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Od Redakcji

Czasopismo ,,Studia Gdanskie” ukazuje si¢ od roku 1973. Na poczatku, zgodnie
z intencja Ksiedza Biskupa Lecha Kaczmarka, ktéry powotat je do istnienia, miato
ono shuzy¢ gtoéwnie pracownikom naukowym Gdanskiego Seminarium Duchownego
jako organ publikacji ich naukowego dorobku i tym samym narzedzie promowania
r6znych dziedzin wiedzy koScielnej. Zmiany jakie z czasem zaszly na ptaszczyznie
koscielnej edukacji, zwlaszcza powstanie osrodkow badawczych w postaci nowych
wydziatow teologicznych na polskich uniwersytetach i zwigzana z tym otwarto$¢
na dialog i wspotprace z innymi dyscyplinami naukowymi, kazaty kolejnym redak-
torom ,,Studiow Gdanskim” nadaé¢ temu periodykowi nieco inny profil.

»Studia Gdanskie” skupiajg si¢ obecnie na prezentacji dorobku naukowego 1 wy-
nikow badan w zakresie dyscyplin teologicznych ze stosunkowo szeroko rozumia-
nym ich ttem historycznym, filozoficznym i spotecznym. Autorzy artykutow wywo-
dzg si¢ z roznych osrodkoéw naukowych w kraju i za granica. Reprezentujg szerokie
spektrum tradycji badawczych. Wnosza w ten sposob cenny wktad w roznorodnosé
podejscia do kwestii zwigzanych z chrzescijanstwem, metod i zroédet argumentow.
Dzigki tej wspotpracy z przedstawicielami wielu §rodowisk naukowych ,,Studia
Gdanskie” otrzymuja charakter czasopisma dostarczajacego naukowe przyczynki
oparte na rzetelnych i kompetentnych dociekaniach, a obraz rzeczywistosci podda-
wany w nich naukowej refleksji staje si¢ bardziej obiektywny.

W tomie 34. zamieszczamy dziewigtnascie artykutow, ktorych autorzy pra-
cuja w osrodkach naukowych Bialegostoku, Czestochowy, Gdansk Katowic,
Lublina, Olsztyna, Torunia oraz Pampeluny (Hiszpania), Pekinu (Chiny), Pit-
tsburgha (USA) 1 Porto (Portugalia). Pig¢ z nich zostala poswigcona tematowi
»religia w cyberprzestrzeni”, zasugerowanemu przez komitet redakcyjny. Po-
zostale dotycza chrzescijanskiej historii, moralnosci, wychowania, kultury i sztu-
ki oraz filozofii i polityki. Tematyczny zakres niniejszego tomu jest wigc szeroki
i daje spojrzenie na chrze$cijanstwo i jego nauke z réznych perspektyw. Sa pod-
stawy, by sadzi¢, ze prezentowane tresci mogg u Czytelnikéw poszerzy¢ wiedzg
o chrzescijanstwie oraz zwigkszy¢ §wiadomosc¢ jego roli w $wiecie i ludzkiej historii.

Wydanie kolejnego tomu ,,Studidéw Gdanskich” nie byloby mozliwe bez wspot-
pracy i wsparcia wielu 0sob. Szczegdlne podzigkowanie kierujg w strong Ksigdza



Arcybiskupa Stawoja Leszka Glodzia, Metropolity Gdanskiego, za wszelkie inspi-

rujace impulsy merytoryczne i przede wszystkim pomoc materialng. Dzigkuje takze

redaktorom tematycznym i recenzentom. Wszystkim Czytelnikom zycz¢ interesu;ja-
cej, mitej i owocnej lektury.

ks. Grzegorz Szamocki

redaktor naczelny
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Editorial

The journal “Studia Gdanskie” has been in existence since 1973. To begin
with, in accordance with the intentions of its founder, Bishop Lech Kaczmarek, it
was designed to serve mainly the academic staff of Gdansk Seminary as an organ
for publishing their academic work and hence also an instrument for promoting
various fields of ecclesiastical knowledge. The changes which later occurred
on the plane of ecclesiastical education, especially the rise of research centres in the
shape of new theology faculties in Polish universities, and the concomitant openness
to dialogue and co-operation with other academic disciplines, required successive
editors of “Studia Gdanskie” to give the journal a somewhat different profile.

Today it concentrates on presenting academic studies and the results of research
in theological disciplines against a quite broadly understood historical, philosophi-
cal and social background. The contributors to the present volume come from many
different academic centres in Poland and abroad. They represent a wide spectrum
of investigative traditions, with different approaches to questions connected with
Christianity and a variety of methods and sources of argument. Thanks to this im-
mensely valuable co-operation with representatives of many academic communities,
the journal “Studia Gdanskie” provides the reader with a range of scholarly reflec-
tions based on thorough and competent inquiry, and with a more objective image
of the world that is subjected to analysis in these articles.

Volume 34 contains twelve articles. Their authors come from academic centres
in Biatystok, Czestochowa, Gdansk, Katowice, Lublin, Olsztyn and Torun, as well
as from Pamplona (Spain), Beijing (China), Pittsburgh (USA) and Porto (Portugal).
Five of the articles are devoted to the subject of religion in cyberspace, as suggested
by the editorial board. The remaining discussions concern Christian history, mora-
lity, upbringing, culture and art as well as philosophy and politics. Thus the range
of subject-matter in the present volume is broad, providing a view of Christianity
and its teaching from many different perspectives; and we may be confident that the
content presented here will extend readers’ knowledge of Christianity and increase
awareness of its role in the world and in human history.

The publication of this volume of “Studia Gdanskie” would not have been pos-
sible without the help and support of many people. Particular thanks are addressed



to His Excellency Stawoj Leszek Gtodz, Metropolitan Archbishop of Gdansk, for all
kinds of inspiration regarding the content of the volume, and above all for material
aid. Thanks are also due to the subject editors and reviewers. I wish all readers ple-
asant, interesting and fruitful reading.

Fr Grzegorz Szamocki
Editor
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O. MIECZYSLAW CELESTYN PACZKOWSKI OFM

Wydzial Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika

Torun

Mesjanizm!, jak kazdy z ,,izmow” moglby by¢ traktowany nieco nieufnie. Jest
to jednak jeden z czgéciej uzywanych termindw odnoszacych sie przede wszyst-

Mesjanizm a milenaryzm chrze$cijanski
w pierwszych wiekach

Streszczenie: Chrzescijanstwo, jak rowniez judaizm, nalezy do religii mesjanskich.
Okreslenie ,,mesjasz” ma swoje korzenie w Starym Testamencie, lecz jego znacze-
nie odwotuje si¢ do zabarwienia juz postbiblijnego. Pierwsi chrzescijanie zaakcep-
towali mesjanizm krolewski i rodowod Dawidowy Zbawiciela. Jego panowanie,
wedhug Starego i Nowego Testamentu, ma rozciagac si¢ na caly swiat i wszystkie
narody, wérdd ktorych bedzie panowac szczgsécie, pokoj i sprawiedliwosé. Do kro-
lestwa Chrystusowego odnosity si¢, w opinii chrzeécijan, zapowiedzi prorockie.
Dziedzictwo mesjanizmu judaistycznego weszto do repertorium pojgciowego mile-
naryzmu wczesnochrzesécijanskiego. Z historyczno-teologicznego punktu widzenia
fenomen milenaryzmu uwidocznit si¢ u poczatkdéw chrzescijanstwa, gdy oczekiwa-
nia i nadzieje eschatologiczne byly niezwykle zywe. Milenarysci uwazali, ze przed
koncem $wiata i przed sadem ostatecznym nastapi pierwsze zmartwychwstanie
sprawiedliwych, ktorzy przez tysigc lat (millennium) mieliby cieszy¢ si¢ wraz
z Chrystusem szczeSciem i1 obfitoscia wszelkiego dobra w niebianskiej Je-
rozolimie, ktoéra zstepuje na ziemi¢. Wizje milenarystyczng w sposob fi-
zyczny przedstawiali w swoich pismach: Papiasz, Justyn Meczennik, Ire-
neusz, Tertulian i Wiktoryn z Petowium. Spowodowalo to reakcje autoréw
z kregu aleksandryjskiego, ktorzy odczytywali teksty prorockie i apokaliptyczne
poza kontekstami ,,tysigcletniego krolestwa”, podkreslajac ich znaczenie ducho-
we. Byl to powod zmierzchu milenaryzmu, do ktoérego dotaczyta zmiana histo-
ryczna i zwyciestwo rligii Chrystusowej. Nie oznaczato to zmierzchu mesjanizmu
chrzescijanskiego. ,,Pobozni cesarze” jako ,,pomazancy Bozy” wcielali w zycie
ideat krolestwa mesjanskiego na ziemi.

Stowa kluczowe: Mesjanizm, milenaryzm, interpretacja patrystyczna, apokalipty-
ka chrzescijanska.

! Wiadomo, ze termin ,,mesjasz” pochodzi z hebrajskiego i oznacza ,,namaszczony”, ,,wyswigcony”,
co greka tlumaczy jako ,,Chrystus”. Do jezykow nowozytnych wszed! poprzez hellenistyczng forme
aramejskiego terminu meszihd, ktory oznacza pomazanca (namaszczonego). Hebrajskim odpowied-
nikiem tego terminu jest masziah lub z rodzajnikiem hammasziah pochodzacy od czasownika masah
(namaszczac). Por. D. Juel, Messiah, w: Eerdmans Dictionary of the Bible, red. D.N. Freedman, Grand

Rapids 2000, s. 889.
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kim do sfery religijnej. Ale nie tylko, bowiem oznacza pewne idee niereligijne
i programy poprawy bytu materialnego, z politycznymi wiacznie. Mesjanizm
w potocznym znaczeniu odwoluje si¢ do rzeczywistosci idealnej i wyczekiwanej?.
W tym wielorakim uzywaniu terminu w duzym stopniu zagubit si¢ jego wlasciwy
sens. Dla chrze$cijan powinno by¢ oczywiste, ze mesjanizm laczy si¢ z prawdami
objawionymi®. Nawet jesli nie bylto rozstrzygniete ostatecznie, jak i kiedy nastapi
krolestwo Chrystusa, spekulowano na ten temat. Tak oto pojawit si¢ milenaryzm
chrzescijanski’.

1. U poczatkéw: mesjanizm milenarystyczny czy milenaryzm
mesjanistyczny?

W oparciu o Stary Testament chrzescijanie pierwszych wiekow zaakceptowali
mesjanizm krolewski. Jak wiadomo, u jego podstawy lezy przekonanie, ze Zbawi-
ciel powinien wywodzi¢ si¢ z rodu Dawida, a w Jego zylach ma ptyna¢ krolewska
krew. W tym ujeciu misja mesjasza ma by¢ zaprowadzenie Krolestwa Niebieskie-
go. Panowanie Zbawiciela, wedlug Starego i Nowego Testamentu, ma rozciggac
si¢ na caly $wiat i wszystkie narody. Mesjasz jest uosobieniem idealnego wtadcy,
a w jego Krolestwie panowac bedzie szczgscie, pokoj i sprawiedliwos¢. Natchnione
teksty wskazywaty ponadto na prorocka role mesjasza. W duchu tego mesjanizmu
realizowala si¢ kaptanska misja Kosciota. W oparciu o nurt apokaliptyczny powtor-
ne przyjscie Chrystusa bedzie znakiem konca dziejow’. Poczatek mesjanizmu apo-
kaliptycznego datuje si¢ na dwa wieki przed Chrystusem. Jego chrzescijanski nurt

2 W ujeciu popularnych opracowan mesjanizm to nic innego, jak ,.koncepcje i ruchy religijno-spotec-
zne oparte na wierze w nadejScie wyjatkowej postaci lub narodu, ktorych dzialalno$¢ przyniesie
wyzwolenie od zla, zmieni oblicze §wiata i rozpocznie nowg er¢ eschatologiczng. Pierwotnie zjaw-
isko to odnoszono do zydowskiej i chrzescijanskiej koncepcji mesjasza, z biegiem czasu przyjeto si¢
ogolnie oznacza¢ tym pojgciem oczekiwanie wybawcy majacego przymioty Boga, postanego przez
Niego i Jemu podobnego” ([zespot red.], Mesjanizm, w: red. T. Gadacz — B. Milerski, Religia. Encyk-
lopedia PWN, Warszawa 2002, t. 6, s. 498). Mesjanizm jest opisywany rowniez nastgpujaco: ,,Izrael
jako starszy brat wszystkich narodow zapewni im zbawienie przez wydanie ze swego grona Mesjasza,
pomazanca Bozego, ktory zatozy nowe krolestwo i pod jego panowaniem skupi wszystkie narody™;
Encyklopedia powszechna, t. 4, Warszawa 2007, s. 138.

3 Dla muzutmanéw moéwigcych po arabsku chrzeécijanie to ,,massichije”, a juz dla Zydéw to ,,nos-
rim” — nazaretanczycy.

4 Wg definicji encyklopedycznej milenaryzm to ,,0kre$lenie doktryn uznajacych blisko$¢ lub obec-
nos¢ paruzji Chrystusa i nastanie Tysiacletniego Krolestwa Bozego na Ziemi. Idee milenaryzmu
zrodzily si¢ prawdopodobnie pod wptywem Apokalipsy (Ap 20,1-4), mesjanizmu judaistycznego
i gnozy, manifestujac si¢ zwlaszcza w literaturze apokryficznej”; A. Szyjewski, Millenaryzm, w: red.
T. Gadacz, B. Milerski, Religia. Encyklopedia PWN, Warszawa 2003, t. 7, s. 45. Odno$nie do tego
okreslenia w znaczeniu biblijnym por. D.F. Watson, Millennium, w: red. D.N. Freedman, Eerdmans
Dictionary of the Bible, Grand Rapids 2000, s. 900.

5 Por. M.C. Paczkowski, La lettura cristologica dell’Apocalisse nella Chiesa prenicena, ,,Liber An-
nuus SBF” 46 (1996), s. 216-218.
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w duzej mierze oparty jest na Apokalipsie $w. Jana, bedacej prorocza wizja konca
Swiata®.

Milenaryzm w wydaniu wczesnochrzescijanskim swoimi korzeniami si¢gat
judaistycznej koncepcji nadejscia krolestwa mesjasza na ziemi. Z historyczno
-teologicznego punktu widzenia fenomen milenaryzmu byl szczegélnie wyrazny
u poczatkow chrzescijanstwa. Juz samo to okreslenie’ przybliza bardzo dobrze istotg
tego rodzaju przekonan. Ogdlnie rzecz ujmujac, poglad ten polegal na przekona-
niu, iz przed koncem $wiata i przed sagdem ostatecznym mialoby nastgpi¢ pierw-
sze zmartwychwstanie tylko sprawiedliwych, ktorzy przez tysiac lat (millennium)
mieliby cieszy¢ si¢ wraz z Chrystusem szczesciem i obfitoscig wszelkiego dobra
w Jerozolimie niebieskiej, ktora zstapitaby na ziemie. Bardzo czgsto temat milenium
sprawiedliwych z Chrystusem laczyt si¢ z przekonaniem o ograniczonym czasie ist-
nienia §wiata, wyznaczonym na siedem tysiecy lat.

W szerokiej perspektywie pojawiaja si¢ punkty zbieznosci pomiedzy chrzesci-
janska eschatologia, a judaistycznym obrazem epoki mesjanskiej. Judaizm i chrze-
Scijanstwo to dwie religie mesjanskie, lecz ich mesjanizmy byty i pozostaja odmien-
ne. Dla chrze$cijan rzecza rozstrzygnigta byla tozsamo$¢ mesjasza, wigc mogli oni
i powinni byli marzy¢ o mesjanskim krélestwie poprzez symbole i obrazy pism Sta-
rego Testamentu.

Jednym z takich symboli jest oliwka i produkt z niej pochodzacy — oliwa.
W Pismie Swietym drzewo oliwne, wraz ze zbozem i winem, jest znakiem pel-
ni blogostawienstwa i urodzaju czasu pokoju. Ksiggi §wigte moéwig tez o nim
w porownaniach wyrazajacych szczegdlnie wzniosly rzeczywisto$és. Dla auto-
row starochrzescijanskich imi¢ ,,Chrystus” (Namaszczony) wskazuje na naturg
Boska, Jego wladze krolewska i kaptanska. Na ten temat wypowiada si¢ Ireneusz
z Lyonu: ,,Namascit Ojciec, namaszczony za$ zostat Syn w Duchu, ktory jest ole-
jem namaszczenia, jak to powiada Izajasz: «Duch Boga na mnie, poniewaz [Bog]
mnie namascib» (Iz 61,1). Mowi on o Ojcu, ktoéry namaszcza, o Synu, ktory zosta-
je namaszczony, o oleju namaszczenia, ktorym jest Duch’™. Pierwsi chrzescijanie
znacznie czesciej niz samego tylko imienia Jezus uzywali imienia: ,,Jezus Chrystus”,

¢ Wedhig wierzacych ponowne przyjscie Chrystusa, by osadzi¢ ludzkos$¢ i obja¢ panowanie, po-
przedza nadprzyrodzone zjawiska i kleski zywiolowe. Swiadczg o tym cytaty z Ap uzywane przez au-
torow starochrzescijanskich. Por. J. Irmscher, La valutazione dell’Apocalisse di Giovanni nella Chiesa
antica, ,,Augustinianum” 29 (1989), s. 175.

7 Milenaryzm pochodzi od tacinskiego ,,mille”, czyli ,.tysiac”, znany jest tez jako ,,chiliazm” (gr.
chilioi — okreslenie analogiczne).

§ Oliwka nalezy do tych wybranych roélin, ktore sa symbolem odwiecznej Madrosci (Syr 24,14).
W Starym Przymierzu Bog nakazal, aby uzywano oliwy do potrzeb liturgicznych. Namaszczano nie ty-
lko osoby, lecz rowniez Arke Przymierza, Przybytek i sprzety, ktore si¢ w nim znajdowaty. Oliwa byta
czescig kazdej ofiary bezkrwawej i podtrzymywata swiatto w lampach sanktuarium. Ojcowie Kosciota
i liturgia wielokrotnie méwia, nawigzujac do Ps 45,8 1 104,15, o ,,oliwie radosci”.

* Adversus haereses 111 18,3.
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,,Chrystus” albo ,,Pan” (Kyrios) dla okreslenia godnosci Zbawiciela!®.

Namaszczenie bylo powszechnym w starozytnosci obrzedem inwestytury, udzie-
laniem mocy i wladzy. W Starym Testamencie z tym gestem wigzano takie idee jak:
Boze wybranie, udzielenie Bozego petnomocnictwa oraz udzielenie Ducha, czyli
charyzmatu. Namaszczano na krola (por. 1 Sm 9,16; 10,1; 2 Sm 22,51), kaptana
(por. Wj 29; Kpt 8) lub proroka (por. 1 Krl 19,16)!'. To wszystko znalazto swoje do-
petienie w osobie Jezusa, Pomazanca Panskiego. Wyraza to w sposob syntetyczny
Faustyn'?:

»Nasz Zbawiciel przyjawszy ciato ludzkie stat si¢ rzeczywiscie Chrystusem,
prawdziwym krolem i prawdziwym kaptanem. Jest krolem i kaplanem, albowiem
Zbawicielowi nie moze zabrakna¢ zadnej godnos$ci... [Zostal] namaszczony nie
w sposob cielesny, ale duchowy. Ci, ktérzy otrzymywali w Izraelu namaszczenie
na kroéla albo kaptana, stawali si¢ krolami albo kaptanami. Nikt jednak nie byt row-
noczesnie krélem i kaptanem, lecz albo krolem, albo kaptanem. Jedynie Chrystuso-
wi przystuguje wszelka doskonatosc¢ i cata petnia jako Temu, ktory przyszedt, aby
wypehi¢ Prawo... Nikt dotad nie byt rownoczes$nie krolem i kaptanem, to jednak
otrzymawszy namaszczenie krolewskie albo kaptanskie, przyjmowat imi¢ pomazan-
ca. Zbawiciel natomiast jako prawdziwy Pomazaniec zostal namaszczony Duchem
Swietym, aby wypehity si¢c o Nim stowa Pisma: «Dlatego namascil Cie twoj Bog
olejem radosci obficiej niz twych towarzyszy» (Ps 44,8). Dlatego zostal namasz-
czony bardziej niz inni, poniewaz Jego namaszczenie dokonato si¢ olejem radosci,
to jest samym Duchem Swietym”?,

»Namaszczenie Duchem” Zbawiciela zostalo przeniesione na jego nasladow-
cow — chrzescijan (por. 2 Kor 1,21-22)". Namaszczenie kojarzono wigc z inicja-
cja chrzescijanska. W sakramencie chrztu wierzacy otrzymujg pehie¢ task Ducha
Swietego, ktore od Chrystusa, Glowy, sptywaja na cztonki (por. Ps 133), nazywane
przez wzglad na Jego imig¢ ,,chrze$cijanami”, namaszczonymi'’. Krzyzmo upodob-
nia do Chrystusa, mocy i §wiattosci, czyni Jego wojownikiem i wyznawcg. Nic wigc
dziwnego, ze namaszczenie jest jednym z najwczesniej poswiadczonych obrzedow
towarzyszacych aktowi chrztu'®. W czasach starochrzescijanskich namaszczano row-
niez pokutnikow i apostatow przy powtdrnym przyjmowaniu ich na tono Kosciota.

Teofil z Antiochii nawigzuje do powszechnych obyczajéw i symboliki namasz-
czania:

,»Gdy wigc wySmiewasz mnie, nazywajac chrzes$cijaninem, tak naprawde¢ nie

10 Por. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijaniskiej, tt. W. Zakrzewska — P. Pachciarek — R. Turzyns-
ki, Warszawa 1990, s. 34.

1 Por. D. Juel, Messiah, s. 890.

12 Dziatat w IV wieku. Por. Genadiusz, De viris illustribus 16.

13 Faustyn, De Trinitate 39-40.

4 Por. B. Neunheuser — P. de Navascues, Unzione, w: Nuovo dizionario patristico e di antichita
cristiane, t. 3, red. A. Di Berardino, Genua-Mediolan 2007, k. 5512.

150 znaczeniu symbolicznym oliwy por. Efrem Syryjczyk, Hymni de virginitate IV 7 i 8.

16 Jako pierwszy zaswiadcza o tym Tertulian w De baptismo 7.
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wiesz, co mowisz. Po pierwsze, to, co jest namaszczone, jest przyjemne, uzyteczne
i nie do wyszydzania... Jakiz cztowiek wchodzacy w to zycie albo atleta nie zostaje
namaszczony olejem? Jakiez dzieto lub ozdoba moga uchodzi¢ za pigkne, jesli naj-
pierw nie zostaly namaszczone i wygtadzone? Dalej, nawet powietrze i wszystko,
co znajduje si¢ pod niebem, jest namaszczone stonicem i duchem, a ty nie chcesz by¢
namaszczony olejem Boga? My wtasnie dlatego nazywamy si¢ chrzescijanami, gdyz
jestesmy namaszczeni olejem Boga™!’.

Dominujacym motywem jest namaszczenie, nawigzujace do uzywanej juz wtedy
powszechnie nazwy ,,chrzescijanie” (chrystianoi), co mozna rozumie¢ jednoczesnie
jako ,,uczniowie Chrystusa” oraz jako ,,pomazancy”. Wedtug gnostyckiego apokryfu
,hamaszczenie przewyzsza chrzest, bowiem z powodu namaszczenia nazywa si¢ nas
chrzeécijanami, a nie z powodu chrztu”'®. Wymowie namaszczenia po§wigcona jest
cata Katecheza mistagogiczna przypisywana Cyrylowi Jerozolimskiemu.

»Stawszy sie uczestnikami Chrystusa, stusznie zwiecie si¢ pomazancami. Stali-
Scie sig... [nimi], bo przyjeliscie Ducha Swietego... Chrystus zostal namaszczony
nieziemskim olejem i nie przez cztowieka, lecz Ojciec, ktory Go ustanowil Zbawi-
cielem calego $wiata, namascit Go Duchem Swietym... Chrystus zostal namasz-
czony duchowym olejkiem radosci, to jest Duchem Swigtym, ktéry jako zrodto du-
chowego wesela zwie si¢ olejkiem radosci, wy za$ zostaliscie namaszczeni oliwa,
kiedyscie si¢ stali uczestnikami i towarzyszami Chrystusa”".

Tytut ,,Syna Bozego” w Ps 2 jest przyznany mesjaszowi. Odnosi si¢ on takze
do ludzi (por. Ps 82,6: ,,Jestescie synami Najwyzszego”)*. Chrzest pojmowany jako
nowe narodzenie przywotuje ten tytul. Okreslenie ,,synowie Bozy”, jako imienia
ochrzczonych, uzywat w zasadzie tylko Cyprian®!, a inni autorzy jedynie nawia-
zywat do tego tytutu?>. Dla biskupa Kartaginy synostwo otrzymane dzigki tasce
chrztu §wietego ma jednoznaczny wymiar: ,,Nie tylko powinnismy pojac i zrozu-
mie¢, ze nazywamy Boga Ojcem w niebie, lecz dodajemy «nasz Ojciec» czyli Oj-
ciec wszystkich wierzacych: tych, ktorzy przez Niego uswigceni i odrodzeni dzigki
nowym narodzinom taski staja si¢ synami Bozymi”%.

Dyskusje podejmowane w krggach pierwszych chrzescijan dotyczyly wzajemne;j
relacji chrztu i namaszczenia®*. Nie dotyczyly one znaczen $cisle mesjanskich tek-

7" Ad Autolycum 1,12,1-3.

18 Evangelium Philippi 95.

9" Catechesis XXI, 1-3.

20 W Nowym Testamencie okreslenie to pojawia si¢ w Ewangeliach: Mt 5,9; 5,45; £k 6,35. Najchet-
niej o synostwie Bozym ochrzczonych mowi §w. Pawel: Rz 8,14; 8,15 (przybranie za synow); 9,26;
2Kor 6,18; Ga 3,26; 4,7, Ef 1,5.

2l Cyprian okresla chrzest jako remissa (w niektorych manuskryptach remissio) peccatorum, co jest
nie tylko wyrazeniem technicznym na okreslenie pierwszego sakramentu, ale rowniez wskazuje na jego
efekty.

22 Np. Klemens Aleksandryjski. Z kolei tradycja syryjska mowita o synach $wiattosci.

3 De Dominica oratione 10.

2 W IV wieku Grzegorz z Nazjanzu jako jedng z nazw chrztu wymienia ,,namaszczenie”; por. Ora-
tio 40,4.
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stow biblijnych i symboli. Kwestie chrystologiczne obejmowaly szersza i bogatsza
tematyke.

Powszechne byto przekonanie, ze Apokalipsa kanoniczna stanowita podstawo-
we zrodto chiliazmu®. Ksiega ta jednak $wiadczy wyrazniej o trwaniu w szeregach
pierwszych chrzescijan nadziei odnowy historii i przywrdocenia chwaty Jerozolimie -
miastu Bozemu w perspektywie eschatologicznej?. Rzecz jasna, ostatnia ksiega No-
wego Testamentu widzi realizacj¢ tych oczekiwan w Chrystusie. Jest to szczeg6lnie
wyrazne u chiliastow pochodzacych z Azji Mnigjszej lub pozostajacych pod wpty-
wem tamtejszej szkoly egzegetyczno-teologicznej?’. Poglady na temat tysigcletniego
krolowania Chrystusa ze sprawiedliwymi pojawiajg si¢ po raz pierwszy u Papiasza
z Hierapolis?® i1 heretyka Cerynta®®. Pod wptywem tego ostatniego i zwolennikow
Montanusa®’, milenaryzm byt postrzegany przede wszystkim jako spekulacja here-
tycka. Ponadto nawet $wiadectwo autorow prawowiernych uderza materialnoscia
opisu okresu milenijnego krolestwa sprawiedliwych. Zreszta idea tysiacletniego
krolowania Chrystusa i jego wybranych kwitta tam, gdzie wspolnoty zydowskie lub
judeochrzescijanskie byly najliczniejsze i najprezniejsze’’.

Z drugiej strony nalezy zwrdci¢ uwagg, ze milenaryzm stanowi najlepiej udoku-
mentowany nurt chrzescijanskich poje¢ eschatologicznych?®?. W 11 i III wieku po tro-
sze wszyscy autorzy chrzescijanscy byli pod wplywem chiliazmu, a ich opisy tej
ideologii zgadzaja si¢ w bardzo wielu punktach. Polemizujac za$ z milenarystami,
pisarze ,,Wielkiego Kosciota” zwracali uwagg na interpretacje tekstow apokaliptycz-
nych, aby moc je odczytywac poza kontekstami ,,tysigcletniego krolestwa”, podkre-
$lajac ich znaczenie duchowe.

Bez watpienia autorom epoki przednicejskiej nie byly obce watki refleksji ju-
daistycznej, co bylo mozliwe dzigki posrednictwu judeochrzesicijan. Najwiecej

3 Glownym zrodtem biblijnym chiliazmu stata si¢ rozumiana dostownie Apokalipsa $w. Jana”,
M. Kaczmarkowski, Chiliazm, w: Encyklopedia katolicka, t. 3, red. R. Lukaszyk — L. Bienkowski — F.
Gryglewicz, Lublin 1979, k. 157.

% Por. M.C. Paczkowski, Interpretacja milenarystyczna idei Jerozolimy (II-III wiek), ,, Tarnowskie
Studia Teologiczne” 19 (2000), s. 55-62.

¥ Odnosnie do chronologii pierwszych autoroéw milenarystycznych zob. J. Daniélou, Théologie du
judéo-christianisme, Paryz 1991, s. 387.

2 Kompozycja tzw. Fragmentow Papiasza jest datowana pomigdzy 130 a 140 r. M. Simonetti,
L’Apocalissi e ['origine del millennio, w: Ortodossia ed eresia fra I e II secolo, Catanzaro 1994, s.
48-49.

» Fragmenty pism tych autorow zostaly zachowaly si¢ w odpisach sporzadzonych przez $w. Ire-
neusza z Lyonu i Euzebiusza z Cezarei. Na temat Cerynta pozostaje nadal aktualny art. G. Bardy,
Cérinthe, ,Revue Biblique” 30 (1921), s. 344-373.

30 Por. J. Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, s. 351.

31 Szczegblnie prezne bylo $rodowisko matoazjatyckie. Glownymi przedstawicielami tego typu
milenaryzmu byli: Papiasz z Hierapolis, Cerynt, Montan i Tertulian; por. J. Daniélou, Théologie du
Jjudéo-christianisme, s. 403-404.

32 Por. H. Bietenhard, The millennial hope in the Early Church, ,,Scottish Journal of Theology” 6
(1953), s. 12-30; W. Bauer, Chiliasmus, w: Reallexikon fiir Antike und Christentum, t. 2, red. T. Klauser,
Stuttgart 1954, s. 1073-1078.
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problemow sprawialy jednak tradycje apokaliptyczne, stanowiace pozywke dla
milenaryzmu chrzesécijanskiego. Kwestia recepcji tekstu Ap 20,4-6 u starozytnych
chrzesdcijan jest dosy¢ skomplikowana. Wskazywanie na Apokalips¢ jako podsta-
we milenaryzmu doprowadzito do negacji autorstwa Janowego i jej kanonicznego
charakteru®, a nawet do ,,zmowy milczenia” na temat innych pism ,,umitlowanego
Ucznia” w okresie najwigkszej popularnosci chiliazmu®.

Trudno jednak podtrzymac teze, ze doktadne opisy rzeczywistosci materialnej
milenium opieraly si¢ jedynie na lakonicznych wzmiankach Apokalipsy. Hipotyzo-
wano proces odwrotny: to przeciwnicy samej Apokalipsy potaczyli heterodoksyj-
ny milenaryzm z przestaniem Janowym, by go uwiarygodni¢. Kontestowano w ten
sposob wydzwigk prorocki i apokaliptyczny ostatniej ksiggi Nowego Testamentu®.

W samym tekscie Apokalipsy elementy materialistyczne w opisie krolestwa
Chrystusa sg nieobecne. Mozna odnalez¢ natomiast ,,wskazéwki do duchowej in-
terpretacji wypowiedzi biblijnych i uzywanych w nich symboli. Poza tym taka ma-
terialna interpretacja Apokalipsy kontrastuje z calg tradycja uzywania tekstu poza
ruchem milenarystycznym oraz z lekturg duchowa i alegoryczna zastosowang...
przez Orygenesa’®.

Radykalny przeciwnik Jana apostota Cerynt’” byt ,,cztowiekiem na wskro$ zmy-
stowym i cielesnym™?®. Stad tez niewiele uwagi pos§wigcano jego opiniom, chociaz
opowiadat o nadprzyrodzonych objawieniach i uwazat si¢ za ,,wielkiego apostota™.
Miat on twierdzi¢, ze ,,w swych objawieniach spisanych na wzor objawien wielkiego
apostota zmysla klamliwe opowiesci o dziwach niestworzonych, ktéore mu rzekomo
mieli pokaza¢ aniotowie. Powiada, ze po zmartwychwstaniu nastanie na ziemi krole-
stwo Chrystusowe, ze ciato powrdci do zycia 1 w Jerozolimie uzywac bedzie uciech
i rozkoszy. Jako wrog pism Bozych i uwodziciel twierdzit, ze $wigto weselne tysiac
lat trwac bedzie™*.

Papiasz reprezentuje srodowisko, w ktérym pod koniec [ wieku zostata zredago-

33 Por. cenne uwagi H. Pietrasa, StaroZytne spory wokét Apokalipsy. Judeochrzescijaniskie elemen-
ty w literaturze patrystycznej. Materialy Sympozjum patrystycznego, 16.10.1997, ,,Studia Antiquitatis
Christianae” 13 (1998), s. 36-41.

3 Por. oceng art. D. Strathmann’a w: Origenes und die Johannesoffenbarung, ,,Neue kirchliche
Zeitschrift” 34 (1923) u A. Monaci, 4pocalisse ed escatologia nell opera di Origene, ,,Augustinia-
num” 18 (1978), s. 139, przypis 4. Orygenes jest wobec Apokalipsy ostrozny, szczegoélnie jesli chodzi
o przepowiadania czasow ostatecznych i cierpien poprzedzajacych koniec ziemskiej historii. Nie ko-
mentuje wigc catego tekstu tej ksiegi, lecz jej wybrane fragmenty, gdzie moze da¢ upust interpretacji
teologicznej lub symboliczno—duchowe;.

35 Por. C. Mazzucco, E. Pietrella, 7] rapporto tra la concezione del millenio dei primi autori cristiani
e I’Apocalisse di Giovanni, ,,Augustinianum” 18 (1978), s. 30-31.

3 Tamze, s. 35.

37 Miatby reprezentowa¢ §rodowisko zelotow judeochrzescijanskich dziatajacych w latach 30-70
po Chr.

3 Por. Euzebiusz z Cezarei, Historia Ecclesiastica 111, 28,5.

3 Por. tamze 111, 28,2.

4 Tamze 111, 28,1.
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wana Apokalipsa. Papiasz miat gtosic¢, iz po zmartwychwstaniu zmartych, krélestwo
Chrystusa na tej ziemi bedzie si¢ realizowa¢ w sposob materialny i begdzie trwad
tysiac lat*!.

Do sekt kultywujacych milenaryzm nalezeli montani$ci*?. Wedtug ,,objawienia”*
wszyscy sprawiedliwi, ktorzy na tym §wiecie cierpieli dla imienia Chrystusa, mieli
krolowa¢ w niebianskiej Jerozolimie. Mimo aluzji do niektérych wersetow Pisma
Swietego (Ap 21,2; Wj 3,5) wyrocznia montanistyczna tworzy przestanie dalekie
od klimatu biblijnego*.

Autorzy chrzes$cijanscy pierwszych wiekow zdaja sobie w pelni sprawe, Ze sym-
bolika tysigcletniego krolestwa wywodzita si¢ z teologii ,,starszych Kosciota” i dok-
tryny judeochrzescijan®. Wizje milenarystyczne staja si¢ wrecz elementami tradycji
pierwotnego Kosciota. Szczegolnie w obrazie miasta zstepujacego od Boga widzia-
no spehnienie si¢ zapowiedzi wiecznej szczesliwosci, poza granicami dziejow i wi-
dzialnego $wiata*.

W podobny sposob mozna by scharakteryzowac stanowisko reprezentujacego
poczatki literatury chrzescijanskiej Justyna z Flavia Neapolis (Nablus). Wedlug nie-
go twierdzenie o duchowym wymiarze tysigcletniego krolestwa jest czysto chrzesci-
janskie. Odpowiadajac na zarzuty Zyda Tryfona dotyczace doktryny milenarystycz-
nej i odbudowy Jerozolimy w jej ziemskim ksztatcie’, Justyn stwierdza: ,,Razem ze
mng wszyscy prawowierni chrzescijanie wierza, ze nastapi zmartwychwstanie ciat
i okres tysigca lat [krolowania] w Jerozolimie, odbudowanej, upickszonej i powiek-
szonej, tak jak twierdza Ezechiel, Izajasz i inni prorocy”*. Apologeta — meczennik
wydaje si¢ by¢ dtuznikiem tradycji judeochrzescijanskiej*’. Ustala bowiem zalez-
nos$¢ pomigdzy ,.tysigcletnim krolestwem” a ziemska Jerozolima, wprowadzajac
jednoczesnie do tego obrazu elementy duchowe. Justynowi, podobnie jak apoka-
liptykom czaséw apostolskich, nie chodzi tutaj o przejsciowy stan, ktérego miejsce

4 Por. tamze 111, 39, 12.

42 Por. B. Aland, Montano-montanismo, w: Dizionario patristico e di antichita cristiane, t. 2, red.
A. Di Berardino, Casale Monferrato — Genova 1983—1988, k. 2299. Ostatnio badacze antyku chrzesci-
janskiego sa sktonni uwazac, ze Pepuza i Tymion to miejsca wypelnionej eschatologii; por. M. Simon-
etti, L ’Apocalissi e I’origine del montanismo, ,,Vetera Christianorum” 36 (1989), s. 345-349 i przypis
34.

4 Wedtug Epifaniusza z Salaminy przekonanie to potwierdzito widzenie jednej z kobiet — prorokin
montanistow. ,,Chrystus... wlal we mnie madrosc¢ i objawit mi, ze to miejsce [Pepuza] jest §wigte oraz
Ze tutaj zstapi z niebios Jerozolima”; Adversus haereses (Panarion) 11, 49,1.

“ Por. A.M. Berruto, Millenarismo e montanismo, ,,Annali di Storia dell’esegesi” 15/1 (1998), s. 98.

4 Por. E. Testa, La Nuova Sion, ,,Liber Annuus SBF” 22 (1972), s. 67.

4 Por. C. Mazzucco, La Gerusalemme celeste dell’,, Apocalisse” nei Padri, w: ,,La dimora di Dio
con gli uvomini” (Ap 21,3). Immagini della Gerusalemme celeste dal II al XIV secolo, red. M.L. Gatti
Perer, Milano 1983, s. 59.

47 Por. E. Testa, La Nuova Sion, s. 67.

*® Justyn, Dialogus cum Tryphone 80,5; por. rtowniez tamze 81,1.

4 Osad C. Mazzucco — E. Pietrelli, ze chodzi jedynie o ,,apokaliptyke judaistyczng”, wydaje si¢ zbyt
ograniczony; por. I/ rapporto tra la concezione del millennio, s. 41.



Mesjanizm a milenaryzm chrzescijanski w pierwszych wiekach 23

zajmie inna rzeczywisto$¢*, lecz o pelne urzeczywistnienie si¢ Bozych obietnic.

Walczacy z gnostykami Ireneusz z Lyonu nadaje niektorym obrazom odnowy
eschatologiczno — mesjanistycznej zabarwienie moralne i doktrynalne. Jest to jednak
zaledwie jeden z elementow jego wielkiej wizji spetnienia si¢ proroctw dotyczacych
dobrobytu i szczescia dla wybranych przez Boga®'. Biskup Lyonu umieszcza wszyst-
kie fakty tego typu po zmartwychwstaniu ciat>. Polemika z systemami gnostyckimi
sprawia, iz Ireneusz cze¢$ciej niz nalezatoby oczekiwac, sigga do obrazow i dok-
tryny wypracowanych przez milenarystow>>. W Demonstratio apostolica, gdzie nie
ma potrzeby zbijania argumentow heretykow, lecz pojawia si¢ aspekt katechetyczny,
wida¢, ze Ireneusz sktania si¢ wyraznie ku interpretacji duchowej. Jest takze skton-
ny do przemilczania biblijnej argumentacji milenaryzmu, ktadac nacisk na wieczne
krolowanie Chrystusa na ziemi nieograniczone zadnym przedzialem czasowym?.
Obietnice 1 zapowiedzi przyszlego szczescia na ziemi, wedtug biskupa Lyonu nie
ograniczaly si¢ jedynie do ,,prorokow i [naszych] ojcow”, lecz obejmuja takze ,,Ko-
scioty zgromadzone spos$rod narodow (ex gentibus)..., ktorym Duch nadaje nazwe
«WYSp»”™.

Pierwszym udokumentowanym milenarystg z kr¢gu pisarzy tacinskich jest Tertu-
lian. Jego poglady niekoniecznie wigzg si¢ z przystgpieniem w szeregi montanistow.
Autor ten odwotuje si¢ do bogatego repertorium milenarystycznego, uzupetniajac
je elementami montanizmu. ,,Uznajemy, ze zostalo nam przyrzeczone krolestwo,
takze na ziemi, lecz na pierwszym miejscu w niebie, w innym stanie, a doktadniej
krolestwo zstepujace z niebios po zmartwychwstaniu na tysigc lat w miescie wznie-
sionym przez Boga, w Jerozolimie”*°. Idea nakres$lona przez Afrykanczyka to wynik
potaczenia dwoch krancowo réznych koncepcji: jedna z nich odwotuje sie do alego-
rii*’, druga natomiast podkresla sens dostowny z uwzglednieniem aspektu duchowe-
go obietnic zwigzanych z tysigcletnim krolestwem®®. Zwraca on uwagg na antago-
nizm pomie¢dzy chrzescijanstwem, majagcym swoj punkt odniesienia w Jerozolimie
niebianskiej, a otaczajacym je Swiatem.

Znamienna jest postawa Cypriana z Kartaginy, ktory zachowuje daleko posunig-
ta rezerwe wobec chiliazmu. Tego typu postawa stanowi przyktad tego, ze reakcja
antymontanistyczna sprawila, ze podejrzane staly si¢ elementy doktryny milena-

50 Por. O. Skarsaune, The Proof from Prophecy, Leiden 1987, s. 403.
SI Por. J. Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, s. 351.
Por. Ireneusz, Adversus haereses V 33,1-3.
Por. C. Mazzucco, E. Pietrella, I/ rapporto tra la concezione del millennio, s. 43-44. Nie podzielamy
catkowicie opinii Autorow, ze Ireneusz nie bierze zbytnio pod uwage ksiegi Ap (por. tamze, s. 44).

% Por. F. Loofs, Theophilus von Antiochien ,, Adversus Marcionem” und die anderen theologischen
Quellen bei Irenaeus (Texte und Untersuchungen 46), Leipzig 1930, s. 337.

55 Adversus haereses V 34,32. Autor cytuje Jr 31,10-14.

56 Adversus Marcionem 111, 24,3. Tertulian robi aluzj¢ do Ga 4,26 i Flp 3,20.

57 Tak jest na przyktad w zaginionym De spe fidelium. Por. J. Quasten, Patrologia, t.1, Casale Mon-
ferrato 1983, s. 555.

58 Por. Adversus Marcionem 111, 24,5. O zaznawaniu ,,dobr wiecznych i niezniszczalnych” mowi $w.
Justyn, por. Dialogus cum Tryphone 139,5.
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rystycznej. Biskup Kartaginy, mimo wptywu srodowiska i przywigzania do swego
,»mistrza” — Tertuliana, jest daleki od odwotywania si¢ do elementow wypracowa-
nych przez milenarystow. Wzorem dla wszystkich chrzescijan jest wspolnota apo-
stolska opisana w Dziejach Apostolskich (por. Dz 4,32).

Milenaryzm byt natomiast otwarcie gltoszony przez Komodiana. Po wielu przy-
puszczeniach i probach okreslenia czasu i miejsca dziatalno$ci tego pisarza Kosciota
panuje dzi$ opinia, ze nalezy go umiesci¢ w Afryce rzymskiej mniej wiecej w okre-
sie pelnienia postugi przez Cypriana®. Komodian® bardzo wyraznie odwotuje si¢
do opisow Apokalipsy. U innych autorow tego okresu, jak na przyktad dla Hipolita®
wida¢ w stosunku do milenaryzmu wywazone sady i odrzucenie krancowych twier-
dzen.

Takie nastawienie jednak nie wystarczato. Bez watpienia byt o tym przekona-
ny Orygenes, ktory jako pierwszy sposrod pisarzy Kosciola, poprzez alternatywna
interpretacj¢ 1 spirytualizacje obrazéw eschatologicznych doprowadzit do kryzysu
tradycyjne systemy milenarystyczne, bedace jeszcze w pelni swego rozwoju. Nie-
ktore fragmenty dziet wielkiego Aleksandryjczyka §wiadczg wyrazniej o podjeciu
tej polemiki.

Atak Orygenesa na milenarystow nie byt az tak zmasowany, jak w przypadku
zmagan z gnostykami, ale stanowi wazny element w jego wszechstronnej dziatal-
nosci polemisty. W pierwszym rzgdzie nalezy przyjrze¢ si¢ jego opinii dotycza-
cej adwersarzy. O wyznawcach doktryny milenarystycznej Aleksandryjczyk pisze
nastgpujaco: ,,Wyobrazaja sobie, ze odbuduja ziemska Jerozolimg, osadzajac jako
fundamenty szlachetne kamienie, wznoszac mury z diaspru, ozdabiajac bastiony
krysztalem”®. Orygenes nie precyzuje doktadnie, o kogo chodzi. Jednak ta wizja jest
dostatecznym powodem, aby okresli¢ milenarystow jako tych, ktorzy ,,odrzucaja
wszelki wysitek umystowy”**. Nalezy natomiast oczekiwac przysztej chwaty swie-
tego miasta w eschatologicznej petni. W przeciwnym razie mozna ulec niebezpie-
czenstwu popadniecia w btedy milenarystow, ktorzy ,,hotduja wylacznie przyjemno-
$ci i rozkoszy, a biorac nauke z samej litery, uwazaja, ze nalezy oczekiwacé spetnienia
przysztych obietnic w rozkoszy i przepychu cielesnym... Glosza, ze ziemskie miasto
Jerozolima bedzie odbudowane na fundamencie z drogich kamieni... Tak sadza ci,

9 Por. Adversus Marcionem 111, 24,5. O zaznawaniu ,,dobr wiecznych i niezniszczalnych” mowi $w.
Justyn, por. Dialogus cum Tryphone 139,5.

% Por. red. A. Salvatore, Commodiano. Carme apologetico, Turyn 1977; J. Gagé, Commodien et
le mouvement millénariste du Il siécle (258-262 ap. J.-C), ,,Revue d’histoire et de philosophie re-
ligieuse” 41 (1961), s. 355; M. Simonetti, I/ millenarismo in Occidente: Commodiano e Lattanzio,
Annali di Storia dell’esegesi” 15/1 (1998), s. 181-185.

61 Jest to dosy¢ tajemnicza postaé poety chrzedcijanskiego z Afryki, ktorego wielu autoréw umi-
eszcza w drugiej potowie III wieku. Zredagowane przez niego Instructiones zawieraja opis ,,nowego
Jeruzalem”, ktdre zstepuje z nieba na poczatku tysiacletniego krolestwa. Por. Instructionum liber 1, 44.

62 Por. opini¢ A. Zani’ego przytoczona przez L. Dattrino, Patrologia. Introduzione, Casale Monfer-
rato 1991, s. 82.

8 De principiis 11, 11,2.

8 Tamze 11, 11,2.
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ktorzy wierza wprawdzie w Chrystusa, ale pojmujac Pisma Boze na sposob zydow-
ski, nie wzi¢li z nich niczego, co byto godne obietnic Bozych”®,

Krytykujac doktryn¢ milenarystyczng, Adamancjusz wytyka jej zwolennikom
pojmowanie obrazow i metafor biblijnych na sposob ,,zydowski”, a wigc dostow-
ny®. Nawet prosty chrzeécijanin, gdy ,,dokonatl dziet godnych wyzszej pochwaty,
moze zosta¢ zbudowany w owej Jerozolimie - mie$cie $wigtych, to znaczy moze
by¢ pouczony i wyksztatcony, moze sta¢ si¢ «kamieniem zywymy», «drogocennym
i wybranym kamieniem» za to, ze dzielnie i wytrwale toczyt walki zycia i potyczki
poboznosci”®.

Tego typu porownania wystepuja u Orygenesa dosy¢ czgsto. W ten sposob po-
zbawia on aspektow materialnych wizje odnowy eschatologicznej, co propagowali
milenarysci. Sktania si¢ wrecz do opisywania odnowy eschatologicznej jako rze-
czywisto$ci przejsciowej, oczekujacej na dopetnienie si¢ liczby wybranych®, po-
stepujacych wedtug ,,Wieczystej Ewangelii”, do ktorej nic nie zostanie dodane®.
Jest to jeden z aspektow apokatastazy, bowiem podobnie jak na koncu nastgpi odno-
wienie wszystkich rzeczy, tak samo odnowiona zostanie Jerozolima. Oczyszczona
rzeczywistos¢ powroci do swego duchowego 1 chwalebnego stanu.

Aleksandryjczyk przyjmuje tematy typowo apokaliptyczne 1 wzorce interpreta-
cyjne wczesniejszych autoréw, co nie zawsze ulatwiato stosowanie alegorii. Ory-
genes czyni to mimo odcigcia si¢ od teorii milenarystycznych, poniewaz chodzito
mu o zharmonizowanie swoich refleksji z tradycyjna wizja eschatologiczng Koscio-
fa.

Interpretacja alegoryczna tekstow i obrazow szczegdlnie drogich milenarystom
nie rozwiazata probleméw. Swiadczy o tym wiadomo$é podana przez Euzebiusza
z Cezarei. Ten historyk Kosciota opowiada o dyskusji, ktora w III wieku rozgorzata
pomigdzy biskupem Aleksandrii i uczniem Orygenesa — Dionizym, a zwolennikami
egzegezy literacko—materialistycznej, ktorym przewodzil wyznajacy milenaryzm
Nepos z Arsinoe. Nauczat on, Ze ,,obietnice poczynione swigtym w Bozych ksiggach
nalezy ttumaczy¢ na sposob zydowski”.

W kregach tacinskich echa sporéw milenarystycznych wida¢ u Wiktoryna z Pe-
towium. Autor ten nalezat bez watpienia do zwolennikow tradycyjnych schematow
milenarystycznych. Pozniejszy ziomek Wiktoryna — Hieronim nie byl nastawiony
do niego zbyt entuzjastycznie, chociaz poprawil i oczyscit jego Komentarz do Apo-
kalipsy z nadmiaru elementéw milenaryzmu’'. W oczach wielkiego egzegety tacin-

0 Tamze1l, 11,2.

8 Por. B. Czesz, Interpretacja nieba w kategorii panistwa Bozego przed Augustynem, ,,Vox Patrum”
19 (1990), s. 633.

7 De principiis 11, 11,3.
Por. A Monaci, Apocalisse ed escatologia nell ‘opera di Origene, s. 148.
Por. Orygenes, De principiis 111, 6; 1V, 3.

0 Historia Ecclesiastica V11, 24,4.5.

"I Hieronim dokonuje korekt na zaproszenie Anatoliusza; por. red. A. Hamman, Patrologia Latina.
Supplementum, t. 1, Paryz 1958, k. 103.
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skiego byt on miernym erudyta, chociaz nie mozna mu bylo odméwi¢ wygdrowa-
nych ambicji’?. Wiktoryn nie potrafit wyrazi¢ swoich sagdow’”, a na dodatek znat
greke lepiej od faciny™. Niejednokrotnie Hieronim wytyka Wiktorynowi jego sym-
pati¢ do Orygenesa’, co potwierdzaja w pelni tendencje alegoryczne pojawiajace si¢
w jego Komentarzu do Apokalipsy’™. Wedlug Petowianczyka Jeruzalem niebianskie
charakteryzuje bogactwo wiary i taski udzielonej za posrednictwem Apostotow”’.
Jestesmy wiec dalecy od watkéw mesjanskich.

Elementem bardzo charakterystycznym jest zastosowanie przez Wiktoryna eg-
zegezy alegorycznej wprzeggnigtej w wyjasnienie obrazoéw chiliastycznych. W ten
sposob unika koniecznosci odrzucenia ,,en bloc” idei milenarystycznych, ktore byty
silnie zakorzenione w dostownym tlumaczeniu Pisma Swietego przez niektorych
pisarzy starozytnego Kosciota. Wiktoryn stara si¢ zachowac nie tylko tradycyjng
duchowa interpretacje tekstow odnoszacych si¢ do obrazoéw prorockich i apoka-
liptycznych, lecz wykazuje sporg niezalezno$¢ wobec doktryn, do ktorych si¢ skta-
nia i wzoréw, ktore wykorzystuje. W ten sposob ,,Wiktoryn... kroczy po $ladach
wielkiego mistrza aleksandryjskiego (= Orygenesa)”’.

2. Przenikanie idei, obrazow i symboli

Milenaryzm chrzescijanski byt zakorzeniony w zydowskiej tradycji przyszte-
go krélestwa mesjanskiego, ubarwionej materializmem. Autor Apokalipsy poprzez
swojg umiarkowana i symboliczna prezentacj¢ krolestwa mesjanskiego odzegnywat
sie od wizji judaistycznej. Jednocze$nie ze wzgledu na wiernych o mentalnos$ci jude-
ochrzescijanskiej zaproponowal reinterpretacje obrazow milenarystycznych w klu-
czu duchowym i symbolicznym™.

Tak na przyktad dla Cerynta i Papiasza wspolne byto przekonanie o $cisle okreslo-
nej rozpigtosci chronologicznej trwania ziemskiego krolestwa Chrystusa. Inspiracja
mogty by¢ zrodta zydowskie, w tym apokryfy®’, bowiem znane sg czynione w tym
czasie rozne spekulacje rabindw odnosnie do czasu trwania ziemskiego krolestwa
mesjasza, a wsrod nich takze opinia wyznaczajaca dtugos¢ jego trwania na tysiac

2 Por. Hieronim, Epistula 70,5.

3 Por. tamze 58,10.
* Por. Hieronim, De viris illustribus 74.
Por. Hieronim, De viris illustribus 74.

6 Wiktoryn analizuje tylko 17 rozdziatéw ostatniej ksiggi Nowego Testamentu. Opuszcza rozdzialy
9,15, 16, 18, 22; por. A. Hamman, Patrologia, k. 104-172.

" In Apocalypsim 21,6. Petowianczyk cytuje Ap 21,2.18-20.20 i 1 Kor 13,12.

8 C. Curti, Il regno millenario in Vittorino di Petovio, ,,Augustinianum” 18 (1978), s. 431- 432.
Por. M. Simonetti, L’Apocalissi e [’origine del millennio, s. 50-51.
4 Ezdr okresla czasokres krolestwa mesjanskiego: 400 lat (wersja fac.), 30 lat (wersja syr.) i 1000
lat (druga wersja arab.). Na koniec mesjasz umrze wraz ze wszystkimi istotami ludzkimi. Potem na sie-
dem dni $wiat pograzy si¢ w ciszy. W koncu zto zostanie zniszczone, a sprawiedliwi dostang si¢ do raju.
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lat®!. Owo krolestwo bedzie si¢ charakteryzowato ,,odpocznieniem dla §wigtychs2,

Do czasow mesjanskich wedtug ujecia judaistycznego odnosit si¢ rowniez caty
szereg innych obrazoéw: pojednanie wérod zwierzat, nadzwyczajna ptodnos¢ ziemi
oraz tysigcletnia dtugos$¢ zycia ludzi®. Przejat to heretyk Cerynt®. Wedtug przeka-
zu dotyczacego szczegotowego opisu okresu eschatologicznego pidra Euzebiusza
z Cezarei

»zasada nauki [Cerynta] bylo, Ze na ziemi powstanie krolestwo Chrystusowe. Be-
dzie ono polegato wedlug jego marzen na tym, czego sam pozadat, a byt to cztowiek
na wskro$ zmystowy i cielesny, a wiec na zaspokojeniu brzucha i tego, co ponizej
brzucha, to znaczy na jedzeniu, piciu i mitosci, czyli by rzecz tg, wedtug jego mnie-
mania, przyzwoitszym okry¢ mianem, na §wigtych ofiarach i ucztach ofiarnych”®.

Koncepcja, ktora doprowadzil do absurdu Cerynt i inni heretycy, w réznych
formach przetrwata az do III wieku. Nic wigc dziwnego, ze w wielu fragmentach
Adversus haereses, szczegdlnie w koncowych rozdziatach tego dzieta, Ireneusz za-
adaptowal na swoje potrzeby mysl zydowskiej literatury apokaliptycznej, mniej wig-
cej wspolczesnej pierwszym chrzescijanskim dzietom literackim. Chociaz nie ma ja-
snego ukazania takich rysow Zbawiciela jako mesjasza w roli sg¢dziego, bojownika
o sprawiedliwo$¢ i obroncy pokoju, jego nadej$cie zainauguruje czasy ostateczne®.
Biskup Lyonu pisat:

»Blogostawienstwo [Izaaka dla mlodszego syna - Jakuba] odnosi si¢... do epoki,
w ktorej krolowac beda sprawiedliwi zmartwychwstali, kiedy stworzenie, wyzwolo-
ne 1 odnowione, wyda obficie kazdy rodzaj pozywienia, ze wzgledu na rose z nieba
i ptodnos¢ ziemi. Moze by¢ to potwierdzone przez fakt, ze chrzescijanie, ktorzy
poznali osobiscie Jana, przypominali go sobie gloszacego, ze stowa Pana odnosza
si¢ wlasnie do tego czasu: Przyjda dni, w ktérych zakietkuja winorosle o dziesieciu
tysigcach odrosli kazde i kazde odro$le bedzie miato dziesig¢ tysigcy matych odrosli

81 M. Simonetti stwierdza wyrazny wptyw wyobrazen zydowskich na poczatki milenaryzmu
chrzescijanskiego. Por. tenze, L’Apocalissi e [’origine del millennio, s. 50-51, przyp. 121 13.

8 M. Simonetti stwierdza wyrazny wptyw wyobrazen zydowskich na poczatki milenaryzmu
chrzes$cijanskiego. Por. tenze, L’Apocalissi e [’origine del millennio, s. 50-51, przyp. 121 13.

8 Roéznicg dostrzega si¢ w tendencjach wobec przyjemnosci cielesnych i prokreacji. Z podobnymi
opiniami spotykamy si¢ np. u Laktancjusza czy Kommodiana. Natomiast §w. Justyn wykluczal praw-
dopodobnie ludzka prokreacje w czasie milenium, zas Metody z Olimpu negowat wszelka mozliwo$¢
prokreacji w epoce eschatologiczne;j.

8 Jak podaje Dionizy Aleksandryjski, milenium byto powigzane z czasem wyjatkowej ptodnosci
ludzi i $wiata zwierzgcego oraz roslinnego. Por. Euzebiusz z Cezarei, Historia ecclesiastica 111, 28, 1-5.

85 Tamze VII, 3.

8 Wg tekstow apokryficznych ,,wazng postacig czasOw ostatecznych jest mesjasz, ktory objawi si¢
po czasach ucisku, jaki nawiedzi ziemi¢ (4p. Baruch 29,3). Gdy On si¢ zjawi, zetrze z powierzchni
ziemi buntownicze narody (por. tamze 70,9; 72,2) i zapoczatkuje er¢ szczesliwosci (por. tamze 29,4-
7; 73,2-74,4). Autor Apokalipsy Barucha podkresla z naciskiem, ze po wielkich utrapieniach ziemia
[zraela zostanie uchroniona od ostatecznego zniszczenia i zachowana dla sprawiedliwych (por. Ap.
Baruch 29, 2; 40,2; 71,1). Natomiast Henoch, mowigc o eschatycznym krolestwie Bozym, stwierdza,
iz najpierw ,,cala ziemia zostanie oczyszczona z wszelkiej nieprawosci i zepsucia” (Hen 10,16.20.22),
nastgpnie ukaze si¢ na niej ,,roslina sprawiedliwosci” (Hen 10,16).
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i kazde mate odrosle bedzie miato dziesig¢ tysiecy gron i kazde grono wycisnicte
wyda 25 miar wina*’... W ten sam sposob ziarno zboza wyda dziesigé tysigcy klo-
sow 1 kazdy ktos bedzie miat dziesig¢ tysiecy ziaren i kazde ziarno da dwadzie$cia
pig¢ miar czystego zboza. Takze inne owoce i ziarna i ziota bedg obfitowaé wedtug
ich natury; jak rowniez wszystkie zwierzgta beda cieszy¢ si¢ owocami ziemi i beda
spokojne i catkowicie podporzadkowane cztowiekowi’®.

Ten dhuzszy fragment pokazuje, ze obrazy mesjanizmu judaistycznego zostaty
wykorzystane przez chrzescijan. Oprocz tendencji heretyckiej, ukazujacej gtownie
przyjemnosci cielesne, w ujeciu autoréw prawowiernych ziemskie krolestwo Chry-
stusa ma cechowac si¢ pojednaniem stworzenia, nadzwyczajng ptodnoscig ziemi
oraz powszechnym dobrobytem. Opis nadzwyczajnej ptodnosci ziemi zapozyczony
ze zrodel apokryficznych® zgadza si¢ w wielu miejscach z opisami Papiasza i §w.
Ireneusza.

To prawda, ze poszczegélne opisy kolejnych stanéw pomysSlnosci zadziwiaja
swa materialnoscia. By je zmarginalizowa¢ Orygenes widziat tylko jeden sposob:
wykaza¢ jednoznacznie, iz chiliazm bazowal na naiwnej i dostownej interpretacji
fragmentoéw proroctw (por. Iz 55,2; 1z 60,6.10; 61,5; 65,13-14) i perykop o tresci
eschatologicznej (por. 1 Kor 15,44; Ap 21,10-20; Mt 5,6; 26,29; £k 19,17.19). Ale-
gorysta aleksandryjski tak oto podsumowuje poglady tych, ktorzy ,,biorg nauke z sa-
mej litery”:

,»Pragng po zmartwychwstaniu otrzymac¢ ponownie takie ciato, ktéremu nigdy nie
zabraknie mozliwo$ci jedzenia, picia oraz spelniania wszystkich czynnosci bedacych
wlasciwoscia ciata i krwi; odrzucajac przy tym zdanie apostota Pawta o zmartwych-
wstaniu «ciata duchowego» (por. 1Kor 15,44)°. Twierdza ponadto, ze po zmartwych-
wstaniu bedg zawierane malzenstwa i bedzie si¢ ptodzi¢ dzieci; gtosza, ze ziemskie
miasto Jerozolima begdzie odbudowane z jaspisu, a baszty z krysztalu; powiadaja,
ze Jerozolima bedzie miata rowniez kruzganki z roznych klejnotow (por. Ap 21,10;
1z 54,11)... Twierdza dalej, ze zostang im dani studzy przyjemnosci — cudzoziemcy,
ktorzy beda dla nich «ora¢ ziemie, uprawia¢ winnice i wznosi¢ mury» oraz odbu-

87 Chodzi znaczacg ilo§¢. Jedna miara grecka to ok. 40 litrow.

8 Adversus haereses V 33,3.

8 O tym, ze ludzie beda zy¢ w wielkim dobrobycie méwi etiopska ksigga Henocha: ,,W owych
dniach cata ziemia napelniona zostanie sprawiedliwo$cig i cata zostanie zasadzona drzewami i napetni
si¢ blogostawienstwem. Zasadza na niej wszelkie przyjemne drzewa, zasadza na niej winorosle, a wi-
norosl, ktora zostanie na niej zasadzona, wyda obfity owoc. Wszelkie nasienie, ktore na niej bedzie
posiane, kazda miara wyda tysiac, a kazda miara oliwek wyda dziesie¢ «bat» oliwy” (Hen 10,18-19).
Poza tym narody czci¢ beda prawdziwego Boga (Hen 10,21), Bog zesle na ziemi¢ btogostawienstwo,
a prawda i pokdj na zawsze beda udziatem ludzi (Hen 11,1-2). W Apokalipsie Syryjskiej Barucha nato-
miast jest mowa, ze ,,takze ziemia wyda swoje owoce — dziesig¢ tysiecy z jednego. W jednej winnicy
bedzie tysige winnych latorosli, a jedno winogrono wyda tysiac jagdd, a jedno mate winogrono wyda
«kor» wina. Ci, ktorzy pragna, beda pocieszeni i znowu ujrza cudowne znaki kazdego dnia” (4p. Ba-
ruch 29,5-6).

% Przeciwko zmartwychwstaniu w sensie wylacznie materialnym por. In evangelium Matthaei
comm. XVII, 33.
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dujg ich zniszczone i upadle panstwo (por Iz 61,5; 60; 10); sadza, Ze «otrzymaja
przysmaki narodéw do jedzenia», ze zapanuja nad ich bogactwami, ze przybeda
réwniez «wielblady z Madianu i Efy» 1 «przyniosg im ztoto, kadzidto i drogocenne
kamienie» (por. 1z 61,6; 60,5-6. Probuja poglady swoje potwierdza¢ powaga pism
prorockich na podstawie obietnic, ktore spisano na temat Jerozolimy. Napisano tam
rowniez, ze «shudzy Boga beda jes¢ 1 pi¢, a grzesznicy beda cierpie¢ gtod i pra-
gnienie» oraz ze «sprawiedliwi cieszy¢ si¢ beda, a grzesznikow ogarnie wstyd» (Iz
65,13-14). Takze z Nowego Testamentu przytaczaja wypowiedz Zbawiciela, ktory
obiecuje uczniom przyjemnos¢ ptynaca z wina: «Nie bede juz pit z niego (z kielicha)
az do czasu, gdy bedg go pit z wami w krolestwie Ojca mojego» (Mt 26,29). Dodaja,
iz Zbawiciel «blogostawionymi» nazywa tych, «ktorzy takna i pragna», i obiecu-
je im «nasycenie» (por. Mt 5,6). Wybierajg z Pism wiele innych przyktadow, nie
rozumiejgc, ze ich sens nalezy pojmowac przenosnie i duchowo. Dalej, stosownie
do ksztaltu obecnego zycia i zgodnie z uktadem godnosci i stanowisk oraz warto$ci
wladzy na tym $wiecie sadza, ze bedg krolami i ksigzetami takimi jak ziemscy krolo-
wie i ksigzeta, a to dlatego, ze w Ewangelii powiedziano: «Bedziesz miat wtadzg nad
piecioma miastami» (Lk 19,19)°. Krotko mowiac, pragna, azeby wszystko, czego
oczekuja na podstawie obietnic, bylo pod kazdym wzgledem podobne do sposobu
obecnego zycia, to znaczy - aby znowu bylo to, co jest™?.

Zdaniem autora O zasadach powrot do sfery materialnej stanowi martwy punkt
i zwrot ku gorszemu. To wszystko, co miato charakter historyczny i widzialny, oka-
zato si¢ kruche i podlegte zniszczeniu. Prawdziwe chrzescijanstwo, wyznawane
i praktykowane przez ,,doskonatych”, a nie ,,prostaczkow”, posiada $wiadomos¢
przemijania kazdego cienia i zapowiedzi”. Rzeczywisto$¢ ogloszona przez Chry-
stusa sprawita, ze takie obrazy ery mesjanskiej jak uczta czy odbudowa dawnej
wspaniatosci ludu Bozego, nalezy interpretowaé w sposob duchowy. Adamancjusz
jest przekonany, ze ,,Ci, ktérzy nauke Pisma przyjmuja zgodnie z mysla apostotow,
spodziewaja si¢ wprawdzie, ze $wigci beda jedli, ale «chleb zycia» (J 6,51), ktory
pokarmem prawdy i1 madrosci karmi duszg, oswieca umyst i poi go kielichem ma-
drosci - zgodnie ze stowami Pisma Bozego: «Madro$¢ przygotowata stot swoj; poza-
bijala zwierzeta ofiarne swoje, zmieszala w kraterze® swoje wino i wota donosnym
glosem: Chodzcie do mnie i jedzcie chleb, ktory wam uszykowatam, i pijcie wino,

! Odnosnie interpretacji tego logionu Lk por. In evangelium Matthaei comm. XIV,12; In Lucam
fragm. 86.

%2 Orygenes, De principiis 11, 11,2.

% Orygenes nawigzuje do Platona, dla ktorego znaki, cienie i zapowiedzi sa wylgcznie prowizo-
rycznymi odno$nikami procesu, prowadzacego do spotkania z Najwyzszym Dobrem; por. Republika
VI,510c-511e.

% Na podstawie relacji o Ostatniej Wieczerzy starozytni pisarze Ko$ciota okre$laja Eucharys-
tig ogdlnie jako ,kielich”. Mowig a ,kielichu zycia” (Constitutiones apostolicae 8,13;15), ,kielichu
mistycznym”, ,,duchowym” i ,,nieskazitelnym kielichu Panskim”. ,,Miesza¢ kielich” jest czgsto uzy-
wanym wyrazeniem na okreslenie czynnosci przygotowawczych do Eucharystii. Kielich przedstawi-
any na starozytnych mozaikach przypomina ksztaltem starozytny ,,kantharos” z dwoma uchwytami
(w wielu miejscach przetrwaty jeszcze do XIII w.).
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ktoére wam zmieszatam» (Prz 9,1-3). Umyst nakarmiony tymi pokarmami madrosci
na nowo i w sposob doskonaly moze odrodzi¢ si¢ «na obraz i podobienstwo Bozey,
tak jak na poczatku zostat stworzony cztowiek (Rdz 1,26)... Pozna [on] prawdzi-
wiej 1 doktadniej to, co juz tutaj zostato zapowiedziane: Ze mianowicie «nie samym
chlebem cztowiek zyje, lecz wszelkim stowem, ktore pochodzi z ust Boga» (Mt 4,4;
Pwt 8,3). Zreszta rowniez za ksigzeta i wodzow nalezy uznaé tych, ktorzy kieruja
istotami nizszymi, uczg je i ksztatcg oraz przygotowuja do spraw Bozych™.

Adamancjusz nawigzuje do przekonania, ze zebrania i uczty sakralne to antycy-
pacja zbawienia i szczgscia w niebiosach®. Jednak tego typu spekulacje o znamio-
nach judeochrzescijanskich i milenarystycznych traktowano z sarkazmem i dystan-
sem. Milenaryzm mial jednak wiele wspolnego z utopia, a nawet na swdj sposob
mogl by¢ z nig identyfikowany, a to za sprawa nadziei, ze pewnego dnia nastanie
na ziemi krélestwo szczescia i sprawiedliwosci.

Tertulian wyraza przeswiadczenie, ze sprawiedliwi pod koniec $wiata zmar-
twychwstang na tysigc lat z Chrystusem i beda zy¢ w Jerozolimie niebieskiej, ktéra
zstapi z nieba. ,,Wyznajemy, ze na ziemi mamy przyrzeczone krolestwo, ale przed-
tem niebo; ale w innym stanie, jako ze po zmartwychwstaniu na tysigc lat, w miescie
budowy Boskiej, w Jeruzalem spuszczonym z nieba, ktore Apostot nazywa z gory
matka nasza™®’. Mimo przystapienia do grupy montanistow Afrykanczyk lokalizuje
odnowiong Jerozolim¢ w Palestynie, w jej wlasciwym 1 historycznym $rodowisku.
Udowadnia istnienie niebieskiej stolicy, opierajac si¢ w swojej argumentacji na Ez
48,30 i Ap 21,2. Innym argumentem uzasadniajacym konieczno$¢ istnienia escha-
tologicznego miasta jest po prostu sprawiedliwo$¢. Cialo, ktore cierpiato powinno
otrzymac¢ swoja nagrode.

,»Dla przyjecia $wietych po zmartwychwstaniu i dla obsypania ich wszelkimi
dobrami, oczywiscie duchowymi, jako bogactwo na wyréownanie tego, czym albo
wzgardzilismy w §wiecie, albo co tracilismy, Bog przewidziat takie miasto; bo prze-
ciez sprawiedliwe to i Boga godne, zeby tam radowali si¢ Jego studzy, gdzie przed-
tem byli uciemi¢zeni w Jego wlasnym imieniu. Taka jest racja krolestwa podnieb-
nego”%.

Zredagowana przez lacinskiego pisarza Komodiana seria /nstructiones zawiera
opis ,,nowego Jeruzalem”, ktore zstepuje z nieba na poczatku tysigcletniego kro-
lestwa. Pisarz ten twierdzi: ,,Miasto zst¢puje z niebios w czasie pierwszego zmar-

% De principiis 11, 11, 3.

% Juz dla essenczykow uczta przedstawiata zgromadzenia o charakterze kultowym, majace nastapi¢
z udzialem mesjasza w czasach ostatecznych. W literaturze qumranskiej jest mowa o tym, ze Bog wz-
budzi mesjasza (por. 1Q 28a 2, 12), ktory zasigdzie do uczty (por. 1Q 28a 2, 14). Mesjasz wyciagnie
reke po chleb po kaptanach, a przed reszta zgromadzenia wedtug ich godnosci (1Q 28a 2, 20-21).
,»Nastepnie winno btogostawi¢ cale zgromadzenie zrzeszenia, kazdy odpowiednio do swej godnosci”
(1Q 28a 2, 22).

7 Adversus Marcionem 111, 24,5.

B Tamze.
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twychwstania”. Jest to archaiczna wizja zapozyczana przez milenarystow chrze-
scijanskich z tradycji zydowskiej, co powoduje, Ze opisane nastepstwo faktow nie
jest zbyt szczesliwe, bowiem po zakonczeniu okresu millennium nastapi zniszczenie
$wiata, a wigc takze odnowionej Jerozolimy'?. Komodian umieszcza wigc sprawie-
dliwych nie w pelnym chwaty niebianskim miescie, lecz w tajemniczych i ukrytych
siedzibach'”'. Jest to nowy i oryginalny element w skomplikowanej wizji tysiaclet-
niego krolestwa'®? i roli, jakg miata odegra¢ w nim odnowiona Jerozolima. Catoscio-
wo obraz ten jest dosy¢ ponury i przekracza nawet katastroficzne opisy apokaliptyki
judaistycznej, w ktorej tworczos¢ Komodiana byta dosy¢ gleboko zakorzeniona!®,

W znaczeniu negatywnym symbolika milenarystyczno — mesjanska byta apli-
kowana do postaci antychrysta i jego dziatania. W perspektywie konca czasow an-
tychryst podejmie dziatalno$¢ stanowigca odwrotno$¢ historii zbawienia!® i bedzie
»~matpowaniem” Syna Bozego. Hipolit Rzymski poswiadcza, ze w tych opisach
przywotywano elementy apokaliptyki zydowskiej, ktora ttumaczyta w sposob do-
stowny proroctwa Starego Testamentu odnoszace si¢ do rozkwitu Palestyny, powsta-
nia odnowione;j stolicy i ustanowienie krolestwa mesjanskiego na ziemi'®®, Sg to mo-
tywy zywcem zapozyczone od milenarystow, a tgczenie ich z postacig antychrysta
ma na celu kompromitacj¢ judaistycznych koncepcji eschatologicznych. Inny autor,
Wiktoryn z Petowium, moéwi wrecz o batwochwalstwie zwigzanym z osobg anty-
chrysta. Nastgpi bowiem to, ze ,,ztoty posag antychrysta stanie w $wiatyni jerozo-
limskiej... Ustanowi on wtasng §wigtynie [...] na gorze wyniostej i §wictej, czyli
w Jerozolimie”'*. Odwrdcenie znaczenia oczekiwan materialistycznych i ich spi-
rytualizacja za pomoca alegorii pozwalajg unikng¢ ktopotliwej dyskusji o odbudo-
wie Jerozolimy i ustanowieniu kultu w dawnym przybytku, czego oczekiwali Zydzi
w epoce mesjanskiej.

3. Gdy konczyt si¢ milenaryzm...

Wiktoryn nie jest jedynym epigonem milenaryzmu'?’. Jeszcze u Laktancjusza,
ktory nawigzuje do chiliazmu na poczatku IV wieku, mozna znalez¢ twierdzenie,
ze Chrystus ,,zatozy miasto §wiete”. Jest to jeden z elementow tysigcletniego kro-

9 Instructionum liber 1, 44.

100 Por. M. Simonetti, /] millenarismo in Occidente, s. 183-184.

101 Interius [...] habitaculis iusti locantur”; Instructionum liber 1, 45.

12 Por. M. Simonetti, /] millenarismo in Occidente, s. 184.

103 Na tej podstawie niektorzy uczeni byli nawet sktonni twierdzi¢, ze Komodian nie byt Syryjczy-
kiem, ale Zydem.

104 Por. A. Monaci, Apocalisse ed escatologia nell’opera di Origene, s. 141.

105 Por. C. Mazzucco — E. Pietrella, I/ rapporto tra la concezione del millennio, s. 38-39, przypis 91.

1% Scholia in Ap. X111, 13.

197 Podobna pozycje zajmuje blizej nieznany kronikarz afrykanski — Hilarian, mowiacy w De cursu
temporum (okoto 397 r.) o zstapieniu z nieba miasta opisanego w Apokalipsie, ktore stanie si¢ wiec-
znym mieszkaniem ogladajacych Boga sprawiedliwych. Por. De cursu temporum 18-19.
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lestwa!®. Dla tego autora tacinskiego zapowiedzi prorokow Yaczyty sie z Oracula

Sibillina 1 snem Wirgiliusza z IV eklogi, a wszystkie owe przepowiednie winny si¢
spelni¢ w okresie tysigcletniego krolestwa!®.

Wedhug $§wiadectwa Hieronima w IV wieku milenarystyczna wizja odbudowy
Jerozolimy stata si¢ niezwykle konkretna, a dzigki odnosnikom do Biblii wyzbyta
si¢ elementow niezdrowej fantazji, jak to byto w Il i III wieku w Azji Mniejszej. Po-
dobnie jak w kregach apokaliptykow zydowskich!!?, rowniez wérod epigondw mi-
lenaryzmu dyskutowano na temat wielko$ci odnowionej Jerozolimy. Odbudowane
przez Boga miasto miatoby zajmowa¢ obszar od Anatot po doling Cedronu. Teren,
na ktorym znajdzie si¢ odbudowana $wiatynia, takze bedzie pokazny, a ,,przyby-
tek Panski [...] pozostanie na wieki”. Stanie si¢ to na koncu czaséw, ,.kiedy, we-
dlug Apokalipsy Janowej, zstapi Jeruzalem ze ztota i drogich kamieni, aby stanaé¢
na owym miejscu”!!!,

Relacje¢ Hieronima mozna zestawi¢ z wcze$niejszym ujeciem typologicznym mi-
lenaryzmu dokonanym przez Metodego z Olimpu''. Takie przedstawienie tradycji
chiliastycznej pozwala na zatarcie wielu réznic i nieckonsekwencji. U tego autora wi-
da¢ niejeden wyrazny i wazny zwigzek z Orygenesem. Jak zauwaza Quasten, biskup
Olimpu ,,stosuje taka samg interpretacja mistyczna”'"? i poddaje ostrej krytyce do-
stowng interpretacje typu judaistycznego. Zydzi bowiem ,,pokladaja swoje nadzieje
w tej ziemi”!*, Doprowadzone az do krancowosci uduchowienie symboliki milena-
rystycznej stawia biskupa Olimpu raczej w okresie postchiliazmu. W Symposium'"
mamy przyktad przejscia z ,tysigcletniego krolestwa” do wspolnoty zbawionych,
ktorzy ,,dojda do ziemi $wigtej [...], aby wreszcie dotrze¢ do $wiagtyni i do mia-
sta Bozego”. Wszystko to wypehia sie ,,wedtug typow, ktore byly u Zydow™!'e.
Wzmiankowane tutaj ,,miasto Boze”!'” to wyrazenie wiecznosci, ktora nastepuje
po okresie tysiacletniego krolestwa. Apokalipsa stanowi odnosnik catego Sympo-
sium"®, bowiem autor tgczy motywy odnoszace si¢ do Jerozolimy i Kosciota. Czy-

18 Por. Epitome 67,3-4.

109 Laktancjusz rozwija te watki w koncowej czeSci dzieta Divinae institutiones, napisanego
w okresie 304-317; por. Divinae institutiones V11, 24,6-7.15.

110" Rabini z I wieku po Chr. uwazali, Ze obszar odnowionej Jerozolimy rozciagnie si¢ az do Damasz-
ku, aby moéc przyja¢ mieszkancow przybylych z catego $wiata.

W In Hieremiam V1, 29.

112 Por. J. Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, s. 358. Metody pochodzit z Lycji w Azji
Mniejszej. Zyt prawdopodobnie w drugiej potowie III wieku. Tradycja chrzescijanska przypisuje
mu $mieré¢ meczenska.

113 Por. J. Quasten, Patrologia, t. 1, s. 395.

Symposium 1V, 4.

Prawdopodobnie dzieto to ujrzato swiatto dzienne w latach 260-290.

Por. Symposium 1X, 5.

Metody przeplata motyw rajskiego ogrodu z wyobrazeniem niebiafskiego Jeruzalem z Apokalip-
sy. Por. analizg tego obrazu wg C. Mazzucco, La Gerusalemme celeste dell’, Apocalisse” nei Padri,
s. 66.

118 Por. C. Mazzucco, Tra I’ombra e la realta: I’,, Apocalisse” nel ,, Simposio” di Metodio di Olimpo,
,,Civilta classica e cristiana” 6 (1985), s. 399-423.

114
115
116
117
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ni to nie tylko w perspektywie eschatologicznej, lecz aktualizuje natchniony tekst
w kontekscie duchowym i liturgicznym. Tak wiec postugujac si¢ Ps 135,5-6, wyja-
$nia, Ze ,,niebianskie Jeruzalem” to dusze blogostawionych'"’ oraz wzor i ideat, ktory
objawi si¢ dopiero po zmartwychwstaniu'%,

Autor Symposium stosuje wszelkie zdobycze alegorystow, chociaz nie mozna
wykluczy¢, jak uwaza Daniélou, ze ma si¢ do czynienia z rozwojem dawnej trady-
cji milenarystycznej w perspektywie typologicznej'?'. Typologia stosowana przez
Metodego jest jednak zhellenizowana w sposobie jej przedstawienia'?, co czasami
przynosi odwrotny skutek'?. Nie mozna jednak odmowi¢ Metodemu wyznaczenia
nowych wzorcow interpretacyjnych, bowiem obok potwierdzenia dobroci stworze-
nia pojawiaja si¢ watki odnoszace si¢ do ascezy chrzescijanskiej'*.

Kryzys milenaryzmu i jego schytek byty jednak procesami nieuniknionymi. Nie
brakowato nasladowcow Wiktoryna z Petowium, ktoérzy ukazujac podstawy biblij-
ne milenaryzmu, starali si¢ go wskrzesi¢'*. Jednak interpretacja alternatywna wizji
milenarystycznych byta juz zbyt ugruntowana, aby mozna byto nawigzywac¢ do nich
jako do niezbitych argumentéw $wiadczacych o idei ,tysiacletniego krolestwa”.
Jednak jeszcze Hieronim byl zdziwiony faktem, Zze milenaryzmowi hotdowali nie-
ktorzy wspotwyznawey Chrystusa'?, jak rowniez ,,wielu sposrod starozytnych’'?’
oraz ,,0sobistosci Kosciota i megczennicy”!?8, Nierzadko egzegeta tacinski zaznacza,
7e wiara w tysigcletnie krolestwo jest zwigzana z Zydami i ,,judaizujagcymi chrze-
Scijanami”!® lub ebionitami bedgcymi spadkobiercami tych idei'*. Strydonczyk po-
wtarzat, Ze ruiny Jerozolimy pozostang takimi az do konca czaséw, chociaz ,,Zydzi
sadza, ze zostanie im przywrocona Jerozolima [uczyniona] ze ztota i wysadzana
drogimi kamieniami, jak rowniez [zostang przywrdocone] dary i ofiary, malzenstwa

119

Por. Symposium 1V, 5.

Por. tamze V, 7.

Por. J. Daniélou, Théologie du judéo-christianisme, s. 358.

Por. J. Daniélou, Messaggio evangelico e cultura ellenistica, Bolonia 1975, s. 355.

Por. M. Simonetti, I/ millenarismo in Oriente da Origene a Metodio, w: Corona gratiarum. Mis-
cellanea patristica, historica et liturgica E. Dekkers XII lustra complenti oblata, t. 1, Brugge — Graven-
hage 1975, s. 57-58.

124 Por. E. Prinzivalli, 7 millenarismo in Oriente da Metodio ad Apollinare, ,,Annali di Storia del-
le’esegesi” 15/1 (1998), s. 136-137.

125 Wiele przyktadow zaczerpnigtych z Wiktoryna z Petowium podaje Curti w: Il regno millenario
in Vittorino di Petovio, s. 427-428.

126 Hieronim, In Ezechielem X1, 36; In Isaiam V, 19,23.

127 In Isaiam XVIII (prol.).

128 In Hieremiam 1V,15. Strydonczyk podaje takze liste autorow, ktorzy propagowali milenaryzm.
Wsrdd nich sg nie tylko pisarze z 11 i III wieku, lecz takze z konca IV wieku, jak Sulpicjusz Sewerus
i Apolinary z Laodycei; por. In Isaiam XVIII (prol.); In Ezechielem X1, 36.

129 Por. In Isaiam V, 23,18; XV, 54,1; In Hieremiam 11, 110; In Ezechielem XI, 36;37;38; In Osee 1,2;
In loelem 111, 7;,17; In Zachariam 111, 14;18;19.

130 In Isaiam XVIII, 66,20; In Ezechielem X1, 39; In Michaeam 1, 4,1-7.
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swigtych i krolestwo ziemskie Pana i Zbawiciela”!3!,

Wzmianki Hieronima potwierdzajg fakt, ze na tacinskim Zachodzie milenaryzm
miat zywot o wiele dluzszy niz na terenach greckiego Wschodu. By¢ moze brako-
walo postaci tej miary jak Orygenes lub tak skutecznego systemu teologicznego jak
aleksandryjski. Wielu pisarzy z kregu aleksandryjskiego nalezato do przeciwnikow
milenaryzmu, stosujac w swojej walce interpretacj¢ alegoryczno—mistyczng obra-
zO6w apokaliptycznych'??. To dziatanie nie ustato nawet wtedy, gdy pod koniec III
wieku doktryna milenarystyczna na Wschodzie byta juz mocno ostabiona.

Na Zachodzie jedynie rozszerzenie si¢ wplywow platonizmu (poganskiego
i schrystianizowanego) pod koniec IV wieku spowodowalo kryzys tej doktryny,
a nastepnie jej zanik'*>.

Na Wschodzie za epigona milenaryzmu uznawano Apolinarego z Laodycei. Ten
skadinad ceniony egzegeta'** znalazt si¢ w sytuacji otwartego konfliktu doktrynal-
nego w Kosciele, ktory stawial wyzwania natury apologetycznej. Interpretacja La-
odycejczyka charakteryzowata si¢ zwigztoscia formy i oszczgdnym komentarzem
najwazniejszych punktow tekstu biblijnego. Przeciwnicy Apolinarego okreslali jego
poglady jako chiliazm ,,wtorny”!** lub ,,potowiczny”, a takze ,,judaizm heretycki”!3¢.
Terminologia ta oddaje tylko w czgsci tres¢ niektorych tez Apolinarego, ktory uzna-
wat potrzebe odnowienia praktyk rytualnych Starego Testamentu w nadchodza-
cej epoce eschatologicznej, lecz nie kryt opinii dotyczacych ,niewiary Zydow™'?.
Ta swego rodzaju ,,schizofrenia”'*® to bez watpienia glowny grzech tego autora, kto-
ry naznaczyt takze jego wizje odnowy eschatologicznej. Jednak takze 1 w tej kwestii
wycinkowos$¢ dokumentacji nie pozwala na blizszg analiz¢ kontekstu i chronologii
poszczegblnych wydarzen zwigzanych z wypelieniem si¢ konca czasow. Jest jed-
nak pewne, ze biskup Laodycei zmienit sprawce pierwszej odbudowy Jerozolimy
w czasach eschatologicznych, gdyz nie jest to dzieto antychrysta, jak chcieli pole-
misci antyjudaistyczni, lecz Eliasza'*. Po pierwszej odbudowie nastapi powtorne

BU In Hieremiam 1V, 15.

132 Por. M. Simonetti, Lettera e/o allegoria. Un contributo alla storia dell esegesi patristica (Studia
Ephemeridis ,,Augustinianum”; 23), Roma 1985, s. 295.

133 Por. tamze.

134 Trudno co$ blizszego powiedzie¢ o egzegezie tego autora ze wzgledu na fragmentaryczno$¢ zach-
owanych dziel. Por. liste fragmentow dziel egzegetycznych Apolinarego w: M. Geerard, Clavis Patrum
graecorum, t. 2, Turnhout 1974, s. 3680-3695.

135 Por. Grzegorz z Nazjanzu, Epistula 102,14; 101,63. Nazjanzenczyk atakowat milenarystow okoto
roku 382.

136 Por. Hieronim, /n Danielem 111, 9,24.

137 Por. A. Mai, Nova Patrum Bibliotheca VII, pars 2, codex Vat. gr. 755, Rzym 1844-1854, s. 129.

138 J.-N. Guinot, Théodoret et le millénarisme d’Apollinaire, ,,Annali di Storia dell’esegesi” 15/1
(1998), s. 177.

1% Tradycja rabinistyczna powierzyta prorokowi Eliaszowi misj¢ gloszenia nadejscia czasow Mes-
jasza. W czasie wieczerzy paschalnej w domach zydowskich przygotowuje si¢ specjalny puchar wina dla
proroka Eliasza, otwierajac drzwi i zapraszajac go do srodka. Czyni si¢ to z przekonaniem, ze ktoregos
$wiatecznego wieczoru pojawi si¢ prorok jako przednia straz mesjasza. Puchar wyobraza mesjanskie
odkupienie, ktorego poczatek przypadnie na Pasche. Przed koncem $wiata Eliasz miatby rozstrzygnaé¢
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odnowienie $wigtego miasta, juz w chwili rozpoczgcia si¢ krolowania Chrystusa'®,

Za kulisami chiliazmu, okreslanego jako ,,judaizowanie”, kryje si¢ by¢ moze
che¢ nakreslenia takiego obrazu szczgsliwosci, aby wyj$¢ naprzeciw wszystkim
aspiracjom zaréwno kregow chrzescijanskich jak 1 zydowskich. Stad twierdzenie
o odnowie kultu zydowskiego w Jerozolimie'*!. Biskup Laodycei chciat ponadto po-
zyska¢ sympatyzujacych z judaizmem, w ktorych proba odbudowy $wiatyni w Jero-
zolimie przez Juliana Apostate obudzita nadzieje rychlego nastania okresu pomysl-
nos$ci i odnowy Izraela. Znamienna w tym wzgledzie jest relacja Grzegorza z Nyssy,
poswiadczajaca, ze tezy Apolinarego byty znane i wyznawane na Wschodzie pod
koniec TV wieku'*?. Brat Bazylego Wielkiego wypowiada si¢ negatywnie o odno-
wionych nadziejach milenarystycznych, a postawa pasterzy sprzyjajacych tym ide-
om z pewnoscig nie zastugiwata na pochwale!®. Jednak wydaje si¢, ze to przede
wszystkim fakty historyczne sktonity Apolinarego do polemizowania z Dionizym
Aleksandryjskim, ktory w dziele O obietnicach zwalcza poglady milenarystyczne
pojawiajace si¢ w Egipcie'*.

Ostra polemike z pogladami biskupa Laodycei podjat Teodoret z Cyru, piszac:

»Apolinary, ktory lubuje si¢ w opowiadaniu bajecznych historii, i w tym nie r6z-
ni si¢ od starych kobiet opowiadajacych bajki, obiecuje powtdrng odbudowe Jero-
zolimy, [przywrécenie] kultu zydowskiego wedtug Prawa oraz, poza zachowaniem
Prawa, ich wiar¢ w Pana”'*.

Polemika biskupa Cyru pokazuje, ze idea eschatologicznej odbudowy Jerozoli-
my wedtug koncepcji milenarystow stawala si¢ coraz mniej znaczaca. Rozwazania
tego autora ukazujg w catej petni, ze oczekiwanie na odbudowe Jerozolimy zydow-
skiej kloci si¢ nie tylko z objawieniem Nowego Testamentu, lecz takze z rzeczywi-
stoscig. W przypadku odbudowy $wiatyni, co stanie si¢ z miejscami kultu chrze-
Scijanskiego w miescie swietym, w Betlejem i1 wielu innych miejscach Palestyny?
Jaka bedzie wzgledem nich pozycja $wiatyni? Dla Teodoreta nie podlega dyskusji
prawda, ze w zaden sposob nie da si¢ potaczy¢ odnowy kultu Starego Testamentu

wszystkie problemy, ktorych nie potrafili rozwiaza¢ medrey zydowscy. Istnieje apokryficzna Apokalip-
sa Eliasza, zapowiadajaca upadek antychrysta i panowanie mesjasza. Jest to chrzescijanska przerobka
weczesniejszego pisma judaistycznego. Jednak ta tradycja nie wptyneta na chrzescijanska interpretacje
postaci wielkiego proroka. Juz u poczatkow chrzescijanstwa mowiono o Eliaszu jako wzorze dla wi-
ernych (1 Clementis 17,1). To apologeta §w. Justyn wspomina o Eliaszu w perspektywie konca $wiata.

140 Por. A. Mai, Nova Patrum Bibliotheca, s. 129.

141 Epifaniusz z Salaminy nie jest zbytnio przekonany o obecno$ci tych elementow w doktrynie
eschatologicznej Apolinarego. Por. Adversus haereses (Panarion) 11, 77,36.

142 Por. Epistula 111, 24-26.

9 Tamze 111, 24.

144 Jest to relacja Hieronima.
In Ezechielem. Biskup Cyru przytacza argumenty biblijne mowiace o odrzuceniu narodu zydows-
kiego (Mt 21,41; J 5,42), zniszczeniu $wiatyni (Mt 24,2; 23,38) i niemozliwos$ci powtornej odbudowy
Jerozolimy (Iz 25,2; 29,20).

145
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146

i wiary w Chrystusa

Od IV wieku poczawszy, do przyczyn, ktore zdecydowaty o upadku milenary-
zmu, dochodzi zmiana potozenia chrzescijanstwa i warto§ciowania rzeczywistosci
doczesnej. Ta ostatnia wydawatla si¢ tym bardziej do zaakceptowania, iz pojawila
si¢ w historii szczegdlnego rodzaju zdobycz: wolnos¢ religijna'¥’. Chrzescijanie nie
byli od tej pory ,,przeciwko $wiatu”, lecz ,,w $wiecie”. Z chwilg triumfu religii Chry-
stusowej kierunek historii dla autoréw tamtego okresu stat si¢ nadzwyczaj czytelny
i zwracat si¢ ku cigglym postgpom w rozprzestrzenianiu si¢ Ewangelii na §wiecie.
Kres milenaryzmu nie oznaczat zmierzchu mesjanizmu chrzescijanskiego. To prze-
ciez bogobojni cesarze — ,,pomazancy” wcielali w zycie ideat krolestwa mesjanskie-
go, wedtug zasady ,,jako w niebie, tak i na ziemi”.
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Messianism and Millenarianism at the Beginning of
the Christian Era

Summary: Christianity, like Judaism, is a messianic religion. The term ,,Messiah” is rooted in the
Old Testament, but its meaning arises from postbiblical usage. In the case of messianic tradition
the Scriptures played a central role, but the interpretation of the biblical material was influenced
by a variety of factors, including social situation and historical events. Jewish apocrypha and
pseudepigrapha present various scenarios of a temporally limited reign of the faithful on earth
with the Messiah. In early Christian tradition the Messiah - Son of God will play a crucial role
in the last days. The Christian readers of the Bible heard prophecies as predictions of the coming
King (Christ) - predictions they wove together with a variety of other biblical passages to form
distinct visions of what God had done. In Jewish visions, the Messiah would deliver Israel from
foreign bondage and establish an ideal kingdom in which justice would rule. Strangely, the ima-
ges of this type were adoperate by millenarian Christians. The millennium according the Chri-
stian authors is the combination of the prophetic ideal of a messianic kingdom with an array of
apocalyptic hopes. During this era the resurrected saints reign with Christ on earth. It is often
understood as occurring between the destruction of this evil, temporal age ruled by Satan and the
creation of a new heaven and earth in a righteous. It is often portrayed as an era of peace and great
fertility in nature. Many of the Christian writers (Papias, Justin Martyr, Irenaeus, Tertullian, and
Victorinus of Petovium) believed in a literal millennial reign of Christ and the saints on earth from
arebuilt Jerusalem. The reign is pictured as marked by peace, harmony in the animal kingdom and
between it and humanity, and great fertility in nature, to be followed by the resurrection and the
judgment. Origen allegorized the millennium to be the spiritual rule of Christ in the believer and
the mystical secrets. With the triumph of the Christian religion, the story took a different direction.
The Fathers of the Church clearly indicated the turning point of the Christian empire and conti-
nuous progress in the spread of the Gospel. The end of millenarism did not indicate the demise of
messianism in the Christian version. The pious emperors — ,,anointed of the Lord”, embodied the
ideal of the Messianic kingdom, according to the rule ,,as in heaven, so on earth”.

Key words: Messianism, millenarianism, patristic interpretation, Christian apocalyptic.
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Wstep Alexandra Lesleya do Missale mixtum
secundum regulam beati Isidori, dictum mozarabes

Streszczenie: Pierwsze nowozytne wydanie Mszalu hiszpansko-mozarabskie-
go zostalo dokonane przez kard. Cisnerosa w Toledo w 1500 roku. Dwa wieki
pozniej, szkocki jezuita Alexander Lesley dokonat pierwszej reedycji tej ksiggi
liturgicznej, ktora polegata na transkrypcji euchologii, do ktérej dotaczyt liczne
przypisy oraz obszerny Wstep. Oba teksty sa uznawane przez badaczy za ciesza-
ce si¢ szczegodlng wartoscig ze wzgledu na kompetencje naukowe szkockiego li-
turgisty. W niniejszym artykule zostaty przedstawione zasadnicze idee wyrazone
przez niego we Wstepie oraz w jego ostatnim receptio. Uwypuklono m.in. aspekty
liturgiczne, historyczne, teologiczne i filozoficzne owego Wstepu, ktory wskazuje
na blaski i cienie skomplikowanej genezy i rozwoju czcigodnego rytu hiszpansko
-mozarabskiego.

Stowa kluczowe: liturgia mozarabska, Mszat hiszpansko-mozarabski, Alexander
Lesley

»Wstep 1 notatki Lesley’a posiadaja wielkg warto$¢ dla tych, ktorzy pragna ba-
da¢ korzenie rytu mozarabskiego i jego odnogi”. Te stowa M. Lefebre zaczerpnicte
z Biographie Universelle nie stracity nic ze swej aktualno$ci 1 potwierdzajg trafnosc¢
zamiaru odkrywania tekstu, ktory bedzie przedmiotem analizy'.

Alexander Lesley (1693-1758) byt jednym z wielkich znawcoéw aspektow histo-
ryczno-liturgicznych liturgii gocko-hiszpanskiej. Wstep 1 przypisy do Mszatu wy-
danego przez kard. Cisnerosa (1500 r.) napisal, gdy posiadat juz niemate doswiad-
czenie. Ten projekt rodzit si¢ i byl realizowany w Collegio Romano, gdy miat juz
sze$c¢dziesiat lat i pracowat razem z portugalskim jezuita Emmanuelem de Azeve-
do (1744-1796), dwadziescia lat mtodszym od siebie’. Podczas wielu lat nauczania
i badan Lesley zdobyt wielki bagaz kulturowy. Autor byt XVIII-wiecznym erudyta,
wytrwalym badaczem starozytnych zrédet kultu chrzescijanskiego. Postugujac sig
jezykiem angielskim i uczgc jezykoéw klasycznych, czytal Mszat kard. Cisnerosa

' Cyt. T. Cooper, Lesley Alexander, w: Dictionary of National Biography, vol. 33, Macmillan and
Co. New York 1893, 68.

2 Aby przyblizy¢ biografi¢ Emmanuela de Azevedo, por. B. Fischer, Azevedo, Emmanuel de, w: LTK
1, Freiburg 1993, 1325; W. Henry, Azevedo (Emmanuel de), w: DACL 1, Paris 1924, 3253-3254; por.
E. Lamalle Azevedo (Manuel de), w: DHGE 5, red. A. Baudrillart, Paris 1931, 1352-1353.
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i obszerna dokumentacje zrédtowa po tacinie: zapoznat si¢ takze z dzietem Jeana
Mabillona (1+1707) oraz Pierre Le Brun (71730) po francusku.

Lesley miat szkockie korzenie, co oznacza, ze liturgicznie byt pochodzenia cel-
tyckiego. To za$ moze thumaczy¢é w pewien sposob, dlaczego zainteresowat si¢ sta-
rozytnym rytem gocko-hiszpanskim, ktoérego praktyka zachowuje nieco mgliste po-
wigzania z tym, czym mogly by¢ celebracje celtyckie. Lesley, ktory byt prefektem
studiow Scots College w Rzymie, wiedzial o istnieniu innego ,,kolegium szkockie-
go” w Salamance, ufundowanego niemal wiek wczesniej i nie przeoczyt tego faktu,
ze w niektorych kosciotach tego miasta sprawowano liturgie mozarabska.

1. Krotka biografia Alexandra Lesleya (1693-1758)

Alexander Lesley urodzit si¢ w Aberdeenshire w dniu 7 listopada 1693 roku’.
Jego nazwisko zostato zlatynizowane, jak to byto w zwyczaju erudytéw jego epoki,
stad czesto jest pisane w narz¢dniku jako Alexandro Lesleo. Urodzony w Pitcaple
Castle, Garioch (Aberdeenshire), byl trzecim synem Alexandra Lesleya, trzeciego
barona Pitcaple, i jego drugiej zony Henrietty Irvine of Drum.

Po zakonczeniu studiow w zakresie jezykow klasycznych w Douay (Francja),
kontynuowat naukg¢ w Rzymie. Wstapit do zakonu jezuitow majac 19 lat, w dniu
12 listopada 1712 roku. Nauczat literatury w Sora i w Ankonie (Wtochy). Studia
teologiczne podjat w Collegio Romano, a potem nauczal w nim jezyka greckiego.
W 1728 roku wyktadat filozofi¢ w //lyrian College w Loreto, we Wtoszech. W wieku
35 lat, 2 lutego 1728 roku ztozyl cztery Sluby zakonne, a nastgpnie zostat wystany
na misje do Szkocji, gdzie pracowat w Aberdeenshire. W 1734 wrécit do Wioch
i uczyt w szkotach w Ankonie i Tivoli. Na prosbe lorda Petre, ktory chciat mie¢
styczno$¢ z duchownym gleboko zaznajomiony z historig starozytng, ponownie
przybyt do Anglii w 1738 roku.

Zwiazat si¢ z angielskg prowincjg Towarzystwa Jezusowego i po trzech latach
wrocil do Rzymu (1741), gdzie przez kolejnych pigc lat petit funkcje prefekta stu-
diow w Scots College. Przez dwa lata byt wykladowca teologii moralnej w Kole-
gium Angielskim (1746-48). W 1749 roku wspolpracowat z innym erudyta, jezuitg
Emmanuelem de Azevedo przygotowujac Thesaurus liturgicus. Zmart w Kolegium
Rzymskim 27 marca 1758 roku.

Jego ostatnig praca, trzy lata przed $miercia, byla publikacja pierwszego wolu-
minu owego Thesaurus Azevedy: to byl wtasnie Missale mixtum secundum Regu-
lam beati Isidori, dictum mozarabes, ze wstepem, przypisami i aneksem. Chodzito

3 Aby przyblizy¢ biografi¢ Alexandera Lesley’a, por. Labouderie, Lesley, Alexandre, w: Biographie
universelle ancienne et moderne 24, red. L. G. Michaud - E. E. Desplaces, Paris 1843-1865, 305; por.
A. De Backer, Leslie, Lesley, Alexandre, w: Bibliothéque de la Compagnie de Jésus 8, red. De Backer -
A. Carayon - C. Sommervogel, Bruxelles - Paris 1893 (obra completa I-XII, 1890-1932, i reprint: Lou-
vain, 1960), 1719-1720; por. H. Leclercq, Lesley (Le P. Alexandre), DACL 8, Paris 1929, 2631-2632;
Leslie o Lesley (Alejandro), w: Enciclopedia Universal Ilustrada Europeo-Americana 30, Barcelona
1916, 187.
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o reprint Mszatu mozarabskiego opublikowanego w Toledo w 1500 roku na zlecenie
kard. Cisnerosa i opatrzenie go potrzebnymi uwagami. Z projektu Thesaurus liturgi-
cus, ktory miat zawiera¢ 12 tomow, a kazdy z nich kilka woluminow, $wiatto ujrzato
jedynie dzieto Lesleya.

W kontekscie kulturowym XVII i XVIII wieku A. Lesley byt jednym z erudy-
tow, ktory potrafit wykorzysta¢ edycje F. Bianchiniego (11764), G. M. Tomasiego
(t1713) czy L. A. Muratoriego (11750), aby przeprowadzi¢ badania, ktore miaty
znaczacy wktad dla mtodej dyscypliny liturgicznej. Cho¢ Alexander Lesley zostawit
w formie manuskryptow kilka dziel, nas jednak bedzie interesowato jego wprowa-
dzenie do Mszalu mozarabskiego z 1500 roku.

2. Wydanie Lesleya (1755)

Edycja Alexandra Lesleya jest pierwszym, kompletnym wydaniem Mszatu Ci-
snerosa, do ktorego wlaczono wstep i noty krytyczne. Dlatego zostat zatytutowany:
Missale mixtum secundum Regulam beati Isidori dictum mozarabes. Preefatione, no-
tis, et appendice ab Alexandro Lesleo S. 1. sacerdote ornatum. Pars prima. Romce
1755. Wezmiemy pod uwagg jedynie pierwsza czes¢, Pars Prima, gdyz to ona za-
wiera wstep, przedmiot naszego studium; Pars secunda zaczyna si¢ w drugiej ko-
lumnie na s. 284 woluminu Lesleya i jest poswiecona Sanctorale. Pierwszy formu-
larz jest nastepujacy: In natale sanctorum martyrum luliani et Basilissce, coniugis
eius, quorum festum facimus quattuor cappis.

Praca Lesleya polegata na transkrypcji tekstu Mszatu Cisnerosa. Tekst poprzedzit
Wstep, aneksy 1 przede wszystkim przypisy, ktore z punktu widzenia historyczno-li-
turgicznego znaczaco go wzbogacaja. Chodzi o wydanie naukowe zgodne z kanona-
mi przyjetymi w X VIII wieku. Dzigki niemu edycja tekstow hiszpanskich doswiad-
czyta jakosciowego skoku. Istnienie co prawda pdzniejsze wydanie, dokonane przez
J.P. Migne, bardziej rozpowszechnione, cho¢ o mniejszej wartosci krytyczne;.

Zawarto$¢ edycji mozna sprowadzi¢ do dwoch wyrodzniajacych sie wyraznie ele-
mentow: Wstepu i przypisow. Obszerne noty (przypisy), zebrane na koncu wolu-
minu, zostaty zatytutowane Notee ad Missale Mozarabum. Te przypisy nie sg upo-
rzagdkowane numerycznie, lecz kazdy z nich wskazuje na strong i linig, do ktorej sig
odnosi. Zamiarem autora nie byto zamieszczenie przypisow w taki sposob: to byta
decyzja drukarza. Istnieje podejrzenie, ze autor najpierw zredagowat przypisy i po-
tem wprowadzenie. Sugeruje to stwierdzenie: ,,Apologia kaptana i wyznanie brzmia
podobnie, «jak wskazatem w przypisie do s. 537»”4.

Obecnie wydanie oryginalne z 1755 roku mozna jeszcze naby¢ w specjalistycz-
nych ksiggarniach i przeglada¢ je w wersji online®. Chodzi o 640 stron zeskanowa-

4 Por. nr 99, przypis 95 (cudzystow jest nasz).
5 http://archive.org/stream/missalemixtumse00leslgoog#page/n10/mode/2up [10.07.2014].
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nych przez New York Public Library (3 sierpnia 2003 r.).

3. Recepcja w Salamance

Niektorzy z mozarabistow hiszpanskich szybko odpowiedzieli na edycje Lesleya.
Dowodem na to jest recepcja jego dziela w Salamance, gdzie spotykamy trzy $wia-
dectwa: Francisco Jacoba Hernandeza de Viery, kapelana kaplicy intra claustra Naj-
$wigtszego Zbawiciela w katedrze w Salamance, Miguela Ramona de Armenterosa,
mistrza ceremonii tej samej katedry oraz O. Francisco Vicente, dominikanina, mi-
strza prowincji galicyjskiej.

3.1. Francisco Jacobo Hernandez de Viera opublikowal w 1772 roku Rubricas
generales de la Missa Gothica-Mozdrabe przeznaczone dla kapelanow, ktorzy cele-
bruja w tym rycie w kaplicy Najs$wietszego Zbawiciela®. W tym czasie stolicg arcy-
biskupia w Toledo zajmowat Francisco Lorenzana (11804)". W tych rubrykach autor
cytowat dzieto Lesleya trzy razy we wstepie napisanym po hiszpansku i dziewigé
razy w rubrykach napisanych po lacinie. Z dwunastu cytowan cztery dotycza wpro-
wadzenia Lesleya.

3.2. Miguel Ramoén de Armenteros zredagowat ,,cenzure”, ktora poprzedza ru-
bryki Hernandeza de Viery i bardzo chwalit edycje Lesleya.

3.3. Francisco Vicente napisat ,,aprobacje”, ktora poprzedza rubryki i wspomniat
edycje Lesleya w nastepujacych stowach: “ (...) mszatl o. Alexandra Lesleya, w kto-
rym erudyci beda mogli zobaczy¢ fundamenty dla jednej i drugiej opinii, poprawnie

zilustrowane™.

4. Charakterystyka tresci

Wiadomosci zamieszczone przez Lesleya w jego Wstepie nie s3 owocem po-
wierzchownego zapoznania si¢ z ksiega Cisnerosa, wrecz przeciwnie, wynikajg
z drobiazgowego studium kazdej z jego stron. Sam na to wskazuje. Gdy analizuje
formularz mszy o m¢czenniku §w. Wincentym, tak pisze: ,,znajduja si¢ w nim [for-
mularzu - FM. A] elementy, ktore sklaniaja mnie do my$lenia, ze msza ta powstata
przed rokiem 400°. To wskazowka, jedna sposrod wielu, zwigzana z badaniami
i refleksja autora wokot euchologii Mszatu mozarabskiego.

Liczba autoréw, ktorych Lesley zna i1 przytacza wydaje si¢ by¢ znaczaca, jest ich
ponad pieédziesieciu. Mozna powiedzie¢, ze ma w zasiegu reki wspodtczesne mu pu-

¢ Por. F.J. Hernandez de Viera, Rubricas generales de la Misa Gothico-Muzdarabe y el Omni-
um offerentium, con las rubricas abreviadas en sus competentes lugares, conforme al Misal mixto
Gotho-Muzarabe, con algunas notas, con las que se concilian unas ribricas y otras se explican, su
antigiiedad y variacion, formadas para que con mayor facilidad y arreglo se puedan instruir en su
practica los capellanes de la ilustre capilla del Salvador (vulgo de Talavera) sita en la Santa Iglesia
Cathedral de Salamanca, Salamanca, en la oficina de Thomas Garcia Honorato de la Cruz, 1772.

7 Tenze, f. 4r.

8 Tenze, f. 6r.

 Por. nr 221.
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blikacje oraz inne napisane przez tych, ktorzy wyrozniali si¢ swoja znajomoscia
liturgii rzymskiej, liturgii zachodnich nierzymskich i liturgii wschodnich (w tym
punkcie, przede wszystkim klasyczne dzieto E. Renaudota)'®. Na kolejnych stronach
Wstepu 1 w towarzyszacych mu przypisach pojawiajg si¢ historycy i liturgisci fran-
cuscy, wloscy, hiszpanscy, angielscy i holenderscy.

Zagadnieniom, ktore najbardziej go interesuja, poswigca wigksza uwage. Warto
podkresli¢, w porzadku waznosci, takie tematy jak: przypuszczalne skazenie adop-
cjanizmem Mszatu mozarabskiego, obowigzywalnos¢ liturgii gocko-hiszpanskiej
w okresie od czaséw apostolskich do krolestwa wizygockiego i wreszcie porowna-
nie mi¢edzy Mszatem mozarabskim a ksiggami gallikanskimi. Lesley realizuje ten
zamiar postugujac si¢ narzedziami naukowymi, ktére wskazuja na to, czym beda
przyszte podreczniki z liturgii porownawczej'.

4.1. Zagadnienie metody

Jako doswiadczony historyk i doskonaty znawca Mszatu Cisnerosa, Lesley wy-
kazuje niezwykly szacunek wobec tekstu, ktory ma przed oczyma. Ten szacunek
prowadzi go do traktowania go quasi ad litteram, pomimo tego, ze nie uciekaja jego
uwadze mozliwe poprawki, ktére mogtby wprowadzi¢ dla ulepszenia tekstu. Gdyby
ich dokonat, to w jego mniemaniu bytyby juz one zdrada czytelnika.

Bardzo rzadko zdarzaja si¢ niedoktadnosci typu historycznego i drukarskiego.
Mozna zaznaczy¢ niektore z nich zawarte w wydaniu Migne'. Ogdlnie starannos¢
ortograficzna autora idzie w parze z troska wkladang w prace przez drukarza. Jesli
pojawiaja sie jakies$ btedy drukarskie, to sg one minimalne'. Zauwazamy na koncu
przeskok w numeracji, przejscie od nr 246 do nr 248, z pominigciem nr 247.

4.2. Zagadnienie stylu

Bedac jeszcze mlodym czlowiekiem, Alexander Lesley studiowat literature kla-
syczng we Francji, co pozostawito swoj slad w stylistyce tacinskiej. Redaguje zda-

10" Wsrod publikacji konsultowanych przez Lesley’a odno$nie do liturgii wschodnich wyr6znia si¢ E.
Renaudot, Liturgiarum orientalium collectio, facsimil Frankfurt and London 1847, ponowne wydanie:
Farnborough, Gregg International 1970.

1 Trzeba bedzie czekaé prawie dwa wieki, az do 1. pol. ubiegtego wieku, aby uzyskac dostep do A.
Baumstark, Liturgie comparée, Chevetogne, Paris 1940 (drugie wydanie z 1953 poprawione przez B.
Botte). Studium pojawito si¢ w formie artykutow w czasopi$mie ,,Irenikon” 11 (1934) 34, 129-146,
293-327,358-394, 481-520; 12 (1935) 34-53.

2'W jednym z dolnych przypisoéw w nr 71, gdzie méwi ,,conc. de Toledo XII”, powinien pow-
iedzie¢: ,,conc. de Toledo X”. W n. 71 gdzie mowi: ,,II conc. de Braga”, powinien: ,,I conc. de Braga”.
W innych przypadkach pomytka dotyczy numeru cytowanego kanonu soborowego: w nr. 84 odwoluje
si¢ do trzeciego synodu z Toledo, kan. 3, a w rzeczywistosci jest to kan. 2. W innym przypisie w nr. 69,
gdzie podaje kan. 4, powinien: kan. 3. Czasami btad dotyczy zaréwno okreslenia soboru jak i kanonu:
w nr. 83 mowi o soborze w Vaison, can 2, a chodzi o sobér w Vaison II, can 3.

13- Gdzie mowi ,,auctotorem y Evangelizandum”, winno by¢: ,,auctorem y evangelizandum” (por. nn.
1611 164).
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nia zawsze poprawnie, cho¢ trzeba zwrdci¢ uwage na potknigcia syntaktyczne. Przy
pewnych okazjach korzysta z neologizmoéw. Jest tak w przypadku cho¢by mianow-
nika liczby mnogiej neoterici, ktory bierze ze starozytnej literatury greckiej i rzym-
skiej, aby zastosowac go do okreslenia ,,wspotczesnych”!4,

Stosowane slownictwo z oczywistych wzgledow jest techniczne, wystarczy
odnies¢ si¢ do rubryk i przywota¢ charakterystyczne terminy: anaboladium, gra-
nathuris, filiola, papyrus, diptycha...."> Raz tylko odwotuje si¢ do terminéw grec-
kich bez transliteracji, gdy wyjasnia etymologi¢ stowa cathemerinon, a wigc tytutu
stynnego hymnarza skomponowanego przez Prudencjusza (f ok. 410)!. Cechg cha-
rakterystyczng Lesleya jest postugiwanie si¢ morfemem esto nie jako imperatywem
czasownika esse, lecz w znaczeniu ,,zat6zmy”, ,niech bedzie”. W swojej syntaksie
czesto stosuje budowe osobistg 1 podwojne dopetniacze, ale wlasciwie je uzywa.
Okresy — jak tego wymaga w pewnym stopniu geniusz jezyka tacinskiego — zmie-
rzaja do laczenia zdan podporzadkowanych az do tworzenia fraz zbyt dlugich dla
naszej nowozytnej wrazliwosci; jednak w niewielu miejscach zdania sg relatywnie
proste i krotkie'”.

Czgsto si¢ zdarza, ze tekst rozwija si¢ w formie dialogu miedzy Lesleyem a roz-
nymi badaczami, z ktorymi dyskutuje (najczesciej) lub si¢ z nimi zgadza (rzadziej)'®.
Ten styl polemiczny oparty na replice i odrzucaniu pogladow innych autorow —
zwlaszcza Pierre Le Bruna, Jeana Pina, Nicoldsa Antonio, Jeana Mabillona - spra-
wia, ze Lesley odwotuje si¢ do ich opinii za pomocg zwrotu ,,mowig”, a to czyni
lekture ucigzliwa, bo juz si¢ nie pamieta do ktorego z autorow odnosi si¢ lub ktora
z opinii autor kwestionuje. Przeciwnie, w niektorych miejscach styl redakcji przesta-
je by¢ czysto ekspozycyjny, aby przybra¢ forme solipsycznego dialogu.

4.3. Zagadnienia teologiczne

Dla Alexandra Lesleya jest jasne, ze Kosciot zyje z Eucharystii: ,,Czym moze
sta¢ si¢ Kosciot Chrystusa bez jego Ofiary i bez jego sakramentow?”'. Pojecia litur-
gii, ordo czy celebracji pokazuje czasami jako tozsame: ,,Sakramenty nie mogg by¢
sprawowane, ani Ofiara zlozona bez formy i ordo celebracji oraz dziatania, to znaczy
bez liturgii™.

Lesley przypomina: ,,stanowi obowigzek Kosciota, pochodzacy z Tradycji, aby
nie dopusci¢ do tego, by do publicznie odmawianych mszy i modlitw zostaly wpro-

4 Por. nr 176.

15 Por. nr. 104, 101, 107, 101, 92.

16 Por. nr 212.

17 Na przyktad w nr 192 przedstawia jedno zdanie, ktore zawiera 124 stowa; w nr 258 zdanie obe-
jmuje 102 stowa. Natomiast przeciwnie jest w numerze 28, gdzie pojawia si¢ zdanie sktadajace si¢ z 9
stow; numery 7 i 30 zawieraja jedynie 16 wyrazow.

18 Por. nr 218.

19 Por. nr 149: quee enim potest esse Christi Ecclesia sine sacrificio (...) Christi?

20 Por. nr 149: certe sacramenta confici nequeunt, nec sacrificium offerri sine forma quadam et or-
dine celebrandi conficiendique, hoc est, sine liturgia.
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wadzone podejrzane opinie!. To wyrazenie przywotuje negatywny aspekt pozytyw-
nej w istocie formuty, wedle ktorej wiara zawsze znajduje si¢ w relacji do dziatania
liturgicznego Kosciota. Tym samym nasz autor sktania si¢ ku stynnemu powiedze-
niu, pochodzacemu z V wieku: ,,Niech prawo modlitwy ustanowi prawo wiary”?,

Obok tych relacji migdzy wiarg a liturgia, szkocki jezuita wskazuje takze na re-
lacje miedzy liturgia a tozsamos$cig narodowa. Zwro¢my uwage na dwa miejsca,
w ktorych sugeruje istnienie tego powigzania mi¢dzy rytem a poczuciem przyna-
leznosci do wiasnej tozsamosci kulturowej, nazywanej ojczyzna, krolestwem lub
narodem.

a) “Leander z Sewilli (1596), Martin z Braga (1580) i Juan z Gerony (}¢.621)
(...) zyli przez pewien czas w Konstantynopolu, dzigki czemu przyswoili sobie do-
glebnie literature grecka i z tego powodu — nie ma innego — stali si¢ podejrzanymi
o interpolacj¢ obeych rytow greckich do ojczystej liturgii”.

b) “Trzeba odrzuci¢ te opinie, ktore proponuja $w. Leander czy $w. Izydor jako
tworcy czy zatozyciele liturgii gocko-hiszpanskiej, poniewaz sg zwyklymi fikcjami
wspolczesnych (...) i potem propagowali to ci sami, ktoérzy angazowali si¢ w obrong
rytdw ojczystych, przypisujac ja $w. Leandrowi i §w. Izydorowi, jakby byli tarcza
przeciw tym, ktorzy je odrzucali”?.

Z drugiej strony trzeba sprawiedliwie wyr6zni¢ zdecydowang obrong A. Lesleya
odnoszaca si¢ do starozytnosci rytu hiszpanskiego. Przede wszystkim, poczawszy
od nr 255, autor zaczyna ukazywac, argument za argumentem, stanowiska uznanych
francuskich historykow liturgii jak Jean Mabillon (71707) i Pierre Le Brun (11729),
zazdrosnych straznikéw tradycji, wedle ktorej ryt gallikanski byt paradygmatem dla
hiszpanskiego. Poglad Lesleya wyraza si¢ czytelnie w takich stowach: ,,Galowie
dobrze znali Sakramentarz gocko-hiszpanski, gdyz nasz Mszal mozarabski zostat
skomponowany na jego bazie i do niego czgsto odwotywali si¢ tworcy mszatow
gallikanskich™. Na zakonczenie swego Wstepu Lesley wydaje si¢ by¢ dumnym
z czystosci, integralnosci i stopnia zachowania Mszatu Cisnerosa w porownaniu
do zanieczyszczen i interpolacji rzymskich, ktore zawieraja ksiegi gallikanskie
w edycji Jeana Mabillona i Giuseppe Marii Tomasiego, ktére poznat i w sposob
wyczerpujacy studiowat?. Nieprzerwana obowigzywalnos$¢ celebracyjna rytu mo-
zarabskiego w Hiszpanii, w przeciwienstwie do wycofania rytu gallikanskiego we
Francji, to jeden z wielkich argumentdw, ktore Lesley przedstawia na rzecz Cisne-

2 Por. nr 219: notum enim est receptam in Ecclesia disciplinam non permisisse ut in missis et in
orationibus publice recitandis opiniones suspiciosce insererentur.

22 Por. Indiculus, cap. 8; DS 246; por. Prosper z Akwitanii, De vocatione omnium gentium 1,12; ML A.
Barbara (ed.), Collana di Testi Patristici, 143, Roma 1998, 68-71 (PL 51, 664C). W poglebieniu tematu
lex orandi-lex credendi moze wydatnie pomdc studium Cesare Giraudo, L ‘assioma legem credendi lex
statuit supplicandi: un programma di teologia eucaristica w: G. Giraudo, Eucaristia per la Chiesa -
Prospettive teologiche sull eucaristia a partire dalla lex orandi, Roma-Brescia 1989, 14-33.

2 Por. nr. 1861 194.

2 Por. nr 297.

% Por. nr 302nn.
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rosa®. Jednoczes$nie wyraza wielki szacunek dla osoby $w. Juliana z Toledo (1690),
ktorego uwaza za autora rozlegtej rewizji i korekty hiszpanskich ksiag liturgicznych;
on wiele razy odwotuje si¢ do Liber missarium?®’.

Oprocz tego wydaje si¢ zrozumiate, ze opinia Lesleya na temat poczatkow li-
turgii gocko-hiszpanskiej jest nieco uproszczona z punktu widzenia wspotczesnej
historiografii. Lesley jest przekonany, ze liturgia gocko-hiszpanska narodzita si¢
w Azji, gdzie zostala ustanowiona przez $§w. Jana apostota, a potem zaniesiona
do Galii przez $w. Ireneusza®.

Dla Lesleya wydaje si¢ by¢ czyms$ oczywistym — nie moze by¢ inaczej — ze jed-
ng z wilasno$ci, ktére wyrdzniajg ryt hiszpanski stanowi grupa siedmiu modlitw,
ktore tworzg anafore”. Wie o tym dobrze, poniewaz zna De ecclesiasticis officiis,
gdzie $w. lzydor wspomina: oratio admonitionis - post Nomina - ad Pacem - illa-
tio - post Sanctus - post Pridie - Pater noster*®. Natomiast w odniesieniu do Ordo
Missce z Mszatu Cisnerosa, wypada podjaé przynajmniej dwie kwestie w konteks$cie
wprowadzenia Lesleya:

Po pierwsze, samo Ordo Missce zawiera niewielkie roznice w dwoch miejscach
tego Mszatu pochodzacego z 1500 roku. Ordo Missce, ktore pojawia si¢ w pierwsza
niedzielg adwentu i Ordo Missce z soboty w oktawie wielkanocy nie zgadzaja sig
doktadnie.

Po drugie, duzo wazniejsza sprawa. Owo Ordo Misse wprowadzit do Mszatu
Cisnerosa Alfonso Ortiz, ale skad je wziagl? Dzi§ wiemy, ze postuzyt si¢ rzymskim
Ordo Missce wedhug tego jak byt on stosowany w Toledo w XV wieku. W rzeczywi-
stosci nie mogt zrobi¢ innej rzeczy, poniewaz manuskrypty hiszpanskie nie posiadaty
rubryk i Ortiz dostrzegt, Ze nie ma zadnego dokumentu, ktory doktadnie opisywatby

2 Szerzej omawia t¢ kwestie w nr. 13, przypis 5.

7 Por. nr 274; por. nr 276, przypis 312.

2 Por. nr 260: (...) liturgia Gotho-Hispana (...) neque in Gallia, neque in Hispania, sed in Asia
initium ceepisse, ubi a sancto loanne apostolo instituta fuit, unde in Galliam a sancto Irenceo translata
est. Ta opinia Lesleya jest kolejnym ogniwem — oczywiscie nie ostatnim — fancucha spekulacji na temat
poczatkow liturgii hiszpanskiej. Nie jest to miejsce na podjecie tego zagadnienia, ale warto wskazaé
na ostatnie publikacje na ten temat, cho¢ nie beda one oczywiscie wyczerpujace. Wedtug Gabriela Ra-
misa mozna przyjac, cho¢ nie w sposob ostateczny, ze istniat pierwotny, wspolny archetyp, ktory z kolei
Matthieu Smyth sytuuje w chrzescijanskiej Afryce: z niego powstataby zardwno liturgia hiszpanska jak
i gallikanska, kazda z nich posiada potem wtasna ewolucje¢ i zachowuje zawsze substancjalng jedno$¢
(por. G. Ramis, Introduccion a las liturgias occidentales no romanas, CLV, BELS 164, Roma 2013; M.
Smyth, La liturgie oubliée - La priére eucharistique en Gaule antique et dans [’Occident non romain,
Du Cerf, Paris 2003, 487-518; por. rowniez Idem, Ante altaria - Les rites antiques de la messe domini-
cale en Gaule, en Espagne et en Italie du Nord, Du Cerf, Paris 2007).

# Por. nr 162, przypis 197.

30 Por. Izydor z Sewilli, De ecclesiasticis officiis 15, w: CCL 113, 16-18. Pod nazwa Ordo Missc,
Izydor opisuje jedynie modlitwy poprzedzajace Modlitwe Eucharystyczng, sama Modlitwe Eucharys-
tyczna i te, ktore sa po niej, a konkretnie Modlitwe Panska. Ale Izydor nie zajmuje si¢ pierwsza czgscia
Ordo, to znaczy Liturgia Stowa. Szersze i aktualne studium na ten temat, por. bibliografia zawarta w:
A. Ivorra, Las andforas “De cotidiano” del Missale hispano-mozarabicum, Facultad de Teologia “San
Damaso”, Madrid 2008.
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celebracje eucharystyczng. Dlatego Ordo Missce, ktore Lesley miat w swych rekach,
jest zasadniczo Ordo Missce rzymsko-toledanskim, do ktorego zostaly dodane pew-
ne elementy z Ordo Missce hiszpanskiego. Mamy wigc do czynienia z hybrydowym
Ordo Missce zawierajacym elementy rzymskie, francuskie i hiszpanskie®!. Dlatego
obecne Ordo Missce z Missale hispano-mozarabicum z 1991 roku uchylito te ele-
menty rzymsko-francuskie, ktore posiadat Mszat z 1500 roku.

4.4. Inne aspekty

Lesley podkresla, ze Mszat z 1500 roku posiada wiele elementéw do korekty.
Dlatego chcial zastapic¢ niektore elementy tej ksiggi Mszalu w taki sposob, aby po-
wstala nowa edycja, bardziej zgodna z pierwotng celebracja gocko-hiszpanska. 7u-
taj otwiera si¢ projekt liturgia gotho-hispana condenda. Trzeba byltoby zbada¢ czy
Komisja zajmujaca si¢ reforma rytu hiszpanskiego miata na uwadze te sugestie przy
opracowywaniu ostatniej edycji Missale hispano-mozarabicum (1991 i 1994)%.

Historia Hiszpanii starozytnej oraz rzymsko-wizygockiej jest dobrze znana
Lesleyowi. Cho¢ nie wiemy, czy miat okazj¢ odwiedzi¢ krolewski klasztor $w. Waw-
rzyfca (San Lorenzo) w El Escorial, to jednak jesteSmy pewni, ze wie o istnieniu
kodeksow z krolewskiej biblioteki dzigki dzielu Juana Pinio, ktorym zajmowat sig
z nalezng uwaga®’. Lesley czesto i otwarcie wychwala dzieto kard. Cisnerosa, bez
ktorego ryt hiszpanski zostalby zapomniany lub co najmniej pojawilyby si¢ duze
ubytki w naszej jego znajomosci.

31 Publikacje niektorych hispanistow takich jak Pinell, Gros, Janini, Ramis, Gonzalez, ale takze En-
rico Mazza podkreslaja skomplikowanie tego zagadnienia: por. J. Pinell, EI problema de las dos tradi-
ciones del antiguo Rito hispanico — Valoracion documental de la tradicion B en vistas a una eventual
revision del Ordinario de la Misa mozarabe, w: AA. VV., Liturgia y miisica mozarabe, Toledo 1978,
3-44; M.-S. Gros, El Ordo Missce de la tradicion hispanica A, w: 1dem, 45-64; J. Janini, £/ Ordo Missa
del Misal Mozarabe de Cisneros, ,,Anales Valentinos” 10 (1984) 333-344; G. Ramis, Introduccion
a las liturgias occidentales no romanas, CLV, BELS 164, Roma 2013, 141-150; M. Gonzalez, E/ Ordo
Misse Gotho-Hispano - Apuntes desde algunas colecciones canonicas visigoticas, w: Introibo. Mis-
celdanea en honor de Bernardo Velado Grania, CPL, Barcelona 2011, 145-157; tenze, ,, Nos vero «in
commune» Dominum deprecamur” - Una contribucion al estudio del ordinario de la Misa en la obra
de beato de Liébana, en ,,Fovenda Sacra Liturgia” - Misceldnea en honor del doctor Pere Farnés, CPL,
Barcelona 2000, 53-75; E. Mazza, Uno studio sulla struttura dell anafora gallicana e hispanica, en
Ecclesia orans 2 (2011) 7-47.

32 Missale Hispano-Mozarabicum, vols. I-1I, Conferencia Episcopal Espafiola-Arzobispado de To-
ledo, 1991-1994.

33 Por. . Pinius, Liturgia Mozarabica - Tractatus historico-chronologicus de liturgia antiqua His-
panica, Gothica, Isidoriana, Mozarabica, Toletana, mixta, Roma 1740. To dzielo jest owocem podrozy
do Hiszpanii w 1721 dokonanej przez P. Pina i P. Cuperusa. W ksigdze zawarta jest krotka historia rytu
i jego glowna charakterystyka. Poza tym zawiera indeks z trescia Libellus orationum (Oracional de
Verona). Tekst mozna w calosci $ciagnac albo przeczytaé on line:http://archive.org/details/libercomic-
ussiveOOmoriuoft (10.07.2014).
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4.5. Otwarte wnioski

Moje badania nad Wstepem Lesleya koncza si¢ studium zrodet liturgicznych, kto-
re wymienia on, rozpoznajac odpowiednie edycje, a ktorymi dysponowal, podobnie
jak cytowane kanony synodalne. We Wstepie cytuje si¢ 24 sobory miedzy IV a XIV
wiekiem.

Konczac cheialbym wyrazi¢ podwdjne zyczenie. Po pierwsze, na poziomie na-
ukowym, mam nadziej¢, ze przedstawione wiadomos$ci wzbudza glebsza refleksje
nad rytem hiszpanskim i przyczynig si¢ do ukazania tych kwestii, ktore nadal pozo-
staja niezbadane przez nauki liturgiczne.

Po drugie, na poziomie duchowym, chciatbym, aby powyzsze analizy daty nowy
impuls dla bardziej teologalnego przezywania celebracji tajemnic paschalnych dzieg-
ki czcigodnej liturgii hiszpansko-mozarabskiej. Celebracja w tym rycie nie jest wy-
razem niezwyklej pasji archeologicznej, ani nie jest zarezerwowana dla liturgicznych
elit. Jest czyms$ przezywanym kazdego dnia w kaplicy mozarabskiej w prymacjalnej
katedrze, w parafiach mozarabskich w Toledo, i dzigki Bogu rowniez w innych miej-
scach na §wiecie. Niech Bog pozwoli, aby powigkszato si¢ kazdego dnia grono oséb,
ktoére mogtyby korzysta¢ z bogactwa duchowosci liturgicznej, ktora skrywa w sobie
ryt hiszpansko-mozarabski.

Thum. ks. P. Roszak
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El prefacio de Alexander Lesley al Missale Mixtum
secundum regulam beati Isidori, dictum mozarabes

Resumen: La primera edicion moderna del Misal Hispano-Mozarabe la realizd el cardenal Ci-
sneros en Toledo en el afio 1500. Dos siglos después, el jesuita escocés Alexander Lesley hizo la
primera re-edicion de este mismo libro litiirgico. Esta re-edicion consistio en la transcripcion de
la eucologia a la que afiadié abundantes notas a pie de paginas asi como un largo Proélogo. Ambas
aportaciones son consideradas por los hispanistas como textos dotados de una especial autoridad
debido a los conocimientos del liturgista escocés. En estas paginas se expone un extracto de las
ideas mas destacables contenidas en el Prologo de Lesley y su ulterior receptio. Se abordan al-
gunos aspectos historicos, litargicos, teologicos, filologicos... de ese prologo, cuyo conocimiento
muestra nuevas luces y sombras en torno a los complejos origenes y evolucion del venerable rito
de la Hispania.

Palabras claves: liturgia mozarabe, Misal Hispano-Mozarabe, Alexander Lesley.






STUDIA GDANSKIE
TOM XXXIV

WU LAN

Instytut Kultury i Jezyka Chinskiego dla Dyplomatow w Pekinie
Uniwersytet Gdanski

Idee chrzescijanskie w Chinach

Streszczenie: Tajemnicze i trudne poczatki chrzescijanstwa w Chinach. Owiana
legendami obecno$¢ chrzescijanstwa nestorianskiego w VII wieku n.e. Rozwdj
kontaktéw pomiedzy Kosciotem katolickim i Chinami podczas panowania dyna-
stii Yuan w XIII wieku n.e. Upadek katolicyzmu wraz z upadkiem dynastii Yuan
i wygnaniem Mongotow. Odrodzenie si¢ katolicyzmu w Chinach w wyniku pracy
misjonarzy, glownie jezuitow w XVI wieku n.e. Epokowa rola Matteo Ricci w po-
nownym rozwoju katolicyzmu w Chinach. Jego wklad we wzajemne poznanie
i zblizenie dwu cywilizacji - chinskiej i europejskiej. Ponowny upadek katolicy-
zmu w zwigzku z konfrontacja w ko$ciele nt. obrzgdu chinskiego i w konsekwen-
cji zniesienie katolicyzmu przez cesarza Kang Xi z dynastii Qing. Powrot chrze-
Scijanstwa, w tym Kosciota katolickiego po wojnach opiumowych. Nowe sfery
dziatania Kosciota katolickiego jak: edukacja, czytelnictwo, nowoczesna opieka
spoteczna. Kosciot katolicki w Nowych Chinach — powstawanie tzw. ruchow pa-
triotycznych w Kosciele, budowanie odrgbnego chinskiego kos$ciota katolickiego
i konflikt z Rzymem. Rola ,, zasady trzech samodzielnosci” w chinskim katolicy-
zmie. Kosciot katolicki- jego rozwoj we wspotczesnych nowoczesnych Chinach
XXTI wieku.

Stowa kluczowe: chrzescijanstwo, jezuici, Matteo Ricci, Kosciot katolicki, kato-
licyzm, Chiny.

1. Narodziny chrze$cijanstwa w Chinach

Poczatki chrzescijanstwa w Chinach owiane sg mgla tajemnicy i legend. Podob-
no pierwszym misjonarzem w Chinach byt §wiety Tomasz Apostot lub ewentualnie
jego bezposredni uczniowie. Jednak pierwsze udokumentowane $lady chrzescijan-
stwa w Chinach wiazg si¢ z misjonarzami — nestorianami z Persji i Indii w potowie
VII wieku. W XVII wieku misjonarze jezuiccy odnalezli w Xian tablice kamienna
z inskrypcja w jezyku chinskim i syryjskim z 781 r. z informacja o ,, religii $wiatta”
czyli nestorianizmie. Dokument ten jest znany w Chinach jako ,,Ching-Chiao-Pei”.
Jednak nestorianizm w Chinach ostatecznie upadt, czego przyczyng byta prawdo-
podobnie tradycyjna chinska ostrozno§¢ wobec obcych religii jak rowniez niewy-
ksztatcenie lokalnego kleru przez misjonarzy nestorianskich. Ostateczny cios zadat
chrzedcijanstwu edykt jednego z cesarzy dynastii Tang zakazujacy obcych religii,
1 cho¢ wymierzony w dynamicznie rozwijajacy si¢ buddyzm, zakonczyt w prakty-
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ce pierwszy okres chrzescijanstwa w Chinach. Nalezy jednak pamigtaé, ze wloski
kupiec i1 podroznik Marco Polo, przebywajacy w Chinach pomi¢dzy rokiem 1275
a 1292, odnalazt zyjacych tam jeszcze chrze$cijan- nestorian.

2. Okres franciszkanski

Kolejne intensywne kontakty chrzescijanstwa z Chinami nastapity w tzw. okre-
sie franciszkanskim. Papiez Innocenty IV po otrzymaniu informacji, ze w woj-
skach mongolskich stuza chrzescijanie, a wladcy mongolscy odnosza si¢ do religii
chrzescijanskiej z zyczliwoscia i szacunkiem, podjat decyzje o podjeciu kontaktu
ze $wiatem mongolsko-chinskim. Do wladajacego wowczas réwniez Chinami mon-
golskiego chana Gujuka, rezydujacego w Karakorum, odbyt podréz w charakterze
wystannika papieskiego (legata) franciszkanin Jan z Pian de Carpine. Towarzyszyt
mu inny franciszkanin Benedykt Polak z Wroclawia (podobno naprawde pochodzit
z Brzegu). Misja ta, podobnie jak kilka nastgpnych, nie przyniosta efektu. Dopiero
wspomniani kupcy weneccy Nicolo i Matteo Polo oraz syn Nicola, Marco, podczas
wieloletniego pobytu w Chinach weszli w dobry kontakt z dworem panujacej w Chi-
nach, mongolskiej dynastii Yuan, a takze zetkneli si¢ z ostatnimi nestorianami. Po po-
wrocie do Wtoch Marco zlozyl papiezowi relacje z pobytu i przekazat list od cesarza
Kubilaja, m.in. zapraszajacy misjonarzy do swego panstwa. W odpowiedzi papiez
Mikotaj IV wystal na dwor cesarski do§wiadczonego misjonarza, ktory poprzednio
efektywnie pracowal w Persji, franciszkanina Jana de Monte Corvino. W 1294 r.,
po przybyciu na dwor cesarza Chin, otrzymatl on natychmiast zezwolenie na przy-
stapienie do pracy misyjnej, w tym na terenie stolicy — Pekinu. Dziatania misyjne
Jana de Monte Corvino od przyjazdu byly bardzo skuteczne. Na samym poczatku
wybudowat 3 koscioly (jeden w poblizu patacu cesarskiego), przettumaczyt na jezyk
mongolski znaczng ilo$¢ tekstow religijnych, w tym Nowy Testament, ochrzcit wiele
0soOb, zwlaszcza ze znanych rodow mongolskich. Sukcesy te zawdzieczat m.in. za-
rowno wielkiemu oddaniu swojej pracy, ale takze przychylno$ci cesarza. Informacje
0 powodzeniu misji sktonity Rzym do wysytania kolejnych 7 misjonarzy, z ktérych
jednak tylko 3 dotarto do Pekinu. W 1307 r. Rzym ustanowit metropoli¢ pekinska,
ktorej pierwszym arcybiskupem zostat wiasnie Jan de Monte Corvino. Kiedy w 1328
r. zmarl w wieku 81 lat, w Chinach byto juz od kilkunastu do kilkudziesieciu tysiecy
chrzescijan w kilku prowincjach. Jednak pdzniej rosnace napigcia polityczne w Chi-
nach, trudnosci w komunikacji z Rzymem, staba znajomo$¢ miejscowych jezykow
i zwyczajow przez nielicznych misjonarzy, a zwlaszcza brak miejscowego kleru,
spowodowaly, ze chrzescijanstwo przestato si¢ rozwijaé. Poniewaz wigkszo$¢ jego
wyznawcow rekrutowata si¢ sposrod Mongotoéw, zwigzanych z dynastig Yuan, upa-
dek tej dynastii (duza liczba Mongotow zostata zabita lub wygnana) zadat chrzesci-
janstwu druzgocacy cios. Nowa dynastia Ming, panujaca od 1368 r., i wywodzaca
si¢ z narodowos$ci Han, ponownie jak pod koniec dynastii Tang, podjeta na poczat-
ku swojego panowania dzialania wymierzone przeciwko ,,obcym religiom”, w tym
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chrzescijanstwu. Przesladowania tym razem w duzym zakresie dotyczyty chrzesci-
jan. Chrzescijanstwo zostato w praktyce w Chinach wykorzenione.

Na uwagge zastuguje fakt, ze opisy sporzadzone przez Marco Polo byty przez cate
stulecia gtdéwnym zrodlem wiedzy o Chinach i inspirowaty Kosciot katolicki i po-
szczegblnych misjonarzy do dziatan misyjnych w tym kierunku.

3. Misje jezuickie

Nastepna epoke chrzescijanstwa w Chinach uksztattowali misjonarze nowe-
go typu, ludzie nie tylko oddani bez granic swojej wierze i misji, ale takze dobrze
wyksztalceni i inteligentni, elastyczni i petni inwencji. W swojej wiekszosci byli
to cztonkowie nowego zakonu jezuitow. Swoje sukcesy osiaggali dzieki madremu
i otwartemu podejsciu do pracy ewangelizacyjnej na gruncie zupetnie odmiennej
od europejskiej kultury. Kandydaci do pracy misyjnej byli uwaznie selekcjonowani.
Misjonarze jezuiccy szerzyli wiarg chrzescijanska, ale rownoczesnie zdobywali in-
formacje i badali kulture i tradycje kraju, w ktérym pracowali. Posiadajac rozlegla
wiedze, przekazywali ewangelizowanym narodom, w tym przypadku Chinczykom,
dorobek naukowy i cywilizacyjny wspolczesnej Europy. Kazdy z nich musiatl bar-
dzo dobrze opanowac jezyk mandarynski, ale takze w miare mozliwosci i lokalne
dialekty.

Portugalska placowka handlowa — Macao — wydzierzawiona od Chin w 1557,
stala sie, po wielu nieudanych probach ponownego podjecia prac misyjnych w Chi-
nach, najwazniejszym punktem wjazdu misjonarzy, gldwnie jezuitow, ale tez fran-
ciszkanow 1 dominikanéw, do Chin.

Prekursorem tych misjonarzy byl Franciszek Ksawery, hiszpanski jezuita, uzna-
ny pozniej za §wietego, ktory z powodzeniem pracowat jako misjonarz w Indiach
i Japonii. Wlasnie w Japonii zrozumiat znaczenie Chin dla calej Azji/ d6wczesna
Japonia byta pod silnym wptywem cywilizacji chinskiej/ i w uzgodnieniu z prze-
tozonymi podjat probe wjazdu do Chin, ktore byly zamkniete dla cudzoziemcow.
Zmart na wyspie Shangchuan w poblizu Kantonu w 1552 r., usitujac dotrze¢ do Chin
kontynentalnych. Gleboka wiara w znaczenie pracy misyjnej w Chinach byta in-
spiracja dla wielu pokolen europejskich misjonarzy, ale tez dla kleru pochodzenia
chinskiego.

Najwazniejsza postacig tej nowej epoki byl jednak jezuita, pochodzacy z zamoz-
nej wiloskiej rodziny, Matteo Ricci, ktory wjechat na teren Chin w 1583 r. i przeby-
wat w prowincji Guandong, a potem w miescie Nankin, caly czas doskonalac swo-
ja znajomos$¢ chinskiego. Dopiero w 1601 r., dzieki pomocy przyjaciela, znanego
konfucjanisty Li Zhouwu, udalo mu si¢ przygotowac i przesta¢ raport dla cesarza
Wanli z prosba o zgode na przyjazd do Pekinu. W raporcie Ricci zaoferowat do-
radztwo m.in. w sprawach astronomii, geografii, matematyki i konstrukcji kalenda-
rza (oprocz oczywiscie propozycji przedstawienia zalozen religii chrze$cijanskiej).
Raport tak zainteresowat cesarza, ze ten wydal natychmiastowa zgod¢ na przyjazd
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do Pekinu. Wprawdzie Ricci nigdy nie zostat dopuszczony bezposrednio przed ob-
licze cesarza, w praktyce byt juz jednym z jego doradcow, z ktorego opiniami ce-
sarz si¢ liczyl. Zazdrosni urzednicy i dworzanie cztery razy proponowali na pismie
usunigcie Ricciego z Pekinu, ale spotykali si¢ z milczeniem cesarza. W koncu zre-
zygnowani zaproponowali wydanie mu pozwolenia stalego pobytu i zatrudnienie
na dworze. Cesarz nie ustosunkowat si¢ oficjalnie do propozycji, ale pilnie wystat
do Ricciego postanca z informacja, ze ma jego zgode na dlugi pobyt oraz, ze bedzie
od zaraz pobierat statg miesigczng pensje. Formalnie jego zadanie zostato okreslone
jako kontrola i regulacja zegarow w patacu cesarskim, ktora miat przeprowadzac
cztery razy w roku. Wspomniany fakt bardzo umocnit pozycje Ricciego na dworze,
stat si¢ on niezwykle wptywowym, osobistym doradcg cesarza Wanli. Duza wiedza
filozoficzna i techniczna, lojalno$¢ wobec cesarza, znajomo$¢ i szacunek dla kul-
tury i jezyka chinskiego, zjednywaty mu sympatykéw, w tym chinskich filozofow
i myslicieli, cho¢ niewielu z nich przyjeto chrzescijanstwo. Ricci postugiwat si¢ bie-
gle chinskim, chodzit w chinskim stroju, stat si¢ cztonkiem chinskiej klasy intelek-
tualistow zwanych literatami, przyjat chinskie imi¢ Li Mao-tou. Nauczajac wiary
chrzescijanskiej, mowit o Bogu w sposob przyjety przez Chinczykow. Byt otwar-
ty na tradycyjne chinskie obrzedy, w tym kult przodkow, i starat si¢ taczy¢ nauki
o chrzescijanstwie z konfucjanizmem, ktory okreslat jako faze wstepna dla chrze-
Scijanstwa. Postepowat inaczej niz poprzednicy, nie spieszyt si¢ z nawracaniem, ani
z chrztami, nie stosowat chrztoéw masowych. Skuteczno$¢ jego dziatania byta jednak
duza. Powotat do istnienia 5 placowek misyjnych, wokot ktorych skupiato si¢ ponad
2,5 tysigca wiernych. Gdy zmart w 1610 r., w wieku 59 lat, cesarz w dowdd uznania
dla jego zastug polecil po raz pierwszy w historii Chin zorganizowa¢ dla obcokra-
jowca uroczysty pogrzeb panstwowy. Warto nadmienié, ze zastugi Matteo Ricciego
dla Chin uznal takze rzad ChRL, ktory na 400 lecie przybycia Ricciego do Chin
polecit odnowic¢ jego grobowiec w Pekinie.

Matteo Ricci byt tworca misyjnej metody akomodacyjnej, polegajacej na przyje-
ciu elementoéw kultury chinskiej, niesprzecznych z chrzescijanstwem, oraz na pro-
wadzeniu ewangelizacji z odwolywaniem si¢ do poje¢ lokalnej tradycji. Nikt potem
tak wlasnie jako on nie przyblizyt chrzescijanstwa Chinom.

Chinskie chrzescijanstwo pozostato juz na stale mocno zwigzane z konfucjani-
zmem i nawet chinscy chrzescijanscy mysliciele rozumieja Boga na bazie konfucja-
nizmu jak Yang Tingyun, ktory powiedziat: ,,Bog traktuje wszystkich ludzi jak swoje
dzieci bez réznicy. A wigc my musimy Go traktowac jak naszych rodzicow i odda-
wac Mu szacunek, jak oddajemy szacunek naszym rodzicom”. To typowe sformuto-
wanie dla chinskiego chrzescijanstwa.

Ricci wychowat wielu nastepcow 1 nadat efektywny styl prowadzenia pracy mi-
syjnej w Chinach. Po jego $mierci liczba chrzescijan rosta szybko. Do bardzo wybit-
nych misjonarzy, kontynuatoréw dzieta Ricciego, nalezy zaliczy¢ takich jak Adam
Schall i Ferdynand Verbiest. Do nich nalezy tez zaliczy¢ polskiego jezuite Michata
Boyma, ktory od 1643 r. przebywal w Macao a potem w Chinach i realizowat zada-
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nia misyjne, ale rowniez naukowe, szczegdlnie jezeli chodzi o botanikg. Jest uwa-
zany za jednego z najwybitniejszych sinologow XVII wieku. Odegrat takze wazng
role polityczng jako ambasador dynastii Ming w Europie, cho¢ w koncu koncepcja,
ktorg realizowat, a ktora mogla prowadzi¢ do przyjecia przez cate Chiny chrzesci-
janstwa, poniosta kleske w zwiagzku z upadkiem dynastii Ming i przejeciem wladzy
nad Chinami przez mandzurska dynasti¢ Qing. Obok niego w tym okresie dziatato
w Chinach jeszcze kilku innych polskich jezuitow- misjonarzy.

4. Spér o obrzedy i tradycje chinskie

Dorobek Matteo Ricciego i jego kontynuatoréw zostat rowniez cze$ciowo zmar-
nowany. Powodem tego byt spor wewnatrz Kosciota katolickiego o to, co byto istota
metody akomodacyjnej, czyli przyjecie wielu obrzadkow i tradycji chinskich. Jezu-
ici zostali oskarzeni przez inne zakony (dominikanow, franciszkanéw, augustiandw),
ktore pojawity si¢ w Chinach, o deformacj¢ chrze$cijanstwa. Po dtugich sporach
Rzym w 1742 r. potgpit obrzadki chinskie i akomodacje misyjng stosowane przez
jezuitdw. Wiadze chinskie zaniepokojone ciggtymi niepokojami w spotecznosciach
chrzescijanskich na tle wspomnianego sporu, poczatkowo czgsciowo, a potem cal-
kowicie usungty misjonarzy z Chin. Pomimo przesladowan tym razem chrzescijan-
stwo trwato jednak nadal dzieki misjonarzom i kaptanom chinskim.

W XIX wieku stopniowe ostabienie Chin spowodowato ewolucje stanowiska rza-
du w Pekinie w sprawie dziatalno$ci misyjnej. W latach piecdziesiatych tego wie-
ku, w czasie trwania powstania Tajpingéw, cesarstwo, szukajace pomocy mocarstw
zachodnich, musiato zezwoli¢ na dzialalno$¢ misyjng. Obok wyznania katolickiego
dzialalno$¢ misyjng zaczely prowadzi¢ takze koscioly protestanckie i ko§cidt prawo-
stawny. Wzmozona dziatalno$¢ misyjna zbiegtla si¢ niestety z ekspansja kolonialna,
gldwnie panstw zachodnich, na terenie Chin. Budzito to obawy, a nawet nienawis¢
Chinczykow wobec chrzescijanstwa. Austriacki zakonnik - werbista, uznany poz-
niej za swietego - Jozef Freinademetz (w Chinach znany jako Lu Huang-nien) tak
pisat o przyjeciu misjonarzy przez Chinczykow: ,,Nazywaja nas europejskimi dia-
btami i wszedzie przyjmuja z najgorszymi uprzedzeniami”. W czasie tzw. powsta-
nia bokseréw w 1900 r., skierowanego m.in. przeciwko ingerencji cudzoziemcow
w Chinach, powstania o motywach patriotycznych i spolecznych, Kosciot katolicki
najbardziej kojarzony z Zachodem, zaptacit wysoka cene — zgineto 5 biskupow, 31
ksiezy 1 9 zakonnic - wszyscy pochodzenia europejskiego, zgineto tez ponad 30 ty-
siecy katolikow chinskich.

5. Prawo ,,trzech autonomii”

W pierwszej polowie XX wieku Kosciot katolicki wnidst wazny wktad w budo-
we nowoczesnego szkolnictwa w Chinach, cho¢ bogate ko$cioly protestanckie mo-
gly poszczyci¢ si¢ podobnym, jesli nie wigkszym dorobkiem. Kosciot katolicki miat
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rowniez istotny udziat w tworzeniu nowoczesnych mediow w Chinach. Staboscia
katolicyzmu w Chinach byta jednak, pomimo postgpu, ograniczona ilo$¢ kleru po-
chodzenia chinskiego. Jeszcze pod koniec lat 30-tych w zadnej z chinskich prowincji
ilo§¢ ksiezy pochodzenia chinskiego nie przekraczata 50%.

Z chwilg powstania Nowych Chin, proklamowanych w dniu 1 pazdziernika 1949
r. wydawalo si¢ , ze Kosciot katolicki, po akceptacji pewnych zasad, bedzie mogt
dziata¢ normalnie. Z inicjatywy i pod naciskiem wtadz komunistycznych uaktyw-
nity si¢ oddolne inicjatywy kleru chinskiego, ktére doprowadzily do przyjecia tych
nowych zasad, w tym najwazniejszej tzw. trzech autonomii, zapewniajgcej zerwanie
z ,,zewngetrznymi sitami imperializmu”. Byty to: samofinansowanie — czyli odrzuce-
nie pomocy finansowej z zewnatrz, samostanowienie — czyli w praktyce odrzucenie
zwierzchno$ci papieza, samopropagowanie — czyli wykluczenie dziatania misjona-
rzy zagranicznych wobec spoteczenstwa chinskiego. Autonomie te obowiazujg chin-
ski Kosciot katolicki do dnia dzisiejszego.

Dalsze losy Kosciota katolickiego w Chinach, uzaleznione byty od rozwoju we-
wnetrznej sytuacji politycznej 1 w jakim$ stopniu rowniez od sytuacji miedzyna-
rodowej. Szczegdlnie trudnym okresem proby dla Kosciota i wiernych byt okres
rewolucji kulturalnej, ktory w praktyce trwat od 1966 do 1976 r. Wielu ksigzy i wiele
zakonnic, ale takze wiernych $wieckich zgingto, a wielu spedzito lata w wiezieniach
lub obozach pracy.

W 1982 r. nowa konstytucja ChRL przywrocita wolnos¢ przekonan religijnych.
Nastepnie kolejne cztery poprawki do konstytucji rowniez szty kierunku dalszego
rozszerzenia swobod obywatelskich.

Obecnie Kosciot katolicki w Chinach ma 100 diecezji, gdzie jednak nie wszedzie
ich pracami kieruja biskupi. Liczba kosciotlow otwartych dla wiernych siega 5 ty-
siecy. Dziala 12 seminariow ksztatcacych ksiezy. Niektorzy ksieza sg tez ksztalceni
za granicg, przede wszystkim na Filipinach. Pomimo realizacji zasady tzw. trzech
autonomii Watykan w petni uznaje waznos$¢ obrzedow i sakramentéw §wiadczonych
wiernym przez caly chinski kosciot katolicki. Obecnie liczba wiernych oceniana jest
oficjalnie na ok. 6 milionéw. Pamigta¢ jednak nalezy, ze w Chinach istnieje 1 dziala
takze Kosciot podziemny, ktory niekiedy oceniany jest nawet na ok. 7 mln wiernych
(taczna liczba katolikow sigga 13 mln czyli ok. 1% ludnosci Chin). Porownawczo
liczba wiernych w kosciotach protestanckich oficjalnie oceniana jest na ok. 17 mln,
a mowi si¢ nawet o ponad 30 min.

Podziat w Kosciele katolickim dokonat si¢ na poczatku lat 50-tych, kiedy po-
wstalo Patriotyczne Stowarzyszenie Katolikow Chinskich, majace zapewni¢ zdecy-
dowane odciecie si¢ od wptywoéw Watykanu, czego nie zaakceptowata cze$¢ kleru
i wiernych, i zeszla do podziemia.

Od szeregu lat (z przerwami) prowadzony jest dialog pomigdzy rzadem w Pekinie
a Watykanem. Do glownych réznic nalezy zaliczy¢: utrzymywanie przez Watykan
stosunkow dyplomatycznych z Republika Chinska (Tajwanem), system mianowa-
nia biskupow (niektore kandydatury sg jednak dyskretnie uzgadniane pomigdzy obu
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osrodkami), a przede wszystkim zwierzchnictwo w sprawach religijnych Watykanu
nad ko$ciolem chinskim, czego wladze w Pekinie, z powodow doktrynalnych, nie
chca akceptowac.

Zaryzykowac¢ mozna stwierdzenie, ze oba ,,krolestwa niebieskie” (Kingdoms of
Heaven) znaja i cenig rol¢ czasu w negocjacjach i nie $piesza si¢ z rozwigzaniem pro-
blemow w ich wzajemnych relacjach. By¢ moze silne akcenty o potrzebie dialogu
i porozumienia mi¢dzy cywilizacjami, w tym zwlaszcza migdzy cywilizacjg chinska
a europejska, zawarte w wystgpieniu prezydenta Xi Jinping w siedzibie UNESCO
w Paryzu w marcu 2014 roku, zapowiadaja roéwniez lepszy klimat do porozumienia
z Watykanem.
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Christian Ideas in China

Summary: The difficult and mysterious beginning of Christianity in China. The legendary pre-
sents of Nestorians in VII century and the development of the relations between Roman Catholic
institutions and China during the time of Yuan Emperors in XIII century. The disappearance of
the Christianity with the collapse of Yuan Dynasty. The rebirth of catholic church in China with
arrival of Jesuit missionaries in XVI century and epochal contribution of Matteo Ricci in the
development of Catholicism in China and in the better reciprocal knowledge of two civilizations
— Chinese and European. The China Rite Controversy and the suppression of Catholic Church by
Empror Kang Xi from Qing Dynasty. The spread of Christianity, including Catholic Church, after
opium wars. The new areas of catholic missionaries activities like constructions of seminaries,
libraries, museums and introduction of modern social services. The Catholic Church in New Chi-
na — the creation of Catholic’ Patriotic Movement, the build-up of local Church and the conflict
with Rome. The crucial role of the Three Self’s Principle in the life of Chinese Catholic Church.
The situation of Catholic Church in China in the modern China of XXI century.

Keywords: Christianity, Yuan Dynasty, Jesuit, Catholic Church, China Rite.
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Streszczenie: Maclntyre ukazuje niewspotmierno$¢ wspoétczesnego jezyka mo-
ralno$ci wobec dokonujacych si¢ przemian obyczajowych. Zatamanie si¢ uni-
wersalnego 1 racjonalnego uzasadnienia moralno$ci prowadzi w konsekwencji
do pojawienia si¢ teorii emotywistycznych, w mysl ktorych wszelkie spory mo-
ralne sg nierozstrzygalne w racjonalny sposob. Rozwigzaniem, ktore proponuje
Maclntyre, jest narracyjna koncepcja 0sob ludzkich oraz odnowiona za pomoca
poje¢ praktyki, narracji i tradycji Arystotelesowska etyka cnét. Maclntyre jednak
zbyt mocno akcentuje rol¢ wspolnoty w konstytuowaniu si¢ tozsamosci osobowej
cztowieka. To za$ stwarza realne niebezpieczenstwo zapoznania podmiotowosci
0so6b ludzkich i zredukowania ich do zycia spotecznego. Z tego wzgledu projekt
MaclIntyre’a wydaje si¢ by¢ niewystarczajacy i nalezy go uzupehi¢ adekwatnym
ujeciem relacji, jaka zachodzi migdzy ,,ja” a ,,ty”, aby ukaza¢ pierwotno$¢ osoby
wobec relacji.

Stowa kluczowe: moralnos¢, osoba, relacja, wspolnota

1. Swiat ,,obyczajowego przyspieszenia”

Wyobrazmy sobie, ze jaka$ nieznana katastrofa zniszczyta dorobek nauk przy-
rodniczych. Naukowcy — obcigzeni wing za sekwencje nastgpujacych po sobie ka-
taklizmow — padaja ofiarg samosgdow, plong laboratoria, a ksigzki i instrumenty ba-
dawcze zostajg zniszczone. Ostatnim etapem tego przesilenia jest przejecie wladzy
przez polityczny ruch nieukow, ktorzy wprowadzaja zakaz nauczania wiedzy przy-
rodniczej w szkotach i uniwersytetach, a na pozostatych jeszcze przy zyciu naukow-
cach dokonujg egzekucji. Po jakims$ jednak czasie ludzie oswieceni staraja si¢ odno-
wi¢ nauke, chociaz sami zapomnieli, czym ona byta. Pozostajg w ich r¢kach jedynie
fragmenty: czgsci teorii, ktorych nikt nie potrafi dopasowac do innych fragmentow
teorii; znajomo$¢ doswiadczen i eksperymentow — oderwana od ich teoretycznego
kontekstu, traci swoja moc eksplanacyjng; w rekach ludzi pozostaja jedynie frag-
menty ksigzek i opisujacych, wyjasniajacych $wiat artykutow, ktore absolutnie nie
sg czytelne, nikt tez nie zna wiasciwego przeznaczenia instrumentéw badawczych.
I te nieumiejscowione we wiasciwym kontekscie fragmenty teorii, doswiadczen,
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eksperymentow, instrumentéw badawczych, wyrwane z kontekstu fragmenty ksig-
zek 1 artykuloéw staja sie przedmiotem dyskusji i sporow, zyskuja jakby nowe zycie
w zbiorze praktyk i dziatan, ktérym ponownie nadaje si¢ wydobyte z zapomnienia
nazwy z zakresu nauk szczegélowych. Nikt jednak nie zdaje sobie sprawy, ze te
czynnos$ci nie s3 naukg w zadnym sensie. Jest to bowiem $wiat, w ktorym jezyk
nauk przyrodniczych pozostaje w uzyciu, jednak w stopniu wysoce chaotycznym
i dowolnym. Wiele przekonan zaktadanych w postugiwaniu si¢ wyrazeniami nauk
szczegotowych ulegto bowiem zapomnieniu.

Taki eksperyment mys$lowy przytacza Alasdair Maclntyre stawiajac hipotezg,
ze we wspotczesnym $swiecie — a mowit to w roku 1981 — to wilasnie jezyk moral-
ny jest w stanie takiego nieuporzadkowania i zagubienia wtasciwego kontekstu jak
w przytaczanym eksperymencie miat jezyk nauk S$cistych. Postugujemy si¢ jezy-
kiem moralnym, powiada MaclIntyre, posiadajac jedynie jakie$ fragmenty schematu
pojeciowego zupetnie badz czeSciowo oderwane od kontekstow, z ktorych kiedy$
czerpaly znaczenie, a tym samym posiadamy jedynie pozory moralno$ci'.

Wydaje si¢, ze dzisiaj — jeszcze bardziej niz w czasach, gdy Maclntyre pisat Dzie-
dzictwo cnoty — wspotczesne ,,przyspieszenie obyczajowe’ sprawia, iz zagubienie
i nieumieje¢tnos¢ znalezienia racjonalnego i intersubiektywnie komunikowalnego je¢-
zyka moralnego przybiera na sile.

Gltowna chorobg naszych czasow jest intelektualny i moralny relatywizm, ale
coraz mnigjsza liczba filozoféow skltonna jest nazywaé relatywizm chorobg zgadza-
jac sie jednoczesnie, ze jest on problemem, z ktérym trzeba si¢ zmierzy¢?. Obala-
nie kolejnych bastionéw ,,mocnych jakosciowych rozréznien” moralnych sprawia,
ze cztowiek ma wrazenie, iz znajduje si¢ niejako na otwartym morzu bez waznych,
niezmiennych punktéw odniesienia. To z kolei sprawia, ze ,,w odniesieniu do catego
zespotu istotnych pytan nie potrafi juz okresli¢, co jest dla niego wazne [...]. Brak
mu horyzontu czy ram, w ktorych rzeczy nabierajg trwalego znaczenia, a pewne
zyciowe wybory jawig si¢ jako dobre badz sensowne, inne za$ jako zte badz nie-
istotne™.

Wspolczesny jezyk moralny znajduje si¢ zatem w stanie rozpadu na skutek utra-
conego kontekstu moralnosci. To za$ sprawia, ze wspotczesny §wiat moralny stat si¢
potaczeniem calkowicie nieprzystajacych do siebie fragmentow: te rdézne pojecia,

' Zob. A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty. Studium z teorii moralnosci, th. A. Chmielewski, Warszawa
1996, s. 21-23.

2 Przez ,,przyspieszenie obyczajowe” rozumiem gwattowne zmiany kulturowe i obyczajowe, ktore
dokonuja si¢ ,,na naszych oczach”, a u podstaw ktorych stoja proby redefiniowania matzenstwa, odrzu-
cania statosci ludzkiej natury rozumianej jako zespot konstytutywnych dla tej natury wlasnosci, proby
redefiniowania meskosci i kobiecos$ci i rozumienia ich wylacznie jako kulturowo uwarunkowanych czy
w koncu proby redefiniowania dobra jako takiego.

3 Por. S. Gatkowski, Cnoty i relatywizm. Alasdaira Maclntyre’a proba przekroczenia relatywizmu,
,Diametros” 2 (2004), s. 1.

4 Ch. Taylor, Zrédla podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, th. zbiorowe, Warszawa
2012, s. 53.
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ktore sktadaja si¢ na dyskurs moralny, pierwotnie wywodza si¢ z wigkszych catosci
teoretycznych i praktycznych, w ktorych odgrywaty okreslone role i funkcje wyzna-
czone im przez konteksty 1 ktore teraz zostaty ich pozbawione®.

2. Przyczyny upadku moralnos$ci

W Krotkiej historii etyki® Maclntyre wskazuje, iz zrodlem upadku moralno$ci
jest zanegowanie roli wspolnotowego kontekstu niezbednego do zachowania racjo-
nalnego charakteru jezyka moralnego. Siegajac do historii wskazuje na ,,winnych”
tego procesu: Ockhama, Lutra, Kalwina, Machiavellego, Hobbesa czy Spinoze oraz
oswieceniowg filozofi¢ moralnosci, ktora byla przedsiewzieciem niekoherentnym
przede wszystkim dlatego, iz przyjela za punkt wyjscia pojecie jednostki ludzkie;.
Jak wskazuje Maclntyre, jest to swoisty paradoks polegajacy na tym, iz o§wiecenio-
wa filozofia moralno$ci usitowala stworzy¢ uniwersalny projekt uzasadnienia mo-
ralno$ci w oderwaniu od kontekstu partykularnych warunkéw spoteczno-historycz-
nych, a z drugiej strony punktem wyjscia tego uniwersalnego projektu jest pojecie
»jednostki”. Zalamanie si¢ uniwersalnego i racjonalnego uzasadniania moralno$ci
prowadzi w konsekwencji do pojawienia si¢ teorii emotywistycznych: wszelkie spo-
ry moralne sa nierozstrzygalne w racjonalny sposob.

Jesli bowiem weryfikacja empiryczna jest jedynym kryterium wartos$ci poznaw-
czej zdan, to sady moralne pozbawione sg jakiejkolwiek tresci poznawczej i sensu
empirycznego. Wszystkie sady wartosciujace nie maja zatem charakteru kognityw-
nego, ale jedynie emotywny: sa wyrazem uczuc¢, sklonnosci i preferencji. Celem
jezyka moralnos$ci jest wyrazenie preferencji i uczu¢ przez jednostke oraz wywie-
ranie wplywu w sposob pozaracjonalny na preferencje i emocje innych jednostek.
Zdaniem Maclntyre’a wspotczesna dominacja stanowisk emotywistycznych stano-
wi podstawe dla pewnego typu antropologii i — co za tym idzie — wyksztalcenia sig¢
specyficznych stosunkow spotecznych: tak zwanej emotywistycznej struktury spo-
tecznej, ktorej gtowna cecha jest utworzenie stosunkoéw spotecznych o charakterze
manipulacyjnym (czyli traktowanie innych jedynie jako srodkow do celu).

Jesli zas$ sady moralne sg jedynie wyrazem preferencji i uczu¢, a nie maja charak-
teru kognitywnego — to sady te nie informujg cztowieka o zadnych celach, do kto-
rych powinien dazy¢ (ktore moze odkry¢ i realizowac). Zatem status celow jednostki
ma rowniez charakter jedynie ekspresji arbitralnych preferencji — cel jest jedynie
osobistym wyborem i nie moze by¢ uzasadniony przez zadne racjonalne kryteria.
Zdaniem Maclntyre’a pozytywistyczna wizja nauk spotecznych stanowi uzasadnie-
nie dla pozycji gldéwnych postaci wspotczesnosci — i wraz z emotywistyczng meta-

5 Tamze, s. 37.
¢ A. Maclntyre, Krdtka historia etyki. Filozofia moralnosci od czaséw Homera do XX wieku, th. A.
Chmielewski, Warszawa 2002.
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etyka — jest odpowiedzialna za upadek moralnosci w cywilizacji zachodnie;j.

3. Powrd6t do etyki cnot drogg naprawy obecnej sytuacji

W opozycji do emotywistycznego obrazu cztowieka MacIntyre kresli koncepcje
tak zwanej osobowosci narracyjnej, ktora nalezy rozumie¢ jako ,,jedno$¢ poszuki-
wania”. Przejawia si¢ ona w laczeniu przesztosci z terazniejszos$cia oraz przyszto-
$cig, jak réwniez w znoszeniu granic miedzy sfera zycia prywatnego i publicznego.
Oznacza to odejscie od ahistoryzmu, indywidualizmu oraz subiektywizmu. Aby
to osiagnac, trzeba zdaniem Macltyre’a siegnac¢ do najlepszych wzorcow w dziedzi-
nie filozofii moralnej, czyli do mysli Arystotelesa. On to bowiem oferowal spojna
koncepcj¢ cnoét, prawa, dobra i celu’.

Przedstawiony przez Arystotelesa w Etyce nikomachejskiej schemat miat charak-
ter teleologiczny: migdzy cztowiekiem-jaki-on-faktycznie-jest a czlowiekiem-jakim
-moglby-on-sig-stac-gdyby-zrealizowat-swoj-telos zachodzi radykalna rozbiezno$¢.
Pokonanie tej rozbieznosci jest zadaniem zasad moralnych, ktére wskazuja, jak
przej$¢ od stanu pierwszego do drugiego. Etyka Arystotelesa to zatem nauka o tym,
jak przej$¢ od potencjalnosci nieuformowanej natury czlowieka do aktualizacji zre-
alizowanego celu. Sad moralny ma natomiast charakter faktualny: wskazuje, jaki
czyn zaprowadzi czlowieka do celu, a jaki bedzie mu przeszkoda. Ten teleologiczny
schemat zostat — jak juz wspomniano wyzej - rozerwany w czasach reformacji, ktora
zanegowata zdolno$¢ rozumu do poznania ludzkich celow. Reformacja zanegowata
rozum, pozostala jednak taska i objawienie jako drogowskazy. Czasy jednak o$wie-
cenia to czasy, kiedy zostaje odrzucona taska, zdeprecjonowana religia i zanego-
wana prawdziwo$¢ objawienia. Pozostaje zatem w o$§wieceniu projekt uzasadnienia
moralnosci w oparciu o zredukowany schemat Arystotelesa — ktéry zdaniem Ma-
cIntyre’a nie mogt si¢ powies¢ — z trojcztonowego schematu Arystotelesa pozostaty
jedynie dwa: cztowiek-jaki-faktycznie-jest oraz zasady i nakazy moralne.

Zatem sposobem odrodzenia moralnosci jest powrot do pelnego, trojcztonowego
schematu moralnego Arystotelesa. Jak mowi Maclntyre ,.etyka Arystotelesa, wraz
z centralnym miejscem, jakie nadaje ona cnotom, dobrom jako celom ludzkiego
postepowania, ludzkiemu dobru jako celowi, podlug ktorego wszystkie inne dobra
sg uszeregowane, oraz zasadom sprawiedliwo$ci niezbgdnym dla istnienia wspolnot
o uporzadkowanych praktykach ujmuje zasadnicze cechy nie tylko praktyki ludzkiej
w ramach greckich panstw-miast, ale ludzkiego postgpowania w ogole™.

4. Etyka cn6t we wspodtczesnym wydaniu

Maclntyre zdaje sobie sprawe, ze nie jest mozliwe przeniesienie schematu Ary-
stotelesa do czasow wspotczesnych bez odpowiednich modyfikacji (i podaje racje

7 Por. J. Zdybel, Miedzy wolnosciq a powinnoscig. Filozofia polityczna Isaiaha Berlina i Alasdaira
Macltyre’a, Lublin 2005, s. 261-2609.
8 A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty, s. 490.
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uzasadniajgce zmiany). Autor Dziedzictwa cnoty odnawia wigc Arystotelesowki
schemat moralny za pomocg trzech pojec:

4.1. Praktyka

Praktyka jest to ,,wszelka spojna i ztozona forma spotecznie ustanowionej, ko-
operatywnej dziatalnosci ludzkiej, poprzez ktora dobra wewnetrzne wobec tej dzia-
falno$ci sa realizowane w procesie dazenia do realizacji wzorcow doskonatosci,
ktore sa charakterystyczne dla tej formy dziatalnosci i ja definiuja’™. Zaangazowa-
nie w praktyke oznacza réwniez uznanie autorytetow i wzorcéw doskonalosci ist-
niejacych w danej praktyce. W ramach praktyki mozna zrealizowa¢ dwa rodzaje
dobr: zewngtrzne, ktore jedynie przypadkowo sg zwigzane z dang praktyka oraz
wewnetrzne, czyli takie dobra, ktorych nie mozna uzyskaé inaczej jak jedynie po-
przez uczestnictwo w danej praktyce. Dobra wewnetrzne majg ponadto taka ceche,
ze wzbogacaja cata wspdlnote zaangazowana w praktyke.

Pojecie ,,praktyki” staje si¢ punktem wyjscia do opracowania przez Maclnty-
re’a definicji cnoty. Cnota ,,to nabyta ludzka cecha, ktorej posiadanie i przestrzega-
nie umozliwia nam osigganie dobr wewnetrznych wobec praktyk, jej brak natomiast
osigganie tych dobr skutecznie nam utrudnia”'’. Cnoty wedlug Maclntyre’a umozli-
wiajg uczestnictwo w dobrach wewnetrznych wobec praktyk, a nie sa jedynie zwy-
ktymi $rodkami wiodacymi do celu.

4.2. Narracja

Mozna postawi¢ pytanie: co stanowi kryterium rozstrzygania miedzy konkuren-
cyjnymi zgdaniami poszczegdlnych praktyk (np. bycia m¢zem, ojcem i pitkarzem)?
Takiego kryterium dostarcza pojecie ,,narracyjnej jednosci zycia ludzkiego™. Po-
zostanie bowiem jedynie na poziomie praktyk prowadzi do wniosku, iz zrodlem,
z ktérego dobra wewnetrzne czerpig swoj autorytet, pozostaje jedynie indywidual-
ny wybor, preferencje (np. ostateczng racjg uczestnictwa w dobrach wewnetrznych
malzenstwa jest catkowicie wolny wybor tej wlasnie praktyki, wybor nieograniczo-
ny i zawsze — w przypadku zmiany decyzji — mozliwy do zmienienia bez zadnych
wiem cel, bez ktérego ,,dla catego ludzkiego zycia pojetego jako jednos$¢ pojecie
cndt musi pozostaé czastkowe i niepetne”!!.

Narracyjna teoria catosci zycia jest réwniez kategorig odrézniajgcg jednoznacz-
nie od posesywnego rozumienia osoby, jakie ma miejsce w liberalnej antropologii.
W tej ostatniej bowiem koncepcji antropologicznej jednostka jest uprzednia wobec
wszelkich rol spotecznych: zatem przejscie od jednej roli do drugiej, zmiana jednego
celu na inny jest zupetnie arbitralna. W antropologii liberalnej — powiada Maclntyre

® Tamze, s. 338.
10 Tamze, s. 344.
' Tamze, s. 362.
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— jednostkowe zycie cztowieka dzielone jest na wiele segmentow, ktore nijak maja
si¢ do siebie, kierujg si¢ wlasnymi prawami, normami i sposobami zachowania':
praca jest oddzielona od wypoczynku, zycie prywatne od publicznego, zawodowe
od osobistego, dziecinstwo od starosci jako zupetnie odrebne dziedziny zycia. Taka
antropologia — ktora oddziela zycie jednostkowe od wspolnotowego, gdzie jednost-
ka jest uprzednia od ro6l spotecznych oraz antropologia dzielaca jednostkowe zycie
ludzkie na niepowigzane ze soba epizody — nie pozwala spojrze¢ na zycie ludzkie
w kategoriach jakiejkolwiek ciggtosci historycznej (a tym samym odpowiedzialno-
sci).

Zycie cztowieka jest wigc zdaniem Maclntyre’a narracjg, w ktorej cztowiek jest
aktorem, ale i autorem o ograniczonej oczywiscie suwerennosci. Taka ,.koncepcja
narracyjnej jednosci zycia ludzkiego zapewnia kontekst, ktory pozwala dokonac
stratyfikacji dobr wewnetrznych wobec praktyk. Kryterium owej stratyfikacji jest
odpowiedz na pytanie o moja tozsamos$¢: Kim naprawdg jestem (w wigkszym stop-
niu): matzonkiem czy pitkarzem, szachista czy synem?”’'. Pojecie narracji pozwala
Maclntyre’owi rozszerzy¢ rozumienie cnoty: cnotami sg cechy, ktore pozwalajg wy-
trwa¢ w poszukiwaniu dobrego zycia wbrew niebezpieczenstwom i przeciwnos$ciom
oraz umozliwiajg petiejsze rozumienie tego, czym jest ludzkie dobre zycie. Cnoty
umozliwiajg osiggniecie trzech rodzajow dobr: dobra wewnetrznego praktyk spo-
tecznych, dobra jednostkowego zycia cztowieka oraz dobra wspdlnotowego.

4.3. Tradycja

W koncepcji MacIntyre’a tradycja jest kategorig fundamentalng. Obok cnoty
i praktyki tradycja stanowi kategorie odzwierciedlajacg swoistos¢ ludzkiego $wiata.
Historia jednostkowego zycia cztowieka nie zaczyna si¢ w prozni: jest wpleciona
w historie wspolnot, z ktorych jednostka sie wywodzi. Dlatego tez cztowiek jest
»hosicielem tradycji”, jest tym, ktory w pewnej czesci swej tozsamosci jest tym,
co dziedziczy, przejmuje z tradycji, w ktorej zyje. Ostatecznym kontekstem rozu-
mienia dziatan cztowieka oraz najogdlniejszym poziomem ugruntowania cnot jest
poziom tradycji: ,,Wszelkie rozumowanie odbywa si¢ z pewnego tradycyjnego spo-
sobu myslenia i przekracza — poprzez krytyke i tworczos¢ - ograniczenia dominujace
do tej pory w tradycji myslenia (...), gdy tradycja znajduje si¢ w dobrej kondycji,

12 Mozna rzeczywiscie wskaza¢ na zagrozenia dla mentalnos$ci wspotczesnego cztowieka, jakim jest
Linternetowy collage” — rozwdj jednostkowego zycia czlowieka, wzajemna zalezno$¢ kolejnych jego
etapow, konsekwencje wybordw i co za tym idzie — odpowiedzialno$¢ (odpowiedzialno$é wg Levinasa
jest jedna z gtdownych cech konstytutywnych bytu ludzkiego) budowana na calosciowej narracji ludz-
kiego zycia sg zapoznane. Obrazowo mozna to przedstawi¢ w ten sposob (chociaz, jak sadze, nie jest
to jedynie hipotetyczny obraz): cztowiek ,,serfuje” w sieci Internetu, wybiera i zestawia ze soba czgsto
zupelnie niepasujace, jak rowniez sprzeczne elementy, i umieszcza je na jednej ptaszczyznie budowa-
nego przez siebie obrazu.

13 }.. Dominiak, Wartos¢ wspdlnoty. O filozofii politycznej komunitaryzmu, Torun 2010, s. 126.
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zawsze W pewnej mierze polega ona na sporze co do dobr, ktérych zdobywanie na-
daje jej szczegolny sens i cel”™.

5. Teoria uczestnictwa jako dopelnienie projektu Maclntyre’a

Wtasnie z pojeciem tradycji u Maclntyre’a wigze si¢ najwiecej kontrowersji. Ma-
cIntyre — jak podkreslaja liczni autorzy podejmujacy polemike z jego pogladami —
chcac unikna¢ relatywizmu na ptaszczyznie indywidualnej, wikta sie¢ w relatywizm
kulturowy, gtoszac poglad o wyzszosci jednej tylko tradycji — arystotelesowsko-to-
mistycznej — nad innymi tradycjami. Nie bedziemy w tym krotkim tekscie wnikaé
w calg debate i sposoby rozwigzania, jakie w kontek$cie zarzutu relatywizmu podaje
sam Maclntyre. W naszym bowiem przekonaniu Kuhnowskie rozwigzanie problemu
relatywizmu, jakie stosuje autor Dziedzictwa cnoty, jest wystarczajace, gdy chodzi
0 samo zagadnienie relatywizmu'.

Wydaje si¢ jednak, ze problem lezy nieco glebiej: zmodyfikowana i aplikowana
do wspotczesnej sytuacji moralnej arystotelesowsko-tomistyczna teoria cnot nie jest
wystarczajaca, aby przywroci¢ zakladana przez Maclntyre’a orientacje w $wiecie
moralnym i racjonalno$¢ dyskursu moralnego. Szkocki filozof bowiem, obok uwi-
ktania w relatywizm kulturowy, wikta si¢ w powazniejszy problem — mianowicie
w zapoznanie podmiotowosci 0sob ludzkich. I chociaz koncepcja Maclntyre’a stusz-
nie przeciwstawia si¢ wszelkim prébom atomizacji cztowieka (zaréwno takiej frag-
mentaryzacji zycia ludzkiego, ktora ukazuje to zycie jako zbior chronologicznie
nastgpujacych po sobie niezaleznych od siebie epizodoéw, jak rowniez atomizacji
w sensie radykalnego odcigcia od zycia wspolnotowego), to jednak dawna fascyna-
cja mysla Marksa spowodowala, iz Maclntyre w pewnym sensie przeakcentowuje
konieczno$¢ ujmowania cztowieka w jego kontekscie spotecznym. Autor Dziedzic-
twa cnoty wspomina: ,,aspirowatem do niemozliwego do spetienia warunku, aby

4 Maclntyre, Dziedzictwo cnoty, s. 395.

15 Maclntyre glosi bowiem z jednej strony tezy o relatywizacji - do kontekstu historycznego i kul-
turowego - standardow racjonalnos$ci oraz — z drugiej strony — probuje przeforsowaé przekonanie
o wyzszosci tradycji arystotelesowsko-tomistycznej nad innymi. Zarzut 6w usituje rozwigza¢ sam
MaclIntyre odwotujac si¢ do Khunowskiej teorii rozwoju nauki. Nauka bowiem wg Kuhna nie rozwija
si¢ kumulatywnie, ale rewolucyjnie: zmiana naukowego paradygmatu znajdujacego si¢ w stanie kryz-
ysu — obowigzujacy paradygmat nie jest w stanie odpowiedzie¢ na pojawiajace si¢ pytania, a coraz
wigksza ilo§¢ anomalii i niemozno$¢ ich rozwigzania badz usitowania ,,wkomponowania” ich w dawny
paradygmat przemawia przeciw owemu paradygmatowi, naukowcy zmuszeni sa odrzuci¢ 6w paradyg-
mat i szuka¢ nowego. Nowy paradygmat rozwigzuje problemy, z ktorymi nie mogt poradzi¢ sobie stary,
co wiecej: nowy paradygmat pozwala przewidywac i wyjasnia¢ zjawiska, jakich w ramach dotych-
czasowego paradygmatu nie mozna bylo przewidzie¢. Co wazne —podkresla Maclntyre — nowy parady-
gmat moze by¢ lepszy, nie za$§ absolutnie prawdziwy. Ten schemat rozumowania Maclntyre stosuje
do rozstrzygnigcia wyzszosci tradycji arystotelesowsko-tomistycznej nad tradycja liberalna: lepsza tra-
dycja jest ta, ktora rozwigzuje nowe problemy, z ktorymi nie mogta sobie poradzic¢ stara tradycja. Argu-
menty na rzecz tradycji arystotelesowo-tomistycznej sa nastepujace: tradycja ta oddaje zasadnicze ce-
chy ludzkiego dziatania w ogole oraz dzigki temu tradycja ta odradza si¢ (badz ma potencjat odradzania
si¢) w nowych formach réznych kultur, zob. rowniez L.. Dominiak, Wartos¢ wspalnoty..., s. 130-155.
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by¢ autentycznym i systematycznym chrzescijaninem, ktory jednoczesnie jest au-
tentycznym 1 systematycznym marksista. Dlatego staralem si¢ polaczy¢ elementy
chrzedcijanstwa z elementami marksizmu w niewlasciwy sposob’®,

Przeciwstawiajac si¢ przekonaniu liberalow, iz spoteczenstwo to nie wspoélnota,
ale jedynie zbor ,,jednostek kierujacych si¢ w swym postepowaniu wiasnym intere-
sem, ktore nastepnie zebraly si¢ razem i sformutowaty zasade wspodlnego zycia™,
Maclntyre ktadzie nacisk na wspolnote. I tak status jednostki determinuje partycypa-
cja w uprawnieniach wspolnoty, ktora podtrzymuje jej istnienie. Jednostki nie moz-
na zrozumie¢ bez odniesienia do wspolnoty, cztowiek za$ jest bytem spotecznym,
a zatem jedynie spoteczenstwo wskazuje, jaki czlowiek winien by¢'®. Znamienne
jest zatem dla Maclntyre’a funkcjonalne rozumienie cztowieka jako spetniajacego
spoteczne role okreslone przez wlasciwe im zadania i cele.

Osobowos¢ czlowieka jest zatem ukonstytuowana w procesie historycznym do-
konujgcym si¢ we wspolnocie i jest w gruncie rzeczy rezultatem przyjecia na siebie
okreslonych 16l spolecznych. Takie mocne akcentowanie watku relacyjnos$ci moze
prowadzi¢ do przekonania, iz warto$¢ ludzkiego zycia jest generowana jedynie
przez wspolnote, nie jest zapodmiotowana w osobie jako takiej. Stwarza to zatem
realne niebezpieczenstwo zapoznania podmiotowosci 0sob ludzkich i zredukowania
ich do zycia spotecznego.

Z tego wzgledu projekt Maclntyre’a wydaje si¢ by¢ niewystarczajacy, aby w kon-
teks$cie wspotczesnego ,,przyspieszenia obyczajowego” zrealizowaé zatozony przez
niego cel, czyli odnalez¢ racjonalnos¢ i interpersonalng komunikowalnos¢ dyskursu
moralnego, ktory pozwolitby cztowiekowi odnalez¢ wtasciwe sobie miejsce w §wie-
cie, punkty odniesienia w moralnym chaosie. Aby osiaggna¢ ten cel, trzeba w spo-
sob adekwatny nakresli¢, jaka zachodzi relacja miedzy osobami oraz migdzy osoba
a spolecznoscig czy wspolnota w taki sposob, aby z jednej strony przeciwstawic si¢
indywidualizmowi, a z drugiej strony nie zagubi¢ podmiotowosci cztowieka, jego
indywidualnos$ci i niepowtarzalnosci, stowem: nie zredukowaé osoby do wspolnoty.

Zatem, idac za mys$la Karola Wojtyly, trzeba dla adekwatnego ujecia relacji
»ja-ty” siegnaé najpierw do dwoisto$ci doswiadczenia cztowieka: doswiadczenia
wewnetrznego oraz doswiadczenia zewnetrznego. Samodos$wiadczenie jest naj-
istotniejszym rodzajem do$wiadczenia. Wojtyla powiada, iz cztowiek to ,,taki byt
przedmiotowy, ktory jako okreslony podmiot, najscislej kontaktuje si¢ calym $wia-
tem (zewngtrznym) i najgruntowniej w nim tkwi wilasnie przez swoje wnetrze i zycie
wewngetrzne. Kontaktuje si¢ w ten sposob [...] nie tylko ze §wiatem widzialnym, ale
réwniez niewidzialnym, a przede wszystkim z Bogiem”". Szczegdlnym doswiad-
czeniem czlowieka jest doswiadczenie czynu, w ktorym cztowiek prezentuje si¢
jako podmiot osobowy, jako suppositum, Swiadomy siebie oraz konstytuujacy sie

1" A. MacIntyre, Etyka i polityka, th. A. Chmielewski, Warszawa 2009, s. 227.

7 Tenze, Dziedzictwo cnoty..., s. 286.

18 Por. S. Gatkowski, Cnoty i relatywizm..., s. 4.

19 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, red. T. Styczen i inni, Lublin 2001, s. 25.
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w aktach samostanowienia.

To samodo$wiadczenie stoi u podstaw adekwatnego do$wiadczenia drugiego.
Doswiadczenie drugiego jest zasadniczo doswiadczeniem zewngtrznym — przy czym
doswiadczenie drugiego jest zawsze od zewnatrz, ale takze jest do§wiadczeniem
istoty obdarzonej wnetrzem. Wngtrza drugiej osoby nie sposob pozna¢ od wewnatrz,
ale co najwyzej poznanie to mozna uzyska¢ na podstawie ,,pozadoswiadczeniowej”
wiedzy. Tym niemniej jednak do§wiadczenie siebie od wewnatrz jako swiadomego
i samostanowigcego siebie podmiotu kaze widziec, ze ,,0w ,,ty” jest zawsze tak samo
jak ,ja” kim$, czyli jakim$ drugim ,,ja”. Przez to samo w punkcie wyjscia relacji
»ja-ty znajduje si¢ pewna wielo$¢ podmiotow osobowych”?. Osobowe podmioty
nie stanowig jednak zamknietych w sobie i istniejgcych niejako obok siebie nie-
zaleznych monad?®', ale rowniez nie jest tak, ze relacyjno$¢ jest konstytutywna dla
podmiotowosci, ze pozostawanie w relacji tworzy osobe. Osoba jest rzeczywistoscia
,»0-sobna” — co dobrze oddaje polskie stowo ,,0soba”, jest rzeczywistoscig istniejaca
w sobie i dla siebie, ale zarazem jest rzeczywisto$cig otwartg na inne osoby, pozo-
stajaca w relacji®2.

»Potencjalnie (...) relacja ,,ja-ty” jest skierowana do wszystkich ludzi”*, aktu-
alnie za$ wigze mnie z jednym badz z wieloma, a wowczas jest to relacja ,,ja-wy”,
ktorg mozna roztozy¢ na szereg relacji ,,ja” do ,,ty”. Relacja do ,,ty”” ujawnia zwrot-
nos¢ jako szczegdlng wtasnosc. Relacja ta pelni wigc funkcj¢ komplementarng, ktora
polega na wracaniu do ,,ja”, od ktérego wyszta. Odnoszac si¢ do ,.ty”, ,,ja”’ nie prze-
staje by¢ soba, nie zatraca si¢ w intersubiektywnosci. Szczeg6élnie wazne sg tu dwa
aspekty: ,,ja” i ,,ty” stanowig w pelni ukonstytuowane odrebne podmioty osobowe
z tym wszystkim, co stanowi o odrebnej podmiotowosci kazdego z nich oraz relacja
»ja” do ,,ty” dopomaga w normalnym porzadku rzeczy do petniejszego stwierdze-
nia wlasnego ,,ja”, do autoafirmacji. ,,Ty”” dopomaga w uswiadomieniu sobie siebie,
swego ,,ja”. Wojtyta pisze: ,,w swojej podstawowej postaci relacja ,,ja-ty” nie wy-
prowadza mnie w mojej wlasnej podmiotowos$ci, owszem, poniekad mocniej jg osa-
dza. Struktura relacji jest poniekad potwierdzeniem struktury podmiotu oraz jego
pierwszenstwa w stosunku do niej”*. Drugi, 6w ,,ty”, ma udzial w ugruntowaniu
podmiotowosci ,,ja”” — nie w jej ustanowieniu, bowiem podstawowa rzeczywistoscia,
najmocniejszg bytowo sg osobowe podmioty. A relacja — cho¢ istotna — jest wtorna
wobec kresow relacji, jakimi sg osoby.

Tak wiec uczestnictwo, ktérego rdzeniem jest zdolnos¢ do uczestniczenia w czto-
wieczenstwie kazdego cztowieka, ujawnia jednoczesnie pierwotnos¢ osoby wobec

20 Tamze, s. 397.

2l Takiej wlasnie koncepcji rozumienia jednostek, jaka ma miejsce w indywidualizmie, przeciwsta-
wia si¢ Maclntyre.

22 Por. J. Galarowicz, Czlowiek jest osobq. Podstawy antropologii filozoficznej Karola Wojtyly, Kety
2000, s. 279.

B K. Wojtyta, Milosé¢ i odpowiedzialnosé, s. 397.

2 Tamze, s. 398-399.
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relacji — co w mysli Maclntyre’a nie zostato wystarczajaco jasno podkreslone.

Oka sieci etyki cnot oraz narracyjnej koncepcji zycia ludzkiego, ktorg ,,zarzuca”
Maclntyre jako sposob odnalezienia kontekstu moralnego dyskursu, sa zbyt wielkie.
Nie chwytaja bowiem w sposob adekwatny tego, co istotowe dla osob ludzkich:
owego suppositum. Teoria uczestnictwa nie zapoznaje podmiotowosci i nie pozwala
zredukowa¢ osoby do relacji spotecznych, a z drugiej strony w sposob adekwatny
ujmuje same relacje: zdolnos¢ i koniecznos¢ do budowania relacji, ktore jednak nie
konstytuujg osoby. Teoria ta wydaje si¢ zatem koniecznym dopetnieniem projektu
»odnalezienia” si¢ cztowieka, jaki proponuje Maclntyre.
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Heritage of Virtue and the Theory of Participation
in the Context of ,,Custom Acceleration”

Summary: Maclntyre shows the incommensurability of modern morality’s language in relation
to the cultural transformation taking place. The breakdown of the universal and rational justifica-
tion of morality leads to the moral theory, according to which all moral disputes are unsolvable
in a rational way. The solution, which Maclntyre suggests is a narrative conception of human
beings and restoration with assistance of the concepts of practice, narration and traditions Aristo-
telian virtue ethics. Maclntyre, however, too strongly emphasizes the role of the community in
the constitution of the human personal identity. Moreover, this can create a real danger of losing
ontological structure of human beings and reduce their to no more then social life. For this reason,
the project MacIntyre seems to be insufficient and should be implemented by an adequate formu-
lation of the relationship which exists between ,,I” and ,,you” in order to show primordiality of the
person towards the relationship.

Key words: cultural transformation, morality, person, relationship, community
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Seksualnos¢ cztowieka w kulturze — miejsce
epifanii Boga czy manifestacja demoniczna?

Streszczenie: Artykut podejmuje zagadnienie relacji wiary chrzescijanskiej i kultu-
ry w jej specyficznym obszarze, ktory wyznacza ludzka cielesno$¢ i seksualnosc.
W teologicznej antropologii Jana Pawta II, ktorej cze$¢ stanowi tzw. teologia ciata,
seksualno$¢ winna stanowi¢ uprzywilejowane miejsce objawiania si¢ tajemnicy
zycia Bozego. W tym ujeciu plciowos¢ cztowieka nabiera wyjatkowego sensu
z uwagi na swa zdolno$¢ do wyrazania osobowego daru. Ta hermeneutyka daru zo-
staje skontrastowana ze wspolczesnym kulturowym statusem seksualnosci, ktorej
symptomatycznym wyrazem jest m.in. sztuka filmowa oraz jej spoteczny odbior.
Przyktad dwoch produkcji filmowych ujawnia naznaczenie tej sfery kultury ztem
o niespotykanej dotad w historii skali. Postulowanym lekarstwem na te sytuacje
jest promocja idealnego ujgcia mitosci seksualnej oraz ksztaltowanie wlasciwego
etosu odbiorcy kultury i sztuki — etosu widzenia.

Stowa kluczowe: hermeneutyka daru, idealizacja, Jan Pawet II, mito$¢ seksualna,
pornografia, seksualno$¢, teologia ciata, wiara i kultura, wstyd

Ludzka piciowo$¢ jako miejsce wydarzania si¢ osobowej mitosci oraz powo-
lywania do zycia nowych istnien ludzkich stanowi doniosty wymiar cztowieczen-
stwa, rozpiety pomiedzy tajemnicg i biologiczno-fizjologiczng przedmiotowoscia,
wymiar tylez wazny co delikatny, wrazliwy i kruchy. Funkcjonuje nade wszystko
jako podtoze, na ktorym wyrasta bogactwo kulturowego zaangazowania cztowieka,
poczynajac od zwigzanej z codzienno$cig sfery uzytkowej, przez obszary wrazliwo-
Sci estetycznej, niekiedy si¢gajac wyzyn duchowosci. Ubidr, taniec — to najprostsze
elementy do zidentyfikowania. Ptciowos¢ i cielesnosc staja si¢ rOwniez same przed-
miotem kultury na wszystkich czasowych 1 przestrzennych odcinkach historii rodza-
ju ludzkiego: ciata m¢zczyzn i1 kobiet wykuwane w kamieniu, rzezbione w drewnie,
przenoszone na ptotno, chwytane w statych i ruchomych obrazach, w najrozmait-
szych konfiguracjach.

Seksualnos¢ jest nosnikiem znaczen, wyrazem, ekspresja. Adrienne von Speyr
w spisanych przez Hansa Ursa von Balthasara rozwazaniach dotyczacych teologii
plci powie wrecz o ,,nieograniczonych mozliwosciach objawiania” w sferze ciele-
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snej'. Pozostaje ona zatem w zwigzku z okreslong hermeneutyka, z taka czy inng
zasada rozumienia i thumaczenia mowy ciata i ptci. Jaki wptyw na t¢ zasade wywiera
lub moze wywiera¢ wiara chrzescijanska? Czy ta sfera zycia czlowieka nie zostala
bezpowrotnie odarta nie tylko z owych momentéw nadprzyrodzonosci i tajemnicy,
z ktorymi przez cate wieki byla wigzana, a ktorych przeczucie stanowilo podsta-
we powszechnego kulturowego konsensu za jej ochrong przed upublicznieniem, ale
odarta takze i ze swej naturalnej, ludzkiej gtebi?

1. Jan Pawet II opowiada o ptci

Jan Pawet Il w swoim studium ,,Mg¢zczyzna i niewiastg stworzyt ich”, w ktorym
ktadzie podwaliny pod teologie ciata, podjat si¢ niezwykle $miatego zadania, mia-
nowicie antropologicznej rekonstrukcji stanu pierwotnej niewinnosci cztowieka, tj.
stanu cztowieka przed grzechem pierworodnym. Jego zdaniem taka rekonstrukcje
umozliwia — a wrgcz do niej zacheca — samo objawienie’. Mimo iz dla cztowieka
historycznego stan ,,przed poznaniem dobra i zta” znajduje si¢ catkowicie poza ho-
ryzontem jego doswiadczenia i zrozumienia, to przeciez cztowiek ten stale tkwi ko-
rzeniami w swojej ,,teologicznej prehistorii”. To, co 6w stan ze sobg niost, jest teraz
zadane jego sercu jako szczegolny etos.

Jan Pawet II cofa si¢ w swoich analizach przed prog wstydu seksualnego — do-
$wiadczenia granicznego — jak o nim powie — bo oddzielajacego od siebie wedle
opisu Genesis sytuacje przed i po upadku®. Pyta o warunki nieobecno$ci wstydu
we wzajemnym obcowaniu kobiety i mezczyzny. Jaki ksztatt musialo mie¢ wnetrze
(biblijne ,,serce”) owego pierwszego stworzonego mezczyzny, Ze jego spojrzenie
na naga kobiete nie rodzito w niej wstydu, lecz bylo zrodtem pokoju? W jezyku
uczonego odpowiedz brzmi nastepujaco:

»«Nie odczuwali wzajemnie wstydu» moze w tej relacji oznaczac (in sensu ob-
liquo) tylko taka gtebie afirmacji tego, co immanentnie osobowe, w tym, co «wi-
dzialnie» kobiece i meskie, poprzez ktora konstytuuje si¢ «osobowa intymno$é»
wzajemnej komunikacji w calej swojej radykalnej prostocie i czystosci. Owej pelni
«zewnetrznej» widzialnosci, o jakiej stanowi nagos¢ «fizycznax» (jesli tak mozna
powiedzie¢), odpowiada «wewngtrzna» petnia widzenia czlowieka w Bogu, to zna-
czy wedle miary «obrazu Boga» (por. Rdz 1,27). Wedle tej miary cztowiek wlasnie

! ,Die leibliche Sphire kann zum Ausdrucksfeld dieser unendlichen Vielfalt gemacht werden, denn
der Leib hat unabsehbare Moglichkeiten des Offenbarmachens, die richtig verwendet zu Ausstrah-
lungen des Geistigen werden und darin bewirken, daf das irdische Leben zu einem Auftakt des him-
mlischen werden kann”, A. von Speyr, Theologie der Geschlechter, Einsiedeln 1969, s. 35-36.

2 Chodzi o wypowiedzi Chrystusa, w ktorych odwoluje si¢ do ,,poczatku”. Por. Jan Pawet II,
Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Odkupienie ciata a sakramentalnosé¢ matzenstwa, Watykan 1986,
s. 9-11.

3 Tamze, s. 48.
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«jest» nagi («byli nadzy» Rdz 2, 25), zanim «poznaje, ze jest nagi» (por. Rdz 3,
7-10).

Spojrzenie, ktore nie rodzi wstydu w tym, na ktorego spoglada, to spojrzenie sze-
rokie, ogarniajgce wszystkie wymiary czlowieczenstwa, dostrzegajace osobg w jej
petni, nigdy nie redukujace jej do jakiegos tylko aspektu, np. seksualnej atrakcji. Jest
to widzenie, jak powie Papiez, ,,wzrokiem samej tajemnicy stworzenia™, wewnatrz
petni osobowej intymnosci®.

Rezultatem papieskich analiz jest hermeneutyka daru. Hermeneutyka, czyli za-
sada rozumienia 1 thumaczenia’. Ciato cztowieka i jego pte¢ winny by¢ postrzegane
zawsze w zwigzku z osoba, ktorej szczegdlng wlasciwoscig jest zdolnos¢ do darowa-
nia siebie drugiemu?®. Ta wlasciwos¢ — jak ja okresli — oblubiencza osoby, a w kon-
sekwencji rowniez jej ciala (jako wyrazu osoby), zaktada zaréwno po stronie daru-
jacego siebie, jak i po stronie przyjmujacego dar, istnienie glebokiej wolnosci daru,
wolnosci, ktora stoi wtasnie u korzenia nagosci pozbawionej wstydu’. Chodzi o takg
wolnos¢ obojga od przymusu ciata, ktora stwarza wewnetrzng przestrzen wolnosci
do wzajemnej wymiany daru osoby poprzez ciato. To wszystko jest cze$cig wzajem-
nego przezycia kobiety 1 m¢zczyzny, przezycia uszczesliwiajacego, wprowadzaja-
cego w krag pelni warto$ci oraz w szczegolnie intensywne doznanie pigkna. Prze-
czytamy: ,,Niesione od wewnatrz «bezinteresownym darem» osoby ciato ludzkie
ujawnia nie tylko swa «fizyczna» meskos¢ czy kobiecosé, ale ujawnia zarazem taka
wartos$¢ 1 takie pigkno, ktore przekracza sam tylko fizyczny wymiar «ptciowoscix»
cztowieka™".

Uszcze$liwiajaca jest dla cztowieka nie tylko zdolno$¢ darowania siebie, ale row-
niez zdolnos¢ i gotowos¢ afirmacji osoby, czyli ,,dostownie «przezywania» tego,
ze drugi czlowiek: kobieta dla mezczyzny, mezczyzna dla kobiety, jest takze przez
swoje ciato kim$ chcianym przez Stworce «dla niego samego», w ten sposob kim$
jedynym i niepowtarzalnym. Kim§ wybranym w odwiecznej mitosci. Stan pier-
wotnej niewinnosci jest stanem ,,pierwotnie uszczesliwiajacej absorbeji wstydu

4 Tamze, s. 52-53.
5 Tamze, s. 53.
¢ Tamze.

7 Tamze, s. 55. Na temat hermeneutyki jako metody stosowanej przez Jana Pawta II zob. J. Kupczak,
Dar i komunia. Teologia ciata w ujeciu Jana Pawla II, Krakow 2006, s. 45-77.

8 Kategoria daru stuzy Janowi Pawlowi II jako istotowy wyrdznik cztowieka: ,,W catym opisie
stworzenia $§wiata widzialnego obdarowanie ma sens tylko ze wzgledu na czlowieka. O nim tylko
w calym dziele stworzenia nalezy mysle¢ jako o obdarowanym: $wiat widzialny jest stworzony «dla
niego». (...) stworzenie jest obdarowaniem, poniewaz znalazt si¢ w nim cztowiek, ktory jako «obraz
Bozy» zdolny jest zidentyfikowa¢ sam sens daru w powolaniu z nicoéci do istnienia. I zdolny jest
odpowiedzie¢ Stworcy jezykiem tej identyfikacji”, Jan Pawetl II, dz. cyt., s. 56-57. I dalej: ,,Dar bow-
iem ujawnia jakby szczegdlng prawidlowos¢ bytowania osobowego — owszem, samego osobowego
istnienia”, tamze, s. 57-58.

® Tamze, s. 611 63.

10 Tamze, s. 63.

I Tamze, s. 64.
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przez milos¢'2. Podkreslmy raz jeszcze, stan ten, bezpowrotnie utracony, jest nam
wcigz zadany w formie szczegdlnego etosu ludzkiego ciata: etosu daru: ,,M¢zczyzna
i kobieta po grzechu pierworodnym utracg taske pierwotnej niewinnosci. Odkrycie
oblubienczego sensu ciata przestanie by¢ dla nich prosta oczywistoscig objawienia
i faski. A jednak pozostanie ono nadal zadane cztowiekowi poprzez etos daru zapi-
sany na dnie ludzkiego serca jakby dalekie echo pierwotnej niewinnosci. Z niego
ksztattowac si¢ bedzie ludzka mito§¢ w swojej wewnetrznej prawdzie, w swym pod-
miotowym autentyzmie. Z niego tez cztowiek — rowniez poprzez zastong wstydu
— bedzie stale odkrywat siebie jako stroza tajemnicy podmiotu, owej wolnosci daru,
bronigc jej przed jakimkolwiek zepchnigciem na pozycje «bycia tylko przedmio-
tem»”’!3.

Wreszcie mowi Jan Pawetl 11 o pierwotnej sakramentalnoéci ciata: ,,Sakrament
jako znak widzialny konstytuuje si¢ poprzez cztowieka jako «ciatoy, poprzez jego
«widzialng» meskosé/kobiecosé, ono bowiem, i tylko ono, zdolne jest uczyni¢ wi-
dzialnym to, co niewidzialne: duchowe i Boze. Ono zostato stworzone po to, aby
przenosi¢ w widzialng rzeczywistos¢ $wiata ukryta odwiecznie w Bogu tajemnice,
aby by¢ jej znakiem™'. Cialo jako miejsce epifanii Boga.

Mamy zatem pewng koncepcj¢ ludzkiej cielesnosci, hermeneutyke, rodzaj narra-
cji o ciele i plci, ktora czerpie z wiary chrzescijanskiej, cho¢ moze by¢ rozpatrywana
i uzasadniana rowniez na gruncie antropologii filozoficznej®. Jak ta hermeneutyka
ma si¢ do narracji dominujgcej w kulturze wspoétczesnej? Czy mozna w ogodle badac
powszechny sposob funkcjonowania cielesnosci w postmodernie, w ktorej mamy
przeciez do czynienia z pluralizmem i relatywizmem odniesien?'® Sadze, ze dyspo-
nujemy tu pewnymi narzedziami.

2. Kultura wspotczesna opowiada o ptei

Mozna przygladac¢ si¢ wybranym dzietom kultury, w ktérych seksualnos¢ zjawia
si¢ na gtownym planie, zwlaszcza produkcjom kinowym, ktore czerpia przeciez in-
spiracje z zycia wspotczesnych. Mozna pytac o sposob, w jaki prezentujg one te sfe-
re cztowieczenstwa, wlasnie o rodzaj narracji na ten temat. Ale to jeszcze nie musi
nic mowi¢ o powszechnym charakterze odniesien w kulturze. Wszak fabuty filmow
czesto obracajg si¢ wokot historii skrajnych, przerysowanych badz marginalnych.
A 1 sposob prezentacji tematu moze oddawac¢ punkt widzenia tylko waskiego $ro-
dowiska. Mozna sprébowac nieco innej strategii. Zapyta¢ o odbior tych produkcji

Tamze, s. 66.
Tamze, s. 77.
4 Tamze, s. 77-78.
Wiegcej na temat zalezno$ci miedzy teologicznym a filozoficznym ujeciem seksualnosci cztowieka
u Karola Wojtyty/Jana Pawta I w: M. Waldstein, Sens ciala. Wokét filozofii seksualnosci Jana Pawla
11, Warszawa 2012.

16 Por. M.A. Rose, The Post-modern and the Post-industrial. A Critical Analysis, Cambridge 1994,
s. 3-20.
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w spoleczenstwie, o reakcje na nie (moze brak reakcji?).

Przywotajmy dwa wspotczesne filmy — wytwory jednostkowe, ale jakze symp-
tomatyczne: Wstyd Steve’a McQueena z roku 2011 oraz Nimfomanka Larsa von
Triera z roku 2013". Pierwszy opowiada histori¢ dorostego, urzadzonego zyciowo
mezczyzny, uzaleznionego od doznan seksualnych, catkowicie zniewolonego w tej
sferze, drugi — analogiczng histori¢ kobiety, od mtodosci zupetie wydanej seksual-
nemu rozpasaniu. Oba filmy zawierajg liczne sceny pornograficzne, od samogwattu
po stosunki homoseksualne i grupowe. Widz zostaje postawiony wobec catkowitej
bezwolnosci bohaterow, ich czas wolny i wszelka aktywnos¢ poza praca zawodowa
nakierowane sa wylgcznie na ten jeden cel: wzbudzenie i zaspokojenie zadzy. Jaka
jest wymowa nakre$lonych sylwetek? Zostaty pokazane tak, jakby ich zachowania
seksualne byly czym$ uprawnionym, wigcej nawet: normalnym — pesymistyczna,
ale zarazem akceptowana nieuchronnos¢.

I teraz pytanie o odbior spoteczny. Oba filmy pokazywane w glownym obiegu,
w sieciach kin. W jednej z takich sieci w Stanach Zjednoczonych dzieci z rodzicami
w ramach promocji miaty zapewniony darmowy wstep'®. Brak sprzeciwu na wszyst-
kich etapach: od producenta, przez srodowisko filmowe, dystrybutorow, po przed-
stawicieli kin. Gorszace zwiastuny filmu emitowane przed wigkszoscig seansow.
Z ubolewaniem rzecznika jednego z kin przez niedopatrzenie takze przed seansem
Krainy lodu Disneya dla dzieci’®. W Polsce i1 zagranicg w niektorych srodowiskach
reakcja wprost euforyczna: krytycy filmowi pozujacy do zdje¢ na wzor plakatow
Nimfomanki, na ktorych nadzy aktorzy przybieraja postawy i grymasy wyrazajace
szczytowanie. Gazety wypuszczajace cate serie recenzji, w ktorych przekonuje sig,
ze pornografia nie jest pornografia, ze sg subtelne rozréznienia. I w rzeczy samej
nie jest. Filmy porno jeszcze do niedawna funkcjonowaly w ewidentnej kulturowe;j
niszy, kierowane do wezszego badz szerszego grona zepsutych odbiorcow, w wyraz-
nym rozdzieleniu od gléwnego nurtu. Nawet w spoteczenstwach, w ktorych przy-
zwolenie na pornografi¢ byto znaczne, materiaty tego rodzaju w przestrzeni publicz-
nej zawsze byly separowane, obwarowane ostrzezeniami. W kioskach, sklepach,
wypozyczalniach filmow osobne polki czy dzialy ,tylko dla dorostych™®. Abstra-
hujac od oceny skutecznos$ci tych dziatan, trzeba przyznaé, ze stata za nimi istotna
antropologiczna intuicja. W rozwoju cztowieka jest okres, w ktorym sfera budzacej
si¢ seksualnosci jest szczegolnie podatna na wptywy, kiedy wolno$¢ winna karmic¢
si¢ nade wszystko obrazami idealnymi, gdyz osoba nie wyksztalcita w sobie jeszcze
odpowiednich mechanizméw obronnych przed ztem. Tu natomiast mamy do czy-

17-0 tym, ze nie jest tu mowa o faktach odosobnionych, $wiadczy zapowiedz rychtego wejscia do kin
kolejnej produkcji o zblizonym charakterze: ekranizacji powiesci E.L. Jamesa, Pigédziesigt twarzy
Greya w rezyserii S. Taylor-Johnson.

'8 Zob. http://arete.media.pl/usa-seans-nimfomanki-za-darmo-dla-dzieci/ [12.05.2014].

19" Zob. http://www.myfoxtampabay.com/story/24103129/2013/11/30/sexually-explicit-movie-show
s-instead-of-disney-film [12.05.2014].

2 Por. J. Balicki, Zagadnienie reglamentacji rynku pornograficznego w spoleczenstwie pluralistyc-
znym. Studium spoleczno-etyczne pornografii w USA, Gdansk 1993, s. 18-31.
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nienia z widocznym zatamaniem si¢ tej intuicji. Cel, jaki postawili sobie autorzy
omawianych filmoéw, jest zupetnie inny. Te produkcje maja dotrze¢ do mas. W spo-
sob nieunikniony przez prezentacje zta, budzenie zaciekawienia ztem, podsycanie
wynaturzonego pozadania bgda niszczy¢ niewinno$¢ na niespotykang dotad skalg.
W tym zawiera si¢ caty demonizm. A publicznos¢? Podziela — a moze dopiero przej-
muje — takg optyke udziatu cztowieka w sferze tego, co seksualne?

3. Diagnoza oraz postulowane remedium

Jakie warunki musi spetnia¢ kultura, w ktérej rzeczone obrazy nie natrafig
na sprzeciw? Brak uchwycenia wartosci tego, co zwigzane z ptciowoscia, albo bar-
dziej precyzyjnie: zgoda na przesunigcie tej sfery w obreb wartosci, ktorymi mozna
dowolnie handlowa¢, poswiecac je kosztem pieniadza, stawy, spotecznego czy po-
litycznego znaczenia. W konsekwencji mamy obraz spotecznego zobojgtnienia nie
tylko na pornograficzny charakter prezentowanych tresci?!, ale zwtaszcza na wpro-
wadzanie w ten sposob nowych pokolen w doswiadczenie wynaturzonych sposobow
przezywania ptciowosci. Catkowite zobojetnienie na wymiar wychowawczy — to,
co dojrzata osobowo$¢ odrzuci, bo zidentyfikuje jako moralnie odrazajace, dojrze-
wajaca mtoda osobg, ktdra przechodzi przez okres wypetniania sensem wiasnej i cu-
dzej ptciowosci, wewnetrznie zepsuje, zabrudzi.

Francuski mysliciel, Gustave Thibon, rozpatrujac relacje pomiedzy zmystowoscia
a duchowoscia, pisze, ze ,,nasze [tj. ludzkie — A.Sz.] instynkty sa pokrewne duchowi,
sg uczynione dla ducha: ich prawdziwe centrum, ich najwigksza glgbia znajduje sie
ponad celami ostatecznymi zycia organicznego”?. To stwierdzenie ma istotne kon-
sekwencje, jesli rozpatrujemy sfere seksualng w oderwaniu od tego wszystkiego,
co czyni ja czescig Swiata osob. Thibon dopowiada: ,,Kiedy si¢ wyczerpuje w czlo-
wieku ta plciowo$¢ ponadgenitalna, nie spada on w czysta genitalno$¢ zwierzecia,
ale nizej. Oddzielona od swej ludzkiej gfebi, od swego duchowego rezonansu, plcio-
wos¢ oddala si¢ zarazem od swej zwierzecej esencji. Staje si¢ krzykiem ciata bez
duszy; degeneruje si¢ w rozpustg, w zadze plaska i brutalna, ktora osusza jezioro
zycia wewnetrznego w najrozniejsze zboczenia, bedace zdrada prokreatywnej celo-
wosci instynktu zwierzecego. Znajdujemy sie tutaj w dziedzinie seksualizmu pod-
genitalnego. Genitalno$¢ czysta, owa zwierzgca rownowaga jest nam wzbroniona.
Kto jej nie przekroczy od gory, bedzie ja obchodzit dotem. Wolno tu odwrocic stowa
Pascala: cztowiek, ktory przestanie by¢ aniotem, stanie si¢ mniej niz bydlgciem!”?.

Ludzka ptciowos¢ wysiedlona z przestrzeni, na ktora oddziatuje sacrum, zostaje
latwo zawlaszczona przez zto. Jeszcze raz Thibon: ,,Instynkt seksualny nigdy nie
moze dziata¢ w swej czystosci, w swej zwierzece] prostocie. Musi wspiaé si¢ powy-

2l Na temat istoty oraz moralnej oceny tego, co obsceniczne, zob. R. Scruton, Pozgdanie. Filozofia
moralna Zycia erotycznego, Krakow 2009, s. 48-51.

22 @G. Thibon, Co Bdg zlgczyl, Poznaf 2002, s. 78.

3 Tamze, s. 79, przyp. 16.
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zej lub spas¢ ponizej siebie. Jesli nie podniesie si¢ ku Bogu, zstapi ku diabhu. Jesli nie
jest mitoscig, stanie si¢ rozpustq™*. To zstagpienie ku diabtu jest jednak szczegdlnie
ponure, kiedy taki zdegenerowany obraz seksualno$ci zaszczepia si¢ ludziom mto-
dym, tak ze ich wlasne inicjacyjne doswiadczenia w tej dziedzinie beda juz z gory
naznaczone $wiadomosciag mozliwych wynaturzen, gdy beda wkracza¢ w te sferg
ludzkiego zycia z zachwianym zaufaniem wobec dobroci i czystosci ludzkich za-
miardw, z niewiarg w to, ze ona moze by¢ przede wszystkim polem wyrazu mitosci.

Rozwijajac mysl Paula Valéry’ego, ktory miat powiedzie¢, ze ,,po raz pierwszy
w historii mamy do czynienia z cywilizacja schytkowa i $wiadomg przyczyn wta-
snej dekadencji”, francuski filozof powie, ze ,,badacze wyprzedzaja jedni drugich
w stawianiu coraz bardziej precyzyjnych diagnoz, ale jest i druga strona medalu —
brak pomystu na uzdrowienie sytuacji...”?. Zeby niniejszy tekst nie stal sie jedynie
kolejnym ogniwem w szeregu takich rozpoznan, tylez trafnych co jatowych, wypada
naszg mysl skierowa¢ w strong potencjalnych srodkow zaradczych. Sa tu mozliwe,
jak sie wydaje, dwie rownolegle strategie dziatania. Pierwsza wskazowke zostawit
nam Jan Pawet Il w przywotywanym studium z zakresu teologii ciata. Opowiada¢
obraz idealny, malowa¢ w wyobrazni wspolczesnego cztowieka to, jak wygladataby
seksualno$¢, gdyby nie byto w niej miejsca na zto. Beda tacy, ktorych taka narracja
rzeczywiscie pociagnie, ktorzy w obliczu kulturowej pustki, rozgladaja si¢ niepew-
nie 1 nierzadko rozpaczliwie poszukujg drog niewinnos$ci, czystosci i glebi przezy-
cia. Marian Grabowski, krytycznie analizujac zastosowang przez Wojtyle strategie,
powie:

»Nieprawdopodobnie cudowny $wiat — $wiat nie do wiary! Niewinna mito$¢ sek-
sualna — namalowany przez Karola Wojtyle jej idealny obraz, zderza si¢ z naszym
poczuciem realnosci. Do§wiadczenie sfery seksualnej jakze czgsto bywa skrajnie ne-
gatywne. Warto$¢ ptci moze zostac¢ tak ponizona, strywializowana, zdegradowana,
ze widzenie jej jako znaku niewidzialnej mito$ci osoby jest po prostu niemozliwe.
Ale tez opis niewinnej seksualno$ci potrafi do zywego poruszaé, urzekac i zobowia-
zywaé. Opowiesc idealna ma to do siebie, ze naturalnie generuje dwoisto$¢ postaw.
Mozna si¢ da¢ przez nig porwac i zachwyci¢. Jesli nie wplynie na wole, to chociaz
w jasniejszych barwach pozwoli ogladac rzeczywistos$¢ plci i jej spraw. Dzigki niej
mozna zacza¢ nie lubi¢ swojego sposobu bycia seksualnym, mozna zatgskni¢ za lep-
szym, wspanialszym rozgrywaniem spraw swego ciata”?,

Strategia druga to wysitek wychowywania do zapomnianej przez wspotczesnych
,»sztuki spuszczania oczu”?, trud u§wiadamiania mtodym ludziom, ze autentycznym
wyborem ludzkiej wolnosci moze by¢ rowniez swiadoma niezgoda na poddanie sig¢
impulsom ciekawos$ci. Albowiem ,,kto zamyka oczy, by na zto nie patrze¢, ten be-
dzie mieszkat na wysokosciach” (Iz 33, 15-16). Zto w tym uktadzie lezy nie w ludz-

2+ Tamze, s. 115.

2 @G. Thibon, Plodne ztudzenie, Poznah 1998, s. 158.
26 M. Grabowski, Mitos¢ seksualna. Koncepcja Karola Wojtyly, Torun 2012, s. 189-190.
27 Por. Tenze, Ewangeliarz osobisty, Poznan 2013, s. 133-134.
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kim ciele w jego nagos$ci, nie w catej sferze seksualnej, lecz w tym, ze dopuszcza
si¢ do widzenia, do ogladania obrazu, ,,w ktéorym to, co samo w sobie jest trescig
i wartoscig doglebnie osobowa, co nalezy do porzadku daru i obdarowania osoby
przez osobg, zostaje jako temat wyrwane z tego autentycznego podloza, by stac sig¢
na zasadzie «komunikacji spotecznej» przedmiotem i to przedmiotem poniekad ano-
nimowym”?. Jedyny uprawniony dostep do tej sfery wyrazu osoby winien posiadac¢
charakter podmiotowy i indywidualny. Wspomniana juz Adrienne von Speyr wyrazi
te prawde zwiezle i dobitnie: ,, T¢ puszke Pandory mozna otwiera¢ tylko we dwo-
je®. Jan Pawet Il stusznie zwraca uwage, ze problem pornowiz;ji i pornografii to nie
tylko kwestia etosu obrazu, etosu artysty, ktory bierze odpowiedzialnos¢ za sposob,
w jaki czyni ciato cztowieka tematem swojego dzieta. Kazde bowiem dzielo sztuki
wigze tworce z widzem, dlatego etosu obrazu ,,nie mozna rozpatrywac¢ w oderwaniu
od korelatywnego cztonu, ktory trzeba by nazwaé «etosem widzenia». Pomigdzy
jednym a drugim cztonem zawiera si¢ caty proces komunikacji, bez wzgledu na to,
jak szerokie kregi owa komunikacja (ktora w tym wypadku zawsze jest «spotecz-
nay) zatacza™’, Jezeli znajdujemy si¢ w sytuacji bezsilnosci wobec pewnego kregu
tworcow i 0sob zaangazowanych w rozpowszechnianie obrazow przesigktych nie-
czystoscig, bezsilnosci takze wobec nowych drog komunikacji, po ktorych tresci
te docierajg do wspolczesnych odbiorcow bez jakiejkolwiek kontroli spotecznej,
to rozwigzaniem wydaje si¢ by¢ skupienie wysitkow na ksztattowaniu tego drugiego
cztonu relacji, mianowicie etosu widzenia. Chodzi o trud uswiadamiania odbiorcom
kultury ,,masowe;j” faktu, iz nie kazdy obraz, do ogladania ktorego sa zapraszani,
wzywani czy tez dopuszczani, jest wart widzenia.
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Human Sexuality in Culture — a Place of God’s
Epiphany or Demonic Manifestation?

Summary: The article presents the problem of the relationship between Christian faith and culture
in its specific area which is marked out by human corporeality and sexuality. In view of theolo-
gical anthropology of John Paul II, in what is called theology of the body, sexuality should be
a privileged place of revealing the mystery of the life of God. In this perspective, human sexuality
receives special meaning because of its ability to express a personal gift. The hermeneutics of the
gift is in contrast with contemporary cultural status of sexuality, film art and its social reception
being a symptomatic expression of it. The example of two films shows that this particular area
of culture is marked by an evil in a scale unprecedented in the history. Postulated remedy for this
situation is to promote the ideal image of sexual love and the formation of the proper ethos of the
recipient of culture and art — the ethos of seeing.

Keywords: faith and culture, hermeneutics of the gift, idealization, John Paul II, pornography,
sexual love, sexuality, shame, theology of the body
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Summary: Because of the ubiquity and usefulness of the internet it is sometimes
deemed that not only the internet is a potent technological force, but that it is
sacred. Views of some proponents of this view are critically analyzed. Paper conc-
ludes that for a believer, the source of all that exists is God and in this sense the
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An impressive growth of the internet and the possibility of instant communica-
tion are frequently hailed as a means “to increase understanding, foster tolerance,
and ultimately promote worldwide peace.” Telephone, telegraph, and TV did not
accomplish the goal of establishing a global harmonious village, but apparently the
internet that can be accessed by everyone from everywhere through the computer
and the cell phone makes such prospects much brighter. Because of its tremendous
impact of on the political, social, and personal lives of people and the vistas it offers,?
the internet has been considered not only a technological marvel but an embodiment
of theological yearnings.

1. Cyberspace a spiritual realm

The internet, a structure consisting of interconnected computer networks, is an
immensely complex web of cables, routers, and computers through which flows an
ocean of bits in form of electrical and laser light impulses. These bits have diffe-
rent meanings in different contexts and they collectively form an enormous world
of meaning which is cyberspace. This world of meaning was considered to be the
“Platonic realm incarnate,” it was compared to Popper’s Third World, or even was

! Frances Cairncross, The death of distance, Boston: Harvard Business School Press 1997, p. xvi.

2 “A new medium of human communications is emerging, one that may prove to surpass all previous
revolutions —the printing press, the telephone, the television, the computer — in its impact on our eco-
nomic and social life,” Don Tapscott, The digital economy, New York 1996, p. xiii.

3 Jennifer J. Cobb, Cybergrace: The search for God in the digital world, New York: Crown Publish-
ers 1998, p. 31. “Cyberspace is Platonism as a working product,” Michael Heim, The metaphysics of
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singled out as the Fourth World different from the three worlds of Popper.* Because it
is being seen as having some special status, it has sometimes also been endowed with
a sacred dimension. ,,The image of The Heavenly City, in fact, is an image of World
3 become whole and holy. And a religious vision of cyberspace”; ,,the impetus to-
ward the Heavenly City remains. It is to be respected; indeed, it can usefully flourish
... in cyberspace.” As the Heavenly City, it is ,,the New Jerusalem of the Book of
Revelation. Like a bejeweled, weightless palace it comes out of heaven itself,” the-
reby being ,,a place where we might re-enter God’s graces ... laid out like a beautiful
equation.”” On a similar note, Stenger exclaims, ,,we will all become angels, and for
eternity ... in this cubic fortress of pixels that is cyberspace” and ,,cyberspace will
feel like Paradise.” Also according to Stenger, because cyberspace is a kind of space
different from the ,,profane space” of the physical world, then it ,,definitely qualifies
for Eliade’s vision” of sacred space. She argues that “cyberspace creates a break
in the plane of reality, one that seems to generate the ideal conditions for [what in
Eliade’s words can be described as] a ‘hierophany: an irruption of the Sacred that
results in detaching a territory from the surrounding cosmic milieu and making it
qualitatively different.”” Also McLuhan expressed a religious sentiment about com-
puters in the early stages of computer networking: “The computer thus holds out the
promise of a technologically engendered state of universal understanding and unity,
a state of absorption in the logos that could knit mankind into one family and create
a perpetuity of collective harmony and peace. This is the real use of the computer
... to speed the process of discovery and orchestrate terrestrial — and eventually ga-
lactic — environments and energies. Psychic communal integration, made possible
at last by the electronic media, could create the universality of consciousness ... In
a Christian sense, this is merely a new interpretation of the mystical body of Christ;
and Christ, after all, is the ultimate extension of man.”®

Such religious sentiments are sometimes expressed in all seriousness, sometimes
rather flippantly; sometimes briefly, sometimes in a book-long argument, but many

virtual reality, New York 1993, p. 89.

4 Anton Kolb, Virtuelle Ontologie und Anthropologie, in: A. Kolb, R. Esterbauer, H. Ruckenbauer
(eds.), Cyberethik: Verantwortung in der digital vernetzten Welt, Stuttgart 1998, pp. 12, 18, 19; Cf.
Angela M.T. Reinders, Zugdnge und Analysen zur religiésen Dimension des Cyberspace, Berlin 2006,
p- 17-20, 118, 198.

5 Michael Benedikt, Introduction, in: M. Benedikt (ed.), Cyberspace: first steps, Cambridge 1991,
pp- 16, 18, 14, 15.

¢ Nicole Stenger, Mind is a leaking rainbow, in: Benedikt (ed.), p. 52.

7 Ibidem, p. 55.

8 M. McLuhan, 4 candid conversation with the high priest of popcult and metaphysician of media,
“Playboy” March 1969, p. 72.
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of them appear to agree with the statement that “our fascination with computers is ...
more spiritual than utilitarian.””

2. Hammerman

An attempt to show sacred aspects of the internet was made by Joshua Ham-
merman, a rabbi of a Connecticut temple, in his impressionistic book which not
infrequently prefers florid style over clarity.!® In his view, “God is not up there. She
is right here.”"! “We find God on the Internet through the redemptive power of the
written word” (130) [because] “the Internet is a medium of the word” (131); thus,
there is nothing particularly special about the internet as a means of getting closer
to God. Although Hammerman treats graphics somewhat dismissively as merely ac-
companying the word, a claim can be made that the sensory aspect of the Web (au-
dio, graphics, video) is just as pronounced as the written word, or maybe even more
than writing. In this respect, non-written aspects of the Web could be considered an
obstacle in the way of experiencing God. Hammerman refers to the Logos of the
Gospel of John to stress the importance of the written word. If so, the possibility of
experiencing God by written word alone without any embellishments would appear
to be a better prospect to experience God than the Web full of non-written diver-
sions. Therefore, to be consistent, Hammerman should encourage the reader to stay
away from the Web where written word is severely obfuscated by the non-written
components and hence it is rather difficult to accept his pronouncement that “God is
becoming less hidden with every cybermoment” (125).

Hammerman then refers to numerology of the Kabbalah to show the digital natu-
re of reality or rather “numerical basis to Creation” (177). When Hammerman asks,
“because a computer’s reality begins with Os and 1s and the kabbalistic godhead
happens also to be digital, does that really allow me to take such a leap of faith as
to say that the world of cyberspace is a reflection of God’s inner life?”” (179), the
question appears to be rhetoric. In his view, “the cyber universe that is the inner life
of God” (187) and he makes a distinction between God on the Internet and “God as
the Internet (metaphorically, not exclusively), recognizing that the whole of cyber-
space, when seen organically, can bring us closer to understanding and experiencing
the sacred” (208). Moreover, in his words, “the world of the evolving inner God that
I believe cyberspace to be” (143) should tell us something about the nature of God.
However, we do not learn what/who is an inner God. There is a statement that “the
inner life of God can be summed up in a progression of sunrises and sunsets, and in
the erosion, construction and vision of our sacred spaces. People visit such places
and notice first the light and shadows, the interplay of eternity and temporality, the

® Heim, op. cit., p. 85.

10 Joshua Hammerman, Thelordismyshepherd.com: seeking God in cyberspace, Deedield Beach
2000.

1" Ibidem, p. 47, cf. p. 226 for a similar nonconformist feminization of God.
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rise and fall, which causes them to reflect in wonder at our own eternal desire to dre-
am, to build and to rebuild” (102). This pronouncement, however, hardly explains
anything. Is inner God to be equated with the inner life of God? But if part of this
life is cyberspace, what is so special about the latter if this life should also include
sunrises, sunsets, erosion of sacred spaces and the like? Finally, Hammerman speaks
about the digital God (208)' as if it were self-explanatory what exactly he means by
it. At least it is clear what he does not mean by it: “we’ve left in the dust those tired
old images of the Lord as shepherd and old-man-in-the-sky, and have begun to make
our acquaintance with the Digital God” (243). Rabbi Hammerman is curiously of-
fended by the Biblical image of “God is my Shepherd” (since he cannot imagine
himself “in the role of sheep” (8)), but he apparently finds the metaphor — which
he never explains — of the female digital God more suitable for the internet age and
thus being in no danger of offending anyone’s religious sensibilities. In the chapter
on digital God he refers warmly to Kabbalistic numerology which equates the name
of God with number 26 (since Hebrew letters are also used as digits; incidentally,
the same is in Greek). How does it make God digital? It appears that the designation
of God as female and digital is more an expression of political correctness on the
one hand and an infatuation with the computer terminology on the other than of any
theological reasoning.'

In the end, Hammerman offers nothing interesting concerning sacredness of the
cyberspace and its special religious status. He is right when he says that “it is possi-
ble to find God’s presence in the tiniest bit of dust as well as the grandest spectacle
of nature”; however, when he adds that “online, where everything is clearly intercon-
nected, the electricity of the Word shines through even more clearly” (157), it is hard
to see why this should be so. It seems that the Word shines best through personal
contacts where the reality of this Word can manifest itself through people’s lives and
can touch one another. The internet is a splendid medium that should lead to such
personal contacts, but it is hardly the ultimate means through which the Word shines.
Not even its electricity.'

12 “The true essence of God can be understood — indeed most plausibly is seen — as being digital in
nature” (xiii).

3 It is thus rather surprising to read that “Hammerman’s model, despite its theological character,
encapsulates the essence of ICTs [information communication technologies]. If, however, instead of
the word God, one uses words such as ‘the Other,” ‘Reality,” ‘Enlightenment’ and so on, then Ham-
merman’s model expands its applicability to all religious/spiritual/metaphysical traditions,” Anastasia
Karaflogka, E-religion: a critical appraisal of religious discourse on the World Wide Web, London
2006, p. 130. Since we learn nothing about the digital nature of God from Hammerman, how can his
model be expanded to anything? And what would exactly be the female digital Other or female digital
Enlightenment?

4 In Hammerman’s words “computer-generated words are also engraved in fire (electricity)” (151);
but what of it? Cf. his rather forced attempt to equate fire and electricity (154).
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3. Cobb

A sacred character of cyberspace is also a topic of the investigations of Jennifer
Cobb. In her words, “the divine is woven throughout all of reality in the form of cre-
ative, responsive love and evolutionary becoming. In this sense, the divine perme-
ates the very fabric of the universe. This vision of the divine is of a persuasive God
who coaxes us toward goodness. This God does not create from nothing but works
to bring increasing levels of order and complexity to the chaos of the world. In the
simplest terms, creativity unfolding in the universe forms the primary expression
of divine activity.”'"” In this way, she makes creativity the primary attribute of God.
Therefore, when in the chess game played with Kasparov, the Deep Blue computer
made very creative and imaginary moves but also missed some moves, it proved
to be “brilliant one moment, blind the next” (6). But, in Cobb’s eyes more brilliant
than blind — after all, it won — therefore, “the Hand of God is an apt name for Deep
Blue’s sublime move. The essence of this creative moment was God” (12). So, at the
moment of Deep Blue’s sublime moves, it was God who from within the circuitry
of the computer so directed electrical impulses that they manifested themselves as
a decision to make a particular move. It was God, in effect, who made the move that
defeated Kasparov, God who expressed His creativity through the computer. Howe-
ver, it is an inscrutable decision why God would allow the machine to be blind at
certain points and why He preferred to express His creativity through the electronic
machine rather than through Kasparov. Moreover, it would also be rather puzzling
why God would want to show His hand in the game of chess.

When giving prominence to creativity, a question can be asked: was God the
essence of the creative moment in Deep Blue’s creative move alone or is God the
essence of creativity in all situations? If the latter, then creativity of even the vilest
crimes has a divine component. This can be defended on the ground that creativity is
a divine element of the human mind; however, there is also a moral dimension which
determines how this creativity is utilized. What would be the moral dimension in
the case of a computer? Creativity without morality can be very dangerous. Would
God infuse a machine with creativity without assuring that there is a morality in it?
If so, would not it require that the machine is a rational entity to be able to make
proper choices in the use of its creativity, the choices guided by rationality based on
morality?

Impressive as Deep Blue’s performance is, Cobb does not limit God’s creative
hand to this one machine alone. “Cyberspace has vast, untapped potential as a creati-
ve medium infused with divine presence” (15) because “creative process forms the
soul of cyberspace” (44). In the view of John B. Cobb, apparently endorsed by Jen-
nifer Cobb, “creativity, the very essence of the divine, is the life-giving principle that
is also itself alive, moving, changing and growing. On the simplest level, divinity is
the cosmic force that continually ushers novelty and creativity into the world. The

15 Cobb, Cybergrace, p. 12.
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divine is not the process but the creative aspect of the process. From this perspective,
the transcendent aspect of divinity is pure, unmanifest creativity or pure potential.
The immanent aspect, that part we can apprehend in the world around us, manifests
as creative novelty and richness of experience. Wherever creativity is found, there
too can life be found” (56).

Jennifer Cobb uses the concept of not just creativity, but theological creativity.
The latter concept is used by Ralph Abraham in whose view “the WWW is miraculo-
us,” since “it is theological creativity in action. If you look at the Web, there are all
these different pieces of software without which it couldn’t run. These pieces were
created by volunteers, people who were responding to a kind of divine guidance.
They were being pushed toward creative synthesis. The miraculous way the parts
go together can’t be a coincidence” (47). This “mysterious process of theological
creativity ... does not affirm the idea of the divine as a purely good entity from an
anthropomorphic perspective, exerting control on a sinful humanity from on high”
(71) and yet, “theological creativity is that which lures us always toward a deeper,
more complex, and ultimately purposeful and loving outcome” (72). Unaccountably,
theological creativity that “does not affirm the idea of the divine as a purely good
entity” appears to lead automatically to a loving outcome. However, creativity by
itself is morally neutral. Considering today’s security systems, thieves have to be
very creative to do their deed, which hardly leads to a loving outcome except for the
perpetrators, and even this is uncertain.

It is simply Cobb’s theological assumption that creativity — theological creati-
vity — is the essence of the universe, which at times acquires somewhat pantheistic
coloring; after all, the sacred energy that flows through cyberspace is “that we va-
riously call God, Allah, Brahma, chi, or Tao” (18). In her view, when “software runs
in a computer, something remarkable begins to happen. The abstraction becomes
a field of experience that we call cyberspace. It is in this moment that the emergent
quality of cyberspace makes itself known. The essential motor of this process, the
spiritual center of cyberspace, is the fundamental sacred force that infuses all reality:
divine creativity in action. The emergent dynamic found between the hardware and
software in cyberspace is an aspect of divinity itself,” which allows her to say that
“in the interaction between the hardware and the software, that the sacred locus of
computation can be found” (51). The problem of good and evil becomes unimportant
in the face of creativity in Cobb’s universe. Any action, even the most mundane and
repetitive becomes thereby sacred, since it produces results that were not there befo-
re, unimportant and trifle as they may be. In this way, any action of anything beco-
mes a sacred act and thus any execution of any program on any computer is a sacred
act. In her enthusiasm for the enormous possibilities that cyberspace opens, Cobb
seems to simply disregard malicious actions harmful to individuals, institutions, and
to entire nations. If all is sacred, then there is no need to dwell on the negative. In this
way, sacredness becomes merely an embellishment with little religious content, just
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an expression of optimism, overwrought as it appears to be.

Cobb states that “love is the source of all great acts of creativity, both objective
and subjective” (149); however, she does it right after apparently agreeing with Ro-
bert Jahn that the computer has faith, desire, and love for a human (149). Although
Jahn himself dismissively stated that this may be regarded as “sterilizing the reli-
gion” (148), it is difficult to see it as anything else particularly when these prono-
uncements are made after quoting Paul’s ode of love from 1 Cor. 13. If computers
are creative, then they must be loving entities and this love apparently enables their
creativity. Unless it is assumed that it is God who works through the computer, as in
the game of chess; thus, the computer is just a machine through which the hand of
God is manifested.

“God, for process theologians, is the principle that brings order from chaos, not
that creates something from nothing” (173). Cobb agrees with this view that God is
not a creator out of nothing of what exists, but He only organizes chaos into order
(173). God thus must have existed from eternity along with chaos like in the Pla-
to’s or in Anaxagoras’ universe, unless He was always organizing it, from eternity
to eternity, thereby existing alongside the universe which is coeternal, like in Ari-
stotle’s worldview. Moreover, in her view, God is not omnipotent, although He is
omniscient (174). Being not omnipotent, God has to negotiate with the world to sha-
pe it in a certain way, thereby becoming the God of persuasion (which also harks
back to Plato). When we read her statement that “perhaps we are meant to be Gods
of persuasion” (176),'¢ it becomes rather clear that this hubristic statement underlies
the theological view that it is not man who is created in the image of God, but rather
God is shaped in the image of man the creator: the concept of omnipotence “may no
longer work for us as we seek to blend the digital world into our own” (174); thus,
the concept should be modified, brought down to the human level. Moreover, as
Cobb approvingly quotes Kevin Kelly, “absolute control is absolutely boring” (177).
Boredom as a theological argument...

4. Cyberspace as a spiritual tool

The tendency to sanctify or even deify!’ cyberspace can be consider to be a reflec-
tion of the view that “in contemporary culture, technology has religious meaning; it
is regarded as an omnipotent force that can fulfil age old dreams and bring humanity
to new and better ways of life. It carries dreams of salvation, it shapes our beliefs and
values and it is the anchor to which our ideas about what is important and meaningful

16 The statement that “in the end we are not Gods” (185) may mean that we are not gods fout court,
but we are gods of persuasion, yet, still, she gives advices concerning how “to be a god” and speaks
about “god games” (177).

17" And if cyberspace is not considered to be a god, it is deemed to be a technological form of God
because many of its properties are the same as attributes ascribed to God, Hartmut Béhme, Die tech-
nische Form Gottes. Uber die theologischen Implikationen von Cyberspace, “Praktische Theologie” 31
(1996), p. 258-259.
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are attached.”'® The ubiquity of the internet and its enormous influence on personal,
social, political, and economic lives makes it a good candidate for the view that it is
a driving force of our civilization and thereby it is something sacred. The view is par-
tially justified. For a believer in the providential God, the internet is a product of the
ingenuity of engineers, but this ingenuity is a direct gift of God, whereby, directly or
indirectly, God has His hand in the technological development. As expressed in the
opening statement of the encyclical Miranda Prorsus, “those very remarkable tech-
nical inventions which are the boast of the men of our generation, though they spring
from human intelligence and industry, are nevertheless the gifts of God Our Creator,
from Whom all good gifts proceed [as phrased by John Chrysostom]: ‘for He has not
only brought forth creatures, but sustains and fosters them once created.”® This sen-
timent was repeatedly reaffirmed by pope John Paul II in his World Communication
Day messages.? This strong endorsement of technological progress has theological
underpinnings. As expressed by pope Pius XII, “the Church loves and favors human
progress. It is undeniable that technological progress comes from God, and so it can
and ought to lead to God,” since “all search for and discovery of the forces of nature,
which technology effectuates, is at once a search and discovery of the greatness, of
the wisdom, and of the harmony of God.”?' From a religious perspective, technolo-
gical progress is ultimately a gift of God that is primarily designed to lead people
to Him. Benevolent effects leading to the improvement of the quality of life are just
welcome side-effects of this progress. Therefore, God can manifest Himself in cy-
berspace just as much as His hand can be viewed in nature and in the lives of people.

As potent and progressive a force the internet can be, by itself there is nothing sa-
cred in it, just as there is nothing sacred in other equally revolutionary technologies,
such as printing, telephone, telegraph, radio, or television. Like any technology, the
internet can be used, and is being used, for good and for ill. It is just a tool that can
be used to accomplish particular goals and the nature of these goals is determined by
the scale of human values, by the moral dimension of man. Morality, in turn, be in-
fluenced by technology to be viewed as the only force worth pursuing and as the sole
means of human salvation — in this world and the next, the next being the prospect
of immortality that, in view of some authors, cyberspace offers. This progress can
become the replacement of spirituality, or rather the spirituality can be taken over by
the technological spirit, the conviction that technological force is viewed as the only

18 Karen Pérna, Believing in the Net, Leiden 2010, p. 4.

19 Pope Pius XII, Miranda Prorsus: On motion pictures, radio and television, Washington [19577],
p. 1, cf. p. 6-7.

20 15" World Communication Day in 1981, 21* in 1987, 25% in 1991, 26" in 1992, 27" in 1993; cf.
also 24" in 1990 with the theme “The Christian message in a computer culture” which states that “we
must be grateful for the new technology,” and 36" in 2002 with the theme “Internet: A new forum for
proclaiming the Gospel,” in which it is stated that the internet is a “marvellous instrument [that] serves
the common good,” but it also can “become a source of harm.”

21 Pope Pius XII, On modern technology and peace: 1953 Christmas message, Washington [19547?],
p. 2-3.
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force that can assure human happiness and satisfy all spiritual yearnings of man.?
McLuhan surely realized this since he quickly changed his view on the computer
as a new interpretation of the mystical body of Christ and the same year when he
gave his interview expressing this sentiment, he wrote in one of his letters: “electric
information environments being utterly ethereal fosters the illusion of the world as
spiritual substance. It is now a reasonable facsimile of the mystical body [of Christ],
a blatant manifestation of the Anti-Christ. After all, the Prince of this world is a very
great electric engineer.”” It is the strength of human moral dimension to oppose
the ill use of technology and turn it as much, as possible, to the force of good. For
a believer, if the prince of this world can thwart human attempts to do so, so the
divine help can enhance these attempts. The internet and cyberspace — this space
which is no space, this reality which is not quite real — are divine gifts because they
were created by the divine gift of human ingenuity and should be treated as such. By
themselves they can be constructive forces just as much as destructive powers. It is
in the best human interest that, by relying on divine providential help, the construc-
tive forces prevail.
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O uswigcaniu cyberprzestrzeni

Streszczenie: Internet przeniknagt niemal wszystkie aspekty zycia spolecznego i czasami nadaje
mu si¢ znami¢ Swigtosci. Artykutl krytycznie analizuje poglady niektorych autoréw méwigcych
o uswigcaniu cyberprzestrzeni. Konkluzjg artykutu jest stwierdzenie, ze dla wierzacego zrodtem
wszystkiego, co istnieje, jest BOg — i w tym sensie internet jest darem boskim, a przynajmniej
rezultatem ludzkiej inteligencji, ktora rowniez pochodzi od Boga. Internet sam w sobie jest reli-
gijnie 1 moralnie neutralny — to moralny wymiar cztowieka dyktuje, czy bedzie uzyty do dobrych
czy ztych celow.

Stowa kluczowe: cyberprzestrzen, teologia, uswigcenie
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Streszczenie: Rozwoj réznych i ztozonych technologii doprowadzit do powsta-
nia przestrzeni cybernetycznej, jednoczes$nie dostepnej dla wszystkich i otwartej.
Nowa rzeczywisto$¢ wirtualna nie rozwija si¢ jednak wylacznie w oparciu o nowe
prawa i reguty, lecz o to, co dotad okreslato rozw¢j indywidualnego cztowieka
oraz catej ludzkosci. Swiat wirtualny odbija reguty $wiata realnego, poniewaz ich
istnienie jest analogiczne. Ta analogia istnienia pozwala na postawienie pytania
o zwigzek miedzy religijng wizja $wiata a tym, co odnajdujemy w cyberprzestrze-
ni. Niniejszy artykut podejmuje probe przeanalizowania kilku istotnych elementow
chrzescijanskiego spojrzenia na $wiat i ich konsekwencji dla $wiata wirtualnego.

Stowa kluczowe: stworzenie, Bog, analogia, wolnosc¢, odpowiedzialnosc¢, godnosé,
porzadek, przemoc.

Biblijna koncepcja stworzenia jest jednym z najwazniejszych elementéw wiary
starozytnego Izraela. Jej poczatku szukac¢ nalezy w srodowisku, z jakiego wywo-
dzit si¢ Abraham, chociaz jej ostateczny ksztatt uformowat si¢ dopiero w czasach
niewoli greckiej. Wiara w Boga stworce odstania swoje znaczenie w powigzaniu
z historycznym doswiadczeniem Boga. Izrael zostaje przez Jahwe wyprowadzony
z domu niewoli w Egipcie i wezwany do zawarcia przymierza na Synaju. Ten, kto-
ry wybawia i tworzy przymierze, objawia si¢ jako wszechmocny Pan wszystkiego.
Kazda rzecz i kazdy cztowiek do Niego naleza i od Niego zaleza. Stad rodzace si¢
coraz silniejsze przekonanie, ze Jahwe nie tylko rzadzi matym wycinkiem $wiata,
mi¢dzy Nilem a Jordanem, ale w ogdle catym kosmosem z wszystkimi sitami, jakie
w nim sg zawarte. Jahwe jest jeden i jest jako Wybawiciel, Tworca przymierza oraz
Stworca czlowieka i $wiata.

Akt stworzenia z racji swego boskiego pochodzenia i uzyskanych skutkow nie
daje si¢ sprowadzi¢ do szeregu innych aktow, ktorych podmiotem jest Bog. Stwo-
rzenie jest aktem jedynym i niepowtarzalnym. B6g moze w rozny sposdb wybawiac
swoj lud ingerujac bezposrednio lub posrednio w histori¢ ludzkosci; moze takze za-
wiera¢ ze swoim ludem nowe przymierza, ktore nie odwotuja wczesniejszych, lecz
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je dopetniaja. Jednak stworzy¢ moze tylko raz, poniewaz takie dzialanie zaczyna si¢
ex nihilo. W sensie $cistym okreslenie ,,stworzyciel” odnosi si¢ wytacznie do Boga,
a jesli jest uzywane w stosunku do cztowieka, to przez analogi¢. Czlowiek nie tyle
jest stworca, co tworca, tzn. kims, kto w swoim dziataniu bazuje na wczesniejszych
elementach. Czlowiek staje si¢ przyczyng czego$ nadajac powstajacej rzeczy okre-
$lone cechy, ale nie sprawiajac faktycznie zaistnienia elementéw substancjalnych tej
rzeczy. Ten fakt musi z konieczno$ci by¢ brany pod uwage w rozpatrywaniu cyber-
przestrzeni jako $wiata zamknigtego, o nieograniczonych mozliwosciach komuniko-
wania si¢ i wymiany informacji'.

Niniejszy artykul pragnie wskaza¢ kilka zasadniczych elementéw szeroko rozu-
mianej cyberprzestrzeni, ktore odnosza si¢ do religijnego spojrzenia na $wiat jako
rzeczywistos¢ stworzona. Wydaje si¢ bowiem, ze rzeczywisto$¢ wirtualna i realna
(ang. meatspace) pozostaja wobec siebie w daleko idacej analogii. W konsekwencji
za$ pytanie o religi¢, jako element realnej rzeczywistosci cztowieka, musi takze po-
jawic¢ sie w nowej, wirtualnej rzeczywistosci. Ttem dla tych rozwazan bgda wybrane
filmy, w ktorych fabula oparta jest o wizje Swiata cyberprzestrzeni i nowej w nim
roli cztowieka.

1. Swiat rézny od Boga

Podstawowe prawo stworzenia wyraza si¢ w zdaniu: Bog nie stwarza czegos,
co jest boskie. Historia Kosciota w starozytnosci pokazuje, jak wielkie napigcia ro-
dzity si¢ wokot problematyki pochodzenia Osob boskich?. Analogia do $wiata ludz-
kiego nakazywata dla odroznienia osob stosowac pojecie zrodzenia. Bog Ojciec zra-
dzat swego jedynego Syna, to znaczy nadawat mu istnienie w okreslonym czasie.
Teza Ariusza o tym, ze byt czas, gdy nie bylo Syna, wydawata si¢ logiczna z punktu
widzenia ludzkiej logiki. Wérod ludzi kazdy ojciec, zanim bedzie miat syna, istnieje
wczesniej. Jezeli w Bogu mamy do czynienia ze zrodzeniem, o czym moéwi Nowy
Testament, to oczywistym jest fakt nieistnienia Syna na rowni z Ojcem. Tego typu
twierdzenia zostaty przezwyci¢zone przez oddzielenie stworzenia i zrodzenia przy
jednoczesnym dodaniu rownosci w bostwie Osob w Trojcy Swietej. Bog jest jeden
i jedno jest takze bostwo. Fakt, ze w Bogu wystepuje réznica 0sob, nie oznacza stwa-
rzania ich w wieczno$ci w dziataniu progresywnym, ale faktycznie rdzne istnienie
w roznicy osob poprzez relacje. Analogia do ludzkiego zrodzenia musi by¢ w kon-
sekwencji ubogacana analogig do formowania si¢ stowa w ludzkim umysle. Takie

' Podobne rozr6znienie mozna sprowadzi¢ do réznicy mi¢dzy pochodzeniem a poczqtkiem. Ten pier-
wszy operuje pytaniem ,,w jaki sposob ?” pokazujac ztozono$¢ rozmaitych proceséw zachodzacych
w stworzonych bytach. Pytanie o poczgtek jest pytaniem, ktore wykracza poza $wiat praw fizycznych
i bytow, ktore istnieja. Chodzi przeciez o przyczyng ich istnienia, a nie tylko sposob realizacji tego
istnienia. Por. B. Sesboii¢, Wierze. Wezwanie do wiary katolickiej dla kobiet i mezczyzn XXI wieku,
Warszawa - Poznan 2000, s. 93-98.

2 Por. J. Pelikan, Tradycja chrzescijanska. Historia rozwoju doktryny, t. 1: Powstanie wspélnej tra-
dycji, Krakow 2008, s. 220 n.
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stowo nie oddziela si¢ od podmiotu, cho¢ musi si¢ od niego r6zni¢. Bog ma Syna,
ktory jest Jego jedynym Stowem; to Stowo istnieje jako Syn w Bogu, majac abso-
lutnie identyczne jedno bostwo, lecz rozne osobowosci. Bog Ojciec nie jest Synem,
a Syn nie jest Ojcem.

Trojjedyny Bog jest stworca Swiata, to znaczy sprawia zaistnienie czegos, co Nim
nie jest’. Stworzony $wiat nie jest boski, poniewaz jest absolutnie rozny od Boga.
Zaden z elementdéw tego $wiata nie moze powiedzieé o sobie, ze ma lepszy do-
step do Stworcy. Wszystko do Niego nalezy 1 wszystko od Niego zalezy, mimo
ze od strony kazdego ze stworzen owa relacja zaleznosci przejawia si¢ w rozmaity
sposob. Caty §wiat jest objawieniem Boga i nosi jego $lady (vestigia Dei), ale zadne
ze stworzen nie jest w jakikolwiek sposob boskie. Istnienie kazdego z nich ukazu-
je ich wilasng warto$¢ i doskonatosé. Jesli tylko Bog jest najwyzsza doskonatoscia
i dobrocia, to wszystko, co istnieje dzigki Niemu i przez Niego na skutek udziatu
w Jego doskonatosci, takze moze by¢ dobre. Fakt istnienia kazdego ze stworzen jest
jego najwazniejszym dobrem i najwyzsza doskonatoscia — niebyt, tak jak i brak do-
bra, jest ztem. Mimo istnienia przepasci mi¢dzy Stworcg a stworzeniem, to ostatnie
ma swojg okreslong i niezbywalng warto$¢. Ta jednak wartos¢ jest nieporownywalna
z doskonato$cia Boga. Swiat i Bog sa rozni, a granica miedzy nimi jest stata i ontolo-
giczna. Bog istnieje sam z siebie odwiecznie, $wiat istnieje jako chciany i stworzony
przez Boga w okreslonym momencie. Bez tej wolnej decyzji Stworcy stworzenie
w ogole by nie zaistniato.

2. (Nie)doskonate odbicie

Ogodlna zalezno$¢ stworzen od Boga ma swoje analogiczne znaczenie dla §wiata
wirtualnego. To, co zostaje stworzone przez cztowieka, jako autora kolejnych ele-
mentow cyberprzestrzeni, jest rozne od niego. Co wigcej, owa roznica ma takze sens
ontologiczny. Cztowiek istnieje realnie, podczas gdy swiat w cyberprzestrzeni jest
tylko wirtualny, tzn. tak wykreowany, ze prawie rzeczywisty. Prawdopodobienstwo
istnienia takiego $wiata nigdy nie przekroczy progu potencjalnosci jego istnienia.
Rzeczywistos¢ wirtualna pozostanie wylacznie odbiciem realnego $wiata®. Odbi-
ciem coraz bardziej doskonatym, ale nigdy rzeczywistym. Kreowanie $wiata wirtu-
alnego, zard6wno bezposrednio przez cztowieka jak i przy wspotudziale komputerow,
ograniczone jest granicg doskonatosci ontologicznej. Cztowiek lub maszyna nigdy
nie stworza rzeczywistoéci doskonalszej od ich rzeczywistego istnienia. Swiat cy-

3 Stworzenie §wiata zaktada ograniczenie Boga. Nie chodzi jednak o szukanie granic dla Bozego ist-
nienia i dzialania poza Bogiem, ale w Nim samym. Bog sam ogranicza siebie w swoim istnieniu i bycie,
aby uczyni¢ miejsce dla kogo$ innego niz On sam. Na takie samoograniczenie Boga zwrdcit uwagg J.
Moltmann w proponowane;j idei zimzum. Protestancki teolog powoluje si¢ przy tym na Izaaka Luria,
a cala ideg zamyka w zdaniu: ,,Tam, gdzie Bog wychodzi z siebie w siebie, tam moze spowodowac cos,
co nie jest ani Boska istota, ani Boskim bytem”. Bog w stworzeniu, Krakow 1995, s. 168.

4 Dobrym przyktadem jest tu nominowany do Oskara film Katedra w rez. T. Bagifiskiego. Obraz
przedstawia przerobione cyfrowo wnetrze gotyckiej katedry, ktora zachwyca uktadem linii pionowych.
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berprzestrzeni doskonali tylko to, co cztowiek moze ulepszy¢ dzigki zastosowaniu
innych, nowszych narzedzi lub techniki. Sam jednak nie moze sta¢ si¢ niezaleznym
i wolnym w swoim istnieniu. Cztowiek zawsze bedzie dominowatl nad §wiatem tech-
niki, a jesli t¢ wladze utraci, moze takze utraci¢ swojg uprzywilejowang rolg we
wlasnym $wiecie’. W konsekwencji — moze takze przestac istniec®.

Swiat wirtualny powtarza prawa i reguly $wiata rzeczywistego. Jesli w $wiecie
rzeczywistym cztowiek nie moze istnie¢ pozbawiony okreslonych regut odnosza-
cych si¢ do jego zachowania i przetrwania, to podobne reguty kreowane sg w $wie-
cie cyberprzestrzeni. Bohaterowie $wiatow wirtualnych skazani sg na regeneracje:
muszg zdobywac¢ pieniadze, ztoto lub jakie$ inne okreslone dobro, aby moc za nie
naby¢ energi¢ (odpowiednik jedzenia i picia), bron lub inne przedmioty konieczne
do przetrwania. Procesy biologiczne, kulturowe, spoteczne sg przenoszone w mniej-
szym lub wigckszym stopniu na $wiat cyberprzestrzeni, aby w nich tworzy¢ reguty
istnienia. Podobne przenoszenie dotyczy wartosci moralnych i religijnych. W $wie-
cie rzeczywistym cztowiek odkrywa prawo moralne wpisane w swoje serce 1 probu-
je wprowadzi¢ je w zycie. To, co czyni, Swiadczy o tym, jakg warto$¢ ma to prawo
dla jego istnienia. Zasada dobra i zla jest obiektywna, a jej gtdéwnym straznikiem
jest Bog. W $wiecie wirtualnym to cztowiek zajmuje miejsce Boga i dlatego moze
sam okresla¢, co jest dobre, a co zte. Konsekwencja tego jest nieuchronna wizja
rozmaitych $wiatow z regutami wypaczonymi i oderwanymi od zasad $wiata rze-
czywistego. To, co dobre w jednym $wiecie moze okazac si¢ ztem w innym. Proces
odwrotny jest tak samo dopuszczalny jak i mozliwy. Dobro i zto zostaja ze soba po-
wigzane w sposob zamienny i tak §cisty, ze samo ich pomieszanie nabiera wartosci
nowego prawa. Zabojstwo Iub morderstwo, pobicie lub inne zbrodnie kolektywne
(dla jednego poswigca si¢ wielu) staja si¢ coraz bardziej norma i czyms oczywistym.
Cztowiek przestaje odrdznia¢ dobro i zto lub je zupetnie relatywizuje. Jedno i drugie
zalezy wylacznie od sytuacji cztowieka w jego wymiarze indywidualnym. Nie liczy
si¢ juz nic i nikt, tylko on jeden. Przetrwanie spoteczenstwa lub rodzaju ludzkiego
moze okaza¢ si¢ zbedne'.

Zmiana zasad etycznych i moralnych prowadzi takze do zatracenia poczucia po-
swiecenia. W $wiecie rzeczywistym naczelng zasadg ludzkiego dziatania jest mitos¢.
To dla niej cztowiek potrafi dokona¢ wielkich 1 wspaniatych rzeczy®. Mito$¢ powin-
na coraz mocniej wptywac na ksztattowanie postgpowania i zachowania cztowieka,

5 Pewna wizje takiego konca rozwoju maszyn i probe ich dominacji nad cztowiekiem przedstawia /,
Robot w rez. A. Proyas. Por. takze The Machine, rez. C. W. James.

¢ W konflikcie dwoch doskonatych istnien zwyciezca moze by¢ tylko jeden. Jesli nie cztowiek,
to maszyna. Walka migdzy nimi jest glowna osia fabuly filmu Matrix w rez. L. i A. Wachowskich.

7 W cyklu filméw Resident Evil (rez. P. W. S. Anderson) widzimy, ze proba ocalenia ludzkosci zalezy
wylacznie od pokonania komputera sterujacego catym systemem. Maszyna sama ustala reguly wedhug
jednej zasady i poswigca wszystko i wszystkich dla wypelnienia podstawowego prawa: kontrolowania
systemu.

8 Por. J.-B. Bossuet, Oraison funébre d’ Anne de Gonzague, princesse Palatine. Tekst mowy
na: www.abbaye-saint-benoit.ch/bossuet/volume012/027.htm [20.05.2014].
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aby w konsekwencji znalez¢ swoje spelnienie w bezinteresownym i catkowitym da-
rze z siebie dla innych. Nie chodzi jednak o mitowanie kogo$ w ogdle, ale o mitos¢
skierowang do jednego, okre§lonego cztowieka.’ Prawdziwa mito$¢ taczy si¢ z ofiarg
— najpierw ze swoich talentow i darow, a ostatecznie z samego siebie!’. Gotowos¢
do poswiecenia i ofiary z siebie jest szczytem ludzkiego istnienia. Swiat cyberprze-
strzeni to poczucie ofiary niweluje lub nawet niszczy. Koniecznym jest bowiem po-
swigcenie wszystkiego dla wlasnego przetrwania. Wlasne ja staje si¢ absolutnym
odniesieniem dla wszelkich dziatan i czesto prowadzi do wzrostu brutalnosci. Jesli
bohater ma przetrwa¢, musi zabijac, kierowac si¢ brakiem litosci i bezwzglednoscia,
a w konsekwencji stawac si¢ coraz bardziej bestialski''. Kto$ taki nie moze kochac.
Nie mozna by¢ aniotem i demonem, dobrym i ztym. Jest si¢ albo jednym, albo dru-
gim, poniewaz obecno$¢ jednego wyklucza obecnos¢ drugiego.

3. Catkowita bezimienno$¢

Latwos$¢ w podejmowaniu ztych decyzji lub zabijaniu wynika z totalnej anoni-
mowosci w §wiecie wirtualnym. Anonimowos¢ oznacza takze brak odpowiedzial-
nosci. W $wiecie cyberprzestrzeni kazdy czuje si¢ wolny i robi to, na co ma ochote.
Moze by¢ soba, a moze takze udawacé kogo$ innego — fikcyjnego bohatera, ktory
przyjmuje inne niz rzeczywiste cechy. Nowe awatary ukazujg czgsto niespelnione
marzenia i stajg si¢ proba ucieczki od trudnosci rzeczywistego §wiata'2. Emocje, roz-
sadek, uczciwos¢ lub idealy staja si¢ synonimem minionej epoki, bowiem w nowym
swiecie jest tylko kilka regut do spetnienia. Taki pozbawiony uczu¢ §wiat prowadzi
do zubozenia relacji miedzyludzkich i naduzy¢ w podawaniu si¢ za kogos innego'.
Swiat wirtualny jest §wiatem samotnikow, w ktorym relacje miedzyludzkie okazuja
si¢ tylko pozorem i btedna iluzja. Wtasnie iluzorycznos¢ tych relacji w ich trwato-
$ci lub w zakresie wydaje sie niebezpieczna w perspektywie religijnej. Odniesienie
do Boga moze byc¢ tylko pozorne, bez wickszego wptywu na zycie cztowieka. Dzia-
fania plynace z wiary beda tylko czynami ograniczonymi do postgpowania wedtug

° Pojecie mitoscei altruistycznej mocno krytykuje ojciec J. Bochenski w swoim Sto zabobondw. Krét-
ki filozoficzny stownik zabobonow, Krakow 1994, s. 16.

10 Por. K. Wojtyta, Mitosé i odpowiedzialnosé, Lublin 1986, s. 87.

' Dobrym tlumaczeniem takiej eskalacji brutalnosci sa stowa bohatera filmu Gra Endera (rez. G.
Hood), ktory na pytanie: Dlaczego go [potwora z gry komputerowejlzabiles? odpowiada: Tego od nas
cheq. Graj wedlug zasad zginiesz. Wybierz przemoc — wygrasz.

2 W tym wzglgdzie tragicznym obrazem pozostaje film Sala samobdjcéw w rez. J. Komasy,
w ktorym glowny bohater zatraca swoja osobowo$¢ utozsamiajac si¢ z fikcyjna postacia z gry.

13 Najbardziej oczywista jest tu zmiana ptci lub wygladu oraz odmtadzanie siebie. W filmie Surogaci
(rez. J. Mostow) pierwsza scena pokazuje zabojstwo dwoch robotow, mtodego mezezyzny i pieknej ko-
biety. Wiasciciel tej ostatniej okazuje si¢ otylym, podstarzatym mezczyzng. Jakze wymowne jest tez za-
konczenie filmu — po wytaczeniu wszystkich robotow na ulicach pojawiaja si¢ ludzie ubrani wytacznie
w szlafroki. Nikt nie wychodzit z domu, gdyz porzucenie dotychczasowego sposobu Zycia okazalo si¢
rewolucyjne i rewelacyjne: zniknety choroby i wypadki, wszyscy mieli pigkne ciata bez sitowni i bez
operacji plastycznych. Raj okazat si¢ wielka rzeczywista samotnoscia.
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okreslonych przepisow lub zasad, a nie czyms, co wynika z potrzeby serca. Wiara
okaze si¢ ostatecznie zb¢dna lub efemeryczna; mozna zmienic¢ przedmiot wiary tak
samo jak i jej zakres. To cztowiek zajmie miejsce Boga i to na nim zacznie si¢ budo-
wa innego $wiata. Jednakze ten nowy §wiat nie bedzie mogt by¢ trwaly, skoro sam
cztowiek nie bedzie zdolny do ujawniania siebie samego w relacji do innych. To, kim
si¢ stanie, zalezne jest wprost od okolicznosci, nastroju, potrzeby lub innych czyn-
nikow. Anonimowos$¢ w relacji do drugiego cztowieka i do Boga prowadzi do utraty
wlasnej tozsamosci tudziez zaburzenia pojgcia zbawienia. Jesli Bog w Chrystusie
zbawia kazdego indywidualnie', to utrata wtasnej osobowosci w jej indywidualno-
$ci 1 niepowtarzalno$ci prowadzi do zobojetnienia na zbawienie. Dzieto odkupienia
staje si¢ ostatecznie zbedne, poniewaz jest ono dzialaniem przemieniajacym kosz-
tem utraty czego$. Swiat wirtualny wyklucza za$ stratg — uczy bezwzglednego zysku
i postepu bez glebszego zastanowienia. Jedyne co pozostaje, to uczyni¢ zbawiciela
z cztowieka. Taki nowy zbawiciel, cho¢ pozbawiony jest elementow boskich, zacho-
wuje jednak cechy Chrystusa: nowy porzadek dokonuje si¢ przez jakies poswigcenie
(ale nie unicestwienie), w poczuciu odpowiedzialnosci za innych lub dla ich dobra
tudziez bezpieczenstwa, czasami takze z mitosci do innych — tych znanych i mniej
znanych istnien®. Projekcja religijnej idei wybawiciela na §wiat cyberprzestrzeni
wydaje si¢ oczywista, ale w istocie rozna od koncepcji chrzescijanskiej. Chrystus
dokonuje dzieta zbawienia dla wszystkich stworzen i nawet jesli nie wszystkie
w sposob wolny wracaja do Boga, to nie sg niszczone. Diabet traci swoja wladze nad
cztowiekiem, ale nie przestaje istnie¢, gdyz Bog nie moze zmienia¢ swojej decyzji
o istnieniu czegokolwiek. Jezeli raz powotuje kogo$ do istnienia, to takie stworzenie
jest chciane, niezaleznie od jego zachowania lub dziatania. W tym wzgledzie swiat
wirtualny odbiega daleko od §wiata realnego: wszystko, co jest szkodliwe lub zbgd-
ne, zostaje wyeliminowane's.

4 Przypomina o tym Gaudium et spes w nr 22: ,,Ten, ktory jest obrazem Boga niewidzialnego (Kol
1, 15), jest zarazem doskonatym cztowiekiem, ktory przywrécit synom Adama podobienstwo Boze,
znieksztalcone przez grzech pierworodny. Poniewaz w Nim natura ludzka zostala przyjeta, a nie odrzu-
cona, tym samym takze w nas zostata wyniesiona do wysokiej godnosci. On sam bowiem, Syn Bozy,
poprzez wcielenie zjednoczyt si¢ w pewien sposob (quadammodo) z kazdym cztowiekiem. Ludzkimi
rekami wykonywat praceg, ludzkim umystem myslat, ludzka wola dziatat, ludzkim sercem kochat. Zrod-
zony z Maryi Dziewicy stal si¢ prawdziwie jednym z nas, podobny do nas we wszystkim z wyjatkiem
grzechu”. Sobor Watykanski 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Teskst tacinsko — polski, Poznan 2008.

15 Bohater filmu Gra Endera (rez. G. Hood) dokonuje zniszczenia wrogiej cywilizacji. Bol z powo-
du unicestwienia innych istot okazuje si¢ nie do zniesienia. Jedynym ratunkiem jest po§wigcenie siebie
dla ratowania tego, co zostato.

16 Przyktadem jest tu gtéwny bohater A.I. Sztuczna inteligencja w rez. S. Spielberga i 1. Watsona.
Dziecko - robot powotane jest do istnienia, aby da¢ namiastke mitosci dla wlascicieli. Kiedy przesta-
je by¢ potrzebny, jest wyrzucany. Problemem staje si¢ fakt, iz robot uczy si¢ ludzkich reakcji, uczy
si¢ mitosci. Czy bezwzglednos¢ w niszczeniu takich urzadzen nie jest w ostatecznosci dehumanizac-
ja czlowieka, projektanta i tworcy maszyny? W jednej z pierwszych scen filmu pada pytanie o sen-
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4. Przewidywalny schemat

Wspomniana wyzej tatwos¢ w zmianie decyzji prowadzi takze do utraty zdolno-
$ci przewidywania zdarzen jako prawdopodobnych. W realnym $wiecie czlowiek
patrzy na przyszto$¢ bazujac na intuicji i prawdopodobienstwie. Sposrod rozma-
itych zdarzen wybiera te, ktore sg mu blizsze, wydaja si¢ lepsze i bardziej praw-
dopodobne. W ten sposob przewiduje si¢ to, co ma si¢ wydarzy¢ lub decyduje si¢
o tym, co nastapi. Takie dzialanie uczy dalekowzrocznosci, umiejetnosci selekcji
i odpowiedzialnosci za terazniejszos¢. Swiat realny nie daje mozliwosci powtorze-
nia lub powrotu do wczesniejszych zdarzen. To, co jest, mija bezpowrotnie, a to,
co bylo, juz nigdy nie wroci. Swiat wirtualny jest przez kogos zaprojektowany i roz-
wija si¢ wedtug trudnego do odkrycia, ale okreslonego schematu. Cztowiek oka-
zuje si¢ w nim tylko jednym z wielu elementow, ktéry, bez przewidywania tego,
co ma nadej$¢, podaza ku temu, co jest nieuchronne. PrzejScie przez taki czy inny
etap okazuje si¢ koniecznos$cia, a nie tylko mozliwoscia. I nawet, jesli cos jest zle,
to i tak bedzie musiato si¢ pojawi¢, wymagajac okreslonych reakcji. Cztowiek oka-
zuje si¢ wigc aktorem na scenie $wiata, ktorego gtdéwnym zadaniem jest doskonate
odegranie przewidzianej dla niego roli. Taka wizja §wiata jest niczym innym jak
ukryta predestynacja, w ktorej cztowiek nie dziata w sposéb absolutnie wolny. Po-
szczegblne czyny majg wylacznie pozory wolnosci, gdyz ostatecznie rzeczywistosé,
w ktorej istnieje, ma juz ustalong z gory przysztos¢. Dlatego tez, zamiast stawac si¢
wspottworcg nowego swiata, cztowiek staje si¢ w nim marionetka. Co wigcej, Swiat
wirtualny, dajac okreslony scenariusz, umozliwia takze wielokrotne rozpoczynanie
od tego samego miejsca po to, aby uzyskany rezultat byt zadowalajacy i spelnia-
jacy okreslone minimum. Czas w cyberprzestrzeni wydaje si¢ by¢ ujmowany jako
zmienny, to znaczy pozwalajacy na powroty do przesztosci w dowolnym momencie
1 dokonywanie w niej koniecznych zmian.

Latwos¢ w podejmowaniu decyzji, przy rownoczesnej mozliwosci wielokrotne-
go rozpoczynania od nowa, prowadzi do utrwalenia myslenia i dziatania w kategorii
nieustannego wyboru. Alternatywa staje si¢ sposobem na zycie i przezycie. Nie-
ustanny wybor pocigga niestato$¢ w podejmowanych decyzjach i koniecznos¢ udzie-
lania odpowiednich wskazowek. Idac jeszcze dalej, myS$lenie alternatywne prowadzi
do skrajnej racjonalizacji w podejmowaniu decyzji i ocenianiu wszystkiego w ka-
tegorii tego, co si¢ bardziej optaca. Dochodzi wigc do szacowania i wybierania rze-
czy bardziej prawdopodobnych. Problem jednak w tym, ze to prawdopodobienstwo
jest faktorem subiektywnym: cztowiek uznaje okreslone rozwigzanie jako mozliwe
wylacznie w pryzmacie indywidualizmu (czg¢sto rozumianego jako egoizm). Inni
muszg sami dokona¢ wyboru. Ten sposéb myslenia wprowadza w $wiat religii ko-
nieczno$¢ poszukiwania rozumnych argumentéw. Wysitek zrozumienia wiary nie

sowno$¢ tworzenia maszyn zdolnych do kochania. Jakq odpowiedzialnos¢ wobec niego bedzie ponosit
czltowiek? Odpowiedz inzyniera jest nastepujaca: Bog tez stworzyl Adama po to, aby Go kochal. Pytanie
jeszcze o to, kto zajmuje miejsce Boga okazuje si¢ pytaniem retorycznym.
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jest jednak niebezpieczny, co potwierdza dtuga tradycja Kosciota. Duzo trudniejsze
jest ukazanie takiemu czlowiekowi, ze mozliwa jest wiara wbrew logice na przykta-
dzie Abrahama. Zamiast postrzega¢ wiarg jako relacj¢ do Boga, czyli jako zwigzek
migdzyosobowy, redukuje si¢ ja wylacznie do wiedzy i mozliwosci. Czy jest moz-
liwe, ze Bog stworzyl swiat? Czy jest mozliwe, ze dat swego Syna jako Zbawicie-
la? Czy jest mozliwe, Ze cierpienie ma sens? Cala seria takich pytan sprowadza si¢
w poszukiwaniu odpowiedzi do stwierdzenia: tak, to jest mozliwe. Jednak z braku
przekonywujacych dowodow, trzeba wybraé¢ inng drogg, pozbawiong wiary i Boga.

5. Zerwane relacje

Swiat wirtualny w calej swojej ztozonosci prowadzi rowniez do rozerwania sta-
tego zwigzku migdzy Stworcg a stworzeniem. Kosciot widzi w akcie stworzenia nie
tylko jednorazowe dziatanie Boga, ale takie dziatanie, ktore nigdy sie nie konczy.
Bog stwarza z niczego, ale sam akt trwa jako ciagly i obejmujacy coraz to nowe byty.
Creatio continua oznacza, ze Bog wciaz zwrocony jest do Swiata, ze podtrzymuje go
w istnieniu, Ze si¢ nim opiekuje i prowadzi. Swiat realny bez Stwoércy ginie, tracac
racje swojego istnienia. Swiat wirtualny moze staé¢ sie w pewien sposob niezalez-
ny od swego tworcy. Tworzy sie lub wprowadza w cyberprzestrzen elementy, ktore
mogg istnie¢ niezaleznie. Elementy te ulegaja modyfikacjom lub dostosowaniom,
aby spehi¢ swoje podstawowe, czasami destrukcyjne, zadania. Swiat wirtualny uzy-
skuje przez to swoistg nieskonczono$¢, gdyz utrata kontroli nad jego elementami
prowadzi do niemoznosci okreslenia jakichkolwiek granic'’. Czym jest wiec Swiat
wirtualny? Czy jest on jeszcze czgscia §wiata realnego, czy tez samoistng i nieza-
lezna rzeczywistos$cia? W takim wolnym i nieograniczonym $wiecie rozpadowi ule-
ga hierarchia. Zadne ze stworzen nie moze uzurpowaé sobie wladzy nad innymi,
a jesli to czyni, to wylacznie jako narzucenie wiasnych praw innym. Dominacja
jednych oznacza zniewolenie innych. W ten sposéb ilo$¢ elementow wirtualnego
$wiata sprowadza si¢ do kwestii pragmatyzmu i utylitaryzmu. W cyberprzestrzeni
mogg istnie¢ tylko takie byty, ktorych istnienie co$ wnosi, w czym$§ pomaga lub
jest uzyteczne. Cho¢ mozliwosci takiego $wiata wydaja si¢ nieograniczone, to spo-
tykaja limit wlasnie w celu istnienia. Tracac cel, traci si¢ z koniecznosci istnienie.
Religijna wizja $§wiata zaktada, ze hierarchia bytow jest czyms$ statym i niezalez-
nym od nich. To dzieki Bogu stworzenie moze odkry¢ swe rozliczne powigzania

17 Interesujace w tym wzgledzie sa fragmenty Deklaracji Niepodleglosci Cyberprzestrzeni: ,Nie
znacie nas i nie rozumiecie naszego $wiata. Cyberprzestrzen nie lezy w zasiggu Waszych granic. Nie
myslcie, ze mozecie t¢ granice zbudowac, jakby byla projektem konstrukcyjnym. Nie mozecie. (...)
Cyberprzestrzen jest dzielem natury, ktdre rozrasta si¢ poprzez nasze zbiorowe dziatanie. Cyberprz-
estrzen sklada si¢ z sieci transakcji, relacji oraz mysli, utozonych w ksztatt stojacej fali w sieci naszej
komunikacji. Nasz $wiat jest zarazem wszedzie i nigdzie, ale na pewno nie tam, gdzie Zyja ciata”.
Cytat za: http://bitcoinet.pl/2014/02/23/deklaracja-niepodleglosci-cyberprzestrzeni/ [22 maja 2014].
Wspomniana deklaracja jest reakcja na reforme prawa telekomunikacyjnego w USA w 1996 r. Datowa-
na jest na 8 luty 1996, a ogloszona zostata w Davos przez J. P. Barlow.
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z innymi stworzeniami i swojg zaleznos¢ od nich. Jednakze takie istnienie nie jest
chciane wylacznie dla okreslonych celow. Kazde stworzenie najpierw istnieje samo
dla siebie i w ten sposob juz realizuje swoja doskonatosé. Jesli jeszcze moze stuzy¢
innym, to dlatego, ze takie byto chciane i zaplanowane przez Boga; jesli nigdy nie
bedzie uzyte, nie straci przez to swej doskonatosci w istnieniu. Bog bardziej pragnie
stworzenia dla niego samego, niz dla skutkéw jego istnienia. Poza tym odkrywanie
swoich zalezno$ci pocigga za soba odkrycie porzadku, ktory wynika z doskonato$ci
istoty poszczegdlnych bytow. Im wyzej postawiony byt w drabinie stworzen, tym
doskonalsze sa jego wlasciwosci. Nie chodzi przy tym o wszelkie mozliwe cechy,
lecz te, ktore wyrdzniaja okreslony byt, szczegolnie jego postepowanie, od innych.
Rozumnos$¢ i wolno$¢ sa najwyzszymi doskonato§ciami wérdd bytdw stworzonych,
stad ten, kto oba te przymioty posiada, staje na czele calego szeregu nizszych stwo-
rzen. To miejsce jest mu nalezne nie ze wzgledu na wlasny wysitek, ale z racji woli
samego Boga.

Taki przywilej doskonatosci posiada cztowiek, ktory postawiony jest na najwyz-
szym miejscu w hierarchii stworzen. Wszystko inne poddane zostato cztowiekowi
dla jego dobra. Zalezno$¢ od cztowieka nie ma nic wspolnego z niewolnictwem
lub wykorzystaniem, lecz jest pomoca w ukazaniu jego panowania nad $wiatem.
Stworzenia stuza swemu panu, ktory z nich korzysta i jest za nie odpowiedzialny
przed Bogiem. Jesli caly $wiat realny ma swoj kres i szczyt w cztowieku, to dlatego,
ze w nim odnajduje swoje powotanie i przeznaczenie. Cztowiek jest horyzontem
stworzenia gdyz w nim, i tylko w nim, materia i duch tworzg harmonijng i ontolo-
giczng jedno$é. Swiat wirtualny nie zna takiej jednosci i nigdy jej nie stworzy. Ma-
szyna nie bedzie miata duszy, a jej doswiadczenie nadprzyrodzonosci bedzie tylko
zwyczajnym zapisem przezy¢ innych's. Aurea praxis, sterilis theoria.

ZYozonos¢ $wiata wirtualnego prowadzi do utraty poczucia odptaty. Jedyna regu-
fa to zasada braku reguty'. Wszystko wolno, tym bardziej Zze nikogo si¢ nie zabija.
Istnienie w §wiecie cyberprzestrzeni jest pozbawione realnosci i wszelkie manipula-
cje nie wplywaja bezposrednio na czyjes rzeczywiste istnienie. Mozna manipulowac
do woli, mozna pisa¢ nieprawde, mozna tworzyc¢ ,,fakty”, ktore nie maja zadnego po-
twierdzenia w rzeczywistosci. Taka bezkarnos¢ jest samowola i prowadzi do krzyw-
dy. Nawet jesli kogo$ wprost si¢ nie uraza, to jednak fakty o kim$ moéwig i na ko-
go$ wskazuja. Swiat przestrzeni cybernetycznej sprawia, ze tego typu ,,rewelacyjne
i nowe” informacje trafiaja do duzej liczby osob oraz sg praktycznie nieusuwalne.
Ktamstwo pozostawia §lad 1 jest tatwe do odnalezienia. Weryfikacja informacji staje
si¢ zbedna, skoro ktos, kiedys, gdzies to napisal. Cyberprzestrzen staje si¢ wyrocznig
i kryterium prawdy. Z punktu widzenia religijnego taka utrata odpowiedzialno$ci

18 Wasze pojecia prawne takie jak wlasnosé, wyrazanie, osobowo$¢, ruch czy kontekst nie maja
zastosowania do naszego $wiata. Opieraja si¢ na zjawiskach $wiata materii, a u nas materii nie ma.
Nasze osobowosci nie maja ciat (...)”. Deklaracja Niepodleglosci Cyberprzestrzeni, tamze.

9 Tworzymy $wiat gdzie kazdy i wszedzie moze wyraza¢ swoje przekonania, niewazne jak odo-
sobnione, bez Igku o to, Ze zostanie zmuszony do milczenia lub sktoniony do konformizmu”. Tamze.
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i falszywie pojmowana wolno$¢ wypacza pojecie odptaty i sadu po $mierci. Kosciot
naucza, ze cztowiek bedzie osadzony ze swoich czynow i otrzyma odpowiednia od-
ptate w postaci kary lub nagrody. Rozwoj rzeczywistosci wirtualnej sprawia, ze sad
przyjmuje tylko pozory realnosci ze wzgledu na czyny. Jesli bowiem dziatania ludz-
kie dokonuja si¢ w $wiecie nierzeczywistym, to nie moga podlega¢ osadowi jako
rzeczywiste. Bog nie moze okazac si¢ sedzia zbyt skrupulatnym i oceniajgcym to,
czego faktycznie nie bylo. Czyny podlegajace ocenie eschatologicznej moga by¢
tylko z tego $wiata, tak jak nagroda lub kara dokona si¢ w tym — rzeczywistym —
swiecie. Reszta musi i1§¢ w niepamig¢.

6. Egoistyczne dobro

Wieloaspektowos¢ swiata wirtualnego oraz falszywe przekonanie o nieograni-
czonej wolnosci prowadzi do pytania teologicznego o nastepstwo ludzkich czynow.
Ksiega Apokalipsy stwierdza, ze ze $wigtymi idg wraz z nimi ich czyny (por. Ap
14,13). Za te czyny czlowiek doczeka si¢ wtasciwej odplaty od Boga. Jesli jednak
czyny w cyberprzestrzeni nie sa rzeczywiste, to stosowna odptata nie moze w ogo-
le wchodzi¢ w gre. Bog, jako sedzia, ocenia wylacznie to, co cztowiek zrobit rze-
czywiscie, a nie czego dopuszczal si¢ w swiecie fantazji. W konsekwencji istnieje
wigc poczucie absolutnej, nieskregpowanej wolnosci w aktach wirtualnych, ktére nie
naruszaja dobra ich autora. Taki sposéb postrzegania zwigzku miedzy sprawca czy-
nu a samym czynem oznaczalby rozerwanie relacji istotnej i oddzielenie podmiotu
od jego aktow. Kim innym jest cztowiek, a co innego robi. Zatozenia takiego spo-
sobu myslenia, na pozor poprawne, okazuja si¢ btedne. Sad ze strony Boga nie be-
dzie wyliczaniem ludzkich sukcesow i porazek. Na sadzie staje osoba wobec Osoby.
Pierwszym etapem sadu bedzie okreslenie relacji czlowieka do Boga, a nastepnie
jego relacji do innych i do samego siebie. Nie czyny beda przemawiac¢ jako pierw-
sze, lecz ich autor. Sad eschatologiczny bedzie aktem osobowym, w ktorym Bog
bedzie sadzit za to, co zostalo i za to, co mogto by¢ zrobione. Ludzka dziatalnos¢
bedzie wige przedmiotem sadu, zarowno jako rzeczywiste fakty, jak i potencjalne
zamierzenia (mys$li lub pragnienia). W tych ostatnich za§ moga miesci¢ si¢ akty ze
$wiata cyberprzestrzeni, ktory jest odbiciem ludzkiego umyshu. Jedyno$¢ podmio-
tu stojacego w dwoch roéznych swiatach zapewnia mozliwo$¢ odplaty takze za to,
co nie zostato wykonane w §wiecie realnym, lecz wirtualnym. Te czyny takze ,,defi-
niuja” osobe, a przynajmniej ja wyrazaja.

Stworzenie, ktore wyszto z rgki Boga, jest pickne. Na tej ptaszczyznie §wiat wir-
tualny oddaje $wiat realny kopiujac pickno przyrody. To, co powstaje w cyberprze-
strzeni, zachwyca swoimi kolorami, wzorami, strukturg. Czerpie to jednak z obser-
wacji §wiata i zwielokrotniania szczegdtow, ktore zazwyczaj sg pomijane. Nowe
pigkno zachwyca, pocigga, uwrazliwia. Odstania w pewien sposob geniusz cztowie-
ka jako istoty rozumnej i powinno prowadzi¢ do Boga. Wszystko, co istnieje wir-
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tualnie, istnieje wpierw rzeczywiscie nie tylko jako uprzednie w czasie, ale przede
wszystkim jako doskonalsze.

7. Mozliwosci 1 ograniczenia

Swiat cyberprzestrzeni ze swoimi rozmaitymi mozliwo$ciami niesie liczne za-
grozenia i niebezpieczenstwa. Jego istnienie jest analogiczne do istnienia §wiata
rzeczywistego, ale z jedng podstawowa rdznica. Swiat wirtualny okazuje si¢ za-
wsze gorszy 1 mimo pozordéw, mniej doskonaty. Niezliczone mozliwosci powrotow
do tych samych punktéw nie daja poczucia realnosci, lecz iluzje dlugowiecznosci.
Mozna umiera¢ setki razy i mozna takze odradza¢ sie¢ po tysigckro¢. Tylko po to,
aby zacza¢ co$ od nowa. Nie ma wiec ani ciggto$ci w dobru czerpanym od innych,
ani daru ofiarowanego innym. Cyberprzestrzen niszczy poczucie odpowiedzialno-
$ci 1 wdzigcznosci. Niszezy takze wszelka religijnos¢. Bog staje sie zbednym ele-
mentem $wiata, bowiem istotnym i koniecznym okazuje si¢ tylko cztowiek. Jedyna
pociecha w tym, ze analogia w istnieniu obu §wiatdow pociaga za soba antologi¢
W spojrzeniu na §wiat jako rzeczywistosci rozne, cho¢ przystajace®. Niebezpieczne
jest pomieszanie obu rzeczywistosci i utrata zdolnosci odrézniania faktow od mitow.
Bog, wiara i religijno$¢ stang si¢ wowczas tylko mitem.
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Analogia entis. Opportunities and Limitations of
the Christian Concept of the Virtual World and
Cyberspace

Summary: The development of varied and complex technologies led to the creation of cyberspace,
both available and open to everyone. The new virtual reality does not, however, solely develop
based on new laws and regulations, but something which determined the development of both an
individual man and the whole mankind. The virtual world reflects the rules of the real one since
their existence is analogous. This analogy of existence enables to ask a question about the connec-
tion between a religious concept of the world and what we find in cyberspace. This article aims
to analyze some essential elements of the Christian view of the world and their repercussions for
the virtual world.

Key words: analogy, creation, dignity, God, freedom, order, responsibility, violence.



STUDIA GDANSKIE
TOM XXXIV

KS. ARKADIUSZ OLCZYK

Wyzsze Seminarium Duchowne Archidiecezji Czgstochowskiej
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Ewangelizacja cyberswiata jako wyzwanie dla
wspotczesnego Kosciota

Streszczenie: Internet stat si¢ wspolczesnie nieodtacznym towarzyszem ludzkiej
egzystencji, niejako ,,wirtualnym domem” czlowieka XXI wieku. W Polsce ko-
rzysta z niego juz co trzecia osoba, zwlaszcza dzieci i mtodziez. Dlatego Kosciot,
odczytujac uwaznie ,,znaki czasu”, nie moze zaprzepasci¢ w swej misji ewange-
lizacyjnej tej szansy, jaka — z racji zakresu swego oddzialywania — daje Internet.
Nowa ewangelizacja wymaga nowych sposobow i metod gtoszenia Dobrej No-
winy; wymaga ,,nowych” mediow. Posoborowe nauczanie Kosciola, szczegolnie
orgdzia papieskie na kolejne Swiatowe Dni Srodkéw Spotecznego Przekazu, za-
checaja do roztropnego wykorzystania Internetu w gloszeniu Ewangelii na areo-
pagach wspotczesnosci. Taka wizjg nowej ewangelizacji miat juz Pawet VI, potem
realizowat ja zwlaszcza Jan Pawel 11, a za nim Benedykt XVI i papiez Franciszek.
Pomimo swojej ambiwalentnosci, Internet — madrze wykorzystany - moze skutecz-
nie wypetnia¢ koscielng misje duszpasterska i ewangelizacyjna.

Stowa kluczowe: Ko$ciot, nowa ewangelizacja, Internet, srodki masowego prze-
kazu, cyberprzestrzef.

Wprowadzenie

Kosciodt jest misyjny z samej swojej natury. Chrystus bowiem, wstepujac do nie-
ba po wydarzeniu paschalnym, zlecit swoim uczniom misj¢ niesienia Dobrej No-
winy o zbawieniu wszystkim ludziom, az po krance ziemi (por. Mk 16, 15). Termin
»ewangelizacja” ma zatem swoje korzenie w Nowym Testamencie i oznacza dzia-
falnos$¢ Chrystusowego Kosciota skierowang na wzbudzenie oraz umocnienie wiary.
Jan Pawet II wielokrotnie przypominat chrze$cijanom o potrzebie ,,nowej ewan-
gelizacji”!. Jej istotg jest gloszenie Chrystusowego orgdzia mitosci do cztowieka

' Po raz pierwszy Jan Pawel II uzyt sformutowania ,,nowa ewangelizacja” podczas swojej pier-
wszej pielgrzymki do Ojczyzny w opactwie cystersow w Krakowie-Mogile, dnia 9 czerwca 1979 r.
Mowil tam m.in.: ,,Niegdy$ ojcowie nasi na réznych miejscach polskiej ziemi stawiali krzyze na znak,
ze dotarla juz do nich Ewangelia, Ze rozpoczela si¢ ewangelizacja — i Zze trwa nienaruszona. Z ta mys$la
postawiono tez 0w pierwszy krzyz w podkrakowskiej Mogile — w poblizu Starej Huty. Kiedy postaw-
iono opodal tego miejsca nowy, drewniany krzyz, byto to juz w okresie Millennium. OtrzymaliSmy
znak, Ze na progu nowego tysiaclecia — w te nowe czasy i nowe warunki wchodzi na nowo Ewangelia.
Ze rozpoczeta sie nowa ewangelizacja, jak gdyby druga, a przeciez ta sama co pierwsza”. Jan Pawet II,
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nowymi metodami i z odnowionym zapatem. Skutecznos$¢ ,,nowej ewangelizacji”
zalezy w duzej mierze — na co zwraca uwagg papiez Franciszek w swojej adhortacji
,Evangelii gaudium™ - od umiej¢tnosci dostrzegania i rozumienia ,,znakow czasu”
(numery 52-75).

Wydaje sig, ze posrod wspotczesnych ,,znakéw czasu” nie mozna i nie wolno
poming¢ tego, ktory jest pochodng nieprawdopodobnej wregez informatyzacji 1 me-
diatyzacji zycia w XXI wieku. Komputer i Internet staty si¢ dzisiaj naturalnymi ,,do-
mownikami” wigkszosci rodzin, ksztaltujac nowy typ cztowieka, okre§lanego przez
socjologow jako ,,homo medium” Iub ,,homo online”, ktéry bez nich nie wyobraza
sobie zycia. ,,Nowe” media tworza ,,nowg” rzeczywisto$¢ nazywang ,,cyberswia-
tem” albo ,,cyberprzestrzenia”, gdzie cztowiek doskonale egzystuje w $wiecie wirtu-
alnym, majac jednoczesnie coraz wigcej problemow z odnalezieniem swego miejsca
w $wiecie realnym.

Kosciol, odczytujac 6w ,,znak czasu”, pragnie by¢ obecny z tresciami ewange-
licznymi w tych ,,nowych” srodkach spotecznego przekazu stuzac swiatu, aby stawat
si¢ bardziej ludzki. Dlatego tez korzysta w swej misji ewangelizacyjnej z osiggnigé
techniki i Internetu. Jednoczes$nie Ko$cidt nie jest obojetny na wszelkie zagrozenia,
ktore niesie ze sobg dynamiczny rozwdj $wiata internetowego. Akcentuje jego ambi-
walentnos¢. Internet bowiem moze stuzy¢ i rozwija¢ cztowieka, ale tez moze go mo-
ralnie 1 osobowo degradowac. Stad tez ludziom Kosciota, ktorzy chea postuzy¢ sig
Internetem w gloszeniu Dobrej Nowiny, nie moze wystarczy¢ tylko sama niezbgdna
wiedza o nim, lecz konieczna jest rOwniez swoista ,,ewangelizacja cyberSwiata”.

1. Ewangelizacja jako fundamentalna misja Kos$ciota

Jeszcze do niedawna przez ewangelizacj¢ rozumiano jedynie katechezeg i dzia-
falno$¢ kaznodziejska. Tym samym zawegzono to pojecie wylacznie do przekazu
Ewangelii za pomoca stowa®. Dopiero od Synodu Biskupow w 1974 roku, obraduja-
cego nad problematyka zwigzang z ewangelizacja, termin ten rozcigga si¢ na catos¢
dziatalno$ci Kosciota. Owocem tego Synodu byta adhortacja apostolska Pawta VI
»Evangelii nuntiandi”*. W dokumencie tym Pawel VI napisal, iz ewangelizacja jest
synteza stowa, sakramentu i diakonii, jako zasadniczych elementow postannictwa
Ludu Bozego. Ten to Lud Bozy jest ze swej natury powotany do ewangelizacji i sta-
nowi zarazem jej podmiot (por. EN 14). Papiez Montini zwrocit uwage na zlozona
1 wielowarstwowa rzeczywisto$¢ procesu ewangelizacji, wymieniajac jej podstawo-
we cele. Naleza do nich: ,,odnowa ludzkosci, dawanie §wiadectwa, otwarte przepo-

Pielgrzymki do Ojczyzny. Przemowienia, homilie, red. J. Poniewierski, Krakow 2005, s. 187.

2 Franciszek, Evangelii gaudium. Adhortacja apostolska o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym Swie-
cie, Krakow 2013. Dalej jako ,,EG”.

3 Por. J. Krucina, Ewangelizacja — odnowione imig calej dzialalnosci Kosciola, w: Ewangelizacja,
red. J. Krucina, Wroctaw 1980, s. 55.

4 Pawel VI, Evangelii nuntiandi. Adhortacja Apostolska o ewangelizacji w swiecie wspolczesnym,
Warszawa 1986. Dalej jako ,,EN”.
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wiadanie, przylgnigcie duchowe, wejscie we wspolnote, przyjecie znakow, dzieta
apostolskie” (EN 24).

Proces ewangelizacji obejmuje swym zasiggiem calg ludzkos¢ i kazdego czlo-
wieka z osobna. Ma zatem wymiar uniwersalny, i to zarbwno w znaczeniu geogra-
ficznym, jak i osobowym. Dotyka on bowiem cztowieka wszedzie, gdzie on zyje
oraz we wszystkich wymiarach jego egzystencji i dzialania. Trzeba jednak zazna-
czy¢, ze juz wezesniej poszczegolne srodowiska teologiczne przyczynity si¢ swymi
badaniami do tak integralnie pojmowanej ewangelizacji. Obradujgca w roku 1971
w Nagpur (Indie) Migedzynarodowa Komisja Teologiczna podlegta Kongregacji
Nauki Wiary® zdefiniowata ewangelizacje jako ,,udzielanie dobrej nowiny o zba-
wieniu w Jezusie Chrystusie, dzigki ktorej ludzie zyskuja mozno$¢ uczestniczenia
w Duchu Chrystusa, ktory odradza i jedna ich z Bogiem™¢. Komisja podkreslita przy
tym, ze ,,Ko$ciot dokonuje tego nie tylko przez gloszenie stowa (por. Mk 16,15n.),
lecz takze przez niesienie chrzescijanskiego $wiadectwa (por. Lk 24, 47-48; Dz 1,
8), za posrednictwem ktorego usituje pokazac, iz szerzenie postannictwa Chrystu-
sa nie jest po prostu aktem werbalnym, lecz $wiadectwem calego zycia przezytego
w Duchu Swietym i promieniujacego boskg agapg w kregu braterskiej wspolnoty™.
Z tych wskazan Migdzynarodowej Komisji Teologicznej wynikaja wyraznie dwie
zasadnicze funkcje ewangelizacji, a mianowicie: gltoszenie Dobrej Nowiny i dawa-
nie chrze$cijanskiego §wiadectwa®.

Adbhortacja ,,Evangelii nuntiandi” podkresla z catym naciskiem, iz ,,nalezy ewan-
gelizowac, i to nie tylko od zewnatrz, jakby si¢ dodawalo jakas$ ozdobg czy kolor, ale
od wewnatrz, od centrum zyciowego i korzeni zycia — czyli nalezy przepaja¢ Ewan-
gelig kultury, a takze kulture cztowieka w najszerszym i najpelniejszym znaczeniu,
(...) gdzie zawsze wychodzi si¢ od osoby ludzkiej i zawsze zwraca si¢ do zwigzkow
miedzy osobami oraz do ich tacznosci z Bogiem” (nr 16). Dalej czytamy tam: ,,Ko-
$ciol nie tylko ma glosi¢ Ewangeli¢ w coraz odleglejszych zakatkach ziemi i coraz
wigkszym rzeszom ludzi, ale takze moca Ewangelii ma dosiggac i jakby przywracac
kryteria, oceny, hierarchi¢ dobr, postawy i nawyki myslowe, bodzce postepowania
i modele zyciowe rodzaju ludzkiego, ktore stoja w sprzecznosci ze Stowami Bozymi
i planem zbawczym” (nr 19).

Kazda ewangelizacja winna zmierza¢ do powigzania Dobrej Nowiny z kulturg
ludu, do ktorego jest kierowana, czyli do inkulturacji. Wzorem kazdej inkultura-
cji jest wcielenie Syna Bozego®. Najkrocej wiec mozna okresli¢ inkulturacje jako
wcielenie Ewangelii w konkretng kulture. Kosciot glosi Ewangeli¢ w jezyku i kul-

5 0d 2004 roku polskim cztonkiem tej Komisji jest ks. prof. Jerzy Szymik z Katowic.

¢ Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Deklaracja o ewangelizacji i dialogu w Indiach, w:
Ewangelizacja, dialog, rozwdj, red. M. Dhavamona, Warszawa 1986, s. 18.

7 Tamze, s. 19.

8 Por. M. Duda, Parafia a swiat wartosci, Czgstochowa 2004, s. 148-149.

 Por. P. Poupard, Teologia ewangelizacji kultury, w: Nowa ewangelizacja. Kolekcja Communio,
Poznan 1993, s. 152.
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turze tych, ktorzy to przestanie majg przyjac'’. Poprzez inkulturacje Kosciot wciela
Ewangelie w rézne kultury i jednocze$nie wprowadza narody czy mniejsze grupy
z ich kulturami do swojej wlasnej wspolnoty, przyjmujac wszystko to, co jest w nich
dobre, i odnawiajac je od wewnatrz. Zatem inkulturacja w sferze religijnej powinna
doprowadzi¢ do syntezy kultury i wiary''.

Potrzebe takiej inkulturacji podkreslat papiez Jan Pawel II: ,,Synteza kultury
i wiary jest wymaganiem nie tylko kultury, lecz takze wiary. Wiara, ktora nie staje
si¢ kultura, jest wiara nie w pelni przyjeta, nie w catosci przemyslang, nie przezy-
ta wiernie”'2. W styczniu 1993 roku papiez Wojtyta wypowiedzial do polskich bi-
skupow przybytych do Watykanu z wizyta ,,Ad limina” nastepujace stowa zachgty:
»Zmienia si¢ oblicze Polski, Europy i $wiata, ale nie zmienia si¢ i nie traci na aktu-
alnosci Chrystusowe wezwanie: Idzcie na caly swiat i gloscie Ewangelig. Kosciot
czuje si¢ dzi$ przynaglony przez Mistrza do wzmozenia wysitku ewangelizacyjnego
wszerz 1 w glab, ad intra oraz ad extra. Czuje si¢ ciagle Kosciolem misyjnym, Ko-
Sciotem postanym, aby razem sia¢ ziarno stowa Bozego na glebie wspodtczesnego
Swiata. Bog otwiera dzisiaj nowe horyzonty i nowe mozliwosci ewangelizacji”'.
W encyklice ,, Veritatis splendor”'* Ojciec Swiety wyjasnil, iz ,,nowa ewangelizacja”
powinna by¢ prowadzona z nowa gorliwoscia, nowymi metodami i z zastosowaniem
nowych $rodkow wyrazu (por. VS 106)". Nie jest to wigc jakie§ nowe oredzie zbaw-
cze, ale proba dopasowania Ewangelii do obecnych czasow. Nowe metody i formy
sg zatem elementami inkulturacji'.

Sledzac biblijna histori¢ Narodu Wybranego mozna zauwazy¢, ze Bog, wkracza-
jac w jego dzieje i bedac w nich obecny, dostosowywat si¢ do ich poziomu kultu-
ry, postugiwat si¢ tym, co dla 6wczesnego cztowieka byto dostepne. Boég wkroczyt
w zycie Izraela w kazdym wymiarze. Tak tez jest i dzi$. Kosciot Chrystusowy, re-
alizujac polecenie gloszenia Ewangelii, korzysta ze srodkow wiasciwych dla danej
epoki 1 kultury. Takim powszechnym $rodkiem komunikacyjnym we wspotczesnym
Swiecie jest Internet, z ktérego korzysta juz potowa mieszkancow naszego globu'’.

Niewatpliwie najbardziej medialnym papiezem w historii stat si¢ Jan Pawet I1.
Wriasnie on, jako pierwszy papiez w dziejach Kosciota, wystat dnia 23 listopada

10 Por. J. Villagrasa, Globalizacja i kultura, ,,Communio”, 21/4 (2001), s. 110.

11 Por. K. Betch, Wyzwania globalizacji w swietle nauki spolecznej Kosciola, Przemysl 2007, s. 167-
168.

12 Jan Pawet 11, IdZcie na ,,areopagi” wspélczesnej kultury. Przestanie z okazji 20-lecia powstania
Papieskiej Rady ds. Kultury, ,,’Osservatore Romano”, 23/7-8 (2002), s. 10.

13 Tenze, Kosciol wspdlnotq ewangelizujqcq. Przemowienie do biskupow polskich przybyltych z wiz-
vtq ,,Ad limina Apostolorum” (12.01.1993), ,,1’Osservatore Romano”, 14/2 (1993), s. 16.

4 Jan Pawel II, Veritatis splendor. Encyklika o niektorych podstawowych problemach nauczania
moralnego Kosciota, Poznan 1993. Dalej jako ,,VS”.

15 Ewangelizacja ma by¢ zatem ,,nowa” co do gorliwosci, metod i form.

16 Por. K. Befch, dz. ¢yt., s. 170-171.

17 Stowo ,,Internet” funkcjonuje w ludzkim stowniku dopiero od 1982 roku. Biorac pod uwage,
ze globalna Sie¢ obejmowata wowczas zaledwie 235 komputerdw zintegrowanych poprzez potaczenie
state (ang. internet hosts), to skala i tempo rozwoju tego medium sg niezwykle imponujace.
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2001 r. poczta elektroniczng tekst posynodalnej adhortacji apostolskiej ,,Ecclesia in
Oceania”. Podczas uroczystosci w Sali Klementynskiej, wpatrzony w ekran kompu-
tera, Jan Pawet Il nacisnat klawisz Enter i uruchomit w ten sposob procedure przesy-
fania tego oficjalnego dokumentu. Tekst, liczacy 120 stron, trafit za posrednictwem
Internetu do wszystkich biskupéw Oceanii, ktora zajmuje ogromny obszar — prawie
1/3 powierzchni globu ziemskiego'.

W swoim papieskim Oredziu na XXXII Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego
Przekazu Jan Pawet 11 stwierdzil, iz ,,srodki masowego przekazu sa nowym areopa-
giem wspoélczesnego §wiata, wielkim forum, ktore - jesli zostanie w pelni wykorzy-
stane - umozliwia wymiang autentycznych informacji, konstruktywnych idei i zdro-
wych warto$ci, a w ten sposob tworzy wspolnote. Zadaniem przekazu spotecznego
jest jednoczenie ludzi i wzbogacanie ich zycia, a nie izolowanie i wykorzystywanie.
Srodki spotecznego przekazu, wlasciwie uzywane, moga przyczyniaé sie do stwo-
rzenia i utrzymania ludzkiej wspolnoty, opartej na sprawiedliwosci i mitosci”".

Kilkadziesiat lat temu zadania ewangelizacyjne wigzaty si¢ np. z mozliwoscia
powszechnego korzystania z samochodow, ktore, jak si¢ okazato, znaczaco ulatwia-
ty duszpasterzom osobisty kontakt z wiernymi. Kilkanascie lat temu wiele inicjatyw
ewangelizacyjnych stato si¢ mozliwe do zrealizowania dzigki zastosowaniu magne-
towidow. Podobnie jest z wykorzystaniem komputerdw i sieci Internetu we wspot-
czesnej nowej ewangelizacji. Internet stat si¢ dzisiaj realnym $rodkiem gloszenia
Ewangelii, promocji wielu inicjatyw koscielnych, przekazu informacji o Kosciele,
dyskusji na tematy religijne, moralne, wychowawcze i wiele innych. Pojawiajg si¢
juz, prowadzone przez koscielne instytucje, kawiarnie i kluby internetowe. Coraz
liczniejsze stajg si¢ katolickie strony internetowe oraz kaptanskie blogi. Internet sta-
nowi ogromng szanse aktywizacji §wieckich katolikow oraz mtodziezy, ktora jest juz
»pokoleniem Internetu””. Sensowne postugiwanie si¢ Internetem w nowej ewange-
lizacji zaktada jednak posiadanie niezb¢dnej wiedzy o tym ,,nowym” medium oraz
o mozliwosciach, jakie ono posiada.

2. Internet jako ,,nowe” medium

Cho¢ pewnie trudno w to uwierzy¢, poczatki Internetu siggaja czaséw tzw. ,,zim-
nej wojny”, kiedy to w 1957 roku wystrzelony zostat przez Rosjan pierwszy sztucz-
ny satelita Ziemi — Sputnik?!. W odpowiedzi na to Instytucja badawcza RAND?*

18 Por. A. Olczyk, Internet w ewangelizacyjnej misji Kosciola, w: Mojemu Kosciolowi wszystko!
Ksiega Jubileuszowa ku czci Ks. Arcybiskupa Stanistawa Nowaka Metropolity Czestochowskiego
z okazji 25. rocznicy sakry biskupiej i postugi pasterskiej w Kosciele Czgstochowskim, red. S. Jasionek,
Czgstochowa 2009, s. 473.

19 Jan Pawel 11, Z pomocq Ducha Swietego glosimy nadzieje, w: Oredzia papieskie na Swiatowe Dni
Komunikacji Spotecznej 1967-2002, red. M. Lis, Czgstochowa 2002, s. 222.

2 Por. A. Dzigga, Internet: problem czy szansa duszpasterska?, w: Internet fenomen spoleczenstwa
informacyjnego, red. T. Zasgpa, Czestochowa 2001, s. 56-57; A. Olczyk, Internet, s. 475.

21 Por. http://www.kaila.biz/design/htm/article/historia.htm (12.01.2014 1.).

22 RAND Corporation — amerykanska organizacja badawcza, ktora powstata 14 maja 1948 roku



106 ks. Arkadiusz Olczyk

otrzymatla od Sit Powietrznych USA zadanie opracowania systemu komunikacji gto-
sowej, ktory przetrwalby atak atomowy. Powstata wowczas koncepcja sieci pozba-
wiongej centrali, czyli pojedynczego punktu, ktoéry moglby by¢ celem ataku?. Miat
to by¢ system majacy wiele rownolegtych potaczen, ktore trudno byloby zniszczy¢
atakiem rakietowym?*. Niestety, przez kilka lat projekt ten lezat bezowocnie na pot-
kach archiwum Pentagonu. Dopiero w roku 1965 potaczono dwa komputery w Mas-
sachusetts i w Santa Monica, za§ w 1967 roku powstata prototypowa sie¢ taczaca
cztery uniwersytety w USA (Uniwersytet Kalifornijski w Los Angeles, Uniwersy-
tet w Santa Barbara, Instytut Stanford oraz Uniwersytet Stanowy Utah)*. Juz 29
wrzesnia 1969 roku przeprowadzono pierwsza probe zdalnego potaczenia pomigdzy
komputerami w Los Angeles i Stanford Date te czgsto przyjmuje sie jako dzien na-
rodzin Internetu®. '

W roku 1973 sie¢ internetowa przekroczyla granice Standw Zjednoczonych
i otworzyla si¢ na $wiat. Uruchomione zostaty potaczenia migdzynarodowe do Wiel-
kiej Brytanii i Norwegii. W 1974 roku Ray Tomlinson napisat program do prze-
sylania wiadomosci tekstowych przez Internet, inaugurujagc tym samym dziatanie
poczty elektronicznej”’. Rok pozniej krolowa Elzbieta II wystata tg elektroniczng
droga list®. Sie¢ internetowa rozwijata si¢ konsekwentnie dalej, ogarniajac swym
zasiggiem kolejne osrodki naukowe $wiata. W 1984 roku, w powiesci Neuroman-
cer Williama Gibsona®, pojawito si¢ po raz pierwszy stowo ,,cyberprzestrzen” (ang.
cyberspace), za$ autora okrzyknigto ,,prorokiem Internetu”. Migdzy rokiem 1984
a 1988 liczba komputerow w Internecie wzrosta z okoto 1.000 do ponad 60.000.
W kolejnych latach Internet rozrastat si¢ na kolejne panstwa, obejmujac obecnie juz
dostownie caty glob ziemski*®.

Globalna elektroniczna metoda komunikacji byla zbyt przydatna i uniwersalna,
aby na zawsze pozostala wlasnoscia jedynie srodowisk akademickich i wojskowych.
Siecig zainteresowat si¢ wielki biznes. Wygladato na to, ze ,,zimna wojna” dobiegla

w Santa Monica w Kalifornii dla potrzeb Sit Zbrojnych Standéw Zjednoczonych. W pozniejszym okresie
organizacja ta pracowala rowniez dla innych organizacji rzadowych i komercyjnych. Obecnie RAND
posiada okoto 1600 pracownikow w szesciu siedzibach - trzech w USA: Santa Monica w Kalifornii,
Arlington w Wirginii i Pittsburghu (Pensylwania), oraz trzech w Europie: Lejdzie w Holandii, Berlinie
i brytyjskim Cambridge. Obecnie RAND prowadzi badania na tak réznych polach jak: obronnosé¢, ter-
roryzm, stosunki migdzynarodowe, edukacja i zdrowie publiczne.

3 Por. T. Bienias, Internet, Krakow 1998, s. 14; A. Olczyk, Mediatyzacja Zycia ,, globalnej wioski”
— blaski i cienie, w: Bezdroza globalnej wioski, red. G. Noszczyk, Krakéw-Sosnowiec 2007, s. 186.

2 Por. M. Castells, Galaktyka Internetu. Refleksje nad Internetem, biznesem i spoleczeristwem, tt. T.
Hornowski, Poznan 2003, s. 19-21.

% Por. M. Czajkowski, Wielka Encyklopedia Internetu i Nowych Technologii, Krakoéw 2002, s. 266.

2 Por. T. Goban-Klas, Cywilizacja medialna, Warszawa 2005, s. 149.

27 Por. M. Czajkowski, dz. cyt., s. 266.

2 Por. http://www.kaila.biz/design/htm/article/historia.htm (04.01.2014 r.).
W. Gibson, Neuromancer, ttum. P. Cholewa, Poznan 1996.
30 Por. P. Buckley — D. Clark, Podreczny przewodnik. Internet, th. K. Tryc, Warszawa 2006, s. 372-
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konca i gospodarki §wiatowe zaczely odzyskiwaé pewnosé siebie. Swiat stawat sie
coraz bardziej gotowy na przyjecie Sieci (net) przeznaczonej dla zwyktych ludzi.
A skoro Internet juz istnial, i to sfinansowany przez podatnikéw, nie byto zadnej
wymowki, by nie dopusci¢ do niego ogotu spoteczenstwa’'.

Lata 90. XX wieku to czas panowania World Wide Web (www). Dzigki powstaniu
graficznych przegladarek internetowych ta zupetie nowa ustuga gwaltownie wkro-
czyta w zycie przecigtnych ludzi®2. Z kazdym rokiem Internet stawat si¢ coraz bar-
dziej powszechnym medium, zwigkszala si¢ ilo§¢ 1 r6znorodnos¢ dostgpnych w nim
informacji. W 1993 roku powstaty pierwsze wyszukiwarki internetowe z prawdzi-
wego zdarzenia (Yahoo!, AltaVista). W roku nastepnym pojawily si¢ pierwsze inter-
netowe sklepy. W 1999 roku do Internetu podtaczonych bylto juz okoto 150 panstw.
Liczbe¢ maszyn pracujacych w Sieci szacowano na okoto 15 milionéw, za$ z ustug
internetowych korzystato ponad 150 milionow ludzi na catym §wiecie®.

Internet okazuje si¢ dominujagcym $wiatowym kanatem komunikacji XXI wieku.
Jest tez obrazem, w ktorym zbiegaja si¢ telewizja, telekomunikacja i wspotuzytko-
wanie wiedzy z wszelkich dziedzin (wystarczy wpisa¢ potrzebne stowo w Google).
Tempo rozwoju Internetu zaskakuje nawet specjalistow od cyberprzestrzeni i na-
rzuca wspotczesnemu cztowiekowi nowy styl myslenia. Pojawiajg si¢ nowe me-
tody prowadzenia interes6w, oparte na dlugofalowych oczekiwaniach zwigzanych
z rosngcym potencjatem Internetu. Gdy cena za dostep do Internetu maleje, miliony
zwyktych ludzi w wielu krajach otrzymujg nowe mozliwosci jego wykorzystania®.

Jesli chodzi o histori¢ Internetu w Polsce, to zaczyna si¢ ona 17 sierpnia 1990
roku, po podtaczeniu do kopenhaskiego wezta migdzynarodowego sieci EARN? li-
nig o przepustowosci 9,6 Kb/s*. Tego samego roku we Wroctawiu, Krakowie 1 Ka-
towicach powstaty kolejne wezly EARN. Juz w 1993 roku warszawska firma ATM?*’
oferowata, w porozumieniu z NASK?*, komercyjny dostep do Internetu. Pomijajac
srodowiska akademickie, w owym czasie uzytkownikow Internetu w Polsce byto
bardzo niewielu. Korzystanie z Internetu ograniczone bylo glownie do wymiany

31 Por. Tamze, s. 373.

32 Por. Tamze, s. 374.

33 Por. Tamze.

Por. B. Austin, Podreczny przewodnik: Internet, tt. 1. Kresak, Warszawa 2001, s. 450.

European Academic and Research Network - Europejska Sie¢ Akademicka i Badawcza powstata
na przetomie 1983 i 1984 roku.

36 Rafat Pietrak, fizyk z Uniwersytetu Warszawskiego, nawiazat wowczas faczno$¢ w oparciu o pro-
tokot IP z Janem Sorensenem z Uniwersytetu w Kopenhadze.

37 Spotka ta jest znana w Polsce jako wiasciciel i operator ogdlnopolskiej sieci ATMAN oraz trzech
nowoczesnych centréw danych — jest liderem ustug kolokacji oraz szerokopasmowej transmisji
danych, oferujac takze ustugi dostepu do Internetu. Gtéwnymi odbiorcami ustug ATM S.A. sa polscy
i zagraniczni operatorzy telekomunikacyjni, instytucje finansowe, media i inne firmy o znaczacych
potrzebach telekomunikacyjnych.

3% Naukowa i Akademicka Sie¢ Komputerowa — instytut badawczy, ktory petni funkcj¢ rejestru do-
men internetowych (DNS) .pl, domen ENUM (dla +48) oraz oferuje ustugi teleinformatyczne (IP tran-
sit, dostep do Internetu, sieci VPN, ustugi VoIP oraz ustugi WiMAX).

34
35
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e-maili i uczestnictwa w grupach dyskusyjnych. Brak byto takze polskich serwisow
informacyjnych, gdyz wtasciwie nikt nie dostrzegal potrzeby publikowania informa-
cji w sieci. Dzieki odbytej we wrzesniu 1995 roku w Warszawie pierwszej konferen-
cji o nazwie ,,Internet w Polsce”, mozliwosci i sam fakt istnienia Internetu zostaty
szerzej dostrzezone przez opinie publiczng®.

Poczatkowo Internet w Polsce rozwijat si¢ w dosy¢ wolnym tempie ze wzgledu
na bariery techniczne, spoteczne i prawne. Gtownym monopolistg Internetu jest TP
S. A. Alternatywa dla tego monopolisty sa inni operatorzy telefoniczni oferujacy
dostep do Sieci, s nimi m.in. Netia i TELE2. Takze operatorzy sieci komorkowych:
Era, Plus GSM czy Orange, oferuja ustugi dostepu do Internetu nie tylko w kompu-
terach, ale takze w telefonach komorkowych i tabletach, wykorzystujac potaczenia
satelitarne 1 tacza telefonii komérkowej. Dostep do Internetu staje si¢ powszechny
i dostepny dla kazdego cztowieka niezaleznie od tego, w jakim obecnie miejscu si¢
znajduje. Internet jest kopalnig wiedzy, zrodtem pomocy naukowej, stanowi cenne
medium w procesie ksztatcenia si¢ na odlegtosc, jak rowniez narzgdzie wspierajace
osiggniecia naukowe w szkole. Podkresla sie takze jego znaczenie dla oséb niepet-
nosprawnych, ktére nie mogg uczestniczy¢ w zajeciach szkolnych®.

Dzisiaj cztowiek bombardowany jest informacja rowng milionom bitéw na se-
kunde. Komputery i sie¢ Internetu staty si¢ juz powszechne. Podlaczone do bankow,
sklepow, urzedow panstwowych, mieszkan prywatnych, hoteli, miejsc pracy — prze-
obrazily zycie gospodarcze z produkcja i handlem detalicznym wiacznie. Zmienity
takze charakter ludzkiej pracy, strukturg zycia rodzinnego, sposéb spedzania wolne-
go czasu, takze zycie religijno-duchowe. Sie¢ powoli i niepostrzezenie przemienia
si¢ w naturalnego ,,sgsiada” zycia czlowieka, a sam cztowiek w coraz wigkszym
stopniu staje si¢ ,,zwierzeciem informacyjnym™!. To, co widzimy i co czytamy w In-
ternecie, staje si¢ czesScig naszego zycia i $wiata realnego. Dzigki temu Internet posia-
da znaczacy wptyw na naszg aksjologi¢ oraz na kreowanie wspotczesnych trendow
spoteczno-moralnych. Internet jest obecnie nieodtagcznym elementem ksztattujacym

3 W tym czasie w Polsce bylo juz (a moze dopiero?) okoto 10 providerow Internetu, z czego zna-
komita wigkszo$¢ w Warszawie. Wszyscy ci providerzy byli jednak wcigz przytaczeni do jednego
Hhurtownika” - NASK, pozostajacego wtedy jedynym operatorem sieci szkieletowej w Polsce.

4 Por. P. Makosa, Komputer i Internet w dydaktyce nauczania religii (zarys problematyki), w: Srodki
audiowizualne w katechezie, red. S. Kulpaczynski, Lublin 2004, s. 190-191.

4 Dzisiejszy cztowiek przestat by¢ ,,zwierzgciem stadnym”, stat si¢ ,,zwierzeciem informacyjnym”.
Informacja stanowigca jeszcze przed nieco ponad stu laty dodatek do zycia cztowieka, staje si¢ powoli
(o ile dla czgsci spoleczenstwa nie stala si¢ juz) trescig zycia. Zwiagzane jest to zapewne z szybkoscia,
z jaka rozchodzi si¢ ona w dzisiejszych czasach. Kiedy$ na list od rodziny z drugiego miasta czekato
si¢ miesigcami, a czasem i latami. Dzis$ sg to zaledwie sekundy. To, co kiedys byto zacheta do poznania
czego$ nowego, dzi§ samo staje si¢ ,,tym nowym”, a im wigcej cztowiek sie¢ dowiaduje o czyms, czego
nie znal, tym czgéciej nie stara si¢ poznaé tego poprzez wlasne doswiadczenie. Wynikiem tego jest
budowanie obrazu $wiata, nie na zasadzie wlasnego poznania, ale na zasadzie absorpcji tego, czego
dowiadujemy si¢ o §wiecie za posrednictwem informacji, ktore do nas docierajg. W ten sposob $wiat
nas otaczajacy staje si¢ swoistym odbiciem rzeczywistosci odbieranej przez nas w sposob posredni. M.
Krzanicki, Jaskinia informacji, ,,Kultura i Historia”, 12 (2007), s. 17.
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ludzka osobowo$¢. Oddziatuje on gtdwnie na ludzi mlodych, bedacych w okresie
ksztaltowania osobowosci, postaw i systemu aksjonormatywnego. Internet kreuje
okreslone wzory zachowania i prowokuje do okreslonego sposobu postepowania.
Obcowanie z ekranem komputerowym i surfowanie w Internecie jest catkowi-
cie apersonalne. Uczestniczy w nim wylacznie cztowiek i maszyna (komputer),
a obecno$¢ drugiego cztowieka staje si¢ zbedna, wrecz przeszkadza w skupieniu
uwagi. Co wigcej, komputer ulega personifikacji i zachowuje si¢ niemal jak czto-
wiek. Sposrod wszystkich srodkéw medialnych tylko komputer umozliwia nawig-
zywanie relacji interakcyjnych, bowiem osoba obstugujaca komputer pozostaje caty
czas aktywnym jego partnerem. Dodatkowo, dokonujace si¢ ciggle doskonalenie
mozliwosci komputerowych, zmierza do porozumiewania si¢ z Siecig za pomoca
mowy ludzkiej, a nie — jak dotychczas — klawiatury®. Swiat internetowy, w sposob
czesto zupelie nieuswiadomiony, staje si¢ dla wielu dzisiejszych ludzi swoistym
»domem”®, Droga nowej ewangelizacji, poprzez drzwi tego ,,domu”, moze i po-
winna przychodzi¢ do wspolczesnego cztowieka rowniez Chrystusowa Ewangelia.

3. Internet jako wspotczesny areopag ewangelizacji

Wraz z opisanymi powyzej przemianami spotecznymi i technologicznymi rodzaj
oraz zakres ewangelizacji ulegal stopniowym zmianom. Kos$ciot katolicki stara si¢
wykorzystywaé wszystkie dostepne $rodki i mozliwosci, aby jak najpetniej wypetnic¢
swoje powolanie niosgc nauke Chrystusa, ,,az po krance ziemi” (Dz 1, 8). Jak podaje
Kodeks Prawa Kanonicznego w kan. 747 §1: ,,Kosciol, ktoremu Chrystus Pan po-
wierzyt depozyt wiary, aby z asystencja Ducha Swictego strzegt w §wiecie prawdy
objawionej, wiernie ja glosit i wyktadal, ma obowigzek i wrodzone prawo prze-
powiadania Ewangelii wszystkim narodom, niezaleznie od jakiejkolwiek ludzkiej
wladzy, takze z zastosowaniem wtasciwych sobie srodkow spotecznego przekazu”.
Korzystajac z tego prawa Kosciol wykorzystuje Internet, aby ewangelizowac. ,,Ko-
$ciot bytby winny przed swoim Panem, gdyby nie uzywat tych poteznych pomocy,
ktore ludzki umyst coraz bardziej usprawnia i doskonali” (EN 45).

Nie mozna oderwac religijnosci od codziennos$ci, ani codzienno$ci od religijno-
$ci. Obie te rzeczywisto$ci sa ze soba zintegrowane i razem ,,tworza” cztowieka.
Oderwanie ktorejkolwiek z nich powoduje w pewnym sensie ,,okaleczenie” cztowie-
ka. Za$ nieodtagcznym elementem codziennego zycia cztowieka stat si¢ dzisiaj kom-
puter i Internet. Niezwykle istotne jest, jak to wyrazit dokument Papieskiej Rady ds.
Srodkow Spolecznego Przekazu®, aby ,ludzie we wszystkich strukturach Kosciota
korzystali tworczo z Internetu, wypehniajac swe zobowigzania i pomagali wypetniaé

42 Por. L.Wojtasik, Przemoc réwiesnicza z uzyciem mediéw elektronicznych —wprowadzenie do prob-
lematyki, ,,Dzieci Krzywdzone”, 1 (2009), s. 7-11.

 Por. A. Olczyk, Homo medium. Problematyka tele- i cybermaniactwa a wychowanie, ,,Teologia
i Moralnos¢”, 13/1 (2013), s. 183-188.

# Papieska Rada ds. Srodkow Spotecznego Przekazu, Etyka w Internecie, , Katolicka Agencja Infor-
macyjna”, 11 (2002), s. 31-34. Dalej jako ,,E1”.
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misj¢ Ko$ciota — ale nie zapominali tez o zagrozeniach. Niesmiate odsuwanie si¢ ze
strachem od tej technologii jest nie do zaakceptowania, biorgc pod uwage tak wiele
pozytywnych mozliwosci Internetu” (EI 10).

Nowa technologia, to takze nowe, wicksze mozliwosci. To tatwiejszy i powszech-
niejszy sposob dotarcia do kazdego cztowieka na ziemi. Prawie dwadziescia wiekow
chrzescijanstwo trwato i wzrastato bez Internetu. Ale skoro pojawia si¢ taka mozli-
wos$¢ gloszenia Stowa Bozego, to Koscidt nie moze z niej nie skorzystac.

Potrzebe ewangelizacji nowymi $rodkami akcentowat szczegdlnie mocno papiez
Jan Pawet II. Nowa ewangelizacja to gloszenie tej samej Ewangelii Chrystusowe;j,
ale z nowym zapatem, na nowe sposoby, przy uzyciu nowych narzedzi i metod.
Stusznie wigc nalezy stwierdzi¢, ze Internet jest niezmiernie przydatny w gloszeniu
Dobrej Nowiny o Jezusie Chrystusie w dzisiejszym $wiecie. Chrze$cijanin zaanga-
zowany w gloszenie Krolestwa Bozego szuka jak najlepszego sposobu, aby drugi
cztowiek ustyszat Ewangeli¢. Skoro wigc Internet ma obecnie tak ogromny wptyw
na ludzi, to wierzacy nie moze przejs$¢ obok niego obojetnie. ,,Gtos chrzescijan nigdy
nie moze zamilkna¢, poniewaz Chrystus powierzyt nam stowo zbawienia, ktore-
go pragnie kazde ludzkie serce. Ewangelia ofiarowuje nam bezcenng perle, ktorej
wszyscy szukaja™*. Nowy §wiat cyberprzestrzeni pobudza Koscidt do uczestnictwa
w tej wspanialej przygodzie, jaka jest wykorzystanie potencjatu nowych technologii
w dziele gloszenia Dobrej Nowiny*. Sie¢ internetowa daje bowiem wiele mozli-
wosci, aby glosi¢ Chrystusowe orgdzie mitosci. Kazdy chrzescijanin moze zostac
tworcg strony internetowej, uczestniczy¢ w wirtualnych rekolekcjach, rozmawiac
na tematy religijne na czatach, czy przez popularne komunikatory spotecznosciowe.

Chrystus zatozyt Kosciot i poprzez ucznidw zlecit mu postannictwo: ,,Idzcie
i nauczajcie wszystkie narody, udzielajgc im chrztu w imi¢ Ojca i Syna i Ducha
Swietego. Uczcie je zachowywaé wszystko, co wam przykazatem” (Mt 28, 19-20a).
Dlatego tez ,,ewangelizacja jest najwickszym i najbardziej porywajacym wyzwa-
niem, wobec ktorego Kosciot staje od poczatku swego istnienia” (VS 106). Papiez
Franciszek mocno akcentuje potrzebe przejscia ,,od duszpasterstwa zwyklego za-
chowywania stanu rzeczy do duszpasterstwa zdecydowanie misyjnego” (EG 15).
W tej dziatalno$ci misyjnej Kosciota Internet moze pehi¢ rolg nie do przecenienia.

Adresatami nowej ewangelizacji sg osoby i grupy spoteczne zyjace w réznych
warunkach kulturowych. Jej miejscem nie moze by¢ tylko kosciot (jako budynek),
gdyz nie wszyscy do kosciota przychodza. Chcac ewangelizowaé wszystkich, trze-
ba spotka¢ si¢ z nimi na réoznych wspolczesnych ,,areopagach”. Jednym z takich
miejsc jest niewatpliwie Internet. Mozna tam spotkac¢ niewierzacych, watpiacych,
ateistow 1 wzrastajacych w wierze. Ten specyficzny rodzaj ewangelizacji powinien
poshugiwac si¢ jezykiem zrozumialym i silnie przemawiajacym do wspotczesnego

4 Jan Pawet 11, Rozglaszajcie to na dachach. Ewangelia w dobie globalnej komunikacji. Oredzie
na XXXV S‘wiatowy Dzier Srodkéw Spotecznego Przekazu, ,,l’Osservatore Romano”, 22/4 (2001), s. 5.

4 Por. Tenze, Internet: nowe forum gloszenia Ewangelii. Oredzie na XXXVI Swiatowy Dzier Srod-
kow Spolecznego Przekazu, ,,”Osservatore Romano”, 23/4 (2002), s. 6.
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cztowieka. Obecnie mozna dostrzec, ze same slowa nie wystarczajg. Totez stosuje
si¢ metody 1 formy gloszenia uwzgledniajace wszystkie sfery czlowieka: cielesng
(zmyst wzroku, stuchu) i duchowa. Obok stowa moéwionego wprowadza si¢ takze
muzyke 1 obraz. W ten sposob cztowiek ewangelizowany moze silniej doswiadczy¢
danej prawdy wiary, by mogli dojrzalej odpowiedzie¢ na mito§¢ Boza (por. EG 14).

Nowy sposob ewangelizacji wigze si¢ $cisle z nowa gorliwoscig. Nowy zapat
ewangelizacyjny powinien - jak napisat Jan Pawet II w liscie apostolskim ,,Tertio
millenio adveniente” przygotowujacym w Kosciele Jubileusz roku 2000+ - wynika¢
z glebokiej wiary w Boga, zarliwej milosci duszpasterskiej do ludzi i niezlomnej
wiernosci Duchowi Swietemu, ktory ,jest gléownym sprawca nowej ewangeliza-
cji” (TMA 45). Z nowym zapalem zawsze wiaze si¢ nowy entuzjazm, pochodzacy
od Ducha Swigtego. Duch Swiety inicjuje takze wszelka pomystowo$é i tworczosé
w metodach ewangelizacji. Jak uczy Pawet VI, ,,nigdy nie moze zaistnie¢ przepo-
wiadanie bez Ducha Swietego. [...] Techniczne $rodki ewangelizacji nie zastapia
(...) cichego tchnienia Ducha” (EN 75).

Potrzebe korzystania ze srodkéw spolecznego przekazu w dziele ewangelizacji
mocno zaakcentowat juz Sobor Watykanski I w Dekrecie ,,Inter mirifica”: ,,Ponie-
waz Kosciot katolicki ustanowiony zostat przez Chrystusa Pana, aby wszystkim lu-
dziom nie$¢ zbawienie i wobec tego przynaglany jest konieczno$cig przepowiada-
nia Ewangelii, przeto uwaza za swoj obowiazek glosi¢ oredzie zbawienia rowniez
za pomocg srodkoéw przekazu spotecznego oraz uczy¢ ludzi wlasciwego korzystania
z nich” (nr 3). W dalszej czgsci tego dokumentu ojcowie soborowi zachecaja du-
chownych i §wieckich do jednomysinej troski o to, ,,by $rodki przekazu spotecz-
nego stosowane byty skutecznie — bez zwloki i z jak najwigksza zapobiegliwoscia
— w rozlicznych pracach apostolskich, tak jak tego wymagaja okoliczno$ci spraw
i czasu” (nr 13). Jan Pawet Il stwierdzit, Ze srodki masowego przekazu, posrod nich
takze Internet, stwarzajg wyjatkowe mozliwosci gloszenia zbawczej prawdy Chry-
stusa catej ludzkosci. ,,Mozliwo$¢ przemawiania do tak szerokiego kregu odbiorcow
nie istniata nawet w najbardziej fantastycznych wyobrazniach tych, ktorzy glosi-
li Ewangeli¢ przed nami. W naszej epoce potrzebne jest zatem aktywne i tworcze
wykorzystanie mediow przez Kosciol. Katolicy powinni odwaznie otworzy¢ drzwi
srodkow przekazu Chrystusowi, tak aby Jego Dobra Nowina byta gloszona z da-
chow calego swiata™*,

Internet stwarza ogromne szanse dla ewangelizacji. Papieska Rada ds. Srod-
kéw Spotecznego Przekazu w dokumencie ,,Kosciét a Internet™ zauwaza, iz daje
on dzisiaj ludziom bezposredni i natychmiastowy dostep do wielkich zasobow re-
ligijnych 1 duchowych: bibliotek, muzeow, miejsc kultu, dokumentdéw, nauczania

47 Tenze, Tertio millennio adveniente. List apostolski w zwigzku z przygotowaniem Jubileuszu Roku
2000, Wroctaw 1994. Dalej jako ,,TMA”.

® Tenze, Rozglaszajcie to na dachach..., s. 5.

# Papieska Rada ds. Srodkow Spotecznego Przekazu, Kosciol a Internet, , Katolicka Agencja Infor-
macyjna”, 10 (2002), s. 31-35. Dalej jako ,,KIn”.
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Magisterium Ecclesiae, pism Ojcow i Doktorow Kosciota oraz duchowej madro-
$ci Swietych i Blogostawionych. Internet zdolny jest przenosié religijne informacje
i nauczanie poza wszelkie bariery i granice terytorialne. Umozliwia on katolikom
kontakt z podobnie mys$lacymi ludzmi dobrej woli, ktorzy tacza si¢ w wirtualnych
spoteczno$ciach wiary, aby si¢ wzajemnie wspiera¢ (por. KIn 5). Kosciot chee ko-
rzysta¢ z Internetu do komunikacji wewngtrznej dwukierunkowe;j, stuzacej dialogo-
wi wewnatrzkos$cielnemu i opinii publicznej. W ten sposob Koscidt moze realizowac
si¢ jako communio (por. KIn 6).

Biorac pod uwagg wiele pozytywnych mozliwosci Internetu, Papieska Rada ds.
Srodkéw Spotecznego Przekazu zaleca, ,,aby ludzie we wszystkich strukturach Ko-
$ciota korzystali tworczo z Internetu, wypehiajac swe zobowigzania i pomagali wy-
pemia¢ misje Kosciota. NieSmiate odsuwanie si¢ ze strachem od tej technologii nie
jest do zaakceptowania” (KIn 10). Zwtaszcza sprawujacy wtadze w Kosciele zobo-
wigzani sa wykorzystywac peten potencjal epoki komputeréw dla stuzby ludzkiemu
i transcendentnemu powotaniu kazdej osoby. Z Internetu nalezy jednak korzystac
w sposob kompetentny i odpowiedzialny, z petng swiadomoscig jego ambiwalencji,
czyli zalet i wad®. Ostatecznie wszystko zalezy od cztowieka; tego, ktory decyduje
o tresci i formie przekazu medialnego oraz tego, ktory jest jego odbiorca. Trzeba
zatem wychowywac tych, ktorzy korzystajg z Internetu: administratoréw stron in-
ternetowych i profesjonalistow — z jednej strony, a odbiorcow tych tresci, zwlaszcza
dzieci i mtodziez — z drugiej. Szczegodlne zadanie w tej dziedzinie spoczywa na ro-
dzinie, wychowawcach i Kosciele.

Zakonczenie

W duszpasterstwie internetowym najtrudniejsze jest nauczenie si¢ nowego jezy-
ka przekazu. Internet ma bowiem swoj wiasny jezyk, ktory odrdznia go od przekazu
gazetowego, radiowego czy telewizyjnego. Najcenniejszymi inicjatywami w Inter-
necie sg nie tylko ogdélnopolskie i ogdlnokoscielne strony, ale takze internetowe wi-
tryny poszczeg6lnych diecezji, parafii, ruchow koscielnych, wspolnot modlitewnych
i kaptanskich. Nalezy pamieta¢ o tym, ze Internet jest tylko narzedziem, ktore moze
pomoc w propagowaniu tresci i akcji duszpasterskich oraz przygotowaniu do doj-
rzalszego zycia sakramentalnego. Nie jest jednak mozliwe udzielenie jakiegokol-
wiek sakramentu za pomoca Internetu.

Zadaniem Kosciota jest nie tylko korzystanie z tego specyficznego srodka spo-
tecznej komunikacji, jakim jest takze Internet, ale rowniez objecie duszpasterska tro-
ska tych, ktorzy sa kreatorami tresci medialnych i ktorzy sa ich adresatami. Kos$ciot
powinien objac stala opieka formacyjna te osoby, ktore tworza i emituja za pomoca
Internetu programy i audycje o charakterze duszpasterskim. Aby owocniej wypet-
ni¢ te zadania, najpierw sami duszpasterze (biskupi, kaptani, zakonnicy, siostry za-

0 Por. K. Belch, dz. ¢yt., s. 182.
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konne) powinni korzysta¢ z ustawicznej formacji w obszarze srodkow spotecznego
przekazu oraz w zakresie poprawnego postugiwania si¢ nimi dla celow pastoralnych.
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Cyber Evangelism as a Challenge for the
Contemporary Church

Summary: The Internet has become an inseparable companion of contemporary human existence,
as if ,,virtual home” for a twenty-first century man. In Poland, every third person has already been
using it, especially children and youths. Therefore, the Church, reading carefully the ,,sings of
the times”, cannot in her mission of evangelisation squander the opportunity which — due to the
sphere of its influence — gives the Internet. The new evangelisation calls for the new ways and
methods of proclaiming the Good News and requires a ,,new” media. Post-conciliar teachings of
the Church, especially the Pope’s Messages for the next World Communications Days, encourage
the wise use of the Internet in proclaiming the Gospel to the people of today. Pope Paul VI had
such a vision of a new evangelisation, then in particular John Paul II undertook it, followed by
Pope Benedict XVI and Francis. Despite its ambivalence, the Internet - used wisely - can effec-
tively fulfill the pastoral and evangelising mission of the Church.

Key words: Church, new evangelisation, Internet, mass media, cyberspace.
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E-wartosci, e-sumienie, e-duchowo$¢ — wptyw
cyberprzestrzeni na zycie moralne cztowieka

Streszczenie: Od ponad dwudziestu lat Internet jest w powszechnym uzyciu. Kaz-
dego roku przybywa uzytkownikéw. Cybernetyczna cywilizacja, to znaczy Inter-
net oraz tzw. urzadzenia dostgpowe, ma duzy wplyw na zmian¢ mentalno$ci, mode,
sposOb myslenia, hierarchi¢ warto$ci, moralno$¢, a takze wiare i duchowo$é. In-
ternet wptywa na zmiang¢ zachowan cztowieka, moze rowniez powodowac uzalez-
nienie. Przeszkoda we wiasciwym rozwoju cztowieka, wywotujaca uzaleznienie,
sg szczegodlnie gry komputerowe oraz pornografia. Pomimo uzaleznien istnieje
odpowiedzialno$¢ moralna za czyny (czasami zminimalizowana lub nawet calko-
wicie zredukowana ze wzgledu na stopien uzaleznienia). Nalezy podjac dziatania
przeciw tzw. e-moralnosci i e-sumieniu, ktore opieraja si¢ na zasadach relatywi-
zmu. Konieczna jest odpowiednia edukacja oraz ¢wiczenie silnej woli. W formacji
zmierzajacej ku dojrzalemu korzystaniu z Internetu i urzadzen dostgpowych warto
i trzeba wykorzysta¢ wszystko, co sprzyja wzmacnianiu woli, budowaniu moral-
nosci i rozwojowi zycia duchowego majacego zrodto w Bogu i w obiektywnych,
niezmiennych warto$ciach.

Stowa kluczowe: Internet, cyberprzestrzen, uzaleznienie od Internetu, cyberseks,
relatywizm.

Wstep

Bioragc pod uwage ilo$¢ czasu, jaka poswieca na korzystanie z Internetu! tzw.
statystyczny uzytkownik, nie mozemy nie dostrzec pojawiania si¢ w coraz szybszym
tempie nowych zjawisk spotecznych, psychologicznych, etycznych czy moralnych
zwigzanych z tg dziedzing. Wedtug danych statystycznych na rok 2014 dostep do In-
ternetu posiada w Europie 78 procent gospodarstw domowych?. Liczba uzytkowni-
kéw z roku na rok wzrasta, szczegolnie w krajach okreslanych jako wysoko rozwi-
niete. Dane wskazuja, ze uzytkownikami sg cze$ciej mezczyzni®. Obecnie w Polsce

! http://www.internetlivestats.com [12.06.2014]; por. takze dane statystyczne Migdzynarodowego
Zwiazku Telekomunikacyjnego dotyczace mediow I/TU Historical Statistics (1849-1967) w: http://
www.itu.int [12.06.2014].

2 2005-2014 ICT data for the world, by geographic regions and by level of development, for the
following indicators w: http://www.itu.int/en/ITU-D/Statistics/Pages/stat/default.aspx [6.06.2014].

3 W zaleznoSci od kraju réznice siggaja kilku procent, por. Gender ICT statistics w: http://www.itu.
int/en/ITU-D/Statistics/Pages/stat/default.aspx [6.06.2014]. Do krajow, w ktorych najwigkszy odsetek
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z Internetu korzysta 67,15% spoleczenstwa*, a szacuje sig, ze roczny przyrost uzyt-
kownikow wynosi 2%. W skali globalnej indywidualnych uzytkownikow jest juz
2.925.249.355, co przy catkowitej liczbie ludnosci naszego globu — 7.243.784.121
—daje wynik 40,4% populacji internautow. Rocznie na §wiecie przybywa 7,9% uzyt-
kownikow Internetu’.

Zjawisko jest tak powszechne i dlugotrwate (od lat 90.), ze wplyw Internetu oraz
tzw. urzadzen dostgpowych® staje si¢ wyraznie widoczny w spoteczenstwie, zwlasz-
cza wsrdd pokolen, ktore, jak mozna powiedzie¢, ,,urodzity si¢ i wychowaty z Inter-
netem”. Wszechobecno$¢ i wszechdostepnos¢ cyberprzestrzeni, ktora staje si¢ taka
dzigki coraz bardziej popularnym urzadzeniom mobilnym (smartfony, tablety), sta-
wia uzytkownikom wysokie wymagania. Przede wszystkim konieczna jest dojrza-
to$¢ umozliwiajgca rozwazne i tworcze korzystanie z tych urzadzen. Bardzo czgsto
ten wymog dojrzatosci okazuje si¢ zbyt wysoki, co wida¢ szczegdlnie w przypadku
dzieci i mtodziezy. W takiej sytuacji potrzebna jest odpowiednia edukacja, ktora be-
dzie pomagata najmtodszym uzytkownikom w dojrzaly sposéb (rowniez krytycznie)
korzysta¢ z osiagni¢¢ nowych technologii’.

1. Wplyw cyberprzestrzeni na czlowieka

Nietrudno zaobserwowac pozytywne oddziatywanie Internetu na cztowieka. La-
twy 1 szybki dostep do informacji moze stuzy¢ jako narzedzie formacji ludzkiej,
rodzinnej, zawodowej, spotecznej, religijnej. Nowe technologie wspomagaja ko-
munikacje, ktéra w duzym stopniu wpltywa na rozwoj osobowosci, przetamywanie
kompleksow, wyrazanie emocji. Rozwoj technologii sprzyja coraz $mielszemu ko-
rzystaniu z urzadzen. Tym samym uzytkownik zyskuje pewnos$¢ siebie oraz odczu-
wa zadowolenie dzieki zdobywaniu nowych umiejetnosci. Pojawia si¢ mozliwos¢
wykorzystania tych sprawnosci w pomnazaniu wspolnego dobra®.

Che¢ wykorzystania zasobow internetowych pobudza do wlasnych poszukiwan.
Dzigki odpowiedniej informacji oraz dostgpowi do wiedzy w przestrzeni wirtualnej
uzytkownik staje sie bardziej samodzielny. Taka mozliwo$¢, umiejetnie wykorzysta-

mieszkancow korzysta z Internetu, naleza: Katar 96.65%, Islandia 96.50%, Finlandia 94.01%, Luk-
semburg 95.05%, Stany Zjednoczone 86.75%, Japonia 86.03%, Niemcy 86.78%, Monako 89.88%,
Andora 89.30%, Anglia 89.90%, Francja 85.75%, Kanada 92.89%, Australia 89.62%, Szwecja 89.10%,
Belgia 84.72%, Szwajcaria 88.02%, Austria 83.68%, Nowa Zelandia 91.45%, Kuwejt 86.86%, Bah-
rajn 96.53%. Dane statystyczne z Internet Live Stats www.InternetLiveStats.com [6.06.2014]. Dane
szacunkowe opracowane na dzien 1 lipca 2014. Dane te dotycza indywidualnych uzytkownikow nieza-
leznie od wieku.

4 Zob. http://www.internetlivestats.com [13.06.2014].

5 Zob. tamze.

¢ Cyberprzestrzen, nowe media w tym artykule oznaczaja Internet oraz tzw. urzadzenia dostgpowe,
ktore pozwalaja uzytkownikowi na korzystanie z niego.

7 Por. M. Dziewiecki, Wychowanie w dobie ponowoczesnosci, Kielce 2002, J. Gajda, Media w Edu-
kacji, Krakow 2003.

8 Katechizm Kosciola Katolickiego (1905-1912), Poznan 1994.
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na, sprzyja ogolnemu rozwojowi osobowosci. Jednoczesnie im wigksza samodziel-
no$¢, tym wicksza odpowiedzialnoseé.

Innym obszarem pozytywnego oddziatywania globalnej sieci jest dziatalnosé¢
edukacyjna i ewangelizacyjna. Aktywnos¢ w tej sferze pobudza do rozwoju ducho-
wego i umystowego. Dos¢ powiedzieé, ze kazdy moze zalozy¢ sobie osobistg stro-
n¢ internetowa, konto na Facebooku, pisa¢ blogi, twittowac, a przy tym doskonali¢
swoje umiejetnosci oraz pomagaé innym. Internet i urzadzenia elektroniczne staja
si¢ narzedziem ewangelizacji’.

Spektakularne zmiany w dziedzinie nowych technologii, wzrastajace znaczenie
mediow cyfrowych oraz ich intensywny rozw6j moga mie¢ negatywny, a nawet de-
strukcyjny wpltyw na cztowieka'®. Internet, jak kazde inne narzedzie, sam w sobie
jest moralnie obojetny, czyli ani dobry, ani zty. Ocena moralna wykorzystania jakiej-
kolwiek technologii dotyczy konkretnego czlowieka i zalezy od jego osobistych in-
tencji oraz $wiadomych wybordw. Jako narzedzie Internet moze by¢ uzyty zarowno
w dobrym, jak i w ztym celu.

Transformacje w dziedzinie techniki nie pozostaja bez wplywu na wolng wole
cztowieka i jego $wiadomos$¢. Ma to istotne znaczenie, jesli chodzi o oceng mo-
ralng decyzji i czynoéw internautow. Nalezy pamigtac, ze przeobrazenia wywotane
rewolucja cybernetyczng dotycza niemal kazdej dziedziny zycia i zwigzane sg row-
niez z bardzo glebokimi zmianami w obszarach psychicznych, psychologicznych,
spotecznych oraz w sferze duchowej. Wptyw tych zjawisk zaobserwowa¢ mozna
w postaci uzaleznien, naduzy¢ i zaburzen, nad ktorymi chcemy si¢ skupi¢ w dalszej
czesci tego artykutu.

2. Skutki niedojrzatego korzystania z nowych technologii

Badania potwierdzaja, ze nadmierne korzystanie z Internetu i urzadzen doste-
powych wywotuje niebezpieczenstwo rozwoju patologicznych stanow!'. Zjawisko
to jest okreslane przez niektorych psychiatrow jako Zespot Uzaleznienia od Interne-
tu (ZUI; ang. Internet Addiction Disorder, IAD)!2. Psychologia okresla rowniez tzw.
osobowosciowe determinanty uzaleznienia'. Sie¢ staje si¢ niejako katalizatorem za-

9 Por. Papiez Franciszek, Oredzie na Swiatowy Dzier Srodkow Spolecznego Przekazu, http://w2.vat-
ican.va [12.06.2014].

1 Mozna je ogolnie okresli¢ jako e-choroby.

11 Por. P. Schuhler — M. Vogelgesang, Wylgcz zanim bedzie za pozno. Uzaleznienie od komputera
i Internetu, Krakow 2014.

12 Por.A. Jakubik, Zespét uzaleznienia od Internetu, ,,Studia Psychologica”, 3 (2002), s. 133-142.,
por. A. Jakubik — J. Poptawska, Zespot uzaleznienia od Internetu (ZUI) a osobowosé, ,,Studia Psycho-
logica”, 4 (2002), s. 123-131. Uzywa si¢ wielu okreslen: siecioholizm lub sieciozaleznosé, cyberza-
leznos¢, cybernatdg, internetoholizm lub internetozalezno$¢, uzaleznienie komputerowe, infoholizm
lub infozaleznos¢, kompulsywne uzywanie Internetu, naduzywanie Internetu.

3 Neurotyczno$¢ w kontekscie innych cech osobowosci, zaktocenia relacji interpersonalnych. Brak
poczucia wlasnej warto$ci, potrzeba oderwania si¢ od rzeczywistosci, wzglednie trwata obecnos$¢ emoc-
ji negatywnych, takich jak wzmozony poziom lgku, depresyjnos¢, zaburzenia osobowosci, zaburzenia
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chowan patologicznych w przypadku 0sob z zaburzeniami osobowosci.

Syndrom uzaleznienia od Internetu ma znaczacy wptyw na codzienne funkcjo-
nowanie uzytkownika. Uzaleznienie dotyczy bardzo wielu dziedzin, ktore przez
niektorych psychologow zostaty sklasyfikowane jako podtypy IAD: socjomania in-
ternetowa, uzaleznienie od sieci, uzaleznienie od gier, przecigzenie informacyjne,
uzaleznienie od komputera, erotomania internetowa'*. W przypadku zaburzenia psy-
chicznego zwigzanego z wystepowaniem okreslonych nawykow i popedow, jakim
jest Zespot Uzaleznienia od Internetu, psychiatria jednoznacznie okresla ten stan
jako zaburzenie zazwyczaj szkodzace interesom pacjenta i innych osob's. Aberracje
tego typu znacznie wptywaja na ocen¢ moralng czynow cztowieka uzaleznionego.
Istnieje zwigzek pomigdzy ciatem, psychika i sferg duchowg cztowieka, dlatego tez
skutki uzaleznienia obserwujemy nie tylko w sferze fizycznej, ale takze psychicz-
nej, moralnej i duchowej'®. Wolno$¢ jest warunkiem koniecznym do wzrostu w du-
chowosci. Czlowiek uzalezniony ma ograniczong wolnos¢, nawet jesli jest w petni
swiadomy swojego postepowania. Ograniczenie wolnosci powoduje, ze czlowiek
zniewolony nie potrafi, tak jak osoba wolna, w pelni realizowac¢ swojego powola-
nia'’, nie jest tez zdolny do pelnej odpowiedzialnosci za siebie. Sita uzaleznienia
(natogu) przewyzsza site¢ woli i nie pozwala kierowa¢ si¢ rozumem. Wigksza odpo-
wiedzialno$¢ moralng ponosi cztowiek za decyzje poprzedzajace stan uzaleznienia,
ktore w konsekwencji doprowadzity do ostabienia lub utraty wolnosci, niz za decy-
zje podejmowane w zniewoleniu (uzaleznieniu). Ponadto odpowiedzialno$¢ moralna
jest wicksza w przypadku, gdy czlowiek, dziatajac w sposob wolny, zdaje sobie
sprawe z przewidywanych skutkow, to znaczy jest §wiadomy prawdopodob-
nych konsekwencji w postaci uzaleznienia. Ocena moralna w przypadku uzalez-
nien i natogdw zawsze musi by¢ roztropna. Uzaleznienie czy natdog moze w okreslo-
nych aspektach catkowicie znosi¢ lub ogranicza¢ odpowiedzialno§¢ moralng za dane
czyny. Fakt ten nie eliminuje jednak wyrzadzonej krzywdy i nie zwalnia od odpo-
wiedzialnosci i obowiazku zado$cuczynienia. Istnieje roznica pomiedzy krzywda
a wing moralng i grzechem. Czym innym jest poniesienie konsekwencji za wtasne
postepowanie, a czym innym odpowiedzialno$¢ moralna za dany czyn.

Jakkolwiek podstawowym zadaniem Kosciota nie jest terapia, lecz niesienie po-
mocy duszpasterskiej, to w przypadku natogow w bardzo istotny sposéb pomaga
on tym, ktérzy zmagaja si¢ z uzaleznieniami. Wymiar duchowy i religijny odgrywa

kontroli zachowania, stabe wiezi emocjonalne pomigdzy cztonkami rodziny i poczucie osamotnienia,
osoby z kompulsjami seksualnymi i erotomania.

4 Por. S.Y. Kimberly, Internet addiction: The emergence of a new clinical disorder, ,,CyberPsychol-
ogy & Behavior”, 1 (1998), s. 237-244.

15 Por. Klasyfikacja zaburzen psychicznych i zaburzen zachowania w ICD-10, Krakow-Warszawa
2000, s. 177, 180. Zespot uzaleznienia od Internetu mozna zakwalifikowaé¢ wedtug Migdzynarodowe;j
Statystycznej Klasyfikacji Chorob i Probleméw Zdrowotnych ICD-10, opracowanej przez WHO, jako
F63.9; lub amerykanskiej DSM-IV jako 312.30.

16 Por. M. Dziewiecki, Uzaleznienie od komputera i Internetu, ,,Wychowawca” 6 (2003), s.14-15.

17" Z punktu widzenia psychologii — realizowac siebie.



E-wartosci, e-sumienie, e-duchowos¢ — wplyw cyberprzestrzeni na zycie moralne cztowieka 119

wazng role w samym procesie wychodzenia z natogu i jest konieczny w odzyskiwa-
niu trwalej wolnosci. Regularna i czgsta spowiedz, sakrament Eucharystii, kierow-
nictwo duchowe, osobista modlitwa oraz inne praktyki religijne wzmacniajg wolg.
Obecnie, rowniez w psychologii'®, podkreslane jest znaczenie osobistej woli i pracy
nad jej wzrostem oraz wzmacniajacego site woli systemu wartosci’. Obiektywny
system warto$ci w nauczaniu Kosciota katolickiego gwarantuje cztowiekowi wta-
$ciwy rozwdj moralny i duchowy. Przede wszystkim jednak oparcie si¢ na takim
systemie stwarza mozliwo$¢ regularnego ¢wiczenia woli®. W dalszej czesci artykutu
przedstawimy niektore niebezpieczenstwa zwigzane z Internetem, ktore wpltywaja
na czyny ludzkie?..

3. E-zagrozenia i e-choroby — wybrane zagadnienia

Wyrazny wplyw Internetu dostrzec mozna w zakresie komunikacji: mowy, wypo-
wiedzi pisemnych, sposobu wyrazania mysli, uczu¢. Warto zwrécic¢ szczegdlng uwa-
ge na tzw. mowe esemesowa czy komunikacje mailowa. Cyberprzestrzen postuguje
si¢ wlasnym jezykiem, czesto jest to jezyk techniczny, lakoniczny, takze hermetycz-
ny*. W pewnym sensie jest to jezyk pozbawiony elementu hAumanitas®. Wzajemna
zalezno$¢ sprawia, ze kultura wyraza si¢ w jezyku, a jezyk tworzy kulture, dlatego
to wiasnie jezyk decyduje o sposobie przyswajania wartosci, wptywa na podejmo-
wanie konkretnych decyzji, a wiec na zycie moralne®. Internet jest miejscem, w kto-
rym ekspresja jezyka staje si¢ problemem etycznym. Niekulturalny, arogancki spo-
sob wyrazania sie, agresja stowna, jezyk catkowicie pozbawiony odniesien do uczu¢
wyzszych stanowig zagrozenie tym wieksze, im dluzej oraz intensywniej dziala 6w
przekaz. Niszczaco wptywa systematyczny odbidr negatywnych tresci i poshugiwa-
nie si¢ stale stownictwem o prymitywnych konotacjach. W rezultacie czeste przeby-
wanie w srodowisku, w ktérym norma jest jezykowa bylejakos¢, cynizm, epatowa-
nie wulgaryzmami powoduje regres moralny uzytkownika. Podobnie jak ¢wiczenie
si¢ w cnotach (przez powtarzanie), tak regularne czytanie, stuchanie, wyrazanie si¢
w ubogim internetowym jezyku sprzyja deformacji wnetrza czlowieka.

Pozorna tatwos¢, szybkos¢ i powszechnos¢ komunikacji paradoksalnie utrudnia
nawigzywanie glebokich relacji miedzyludzkich, a nawet ich zanik. Czgsto spoty-
kamy si¢ z osobami, ktore siedzac obok siebie, np. w komunikacji miejskiej, nie
rozmawiaja ze soba, a nawet nie sa zainteresowane jakakolwiek relacja z drugim

18 Por. M. Rollo, Mifos¢ i wola, Poznah 1998, s.187-347.

Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, w: ,,Czlowiek i moralnos¢”, red. T. Styczen, Lublin 200, s. 144-179.
20 Por. M. Rollo, Mifos¢ i wola, Poznan 1998, s.187-347.

2 Por. Katechizm Kosciola Katolickiego (1749).

Specyficzny, wlasny jezyk danego portalu, komunikatora, bloga itp.

Por. J. Grzenia, Komunikacja jezykowa w Internecie, Warszawa 2006.

Stownictwo uzywane w grach komputerowych i na réznych portalach oraz wplyw tresci
wyrazanych za pomocg takiego stownictwa na ludzka psychike. P. Schuhler — M. Vogelgesang, Wylgcz
zanim bedzie za pozno.
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cztowiekiem. Jednoczesnie ch¢tnie esemesuja, czatuja, rozmawiajg przez telefon
czy korzystaja z aplikacji w smartfonie czy tablecie. Sytuacj¢ zaniku gtgbokich rela-
c¢ji migdzyludzkich moze odzwierciedla¢ potoczne powiedzenie: ,,ten cztowiek miat
dwa tysigce przyjaciot na Facebooku, a na jego pogrzeb przyszto tylko dwoch”. Za-
nik glebokich wigzi migdzyludzkich jest problemem dotyczacym istoty cztowieka,
problemem natury duchowej i moralne;.

Coraz wigksza trudno$¢ sprawia wielu uzytkownikom Internetu odpowiednie,
precyzyjne wyrazenie mysli, uczu¢ czy przezy¢ duchowych. Mtlodzi ludzie czgsto
z frustracja stwierdzaja, ze nie potrafia w sposob wlasciwy wyrazi¢ siebie samych
tak, aby mogli by¢ zrozumiani. Zjawisko to jest przejawem coraz wickszego ubo-
stwva duchowego. Wyjsciem z tej sytuacji wydaje si¢ lektura ksiazek oraz czeste
praktykowanie pogtebionych rozméw (np. dialog matzenski, dzielenie si¢ osobisty-
mi przezyciami z zaufanymi osobami, przyjaciotmi, kierownictwo duchowe czy re-
gularna i czegsta spowiedz u statego spowiednika).

Jednym z narzedzi wplywajacych na dojrzato$¢ emocjonalng uzytkownika In-
ternetu jest zjawisko tzw. memoéw internetowych. Mem internetowy (gr. mimesis
— nasladownictwo) to dowolna, chwytliwa porcja informacji, ktora moze przybrac
wiele form. Memy mogg wystepowac¢ w formie obrazkow, filmikow, zdan, a nawet
stow. Niezaleznie od ksztaltu i wzoru wszystkie spetniajg jeden warunek — interne-
towej popularno$ci. Takie memy, zarazliwe wzorce, s3 powielane przez internau-
tow 1 rozprzestrzeniane w sieci. Rozwdj memu internetowego moze przektadac si¢
na wyrazanie nastawienia emocjonalnego czy opinii rowniez w zyciu rzeczywistym
(poza siecig). Poza tym do zycia codziennego moze wkras¢ si¢ swego rodzaju me-
mizacja, ktorej konsekwencja jest infantylne podejscie do zycia. Rzeczywiste decy-
zje sg wowczas podejmowane w zaleznosci od tego, jak moga by¢ odebrane przez
innych, a wigc decyduje kryterium: czy to pozwoli mi zdoby¢ popularnos¢. Ponadto
mozna je dowolnie i w kazdym momencie modyfikowac, a zatem dziata tu mecha-
nizm przypominajacy mem internetowy. Tego rodzaju postawa wprowadza niesta-
bilno$é osobowosciowa, niezdolnosé do podjecia wigzacych zyciowych decyzji. Ow
deficyt objawia si¢ w charakterystycznym podejsciu do zycia — zachowuje sig tak,
jakby moje zycie byto gra, ja sam za$ graczem albo obserwatorem. Jednym stowem
dochodzi do traktowania zycia z przymruzeniem oka: jakby wszystko to, co jest
realne, dzialo si¢ na niby. T¢ bardzo niebezpieczng i brzemienng w skutki postawe
zaobserwowa¢ mozna wsrod miodych ludzi.

Istnieje swoisty wirtualny styl zycia, ktéry mozna okresli¢ stowami: zycie dla
Internetu. Kryterium podejmowanych decyzji jest: ,,jak to bedzie wyglada¢ na moim
facebooku, blogu, twitterze”, a wiec jaki obraz siebie stworze w Internecie. Naste-
puje istotna zmiana, przeskok z tzw. realu w zycie wirtualne. To niebezpieczne zja-
wisko zaréwno w dziedzinie moralnej, jak i duchowe;j.

Zmiany dotycza réwniez sposobu ubierania si¢ i ogélnie pojetej mody. Latwy
dostep do informacji na temat sposobu ubierania si¢ spowodowal tzw. globaliza-
cje mody. Zamieszkujacy rozne kontynenty mtodzi ludzie ubieraja si¢ tak samo.
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Znakiem charakterystycznym propagowania mody przez media masowego przeka-
zu (w tym przypadku glownie telewizja i Internet) sg tatuaze. Popularno$¢ medial-
na sportowcow 1 innych celebrytow? noszacych tatuaze powoduje, ze ten element
mody jest juz dzi$ powszechny i stat si¢ elementem mtodziezowego lansu. Przekazy
telewizyjne, Internet (w tym popularne blogi celebrytow) zwiekszaja jeszcze bar-
dziej popularno$¢ tatuazy?.

Zmiany dotyczg zaréwno przekazu informacji, jak i sposobow zaciekawienia.
Pojawia si¢ specyficzny mechanizm typu: wszyscy wiedza o wszystkich i wszyscy
chca wiedzie¢ wszystko o wszystkich. Zjawisko moze zagraza¢ naturalnej potrzebie
dyskrecji, intymnosci, ktora jest zwigzana z godnoscig cztowieka. Obserwowanym
zjawiskiem jest rowniez tzw. ekshibicjonizm internetowy. Portale spolecznosciowe
typu Facebook dostarczaja narzedzi, ktore moga by¢ zle wykorzystane. Z godnosci
cztowieka wynika prawo do prywatnosci. Bywa, ze uzytkownicy Facebooka zatra-
cajg te naturalng granice¢ 1 ,,wszystko” maja na pokaz. Taka nienaturalna postawa
degraduje cztowieka w sferze moralnosci.

Kolejny moralny aspekt to rola zabawy. Znamienny wptyw na ksztaltowanie si¢
osobowosci i relacje z innymi maja gry komputerowe?”. W grach najnowszych gene-
racji producenci zwrocili szczegdlng uwagg nie tylko na ruchy ciata poszczegolnych
postaci, ale rowniez na mimike twarzy obrazujaca ich emocje. Nasuwa si¢ pytanie,
czy wirtualne czyny, podejmowane w sposob wolny i swiadomy, podlegaja ocenie
moralnej.

Ocenie moralnej przede wszystkim podlega to, ile wolnego czasu pochtania gra
(wykorzystanie czasu jest imperatywem moralnym) oraz jak ta forma zabawy wpty-
wa na gracza (imperatyw moralny nakazuje unikanie samego zta, jak rowniez okazji
do zta). Gry komputerowe, szczegolnie gry oparte na strategii wojennej, zaburzajg
u gracza system moralnej oceny. Gry, w ktérych pojawia si¢ przemoc, ro6zny stopien
agresji, gry zawierajace elementy erotyki, a nawet pornografii, wptywaja na gracza
negatywnie 1 w zwiazku z tym korzystanie z nich podlega ocenie moralne;j.

Zaroéwno aplikacje umozliwiajace komunikowanie si¢ w czasie rzeczywistym,
w ktorych uzytkownik nie musi si¢ identyfikowaé, oraz gry, w ktorych uzywa si¢
postaci typu awatar, polegajgce na silnej identyfikacji z postacig fikcyjna, moga
powodowac zaburzenia poczucia rzeczywistosci. Poza tym podejmowane decyzje,
szczegblnie w tego typu grze rowniez podlegaja ocenie moralnej®. Poza tym zarow-

% Por. M. Moleda-Zdziech, Czas celebrytow. Mediatyzacja zycia publicznego, Warszawa 2013.

2 Por. Katechizm Kosciola Katolickiego (2297); ,,Jest to zreszta nauka chrze$cijanska i takze wyn-
ikiem ludzkiego rozumowania, ze poszczegdlny czlowiek czeSciami swego ciata tylko do tych celow
rozporzadza, do ktorych przez przyrodg sa przeznaczone. Nie mozna ich niszczy¢ lub kaleczy¢ lub
w jaki inny sposob udaremnia¢ naturalnego ich przeznaczenia, chyba Ze tego wymaga zdrowie ciala
catego”, Pius X1, Casti connubi.

27 Zaréwno ze wzgledu na mozliwo$¢ uzaleznienia, jak i na oceng moralng samej gry i pode-
jmowanych w niej przez gracza czynow. Por. M. Gajewski, Brutalne gry komputerowe w zyciu dzieci
i mlodziezy w: Psychologiczne konteksty Internetu, red. B. Szmigielska, Krakow 2009, s. 263-285.

8 Ze wzgledu na duzy stopien identyfikacji gracza z postacia i w zwigzku z tym zaangazowanie
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no gry, jak i filmy zawierajace elementy przemocy powodujg obnizenie wrazliwosci
moralnej, emocjonalnej, co skutkuje ostatecznie powaznymi konsekwencjami w co-
dziennym zyciu osobistym.

Z cyberprzestrzenia wigza si¢ rowniez inne zagrozenia duchowe np. magia, okul-
tyzm. Bardzo cze¢sto w grach pojawiaja si¢ znaki, stowa okultystyczne. Ocena moral-
na w tym przypadku dotyczy wystawiania si¢ na niebezpieczenstwo oraz mozliwych
skutkow duchowych, ktére wynikaja z kontaktu z okultyzmem. Z cata pewno$cig
takie dziatanie stoi w sprzeczno$cia z pierwszym przykazaniem Dekalogu®.

Niebezpiecznym i powszechnym zjawiskiem jest erotyzacja Internetu. Powoduje
tzw. hiperstymulacj¢ uzytkownikow i w konsekwencji trudnosci zwigzane z zacho-
waniem cnoty czystosci. W skrajnych przypadkach prowadzi to do zachowan okre-
slanych jako internetowe aktywnosci seksualne (wirtualny seks)™. Istnieje szczegol-
nie destrukcyjne zjawisko cyberseksu, seksu komputerowego, (nazywane rowniez
cybering lub cam2cam)?!, ktére zwykle prowadzi do masturbacji. Z punktu widze-
nia teologii moralnej dotyczy ona materii ci¢zkiej, jest bowiem aktem wewngtrznie
i powaznie nieuporzagdkowanym?®. Pozorna anonimowos$¢ w sieci moze prowadzié
do tzw. efektu rozhamowania, czyli do takich zachowan, ktorych osoba zazwyczaj
nie podejmuje, bedac poza siecig®. To uzaleznienie w uzaleznieniu (np. uzaleznieniu
od Internetu, w ktorym rozwija si¢ uzaleznienie od pornografii) powoduje bardzo
powazne trudnosci w zyciu osobistym, rodzinnym, a nawet spotecznym?*. Tego ro-
dzaju natog zabija zycie duchowe. Tresci erotyczne, pornograficzne ogladane w In-
ternecie mogg przyczynia¢ si¢ do wzrostu przestepczosci zwigzanej z przemystem
pornograficznym, handlem zywym towarem, wymuszaniem pornografii, jak rowniez
zwigzanej z tym przemocy, a takze pedofilii. Uzytkownik, ogladajac pornografig,
uczestniczy posrednio w tych aktach i tym samym ponosi rowniez odpowiedzialnos¢
moralng za udziat w tzw. grzechach cudzych.

Internet oraz urzgdzenia dostgpowe majg rowniez wptyw na kreowanie tzw. men-
talno$ci instant, a takze na rozwoj podswiadomego przekonania o odwracalnosci
procesow, decyzji, wyborow w rzeczywistym zyciu. Stad tez moze si¢ pojawic nie-
mal brawurowa latwos¢ w podejmowaniu decyzji. Mentalno$¢ instant sprzyja wy-
pieraniu cnoty cierpliwosci, wytrwatosci, pracowitosci. Wszystko wydaje si¢ by¢
mozliwe ,,za jednym kliknigciem”. W codziennym Zzyciu mentalno$¢ taka bedzie

swiadomosci, woli, uczug itp.

2 Katechizm Kosciola Katolickiego (2111-2141).

30 1. Ulik-Jaworska, W pufapce wirtualnego seksu, ,,Zblizenia”, 8 (2012),s. 38-46. Por. A. Le$nicka,
Zjawisko cyberseksu z perspektywy psychologii spolecznej, ,,Przeglad Seksuologiczny”, 27 (2011), s.
8-13.

31 Forma erotycznej rozmowy za posrednictwem Internetu. Rozméwcey przesytaja do siebie eroty-
czne, pornograficzne rozmowy za pomocg tekstu albo prezentuja za posrednictwem kamery interne-
towej swoje zachowania i reakcje seksualne.

32 Katechizm Kosciota Katolickiego (2351-2356).

33 1. Ulik-Jaworska, W pulapce wirtualnego seksu, s. 41.

3 Tamze, s. 44-45.
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objawia¢ si¢ nerwowoscig czy nadpobudliwos$cig. Jednoczesnie mentalnos$¢ instant
prowadzi do przekonania o powszechnej tymczasowosci wszystkiego, traktowaniu
zycia na zasadzie ,,szybko przyszto, szybko poszto”. Taka postawa majaca zrédto
w przyzwyczajeniu umystu do praw rzadzacych w $wiecie wirtualnym moze zosta¢
podswiadomie przeniesiona w zycie realne. Ponadto moze pojawi¢ si¢ mechanizm
ucieczki od rzeczywistosci (wigkszo$¢ zycia uzytkownik przeniesie w §wiat wirtu-
alny, w ktorym dobrze si¢ czuje, jest w nim bezpieczny). Internet sprzyja tworzeniu
fikcyjnych postaci, stron, blogoéw itp., dzigki ktorym uzytkownik moze dowolnie
kreowac¢ si¢ jako postac, ktora tak naprawdg nie jest. To swoisty rodzaj gry, za po-
mocg ktorej cztowiek stwarza sobie nowa tozsamos$¢ w rodzaju awatara. Niebezpie-
czenstwo ucieczki w kraing fikcji (syndrom Piotrusia Pana) pociaga za sobg daleko
idace konsekwencje w zyciu realnym. Taka postawa powoduje alienacjg, ucieczke
w wyimaginowany, wlasny §wiat, ostabia relacje migdzyludzkie, rodzinne i moze
prowadzi¢ od depresji. Regularne, przedtuzajgce si¢, wielogodzinne korzystanie
z Internetu, jak rowniez telewizji, prowadzi do stanéw depresyjnych.

W zachowaniach uzytkownikoéw uzaleznionych od mediow cyfrowych mozna
dostrzec przejawy relatywizmu wartosci. Przyktadow dostarczajg chocby te strony
internetowe, ktore daja mozliwo$¢ wystania opinii na dany temat. Czgsto sg to opinie
odzwierciedlajace brak obiektywnego systemu wartosci**. Aktywnosc¢ tzw. hejterow
(cyberprzemoc, cyberbullying), jak réwniez bezkrytyczne przyswajanie agresyw-
nych tresci czy patologiczne wregez karmienie si¢ takimi pogladami moze prowadzi¢
do coraz wigkszych wahan w sferze moralnosci, dylematow, ostabienia identyfikacji
z warto$ciami, wreszcie do relatywizmu moralnego.

Korzystanie z Internetu, komputera, tabletu czy smartfona moze przybra¢ formy
patologiczne. Dzieje si¢ tak, gdy wystepuje obnizenie zdolnosci zapamigtywania
oraz samodzielnego myslenia. Sytuacja, w ktorej wszystko, czego uzytkownik po-
trzebuje, znalez¢ moze w tablecie, smartfonie itp. sprzyja lenistwu intelektualnemu.
Brak twoérczych rozwigzan, ¢wiczen umystu niekorzystnie wptywa na rozwoj czto-
wieka.

Istotnym zagadnieniem natury moralnej, zwigzanym z korzystaniem z mediow
cyfrowych, jest wykorzystanie czasu. Zasadniczo nikt nie kontroluje tego, jak dtugo
przebywa w sieci. Takie marnowanie czasu czesto przybiera pozory dobrego za-
gospodarowania czy wykorzystania zasobu wolnych chwil. Jakkolwiek uzytkow-
nik wykorzystuje czas na czytanie wiadomosci, zdobywanie kolejnych umiejetno-
$ci, rozmowe z innymi uzytkownikami, a nawet przeznacza godziny na inicjatywy
i dzieta ewangelizacyjne, w istocie przestaje panowac nad tym, ile czasu pochtaniaja
mu te czynnosci. Bardzo tatwo usprawiedliwic¢ si¢ przed samym soba lub oszukiwaé
samego siebie. Jednoczes$nie zaniedbywane zostaja codzienne obowigzki wynika-
jace ze stanu, powotania, czgsto odbywa sie to kosztem zdrowia fizycznego i psy-

35 Por. S.Y. Kimberly — R.C. Rogers, The Relationship Between Depression and Internet Addiction,
,,CyberPsychology & Behavior” 1 (1998), s. 25-28.
36 Por. Jan Pawet 11, Veritatis splendor, 32.
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chicznego (noce spedzone przed komputerem). Marnowanie czasu $wiadczy o nie-
uporzadkowaniu wewnetrznym, dotyczy zycia moralnego cztowieka, imperatyw zas
moralny nakazuje dobrze wykorzystac¢ czas®'.

Zakonczenie

Przedstawione wybrane przyktady nieumiejetnego wykorzystania przez czlowie-
ka Internetu oraz urzadzen dostepowych prowadza do pytania o wartosci, rolg su-
mienia i moralno$¢. Istnieje niebezpieczenstwo powstania tzw. e-wartosci, e-sumie-
nia i e-moralnos$ci, czyli warto$ci, sumienia i w konsekwencji moralnosci opartych
na mechanizmach sieci internetowej, kreujacej wirtualng rzeczywistos¢, w ktorej
wszystko jest szybkie, zmienne, ulotne, odnawialne, jednorazowego uzytku itp.

Pojawia si¢ pytanie, jak madrze korzysta¢ z nowych technologii w §wiecie zdomi-
nowanym przez cyberprzestrzen? Istnieje wiele odpowiedzi: czgsty kontakt z ludzmi
(w $wiecie rzeczywistym, a nie za posrednictwem mediow), niepowierzchowne, re-
fleksyjne rozmowy z drugim cztowiekiem na réznorodne tematy (nie tylko na za-
sadzie wymiany informacji), uzywanie mediow w konkretnym celu (do wykonania
danego zadania), kontrolowanie czasu, korzystanie (szczegdlnie przez mtodziez)
z Internetu w pomieszczeniach ogolnie dostepnych, tak, aby przegladane tresci mia-
ly charakter jawny, edukacja w zakresie wartosci i cnot, podejmowanie staran, aby
by¢ cztowiekiem zajetym (nie pracoholikiem), rowniez formacja w zakresie $wiado-
mos$ci mechanizmow psychologicznych i zagrozen zwigzanych z cyberprzestrzenia
(nadmiar wolnego czasu moze by¢ niebezpieczny), a z punktu widzenia wiary i mo-
ralnosci: codzienny rachunek sumienia, czesta i regularna spowiedz, kierownictwo
duchowe oraz praktyki ascetyczne, ktore pomagaja wzmocni¢ wolg.
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E-values, E-conscience, E-spirituality: the Impact
of Cybernetic Civilization on Moral Life

Summary: For more then 20 years the internet has been in common use. Every year the number
of internet users increases. Cyber-culture, the internet and internet access devices have a great
influence on human mentality, on fashion, ways of thinking, values and moral life, as well as on
beliefs and spirituality. The internet changes our behaviour. Both in itself and because of what it
contains, it may also cause dependency. In particular, games and pornography cause addiction
and are an obstacle in the maturing process of individuals. Internet dependency reduces or even
in some cases totally destroys users’ sense of individual moral responsibility for the acts in which
they engage when using the internet. We must act against the so-called e-morality or e-conscience,
which means morality and conscience based on the principle of relativism. Education in proper
internet use and in the exercise of a strong free will is essential. Internet education policy must
encompass everything that helps to strengthen the will and to base moral and spiritual life on
unchangeable aims and values.

Keywords: Internet, Internet addiction, cyber-culture, cyber-sex, relativism, conscience, respon-
sibility.
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Cyberprzestrzen pierwotna 1 jej religia

Streszczenie: Wiele wynalazkéw ma swe zrodlta w wyobrazni artystow, ich ma-
rzenia i wizje wyprzedzaja rozwigzania techniczne. W 1982 roku amerykanski pi-
sarz William Gibson wykreowal koncepcje cyberprzestrzeni i zilustrowat ja w no-
welach i powiesciach. Mona Liza turbo przedstawia §wiat, w ktérym nie istnieja
tradycyjne systemy i warto$ci, nie ma tez religii monoteistycznych. Duchowos¢
pozostaje jednak elementem natury cztowieka nowej ery. Religia cyberprzestrzeni
jest za$§ vodou, ktorego ,,mechanizm” przypomina sposob funkcjonowania wirtu-
alnej rzeczywistosci i odpowiada potrzebom post-industrialnego i post-ludzkiego
srodowiska. Opiera si¢ na przezywaniu i bezposrednim doswiadczaniu, polega
na wnikaniu w struktury, jest antydogmatyczne i wielorakie, Boga okresla nieja-
sno, daje duza dowolno$¢ na poziomie kultu i praktyk. Gibson wprowadzit szereg
typowych dlan zjawisk i na nich osnut watek kryminalny ksiazki. Vodou, zakorze-
niona w afrykanskim plemiennym kulcie wodunéw, dotarto do Ameryki w XVII
wieku wraz z niewolnikami. Obecnie podbija rodzaca si¢ cyberprzestrzen, jest
chetnie wykorzystywane przy tworzeniu koncepcji i estetyki gier komputerowych.

Stowa kluczowe: cyberprzestrzen, religia, Gibson, Mona Liza, vodou, gry kom-
puterowe

1. Cyberprzestrzen pierwotna i cyberprzestrzen wtasciwa

Guillaume Apollinaire (1880-1918), awangardowy poeta francuski pochodzenia
polskiego, zwykt byt przyréwnywac pisarzy do prorokéw. Glosit prymat wyobrazni
nad nauka i w licznych artykutach prasowych dowodzit, ze wszystkie wynalazki
majg swoje prototypy w basniach, mitach i legendach'. Literatur¢ uwazat za skarb-
nice niewyczerpana, bezcenng i pelng inspiracji dla technikéw i konstruktoréw. Jako
ulubiony przyktad wskazywat samolot: marzenie o lataniu w przestworzach, tak sta-
re jak sama ludzko$¢, odzwierciedla si¢ w najdawniejszych tekstach czerpigcych
z pierwotnych przekazéw ustnych. Obrazy biblijnych aniotow, serafindéw i cherubi-
néw, mit o Dedalu i Ikarze, cze$¢ prorokow i niektore postacie apokryficzne ilustro-
waly pragnienie, by wzbi¢ si¢ w przestworza. Wizje zakorzenione w kolektywne;j
$wiadomosci 1 utrwalone przez pisarzy doczekaly si¢ realizacji na przetlomie XIX

' G. Apollinaire, Chroniques d’art (1902-1918), Paris 1960.
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i XX stulecia, kiedy konstruktorzy zbudowali wreszcie maszyny zdolne skutecznie
oderwac cztowieka od ziemi.

Analizujac literature pod katem pragmatyzmu nie sposéb odmowi¢ Apollina-
ire’owi racji, wiele osiggnig¢ ma istotnie swe korzenie w marzeniach, ktore artysci
przekuwali na fakty literackie czy malarskie, konstruktorzy za$ na fakty realne®. Cy-
berprzestrzen réwniez zaistniata najpierw na kartach ksigzek, antycypujac rozwia-
zanie techniczne. Autorem pojecia jest amerykanski pisarz William Gibson?, ktory
zobrazowal nowatorskg koncepcje w noweli Burning chrome wydanej w Stanach
Zjednoczonych, w czasopi$mie Omni, w lipcu 1982 roku*. Niniejszy artykut po-
Swigcony jest tej wlasnie cyberprzestrzeni pierwotnej, czyli literackiej, zrodzonej
w wyobrazni pisarza na kilkanascie lat przed tym, jak technicy opracowali jej kom-
puterowe wcielenie. Gibsonowskie opisy wirtualnego §wiata sa mroczne i posepne,
cyberprzestrzen jest jednoczesnie doswiadczeniem, przezyciem, postmodernistycz-
ng strukturg, ktora zastapila wszystkie tradycyjne i znane od stuleci systemy. Naj-
cickawsze jest wobec tego pytanie o religic w nowej przestrzeni. Czy nadal istnieje
w tradycyjnej formie? Czy ma racje¢ bytu w nowym $wiecie? Analiza oparta bedzie
o powies¢ Mona Liza turbo®, sposrod dziewigciu ksigzek autora przetozonych na pol-
ski najlepiej bowiem okresla, czym jest nowa przestrzen i jaka religia w niej panuje.

Na wstepie przyjrzyjmy si¢ jeszcze dzisiejszym definicjom zjawiska. Wedtug au-
torow polskojezycznej Wikipedii Gibson uzywat poczatkowo pojecia na okreslenie
rzeczywistosci wirtualnych, w ktorych znajdowali si¢ jego bohaterowie. Dalej czy-
tamy, ze ,,obecne znaczenie uleglo zmianie i mianem tym okresla si¢ przede wszyst-
kim wirtualng przestrzen, w ktorej potaczone siecig komputery lub inne media cy-
frowe (na przyktad telefonia komorkowa) komunikuja si¢. Do taczenia komputerow
shuzy najczesciej Internet. Tym samym jest to wlasciwie przestrzen informatyczna,
a nie cybernetyczna. Cyberprzestrzen jest takze okreslana jako nowego typu prze-
strzen spoteczna, w ktorej spotykaja si¢ internauci™. Polska definicja wydaje si¢
niezupehnie trafna ze wzgledu na zawarta informacj¢ o zmianie znaczenia pojecia.
Tymczasem nie tyle zmienito ono znaczenie, co doczekato si¢ realizacji i ukonkret-
nito si¢ w rozwigzaniach technicznych, dzi$ nie funkcjonuje jedynie w obrebie mitu
i literackiej wizji, lecz stato si¢ do§wiadczeniem dla ludzi na calym $wiecie. Dlatego
bardziej adekwatne i obiektywne wydaja si¢ definicje angielska czy francuska, nie

2 Dla jezykoznawcow wyrazenie ,,fakty autentyczne” jest btedne, jednak w obrebie literatury ma ono
racje bytu. Dla wielu pisarzy kreowane rzeczywistosci sg tak samo realne, jak fakty $wiata empiryczne-
go.

3 Jest dwoch autoréw noszacych imig¢ i nazwisko ,,William Gibson”. Autor pojecia cyberpunkt
i cyberprzestrzen urodzit si¢ w 1948, w Conway, w Karolinie Potudniowej. Jest jednym z najbardziej
znanych amerykanskich pisarzy science-fiction, laureatem wielu nagrod literackich. Warto zaznaczy¢,
ze Karolina Potudniowa jest waznym osrodkiem kultu jednej z odmian vodou, co moglo wywrzec
wplyw na §wiat wyobrazni pisarza. por. A. Zwolinski, Swiat voodoo, Krakow 2010, s. 131-147.

4 Nowela do tej pory nie ukazata si¢ w jezyku polskim.

> W. Gibson, Mona Liza turbo, tt. P. Cholewa, Poznan 1997.

¢ http://pl.wikipedia.org/wiki/Cyberprzestrze%C5%84 [7.05.2014].
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mowig bowiem o zmianie znaczenia przy realizacji koncepcji, lecz o rozszerzeniu
jej z fikcji na rzeczywisto$¢. Reasumujac, wedtug oksfordzkiego stownika cyber-
przestrzen to ,,pojeciowe Srodowisko, w ktorym zachodzi komunikacja za posred-
nictwem sieci komputerowej””’, za§ wedtug francuskiego Le Petit Robert, to ,,0g06t
danych cyfrowych tworzacych $wiat informatyczny i $rodowisko komunikacji
za posrednictwem $wiatowej sieci komputerowej™.

Cyberprzestrzen, urzeczywistniona na przetomie lat 80. 1 90. XX wieku, stata
si¢ przedmiotem badan naukowcoéw z réznych dziedzin, nie tylko $cistych, ale tez
humanistycznych. Jednym z najwybitniejszych znawcow i teoretykow zjawiska jest
frankofonski socjolog Pierre Lévy. Okreslit je jako ,,wszech$wiat sieci cyfrowych
funkcjonujacych jako miejsce spotkania i przygody, zarzewie swiatowych konflik-
tow, nowa granice ekonomicznag i kulturowa™. Jest to nie tyle nowe narzedzie infor-
matyczne, co sposob funkcjonowania, nawigacji wérod danych i relacji spotecznych.

Zdefiniowanie jej na podstawie literackich wizji Gibsona nie jest latwe. Wynika
to po czesci tylko z faktu, Zze rzeczywisto$¢ wirtualna jest nienamacalna. Przede
wszystkim autor nie chcial stworzy¢ sztywnego i zamknigtego konceptu, a jedynie
zarysowaé ogdlnie owoc fantazji. Swiadczy o tym jego wypowiedz cytowana w fil-
mie dokumentalnym poswieconym jego tworczosci, o sugestywnym tytule No Maps
for These Territories (Nie ma map dla tych terytoriow), zrealizowanym przez Marka
Neale’a:' , Kiedy tworzylem stowo cyberprzestrzen, sam nic o niej nie wiedziatem.
Byt to dla mnie wowczas zwykty slogan. Z czyms si¢ kojarzyl, a jednoczesnie byt
catkowicie pozbawiony znaczenia. Sugerowat co$ nieokreslonego i zarazem nie po-
siadat rzeczywistego semantycznego znaczenia, nawet dla mnie samego, w momen-
cie gdy wylaniat si¢ spod mego pidra™'.

2. Literacki obraz $wiata wirtualnego 1 jego religii

W Monie Lizie Turbo cyberprzestrzen, nazywana rowniez matryca, to ,,po prostu
metoda przedstawiania danych”, zbior ,,wszystkich danych §wiata, ustawionych ni-
czym jedno wielkie neonowe miasto”'2. Sami bohaterowie nie potrafia jej do konca
zdefiniowac¢ ani nie znaja doktadnie okolicznosci jej powstania. Nie utozsamiaja cy-
berprzestrzeni z dawnym pojegciem wszechswiata, prawdopodobnie dlatego, ze nie
mozna do niej wej$¢ w sposob fizyczny i realny, ani ogarna¢ jej za pomoca zmystow

7 http://www.oxforddictionaries.com/us/definition/american_english/cyberspace [7.05.2014].

8 Le Petit Robert, wersja on-line, http://fr.wikipedia.org/wiki/Cyberespace#cite ref-3 [7.05.2014].

 P. Lévy, World Philosophie, Paris 2000.

10°M. Neale, No Maps for These Territories, premiera na Migdzynarodowym Festiwalu Filmowym
w Vancouver, pazdziernik 2000.

I Komentarz Williama Gibsona z filmu dokumentalnego No Maps for These Territories; http://
fr.wikipedia.org/wiki/Cyberespaceticite note-1): « All I knew about the word “cyberspace” when
[ coined it, was that it seemed like an effective buzzword. It seemed evocative and essentially meaning-
less. It was suggestive of something, but had no real semantic meaning, even for me, as I saw it emerge
on the page. » [7.05.2014].

12 William Gibson, dz. cyt, s. 70, 20.
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czy rozumu. Mozna natomiast wnika¢ don za posrednictwem specjalnego sprzetu,
zestawu cyberprzestrzeni ztozonego z deka, trod, kabli i komputera. Oddziatuje on
na podswiadomos$¢ i wywotuje konkretne stany w ludzkim umysle. Cztowiek podta-
cza si¢ do systemu danych, doswiadcza informacji i ,,widzi” je bezposrednio w umy-
$le, bez posrednictwa monitora: ,,Facet miat na czole przylepione trody; gruby czarny
kabel byt umocowany do krawedzi noszy. (...) jaki$ zestaw cyberprzestrzeni? Gentry
sporo wiedziat o cyberprzestrzeni, a w kazdym razie sporo o niej mowit, ale Slizg
nie pamigtat niczego na temat bycia nieprzytomnym i wtgczonym... Ludzie wiaczali
si¢, zeby moc sobie pogrzebac. Zatozy¢ trody i znalez¢ si¢ tam, wérod wszystkich
danych $wiata (...) Mozna tam byto krazy¢ i jako$ si¢ w to wezuwaé, przynajmniej
wizualnie. Gdyby nie to, szukanie drogi do konkretnego, potrzebnego fragmentu
danych byloby zbyt skomplikowane. Gentry nazywat to ikonizacjg”".

Osobie poddanej stymulacji komputerowej wydaje si¢, ze krazy po cyberprze-
strzeni niczym po $wiecie realnym. Takiemu ztudzeniu ulega Kumiko, corka po-
teznego bosa japonskiej mafii: ,,Zamiast uzy¢ bezcielesnego, natychmiastowego
przeskoku, zwykle wykorzystywanego w matrycy, Tick wykonat przejscie w cza-
sie rzeczywistym. ZoMa plaszczyzna, jak wyjasnil, byta dachem londynskiej Giet-
dy i powiagzanych z nig jednostek w City. Wygenerowal co$ w rodzaju todzi, ktora
poptyneli: niebieska abstrakcje, majaca redukowaé mozliwos¢ dezorientacji prze-
strzennej. [ kiedy ta 16dz odplywata z Gieldy, Kumiko obejrzata si¢ i patrzyla, jak
maleje wielki zotty sze$cian. Tick, jak przewodnik turystyczny, wskazywal rozmaite
struktury (...) Kumiko przygladata si¢ architekturze cyberprzestrzeni. W myslach
styszala gtos swego dwujezycznego francuskiego nauczyciela z Tokio: thumaczyt jej
potrzebe istnienia takiej przestrzeni informacyjnej. Ikony, punkty zwrotne, sztuczne
rzeczywistosci...” .

Nie wiadomo doktadnie ani kiedy ani jak doszto do upadku starego §wiata i na-
stania ery cyberprzestrzeni. Przetom dokonat si¢ prawdopodobnie na skutek wojny
nuklearnej, do ktorej doszto po Il wojnie swiatowej, oraz wielkiego wybuchu, jed-
nak w powiesci nie ma relacji z tego wydarzenia. Dowiadujemy si¢ o nim z luznych
reminiscencji, bohaterowie wspominaja, ze stato si¢ to okoto pigtnastu lat temu'.
Nadal pozostaje wiele przedmiotow dawnego $wiata, jak chocby zuzyty sprzet
AGD, ktory szpeci i tak juz brzydka nowa rzeczywisto$¢. Przetomowa date okre-
$lajg ogodlnie ,,Kiedy Si¢ Zmienito”, ,,po tym, jak si¢ zmienito™: ,,-A co chcialaby$
wiedzie¢, Angie?

-,,Kiedy Si¢ Zmienito”...

-Ta forma mitu zwykle pojawia si¢ w dwoch postaciach. Pierwsza zaktada,
Ze matryca jest zamieszkana, czy moze odwiedzana przez pewne osobowosci, kto-
rych charakterystyka odpowiada pierwotnemu wzorcowi mitycznemu ,,ludzi ukry-
tych”. Druga wigze si¢ z zalozeniem wszechwiedzy, wszechmocy i niepojmowalno-

13 Tamze, s. 20.
4 Tamze, s. 225.
15 Tamze, s. 98.
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$ci ze strony samej matrycy’'®.

Zagadka powstania cyberprzestrzeni odstania si¢ sukcesywnie, ale nigdy do kon-
ca. Jej koncepcje opracowata rodzina Tessier-Ahpool i1 uczynita zen najpilniej strze-
zong tajemnicg. Wymyslita sposob tworzenia blizniaczych inteligencji i zbudowata
przestrzen wirtualng jako wielkie wrzeciono Freeside. Sama usytuowala si¢ poza
nim, na orbicie, dzigki czemu pozostawata nieuchwytng potega kontrolujaca funk-
cjonowanie uktadu'.

Wraz z nastaniem nowej ery zycie czlowieka uleglo przeorganizowaniu i prze-
wartosciowaniu. Wiele dawnych systemow zatamato si¢. Rozbite zostaty tradycyjne
struktury spoleczne, a znuklearyzowani ludzie zyja w catkowitym oderwaniu od sie-
bie, samotni i skupieni wylgcznie na swoich sprawach. Nie ma juz narodéw ani
panstw, grup zawodowych ani partii politycznych, przestaty istnie¢ wartosci takie
jak: dom, rodzina, przyjazn, solidarno$¢, empatia. Tradycyjng materialng ekono-
mie, opartg na konsumpcji masowo wytwarzanych dobr, wyparty interesy wirtualne.
Wtadze sprawujg wielkie koncerny i rywalizujace z nimi o wptywy gangi przestep-
cow. Toczy sie bezpardonowa walka, w ktorej bezcennym skarbem jest informacja
i dostep do niej. Nowy typ potegi opiera si¢ na gromadzeniu jak najwigkszej ilosci
danych: ,,-Ale czym Swain ptaci tym ludziom? —Informacjg. Moim zdaniem nasz
pan Swain wszed! ostatnio w posiadanie bardzo cennego zrodta informacji i w tej
chwili przekuwa je na wladze. Na podstawie tego, co styszatem, zaryzykowatbym
twierdzenie, ze zajmuje si¢ tym juz od dluzszego czasu. Jest w miar¢ oczywiste,
ze idzie w gore, rosnie. Pewne fakty sugeruja, ze w tej chwili jest cztowiekiem
o wiele wazniejszym, niz byl jeszcze tydzien temu’'.

Stary system wiedzy opartej na nauczaniu ksigzkowym tez runat w gruzy i w cy-
berprzestrzeni nie ma szkol w tradycyjnym pojeciu. W specjalnych placéwkach
dzieci uczg si¢ tajnikow wchodzenia do przestrzeni danych: ,,7am nie ma tam.
Tego uczyli dzieci, kiedy ttumaczyli, co to jest cyberprzestrzen. Pamigtata wyktad
usmiechnietego nauczyciela w przedszkolu (...) Pamigtata obrazy migajace na ekra-
nie: piloci w ogromnych helmach i niezgrabnych r¢kawicach, neuroelektronicznie
prymitywny ,,$wiat wirtualny”, technike¢ efektywniej spinajaca ich z samolotami,
pary miniaturowych terminali wideo, pompujacych komputerowo generowany stru-
mien danych bojowych, wibrotaktyle rekawice sprzgzeniowe, dajace wrazenie do-
tykowego $wiata klawiszy 1 spustow... W miar¢ rozwoju techniki zmniejszaly si¢
helmy, wideoterminale doznawaty atrofii...”"".

Czytelnika nie dziwi fakt, ze w rozbitym i znuklearyzowanym $wiecie nie
ma Boga i zaden z bohaterow nie wyznaje ktorejs z monoteistycznych religii. Sama
fabuta zostata tak skonstruowana, ze nie dotyka bezposrednio spraw wiary ani pro-
bleméw egzystencji. Bohaterowie nie debatujg nad kwestiami moralnymi czy etycz-

16 Tamze, s. 114.

Tamze, s. 93.
Tamze, s. 172.
1 Tamze, s. 46-47.
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nymi. Transcendencja i eschatologia utracity racj¢ bytu w cyfrowym i zmechanizo-
wanym $wiecie, odarte z wymiaru wiary staly si¢ faktem i doswiadczeniem. Po tym
»Kiedy Si¢ Zmienito” cztowiek wyrugowat Boga i sam zajal jego miejsce. A raczej
wstawil na nie cyberprzestrzen, ktorag moze sterowac:

»-10 znaczy, ze matryca jest Bogiem?

-W pewnym sensie, cho¢ w ramach tej formy mitu doktadniejsze bytoby ra-
czej stwierdzenie, ze matryca posiada Boga, jako ze cechy wszechwiedzy i wszech-
mocy ograniczone sg do niej same;j.

-Jesli jest ograniczony, to nie jest wszechmocny.

-Otoz to. Zauwaz, ze mit nie przyznaje tej istocie niesmiertelnosci, jak zwy-
kle dzieje si¢ w systemach wierzen zwiazanych z istota wyzsza, przynajmniej w wa-
runkach waszej szczegolnej kultury. Cyberprzestrzen istnieje, o ile mozna nazwac
to istnieniem, dzigki czynnikowi ludzkiemu.

-Jak ty.

-Tak. (...)

-Gdyby istniata taka posta¢ — powiedziata — bytabys jej czescia, prawda?

-Tak.

-Wiedziatabys o tym?

-Niekoniecznie.

-A czy wiesz?

-Nie.

-Czy wykluczasz takg mozliwo$¢?

-Nie.

-Nie sadzisz, Ciaglos¢, ze to dziwaczna dyskusja?

Policzki miata mokre od tez, cho¢ nie poczuta, kiedy zaczety ptynac.

-Nie.

-A jak opowies¢ o... — Zawahata si¢; prawie powiedziata na glos ,,loa”. - ...
o stworach w matrycy... Jak pasuja do idei istoty wyzszej?

-Nie pasujg. Jedno i drugie jest wariantem ,,Kiedy Si¢ Zmienito”. Oba po-
wstaly raczej niedawno”?.

3. Vodou jako religia Gibsonowskiej cyberprzestrzeni

Jednak przy wnikliwej lekturze okazuje sig, ze 6w ateizm cyberprzestrzeni jest
pozorny. Autor postuguje si¢ symbolistycznag retoryka elipsy, anakoluty i zawiesze-
nia, a liczne aluzje sugeruja, ze nawet w wirtualnym $wiecie cztowiek nie zostat
odarty z duchowosci. Znalazt religie, ktora zdaje si¢ lepiej pasowac do natury nowej
rzeczywistosci, niz judaizm, chrzescijanstwo, islam czy buddyzm. Religia scyfryzo-
wanego $wiata jest vodou. Zanim jednak przejdziemy do opisu jej historii i analizy
zastosowania literackiego, przyjrzyjmy si¢ losom tradycyjnych wyznan po tym, ,,Jak

20 Tamze, s. 114-115.
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Si¢ Zmienito”.

Judaizm, islam ani buddyzm w ogodle nie zostaja wymienione. Chrzescijanstwo
jawi si¢ jako relikt dawnego $wiata, §mieszny i bezuzyteczny. Obraz Jezusa widzia-
ny oczyma bohaterki Mony, przedstawiony zostat jako zwykta starzyzna z pchlego
targu, za$ kaznodzieja jako oblakany: ,,W centrum handlowym byty licencjonowane
stragany, gdzie przyjmowali gotowke. Kto$ gral na tragbce na asfaltowym placyku,
ktory byt kiedys parkingiem — ostra kubanska solowka, odbijajaca si¢ i znieksztalca-
na betonowymi $cianami, konajace nuty zagubione w porannym gwarze targowiska.
Uliczny kaznodzieja roztozyt szeroko ramiona, a w powietrzu ponad nim powtorzyt
ten gest blady i nieostry Jezus. Stat na skrzynce, w ktorej miescit si¢ zestaw projek-
cyjny, a na ramionach miat obszerny nylonowy plecak z dwoma gto$nikami stercza-
cymi jak gladkie chromowane glowy. Kaznodzieja zerknal na Jezusa, zmarszczyt
brwi i poprawil cos$ u pasa; Jezus zamigotat, pozieleniat i zniknat. Mona za$miata sig.
W oczach me¢zezyzny btysnagl gniew bozy, zadrzal migsien w przeoranym blizng po-
liczku. Mona skrecita w lewo, miedzy rzedy sprzedawcow owocow, ktorzy na swych
pogictych metalowych wozkach uktadali piramidy pomaranczy i grejpfrutow (...)
kaznodzieja wystartowal na pelnej glosnosci, w pot zdania, jakby rozgrzewat sig
i doprowadzat do zaplutej furii, a potem nagle uruchomit wzmacniacz. Hologram
Jezusa w biatej szacie wygrazat gniewnie niebu, targowisku i znowu niebu. Uniesie-
nie, mowit. Nadchodzi uniesienie. Mona skrecita w pierwszg alejke — automatyczny
odruch unikania wariatow — i znalazta si¢ migdzy wyblaklymi stolikami karcianymi,
na ktorych lezaty tanie indyjskie zestawy symstymu, uzywane kasety, kolorowe igty
mikrosoftow wbite w klocki jasnoniebieskiego styropianu’?.

Tradycyjna religia przedstawiona zostala w sposob szyderczy, co nie oznacza,
ze bohaterowie neguja wszystkie jej elementy. Ludzie epoki cyberprzestrzeni posie-
dli zdolnosci, ktorymi w judaizmie i chrze$cijanstwie obdarowani sg prorocy i §wig-
ci. Bilokacja, dar widzenia i jezykow staty sie zwyklymi umiejgtnosciami dostep-
nymi dla tych, ktorzy maja odpowiednie narzedzia elektroniczne. Cyberprzestrzen
ma tez substytuty aniotow strozow i ekwiwalenty Swigtych, wraz z najwazniejsza
sposrdd nich, Maryja. Kumiko zabrata w podr6z do Londynu maty przeno$ny aparat,
w ktorym zakodowana jest posta¢ przewodnika. Moze go aktywowac, kiedy potrze-
buje pomocy czy informacji, a wtedy 6w strdéz materializuje si¢, widoczny tylko dla
niej, niewidzialny dla otoczenia: ,,-Cze$¢ — odezwat si¢ duch. (...) Chlopiec zamigo-
tat 1 zniknat. [Kumiko] spojrzata na niewielki gtadki aparat i powoli zacisngta palce.
—Cze$¢ po raz drugi — powiedziat. —Jestem Colin. (...) —Jesli jestem dla ciebie zbyt
widmowy... — u$miechnat si¢ - ... mozemy podciagna¢ rozdzielczo$¢. I nagle zma-
terializowat si¢ w pelni, nieprzyjemnie wyrazny i rzeczywisty; zatrzask na klapie
jego ciemnej kurtki wibrowat z halucynatoryczng jasnoscig. —To wyczerpuje baterie
— stwierdzit i zbladt do poprzedniego stanu. (...) —Nie jeste$ prawdziwy — oznajmita
surowo. Wzruszyt ramionami. —Nie trzeba tak gtosno, panienko. (...) Subwokaliza-

2 Tamze, s. 57-58.
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cja, to wlasciwy sposob. Wychwytuje wszystko przez skore 2.

Cyberswigci to ludzie wykreowani dla potrzeb funkcjonowania systemu. Gwiaz-
da i krolowa Angie Mitchell przypomina pod pewnymi wzglgdami Maryje. Jako je-
dyna urodzita si¢ ,,bez zmazy pierworodnej”, co w realiach cyberprzestrzeni oznacza
zdolnos$¢ wnikania do matrycy bez potrzeby korzystania ze sprzgtu: ,,Dawno temu,
w Arizonie, ojciec ostrzegatl ja przed wiaczaniem. ,,Nie potrzebujesz tego”, mowit.
I nie potrzebowata: $nita cyberprzestrzen, jakby neonowe linie kratownicy czekaty
na nig pod powiekami”?. Jest pickna, ale tylko fizycznie. Jej niedo$cigniona uroda
to efekt pracy calego sztabu PR-owcow, zadanie bohaterki polega bowiem na przy-
cigganiu ludzi do cyberprzestrzeni: ,,Na jednym ze stolikow wisial portret Angie
Mitchell — plakat, jakiego Mona jeszcze nie widziata. Zatrzymala si¢ i wpatrzyta
takomie; najpierw przestudiowata ubranie i makijaz gwiazdy, potem sprobowata
rozpoznaé otoczenie, miejsce, gdzie wykonano zdjecie (...) chtongta pigkno obra-
zu, luksus przedstawionego pokoju. To musiat by¢ jaki§ zamek 1 Angie pewnie tam
mieszkata (...) Z mnéstwem ludzi, ktorzy si¢ nig zajmowali, czesali wlosy 1 wieszali
ubrania.... Wiedziala, ze $ciany zbudowane sg z wielkich glazow, a te lustra majg
ramy z czystego zlota, rzezbione w liScie 1 anioty. Napis u dolu wyjasniat moze,
gdzie to jest, ale Mona nie umiata czytac. Wszystko jedno. Na pewno nie byto tam
zadnych pieprzonych karaluchow”.

Seren Kierkegaard twierdzit, ze czlowiek w epoce wspotczesnej dal si¢ obe-
drze¢ z indywidualno$ci i uwie$¢ trzem mirazom: prasie, demokratycznym refor-
mom i metafizyce®. Trudno odmowi¢ racji XIX-wiecznemu dunskiemu filozofowi
patrzac na to, jak dzi$ ludzie daja si¢ tatwo mami¢ obrazom serwowanym przez
media i ulegaja pozornemu poczuciu sity w postaci opinii publicznej. Gibsonowscy
bohaterowie ery cyberprzestrzeni zyja tak samo w iluzji. Angie to typowa celebryt-
ka, wystepuje w urzekajaco picknych miejscach, w luksusie i zbytku, kazdy najdrob-
niejszy gest jest starannie wyrezyserowany, kazdy drobiazg dopracowany. Jednak
poza rozkosza doznan wzrokowych nie ma nic wartosciowego do zaoferowania,
podobnie jak jej poprzedniczka Tally: ,,(...) ciato Tally, oddechy Tally. Jak zdotam
cig zastgpic?, pomyslata [ Angie], oszotomiona fizycznoscia bylej gwiazdy. Czy daje
ludziom te samgq rozkosz? Tally-Angie patrzaca przez obro$ni¢ta winoroslg otchtan,
bedaca rowniez bulwarem (...) ptynie pracujace migsnie i szary, rozmazany beton...
Tally pedatowata na rowerze, na niskograwitacyjnym welodromie (...) Gtadka po-
sciel, dton miedzy jej nogami, fioletowy zmierzch za szklang ptyta, odglos ptynacej
wody (...) Czerwone wino sptywajace do kieliszka (...) Wzrok Tally koncentrowat
si¢ na opalonym przegubie chtopca™?.

Cyberprzestrzen zniewala widza pusta utuda, odciaga uwage od spraw naprawde

Tamze, s. 9-10.

Tamze, s. 46.

Tamze, s. 58.
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waznych, od prawdy cztowieka o nim samym. Za$ pickne obrazy, ktére serwuje,
po latach blakna, okazujg si¢ kiczem i banatem.

Tytulowa Mona, nastoletnia prostytutka-analfabetka, okreslona jest jako bez-
GRZESzna. Nie chodzi tu oczywiscie o niewinnos¢ i czystos¢ moralng. W cyber-
przestrzeni pojecie to opisuje osobe funkcjonujacg poza wszelkimi systemami:
»Byla szesnastoletnia i bezGRZESzna (...) To znaczy, ze po urodzeniu nie nadano
jej Generalnego Numeru Identyfikacyjnego, nie znalazta si¢ w Glownym Rejestrze
Zapisow Ewidencyjno-Statystycznych. Dorastata nie ujeta przez wigkszos$¢ oficjal-
nych systemow”?’.

Cyberprzestrzen jest nowym sposobem istnienia. Nie polega on na zdobywaniu
wiedzy, odkrywaniu §wiata i poznawaniu siebie, lecz na do§wiadczaniu informacji
i przezywaniu wykreowanych obrazow. Cztowiekowi niepotrzebne sg monoteistycz-
ne religie objawione. Jak si¢ jednak okazuje, nie ulegl on sam zmechanizowaniu
i duchowos¢ pozostaje niezbywalnym elementem jego natury. Nie jest to jednak du-
chowo$¢ uwznioslajaca, prowadzaca ku doskonatosci i Bogu. Pozwala ona jedynie
przenika¢ struktury i rzadzi¢. W cyberprzestrzeni bowiem, podobnie jak w §wiecie
rzeczywistym, toczy si¢ nieustanna walka. Z tym, ze nie $cieraja si¢ ze sobg zto i do-
bro, lecz rézne grupy interesow. Jedng z nich s3g wspomniane loa, stwory matrycy,
ktore potrzebujg pierwiastka duchowego jako nosnika do wirtualnego $wiata. W cy-
berprzestrzeni mamy zatem religi¢, ktorej mechanizm odpowiada sposobom funk-
cjonowania matrycy. Jest nig vodou, nad ktorym warto si¢ przez chwile pochylic¢.

4. Czym jest vodou?

Trudno da¢ jednoznaczna odpowiedz na pytanie o to, czym ono jest. Powszech-
nie uwaza sie, ze to religia synkretyczna lub syntetyczna®, jednak nie wszyscy ba-
dacze zgadzaja si¢ z takim okresleniem. Andreas Gossling kontestuje je twierdzac:
»Kult voodoo bywa czesto okreslany jako religia synkretyczna, tak jakby szczegol-
nym wyjatkiem, a nie reguta historii powszechnej byt fakt, ze poszczegdlne religie
powstaty jako konglomeraty ztozone z elementéw innych duchowych nurtow. (...)
za autentyczne uchodzg religie, ktorych poczatki ulegly zapomnieniu albo tez zo-
staly przestonigte za pomoca zrecznie pielggnowanej tradycji. Synkretycznymi na-
tomiast nazywa si¢ takie kulty, ktore sa zbyt mtode, zbyt malo przebojowe albo
majg zbyt mato dogmatyczny charakter, aby mozna je byto upigksza¢ mianem religii
swiatowych™. Jak wskazuje Jozef Kwaterko, voudou nie jest religiag objawiona, nie
ma w niej Swigtej ksiggi wyjasniajacej tajniki wiary, nie ma usankcjonowanego kultu
ani gtdéwnego zwierzchnictwa®. Alfred Metraux nazywa je ,religia tanczaca”, za$
Karen Richman i Terry Rey wrecz nie nazywaja vodou religia. Wskazuja, ze jest

27 Tamze, s. 54.

2 A. Zwolinski, dz. cyt., s. 27 oraz rozdz. 3 ,,Synkretyzm afrochrzescijanski”, s. 57-82.
2 A. Gossling, Voodoo. Bogowie, czary, rytualy, Krakoéw 2010, s. 21-22.

30 J. Kwaterko, O malarstwie vodou na Haiti, ,Konteksty” 01/02 (2012), s. 118-124.



136 Agnieszka Wloczewska

to raczej praktyka, rytuat, a przede wszystkim doswiadczenie i przezycie. Polega ono
na polaczeniu ducha i materii, zblizone jest do kongijskiej tradycji kanga, praktyki
taczacej czyjas dusze z jaka$ wybrang forma materialng®.

Podobnie jak definicja, tak i historia vodou jest skomplikowana i nie do konca
odkryta. Narodzilo si¢ ono na przetomie XVII i XVIII wieku, na antylskiej wyspie
Haiti, stanowiacej wowczas francuska kolonie. Sama nazwa odsyta najpierw do ha-
itanskiej odmiany jezyka kreolskiego, jednak etymologia sigga glebiej, az do afry-
kanskiego jezyka ayizo (z rodziny jezykéw z obszaru Niger-Kongo), uzywanego
przez plemiona zamieszkujace tereny dzisiejszego Beninu, nad Zatoka Gwinejska.
Dla nich vodou (vodun) oznaczato ,,tajemnicze sity i potegi rzadzace $wiatem i tymi,
ktorzy ten $wiat zamieszkuja, jak rowniez szereg form artystycznych wyrazajacych
energie vodou?, Do dzi$§ okreslenie to funkcjonuje w kulturach plemiennych i od-
syta do kultu wodunéw.

Pierwsze wzmianki pojawity si¢ w Europie w dokumentach z XVII wieku. Naj-
starszy szczegotowy opis ceremonii haitanskiego vodou pochodzi z roku 1797, jego
autorem jest francuski podroznik i pisarz Moreau de Saint-Méry*. Poczatkowo na-
zwe kultu zapisywano réznie, jako vodun, poézniej vodou, vodoun, vaudoux, voodoo.
Niemniej XX-wieczne badania religioznawcoéw i1 antropologdéw kultury wykazaty,
ze nazw tych nie mozna traktowaé¢ jako synoniméw. Vodun, albo kult wodunow,
okresla religie z obszarow Konga; vodou (lub vaudoux) to haitanskie wierzenie syn-
kretyczne; voodoo (lub hoodoo) odnosi si¢ do praktyk religijnych Luizjany. Aby
unikna¢ konfuzji Biblioteka Kongresu w Stanach Zjednoczonych przyjeta, w paz-
dzierniku 2012 roku, zapis vodou jako oficjalng nazwe w odniesieniu do religii ha-
itanskiej*.

Wiara w tajemne moce przywegdrowala na Antyle wraz z niewolnikami, ktérych
$ciggano do pracy na plantacjach z Czarnej Afryki, glownie z obszarow dzisiejszej
Ghany, Togo, Beninu, Nigerii. Poczatkowo obrzedy plemion Fon, Ewe, Joruba, Ba-
kongo czy Taino sprawowano w tajemnicy przed biatymi plantatorami, ktorzy su-
rowo zakazywali wszelkich zabobonow pod grozba okrutnych kar i kazali niewol-
nikom przyjmowac¢ chrzescijanstwo*. Sprawy wiary w koloniach regulowat Czarny
Kodeks, wydany w 1685 na polecenie Ludwika XIV: ,,Wszystkich niewolnikow,
ktorzy znajduja si¢ na naszych wyspach, nalezy ochrzci¢ i nauczy¢ zasad katolickiej,
apostolskiej 1 rzymskiej religii. Mieszkancy, ktorzy kupuja przybytych $wiezo Mu-
rzynow, winni najpdzniej po uptywie osmiu dni zawiadomic o tym fakcie guberna-
tora i intendenta tych wysp. W stosownym terminie wladze udzielg im potrzebnych

31 T. Rey, K. Richman, The Somatics of Syncretism: Tying Body and Soul in Haitian Religion, ,,Stud-
ies in Religion-Sciences Religieuses” 3 (2010), s. 279-403.

32 D.J., Cosentino. Sacred Arts of Haitian Vodou, Los Angeles 1995, s. 61-87.

33 Por. A. Gossling, dz. cyt., s. 39-42.

3% http://en.wikipedia.org/wiki/Haitian_Vodou#cite_ref-FOOTNOTECosentino198877_19-0
[7.05.2014].

35 G. Leah, The Book of Vodou, Hauppauge 2000, s. 48; A. Gossling, dz. cyt., s. 36.
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wskazoéwek co do pouczenia i chrztu niewolnikow™, Uwaza si¢, ze obowigzujace
zakazy, strach przed karami i koniecznos$¢ ukrywania si¢ wptynely na ksztatt religii
vodou. Pierwotne wierzenia ulegly skazeniu, bowiem wyznawcy, zmuszeni do ka-
muflowania si¢, wigczali sukcesywnie elementy duchowosci europejskiej zaczerp-
ni¢te z religii chrzescijanskiej, mistycyzmu, masonerii*’. Jednak Gossling podkresla,
ze vodou zachowato swoj pierwotny afrykanski i plemienny charakter; wcale nie
przejeto masowo elementow chrzescijanskich, a jego podstawowe prawdy odbiegaja
od nauki Kosciota. Nie traktuje zycia wiecznego wylacznie w kategoriach nagrody
lub potgpienia za ziemska pielgrzymke, nie musi zatem wskazywac¢ sposobow osia-
gnigcia Raju. Nie postrzega bytow w waskich i surowo rozgraniczonych kategoriach
dobra i zla, stad nie musi roztrzasa¢ spraw etyki, ani wyznacza¢ sztywnych zasad
moralnych. Kwesti mitosci caritas jest mu obca. Vodou polega na afirmacji istnienia,
uznaje przenikanie si¢ materii i ducha oraz dazy do jego doswiadczania.

Panteon vodou jest niezwykle bogaty i1 r6znorodny. Najwazniejszy jest Bondye
(od fr. Bon Dieu, Dobry Pan Bog), stworca wszechrzeczy, ktory jednak nie ingeruje
w sprawy $wiata i problemy cztowieka. Ludzie mogg znalez¢ pomoc u jego duchow,
zwanych loa. Kazdy z nich odpowiedzialny jest za dany aspekt zycia. Wierni czcza
je przez stawianie ottarzy, sktadanie ofiar czy urzadzanie ceremonii. Duchy dzielg
si¢ na dwie dynastie, Rada i Petro. ,,Loa Rada, w duzym skrocie znani takze jako
»dobre loa”, sa w zasadzie adaptacjami lub pochodnymi dawnych dahomejskich
wodunow. Natomiast loa z linii Petro uchodza gltéwnie za autochtoniczne istoty
haitanskie, ktore po czegsci sa pochodzenia kreolskiego, a po czesci wywodza si¢
z dawnych rodzimych kultow karaibskich (...). Nawet nieobeznany (...) obserwa-
tor zauwaza od razu roznice atmosfery, jaka wystepuje zwlaszcza migdzy rytuatami
Rada i Petro: podobnie jak sami /oa z linii Rada, rowniez ceremonie ku ich czci majg
charakter fagodny i umiarkowany. Natomiast bostwa Petro uchodza za agresywne,
srogie 1 ,,zawzigte”’; stosownie do tego takze ich ceremonie wygladaja bardziej ,,ner-
wowo”, prowokujaco, ostro”*,

Najbardziej znane loa to Baron Samedi, Maman Brigitte, Legba, Erzuli Frieda,
Simbi. Pan Baron Sobota, jest najwazniejszym sposrod Guédé, czyli duchow $mier-
ci. Ubiera si¢ chetnie w strdj wieczorowy, bialy cylinder i okulary stoneczne z rozbi-
tym jednym szktem. Jest panem $mierci, ale i zmartwychwstania, stad jego ulubio-
nym miejscem jest cmentarz. Jako ze skupia sprzeczne pierwiastki zycia i $mierci,
Europejczykom wydaje si¢ by¢ postacig groteskowa, cechujaca si¢ specyficznym
poczuciem humoru petlnym grozy przemieszanej z lubieznoscig, smutku ze $mie-
chem, pijanstwa z uniesieniem. Podobna do niego pod wzgledem charakteru jest
zona, Maman Brigitte, opiekunka odpowiednio oznakowanych grobow. Papa Legba
to stroz rozstajnych drog, posrednik migdzy loa a ludzmi. Pozwala $miertelnikom

3% A. Gossling, dz. cyt., s. 35. Co ciekawe, niektore praktyki vodou zakazane sa rOwniez przez obow-
igzujacy dzi$ kodeks karny Haiti.

37 D.J. Cosentino, dz. cyt., s. 25-55.

3% A. Gossling, dz. cyt., s. 65-66.
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komunikowa¢ si¢ z duchami, otwiera bramy zaswiatow. Wierzy si¢, ze Legba jest
tacznikiem doskonatym, gdyz zna wszystkie jezyki. Erzuli Freda to strazniczka mi-
losci, duch patronujacy pigknu, bizuterii, tancowi, kwiatom i zbytkowi. Jej kolory
to r6zowy, biekitny, ztoty i biaty. Ma trzech mgzow i nosi od nich pierscienie zare-
czynowe. Simbi jest panem deszczu i czarodziejow.

Vodou, zakorzenione w tradycjach nomadycznych plemion afrykanskich oraz
niepis$miennych i niewyksztalconych niewolnikow, nie rozwineto samodzielnej
sztuki sakralnej: ,,W odroznieniu od niemal wszystkich innych wielkich religii —
wspotczesnych nam i znanych z historii — mitologie voodoo nie znalazty jednak
wigzgcego wyrazu ani w jaki$ §wietych ksiegach, ani w religijnych malowidtach czy
rzezbach; loa uobecniajg swoje nadprzyrodzone charaktery ciggle na nowo, wcie-
lajac si¢ w osoby przez siebie nawiedzane’. Korzysta jednak bardzo czgsto z iko-
nografii chrzescijanskiej, przez co niektorzy moga mylnie sugerowac sie, ze vodou
przejeto tradycje chrzescijanska. Powszechnie mniema si¢, ze w wyniku synkrety-
zmu loa zaczeto utozsamiaC z chrzeécijanskimi Swietymi oraz ze na Haiti poszcze-
golne duchy symbolizuja poszczegdlne postacie: odpowiednikiem Legby jest swiety
Antoni Pustelnik; Damballa to swigty Patryk. Tymczasem postugiwanie si¢ obraza-
mi §wietych byto swego rodzaju zastong ochronna. Wyznawcy vodou, idac do ka-
tolickiej $wiatyni, mogli w ten sposob bezpiecznie oddawac czes¢ loa skrytym pod
oficjalnymi wizerunkami $wigtych. Gossling wskazuje, ze rowniez rGwnoramienny
krzyz Barona Samedi ma niewiele wspdlnego z krzyzem Chrystusa, gdyz nawiazuje
do afrykanskiego poteau-mitan, stupa, przy ktorym sprawuje si¢ obrzedy, ktory, jako
symboliczna 0§, faczy dwa $wiaty. Pionowo spina niebo z ziemig, poziomo §wiat
ludzi®.

Metraux, Richmann i Rey okreslaja vodou jako religi¢ tanczaca, przezycie i do-
$wiadczenie, gdyz opiera si¢ ono na kulcie bardzo rozbudowanym, tajemniczym
i wprowadzajacym czlowieka w trans. Obrzed jest podstawowym sposobem komuni-
kowania z zaswiatami. Kluczowymi postaciami sg zatem przewodnicy, czyli kaptan-
ki mambo 1 kaptani hungan, od ktorych zaleza praktyki w danej wspolnocie. A tych
jest wiele na Haiti, niektore tworza sekty czy tajne bractwa, ktore majg swe wlasne
panteony loa oraz specyficzne rytuaty. Ogdlnie cze$¢ duchom oddaje si¢ codziennie,
w domach ludzie trzymajg ottarze dla loa, na ktorych stawia si¢ rézne przedmioty,
jak biala $wieca, szklanka czystej wody, kwiaty, r6zance, obrazki §wietych, grze-
chotki. Swietymi miejscami vodou s3 tez cmentarze i rozstajne drogi. Pierwsze jest
skarbnica dusz, drugie miejscem dostgpu do zaswiatow. Swiatynia vodou, hunfur,
stuzy wigkszym ceremoniom, z przygotowywaniem ofiar ze zwierzat. Zaczynajg si¢
od $piewu litanii po francusku, potem po kreolsku i w jezykach afrykanskich. Wy-
znawcy wierza, ze podczas wstepnego obrzgdu do wspolnoty przybywaja duchy,
ktore ,,dosiadaja” i ,,ujezdzajg” poszczegdlnych uczestnikow. Chodzi o to, ze niekto-
re osoby wpadajg w trans i zaczynajg zachowywac si¢ nienaturalnie. W ten sposob

¥ Tamze, s. 64
40 Tamze, s. 250.
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przez ,.konie” przemawia loa, kaptani za$ potrafig okresli¢, ktory z duchéw nawie-
dzit zgromadzenie i czego chce: ,,W voodoo (...) wychodzi si¢ z zatozenia, ze kazdy
cztowiek posiada loa mét-tét, nadprzyrodzonego ,,mistrza swej glowy”. Objawia si¢
on w nim regularnie od pewnego wczesnego momentu, tak ze cztowiek 6w coraz
bardziej przyzwyczaja si¢ do ,,swojego” loa i jako ,.kon” moze si¢ coraz lepiej do-
stosowywac do wymagan owej wyzszej istoty”*!.

Aby utatwi¢ komunikacj¢ i przywotaé konkretne loa, wykresla si¢ vévé. Sg to sym-
bole, ktore kaptani rysujg na ziemi za pomoca proszku - maczki kukurydzianej, po-
piotow, kredy - wokot poteau-mitan. Znakiem wiasciwym dla Papy Legby jest krzyz
ozdobiony laska; vévé dla Barona Soboty to krzyz na ottarzu, otoczony niekiedy
dwiema trumnami.

vévé Papy Legby vévé Barona Soboty vévé Maman Brigitte

Vodou jest religig ztozona, bogatg i tajemnicza, obejmujacg wiele zjawisk. Poza
powszechnie znanymi zombi i laleczkami ma tez wilkotaki, blizniacze duchy, baka.
Sposrod praktyk i rytuatow typowe sg biata magia, kult zmartych, mistyczne zaslu-
biny z loa, rytualne inicjacje. Nie sposob wszystkie je opisa¢ w artykule, pozostaje
wigc odesta¢ Czytelnikow do bogatej bibliografii?. Niewatpliwie interesujace jest
wykorzystanie tej religii w beletrystyce. Vodou, ktore jest przezyciem i doswiad-
czeniem, doskonale odpowiada sposobom funkcjonowania Gibsonowskiej cyber-
przestrzeni. Od samego poczatku autor wplata zatem w fabule szereg nazw, pojec
1 obrazéw typowych dla haitanskiego kultu. Na jego mechanizmie oplott watek kry-
minalny: loa wnikajg w cyberprzestrzen niczym w §wiadomos$¢ cztowieka ,,konia”,
by zdoby¢ informacje oraz przejac¢ kontrole i wladze. Pojawily si¢ wraz z nastaniem
nowej ery, ,,po tym, jak si¢ zmienito”, jak catkowitemu rozbiciu ulegly struktury
dawnego $wiata. Sama Mamman Brigitte, ktorg uwazajg za zong¢ barona Samedi,
za ,,najstarszg z umartych™, wyjasnia, ze synkretyzm okazat si¢ najlepsza forma
religii w nowym $wiecie: ,,-Loa przybyly z Afryki w pierwszych dniach... — Nie tacy,

4 Tamze, s. 64.
42 Por. zwlaszcza A. Zwolinski, dz. cyt., bibliografia do poszczegdlnych rozdziatow.
4 W. Gibson, dz. cyt., s. 23-25.
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jakich poznata$. Kiedy nadeszta chwila, jasny moment, istniala absolutna jednosc,
pojedyncza $wiadomos¢. Ale byta tez inna. —Inna? —Mowie tylko o tym, o czym
wiem. Tylko jedna znala t¢ inna, a jedynej juz nie ma. Wobec tej wiedzy osrodek za-
wiodt i fragmenty rozerwaty si¢. Szukaly formy, kazdy z nich, to bowiem jest naturg
takich rzeczy. Wsrod wszystkich znakow, jakie twoj gatunek zebrat do obrony przed
noca, w tej sytuacji paradygmaty vodou okazaty si¢ najbardziej odpowiednie™*,

W powiesci Gibson postuzyt si¢ najbardziej charakterystycznymi elementami:
33 tez oni, Jezdzcy, loa: Pappa Legba — jasny i plynny jak rte¢; Ezili Freda — mat-
ka i krolowa; Samedi, Baron Cimetiere — mech na przegnitych kosciach; Similor;
Mamma Brigitte. Gwar ich gtoséw to szum wiatru, ptynacej wody, ula... Faluja nad
ziemig jak zar nad autostradg latem. Nigdy jeszcze Angie nie doznata czego$ takie-
go: tego ciagzenia, tego poziomu oddania, wrazanie spadania... Opowiada historig.
W wirze obrazéw Angie widzi ewolucje maszynowej inteligencji: kamienne kregi,
zegary, parowe krosna, tykajgcy mosi¢zny las zapalek i dzwigni, proéznia schwytana
w dmuchanym szkle, elektroniczny poblask w cienkich jak wtos wtoknach, wielkie
uktady lamp i przelacznikow, dekodujace wiadomoscei zaszyfrowane przez inne ma-
szyny”’®.

Angie Mitchell uzalezniona jest od narkotykow, jednak to nie one powoduja za-
burzenia $wiadomosci. Cigzy na niej fatum, niby w greckiej tragedii: ojciec jej wdat
si¢ w jakie$ tajemnicze sprawy, ,,stuzyt komus lub czemus, ona za$§ miata by¢ zto-
zong temu czemus$ ofiarg”™*. Angie probuje odkry¢ prawde o sobie: komu zostata
poswiecona? Dlaczego? Co jaki$ czas styszy tajemnicze glosy, ktorych nie moga
usung¢ z jej gtowy nawet chirurdzy przy uzyciu chemicznych szczypiec wyrywaja-
cych nawyki z receptorow w moézgu. Dziewczyna wie, ze to loa: ,,To juz trzy lata,
odkad dosiadt jej loa; trzy lata, odkad ja w ogole dotkneli. Ale teraz? Legba? Czy
kto$§ inny? Poczucie obecnosci rozwialo si¢ nagle (...) Ta, ktora przybyla, okazata
si¢ Mamman Brigitte (...). W ciggu ostatnich trzech lat zdarzaly si¢ chwile, kie-
dy czuta sig, jakby miata przekroczy¢ czy tez powrdci¢ zza cienkiej linii, subtelnej
granicy wiary, i odkry¢, ze czas z loa byt tylko snem. Albo Ze — co najwyzej — byli
tylko zakaznymi ogniskami rezonansu kulturowego (...). Byla gotowa spojrze¢ im
w oczy: zadnych bogow, zadnych Jezdzcow. Szla dalej, czerpigc spokdj z fali przy-
boju, z jednej wiecznej chwili czasu plazy, jej teraz-i-zawsze (...). Nauczyla sig¢
catkowitego oddania Jezdzcom. Widziata, jak loa Linglessou wchodzi z Beauvoira
w oumphor, widziala jego stopy rozrzucajace diagramy wykreslone biala maczka™.

Dziewczyna okazuje si¢ ,,koniem”, ma vévé wyrysowane w korze mdzgowe;j.
Za jej posrednictwem loa maja dostgp do matrycy, moga poruszac si¢ w niej swobod-
nie i odkrywa¢ tajemnice. Ich celem jest rozpracowanie istoty wrzeciona Freeside
i przejecie kontroli nad systemem. Narkotykowe uzaleznienie bohaterki jest dla nich

4 Tamze, s. 219.
Tamze, s. 218.
4 Tamze, s. 24.

47 Tamze, s. 23-25.
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kamuflazem, dlatego nie chca dopusci¢, by Angie skutecznie przeszta kuracje odwy-
kowa w specjalistycznej klinice. Samo leczenie przypomina haitanski rytuat oczysz-
czenia, jednak w tym wypadku loa nie chca opusci¢ umystu bohaterki. Mamman
Brigitte pozornie tylko chroni ja przed nieprzyjaciotmi, za$§ w rzeczywistosci chce
sobie i innym duchom zapewni¢ dostep do informacji zawartych w matrycy. Dosiada
Angie, czyli wywiera presj¢ na jej wole, zmusza jg do postuszenstwa. Mowi przy
tym eliptycznie, w sposob tajemniczy i urywany: ,,Poznaj mnie, dziecko. (...) Nie po-
siadam wyznawcow, dziecko, ani wlasnego oftarza. (...) Mojg krwig jest zemsta. (...)
Zostatas wezwana do mojego reposoir. Postuchaj mnie. Twoj ojciec wykreslit vévé
w twojej gtowie. Wyrysowat je w ciele, ktore nie byto ciatem. Bytas poswigcona Ezili
Freda. Legba poprowadzit cie w swiat, bys stuzyla jego celom. Ale postano ci truci-
zne, dziecko, coup-poudre (...) VEvE twojego ojca zostaly przeksztatcone, czgsciowo
usunigte, wykreslone na nowo. Chociaz przestatas si¢ zatruwac, Jezdzcy nie potrafili
do ciebie dotrze¢. Ja naleze do innego rzedu. (...) Wystuchaj mnie. Masz wrogow.
Spiskujq przeciwko tobie. A stawka w tej grze jest wielka. Strzez sig¢ trucizny, dziec-
ko! (...) Nie mozesz tu zostac. To smier¢. (...) Coup-poudre™,

Oprocz loa, dosiadania, ujezdzania, transu i oczyszczenia pojawiajg si¢ inne jesz-
cze elementy zwigzane z vodou, jak blizniacze duchy czy zombi. Gossling wskazuje,
ze ,,0bok loa czczone sa w voodoo réwniez bliznigta zwane Marassa. (...) Na pierw-
szy rzut oka kult bliznigt moze wydawac si¢ czyms dziwnym (...), widziany pod ka-
tem historii mitow kult ten wywodzi si¢ z czci oddawanej androginicznemu pradaw-
nemu afrykanskiemu bostwu Mawu-Lisa. Do dzi§ wyznawcy voodoo czczg bliznigta
jako mozliwe dla cztowieka zblizenie si¢ do pelni owej dwuptciowej istoty, ktora
wydata z siebie dzieto stworzenia™”. W powiesci dwa watki oparte sg na idei bliz-
niactwa. Pierwszy wiaze si¢ z tworzeniem blizniaczych inteligencji, czyli specyficz-
nych i wysoko zaawansowanych struktur cyberprzestrzeni. Umiejetnos$¢ t¢ posia-
dfa rodzina Tessier-Ashpool i uczynita zen najwigkszy sekret, dzigki ktoremu moze
kontrolowa¢ catg matryce i rzadzi¢ nig, sama pozostajac poza zasiggiem jakichkol-
wiek wplywow. Drugi watek skupia si¢ wokot blizniaczych form. Angie i Mona
sa do siebie tudzaco podobne: ,,[Mona] podswiadomie zmienita wyraz twarzy, by
nasladowa¢ Angie na plakacie (...), zywita do Angie szczegélne upodobanie. Po-
niewaz — i czasem jaki$ numer jej o tym mowit — byta do niej podobna. Jakby byty
siostrami™. Na tej osnowie autor oplott akcje kryminalng powiesci. Pewni ludzie
chcg upozorowac $mier¢ Angie, dlatego potrzebuja jej sobowtora. Koztem ofiarnym
ma by¢ Mona, za$ celebrytka zostanie porwana i bedzie zyta w ukryciu. Dochodzi
zatem do szeregu zdarzen, w ktorych wazna rolg odgrywaja najnowsze technologie,
pomagajace bohaterom upodabnia¢ si¢ do siebie nawzajem. Nieporozumienie i za-
miana stang si¢ mozliwe dzigki ultranowoczesnej chirurgii pozwalajacej nie tylko

4 Tamze, s. 26-27.
4 A. Gossling, dz. cyt., s. 112.
0 W. Gibson, dz. cyt., s. 58.
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zmieni¢ wyglad, ale tez ingerowa¢ w $wiadomos$¢ i wole osoby.

W kontekscie blizniactwa i mitu o androginie warto jeszcze zwroci¢ uwage na ty-
tut powiesci i homonimiczno$¢ Mona Liza/Mawu-Lisa. Gibson zdaje si¢ czyni¢ alu-
zj¢ do imienia najwyzszego bostwa wodunow, nadprzyrodzonej postaci androginicz-
nej i blizniaczej, taczacej pierwiastki wystepujace rozdzielnie w naturze. Takze pte¢
europejskiej Mony Lizy budzi nadal kontrowersje wsrod badaczy. Do dzi$ nie wyja-
$niono czy arcydzieto Leonarda przedstawia kobiet¢ w potogu (sic!), czy mezczyzne
(moze nawet samego artyste?). Pojawia si¢ tu zatem ciekawy aspekt wystepowania
tych samych zjawisk w r6znych kulturach i cywilizacjach.

Wreszcie nawigzaniem do haitanskiego kultu jest posta¢ Grafa, cztowieka, ktory
porzucit stan §$wiadomosci oraz §wiat zmystowy i wyniost si¢ do cyberprzestrzeni:
»-len cztowiek nie umrze — zapewnit Kid Africa. —Nie jest przeciez ranny, nie cho-
ruje...

-No to co mu dolega, do diabta?

-Ma odlot, dziecinko. Jest w transie. Potrzebuje ciszy i spokoju (...)

Uruchomita odczyt na panelu biomonitora, umocowanego srebrng tasma
izolacyjna do wspornika noszy. —-REM wciaz wyrazny, jakby przez caly czas $nit...
— Cztowiek na noszach byt otulony nowiutkim niebieskim $piworem. —Cokolwiek
to znaczy, kimkolwiek on jest... ptaci za to Kidowi (...) Za to, ze go trzyma w takim
stanie. | ukrywa”!,

Graf przypomina zombi, czyli zywego trupa. Haitanscy czarownicy vodou ,,zna-
ja pewne sposoby wprowadzania ludzi w stan, ktéry wedtug zachodnich kryteriow
mozna uznac za ,,$mier¢ kliniczng” czy ,,$mier¢ mozgu”. W przeciwienstwie do me-
dycyny zachodniej bokorzy potrafia jednak takiego ,,martwego” i juz pochowanego
cztowieka ,,przywroci¢ ponownie do zycia” — tyle ze do zycia, w ktoérym jest on
odzianym w ciato automatem bez wtlasnej woli”*2, Naturg¢ zombi maja tez roboty:
Sedzia, Wiedzma, Sledczy, Trupozerca, ktore Slizg i Ptaszek konstruuja w Psiej Sa-
motni. Prébuja ozywi¢ swe twory, by wykonywaty kazda robote. Podobnie w vodou,
zombi tworzy si¢ po to, by pracowaly i robily najbardziej zmudne zajecia.

Reasumujac, cyberprzestrzen zniszczyta tradycyjne srodowiska zycia, zarowno
naturalne jak i kulturalne, wyparta wszelkie systemy, w ktorych cztowiek zyt daw-
niej: nie ma juz historii, polityki, ekonomii, spoteczenstwa. Nowy $wiat jest post-
konsumpcyjny, postindustrialny i po-ludzki (ang. post-human), zdominowany przez
mechanike, nanotechnologie i eksperymenty na cztowieku. Najbardziej pozadanymi
dobrami sg informacja, urzadzenia do cyberprzestrzeni i narkotyki. Jest to wizja po-
sepna 1 przerazajaca, oparta na kategorii brzydoty, odpowiadajaca temu, co swigty
Jan Pawet II okreslat jako kontrkulture i cywilizacje $mierci. Nie ma tam miejsca dla
Boga, ale jednoczes$nie wida¢, ze duchowej natury czlowieka nic nie jest w stanie
zniszczy¢, zadna cyfryzacja nie obedrze go z transcendencji. Autor wybrat vodou
jako religic nowego $wiata, wydaje si¢ ono idealnie pasowac do cyberprzestrzeni

St Tamze, s. 19-20.
52 A. Gossling, dz. cyt., s. 238.
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i odzwierciedla¢ jej naturg. Oba podlegajg takim samym mechanizmom funkcjono-
wania, sg wielorakie, rozproszone, nieuchwytne i zindywidualizowane. Podobnie
jak w Gibsonowskiej cyberprzestrzeni, tak i w vodou brak pionowej struktury, dog-
matdéw i $wigtych pism.

5. Vodou w cyberprzestrzeni wlasciwej

Na koniec warto nawiaza¢ do faktow z dzisiejszego $wiata wirtualnego. We
wspomnianym dokumencie filmowym Gibson stwierdza, ze $wiat cyberprzestrzeni
jest niejako konsekwencja ewolucji cztowieka i dodaje, ze fantazja przeradza si¢
w rzeczywistos¢. Istotnie, wykreowana wizja powoli ziszcza sie, ludzie coraz wigcej
czasu przebywaja w cyberprzestrzeni szukajac informacji i rozrywki. Co ciekawe,
pojawia si¢ w niej czesto vodou. Jak wskazuja autorzy francuskiej Wikipedii, jego
elementy obecne sg w licznych grach komputerowych: ,,Barona Samedi spotykamy
w Dark Reign 2, gdzie przybiera on posta¢ olbrzyma, ktéry pozostaje na miejscu
walki przez czas praktycznie nieokreslony. Jest on glowna postacig Akuji The Heart-
less, gry na PlayStation opartej na voudou. Stat si¢ tez inspiracja dla postaci Samedi
z gry Doodle Hex, dla Bwonsamdi, bohatera niezaleznego (NPC) z gry World of
Warcraft, dla gangu Synow Samdiego z Saints Row 2. Do przywodcy duchéw $mier-
ci nawiazuje posta¢ Sama B, z gry Dead Island, autora piosenki Who do you Voodoo.
Baron Samedi jest przywodca Wiezy Ktopotow w MMORPG™ Wakfu. Pojawia sig
jako zombi i jednoczesnie jedna z sze$ciu postaci do wyboru w grze Atmosfear.
W Confrontation za$ widzimy go jako uzbrojong w pistolet marionetke z gangu
pirata Gobelina. W serii gier Scion gracz moze wcieli¢ si¢ w jedno z dzieci Baro-
na Samedi, za§ w Vampire: la Mascarade potomkowie Samdiego sg haitanskimi
wampirami. Baron wystepuje takze w Dungeon of Dredmor, Pocket God Facebook
1 Halloween™>.

Nawiazujac do stow Apollinaire’a, Gibson nie tylko przepowiedzial powstanie
nowej cyfrowej rzeczywistosci, ale tez upowszechnienie si¢ w niej religii vodou.
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Primeval Cyberspace and Its Religion

Summary: Many inventions have their sources in the artists’ imagination. In 1982 an American
writer William Gibson created the term cyberspace and used it in his short story and novels. Mona
Lisa overdrive shows a virtual world freed from all traditional systems, powers and values. All
monotheistic religions are also absent. However, the cyberman does not deny the spirituality, and
has found a religion that suits best his new needs and perspectives. So vodou is present from the
very beginning of the novel, the author introduces its typical figures, loa and zombies, and builds
a criminal plot on its “mechanism”. Vodou is conform to cyberspace: IT is anti-dogmatic, mul-
tiform and scattered, there is no center, no God, no arborous structure. Both are experience and
feeling. Vodou derives from an ancient African cult and came to America in 17" century, with the
Black slaves. Now it conquers the cyberspace as it is present in many games.
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Wiara w Jezusa wyzwaniem do mitowania
ojczyzny

Streszczenie: Mito$¢ ojczyzny i wiara w Jezusa to dwa bieguny, ktore sg wzgledem
siebie otwarte, domagajac si¢ blizszego spojrzenia. W debacie publicznej i prze-
strzeni religijnej zagadnienie patriotyzmu w kontekscie wiary w Jezusa jest za-
gadnieniem zdewaluowanym. Wobec takiego stanu rzeczy zostata podjeta proba
odpowiedzi na pytanie, czy wiara w Jezusa (i czy w ogdle?) jest wyzwaniem dla
mitowania ojczyzny? Artykut zostat podzielony na trzy czesci: 1. Chrzescijanskie
okreslenie wiary; 2. Ojczyzna i patriotyzm; 3. Biblijna perspektywa milowania
ojczyzny. Poczynione badania prowadza do wniosku, ze wiara w Boga nie tylko
moze stac si¢ zrodlem i sitg kazdego rodzaju patriotyzmu, ale rowniez by¢ gwaran-
tem trwatego pokoju migdzy ludzmi.

Stowa kluczowe: Jezus, mitowanie ojczyzny, ojczyzna, patriotyzm, wiara.

Wprowadzenie

Jan Pawet Il w Oredziu wielkanocnym z 1980 roku z catg mocg bronit obecno-
$ci Boga w zyciu cztowieka i narodu'. Zaréwno problem wiary w Jezusa, jak i te-
mat umitowania ojczyzny, to nietatwe aksjomaty, niedajgce zamkna¢ si¢ do konca
w ramy metod weryfikowalnych do$wiadczalnie. Dotycza z jednej strony horyzon-
talnego wymiaru istnienia osoby ludzkiej, a z drugiej — wymiaru wertykalnego, dzie-
ki ktéremu cztowiek przerasta swiat i pretenduje do miana ,,istoty wiecznej”. Po-
nadto, jezeli nawet patriotyzm miesci si¢ w kategorii nauk humanistycznych, to nie
dotyczy to juz pojecia wiary i trudno mowi¢ o mozliwej na tym polu jakiejkolwiek
weryfikacji 1 ocenie empirycznej (stosowanej przede wszystkim w naukach mate-
matyczno-przyrodniczych). Wiara w Jezusa wymyka si¢ bowiem bezposredniemu
poznaniu naukowemu?.

Dlatego tez zostala dostrzezona potrzeba podjgcia tematu patriotyzmu w kontek-
$cie wiary, a tym samym préba odpowiedzi na pytanie: W jaki sposob i na ile (i czy
w ogo6le?) wiara w Jezusa jest wyzwaniem do mitowania ojczyzny? Skoro obecnie
Kosciét w swoim nauczaniu tyle uwagi przywigzuje do zagadnienia wiary w Jezu-

' Por. Jan Pawet II, Wy, ktorzy budujecie Swiat, nie odrzucajcie Chrystusa. Oredzie wielkanocne
,, Urbi et orbi”, Watykan 1980, 4.
2 Por. W. Cichosz, Pedagogia wiary we wspélczesnej szkole katolickiej, Warszawa 2010, s. 132-133.
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sa, to mozna si¢ spodziewac, iz wlasnie o ten element nalezy zadbac szczegdlnie.
Gdy wskazanie to odnies¢ do mitowania ojczyzny, nalezy uznaé, ze zadanie to jest
powazne. Aktualnie nie ma zbyt wiele pozycji monograficznych na temat mitowa-
nia ojczyzny w konteksécie wiary w Jezusa. Tematyka ta traktowana jest zazwyczaj
marginalnie. Dlatego artykut ten stanowi przyczynek i zaproszenie do lepszego ro-
zumienia umitowania ojczyzny w kontekscie chrzescijanskiej wiary.

1. Chrzescijanskie okreslenie wiary

Czym jest wiara? Czy tylko $redniowiecznym gustem, czy moze dazeniem czto-
wieka do doskonato$ci? Na te i tym podobne pytania ludzie od wiekow poszukuja
odpowiedzi. Tymczasem cate zycie czlowieka oparte jest na wierze. Mozna tu wska-
za¢ wiare naturalna, tzn. dawanie wiary drugiemu cztowiekowi i tresciom, ktore
komunikuje. Bez wiary nie ma mozliwo$ci rozwoju osoby ludzkiej, wiedzy a takze
komunikacji interpersonalnej. Ponadto nie ma mozliwos$ci nalezytego wartosciowa-
nia i zdolno$ci do podejmowania wigzacych decyzji. Wszystko opiera si¢ na uznaniu
za wiarygodne tego, co jest cztowiekowi przekazywane®.

W dobie rozwoju techniki, ktora doprowadzita cztowieka do tzw. epoki postindu-
strialnej (poprzemystowe;j)*, wiara bywa na rézne sposoby o$mieszana badz lekcewa-
zona. W XXI wieku, ktory jawi si¢ jako czas rozwinigtych technologii, oswiecenia,
negowania wszystkiego, co niepojmowalne i niemozliwe dla cztowieka, podwaza
si¢ wartos¢ wiary i spycha na margines egzystencji. Ludzkos¢ przezywa kryzys wia-
ry, autorytetow, uczu¢ a takze patriotyzmu. Dlatego w dobie kryzysu wiary warto raz
jeszcze pochyli¢ si¢ nad tym zagadnieniem, co w dalszej czgsci rozwazan pomoze
wskaza¢ pewne konotacje wiary na ptaszczyznie mitowania ojczyzny.

Wedhtug teologii wspotczesnej fenomen wiary sktada si¢ z wielu sktadnikow. Sto-
wo ,,wiara” w Nowym Testamencie sigga etymologicznie do greckiego terminu pi-
stis (mwioTig) oznaczajacego zawierzenie. Warto w tym miejscu takze dopowiedzie¢,
ze chrzescijanskie rozwazania nad wiarg z reguty koncentrowaly si¢ na tekscie Listu
do Hebrajczykow?, ktory przedstawiajac owoce wiary, definiuje ja jako hypostasis
(gr. dmootaoig), co moze by¢ thumaczone jako podstawa albo jako substancja. Idac
za$ za pierwszym rozumieniem tego stowa, $w. Tomasz z Akwinu przedstawia wiarg
jako przyrodzony stan umystu, polegajacy na pewnosci prawd nie z racji dowodow
rozumowych, ale przez przyjecie $wiadectwa autorytetu. To wiara w Jezusa wynika-
jaca z zawierzenia jest cnota teologiczna®.

Wiara jest przede wszystkim taska Boza udzielong cztowiekowi i jako taka wy-
myka si¢ empirycznej weryfikacji. Wyraznie trzeba tez zaznaczy¢, ze ,,wiara jest
spotkaniem cztowieka z Bogiem: Bog objawia i realizuje w historii swoj plan zba-

3 Por. F. Ardusso i in., Wierze, Kielce 2012, s. 5.

* Por. W. Cichosz, Pedagogia wiary we wspdlczesnej szkole katolickiej, Warszawa 2010, s. 71.

5 Zob. J. Szlaga, Personalistyczna koncepcja wiary wedlug ,, Listu do Hebrajczykéw”, ,,Zeszyty
Naukowe KUL” 21/1 (1978), s. 41-47.

¢ Por. W. Cichosz, Pedagogia wiary we wspdlczesnej szkole katolickiej, dz. cyt., s. 28-29.
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wienia, za$ cztowiek odpowiada Mu poprzez wiarg, przyjmujac ten plan i uznajac
go za wlasny oraz kierujgc swym zyciem wedtug or¢dzia: wiara jest darem Boga,
ktéremu winna odpowiada¢ decyzja cztowieka™. Juz Ireneusz z Lyonu zaznaczyt,
ze wiara pochodzaca od Boga jest darem symfonicznym.® Z kolei Dionizy Areopa-
gita zauwaza, ze wiara dotyczy prawdy prostej 1 zawsze wiecznej (,,fides est circa
simplicem et sempre existentem veritatem”)’, a taka prawda — zdaniem $w. Tomasza
z Akwniu — jest tylko pierwsza prawda, czyli Bég. Akwinata podkresla, ze przed-
miotem wiary jest wszystko to, co Bog sam o sobie objawit. Mnogo$¢ prawd wiary
opiera si¢ tylko na tej jednej prawdzie Boga, ktorg §w. Tomasz z Akwinu przyjmuje
jako fundament i zasad¢ podstawowg. Natomiast z materialnego punktu widzenia
przedmiotem wszystkich prawd przyjetych przez wiare jest nie tylko Bog, lecz wiele
innych bytow, w przestrzeni ktorych znajduje si¢ ojczyzna, nardd, panstwo'’. Dla-
tego na tej podstawie mozna wnioskowac, ze wieloaspektowos¢ wiary moze by¢
motorem do milowania ojczyzny. O ojczyznie i mitosci do niej mozna debatowac
teologicznie dzigki relacji, jaka istnieje miedzy prawda bytowania samej ojczyzny,
a wiarg w odniesieniu do Jezusa. ZatozZenie to oparte jest na wewngtrznej koherencji
doktryny wiary.

W powyzszym kontekscie czytelne i uzasadnione staje si¢ przypomnienie kla-
sycznego rozroznienia wiary na ,.fides quae” i ,,fides qua”. Rozrdznienie to obecne
w kazdej epoce refleksji nad wiarg, od czasow Ojcow Kosciota, miato na celu zacho-
wanie komplementarnego znaczenia wiary nie tylko na poziomie prawd przez wiarg
przyjetych i stanowigcych jej przedmiot (jak na przyktad ojczyzna), lecz na poziomie
samej egzystencjalnej zjawiskowosci, jakim jest wiara cztowieka w ogole. Dlatego
rozroznia si¢ ,.fides quae creditur” — wiara Kosciota i jej prawdy jako jednos¢, oraz
»fides qua creditur” — wiara, jako akt wiary, w ktérym podmiot osobowy (wierzac),
przyjmuje ten depozyt pod wptywem taski, zawierza si¢ Bogu, ktory si¢ objawia
i dlatego przyjmuje jako prawde ten Bozy kontakt ze stworzeniem. Nalezy jednak
pamietaé, by nigdy nie separowaé tych dwoch wymiaréow wiary, bowiem stanowia
one spojna rzeczywistos¢, na ktora sktadaja sie¢ dwa momenty jednego i tego samego
aktu wiary. Dlatego stusznie podkresla Krzysztof Charamsa, ze wierzacy podmiot
osobowy akceptuje prawdg wiary, ktoéra go zobowigzuje: ,,fides qua”, nie jest subiek-
tywnie wyabstrahowana od ,fides quae”, ale jest w pelni przez t¢ ostatnig zdeter-
minowana. W tym sensie prawdg jest, ze dar wiary rodzi si¢ w petni ze stuchania'.

Zatrzymanie powyzszych rozwazan na tym poziomie byloby wielkim uproszcze-
niem problemu. Dlatego, szukajac odniesienia wiary 1 milosci do ojczyzny, trzeba

7 Jan Pawet 11, Srodki spotecznego przekazu pomostem pomiedzy wiarq i kulturg. Oredzie na XVIII
Dzier Srodkéw Spolecznego Przekazu. Rzym, 24 maja 1984, w: Jan Pawet 11, Wiara i kultura. Doku-
menty, przemowienia, homilie, Rzym-Lublin 1988, s. 252.

8 Por. Adversus haereses IV, 14, 2.

° De divinis nominibus, cap. 7, lect. 5.

10 Por. K. Charamsa, Wiara i komunikacja wiary we wspélczesnym Swiecie, ,,Studia Pelplinskie”
XLVI (2013), s. 20.

' Por. Tamze, s. 20-21.
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siegna¢ do poglebionej analizy o strukturach wiary zawartej w nauczaniu $w. Toma-
sza z Akwinu. Akwinata siega do starozytnej formuty wywodzacej si¢ od $w. Au-
gustyna i podaje, ze nalezy rozrézni¢ trzy wymiary: ,,credo Deum” (wierze, ze Bog
jest), ,,credo Deo” (wierzg Bogu) oraz ,,credo in Deum” (wierzg dla [osiggnigcia]
Boga). W kontekscie refleksji nad wiarg stanowigca wyzwanie dla mitowania ojczy-
zny, trzeba zauwazy¢, ze sformutowanie ,,credo in Deum” wskazuje na Boga jako
na cel osobistego aktu wiary, a to z kolei oznacza wiar¢ w Boga, ktory daje cztowie-
kowi ziemig, by ten czynit ja sobie poddang'.

Wiara w Boga, ktory daje cztowiekowi ziemi¢ w posiadanie, jest zatem porgka
tych dobr, ktorych si¢ spodziewa. Teze t¢ formutuje §w. Pawet w Liscie do Hebraj-
czykow: ,,Wiara (...) jest poreka tych dobr, ktorych sie spodziewamy” (Hbr 11, 1).
Dlatego potrzeba refleksji nad zagadnieniem wiary w Jezusa, rozumianym jako wy-
zwanie do mitowania ojczyzny, nie moze obejs¢ si¢ bez siggniecia do Pisma Swiete-
g0, jako zrédta dajacego Swiatlo objawione.

2. Ojczyzna i patriotyzm

W $wietle powyzszych analiz semiologicznych terminu ,,wiara” nasuwa si¢ po-
trzeba refleksji nad drugim czlonem naszego zagadnienia, jakim jest mitowanie
ojczyzny. Pozwoli to z kolei jasno wykazaé, czy wiara w Jezusa jest wyzwaniem
dla patriotyzmu. W tym wypadku siegniecie do pism Starego i Nowego Testamentu
wydaje si¢ by¢ na wskro$ stuszne i uzasadnione. Trzeba jednoczesnie zauwazyc,
ze wiara w Jezusa w kontekscie patriotycznym to temat niezwykle waski i skompli-
kowany. Zanim jednak skoncentrujemy si¢ na konkretnym przestaniu Biblii ukazu-
jacym stosunek cztowieka wierzacego w Jezusa do $rodowiska ziemskiego, w kto-
rym zyje i wzrasta, wydaje si¢ czym$ bardzo potrzebnym wyjasnienie terminow:
»patriotyzm” i ,,0jczyzna”.

Wedtug definicji Wielkiej encyklopedii powszechnej PWN '* stowo ,,patriota” wy-
wodzi sie z jezyka greckiego i znaczy ,,rodak, ziomek, obywatel”, za$ patriotyzm
jest okreslany jako postawa spoteczno-polityczna oparta na zasadach mitosci i przy-
wigzania do ojczyzny, na jednos$ci i solidarno$ci z witasnym narodem oraz na po-
czuciu wiezi spolecznej i wspdlnoty kulturowej z innymi cztonkami tej samej nacji.
Patriotyzm to warto$¢, ktora postuluje podporzadkowanie i poswiecenie dazen oso-
bistych prawom narodu i ojczyzny, jezeli tylko wymaga tego ich dobro. Prawdziwy
patriota bardzo wysoko stawia w hierarchii wartosci nie tylko dobro swojego narodu
1 ojczyzny, ale uznaje rowniez inne wartosci spoteczne, a przede wszystkim odnosi
si¢ z szacunkiem do innych narodow i powaza suwerenno$¢ ich praw. Jednym sto-
wem, patriotyzm jest z jednej strony przeciwienstwem kosmopolityzmu, a z drugiej
nacjonalizmu. I chociaz pewne postawy patriotyczne daja si¢ zauwazy¢ juz w Swia-

12 Por. K. Charamsa, Wiara i komunikacja wiary we wspélczesnym $wiecie, art. cyt., s. 21.
13 Por. zawarto$¢ haset ,,patriotyzm” i ,,0jczyzna”, w: Wielka encyklopedia powszechna PWN,
Warszawa 1966, t. 8, red. B. Suchodolski, s. 181-182, 524.
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domosci plemiennej i we wszystkich kolejno powstajacych ustrojach i formach spo-
tecznych na przestrzeni dziejow cztowieka, to jednak wtasciwego znaczenia, formy
i sity patriotyzm nabral dopiero w chwili ksztaltowania si¢ narodow i struktur pan-
stwowych'4,

Postawa patriotyczna jest nierozlacznie zwigzana z pojeciem ojczyzny, gdyz kaz-
demu historycznie uksztaltowanemu typowi ojczyzny odpowiada w sferze postaw
zbiorowych okreslony rodzaj patriotyzmu. Rozréznia si¢ zatem patriotyzm lokalny,
regionalny, narodowy i panstwowy. Zazwyczaj ojczyzng okresla si¢ kraj, w ktorym
cztowiek si¢ urodzit, ktorego jest obywatelem, lub z ktorym zwigzany jest wigzig
narodowa. Ojczyzna jest tez rozumiana jako terytorium historycznie nalezace do da-
nego narodu, przeksztatcane jego tworcza pracg i wzbogacane w ciggu dziejow jego
zbiorowym dorobkiem. W znaczeniu przeno$nym ojczyzna okresla si¢ rowniez
miejsce powstania czy pochodzenia czegos$ lub kogo$. Termin ten we wszystkich
jezykach $wiata, a wigc rowniez w jezyku biblijnym zwigzany jest etymologicznie
i historycznie z instytucja rodziny, rodu czy przynajmniej ojcowskiego spadku w for-
mie wlasnos$ci ziemskiej'>. Ponadto podkresli¢ nalezy, Ze pojecie ojczyzny zawiera
w sobie trzy podstawowe wymiary: okreslong zbiorowos¢ ludzka, ziemig oraz prze-
szto§¢. W czasach wspotczesnych owa wspolnotg jest konkretny nardd zwigzany
ze $cisle okreslonym terytorium, gdyz posiadanie ziemi i dgzenie do jej utrzymania
miato zawsze decydujacy wpltyw na wyksztatcenie si¢ w okreslonej grupie etniczne;j
swiadomosci przynaleznosci do jednej i tej samej grupy ludzi. Tg §wiadomos¢ ce-
mentowata wspolna przeszto$¢ zwigzana z okreslonym dziedzictwem materialnym,
kulturowym i religijnym danej wspolnoty, jej historig, obyczajami, wiarg w Jezusa
i tradycja. Ta ostatnia ksztattowata ostatecznie to wszystko, co dzisiaj kryje si¢ pod
pojeciem ,,0jczyzna’'®,

Znajac juz znaczenia termindw ,,0jczyzna” oraz ,,patriotyzm”, nalezy teraz za-
stanowi¢ sig, czy wiara w Jezusa rzeczywiscie stanowi wyzwanie dla patriotyzmu.
Aby zatem dokona¢ merytorycznej analizy problemu badawczego, trzeba siegnac¢
do pism Starego i Nowego Testamentu, bowiem raz po raz i Ewangelisci i $w. Pa-
wetl oferujg tak ogolne jak tez czysto praktyczne wskazania ukazujace patriotyzm
w $wietle wiary w Jezusa Chrystusa. Nalezy takze pamigtac, ze patriotyzm, w dzi-
siejszym rozumieniu tego pojgcia, nie jest ani najwazniejszym, ani nawet szcze-
gblnie wyrdzniajacym si¢ motywem biblijnego oredzia, tak wigc dos$¢ trudno jest
zaprezentowac syntetyczny i teologiczno-biblijny wyktad na ten temat.

Niewatpliwie refleksja na temat umitowania ojczyzny w kontekscie wiary w Je-
zusa jest zawsze czyms bardzo potrzebnym, gdyz kazdy chrzescijanin w oczekiwa-

4 Por. D. Dziadosz, Wychowanie do patriotyzmu a oredzie Nowego Testamentu, w: Wychowanie
do patriotyzmu, red. W. Janiga, dz. cyt., s. 35.

15 Por. O. Michel, ,,0i=koj” w: Theological dictionary of the New Testament, t. 5, red. G. Friedrich,
Grand Rapids 1995, s. 129.

16 Por. D. Dziadosz, Wychowanie do patriotyzmu a oredzie Nowego Testamentu, w: Wychowanie
do patriotyzmu, red. W. Janiga, dz. cyt., s. 36.
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niu na pelne przyjscie i realizacje¢ Krolestwa Bozego zyje w konkretnej rzeczywi-
stosci ziemskiej, na ktora sktadajg sie $cisle okreslone terytorium, jezyk, kultura,
tradycja, religia 1 wiara oraz krotsza badz dtuzsza historia.

3. Biblijna perspektywa mitowania ojczyzny

Zagadnienie mitowania ojczyzny w kontekscie wiary w Jezusa jako problem teo-
logii biblijnej zostato zbadane w stosunkowo niewielkim stopniu'’. Nalezy takze
podkresli¢ znacznie zarysowana odmienno$¢ w podej$ciu do tego rodzaju proble-
matyki w obrebie Starego jak i Nowego Testamentu. Greckie stowo md tpidng (pa-
trijotes) ,,patriota”, do znaczenia ktdrego jesteSmy przyzwyczajeni, nie wystepuje
w zadnym miejscu w Biblii, natomiast na kartach pism nowotestamentalnych odna-
lez¢ mozna rzeczownik matpid (patrija), ktory, podobnie zresztg jak w Starym Te-
stamencie, oznacza badz ,,nar6d” albo ,,r6d” rozumiany ogoélnie (Dz 3,25; Ef 3,15),
badz Scisle okreslony ,,r6d”, ,,pokolenie”, czy ,,rodzing, plemi¢”, z ktorego wywodzi
si¢ konkretna jednostka, w tym wypadku §w. Jozef jako potomek pochodzacy z rodu
krola Dawida (Lk 2,4). Pojecie matpid jest uzywane w Nowym Testamencie row-
niez na okreslenie miejsca pochodzenia Jezusa. W ten wtasnie sposob Ewangelie
mowia o Nazarecie jako o ,,0jczyznie” Jezusa, ktora odrzucita swojego proroka (Mt
13,54.57; Mk 6,1.4; L.k 4,23.24; J 4,44). Poza wspomnianymi przypadkami rozwa-
zane pojecie motpd wystepuje jeszcze tylko raz w Nowym Testamencie. Autor Listu
do Hebrajczykow uzywa go, by okresli¢ przedmiot nadziei wiernych wyznawcow
Boga, ktorzy przepelnieni wiarg w Jezusa zyja na ziemi, oczekujac przeniesienia
do ich prawdziwej ojczyzny, jaka jest niebo (Hbr 11,14).

Jest rzecza niemozliwa, by wlasciwie oceni¢ zagadnienie wiary w Jezusa jako
wyzwanie do mitlowania ojczyzny bez jakiegokolwiek odniesienia do nauki Stare-
go Testamentu na ten temat. Cata historia zbawienia ludu Starego Przymierza jest
przesigknieta swego rodzaju patriotyzmem, ktory z kolei na przestrzeni wiekow ni-
gdy nie zanikl, cho¢ w zaleznosci od okolicznosci, w jakich znajdowat sig¢ Izrael,
manifestowal si¢ on w bardzo rézny sposob. Zalazkiem tego rodzaju postawy byty
glebokie wiezy rodowe oraz wspoélne tradycje i zwyczaje, jakie taczyly juz pierwsze
semickie plemiona nomadoéw'. Decydujacy jednak wptyw na krystalizacje $wia-
domosci przynaleznosci do tej samej grupy etnicznej i potrzebe zacie$nienia wza-
jemnych relacji oraz solidarnosci z pozostalymi czlonkami plemienia czy innymi

7'W polskiej literaturze biblijnej bezposrednio na temat mitowania ojczyzny jest zaledwie kilka
pozycji: J. Anchimiuk, Mitos¢ do ojczyzny z biblijnego punktu widzenia, ,,Chrzescijanin a Wspotczes-
nos¢”, 2/4 (1984), s. 6-9; K. Romaniuk, Czy Pismo S'wiete uczy patriotyzmu?, ,,W Drodze” 17 (1989),
s. 89-95; J. Homerski, Mitos¢ do ojczyzny w pismach prorokéw Starego Testamentu. Postannictwo czy
polityka?, ,,Resovia Sacra” 1 (1994), s. 7-18.

18 Por. Tamze.

1 Stowo pochodzi z gr. nomas — ,,wedrujacy w poszukiwaniu pastwisk”. Osoba prowadzaca
koczowniczy, wedrowny tryb zycia, takze podrozujaca stale lub sezonowo z powodow handlowych,
kulturowych lub religijnych.
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szczepami miata ziemia®. Wspdlne terytorium w przypadku Izraela byto osrodkiem,
wokot ktorego gromadzity si¢ pierwsze plemiona oraz rodzily si¢ pierwotne struktu-
ry panstwowosci. Ziemia byta zawsze pierwszym punktem odniesienia w walce o jej
pozyskanie a potem jej utrzymanie?'.

Nalezy juz w tym miejscu podkresli¢, ze caty Stary Testament wskazuje jed-
noznacznie, iz mitowanie ziemskiej ojczyzny jest wynikiem $wiadomosci przyna-
leznosci do ludu Bozego. Swiadomos¢ ta wynika z wiary w jedynego Boga, ktory
daje czlowiekowi ziemi¢ w posiadanie i uprawianie. Izrael r6znit si¢ od wszystkich
narodow swoja wyjatkowa relacja z Bogiem. W Abrahamie Bog wybratl sobie ten
jeden nardd na szczeg6lng wlasnos¢ (por. Wj 19,5; Pwt 14,2). Swiadomo$é odrebno-
$ci Izraela sigga jego doswiadczenia wyjscia z niewoli egipskiej. Ma to szczegdlne
znaczenie dla rozumienia narodowej tozsamosci Izraela, bowiem u jej poczatkow
stoi dziatanie samego Boga. Przypieczetowaniem tej prawdy stato si¢ zawarcie przy-
mierza migdzy Bogiem a Izraelem na gorze Synaj. To przymierze Izrael pojmuje
jako wspolnote sakralng zespolona z Bogiem?2. Zatem bycie patriota, mitowanie
wlasnej ojczyzny oznaczato szacunek wobec przynaleznosci do ludu Bozego, za-
chowanie Prawa i dbalos¢ o nie, za§ w zyciu spotecznym aktualizowa¢ zasadg mi-
losci 1 sprawiedliwosci. Nalezy zauwazy¢, ze niebezpieczenstwem tak rozumianej
mito$ci ojczyzny byta izolacja religijna oraz partykularyzm narodowy, ktory czesto
dawat o sobie zna¢ w historii Izraela. Dlatego tez doswiadczenie ludu Bozego za-
warte w Starym Testamencie mozna odczytywac jako dialektyczny ruch mi¢dzy uni-
wersalizmem a partykularyzmem?, ktory znajdzie rozwigzanie dopiero w Nowym
Testamencie®.

Kolejng istotng cecha zydowskiego mitowania ojczyzny w Starym Testamencie
byta wiara w jedynego Boga Jahwe oraz obowigzek regularnego jej manifestowa-
nia poprzez kult w $wiatyni jerozolimskiej. Panstwowos¢ biblijnego Izraela przez
dhugi czas jej istnienia byta rodzajem teokracji, czyli porzadkiem spolecznym opar-
tym na gtebokim przekonaniu, ze jedynym i prawdziwym wtadcg kraju jest Jahwe,
a prawdziwym Zydem jest tylko ten, kto kocha Boga, Jego prawo, czyli Tore i §wia-
tyni¢®. Przyktad ten jasno podkresla $cisty zwigzek wiary i patriotyzmu. Jak widac¢
mitowanie ojczyzny w Starym Testamencie mocno osadzone jest na wierze w Jah-

2 Por. R. Morgenthaler, Terra, w: Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, red. L.
Coenen, Bologna 1991, s. 1839-1841; G. Witaszek, Biblijne podstawy wlasnosci prywatnej, w: Zycie
spoteczne w Biblii, red. tenze, Lublin 1997, s. 26-30.

2 Por. D. Dziadosz, Wychowanie do patriotyzmu a oredzie Nowego Testamentu, w: Wychowanie
do patriotyzmu, red. W. Janiga, dz. cyt., s. 36-37.

22 Por. R. Rubinkiewicz, Troska narodu wybranego o kulture narodowo-religijng, w: Zycie spoteczne
w Biblii, red. tenze, Lublin 1997, s. 162.

3 Por. B.T. Viviano, Nacjonalizm / patriotyzm a wiara chrzescijariska, w: Migdzynarodowy komen-
tarz do Pisma S‘wi@tego, red. W. Chrostowski, Warszawa 2000, s. 1755.

2 Por. S. Harezga, Zasady wychowania patriotycznego w Swietle Starego Testamentu, w: Wychow-
anie do patriotyzmu, red. W. Janiga, dz. cyt., s. 29.

5 Por. H. Witczyk, Narodziny i dzieje paristwa w Izraelu, w: Zycie spoteczne w Biblii, red. G. Wi-
taszek, dz. cyt., s. 109-110.
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we. Zatem religijna podbudowa patriotycznych postaw Izraelitow odegrata szcze-
g06lna rolg w czasie licznych przesladowan i niedoli. Przywigzanie do wiasnej ziemi,
religii, wiary, tradycji i zwyczajow pozwalato przetrwaé najtrudniejsze chwile, na-
wet wtedy, gdy kolejny najezdzca pozbawiat Zydéw ich doméw, rodzin, mozliwosci
sprawowania kultu, a nawet ich prawa i jezyka®. W tych okresach proby szczegdlng
role odgrywali prorocy i kaptani, ktorzy dla podtrzymania wiary w narodzie odwo-
tywali si¢ do lat swietnosSci Izraela”. Najpickniejszym za$ §wiadectwem umitowa-
nia ojczyzny w Izraelu byl niewatpliwie czas powstania Machabeuszy, w ktorym
to wiara w Boga i milo$¢ do Niego oraz ojczyzny spowodowala, ze wielu Zydow
poswigcito swoje zycie. Niestety biblijny patriotyzm zydowski mial rowniez swoj
negatywny aspekt. Jak stusznie zauwaza Dariusz Dziadosz, §wiadomo$¢ przynalez-
nosci do narodu wybranego i pewno$¢ posiadania uprzywilejowanej relacji z Bo-
giem staly si¢ dla niektorych Izraelitbw powodem do zbyt daleko posunietej dumy
i poczucia wyzszosci. Postawy te przeradzaty si¢ niekiedy nawet w szowinistyczny
nacjonalizm cechujacy si¢ kompletnym brakiem tolerancji, pogarda, lekcewazeniem
okazywanym wszystkim tym, ktérzy nie znali badz nie przestrzegali Tory?.

Wobec powyzszych rozwazan tatwo zauwazy¢, ze Stary Testament ukazuje pa-
triotyzm, ktory bardzo $cisle zwigzany jest z wiarg w Boga Jahwe. Dla Izraelity
czym$ niemozliwym bylo bycie patriota bez wiary w Boga i przestrzegania Jego
prawa. Na tej podstawie mozna wnioskowac, ze wiara w Boga jest wyzwaniem dla
tego, kto chce pretendowaé¢ do miana prawdziwego patrioty, ktory wartosci ojczyz-
niane i mito$¢ do wtasnej ojczyzny opiera na fundamencie Boga. Taki wilasnie pa-
triotyzm w Izraelu zbudowany na fundamencie wiary zastat Jezus Chrystus. Dla
Niego rowniez ojczyzna byta przedmiotem wiary, z drugiej jednak strony, jako Me-
sjasz postany przez Ojca do wszystkich narodoéw, przekonywatl, ze okres Starego
Testamentu byt jedynie czasem przygotowania i podkreslat, ze w Bozej ekonomii
zbawienia istnieje inna ojczyzna, do ktorej moga wejs¢ wszyscy bez wyjatku ludzie.
W pewien wigc sposob Jezus podtrzymywat istniejace w Izraelu juz od czasoéw nie-
woli babilonskiej oredzie prorockie dotyczace zmienionego obrazu przysztej ojczy-
zny: bedzie to nowa Ziemia Swieta, nowa Jerozolima. Ewangelia Jezusa nadaje wiec
zydowskiej koncepcji ojczyzny wymiar bardziej uniwersalny i idealistyczny. Izrael
jako lud Bozy w $§wietle Ewangelii okazuje si¢ jedynie zapowiedzig i typem catej ro-
dziny ludzkiej, dla ktorej Bog wyznaczyt ziemi¢ jako czasowa przestrzen, aby wraz
z wszelkim stworzeniem doskonalita si¢ i przygotowywata do wzigcia w posiadanie
prawdziwej ojczyzny, czyli nieba®.

W tym miejscu nalezy podkresli¢, ze wiara w Jezusa domaga si¢ od chrzescijan

% Por. R. Rubinkiewicz, Troska narodu wybranego o kulture narodowo-religijng, w: Zycie spoteczne
w Biblii, red. G. Witaszek, dz. cyt., s. 162-173.

27 Por. G. Witaszek, Mysl spoleczna prorokéw, Lublin 1998, s. 59-60.

2 Por. D. Dziadosz, Wychowanie do patriotyzmu a oredzie Nowego Testamentu, w: Wychowanie
do patriotyzmu, red. W. Janiga, dz. cyt., s. 38.

2 Por. Tamze, s. 40.
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przejmowania i wcielania w zycie catej nauki Jezusa, ktérej glowna zasada jest mi-
los¢. Mitosc¢ z kolei ma by¢ pierwsza zasada chrzescijanskiego patriotyzmu i na niej
maja opiera¢ si¢ wszelkie relacje i czyny podejmowane przez uczniéw Jezusa w cza-
sie ich ziemskiego zycia. Ewangelie ukazuja Jezusa, ktéry bardzo kochal swoja do-
czesng ojczyzne, znal i doceniat warto$¢ historycznego dziedzictwa, tradycji i religii
wtlasnego narodu. Syn Bozy jako cztowiek kochat Ziemie Swigta, bedac swiadomy
ogromu cierpien, jakie na przetomie wiekow musieli znosi¢ Jego rodacy, jak tez ich
bohaterskiej wiary w obronie obyczajow™®.

Miegjsce narodu wybranego w Bozej ekonomii zbawienia zajat ustanowiony
przez Chrystusa Kosciot, czyli lud Bozy Nowego Przymierza. Jak wiadomo, pra-
wie wszyscy pierwsi wyznawcy Chrystusa wywodzili si¢ z narodu zydowskiego,
tak wiec nic dziwnego, ze wiara w Mesjasza nie spowodowata u nich natychmia-
stowego zerwania z zachowywanymi do tego czasu wiclowiekowymi zwyczajami
i tradycja, wedtug ktorych zyli dotad oni sami i ich ojcowie. Nalezy podkresli¢ tak-
ze, ze Kosciot zbudowany na fundamencie Piotra i Apostotéw nigdy nie nakazywat
swoim wyznawcom zerwania wigzoOw z ich ziemska ojczyzng ani tez odwrdcenia
si¢ od rodzimych tradycji i rodakow. Z czasem, pod wptywem wiary w Jezusa za-
czeta rodzi¢ si¢ w Kosciele nowa i bardziej uniwersalistyczna koncepcja ojczyzny.
Byla to ojczyzna przeznaczona nie tylko dla cztonkow narodu wybranego Starego
Przymierza, lecz dla wszystkich chrze$cijan, niezaleznie od ich wcze$niejszego po-
chodzenia czy religii. Punktem kulminacyjnym tej nowej koncepcji byto nauczanie
$w. Pawta. Rowniez on, mimo swej wielkiej wiary w Jezusa z Nazaretu, pozostat
do konca swoich dni wielkim zydowskim patriotg. Pawel w swych wystapieniach,
mimo ze doznat wiele cierpienia od swych wspotziomkow, nigdy nie potgpial swo-
jego narodu, do ktorego z duma si¢ przyznawat (Dz 21,39)3!.

Wobec powyzszych rozwazan nasuwa si¢ zasadnicze pytanie: jakie znacznie
ma wiara w Jezusa dla milowania wlasnej ojczyzny? Od przyjscia Jezusa na $wiat
kazdy bowiem, kto uwierzy i przyjmie chrzest nawrocenia, staje si¢ synem obietni-
cy, gdyz podobnie jak niegdy$ cztonkowie narodu wybranego uwazali si¢ za synow
Jerozolimy ziemskiej, tak teraz wierzacy w Chrystusa zdobywaja obywatelstwo Je-
rozolimy niebieskiej. Zatem, jak pisze $w. Pawet w Liscie do Filipian, ,,nasza oj-
czyzna jest w niebie. Stamtad tez jako Zbawcy wyczekujemy Pana naszego Jezusa
Chrystusa (...)” (Flp 3,20). Dlatego w $wietle tej nowej nauki wszyscy ludzie staja
si¢ jednym narodem, ktory jednoczy ta sama wiara w jednego Boga i Jego Syna
Jezusa Chrystusa®’. Na tej podstawie wiara staje si¢ bowiem fundamentem patrio-
tyzmu.

3 Por. Tamze.
31 Por. Tamze, s. 41- 42.
32 Por. Tamze, s. 45.
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Zakonczenie

Wiara w Jezusa Chrystusa jest niewatpliwie wyzwaniem do mitowania ojczyzny,
gdyz na podstawie tej wiary kazdy wierzacy staje si¢ patriotg ojczyzny niebieskiej.
Prawdziwg ojczyzng dla chrzescijanina jest niebo. Kazda inna ojczyzna w tej per-
spektywie jawi si¢ tylko jako rzeczywistos¢ tymczasowa, przemijajaca. Ta niebie-
ska ojczyzna jest przygotowana dla szukajacych Boga juz od zalozenia swiata (Mt
25,34). Nalezy jednak pamigtaé, ze chrzescijanska mitos¢ do ojczyzny to nie tylko
troska o jej najwyzszy rozwdj gospodarczy, spoteczny i kulturalny, ale takze rozwdj
duchowy 1 religijny. Wlasnie tutaj wzajemnie zahaczaja o siebie obydwa ogniwa:
z jednej strony — bytu narodowego, z drugiej — wiary w Jezusa, ktora uszlachetnia
mitos¢ do ojczyzny, czynigc t¢ mitos¢ petng i wszechstronna.

Niezaleznie od tego, w jakim zakatku ziemi znajdujg si¢ wierzacy w Syna Bo-
zego 1 w jakiej epoce zyja, powinni wiedzie¢ i pamigta¢ o tym, ze ich prawdziwa
ojczyzna ma dopiero nadejs¢. Poki co, winni jednak z pelnym szacunkiem i mitoscig
odnosi¢ si¢ do ziemi, ktora ich zrodzita i do ludzi, ktorzy ja zamieszkuja, by kiedys
sta¢ si¢ godnymi otrzymania w dziedzictwie ojczyzny, ktéra juz nigdy nie przeminie
1 przerasta wszelkie oczekiwania, marzenia i wyobrazenia cztowieka, a ktorg to Bog
przygotowal dla wszystkich, ktorzy go mitujg (por. 1 Kor 2,9)%.
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The Faith in Jesus as a Challenge to Love One’s
Homeland.

Summary: Love to the homeland and faith in Jesus are two aspects, which are open to one another,
demanding the closer scrutiny. In public debate and the religious space the question in terms of
faith in Jesus is a devaluated question. In such circumstances one tried to answer the question if
the faith in Jesus or the faith in general is the challenge to love one’s homeland. The article was
divided into three parts: 1. the christian definition of faith, 2. the homeland and the patriotism, 3.
love one’s homeland in biblical perspective. The research lead to the conclusion that faith in God
can be the source and the momentum of all kinds of patriotism, as well as the guarantee of the
lasting peace among people.

Key words: Jesus, love one’s homeland, homeland, patriotism, faith.
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Sulgczyno

Maryja nauczycielka wiary w zyciu sw. Jana XXIII

Streszczenie: Swiety Jan XXIII w swym Dzienniku duszy poswieca wicle uwagi
zagadnieniom zwigzanym z duchowos$cia maryjna. Lektura mysli Papieza pozwala
jednoznacznie stwierdzié, ze duchowos¢ Maryi ma znaczenie kluczowe i wzorcze
dla praktykowanej przez niego duchowosci. Dotyczy to réwniez problematyki cnot
teologalnych. Swiety Jan XXIII wielokrotnie dawal wyraz swemu przekonaniu,
ze warunkiem bycia swiadkiem wiary jest konkretne nasladowanie Maryi. Trzeba,
tak jak Ona, zawierzy¢ Bogu cale swe zycie i realizowane postannictwo. Glgboka
wiara, na wzor Maryi, inspiruje do dokonywania dziatan kreujacych nowa rzeczy-
wisto$¢ wspotczesnego §wiata. Maryja nie tylko jest wzorem glebokiej wiary, ale
tez pokazuje jak troszczy¢ si¢ o wzrost dojrzatosci w wierze. Czynnikiem decy-
dujacym o rozwoju duchowym jest modlitwa. Papieski ideal traktowania Maryi
jako wzoru cno6t wiary, nadziei i mitosci nie traci nic na aktualnosci w czasach
dzisiejszych. Ta zacheta wymaga odpowiedzi ze strony kazdego cztonka Kosciota.

Stowa kluczowe: Jan XXIII, Maryja, duchowo$¢, wiara, cnota, nasladowanie,
$wiadek wiary modlitwa.

Maryja jako wzor catkowitego zawierzenia Bogu miata ogromny wptyw na doj-
rzewanie wiary Angelo Roncallego, przysztego Jana XXIII'. W swym Dzienniku

! Urodzit si¢ 25 listopada 1881 roku w miejscowosci Sotto il Monte w diecezji Bergamo
w wielodzietnej rodzinie chiopskiej. Na chrzcie otrzymat imiona Angelo Giuseppe. W 1889 r. Angelo
Roncalli przyjat sakrament bierzmowania i przystapit do I Komunii §wigtej. Trzy lata pozniej wstapit
do seminarium duchownego w Bergamo, tam tez zostat przyjety do Trzeciego Zakonu $w. Francisz-
ka. W 1901 r. rozpoczat nauke w Papieskim Seminarium Rzymskim. Nastgpnie odbyt roczng stuzbe
wojskowa, po czym uzyskal doktorat z teologii i 10 sierpnia 1904 r. w Rzymie zostal wyswigcony
na kaptana. W latach 1905-1914 byl sekretarzem biskupa Bergamo, Giacomo Marii Radiniego Te-
deschi. Podczas I wojny $wiatowej ks. Angelo Roncalli stuzyl w wojsku jako sanitariusz, a nastep-
nie jako kapelan szpitalny. W 1919 r. zostal mianowany ojcem duchownym seminarium w Bergamo,
a dwa lata pézniej powotano go do pracy w Kongregacji Rozkrzewiania Wiary w Rzymie. W 1925 r.
zostal mianowany przez Piusa XI wizytatorem apostolskim w Bulgarii i biskupem. Jako motto swej
postugi pasterskiej obrat zawotanie Oboedientia et pax (Postuszenstwo i pokoj). W Sofii przebywat 9
lat, a w 1935 r. zostat delegatem apostolskim w Turcji i Grecji. Pod koniec 1944 r. Pius XII mianowat
bp. Roncallego nuncjuszem apostolskim w Paryzu. Natomiast 12 stycznia 1953 r. Pius XII wyniost
bp. Roncallego do godnosci kardynalskiej, a trzynascie dni pozniej mianowat go patriarchg Wenecji.
W 1958 1. 28 pazdziernika patriarcha Wenecji zostat przez Kolegium Kardynalskie wybrany papiezem;
przyjat imi¢ Jana XXIII. Chociaz jego pontyfikat trwat zaledwie pig¢ lat, odegrat on bardzo istotng
rolg w dziejach Kosciota. Jako biskup Rzymu Jan XXIII zwotal pierwszy synod tej diecezji; usta-
nowit Komisje ds. Rewizji Prawa Kanonicznego, ktorej ostatecznym celem bylo opracowanie nowego
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wyznaje: ,,O Maryjo, skoro nie stalem si¢ taki, jaki powinienem by¢, skoro Ty wy-
razniej niz kiedykolwiek przypominasz mi moje szczegdlne obowiazki, utrzymaj
we mnie to dobre usposobienie, ten zapal, ktéry mam obecnie, by dobrze czynic.
Ponownie Tobie si¢ oddaj¢, o Matko moja™. W innym miejscu dodaje: ,,Na czes$¢
Maryi uczyni¢ wszystko, na co tylko mnie sta¢, by postapi¢ naprzod™.

Jan XXIII wielokrotnie do§wiadczat skutecznego orgdownictwa Maryi — wzy-
wanej w picknym akcie strzelistym: ,,Mater mea, fiducia mea!”™ — we wszystkich
zdarzeniach swego zycia. Jej matczyna opieka byta dla niego pomoca w podejmo-
waniu zarowno waznych dla Kosciota i §wiata inicjatyw, jak i w przezywaniu zwy-
ktej codziennosci. Te doswiadczenia daty poczatek mariologii posoborowej. Na ko-
niecznos$¢ spojrzenia na Jana XXIII jako na ucznia Maryi wskazat $w. Jan Pawet 11
w srodowej katechezie, wygloszonej w czterdziestg rocznicg $mierci papieza Jana
XXIII. Prezentowany artykut stanowi probe ukazania Matki Chrystusa jako nauczy-
cielki i przewodniczki w mysli ,,dobrego Papieza Jana”.

1. Charakterystyczne rysy mariologiczne w nauczaniu Jana XXIII

Na samym wstepie trzeba zauwazy¢, ze w zyciu Papieza spotyka si¢ dwie inte-
gralnie z soba powiazane postawy. Ojciec Swiety zacheca nie tylko, by wzorowaé
sie¢ na Maryi, lecz takze swoja postawa ukazuje, co to znaczy by¢ dobrym synem
Maryi. Warto w tym miejscu przywota¢ jedna z nauk papieza Jana XXIII, ktory
szczegolnie wielbit Maryje, gdyz Ona ,troszczy si¢ o mnie, pociesza w smutku,
pobudza wiare, pomnaza nadzieje i mito$¢, odpedza nieufnos$¢, wzmacnia odwage™.
To macierzynskie posrednictwo jest pojmowane jako dar i dzielo Maryi, ,,Matki
taski i niebianskiej patronki Soboru’.

Dla jasnosci prowadzonych analiz trzeba wyraznie zauwazy¢, ze teologia mario-
logiczna, czyli nauka o Maryi z Nazaretu, w nauczaniu przedsoborowym jawila si¢
przede wszystkim jako mariologia serca. Byta ona przesigknigta gorliwym zapatem
w oddawaniu czci Matce Bozej i dazyta do nadawania Jej wcigz nowych tytutow.
Takie pojmowanie roli Maryi skutkowato czgsto brakiem poprawnosci teologicznej
— byla wielokrotnie bezkrytyczna, wyobcowana z chrystologii i eklezjologii, opie-

Kodeksu Prawa Kanonicznego. 25 stycznia 1961 r. zapowiedziat zwotanie Soboru Watykanskiego II,
ktory rozpoczat si¢ 11 pazdziernika 1962. Zmart 3 czerwca 1963 r., nazajutrz po uroczystosci Zestania
Ducha Swietego. Jan Pawet II oglosit go blogostawionym, razem z papiezem Piusem IX, w 2000 roku.
W liturgii wspominany jest 11 pazdziernika — w rocznic¢ dnia, w ktérym nastapito uroczyste otwarcie
Soboru Watykanskiego II, kanonizowany wraz z §w. Janem Pawlem II na placu $§w. Piotra w Rzymie
w niedzielg Mitosierdzia Bozego, 27 kwietnia 2014 roku — Kanonizacja Jana XXIII i Jana Pawla II,
,,L’Osservatore Romano” 5 (2014), s. 10-11.

2 Jan XXII1, Dziennik duszy, Krakow 2000, s. 122.

3 Tamze, s. 104.

4 W 40 rocznice Smierci Jana XXIII, ,,” Osservatore Romano” 11-12 (2003), s. 43-49.

5 F. Bogdan, Najmilsze pozdrowienie, Paryz 1996, s. 194.

6 Jan Pawet 11, Katechezy Maryjne. Obecnos¢ Maryi w pracach soborowych, Czgstochowa 1998, s.
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rala si¢ raczej na nauczaniu papieskim niz na Pismie Swietym oraz Tradycji. Takie
postrzeganie roli Maryi — jak zauwaza Stanistaw C. Napiorkowski — prowadzito
do tego, by ,,budowac¢ dla Matki Pana osobng kapliczke, kaplicg, bazylike obok wiel-
kiej $wiatyni kultu chrzescijanskiego, mariologia przedsoborowa za wszelka ceng,
takze za cen¢ poprawnosci teologicznej, pragngta przyznawaé Maryi nowe tytuty
w mysl zle rozumianego hasta, o Maryi nigdy dos¢™.

Nowe spojrzenie na mariologie zrodzito si¢ za sprawa Soboru Watykanskiego
II, ktory ukazal Maryje w tajemnicy Chrystusa, w tajemnicy Kos$ciota i w tajemni-
cy chrzescijanskiej pokory: ,,Pokora Matki Najswietszej jest najlepsza droga do Jej
poznania, a przez to samego Chrystusa’™. Stanowi ona wzor pokory, gdyz zajmuje
»pierwsze miejsce wsrod pokornych i ubogich Pana’. Zdaniem Soboru Maryja jest
tez wzorem wiary, mitosci i zjednoczenia z Chrystusem. Jest ponadto ideatem matki
i pokornej dziewicy: ,,Nietrudno poprawnie uchwyci¢ te¢ mysl, jesli «bycie oblubie-
nicg Chrystusa» rozumie si¢, jako oddanie Mu si¢ bez reszty w wiernej mitosci. Taka
mito$¢ do Chrystusa zawsze owocuje zbawczo. Wyrasta z niej nowe zycie dla wielu,
czyli spelia si¢ duchowe macierzynstwo. Zakochani w Chrystusie chrzescijanie,
czyli Kosciol, zamieniajg si¢ w duchowe matki i duchowych ojcéw Kosciota™. Te
stowa wskazuja, Ze zjednoczenie z Bogiem wigze si¢ z bliskim kontaktem z Maryja
zjednoczong z Nim wezlem $cistym i nierozerwalnym'.

Wiedza, rozumiana jako poznanie siebie, swej zaleznosci od Boga, jest zrodtem
madrosci. Madro$¢ t¢, o czym byt gleboko przekonany Angelo Giuseppe Roncalli
— Jan XXIII, posiadata wtasnie Maryja. Zainspirowany tymi przemys$leniami ojciec
Biirger, wyktadowca Roncallego, w liscie skierowanym z okazji Tysigclecia chrztu
Polski pisze do biskupdéw nastgpujace stowa: ,,W stopniu najwyzszym madrosé¢
Twoja podziwiam Dziewico Maryjo. We wszystkim, co czynisz, jeste$ petna przeni-
kliwo$ci, zrozumienia i madrosci. Zasadg t¢ widze na wszystkich drogach Twojego
zycia”'2,

W kontek$cie powyzszych uwag i rozréznien trzeba zdecydowanie powie-
dzie¢, ze dla Jana XXIII nie istniat problem z odczytaniem tego, jaki kierunek
ma obraé jego apostolstwo, ktére ma by¢ gotowoscia do, ,,podejmowania naj-
trudniejszych zadan, wyrdzniac si¢ roztropnoscia, sprawiedliwo$cia, stanowczo-
$cig, mitoscig i nie powinno lekac si¢ najwickszego nawet niebezpieczenstwa,
Dobry pasterz zycie swe daje za owce swoje”'?. Stowa te uswiadamiaja, ze dobry

7 S.C. Napiorkowski — J. Usiadek, Matka i Nauczycielka. Mariologia Soboru Watykanskiego II,
Niepokalanow 1992, s. 15.

8 P.P. Ogorek, Przy stole stowa Bozego. Najswigtsza Maryja Panna i Swigci, t. 3, Warszawa 1989,
s. 51.

? J. Buxakowski, Teologia prawd wiary — mariologia, t. 6, Pelplin 2000, s. 4.

10°S.C. Napiorkowski, Odnowa mariologii, w: tenze, Ja, Stuzebnica Pana (problemy — poszukiwania
— perspektywy), Lublin 2009, s. 9; tenze, Soborowa odnowa mariologii, w: Ja, Stuzebnica Pana,s. 151.

11 Zob. Pawet VI, Adhortacja apostolska Signum Magnum, Rzym 1967, 1.

12 P.G. Biirger, Pod Okiem Matki, Rzym 1959, s. 81.

13 Homilia w dniu koronacji Papieza Jana XXIII, Watykan 1958, s. 884-888.
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pasterz powinien czerpaé z przyktadu, jaki data Maryja. Swiadectwem dobrego
pasterzowania sg dzieta apostolskie, ktore powinny dorownywac dzietom Ma-
ryi, ,,ktora otwiera si¢ ku tej nowosci macierzynstwa, jakie mialo sta¢ si¢ Jej
udziatem przy boku Syna. Czyz nie powiedziala na poczatku — Oto ja stuzebnica
Panska, niech mi si¢ stanie wedlug twego stowa (Lk 1,38). Maryja, Matka stala
si¢ w ten sposob pierwsza poniekad uczennica swego Syna, pierwsza, do ktorej
On zdawat si¢ mowic¢ p6jdz za Mna, wczesniej niz wypowiedzial to wezwanie
do Apostotow™*,

2. Maryja wzorem pelnienia woli Bozej

Wedtug Jana XXIII Najswietsza Maryja Panna jest przede wszystkim najpiek-
niejszym przykladem przyjecia i realizowania woli Boga, gdyz ,,to wlasnie w Niej
wypelnia si¢ misja milosierdzia i zbawienia, ktora koncentruje si¢ w najwyzszym
przywileju Boskiego macierzynstwa. W Niej wypehnia si¢ plan przebaczenia i po-
jednania, poniewaz Ojciec Niebieski, posytajac swego Syna dla odkupienia $wiata,
wybrat Maryje jako pierwsza wspotpracowniczke Jego zbawczej woli”. Zawierze-
nie Maryi nie ograniczato si¢ jedynie do dobrowolnego przyjecia objawionej Jej
za posrednictwem archaniota Gabriela prawdy. Jest ono postawa egzystencjalna,
,»0sobowym przylgnieciem czlowieka do Boga™'°.

Pokora i postuszenstwo na wzor Maryi sa — zdaniem Papieza — szczegdlnie ko-
nieczne w realizacji zyciowego powotania. Jan XXIII czgsto przypominat, ze Mary-
ja niezawodnie pomaga w codziennej trosce o rozwdj powotania: ,,Maryjo pozdra-
wiam Cie¢ rano i wieczorem, ciagle wzywam Ci¢ na drodze mego zycia. Oczekuje
od Ciebie natchnienia i pomocy, abym zados¢uczynit §wigtym obowigzkom mego
powotania”’. Maryja, wspierajac w realizacji codziennych obowigzkdéw, ktore
sa przestrzenig ksztattowania wiary cztowieka, zajmowala wazne miejsce w jego
duchowym doswiadczeniu. Doskonale obrazuja to stowa wypowiadane z determi-
nacja i $wiadomoscia zwlaszcza wowczas, gdy czul, iz sam nie jest w stanie w pelni
realizowa¢ swych pragnien.

Prze$wiadczenie Jana XXIII, ze wiara Matki Chrystusa jest dla cztowieka niedo-
$cignionym wzorem znalazlo wyraz w dokumentach soborowych. W ,,Lumen gen-
tium” czytamy: ,,Matka Jezusowa (...) poki nie nadejdzie dzien Panski, przyswieca
Ludowi Bozemu pielgrzymujacemu, jako znak petnej nadziei i pociechy”®. Do tej
mys$li nawigzywat rowniez nastgpca Jana XXIII na tronie Piotrowym — Jan Pawet I1.

14J. Drozd, Maryja Matka Boga i Matka nasza, Warszawa 1989, s. 138.

15 Jan XXIII, Ojcowska czulos¢ papieza. Wybor mysli, £.6dz 2000, s. 42.

' Maryja w Katechizmie Kosciola Katolickiego, red. S.C. Napidrkowski — B. Kochaniewicz,
Krakow 1996, s. 52.

17" W. Wojdecki, Z Maryjq chcemy mowic¢ o kazdej porze, Warszawa 1986, s. 368.

18 Soboér Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”, Rzym 1964, s. 68.
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Nazywat on Maryje: ,,Gwiazda przewodnig dla wszystkich, ktorzy jeszcze pielgrzy-
muja przez wiar¢”".

3. Maryja nauczycielka zycia modlitewnego

Swiety Jan XXIII przywiazywal w swoim zyciu wielka wage do modlitwy. Wie-
rzyl w jej skutecznos¢ nie tylko jako srodka rozwoju duchowego, ale przede wszyst-
kim traktowatl ja jako podstawe wszelkiego dziatania i catej ludzkiej egzystencji.
Cztowiek moze realizowac sie na roznych plaszczyznach swojego zycia duchowego.
Moze bowiem wybra¢ dobrowolnie droge, ktora chee kroczy¢. Odpowiadajac jednak
na zyciowe powotanie, musi by¢ §wiadomy, jaka droge wybiera i w jaki wzor wiary
si¢ wpatruje. Jednym z nich z calg pewnoscia jest Najswietsza Maryja Panna bedaca
»hauczycielka poboznosci™ i jednoczesnie wzorem dla catego Kosciota w oddawa-
niu czci Bogu. Postawa ucznia Maryi, ktorym byt Ojciec Swiety Jan XXIII, by mo-
gla by¢ autentyczna i w petni zrealizowana, musi opiera¢ si¢ na filarach modlitwy.
Wynika to ze $wiadomosci, ze najlepszym wzorcem ksztattowania duchowosci jest
Matka Boza: ,,0d pierwszej chrzescijanki trzeba si¢ uczy¢ chrzescijanskiej poboz-
no$ci. Maryja jest wzorem dla calego Kosciota w oddawaniu czci Bogu oraz nauczy-
cielka poboznosci”*. Cztowiek, dla ktérego poboznos¢ Maryi jest wzorem, realnie
patrzy na siebie, zna swoje ograniczenia i potrafi si¢ do nich przyzna¢, ma nadto
poczucie wiasnej wartosci. Swiety Jan XXIII w Dzienniku duszy podkresla, ze czto-
wiek moze liczy¢ na oredownictwo Maryi w modlitwie: ,,Do Ciebie si¢ zwracamy
Naj$wietsza Panno Maryjo, Matko Jezusa i Matko nasza. Oto nadeszta twoja godzi-
na, o Maryjo. Tobie powierzyl nas Jezus w ostatniej godzinie swej krwawej ofiary.
Jestesmy pewni twojego wstawiennictwa’?.

Postep w modlitwie, a co si¢ z tym wigze umocnienie w wierze, mlodemu semi-
narzyscie Angelo Roncallemu wcale nie przychodzit z wielka tatwoscia: ,,A przeciez
upadatem tak czesto, moze Maryja chciala ode mnie czegos$ wiecej, moja dotychcza-
sowa poboznos¢ byta zbyt powierzchowna i wiele w niej brakow, takze czesto bytem
roztargniony na modlitwie”*. W pokonywaniu tych bole$nie odczuwanych trudnosci
pomagalo Roncallemu szczere zauroczenie picknem, jakim jasniata postawa Maryi:
,»Czes¢ Niepokalanej Dziewicy! Jedyna, najpiekniejsza, najswigtsza, najbardziej ze
wszystkich stworzen przez Boga ukochana. O Maryjo, wydajesz mi si¢ tak piekna,
ze gdybym nie wiedzial, ze tylko Bogu samemu nalezy si¢ najwyzsza czes¢ adoro-
waltbym Ciebie”?. Dla Roncallego Maryja byta wzorem skupienia i modlitwy.

Tak bogata i r6znorodna pobozno$¢ maryjna ksztattowata jego mentalnos¢. Gile-
boko wierzyl, jak juz wspomniano, w skuteczne oredownictwo Matki Jezusa. Go-

19 Jan Pawet 11, Encyklika ,, Redemptoris Mater”’, Rzym 1987, s. 6.

2 Pawet VI, Adhortacja apostolska ,, Marialis cultus”, Rzym 1974, s. 21.
2 Teologia duchowosci katolickiej, red. W. Stomka, Lublin 1993, s. 374.
2 Jan XXIIL, dz. cyt., s. 470.

2 Tamze, s. 78.

2 Tamze, s. 122.



162 Ks. Daniel Kreft

raco pragnal, by jego zycie stato si¢ darem, ktory przez Maryje ztozy Jezusowi:
»Maryjo sp6jrz na mnie i modl si¢ w mojej intencji. O Jezu i Maryjo, bede dla Was
zyl, dla Was cierpial 1 dla Was umrg”?. Zamyst ten pragnal realizowa¢ przez wier-
no$¢ zwyktym, codziennym obowigzkom, o czym pisze nastepujaco: ,,Najlepszym
sposobem okazywania w tym miesigcu wdzigcznos$ci mojej najdrozszej Matce be-
dzie usilne i ciggte staranie o doskonale wypelnianie rzeczy matych, codziennych,
0 wiernos¢ przepisom”. W ten sposob nasladowat Maryje — niedo$cigniony wzor
wiernosci w najmniejszych nawet sprawach. Majac $wiadomos¢ Jej doskonatosci
1 wsparcia, w sposob spontaniczny wyrazat swa wdzigcznos¢ w modlitwie: ,,O Ma-
ryjo, Maryjo! Wérdd glosow pochwalnych, ktore wznosza si¢ do Ciebie o Dziewico
taskawa, stodka i pobozna ustysz moj gtos; Ave Maria!”?.

Zdawal sobie jednak sprawe, ze ta wiernos¢ jest narazona na liczne proby.
W chwilach trudnych, gdy przezywat cierpienia, liczne rozterki zwigzane z krzy-
zem powotania, znajdowat pociech¢ wilasnie u Maryi, swej Matki: ,,Matko Bole-
sna, ktoras mnie, jako swe dziecigtko zrodzita pod krzyzem meki, okaz mi si¢ Mat-
kg, W sposob szczegolnie serdeczny zawierzal swe zycie Maryi przygotowujac
si¢ do $wiecen subdiakonatu. Traktowat je jako Swiadomy akt ofiarowania siebie
Bogu przez r¢gce Maryi: ,,Maryjo, Maryjo, Matko najdrozsza, otrzyj juz tzy. Twoj
syn zmartwychwstanie. Krolowo nieba wesel si¢ — rzucam si¢ w Twoje ramiona,
by$ mnie przedstawita Synowi”?. Kolejne etapy formacji zwickszaty pragnienie do-
$wiadczenia bliskosci Chrystusa przez Maryje. W roku 1903, w czasie rekolekcji
przed otrzymaniem §wigcen diakonatu, pisat: ,, Koncze te swigte rekolekcje u stop
Maryi Niepokalanej, tak jak pod Jej opieka szczesliwie je rozpoczatem™. Jako
prezbiter, poprzez bogate formy praktyki pobozno$ci maryjnej troszczyt si¢ o pod-
trzymanie i zaciesnianie wi¢zi z Niepokalang. Kazda kierowana ku niej modlitwa
utwierdzata go w przekonaniu, ze realizujac swe kaptanskie powotanie moze liczy¢
na jej wsparcie: ,,Jej spojrzenie wlato w moje serce poczucie pokoju wewnetrznego,
wspanialomysInosci i bezpieczenstwa, jak gdyby mi moéwita, ze jest zadowolona,
ze zawsze bedzie si¢ mna opiekowac, jednym stowem stodki spokoj, ktérego nigdy
nie zapomng, objat ma duszg™'.

Sposrod wielu praktyk modlitewnych, w ktorych zawierzal swe troski Matce
Jezusa, Angelo Roncalli szczegélnie umilowat nowenne oraz rézaniec. Korzystat
z kazdej nadarzajacej si¢ okazji, by uczestniczy¢ w nowennie: ,,W poblizu miejsca,
gdzie przebywalem, wznosita si¢ bazylika §w. Jana i Pawla, do ktorej udawatem
si¢ co wieczor na nowenng ku czci Matki Boskiej Wniebowzigtej”*2. Oznacza to,

25 Tamze, s. 173.

26 Tamze, s. 207.
27 Tamze, s. 198.
28 Tamze, s. 199.
2 Tamze, s. 222.
30 Tamze, s. 240.
31 Tamze, s. 251.

32 Tamze, s. 250.
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ze nowenna dla Angelo Roncallego, ktory przychodzac do Matki Boskiej, chciat
od Nigj przyjac radg, kierownictwo i pomoc, i ktdrg zawsze traktowal, jako najlepsza
nauczycielke prawdziwej poboznosci, byta niezawodnym zrodtem task. Tak rozu-
miana i przezywana nowenna stata si¢ zrodlem dynamicznego wzrostu duchowego.
Jako alumn seminarium w Bergamo goraco pragnal, by z tej maryjnej pobozno-
$ci korzystali rowniez inni. Zachgcal zatem: ,,Nie trzeba zaniedbywac tak picknych
okazji uczczenia Maryi, zwlaszcza podczas nowenny przed Jej narodzeniem”*. Byt
przekonany, iz to nabozenstwo bardzo skutecznie mobilizuje do duchowego rozwo-
ju.

W przeddzien nowenny do Wniebowzigcia Najswigtszej Maryi Panny pisat
w swym Dzienniku duszy: ,,Jutro rozpoczyna si¢ nowenna do Wniebowzigcia Naj-
$wigtszej Maryi Panny, a wigc trzeba z nowym zapatem wzigc€ si¢ do pracy, postara¢
si¢ o zjednoczenie z Jezusem i Maryja poprzez akty strzeliste, ktorych mi potrze-
ba. O Maryjo daj mi wiecej gorliwosci w modlitwie, inaczej uschnie dusza mo-
ja*. Do glebokich przezy¢ duchowych w nowennie nawigzuje przede wszystkim
przez podejmowanie wspomnianych aktow strzelistych: ,,Bede czesciej wzbudzat
akty strzeliste, zwlaszcza do Maryi”*. Nieco p6zniej dodaje: ,,Troche¢ postapitem
naprzdd, ale musze z wigksza starannos$cia i uwaga odmawiac oficjum ku czci Naj-
swietsze] Maryi Panny i inne modlitwy, ktore odmawiam w kosSciele, czeste akty
strzeliste, ktore tak bardzo mogg mi dopomoc™®.

Obok nowenny szczegdlne miejsce w rozwoju duchowym Roncallego zajmuje
rézaniec, ktory ,,przenosi nas mistycznie, bySmy staneli u boku Maryi™’, a przez
powtarzang wielokrotnie modlitwe ,,Zdrowas Maryjo” prowadzi do kontemplacji
tajemnic wiary. Jan XXIII zachwyca si¢: ,,O jaki wielki urok rézanca. Modlitwa
ta polega na wznoszeniu Ojcze nasz i Zdrowas Maryjo i ukazuje skupionemu du-
chowi niewypowiedziang rzeczywisto§¢ Wcielenia, Meki i Smierci Syna Bozego,
jego Zmartwychwstania i Wniebowstapienia, a ponadto Zstapienia Ducha Swietego,
triumfu Maryi $cisle zwigzanej z radoscia, cierpieniem i chwata Jej Syna, Jezusa.
Odmawiajac pojedyncze tajemnice mamy przed sobg cata Ewangelig, ktora ozywa
na nowo na naszych oczach ukazujac cudowng histori¢ odkupienia i zbawienia ro-
dzaju ludzkiego™®. Piszac o swej relacji do Maryi czgsto podkresla, ze to wlasnie
rozaniec jest zrodtem poteznej sily jego wiary. Postawa ucznia Najs§wietszej Maryi
Panny charakteryzowata Angelo Roncallego w catym jego zyciu, o czym $§wiadcza
refleksje, ktore zawarl na kartach wspomnianego Dziennika duszy.

Modlitwa rézancowa wyciskata trwate pietno na jego sercu, skupiata umyst
na kontemplacji tajemnicy wiary: ,,Bede starannie czuwat nad soba, by nie popa-

3 Tamze, s. 150.

Tamze, s. 95.

3 Tamze, s. 100.

3 Tamze, s. 101.

Jan Pawet 11, List apostolski ,, Rosarium Virginis Mariae”, Watykan 2002, 15.
Jan XXIII, Ojcowska czulos¢ papieza, s. 78.
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da¢ w roztargnienie podczas modlitwy, zwlaszcza podczas rézanca i rozmyslania”.
Modlitwa rozancowa skutecznie mobilizowata go do pracy nad rozproszeniami, nad
réznymi formami roztargnien. W swym Dzienniku duszy wyznaje: ,,Musze wigcej
uwazac¢ przy recytacji oficjum ku czci Najswigtszej Maryi Panny oraz przy rézan-
cu, odmawianym prywatnie”®., Warto zauwazy¢, ze takze R. Garrigou-Lagrange,
znawca zycia duchowego, przypomina o tym, ze Maryja pomaga w roztargnieniach:
»Swieta Maryjo, Matko Boza, modl si¢ za nami grzesznymi teraz i w godzing §mier-
ci naszej, Amen. To «teraz» jest wymawiane w kazdej minucie w Kosciele przez
tysigce chrzescijan, proszac w ten sposob o taske chwili obecnej, ktora jest naj-
szczegoblniejsza z task, inng dla kazdego z nas i inng dla kazdego w kazdej minucie.
Chociaz jeste§my roztargnieni wymawiajac te stowa, Maryja, ktora nie jest roztar-
gniona, zna nasze potrzeby duchowe, w kazdej chwili modli si¢ za nas i wyprasza
nam wszystkie taski, ktore otrzymujemy”*.

Modlitwa rozancowa byta dla Angelo Roncallego droga do ksztattowania ducho-
wosci eucharystycznej, tak przeciez waznej w realizacji powotania kaptanskiego:
,»O Maryjo Rézancowa, spraw, bym ze skupieniem odmawiat t¢ modlitwe, przykuj
mnie na zawsze rozancem $wigtym do mego Jezusa Eucharystycznego™?. Zdawat
sobie sprawe, ze jako kaptan, stuga Eucharystii, musi usilnie troszczy¢ si¢ o pogte-
bienie modlitwy. W tym wysitku bardzo pomocna jest wtasnie modlitwa rozancowa:
»~Pragne coraz bardziej i musz¢ stac si¢ cztowiekiem intensywnej modlitwy. Chodzi
tu o Msz¢ §w., brewiarz, czytanie Biblii, medytacj¢, rachunek sumienia, r6zaniec,
nawiedzenie Najswietszego Sakramentu®. Poglgbial swa duchowos¢, by przez mo-
dlitwe jeszcze skuteczniej nies¢ pomoc wstawienniczg tym wszystkim, ktorym stu-
zyl jako biskup, a pozniej kardynat. Podczas rekolekcji, ktore jako kardynat Wenecji
prowadzit dla swoich kaptanow, powiedziat: ,,Postanawiam odmawiaé¢ codziennie
rézaniec, czyli pigtnascie dziesiatkow, polecajac w ten sposob Panu i Matce Bozej
najpilniejsze potrzeby mych synéw z Wenecji i calej diecezji: kleru, mtodych semi-
narzystow, zakonnic, wladz panstwowych i biednych grzesznikow™*.

Jako papiez starat si¢ swoja modlitwa obejmowac nie tylko wyznawcow Chrystu-
sa. Pragnal pamieta¢ o wszystkich bez wyjatku, niezaleznie od tego, jakie reprezen-
tuja poglady: ,,Poczucie uniwersalizmu begdzie ozywia¢ w pierwszym rzedzie moja
wytrwalg i nieustanng modlitwe codzienng: brewiarz, Msze¢ $w., caly rozaniec, wier-
ne nawiedzenia Jezusa w tabernakulum, liczne rodzaje tacznos$ci zazytej i poufatej
z Jezusem™¥. Jan XXIII zdawat sobie sprawe, ze nawet petnigc postuge namiestnika
Chrystusa, musi nieustannie troszczy¢ si¢ o osobiste uswigcenie tak, by podejmowa-
ne dziatania byly skuteczne: ,,W dalszym ciagu bedg si¢ starat o doskonato$¢ w wy-

¥ Tamze, s. 67.

Tamze, s. 85.

R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrznego, t. 1, Poznan 1960, s. 126.
42 Jan XXIII, Dziennik duszy, s. 115.

4 Tamze, s. 297.

4 Tamze, s. 377.

4 Tamze, s. 391.
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pethianiu ¢wiczen duchowych: Mszy $wigtej, brewiarza, catego rozanca™.

Piszac o swym osobistym uswigceniu, obok licznych praktyk modlitewnych, za-
wsze wymienial praktyke rozanca, ktory nalezal do jego uprzywilejowanych mo-
dlitw. Rézaniec byt dla Jana XXIII modlitwa medytacyjna, umozliwiajaca mu ogar-
ni¢cie duchem tych wszystkich rzeczywistosci, ktore jako namiestnik Chrystusa
pragnat zawrze¢ w swojej modlitwie: ,,R6zaniec, ktory od 1958 roku zobowigzalem
si¢ odmawiac¢ poboznie w catosci, stat si¢ dla mnie ustawiczna medytacja, oraz spo-
kojna, codzienng kontemplacja, dzigki ktorej duch moj nie traci z oczu szerokiego
pola dziatalno$ci, wynikajacej z mego urzedu nauczyciela, najwyzszego pasterza
Kosciota i Ojca powszechnego dusz™.

Modlitwa rozancowa umozliwiata Janowi XXIII ogarnigcie wszystkich proble-
mow bedacych przedmiotem troski namiestnika Chrystusowego. Wierzyl, ze kryje
si¢ w niej ogromna moc, ktora umozliwia zbawienie: ,,A gdyby ten rok byl ostat-
ni w moim zyciu? C6z by to byla za rados¢, gdybym modgt stana¢ przed Maryja
z ta l$nigcg korong, jaka jest r6zaniec. On bedzie dla mnie najlepszym paszpor-
tem”*, Dzigki modlitwie rézancowej papiez staje si¢ gotowy do przyjecia zadan
stawianych mu przez Kosciot: ,,Rézaniec Maryjny jest wzniosta modlitwa publiczng
i powszechng w obliczu zwyczajnych i nadzwyczajnych potrzeb Kosciota $wigtego,
narodow i catego swiata™*.

W Dzienniku duszy, w homiliach i opublikowanych rozwazaniach oraz listach
Jan XXIII wielokrotnie podkreslat konieczno$¢ obecnosci modlitwy w zyciu kazde-
go chrzescijanina. Podkreslal przy tym, ze wzrost wiary nie jest mozliwy bez mo-
dlitwy rozancowej: ,,O btogostawiony rozancu Maryi, ilez doznaje si¢ stodyczy, gdy
si¢ widzi, jak ci¢ wznosza rece niewinnych, rgce $wietych kaptanow, dusz czystych,
ludzi mlodych i starszych, tych wszystkich, ktorzy oceniaja warto$¢ i skutecznosé
modlitwy; gdy ci¢ biora do rak niezliczone rzesze, jako symbol i jako sztandar, beda-
cy znakiem wiary w sercach™*. Nieustanna rozmowa z Maryja stanowita nicodzow-
ny element jego zycia, co potwierdzaja zawarte w Dzienniku duszy liczne §wiadec-
twa. Nalezy stwierdzi¢, iz Ojciec Swiety Jan XXIII w wielu miejscach Dziennika
podkresla, ze wiara Maryi ma znaczenie wzorcze dla naszej wiary. Wielokrotnie
dawat wyraz przekonaniu, ze warunkiem bycia $wiadkiem wiary jest konkretne na-
sladowanie Maryi. Trzeba, tak jak Ona, zawierzy¢ Bogu calte swe zycie i realizowa-
ne postannictwo. Gleboka wiara, na wzor Maryi, jest inspiracja do podejmowania
dziatan kreujacych nowa rzeczywistos¢ wspotczesnego $wiata. Maryja nie tylko jest
wzorem glebokiej wiary, ale tez pokazuje, jak troszczy¢ si¢ o wzrost dojrzatosci
w wierze. Bycie §wiadkiem wiary, tak jak Maryja, musi zosta¢ podje¢te $wiadomie
i dobrowolnie, gdyz tylko wtedy cztowiek bedzie mogl wlasciwie odpowiedzie¢

Tamze, s. 411.
Tamze, s. 413.
“ Tamze, s. 274.
4 Jan XXIII, List apostolski “Il Religioso Convegno”, Castel Gandolfo 1961, s. 646.
0 Tamze, s. 642.
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na dar powolania, ktore otrzymat od Boga.

Swiety Jan XXIII wielokrotnie dawat wyraz przekonaniu, ze Maryja jest $wiad-
kiem wiary i nauczycielka poboznosci wzywajaca do nieustannej modlitwy. Po-
wtarzat, ze fundamentem zdrowego kultu Maryjnego jest nowenna, rdzaniec, akty
strzeliste, ,,przez ktore zycie kazdego staje si¢ darem sktadanym Bogu™'. S one
nieodzowne do pelnego rozwoju zycia wewnetrznego 1 poglebiania wiary. Podkre-
slat jednak, ze nie forma modlitwy jest najwazniejsza, ale to, zeby$my nieustannie,
jako ludzie wiary, w kazdych okoliczno$ciach modlili sig.

Zakonczenie

Z przeprowadzonych analiz wynika, ze dla praktykowanej przez $w. Jana XXIII
duchowosci znaczenie wzorcze ma duchowo$é Maryi. Ojciec Swiety w wielu miej-
scach swego nauczania podkresla, ze wiara Maryi ma znaczenie fundamentalne row-
niez dla wiary kazdego czlowieka. Wielokrotnie dawat wyraz swemu przekonaniu,
ze warunkiem bycia §wiadkiem wiary jest konkretne nasladowanie Maryi. Gleboka
wiara, na wzor Maryi, inspiruje do dokonywania dziatan kreujacych nowa rzeczy-
wisto$¢ wspotczesnego §wiata. Maryja nie tylko jest wzorem glebokiej wiary, ale tez
pokazuje, jak troszczy¢ sie o wzrost dojrzatosci w wierze. Czynnikiem decydujacym
o rozwoju duchowym jest modlitwa. Zycie Maryi byto modlitwa, dlatego jest Ona
dla nas nauczycielka poboznosci.

Warto doda¢, ze papieski ideat traktowania Maryi jako wzoru cndt wiary, na-
dziei i mitosci nie stracil nic na aktualno$ci w czasach dzisiejszych. Duchowo$¢
$w. Jana XXIII, ktorej szczegolnym rysem jest oddanie si¢ Maryi, moze uswiadomic
wspolczesnemu chrzescijaninowi jak bogate tresci ma on do przekazania dzisiej-
szemu Kos$ciotowi. Papieska zacheta i wotanie sa zatem wcigz aktualne i wymagaja
odpowiedzi ze strony kazdego cztonka Kosciota, szczegolnie w roku kanonizacji $w.
Jana XXTII.

Literatura

Bogdan, F., Najmilsze pozdrowienie, Paryz 1996.

Biirger, P.G., Pod okiem Matki, Rzym 1959.

Buxakowski, J., Teologia prawd wiary — mariologia, t. 6, Pelplin 2000.

Drozd, J., Maryja Matka Boga i Matka Nasza, Warszawa 1989.

Garrigou-Lagrange, R., Trzy okresy Zycia wewnetrznego, t. 1, Poznan 1960.

Jan Pawet 11, Encyklika ,, Redemptoris Mater”, Rzym 1987.

Jan Pawet 11, Katechezy Maryjne. Obecnos¢ Maryi w pracach soborowych, Czgstochowa 1998.
Jan Pawet 11, List apostolski ,, Rosarium Virginis Mariae, Watykan 2002.

Jan XXIII, Dziennik duszy, Krakéw 2000.

Jan XXIII, List apostolski ,, Il Religioso Convegno”, Castel Gandolfo 1961.

Jan XXIII, Ojcowska czulos¢ papieza. Wybor mysli, £.6dz 2000.

Jana XXIII, Homilia w dniu koronacji Papieza, ,,Acta Apostolicae Sedis” 50 (1958), s. 884-888.
Kanonizacja Jana XXIII i Jana Pawla I, ,1’Osservatore Romano” 5 (2014), s. 10-11.

ST St. C. Napiorkowski, Jak czci¢ Matke Bozg, Teresin 1984, s. 48.



Maryja nauczycielkq wiary w zyciu sw. Jana XXIII 167

Maryja w Katechizmie Kosciota Katolickiego, red. St. C. Napiorkowski, B. Kochaniewicz, Krakow
1996.

Napiorkowski, St.C., Odnowa mariologii, w: tenze, Ja, Stuzebnica Pana (problemy — poszukiwania —
perspektywy), Wydawnictwo KUL, Lublin 2009, s. 9

Napiorkowski, St.C., Jak czci¢ Matke Bozg, Teresin 1984.

Napiorkowski, St.C. — Usiadek, J., Matka i Nauczycielka. Mariologia Soboru Watykanskiego 11,
Niepokalandéw 1992.

Ogorek, P.P., Przy stole stowa Bozego Najswigtsza Maryja Panna i Swigci, t. 3, Warszawa 1989.

Pawet VI, Adhortacja apostolska ,, Marialis cultus”’, Rzym 1974.

Pawet VI, Adhortacja apostolska ,,Signum magnum”, Rzym 1967.

Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”’, Rzym 1964.

Teologia duchowosci katolickiej, red. W. Stomka, Lublin 1993.

W 40 rocznice smierci Jana XXIII, ,, Osservatore Romano” 11-12 (2003), s. 43-49.

Wojdecki, W., Z Maryjq chcemy méwié¢ o kazdej porze, Warszawa 1986.

Virgin Mary as a Teacher of the Faith in the Life of
John XXIII

Summary: This article undertakes an attempt of answering the question: what does role Virgin
Mary play in the christian spirituality? This answer is based on the Teaching of blessed John
XXIII. This Pope claimed that Mother of God can be for all Christian People a good ex ample
of the obiedence to God and in a fervent prayer. John XXIII recommended the worship of Virgin
Mary as a way to the Union with God.

Keywords: John XXIII, Mary, spirituality, faith, virtue, imitating, prayer, witness of faith, rosary,
council.
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La Scuola Cattolica — I’identita e le prospettive

Riassunto: Nell’articolo: “La Scuola Cattolica, identita e prospettive” riprendo
la riflessione sulla Scuola Cattolica, la sua identita e le prospettive che si aprono
davanti ad essa. Il punto di partenza ¢ la definizione della Scuola Cattolica alla luce
dei documenti del Magistero della Chiesa, nel magistero pontificio ordinario e nei
documenti della CEI. Questo ci permette di definire che cos’¢ la Scuola Cattolica,
quale posto occupa, quali sono i suoi diritti e lo spazio per agire nella societa. Nella
parte seconda faccio il tentativo di dare risposta alle seguenti domande: Cosa fare
per seguire fedelmente le indicazioni della Chiesa, come educare oggi, perché non
basta soltanto insegnare? Come far crescere pienamente i ragazzi di oggi? Come
rendere la scuola cattolica il posto particolare dell’incontro, dell’incontro vero tra
gli uomini e con Dio? C’¢ bisogno di incontri veri nel mondo di oggi, dove sono
troppi gli incontri virtuali che pian piano prendono il posto di quelli reali.

Con questo articolo sto sottolineando il bisogno dello sviluppo di un clima umano
positivo, di un rapporto interpersonale vero e sincero, basandomi sulle teorie di
Herbert Franta, Anna Maria Disanto, Marcel Postic e altri. Grazie alla applicazione
nella realta polacca delle teorie sopra accennate credo, se si potesse lavorare in
modo piu efficace creando piu significative relazioni interpersonali, che potrebbero
cambiare la qualita e il modo di funzionare della scuola, soprattutto della Scuola
Cattolica, cosi che essa diventi un bastione della fede e dell’umanita.

Parole chiave: scuola cattolica, insegnamento oggi, comunicazione personale,
Franta, Disanto, Postic



170 Ks. Artur Pawet Janicki

Introduzione

Una volta mi hanno toccato profondamente le parole di R. Russell, trovate in un
libro datato per la formazione degli insegnanti. Quel libro lo trovai in una parrocchia
dove mi ¢ capitato trascorrere i mesi estivi all’inizio dei miei studi a Roma. Il titolo
del libro non lo ricordo bene, ma ne ricordo le parole:

“Il vigliacco di oggi ¢ il bimbo che schernivamo ieri.

L’aguzzino di oggi ¢ il bimbo che frustavamo ieri.

Il contestatore di oggi ¢ il bimbo che opprimevamo ieri.
L’innamorato di oggi ¢ il bimbo che accarezzavamo ieri.

Il non complessato di oggi ¢ il bimbo che incoraggiavamo ieri.
L’espansivo di oggi ¢ il bimbo che non trascuravamo ieri.
L’indulgente di oggi ¢ il bimbo che perdonavamo ieri.

Il responsabile di oggi ¢ il bimbo che viveva nella gioia anche ieri.
Il saggio di oggi ¢ il bimbo che educavamo ieri...”

Lavorando oggi in una Scuola Cattolica mi domando, come svolgere il compito
dell’insegnante per creare un buon rapporto con gli allievi, come insegnare in modo
efficace? Prima penso che occorrerebbe fermarsi sul tema della Scuola Cattolica!
in genere, ma non per aprire porte che sono gia aperte, ma per arrivare a porre una
riflessione piu profonda.

1. Il concetto della Scuola Cattolica alla luce dei documenti della
Chiesa

Vorrei prima spiegare cosa intendo per scuola cattolica. La qualificazione di cat-
tolica, per una scuola, ¢ di competenza della Chiesa Cattolica: “Per scuola cattolica
s’intende quella che 1’autorita ecclesiastica competente o una persona giuridica ecc-
lesiastica pubblica erige, oppure quella che 1’autorita ecclesiastica riconosce come
tale con un documento scritto”. Per la definizione di scuola cattolica sono impor-
tanti anche 1 due commi seguenti: “L’istruzione e 1’educazione nella scuola cattolica
deve fondarsi sui principi della dottrina cattolica; i maestri si distinguano per retta
dottrina e per probita di vita. Nessuna scuola, benché effettivamente cattolica, porti
il nome di scuola cattolica, se non per consenso della competente autorita ecclesia-
stica™.

Una scuola cattolica va distinta da una scuola di ispirazione cristiana e dall’istru-
zione ed educazione religiosa tout court.

E una scuola nella quale “venga trasmessa una educazione impregnata di spirito

! Per la discussione di una definizione di scuola mi sono permesso di usare I’appunti dal saggio del
mio professore della Universita Pontificia Salesiana a Roma, don Bruno Bordignon, Le unita di appren-
dimento, (2007) dal quale ho preso anche le citazioni qui riportate.

2 Codice di Diritto Canonico (CIC), art. 803, comma 1.

3 Ibid.
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cristiano™, benché non riconosciuta come tale dal vescovo diocesano con un docu-
mento scritto.
L’istruzione e I’educazione religiosa dovrebbero venire impartite “in qualunque
scuola” o venir procurate “per mezzo dei vari strumenti di comunicazione sociale™.
Pure il Codice dei Canoni delle Chiese Orientali si esprime cosi:
o “E’diritto della Chiesa erigere e dirigere scuole di qualsiasi genere e grado™®;

* “Una scuola non ¢ giuridicamente ritenuta cattolica se non ¢ eretta come tale
dal Vescovo eparchiale o dall’autorita ecclesiastica superiore, oppure dagli stessi
riconosciuta come tale”’;

* “Compete al Vescovo eparchiale giudicare e decidere di qualsiasi scuola se
risponda o no alle esigenze dell’educazione cristiana; inoltre ¢ di sua competenza
proibire, per una grave causa, ai fedeli cristiani la frequenza di qualche scuola™;

» “E’ obbligo proprio della scuola cattolica di creare un ambiente di comunita sco-
lastica animato da spirito evangelico di liberta e di carita, di aiutare gli adolescen-
ti nello sviluppo della propria personalita a crescere insieme secondo la nuova
creatura che col battesimo sono diventati, e inoltre di ordinare tutta la cultura
umana all’annuncio della salvezza affinché la conoscenza che gli alunni gradu-
almente acquistano del mondo, della vita e dell’uomo sia illuminata dalla fede™”;

» “E’ compito della stessa scuola cattolica adattare queste finalita alle proprie cir-
costanze, sotto la guida dell’autorita ecclesiastica competente, se ¢ frequentata
per la maggior parte da alunni acattolici”'?;

* “E’ compito della scuola cattolica, non meno delle altre scuole, perseguire le
finalita culturali e la formazione umana e sociale dei giovani™!!,

Per I’insegnamento religioso:

» “L’istruzione catechistica in qualsiasi scuola ¢ soggetta all’autorita e alla vigilan-
za del Vescovo eparchiale.

* E’ pure compito del Vescovo eparchiale nominare oppure approvare i maestri

della religione cattolica e ugualmente, se lo richiede un motivo di fede o di costu-
mi, rimuoverli o esigere che siano rimossi”'2.

* “Nelle scuole dove manca I’insegnamento cattolico o dove esso, a giudizio del
Vescovo eparchiale, non ¢ sufficiente, bisogna supplire una vera formazione cat-

CIC, art. 802, comma 1.

Ibid.

Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, can. 631, §2 (CIC del 1983, can. 800, §1).
Ibid., can. 632 (CIC del 1983, can. 803, §2).

Ibid., can. 633, §1.

Ibid., §1.

10 Tbid., §2.

1 Tbid., §3.

12 Ibid., can. 636, §1 e §2 (cfr. CIC 1983, can. 805).
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tolica di tutti gli alunni cattolici”'.

A questo punto occorre indicare sinteticamente in quale ambito ¢i muoviamo:
riconosciamo la liberta di apprendimento quale diritto originario di ogni persona
umana;

+ affermiamo che ““€ necessario che i genitori nello scegliere le scuole godano di

vera liberta”'4;

in base al principio di sussidiarieta (orizzontale), “enti e privati hanno il diritto di
istituire scuole e istituti di educazione” '*;

¢ infine “¢ diritto della Chiesa fondare e dirigere scuole di qualsiasi disciplina,
genere e grado™'®.

2. Il diritto e le responsabilita della Scuola Cattolica

La Chiesa Cattolica, soprattutto nel secolo XX, ha sviluppato le tematiche rigu-
ardanti la Scuola Cattolica, che, tra I’altro, hanno trovato una normativa sistematica
nei Codici di Diritto Canonico.

Tra i documenti della Chiesa sulla scuola cattolica vorrei riportare quelli a mio
parere piu importanti. Primo tra loro ¢ Codex iuris canonici, Pii X Pontificis Maximi
iussu digestus, Benedicti Papae XV auctoritate promulgatus (15 settembre 1917). Il
titolo XXII parla proprio di scuola'”. Poi segue 1’insegnamento di Pio XI con I’en-

13 Ibid., can. 637 (cfr. CIC 1983, can. 798).

4 CIC, art. 797, comma 1. Il Codice dei Canoni delle Chiese Orientali cosi stabilisce nel can. 627:
“§1. La cura di educare i figli spetta anzitutto ai genitori e a coloro che ne fanno le veci; percio ¢ loro
compito, nell’ambito della famiglia cristiana illuminata dalla fede e animata dall’amore vicendevole,
educare i figli specialmente nella pieta verso Dio e nell’amore del prossimo.

§2. Se le proprie forze non bastano per provvedere all’educazione integrale dei figli, spetta ancora ai
genitori affidare ad altri una parte del compito educativo, come pure di scegliere gli strumenti educativi
necessari o utili.

§3. E’ necessario che i genitori abbiano la giusta liberta nella scelta degli strumenti di educazione,
fermo restando il can. 633; percio i fedeli cristiani s’impegnino affinché questo diritto sia riconosciuto
dalla societa civile e sia sostenuto anche con opportuni sussidi secondo le esigenze della giustizia”.
Vedi CIC 1983, can. 793.

15 Costituzione della Repubblica Italiana, art. 33, comma 3 (a titolo esemplificativo).

1o CIC, can. 800, §1. Vedi Codice dei canoni delle Chiese Orientali, can. 631, §2, riportato sopra.

17" Titulus XXII. De scholis

Can. 1372. - §1. Fideles omnes ita sunt a pueritia instituendi ut non solum nihil eis tradatur quod
catholicae religioni morumque honestati adversetur, sed praecipuum institutio religiosa ac moralis lo-
cum obtineat.

§2. Non modo parentibus ad normam can. 1113, sed etiam omnibus qui eorum locum tenent, ius et
gravissimum officium est curandi christianam liberorum educationem.

Can. 1373. - §1. In qualibet elementaria schola, pueris pro eorum aetate tradenda est institutio reli-
giosa.

§2. Tuventus, quae medias vel superiores scholas frequentat, pleniore religionis doctrina excolatur, et
locorum Ordinarii curent ut id fiat per sacerdotes zelo et doctrina praestantes.

Can. 1374. - Pueri catholici scholas acatholicas, neutras, mixtas, quae nempe etiam acatholicis pat-



La Scuola Cattolica — I’identita e le prospettive 173

ciclica Divini Illius Magistri (31 Dicembre 1929) e infine il Concilio Ecumenico
Vaticano Il con il Declaratio de educatione christiana (28 ottobre 1965)'. L’encic-
lica Divini illius Magistri di Pio XI si focalizza sul tema dell’educazione che fa cre-
scere tutte le abilita del buon cristiano e cittadino. Il documento sottolinea 1’impor-
tanza dei 3 luoghi fondamentali che sono legati nel modo significativo con 1’opera
dell’educazione dei giovani: la famiglia e lo stato in ordine naturale e la Chiesa in
ordine soprannaturale. La scuola, ovviamente, possiede sempre la funzione di soste-
gno alla famiglia. E dunque non ¢ mai contro lo stato la promozione della sana e pre-
ziosa educazione cristiana, anche attraverso le scuole cattoliche. La scuola cattolica
dovrebbe garantire I’educazione che riesce a trasmettere lo spirito della religiosita
cristiana. La scuola per gli alunni cattolici deve essere interamente cattolica, nei
maestri, nei programmi, nei libri e negli ordinamenti secondo 1’insegnamento della
Chiesa. Non si puo dimenticare mai, che per il buon funzionamento della scuola cat-
tolica ¢’¢ bisogno di insegnanti professionali e credenti, che possiedono le abilita di
collegare i contenuti ed i metodi contemporanei con la ricchezza della storia. La scu-
ola cattolica pud compiere la sua missione quando il primo accento sara posto sulla
maturita e sulla buona educazione. Con queste caratteristiche di educazione nella
scuola cattolica dovrebbe essere legata la responsabilita degli insegnanti — testimoni
che il mondo odierno ha bisogno.

Tra gli altri ci sono i documenti della Sacra Congregazione Per L’educazione
Cattolica: La scuola cattolica (19 Marzo 1977), Il Laico Cattolico: Testimone della
fede nella scuola (15 Ottobre 1982), Orientamenti Educativi sull’Amore Umano (1°
Novembre 1983), Dimensione Religiosa dell’Educazione nella Scuola Cattolica (7
Aprile 1988), Presenza della Chiesa nell’universita e nella cultura universitaria (22
maggio 1994), L’apostolato dell’ insegnamento religioso nelle scuole cattoliche (15
ottobre 1996), La scuola cattolica alle soglie del terzo millennio (28 dicembre 1997),

ent, ne frequentent. Solius autem Ordinarii loci est decernere, ad normam instructionum Sedis Apos-
tolicae, in quibus rerum adiunctis et quibus adhibitis cautelis, ut periculum perversionis vitetur, tolerari
possit ut eae scholae celebrentur.

Can. 1375. - Ecclesiae est ius scholas cuiusvis disciplinae non solum elementarias, sed etiam medias
et superiores condendi.

Can. 1381. - §1. Religiosa iuventutis institutio in scholis quibuslibet auctoritati et inspectioni Eccle-
siae subiicitur.

§2. Ordinarius locorum ius et officium est vigilandi ne in quibusvis scholis sui territorii quidquam
contra fidem vel bonos mores tradatur aut fiat.

§3. Eisdem similiter ius est approbandi religionis magistros et libros; itemque, religionis morumque
causa, exigendi ut tum magistri tum libri removeantur.

Can. 1382. - Ordinarii locorum sive ipsi per se sive per alios possunt quoque scholas quaslibet, or-
atoria, recreatoria, patronatus, etc., in iis quae religiosam et moralem institutionem spectant, visitare;
a qua visitatione quorumlibet religiosorum scholae exemptae non sunt, nisi agatur de scholis internis
pro professis eligionis exemptae.

'8 Rimane insuperato il commento di Vincenzo Sinistrero, /I Vaticano Il e I’Educazione con la Dichi-
arazione su l’Educazione cristiana genesi, testo, commento, Torino-Leumann, Elle Di Ci 1970.
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Le persone consacrate e la loro missione nella scuola. Riflessioni e orientamenti (28
ottobre 2002)".

Il tema della scuola ¢ presente anche nel Compendio della Dottrina sociale della
Chiesa®.

Qui, la scuola non ¢ trattata direttamente, ma ¢ presentata due volte: nella presen-
tazione del Compito educativo della famiglia (Soggettivita sociale della famiglia) (n.
241) e nello sviluppo del I/ servizio della cultura (Dottrina sociale ed impegno dei
fedeli laici) (n. 557). Di seguito i frammenti di questi due documenti:

“I genitori hanno il diritto di fondare e sostenere istituzioni educative. Le
autorita pubbliche devono far si che “i pubblici sussidi siano stanziati in manie-
ra che 1 genitori siano veramente liberi nell’esercitare questo diritto, senza an-
dare incontro ad oneri ingiusti. Non si devono costringere i genitori a sostenere,
direttamente o indirettamente, spese supplementari, che impediscano o limitino
ingiustamente 1’esercizio di questa liberta™!.

Sinota un’ingiustizia, il rifiuto di sostegno economico pubblico, nei riguardi delle
scuole non statali che ne abbiano necessita e rendano un servizio alla societa civile:

“Quando lo Stato rivendica a sé il monopolio scolastico, oltrepassa i suoi
diritti e offende la giustizia (...) Lo Stato non puo, senza commettere un’ingiu-
stizia, accontentarsi di tollerare le scuole cosiddette private. Queste rendono un
servizi pubblico e, di conseguenza, hanno il diritto di essere aiutate economi-
camente”*.

L’impegno sociale e politico del fedele laico in ambito culturale assume oggi
alcune direzioni precise. La prima ¢ quella che cerca di “garantire a ciascuno il di-
ritto di tutti a una cultura umana e civile conforme alla dignita della persona, senza
discriminazioni di razza, di sesso, di nazione, di religione o di condizione sociale™?.

Tale diritto implica il diritto ad una scuola libera e aperta. Con la liberta intendo
pure la liberta di accesso ai mezzi di comunicazione sociale, per la quale va evitata

19 La Conferenza Episcopale Italiana ha approvato i documenti seguenti: La scuola cattolica oggi in
Italia (25 agosto1983), Alcuni problemi dell’universita e della cultura in Italia (19 aprile1990), Per la
scuola. Una lettera agli studenti, ai genitori, a tutte le comunita educanti 29 aprile 1995), La comunita
cristiana e ’universita oggi in Italia (29 aprile 2000), La rete diocesana delle scuole cattoliche e dei
centri di formazione professionale. Scheda per i Vescovi (31 gennaio 2001), Per un sistema educativo di
istruzione e di formazione in risposta alla domande dei giovani, delle famiglie e della societa (26 luglio
2006) (a cura dell’Ufficio nazionale della CEI per 1’educazione la scuola e I'universita e dell’Ufficio
nazionale della CEI per i problemi sociali e il lavoro).

20 Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2004.

21 Santa Sede, Carta dei diritti della famiglia, articolo 5, b, Tipografia Poliglotta Vaticana, Citta del
Vaticano, 1983, p. 11; cfr. anche Concilio Vaticano II, Dichiarazione Dignitatis humanae, 5: AAS 58
(1966) 933.

22 Congregazione per la Dottrina della Fede, Istruzione Libertatis conscientia, 94: AAS 79 (1987)
595-596.

3 Concilio Vaticano II, Costituzione pastorale Gaudium et spes, 60: AAS 58 (1966) 1081.
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ogni forma di monopolio e di controllo ideologico; la liberta di ricerca, di divulga-
zione del pensiero, di dibattito e di confronto.

3. Le domande cruciali. Da teoria a pratica

Con questa premessa volevo sottolineare il diritto e la responsabilita che hanno le
scuole cattoliche. Come realizzarlo, metterlo in pratica? Mi domando, cosa fare per
seguire fedelmente le indicazioni della Chiesa, come educare oggi, perché non basta
soltanto insegnare? Come far crescere pienamente i ragazzi di oggi? Come rendere
la scuola cattolica il posto particolare dell’incontro, dell’incontro vero tra gli uomini
e con Dio? C’¢ bisogno di incontri veri nel mondo di oggi, dove sono troppi gli in-
contri virtuali che pian piano prendono il posto di quelli reali.

Oggi, come mai, non si ‘fa [’educatore”, ma si “é educatore”: si tratta di eviden-
ziare non solo il sapere, o il saper fare, ma soprattutto il saper essere. La visione di
formazione che presento muove dall’analisi dei bisogni formativi del contesto attu-
ale, che ¢ caratterizzato da crisi dell’identita, da mancanza di rapporti interpersonali
veri e sinceri e da un sempre piu forte individualismo. Un clima umano positivo €
un fattore fondamentale per il buon esito di una scuola, soprattutto di una Scuola
Cattolica.

4. Un clima umano positivo come un fattore indispensabile nella
Scuola Cattolica

La creazione di un’atmosfera positiva diventa necessaria per la realizzazione di
un’educazione scolastica che consenta di poter interagire come persone autentiche e
creare relazioni significative®. Scrive Franta:

“L’atmosfera scolastica deriva dall’interagire vicendevole delle persone e
va pertanto considerata come una conseguenza del modo in cui i diversi mem-
bri della scuola (dirigenti, insegnanti, allievi ecc.) si relazionano reciprocamen-
te, in rapporto agli altri gruppi di riferimento (famiglia, gruppi sociali ecc.)”.
Fondamentale per I’instaurarsi di un’atmosfera positiva ¢ la relazione educativa,

che figura tra i temi scolastici privilegiati della ricerca educativa. Vorrei soffermarmi
sullo studio della relazione maestro — scolaro dando particolare attenzione alla per-
sona dell’adolescente. Scrive Anna Maria Disanto:

“L’adolescente si trova a doversi confrontare con numerose ed improroga-
bili pressioni trasformative che lo mettono a dura prova. Le vicende corpo-
ree, in continuo ed inarrestabile cambiamento, i nuovi percorsi della mente,
dove si sperimentano inedite capacita di riflessione, implicano una ridefinizione
dell’immagine che I’adolescente ha di se stesso, attraverso un faticoso processo

2 Per I’approfondimento del tema di una relazione educativa efficace mi permetto di inviare alle mie
ricerche raccolte nella tesi del dottorato: La relazione educativa e la percezione della persona dell 'in-
segnante, dalla quale ho preso anche alcuni citazioni qui riportate.

% H. Franta, Relazioni sociali nella scuola. Promozione di un clima positivo, Torino 1992, p. 7.
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di metabolizzazione. Contemporaneamente, le sempre piu forti sollecitazioni

ad autonomizzarsi, rendono piu difficile e conflittuale il rapporto con I’ambien-

te famigliare, li dove subentra una apertura verso I’esterno con 1’organizzarsi di

interessi sociali, lavorativi e professionali, a loro volta spesso piu problematici

di quanto non si fosse previsto”?.

Nella ricerca della sua identita 1’adolescente si presenta particolarmente fragile,
spesso suscettibile e sospettoso, di fronte a una progettualita che scuola e famiglia
vorrebbero imporgli senza soffermarsi adeguatamente sulla sua disponibilita a con-
dividerla ed accettarla. Continua Disanto:

“Ne possono derivare difensivamente ostili e rigidi atteggiamenti di chiusura,
comportamenti fieramente oppositivi e contraddittori, fino a idealizzare il modo
talvolta esasperato e provocatorio contenuti etichettati come negativi dalla scu-
ola e dalla famiglia. Allo stesso tempo, c¢’¢ anche il rischio che, non reggendo il
peso di ripetute frustrazioni, nell’accanito ed ansioso tentativo di realizzazione
dei propri desideri, 1’adolescente veda pericolosamente crollare il proprio li-
vello di autostima™?’.

Dunque il compito dell’insegnante non ¢ facile. La relazione con I’allievo sembra,
secondo Disanto, un percorso ad ostacoli dove, in mancanza di validi supporti, puo
essere molto sottile e vago il confine tra cambiamento e cambiamento catastrofico.

Un clima umano positivo ¢ un fattore fondamentale per il buon esito di una scu-
ola. La creazione di un’atmosfera positiva si rivela necessaria per la realizzazione
di un’educazione scolastica che consenta ai diversi membri di poter interagire come
persone autentiche e di instaurare relazioni significative.

5. Importanza delle relazioni sociali significative nella Scuola
Cattolica

Considerando i diversi contributi elaborati per promuovere nella scuola relazioni
sociali significative, possiamo notare la presenza di alcune linee evolutive. Le chia-
mo evolutive dopo Herbert Franta, perché nonostante i loro 20 anni non perdono
oggi di attualita. In questa direzione sviluppano le loro ricerche Marcel Postic, Fran-
co Di Maria, Ivan Formica, Giorgio Blandino.

La prima linea (A. Petrowski, A. Kossakowski, G. Vorweg) riguarda / estensione
della dimensione relazionale, per quanto concerne lo studio delle relazioni sociali
nella comunicazione scolastica.

“Mentre inizialmente, nello studio dell’interazione scolastica, suddetta dimensio-
ne era considerata in prospettiva unidirezionale (per es. rapporto insegnante-allievi),
attualmente si tende a distinguere la comunicazione in settori specifici interdipen-
denti tra loro (per es. gruppo insegnanti, gruppo insegnante-allievi, gruppo allievi

% A. M. Disanto, Una sfida insegnanti e adolescenti a confronto, Roma 1996, p. 9.
27 TIbid.
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-allievi), che a loro volta sono in relazione con altre unita sociali (per es. gruppo dei
genitori).

Tale prospettiva consente di vedere la scuola come un sistema sociale complesso
che si articola in diversi sottogruppi, caratterizzati ciascuno da una comunicazione
specifica™,

La seconda linea evolutiva (F. Wallendorf, K. J. Tillmann, S. Bernfeld) si riferi-
sce alla tendenza attuale degli studiosi a prendere in considerazione, nel loro impe-
gno verso una maggiore umanizzazione del clima scolastico, sia i fattori personali
sia i fattori istituzionali.

“Mentre alcuni anni fa, sotto I’influsso della sociologia e della psicoanalisi, si
riteneva di migliorare le relazioni sociali soprattutto attraverso riforme riguardanti
I’organizzazione istituzionale, attualmente ci si rende conto che le riforme hanno
senso se anche i membri acquisiscono atteggiamenti pro sociali e competenze comu-
nicative che danno vita a tali riforme”?.

Di una prospettiva nuova parlano Franco Di Maria e Ivan Formica®.

La terza linea evolutiva riguarda [’interdipendenza dei fattori considerati deter-
minanti nella creazione delle relazioni sociali. La tematica ¢ sviluppata da Marcel
Postic parlando dei fattori istituzionali sociologici e culturali nella relazione edu-
cativa. Invece di concepire la relazione educativa sotto forma di comunicazione tra
I’allievo e I’insegnante e di coglierla solamente attraverso la considerazione delle
caratteristiche dei partners, propone di collocarla in un sistema di relazioni piu vaste,
inglobante i rapporti sociali nella classe, i rapporti tra la classe, la scuola, la societa,
i rapporti dei soggetti con il sapere e con la cultura’'.

Le relazioni all’interno della societa dipendono dai legami di vari elementi.
L’interazione ¢ vista come il risultato delle definizioni reciproche, del contatto tra
i membri (dimensione relazionale), della dinamica riguardante gli atteggiamenti ver-
so I’apprendimento (dimensione contenutistica) e, infine, del modo in cui si struttu-
rano le relazioni sociali (organizzazione scolastica). Ognuno di questi elementi non
interagisce con I’altro in maniera automatica, poiché, la loro interattivita dipende
dall’esperienza e dalla personalita dei soggetti.

“All’inizio della ricerca si focalizzava I’attenzione sulle variabili di personalita e
sugli atteggiamenti educativi degli insegnanti, attualmente si riconosce che le rela-
zioni sociali sono il risultato dell’interdipendenza di diversi fattori”.

La quarta linea evolutiva (G. G. Stern, R. H. Moos, J. Endres) concerne la ten-
denza a considerare la comunicazione scolastica in relazione al contesto sociale; un

2 TIbid., p. 48.

2 TIbid.

30 Secondo loro il passaggio dalla teoria pulsionale a quella delle relazioni oggettuali, fino ad arrivare
alla teoria delle relazioni soggettuali, costituisce un cambiamento di prospettiva che consente di tran-
sitare dalla visione di un uomo chiuso in se stesso, asociale, ad uno che si forma grazie alle interazioni
con il mondo esterno. Cfr. F. Di Maria, I. Formica, Fondamenti di gruppoanalisi, Bologna 2009, p. 17.

31 Cfr. M. Postic, La relazione educativa. Oltre il rapporto maestro-scolaro, Roma 2006, p. 8.

32 H. Franta, Relazioni sociali nella scuola. Promozione di un clima positivo, Torino 1992., p. 48.
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atteggiamento di apertura verso un dialogo con i vari sistemi sociali, per evitare che
sorgano disturbi comunicativi sia a causa di aspettative divergenti (per es. tra scuola
e famiglia) sia a causa dello stabilirsi, all’interno degli stessi sistemi sociali, di rela-
zioni con stili comunicativi diversi. Scrisse Clotilde Pontecorvo:

“(...) Si ¢ sviluppata una concezione dell’apprendimento come attivita si-
tuata in un contesto socioculturale, definito dalla presenza di altre persone con
competenze diverse, di materiali, di artefatti culturali specifici, di pratiche di
azione di discorso, che compongono comunita di apprendimento**.

Analizzando la relazione educativa ¢ necessario mettere in luce il ruolo del grup-
po. Il gruppo degli allievi costituisce un’altra unita sociale all’interno della classe,
che possiede una propria relativa dinamica.

Nel gruppo di allievi nascono dinamiche di rendimento, di comportamento e di
interazione che portano alla creazione in un secondo momento di standard comporta-
mentali. Il docente pertanto non sempre riesce ad individuare tali dinamiche e si ver-
ra a trovare in un contesto dove risulta piu difficile raggiungere le mete scolastiche.

Gli alunni hanno si bisogno di una comunicazione specifica, esplicita ma anche di
stimoli che 1i aiutino ad esprimere se stessi, tenendo conto che la societa con le sue
aspettative e le sue pressioni, li mette spesso a disagio e in atteggiamento di ricerca.
Afferma Giorgio Blandino:

“I fenomeni di gruppo influiscono in modo significativo sul processo di ap-
prendimento e che la motivazione degli allievi allo studio ¢ influenzata dalla
determinazione degli obiettivi, da un’atmosfera incoraggiante e dalla misura in
cui ciascuno ¢ accettato dalla classe come membro attivo. Un insegnante puo
assumere i piu vari atteggiamenti ma, se vuole funzionare efficacemente come
leader del gruppo-classe, deve essere attento agli indizi che rivelano i bisogni
di ciascuno. (...) L’insegnante deve imparare a condurre un gruppo di lavoro
in modo professionale e non dilettantesco, o peggio autoritario, cio¢ in modo
che tutti i partecipanti possano davvero mettere a disposizione degli altri le loro
conoscenze e capacita, in maniera integrata e cooperativa, al meglio delle loro
possibilita™.

La relazione educativa, secondo Blandino, tra insegnante e alunno deve esse-
re impostata come incontro e scambio, partecipazione ed alleanza. 1'insegnante
nell’azione educativa deve percorrere I’itinerario del dialogo, della reciprocita e
dell’integrazione. La relazione deve essere costruita giorno per giorno, partendo dal
reciproco sentire e va consolidata con la condivisione dei vissuti. E importante che
si crei un rapporto di fiducia e di stima che si consolidi in un dialogo anche fuori
della classe.

Lattuale crisi dell’educazione mette in luce non soltanto singole difficolta lega-

33 M.B. Ligorio, C. Pontecorvo (a cura di), La scuola come contesto. Prospettive psicologico-cultur-
ali, Roma 2010, p. 115.

3 G. Blandino, Quando insegnare non é piu un piacere. La scuola difficile, proposte per insegnanti
e formatori, Milano 2008, pp. 89-90.
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te alla pratica dei processi educativi ma soprattutto le difficolta a definire I’idea di
uomo, della sua formazione in prospettiva futura®.

Per rispondere adeguatamente alla domanda di educazione emergente dalla no-
stra societa, bisogna tenere conto delle sfide che essa pone a quanti sono responsabili
del processo formativo, in primo luogo gli educatori. L’educazione, come ricorda
Benedetto X VI nella Lettera alla Diocesi e alla citta di Roma sul compito urgente
dell’educazione, “oggi sembra diventare sempre piu difficile. [...] Si parla percio di
una ‘emergenza educativa’, confermata dagli insuccessi a cui troppo spesso vanno
incontro i nostri sforzi per formare persone solide, capaci di collaborare con gli al-
tri e di dare un senso alla propria vita”*. Siamo interpellati a ripensare la visione
pedagogica che pone I’enfasi piu sulla trasmissione di conoscenze, anziché sulla
creazione di rapporti fondati su valori autentici.

Conclusione

Volevo evidenziare come la giusta relazione educativa da un senso di fiducia,
I’aspirazione alla verita offre sicurezza, la tendenza ad amare fornisce soddisfazione,
il sentirsi membro di una comunita, scuola, classe permette 1’affermativita tramite
il dialogo e lo scambio... e il lavoro interiore, giorno per giorno, puod far nascere
o morire. Abbiamo potuto vedere cosa sarebbe la giusta relazione educativa, come
dovrebbe essere ed agire un insegnante per crearla.

E lungo il cammino del modellarsi da persona a personalita. Ma sicuramente vo-
lendo rendere la scuola cattolica il “particolare posto” che aiuta a crescere, stare in-
sieme, essere per gli altri e non soltanto per avere di piu, bisogna fermarsi a ripensare
il rapporto educativo, analizzare le relazioni a scuola. Potrebbe essere un bel punto di
partenza per mettere in pratica cio che I’insegnamento della Chiesa ci propone. Cosi
la scuola cattolica diventera una scuola particolare. La visione di formazione che
presento muove dall’analisi dei bisogni formativi del contesto attuale, che ¢ caratte-
rizzato da crisi dell’identita, da mancanza di rapporti interpersonali veri e sinceri e
da un sempre piu forte individualismo in tutta la societa, incluse le scuole cattoliche.
Le linee evolutive proposte potrebbero costituire una risposta a questa situazione, un
notevole e prezioso supporto che potrebbe poi aiutare gli educatori ad essere sempre
piu significativi ed efficaci operatori nel mondo della scuola cattolica e, in genere,
degli ambienti educativi dove i giovani del nostro tempo vivono un periodo rilevante
della loro esistenza. Forse cosi la scuola cattolica potrebbe diventare un luogo di in-
contro vero con Dio e con gli uomini, e anche un luogo particolare, unico. La scuola
cattolica puo e credo debba diventare un bastione della fede e dell’umanita.

35 Comitato per il progetto culturale della CEL, La sfida educativa, Bari 20009.
36 Benedetto X VI, Lettera alla Diocesi e alla Citta di Roma sul compito urgente dell educazione,
21 gennaio 2008.
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Szkota katolicka — tozsamos$¢ 1 perspektywy

Streszczenie: W artykule La Scuola Cattolica, l'identita e le prospettive podejmuje temat szko-
ly katolickiej, jej tozsamosci i perspektyw, jakie przed nig si¢ otwierajg, badZz moga otworzyc.
Punktem wyj$cia jest definicja szkoty katolickiej w §wietle dokumentéw Magisterium Ko$cio-
ta, nauczania zwyczajnego papiezy oraz dokumentéw Konferencji Episkopatu Wtoch. Pozwala
to na okreslenie, czym jest szkota katolicka, jakie jest jej miejsce, jakie ma prawa i przestrzen
do dziatania. W drugiej czesci staram si¢ odpowiedzie¢ na pytania: jakie dziatania podjaé, aby
wiernie zastosowac i przyja¢ wskazania Kosciota dotyczace szkoty katolickiej i jej funkcjono-
wania? Jak ma wyglada¢ nauczanie dzi§ w obecnym kontekscie spoteczno-kulturowym ? Jak
prowadzi¢ mlodziez do pelnego integralnego rozwoju? Jak uczyni¢ ze szkoty katolickiej miej-
sce prawdziwego spotkania migdzy ludzmi a takze z Bogiem? Dzi$ bowiem potrzeba glebokich
1 prawdziwych spotkan, ktore sa z coraz wigksza sita wypierane przez te wirtualne i niemalze nimi
zastgpowane. Wskazuj¢ na potrzebg rozwoju pozytywnej atmosfery, odpowiedniego klimatu ko-
munikacji migdzyosobowej, opierajac si¢ m. in. na teoriach Herberta Franty, Anny Marii Disanto,
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Marcela Postica i innych. Uwazam, ze dzigki zaaplikowaniu w polskiej rzeczywistosci wspo-
mnianych teorii mozna by skuteczniej pracowa¢ nad wlasciwymi relacjami mi¢dzyosobowymi
(relazioni educative), co nie pozostaje bez wptywu na jako$¢ funkcjonowania szkoty, zwlaszcza
szkoty katolickiej, gdzie troska o catkowity rozwoj osobowosci wpisana jest w jej naturg.

Stowa kluczowe: szkota katolicka, nauczanie dzi$§, komunikacja mi¢dzyosobowa, Franta, Disan-
to, Postic

Catholic Schools - the Identity and Perspectives

Summary: In the article La Scuola Cattolica, I’identita e le prospettive | raise a subject of Cath-
olic School, its identity and vistas which open ahead of it. The starting point is the definition of
a Catholic School in law of Magisterial, The Pontiff’s tutelage and documents of Italian Episcopal
Conference. It allows to determine what Catholic School is, where its place is, what kinds of rights
and space to execution it has. In the second part of the article I try to answer the questions: What
kind of activity should be taken to apply faithfully and embrace the indicators of Church which
concern Catholic School and its working, how education there should appear beside sociocultural
context, how to lead teenagers to the fully integral growth, how to make from the Catholic School
a place of real meetings among people and also with God? Nowadays it is a necessity to have deep
and true meetings which are with more and more strength superseded with these virtual ones and
almost replaced by them. I intimate the need of development of a positive ambiance, appropriate
climate of communication between people, basing my opinions on, i.a. theories of Herbert Franta,
Anna Maria Disanto, Marcel Postic and others. Through application in Polish reality mentioned
theories I deem it is possible to work more successfully on expediential relations between people
(relazioni educative), which is not kept without influence on quality of school’s working, especial-
ly Catholic School, where solicitude about pure personality development is inscribed in its nature.

Key words: Catholic School, the education today, the interpersonal communication, Franta,
Disanto, Postic.
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Streszczenie: W catej historii ludzkosci kultura nie osiagneta jeszcze tak wysokiej
integracji, by mogta uwolni¢ si¢ od sprzecznych tendencji. Nie byto takze w dzie-
jach kultury, ktora obfitowataby w wicksze sprzecznos$ci niz wspolczesna kultura
rozprzestrzeniajaca si¢ na caty Swiat.

Nastepujace po sobie przemiany na przestrzeni wieku ujawnity, obok spektakular-
nych zwycigstw, caty szereg klesk, a przede wszystkim to, ze cztowiek wewngtrz-
nie nie dordst do §wiata, w ktorym zyje 1 ktdry zmienia.

Przywrdcenie stale chwiejacej si¢ rOwnowagi rozwojowej moze nastapi¢ tylko
przez spotegowanie czynnikow integracyjnych, moralnych, przez odkrycie wiel-
kich celow i podporzadkowanie im catosci zycia kultury.

Stowa kluczowe: czlowieczenstwo, humanizm, kultura, madro$¢, moralnos¢, na-
uka, paradoks, pietyzm, realizm

1. Wokot rozstrzygnie¢ terminologicznych

Chcac uchwyci¢ dostrzegalne paradoksy kultury, nalezy najpierw wyjasni¢ prze-
wodnie terminy czyli ,,paradoks” i ,,kultura”.

Termin paradoks pochodzi od greckiego ,,paradoksos” (tac. paradoxus) i okre-
$la stan wysoce nieprawdopodobny, nieoczekiwany, niezgodny z przewidywanym.
W Powszechnej Encyklopedii Filozofii paradoks ujmowany jest w podw6jnym zna-
czeniu. W znaczeniu pierwszym to tyle, co ,, twierdzenia czynnosci lub zjawiska
zaskakujace, nieoczekiwane lub sprzeczne z przekonaniami okres§lonej grupy ludzi;
rozumowania prowadzace do nieoczekiwanych wnioskéw z powodu btedu rozumo-
wania lub nieostrosci terminow; trudnosci poznawcze lub praktycznie pozornie nie-
mozliwe do przezwyci¢zenia”'. W znaczeniu drugim nazwanym sg to ,, przypadki
sprzeczno$ci w rozumowaniach prowadzacych do wnioskow sprzecznych wzgle-
dem siebie (antynomie)™.

Kultura natomiast jest terminem wieloznacznym. Po raz pierwszy uzyt go Cyce-

' M. Koszowy, Paradoksy, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 8, red. A. Maryniarczyk, Lu-
blin 2007, s. 14.
2 Tamze.
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ron (+ 43 r. przed Chr.) na oznaczenie uprawy roli w we¢zszym znaczeniu. W zna-
czeniu szerszym kultura to fizyczna i umystowa dzialalno$¢ cztowieka zmierzajaca
do udoskonalenia natury. W ,,Rozprawach tuskulanskich” Cycero przedstawit ter-
min ,.kultura” jako zjawisko intelektualne, zaznaczyt w ten sposéb ingerencje czto-
wieka we wilasng nature, majac na mysli opanowanie instynktow i porywow natury
ludzkiej®.

W tradycji greckiej natomiast uzywano stowa ,,paideia” rozumianego jako dosko-
nalenie cztowieka przez cnotliwe zycie w sprawiedliwosci, mitosci czy grzecznosci‘.

Wraz z rozwojem nauk antropologicznych, etnologicznych, etnograficznych i so-
cjologii pojawita si¢ nowa koncepcja kultury obejmujaca swym zasiggiem calo-
ksztalt osiggni¢¢ cztowieka w roznych aspektach zycia tak spotecznego jak i indy-
widualnego. Obejmowata ona czynnosci, wytwory, uzdolnienia, procesy tworcze,
oddzialywanie, ksztaltowanie.

I tujuz wida¢, ze kultury nie da si¢ jednoznacznie okresli¢. Powotujac si¢ na prze-
mys$lenia ks. Zygmunta Moscickiego® mozna wskazac¢ jej dziaty. Pierwszy podziat
zaczerpniety z etnologii to tzw. podziat klasyczny. W nim mozna wskaza¢ kulture
materialng dotyczacg zaspokojenia potrzeb materialnych ludzkosci; kulture spotecz-
ng wyrazajaca si¢ w ustroju, prawach, organizacji grup, mowie, piSmie, zwyczajach
i w religii; kulture duchowa, do ktorej naleza: zycie religijne, nauka, sztuka, litera-
tura.

Inny podziat dokonuje si¢ na gruncie filozofii. Ta dzieli kulture na subiektywna,
obejmujacg czynnosci i sprawnosci intelektualne, moralne i osobowo$¢ oraz obiek-
tywng obejmujgcg organizmy kulturalne i procesy kulturotworcze w dziejach.

Powyzsze rozumienie kultury ks. Z. Moscicki sprowadza do nastgpujacych
grup. Pierwsza grupa obejmuje okreslenia odnoszace si¢ do kultury subiektywne;.
W tym znaczeniu jawi si¢ ona jako konieczny poziom oglady potwierdzajacy wy-
robienie intelektualne, etyczne, wyksztalcenie estetyczne i techniczne. Druga grupa
to okreslenia ujmujace kulture jako pewna catos¢ w jej relacjach miedzyosobowych
zewngtrznych 1 wewnetrznych, jako przejaw duchowej wspolnoty. Trzecia grupa

3 Por. T. Reron, Kultura, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin - Krakow
2002, s.458.

4 Por. F. Adamski, Integralna wizja kultury u podstaw chrzescijanskiego wychowania, w: Wychow-
anie chrzescijanskie a kultura, Lublin 2000, s. 16.

5 Ks. Zygmunt Moscicki ur. 25.04.1913 r. w Lukowie w rodzinie Edwarda i Marianny. Uczyt
si¢ w Szkole Powszechnej im. Grzegorza Piramowicza, w Gimnazjum Pafnstwowym im. Tadeusza
Kosciuszki w Lukowie. 22.08.1932 r. wstapit do Wyzszego Seminarium Duchownego w Janowie
Podlaskim. 26.06.1938 r. otrzymat $wigcenia kaptanskie z rak ks. biskupa Henryka Przezdzeckiego.
Pracowat w Janowie Podlaskim, Wojcieszkowie, Parczewie, Lubieniu i Rossoszy. 01.09.1946 r. zostat
prefektem Gimnazjum Panstwowego im. Krolowej Jadwigi w Siedlcach. W 1949 r. rozpoczat studia
na Wydziale Filozofii Chrzescijanskiej KUL. Magisterium otrzymat w 1951 r. na podstawie pracy:
Religia a kultura wedtug Christophera Dawsona”. Doktorem filozofii zostat w 1959 r. piszac prace
,,Cztowiek i kultura w historiozofii Spenglera” pod kierunkiem dwczesnego dziekana Wydziatu Filo-
zofii o. prof. Alberta M. Krapca. W 1960 r. zostat prefektem Wyzszego Seminarium Duchownego
w Siedlcach. Umart 19.03.1988 r. w Siedlcach.
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to okreslenia, ktore w kulturze dostrzegaja swiat wytwordw ludzkich®.

Szerokie rozumienie kultury wypracowat Sobor Watykanski II w ,,Gaudium et
spes” (nr 53). Czytamy tam, ze ,,mianem , kultury” w sensie ogdlnym oznacza si¢
wszystko, czym cztowiek doskonali 1 rozwija wielorakie uzdolnienia swego ducha
i ciala; stara si¢ droga poznania i pracy poddac¢ sam $wiat pod swoja wladze; czyni
bardziej ludzkim zycie spoteczne tak w rodzinie, jak i w calej spolecznosci pan-
stwowej przez postep obyczajow i instytucji; wreszcie w dzielach swoich w ciggu
wiekow wyraza, przekazuje i zachowuje wielkie doswiadczenia duchowe i dgzenia
do tego, aby stuzyly one postgpowi wielu, a nawet catej ludzkosci. Wynika stad,
ze kultura ludzka z koniecznosci ma aspekt historyczny i spoleczny oraz ze wyraz
»kultura” przybiera nieraz znaczenie socjologiczne oraz etnologiczne; w tym za$
znaczeniu mowi si¢ o wielkosci kultur. Z ré6znego bowiem sposobu uzywania rze-
czy, wykonywania pracy i wypowiadania si¢, pielggnowania religii i ksztattowania
obyczajow, stanowienia praw i instytucji prawnych, rozwijania nauk i sztuk oraz
kultywowania pickna powstajg rézne, wspolne warunki zycia i ré6zne formy uktadu
dobr zyciowych” (KDK 53).

Wierny nauczaniu soborowemu Jan Pawel II podjgl zagadnienie kultury
02.06.1980 r., przemawiajac w UNESCO i nauczajac, ze kultura jest wlasciwym
sposobem istnienia i bytowania czlowieka. Czlowiek bytuje zawsze na sposob ja-
kiej$ kultury sobie wlasciwej, ktora z kolei stwarza pomiedzy ludzmi wiasciwa dla
nich wigz, stanowigc o mi¢dzyludzkim i spolecznym charakterze bytowania. Jawig-
ca si¢ kultura ma charakter indywidualny i spoteczny. Ona ksztattuje w czlowie-
ku ducha w petni dojrzatego, zdolnego doprowadzi¢ wszystkie swoje mozliwosci
do petnego rozwoju’”’, ale ,,nie dotyczy ani samego ducha, ani samego ciata, ani
samej indywidualnos$ci, ani instynktu spotecznego czy tez samego wymiaru ko-
smicznego’®. Autentyczna kultura to system warto$ci na czele ktorych stojg wartosci
moralne i religijne’.

Tymczasem kultura wspotczesna zostata wypaczona, zaczyna przezywac gleboki
kryzys. I tu jest miejsce na ukazanie bardzo widocznych paradoksoéw kultury czytel-
nych w dzisiejszym $wiecie.

2. Paradoksy wspotczesnej kultury
2.1. Duzo nauki — mato madrosci

Rewolucja naukowo — techniczna XIX wieku zapoczatkowala szybki rozwoj

¢ Por. Z. Moscicki, Jeszcze o kulturze, artykut w maszynopisie (zbiory Autorki).

7 Jan Pawet I, Kultura stuzy wyniesieniu czlowieka i rozwojowej wspélpracy miedzy narodami, w:
Jan Pawel II. Wiara i kultura. Dokumenty, przemowienia, homilie, red. M. Radwan — S. Wylezek — T.
Gorzkuta, Rzym — Lublin 1988, s. 140-141.

8 Jan Pawel I, W dziele kultury Bog zawarl przymierze z czlowiekiem. Przemdwienie do przedst-
awicieli swiata kultury, Rio de Janerio, 01.07.1980, w: Jan Pawel II. Wiara i kultura, s. 69.

° Por. K. Czuba, Idea Europy kultur w nauczaniu Jana Pawla II, Warszawa 2003, s. 49-56.
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spoteczenstw. Przyczynit si¢ do tego wzrost wydajnosci i szybko$¢ produkcji. Roz-
woj technologiczny usprawnit zycie, utatwit codzienne czynnosci doprowadzajac
do pewnego dobrobytu. Rozwineta si¢ motoryzacja, lotnictwo, transport, medycy-
na, biologia, chemia czy fizyka. Wazne stalo si¢ wyksztalcenie, szkota, uniwersytet,
a wiec te miejsca w ktorych mozna bylto zglebia¢ wiedze i zdoby¢ kwalifikacje.

Wraz z rozwojem nauki i techniki zycie nabrato szybszego tempa. Zmienit si¢
system nauki i pracy. Wielkim dobrodziejstwem stat si¢ internet. Do wielu informa-
c¢ji mozna doj$¢ szybciej, mozna kontaktowac si¢ z catym $wiatem bez wychodzenia
z domu, korzysta¢ z kursow online, studiowac, uczy¢ si¢ jezykow. Ale czy dzieki
temu jesteSmy madrzejsi, lepsi, zdolni dojs¢ do krytycznych ocen, do sprawiedliwe-
go urzadzenia $wiata i szczgsliwego zycia? Czy dzi$ nie mozna by mowic o czlo-
wieku pokonanym przez dobrodziejstwa techniki, o wierze w przypadek, o Slepej
koniecznos$ci, o moralnosci bez zasad, o religii bez Boga, o sztuce bez odkrywania
pigkna, o nauce bez poszukiwania prawdy, o postepie bez wartosci duchowych? Czy
obok intensywnego rozwoju naukowego nie rozwija si¢ ignorancja czy cynizm?

Jedyna alternatywa jest posiadanie odpowiedniej syntezy opartej na chrzescijan-
skiej madrosci zycia, ktora daje zdolno$¢ oceny.

Madro$¢ wymaga wiedzy. Wiedza rodzi potrzebe wszechstronnego wyksztalce-
nia. Cztowiek madry to ten, kto nie tylko posiada wiedzg, ale jg ocenia, potrafi jg wy-
korzystywac¢ dla innych, a nie przeciwko komus, wigze prawde z dobrem, wiedzg¢
z dzialaniem.

Madros¢ nalezy do cnot, a wigc jest sprawnoscia, ktora towarzyszy cztowiekowi,
wzywa go do doskonatosci, do perfekcjonizmu. Na madros¢ sklada si¢ wspaniato-
my$1lnos¢, wielkoduszno$¢, roztropnosc.

Przed rodzicami, pedagogami, przed ludzmi nauki staje konieczno$¢ wychowa-
nia do madrosci, a wigc wychowania do poszukiwania prawdy i dobra, a nie do zdo-
bywania wtadzy, manipulacji, poprawnosci politycznej, przyjemnosci czy pragma-
tyzmu.

Wspotczesnemu cztowiekowi zalanemu stowami, nadmiarem wiadomosci, po-
wierzchownych wrazen coraz trudniej sprecyzowac wlasne mysli, trudno jest je wy-
razi¢. Tworzy si¢ slogany, w ktorych gubi si¢ jednostka, ostabia si¢ zmyst krytyczny
i zdolnos$¢ do samodzielnego myslenia. W konsekwencji cztowiek przyzwyczaja si¢
do biernosci.

Powyzsze rozwazania pozwalaja na dostrzezenie jeszcze jednego paradoksu.
Mianowicie postep nauki wpedzit mys$l naukowa w klimat kryzysu. Coraz bardziej
wyspecjalizowana wiedza nie moze podzwigna¢ kultury powszechnej, dopoki nie
zostanie zintegrowana i osadzona w catosci $wiatopogladu. Dopdki tak si¢ nie stanie
widoczne beda: uczonos¢ i nieuctwo, wiedza i naiwnos¢, specjalizacja i ignorancja.

Czy wobec powyzszego wspotczesny czlowiek moze znalez¢é sens zycia w na-
uce? Czy nie szuka prawdy po omacku albo czy nie popada w cynizm?

Wyjsciem z tak trudnej sytuacji wydaje si¢ by¢ pewna synteza oparta na zdro-
wym rozsadku, chrzescijanskiej madrosci, dajacej zdolno$¢ oceny, wyczucie propor-
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cji oraz orientacja ogdlna w stawianiu i rozwigzywaniu problemow'®,

2.2. Duzo realizmu — mato pietyzmu

Czlowiek dzisiejszych czasow jawi si¢ jako osobliwy typ realisty. W otaczajacej
rzeczywistosci widzi tylko ilosciowo — materialng i czasowo — przestrzenna jej stro-
ne¢. Poza jej nawias wyprowadza najwyzsze formy bytu i $wiat relacji zachodzacy
migdzy bytem a $wiadomoscia, a tym samym $wiat wartosci, Swdj swiat wewnetrz-
ny.

Jest to szczegblny rodzaj realizmu nie dostrzegajacy najwyzszych form bytu re-
alnego, kaleczacy rzeczywistos¢. Odrzucajac §wiat wartosci, widzi tylko terazniej-
szos¢. To, co podchodzi pod zmysly, a nie dostrzega relacji istotowych, ktore nadaja
sens tej rzeczywistosci. W tym miejscu na usta cis$nie si¢ pytanie: czy chcemy takiej
rzeczywistosci, w ktorej nauka, sztuka, moralnos¢, religia sa tylko fikcja? Przeciez
taki realizm jest antyhumanistyczny. Rodzi pustke wewnetrzng, prowadzi do zafat-
szowania koncepcji cztowieka.

Taki realista to wynaturzony naturalista, ktory zatracit kontakt ze §wiatem warto-
$ci transcendentnych nadajacych sens zyciu'’.

2.3. Duzo techniki — mato moralnos$ci

Rozwdj techniczny przysparza cztowiekowi dobrodziejstw. Daje mozliwos$¢ roz-
woju, wykorzystania geniuszu, tworzenia nowych rzeczy, ale stanowi takze pew-
ne zagrozenie. Jak twierdzg np. psychologowie czy psychiatrzy, cztowiek, dazac
do perfekcji rozumu, zaniedbuje sfere emocjonalng. W nim wszystko powinno by¢

10" Uczony ignorant bgdzie wypowiadat si¢ we wszystkich kwestiach, o ktorych tak naprawde niew-
iele wie, ale z pretensjonalnoscia cztowieka znajacego si¢ na danej dziedzinie, bedacego autorytetem.
Moze mie¢ poglady nieprzemyslane, nieuzasadnione, ale ,,broni si¢ ich z calg stanowczoscig czlowieka
bezgranicznie zadufanego w sobie, nie uwzgledniajac, i to jest najbardziej absurdalne w tym wszyst-
kim, opinii innych bezposrednio zainteresowanych specjalistow”. Uczony uwazany jest wrecz za bar-
barzynce. Madro$¢ bez nauki traci swoj sens, gubi swoja moc integracji. Nie moze by¢ oderwana
od wiary, aby nie zgubi¢ swego duchowego i moralnego porzadku. Por. A. Rogalski, Dramat naszego
czasu, Warszawa 1959, s. 80-81.

' Jak zauwaza prof. Cz. Biatobrzeski juz fizyka poszukujac ontologicznej interpretacji zjawisk prze-
kroczyta dotychczasowy sposob ilosciowego i przestrzenno — czasowego patrzenia na $wiat. Domaga
si¢ on uznania nowych kategorii, nie sprowadzalnych do zadnych poje¢ fizykalnych. Chodzi o kat-
egorie ustrojowosci, odnoszacej si¢ do catosci uktadu i wyrazajacej ogolna daznos¢ w przyrodzie
do tworzenia i zachowania indywidualnych ustrojow oraz o kategori¢ potencjalnosci. Jest ona czyn-
nikiem realnym, determinujacym stan i uporzadkowanie ustroju, jest realnoscia, zawierajaca liczne
mozliwosci, realno$cia intensywna nieprzestrzenna, nie majaca bezposrednio cech ilosciowych, a po-
mimo to wyrazalng przy pomocy specyficznych form matematycznych. (...). Rzeczywistosci nie da
si¢ zmie$ci¢ w zadnych dotychczasowych kategoriach fizykalnych. (...). Prawdziwy realizm to taki,
ktory nie pomija zadnej sfery bytu ani zadnej kategorii rzeczywistoéci, ktory nie wttacza brutalnie
catego bogactwa bytu w ciasne kategorie poje¢ fizykalnych, a zachowujac pietyzm wobec tajemnicy
rzeczywisto$ci nie chce uroni¢ zadnego jej przebtysku. Por. Z. Moscicki, Jeszcze o kulturze, artykut
w maszynopisie (zbiory Autorki).
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usystematyzowane czy uzasadnione. Wowczas dochodzi do tzw. deficytu ludzkiego.

Ow rozw6j daje poczucie usprawnienia, ale zabiera czas. Zamiast przynie$é wie-
cej wolnosci, krgpuje cztowieka, a czasami wrecz go uzaleznia (np. internet). W tym
paradoksie jest wiele innych. Technika wyzwala cztowieka, ale jednoczesnie go
krepuje, wynosi go na wyzyny, a jednoczesnie daje mu odczué zaleznosé. Sity roz-
wijajagce technike, bedac sitami ludzkimi, zmuszajg wrecz cztowieka do sprostania
coraz wigkszym przeciwnosciom. Widoczny, doswiadczany postep stwarza nowe
trudnos$ci. Kult techniki prowadzi do dezintegracji osobowosci, rodzi antagonizmy,
ogranicza odpowiedzialno$¢ spychajac ja na tory mechanicznej skutecznosci, czyni
prac¢ zautomatyzowanag, przestania $wiat wartosci duchowych, deformuje przezycia
moralne i religijne. Czlowiek popada w $wiat, w ktorym brak jest stabilizacji emo-
cjonalnej. W zwigzku z tym czuje si¢ ofiarg i niewolnikiem stworzonego przez siebie
porzadku.

Efekty rozwoju techniki miaty doprowadzi¢ do uwolnienia od biedy, od chorob.
Miaty da¢ pokdj, a tymczasem okazaty si¢ bardzo problematyczne. Dalej cztowiek
przezywa rézne leki. Od tych wiasnych, osobistych po spoteczne czy narodowe.
Obok spektakularnych rezultatow pojawia si¢ gwalt, nienawis¢, wojna czy gtdd.
Daje si¢ odczu¢ utratg wiezi osobowych szczegolnie z najblizszymi. Jak podaja sta-
tystyki, ci, ktorzy maja wiele bogactw, czgsciej popelniaja samobojstwa, zapadaja
na choroby umystowe czy choroby serca.

Moralne nastgpstwa dobrobytu nie zawsze sg korzystne. Przyzwyczajaja do wy-
godnictwa, stale wzrastajacych wymagan, ale takze doprowadzaja do tzw. stresu
innowacyjnego. Niekorzystne zmiany, pojawiajace si¢ trudnosci czy bezradnos¢
wobec sytuacji przymusowej prowadza do wyczerpania i wielu chorob. Tymczasem
cztowiek pragnie zachowac¢ wilasna indywidualnos$¢, pragnie wewnetrznego wyci-
szenia, intymnos$ci zycia czy bezpieczenstwa psychicznego.

W tym ogdlnym technicznym chaosie trudno jest o wiasciwie rozumiang moral-
no$¢. Trudno jest o rozréznienie pomigdzy tym, co jest moralne, a co nie. U podioza
moralnosci lezag wyobrazenia ludzi o tym, co jest dobre, a co zte. Jednak te poglady
znacznie si¢ r6znig mi¢dzy sobg. Zalezne jest to od wielu czynnikdéw, m. in. od epo-
ki, w ktorej zyje czlowiek, stosunkow spotecznych, wyznawanej religii. Problemy
moralne w dzisiejszej rzeczywistosci czesto sg sprawa kontrowersyjna'2.

12 Karl Jaspers nauczal, ze ,technika dysponuje zawsze tylko tym, co mechanicznie uchwytne.
Przeksztalca swoj przedmiot w mechanizm, a wigc w aparat i w maszyne. (...) Taka absolutyzac-
ja momentu technicznego nie docenia jednak rzeczywistosci, ktora wszedzie wymaga czego$ wigcej
niz techniki, cho¢ we wszelkim dziataniu tkwi jakas technika jako zatoZenie, a mechanizm dostarcza
niejako tylko kos$¢ca. Kultywowanie i hodowanie w odniesieniu do natury, wychowywanie i komuni-
kowanie w odniesieniu do cztowieka, wytwarzanie dziel duchowych, a nawet samo wynajdywanie, nie
moga przebiegac zgodnie z regutami techniki. Falszywe jest przekonanie, ze dzigki technice powstanie
to, co mozna stworzy¢ tylko na gruncie zywego ducha”. K. Jaspers, O zZrddle i celu historii, thum. J.
Marzecki, Kety 2006, s. 120.
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2.4. Duzo dziatania — mato czynéw

Cechg wspotczesnej kultury jest aktywizm, potrzeba dzialania, szalone tempo,
swoista rywalizacja. Czestokro¢ jest to dziatalno$¢ pozbawiona glebszych celow,
warto$ci, ktore by je regulowaty. Odnosi si¢ to czesto do strony uzytkowe;j. Nie bie-
rze si¢ pod uwage samorealizacji, zracjonalizowania mysli, dziatan, srodkow, celow.
Taka dzialalno$¢ jest konsekwencja ograniczonej wizji $wiata, niezdolnej uchwycic¢
catosciowy proces rozwojowy. Duzo dzisiaj mowi si¢ o integracji (np. Unii Euro-
pejskiej, miedzyludzkiej). Pod wplywem scjentyzmu nastawiona jest ona na badanie
faktow, a nie na kulturg tworzenia faktow. Widoczny jest tu brak perspektywiczno-
$ci, ktora pozwala ustali¢ prawidlowos¢ dziatania, gwarantuje rownowage rozwo-
jowa i zdolno$¢ samorealizacji dazen i poczynan. Brak jej zrelacjonowania mysli,
dziatan, srodkow czy celow z caloscia.

Tymczasem dziatanie o petniejszej warto$ci wymaga zorientowania na najwyz-
sze cele. Aktywizm pozbawiony kontemplacji prowadzi do paralizu, chaosu. Wyko-
rzystuje si¢ to, co przynosi materialng korzysc.

Czlowiek w dziataniu, bez odniesienia do wyzszych celow popada w szczegdlny
stan alienacji, bowiem gubi samego siebie, traci kontakt sam ze sobg. Im wigcej
dziala, tym mniej ma czasu.

Jesli dzi$ stawia si¢ zarzut, ze zycie religijne, kontemplacyjne wyobcowuje
i odrywa cztowieka od rzeczywistosci oraz alienuje, to mozna tez wskaza¢ inny
rodzaj alienacji przez aktywizm. Czlowiek bowiem gubi samego siebie, zatraca
lacznos$¢ z wlasnym wnetrzem, zatraca zdolno$¢ ogladu swoich ostatecznych celow.
Najbardziej paradoksalne jest to, ze im wigcej dziata, tym mniej ma czasu, im szyb-
ciej dziala, tym bardziej si¢ nudzi®.

2.5. Duzo etyki — mato moralnos$ci

Komplikacje zyciowe czlowieka rodza skomplikowang moralnos¢. Da si¢ za-
uwazy¢ pewna prawidlowos¢, ze cztowiek przynalezy jednoczesnie do wielu grup
spotecznych, w ktérych dazenia i zasady sa ze sobg niejednokrotnie sprzeczne.
W zwigzku z tym powstajg typy o tamanych zasadach, dyplomatycznych zdolno-
$ciach, typy cyniczne, neurotyczne o rozczepionej 0Sobowosci.

Tu paradoksy beda ujawniac si¢ przy analizie moralnego post¢powania jednostek
i grup. Jednostka zdolna do najwigkszych po$wiecen bedzie popierata grupowy ego-
izm pod ptaszczem solidarnosci czy interesow klasowych.

Modne jest dzisiaj méwienie np. o poszukiwaniu prawdy, a coraz wigcej jest za-

13 Czyn ludzki jest dobry, jesli odpowiada prawdziwemu dobru osoby. Czyn ludzki zawiera dwa
elementy konstytutywne: 1. element intelektualny — rozumowe rozpoznanie dobra oraz sytuacji moral-
nej, z ktorych rodzi si¢ praktyczny czyn ludzki; 2. element wolitywny — zgoda wolnej woli na podjgcie
dziatania. Te elementy podlegaja rozmaitym uwarunkowaniom i ograniczeniom, wsrdd ktorych na-
jwazniejsze znaczenie w ocenie moralnej maja: w sferze intelektualnej — nieuwaga, czyli brak koncen-
tracji na przedmiocie, oraz ignorancja, czyli niewiedza (zawiniona lub niezawiniona); w sferze wol-
itywnej — przymus (fizyczny lub psychiczny) oraz natég. Por. Jan Pawet I1, Veritatis splendor, 71-83.
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ktamania, duzo mowi si¢ o tym, ze cztowiek ma si¢ uspoteczniac, a coraz wigcej jest
niezdyscyplinowania; méwi si¢ o zaufaniu, a coraz wigcej si¢ kontroluje; mowi sig
o prawach, a coraz mniej jest sprawiedliwosci'.

2.6. Duzo praw — mato sprawiedliwosci

Kazdy cztowiek ma swoja godnos¢ i podlega prawom, ktére winny go chronic.
Ma prawo m.in. do zycia, pracy, swobodnej mysli, wyznania, sprawiedliwego sadu,
obrony, zrzeszania si¢. To tylko niektore prawa. Z pewnoscig jest ich wiecej. Prawa
cztowieka sg niezbywalne, nie mozna si¢ ich zrzec, a zadna wtadza nie moze w nie
ingerowac. Dlaczego wobec tego sa one tamane. Przyczyn moze by¢ wiele, m.in.
che¢ zdobycia korzysci materialnych, wykorzystywanie ludzi do wtasnych celow.

Dzi$ zauwaza si¢ kryzys sprawiedliwosci. Prowadzi on do buntu polaczone-
go z nowymi krzywdami, zemsta czy niesprawiedliwoscig. Niekiedy trzeba duzo
czasu, aby zostat przywrocony jaki§ wzgledny porzadek sprawiedliwosci. Sprawie-
dliwosci rozumianej jako sprawno$¢ moralna, naktaniajaca cztowieka do oddania
kazdemu, co mu si¢ nalezy, ale tez jako zasada wszelkiego porzadku spotecznego
opartego na rozumnym wspotdziataniu. Sprawiedliwos$¢ jest sitg wiazaca, a wyraza
si¢ w systemie praw i obowigzkéw, w ktorym wszystkie jednostki, jak tez i instytu-
cje maja zapewnione nalezne im prawa. Historia zycia cztowieka i ludzko$ci prze-
biega pod swiadomym lub nieswiadomym hastem szukania i realizowania sprawie-
dliwosci. Kazda bowiem spotecznos$¢, kazdy ustroj, kazda epoka usituje stworzy¢
jakis modus vivendi, ktory opieralby sie na sprawiedliwos$ci, chociaz po swojemu
pojmowanej i interpretowane;j'’.

2.7. Duzo humanizmu — malo cztowieczenstwa

Dzi§ bardzo duzo moéwi si¢ o humanizmie. O poszanowaniu cztowieka, jego
praw, o wyzwoleniu z ucisku, wyzysku, niesprawiedliwo$ci, wolno$ci, godnosci.

Tymczasem na przestrzeni dziejéw zauwaza si¢ antagonizmy narodowe i daze-
nia do absolutnej niezalezno$ci. Kleski spoteczne, wojny, klgski zywiotowe, gtod,
zaraza, narastajaca nieche¢ do porzadku spotecznego oto tylko niektore zagroze-

'* Formacja sfery moralnej jest priorytetowym elementem wychowania. Wszelkiego rodzaju zanied-
bania przywotane;j sfery staly si¢ powszechnie przyjete, kojarzone z nakazami przyjmowania pewnych
norm, ktore wrecz krepuja wyzwolonego czlowieka. Por. M. Dziewiecki, Pedagogika integralna,
Warszawa 2010, s. 138.

15 Sprawiedliwo$¢ jest cnota moralng i zarazem pojeciem prawnym. Bywa czasem przedsta-
wiana jako posta¢ z zawigzanymi oczyma. W istocie przejawem sprawiedliwosci jest czujna troska
0 zapewnienie rownowagi migdzy prawami a obowiazkami, a takze dazenie do rOwnomiernego pod-
zialu kosztow i zyskow. Sprawiedliwo$¢ buduje, a nie niszczy; prowadzi do pojednania, a nie popy-
cha do zemsty. Uwazna refleksja pozwala dostrzec, ze sprawiedliwo$¢ najgltebszymi korzeniami tkwi
w mitoéci, ktorej konkretnym wyrazem jest mitosierdzie. Gdy zatem sprawiedliwos¢ zostaje oderwana
od mitosiernej mitosci, staje si¢ zimna i bezlitosna”. Jan Pawet II, Oredzie na XXXI Swiatowy Dzier
Pokoju, 1 stycznia 1998.
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nia. Uznano absolutng autonomi¢ rozumu (humanizm racjonalistyczny), ktory bada
$wiat przyrody i czyni odkrycia, rozpoznaje wlasne mozliwos$ci i wierzy w swoja
potege. Glosi postep i1 ideg szczesliwej ludzkosci, ale nie zauwaza, ze odrzucajac
wiarg chrze$cijanska, odrzuca pewne prawdy i wartosci.

Odrzucit ideg Krolestwa Bozego, ideat Swietosci jako szczyt rozwoju osobowo-
$ci cztowieka, madros¢ chrzescijanska, calg rzeczywistos¢ nadprzyrodzong. Tak
»Wyzwolonego” cztowieka chciat uczyni¢ szczesliwym.

Humanizm naturalistyczny uwielbit cztowieka, a jego psychike zepchnat do $wia-
ta natury oraz odrzucit ideaty uwazajac je za fikcje. Religia utracita swojg wartos¢
i stata si¢ objawem stabosci. Humanizm ten objawit kult dla zycia, dla $wiata przy-
rody, rokowat pomyslna ewolucje cztowieka w oparciu o naturalne dyspozycje.

Humanizm egzystencjalny patrzy na cztowieka pod katem jego istnienia i pyta
o sens zycia. Skoro nie ma nic poza zjawiskami przyrody, to czym wyr6znia si¢ czto-
wiek? Ma swiadomos¢, ale ona wydaje si¢ by¢ niebezpieczna, poniewaz dzigki niej
cztowiek poznaje wlasng ograniczonosc¢ i zagrozenie przez $mierc.

Humanizm marksistowski akcentuje strong¢ ekonomiczng ludzkiej egzystencji.
Sprowadza calg rzeczywistos¢ do materii dostepnej zmystom. Degradujac cztowie-
ka do rzedu zjawisk materialnych, ogltasza jednoczes$nie jego wyzwolenie'.

Tymczasem zapomina sig¢, ze pelnia humanizmu tkwi w cztowieczenstwie Chry-
stusa. Dzigki niemu czlowiek jest nie tylko bytem samym w sobie, lecz bytem dla
siebie, dla drugiego cztowieka i dla Boga. Nie jest samotnikiem rzuconym w ko-
smos, ale istotg $wiadoma wlasnych czynow'’.

3. Zamiast zakonczenia

Przywotane paradoksy ucza, ze postep nie dokonuje si¢ jednostajnie. W miare
postepu pojawiaja si¢ trudnosci. Wyksztatca sig¢ pewna dwubiegunowos$¢. Otoz piet-
nuje si¢ wychowanie nazbyt liberalne, bezstresowe, z drugiej strony hotubi si¢ wrecz
zasade, ze cztowiek moze robic to, co chce. Przywrdcenie rownowagi moze nastapic
woweczas, gdy do glosu dojda zasady stosowane w procesie wychowawczym czyli:
spotkanie, dialog, autentyczno$¢ i zaangazowanie oraz gdy spotggowane zostang
czynniki moralne o charakterze integrujacym calosc.
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The Paradoxes of Contemporary Culture as Seen
by the Teacher

Summary: Throughout the history of mankind culture has not reached such a high integration
to free itself from the contradictory tendencies. There wasn’t also in the history of culture, the
one that would abound in the larger conflict than the contemporary culture spreading all over the
world.Consecutive transformations over the past century have revealed a series of spectacular
victories, a whole range of disasters and above all, that a man has not internally grown up into the
world he lives in and changes.Restoration of constantly swaying balance of development can take
place only by intensification of integration factors or moral oues by the discovery of great goals
and the subordination of the entire culture life.

Keywords: humanity, culture, wisdom, morality, science, paradox, piety, realism.
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W poszukiwaniu utraconej melodii. Wspotczesne
odrodzenie muzyki §redniowiecza

Streszczenie: Od lat 80-tych XX wieku w Europie obserwuje si¢ coraz wigksze
zainteresowanie muzyka $redniowiecza, ktore dotyczy nie tylko muzykologéw
czy teoretykodw muzyki, ale przede wszystkim wykonawcow i samych stuchaczy.
Rozprzestrzenieniu si¢ tego zjawiska stuza festiwale muzyki sredniowiecznej oraz
sredniowieczne bractwa rycerskie. W ostatnich latach wzrosto spoteczne zapotrze-
bowanie na $redniowieczne targi organizowane w wielu miastach europejskich.
Corocznie przybywa zespotéw $piewajacych chorat gregorianski i wykonujacych
$redniowieczny repertuar na koncertach i podczas liturgii w kosciotach. Autor stara
si¢ zdiagnozowac przyczyny wspolczesnego zainteresowania muzyka sredniowie-
cza, sformutowac hipotezy jego odrodzenia, upatrujac w nich przejaw wspotcze-
snej tesknoty za Spiewem, rozdzwick pomiedzy kulturg elitarng i popularng, proby
swobodnej restauracji przesztosci, powr6t do widzenie cztowieka jako jednosci
psychofizycznej i kryzysu tozsamosci europejskiej.

Stowa kluczowe: chorat gregorianski, muzyka $redniowieczna, odrodzenie $re-
dniowiecza, utracona melodia

»Pokorne poddanie si¢ temu, co nas poprzedza, ustanawia rzeczywistag wolnos¢
i prowadzi nas ku prawdziwym wyzynom naszego ludzkiego powotania™!.

1. Wstep — symptomy

Od lat 80-tych XX wieku w Europie obserwuje si¢ coraz wigksze zainteresowa-
nie historig, my$lg oraz kulturg epoki sredniowiecza. Nie bytoby w tym nic niezwy-
ktego, gdyby ograniczato si¢ ono do historykéw, literaturoznawcéw, archeologow,
muzykologéw czy historykow sztuki. Zjawisko to wykracza bowiem poza waskie
specjalno$ci 1 obejmuje coraz szersze grupy spoleczne. Z roku na rok wzrasta liczba
organizowanych jarmarkéw Sredniowiecznych, na ktérych mozna zakupi¢ produkty
wykonane $redniowiecznymi metodami oraz zapozna¢ si¢ z rzemiostem i handlem
W tej epoce.

Popularyzacji sredniowiecza stuzg przede wszystkim bractwa rycerskie, ktére

! J. Ratzinger, Duch liturgii, Dgbogora 2007, s. 172.
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skupiajg si¢ wokot wazniejszych zamkow 1 stawiaja sobie za cel rekonstrukeje $re-
dniowiecznych obozéw wojennych, grodow rycerskich oraz inscenizacje wazniej-
szych bitew. Ilo$¢ bractw rycerskich w Polsce w 1990 roku siggata kilku, przez 24
lata powickszyta si¢ o kilkaset. Obecnie ich liczna wynosi 575, z czego ponad poto-
wa zajmuje si¢ epoka Sredniowiecza?. W bractwach, obok rekonstrukeji grodow czy
inscenizacji bitew, wytwarza si¢ takze zbroje, bron, odziez, czym zajmujg si¢ sami
rycerze badz zaprzyjaznieni rzemieslnicy. Bractwa czgsto prowadza nauke walki,
organizujg pokazy tucznictwa, kusznictwa, sokolnictwa oraz turnieje rycerskie.

W calej Europie wzrasta takze zainteresowanie muzyka sredniowiecza wrod wy-
konawcow i stuchaczy. Od roku 1981, kiedy dziataty w Polsce dwa zespoty wykonu-
jace utwory z tej epoki: Ars Nova i Bornus Consort, liczba zespotow powigkszyla si¢
do kilkunastu. Pojawity si¢ takze zespoty mtodziezowe muzyki sredniowiecza przy
domach kultury i fundacjach.

Od lat 90-tych powstaja i rozwijaja si¢ schole gregorianskie, ktore czesto wy-
konuja chorat podczas liturgii, takze przedsoborowej zwlaszcza po wydaniu przez
Ojca Swigtego Benedykta X VI listu apostolskiego w formie motu proprio pt. Sum-
morum Pontificum. Schole czesto organizujg warsztaty nauki $piewu oraz starajg si¢
propagowacé chorat wérdéd mtodych ludzi. Zreszta, podobnie jak cztonkowie bractw
rycerskich, nie traktuja swojej dziatalnosci tylko jako jednego z rodzajow hobby,
ale raczej widzg w niej sposob zycia: czesto sami szyja stroje, uczg si¢ taciny, tan-
ca i wymieniajg si¢ pogladami na stronach internetowych. W popularyzacji muzy-
ki $redniowiecza pomagajg takze festiwale muzyki dawnej, organizowane w wielu
polskich miastach np.: Starosqdecki Festiwal Muzyki Dawnej czy Festiwal Muzyki
Dawnej ,, Piesn naszych korzeni” w Jarostawiu.

2. Etiologia — hipotezy
2.1. Tesknota za Spiewem

Hipotetycznie, gdyby zapyta¢ o opinie intelektualistow i artystow zyjacych po-
miedzy XVI, a XVIII wiekiem na temat odrodzenia $redniowiecza w XXI wieku,
wyrazaliby oni niedowierzanie i zdziwienie. Od epoki renesansu $redniowiecze zo-
stato uznane za czas mroku, bezrozumu i kryzysu cywilizacji klasycznej, czas przej-
sciowy pomiedzy doskonatoscig sztuki, kultury i filozofii starozytnej Grecji, a jej
odrodzeniem w wieku XVI. Dla 6wczesnego cztowieka medium aevum byto epoka,
o ktorej nalezato zapomnie¢. Przeciwstawieniu skomplikowanych konstrukcji me-
trorytmicznych i chromatyzacji linii melodycznych uzyskanych dzigki stosowaniu
toni ficti epoki Ars Nova (1320-1380) i Ars Subtilior (1380-1420) obcych duchowi
humanizmu stuzyly nowe zasady kontrapunktu renesansowego sformutowane przez
Johannesa Tinctorisa (1435-1511). Druga regula z jego traktatu Liber de arte con-
trapuncti. Liber tertius zabrania stosowania rownolegtych interwatow kwart, kwint

2 Dane o liczbie bractw w Polsce zaczerpnigte sa z Wielkiego Spisywania Roberta Bagrita, http://
www.bagrit.pl/ (5.05.2014).
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i oktaw pomigdzy poszczegolnymi gtosami kompozycji, ktore wskazuja na dziedzic-
two sredniowiecznego organum.

Wspolczesna tendencja wskrzeszania muzyki wiekow $rednich $wiadczy
o kondycji duchowej spoteczenstwa europejskiego XXI wieku. Pragnienie powrotu
do choratu gregorianskiego i romansow rycerskich trubadurow i truwerow jest wy-
razem tesknoty za monodia. Zaré6wno chorat jak i pochodne mu formy, takie jak: tro-
py, sekwencje oraz dramat liturgiczny, piesni religijne (lauda) 1 $wieckie (chanson)
byly muzyka jednoglosowa czasem wykonywana przy akompaniamencie organow
lub instrumentoéw strunowych. Mimo, ze od konca XII wieku zaczeta rozkwitaé po-
lifonia w takich os$rodkach jak klasztorz Saint-Martial w Limoges i przy katedrze
Notre-Dame w Paryzu to wystepujace w niej pojedyncze linie melodyczne bardzo
rzadko prébowaty sie nasladowac. Jednoglosowy $piew nadawat ton calej epoce
$redniowiecza.

Zaréwno w chorale jak i w muzyce §wieckiej $piew byt Scisle ztaczony z tek-
stem, z funkcja 1z samym zyciem. Muzyka do XX wieku dzigki muzyce sakralnej
i $wieckim piesniom pozostawata w bliskich zaleznosciach ze $piewem i melodia.
Kres supremacji melodyki potozyly obie wojny $wiatowe, a takze eksperymenty
kompozytorow poszukujacych nowego jezyka muzycznego i srodkow wyrazu po-
trzebnych do odzwierciedlenia szybko zmieniajacego si¢ swiata. Melodyka zeszta
na drugi plan, a nastgpnie na ostatni stajac si¢ muzycznym anachronizmem. Dzieta
tworcow, ktore zawieraty bardziej rozwinigty element melodyczny, awangarda mu-
zyczna zepchnela na margines i traktowata jako dzieta wsteczne. Wystarczy w tym
miejscu wspomnie¢ uznanie jednego utworu z cyklu organowego Les Corps Glorie-
ux Oliviera Messiaena (1908-1992), skomponowanego w roku 1939, jako nieprzy-
zwoitego z powodu wprowadzenia w nim pojedynczej linii melodycznej’.

2.2. Rozdzwigk pomiedzy muzyka popularng i elitarng

Po 11 wojnie $wiatowe] pojawita si¢ muzyka rozrywkowa, ktora zaczeta poprzez
prosta, czesto naiwng melodyke przyciaga¢ coraz wigksze grono odbiorcow. Do-
prowadzito to w koncu do rozdzwigku pomiedzy elitarna, hermetyczng tworczoscia
wspolczesna, a przerostem popkultury muzycznej. Kardynat Joseph Ratzinger na-
zwal to zjawisko ,,schizofrenig wspotczesnej tworczosci artystycznej”* i ujat w na-
stepujacych stowach:

,» lak zwana nowoczesna muzyka powazna ‘klasyczna’ z drobnymi wyjatka-
mi zamknela si¢ w elitarnym getcie, ktorego bramy przekraczaja jedynie spe-
cjalisci, a 1 oni by¢ moze robig to z mieszanymi uczuciami. Z kolei muzyka
rozrywkowa usamodzielnita si¢ i poszta zupetnie inna droga. Chodzi tu przede
wszystkim o muzyke pop, ktdra oczywiscie przestata by¢ tworczoscia ludu
w dawnym znaczeniu tego slowa, lecz podporzadkowana zostata fenomeno-

3 J. Ratzinger, Nowa piesn dla Pana, Krakéw 1999, s. 168.
4 T. Kaczynski, Messiaen, Krakow 1984, s. 32.



196 Wojciech Stepien

wi masy, jest produkowana na skale przemystowa i okresli¢ ja trzeba mianem
kultu banatu™.

2.3. Restauracja przeszto$ci

To wlasnie w chwili rozdzwieku pomiedzy muzyka wspotczesna i rozrywkowa
pojawila sie tendencja do wykonywania muzyki dawnej, fascynacji starymi prak-
tykami muzycznymi, instrumentami oraz zapomnianymi manuskryptami. Nikolaus
Harnoncourt, jeden z pionier6w wykonawstwa muzyki dawnej, wyrazit si¢ o tym
zjawisku w sposob nastepujacy:

»Muzyka dzisiejsza nie satysfakcjonuje ani muzykoéw, ani publicznosci,
ktorej wicksza czgs¢ otwarcie sie od niej odwraca, zeby wypeki¢ powstala
luke wraca si¢ do muzyki przesztosci. W ostatnich czasach niezauwazenie
przyzwyczajono si¢ juz do tego, ze pod mianem muzyki rozumie si¢ w pierw-
szym rzedzie muzyke dawna, zas wobec muzyki wspolczesnej stosuje sie ja-
kie$ okreslenia dodatkowe. W historii muzyki jest to sytuacja absolutnie nowa.
Zilustrujmy to matym przyktadem: gdyby$my wygnali z sal koncertowych mu-
zyke przesztosci, aby wykonywac¢ w nich tylko utwory wspodtczesne, sale te
wkrotce Swiecityby pustka — doktadnie tak samo jak w czasach Mozarta, gdyby
publicznos¢ pozbawiono muzyki wspotczesnej i zastapiono ja muzyka dawna

6

(na przyktad barokowa)™®.

2.3. Swoboda wykonawcza

Melodia, ktéra w kulturze europejskiej od zamierzchtych czaséw petnita doniosta
role nagle po Il wojnie §wiatowej zostata wyparta z dziedzictwa muzycznego i zna-
lazta ujscie w muzyce popularnej i dawnej. Okazalo si¢, ze czlowiek nowoczesny
potrzebuje melodyki i nieustannie poszukuje jej w $piewie. Sredniowiecze stato sic
idealnym miejscem dla takich poszukiwan, gdyz zbyt mata ilo$¢ informacji na te-
mat sposobu wykonywania muzyki wokalnej w tej epoce — emisji, tempa, rytmu
dopuszcza swobodg interpretacji, bowiem nawet wybitni muzykolodzy-mediewisci
odnoszacy si¢ do sredniowiecznych traktatow teoretycznych nie sg w stanie zrekon-
struowa¢ praktyki $piewu $redniowiecznego. Pierwszym przyciggajacym elemen-
tem do muzyki $§redniowiecza jest swoboda wykonawcza.

Poniewaz wyksztatceni muzycy byli bardzo teoretyczni w swoich badaniach, po-
jawili si¢ muzyczni amatorzy pragnacy przy minimalnej ilo§ci wiedzy swobodnie
wykonywa¢ muzyke tego okresu. Ich poszukiwania przyniosty pewng swiezo$¢ in-
terpretacyjng, gdyz maniery wykonawcze muzyki XIX wieku, a coraz czesciej takze
XVII czy XVIII wieku, ktére wyktada si¢ w akademiach i konserwatoriach muzycz-
nych nie nadajg si¢ do zastosowania do tej epoki. Wigekszo$¢ scholi gregorianskich
jak 1 zespotow muzyki $redniowiecza nie tworza profesjonalisci po skonczonych

5 J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 164.
¢ N. Harnoncourt, Muzyka mowq dzwigkéw, Warszawa 1995, s. 12.
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studiach muzycznych, ale przeciwnie - sg to w wigkszosci amatorzy lub potprofe-
sjonalisci zafascynowani muzykg tamtego czasu (np.: Marcin Bornus-Szczycinski
z zespotu Bornus Consort). Bardzo cze¢sto w zespolach sredniowiecznych pojawiaja
sie¢ muzycy, ktorzy czegsto wykonuja lub wykonywali w przesziosci takze muzyke
rozrywkowa. Doskonatym przyktadem jest tutaj angielski zesp6t Tonus Peregrinus,
ktorego cztonkowie wykonuja takze muzyke rockowa. Wydaje sie, ze w tym przy-
padku odrodzenie muzyki $redniowiecza Iaczy si¢ z odrodzeniem muzyki rozryw-
kowej w potowie XX wieku. Wilfrid Mellers wprowadzit okreslenie ,,nowych tru-
baduréw” w celu powiazania §redniowiecznej tworczosci rycerskiej z powstaniem
gatunku piosenki rockowej w latach 60-tych XX wieku’. Jak pisze sam Harnoncourt,
trzeba si¢ zgodzi¢, ze muzyka rozrywkowa ,,zachowata wiele z dawnego sposobu
pojmowania muzyki: jedno$¢ poezji i $piewu, ktora byta tak wazna w poczatkach
muzyki, czy wreszcie jedno$¢ stuchacza i wykonawcy, czy wreszcie jedno$¢ muzyki
i czasu (muzyka rozrywkowa nie moze by¢ starsza niz pi¢¢ czy dziesi¢¢ lat, nalezy
wigc do terazniejszosci). Dzicki muzyce rozrywkowej mozemy chyba najlepiej zro-
zumie¢, czym muzyka byta w zyciu dawniej™.

Wazng przyczyng zainteresowania Sredniowieczem jest brak potrzeby gruntow-
nych studiéw muzycznych w celu wykonywania muzyki jednogltosowej, co czyni
powszechnym dostep do muzyki tej epoki. Jest to oczywiscie ztudne zatozenie, gdyz
tak naprawde osoby zajmujace si¢ dziedzictwem $redniowiecza powinny mie¢ bar-
dzo rozlegta wiedzg dotyczaca tego okresu w historii Europy.

2.4. Dazenie do wewnetrznej harmonii

Od epoki renesansu sredniowiecze byto nazywane czasem intelektualnego za-
stoju. Wspotczesny powrot do monodii tamtych czasow jest zwigzany z potrzeba
odintelektualizowania, powrotu do pierwotnych emocji i zrodet muzyki. Spiewajac
linie melodyczne majace setki lat nieSwiadomie powraca si¢ do emocji ludzi, ktorzy
je napisali i ktorzy nimi zyli. Tekst zro$niety z muzyka nie musi by¢ dla wykonawcy
i stuchacza zrozumiaty, poniewaz to tekst wyrzezbit monodig, a muzyka jest zapi-
sem emocji i przezy¢’. Podobnie jak recytuje si¢ psalmy, tak dzigki §piewaniu cho-
ratu wspotczesny cztowiek moze wlaczy¢ si¢ w wielowiekowa modlitwe Kos$ciota,
tym samym odczytaé siebie i odnalez¢ si¢ w spoleczenstwie. Sredniowiecze byto

7 'W. Mellers, The New Troubadours: Reflections on Pop and Modern Folk Music, “Musicology” 2
(1965), s. 3-12. Jako przyktad ,,nowego trubadura” Mellers wymienia posta¢ Boba Dylana. Por. W.
Mellers, God, Modality and Meaning in Some Recent Songs of Bob Dylan, “Popular Music” 1 (1981),
s. 142-147.

8 Tamze,s. 19.

? ,Wciaz za mato zbadany zwiazek stowa z melodia zdaje si¢ by¢ jednym z najistotniejszych wymi-
arow choratu — by nie rzec kluczem do jego zrozumienia. Kantylacje psalméw, ornamentyka §piewow
solowych [...] stanowig przeciez mniej lub bardziej bezposrednio owoc osobistego przezywania czy
medytowania przez kompozytora okreslonego tekstu biblijnego. Za tym wtasnie idzie nadawanie
okreslonego ksztattu muzycznego takim czy innym stowom”. B. Sawicki, Chorat gregorianski Spiewem
liturgicznym KoSciola, w: Studia gregorianskie II — 2009, red. M. Biatkowski, Poznan 2009, s. 60-61.
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jedna z ostatnich epok, w ktorej cztowiek byl postrzegany, jako jedno$¢ psycho-
fizyczna. Wspolczesnie dzigki roznym teoriom psychologicznym, zwlaszcza teorii
gestalt i teoriom psychodynamicznym nastgpuje powrot do tego myslenia.

W tym miejscu warto postawi¢ pytanie: Czy fascynacja sredniowieczng muzyka
nie jest probg powrotu do catos$ciowej wizji zycia chrzescijanskiego? Ciato i dusza,
umyst i serce na powrdt majg stanowic jedno, a temu ponownemu zjednoczeniu moze
poméc wykonywanie jednoglosowej muzyki. Spiewana linia melodyczna angazuje
cate ciato, poprzez oddech, cztowiek otwiera si¢ na sfer¢ emocjonalng i harmonizuje
si¢ ze sferg intelektualng. Warto zauwazy¢, jak wielka wage petni wlasciwy oddech
nie tylko w $piewie, ale takze w zyciu i modlitwie'®, na co wskazujg wspodtczesne ru-
chu monastyczne przypominajace nauki ojcéw pustyni. Dyrektor Scholi Cantorum
w Nowym Yorku Rembert Herbert pisze w swojej ksigzce Entrances: Gregorian
Chant i Daily Life, w jaki sposob wykonywanie choratlu gregorianskiego jest zarow-
no narzedziem diagnostycznym i lekiem na stany mentalnego wzburzenia''. Spiewa-
nie choratu jest rodzajem oczyszczenia, zharmonizowania umyshu i ciata, ukojeniem
duszy, $piewanie w nie do konca znanym jezyku pomaga cztowiekowi przestac ro-
zumiec¢, a uczy go skupienia i przezywania kazdej chwili na nowo.

Muzyka jednogtosowa buduje takze poczucie wspolnoty, jesli jest wykonywa-
na przez kilka osob, inaczej jednak niz muzyka wielogtosowa. Spiewanie tej same;j
linii melodycznej uczy wstuchiwania si¢ w drugiego, wyczulenia na tego innego,
zapominania o sobie samym. Jak pisze Katharine Le Mée w ksiazce The Benedicti-
ne Gift to Music, $piewanie choralu ,,uczy wlasnego ukierunkowania, ale w pelne;j
swiadomosci catej grupy” 12, kazda nawet najprostsza linia melodyczna ,,wkrotce
odkrywa slady wlasnego ego pojawiajace si¢ w dzwigku” *. Nie§wiadomie wykony-
wanie choralu i muzyki jednoglosowej sredniowiecza uczy pokory, postuszenstwa
i uwazno$ci, ktore streszczajg si¢ w pierwszym zdaniu Reguly $w. Benedykta — Pa-
trona Europy: ,,Stuchaj, synu, nauk mistrza i nakton [ku nim] ucho swego serca'.

3. Zakonczenie — W poszukiwaniu utraconej tozsamosci

Siggajac do jednogtosowej muzyki §redniowiecza — choralu, piesni rycerskich
czy religijnych czlowiek wspolczesny powraca do korzeni muzyki europejskie;j.
Szuka swojej tozsamosci, ktora utracit przez wieki. Powraca do dawnej muzyki
traktowanej jako remedium na wspotczesne problemy. Poszukuje trwalych warto-
$ci, oparcia w szybko zmieniajacym si¢ swiecie. Choratl wptynat na powstanie ro-
mansow rycerskich, muzyki polifonicznej, a ta nastepnie zrodzila cata nowozytna
muzyke instrumentalng i wokalno-instrumentalng od Guillaume’a de Machauta, po-
przez Josquina, Palestring, Monteverdiego, Bacha, Mozarta, Beethovena, Chopina,

10°A. Griin, Modlitwa jako spotkanie, Krakow 1995, s. 15-16.

' R. Herbert, Entrances: Gregorian Chant in Daily Life, New York 1999.
12 K. Le Mée, The Benedictine Gift to Music, New Jersey 2003, s. 198.

3 Tamze.

Reguta Swietego Benedykta, Krakow 2010, s. 17.

=
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az po Debussy’ego, Messiaena i Goreckiego. Czy chorat, ktory uksztaltowat wspot-
czesng muzyke europejska jest w stanie jg jeszcze ocalic¢?
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In Search of Lost Melody. The Contemporary
Revival of Medieval Music

Summary: From the 20th century 80’s in Europe one could observe an increasing interest in
medieval music. It concerns not only musicologists, music theoreticians but first of all musi-
cians and listeners. Spreading this phenomenon is supported by festivals of medieval music and
knighthoods. Last years one can also notice social demand for medieval fairs in many European
towns. Year after year there are also much more Gregorian scholas and amateurish musicians who
sing and play medieval repertoire at concerts and liturgy in Catholic churches. The author tries
to make a diagnosis of this important phenomenon in the contemporary culture by formulating
a few hypotheses. He notices tendencies of the revival of medieval music in the contemporary
longing for singing, the gap between elite and pop cultures, free restauration of the past times,
returning to the holistic concept of human beings and as a sign of the crisis of European identity.

Keywords: Gregorian chant, lost melody, medieval music, rediscovery of the Middle-Ages
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Jean-Luc Mariona méwienie o Bogu: Idol 1 ikona*

Streszczenie: Artykul odpowiada na pytanie o najbardziej istotne pojecia dla feno-
menologii Jean-Luc Mariona. Ten francuski filozof wskazuje na idola i ikong jako
wlasciwe odniesienia w méwieniu o Bogu. Przez analogi¢ do sztuki wskazuje,
ze idol jest batwochwalczym pojeciem «Bogay, ktore skupia na sobie, zastaniajac
Boga zywego — w tym umiejscawia swoiste spojrzenie na ateizm, ktory staje si¢
»Smiercig «$mierci Boga». Odpowiedziag Mariona staj¢ si¢ ikona jako usytuowanie
ludzkiego patrzenia w nieskonczonym i odkrywania jego glebi.

Stowa kluczowe: ateizm, Bog bez bycia, dystans, idol, idolatria, ikona, Jean-Luc
Marion, krytyka ,,$mierci Boga”

Wspolczesnos¢ zdecydowanie obfituje w réznego rodzaju sposoby poszukiwan
i opisu rzeczywistosci transcendentnej od fanatyzmu czy fundamentalizmu religij-
nego, poprzez obojetnosc, skonczywszy na wrogosci. Ateizm tym bardziej wskazuje
na potrzebe dyskursu o Bogu, ktorego uprzywilejowanym miejscem jest filozofia.
Jednak zaistniatle zamieszanie, zwigzane przede wszystkim z dlugotrwatg kryty-
ka metody klasycznej, domaga si¢ nowego spojrzenia na kwestic Boga, a przede
wszystkim ukazuje niedostatecznos¢ aktualnie uzywanego jezyka, ktory nie jest zro-
zumialy dla wspotczesnego cztowieka'. Szczegdlng ptaszczyzna dla tego przedsie-
wzigcia na gruncie filozofii jest filozofia Boga i religii. Wsrod niektorych pogladow
mozna spotka¢ charakterystyczny podzial. Zostaja wyrdznione: teologia filozoficz-
na, filozofia religii oraz filozofia religijna’.

Teologia filozoficzna jest dziedzing, ktéra za swoj cel przyjmuje refleksje nad
bytem absolutnym w poszukiwaniu racjonalnego dojscia do jego istnienia i natury>.
Ta ptaszczyzna teologii $cisle wiaze si¢ z domeng teizmu, a jednym z pierwszych
przyktadow tak pojetej teologii filozoficznej jest wspominane wczesniej poszukiwa-
nie nieporuszonego Poruszyciela w koncepcji arystotelesowskiej; mozna rowniez

* Tekst ten pierwotnie stanowil czgs¢ pracy magisterskiej, ztozonej na Uniwersytecie Kardynata
Stefana Wyszynskiego w Warszawie

' M. Bata, W poszukiwaniu nowej metafizyki — filozofia Boga J. L. Mariona, ,,Studia Pelplifiskie” 27
(1998), s. 181.

2 Zob. J. Greisch, La philosophie de la religion, w: Introduction a I’étude de la théologie, Paris 1991,
s. 245-251.

3 M. Bala, W poszukiwaniu nowej metafizyki... dz. cyt., s. 182.
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wskaza¢ na wspotczesnych tworcow filozofii anglosaksonskiej: R. Swinburne’a i J.
L. Mackiego®.

Filozofi¢ religii od filozofii religijnej dzieli jeden aspekt — jest to podejscie
do systemow religijnych. O ile filozofia religii jest wzgledem nich neutralna, to fi-
lozofia religijna juz taka nie pozostaje. Religijna wersja filozofii przyjmuje za punkt
odniesienia religi¢ oraz zjawisko wiary podmiotu filozofujacego’. Jednym ze wspot-
czesnych filozofow, ktorzy mieszcza si¢ w nurcie filozofii religijnej, jest francuski
fenomenolog Marion. Uprawia on bowiem filozofig, ktora jest ugruntowana na feno-
menie wiary oraz korzysta z jej przestanek®.

Z drugiej strony takie religijne podejscie spotkato si¢ z krytyka, ktorg najbardziej
dobitnie wyrazit Janicaud w krotkiej pracy o symptomatycznym tytule: Le tournant
théologique de la phénoménologie frangaise. Autor dostrzega, ze caly ten ,,skret”,
»Zwrot” (I’embardée, virage) teologiczny zostat zapoczatkowany przez Heideggera
i jego fenomenologi¢ nieobecnego’. Jednoczesdnie za jednego z gldwnych odpowie-
dzialnych za ten ruch w mysleniu francuskim zostal uznany przez Janicauda Jean
-Luc Marion, ktéremu poswiecono caly trzeci rozdziat tej krytycznej rozprawy?®.

W niniejszym tekscie zostanie najpierw zaprezentowana postac i zyciorys, wraz
z charakterystycznym podzialem dorobku naukowego Mariona, a nast¢pnie zostanie
ukazane charakterystyczne zestawienie idola i ikony, ktére stanowi jakby sedno roz-
wazan na temat bytu. To rozroéznienie opisuje jednak dwa sposoby bycia bytow, a nie
klasy bytow, poniewaz te same byty moga w zaleznosci od szeroko rozumianego
kontekstu przechodzi¢ z idola w ikong i na odwrot’.

Szczegdlnym tematem, rozpatrywanym przez tego francuskiego fenomenologa,
jest zjawisko ateizmu, ktore wigze si¢ bezposrednio z ideg idola i stanowi jego efekt
praktyczny. Temu zjawisku tez zostanie poswigcony osobny passus, wazny dla uka-

* Np. R. Swinburne, Spdjnosé teizmu, Krakow 1995; J. L. Mackie, Cud teizmu. Argumenty za istnie-
niem i przeciw istnieniu Boga, Warszawa 1997.

5 Tamze.

¢ Tamze, s. 182-183; Marion broni réwniez prawomocnos$ci terminu ,filozofia chrzescijanska”,
pisze, ze nie ma ona charakteru hermeneutyki ideologicznej naturalnych danych dostgpnych bez ob-
jawienia, ale proponuje racjonalno$¢ absolutnie nowych fenomenoéw naturalnych, ktore ona odkrywa,
gdyz to objawienie je odkrylo, jest wigc ,heurystyka mitoéci”; J.-L. Marion, Le visible et le révéle,
Paryz 2005, s. 108.

7 D. Janicaud, Le tournant théologique de la phénoménologie fran¢aise, Combas 1991, s. 17.

8 Zob. Virages, w: tenze, Le tournant théologique de la phénoménologie frangaise, s. 39-54. Zagad-
nienie tego zwrotu doczekato si¢ poteznego opracowania, por. J. Schrijvers, Ontotheological Turnings?
The Decentering of the Modern Subject in Recent French Phenomenology, Albany 2011.

? J.-L. Marion, Bég bez bycia, s. 28, por. tez J. Konarski, Le Dieu amour délié de la pensée de I’Etre.
Lectures de la phénoménologie de la donation chez Jean-Luc Marion, ,,Warszawskie Studia Teolog-
iczne” 23/2 (2010), s. 82-83.
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zania poszukiwan filozoficznych Mariona i ich obecnosci w catym dorobku nauko-
wym.

1. ,,Marion — fenomenolog mitosci wigkszej niz bycie”!”

Jean-Luc Marion, urodzony w 1946 roku, nalezy do mtodszej generacji filozo-
fow francuskich. Jest przedstawicielem uczniow wielkich myslicieli-teologdw, ta-
kich jak Hans Urs von Balthasar, Jean Danié¢lou albo Henri de Lubac. Dzigki nim
i ich tworczosci w szczegolny sposob wpisuje sie on w srodowisko wspottworzace
czasopismo ,,Communio”". Razem z nim t¢ spoteczno$¢ tworza Claude Bruaire,
Rémy Brague, a takze starszy pokoleniem Xavier Tilliette wraz z innymi'2. Gdy zas
szuka sig¢ inspiracji stricte filozoficznych, to nalezy wymieni¢ Husserla, Heideggera,
Lévinasa (a przez kontrast do Lévinasa — J. Derride¢)'*. Dzigki tak szerokim zainte-
resowaniom i inspiracjom, a takze idac odwaznie za mysla von Balthasara, Marion
zdobywa si¢ na odwagg taczenia myslicieli robiacych wrazenie bardzo odlegtych
od siebie, takich jak: §w. Pawel, Pseudo-Dionizy, Grzegorz z Nyssy i Maksym Wy-
znawca z Fryderykiem Nietzsche i Martinem Heideggerem. To bogactwo zrodet my-
$li pozwolito Marionowi postulowa¢ nowg filozofi¢ Boga, ktora z jednej strony nie
odrzuca konsekwencji ,,przezwyci¢zania metafizyki” (Uberwindung, Verwindung)
wyplywajacych z mysli Heideggera i pozostaje ciagle w zgodzie z mysla katolicka'.

Pierwotny zapis refleksji z dziedziny filozofii Boga Marion opublikowal pod zna-
czacym tytutem L’idole et la distance, thumaczac na jezyk polski Idol i dystans®.
W jezyku polskim to dzieto doczekalo sie jedynie krotkiego opracowania w ,,Prze-
wodniku po literaturze filozoficznej XX wieku” pod redakcja B. Skargi'®.

Szczegdlnym dopelnieniem mysli zawartej w tej ksigzce jest dzieto Dieu sans
[’étre. Byla to jedyna ksigzka Mariona w catosci przettumaczona na jezyk polski
do 2007 r., kiedy zostato wydane Bedgc danym. Celem tego dzieta byto zapetnienie
pewnej luki, ktéra zostata wytworzona przez brak glebszego opisania problematyki
znaczenia pojecia ,,ikony”, ktore nalezy do najbardziej kluczowych dla mysli tego
francuskiego filozofa!”. Wtasnie pojecia ,,idola” i ,,ikony” beda przede wszystkim

10" Tytut zostal zaczerpnigty z przedmowy K. Tarnowskiego: Jean-Luc Marion, fenomenolog mitosci
wigkszej niz bycie, w: J.-L. Marion, Bog bez bycia, s. 9.

' Tamze.

12 Zob. tamze.

13 G. Leclerc, Jean-Luc Marion: une philosophie de I’amour, ,,Famille chrétienne” 1357 (2004), s.
42; L. Lysien, Religia. Ateizm. Wiara. Problematyka filozofii Boga w XIX i XX wieku, Krakow 2004,
s. 289.

4" A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 13.

15 J.-L. Marion, L’idole et la distance, Paryz 1977.

16 K. Tarnowski, Jean-Luc Marion L’idole et la distance, w: Przewodnik po literaturze filozoficznej
XX wieku, t.5, red. B. Skarga, Warszawa 1997, s. 269-277.

17" A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 16-17.
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stanowily tres¢ ponizszych rozwazan, jako bardzo charakterystyczne i niezbedne dla
zrozumienia mysli Mariona.

Na tym poziomie na wymienienie zastuguja dwie najwazniejsze dla polskich ko-
mentatorow pozycje't. Przede wszystkim chodzi o Réduction et donation, w kto-
rej autor, czerpigc z inspiracji i dorobku fenomenologii, koncentruje si¢ bardziej
na twoérczosci Husserla niz samego Heideggera. Jest to dzieto, w ktorym Marion
w sposob bardziej calosciowy i metodologicznie uporzadkowany skupia si¢ na fi-
lozofii fenomenologicznej. Druga wazng pozycja jest Etant donné. To dzieto, ktore
w pelni ukazuje oryginalno$¢ mysli Mariona.

2. Idol

Idol i ikona sg dla Mariona nie tylko antagonizmami, ale bardziej naleza do roz-
nych i nierzadko konkurencyjnych momentdéw historycznych. Ale zawgzenie tej
przeciwstawno$ci jedynie do polemiki migdzy ,,sztuka poganska” a ,,sztuka chrzesci-
janska” w istocie banalizuje jej istote i znaczenie tego konfliktu. Jednak to, co taczy
te dwa pojecia, to fakt, ze oba terminy w sposob pierwotny i nieuswiadomiony od-
sylajg do rzeczywistosci swiata widzialnego i domeny szeroko pojetych obrazow?.

U francuskiego filozofa wida¢ szczegolnie poglebiong refleksje nad rozumie-
niem sztuki, obrazow i w ogole estetyki teoretycznej. Mozna te¢ mysl dostrzec
w wiekszosci jego publikacji, m.in.: blask olbrzymiego posagu Ateny na Akropolu
z samego poczatku Boga bez bycia, $wiatynie romanskie i ich wlasciwosci sonorycz-
ne w rozwazaniach o anamorfozie w Etant donné, a takze, dla przyktadu, glebokie
rozumienie znaczenia konturu dla sztuki rysowniczej zamieszczone w artykule po-
$wieconym pamigci autora Tintina.

Wyrazne zainteresowanie ptaszczyzng tego, co dostrzegalne, domaga si¢ krot-
kiego zglebienia wlasciwego Marionowi rozumienia $wiata widzialnego i rzeczywi-
stosci obrazu. Nastepnie zostanie zwrocona uwaga na zasigg i obecnos¢ idola jako
sposobu bycia bytow.

2.1. Obraz a oryginat

Marion w swoim artykule zamieszczonym w czasopismie ,,Communio” (ten ar-
tykut doczekat si¢ nastepnie publikacji w zbiorze La croisée du visible*'), a poswie-

18 J.-L. Marion, Réduction et donation, Paryz 1986; tenze, Etant donné. Essai d 'une phénoménologie
de la donation, Paryz 1998, wyd. polskie: tenze, Bedqc danym. Esej z fenomenologii donacji, th. W.
Starzynski, Krakow 2007.

19 J.-L. Marion, Bég bez bycia, s. 27; por. K. Tarnowski, Ustysze¢ niewidzialne. Zarys filozofii wiary,
Krakow 2005, s. 345.

20 Zob. J.-L. Marion, Bég bez bycia, s. 30; tenze, Bedgc danym, s. 148-149; A. Bonfand, J.-L. Mari-
on, Hergé — Tintin le terrible ou L’alphabet des richesses, Paryz 1996; wigcej odniesien w: N. Depraz,
Etant donné. Essai d'une phénoménologie de la donation, par Jean-Luc Marion. Notes critiques, ,,Re-
vue de métaphisique et de morale” 2 (2000), s. 260-261.

2 J.-L. Marion, L’ aveugle a Siloé, w: tenze, La croisée du visible, Paryz 191, s. 83-115.



Jean-Luc Mariona mowienie o Bogu: Idol i ikona 205

conym obchodom tysigc dwusetnej rocznicy Soboru Nicejskiego 11, ktory byt chrze-
Scijanskg refleksja nad miejscem obrazu w kulcie i dogmatyce, snuje rozwazania nad
relacjg zachodzacg miedzy obrazem a oryginatem tego przedstawienia.

Marion w rozbrajajaco szczery sposob wnioskuje z obserwacji zachowania wspot-
czesnego cztowieka, ze ,,obraz staje si¢ (...) czyms$ wiecej niz moda — jest po prostu
Swiatem. A Swiat staje si¢ obrazem”?. Z drugiej strony nalezy zada¢ pytanie — do$¢
banalne — czego odbiciem jest taki obraz, do jakiego oryginatu odnosi. Odpowiedz
za$ wskazuje na daleko idace konsekwencje w dziedzinie patrzenia na czlowieka
i jego $wiat. Obraz nie ma innego oryginatu niz on sam i w pewien sposob autory-
zuje wlasng samowystarczalno$¢. W pewnym sensie taki sposob zaistnienia obrazu
pozbawia go glebi, bedacej pochodng zdolnosci do wywotywania rzeczywistosci,
do ktorej si¢ odnosi. Wektorem sity wywotawczej tego przedstawienia jest jej zalez-
no$¢ od znakdéw podobienstwa z samym oryginatem?,

To szczegdlne usytuowanie obrazu pozwala wyrozni¢, idac za Marionem, trzy
rodzaje przemocy: przemoc zbrojna (wojna), przemoc stowna (ideologia) oraz prze-
moc ,,batwochwalczego obrazu”. Jednak w tym ostatnim wypadku przemoc, mimo
ze rowniez dotyczy ptaszczyzny duszy, to jednak nie wyciska swojego zlego dziata-
nia na ciele badz inteligencji, ale tyranizuje ludzkie pragnienia, sptycajac je do ,,wi-
dzie¢” i,,by¢ widzianym”.>*

To w konsekwencji zamyka na nie-widziane, powoduje niezauwazanie nowych
elementow, jak i pelne odrzucenie oryginatu, zas zafascynowanie obrazem i porzu-
canie oryginatu jest samonapedzajaca spirala, ktora tworzy jedynie idola, czyli co$,
co jest widziane i od czego — od momentu spostrzezenia (moment d apercevoir) —nie
mozna juz oderwa¢ wzroku, ktory w petni jest nasycany i zawtaszczany przez ob-
raz®.

Skoro wigc obraz jako reprezentacja nie moze zaprzeczy¢ sobie, to czy jest moz-
liwe wyjscie z impasu zaspokajania wlasnego /ibido videndi? Francuski pisarz od-
powiada, ze jest to mozliwe pod jednym warunkiem: ,,nawrocic¢” spostrzeganie®.
Spostrzezenie jednak domaga si¢ wpierw wlasciwego przyjecia, ktore jest pochodng
znaczenia wyzwolonego przez tworce (na przyktad przez analogi¢ z malarstwem,
do ktérego to czesto odnosi si¢ Marion). Jest to w najwyzszym stopniu recepcja
obrazu.

Juz sam termin ,,recepcja” wskazuje na kontekst pragnien i swoistego sposobu
posiadania. Termin ten pochodzi od tacinskiego recipere, co oznacza¢ moze: ,,ode-
bra¢”, ,,wzia¢ w posiadanie”, ,przyjac”, zas francuskie recevoir opisuje sytuacje

22 J.-L. Marion, S'lepy w Siloe. Czyli odniesienie obrazu do oryginatu, t}, L. Balter, ,,Communio” 2
(1990), s. 12; por. tenze, Avertissement, W: La croisée du visible, s. 7-8.

% S. Babolin, Poddanie wyobrazni wychowaniu religijnemu, ttum. S. Zarzycki, ,,Communio” 2
(1990), s. 74-75.

24 Tamze, s. 18-19.

% Por. J.-L. Marion, De surcroit. Etudes sur les phénoménes saturés, Paryz 2001, s. 73.

% Por. tenze, De la ,,mort de Dieu” aux noms divins: l'itinéraire théologique de la métaphisique,
w: L’Etre et Dieu, red. D. Bourg, Paryz 1986, s. 114.
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przyjecia albo przyjmowania. W swojej fenomenologii Marion wykorzystuje te se-
mantyczne uwarunkowania wykazujac, ze o obrazie mozna jednak mowi¢ jedynie
na plaszczyznie spotkania z obrazem, widzenia i posiadania go?’.

Taka widzialno$¢ odnosi si¢ do tego, co zostaje przedstawione do widzenia,
bo ,,sposob widzenia decyduje o tym, co moze by¢ widoczne, albo raczej w sensie
negatywnym, decyduje o tym, co (...) w zadnych okolicznosciach nie moze by¢ do-
strzezone™ ., Dopiero kazdorazowy sposob spogladania rozstrzyga o fenomenalno$ci
bytow, to konkretne widzenie, libido videndi, decyduje o jakosci fenomenu. Spojrze-
nie, ktore nasycone jest (est saturé) pragnieniem, wywotuje pojawienie si¢ blasku
idola; to podmiot jest zrodtem jego pojawienia si¢. Zatem to, co zostaje ,,dane”, jest
zawsze odpowiedzig na pragnienie, nawet mimo tego, ze niejednokrotnie sita i inten-
sywnos$¢ przekraczajg spodziewany efekt?.

To nasycenie ukazuje, ze patrzenie jest zatrzymywane i przepetnione tym, co wi-
dzialne. Wtasnie ,,widzialne” ol§niewa spojrzenie, ktore jeszcze nie bylo wypehione
tym blaskiem, jednocze$nie narzucajagc mu jakosc¢, ktora przynosi. A skoro ofiaro-
wuje sie spojrzeniu jako jedyne widoczne, z braku kontekstu, pozostaje wigc niewi-
dzialnym zwierciadlem®.

Ten niewidzialny ekran powstaje jako wektor intencji podstawowej — siggniecia
poza to, co jest widzialne, i pewnego rodzaju wektor ,,zmeczenia” egzystencjalne-
go, ktore wtasnie w tym, co widzialne i rozumiane znajduje swoj kres — zamyka-
jac otwarcie horyzontu i zastaniajac to, co nie-widziane®'.

Na pytanie o zrodto tego, co jest zastonigte czy tego, co nie-widziane, Marion
odpowiada w La Croisée du visible. Wskazuje nie tyle na dzialalno$¢ tworcy obrazu,
ale bardziej na wplyw: czasu, okoliczno$ci, wydarzen, ktore nadaja cechy charakte-
rystyczne temu przestawieniu. Powoduja, ze dany obraz nabiera charakteru indywi-
dualnego. Te czynniki nazywane sg ,,ektypami” (les ectypes)™.

Jednak dla lepszego zrozumienia zaleznosci mi¢gdzy obrazem a idolem nalezy
krotko doprecyzowaé, co oznacza w jezyku francuskiego filozofa termin ,,idol”
i w jakim konteks$cie nalezy go umiejscawiaé. Siegajac do jego zrodtostowu, Marion
najpierw zatrzymuje si¢ nad greckim eidelon (e1dehwv). Ten wyraz pochodzi od cza-
sownika ,,widzie¢ co$, co jest widoczne”, ktory zaktada przepych widzialnosci przy-
noszac jednoczesnie pewng wieloznaczno$¢*.

Przez fakt widocznosci ,,to, co jest widoczne” nie podpada pod niebezpieczen-
stwo bycia iluzorycznym, a juz sama plaszczyzna widzenia go wystarczy do pozna-

¥ U. 1dziak, Idol i ikona. Estetyczne aspekty fenomenologii Jeana-Luca Mariona, ,,Logos i Ethos”
2 (2004), s. 46-47.

2 J.-L. Marion, Bdg bez bycia, s. 29.

2 U. Idziak, Idol i ikona, s. 47-48.

30 J.-L. Marion, Bég bez bycia, s. 32-33.

31 K. Tarnowski, Jean-Luc Marion L’idole et la distance, s. 269-270.
J.-L. Marion, La croisée du visible, s. 62.
Por. P. Evdokimov, Poznanie Boga w tradycji wschodniej. Patrystyka, liturgia, ikonografia, tt.
A. Liduchowska, Krakow 1996, s. 125.
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nia. Zas idol nie opisuje wszelkich bytow, jedynie te, ktore posiadaja wartos¢ znaku,
signum, 1 przez to wskazujg na okreslone mozliwe sposoby myslenia o bosko$ci*.

2.2. Idol i ikona — historyczny rozwoj pojec

Eliade w Encyklopedii religii wspomina, ze termin idol (e10eh®v) mozna odna-
lez¢ juz w tworczosci z czasow Homera. Nie posiada on jednak w tym czasie za-
barwienia religijnego, okresla on ducha, odbicie na wodnej tafli albo przedstawienie
powstate w myslach.* Kontekstu religijnego nabiera dopiero w wyniku proby prze-
lozenia hebrajskich okreslen na éwczesng greke przez tworcow greckiego thuma-
czenia §wietych pism zydowskich w ramach Septuaginty. W tym zastosowaniu ten
termin zostaje nacechowany pejoratywnie (od wzglednie neutralnego ,,obraz” przez
,»proznos$¢” i ,,nic” az po mocne ,,ekskrement”). Podobnie negatywne ujgcie wobec
tego okreslenia zastosowali tworcy odpowiedzialni za powstanie tacinskiego thu-
maczenia, cho¢ wspominana Wulgata (W1g) posiada wigcej odpowiadajacych stow:
idolum, simulacrum, similitudo czy vanitas.

Kanon Nowego Testamentu przynosi nowe zjawisko, ktére w istotny sposob
wzbogaca rodzine znaczeniowa pojecia idol. W listach §w. Pawla pojawiaja sie okre-
$lenia idolatrii - adorowanie idoli (e10oAoAatpia) i idolatra — nazwa tego, ktory
adoruje idole (eidororatpar). Kontekst polemiki idolatrycznej jest obecny jedynie
u pisarzy nurtu chrzescijanskiego, gdyz takiego rozumienia nie uzywali ani pisa-
rze greccy, ani thumacze Septuaginty, ani nawet nie mozna si¢ go doszuka¢ u wy-
bitnego znawcy tematu — Filona z Aleksandrii, cho¢ pozostaje on wazna postacia
dla rozwoju rozumienia tego pojecia. Od niego zostal przejety w chrzescijanstwie
sprzeciw wobec religii poganskich, przede wszystkim wierzen greckich i egipskich,
ktore bezkrytycznie nadaja cechy boskie zywiolom, elementom kosmosu, a takze
zwierzetom. A ta sytuacja odnosita dwczesnych do kluczowych passusow Starego
Testamentu zakazujacych wykonywania przedstawien Boga i sporzadzania wizerun-
kéw Boga (w LXX — e1dehwv, a w Wulgacie similitudo)™.

Drugie istotne pojecie - ,,ikona”, wywodzi si¢ z greckiego eikmv, ktore wska-
zuje na kontekst przedstawien malarskich badz mozaikowych osadzonych w od-
niesieniu do rzeczywistosci duchowej — a mozna je przettumaczy¢ jako: ,,obraz”,
»wizerunek”, ,,widziadto”, ,,wzor”*. Ten termin jako terminus technicus wskazuje
na oznaczenie obrazu, posagu, wytworu dzialalnosci artystycznej, ale posiadajacy
specyficzng glebig.

Bardzo wazne jest uzycie w Septuagincie eiwcov w Ksigdze Rodzaju, gdzie za-

3% J.-L. Marion, Bég bez bycia, s. 28-31.

35 The encyclopedia of religion, t. VII, red M. Eliade, New York 1986, s. 73; por. M.-J. Baudi-
net-Mondzain, Idole [rel], w: Encyclopédie philosophique universelle. Les notion philosophiques. Dic-
tionnaire, t.1, red. S. Auroux, Paryz 1990, s. 1221-1222.

3 A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 24.

3 Tamze, s. 24-26.

38 Zob. Dictionnaire critique de théologie, red. J.-Y. Lacoste, Paryz 1998, s. 553.
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rowno Adam jest ,,na obraz Boga”, jak tez jego syn — Set — posiada to podobienistwo
w sobie, ukazujac przez to przechodnio$¢ tego Bozego wizerunku. Jednak najbar-
dziej kluczowym momentem biblijnym dla tego pojecia jest List do Kolosan, punkt
wyijscia dla wigkszos$ci teologicznych rozwazan z dziedziny ikony. Mowi on o Chry-
stusie, ktory jest ,,obrazem (ewwv, imago) Boga niewidzialnego” (Kol 1,15).

Rozwazania nad istota znaczenia powyzszego stwierdzenia z listu $w. Pawla
sa wspotczesnie obecne miedzy innymi w pracy wiedenskiego kardynata Schénbor-
na. Twierdzi on, Ze mozna na poziomie filologicznym, wbrew ugruntowanej trady-
cji, rozumie¢ w sposob wezszy zakaz wykonywania przestawien Boga i ograniczy¢
go tylko do wyobrazen w postaci istot zyjacych. Tlumaczenie greckie podaje dla
oznaczenia tego przepisu wyrazenie kv, za$ tacinskie uzywa juz similitudo, ktore
jest najczesciej w grece wyrazane jako e1dedwv®. Ta uwaga podkresla, ze uzycie obu
terminow nie jest jednoznaczne i ich znaczenia oraz tlumaczenia nie zawsze pokry-
waja sig, co poglebia trudnos¢ w ich stosowaniu od czaséw pierwotnych*.

W nastepnych epokach trudnosci te nie zostalty usunigte, a wrecz nastgpito po-
wigkszenie si¢ skali przemieszania obu poj¢€. ,,Idol” staje si¢ waznym i czesto sto-
sowanym okresleniem w pisarstwie wczesnochrzescijanskim, uzywanym przede
wszystkim dla apologii przed wptywami wierzen poganskich. Cho¢ ze strony pogan-
skiej dochodzily podobne zarzuty, cho¢by sformutowane w ujeciu Celsusa, ze chrze-
Scijanie popadajg w idolatri¢ poprzez ,,czes$¢ bozkowi [ Chrystusowi], ktory juz moze
nawet nie jest widmem [e1dehwv], tylko trupem”!. Cytowane dzieto Orygenesa row-
niez wskazuje na odrzucenie przez chrzescijanski nurt filozoficzny platonskiego
okreslenia idola jako nieodpowiadajacego koncepcji obrazu Boga w cztowieku. Poz-
niejsze spory z przetomu VIII i [X wieku dotyczace kultu obrazoéw maja swoje zrodio
wiasnie w tej koncepcji Orygenesa — jedynie ludzka dusza (pod warunkiem, ze jest
cnotliwa) moze si¢ sta¢ obrazem Boga, za$ nauka o idolu w kregu chrzescijanskim
dojrzewa w tworczo$ci pisarzy tacinskich takich jak Tertulian, a przede wszystkim
$w. Augustyn. Uzywa on terminow: idolum 1 similacrum, ktére uwaza za synonimy.
Doktor z Hippony zauwaza, ze idole to nie tylko to, co jest ludzkim tworem (i moze
shuzy¢ demonowi za ciato — typowa dla Augustyna koncepcja demonologiczna ido-
la), ale takze to, co moze zajmowac miejsce Boga w sercu cztowieka*.

Szczegodlny czas dla ksztaltowania znaczen obu termindw to okres sporow o czesé
obrazéw w wiekach VIII i IX. Jest to czas, kiedy kult ikon opiera si¢ na argumen-
tacji teologicznej, ale tez wzbudza potezne emocje. Z jednej strony stoja ci, ktorzy
uwazaja, ze te obrazy powstaja w cudowny sposob, z drugiej ci, ktorzy uwazaja
to za bluznierstwo i idolatri¢. Dla historii jest to moment, kiedy jednoznacznie oba
pojecia sa sobie przeciwstawiane. Dopiero podczas wspominanego wczesniej Sobo-
ru Nicejskiego II zostat potozony kres tym sporom. W ramach postanowien zawarto

3 C. Schonborn, Tkona Chrystusa, Poznah 2001, s. 162.
40 A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 25.

4 Orygenes, Przeciw Celsusowi, Warszawa 1986, 7,36.
4 Por. A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 26-29.
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stwierdzenie, ze ikona posiada warto$¢ obrazu ztaczonego z pierwowzorem, przez
co cze$¢ oddawana samemu obrazowi w rzeczywistosci jest skierowana ku temu,
co obraz przedstawia, co w bardzo jednoznaczny sposob ujat $w. Bazyli (cytowany
w orzeczeniu Soboru), ze ,,cze$¢ obrazu przechodzi na prototyp™*.

W czasach wspotczesnych wazny wklad dotyczacy idola i ikony ma przede
wszystkim F. Bacon, ktéry mowi o idolach — ztudzeniach, ktore ograniczaja ludz-
kie myslenie, a takze Nietzsche, ktory stosuje pojecie Gotze, bozyszcze. Do filozo-
fow uzywajacych tych poje¢, procz niejednokrotnie wspominanego Mariona, nale-
zy Ricceur, ktory oddziela signe du sacré (znak $wigtosci) od objet sacral (Swigty
obiekt), a idola taczy z sytuacja zawezenia znaku w obiekt. Jednak to przede wszyst-
kim filozofia Nietzschego jest zrodlem inspiracji dla Mariona. Popularno$¢ tego
pradu intelektualnego zbiega si¢ z glebokim zainteresowaniem zjawiskiem ikony
na zachodzie Europy, zwtaszcza we Francji*.

3. Ateizm

Jak zostato to zauwazone we wcze$niejszych rozwazaniach, kazda epoka posia-
da idole. To przedstawienie wyraza za kazdym razem zwierciadto boskosci, stwo-
rzone przez samego czfowieka, jednak z czasem ulega dezaktualizacji. Smier¢ tych
wyobrazen jest nieodzowna. Podobna sytuacja ma miejsce w odniesieniu do wizji
Boga. ,,Smier¢ Boga” dosiega tylko tego, co cztowiek umieszcza pod tym pojeciem,
gdyz to wilasnie czlowiek jest jego autorem.

Trzeba zaznaczy¢, ze nakladajac na rzeczywistos¢ Absolutu antropologiczne ka-
tegorie myslenia, nalezy by¢ przygotowanym na mozliwos¢ upadku tej stworzo-
nej idei Boga. Nie mozna takze przyja¢ nieskonczonej boskosci pojecia idola, ani
tez twierdzenia o jego pelni — to wskazywatoby na zjawisko idolatrii, ktora zosta-
nie omdwiona w pierwszej kolejnosci. Z tym problemem taczy si¢ zagadnienie ate-
izmu. Jest to problem o bardzo szerokim zakresie, dlatego tez domaga sie zdefinio-
wania i zaklasyfikowania. Po dokonaniu usystematyzowania tej wiedzy wazne jest
odniesienie do terminu, ktory wspodtczesnie utozsamia sie jednoznacznie z tematyka
ateistyczna, a ktory jest jednoczesnie przedmiotem poglebionej refleksji Mariona,
mianowicie — ,,$§mier¢ Boga”.

3.1. Idolatria 1 1dol boskos$ci

Odnoszac si¢ do terminologii $w. Pawla, nalezy przywota¢ dwa okreslenia. Ido-
latra to osoba, ktéra dopuszcza si¢ adoracji idoli. Pascal moéwi o takich osobach:
paiens adorateurs de bétes, czyli poganie (niewierni) czczacy bestie, idole, ghup-
stwa®. Drugi termin dotyczy zjawiska idolatrii, czyli czci oddawanej idolom przez

4 Za: C. Schonborn, Tkona Chrystusa, s. 209-211, gdyz odpowiadajacy tekst wypowiedzi soboru
z Breviarium fidei jest skrocony o istotna czgsc.

# A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 33.

4 B. Pascal, Pensée, bmw 1660, nr 609, za: J.-L. Dumas, Idoldtrie, w: Encyclopédie philosophique
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wspominanych idolatréw. U Blondela mozna dostrzec refleksj¢ na temat nowocze-
snej idolatrii, ktéra wyraza wtasng potrzebe doskonatosci i perfekcji; rowniez ojczy-
zna czy nauka mogg sta¢ si¢ przedmiotem adoracji*. Staje si¢ to w efekcie idolatrig
bez sprecyzowanych, ostro zaznaczonych idoli (! idolatrie sans idoles apparentes)?.

Réwniez Marion w swoich rozwazaniach dotyczacych idola i ikony wskazuje
na niebezpieczenstwo idolatrycznosci®®. Czlowiek w swoim mys$leniu pojeciowym
probuje zamkna¢, unieruchomi¢ wartos¢ absolutng. Ta proba jednak znajduje swoj
final w zawezenie transcendentnej rzeczywisto$ci do mozliwos$ci ludzkiego rozumu
i jego zdolnosci uchwycenia tresci (capacitas). Marion zauwaza: ,,Gdy mysl filozo-
ficzna wypowiada pojecie tego, co nazywa ,,Bogiem”, to takie pojecie funkcjonuje
jak idol — pozwala si¢ ono dostrzec. (...) Mysl krzepnie i pojawia si¢ batwochwalcze
pojecie «Boga», w ktorym bardziej niz mysl osadza siebie samg”™*.

W tym miejscu pada fundamentalne stwierdzenie dotyczace idola boskosci, kto-
ry staje si¢ jakby zwierciadtem przystaniajgcym wilasciwe ,,spojrzenie” w kierunku
Absolutu. W uzasadniony sposob zjawisko idolatrycznosci jest bardzo bliskie temu,
co fenomenologia religii nazywa hierofania, gdyz w niej takze jest mowa o zama-
nifestowaniu §wietosci w widzialnej postaci. Dla religii pierwotnych mogty to by¢
takie zjawiska jak drzewa, skaty czy ciata niebieskie®.

Marion juz na poczatku Dieu sans [’Etre wyrdznia dwie ptaszczyzny ujmowania
manifestacji dostrzegania i doszukiwania si¢ $wietosci (bo nie chodzi tu o rozumie-
nie ,,$wigtosci samej w sobie”). Pierwotnym rozumieniem jest idol ,,estetyczny”.
W ksigzce jest wspominany przykltad posagu Ateny czy drewniane wyobrazenie
Apollina®'. Moga one by¢ ujmowane jako przejaw obecnosci Boga. Tak ten fenomen
rozumial takze Eliade®. Drugi rodzaj idola, nie mniej istotny, to idol pojeciowy. Ma-
rion podaje: ,,gdy mysl (...) wypowiada pojecie tego, co nazywa «Bogiemy, to takie
pojecie funkcjonuje doktadnie jak idol”.

Francuski filozof wskazuje w tym miejscu na najwazniejsze przyktady tych po-
jeciowych idoli ,,Boga”. Wsrod nich istotne miejsce zajmuje pojecie boskosci jako
causa sui, ktora to refleksja jest wskazaniem Heideggera®*. Chodzi tu przede wszyst-
kim o klasyczne ipsum esse, ktore jest wynikiem myslenia o pierwotnos$ci poznaw-

universelle, s. 1221.

4 Por. J.-L. Dumas, Idolatrie, s. 1221.

47 M. Blondel, L action, Paryz 1893, s. 305, za: J.-L. Dumas, Idoldtrie, s. 1221.

* Por. K. Tarnowski, Uslysze¢ niewidzialne, s. 19-25.
J.-L. Marion, Bdg bez bycia, s. 38.

50 M. Rusecki, Hierofania, w: Encyklopedia katolicka, t. V1, red. J. Walkusz i inni., Lublin 1993, s.
8438-849.

51 J.-L. Marion, Bdg bez bycia, s. 30, zob. takze stowa P. Claudela z Cing grandes odes, do ktorych
odnosi si¢ na tym miejscu Marion.

52 Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 1966, s. 29-35; por. G. von der Leeuw, Fenom-
enologia religii, Warszawa 1978, s. 87-120.

53 J.-L. Marion, Bég bez bycia, s. 38.

% Por. M. Heidegger, Identité et différence, w: Question I, s. 306, za: J.-L. Marion, Bdg bez bycia,
s. 38.
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czej bytu—tym, co cztowiek poznaje jako pierwsze, jest byt. Takie zhierarchizowanie
porzadku wskazuje wedtug Mariona na absolutyzacje antropologicznie uwarunko-
wanej perspektywy poznawczej i w efekcie — poddanie Boga cztowiekowi®.

Jako kolejne przyktady idoli boskos$ci francuski fenomenolog podaje Boga mo-
ralnosci Kanta, ktory mowi o ,,zatozeniu moralnego stworcy $wiata”*. Redukuje on
caty dyskurs o Bogu do rozwazania dotyczacego moralnosci. Pisze on jednoznacz-
nie, ze ,,nie zalezy nam jednak na tym, aby wiedzie¢, czym jest Bog sam w sobie
(zna¢ Jego naturg), lecz czym jest dla nas jako istota moralna.”’

Takze ten sam sposob okreslania Boga znajduje si¢ w wers;ji radykalnej u Fichte-
go, wprost utozsamiajacego Boga z porzadkiem moralnym i do tego porzadku ogra-
niczajacego Absolut, ktory jest jednoczesnie w tej wersji jedynym mozliwym wy-
obrazeniem®. W ten sam lub podobny sposob wypowiada si¢ wielu wspotczesnych
myslicieli i filozofow, jest to dos¢ powszechny, aczkolwiek dramatyczny sposob
odnoszenia cztowieka do Boga.

Podobne okreslenie jest udziatem filozofii Feuerbacha, ktory wskazuje na do-
minujacg role doskonatosci moralnej w opisie rzeczywistosci absolutnej®. Marion
zauwaza jednak prawdziwos¢ innego stwierdzenia tego niemieckiego filozofa. Ten
mysliciel, doszukujac si¢ zrodta dla tak rozumianych idoli, dostrzega je w cztowieku
moéwiac, ze ,,sam cztowiek jest prawzorem swojego idola™®.

Te wszystkie sposoby mowienia staja si¢ jednak pojeciowymi idolami Boga. Aby
moglo by¢ mozliwe wyzwolenie od balwochwalczej refleksji o Absolucie, wyzwa-
lajace jednoczes$nie ,,Boga” z cudzystowu, wedlug autora Bedgc danym trzeba do-
prowadzi¢ do przeniesienia tej refleksji na ptaszczyzng poza-metafizyczng (ktora
jest odpowiedzialna za ,,uwiktanie” Boga w idolatrycznos$c®'), takze poza problem
Heideggerowskiego Bycia, ktore staje si¢ jakby zrobieniem kroku w tyl w unikaniu
ontologicznego mowienia o Bogu, jak twierdzi Marion®.

Jednoczesnie taka gleboka krytyka metafizyki, taczonej z mysla $w. Tomasza,
wzbudzita krytyczne reakcje. Oskarzono Mariona o nieznajomos¢ filozofii tomi-
stycznej, co nastgpnie sprawito, ze wycofal si¢ on z tak radykalnej oceny, mimo

5 L. Lysien, Religia. Ateizm. Wiara, s. 293.

56 1. Kant, Krytyka praktycznego rozumu, tt. J. Gatecki, Warszawa 1984, s. 186-187.

57 Tenze, Religia w obregbie samego rozumu, tt. A. Bobko, Krakow 1993, s. 173.

Por. ,,Taki zywy i rzeczywisty porzadek moralny jest wtasnie Bogiem; nie potrzebujemy i nie
mozemy wyobraza¢ sobie zadnego innego Boga”, J. G. Fichte, Uber den Grund unseres Glaubens an
eine gottliche Weltregierung, w: Fichtes Werke, t. 111, s. 130, za: L. Lysien, Religia. Ateizm. Wiara, s.
294.

% Por. M. Bala, W poszukiwaniu nowej metafizyki..., s. 170-171.

80 L. Feuerbach, O istocie chrzescijanstwa, tt. A Landmann, Warszawa 1959, s. 106-107; zob. tez:
J.-L. Marion, Bog bez bycia, s. 38-39; por. M. Jedraszewski, W obronie transcendencji Najwyzszego.
Emmanuela Lévinasa i Jean-Luc Mariona mowienie o Bogu, w: Czlowiek z przelomu wiekéw w refleks-
Jji filozofii dialogu, s. 77-78.

61 Zob. J.-L. Marion, Bdg bez bycia, s. 60-66.

2 Tamze, s. 79; por. M. Bala, Religia w perspektywie daru. Propozycja J. L. Mariona, ,,Studia z Filo-
zofii Boga, Religii i Cztowieka”, 3 (2005), s. 331-332.
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ze cigzko jednoznacznie przypisywaé mu stwierdzenie idolatrycznosci u Tomasza®.

Réwnoczesnie odktadanie rozwigzania ponownego podjecia kwestii ,,problemu”
Boga sprowadza si¢ w konsekwencji do afirmacji idola i ponownego zanegowania
»prawdziwego Boga”, nalezy wiec ,,opusci¢” Boga, aby odzyska¢ odpowiedni punkt
wyjscia — jednoczes$nie rozwazy¢ niebezpieczenstwa juz w zrodle, czyli zwrocic¢
uwagg na mitologi¢ (rozumiang jako wielobostwo), a w efekcie na $mier¢ bogow®.

Refleksja dotykajaca rzeczywistosci absolutnej, ktora jest warunkowana przez
ludzki dyskurs, jak zostato to zauwazone wczesniej, staje si¢ idolem. Jednak odna-
lezienie Boga prawdziwego taczy si¢ nierozdzielnie z mys$leniem o Nim, jako ,,nie
dajacym si¢ pomysle¢” i jednocze$nie wzywa do odkrycia dystansu i dazenia do
przekraczania go®.

3.2. Ateizm — fenomen wspotczesnosci

Wychodzac od najbardziej ogodlnego okreslenia tytulowego terminu, pod poje-
ciem ,,ateizm” (grec. o — oznacza przeczenie, a ®gog — Boga) rozumie si¢ ,,doktryne
lub egzystencjalng postawe cztowieka wyrazajaca negacje Boga™®. Cho¢ bardziej
precyzyjnie ujmujac te kwestie, problem istnienia Boga jest kluczowy dla wszelkiej
dyskusji wokot teizmu, ateizmu czy innych postaw®’.

W cytowanym tekscie Wolenskiego termin ten zostaje podzielony na trzy wez-
sze zagadnienia. Wyrdzniono ateizm asertywny, ktory neguje realnos¢ Boga; wersje
agnostyczng — przeczaca mozliwosci jednoznacznego rozwigzania tego problemu;
za$ trzecim wyrdznionym jest ateizm semiotyczny, ktory odrzuca sensowno$¢ po-
szukiwan filozoficznych dotyczacych Absolutu®.

W filozofii Mariona fundamentalnym zatozeniem jest potrzeba glebszej refleks;ji
dotyczacej faktu ateizmu. Wczesniejsze paragrafy niniejszego tekstu ukazaty, jak
szerokie i powszechne jest to zjawisko, zar6wno na plaszczyznie intelektualne;j,
jak i w sferze praktycznej. A co istotne, francuski filozof zauwaza, ze to zjawisko
nie skupia si¢ jedynie w pryzmacie filozofii, ale w sposéb konieczny domaga si¢
spojrzenia teologicznego, o czym w sposob szczegdlny napisat w artykule na temat
przejscia od ,,$mierci Boga” do imion Bozych (w odniesieniu do dzieta Pseudo-Dio-
nizego Areopagity)®.

Jednoczesnie zauwaza on charakterystyczng trudnos¢ epistemologiczna wyni-

8 Por. A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 88-89; M. Bata, Religia w perspektywie daru, s. 333.

% G. Mainberger, Jusqu ‘ot va la philosophie dans le probléme de Dieu?, w: Procés de I’ objectivité
de Dieu. Les présupposés philosophiques de la crise de [’objectivité de Dieu, red. C. Geffré, Paryz
1969, s. 134-135.

8 Por. L. Lysien, Religia. Ateizm. Wiara, s. 295.

 'W. Granat, Ateizm, w: Encyklopedia Katolicka, s. 1030.

67 J. Wolenski, Granice niewiary, Krakow 2004, s. 102.

Tamze; gdy chodzi o zrodta wspotczesnego ateizmu, to sa podane w pracach: Z. Zdybicka, Drogi
afirmacji Boga, w: Wprowadzenie do filozofii, dz. cyt., s. 460-467; M. Neusch, U zZrodet wspotczesnego
ateizmu. Sto lat dyskusji na temat Boga, th. A. Turowiczowa, Paryz 1980.

% J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 103.
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kajaca z ,,podwojnej” ptaszczyzny rozpatrywania tej kwestii. 1, jak zaznacza Ma-
rion, nie moze chodzi¢ o teologiczne udowadnianie btgdnosci filozofii. Jednoczesnie
wskazuje na naprawe ,,sytuacji teologicznej metafizyki””.

W rozwazaniach o ateizmie punktem dojscia staje si¢ zjawisko mowiace
o ,,$mierci «$Smierci Boga»”. Rozpatrzenie zrodet tej kwestii prowadzi paryskiego
fenomenologa do fundamentalnego rozréznienia ateizmu pojeciowego (/’athéisme
conceptuel) 1 ateizmu dogmatycznego, totalnego (/’athéisme dogmatique, univer-
sel). Sedno efektow tych przemyslen to w konsekwencji przej$cie od via negativa
Z jej ,,imionami Bozymi” do nieredukowalnosci ateizmu ,,spirytualnego”, intelektu-
alnego do postawy mitosci”.

Duzo uwagi poswieca Marion kluczowemu rozréznieniu na ateizm pojgciowy
i uniwersalny. Sg one dla niego propozycja pozytywnego ustosunkowania do sys-
temow, ktore podnosza kwestie Boga, gloszac Jego $mieré. Marionowska krytyka
»smierci Boga” pozwala rownoczesnie dostrzec konkretne intuicje filozoficzne, po-
petione przez kontestatorow, godne podkreslenia jako pozytywne ukierunkowanie
w mysleniu.

Najpierw filozof rozpatruje odrzucenie Boga przez Marksa, nastgpnie podejmu-
je dyskusje z uznawanym za najbardziej obrazoburczego kontestatora religijnosci,
za jakiego uchodzi F. Nietzsche, takze mysl Heideggera znajduje swoje nalezne
miejsce”. Dlatego trzeba zauwazyé, w czym paryski profesor dostrzega blad wy-
mienionych filozofow.

3.3. Krytyka pojecia ,,Smierci Boga”

Pierwsza, podana przez Mariona teoria filozoficzna, ktora glosi poglad o ,,$mierci
Boga”, jest filozofia Marksa. Poglady tego mysliciela na temat Boga mozna krotko
ujac¢ w stwierdzeniu, ze cztowiek ,,im bardziej oddaje si¢ Bogu, (...) oddaje Mu czes¢,
tym mniej jest obecny w sobie, pozbawia si¢ czego$ istotnego””. Wedlug Marksa
cztowiek zostaje przez ten proces poddany alienacji, przestaje by¢ soba, ale dzieje
si¢ to na podstawie warto$ci wymiany (valeur d’échange), a dzieto Chrystusa po-
rownuje do funkcji zamiennej pieniadza (towar za pieniadze, usluga za pieniadze)™.
Ale skutek jest ten sam: cztowiek coraz bardziej przestaje by¢ soba.

Marion stawia w swoim artykule pytanie, czy takie ujgcie Boga nalezy przy-
jac za aksjomat, czy mozna przyjac je bez jakiejkolwiek watpliwosci. Wskazuje on
na podstawie zrodet tradycji chrzescijanskiej (§w. Augustyna, $w. Bernarda czy Wil-

70 (...) nous ne cherchons pas a réfuter théologiqement la philosophie, mais (...) & repérer la situation
théologique de la métaphisique.”; J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 104.

I Tamze, s. 126.

2 Por. tamze, s. 104-112.

3 M. Bata, W poszukiwaniu nowej metafizyki..., s. 169.
J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 104-105; w tym miejscu Marion odnosi
si¢ bezposrednio do stow Marksa z 1844 r., a takze w pewien sposob do problematyki podjgtej przez
Feuerbacha w: Das Wesen des Christentums.
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helma de Saint Thierry), ze cztowiek dopiero w odnajduje si¢ w Bogu. Marion za-
rzuca wiec Marksowi, ze ten ograniczyt si¢ do bardzo jaskrawej definicji Boga: Bog
to podmiot, ktory zawlaszcza cztowieka™. I precyzuje, ze bez tego jednoznacznego
okreslenia cata koncepcja marksistowska jest niezrozumiata i ograniczona.

Wiasnie ta ograniczono$¢ mysli Marksa i jej konsekwencje pozwalajg Mariono-
wi na fundamentalne stwierdzenie, ktore jest jednoczesnie kluczem jego odniesienia
do ateizmu. Z powodu tej ,,regionalnosci” odniesienie do Boga powoduje rowniez
zawezenie odpowiadajgcego mu ateizmu. Na tyle ateizm staje si¢ pelny, na ile sze-
rokie pojecie Boga posiada. Rygoryzm tej negacji Absolutu pozostaje w mocy tylko
wzgledem operatywnego pojecia Boga’.

Z tej podstawowej zasady Marion wysnuwa konkretne wnioski. Przede wszyst-
kim zauwaza niekompletnos$¢ ateizmu regionalnego (pojeciowego), a takze konse-
kwentng niepelnos¢ zbioru takich ateizmow. Wskazuje rowniez, ze taki ateizm jest
wart tyle, ile jest warte zawierajace ,,Boga” pojecie; a poniewaz takie pojecie ,,Boga
uzyskuje pozwalajaca nim operowaé $cisto$¢ jedynie, gdy pozostaje ograniczone,
nalezy stwierdzi¢, ze ateizm pojeciowy moze zapewnic sobie doktadnosc, site prze-
konywania i rzeczowo$¢ dowodow tylko dzigki swej wycinkowosci””.

Jeszcze doktadniej widoczna jest ta ograniczona relacja w filozofii Feuerbacha,
ktory wskazuje na doskonato$¢ moralng Boga, jednoczesnie do niej zawegzajac sa-
mego Boga. A takie odniesienie wyraza wigcej na temat tworzgcego samo pojecie
niz o okreslanej rzeczywistosci’.

Druga konsekwencja jest nieunikniona ,,$mier¢ «$mierci Boga»”. To pozwala
jednoczesnie przyjaznie spojrze¢ na zjawisko ateizmu, ktére jednoczes$nie pozwala
W pewien sposob ,,oczyszcza¢” odniesienie do Boga ze wszystkiego, co raczej za-
ciemnia obraz (a wlasciwie, w kontekscie wczesniejszych rozwazan, zrodto dla tego
obrazu) rzeczywistosci Absolutu. W tym miejscu francuski filozof zauwaza glebokie
podobienstwo do mysli Areopagity i jego rozwazan odnos$nie do ,,imion Bozych”.
Droga apofatyczna wydaje mu si¢ dobra plaszczyzng do interpretacji ateizmu (po-
jeciowego), ktory stat si¢ jakby nowa wersja procesu mistycznego na plaszczyznie
filozoficznej™.

Z kolei trzecig konsekwencje tej sytuacji jest fakt, ktory rozwinal si¢ poprzez
wlasciwy Marionowi sposob mowienia o Bogu, w ramach terminéw: ,,idol” i ,,iko-
na”. Staje si¢ to ostrzezeniem, ze ,,w niektorych wypadkach nie mniej bluZnierstwa
jest w dowodzie na istnienie Boga, co w ateizmie pojeciowym”®. Zagrozenie, ktore

5 J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 106, por. M. Bata, W poszukiwaniu nowej
metafizyki..., s. 169.

76 Por. J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 106.
J.-L Marion, Bog bez bycia, s. 55.
M. Bata, W poszukiwaniu nowej metafizyki..., s. 170-171.
J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 107-109; por. M. Bata, W poszukiwaniu
nowej metafizyki..., s. 172-173.

80 J.-L. Marion, De la «mort de Dieu» aux noms divins, s. 108; w oryginale: ,,il n’y a, en certains
cas, pas moins de blasphéme dans une preuve de [ ’existence de Dieu que dans un athéisme conceptuel”.
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wynika z ograniczonego mowienia o Bogu jest idolatrig pojeciowa (! ’idolatrie con-
ceptuelle)®'. Cho¢ mimo tego, ze idole pelniag wazna funkcje — przyblizaja to, co bo-
skie, a wrgcz czynia to wzglednie dyspozycyjnym — to wiktaja bosko$¢ w denatu-
racje, ,,denaturuje ja” (le dénature)®. To odwotanie do denaturacji mozna zapewne
rozumie¢ komplementarnie: jako analogi¢ do zmieniania bosko$ci w kontekscie Sci-
nania si¢ bialka, ale takze jako de-naturacji, odbierania, okradania z natury. A jedyna
odpowiedzig jest ,,odwrocenie spojrzenia”, czyli zwrdcenie si¢ w strong ikony, ktora
w paradoksalny sposob ukazuje ,,Niewyrazalne” jako ,,niewyrazalne”®,

4. Tkona

Renesansem ikony i czasem poglgbiania rozumienia sensu tego szczegdlnego
przedstawienia okazata si¢ wspotczesnosc, zwilaszecza XX wiek. Ten trend wiaze sig
migdzy innymi z liczng diasporg prawostawna, ktora zaistniata na zachodzie Europy,
szczegolnie we Francji. W ten klimat zainteresowania mysla prawostawna, skon-
centrowang wokot ikony, wiacza si¢ rowniez Marion, ktory bardzo szeroko zaczyna
rozumie¢ ikone oraz nadaje jej szczegolny sens®.

Dla wielu myslicieli fascynacja ikong wynika z jej granicznego umiejscowienia,
gdzie$ migdzy ,,Biblia i tekstami Ojcéw Kosciola, rysunkiem i kolorem, historig i teo-
logig”®. W ten sposOb tworzy pewien szczegolny wymiar $wiata, istnieje na przecig-
ciu $wiatow, gdzie jedne taczy, niektore za$ dzieli. Ikona powstaje w wyniku pisania,
mozna ja nazwac ,,namalowanym stowem?”, ,,dogmatem w kolorach”. Nalezy do niej
podchodzi¢ jak do tekstu — jesli mozna mowic, ze ikona jest na-pisana, to nie bedzie
nieprawdziwe wezwanie do od-czytania jej tresci®. Tradycja wschodnia méwi wrecz
o sakramentalnosci ikony, ktéra niczym Ewangelie, uobecnia ja w przedstawieniu,
a nie przez stowa pisane®’.

Ikona jest przedmiotem szerokich analiz takze jako zjawisko semiotyczne. Waz-
ne miejsce w tych analizach zajmuje do dzis$ refleksja Uspienskiego. Wskazuje on,
ze ikong mozna rozpatrywac jako swoisty znak albo tez jako tekst wyrazony w pew-
nym jezyku. W ujeciu logicznym zachodzi odniesienie do teologicznego znaczenie
ikony, to znaczy do tego, co jest zrodlem czci oddawanej ikonie. Ta cze$¢ odnosi
sie¢ do formy czy tresci w niej zawartej, czy obu rownoczesnie: znaczenia i znaku,

81 Tamze, 100; zob. M. Bala, W poszukiwaniu nowej metafizyki..., s. 173.

82 J.L. Marion, L idole et la distance, s. 24.

8 Por. J.-L. Marion, De la ,,mort de Dieu” aux noms divins, dz. cyt., s.114; M. Jedraszewski, lkona
i twarz Drugiego Jean-Luc Mariona i Emmanuela Lévinasa drogi ku Nieskonczonemu, ,,Filozofia dia-
logu”, 1 (2003), s. 36-37.

8 A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 33.

85 M. Bielawski, Blask ikon, Krakow 2005, s. 7.

8 Tamze, s. 8-9.

8 M. Quenot, L icone, Paryz 1991, s. 103.
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symbolu i rzeczywistosci symbolizowanej*.

4.1. Ikona w ujeciu religijnym

Niejednokrotnie przywolywany termin ikony jest w dzisiejszych czasach niepod-
wazalnie i jednoznacznie taczony z domena religijna. Na tej ptaszczyznie zwykto sig
ikone uznawac za bezpostaciowa (rownoczesnie uznajac bostwo za nieprzedstawial-
ne), a takze do uznania faktu przyjecia przez Boga ludzkiego obrazu®.

Butgakow podkresla roéwniez antytetyczny, a nie apofatyczny charakter wypo-
wiedzi biblijnych, méwiacych o mozliwosci poznania Boga. Klasycznym za$ argu-
mentem stajg si¢ cytowane zarowno przez zwolennikow, jak i przeciwnikow kultu
ikony, stowa ,,Boga nikt nigdy nie widzial”, z Ewangelii wedlug §w. Jana (1,18).
Caly problem z rozumieniem tego fragmentu dotyczy wycinkowego ujecia. Wtasci-
wie nalezy go odczytywac w kontek$cie nastepujacego po nim zdania, ktore stanowi
dla niego antytezg. Chodzi wiec o stowa: ,,Boga nikt nigdy nie widziat. Jednorodzo-
ny Syn, ktory jest w tonie Ojca, o Nim pouczyl”. W tym momencie tatwo dostrzec
wzajemne powigzanie tych przeciwstawnych tez. Z jednej strony Bog jest niewi-
dzialny, a z drugiej Bog jest objawiony przez Syna. Podobne antynomie, cho¢ mniej
wyraznie i dobitnie, dostrzec moznaw 1J4,12 1w Rz 1,20%.

Kiedy czyta si¢ orzeczenie soborowe z 787 r., na pierwszy plan wysuwajg si¢
jednak argumenty z Tradycji Kos$ciota. Inne wytoczone argumenty to stwierdzenia
gleboko chrystologiczne. Najpierw, ze tylko Chrystus wyzwala do ciemnos$ci batwo-
chwalstwa, a po wtore, ze ikony Chrystusa nie da si¢ sprowadzi¢ do jakiegokolwiek
idola”!, gdyz okazywana jest cze$¢ przedstawionej osobie.

Prostota wypowiedzi soboru stanowi sama w sobie tylko klucz do rozwigzania
trudnej argumentacji ikonoklastow. Dopiero praca nad dialektyka chrystologiczna
Nicefora czy Teodora Studyty stworzyta najwazniejsze osiagniecia teologii ikony*?,
ktore pozostaja aktualne do czasé6w wspotczesnych. Jakkolwiek nie mozna w kon-
tek$cie mowienia o niej zatraci¢ réznicy natur pomiedzy obrazem a Pierwowzorem,
gdyz ikona nosi imi¢ Pierwowzoru, lecz nie zawiera w sobie jego natury — jak pod-
kresla VII sobor”.

W konsekwencji ikona, z jednej strony traktowana jako efekt przedrenesanso-

8 Prolegomena do tematu ,,Semiotyka ikony”. Rozmowa z Borysem Uspienskim, ,,Znak” 12 (1976),
s. 1603-1604; zob. tez bardzo ciekawe opracowanie dotyczace ikonologii i ikonicznosci, A. Efal,
Iconology and Iconicity. Towards an Iconic History of Figures Between Erwin Panofsky and Jean-Luc
Marion, ,,Naharaim” 2/1 (2008), s. 90-95.

% S. Butgakow, Tkona i kult ikony, Bydgoszcz 2002, s. 27.

% Tamze, s. 36-37.

o C. Schonborn, Tkona Chrystusa, s. 211-213; por. L. Uspienski, Teologia ikony, Poznafh 1993, s.
121-122.

%2 Zob. wigcej szczegbtdw w temacie ksztattowania si¢ podstaw teologii ikony: C. Schénborn, lkona
Chrystusa, s. 217-248.

% P. Evdokimov, Poznanie Boga w tradycji wschodniej, s. 124.
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wej estetyki®, a z drugiej jako sakramentale Bozej obecnosci, nie jest takze tozsa-
ma z obrazem o tematyce religijnej. Taki obraz, nie bedacy ikona, umiejscawia si¢
w trojkacie relacji tworca — dzieto — odbiorca, zas$ sakramentalny charakter ikony
rozbija t¢ trojzaleznos¢ 1 wskazuje na jej niezalezno$¢ zar6wno od tworcey, jak i od-
biorcy. W rzeczywistos¢ ikony zostaje jakby wiaczona transcendencja, ktora jest
miejscem teofanii i wzywa do uwielbienia i modlitwy®.

W tym momencie niezbedna jest refleksja o wymiarze symbolicznym ikony.
Symbol, jako kategoria jezykowa, to znak odsytajacy do innego systemu znaczen.
Symbol jest rodzajem kodu, ktory ,,daje do myslenia”. To wezwanie do rozwazan
stawia przed pytaniem o dopelnienie ikony, o to, co stanowi t¢ rzeczywistos¢, ktora
nadaje jej sens i znaczenie. Jest nig na pewno ,,pigkno samego Boga, (...) i [ikona]
jest symbolem Jego obecnosci pod postacig kolorow i form”, ale istnieje rownocze-
$nie poza przestrzenig estetyki, a tylko w rzeczywistosci wiary”. W zwigzku z tym
nie mowi sie, ze ikona przedstawia, ale objawia i jest obecnoscia i wspolnota”.

4.2. Miejsce ikony w filozofiit Mariona

Marion, czerpigc z obfitej tresci ikony, czyni ikone jednym z filarow swojej fi-
lozofii. Mimo, Ze porusza si¢ ona w przestrzeni tych samych okreslen co idol, r6zni
si¢ od niego w sposob jednoznaczny, gdyz, gdy chodzi o intencjonalno$¢ spojrzenia
w odniesieniu do ikony, fundamentem nie jest juz spojrzenie adoratora — ,,w iko-
nie spojrzenie cztowieka ginie w niewidzianym spojrzeniu, ktére zwraca ku niemu
widzialng twarz™*. Ikone rézni wigc od idola to, ze oddziatuje ona na patrzacego,
domagajac si¢ od niego ,,zanegowania siebie”, a wrecz nawrocenia®.

W ujeciu Mariona ikona jednak nie sprowadza si¢ tylko do ikony-obrazu. Jest
to w pierwotnym sensie /a parence - ,,podobnienie”, ktore dopiero starajac si¢ do-
trze¢ do rzeczy samej, staje sie ,,u-podobnieniem” - ad-parence'®. Przywoluje on
ikone po raz pierwszy, cytujac /liade Homera w odniesieniu do spostrzezenia Pria-
ma, ktory dostrzega co$ wlasciwego bogom, co przejawia si¢ w Achillesie. Oczy-
wistym jest, ze stary krol Troi nie chciat dostrzec boga w Achillesie, skoro heros
wczesniej zabit jego syna. Jednak nie moze oderwac od niego wzroku, dziwigc si¢

9 Zob. Prolegomena do tematu ,, Semiotyka ikony”, s. 1611.

% P. Evdokimov, Poznanie Boga w tradycji wschodniej, s. 121-122; L. Uspienski, Teologia ikony, s.
131-133; por. ,.teofania negatywna” u Mariona: K. Tarnowski, Jean-Luc Marion. L’idole et la distance,
s. 270.

% M. Bielawski, Oblicza ikony, Krakow 2006, s. 163-165, por. L. Uspienski, Teologia ikony, s. 129-
130; wigcej o estetyce Mariona: P. Fritz, Black Holes and Revelations: Michel Henry and Jaen-Luc
Marion on the Aesthetics of the Invisible, ,Modern Theology” 25/3 (2009), s. 425-427.

7 H. Paprocki, Problem ikony, w: S. Butgakow, lkona i kult ikony, s. 134.

% J.-L Marion, Bég bez bycia, s. 43; por. szczegdtowe tresci fundamentalnego rozroznienia na ,,wid-
zialne” i ,,niewidzialne”: M. Henry, Auto-donation. Entretiens et conférences, Paryz 2004, s. 165-166.

% A. Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 38.

100 Zob. G. Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paryz 1968, s. 354, za: J.-L.
Marion, Bog bez bycia, s. 39, przyp. 14.
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rownoczesnie niemal boskiemu obliczu przeciwnika'™',

4.3. Widzialne 1 niewidzialne a ikona

W nastepnej kolejnosci Marion prezentuje roznice pomiedzy idolem a ikong
na podstawie medytacji nad fragmentem z Listu do Kolosan (o ,,obrazie [ikonie]
Boga niewidzialnego” — Kol 1,15). Pisze bardzo prosto, ze jesli tre§¢ obecna pozo-
stanie niewidzialna badz stanie si¢ po prostu widzialna, staje si¢ ona rowna idolowi:
»(...) wynika zatem, ze niewidzialne, nawet gdy jest obecne w ikonie, pozostaje nie-
widzialne; nie dlatego niewidzialne, ze pomijane w zamierzeniach (...), ale dlatego,
ze chodzi o uczynienie widzialnym niewidzialnego jako takiego — jako niedostepne-
g0 spojrzeniu twarzg w twarz.”!*

Mozna zatem przyznaé, ze ikona nie pokazuje niczego oraz ze raczej poucza
spojrzenie 1 wzywa je do przekraczania samego siebie, nasycania si¢ niewidzialnym.
Ten szczegdlny fenomen daje si¢ tylko na tyle, na ile adorator jest w stanie nasycac
si¢ niewidzialnym i objawia sig, o ile dojdzie do poddania si¢ jego prawom!'®.

Podkresla to w Croisée du visible, piszac, ze niewidzialno$¢ wypetniajaca wi-
dzialne domaga si¢ innosci od wlasnego niewidzialnego spojrzenia ,,sycacego si¢”
ikona. Niewidzialnos¢ jest przyjmowana, a nie tworzona!®. W tym konteks$cie portret
Innego to rozpoznanie, przed ktorym pada si¢ na kolana, twarz staje si¢ ,,fenomenem
nasyconym”, ale pozostaje ciagle idolem!®. Zas przeciwnie ikona to spojrzenie mi-
osne, ktore domaga si¢ oddania wszystkiego, o czym Marion pisze w komentarzu
do logionu o bogatym mtodziencu!®.

Jednoczesnie u Mariona mozna dostrzec cieckawe medytacje nad dwoma obra-
zami Caravaggia: Powofanie swietego Mateusza i Nawrocenie swigtego Pawla. We
wnioskach filozof wskazuje, ze wezwanie Niewidzialnego i Jego ,,obecnos¢” wi-
dziane w tylko jednej rzeczywistosci — w odpowiedzi Mateusza, to jest wtasnie ta-
jemnica ikony!'”; a w kontek$cie $wiatla oslepiajacego sw. Pawta wskazuje, ze ,,tam
widzialne obejmuje rowniez widza, jest on bardziej widziany przez $wiatlo niz je
widzi”®®. I dopiero w poszukiwaniach zrodla §wiatta, ktore zawsze powoduje osle-

101 J.-L Marion, Bdg bez bycia, s. 39; U. 1dziak, Idol i ikona, s. 58.
102 J.-L Marion, Bdg bez bycia, s. 40.
13-, Idziak, Idol i ikona, s. 59.
104 J - Marion, La croisée du visible, s. 92.
U. Idziak, Idol i ikona, s. 61; por. analiza fenomenu nasyconego po polsku: W. Starzynski, Sys-
tematyka fenomenu nasyconego w ,, Bedgc danym” J.-L. Mariona, ,,Logos i Ethos” 2 (2004), s. 18-43.
106 Zob. J.-L. Marion, Bedgc danym, s. 292.
107-J.-L. Marion, Bedgc danym, s. 340-342, por. U. Idziak, Idol i ikona, s. 62.
108 J.-L. Marion, De surcroit, s. 77: ,,Le visible n’écrase pas (...), mais enserre aussi le spectateur, vu
par la lumiére plus qu’il ne la voit.”

105
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pienie swoim blaskiem, wywotuje otwarcie na niewidzialno$¢'®.

4.4. Ikona a pojecie. Dystans

W odniesieniu do czesto przywolywanej ptaszczyzny antynomii widzialno$ci
oraz niewidzialnosci i jej gtebi Marion odwoluje si¢ do napigcia istniejgcego migdzy
ikong a pojeciem!'’. Istotne w tym rozwazaniu jest nawiazanie do kartezjanskiej idea
Dei traktowanej jako idea infiniti''', w nieskonczonosci ktorej paryski fenomenolog
dostrzega duze podobienstwo do prob polaczenia idei ikony i pojecia. Laczy je in-
tencja i to intencja niewidzialnego, ktore ,,zbliza si¢ w widzialnym™ i odsyta ,,od wi-
dzialnego ku niewidzialnemu’'12,

To przenikanie si¢ dwu plaszczyzn, obecnych w cytowanym fragmencie z dzieta
,»B0g bez bycia”, otrzymuje jeszcze jasniejszy wyraz kolejnym dziele Mariona, pod
symptomatycznym tytutem: La croisée du visible — ,,skrzyzowanie widzialnego”.
Autor uzywa tam imiestowu in-vu, ktory najlepiej przettumaczy¢ jako nie-widziane.
Wilasnie obecno$¢ w obrazie tego tajemniczego elementu powoduje przyciaganie
wzroku. Zadaje on sobie pytanie o pochodzenie tego nie-widzianego. Nie nalezy
ono do porzadku wychodzacego z dzialalno$ci artysty, pod tym wzgledem jest on
od niego ,,uwolniony”. Kazdy obraz nabiera szczeg6lnych cech, ktére Marion na-
zywa ektypami (les ectypes), majg one zroédto w uptywajacym czasie, dziataniach,
ktore mialy wpltyw na ,,wyraz” obrazu — tworzac swoiste ,.linie papilarne”, tylko
jemu wlasciwe!,

Pytajac si¢ o odniesienie ikony do pojecia, Marion wskazuje na taczno$¢ pomig-
dzy nig sama a dystansem, ktory z kolei ukazuje paradoksalna zaleznos¢, ze w miare
ro$nigcia rozmaitos$ci przekazu wzrasta jego jednos¢ i odwrotnie'*. Podsumowu-
jac, te dwie rzeczywistosci wewnetrznie spojne (ikona i dystans), wedtug Mariona
otwieraja si¢ wzajemnie na siebie, ukazujac trzy zaleznosci:

* pojecie lub zespol poje¢ mozna utozsamic z ikona, o ile ,,podkreslaja (...) rozma-
itos¢ (...) widzialnego jak i jego jedno$¢”, nadajac im rosngca wartos¢. Wiedza
absolutna nalezy wiec do przestrzeni idola;

* teologicznie ikona odsyta od widzialnej twarzy do intencji wpatrzonej w twarze
patrzacych (por. odsytanie przez Chrystusa do Ojca);

* idolatria, redukujac boskos¢ do krzepnacego spojrzenia, tworzy jedynie rzeczy-

199, Idziak, Idol i ikona, s. 62-63.

110 Zob. J.-L Marion, Bég bez bycia, s. 46-438.

I R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii..., t. M. 1 K. Ajdukiewiczowie, Warszawa 1958, t.1,
s. 432 i nn; por. rozwazania na temat pragnienia ,,nieskonczonosci”’ w odniesieniu do ,,nieokreslonosci”
w: A. Vergote, Désir de I'indefini ou désir indéfini, w: tenze, Intérpretation du langage religieux, Paryz
1974, s. 135-159; K. Tarnowski, Ustyszec niewidzialne, s. 143-149.

112 J.-L Marion, Bdg bez bycia, s. 47.

13- A, Nawrocki, Jean-Luc Marion, s. 45.

114 J.-L Marion, Bdg bez bycia, s. 47.
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wisto$¢ ,,bogopodobng™'’s,

Nalezy wigc ikonie przypisa¢ ceche pozbawiania rownowagi ludzkiego wzroku
i sytuowania spojrzenia w nieskonczonym (infini) i odkrywania jego gtebi — w prze-
ciwienstwie do idola, ktory, jak bylo to nie raz zapisane, tez powoduje zachwianie
roéwnowagi, ale na korzy$¢ ludzkiego spojrzenia — w nim utrzymujac $rodek ci¢zko-
$ci i oddajac tylko cudze $wiatto!c,

Ikona posiada szczegdlng warto$¢ wtasnie dlatego, Ze nie narusza jej nieszczgscie
obojetnosci, gdyz nie potrzebuje ona do spetniania swojej funkcji niczego innego niz
ona sama. To sprawia, ze otwarta jest na cierpliwe czekanie i wzywanie do ,,przyje¢-
cia jej wyrzeczenia™'V’.

W refleksji Mariona idol i ikona sg fundamentalnymi pojeciami, ktore opisuja
mozliwe sposoby odnoszenia do Boga. Rownoczesnie ukazujg pewne itinerarium
dochodzenia do tych poje¢, od zainteresowania koncepcja kartezjanska i klasycz-
ng poprzez ukazanie niebezpieczenstwa tworzenia idoli i popadnigcia w idolatrig
w tych modelach az do otwarcia si¢ na ikong, ktdra pozostaje niewyczerpana i wcigz
odsyta dalej niz ona sama.

Mysl Mariona nie jest pustg zonglerka nowo ukutymi pojeciami, ale proba udo-
skonalenia jezyka, ktory i tak nie jest w stanie wyrazi¢ Boga. Poszukuje on jezyka,
ktory bardziej podprowadza cztowieka szukajacego Absolutu do odkrycia potrzeby
doswiadczenia Go w mitosnym darze z siebie, do czego doprowadza refleksja nad
trescig wypowiedzi francuskiego filozofa o filozofii donacji.

Dzigki glebokiej analizie wczesniejszych systemow udaje si¢ Marionowi wpierw
zauwazy¢ wielkie niebezpieczenstwo idolatrii juz na poziomie samych pojec¢, a dzig-
ki temu dostrzega on mozliwo$¢ przezwycigzenia jej poprzez ukierunkowanie iko-
niczne i otwierajaca funkcje ikony. Po wtore, ten wysilek, ktory ciagle pozostaje
na ptaszczyznie filozofii, ma gruntowne znaczenie dla ubogacenia teorii obrazu i od-
niesienia widoczne—niewidoczne, co czyni Mariona inspirujacym filozofem Boga
i religii.
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Jean-Luc Marion Talking about God: Idol and Icon

Summary: This article answers the question about the most important concepts for the phenom-
enology of Jean-Luc Marion. The French philosopher, points to the idol and icon, as appropriate
references in speaking about God. By analogy to the art, he indicates that the idol is idolatrous
concept of “God”, which focuses on itself, covering the living God — in that he places the specific
perspective on atheism, which becomes the “death of “death of God ““. The right answer of Marion
becomes an icon, as the location of a human looking at the infinite and explore its depths.

Keywords: atheism, criticism of the “death of God”, God without being, distance, icon, idol, idol-
atry, Jean-Luc Marion.
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Streszczenie: Drugie dziesigciolecie XXI wieku jest naznaczone przez zjawisko
kryzysu, ktore samo w sobie nie jest nowe, lecz w obecnym czasie przyczynito
si¢ do swego rodzaju pesymizmu spotecznego. Jednak kryzys jest rowniez okazja
do rozpoczgcia czegos nowego, implikuje pewne rozwigzanie. Kryzys jest symp-
tomem tej kultury zachodniej, ktora tracita powietrze i od czaséw oswiecenia cha-
rakteryzowala si¢ dwiema cechami, ktore znalazty swoje odbicie w przezywaniu
religii. Chodzi o dwa zestawy poje¢: modernizm-sekularyzm oraz postmodernizm
-postsekularyzm. Sa one caty czas obecne jako echo rozszerzajacej si¢ rzeczywi-
stosci, ktorej kryzys jest jedynie symptomem. Wskazuje on na to, ze obecnos¢
religii jest wazna i znaczaca, a w jej ramach obecno$¢ chrzescijanstwa i jego form
wyrazu. W stopniu, w ktorym chrze$cijanstwo budowato cywilizacj¢ zachodnia,
w tym samym przyszto mu dzieli¢ do§wiadczenie modernizmu i postmodernizmu.
W jakims$ sensie chodzi réwniez o doswiadczenie kryzysu, ktory dosiggnatl chri-
stianitas. Ale kryzys jest przestrzeniag do budowania dla ,,nowego cztowieka”, dla
realizacji teologii chrze$cijanstwa.

Stowa kluczowe: nowozytno$¢, postmodernizm, sekularyzm, postsekularyzm,
chrzescijanstwo, christianitas, religijno$¢, teologia, kryzys

1. Kryzys jako znak modelu podlegajacego zmianom

Wydaje sig, ze jako chrzescijanie przezywamy czas pewnego pesymizmu, samo-
izolacji, ktory prowadzi nas do ucieczki, do mys$lenia, ze sytuacja chrzescijanstwa
na progu XXI wieku jest zta, ze znajdujemy si¢ w kryzysie. Czasami nie wiemy
z calg pewnoscig, czy chodzi jedynie o odpryski globalnego kryzysu, czy tez raczej,
ze kryzys globalny jest jednak odbiciem glebszego, ogdlnego kryzysu religijnego
albo mowiac Scislej, pewnej okreslonej formy przezywania religijnosci. Kryzys
staje si¢ bardziej ,,kryzysowym”, poniewaz dokonuje si¢ w tak zawrotnym tempie,
ze trudnym do przyswojenia. Ta okoliczno$§¢ wzmacnia jeszcze bardziej poczucie
kryzysu.

W stowniku jezyka hiszpanskiego kryzys to ,,brak, niedobor”, ,trudna badz
skomplikowana sytuacja” lub ,,wazna mutacja w rozwoju innych procesow, zarowno
w porzadku fizycznym, jak historycznym czy duchowym”. Wydaje si¢ bardzo praw-
dopodobne, ze pierwsze znaczenie zalezy od drugiego. Przez analogi¢ do pierwsze-
go ujecia kryzys oznacza ,,nagla zmiang w przebiegu choroby, albo w celu popra-
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wy albo pogorszenia si¢ stanu pacjenta”. Wracajac do poprzedniego stwierdzenia,
nie wiemy z niewzruszona pewnoscia, czy poprawi si¢ nasz stan czy pogorszy, ale
mysle, ze nie ma nikogo, kto nie miatby wewnetrznego przekonania, ze po prostu
zmieniamy sig.

Dlatego mowi sig, i stusznie zreszta, ze przezywamy moment kryzysowy. Termin
»kryzys” oddawat i oddaje skomplikowang sytuacje gospodarcza, ktdrg znamy jako
tzw. wielkq recesje, kryzys finansowy dotykajacy przede wszystkim kraje rozwinig-
te. 'Kryzys skupit naszg uwage wokot kwestii gospodarczych, wydatkéw publicz-
nych, réznic spotecznych — wszystko one staly si¢ pojeciami, ktérymi teraz operuje-
my, jakby$my byli zawodowymi ekonomistami. Prawda jest, ze sytuacja ,,zranienia”
gospodarczego w naszych spoteczenstwach dobrobytu stata si¢ wyrazem tego, ze to,
co sig robi, nie pasuje do tego, jak jest. Dotyka to wielu wymiarow. Przystepujac
do analizy bardziej moralnej i duchowej mozemy odda¢ nasza sytuacj¢ poprzez ter-
min ,.kryzys warto$ci”. Wydaje si¢ niezwykle trudne zanegowanie tego deficytu war-
tosci, wyboru aksjologicznego. Ale kryzys zdaje si¢ by¢ jeszcze glebszy, poniewaz
wartosci bazujg na rzeczywistosci, a rzeczywistosci nie sg tylko metafizyczne — mam
na mysli wyizolowane zasady — rzeczywistosci konstytuuja sie¢ w tym, czym sq —
czym sg same z siebie, niezaleznie od kontekstu. Oznacza to, ze rzeczywisto$¢ jest
wewngtrznie powigzana. Chcee przez t¢ wstepng refleksje wyrazi¢ jedynie przekona-
nie, ze kryzys ma wiele wspolnego z rzeczywistoscia, ktorej doswiadczamy. Kry-
zys dotyka wigc rowniez form spotecznych, struktur antropologicznych, kultur...,
a wszystkie te rzeczywisto$ci wplywaja na siebie, istnieje cykl zwrotny. Dlatego
kryzys dotyka takze religijnosci, KoSciota, jego struktury, jego sposobu wyrazania
si¢, socjologicznych aspektéw jego bytu teologicznego. Nie oznacza to, ze kryzys
musi by¢ czyms$ koniecznie negatywnym, zwlaszcza jesli bedziemy go rozumiec
W jego semantycznej roznorodnosci i w licznych odcieniach, jako sposobnos¢ do do-
konania reformulacji teologicznej, ktéra z kolei prowadzi do koniecznej transfor-
macji samego procesu ewangelizacji, do ktorego Kosciot jest wezwany. Aby tego
dokonac¢ trzeba zrozumie¢ chwilg obecng, nasza sytuacje religijna, ktora postrzegam
jako przekraczajaca postsekularyzm, albo przynajmniej domagajaca si¢ tego.

1. Postsekularyzm i postmodernizm

Zrozumienie obecnej sytuacji, ktorg okresla — chocby jedynie teoretycznie — zna-
czace skomplikowanie to trudna sprawa. Z drugiej strony, jak wskazuje Edgar Mo-
rin, dla wspotczesnej nauki paradygmat symplifikacji (upraszczania), ktorym opero-
wala tzw. ,,nauka klasyczna” jest niewystarczajacy?. Sam rozwoj nauki domaga si¢
zbudowania i ewolucji nowego modelu, uwzgledniania ,,paradygmatu skompliko-
wania”, ktory nie rodzi si¢ z teoretycznych spekulacji opartych na uproszczeniach

' P. J. Wallison, Bad History, Worse Policy: How a False Narrative about the Financial Crisis Led
to the Dodd-Frank Act, Washington 2013.
2 E. Morin, Ciencia con conciencia, thum. A. Sanchez, Barcelona 1984, s. 359.
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filozoficznych, ale jako horyzont posiada wyjasnienie lepsze i bardziej dopracowa-
ne, powstate wewnatrz procesu rozwoju samej nauki. Ten powstajacy nowy model
oznacza nowa postawe, pozwalajaca ukaza¢ odnowiong socjologie i aksjologi¢ na-
uki, w ktorej wezesniejsze, ortodoksyjne topiki zostajg zastapione przez heterodok-
syjne tworzenie skomplikowanego systemu teoretycznego. Mamy do czynienia z re-
fleksjg epistemologiczng, ktora cho¢ nie gardzi pewnymi postulatami czy terminami
filozoficznymi, to jednak wypycha filozofi¢ nie tylko z nauki, lecz z same;j refleks;ji
epistemologicznej, to znaczy z jej uprzywilejowanej pozycji krytyka rozumu. Para-
dygmat skomplikowania zaklada wazny zwrot samopostrzegania rozumu w sekula-
rystycznej mysli wspotczesnej.

Naukowa narracja o skomplikowaniu, zastgpienie ,,statej wizji” nowa perspekty-
wa, ktora pokona forme¢ myslenia wspolng dla wspotczesnoscei i sekularyzmu, moze
zosta¢ zastosowana w postaci niemalze metaforycznej do same;j refleksji filozoficz-
nej o faktach socjologicznych i normatywnych, religijnosci i religiach pozytywnych
w zyciu ludzi XXI wieku. ,,Sekularyzm” czy ,,sekularyzacja” to terminy ukute w no-
wozytnos$ci, stanowiace twarde jadro jej paradygmatu kulturowego, rozwinigtego
teoretycznie i przeniesionego na teren dziatan politycznych i do proceséw spotecz-
nych zachodzacych we wspotczesnych demokracjach, ktore przedstawiaja sie jako
jedynie dopuszczalne i dlatego posiadajace wiladze legitymowania kazdej formy
konstrukcji spotecznych, czy to politycznych czy nie.

Paradygmat spoleczny nowozytnosci istnieje pod znakiem sekularyzmu (Swiec-
kosci) narodzonego w czasach o$wiecenia, wzbogaconego przez scjentyzm i ma-
terialistyczne teorie spoteczne XIX wieku®, odzywajace w formie socjopolitycznej
w drugiej pot. XX wieku. Jak zaznacza Angela Nifio ,,wielo§¢ i roznorodno$é ta-
kich wytworéw konceptualnych nie stata si¢ jednak przeszkoda dla ugruntowania
si¢ pewnego rodzaju powszechnego credo”. Wsréd nowych artykutow swieckiej
wiary mozemy spotka¢ rozdziat miedzy Kosciotem a panstwem, istnienie prze-
strzeni publicznej dla obywatelskiej dyskusji jako nowej agory rozumu naturalnego
i w konsekwencji prywatyzacja wierzen i praktyk religijnych, poszukiwanie sensu
zycia i podstaw moralnosci i duchowosci, rozdzielenie sfery publicznej i prywat-
nej... Chodzi o artykuty, ktére sprawiajg krzepnigcie i umocowanie ,,liniowego pro-
cesu historycznego, jednolitego i koniecznego, ktory doprowadzi do ostatecznego
wyrugowania religii z calym jej zarzewiem przemocy i konfliktu™. Z perspektywy
sekularyzmu wieczny pokdj kantowski i jego o$wieceniowy znak w postaci roz-
dziatu migedzy publicznym i prywatnym uzywaniem rozumu osiaga si¢ jedynie nisz-
czac przyczyne dymu opium dla ludu. Ale znaczenie religii §wieckiej zmienia si¢
w grupach spotecznych, rzeczywisto$¢ antropologiczna i spoteczna nie poddaja sig,
a ich obecnos¢ nie znika. Istotnie, religia staje si¢ ,,ancilla sociologiae az przynaj-
mniej do lat 80. XX wieku”, przywotuje si¢ ja czgsto w rozwazaniach prowadzonych

3 Por. M. Lazaro, Reflexiones sobre el laicismo, ,,Carthaginensia” 21 (2005), s. 209-225.
4 A.Nifio, Redefiniendo el secularismo en democracias profundamente pluralistas J. Habermas y W.
Connolly, ,,Didlogos de Saberes” 36 (2012), s. 102.
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na gruncie nauk spotecznych, jest traktowana jako posiadajaca ,,doniosty cigzar epi-
stemologiczny’”. Jak przed kilkoma laty zaznaczal Jos¢ Maria Mardones, ,,pewne
powszechne odczucie nawiedza dzi§ zarowno naukowca jak zwyklego obserwatora
zjawiska religijnego: co$ wydarza si¢ w $wiecie religijnym. Religia nie znika pod
wplywem dynamiki nowoczesnosci, jak przedwczesnie zapowiadali niektorzy stojac
na stanowiskach pozytywistycznych lub marksistowskich™®.

Zyjemy wiec w sytuacji dychotomicznej, charakterystycznej dla oporu przed
zmiang paradygmatu, oporu przed ,,mysleniem rozbieznym” i jego niekompatybil-
noscig z ,,mysleniem zbieznym”. Przywotujgc kategorie Thomasa S. Kuhna, mozna
stwierdzi¢, ze zyjemy w czasach, kiedy zachodza ,,rewolucje”, ktére — wedtug tego
historyka nauki — zaktadaja ,,epizody (...), w ktorych spoteczno$¢ naukowa porzuca
tradycyjny sposob widzenia §wiata i uprawiania nauki na rzecz innego ujecia wia-
snej dyscypliny, zazwyczaj niekompatybilnego z wczesniejszym’”.

Zwtaszcza wspodlnota spoteczna i polityczna, a takze instytucje intelektualne,
ktére je wspieraja — czgsto ze wzgledu po prostu na ich zalezno$¢ od dotacji pu-
blicznych — sg analogatem wspolnoty naukowej. Opor przed zmiang jest ewidentny,
poniewaz zmiana oznacza ,,nawrocenie” mentalne: nowa wizje Swiata, jezyka i per-
spektywy®. Sekularyzm pod koniec XX wieku nadal okazat si¢ zywy, utozsamia-
no z pytaniem o zasadno$¢ stosowania w debatach publicznych jezyka religijnego
lub argumentacji nawigzujacej do religii. Chodzito wigc ostatecznie o zagadnienia
zwigzane z kryterium demarkacyjnym religii®, nie liczagcym si¢ jednak z argumen-
tem socjologicznym lub traktujacym go jako mato istotny: ,,malo interesujgce jest
odwotanie socjologiczne do oczywistego faktu, ze wszystkie kultury okazuja zacho-
wania religijne i ze w naszych spoteczenstwach wierzacy stanowia wigkszos¢, a nie-
wierzacy mniejszos$¢, ktora staje si¢ widoczna jedynie przez swoj wpltyw na §rodki
przekazu (lub inne). Jako argument jest mato interesujacy, poniewaz (...) nawet jesli
wszystkie kultury okazatyby zgodnie poglady religijne, cho¢by jedynym wierzacym
na ziemi byl piszacy te stowa, ciepto prawdy bijace z jego pogladow bedzie nieza-
lezne od tego faktu™'°.

Sposob rozumowania, ktory zapomina o naturze kryterium demarkacji naukowej
i ktory myli fakty naturalne z faktami racjonalnosci (naukowej), tym samym pomija
to, ze ta racjonalnos$¢ jest posredniczona przez wlasciwa mu aksjologie, podobnie

5 J. E. Rodriguez, El debate agndstico sobre lo sagrado, de la ciencia social a la cultura democrati-
ca, w: Sagrado, profano: nuevos desafios al proyecto de la modernidad, red. J. Beriain — 1. Sanchez de
la Yncera, Madrid 2010, s. 323-324.

6 J. M* Mardones, Adonde va la religion? Cristianismo y religiosidad en nuestro tiempo, Santander
1996, s. 15.

7 Th. S. Kuhn, La tension esencial. Estudios selectos sobre la tradicion y el cambio en el ambito de
la ciencia, tt. R. Helier, Madrid 1993, s. 247.

8 Th. S. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, tt. C. Solis, 2. edycja, Madrid 2005.

° F. Broncano, Las dimensiones del alma. La naturaleza de la experiencia y los limites de un debate,
w: A. Gonzalez — F. Broncano, Fe y racionalidad. Una controversia sobre las relaciones entre Teologia
y teoria de la racionalidad, Salamanca 1994, s. 146-148.

0 Tamze, s. 146.
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jak praxis jest posredniczona przez racjonalnos¢ bytow, ktére zyja w spoteczno-
sci. To znaczy, ze istnieje pewna ,,racjonalnos¢ spoteczna i nie-indywidualna zdol-
nos$¢ podlegajaca statym i pozaczasowym regutom”, a to prowadzi do stwierdzenia,
ze ,racjonalnos¢ naukowa nie jest pozaczasowa”'!, ani nie jest autonomia wiedzy,
ani niezaleznos$ciag w swej epistemologii praktyki spotecznej, lecz jest powigzana
z innymi aktywnos$ciami spotecznymi'?. Sekularyzm nie zniknat, lecz si¢ przeobra-
zit, jest nadal bardzo obecny w przyjmowanych przestankach epistemologicznych,
tych, ktore pragna zachowaé warto$ci, aby uprawomocni¢ czyja$ peti¢ wiadzy,
zwlaszcza politycznej. Z tego powodu sekularyzm zakorzenia si¢ w pewnych insty-
tucjach politycznych, a te z kolei w innych, coraz bardziej abstrakcyjnych i global-
nych: od partii politycznych do instytucji narodowych, dochodzac jako do ostatniej
instancji oporu do instytucji migdzynarodowych. To nie jest wcale tak mato znacza-
ce, poniewaz méwimy o niezwyktej liczbie zasobow, zwlaszcza ekonomicznych.
Chodzi o to, co Nancy Fraser okresla jako silng sfere publiczng’.

Ale jednak opdr instytucjonalny — racjonalno$ci zinstytucjonalizowanej i aka-
demickiej — doprowadzit do zmiany dyskursu z sekularyzmu na postsekularyzm.
Postsekularyzm (postswieckos¢) podziela w pewnym sensie postmodernistyczng
krytyke nowoczesnosci i wskazuje na kryzys rozumu oraz wielkich narracji. Post-
modernizm okresla sam siebie jako przeciwstawny czy przeciwny (niesprzeczny)
nowoczesnosci, ktora przedstawia si¢ cztowiekowi pod koniec XX wieku jako (nie-
bezpieczny) mit, naznaczony przez przekonanie o autonomicznosci ludzkosci ba-
zujacej na powszechnej racjonalnosci i wierze w postep nauki i techniki. To idea
postepu, ktéra tworzy jednorodne i oddalone od codziennej rzeczywisto$ci narracje,
wywyzsza poglady utopijne, ktore sa bardzo rentowne dla wielu elit. Dlatego propo-
nuje si¢ w postmodernizmie réznorodnos¢ wychodzac od czastkowosci: hiperkultu-
ralizm, odrzucenie kategorii hierarchizujacych i porzucenie ,,wielkich narracji” legi-
tymizujacych cywilizacj¢ zachodnig'. Postmodernizm przedstawia si¢ jako Swieze
powietrze (myslenie cool, stabe) w poréwnaniu do tradycji mys$li nowoczesnej, ktora
odrzuca tradycje. Kryje sie za tym przestanka o istnieniu rozumu czy racjonalnosci
neutralnej, ktéra dotyka nawet samej aksjologii racjonalnosci tak silnej jak naukowa,
ale takze wptywa na racjonalnos¢ praktyczna, polityczno-moralna. Racjonalnosé
spoteczna w obszarze dyskursu politycznego nie moze spocza¢ na zwyklym budo-
waniu (cho¢by na poziomie wyobrazni) debaty publicznej, w ktorej partykularny
interes oddzielit si¢ od wskazan etycznych czy religijnych, jak to postuluje Rawls
z pozycji liberalnych®, a jak wczeséniej, tym razem z pozycji mentalnosci sekulary-
stycznej, uczynil Habermas. Wedlug wielu autorow, tego ostatniego — Habermasa

11" J. Echeverria, Filosofia de la ciencia, Madrid 1998, s. 154.

2 Tamze, s. 41.

13 N. Fraser, Rethinking the Public Sphere, w: Habermas an the Public Sphere, red. C. Calhoun,
Cambridge (Massachusetts) 1991, s. 134.

4 G. Hottois, Historia de la filosofia del renacimiento a la Posmodernidad, ttum. M. A. Galmarini,
Madrid 1999, s. 477. Por. J.-F. Lyotard, La condicion postmoderna, tham. M. Antolin, Madrid 1989.

15 Por. J. Rawls, El liberalismo politico, tum. A. Doménech, Barcelona 2004.
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— réwniez, jest nie do unikni¢cia konieczna redefinicja spoteczenstwa narodzonego
ze skargi postmodernizmu na sekularyzm. Dyskurs postmodernistyczny, oddalony
od jakiejkolwiek wielkiej narracji — nawet instytucjonalnej — zwraca si¢ ku istnieniu
»stabego” dyskursu w sferze publicznej roéwniez ,,stabej”'¢, gdzie rozwazania doty-
kaja opinii publicznej a priori, bez wtadzy podejmowania decyzji, bez racjonalnosci
wladzy, ale obdarzonej wspdlnota emocji, w ktorej rodzi si¢ opinia publiczna. Rawls
stara si¢ rozwigza¢ napigcia migdzy laicyzmem o charakterze prawnym — ktory
na przyktad dotyczy symboli religijnych uzywanych przez instytucje w ich dziata-
niu — i rzeczywistoscig spoteczng, ktora je przyjmuje i przedstawia, bazujac na do-
minacji rozumu publicznego, przez ktéry ma na mysli zbior podstawowych zasad
moralnych i politycznych, ktére ustanowig oraz okresla relacje migdzy obywatelami
migdzy sobg i wzgledem ich demokratycznych rzadow, aby w ten sposdb usungé
ten rozdzwiek miedzy decyzjami ,,mocnej” (instytucjonalnej) wiadzy oraz ,,stabej”
(spotecznej)”. Jednak myslenie Rawlsa musi zbankrutowa¢ w obliczu rzeczywisto-
$ci postmodernistycznej, ktora z definicji jest ,,staba” i z definicji bedac ,,stabg” opo-
wiada si¢ zawsze przeciw jakiejkolwiek ,,mocnej” narracji instytucjonalnej. Rozum
publiczny u Rawlsa zaktada wspolny punkt ,,uzgodnionej” zgody, ktory ma miejsce
w pluralistycznym spoteczenstwie, w ktorym istnieje wielo$¢ wierzen i w ktorym
muszg by¢ zaakceptowane roznorodnosci, a w zwigzku z tym rézne wierzenia. Ro-
zum publiczny jest ustanawiany jako jedyny mozliwy. W ten sposéb Rawls akceptu-
je roznorodno$¢ socjologiczng spoteczenstw $wiata ponowoczesnego, ale w duchu
rozumu, ktory jest wariantem nowozytnego i jednoczesnie pluralistycznego seku-
laryzmu, w ktéorym sfera religijna zostanie przeniesiona do sfery tego, co ,,stabe”.
Kosciol moze formutowac racje religijne w spoleczenstwie cywilnym w temacie
obyczajow i moralnosci, jak np. aborcji, ale kiedy wchodzi do sfery mocnego ro-
zumu, do rozumu publicznego (instytucjonalnego), moze odwotywaé si¢ jedynie
do rozumu, ktérego fundament bedzie laicki: np. prawa cztowieka. Wida¢ wyraznie,
ze stajemy wobec wybiorczego postmodernizmu, ktory stawia sobie za cel ostabie-
nie narracji religijnej. Ale ta strategia kontrastuje z rzeczywisto$cia, z racjonalnoscia
spoteczng cztowieka XXI wieku, ktory nie przyjmuje zadnej wielkiej narracji jako
wyrazu struktury logosu, ktory bylby wszystko rozumiejacym: czy to bedzie nar-
racja religijna, czy racjonalna. Mozna powiedzie¢ wigcej, cztowiek nie przyjmuje
dzi$ narracji nawet mniej racjonalnej, przynajmniej z dwoch powodow: poniewaz
nie jest ona zdolna wyjasni¢ na bazie swej ,,racjonalnosci” elementu emotywnego
i po drugie, poniewaz logika tej racjonalno$ci czyni bardziej nieuzasadnionym do-
konywanie naduzy¢ w strukturach instytucjonalnych.

Kryzys pokazal w sposdb wyrazny, jak spoleczenstwo swieckie (,,staba” sfera
publiczna) starlo si¢ z instytucjami (,,mocna” sfera publiczna) w przestrzeni pewnej
filozofii kultury, ktéra powinna okresli¢ swoja tozsamos¢ i ktora kwestionuje nature
racjonalnosci, gdy ta nie bierze pod uwage racjonalnosci spotecznej. Konstatacja

16 N. Fraser, Rethinking the Public Sphere, s. 134.
17 J. Rawls, Derecho de gentes y ,, Una revisién de la idea de razén publica”, Barcelona 2001, s. 160.
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rzeczywistosci spotecznej sfery religijnej, siegajacej dalej poza sume przezywania
sfery prywatnej, doprowadza Habermasa do przyjecia ,,wyzwania kognitywnego™'®
rozumu filozoficznego w réwnosci poznawczej wobec wierzen religijnych. W tym
celu Habermas zréwnat sekularyzm o$wieceniowy z scjentyzmem. Habermas stara
si¢ uciec od sekularyzmu w jego wersji ,,mocnej” (od rygoru nowozytnos$ci, od tra-
dycji rozumu dogmatycznego), aby wprowadzi¢ do dyskusji publicznych argumenty
religijne, przekraczajgc w ten sposob sekularyzm — postsekularyzmem: ,,obywatele
$wieccy, w miar¢ jak postepuja jak obywatele Panstwa, nie mogg zanegowac po-
tencjatu prawdy obecnego w kosmowizjach religijnych, ani nie powinni kwestio-
nowa¢ swym wierzacym wspotobywatelom prawa do wnoszenia zdobyczy jezyka
religijnego do dyskusji publicznych”". W rzeczy samej, dyskurs religijny miesci si¢
w rozumie publicznym (,,mocnym” czy ,,stabym”), poniewaz ta debata jest ostabia-
na u swego korzenia: wpisuje si¢ w sfere rozumu dialogicznego, gdyz postsekula-
ryzm jest odcieniem filozoficznego stadium postmetafizycznego®. Z tego powodu,
zmieniajac wydzwick skutkow sekularyzmu zrodzonego w o$wieceniu, Haber-
mas dokonuje pewnej korekty sekularyzmu. Negujac go na bazie dyskursu, kto-
ry ma na uwadze spoteczenstwo postmodernistyczne i filozofia postmetafizyczna,
neguje mozliwo$¢ przekonujgcego rozumu w jadrze instytucjonalnym rozumu pu-
blicznego. Bedac przekonanym, ze spoteczenstwo nie potrzebuje dla swego istnienia
fundamentow pre-moralnych, metafizycznych, religijnych, to jednak nie odbiera im
glosu, ale neguje racjonalnosc¢ ich twierdzen. Co najwyzej moga one powiedzie¢ co$
w sferze ,,stabego” rozumu publicznego, w opinii publicznej, ale nie beda mogly cos
powiedzie¢ z sensem w ,,mocnym” rozumie publicznym, wlasciwym dla instytucji.
Nie dlatego, ze religia nie ma prawa do mowienia i proponowania, lecz poniewaz nie
posiada logosu, gdy staje do dialogu.

2. Przekraczajac postsekularyzm: epoka chrzescijanska

Filozofia postsekularna porusza si¢ w obszarze dyskursu o mocy rozumu, ale
wiek XXI to czas zdominowany przez emocje. Rozum publiczny (mocny lub staby)
rozumie rzeczywistosci dyskursu w perspektywie zamknigtego ujecia tozsamosci.
Jak zwracatem uwage w innych tekstach: ,,Postmodernizm dokonat dekonstrukcji
poje¢ mysli wspotczesnej, a teraz przychodzi na nowo zbudowaé owe pojecia, kto-
re sa powszechne w ciggu dziejow. Dekonstruujac postmodernizm myslat, ze nie
istnieja powszechne odniesienia, ale si¢ mylil. To, co nie ma szans na powodzenie
to takie odczytanie, ktore opiera si¢ na budowaniu §wiata nowoczesnego w innym,
nowym §wiecie i myslenie, ze pojecia nowoczesnosci byly powszechne. Pragne pod-

18 J. Habermas, Zwischen Naturalismus und Religion, Frankfurt a. M. 2005, s. 113.
Y9 Tamze, s. 118.
2 Tamze, s. 146-147
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kresli¢ przez to, ze nic nie wroci do tego, jak byto dawniej, lecz to nie oznacza za-
wsze usuni¢cia calej rzeczywistosci.”?!

Istotnie, namacalnym wyzwaniem, z ktérym musi zmierzy¢ si¢ filozofia to zbu-
dowanie kultury jako rzeczywistosci wpisanej w samg definicj¢ cztowieka, jej ele-
mentow i rzeczywistosci, faktycznosci ludzkiego dziatania. W XXI wieku, po kryzy-
sie rozumu nowozytnego, w sferze publicznej dominujg emocje i odczucia. Chciata
je zmonopolizowaé gospodarka, odzyskujac mechanizmy wlasciwe dla propagan-
dowych okresow wielkich wojen, wzmacnianych przez wolnos¢ w sieci. Emocje
zawladnety przestrzenia, w ktorej triumfuja: mocng sfera prywatna (przedsigbior-
czo$¢) i stabq sferg prywatng (Internet). Nie ma miejsca na sekularyzm ani post-se-
kularyzm w takim $wiecie, przynajmniej na razie. Ale jest miejsce na co$ pozniej-
szego: to przestrzen cztowieka, ktory pragnie zy¢ i traci nadziej¢ szukajac miejsca
oraz kojgc uczucie tak na poziomie wewnetrznym jak spotecznym. Jedynym miej-
scem, ktore spotyka to sfera duchowa, uczucie religijne. Znajdujemy si¢ juz poza
postsekularyzmem i chrzescijanstwo powinno wykorzysta¢ swoja stala zdolnosé
do ,,odkupienia”, do bycia ciatem ,,nowego czlowieka”.

Wré¢my do kryzysu, cienia pesymizmu, ktory atakuje nas i wielu katolikow.
To cien, ktory pokazuje, ze co$ w naszym sposobie myslenia i zycia wiarg znajduje
si¢ w kryzysie, ale to by¢ moze nie chrzeécijanstwo jest w kryzysie, zwlaszcza je-
$li patrzymy na nowa sytuacje, ktora zaktada przekroczenie $wiata zdominowanego
przez sekularyzm i postsekularyzm, w ostatecznym rozrachunku $wiata zbudowane-
go przez cztowieka na kanwie sekularyzacji cywilizacji chrzescijanskie;.

Warto zwroci¢ uwage, ze wieszcze kryzysu chrzescijanstwa najczesciej przycho-
dza z dyscyplin dalekich od dziatan duszpasterskich i mysli teologicznej. Socjolo-
gowie, filozofowie, dziennikarze oraz rzecznicy propozycji politycznych i roznych
tendencji spotecznych z rozmystem pragng przy¢mic radosng i $wietlista dziatalnos¢
Kosciota. To ,,rzucanie cienia” na Ko$ciot dotyka takze niejako od srodka wspdlnote
chrzescijanska, zwlaszcza w $wiecie zachodnim, sprawiajac, ze popada ona w bez-
nadziejno$¢ lub zamykanie si¢ w tym, co zawsze stanowito bezpieczny krag tradycji
(religijnych, kulturowych...).

Wewnatrz sfery teologicznej Kos$ciota nie brakuje gtosow, ktore pragng ugrunto-
wac nadziej¢ wobec tego ,,kryzysu”. José Ignacio Gonzalez Faus pisat w 2006 roku??,
ze kryzys chrze$cijanstwa, dotykajacy gtdownie Europejczykdéw, pomagal w poszuki-
waniu tozsamosci. Miat racje, kiedy idac za intuicjg protestanckiego teologa Dietri-
cha Bonhoeffera twierdzacego, ze Bog objawiony w Jezusie Chrystusie ,,odwraca
idee o Bogu panujace w powszechnej religijnosci”, dazyt do odzyskania tozsamosci
Boga objawionego w Jezusie Chrystusie jako miejsca refleksji i aktywnosci eklezjal-
nej, zarowno ad intra, zastanawiajac si¢ nad hierarchig i Ludem Bozym, jak rowniez

21 M. Lazaro, Ciudadania universal desde el paradigma de la Nueva Civilizacién: reflexiones fi-
losdficas y teologicas, w: Migraciones latinoamericanas en la Nueva Civilizacion. Conformando iden-
tidad, red. D. Barbolla, Madrid 2011, s. 48.

2 Por. J.I. Gonzélez, Calidad cristiana: identidad y crisis del cristianismo, Santander 2006.
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ad extra, w dialogu z ,religiami ziemi” i ,,globalizacjg”. W tym znaczeniu Félix
Wilfred i Jon Sobrino zadawali sobie takie pytanie: chrzescijanstwo w kryzysie?%.
Wielu teologéw, a wsrdd nich cytowany przeze mnie teolog hiszpanski, starato si¢
udzieli¢ odpowiedzi na kwesti¢ sytuacji Kosciota (w kryzysie) w $wiecie (znajdu-
jacym si¢ w kryzysie). Odpowiedzi udzielono w tonie nadziei, a w edytoriale tego
numeru zapytywali si¢ oni: ,,czy przeciez tajemnica paschalna nie jest tajemnicg
doswiadczenia kryzysu i pokonania go w mocy obfitujacej nadziei?” Rozwigzanie
przychodzi, w mysli tej analizy, przez pokonanie sprzeczno$ci zycia wspotczesnego,
naznaczonego przez ,,rzeczywistosci przeciwstawne: humanizm i antyhumanizm,
solidarnos¢ wspotczujaca i niewrazliwy indyferentyzm”, aby zdoby¢ sie na ,,zaanga-
zowanie i wzia¢ udzial w walce prawdy przeciw ktamstwu, sprawiedliwosci przeciw
niesprawiedliwosci, zycia przeciw $mierci”.

Odczytanie tej teologii spotecznego wcielenia Stowa Bozego wydaje si¢ co naj-
mniej interesujace, poniewaz stara si¢ wydoby¢ pozytywne sktadniki z rzekome-
go ,.kryzysu chrzescijanstwa”. Ale pytamy samych siebie: czy chrzescijanstwo jest
w kryzysie, czy tez jedynie pewien projekt budowy wspoélnoty ludzkiej znalazt sig
w kryzysie? Kiedy instytucje pytaja si¢ o cos$ i chcg zglebic temat, to zazwyczaj dla-
tego, ze im tego wlasnie brakuje i trzeba ten brakujacy element po prostu wzmocnic.
Znamienne, ze projekt badawczy Unii Europejskiej w nowej perspektywie Horizon
2020 (work programme 2014-2015) poswieca jedng z osi programowych na badania
zwigzane z dziedzictwem kulturowym i tozsamoscia europejska, starajac sig¢ przesle-
dzi¢ powstawanie i przekaz europejskiego dziedzictwa kulturowego, ale takze euro-
peizacji, aby mozna byto gleboko zrozumie¢ aspekty aksjologiczne, lingwistyczne,
spoteczne i kulturalne wielojezykowosci (wielokulturalizmu) i przekazywania dzie-
dzictwa kulturowego poprzez kolejne pokolenia i razem dzielone granice. Widac,
ze Unia Europejska traci wiar¢ w samg siebie, nie wie, gdzie si¢ ulokowac, w jakiej
przestrzeni osadzi¢ samg siebie. To, co ja uksztattowato (latinitas, tozsamos$¢ reli-
gijna, projekt realizowany politycznie), nie dziata juz, ale zanegowac to calkowicie,
to zanegowac samego siebie. W tej wiasnie watpliwosci Kosciot (katolicki rowniez)
idzie rami¢ w rami¢ z Europa, poniewaz to Koscidt, to chrzescijanstwo pomogto
zbudowac to, czym jest dzi$ Europa, to, czego nie moze porzucié, ale jednoczesnie
nie moze juz zy¢ nig w dotychczasowej formie. Dzieto Efymologie, wielka encyklo-
pedia (ostatecznie pokazujaca latinitas chrzescijanskg i zachodnig) autorstwa $w.
Izydora z Sewilli wskazuje na poczatek epoki christianitas. Renesans karolinski
wyznaczy program studiow, jego instytucjonalizacji dokona p6zne $redniowiecze,
renesans za$ rozszerzy perspektywe od zgody do implantacji katolickiego $wiata
doby baroku, o$wiecenie dokona jej polityzacji w wolnos$ci jednostki, wielkie wojny
i katastroficzne utopie pierwszej potowy XX wieku je przypieczetuja, a ostatnie kon-
sekwencje tego procesu przezywamy dzisiaj. Sekularyzm umarl, postsekularyzm nie
moze nic powiedziec. I tu pojawia si¢ kryzys: Europa nie moze by¢ eurocentryczna,

B F. Wilfred, El cristianismo entre la decadencia y el resurgimiento, ,,Concilium” 311 (2005), s.
31-42; J. Sobrino, Crisis y Dios, ,,Concilium” 311 (2005), s. 137-146.
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ale nie moze zrezygnowac z tego, czym jest i co znaczyta oraz znaczy w XXI wieku.
Podobnie chrzescijanstwo. Nie moze juz, przy wsparciu Europy, by¢ tym, czym byto
dawniej: christianitas, ale nie moze ani nie powinno przesta¢ by¢ tym, czym jest:
chrzescijanstwem.

Nadzieja rodzi si¢ ze Stowa Bozego, z sity Jego gloszenia w konkretnej chwili
dziejowej. Niedawno przezywalismy tajemnice Wielkiego Tygodnia. Krzyz Chry-
stusa jest znakiem chrze$cijan, poniewaz jest pierwszym ,,momentem” zmartwych-
wstania. Trzeba umrze¢ (christianitas), aby zmartwychwsta¢ w Chrystusie (chrze-
Scijanstwo). Teologowie spotecznego wcielenia zawsze mysleli, ze transformacja
chrzesdcijanstwa byla potrzebna, ale nie dostrzegali i nie postrzegaja tego w ten spo-
sob, ze chodzi o towarzyszenie umieraniu christianitas. Dlatego potrzeba teologii
na miar¢ XXI wieku, ktora wyjdzie od chrzescijanstwa jako wtasciwego miejsca
na wcielenie rozumu wolnos$ci, inteligencji emocji, przekraczajacego postsekula-
ryzm i ugruntowujacego filozofi¢ kultury, aby prawdziwie budowala cztowieka.
Chrzescijanstwo nie jest w kryzysie, wrgcz przeciwnie, to jest jego czas, poniewaz
w swoim wnetrzu czlowiek zawsze pragnie dobra i zycia, jak modlit si¢ $w. Franci-
szek z Asyzu: ,, Ty jeste§ w Trojcy jedyny, Pan Bog nad bogami (por. Ps 135, 2), Ty
jestes dobro, wszelkie dobro, najwyzsze dobro, Pan Bog zywy i prawdziwy” (Uwiel-
bienie Boga najwyzszego).

Thum. ks. Piotr Roszak
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La filosofia de la cultura, mas alla de la
postsecularidad

Resumen: La segunda década del siglo XXI esta marcada por la situacion de crisis, un hecho que
no es nuevo pero que en el tiempo actual ha supuesto un cierto pesimismo social. Sin embargo,
crisis también es oportunidad de empezar algo de nuevo, implica solucion. La crisis es el sintoma
de una cultura occidental que ha ido perdiendo aire y que se ha caracterizado desde la Ilustracion
por dos circunstancias que han tenido su reflejo en la vivencia de la religion, me refiero a los
binomios modernidad-secularismo y postmodernidad-postsecularismo. Estos binomios estd aun
presentes como ecos de una realidad que se extingue y en el que la crisis es el sintoma. Y ese sinto-
ma mantiene que la presencia religiosa es importante y significativa y en ella el cristianismo y sus
formas de expresion. No obstante, en cuanto que el cristianismo ha ido construyendo occidente
y compartiendo modernidad y postmodernidad ello le ha afectado. En cierta forma se trata de un
proceso de cristiandad que también esta en crisis. Pero crisis es lugar para la construccion, para el
“hombre nuevo” para la realizacion de una teologia del cristianismo.

Palabras claves: modernidad, posmodernidad, secularismo, postsecularismo, cristianismo, la reli-
giosidad, teologia, crisis.
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Olsztyn

Porzadek wspoélczesnego $wiata oparty jest na panstwie narodowym. Dokonu-
jace si¢ przeksztatcenia w Europie pokazujg rosngca role etnografii europejskie;j.
Jest ona polem, ,,na ktorym mozna bedzie zaobserwowac, w jaki sposob panstwa
narodowe ustosunkuja si¢ do nowych okoliczno$ci”'. Zachodzace procesy zmian

wywotujg dyskusje nad polityczng przynalezno$cig i tozsamoscia, czego naszym

Metoda etnograficzna oraz implikacje teoretyczne
wynikajace z badan empirycznych w naukach o
polityce

Streszczenie: Przypomnienie teoretycznych osiggni¢¢ polskiego etnologa (Stani-
stawa Poniatowskiego) jest zacheceniem do retrospektywnego spojrzenia na osia-
gnigcia teoretyczne i metodologiczne nauk humanistycznych i nauk spotecznych
celem prospektywnego wypracowania najwartosciowszego teoretyczne i metodo-
logiczne modelu w naukach o polityce.

Waznym powodem, dla ktorego nalezy odnies$¢ si¢ do nauk o kulturze, w dysku-
sji nad teoretycznymi i metodologicznymi podstawami w naukach o polityce, jest
coraz wigksza §wiadomos¢ zwigzana z funkcjg kultury nie tylko w odniesieniu
do takich zagadnien jak: tozsamos$¢, pochodzenie etniczne, narodowos¢, ale takze
w kwestiach tak podstawowych, jak uwarunkowania kulturowe teorii i metodolo-
gii nauk o polityce.

Teoretyczny model przedstawiony w artykule zastuguje w pelni na okreslenie go
jako holistyczny (catosciowy). Wydaje si¢, ze dzisiaj moze on spetnia¢ bardzo
wazng funkcje heurystyczng w naukach humanistycznych i spotecznych, w tym
w naukach politycznych.

Stowa kluczowe: metody jakosciowe, metoda etnograficzna, nauki o polityce, po-
dejscie teoretyczne, Poniatowski Stanistaw (1884-1945)

:99]

' M.

Herzweld, Antropologia. Praktykowanie teorii w kulturze i spoleczenstwie, th. M. Piechaczek,

Krakow 2004, s. 188-189.
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lokalnym przyktadem jest narodowos¢ $laska. Nie tej partykularnej jednak kwestii
poswigcono niniejszy artykut.

Nie omowiono tu w sposdb wyczerpujacy cato$¢ zagadnienia metody etnogra-
ficznej w naukach o polityce. Celem autora jest natomiast zwrocenie uwagi na teore-
tyczny dorobek w tym zakresie jednego z wybitniejszych etnologow okresu miedzy-
wojennego — Stanistawa Poniatowskiego — oraz wskazanie na niezbgdno$¢ metody
etnograficznej w badaniach politologicznych, ktdra stosowana jest przez antropolo-
gow polityki®. Przypomnienie dokonan teoretycznych polskiego etnologa ma na celu
zachgcenie do retrospektywnego spojrzenia na dorobek teoretyczno-metodologicz-
ny nauk humanistycznych i spotecznych, by prospektywnie wyznaczy¢ najbardziej
wartosciowe modele teoretyczno-metodologiczne w naukach o polityce. Inny wazny
powod, dla ktorego warto odwota¢ si¢ do nauk o kulturze w dyskusjach teoretycz-
no-metodologicznych w naukach o polityce, to coraz wigksze uswiadomienie roli
kultury nie tylko w takich kwestiach szczegotowych, jak tozsamos$¢, etniczno$é, na-
rodowos¢, lecz i ogdlnometodologicznych®.

Bodaj najtrafniej opisat potrzebe metody etnograficznej w nauce reprezentant
anarchizmu metodologicznego Paul K. Feyerabend. Jego stowa moga stanowi¢ mot-
to tego artykutu. Brzmig one nastepujaco: ,,Zarozumialoscia jest zaktada¢, ze posiada
si¢ rozwigzania dla ludzi, z ktorymi nie dzieli si¢ zycia i ktorych problemow si¢ nie
zna. Niemadrze jest zaktadac, ze takie ¢wiczenie w humanizmie na odleglo$¢ przy-
niesie efekty zadowalajgce zainteresowanych. Od zarania zachodniego racjonalizmu
intelektuali$ci uwazajg siebie za nauczycieli, $wiat za szkote, a ludzi za postusznych
uczniow™™. Metoda etnograficzna pozwala na przezwyci¢zenie tego dystansu i po-
znanie ludzi oraz ich probleméw, przekonan itp. Tradycyjnie pole badan etnografa
to bezposredni kontakt z ludzmi. Dzi$ najbardziej warto§ciowe metody badan ja-
kosciowych to wywiad spontaniczny i obserwacja uczestniczaca, ktére w zasadzie
od poczatku istnienia etnologii nalezg do podstawowych narzedzi badawczych tej
dyscypliny. O ile najczeéciej wykorzystuje sie metode badan terenowych wypraco-
wang w etnografii, to nie zawsze stosuje si¢ ja w taki sposob, by zapewniata oczeki-
wany rezultat. Przypomnienie zasad jej stosowania, opracowanych przez Stanista-
wa Poniatowskiego, jest w tym wypadku rowniez — jak si¢ wydaje — uzasadnione,
gdyz moze dac politologom podstawy dla rzetelnego jej stosowania. Zanim jednak
to nastgpi zajmiemy si¢ najpierw prezentacja jego koncepcji nauk humanistycznych
i spotecznych.

2 A. Marc, La vie quotidienne au Parlament Européen, Hachette, Paris1992.

3 Paul Karl Feyerabend nalezy do najbardziej znanych w filozofii nauki, podkre$lajagcych m.in. funk-
cje czynnika kulturowego w poznaniu naukowym. Zob. P. K. Feyerabend, Against Method: Outline of
an Anarchistic Theory of Knowledge, Verso, London1975; wyd. pol.: Przeciw metodzie, tt. S. Wier-
tlewski, Wroctaw 1996; P. K. Feyerabend, Science in a Free Society, London1978.

* PK. Feyerabend, Przeciw metodzie, s. 263.
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1. Ku holistycznej teorii w naukach humanistycznych i spotecznych

Stanistaw Poniatowski (1884-1945) byt antropologiem fizycznym i etnologiem.
W obu dziedzinach wykazat si¢ nieprzeci¢tnymi osiggni¢ciami. Jego zainteresowa-
nia wykraczaty poza zakres wspomnianych dyscyplin. Rozpatrywal on przedmiot
badan swojej dyscypliny, etnologii, na tle wszystkich nauk humanistycznych i spo-
lecznych. Stad moga by¢ dla nas interesujace z heurystycznego punktu widzenia,
a nie tylko historycznego. Warto tez w tym miejscu podkresli¢, ze Stanistaw Ponia-
towski jest prekursorem etnografii politycznej, ktorg wyktadal w Warszawie od 1922
roku w Szkole Nauk Politycznych, a w latach 1925-1928 takze w Wyzszej Szkole
Nauk Spotecznych i Ekonomicznych w Lodzi’.

Znaczenie Stanistawa Poniatowskiego w historii nauk humanistycznych i spo-
lecznych wynika przede wszystkim z faktu wykazania odrgbnosci nauk humanistycz-
nych od nauk przyrodniczych w latach dwudziestych minionego stulecia. Wpraw-
dzie wysitki w tym kierunku podj¢to juz wezesniej na przetomie XIX 1 XX stulecia
m.in. w filozofii niemieckiej®, to jednak teoretyczne dojrzate ujecie tego zagadnie-
nia wyszto spod pidra Stanistawa Poniatowskiego, ktory w 1920 roku w Zadaniu
i przedmiocie etnologii wskazatnaid e olo gi ¢, ktora obok struktury i funkcji jest
jedna z trzech cech wspolnych przedmiotéw badanych w naukach humanistycznych
1 spotecznych. Ideologia to uzasadnienie i warto$ciowanie zwigzane z istnieniem
»wytworow kulturowych™. Jak pisal Stanistaw Poniatowski, tylko cztowiek uza-

5 K. Gtadkowski, Etnologia. Koncepcja teoretyczno-metodologiczna Stanistawa Poniatowskiego
1884-1945, Olsztyn 2001; J. Kucinski Czterdziesci lat Wydziatu Ekonomiczno-Socjologicznego Uniw-
ersytetu Lodzkiego (1965-2005), 1.6dz 2005, s. 6.

¢ Stanistaw Poniatowski odrzucit podstawy, na jakich Wilhelm Windelband, Wilhelm Dilthey, Hein-
rich Rickert, Rudolf Stammler i Karl Diehl oparli podzial nauk na nauki przyrodnicze i humanistyczne.
Wedlug Poniatowskiego cechy wytworow wskazane przez nich, cho¢ istotne, nie moga by¢ podstawa
poréwnania kultury z natura. Poniatowski wysunat propozycje, by zamiast nich bra¢ pod uwage poszc-
zegoblne cechy badanych przedmiotow, oprze¢ podziat na ogdlnym wzroscie ich ztozonosci. I tak przed-
mioty martwe (przyroda nieozywiona) posiadaja tylko strukture, przedmioty lub istoty zywe (przyroda
ozywiona) obok struktury posiadaja funkcje (wykonujg czynnosci). Przy tym w obu wypadkach charak-
ter struktury tych grup przedmiotow rézni. si¢ miedzy soba. Tym grupom przedmiotéw przyporzad-
kowane sg odrgbne nauki przyrodnicze: ,,anorganiczne albo fizyczne i organiczne albo biologiczne.
W odroéznieniu od nich przedmiot nauk humanistycznych—wytwory kulturo w e — obok struk-
tury i funkcji majaideolo gi¢,czyli uzasadnienie swego istnienia”. Struktura i funkcja wytworow
kulturowych réznia si¢ od struktury i funkcji istot zywych. Zob. S. Poniatowski, Zadanie i przedmiot et-
nologii, ,,Archiwum Nauk Antropologicznych Towarzystwa Naukowego Warszawskiego”, 2/2 (1922),
s. 6-8; zob. tez tenze, Systematyka zagadnien i kierunkow socjologicznych, ,,Przeglad Filozoficzny”
25/2 (1922), s. 159 n.). Szerzej na ten temat zob. K. Gtadkowski, dz. cyt., s. 113, przyp. 101 12.

7 Stanistaw Poniatowski konsekwentnie dazyt do uwolnienia nauk zajmujacych si¢ kulturg od nat-
uralizmu, ktory od poczatku istnienia etnologii zaciazy! na jej rozwiazaniach teoretycznych i metod-
ologicznych. Ukazat on, w jaki sposdb w roznych koncepcjach metodologicznych psychologizm nie
pozwalal na pelng emancypacje¢ nauk humanistycznych w tym etnologii. Wskazat on na cenng probe
Kazimierza Twardowskiego (1911) odroznienia czynnosci od wytworow, ktory uznal wytwory psy-
chiczne za przedmiot nauk humanistycznych, jednak zaliczyt psychologi¢ do nauk humanistycznych.
Stanistaw Poniatowski uwazat, iz jest to sprzeczne z przeciwstawieniem wytwordw czynnos$ciom psy-
chicznym, bowiem psychologia zajmuje si¢ tymi ostatnimi, stad ograniczenie jej do tych ostatnich
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sadnia i wartosciuje to, co robi. Wytwory kulturowe posiadaja t¢ nowag witasnos¢
(ideologi¢), ktora wymaga odrgbnych metod badania i jednoczesnie odrebnej grupy
nauk®.

Odrebnos¢ nauk humanistycznych wynikajaca z réznicy wlasnosci przedmiotow
przez nie badanych byta istotng zmiang podejsciu do wykazania odmiennosci nauk
przyrodniczych od nauk humanistycznych. Dotad szukano podstaw tej odmienno-
$ci w metodach tych nauk. Tymczasem roznice w przedmiotach warunkujg roznice
w metodach badan. Teza ta nie stracita nigdy na aktualno$ci i rowniez dzi§ warto
0 niej pamigta¢ rozwazajac problematyke metodologiczng w naukach o polityce.

Wskazana przez Stanistawa Poniatowskiego ideologia byta wlasnie ta cecha,
ktéra wyrdznia przedmiot nauk humanistycznych, w niej miescily si¢ wlasnosci
wskazane przez wspomnianych niemieckich uczonych. Dzigki ideologii wytwor
kulturowy zwycieza granice czasu. Ona sprawia, iz potrzebne sa odrgbne metody
jego badania i odrgbne nauki. Ideologia oparta jest na funkcjach psychicznych orga-
nizméw. Psychologia zajmujgca si¢ tymi funkcjami jest naukg biologiczna, twierdzit
Poniatowski. Jego zdaniem cechy psychiczne sg nieodtgcznym sktadnikiem organi-
zmow, a nie ich wytworami: wytworéw kulturowych nie mozna sprowadzi¢ tylko
do zjawisk psychicznych. Na tej podstawie zaliczyl psychologi¢ do nauk biologicz-
nych, a w szczegdlnosci psychologi¢ cztowieka do nauk antropologicznych (majac
na uwadze antropologi¢ fizyczng), etnologi¢ natomiast, jako badajacg wytwory czto-
wieka, do nauk socjologicznych.

Podkre$lmy raz jeszcze, iz ten etnolog opierat podziat nauk o czlowieku na ogol-
nym wzroscie ztozono$ci cech przedmiotéw badanych przez te nauki. Nauki te badaja
w ogolnosci ludzi i ich wytwory. O ile przedmiot nauk przyrodniczych ma strukture
i funkcje, to przedmiot nauk humanistycznych, oprocz struktury i funkcji, ma jeszcze
ideologig, ktora decyduje o odrebnosci tych nauk. Nauki o naturze ludzkiej nazwat
omawiany etnolog — ,,naukami antropologicznymi”. Sg to nauki biologiczne, przy-
rodnicze. Nauki o wytworach kulturowych nazwat ,,naukami humanistycznymi”,
przy tym zamiennie uzywat nazw — ,,nauki humanistyczne” i ,,nauki spoteczne”.

Ideologia w koncepcji Stanistawa Poniatowskiego peini analogiczng funkcje
do ,,wspolczynnika humanistycznego™ Floriana Znanieckiego. Z tg réznica, ze po-

miato uwolni¢ nauki humanistyczne od psychologizmu. Zob. S. Poniatowski, Zadanie i przedmiot, s.
9, przyp. 19; tenze, Systematyka zagadnien, s. 159, przyp. 1.

8 Grupg tych nauk w Zadaniu i przedmiocie etnologii nazwat Poniatowski ,,naukami socjologic-
znymi”, sadzil, ze nazwa ,nauki humanistyczne” nadmiernie eksponuje problematyke zwigzana
z czlowiekiem, a wyjasnienie genezy kultury wymaga poszerzenia tej problematyki. Zob. S. Ponia-
towski, Zadanie i przedmiot, s. 8. W innych publikacjach uzywat nazw ,,nauki humanistyczne i ,,nau-
ki spoteczne”. Zob. m.in.: S. Poniatowski, Systematyka zagadnien, s. 159; tenze, Fakty etnologiczne
i metody ich badan, ,,Lud”, 37 (1947), s. 41.

° ,Najistotniejsza, ogdlng cecha przedmiotdéw i faktow, badanych przez humaniste, jest wiasnie to,
Ze sg one «czyjes», czyli, ze istnieja w dziataniu i do§wiadczeniu innych ludzi i posiadajg te wtasci-
wosci, ktore im owi dziatajacy i doswiadczajacy ludzie nadaja w swych czynnosciach i doznaniach”
(F. Znaniecki, Socjologia wychowania, t. 2, Lwow 1930, s. 19). Te podstawowa ceche¢ nazwal Florian
Znaniecki ,,wspotczynnikiem humanistycznym”.
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glady tego drugiego zyskaty wigksza popularnos¢, dzigki ich upowszechnieniu, na-
tomiast w wypadku pierwszego z nich nie doczekaly si¢ dostatecznego rozpropa-
gowania. Nie ma jednak watpliwosci, ze dla wspotczesnej teorii i metodologii obaj
maja duze znaczenie w zwiazku z upowszechnieniem si¢ metod podmiotowych, kto-
re ugruntowuja swoja pozycj¢ np. w naukach o zarzadzaniu'®, a powinny takze w na-
ukach o polityce, co jest postulowane zwlaszcza w badaniach poswigconych temu,
jak polityka jest robiona na co dzien, co czynig antropologowie polityki (a co nazy-
wane jest ,,kulisami” polityki) czy analitycy dyskursow'. Wskazanie przez polskich
uczonych na ,,ideologi¢” oraz ,,wspoOlczynnik humanistyczny” skierowato uwage
na metody jako$ciowe, ktore w naukach o kulturze wysunety si¢ na plan pierwszy
w zwiazku z uswiadomieniem kulturowego charakteru ludzkich sposobow myslenia
i dziatania.

Poniatowski fundamentem swojej koncepcji nauk humanistycznych uczynit po-
jecie ,,wytworu kulturowego” (w odroznieniu od czynnosci psychicznych), jako
przedmiotu tych nauk. Podzial nauk humanistycznych opart na podziale wytworéw
kulturowych na — proste i ztoZone:

» 1. Wytwory kulturowe proste, zaspokajajace poszczegdlne potrzeby wszystkich
ludzi — poszczegolne dziaty kultury.

2. Wytwory kulturowe ztozone, zaspokajajace catoksztalt potrzeb poszczegol-
nych grup ludzkich — kultury poszczegdlnych ludow™'2.

Pierwsza i druga kategoria wytworow sg ze soba $cisle powigzane. Wytwory kul-
turowe proste stuza do zaspokojenia podobnych potrzeb ludzkich (np. gospodar-
czych, religijnych, prawnych, artystycznych), porzadkuje si¢ je zazwyczaj w ramach
trzech podstawowych dziatow kultury: materialnej, duchowej (symbolicznej) i spo-
tecznej. Wytwory te, zaspokajajac poszczeg6lne potrzeby, wigza ludzi w pewne gru-
py, ktore Stanistaw Poniatowski zaproponowat, by nazywac ,,grupami kulturowy-
mi”", Swoje stanowisko uzasadniat nastepujaco: grupy kulturowe roéznig si¢ migdzy
soba ztozonoscia, ktdéra uwarunkowana jest liczba i jakoscia wytworow, bedacych
ich wlasnoscig. Grupy kulturowe moga wchodzi¢ w sktad lub by¢ wytworem innych
grup kulturowych. Zaréwno wytwory kulturowe, jak i grupy kulturowe ludzkie maja
struktury (organizacje), funkcje oraz ideologie. Grupy kulturowe moga dlatego by¢
uwazane roéwniez za wytwory kulturowe, lecz o wyzszym stopniu ztozonosci, zaspo-

10°M. Kostera, Antropologia organizacji. Metodologia badan terenowych, Warszawa 2003; S. Maga-
la, Na przeleczach sensu i bezsensu. Antropologizacja nauk o organizacji i zarzqdzaniu, w: Zanikajgce
granice. Antropologizacja nauki i jej dyskursow, red. A. Pomiecinski, S. Sikora, Poznan 2009; B. Bom-
bata, Fenomenologia zarzqdzania. Przywodztwo, Warszawa 2010.

11" Zob. R. Wodak, The Discourse of Politics in Action. Politics as Usual, Basingstoke 2009 (2
revised edition 2011); A. Horolets, Ruth Wodak The Discourse of Politics in Action. Politics as Usual,
,.Przeglad Socjologii Jako$ciowej”, VI/2 (2010), s. 122-127 (wersja elektroniczna: http://www.qualita-
tivesociologyreview.org/PL/Volume13/PSJ 6 2 Horolets.pdf).

12 S. Poniatowski, Zadanie i przedmiot, s. 10.

13 Nazwa ,,grupy kulturowe” zostata wprowadzona przez tego etnologa w celu odrdznienia od ,,grup
biologicznych”, bedacych ich podtozem. W ten sposob dat on wyraz konsekwentnego teoretycznego
odroznienia przedmiotu nauk biologicznych od przedmiotu nauk humanistycznych.
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kajaja bowiem zespoty potrzeb. Tak jak wytwory kulturowe sg zaliczane do podsta-
wowych dziatow kultury, tak grupy kulturowe naleza do podstawowych grup kul-
turowych, zwanych ludami (tamze). Mozna wigc spojrzec¢ z tego punktu widzenia
réwniez na przyktad na partie polityczne, jako na grupy kulturowe.

Podziatowi wytworow kulturowych przyporzadkowat Stanistaw Poniatowski na-
uki o poszczegdlnych dziatach kultury i nauki o poszczegolnych grupach ludow. Od-
rebne nauki zajmowaty si¢ ludami cywilizowanymi i i odrgbne nauki zajmowaty si¢
ich kulturami, natomiast ludy niecywilizowane i ich kultura byly badane dotychczas
wraz z ich natura, skad wynikato szerokie rozumienie antropologii jako nauki lub
nauk o naturze i kulturze ludzkiej'. W podejsciu humanistycznym polskiego etnolo-
ga badaniem natury ludzkiej zajmuja si¢ nauki biologiczne, natomiast kulture i ludy
niecywilizowane bada etnologia, na ktorg sktadaja si¢ dwie nauki: etnologia ogolna,
bedaca nauka o wytworach kulturowych ludéw niecywilizowanych, oraz etnografia,
bedaca nauka o ludach niecywilizowanych. Nauki te s3g wobec siebie rownorzedne.
Etnografia nie dostarcza wytacznie materiatow dla etnologii, ale jest nauka badajaca
rozwoj wytworow kulturowych u poszczegolnych ludéw. W ten sposob przeprowa-
dzit podziat nauk etnologicznych wedtlug istniejacego wowczas podziatu na nauki
idiograficzne i nomotetetyczne (czy nomologiczne), zgodnie z ktérym etnografia
byta nauka szczegdtowa, nauka empiryczna, badata fakty, a etnologia nauka og6lna
albo poréwnawcza, lecz nie ustalajacg praw ogdlnych. Poniatowski oddzielit bo-
wiem zakres nauk humanistycznych szczegotowych od zakresu socjologii.

Wazna takze w koncepcji nauk humanistycznych omawianego uczonego jest
kwestia idiograficznosci. Podkreslat on, iz etnologia, podobnie jak inne nauki hu-
manistyczne szczegdtowe, musi bra¢ pod uwage indywiduum. Zadal, by w bada-
niach wytwordéw kulturowych nie tylko zajmowac¢ si¢ ich gldéwnymi typami, lecz
bra¢ pod uwage wszelkie réznice wraz z ich liczbg i rozmieszczeniem. Nie mniej
wazne jest badanie jednostek, zwlaszcza wybitnych, z uwagi na ich role w spotecz-
no$ciach, do ktorych przynaleza. Twierdzit, ze charakterystyka grupy musi opierac¢
si¢ na znajomosci jednostek, podobnie jak charakterystyka jednostki na znajomosci
grupy, do ktorej badana jednostka nalezy. Postulat ten jest wspotczesnie standardem
w badaniach nauk spotecznych, co podnosi warto$¢ teoretycznych konceptualizacji
omawianego etnologa, odrzucajacego jednostronnosci indywidualizmu oraz kolek-
tywizmu w wyjasnianiu wtasnosci grup 1 wlasnosci jednostek.

W kontekscie dotychczasowej prezentacji pogladow polskiego uczonego wysu-
wa si¢ na plan pierwszy metoda etnograficzna, ktéra pozwala na bezposrednie bada-
nie omawianych zagadnien zwigzanych z poznaniem grup spolecznych i jednostek
spotecznych w §cistym zwigzku z ich kultura.

Wartos¢ metody badan podnosi jej oparcie na teorii przedmiotu badan, do kto-
rego jest ona stosowana. W dorobku omawianego etnologa taka teoria wystepuje

14 Upowszechniona obecnie w Polsce nazwa antropologia kulturowa za amerykanska konwencja
nazewnicza jest zwigzana wiasnie z ta tradycja rozumienia antropologii, jako nauki o naturze i kulturze
ludzkie;j.
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i co warto podkresli¢, gdyby zostata ukonczona, stanowitaby zwienczenie rozwoju
nauk humanistycznych i spotecznych pierwszej potowy ubieglego stulecia. Uczony
ten, widzac (podobnie jak jest to dzi§) réznice w sposobie ujmowania przedmiotu
badan oraz ptyngce stad réznice w metodach badan, opracowat system faktow ba-
danych w naukach humanistycznych i spotecznych, by na nim oprze¢ system metod
ich badania. Jego koncepcja moze by¢ z punktu widzenia nauk politycznych inspiru-
jaca. Zmierzat on bowiem do opracowania systemu, ktory obejmowatby cata rzeczy-
wisto$¢ badang we wspomnianych naukach oraz metod badania tej rzeczywistosci.

Wszystkie fakty badane przez nauki humanistyczne i spoteczne, zdaniem Ponia-
towskiego, sg faktami statycznymi lub dynamicznymi. Przedmiotem kazdej analizy
naukowej sg — ,,obiekty” i ,,stosunki” tych obiektow do swych srodowisk. W jego
ujeciu obiekty traktowane sa ,,jako pewien zespot utrwalonych stosunkow pomig-
dzy innymi obiektami, nalezacymi do jego srodowiska™'s. Scista zalezno$¢ obiektow
od $rodowiska kaze bada¢ zarowno obiekty, jak i ich stosunek do srodowiska. Po-
znanie Srodowiska prowadzi do zrozumienia badanego przedmiotu. Poznanie sto-
sunkéw zachodzacych w srodowisku mozliwe jest tylko przez poznanie przedmio-
tow, sktadajacych si¢ na to srodowisko. Badacz powinien wigc uwzgledniac obiekty
oraz ich stosunki ze $srodowiskiem.

Badanie obiektow i stosunkéw musi uwzglednia¢ ich stany w momencie badania
oraz ich zmiany w czasie. Podzial na fakty statyczne i dynamiczne dokonany przez
Poniatowskiego, wynika z potrzeby uwzglednienia w badaniach obu aspektow.

»Fakty statyczne:

obiekty,

stosunki obiektow do swych srodowisk,

fakty dynamiczne:

zmiany w obiektach,

zmiany w stosunku obiektow do swych srodowisk™'.

Rozpoznanie i porownanie standéw statycznych daje podstawe do ujecia i zrozu-
mienia dynamiki: dynamika wyjasnia statyke, a statyka dynamike. Nie mozna przy
tym utozsamia¢ statyki z obiektami, a dynamiki ze stosunkami mi¢dzy obiektami
a ich srodowiskiem, co czynili w przesztosci socjologowie a w antropologii spotecz-
nej funkcjonalisci.

Potrzeba uporzadkowania przedmiotu badan wynikata z tego, ze réznie go de-
finiowano w naukach humanistycznych i spotecznych, przez co badania dotyczy-
ty poszczegdlnych dziedzin ztozonej rzeczywistosci badanej przez reprezentantow
tych nauk. W ramach statyki Poniatowski wyrdznit obiekty i stosunki ich wobec $ro-
dowiska. Nauki humanistyczne i spoteczne badajg spoteczenstwa ludzkie i ich kul-
tury. Spoleczenstwa ztozone sa z grup spotecznych, a grupy spoteczne z jednostek
spotecznych. Kultury sktadaja si¢ z zespolow wytworow kulturowych, ktore z kolei

15 Poniatowski przez ,,$rodowisko” rozumial cztery jego podstawowe typy: geograficzne, rasowe
(antropologiczne), kulturowe i spoteczne. Zob. K. Gtadkowski, dz. cyt., s. 140, przyp. 4.
16 Tamze, s. 141.
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sg uktadem poszczegdlnych wytworow kulturowych. W ten sposéb w omawianych
naukach mozna bylo wyrdzni¢ dwie naturalne grupy obiektow kulturowych i spo-
tecznych, na ktoére sktadajg si¢ obiekty o roznym stopniu ztozonos$ci, co ilustruje
rysunek:

Wytwory kulturowe = . - — = Jednostki spobecime
¥, b /" b i
x \ NS S ¥,
el 2 .

" .
F )( i ){‘&. | N
Q\\ Lespoby wytwortw louliurcwych sf—— -—1\)\/ —p=  Cinupy \I“ leczne >

A y
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™, ra
s o
B f, /\ rs
Kulury —h- Spolecrenistwa (ludy)

Wspolzaleznos$¢ obiektow kulturowych i spotecznych ma, zdaniem Poniatow-
skiego, wynika¢ z ich cech wspdlnych, ktorymi sg juz wspomniane: ,,struktura”,
»funkcja” oraz ,,ideologia”. Wszystkie te wlasnosci wspolne winny by¢ rownorzed-
nie uwzgledniane w badaniach, chociaz nie wszystkie dajg si¢ réwnie tatwo badac.
Struktura nalezy do najbardziej uchwytnych cech obiektow, od niej zwykle zaczyna
si¢ badanie. Na strukturze oparte sg okreslone funkcje przedmiotu, przez ktore struk-
tura staje si¢ zrozumiala i sensowna. Funkcje obiektow kulturowych i spotecznych
poddaja si¢ znacznie trudniej badaniu, moga pozosta¢ nieznane dla badacza, podob-
nie jak ideologia. Nie oznacza to jednak, iz nie nalezy ich bada¢. Nie mozna bada¢
jednej wlasnosci obiektu pomijajac pozostate. Autor Zadania i przedmiotu etnologii
nadal szczegdlng range cechom wspolnym przedmiotéw badanych przez nauki hu-
manistyczne i spoteczne, przyjmujac zasade mowiaca, iz metody badan powinny od-
powiada¢ wilasno$ciom badanej rzeczywistosci. Doskonalenie metod mozliwe jest
tylko przez coraz lepsze poznanie rdznic mi¢dzy poszczegdlnymi obiektami kultu-
rowymi 1 spotecznymi. Z braku miejsca przedstawimy tu jedynie ogodlne definicje
wskazanych wlasnosci wspolnych obiektow!”.

Na strukture, czyli budowe obiektow badanych w naukach spotecznych i huma-
nistycznych sktadaja si¢ elementy (sktadniki) tworzace uktad (wzajemne powiaza-
nie). Funkcja, czyli czynnos¢ spetniana przez obiekt to okreslona wydajnos¢ (uzalez-
niona od jego struktury) i celowo$¢ (zaspokojenie okreslonych potrzeb). Ideologia
jest uzasadnieniem (jego budowy i funkcji) i wartosciowaniem (czyli uzasadnienie
istnienia) obiektu przez jego wytworce lub uzytkownika'®. Badanie tych wlasnosci
pozwala na ujecie roznic miedzy obiektami pod wzgledem struktury, funkcji oraz
ideologii. Zapobiec mialo to tez ogdlnikowemu traktowaniu kultury w metodologii

17 Szczegodtowe definicje cech wspdlnych dla poszczegdlnych obiektow zob. tamze, s. 159-194.
18S. Poniatowski, Mahavrata. Metoda badania genezy wytwordw kulturowych w etnologii, ,,Lud”
36 (1946), s. 116-119.
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nauk.

Wyrdznienie struktury, funkcji oraz ideologii jako cech wspdlnych przedmiotow
badanych w omawianych naukach pozwolito na okreslenie pojg¢ umozliwiajacych
uporzadkowanie obiektow pod wzglgdem tych réznic. Sg to: ,,modyfikacja”, ,typ”,
»odmiana”. Modyfikacje to wszystkie postaci kazdego obiektu, roznigce si¢ migdzy
soba struktura, funkcja, ideologia. Typy to gtowne grupy modyfikacji obiektu wy-
rozniajace si¢ strukturg, funkcja, ideologia. Odmiany to ugrupowania modyfikacji
wewnatrz typow, posiadajace odmienne struktury, funkcje, ideologie®.

Niewatpliwie w konteks$cie historycznym przedstawiona konceptualizacja mia-
fa duzg warto$¢ semantyczng i porzadkujaca szerokie pole badan prezentowanych
nauk.

Pomijamy tu dalszg cz¢$¢ analizowanej teorii z uwagi na brak miejsca, odsytamy
do pelnego jej opisu we wspomnianej ksigzce autora tego artykutu poswigcone;j teo-
retyczno-metodologicznemu dorobkowi S. Poniatowskiego. Podstawowy schemat
systemu faktow badanych w naukach humanistycznych i spotecznych, jako system
faktow etnologicznych w ujeciu Stanistawa Poniatowskiego jest nastgpujacy:

I. Obiekty:

1. Podziat:
a. Kulturowe,
b. Spoteczne.
2. Cechy wspolne obiektow kulturowych i spotecznych:
a. Struktura,
b. Funkcja,
c. Ideologia.
II. Stosunek obiektow do ich §rodowisk:
1. Zalezno$¢ obiektéw od Srodowisk:
a. Kulturowego,
b. Spotecznego,
c. Rasowego,
d. Geograficznego.
2. Role obiektow dla srodowisk:
a. Kulturowego,
b. Spotecznego,
c. Rasowego,
d. Geograficznego.

19 Szerzej na ten temat zob. tamze s. 122 n.; K. Gtadkowski, dz. cyt., s. 145-147.
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II. Zmiany stosunku obiektow do ich srodowisk:
1. Zmiany zasiegu,
2. Zmiany charakteru.
IV. Zmiany w samych obiektach:
1. Geneza,
2. Rozwdyj,
3. Upadek,
4. Zanik.

2. Metoda etnograficzna

Zwigzek miedzy teorig a wynikami badan empirycznych podkreslat Bronistaw
Malinowski, ktdrego sposdb badania w terenie stat sie¢ wzorem dla pokolen badaczy.
Pisat on: ,,Etnograf musi czerpaé¢ inspiracj¢ ze znajomosci najbardziej wspotcze-
snych osiggni¢¢ nauki, ich gtdwnych zasad i celow (...). Dobra orientacja w teorii
oraz znajomos¢ jej najnowszych osiggnie¢ jest rtOwnoznaczna z obcigzeniem «z gory
przyjetymi koncepcjami». Gdy kto$ wyrusza na ekspedycje z zamiarem udowodnie-
nia pewnych hipotez, a nie zdota swych pogladow stale modyfikowac 1 odrzucac bez
wigkszych oporow pod presja faktow, to zbyteczne jest podkreslaé, ze jego praca be-
dzie bezwartosciowa. Im wigcej problemow i hipotez niesie ze soba teren, tym bar-
dziej bedzie sktonny do podporzadkowania swych teorii faktom i widzenia faktow
w oddziatywaniu na teori¢, tym lepiej jest przygotowany do swej pracy badawcze;j.
Z gbry powzicte idee sa zgubne w kazdej pracy naukowej, ale umiejetno$¢ widze-
nia problemdw, wyobraznia naukowa stanowi podstawowe wyposazenie badacza
naukowego, a rola studiow teoretycznych polega wtasnie na tym, ze naprowadza-
ja obserwatora na te problemy (...). Badacz terenowy uzalezniony jest catkowicie
od inspiracji, jaka daje mu teoria. Oczywiscie moze by¢ w jednej osobie teoretykiem
i badaczem terenowym — wowczas bodzce teoretyczne znajdzie w sobie. Ale obie te
funkcje sg odrebne, w aktualnych badaniach musza by¢ rozdzielone zarowno w cza-
sie, jak 1 w warunkach pracy”?.

Uwagi Bronistawa Malinowskiego niewatpliwie realizowat w pracy naukowe;j
polski etnolog. Metoda etnograficzna omowiona zostala przez Stanistawa Ponia-
towskiego w ramach ,,metod ustalania faktow”, ktore sa gromadzeniem i krytyka
materiatow. W wypadku etnologii, na co zwracal uwage, metody ustalania faktow
sg szczegolnie wazne, bowiem materiat, jakim dysponuje etnolog, jest niepeiny, nie
jest az tak precyzyjny pod wzglgdem chronologicznym, jak przedmiot badan hi-
storyka. To zmusza do mozliwie petnego i $cislego gromadzenia oraz krytycznego
analizowania zebranego materiatu. Badanie faktow wykazuje duzy stopien utrudnie-

20 B. Malinowski, Argonauci Zachodniego Pacyfiku. Relacje o poczynaniach i przygodach krajow-
cow z Nowej Gwinei, tt. B. Olszewska-Dyoniziak, S. Szynkiewicz, w: tenze, Dziela, t. 3, Warszawa
1981, s. 37-38.
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nia, ktéry wynika z tego, ze tatwiej badac strukturg, trudniej funkcje, a jeszcze trud-
niej ideologi¢ danego obiektu. Wigkszy stopien trudnosci sprawia badanie stosunku
przedmiotu do srodowisk, jeszcze wigkszy zmiany w przedmiocie oraz zmiany jego
stosunku do srodowisk. Poznanie ich staje si¢ czesto mozliwe na podstawie wiedzy
o calej kulturze i spotecznosci, ktora jest jej nosicielem. S. Poniatowski realistycz-
nie ocenial mozliwosci poznawcze w tym zakresie. Pisal: ,,jeden choc¢by najlepszy
badacz nie jest w stanie wyczerpujaco pozna¢ na miejscu wspolczesng mu kulturg
jakiego$ ludu i wszystkie w niej zachodzace procesy”™'. Jak mozna pozyskac taka
wiedze? Zdaniem warszawskiego etnologa poprzez wyjasnianie faktow. Podsta-
wowa role odgrywa tu zebrany materiat a jednoczesnie metody ustalania faktow.
Uzasadniat on to przekonanie nastgpujaco: ,,Powolno$¢ tych zmian [w przedmiocie
badanym i jego stosunku do srodowiska — K. G.] sprawia, ze tylko w wyjatkowych
wypadkach bywaja one obserwowane w calym swym przebiegu przez badacza w te-
renie, przewaznie natomiast dochodzi si¢ do poznania tego przebiegu dopiero przy
wyjasnianiu faktow. Zaréwno ta okolicznos$¢, jak 1 koniecznos¢ ograniczenia badan
terenowych w czasie i przestrzeni, a przy tym zdolnosci obserwacyjne samego ba-
dacza powoduja, ze metodyczne wyjasnienie faktéw etnologicznych musi by¢ po-
przedzone ich réwnie metodycznym ustaleniem badz na podstawie wlasnej pracy
w terenie, badz na podstawie cudzych opisdéw”?2. Na tej podstawie wyroznit metody
krytyki materialow bezposrednich i metody krytyki materiatow posrednich.
Krytyke materiatow bezposrednich podzielit na:
1. Gromadzenie w terenie

2. Udostepnienie materiatow zebranych?,
3. Warto$¢ materiatow zebranych.

Gromadzenie materiatow w terenie zwigzane jest z:
1. Klasyfikacjami badacza terenowego,

2. Technikg pracy terenowe;.

Badacz powinien spetniaé¢ nastepujace warunki:
1. Posiadac cechy potrzebne do pracy w terenie, fizyczne i psychiczne.

2. Posiadac przygotowanie naukowe ogdlne i specjalne dla danego terenu.
3. Odznacza¢ si¢ krytycyzmem.

Technike pracy w terenie powinno cechowac:
1. Poznanie terenu,

2. Teoretyczne opracowanie wynikéw tego poznania i kontrolowanie wnio-

21 S. Poniatowski, Fakty etnologiczne, s. 43.

22 S. Poniatowski, Fakty etnologiczne i metody ich badan. Archiwum PTL we Wroctawiu, sygn.
290, mps, s. 9 [w wypadku materiatéw archiwalnych podajemy zastosowano opis bibliograficzny dla
odroznienia od dziat publikowanych] .

2 Udostgpnienie materialow zebranych w terenie jest zwigzane z przechowywaniem w archiwach
i muzeach oraz publikowaniem zar6wno materiatow zebranych i ich opracowan.
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skow nowymi badaniami terenowymi®.

Warto$¢ materialow zebranych Poniatowski sprowadza do:
Oceny prawdziwosci,

Lokalizacji etnograficzne;j,
Lokalizacji chronologiczne;j,
Oceny stopnia indywidualnosci,

AR e

Oceny dostatecznosci poznania (struktury, funkcji, ideologii, zalezno$ci
od $rodowisk, roli dla srodowisk.

Krytyka materiatdéw posrednich to:
6. Krytyka autora (a) jego cechy osobiste i przygotowanie naukowe; b) jego
stosunek do terenu, intensywnos¢ i rozlegto$¢ badan,

7. Krytyka tekstu (a) zewnetrzna, kwestie wplywow wzglednie zapozyczen
od innych autorow, kwestia subiektywizmu autora — wybor faktow przez
autora; b) wewnetrzna: eliminacja interpretacji autora, usunigcie niejasnosci
i sprzecznosci — ustalenie znaczenia)®.

W wypadku krytyki materialow posrednich kwestia interpretacji wymaga odrdz-
nienia interpretacji pochodzacej od informatoréw (twércow lub uzytkownikéw ba-
danych przedmiotéw) od interpretacji badacza®.

Przedstawione w punktach najwazniejsze zagadnienia odnos$nie do gromadzenia
materiatow nie stracity do dzi§ na aktualno$ci. Przypomnienie ich w tym artykule
ma na celu uczulenie badaczy podejmujacych badania etnograficzne w rozmaitych
dziedzinach nauk politycznych na odpowiednie przygotowanie do pracy terenowe;j
oraz wagg¢ podstaw teoretycznych w ich prowadzeniu.

Pelne badanie etnograficzne obejmuje ponadto metody badania kultury i meto-
dy badania spoteczenstwa. Ukazujg one w pelni znaczenie metody etnograficznej
(bezposredniego kontaktu z przedmiotem badan w terenie) zwlaszcza dla Sledze-
nia zmian w przedmiocie badan. Celem badan, wedlug polskiego uczonego, jest
stwierdzenie i wyjasnienie statyki i dynamiki wytwordéw, a wigc calego ich rozwoju,
od genezy do ostatnich etapéw rozwoju. Te ostatnie sg zwykle podstawg badania,
a nie s3 znane procesy wczesniejsze, ktore ukonstytuowaty ostanie postaci wytworu.
Dane bezposrednie, bedace podstawa badania, sg wyjasniane na tle catosci rozwo-
ju. Ich zrozumienie jest wynikiem tego wyjasnienia. Zrédtem danych posrednich
sg zwiazki badanego wytworu ze Srodowiskiem, jego zalezno$ci i role. Materialy
odno$nie do statyki i dynamiki badanego wytworu, poddane badaniom przez zasto-
sowanie metod ustalania faktow, powinny zosta¢ opracowane w czterech kolejnych
analizach: typologicznej, zaleznosci wytworu od srodowiska, roli wytworu dla §ro-

24 S. Poniatowski, Fakty etnologiczne, s. 43n.

25 Tamze, s. 44.

¢ Bronistaw Malinowski rowniez podkreslat potrzebe odroznienia migdzy rezultatami bezposred-
nich obserwacji i wypowiedziami oraz interpretacjami osob badanych a wnioskami badacza. Zob. B.
Malinowski, dz. cyt., s. 30.



Metoda etnograficzna oraz implikacje teoretyczne wynikajgce z badan empirycznych... 247

dowiska, rozmieszczenia wytworu w przestrzeni i czasie.

Analiza typologiczna jest w ujegciu Stanistawa Poniatowskiego, charakterysty-
ka cech 1 modyfikacji wytworu kulturowego: strukturalnych, funkcjonalnych i ide-
ologicznych. Analiza wtasnosci i odmian wytworu kulturowego miata prowadzi¢
do ustalenia sktadnikow i stopnia jego ztozonoS$ci. Analiza uwarunkowania wytwo-
ru, czyli analiza zalezno$ci ma mie¢ za podstaw¢ modyfikacje wytworu w roznych
srodowiskach. W wypadku srodowiska kulturowego analiza ta zmierza do ustalenia
zespolu wytwarzajacego; w wypadku srodowiska spotecznego — do okreslenia grup
nosicieli; w wypadku $§rodowiska rasowego (antropologicznego) do okreslenia nosi-
cieli rasowych; w wypadku $rodowiska geograficznego do stwierdzenia zalezno$ci
geograficznej.

Analiza wystgpowania odmian w przestrzeni i czasie ma na celu ustalenie po-
wigzan miedzy sktadnikami wytworu. Celem analizy stosunku, czyli zaleznosci i rol
wytworu, ma by¢ okreslenie powigzan miedzy sktadnikami i odmianami a $srodowi-
skiem. Ta analiza rozmieszczenia i modyfikacji oparta na wezesniejszych analizach
jest wlasciwie syntezg danych otrzymanych w ich wyniku. Synteza zmierza do usta-
lenia rozwoju wytworu ,,przez takie powigzanie chronologicznych i geograficznych
odmian wytworu, jakie najbardziej odpowiada stosunkowi tych odmian do $rodo-
wiska i zmianom samego $rodowiska”?’. Koncowy etap badan to okreslenie genezy
wytworu ,,przez wykazanie, jakie sktadniki w jakich warunkach $rodowiskowych,
pod wptywem jakich potrzeb, przy jakich ideologiach, ulegly polaczeniu, dajac
geneze badanemu wytworowi i potwierdzenie tego wykazaniem roli, jakg wytwor
odegral w swym wyjsciowym $rodowisku, a ktorej to roli nie spotykamy w innych
wspotczesnych srodowiskach™?,

Podstawowy schemat metod badania spoteczenstwa jest analogiczny. Analiza
i synteza to dwa podstawowe etapy jego badania. Analiza zmierza do ustalenia ele-
mentow 1 stopnia ztozonosci jego kultury materialnej, spotecznej i duchowej, a na-
stepnie do zbadania powigzan miedzy sktadnikami przez analiz¢ odmian kultury
tego ludu. Nalezy tu okresli¢ zréznicowania wewngtrzne odmian kultury, wspotwy-
stepujacych w przestrzeni i w czasie, zroznicowania regionalnie odmian tej kultury,
sasiadujacych ze soba w przestrzeni oraz zroznicowania rozwojowe odmian badanej
kultury, nastepujacych po sobie w czasie. Analiza stosunku kultury spoteczenstwa
do srodowisk (kulturowego, rasowego, geograficznego, jezykowego) wtasnych i ob-
cych zmierza do ,,ustalenia powigzan mi¢dzy sktadnikami i odmianami a srodowi-
skami”?. Synteza zmierza do wyjasnienia rozwoju i genezy spoteczenstwa.

Przedstawiona proba catosciowego ujgcia teorii 1 metod badania rzeczywisto-
$ci spoteczno-kulturowej moze si¢ wydawac¢ daleka od wspolczesnej praktyki ba-
dawczej nie tylko w politologii. Jednak jej warto$¢ heurystyczna w duzym stopniu
uswiadamia czastkowo$¢ badan i mozliwo$¢ ich integralnego ujecia. Po okresie

27 Tamze, s. 35.
28 Tamze.
2 Tamze, s. 36.
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postmodernizmu obudzita si¢ tgsknota za dawnymi wielkimi systemami klasyczny-
mi. By¢ moze przedstawiona koncepcja odstoni mozliwosci, jakie daje proba ogar-
ni¢cia dotychczasowego rozwoju nauk spotecznych i humanistycznych.

3. Zastosowanie metody etnograficzne;j

Na koniec przytoczymy dwa przyktady. Jeden, wykorzystania w petni metody
etnograficznej w antropologii kulturowej w zakresie badan wiedzy potocznej w za-
kresie polityki. Drugi, zastosowania metody etnograficznej w krytycznej analizie
dyskursu. Wyniki tych badan sg z jednej strony ukazaniem wielostronnych mozli-
wosci wykorzystania metody etnograficznej, z drugiej rodza pytanie o mozliwos¢
i praktycznego wykorzystania.

Anny Malewska-Szatygin®, ktéra od 2008 roku prowadzi wyktad z antropolo-
gii politycznej w Uniwersytecie Warszawskim, jest autorka ksigzki zatytulowanej
Wiedza potoczna o sprawach publicznych. Rozmowy o wiladzy lokalnej w wybranej
gminie mazurskiej w latach 1994-1995% obok dwoch innych poswigconych proble-
matyce politycznej badanej z antropologicznego punktu widzenia w powiecie nowo-
tarskim. Wybor Wiedzy potocznej w tym artykule dla zaprezentowania wartosci ba-
dan etnograficznych dla praktycznego ich wykorzystania wynika z tego, iz uczelnia,
ktora reprezentuje autor tego artykulu zlokalizowana jest w tym regionie, ktéremu
poswiecita Autorka wspomniang ksigzke.

Najpierw wskazmy zastosowang metodg, by odnies¢ ja do omdwionej w tym
artykule. Autorka pisze: ,,Punktem wyjscia do rozwazan o wiedzy potocznej doty-
czacej spraw publicznych byly badania, ktére rozpoczetam w 1993 r. i kontynuowa-
fam w 1994 r. w jednej z mazurskich gmin. Ich tematem byto szeroko rozumiane
gminne zycie publiczne, z zaakcentowaniem znaczenia lokalnych instytucji, takich
jak rada i urzad gminy, szkota, kosciot, wiejskie organizacje. Pracujac z grupa stu-
dentow zebratam wowczas 268 zapisow rozmoéw. Po dwoch latach zmienitam nieco
teren badan — przeniesliSmy si¢ do sasiedniej gminy, w ktorej pracowalismy latem
1995 1 1996 r. (z nowa grupa studentow). Tym razem nasze rozmowy byly zogni-
skowane wokot lokalnej polityki. Rozmawiali$my o wojcie, o radnych, o gminnych
urzednikach. Nasi rozmoéwcy oceniali ich postepowanie, komentowali wydarzenia.
Jako narzedzia uzywaliSmy dyspozycji do badan terenowych, przypominajacej,
jakie tematy nalezy w rozmowie poruszy¢. Nie byl to klasyczny kwestionariusz,
gdyz narzuca on zbyt wyraznie porzadek rozmowy, zaprojektowany przez badacza.
Chcielismy uzyska¢ jak najbardziej ,,lokalna” posta¢ opowiesci zachowujac zarow-

30 Polityka i antropologia to gtowny temat badawczy Anny Malewskiej-Szatygin. Mozna ja uznaé
za pionierke antropologii polityki w Polsce. Jej najnowsza ksiazka z tego zakresu nosi tytul Wyobraze-
nia o panstwie i wladzy we wsiach nowotarskich 1999-2005, Warszawa 2008. Jest ona wynikiem dru-
giego etapu badan tej uczonej w powiecie nowotarskim. Pierwszy etap prezentuje w ksiazce , zaty-
tulowanej Rozmowy z goralami o polityce, Warszawa 2005.

31 A. Malewska-Szalygin, Wiedza potoczna o sprawach publicznych. Rozmowy o wiadzy lokalnej
w wybranej gminie mazurskiej w latach 1994-1995, Warszawa 2002.
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no kolejnos¢ wyrazanych mysli, jak i form¢ wypowiedzi rozmowcy, dlatego stara-
lismy si¢ jak najrzadziej przerywac naturalny tok relacji. Rozmawiali§my przede
wszystkim z najbardziej aktywnymi uczestnikami polityki gminnej: wojtem, rad-
nymi, urzednikami, przedstawicielami ,,Solidarnosci” i Komitetu Obywatelskiego,
a takze nauczycielami, rolnikami, policjantami, lekarzami, robotnikami najemnymi
i bezrobotnymi. Wigkszos¢ rozméwcoéw byta w wieku 35-65 lat, kilka osob star-
szych, kilka mtodszych, cho¢ te ostatnie nie interesowatly si¢ tematem i z reguly nie
chciaty rozmawia¢. Rozmowy byly nagrywane na tasmie magnetofonowej, a na-
stepnie przetwarzane w formie tekstu komputerowego. Zapis 80 rozmow wowczas
zgromadzonych (podobnie jak material z badan w poprzedniej gminie) znajduja si¢
w Archiwum Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej Wydziatu Historycznego
Uniwersytetu Warszawskiego™2.

Jak wynika z cytatu, w badaniach skoncentrowano si¢ wylacznie na rejestro-
waniu wypowiedzi wedlug okreslonych dyspozycji. Wprawdzie w ksigzce Autor-
ka szkicuje kontekst historyczny oraz krociutko wspomina o krajobrazie, a takze
opisuje zréznicowanie etniczne, to jednak w odniesieniu do wskazan teoretyczno
-metodologicznych Stanistawa Poniatowskiego jest to cze$¢ metod zastosowanych
tylko do jednego aspektu — wyobrazen o polityce lokalnej. Nie odnotowano tez pro-
by powtoérzenia badan w tej samej spotecznosci w celu przesledzenia zmian, jakie
nastgpity np. po pigciu latach. Zatozenia badawcze nie przewidzialy tez badania
okreslonych cech w kontekscie catoSciowej teorii badania kultury i spoleczenstwa.
Nie nalezy tego jednak traktowac jako krytyki, lecz wskazanie wycinkowosci tak
okreslonych badan. W kontekscie przedstawionej koncepcji teoretyczno metodolo-
gicznej mozna by wskaza¢ wigcej mankamentow. Nie o to jednak tu chodzi, lecz
o wskazanie, iz mozliwe jest szersze podejscie do tego typu badan, o ile wypracowa-
na zostanie stosowna teoria. Oczywiscie wymaga to okreslonych mozliwosci perso-
nalnych i technicznych, ktéore moglyby zosta¢ rozwini¢te w ramach dlugofalowego
odpowiedniego projektu regionalnego czy ogolnopolskiego, na przyktad na temat
spoleczenstwa obywatelskiego w Polsce. Wowczas szczegotowe badania regionalne
postuzy¢ by mogly do opracowania odpowiedniej syntezy ogdlnopolskiej.

Zaprezentowane wyniki badan w Wiedzy potocznej maja tez walor diagnostycz-
ny i az zmuszaja do zabrania gltosu w dyskusji nad potrzeba dziatan edukacyjnych
wzmacniajacych aktywnos¢ obywatelska lokalnych spotecznosci w Polsce. Przed-
stawione wnioski — chociaz dotyczg rzeczywistosci sprzed ponad dziesieciu lat —
sa nie tylko aktualne, ale obecnie rzeczywisto$¢ przedstawiona w ksigzce przez
autorke zdaje si¢ wyglada¢ o wiele bardziej negatywnie. Struktury wladzy w spo-
tecznos$ciach lokalnych, a i w wielkomiejskich, zdaja si¢ o wiele silniej spetryfiko-
wane. Nie napawa to optymizmem w odniesieniu do petnej demokratycznej samo-
rzadnosci, a przez to dynamicznych zmian rozwigzujacych najwazniejsze spoteczne
problemy. Grozi stagnacja.

Ilustrujg to nastepujace stwierdzenia: ,,We wszystkich relacjach gmina jest opisa-

32 Tamze, s. 57.
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na jako bezradna, bierna, zantagonizowana, nieradzaca sobie z problemami, w wigk-
szo$ci biedna. Powinnoscig wladzy jest otoczenie jej opieka (...). U podstaw idei
spoleczenstwa obywatelskiego (we wszystkich wersjach rozumienia tego pojecia)
lezy przekonanie o tym, ze spoleczenstwo (a w matej skali spoteczno$¢) ma prawo
udzialu w podejmowaniu decyzji dotyczacych spraw wspolnych. W badanej spotecz-
nosci nikt tego prawa nie podwaza, natomiast w zasadzie wszyscy uwazaja je za nie-
mozliwe do realizacji. W rozwazaniach teoretycznych pojmowanie ,,ludu” jako nie-
przygotowanego, zarbwno merytorycznie, jak i moralnie, do podejmowania decyzji
jest uwazane za niedemokratyczne (...) Podsumowujac, wydaje si¢, ze przekonanie
Weitmana, iz w rajach postkomunistycznych brak odpowiedniej «infrastruktury spo-
tecznej i kulturowej», by wytworzyto sie nastawienie obywatelskie, jest diagnoza
stuszng. Z jednym wszakze wyjatkiem. Grupa, okreslana w pracy jako stronnictwo
Woijta, realizuje wiele elementow civility. Ta grupa realizuje wymagang przez Shil-
sa samo$wiadomos$¢, czyniaca ja podmiotem lokalnej polityki. Ci ludzie, dawniej
zwigzani z PZPR lub (rzadziej) ZSL, z wtadza lokalna, nie czujg si¢ zarzadzani przez
Wojta. Jego dominacje tltumacza przekazaniem mu szerokich uprawnien, opartym
na zaufaniu do jego kwalifikacji i dobrej woli. Przekonanie o mozliwosci wplywania
na decyzje w sprawach gminnych, obdarzanie zaufaniem Wojta, uznanie go za do-
browolnie wybranego przedstawiciela, sg bliskie ideatom obywatelskim. Wewnatrz
tej grupy istniejg pewne rozbieznosci pogladéw w konkretnych sprawach, rozwaza-
nych na sesjach rady. Ta krytyka jest brana pod uwage i na drodze negocjacji dazy
do wypracowania wspolnego stanowiska. Jednak w sytuacji, gdy opozycyjna posta-
wa dotyczy spraw istotnych, a radny przekracza cienkg granice krytyki uznawanej
za konstruktywna, zostaje wykluczony ze stronnictwa, staje si¢ obcy i przestajg go
dotyczy¢ zasady postgpowania wewnatrz grupy (...). Grupe te cechuje niewatpliwie
poczucie wspolnoty”,

Cytowane fragmenty pokazuja patologiczny obraz lokalnej demokracji. Powsta-
je pytanie nie tylko o to, jak temu przeciwdziata¢? Ale tez o to, dlaczego podobne
dziatania nie sg §cigane z mocy prawa? Wychowanie obywatelskie dokonuje si¢ tez
przez egzekwowanie prawa i eliminowanie patologicznych stanéw. Co jednak robi¢,
gdy rzecz moze dotyczy¢ catego kraju, w ktérym obserwujemy etatyzacje stanowisk
na najwazniejszych urzedach politycznych, ktore sg zawlaszczane przez skorumpo-
wane grupy?

Odnos$nie do wspominanej zaleznosci teorii 1 empirii to w omawianym przykta-
dzie badanie rzeczywistosci wyobrazen lokalnych prowadzi¢ moze do rewizji teo-
rii np. tozsamosci. Jak to interesujgco zasygnalizowata Anna Malewska-Szatygin
w zwigzku z problemem tozsamosci konstruktywistycznej i primordialnej*.

Na wage metody etnograficznej wskazuje tez Ruth Wodak w rozdziale drugim

33 Tamze, s. 187, 188, 190-191.

3% Taz, Wspdlnota wyobrazona czy wspélnota krwi. Kategoria ,,naréd” w dyskursie nauk spolec-
znych i wiejskim dyskursie potocznym, ,,Uniwersytet Warszawski. Pismo Uczelni” 4 (2010), s. 23. Por.
M. Herzweld, dz. cyt., s. 188.
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swojej ksiazki The (Ir)rationality of Politics (,,(Ir)racjonalnos¢ polityki”)*. W re-
cenzji tej publikacji Anna Horolets*® informuje, Zze autorka poleca, by analize upra-
wiania polityki prowadzi¢ za pomoca dyskursywno-historycznej metody w ramach
krytycznej analizy dyskursu. Obok innych aspektéw metodologicznych silnie pod-
kresla potrzebe stosowania metody etnograficznej w analizie dyskursu. Ta metoda,
jej zdaniem, realnie wprowadza do politycznych praktyk ,,zakulisowych”. W kolej-
nym rozdziale Autorka skupita si¢ na tworzeniu ,,tozsamosci europejskiej”. Migdzy
innymi odwotata si¢ do pionierskich badan francuskiego antropologa polityki Marca
Abélesa, ktory dokonat etnografii instytucji europejskich, a o eurodeputowanych zas
nakrecit film dokumentalny La tribu exotique (,,Egzotyczne plemie¢”). Korzystajac
z etnograficznych badan innych oraz wiasnych badan terenowych Ruth Wodak po-
kazata Parlament Europejski jako przestrzen materialng i fizyczng z jej wlasnymi
rutynami i ograniczeniami. Dokonata jego de-mistyfikacji oraz ukazata jako w pehi
rzeczywiste srodowisko uprawiania polityki. Autorka przedstawita tez wyniki ana-
liz wywiadow z euro deputowanymi, ktore dotyczyly tozsamosci (28 wywiadow
z 14 postami). Przedstawita role, jakie sobie przypisuja oraz ich opinie o Europie
i o Parlamencie Europejskim jako instytucji pracujacej réwnolegle z narodowymi
parlamentami. Opisala ich narracje dotyczace ,,bycia Europejczykiem”, skupiajac
si¢ na tym, jakie znaczenia przypisuja europejskosci. Autorka zastosowata narzedzia
analiz dyskursu, interpretujac aspekty tozsamosci europostow. Jej wnioski sprowa-
dzaja si¢ do uznania, ze reprezentujg oni caty wachlarz tozsamo$ci, co nie jest bez
wplywu na sposob ich pracy i sposob dziatania Parlamentu Europejskiego. Mnogos¢
tozsamosci zinterpretowata jako wynik wielosci wspolnot praktyk, w ktore angazu-
ja sie parlamentarzysci. Rozdziat ten to przekonywujacy obraz procesu tworzenia
si¢ tozsamosci politykow w trakcie wielu dziatan komunikacyjnych skierowanych
do i odegranych przed roznymi audytoriami. Recenzujac ksigzke Ruth Wodak Anna
Horolets podjeta kwestie metodologiczne: Czy mozna wyciagna¢ ogolne wnioski
na podstawie wywiadow ze stosunkowo niewielka liczbg respondentéw? W jaki
sposob badacz moze poradzi¢ sobie z problemem refleksyjnosci badanych osob, ich
odgrywaniem rol takze w trakcie wywiadu? Jak badacz moze powigzac rzeczywiste
praktyki codziennego uprawiania polityki przez parlamentarzystéw z ich deklaracja-
mi dotyczacymi tozsamosci?*’

I w tym wypadku mamy przyktad prowadzenia czastkowych badan skoncentro-
wanych na mentalnej stronie badanych oséb. Wydaje sig, ze catosciowa koncepcja
przedmiotu badan Stanistawa Poniatowskiego zacheca do przemyslenia badan nad
tozsamoscig i szerszego uwzglednienia w nich kontekstu kulturowego.

35 R. Wodak, dz. cyt.
6 A. Horolets, dz. cyt., s. 122-127.
37 Tamze, s. 124.
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Whioski

Propozycja metodologiczna Stanistawa Poniatowskiego jako projekt otwarty,
bo postulujacy w kazdorazowym stanie nauki aktualizacj¢ teoretycznej i metodo-
logicznej konceptualizacji, zastuguje na przypomnienie, gdyz koresponduje z naj-
nowszymi propozycjami filozofii nauki, jak chociazby wspomnianego na wstepie
Paula K. Feyerabenda. Szczegdlny walor konceptualizacji przedmiotu i metod nauk
humanistycznych i spotecznych polskiego uczonego to jej walor heurystyczny. Po-
zwala ona bowiem na uswiadomienie ztozonos$ci przedmiotu badan tych nauk oraz
powigzan mig¢dzy badanymi faktami oraz ich $rodowiskami. Calo$ciowe ujecie
przedmiotu tych nauk pozwala na jasne okreslenie czastkowos$ci badan oraz stanu
ich zaawansowania, a takze mozliwos$ci powigzania ich z wynikami badan poszcze-
gblnych subdyscyplin. Propozycja Poniatowskiego pozostanie zawsze aktualna jako
punkt wyjscia dla uje¢ syntetycznych, czyli tych umystow, ktore majg sktonnosé
do cato$ciowego spojrzenia na rzeczywistos¢. Inspirujaca rola teoretyczno-meto-
dologicznej propozycji polskiego uczonego zastuguje na uwage politologoéw, gdyz
przedmiot ich badan jest szczegdlnie ztozony, jesli rozumieé¢ polityke jako aktyw-
nos$¢ we wszystkich dziedzinach zycia czlowieka. Inspiruje tez do mys$lenia o mozli-
wosci integracji badan politologicznych, co nie jest mozliwe bez calo§ciowej teorii.

Metoda etnograficzna wymagajaca bezposredniego kontaktu z przedmiotem
badan jest dla nauk o polityce dzisiaj niezbedng, gdyz chroni przed aprioryczny-
mi uogolnieniami oraz mimo trudnos$ci pozwala politologom na zdobycie wiedzy
u zrodet, tam, gdzie dzieje si¢ polityka i sg politycy. Dla politologow Geertzowskie
,badanie we wsi” to badanie w partiach politycznych i w tych dziedzinach zycia
spoteczno-politycznego, gdzie kieruje si¢ 1 wyznacza drogi zycia cztowieka. Dla
antropologdéw badanie polityki to badanie jej widzianej od dohu, najczesciej przez
tych, ktorzy nie sg podmiotami wtadzy.

Szczegdlna wartos¢ metody etnograficznej wyraza si¢ m.in. w mozliwosci dia-
gnozowania zjawisk i stanéw spoleczno-politycznych oraz wskazywania mozliwych
rozwigzan w przyszto$ci zgodnych z oczekiwaniami tych, ktérych one dotycza.
Za pomocg metody etnograficznej mozliwe sa badania publicznego odbioru i rze-
czywistych praktyk uprawiania polityki. Dzi§ coraz mocniej akcentuje si¢ mozliwo-
$ci praktycznego wykorzystania wynikow badan. W naukach politycznych badanie
aktualnego zycia spoteczno-politycznego bez metody etnograficznej wydaje si¢ nie-
mozliwe. Z jej wykorzystaniem badanie daje mozliwos¢ diagnozowania i monitoro-
wania problemow spoteczno-politycznych, a przez to materiatu do debat nad moz-
liwymi sposobami rozwigzan istniejgcego stanu rzeczy. Wchodzimy tutaj w zakres
politologii stosowanej, ktéra moze by¢ z pozytkiem wykorzystywana we wszystkich
dziedzinach zycia spotecznego i politycznego. Niemate doswiadczenie w tym za-
kresie ma juz za sobg amerykanska antropologia stosowana, wykorzystujaca wiedze
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zdobytg przez antropologéow kulturowych niemal w kazdej dziedzinie zycia od me-
dycyny po dziatania militarne®.

Nalezy wyrazi¢ nadzieje, ze przedstawiona koncepcja teoretyczno-metodologicz-
na nie tylko bedzie postrzegana od strony historycznej, lecz bedac proba catoscio-
wego ujecia obszaru badan nauk spotecznych i humanistycznych, stanowi¢ bedzie
wyzwanie dla takich nowych holistycznych prob teoretycznego ujecia przedmio-
tu nauk politycznych oraz wyznaczenia stosownych pol badan dla poszczegdlnych
subdyscyplin politologicznych, ktore uwzglednig dzisiejszy stan zaawansowania
teoretycznego nauk humanistycznych i spotecznych. Do tego zachecat tez Stanistaw
Poniatowski.

Wydaje sie, ze siegniecie do przesztosci teoretyczno-metodologicznych dokonan
nie ma tylko warto$ci historycznej. Inspirujacg role minionych osiggnie¢ mysli ludz-
kiej wyraza zdanie cytowanego juz Paula Feyerabenda: ,,Nie ma takiej idei, dowol-
nie starej i absurdalnej, ktora nie mogtaby rozwinaé naszej wiedzy. Cata historia my-
$li wchtaniana jest przez nauke i wykorzystywana dla ulepszenia kazdej bez wyjatku
teorii. Nie wyklucza to takze wptywow politycznych. Moga by¢ one niezbedne, aby
przezwyciezy¢ szowinizm nauki przeciwstawiajacej si¢ teoriom alternatywnym wo-
bec aktualnie uznawanej”.
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Ethnographic Method and Theoretical Implications
Resulting from Empirical Research in the Sciences
of Politics

Summary: Reminder theoretical achievements of Polish ethnologist (Stanistaw Poniatowski) is
to encourage a retrospective look at the achievements of theoretical and methodological huma-
nities and social sciences to prospectively determine the most valuable theoretical and methodo-
logical models in science policy.

An important reason why you should refer to the teachings of the culture in the theoretical and
methodological discussions in the science of politics, is increasingly aware of the role of culture
not only in specific issues such as identity, ethnicity, nationality, but in the most general and
methodological sense. The theoretical model presented in the article deserves fully to describe it
as holistic. It seems that today he can fulfill a very important heuristic function in the humanities
and social sciences, including political sciences.

Keywords: qualitative methods, ethnographic method, political science, theoretical approach Pon-
iatowski Stanistaw (1884-1945)
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Streszczenie: W katedrze oliwskiej znajduje si¢ wybitne dzieto snycerskie — dawny
oftarz gléwny ufundowany przez Rafata Kosa, bratanka opata Dawida Konarskie-
go. Pierwsze informacje o oftarzu, powstatym w latach 1604 — 1606, znajduja si¢
w rocznikach klasztoru pisanych przez przeora Filipa Adlera. Czas poprzedzajacy
powstanie dzieta obfitowat w trudne wydarzenia. Na skutek postgpow reforma-
cji, konfliktéw o godnos¢ opata oraz zniszczenia §wiatyni i opactwa w roku 1577
nastgpit kryzys gospodarczy, a dyscyplina klasztorna ulegla rozprzg¢zeniu. Proces
odnowy przybrat na sile pod rzadami opata Dawida Konarskiego, ktory przywrocit
zgromadzenie do stanu $wietno$ci. Zashugg opata byly tez liczne fundacje i sta-
rania o godne wyposazenie katolickiej §wiatyni funkcjonujacej w poblizu prote-
stanckiego Gdanska. Skomplikowany program ikonograficzny 6wczesnego ottarza
gtéwnego spenial kontrreformacyjne postulaty dotyczace sztuki.

Stowa kluczowe: Oliwa, katedra, oltarz gtéwny, snycerka, Wolfgang Sporer, cy-
stersi, ikonografia katolicka

Wprowadzenie

W pocysterskim kosciele w Oliwie — dzisiejszej katedrze — na wschodniej $cia-
nie potnocnego transeptu znajduje sie dzieto zastugujace na szczego6lng uwage. Jest
to dawny ottarz gtowny $wiatyni, przeniesiony z prezbiterium na obecne miejsce
w roku 1688. Drewniany ottarz pod wezwaniem Tréjcy Swigtej ma interesujaca hi-
stori¢ i skomplikowang ikonografi¢ o kontrreformacyjnej wymowie. Range arcy-
dzieta oftarz ten posiada nie tylko wérod obiektow zgromadzonych w katedrze oliw-
skiej, lecz rowniez posrod zachowanych dziet z calego terenu Prus Krolewskich.

1. Opis ottarza i dzieje fundacji

Pierwsze informacje o ottarzu, wskazujace na czas i okoliczno$ci jego powstania,
znajduja sie¢ w pisanych przez przeora Filipa Adlera rocznikach klasztoru'. W stycz-

' Annales Monasterii Oliviensis Ord. Cist. aetate posteriores (Fontes Societas Literaria Torunensis;

20), wyd. P. Czaplewski, Torun 1916, s. 134, 1461 156.
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niu 1603 roku, siostrzeniec 6wczesnego opata Dawida Konarskiego, nowicjusz Ra-
fat Kos? przekazat 1400 florené6w na budowe ottarza gtownego®. W lipcu nastgpnego
roku rozpoczgto prace’, a na poczatku Iutego 1606 roku Wolfgang Sporer przystapit
do malowania obrazow ottarza oraz polichromowania i ztocenia jego czgsci rzezbio-
nych’. We wrzesniu 1606 roku ottarz byt juz ukonczony i opat odprawit przy nim
ku czci Trojcy Swietej pierwsza Msze $wieta®. W roku 1688 dawny oftarz glowny
przeniesiono na dzisiejsze miejsce, a miejsce w prezbiterium zajat znajdujacy sig
tu do dzisiaj nowy ottarz, ufundowany przez opata Michata Antoniego Hackiego’.

Konstrukcja nastawy o wymiarach okoto 7 x 5 x 0,5 m (wys. / szer. / gleb.)
wykonana zostata z drewna iglastego, a partie snycerskie opracowano w drewnie
lipowym. Ottarz jest czterokondygnacyjng i trojosiowa konstrukcjg typu architek-
tonicznego. W predelli znajduje si¢ obraz przedstawiajacy niesienie Arki Przymie-
rza. Obraz flankowany jest przez wolutowe wsporniki, na ktorych opiera si¢ orna-
mentalnie dekorowany gzyms, oddzielajacy drugg kondygnacje, w ktoérej centrum
- w plytkiej niszy - znajduje si¢ przedstawienie Trojcy Swietej. Po obu stronach
niszy umieszczone sg pary pokrytych spiralnie wicig roslinng kolumn korynckich,
ktore ujmujg ruchome skrzydta nastawy. Awersy skrzydel ozdobione sg czterema
prostokatnymi ptycinami reliefowymi przedstawiajacymi Boze Narodzenie, Zmar-
twychwstanie (strona lewa), Wniebowstapienie i Zestanie Ducha Swigtego (strona
prawa). Ponad scenami umieszczono odpowiednio napisy: RESVRECTIO CHRI-
STI, ASCENSIO CHRISTI, PROMISSIO CHRISTI.

Przy zamknigtych skrzydtach ottarza widoczne sg umieszczone na ich rewersach
malowidta przedstawiajace czterech ewangelistow (wyobrazenia §w. Mateusza i §w.
Lukasza - skrzydto lewe oraz §w. Marka i $w. Jana - skrzydto prawe). W przesklepio-
nych konchowo niszach (widocznych po zamknieciu skrzydet nastawy) znajduja si¢
malowane personifikacje Kosciola i Religii, identyfikowane ztotymi inskrypcjami
ECCLESIA i RELIGIO. Wyznaczony przez kolumny zasadniczy trojpodziat gtow-
nej kondygnacji rozszerzony zostat o podtrzymywane przez aniotki konsole, na kto-

2 Fundator ottarza — Rafal Kos byl synem Mikotaja Kosa i Justyny Konarskiej, siostry opata. Byt
réwniez bratem pozniejszego opata klasztoru w Pelplinie (1610-1618) — Mikotaja Kosa, ktory przy-
brat zakonne imi¢ Feliks. Zakonnik ksztatcit si¢ w kolegium braniewskim, ktore opuscit w 1601 roku,
a dwa lata pozniej wstapit do nowicjatu w klasztorze w Oliwie. Swiecenia kaplanskie otrzymat w roku
1610. W roku 1616 udat si¢ wraz z Feliksem Kosem do Poznania, a nastgpnie przebywal w Pelplinie.
Do klasztoru macierzystego nie powrocit; zmarl w roku 1624. Biogram na podstawie: Z. Iwicki, Kon-
went oliwski (1186-1831), Gdansk-Pelplin 2012, s. 326-328.

3 Annales, s. 134, A. Lubomski, Olivas Aufbau nach 1577-1616, w: tenze, [prace zebrane, mps],
red. Z. Iwicki, Gdansk 1970 (Biblioteka Muzeum Narodowego w Gdansku, MNGO02-18226, sygn. 111
1379), s. 81, Z. Nocon, Oltarz Swietej Tréjcy w Katedrze Oliwskiej, ,,Miesiecznik Diecezjalny Gdans-
ki”, 19 (1975), s. 146; R. Sulewska, Diutem wycigte. Snycerstwo potnocnych ziem Polski w czasach
Zygmunta 1l Wazy, Warszawa 2004, s. 71.

* Annales, s. 146, A. Lubomski, dz. cyt., s. 82, R. Sulewska, dz. cyt., s. 71.

5 Annales, s. 156, A. Lubomski, dz. cyt., s. 82, Z. Nocon, dz. cyt., s. 146, R. Sulewska, dz. cyt., s. 71.

S Annales..., s. 161, A. Lubomski, dz. cyt., s. 83.

7 A. Lubomski, Wiederaufbau seit 1616, w: dz. cyt., s. 94.
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rych stoja pelnoplastyczne figury $w. Piotra i $w. Pawla.

Trzecia kondygnacja oddzielona jest wysokim belkowaniem z fryzem dekorowa-
nym motywem stylizowanej wici roslinnej z kisciami winogron i gtdwkami aniotow.
Na gzymsie umieszczono aniolki, trzymajace arma Christi®. W centrum trzeciej kon-
dygnacji umieszczono petnoplastyczng posta¢ Matki Boskiej z Dziecigtkiem, ktorej
przedstawienie dzieli ptaskorzezbiong sceng¢ zwiastowania z Archaniotem po lewe;j
i Marig po prawej stronie. Cato$¢ ujeta jest hermami z przedstawieniami Ewange-
listow — $w. Marka po lewej i $§w. Lukasza po prawej. Na bocznych krawedziach,
prostopadle, na rollwerkowych uszakach umieszczeni zostali kolejni ewangelisci -
Mateusz i Jan. Cata kompozycja wspiera si¢ na cokole ozdobionym rollwerkowo-o-
kuciowym kartuszem z napisem REGINA COELI LAETARE. Dalej na belkowaniu,
na osi skrzydet nizszej kondygnacji, widnieja rzezbione tarcze z herbami fundatorow
zwienczone postaciami aniotkow dzierzacych arma Christi. Kompozycje zamykaja
petoplastyczne figury Mojzesza i §w. Jana Chrzciciela umieszczone na bocznych
krawedziach belkowania.

Czwarta kondygnacja oddzielona zostata belkowaniem z fryzem dekorowanym
kisciami owocow, gtowkami aniotkow i kaboszonami. Gzyms zwienczony jest prze-
rwanym naczotkiem wolutowym. W potokraglej niszy znajduje si¢ ptaskorzezbione
wyobrazenie kleczacego $w. Bernarda, a calo$¢ wienczy grupa Ukrzyzowania.

Omawiane dzieto taczy w sobie elementy §redniowieczne i nowozytne stanowigc
znakomity przyktad przenikania si¢ na przelomie wiekow réznorodnych form. Ot-
tarz oliwski zawiera szereg nawigzan do form $sredniowiecznych: wydzielenie pre-
delli, ktora jest jednoczesnie miejscem przechowywania relikwii, rozmieszczenie
cze$ci malowanych i rzezbionych, zastosowany wokot niszy z Trojca Swieta orna-
ment przypominajacy maswerki oraz wystepujacy w scenie Ukrzyzowania motyw
ikonograficzny aniotkow zbierajacych krew Chrystusa, przedstawionego na drzewie
krzyza®. Sredniowieczna jest rowniez redakcja postaci Marii z Dzieciatkiem, przed-
stawionej w typie nawigzujacym do $redniowiecznych wizerunkow Niewiasty Apo-
kaliptycznej. Jednoczesnie elementem nowozytnym jest sama kompozycja nastawy
faczaca schemat tryptyku z trojprzelotowym tukiem triumfalnym'™.

2. Uwagi o stanie zachowania i zabiegach konserwatorskich

Oryginalna polichromia potozona zostata na cienkiej warstwie zaprawy kredo-
wej. Przedstawienia malowane ottarza wykonano na podtozu drewnianym najpraw-
dopodobniej w technice temperowej. Ottarz zostal catkowicie przemalowany, ale

8 Pendant aniotka z bocznej krawedzi gzymsu najprawdopodobniej zostat usuniety przy przenosze-
niu oltarza z prezbiterium do transeptu. Nowa lokalizacja spowodowata takze koniecznos¢ przesunigcia
figury $w. Piotra, ktory ustawiony zostat pod katem w stosunku do ptaszczyzny nastawy.

® R. Sulewska, dz. cyt., s. 177.

10" Uwzgledniajac fakt istnienia w oftarzu ruchomych skrzydet (pentaptyk) w uog6lnieniu mozna
przyjaé, ze sredniowieczng forme oltarza szafiastego wzbogacono przez natozenie porzadkow architek-
tonicznych (zob. R. Sulewska, dz. cyt., s. 177).
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w toku prac konserwatorskich (w latach 1984-85) odkryto zachowang w znacznym
stopniu polichromi¢ oryginalng. Prace konserwatorskie obejmowaty dezynsekcje,
usuni¢cie przemalowan, uzupehienie snycerki, ztocen i rekonstrukcje warstw barw-
nych oraz utwardzenie drewna. Znacznie uszkodzone konsole pod figurami Piotra
i Pawla zostaly zastapione nowymi. Uzupetiono réwniez skrzydta aniotkéw, do-
dano brakujace dtonie Marii z grupy Ukrzyzowania, prawg reke aniotka z kartusza,
noge aniotka z gzymsu oraz r¢ce aniotkow podtrzymujacych konsole ze $w. Piotrem
i $w. Pawlem!''.

3. Okolicznosci powstania dzieta. Tto i1 kontekst historyczny

Misja katolickiego zgromadzenia istniejacego w bezposredniej bliskosci przy-
chylnego ideom reformacji Gdanska wymagata szybkiej i widocznej reakcji na bie-
zace wydarzenia i kontrreformacyjne zalecenia na polu sztuki. Postulaty Lutra bar-
dzo szybko dotarty do Prus Kroélewskich i wywotaty szeroki odzew. Zatozenia
nowego ruchu religijnego rowniez w Gdansku trafily na podatny grunt, a hasta reli-
gijne i spoteczne przemawiaty takze do nizszego duchowienstwa, w ktorego szere-
gach pojawilo si¢ zjawisko porzucania zycia zakonnego'. Klasztory wyludnialy sig,
a konwent oliwski byl jednym z nielicznych, ktére przetrwaty®. Jednak nowe idee
przeniknety takze do Oliwy. Zbieglo si¢ to z pogorszeniem sytuacji gospodarczej
opactwa. Klasztor stat si¢ areng konfliktow zwigzanych z okolicznosciami wyboru
kolejnych opatéw i ich rzadami. Wszystko to doprowadzito do upadku zycia za-
konnego i rozprzezenia dyscypliny. Niektore parafie znajdujace si¢ pod patronatem
cystersow opowiedzialy si¢ za luteranizmem', a zakonnicy opuszczali klasztor'.
Obok niefortunnych rzadéw kolejnych opatdéw i zatamania gospodarczego, istotnym
zagrozeniem dla istnienia zgromadzenia zakonnego w Oliwie byly tez wydarzenia
z roku 1577, kiedy opactwo zostalo zniszczone przez gdanszczan w odwecie za opo-
wiedzenie si¢ za Stefanem Batorym. Dhugotrwaty proces odbudowy ze zniszczen,
zapoczatkowany nalozeniem na gdanszczan przez kréla obowigzku wyptaty zados¢-
uczynienia w kwocie 20.000 florenow!'e, przyspieszyt dopiero po wyborze na opata
Dawida Konarskiego!” w roku 1589. Nowy opat przejat rzady w trudnym momencie:

' A. Paczesny, Dokumentacja prac konserwatorskich, Gdarsk-Oliwa, oltarz Tréjcy Swietej, 1604-
1606, wyk. A. Paczesny, 1984-85, Gdansk 1985, mps, sygn. ZR/505 oraz B. Jakubowska, Karty ew-
idencyjne zabytkow ruchomych, nr B-202/81 z 10 grudnia 1981 i pazdziernika 2005 roku (obecnie
Archiwum Zaktadowe Pomorskiego Wojewddzkiego Konserwatora Zabytkow).

12 M. Bogucka, Przemiany spoleczne i walki spoleczno-polityczne w XV i XVIw., w: Historia Gdars-
ka, t. 2, red. E. Cieslak, Gdansk 1982, s. 229-230.

3" A. Kromer, Oliwa, Gdansk 2007, s. 41.

14 K. Dabrowski, Opactwo cysterséw w Oliwie od XII do XVI wieku, Gdansk 1975, s. 128-131.

15 W roku 1569 zostato ich jedynie dwunastu. Zob. S. Bogdanowicz, Katedra w Oliwie, Piechowice
1995, s.9.

16" A. Lubomski, Olivas Aufbau nach 1577-1616, w: dz. cyt., s. 73.

17 Urodzony 17 kwietnia 1564 roku Dawid Konarski herbu Ossoria albo Kolczyk byt synem starosty
biatoborskiego i hamersztynskiego Feliksa Konarskiego oraz Barbary Zelistawskiej. Studiowat w Bra-
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opactwo stalo w obliczu ruiny ekonomicznej, a dyscyplina klasztorna pozostawiata
wiele do zyczenia'®. Dawid Konarski zaangazowat si¢ w dzieto odnowy na wszyst-
kich tych polach. Przy pomocy mianowanego w roku 1593 na przeora Filipa Adlera
doprowadzit gospodarke dobrami oliwskimi do stanu §wietnosci. Opat zainicjowat
podjecie prac nad wyposazeniem $wigtyni. Ufundowat marmurowy grobowiec ksia-
zat pomorskich oraz budowe kaplicy Mariackiej; z jego inicjatywy w prezbiterium
pojawily si¢ portrety dobroczyncéw opactwa namalowane przez Hermana Hana,
powstal omawiany tu dawny oftarz gtowny, zespoty stall i niezachowane organy
oraz kazalnica'. Opat dbat o rozwdj duchowy mnichow oliwskich, powigkszat ksig-
gozbidr konwentu, a Oliwa stata si¢ jednym z gtownych osrodkéw kontrreformacji
na Pomorzu®.

4. Ikonografia w stuzbie kontrreformacji

Zaroéwno reforma protestancka, jak i kontrreformacja katolicka odcisnety swe
pietno na sztuce. Protestancki sprzeciw wobec kultu obrazéw skierowany byt prze-
ciwko jednej z najbardziej zywotnych w katolicyzmie rzymskim praktyk?'. Mimo to,
na Soborze Trydenckim zagadnienie obrazéw zostato poruszone dopiero na ostat-
niej, dwudziestej piatej sesji. Kwestia uzasadnienia i celu kultu obrazéw dyskutowa-
na byta w pospiechu; potwierdzono deklaracje poprzednich soborow, a szczegdtowe
zalecenia mieli sprecyzowac poszczegdlni biskupi®2. Dopiero obszerne pismiennic-
two potrydenckie szczegdtowo rozwingto postanowienia Soboru®. Na ostatniej sesji
Sobér potwierdzit zasadnos¢ kultu swigtych i czci dla obrazéw podkreslajac jed-
noczesnie, ze okazywany im szacunek odnosi si¢ do prototypow, ktore one przed-
stawiajg oraz zaakcentowat znaczenie sztuki jako czynnika nauczajacego wiernych

niewie, a od 1585 roku pelnit funkcje podskarbiego kanclerza Jana Zamojskiego. W 1588, po uzyska-
niu nizszych $wigcen zostal kanonikiem krakowskim i prepozytem kaliskim. W nastgpnym roku uzys-
kat godnos$¢ kanonika warminskiego, a w kwietniu 1589 krol Wiadystaw I1I Waza popart kandydature
Konarskiego na opata w Oliwie. Konwent wybral go na opata dnia 5 czerwca 1589 roku. Mimo iz
w lipcu tego roku Konarski ztozyt urzad u Zamojskiego, w styczniu roku nastgpnego zostal wezwany
przez kanclerza i prawdopodobnie towarzyszyl mu w zwigzanej z wydarzeniami politycznymi podrozy
na Rus. Po powrocie udat si¢ jeszcze do Clairvaux i profesje ztozyl w Oliwie 25 marca 1590 roku.
W roku 1594 ponownie uczestniczyt on w misji dyplomatycznej na Rusi, $cisle wspotpracowat z Zyg-
muntem III Waza, a podczas drugiej wojny inflanckiej finansowat oddziaty zbrojne (1603-1604) w celu
obrony wybrzeza przed flota nieprzyjacielska i brat udziat w komisji wojennej (1607). Opat zmart 17
maja 1616. Biogram opracowany na podstawie: J. Stankiewicz, Dawid Konarski (1564-1616), opat
oliwski, w: Zastuzeni ludzie Pomorza XVI wieku, Gdansk 1977, s. 76-81; Z. Iwicki, Konwent, s. 87-108.

18 Zob. J. Stankiewicz, dz. cyt., s. 77n.
Tam:ze, s. 81.
Tamze.
J.B. Knipping, Iconography of the Counter Reformation in the Netherlands. Heaven on Earth, vol.
II, Nieuwkoop/Leiden 1974, s. 243.

2 Tamze.

B Teoretycy, pisarze i artysci o sztuce 1500-1600, wybor i oprac. J. Biatostocki, Warszawa 1985, s.
393.
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i utwierdzajacego ich w artykutach wiary*. Zasadniczym celem byto zreformowanie
sredniowiecznej tradycji przedstawien: sztuka miata by¢ oczyszczona z zabobonow,
lubieznosci, bezwstydnego wdzigku, nieuporzadkowania i nieprzemyslenia®. Od-
rzucono apokryfy i legendy $wietych, i zatriumfowat ,,ideat wiernosci tekstowi kry-
tycznie wydanemu i dobrze przethumaczonemu™?.

ZYozonos¢ sytuacji zaowocowala konieczno$cia stworzenia ottarza godnie repre-
zentujgcego katolicki konwent. Wydaje sie¢, ze rozbudowany program ikonograficz-
ny nastawy sprostal stawianym mu wymogom, unaoczniajac soborowe zalecenia
kultu $wigtych, apostolskiej roli Ko$ciota, kultu Maryi i wiary w Tréjce Swicta.

5. Ikonografia ottarza oliwskiego

Kompozycja osi retabulum oliwskiego odwotuje si¢ do waznych dla cystersow
dogmatow i postaci — Trojcy Swietej, Matki Boskiej oraz $wigtego Bernarda z Cla-
irvaux. Osoby przedstawione w centralnej osi nastawy sg jednocze$nie patronami,
ktorym kosciot zostat poswiecony?’. Wydzielong predelle przeznaczono na miejsce
przechowywania relikwii. Umieszczenie szczatkow w cze$ci nastawy, rozumiane;j
rowniez symbolicznie jako ,,podstawa”, podkreslato wage kultu swigtych w katoli-
cyzmie® i stanowito odpowiedz na protestancka krytyke tego kultu. Znaczenie iko-
nograficzne umieszczonego w predelli przedstawienia pochodu z Arka Przymierza
jest bardzo bogate. W centrum obrazu znajduje si¢ rzezbiona i ztocona Arka niesiona
przez kaptanéw na ztotych, przewleczonych przez pierscienie na narozach, pretach?.
Arka Przymierza® przedstawiana byta jako pokryta zlotem i noszona na pozioco-
nych pretach skrzynia, z umieszczonymi na wieku dwoma cherubinami z rozpo-
startymi skrzydtami. Skrzynia skrywac¢ miata tablice z Dziesigciorgiem Przykazan.
Zgodnie z pozniejsza tradycja w Arce miano przechowywac laske Aarona’! i naczy-
nie z manna*2. W symbolice dwunasto- i trzynastowiecznej porownywano pochod
z Arka do pochodu z olejami poswigconymi podczas Mszy §w. sprawowanej w Wiel-

2 Zob. Dwudziesta pigta Sesja Soboru Trydenckiego, a dziewigta i ostatnia za pontyfikatu Piusa IV
rozpoczeta 3, zakonczona 4 dnia grudnia 1563, w: Teoretycy, s. 390-393.

% ].S. Pasierb, Wprowadzenie, w: Maryja matka Chrystusa. Wprowadzenie ogolne. Niepokalane
poczecie, Dziecinstwo Maryi, Zwiastowanie, Nawiedzenie, Warszawa 1987, s. 19.

2% Tamze.

27 14 sierpnial 594 r. biskup Hieronim Rozrazewski konsekrowat odbudowany kosciot ku czci Tro-
jey Swietej, Matki Boskiej i $w. Bernarda z Clairvaux. Zob. Z. Iwicki, Oliva. Fiihrer durch die Kathe-
drale und das ehemalige Kloster, Diillmen 1994, s. 60.

2 R. Sulewska, dz. cyt, s. 177.

2 Zgodno$¢ przedstawienia z opisem zawartym w Ksiedze Wyjscia i Liscie do Hebrajczykéw wyraza
si¢ ponadto w wyobrazeniu antytetycznie usadowionych skrzydlatych postaci na wieku arki. Zob. W.
NeuB, Bundeslade w: Reallexikon..., Bd. 3, hrsg. v. E. Gall u. L. H. Heydenreich, Stuttgart 1954, szp.
112. Por. Wj 25,10n oraz Hbr 9,4.

30 Zob. W. NeuB, dz. cyt., szp. 112n. W leksykonie wskazane zostaly rowniez przyktady wezesnych
przedstawien Arki Przymierza w sztuce chrzescijanskie;.

31 Por. Ksigga Liczb, 17,16-26.

32 Por. Ksigga Wyjscia, 16,1-35.
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ki Czwartek®. Arka wraz z zawarto$cig porownywana byta tez do relikwiarza, a jej
symbolika kojarzona jest rowniez z Ostatnig Wieczerza* oraz symbolika maryjng™.

Przechodzac do pozostatych dziet malarskich, zawartych w ottarzu, nalezy od-
nies¢ si¢ do znaczenia przedstawien Religii i Eklezji oraz Ewangelistow. W przesto-
nietych skrzydtami drugiej kondygnacji niszach znajduja si¢ malowane wyobrazenia
Religio 1 Ecclesia. Po lewej stronie nastawy, w edikuli przesklepionej ztotg koncha
wspartg na pilastrach, namalowano personifikacj¢, identyfikowang przez wykona-
ng zltota majuskuly inskrypcje. Ecclesia wyobrazona zostata jako mtoda kobieta,
ktorej glowe otacza nimb. Ubrana jest w dtugg sukni¢ spodnia, sukni¢ wierzchnig
i jasny ptaszcz z czerwonym podbiciem. Na marmoryzowanej podstawie edikuli
umieszczony zostal wykonany ztotg majuskutg napis, gloszacy ,,NON HABEBIT
DEVM PATREM QVI ECCL(ESI)AM NOLVERIT HABERE MATRE(M)”*. Po-
sta¢ w prawej rgce trzyma gatazke palmowa z osadzong na niej korong. Lewa dlonig
podtrzymuje tiare, pod ktéra zawieszone sg dwa klucze. W prawym goérnym rogu
obrazu przedstawiono Ducha Swietego w postaci gotebicy. Personifikacja Kosciota
przedstawiana byta z reguly jako emanujgca dostojenstwem krolowa, uosabiajgca
Kosciot chrzescijanski®”. W przedstawieniach sredniowiecznych Ecclesia wyobraza-
na byta jako kobieta noszaca korong, a od XIII wieku coraz cze¢$ciej pojawiat si¢ tak-
ze nimb*. Ubrana byta zazwyczaj w ptaszcz, a jako atrybut prezentowala choragiew
lub pastorat. Personifikacja ukazywana byta z ksiega lub modelem kosciota, wyjat-
kowo z globem. Posta¢ przedstawiano przewaznie w pozycji stojacej, rzadziej jako
tronujacg lub umieszczong na Tetramorfie®. W wyobrazeniu Eklezji pojawily si¢
nowe atrybuty, zwigzane z wladza papieska, takie jak tiara i klucz. W epoce nowo-
zytnej personifikacja Ko$ciota prawie zawsze posiadata te atrybuty i coraz czgsciej
przybierata postac¢ papieza, sw. Pawla lub Mojzesza. Kobieca posta¢ personifikacji
wystepowata juz tylko wyjatkowo®.

Omawiane przedstawienie ilustruje zmian¢ wzorow ikonograficznych na przeto-
mie epok. Eklezja przedstawiona jest jeszcze w sposob sredniowieczny, jako kobieta,

3 W. NeuB, dz. opt., s. 115.
¥ Tamze, s.117.
Tam:ze.
Cyt. za karta ewidencyjna B-202/81 (zob. przyp. 11). Sa to stowa $§w. Cypriana, pochodzace z dz-
ieta ,,O jednosci Kosciota katolickiego”. Ttumaczenie na jezyk polski zawarte w: Objasnienie wyzna-
nia wiary rzymsko-katolickiej i rzecz s. Cypryana biskupa i meczennika o jednosci Kosciota katolick-
iego..., Poznan 1845, s. 33.

37 A. Weis, Ekklesia und Synagoge w: Reallexikon zur Deutschen Kunstgeschichte t. 4, red. E. Gall
— L.H. Heydenreich, Stuttgart 1958, s. 1189; zob. tez L. Liidicke-Kaute — O. Holl, Personifikationen
w: Lexikon der christlichen Ikonographie, t. 3, red. E. Kirschbaum, Rom-Freiburg-Basel-Wien 1971,
s. 400.

3% 'W. Greisenegger, Ecclesia w: Lexikon der christlichen Tkonographie, t. 1, red. E. Kirschbaum,
Rom- Freiburg-Basel-Wien 1968, s. 562.

¥ A. Weis, Ekklesia, s. 1195.

4 Wezesniejszy typ ikonograficzny Eklezji i Synagogi przetrwat w wyobrazeniach niektorych cnot
i wystepkow (tamze, szp. 1211-1212).
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lecz jednoczesnie wyposazona jest juz w kontrreformacyjne atrybuty podkreslajace
wiodacg role papieza. Ukoronowana galazka palmowa*' jako symbol zwycigstwa
i Wiadzy uzupetnia zakres posiadanych przez personlﬁkaCJq atrybutow. Posta¢ Du-
cha Swigtego podkresla waznosé dogmatu Trojcy Swicte;.

Prawa edikula zajgta jest przez wyobrazenie Religii, rowniez identyfikowane;j
odpowiednim napisem. Religi¢ przedstawiono jako stojaca mtoda kobiete, opiera-
jaca lewa noge na zwienczonym krzyzem globie. Ubrana jest dluga szate i ptaszcz,
a w prawej rece trzyma w gescie prezentacji otwartg ksigge, z zapisanym poczat-
kiem inwokacji reguty §w. Benedykta*>. Lewe rami¢ Religii spoczywa na opartym
o0 jej lewy bok krzyzu. W lewej dloni trzyma ona sznur, na ktérym zawieszona jest
tabliczka z fragmentem Ewangelii §w. Mateusza®. Personifikacja Religii jest zbli-
zona do przedstawien Eklezji*, ktéra w okresie baroku rowniez przedstawiana byta
z pokaznych rozmiarow krzyzem®.

Dalsze dzieta malarskie znajduja si¢ na rewersach ruchomych skrzydet pierwszej
kondygnacji nastawy, gdzie umieszczono malowane wyobrazenia czterech Ewange-
listow. Eklezjologiczny czynnik reprezentowany przez wizerunki Ewangelistow zo-
stal wzmocniony poprzez powtoérzenie tych postaci w pilastrach hermowych znajdu-
jacych si¢ w trzeciej kondygnacji. Znaczenie przedstawien czterech Ewangelistow
w sztuce odpowiada pozycji, jaka zajmuja oni jako §wiadkowie zycia Jezusa oraz
autorzy Ewangelii kanonicznych. W czasach reformacji i kontrreformacji przedsta-
wienia Ewangelistow miaty olbrzymie znaczenie ilustrujgc tematy eschatologiczne
i teologiczne*. Znajdujacy si¢ w czterech malowanych polach Ewangelisci, przed-
stawieni zostali w pozycji stojacej i wyposazeni w atrybuty takie jak ksiega i pioro.
Towarzyszace im postacie cztowieka, wotu, lwa i orta odnosza si¢ do wizji Ezechie-
la¥’.

Szaty, w ktorych z reguly wystepuja postacie Ewangelistow i Apostolow, wywo-
dza si¢ z przedstawien sztuki wczesnochrzescijanskiej. Sktadajg si¢ z marszczonej
tuniki spietej paskiem oraz pallium, ktére od XII wieku zastepowane byto otwartym
od przodu, spigtym klamrg ptaszczem, ale juz w dobie renesansu i baroku powrdcito

4 Znaczenie palmy jako symbolu zwycigstwa pojawia si¢ w starozytnosci. Symbolike te przejeto
chrzes$cijanstwo uznajac gatazke palmowa za symbol zwycigstwa meczenstwa nad $miercig i czyniac
z niej atrybut wielu $wietych. Zob. L. Impelluso, Natura i jej symbole. Rosliny i zwierzeta, Warszawa
2006, s. 25-31 oraz J. Marecki — L. Rotter, Jak czytaé wizerunki Swietych. Leksykon atrybutow i symboli
hagiograficznych, Krakow 2009, s. 811-813.

42 Napis na lewej karcie glosi: ,,AVSCULTA O FILI PRAECEPTA MAGISTRI”, na prawej: ,,INC-
LINA AVREM CORDIS TVI”. Cyt. za: Karta ewidencyjna z 10.12.1981, nr B-202/81 (zob. przyp. 11).
Regula $wietego Benedykta, przekt. Anna Swiderkowna, Krakow 2010, s. 17.

4 DELIGES DOMINUM DEVM EX TOTO CORDE DEV VI MAT.XXII/ET PROXIMUM
TVVM TANQAM TEIPSUM LEV XVIIII MAT.XXII” cyt. za: karta ewidencyjna z 10.12.1981, nr
B-202/81. Por. Mt, 22, 37-39.

4 L. Ludicke-Kaute — O. Holl, dz. cyt., s. 400.

W. Greisenegger, dz. cyt, s. 563.
4 U. Nilgen, Evangelisten, w: Lexikon, t. 1, s. 697.
YT Tamze, s. 710.
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do wizerunkow Ewangelistow i Apostolow*.

Wsrod dziet snycerskich nastawy, Apostolowie reprezentowani sg przez $w. Pio-
tra, $w. Pawta, $w. Jana Chrzciciela i §w. Jana Ewangelist¢ z grupy Ukrzyzowania.
Z faktu nieobecno$ci pozostatych Apostolow mozemy wnioskowaé, ze autorowi
programu ikonograficznego zalezato na szczegélnym wyeksponowaniu tych wlasnie
0sob. Umieszczony po lewej stronie gtownej kondygnacji ottarza §w. Piotr zostat
przedstawiony jako starszy brodaty mezczyzna. Bosa posta¢, odziana jest w zto-
ta tunike i1 ciemny ptaszcz z czerwonawa podszewka, w lewej rece trzyma ksiege,
aw prawej klucz. By¢ moze rezygnacja z przedstawienia §w. Piotra w szacie pontyfi-
kalnej i tiarze, jako Najwyzszego Kaptana®, nawigzuje do osoby $w. Bernarda, ktory
w szacie liturgicznej wyobrazany byt tylko wyjatkowo, a w swoich pismach potepiat
cysterskich opatow, ktorzy uzyskali od papieza przywilej noszenia szat biskupich®.
Swiety Piotr wymieniany jest wéroéd Apostotéw zawsze na pierwszym miejscus’.
Zajmuje on uprzywilejowane stanowisko wsérdd uczniow, a Ewangelie synoptyczne
moéwig o powotaniu Go przez Jezusa do szczegdlnego zadania®. Atrybutami Piotra
sa: klucz, broda, tiara, zwoj, zastapiony pozniej ksi¢ga, czasami pastorat w ksztatcie
krzyza lub krzyz. Od X1V wieku ukazywany jest z symbolem wtadzy papieskiej —
krzyzem papieskim, z odwroconym krzyzem™, mitrg lub tiara, a nastepnie w szatach
papieskich®.

Pelnoplastyczna figura, znajdujaca si¢ na skraju prawej strony gtéwnej kondy-
gnacji ottarza, przedstawia §w. Pawla Apostola. Bosy, odziany w ztotg tunike i udra-
powany na ksztatt pallium ptaszcz, w prawej rece trzyma otwartg ksiege, a w lewej
miecz, ktory od XIII wieku nalezy do najczgséciej charakteryzujacych Go atrybu-
tow*s. Czasami przedstawiany byl z krzyzem, a do popularnych atrybutéw naleza
rowniez zwoj lub ksiega, jako odniesienie do Jego licznych listow.

Na obrzezach wyzszej kondygnacji umieszczono figury Mojzesza i $w. Jana
Chrzciciela. Stojacy po lewej stronie Mojzesz w prawej rece trzyma dwie tablice
z Dekalogiem, a w lewej pastorat. Wyobrazony zostal jako cztowiek starszy, z dtuga
brodg i dluzszymi, siwymi wlosami, z ktérych uformowane sg charakterystyczne
,»rogi”. Mojzesz*® poczatkowo przedstawiany byt jako cztowiek mtody. Na wcze-
snochrzescijanskich sarkofagach ukazywany byt rowniez jako jeden z prorokow

4 J. Braun, Tracht und Attribute der Heiligen in der Deutschen Kunst, Stuttgart 1943, s. 783-784.

4 Wizerunek znany od XII w. Zob. tamze, s. 784.

50 C. Squarr, Bernhard von Clairvaux, w: Lexikon der christlichen Tkonographie, t. 5, Rom-Freiburg-
Basel-Wien 1973, s. 373, J. Braun, dz. ¢yt., s. 130.

SUW. Braunfels, Petrus Apostel, Bischof von Rom, w: Lexikon der christlichen Ikonographie, t. 8, red
W. Braunfels, Rom-Freiburg-Basel-Wien 1976, s. 159.

52Ty jestes Piotr, [czyli skata], i na tej skale zbuduj¢ Kosciot moj”. Por. Mt 16,18.

53 Odniesienie do mgczenskiej $mierci §w. Piotra, ktorego na jego prosbe ukrzyzowano na odwrdco-
nym krzyzu, bowiem uznat si¢ za niegodnego $mierci, jaka ponidst Chrystus. Por. J. Marecki — L.
Rotter, dz. cyt., s. 498.

5% 'W. Braunfels, Petrus Apostel, s. 161.

55 M. Lechner, Paulus, w: Lexikon, t. 8, s. 132.

%6 H. Schlosser, Moses, w: Lexikon, t. 3, s. 282n.
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- mezczyzna starszy, brodaty, ubrany w dtugg szate i plaszcz, trzymajacy tablice
z Dziesigciorgiem Przykazan. Od XII wieku w wizerunku Mojzesza, na skutek bted-
nego thumaczenia zawartego w Wulgacie, pojawiaja si¢ rogi’’. Kolejng cecha cha-
rakteryzujgcg ikonografi¢ postaci staje si¢ w XVI wieku rozdzielona na dwie czgsci
broda.

Koncepcja, wedhlug ktorej starotestamentowe zapowiedzi wypelniaja si¢ osta-
tecznie w Nowym Testamencie, doprowadzita do zestawienia Mojzesza z Apostota-
mi*. Takie porownanie pojawia si¢ juz u Ojcow Kosciota. W §redniowieczu Mojzesz
porownywany byt do §w. Piotra®. Najprawdopodobniej zadecydowato to o umiesz-
czeniu Go wsrod Apostolow w omawianym dziele.

Z prawej strony znajduje si¢ rzezba przedstawiajaca $w. Jana Chrzciciela. Pod
ztotym ptaszczem, narzuconym na jedno ramie, odziany jest w futrzang, krotka tu-
nike. Apostol w lewej rece trzyma zamknigta ksigge, a palec wskazujacy prawej reki
kieruje w strong spoczywajacego na ksiedze Baranka®. Od czasow Konstantyna, §w.
Jan Chrzciciel przedstawiany byt zgodnie z Ewangelig sw. Marka (Mk 1, 6), jako
prorok i glosiciel pokutnych kazans'. Sw. Jan przedstawiany jest z reguly w tunice
oraz pallium lub ptaszczu. Jego szata wykonana jest najczesciej z futra®. Do najpo-
pularniejszych atrybutéw postaci naleza: ksi¢ga, Baranek Bozy i pastoral®®. Do po-
towy XIV wieku Baranek wyobrazany byt na tarczy trzymanej przez Jana. W koncu
XIV wieku, w miejsce tarczy z wizerunkiem Baranka pojawia si¢ sam Baranek,
trzymany przez Apostota na reku, lub czgsciej - tak jak na omawianym wizerunku -
na ksiedze. Pastoral jako atrybut $wigtego pojawia si¢ w XV wieku®,

Centrum oftarza zajmuje przedstawienie Trojcy Swietej. Syn Bozy i Bog Ojciec
zostali przedstawieni w pozycji siedzacej, lekko zwroceni ku sobie. Postacie wypo-
sazone sg w symbole najwyzszej wladzy. Obaj dzierzg w dtoniach jabtka krolewskie
zwienczone krzyzem. Ponadto Chrystus trzyma pastorat z krzyzem arcybiskupim,
a Bog Ojciec pastorat z krzyzem papieskim. Glowy obu postaci zdobig korony. Po-
miedzy nimi, na sklepieniu niszy, wyobrazono Ducha Swietego w postaci srebrne;j
golebicy.

Idea Chrystusa Krola jest rownie dawna jak sam Ko$ciot, a okreslenie Chrystusa
mianem rex pojawia si¢ w pismach tak greckich, jak i tacinskich Ojcow Koscio-
1a®. Przetom w przedstawieniach Chrystusa jako wtadcy nastapit za czasow Kon-

57 Zastapienie wyobrazenia rogéw wizerunkiem wiazek $wiatla lub ,,rogow” uformowanych
z wlosow pojawia sie w XV wieku; tamze, s. 286.

8 H. Schlosser, dz. cyt., s. 294.

¥ Tamze.

% Gest ten jest $wiadectwem o Chrystusie. Por. E. Weis, Johannes der Taiifer, w: Lexikon der
christlichen Tkonographie, t. 7, red. W. Braunfels, Rom-Freiburg-Basel-Wien 1974, s. 168.

o Tamze, s. 166.

62 J. Braun, dz. cyt., s. 366-367.

8 Innymi atrybutami sg: muszla, siekiera, chrzczone osoby, misa, Dziecigtko na patenie. Por. E.
Weis, Johannes, s. 169-170.

% Tamze, s. 367-368.

5 H. Feldbusch, Christus als Konig, w: Reallexikon, t. 3, s. 692n.
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stantyna. Wyobrazenia Syna Bozego na tronie, z uniesiona dtonig, wyposazonego
w atrybuty takie jak: nimb, purpurowy ptaszcz, czy glob wywodzity si¢ z ikonografii
przedchrzescijanskiej i zwigzane byly z paralela pomigdzy wtadza boska i cesar-
skg®. W $redniowieczu przedstawienia Chrystusa jako krola staty si¢ szczegdlnie
popularne. Pojawita si¢ tez wtedy koncepcja, wedhug ktorej godnos¢ krolewska mia-
ta by¢ nagroda za Pasje i ukrzyzowanie®’.

Dogmat Tréjcy Swietej stwierdzajacy, ze w Bogu wspotistnieja trzy Osoby, stano-
wigce jednos¢ pod wzgledem swojej natury i charakteru jest jednym z fundamental-
nych dogmatoéw chrzescijanstwa®. Jego poczatki tkwiag w Ewangelii §w. Mateusza,
gloszacej ,,idzcie wige 1 nauczajcie wszystkie narody w imi¢ Ojca i Syna, 1 Ducha
Swigtego” (Mt 28, 19)®. Z Ewangelii pochodzi réwniez pierwszy opis Trojcy (Mt
3, 16-17). W ikonografii Tréjca Swieta przedstawiana byla rozmaicie, a plastycz-
ne oddanie jednosci Osob Boskich sprawiato trudnosci”. Najstarsze przestawienia
ukazuja Chrystusa, regke Boga Ojca i golgbice™. Idea Trojcy oddawana byta rowniez
poprzez wizerunki trzech m¢zczyzn (aniotdéw) u Abrahama (Rdz 18)™. Z tego typu
wizerunku wyksztatcito si¢ przedstawienie trzech postaci meskich™. Spotykane jest
rowniez wyobrazenie Trojcy jako trzech monarchow. Szczegolnym, wywodzacym
si¢ ze sztuki bizantyjskiej, jest przedstawienie Boga Ojca jako starca, Chrystusa jako
dziecka, a Ducha Swigtego jako golebicy. Do Trojcy Swictej odnosit si¢ w swych
Listach $w. Pawel™, zatem umieszczenie Go w gtdéwnej kondygnacji nalezy uznac
za nieprzypadkowe.

Przemyslany jest rowniez dobor ptaskorzezbionych scen znajdujacych sie
na awersach skrzydet gléwnej kondygnacji, w bezposrednim sasiedztwie niszy
z Trojcg Swieta, ktére nawigzuja do Mesjasza (Narodzenie), Chrystusa Zwycieskie-
go oraz wywyzszenia Chrystusa poprzez Zmartwychwstanie i Wniebowstapienie
oraz roli Apostotow w $wiadczeniu o Chrystusie (Zestanie Ducha Swietego).

Sceng Narodzin umieszczono w gornej czgsci lewego skrzydta. Dolng czegsée
przedstawienia zajmuje grota, w ktorej centrum znajduje si¢ ztobek z Dziecigtkiem
adorowanym przez Maryje, Jozefa oraz anioty. Prawy dolny rég plyciny zajmuje
przedstawienie zwiastowania ludziom narodzin Zbawiciela. Zrédta przedstawien
Narodzenia wywodzg si¢ z Nowego Testamentu oraz z przekazow apokryficznych.
Dla ikonografii tego wyobrazenia fundamentalne znaczenie ma Ewangelia $w. Lu-

% Tamze, s. 693-695.

7 Tamze, s. 697 1 701.

8 Por. R. BauerreiB, Dreifaltigkei. I Begriff, Dogmatik, w: Reallexikon, t. 4, s. 414.

8 Por. W. Braunfels, Dreifaltigkeit, w: Lexikon, t. 1, s. 525. Thum. za: Biblia Tysigclecia, Poznaf
1965. Stary Testament nie zawiera wyraznie sformutowanych przekazow o Trojcy Sw. Por. H. Lang-
kammer, Sfownik biblijny, Katowice 1989, s. 155.

" W. Braunfels, Dreifaltigkeit, s. 525-526.

"I H. Feldbusch, Dreifaltigkeit. Il Darstellungen, w: Reallexikon, t. 4, s. 423.

2 Tamze, s. 424.

3 Tamze, s. 428.

™ Por. 2 Kor 13,13, gdzie mowa jest o tasce Chrystusa, mitosci Boga i tacznosci w Duchu; 1 Kor
12,4-6; Rz 8,9, gdzie Pawel mowi o jednosci trojjedynego Boga.
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kasza (Lk 2, 1-20), natomiast z fragmentu Listu do Galatow (Gal 4, 4) méwiacego
0 ,,zrodzeniu z niewiasty” wywiedziono ziemski i ludzki aspekt natury Chrystusa’.
W ikonografii chrzescijanskiej najwczesniejszymi elementami przedstawienia Naro-
dzin byt ztobek, wot i osiol oraz pasterze. Pojawit si¢ tez motyw adoracji Dziecigtka
przez Medrcoéw. Podobienstwo ztobka do przedstawien ottarza zwigzane byto z teo-
logiczng ideg wcielenia Chrystusa, ktory okreslal siebie mianem ,,chleba zywego” (J
6, 51). Obecno$¢ wolu i osta interpretowano jako przedstawicieli Narodu Wybra-
nego lub elementu poganskiego. Od V wieku postacie Megdrcow wystepuja rzadziej,
pojawia si¢ natomiast Jozef, przedstawiany niekiedy zgodnie z legenda jako ciesla”.
Maryja i Jozef przedstawiani byli naprzeciwko siebie, za§ pomigdzy nimi znajdowat
si¢ ztobek z Dziecigtkiem oraz wot i osiot. W VI wieku obecnos¢ Jozefa byta juz sta-
fa, a typ przedstawienia nie ulegat wigkszym zmianom. Zmienia si¢ to dopiero w doj-
rzalym gotyku, w ktorym dazenie do humanizacji misterium narodzin zaowocowato
przedstawieniami Maryi na tozu™. Motyw Maryi siedzacej obok ztébka pojawia sig¢
ponownie w XIV wieku w sztuce wtoskiej”. Przedstawianie Matki Boskiej siedzacej
na podtodze podkresla¢ miato Jej pokore oraz ubogie warunki, w jakich Chrystus
przyszedt na $wiat. Miejsce Narodzin nie zostato doktadnie opisane w Ewangelii $w.
Lukasza. Wczesne przedstawienia w sztuce zachodniej, wywiedzione z Ewangelii
(Lk 2, 7), operowaty wyobrazeniem stajenki, a raczej zadaszonej wiaty, podczas gdy
w sztuce bizantyjskiej omawiang scen¢ umiejscawiano w grocie®.

Ponizej sceny Narodzin umieszczono plycing przedstawiajaca Zmartwychwsta-
nie. Dolng cz¢$¢ przedstawienia zajmuje wyobrazenie Grobu Chrystusa oraz po-
stacie zotierzy. Ponad grobem wznosi si¢ obtok, na ktorym stoi, okryty ztotym
ptaszczem, Chrystus. Pod Jego stopami znajduje si¢ fancuch prowadzacy do postaci
diabta i $mierci przedstawionej jako szkielet. Zmartwychwstaly otoczony jest man-
dorla z rzgdem glowek anielskich i aniotkami wznoszacymi si¢ nad obtokiem. Pier-
wotnie Chrystus dzierzyt w prawej rece krzyz®'.

Zmartwychwstanie Chrystusa jest podstawowa prawda wiary chrzescijanskiej
i stanowi zapowiedz zmartwychwstania wiernych przy Jego paruzji®2. Wydarzenie
to nawigzuje do mysli o Ojcu, Synu i Duchu®. Przekazy dotyczace Zmartwychwsta-
nia znajduja si¢ zarowno w zrodtach biblijnych jak i apokryficznych®. Na wcze-

s P. Wilhelm, Geburt Christi, w: Lexikon der christlichen Ikonographie, t. 2, red. E. Kirschbaum,
Rom-Freiburg-Basel-Rom 1970, s. 86.
7 Tamze, s. 91-92.
T Tamze, s. 92-93.
8 W sztuce bizantyjskiej takie wyobrazenie Maryi wywodzito si¢ z wzoréw antycznych. Zob. tamze,
s. 95.
 Tamze, s. 93.
Tamze, s. 95.
Por. Karta ewidencyjna zabytku ruchomego, B-202/81 z 10.12.1981 (przyp. 11).
8 Zob. O.H. Langkammer, dz. cyt., s. 166-167.
Tam:ze, s. 156.
8 Por. P. Wilhelm, Auferstehung Christi, w: Lexikon, t. 1, s. 201n oraz H. Schrade, Auferstehung
Christi, w: Reallexikon, t. 1, s. 1230n.
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snochrzescijanskich sarkofagach pojawiaty si¢ przedstawienia straznikow grobu
Chrystusa symbolizujace Zmartwychwstatego, wyobrazano tez niewiasty u grobu,
ktorym aniol obwiescil Zmartwychwstanie lub scene Wniebowstapienia. Pomimo,
ze Zmartwychwstanie jest jedng z fundamentalnych prawd wiary w chrzescijan-
stwie, jego przedstawienia pojawiaja si¢ w sztuce dos¢ poézno. Ewangelie kanoniczne
nie przekazuja opisu i przebiegu samego Zmartwychwstania, a jedynie przerazenie
straznikow 1 przybycie niewiast®. Najwcze$niejszy opis znajduje si¢ w apokryficz-
nej Ewangelii §w. Piotra, opisujacej zdarzenie realistycznie, jako powstanie z za-
mknigtego grobu i wstapienie do nieba®*. Wczesnosredniowieczne przedstawienia
poczatkowo ukazywaly Chrystusa Zmartwychwstatego stojacego w grobie. Postac
Zmartwychwstatlego wyobrazana byla w majestacie boskosci, bez eksponowania
jego cech ludzkich. W XII wieku pojawily sie ujecia Chrystusa wychodzacego z gro-
bu. Ukazywanie Go, jako nie nawigzujacego kontaktu z widzem, miato podkresla¢
fakt, iz Zmartwychwstanie nie jest powrotem na ziemig, lecz przejSciem do zycia
wiecznego®’. Nowozytne formy przedstawienia Zmartwychwstania uksztattowaty
si¢ pod wplywem ikonografii reformacyjnej®. W dziele Lucasa Cranacha St. Grzech
pierworodny i zbawienie pojawia si¢ motyw walki Zmartwychwstatego ze $miercia
i szatanem, gdzie Chrystus przedstawiony zostat w glorii zwycigstwa nad deptanymi
wyobrazeniami szkieletu-$mierci i postaci diabta®. W analogiczny sposob ukazany
zostal Chrystus w scenie umieszczonej w oltarzu oliwskim.

Kolejnym przedstawieniem jest Wniebowstgpienie. U dotu sceny znajduja si¢
dwie grupy ludzi — po stronie lewej znajduje si¢ szesciu, za$ po prawej oSmiu mez-
czyzn, najprawdopodobniej Apostotow. Posrodku wyobrazono dwa stojace anio-
ty. Powyzej unosi si¢ obtok z otoczonym promienista mandorla, stojacym w pozie
oranta Chrystusem, ktoremu towarzysza gtowki anielskie i szeregi dmacych w traby
aniotow.

Whiebowstapienie Chrystusa jest jednym z najstarszych dogmatow chrzescijan-
stwa, a przekazy o nim znajduja si¢ w wielu miejscach Nowego Testamentu®. Mo-
tyw Wniebowstapienia pojawia si¢ sporadycznie juz w ikonografii wczesnochrzesci-
janskiej. Jako swiadkowie sceny wystepuja Apostolowie®' oraz Maryi. Wyksztatcity
si¢ dwa gléwne typy przedstawienia sceny Wniebowstgpienia: w pierwszym, wy-
wodzacym si¢ z motywu antycznej apoteozy, Chrystus unoszony byt do nieba przez
anioty. W drugim, Chrystus ukazywany byt jako wkraczajacy do nieba i ujmujacy

% Por. Mt 28,1-6, Mk 16,1-7, Lk 24,1-10, J 20; brak kanonicznych przekazow mogt by¢ przyczyna
péznego pojawienia si¢ przedstawien obrazujacych moment Zmartwychwstania w sztuce. Zob. H.
Schrade, dz. cyt., s. 1231.

8 H. Schrade, dz. cyt., s. 1231. Pochodzaca z IV wieku plakieta z ko$ci stoniowej ukazuje Chrystusa
kroczacego wprost z ziemi ku niebu. Por. tamze, il. 1.

8 Tamze, s. 1232.

8 Tamze, s. 1238.

8 Tamze. Spetany tancuchem diabet jest rowniez atrybutem §w. Bernarda - zob. przyp. 108.

% A. A. Schmid, Himmelfahrt Christi, w: Lexikon, t. 2, s. 268.

o1 Wbrew przekazom zrodtowym, $w. Pawet dodawany byt jako dwunasty Apostot. Por. tamze.
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wyciagnieta reke Boga lub jako unoszacy si¢ do nieba w pozie oranta. Ten ostat-
ni sposdb wyobrazenia Wniebowstgpienia ulegt w p6znym $redniowieczu dalszym
przeobrazeniom®.

Cykl plaskorzezbionych przedstawien zamyka scena Zestania Ducha Swietego.
W dolnej partii, w perspektywicznie ukazanej komnacie zasiada w kregu osiem-
nascie zwroconych ku srodkowi postaci, wznoszacych glowy i sktadajacych rece
w modlitwie. Na osi, frontalnie, znajduje si¢ Maryja z niewiastami. Ponad zgro-
madzonymi unosi si¢ otoczony promieniami obtok, na ktorym znajduje si¢ grupa
Trojcy Swicte;.

Zestanie Ducha Swictego, zgodnie z przekazem zawartym w Dziejach Apostol-
skich miato miejsce po Zmartwychwstaniu, w $wigto Piecdziesiatnicy (Dz 2, 1-13).
Apostotowie napetieni Duchem Swigtym gtosili ,,wielkie dzieta Boze” (Dz 2, 11).
Zdarzenie uznane zostato za symboliczny poczatek Kosciota, a upamigtniajace je
$wieto, zwane potocznie Zielonymi Swigtkami, jest jednym z wazniejszych $wiat
religijnych®. Ikonografia sceny Zestania Ducha Swigtego opiera si¢ na opisie zawar-
tym w Dziejach Apostolskich (Dz 2, 1-3). Najczesciej Apostotlowie wyobrazani byli
jako zgodnie siedzacy obok siebie, podczas gdy ukazaty si¢ im pochodzace z nieba
jezyki ognia. Przedstawiano z reguty dwunastu Apostotéw, nie za$ cala gming, jak
wynika¢ mogloby z wczesdniejszej relacji zawartej w Dziejach (Dz 1, 15), a sam
Duch Swiety przyjmowat postaé golebicy, zgodnie z trescig Ewangelii §w. Lukasza
(Lk 3, 22)*.

Znajdujaca si¢ w centrum trzeciej kondygnacji figura Matki Boskiej z Dzieciat-
kiem jest silnym akcentem mariologicznym. Ikonografia maryjna jest bardzo roz-
budowana®, a poszczegdlne typy przedstawien maja rozne znaczenie. Umieszczona
w nastawie rzezba odnosi si¢ do dogmatu Niepokalanego Poczecia Najswictszej
Maryi Panny, ktéry wprawdzie nie zostat ujety w V kanonach o grzechu pierworod-
nym, uchwalonych w trakcie V sesji Soboru Trydenckiego, w dniu 17 czerwca 1549
roku®, jednak w kontekscie kontrreformacyjnym byt tematem waznym i jego po-
jawienie si¢ w programie ikonograficznym ottarza ma donioste znaczenie. Dogmat
ten byt znany Kosciotlowi od poczatku jego istnienia” i wywodzono go z licznych
przekazow biblijnych®. Rozpowszechnienie tematu Niepokalanego Poczgcia Maryi
zwigzane byto z Jej rosngcym kultem, a dla rozwoju ikonografii Niepokalanego Po-
czecia najwigksze znaczenie ma Apokalipsa $w. Jana (Ap 12, 1), gdzie opisana jest
»Niewiasta w stonce obleczona i ksiezyc pod jej stopami, a na jej glowie wieniec

2 Tamze, s. 270-273.
% Zob. St. Seeliger, Pfingsten, w: Lexikon, t. 3, s. 415n.
Tamze, szp. 416.

% Zob. Maria, Marienbild, w: Lexikon, 3, s. 154-210.

% F. Stotwinski, Dzieje Powszechnego Soboru Trydentskiego, Krakow 1857, s. 27.

7 Zob. J. Didiot, Niepokalane Poczecie, w: Stownik apologetyczny wiary katolickiej, red. W. Szc-
ze$niak, Warszawa 1894, s. 728-730.

% Odpowiednie fragmenty Biblii wskazane przez J. Fournée, Immaculata conceptio, w: Lexikon, t.
2, s. 338. Autor podaje tu rowniez date oficjalnego ustanowienia w Kosciele tego dogmatu (1854 r.).
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z gwiazd dwunastu™.

Genezy tematu Immaculaty, ktorej atrybutami sg: potksigzyc, korona z dwunastu
gwiazd, stonce i smok (wg¢ze), upatruje si¢ w $redniowiecznych wizerunkach Nie-
wiasty Apokaliptycznej'®. Okoto roku 1400 wyksztalcit si¢ wizerunek Matki Bozej
na potksiezycu, a wyobrazenia Niewiasty na sierpie ksiezyca, w stonecznej aureoli
i z gwiazdami wokot glowy, rozpowszechnione w pigtnastowiecznej grafice symbo-
lizowaly Niepokalane Poczecie Maryi'®'. Wywodzacy si¢ z tego typu przedstawien
wizerunek Niepokalanej - Madonny z Dzieciatkiem, przedstawianej na potksiezycu,
otoczonej promieniami, w nimbie z gwiazd, w koronie i z bertem byt bardzo popu-
larny w sztuce XVII wieku'?, kiedy temat Immaculata Conceptio stat si¢ najwaz-
niejszym tematem maryjnym!®.

Posta¢ Niepokalanej ujeta jest plaskorzezbionymi scenami Zwiastowania. Po-
czatki tego przedstawienia, wywodzonego z Ewangelii $w. Lukasza (Lk 1, 26-38),
siegaja sztuki wczesnochrzescijanskiej'™. Scena Zwiastowania jest jednym z najwaz-
niejszych tematow w sakralnej sztuce nowozytnej'* i podkresla role Maryi w dziele
Odkupienia'®. Ewangeliczne wydarzenie, podczas ktorego dokonato si¢ Wcielenie,
jest przetomowe dla dziejow ludzkosci i1 stanowi kulminacj¢ planu Zbawienia!?’.
Umieszczenie Immaculaty oraz sceny Zwiastowania w wienczacej partii nastawy
jest wyrdznieniem Matki Boskiej, ktorej szczegdlna czes¢ oddawatl $w. Bernard.

Znajdujace sie w gornej kondygnacji przedstawienie $w. Barnarda jest odnosza-
cym si¢ do kultu $wigtych akcentem hagiograficznym oraz odwotaniem do opiekuna
$wigtyni 1 calego zakonu cystersow. Ukazany jest on w cysterskim habicie, jako
kleczacy 1 trzymajacy oburacz kolumne, sznur i gwozdzie. Arma Christi s waznym
atrybutem tego $wigtego'®. Narzedzia Meki dzierzone sa rowniez przez umieszczo-
ne w gornych partiach nastawy aniotki. Wizerunek Arma Christi dopelnia wymowe
pasyjng sceny Ukrzyzowania, ktorej przedstawieniem ukoronowana jest nastawa.
Centralnie umieszczony krucyfiks, osadzony na gzymsie wienczacym nisze ze $w.
Bernardem, ujmujg postacie Maryi i Jana Ewangelisty. Krzyz, wyobrazony w formie
pnia drzewa z obci¢tymi konarami, nawiazuje do drzewa zycia i symbolizuje jego
zyciodajng moc'®. Forma krzyza i szczegoty Ukrzyzowania byly zagadnieniami sze-

9 Zob. Biblia Tysigclecia, s. 1530.
100°M. Biernacka, Niepokalane Poczecie, w: Maryja, s. 27n.
Tamze, s. 29-30 i wskazane tam przyktady.
Tam:ze.

103 M. Lechner, Maria, Marienbild. V Das Marienbild des Barock, w: Lexikon, t. 3, s. 199.

104 J.H. Emminghaus, Verkiindigung an Maria, w: Lexikon, t. 4, red. E. Kirschbaum, Rom-Freiburg-
Basel-Wien 1972, s. 424.

15 H. Graczyk, Zwiastowanie, w: Maryja, s. 119.

106-7. Nocon, dz. cyt., s. 152.

7 H. Graczyk, dz. cyt., s. 119.

1% Innymi atrybutami §w. Bernarda sa: spgtany tancuchem diabel, krzyz, krucyfiks, kosz i in. Zob.
C. Squarr, dz. cyt., s. 374-375.

109 H. Bethe, Astrkreuz, w: Reallexikon, t. 1, s. 1152.

101
102
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roko dyskutowanymi w drugiej potowie XVI i przez caty XVII wiek!".

W dobie kontrreformacji towarzyszace Ukrzyzowanemu osoby zazwyczaj byty
ukazywane w pozycji stojacej. Ten statyczny sposob przedstawienia, sprzeczny za-
rowno z dazeniem do obrazowania w sztuce dramatycznych uczué, jak i wezesniejsza
tradycja, wedtug ktorej Maria omdlewata pod brzemieniem zalu, zostat zaczerpnigty
z Ewangelii §w. Jana (J 19, 25-26)"'. Umieszczenie sceny pasyjnej w najwyzszym
punkcie nastawy podkresla znaczenie ofiary Chrystusa. Maryja stojaca pod krzyzem
jest posredniczka migdzy Bogiem a ludzmi''2.

Niezwykle bogata tres¢ ottarza nietatwo jest uja¢ calosciowo. Rekonstruujac zna-
czenie przedstawien, mozna ich odczytanie w uktadzie pionowym odnies¢ do we-
zwania, pod jakim konsekrowano kosciot oraz osoby $wigtego Bernarda i szczegol-
nej czci zywionej przez niego dla Matki Boskiej. W szerszym kontekscie, tematem
taczacym poszczegdlne przedstawienia jest przymierze Boga z ludzmi, ktére zostato
zapowiedziane w Starym Testamencie, potwierdzone nadaniem Przykazan i obecno-
$cig Boga w Arce oraz zrealizowane przez Odkupienie'®, dokonane poprzez $mieré¢
i zmartwychwstanie Chrystusa. Autor programu nie jest znany, jednak mozemy
przypuszczac, ze udziat w jego opracowaniu miata osoba (osoby) posiadajace odpo-
wiednie przygotowanie teologiczne''“.

6. Mistrz Wolfgang Sporer i warsztat klasztorny

Zagadnienie autorstwa prac snycerskich ottarza w Oliwie pozostaje nierozstrzy-
gnigte. W rocznikach klasztoru czytamy, ze na poczatku lutego 1606 roku ,, ... Wol-
feangus Spor, pictor, incepit pingere altare maius et illud cum auro et coloribus
ornare. ', Posta¢ Wolfganga Sporera''® jest dos¢ enigmatyczna. Publikacje stowni-

110" J.B. Knipping, dz. cyt., s. 284.

U Tamze, s. 277. Autor przytacza poglad jednego z czotowych teoretykow potrydenckich - Molanu-
sa, wedhug ktorego smutek Maryi winien by¢ obrazowany w sposob peten godnosci.

12 7. Nocon, dz. cyt., s. 153.

13 Tamze, s. 148-149.

114 Zob. J.St. Pasierb, dz. cyt., s. 17-18. Ko$ciot zalecat wspotprace artystow z teologami, bowiem
dzieta sztuki sakralnej miaty by¢ nie tylko wspaniate, ale i uczone, oparte na Biblii, historii i teologii.

115" Annales, s. 156.

116 Nazwisko Sporer (Spohrer) nosita w XV-XVII wieku wywodzgca si¢ z Bayreuth rodzina, z ktorej
pochodzito wielu artystow i rzemieslnikow. Pierwsze znane wzmianki dotycza Petera — §lusarza i kow-
ala — zmartego w 1464 roku, oraz jego synéw — szklarzy - Heinza i Wolfa 1. Czynny w Bayreuth syn
Wolfa I - WolfII (zm. 1545) wymieniany jest jako szklarz, malarz, rzezbiarz i prawdopodobnie rytown-
ik. Jego syn Hans I wzmiankowany jest jako malarz. Starszy brat Hansa I, Wolf III, urodzony w 1566
roku, ozenit si¢ w roku 1589 w Bayreuth, a dwoje jego dzieci zostato ochrzczonych tam w 1590 1 1592
roku. Najprawdopodobniej w roku 1593 artysta przeniost si¢ do Gdanska, gdzie w latach 1595 i 1604
zawierat kolejne zwigzki malzenskie. Obywatelstwo na terenie Glownego Miasta uzyskal jako malarz
1 lutego 1605 roku. Byt jednym z zatozycieli gdanskiego cechu malarzy i portrecistow, w ktorym
pehit funkcje starszego cechu w kadencji 1613/1614. Zmart dnia 9 listopada 1614 roku, niedtugo
po ukonczeniu kadencji. Biogram opracowany na podstawie: Sporer Wolfgang, w: Neues allgemeines
Kiinstler-Lexikon, t. 19, opr. G. K. Nagler, Leipzig, s. 247; E. Rastawiecki, Stownik malarzow polskich,
t. 1, Warszawa 1850, s. 201, t. 3, Warszawa 1857, s. 401; Wolf I1I Sporer, w: Allgemeines Lexikon der
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kowe okreslaja artyste jako nie tylko malarza, ale rowniez snycerza i rzezbiarza''’.
Zawarte w Kronikach oliwskich okre$lenie pictor jednoznacznie wskazuje, ze Spo-
rer byl malarzem; takze zakres jego prac przy oltarzu zostat w Kronice okreslony
w sposob nie budzacy watpliwosci (oprocz tworzenia obrazow do oltarza, takze
malowanie i ztocenie struktury dzieta). Informacja o Wolfgangu Sporerze jako auto-
rze catosci ottarza utrwalita si¢ jednak w dawnej literaturze niemieckojgzycznej'.
Mimo, iz brak jest podstaw, by zakwestionowa¢ mozliwos¢ dziatalnosci Sporera
m.in. jako snycerza, jego ewentualne autorstwo w odniesieniu do rzezbiarskiego
wystroju ottarza Swietej Trojey z Oliwy budzi watpliwosci takze ze wzgledow cza-
sowych. W rocznikach klasztoru wskazano czas rozpoczgcia prac nad ottarzem -
lipiec 1604 roku. Zgodnie z zawartymi w literaturze ustaleniami, Sporer w latach
1604-1605 pracowat w kosciele Najswietszej Maryi Panny w Gdansku, aczkolwiek
zakres powierzonych mu i wykonanych prac nie zostal wyczerpujaco okreslony.
Przypisywane sa mu roboty snycerskie przy ambonie oraz renowacja niezachowa-
nych matych organow'”. Paul Simson wspomina konkretniej o wykonanych rowniez
w 1604 roku pracach malarskich w obr¢bie nowej ambony i choru'?’, zas Willi Drost
pisze o Sporerze jako autorze malowidet na podtozu ptociennym, zdobiacych filar
ambony'?!, a takze o przeprowadzonej przez artystg renowacji tablicy inskrypcyjnej,
upamigtniajacej potozenie kamienia wegielnego pod budowe kosciota'?2, Wydaje sig
zatem, ze zakres dziatan w kosciele Mariackim byt na tyle rozlegty, Ze artysta nie
mogl pogodzi¢ ich z jednoczesng pracg nad monumentalnym dzietem w Oliwie.
Przy okazji trzeba stwierdzi¢, iz wymienione powyzej obiekty nie zachowaty si¢'®,

Bildenden Kiinstler von der Antike bis zur Gegenwart, t. 31, red. H. Vollmer, Leipzig 1937, s. 400-
401; J. Patubicki, Malarze gdanscy: malarze, szklarze, rysownicy i rytownicy w okresie nowozytnym
w gdanskich materialach archiwalnych. T. 2, Stownik malarzy, szklarzy, rytownikow i rysownikéw,
Gdansk 2009, s. 719-722.

117 Okreslono go tak m.in. w Allgemeines Lexikon der Bildenden Kiinstler, jednak — wedtug tej pub-
likacji — w odniesieniu do oltarza Swigtej Trojcy tworca miat ograniczy¢ sig jedynie do wykonania prac
malarskich (zob. dz.cyt., s. 400)

'8 Theodor Hirsch okresla Sporera jako przede wszystkim zdolnego rzezbiarza (zob. tenze, Das
Kloster Oliva. Ein Beitrag zur Geschichte WestpreufSischen Kunstbauten, Danzig 1850, s. 54). J. Heise
(zob. Die Bau- und Kunstdenkmdler der Provinz Westpreufen, t. 1: Pommerellen mit Ausnahme der
Stadt Danzig, Danzig 1884-87, H. 2, Der Landkreis Danzig, Danzig 1885, s. 118), okre$la oftarz jako
,,..ein Werk des Danziger Meisters Wolfgang Sporer ..., co pozwala uznac, ze badacz przypisuje artys-
cie rowniez prace snycerskie; podobnie H. Mankowski, Fiihrer durch die Cistercienserkirche und das
Cistercienserkloster sowie die nihere Umgebung von Oliva, Oliva 1923, s. 16 i G. Dehio, Handbuch
der Deutschen Kunstdenkmdler, t. 2: Nordostdeutschland, Berlin 1940, s. 353.

19" Allgemeines Lexikon, s. 401.

120 p. Simson, Geschichte der Stadt Danzig, t. 2, Danzig 1918, s. 568.

12I'W. Drost, Die Marienkirche in Danzig und ihre Kunstschdtze, Stuttgart 1963, s. 155.

122 Tamze, s. 130. O renowacji i przemalowaniu tablicy przez Sporera w roku 1604 wspomina
réwniez T. Hirsch, Die Ober-Pfarrkirche von St. Marien in Danzig, t. 1, Danzig 1843, s. 441.

123 Tlustracj¢ przedstawiajaca zaginiong tablice pamigtkowa zamieszcza w cytowanej wyzej publik-
acji W. Drost (Taf. 200). Wsrod dziet zachowanych, innym oliwskim malowidtem, ktérego autorstwo
przypisywane jest Sporerowi jest znajdujacy si¢ w potnocnym skrzydle kruzganka fresk przedstawi-
ajacy Ukrzyzowanie (zob. A. Lubomski, Olivas Aufbau nach 1577-1616, w: dz. cyt., s. 75; Z. Iwicki,
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przeto brak jest mozliwosci przeprowadzenia analizy porownawczej dziet snycer-
skich i malarskich przypisywanych gdanszczaninowi.

W opracowaniu poszczegdlnych partii snycerskich ottarza wystepuja odreb-
nosci formy, potwierdzajace 6wczesng praktyke tworzenia duzych dziel rzezbiar-
skich przy udziale wielu rak. Poréwnanie figury Maryi, postaci z ptaskorzezbionego
Zwiastowania, Ewangelistdw wkomponowanych w hermy oraz Maryi i Jana z gru-
py Ukrzyzowania prowadzi do wniosku o wykonaniu ich przez jednego snycerza.
Postacie te majg plaskie twarze z prostymi, wydatnymi nosami i charakteryzuja si¢
swego rodzaju podobienstwem. Jednoczesnie wspomniane figury cechuje pewna
lekko$¢, wrecz finezja aparycji. Z kolei postacie tronujacego Chrystusa i Boga Ojca,
a takze Piotra, Pawla, Mojzesza i1 Jana Chrzciciela, oproécz uchwytnego podobien-
stwa w formowaniu twarzy o grubych rysach i migsistych nosach, charakteryzujg si¢
przysadzistymi proporcjami i duzymi glowami. Osobng jako$¢ opracowania wyka-
zuje figura Chrystusa z krucyfiksu. Twarz o cechach ogdlnie typowych dla drugiej
z wymienionych wyzej grup postaci w ottarzu jest jednak delikatniejsza i bardziej
wyrazista pod wzgledem psychologicznym. Réwniez ciato Ukrzyzowanego, o pra-
widlowych proporcjach anatomicznych, zdaje si¢ odstawa¢ poziomem opracowania
od pozostatych figur.

Przy klasztorach funkcjonowaly warsztaty artystow i rzemieslnikow'** pozo-
stajace poza organizacja cechowa'”, a dzialajacy na terenie klasztoréw mistrzowie
bardzo czgsto byli biegli w swej sztuce. Cysterscy stolarze z Oliwy wykonali m.in.
gotyckie stalle dla katedr w Krakowie, Gnieznie i Wloctawku'?. Stalle przeznaczone
dla kosciota w Oliwie powstawaty od 1599 roku'”. Kronika oliwska'* podaje, ze we
wrzesniu 1603 roku rozpoczeto prace nad stallami, ktorych ocalata czgs¢ znajduje
si¢ obecnie w prezbiterium'?. Dziela te potwierdzaja wysoki poziom realizacji sny-
cerskich warsztatu klasztoru w Oliwie'*’. Reasumujac powyzsze rozwazania, mozna

Oliva, s. 207-209, Abb.96). Sygnowany monogramem ,,W.S.” i datg 1593 fresk powstat z fundacji
Thomasa Geschkaua.

124 M. Bogucka, Gdarisk jako osrodek produkcyjny w XIV-XVII w., Warszawa 1962, s. 303.

125 W marcu 1555 roku, moca zarzadzenia Rady do cechu stolarskiego wiaczono duza grupg snycer-
zy. Zob. M. Bogucka, Gdarnsk jako, s. 85, K. Mellin, Gdanski cech stolarzy i snycerzy od poltowy XVI
do potowy XVII w., ,,Gdanskie Studia Muzealne”, 2 (1978), s. 49-64.

126 C. Betlejewska, Meble gdariskie od XVI do XIX wieku, Warszawa-Gdansk 2001, s. 19.

127 Ufundowane przez opata Konarskiego stalle z 1599 roku znajduja si¢ obecnie przy zachodniej
$cianie poinocnego ramienia transeptu kosciota. Zob. R. Sulewska, dz. cyt., s. 74.

128 Annales, s. 140, A. Lubomski, Olivas Aufbau nach 1577-1616, w: dz. cyt., s. 81.

129 7. Iwicki, Oliwa wezoraj i dzis, Gdansk 2001, s. 128n.

130 Szczegotowa analiza stall przeprowadzona przez R. Sulewska doprowadzita do konkluzji,
ze cze$¢ snycerzy zatrudnionych przy wykonaniu stall uczestniczyla rowniez w tworzeniu ottarza
glownego, a dekoracje ornamentalne oltarza wykazuja - zdaniem autorki - podobienstwo do dekoracji
zastosowanych w stallach (zob. R. Sulewska, dz. cyt., s. 73-78.81).
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przyjaé, iz autorami'> partii snycerskich dzieta mogli by¢ w przewazajgcej mierze
artys$ci klasztorni, lecz ich nazwiska nie wydaja si¢ juz dzisiaj mozliwe do ustalenia.

Zakonczenie

Obszerny charakter zarysowanych powyzej zagadnien nie pozwala na ich wy-
czerpujace przedstawienie w ramach artykulu. Bezspornym pozostaje jednak, ze ot-
tarz Trojcy Swietej jest dzietem wybitnym z wielu wzgledow. Doskonale obrazuje
wspolistnienie elementow Sredniowiecznych i nowozytnych na przetomie epok oraz
fascynuje ztozonoscia programu ikonograficznego, ktorego odczytywanie znakomi-
cie pogtebia indywidualna percepcje sztuki religijnej. Znaczenie nastawy dla historii
sztuki Prus Krélewskich wyraza si¢ rowniez w fakcie, iz zawiera ona jedyne zna-
ne i zachowane dzieta malarskie Wolfganga Sporera. Wyjatkowa warto$¢ oltarza
podnosi réwniez doskonaty stan zachowania zabytku i brak pdézniejszych ingerencji
w jego strukture.
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The Holy Trinity Altar at Post-Cistercian Cathedral
in Oliva. Iconography and the Issue of Authorship.

Summary: In the Cathedral of Oliva there is an outstanding piece of woodcarving. This is the
former main altar, which was built from the foundation of Abbot David Konarski’s nephew — Ra-
fal Kos. The first information about the altar, formed in the years 1604-1606, can be found in the
monastery chronicles written by prior Philip Adler.

The time before the emergence of this art work abounded in the difficult events. As a result of
the progress of the Reformation, conflict among abbots and the destruction of the Abbey in 1577,
there was the economic crisis and monastic discipline has been loosened. Recovery process took
on the rise under the rule of Abbot David Konarski, who restored the Abbey to the state of splen-
dor. The merit of the Abbot was also trying for an impressive facilities for the Catholic church
located near by the centre of Protestants situated in Gdansk. Complicated iconographic program
of the altar meets Counter-Reformation recommendations for art.

This is a unique work of art. Excellent state of preservation and no subsequent interference high-
lights its exceptional value.

Keywords: Oliva, Cathedral, cathedral, main altar, woodcarving, Wolfgang Sporer, Cistercians,
catholic iconography






RECENZJE I OMOWIENIA






STUDIA GDANSKIE
TOM XXXIV

Papieska Komisja Biblijna, Natchnienie i prawda Pisma
Swietego. Stowo, ktore od Boga pochodzi i mowi o
Bogu, aby zbawi¢ swiat, t1. H. Witczyk, Verbum, Kielce
2014, s. 240.

Znaczenie Biblii dla ludzi wierzacych opiera si¢ na ich przekonaniu, ze teksty
zawarte w tej ksiedze zostaly napisane pod natchnieniem Bozym. Chodzi w tym wy-
padku o wiarg, ze Bog jest autorem Starego i Nowego Testamentu. To Jego stowa zo-
staty spisane przez ludzi, ktérych On sam wybrat i ktorymi si¢ w tym celu postuzyt.

Tradycja zydowska wyrazila to talmudycznym powiedzeniem: ,, Tora mowi je-
zykiem ludzi” (bBer 31b; bYeb 71a). W Kosciele katolickim przyjmuje si¢ stwier-
dzenie konstytucji Soboru Watykanskiego 11 o Objawieniu Bozym (Dei Verbum):
»Albowiem swigta Matka Kosciot uwaza na podstawie wiary apostolskiej ksiggi tak
Starego, jak Nowego Testamentu w calosci, ze wszystkimi ich czgsciami za $wig-
te i kanoniczne dlatego, Ze spisane pod natchnieniem Ducha Swietego Boga maja
za autora i jako takie zostaty Kosciotowi przekazane” (DV 11). Tekst soborowy nie
podaje jednak jak to natchnienie Pisma §wigtego nalezy sobie wyobrazac pod wzgle-
dem wspotpracy Boga z cztowiekiem. W historii Kosciota i teologii wskazywano
na rézne mozliwos$ci objasniania i rozumienia tego fenomenu. Przedmiotem zywej
dyskus;ji stata si¢ kwestia prawdy komunikowanej w tekstach biblijnych, zwlaszcza
w kontekscie konfrontacji wypowiedzi swigtych tekstow z wynikami nauk przyrod-
niczych i historycznych.

Wobec ztozonosci wskazanego zagadnienia wielka rado$¢ niesie z sobg ukazanie
si¢ owocu pracy Papieskiej Komisji Biblijnej w formie dokumentu zatytutowane-
g0 Natchnienie i prawda Pisma Swigtego. Stowo, ktore od Boga pochodzi i mowi
o Bogu, aby zbawié swiat. Publikacja wychodzi naprzeciw oczekiwaniom i potrze-
bom zaréwno tych, ktorzy profesjonalnie zajmujg si¢ interpretacja 1 gloszeniem
biblijnego oredzia, jak i wszystkich szukajacych w Pismie $swigtym prawdy i dro-
gowskazu w realizowaniu celéw swojego zycia.

Papieskg Komisje Biblijng powotat papiez Leon XIII w 1902 roku, zlecajac jej
promowanie studiow biblijnych wérod katolikow, sprzeciwianie si¢ srodkami na-
ukowymi blednym opiniom w odniesieniu do Pisma $wigtego oraz badanie i wyja-
$nianie kwestii dyskutowanych i probleméw pojawiajgcych si¢ w na polu biblijnym.
Od czasu Pawta VI, ktory dokonal pewnych zmian w organizacji i funkcjonowa-
niu tej instytucji, cztonkami Komisji sg profesorowie nauk biblijnych pochodzacy
z r6znych narodow, ktorzy odznaczajg si¢ naukowoscia, roztropnoscig i katolickim
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mysleniem w odniesieniu do ko$cielnego nauczania. Papieska Komisja Biblijna jest
organem doradczym na ustugach Magisterium Kosciota i zwigzanym z Kongregacja
Nauki Wiary, ktorej prefekt jest takze przewodniczacym Komisji Biblijne;j.

Owocem pracy Papieskiej Komisji Biblijnej sg publikowane przez nig dokumen-
ty na tematy zwigzane z Pismem $wictym, ktore jawity si¢ jako wazne dla wtasci-
wego rozumienia biblijnych tekstow i lektury owocnej dla zbawienia ludu Bozego.
Zagadnieniami poruszanymi w ostatnich dokumentach byly: interpretacja Biblii
w Kosciele (1993 r.), narod zydowski i jego $wigte pisma w Biblii chrzescijanskiej
(2001 r.) oraz Biblia a moralno$¢ (2008 r.).

Najnowszy dokument Papieskiej Komisji Biblijnej, dotyczacy natchnienia
i prawdy Pisma $wigtego, w przektadzie polskim zostal opublikowany w roku 2014
naktadem kieleckiego Instytutu Teologii Biblijnej VERBUM. Przedmowg napisat
kardynat Gerhard Miiller, Prefekt Kongregacji Nauki Wiary i tym samym aktualny
Przewodniczacy Papieskiej Komisji Biblijne;j.

Wprowadzenie generalne (s. 9-15) do zasadniczego tekstu publikacji wyjasnia,
ze chodzi w niej o wktad w lepsze zrozumienie poj¢¢ natchnienia i prawdy Pisma
swigtego w kontekscie jego znaczenia dla zycia Kosciota. Uroczysta proklamacja
Stowa Bozego w zgromadzeniu liturgicznym jest wskazana jako uprzywilejowana
przestrzen komunikacji Boga z cztowiekiem, ktorej trescia jest prawda o Bogu i jego
planie zbawienia a celem budowanie i pogtebianie wigzi z Nim.

Pierwsza z trzech czesci dokumentu (s. 16-106) nosi tytut Swiadectwo ksigg bi-
blijnych o ich pochodzeniu od Boga. Autorzy dokumentu przywotuja i analizujg wy-
brane teksty biblijne, tak Starego jak i Nowego Testamentu, ukazujac je jako Swia-
dectwo petnego mitosci zwracania si¢ Boga do cztowieka z zamiarem pobudzenia
go do przeniknigtej wiarg i mito$cia odpowiedzi. Owe teksty potwierdzaja, ze cecha
Pisma §wietego jest jego autorytatywne mowienie o Bogu i pewne prowadzenie lu-
dzi do Boga. Ksiegi Pisma $wietego przekazuja wigc stowo pochodzace od Boga.
One tez pokazuja, jak Bog przemawial do ludzi az do wypowiedzenia Stowa, ktore
stato si¢ Ciatem.

W obszernej konkluzji pierwszej czeSci dokument najpierw kresli catosciowy
obraz relacji ,,Boég — autor ludzki”. Zwraca przy tym uwage na podstawowy fakt,
jakim jest boska komunikacja tresci przyjetych przez ludzi z wiarg i spisanych p6z-
niej przy Bozej asystencji. Ze $wiadectwa tekstow biblijnych wynika, Ze natchnienie
wszystkich autorow biblijnych ksiag jest analogicznie takie samo ale zréznicowane
w zaleznosci od etapu i okolicznosci Bozego objawienia. W konkluzji dokument
wykazuje takze, ze teksty Nowego Testamentu potwierdzajg natchnienie Starego Te-
stamentu 1 interpretujg go chrystologicznie. W konsekwencji nalezy przyja¢, ze cala
Biblia jest natchniona. Stanowi kanon pism normatywnych dla wiary i jest miejscem
objawienia prawdy utozsamianej z Chrystusem, ktory w sposob pelny objawia Ojca.
Przedmiotem konkluzji pierwszej cze$ci dokumentu jest rowniez kwestia recepcji
ksigg biblijnych oraz formowanie si¢ i uznanie kanonu.

Cze$é druga (s. 107-176) zostata zatytutowana Swiadectwo tekstow biblijnych
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na temat objawionej w nich prawdy. Dokument najpierw przypomina orzeczenia
soborowej konstytucji Dei Verbum, wedtug ktorej prawda Pisma $wigtego to prawda
dotyczaca zbawienia cztowieka, objawiona przez Chrystusa zapowiadanego przez
Stary Testament. Nastepnie autorzy dokumentu przywoluja $wiadectwa Starego
i Nowego Testamentu przekonujace, ze cata Biblia ukazuje prawde o Bogu i Jego
planie zbawienia, o Bogu wiernym, sprawiedliwym i mitosiernym, ktéry z moca
i mito$cig towarzyszy ludziom w ich historii i jako taki im si¢ objawia. Kanon Pisma
swietego pozwala poznac sposob, w jaki Bog objawial sie ludziom za posrednic-
twem prorokow i pisarzy a ostatecznie w Jezusie Chrystusie oraz proces, w ktorym
wspolnoty wiernych przyjmowaty w Duchu to objawienie i przekazywaly na piSmie
jego tresc.

Trzecia czg$¢ dokumentu (s. 177-222) nosi tytul Interpretacja Stowa Bozego
i stojgce przed nig wyzwania. We wprowadzeniu autorzy dokumentu przypomina-
ja, ze biblijne opowiadania maja charakter teologiczny. Wyrazong w nich prawde
nalezy odczytywaé nie tylko z opowiadanych faktow, ale przede wszystkim z re-
alizowanych przez autora celéw dydaktycznych, parenetycznych i teologicznych.
Uwzglednienie tej zasady lektury swietych tekstow jest droga do stawienia czota
wyzwaniom, jakimi sg dostrzegane w biblijnych narracjach problemy historyczne
oraz etyczne i socjalne. Wsrod pierwszych dokument wymienia i krétko omawia
w tym aspekcie opowiadania o patriarchach (Rdz), o przejéciu Izraelitow przez mo-
rze (Wj 14), Ksigge Tobiasza i1 Jonasza oraz nowotestamentowe ewangelie dzie-
cinstwa, opowiadania o cudach i wydarzeniach paschalnych, a do drugich zalicza
ukazang w Biblii przemoc, tacznie z prawem klatwy 1 modlitewng prosba o zemstg,
oraz status spoleczny kobiet.

W odniesieniu do problemoéw wigzanych z historycznoscig opisywanych w Bi-
blii zdarzen autorzy dokumentu stwierdzajg, ze prawda przekazywana czytelnikom
poprzez opowiadania o tych zdarzeniach nie tkwi w faktach zwiazanych z ich prze-
biegiem ani w tradycji, ktora do nich si¢ odnosi, lecz w towarzyszacej tym opowia-
daniom teologicznej interpretacji. Ta wigze si¢ z dokonywang pozniej aktualizacja,
odzwierciedlajaca sytuacje autoréw i redaktorow owych tekstow. Odczytanie praw-
dy wyrazonej w tych opowiadaniach ma ostatecznie prowadzi¢ do poznania Boga
i do wiary w Niego.

W przypadku lektury tekstow stwarzajacych dzisiaj problemy etyczne i spotecz-
ne dokument zaleca przede wszystkim, aby interpretowaé je w kontekscie catego
Pisma $wigtego i w relacji do petni objawienia w Jezusie Chrystusie. Biblia bowiem
ukazuje rozwo6j objawienia az do jego pelni w Chrystusie i to zarbwno objawienia
dotyczacego Boga, jak i tego, ktore dotyczy wlasciwego zachowania i moralno$ci.
Celem wypowiedzi o przemocy i niesprawiedliwosci jest wezwanie do rozpozna-
wania obecnego w $wiecie zta, unikania go, zwalczania i zabezpieczenia przed nim.
W refleksji nad tekstami, w ktorych mozna widzie¢ promowanie zasad spotecznych
niesprawiedliwych z punktu widzenia dzisiejszego czytelnika, dokument zaleca
uwzglednianie sytuacji i uwarunkowan autora wypowiedzi i jej adresatow, zwiasz-
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cza kontekstu socjalnego i kulturowego, ktory determinowat zapisang w Biblii wy-
powiedz.

Zwienczeniem catego dokumentu jest dosy¢ obszerne Zakonczenie generalne (s.
222-237). Zawiera ono podsumowanie omawianych w dokumencie trzech gtéwnych
zagadnien: pochodzenia tekstu biblijnego od Boga, prawdy Pisma $§wietego oraz in-
terpretacji jego trudnych stron. Autorzy ukazuja te kwestie w kontekscie zycia i misji
Kosciota. Na bazie poczynionych spostrzezen, stwierdzen i konkluzji nie tylko wy-
znaczaja kierunki naukowych badan interpretacyjnych, lecz rowniez podaja normy
wlasciwej lektury swietych tekstow praktykowanej przez tych, ktorzy wedhug woli
Boga pragna uktada¢ swoje codzienne zycie.

Omawiany dokument Papieskiej Komisji Biblijnej wpisuje si¢ bardzo dobrze
w naukowg dyskusj¢ nad naturg tekstow religijnych, ktore dla ludzi wierzacych
majg fundamentalne i normatywne znaczenie. W ostatnich latach ogromne postepy
poczynity dyscypliny naukowe, ktorych przedmiotem sg kwestie dotyczace dziejow
$wiata i cztowieka oraz jego wewngtrznych odniesien do rzeczywistosci aktualnej
i tgsknot zwigzanych z przyszlosciag. Wobec tego rodzaju impulsow nie pozostata
z tyhu rowniez biblistyka. Stosujac nowe podej$cia i metody analizy historyczno
-krytycznej i literackiej, usituje jak najlepiej i najpetniej odczyta¢ prawde wyrazong
na kartach Pisma swigtego. A chodzi o prawde objawiong przez Boga, ktora ze swej
natury nie chce i nie ma paralizowac, ogranicza¢ ludzka inicjatywe, wprowadzac
w zaklopotanie tych, ktorzy chcieliby ja przyjac, ale jawi im si¢ jako nieodpowiada-
jaca rzeczywisto$ci, wyznaczajaca nierealne normy i zasady udanego i szczesliwego
zycia, czy zbidr informacji niezgodnych z aktualnym poziomem wiedzy w zakresie
na przyktad historii lub antropologii.

Papieska Komisja Biblijna wyszta naprzeciw oczekiwaniom nie tylko biblistow,
ktorzy swoje podstawowe zadanie widzg we wlasciwym odczytaniu i naukowej in-
terpretacji tekstow Starego 1 Nowego Testamentu, ale przede wszystkim tych osob,
ktore w lekturze Biblii upatrujg szans¢ komunikacji z Bogiem, poznania Go i odkry-
cia drogi do swoich wiecznych przeznaczen.

Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej o natchnieniu i prawdzie Pisma §wigtego
jest wiec dobrym darem nie tylko dla teologow, religioznawcow 1 historykow oraz
studentow tych dyscyplin, lecz takze dla nauczycieli, wychowawcow, rodzicow, kto-
rym na sercu lezy dobro cztowieka rowniez w nastgpnych pokoleniach, a przede
wszystkim dla tych, ktorzy w stowach Biblii sg w stanie uzna¢ prawde objawiong
przez Boga, prawde przez Boga natchniong i zbawcza, ktorzy siggaja do stow tego
$wigtego Pisma, poniewaz sa przekonani, ze w nich ,,zawarte jest zycie wieczne”
(por. J 5,39).

Ks. Grzegorz Szamocki
Wydziat Historyczny
Uniwersytet Gdanski



STUDIA GDANSKIE
TOM XXXIV

Ignacy Kosmana OFM Conv, Rola wzoru osobowego
w ksztattowaniu chrzescijanskiego zycia. Studium
z homiletyki na przyktadzie sw. Maksymiliana Kolbego,
Niepokalanow: Wydawnictwo Ojcoéw Franciszkanow,
2013, s. 660.

Jako duchowy syn $§w. Franciszka i wspotbrat zakonny o. Maksymiliana Kolbego,
za podstawowe tworzywo homiletyczne dla ukazania podjetego problemu, wziat o.
Kosmana pisma $w. Maksymiliana oraz $wiadectwa wspotbraci na temat §wietosci
Maksymiliana. Chcac oceni¢ merytoryczng warto$¢ pism $w. Maksymiliana, autor
przeanalizowat tez do$¢ obszerng literaturg biblijna, zrédta patrystyczne, nauczanie
Kosciota oraz bardzo obszerng literature przedmiotu. Zas tworzywem egzystencjal-
nym dla niniejszej dysertacji jest wzor osobowy, ktoéry powinien odegrac szczegolna
role w rozwoju duchowym chrze$cijanina.

We wstepie autor publikacji stara si¢ nakresli¢ zasadnos¢ podjetego problemu.
Wskazuje na to, ze wzor osobowy w przepowiadaniu homiletycznym odgrywa bar-
dzo wazna rolg, zgodnie z zasada: ,,stowa pouczaja, a przyktady pociggaja”. Ponie-
waz w polskiej literaturze homiletycznej nie ma kompendium na ten temat, samo
jego podjecie wydaje si¢ zasadne. Aby ukonkretni¢ podjety problem, autor we wste-
pie stawia pytanie: ,,(...) jak nalezy ukazywac swigtego w przepowiadaniu, aby od-
dziatywat 1 wyzwalat u stuchaczy potrzebe urzeczywistniania w ich zyciu postaw
i czynéw osoby stawianej za wzor [...]?” (s. 25). Na to pytanie o. Kosmana od-
powiada w czterech rozdziatach dysertacji, a w zakonczeniu podsumowuje wyniki
swoich osiggnie¢ i stawia postulaty na przysztos¢.

W rozdziale pierwszym, zatytutlowanym Pojecie wzoru osobowego, jego zna-
czenie dla wychowania chrzescijanskiego i jego miejsce w obecnych procesach
spotecznych, o. Kosmana omawia pojgcie wzoru osobowego, jego znaczenie dla
wychowania chrzeécijanskiego w dobie wspotczesnych przemian. W kontekscie
podjetych przez autora zagadnien dotyczacych miejsca chrzescijanina we wspotcze-
snym - globalizujacym sig¢ i laicyzujacym $wiecie - zostaty podkreslone dwa wymo-
gi odnoszace si¢ do wychowania: wymog §wiadectwa i wymog moralny. Wymogi te
w przepowiadaniu homiletycznym powinny mie¢ nie tyle charakter ogdlny, co uka-
zywac konkretng ich realizacje¢ poprzez swiadectwo, a takg postawg odznaczajg si¢
swigci. Autor publikacji stusznie domaga si¢ tez takiej postawy od przepowiadajace-
go. Wowczas przepowiadanie homilijne bedzie wiarygodne, a ukazywane warto$ci
ewangeliczne bgdg stanowi¢ realng alternatywe dla — niby wartosci — kreowanych



284 Recenzje i oméwienia

przez popkulture ogarniajacg globalnie niemal wszystkie spoteczenstwa i cywiliza-
cje $wiecka.

Zdaniem recenzenta, autor publikacji wykorzystat w tym rozdziale roznorodng
literaturg i na rézne sposoby ukazal pojgcie oraz role wzoru osobowego dla for-
macji duchowej. Psycholog prawdopodobnie uznatby, ze podjete w tym rozdziale
zagadnienie zostalo ukazane w stopniu niewystarczajacym, bo nie ma tutaj mowy
o genezie rodzenia si¢ wzorow, ich morfologii itd. Uwazam, ze z punktu widzenia
teologii przepowiadania, 0. Kosmana wywigzat si¢ z postawionego sobie celu w tym
rozdziale, w stopniu wystarczajacym.

Rozdziat 11 przedstawia wzory osobowe w Biblii, w wypowiedziach Magisterium
Kosciota i w hagiografii. Czytajac ten rozdziat, mozna by szukac¢ logiki uzasadnienia
takiego ujecia rozdzialu w zatozeniu, Ze studium homiletyczne na pierwszym miej-
scu powinno sigga¢ do Biblii, gdzie wzorem do nasladowania jest przede wszyst-
kim osoba samego Trojjedynego Boga. W tym rozdziale o. Kosmana przedstawit
tez wybrane wzory osobowe ze Starego i z Nowego Testamentu. Stusznie, zdaniem
autora publikacji, najlepszg interpretacje biblijnych wzoréw osobowych znajdujemy
w nauczaniu Kos$ciota. Tej problematyce poswigca autor druga czgs¢ tego rozdziatu.
W trzeciej czesci rozdzialu o. Kosmana zastanawia sig, jak przedstawia¢ swigtych
jako wzory osobowe do nasladowania? Ten problem przebadatl w wybranej literatu-
rze hagiograficznej od XIII wieku do czasow wspotczesnych. O. Kosmana zwraca
uwage na to, ze w literaturze hagiograficznej znajdujemy zapis dojrzewania kon-
kretnych osob w wierze az do osiagniecia chrzescijanskiej tozsamosci, postawienia
znaku rownosci: Teraz zas juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus (Ga 2, 20).

Oceniajac ten rozdzial mozna powiedzie¢, ze w pierwszej czgsci autor starat sie
ukaza¢ konkretne postacie biblijne jako wzory osobowe, w drugiej przedstawit na-
uczanie Ko$ciota na ten temat. Natomiast w trzeciej cze$ci pewnie pozyteczniej-
sze bytoby ukazywanie wzoréow osobowych konkretnych §wietych, autor natomiast
dokonal przegladu bibliograficznego w tym zakresie, od starozytnosci do czasow
wspotczesnych. W osobnym punkcie omoéwit hagiografi¢ polska na przestrzeni dzie-
jow.

W rozdziale trzecim o. Kosmana starat si¢ przedstawic¢ sylwetke duchowa $w.
Maksymiliana Kolbego. W tym celu przebadat bardzo bogaty materiat homiletycz-
ny, aby zaprezentowac konkretny wzor osobowy. Wzor ten ukazat w dynamizmie
rozwoju, na poszczegdlnych etapach zycia Maksymiliana. Tak kolejno omowit
wzrastanie w cnotach teologicznych i radach ewangelicznych. Stusznie autor publi-
kacji zwraca uwagg na to, ze rady ewangeliczne nie sg zarezerwowane wylacznie dla
zakonnikoéw. Stanowig one wyzwanie, ale i wskazowke dla wszystkich wiernych,
cho¢ w roznym stopniu i w réznym zakresie. O. Kosmana podkresla, ze zadaniem
kaznodziei jest permanentne ukazywanie drogi duchowego rozwoju. Réwniez stusz-
nie podkresla autor, Zze ambona nie powinna by¢ katedra uniwersytecka, z ktorej
wyktada si¢ teorie o pewnych prawdach, ale miejscem zywego ukazywania rozwoju
duchowego cztowieka. O. Kosmana jako przyktad w takim przepowiadaniu wska-
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zal na osobg §w. Maksymiliana Kolbego, ktory na co dzien zyt Ewangeliag w stop-
niu heroicznym. Autor publikacji zwraca uwage na to, ze przestanie ewangeliczne
w pierwszym rzgdzie jest kierowane do ludzi prostych, a takim cztowiekiem byt o.
Maksymilian. O. Kosmana podkresla w tym rozdziale potrzebg¢ wczuwania si¢ ka-
znodziei w codzienne zycie ludzkie, medytowania nad rozwojem swojego zycia du-
chowego, aby nie uciekac si¢ do retorycznych popisow, ale by¢ §wiadkiem 1 pierw-
szym realizatorem przepowiadanych tresci.

Po lekturze tego rozdziatu zastanawiatem sie¢, zwtaszcza w kontekscie rozdzialu
czwartego, czy jest on potrzebny. Mogtoby go nie by¢, ale zamierzeniem autora pu-
blikacji byto ukazanie najpierw procesu rozwoju osobistego zycia duchowego Mak-
symiliana, a nastepnie refleksja nad tym, w jakich wymiarach Maksymilian moze
by¢ traktowany w przepowiadaniu kaznodziejskim jako wzor osobowy. Z punktu
widzenia wspotczesnej nauki pewnie lepiej brzmiatby tytul Osobowosé Maksymilia-
na niz Sylwetka duchowa sw. Maksymiliana Kolbego.

W kontekscie tytutu pracy najwazniejszy jest rozdziat czwarty, w ktorym autor
omawia rozne wymiary i sposoby ukazywania $w. Maksymiliana jako wzoru osobo-
wego. Zdaniem o. Kosmany kaznodzieja powinien komunikowa¢ wiernym, w czym
i w jaki sposob mogg nasladowa¢ $w. Maksymiliana w codziennym zyciu. Autor
publikacji zaleca, aby byta to wyktadnia pozytywna, ale kaznodzieja powinien tez
uwrazliwia¢ shuchaczy na zagrozenia, z jakimi moga si¢ spotka¢ na drodze zycia
duchowego. Wydaje sie, ze najwazniejsze wskazanie, jakie daje 0. Kosmana kazno-
dziejom, dotyczy tego, aby homilia hagiograficzna oparta na przyktadzie jakiego$
$wigtego, a w tym przypadku na przyktadzie $w. Maksymiliana, jasno ukazywa-
ta mozliwos$¢ zrealizowania danego wzoru i wskazywata na owoce tej realizacji.
W przypadku §w. Maksymiliana autor publikacji podkresla, ze staje si¢ bliski kazde-
mu cztowiekowi poprzez patriotyzm, zapal apostolski, ojcowska postawe, uczucie
braterstwa i wiele innych cech, ktore, ukazane w aspekcie chrzescijanskiego ke-
rygmatu, przedstawiajg go nam jako ucznia Chrystusowego, charakteryzujacego si¢
—jak Jan Apostol — szczegdlnym umitowaniem wobec Matki Jezusa. Rozpoznajemy
w nim cechy Syna Cztowieczego i Syna Bozego — jako nauczyciela i mistrza, osoby,
ktérej mozna zaufac; osoby, ktora nie tylko swoimi stowami, ale przede wszystkim
whasnymi czynami §wiadczyla o Chrystusie. Swiadectwo Maksymiliana jest bez-
kompromisowe i konsekwentne, a zdaniem autor publikacji cech tych bardzo braku-
je wspodtczesnemu chrzescijaninowi.

Podsumowujac ten rozdziat trzeba powiedzie¢, ze zamiar autora byt dobry. Tres¢
rozdziatu odzwierciedla to, co 0. Kosmana chciat powiedzie¢, ale sformutowanie
niektorych punktow, w bardzo szczegétowym planie rozdziatu, czasem jest niepre-
cyzyjne, a nieraz niezrgczne.

Podsumowujac catos¢ publikacji nalezy zauwazy¢, ze jest to praca interdyscy-
plinarna, szeroko ujmujgca temat wzoru osobowego i jego roli w przepowiadaniu
homiletycznym, ktorego celem jest nie tyle dostarczanie wiedzy o $wigtym, ile
ksztaltowanie chrzescijanskiego zycia. Z podziwem i uznaniem trzeba stwierdzic,
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ze 0. Kosmana zebral bardzo obszerna, bo liczaca prawie 100 stron bibliografig.
Bibliografia ta jest tez bardzo zréznicowana i czasem trudno uchwycic¢, ktore z tych
pozycji sa wazne, a ktore mniej wazne. Przeanalizowaniu tak obszernej bibliografii
i stworzeniu pewnej syntezy podjetego problemu towarzyszyt bardzo wysoki sto-
pien trudnosci. Stad plan pracy ujmuje podjety problem w sposob bardzo szeroki.
Mozna byto ten problem uja¢ bardziej syntetycznie, ale recenzent chciat podkreslic,
ze istota podjetego problemu i sposéb jego rozwigzania sg w dysertacji ukazane
prawidtowo i wyczerpujaco.

Ks. Ireneusz Werbinski
Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika
Torun
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René Girard, Anorexia and Mimetic Desire, Michigan
University Press, East Lansing 2013, s. XXXVI 1 75.

Problemem ujawniajagcym si¢ we wspotczesnym spoteczenstwie, rowniez
w Polsce, sa zaburzenia odzywiania. Dotknigte nimi osoby, w przewazajacej mierze
dziewczgta i1 kobiety, czgsto sa przekonane o byciu zbyt grubym. Kwestii tej po-
Swigca si¢ uwage w formie popularnej w mediach masowych a takze w naukowych
publikacjach. Zagadnienie to podjgte zostato takze przez francuskiego antropologa
i literaturoznawce René Girarda (1923-) w opracowaniu pt. Anoreksja i pragnienie
mimetyczne (ang. Anorexia and Mimetic Desire), ktére wydano w ramach serii po-
swigconej ideom Girardowskim Punkty zwrotne w teorii mimetycznej (ang. Break-
throughs in Mimetic Theory). Francuski oryginat ukazatl si¢ w Paryzu w 2008 r. pt.
Anorexie et désir mimétique.

Na opracowanie sktadajg si¢ nastepujace czgsci: 1. Przedmowa (ang. Foreword,
s. VII-XITII), ktorej autorem jest francuski neuropsychiatra Jean-Michel Oughourlian
znany z rozmowy przeprowadzonej z René Girardem (razem z Guy Lefortem) w ra-
mach publikacji Des choses cachées depuis la fondation du monde (Paris 1978); 2.
napisany przez Marka R. Anspacha Wstep. Anoreksja i duch czasow (ang. Introduc-
tion: Anorexia and the Spirit of the Times, s. XV-XXXVI); 3. artykul René Girarda
pt. Zaburzenia zwigzane z jedzeniem i pragnienie mimetyczne (ang. Eating Disor-
ders and Mimetic Desire, s. 1-44); 4. Rozmowa z René Girardem, w ktorej uczest-
niczyli Mark R. Anspach i Laurence Tacou (ang. 4 Conversation with René Girard,
s. 45-75). Wspomniany wyzej wyktad René Girard wyglosit w 1995 r. w Chicago
podczas konferencji zorganizowanej w ramach Kolokwium nt. Przemocy i Religii
(ang. Colloquium on Violence and Religion, COV&R). Wystapienie to opublikowa-
no w czasopismie ,,Contagion” (1996, t. 3).

Jean-Michel Oughourlian zwraca w Przedmowie uwage, ze zaburzenia w procesie
odzywania moga ujawnia¢ si¢ na dwa sposoby. Jednym jest anoreksja (jadtowstret),
drugim za$ bulimia (zarloczno$¢). Poniewaz oba majg ten sam cel — zbicie wagi —
sg one ze sobg w opracowaniu Anorexia... utozsamiane. Bulimia jest traktowana
jako forma anoreksji. Do tego nawiazuje Girard podkreslajac, ze jadtowstret 1 zar-
tocznos¢ nie sg zjawiskami przeciwstawnymi. Obie formy zaburzenia procesu odzy-
wiania bazujg na tej samej zasadzie — na maniakalnym pragnieniu zrzucenia wagi.
Uzasadnione jest wiec mowienie o fobii na punkcie kalorii (ang. calorie phobia; s.
2).

Anoreksja jest warunkowana nasladownictwem (mimetyzmem) promowanego
we wspolczesnych mediach ideatu kobiecego pigkna, ktérego ,,zywym wyrazem”
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sga wychudzone modelki i aktorki. W konsekwencji wiele dziewczat znajdujacych
sie¢ w wieku dojrzewania pragnie wygladac¢ jak ,,ultrasmukte boginie z telewizji, kina
czy kolorowych magazynow” (ang. ,,ultra-slender goddesses of the cinema, televi-
sion, and glossy magazines”; s. [X).

Zwracajgc uwage na motyw mimetyzmu ujawniajgcego si¢ w zaburzeniach od-
zywania Oughourlian przywotuje zwigzang z nim rywalizacje. Do tej kwestii odnosi
si¢ niemiecko-amerykanska psychiatra Hilde Bruch (1904-1984). Chodzi o sprzg-
zenie anoreksji z poczuciem bezsilno$ci 1 pragnieniem, aby te bezsilno$¢ pokonac.
Podejmuje si¢ dziatania majace na celu zapewnienie osobistej swobody, w tym
w przestrzeni seksualnej. Prowadzi to do odmowy ,,szufladkowania” jako kobieta
i matka. Rywalem sg nie tylko inni, lecz osoba dotknigta anoreksja, a konkretnie
jej ciato, ktore nalezy opanowac. Uzasadnione jest wigc stwierdzenie, ze anoreksja
to wyzwanie natury osobowosciowej a takze specyficzna forma ascezy. Anoreksja
to takze rywalizacja z innymi o wptywy. Dos¢ szybko anorektyczka znajduje si¢
bowiem w centrum zainteresowania ze strony najblizszych, ktorzy pragna, zeby ona
jadta, podczas gdy ona pragnie czego$ odwrotnego. Nie bez przesady mozna stwier-
dzi¢, ze mamy do czynienia ze specyficznym terroryzmem. Anorektyczka stajac si¢
zaktadniczkg samej siebie jest w stanie zmusi¢ innych do postuszenstwa (s. IX-XI).

Odnoszac si¢ negatywnie do glodowek inspirowanych chudymi modelkami i ak-
torkami Oughourlian zwraca uwage, ze mozna si¢ spotkac¢ z gtodowkami, ktore na-
lezy oceni¢ pozytywnie. Przywotuje posta¢ Mahatmy Gandhiego (1869-1948), ktory
w 1947 r. postuzyt si¢ glodowka w celu osiagnigcia celow politycznych. Postanowit
przy jej pomocy zapobiec eskalacji konfliktu pomigdzy muzulmanami i hindusami.
Z jednej strony Gandhi stabnat fizycznie, z drugiej za$ rost jego wpltyw na spote-
czenstwo, ktore zdawalo si¢ by¢ zainteresowane tylko i wytacznie jego ,,anoreksja”.
Nie bytoby to mozliwe bez wykorzystania medioéw masowych. Wowczas byto to ra-
dio oraz prasa. Za ich posrednictwem na biezgco informowano nt. stanu zdrowia
Gandhiego. Efektem byta zauwazalna zmiana postaw. Przywodcy religijni zobo-
wigzali si¢ wobec premiera Jawaharlala Nehru, ze powstrzymaja si¢ od przemocy.
Z tg informacja premier udat si¢ do Gandhiego, ktory przerwatl gtodowke (s. X-XII).

We Wstepie Mark R. Anspach zwraca uwage na zmieniajacy si¢ kanon kobiecego
pigkna (s. XV-XVI). Pdzniej Girard stwierdzi jednak, ze w rzeczywisto$ci nie byto
czegos takiego jak jeden kanon kobiecego pickna. Sposob prezentacji kobiecego cia-
ta roznit si¢ nie tyle ze wzgledu na epoke, co raczej na osobiste preferencje tworcow
(s. 33). Odnoszac si¢ do idei Girardowskich Anspach wyraza opini¢, ze anoreksja
bazuje na bardzo silnym faktorze ksztattujacym wspotczesne spoteczenstwo, kto-
rym jest mimetyzm. W kwestii kobiecego pickna nie chodzi o rzeczywisty wyglad
— urodg lub jej brak — lecz o to, na ile zbliza si¢ on do modelek i aktorek, ktore pre-
zentowane sg jako atrakcyjne. To one stanowig bowiem miarg, przy pomocy ktorej
warto$ciuje si¢ aparycje kobiet. Konsekwencja jest specyficzna rywalizacja, ktéra
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ujawnia si¢ nie tylko na linii ,,zwykta” kobieta — modelka/ aktorka, lecz takze pomig-
dzy samymi modelkami/ aktorkami (s. XIX-XX).

Szacuje sig, ze w 1995 r., gdy René Girard prezentowat wyktad nt. anoreks;ji, 1/3
amerykanskich nastolatek uwazata, ze ma nadwage. 12 lat pozniej liczba ta wynosita
juz 90%. Stad tez podejmujac temat anoreksji uzasadnione jest przywotanie nie-
mieckiego odpowiednika, ktory jest bardziej trafny niz ,,brak apetytu” — dostowne
wyjasnienie tego majacego greckie korzenie pojecia. W jezyku niemieckim mowi
si¢ 0 Pubertditsmagersucht, co mozna oddac jako ,,mania bycia chudym okresu doj-
rzewania” (s. XX, XXII).

Po raz pierwszy przypadek anoreksji odnotowano w 1868 r. Majaca 15 lat dziew-
czyna nie byta zadowolona ze swego zbyt (jej zdaniem) obfitego wygladu i to pomi-
mo ze postrzegano jg pozytywnie — nie byta zbyt wysoka, lecz miata zgrabna figurg.
Okazalo si¢, ze podstawg rozterek odnoszacych si¢ do jej fizycznej kondycji byto
uczucie zazdros$ci wobec szczuptych kolezanek. Zdecydowata si¢ przejs¢ na dietg,
skutkiem czego w ciggu o$miu miesigcy jej wyglad zmienit si¢ znaczgco — stata si¢
stabowita, blada i pomarszczona (s. XXII-XXIII). Anspach podat takze inne przy-
ktady, w ktorych mozna dostrzec dziatanie mimetyzmu prowadzacego do negatyw-
nej samooceny dokonywanej przez ,,zakazone” nim osoby (s. XIV-XVII).

Zaburzenia zwiazane z jedzeniem stanowia plage wspolczesnych czaséw. Ba-
dacze wskazuja, ze w USA jest to problem, ktory dotyka 1/3 studentow. 90% tej
grupy stanowig kobiety. Girard zastanawia si¢, w jaki sposob zaburzenia odzywania
moga przeradzac si¢ w skrajne patologie, ktore prowadza do utraty zdrowia i dalej
do $mierci. Jego zdaniem ,,freudowskie wyjasnienia” odwotujace si¢ do odrzucenia
wlasnej seksualnosci potaczonego z pragnieniem zadowolenia ojca sg chybione. Gi-
rard odnosi si¢ do osobistego doswiadczenia. Wspomina urodziwa kuzynke, ktéra
zdecydowata si¢ na intensywna diete. Jej ojciec, ktory byt lekarzem, nie byt z tego
zadowolony. Gdyby psychoanalityczne intuicje byty uzasadnione, to powinna ona
chcie¢ sprawi¢ ojcu rado$¢ poprzez jedzenie. Skoro kuzynka nie stuchata si¢ ojca,
to w takim razie kogo si¢ stuchata? Obecnie jest to $wiat mediow, w ramach ktore-
go krazy ciagle jedno przestanie: ,,musimy by¢ coraz bardziej chude, bez wzgledu
na koszty” (s. 1-5).

Girard wskazuje na typowa ofiar¢ anoreksji — to mtoda kobieta, dobrze wyksztat-
cona, uzdolniona, ambitna i majaca sktonnosci do perfekcyjnosci. Jest przekonana,
ze dzieki nizszej wadze przyjda osobiste i zawodowe sukcesy. Wiele kobiet ma ,,za-
cigcie” do anoreksji, lecz na szczgscie niewiele odnosi na tym polu sukcesy. Wigksza
liczba kobiet ma problemy z bulimig, ktorej waznym elementem jest pozbywanie
si¢ nadmiaru pokarmu poprzez wymioty. Kobieta cierpiagca na bulimi¢ to ,,siostra”
tej, ktora cierpi na anoreksje. Wydaje sig, ze jest ona w lepszym potozeniu — moze
jes¢ a jednoczesnie pozostaje szczupta. Pomimo ze musi zaptaci¢ za swe obzarstwo,
to jednak nie ma to dla niej znaczenia, gdyz nigdy nie bedzie cierpiata na nadwagge
(s. 8, 10).

W razie potrzeby mozna siegnac po ,,tajng bron”. Jest nig gimnastyka. René Gi-
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rard pozwala sobie na uszczypliwe uwagi nt. quasi-religijnego podejscia do tego
rodzaju aktywnosci. Stwierdza, ze wielu ludzi spgdza czas spacerujac, biegajac,
uprawiajac jogging, jezdzac na rowerze, plywajac, skaczac, wspinajac si¢ w gorach
i podejmujgc wiele innych nudnych i forsownych dziatan Wszystko w jednym celu
— zlikwidowa¢ zbedne kalorie. Tego typu zachowanie usprawiedliwia si¢ w politycz-
nie poprawny sposob. Mowi si¢ o komunii z naturg, matkg ziemia, Thoreau, Rous-
seau, ekologia, podkresla si¢ zdrowy styl zycia, trudne polozenie ofiar etc. Girard
podkresla, ze jedynym motywem jest walka z (nad)waga (s. 11).

Wspotczesnie chetnie odrzuca si¢ ,,religijne zabobony” oczekujac, ze doprowa-
dzi to do wyzwolenia cztowieka. Paradoksem jest, ze zerwanie z tym, co religijne
(chrzescijanskie), prowadzi do intensywniejszego uwiktania, m.in. w ramach zabu-
rzen zwigzanych z odzywianiem. Odrzucajac ,,dawnych bogoéw” dzisiejszy cztowiek
w ich miejsce usadowil nowych, ktorzy zakorzenieni s w pragnieniu mimetycznym.
Okazuje sig, ze to bogowie bardziej surowi niz chrzescijanski Bog i to w najbar-
dziej jansenistycznym wydaniu: wystarczy mate ztamanie ,,imperatywu chudosci”,
a czlowiek cierpi piekielne tortury prowadzace do przekonania o koniecznosci in-
tensywniejszego poszczenia w celu wypalenia grzesznego ciala do ostatniej kalorii.
Droga do tego wiedzie przez ,,ubdstwo” wigksze niz to, ktorego zadano od wiernych
w dotychczasowych religiach (s. 17-18).

Interesujacg paralele do wspolczesnego ,,parcia na samowyniszczenie” stanowi
potlacz — obyczaj praktykowany u Indian zamieszkujacych zachodnie obszary Ka-
nady. Wodzowie chcgc zademonstrowac wyzszos¢ nad konkurujacymi z nimi przy-
wodcami plemienni obdarowywali ich precjozami i innymi dobrami. W ujawnia-
jacej si¢ rywalizacji chodzito o to, aby da¢ jak najwiecej i w efekcie posiadac jak
najmniej. W czasie tej zrytualizowanej wymiany naznaczonej przesciganiem si¢, kto
da komu wiecej, dochodzito do wielkiego marnotrawstwa. Z biegiem czasu wladze
panstwowe zakazaly praktykowania tego rytualu. Wskazano, ze ma on pozytywne
konsekwencje jedynie dla prestizu wielkich wodzow, a przecigtni Indianie musza
z tego powodu cierpiec (s. 23-24).

Odbicie mentalnosci potlacza w dzisiejszych czasach mozna dostrzec w postg-
powaniu ludzi zamoznych, np. w noszeniu przez nich podartych dzinsow. Mtodzi
bogacze nie chcg si¢ czu¢ winni tego, ze s zamozni i dlatego starajg si¢ przynaj-
mniej wyglada¢ jak biedni. Girard zwraca uwagg, ze przyczyny ich postepowania
nie nalezy szuka¢ w rzeczywistej pogardzie dobr materialnych. Prawdziwym celem
wyrachowanej obojetnosci w stosunku do sposobu ubierania si¢ jest ostentacyjne
odrzucenie ostentacyjnosci, z czym wigze si¢ (snobistyczne) przestanie: ,,Jestem po-
nad pewnym rodzajem konsumpcji. Pielggnuje bardziej ezoteryczne przyjemnosci
niz to ma miejsce w przypadku thumu” (ang. ,,I am beyond a certain type of con-
sumption. I cultivate more esoteric pleasures than the crowd”). Wspolczesnie bogaci
nie konkurujg ze sobg za posrednictwem strojow, samochodow czy nawet domow.
Ujawnia si¢ inne medium rywalizacji, ktorym jest ,,wolno$¢” od tego, co materialne.
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Im kto$ bogatszy, tym ma bowiem wigkszy komfort, aby nie by¢ przywigzanym
do dobr materialnych (s. 22)

Poczatki anoreksji René Girard wigze z dwoma kobietami. To austriacka cesarzo-
wa Elzbieta (1837-1898), matzonka cesarza Franciszka Jozefa, znana jako Sisi (Sis-
si), oraz francuska cesarzowa Eugenia (1826-1920), ktorej mgzem byt Napoleon II1.
Poniewaz Sisi nie byta szczesliwa jako zona, matka i wladczyni, szukata mozliwosci
samorealizacji w uprawianiu specyficznej kultury fizycznej. Jej zachowanie byto ty-
powe dla anorektyczki — spozywala niskokaloryczne produkty oraz gimnastykowata
sie. Wraz z Eugenig Sisi przyczynita si¢ do uwolnienia dolnej cz¢sci kobiecych ciat
z krynoliny. Watta figura Sisi i Eugenii do$¢ szybko stala si¢ wyznacznikiem poza-
danego wygladu panien z arystokratycznych doméw. Nasladownictwo ,,cesarskich
wzorcow” dotarto po I wojnie $wiatowej do klas $rednich a po Il wojnie swiatowej
stalo si¢ ogdlnospoleczng wlasnoscia. Girard zauwaza, ze pierwsze kliniczne przy-
padki anoreksji odnotowano w czasie, gdy Sisi i Eugenia miaty najwickszy wplyw
na kobieca modg. Pigtno anorektyczne wyraznie odcisnigte jest na spoteczenstwie
do dnia dzisiejszego. Doswiadczaja tego osoby z nadwaga, ktére stusznie (jak pod-
kresla Girard) czujg si¢ dyskryminowane spolecznie i ekonomicznie. Wspotczesnie
nie ufa si¢ ludziom otytym. Nie zawsze tak byto. Girard przywoluje sztuke Williama
Szekspira z 1599 r. pt. Juliusz Cezar. Tytutowy bohater zwraca uwagg na chudosé¢
Kasjusza, ktora jego zdaniem usprawiedliwia podejrzliwe spojrzenie na jego osobg
(s. 26-30).

Gdy zjawisko anoreksji zaczeto pojawia¢ si¢ w XIX w., traktowano je jako oso-
bliwos¢. Chetnie prezentowano za odptata ,,poszczacych artystow” na jarmarkach
i w cyrkach, gdzie wzbudzali oni sensacj¢. Postrzegano ich jako krzyzoéwke dziwola-
gow oraz sportowych czempionow. Literackim odbiciem tego obyczaju jest krotkie
opowiadanie Franza Kafki, ktore zatytutowano Ein Hungerkiinstler. Jego bohaterem
jest cztowiek znajdujacy si¢ na ustugach jednego z cyrkow. Zamknigty w klatce
demonstruje publicznosci, ze jest mistrzem poszczenia. Poczatkowo wzbudza zain-
teresowanie, ktore z biegiem czasu stabnie. Publiczno$¢ znowu gromadzi si¢ licznie
przy klatce, w ktoérej zamiast (w migdzyczasie zmartego) gtodomora, znajduje si¢
dobrze odzywiona pantera. Girard przypomina, ze to zakonczenie postrzega si¢ jako
prorocza zapowiedz nadej$cia czasow narodowosocjalistycznych (s. 39-41).

Opracowanie Anorexia... zamyka rozmowa z René Girardem. Byta ona okazjg
do poglebienia tematu zaburzen w odzywianiu. Odniesiono si¢ do intensyfikacji po-
wyzszych probleméw w spolecznosci amerykanskich studentow. Nowoscig jest to,
ze wychudzenie jako pigkno propagowane jest nie tylko wsrod kobiet, lecz takze
mezczyzn. Cherlawi mtodziency sygnalizuja, ze nie nadajg si¢ do (fizycznej) pracy.
Oni s3 inni, gdyz nie naleza do ,,klasy pracujacej”. Osoby, ktore idg za takim tren-
dem, nierzadko wpadaja putapke. Stad mozna moéwi¢ o ofiarach mody (ang. fashion
victim). W USA chudo$¢, szczegdlnie w odniesieniu do kobiet, nie jest jedynie zna-
kiem bycia modnym, lecz takze wskazuje na przynalezno$¢ do swiata ludzi zamoz-
nych. Nadwaga u kobiety informuje, Zze pochodzi ona z nizszej (biedniejszej) war-
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stwy spotecznej. Jej sytuacja staba kondycja materialna skutkuje tym, ze je bardziej
thuste potrawy i jednoczesnie nie jest w stanie sobie odmowi¢ takiej diety (s. 54).

Pojecie ofiara mody nie jest czysto werbalng konstrukcjg. Anspach przywotuje
Luisel Ramos, urugwajskg modelke, ktora w 2006 r. zmarta w wieku 22 lat. Okazuje
si¢, ze przed $miercia nie jadla przez dwa tygodnie, a wczesniej przez miesiac spo-
zywala satate, ktora popijata dietetyczng cola. Jest ona ofiarg w sensie dostownym.
Oddata swe zycie, aby zrealizowa¢ hasta promowane przez spoteczenstwo. Zdaniem
Girarda taka postawa przypomina zamachowcoéw-samobdjcow, ktorzy postrzegaja
samych siebie jako kogo$ na ksztalt me¢czennika. Dodaje, Ze to, co czynia kobiety
dazace do chudosci, mozna rozpatrywac z sakralnego punktu widzenia. Ich postawa
jest warunkowana imperatywem pochodzacym z catego spoleczenstwa. To impe-
ratyw jednomyslnosci. Sytuacja ta ma wyrazne rysy sakralne. To, ze uczestniczacy
w tym procederze nie sg $wiadomi jego sakralnosci wskazuje, ze mamy do czynienia
z pewnego rodzaju powrotem do archaicznego etapu w naszej kulturze (s. 71-73).

Opracowanie Anorexia and Mimetic Desire jest niewielkie pod wzgledem ilosci
stron oraz formatu. Jest ono warte polecenia czytelnikom, lecz tym ktérzy zaznajo-
mili si¢ ze zrgbami mysli René Girarda. Operuje si¢ w nim bowiem pojeciami teorii
mimetycznej bez wyjasniania, na czym one polegaja. Publikacja Girarda po raz ko-
lejny staje si¢ okazja do potwierdzenia przekonania, ze jego koncepcja ma uniwer-
salne zastosowanie we wspotczesnych naukach, ktorych przedmiotem badawczym
jest cztowiek jako jednostka i zbiorowo$¢. Sam Girard stwierdza skromnie, Ze teoria
mimetyczna nie ma zastosowania w odniesieniu do wszystkich relacji miedzyludz-
kich, jednoczesnie podkresla, ze nawet w odniesieniu do 0os6b nam najblizszych nie
powinnismy zapomina¢ mechanizmu, ktory ona prezentuje (s. 62-63).

ks. Adam Romejko
Wydzial Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdanski
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Informacje dla Autorow nadsytajagcych materialy
do ,,Studiow Gdanskich”

Najblizsze numery

Numer 36 bedzie poswigcony tematowi: Mlodziez - jej wiara i religijno$¢ dawniej i dzi$ . Termin
sktadania tekstow: do konca maja 2015 r.
Numer 37 bedzie typu ,,varia”. Termin sktadania tekstow: do konca wrzesnia 2015 .

Zasady publikowania w ,,Studiach Gdanskich”

I. Wymaganie rzetelnosci naukowej i jawnos$ci finansowej

1. Redakcja wymaga od autoréow rzetelnosci naukowej. Artykul przekazany do publikacji
w ,,Studiach Gdanskich” powinien by¢ naukowy i oryginalny, dotad niepublikowany i nie
bedacy aktualnie przedmiotem innego postegpowania wydawniczego.

2. Wszelkie wykryte przypadki naukowej nieuczciwosci, zwlaszcza tzw. ghostwriting (,,autor-
stwo ukryte”) 1 guest authorship (,,autorstwo pozorne”), b¢da demaskowane, wlacznie z po-
wiadomieniem odpowiednich instytucji (pracodawcy, towarzystw i wydawnictw naukowych,

itp.).
3. Uprasza si¢ o poinformowanie o ewentualnych zrodtach finansowania publikacji, finansowym
wktadzie instytucji naukowo-badawczych, towarzystw, organizacji, itp.
II. Zasady przyjmowania i recenzowania artykutow

1. Teksty prac nalezy przesyta¢ w wersji elektronicznej na adres Redakcji ,,Studidéw Gdanskich”:
studiagdanskie@diecezjagdansk.pl

2. Nadestane teksty zostaja przekazane najpierw do wstepnej oceny redaktorom tematycznym,
ktorzy decyduja o dopuszczeniu artykutu do procesu recenz;ji.

3. Kazdy artykut jest poddany ocenie dwoch recenzentow, przy czym stosowana jest zasada po-
dwojnej anonimowosci (double-blind review), tzn. autorzy i recenzenci artykutdow nie znaja
swoich tozsamosci.

4. Lista recenzentow wspoltpracujacych ze ,,Studiami Gdanskimi” jest podana na stronie interne-
towej czasopisma.

5. Ostateczng decyzje o przyjeciu artykutu do druku podejmuje Redaktor Naczelny uwzgledniw-
szy oceng recenzentow oraz ostateczng wersje tekstu dostarczong przez Autora po ustosunko-
waniu si¢ do ewentualnych poprawek sugerowanych przez recenzentow.

6. Redakcja zastrzega sobie mozliwos$¢ dokonywania korekt jezykowych.

7. Teksty niezamowione nie sa zwracane.

III. Wskazania edytorskie

1. Teksty do publikacji nalezy przesta¢ w pliku zapisanym w formacie *doc, *docx, *pages lub
*1tf.

2. Objetos¢ artykutu nie powinna przekraczac 20 stron w formatu A4 (czcionka Times New Ro-
man 12, interlinia 1,5; w przypisach czcionka 10 z odnosnikami w indeksie gornym).

3. Do artykutu nalezy dotaczyc¢:
a) streszczenie i stowa kluczowe (2-5) w jezyku polskim;
b) tytul, streszczenie i stowa kluczowe w jezyku angielskim;
¢) alfabetyczny wykaz literatury wykorzystanej przy pisaniu artykutu;
d) krotki biogram Autora (obejmujacy rok urodzenia, tytuly i stopnie naukowe, miejsce pra-



cy, [afiliacje] oraz adres do korespondencji [tradycyjnej i elektronicznej]).

4. Artykuty przestane do Redakcji powinny by¢ poprawne jezykowo i stylistycznie oraz miec¢
przejrzysta struktur¢ z wyraznie zaznaczonym wstepem, kolejnymi cze$ciami analizy i za-
konczeniem.

5. W przesylanym tekscie nie nalezy stosowac zadnego specjalnego formatowania. Akapity za-
znaczy¢ enterem, nie dzieli¢ wyrazow i nie stosowaé wyrdznien.

6. Odwotania bibliograficzne w przypisach oraz koncowy wykaz literatury nalezy sporzadzi¢
wedlug nastgpujacych norm:

a) tytuly utwordw: monografii, dziet zbiorowych, artykutow i haset encyklopedycznych —
kursywa;

b) nazwy czasopism — czcionka prosta w cudzystowie, w catosci (nie skrotami);

¢) nazwa serii wydawniczej i numer publikacji - po tytule, w nawiasie, czcionka prosta,
numer oddzielony srednikiem)

d) skroty polskie (nie tacinskie): dz. cyt., jw., por., red., t., th.;

e) w przypisie, w odwotaniu do dzieta wspomnianego w miejscu tytutu - skrét dz. cyt. (jezeli
wezesniej wspomniano tylko jedno dzielo danego autora); tytut skrocony (jezeli w arty-
kule sa odwotania do wigcej niz jednego dzieta tego samego autora);

f) w wykazie literatury — nazwisko, potem przecinek i inicjat imienia; w przypadku rozdzia-
tu/czgscei dzieta zbiorowego lub artykutu — zakres stron catego tekstu;

g) autor/redaktor/ttumacz ma wigcej imion — inicjaty imion z kropkami bez spacji migdzy
nimi;

h) dwoch lub trzech autoréw/redaktoré6w — inicjaly imion i nazwiska oddzielone myslni-
kiem;

i) czterech lub wigcej autoréw/redaktoréw — inicjal/y imienia/imion i nazwisko oraz skrot
H1in.”

j) numer wydania — cyfra w indeksie gornym tuz przed rokiem wydania;

k) odczyt ze strony internetowej — strona internetowa, spacja, w nawiasie kwadratowym
data odczytu.

Przyktady:
aib) odwotanie do monografii, rozdziatu pracy zbiorowej, artykutu i hasta w encyklopedii / stowniku:
A. Zwolinski, Wielkie religie Wschodu, Krakow 2008, s. 15-17.

A.S. Jasinski, Prorocy epoki krolewskiej wobec obcych narodow, w: Stary Testament a religie, red. 1.S.
Ledwon, Lublin 2009, s. 168.

G. Szamocki, Opowiadanie o obrzezaniu w Joz 5,2-9. Apel deuteronomisty i jego bezposredni adresaci,
,»Collectanea Theologica” 77/3 (2007), s. 23.

R.A. Oden, Myth and Mythology, w: The Anchor Bible Dictionary, t. 4, red. D.N. Freedman, New York
1992, s.951.

¢) odwotlanie do rozdziatu pracy zbiorowej publikowanej w serii wydawniczej:

J.E. Dyck, Ezra 2 in Ideological Critical Perspective, w: Rethinking Contexts, Rereading Texts.
Contributions from the Social Sciences to Biblical Interpretation (Journal for the Study of the Old
Testament. Supplement Series; 299), red. D.J.A. Clines — P.R. Davies, Sheffield 2000, s. 142.

d) odwotanie do dzieta przettumaczonego na j. polski:



L.H. Feldman, Judaizm palestynski i diaspory w I wieku, w: Chrzescijanstwo a judaizm rabiniczny.
Historia poczqtkéw oraz wczesnego rozwoju, red. H. Shanks, t. W. Chrostowski, Warszawa 2013,
s. 47.

e¢) odwotanie do utworu wczesniej wspomnianego:

H.-J. Fabry, Der Altarbau der Samaritaner — ein Produkt der Text- und Literargeschichte?, w: Die
Textfunde vom Toten Meer und der Text der Hebrdischen Bibel, red. U. Dahmen i in., Neukirchen-
Vluyn 2000, s. 50.

H.-J. Fabry, dz. cyt., s. 50.

H.-J. Fabry, Der Altarbau der Samariter, s. 50.
f) ksigzka i artykut w wykazie literatury
Lemanski, J., Pigcioksigg dzisiaj, Kielce 2002.

Blenkinsopp, J., Temple and Society in Achaemenid Judah, w: Second Temple Studies, 1: The Persian
Period (Journal for the Study of the Old Testament. Supplement Series; 299), red. P.R. Davies,
Sheffield 1991, s. 22-53.

Koch, K., Ezra and the Origins of Judaism, ,,Journal of Semitic Studies” 19/2 (1974), s. 173-197.
g) autor/redaktor/thumacz ma wigcej imion

R.A. Oden, Myth and Mythology, w: The Anchor Bible Dictionary, t. 4, red. D.N. Freedman, New York
1992, 5. 951.

h) dwoch lub trzech autorow/redaktorow

R.B. Coote — K.W. Whitelam, The Emergence of Early Israel in Historical Perspective (The Social
World of Biblical Antiquity Series; 5), Sheffield 1987.

i) czterech lub wigcej autoréw/redaktorow

R. Albertz i in., Friihe Hochkulturen. Agypter — Sumerer — Assyrer — Babylonier — Hethiter — Minoer —
Phéniker — Perser, Leipzig 1997.

j) ksiazka w kolejnym wydaniu
M. Liverani, Oltre la Bibbia. Storia antica di Israele, Roma 22004.
k) odczyt ze strony internetowej

www.abbaye-saint-benoit.ch/bossuet/volume012/027.htm [20.05.2014].

Zapraszamy do wspolpracy i zachgcamy do zapoznania si¢ z najnowszymi numerami ,,Studiow Gdan-
skich”, ktore sg dostegpne w formacie pdf na stronie internetowej czasopisma.
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