje, ze ludzie uposledzeni nie sa w stanie podota¢ tak po-
waznym obowiazkom. Jednak by¢ moze zrodlo tej niesprawnos$ci nie tkwi
w ich uposledzeniu, ale w catkowitym braku przygotowania do petnienia
takich zadan. Zauwazy¢ nalezy, Ze na gruncie polskim istnieja powazne
braki w edukacji prorodzinnej niepelnosprawnych intelektualnie.

4. Spojrzenie na seksualno$¢ osob niepelnosprawnych inte-
lektualnie z perspektywy chrzescijanskiej

Po bardzo skrotowym zasygnalizowaniu najwazniejszych tresci
nauki Kosciota katolickiego 1 mozliwoS$ci zawarcia malzenstwa przez oso-
by niepelnosprawne intelektualnie warto teraz wrocic¢ do sposobu widzenia
wychowania seksualnego i tematu matzenstw osob niepetnosprawnych in-
telektualnie przez przedstawicieli orientacji seksualno-sublimacyjne;j.
KrzysztofiLausch uwaza, ze nie powinno sig¢ pozwala¢ na malzenstwa osob
niepelnosprawnych umystowo w stopniu gtebszym, poniewaz osoby te nie
pragna tego co jest istota tego zwiazku (trwala i zracjonalizowana wigz
emocjonalna migdzy dwojgiem ludzi), ale raczej zewngtrznych atrakcyj-
nych wizualnie atrybutéw tego zwiazku. Innym przeciwwskazaniem w jego
mniemaniu jest tez brak mozliwosci osiagnigcia dojrzatosci w aspekcie zy-
cia seksualnego, posiadanie btednego obrazu siebie i swoich mozliwosci,
brak podstawowej samodzielnosci, istotne zaburzenia podejmowanych de-
cyzji, niemozno$¢ podjecia sie odpowiedzialnosci za drugg osobe, wielce
problematyczna kwestia prokreacji, niemoznos¢ wywiazania sig¢ z rodzi-
cielstwa® . Przychylajac sie do wszystkich zastrzezen, jakie wysuwa Krzysz-
tofi Lausch, wypada jednak zwroci¢ uwage, na fakt, ze nie ma dwoch iden-
tycznych 0séb niepetnosprawnych intelektualnie i nie wszystkich mozna

2 K. i M. Lausch, Teoretyczne podstawy..., dz. cyt., s. 227-228.
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traktowac¢ w sposob jednakowy. Sam Krzysztof Lausch w artykule, ktory
powstat przy wspodlpracy z jego matzonka Katarzyna Lausch pisze, ze w$rod
niepetnosprawnych intelektualnie w stopniu umiarkowanym begda ,,zarow-
no tacy, ktorych funkcjonowanie w zakresie zwiazanym z seksem i erotyka
bedzie na bardzo niskim poziomie, ale znajda sig tez tacy, ktorzy wrecz
glodno bgda domagac sig zaakceptowania faktu ,,posiadania” swego part-
nera i chgci zalozenia rodziny”?! . Jezeli osoby upo$ledzone umystowo ak-
tualnie nie sa przygotowywane do zrozumienia praw i obowiazkow wyni-
kajacych z faktu zawarcia matzenstwa, to c6z mozna od nich oczekiwac.
Zycie uczy, ze nawet z posrod tych, ktérych spoteczefistwo zalicza do pel-
nosprawnych intelektualnie i ktorzy zostali wyedukowani w tej dziedzinie,
mozna wyloni¢ obszerna grupe, ktora okazuje sig¢ nieprzygotowana do pel-
nienia roli rodzica czy wspotmatzonka. Czego wigc oczekiwaé od niepet-
nosprawnych intelektualnie, pozbawionych mozliwosci edukacji w tym
zakresie. W momencie kiedy przeprowadzono tak mato badan nad dojrza-
loécia spoleczna do pethienia obowiazkéw malzenskich i tak stabo rozwi-
nigta jest edukacja uposledzonych umystowo w tej dziedzinie, nie mozna
przekresdlaé catkowicie wszystkich tych, ktérzy naznaczeni zostali niepel-
nosprawnoscia. Jak wskazuja doSwiadczenia innych krajoéw, ktorych nie-
stuszno$¢ pewnych metod dzialania teraz pomijam, w niektorych, wyjatko-
wych przypadkach, uzna¢ nalezatoby dopuszczalnoé¢ takich matzenistw?.
Problemem staje si¢ z pewnoscia sposob prowadzenia badan nad dojrzato-
$cia malzenska i rodzinna niepelnosprawnych, ale dopdki nie otworzy si¢
mozliwos$ci zawarcia takich matzenstw, bezcelowa bedzie wydawata sig tez
potrzeba tworzenia nowych metod badawczych. Najpierw trzeba nam przyjaé
mozliwo$§¢ zawarcia waznego zwiazku matzenskiego przez niektore osoby
niepelnosprawne intelektualnie w stopniu glgbszym i okresli¢, w jakiej sy-
tuacji matzenstwo takie mogloby istnie¢, a nastgpnie podjac probe przygo-
towania ich do tej roli.

2 K. i K. Lausch, Wichowanie seksualne uczniow z glebszq niepetnosprawnosciq

intelektualnq — wybrane zagadnienia, w: Przewodnik dla nauczycieli i uczniéw
uposledzonych umysiowo w stopniu znacznym i umiarkowanym, Warszawa 2002,
s. 61.

Dos$wiadczenia roznych krajow europejskich w tej dziedzinie referuje K. No-
wak-Lipinska, O kontrowersjach wokol maizerstw osob glebiej uposledzonych
umystowo, w: Trudne problemy dorastajacego pokolenia. Materialy z Ogdlno-
polskiej Konferencji Naukowej zorganizowanej przez Katedre Pedagogiki Spe-
cjalnej WSP w Bydgoszezy, 21-22 pazdziernika 1996, red. T. Soltysiak, 1. La-
bué¢-Kryski, Bydgoszcz 1998, s. 141-152.
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Stusznym w tej dyskusji nad matzenstwami osdb uposledzonych
umystowo wydaje sie by¢ glos Jeana Vanier, zalozyciela wspolnoty Arka,
czlowieka, ktory posiada prawie czterdziestoletnie do$wiadczenie pracy
z wieloma osobami uposledzonymi umystowo. Jean Vanier uwaza, ze 0so-
by niepelnosprawne intelektualnie maja dobrze uksztattowang Swiadomo$¢é
mitosci. Ludzie ci, czgsto skrzywdzeni i odrzuceni przez spoteczenstwo,
bardzo pragna bliskosci drugiej osoby. Szukanie partnera czy partnerki,
wedtug Jeana Vanier, nie wynika z chgci zawarcia malzenstwa i w zadnym
razie nie nalezy takich zachowan wigza¢ z potrzebami seksualnymi. Jean
Vanier zaktadajac wspolnotg integrujaca ludzi uposledzonych umystowo
od samego poczatku przyjal zasadg, ze stosunki seksualne we wspdlnocie
byly zabronione, natomiast niektore osoby mialy mozliwos$¢ osiagania wigk-
szej niezalezno$ci, a nawet zawierania zwiazkow malzenskich? . Celem
edukacji seksualnej powinna by¢ — wedtug niego — pomoc osobom uposle-
dzonym w przezywaniu wlasnej ptciowosci, poprzez ukazanie warto$ci praw-
dziwej, czystej mitosci. Wedtug Jeana Vanier najwazniejszym powotaniem
cztowieka niepelnosprawnego intelektualnie obok powotania do §wietosci
jest wezwanie do czystosci. W wielu dziedzinach ludzkiego zycia pedago-
gika bardzo dobrze radzi sobie z wychowaniem 0s6b uposledzonych w stop-
niu glgbszym. Wychowanie zawsze wymaga umiejgtnosci stawiania ogra-
niczen — niezaleznie od tego jakiej dziedziny zycia dotyczy. Jean Vanier
uwaza, ze wychowanie do czystosci jest mozliwym i whasciwym kierun-
kiem prowadzenia osob niepetnosprawnych. Wychowanie to zakorzenia sig
w rozwinigtej u nich potrzebie bycia kochanym, blisko$ci drugiego czto-
wieka, przyjazni, zaufania, dostrzezenia, rozumienia innych i bycia rozu-
mianym we wspolnocie integracyjnej, czy to jednorodnej czy koedukacyj-
nej. W wyjatkowych sytuacjach, kiedy osoby te wykazujg rowniez dojrza-
tos¢ w zakresie przygotowania do zycia w rodzinie i pragng takiego zwiaz-
ku, moga one zawrze¢ malzenstwo. Zasadniczym jednak powotaniem po-
zostaje powotanie i wychowanie do czystosci.

Do takiego spojrzenia na cztowieczenstwo osob niepetnosprawnych
tez mozna kierowaé swoje zarzuty. Zycie w czystosci dla niektorych moze
by¢ zachowaniem niezgodnym z potrzebami i naturalnymi uwarunkowa-
niami czlowieka. Jak jednak wytlumaczy¢ wowczas istniejaca przeciez
w wielu kulturach praktyke zycia w czystosci czy celibacie 0sob petno-

3 J. Vanier, Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich do zycia w prawdziwej mitosci,
Krakéw 1987, s. 14.
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sprawnych intelektualnie? Mozna zarzucié, ze koncepcja Jeana Vanier jest
narzuceniem osobom upo$ledzonym pewnego modelu zycia. Zapytajmy
jednak, w jakiej dziedzinie zycia nie kierujemy ich wychowaniem i postg-
powaniem? Niepelnosprawni potrzebujg naszego towarzyszenia i taka po-
stawa wspaniale uwidacznia si¢ w praktyce Jeana Vanier. Praktyka ta opie-
ra si¢ na poszanowaniu godnosci kazdej osoby, na pomocy odkrywania
w ludziach uposledzonych tego co najpigkniejsze. By¢ moze koncepcja Je-
ana Vanier nie jest rozwiazaniem doskonatym, ale traktuje cztowieka indy-
widualnie i stara si¢ zapewni¢ mu to co najwazniejsze — da¢ mitos¢ i odkry¢
wlasng wartos¢.

Przychylajac sig¢ do pogladu, ze zasadniczym powotaniem cziowieka
niepetnosprawnego intelektualnie w stopniu glebszym jest wezwanie do
czystej mitosci, trzeba jednak dopusci¢, by¢ moze tylko w wyjatkowych
sytuacjach, mozliwos$¢ istnienia matzenistw 0sob niepetnosprawnych inte-
lektualnie. Otwarto$¢ na ten problem moze poszerzy¢ drogi rewalidacji
uposledzonych umystowo w stopniu glebszym i przynies¢ pozytywne re-
zultaty. Zycie, ktore czesto w brutalny sposéb poszerza wiedze niepeino-
sprawnych na temat ich ptciowosci, nie zawsze jest najlepszym nauczycie-
lem. Konieczne jest poszerzenie oddziatywan pedagogicznych w pracy z oso-
bami uposledzonymi rowniez w tak waznej dziedzinie zycia, jakg jest sfera
ludzkiej piciowosci. Temat wychowania seksualnego ludzi z glebsza nie-
pelnosprawnoscia intelektualng jest jeszcze wcigz zbyt stabo opracowany.
Z pewnoscia potrzeba czasu i solidnych, opartych na poszanowaniu godno-
$ci drugiego czlowieka opracowan naukowych dotyczacych tego tematu.
Na szczgScie w ostatnim czasie pojawiajg sig takie opracowania, ktdre po-
faczone z doswiadczeniem pracy z niepetnosprawnymi tworza dobre pod-
waliny pod rozwoj naszej wiedzy na temat seksualnosci ludzi upo$ledzo-
nych umystowo? .

Zakonczenie

Wiele pytan i problemow jawi sig przed tymi, ktérzy pragna wspie-
ra¢ osoby niepelnosprawne intelektualnie w ich wszechstronnym rozwoju.
Tylko rozmowa w atmosferze szacunku do drugiego czlowieka i uznania
jego niezaprzeczalnej godnos$ci moze wnies¢ jakikolwiek wkiad w rozwdj

2 Przykladem moze by¢ cytowany juz artykut K i K. Lausch, Wychowanie seksu-
alne uczniéw..., art. cyt., s. 56-76.
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tego tematu. Aby rozmawia¢ o ludziach niepetnosprawnych intelektualnie
trzeba nam pamigtaé, ze moéwimy o drugim czlowieku, ktory tez ma serce,
ktory tez czuje, tez ma swoje prawa i pragnienia, ktérego tez mozna zranic.
Ci ludzie takze pragna by¢ szczesliwi, rozumiani, dostrzegani, potrzebni.
Jean Vanier, ktory przez dlugie lata towarzyszyt osobom z niepelnospraw-
noscig intelektualng w ich drodze wzrostu i zZycia, rozpoczynajac konferen-
¢jg na temat rozwoju uczu¢ osoby uposledzonej umystowo i problemow
zycia seksualnego powiedzial, Ze czuje si¢ bardzo niekompetentny, aby roz-
waza¢ problemy rozwoju serca osoby z uposledzeniem. Mowil, ze ,,serce
kazdego z nas jest czym$ niezwykle tajemniczym i osobistym, czyms bar-
dzo podatnym na zranienia (...) czyms$ bardzo §wigtym. Dlatego temat ten
mozna rozwaza¢ tylko zachowujac poczucie sacrum osoby (...) Nigdy nie
stajemy przed problemami. Stajemy wobec 0s6b”? . Rowniez w naszym
rozwazaniu niezbedna jest pami¢é, ze nie méwimy ,,0 problemie”, ale
,,0 ludziach”, ktorzy pragna szcze¢$cia i milosci. Naszym za$ zadaniem jest
pomoc ludziom uposledzonym umystowo w szukaniu takich §ciezek zycia,
na ktorych niepelnosprawnosé intelektualna nie bedzie przeszkoda do spel-
nienia pragnien ich serca.

Trzeba zdaé sobie sprawe, ze w rozwazanym temacie nie ma roz-
wiazan idealnych i nie wiadomo, czy kiedykolwiek do takich dojdziemy.
Kazdy gtos w dyskusji jest kolejna proba szukania nowych drog, czy wzbo-
gacania juz istniejacych. Dzigki postgpom medycyny wiek zycia ludzi nie-
pelnosprawnych ciagle si¢ przedtuza. Prowadza oni doroste zycie, jednak
natykaja si¢ na wiele przeszkod i trudnosci, ktore rodza cierpienie i odrzu-
cenie. Spoteczenstwo wciaz z trudem poszukuje drég, jakimi mogliby po-
dazaé realizujac swoje powolanie. Zadaniem wszystkich, ktorzy w jaki$
sposdb stykaja si¢ z upo§ledzonymi, jest Zyczliwe towarzyszenie im w ich
drodze i dzielenie sig¢ sercem. Temat dorostego zycia niepelnosprawnych
intelektualnie jest owiany zmowa milczenia. Zdajemy sobie bowiem spra-
we Z tego, Ze Zycie wielu z nich nie przypomina szczg¢$liwej sielanki ale
wegetacje pozbawiong codziennych drobnych radosci zycia. Wyrazy uzna-
nia skierowac trzeba do wszystkich tych, ktorzy wkiadaja wiele trudu, aby
walczy¢ o dobro ludzi niepelnosprawnych, a takze do tych, ktérzy ofiaruja
im serce i wkladaja swe sity w edukacj¢ niepetlnosprawnych. Kto przebywa

2 J. Vanier, Rozwdj uczué osoby uposledzonej umystowo i problemy Zycia seksu-
alnego, w: Osoba niepetnosprawna izjej miejsce w spoteczenstwie, red. D. Kor-
nas-Biela, Lublin 1988, s. 35.
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w bliskoS$ci niepetnosprawnych wie, ze wzajemne stosunki sa zawsze czer-
paniem tego, co pigkne z obu stron. Niech te postawy szerza si¢ w spote-
czenstwie, czesto ghuchym i zamknigtym na wotanie drugiego cztowieka.

Summary

The mentally handicapped are people whose mental development
due to various impediments, has been hindered. Some of them, despite the
difficulties they encounter in their development, are able, thanks to the prop-
erly conducted rehabilitative work and enormous effort, to adequately ful-
fill the functions which the society assigns to an average citizen. They gradu-
ate from schools, acquire professional skills, start families and to a certain
extent efficiently function in the everyday life circumstances. But the group
of mentally handicapped also comprises those whose mental development
has been seriously retarded. The are not independent, they require specific
rehabilitation methods, as well as help and care. Although their mental de-
velopment is retarded, their physical side very often develops quite nor-
mally, which means attaining sexual maturity. Their sexual sphere, devel-
oped properly on the physical and psychical level, strives for fulfillment in
contact with another person. On the other hand, their being mentally unde-
veloped, resulting in social immaturity and inability to face the responsi-
bilities of being a parent or a spouse (e.g. raising children, maintaining the
family, solving family problems) becomes a serious obstacle in establishing
a family. It is difficult to unequivocally decide about the justification for the
existence of families in the case of people with a profound mental retarda-
tion. However, nowadays it is being discussed more and more frequently.
We can observe different kinds of approach to the seriously handicapped. In
this article, the author tries to shed some light on the most recent opinions in
the discussion on the model of living in the case of the seriously handi-
capped. The author also tries to evaluate the opinions on the ground of
Christian philosophy and makes reference to the research of Kazimiera
Nowak-Lipinska — a researcher at the Gdansk University — published in
some of her works. The article is intended as one more voice reminding us
about the important subject of marriages between the seriously handicapped.
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RECENZJE 1 OMOWIENIA

P. Stefani, Dies irae. Immagini delia fine, il Mulino, Bologna
2001, ss. 220.

Szeroko pojeta problematyka ,.konca” czlowieka i Swiata zajmuje
stosunkowo widoczne miejsce we wspotczesnej literaturze teologicznej. Jest
to ponadto temat zawsze aktualny; kazde pokolenie stawia sobie podobne
pytania zwiazane z ,.koncem”. Publikacja Piero Stefaniego, wloskiego
hebraisty i biblisty, nalezy do pogranicza teologii i filozofii. Jest proba
spojrzenia na podj¢ta tematyke w do$¢ oryginalny sposob — poprzez pryzmat
idei sadu. Tytul Dies irae jest nawiazaniem do wizji Dnia Panskiego, ktory
stanowi kres historii. Sad oznacza dla Stefaniego przede wszystkim, ze
ostatnie slowo nie zostaje pozostawione wydarzeniom tego $wiata. Rodzi
si¢ przestrzen na ,,wydarzenie ostatnie”, ktore jest podsumowaniem i ocena
wszystkiego. Kategoria sadu oznacza, ze prawa i mechanizmy dziatajace
w $wiecie nie sa ze swej strony ani doskonale ani ostateczne i ze ,koniec”
wymaga czego$ wigcej — zewngtrznej interwencji Boga. W swoje rozwazania
Stefani wlacza jeszcze jeden watek, blisko zwiazany z idea sadu — problem
cierpienia cztowieka niewinnego. Od poczatku ludzko$ci trwa petna napigcia
sytuacja polegajaca na niemoznoéci satysfakcjonujacego pogodzenia cnoty
i doznania szcze¢Scia. Wedlug czgstej obserwacji dla wielu dobro oplaca sig
tylko do pewnego momentu. Statystycznie wigksze szczgicie zewngtrzne
mozna osiagna¢ schodzac z drogi dobra. Rodzi si¢ w zwiazku z tym pytanie
0 wyjasnienie takiego porzadku rzeczy. I tutaj takze zostaje wlaczona idea
sadu. Sad jest kara i nagroda; oznacza rekompensate i ostateczne przyznanie
racji lub jej odebranie. Zakwestionowanie zasadno$ci mechanizmu
funkcjonowania §wiata w jego dzisiejszej postaci rodzi potrzebg rozwiazania
kwestii cierpienia. Z powodu braku klarownego kryterium sytuacja ta nie
moze by¢ przypisana doraznej dyspozycji Boga. Byloby to niezgodne
z pojeciem Boga, jakie posiadamy. A jednoczesnie od Boga oczekuje sig
ostatecznego rozwiazania problemu.
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Pierwsza czgs¢ ksiazki poswigcona jest zagadnieniu konca z punktu
widzenia cierpienia jednostki. Cierpienie to analizowane jest w oparciu
o posta¢ Koheleta, Hioba, Abrahama 1 wydarzenie uwolnienia Izracla
z niewoli egipskiej oraz babilonskig;.

Temat przemyslen opartych na postaci Koheleta jest zwigzany
z vanitas ludzkiego zycia. Samo wejscie na droge madrosci, poszukiwanie
madrosci czyli klucza do zrozumienia tajemnicy przemijania, ani nawet juz
jego posiadanie nie zmienia faktu, ze czlowiek 1 jego $wiat przemijaja takze
dla me¢drea. Medrzec nie uwolni si¢ od wszechogarniajgcego kregu vanitas.
Madro$¢ polega na §$wiadomosci, jest czyms$ wewngtrznym. To umiejgtnosé
patrzenia na rzeczywisto$¢ niejako ,,od konca”, z punktu widzenia
przemijania wszystkiego i jako taka nie odmienia jednak losu zewngtrznego.
Koheletowi brakuje jeszcze kategorii sadu, dzigki ktérej mozna zréznicowaé
los medreca i niesprawiedliwego. Nie istnieje takze przeciwstawienie
pomigdzy tym a ,,innym” $wiatem, ktore, paradoksalnie przy powotywaniu
si¢ czesto na mySlenie Koheleta, stalo si¢ jednym z dominujacych nurtéw
chrzedcijanskiej ascezy. Obce jest takze Koheletowi potaczenie pomigdzy
nieszcze¢sliwym zyciem a wina. Istnieje tylko refleksja nad rzeczywistoscia
taka, jaka ona jest. Stefani podkre§la jednocze$nie, Ze czg¢sto zbytnio
uwypukla si¢ u Koheleta ide¢ cyklicznosci w wizji $wiata. Nie takie
przemijanie niepokoi mysliciela. To, co rzeczywiscie jest przedmiotem
refleksji, to przemijanie rzeczy bez mozliwosci ich powrotu. Takze tutaj
vanitas dosigga i mgdrea 1 glupca w taki sam sposob. Refleksja nad
przemijaniem samego czlowicka oddala Koheleta od przypisywanej mu
cykliczno$ci czasu. Przemijanie jest jednorazowe i definitywne. Oddech
stworzenia, ktory powraca do Boga, oznacza, Ze to nie cyklicznos¢ ogarnia
caly egzystencjg, ale przeznaczenie, ktore jest ostateczne. Sfera marno$ci
nie ogarnia jedynie nierozwaznego dziatania, ale calg rzeczywistosce.

Stefani zupelnie inaczej widzi juz sytuacj¢ Hioba, u ktérego idea
oceny Bozej, sadu, Bozej ingerencji w Zycie jednostki jest bardzo wyrazna.
Hiob odwotuje si¢ do Boga, pyta Go o uzasadnieniec wydarzen majacych
miejsce na ziemi. W tym kontekscie pojawia si¢ takze problem cierpienia
nie zawinionego. W zwiazku z tym autor podkresla, ze tak naprawdg¢
problemem Hioba nie jest sama kwestia niewinnego cierpienia, ale problem
Boga. Hiob pyta o Boga. Szuka on prawidtowosci, prawa, ktére rzadzi
ludzkim losem, a ktore jest zwiazane z Bogiem. Bog Hioba jest jednak tylko
Bogiem-stworzyciclem — ostatecznie zwraca On Hiobowi, cho¢
w zwiclokrotnionej mierze, jedynie dobra ziemskie. Pytanie o kryterium
sadu nie znajduje odpowiedzi u Boga, ktory jest wylacznie stworzycielem.
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Na tym tle inna juz jest sytuacja Abrahama proszacego o ocalenie
niewinnych z Sodomy 1 Gomory. Autor widzi Abrahama jako rzecznika
idei, dla ktorej sprawiedliwy jest ratunkiem dla niesprawiedliwego. Logika
zbawienia polega na niekaraniu niesprawiedliwego ze wzgledu na
sprawiedliwego. Jest to odwotanie do Bozego milosierdzia. Jednoczesnie
prosba Abrahama jest wskazaniem na pdzniejsze ewangeliczne przenikanie
si¢ pszenicy i kakolu, dobra i zta, az do dnia sadu. Jednak z pewnego punktu
widzenia nadal mamy do czynienia z sytuacja, w ktorej wszystko biegnie
swoim torem niezaleznie od odniesienia do Boga. Rzeczywisto$¢ nie
uleglaby najmniejszej zmianie, gdyby$Smy zamiast do Boga milosiernego,
uczynili odniesienie do $lepej natury. Wedtug Stefaniego sytuacja ulega
zmianie dopiero, gdy w gre wchodzi logika uwolnienia Izraela z niewoli
egipskiej 1 babilonskiej. Bog okazuje si¢ wrazliwy na cierpienie swojego
ludu i wkracza w historig, a to oznacza, ze dokonuje jednoczesnie sadu,
ktory wartosciuje i separuje. Uwolnieniu [zraela towarzyszy jednak pytanie,
po ktore;j stronie stoi Bog i czy bedac Bogiem Jedynym, Bogiem wszystkich,
w ogodle moze by¢ dla jakiejkolwiek strony ,,ich Bogiem”. Stefani odwotuje
sig do teologicznej koncepcji Boga ukrytego, ktory przez to wlasnie, ze jest
Bogiem wszystkich, pozostaje w ukryciu. Ukrycie Boga chroni go przed
byciem uznanym strona przez kogokolwiek.

Poczawszy od Koheleta poprzez Hioba, Abrahama i refleksj¢ nad
bliskoscia Boga wobec swojego ludu w sytuacji uwalniania go z niewoli
egipskiej i babilonskiej wzrasta Swiadomo$¢ zaangazowania Boga w historig.
Nie rozwiazuje to jednak problemu cierpienia sprawiedliwego. Struktura
$wiata wydaje si¢ mato podatna na rozwiazanie tej kwestii. Spojrzenie nadziei
kieruje sig ku przysztosci eschatologiczej. Temu poswiecona jest druga czgs§é
ksiazki.

Stefani wybrat apokaliptyke jako ilustracje przeniesienia wyjasnienia
cierpienia i momentu rekompensaty w sytuacje eschatonu. Punkt ciezkosci
przesuwa si¢ na nowy eon, ktoéry nadejdzie. Takze w tych rozwazaniach
obecna jest idea sadu. Stosunkowo duzo miejsca autor poswigeil symbolice
Z nig zwiazanej. Za szczeg6lnie cenne uwazam jego petne erudycji
nawiazania do apokaliptycznej wizji sadu obecne w epokach pozniejszych,
szczegoOlnie sztuce i literaturze Sredniowiecza. Nalezy tutaj przywotaé liczne
odniesienia do Boskiej komedii Dantego oraz do tytutowego hymnu ksiazki
— Dies irae.

Oddzielna partia zostala poswigcona zmartwychwstaniu umartych.
Stefani analizuje trzy obrazy zwiazane ze zmartwychwstaniem: biatg szate,
bol rodzenia oraz nasienie. Interesujace sa rozwazania na temat zmartwych-



200 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

wstania w kontekscie zbawienia catego stworzenia. W przeciwienstwie do
apokliptyki, gdzie oczekiwanie na nadej$cie nowego $wiata wyklucza
jakakolwiek nadzieje w odniesieniu do $wiata aktualnego, inne spojrzenie
proponuje $w. Pawel. To, czego oczekuje caty §wiat i stworzenie to przejscie,
cho¢ bolesne, ze stanu upadku do chwaly. W pewien sposob takze kosmos
zyje w stanie oczekiwania.
Ksiazka Stefaniego jest okazja do przyjrzenia sig idei konca i sadu
w kontekscie roznorodnej problematyki pojawiajacej si¢ w mysli biblijnej,
a takze w pozniejszych pismach judaizmu, ktére autor cytuje bardzo obficie.
To, co charakteryzuje ujecie Stefaniego, to niewatpliwa §wiezo$¢ spojrzenia
wynikajaca z osobistych przemyslen opartych przede wszystkim na solidne;j
wiedzy rzeczowej. Cho¢ w drugiej czesci rozwazania traca nieraz swoja
spojnosc¢, bardziej charakterystyczna dla pierwszych partii, ogolnie jednak
ksiazka stanowi logiczna cato$¢, w interesujacy sposédb prezentujaca wybrany
temat.
Ks. Andrzej Danczak
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M.-D. Goutierre, Czlowiek w obliczu wtasnej smierci. Absurd
czy zbawienie? Wydawnictwo eSPe, Krakow 2001, ss. 153.

Teologowie ostatnich kilku dziesigcioleci przyzwyczaili sig by¢
moze zbyt daleko do do sytuacji, ktorg mozna nazwa¢ pewnego rodzaju
poczuciem wylacznosci na méwienie o tym, co wigze si¢ z nadzieja sie-
gajaca poza granicg $mierci. Stosunkowo duza czg$¢ przemyslen natury
filozoficznej, ktora tradycyjnie towarzyszyta takze teologicznemu spojrze-
niu na tajemnicg $mierci, nie zajmuje juz dzisiaj czgsto tego samego miesj-
sca co w przeszlosci. Szukanie odpowiedzi na podstawowe pytania czlo-
wieka nie moze ogranicza¢ si¢ jednak wylacznie do metody $cisle
teologicznej, tj. do badania samego Objawienia. Takze teolog powinien
w swojej refleksji oprzeé si¢ na przemysleniach o charakterze filozoficz-
nym. Swiadomy tej sytuacji M.-D. Goutierre, francuski wyktadowca filo-
zofii i teologii, proponuje przyblizenie tajemnicy $mierci w oparciu o do-
ciekania ludzkiego rozumu.

Pierwsza czg$¢ rozwazan Goutierre’a jest poswigcona postawie
madros$ci, ktora powinna cechowaé kazdego czlowieka. Madro$¢ stawia
miedzy innymi pytanie o cel i kres kazdego cztowieka. Przy czym autor
podkre$la, ze cel nie zawsze jest rownoznaczny z kresem. Kres naszego
zycia ziemskiego, ktorym jest $§mier¢, nie jest celem ostatecznym. W tym
kontek$cie pojawia si¢ tematyka zbawienia, ktore bedac terminem teolo-
gicznym, nie jest obce filozofii dlatego, ze przesuwa cel zycia czlowieka
poza jego doczesny kres. Odkrycie tego, co znajduje si¢ poza granica smierci,
cho¢ jest wlasciwe dla teologii, nie wymyka si¢ catkowicie rozwazaniom
filozoficznym. Z punktu widzenia filozofii laczy si¢ to z kwestia istnienia
duchowej duszy i jej nie§miertelnosci.

Od drugiego rozdzialu przemysélenia stopniowo coraz bardziej sku-
piaja si¢ na wydarzeniu $mierci. Goutierre polemizuje z probami definio-
wania czlowieka poprzez zjawisko $mierci. Dla autora jest to przedktada-
niem negacji ponad afirmacje. Na podstawie §mierci nie mozna zrozumie¢,
czym jest zyjacy cztowick. Smier¢ jest przerwaniem lancucha, ktory wy-
znacza rozw0j cztowieka. Jest ona jednoczesnie wydarzeniem jednorazo-
wym, wymykajacym sie osobistemu do§wiadczeniu, dlatego tym bardzie;
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nie moze stuzyé do konstruowania definicji cztowieka. Smieré sama w so-
bie jest czyms$ niezrozumiatym. Dlatego refleksja nad czlowiekiem musi
rozpocza¢ sie od zycia. Dla filozofii bedzie to przede wszystkim poznanie,
dlaczego czlowiek zyje, jak osiaga cel swojego zycia i jak zdobywa szcze-
Scie. Autor wlacza tutaj rbwniez rozwazania na temat duszy. Zwraca uwa-
ge, ze filozofia nie stara si¢ udowodnié istnienia duszy, podobnie jak nie
stara si¢ udowodnic istnienia Boga. Filozofia poznaje jedynie zyjacego czlo-
wieka i dociera do przyczyny wszystkich jego czynnosci zyciowych. Poza
tym samo pojecie duszy zanim pojawilo si¢ w filozofii, istnialo w trady-
cjach religijnych. Podobnie w tradycjach religijnych istnialo rozréznienie
pomiedzy dusza i cialem. Goutierre, reprezentujac tradycje tomistyczna,
podkresla rzeczywisty charakter rozréznienia duszy i ciala, i jego implika-
cje dla tematu $mierci. Jezeli chodzi o weryfikowalnos¢ twierdzen filozofii
w kwestii duszy autor jest zdania, ze ich podstawa jest obserwacja, ludzkie
doswiadczenie czynnosci zyciowych. W doswiadczeniu czlowieka pod tym
wzgledem istnieje co$, co wymyka sig¢ samej tylko biologii i psychologii.

Kolejny, trzeci rozdzial stanowi kontynuacjg refleksji nad zagad-
nieniem duszy. Po przedstawieniu zasadniczej réznicy pomigdzy platon-
skim a arystotelesowskim ujeciem duszy, autor podkresla, ze dusza jest
podstawowym Zrodtem osobistej autonomii w cztowieku. Czlowiek, mimo
ze stanowi jednos¢ substancjalng duszy i ciala, nie utozsamia si¢ catkowi-
cie ze swoim cialem. Istnieje pewien dystans, ktory odkrywa przed czto-
wiekiem przestrzen nalezaca do duszy. Dusza jest takze do$wiadczana jako
radykalna przyczyna jednos$ci wszystkich czynnosci zyciowych czlowieka.
Jest jednoczes$nie czyms$ innym od samej $wiadomoSci bycia podmiotem
przezywajacym wszystkie czynnosci. Rozwazania na temat duszy nie moga
ograniczy¢ si¢ do opisu tylko $wiadomosci.

Rozdziat czwarty i piaty zostal poswigcony problemowi absurdu
w wydarzeniu $mierci oraz probie odpowiedzi na niego. Smieré stanowi
nie tylko przerwanie ludzkiego Zycia, ale rozerwanie tego, co jest jednoscia
—rzeczywistosci duchowej i zmyslowej. Rozdarcie to jest niewytlumaczal-
ne i stanowi absurd. Smier¢ dotyka osoby w jej najglebszym wymiarze.
Poczucie absurdu w kontek$cie $mierci wzbudza niekiedy rézne postawy:
strach, ucieczke w §wiat iluzji oraz bunt wobec Boga. W zwiazku z tym
czlowiek musi postawi¢ sobie pytanie dotyczace niesSmiertelnosci. Niesmier-
telno$é, czyli w przypadku duszy niezniszczalnos¢, nie jest cecha, ktora
charakteryzowaé bedzie jedynie zycie w ,,przyszlym §wiecie”. Nalezy ona
takze do terazniejszo$ci. To cecha, ktora dusza posiada juz teraz. Analizu-
jac kwestie nie$miertelnosci Goutierre odwoluje si¢ do relacji przyjazni.
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Smieré przyjaciela sktania do pytania, co si¢ z nim dzieje aktualnie. Jedno-
cze$nie czlowiek ma $wiadomo$¢, ze cho¢ $mier¢ przerywa dokonywanie
si¢ przyjazni, to wierno$¢ w mitosci przyjaciol trwa nadal poza granicg
$mierci. Jezeli chodzi o poznanie niezniszczalno$ci duszy punktem wyjscia
jest wlasnie poznanie afektywne dotyczace wigzi migdzyosobowych. Intu-
icja afektywna, ktora z jednej strony do§wiadcza powszechnego przemija-
nia, a z drugiej strony domaga si¢ absolutu, cho¢ nie jest dowodem nie-
$miertelnosci, jest pewnym znakiem. Czlowiek poprzez swoje pragnienia
odkrywa co$ glgbokiego, co spoczywa w jego wngtrzu i jest w niego wpisa-
ne. Poprzez analizg poznania intelektualnego oraz osadéw umyshu autor,
podazajac droga tomizmu, dochodzi do twierdzenia o niesmiertelnosci du-
szy. W tym miejscu jednak rozwazania stajg si¢ mniej czytelne, a wyprowa-
dzony z podkre$leniem wniosek nie do konca wydaje sig¢ wynika¢ z poprze-
dzajacego go toku rozumowania.

W ostatniej czgsci ksiazki autor skupia sig na dwoch zagadnieniach.
Po pierwsze, czlowiek odkrywa, ze jego ostatecznym celem jest kontem-
placja Boga. Z drugiej strony analiza mitosci pokazuje, ze czlowiek bedac
w rgkach Boga, posiadajac dusze, ktora jest niematerialna, jest obiektem
mitosci swojego Stworcy. Unicestwienie cztowieka bytoby sprzeczne z ma-
droscia Bozg. Madros$¢ filozoficzna pomaga odkry¢ w czlowieku takze na-
turalne pragnienie widzenia Boga. Twierdzenie o niesmiertelno$ci duszy
nie jest zarezerwowane jedynie dla wiary chrzescijanskiej. Jest zwigzane
z madroscig filozoficzna, ktora ze swej strony dalsze rozwazania pozosta-
wia wierze. Chrze$cijanstwo wkracza tutaj z konkretna tresciag — wiara w Zy-
cie wieczne czlowieka.

Ksigzka M.-D. Goutierre’a jest oparta na tomizmie analizg zagad-
nienia ludzkiej $mierci i nieSmiertelnosci duszy. Myslg, ze wypelnia ona
pewng lukg istniejaca w tej kwestii wérod pozycji dostgpnych w kraju. Szcze-
golnie warto§ciowe jest wlaczenie w rozwazania kategorii madrosci filozo-
ficznej. Ukazuje ona warto$¢ przemyslen, ktore za punkt wyjscia przyjmu-
jadoswiadczenie czlowieka i sklania do rozwazan na temat tego, co wymyka
sie temu do$wiadczeniu. Wartoscia ksiazki sa tez liczne nawigzania do lite-
ratury tak starozytnej jak i wspolczesnej.

Ks. Andrzej Danczak
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T. Veijola, Moses Erben. Studien zum Dekalog, zum Deute-
ronomismus und zum Schriftgelehrtentum (Beitrige zur Wis-
senschaft vom Alten und Neuen Testament, 149), Kohlham-
mer, Stuttgart 2000, ss. 284.

Juz WM.L. de Wette (1817 r.) zaczal mowi¢ o deuteronomistycz-
nym opracowaniu materiatu zawartego w Biblii Hebrajskiej w ksiegach od
Jozuego do Drugiej Krolewskiej. Chodzito o opracowanie, ktére miato mie¢
zwiazek z Ksigga Powtorzonego Prawa (Deureronomium) lub by¢ pod jej
wptywem. Jednak dopiero ponad sto lat pozniej M. Noth opublikowat swo-
ja hipoteze na temat tzw. deuteronomistycznego dzieta historycznego (DtrG:
Pwt 1 -2Krl 25)". Od tego czasu badania nad tg czg$cia Biblii poszty zasad-
niczo w kierunku dwoch koncepcji. Pierwsza z nich, zwang koncepcja ,,mo-
delu blokowego” (Blockmodell), rozwinat Frank Moore Cross? ijego ucznio-
wie. W DtrG Cross wyroznit dwa wydania: przedwygnaniowe (Dtr'),
skomponowane jako dzieto propagandowe reformy Jozjasza i program mi-
litarny oraz - drugie — wygnaniowe (Dtr?), ktore stanowito reinterpretacje
i uzupetnienie przedstawionej wczeéniej historii w $wietle katastrofy
z 586 roku. Inng koncepcje, zwang ,,modelem warstwowym” (Schichzen-
modell), zaproponowala tzw. Szkola z Getyngi, na czele z R. Smend’em?®.
Obok lezacego u podstaw dzieta deuteronomistycznego historyka (DtrH),
Smend wyr6znit jeszcze dwa pozniejsze przepracowania: jedno w duchu
tradycji prorockiej (DtrP), drugie ktadace nacisk na Prawo (DtrN). Do naj-
bardziej znanych uczniéw Smend’a nalezy Walter Dietrich i Timo Veijola,
profesor nauk starotestamentalnych na uniwersytecie w Helsinkach.

Ksiazka T. Veijoli Moses Erben. Studien zum Dekalog, zum Deute-
ronomismus und.zum Schrifigelehrtentum (,,Spadkobiercy Mojzesza. Stu-

Uberlieferungsgeschichtliche Studien. Die sammelnden und bearbeitenden
Geschichtswerke im Alten Testament, Halle 1943.

The Structure of the Deuteronomic [stic] History, Perspectives in Jewish
Learning (ACIJS 3), Chicago 1968, s. 9-24.

3 Die Entstehung des Alten Testaments, Stuttgart 1978.
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dia nad Dekalogiem, deuteronomizmem i instytucja uczonych w Pi$mie™)
jest zbiorem jego jedenastu artykutow, z ktorych wigkszos¢ widziala juz
$wiatlo dzienne, jednak dla nowego wydania zostala gruntownie przepra-
cowana tak pod wzgledem tresci, jak i formy. Po spisie tresci i przedmowie
autora nastepuja poszczegolne artykuly. Catos¢ jest podzielona na cztery
czgsci. Na konicu znajduje sie przejrzysty wykaz literatury i miejsc pierw-
szych publikacji oraz indeks miejsc biblijnych i indeks rzeczowy.

Pierwsza czes¢ ksiazki, zatytutlowana ,,Historia badan”, obejmuje
jeden artykut, dotyczacy konkretnie recepcji hipotezy M. Notha w §rodo-
wisku egzegetow oraz jej znaczenia dla wspotczesnej dyskusji nad teologia
Starego Testamentu. Veijola ze stuszno$cia zarzuca niektorym biblistom
nieodroznianie pojec: ,,deuteronomiczny” i ,,deuteronomistyczny”. Jego
zdaniem, w hipotezie Notha brakuje podkreslenia proroctwa jako ducho-
wego tla deuteronomistycznej teologii.

Druga czes¢ swej ksiazki Veijola dedykuje zagadnieniu Dekalogu.
Tworza ja trzy artykuly. Pierwszy z nich traktuje o Dekalogu w $wietle
egzegezy M. Lutra i dzisiejszej nauki. Z lekka przesada chyba autor stwier-
dza, ze dzisiejsi biblisci nie zajmuja si¢ bardzo egzegeza Lutra, poniewaz
z jednej strony nie s3 w stanie ogarna¢ wszytkich jego dziel, a z drugiej
strony zafascynowanie tymi dzietami nie pozwala dostrzec ich stabosci.
W odrdznieniu od M. Lutra, profesor z Helsinek uwaza, ze Dekalog nie jest
w Starym Testamencie jedynym dominujacym prawem, ktore mialoby wy-
raza¢ cate objawienie woli BozZej. Oprocz Dekalogu Stary Testament za-
wiera takze inne zbiory praw (np. Ksiege Przymierza, Kodeks Swigtosci).
Sam Dekalog jest natomiast zbiorem wzglednie poznym (VII/VI w.). Mo-
wigc na temat roli, jaka w Dekalogu odgrywa prolog i pierwsze przykaza-
nie (conditio sine qua non), profesor Veijola przypomina nieznang lub przy-
najmniej zapominana Lutrowa teorig alegorycznego rozumienia pierwszego
przykazania: uczyniony i czczony obraz jest bogiem uksztaltowanym przez
czlowieka, wystepujacym w miejscu prawdziwego Boga. Luter upominat
wigc przeciwnikow obrazow, aby najpierw usungli obrazy z wlasnego serca.

Kolejny artykut w drugiej cze$ci autor poswieca interpretacji trze-
ciego przykazania w $wietle egipskiej paraleli. Jest nia modlitwa Neferca-
bu, ktory zwraca si¢ do boga Ptaha, interpretujac swoj aktualny nedzny los
jako boska karg za krzywoprzysigstwo. Za dostrzeganiem w trzecim przy-
kazaniu idei krzywoprzysigstwa przemawia, zdaniem Veijoli, takze wypo-
wiedz Jezusa z Mt 5,33-37.

W trzecim artykule drugiej czesci Veijola prezentuje studium wy-
branych tekstow prorockich w celu odtworzenia historii szabatu. Autor do-
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chodzi do wniosku, Ze tradycyjny cotygodniowy szabat jest rezultatem fu-
zji starego Swigta pelni ksigzyca z wymaganiem odpoczynku siodmego dnia.
Samo przykazanie o szabacie jawi mu si¢ jako dzielo wczesnopowygnanio-
wych kregow kaptanskich.

Czes¢ trzecia ksiazki obejmuje sze$¢ artykutow dotyczacych za-
gadnienia deuteronomizmu. Pierwszy z nich skupia si¢ na wyznaniu Izraela
z Pwt 6,4-9. Problematyczne dla niektorych egzegetow sformulowanie
Pwt 6,4b, ztozone z dwoch paralelnych zdan nominalnych, profesor Veijo-
la odczytuje — i wydaje sie, ze stusznie — jako przyznanie si¢ do JHWH jako
jedynego Boga Izraela, ale nie w sensie absolutnego monoteizmu. Zdaniem
Veijoli, w tej wypowiedzi mamy do czynienia z konkretnym programem
,ruchu jedynego JHWH” (Jahwe-allein-Bewegung), ktory najprawdopo-
dobniej — hipotetyzuje Veijola — istniat u poczatkéow ruchu deuteronomi-
stycznego w VII wieku.

Drugi artykut dotyczy Pwt 8. Autor widzi w nim ostrzezenie przed
klasycznie przedstawionym praktycznym ateizmem spolecznosci konsump-
cyjnej i ,produkcyjnej” (Leistungsgesellschaft), w ktorej Bog nie jest zwal-
czany, lecz zapominany. Spo$rod czterech warstw literackich wyroznianych
przez Veijole w Pwt 8 trzecia przypisuje on, dokonanej po wygnaniu, przy-
mierzowo-teologicznej redakcji deuteronomistycznej, ktora z wiernego za-
chowywania i wypelniania Prawa czyni podstawowy warunek zycia i wzig-
cia w posiadanie ziemi przyobiecanej ojcom.

Nastepne studium jest zatytutowane: ,,Prawda i nietolerancja we-
dhug Pwt 13”. Veijola uwaza, ze Pwt 13 nie jest obowigzujacym prawem,
ale religijna pareneza dla potrzeb wspolnoty wierzacych, konsolidujacej sig
po wygnaniu. Wobec uprawiania przez niektorych prozelityzmu na strong
innych religii i innych bogoéw tekst podaje kryterium rozpoznania prawdy.
Jest nim pierwsze przykazanie.

W kolejnym artykule autor zastanawia si¢ nad historig §wigta Pas-
chy w $wietle Pwt 16,1-8. Dajace si¢ wyrozni¢ w tekscie cztery glowne
warstwy literackie przedstawiaja, jego zdaniem, etapy rozwoju tresci i ry-
tualu tego $wigta. Veijola dochodzi do wniosku, Ze deuteronomiczny pra-
wodawca zastapil stare $wigto rolnicze — $wigto Maccot, $wietem Paschy.
W pdzniejszej redakeji kaptanskiej Maccot dotaczono do Paschy, kladac
w ten sposob fundament pod nazywane Pascha ztozone §wigto niekwaszo-
nych chlebow.

W piatym artykule drugiej czgsci helsinski profesor na podstawie
precyzyjnej analizy dwoch tekstow (Pwt 7 i Pwt 15,1-11) naswietla swoja
teori¢ teologiczno-przymierzowej deuteronomistycznej redakcji (DtrB)
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Ksiggi Powtdrzonego Prawa. Zdaniem Veijoli, warstwy przypisywane DirB
reprezentuja wzglednie pdzne stadium w historii redakcji ksiggi (koniec
VI w.). DtrB stworzyta kompozycje, zaopatrzone obramujacymi i komen-
tujacymi uzupehieniami, ktore z kolei postuzyly do wypowiedzenia wia-
snych mysli teologicznych (np. Pwt 10,12-11,28; 13).

Ostatnim zagadnieniem trzeciej czg¢séci jest modlitwa lamentacyjna
w literaturze i w Zyciu pokolenia wygnaniowego na przyktadzie tekstu —
prozy. Autor omawia charakter wybranych tego typu modlitw na tle wy-
gnaniowej praktyki lamentacyjnej. Analizowane modlitwy lamentacyjne,
ktore nie sa oryginalng czg$cig przekazu, lecz wynikiem wtérmego przepra-
cowania lub fragmentem milodszej tradycji, mozna uzna¢ — idac za Veijola
— za $rodki pomagajace Izraelowi w mocnym trwaniu przy Bogu bez za-
przeczania wlasnemu do§wiadczeniu cierpienia.

Ostatnia, czwarta czes$¢ ksiazki stanowi jej glowny artykut poswie-
cony zagadnieniu uczonych w Pi$mie (Schrifigelehrtentum), a konkretnie
historii ich powstania. Autor, na podstawie historyczno-literackiej analizy
tekstow (1Krl 3,4-15; Pwt 1,9-18), trudnymi do odrzucenia argumentami
uzasadnia swoja nowatorska teze, iz nomistyczni deuteronomisci (grupa
DtrN), jako znawcy, interpretatorzy i nauczyciele Prawa Bozego, byli praw-
dziwymi poprzednikami uczonych w Pi§mie. Zdaniem Veijoli, uczeni w Pi-
$mie z Ezdraszem na czele nie pojawili si¢ w historii [zraela nagle, ale majg
swoja prehistori¢ w istniejacym juz na wygnaniu, a bazujacym na Jozjaszo-
wej Ksiedze Prawa, ruchu deuteronomistycznym. Wiodace idee deuterono-
mizmu znajdujg swoje echo w judaizmie rabinicznym po katastrofie w ro-
ku 70 po Chr.

Oprocz jedne;j literowki (s. 16) 1 dwoch ,,wyrazowek” (ss. 1371 166)
publikacji Moses Erben autorstwa Timo Veijoli trudno cokolwiek zarzucié
tak pod wzgledem formalnym, jak i tresciowym. Lektura ksiagzki nie nalezy
do fatwych. Niezwykle precyzyjne i niekiedy drobiazgowe analizy wyma-
gaja wyjatkowej koncentracji. Temu jednak, komu uda si¢ przej$¢ przez
gaszcz fachowych przemyslen, ksigzka profesora z Helsinek daje doswiad-
czenie radosci obcowania z nauka na wysokim poziomie. Przede wszyst-
kim za$ pobudza do wlasnych analiz i poszukiwan w zakresie biblijnej eg-
zegezy, a szczegolnie koncepcji deuteronomistycznego dziela historycznego.

Ks. Grzegorz Szamocki
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William H. Shannon, Milczqca lampa. Opowies¢ o Thomasie
Mertonie, thum. z ang. A. Wojtasik, P. Ducher, ,,Homini” —
»Gaudium”, Bydgoszcz-Lublin 2002, ss. 445.

10 grudnia 2003 roku minie trzydziesci pig¢ lat od $mierci ojca
Ludwika, amerykanskiego trapisty, powszechnie znanego jako Thomas
Merton. Rocznica jego przedwczesnej $mierci stanie si¢ zapewne szczegol-
na okazja do wszechstronnego przypomnienia niezwyktej postaci mnicha-
pisarza, ktorego Vivienne Faul okreélita nieco patetycznie mianem ,,$wigte-
go naszych czasow”. Polski czytelnik, zainteresowany biografia i tworczoscia
Mertona, zyskat, dzigki ttumaczeniu ksiazki W. H. Shannona, nowa mozli-
wo$¢ wnikliwego zapoznania si¢ z historig zycia o. Ludwika. Jest to okazja
tym bardziej warta wykorzystania, ze biografia autorstwa Williama H. Shan-
nona — jednego z najbardziej znanych badaczy tworczosci T. Mertona — nie
stanowi zwyklego zestawienia dat i omowienia wydarzen z Zycia amery-
kanskiego trapisty. Sam autor okresla ja jako ,,biografi¢ refleksyjng” i stara
si¢ ukaza¢ ewolucje duchowosci Mertona, jego ,,podroz wewnetrzng” (s. 23).

Shannon, analizujac doktadnie kolejne okresy w zyciu Mertona,
jego zewnetrzne i wewnetrzne zmagania, oraz caly szereg wypowiedzi za-
czerpnigtych z tekstdw jego autorstwa, kresli sylwetke duchowa cztowieka,
ktory zostat przez Boga poprowadzony w samotno$¢ szczegdlnego rodza-
ju. Byla to najpierw samotnos¢ zwigzana z wezesna utratg obojga rodzicow,
nastepnie samotno$¢ spowodowana zagubieniem sensu zycia i wreszcie
samotno$¢ klasztornej pustelni. Zdaniem Shannona, kazdy ,,rodzaj” samot-
nosci, jakiej doswiadczyt Merton, stawat si¢ kolejnym etapem drogi, ktora
ostatecznie doprowadzita go do Boga i zarazem do serc wielu ludzi, kto-
rych on sam nigdy osobiscie nie spotkat ani nie zobaczyl. W calym zyciu
Tomasza Mertona, pelnym ,,ostrych zakretow” i zwrotow, wahan i stabosci,
autor dostrzega gleboki sens, wynikajacy ze zrealizowania si¢ w nim racjo-
nalnego, choé¢ przewyzszajacego ludzkie pojmowanie, Bozego zamystu.
Shannon daleki jest jednak od idealizowania i patetyzowania osoby trapisty
z Gethsemani, od czego nie stronig inni biografowie Mertona. Wyraznie
wskazuje na liczne niekonsekwencje i wady wynikajace z jego ludzkiej
stabosci, nie tylko z okresu zycia przed wstapieniem do klasztoru, ale row-
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niez w trakcie realizowania drogi powotania monastycznego. Zdaniem Shan-
nona byly one wynikiem duchowych zmagan o. Ludwika, z ktérych nie
zawsze wychodzil zwycigsko. Zmagania te pozwalaty mu jednak pozna-
waé prawdg o sobie i dzigki temu realnie patrze¢ na $wiat, w jakim zyt.
W owej ,trzezwosci spojrzenia” na siebie 1 otaczajaca go rzeczywistos$é
dopatruje si¢ autor Zrodta niezwykle trafnych ocen i postulatow, jakie for-
mutowat Merton pod adresem Zycia zakonnego, Kosciola i §wiata. W swo-
ich licznych tekstach, ktére publikowal w postaci artykutdéw, ksigzek oraz
rozsytat w listach, wypowiadal si¢ na temat probleméw z pozoru obcych
dla mnicha, zyjacego w oddaleniu fizycznym i medialnym od ,,spraw tego
$wiata”. Mimo to, jego ocena 6wczesnej sytuacji migdzynarodowej, propo-
zycje sposobu rozwiazywania konfliktoéw spotecznych, analizy przemian
w Kosciele katolickim, czy korespondencyjny dialog, jaki prowadzit z wie-
loma czolowymi intelektualistami lat sze$¢dziesiatych ubiegtego stulecia,
wyraznie pokazuja, ze Merton nie tylko rozumial problemy i zagrozenia
ludzko$ci XX wieku, ale takze potrafit wskaza¢ konkretne, realne i — co
najwazniejsze —trafhe sposoby ich skutecznego rozwigzywania. Wiele z nich
znalazto swoje instytucjonalne potwierdzenie w oficjalnych dokumentach
Kosciota (Pacem in terris, Gaudium et spes, Vita consecrata i in.).

William Shannon zwraca uwagg na harmonijne, cho¢ nie bezbolesne,
scalenie przez Mertona w czasie poszczegolnych okresow zycia wszystkich
elementow jego osobowosci. Scalenie to dokonywalo si¢ na drodze ewolucji
duchowosci trapisty z Kentucky. Towarzyszyty jej zmagania z wlasnym pisar-
stwem, z pragnieniem przebywania w jak najgle¢bszej samotnosci, a takze poszu-
kiwanie nowych drég doswiadczania Boga. Thomas Merton, ukazany w pracy
Shannona, to cztowiek, ktéry moze stac sig bliski wielu wspdtczesnym ludziom,
szczerze poszukujacym Boga w osobistym doswiadczeniu duchowym. Wyda-
je si¢, ze takze ludzie ugruntowani w swoich religijnych przekonaniach moga
znalez¢é w historii Zycia tej postaci inspiracj¢ dla dalszego poglgbiania wiary
i wskazéwke, w jaki sposob podejmowaé dialog z osobami niewierzacymi.
W. Shannon prezentuje bowiem trapistg z Gethsemani jako cztowieka niezwy-
kle otwartego na ludzi odmiennie myslacych i nie Igkajacego sig kontaktu z nimi.

Z punktu widzenia polskiego czytelnika mniej interesujace moga
wydawac sig rozdzialty, w ktérych autor omawia pisarskie zaangazowanie
Mertona w kwestie dotyczace sytuacji spoteczne;j i politycznej w Ameryce
lat pigédziesiatych i szesédziesiatych XX wieku. Niemniej, umozliwiaja
one wyobrazenie sobie skali zainteresowan mnicha z Gethsemani oraz uka-
zuja jego glgboka wrazliwo$¢ na napigcia migdzy ,.bialymi” i ,,czarnymi”
wyst¢pujace w spoleczenstwie amerykanskim.
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Biografia autorstwa W. Shannona jest interesujaca takze dlatego,
ze autor wykorzystat w niej wiele nie opublikowanych tekstow i wypowie-
dzi Mertona. Dzieki temu wizerunek amerykanskiego trapisty zostat wzbo-
gacony o nieuwzglednione dotad elementy jego osobowosci i, przynajmniej
cze$ciowo, oczyszczony ze zbyt uproszezonych, stereotypowych ocen jego
osoby. Zaleta ksiaZki jest rowniez kalendarium Zycia Mertona, w ktore au-
tor wplotl krotkie notki dotyczace owczesnych wydarzen historycznych.
Pozwala to na umiejscowienie zdarzen z zycia amerykanskiego trapisty
w kontekscie wspotczesnej mu sytuacji kulturalno-spoteczno-politycznej pa-
nujacej w Ameryce i $wiecie, oraz umozliwia petniejsze zrozumienie inspi-
racji, uwarunkowan i ograniczen jego mys$lenia. Dodatkowym walorem
ksiazki sa fotografie umieszczone na koncach poszczegolnych rozdziatow.
Autor biografii nie uniknat kilku btgdoéw rzeczowych, ktore zostaly jednak
zauwazone przez ttumaczy wydania polskiego i opatrzone odpowiednim
komentarzem.

Obecnie wielu ludzi kwestionuje sens i warto$¢ zycia monastycz-
nego. W mentalno$ci ludzi wspotczesnych, szukajacych jedynie wymier-
nej, materialnej efektywnos$ci swoich dzialan, cztowiek, ktory zrezygnowat
z wielu mozliwosci, jakie daje nasza cywilizacja i Zyje samotnie spedzajac
czas na kontemplacji tajemnicy Boga, jawi sig jako kto$, kto ,,marnuje sa-
mego siebie” i jest dodatkowo ,,obciazeniem dla innych”. Jednak w §wietle
lektury biografii Thomasa Mertona staje si¢ jasne, ze duchowa droga, jaka
przebyt o. Ludwik, jest zweryfikowanym przez zycie konkretnego czlo-
wieka argumentem, ktory potwierdza i doskonale ilustruje przekonanie
wyrazone przez Jana Pawta II: ,Ludzie wybierajacy zycie konsekrowane
staja si¢ (...) szczegdlnym punktem odniesienia dla owej tesknoty za Bo-
giem, ktora zawsze nurtuje serce czlowieka” (Vita consecrata, 103).

Ks. Adam Swieiyriski
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F. S. Oldenberg, Przyczynki do poznania Mazur. Sprawozda-
nie dla Centralnego Komitetu do Spraw Misji Wewnetrznej,
przel. M. Szymanska-Jasinska, oprac. G. Jasinski, Wydaw-
nictwo Naukowe Semper, Warszawa 2000, ss. 156

W 1865 roku Friedrich Salomo Oldenberg — rodzony 21 pazdzier-
nika 1820 roku w Krolewcu — jako pracownik Centralnego Komitetu do
Spraw Misji Wewngtrznej Niemieckiego Kosciota Ewangelickiego (Zen-
tralausschuf} fiir die Innere Mission der deutschen evangelischen Kirche)
odbyt podréz po Mazurach - potudniowych terenach Prus Wschodnich.
Wréciwszy za$ do Berlina przygotowat obszerne sprawozdanie przezna-
czone dla protestanckich wladz koécielnych.

Historycy Kos$ciota ewangelickiego drukowali pozniej niektore frag-
menty sprawozdania Oldenberga, jednak nigdy nie opublikowali go w ca-
oéci. Z uznaniem wigc przyjmujemy wiadomos¢ o pionierskiej probie wy-
dania dzieta niemieckiego teologa, probie catkowicie udanej, z doskonatym
thumaczeniem Malgorzaty Szymanskiej-Jasinskiej, ktora tekst rozprawy
Oldenberga oddaje w XIX-wiecznym jezyku polskim. Cenny jest takze
Wstep wydawcy piora Grzegorza Jasinskiego, wybitnego wspolczesnego
historyka i pasjonata Warmii i Mazur, ktory ma §wiadomos$¢ tego, iz praca
Oldenberga to ,,jeden z najpelniejszych opisow sytuacji koscielne;j, kultu-
rowej 1 gospodarczej Mazur, jakie powstalty w XIX wieku” (s. 7).

Friedrich Salomo Oldenberg byt synem zydowskiego kupca Hein-
richa Oldenberga i Helene Mathilde z domu Hertz. Najprawdopodobniej
pod wptywem matki Friedrich i jego rodzenstwo przeszli na chrzescijan-
stwo. W 1836 roku Friedrich przyjat chrzest, a w 1840 roku rozpoczat stu-
dia na wydziale teologicznym Albertyny.

Podr6z na Mazury odbyt w okresie od 14 sierpnia do 4 pazdzierni-
ka 1865 roku. Przez Bydgoszcz i Gdansk przybyt do Krélewca, aby zorien-
towac si¢ w sytuacji Kosciota na Mazurach. Rozmawiajac z wieloma oso-
bami w Krolewcu doszedt do przekonania, ze wlagciwie nikomu nie zalezato
na zyciu religijnym tamtejszych mieszkancow. Plan Oldenberga zaktadat
wizytacje jedynie wiekszych miast; w rzeczywistoéci jednak odwiedzit tak-
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ze wiele mnigjszych miejscowosci, a najczesciej byly to parafialne wsie.
Tak sam o tym pisat: ,,W owe tygodnie przejechatem, po czesci tragicznymi
drogami, ponad 90 mil wozem pocztowym i okoto 20 wynajeta furmankg”.

Zadaniem misji wewnetrznej byta proba pozyskania wiernych dla
Kosciota protestanckiego poprzez gloszenie Stowa Bozego. Szczegdlna
uwage przywigzywano do tych, ktorzy odeszli od Kosciota i pozostawali
poza duszpasterskg opicka. Wyzwaniem dla Oldenberga bylo wigc utwier-
dzanie braci w wierze i zachecanie ich do praktyk religijnych.

Sprawozdanie sktada si¢ z 33 obrazéw ukazujacych panorame zy-
cia na Mazurach. Na poczatku autor opisuje kraine mazurska oraz przywo-
luje najwazniejsze wydarzenia z jej przesztosci. Po takim wstgpie przystg-
puje do opracowania tego, co zobaczyl podczas swej podrozy. Snujac
refleksje nad jezykiem Oldenberg stwierdza, ze ,,0g0lnie jezyk mazurski
jest bardzo ubogi (...). Pojecia abstrakcyjne sg dla Mazura obce, wypowia-
da si¢ konkretnie i przepada za opisowymi, malowniczymi wyrazeniami.
Nie lubi polskiej wymowy literackiej — a juz najmniej w ustach duchowne-
go — ktéra uwaza za katolicka. Ten, kto tam nie wyrodst i nie zyt z tym
ludem, rzadko i z duzym trudem przyswoi sobie tg charakterystyczna natu-
ralng prostotg. Nawet wielu duchownych, nauczycieli i urzednikow, mo-
wiacych biegle po polsku, nie moze przeciez powiedzie¢, ze Mazur w petni
ich rozumie” (s. 60).

Interesujace sa spostrzezenia Oldenberga dotyczace charakterysty-
ki ludu mazurskiego. Mazur nie zaprzecza, ze w jego zytach ptynie polska
krew. 1 ,jak dlugo on nie przepije rozumu, jest dobroduszny i latwo sig
rozczula, jest nieporzadny i niestaly, wesoly i leniwy, serdeczny i goscinny,
roztropny, nawet filuterny i sprytny (...). Jednak gdy gorzatka uderzy mu do
gtowy, wtedy nikt nie jest bardziej odrazajacy, brutalny i hatasliwy niz Mazur.
Niestety gorzatka czgsto uderza do mazurskich glow” (s. 61).

Oldenberg opisuje takze, skromny na ogol, sposob zycia chlopa
mazurskiego. Szczegolnie ,.kobietom na Mazurach jest cigzko. Ani w cza-
sie narzeczenstwa, ani malzenstwa nie ma migjsca dla czulszych tonow,
ktore z reguty nie wystepuja takze u niemieckiego chtopa. Wszelako brak
kultury czyni los kobiet mazurskich smutniejszym, niz jest to sadzone nie-
wiescie gdzie indziej. Jeszcze przed dwudziestoma laty w powiecie szczy-
ciefiskim, a z pewnoscia nie tylko tam, mozna byto zobaczy¢ chtopa mazur-
skiego idacego z batem za plugiem, zaprzezonym w jego jedynego wolu
i zong. Kobieta musi harowac od §witu do nocy. Az do rozwiazania pracuje
w polu i nie raz zdarza sig, ze rodzi tam dziecko (...). Chtop mazurski nie
zna lekarza. Jesli kobieta umrze, to umrze. Juz predzej posle po weteryna-
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rza, gdy zachoruje wot albo kofi. ,,Zong — powiada chtop mazurski — mogg
mie¢ znowu, wolu nie’” (s. 65).

Przyczynki do poznania Mazur ukazuja nam takze miejscowe zwy-
czaje i obrzedy. I tak np. w wigili¢ Bozego Narodzenia chlopi nie pracowali
juz o piatej. W domostwach, gdzie pielggnowane byty zwyczaje ojcow, ro-
dzina zbierala si¢ przy stole przykrytym Inianym obrusem. Przy blasku
swiecy gospodarz odczytywal z Biblii fragment o Bozym Narodzeniu. Cho-
inki i prezenty, uchodzace za praktyki niemieckie, nie byly obecne w do-
mach Mazurow.

Przypatrujac sig zyciu religijnemu ewangelicki duchowny stwier-
dza, ze Mazur uwaza si¢ na ogot za dobrego protestanta. Jednakze nie do
konica takim jest, gdyz jego prostota czyni go duchowo spokrewnionym z
katolicyzmem. ,,On nim nie jest, bo brak mu protestanckiego wyksztatce-
nia. Nie potrafi odrozni¢ wiary chrzescijanskiej od niechrze$cijanskiej, ani
protestanckiej od katolickiej. Mieszajac wszystkie te elementy, znajduje
swoja ko$cielng egzystencje w formach protestantyzmu” (s. 72).

W rozwazaniach dotyczacych zycia na Mazurach Oldenberg nie
byl wolny od spuscizny konfesyjnego srodowiska, z ktorego si¢ wywodzit.
I dlatego za przyware, ktora wielu ewangelickich duchownych usitowato
wyplenié¢, uwazat zwyczaj kupowania §wiec w Swietej Lipce, ktore rzeko-
mo mialy zapobiec chorobom i nieszczgsciom (s. 85). ,,Promieniujacy bo-
gactwem tamtejszy kosciot 1 odznaczajace si¢ katolickim przepychem na-
bozenstwa przyciagaja mieszkancow niemal catych Mazur (...). Swieta Lipka
jak magnes przyciaga ewangelickiego Mazura do katolickiej zdroznosci (...).
Ksigza katoliccy bez watpienia wiedza dobrze, jak wielka moc wywiera ich
Kosciot dzigki odpustom i formom kultu oddziatujacym na zmysty podat-
nych na to Mazuréw. W Olecku, Zadzborku itd., tam gdzie sg koscioty
katolickie, na nabozenstwa bywa regularnie bardzo wielu ewangelikow,
zwlaszcza kobiet (...). Ostroda ma nowy i okazaty kosciot katolicki, poto-
zony na wzgorzu z wiezami dominujacymi nad miastem. Oby to nie byly
zgubne znaki! (...) Na niektorych terenach dotacza sig do tego urojenia oby-
czaj sktadania ofiar takze w koSciele katolickim (...). Warto przytoczyc¢, co
odrzekt mazurski chlop, gdy zwrécono mu na to uwage. ’Jest przeciez zapi-
sane — powiedzial — ze jesli dwa albo trzy staje sig jednoscia, to az sig prosi,
ze powinienem je nawiedzi¢’. Czy jest stuszne — odpart ewangelicki du-
chowny — ze chodzisz do katolikow, ktorzy odrzucaja czyste stowo Boze
i s3 wrogami naszego Kosciota? Ksigze proboszczu — odpowiedzial — wia-
$nie dlatego. Jesli bowiem nasi wrogowie pomodlg si¢ za nas, wtedy prze-
ciez dobry Bog wystucha!” (s. 86-87).
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Oldenberg w swoim sprawozdaniu zwraca takze uwage na plage
pijanstwa, ktora na dobre zadomowila si¢ na Mazurach; pisze o rolniczych
stowarzyszeniach, o budowie nowych drog, o podatkach, o ubdstwie Ko-
sciota ewangelickiego, o matzenstwach mieszanych miedzy katolikami
i ewangelikami, takZe o niedostatecznej ochronie ewangelikow przed Ko-
sciotem katolickim. Cato$¢ koncza wnioski, jakie dla centralnego Komitetu
przygotowatl podrézny z Berlina. Do najwazniejszych zaliczy¢ mozna: roz-
powszechnianie Biblii (zarowno niemieckiej, jak i mazurskiej), stworzenie
lokalnej literatury mazurskiej, ktora wspierataby ,,obyczajowo$é ludu i Ko-
sciot ewangelicki” (s. 140) oraz zaopatrzenie w dobre ksiazki i obraz (w tym
oczywiscie takze wizerunek Lutra).

Relacja Friedricha Salomo Oldenberga — dobrego teologa, berlinskie-
go kaznodziei, a wreszcie ewangelickiego pastora — nalezy do jednych z naj-
ciekawszych, jakie powstaty w XIX wieku na temat Mazur, choé nie pozosta-
ta wolna od typowych konfesyjnych obciazen. Przejawiaty si¢ one
w jednoznacznej postawie krytyki wobec wszystkiego, co zwiazane bylo w ja-
kikolwiek sposob z Kosciotem katolickim oraz w probach obarczania konku-
rencyjnego wyznania wlasnymi btedami. Czym byto to spowodowane?

Wydaje sig, iz w zasadzie Oldenberg nie chciat zaakceptowaé od-
miennosci Ko$ciola na Mazurach i jego obyczajow. Sytuacj¢ tam zastana
poréwnywal bowiem do tej, jaka znat z Krolewca, Berlina czy Hamburga.
Zastanawiajacy jest jednak fakt, ze tak bystry i inteligentny obserwator,
jakim byt Friedrich Salomo, gtéwnego wroga i sprawce wszelkich niepo-
wodzen ewangelikow widziat w Kosciele katolickim. Odmienne zwyczaje
ko$cielne Mazuréw, podkreslanie zewngtrznych aspektow religijnosci,
wreszcie elementy liturgii katolickiej — to wszystko odbierat jako niebez-
pieczenstwo i zagrozenie dla wiary ewangelickiej. Dlatego tez cala relacja
ewangelickiego duchownego od poczatku do konca jest antykatolicka. Naj-
prawdopodobniej postawa Oldenberga jest takze pochodna zachowania
wladz koscielnych w Krolewcu oraz czesci duchowienstwa mazurskiego,
ktore nie potrafity pogodzi¢ sig¢ z faktem, jaki miat miejsce 31 stycznia
1850 roku w postaci tzw. konstytucji pruskiej, dajacej rownouprawnienie
obu Kosciotom.

Ks. Robert Kaczorowski
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Sw. Augustyna traktat ,,0 muzyce”, wstep i przel. L. Witkow-
ski, Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego 1999, ss. 279

Polskiemu czytelnikowi udostgpniono niedawno jedno z cenniej-
szych dziet $w. Augustyna — traktat De musica, w przekladzie wybitnego
muzykologa i filologa klasycznego Leona Witkowskiego (1908-1992).1 cho-
ciaz wydanie ksiazki zapowiadano juz na poczatku lat siedemdziesigtych,
tojednak wzgledy natury politycznej wstrzymaty druk. Wydaje sie, Ze nie
moglo by¢ inaczej, skoro $w. Augustyn, wychodzac z zalozen pitagore;j-
skiej teorii sztuk pigknych wykazuje, ze recepcja prawdziwej muzyki, po-
przez wartos¢ oczyszczajaca, otwiera drogg do kontemplowania Boga. Ta
prawdziwa muzyka, ktdrej istota sa duchowe tresci wykorzystujace harmo-
nig liczb, odzwierciedla takze nadprzyrodzone pigkno, przywraca harmo-
ni¢ duszy czlowieka i wyzwala w niej tgsknotg za Bogiem. Tak wiec w cza-
sach panujacego oficjalnie w Polsce dialektycznego materializmu wydanie
takiej pozycji drukiem byto po prostu nierealne. W stowie Od Wydawcy
dowiadujemy sig ponadto, ze Redakcja Wydawnictw KUL propozycjg wy-
dania ksiazki (zZlozona przez rodzing thumacza) otrzymata dopiero w 1994 ro-
ku — w dwa lata po $mierci Profesora.

Thlumacz dzieta, Leon Witkowski ukonczyt filologi¢ klasyczna
i filozofig w zakresie muzykologii. W swojej pracy naukowej taczyt te
dwie dziedziny. Zajmowat si¢ grecka i rzymska teoriag muzyki, dziejami
polskiego ruchu $piewaczego, badatl antyczne motywy w literackiej i lu-
dowej bajce stlowianskiej, prowadzil zajgcia m.in. z metryki starozytne;j
oraz z metodyki nauczaniajgzyka tacinskiego. Z dzietem De musica zwig-
zany byl od dawna. Thumaczenie i opracowanie tego traktatu byto bo-
wiem przedmiotem jego dysertacji doktorskiej. Dlatego tez ksigzka za-
wiera obszerny Wstep (70 stron), ktéry jest Swiadectwem rzetelnosci
warsztatu naukowego, ogromnej wiedzy autora dotyczacej czasow staro-
zytnos$ci chrzeScijanskiej, a jednocze$nie ukazuje swoista sytuacje getta,
w jakiej znalazt si¢ Witkowski z powodu braku mozliwosci dotarcia do
innych europejskich bibliotek.
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De musica nie jest dzietem — jak sugeruje tytul — traktujacym tylko
o muzyce. Znajduje si¢ w nim takze materiat zrodtowy dotyczacy estetyki,
metryki poezji, prozy starozytno$ci grecko-rzymskiej, teorii rytmu i liczb,
a takze historia starozytnej literatury hellenskiej i chrzescijanskiej. Sw.
Augustyn wykorzystal w ten sposéb antyczny dorobek kultury poganskiej
i na jej bazie stworzyt nowa kulturg — chrzescijanska.

W swoim dziele autor nie przekazuje nam calosciowego obrazu
antycznego systemu muzycznego, ktory przez Lasosa z Hermiony (ok. 500
r. przed Chr.) 1 Arystoksenosa z Tarentu (ok. 320 r. przed Chr.) zostal opisa-
ny nastgpujaco:

1. Czes¢ spekulatywna | A. Dzial fizyczny a) arytmetyka muzyczna
(teoretyczna) rzyrodniczy) (nauka o liczbach)
b) fizyka (ontologia muzyczna)
B. Dzial techniczny ¢) harmonia
(teoretyczna nauka o sztuce)
d) rytmika
e) metryka
Il. Cze$¢ praktyczna C. Dziat kompozycji f) kompozycja melodyczna
(wychowawcza)
g) kompozycja rytmiczna
h) poezja
D. Dzial wykonawczy i) gra na instrumentach
j) $piew

k) nauka sztuki dramatycznej

Sw. Augustyn w ogéle nie opisat czgsci drugiej — praktycznej; na-
tomiast z czesci pierwszej zajat si¢ traktatami zaznaczonymi w tabeli kur-
Sywa.

Celem, dla ktorego autor napisat swe dzieto, byla che¢ ukazania
starozytnemu chrzescijanskiemu spoteczenstwu kompendium wiedzy o mu-
zyce w takim zakresie, w jakim pozwalato na to studium ,,nauk wyzwolo-
nych”. Dlatego tez poganskie ujecie nauki o muzyce zastapit ujeciem no-
wym, chrzescijanskim.

Traktat De musica jest podzielony na ksiggi. W ksigdze pierwszej
Augustyn zamieszcza definicje muzyki: Musica est scientia bene modulan-
di (muzyka jest nauka dobrego modulowania, dobrego ksztattowania). Po-
rzadkowanie dzwiekow nastepuje bowiem dzigki ruchowi powietrza poru-
szanego oddechem. Rozum za$ umozliwia prawidlowe ksztaltowanie
rytmiczne. Jego obecno$é sprawia, ze muzyka staje si¢ wiedza.
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Prawdziwa sztuka ma takze wartos¢ etyczna (musica est ars bene
modulandi). Takiego podejscia do muzyki brakuje jednak zawodowym wir-
tuozom. Majg je natomiast muzycy wyksztatceni czyli teoretycy. Dla Au-
gustyna wige ,,muzyka zwierzat” —np. Spiew stowika, jest tylko zjawiskiem
natury, lecz nie muzyka, czyli wolng sztuka, gdyz powstaje poprzez zmy-
sty, a nie rozum. Na marginesie naszych rozwazan warto uSwiadomi¢ so-
bie, jak wiele zmienilo si¢ w rozumieniu muzyki od czaséw Augustyna.
Swiadczy o tym chociazby tworczo$é wspoltczesnego francuskiego kompo-
zytora i organisty Oliviera Messiaen’a (1908-92), ktéry w stworzonym przez
siebie systemie melodyczno-harmonicznym opierajacym sig na tzw. modi
0 ograniczonej transpozycyjnosci, wykorzystywat takze Spiew ptakow. Od-
krywal w nich bogactwo nowych, nieuwzgl¢dnionych dotad w muzyce
wzoréw motywicznych i rytmicznych. Jego ingerencja ograniczata sig wla-
sciwie tylko do aranzacji instrumentalnej, gotowych motywow i nadania
im formy. Niektore programowe utwory Messiaen’a to: ,,Budzenie sig pta-
kow” na fortepian i orkiestrg (swoisty muzyczny atlas ptakow Europy),
»Ptaki egzotyczne” na fortepian, instrumenty dgte i perkusjg, ,,Katalog pta-
kow” na fortepian (utwor jest ilustracjg ptakow zamieszkujacych Francjg).

Racjg¢ ma jednak Augustyn, ze to cztowiek tworzy muzykeg. W ta-
kim samym wigc konteks$cie muzykg tworzyl Olivier Messiaen, a nie ptaki,
ktorych trele kompozytor wykorzystal w swojej tworczosci.

Kolejna ksigga traktatu De musica traktuje o prozodii i metryce.
Augustyn ukazuje tu m.in. antyczne reguly rytmiczne. Ksigga trzecia przed-
stawia réznice migdzy rytmem, metrum a wierszem; nast¢pna zas — to dal-
szy cigg rozwazan o metrum. Ksigga piata traktuje o wierszu — tu autor
przedstawia jego rozne rodzaje; za$ ostatnia, szosta czgs¢ traktatu, zawiera
rozwazania dotyczace estetyki i etyki muzycznej, ktdre — cho¢ oparte na
starogreckiej filozofii — ujgte sg wedtug zasad $wiatopogladu chrzescijan-
skiego. Augustyn poprzez naukg o liczbach przedstawia zdolnos¢ percep-
cyjng rozumu. W ksigdze tej liczby staja si¢ ,,boskimi ideami, otrzymuja
wlasne zycie 1 dzigki nim oraz dzigki madrosci i prawdzie dochodzi Augu-
styn do idei rozsadku, ktora daje mozliwo$¢ osiagnigcia gtownego celu tego
rozumowania: poznania Boga za pos$rednictwem sztuki muzycznej” (s. 50).

Leon Witkowski, thumacz 1 komentator dziela, kieruje nasza uwage
na fakt, ze ,,obok tonu, porzadkowania wedtug miar czasowych oraz odle-
glosci tondw, rytmicznej formy dzwigkowej zgloski, od prawdziwej muzy-
ki $w. Augustyn wymaga przede wszystkim harmonii z wieczna liczba i na
tym, a nie na proporcji samych dzwigkow polega wedtug niego najwyzsze
prawo pigkna estetycznego i etycznego, a wige tez wlasciwy cel muzyki.



218 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

Ma ona wigc wznie$¢ nas od spraw doczesnych i zmystowych do owej har-
monii, uwarunkowanej istnieniem mitos$ci i pickna. Na tym tez polega
oczyszczajacy charakter muzyki: Muzyka, wychodzac z owej harmonii droga
mito$ci do liczby wiecznej, pobudza duszg stuchajacego do dazenia ku tej
samej harmonii, ktora prowadzi do mitosci Boga (...). Muzyka ma by¢ zara-
zem obrazem Boskiej Opatrznosci, objawiajacej si¢ w porzadku swiata i ma-
drosci. Ona nam wskazuje posiadanie Boga jako najwyzsze doznanie,
w ktorym panuje niezmienna réwnosc¢, pozwalajaca nam przeczuwac wspa-
nialo$¢ nieba w brzmieniu harmonii (...). Muzyka jest wigc stuzba Boza,
odblaskiem potegi i jednosci Bozej, rzadzacej za pomocg wiecznej liczby,
czastka wszechmocy Bozej” (s. 50-51).

Warto zapoznac si¢ z dzietem De musica $w. Augustyna, ktore choé¢
ujete w forme dialogu, poprzez gestwing mysli filozoficznych, teologicz-
nych i zwigzanych z teoria muzyki, nie jest tatwe w lekturze. Wymaga za-
tem skupienia i czasu. Jednakze zagadnienia poruszane w traktacie: dobro i
pickno, estetyka i etyka, Bég jako przyczyna i zrodto wszelkiego fadu i
harmonii, wydaje si¢, ze powinny by¢ fundamentem wszelkich intelektual-
nych poszukiwan, z méwieniem o muzyce wigcznie.

Ks. Robert Kaczorowski
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J. Harper, Formy i uktad liturgii zachodniej od X do XVIII wie-
ku. Wprowadzenie historyczne i przewodnik dla studentow
i muzykow, przelozyla Malgorzata Kowalska, Musica lagiel-
lonica, Krakow 1997, ss. 338

Z pierwszych stron ksiazki dowiadujemy sig, jakie motywy skloni-
ty autora — obecnie profesora muzyki na Uniwersytecie Walijskim w Ban-
gor — do napisania niniejszej pracy. Ot6z gdy pod koniec lat 70. na uniwer-
sytecie w Birmingham Harper podjat wyktady majace na celu wprowadzenie
w problematyke muzyki $redniowiecznej, bez skutku poszukiwat podrecz-
nika na temat liturgii owego czasu.

W zdobywaniu wiedzy o liturgii chrzescijanskiej pomogta mu prak-
tyka chorzysty, organisty, a takze kierownika muzycznego w latach gwat-
townie postepujacych zmian w Kos$ciele. Szczegdlna role, co podkresla sam
autor, odegral m.in. coroczny festiwal w Wilthshire, w poblizu Edington,
poswigcony muzyce XIV-wiecznego Kos$ciota monastycznego, gdzie byt
chorzysta, a pozniej dyrektorem, oraz Metropolitan Cathedral Church of
St Chad w Birmingham, w ktorym piastowat funkcje kierownika muzycz-
nego i poznat wspolczesna liturgie rzymska.

W zamierzeniu autora ksiazka — dzieto pionierskie w angielskim
pismiennictwie — zostata pomyslana jako pomoc w zrozumieniu oficjalne;
liturgii chrze$cijanskiej na Zachodzie, ze szczegolnym podkresleniem tych
form kultu, ktore swymi korzeniami siggaja Sredniowiecza. Potrzeba taka,
wedtug Harpera, jest konieczna, gdyz zmiany w liturgii, jakie daje si¢ zaob-
serwowa¢ w wielu wspolczesnych Kosciotach chrzescijanskich, zaszty tak
daleko, iz czasami trudno jest uchwyci¢ ich powiazania z praktyka $rednio-
wiecznego Kosciola.

Autor ksiazki pragnie, aby poprzez jej lekturg czytelnik byt w sta-
nie odtworzy¢ chocby w czesci sredniowieczna liturgig Kosciota, aby mogt
zrozumie¢, jaki byt zamyst w takim a nie innym wykorzystaniu przestrzeni
sakralnej $wiatyn, a takze gdzie i jak ocalate teksty i muzyka stosowane
byty w liturgii.

Juz na samym poczatku swej pracy John Harper uwrazliwia na kon-
tekst historyczny, w jakim przyszto dziata¢ Kosciotowi minionych wiekow:
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»~Przywotujac bogactwo liturgii $redniowiecznej wraz z jej okazalym cere-
moniatem, musimy ustrzec si¢ przed romantyzowaniem. Sredniowieczny
Kosciot miat swoj udziat w polityce, wladzy, chciwosci, skandalach, prze-
sadach i stabo$ciach, nie wspominajac o takich ludzkich stabos$ciach, jak
brak kompetencji i lenistwo. Jednakze pozycja Kosciota, jego wptyw i zna-
czenie byly bezsporne. Byla to przede wszystkim jedyna w §redniowiecz-
nym §wiecie centralnie zorganizowana, wielonarodowos$ciowa organizacja,
majaca do swej dyspozycji znaczna czg$¢ pismiennej populacji Europy za-
chodniej. Podobnie jak wszystkie duze organizacje, Ko$ciol potrzebowat
kodyfikacji swoich praktyk. Kodyfikacja taka byta ztozona i do dzi$ pozo-
staje niejasna. W ciagu stuleci byla przedmiotem poprawek i interpretacji
i— rzecz jasna (zwlaszcza w okresie przekazu ustnego i rekopiSmiennego)
- ustalenia centralne i praktyka lokalna nie zawsze pozostawaty ze soba
w zgodzie” (s. 21).

W odniesieniu do zachowanych materiatéw omawiana praca uka-
zuje przerdzne aspekty praktyki liturgicznej. Zagadnienie to ujete zostato
w cztery glowne czgsci.

Pierwsza czg$¢ ksiazki traktuje o liturgii w Kosciele zachodnim.
Harper ukazuje tu etapy rozwoju réznorodnych form kultu, ktore ksztalto-
waly si¢ w pierwszym tysiacleciu chrze§cijanstwa. Wyro6znia sze$é zasad-
niczych faz:

a) okres ksztattowania, rozpoczgty bezposrednio po narodzeniu
Chrystusa, trwajacy do okoto potowy pierwszego tysiaclecia. Najbardziej
wplywowe osrodki kultu mieScily sie wowczas na obszarze $rdédziemno-
morskim (Jerozolima, Antiochia, Konstantynopol, Rzym);

b) od IV wieku — ustalenie praktyk i obrzadkow lokalnych (np.
w Europie zachodniej: ambrozjanski, benewentynski, celtycki, gallikanski,
mozarabski, rzymski);

¢) proba kodyfikacji i przyjecia jednolitego wzorca kultu i organi-
zacji kos$cielnej w Europie zachodniej w VIII i IX wieku, tzw. obrzadek
$redniowieczny;

d) obrzadek pdznosredniowieczny — od XIII wieku obrzadek sre-
dniowieczny zaadoptowany dla potrzeb Kaplicy Papieskiej w Rzymie, skad
rozprzestrzenia si¢ po calej Europie;

e) schylek XVI wieku — poznosredniowieczny rzymski obrzadek
staje si¢ pelnoprawna, normatywna i migdzynarodowa forma kultu w Ko-
$ciele rzymskokatolickim.

W rozdziale Liturgia i Kosciot sredniowieczny autor przedstawia
najwazniejsze grupy duchowienstwa oraz ukazuje architektoniczne szcze-
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goty dotyczace powstawania katedr, kolegiat i fundacji monastycznych.
Zwraca takze uwage na fakt, iz w §redniowiecznej liturgii znikome bylo
zaangazowanie laikatu. Jego rolg mozna okresli¢ jako bierna i pobozna.
Nawet w skromnych, matych kosciotach parafialnych kaptan, znajdujac sig
na wschodnim krancu $wiatyni, byt oddalony od wiernych. Zasadnicza ce-
lebracja dokonywata si¢ za przegroda chdérowa (tak byto do XV wieku);
byla wige czgSciowo, jesli nie catkowicie, niewidoczna. Dlatego wierni
potrzebowali dzwonka, ktory informowal ich o poszczegdlnych etapach
sprawowane] Eucharystii.

Do XV wieku w Kosciele byly obecne interesujace zjawiska zwia-
zane z proba zaangazowania $wieckich w akcje liturgiczng. Otdz w ramach
tzw. zwyczaju salisburskiego przy koncu procesji poprzedzajacej mszg od-
mawiano modlitwy w jezyku narodowym, a w niektoérych kosciotach mo-
dlitwy w jezyku narodowym odmawiano podczas ofiarowania.

Druga, najobszerniejsza czg$¢ ksiazki, w usystematyzowany spo-
sOb przedstawia gtdéwne cechy liturgii §redniowiecznej. Swoj wywaod autor
rozpoczyna od ukazania roku i kalendarza liturgicznego, w ktérych codzienng
liturgie regulowaty cztery zachodzace i oddzialujace na siebie cykle: co-
dzienny cykl oficjum i mszy, cykl tygodniowy, roczny cykl okresow litur-
gicznych (temporale) oraz roczny cykl dni §wiatecznych (sanctorale). Na-
stepnie przedstawione zostaly i omowione ksiggi liturgiczne: Sredniowieczne,
zawierajace informacje 1 instrukcje oraz te uzywane w oficjum i podczas
mszy; psalterz oraz godziny kanoniczne (officium divinum).

W kolejnym rozdziale autor omawia formg i znaczenie mszy. Do-
wiadujemy si¢ tu, iz w §redniowieczu msza i oficjum wspotistniaty ze soba;
byly czgécia statego cyklu wspdlnej modlitwy tak we wspodlnotach kole-
giackich jak i monastycznych. Prawie do kofica XV wieku msza i nieszpory
celebrowane byly w sposob bardziej wyszukany niz inne nabozefstwa. Stad
domniemywaé¢ mozna, iz zachowana muzyka wiecloglosowa z pewnoscia
zostala napisana na potrzeby takich wlasnie uroczystosci.

Celebracja mszy sredniowiecznej koncentrowala sig na osobie ka-
plana. W zwiazku z tym omijano lub skracano zbiorowe elementy celebra-
cji we wezesnym Kosciele — oprocz Introitu, Offertorium i Communio, za-
nikaty rowniez homilia i modlitwy wstawiennicze. Takze pocatunek pokoju,
w ktorym pierwotnie brato udziat cate zgromadzenie, zostat ograniczony
do symbolicznego gestu oraz krotkiego, formalnego w swej wymowie wer-
setu i odpowiedzi. Tak wigc w sytuacji, gdy praktycznie kaptan indywidu-
alnie, niejako ,,prywatnie”, odprawial mszg, przestato istnie¢ zgromadzenie
eucharystyczne.
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W rozdziale poswigconym procesjom Harper wskazuje trzy miej-
sca liturgii, w ktorych one wystgpowaty: w zakonczeniu Laudes, przed msza
oraz na zakofczenie nieszporow. Najczgstsze byly jednak procesje przed
msza, gdyz odbywatly sig¢ one w kazda niedzielg.

W trzeciej czgsci ksiazki autor omawia okres po reformacji. W tym
czasie formy 1 uktad liturgii zachodniej byly w zasadzie $redniowieczne
(praktycznie do 1964 roku jej postaé nie ulegta zmianie). Harper opisuje
takze postawe Kosciota rzymskokatolickiego wobec reformacji. Sobor Try-
dencki (1545-63), ktory byt odpowiedzia na wystapienie Marcina Lutra,
przyczynit si¢ do wzrostu duchowosci i gorliwosci wsrdd laikatu, a takze
do misji na wszystkich kontynentach $wiata.

W wyniku reformacji nowopowstate Koscioty chrzescijanskie sta-
ly si¢ oddzielnymi wyznaniami z charakterystycznymi dla nich wlasnymi
praktykami liturgicznymi. Jedynie Kosciot anglikanski — jak zauwaza John
Harper — stworzyl wyczerpujacy, ustalony porzadek liturgiczny wywodza-
cy si¢ z rytu Sredniowiecznego. Przyktadem jest Book of Common Prayer,
ktéra zawiera podstawowe nabozenstwa oraz piesni.

Ostatnia, czwarta czg$¢ pracy angielskiego profesora muzyki, zaj-
muje si¢ korzystaniem ze zrodet liturgicznych; tych, ktére zachowaty sie
i sa dostgpne we wspotczesnych wydaniach. Najpierw autor dokonat usta-
lenia uktadu tacinskiej celebracji liturgicznej. W tym celu zdefiniowat nor-
mg i opisat, jakie $rodki moga pomoc w jej ustaleniu. Nastgpnie opisat wy-
brane zrodta $redniowieczne. Wigkszos¢ z nich jest pochodzenia
angielskiego. Przewaznie sg to angielskie przedmowy i komentarze, ktore
odpowiadaja gtéwnemu nurtowi obrzadku rzymskiego. Jako takie sa jed-
noczesnie przyktadami wariantow lokalnych wystepujacych w zwyczajach
diecezjalnych i monastycznych. Wyjatkiem jest tu jedynie poéznosrednio-
wieczny zwyczaj Kurii Rzymskiej (Papieskiej), ktory nalezy do zrodet in-
nego rodzaju. Odwotywanie si¢ do niego bylo jednak uzasadnione z uwagi
na fakt, iz zwyczaj ten wywarl duzy wplyw na uksztaltowanie sie Brewia-
rza i Mszalu trydenckiego.

Wsrod zwyczajow diecezjalnych wyrdznié mozna nastgpujace:
zwyczaj Salisbury: Brewiarz, Mszal, Ksigga Zwyczajow i Zwyczajnik, Ordo,
Tonariusz, Directorium, Antyfonarz, Gradual, Procesjonarz; zwyczaj Here-
ford: Brewiarz, Mszal; zwyczaj Yorku: Brewiarz, Mszal, Procesjonarz;
zwyczaj Kurii Rzymskiej: Brewiarz, Mszat.

Wisrod zwyczajow monastycznych (benedyktynskich) Harper wy-
roznia: Brewiarz (opactwo Hyde, Winchester), Mszat (opactwo Westmin-
ster), Ordo (opactwo St Mary, York), Zwyczajnik (przeorat katedralny w Nor-
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wich), Ordo (opactwo Barking — mniszki), Antyfonarz (przeorat katedralny
w Worcester), ,,Obrzedy Durham” (przeorat katedralny w Durham).

Ksiazka konczy si¢ tzw. sekcja praktyczng, na ktora skiadaja sig
trzy aneksy. Pierwszy z nich to Istotne rysy kalendarza liturgicznego: cykl
temporale w obrzadku sredniowiecznym i trydenckim oraz gldwne Swigta
sanctorale w obrzadku sredniowiecznym i trydenckim. Drugi aneks po-
$wigcony;jest Psalterzowi. Zawiera indeks numeryczny psalmow wraz z ich
liturgicznym umiejscowieniem w psalterzu ferialnym, alfabetyczny spis
psalmoéw, kantyki zmienne, cykl tygodniowy psalméw, wybdr psalmow
wilasnych dla dni $wiatecznych oraz rozdzielenie psalterza w angielskiej
Book of Common Prayer. Ostatni aneks to Najczesciej wykorzystywane tek-
sty choratowe po tacinie i w polskim tlumaczeniu: ordinarium missae, tek-
sty oficjum, Pater noster oraz antyfony ku czci Najswigtszej Maryi Panny.

Oprocz powyzszego w sekcji praktycznej zamieszczona jest Wy-
brana bibliografia w nast¢pyjacym porzadku: stowniki, wydanie Zrodet
podstawowych i tekstow, studia zrodiowe i katalogi, materiaty dodatkowe,
bibliografia polska. Ksiazke konczy Stowniczek pojeé koscielnych i litur-
gicznych.

Formy i uktad liturgii zachodniej od X do XVIII wieku Johna Har-
pera to solidne kompendium wiedzy na temat liturgii czaséw minionych.
Warto w tym miejscu podkresli¢, Ze wzory kultu chrzescijanskiego, ktore
oficjalnie skodyfikowano na przelomie [X-X wicku w Kosciele katolickim
obowigzywaly az do czasow Soboru Watykanskiego 1T (1962-65) — od
XVI wieku moéwiono o tzw. rycie trydenckim $cisle spokrewnionym ze $re-
dniowiecznym uktadem liturgii. Natomiast okres posoborowy to juz czas,
gdy mozna zaobserwowac rosnacy dystans migdzy liturgia sredniowieczna
a liturgia wspdtczesna. Aby zatem dobrze pozna¢ to minione dziedzictwo
warto — po lekturze ksiazki Harpera — ,,wylapywac¢” to, co we wspoélczesnej
liturgii przetrwalo z liturgii wezesniejszych.

Ks. Robert Kaczorowski
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Warsztaty przysziosci, z. 1-7, red. D. Obidniak, Oficyna
Wydawnicza ,MH”, Warszawa 2002

Siedem zeszytow do nauczania przedsigbiorczosci pt: Warsztaty przy-
szto$ci wydanych i opracowanych przez Zwiazek Nauczycielstwa Polskiego
Osrodek Ustug Pedagogicznych i1 Socjalnych stanowi bardzo dobre zrodio
przygotowania merytorycznego i dydaktycznego dla nauczycieli majacych
uczy¢ tego przedmiotu w szkotach. Na szczegdlna uwage zastuguje uklad
konstrukcji tekstowej zeszytow. Pierwsza czg$¢ zeszytu ma charakter teore-
tycznego wprowadzenia w temat catosci zeszytu. Nastgpna czg$¢ stanowia
arkusze ¢wiczen podzielone na konkretne zestawy tematyczne. Arkusze ¢wi-
czen sa tak przygotowane, aby mogty stanowi¢ gotowy zestaw pracy na lek-
cji. Wystarczy jedynie, aby nauczyciel odbil odpowiednia ich ilo$¢ (w zalez-
nosci od ilodci ucznidw w klasie) na ksero. Umozliwia mu to pracg na gotowym
tekscie, ktoéry moze wykorzysta¢ w zaleznosci od potrzeb.

Zeszyty sa podzielone tematycznie. Zawieraja wiele informacji
i ksztaltuja wiele czynnosci, jakie mlody czlowiek powinien posiada¢, aby
odnalez¢ si¢ w nowej i dojrzalej rzeczywistosci, w jaka wkracza. Zdobyte
informacje maja mu takze pomo6c w odnalezieniu si¢ na rynku pracy. Nato-
miast umiej¢tnos¢ pisania podania, Zyciorysu czy listu motywacyjnego nie
tylko dopomaga odnalez¢ si¢ w biurokratycznym $wiecie, lecz rowniez na-
bra¢ pewnosci siebie. Rzeczy proste i prozaiczne dla dorostych, sa trudne
i stanowia powazna barier¢ dla miodziezy. Dzieki tym ¢wiczeniom mio-
dziez nabiera wprawy w podstawowych czynnosciach wkraczajacego w do-
roste i zawodowe Zycie czltowieka.

Zagadnienia poruszane w zeszytach do przedsi¢biorczo$ci moga
by¢ takze wykorzystane na lekcjach zawierajacych tg sciezkg dydaktyczna
tj. wiedza o spoleczenstwie czy godzina wychowawcza. Stanowia dosko-
nate zZrodlo merytoryczne jak i gotowe teksty ¢wiczen do wykorzystania na
tych lekcjach.

Zeszyt 1 zatytulowany Od marzen do zawodu zawiera wprowa-
dzenie ucznia w §wiat réznorodnosci zawodéw i zmiany obecnego sto-
sunku do pemhienia rol zawodowych, zar6wno przez kobiety jak i mgz-
czyzn. Dziatalno$¢ zawodowa ma ogromne znaczenie w planowaniu Zycia.
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Dlatego tak wazne jest rozeznanie przez mtodego cztowieka tego, co pra-
gnie w zyciu robié¢ i jakie ma predyspozycje do pracy w wymarzonym
zawodzie. Bardzo wazne wydaje si¢ wdrozenie mlodego czlowieka do
samodzielnych poszukiwan informacji na temat wybranych i wymarzo-
nych zawodow. Zadania w ¢wiczeniach inspiruja go do wejscia w §rodo-
wisko lokalne i samodzielnego rozeznania w nim, co do mozliwo$ci za-
trudnienia czy zdobycia niezbgdnych informacji potrzebnych do uzyskania
zatrudnienia. W tym zeszycie sa takze wzory podan i Zyciorysu, ktore
uczen musi uzupetnié¢ samodzielnie, nabierajac jednocze$nie wprawy w pi-
saniu pism urzedowych.

W zeszycie 2 Podzial pracy — dzielenie sie pracq punktem wyjscia
do rozwazan sa spoteczne 1 gospodarcze aspekty wspolczesnego rynku pra-
cy. Mlody czlowiek musi zastanowi¢ si¢ nad tym, czy praca, ktora wybie-
rze, bgdzie dla niego satysfakcjonujaca. Pojawia si¢ tu takze problem bez-
robocia jako jedno z podstawowych zjawisk ostatnich lat. Ma ono i mieé
powinno duzy wplyw na wybor zawodu. Dlatego tez tak wazne jest roze-
znanie wspoétczesnych trendow na rynku pracy. Dzigki tej orientacji mlody
czlowiek moze mie¢ poczucie bezpieczenstwa, ze wybral wlasciwy zawod
i zamierza kroczy¢ dobra droga zawodowa. Arkusze ¢wiczen pozwalaja
uczniowi zetknaé sig z roznym podej$ciem do zawodu i czasu, jaki czlo-
wiek poswigca swojej pracy. Siggaja do danych statystycznych, poréwnaw-
czych i zmuszajg ucznia do wyciagania wnioskoéw z zaobserwowanych zja-
wisk. Jednym z najciekawszych ¢wiczen w tym zeszycie jest zastosowanie
drzewka decyzyjnego. Mlody czlowiek uczy si¢ znajdowac dzigki niemu
rozne rozwiazania problemu, analizowa¢ skutki tych rozwigzan, pozytyw-
ne jak i negatywne, oraz wyciagna¢ najwazniejsze wnioski w postaci war-
tosci i celow.

W zeszycie 3 Praca — pieniqdze czy satysfakcja uczen stara sig od-
powiedzie¢ sobie na pytanie, czy praca stuzy jedynie zarabianiu pienigdzy.
W odpowiedzi na to pytanie pomagaja mu arkusze é¢wiczen celowo dobra-
ne. Wynagrodzenie za pracg jest tu jednym z podstawowych aspektow, z kto-
rym musi zapoznaé si¢ uczen. Cwiczenia maja na celu uSwiadomienie mu,
na co w dorostym zyciu musi przeznaczy¢ zarobione pieniadze: optacenie
czynszu, zakup jedzenia, inwestowanie w swoj rozwoj. Ta §wiadomo$¢ jest
miodemu czlowiekowi potrzebna, aby miat cho¢ teoretyczne pojgcie o cze-
kajacych go trudnosciach.

Zeszyt 4 Miodzi i starzy — wspolnota pokoler zawiera jeden z naj-
ciekawszych tematow z cyklu Warsztaty przysziosci. Wiadomo, ze spole-
czenstwo starzeje sig. Statystycznie jest wigeej ludzi w podeszlym wieku
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tzw. nieprodukcyjnym niz ludzi miodych. Cztowiek bedacy na poczatku
swojej drogi zawodowej nie zastanawia si¢ nad staroscia. Cwiczenia znaj-
dujace si¢ w tym zeszycie zmuszaja mtodego czlowieka do refleksji: co
bedzie, gdy bedg juz stary. W tym celu autorzy zeszytow proponuja porow-
nanie roznych danych statystycznych dotyczacych liczebno$ci i wynagro-
dzenia (emerytur) ludzi w starszym wieku. Uczen znajduje informacje
o $wiadczeniach emerytalnych, systemie ubezpieczen emerytalnych oraz
zasady obliczania $wiadczen dla emerytow.

Zeszyt 5 Dom nauki — nowa szkola stara si¢ uswiadomi¢ mtodemu
cztowiekowi jak zasadnicze znaczenie dla rozwoju indywidualnych zdol-
noS$ci oraz dla tworzenia szans na sukces w zyciu osobistym i zawodowym
ma wyksztatcenie. Osoba wyksztalcona tatwiej ,,wchodzi” w $rodowisko
zawodowe 1 lepiej odnajduje si¢ na rynku pracy. Autorzy zeszytu ukazuja
wybor przerdéznych mozliwosci, z jakich mozna dzisiaj skorzysta¢ pragnac
kontynuowac nauke na studiach wyzszych lub rozwijajac whasne uzdolnie-
nia. Arkusze ¢wiczen pozwalaja na uswiadomienie sobie przez mtodego
czlowieka, czego tak naprawdg oczekuje od szkoty, nauczycieli i zgroma-
dzonej wiedzy. Stara si¢ sobie takze uswiadomi¢, na ile zdobyta wiedza
przyda mu si¢ w przysztym zyciu zawodowym.

Zeszyt 6 Telepraca — praca przysziosci stara sig¢ uzmystowi¢ mto-
demu cztowiekowi, Ze w sferze pracy interesy ekonomiczne i technologicz-
ne okres$laja przemiany gospodarcze. Co za tym idzie nowe technologie
wyznaczaja nowe tereny pracy zawodowej. Swiadomos¢ tego jest bardzo
wazna dla mlodego czlowieka wkraczajacego w Zycie zawodowe. Arkusze
¢wiczen zaproponowane przez autorow zeszytu pozwalajg uczniowi na zo-
rientowanie si¢ w nowych formach telepracy. Cwiczenia te inspiruja ucznia
do przeprowadzenia sondazu we wlasnym srodowisku na temat funkcjono-
wania telepracy na rynku pracy, a co za tym idzie zorientowania si¢ w moz-
liwo$ciach i dziedzinach, z jakimi telepraca ma stycznos¢.

Zeszyt 7 Czysta praca — jak produkowac ekologicznie? przybliza
mlodziezy pojecia ekologii i jej zwiazku z pracq w przysztosci. Ukazuje
wzajemne powigzania srodowiska, gospodarki i mechanizmoéw spotecznych.
Arkusze ¢wiczen zaproponowane przez autorow zeszytu inspiruja mtodziez
do gtebszego zainteresowania si¢ zagadnieniami ochrony §rodowiska. Mto-
dziez zainspirowana ¢wiczeniami powinna wchodzi¢ w §rodowiska lokalne
dowiadujac sig, jak one dziataja na rzecz ochrony srodowiska i skad czerpia
na ten cel $rodki finansowe. Uczniowie starajg si¢ odpowiedzie¢ na pyta-
nie, na ile jednostka jest w stanie chroni¢ §rodowisko i zapobiegaé jego
degradacji.
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Ciekawa tres¢ merytoryczna i aktywny sposob proponowanych
¢wiczen moga sprawi¢, ze uczen chgtnie bgdzie stosowat nabyte doswiad-
czenia w swoim pozniejszym zyciu zawodowym. Jedynym mankamentem
materiatow zawartych w zeszytach Warsztaty przysziosci jest fakt, iz w wigk-
szosci, zwlaszcza w pierwszych zeszytach, opieraja si¢ one na danych nie-
mieckich, zarobwno statystycznych jak i prawnych. Mtody cztowiek moze
nie odnalez¢ korelacji do sytuacji znanej mu z wlasnego srodowiska i zycia
spotecznego w jego kraju. Dobry nauczyciel moze jednak wykorzysta¢ dane
niemieckie jedynie jako material pordwnawczy z danymi dotyczacymi sy-
tuacji polskiej. Dane niemiecki unaoczniaja takze sytuacjg dotyczaca calej
Unii Europejskiej, co na progu wejécia Polski w jej szeregi jest bardzo cenne.

Sabina Zalewska
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Ks. Grzegorz Szamocki, Motyw bramy w Nowym Testamencie.
Przyczynek do teologii biblijnej, Wydawnictwo Diecezji Pel-
plinskiej ,,Bernardinum”, Pelplin 2001, ss. 272.

Wspolczesna literatura naukowa niejednokrotnie boryka si¢ z trud-
nosciami, gdy pojawiaja si¢ w niej proby catosciowego i jednoznacznego
odczytania bogactwa Swiata i jego kultury. Ciagle powraca starozytna zasa-
da: Non omnia possumus omnes, a jej praktyczne konsekwencje widoczne
sa niemal na kazdym kroku. Na rynku wydawniczym nie brak ksiazek, kt6-
re swoim zasiggiem obejmuja pewien wycinek rzeczywistosci, problem,
temat czy tez motyw. Nie mozna bowiem, zgodnie z postulatami metodolo-
gicznymi, snu¢ catosciowych i wyczerpujacych projektdw, nie czyniac
w nich tym samym daleko idacych redukcji.

Ciesza zatem ksiazki, ktorych autorzy $wiadomi sa powyzszych
postulatow. Na pewno nalezy do nich ks. dr Grzegorz Szamocki, autor roz-
prawy Motyw bramy w Nowym Testamencie. Wydawac by sie moglo, iz ten
wykladowca Starego Testamentu i jgzykow biblijnych w Gdanskim Semi-
narium Duchownym przygotowal kolejna — skadinad, ze wszech miar po-
trzebna — egzegeze jednego z motywow Pisma Swietego. Niemniej jednak,
sama lektura ksiazki zmusza czytelnika do twierdzenia, iz nalezy ona do
pozycji interdyscyplinarnych, cho¢ nie ma charakteru, sensu stricte, kom-
paratystycznego. Mamy tu bowiem do czynienia z ogromnym bogactwem
tematdw: bramy (pyle), drogi (hodos), zatracenia (apoleia) i zycia (dzoe),
ktore to tematy moga by¢ odczytywane i interpretowane w réznych znacze-
niach, kontekstach i odniesieniach. Omawiajac tres¢ ksiazki i sposob pre-
zentacji tematu, poddamy ja ,,weryfikacji migdzyprzedmiotowe;j” i postara-
my si¢ odnies¢ jej merytoryczna zawarto$§¢ do wychowania
chrzescijanskiego. Sam autor, cho¢ ani razu nie uzyt takich terminow, jak:
pedagogika, dydaktyka czy wychowanie, to jednak, wykorzystujac zapro-
ponowana w ksiazce metodg analizy, zauwazamy, ze po slowo uczen sig-
gnat az 42 razy; uczony — 9 razy; nauczyciel — 2 razy, szkota — 1 raz, a ter-
minéw suponujacych pewien zwiazek z pedagogika uzywat wielokrotnie:
pasterz — 201 razy, natomiast owca — 230 razy, umieszczajac je w roznych
kontekstach.
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Ks. Grzegorz Szamocki przygotowat dla czytelnika pewnego ro-
dzaju przygodg poznawcza, zaprojektowana na dwie czg$ci: w pierwszej,
zgodnie z wymogiem Sitz im Leben hermeneutyki biblijnej, po bardzo eru-
dycyjnej i wszechstronnej prezentacji etymologiczno-filologicznej (pocho-
dzenie stow i ich historia) 1 semantyczno-syntaktycznej (znaczenie stow
iich miejsce w zwiazkach migdzywyrazowych) slowa brama, omawia jej
miejsce 1 znaczenie w kulturze §wiata biblijnego. Nie pozostaje przy tym
jedynie na ptaszczyznie (meta-) teoretycznych i teologicznych rozwazan,
ale — wykorzystujac metodg diachroniczng i synchroniczng — podejmuje sig
zadania bardziej skomplikowanego, gdy w przyjgtej optyce pracy daje czy-
telnikowi mozliwo$¢ poznania bramy w jej catym kulturowym dziedzic-
twie i bogactwie. Mamy tu bowiem do czynienia zar6wno z sensem do-
stownym, jak i przeno$nym, codziennym i kultowym, metaforycznym
i symbolicznym. To wszystko sprawia, iz czytelnik, pochionigty lektura
ksiazki, odnosi wrazenie osobistego przekraczania bramy. Czg¢$¢ druga to
bezposrednie nawigzanie do wybranych tekstow nowotestamentalnych z mo-
tywem bramy (Mt 7,13-14 — Wezwanie do wchodzenia przez ciasng bramg;
J10,7.9 — Perykopa o bramie i dobrym pasterzu; Ap 21,12-14.24-27 — Dwa-
nascie bram nowej Jerozolimy). W prezentowanej analizie tekstu na pewno
niezwyklym jej bogactwem jest imponujaca ilo$¢ odniesien i przeno$ni w sto-
sunku do rzeczonego zagadnienia bramy. Obok szerokiego wachlarza mo-
tywu bramy, odnajdujemy bardzo kompetentne odniesienie tresci i wyply-
wajacych z niej sadow syntetycznych do $wiata uniwersalnego. Ks. Szamocki
nie ogranicza sig tylko do krggu §wiata teologiczno-biblijnego, ale przekra-
cza swoj dyskurs uniwersalizmem spolecznym, geograficznym, historycz-
nym i etnicznym. To wszystko sprawia, ze czytelnik widzi potrzebg jak
najszerszego wypowiedzenia sig przez autora ksiazki na temat Motywu bramy
w Nowym Testamencie.

Tak skonstruowana, notabene bardzo udanie, prezentacja zagadnie-
nia staje si¢ jednoczesnie dobra okazja, by czytelnika, z jednej strony, zain-
teresowa¢ osobistymi preferencjami autora, a z drugiej, pozostawi¢ mu
mozliwos¢ odniesienia tresci ksiazki do wlasnego Swiata nauki. Na przy-
klad, mamy tu pelna korespondencjg postawionego problemu ze wspolcze-
sna teoria wychowania. Gdy pojawiaja si¢ obszerne analizy takich obra-
zOw, jak: owca, zagroda, brama, odzwierny, pasterz i glos, ztodziej, rozbojnik
i obcy, to nie ma juz zadnych watpliwos$ci, na jakim terenie nauki si¢ poru-
szamy. W takim wta$nie konteks$cie odnajdujemy, wedlug mojej oceny, jedng
z najbardziej udanych i wlasciwie wyeksponowanych mysli calej pracy,
gdy autor ksiazki posrednio pisze o wychowaniu permanentnym, prowa-
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dzacym do samowychowania. Mamy tu do czynienia z niezwykta zbiezno-
$cia egzegezy biblijne;j i filozoficznej mysli egzystencjalizmu (homo viator
Gabriela Marcela), az do wychowania chrzescijanskiego wiacznie. W ksigzce
czytamy: ,,Wiara obejmuje zaré6wno zjednoczenie z Jezusem, jak i ciagle
nowe szukanie Go 1 w tym sensie jest czym§$ Zywotnym 1 dynamicznym,
zasada ciaglego bycia w drodze” (s. 74). Wyznaczone zadanie nie jest la-
twe. Autor pisze o nim tak: ,,Przyj$cie Jezusa na §wiat i proklamacja ewan-
gelii domaga si¢ decyzji. Opowiedzenie si¢ za Jezusem, wiara w Niego
i ksztaltowanie swojego zycia wedtug zasad ewangelii jest wlasnie prze-
chodzeniem przez ciasna bramg i kroczeniem waska droga, ktore prowadza
do zycia wiecznego. Ciasno$¢ bramy i waskos$¢ drogi to trudnosci —
wewngtrzne 1 zewngtrzne — oraz utrapienia, tacznie z prze§ladowaniami,
z ktorymi wiaze si¢ decyzja wiary w Chrystusa jak tez zycia w postuszen-
stwie i wiernosci Jego nauczaniu” (s. 87). Niezwyktego i jakze harmonizu-
jacego znaczenia nabiera tu tryb rozkazujacy stowa — wchodzcie (eiseltha-
te), ktory jest odczytywany nie jako bezwzgledny imperatyw, ale propozycja
i oferta ztozona cztowiekowi. ,,Tryb rozkazujacy (eiselthate) — pisze ks.
Szamocki — wskazuje, ze ostateczny los cztowieka zalezy od niego samego;
od tego, czy wejdzie przez ciasna bramg czy tez nie, a nie od rozmiar6w
bramy” (s. 87). Takie stwierdzenia nie tylko nie dziwia, ale ciesza, zwtasz-
cza dzi$, gdy méwimy o réznorodnosci wspotczesnych nurtéw pedagogicz-
nych: pedagogika serca, chrzescijanska pedagogika personalno-egzysten-
cjalna i spoteczno-personalistyczna, duchowa pedagogika mitosci,
pedagogika niedyrektywna i nieautorytarna, pedagogika radykalnego hu-
manizmu, pedagogika emancypacyjna czy wreszcie postpedagogika. Ksiazka
ks. Szamockiego moze wiele ,,znie$¢”, tacznie ze skrajnymi postaciami li-
beralizmu i emancypacji: ,,Szeroka brama / przestronna droga jest wybiera-
na przez wickszo$¢. Wynika to z faktu, ze jest tatwa. Przekroczenie jej nie
wymaga trudu. Mozliwe jest dla wszystkich, bez zadnych ograniczen. Sze-
roka brama / przestronna droga, rozumiana w sensie metaforycznym w kon-
tek§cie zycia i sposobu postgpowania byta zawsze dla ludzi z pewnoscia
wielka pokusa” (s. 79-80).

Widzimy zatem, ze czytelnik odnajduje w ksiazce bardzo precyzyj-
ne okreslenie fundamentalnych zatozen pedagogicznych. Ksiadz Grzegorz
Szamocki dostarcza nauczycielom, zatroskanym o konstruowanie szkol-
nych programow dydaktyczno-wychowawczych, wspaniaty materiat. Umoz-
liwia bowiem poznanie celéw, ich zasadno$¢, a co najwazniejsze, metody,
by wyznaczone cele urzeczywistni¢. Ten watek zostaje wzbogacony w poz-
niejszej czgscei ksiazki przez wprowadzenie relacji personalnych: ,,Pasterz
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zna swoje owce 1 wola je zatem po imieniu, to znaczy pojedynczo, osobi-
$cie” (s. 120). Zdaniem autora ksigzki, celem priorytetowym kroczenia waska
droga i przechodzenia przez ciasng brame jest osiagnigcie zycia. ,,Przejscie
przez ciasng brame jest konieczne, aby osiagna¢ zycie” (s. 71), a srodkiem
prowadzacym do tego celu jest:

1. nowa sprawiedliwo$é

2. znajomos¢ prawa

3. zachowywanie przykazan
4. pomnazanie talentow

5. roztropnosé

6. odpowiedzialnos¢.

Tak skonstruowany plan dziatania jest, z jednej strony, osadzony
w osobowej kondycji czlowieka: wolnym wyborze i jego permanentne;j re-
alizacji, a z drugiej, w chrystocentryzmie, gdy Jezus staje si¢ zasada uni-
wersalizmu, tzn. brama, przez ktorg mozna wej$é do nowej Jerozolimy
(s. 187-241).

Jako czytelnik odczuwatem rados¢ i przyjemno$¢, ze moglem uczest-
niczy¢ w tak dobrze przygotowanej przygodzie poznawczej. Odczuwalem
jednak pewien niedosyt, gdy autor odchodzit od swej kuchni warsztatowe;
i wprowadzat czytelnika bezposrednio do salonoéw intelektualnego pozna-
nia. I tak, dwa razy w ksiazce spotykamy si¢ z sensem — raz eksklamacyj-
nym (s. 65), a raz esklamacyjnym (s. 80), nie majac, w zadnym z tych przy-
padkow, blizszych wskazowek i omowien, a szkoda! Co zrozumiale,
wielokrotnie pojawia sie terminologia specjalistyczna, ale i ona miejscami
zostaje potraktowana przez autora jako jezyk dla wszystkich komunika-
tywny i ogolnodostgpny (mozna bylo zatroszczy¢ si¢ o male omowienie
chociazby w przypisie!). Wydaje sig, ze podobny zarzut mozna postawic¢
niniejszej recenzji, niemniej jednak, ksigzka, skierowana do szerokiego kregu
odbiorcow ma zupelie odmienny charakter, cel i metodg prezentacji. W kil-
ku fragmentach ksiazki mamy do czynienia z matym zachwianiem ogolnej
teorii znaku; harmonii pomiedzy przekazywanymi tre§ciami a ich odbio-
rem (znak > komunikat > desygnat). Podczas lektury czytelnik moze spo-
tka¢ sig z trudno$ciami w zrozumieniu, gdy mowa np. o schemacie chia-
stycznym, o paralelizmie antytetycznym, targumach czy innych... W jednym
przypadku nie mogg zgodzi¢ si¢ ze sposobem definiowania przez autora
niektorych terminow czy tez zwrotéw frazeologicznych. Na stronie 96 au-
tor pisze tak: ,,Brama, przez ktéra nalezy wchodzi¢, jest definiowana jako
ciasna”. W moim przekonaniu, to nie definiowanie, ale blizsze okreslenie
bramy poprzez dodanie przydawki. W niektorych czgéciach ksiazki mozna



232 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

spotkac sie z przystowiowym dzieleniem wlosa na czworo (niewatpliwie
wazne z uwagi na doktadne ttumaczenie!), na s. 135-136, gdy mowa o uzy-
ciu dopetniacza czy tez zaimka nieokre§lonego w celu blizszego poznania
kluczowego stowa brama. Jezeli ta kwestia wydaje si¢ jeszcze zasadna, to
na pewno nie widzg tej zasadno$ci, by rownie zdecydowanie utozsamiaé
sig ze stanowiskiem, wedtug ktorego, moéwiac o bramie i drodze, proponuje
si¢ rozwiazanie drogi bramowej, drogi w bramie. Autor oczywiscie ma ta-
kie prawo, czytelnik rowniez moze tak uwazac, ale czy jakikolwiek poglad
musi by¢ az tak imperatywny? Czyzby inne, robwnie zasadne interpretacje,
o ktorych zreszta autor pisze, nie wyjasnialy wystarczajaco interesujacych
nas zagadnien i nie pozostawaly w korelacji interdyscyplinarnej? Niemniej
jednak, przyjete rozwiazanie okazuje si¢ bardzo interesujace i zachecajace
do intelektualnego wysitku.

Wskazane powyzej drobne uchybienia oraz kilka bledow redakcyj-
no-korekcyjnych (na s. 61 niezgodno$¢ nagtowka z tekstem — powinno by¢
Mt 7,13-14) w zadnym stopniu nie obnizajg warto$ci prezentowanej pozy-
cji. Ksiadz dr Grzegorz Szamocki, podejmujac Motyw bramy w Nowym
Testamencie, mial pewne oczekiwania: ,,Niniejsza pozycja ksiazkowa nie
ma by¢ tylko przedstawieniem badan przeprowadzonych przez raczkujace-
go bibliste i wzbogaci¢ dyscypling teologii biblijnej o jedng monografie
(...), ale ma stuzy¢ takze czytelnikom w osobistym stopniowym zgtebianiu
biblijnego orgdzia” (s. 14). I ten cel zostal z pewnoS$cig osiagnigty. Ogrom-
na erudycja autora, swobodny styl prezentacji problemu, wyczuwalny spo-
koj, a przede wszystkim warto$¢ tresci, wzbogaconej indeksem autoréw
wspdlczesnych i imponujacym zestawem pismiennictwa, w tym réwniez
obcojezycznego — na czele z jezykiem Biblii: greckim i hebrajskim — oraz
stosowne wprowadzenie i zakonczenie, raz jeszcze przedstawiaja ks. Grze-
gorza Szamockiego jako specjalist¢ w dziedzinie biblistyki i sugeruja, iz
mozna spodziewac si¢ po nim kolejnych, rownie ciekawych i udanych, po-
zycji ksiazkowych.

Ks. Wojciech Cichosz
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W. Dyk, W. Cichosz, Sladami wielkich filozoféw, Drukarnia
Naukowo-Techniczna SA, Warszawa 2002, ss. 456.

Ostatnimi czasy mozna zauwazy¢ na rynku ksiggarskim kilka po-
zycji prezentujacych historig filozofii w sposob raczej zwigzly. Zazwyczaj
sa to thumaczenia ksiazek zachodnioj¢zycznych, ktore staraja si¢ przecigt-
nemu czytelnikowi przyblizy¢ filozofi¢ w sposob mozliwie przystgpny i cie-
kawy. Nie sa to wielotomowe encyklopedie, ale pozycje lzejsze, dajace jed-
nak w miarg cato$ciowy i reprezentatywny wglad w dorobek filozoficzny
na przestrzeni wiekow.

Do takich jednotomowych opracowan mozna by zaliczy¢ pozycje
rodzima pt. Sladami wielkich filozoféw autorstwa Wiestawa Dyka i Wojcie-
cha Cichosza. Jednak w porownaniu z innymi jest to wydanie dosy¢ boga-
te, zwazywszy na to, ze liczy sobie 456 stron. Z drugiej strony nie pretendu-
je ono do bycia wielotomowym dzietem w stylu F. Coplestona, G. Reale,
czy nie$miertelnego podrecznika W. Tatarkiewicza.

Napisanie dzieta, ktore miatoby skompensowac ogromny dorobek
filozoficzny kultury europejskiej w jednym tomie, zapewne jest zadaniem
nietatwym. Wymaga ono kompromisu migdzy zwartoscia a adekwatnoscia
w przedstawianiu pogladéw filozoficznych. Nalezy dokonaé trudnego wy-
boru, ktéry mysliciel jest na tyle znaczacy, ze nalezy go omowic, a ktorego
mozna pomina¢. Mimo ze autorzy omawiaja az 83 filozofow, i tak z ko-
nieczno$ci musieli ograniczy¢ si¢ jedynie do najbardziej reprezentatywnych
dla danej epoki.

Na ten przyktad w Renesansie nie byt omawiany Frazm z Rotterda-
mu zwany ,.ksigciem humanistow” Odrodzenia, czy tez Giordano Bruno
wraz ze swoja koncepcja filozofii przyrody, ale tez ten okres, w przeciwien-
stwie do sztuki, ogélnie méwiac, nie byt znaczacy dla rozwoju filozofii.
Przy omawianiu filozofii wspoélczesnej autorzy musieli i$¢ na jeszcze wigk-
sze ustgpstwa z racji wielo$ci nurtoéw, jakie sa wtedy podejmowane. Tutaj
szczegollnie zostal wyakcentowany egzystencjalizm, najskromniej zostaty
omowione filozofia marksistowska i lingwistyczna. W ogéle pominigto prag-
matyzm, neopozytywizm, hermeneutyke, czy teori¢ systemow, z drugiej
strony bardziej calo$ciowe omowienie filozofii wspotczesnej mogloby szyb-
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ko wypetni¢ kilka tomow, co mijatoby si¢ ze zwigztym charakterem pre-
zentowanej ksiazki. Wigksze zaakcentowanie personalizmu i egzystencja-
lizmu sprawia, Ze omawiana pozycja stanowi pewna przeciwwagg dla wy-
dan, ktore szerzej omawiaja my$l pozytywistyczna i filozofig analityczna,
jak to na przyktad czyni niedawno opublikowany Atlas filozofii P Kun-
zmanna, F. P. Burkarda i F. Wiedmanna.

Kazdy z filozofow umieszczony jest w okreslonym nurcie filozo-
ficznym, posiadajacym krotkie omdwienie. Prezentowane poglady czesto
wpadaja w jasno zarysowane schematy, co z racji zwigztoSci dzieta pewnie
zdaje sig nieuniknione, za to pozwalaja one na bardziej wyraziste ujgcie
omawianej my$li. Studium filozofa prawie zawsze ubarwione jest jaka$
zabawna anegdota, jak ta o Diogenesie, ktory zamieszkal w beczce, co spra-
wia, ze dzielo nie jest jedynie sucha encyklopedyczng informacja. Mozna
by sig czasem zastanawiac, czy pewne komentarze takie, jak okreslenie $w.
Tomasza ,,thustym mnichem”, czy Kierkegaarda ,,psychopata”, sg stosowne
dla wielkich myslicieli, niemniej jednak ogoélnie pozwalaja uniknac pewne;j
monotonii w czytaniu.

Pomimo wspomnianej wczesniej wybiorczosci, ksiazka jest na tyle
pojemna, ze z powodzeniem nadaje sig na podrgcznik akademicki historii
filozofii. Jest napisana jezykiem bardziej wspodtczesnym niz wydania star-
sze, a pojawiajace si¢ wypunktowania zasadniczych tez, a nawet schema-
tyczne strzalki sprawiaja, ze prezentowane poglady sa bardziej przejrzyste.
Dos$¢ przystepny styl, ktory wszelako nie boi si¢ wprowadzania zasadni-
czych pojgé filozoficznych, czyni t¢ pozycjg warto$ciowa, jak sadzg, nie
tylko dla studentow, ale takze dla wszystkich, ktorzy szukaja drogowskazu
po filozofii dawnej i wspodtczesne;j.

Robert Wieckowski
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