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Od Redakcji

Niniejszy XXXVII numer ,,Studiéw Gdanskich” ukazuje si¢ na poczatku oglo-
szonego przez papieza Franciszka Roku Mitosierdzia. Chrzescijanska nauka o mito-
sierdziu Boga opiera si¢ przede wszystkim na przestaniu Bozego Stowa objawionym
czlowiekowi i zapisanym przez niego na kartach Pisma Swigtego. Biblia dostarcza
nam wielu obrazow, opisoOw wydarzen i slow, ktore ucza czytelnikow, gdzie Bog
okazuje mitosierdzie i co to znaczy, ze Bog jest mitosierny.

Koscidl, jako wspdlnota wierzacych, odpowiadat i odpowiada na dar objawio-
nej prawdy o Bozym mitosierdziu nie tylko gloszac Boze mitosierdzie, ale przede
wszystkim korzystajac z niego 1 samemu praktykujac dzieta mitosierdzia. Wszystkie
inicjatywy koscielne podejmowane w tym zakresie sg wspierane i czgsto inspirowa-
ne przez szeroko rozumiang chrzescijanskg nauke. ,,Studia Gdanskie”, ktére wyzna-
czajg sobie za cel promowanie tej nauki poprzez prezentacje wynikoéw badan w tym
zakresie z uwzglednieniem szerokiego kontekstu humanistycznego, pragng rowniez
shuzy¢ temu, co mozna nazwa¢ kulturg mitosierdzia. Tak jest rowniez w przypadku
niniejszego tomu. Zawiera on zbior artykuléw stanowigcych przyczynki do zrozu-
mienia idei mitosierdzia i prawdy o Bozym mitosierdziu oraz dostrzezenia rozma-
itych sposobow i przestrzeni jego praktykowania, jak na przyktad: stuzba ojczyznie,
postuga duchowa wobec innych ludzi, komunikacja i edukacja.

W dniu 23 lutego 2016 roku przypadnie 25. rocznica §wigcen biskupich Ksiedza
Arcybiskupa Stawoja Leszka Glodzia, Metropolity Gdanskiego. Z tej racji Redakcja
»Studiow Gdanskich” postanowita zadedykowac¢ niniejszy numer czasopisma do-
stojnemu Jubilatowi. Bez zyczliwosci Ksiedza Arcybiskupa, wyrazonej chociazby
w materialnym wsparciu, czy zachetach kierowanych do autoréw, ,,Studia Gdan-
skie” nie moglyby si¢ ukazywac.

Ksigdz Arcybiskup Stawoj Leszek Gtodz urodzit si¢ w 1945 roku na ziemi pod-
laskiej w Bobrowce. Studia w Biatostockim Seminarium Duchownym musiat prze-
rwac, aby odby¢ stuzbe wojskowa w kompanii kleryckiej. Po dwodch latach wrocit
do Seminarium. 14 czerwca 1970 roku otrzymal $swigcenia kaptanskie. Po swiece-
niach pracowat jako duszpasterz w Szudzialowie na Bialostocczyznie oraz w Pa-
ryzu, wsrod tamtejszej Polonii, podejmujac takze dalsze studia. Kontynuowatl je
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim i na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzy-
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mie, gdzie uzyskat stopien naukowy doktora z prawa kanonicznego. Po powrocie
do kraju byt wyktadowca w Wyzszym Seminarium Duchownym w Biatymstoku,
pracownikiem Kurii Diecezjalnej, Sadu Arcybiskupiego oraz dyrektorem Studium
Katechetycznego. Pehit tez postuge jako kapelan ,,Solidarnosci” Regionu Biatystok.

W 1981 roku rozpoczat prace w Stolicy Apostolskiej, w Kongregacji dla Koscio-
16w Wschodnich oraz w Radiu Watykanskim. W tym samym czasie podjat takze po-
stuge duszpasterskg wsérdd polskich emigrantow w osrodku obozowym w Pavonie.

21 stycznia 1991 roku papiez Jan Pawel Il mianowat Ksiedza Pratata Stawoja
Leszka Gtédzia Biskupem Polowym Wojska Polskiego. Swigcenia biskupie odbyty
sie na Jasnej Gorze w Czestochowie 23 lutego tegoz roku.

Z woli Ojca Swigtego Ksiadz Biskup byt konsultorem Kongregaciji dla Koscio-
tow Wschodnich oraz cztonkiem Centralnego Biura ds. Koordynacji Duszpaster-
skiej Ordynariatow Polowych w Kongregacji ds. Biskupow.

Jako Ordynariusz Polowy w Polsce, Ksiadz Biskup Stawoj Leszek Gtodz petnit
liczne funkcje z ramienia Episkopatu Polski. Migdzy innymi byt delegatem Kon-
ferencji Episkopatu Polski do opieki duszpasterskiej nad harcerstwem polskim,
cztonkiem Rady Episkopatu Polski ds. Spolecznych oraz Rady ds. Polonii i Pola-
kow za granicg, a takze Komisji ds. Statych Kontaktow Episkopatu Francji i Pol-
ski. W roku 2001 zostat Krajowym Duszpasterzem Kombatantow oraz Przewodni-
czacym Rady ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu Konferencji Episkopatu Polski.
W roku 2001 wybrano go na Przewodniczacego Zespotu Biskupéw ds. Duszpaster-
skiej Troski o Radio Maryja i powotano do Rady Statej Konferencji Episkopatu Pol-
ski.

Z rak Prezydenta Rzeczypospolitej Polskiej w roku 1991 otrzymal nominacje
na stopien generata brygady, a dwa lata pozniej na stopien generata dywizji. Za wy-
bitne zastugi zostat rowniez odznaczony przez Prezydenta Krzyzem Oficerskim Po-
lonia Restituta i Krzyzem Komandorskim z Gwiazda Orderu Odrodzenia Polski.

17 lipca 2004 roku papiez Jan Pawet Il podniost Ksiedza Biskupa Stawoja Lesz-
ka Gtodzia do godnosci Arcybiskupa ,,ad personam”, a 26 sierpnia tego samego roku
mianowat ordynariuszem Diecezji Warszawsko-Praskiej. Niespelna po czterech la-
tach, 17 kwietnia 2008 roku, Ojciec Swiety Benedykt XVI mianowat Ksiedza Arcy-
biskupa Metropolita Gdanskim.

Od prawie o$miu lat Ksigdz Arcybiskup Stawoj Leszek Gtodz nadaje jedno-
znaczny ksztalt Archidiecezji Gdanskiej oraz wszelkim dziataniom podejmowanym
dla krzewienia i umacniania nauki Chrystusa. Czyni to zgodnie ze swoja biskupia
dewizg Milito pro Christo, ,,Walcze dla Chrystusa”, motywowany silng wiarg, mi-
toscig do Boga, Kosciota, Ojczyzny i ludzi. Nigdy nie szczedzi sit. Swa pasterska
aktywnoscig mobilizuje do dziatania zwlaszcza swoich kaptanow, dajac im przyktad
duszpasterskiego oddania dla Chrystusa.

Ksigdz Arcybiskup Stawoj Leszek Glodz jako cztowiek gleboko wierzacy,
niezwykle aktywny, pomystowy, dobry gospodarz i organizator, umiejacy dobrze
poznac i zrozumie¢ cztowieka, najpierw jako kaplan a potem jako biskup, wniost
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i wnosi wielki wktad w zycie Kosciota, w funkcjonowanie jego instytucji oraz
w chrzescijanski profil naszej Ojczyzny.

W imieniu Redakcji Studiow Gdanskich wyrazam dume i rado$¢, ze niniejszy
tom naszego czasopisma, ktory ukazuje si¢ w przededniu srebrnego jubileuszu Ksie-
dza Arcybiskupa Stawoja Leszka Glodzia, mozemy z wdzigczno$cig zadedykowac
Drogiemu Jubilatowi.

ks. Grzegorz Szamocki
redaktor naczelny

Ksiagdz Arcybiskup Stawoj Leszek Gtodz
Metropolita Gdanski
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Editorial

The appearance of issue XXXVII of “Studia Gdanskie” falls at the beginning of
the Jubilee Year of Mercy announced by Pope Francis. Christian teaching about the
mercy of God is based above all on the message of God’s Word revealed to human
beings and recorded by them on the pages of Holy Scripture. The Bible provides
many images and descriptions of events and words which teach us where God shows
mercy and what it means that God is merciful.

The Church, as a community of believers, has responded and continues to re-
spond to the gift of the revealed truth of God’s mercy, not only by preaching it but
above all by taking advantage of it and by itself practising works of mercy. All the
ecclesiastical initiatives undertaken in this area are supported and often inspired by
a broad understanding of Christian teaching. The journal “Studia Gdanskie”, whose
aim is to promote this teaching by presenting the outcome of research in this field,
taking account of the broad humanist context, also strives to serve what we might
call the culture of mercy. This is as much the case as ever with the present volume.
It contains a collection of articles that contribute to understanding the idea of mer-
cy and the truth of God’s mercy, as well as to noticing the various areas and ways
in which it may be practised, such as serving one’s country, ministering spiritually
to other people, communication and education.

On 23 February, 2016, His Excellency the Metropolitan Archbishop of Gdansk,
Stawoj Leszek G16dz, celebrated the 25™ anniversary of his ordination as bishop. For
this reason the Editors of “Studia Gdanskie” have decided to dedicate the present
issue of the journal to him. Without the friendly support of the Archbishop, expres-
sed both in material terms and in the encouragement directed towards the journal’s
authors, “Studia Gdanskie” could not continue.

Archbishop Stawoj Leszek Gtodz was born in 1945, in Bobrowca in Podlasie. He
was forced to adjourn his studies at the Biatystok Major Seminary in order to carry
out military service as part of a clerical company. Two years later he returned to the
seminary and was ordained as a priest on 14 June, 1970. After his ordination he wor-
ked as a priest in Szudzialow near Biatystok as well as among the Polish community
in Paris. Here he took up further studies, which he continued at the Catholic Univer-
sity of Lublin and the Gregorian University in Rome, gaining a doctor’s degree in
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canon law. After returning to Poland he lectured at the Major Seminary in Bialystok
and also worked for the Diocesan Curia and the Archbishop’s Court. He was Direc-
tor of Catechetical Studies and also ministered as chaplain to the Bialystok branch
of “Solidarity”.

In 1981 he began work in the Apostolic See, in the Congregation for Oriental
Churches and in Vatican Radio. At the same time he also undertook pastoral ministry
to Polish emigrants in the camp centre at Pavon.

On 21 January, 1991, Pope John Paul II appointed Fr. Stawoj Leszek Glodz Mi-
litary Bishop to the Polish Army. His ordination took place at Jasna Goéra in Czgsto-
chowa on 23 February that year.

By decree of the Holy Father, Bishop Stawoj Leszek was made a consultant to the
Congregation for Oriental Churches and a member of the Central Bureau for Pastoral
Co-ordination of Military Ordinariates in the Congregation for Bishops.

As Head of the Military Ordinariate in Poland, Bishop Stawoj Leszek Gtodz per-
formed countless functions delegated by the Polish Episcopal Conference. Among
others, he was placed in charge of pastoral care for Polish Scouts and was a mem-
ber of the Polish Episcopal Council for Social Affairs and the Council for Polonia
and Poles living abroad. He was also a member of the Commission for Permanent
Contacts between the Polish and French Episcopates. In 2001 he was made National
Chaplain to Combatants and President of the Council for the Media of the Polish
Episcopal Conference. Also in 2001, he was elected President of the Bishops’ Unit
for Pastoral Care of Radio Maria, and was appointed to the Permanent Council of the
Polish Episcopal Conference.

In 1991 he received nomination at the hands of the President of the Polish Repu-
blic to the rank of brigadier general, and two years later to that of division general.
For distinguished service he was also awarded the Polonia Restituta Officers’ Cross
by the President, and the Polonia Restituta Commander’s Cross with the Star of the
Order.

On 17 July, 2004, Pope John Paul II raised Bishop Stawoj Leszek G1odz to the
dignity of Archbishop ad personam, and on 26 August that year appointed him Head
of the Warsaw-Praga Diocese. Not quite four years later, on 17 April, 2008, Pope
Benedict appointed him Metropolitan Archbishop of Gdansk.

For almost eight years, His Excellency Stawoj Leszek Gl6dz has imparted
a coherent shape to the Archdiocese of Gdansk and to all the activities undertaken
to spread and strengthen the teaching of Christ. He does all this in accordance with
his episcopal motto Milito pro Christo, “I fight for Christ”, motivated by strong faith
and love of God, Church, Country and people. He never spares himself. His pastoral
energy mobilises especially his priests to action, setting them an example of pastoral
devotion for Christ.

His Excellency Archbishop Stawoj Leszek Gtodz, as a man of deep faith and
extraordinary energy and inventiveness, a good steward and organiser who can re-
cognise and understand people, first as a priest and then as a bishop, has contributed
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and continues to contribute enormously to the life of the Church, to the functioning
of its institutions and to Poland’s Christian profile.

On behalf of the Editors of Studia Gdanskie I express my pride and joy that we
can gratefully dedicate the present issue of our journal to His Excellency Archbishop
Stawoj Leszek Gtodz, our beloved Pastor, on the eve of his silver anniversary.

Fr Grzegorz Szamocki
Editor
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KS. GRZEGORZ SZAMOCKI

Gdanskie Seminarium Duchowne
Wydzial Historyczny
Uniwersytet Gdanski

Symbolika ottarza w Joz 22,9-34

Streszczenie: Wedtug tradycji biblijnej zwigzanej z osiedleniem si¢ Izraela w Ka-
naanie, potomkowie Gada i Rubena oraz potowa plemienia Manassesa otrzymali
na zamieszkanie ziemi¢ na wschod od Jordanu. Tekst Joz 22 podaje, ze ci Izraelici
udzielili pomocy rodakom w zajmowaniu przyznanej im ziemi zachodniojordan-
skiej, a nastepnie wyruszyli, aby zamieszka¢ na swoim terytorium. Po drodze, nad
Jordanem, zbudowali ottarz. Lud pozostajacy po stronie zachodniej uznat ten ottarz
za nielegalny oraz za znak buntu i niewiernosci wobec JHWH, ktore na wszystkich
$ciggng gniew i karg Boga.

W rzeczywistosci ottarz nad Jordanem odpowiadal przepisom o ottarzu dla JHWH.
Nie byt konkurencja dla oltarza w centralnym sanktuarium w Szilo. Nie shuzyt
do sktadania ofiar ani zadnego kultu balwochwalczego. Jako kopia oltarza w Szilo
otrzymal funkcje $§wiadectwa. Mial §wiadczy¢ o przynaleznosci plemion zajordan-
skich do ludu przymierza i o ich lojalnosci wobec JHWH. Byt wyrazem ich troski
o narodowg i religijng wiez i tozsamos¢.

Stowa kluczowe: Ksigga Jozuego, Izrael, oltarz, wiernos¢, tozsamosé

Wprowadzenie

W Ksiedze Jozuego wyrdznia si¢ trzy czegsci. Pierwsza, obejmujaca rozdziaty
1-12, skupia si¢ na temacie zajecia przez Izraelitow Ziemi Obiecanej. W czgsci dru-
giej, w rozdziatach 13-22, sg podane informacje o rozdzieleniu wzi¢tej w posiadanie
ziemi mig¢dzy izraelskie plemiona. Czg$¢ trzecia, ktora stanowig rozdziaty 23 i 24,
zawiera mowy pozegnalne Jozuego oraz uwagi o jego $mierci i pogrzebie.

Wedtug §wiadectwa Lb 32 i Pwt 3 plemiona Gada i Rubena oraz potowa ple-
mienia Manassesa otrzymaly od Mojzesza pozwolenie na osiedlenie si¢ na terenie
na wschod od Jordanu. Warunkiem byto udzielenie pomocy pozostatym Izraelitom
w zajmowaniu ziemi zachodniojordanskiej (Lb 32,17-22; Pwt 3,18-20).

Joz 22,9-34 opisuje zdarzenie, jakie miato miejsce, gdy potomkowie Rubena
i Gada oraz potowa plemienia Manassesa wypehili postawiony im przez Mojzesza
warunek. Pomogli rodakom i z blogostawienstwem Jozuego wyruszyli, aby wrocic¢
do ziemi swego zamieszkania. Nad brzegiem Jordanu zbudowali wygladajacy oka-
zale ottarz (22,10). Na wies¢ o tym cata spotecznos¢ Izraelitow postanowilta wyru-
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szy¢ przeciw nim na wojng¢ (22,11-12). Najpierw jednak wystali delegacj¢ na czele
z kaptanem Pinchasem, aby rozmowic¢ sig, jakby nie bylo, ze swoimi rodakami. Przy
probie zrozumienia catej sytuacji nasuwajg si¢ pytania: Jakie znaczenie dla plemion
Rubena 1 Gada oraz potowy plemienia Manassesa miat wzniesiony przez nich ot-
tarz? Dlaczego pozostali Izraelici odebrali ten ottarz za powod do wszczecia wojny?

1. Formy, rodzaje i funkcje ottarzy w Starym Testamencie

Oltarze sg znane prawie we wszystkich religiach. Wedtug definicji stownikowej
oltarz (tac. altare) jest specjalnym miejscem lub konstrukcja przeznaczona do ry-
tualnego sktadania ofiar i nawigzywania kontaktu z bostwem. W przestrzeni wokot
oltarza koncentruje si¢ zawsze kult i komunikuje religijna wspolnota. Na og6t juz
sam ottarz uchodzi za miejsce przynalezace do sfery boskiej, czyli sacrum, i tym
samym miejsce wyltaczone z otoczenia profannego (profanum)'.

W czasach starozytnych ottarze wykonywano z r6znych materiatow, najczesciej
z kamienia. Pod wzgledem formy stanowily one zawsze jakie§ podwyzszenie. Kon-
struowano je w miejscach publicznych — w $rodku wspolnoty, na szczytach gor,
w $wiatyniach, przed posagami, a takze w domach?.

W Biblii Hebrajskiej w odniesieniu do oltarza 403 razy zastosowano termin
mizbéah, wywodzacy sie od rdzenia zb/, ktéremu przypisuje si¢ znaczenie ,,zabijac/
ubija¢ na ofiare¢”. Stowo mizbéah dostownie oznacza wiec miejsce, w ktorym doko-
nuje si¢ uboju na ofiare (zebah)®. Ten sam termin mizbéah zostat jednak uzyty takze
w odniesieniu do ottarza kadzielnego (np. Wj 30,27; 1Krl 6,20; 1Krn 6,34).

Wedtug swiadectwa tekstow Starego Przymierza pierwszy ottarz dla JHWH zbu-
dowat Noe (wajjiben noah mizbéah lajhwh) po potopie (Rdz 8,20)*. Na nim ztozyt
ofiar¢ catopalng ze zwierzat’.

Patriarchowie wznosili ottarze w miejscach objawienia Boga lub w miejscach,
w ktorych zyli i oddawali Bogu czes¢. Abraham zbudowat oltarz w Sychem (Rdz
12,7) oraz miedzy Betel i Ai (Rdz 12,8; 13,4), a 1zaak w Beerszebie (Rdz 26,25).

' Por. M. Szymczak (red.), Stownik jezyka polskiego, t. 2, Warszawa 1988, s. 516; A. Szyjewski,
Oltarz, w: Encyklopedia Katolicka, t. 14, red. E. Gigilewicz i in., Lublin 2010, s. 257; A. Szyjewski,
Oltarz, w: Religia. Encyklopedia, t. 7, red. T. Gadacz — B. Milerski, Warszawa 2003, s. 411.

2 F.V. Reiterer, Altar, w: Herders Neues Bibellexikon, red. F. Kogler, Freiburg - Basel - Wien 2008,
s. 23; R.D. Haak, Altar, w: The Anchor Yale Bible Dictionary, t. 1, red. D.N. Freedman, New York
1992, s. 165.

3 Ch. Dohmen, nam mizbeah, w: Theologisches Worterbuch zum Alten Testament, t. 4, red. G.J. Bot-
terweck — H. Ringgren — H.-J. Fabry, Stuttgart 1983, s. 789; L. Koehler — W. Baumgartner, Hebrdisches
und aramdisches Lexikon zum Alten Testament, t. 1, Leiden 1995, s. 534-535; F. Brown — S.R. Driver
— C.A. Briggs, The Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon with Appendix Containing the
Biblical Aramaic, Peabody, Massachusetts 1997, s. 258.

4 Istnienie oftarza mozna zaktada¢ w Rdz 4,3-5, jakkolwiek nie jest tam wyraznie wzmiankowany.
Zob. np. G.J. Wenham, Genesis 1-15 (Word Biblical Commentary; 1), Grand Rapids 1987, s. 189.

5 Na temat charakteru tej ofiary zob. np. J. Scharbert, Genesis 1-11 (Die Neue Echter Bibel. Altes
Testament; 5), Wiirzburg *1990, s. 92-93; C. Westermann, Genesis. Teil 2: Gen 4-11 (Biblischer Kom-
mentar. Altes Testament; 1/2), Neukirchen-Vluyn #1999, s. 607-608.
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Jakub pierwszy ottarz ustawit prawdopodobnie w Sychem (Rdz 33,20)°. Temu ot-
tarzowi nadat symboliczng nazwe ,,Bog, Bog lzraela” (¢l *¢lohe jisra’el). Wyznat
w ten sposob, ze Bog stworca, ktory nad Jabbokiem zmienit jego imi¢ na ,,Izrael”,
jest jego Bogiem, a domyslnie rowniez Bogiem jego potomkow’. Inny ottarz Jakub
zbudowat w Betel (Rdz 35,1-7). Przynajmniej poczatkowo oltarze wzniesione przez
patriarchéw nie wigzaty si¢ zasadniczo ze sktadaniem ofiar, lecz byty raczej pomni-
kami, pamiatkami do$wiadczenia obecnosci Boga w formie teofanii. Zaznaczaty tra-
s¢ wedrowek patriarchow i byly rowniez swiadectwem ich wiary w Boze obietnice
i wdzigcznosci za nie®.

Wedhug Ksiggi Wyjscia Mojzesz zbudowat dwa ottarze. Pierwszy zostal wznie-
siony w Refidim, po zwycigskiej bitwie Izraelitow z Amalekitami (Wj 17,15). Nie
miat on shuzy¢ do skladania ofiar, lecz petni¢ role pomnika (zikkaron [por. Wj
17,14]), przypominajacego o tym, co Bog uczynit dla Izraelitow na pustyni. Mojzesz
nadatl ottarzowi symboliczng nazwe ,,JHWH jest moim sztandarem” (jAwh nissi),
oswiadczajac w ten sposob, ze walka z Amalekitami zostata przeprowadzona pod
egida JHWH?. Drugi ottarz Mojzesz zbudowat u stop gory Synaj. Ten akt byt czescia
ceremonii ratyfikacji przymierza (Wj 24,4). Obydwa oltarze wzniesione przez Moj-
zesza, wzmiankowane w Ksiedze Wyjscia, zostaly powigzane z przyszto$cig Izraela,
z tym, czego lud JHWH pozniej doswiadczyt. Zwyciestwo nad Amalekitami, przy-
pominane przez ottarz w Refidim (Wj 17,14), byto zapowiedzig i obrazem sukcesu
walk zwigzanych z podbojem Kanaanu. Ottarz z Wj 24,4, wraz z poleceniami zto-
zenia na nim ofiar (Wj 24,5-8), antycypowal ztozony system ofiarniczy, o ktorym
informujg kolejne rozdzialy Ksiegi Wyjscia'’.

Stary Testament wzmiankuje, ze ottarz dla JHWH (mizbéah lajhwh) zbudowat
takze Gedeon (Sdz 6,24). Uczynit to na pamigtke osobistego spotkania z JHWH.
W nawigzaniu do pokrzepiajacych stéw JHWH (,,Pokoéj z toba. Nie boj si¢!” [Salom
l¢ka "al-tira’]), Gedeon nadat ottarzowi symboliczng nazwe: ,,JHWH jest pokojem”

¢ Problem lezy w wypowiedzi Rdz 33,18a, ktora w TM brzmi wajjabo’ ja ‘“qob Salém ‘ir $<kem

‘aser b¢’eres kena ‘an (dost. ,,i przybyt Jakub do Salem, miasta Sychema, ktore jest w ziemi Kanaan”).
Niektorzy ttumacze i komentatorzy ida za wersja Pigcioksiggu Samarytanskiego, ktory zamiast salém
ma Salom, oddajac fraze przez ,,przybyt w pokoju do miasta Sychem”. Zob. np. G.J. Wenham, Gene-
sis 16-50 (Word Biblical Commentary; 2), Grand Rapids 2000, s. 300; J. Lemanski, Ksi¢gga Rodzaju
rozdzialy 11,27-36,43. Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz (Nowy Komentarz Biblijny. Stary Te-
stament; 1/2), Czgstochowa 2014, s. 874-875.

7 Por. np. G.J. Wenham, Genesis 16-50 (Word Biblical Commentary; 2), Grand Rapids 2000, s. 301;
N.M. Sarna, Genesis (The JPS Torah Commentary; 1), Philadelphia, Pennsylvania 2002, 232.

8 Por. B. Hemelsoet, Altar, w: Bibel-Lexikon, red. H. Haag, Einsiedeln 21968, s. 53-54; G.J. Wen-
ham, Genesis 1-15, s. 280.299; R.E. Averbeck, nam (mizbéah, pl. minam), w: New International Dic-
tionary of Old Testament Theology & Exegesis, t. 2, red. W.A. VanGemeren, Grand Rapids, Michigan
1997, s. 882; G.J. Wenham, Genesis 16-50, 192; N.M. Sarna, Genesis, s. 232.239.

® Por. Ch. Dohmen, nam mizbeah, s. 793-794; C. Houtman, Exodus, Vol. 2: Chapters 7:14-19:25
(Historical Commentary on the Old Testament), tt. z holend. S. Woudstra, Kampen 1996, s. 390; P.
Enns, The NIV Application Commentary: Exodus, Grand Rapids, Michigan 2000, s. 351;

10" Por. P. Enns, The NIV Application Commentary.: Exodus, s. 490.
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(jhwh salom). Biblijna tradycja zachowata wspomnienie o zbudowaniu ottarza dla
JHWH réwniez przez wielkich bohateréw religijnej i narodowej historii Izraela jak
Samuel (1Sm 7,17), Saul (1Sm 14,35), Dawid (2Sm 24,25), Salomon (1Krl 7,48),
czy Eliasz (1Krl 18,32).

Z biblijnych informacji wynika jasno, ze oltarz bywat nie tylko stotem ofiarnym.
Czgsto czyniono z niego pomnik. Osoba stawiajaca go czynita z niego znak wyra-
Zajacy wewnetrzng postawe wobec Boga, nacechowang wiarg w aktywng obecnos¢
Boga w $wiecie 1 wdzieczno$cig za doswiadczanie tej obecnosci. Oltarz postrzegano
zatem niejednokrotnie w wymiarze symbolu, o czym $wiadczg czasami wspomniane
symboliczne nazwy niektorych ottarzy. Niekiedy w ottarzu widziano réwniez repre-
zentacje samego Boga (np. Ps 26,6-7; 43,4)!1,

Wedtug prawa ottarza, zamieszczonego w Ksigdze Wyjscia (20,22-26) na samym
poczatku Ksiggi Przymierza (Wj 20,22-23,33), ottarz nalezato budowa¢ z ziemi
(mizbah "‘damah) lub z kamienia (mizbah "banim). W przypadku oltarza z ziemi
w gre mogta wchodzi¢ ubita ziemia, darnina lub mieszanka ziemi i kamieni. W od-
niesieniu do oftarza z kamienia zostalo zalecone, aby nie byt to kamien ciosany
(gazit), szlifowany, ale naturalny, gdyz przytozenie do niego dtuta zbezczescitoby
oftarz (Wj 20,25). Ten przepis mogl mie¢ na celu zapobieganie rzezbieniu na otta-
rzach boskich symboli lub wizerunkéw albo tez posiada¢ charakter antykananejski,
gdyz Kananejczycy wznosili ottarze z kamieni obrobionych, oszlifowanych. W po-
swiadczonej w tekscie restrykcji moglo jednak chodzi¢ po prostu o zapewnienie
nieskazonej, naturalnej jakosci ottarza dla JHWH'2. Zgodnie z prawem ottarza do ot-
tarza nie powinny tez prowadzi¢ zadne schody, aby nie odkryla si¢ nago$¢ osoby
wstepujacej (Wj 20,26). Ten zakaz zostat skierowany najprawdopodobniej przeciw-
ko wprowadzaniu do kultu jakichkolwiek elementow seksualnych'.

Teksty biblijne poswiadczaja, ze niektore ottarze na gornej powierzchni w czte-
rech rogach miaty wystajace w gore czgsci nazwane ,,rogami ottarza” (garnot ham-
mizbéah). W ramach ceremonii konsekracji badz przeblagania bywaly one pomazy-
wane krwig sktadanego w ofierze zwierzgcia (np. Wj 29,12; 30,10; Kpt 4,7.18.25;

1 0. Keel, Die Welt der altorientalischen Bidlsymbolik und das Alte Testament: am Beispiel der

Psalmen, Gottingen 31996, s. 127; zob. takze G. Ravasi, Il libro dei Salmi. Vol. I (1-50). Commento
e attualizzazione, Bologna 1997, s. 490; P.C. Craigie, Psalms 1-50 (Word Biblical Commentary; 19),
Grand Rapids, Michigan 22004, s. 226.

12 Miszna w Middoth 3,4 thimaczy zakaz ciosania kamienia oftarzowego za pomoca dtuta nastgpu-
jaco: ,,Zelazo zostato stworzone, aby skracaé dni cztowieka, natomiast ottarz zostal stworzony, aby
wydhuza¢ dni cztowieka. Nie przystoi wigc wymachiwac tym, co skraca [zycie] nad tym, co zycie wy-
dtuza” — za L. Goldschmidt, Der Babylonische Talmud, t. 12, Frankfurt am Main 1996, 325. Zob. takze
np. E. Robertson, The Altar of Earth (Ex 20,24-26), ,,The Journal of Jewish Studies” 1/1 (1948-1949),
s. 18-20; D. Conrad, Studien zum Altargesetz: Ex 20:24-26, Marburg 1968, s. 21-23; B.S. Childs, The
Book of Exodus. A Critical, Theological Commentary (The Old Testament Library), Louisville 1976,
s. 466; N.M. Sarna, Exodus (The JPS Torah Commentary; 2), Philadelphia, Pennsylvania 1991, s. 116-
117.

13- Zob. np. B.S. Childs, The Book of Exodus, s. 466-467; J. Scharbert, Exodus (Die Neue Echter
Bibel. Altes Testament; 24), Wiirzburg 1989, s. 87-88.
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8,15; Ez43,20). Geneza i znaczenie rogdw ottarza nie sa do konca znane. Pierwotnie
mogly by¢ traktowane glownie jako ozdoba oftarza oraz pemic funkcje praktycz-
ng przy sktadaniu ofiar. Niekiedy uwazano je rowniez za elementy maseb, ktore
z biegiem czasu byly coraz bardzie przyblizane do ottarza, az ostatecznie zostaty
umiejscowione na jego rogach. Jako takie symbolizowaly Boza obecno$¢. Przypisy-
wano im szczeg6lng $wictos¢. Wskutek tego stawaly si¢ niekiedy celem §wigtecznej
procesji (np. Ps 118,27). Przy nich cztowiek szukajacy ratunku znajdowat azyl. Gdy
si¢ uchwycit rogow ottarza, wchodzit pod ochrong samego Boga (1Krl 1,50; 2,28;
por Wj 21,13-14). Odrgbanie za$ rogoéw oznaczalo zniszczenie oftarza i sanktuarium
(Am 3,14)".

Przepisy o sanktuarium pustynnym nakazywaty sporzadzi¢ ottarz do sktadania
ofiar catopalnych, ustawiajac go przed wejsciem do Namiotu Spotkania (Wj 27,1-
8; 40,6), i drugi do spalania kadzidta, ktory miat sta¢ przed zastong wiszaca przed
Artka (Wj 30,1-6; 40,5). Obydwa ottarze staty rowniez w $wiatyni Salomona. Ottarz
catopalen z nieciosanych kamieni, przykryty brazem, stat przed przybytkiem (2Krl
16,14), a oltarz kadzenia w miejscu $wictym (1Krl 6,20). Podobnie sprawa tych
oltarzy wygladata w tzw. drugiej §wiatyni, az do jej zburzenia przez Tytusa w 70 r.
po Chr. (Ezd 3,1-3; 1Mch 1,21; 4,44-47.49; £k 1,8-11)".

2. Starotestamentowe przepisy o miejscu i ilo$ci ottarzy

Prawo ottarza w Wj 20,22-26 reguluje takze kwestie miejsca stawiania ottarza
do sktadania ofiar. Nalezato to czyni¢ ,,w kazdym miejscu” (b%kol-hammagom),
gdzie JHWH bedzie kazal wspomina¢ swoje imi¢ (20,24b). Zgodnie z tym przepi-
sem prawnie dozwolone byto wiec wznoszenie ottarza w wielu réznych miejscach,
ktore JHWH usankcjonowat poprzez teofani¢ lub w inny sposob'®. Przyktadem ofta-
rza spetniajacego te wymogi jest wspomniany juz ottarz zbudowany przez Mojzesza
u stop gory Synaj (W) 24,4) oraz oltarz zbudowany przez Eliasza na gorze Karmel
(1Kl 18,30-39). W jednym i drugim przypadku ze ztozeniem ofiary na ottarzu wia-
zato si¢ doswiadczenie obecnosci i btogostawienstwa Boga JHWH.

Instrukcje prawa ottarza w Wj 20,24-26 (oltarz ma by¢ z kamieni nieciosanych,

4 E. Robertson, The Altar of Earth (Ex 20,24-26), s. 18-21; Ch. Dohmen, nam mizbeah, s. 799-800;
B. Kedar- Kopfstein, 11p geercen, w: Theologisches Wirterbuch zum Alten Testament, t. 7, red. H. Ring-
gren — H-J. Fabry, Stuttgart 1993, 185-186; O. Keel, Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik, 128;
H. Simian-Yofre, Amos. Nuova versione, introduzione e commento (I libri biblici. Primo Testamento;
15), Milano 2002, 76; L.C. Allen, Psalms 101-150, Revised (Word Biblical Commentary; 21), Grand
Rapids, Michigan 2002, s. 167-168.

15 Wigcej zob. np. R. de Vaux, Ancient Israel. Its Life and Institutions, th. J. McHugh, London 1994,
409-413.

16 Pigcioksiag Samarytanski w Wj 20,24b opuszcza b%kol (,,w kazdym™) i ma tylko bammagom
(,,w miejscu”). Prawdopodobnie chce w ten sposob wskazaé, ze - zgodnie z samarytanska tradycja
- legalny byt tylko ottarz na gorze Garizim. Zob. np. B.S. Childs, The Book of Exodus. A Critical,
Theological Commentary (The Old Testament Library), Louisville 1976, s. 447; J. Scharbert, Exodus
(Die Neue Echter Bibel; 24), Wiirzburg 1989, s. 87; R.E. Averbeck, nam (mizbéah, pl. ninam), s. 884.
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bez schodow, w miejscu, w ktorym JHWH bedzie kazat wspomina¢ swoje imig¢)
wyrazajg posrednio troske o wytacznos¢ kultu JHWH, na czym wyraznie skupiaja
si¢ pierwsze sformutowania tego prawa w 20,22-23. To samo pragnienie towarzy-
szylo z pewnoscig formulowaniu innych przepisow o ottarzach, ofiarach i kulcie, jak
i 0 przeprowadzaniu religijnych reform. Swiadczy¢ o tym moga pierwsze normy Ko-
deksu Swietosci (Kpt 17-26), nakazujace zabijanie zwierzat i sktadanie ich w ofie-
rze na jednym ottarzu zlokalizowanym przed wejsciem do Namiotu Spotkania (Kpt
17,1-9), oraz deuteronomiczne prawo z Pwt 12, ktore Izraelici maja przestrzegac
po wejsciu do Ziemi Obiecanej. W Pwt 12,5-14 zostat wyrazony jednoznaczny na-
kaz sktadania ofiar tylko na jednym miejscu, ktore JHWH Bog wybierze ,,na miesz-
kanie dla imienia swego” (w. 11). Jeden oltarz w miejscu wybranym przez JHWH
mial by¢ opozycja do licznych ottarzy w réznych miejscach, na ktorych sktadano
ofiary bogom w ramach kultu kananejskiego'’.

Sprawa centralizacji kultu ofiarniczego poruszona w Pwt 12 stanowi trudno$é
interpretacyjng. Chodzi zwlaszcza o rozbieznos$¢ pomigdzy wypowiedziami z Pwt
12,5.14, zalecajacymi sktadanie ofiar tylko na jednym miejscu, a przepisem z Wj
20,24, dopuszczajacym wiele oltarzy i w r6znych miejscach. W historii badan tego
problemu pojawity si¢ rézne propozycje jego rozwiazania. J. Wellhausen dostrzegt
w prawie z Wj 20,24 odzwierciedlenie pierwszego, pre-profetycznego okresu hi-
storii kultu, natomiast w regulacjach z Pwt 12 §wiadectwo drugiego okresu zmagan
i przeobrazen w tym zakresie'®.

Znany jest poglad, ktory przepisy z Pwt 12 Iaczy z centralizacjg kultu w czasach
krola Jozjasza (641-609 przed Chr.). Izraelici mieli zniszczy¢ liczne oftarze istnie-
jace dotad na ich terytorium i caly kult ograniczy¢ do jednego miejsca i jednego
oltarza w Jerozolimie'. Niektorzy badacze, reprezentujac stanowisko bardziej kon-
serwatywne, utrzymuja, ze sformulowania Pwt 12 siegaja czaséw na dtugo przed
Jozjaszem 1 jako takie antycypuja ustanowienie centralnego sanktuarium w Jero-
zolimie, gdy Izrael osigdzie w Ziemi Obiecanej i Bog udzieli mu ,,pokoju ze strony
wszystkich okolicznych wrogow” (Pwt 12,10). Taka sytuacja miataby mie¢ miejsce
od czaséw Salomona. Izraelski kult religijny miatby odtad skupia¢ si¢ wokot ottarza
$wiatyni jerozolimskiej (2Krl 22-23).% Inni komentatorzy tagodza nieco powyzszy
poglad. Dopuszczaja wprawdzie, ze prawo z Pwt 12 ma w perspektywie ustanowie-

17 Zob. np. B.A. Levine, Leviticus (The JPS Torah Commentary; 3), Philadelphia, Pennsylvania

1989, s. 111-112; R.S. Hess, Leviticus, w: The Expositor’s Bible Commentary. Revised Edition, Vol.
1: Genesis-Leviticus, red. T. Longman III — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2008, s. 731-733
; MLA. Grisanti, Deuteronomy, w: The Expositor’s Bible Commentary. Revised Edition, Vol. 2: Num-
bers-Ruth, red. T. Longman III — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2012, s. 614.

18 J. Wellhausen, Prolegomena to the History of Ancient Israel, Gloucester, Massachusetts 1973, s.
30-33.

19" Zob. np. S.R. Driver, 4 Critical and Exegetical Commentary on Deuteronomy. International Crit-
ical Commentary, Edinburgh 1901, s. 140-145; M. Weinfeld, Deuteronomy 1-11 (Anchor Bible), New
York 1991, s. 76-77; M. A. Grisanti, Deuteronomy, s. 616-617.

2 Np. T. Longman III, Immanuel in Our Place: Seeing Christ in Israel’s Worship (The Gospel Ac-
cording to the Old Testament), Phillipsburg, New Jersey 2001, s. 39-45;
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nie jedynego sanktuarium w Jerozolimie, jednak zaleca, aby do tego czasu ofiary dla
JHWH byty sktadane w jednym zaaprobowanym miejscu i na jednym ottarzu w da-
nym czasie. Zgodnie z tak rozumianym prawem wraz z przenoszeniem przybytku
Z miejsca na miejsce jego nowa lokalizacja stawata si¢ owym jedynym akceptowal-
nym miejscem sktadania ofiar w ramach kultu JHWH?".

Postrzeganiu Pwt 12 jako zapisu norm mowigcych o jednym centralnym sanktu-
arium z ottarzem, ktore we wczesnej historii [zraela moglo si¢ znajdowac¢ w jednym,
chociaz rdznie okreslanym miejscu, a od czaséw Salomona jego role przejeta jerozo-
limska §wiatynia, nie sprzyjaja jednak informacje z nast¢pujacych po Pwt 12 biblij-
nych narracji. Wynika z nich, ze Izraelici okazjonalnie sktadali ofiary (bez boskiego
potepienia) takze poza gtdéwnym miejscem kultu danego czasu (np. Joz 8,30-35; Sdz
2,5;6,26; 13,16-23; 1Sm 6,14-15; 2Sm 6,13) i to rowniez, gdy juz istniata $wiatynia
jerozolimska (np. 1Krl 18,30-38)*.

Jako mocno zasadna jawi si¢ opinia, ze w prawnych zaleceniach z Pwt 12 chodzi
nie tyle o ilos¢ legalnych miejsc dla ottarza i ofiarniczego kultu albo o lokalizacje¢
wlasciwego ku temu miejsca, co raczej o jego rodzaj, charakter i naturg. Pwt 12 ko-
munikuje gtownie to, ze dla ludu przymierza legalne dla stawiania ottarza jest tylko
takie miejsce, ktore sam JHWH wybiera i ktore jest poswigcone dla kultu JHWH.
Rzeczywistym celem przepisow w Pwt 12 jest przede wszystkim usunigcie batwo-
chwalstwa i ochrona przed religijnym synkretyzmem?.

Wielos¢ ottarzy dla JHWH w tym samym czasie sugeruje wypowiedz z 1Sm 7,17
iz 1Krl 19,10. Wedhug prawa podanego w Pwt 16,21 dozwolona jest budowa ottarza
Boga JHWH w réznych miejscach, jednak trzeba przy tym strzec si¢ przed batwo-
chwalstwem i religijnym synkretyzmem.

W Pwt 27,4-7 JHWH poleca zbudowanie oltarza na gorze Ebal, w poblizu
Sychem, co $wiadczy o kontynuacji legalizacji rodzaju ottarza opisanego w Wj
20,24-26. Nieprzypadkowe jest tez miejsce, w ktorym Izraelici majg zbudowac ot-
tarz, gdy przejda Jordan (Pwt 27,4). Sychem, lezace migdzy gérami Ebal i Gari-
zim, bylo pierwszym miejscem, w ktorym Abraham zbudowat ottarz, po tym jak
ukazal mu si¢ tam JHWH i ,,rzekl: Twojemu potomstwu oddaj¢ wlasnie t¢ ziemig”
(Rdz 12,7). Izraelici, budujac ottarz na gorze Ebal, wyrazili symbolicznie, ze wzigli
w posiadanie ziemi¢ obiecang im od czasé6w Abrahama, uznajac, ze jest to ziemia

21 Np. J. Thompson, Deuteronomy, Downers Grove, Illinois 1974, s. 166-167; P.C. Craigie, The

Book of Deuteronomy (New International Commentary on the Old Testament), Grand Rapids, Michigan
1976, s. 217; J. Ridderbos, Deuteronomy. Bible Student’s Commentary, tr. E.M. van der Maas, Grand
Rapids, Michigan 1984, 153-155. J.G. McConville, Time, Place and the Deuteronimic Altar-Law, w:
Time and Place in Deuteronomy (Journal for the Study of the Old Testament Supplement Series; 179),
red. J.G. McConville — J.G. Millar, Sheffield 1994, s. 120-121; J.G. McConville, Deuteronomy (Apol-
los Old Testament Commentary; 5), Downers Grove, Illinois 2002, s. 220.

22 Por. M.A. Grisanti, Deuteronomy, s. 614-615

3 Wiecej zob. J. Neihaus, The Central Sanctuary: Where and When?, , Tyndale Bulletin” 43/1
(1992), s. 5-20; G. Wenham, Deuteronomy and the Central Sanctuary, ,,Tyndale Bulletin” 22 (1971), s.
109-116; E.H. Merrill, Deuteronomy (The New American Commentary; 4), Nashville, Tennessee 1994,
s.223-224; M. A. Grisanti, Deuteronomy, s. 615.617.
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JHWH, ziemia Jego obecnosci; miejsce, gdzie JHWH polecit wspominac swoje imi¢
(por. Wj 20,24b)*. Kazdy podobny, pojedynczy oltarz zbudowany przez Izraelitow
w Ziemi Obiecanej byt dla JHWH jednym z gtownych srodkow do ustanowienia
swojego imienia na tej ziemi. JHWH, poprzez umieszczenie swojego imienia na ak-
ceptowalnym miejscu kultu, demonstrowat, ze jest wlascicielem tego miejsca i jako
najwyzszy wiadca i wiasciciel Ziemi Obiecanej moze wyznacza¢ miejsce dla sie-
bie®. Dla Izraelitow zbudowanie ottarza w miejscu ,,wskazanym” przez JHWH mo-
glo wigc wyraza¢ symbolicznie rowniez ich prawo do ziemi, na ktdrej oltarz zostat
zbudowany, a takze ich uznanie, ze glownym wilascicielem tej ziemi jest JHWH, tam
obecny i tam do$wiadczany.

3. Nieporozumienie zwigzane z ottarzem z Joz 22,9-34

Wedtug opowiadania z Joz 22,9-34 synowie Rubena, synowie Gada i potowa
plemienia Manassesa wyruszyli z Szilo, aby uda¢ si¢ do ziemi Gilead (22,9). Szilo,
po zajeciu przez Izraelitow ziemi Kanaan, zaczelo petni¢ rolg centrum kultowego.
Tam powstato sanktuarium z Namiotem Spotkania i ottarzem do sktadania ofiar (Joz
18,1.8-10). Gdy Rubenici, Gadyci i potowa plemienia Manassesa, zmierzajac do Gi-
leadu, ,,przybyli w okolice Jordanu, ktore sa w ziemi Kanaan (e/-g</il6t hajjarden
‘aser b eres kend ‘an), zbudowali ... tam ottarz przy Jordanie, ottarz wielki z wygla-
du (jibnii ... Sam mizbéah ‘al-hajjardén mizbéah gadol lsmar’eh),, (Joz 22,10). Dalej
tekst biblijny informuje o ustyszeniu przez pozostatych Izraelitow, ze 6w oltarz zbu-
dowano — dostownie — ,,na przedzie ziemi Kanaan, w okolicach Jordanu, po stronie
synow lzraela (‘el-miil ‘eres kena‘an ‘el-g<lilot hajjardén el-‘éber bene jisra’el)”
(Joz 22,11), 1 o ich postanowieniu wyruszenia na wojne przeciw plemionom zajor-
danskim (Joz 22,12).

Niemozliwe jest doktadne wskazanie miejsca, w ktorym zajordanskie plemiona
Izraela zbudowaty wspomniany ottarz. Zacytowany wyzej tekst informuje jedynie,
ze bylo to w ziemi Kanaan, na jej przedzie, przy Jordanie, po stronie synow Izraela
(22,10-11), czyli nalezy przyjac, ze po stronie zachodniej®®. Gilead, do ktorego owe
dwa i pot plemiona izraelskie zmierzaty, aby si¢ tam osiedli¢, znajdowal si¢ nato-
miast na wschod od Jordanu.

U podstaw wspomnianego w Joz 22 problemu z ottarzem lezat z pewnoscia reli-
gijno-polityczny status Gileadu. Chodzi bowiem o to, czy ziemia, na ktorej osiedli-

2 Podobnie np. R.E. Averbeck, nam (mizbéah, pl. minam), s. 887.

% Tak np. P.T. Vogt, Religious Concepts in the Theology of Deuteronomy: A Re-Appraisal of Deuter-
onomic Theology and the Significance of Torah, dysertacja doktorska - University of Gloucestershire,
2003, s. 183. Zob. takze D.I. Block, The NIV Application Commentary: Deuteronomy, Grand Rapids,
Michigan 2012, s. 306; M.A. Grisanti, Deuteronomy, s. 615.

% Poglad N.H. Snaith’a (The Altar at Gilgal: Joshua XXII 23-29, ,,Vetus Testamentum” 28/3 [1978],
s. 330-335), ze miejscem tym bylto Gilgal, trudno podtrzymac. Gilgal otrzymato bowiem swoj religijny
status tuz po przejsciu Izraelitow przez Jordan (Joz 3-4). Por. V. Fritz, Das Buch Josua (Handbuch zum
Alten Testament; 1/7), Tiibingen 1994, s. 222.
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to si¢ plemi¢ Rubena, Gada i potowa plemienia Manassesa, byta Ziemig Obiecang
Izraela.

W tekstach biblijnych mozna dostrzec $wiadectwo trzech koncepcji odno$nie
granic Ziemi Obiecanej. Podejscie historyczno-krytyczne pozwala powiaza¢ kazda
z nich z jakim$ okresem i nurtem w religijnej historii Izraela. Wedtug jednej z tych
koncepcji, cale Zajordanie byto darem IHWH dla Izraela. W wypowiedziach, ktore
o tym mowig, mozna dostrzec jednak pewne niuanse. Ziemi¢ na zachod od Jordanu
dat Izraelitom JHWH i to ,,jako dziedzictwo” (benah<lah) (np. Lb 26,53; 34,2; 36,2;
por. Pwt 12,10; Joz 1,2-3.6.11). Z kolei dajacym ziemig¢ transjordanska jest zasad-
niczo Mojzesz (Lb 32,33; Pwt 3,12b-13a.15-17), jakkolwiek nie ma tu mowy o da-
waniu na dziedzictwo (benah<lah). Jezeli zas tekst podaje, ze dajacym te ziemig jest
JHWH, to nie dopowiada, ze daje na dziedzictwo (b<nah<lah), lecz ze daje do dyspo-
zycji, dostownie ,,w reke” (h¢ad) Mojzesza (Lb 21,34; 2,24; 3,2) i lzraelitow (Pwt
3,3). Wynika stad, iz status ziemi transjordanskiej zasadzat si¢ nie tylko na tym,
ze byla ona darem Boga, lecz zalezal rowniez od tego, co obdarowani z ta ziemig
zrobili, jaki nadali jej charakter, czyli jaka byta ich regka wobec tej ziemi. Ta koncep-
cja mogla si¢ znalez¢ juz w najstarszym materiale deuteronomistycznym - czasow
Jozjasza i odzwierciedla¢ ideal rozciaglosci panstwa izraelskiego lub tradycje mo-
wigce o jego zakresie przed jego podziatem?’.

Wedtug innej koncepcji wschodnia granica Ziemi Obiecanej przebiegata wzdluz
Jordanu. Przed przyjsciem lzraelitow Transjordania nalezala do Moabitow i Am-
monitow, krewnych ludu izraelskiego, potomkoéw Lota i Ezawa (Rdz 13; 19,30-38).
Te ziemi¢ przywlaszczyt sobie sitg Sichon, krol Amorytow. Bog JHWH dat Izraeli-
tom do dyspozycji, dostownie ,,w reke” (b9ad), zarowno Sichona jak i zagarnigta
przez niego ziemi¢ (Pwt 2,24.30-33.36). Izraelici weszli wigc w posiadanie Transjor-
danii na zasadzie ,,prawa do podboju”. Ziemia na dziedzictwo dla Izraela byta za$
ziemia na zachod od Jordanu. Ostatecznie w niej spoczat przybytek JHWH i stata
si¢ ona ziemig Jego obecnos$ci (Joz 22,19). Powyzszy poglad przypisuje si¢ kregom
kaptanskim i deuteronomistycznym okresu wygnania babilonskiego?®.

Trzecia koncepcja jest wlasciwie kombinacja dwoch poprzednich. Wedtug niej
potudniowo-wschodnia granica Ziemi Obiecanej biegta wzdtuz potoku Jabbok i da-
lej na poludnie wzdtuz Jordanu. Argumentem za takim pogladem moze by¢ migdzy
innymi wzmianka, ze Izraelici nie prosili Oga, krola Baszanu, o mozliwo$¢ przejscia

27 Por. M. Weinfeld, The Extent of the Promised Land — the Status of Transjordan, w: Das Land
Israel in biblischer Zeit (Gottinger theologische Arbeiten; 25), red. G. Strecker, Gottingen 1983, s.
23-24; G. Szamocki, Hebrajskie wyrazenie be-/le-nachala (,,jako dziedzictwo”) i be-jad (,,w reke”)
w odniesieniu do Bozego daru ziemi dla Izraela, ,,Przeglad Religioznawczy” 217/3 (2005), s. 3-8; G.
Szamocki, Przejscie Izraelitow przez Jordan (Joz 3,1-5,1). Historiografia, teologia, pareneza, Gdansk
2011, s. 254.

2 M. Ottosson, Gilead: Tradition and History (Coniectanea Biblica. Old Testament Series; 3), Lund
1969, s. 240-241; Seebass, H., ,, Holy” Land in the Old Testament: Numbers and Joshua, ,,Vetus Testa-
mentum” 56/1 (2006), s. 92-104; G. Szamocki, Przejscie Izraelitow przez Jordan (Joz 3,1-5,1). Histo-
riografia, teologia, pareneza, Gdansk 2011, s. 254.258.
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przez jego kraj. On nie lezat na trasie ich wedrowki do Kanaanu. Mimo to poszli
w kierunku Baszanu, pobili Oga i wzigli w posiadanie jego ziemi¢ (Lb 21,34-35;
Pwt 3,2-3). Takie dziatanie z pewno$cig opdznito wkroczenie na ziemie zachodnio-
jordanskie. Znajduje ono jednak uzasadnienie w traktowaniu Baszanu za czg¢s¢ Zie-
mi Obiecanej. Podboj Baszanu byt wowczas pierwszym etapem zajmowania przez
Izraelitow przeznaczonej im ziemi. Jeszcze innego argumentu dla koncepcji potu-
dniowo-wschodniej granicy Ziemi Obiecanej wzdtuz Jabboku i potudniowej czesci
Jordanu, dostarcza historia Jakuba. Po opisanym w Rdz 33 spotkaniu z Ezawem
nad rzeka Jabbok, Jakub nie szedt juz dalej na potudnie, lecz najpierw zatrzymat
si¢ w Sukkot (nad Jabbokiem od péinocy), a potem przekroczyt Jordan i udat si¢
do Sychem. Odpowiada to pogladowi, ze Jakubowi i jego potomstwu zostaty dane
ziemie na potnoc od Jabboku i na zachdd od Jordanu. Taka koncepcja moze pocho-
dzi¢ od tzw. poéznego deuteronomisty, dziatajacego w czasach perskich, gdy potok
Jabbok stanowit granice pomiedzy Gileadem i Ammonem — prowincjami satrapii
zwanej Transeufrateg®.

Wedtug Joz 22,4 dla dwoch 1 p6t z izraelskich plemion Transjordania stala si¢ zie-
mig ich wlasnosci (‘eres '“huzzah), ktéra dal im Mojzesz. Wszyscy lzraelici o tym
wiedzieli. Wszyscy jednak mieli takze §wiadomos$¢, ze nie jest to ,,ziemia wlasnosci
JHWH, w ktorej spoczat przybytek JHWH” (‘eres '“huzzat jhwh Ser sakan-Sam
miskan jhwh) (Joz 22,19). Wlasnie z tego powodu w opinii plemion zachodniojor-
danskich Transjordania uchodzita za ziemig¢ nieczysta (¢rmé ah). Wyrazili to zachod-
niojordanscy postancy, gdy przybyli do owych dwoch i pot plemion, ktérzy zbudo-
wali oltarz nad Jordanem (Joz 22,19).

Dla Izraelitow osiedlonych na zachod od Jordanu postawienie tego ottarza wiel-
kiego z wygladu (mizbéah gadol Ismar’eh) poza tym, ktory byt w Szilo, stato sig¢
powodem ich niepokoju i oburzenia, a nawet sktonito do podjecia decyzji o wszcze-
ciu wojny przeciwko rodakom, ktorzy ten ottarz zbudowali. Miejsce tego ottarza nie
zostato wskazane przez JHWH po to, aby akurat tam wspominac¢ Jego imi¢ (por. Wj
20,24). Wybrali je sami budowniczy ottarza.

Wedtug opisu biblijnego plemiona zachodniojordanskie uznaty ow oftarz,
zbudowany nad Jordanem, za wyraz niewiernosci i buntu przeciw JHWH (Joz
22,16.18.19.22.30). Dla mowienia o niewiernos$ci w tekscie hebrajskim Joz 22 jest
uzyta rzeczownikowa i czasownikowa forma od rdzenia m /. W Biblii Hebrajskiej
pochodzace od niego stowa sa stosowane na oznaczenie niewierno$ci wobec Boga
lub cztowieka, powstatej wskutek naruszenia relacji nacechowanej zaufaniem (np.
Kpt 5,15.21; Lb 5,6.11-31; Ez 14,13-30). W sferze sakralno-prawnej wigzato si¢
to z wykroczeniem przeciw kultowej czystosci, a ta byla konieczna dla zachowa-
nia religijnej tozsamos$ci. Czyny okreslane jako ma ‘al sa zestawiane z nieprawo-

2 J.B. Pritchard (red.), Wielki atlas biblijny, th. T. Mieszkowski, Warszawa 1997, s. 90-91; C.G. den
Hertog, Der geschichtliche Hintergrund der Erzdhlung Joz 22, w: Saxa Loquentur. Studien zur Archdo-
logie Paldstinas / Israels, Fs. V. Fritz, red. C.G. den Hertog — U. Hiibner — S. Miinger, Miinster 2003,
s. 78-80; G. Szamocki, Przejscie Izraelitow przez Jordan, s. 252-253.259.
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$cig, bezbozno$cig 1 grzechem. Zastugiwaly na Bozg kare, niekiedy rowniez na kare
$mierci (zob. np. Joz 7,1; Ez 18,24). W 1Krn 5,25-26 jest wzmianka, ze Rubenici,
Gadyci i Manassyci popetiali ma ‘al, oddajac si¢ nierzagdowi z bogami ludow, ktore
Bog przed nimi wytracit. Ma ‘al byto wigc odwroceniem si¢ od Boga, wykroczeniem
niszczacym relacje z Nim (np. 2K 29,6; por. 1K 10,13). Termin ma ‘al oznacza
takze wtargniecie cztowieka w sfer¢ Boga oraz zamach na Jego wtasnosc¢ i preroga-
tywy (np. Joz 7,1; 2Krn 26,16-18)%.

W klasyfikowaniu zbudowania ottarza nad Jordanem w kategoriach ,,buntu”
tekst hebrajski Joz 22 uzywa czasownika marad. W innych miejscach Biblii Hebraj-
skiej znalazt on zastosowanie zarowno w kontekscie profannym jak i religijnym.
W pierwszym przypadku zostatl uzyty na okreslenie proby wyrwania si¢ z politycz-
nej zalezno$ci, dla uzyskania politycznej niezalezno$ci i samodzielno$ci (np. Rdz
14,4; 2Krl 18,7; Ne 2,19; Ez 17,15). W kontekscie teologicznym, religijnym oznacza
probe wyzwolenia si¢ spod determinujacej wszystko wladzy Boga poprzez opieranie
si¢ JHWH i odwracanie si¢ od Niego (np. Lb 14,9; Ne 9,26; Ez 2,3; 20,38; Dn 9,5)*!.

Zbudowanie oltarza nad Jordanem, w miejscu, ktorego nie wskazat JHWH - teo-
fanig Iub jakim$ szczego6lnym dzialaniem, w miejscu innym niz centralne sanktu-
arium w Szilo, przez ludzi z plemion zachodniojordanskich zostato odebrane jako
burzenie relacji z JHWH, a nawet odwracanie si¢ od Niego. Takie postgpowanie
uznano za przekroczenie granic wolnosci ludzkiego dziatania i zamach na sfer¢ dzia-
falnosci Boga. Dostrzezono w nim rodzaj deklaracji niezaleznosci od JHWH i znak
oddalenia si¢ od Niego®.

Kaptan Pinchas, ktory stat na czele delegacji zachodniojordanskiej, zbudowa-
nie owego oltarza porownat do dwoch grzesznych epizodow z przesztosci Izraela:
do rozpustnego i batwochwalczego postgpowania niektdrych Izraelitow w Peor (Lb
25), gdzie — jak podaje tekst biblijny — Izraelici zaczgli uprawiaé nierzad z Moabit-
kami, a one naktaniaty Iud do brania udzialu w ofiarach sktadanych ich bozkom
(Lb 25,1-2), oraz do grzechu Akana, ktory sprzeniewierzyt si¢ prawu cheremu przy
zajmowaniu Jerycha, zabierajac dla siebie z dobr poswigconych dla JHWH (Joz 7).

30 Zob. np. H. Ringgren, 5:_.7?; ma ‘al, w: Theologisches Wérterbuch zum Alten Testament, t. 1V, red.
G.J. Botterweck — H. Ringgren — H-J. Fabry, Stuttgart 1984, s. 1039-1041; V. Fritz, Das Buch Josua, s.

223; R. Wakely, L)S_J?g (ma ‘al), w: New International Dictionary of Old Testament Theology & Exegesis,
t. 2, red. W.A. VanGemeren, Grand Rapids, Michigan 1997, s. 1012-1015; H.M. Dallaire, Joshua, w:
The Expositor s Bible Commentary. Revised Edition, Vol. 2: Numbers-Ruth, red. T. Longman III — D.E.
Garland, Grand Rapids, Michigan 2012, s. 1027; T.C. Butler, Joshua 1—12 (Word Biblical Commen-
tary; 7A), Grand Rapids, Michigan 22014, s. 405; T.C. Butler, Joshua 13—24 (Word Biblical Commen-
tary; 7B), Grand Rapids, Michigan 22014, s. 259.

31 Zob. L. Schwienhorst, 770 marad, w: Theologisches Worterbuch zum Alten Testament, t. 'V, red.
G.J. Botterweck — H. Ringgren — H-J. Fabry, Stuttgart 1984, s. 1-6; R. Knierim, = mrd, sich auflehnen,
w: Theologisches Handwérterbuch zum Alten Testament, t. 1, red. E. Jenni — C. Westermann, Giitersloh
31994, s. 925-928.

32 Por. V. Fritz, Das Buch Josua, s. 223; J.E.D. Creach, Joshua (Interpretation. A Bible Commentary
for Teaching and Preaching), Louisville 2003, s. 110.
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W jednym i drugim przypadku grzech spowodowal gniew Boga na caty lud, a kara
dotkneta duzg czgs¢ Izraela — na podobienstwo plagi. W jednym i drugim przypadku
grzech jawi si¢ jako duchowa infekcja, $ciggajaca wine na calg spotecznosé?.

Plemiona zachodniojordanskie czuly narodowa wi¢z z budowniczymi otta-
rza. Pinchas wyrazil wigc obawy przed strasznymi konsekwencjami, jakie grozity
catemu narodowi. Z poczucia narodowej jedno$ci musiata tez wynikac jego propo-
zycja, aby owe zajordanskie plemiona zamieszkaty rowniez w kraju po zachodniej
stronie Jordanu (Joz 22,19).

4. Ostateczne rozumienie ottarza z Joz 22,9-34

Z biblijnego zapisu Joz 22,21-29 wynika, ze plemiona Rubena, Gada i potowa
plemienia Manassesa zbudowany przez siebie ottarz postrzegaly inaczej niz ludzie
z plemion zachodniojordanskich, reprezentowanych przez kaptana Pinchasa i dzie-
sieciu ksigzat. W odpowiedzi na ustyszane zarzuty potomkowie Rubena, Gada i po-
lowa plemienia Manassesa zapewnili, ze zbudowanie oltarza nad Jordanem nie byto
ani buntem (mered), ani niewiernoscia (ma ‘al) wzgledem Boga JHWH. Nie wyra-
zato wypowiedzenia lojalno$ci wobec JHWH i odwrdcenia si¢ od Niego. Ich zamia-
rem nie bylo wzniesienie ottarza do catopalen i innych ofiar, lecz jako $wiadectwo
pomigdzy nimi a plemionami zachodniojordanskimi.

Potomkowie Rubena, Gada i potowa plemienia Manassesa rzeczywiscie nie zbu-
dowali oftarza na wschod od Jordanu, w ziemi, ktéra dla czesci Izraelitéw mogla
uchodzi¢ za nieczysta. Postawili go natomiast na zachodnim brzegu rzeki Jordan,
w ziemi ,,wtasno$ci JHWH, w ktorej spoczat przybytek JHWH” (Joz 22,19). Ottarz
nad Jordanem, wedtug intencji jego budowniczych, nie miat by¢ konkurencja dla ot-
tarza w centralnym sanktuarium w Szilo. Nie zostat zbudowany dla sktadania na nim
ofiar i odwracania ludu od JHWH (Joz 22,23). Nie byl tez oltarzem wzniesionym
dla sprawowania kultu ku czci innych bogéw. Wprost przeciwnie. Gtéwnym po-
wodem jego postawienia byta wtasnie wiara w JHWH i poczucie braterstwa z tymi,
ktorzy osiedlili si¢ na zachod od Jordanu. Z nich ptyneta potrzeba zagwarantowa-
nia sobie mozliwosci udziatu w kulcie w sanktuarium centralnym. Wprawdzie owe
dwa i pot z izraelskich plemion uznato Transjordani¢ za ziemi¢ otrzymang od Boga
na zamieszkanie, to jednak religijng i narodowa wiez ze wspotbra¢mi po zachodniej
stronie rzeki pragneli odnawia¢ poprzez regularne przekraczanie Jordanu dla stuzby
Bogu JHWH przy ottarzu w kraju, ktory — réwniez w ich przekonaniu — byt Jego
wlasnos$cig. Zbudowany nad Jordanem ottarz miat to pragnienie wyrazaé**.

Sami budowniczy oltarza uznali swoje dzieto tylko za kopig, podobizng otta-
rza JHWH (tabnit mizbah jhwh) (Joz 22,28). Wedlug wzoru i projektu wskazanego

3 Por. J.LF.D. Creach, Joshua, s. 110-111.

3 Tak. np. M.H. Woudstra, The Book of Joshua (The New International Commentary on the Old
Testament), Grand Rapids, Michigan 1981, s. 327-328; J.L. Sicre, Giosue, t. z hiszp. P. Bernardini — M.
Bernardini (Commenti biblici), Roma 2004, s. 374.
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przez Boga (Wj 25,9.40) zostato zbudowane sanktuarium w Szilo — jego przybytek
z oftarzem, stuzace do oddawania czci Bogu JHWH przez catego Izraela. Ottarz nad
Jordanem byt tylko kopia tamtejszego ottarza®. Zostat zbudowany ,,nie na catopa-
lenia lub zertwy, lecz jako $wiadectwo” (10" I¢‘6lah welo ' lzebah ki- ‘ed hii") migdzy
potomkami Izraela osiedlonymi po wschodniej i zachodniej stronie Jordanu (Joz
22,28).

Wedhlug potomkoéw Rubena, Gada i polowy plemienia Manassesa zbudowany
przez nich ottarz nie byl wyrazem buntu i apostazji, lecz znakiem wiary w Boga
JHWH, gotowosci i pragnienia trwania w przymierzu, ktore JHWH zawart z ich
przodkami, stuzby Bogu oraz lojalnosci i postuszenstwa Bozemu prawu. Dla ple-
mion zajordanskich ottarz nad Jordanem miat by¢ znakiem ich troski o religijna
i narodowa tozsamo$¢ oraz symbolem ich religijnej i narodowej wigzi z braémi za-
mieszkatymi na zachdod od Jordanu. Dla przysztych pokolen z plemion wschodnio-
i zachodniojordanskich miat on by¢ §wiadectwem, ze wszystkie dzieci przymierza
maja takie samo prawo do uczestnictwa w kulcie Boga JHWH?®.

Delegacja plemion zachodniojordanskich, na czele z kaptanem Pinchasem, za-
akceptowata koncepcje ottarza zaprezentowana przez plemi¢ Rubena i Gada oraz
potowe plemienia Manassesa. Zbudowany przez nich ottarz przestat juz pobudzaé
do braterskiej wojny. Wszyscy przyznali, Ze oltarz nie jest tylko stotem do sktada-
nia ofiar, lecz moze by¢ takze symbolem obecnosci Boga posrod swego ludu oraz
znakiem identyfikacyjnym spotecznosci Bogu poswigcone;j. Ottarz, ktory poczatko-
wo byl powodem niepokoju i sporu, ostatecznie stat si¢ narzgdziem rekoncyliacji
ludu wierzacego w tego samego Boga?’. Takg role moglt petni¢ poniewaz uznano go
za $wiadectwo, ze JHWH jest Bogiem (‘éd ... ki jhiwh ha <lohim) (Joz 22,34).

Zakonczenie

Ostatnia redakcja biblijnego opowiadania o epizodzie z ottarzem nad Jordanem
(Joz 22,9-34) nastgpila najprawdopodobniej w Jerozolimie po wygnaniu babilon-
skim, w okresie perskim. Spoteczno$¢ Judejczykow odradzata si¢ religijnie i naro-
dowo. Stawiano wowczas pytania: Kto wlasciwie nalezy do ludu Bozego? Kto jest
adresatem Bozego btogostawienistwa i kto spadkobiercg obietnic Boga JHWH? Wy-

35 Tak. np. R.S. Hess, Giosué. Introduzione e commentario (Commentari ai libri dell’Antico Testa-
mento), tt. z ang. E. Grosso, Roma 2006, s. 405. Zob. takze L. Koehler — W. Baumgartner, Hebrdisches
und aramdisches Lexikon zum Alten Testament, t. 2, Leiden 31995, s. 1554; F. Brown — S.R. Driver
— C.A. Briggs, The Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon with Appendix Containing the
Biblical Aramaic, Peabody, Massachusetts 1997, s. 125; T.C.. Butler, Joshua 13-24, s. 262.

36 Zob. np. J.A. Soggin, Joshua. A Commentary (Old Testament Library), th. z fran. R.A. Wilson,
London 1988, s. 214; B.K. Waltke, Joshua, w: New Bible Commentary: 21st Century Edition, red. D.A.
Carson i in., Leicester 1994, s. 256; H.M. Dallaire, Joshua, s. 1029-1030; S. Wypych, Scista tgcznosé
wszystkich plemion Izraela wedlug Ksiegi Jozuego, w: Bedziecie moimi swiadkami. Ksiega pamiqtko-
wa dla Ksigdza Jozefa Kozyry, red. M. Basiuk — A. Malina, Warszawa 2012, s. 408-415.

37 Wiecej V. Fritz, Das Buch Josua, s. 224-226; R.D. Nelson, Joshua. A Commentary (The Old Tes-
tament Library), Louisville, Kentucky 1997, s. 249-250.
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znacznikami zydowskiej tozsamos$ci byly wowczas przede wszystkim wiezy krwi
z przodkami — synami Jakuba, zwiagzek ze Swiatynig i uczestnictwo w kulcie oraz
postuszenstwo Torze.

Historia z oltarzem zbudowanym nad Jordanem niosta przestanie wowczas bar-
dzo aktualne zarowno dla repatriantéw, napotykajacych po powrocie do Ziemi Obie-
canej na problemy nie tylko ekonomiczne, ale takze spoteczne i religijne, jak i dla
tych, ktérzy pozostali w kraju, nie doswiadczajac wygnania z ojczyzny, lecz mimo
to z r6znych powodow przezywali kryzys izraelskiej tozsamosci. Opowiadanie o ot-
tarzu nad Jordanem moglo uczy¢, ze wszyscy potomkowie Jakuba, takze ci, ktorzy
osiedlili si¢ poza Ziemig Obiecang, moga mie¢ udziat w dobrodziejstwach JHWH
i w Jego blogostawienstwie. Tego nie determinujg granice geograficzne i polityczne.
Co jest wazne i decydujace, to uznanie JHWH za jedynego Boga, odpowiedzialne
poczucie wiezi z ludem przymierza oraz trwanie w przymierzu poprzez lojalnosc¢
i postuszenstwo Bozemu prawu. Pouczenie z Joz 22,9-34 zachowuje swoja aktual-
nos$¢ takze dzisiaj i to nie tylko wsrod cztonkow narodu wybranego.
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The Symbolism of the Altar in Joshua 22:9-34

Summary: According to the biblical tradition of the settlement of Israel in the land of Canaan, the
sons of Gad and Reuben and half the tribe of Manasseh received for residence the land east of the
Jordan. The text of Joshua 22 says that those Israelites provided assistance to their countrymen in
taking possession of the land assigned to them in West Jordan, and then went on to settle their own
territory. On their way they built an altar by the Jordan River. The people remaining on the west
side found this altar to be illegal and deemed it a sign of rebellion and infidelity to the LORD that
would bring the wrath and punishment of God on all the tribes.

In fact, the altar by the Jordan River was in keeping with the law on the altar of the LORD. It was
not a rival to the altar of the central sanctuary at Shiloh. It did not function as an altar of sacrifice
or any kind of idolatrous worship. As a copy of the altar at Shiloh it had a witnessing function.
It was intended to testify to the belonging of the East Jordan tribes to the covenant people and
to their loyalty to the LORD. It was an expression of their concern for national and religious ties
and identity.

Keywords: the Book of Joshua, Israel, altar, loyalty, identity
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TOM XXXVII
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Wyzsze Seminarium Duchowne
Kalisz

Odkry¢ Chrystusa przez hebrajskie stowa
Psalmu 22 na Golgocie

Streszczenie: Coraz cz¢$ciej mozna spotkaé si¢ z przekonaniem, ze Pan Jezus —
podobnie jak wspotczesni mu Zydzi w Palestynie — postugiwat si¢ na co dzien nie
tylko jezykiem aramejskim, ale réwniez hebrajskim. Ewangelisci Mateusz i Marek
podaja pierwsze stowa Psalmu 22, przypisujac je Jezusowi konajacemu na krzyzu.
Mozna przypuszczac, ze Chrystus wiszacy na krzyzu modlit si¢ stowami psalmu,
i to nie tylko w jezyku aramejskim, ale rowniez w jezyku hebrajskim. W zwiazku
z powyzszym analiza hebrajskiego tekstu Psalmu odstania niuanse, ktére mozna
odnie$¢ do Osoby Syna Bozego podczas Jego meki. Wsrdd nich nalezy zauwazy¢
nawigzanie do macierzynstwa, ktore w zestawieniu z rolg Matki Jezusa w Nowym
Testamencie wpisuje si¢ w maryjny wymiar meki Mesjasza. Stowa Psalmu rzucaja
tez $wiatlo na meke Chrystusa nie tylko pod wzgledem fizycznym, ale réwniez
duchowym w odniesieniu np. do zdrady Judasza. W koncu hebrajski tekst Psalmu
odstania jego liturgiczny wymiar do tego stopnia, ze mozna dostrzec w nim aluzje
do Mszy $wigtej 1 jej owocow w zyciu Kosciota.

Stowa kluczowe: Psalm 22, Maryja, Eliasz, krzyz, Msza §wigta, Jezus Chrystus,
Golgota

Wstep

Nowy Testament przytacza szeS¢ wyrazen i okreslen wypowiedzianych przez
Pana Jezusa w jezyku aramejskim'. Ostatnie wybrzmiewa na Golgocie i stanowi
poczatek Psalmu 22: , Eli, Eli, lema sabachthani”? (Mt 27,46) / ,,Eloi, Eloi, lema sa-
bachthani” (Mk 15,34). Intrygujacy jest fakt, ze te stowa Psalmu przytoczone przez
dwoch Ewangelistow, nie pochodza ani z Biblii hebrajskiej ani z Targumu, czyli
aramejskiego przektadu Biblii hebrajskiej?. Poza tym Kodeks Bezy Nowego Testa-
mentu, pochodzacy z poczatku piatego wieku?, przytacza powyzsze stowa Chrystusa
W nastepujacy sposob: Elei elei lama zaft(h)anei — nkel niel Aapo LopBaver (Mt
26,47; Mk 15,34). W tym zdaniu stowo lama (,,dlaczego”) jest hebrajskie, natomiast
stowo zaft(h)anei — LopBavet nie jest ani hebrajskie ani aramejskie (ani greckie), cho-

' Sa nimi: Talitha kum (Mk 5,41); Effatha (Mk 7,34); Abba (Mk 14,36); Raka (Mt 5,22); Mamona
(Mt 6,24) oraz Eli, Eli, lema sabachthani (Mt 27,46).

2 Por. G. Ravasi, Psalmy. Psalmy 22-68 (wybor) czesé 2, th. K. Stopa, Krakow 2007, s. 35.

3 Por. D.C. Parker, Codex Bezae. An Early Christian Manuscript and Its Text, New York 1992, s. 30.
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ciaz przypomina bardziej hebrajskie stowo azawtani (,,opuscites mnie”) znajdujace
si¢ w hebrajskiej wersji Psalmu 22 (eli, eli, lama azawtani — 1021y 717 29K "9 — Ps
22,2). Rodzi si¢ wigc pytanie: jezeli celem redaktora Kodeksu Bezy byto przyblizenie
oryginalnych stow wypowiedzianych przez Pana Jezusa, to dlaczego w tym miejscu
umiescit transliterowane stowo zaft(h)anei, ktore ,lawiruje” miedzy jezykiem
hebrajskim a aramejskim? Czy jest to mozliwe, ze Pan Jezus, modlac si¢ stowami
Psalmu 22 podczas konania na krzyzu, uzywal dwoch jezykow — aramejskiego
oraz hebrajskiego? Istnieje powszechne przekonanie, ze za czaséw Pana Jezusa
Zydzi na terenie Palestyny uzywali na co dzien tylko jezyka aramejskiego. Jednak
ta hipoteza jest co raz czgéciej podwazana*. Zwlaszcza jezyk hebrajski pozostawat
dla Zydéw wazng oznakg ich tozsamosci, a to z kolei staje sie dodatkowg zacheta,
aby wroéci¢ do hebrajskiego tekstu Psalmu 22 i sprobowaé odkry¢ znajdujace sie
w nim szczeg6ty dotyczace Chrystusa. Faktem jest, ze ewangelisci: Mateusz i Marek
nie podaja dalszego ciggu Psalmu 22 z ust ukrzyzowanego Syna Bozego, chociaz
przywotujac pierwsze stowa Psalmu wolno przypuszczaé, ze Pan Jezus mial na mysli
caly Psalm, a nawet mogt odmowié go w catosci na Krzyzu’.

1. ,,Boze mdj, Boze mdj, czemus mnie opuscit?”’e (Ps 22,2)

Podwojne zawotanie eli, eli —,,Boze moj, Boze moj” ("% ,"2X) wystepuje tylko raz
w Biblii hebrajskiej i to w Psalmie 22. Jest to okreslenie, ktore wyraza poczucie bli-
skosci, jakim cieszy si¢ Psalmista wzgledem Boga, do ktorego si¢ zwraca. Na czym
polega ta blisko$s¢? Mozna powiedzie¢, ze komentarzem do stow ,,Boze moj, Boze
moj” jest kolejne miejsce w Psalmie, gdzie pojawia si¢ wyrazenie ,,Boze m¢;j”, ale
juz nie w formie podwadjnej, lecz pojedynczej: mibeten imi eli ata — ,,z fona mojej
matki, moim Bogiem Ty [jeste$]” ( nR *7X "X jvan — Ps 22,11). Autor Psalmu daje
do zrozumienia, ze dla niego blisko$¢ Boga kojarzy si¢ z bliskoscig wtasnej matki,
ktora nie tylko data mu zycie, ale stala si¢ dla niego pierwszym miejscem, gdzie
jako cztowiek mogt doswiadcezy¢ bliskosci Stworcy. W zwigzku z tym doswiadcze-
nie opuszczenia, do ktorego nawigzuje Psalmista po stowach eli, eli — ,,Boze mdj,
Boze mdj (9% ;)28 — Ps 22,2) staje si¢ tym bardziej dramatyczne, skoro pada pytanie
skierowane do Pana: lama azawtani? — ,,Czemu$ mnie opuscit”? (?°1n21y 7n?). Jezeli

4

Por. S.E. Fassberg, Which Semitic Language Did Jesus and Other Contemporary Jews Speak?,
,,Catholic Biblical Quarterly” 74/2 (2012), s. 276-280; J.A. Fitzmyer, The Languages of Palestine in
the First Century A.D., ,,Catholic Biblical Quarterly”32/4(1970), s. 528-531; D. Hamp, Discovering
the Language of Jesus, Santa Ana 2005, s. 9-42. Pan Jezus najprawdopodobmej podobnie jak dwcze-
éni Zydzi — postugiwat sig nie tylko jezykiem aramejskim, ale rowniez hebrajskim. Zydom nie mégt
by¢ tez obcy jezyk grecki, skoro Septuaginta powstala w §rodowisku zydowskim dwiescie lat przed
Chrystusem i byta uzywana na terenie Palestyny. W koncu cytaty ze Starego Testamentu w Nowym
Testamencie s3 z Septuaginty.

5 Por. S. Hahn — C. Mitch, The Gospel of Matthew. Commentary, Notes & Study Questions, San
Francisco 2000, s. 69; C. Mitch — E. Sri, The Gospel of Matthew. Catholic Commentary on Sacred
Scripture, Grand Rapids 2010, s. 360; P.H. Reardon, Christ in the Psalms, Ben Lomond 2000,s. 41.

¢ Wszystkie przektady z jezyka hebrajskiego sa wlasne.
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bowiem blisko$¢ Boga kojarzy si¢ Psalmiscie z dos§wiadczeniem dziecka w najbez-
pieczniejszym srodowisku, jakim jest tono matki, to jakze straszne musi by¢ dla nie-
go doswiadczenie opuszczenia przez Pana, ktory nagle juz nie jest przy nim. Psalmi-
sta daje w ten sposob do zrozumienia, ze jego sytuacja jest tragiczna i niespotykana.

Jak to wszystko odnosi si¢ do ukrzyzowanego Chrystusa? Jednym z mozliwych
kluczy do odczytania stow ,,Boze moj, Boze moj” jest reakcja thumu na Golgocie:

,On Eliasza wota [...] Zostaw! Popatrzmy, czy nadejdzie Eliasz, aby go
wybawic¢” (Mt 27,47.49).

»Patrz, wola Eliasza [...] Poczekajcie, zobaczymy, czy przyjdzie Eliasz,
zeby go zdjac¢” (Mk 15,35-36).

Niewatpliwie tlum nawigzuje do postaci Eliasza ze wzgledu na podobienstwo
fonetyczne miedzy imieniem Elijahu — ,,Eliasz” a wyrazeniem eli lub elohi — ,,Boze
moj”’. Inaczej mowige, ludziom znajdujgcym si¢ na Golgocie w réznych odlegto-
sciach od krzyza moglo si¢ wydawac, ze stysza poczatek imienia Eliasza (Elijahu),
ktorego pierwsze dwie sylaby brzmig eli, czyli tak samo jak brzmi hebrajskie wyra-
zenie ,,Boze moj”. Poza tym warto zauwazy¢, ze wedtug tradycji zydowskiej Eliasz
miatby si¢ pojawi¢ ponownie na ziemi przed przyjsciem Mesjasza®. Z tej racji na-
wigzanie do tego starotestamentowego proroka mogtoby by¢ wyrazem dodatkowego
szyderstwa z Osoby Pana Jezusa, bo skoro dla tych, ktorzy w Niego uwierzyli byt
Mesjaszem, to dlaczego umierat teraz na krzyzu?’

Najciekawszym za§ watkiem w odniesieniu do osoby Eliasza w kontekscie meki
Chrystusa na krzyzu jest starotestamentowy opis spotkania proroka z wdowa w Sa-
repcie, ktorej jedyny syn umiera krotko po przybyciu Eliasza do jej domu. Wowczas
prorok modli si¢ nad chtopcem, az ten wraca do zycia, a nastegpnie bierze dziecko
i oddaje je matce (1 Krl 17,23). Owo oddanie syna matce po jego wskrzeszeniu przez
Eliasza jest aktem zawierzenia. Majac na uwadze scen¢ na Golgocie, gdzie Chrystus
jako prorok potgzny w czynie i stowie wobec Boga i catego ludu (por. Lk 24,19)
zawierza swojej Matce $wigtego Jana Apostota, nie sposob nie zauwazy¢ podobien-
stwa z wydarzeniem w Sarepcie. Pojawienie si¢ imienia Eliasza na Golgocie, gdzie
znajduje si¢ Matka konajacego Syna Bozego przyjmujaca nowego, zywego ,,syna”,
wpisuje si¢ w matczyny wymiar Psalmu 22, ktory taczy Stary Testament z Nowym.

2. Tragiczna sytuacja Psalmisty (por. Ps 22,2)

7 Pierwsze trzy hebrajskie litery imienia ,,Eliasz” — Elijahu (>-2-X) oraz trzy hebrajskie litery,

z ktorych sktada si¢ wyrazenie eli — (,,Boze moj” —*5x) sg identyczne.

8 Por. J. Gutmann i in., Elijah, w: Encyclopaedia Judaica, t. 6, red. M. Brenenbaum — F. Skolnik,
Detroit 2007, s. 333-334.

 Bezposrednio po nawigzaniu do Eliasza przez niektore osoby z thumu kto$ probowat podac Jezuso-
wi ocet do picia (Mt 27,48; Mk 15,36). Ten fakt nabiera szczegdlnego znaczenia w $wietle zydowskiej
wieczerzy paschalnej, podczas ktorej odstawia si¢ kielich z winem — nazwany kielichem Eliasza (kos
szel elijahu) — z ktorego nikt z uczestnikow wieczerzy nie pije. Jest to kielich przeznaczony dla Eliasza,
ktory ma przyj$¢ bezposrednio przed nadejsciem Mesjasza.
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Potwierdzeniem tragicznej sytuacji Psalmisty sg kolejne stowa, ktére ukazuja
stan jego opuszczenia: ,,Daleki [jestes] od mojego zbawienia, od stéw mojego ry-
czenia” — NI 127 N n P (Ps 22,2). Znamienng rolg pelni w tym miejscu
czasownik szaag —3Rw, ktory oznacza ,,ryczec”, , krzyczeé” lub ,,jecze”!’. W jezyku
hebrajskim jest to termin, ktory kojarzy si¢ najczesciej z Iwem. W ten sposob Psal-
mista ukazuje paradoksalng sytuacj¢: z jednej strony zdradza poczucie bezradnosci
w wyniku opuszczenia przez Boga; z drugiej strony zachowuje si¢ jak lew, ktorego
glos wyraza potege i odwage. Przewaza natomiast stan opuszczenia przez Boga,
a to sprawia, ze glos Psalmisty zostaje jakby stlhumiony przez otaczajacych go wro-
gow: ,,Otoczyty mnie liczne cielce, byki Baszanu mnie okrazyty, rozwieraty prze-
ciwko mnie swoje paszcze, [jak] lew drapiezny i ryczacy” — *7°2X ,2°27 0°19 "11220
AR AMY IR LD 9y 8D onand wa (Ps 22,13-14). Po raz kolejny pojawia sie
czasownik szaag — ww — ,,rycze¢”, chociaz tym razem dzieje si¢ to w bezposrednim
odniesieniu do rzeczownika arje — ,lew” (i"X), a nie do Psalmisty, tak ze Autor
Psalmu juz nie jest jedyna osoba cieszacg si¢ potega lwa. Lew zostaje ukazany teraz
jako jedno ze zwierzat atakujacych Psalmiste.

Jednak obecno$¢ Iwa ma jeszcze jedno znaczenie. Stowo ,,lew” pojawia si¢ po raz
pierwszy w Biblii hebrajskiej w Ksiedze Rodzaju, gdzie Juda (jehuda — 7117), jeden
z synoéw patriarchy Jakuba, jest okreslony przez swojego ojca mianem lwa (por. Rdz
49,9). Ponadto Juda jest imieniem pokolenia, z ktorego wywodzi si¢ Mesjasz!'!.
Jest to rowniez imi¢ jednego z Apostotow, ktory zdradzit Chrystusa. Dlatego tez
obecno$¢ lwa w Psalmie 22 w $wietle osoby i meki Chrystusa nie odnosi si¢ tyl-
ko do $wiata natury, lecz przede wszystkim do 0s6b godzacych w Mesjasza, ktore
dzielity z Nim wspdlne dziedzictwo historyczne, etniczne i religijne (por. Mt 26,23).
Skoro stowo ,,lew” wskazuje jednocze$nie na Psalmiste i na osoby atakujace go,
mozna dostrzec tutaj element zdrady, ktory pojawia si¢ wowczas, gdy kto$ jest ata-
kowany przez ,,swoich”. Takie jest tez doswiadczenie Chrystusa zdradzonego przez
jednego z grona najblizszych, ktorych ustanowit Apostotami.

3. Zrodto nadziei (por. Ps 22,4-6)

W swoim cierpieniu Psalmista wota do Pana: ,,Ale ty jeste$ $wiety, zasiadasz
[otoczony] pochwatami Izraela. W Tobie poktadali ufno$¢ nasi ojcowie, zaufali,
a [Ty] ich ocalite$. Do ciebie wotali dono$nym gtosem i ocaleli, Tobie zaufali i nie
doznali wstydu”— P37 79K .M07501 1702 ,11PMAR 1702 T2 ORI MPOIN 2WY WITR IR
AW R A 72 w9 — (Ps 22,4-6). Psalmista uznaje $wigto$¢ Pana i ukazuje
Go jako kroéla siedzacego na tronie, ktory odbiera chwate od otaczajacego Go ludu
Izraela. Ten obraz okaze si¢ w pewnym sensie ironiczny, bo o ile Bog wydaje si¢
odbiera¢ chwale od ludu zgromadzonego wokoét Jego tronu, o tyle Psalmista tez

10 Por. L. Kohler — W. Baumgartner — J.J. Stamm, mxw, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-

polski Starego Testamentu, t. 2, tt. zbiorowe, red. wyd. polskiego P. Dec, Warszawa 2008, s. 384.
11" Ten fakt jest ukazany w Ap 5,5.
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bedzie otoczony roznymi osobami — ale w inny sposob 1 w innym celu. Jego otocza
wrogowie, aby go zniewazy¢. Doprowadza do sytuacji, w ktorej Psalmista poczuje
si¢ jak $cigane zwierze.

Bedac w tym stanie, Autor Psalmu daje do zrozumienia, Zze mi¢dzy nim a Panem
jest przedziwne podobienstwo, bo obaj cieszg si¢ wielkim zainteresowaniem i obaj
sg otoczeni przez liczne osoby. Jednak to podobienstwo zostaje znieksztatcone przez
wrogoéw Psalmisty: ,,Ja natomiast jestem robakiem, a nie czlowiekiem; hanbg ludz-
kos$ci i pogarda narodu. Wszyscy, ktorzy mnie widza, beda ze mnie szydzi¢; beda
otwiera¢ swe usta i potrzasa¢ glowa” — *X1 95 .Q¥ "2 OTR NI WK K1 NYIN "I
JDRT WP 9w 170D OH WY (22,7-8). Okreslenie siebie mianem folaat — robaka jest
ponizajace, chociaz Autor Psalmu moze mie¢ na mysli jeszcze inng rzeczywistosé,
a mianowicie zalezno$¢ od Stworcy, ktory przeciez stworzyt wszystko — nawet owa-
dy'2. W ten sposob utozsamienie si¢ z robakiem moze by¢ wyrazem poddania si¢
Bogu.

Inng kwesti¢ stanowi okreslenie bzuj am — ,,pogarda narodu” (¥ "112), ktdre przy-
pomina wczesniejsze stowa Psalmisty — ale w odwrotnym znaczeniu — odno$nie
do pochwaty wzgledem Boga Izraela, ktory stangt po stronie swego narodu i byt dla
niego ocaleniem (por. 22,5-6). Wrogowie Psalmisty daja do zrozumienia, ze wie-
dza, iz on powoluje si¢ na wielkie dzieta zbawcze swoich przodkow, aby napetié¢
si¢ nadziejg, jednakze wlasnie z tej racji szydzg z niego, potrzasajac glowami. Jest
to gest, ktory pojawia si¢ rowniez na Golgocie jako wyraz pogardy wzgledem ukrzy-
zowanego Mesjasza ze strony tych, ktorzy si¢ w Niego wpatruja (por. Mt 27,39; Mk
15,29)".

Ludzie szydzacy z Psalmisty dodaja nastgpujace stowa pozornej zachety: ,,Niech
zawierzy siebie Panu, a ocali go; uratuje go, bo go mituje” — 177V ;M7 9X 93
12 vom 03,2 (Ps 22,9). Pierwszym stowem w tym zdaniu jest czasownik galal —
993 tlumaczony zazwyczaj jako ,.toczy¢”, ,,wytoczy¢ sie”, ,,przytoczy¢ sie”, ale row-
niez ,,by¢ zrolowanym?”, ,tarzac si¢” lub ,,obraca¢”'*. Ten czasownik moze wywotac
w wyobrazni czytelnika obraz starannego watkowania ciasta przed pieczeniem. Jest
to dziatanie, ktore sprawia, ze przyszty chleb juz przybiera zamierzony ksztalt, po-
dobnie jak modlitwa ksztaltuje si¢ w sercu i sprawia, Ze zamierzone pragnienia oraz
troska o przysztos¢ zostajg starannie powierzone Panu Bogu z ufnoscia, iz wszystko

12 Por. W. Borowski, Psalmy. Komentarz biblijno-ascetyczny, Krakow 1983, s. 111.

13 Istnieje podobienstwo migdzy doswiadczeniem Psalmisty a przezyciami Stugi Pana w Ksigdze
[zajasza. Wymowny jest fakt, ze 1z 53,3 rozpoczyna si¢ od stowa niwze — ,,wzgardzony” (77121), ktore
wywodzi si¢ od zrodtostowu baza (712), tak jak stowo bazuj — ,,wzgardzony” (112) w Ps 22,7. Réznica
w tym przypadku miedzy 1z 53,3 a Ps 22,7 polega jedynie na odmiennej hebrajskiej koniugacji, ktora
u Izajasza jest nif-al, aw Ps 22,7 jest pa-ul. Ponadto nalezy zauwazyc¢, ze przezycia Psalmisty sa podobne
do doswiadczen Jeremiasza. Jr 15,18 rozpoczyna si¢ od pytania — podobnie jak w przypadku Ps 22,2
— odnos$nie do powodu wielkiego cierpienia proroka. W Jr 49,15 pojawia si¢ nawet wyrazenie bazuj
baadam — ,,wzgardzony przez cztowieczenstwo” (272 "), podobnie jak w przypadku wyrazenia bzuj
am — ,,wzgardzony przez lud” (oy ") w Ps 22, 7.

4 Por. L. Kohler i in., 553, Wielki stownik hebrajsko-polski, t. 1, s. 183-184.
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bedzie przez Niego wystuchane.

Poza tym stosujac okre$lenie jefaltehu (v1099°) — ,,ocali go” (22,9), ludzie szy-
dzacy z Psalmisty postuguja si¢ tym samym czasownikiem (029), jakim on postuzyt
si¢ wezesniej, kiedy dla wlasnego umocnienia przywotat ocalenie ludu przez Pana
w dawnych czasach (,,Tobie zaufali nasi ojcowie, zaufali i ocalite$ ich” — 22,5). Jest
to wyraz przewrotnosci tych, ktorzy wykorzystuja stowa modlitwy osoby cierpiacej,
aby ja jeszcze bardziej przygnebic.

4. Odpowiedz Psalmisty na szyderstwo (por. Ps 22,10-11)

Znamienna jest wypowiedz Psalmisty w odpowiedzi na szydercze stowa swoich
wrogoéw. Owa odpowiedz jest skierowana nie do krzywdzacych go, lecz do Boga
w postaci modlitwy: ,,Bo Ty bytes Tym, ktoéry wydobywa mnie z tona, bytes moim
zabezpieczeniem u piersiach mojej matki, na Ciebie mnie porzucono od czasu, kie-
dy bylem w lonie, z tona mojej matki jestes moim Bogiem™ — *1°02m» j02n *Na 70X
TNR PR R VAR 00D NPWa Y 0K 1w By (22,10-11). Psalmista ucieka sie do ob-
razu porodu, a nawet do okresu prenatalnego w czasie przebywania w tonie matki,
aby przeciwstawi¢ si¢ skierowanym przeciwko niemu stowom. W zwiazku z tym
przywotanie roli, ktora pelni matka wzgledem dziecka pomaga Psalmiscie trwac
w $wiadomosci, ze on nie pozostaje sam w swoim cierpieniu'.

Ponadto nalezy zauwazy¢, ze czasownik gacha — ,,wydoby¢” (7r3) pojawia sie
w Biblii hebrajskiej tylko w tym miejscu (22,10). Tradycja chrzescijanska dostrze-
gla w stwierdzeniu: ,, Ty bytes Tym, ktory wydobywa mnie z tona”, aluzje do dzie-
wiczych narodzin Pana Jezusa. Niektorzy starozytni komentatorzy zwracaja uwage
na fakt, ze normalnie podczas porodu dziecko samo wychodzi z tona matki, w przy-
padku za$ Chrystusa Bog Ojciec byt Tym, ktory Go ,,wydobyl” z fona Maryi, spra-
wiajac, ze przyszedl na $wiat w sposob nadprzyrodzony'’. Idac za tg starozytng tra-
dycja mozna tez powiedzie¢, ze to wlasnie dzigki obrazowi ukazujacemu dziewiczy
porodd i troske matki wzgledem nowonarodzonego dziecka Psalmista jest w stanie
sformutowac kolejng prosbe do Pana, aby go nie opuscit: ,,Nie oddalaj si¢ ode mnie,
bo klgska jest blisko i nie ma nikogo do pomocy” — PR *3 77217 77X 3 %11 prnn X
my (22,12).

Nastepnie, aby potaczy¢ prosbe o pomoc z obrazem nienarodzonego dziec-
ka w tonie matki, Autor przechodzi do obrazu wody i omawia fizjologiczny stan,
w ktorym sie znalazt: ,,Jak woda rozlatem sig, i roztaczyly sie¢ wszystkie moje kosci;
moje serce stato si¢ jak wosk, roztopito si¢ w moich wnetrznosciach” — *n3swi1 on>
Y TIN2 ORI ANTI 227 I MARY 93177900 (22,15). Woda jest jednym z elementow
znajdujacych si¢ w tonie kobiety, ktora jest w stanie btogostawionym. Psalmista jed-

5 Tamze, v99, t. 2, s. 22.

16 Zaden psalm w Biblii hebrajskiej nie zawiera tak licznych odniesien do osoby matki, co Psalm 22.
Na temat podobnych odniesien do osoby matki w zyciu Izajasza oraz Jeremiasza por. Ravasi, Psalmy,s.
41-42.

17" Zob. komentarze Ewagriusza z Pontu oraz Mikotaja z Liry w Ravasi, Psalmy, s. 42.
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nak idzie dalej, kiedy stwarza wrazenie, jakby sam utozsamit si¢ z woda, podobnie
jak to czyni Pan Jezus, kiedy mowi o wodzie jako o zrédle Bozego zycia: ,,Kto za$
bedzie pit wodg, ktorg Ja mu dam, nie bedzie pragnat na wieki, lecz woda, ktorg Ja
mu dam, stanie si¢ w nim zroédlem wody wytryskajacej ku zyciu wiecznemu”; ,,Jesli
kto$ jest spragniony, a wierzy we Mnie — niech przyjdzie do Mnie i pije. Jak rzekto
Pismo: Strumienie wody zywej poplyna z jego wnetrza” (J 4,14; 7,37-38).

Oprocz tego w opisie Mgki Panskiej $wigty Jan zaznacza, ze woda wypltywa
z przebitego boku Zbawiciela (J 19,34). Ten sam Ewangelista nawigzuje tez do ko-
$sci Jezusa (por. J 19,36). Psalmista natomiast ciaggle ukazuje obrazy, ktore wydaja
si¢ sprzeczne ze soba. W jego stowach widnieje — z jednej strony — utozsamienie si¢
z woda, a z drugiej strony suchota, ktora sprawia, ze jest Smiertelnie spragniony:
,»1 moj jezyk jest przyklejony do podniebienia” — *mipon pa7n 1w (Ps 22,16). Nie
sposob nie zauwazy¢ tutaj aluzji do ludzi wpatrujacych si¢ w ukrzyzowanego Zba-
wiciela, ktorzy chca Mu podac co$ do picia (por. Mt 27,48; Mk 15,36; J 19,28-29).

5. Wosk a serce

Stowo donag — ,,wosk” (3117) wystepuje w Biblii hebrajskiej cztery razy'®, jednak
tylko w Psalmie 22 wosk odnosi si¢ do ludzkiego serca. W zwiazku z tym, jezeli ser-
ce Psalmisty rozplywa si¢ jak wosk (Ps 22,15), to znaczy, ze przyjmuje wlasciwos$ci
ptonacej swiecy. W ten sposob Autor Psalmu okresla siebie jako osobg rozpalajaca
sie¢ w wyniku zadanych jej cierpien. Jest to obraz, ktory nadaje nowe znaczenie sto-
wom Pana Jezusa — ,,Ja jestem $wiatto$cig $swiata” (J 8,12). Umierajac, Pan Jezus
ptonie, promieniuje $wiattem. Jego $mier¢ sprawia, ze inni mogg zy¢. Wymowne
jest z tej racji zakonczenie Psalmu obrazem odradzajacego sie narodu, ktérego ,,na-
rodziny” (Ps 22,32) — jak w przypadku noworodka — nie bytyby mozliwe bez obec-
no$ci matki. Tak tez nalezy zrozumie¢ zawierzenie swigtego Jana Apostota Matce
Zbawiciela przez Syna Bozego (por. J 19,26-27). Przyjmujac go jako swojego syna
Naj$wietsza Maryja Panna sprawia, ze ten umitowany uczen — a w jego osobie caly
Kosciot — otrzymuje nowe zycie. Dzigki temu ptonace serce Chrystusa, ktore ,,top-
nieje” jak wosk, nie jest ostatecznie obrazem kleski lecz wyrazem plonacej nadziei
w ciemno$ciach zagrozenia.

6. ,,Jak lew” czy ,,przebili”? (por. Ps 22,17)

Psalmista wola: ,,bo okrazyly mnie psy, zgraja zloczyncow otoczyta mnie jak
lwa moje rece i moje nogi” — 7371 >7° IR NOPI QWM NTY 0°273 *11220 ° (22,17).
W ostatniej czesci hebrajskiej wersji tego wersetu brakuje czasownika (,,jak lwa
moje rece 1 moje nogi”). Egzegeza zydowska rozwigzuje ten problem w nastepujacy
sposob. Psalmista méwi o sobie, iz jest podobny do atakowanego lwa, ktérego rece
1 nogi sg ,,otoczone”, czyli przewigzane sznurami (lub skute tancuchami). Chodzi

18 Zob. Ps 22,15; 68,3; 107,5; Mi 1,4.
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0 obraz obezwladnionego lwa otoczonego przez psy czekajace na jego skonanie,
aby moc go pozre¢. Przy takiej interpretacji pézniejsze zdanie:,,Moje szaty dzielg
miedzy siebie” (22,19), jest dalszym ciggiem tego obrazu, gdzie Psalmista moze
by¢ odarty ze swoich szat, bo lezy bezsilny (przewigzany)". Istnieje jeszcze jedna
interpretacja zydowska, wedtug ktorej lew nie reprezentuje Psalmisty, lecz jego wro-
gow. Wowcezas ,,psy” maja pono¢ postapi¢ jak lew przystepujacy do rozszarpania
ofiary, poczynajac od uszkodzenia jej nog i rak®. Jednak obie interpretacje sg pro-
blematyczne, poniewaz nikt — ani zwierzeta ani ludzie — nie zabija ofiary w wyzej
wspomniany sposob. W zwigzku z tym Septuaginta podaje inne rozwigzanie, ktore
zostaje pozniej zastosowane w przektadzie Biblii hebrajskiej na jezyk syryjski z IT w.
w wydaniu Peszitty jak rowniez w przektadzie swigtego Hieronima na jezyk tacinski
w Wulgacie. Owo rozwigzanie traktuje hebrajski termin kaari ("X>) w powyzszym
wersecie (22,17) nie jako rzeczownik — ,jak lew” — lecz jako czasownik, ktoérego
zrodtostowem jest kara —i73, czyli ,kopa¢ dziurg” lub ,,przebi¢”?!. Stad tez prze-
ktad, ktory widnieje — na przyktad — w Biblii Tysiaclecia: ,,Przebodli r¢ce i nogi
moje” (22,17). W ten sposob zostaje rozwigzany problem nieobecnego czasownika.
Jest to bardziej sensowne wytlumaczenie, bo jezeli przyjetoby si¢ — za interpretacja
zydowska — ze termin ari —R jest rzeczownikiem, czyli skrocong forma stowa arje
(lew — 1K), to wowczas bylby to ewenement; w zadnym bowiem psalmie lew nie
jest okreslony skrotem ari (*IX), lecz zawsze pelnym terminem arje (7°7X)*. Dlacze-
go wigc egzegeza zydowska nie korzysta z takiej alternatywy? Niestety pod wpty-
wem $wiadomosci, ze w tradycji chrzescijanskiej Ps 22 odnosi si¢ do meki Chrystu-
sa, do$¢ wczesnie mogla si¢ pojawi¢ w egzegezie zydowskiej zasada interpretacyjna
unikajgca wszelkich rozwiagzan, ktére moglyby wskaza¢ na osobe¢ Pana Jezusa. Ta-
kim rozwigzaniem jest wlasnie czasownik ,,przebi¢” odnoszacy si¢ do przebicia cia-
ta Syna Bozego na krzyzu (por. J 19,34).

7. Moment kulminacyjny

Tekst hebrajski fragmentu Ps 22,22 zawiera szczegot, ktoéry wskazuje na mo-
ment przelomowy w cierpieniu Psalmisty modlacego si¢ o ocalenie: ,,Wybaw mnie
z paszczy lwa i od rogow bawolow wystuchale§ [uratowate$] mnie” — o1 "1y"win
"INy om0 Cpm AR, Watek grozacego lwa juz pojawil sig wcezeéniej, jednak
w drugiej czesci wersetu odnosnie do rogéw bawoldow nastepuje niespodziewane
przejécie do czasu przesztego; w takiej bowiem formie wystepuje tutaj czasownik

19" Zob. A. Chacham, Sefer Tehilim. Sfarim alef — bet. Mizmorim alef — Ain bet (Daat Mikra), Jeru-
salem 1990, s. 119.

20 Zob. M.D. Cassuto — A.S. Hartom, Tora, neviim, ketuvim. Tehilim, Tel Aviv 1977, s. 53.

2l Uzasadnieniem dla takiej interpretacji sa podobne przypadki biblijne, jak w Ps 80,13 oraz Pnp
5,1. Na ten temat zob. G.L. Archer, Encyclopedia of Bible Difficulties, Grand Rapids 1982, s. 37; M.
Dahood, Psalms 1. 1-50. Introduction, Translation and Notes, Garden City 1965, s. 140-141; H.-J.
Kraus, Psalms 1-59. A Commentary, Minneapolis 1988, s. 297; G. Ravasi, Psalmy, s. 46-47

2 Por. Ps. 7,3; 10,9; 17,12; 22,14.12.
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»odpowiedzie¢” — ana (71v). Oznacza to, ze ocalenie od bawolow jest teraz faktem
dokonanym. Co prawda w biblijnej hebrajszczyznie czasownik w czasie przesztym
niekoniecznie odnosi si¢ do sytuacji dokonanej, poniewaz czas przeszly moze by¢
tez wyrazem prosby dotyczacej przysztosci®®. Mimo to, nawet w takim przypadku
faktem jest, ze charakter modlitewny Psalmu 22 zmienia si¢ w tym miejscu radykal-
nie*. Autor modli si¢ po raz pierwszy w sposob, ktory jest wyrazem pewnosci, iz
jego modlitwa begdzie wystuchana, poniewaz Bog juz na t¢ modlitwe odpowiedziat.
Potwierdzeniem takiej interpretacji jest fakt, ze po tym wersecie (22,22) nigdzie
w Psalmie 22 nie ma juz prosby o pomoc. Stowa Psalmu od tej chwili stajg si¢ wyra-
zem uwielbienia. Zostaje uzyty tutaj czasownik halal — ,,uwielbi¢” (97, i nastepuje
zapowiedz odnosnie do uznania wielko$ci Pana przez wszystkie ludy $wiata: ,,Bede
opowiadat o Twoim imieniu moim braciom, w zgromadzeniu bede ci¢ wielbit” —
T290R 2R TIN2 IRY 7AW 790K (22,23).

8. Uwielbienie w zgromadzeniu

Psalmista zobowiazuje si¢, ze bedzie wielbit Boga w zgromadzeniu. Wyraza
to nastepujacymi stowami: ,,W zgromadzeniu bede Ci¢ wielbil” — 72%7x %np 702
(Ps 22,23b). Rzeczownik kahal —21p (,,zgromadzenie”) oraz czasownik ahalelecha
— 7997 (,,bede Cig chwalil”) pojawiaja si¢ ponownie trzy wersety dalej, aczkolwiek
w nieco inny sposob: ,,od Ciebie moja chwata (tehilati) w duzym zgromadzeniu
(bekahal raw)” — 21 %1p2 °n2an InRn (Ps 22,26a). Czasownik ,,chwali¢” (lub ,,uwiel-
bia¢”) oraz rzeczownik ,,zgromadzenie” w obu wersetach wskazuja na okolicznosci
zwigzane z kultem?®. Psalmista ma na mysli kontekst liturgiczny, w ktérym odbywa
si¢ kult oddajacy czes¢ i chwate Bogu Izraela. Problem za$ pojawia si¢ w werse-
cie 26a, gdzie przektad polski w Biblii Tysigclecia nie oddaje wlasciwego sensu
hebrajskich stow: ,,Dzieki Tobie moja piesn pochwalna ptynie w wielkim zgroma-
dzeniu”. Niescistos¢ wynika z faktu, ze okreslenie meitcha (TnXn) oznacza nie tyle
,»dzieki Tobie”, co ,,od Ciebie”, a *n?°1n moze oznacza¢ nie tylko ,,mojej pie$ni”,
ale rowniez ,,mojej chwaly”. Inaczej mowiac, wedlug tekstu hebrajskiego Psalmista
zaznacza, ze to on otrzymuje od Boga swojq stawe, bo to jego Bog wywyzsza za po-
$rednictwem liturgicznego zgromadzenia. Jest to wizja, ktora jednoczesnie przerasta
i przekracza tragiczng sytuacje, ktora Autor przedstawiat dotychczas, gdy omawiat,
w jaki sposob zostal przesladowany przez otaczajacych go wrogéw. Teraz sytuacja
radykalnie si¢ zmienia. Ci bowiem, ktorzy otaczaja Psalmiste, uznajg Jego wielkos¢,
a ich slowa uznania i pochwaly, ktére zostaja skierowane w jego strone, pochodza
w rzeczywisto$ci od Boga.

Przejscie tak radykalne ze stanowiska po ludzku przegranego do zwycigstwa nad

3 Np. Ps 4,2 w tek$cie masoreckim. Na ten temat zob. A. Chacham, Sefer Tehilim, s. 13-14.

2 Por. Tamze, s. 120. Na ten temat por. takze S. Lach, Ksigga Psalméw. Wstep — przekiad z ory-
ginalu — komentarz (Pismo Swiete Starego Testamentu VI1/2), Poznan 1990, s. 177.

% Zob. G. Ravasi, Psalmy, s. 52-53.
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ztem mozna odnie$¢ do Chrystusa, ktorego zwyciestwo dokonuje si¢ na Golgocie.
Z perspektywy Nowego Testamentu to wtasnie w rolg ukrzyzowanego i zwyci¢zaja-
cego Syna Bozego wczuwa si¢ Autor Psalmu, gdy pisze o uznaniu, jakim cieszy si¢
ze strony tych, ktorzy wczesniej byli jego przesladowcami. Taki jest scenariusz, kto-
ry rozgrywa si¢ pod krzyzem, gdzie przynajmniej czg¢s¢ ludzi, ktorzy byli wrogami
Zbawiciela, staje si¢ Jego czcicielami w chwili Jego $mierci (Mt 27,54; Mk 15,39;
1.k 23,47-48)%.

Psalm 22 na ustach Pana Jezusa, zwlaszcza za przyczyng takich termindéw jak
kahal (,,zgromadzenie” — 9np) oraz ahalelecha (,,bede Cig uwielbial” — 77%1R), pod-
kresla liturgiczny wymiar meki i $§mierci Pana Jezusa. Potwierdzeniem tego sg ko-
lejne stowa: ,,$luby moje wypetnie wobec bojacych si¢ Jego” — 1R 731 DOWR MM
(22,26b). W tym wersecie stowo aszalem — 02WR, ktorego rdzeniem jest sz-I-m (29W),
zazwyczaj przekltada si¢ na ,spetig¢”, ,,zakonczg”, ,,dokoncze”, lub ,,wyptacg”?.
Jednak z tego samego rdzenia wywodzi si¢ tez termin sz/amim, a doktadniej zewach
szlamim (25w na1), czyli ,,ofiara pokoju” lub ,,ofiara doskonata”. Byla to ofiara ca-
topalna, ktora zawsze konczyta si¢ uroczystym spozyciem przez wspdlnote®®. Mozna
wigc wnioskowac¢ z hebrajskiego tekstu, ze uwielbienie wzgledem osoby Psalmi-
sty, ktory jest zapowiedzig Chrystusa i cze$¢ oddana jego osobie przez tych, ktorzy
czcza Boga, wiaze si¢ z ofiarg, ktorg on sam sktada. Dlatego tez wymowny jest fakt,
ze po nawigzaniu do ztozenia tej ofiary, Psalmista przechodzi do etapu jej spozycia:
»Beda jedli ubodzy i nasyca si¢ [...] Beda jedli i oddadza pokton wszyscy nasyceni
na ziemi” — YR W7 93 NN 29K [L..] w2awn 0oy 19080 (22,27.30)%.

Ze stow Psalmisty wytania si¢ wigc trzyetapowy proces, ktory rozpoczyna si¢
od uwielbienia, nastepnie przechodzi do ztozenia ofiary i konczy si¢ jej uroczystym
spozyciem. W $wietle meki i §mierci Pana Jezusa mozna ten proces porownac z Naj-
swietsza Ofiarg Mszy $wigtej, ktora rowniez zawiera te trzy elementy, mianowicie
stowo Boze, ofiarowanie i Komunia $wigta, chociaz punktem kulminacyjnym jest
przyjecie Ciata i Krwi Chrystusa. Psalm nawigzuje nawet do gestow liturgicznych,
ktore towarzysza spozyciu ofiary. Sg nimi pokton (,,oddadza Tobie poklon wszyst-
kie rodziny narodow” — o mnown 93 0% nnnw [22,28b]; ,,beda jedli i oddadza

% Zaden psalm nie omawia tak dobitnie przejécia ze szczegétowo opisanej meki do zwyciestwa
nad $miercig. Na ten temat zob. P. Beauchamp, Psalmy nocq i dniem, tt. M. Figarski, Warszawa 1985,
s. 209.

2 Por. L. Koehler i in., Wielki stownik hebrajsko-polski, n>w, s. 889; PJ. Nel, 02w, w: New
International Dictionary of Old Testament Theology and Exegesis, t. 4, red. W.A. VanGemeren, Grand
Rapids 1997,s. 130.

2 Zwierze¢ przeznaczone na ,,ofiar¢ pokoju” bylo zabijane przy wejsciu do $wiatyni, a nie
po pdéinocnej stronie ottarza, jak to bywato w przypadku innych ofiar. Zob. A. Rainey — A.
Rothkolf — J. Dan, Sacrifice, w: Encyclopaedia Judaica, t. 17, s. 642. Na ten temat por. P.J.
Nel, o»w, New International Dictionary, t. 4,s. 137.

» Euzebiusz z Cezarei dostrzega w tych stowach obraz wszystkich narodow $wiata przybywajacych
do Chrystusa zmartwychwstatego jak negdzarze potrzebujacy duchowego pokarmu, ktory daje zycie
wieczne. Zob. C.A. Blaising — C.S. Hardin, Psalms 1-50 (Ancient Christian Commentary on Scripture.
0Old Testament VII), red. T.C. Oden, Downers Grove 2008, s. 176.
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pokton wszyscy nasyceni na ziemi” — YR 1T 93 MMNW 179K [22,30]) oraz zgigcie
kolana (,,przed nim uklgkna wszyscy, ktorzy w proch zstepuja” — 771 93 w1>° 17195
19y [22,30b]).

9. Potomstwo

Stowo zera — ,,potomstwo” (¥77) pojawia si¢ w Psalmie trzy razy: ,,Ci, ktorzy
boja si¢ Pana, chwalcie Go; cate potomstwo [zera] Jakuba, oddajcie mu cze$¢; i boj-
cie si¢ Go, cate potomstwo [zera] Jakuba — 77 93 12 13 111722 2pY° ¥IT 92 1m0
M ORY R (22,24); potomstwo [zera] bedzie mu stuzy¢ i opowie pokoleniu
o Panu — 1 717 178 790> 172Y° (22,31). Okreslenia ir-ej adonaj — ,.ci, ktorzy
boja si¢ Pana” jak rowniez weguru mimenu — ,,i bojcie si¢ Go” nie dotycza ludz-
kiego leku, lecz poboznosci i bojazni Bozej, do ktorej Psalmista zacheca wszystkich
potomkow Jakuba, czyli wszystkie pokolenia Izraela. O jakie za$ potomstwo cho-
dzi w 22,31 (,,potomstwo bedzie mu stuzy¢”)? Skoro wezesniej (22,24) stowo ,,po-
tomstwo” odnosito si¢ do dzieci Jakuba (Izraela), nie ulega watpliwos$ci, ze chodzi
0 to samo potomstwo*’. Jednak znamienny jest w 22,31 czasownik a-w-d (72), ktory
odnosi si¢ do pracy lub stuzby spelnionej przez potomstwo Izraela. Jest to przede
wszystkim stuzba kultyczna, w ktora wpisuje sie tez gloszenie stowa Bozego: ,,Beda
opowiada¢ o Panu przez pokolenia” — M72 *178% 90° (22,31b). Z tych odniesien
do potomstwa mozna wnioskowac, ze zapowiedz kultu i gloszenia stowa ma swoje
czgsciowe odzwierciedlenie w kontekscie judaistycznym podczas zydowskiej wie-
czerzy paschalnej, na ktorej wszyscy potomkowie Izraela opowiadajg o zbawczych
dzietach dokonanych dla nich przez Boga, gdy wyprowadzit ich przodkow z Egiptu
do Ziemi Obiecanej. Dopiero w nowym Przymierzu ta sama zapowiedz spetnia si¢
definitywnie i w catosci na kazdej Mszy swigtej, podczas ktorej gloszone stowo
o wielkich dzietach dokonanych przez Boga w swoim Synu przygotowuje nowy
lud Bozy — nowych potomkéw Izraela, czyli Ko$cidt — do przyjecia Syna Bozego
w Eucharystii, ktora jest sakramentalnym uobecnieniem ofiary krzyza na Golgocie.

10. Narodzenie ludu Bozego przez nowe zycie

Psalm 22 konczy si¢ nastgpujacymi stowami: ,,Przyjda i opowiedza o jego spra-
wiedliwosci narodowi, ktory si¢ narodzit; bo On [to] uczynil” — 2y 1NPTE 17°3) KD
mwy 03 79 (22,32). Wymowne jest stwierdzenie, ze lud si¢ narodzit. Jest to subtel-
na aluzja do macierzynstwa, bo nie sposéb pomysle¢ o narodzinach cztowieka nie
myslac jednoczesnie o roli i obecnos$ci matki, ktora przez dziewigé miesigcy czuwa
nad nowym zyciem po poczeciu i oczekuje narodzin nowego cztowieka. Czasownik
nolad — ,,narodzit si¢” (7911) zaktada jej obecno$é. W podanej formie 6w czasownik
jest co prawda w czasie przesztym, czyli dokonanym, ale ta sama forma moze tez
wskazaé na stan, ktory trwa. Ta ewentualno$¢ pozwolitaby na stwierdzenie, ze narod

30 Por. H. J. Kraus, Psalms 1-59, s. 300.
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nie tyle si¢ narodzil, co rodzi sig. Oznacza to, ze wszystko, co zostato dotychczas
omoéwione w Psalmie 22, konczy si¢ jakby ciggtym ,,porodem”. To, co Autor Psalmu
przezyt od chwili rozpoczgcia meki, nie konczy si¢ $miercig w sensie absolutnym,
lecz prowadzi do nowego zycia — nie tylko dla niego, ale dla catego ludu Bozego.
W szerszym odniesieniu do Chrystusa oznacza to, ze Jego ofiara na krzyzu staje si¢
jednoczesnie zrodtem zycia i $wigtym liturgicznym wspomnieniem, podczas ktore-
go ciagle uobecnia si¢ Smier¢ i zmartwychwstanie Zbawiciela. To wszystko dzieje
si¢ na Mszy $wigtej i stad tez wniosek, ze Psalm 22 w ustach Chrystusa jest obrazem
liturgii, ktora uobecnia Jego meke, $mier¢ i zmartwychwstanie w jednym wydarze-
niu paschalnym dajgcym zycie wieczne nowemu ludowi Bozemu, czyli Kosciotowi.

Zakonczenie

Komentarze biblijne analizujace Psalm 22 wskazuja na jego zwigzek z osoba
Jezusa Chrystusa, zwlaszcza ze wzgledu na fakt, ze pierwsze stowa tego Psalmu
wybrzmialy z Jego ust w czasie konania na krzyzu. Analiza hebrajskiego tekstu
Psalmu 22 dokonana przez pryzmat meki Chrystusa udostgpnia nam liczne szcze-
goty, ktorych nie da si¢ zauwazy¢ w przektadach na inne jezyki. Wiadomo co praw-
da, ze przektad nigdy nie oddaje w pehi tego, co zawiera tekst oryginalny. Jed-
nak w przypadku Psalmu 22 badanie natchnionego tekstu w jezyku hebrajskim jest
szczegolnie potrzebne ze wzgledu na mozliwos¢, ze 6w Psalm zostal odmdéwiony
przez konajacego Pana w catosci i to nie tylko jezyku aramejskim, ale rowniez —
przynajmniej czesciowo — w jezyku hebrajskim. W zwigzku z tym, dzigki analizie
stow i wyrazen hebrajskich w tym Psalmie mozna dotrze¢ do watkéw chrystologicz-
nych, ktore zazwyczaj pozostaja pominigte przez egzegetow. W ten sposob spetniaja
si¢ stowa Zbawiciela: ,,Kazdy uczony w PiSmie, ktory stat si¢ uczniem kroélestwa
niebieskiego, podobny jest do ojca rodziny, ktory ze swego skarbca wydobywa rze-
czy nowe i stare” (Mt 13,52).
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Discovering Christ through the Hebrew Words of
Psalm 22 on Golgotha

Summary: There is a growing conviction among exegetes that Jesus used the Hebrew language
on a daily basis in addition to Aramaic, as did the Jews of His time in Palestine. This can serve as
an incentive to a reexamination of the Hebrew masoretic text of Psalm 22 which might have been
recited in its entirety by the Lord on the Cross. Most importantly, as Christ was dying, He could
have prayed this Psalm not only in Aramaic, but at least partially in Hebrew as well. An analysis
of the Hebrew text reveals details which shed light on the Lord’s Passion. One important detail is
the subtle reference to motherhood in the Psalm which, in light of the role of the Mother of God in
the New Testament, can be seen as the Marian dimension of Christ’s Passion. Other conclusions
derived from numerous Hebrew words and expressions in the Psalm point not only to the physical
aspect of the Savior’s suffering, but to its spiritual dimension as well. Finally, there are some li-
turgical allusions in the Psalm, which can parallel various parts of the Mass and even foreshadow
the fruits of Christ’s Sacrifice in the life of the Church.

Keywords: Cross, Mary, Mass, Passion, Psalm 22
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The Way According to Mark: A Transformative
Symbol of Itinerant Discipleship

Summary: Using the symbolism of the way, the narrative of the Gospel according
to Mark compels its reader to pursue a transformative itinerary in of identification
with the narrative’s main character, Jesus Christ. As the topic of the Markan “way”
as a symbol of identification has received scarce scholarly attention, this study be-
gins by defining the key concepts of the way and the symbol, followed by a textual
inquiry that relies on a narrative analysis. The ensuing theological analysis finds
that through its symbolic power, the “way” serves as both an appeal to comprehend
the Lord’s own way and an ethical calling to follow. The Markan “way” points
to a disciple’s ongoing quest of identification with Jesus as a transformative and
self-effacing path to God who is Himself this way.

Keywords: Way, Symbol, Narrative, Identity, Gospel of Mark

1. Introducing - the Way

The narrative of the Gospel according to Mark compels its reader to pursue
a transformative itinerary. Filled with symbolic significance, this itinerary consists
of being on the way with Jesus Christ. By being “on the way” (Mk 8:27), the reader
is induced to what some scholars have described the fundamental purpose of Mark:!
to enter, as a disciple, in the identity of Jesus as “Son of God” and “Messiah — the
Christ” (Mk1:1; cf. 3:11, 5:7, 8:29).% In this itinerant identification process, the sym-
bol of the “way” represents a theological prerequisite of Christlike discipleship.

The importance of the way in Mark is unequivocal. Immediately after describing
the identity of its principal character (Mk 1:1), the narrative introduces the notion of
the way by paraphrasing Isaiah’s prophecy (Is 40:3) of a messenger, “who will pre-
pare your way,” and by calling the recipient to “prepare the way of the Lord, make

' D. E. Aune, The New Testament in its Literary Environment, Philadelphia 1987, p. 55.

2 The author of the Gospel according to Mark gives no explicit statement of the purpose of his writ-
ing (unlike Luke 1:1-4 or John 20:30-31). It is on the reader to uncover the purpose of this narrative
Christology, as becomes evident in the opening line. M.E. Boring forcefully states that Mark’s teaching
narrative is “aimed at helping the church clarify its understanding of the meaning of the Christ event
and discipleship to Jesus in a threatening, confused and conflicted situation”. M. E. Boring, Mark:
A Commentary, Louisville 2006, p. 22.
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his paths straight” (Mk 1:2b-3). In general, Mark’s spatial notions play an important
role in both structuring the narrative and exercising a symbolic dimension. Moreo-
ver, the particular symbol of the way serves as a crucial means towards the adoption
and the internalization of the gospel’s theology. The symbol of the way constitutes
what this study claims to be the essence of a disciple’s transformative process of
being identified with the narrative’s main character, Jesus Christ.

The topic of the “way” as a Markan symbol of identification with Christ has
received scarce scholarly attention despite its emphatic use in the gospel. This is sur-
prising since the notion of the way intrinsically accompanies the narrative from the
beginning, by structuring both the text and its reception. This limited scholarly atten-
tion may be due to the potentially conflicting interpretations of Mark’s use of abo-
ve-mentioned [saiah’s passage in Mk 1:2-3. Some scholars read in the Isaian “way
of the Lord” (Mk 1:3) an emphasis on the Lord’s own creation of a way. The way
thus understood is the way of Jesus himself and only secondarily a calling to walk
along that way.? Other scholars see in Isaiah’s way an exclusive reference to the way
a disciple is to prepare and follow, i.e., an ethical calling.*

Based on these research gaps and the divergent interpretations of the Markan
way, the following questions arise. What is the role of the symbol of the way in
Mark? What ideas and beliefs does it convey? Moreover, how does its use help the
reader to set foot on an itinerary of identification with Christ? Finally, does Mark tell
us something more general about symbolism in religious and social contexts as such
by relying on the symbol of the way?

In order to address these questions, this study first defines the key concepts: the
symbol and the way as used in Mark. The ensuing textual inquiry uses the narrative
analysis, which relies on the Markan story as a whole as well as on two specific sec-
tions: the section of breads (6:6b-8:30) and on the section between Galilee and Jeru-
salem (8:22-10:52). The narrative approach and the textual scope then help to explo-
re the theological import of the symbol of the way. The theological analysis finds
that through its symbolic power, the “way” serves as an appeal to comprehend the
Lord’s own way and as an ethical calling to follow. In other words, as a key Markan
symbol, the “way” represents a disciple’s ongoing quest of identification with Jesus
as a transformative path to God who is Himself this way.

3 Marcus suggests that the Isaian context of Mk 1:3 points primarily to “the way of the Lord” mean-
ing Yahweh’s own way through the wilderness, his victory march: the center of attention is God’s own
mighty demonstration of saving power. The ethical dimension flows from God as the source. J. Marcus,
The Way of the Lord, London 2004 [1992], p. 29; M.E. Boring, Mark: A Commentary, Louisville 2006,
p- 37.

4 Snodgrass claims that a Qumran interpretation of Is 40:3 informs the Synoptics’ use, at it views the
community’s “right living in the wilderness as the means of preparation for the soon coming of God”.
K. R. Snodgrass, “Streams of Tradition Emerging from Isaia 40: 1-5 and their Adaptation in the New

Testament”, Journal for the Study of the New Testament 2/8 (1980), p. 30.
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2. Defining the Terms and Methods

In order to examine the Markan “way” as a transformative symbol of Christlike
discipleship, symbolism and narrative approaches need to be clarified. Symbols can
be defined as a means of complex communication that often have multiple levels
of meaning.’The complex nature of symbols, for example, separates them from si-
gns, which represent only one meaning. Based on this distinction between signs and
symbols, C. Jung provides the now classical definition of the symbol: “an indefi-
nite expression with many meanings, pointing to something not easily defined and
therefore not fully known”.® Symbols contain and carry a plurality of meaning and
therefore play the crucial role in figurative language.

Figurative language in narratives is characterized by what P. Ricceur has called
a surplus de sens, a surplus of meaning. This implies a recognition that something
means more than it initially appears to mean. For example, a linguistic expression
using figurative, nonliteral elements, such as a metaphor or a symbol, represents
something else. However, unlike in metaphors (e.g., Plato’s cave), the surplus of me-
aning of the symbolic image appears in the text as a single item — such as the “way”
— and thus, according to Ricceur, possesses a greater nonlinguistic dimension than
a metaphor.” Moreover, the plurality of meaning of symbols’ single-item expression
becomes manifest only in its interpretation, while at the same time the meaning of
an interpretation surpasses that of the symbol.® As a result, that for which a symbol
stands or what it indicates must and can be filled in or “thrown in” (sym-ballein)
by the recipient.” A motif in a narrative can be only understood as a symbol by the
reader.'

The reader-focused approach of narrative criticism occurred within the herme-
neutical shift of the 20™ century, most forcefully in late 1970s.!! Narrative criticism
broke with the monopoly of the monolithic historical-critical method and opened
the possibility of the reader’s transformation in the narration process. This allowed
scholars to apply the insights of the emerging literary theory to the gospel of Mark,
leading D. Rhoads and D. Michie in their groundbreaking project Mark as Story'

5 M. Womack, Symbols and Meaning: A Concise Introduction, Walnut Creek 2005.

¢ C.G. Jung, Symbols of Transformation, Collected Works of C.G. Jung 5. Vol. 20. London 1956,
p. 124.

7 P. Ricoeur, Interpretation Theory: Discourse and the Surplus of Meaning. Fort Worth 1976, p.
59-61.

8 P. Ricoeur, Du Texte a I’action, Essais d herméneutique II., Paris 1986, p. 29-30.

° E.E. Culpepper, Philosophia in a Feminist Key: Revolt of the Symbols. ThD Dissertation ed. Cam-
bridge, 2009.

10" R. Zimmermann, Symbolic Communication between John and His Reader: The Garden Symbol-
ism in John 19-20, in Anatomies of Narrative Criticism: The Past, Present, and Futures of the Fourth
Gospel as Literature. eds. T. Thatcher — S.D. Moore. Atlanta 2008, p. 223.

1 T.S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions, Chicago 1962, p. 84; P. Rozi¢,Dire Quelque
Chose Qui Compte: De La Méthode d’immanence De Blondel a La Théologie Fondamentale De Lubac.
,,Bogoslovska Smotra (Theological Review)” 83/4 (2013), p. 743-762.

12 D. Rhoads, J. Dewey, Mark as Story: An Introduction to the Narrative of a Gospel, Philadelphia
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to shift the emphasis from the world behind the Markan text to the story world of
the Markan text."* Since then, narrative criticism has helped the broader field of
exegesis, and Markan studies in particular, “to discern how the implied reader of
a narrative would be expected to respond to the text” allowing for discernment of
“polyvalence within parameters”.!* Relying on such parameters and meanings, the
narrative approach has taken the study of symbols to a new level.

Based on these methodological developments, the use of symbols in a narrative
can be seen as enabling the reader to interpret the meaning of both the particular
word and the larger context. Words understood as symbols allow the reader to enter
into a world of interpretations, suitable to one’s own initial position. The polyvalence
of symbols allows the interpretation be done in a number of ways while keeping the
elusive but transformative nature of symbols intact. One of the main components of
a narrative text using symbols is its power to evoke ambiguities or unresolved deta-
ils and help make inferences. Willingham has found that narratives evoke puzzles,
which are sufficiently challenging to keep the puzzle-doer occupied, yet at the level
of difficulty does not discourage its solution.'> Moreover, in the “logic” of symbols,
contradiction is powerful because it invites the observer to transcend ordinary con-
ceptual categories'¢ in order to resolve such contradictions.

By adding symbols, which are by their nature multi-meaning and potentially am-
biguous, the narrative helps the reader to activate personal and prior knowledge as
well as engage in active processing and transformation.!” In this sense, storytelling,
story analysis, and narrative writing have been shown as important tools of personal
and professional development'® as narratives and symbols share an important point.
Narratives build upon a human need to “make meaning and to forge connections
between seeming disparate bits of knowledge and experience”."” Like symbols, nar-
ratives involve the readers by drawing them and making them a part of their world
or vision a reality.?°

The task for this research is to see how exactly the “way” in the Markan narrative

1982.

13 C.W. Skinner, Telling the Story: The Appearance and Impact of Mark as Story,in Mark as Story.
Retrospect and Prospect. eds. K.R. Iverson — C.W. Skinner, Atlanta 2011, p. 4.

14 M.A. Powell, Narrative Criticism: The Emergence of a Prominent Reading Strategy, in Mark as
Story. Retrospect and Prospect. eds. K.R. Iverson — C.W. Skinner, Atlanta 2011, p. 23-24.

15 D.T. Willingham, Ask the Cognitive Scientist the Privileged Status of Story, ,,American Educator”
28 (2004), p. 44-45.

16 M. Womack, op. cit., p. 3.

17" A.C. Graesser — C.L. McMahen, Anomalous Information Triggers Questions when Adults Solve
Quantitative Problems and Comprehend Stories, ,,Journal of Educational Psychology” 85/1 (1993), p.
136-151.

18 S. Nathanson, Harnessing the Power of Story: Using Narrative Reading and Writing Across Con-
tent Areas, ,,Reading Horizons” 47/1 (2006), p. 1-26.

19 N. Blyler — J. Perkins, Culture and the Power of Narrative, ,,Journal of Business and Technical
Communication” 13/3 (1999), p. 245.

2 C. Kelly — M. Zak, Narrativity and Professional Communication Folktales and Community
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functions as a symbol that is conducive to such a transformation. Based on narrative
criticism, the following section examines the conditions under which the Markan
“way”’ can be understood as a transformative symbol. These conditions emerge from
the study on the “how” of the story, on its component parts, and on how they contri-
bute to meaning.

3. Narrative Analysis of the Markan Way

Translated as the “path,” “road,” “journey” and “way,” the word hodos appears
16 times in the Gospel according to Mark from the opening Isaian epigraph (1 3;
2:23;4:4,15; 6:8; 8:3,27; 9:33, 34; 10:17, 32, 46, 52; 12:14). Among these, two ap-
pear in the literal sense (2:23; 8:3) while the rest carry the symbolic and theological
overtones of the narrative. The Markan narrator’s consistent use of Zodos in singular
additionally underlines the world of interpretations behind the word itself. Differen-
tly put, Mark provides specific “asides” and settings of the symbol of the “way” that
contain important information for the reader in order to help the reader to enter the
gospel’s theology through its coherent narrative.

From the perspective of narrative criticism, the “way” serves as a specific spatial
setting internal to the narrative. As such, it does not necessarily rely on, or convey,
the history and traditions behind the text. As a number of scholars have shown inste-
ad, settings in general, and the “way” in particular, are key to the Markan narrative.?!
As a categorial setting, the “way” aggregates and organizes the narrative’s meanings
and interpretations under several groups that constitute the Markan spatial order.
This spatial order is central to the narrative because of the Markan pattern of Jesus’
movement. As shown by Tolmie, “Jesus changes setting more than forty times in the
narrative — therefore underscoring the urgency of his message, his success and the
bigger goal that he has in mind”.?

Analyzing the “way” of Jesus’s movement, three categories of the Markan spa-
tial order emerge: geopolitical, topographical and architectural. Firstly, in geopoliti-
cal terms, the “way” connects two main regions that stand out in opposition to one
another. While Galilee is the place of Jesus’ initial proclamation and figure of power,
Jerusalem is a place where Jesus becomes progressively more powerless.” Also,
Markan Jesus travels outside of these two Jewish areas into regions such as Decapo-
lis and the Transjordan. Figure 1 schematizes geopolitically these opposing sides.?*

Meaning, ,,Journal of Business and Technical Communication” 13/3 (1999), p. 297-317.

2l M.E. Boring, op. cit.; E.S. Malbon, Narrative Space and Mythic Meaning in Mark. Vol. 13.,
San Francisco 1986; E.K. Wefald, The Separate Gentile Mission in Mark: A Narrative Explanation
of Markan Geography, the Two Feeding Accounts and Exorcisms, ,,Journal for the Study of the New
Testament” 18/60 (1996), p. 3-26.

22 F. Tolmie, Narratology and Biblical Narratives: A Practical Guide. Eugene 2012, p. 112.

% J.R. Donahue — D.J. Harrington, The Gospel of Mark. Vol. 2, Collegeville 2002, p. 21-22.

2 E.S. Malbon, Narrative Space and Mythic Meaning in Mark. Vol. 13., San Francisco 1986.
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Figure 1. Markan Geopolitical Settings

Familiar
Jewish land
Galilee
Surroundings of Jerusalem
Jerusalem
Judea

Foreign land

Strange

Secondly, in topographical terms, the narrative provides settings such as the Jor-
dan, the desert, or the sea. In Mark, Jesus often crosses, or walks by, the Sea of Gali-
lee, which represents the barrier between Jewish and Gentile territory.”® The former
points to the promise of Israel and the later to a menacing location with demoniacs
and pagans. On the way, Jesus performs miracles in both territories, as is particular-
ly evident in sections on the bread (Mk 6:30-44 and 8:1-10, cf. below). Thirdly, in
architectural terms, Mark provides opposing settings of the “house” and the “syna-
gogue.” In the former, sacred place, Jesus meets stern opposition. The latter, a more
profane location of the house, is more welcoming.

Combining the insights provided by the study of Markan settings geopolitics,
topography and architecture, specific opposing pairs emerge (Figure 2). They help
to compose a view of the fundamental spatial oppositions, on which the Markan
narrative rests.

Figure 2. Narrative Spatial Settings as Oppositions

SPATIAL geopolitical topographical architectural

ORDER familiar promise profane
Vs. Vs. Vs. Vs.

CHAOS strange/foreign threat sacred

From this logic of oppositions within the narrative’s spatial settings, a nuanced
structure of the spatial order emerges, as shown in Figure 3.2° The combination of
the three spatial categories demonstrate that the notion of the “way” plays the central
and connecting role.

# J.R. Donahue — D. J. Harrington, op. cit., p. 21.
% E.S. Malbon, op. cit.
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Figure 3. Overall Spatial Settings
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Within the logical hierarchy of opposing sides behind the spatial order, the “way”
plays not only a literal but also symbolic role of mediation. For example, the literal
way of Jesus to Jerusalem (Mk 8:22-10:52) provides a symbolic connection between
the opposing geopolitical settings between Galilee and Judea as Jesus announces his
suffering in Jerusalem. Next, his ways along and across the sea provide a symbolic
connection between the opposing topographical settings as Jesus feeds both the Jews
and the gentiles there (6:6b-8:30). Finally, Jesus’s way between the opposing archi-
tectural settings provides a connection between the sacred but threatening synagogu-
es and the profane but welcoming homes.

4. The Way as Symbolic Mediation

The symbolically mediating role of Jesus’ “way” is particularly visible in the sec-
tion of the breads (6:6b-8:30). Jesus’ two feeding accounts and the bread conversa-
tions rely on meaningful geographical references, mostly particularly on the “way.”
They reveal a geographically and chronologically separate itinerant mission of Je-
sus, fleshing out a clear narrative of parallel missions to the Jews and non-Jews.?’
The two missions are connected into one by the way Jesus takes within and between

¥ E.K. Wefald, The Separate Gentile Mission in Mark: A Narrative Explanation of Markan Geog-
raphy, the Two Feeding Accounts and Exorcisms, ,,Journal for the Study of the New Testament™ 18/60
(1996), p. 3-26.
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them from literal and symbolic perspectives.

Literally, the section of the breads begins and ends with a movement “on the way,”
made by Jesus and his disciples (6:6b; 8:27). The beginning of the passage provides
Jesus’s itinerant program: “Then he went about among the villages teaching” and
missioning the twelve (6:6b). In this program, however, the Markan /odos conno-
tes not only his own and literal journey but also that journey of the disciples (6:8)
as well as a symbolic “way of discipleship:” Jesus’ instructions for the journey are
not simply traveling instructions, they are primarily symbolic of the demands of di-
scipleship.?® Jesus and the disciples are on the move both literally and symbolically
when the teaching occurs at the outset of the section of the breads (cf. 6:6b).

The same is true of the pivotal passage that concludes the section of the breads —
the Confession of Peter (8:27-30). They were “on the way” when Peter confesses the
identity of Jesus. This latter event points to the core of the narrative — the question of
Jesus’ identity — and sends the reader to the beginning and to the end of the narrative.
First, the narrative returns to the initial question of who the one from Mk 1:1 is. It
thus returns to the “way of the Lord,” indicating symbolically the mediating way of
not only the main character but also the reader and the reader’s identification with
Jesus. Second, the narrative points to the end of the Markan narrative. Mark’s Gospel
ends in an open-ended manner, puzzling many a reader. As D. Tovey” maintains,
such a closing puzzle is part of the narrative’s strategy to raise questions about who
Jesus is and what it means to follow Jesus. In short, the quest for Jesus’s identity ap-
pears forcefully as a way for the reader to examine, assume and follow at the outset,
the midpoint and the end of the Markan narrative.

The mediating and itinerant role of the Markan symbolism of way within the
text is further visible in the narrative structure in terms of Christological emphases.
While Jesus is identified as the Christ in the opening line of the gospel, it is only
halfway through that a human being recognizes Jesus’s true identity — when Peter
confesses Jesus to be the Christ (8:27-29). Scholars rightly see in this passage a cle-
ar turning point of the story. This is supported by the fact that after 8:30, the main
character reveals his own identity as a Son of Man, who will suffer, die and be raised
by God. This leads many to affirm a bipartite structure of the narrative (1:1-8:21 and
11:1-16:8). According to such a structure, the section between Galilee and Jerusalem
(8:22-10:52) plays a transitional role*® and relies on the mediating symbolism of the
way by opening several possibilities for a theological interpretation.

5. Theological Settings of Transformation

The transitional role of 8:22-10:52 reveals a particular theology of the symbol of
the way. The “way of the Lord” (1:2-3) leads from Galilee to the cross. As becomes

2 J.R. Donahue — D.J. Harrington, op. cit., p. 190.
¥ D. Tovey, Read Mark and Learn: Following Mark's Jesus, Eugene 2014.
3% M.E. Boring, op. cit., p. 4.
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apparent in this section, Jesus calls people to follow him on a way of self-denial that
leads to the cross. Through this call, the way of the Lord modulates into the way of
the reader. The importance of such a way becomes fully apparent in the scene of
8:27-38. Seven of Mark’s fourteen theological uses of the term “way” are concentra-
ted in this transitional section and the section is bracketed by the being “in the way”
and “on the road”.’' The main protagonist is commissioned to walk this way that
leads to rejection, suffering, and death.

It is through the way of the cross that the Markan theme becomes most visible:
The triumph of God joyfully promised by Isaiah will be realized only in Jesus’s way
to the cross. For Jesus, and consequently for his followers, this is a way of suffering,
death and, ultimately, triumphal end.?? Jesus’s call consists of following behind him
in the path he himself walked. The “way” is thus not only literarily rooted in the li-
ves of Jesus and his disciples but also symbolically indicative of Markan way that as
a symbol points beyond itself. As a symbol of Christlike discipleship, it points to the
transformative power of the process of identification with Jesus Christ.

The symbol of the way is theologically inseparable from Mark’s wider point on
the identity of Jesus and of his disciples. The question of identity comes to the fore-
front in the above-examined passage of the breads (Mk 6:6b—8:30), and particularly
in 8:26-30. In Mk 6:6b, Jesus “went about the villages” — setting foot on an itinerant
mission of teaching. Subsequent pericopes in the section of the breads present Jesus
as continuing to go and walk “on” (8:27a). Then, at the villages of Caesarea Philip-
pi, he asks his disciples, while “on the way” (8:27b)” “Who do people say | am?”
(8:27¢). This latter passage on Peter’s confession sends the reader back to question
of identity in the introducing lines of the gospel, namely that Jesus is the one whose
paths are to be prepared: the Christ, the Son of God.

While there is little agreement on the precise meaning of Mark’s way and the
overall structure of the Markan narrative,* most scholars agree on a break at the
passage of Peter’s confession, at 8:30, as it is closely connected to the question of
Jesus’ way and his disciples’ journey. At 8:31, the narrative moves by and large from
Galilee to Judea and from miracles and teaching the crowds to hardly any miracles
and teaching the disciples. This shift makes the passage of Peter’s confession the
seminal and turning point of the gospel,** a fact that additionally underlines Markan
symbolism of the way. In this watershed of the gospel, the way becomes a crucial
symbol, helping a disciple understand the kind of discipleship and itinerary the re-
ader of Mark is invited to. Verse 8:31 announces a destabilizing yet necessary path
of discipleship: “the Son of Man must undergo great suffering, and be rejected by
the elders, the chief priests, and the scribes, and be killed, and after three days rise

U Ibid., p. 37.

2 Ibid., p. 38.

3 G.H. Twelftree, Jesus the Miracle Worker: A Historical and Theological Study. Grove 1999, p. 68.

3% R.A. Cole, The Gospel According to Mark: An Introduction and Commentary. 2nd ed. Vol. 2.
Grand Rapids [1961] 1989, p. 86.
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again.” The identity of Jesus is similarly uncovered by another parallel between this
passage and the beginning. Just as the Baptizer at the outset of the gospel prepares
the way by washing away the sin, so at the turning and central point in Mk 8, the
identity of Jesus as Christ is revealed as inseparably connected to Paschal mystery,
fully revealed at the end of the gospel.

The question of the way becomes increasingly more difficult for the disciples as
Jesus sets foot on the way to Jerusalem, where he will accept death and experience
resurrection. The conditions that Jesus sets forth immediately after confirming his
identity are demanding. “If any want to become my followers, let them deny them-
selves and take up their cross and follow me” (8:34). The teacher, who had been
performing miracles and been seen as a prophet, has now more clearly revealed His
way as the way of the cross. The cross is not only a way of belittlement, shame and
death for the person suffering it but also a scandal and a cause of fear for many.*
The announcement of such a way shocks the disciples. This is particularly true of
the Apostle Peter who had — just moments prior to Jesus’s announcement of death —
confessed his Teacher as the Christ. Moreover, as disciples now know who Jesus is,
and what his way to Jerusalem consists of, Jesus reveals what true discipleship is.*
In order to be a disciple, the person needs to share in the Teacher’s path of carrying
the cross. The Markan demand to deny one’s self points to the need of a radical
transformation of the reader — something what J. Williams sees as not only physical
but also spiritual martyrdom. In 8:34 Jesus points to “the critical moment of transfor-
mation that is necessary for all followers. [... It is] in the psychic death and rebirth
that makes a human being a disciple. The life of the follower must be characterized
by a radical transformation in which the psyche perishes in order that the Child of
Humanity can be born”.¥’

Concluding Remarks

This article has argued that the way of Jesus represents the central and symbolic
itinerary of the Gospel narrative that a disciple is to follow. The identity of Jesus is
closely connected to the path Jesus takes. On this path, the Markan narrative under-
lines the importance of the “way: as a literal and symbolically spiritual experience
of a disciple. The way according to Mark represents a spatial, symbolic and transfor-
mative category. It consists of a way from death to life (8:34-9:1), destabilizing and

3% M. Matjaz, The Disciples in Mark’s Gospel between Incomprehension, Fear and Faith, ,,Bo-

goslovska Smotra” 80/4 (2010), p. 1015-1031; M. Matjaz, Paviova »beseda o Krizu«, v 1 Kor 1-2 Kot
Izziv Kr$¢anske Hermenevtike in Etike, The »Word on the Cross« by Paul in 1 Cor 1-2 as a Challenge
of Christian Hermeneutics and Ethics, ,,Bogoslovni Vestnik — Theological Quarterly” 75/1 (2015), p.
65-78.

36 1. Platovnjak, Izzivi kr§c¢anske duhovnosti danes, Challenges of today's Christian spirituality,
,Bogoslovni vestnik — Theological Quarterly”, 75/1 (2015), p. 7-17.

37 J. Williams, Mark, The Gospel Of Radical Transformation, ,,The Bible and Interpretation” 2008,
URL: http://www.bibleinterp.com/articles/williams.shtml, [12 May 2015].
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transforming the reader through the complexity of the story that is paradoxical and
ironic. The way becomes a category that is primarily existential and spiritual. It is
only by being on the “way,” i.e., being Christlike, that the Markan reader discovers
progressively how Jesus makes possible a disciple’s permanent initiation. Following
the way according to Mark represents a symbolic investiture, which involves trans-
formative events that change the person into a Christlike disciple.

Notes

If not noted otherwise, the NRSV translation/text of the Bible is used.
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Droga wedtug Marka: Transformacyjny symbol
wedrownego uczniostwa

Streszczenie: Poprzez symbolike drogi narracja Ewangelii wedtug §w. Marka zmusza jej czy-
telnika do podjecia transformacyjnej wedrowki w identyfikacji z gtownym bohaterem narracji,
Jezusem Chrystusem. Poniewaz temat Markowej ,,drogi” jako symbol identyfikacji nie docze-
kat si¢ wielkiej uwagi ze strony naukowcow, prezentowane studium definiuje najpierw kluczowe
koncepcje drogi i symbolu, a nastgpnie bada tekst w oparciu analiz¢ narracyjng. Przeprowadzona
w dalszej kolejnosci analiza teologiczna pozwala stwierdzié, ze ,,droga”, dzigki swej symbolice,
stuzy zaréwno jako wezwanie do zrozumienia drogi Jezusa jak i etyczny apel do nasladowania.
Markowa ,,droga” wskazuje na trwate dazenie ucznia do identyfikacji z Jezusem, ktory jest trans-
formujaca i skromng droga do Boga.

Stowa kluczowe: droga, symbol, narracja, tozsamos$¢, Ewangelia wedlug $w. Marka
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Masora wielka w Kodeksie z Aleppo. Analiza
problemu na przyktadzie Pwt 32,14-33

Streszczenie: Praca skupia si¢ na analizie masory wielkiej w Kodeksie z Aleppo
oraz na ogblnym opisie pracy masoretow. Zasady, jakie funkcjonuja w obrgbie
masory wielkiej, zostaty zaprezentowane na wybranym tekscie. Jest nim fragment
z Ksiggi Powtorzonego Prawa (Pwt 32,14-33). Catos¢ tekstu obejmuje Pwt 32,1-
43 i zwyczajowo zwie si¢ go ,,Piesnig Mojzesza” (w tradycji zydowskiej za$ Ha-
azinu).

»Piesn Mojzesza” w Kodeksie z Aleppo wyr6znia si¢ forma zapisu od pozostalej
czesei tekstu Pwt. We wspomnianym kodeksie Ksigga Powtorzonego Prawa zapi-

sana jest w trzech wyjustowanych kolumnach, natomiast ,,Piesn Mojzesza” tworza
dwie kolumny niewyjustowane.

Odnosnie Pwt 32,14-33 tylko siedem uwag z masory matej zostato rozwinig-
tych w masorze wielkiej. W niniejszej pracy wspomniane przypadki zosta-
ly podzielone na dwie grupy: a) masora wielka w gornym marginesie kodeksu
(Pwt 32,17.17.16.27.25), b) masora wielka w dolnym marginesie kodeksu (Pwt
32,24.30.31).

Za pomocg znakow i uwag masoreci stworzyli form¢ konkordancji opartej na pa-
migci, aby zachowac¢ wszystkie szczegoty biblijnego tekstu i wykluczy¢ bledy przy
jego czytaniu, kopiowaniu, a takze interpretowaniu.

Stowa kluczowe: Kodeks z Aleppo, masora wielka, Ksigga Powtorzonego Prawa

Wstep

Artykut podejmuje zagadnienie masory wielkiej w jednym z najbardziej znanych
kodeksow sredniowiecznych — w Kodeksie z Aleppo'. Prominencja tego manuskryp-
tu przejawia si¢ w dwojaki sposob. W pierwszej kolejnosci punktacja i masora po-
chodza z r¢ki Aarona ben Aszera (I pot. X w.)?, przedstawiciela tyberiadzkiej szkoty,

' Catly kodeks mozna oglada¢ w wersji online: www.aleppocodex.org [09.02.2014].

2 Trudno poda¢ doktadne daty zycia Aarona ben Aszera. W zasiegu reki jest data kodeku jego
ojca Mojzesza. Kodeks ten byl w posiadaniu karaiméw w Egipcie i zawiera przyblizong datacje ,,827
po zniszczeniu” (tj. 895-897 po Chr.). Na podstawie tego mozna wnioskowaé, ze Aaron zyt w pierwszej
potowie X w., por. I. ben Cwi, The Codex of Ben Asher, ,,Textus” 1 (1960), s. 6; Sa znane rowniez daty
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ktorej to system punktacji w poézniejszym czasie stat si¢ czolowym. Autorytet zas
samego ben Aszera zostal potwierdzony przez Majmonidesa (1135-1204) w Miszne
Tora’. Po drugie — Kodeks z Aleppo stat si¢ wzorcowym kodeksem odnosnie woka-
lizacji, wedtug ktorego korygowano inne manuskrypty*.

Masora umieszczona na marginesach oraz u gory i u dotu strony kodeksu jest
systemem nieodlgcznie zwigzanym z wokalizacja. Wprowadzenie samoglosek
do tekstu spotgtoskowego miato na celu ostateczne okreslenie brzmienia tekstu bi-
blijnego, wykluczenie btednego czytania i interpretacji tekstu’. Uwagi umieszczone
na marginesach natomiast uszczegolawiaja kwesti¢ prawidtowego odczytania tek-
stu, jak rowniez przez statystyke form poszczegdlnych wyrazow wykluczaja btedy
przy kopiowaniu®.

Zasady, jakie funkcjonuja w obrebie masory, zostana zaprezentowane na wy-

zycia rabbiego Saadi Gaona (882-942), ktory byt wspotczesny Aaronowi. Saadia korzystat ze zrodet
masoreckich, aby pisaé swoja gramatyke, por. A. Dotan, Masoretic Schools in the Light of Saadia’s
Teaching, w: Proceedings of the twelfth international congress of the International Organization for
Masoretic Studies (The Society of Biblical Literature. Masoretic Studies; 8), red. E.J. Revell, Missoula,
Montana 1995, s. 2, 3.

3 Jedno z gtéwnych dziet Majmonidesa, nad ktorym pracowat w latach 1170-1180. Napisat je po he-
brajsku. Stanowi ono kodeks praw zydowskich zawarty w 14 ksiegach. Majmonidesowi przyswiecat
nastepujacy cel: ,,Dazylem gtownie do tego, by kazdy, kto chce pozna¢ prawo zydowskie, mogt je
wprost zaczerpna¢ z mego dzieta i nie musiat si¢ ucieka¢ do innych podrecznikdéw lub Zrddet, by
to moje dzieto zawierato zupelny zbidr wszystkich urzadzen, zwyczajow o postanowien Mojzesza
do konca Talmudu wraz z objasnieniami gaondw”, por. M. Bataban, Historja i literatura zZydowska ze
szczegblnym uwzglednieniem Zydéw w Polsce, t. 2: Od upadku $wiata starozytnego do korica wiekéw
Srednich, Lwow; Warszawa; Krakow 21983, s. 124-125.

4 Manuskrypty reprezentujgce tradycje tyberiadzka to: Kodeks Aleppo, Kodeks Leningradzki,
Manuskrypt British Museum Or. 4445, Kodeks Kairski, Manuskrypt Sasoon 507, Manuskrypt Sasoon
1053. W duzej mierze tekst i masora wymienionych manuskryptow jest podobna. Roznig si¢ one
od siebie w detalach, tj. w ortografii, wokalizacji, w akcentach. Ortografia tyberiadzka nie jest monoli-
tem. Manuskrypty reprezentujace t¢ tradycje w odniesieniu do poszczegdlnych stow posiadaja albo pis-
ownig pelng albo defektywna. Kodeks z Aleppo ma najmniej watpliwych miejsc pod katem ortografii,
por. M. Breuer, The Aleppo Codex and the Accepted Text of the Bible, Jerusalem 1976, s. VII, IX, XI;
Powyzsze manuskrypty szkoty tyberiadzkiej wylicza rowniez D.S. Loewinger, por. D.S. Loewinger,
The Aleppo Codex and the Ben Asher Tradition, ,,Textus” 1 (1960), s. 59; Poréwnal on takze te ma-
nuskrypty ze soba, co pozwolito mu ustali¢, ze Kodeks z Aleppo jest najwczes$niejszy. Nie zawiera on
bowiem w masorze matej i wielkiej imion tych, ktorzy dokonali punktacji tekstu spotgtoskowego, ani
na marginesach nie umieszczono cytatow kompletnych lub czgsciowych list, co posiadaja manuskrypty
z podzniejszego okresu, por. tamze, s. 94.

5 Celem masoretow bylo zabezpieczenie integralno$ci tekstu biblijnego i utatwienie jego studidow.
Caly Tanach, a zwlaszcza Tora, byt traktowany z szacunkiem jako natchniony przez Boga. Tekst bib-
lijny zostat uznany za zasadnicze zrodlo zydowskiej doktryny i praktyki, dlatego najmniejsza nawet
zmiana mogta powodowac¢ dalekosigzne konsekwencje, por. [brak autora], Masorah, w: The Oxford
Dictionary of the Jewish Religion, R.J.C. Werblowsky — G. Wigoder, New York 1997, s. 445.

6 Ustalenie zasad gramatycznych i zwigzanych z nimi zasad punktacji jest formg ,,prawa ogolnego”.
Pomagaja one w nauce jezyka i zapamigtywaniu fenomendw gramatycznych. Natomiast masora jest
forma ,,prawa szczegdtowego”. Wyliczane sa w niej przypadki, ktore odbiegaja od ustalonych zasad
wraz z przyporzadkowaniem paralelnych miejsc, por. [brak autora], The Masoretes, www.aleppocodex.
org/links/8.html#label8 [05.02.2014]; E. Fernandez Tejero, Masora or Grammar Revisited, w: Pro-
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branym tekscie. Jest nim fragment z Ksiggi Powtorzonego Prawa (Pwt 32,14-33).
Zwyczajowo zwie si¢ go ,,Pie$nig Mojzesza”. Catos¢ tekstu obejmuje Pwt 32,1-43.
Czas powstania pie$ni rozciagga si¢ na kilka stuleci. Posiada ona warstwe literacka
wspolng z najstarszymi przekazami biblijnymi jak ,,Piesn Debory” (Sdz 5) czy ,,Ele-
gia Saula” (2Sm 1,17-27)".

»Piesn Mojzesza” w Kodeksie z Aleppo wyr6znia si¢ forma zapisu od pozostalej
czesci tekstu Pwt®. We wspomnianym kodeksie Ksigga Powtdrzonego Prawa zapi-
sana jest w trzech wyjustowanych kolumnach, natomiast ,,Piesn Mojzesza” tworza
dwie kolumny niewyjustowane zawierajace 67 wierszy’. ,,Pie$n Mojzesza” miesci
si¢ na trzech stronach: jedna ze stron posiada fragment Pwt 32,1-14, druga - Pwt
32,14-33, trzecia - Pwt 32,33-43. Ze wzgledu na to, ze druga strona w catosci zawie-
ra tylko 1 wylacznie Piesn Mojzesza (pozostale dwie strony posiadaja tekst narracyj-
ny) i uwagi masoreckie odnosza si¢ tylko do tego fragmentu Piesni, dlatego wybrano
te drugg strone dla analizy. Uwaga zostanie skupiona przede wszystkim na masorze
wielkiej umieszczonej u goéry i u dotu strony kodeksu.

Celem artykutu jest ogdlna prezentacja funkcjonowania systemu masoreckiego.
Cho¢ dokonana na niewielkim fragmencie begdzie stanowita wglad w metodologie
pracy masoretow.

Niniejsze opracowanie zawrze si¢ w trzech punktach. W pierwszym punkcie
przedstawiona zostanie historia Kodeksu z Aleppo. Drugi punkt zostanie poswig-
cony kwestii masory. W trzecim punkcie zostanie przeprowadzona analiza masory
wielkiej w Pwt 32,14-33.

Poniewaz Kodeks z Aleppo kieruje si¢ wlasnym systemem oznaczania poszcze-
goélnych miejsc biblijnych, dlatego nalezy poczyni¢ kilka uwag metodologicznych.
Tekst masorecki nie zawiera podziatu na rozdziaty i wersety, stad fragmenty przyta-

ceedings of the Twelfth International Congress of the International Organization for Masoretic Studies
(The Society of Biblical Literature. Masoreic Studies; 8), red. E.J. Revell, Missoula, Montana 1995, s.
20, 21; E. Tov, Der Text der Hebrdischen Bibel. Handbuch der Textkritik, Stuttgart; Berlin; K6ln 1997,
s. 59.

,,Piesn Mojzesza” posiada archaizmy i nieliczne przypadki matres lectionis, por. S. Lach, Piesn
Mojzesza w Pwt 32,1-43, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 17/2 (1964), s. 72-73; Za wczesng datacja
opowiada si¢ rowniez G.E. Wright, por. W. Brueggemann, Deuteronomy (Abingdon Old Testament
Commentaries), Nashville, Tennessee 2001, s. 277.

8 Poetyczne czeSci Tanachu juz w czasie, gdy powstawat Tulmud, byly zapisywane w osobliwe;j
formie, por. I. Harris, The Rise and Development of the Massorah (Concluded), ,,The Jewish Quarterly
Review” 1/3 (1889), s. 225.

® Ten podzial jest rowniez obecny w nowszym wydaniu Kodeksu z Aleppo z 2000 r., w Keter
Yerushalayim, por. Recenzja: H. Hollander, Review: A New Hebrew Bible: The Aleppo Codex, ,,Ju-
daism: A Quarterly Journal of Jewish Life and Thought” 51/4 (2002), s. 486; Wedtug halachy ,,Piesn
Mojzesza” powinna by podzielona na 70 linii. W Kodeksie z Aleppo natomiast linii tych jest 67. Probe
rozwiazania tej sprzeczno$ci podjat R.I. (Singer) Zer w artykule: R.1. (Singer) Zer, A Riddle and its
Resolution in the Song of Moses in the Aleppo Codex, ,,Textus” 23 (2007), s. m3-nr; 70 linii zawiera
BHQ, por. C. McCarthy — A. Schenker, Biblia Hebraica Quinta. Deuteronomy, t. 5, Stuttgart 2007
Liczba linii jest rozna w réznych manuskryptach. Niektore z nich ilustruja przepisy halachy, por. M.H.
Goshen-Gottstein, The Authenticity of the Aleppo Codex, ,,Textus” 1 (1960), s. 40-41.
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czane w tym artykule cytuje si¢ stosujac powszechnie przyjete skroty (sigla biblijne),
co ulatwia poszukiwania danego fragmentu. ,,Piesn Mojzesza” nie posiada znaku sof’
pasugq, ale zakonczenie poszczegolnych wersetow zaznaczone zostato znakiem sil-
lug. Dlatego, aby wyrazniej podkresli¢ koniec mysli danego wersetu, zastosowano
w artykule sof pasug, w $lad za wydaniami Biblii Hebrajskiej. Podobnie zrobiono
w przypadku cytatow z Ksiegi Hioba, Przystow i z Ksiggi Psalmow.

W arykule wykorzystano uproszczong transkrypcje alfabetu hebrajskiego. Wyra-
zy transkrybowane zapisano kursywa wylaczajac spod tej zasady imiona i nazwiska.

1. Historia Kodeksu z Aleppo

W tym punkcie zaprezentowana zostanie krotka historia miasta Aleppo (dzi$ mia-
sto w Syrii), a takze samego Kodeksu, co bedzie stanowito wlasciwe wprowadzenie
dla dalszej analizy.

1.1. Aleppo

W okresie starozytnym Aleppo znajdowato si¢ pod panowaniem Hetytoéw, Ara-
mejczykow, Izraelitow, Asyryjczykow, Persow, Grekow, Rzymian. Nastepnie nad
tym obszarem wtadz¢ przejmowali kolejno Turcy, Francuzi i Arabowie. W Biblii
Aleppo wspominane jest pod nazwag Aram Cowa (%21% 07X) jako miejsce walk Da-
wida'’.

W starozytno$ci miasto byto centrum handlowym, przez ktore przebiegata glow-
na droga dla karawan podazajacych na wschdd do Indii i Persji, na pdinoc do Turcji
1 Grecji oraz na potudnie do Egiptu. Kupcy z Aleppo mieli znaczacy udzial w eko-
nomii Egiptu, Iraku i Anatolii. W VII w. pod panowaniem muzulmanoéw zamiesz-
kujacy w Aleppo Zydzi cieszyli sie dobrobytem. Posiadali synagogi i szkoty. W XV
w. Aleppo staje si¢ centrum nauki zydowskiej. Znajdujaca si¢ w miescie glowna
synagoga miescila szkot¢ rabiniczng oraz biblioteke z rzadkimi manuskryptami (np.
manuskrypty Majmonidesa)'!. Miasto stanowito tygiel kulturowy, w ktorym zyli
wspolnie zydzi, chrzescijanie i muzutmanie.

Na skutek otwarcia Kanatu Sueskiego w 1869 r. wielu bogatych kupcéw zy-
dowskich wyemigrowato. Spowodowato to zubozenie wspolnoty zydowskiej, a na-
stepnie sprzedaz biblioteki'?. W 1947 r. mialy miejsce zamieszki antysyjonistyczne
wywolane przez Arabéw. Grabiono sklepy zydowskie i niszczono synagogi, Zydzi

10" Por. 2Sm 10,6.8; 1Krn 19,6; Ps 60,1; por. H. Minkoff, The Aleppo Codex. Ancient Bible from the
Ashes, ,,Bible Review” 7/4,s. 27; por. tez Y. Aharoni i in., The Carta Bible Atlas, Jerusalem 2002, s. 78,
80; Aram to biblijna Syria, a Cowa to ,,region”, ,,dzielnica”, por. S. Berg, The Aleppo Codex, ,,Jewish
Affairs” 65/1 (2010), s. 49.

" Por. H. Minkoff, dz. cyt., s. 38.

12" Por. tamze, s. 39.
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zmuszeni byli do emigracji do obcych panstw!?.

1.2. Kodeks z Aleppo

Historia Kodeksu z Aleppo obejmuje okres ponad tysigca lat. Jej poczatek moz-
na umiejscowi¢ w Tyberiadzie, gdzie to dwaj wychowankowie konkurencyjnych
szkot'4, czyli szkoty ben Neftalego i ben Aszera, podejmuja si¢ zadania opracowania
catego Tanachu. Salomon ben Bujaa ze szkoty ben Pargoi dokonuje kopii tekstu
spoltgtoskowego ok. 920 roku. Nastepnie Aaron ben Aszer opatruje spotgtoski sa-
mogtoskami oraz dodaje komentarze na marginesie'*. Kodeks byt przeznaczony dla
studiow, dlatego mogt zawieraé réznego rodzaju dodatkowe adnotacje'®.

Sto lat pdzniej kodeks zostat sprzedany przez potomkow Aarona ben Aszera [zra-
elowi ben Simcha z Basry (Irak), ktory nastepnie przekazat ten manuskrypt kara-
imskiej wspolnocie w Jerozolimie dwom religijnym przywodcom, braciom: Jozja-
szowi i Ezechielowi'” w II pot. XI w. Ben Simcha zapisat t¢ dedykacje na ostatniej
stronie kodeksu i zamie$cit w niej imiona ben Bujaa i ben Aszera'®. Nast¢pujace
warunki okreslaly akt przekazania: 1. w czasie trzech wielkich $wiat: Paschy, Sza-
wuot, Sukkot czytane beda z niego publicznie lekcje, 2. w przypadku, gdy religijni
przywodcy opuszczaja Jerozolime, powinni przekaza¢ manuskrypt dwom innym po-
boznym i godnym zaufania m¢zczyznom, 3. rabbanita moze uzywaé manuskryptu

3 Por. tamze, s. 23.

14 Kontrowersje miedzy roznymi szkotami koncentrowaty si¢ wokot nastgpujacych tematow: ma-
qqef 1 chatef, metiga i gaja, por. M. Breuer, dz. cyt., s. IX.

15" Por. Ch.D. Ginsburg, Introduction to the Massoretico-Critical Edition of the Hebrew Bible, t. 1,
Eugene, Oregon 2006, s. 242; Sz. Szyszman, Karaimizm. Doktryna i historia, Wroctaw 2005, s. 188.

16" Por. M.H. Goshen-Gottstein, The Aleppo Codex and the Rise of the Massoretic Bible Text, ,,The
Biblical Archaeologist” 42/3 (1979), s. 146; Z czasem uczeni zaczeli dodawac znaki masoreckie 1 inne
na tych zwojach, ktorych nie stosowano w liturgii. Fragmenty takich zwojow odnaleziono w genizie
kairskiej, por. I. Yeivin, Introduction to the Tiberian Masorah (The Society of Biblical Literature. Mas-
oretic Studies; 5), th. Elizabeth J. Revell, Missoula, Montana 1980, s. 7; Fenomen adnotacji na mar-
ginesie nie jest znany w zwojach zawierajacych tekst biblijny. Co$ na wzor masoreckiego systemu
wariantOw ketiw/gere pojawia si¢ w zwojach z Qumran, ale wlasciwie byl to linearny i superlinearny
sposob poprawiania bledow, por. E. Tov, The Ketiv/Qere Variations in Light of the Manuscripts from
the Judean Desert, w: Hebrew Bible, Greek Bible, and Qumran. Collected Essays, E. Tov, Tiibingen
2008, s. 201.

17 Ch.D. Ginsburg podaje inskrypcje o przekazaniu kodeksu wspdlnocie w Jerozolimie. Pojawiaja
si¢ w niej imiona: ¥1WR* i 7P, Ginsburg przettumaczyt je jako Jozjasz i Ezechiel, por. Ch.D. Gins-
burg, dz. cyt., s. 242-243. Natomiast H. Tawil w swym opracowaniu pisze o Jozjaszu i Ezechiaszu, por.
H. Tawil — B. Schneider, Crown of Aleppo. The Mystery of the Oldest Hebrew Bible Codex, Philadel-
phia, Pennsylvania 2010, s. 34.

18 Dedykacja ta zagingta w pogromie w 1947 . Istniejg jej transkrypcje, ale nie sa one identyczne.
Jedna z kopii zostata znaleziona w 1933 r. w pamflecie rabbiego Meira Nehmada, waznego rabbiego
Aleppo. Twierdzit on, ze skopiowat t¢ dedykacje bezposrednio z Kodeksu, por. H. Tawil — B. Schneider,
dz. cyt., s. 24; Por. rowniez 1. Yeivin, Introduction to the Tiberian Masorah, s. 16; T. Harviainen, Abra-
ham Firkovich, the Aleppo Codex, and Its Dedication, w: Jewish Studies at the Turn of the Twentieth
Century. Proceedings of the 6th EAJS Congress Toledo, July 1998. Volume I: Biblical, Rabbinical, and
Medieval Studies, J. Targarona Borras — A. Saenz-Badillos, Leiden — Boston — K6ln 1999, s. 131-136.
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dla poréwnania i korygowania innych manuskryptow, ale nie w celu studiowania'.
Karaimi udostepniali kodeks zarowno karaimom jak i rabbanitom. Przez obie spo-
teczno$ci zostat on uznany za wzor®.

Najprawdopodobniej w 1099 kodeks zostal przechwycony przez krzyzowcow
i nastgpnie wydany za okupem zydom w Kairze*'. Byt przetrzymywany w kair-
skiej synagodze w Fustat, w ktorej pozostat przez nastepne 300 lat. W tym czasie
miat do niego dostep Majmonides, gdy pisat swoje dzielo Miszne Tora*. Przez to,
ze Rambam korzystat z tego kodeksu, jego znaczenie wzrosto?. Ten filozof zydow-
ski orzekl, ze istniejacy w nim podziat tekstu powinien by¢ uznany za wzor dla
tworzonych zwojow Tory. Opinia ta odnosita si¢ rowniez i do tych skrybow, ktorzy
kopiowali zwoje Prorokow?.

W 1375 r. kodeks zostat przetransportowany do Aleppo przez potomka Ramba-
ma — Rabbiego Dawida ben Jehoszug, ktory podrézowat przez Palestyne i w zaufa-
niu przekazal on kodeks pewnej wspdlnocie zydowskiej?. WieS¢ o miejscu pobytu
kodeksu stata si¢ znana w drugiej potowie XV w., gdy na trwate umieszczono go
w Wielkiej Synagodze w Aleppo*. Miasto to znane bylo wowczas jako wazne cen-
trum zydowskie. W tym okresie kodeks uzyskat swoja dzisiejsza nazweg — Kodeks

19 Por. Ch.D. Ginsburg, dz. cyt., s. 242.

2 Wspblne relacje migdzy rabbanitami i karaimami byty wowczas duzo mniej napigte niz w pdznie-
jszym okresie, por. I. ben Cwi, dz. cyt., s. 6.

2l Istnieje rowniez opinia, ze kodeks znalazt si¢ w Kairze za sprawa Seldzukow, ktorzy wzigli
za niego okup, por. H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 49.

22 Odnoénie tej kwestii nie ma jednomyslnoéci. Argumenty U. Cassuto oraz M.H. Goshena-Gott-
steina por. H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 29-31; P.E. Kahle, The Hebrew Ben Asher Bible Manu-
scripts, Vetus Testamentum 1/3 (1951), s. 164; H. Minkoff, dz. cyt., s. 24; Kodeks z Aleppo odpowia-
da wskazowkom halachicznym odno$nie tego jak spisywac¢ zwoj Tory. Zostal rozpatrzony pod katem
halachy przez Majmonidesa, por. M.H. Goshen-Gottstein (red.), The Aleppo Codex. Provided with
massoretic notes and pointed by Aaron ben Asher. The Codex Considered Authoritative by Maimonides.
Part One: Plates, Jerusalem 1976 [wstep + faksymilia]; L. Reggel krytykuje stanowisko U. Cassuto
za brak odpowiednich argumentow, por. L. Reggel, Professorial Authority and the Aleppo Codex, ,,The
Biblical Archeologist” 43/2 (1980), s. 71.

3 Trudno z pewnoscia stwierdzi¢, czy masorecka szkota ben Aszera osiagnelaby tak wiele, gdyby
nie Majmonides, por. M.H., Goshen-Gottstein, The Authenticity of the Aleppo Codex, s. 17-18.

2 Por. S. Berg, dz. cyt., s. 49; M.H. Goshen-Gottstein (red.), The Aleppo Codex. Provided, strona
druga wstepu; Majmonides byt zainteresowany podziatami na otwarte i zamknigte sekcje w Torze oraz
forma zapisu tychze sekcji, zwtaszcza tych specyficznych jak Wj 15,1-19; Pwt 32,1-43. Chcial on dojs¢
do pewnych ustalen. Majmonides czyniac to nie opierat si¢ na wigkszosci manuskryptow mu dostep-
nych, ale wybrat jeden kodeks, poniewaz: byt znany w Egipcie, zawieral cata Biblig, w Jerozolimie
stuzyt za modelowy kodeks i kazdy na nim si¢ opieral. Zatem to nie autorytet Majmonidesa sprawit,
ze kodeks ten uzyskal specjalny status. Raczej sam kodeks funkcjonowat juz jako modelowy manu-
skrypt, por. J.S. Penkower, Maimonides and the Aleppo Codex, ,,Textus” 9 (1981), s. 39-41.

% S. Szyszman twierdzi, ze nieznane sa okoliczno$ci, w jakich r¢kopis zostat przeniesiony z Fustat
do Aleppo, por. Sz. Szyszman, dz. cyt., s. 188.

2 W tradycji wspolnoty zydowskiej z Aleppo przyjeto si¢ uwazaé, ze synagoge t¢ skonstruowat
dowodca wojsk krola Dawida po zdobyciu miasta w 950 r. przed Chr. (2Sm 8,3-8), por. S. Berg, dz.
cyt., s. 49.
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z Aleppo lub tez Keter Aram Cowa?’. Kodeks wpierw znajdowat si¢ w arce syna-
gogi, a nastepnie zostat przeniesiony do specjalnej niszy nazywanej Grota Proroka
Eliasza. Tam znajdowat si¢ przez ponad 500 lat?.

Dwa dni po oficjalnym ogloszeniu panstwa Izrael przez ONZ 29.11.1947 r. wy-
buchty rozruchy w Syrii. W ich wyniku zniszczono Wielka Synagoge w Aleppo.
Nieznane i mistyczne wydarzenia sprawity, ze wspolnocie udato si¢ zachowaé wigk-
szo$¢ kodeksu, ktorego karty zostaly znalezione na stercie pytu i gruzow. Z pozogi
uratowato si¢ 2/3 stron i inne luzne strony. Wszystko zabrano do szammasza — woz-
nego synagogi, i przekazano gtdéwnemu rabbinowi. Przez okres 10 latach kodeks byt
ukrywany w roznych miejscach w tajemnicy przed Swiatem?.

Juz w latach wczesniejszych, bo w roku 1943, strona izraelska podjeta probe
przechwycenia kodeksu. Pierwszy kanclerz Uniwersytetu Hebrajskiego — Juda
Magnes wystat delegacje do Aleppo, ktorej zadaniem bylo przekonanie starszych
wspolnoty, aby przekazali kodeks do Jerozolimy. Starsi jednak odmowili, poniewaz
byli przekonani, ze dobrodziejstwo wspolnoty jest jedynie mozliwe dzigki obecnosci
kodeksu w zamieszkiwanym przez nich miescie®.

Ostatecznie wspolnota ustapita i oddata ocalate z pozaru 2/3 z catosci kodeksu,
ktore zostaty ,,przeszmuglowane™! do Izraela. Inne fragmenty pozostaty w rekach
30 uchodzcow syryjsko-zydowskich, ktorzy jadac przez Turcje przybyli stamtad
do Hajfy 11.12.1957. Kodeks zostat przedstawiony prezydentowi [zaakowi ben Cwi,
ktory w 1958 ogtosil, ze Kodeks dotart do Izraela®’. Z 487 stron Kodeksu pozostato
294, a niektore fragmenty sa nadal w rekach zydow z Aleppo i ich potomkow™.
Z nich to uformowala si¢ duza wspolnota w Izraelu i w Ameryce**. Kilka z oryginal-

¥ Dzi$ w arabskim jest nazywany Halib (Haleb) od stowa ,,mleko”, poniewaz Abraham biednym

mieszkancom tego terytorium uzyczyt mleka od swoich owiec. Rabbini z Aram Cowa nazywali go
réwniez Keter Ezra Has-sofer, bo wierzyli, ze byt powiazany z Torq, spisang przez proroka Ezdrasza,
por. tamze, s. 49.

2 Por. tamze; Byla to grota, w ktorej wedtug tradycji pojawit si¢ prorok Eliasz. Miejsce to otaczano
czcig, czego wyrazem bylo palenie lamp. Nabozenstwo wokot Kodeksu rozpoczyna si¢ od momentu
umieszczenia go w Grocie Eliasza. Cze$¢ oddawana miejscu zostata przeniesiona na kodeks, por. I. ben
Cwi, dz. cyt., s. 11-12.

¥ Por. S. Berg, dz. cyt., s. 50.

30 Por. tamze; U. Cassuto jest pierwszym i jedynym wspotczesnym naukowcem, ktory ogladat i stu-
diowal manuskrypt. Niestety, ze wzgledu na przekonania wspolnoty nie mogt sfotografowac kodeksu,
por. P.E. Kahle, The Hebrew Ben Asher Bible Manuscripts, s. 163.

31 Literatura przedmiotu na okreslenie przekazania Kodeksu w rece Izraela stosuje czasownik ,,prz-
eszmuglowac¢” Ma to zaznaczy¢, ze droga dotarcia Kodeksu do Izraela otoczona jest tajemnica w celu
ustrzezenia Zydow zamieszkujacych Syrie przed groznymi konsekwencjami, por. H. Minkoff, dz. cyt.,
s. 39.

32 Por. S. Berg, dz. cyt., s. 50.

33 Kodeks nie posiada poczatku do Pwt 28,17, a takze Koh, Est, Lm, Dn, Ezd, Ne, por. H. Minkoff,
dz. cyt., s. 39; Na poczatku i na koncu kodeksu zachowano dane dotyczace czasu powstania i dalszych
losow. Niestety informacje te zaginety, a to, co z nich pozostato, to jedynie kopie, zrobione w réznym
czasie przez roznych kopistow. Kopie te roznig si¢ migdzy soba, por. I. ben Cwi, dz. cyt., s. 3.

3 W 2007 odnaleziono fragment z Ksiggi Wyjscia. Byt on w prywatnym posiadaniu emigranta zy-
dowskiego w USA, dla ktorego petit on funkcje amuletu, por. A. Pfeffer, Fragment of Ancient Parch-
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nych stron kodeksu zaprezentowano w Hechal has-Sefer w Jerozolimie®.

Dzi$ wszystkie zwoje Tory sg zapisywane zgodnie ze standardem stanowionym
w Kodeksie z Aleppo®®. Kodeks ten stal si¢ rowniez podstawowym tekstem w Pro-
jekcie Biblii Uniwersytetu Hebrajskiego®”.

2. Masora

W niniejszym punkcie zostanie przedstawione zagadnienie masory. Jego pierw-
sza cze$¢ bedzie dotyczyta ogdlnej historii masory, natomiast druga — rodzajow ma-
sory tyberiadzkie;j.

2.1. Zarys historyczny

Masora 1 nieodtacznie z nig zwigzana wokalizacja stanowig system umozliwia-
jacy zapis tradycji czytania tekstu Tanachu®. Pierwsze wzmianki odno$nie sposobu
czytania znalez¢ mozna juz w Talmudzie. Jednakze uwagi te byly punktem wyjscia

ment from Bible Given to Jerusalem Scholars, www.haaretz.com/news/fragment-of-ancient-parch-
ment-from-bible-given-to-jerusalem-scholars-1.232641 [07.02.2014]; Tenze, Ben-Zvi Institute Calls
Jfor Return of Centuries-old Aleppo Codex Fragments, www.haaretz.com/print-edition/news/ben-zvi-
institute-calls-for-return-of-centuries-old-aleppo-codex-fragments-1.234447 [07.02.2014]; M.H. Gos-
hen-Gottstein opisal odnaleziong czgs¢ kodeksu, ktora zawiera fragment Pwt 4,38-6,3, por. M.H. Gos-
hen-Gottstein, 4 Recovered Part of the Aleppo Codex, Textus 5 (1966), s. 53-59.

35O warunkach, jakie musza by¢ stworzone, aby przetrzymywac¢ Kodeks z Aleppo i prezentowaé
go na wystawach w latach 70, por. D.J. Shenhav, Displaying the Temple Scroll and the Aleppo Codex:
A Conservation Problem, ,,The Isracl Museum News” 14 (1978), s. 102-105.

% Por. S. Berg, dz. cyt., s. 50; 1. Yeivin, Introduction to the Tiberian Masorah, s. 10.

37 Por. M.H. Goshen-Gottstein,. Hebrew Biblical Manuscripts. Their History and Their Place
in the HUBP Edition, ,Biblica” 48 (1967), s. 243-290; tenze, The Hebrew Bible in the Light of the
Qumran Scrolls and the Hebrew Univeristy Bible, w: Congress Volume. Jerusalem 1986, red. J.A.
Emerton, Leiden, New York, Kebenhavn, Koln 1988, s. 42-53; Projekt nowego wydania krytyczne-
go Biblii Hebrajskiej zostal wysuniety przez Gottsteina pod koniec roku 1955. Po wstepnych dysku-
sjach, ktore trwaty przez nastepne dwa lata, projekt zostat ostatecznie przyjety przez Swiatowa Unie
Studiow Zydowskich na Drugim Swiatowym Kongresie Studiow Zydowskich w roku 1957. Jednak
praca w wigkszosci sekcji HUBP rozpoczeta sie w 1958 r. HUBP jest projektem Uniwersytetu He-
brajskiego w ramach Instytutu Studiéw Zydowskich. Celem projektu jest edycja tekstu masoreckiego
wedlug najbardziej cenionego manuskryptu szkoly ben Aszera, tj. Kodeksu z Aleppo wraz z aparatem
krytycznym, por. [brak autora] A4 Brief Report on the Hebrew University Bible Project, Textus 1 (1960),
s. 210-211; Por. rowniez R.1. (Singer) Zer, The Preparation of the Base Text of the Hebrew University
Bible Where It Is Missing in the Aleppo Codex, ,,Textus” 25 (2010), s. 49-71.

3% Mozna wyrdzni¢ dwa sensy stowa ,,masora”: sens wezszy i szerszy. W sensie wezszym stowo
masora” odnosi si¢ do aparatu umieszczonego na marginesach, ktory shuzy poprawnemu odczytaniu
tekstu spotgtoskowego. W sensie szerszym natomiast nazwa ,,masora”, poza uwagami na marginesach,
obejmuje rowniez wokalizacje, akcenty i inne elementy tekstu, por. [brak autora], Masorah, w: The
Oxford Dictionary, s. 445; A. Dotan podkresla znaczenie masory w badaniach biblijnych. Jest ona
wlasciwym narzedziem dla analizy strukturalnej, dla stylistyki, dla wydobycia znaczenia badanego
tekstu, dla egzegezy, por. A. Dotan, Masoras Contribution to Biblical Studies — Revival of an Ancient
Tool, w: Congress Volume Ljubljana 2007 (Vetus Testamentum Supplements; 133), red. A. Lemaire,
Leiden; Boston, Massachusetts 2010, s. 59, 69.
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dla wygtoszenia homilii i nauki odno$nie wiary™.

Tekst hebrajski nie posiadat samogtosek ani zadnych znakow, ktore oddzielatyby
frazy, zdania czy wigksze fragmenty tekstu®. Stwarzalo to niebezpieczenstwo nie-
wlasciwego rozumienia tekstu, gdyz jego czytanie i recytacja zalezaty od sity ustnej
tradycji*!. Niebezpieczenstwo to ma swoje zrodto wewnatrz spotecznosci zydow-
skiej*2. Istniaty rozne interpretacje 7anachu, co ma swoje odzwierciedlenie w 7Tal-

% Por. H. Minkoff, dz. cyt., s. 25; [brak autora], The Masoretes, www.aleppocodex.org/links/8.

html#label8 [09.02.2014]; Uczeni Talmudu dyskutowali na temat ortografii. Jednak dopiero masoreci
dokonali ostatecznych rozwigzan. Ustalili ortografi¢ wszystkich tych stow, ktore pojawiaja si¢ w Biblii
w roznych wariantach, M. Breuer, dz. cyt., s. IX-X; Literatura rabbiniczna wspomina recytacje litur-
giczng keri rdznigcy si¢ od tekstu pisanego ketiw, por. P.I. Ackerman-Lieberman, Masorah; Masoretes,
w: Cambridge Dictionary of Judaism and Jewish Culture, red. J.R. Baskin, New York 2011, s. 416.

4 Kodeks Aleppo jest pozbawiony oznaczen sekcji otwartych i zamknietych za pomoca hebrajskich
liter 5 i 0. Zwyczaj ten nie byt rozpowszechniony we wczesnych manuskryptach, por. M.H., Gosh-
en-Gottstein, The Authenticity of the Aleppo Codex, s. 21.

4 Por. H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 18; Wczesniejsi skrybowie wymyélili skrotows forme
zapisu zwana serugin (TB, Gittin, 60a) dla tekstow nieliturgicznych. Manuskrypt zawierat tylko pier-
wsze stowo kazdego z wersetow. Wazne stowa lub stowa powodujace konfuzje byly zapisywane z jedna
literg wigcej lub mniej, a takze z akcentami lub tez ze znakami samogtoskowymi. Tego typu stosowanie
manuskryptu miato sens, o ile uzywalo si¢ razem z nim tekstu spotgtoskowego niezwokalizowanego,
por. tamze, s. 19; L. Yeivin, Introduction to the Tiberian Masorah, s. 11; W Talmudzie zawarto prawa
odnoszace si¢ do spisywania zwojow 7Tory (okreslono material do pisania, dlugos¢ i szeroko$¢ kolumn,
rozmiar liter). Tekst hebrajski zabezpieczano réwniez poprzez liczenie liter, stow, wersetow kazdej
ksiegi. Robiono listy odnosnie frekwencji danego stowa, listy stow, ktore maja pisowni¢ peina i defek-
tywna oraz czyniono uwagi, czy pojedyncze stowa maja dwa rézne znaczenia, czy poszczegdlne formy
stow stanowia o dwoch roznych stowach. Wszelkie uwagi gramatyczne czy techniczne komentarze
byly spisywane osobno, por. H. Minkoff, dz. cyt., s. 25-26; System masorecki miat uchroni¢ od za-
pomnienia, bedacego opozycja aktu pamieci, do ktorego autorzy biblijni niejednokrotnie nawotuja.
W odniesieniu do fragmentow Pwt 6,10-13; 8,7-19 J. Assmann pisze: ,,Zapomnienie warunkowane jest
zmiang ram, calkowita metamorfoza warunkoéw zycia i stosunkow spotecznych. Symbolem i esencja
nowej rzeczywistosci, w ktorej nie obowigzuja juz stare reguly, jest jedzenie. Dlatego doswiadczenie
czterdziestu lat wedrowki przez pustyni¢ zostaje podsumowane w zadziwiajacej tezie, ze — nie sa-
mym chlebem cztowiek zyje (...) (Pwt 8,3). Jesli rzeczywisto$¢ wokot nas zmienia sig, to nic bardziej
naturalnego niz zapomnie¢ wszystko, co obowigzywato w minionej rzeczywistosci. Kontrastuje ona
bowiem z terazniejszoscia, nie znajduje w niej potwierdzenia i nie jest przez nig podtrzymywana”,
por. J. Assmann, Pamig¢ kulturowa. Pismo, zapamigtywanie i polityczna tozsamosé¢ w cywilizacjach
starozytnych (Communicare. Historia i Kultura), th. A. Kryczynska-Pham, Warszawa 2008, s. 237; C.
McCarthy uwaza, ze $redniowieczna forma tekstu masoreckiego bazuje na starozytnej tradycji tekstu.
Swiadczg o tym podobienstwa do wielu tekstow z Qumran. Pokazuje to jednoczesnie z jaka staranno-
$cig obchodzono si¢ z tekstem biblijnym. Celem masoretow byto zachowanie wszelkich detali tekstu,
w tym tez ortograficznej niekonsekwencji i bledow, ktore zawierat, por. C. McCarthy, Text and Ver-
sions: the Old Testament, w: The Biblical World, red. John Barton, t. 1, London, New York 2002, s.
209-210.

42 Jezyk arabski w okresie panowania Arabow (poczatek VII w.) nie byt zagrozeniem dla jezyka
hebrajskiego. Juz w tym czasie jezyk hebrajski zostal zastapiony przez aramejski w Zyciu codzien-
nym. Niebezpiecznym stat si¢ raczej wzrost karaimow, grupy wewnatrzzydowskiej, ktora podkreslata
prymat Tanachu nad literaturg rabiniczng. Karaimi interesowali si¢ ustaleniem wiasciwego tekstu bib-
lijnego. Konflikt z rabbanitami o powage halachy wzmogt potrzebe ustalenia czytania i precyzyjnej
interpretacji, por. H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 19-20; Takze 1. Harris, dz. cyt., s. 244.
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mudzie, dlatego stworzono system utrwalajacy jego czytanie. Ksztaltowat si¢ on juz
od wieku VI lub VII*®,

Praca masoretow przezywa prawdziwy rozkwit w X w., co bylo spowodowane
i inspirowane pracami nad gramatykg arabska*. Rozprawy dotyczace wiasciwego
czytania tekstu prawdopodobnie maja swoj poczatek w kregach karaimskich, ktore
ktadly duzy nacisk na studium biblijne®.

Poczatek powstania znakow graficznych oznaczajacych akcenty i samogtoski nie
jest jasny*®. Przyjmuje si¢ natomiast to, ze system znakéw diakrytycznych ksztatto-
wany byt podtug dawnej tradycji wymowy i kantylacji®’.

Wyksztalcity si¢ trzy typy tekstu wokalizowanego: babilonski, palestynski, tybe-

4 Por. P.I Ackerman-Lieberman, dz. cyt., s. 415.

4 Por. [brak autora], The Masoretes, www.aleppocodex.org/links/8.html#label8 [09.02. 2014].

4 Sa rdzne hipotezy dotyczace pochodzenia ben Aszerow. Wedtug P.E. Kahle byli oni karaimami,
jednakze w okresie ksztaltowania si¢ masory wspotpracowali oni z rabbanitami. Polemika migdzy
obiema grupami jest pozniejsza. Saadja Gaon, rabbanita, polemizowat z ben Aszerami, ktorzy uwazali,
ze nakazy nalezy wyprowadzac¢ zarowno z Tory jak i z Prorokow i Pism. Podczas gdy rabbanici uwaza-
li, ze takie nakazy mozna wyprowadzac jedynie z Tory za pomoca Miszny, por. P.E. Kahle, Die Kairoer
Genisa. Untersuchungen zur Geschichte des hebrdischen Bibeltextes und seiner Ubersetzungen, Berlin
1962, s. 87, 95; Kwesti¢ karaimskiego pochodzenia Kodeksu z Aleppo podjat Sz. Szyszman, dz. cyt.,
s. 190-192; 1. ben Cwi opiera si¢ na kopii Pigcioksiggu Kodeksu z Aleppo znajdujacej si¢ na Krymie
w miescie Czufut-Kale. Kopig t¢ wykonat rabbi Salomon ben Bujaa, na co wskazuje kolofon. Wedlug
[. ben Cwi rodzina ben Bujaa byta rodzing rabbanitow. Rabbanici stanowili wigkszo$¢ i w kopiowa-
nych dzietach nie proklamowali swojej tozsamosci. Tekst Taunachu, ktory nie zawiera zadnych oznak,
ze jego autor byt karaimem (np. odniesienia do baalei migra), pozwala przypuszczaé, ze autor byt
rabbanitq. Jesli chodzi natomiast o tozsamo$¢ ben Aszera, to I. ben Cwi przyjmuje konkluzje, do ja-
kiej doszedt A. Dotan, ze Aaron ben Aszer nie byt karaimem, ale rabbanitg, por. 1. ben Cwi, dz. cyt.,
s. 5-6; Studium tej kontrowersji przeprowadzit A. Dotan, por. A. Dotan, Ben Asher’s Creed. A Study
of the History of the Controversy (The Society of Biblical Literature. Masoretic Studies; 3), Missoula,
Montana 1977; Por. rowniez T. Homma, Der Aleppo Kodex und die Textiiberlieferungen im Osten und
im Westen. Historische Uberlegungen zu den Masoretischen Textiiberlieferungen in Bezug auf die Ben
Ascher-Handschriften, ,,Annual of the Japanese Biblical Institute” 32 (2006), s. 71-72; R.I. Zer uwaza,
ze Aaron ben Aszer byt karaimem, por. R.1. (Singer) Zer, Was the Masorete of the Aleppo Codex of
Rabbanite or of Karaite Origin?, ,, Textus” 24 (2009), s. 239-262.

4 Por. M.H. Goshen-Gottstein, The Aleppo Codex and the Rise, s. 155. Kilka teorii przedstawia
[. Harris. Wedlug samego za$ Harrisa znaki diakrytyczne biorg swdj poczatek z jezyka syryjskiego.
Szkoty nestorian znajdowaty sie w bliskim sgsiedztwie szkot babilonskich Zydéw, por. 1. Harris, dz.
cyt., s. 228-229.232-235; A. Dotan twierdzi, ze samogloski do tekstu hebrajskiego zostaty wprowa-
dzone w VI lub w VII w. W podobnym okresie pojawita si¢ wokalizacja syryjska. Wedtug H. Graetza
nastapito to za rzadow perskiego krola Anuszirwana (531-579). Stad masoreci nie mogli wzorowac si¢
na skrybach syryjskich, por. A. Dotan, The Beginnings of Masoretic Vowel Notation, w: 1972 and 1973
Proceedings IOMS (Society of Biblical Literature. Masoretic Studies; 1), red. H.M. Orlinsky, Missoula,
Montana 1974, s. 22.32-33.

47 Por. I. Harris, dz. cyt., s. 239-240; System akcentow stosowany w ksiggach prozodycznych rézni
si¢ od systemu stosowanego w ksiggach poetyckich. Systemy te sktadaja si¢ z punktéw i kresek, um-
ieszczonych nad lub pod danym stowem, oznaczajace koniunktywne lub dysjunktywne akcenty. Ich
wlasciwe umieszczenie dyktowane byto logika wersetu biblijnego, a takze zachowaniem jego rytmu.
Niektore nazwy i symbole tych akcentow przypominaja ruchy rak, ktore stuzyty jako podpowiedz
w czasie publicznej recytacji tekstu, por. P.I Ackerman-Lieberman, dz. cyt., s. 416.
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riadzki*. System tyberiadzki wypart systemy babilonski i palestynski*. Tyberiada
byta miastem zalozonym przez Heroda Antypasa pomiedzy 14 a 18 1. po Chr. ku czci
cesarza rzymskiego Tyberiusza. Poczatkowo Zydzi unikali tego miejsca, ze wzgledu
na odkryte tam w czasie budowy groby. Znaczenie miasta wzrosto po wygnaniu Zy-
dow z Jerozolimy za Hadriana w 136 1. Od 235 r. Tyberiada byt siedzibg Sanhedry-
nu i tu powstat Talmud Jerozolimski. W okresie muzutmanskim miasto to stato si¢
centrum produkcji papieru. Dokonywano tez ttumaczen dziel powstatych w jezyku
arabskim na hebrajski®.

W X w. Tyberiada byta centrum nauki. Lokalne rodziny trudnity si¢ nauczaniem,
dlatego uczniowie mogli praktykowac¢ w trzech szkotach: Bet Midrasz Said ben Par-
goi, Bet Midrasz ben Aszer, Bet Midrasz ben Neftali. Kodeks z Aleppo powstat przy
wspoltpracy cztonkow dwoch szkot: Aarona ben Aszera i Salomona ben Bujaa z Bet
Midrasz Said ben Pargoi. Ben Bujaa napisat tekst spotgtoskowy, a ben Aszer zwoka-
lizowat tekst i opatrzyt go uwagami masoreckimi®'.

W kregu masoretow z Tyberiady istniaty dwa systemy: system ben Aszera i ben
Neftalego, ktore konkurowatly ze sobg>?. Masoreci spierali si¢ o akcenty, a takze o sa-
mogtoski, ktore roznity si¢ iloczasem™. Tak jak od ben Aszera pochodzi caty tekst
Tanachu tak od ben Neftalego zaden kompletny tekst nie jest znany>*. Te miejsca,
w ktorych ben Neftali r6zni si¢ od ben Aszera, sg znane dzigki sporzadzonym i prze-
kazanym oficjalnym listom. Listy te nastepnie mogty by¢ redagowane, uzupetiane
uwagami na marginesie w manuskryptach lub przez notatki zawarte w rozprawach
gramatycznych z okresu $redniowiecza. Warianty migdzy ben Aszerem i Neftalim
dotyczyty glownie dagesz, rafe i akcentow, ale sa tez przypadki, w ktorych oba sys-
temy roznig si¢ spotgtoskami i czytaniem™.

Rowniez nie ma jasnego podziatu migdzy dwiema szkotami w przypadku, gdy

# Zydowskie akademie w Babilonii istnialy juz w wieku IT i I1I (oérodki w Surze i Nehardei), por. T.
Homma, dz. cyt., s. 17; Kazda szkota masorecka stosowata rozne grafemy w celu ustalenia wokalizacji,
akcentow i kantylacji, por. P.I Ackerman-Lieberman, dz. cyt., s. 416.

4 Por. T. Homma, dz. cyt., s. 51; Manuskrypty z palestyfiska punktacja pochodza z VIII i IX w.
System tyberiadzki rozwinat si¢ ok. 800 r. Sa manuskrypty, ktore zawieraja oba systemy palestynski
i tyberiadzki, co pokazuje upowszechnienie si¢ systemu tyberiadzkiego. System palestynski najdtuzej
zachowat si¢ w tekstach liturgicznych, por. P.E. Kahle, Die Kairoer Genisa, s. 75.77.161; System pa-
lestynski posiada mniej roznych form znakow. Jeden znak stuzy do oznaczenia dwoch lub wigcej ak-
centow. Nie oznacza to jednak, Ze jest to system prymitywny w poréwnaniu z systemem tyberiadzkim.
Tradycja palestynska byla wyizolowana i pozbawiona silnego o$rodka naukowego. Sposob odczytywa-
nia tekstu zmienial si¢ szybciej (niz w tradycji tyberiadzkiej), podczas gdy system punktacji rozwijat
si¢ wolniej, por. E.J. Revell, The Relation of the Palestinian to the Tiberian Massora, w: 1972 and 1973
Proceedings IOMS (Society of Biblical Literature. Masoretic Studies; 1), red. H.M. Orlinsky, Missoula,
Montana 1974, s. 88.89.97.

0" Por. H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 17.

Por. tamze, s. 23.

52 Por. Ch.D. Ginsburg, dz. cyt., s. 241.

33 Por. P.E. Kahle, Die Kairoer Genisa, s. 85.87.

Por. 1. Yeivin, Introduction to the Tiberian Masorah, s. 144.

55 Ch.D. Ginsburg wymienia cztery miejsca: Lb 26,23; 12 30,23; Jr 27,19; Ez 14,16, por. Ch.D. Gins-
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chodzi o stosowanie pisowni petnej i niepetnej. Przyjmuje si¢, ze na zachodzie sto-
sowano pisowni¢ peing. Ben Aszer natomiast stosuje czasem pisowni¢ niepeing jak
na wschodzie, podczas gdy Neftali stosuje pisowni¢ petna>®. Ben Aszer nie zwigzat
si¢ z jedna tradycja, a raczej taczyt obie tradycje zachodnig i wschodnig®. Stad moz-
na wyciagna¢ wniosek, ze zaden manuskrypt nie posiada reprezentatywnej, zuni-
fikowanej wersji masory. Raczej jest tak, ze sa grupy manuskryptow prezentujace
podobng tradycje masoreckq®®.

Masoreci wprowadzili zatem oznaczenia, w jaki sposob tekst recytowac w syna-
godze (czyli akcenty, teamim lub teamei ham-miqra). Przekazali punktacje, wskazali
na sylabe akcentowana, zaznaczyli srodek i koniec kazdego wersetu, wyszczegdl-
nili koniunkcje i dysjunkcje stow, co ma wskazywac na frazy, przekazali narracjg.
Wszystkie te znaki sg czym$ w rodzaju ekwiwalentu dla kropek, srednikow, przecin-
kow oraz oznaczenia paraszy™.

2.2. Rodzaje masory tyberiadzkiej

Wyr6zni¢ mozna trzy rodzaje masory: masora mata, masora wielka, masora kon-

burg, dz. cyt., s. 245; Rdéznica w stosowaniu rafe dotyczy rowniez samych ben Aszerow — Mojzesza
i Aarona, por. S. Levin, The Discrepancies between Moshe and Aharon Ben-Asher, w: Proceedings
of the Twelfth International Congress of the International Organization for Masoretic Studies (The
Society of Biblical Literature. Masoretic Studies; 8), red. E.J. Revell, Missoula, Montana 1995, s. 49.

6 Por. Ch.D. Ginsburg, dz. cyt., s. 246; Takze abstrakt artykutu: A. Dotan, Was the Aleppo Codex
Actually Vocalized by Aharon ben Asher?, Tarbiz 34 (1965), s. III; O réznicach migdzy tymi dwoma
masoretami, ale na przykladzie manuskryptu B19A napisat F. Diaz Esteban, por. F. Diaz Esteban, Ref-
erences to Ben Asher and Ben Neftali in the Masora Magna Written in the Margins of MS Leningrad
B194, Textus 6 (1968), s. 62-74.

7 Por. T. Homma, dz. cyt., s. 51.62.89; Odnosnie tekstu spotgtoskowego Ksiag Prorockich w Ko-
deksie z Aleppo to zawiera on wigcej przypadkow typowych dla tradycji wschodniej niz Kodeks Kair-
ski. Aaron ben Aszer zmniejszyt ich liczbg przez korektury na bazie Kodeksu Kairskiego. Zamierzat on
zblizy¢ swoj tekst do tekstu Mojzesza ben Aszera, ale jednoczesnie nie czyni¢ go typowo zachodnim,
por. tamze, s. 63-64; Okreslenia wschodni-zachodni odnosza si¢ do postaci tekstu, systemu znakow,
sposobu wymowy, masory, podziatu tekstu i do porzadku ksiag, por. tamze, s. 69; Por. rowniez P.E.
Kahle, Der Masoretische Text des Alten Testaments nach der Uberlieferung der babylonischen Juden,
Leipzig 1902, s. 3.15-17; S. Morag, On Some Terms of the Babylonian Massora, w: 1972 and 1973
Proceedings IOMS (Masoretic Studies; 1), red. H.M. Orlinsky, Missoula, Montana 1974, s. 67-77.

8 Por. T. Homma, dz. cyt., s. 89; H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 21; Wedtug M. Breuera nalezy
przyja¢ pluralizm koncepcji masory. Kazda masora, ktorag zawieraja poszczegolne manuskrypty, jest
catkowicie poprawna. Nie mozna wyrdzni¢ systemu masoreckiego, ktory byltby autorytetem, por. M.
Breuer, dz. cyt., s. XIII; E. Tov zwraca uwage na nieodpowiednie postugiwanie si¢ wyrazeniem ,,tekst
masorecki”. Twierdzi on, ze wigkszo$¢ uczonych pod terminem ,,tekst masorecki” rozumie tyberiadzka
tradycje tekstu biblijnego. Jednakze tekst masorecki nie jest po§wiadczony tylko przez jedno zrddto,
a raczej stanowi on abstrakcyjna wielko$¢, ktora w réznych zrodlach znajduje swoj wyraz. Podobnie
jak nie istnieje jeden tekst, ktory nastepnie funkcjonowat jako archetyp dla tekstu masoreckiego, por. E.
Tov, Der Text der Hebrdischen Bibel, s. 17.

%9 Por. [brak autora], Masorah, w: The Oxford Dictionary, s. 445. Cato§¢ systemu zawarta w trakta-
cie z X w. Dikdukei hat-te ‘amim, por. H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 21.
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cowa®. Poniewaz czytanie ustalone bylo tradycjg, dlatego zapis graficzny danego
stowa moze otrzymac inne brzmienie niz dyktuje je sam zapis. Stad pojawia si¢ po-
trzeba dokonania komentarza odnos$nie przypadku innego czytania. Komentarz ten,
zapisany jezykiem aramejskim, znajduje si¢ na marginesie wzdhuz kolumn i wchodzi
w sktad tego, co okreslane jest mianem masory matej®'. Inny wariant czytania ozna-
czany jest litera p quf, ktora stanowi skrot aramejskiego wyrazenia gere ,,czytanie”®.

W masorze matej masoreta zawart rowniez informacje statystyczne, poniewaz
zachowane i zabezpieczone jest to, co policzone. Masoreta liczyt wyrazy, a doktad-
niej, zwracal uwage na niektére wyrazy i zwroty, ktore wyréznialy si¢ formg zapi-
su®. W tekscie glownym, czyli w tekscie biblijnym, zaznaczat te wyrazy, a czasem
frazy znakiem kotka, technicznie nazywanym przez uczonych circellus. Nastgpnie
czynil uwage na marginesie, ile razy dany wyraz spotykany jest w catym Tanachu.
Dane liczbowe wyrazone zostaly za pomoca liter hebrajskich, ktoére oprocz ozna-
czania glosek oznaczaja tez cyfry. Sg tez i takie wyrazy, ktore w Tunachu wystepuja
tylko jeden jedyny raz. Technicznie nazywa si¢ takie zjawisko hapax legomenon,
a w kodeksie zostalo ono wyszczegolnione literg 7 lamed jako skrot od aramejskiego
stowa n°% let oznaczajgcego ,,nie ma”*,

Niektore uwagi zawarte w masorze matej zostaty rozwiniete w masorze wielkiej,
znajdujacej si¢ nad tekstem i pod nim. W masorze wielkiej masoreta wyszczegdlnit
te miejsca Tanachu, w ktorych wystepuje stowo czy fraza wskazane w masorze ma-
tej, poprzez zastosowanie cytatdow pochodzacych z tychze miejsc®. Masorecie wy-

8 Por. E. Tov, Der Text der Hebrdischen Bibel, s. 59; P.I Ackerman-Lieberman, dz. cyt., s. 416;
[stnieje rOwniez termin sewirin (,,moze by¢ sugerowane”), ktory shuzy na okreslenie mozliwych, przy-
jetych alternatyw odczytania tekstu, bez wprowadzania w nim zmian, por. [brak autora], Masorah, w:
The Oxford Dictionary, s. 445; E. Tov, Textual Criticism of the Hebrew Bible, Minneapolis, Minnesota
2012, s. 67.

1 Por. H. Minkoff, dz. cyt., s. 26; H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 22.

2 Wedtug C. McCarthy’ego dewiacje zaznaczane na marginesie sa dowodem na to, ze masoreci nie
chcieli ingerowac w tekst i poprawia¢ go. Raczej wazna byta dla nich tradycja tekstu niz poprawnosé,
por. C. McCarthy, dz. cyt., s. 210; System ketiw/qere w Kodeksie z Aleppo jest tego rodzaju, ze jesli
litery danego stowa zostaty przestawione to odpowiednio inwersji ulegly wokalizacja i akcenty. Jest
to konsekwencja przekonania, iz zardwno spotgtoski jak i wokalizacja oraz akcenty zostaly dane na Sy-
naju, stad nalezy przekazac tekst z uwzglednieniem tych inwersji, por. 1. Yeivin, The Vocalization of
Qere-Kethiv in A4, ,,Textus” 2 (1962), s. 147-148; Ketiw i gere (wzglednie geri) sa terminami aramej-
skimi. Qere nalezy do niezwokalizowanej masory matej, podczas gdy ketiw znajduje si¢ bezposrednio
w tekscie, zaopatrzony samogloskami wlasciwymi gere, por. E. Tov, Der Text der Hebrdischen Bibel,
s. 47.

8 Termin 71 odsyta do miejsca, w ktorym dane stowo jest inaczej wokalizowane, inaczej zapisy-
wane lub gdy wystgpuje w innej formie, por. A. Sperber, Problems of the Masora. New York 1943, s.
354-355.

8 Por. A.A. Fischer, Der Text des Alten Testaments. Neuarbeitung der Einfiihrung in die Biblia
Hebraica von Ernst Wiirthwein, Stuttgart 2009, s. 46-48.

8 Oprocz uwag na marginesie masore tworzyly listy stow lub grupy stow posiadajace wspdlne
cechy, katalogi fraz, form czasownikow, warianty i paralele, a takze reguly. Listy te byly uktadane
w porzadku alfabetycznym i nastepnie dotgczane na poczatek lub koniec tekstu biblijnego, badz tez
stanowily osobne ksigzki, rodzaj masoreckich leksykonow. Jeden z tego typu leksykonow przetrwat



76 Kinga Mrozek

starczy hasto badz tez zbitka stow, aby zidentyfikowaé miejsce w Tanachu. Stad tez
stosowane w tym artykule sig/a biblijne (m.in. wskazany w tytule fragment z Powto-
rzonego Prawa) nie pochodza od masoretow, ale sa kwestia pdzniejsza wywodzaca
si¢ z tradycji chrzescijanskiej®.

Masora koncowa natomiast zawiera informacje statystyczne odnosnie catej ksie-
gi. Tak zatem na koncu Ksiggi Powtorzonego Prawa znajduje si¢ nastepujacy zapis:

790 YW 2°P1097 015D Suma psuqim ksiggi
DWHM NIRA Ywn [wynosi] 955
wnm

W poézniejszym okresie kopi§ci rozumieli coraz mniej z tego, co kopiowali,
dlatego uwagi na marginesie traktowali niemalze jako rodzaj ornamentu. Nawet
wowczas, gdy pozostawaly one nienaruszone, nie byty powielane z odpowiednig

precyzja®’.

3. Analiza masory wielkiej w Pwt 32,14-33

W tym punkcie zostanie przedstawiony fragment Pwt 32,14-33 i przeanalizowa-
na obecna w nim masora, odnoszaca si¢ do fenomendéw wystepujacych we wskaza-
nym segmencie. Analize poprzedzi ogélna prezentacja wybranego tekstu.

3.1. Zarys ogolny

Fragment Pwt 32,14-33 jest czescig wickszego segmentu okreslanego mianem
»Piesni Mojzesza”. W Tanachu obejmuje on wersety od 1 do 43 rozdzialu 32 Ksiegi
Powtorzonego Prawa. Sg to stowa Boga przekazane Mojzeszowi, ktore on nastgp-
nie wyglosil przed starszyzna. Bog skarzy sie, ze lud, ktory po $mierci Mojzesza
wejdzie do kraju Kanaan, zapomni o swym Panu, ztamie przymierze i zacznie odda-
waé cze$¢ tamtejszym bostwom. Gdy nardéd po doswiadezeniu dobrodziejstw Ziemi
Obiecanej odwroci si¢ od Boga, zaptaci za swe niepostuszenstwo licznymi nieszcze-
Sciami. Niemniej Bég pozostanie wierny swoim obietnicom i wytraci wszystkich

do naszych czasow i znany jest pod nazwa Ochla we-ochla (tytut pochodzi od poczatkowych stow
w pierwszych dwoch kolumnach), por. I. Harris, dz. cyt., s. 252; Inne traktaty czy podreczniki pode-
jmujace szczegdtowe kwestie odnosnie tekstu biblijnego to Minhat Shai (autor Szlomo Yedidyah, XVI
w.), Masoret ham-masoret (autor Elijahu Lewita 1538), por. [brak autora], Masorah, w: The Oxford
Dictionary, s. 445; E. Tov, Der Text der Hebrdischen Bibel, s. 60; E. Tov, Textual Criticism, s. 68-69.

% Por. H. Minkoff, dz. cyt., s. 26; H. Tawil — B. Schneider, dz. cyt., s. 22.

7 Por. M.H. Goshen-Gottstein, The Aleppo Codex and the Rise, s. 149; 1. Yeivin, Introduction to the
Tiberian Masorah, s. 125; Tekst biblijny wraz z masorqg mata, duza i koncowa zawiera nowa edycja
Biblii Hebrajskiej, tzw. Biblia Hebraica Quinta. O znaczeniu tego wydania Biblii Hebrajskiej traktuje
E. Tov, The Biblia Hebraica Quinta. An Important Step Forward, w: Hebrew Bible, Greek Bible, and
Qumran. Collected Essays, E. Tov, Tiibingen 2008, s. 189-198.
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wrogow Izraela®®.

Fragment Pwt 32,14-33 w Kodeksie z Aleppo zapisany zostat w dwodch kolum-
nach. Zawiera on 53 uwagi w masorze malej. Na prawym marginesie znajduje si¢ 31
uwag, a na lewym 22. Odnosza si¢ one przede wszystkim do liczby wystepowania
danych form wyrazow, a niektore z nich dotyczg pisowni. Znakomita czg¢$¢ tych
uwag, bo az 28, stanowi 7. Poza tym symbol ten wystgpuje dwukrotnie w postaci
on %, raz oM % i raz 1 N3 %. Siedem razy pojawia si¢ 3, dwa razy on 3, sze$¢ razy i oraz
pojedyncze przypadki: on i, va i, 3, om i, v, 22.

Od strony graficznej uwagi stanowigce masore malg nie zawsze precyzyjnie
umieszczone sg na tej samej linii, co wiersz zawierajacy wyraz, do ktorego ta uwaga
si¢ odnosi. Poza tym adnotacje na prawym marginesie dotyczy¢ mogg stow z werse-
tow umieszczonych w lewej kolumnie tekstu.

Tylko siedem komentarzy z masory matej zostato rozwinigtych w masorze wiel-
kiej. W tekscie glownym te siedem przypadkow posiada symbol zwany circellusem.
W niniejszym opracowaniu wspomniane przypadki zostang umieszczone w dwoch
grupach. Pierwsza grupa bedzie zawierata uwagi masory wielkiej obecne w gérnym
marginesie kodeksu. W drugiej grupie znajda si¢ uwagi masory wielkiej umieszczo-
ne w dolnym marginesie kodeksu. Sg one nastepujace:

Gorny margines

a) Pwt 32,17

b) Pwt 32,17

c) Pwt 32,16

d) Pwt 32,27

e) Pwt 32,25

Dolny margines
a) Pwt 32,24
b) Pwt 32,30.31

Trudno stwierdzi¢, czym kierowal si¢ masoreta, ze wybrat witasnie te przypadki
a nie inne. Rownie trudno odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego nie wyjasnial ich we-
dhug jakies$ ustalonej kolejnosci, ale uwagi umieszczone we wczesniejszych werse-
tach rozpatrywane sa poznie;j.

Powyzsze fragmenty z Pwt zostang opisane nastepujgco: wpierw wskazane zo-
stanie stowo czy tez wyrazenie opatrzone uwaga w masorze malej, nast¢gpnie przyto-
czone zostanie odpowiadajace tej uwadze odniesienie w masorze wielkiej. W dalszej

68 Pie$ni Mojzesza” przypisuje si¢ forme literacka zwana riw, czyli ,,spor”, jaki prowadzi suweren

ze swym wasalem. Zarzuca on swemu podwladnemu ztamanie przymierza. Ta forma posiada nastgpu-
jaca strukture: prolog (przedstawienie skarg suwerena), pytania retoryczne sformutowane przez suw-
erena, wyliczenie dobrodziejstw, jakich dokonat suweren wobec wasala, skarga suwerena (wyliczenie
uchybien wasala), zapowiedz kary, jaka dotknie wasala, zakonczenie, por. S. Lach, dz. cyt., s. 71; W.
Brueggemann, dz. cyt., s. 277; Jednak przyrownanie z psalmami sprawia, ze wlasciwszym okresleniem
gatunku dla Pwt 32,1-43 bytby hymn, por. R.D. Nelson, Deuteronomy. A Commentary (The Old Testa-
ment Library), Louisville, Kentucky; London 2004, s. 369.
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kolejnosci zidentyfikowane zostang poszczegdlne miejsca Tanachu, potem wymie-
nione cytaty zostang odszukane w kodeksie po to, aby sprawdzi¢ czy rowniez w tych
miejscach masoreta dodat komentarz w obu masorach i w jaki sposéb to zrobit.

3.2. Gorny margines

W gbérnym marginesie masoreta umiescit pig¢ adnotacji. Ich rozpatrywanie roz-
poczne od prawego gornego rogu strony kodeksu.
a) Pwt 32,17
0P NAR DIYW XY X2 2990 DWIN DWT XD DI 79K XD 079D wmap

Tlumaczenie:
»Sktadaja ofiary demonom nie Bogu, bogom [ktérych] nie znali, nowym z bliska
przybylym, [ktorych] nie znali ich ojcowie”.
Komentarz w masorze wielkiej brzmi:

2 2P7 R 2PN W 0N 2 PR
Powyzszy fragment mozna zwokalizowa¢ w nastepujacy sposob:

> 2P T2 29pR DY ON 2 297
Przy zastosowaniu biblijnych sigla mozna ten komentarz zapisa¢ odpowiednio:
,,Z bliska” dwa razy pisownia niepetna: Pwt 32,17; Jr 23,23.
Skrot 2 wskazuje na liczbe wystepowania wyrazenia 27p» w catym Tanachu.
Oznacza to, ze segment 171 pojawia si¢ dwukrotnie, zapisany pisownig niepet-
ng, na co wskazuje chet-samech-niqgqud on, co jest skrotem dla 7°on 2n3. Pisow-
nia niepetna przejawia si¢ w tym przypadku brakiem litery waw na oznaczenie
samogtoski [0] (cholam male).
Pierwsze miejsce wskazane w masorze wielkiej przez wyrazenie 27p»n W71 po-
chodzi wilasnie z Pwt 32,17 i stanowi pierwsze stowa wersetu w drugiej kolum-
nie ,,Piesni Mojzesza”, po znaku akcentowym atnach. Drugie miejsce natomiast
w postaci 27pn 12K pochodzi z Ksiggi Jeremiasza Jr 23,23. Werset ten wyglada
nastepujaco:

Masoreta zatem wybral wyrazenie rozpoczynajace w. 23.

W Jr 23,23 segment 27pn jest rowniez rozpatrywany. W masorze malej, podob-
nie jak w przypadku Pwt 32,17, pojawia si¢ uwaga w postaci on 2. W wielkiej
masorze wskazane zostaty dwa miejsca wystepowania w Tanachu. W pierwszej
kolejnosci jest to Pwt 32,17, a nastgpnie Jr 23,23. Fragment Pwt 32,17 zostat
poszerzony o czasownik, co wyglada nastepujgco: m7w a P72 X
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b) Pwt 32,17
J0°NAR DWW KD IRD 29p0 DWTD OWT? RY 20K 00K XD DOTw7 A

Thumaczenie jak wyzej.
Komentarz w masorze wielkiej ma postaé:

o D°TYM 7K1 A 0N 2 79K
Powyzszy fragment mozna zwokalizowa¢ w nastepujacy sposob:

> DTy A9RDY AP O 2 A9
Przy zastosowaniu biblijnych sigla mozna komentarz ten zapisa¢ odpowiednio:
,»Bogu” dwa razy pisownia niepetna: Pwt 32,17; Dn 11,38.

Wyrazenie 798 w pisowni niepelnej pojawia si¢ dwukrotnie w Tanachu. Pisownia
petna zawierataby litere waw na oznaczenie samogtoski [o] (cholam male), czyli
7R, Pierwszy segment — 121 oznacza wlasnie Pwt 32,17. Masoreta na oznacze-
nie tego fragmentu zastosowal zwrot rozpoczynajacy ten werset po segmencie ze
znakiem akcentowym sillugq.

Drugi fragment 2197 12891 jest cytatem pochodzgcym z Ksiegi Daniela — Dn
11,38. Ze wzgledu na to, ze Ksigga Daniela nie zachowata si¢ w Kodeksie z Alep-
po, dlatego tez nie mozna sprawdzi¢ uwag masoreckich przypisanych temu frag-
mentowi.

c) Pwt 32,16
DYDY NAYING IR IRIP?

Ttumaczenie:
»Pobudzajg Go do zazdrosci o obcych. Obrzydliwos$ciami zloszczg Go™.
Komentarz w masorze wielkiej ma postac:

> O7Y2°0921 0712 RIP° ul NNRIPY
Powyzszy fragment mozna zwokalizowa¢ w nast¢pujacy sposob:

> DP2°0021 DR WIRVIPY 2 WL
Przy zastosowaniu biblijnych sigla mozna ten komentarz zapisa¢ odpowiednio:
,»Rozbudzaja w nim zazdro$¢” dwa razy: Pwt 32,16; Ps 78,58.

Zwrot 1X1p° pojawia si¢ dwukrotnie w Tanachu. Znajduje si¢ on zatem: w Pwt
32,16 oraz w Ps 78,58. Na oznaczenie Pwt 32,16 masoreta wybral poczatko-
wy zwrot w. 16 z drugiej kolumny ,,Pie$ni Mojzesza”. W przypadku Ps 78,58
masoreta postuzyt si¢ nie fragmentem rozpoczynajacym werset, ale wyrazeniem
po segmencie ze znakiem akcentowym atnach, stojacym w bliskiej relacji ze
zwrotem 1MX1p°. Dla porownania:

AMNIP? D;l"?OQII anin232 IM0YIN
Rozpatrywany zwrot w Ps 78,58 zostat zapisany pisownig petna, z litera waw
na oznaczenie samogtoski [u]. Masoreta jednak nie zaznaczyt tego na margi-
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nesie w ,,Piesni Mojzesza”, ale w masorze matej w Ps 78. Odnotowano w niej:
on M 91 TN 2, co oznacza, ze zwrot YR pojawia sie dwukrotnie - raz zapi-
sany pisownia pelng i raz zapisany pisownig niepeing. Skrot mem-lamed-niqgqud
9n oznacza X ,,petny”, czyli pisownia petna X?n 2n3. Skrét chet-samech-nigqud
oznacza 701 2n3, czyli pisowni¢ niepelng. Komentarz ten w Ps 78,58 nie zostat
rozwinigty w masorze wielkiej.

d) Pwt 32,27
:NRT™22 YD MY RDY 707 3372 1K1 19708 11210719 R 23R 0y 0910

Ttumaczenie:
,Gdybym gniewu wroga nie obawiat sig, aby nie rozpoznali jego ciemi¢zyciele,
aby nie powiedzieli nasza r¢ka wywyzszyta, nie JHWH uczynit to wszystko”.
Komentarz w masorze wielkiej ma postaé:

5 777 72 MR P27 99 2 AR
Powyzszy fragment mozna zwokalizowa¢ w nastepujacy sposob:

® T2 12 N 7137 917 2
Przy zastosowaniu biblijnych sigla mozna ten komentarz zapisa¢ odpowiednio:
»|Bede] obawia¢ si¢” dwa razy: Pwt 32,27; Prz 30,1.

Zwrot X pojawia si¢ w Tanachu dwukrotnie w Pwt 32,27 oraz w Prz 30,1.
Na oznaczenie Pwt 32,27 masoreta wybrat pierwsze stowo rozpoczynajace wer-
set w drugiej kolumnie Piesni Mojzesza, po segmencie ze znakiem akcentowym
sillug. Podobnie uczynit w przypadku Prz 30,1, gdyz w komentarzu umiescit
stowa rozpoczynajace ten tekst. Dla poréwnania:

T22R) PROIR? OROIORY 1230 DRI XWRT 7R3 12 R 2027

Fragment Prz 30,1 zostal opatrzony uwaga w masorze matej. Odnosi si¢ ona
do frekwencji zwrotu MaR. Masoreta zaznaczyt, ze pojawia si¢ ono dwukrotnie 2.
Uwaga ta nie zostata rozwinigta w masorze wielkiej.

e) Pwt 32,25
2w WAy PP 7202703 IR0} R DOYTONY 200799WA 1
Tlumaczenie:

»Na zewnatrz miecz pozbawi [zycia] dzieci, wewnatrz [zabije] przerazenie, tak
mlodzienca jak i dziewice, niemowle z cztowiekiem sedziwym”.

Komentarz w masorze wielkiej ma postac:

° 107D 1K9ON 0% NN YN X Pown
Powyzszy fragment mozna zwokalizowac¢ w nastgpujacy sposob:

> iN79 ¥P9N 097 *NIY3) IR 3 228N
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Przy zastosowaniu biblijnych sigla mozna ten komentarz zapisa¢ odpowiednio:
»Pozbawi dzieci” trzy razy: Pwt 32,25; Mal 3,11; Hi 21,10.
Zwrot 22wn wystepuje w Tanachu trzykrotnie: Pwt 32,25; Mal 3,11; Hi 21,10.

Dla oznaczenia Pwt 32,25 zostalo wybrane wyrazenie rozpoczynajgce werset
w drugiej kolumnie ,,Piesni Mojzesza”, po segmencie ze znakiem akcentowym
sillug. Rowniez w przypadku Mal 3,11 masoreta poshuzyt si¢ zwrotem, ktory
pojawia si¢ na poczatku wersetu. Dla poréwnania:
TR 7Y 1937 D27 22WNTRY) IR IDTNK 037 NOWITRY) 29R2 07 POy
MRE M
W przypadku hasta dla Ksiggi Hioba masoreta wybrat zwrot, ktory wystepuje
zaraz po segmencie ze znakiem akcentowym atnach. Dla porownania:
220 X9 In2p L72D 9P XY) 12y i
Miejsce Mal 3,11 w masorze malej zostato zaznaczone symbolem X i skomento-
wane w masorze wielkiej w nastgpujacy sposob:
° 199N NN YN 3 9own
Komentarz ten jest krotsza wersja komentarza zamieszczonego w masorze wiel-
kiej dla Pwt 32,25.
W przypadku Hi 21,10 czasownik 22wn w masorze matej rowniez zostat ozna-
czony symbolem ¥, a komentarz w masorze wielkiej brzmi nastepujgco:
» 1075 V95N 1937 022 PaWN K?Y 271 7own yann Y awn
Pierwsze ,hasto” komentarza, oznaczajace Pwt 32,25 zostato rozbudowane
w poréwnaniu do komentarza w masorze wielkiej dla Pwt 32,25. Cytat z Mal
3,11 zostat wymieniony na inny. Zamiast frazy rozpoczynajacej werset masoreta

wybrat zwrot nastgpujacy po segmencie ze znakiem akcentowym atnach. Nato-
miast zwrot oznaczajacy Hi 21,10 pozostat bez zmian.

3.3. Dolny margines

W dolnym marginesie masoreta umiescit dwie adnotacje. Ich rozpatrywanie roz-
poczne od prawego dolnego rogu strony kodeksu.

a) Pwt 32,24
199y "2t MDY DRTARYR NIRRT 20R) AW 71 27
Tlumaczenie:
»Wycienczeni glodem, wyczerpani goraczka i gorzkg zaraza. Z¢by zwierzat wy-
$le przeciw nim z jadem [tych, ktore] pelzajg [w] prochu”.
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Komentarz w masorze wielkiej ma postaé:
Y7 1R PNRR DR D27V T 12 %07 YD KR 2R RN 0 MWK
o DONWT IRYR 77 TPWR D27 N ANINR TPWR WK PRIWY DX PN
o DTN 72 DR MOWRY T
Powyzszy fragment mozna zwokalizowac¢ w nastgpujacy sposob:
27 TR MR DR D2RY T 12 7 YD TR VIR PR U MY
> DIRT™22°NR MWK )
Stosujac biblijne sigla komentarz w masorze wielkiej mozna zapisa¢ odpowied-
nio:
»Posle” dziewie¢ razy: Rdz 38,17; Wj 8,24; 10,10; 23,27; Pwt 32,24; 1K1l 9,7;
Ez 5,16; 14,19; 2Krn 7,13; raz [czasownik ten wystepuje z waw consecutivum w)|
Za 8,10.

Czasownik mowx wystepuje w Tanachu dziewieé razy. Z powodu uszkodzenia
Kodeksu z Aleppo miejsca z Ksiggi Rodzaju i Wyjscia, jak i z Ksiegi Zachariasza
nie sg dostepne.

Dla oznaczenia fragmentu Pwt 32,24 masoreta zastosowal segment rozpoczy-
najacy werset w drugiej kolumnie ,,Piesni Mojzesza”, po segmencie ze znakiem
akcentowym atnach. Poczatkowe wyrazenia wersetow shuzg takze wskazaniu cy-
tatow z 1Krl 9,7; Ez 14,19; 2Krn 7,13. Natomiast przytoczony zwrot z Ez 5,16
nie jest ani poczatkiem wersetu, ani tez nie wystepuje po znaku akcentowym
atnach. Dla pordwnania fragmenty te przytoczono ponizej:

1K1 9,7
(-..) TRTNT 239 ¥R DRTWITIN NI
Ez 5,16
DNIR APURIWR NIWRY TT WK 052 0°VI0 W00 R0NR 703
(-..) TRPOW?
Ez 14,19
(-..) RMT PINTTOR MUK 2727 K
2Krn 7,13

() M MRTRD) DR IEPR T
Miejsca jak 1Krl 9,7; Ez 14,19; 2Krn 7,13 posiadaja jedynie uwage co do staty-
styki w masorze matej, natomiast w masorze wielkiej nie zostaly one podjete. Je-
dynie fragment Ez 5,16, poza uwaga w masorze malej, posiada takze odniesienie
w masorze wielkiej.
W przypadku zatem uwagi w masorze wielkiej dla Ez 5,16 zawarte w niej cytaty
z Tanachu w duzej mierze pokrywaja si¢ z cytatami zawartymi w komentarzu
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w masorze wielkiej dla Pwt 32,24. Jedynie dwa z nich zostaty zmienione: zamiast
TnK7 01k dla Rdz 38,17 pojawia si¢ 01y *7a nowR, czyli kolejne stowa po rozpo-
czynajacym werset zwrocie 21X WK™, Zamiast 7y19 X" dla Wj 8,24 pojawia si¢
0oNR MPWR 2R, czyli takze dalsza cze$¢ tego wersetu.
b) Pwt 32,30.31
[D°3P0 AT 0H DD ROTON 72270 071 DA AZR TR AT 72K [30]
1079799 11°27R) 073X 1IN KD 00 [31]
Ttumaczenie:
[30] ,,Jak $ciga¢ bedzie jeden tysigce, a dwaj zmusza do ucieczki dziesiec tysie-
cy? Gdyby nie to, ze ich skata sprzedata ich. JHWH wydat ich”.
[31] ,,Bo nie [jest] jak nasza skata ich skata. Ani wrogowie nasi [nie dokonaja]
rachuby”.
Komentarz w masorze wielkiej ma postac:
& DIRW M227 0 T 2 DX 29K 73 DN UKD K? 2D 0731 2N D 2 oMY
Powyzszy fragment mozna zwokalizowa¢ w nastepujacy sposob:
s IR NiP27 DX 7MY © DX DIPR D O WL K 92 019R 0PX D A DY
Segment 07X pojawia si¢ w Tanachu trzy razy. Stosujac biblijne sigla powyzsza
uwagge zawarta w masorze wielkiej mozna zapisa¢ nastgpujaco:
»lch skala” trzy razy: Pwt 32,30.31; Ps 78,35; i raz Ps 49,15
Dla oznaczenia fragmentu Pwt 32,30 masoreta postuzyt sie stowami wystepuja-
cymi w drugiej kolumnie ,,Piesni Mojzesza” po znaku akcentowym atnach, ale
pomingt spojnik X2-0R. Dla oznaczenia fragmentu Pwt 32,31 masoreta wykorzy-
stal zwrot pojawiajacy si¢ na poczatku wersetu w drugiej kolumnie. W przypadku
Ps 78,35 pominigto pierwszy segment 11211 rozpoczynajacy werset. Dla porow-
nania Ps 78,35:
DN 1Y PR D DR 1T
Fragment z Ps 49,15 ani nie rozpoczyna tego wersetu, ani nie wystepuje po znaku
akcentowym atnach. Dla poréwnania:
A% Dam PiRg niva? 07°X) pa? oY 02 3707 QYD MR IAY PIRYY RED
W przypadku Ps 78,35 masoreta poczynit uwagi zarbwno w masorze matej jak
i wielkiej. W masorze wielkiej cytaty oznaczajace fragmenty Tanachu sa krot-
sze, dluzsze lub nieco zmienione w poréwnaniu do tego, co jest w masorze
wielkiej dla Pwt 32,30.31: zamiast zatem cytatu 073» 01% °> dla Pwt 32,30 jest
0751 07X 3 RY O, zamiast ¥ 1INEI R? % dla Pwt 32,31 jest 1783 R? °), zamiast
cytatu % 2°79K °3 dla Ps 78,35 jest 19K 3 1731, zamiast 2R mM22% ax) dla
Ps 49,15 jest m»2% amx.

W przypadku Ps 49,15 zaznaczone w tekscie circellusem wyrazenie 07°X) nie
posiada samogtoski chirig pod litera cade, natomiast w literze jud obecny jest da-
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gesz. Na marginesie pojawia si¢ wyrazenie 01X i skrot p dla oznaczenia, ze 07°X)
nalezy czyta¢ jak 071%). Wynika to stad, ze stowo 7% oznacza i ,,skate” i ,,forme”.
Znaczenie ,,forma”, , ksztalt” posiadajg rowniez hebrajskie stowa: 173%, 9%, Ten
ostatni najprawdopodobniej wystepuje wlasnie w Ps 49,15. Przypadek Ps 49,15
nie posiada komentarza w masorze wielkie;j.

Zakonczenie

Powyzsze omowienie miato na celu zaprezentowanie masory wielkiej zachowa-
nej w Kodeksie z Aleppo na przykladzie niewielkiego fragmentu z ,,Piesni Mojze-
sza” (Pwt 32,14-33). Ukazato ona wktad masoretow w utrwaleniu na pi$mie brzmie-
nia tekstu biblijnego, a takze w opracowanie systemu zabezpieczajacego tekst przed
btgdami. System ten wykorzystuje proste narzedzie, jakim jest pamig¢.

Swoja pamig¢ o tekscie masoreci przeksztalcili w system znakow i skrotow, kto-
ry miat zabezpieczy¢ tenze tekst przed pomytkami w czytaniu, kopiowaniu i inter-
pretacji. Doglebna znajomosc¢ tekstu pozwala na swobodne przytaczanie poszcze-
golnych fragmentow Tanachu dla zobrazowania fenomendéw gramatycznych, ktore
masoreci zamiescili na gornym i dolnym marginesie strony kodeksu, w tzw. masorze
wielkiej. Cytaty w niej przytaczane na oznaczenie konkretnego miejsca (wersetu)
tekstu biblijnego nie sg state, lecz masoreta przewaznie wybiera segment nastepuja-
cy po znaku akcentowym silluq (tzw. poczatek wersetu) lub po znaku akcentowym
atnach. Stad dany werset nie ma okre$lonego znacznika, a jego rozpoznanie wyma-
ga znajomosci catego Tanachu.

W masorze matej jak 1 wielkiej wida¢ wyraznie ten element, ktory odréznia ma-
sore od gramatyki: gramatyka uogolnia natomiast masora uszczegodtawia. Masoreta
koncentruje si¢ na anomaliach, ktore wymykaja si¢ zasadom gramatyki, a ktore naj-
prawdopodobniej zostaty przekazane przez tradycj¢. Zaznacza on te nietypowe miej-
sca 1 opatruje je wtasciwym komentarzem. Komentarz ten zawiera przede wszyst-
kim dane statystyczne, a takze sposob zapisu badz czytania. Nastepnie w masorze
wielkiej masoreta wylicza przyklady zgodnie z kolejnoscia ksiag zawartg w Kodek-
sie z Aleppo. Stworzyt on w ten sposob wtasng konkordancje.
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Large Masorah in Aleppo Codex. AnAnalysis of
the Question in Deut. 32:14-33

Summary: This study aims to analyse the large Masorah in the Aleppo Codex, and to provide a ge-
neral description of the work of the Masoretes. The research is focused on the following fragment
of the Book of Deuteronomy: Deut. 32:14-33. The whole text of Deut. 32:1-43 is usually referred
to as “The Song of Moses” (in Jewish tradition — Haazinu). Its version in the aforementioned
Aleppo Codex has a distinct form: the Book of Deuteronomy is written in three justified columns,
while “The Song of Moses” consists of only two.

In the large Masorah of Deut. 32:14-33, the Masoretes developed only seven comments from the
small Masorah. In this dissertation, these comments have been divided into two groups: a) the
large Masorah in the upper margin of the page (Deut. 32:17.17.16.27.25), b) the large Masorah in
the lower margin of the page (Deut. 32:24.30.31).

Using their system of signs, the Masoretes created a form of concordance based on memory
to maintain all the details of the biblical text and to prevent making mistakes while reading, co-
pying and interpreting it.

Keywords: Aleppo Codex, large Masorah, Deuteronomy
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Streszczenie: Zydowskie postrzeganie $mierci i zmartwychwstania zmieniato sig
w ciagu wiekow, wywolujac dyskusje na te tematy w rdéznych ugrupowaniach
od czasow starozytnosci. Wazne zmiany mialy miejsce w okresie Drugiej Swia-
tyni. Ich §wiadectwo wida¢ glownie w pismach apokaliptycznych tego okresu.
Cho¢ nie nalezaty one do gtownego nurtu religii zydowskiej, to jednak miaty
wplyw na ksztaltowanie si¢ normatywnego judaizmu. Celem tego artykutu jest
przeglad gtownych elementow koncepcji $mierci i zmartwychwstania we wcze-
snych pismach rabinicznych i tekstach targumicznych. Na podstawie wspotcze-
snych badan, ktére zajmuja si¢ tymi problemami, zostang okreslone zbiezno$ci
W postrzeganiu zycia po $mierci w obu rodzajach tekstow zrodtowych, a jednocze-
$nie podkreslone zroznicowanie i wielopostaciowos$¢ pogladow, ktore odgrywaty
wazng role w poczatkach judaizmu.

Stowa kluczowe: zmartwychwstanie, wezesny judaizm, targumy, zycie po $mierci

Wprowadzenie

Izraelici, podobnie jak inne kultury Bliskiego Wschodu, wierzyli, ze zmarli ist-
niejg po $mierci. Poglady na ten temat ulegaty istotnym zmianom w ciagu dziejow.
Mozna przyjaé, ze wiele wczesniejszych wierzen i praktyk przedwygnaniowych,
dotyczacych zmartych, zostato w pdzniejszym okresie odrzuconych lub zostaly one
zmienione. Trudnos¢ w ukazaniu tego rozwoju wynika z tego, ze tekstow biblijnych
0 zyciu po $mierci jest bardzo mato i nie sg one jednoznaczne.

Izraelici wierzyli, ze po $mierci duch zmarlego zst¢puje do podziemnej kra-
iny najczgéciej zwanej Szeolem, gdzie prowadzi zycie w cieniu'. Przyjmuje sig,
ze w okresie przedwygnaniowym nie bylo znane wyobrazenie o sadzie po$miert-
nym. Wczesne teksty nie potwierdzajg tez tego, ze sprawiedliwi zmarli zyja nadal
przed obliczem Boga. W Biblii hebrajskiej wyjatek stanowig dwie osoby, ktore nie
zmarly, lecz zostaty zabrane do nieba, aby tam zy¢ razem z Bogiem. Sg to Henoch
(Rdz 5,24) 1 Eliasz (2 Krl 2,11). Wszyscy inni zmarli, niezaleznie czy byli oni spra-

' Por. Iz 14,15nn; Ez 32,21nn.
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wiedliwymi, czy grzesznymi, szli do Szeolu®. Biblia nie zajmuje si¢ jednak relacja
miedzy osobg zmartg a duchem zyjacym w Szeolu.

Wyobrazenia zydowskie o $mierci i zmartwychwstaniu zmienity si¢ istotnie
w okresie hellenistycznym i rzymskim. W ksiggach biblijnych z tego okresu mozna
dostrzec pewnego rodzaju napigcie miedzy réznymi koncepcjami dotyczacymi losu
duszy po $mierci. W niektorych kregach panowato przekonanie, ze u kresu czasow
dusza tych, ,.ktorzy $pig w prochu”( Ps 88,10; 115,17)3, potaczy si¢ na nowo z ciatem
i kazda otrzyma wtedy nagrode lub kare (Dn 12,2)*. Jednak inne $rodowiska odrzu-
caly t¢ wczesng koncepcje Szeolu, przyjmujac, ze trafiajg do niego tylko ci, ktorzy
skazani sg na kare. Dusze sprawiedliwych natomiast sg przenoszone bezposrednio
w Boza obecno$¢ (m.in. Ps 49 i 73). Przyklady takiego rozumienia wystepuja w li-
teraturze madro$ciowej’:

,»B0 dla nieSmiertelnosci Bog stworzylt cztowieka

- uczynit go obrazem swej wlasnej wiecznosci.

A $mier¢ weszta na §wiat przez zawis¢ diabta

i do§wiadczaja jej ci, ktorzy do niego naleza.

A dusze sprawiedliwych sa w reku Boga i nie dosiggnie ich meka.

Zdato si¢ oczom glupich, ze pomarli, zejscie ich poczytano za nieszczgscie

i odejécie od nas za unicestwienie, a oni trwaja w pokoju.

Cho¢ nawet w ludzkim rozumieniu doznali kazni,

nadzieja ich pena jest niesmiertelnosci” (Mdr 2,23-3,4; por. 4,7).

Idea ta zostala rozwinigta w dzietach apokaliptycznych takich jak: Testamenty
12 Patriarchow, Jubileuszow, Henocha, 2 Barucha i 4 Ezdrasza i literaturze czasow
Drugiej Swiatyni®. W pismach tych zostaty wyrazone rézne poglady na temat zmar-
twychwstania, migdzy innymi uwazano, ze zmartwychwstanie bedzie koncowym
elementem epoki mesjanskiej (Hen 98,10; 103,8):

,»P0 400 latach panowania Mesjasza spotka $mier¢. Wszystkich ludzi i caty Swiat
na siedem dni ogarnie pierwotne milczenie. Po tym czasie odnowiona ziemia wyda
swych zmarlych, wtedy Bog osadzi §wiat: grzesznikow wyda ogniom piekielnym,
a sprawiedliwych umiesci w raju, ktory jest po przeciwnej stronie” (2Ezd 7,26nn).

Takie zmartwychwstanie begdzie mialo miejsce po tym, jak Mesjasz powrdci
do nieba, z ktérego zostal postany i obejmie wszystkich zmartych (syr Ap Ba 30, 1nn;
135,15).

2 Por. Rdz 42,38; Lb 16,30-33.

3 Por. takze w catej Ksiedze Koheleta.

4 Por. 2Mch 6,26; 7,9-36; 14,46

5 R. Pietkiewicz, “Dusze sprawiedliwych sq w reku Boga” ( Mdr 3,1). Idea odplaty a zmartwychwst-
anie i zZycie wieczne w Starym Testamencie, w: Ad imaginem tuam. Ksiega Jubileuszowa dla uczczenia
Arcybiskupa Mariana Golgbiewskiego, t. 1, red. W. Irek, Wroctaw 2012, s. 299-308.

¢ G. Nickelsburg, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism (Harvard
Theological Studies; 26), Cambridge 1972. Por. M. Parchem, Zmartwychwstanie, odplata po smierci
i Zycie wieczne w literaturze migdzytestamentalnej, ,,Verbum Vitae” 15 (2009), s. 99-142.
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1. Koncepcja zmartwychwstania we wczesnych pismach rabinicznych

Chociaz apokaliptyka nie byla istotng cechg judaizmu normatywnego, a wrecz
spotykata si¢ z pewna niecheciag ze strony, miedzy innymi, srodowisk faryzejskich
(m. Megilla 4,10), to jednak wywarla ona wptyw na r6zne srodowiska, takze na te,
ktore zachowywaty Prawo w sposob tradycyjny.

Napigcie migdzy tymi pogladami utrzymywato si¢ w judaizmie rabinicznym,
w ktorym jest mowa o tehiyyat ha-métim, czyli ,,wskrzeszeniu zmartych” i mehaye
hammétim —

[Bog] ,,ozywia zmartych”, ,,daje zycie zmartym” (por. 1z 26,19). Wyrazenia te
dos¢ rzadko wystepuja w zrddtach z okresu tanaitow, natomiast czesto pojawia
si¢ w zrodlach amoraickich. W Misznie tehiyyat ha-métim odnosi si¢ do drugie-
go blogostawienstwa w modlitwie ,,Osiemnascie Blogostawienstw”, najwazniejszej
modlitwie wszystkich praktyk liturgicznych, ktéra sami rabini nazywaja po prostu
»Modlitwg™:

,» 1y utrzymujesz zyjacych z mitoscia, ozywiasz martwych z wielkg taskawoscia,
podtrzymujesz upadajacych, leczysz chorych, wyzwalasz zniewolonych i dochowu-
jesz wiary tym, ktorzy $pia w prochu. Kto6z jest jak Ty, Panie poteznych czynow,
1 ktoz jest do Ciebie podobny, Krélu, ktory zsytasz $mier¢ i obdarzasz zyciem i spro-
wadzasz zbawienie? Tak, dochowujesz wiernosci i ozywiasz zmartych. Blogosta-
wiony jestes, Panie, ktory zmartych ozywiasz”’(zob. tez m. Berakot 5,2).

Chodzi tu zasadniczo o ide¢ przysztego zjednoczenia duszy i ciata. Kiedy czto-
wiek umiera, jego dusza opuszcza ciato. Ostatecznie nastepuje to jednak dopiero
wtedy, gdy cialo ulega rozktadowi i obraca si¢ w proch.

Analiza koncepcji zmartwychwstania 1 zycia po §mierci w okresie wczesnego
judaizmu rodzi sprzecznosci®. Rabini czasow Miszny, Talmudu i midraszy twier-
dza, ze zmartwychwstanie zmartych to jedna z najbardziej fundamentalnych doktryn
judaizmu: ,,Jesli kto§ odrzuca wiar¢ w zmartwychwstanie, nie bedzie miat w nim
udziatu (m. Sanhedryn 90a)°. Zaprzeczanie tej prawdy byto uznawane przez rabinéw
za ciezki grzech, ajesli kto$ cho¢by sugerowal, ze nie jest ona wprost zapisana w Bi-
blii, to mégt by¢ uznany za znajdujacego si¢ catkowicie poza wspdlnotg zydowska.
Wedtug nich bycie Zydem oznacza nie tylko przyjmowa¢ nauke o zmartwychwsta-
niu, ale takze mie¢ pewnos$¢, ze jest ona autentyczna i pochodzi z najwazniejszego

7 Por. A. Cohen, Talmud. Syntetyczny wyktad na temat Talmudu i nauki rabinéw dotyczqcy religii,
etyki i prawodawstwa, tt. R. Gromacka, Warszawa 1995, s. 359.

8 Szerzej na ten temat zob. A. Avery-Peck — J. Neusner, Judaism in Late Antiquity, Part Four:
Death, Life after Death, Resurrection, and the World to Come in the Judaism of Antiquity, Leiden 2000,
s. 35-60; A. Segal, Life After Death: A History of the Afterlife in Western Religion, New York 2004;
C. Setzer, Resurrection of the Body in Early Judaism and Christianity, Leiden 2004; A.J. Avery-Peck,
Resurrection of the Body in Early Rabbinic Judaism, w: Deuterocanonical and Cognate Literature, red.
F.V. Reiterer — P.C. Beentjes — N. Calduch-Beganes — B. G. Wright, Berlin 2009, s. 243-265.

° A. Cohen, Talmud, s. 359.
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objawienia, czyli tego, jakie Bog przekazat Izraelitom na Synaju.

Jednak w tych samych pismach rabini podajag mato konkretow, ktore rozwijaty-
by i precyzowaly ich poglady na temat zmartwychwstania. Wprawdzie utrzymuja,
ze zmartwychwstanie jest pewnym i niezbednym elementem najwyzszej sprawiedli-
wosci Boga. Jednak w niewielkim stopniu wyjasniaja, w jaki sposob ciato cztowieka
powr6ci do zycia, jaki bedzie ten ,,przyszty $wiat”, w ktérym funkcjonowaé bedzie
cztowiek po zmartwychwstaniu, kiedy to zmartwychwstanie zmarlych nastapi oraz
jaki w przysztosci bedzie zwiazek ciata fizycznego z dusza'®.

W judaizmie rabinicznym $mier¢ jest traktowana jako nieodlaczne i wrodzone
ograniczenie ludzkiej kondycji jako takiej: spotyka wszystkich, ktorzy zyja, wigc
nie ma sensu ani potrzeby obawiac si¢ jej lub z nig walczy¢. W tekstach rabinicz-
nych nie ma $ladu mysli o przezwyciezeniu $mierci, a sama w sobie nie jest ani
czyms$ ztym, ani konsekwencja grzechu. Smier¢ przychodzi tak na sprawiedliwych,
jak 1 na grzesznikow. Najlepsza rzecza, za jaka cztowiek moze teskni¢ i ktorej moze
pragna¢, to dlugie zycie. Przekonanie to znajduje wyraz w rabinicznym skoncentro-
waniu si¢ na dzialaniach podejmowanych na tym §wiecie, a nie na zainteresowaniu
swiatem przysztym. O ile dokumenty te w ogdle wypowiadaja si¢ na temat przysziej
egzystencji, to czynig to nie po to, by pomdc cztowiekowi przygotowac si¢ do zycia
w przyszlym §wiecie lub probowac przyblizy¢ te rzeczywistos$c, ile raczej, by pro-
mowac konkretne zasady rabiniczne, majace ksztattowaé postepowanie w Swiecie
doczesnym!!.

Analiza wczesnych pism tannaitow i amoraitdéw dotyczaca losu duszy i ciala
po $mierci dowodzi, ze ich stownictwo czesto determinowaty motywy apologetycz-
ne. W obronie tezy o fizycznym zmartwychwstaniu odwotywali si¢ do wielu frag-
mentoéw biblijnych. Niektore z nich odgrywaty szczegélnie wazng role w przyjmo-
waniu nauki o zmartwychwstaniu. Tekstami biblijnymi postugiwali si¢ jednak nie
tylko rabini, ale takze ich przeciwnicy!?.

Wiarg w zmartwychwstanie odrzucali saduceusze'® w przeciwienstwie do faryze-
uszy, ktorzy uwazali, ze byla ona istotng cechg ich teologicznych pogladéw'. Apo-
logeci podkreslajacy w swym nauczaniu zycie przyszte cieszyli si¢ duza popularno-
scig'. Faryzeusze ktadli nacisk na niesmiertelno$¢ duszy, a przekonanie to opierali

10 ALJ. Avery-Peck, Resurrection of the Body..., s. 243.

U Tamze, s. 243-265.

12 Np. odrzucenie pocieszenia ze strony Jakuba po domniemanej $mierci Jozefa (Rdz 37,35) przeci-
wnicy nauk rabinicznych odczytywali jako negacj¢ zmartwychwstania. W zroédtach amoraickich zasad-
niczym przedmiotem kontrowersji jest pytanie, czy to, co jest jedynie ,,prochem, robactwem i czerwia”,
moze by¢ jeszcze przywrocone do zycia. H. Sysling, Tehiyyat Ha-Metim. The Resurrection of the Dead
in the Palestinian Targums of the Pentateuch and Parallel Traditions in Classical Rabbinic Literature,
Tiibingen 1996, s. 2.

13 Zob. Jozef, Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, 18,14; Dz 23,8; b. Sanhedrin 90b. Zob. na ten temat
tez A. Cohen, Talmud,Warszawa 1995, s. 360.

4 Zob. Miszna: ‘Abot 4,22; Sotah 9,15; Berakot 9,2; Sanhedrin 10,1.

5 Por. Jub 23,30; Testamenty 12 Patriarchéw: Judy 25; Zabulona 10; Benjamina 10; 2Mch
7.91n.43n; Syb 2,85; Vita Adam et Evae 13; Hen 51,1n; Ba 30,155; 2Ezd 7,32; Ps Sal 3,16; 14,13; Mdr
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na tekstach biblijnych zawierajacych obietnice sktadane zmartym!S, wyrazeniach
sformutowanych w czasie przysztym'’, zapowiadanych nagrodach, ktérych nie do-
czekali si¢ za zycia'® oraz na naturalnym odniesieniu Bozej sprawiedliwosci do oso-
by zyjacej na tym $wiecie'. W teologii faryzejskiej karg za odrzucenie zmartwych-
wstania jest odmowa uczestniczenia w nim®. Zmartwychwstanie sprawi¢ moze
jedynie Bog, chociaz z udziatlem sprawiedliwych?'.

Autorzy Nowego Testamentu méwia o powszechnym ,,zmartwychwstaniu zmar-
tych”, lub tez tylko o zmartwychwstaniu ,,sprawiedliwych”?. Tak samo w literaturze
faryzejsko-rabinicznej brak jednomys$Inosci co do tego, kto zostanie wskrzeszony
ze zmartych. Jedni twierdzili, Ze zmartwychwstanie ogranicza si¢ tylko do Izraela,
drudzy wskazywali jedynie sprawiedliwych?. Wierzono, ze zmartwychwstanie
po $mierci bedzie nagroda dla tych, ktorzy zmarli jako meczennicy dla uswiece-
nia imienia Bozego i w obronie Tory: beda mie¢ udziat w ostatecznym odkupieniu
i w eschatologicznej chwale Izraela.

Inni w swych ograniczeniach posuwali si¢ jeszcze dalej i kwalifikowali jedynie
tych, ktérzy zmarli na terenie Ziemi Swietej. Byli wreszcie i tacy, ktorzy twierdzili,
ze poniewaz sama Jerozolima jest miejscem, z ktorego zmarli powstang, to jesli
zejda z tego $wiata 1 zostang pochowani gdzie indziej, odb¢da podréz podziemnymi
przej$ciami i w ten sposob dotrg do ziemi Izraela®.

Wiele z aspektow rabinicznych koncepcji eschatologicznych pojawia si¢ w Tar-
gumach Palestynskich Pigcioksiegu (TgPal), ktorych zasadniczym $rodowiskiem
byta liturgia synagogalna i nauczanie w bet ha-midrasz**. Mimo ze w targumach
termin tehijjat ha-metim pojawia si¢ do$¢ rzadko, to jednak mozna w nich spotkac
odniesienia eschatologiczne.

2. Zmartwychwstanie zmarlych w tradycji targumiczne;j

Koncepcja zmartwychwstania obecna jest takze w literaturze targumicznej. Te-
mat ten przebadat H. Sysling, ktory zajat si¢ tym zagadnieniem w palestynskich Tar-

3,1-9; 4,7; 5,16; 6,20; 4Mch 9,8; 12,16; 15,2; 17,5.18; 18,23.

16" M.in. Lb 18,28; Pwt 4,4; 31,16; 32,39.

17" M.in. Wj 15,1; Pwt 33,6; Joz 8,30; Ps 84,4, ktore opieraja si¢ na domniemanym znaczeniu tekstu
biblijnego.

% M.in. Pwt 5,16; 22,17.

19" Por. Sifre Deuteronomium 106; b. Hullin 142a; b. Berakot 16b; b. Sanhedrin 90b-92b.

20 Por. b. Baba Batra 16ann; b. Sanhedrin 90b.

2l b. Ta’anit 2a; b. Sanhedrin 113a; m. Sotah 9,15; b. Pesahim 68a; Szir haSzirim Zutta 7.

2 Zob. Lk 14,14; 20,35, 1 5,29; Dz 24,15; Ap 2,45.

3 Zob. Sifre Deuteronomium 306; Genesis Rabbah 13,4; b. Ta'anit 7a; Leviticus Rabbah 13,13.

2 Zob.2Mch 7,6; Syb 2,85; Midrasz Tehillim 17,14.

% Zob. b. Ketubot 111a; por. j. Ketubot 35b - 1z 42,5; b. Ketubot 111b — Ps 72,16; Pesiqta Rabbati
1,9; Ez 37,13.

% E. Levine, The Aramaic Version of the Bible: Contents and Context, Berlin 1998, s. 199-225.
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gumach do Pigcioksiggu®’. Na podstawie przeprowadzonej analizy autor ten wyka-
zuje, ze w targumach do Pigcioksiegu mozna odnalez¢ elementy roznych koncepcji
zwigzanych ze zmartwychwstaniem zmartych. Sysling w swoim studium wyroznia
tez powigzane ze zmartwychwstaniem inne tematy?*:

(a) Nagroda i kara. Jako pierwszy element Sysling wskazuje tradycje¢ o narodzie
dla sprawiedliwych i karze dla grzesznikow w czasie zmartwychwstania umartych.
Sprawiedliwi doznajg zadosCuczynienia za wszystkie krzywdy i niesprawiedliwosci,
ktore wycierpieli i otrzymaja nagrode za dobre uczynki. Wtedy cieszy¢ si¢ beda ,,do-
brem przygotowanym dla nich od poczatku stworzenia” (TgPsJ Lb 11,26) i wezma
udzial w uczcie mesjanskiej w ,,Dniu Pocieszenia” (TgPsJ Rdz 1,21). Natomiast
grzesznicy umrg druga $miercig i beda doznawaé kary w palacym ogniu Gehenny
(TgPal Pwt 33,6). Jak wida¢, dzien zmartwychwstania ma Scisty zwigzek z sadem
ostatecznym, kiedy cztowiek bedzie musiat ,,zda¢ sprawe i rachunek ze wszystkiego,
co zrobit” (TgPal Rdz 3,19).

(b) Przy zmartwychwstaniu dojdzie do ponownego zjednoczenia duszy i cia-
ta. W momencie $mierci cztowiek powraca do ,,prochu”, z ktorego powstat, ale
w dniu zmartwychwstania ,,wroci” ponownie, a jego cialo i dusza sadzone beda
razem (TgPal Rdz 3,19). Zmarlych sktada si¢ do ziemi, ale ziemia bedzie musiata
w przysztosci oddac to, co zostato ztozone prawowitemu wiascicielowi (TgPal Wj
15,12). Trudno jednak powiedzie¢, czy ponowne zjednoczenie duszy i ciata zaktada
réwniez, ze przy tym ,,drugim stworzeniu” cztowiek zachowa swa tozsamosc¢ i po-
wroci do poprzedniej formy fizyczne;j.

(c) Okres przejsciowy. Zanim nastapi zjednoczenie duszy i ciata, dusze sprawie-
dliwych przebywaja w tymczasowym miejscu zamieszkania blisko tronu Bozego
(,,ujeci w peku zyjacych” — TgPsJ Pwt 31,16). Z TgPal niczego jednak nie mozna si¢
dowiedzie¢ o losie grzesznikow w tym okresie przej$ciowym.

(d) Sprawca zmartwychwstania jest sam Bog. To On otworzy skarbce nieba, gdzie
znajduje si¢ rosa, za pomocg ktorej On wskrzesi zmartych. On sprawuje kontrolg nad
»kluczem grobow”, ktérym w przysztosci sam je otworzy (TgPal Rdz 30,22; TgPsJ
Pwt 28,12). To, w jaki sposob prorok Ezechiel w dolinie Dura wywotuje zmartych
do ponownego zycia, jest prefiguracja tego, jak Bog w przysztosci wskrzesi do zycia
zmartych z Izraela (TgFrg P Wj 13,17). Kiedys$ juz raz uratowat swoj nardd i cos po-
dobnego zrobi tez w przysztosci (TgPal Pwt 32,39). To przyszite wyzwolenie oglosi
glos szofaru (TgPsJ Wj 20,18).

(e) Zaprzeczenie zmartwychwstania. Sysling wskazuje, ze wazng role w tar-
guamch odgrywaja motywy apologetyczne w celu udowodnienia prawdy o zmar-
twychwstaniu, a takze w zwigzku z potepieniem tych, ktorzy odrzucajg fizyczne

¥ H. Sysling w swej monografii (Tehiyyat Ha-Metim) przeprowadzil analiz¢ nast¢pujacych frag-

mentow targuméw: TgPsJ 1,21, TgPal 3,19; TgPal 19,26; TgPsJ Rdz 25,29; 29, 32; TgPal 25,34; TgPal
30,22; PsJ Deut 28,12; TgPal Wj 15,12; TgPsJ Pwt 31,16 i TgPal Pwt 33,6; TgFrg P Wj 13,17; PsJ Lb
11,26; TgPal Pwt 32,39 oraz PsJ 20,18.

2 H. Sysling, Tehiyyat Ha-Metim, s. 260-262.
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zmartwychwstanie i zycie ,,w innym $wiecie” (TgPal Rdz 25,29-34). Wysunat on tez
hipotezg, ze w czgsci tych tekstow 1 zawartej w nich typologii ,,Jakub-Ezaw” mozna
odkry¢ ukryta w nich polemike z pogladami ,,saducejskimi”. Te i inne teksty (TgPal
Rdz 19,26; TgPal Wj 15,12) mozna uwazaé za poczatkowe etapy potepienia idei he-
terodoksyjnych w m. Sanhedrin 10,1. Powstaje pytanie, ktore stawia takze Miszna,
ktore grupy nie beda miaty udziatu w zmartwychwstaniu i nie ,,stang na sagd”: Zona
Lota (TgPal Rdz 19,26) czy moze Egipcjanie zatopieni w Morzu Czerwonym (TgPal
Wj 15,12)?

(f) Schemat apokaliptyczny. Sysling wskazuje tez na zwigzki zwlaszcza TgPsJ
z tradycja apokaliptyczng. Wystepuje w nim szereg apokaliptycznych opisow wyda-
rzen, ktore beda mialy miejsce w okresie eschatologicznym poprzedzajacym zmar-
twychwstanie. Przeciwko Izraelowi stang wojska dowodzone przez Goga z kraju
Magoga. Po pokonaniu tego ostatniego wroga zmarli z Izraela powroca do zycia
(TgPsJ Lb 11,26; Pwt 32,39).

Wiele tematdéw poruszonych w targumach tylko marginalnie szczegétowo oma-
wiajg zrodta rabiniczne. Najsilniej zwigzek ten przejawia TgPsl, ale wida¢ go row-
niez w pozostatych TgPal. Zdaniem Syslinga glosy dotyczace tehiyyatha-metim
mozna zrozumie¢ poprawnie dopiero wtedy, gdy rozpatruje si¢ je w relacji z tekstami
paralelnymi z literatury tannaickiej i amoraickiej. Najbardziej pasuje tu wyjasnienie
podkreslajace dydaktyczng funkcje targumow: za pomoca krotkich odniesien metur-
gemanim chcieli zwréci¢ uwage stuchaczy na dyskusje halachiczne i haggadyczne
obecne w tekstach rabinicznych?®.

Na podstawie analizy targumow i zrodet rabinicznych Sysling dochodzi do wnio-
sku, ze migdzy obydwoma zbiorami nie ma jakichs istotnych réznic co do tehiyyat
ha-metim. Wykazuje on réwniez miejsca, w ktorych targum zawiera streszczenia
bardziej szczegotowej dyskusji ze zrodet tannaickich i amoraickich, trzeba powie-
dzie¢, ze paralele mozna znalez¢ przede wszystkim w: (1) midraszach tannaickich
(Sifr. Deut., Sifr. Num); (2) midraszach homiletycznych i egzegetycznych (Gen.
Rabbah, Ex Rabbah). Poza motywami obecnymi w targumach Zrédta rabiniczne za-
wierajg jeszcze inne tradycje dotyczace zmartwychwstania, m.in.: (1) wskrzeszanie
zmartych przez uczniéw niektérych rabinéw; (2) zachowanie jakiegos istotnego ele-
mentu czlowieka, podczas gdy reszta ciata podlega zniszczeniu; (3) relacja duszy
z cialem w pierwszych miesigcach po $mierci cztowieka itd.*

Analogiczne elementy koncepcji zmartwychwstania zmartych mozna odnalez¢
rowniez w aramejskich wersjach Prorokow i Pism. Nawigzania do przysztego zycia
targumisci znajdujg w calej Biblii np. samo wyrazenie: ,,dzigki nim zy¢ bedzie”
w kontekscie Bozego napomnienia (por. Kpt 18,5; Ez 20,11) odczytuja jako odnosza-
ce si¢ do zycia po $mierci. Nastapi fizyczne zmartwychwstanie umartych (Iz 26,19;
58,11; Oz 6,2): teksty czgsto tacza je z epoka mesjanska lub z ,,dniami pocieszenia”.
Prorok jest pewien, ze ,,On nas wskrzesi na dzien pocieszenia, ktory nadejdzie. Po-

2 H. Sysling, Tehiyyat Ha-Metim, s. 262.
30 H. Sysling, Tehiyyat Ha-Metim, s. 262.
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dzwignie nas w dniu zmartwychwstania umartych i zy¢ bedziemy w jego obecnosci”
(Tg Oz 6,2). Oswiadczenie: ,,Pan rozjasni me ciemnosci” (2 Sm 22,29) oznacza:
»Pan wyprowadzi mnie z ciemnosci do $wiatta i pozwoli mi zobaczy¢ $wiat, ktory
przewidziat dla sprawiedliwych”.

Wiele z elementow tej koncepcji mozna odnalez¢é w aramejskiej wersji Ksiegi
Izajasza. Thumacz aramejski wprowadza migdzy innymi temat nagrody i kary w wy-
powiedziach proroka: ,,Zostala mi wyjawiona tajemnica nagrody sprawiedliwych,
zostala mi ukazana tajemnica kary grzesznikow. Biada ciemi¢zycielom, bo sami do-
znajg ucisku, a za grabienie przez rabusiow sami zostang ztupieni” (Tg Iz 24,16).
Jest tam réwniez mowa o ,,Gehennie, gdzie ogien wiecznie ptonie i gdzie grzesznicy
po zmartwychwstaniu doznajg drugiej $mierci” (Tg Iz 65,5n.16). Ponadto mozna
odnalez¢ wyznanie proroka przed Bogiem na temat zmartwychwstania:

,» 10 Ty przywracasz zycie zmartym i wskrzeszasz kos$ci ich zmartych ciat. Wszy-
scy, ktorzy obrocili si¢ w proch, zy¢ beda i wyspiewywac chwate przed Tobg. Gdyz
Twoja rosa jest rosa $wiatta dla tych, ktorzy zachowuja Twa Tore, a grzesznikow,
ktorym udzielites mocy, jednak przekroczyli Twe memra, zeslesz do Gehenny” (Tg
1z 26,19).

Obecny czas panowania zta wkroétce si¢ skonczy, dlatego:

,1dz, ludu Moj, petnij dobre uczynki, ktore ochronig ci¢ w czasie ucisku. Pozo-
stan przez chwile w ukryciu, az minie ztorzeczenie. Bo oto Pan ukazuje si¢ z miejsca
swego Szekinah, by mieszkancom ziemi wymierzy¢ karg za ich wystepki. A ziemia
wyjawi krew niewinng, ktéra zostata na niej przelana, i nie bedzie wigcej przykry-
wac zabitych” (Tg 1z 26,20).

Moéwigc o zmartwychwstaniu, prorok z duza pewnos$ciag wota: ,,Niech zmarli
$piewaja chwale, gdy powstaja ze swych grobow” (Tg Iz 42,11) oraz ,,Niech si¢
otworzy ziemia, zmarli ozyja i ukazg si¢ sprawiedliwi” (Tg Iz 45,8). Bog bowiem
obiecat: ,,Ja ozywi¢ duchy zmartych i dusze, ktore stworzytem” (Tg 1z 57,16).

Czasami takze termin jesa’ — ,,zbawienie” jest thumaczony jako zmartwychwsta-
nie: ,,Niech si¢ otworzy ziemia, by mogli zakwitng¢ sprawiedliwi” (Iz 45,8) ozna-
cza: ,,Niech si¢ otworzy ziemia, by zmarli mogli ozy¢”.

Zakonczenie

Koncepcje dotyczace wskrzeszenia zmartych stanowia jeden z aspektow tradycji
eschatologicznych, ktore znajduja si¢ w aramejskich wersjach ksiag biblijnych. Po-
dobnie jak w innych czesciach Biblii hebrajskiej, takze w targumach, nie ma jednej
spojnej doktryny o zmartwychwstaniu umartych czy o dalszym losie duszy po $mier-
ci. Rdwniez pisma wczesnego judaizmu poruszaja wiele kwestii, ale bez jakiej$ sys-
tematycznej prezentacji pogladéw. Nie ma jednak watpliwos$ci, ze rabini wczesnego
okresu, sposrod ktorych mogli pochodzi¢ aramejscy tlumacze, wyznawali poglad,
ze jeden z aspektow Bozego planu wzgledem ludzkosci polega na wskrzeszeniu
ciat do zycia i na wiecznej egzystencji sprawiedliwych sposrod narodu wybranego
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w mesjanskim $wiecie przysztym. To przekonanie opierali na wlasnej interpretacji
Pisma $w., ale takze na konkretnym wyobrazaniu sobie natury Boga i Jego absolut-
nej sprawiedliwo$ci. Ich zdaniem wlasnie sprawiedliwo$¢ wymagata, zeby poste-
powanie cztowieka zostato kiedy$ osgdzone, gdy sprawiedliwi otrzymajg nagrode,
a grzesznicy karg.
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The Resurrection in the Early Rabbinic Writings
and the Targumic Tradition

Summary: The Jewish perception of death and resurrection not only underwent significant chang-
es over the centuries, but it also built up tensions and generated oppositions within various Jewish
communities. An important shift took place in the period of the Second Temple, mostly in the
apocalyptic writings. Even though they did not belong to the mainstream of Judaism, they es-
sentially contributed to the normative Judaism. The purpose of this article is to review principal
elements of the conception of death and resurrection in the early rabbinic writings and to analyse
their usage in the Targumic tradition. The study of the specific works and of the contemporary
researches proves that there are some convergences between both kinds of the sources. However,
at the same time it appears that the doctrine of the raising of the dead was diverse and multiform
in the early Judaism.

Keywords: resurrection, early judaism, targums, life after death
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Streszczenie: Ustanowienie sakramentu kaptanstwa w powszechnej $wiadomo-
$ci Kosciota taczy si¢ z Ostatnig Wieczerza. W trakcie jej trwania Jezus czyni ze
swoich uczniow kaptanow powierzajac im Eucharysti¢. Taka opinia wydaje si¢
jednak wprowadza¢ sporo niejasno$ci w teologi¢ sakramentalng. Z jednej bowiem
strony wszystkie sakramenty ,,powstaja” z przebitego boku Chrystusa na krzyzu
dla Kosciota. A z drugiej, z tego ogoélnego aksjomatu wylacza si¢ Eucharystig,
ktorej ustanowienie uprzedza moment ofiary na krzyzu. Niniejszy artykut zwraca
uwage na pojecie antycypacji w znaczeniu teologalnym i przedstawia mozliwos¢
interpretacji ustanowienia sakramentu $wigcen w czasie Ostatniej Wieczerzy jako
wezwania do zycia ofiarniczego.

Stowa kluczowe: Eucharystia, kaptanstwo, sakrament, antycypacja, ofiara

Kwestia ustanowienia sakramentéw przez Chrystusa jest jednym z trudniejszych
zagadnien teologii sakramentalnej. Wykazanie, ze stowa i znaki (lub czyny), ktore
sprawowane sa w Kosciele, wywodza si¢ wprost od Chrystusa nie bylo rzecza pro-
sta, zwlaszcza jesli probowato si¢ unikna¢ naciaganej symbolicznosci. Ta ostatnia —
z wielkim upodobaniem — pokazywatla jak rozmaite wydarzenia w czasie ziemskie-
go zycia Chrystusa odpowiadaja sakramentom sprawowanym przez Kosciot. Nie
ma potrzeby przywotywac rozroznienia miedzy ustanowieniem in specie i in genere,
gdyz sama doktryna jest powszechnie akceptowana przez Kosciol. Niemniej warto
zastanowi¢ si¢ nad kwestig ustanowienia sakramentu swiecen.

Wedtug opinii powszechniej uznawanej i powtarzanej ustanowienie tego sakra-
mentu nastgpito w Wielki Czwartek. W czasie Ostatniej Wieczerzy, gdy Jezus usta-
nowit sakrament Eucharystii, dat rowniez swoim uczniom wiladz¢ ponawiania pa-
miatki Jego ofiary. Na mocy tej wladzy Apostotowie zostali ustanowieni kaptanami,
a przez ich postugg, takze ich nastepcy i wspolpracownicy otrzymali t¢ sama wladze
czynienia tego, co uczynit Jezus. Kaptanska postuga apostotéw bez watpienia wyni-
ka z samej istoty postania przedstawionego na kartach Ewangelii. Tak jak Syn zostat
postany przez Ojca, aby dokona¢ dziela zbawienia, tak rowniez apostolowie i ich
nastepcy (biskupi i prezbiterzy razem) sg postani przez Syna, aby ponawia¢ skutki
tej zbawczej ofiary dla kolejnych pokolen chrzescijan. W ten sposob sktadanie swie-
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tego daru, co jest istotg kaptanstwa w ogole', jest juz obecne w pierwszej wspdlnocie
uczniow i rozciagnigte pozniej na caty Kosciot. Bardzo dobrze oddaje to J. Ratzinger
gdy stwierdza, ze ,,punktem kulminacyjnym najstarszej eklezjologii jest zgroma-
dzenie eucharystyczne. (...) Kosciot jest Kosciolem w stuzbie Bozej, ale ta stuz-
ba nazywa si¢ agape, eirene, koinonia, a tym samym oznacza kompleksowa ludz-
ka odpowiedzialnos¢. Ten kult jest zawsze nieskonczony i nie da si¢ zakonczy¢™.
Eucharystia i kaptanstwo sa ze soba powigzane istotowo: chodzi bowiem o ofiarg,
na ktorg sktada si¢ dar i ofiarnik. Kiedy Jezus dokonuje ustanowienia Eucharystii,
to zjednoczenie ofiary i ofiarnika osiaga swoj punkt szczytowy: kaptan i ofiara staja
si¢ jednym. Jezus sktada siebie samego w ofierze dla Ojca i od tego momentu zada-
niem kaptana jest konsekrowanie, ofiarowanie i szafowanie Jego Ciatem i Krwig®.

Pytanie, ktore nalezy sobie postawic, jest nastgpujace: czy na mocy tego zjed-
noczenia sacerdos et hostia w czasie Ostatniej Wieczerzy obok Eucharystii zostaje
ustanowione takze kaptanstwo ministerialne? Czy dostatecznie usprawiedliwione
jest wspominanie ustanowienia sakramentu §wiecen (sacramentum ordinis) w litur-
gii Wielkiego Czwartku, nawet jesli pominie si¢ wszelka historyczng chronologie
zdarzen zbawczych, ktora nie ma w tym wypadku znaczenia; chodzi bowiem o fakty,
a nie o ich czas? Tradycja Kosciota podkresla jednoznacznie, ze tylko Eucharystia
jako sakrament uprzedzita zbawcza $mier¢ Chrystusa na krzyzu. Z tej bowiem ofiary
krzyzowej narodzity si¢ wszystkie inne sakramenty, a wigc takze kaptanstwo. Ni-
niejszy artykut podejmie probe odpowiedzi na postawione pytania, przedstawiajac
najpierw zwigzek migdzy meka i $miercig Chrystusa a sakramentami, ich wymiar
eklezjalny oraz samo pojecie antycypacji.

1. Ustanowienie sakramentow

Zrodtem wszystkich sakramentow jest Chrystus i to Jego wola zbawcza realizu-
je sie w ekonomii sakramentalnej. Na przestrzeni wiekow Magisterium Kosciota,
w miar¢ wzrostu samoswiadomosci otrzymanych darow, powtarzato, ze Zbawiciel
ustanowit tylko siedem znakow zbawczych, ktore nazywa si¢ sakramentami*. Towa-

' Etymologia tac. sacerdos wskazuje na $wiety dar — sacra dans. Po§rednictwo w §wietych darach

migdzy Bogiem a cztowiekiem jest fundamentem teologii kaptanstwa. Por. Tomasz z Akwinu, STh III,
22, 1 resp. (ttumaczenie ks. St. Piotrowicza z wydania londynskiego nie oddaje tej etymologii. Dlatego
warto siggna¢ do tekstu tacinskiego: Summa theologiae, t. 3, cura et studio P. Caramello, Taurini-Ro-
mae 1956).

2 Ofiara, sakrament i kaplaristwo w rozwoju Kosciola, w: J. Ratzinger, Opera omnia, t. 12, Lublin
2012, s. 85.

3 Por. Sobor Trydencki, sesja 23: Prawdziwa i katolicka nauka o sakramencie Swigcen dla potepi-
enia bledow naszych czaséw, w: Dokumenty soborow powszechnych, t. 4, red. A. Baron — H. Pietras,
Krakow 2004, s. 679. Do celebracji eucharystycznej ojcowie soborowi dodaja takze jako rownowazna
wiadze odpuszczania lub zatrzymywania grzechow. Por. Tamze oraz kanon 1, s. 685.

4 Definitywne ustalenie liczby 7 sakramentow nastgpito w dekretach Trydentu, ktory odwotat si¢
do Soboru Florenckiego. Trydent zwraca uwage na ustanowienie wszystkich i tylko siedmiu sakra-
mentow przez Chrystusa, oraz na ich jakosci jako sakramentow. To sformutowanie musi by¢ rozumiane
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rzysza one cztowiekowi i znacza wszystkie etapy tudziez momenty jego ziemskiej
egzystencji.

Sakramenty jako znaki taski wywodzg si¢ z misterium paschalnego, czyli $§mierci
i zmartwychwstania Chrystusa. Skuteczno$¢ sakramentow wynika ze skutecznos$ci
tejze $mierci, gdyz tylko ona nadaje im charakter uniwersalny. Jesli Chrystus oddaje
swoje zycie za kazdego cztowieka, to sakramenty, ktore to zbawienie czynig obec-
nym, mogg by¢ sprawowane wobec kazdego cztowieka poza czasem samej zbaw-
czej meki. Oderwanie od historycznych wydarzen zbawienia ma znaczenie wylacz-
nie temporalne; w istocie kazdy z sakramentow przypomina te wydarzenia, czyni
je obecnym i staje si¢ takze znakiem przysztej chwaly. Przeszto$¢ w sakramentach
odnosi si¢ do $mierci Chrystusa, a terazniejszos¢ wskazuje na niezastuzony dar taski
udzielany cztowiekowi, ktory przyjmuje sakrament. W ten sposob cztowiek zosta-
je zanurzony w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa, otrzymuje owoce tej meki
we wilasnej sytuacji egzystencjalnej, a ponadto rozpoznaje ten dar jako eschatolo-
giczny. Kazdy sakrament, jako sakrament wiary®, jest oparty o spotkanie cztowieka
i Boga. W doczesno$ci owo spotkanie jest przechodnie, prawdziwe, lecz nietrwate.
W wiecznosci stanie si¢ trwate i niezmienne, przynajmniej jesli chodzi o istote —
cztowiek bedzie mitowat Boga.

Mgka i zmartwychwstanie Chrystusa, a szczegolnie Jego $mier¢ na krzyzu,
sg miejscem oraz czasem historycznie i geograficznie precyzyjnym, w ktérym rodza
si¢ sakramenty. Symbolicznie okresla si¢ ten moment jako otwarcie boku Chrystusa,
z ktérego wyptywa woda i krew. Tradycja Kosciota od poczatku widzi w tych zna-
kach symbole sakramentow, zwlaszcza chrztu i Eucharystii®.

Istnieje wige szczegdlny moment ukazania si¢ sakramentow w ekonomii zba-
wienia. Ze $miercig Chrystusa nie tylko pojawiaja si¢ sacra misteria, lecz takze
wspolnota, ktorej owe misteria sg dane. Sakramenty sa znakami zyjacego Chrystusa
w Kosciele. Tylko w nim i1 z nim mozna sprawowac¢ waznie sakramenty nadajac
temu co widzialne, moc niewidzialng’.

teologicznie tak, jak bylo w XVI w. Sakramenty byly skutecznymi znakami taski, ktora sprawiaty.
Calo$¢ rozwoju doktryny jest skomplikowana, ale zawsze z jasnym przestaniem: Bog dziata tajem-
niczo, lecz skutecznie w uswieceniu czlowieka. Ztozonos$¢ problemu w historii dogmatu przestawia:
A. Michel, ‘Sacrements’, w: Dictionnaire de théologie catholique, Paris 1939, t. XIV/1, kol. 485-593;
Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. III: H. Bourgeois — B. Sesboii¢ — P. Tihon, Znaki zbawienia, ,
Krakow 2001, s. 21-293.

5 Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja o liturgii 59, (dalej jako KL). Wszystkie teksty soborowe
cytujemy za: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008. Por. takze Kate-
chizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, nr 1122-1124 (dalej jako KKK).

¢ Por. Augustyn, Homilia na Ewangeli¢ $w. Jana 9, 10, w: Homilie na Ewangelie i Pierwszy list Sw.
Jana (PSP XV), cz. 1, Warszawa 1977, s. 152-153. Podobnie Tomasz z Akwinu STh I1I, 64, 2 ad 3.

7 Dobrze oddaje t¢ mys$l Rahner stwierdzajac, ze ,,sakramenty ustanowione zostaty przez Chrystu-
sa, poniewaz i Kosciot jako taki pochodzi od Niego”. Cytat za: Th. Schneider, Znaki bliskosci Boga,
Wroctaw 1990 ,s. 62.
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2. Eklezjalny wymiar sakramentow

Sobor Watykanski 11 wskazuje, ze sakrament ma na celu uswiecenie cztowieka
i budowanie Ciata Chrystusa oraz oddawanie czci Bogu®. Uswiecenie cztowieka do-
konuje si¢ poprzez odpowiednie przygotowanie na przyjecie taski. Wiara, jako pre-
dyspozycja, jest wymagana przez sakrament, poniewaz on nie tylko wyraza wiare,
lecz takze ja zaktada i umacnia. Cztowiek nigdy jednak nie sprawuje i nie zachowuje
owocow sakramentdéw sam dla siebie. Otrzymuje sakramenty od wspolnoty uczniow
Chrystusa i do tej wspolnoty takze przez sakramenty coraz mocniej si¢ inkorporuje.
Kazdy sakrament ma wymiar eklezjalny: jest celebrowany przez Kosciol i dla Ko-
Sciota®. W pierwszym wymiarze ukazuje si¢ dziatanie samego Chrystusa, ktory kon-
tynuuje zbawienie ludzkosci przez dar Ducha Swietego. Trzecia Osoba Tréjcy Swie-
tej dopelnia dzieto zbawienia wskazujac ludziom granice mig¢dzy dobrem a zlem,
ktora przebiega przez ludzkie serce. Duch Swiety przekonuje cztowieka o grzechu
objawiajac mu jednoczesnie wielko$¢ Bozej mitosci 1 mitosierdzia (por. J 16,8). Od-
krywanie wlasnej stabosci i doswiadczanie mocy Bozej to nic innego jak swiadome
wlaczanie si¢ w dzieto zbawcze dokonane przez Chrystusa. On to dla cztowieka
zostal uczyniony grzechem, mimo ze nie popehit niczego, co mogloby si¢ Bogu
Ojcu sprzeciwi¢ (por. 2Kor 5,21). Przyjecie grzechu jest zado$¢uczynieniem, ofiarg
zlozong za grzesznikow, aby w kazdym ujawni¢ site Bozego przebaczenia. Przyjecie
tego daru to wiasne nawrdcenie, ktore dokonuje si¢ poprzez inspiracyjne i ukryte
dzialanie Ducha Swictego. Odejscie od grzechu i przyjecie taski Bozej to proces
uswiegcania — stawania si¢ podobnym do Boga. To jest wtasnie 6w drugi aspekt dzia-
lania sakramentu, dziatania dla Kosciota;oznacza on budowanie wspdlnoty §wigtych
poprzez doprowadzanie jej do jednosci na wzor komunii trynitarnej — prawzoru Ko-
Sciota.

Sakramenty nalezag do Ko$ciola i z nim sg istotowo zwigzane. Jes§li $mierc¢
na krzyzu byla tym historycznym miejscem i czasem pojawienia si¢ sakramentow,
to réwniez i Koscidl musi si¢ do tej $mierci jako$ odnies¢. I w tym przypadku cho-
dzi o poczatek historyczny. Sobor Watykanski II wyjasnia: ,,Misterium Kosciota
Swietego ujawnia si¢ w jego zatozeniu. Pan Jezus bowiem zapoczatkowal swoj Ko-
$ciot gltoszac radosng nowing, a mianowicie nadejscie krolestwa Bozego obiecane-
go od wiekéw w Pismie (...). Krolestwo to zajasniato ludziom w stowie, czynach
1 w obecnosci Chrystusa. (...) Krélestwo ujawnia si¢ przede wszystkim w same;j
osobie Chrystusa, Syna Bozego i Syna Cztowieczego, ktory przyszedt, Zeby stuzyc
i oddac dusze swojq na okup za wielu.

Kiedy za$ Jezus, poniodstszy $mier¢ krzyzowa za ludzi, zmartwychwstal, ukazat
si¢ jako Pan i Mesjasz, i Kaptan ustanowiony na wieki i wylat na uczniow swo-
ich Ducha obiecanego przez Ojca. Dlatego Kosciot wyposazony w dary swego Za-
lozyciela i wiernie zachowujacy Jego przykazania mitosci, pokory i wyrzeczenia,

8 KL 59.
® Por. KKK 1118.
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otrzymal postannictwo gloszenia i krzewienia krolestwa Chrystusa i Boga wérod
wszystkich narodoéw i stanowi zalazek oraz zaczatek tego krolestwa na ziemi. Sam
tymczasem, dopoki powoli wzrasta, teskni do krolestwa w petni doskonatego i spo-
dziewa si¢ ze wszystkich sil, i pragnie polaczenia si¢ w chwale ze swoim Krolem'.

Tego za$ dzieta odkupienia ludzi i [doskonatego — tac. perfectae] uwielbienia
Boga, ktore zapowiadaty kierowane przez Boga wielkie wydarzenia w zyciu ludu
Starego Testamentu, dokonat Chrystus Pan, szczegdlnie przez paschalne misterium
swojej btogostawionej meki, zmartwychwstania i chwalebnego wniebowstgpienia;
przez swojg smierc zniweczyl naszq Smier¢ i zmartwychwstajge, przywrocit nam zy-
cie. Albowiem z boku Chrystusa umierajgcego na krzyzu zrodzit si¢ przedziwny
sakrament catego Kosciota™!!.

Koscidt rodzi si¢ z przebitego boku Chrystusa na krzyzu'. Sa to narodziny nie-
widzialne, ktore nalezy traktowac tacznie z tym, co wydarzyto si¢ w dniu Pigédzie-
sigtnicy. Zestany na zgromadzonych uczniéw w Wieczerniku Duch Swiety uzdalnia
ich do gloszenia Ewangelii licznym ludom, ktore przebywaty wowczas w Jerozoli-
mie. To publiczne proklamowanie dobrej nowiny o Chrystusie jest widzialnym po-
czatkiem Ko$ciota. Dwa momenty historyczne: $mier¢ Chrystusa i zestanie Ducha
Swietego staja u poczatkéw Kosciota, a poniewaz dziatania osob boskich nie mozna
rozdziela¢, to takze obu tych narodzin nie mozna traktowaé wyltacznie. Oba sta-
nowig pewng calos¢, od ktorej zalezg losy powstatego Kosciota. W jego dziejach
muszg by¢ nieustannie obecne obie Osoby boskie. Przez nie ksztattuje si¢, odnawia
i uwidacznia tajemnica (gr. mysterion) Kosciota, ktory jest sakramentem zbawienia.
Dlatego tez sakramenty, czerpiac z boskiego zrodta taski, odnosza si¢ wcigz do Ko-
Sciota: ukazuja jego nature i umacniajg jego obecnosci w §wiecie.

Natura Kosciota najlepsza analogi¢ znajduje w osobie Stowa wcielonego, w kto-
rym dwie natury tacza si¢ w unii hipostatycznej, zachowujac swoje wtasciwosci
i nie mieszajac si¢'’. Kazda z tych dwoch natur odnosi si¢ do Stowa, ale zadna z nich
po wcieleniu nie moze wykluczy¢ drugiej. Stowo nie jest ani tylko Bogiem, ani
tylko cztowiekiem. Stowo jest Bogiem i cztowiekiem. W przypadku Ko$ciota ko-
niecznie jest jednoczesne wziecie pod uwage jego catosciowego istnienia, ktore nie
zamyka si¢ w doczesnosci. Kosciot ziemski i Ko$ciot niebianski nie sa odrgbnymi
wspolnotami, lecz stanowig jedno. Rozdzielanie tych wspoélnot, albo zajmowanie
si¢ wylacznie jedng z nich nigdy nie odda tego, czym Koscidt jest w swej istocie.
Poza tym, sama strona widzialna Kosciola domaga si¢ takze kolejnych dopowie-
dzen, gdyz trwa w spolecznosci ludzkiej. Kazda taka spoteczno$¢ ma swoje wtasne
prawa i zasady, ktore moga si¢ zmienia¢ bez naruszania istoty spotecznosci. Kosciot
istnieje w takiej spolecznos$ci i wraz nig dazy do celu, jakim jest zjednoczenie si¢

10" Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele 5 (dalej jako KK).

" KL 5 z modyfikacjami TN.

12 Starozytna analogia Ewa-Kosciot, Adam-Chrystus, nowy Adam. Por. Rz 5,12-21.
13 Por. KK 8.
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z Bogiem i ludzi migdzy soba'®. Cel eschatologiczny nie jest z tego $wiata, w tym
jednak $wiecie juz jest doswiadczany. Stuza temu sakramenty sprawowane w Ko-
$ciot przez waznie ustanowionych szafarzy — kaptanow'>.

Czy zatem mogtly istnie¢ sakramenty kiedy nie bytlo Kosciota? Zdecydowanie
nie'®. Sakramenty zostaja dane wylacznie Kosciotowi i tym, ktorzy w tym Kosciele
moge je sprawowac. Czy mogli istnie¢ szafarze bez wspolnoty, ktorej mieli shuzy¢?
Zanim odpowie si¢ na takie pytanie trzeba najpierw wyjasni¢ kwestie uprzedniosci
Eucharystii.

3. Antycypacja eucharystyczna

Tradycja Kos$ciota potwierdza niezachwianie, ze Eucharystia zostala ustanowio-
na w wieczor poprzedzajacy meke Chrystusa. Ostatni positek, jaki Jezus spozywat
ze swoimi uczniami, nawet jesli nie byt wprost paschg, miat charakter paschalny!’.
Byt czasem rozpoczynajacym szczegdlne dziatanie Boga, Jego przejscie wyzwa-
lajace i ocalajace, cho¢ krwawe. Role baranka ofiarnego peini sam Chrystus, kto-
ry oddaje swoje zycie'®. Zanim jednak nastapi faktyczna $mier¢ na krzyzu, Chry-
stus daje uczniom swoje ciato jako tamane i swoja krew jako wylang dla innych'.

4 Por. KK 1. Jednoczaca rola Kosciota jest tu okreslona w relacji do Chrystusa. Kosciot jest w Nim
jakby sakramentem, czyli znakiem i narzgdziem wewnetrznego zjednoczenia. Zatem sakramentalnosé
Kosciota pochodzi od Chrystusa, ktory sam jest najpierw i przede wszystkim znakiem i narzgdziem
zbawienia.

15" Por. Jan Pawet 11, Ecclesia de Eucharystia 12, ,,L”Osservatore Romano” 253/5 (2003), s. 8.

16 Sakramenty ustang takze w wieczno$ci. Kiedy nastanie powszechne panowanie Boga znikng dwa
elementy Kosciota pielgrzymujacego: hierarchia i sakramenty.

17" Por. R. Pindel, Ostatnia Wieczerza w kontekscie zydowskiej Paschy, ,,Communio” 174/2 (2011),
S. 26-44; M. Kowalczyk, Eucharist — Celebration of the Paschal Mystery, “Communio” 174/2 (2011),
S. 45-62 (szczegolnie s. 45-50).

18 Bardzo spojnie streszcza ten kontekst papiez Benedykt XVI: ,,Czasowym i emocjonalnym tlem
biesiady, podczas ktorej Jezus zegna si¢ z przyjaciotmi, jest Jego nadchodzaca $Smierc i poczucie, Ze jest
ona bardzo bliska. Od dtuzszego czasu Jezus mowit o swojej mece, usitujac takze coraz wyrazniej
ukazywac t¢ perspektywe swoim uczniom. Ewangelia wedtug $w. Marka opowiada, Ze od czasu, kiedy
wyruszyli do Jerozolimy, w wioskach odleglej Cezarei Filipowej, Jezus zaczat «ich pouczaé, ze Syn
Czlowieczy wiele musi wycierpie¢, ze bedzie odrzucony przez starszych, arcykaptanéow i uczonych
w Pi$mie; ze zostanie zabity, ale po trzech dniach zmartwychwstanie» (Mk 8,31). Procz tego, wiasnie
w dniach, kiedy przygotowywat si¢ do rozstania z uczniami, lud zyt zblizajacymi si¢ obchodami Pas-
chy, czyli pamiatki wyzwolenia Izraela z Egiptu. To wyzwolenie, ktdore nastapito w przesztosci i byto
oczekiwane na nowo w terazniejszosci i w perspektywie przysztosci, stawato si¢ zywe w rodzinnych
obchodach Paschy. Ostatnia Wieczerza wpisuje si¢ w ten kontekst, ale jest w niej zasadnicza nowosc¢.
Jezus patrzy na swoja meke, $mier¢ i zmartwychwstanie z pelng swiadomoscia. Chcee, aby ta Wiec-
zerza z uczniami miata catkiem specjalny charakter i byta inna od innych biesiad; jest to Jego Wiec-
zerza, podczas ktorej obdarowuje czyms$ zupehie innym: samym sobg. W ten sposob Jezus obchodzi
swoja Pasche, antycypuje swoj krzyz i swoje zmartwychwstanie”. Audiencja generalna 11.01.2012,
,,L’Osservatore Romano” 341/3 (2012), s. 29-30.

19" Roznice w czasie migdzy tekstem greckich manuskryptow, a tekstem facinskim Wulgaty mozna
sprowadzi¢ do kilku uwag: 1) u Mt i Mk w stowach o krwi teksty greckie maja imiestow czasu teraznie-
jszego, za$ w Vg pojawia si¢ czas przyszty; 2) Lk zaréwno w stowach o ciele jak i o krwi ma imiestow
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»Ustanawiajac sakrament Eucharystii, Jezus antycypuje i wlacza w nig ofiar¢ krzyza
i zwycigstwo zmartwychwstania”. Eucharystia jako prawdziwa ofiara Chrystusa
uprzedza historyczng $mierc.

Uprzednio$¢ Eucharystii jako ofiary zbawczej ma tutaj znaczenie nie tylko chro-
nologiczne, lecz takze teologiczne.

Wszystkie sakramenty rodzg si¢ z przebitego boku Chrystusa z wyjatkiem Eucha-
rystii. Ona uprzedza inne sakramenty i z tej takze racji otrzymuje ona inny charakter.
Tylko w niej Chrystus jest prawdziwie obecny i czyni z niej szczegolne zrodlo taski.
Inne sakramenty sg narzedziami taski, ktora przechodzi przez nie od Boga do czto-
wieka. Dlatego nawet jesli Eucharysti¢ opisuje si¢ przy pomocy materii i formy tak
jak inne sakramenty, to jej wyjatkowos¢ wynika z trwatosci znaku sakramentalnego.
Chleb i wino raz konsekrowane sg Ciatem i Krwig Chrystusa w oderwaniu od akcji
sakramentalnego ustanowienia i tak dtugo, jak dlugo trwajg same postacie.

Znaczenie teologiczne uprzednio$ci najpierw dotyczy tego, czym Eucharystia
jest w istocie. Teksty Nowego Testamentu mowia o tym, ze Jezus dat uczniom swoje
ciato-soma*'. Przez krotki czas ciato Chrystusa realizowato si¢ na dwa rdzne spo-
soby: poprzez ciato-sarks narodzone z Maryi Dziewicy i podobne we wszystkim
do ludzi oraz poprzez ciato-soma obecne pod postaciami eucharystycznymi. Takie
podwojne trwanie bylo absolutnym wyjatkiem. Jedna i ta sama osoba — Stowo od-
wieczne, czynita si¢ dostgpna na dwa rozne sposoby! Jednakze ontologicznie nie-
mozliwe jest, aby numerycznie jeden podmiot istniat na dwa rozne sposoby. Kazdy
byt ma tylko jedna, $cisle okreslong forme istnienia, ktora wyraza jego istote. Jeden
byt istnieje wylgcznie w istnieniu pojedynczym i ograniczonym. Kiedy Jezus mowi:
1o jest moje ciato, to jest moja krew (Mt 26, 26.28 i par.) przekracza ontologiczne ba-
riery, bez naruszania swojego dotychczasowego istnienia. Ten chleb i to wino, jako
ciato i krew nie umniejszyty cztowieczenstwa Chrystusa i nie przyniosty Mu zadne-
go uszczerbku. Byly prawdziwie, realnie i substancjalnie Jego ciatem i Jego krwia.
Eucharystia okazuje si¢ by¢ wspaniatym cudem, znakiem Boga wobec ludzkosci,
ktérego analogii nie mozna znalez¢ w §wiecie stworzonym.

Cialo-soma eucharystyczne odpowiada cialu-soma zmartwychwstatemu. Chry-
stus w Eucharystii obecny jest jako zmartwychwstaly i jako taki przychodzi do czto-

czasu terazniejszego, a VIg stosuje czas terazniejszy odnosnie ciata i czas przyszty odnosnie krwi; 3)
u $w. Pawla ciato bedzie wydane (V1g), a w tekscie greckim jest tamane. Chodzi wigc o co$ co wlasnie
si¢ dzieje, w czym si¢ juz uczestniczy. Wiele informacji o tekscie greckim podaje X. Léon-Dufour, Le
partage du pain eucharistique selon le Nouveau Testament, Paris 1982 (szczeg6lnie czgé¢ druga).

20 Benedykt XVI, Sacramentum caritatis 10, ,,L’Osservatore Romano” 292/4 (2007), s. 7-8. Por.
Tenze, Deus caritas est 13, ,,Osservatore Romano” 281/3 (2006), s. 9.

2l Interpretacja tego terminu nie jest $cisle ustalona. Jesli stawia si¢ opozycje miedzy sarks a soma
to wymiar materialny przypisuje si¢ mocniej pierwszemu pojeciu. Drugie staje si¢ wyrazeniem dla
catosci tego, co materialne w cztowieku: cztowiek nie tyle ma ciato, co raczej jest cialem. Przez t¢ cie-
lesno$¢, podobna do innych stworzen, istnieje w $wiecie stworzonym i moze w nim nawigzywac liczne
relacje. Soma moze oznacza¢ pewnego rodzaju istnienie relacyjne, dialogiczne, otwarte na innych.
Por. ‘Corps’, w: L. Monloubou — F. M. du Buit, Dictionnaire biblique universel, Paris 1984, s. 111-112
i 144-145.
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wiecka w Komunii $wigtej. Eschatologia zostaje w pewien sposob uobecniona w te-
razniejszosci: przyszto$¢ juz staje si¢ doswiadczalna, a terazniejszos¢ w przysztosci
odnajduje swoj ostateczny sens. Ciato Chrystusa przyjete w komunii $w. nie tylko
karmi i podtrzymuje w doczesnos$ci; ono takze odnosi si¢ ku przysztosci, gdyz ten,
kto je spozywa juz posiada zycie wieczne (por. J. 6, 51).

Antycypacja eucharystyczna oznacza przede wszystkim nowa obecnos¢ Chrystu-
sa dla swoich uczniéw. Dotad byt im bliski i znany, tak jak kazdy innych cztowiek.
Kiedy nadeszta godzina meki, taka obecnosc¢ juz nie wystarcza. Doswiadczenie zmy-
stowe, takie jak: shuch, wzrok czy dotyk ustepuja miejsca wierze. Po zmartwych-
wstaniu tego samego Chrystusa mozna rozpozna¢ i doswiadczy¢ Jego obecnosci
przez wiare i w wierze. W niej daje si¢ Go ponownie zobaczy¢ i ustysze¢; w nigj
nalezy przyjmowac Go do serca®.

Nowa obecnos¢ Chrystusa w ciele-soma pozwala - obok Eucharystii - na zrozu-
mienie jednosci, jaka istnieje migdzy Chrystusem a Jego uczniami. Jednos$¢ ta jest
prawdziwa, rzeczywista, ale nie cielesna. Uczniowie tworzg ciato Chrystusa (soma
Christou — 1Kor 12,27), to znaczy tworza Jego ciato-soma mistyczne. Swiatto
na takg jednos$¢ rzuca wydarzenie spod Damaszku, ktérego bohaterem byt Szawet
z Tarsu (por. Dz 9, 1-19). Jako gorliwy przesladowca uczniéw Panskich, Szawet
udaje si¢ do synagog w Damaszku, aby wytapaé chrzescijan. Po drodze objawia
mu si¢ Chrystus i wypowiada stowa: Dlaczego mnie przesladujesz (w. 4). Szawet
nie chciat przesladowa¢ Chrystusa, lecz Jego wyznawcow. Poza tym, jesli praw-
dziwie umarl, a tylko niektorzy twierdzg, ze zmartwychwstal, to Szawet nie mogt
Chrystusowi wyrzadzi¢ zadnej krzywdy. Tymczasem w stowach wypowiedzianych
do przysztego Apostota narodow skrywa sie¢ wewngtrzne zjednoczenie Chrystusa
i Jego uczniow. Ich przesladowania sg Jego przesladowaniami, ich cierpienia, Jego
cierpieniami. Chrystus i Ko$ciot stanowig jedno, tak jak glowa i cialo. Kosciot jest
mistycznym ciatem, ktorego gtowa jest Chrystus. Znakiem i narzgdziem tej jednosci
jest Eucharystia.

W tym kontekscie nalezy podja¢ pytanie o ustanowienie kaplanstwa w czasie
Ostatniej Wieczerzy. Czy Chrystus ustanowit je tak jak Eucharystig, to znaczy wcze-

22 Warto jednak pamigtaé, ze cho¢ sakramenty zaktadaja wiarg u tego, kto je przyjmuje, to w przypad-
ku Eucharystii obecno$¢ Chrystusa nie jest uzalezniona od wiary. Jesli sakramentalne rozgrzeszenie nie
jest poparte wiara w mitosierdzie Boga nie przynosi ona skutku w postaci odpuszczenia grzechow. Jesli
Komunii §wigtej nie towarzyszy wiara, to i tak przyjmuje si¢ prawdziwie catego Chrystusa.

Zmiang¢ w spotkaniu z Chrystusem zmartwychwstaltym dobrze oddaje do$wiadczenie Marii Mag-
daleny. Stata i patrzyta na Mistrza, a mimo to Go nie poznata. Dopiero na Jego glos rozpoznaje Go
ponownie. Por. J 20,11-17. Rozkaz wydany przez Chrystusa: Nie dotykaj mnie (w. 17) moze odnosi
si¢ wlasnie do konieczno$ci zmiany do$wiadczenia. Jesli Maria chciata rzuci¢ si¢ i ucalowac nogi
Mistrza, to znaczy pochwycic je, z Jego polecenia musi si¢ powstrzymaé. Nie mozna juz zmyslowo
doswiadczyc¢ tego, ktorego ciato ztozono w grobie. Por. Ewangelia wedtug sw. Jana. Wstep — przekiad
z oryginatu — komentarz, opr. L. Stachowiak, Pismo S'wiete Nowego Testamentu w 12 tomach, t. 1V, red.
E. Dabrowski — F. Gryglewicz, Poznan 2008, s. 391-392; Ewangelia wedlug swigtego Jana rozdzialy
13-21. Wstep — przeklad z oryginatu — komentarz, opr. S. Medala, Nowy Komentarz Biblijny, t. IV/2,
red. A. Paciorek i in., Czgstochowa 2010, s. 285-296 (z tego tlumaczenia pochodzi cytat).
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$niej niz jako skutek wtasnej $mierci na krzyzu?

9. Uprzednio$¢ kaptanstwa

Podstawowy aksjomat eschatologii katolickiej mowi o obecnosci rzeczywisto$ci
ostatecznych juz w doczesnosci, choc jeszczenie w catej petni. To, czego czlowiek
doswiadcza w ciggu calego zycia, jest tylko zadatkiem przysziej chwaty, przedsma-
kiem tych dobr, ktore otrzyma w wiecznosci. Rdznica miedzy juz a jeszcze nie nie
jest roznicg jakosciowa, tylko czasowa. Rzeczywistos¢ ostateczna dostepna jest tyl-
ko efemerycznie, a nie trwale, prawdziwie, cho¢ nie w catej petni.

Ta ogolna zasada moze byé takze zastosowana do soteriologii. Smier¢ Chrystusa
na krzyzu byla ofiara ztozong za zbawienie calej ludzko$ci. Kazdy cztowiek jest
W niej zawarty, to znaczy kazdy moze czerpac z niej owoce dla wlasnego zbawienia.
W $mierci Chrystusa ujawnia si¢ przede wszystkim darmowos¢ daru, ktory Bog
ofiarowuje czlowiekowi. Jego inicjatywa jest bezwzglednie pierwsza i najwazniej-
sza: tylko Bog mogl zbawic cztowieka. Jednoczesnie na ten dar cztowiek powinien
odpowiedzie¢. Wysitek zwigzany ze wspolpraca z taska, troska o nig i wzrastanie
w niej jest zadaniem, ktorego Bog nie wykona za cztowieka. Ten wysitek jest oso-
bistym i indywidualnym trudem wlaczenia si¢ w dar zbawienia?. Cztowiek, cho¢
zbawiony, musi pracowac nieustannie nad wtasnym odkupieniem. Z tej racji cho¢
juz korzysta z task udzielonych przez Chrystusa, w obliczu rozmaitego zta jeszcze
nie osiaga pelni zwycigstwa i czesto upada w grzech. Aksjomat juz oznacza stawanie
si¢ $wietym w miare otwarcia si¢ na taske Boza, za$ jeszcze nie wskazuje na nie-
trwato$¢ tej swietosci. Dopiero w pelni eschatologicznej komunii z Bogiem $wie-
tos¢ bedzie dla cztowieka rzeczywisto$cig nieutracalng. Obecng sytuacje cztowieka
w jego ziemskiej egzystencji oraz jej zwiazek ze zbawieniem dobrze oddaje pojecie
nadziei. Sw. Pawel pisze: W nadziei bowiem juz jestesmy zbawieni. Nadzieja zas,
ktorej [spetnienie juz sie] oglgda, nie jest nadziejq, bo jak mozna sig jeszcze spodzie-
wac tego, co si¢ juz oglgda? Jezeli jednak, nie oglgdajqc, spodziewamy si¢ czegos,
to z wytrwaltosciq tego oczekujemy (Rz 8,24-25). Nadzieja nie jest tylko otwarciem
na co$, czego nie ma, co dopiero ma nadej$¢. Nadzieja daje nam cos$ z tej przysziej
rzeczywistosci, a ta rzeczywisto$¢ stanowi ,,dowdd” na rzeczy, ktorych jeszcze nie
ma. Przyszto$¢ wlaczona jest w czas terazniejszy do tego stopnia, ze ja przemienia:
nie tylko poprzez zetknigcie ze soba, ale wewnetrzne oddziatywanie i ksztattowanie
dla siebie**. Przysztos$¢ kieruje wigc terazniejszo$cia, a terazniejszo$¢ orientuje sie
wciaz ku przysztosci.

Antycypacja sakramentalna nabiera w tym kontekscie do$¢ specyficznego zna-

3 Pawel powie nawet, ze to wejscie w ofiarg oznacza jej cielesne (odnoszace si¢ do sarks) dopetni-
anie dla dobra ciala (soma) — Kosciota. Por. Kol 1, 24. Ks. Adamczewski wyjasnia to wejscie jako
,trud apostolskiego zmagania si¢ o przepojenie Ewangelia catego Kos$ciota i §wiata, nieproporcjonalny
do cierpien innych wiernych. List do Filemona. List do Kolosan. Wstep — przekiad z oryginatu — komen-
tarz, Nowy Komentarz Biblijny, t. XII, red. A. Paciorek i in., Czgstochowa 20006, s. 227.

2 Por. Benedykt X VI, Spe salvi 7, ,,L”Osservatore Romano™ 299/1 (2008), s. 6-7.
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czenia: terazniejszo$¢ otwiera si¢ na przysziose, jest jej podporzadkowana i tak da-
lece powigzana, ze czyni t¢ przysztos¢ wprost nieunikniong. Chrystus, ustanawiajac
Eucharysti¢ jako pamiagtke swojej paschy, czyni to w obliczu swojej $mierci. Jego
czas si¢ wypehit, a to, co dotad tylko zapowiadat, musi sta¢ si¢ faktem. Eucharystia
bez przysztej $mierci na krzyzu nie miataby sensu; ta przyszta Smier¢ dawata sens
Eucharystii! Czy kaptanstwo ma podobny zwigzek z ofiarg Chrystusa?

Pierwsza reakcja na tak postawione pytanie musi by¢ pozytywna. Kaptanstwo
ma zwiazek z ofiarg Chrystusa, poniewaz istotg kaptanstwa jest czynienie tego,
co uczynit Jezus zgodnie z Jego nakazem: 7o czyrcie na mojg pamigtke (Lk 22,19).
Jednakze taka odpowiedz jest nieprecyzyjna. Gdyby kaptani mogli sktada¢ ofiarg,
podobnie jak uczynit to Chrystus, bylyby to nowe ofiary. Ich warto$¢ i skutecz-
no$¢ wynikataby z osobistego wysitku szafarza oraz ofiarnikow. Takie ofiary, rozne
od ofiary Chrystusa, bylby $wigtokradcze. Jezus zlozyt tylko jedng, doskonalg ofiare
za wszystkich ludzi. Tej ofierze niczego nie brakuje i nie moze by¢ w czymkolwiek
ubogacana dla osiggniecia skutecznosci (por. Hbr 10, 9-11). Kaptanstwo ustanowio-
ne przez Chrystusa nie ma na celu sktadania nowych ofiar, lecz ponawianie skutkow
tej jedynej ofiary. ,,Chrystus umitlowawszy swoich, do konca ich umitowat. Wie-
dzac, ze nadeszta godzina przejscia z tego swiata do Ojca, podczas wieczerzy umyt
uczniom nogi i dat im przykazanie milosci. Zostawiajac im dowdd tej mitosci, nie
chcac oddali¢ si¢ nigdy od swoich oraz czynigc ich uczestnikami swojej Paschy,
Jezus ustanowit Eucharysti¢ jako pamiatke swej Meki i Zmartwychwstania, ktorg
polecit Apostolom celebrowaé¢ az do swego powtornego przyjscia. ‘Ustanowit ich
wowczas kaptanami Nowego Przymierza’”?.

Tekst Katechizmu okres$la najpierw Eucharysti¢ jako pamiatke zbawczej ofiary.
Biblijne pojecie pamiatki (hbr. zikkaron, gr. anamnesis) to nie tylko zachowywanie
czegos$ z przesztosci. To takze czynienie obecnym tej przesztosci w terazniejszosci.
Jezus nie nakazuje uczniom skladania nowej ofiary, ale czynienia obecnym wsze-
dzie Jego ofiary. Stad kaptanstwo oznacza wylgcznie celebrowanie pamiatki ofiary
na krzyzu. Przywotany na koncu tekst o ustanowieniu uczniow kaptanami jest po-
wtorzeniem tekstu Soboru Trydenckiego. Wspomniany wczesniej dokument z sesji
22 wyja$nia: ,, (...) Nasz Bog i Pan, cho¢ tylko raz miat ztozy¢siebie w ofierze Bogu
Ojcu, umierajgc na ottarzu krzyza, dla osiggnigciaw ten sposob wiecznego odku-
pienia — poniewaz jednak Jego kaptanstwonie mialo usta¢ przez $mier¢ — podczas
Ostatniej Wieczerzy, ,.tej nocy, ktorej byt wydany”, zeby pozostawi¢ Kosciotowi,
swojej umilowanejOblubienicy, ofiar¢ widzialng (jak domaga si¢ ludzka natura),
ktoraby przedstawiata raz dokonang na krzyzu ofiar¢ krwawg i utrwalata jejpamiatke
po wszystkie wieki oraz udzielata jej zbawczej mocy odpuszczaniagrzechow, ktore
codziennie popelniamy, ogtaszajac si¢ kaptanem ustanowionymna wieki na wzor
Melchizedeka, ztozyt w ofierze Bogu Ojcuswoje ciato i krew pod postaciami chleba
i wina, 1 pod ich znakami podatapostotom (ktorych wowczas ustanowit kaptanami
Nowego Przymierza),aby przyjeli, i nakazat im oraz ich nastgpcom w kaptanstwie

% KKK 1337.
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sktada¢ ofiare,moéwiac: 7o czyncie na mojg pamigtke itd., jak Kosciot katolicki za-
wszerozumiat 1 nauczal”. Tekst soborowy ma bez watpienia charakter polemiczny
z tezami reformatorow, dla ktorych kaptanstwo ministerialne nie mialo wartosci sa-
kramentu?®. Zatem ojcowie soborowi pokazuja zwigzek miedzy Chrystusem a kapta-
nami poprzez wewnetrzne utrwalenie jedynego kaptanstwa. To jedyne kaptanstwo
nalezy wylacznie do Chrystusa jako najwyzszego kaptana; wszyscy inni sg kapla-
nami o tyle, o ile uczestnicza w tym jedynym kaptanstwie?’. Idac tym tokiem ro-
zumowania oczywistym jest, ze kiedy Chrystus oglasza siebie kaptanem wedlug
porzadku Melchizedeka, to ci, ktorzy w tym kaptanstwie majg uczestniczy¢, musza
takze sta¢ si¢ kaptanami. Ustanowenie apostotéw kaptanami jest jakby dodatkiem
do soborowego wywodu — stad umieszczenie w nawiasie, i nie zaktoca toku rozumo-
wania: Chrystus — jedyny kaptan, ustanawia Eucharystie, ktora podaje apostotom,
aby ja przyjeli i powtarzali w przysztosci®®. Apostotowie, cho¢ uczestnicza w rycie
antycypujacym meke 1 $mier¢, niczego do niego nie dodajg i nie wnosza. Chrystus
sam rozpoczyna meke ustanawiajac jej sakramentalng forme i dopiero, kiedy juz jest
ustanowiona, podaje ja apostotom jako pamiatke. W ten sposéb kaplanstwo aposto-
16w nie byto jeszcze sprawcze wobec pamiatki, a tylko w moznosci jej wykonywa-
nia.

Kaptanstwo i Eucharystia zostaja ze sobg powigzane z woli samego Chrystusa.
Jedno nie istnieje bez drugiego. Potrzeba byto jednak czasu, aby w §wiadomosci
Kosciota ta jedno$¢ ukazata cate swoje znaczenie. W miare jako nastepowat wzrost
swiadomosci eucharystycznej wzrastata tez swiadomos$¢ kaptanstwa. Dlatego usta-
nowienie kaplanstwa trzeba powigza¢ z trzema wydarzeniami: Ostatnig Wieczerza,
pierwszym darem Ducha Swigtego w wieczor pierwszego dnia po zmartwychwsta-
niu oraz dniem Piecdziesigtnicy”. Wszystkie trzy razem brane razem stanowig po-
czatek kaptanstwa jako sakramentu. Ograniczenie si¢ wylacznie do Ostatniej Wie-
czerzy sprowadza funkcje kaptana wytacznie do celebrowania Mszy $w. Tymczasem
kaptanstwo oznacza réwniez jednanie z Bogiem, nauczanie i kierowanie wspolno-
ta. Te funkcje ukazuja wtasnie pierwsze spotkanie z uczniami w Wieczerniku oraz
dzien zestania Ducha Swigtego. Punktem wyjscia jest bez watpienia Ostatnia Wie-
czerza, ktora gwarantuje odniesienie si¢ sakramentu $swigcen do Chrystusa, co jest
konieczne dla samego pojecia sakramentu. Jednak pozostaje ona tylko poczatkiem

% Por. Znaki zbawienia, dz. cyt., s. 162-164.

¥ Nowy Testament uzywa pojecia hiereus — kaptan wytacznie do osoby Chrystusa. Ta ekskluzywn-
08¢ podkresla jedynosc¢ i niezbywalno$¢ kaptanstwa Chrystusa. Dla autorow Nowego Testamentu tylko
On jest kaptanem parexcellence, podczas gdy inni w tym kaptanstwie uczestnicza. Por. J.-P. Torrell, Un
peuple sacerdotal, Paris 2011, s. 20-26.

% Interesujacy jest fakt, ze papiez Jan Pawel II nawiazujac prawdopodobnie do tego dokumen-
tu Trydentu méwi o ofiarowaniu Eucharystii apostotom bez wspomnienia wprost o ich ustanowieniu
kaptanami. Zob. List do kaptanow na Wielki Czwartek 1991 roku, nr 1, ,,L’Osservatore Romano” 130/2-
3(1991),s. 3.

2 Por. J. Lécuyer, Il sacerdozio de Cristo e della Chiesa. Esegesi e tradizione, Bologna 1964, s.
257-312. Taki porzadek nie jest wprost wyrazany w dokumentach Magisterium, ale posrednio przez nie
zakladany. Zob. B. Testa, Sakramenty Kosciola, Poznan 1998, s. 310-312,
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domagajacym si¢ dalszych aktow uzupetniajacych i objawiajacych w pelni zamiar
Chrystusa.

Whioski

Pojecie antycypacji w ustanowieniu kaptanstwa moze stanowi¢ pewne niebezpie-
czenstwo na gruncie teologii sakramentalne;j. Jesli bowiem poza Eucharystig kolejny
sakrament mogl zasinie¢ wczesniej niz zbawcza ofiara na krzyzu, to po co utrzymy-
wac t¢ wlasnie ofiare jako bezwzgledny poczatek ekonomii sakramentalnej Koscio-
fa. Moze nalezatoby ten poczatek przesuna¢ na zmartwychwstanie, ktorego istota
jest bycie tym samym, cho¢ nie takim samym. Sakrament jako narzedzie taski bazuje
na znakach naturalnych, nadajac im nowe znaczenie i cel. Woda jest taka sama, oli-
wa jest taka sama, gest epikletyczny jest tylko wyciagnieciem reki, a jednak w rycie
sakramentalnym otrzymuja nowe znaczenie. Takie same, a inne! Wydaje si¢ jed-
nak, ze pojscie ta droga prowadzi daleko od tradycji Kosciota. Koniecznie trzeba
uznad, ze sakramenty rodza sa z przebitego boku Chrystusa na krzyzu, a Jego $mierc
(oraz zmartwychwstanie jako jej dopelnienie) jest poczatkiem nowej obecnosci dla
uczniow. Pan odszedt, ale nie zostawit ich sierotami (por. J 14,18). Jego nowa obec-
no$¢ dokonuje si¢ w Eucharystii oraz w jakby mniejszym stopniu w pozostatych
sakramentach.

Uprzednio$¢ Eucharystii jest uzasadniona ze wzgledu na jej istote: to jest Chry-
stus ofiarowany za zbawienie catego §wiata. Czy jednak uprzednio$¢ kaptanstwa jest
wystarczajaco uzasadniona przez te ofiarg?

Wydaje sie, ze ostroznos¢ w jednoznacznym proklamowaniu ustanowenie sa-
kramentu kaptanstwa w czasie Ostatniej Wieczerzy jest konieczna. Ten zwiazek
ma uzasadnienie przez polaczenie ze sobg kaptanstwa i pamigtki ofiary Chrystusa
w celebracji liturgicznej Kosciota. Jesli za§ Eucharystia jest najcenniejszym darem
od Boga, to pojawiajace si¢ obok niej kaptanstwo bytoby drugim co do waznosci sa-
kramentem. A przeciez nie wszyscy otrzymuja ten sakrament! Czy to oznacza, ze nie
wszyscy maja te sama taske od Boga? Czy nie stajemy wowczas na granicy predesty-
nacji? Poza tym kaplanstwo ministerialne zwigzane jest z postuga przepowiadania,
uswiecania i kierowania catym ludem Bozym. Ten lud jest takze kaptanski i to nie
z racji sakramentu $wiecen, lecz chrztu. Wszyscy chrzescijanie maja za zadanie od-
dawanie Bogu czci jak zauwaza Sobor Watykanski II, a wigc uwielbiania go przez
wiasciwy kult. Kazdy ochrzczony moze sktada¢ Bogu ofiarg: osobista i prawdziwa.

Zamiast wigc szuka¢ wyjatkowosci w relacji Eucharystia i kaptanstwo ministe-
rialne, lepiej wskaza¢ ich wewnetrzng spojnos¢ na ptaszczyznie ofiary. Kaptanstwo
jest ofiara, poswigceniem, oddaniem si¢ wytacznie Bogu. Wprawdzie kazdy chrze-
$cijanin ma obowiazek ofiarowania siebie Bogu, to czyni to najpierw jako odpo-
wiedz na otrzymane z Jego strony dobra. Cztowiek nie tyle musi Bogu co$ ofiarowac
(co mozna ofiarowa¢ Bogu?), o ile bardziej staje si¢ zdolny do wlaczenia si¢ w je-
dyng ofiare godng Boga. Chrze$cijanin zawsze podaza, a nie wyprzedza; najpierw
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otrzymuje zanim rozpocznie dawa¢ — to jest podstawowa zasada zycia prawdziwie
opartego na Ewangelii. W relacjach z Bogiem to nie czlowiek jako pierwszy szuka
Boga, lecz to Bog wychodzi na spotkanie cztowieka. Dlatego znaki wyrazajace te re-
lacje sg dane przez Boga, a nie sag wynikiem ludzkiej tworczosci. Asceza jako forma
umartwienia, lub szerzej — postawa ofiarnicza wobec Boga musi by¢ umiejscowiona
nie w stosunku do doébr materialnych, lecz w stosunku do Boga jako wyraz glebokiej
relacji z Nim. Kaptanstwo jest darem dla cztowieka, ktory przyjmuje je odpowiada-
jac na dar powotania. Bog pragnie tego wtasnie cztowieka, wybranego, powotanego
i uposazonego w okreslone talenty, gdyz jego zycie ma by¢ wydaniem si¢ wytgczng
shuzbe. Z racji wyjatkowosci daru sama odpowiedz staje si¢ inna niz pozostatych
ochrzczonych. Kaptan zyje w postawie ofiarniczej, to znaczy zyje w dystansie wobec
wszystkiego, co moze zaktoci¢ §wiadomos¢ radykalnej i statej zaleznosci od Boga.
Wszyscy, szczeg6lnie za$ kaptani, wezwani sg do stawania si¢ ofiarg zywa 1 Swigta
dla Boga (Rz 12,1)*. T dlatego sprawujac $wigte tajemnice wiary we wlasnym zy-
ciu, muszg rozpoznawac codziennie wezwanie do ofiary zgodnie ze stowami liturgii
swiecen: ,,Przyjmij dary ludu §wietego, ktore majg by¢ ofiarowane Bogu. Rozwazaj,
co bedziesz czynic¢, nasladuj to, czego bedziesz dokonywac, i prowadz zycie zgodne
z tajemnicg Panskiego krzyza’'.

Cale zycie kaptanskie — postuga stowa, sprawowanie sakramentéw powinno by¢
odczytywane jako ofiara sktadana dla Boga i powierzonego sobie ludu. W ten sposéb
kazdego dnia bedzie kontynuowane postanie Syna przez Ojca i uczniéw przez Syna.
W nim bowiem znajduje si¢ istota kaplanstwa hierarchicznego. Przytoczmy na ko-
niec raz jeszcze stowa J. Ratzingera: ,,Kaptan musi by¢ cztowiekiem, ktéry dogleb-
nie zna Jezusa, ktory Go spotkat i ktéry nauczyt si¢ Go kochaé. Dlatego kaptan musi
by¢ przede wszystkim mezem modlitwy. (...) Powinien nauczy¢ si¢ od Chrystusa,
ze w zyciu nie chodzi o samorealizacje¢ i sukces. Musi nauczy¢ si¢, ze nie buduje dla
siebie interesujgcego lub wygodnego zycia, ze nie zbiera wokot siebie wspolnoty
czcicieli czy zwolennikow, lecz ze dziata dla Innego, o ktorego tu wiasciwie chodzi.
Poczatkowo pozostaje to w sprzecznosci z naturalnym punktem cigzko$ci naszej
egzystencji, ale z biegiem czasu okazje si¢, ze wlasnie ta utrata waznosci wlasnego
‘ja’ jest tym, co tak naprawdg wyzwala. Ten, kto dziata dla Chrystusa, wie, ze wcigz
na nowo to ten Inny sieje 1 Inny zbiera plon. Nie musi on ciagle pyta¢ o samego
siebie, lecz pozostawia Panu, co z tego wyniknie, a sam bez Ieku czyni swoje, czu-

30 W bardzo cickawej analizie tego tekstu ks. Pindel dochodzi do wniosku, ze Pawel zacheca

ucznia Chrystusa do ,,oddania w ofierze calej swojej osoby w jej cielesnej egzystencji, we wszystkich
obszarach w codziennos$ci, bez rozrdzniania na sfere¢ sacrum i profanum. (...) Takie oddanie si¢ Bogu
stanowi jedyna forme ofiary, ktora podoba si¢ Bogu... (...) Ofiara sktadana przez chrzescijanina nie
ma nic wspdlnego z kultycznym rytualem, ktory polegat na ztozeniu daru na ottarzy i zniszczeniu go
albo na zabiciu przez kaptana przyniesionej ofiary, ktora bylo zwierzg, ale ma by¢ codziennym ofiar-
owaniem samego siebie na kazdym miejscu”. R. Pindel, Kaplansko-ofiarniczy charakter egzystencji
wierzqcego w Ewangelie. Analiza Rz 12,1-2 w kontekscie wczesniejszych partii argumentacji Listu
do Rzymian, ,,Verbum Vitae” 17 (2010), s. 175.177 i 188.
31 Obrzedy swigcen biskupa, prezbiteréw i diakonéw nr 135, Katowice 1999.
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jac si¢ wyzwolony, radosny ze wzgledu na ogdlne bezpieczenstwo. Przepracowanie,
zmeczenie 1 frustracja dzisiejszych kaptanow wynika z uporczywych poszukiwan
sukcesow. Wiara staje si¢ wtedy ciezkim balastem, ktory z trudem daje si¢ udzwi-
gnac, a przeciez powinna nas uskrzydlaé i unosi¢”*.
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Le sacerdoce - origines sacramentelles du ministere
ministérielle

Résumé: L’institution du sacrement de 1’ordre dans la conscience universelle de 1’ Eglise se con-
necte avec la derniére Céne. Pendant son cours, Jésus fait de ses disciples prétres en leur confiant
I’Eucharistie. Cette opinion semble faire beaucoup d’ambiguité dans la théologie sacramentelle.
D’une part tous les sacrements naissent du c6té transpercé du Christ sur la croix et ceci en vue de
I’Eglise. D’autre part, a partir de cet axiome général on met a part I’Eucharistie dont I’intitution
anticipe le moment du la sacrifice sur la croix. Cet article présente le concept de I’anticipation
dans le sens théologual et ensuite la possibilité d’interpréter I’intitution du sacrement de 1’ordre a
la derniere Céne comme comme appel a la vie sacrificielle.

Mots clés: Eucharistie, sacerdoce, sacrement, anticipation, sacrifice
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TOM XXXVII
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Gdansk

Msze przeznaczone do $§piewu w ciggu roku (XVI-
XX) ze Zbioru piesni naboznych katolickich do
uzytku koscielnego i domowego, wydanego w 1871
roku w Pelplinie przez ks. Szczepana Kellera

Streszczenie: Prezentowany artykul omawia ostatnich pie¢ tzw. mszy polskich,
pochodzacych ze Zbioru piesni naboznych katolickich do uzytku koscielnego
i domowego, ktory ukazal si¢ w Pelplinie w 1871 roku. Msze polskie to piesni,
ktore $piewane byly podczas liturgii w jezyku narodowym, a nie w powszechnie
obowigzujacym jeszcze w XIX wieku jezyku tacinskim. W ten sposob $piewy te
w naturalny sposob edukowaty religijnie Polakéw oraz pomagaty w zachowaniu
polskosci w czasach, gdy Polska rozdarta byta miedzy trzech zaborcow.

Stowa kluczowe: Msza polska, piesn religijna, poboznos$¢ trydencka, polsko$¢,
XIX wiek

Wstep

W XIX wieku na ziemiach polskich wyksztalcita si¢ praktyka $piewu koscielne-
go w jezyku narodowym. W ten sposob tacinskie hymny, sekwencje, psalmy coraz
odwazniej zastepowano piesnig w jezyku polskim. Z czasem piesni wykonywane
podczas Mszy §wigtej zostaty nazwane mszami polskimi.

Praktyka ta — z jednej strony — w naturalny sposob stata si¢ katechizacja ludu,
ktory nie miat mozliwosci, aby gdziekolwiek indziej pobiera¢ nauke religii, z drugiej
za$§ — przyczynila si¢ do kultywowania jezyka ojczystego w czasach, gdy formalnie
Polski nie byto na mapach Europy'.

Wydany przez ks. Szczepana Kellera w Pelplinie w 1871 roku Zbior piesni na-
boznych katolickich do uzytku koscielnego i domowego zawiera 42 msze polskie.
Celem niniejszego artykutu bedzie zaprezentowanie ostatnich pigciu mszy, oznaczo-
nych numerami od XVI do XX (strony 38—45), przeznaczonych do $piewania w nie-

! Zob. Z. Witt, Spiew w liturgii na ziemiach polskich w XIX wieku, w: Studia z dziejéw liturgii
w Polsce, t. 111, red. W. Schenk, Lublin 1980, s. 205-343.
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dziele w ciggu roku?.

2. Czesci mszalne obecne w liturgii sprzed reformy Vaticanum 11

Ponizsze zestawienie przedstawia poszczegolne czesci mszalne, ktore w przedso-
borowej liturgii byly wykonywane w jezyku tacinskim. Znak ,,+”” umieszczony przy
danej czesci oznacza, ze w omawianych tu mszach cze$¢ ta ma swoj odpowiednik,
czyli piesn wykonywana w jezyku narodowym, polskim.

Elementy przedsoborowej Mszy | XVI XVII XVIII XIX XX
Swietej

NA INTROIT + + + + +
NA KYRIE

NA GLORIA + + + + +
PRZED EWANGIELIA (sic!)

NA GRADUAL PRZED KAZA-

NIEM

NA CREDO + + + +

NA OFFERTORIUM + + + +

NA SANCTUS + + + + +
PO PODNIESIENIU + + + +

NA AGNUS DEI + + + +

NA KOMUNIA SW. (sic!)

NA PRZEZEGNANIE + + + +

Zrodto: Zbiér piesni naboznych katolickich..., s. 38—45.

Na podstawie powyzszej tabeli wida¢, ze w omawianych ostatnich pigciu mszach
polskich (nr XVI-XX) zadna z nich nie przewidywata $piewu, ktory miatby zastgpic¢
tacinskie Kyrie oraz ,,Na gradual przed kazaniem”.

Z kolei msza XX nie ma piesni wykonywanej przed Ewangelig oraz po podnie-

2 Zob. takze R. Kaczorowski, ,, Msze za umarlych” ze Spiewnika ks. Kellera z 1871 roku, w: ,,Musica
Sacra 27, Gdansk 2006, s. 103—125; tenze, Msze na Wielki Post i okres wielkanocny ze ,, Zbioru piesni
naboznych katolickich do uzytku koscielnego i domowego” z 1871 roku, w: ,Liturgia Sacra. Liturgia
— Musica — Ars” 12/2 (2006), s. 341-365; tenze, Msze z okazji wybranych uroczystosci ze Spiewnika
opublikowanego w Pelplinie w 1871 roku, w: Donum natalicum. Studia Thaddaeo Przybylski octo-
genario dedicata, red. Z. Fabianska, A. Jarzgbska, A. Sitarz, Krakow 2007, s. 148-175; tenze, Msze
w okresie Adwentu i Bozego Narodzenia ze ,, Zbioru piesni naboznych katolickich do uzytku koscielnego
i domowego” opublikowanego w Pelplinie w 1871 roku, ,,Studia Pelplinskie”, 38 (2007), s. 183-201;
tenze, Msze per annum (I-V) ze Zbioru piesni naboznych katolickich do uzytku koscielnego i domowego
opublikowanego w 1871 roku w Pelplinie, ,,Studia Gdanskie” 24 (2009), s. 253-264; tenze, Msze per
annum (VI-X) z pelplinskiego Spiewnika opublikowanego w 1871 roku, ,,Studia Gdanskie” 31 (2012),
8. 277-299; tenze, Msze per annum (X1-XV) ze Zbioru piesni naboznych katolickich do uzytku kosciel-
nego i domowego(Pelplin, 1871), ,,Studia Gdanskie” 35 (2014), s. 183-206.
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sieniu. Jednak tylko w tej mszy obecny jest §piew na Komunig $wigta.

3. Warstwa znaczeniowa wykonywanych §piewow

a) ,,NA INTROIT”

Spiewy wykonywane na rozpoczecie Mszy $wigtej miaty na celu przede wszyst-
kim u$wiadomienie zebranym wagi wydarzenia, w ktoérym biora udziat. Przy-
pominaly wiec o jedynej krwawej ofierze Jezusa ztozonej na krzyzu, ktoéra teraz,
juz w sposob bezkrwawy, dokonuje si¢ podczas Mszy $wietej. Spiewy te zwraca-
ly rowniez uwage na grzech czlowieka, ktory moze zosta¢ zmazany przez szcze-
ry udziat w sprawowanych misteriach i przystepowanie do sakramentu spowiedzi
sSwiete;j.

Teksty pie$ni mszalnych podkres$laja, ze to z milosci do cztowieka Bog posyla
na $wiat swojego Syna, ,,ktory przelat krew Swa drogg, / Cierpial meke i $§mierc
sroga / Dla zbawienia naszego”. Teraz zgromadzony w kosciele lud prosi o ,,zmito-
wanie” 1 wystuchanie z serc ptyngcego wotania (msza XVI).

Cierpienie Syna Bozego spowodowane bylto grzechem i ,,ztoscig” cztowieka,
ktory nie kroczyt droga Bozych przykazan. Cztowiek prosi wiec o ,,taski i sity”, aby
wiecej nie upadatl. Ma swiadomos$¢, ze Jezus wzigl na siebie ,,grzechow brzemig”,
ze stat si¢ ofiarg zlozong na krzyzu, ktéra daje zbawienie (,,Odwrocite$ od nas kare,
(...) / Wyplacite$ nasze dtugi”) (msza XVII).

Dlatego wierny lud z pokora upada przez Bozym tronem, bo wie, ze Bog jest
Stworca wszystkiego. To od Niego wszystko pochodzi. Bogu wigc nalezy si¢ ,,uwiel-
bienie”, zas Msza §wigta staje si¢ dogodng okazja, aby Boga wychwala¢ i dzigkowac
Mu za Jego dary (msza XVIII).

Msza $wigeta to ,,ofiara najswigtszej chwaly”. Chwile spedzone w kosciele czlo-
wiek chce odda¢ tylko Bogu jedynemu. Wierny lud w kolejnych zwrotkach piesni
przypomina sobie o wydarzeniach Ostatniej Wieczerzy, gdy Jezus podawat swoim
uczniom chleb i wino, méwiac, ze to jest Jego Ciato, ,,ktére za was na krzyzu begdzie
umieralo” oraz, ze jest to Jego Krew na ,,grzechéw odpuszczenie” (msza XIX).

Spiew na rozpoczecie Mszy $wigtej to takze okazja, aby w kilku stowach prosi¢
o zmilowanie i chwali¢ Boga za ,,dobro¢ nieskonczong” (msza XX).

b) ,,NA GLORIA”

Lacinski hymn Gloria in excelsis Deo jest uroczysta pochwala Boga, a jednocze-
$nie prosba o Jego zmitowanie. Mysl te, na przestrzeni krotkich $piewow, podejmuja
réwniez msze polskie.

W mszy XVI cztowiek wota: ,,Chwata Tobie, wieczny Panie!” i modli si¢, by
chwata ta trwata wiecznie. Dzigki niej bowiem ludzko$¢ otrzymata ,,zlitowanie”
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1,,zbawienie”.

Bég ,,z litosci” do rodzaju ludzkiego ,,postat Syna™ ,,na ziemskie niskosci”. Dzig-
ki Jego ofierze cztowiek moze cieszy¢ si¢ zbawieniem” (msza X VII).

Wszechmocny Bog jest rowniez dawca pokoju udzielanemu ,,wiernemu ludowi”,
ktory btaga, aby tym darem zawsze mogt si¢ cieszy¢ (msza XVIII). O darze pokoju
mowi takze tekst kolejnej mszy. Poczucie pokoju sprawi, ze cztowiek ,,zawsze bez-
piecznie” bedzie mogl wyspiewywaé chwale Bogu, a przez to bedzie mogt wzrastac
,»W tasce” (msza XIX).

Spiew ,,Na Gloria” jest tez okazja do wyrazenia pochwaty Trojcy Swigtej: Ojca,
Syna i Ducha Swictego. Ow hymn dziekczynienia zanosza ,,stworzenia w §wiecie
wszedzie”, proszac o Boze ,,wzgledy” i opiekg (msza XX).

¢) ,,PRZED EWANGIELIA”

Spiew przed odczytaniem Ewangelii winien kierowa¢ serca i umysty ludzi w stro-
ne¢ Jezusa Chrystusa, ktory daje ludzkosci Stowo. To Stowo jest Dobra Nowina, kto-
ra czlowiek winien kierowac si¢ w swoim zyciu.

Dlatego w teks$cie mszy XVI pojawia si¢ wezwanie, aby Chrystusa ,,pilnie shu-
cha¢” i wypehiac Jego §wieta wolg, ktora ukazuje droge ,,do zywota wiecznego”.

Nauka Jezusa to wrecz ,,droga i drzwi” prowadzace do ,,Krélestwa niebieskiego™.
Stad modlitwa, aby kazdy wierny miat ,,ch¢¢” stuchania Ewangelii i aby $wigte wer-
sety gleboko zapadly w ludzka pamie¢ (msza X VII).

Ewangelia Jezusa Chrystusa to ,,fundament wiary”. Chrzescijanie wierza gle-
boko, ze pochodzi ona od samego Boga ,,dla zbawienia” rodzaju ludzkiego (msza
XVIID).

Ewangelia o$wieca rozum i ,,uczy powinno$ci”. Co wigcej — ona pokazuje droge
,»do wiecznych radosci” (msza XIX).

d) ,NA CREDO”

W $piewach, ktorych ideg bylo zastepowanie tacinskiego wyznania wiary pie-
$nig w jezyku polskim, podkreslano najwazniejsze artykuty wiary katolickiej. I tak
w mszy X VI autor warstwy stownej podkresla stworzenie §wiata ,,z niczego” i obec-
no$¢ Bozej Opatrznosci. Wyznaje rowniez wiar¢ w Jezusa, ktory ,,narodziwszy si¢
z Maryi” z mitosci do cztowieka ,,umart na Kalwaryi”.

W mszy XVII zwraca si¢ uwage na fakt, ze Bog jest ,,poczatkiem™ i ,,Stwoérca
wszystkiego”. Od Niego pochodzi Syn i ,,Duch Swiety”. Bog jest ,,w osobach troja-
ki, / Ale w Bostwie jest jednaki”.

Wiara w Boga jedynego w Trojcy Swictej jest rowniez podkreslana w mszy
XVIII oraz w mszy XIX. Tu Bog okreslany jest jako ,,wieczny, niepojety”, ktory po-
stal na §wiat ,,Syna przedwiecznego”. ,,Boég w Trojcy jedyny” sprawia, ze cztowiek
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moze znalez¢ si¢ ,,w gronie niesmiertelnych” (msza XX).

e) ,,NA OFFERTORIUM”

W piesniach na przygotowanie daréw cztowiek winien wraz z ofiarg chleba
i wina, sktadang przez kaptana na ottarzu, jednoczy¢ si¢ z Bogiem i ofiarowa¢ w da-
rze siebie samego.

W mszy XVI podkreslona zostaje zywa wiara w prawdziwa obecno$¢ Jezusa pod
postaciami eucharystycznymi. Sktadajac te dary, cztowiek pragnie, by Bog je przyjat
i byt ,,milosciwy” dla rodzaju ludzkiego. Btaga, by ,,najdrozsza Krew” Jezusa zgta-
dzita grzechy i pozwolita osiagnac ,,zywot wieczny”.

»Ofiara chleba i wina” jest wyrazem ,,mitosci niepojetej”, jaka Chrystus zlozyt
na drzewie krzyza. Ofiara Zbawiciela powinna ,,grzesznych ludzi” wciaz pobudzaé
do szczerego i prawdziwego ,,zalu za grzechy” (msza XVII).

Podobne mysli wyrazone zostaty w kolejnej mszy. Cztowiek wie, ze wszystko,
co posiada, pochodzi od Boga. Pragnie tez, aby $wiete ,,Ciato Chrystusowe” zawsze
bylo pokarmem ludzkiej duszy (msza XVIII).

Ofiara, jaka kaptan sktada na otftarzu musi by¢ Bogu bardziej przyjemna od tych,
ktore sktadano w ,,zakonie starym”. To jest ,,tylko” chleb i wino, ale przeciez ,,moca”
Bozego stowa staja si¢ one ,,Ciatem i Krwig Chrystusowg” (msza XIX).

ZYozone na ottarzu dary to ,,Bozej mitosci rekojmia”. Wraz z nimi cztlowiek odda-
je tez Panu Bogu swoje serca i wzywa Jego blogostawienstwa (msza XX).

f) ,NA SANCTUS”

Spiew ,,Sanctus” wykonywany podczas liturgii rodzi si¢ z potrzeby serca ludz-
kiego. Wprowadza don kaptan wypowiadajacy stowa prefacji i zachecajacy wier-
nych do wspolnego uwielbiania Stworcy.

Bog jest ,,nieskonczenie Swiety”. Jest On ,,Wszechmocny, madry, niezmierny”.
Jest ,taskawy i mitosierny”. Pokorny czltowiek zastanawia sig¢, czy jakakolwiek
istota na $wiecie moze Boga ,,godnie wystawi¢”. Teraz rodzaj ludzki wyspiewuje
na cze$¢ swego Pana pochwalny hymn i ufa, ze ,,po $mierci” bedzie mogt dalej Go
uwielbia¢ razem ,,z aniolami na wieki” (msza XVI).

Po trzykroé Swicty Bog jest ,,w dobroci niezmierny”. ,,Lud wierny” chce Mu od-
dawac hotd, ,,pokton, cze$¢ i pienie” (msza XVII).

Swieci wychwalaja Boga w niebie. Upadaja na swe twarze i $piewaja, ze Bog jest
,Swiety nad Swietemi”. Czlowiek rowniez chce dotaczy¢ sie do tego chéru i prosi
Stworce, by przyjat jego uwielbienie i dziekczynna modlitwe (msza X VIII).

W kolejnej mszy autor nawotuje, aby cztowiek wraz ,,z Aniotami” wychwalat
po trzykro¢ $wietego Boga. Prosi Go, by nie byt ,,zawzigty” na grzeszny rodzaj
ludzki, by dat si¢ pozna¢ tym, ktérzy Go jeszcze nie znajg. Prosi za §wigty Koscidl,
aby go ,.trzymat w poboznosci” (msza XIX).

Bog jest po trzykro¢ swiety 1 ,,w Majestacie niepojety”. Do Niego kierowane jest
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uwielbienie 1 prosba, aby kiedys, po ,,skonczonej pielgrzymce” ziemskiej cztowiek
mogl cieszy¢ si¢ taska zbawienia (msza XX).

g) ,,PO PODNIESIENIU”

Spiewy po podniesieniu wyrazaly wiare w Zywa obecno$é Jezusa w postaciach
eucharystycznych. W mszy XVI lud pozdrawiat ,,Przenajswigtsze Ciato™ i ,,Hostyje”
zywego Boga. W postaci chleba dostrzegatl on ,,prawdziwego Zbawiciela”. I cho¢ ro-
zum nie jest w stanie pojac tych tajemnic, to cztowiek wierzy Bozemu stowu i uwiel-
bia $wigty sakrament.

To milos¢ do cztowieka zaprowadzita Bozego Syna ku ludzkiemu rodzajowi.
Swoja nauka o$wieca On ludzi pozostajacych ,,w grzechowej ciemnos$ci” do zycia
w zgodzie z wiarg. Cztowiek wyraza gotowos$¢, ze chee pojsc ,,$ladem” Jezusa, chece
zy¢ Jego ,,nauky i przyktadem”, bo to jest ,,droga zywota”. Wie jednak, ze w swej
stabo$ci moze upas¢, dlatego prosi, by Boza taska zawsze go wspierata (msza XVII).

Msza $wigta to wielka ,,Tajemnica”, w ktorej uczestniczg ,,niegodni grzesznicy”.
Wiedza, ze w ,,najswietszym Sakramencie” pozdrawiajg samego Boga. Tego, ktory
na krzyzu ,,ukryt Béstwo”, za$ teraz, w $wietych postaciach, nawet swe ,,Cztowie-
czenstwo”. Ale to jest Bog zywy, ktoremu trzeba odda¢ czes¢ i uwielbienie (msza
XVIID).

W najs$wietszych postaciach, ,,w Hostyi i w kielichu”, cztowiek dostrzega praw-
dziwego Boga. Wyznaje swa wiare i pada w pokorze przed wielkim majestatem.
Podobnie jak w poprzedniej mszy, rowniez i w tej, jej autor wspomina o ,,dziwnie
zakrywanym Bostwie” na krzyzu oraz ,,zakrywanym czlowieczenstwie” w tajem-
nicy Eucharystii. Wierny lud prosi, by byto mu dane kiedy$ ,,z Swigtymi” patrzeé
»wiecznie” na Bozg chwale. Obecna jest rowniez prosba o zbawienie dusz w czysc¢-
cu cierpiacych (msza XIX).

h) ,NA AGNUS”

Spiew Baranku Bozy ma miejsce bezposrednio przez przyjeciem Komunii §wie-
tej. Jest to modlitwa o zmitowanie 1 dar pokoju. Takie idee wystepuja rowniez
w omawianych tekstach mszy polskich. Bozy Baranek ,,zgtadzit grzechy narodu
ludzkiego”, a teraz daje siebie samego jako pokarm. Czlowiek prosi, by mogt god-
nie przyja¢ Komuni¢ $wieta i by wciaz towarzyszyta mu $wiadomosé, w jak wielkiej
tajemnicy uczestniczy. Pojawia si¢ tez prosba o wieczne zbawienie (msza XVI).

Bozy Baranek umart ,,$miercig srogg” za ludzkie ,,ztosci”. Teraz On sam daje si¢
ludziom jako pokarm. Wspdlnota $piewajgca z wiarg pie$n prosi, by przyjmowang
Komunig¢ swietg mogta ,,wdzigecznem sercem pozywac” i kiedys cieszy¢ si¢ chwatla
nieba (msza XVII).

W postaciach chleba i wina obecny jest Bog, ktory tak wiele wycierpial dla czto-
wieka. Czltowiek za$ jest §wiadomy tego, ze nie zasluguje na wielkg milo$¢ Boga;
nie zastuguje tez na to, aby Bog ,,wszedt do serc” ludzkich. Ale to On sam moze tez
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sprawic, aby cztowiek dostapit zbawienia (msza XVIII).

Dusza cztowiecza jest wzywana do radosci i wesela, gdyz sam Chrystus daje
teraz cztowiekowi ,,Swe Ciato na pokarm”. Czlowiek jednak ma $wiadomos¢ tego,
ze Bog i Jego majestat moga cieszy¢ si¢ tylko ,,najczystszym” ludzkim sercem. Dla-
tego pojawia si¢ prosba o ,,0czyszczenie” 1 wybaczenie grzechow. Czlowiek jest ste-
skniony spotkania z Jezusem, chce ,,calowac rany rak, nog, boku” Jego; widzi w eu-
charystycznym chlebie zywego Boga. Czlowiek pragnie Go ze wszystkich swych
sit 1 prosi o taske zawsze godnego przyjmowania Ciata Panskiego. Pragnie tez, aby
w momencie, ,,gdy z tym §wiatem przyjdzie si¢ roztaczy¢”’, mogl swoje zycie zakon-
czy¢ pojednany z Panem (msza XIX).

Mimo ran, cierpien, mak i $mierci Jezus przychodzi ,,pod postacig wina, chleba”.
Udziela cztowiekowi ,,darow z nieba” i w ten sposob posila spragniong Boga duszg
(msza XX).

i) ,,NA KOMUNIA SW.”

Jedyny $piew przeznaczony do wykonywania podczas przyjmowania Komunii
$wietej posiada msza XX. Jest w nim zawarta wiara, ze na jedno stowo Jezusa ,,du-
sza bedzie zdrowa” i uwolniona od wszelkich ,,ulomno$ci”. Dlatego czlowiek za-
prasza Chrystusa do swojego serca i pragnie, by na zawsze stato si¢ ono wlasnoscia
Boga. Cztowiek ma §wiadomos¢ wielkos$ci udzielonego przez Boga daru. W poko-
rze wiec za dar ten dziekuje i modli si¢, by Komunia $wigta wcigz stawala si¢ dla
niego impulsem do zycia w cnocie.

j) ,PO PRZEZEGNANIU”

Ostatnia piesn, jaka $piewana jest podczas Mszy $wietej, to piesn na zakoncze-
nie Eucharystii, czyli po udzieleniu przez celebransa konczacego btogostawienstwa.
Dlatego tez §piewy te nazywano piesniami ,,po przezegnaniu”.

W mszy XVI zawarta jest prosba o Boze blogostawienstwo, o potrzebne ta-
ski, o pomoc ,,w kazdej potrzebie”, o odwrocenie zastuzonych kar i o milosierdzie
w ostatniej godzinie zycia, aby cztowiek mogt na wieki przebywaé w tacznosci
z Bogiem w niebie.

Podmiot liryczny pragnie, aby dobry Bog wrecz ,,wyrysowal” mu w pamigci
przyktad swojej mitos$ci. Mito$¢ ta stanie si¢ wowczas zachetg do lepszego i1 godne-
go zycia, pomoze tez wiernie wypetnia¢ wole Boza. Cztowiek podejmuje réwniez
zobowiazanie, ze chce ,,zy¢ wedlug nauki” Jezusowej i prosi o sity, o wsparcie, gdyz
wie, ze jest staby, grzeszny i upadajacy. Tylko w facznosci z Bogiem mozna nasla-
dowac¢ Jego cnotg (msza XVII).

Konczaca si¢ Msza swicta byta okazja, aby ,,wystawia¢” niepojeta mitos¢ Boga.
Udziat w niej moze wystuzy¢ cztowiekowi zbawienie. Stad pojawia si¢ modlitwa,
by dobry Bég oddalit tez ,,gtdd, mor, ogniowe pozary” oraz wszelkie zto od swych
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wiernych i im btogostawit (msza X VIII).

Prosba o btogostawienstwo pojawia si¢ rowniez w kolejnej mszy. Cel tego btogo-
stawienstwa jest jeden: cieszac si¢ Bozg taska, cztowiek bedzie mogt ,,jak najdhuze;j
godnie stawi¢” majestat Stworcy. Ponownie tez pojawia si¢ modlitwa prosby o od-
dalenie nieszcze$¢, o opieke §wietych aniotow, o zycie w tasce uswigcajacej i o taki
stan ducha w godzinie $mierci (msza XIX).

Boég nazwany jest ,,Zbawca ludu” i do Niego kierowana jest prosba o zachowanie
od wszelkiego zta i nieszcze$¢ oraz o blogostawienstwo. Zwiazane jest to z nadziejg
cztowieka na wieczne przebywanie z Bogiem w wiecznosci (msza XX).

Zakonczenie

Na podstawie przedstawionego materialu w postaci pieciu mszy polskich (nr
XVI-XX), opublikowanych w Zbiorze piesni naboznych katolickich do uzytku
koscielnego i domowego w 1871 roku przez ks. Szczepana Kellera, mozna sfor-
mutowac kilka istotnych wnioskow.

1. Wykonywane w ko$ciotach parafialnych $piewy w jezyku polskim, poprzez
zawarte w nich tresci teologiczne, w naturalny sposob stawaty sie powszech-
na katechizacja, obejmujaca tych wszystkich, ktorzy uczestniczyli w liturgii.

2. Omawiane $piewy, zwane powszechnie mszami polskimi, przede wszystkim
zwracaly uwage na istote Mszy swigtej W poboznosci XIX wieku zywa byta
swiadomos$¢, ze Msza jest pamigtka Ostatniej Wieczerzy i jedynej krwawej
ofiary, jaka Jezus zlozyt na krzyzu. Podczas Mszy §wigtej pod postaciami
chleba i wina obecne jest prawdziwe Ciato i Krew Panska. W §wigtej Hostii
obecny jest wigc zywy Bog.

3. Czlowiek wpisany w potrydencka pobozno$¢ miat Swiadomos$é, ze w Mszy
swigtej winien uczestniczy¢ godnie 1 by¢ w stanie taski u§wiecajacej. Prosit
Boga, by nigdy nie przyjat Komunii $wietej, gdy jego dusza splamiona jest
grzechem.

4. Ofiara Mszy S$wigtej jest sprawowana za wszystkich ludzi, szczegdlnie
za tych, ktorzy potrzebuja modlitwy: za grzesznikow, bladzacych i upada-
jacych.

5. W tekstach pie$ni mocno zarysowany jest aspekt kary i potgpienia wiecz-
nego za grzechy popelnione w zyciu. Dlatego obok modlitwy uwielbienia
pojawia si¢ modlitwa prosby o darowanie win i wieczne zbawienie. Jest
to charakterystyczny rys potrydenckiej religijnosci.

6. Teksty piesni mszalnych pozwalajg ugruntowaé wiare w Trojce Swieta. Jest
to wiara w Boga Ojca — Stworce $wiata 1 czlowieka, Jezusa Chrystusa —
Syna Bozego oraz Ducha Swigtego, ktory ,,mito$é¢ ku Bogu wznieca” (msza
XVID).

7. W omawianych tekstach pojawia si¢ rOwniez wiara w Boga, ktory za pomo-
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ca stowa, ,,z niczego” stworzyt §wiat (creatio ex nihilo). Bog jest bowiem
»poczatkiem wszystkiego” (msza XVI).

8. Godna podkreslenia jest §wiadomos¢, ze Pismo $wigte, a w szczegolny spo-
sob stowa swigtej Ewangelii sa stowami samego Chrystusa. W te stowa trze-
ba sig¢ pilnie wstuchiwaé, gdyz prowadza one do wiecznego zbawienia.

9. Na podstawie analizowanych tekstow mozna réwniez sformutowaé tezg,
ze powszechna byta wiarga w Bozg opatrznos$¢. To Bog czuwa nad catym
$wiatem 1 wszelkim stworzeniem. Bég ma réwniez w swojej opiece czlo-
wieka. Jednak przez grzech cztowiek sam pozbawia si¢ lacznosci ze swym
Stworca.

10. Prezentowane utwory staja si¢ $wiadectwem jednosci z Kosciotem po-
wszechnym poprzez przekazywanie teologii sformutowanej podczas Soboru
Trydenckiego i obowigzujacej w XIX wieku.

11. 10. Odrebnym, cho¢ nie mniej waznym aspektem, na ktory trzeba zwrocic¢
uwagg to fakt, ze pieSni mszalne wykonywane w kosciotach w jezyku naro-
dowym w istotny sposob przyczyniaty si¢ do zachowania polskosci w cza-
sach, gdy rozdartej migdzy trzech zaborcow Polsce 1 Polakom odmawiano
prawa do niezawistosci 1 samodzielnej egzystencji. W ten sposob piesni wy-
konywane w jezyku narodowym stawaty si¢ waznym or¢zem w walce o pol-
sko$¢ 1 niepodleglosc.
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Masses for Singing During the Year (16-20) from
The Collection of Catholic Songs of Piety for
Ecclesiastical and Domestic Use, Published in
1871 in Pelplin by Father Szczepan Keller

Summary: The article elaborates on the last five so-called Polish Masses from The Collection of
Catholic Songs of Piety for Ecclesiastical and Domestic Use, which was published in Pelplin in
1871. These Polish Masses were performed during liturgies not in Latin, but in the Polish langu-
age. In this way the Polish hymns taught catechism and Catholic faith and helped to sustain the
national identity in the 19" century, when Polandformally did not exist.
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Aneks

MSZA XVI1

NA INTROIT

Boze Ojcze! Ty$ z mitosci,
Abys$ zgladzit nasze ztosci,
Postat Syna Twojego,

Ktory przelat krew Swa droga,
Cierpial meke i $mier¢ sroga
Dla zbawienia naszego.
Ojcze, Tobie Syna Twego,
Meke 1 zastugi Jego

Na ofiarg niesiemy;
Wystuchaj nasze wotanie,
Pokaz Twoje zmitowanie,
Pokornie Ci¢ prosiemy.

NA GLORIA

Chwata Tobie, wieczny Panie!

Niechaj nigdy nie ustanie,

Ze$ sie raczyt zlitowag,

A dla zbawienia naszego Syna jedynego
Nam grzesznikom darowac.

PRZED EWANGIELIA
Stuchajmy Chrystusa pilnie,
Bo si¢ sprawdza nieomylnie
Swiety nauki Jego;
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Czy$my, co nam przepisuje,
Bo nam droge ukazuje
Do zywota wiecznego.

NA CREDO

Wierzymy, Ojcze nasz Boze!
Ze$ stowem Twem z niczego
Stworzyt niebo, ziemie, morze,
Ty$ poczatkiem wszystkiego;
Wszystkiem rzadzisz, zawiadujesz,
Wszystko Twoja opatrujesz
Ojcowska Opatrznoscia.

I w Jezusa, Syna Twego,

Ktory nas umitowat,

I dla zbawienia naszego

Krwi swojej nie zalowal,
Narodziwszy si¢ z Maryi

I umarl na Kalwaryi

Migdzy totry na krzyzu.

NA OFFERTORIUM

Na pamiatke Twego Syna
Tobie ofiarujemy

Osoby chleba i wina

I wierzac wyznajemy,

Ze sie mocg stowa Twego
Stang Ciatem i Krwig Jego
Niepojetym sposobem.
Przyjmij taskawie te dary,

A badz nam mitosciwy

Dla tej najswietszej ofiary,
Ojcze nasz dobrotliwy;
Niechaj najdrozsza Krew Jego
Zgtadzi grzechy ludu Twego,
Niech zywot wieczny mamy.

NA SANCTUS

Ty$ jest nieskonczenie Swiety,
Kt6z Ciebie, wielki Boze!

W Majestacie niepojety,

Godnie wystawi¢ moze?
Wszechmocny, madry, niezmierny,
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Laskawy i mitosierny,

Ty jestes Ojcem naszym.
Tobie wszystkiemi sitami
Teraz, poki zyjemy,

Pokton i pienie dawamy,

A po $mierci, prosimy,

Abys nas umiescit w niebie,
Niechaj tam wielbimy Ciebie
Z Aniotami na wieki.

PO PODNIESIENIU
Zawitaj, Przenajswigtsze Ciato
Jezusa Syna Boskiego!

Ktores na krzyzu umierato

Dla odkupienia naszego;

W tej Hostyi jeste$ zywy

Boég, Zbawiciel nasz prawdziwy.
Czego rozum pojaé nie moze,
Na Twoje stowo wierzymy,

I Ciebie, utajony Boze!

W tym Sakramencie wielbimy;
W osobie wina i chleba
Prawdziwy Bog jestes z nieba.

NA AGNUS

Baranku Bozy! Ktorys zgtadzit
Grzechy narodu ludzkiego,

I aby$ nas wszystkich wyprowadzit
Do kroélestwa niebieskiego,
Dajesz utajony w chlebie

Na pokarm samego Siebie.

Daj, bysmy godnie pozywali
Drogiej Krwi i Ciata Twego,

A wdzigcznem sercem rozmyslali,
Cos dla zbawienia naszego
Uczynit z wielkiej mitosci,

Gdyz umart za nasze ztosci.
Dzigkujemy Tobie serdecznie,
Jezu, Zbawicielu drogi,

Ze$ nas umilowal zbytecznie,

A przez meke i krzyz srogi,

Przez Krwi naj$wietszej wylanie
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Zbaw nas, mitosierny Panie!

NA PRZEZEGNANIE

MSZA XVII

NA INTROIT

Gdy wedtug rozkazu Twego
Rozmysla¢ pragniemy,

Cos dla zbawienia naszego

Uczynil na ziemi,

Cos cierpiat za nasze ztosci

Z wielkiej Twej ku nam mitosci;
Jezu, Zbawicielu mity,

Uzycz Twej taski 1 sily,

Uzycz, uzycz Twej taski i sity.

Jezu! Przyszedles na ziemig

Z nieba wysokiego,

Wziate$ grzechow naszych brzemig,
Wydate$ samego

Siebie za nie na ofiare,

Odwrdcites od nas karg,

Przez Twoje $wigte zastugi
Wyplacite$ nasze dlugi,

Wyplacite$ grzechow naszych dtugi.

NA GLORIA

Boze, ktorys z Twej litosci

Postal Syna Twego

Dla nas na ziemskie niskosci,
Bys$my we Krwi Jego

Z grzechow oczyszczenie wzigli

I zywot obficie mieli:

Za to Twoje zmitowanie,

Niech Ci chwata nie ustanie,
Niech Ci chwata nigdy nie ustanie.

PRZED EWANGIELIA
Nauka Syna Twojego

Jest droga i drzwiami

Do Krolestwa niebieskiego;
Zmihyj si¢ nad nami!
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Uzycz ku stuchaniu checi,

Wyrysuj nam to w pamigci:

Ze stowa Twego czyniciel

Jest prawdziwy Twoj wielbiciel,
Twoj prawdziwy i wierny wielbiciel.

NA CREDO

Ojcu poczatkiem wierzymy

I Stwoérca wszystkiego,

Syna Zbawcg wyznajemy

Narodu Iudzkiego,

A Duch Swiety nas po§wieca

I mito$¢ ku Bogu wznieca;

Bog nasz w osobach trojaki,

Ale w Bostwie jest jednaki,

Ale w Bostwie, w Bostwie jest jednaki.

NA OFFERTORIUM

Ofiara chleba i wina

Mitos¢ niepojeta

Chrystusa nam przypomina

I ofiare¢ $wieta,

Gdy si¢ umeczy¢ pozwolit,

By nas od zguby wyzwolit;

To niechaj nas grzesznych ludzi
Do zalu za grzechy budzi,

Niech do zalu za grzechy pobudzi.

NA SANCTUS

Swiety, Swiety, Swicty Boze!

W dobroci niezmierny,

Ktoz Ciebie wystawia¢ moze?
Wiegc my, Twoj lud wierny,
Przyktadem wybranych w niebie
Uwielbiamy teraz Ciebie:

Niech Tobie wszelkie stworzenie
Daje pokton, czes¢ i pienie,

Daje pokton, daje czes¢ i pienie.

PO PODNIESIENIU
Jezu, z Twojej ku nam mitosci
Przyszedtes w ludzkiej postaci
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Z nieba na te ziemskie niskosci,
Abys ludzi, Twoich braci,
Bedacych w grzechowej ciemnosci
Nauka Twoja o$wiecit,

A ku cnocie 1 poboznosci
Przyktadem Twoim zachgcit.
Chgetnie wigc p6jde Twoim $ladem,
Bedzie to moja ochota,

Zyé Twa naukg i przyktadem,

Bo sa drogg zywota.

Lecz gdy bez Ciebie nic nie zdotam,
Wielka bowiem stabos$¢ moja,
Wigc do ciebie pokornie wotam,
Niech mnie wspiera taska Twoja.

NA AGNUS

Baranku Bozy, $miercig sroga
Umarle$ za nasze ztosci,

A Ciato Twoje i Krew droga
Podate$ nam w Twej $wigtosci,
By$my go na Twoja pamiatke
Wdzigcznem sercem pozywali,
A godnie pozywajac czastke

Z Toba w niebie otrzymali.

NA PRZEZEGNANIE

Jezu, przyktad Twojej mitosci
Wyrysuj w mojej pamieci,

Ten mnie pobudzi do wdzigcznosci,
Bedzie mi dodawac¢ checi,

Bym wolg Ojca niebieskiego
Wiernie pehit bez ostudy,

A mitowal mego blizniego

Szczerze, jak Ty, bez obtudy.

To jest szczere me przedsigwzigcie,
Zy¢é wedtug nauki Twojej;

Prosze, wspieraj mnie, stabe dziecie,
Bym moznosci podtug moje;j
Chodzac droga, ktoras ukazat,

W cnotach nasladowat Ciebie,

Bym si¢ w dobrem zawsze pomnazal,
Az z Tobg osiedg w niebie.
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MSZA XVIII

NA INTROIT

Przed tronem Twym upadamy,
Winny ukton Ci dawamy,
Boze, Stworco nasz, Panie!
Wyslysz nasze dzigki, pienie,
Ktore na Twe uwielbienie
Tobie, Ojcze, dajemy.

Z poboznoscia t¢ Msza swigta,
Twoje dobro¢ niepojeta
Wszyscy tu wychwalamys;
Tys, jak kazdy wierny wierzy,
Przy ostatniej Twej wieczerzy
Dla nas ja postanowit.

NA GLORIA

Chwata Bogu wszechmocnemu,
Pokoj ludowi wiernemu

Bedzie na tej niskosci;

Pokoju nam tego, Panie,

Ktory nigdy nie ustanie,
Udzielaj nam Ty z nieba.

PRZED EWANGIELIA
Ta Ewangielia $wigta

Od ludu Twego przyjeta
Jest fundamentem wiary;
Wierzymy jak chrze$cijanie,
Ze$ nam ja Ty podat, Panie
Dla zbawienia naszego.

NA CREDO

W trzech osobach jedynego
I Stworzyciela wszystkiego
Ojcem naszym zowiemy,
Ktory zrodzit Syna Swego
Dla odkupienia naszego,
Ktory sig¢ stat czlowiekiem.

NA OFFERTORIUM
Tg ofiar¢ chleba, wina,
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Na pamiatke Twego Syna
Tobie ofiarujemy;

Wejrzyj na nasze ofiary

I daruj nam nasze kary,

Boze, Ojcze taskawy.
Wszystko, co z Twej mamy reki,
Sktadamy jak winne dzieki
Tobie, Ojcze kochany;

Chleb 1 wino, co Twem stowem
Bedzie Ciatem Chrystusowem,
Nam na pokarm podane.

NA SANCTUS

Przed tronem Twym Swieci w niebie
Wychwalaja zawsze Ciebie,
Boze nasz niepojety,

Na twarze swe upadaja,
Ustawicznie Ci $piewaja:
Tys, Boze, Swiety, Swiety!
Tys jest Swiety nad Swigtemi,
Ktorego chwali¢ pragniemy,
Tak jak ci Swieci w niebie;
Przyjmijze Ty nasze dzigki
Za to, co$my z Twojej reki
Odebrali od Ciebie.

PO PODNIESIENIU

O Jezu! w tej Tajemnicy

Jako niegodni grzesznicy
Ukton Boski dajemys;

My Ciebie tu w tym momencie,
W tym najs$wietszym Sakramencie
Jako Boga pozdrawiamy.

Ty$ na krzyzu ukryt Béstwo,

A tu za$ 1 Czlowieczenstwo
Przed nami zatajone;

My Ci niegodni grzesznicy

W tej naj$wietszej Tajemnicy
Boski ukton dajemy.

NA AGNUS
Tys, o Jezu, Swoje Ciato,
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Co za nas wiele cierpiato,
Nam na pokarm darowat;

Pod osoba chleba, wina,

Dla naszych dusz poswigcenia,
Ciato Twe pozywamy.

Nie godni$my Twej mitosci
Gwoli naszej nieprawosci,
Zeby$ wszedt do serc naszych;
To Ty, Panie, mozesz sprawic,
Jednem stowem nas naprawic,
By$my doznali zbawienia.

NA PRZEZEGNANIE
Konczac te ofiare Swieta,

Mitos¢ Twoje niepojeta
Wszyscy tu wystawiamy;
Niechaj przez krzyz Syna Twego
A Zbawiciela naszego

Wszyscy bedziem zbawieni.
Oddal dla tej to ofiary

Gtod, mor, ogniowe pozary

Od nas, ludu Twojego;

Racz nas wszystkich blogostawié¢
I od ztego tez wystawic,

O to Cig prosimy.

MSZA XIX

NA INTROIT

Przed Tobg upadamy, Boze, Stworco, Panie!
Zmihyj si¢, a wystuchaj dziatek Twych wotanie;
Zaczynamy ofiar¢ Twej najswietszej chwaly.
Poswigcony niech bedzie Tobie ten czas caly.

Syn Twdj ja przy ostatniej stanowit wieczerzy
Przed Swa meke i Smiercia, tak Koscidt nasz wierzy;
Wtedy wziat w rece Swoje chleb, wino, dzigkowal,
Blogostawil oboje i uczniom podawat

Mowiac: Jedzcie, bo to jest wlasne moje Cialo,
Ktore za was na krzyzu bedzie umierato;

Pijcie, ta jest Krew moja, ktora z ran poptynie

Za wsze 1 tez wielu grzechéw odpuszczenie.
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NA GLORIA

Chwata Tobie, o Boze, brzmi na wysokosci,

Daj nam, prosimy, pokdj tu na tej niskosci,
By$my zawsze bezpiecznie chwate Twa Spiewali,
A Tobie si¢ co moment w tasce przyblizali.

PRZED EWANGIELIA

Ewangielia $wigta jest fundament wiary,
Sam Bog ong glosit tak, jako zakon stary;
Ona rozum o$wieca, uczy powinnosci

I drogg pokazuje do wiecznych radosci.

NA CREDO

Jeden jest Bog, wierzymy, wieczny, niepojety,

Trzy w Nim réwne osoby: Ojciec, Syn, Duch $wigty;
Ojciec Stwodrca wszechmocny, Syn przedwieczny Jego,
Ktory si¢ stat cztowiekiem dla stworzenia Swego.

NA OFFERTORIUM

Przyjmij, Panie, ofiar¢ zakonu nowego,
Ktora¢ kaptan tu petni u ottarza Twego;

Ta przyjemniejsza Tobie by¢ musi bez miary
Nad owe, ktore czynit niegdys zakon stary.
Chociaz chleb tylko z winem tu si¢ ofiaruje,
To drogosci tych daréw nikt nie uszacuje;
Bo cudownie, o Boze, mocg Twego stowa
Stanie si¢ z obu Cialo i Krew Chrystusowa.

NA SANCTUS

Spiewajmy z Aniotami: Swiety, Swicty, Swiety,

O Boze, proszac, na nas bys nie byt zawziety,

Bys$ narodom poznanie dat Twej Swigtej wiary,

By do niej przyspieszaty, mingty Twej kary.

Na Kosciot Twoj pamigtaj i na wszystkie zwierzchnosci,
Tek duchowne jak $wieckie, trzymaj w poboznosci,

W czem zebysSmy godniejsi wystuchiwania byli,

Przez zastugi blagamy, w ktorych Swieci zyli.

PO PODNIESIENIU

Przed Tobag w tej $wigtosci, Jezu moj, padamy,
Ze$ tu jak Bog i czlowiek, szczerze wyznawamy,
W Hostyi i w kielichu, bo$ objawit, Panie,
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Ktory ktama¢ nie mozesz; co chcesz, to sig¢ stanie.

Na krzyzu niegdy$ dziwnie zakrywates Bostwo;

Lecz tu zakrywasz dziwnie i Twe cztowieczenstwo;

Smieré nam Swoje okrutng niekrwawie odnawiasz

I cuda nieskonczonej mitosci przedstawiasz.

Ach dajze, Jezu mity, prosimy serdecznie,

Bysmy na Cie z Swietymi mogli patrze¢ wiecznie;

Dusze tez, ktore w czyscu dhug swoj wyplacaja,

Niech Ciebie predko widzie¢ twarz w twarz szczgscie maja.

NA AGNUS DEI

Duszo wszelka, wesel si¢, Chrystus dat Swe Ciato
Na pokarm, co za ciebie na krzyzu wisialo;

My zywego Jezusa pod ostong chleba

Przyjmujemy, dla tego kielich nie trzeba.

Nie godzienem, moj Boze, by$ wszedl do grzesznego
Serca, bo Majestat Twoj godzien najczystszego;
Racz mnie teraz oczyscic, rzeknij tylko stowo,

Bede si¢ mogt ucieszy¢, ze mej duszy blogo.
Przyjdzze, Jezu kochany, do serca mojego,

Pragne calowac¢ rany rak, nog, boku Twego,

Pragne Ciebie mitowac wigcej nizli siebie,

Bo$ mnie wprzod umitowat, nizem poznat Ciebie.
Udzielaj mi tez taski, o Jezu, moj Boze!

Bym Cig¢ godnie przyjmowat, jak czgsto by¢ moze;
Whnijdz do mnie, gdy z tym §wiatem przyjdzie si¢ rozlaczyc,
Abym w tasce Twej §wietej mogt zycie zakonczy¢.

NA PRZEZEGNANIE

Oto, Panie, Msza $wigta juz si¢ dokonata,

Badz duszy na pozytek, Tobie wieczna chwata;

Racz nas jeszcze na koniec wszystkich blogostawic,
Bys$my Cig jak najdtuzej godnie mogli stawic.

Bron nas od wszystkich nieszczgs$¢ przez Aniota Twego,
Daj, abysmy przed $miercig si¢ grzechu wszelkiego
Przez zal, skruche prawdziwg wcale oczyscili,

I w niebieskich radosciach z Tobg wiecznie zyli.

MSZA XX

NA INTROIT
Panie, Stworco nieba, ziemi!
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Zmihyj si¢ nad dzie¢mi Twemi,
Ktore Ci¢ w duchu chwala;

Za Twa dobro¢ nieskonczona,
Nam tak hojnie wyswiadczona,
Dzigki Ci tu sktadamy.

NA GLORIA

Chwata Tobie niechaj bedzie

Od Twych stworzen w $wiecie wszedzie,
Ojcze, Synu i Duchu!

Nie odméw nam Twoich wzgledoéw

I zachowaj nas od btedow,

Miej nas w Swojej opiece.

NA CREDO

Nasz¢ wiar¢ wyznawamy,

Ciebie Ojcem nazywamy,

Bogiem w Trojcy jedynym,

Ktory stug tu Tobie wiernych
Stawiasz w grono nie$miertelnych
W Twem krolestwie niebieskiem.

NA OFFERTORIUM
Przyjmij, Panie, nasze dary,
Tu ztozone Ci ofiary,

Twej milosci rekojmia,
Nasze serca oddajemy
Tobie, Boze, rzadzze niemi

I btogostaw dzieciom Twym.

NA SANCTUS

Swiety, Swiety, Boze Swiety!
W Majestacie niepojety,
Badz nam btogostawiony!
Przyjmij nasze uwielbienia

I dopomoz do zbawienia

Po skonczonej pielgrzymce.

NA AGNUS

Wigc, o Jezus, moj kochany

Nie do$¢ na tem, ze $mier¢, rany
Poniost za rodzaj ludzki;
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Pod postacig wina, chleba
Udzielasz nam daréw z nieba,
Posilasz duszg nasze.

NA KOMUNIA SW.

Dobry Jezu! Rzeknij stowo,
Dusza moja bedzie zdrowa,
Wolna od utomnosci;

Wstap, o Jezu, w serce moje,
Niech na zawsze bedzie Twoje,
Niech w niem mieszka Twdj poko;j.
Przed Toba, Jezu, padamy,
Dzigki w pokorze sktadamy

Za ten dar mitosci Twej;

Niech ta mito$¢ nas poswigca

I do cnoty nas zachgca,

Co jest zyciem dla duszy.

PO PRZEZEGNANIU

Wielki Zbawco ludu Twego,
Wybaw dzieci Twe od ztego

I zachowaj w tasce Twej;

Bym Ci¢ w niebie ogladali,
Tam hozanna Ci $piewali,
Gdzie na wieki panujesz. Amen.
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Streszczenie: W tradycji ewangelickiej szczegdlng rolg petnia ksiggi wyznaniowe,
zwane rowniez ksiggami symbolicznymi. Artykul omawia znaczenie owego szes-
nastowiecznego korpusu doktrynalnego luteranizmu dla ksztattowania tozsamosci
religijnej. Punktem wyjscia jest refleksja wspotczesnych filozoféw religii: Paula
Ricoeura, Jan Ktoczowskiego oraz Paula Tillicha na temat porzucenia przez czto-
wieka XX wieku symbolicznego wymiaru zycia. Otwarcie si¢ na jezyk symboli
to poczatek egzystencji, ktérg mozna okresli¢ jako ,,postawe symboliczng”. Taka
postawa potrzebuje wiasnie symboli jako punktow odniesienia.

Nastepnie Autor siega do pojecia symboliki jako teologicznej nauki o wyznaniach,
by przej$¢ do definicji ksigg symbolicznych i ich historycznej roli w budowaniu
duchowosci protestanckiej. W Konfesji augsburskiej z 1530 roku, gtownej ksiedze
doktrynalnej luteranizmu zawarte sg definicyjne formuly teologii ewangelickie;j.
Autor podkresla ekumeniczny wymiar zapisow znajdujacych si¢ w Confessio au-
gustana oraz jej odkrycie w luteransko-rzymskokatolickim dialogu bilateralnym,
jako ksiegi $wiadectwa budowania chrystocentrycznej wiary. W tradycji ewange-
lickiej to wlasnie ksiggi wyznaniowe pelnig forme statych punktow orientacyj-
nych, wskazujac na wspolne dziedzictwo chrystianizmu.

Stowa kluczowe: symbol, symbolika, ksiggi symboliczne, luteranizm, ekumenizm,
dialog ekumeniczny, teologia ewangelicka

Wprowadzenie — cztowiek istota symboliczna

Wybitny ewangelicki mysliciel, zmarty przed 10 laty, francuski filozof Paul Ri-
coeur (1913-2005), autor stynnej Symbolika zta, wydanej po polsku w roku 1986,
w swojej refleksji nad istota religii akcentowal, ze jezyk biblijny jest jezykiem
na wskro$ symbolicznym. Symbol niesie nie tylko okreslone tre$ci, emocje oraz
informacje, ale jest takze medium objawiania si¢ $wigtosci — symbol daje do mysle-
nia'. To wiasnie rzeczywisto$¢ symboliczna umiejscawia cztowieka w historii i an-
gazuje go egzystencjalnie, osadza w ozywczym kole rozumienia i wiary>. W tym

' To stynne zdanie Ricoeura zapisane w: P. Ricoeur, Symbolika zla, przet. S. Cichowicz, M. Ochab,
Warszawa 1986, s. 329.
2 Tamze, s. 330.
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rozumieniu teologia, jako naukowy namyst nad owg symboliczng rzeczywistoscia,
ma za zadanie formutowac¢ hermeneutyczng interpretacje artykutow wiary polega-
jaca na rozbijaniu poje¢ bardziej ztozonych, ktoérymi sg artykuty wiary na pojecia
prostsze i poprzez konceptualizacje,na dazeniu do tego, co nazywamy egzystencjal-
ng prawdq symbolu®.

Jak zauwaza polski mysliciel katolicki, o. Jan Ktoczowski,jedng z najwazniej-
szych funkcji symbolu jest funkcja egzystencjalna. Powtorzmy za Ktoczowskim:
symbol odstania cztowieka, ktory otwiera si¢ na dziatanie symbolu®.

Ktoczowski twierdzi dalej, ze we wspotczesnej epoce nie jesteSmy juz tak wraz-
liwi na dzialanie symboli jak przed wiekami. Gtlosi, Ze rzekomo utracili$my ,,sym-
boliczny wymiar naszego zycia”. Ow filozof religii pyta, czym to jest spowodowane.
Czy tylko faktem, ze jezykiem szczegdlnie uprzywilejowanym, jakim postugujemy
si¢ obecnie dla opisania §wiata, jest jezyk scjentyzmu?

Podobng konstatacje sformutowat przed laty ewangelicki teolog liberalny, okre-
$lany czasem teologiem pogranicza, Paul Tillich (1886-1965). Zwroécit on uwage
na to, ze cztowiek wspotczesny utracit wymiar glebi, czyli swoisty wymiar symbo-
liczny. Oznacza to, ze cztowiek epoki industrialnej wyzbyt sie zdolnosci odpowiedzi
na pytanie o sens swojego zycia. Nie potrafi juz nawet precyzyjnie pytac o to, skad
pochodzi i ku czemu zmierza, co czyni i co moze ze sobg uczyni¢ w jakze krotkim
przedziale czasu dzielacym narodziny od $mierci. Owe egzystencjalne pytania nie
znajdujg juz dzisiaj odpowiedzi, a nawet powszechnie nie sg juz stawiane. | to wta-
$nie dokonuje si¢ w przestrzeni ostatnich 70 lat. Ludziom wspolczesnym brakuje
odwagi, aby takie pytania stawiac, tak jak czynity to pokolenia wcze$niejsze. Wigk-
szo$¢ nie jest w stanie stuchac¢ jakiejkolwiek odpowiedzi na te pytania. Taka diagno-
z¢ przedstawit Tillich na poczatku lat 50. XX wieku.

Tworca stynnej Dynamiki wiary i filozoficznego traktatu Mestwo bycia dodaje,
ze cztowiek otwiera si¢ na gieboki wymiar rzeczywistosci wlasnie poprzez otwarcie
na jezyk symboli. Taki sposob bycia mozna okresli¢ jako ,,postawe symboliczng”.
Wskazujac na ,,postawe symboliczng”, nalezy zwroci¢ uwage na to, ze umozliwia
ona przyjecie symbolu wlasnie jako symbolu, a doktadniej jako daru otwierajace-
go bogatszy obszar rzeczywistosci oraz glebszy wymiar wlasnego zycia. Nowy byt
w Chrystusie przezwycieza alienacj¢ kazdej osoby ludzkiej, jest nacechowany po-
stawg symboliczna’.

Owa postawa symboliczna, jak zauwaza Kloczowski, jest bezinteresowna i kon-
templacyjna, wyrasta z dostrzezenia misteryjnego wymiaru rzeczywistosci®. Taka
funkcje¢ symbolu okreslamy mianem egzystencjalnej. To podpowiedzi wezesniejsze-
go Tillicha 1 wspotczesnego polskiego mysliciela, adresowane do zagubionych ludzi

3 Za: B. Milerski, Z problemdéw hermeneutyki protestanckiej, 1.6dz 1996, s. 101.

4 J. Ktoczowski, Symbol, w: Religia. Encyklopedia PWN, , t. 9, Warszawa 2002, wydanie elektron-
iczne.

5 P. Tillich, Teologia systematyczna, t. 2, przet. J. Marzecki, Kety 2004, s. 120.

¢ J. Ktoczowski, Symbol, dz. cyt.
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epoki techniczne;j.

W ponizszej analizie chcemy wskaza¢ na szczegdlne znaczenie tak zwanych
symboli wiary, ktore przybraty specyficzng forme ksigg symbolicznych dla ksztat-
towania owej postawy symbolicznej na gruncie tradycji ewangelickiej, a zwlaszcza
luteranskiej.

1. Symbole wiary i ksiggi symboliczne

Symbole wiary to, zgodnie z definicja,przyjete w danym Kosciele krotkie i obo-
wigzujace wszystkich wiernych formuly wyznan wiary bedace swoista synteza. Po-
wszechny charakter na Zachodzie maja Apostolski sktad wiary, Atanazjanski skiad
wiary 1 Nicejsko-konstantynopolitanski sktad wiary. Jak zauwaza Katechizm Ko-
Sciota Katolickiego z roku 1992 w punkcie 186: ,,0d poczatku Kosciot apostolski
wyrazat i przekazywat swoja wiarg w krotkich i normatywnych dla wszystkich for-
mutach™’.

Mozemy réwniez stwierdzi¢, ze w znaczeniu szerszym symbolami nazywane
byly oraz nadal sa rowniez wyznania wiary niektérych synodow o znaczeniu lo-
kalnym, jak np. XI synodu w Toledo (675), Soboru Lateranskiego czy Soboru Try-
denckiego. Nazwe te odnosi si¢ rowniez do pism wyznaniowych protestantyzmu
w tradycji luteranskiej, reformowanej oraz anglikanskiej, jak tez prawostawia, gdzie
nazywane sg one wiasnie ksiggami symbolicznymi®; poszerzenie zakresu znacze-
niowego symboli wiary przyczynilo si¢ do nazwania wiedzy o wyznaniach mianem
symboliki. Stosowanie tej nazwy nie ma jednak charakteru globalnego. Na gruncie
niemieckim stosuje si¢ obecnie nazwe Konfessionskunde. Termin Symbolik do nie-
mieckojezycznej debaty wprowadzit katolicki badacz Johann Adam Mohler (1796-
1838), publikujac w roku 1832 polemiczna prace Symbolik, oder Darstellung der
dogmatischen Gegensdtze der Katholiken und Protestanten nach ihren offentlichen
Bekenntnifischriften.

Ksiegi symboliczne, czyli ksiegi wyznaniowe, to okreslenie dokumentow teolo-
gicznych bedacych historycznym $wiadectwem wiary danego Kosciota w okreslo-
nym czasie. Owo okreslenie zostato wprowadzone juz w okresie Reformacji XVI
wieku. Srodowiska ewangelickie w dazeniu do samookre$lenia whasnego stanowi-
ska teologicznego, czyli wypracowania klarownych zasad tozsamo$ci wyznaniowe;j,
zaczety w koncu lat 20. XVI wieku formutowac zasady wiary w postaci specjalnych
ksiag wyznaniowych. Praktyka ta, zgodnie z zasadg ad fontes, siegata do tradycji
chrzesdcijanstwa starozytnego, ktore wyrazato swoja wiare w Boga w formie krotkich
wyznan okreslanych mianem symboli wiary. Z tej tradycji myslowej wyprowadzo-
no w obozie reformacyjnym termin ksiegi symboliczne. Stad tez czesto luteranizm,
podkreslajacy szczegdlne znaczenie owych pism, bywa okreslany mianem Kosciota

7 Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994.
8 E. Wolf, Bekenntnisschriften,RGG? - Die Religion in Geschichte und Gegenwart, Bd. 1, Tiibingen
1957, s. 1012.
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ksigg symbolicznych, czyli wyznaniowych’.

Ksiggi symboliczne poszczegdlnych Kosciotow ewangelickich maja charak-
ter doktrynalny i normatywny; stanowig jednak ,,norm¢ unormowang”, czyli maja
charakter wtérny i nieostateczny, s podporzadkowane ostatecznemu autorytetowi
Pisma Swigtego, czyli norma normans, jako jedynej ,,normy normujacej”'°. Praw-
de te wyraza reformacyjna zasada, nazwana w XIX wieku zasadg formalna, sola
scriptura, co sprawia, ze luteranskie ksiegi symboliczne pochodzace z kontekstu
XVI wieku, nie s3 przeszkoda dla prob aktualnego odczytywania Pisma Swiete-
go czy prowadzenia badan teologicznych. Poszczegdlne Koscioty protestanckie,
wywodzace si¢ z Reformacji XVI wieku, wyrazajg swoja wiar¢ w symbolach sta-
rochrzescijanskich, ktorymi sa: Apostolski sktad wiary, Atanazjanski sktad wiary,
Nicejsko-konstantynopolitanski sktad wiary oraz w zapisach ksigg symbolicznych
sformutowanych w dobie Reformacji.

W Kosciele luteranskim takimi ksiggami sa (w porzadku chronologicznym):
Maly i Duzy katechizm Marcina Lutra (1529), Wyznanie augsburskie (1530) i Obro-
na wyznania augsburskiego autorstwa Filipa Melanchtona (1530), Artykuty szmal-
kaldzkie Lutra (1537), Traktat o wiadzy i prymacie papieza Melanchtona (1537)
oraz Formuta zgody (dzieto zbiorowe pod redakcja Jakuba Andrea z roku 1577).
Dla Kosciota ewangelicko-reformowanego, czyli tradycji kalwinskiej, okreslanej
tez w wielu krajach mianem prezbiterianizmu, ksiegami wyznaniowymi sg nade
wszystko: Katechizm heidelberski z 1563 roku oraz Konfesja Il helwecka Henryka
Bullingera (1566), a w Polsce stosunkowo dowolny przektad pod postacia Konfesji
sandomierskiej (1570). W tej tradycji normotworczy charakter ksiagg symbolicznych
jest jednak znacznie mniejszy niz w luteranizmie. Kalwinizm podkresla znaczenie
formuly ecclesia reformata et semper reformanda''.

Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze od XVI wieku, pod wptywem protestanty-
zmu, pojecie ksigg symbolicznych weszto do uzycia takze w Kosciotach prawostaw-
nych!2, Za ksiegi symboliczne przyjmowano: Prawostawne wyznanie katolickiego
i apostolskiego Kosciota wschodniego Piotra Mohyty (1640), uznane przez 4 patriar-
chow wschodnich i patriarche moskiewskiego, Wyktad prawostawnej wiary Koscio-
ta wschodniego Dosyteusza, patriarchy jerozolimskiego (1672), Encyklike czterech
patriarchow Kosciola wschodniego (1848) oraz Obszerny katechizm chrzescijanski
prawostawnego katolickiego Kosciola wschodniego Filareta Drozdowa, metropo-
lity moskiewskiego (1823), bedacy ksiega symboliczng dla Kosciota rosyjskiego,
w Polsce znany rowniez jako Obszerny chrzescijanski katechizm sw. Kosciota pra-

® K. Karski, Symbolika. Zarys wiedzy o KoSciolach i wspdlnotach chrzescijanskich, Warszawa

22003, s. 143.

10 M. Uglorz, Od samoswiadomosci do Swiadectwa wiary. Wprowadzenie do dogmatyki ewangelick-
iej, Warszawa 1995, s. 88.

I R. Lipinski, Aktualnosé zasad reformacyjnych dzisiaj, http://www.reformowani.pl/ index.php?op-
tion=com_content&task=view&id=92&Itemid=38, 2008, [2015.07.30].

12 Ksiegi symboliczne, ksiggi wyznaniowe, w:Religia. Encyklopedia PWN, t. 6, Warszawa 2002, wy-
danie elektroniczne.
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wostawnego'.

Wspotczesni teolodzy prawostawni, na przyktad Paul Evdokimov, John Meyen-
dorff' czy zwlaszcza Nikos Nissiotis (1924-86), prawostawny obserwator Soboru
Watykanskiego 11, radykalny przeciwnik formuty filioque, odrzucaja catkowicie po-
jecie ksigg symbolicznych, gdyz moga by¢ one wazne dla nowych Kosciolow, ale
nie dla Kosciota prawostawnego, ktory opiera si¢ na ciaglosci oraz niezmiennosci
Swietej Tradycji®s. Ksiegi symboliczne w ewangelickim pojmowaniu nie wystepuja
réwniez w Kosciele rzymskokatolickim.

2. Znaczenie ksiagg symbolicznych dla tozsamosci luteranskiej

Ewangelickie ksiggi symboliczne stanowia wiec swoista differentia specifica tej
rodziny wyznaniowej i spetniajg szczeg6lna role w ksztattowaniu duchowosci pro-
testanckiej.

Jedna z naczelnych podstaw poboznosci i duchowosci ewangelickiej jest sformu-
lowany przez Marcina Lutra i zapisany expressis verbis w ksiggach symbolicznych
skryptocentryzm, gloszacy, ze jedynie Pismo Swigte jest zrodtem wiary i poboznosci
chrzescijanskiej'®. Pismo stoi ponad tradycja, a ta powinna by¢ nie tyko z nim nie-
sprzeczna, lecz bezposrednio z niej wyrastac.

Kolejne reformacyjne podstawowe prawdy wiary zostaly skrystalizowane w pi-
smach Lutra w latach 1520-1526. Zostaly nazwane pryncypiami sive zasadami teo-
logii 1 pobozno$ci ewangelickiej: solus Christus (chrystocentryzm), sola gratia et
fide oraz solo verbo. Sa one bezpo$rednio wywiedzione z Pisma Swigtego!”.

Pismem o szczeg6lnym znaczeniu katechetycznym byt Maty katechizm autor-
stwa ks. M. Lutra z roku 1529'3, ktory stat si¢ na kolejne kilkaset lat podrgcznikiem
do nauki konfirmacyjnej. Maty katechizm stanowi, obok Konfesji augsburskiej, na-
czelng ksiege symboliczng luteranizmu.

W roku 1530 na Sejmie w Augsburgu stany i miasta ewangelickie ogtosity -
znanie swej wiary przedlozone cesarzowi Karolowi V. Pismo to stalo si¢ pierwsza
formalng ksiega symboliczng luteranizmu i zostato nazwane Wyznaniem augsbur-
skim, Konfesjq augsburskq, po tacinie znane jako Confessio augustana, czyli Augu-
stana lub w skrocie CA. Proces tworzenia si¢ korpusu doktryny luteranskiej zakon-
czyt si¢ w roku 1580 wydaniem Liber concordiae, czyli Ksiggi zgody®.

Doktadnie 25 czerwca 2015 ewangelicy na catym $wiecie obchodzili 485. roczni-

13 Obszerny chrzescijanski katechizm $w. Kosciola prawostawnego, Warszawa 1927.

4 Ksiegi symboliczne, ksiggi wyznaniowe, dz. cyt.

15 Zob. N. Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im okumenischen Dialog: Kirche und Welt in
orthodoxer Sicht, Stuttgart 1968.

16 M. Uglorz, Marcin Luter. Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata 2006, s. 126.

17 B. Milerski, Urzqd duchowny w teologii Marcina Lutra i ksiggach wyznaniowych, ,,Przeglad
Ewangelicki” 2 (2004), s.43.

18 M. Luter, Maly Katechizm, w: Ksiegi Wyznaniowe Kosciola Luterarskiego [dalej: KWKL], Biels-
ko-Biata 1999, s. 41-55.

19 Pierwsze petne polskie thumaczenie Ksiggi Zgody to wlasnie KWKL, zawierajace rowniez wstepy
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c¢ ogloszenia na Sejmie w Augsburgu tekstu wyznania wiary zreformowanego,
ewangelickiego Kosciota. Co roku, w rocznic¢ tego wydarzenia, Koscioty luteran-
skie na catym $wiecie w sposob liturgiczny, naukowy badz popularny odnosza si¢
do tresci tego wyznania. Jest to obok Swicta Reformacji, obchodzonego 31 paz-
dziernika, faktycznie jedyne $wigto koscielne podkreslajace ewangelicka tozsamos¢
wyznaniowa.

Tym samym, po 13 latach od spektakularnego przybicia 95 tez przez Marcina
Lutra, ob6z reformacyjny wypracowal, w toku rzeczowej dyskusji, wtasng ksie-
ge wyznaniowa, ktorg napisal w gltéwnej mierze Melanchton, bazujac jednakze
na Artykutach szwabachskich Lutra, ktérych celem bylo, migedzy innymi, wykaza-
nie, ze strona ewangelicka trzyma si¢ nauki biblijnej i apostolskiej, jak tez wiary
ojcow Kosciota.

Augustana podkreslata, ze celem dzialan Reformatorow byta odnowa Kosciota
powszechnego, a w zadnym wypadku cheé¢ zalozenia nowego. Srodkiem do celu
miala by¢ redukcja narostych tradycji ludzkich i1 koncentracja na tym, co w chrze-
Scijanstwie jest istotne. Konfesja, ktora byta juz od roku 1528 formulowana przez
ewangelickich teologdw, miata wlasnie wyrazi¢ i wytozy¢ to glebokie religijne prze-
konanie. Marcin Luter, ktory jako banita Rzeszy niemieckiej nie mogt by¢ obecny
podczas koncowej redakcji tekstu w Augsburgu, po lekturze tekstu Wyznania wypo-
wiedziat stynne stowa: ,,Przeczytatem Obrong Filipa, i ta mi si¢ prawie podoba, i nie
umiatbym tu niczego poprawi¢ ani zmieni¢, zresztg nawet by to nie wypadato, gdyz
ja tak cicho stgpa¢ nie umiem”?’. Tym samym powstato dzieto teologiczne, ktdre
w swym zamys$le bylo zarazem polemiczne, jak i ugodowe, nowatorskie i tradycyj-
ne, stad moze ono i dzisiaj stanowi¢ istotny punkt wyjscia w dyskusji na temat tozsa-
mosci konfesyjnej, jak tez szerzej, by¢ waznym elementem dialogu ekumenicznego.

Wyznanie augsburskie juz od pierwszego zdania podkresla, ze ewangelicy, zwa-
ni od Sejmu w Spirze w roku 1529 takze protestantami, trwaja w nauce Soboru
Nicejskiego, czyli sa kontynuatorami nauki apostolskiej?!’. Owo trwanie w nauce
apostolskiej zostaje podkreslone poprzez stowa potepienia dla herezji, ktore zostaty
odrzucone przez starozytne sobory.

Coroczne obchody pamiatki Konfesji augsburskiej to przede wszystkim okazja
do postawienia sobie pytan dotyczacych ewangelickiej tozsamosci konfesyjne;j.
Na ile Konfesja Augsburska jest zywa w ewangelickiej §wiadomosci oraz na ile zapi-
sy 1 duch Konfesji obecne sg w luteranskim postrzeganiu i ewaluacji wspdtczesnego
swiata? Oficjalna nazwa Kos$ciota luteranskiego w Polsce, czyli Kosciot Ewange-
licko-Augsburski, podobnie jak w Austrii, Stowacji czy Rumunii, odnosi si¢ wprost
do Augsburskiego wyznania wiary, co oznacza, ze te wlasnie Koscioty akcentuja
W sposob szczegdlny tre$¢ i przestanie teologiczne Konfesji.

Od kilkudziesigciu lat obchody pamiatki ogloszenia Confessio augustana s istot-

do poszczegdlnych ksiag symbolicznych.
2 W. Niemczyk, Historia powstania ,, Wyznania augsburskiego” i ,,Obrony”, KWKL, s. 137.
2 CATL KWKL,s. 143.
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nym impulsem do refleksji o charakterze ekumenicznym. Czynione to jest ze wzgle-
du na szczegolny, dialogiczny charakter tej ksiegi symbolicznej oraz ze wzgledu
na fakt, ze Augustana wskazuje na ciggto$¢ przekazu wiary*.

Waznym odnotowania w ekumenicznej dyskusji na temat aktualnosci Konfesji
augsburskiej jest proces z lat 90. XX wieku, ktory zakonczyt si¢ rowniez w Augs-
burgu. To kontekst podpisania Wspolnej deklaracji w sprawie nauki o usprawiedli-
wieniu pomigdzy Kosciotami tradycji luteranskiej, a doktadniej Swiatowa Federa-
cja Luteranskg a Ko$ciolem rzymskokatolickim w dniu 31 pazdziernika 1999 roku
w ewangelickim Kosciele $w. Anny w tymze Augsburgu.

Confessio augustana w kazdym niemal sposrod 28 artykulow broni tezy, ze ewan-
gelicy przynalezag do jednego, $§wigtego, powszechnego i apostolskiego Kosciota
oraz wiernie trzymaja si¢ tradycji apostolskiej wyrazonej przez pierwsze sobory po-
wszechnego Kosciota. Tej tradycji i wizji ewangelicy sa wierni juz 485 lat. Kwestia
ta dotyczy réwniez praktyki spowiedzi, ktora stata si¢ szczegdlnym przedmiotem
sporow interkonfesyjnych. Artykut CA XI O spowiedzi, jak tez wezesniejsza i poz-
niejsza praktyka luteranizmu, zachowaty wszak szczegodlne znaczenie spowiedzi
w zyciu duchowym wiernych?.

Dla tradycji ewangelickiej podstawowa prawda jest, ze Stowo Boze — Verbum
Dei — zostato objawione 1 zapisane w pismach Starego i Nowego Testamentu. Tym
samym Biblia Swieta, zgodnie z reformacyijna zasada sola scriptura, stanowi petne
i catkowite objawienie Boga przekazane w spisanym przez ludzi stowie i stanowi nie
tylko kamien milowy, lecz staty punkt odniesienia dla wszelkiej refleks;ji teologicz-
nej protestantyzmu?.

Dla luteranizmu oznacza to, ze wszelkie dogmaty, doktryny, prawdy wiary, war-
tosci, nakazy, dyrektywy, czy wreszcie formy poboznosci, maja swoje ostateczne
zrodto jedynie w Pismie Swietym Starego i Nowego Testamentu. Konsekwencja tej
ekskluzywnej zasady jest przekonanie, ze wszelkie sady teologiczne, zasady i normy
wyznawane i formutowane przez Kosciot, w tym oficjalne oswiadczenia, podlegaja
nadrzednemu osadowi Pisma Swictego. Zasada ta glosi zarazem, ze Pismo Swiete,
ktore jest uniwersalnym Stowem Boga adresowanym do ludzi, podlegato procesowi
tworzenia na przestrzeni wielu wiekow, jest stowem spisanym w réznym kontek-
$cie jezykowym, kulturowym, spolecznym, stad wymaga ono od nas zrozumiatego
i systematycznego wyktadu.Ksiegi symboliczne to syntetyczny i calosciowy wyktad
Pisma Swietego sformulowany w okresie tworzenia si¢ ewangelickiej rodziny kon-
fesyjnej, to jakby werbalizacja symbolicznego jezyka Biblii, zawarcie tego, co z na-
tury symboliczne — jak podkreslat Ricoeur piszac o jezyku Biblii — w tym co synte-

2 . Sojka, Argumentacja z Pisma Swietego i tradycji Kosciola pierwszego tysigclecia

w,, Wyznaniu augsburskim” (1530), ,,Rocznik Teologiczny ChAT”, 55/1-2 (2013), s. 49.
3 P. Matwiejczuk, SpowiedZz w czasach Reformacji, ,,Gdanski Rocznik Ewangelicki” 7 (2013), s.
214.
2 Szerzej: M. Hintz, Sola scriptura jako punkt odniesienia etyki ewangelickiej, ,,Ewangelik” 4

(2003), 5. 38-47.
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tyczne, w teologiczne formuty.

Tak wielka rola ksiag konfesyjnych w teologii, zyciu, poboznosci i duchowo-
$ci sprawia, ze kazda kwestia dogmatyczna, czy sporna w zyciu Ko$ciota, powinna
by¢ wpierw przeanalizowana pod katem zgodnosci z Pismem Swietym i ksiegami
wyznaniowymi, a zwlaszcza w zgodnosci z zapisami zawartymi w wiasnie w CA%.

W tresci Konfesji augsburskiej, odnajdujemy, ze na pierwszym planie znajdu-
je si¢ problematyka soteriologiczna, czyli kwestia zbawienia grzesznika, a ta jest
bezposrednio powigzana z chrystologia, ktora swa kulminacj¢ znajduje w artykule
IV O Usprawiedliwieniu, articulus stantis et cadentis ecclesiae, czyli w artykule,
od ktorego zalezy, czy Koscidt stoi czy tez si¢ chwieje, w artykule, gdzie omawia si¢
wspomniane reformacyjne zasady: tylko z taski przez wiare oraz tylko Chrystus?.

Na drugim planie w teks$cie luteranskiego wyznania z roku 1530 znajduje si¢
kwestia rozumienia Kosciota. W artykutach VII i VIII zawarta jest synteza eklezjo-
logii luteranskiej. CA VII w nastepujacy sposob definiuje Kosciot: ,,Jeden swiety
Kosciot trwac bedzie po wszystkie wieki. Koscidt za$ jest zgromadzeniem $wig-
tych, w ktorym si¢ wiernie naucza Ewangelii i nalezycie udziela sakramentow”?’.
Sformutowana przez Melanchtona nauka o Kosciele bazuje na eklezjologicznych
przemysleniach ks. dra Marcina Lutra sformutowanych juz w roku 1518. Definicja
ta stata si¢ dobrem wspolnym catego luteranizmu i dla tej tradycji konfesyjnej stano-
wi otwartg formulte w kierunku dopelniania jej innymi mozliwosciami.

Do kanonow luteranskiej eklezjologii weszty dwie definicyjne cechy Kosciota
(tzw. nota ecclesiae): czyste zwiastowanie Ewangelii i wlasciwe udzielanie sakra-
mentow. Sg to znaki rozpoznawcze Kosciola powszechnego. Nie jednos¢ terytorialna
czy wigz formalna, czy tez podporzadkowanie linearne, znajduja si¢ na pierwszym
planie. Ko$ciot wewnetrzny — ukryty znajduje si¢ w tym zewngtrznym, widzialnym
i nigdy poza nim.

Pierwszy akapit artykulu VII CA ma fundamentalne znaczenie dla pojmowania
powszechnosci Kosciota w tradycji luteranskiej: ,,Jeden $wigty Kosciot trwac be-
dzie po wszystkie czasy”. To wskazanie odnosi si¢ do mistycznego trwania Kosciota
Chrystusowego na ziemi. Koscidt w kolejnym zdaniu tego artykutu zostaje powia-
zany ze stowem i sakramentem — jedno$¢ Kosciota powinna by¢ budowana wokot
tych dwoéch elementow. Dla Reformacji luteranskiej elementem jednoczacym jest
wigc prawda, a nie struktura koscielna. Oznacza to, ze jednos¢ powinna by¢ oparta
na prawdzie i budowana wokot prawdy: zwiastowania i sakramentow.

Jak zauwaza wspoltczesny, dunski komentator Konfesji augsburskiej, Leif Grane,
tak sformutowana, otwarta definicja Kosciota, zawiera w sobie takze implicite hie-
rarchiczne pojecie KosSciola, a jej ostrze skierowane jest przeciwko ,,marzycielom”,

% H.G. Péhlmann — T. Austad — F. Kriiger, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, Gii-

tersloh 1996, s. 15.

2 J. Po$piech, Usprawiedliwienie z wiary —Articulus stantis et cadentis ecclesiae, ,,Z. Problemoéw
Reformacji” 2, Warszawa 1980, s. 55.

27 CA VII, KWKL, s. 144.
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czyli tym, ktorzy nad wyraz podkreslaja subiektywizm wiary?.

Podsumowanie

Waznym elementem budowania tozsamosci konfesyjnej §wiatowego luteranizmu
ostatnich 15 lat bylo odniesienie do tekstu Wspolnej deklaracji w sprawie nauki
o usprawiedliwieniu®. Luteranizm jako Kosciot ksigg symbolicznych, sposrod kto-
rych Konfesja Augsburska odgrywa szczeg6lna role, wskazuje w swej ekumeniczne;j
aktywnosci na to, co laczy, na wspdlne dziedzictwo, przede wszystkim na $wia-
dectwo Pisma Swietego. Przywigzanie do ksiag wyznaniowych jest zarazem forma
wiernosci wobec konfesyjnej duchowosci.

Poszukiwanie tego, co wspolne, przy zachowaniu wtasnej tozsamosci, moze wigc
pehi¢ szczegodlna mediacyjng misje w dzisiejszym chrze$cijanstwie. Wspotczesne
spotkanie réznych tradycji konfesyjnych powinno skutkowa¢ otwarciem na praw-
dziwy wymiar glebi. Podazajac za wskazaniami Tillicha i Ricoeura, poprzez
wzajemne odkrywanie duchowosci ekumenicznego partnera, mozna wskazywac
na ogolnoludzka potrzebe powrotu do symbolicznego wymiaru egzystencji.
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The Symbolical Books of the Evangelical Lutheran
Church as a Verbalization of Faith Symbols

Summary: In the Protestant tradition, the symbolical (confessional) books fulfila special role in
creating piety and spirituality. The article discusses the role of the Lutheran doctrine of the 16™
century in the process of formation of the religious identity of this tradition within Christianity.
Important references for this article are also the conceptions of Paul Ricoeur, Jan Kloczowski as
well as Paul Tillich. These three important thinkers of the 20th century emphasize that modern
man has lost the spiritual dimension of his life. The so-called “symbolical attitude” is the way
to open one’s mind to the language of symbols.

In the next step, the author of the article focuses on the very special role of the confessional books
of Lutheranism in the creation of the spiritual dimension of human life. It is in the Confessio au-
gustana of 1530 that the most important criteria of Lutheran identity are to be found. The Author
underlines the role of this book in ecumenical dialogue between the Roman Catholic Church and
the Lutheran Worlds Federation.

Keywords: Symbol, Symbolical (Confessional) Books, Lutheranism, Ecumenical Movement and
Dialogue, Protestant Theology
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KS. JAROSLAW LISICA

Wyzsza Szkota Komunikacji Spotecznej
Gdynia

Komunikacja miedzykulturowa w przestrzeni
teologicznej

Streszczenie: Celem niniejszego artykutu jest proba opisu zagadnienia komunika-
cji migdzykulturowej w odniesieniu do przestrzeni teologicznej. W artykule autor
wskazuje najpierw na fenomen komunikacji miedzykulturowej, nastgpnie zwraca
uwagg na dialogiczne implikacje, jakie moga zachodzi¢ w przestrzeni teologicz-
nej. Prowadzone analizy naukowo-badawcze prowadza do wniosku, ze dialog po-
migdzy przedstawicielami odmiennych kultur, ras, tradycji, religii badz wierzen
ma swoje konotacje teologiczne, tym samym odnajduje ostateczne uzasadnienie
w kontekscie trynitarno-chrystologicznym. Oprocz tego artykut dotyczy teoretycz-
nych obszaréw pojecia komunikacji migdzykulturowej, jego rysu historycznego
oraz klasycznych teorii, a wszystko to w odniesieniu do ptaszczyzny teologiczne;j.

Stowa kluczowe: dialog, komunikacja, komunikacja miedzykulturowa, kultura,
teologia, wielokulturowos¢

LWiec albo zaczniemy sig nienawidzic, zwalczad, tepic,
postrzegac Innego jako wroga naszej kultury czy religii,

albo zaczniemy szukac zrozumienia i wzajemnego poznania.
Poniewaz 99% konfliktow na Swiecie bierze sig

ze wzajemnej nieznajomosci”.

»Proces komunikowania odtwarza posrod nas

dynamike zbawienia (...). Im petniej rozumiemy ow proces,

tym skuteczniej mozemy dgzyc¢ do wspdlnoty

i glebiej wnikngc w Boskg tajemnice Zbawienia”.

(Paul A. Soukup)

Czlowiek XXI wieku, zyjacy w $rodowisku stechnicyzowanym i zglobalizowa-
nym, coraz czesciej uswiadamia sobie, ze egzystuje w $wiecie wielu kultur, ras,
narodow, jezykow, religii, zwyczajow czy odmiennych tradycji. Pierwszym etapem
w budowaniu postawy szacunku i zrozumienia dla innych wierzen, tradycji 1 religii
jest zrozumienie swojego postgpowania oraz uswiadomienie wlasnej tozsamosci re-
ligijnej. Poznanie innej religii oraz jej aksjomatow jest jednoczesnie pytaniem o sens

' R. Kapuscinski, Nasz kruchy swiat, (rozmowa z R. Kapuscifiskim przeprowadzona przez A. Do-

mostawskiego i A. Kaczorowskiego), ,,Gazeta Wyborcza”, 29-30 wrzes$nia 2001.
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wiasnej?. Taki stan rzeczy doskonale odzwierciedla teza R. Kapuscinskiego, ktory
podkresla, ze ,te inne Swiaty, inne kultury to sa zwierciadta, w ktorych przeglada-
my si¢ my i nasza kultura. Dzigki ktérym lepiej rozumiemy samych siebie, jako
ze nie mozemy okresli¢ swojej tozsamosci, dopoki nie skonfrontujemy jej z inny-
mi”. Do podjecia owej konfrontacji z innymi kulturami zmuszajg migdzy innymi
takie zjawiska, jak: ,,islamizacja Europy”, czy migracja ludnosci zarowno pomig¢dzy
panstwami cztonkowskimi Unii Europejskiej jak i narodami ze Wschodu. Wobec
tego cztowiek staje wobec nowej sytuacji, ktéra z jednej strony obliguje go do zdo-
bywania i doskonalenia umiejetnosci skutecznego komunikowania si¢ z przedstawi-
cielami innych wierzen i religii; z drugiej za$ strony zobowiazuje go do ,,0sadzenia”
owej komunikacji miedzykulturowej w przestrzeni teologicznej, bowiem takie ujeg-
cie rzeczy pozwoli na rozumienie wielokulturowosci jak réwniez jej wptywu na po-
strzeganie religii, wierzen badz tradycji.

Czym jest dialog migdzy odmiennymi kulturami? Na czym polega komunikacja
miedzykulturowa? OdpowiedZ na to pytanie zostanie przedstawiona w perspekty-
wie teologicznej. Najpierw zostanie przedstawiony fenomen komunikacji miedzy-
kulturowej. Nastepnie bedg omowione wybrane kwestie dialogu wielokulturowego
w wyjasnianiu teologicznym. W konkluzji zawarte beda wnioski zwigzane z teolo-
gicznym rozumieniem zjawiska komunikacji migdzykulturowe;j.

1. Fenomen komunikacji miedzykulturowe;j

Sposob zdefiniowania przedmiotu badawczego oraz jego zakres determinuja
proces konstruowania teorii, a takze stuza wyborowi bazy empirycznej do badan.
Innymi stowy, przedmiot badawczy ma zasadniczy wpltyw na wyznaczenie dzie-
dziny badawczej. Dlatego, aby przeprowadzi¢ analizy badawcze nad komunikacja
migdzykulturowa w przestrzeni teologicznej, nalezy najpierw przyjrzec¢ si¢ pod-
stawowym sposobom definiowania komunikacji migdzykulturowej oraz nakresli¢
krétki rys historyczny powstania tej dziedziny naukowej*. Stata si¢ ona bowiem klu-
czem wspoltczesnoscei, ktory okresla zjawiska tak istotne dla zycia spotecznego i tak
problematyczne zarazem, ze zmuszaja one do wszechstronnych analiz, przemyslen
i dyskus;ji°.

J. Mikulowski-Pomorski zauwaza, ze z punktu widzenia etymologicznego komu-
nikacja migdzykulturowa posiada swoje korzenie w trzech stowach: ,,komunikacja”,
»~miedzy” i ,kulturowa”. Stowo ,,miedzy” okresla poziom komunikacji w relacjach
»Kkultura x — kultura y”. Dlatego komunikacje mozna nazwac¢ kulturg tylko wtedy,
gdy ludzkie praktyki komunikowania oraz zwigzane z nimi znaczenia sg osadzo-
ne spotecznie, czyli zwigzane z okreslonym czasem, miejscem i otoczeniem spo-

Por. F. Trompenaars, Ch. Hampden-Turner, Siedem wymiaréw kultury, Krakow 2002, s. 232.

R. Kapuscinski, Podroze z Herodotem, Krakow 2004, s. 249.

Por. E. Kulczycki, Teoretyzowanie komunikacji, Poznan 2012, s. 19.

Por. M. Bodziany, Komunikacja miedzykulturowa w wielonarodowych jednostkach wojskowych,
Wroctaw 2012, s. 118.
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tecznym®. Komunikacja migdzykulturowa bedzie zatem osadzona w zbiorze kultur,
w okreslonym $rodowisku i wymiarze czasowym’.

Badania nad komunikowaniem prowadzg naukowcy roznych dyscyplin, co nada-
je temu obszarowi badawczemu charakter interdyscyplinarny. Komunikacja mi¢dzy-
kulturowa korzysta z dorobku m.in. antropologii kulturowej, socjologii, psychologii,
psychologii spotecznej, komunikacji spotecznej, czy tez jezykoznawstwa. To uza-
leznienie od wielu dziedzin nauki sprawia, ze trudno jest jednoznacznie zdefiniowac
samo pojecie komunikowania migdzykulturowego. I cho¢ jest to stosunkowo mtoda
dziedzina badawcza, to doczekata si¢ juz bardzo wielu definicji. Warto zaznaczyc,
ze mimo iz wspotczesnie zainteresowano si¢ nig dopiero w latach piecdziesiatych
ubieglego stulecia, to jednak jej poczatki siegaja nawet czasow starozytnych. Po raz
pierwszy termin ten zostat uzyty przez amerykanskich antropologow: Edwarda Twi-
tchella Halla® i Rutha Hilla Useema’. Z biegiem lat komunikacja migdzykulturowa
zaczeta si¢ rozwijac bardzo szybko, m.in. dzigki dyplomatom, politykom oraz dzien-
nikarzom i biznesmenom, ktorzy dostrzegali, jak wazng umiejgtnoscia we wzajem-
nych miedzykulturowych kontaktach jest radzenie sobie z odmiennos$cig $wiatopo-
gladowa i skuteczne porozumiewanie si¢ z przedstawicielami innych ras, wyznan,
religii i tradycji. Warto doda¢, ze ta dziedzina nauki w sensie szerokim, rozumiana
jest jako porozumiewanie si¢ w rozny sposob ludzi przynalezacych do odmiennych
wyznan religijnych'.

Jak juz zasygnalizowano, pole dyskursu wokot komunikacji miedzykulturowe;j
zaczeto zarysowywac si¢ do§¢ wyraznie dopiero w drugiej polowie minionego stule-
cia wraz z intensywnym rozwojem nauk o jezyku, komunikacji, a szczegoélnie komu-
nikacji niewerbalnej, to jednak zasadniczym impulsem jego teoretycznej krystaliza-
cji byly przestanki praktyczne. W tym miejscu warto dodaé, ze dostgpnosc §wiata
w sensie dostownym oraz mozliwo$¢ jego penetracji na rozmaitych poziomach wy-
musita w pewien sposéb koniecznos¢ przetamywania dotychczasowych barier mig-

¢ Por. J. Mikutowski-Pomorski, Jak narody porozumiewajq si¢ ze sobq w komunikacji migdzykul-

turowej i komunikowaniu medialnym, Krakow 2007, s. 20.

7 Por. M. Bodziany, Komunikacja miedzykulturowa w wielonarodowych jednostkach wojskowych,
dz. cyt., s. 129.

8 Edward Twitchell Hall (16.05.1914 — 20.07.2009), etnolog amerykanski, uwazany za tworce
proksemiki, nauki badajacej wzajemne relacje przestrzenne migedzy ludzmi (dystanse spoteczne), jak
réwniez relacje miedzy ludZmi a otoczeniem materialnym. Wprowadzil rowniez pojecie ekstensji.
Za pomocg terminu ,,polichroniczno$¢” opisat zdolnos¢ do jednoczesnego wykonywania wielu czyn-
nosci jako opozycj¢ do monochronicznosci, ktora z kolei odnosi si¢ do kultur oraz jednostek wykonu-
jacych pewne czynnosci w sposob uszeregowany. W swoich badaniach dowiodt, ze szybkos¢ ewolucji
rasy ludzkiej jest konsekwencja wynalazkow i osiagnie¢. Do najwazniejszych jego dziet naleza, m.in.
The Silent Language, The Impact fo Building on Behaviour, Beyond Culture, The Fourth Dimension
in Architecture.

° Ruth Hill Useem (31.05.1915 — 10.09.2003), amerykanski socjolog i antropolog, ktory wprowadzit
pojecie ,, Third Culture Kid” [TCK] / (Dziecko trzeciej kultury). Po 1985 roku skupit swoje badania
na ,,Adult Third Culture Kids (ATCKs)”.

10 Por. M. Ratajczak, Komunikacja migdzykulturowa — wybrane zagadnienia, w: Pomigdzy kultura-
mi. Szkice z komunikacji miedzykulturowej, red. M. Ratajczak, Wroctaw 2006, s. 11.



150 Ks. Jarostaw Lisica

dzy przedstawicielami odmiennych wierzen czy religii. U. Kusio podkresla, ze ko-
munikacja miedzykulturowa w latach 50. XX wieku byta akademickg odpowiedzig
na intensyfikujace si¢ procesy globalizacji i coraz silniej uobecniajacag si¢ wielokul-
turowo$¢. Obecnie wiedza z tego obszaru jest juz ugruntowang dyscypling naukowa
i akademicka, za$ jej intensywny rozw6j wkracza na coraz to nowsze pola badawcze.
Czyni to z komunikacji migdzykulturowej wiedze w petni interdyscyplinarng!!.

W literaturze przedmiotu poje¢cie komunikacji migdzykulturowej definiowane
jest w wieloraki sposob. Stusznie zauwaza E. Kulczycki, ze ,,badacze wielokrotnie
probowali uja¢ wszelkie aspekty komunikacji w jedng spdjng definicje, jednakze nie
jest to mozliwe i przede wszystkim nie bytoby owocne. Jedng z nieusuwalnych przy-
czyn trudnosci rozstrzygajacego zunifikowania roznych definicji jest to, iz u pod-
staw kazdego pojecia leza zalozenia epistemologiczne 1 ontologiczne, ktore odnosza
si¢ do definiowanego przedmiotu badawczego™'2.

Sposrod wielu definicji komunikacji miedzykulturowej na szczeg6lng uwage za-
shuguje ujecie wypracowane przez M. Zuber, ktora podkresla, ze , komunikowanie
miedzykulturowe zachodzi zawsze wtedy, kiedy przekaz, ktory ma by¢ zrozumiany,
jest tworzony przez reprezentanta jednej kultury, a jego odbiorcg jest reprezentant
innej kultury”"3. Z kolei K. Sitaram okres$la komunikacj¢ migdzykulturowa jako ,,akt
rozumienia i bycia rozumianym przez audytorium o innej kulturze”'*. Definicje te
w glownej mierze czerpig wiedz¢ z dorobku wspomnianych juz E. Halla iJ. Useema.
Analizujac réznice kulturowe wystepujace migdzy poszczegodlnymi grupami et-
nicznymi, autorzy ci doszli do przekonania, Ze istnieje konieczno$¢ zdefiniowania
nowego rodzaju komunikacji'>. Na bazie wypracowanych juz definicji r6znych na-
ukowcow mozna z calg pewnos$cia stwierdzi¢, ze komunikacja jest kulturg a kul-
tura komunikacja'®. W zwiazku z tym, jak zauwaza M. Bodziany, takie podejscie
wskazuje jednoznacznie, ze komunikacja i kultura stanowia jednos¢. Z jednej strony
komunikacja sama w sobie jest elementem kultury, a z drugiej strony jest no$nikiem
tresci kulturowych!’.

Niezaleznie jednak od sposobu definiowania i wyjasniania komunikacji, nalezy
pamigtac, iz pojecie to podlega historycznemu rozwojowi oraz jest zanurzone w tra-
dycji. W niniejszym studium komunikacja migdzykulturowa ujmowana jest zatem
jako fenomen swoiscie ludzki, co oznacza, ze jako przedmiot badawczy humanistyki

" Por. U. Kusio, Dialog w komunikacji migdzykulturowej. Idealy a rzeczywistos¢, Lublin 2011, s.
51.

12 E. Kulczycki, Teoretyzowanie komunikacji, dz. cyt., s. 19.

13 M. Zuber, Komunikowanie migdzykulturowe, w: Studia z teorii komunikowania masowego, red.
B. Dobek-Ostrowska, Wroctaw 1999, s. 24.

14 K. Sitaram, R. T. Cogdell, Foundations of Intercultural Communication, Columbus 1976, s. 26,
za: J. Mikutowski-Pomorski, Komunikacja miedzykulturowa. Wprowadzenie, Krakow 2003, s. 11.

15 Por. E. T. Hall, Bezglosny jezyk, Warszawa 1987, s. 8.

16 Por. M. Szopski, Komunikowanie migdzykulturowe, Warszawa 2005, s. 5.

17" Por. M. Bodziany, Komunikacja miedzykulturowa w wielonarodowych jednostkach wojskowych,
dz. cyt., s. 130.
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jest ona zawsze ,,czyjas”, a wiec nie istnieje niezaleznie od dziatajacych i doswiad-
czajacych podmiotow. Takie ujecie problemu badawczego sktania do uznania relaty-
wizmu kulturowego. Oznacza to z kolei, ze poje¢cie komunikacji miedzykulturowe;j
jak 1 komunikacji rozumianej w ogo6lno$ci zanurzone jest w tradycji rozumianej jako
moment dziejow's.

Dokonawszy powyzszych ustalen, mozna teraz podja¢ probe ukazania dialogicz-
nych implikacji zachodzacych w przestrzeni teologicznej. W taki sposdb podjeta
analiza moze by¢ postrzegana jako stosunkowo nowy aspekt badawczy. Jednakze
nalezy pamigtac, ze owe podejscie do analizowanego problemu badawczego pozwa-
la nazwa¢ komunikacje migdzykulturowa fenomenem, ktérego zrozumienie jest nie-
zbedne dla objasnienia szerszych aspektow spoteczno-kulturowego funkcjonowania
ludzi. Dlatego punktem wyjscia dalszych dociekan badawczych powinno by¢ podje-
cie teologicznych analiz zwigzanych z fenomenem komunikacji mi¢dzykulturowe;j.
Nalezy przy tym mie¢ na uwadze, ze celem tego kierunku badan nie jest ukazywanie
problemow nekajacych owe ujecie lecz przedstawienie wylacznie elementarnych
zjawisk przedmiotowych w ramach przywotywanych badan'.

2. Dialogiczne implikacje w przestrzeni teologiczne;j

Jak juz zasygnalizowano wczesniej, komunikacja miedzykulturowa jako dziedzi-
na nauki z jednej strony pozytkuje osiagniecia naukowe o wielowiekowych trady-
cjach, jak np. psychologia, antropologia kulturowa, socjologia, filozofia czy wtasnie
teologia, to z drugiej jednak strony nauki te, w obszarze dialogu migdzykulturowe-
go, wciaz odkrywaja dla siebie nowe plaszczyzny teoretycznych i empirycznych
eksploracji. Za taka nowa, warta szczegolnej uwagi interdyscyplinarng ptaszczy-
zne nalezy uzna¢ obszar przenikania idei teologii do komunikacji miedzykulturowe;j
Ww jej postulatywnym wymiarze. Do tej pory wykorzystywano juz roznorakie klucze
analityczne do opisu kontaktow miedzykulturowych ludzi. Jednak osadzenie dialo-
gu miedzy przedstawicielami odmiennych kultur i religii w przestrzeni teologicz-
nej staje si¢ zagadnieniem pionierskim i wyjatkowym, wnoszacym pewne novum
do $wiata nauki. Kluczem analitycznym niniejszych analiz b¢da zatem dialogiczne
implikacje w przestrzeni teologicznej*.

Komunikacja migdzykulturowa nie jest niczym przypadkowym ani dodanym
do tego, co istotne dla cztowieczenstwa. Ma ona swoje zrodto w tkwiacych w Bogu
poczatkach czlowieka, ktory zostat stworzony na Jego obraz i podobienstwo. Dlate-
go teologia powinna szczerzej rozpatrywa¢ mozliwosci i uwarunkowania komuni-
kacji. Przede wszystkim musi postara¢ si¢ zrozumie¢ ludzi od strony ich zdolnosci

18 Por. E. Kulezycki, Teoretyzowanie komunikacji, dz. cyt., s. 22-23.
9 Por. tamze, s. 24-25.
20 Por. U. Kusio, Dialog w komunikacji migdzykulturowej. Idealy a rzeczywistos¢, dz. cyt., s. 52.
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do komunikowania sig?'.

Na gruncie teologicznym komunikowanie si¢ ludzi z r6znych $rodowisk kulturo-
wych, czyli umiejetno$¢ prowadzenia dialogu, generuje kwestie miedzyosobowych
relacji tworzacych kreatywng wspolnote. Cechami dialogu miedzykulturowego
w przestrzeni teologicznej sg: otwarto$¢ na druga osobe, w ktorej wyraza si¢ prio-
rytet personologiczny oraz dynamizm misyjny w wymiarze horyzontalnym i dyna-
mizm wiary religijnej w wymiarze wertykalnym. Dialogiczne implikacje w prze-
strzeni teologicznej pozwalaja na odkrycie wewnetrznej harmonii rzeczywistosci
stworzonej przez Boga, ktéra z kolei uwarunkowana jest dialogika relacji osoby
Boskiej z osobg ludzkg. Dlatego pojecie ,,dialog miedzykulturowy” w teologii moze
z jednej strony stuzy¢ synchronizacji kwestii personologicznych z antropologiczny-
mi, a z drugiej strony pomaga¢ w weryfikacji miedzyprzedmiotowych kwestii teo-
logicznych, korelujac tym samym wzajemng zalezno$¢ wnioskow z innych dziedzin
nieteologicznych. Te implikacje dialogiczne stuzg do wypracowania podstawowych
schematow dla praktycznego wypetnienia soborowej intencji eklezjalnego zjedno-
czenia wszystkich ludzi z r6znych srodowisk: wyznaniowych, religijnych, kulturo-
wych i $wiatopogladowych. Warto doda¢, ze dialogiczne implikacje komunikacji
miedzykulturowej sg operatorami uzywanymi w odniesieniu do kwestii z zakresu
teologii systematycznej, wskazujacymi na typ myslenia teologicznego, wiazacego
si¢ z posoborowa dynamika misyjna i ewangelizacyjna*.

Skoro dialog miedzykulturowy postrzegany jest jako najistotniejsze narzedzie
komunikacji migdzy cztowiekiem z , kultury A” a cztowiekiem z ,.kultury B”, to na-
wigzanie kontaktu werbalnego pozwoli na poznanie i zrozumienie innych religii,
wyznan i tradycji. To z kolei sprzyja niwelowaniu napi¢¢ oraz antagonizmow. O tak
rozumianej komunikacji stanowia rowniez nauki teologiczne. W tym kontekscie
podkresli¢ nalezy, ze posoborowy rozwoj teologii ukierunkowat myslenie dogma-
tyczne — w kwestiach merytorycznych i metodologicznych — na praktyke dialogicz-
ng Kosciota. Rozw¢j ten uwrazliwil tym samym na wydarzenia spoteczne, coraz
czesciej naglasniane i szybko rozprzestrzeniajace si¢ dzieki mozliwo$ciom komuni-
kacyjnym wspolczesnej cywilizacji. Tym samym wyakcentowat dynamizm dialogu
miedzykulturowego, charakteryzujacy si¢ otwartoscig ewangelizacyjng. Taki wta-
$nie istotny watek eklezjalnych zmian, zgodnych z intencja Soboru Watykanskiego
11, przedstawit przy pomocy pojecia ,,dialog” Karol Wojtyta. Taki tez nurt — otwarcia
si¢ w kierunku komunikacji Kosciota ze §rodowiskami o odmiennej kulturze, po-
zakatolickimi, pozako$cielnymi — przyjat pontyfikat Jana Pawla II. Teologia dialo-
gu miedzykulturowego wyrazona zostata m.in. w praktyce patniczej Ojca Swigtego
oraz nauczaniu porzadkujacym refleksje teologiczna, zgodnie ze swoistg zasadg dy-

2 Por. B. Szymik-Iwanecka, J. Szymik, Trdjjedyny Bdg, Jezus Chrystus, czlowiek. Teologiczno-psy-
chologiczne podstawy rozumienia komunikacji, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 29 (1996),
s. 74.

2 Por. K. Parzych-Blakiewicz, , Dialog” i , dialogiczno$¢” jako narzedzia teologii, ,, Teologia

w Polsce” 1 (2007), s. 147-148.
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namiki dialogicznej®.

Podobnie nastepca Jana Pawta 11, Benedykt XVI byt §wiadomy wagi zagadnienia
dialogicznych implikacji w przestrzeni teologicznej. Swiadomosé ta wynikata w du-
zej mierze z potrzeby budowania §wiata opartego na pokoju i braterstwie. Nauczanie
Benedykta XVI wskazuje na konieczno$¢ ukazywania innym kulturom religijnego
wymiaru zycia poprzez wlasnie dialog miedzykulturowy?*. Z kolei w przemowieniu
do przedstawicieli wspolnot muzutmanskich w Kolonii 20 sierpnia 2005 roku papiez
podkreslil, ze w przestrzeni teologicznej, ,,dialog migdzyreligijny i miedzykulturo-
wy chrzescijan i muzulmanéw nie moze by¢ traktowany jako tymczasowy wybor.
Stanowi on bowiem zyciowg koniecznos¢, od niego w znacznej mierze zalezy nasza
przyszto$¢”®. Na tej podstawie mozna wysuna¢ wniosek, ze wspotczesna kultura
wywiera niezwykle silny nacisk na teologdéw, aby w procesie komunikacji dostoso-
wali przekaz wiary chrze$cijanskiej do wspotczesnych trendow kulturowych?,

Przeprowadzone dotad analizy badawcze oraz spojrzenie na omawiany problem
z punktu widzenia nauki Jana Pawta II i Benedykta XVI pozwalaja jednoznacz-
nie stwierdzi¢, ze dialogiczne implikacje odnajduja swoj obszar badawczy wiasnie
w paradygmacie teologicznym. To wlasnie dzigki teologii mozna odczytac specy-
fike komunikacji migdzy Bogiem i cztlowiekiem. Jak tez zauwaza K. Parzych-Bla-
kiewicz, taki rodzaj komunikacji wprowadza teologic w wymiar wydarzeniowy.
Oznacza to, ze komunikacja migdzykulturowa w przestrzeni teologicznej prowadzi
do syntez, ktore uwzgledniaja wszystkie poziomy dziatalnosci ewangelizacyjnej
i zbawczej Kosciota. Nalezy przy tym pamigtac, ze wymaga to z kolei prac interdy-
scyplinarnych w ramach specjalnosci teologicznych oraz teologii z przedmiotami
pomocniczymi®’.

3. Teologia a zjawisko komunikacji migdzykulturowe;j

Kosciol, cheac realizowac misje gloszenia odwiecznej tajemnicy Boga w §wiecie
wspolczesnym, jest niejako zmuszony do stworzenia nowej dyscypliny teologiczne;j.
Ta nowa galaz w teologii przyblizataby czlowiekowi, znajdujacemu si¢ w danym po-
tozeniu kulturowym?, rzeczywisto$¢ autokomunikacji Boga. Dlatego, jak stusznie

% Por. K. Parzych-Blakiewicz, ,, Dialog” i ,, dialogicznos¢” jako narzedzia teologii, art. cyt., s. 137.

Zob. K. Parzych, Dialog jako metoda ewangelizacji wspotczesnego swiata wedlug Jana Pawla II, Olsz-
tyn 2000; tenze, Jan Pawel II o dialogu Kosciota z kulturg, w: Dialog kultur, red. M. Borzyszkowski,
Olsztyn 2000, s. 40-48; tenze, Dialog Kosciota z kulturg. Nowe spojrzenie na Vaticanum II, ,,Forum
Teologiczne”, t. 1, Olsztyn 2000, s. 59-68.

2 Por. G. Bachanek, Uwagi Josepha Ratzingera na temat dialogu religii, ,,Warszawskie Studia
Teologiczne”, 20 (2007), s. 220.

% Benedykt X VI, Przeméwienie do przedstawicieli wspélnot muzutmanskich w Kolonii 20 sierpnia
2005, ,,Osservatore Romano” 26/10 (2005), s. 24.

% Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, Krakow 2001, s. 5-7.

27 Por. K. Parzych-Blakiewicz, Sperancyjny aspekt teologii dialogu w encyklice Spe salvi Benedykta
XVI, ,,Studia Warminskie” 49 (2012), s. 59.

2 Zob. N. Bras, Teologia komunikacji. Wytyczne do dialogu, ,,Communio” 6 (1995), s. 8; J. Szymik,
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zauwaza P. Gabara, ojcowie Soboru Watykanskiego II (1962-1965) — po latach nie-
ufnosci Kosciota do nauki o komunikacji migdzykulturowej — wyznaczyli podstawy
do rozwazan nad zjawiskiem komunikacji w teologii*. Wraz z rozwojem komuni-
kacji spotecznej, dostrzegli oni bowiem ogromne znacznie dialogu miedzykulturo-
wego zarowno we wspoOtczesnym $wiecie jak i w samym Kosciele®®. Na szczegdlng
uwagg zastuguje Dekret o Srodkach spotecznego przekazywania mysli ,, Inter miri-
fica”, ktory jest przyktadem zainteresowania Ko$ciota sferg ogélnie pojetej komu-
nikacji, w tym takze tej migdzykulturowej*'. Autorzy dokumentu najpierw zwracaja
si¢ z apelem do wszystkich komunikujacych si¢ z przedstawicielami innych kultur,
by zawsze kierowali si¢ prawym sumieniem oraz by sposob prowadzenia komunika-
cji oparty byt na zasadach etycznych i normach moralnych. Dokument ten z jednej
strony podkresla, ze podstawowym celem komunikacji migdzykulturowej ma by¢
zawsze stuzba prawdzie i dobru, a w konsekwencji stuzba cztowiekowi obcej kul-
tury*; z drugiej za$ strony zaznacza wzrastajacy wptyw mediéw na zycie spotecz-
ne. Znalazlo si¢ w nim takze odniesienie do kwestii wplywu $wiata komunikacji
na spoteczenstwo. Kontynuacja mysli dekretu byta wydana w roku 1971 Instrukcja
,, Communio et progressio”. Zostaly w niej podjete zagadnienia dotyczace wptywu
komunikacji i mediow na ludzi. W tym kontekscie warto doda¢, Ze istotnym ele-
mentem odniesienia Ko$ciota do sfery komunikacji migdzykulturowej byta rowniez
Instrukcja ,, Aetatis novae ”. Dokument ten dotyczy m.in. zadan, jakie maja do spein-
ienia §rodki spolecznego przekazu w komunikacji migdzykulturowej. Oczywiscie
wszystkie wypowiedzi Magisterium Kosciota w postaci dekretéw badz instrukcji
swiadcza o zainteresowaniu Kosciota §wiatem komunikacji szeroko pojetej*.

W tym kontek$cie warto podkresli¢, ze dokumenty te, ukazujac zjawisko komu-
nikacji migdzykulturowej w teologii chrystologicznej, trynitarnej, pneumatologicz-
nej i eklezjalnej, wplynely na dalszy rozwoj badan naukowych nad teologicznymi
modelami komunikacji, a tym samym na mozliwo$¢ zastosowania tychze modeli
w poszczeg6lnych dyscyplinach teologicznych. Taki stan rzeczy przyczynit si¢ z ko-
lei do powstania tzw. teologii komunikacji zwanej tez teologia komunikacyjna*.

Warto dodaé¢, ze teologia interesuje si¢ komunikacjg migdzykulturowg nie tylko
ze wzgledow naukowych, ale przede wszystkim dlatego, ze wiara chrzescijanska jest

Teologiczne podstawy rozumienia komunikacji, ,,Ethos” 4 (1993), s. 41.

2 Por. P. Gabara, Recepcja zjawiska komunikacyjnego w teologii liturgii i homiletyce, ,,Sympoz-
jum” 2/23 (2012), s. 63-65.

30 Por. A. Lewek, Informacja w nauce Kosciola o mediach, ,,Kultura — Media — Teologia” 2 (2010),
s. 11.

31 Zob. Sobor Watykanski 11, Dekret o Srodkach spolecznego przekazywania mysli ,, Inter mirifica”,
Rzym 1963.

32 Por. A. Lewek, Informacja w nauce Kosciola o mediach, art. cyt., s. 11.

3 Por. M. Klementowicz, Edukacyjne zadania mediow w $wietle wypowiedzi Benedykta XVI, w:
Media w edukacji. Obszary lokalnosci — roznorodnosé wspolczesnosci, red. A. Roguska, Siedlce 2013,
s. 259.

3 Por. P. Gabara, Recepcja zjawiska komunikacyjnego w teologii liturgii i homiletyce, dz. cyt., s.
63-65.
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powszechnie przekazywalna, a teologia zawsze postugiwala si¢ jezykiem komuni-
kacji oraz staneta u podstaw ksztattowania si¢ jezyka i poje¢ zwigzanych z rzeczy-
wisto$cig komunikacji szeroko pojetej, w tym réwniez migdzykulturowej*. Zwiazki
migdzy teologia a nauka o komunikacji migdzykulturowej zachecaja do wypraco-
wania wlasciwej metody teologii komunikacji, ktora — podobnie jak sama nauka
o komunikacji — postuguje si¢ roznymi modelami komunikacyjnymi. Dlatego, zda-
niem M. Jagodzinskiego, w konteks$cie teologii komunikacji, wlasciwego wymiaru
nabiera wlasnie teologiczny aspekt informacji*.

Na podstawie przeprowadzonych dotad analiz badawczych mozna z cala pewno-
$cig stwierdzi¢, ze komunikacja migdzykulturowa ma swoje miejsce w przestrzeni
teologicznej. Nie dziwi tez fakt, ze teologia zajmuje si¢ i boska, i ludzka komuni-
kacja. A poniewaz Kosciol jest wspolnota komunikacji, mozna pojecie komunikacji
miedzykulturowej uwaza¢ za przewodnie w budowaniu teorii teologicznej. W tym
konteks$cie nalezy takze podkresli¢ fakt, ze skoro istota Boga jest tréjosobowa i ko-
munikacyjna, to pojecie komunikacji dla teologii jest zdecydowanie czyms bardziej
nawet niz odpowiednim. Za M. Jagodzinskim, mozna stwierdzi¢ nawet, ze mozli-
wa do zrealizowania w $wiecie komunikacja miedzykulturowa ma swoje ostateczne
uzasadnienie w kontekscie trynitarno-chrystologicznym. Nie oznacza to oczywiscie,
ze teologia podlega dyktatowi teorii komunikacji, lecz wprost przeciwnie: teologia
jest wlasciwym kryterium tego, co oznacza sama komunikacja®’.

Reasumujac, przeprowadzona analiza mi¢dzy komunikacja mie¢dzykulturowa
a teologia pozwala wysuna¢ dwa istotne wnioski. Po pierwsze, komunikacja w swo-
im uniwersalnym wymiarze nie moze by¢ catkowicie wchlonigta przez teologig.
Réwniez na ptaszczyznie metodologicznej obu nauk wystepuje weigz wiele pytan
wymagajacych odpowiedzi. Jednak w strukturze teologii mozna znalez¢ odpowied-
nie przestanki pozwalajace na wspolprace z innymi naukami, w tym rowniez z ko-
munikacja migdzykulturowa. Po drugie, relacja miedzy komunikacja miedzykultu-
rowa a teologia pozwala wyodrgbni¢ dwie dziedziny, z ktorych jedna zajmuje si¢
wykorzystaniem §rodkéw komunikowania przez teologi¢; druga natomiast ukazuje
wptyw kultury masowej na spoteczno$¢ wierzacych oraz wynikajace stad konse-
kwencje dla jezyka religijnego i postannictwa Kos$ciota®.

35 Por. M. Jagodzinski, Teologiczno-komunikacyjny kontekst interpretacyjny informacji, w: Nauka —
Etyka — Wiara. New °09. Konferencja Chrzescijanskiego Forum Pracownikéw Nauki, Jastrz¢bia Gora
11-14 czerwca 2009, red. A. Zabototny — A. Niemyska, Warszawa 2009, s. 111; A. Jez, Jezus Chrystus
w kontekscie ludzkiej komunikacji, Tarnow 2002, s. 25-27.

36 Por. M. Jagodzinski, Teologiczno-komunikacyjny kontekst interpretacyjny informacji, w: Nauka —
Etyka — Wiara. New ’09. Konferencja Chrzescijanskiego Forum Pracownikéw Nauki, Jastrze¢bia Gora
11-14 czerwca 2009, art. cyt., s. 112.

37 Por. Tamze. Zob. M. Jagodzinski, Teologia a komunikacja, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 2
(2003), s. 74-76; Communio et progressio, 8.

38 Por. P. Gabara, Recepcja zjawiska komunikacyjnego w teologii liturgii i homiletyce, art. cyt., s.
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Zakonczenie

Mimo, ze wspodlczesny swiat bywa nazywany globalng wioska, a spoleczen-
stwom nadaje si¢ status spoleczenstwa planetarnego, to jednak obecnie czlowiek
ma niewspotmiernie wigcej okazji do spotkania na swojej drodze osoby o obcej kul-
turze, wyznajacej inny system wartosci, Swiatopoglad badz religie. Ten fakt sprawia,
ze zainteresowanie zagadnieniem komunikacji migdzykulturowej w ostatnim czasie
znacznie wzrosto. Zaczeto poszukiwaé skutecznych metod oraz towarzyszacych im
narzedzi, ktére utatwilyby dotarcie do przedstawicieli innej kultury®®. W zwigzku
z tym Koscidl, ktory sam zyjac w czasach, w ktorych coraz czesciej mowi si¢ o prze-
kazywaniu depozytu wiary w sposéb nowy i przy uzyciu nowych metod, zaczyna
postrzega¢ komunikacje migdzykulturowa jako jeden z podstawowych elementow
zyciowych jednostek, grup spotecznych czy catych narodéw. Mozna powiedzie¢,
ze historia Ko$ciola i cztowieka pokrywa si¢ z historig komunikacji, czyli z historig
rozwoju umiejetnosci prowadzenia dialogu z ludzmi o odmiennej kulturze i wierze*.

Podjeta w niniejszym artykule analiza zagadnienia komunikacji miedzykulturo-
wej w przestrzeni teologicznej wynika ze swiadomosci, ze cztowiek jest droga Ko-
Sciota. Ten wiasnie cztowiek egzystuje w nieustannym przeptywie informacji, ktére
ksztaltuja jego srodowisko kulturowe, a nadto on sam staje si¢ tworcg $wiata komu-
nikacji miedzykulturowej. Ze wzgledu na to, ze teologia interesuje si¢ cztowiekiem
1 jego srodowiskiem zycia, dlatego tez musi bra¢ pod uwage dialog prowadzony
z przedstawicielami obcych kultur, wyznan i religii. Autor artykutu jest swiadomy,
ze nie jest to praca kompletna, bowiem zaréwno teologia jak i nauka o komunikacji
miegdzykulturowej wcigz si¢ rozwijaja. Przybywa rowniez nowych elementoéw, ktore
lacza te dwie dziedziny wiedzy i ktore domagaja si¢ ciggle nowych opracowan oraz
refleksji naukowo-badawczych?!.

Na zakonczenie warto dodaé, ze natura komunikacji migdzykulturowej, specyfi-
ka tworzacych ja procesow oraz rzadzacych praw — to wszystko staje si¢ uchwytne
dopiero w $wietle prawdy o Bogu i cztowieku. Z tej prawdy wyplywa ontyczna
struktura komunikacji. To tutaj wtasnie maja swoje zrodto wszelkie etyczne i prak-
tyczne reguty badz wskazowki formutowane pod adresem roéznych dziedzin mie-
dzyludzkiego komunikowania si¢. Takze dzi§ najczesciej reflektowany rodzaj ko-
munikacji w obszarze srodkow spotecznego przekazu nie moze by¢ wyizolowany
z cato$ci procesoéw stworczo-zbawczych (czyli ,, komunikacyjnych” par excellence!)
ani z regul komunikacji interpersonalnej jako takiej, respektujacej teologiczng praw-
de o cztowieku®. Dialog mi¢dzy teologia a komunikacjg miedzykulturows trwa.

65-66; Z. Janiec, Komunikacyjny wymiar liturgii, Sandomierz 2006, s. 109-110.

3 Por. U. Kusio, Dialog w komunikacji migdzykulturowej. Idealy a rzeczywistosé, dz. cyt., s. 283.

4 Por. W. Wesotowski, Komunikacja w perspektywie teologicznej. Refleksje na temat aspektow
komunikowania wiary, http://perspectiva.pl/perspectiva LSTH pdf/pdf/Gian%20Franco%20Polil6.
pdf, [24.08.2015].

41 Por. tamze.

42 Por. B. Szymik-Iwanecka, J. Szymik, Trdjjedyny Bdg, Jezus Chrystus, czlowiek. Teologiczno-psy-
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Pozostaje tylko zyczenie, aby zawsze stuzyt on prawdzie i zmierzat do nieustannego
odkrywania wielkiej godnosci cztowieka obecnego w kazdej kulturze wspotczesne-
go $wiata.
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Intercultural Communication in the Theological
Dimension

Summary: The aim of the following article is to attempt to describe the issue of intercultural com-
munication with reference to the theological dimension. In the article the author first points out
the phenomenon of intercultural dimension, and then draws attention to dialogue implications that
might take place in the theological dimension. The scholarly analysis leads to the conclusion that
dialogue between people representing different cultures, races, traditions, faith or beliefs has its
theological connotations, and at the same time it finds the conclusive justification in the Trinitarian
and Christological context. Furthermore, the article describes theoretical areas of the notion of
intercultural communication, its historical outline and classical theories, and all this is discussed
with reference to the theological plane.

Keywords: dialogue, communication, intercultural communication, culture, theology, multicul-
turalism
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Czy ponowoczesnos¢ potrzebuje autorytetow ?
Btogostawiony ks. kmdr Wtadystaw Miegon 1 jego
przestanie

Streszczenie: Wspolczesnie duzo si¢ moéwi o autorytecie i jego kryzysie. Kryzys
autorytetu dotyczy przede wszystkim instytucji opartych na tradycji (Kosciot,
rodzina, szkota, panstwo), ale — wraz z btyskawiczng transformacjg spoteczng —
ogarnat tez wymiar wzorcow osobowych. Przez wieki kultura europejska nasyco-
na byta konkretnymi ideatami, przede wszystkim religijnymi (Chrystus, Maryja,
konkretni $wieci), ktore nie tylko powszechnie podziwiano i czczono, ale przede
wszystkim nasladowano. W epoce nowozytnej czlowiek — jak dawniej — by si¢
rozwija¢ i w cztowieczenstwie wzrasta¢, potrzebuje prawdziwych (tj. moralnych)
autorytetow. Jest o nie jednak trudniej. Przede wszystkim dlatego, ze kultura maso-
wa, popularna, wylansowata i wypromowata ,,nowa”, w wielkiej mierze sztuczna
i pozorng grupe ,,autorytetow”. Sg nimi — kreowani na wyroczni¢ we wszystkich
kwestiach — artysci, dziennikarze, sportowcy. Za ich rzekomym autorytetem nie
stoi jednak wielko$¢ zakorzenionego w prawdzie cztowieczenstwa, ale fakt, ze —
dzigki elektronicznym mediom - s3 ,,znani”, podziwiani i stawni. Autorytetem sui
generis jest kmdr Wiadystaw Miegon, kapelan Marynarki Wojennej, ktory w la-
tach 1919-1942 stuzyt zotierzom z wielka pasja, by w godzinie proby ztozy¢ naj-
pigkniejsze swiadectwo przez dar swego zycia. Jego niezwykle pracowite zycie,
poswiecone Chrystusowi przez stuzbe kaptanska moze by¢ takze dla ludzi wspot-
czesnych ,,miarg” prawdziwej wielkosci.

Stowa kluczowe: autorytet, Wiadystaw Miegon, §wigtos$¢

Tajemnica cztowieka wyjasnia si¢ naprawde dopiero w tajemnicy Stowa Wcielone-
go. Albowiem Adam, pierwszy cztowiek, byt figurg przysztego, mianowicie Chrystusa
Pana. Chrystus, nowy Adam, juz wsamym objawieniu tajemnicy OjcaiJego mitosci ob-
Jawia w petni czlowieka samemu cztowiekowi i okazuje mu najwyzsze jego powolanie.
(Vaticanum II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspodtczesnym
,»Gaudium et spes”, nr 22)

Historia Kosciota i narodu ,,pisana” jest nie tylko przez ludzi wielkich, wptywo-
wych, powszechnie znanych, takich, ktérych wydarzenia wyniosty na piedestat. Za-
zwyczaj tworzg ja ludzie zwykli, wierni sumieniu, robigcy ,,mate dobre rzeczy” bez
rozglosu, za to w poczuciu obowigzku. Gdy jest ich wielu, ro$nie poziom duchowy
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i moralny spoteczenstwa; gdy ich zabraknie, pgka tkanka spolecznych relacji, gi-
nie dobro¢ i mitos¢, a cztowiek cztowiekowi ,,staje si¢ wilkiem” (Thomas Hobbes).
Dlatego katolicyzm ,,promuje” §wietych; ludzi, ktérzy swym zyciem urzeczywistnili
»~miar¢ cztowieczenstwa” (Jan Pawet 1), a nieraz przez Smier¢ meczenska otrzymali
taske radykalnego nasladowania Chrystusa. Jednym z nich jest szczupty, niewysoki
i,,niepozorny” kaptan, ks. Wtadystaw Miegon. Wyswigcony dla diecezji sandomier-
skiej 2 lutego 1915 r. pochodzit z Samborca. Postuge wikariusza petnit w Iwani-
skach, Modliborzycach, Bodzentynie, Gtowaczowie, Staszowie i Itzy. W poczuciu
odpowiedzialnosci za rodzaca si¢ w 1918 1. Polske 28 listopada tego roku zgto-
sit prosbe o skierowanie do duszpasterstwa wojskowego; dopiero jednak ponowny
whniosek zostat przyjety. Od 1 grudnia 1919 do meczenskiej Smierci 15 pazdziernika
1942 w Dachau stuzyt jako kapelan w Wojsku Polskim. Szczegolne za$ zastugi po-
lozyt w Marynarce Wojennej RP, w ktorej postugiwat w Aleksandrowie Kujawskim
(1919), Pucku (1920-1926) i Gdyni (1926-1928) i (1934-1939). Juz w pierwszych
latach swej postugi w wojsku cieszyt si¢ u marynarzy i kadry oficerskiej niezwy-
ktym autorytetem. Opatrznos¢ Boza poprowadzita go do chwaty meczenstwa i ot-
tarzy'. W ten sposob btogostawiony Wiadystaw, prawdziwy miles Christi, stat si¢
wzorem spetnionego cztowieczenstwa dla wspotczesnego pokolenia.

1. Spoteczenstwo bez autorytetow?

Spoteczenstwo ponowoczesne jest uwiktane w wielorakie sprzecznosci. Odrzu-
cenie pojecia prawdy (w filozofii, religii, moralnosci) miato ,,wyzwoli¢” czlowie-
ka nie tylko z ,,opresyjnych” systemow myslowych, zaleznosci spotecznych, ale
takze ,,uwolni¢ go” z ograniczen jego natury’. Rewolucja intelektualna za jednego
z ,,wrogow” nieokietznanej wolnosci jednostki uznata monogamiczne matzenstwo
i rodzine. W ten sposob dokonata si¢ ,,rewolucja antropologiczna” , ktorej prze-
jawem sg eksperymenty propagowane przez ideologi¢ gender: oderwanie osoby
od jej ptciowosci, postulat rownouprawnienia zwiazkéw homoseksualnych z mat-
zenstwem, kuriozalne przyznanie jednostce prawa do ,,wyboru” plci etc. Jednym

' D. Nawrot, Ks. kmdr ppor. Wiladystaw Miegon — pierwszy marynarz na oltarzach, w: Blogostaw-
iony ks. komandor ppor. Witadystaw Miegon. Materialy z sesji towarzyszqcej obchodom 80 rocznicy
Zaslubin Polski z Morzem Puck, 3 lutego 2000, red. D. Duda (i in.), Puck 2000, s. 8-29; D. Nawrot,
Ksigdz Kapelan Wiadystaw Miegon i jego dziatalnos¢ wychowawcza w Polskiej Marynarce Wojennej,
w: Puck w latach dwudziestych XX wieku. Materialy z sesji towarzyszgcej obchodom 81 rocznicy Zaslu-
bin Polski z Morzem, Puck, 09 lutego 2001, Puck 2001, s. 43-55; Z. Jaworski, Blogostawiony ks. kmdr
ppor. Wiadystaw Miegon Patron Wojska Polskiego, w: Puck w latach dwudziestych XX wieku, s. 28-42.

2 J. Gora (Od kultury winy do kultury wstydu. Mlodzi wobec autorytetow, ,,Ethos” 1/37 [1997], s.
146 n.) zauwaza, ze cztowiek wspotczesny nie mysli metafizycznie, ale pragmatycznie. Liczy si¢ sku-
teczno$¢, a nie poznawanie prawdy i jej kontemplacja. Uprzywilejowanie doraznej efektywnosci (utyli-
taryzm, wszystko compact i instant) obniza jako$¢ myslenia i zycia. Jednoczeénie zatraca si¢ ,,pamigc”,
czyli $wiadomos¢ korzeni (rodowodu) oraz prawdziwa nadzieja i motywacja ,,godziwego” zycia.
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z zamierzonych efektow tej antropologiczno-spotecznej rewolucji jest spoleczen-
stwo w postaci konglomeratu indywiduéw, ludzi wspotpracujacych ze soba dla
doraznych celow, ale zasadniczo ,,wykorzenionych” z ,,mocnych” idei, przekonan
i naturalnych §rodowisk (takich jak rodzina), ktore przez wieki byly matecznikiem
kultury, przekazu tradycji, nickwestionowanych zasad moralnych, odniesienia
do autorytetow®. Ponowoczesne spoleczenstwo, ktore oderwato si¢ od naturalnych
zrodet tradycji, rodziny, narodu, Kosciota, wrzuca ,,jednostki” w sytuacje nieustan-
nego ,,przymusu wybierania”: w mnogosci dobr konsumpcyjnych (ktére poniekad
stajg si¢ w materialistycznej mentalno$ci jedynym ,,realnym” dobrem); na ,,rynku”
idei 1 religii (nie pytaj, ktora religia jest ,,prawdziwa”, wybieraj te, ktora ci odpowia-
da); wybodr dotyczy tez stylu zycia, tzw. kultury czasu wolnego, muzyki, sportu, par-
tii politycznej, ,,spoteczno$ci wirtualnej”, w ktorej si¢ funkcjonuje. Poniewaz wielu
ludzi (poczawszy od dzieci) nie ma juz ,,dostarczanych” przez tradycj¢, rodzing,
Kosciol, lokalng spoteczno$¢ wzorcow myslenia, zachowania, postgpowania, ,,mu-
sz3” niejako sami dokonywac¢ wyborow. Wigze si¢ to z ogromnym ryzykiem, fatwo
bowiem si¢ pogubié. ,,Autorska” egzystencja oznacza bowiem ogromna spoteczna
samotno$¢ (co ujawnia si¢ w sytuacjach ‘kryzysowych’: choroba, staros¢, kalectwo
i ‘rozwigzaniach’ ktore ponowoczesna ideologia proponuje: ‘domy starcow’, abor-
cja, eutanazja). Z drugiej strony cztowiek ,,wykorzeniony” staje si¢ tatwym lupem
pseudoautorytetéw, inzynierii spotecznej, reklamy, mody, a czasem zwyktej propa-
gandy. Posluguje si¢ ona swoistym ,,kultem jednostki”; niedawno zwrocitem uwa-
ge na radiowa kampani¢ charytatywna (I Program Polskiego Radia). Chorek dzieci
krzyczy: ,,postuchajcie przyjaciele, jeden procent znaczy wiele”, a potem komen-
tarz spikera: ,,Pamietaj, sam decydujesz, komu pomagasz”. Obowigzuje nachalny
»kult ja”; czyli kompletny relatywizm. Prawda obiektywna, ktora bytaby niezalezna
od czyjego$ widzimisi¢, nie istnieje. Co$ staje si¢ prawda przez to, ze jest przez
indywiduum (lub grup¢) akceptowane®. Pot biedy, gdyby chodzito jedynie o strate-

3 Jak stwierdza Janusz S. Pasierb (Pionowy wymiar kultury, Krakéw 1983, s. 27 n.) ksztattowany
przez wspotczesng kulture ,,cztowiek masowy” czgsto bywa bezkrytyczny i infantylny, intelektualnie
leniwy, a przez to niezdolny do samodzielnego myslenia. Prowadzi to do niedorozwoju duchowego
i moralnego.

4 A. Bloom (Umyst zamkniety. O tym, jak amerykanskie szkolnictwo wyzsze zawiodlo demokracje
i zubozyto dusze dzisiejszych studentéw, Poznan 2012, s. 28) pisze: ,,Jest jedna rzecz, ktorej nauczyciel
akademicki moze by¢ catkowicie pewien: niemal kazdy student przychodzacy na uniwersytet sadzi,
a przynajmniej tak mu si¢ wydaje, ze prawda jest wzgledna”. Dla mtodych Amerykanow wzglednos¢
prawdy jest wymogiem moralnym, konieczny warunkiem wolnos$ci spoleczenstwa. Bez relatywiz-
mu nie ma bowiem ,,otwartosci na innos$¢”, czyli ,,najwickszej i jedynej cnoty” wspotczesnosci. Stad
konsekwentnie, najwigkszym zagrozeniem stal si¢ wyznawca prawdy. By unikna¢ ,,szalenstwa prz-
esztosci”, gdy wszyscy wierzyli, ze majg racj¢ (prawdg), co prowadzito do przesladowan, ksenofobii,
rasizmu, szowinizmu, nalezy zrezygnowac z ,,prawdy” i wyrzec si¢ przekonania, ze ktokolwiek moze
mie¢ racje. Filozof (tamze, s. 29-53) ilustruje katastrofalne — dla osoby i zycia spotecznego - nastepstwa
relatywizmu.
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gie marketingowa (handlowg) - , klient nasz pan”’; wmawianie dzieciom, uczniom,
studentom - ,,Ty decydujesz”, ,, Ty wybierasz”, ,,Twoj gust”, ,,Twoje zycie”, ,, Twoj
sukces, szczescie, kariera, przysztosc”, ,,Twoja opinia”. Kilka lat temu jako dziekan
zasiadatem w Komisji Kwalifikacyjnej (Wydziat Teologiczny UMK) weryfikujacej
kandydatoéw na studia teologiczne (klerycy). Odpowiedz na pytanie z zakresu Kate-
chizmu Ko$ciota zwykle zaczynala si¢ od stow: ,,moim zdaniem”, ,,sadz¢”, ,,wydaje
mi si¢”, ,,uwazam”; juz nie ,,Kosciot uczy”, ,,Kosciolt wierzy”, ,katechizm mowi”,
ale ,,ja”. Moja opinia, moje zdanie, m6j wybor ,,czyni” co$ prawda, a co$ falszem...
Arogancki subiektywizm i relatywizm, ktérego podtozem jest przekonanie o wiasnej
nieomylnosci. ,,Ja” i moja opcja staja si¢ najwyzszym autorytetem, zrodtem prawdy,
czynnikiem ,,sprawczym” ustanawiajacym rzeczywisto$¢®. Oczywiscie ,,0sobisty
wybor” jest zawsze decyzja ,,uczynienia swoj3” jednej z propozycji, ktdére wyste-
puja ,,na rynku” idei, stylow zycia, wartosci, mody. Za nimi za$§ ukrywaja si¢ ludzie
i srodowiska, ktore te opcj¢ promuja, dostarczaja i umiejetnie sugerujg’. Wspodlcze-
sny kryzys autorytetu (chroniczny brak Iudzi wielkich w zyciu spotecznym) mozna
wigza¢ z odrzuceniem przez tzw. mainstreamklasycznych autorytetow (niszczenie
ich w okresie komunizmu i w czasie demokracji liberalne;j), ale w wickszym jeszcze
stopniu z propagowaniem (przez media) autorytetow pozornych’. By¢é moze whasnie
tu tkwi odpowiedz na pytanie, dlaczego z takim zapalem (nie tylko w Polsce) na-
glasnia si¢ w liberalnych mediach upadki (skandale) duchownych katolickich®. By

5 Por. A. Szostek, Prawda i dialog: miedzy relatywizmem a pluralizmem, ,,Ethos” 1/37 (1997), s.
59 n. Jak stwierdza J. Gora (Od kultury winy do kultury wstydu, s. 148 n.) ludzie mtodzi, odrzucajac
autorytet (punkt odniesienia), staja si¢ niewolnikami samych siebie. Dlatego ich ,,szczescie” catkowi-
cie zalezy od tego, co o nich mysla, méwia i jak ich postrzegaja rowiesnicy. Jakakolwiek dezaprobata
z ich strony staje si¢ katastrofa, rodzi wstyd. ,,Wolno$¢” od autorytetu (niepostuszenstwo starszym,
rodzicom etc.) staje si¢ tedy bezwzgledng tyranig ze strony rowiesnikow (grupy, kregu ‘znajomych’),
wobec ktorej jedynag postawg jest niewolniczy konformizm. Por. J. Petry Mroczkowska, Autorytet czy
autonomia — perspektywa amerykanska, ,,Ethos” 1/37 (1997), s. 201 n. A. Bloom (Umyst zamkniety s.
32) zauwaza, ze absolutyzacja wolno$ci jednostki (jako dobra najwyzszego) dokonata si¢ ,,za pomocg”
przesunigcia religii ze sfery wiedzy (prawdy) do sfery opinii.

¢ Polscy studenci wyznaja radykalny relatywizm w zakresie wartosci (aksjologia) i poznawczy
(kazdy ma swoja prawde), a jednoczes$nie sa bardzo przywiazani do ,,posiadania wlasnego zdania”
i cenig ,,niezalezno$¢ wiasnej opinii”, cho¢ nie kiwng palcem, by ja logicznie uzasadnié. Przyjmuja tez
radykalng rowno$¢ wszystkich ludzi; z tego za$ ma wynikaé przekonanie, Ze nie mozna ocenia¢ (war-
tosciowac) decyzji i postaw innych. Nie ma znaczenia, co robig i ile umiejg; wszyscy bezwarunkowo
zastuguja na szacunek. Zob. J. Hartman, Godne, bo wygodne, ,,Tygodnik Powszechny” 12(3219) 12
marca 2011, s. 14-15.

7 Zob. M. ltowiecki, Straznicy, zeglarze i blazny. Autorytety i media, ,,Ethos” 1/37 (1997), s. 64 n.

8 Whystarczy przywota¢ kilkuletnig kampanie (niemal codziennie w domenach-forach internetowych
,,dawano” — czgsto jatowe, i ,,blizniaczo podobne” w r6znych mediach relacje ze $ledztwa) dotyczaca
abpa Wesotowskiego. Podobng — cho¢ na znacznie wigksza skalg — kampani¢ prowadzono w mediach
w USA. Zob. G. Weigel, Odwaga bycia katolikiem. Kryzys, reforma i przysztos¢ Kosciota, Krakow
2004, s. 47 n.
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»przekierowac” spoteczne ,,rozpoznanie” autorytetu w Kosciele (co moze dowodzic,
Ze stanowi on autorytet rzeczywisty-instytucjonalny) na ,,wlasne” autorytety pozor-
ne, trzeba wpierw realny autorytet zniszczy¢, a przynajmniej ostabi¢. Po 1989 r.
przez kilka lat ,,watkowano” np. ,,mieszanie si¢”” Kosciota do polityki, a w ostatnich
latach rzekomy problem tzw. funduszu koscielnego. O. Jan Gora zwracat przed laty
uwagg na deficyt zaufania spotecznego, swego rodzaju ,,pustke” w sferze autorytetu
powstatg po komunizmie. Mechanizmy demokratyczne ostabity ,,pionowe” zalezno-
$ci, preferujgc poziome: srodowiska, rowiesnikow; dodatkowym czynnikiem ,,hip-
notyzujacym” jednostke staly si¢ agresywne media’.

2. Cztowiek rozwija si¢ 1 dojrzewa w klimacie autorytetu

W ten sposob dochodzimy do pytania o autorytety (czy ich falsyfikaty, idole), bez
ktorych nikt z nas nie moze istnie¢ jako cztowiek. Kultura masowa i wielo$¢/r6zno-
rodnos$¢ (pluralizm) idei, pogladow, stylow zycia, odzywiania si¢, stuchania muzyki,
uczestnictwo w wirtualnej wspot-komunikacji nie oznacza bowiem, ze cztowiek nie
szuka ,,wzorcow”, ideatdw, idei i ludzi ktorzy mu jako$ imponuja, z ktérymi si¢
identyfikuje, ktorych chce nasladowa¢, z ktérymi odczuwa jakie$ duchowe pokre-
wienstwo. Wiecej, istnienie autorytetu jest nieodlaczne od relacji miedzyludzkich,
bo wiaze si¢ z hierarchicznym i aspektowym sposobem bytowania spotecznego'’.
Szczegolnie dobitnie wida¢ to w dziecinstwie (gdy naturalnym autorytetem sa ro-
dzice, ktoérym przypisuje si¢ wszechwiedzg), a pdzniej w miodosci, gdy w miare
dorastania zaczyna si¢ samodzielne poszukiwanie autorytetow!'!. Mtodzi szukaja
autorytetow takze wtedy, gdy sie buntuja, gdy kwestionuja kazdy autorytet . Ponie-
waz najczesciej nie ,,doswiadczyli” bezpieczenstwa w ,,cieniu” autorytetu, boli ich
i upokarza kazda uwaga, kazde upomnienie czy korekta'?. Jan Gora jedna z przyczyn

0 Zob. J. Gora, Od kultury winy do kultury wstydu, s. 145 n. Autor zauwaza, ze ,,uwrazliwienie pozi-
ome” — srodowiskowe, rowiesnicze, medialne — pomija wage odniesien pionowych, czyli relacji do au-
torytetu. Te za$ sg niezbednym warunkiem wzrostu cztowieka i doswiadczania przez niego godnosci.

10° Zob. K. Wroczynski, Autorytet, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 1, red. A Maryniarczyk,
Lublin 2000, s. 427.

1 K. Olbrycht, Jan Pawel II jako autorytet wychowawczy. Autorytet i jego miejsce we wspolczesnej
kulturze, ,,Ethos” 1/37 (1997), s. 103 n. Autorka podkres$la, ze w procesie wychowawczym i socjal-
izacyjnym dziecka kapitalng rol¢ pelni imitacja, a pézniej identyfikacja z autorytetem. Rodzina jest
pierwszym $rodowiskiem, w ktorym cztowiek (dziecko) nawigzuje relacje spoteczne, za$ rodzice sta-
ja si¢ dla dziecka wzorcami osobowosci. Takze pdzniej, gdy wzrasta autonomia dziecka i nastgpuje
(zwiagzane z konfliktami, wyborem autorytetow i ich weryfikacjg) dojrzewanie osobowosci, cztowiek
jest zdany na zaufanie, zawierzenie jakims autorytetom. Kazdy autorytet wychowawczo tworczy wyz-
wala inicjatywe samowychowania i wlasnego tworczego rozwoju. Dojrzate podej$cie do autorytetu
uznaje wartosci, dla ktorych dana osoba stata si¢ autorytetem, nie wyklucza jednak dostrzegania jego
,,stabych” stron. Zob. Z. Chlewinski, Kryzys autorytetu ? ,,Ethos” 1/37 (1997), s. 167.

12 Zob. J. Gora, Od kultury winy do kultury wstydu, s. 145 n. Autor stwierdza, ze mtodzi (np. no-
wicjusze w zakonie) — dazac do ,,sukcesu” — chcg go osiagnaé bez kosztow, wysitku, pracy i ,,nikomu
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deficytu ,,parasola autorytetu” u mtodych widzi w ostabieniu pozycji ojca’®. Andrzej
Szostek podkresla, ze sam cztowiek jest ,,nosicielem wartosci”; jego godnos¢ osobo-
wa (on sam stanowi bowiem bonum honestum) wymaga, by on sam ja odkrywat i si¢
nig zachwycat. Jednoczesnie — jako rozumny podmiot — wie, ze nalezy do ,,krole-
stwa celow”; nie moze tedy ani siebie, ani drugiego cztowieka traktowa¢ instrumen-
talnie'*. Czlowieka mozna — poprzez system nagrod i kar — wytresowac, jednak ku
pei czlowieczenstwa dojrzewa on przez ,,wejscie” w doswiadczenie wlasnej god-
nosci. A do tego konieczny jest autorytet, czyli przewodnik, ktéremu mtody cztowiek
zaufa. | konsekwentnie: by poznaé wartosci, poprzez ktére cztowiek potwierdza swa
godnos¢ 1 ,,roénie” jako cztowiek, trzeba nimi zy¢. Podstawowym warunkiem auto-
rytetu jest spojnos$¢ 1 wiarygodno$¢ egzystencji, czyli ,,bycie w prawdzie”. Ludzie
(nie tylko mtodzi) szukajg autorytetu, potrzebna jest im bowiem jaka$ ,,miara sa-
mego siebie”; ktos, kto przezwycigzyt ograniczenia spoleczne, stajac si¢ ,,znakiem
spetnienia” cztowieczenstwa. Wprowadzenie kogo$ w swiat wartosci czyli prawdzi-
wego czlowieczenstwa wymaga ,,mistrza”; staje si¢ nim kto$, kto warto§ciami zyje
i umie innych (postawa ucznia) w ich §wiat wprowadzi¢'®. Tak jest m.in. z kwestig
cierpienia; Chrystus nie ,,objasnia” krzyza i cierpienia teoretycznie, ale zaprasza
do nasladowania siebie. Dopiero wtedy sens — przynajmniej cz¢sciowo — odstoni si¢
przed uczniem'®. Autorytet — jako Swiadek i przewodnik — jest niezbedny po to, by
cztowiek i kultura mogty si¢ rozwijac. Jest on bowiem — dla kolejnego pokolenia -
,przekazicielem” dorobku kulturowego ludzkoéci. Zycie pojedynczego cztowieka
jest za krotkie, by to bogactwo samemu poznaé, sprawdzi¢ i przyswoic; dotyczy
to szczegblnie warto$ci moralnych. Lansowana do$¢ powszechnie krytyka instytucji
oraz specyficzna mentalno$¢ antyautorytatywna zmierza do tego, by trudne warto$ci
o$miesza¢ lub pomniejsza¢ (Max Scheler) i w ten sposob usprawiedliwi¢ wlasng re-
zygnacje¢ z trudu ich osiagniecia'’. Skutkiem takiej postawy jest promowanie kultury
niskiej, rzadzacej si¢ prymitywng logika rynku. W dziedzinie moralne;j ,,zty pieniadz
wypiera dobry”, a w miejsce wzorcow osobowych wchodzg ich surogaty - idole!'s.

nic nie zawdzigcza¢”. W niepowodzeniu, poniewaz nie maja zaplecza autorytetu, tatwo si¢ zatamuja
psychicznie, ptacza, reaguja konwulsyjnie. Upominani, zaraz si¢ obrazaja.

13 Duzisiejsze pokolenie — zauwazywszy bezradno$¢ ,,ojcowskiego” $wiata wobec probleméw wo-
jny, nedzy, bezrobocia, niesprawiedliwosci — odrzuca autorytet i pograza si¢ w strachu oraz ,,paralizu-
jacej samotnosci”. Zob. J. Gora, Od kultury winy do kultury wstydu, s. 146.

4 Dlatego wlasnie ludzka osoba spetnia sie najglebiej przez mitos¢, czyli bezinteresowne dziatanie
dla dobra drugiej osoby, dar z siebie. Zob. A. Szostek, Autorytet czy wartosci ?, w: M. Rusecki 1 in.
(red.), Chrzescijanstwo jutra. Materialy Il Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, Lu-
blin, 18-21 wrzesnia 2001, Lublin 2001, s. 771 n.

15 Zob. tamze, s. 773 n.

16 Zob. tamze, s. 777. Por. tez Jan Pawel 11, List apostolski ,,Salvifici doloris”, Citta del Vaticano
1984 nr 26.

17" Zob. K. Wojtyla, Mifos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin 1982, s. 129 n.

18 Zob. A. Szostek, Autorytet czy wartosci ?,s. 777 n.
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Chrzescijanstwo, gloszac ,,ponadludzki” ideal (do ktorego wickszo$¢ jego adeptow
nie dorasta), wyswiadcza ludzkosci — jak stwierdza Jacques Maritain — wielka przy-
stuge; pobudza ono i uwznios$la cywilizacj¢. Jedynym warunkiem jest zywa wiara
wspolnot chrzescijanskich®.

3. Autorytet ,,preparowany”’

Szczegolna odpowiedzialnos¢ za kulture autorytetu spoczywa na szkole, bowiem
rozwoj cztowieka jest nierozdzielnie zwiazany z podmiotami, ktoére biora udziat
w ksztattowaniu jego sadow, postaw i zachowan. Dojrzato$¢ oznacza staty wysitek
weryfikacji uznawanych autorytetow, czasem oznacza to konieczno$¢ demaskowa-
nia pseudoautorytetow?. We wspotczesnej kulturze tatwo o pomytke. W roli ,,auto-
rytetow” obsadza si¢ bowiem intelektualistow (moda ta zrodzita si¢ na przetomie
XIX/XX wieku), a wiec ekspertow, menedzerdéw, politykdw, aktoréw, piosenkarzy,
sportowcow. Ich najwazniejszym przymiotem jest ,,stawa”, to, ze sa powszechnie
znani, s postacia publiczng wylansowana w mediach?!. Kreowanie tzw. autorytetow
przez ,,salony” czesto nie ma zbyt wiele wspolnego z prawdziwym autorytetem.
Niemniej tzw. celebryci do tej roli aspiruja, a opinia publiczna (coraz mniej zdolna
do krytycznej weryfikacji lansowanych postaci) tatwo daje si¢ zwodzi¢*?. Upadek
(czy rzadkie wystepowanie) autorytetow prawdziwych jest chyba cecha wspotcze-
snos$ci 1 potwierdzeniem kryzysu moralnego. Dla wielu wspotczesnych ideatem nie
jest juz czlowiek-pielgrzym, ktory przez zycie zmierza do nadprzyrodzonego celu,
ale spacerowicz, turysta, duchowy wioczgga, ktory nigdzie nie jest zakorzeniony?.
W klimacie ptynnego relatywizmu poglady i ,,autorytety” dyktuje ideologia popraw-
nos$ci, skutecznie kneblujaca usta (i umysly), prowadzaca do oportunizmu wielu

19" Zob. J. Maritain, Dziewie¢ wykladéw o podstawowych pojeciach filozofii moralnej, Lublin 2001,
s. 126.

20 Zob. P. Tarasiewicz, Pseudoautorytet zdemaskowany, w: Rola autorytetu w kulturze, ,,Czlowiek
w Kulturze” 22(2011/2012) Lublin 2011/2012, s. 102 n.

21O ,,produkcji” autorytetow (czesto sztucznych) przez media pisze. J. Wojtysiak, Autorytet: kto
i dla jak wielu ? ,,Ethos” 1/37 (1997), s. 191.

2 Zob. M. Ttowiecki, Straznicy, zeglarze i blazny s. 67 n. W Polsce ponad polowa obywateli od lat
czerpie calg wiedze o rzeczywistosci wylacznie z telewizji, a niemal potowa z nich nie rozumie emi-
towanych tresci. Jesli wzia¢ pod uwagg tzw. kreacje telerzeczywistosci (agenda-setting czyli dokony-
wana przez nadawce selekcja wydarzen, informacji, komentarzy, tre$ci), to okaze si¢, ze media ustalajg
u odbiorcoOw hierarchi¢ waznosci i kryteria prawdy. Z punktu widzenia odbiorcow prawdziwe i istotne
jest to, co nadawca wiarygodnie im przedstawia. Autor zauwaza, ze dla zdrowia wspolnoty jest koniec-
zne, by autorytetem cieszyly si¢ pewne instytucje: prezydent, sady, parlament, Kosciot czy Polska Ak-
ademia Nauk. Co wigcej, czym innym jest autorytet prawdziwy, a czym innym za taki uwazany. Media
potrafig zmiazdzy¢ prawdziwy autorytet, by wykreowac ,,sztuczny”, stuzacy jakiej$ grupie interesow.

2 Ten brak zakorzenienia odnosi si¢ nie tylko do miejsca i ludzi, ale przede wszystkim do sfery
wartosci duchowych i moralnych. Zob. J. Mizinska, Autorytet: przywodca czy przewodnik ? ,,Ethos”
1/37 (1997), s. 212 n.
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intelektualistow, a ,,prostaczkow” w opary absurdu®*. Wskutek tej permanentnej
manipulacji po ,,przywodztwo opinii” siegajg nie autorytety, lecz ,,blazny”. Maciej
Itowiecki ma tu na mysli zespdt ,,autorytetow dyzurnych”, ktorzy autorytatywnie
wypowiadaja si¢ na kazdy niemal temat. Ta ogromna wiadza (czyli wlasnie auc-
toritas) spoczywa w rekach dziennikarzy i ich mocodawcow; to oni ustalaja, kto
jest ,,autorytetem”, a komu tego zaszczytu odmowic. Jest pytanie, czy mozliwe
jest zapewnienie wysokiego poziomu etycznego i profesjonalnego dziennikarzy oraz
ich maksymalna niezalezno$¢ od wtadzy i grup interesow”. Paradoksalnie, wtasnie
charakterystyczna dla zhomogenizowanej kultury masowej ,,idolatria” (czyli maso-
we zapotrzebowanie na gwiazdoréw) dowodzi, ze i ona dotkliwie potrzebuje quasi
religijnych ,,autorytetoéw” czy ,,guru”, ktorzy ocalili by ludzi z poczucia bezsensu
i samotnos$ci®.

4. Autorytet moralny

Czym jest wigc autorytet ? Katechizm Kos$ciota Katolickiego (méwiac o kla-
sycznej auctoritas -wladzy, ktora stuzy dobru wspdlnemu, nr 1897 n.) stwierdza,
ze zadne spoleczenstwo ludzkie nie moze prosperowac, jesli nie ma w nim osob da-
rzonych autorytetem, uprawnionych przez to do stuzby dobru wspolnemu. Autorytet
to ,,cecha ufundowana na cnocie, dzigki ktérej osoby lub instytucje tworza prawo
i ustanawiaja porzadek miedzy ludzmi, a tym samym moga od nich oczekiwac po-
stuszenstwa”. Wedle Jacka Bochenskiego OP mamy do czynienia z trzema rodza-
jami autorytetow: epistemicznym (fachowiec, rzeczoznawca, specjalista w jakiej$
dziedzinie); autorytetem deontycznym (lider, przywodca, ktoremu podporzadkowu-
je sie, by osiagnac jaki$ cel) oraz osobowym (niczego nie naucza, nie rozkazuje),
ktorego zycie jest przeze mnie wybranym (czasem nieswiadomie) wzorem do na-
sladowania. Autorytet ten sprawia, ze moje zycie jest (dla mnie) spojne i celowe?’.

Maciej ltowiecki na pytanie ,,co stwarza autorytet” ? - odpowiada — ,.,cate zy-
cie cztowieka”. Autorytetu w spoleczenstwie nie ,,czyni” ani pochodzenie, ani wy-
ksztalcenie, petnione urzedy czy role spoteczne®. By¢ autorytetem, to by¢ za auto-
rytet uznanym; to ,,uznanie” wynika z obiektywnych cech, ktore urzeczywistniaja
si¢ w danej osobie w stopniu nadprzecietnym. Pojecie autorytetu implikuje wigc
»moment warto$ci”: prawde (kto§ mowi prawda i nig zyje) i odpowiedzialno$¢ (od-
powiedzialnos¢ za gloszong prawde; sad autorytetu jest autonomiczny-niezalezny,

2 Zob. M. Ttowiecki, Straznicy, zeglarze i blazny, s. 68-70. Medioznawca konstatuje, iz w Polsce
(po 1989 r.) wielu — rzeczywiscie zastuzonych w zmaganiach z komunizmem — ,,roztrwonilo” swoj
autorytet shuzac doraznym interesom nowych elit.

2 Zob. tamze, s. 72 n.

J. Mizinska, Autorytet: przywédca czy przewodnik ?,s. 215.
27 Zob. J. Wojtysiak, Autorytet: kto i dla jak wielu ?, s. 190 n.
8 Zob. M. ltowiecki, Straznicy, zeglarze i blazny, s. 65.

26
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wolny od mody, doraznej korzysci, oczekiwan, poklasku, presji sSrodowiska)®. W au-
torytecie moralnym ma miejsce Sciste zespolenie wartosci moralnych i osobowosci.
Daje to takiej osobie szczegdlng ,,sile” promieniowania. Obcowanie z autorytetem
moralnym fascynuje, pociaga, on staje si¢ dla mnie punktem odniesienia, oparciem,
a takze ,,pomoca”: w orbicie takiej osoby (autorytetu moralnego) cztowiek rosnie
w swym czlowieczenstwie. Przyktadem jest np. Jan Pawet 1I°°; czy — aczkolwiek
w innej skali -zmarly dwa miesigce temu o. Jan Gora OP. Sporo na ten temat mogliby
pewnie powiedzie¢ ludzie, obcujacy z naszym puckim ,,lokalnym” autorytetem, ks.
dr Janem Kaczkowskim?®'. Wiadystaw Strézewski zwraca uwage, ze w odrdznieniu
od tzw. autorytetow fachowych, profesjonalnych, specjalistycznych (sport, polityka,
medycyna, ekonomia, Swiat artystyczny) autorytetem osobowym (moralnym) nie
mozna by¢ ,,czesciowo”, w jakims zakresie. Kto sktamat jest ktamca, kto zdradzit,
jest zdrajca. Unicestwienie szlachetno$ci przez czyn podly pocigga za sobg znisz-
czenie catej struktury moralnej czlowieka; a wigc utraty ,,autorytetu moralnego™.
Zasadniczym warunkiem autorytetu jest bycie w prawdzie; dlatego mozna zasadnie
moéwié o swigtosci w kontekscie autorytetu prawdziwego, bo urzeczywistnionego
w wiernos$ci Prawdzie (Chrystusowi). Bardzo pomocna w rozumieniu kim sg (i za-
wsze byly) autorytety, jest analogia, uzyta przez Macieja [towieckiego. Autorytet
jest ,,straznikiem”: warto$ci, tradycji, obroncg zasad moralnych i prawego stylu zy-
cia. On jest tez ,,zeglarzem”: przeciera nowe szlaki, ,,wymysla” — proponuje nowe
wyzwania 1 idealy. On wreszcie jest ,,$wiadkiem”: trwa w tym, co stuszne, dobre,
prawdziwe, a sprzeciwia si¢ ztu, nie zgadza si¢ na ktamstwo, niesprawiedliwosc; jest
jak ,,znak, ktéremu sprzeciwiac si¢ beda”. Te trzy rzeczy muszg si¢ ztaczy¢ w praw-
dziwym autorytecie, by mogt sta¢ si¢ wzorem. Niezbg¢dna jest rzecz jeszcze jedna:
akceptacja spoteczna, uwarunkowana faktem, ze kto$ ,,jest znany” *!

2 Zob. W. Strézewski, Mata fenomenologia autorytetu, ,,Ethos” 1/37 (1997), s. 32 n.

30 Zob. K. Olbrycht, Jan Pawel Il jako autorytet wychowawczy. Autorytet i jego miejsce we wspolcze-
snej kulturze, s. 101 n.

31 Jest doktorem teologii moralnej i specjalistg z bioetyki. Po $§wieceniach w roku 2002 zostat wikar-
iuszem w Parafii pw. $w. Piotra i Pawta w Pucku. Od 2004 r. zorganizowat Puckie Hospicjum Domowe,
za$ w 2006 rozpoczat budowe hospicjum stacjonarnego. Po jego wybudowaniu pelni funkcje animatora
ruchu hospicyjnego w regionie, dyrektora i duszpasterza Puckiego Hospicjum. W 2012 zdiagnozowano
u niego raka mozgu; mimo to z ogromng determinacjg stuzy cierpigcym, niestrudzenie gltoszac Stowo
Boze i organizujac hospicyjny wolontariat. Ukazaty si¢ dwie ksigzki-wywiady z ks. Janem Kaczkow-
skim, ktore staly si¢ w Polsce bestsellerami. Zob. Szalu nie ma, jest rak. Z ks. Janem Kaczkowskim
rozmawia Katarzyna Jablonska, Warszawa 2013; J. Kaczkowski — P. Zytka, Zycie na pelnej petardzie,
czyli wiara, poledwica i mitosé¢, Krakow 2015.

32 Zob. W. Strozewski, Mala fenomenologia autorytetu, s. 35.

3 Zob. M. Itowiecki, Straznicy, zeglarze i blazny, s. 66-67.
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5. Ks. Wiladystaw Miegon — prawdziwy patriota i $wiadek Prawdy

Kosciot wywodzi mitos¢ Ojczyzny z IV przykazania Dekalogu: Czcij ojca swego
i matke swojg*. Ludziom, ktorzy przywykli do tego, ze ich bezpieczenstwa i dobro-
bytu strzega wyspecjalizowane, zawodowe stuzby (policja, wojsko), trudno zrozu-
mie¢ cate pokolenia Polakow, ktore dla Ojczyzny gotowe byty na ofiar¢ najwyzsza
—z wlasnego zycia. Wtedy, w roku 1920, nad Wistg prawie nikt nie myslat o ratowa-
niu wlasnej skory, dobytku, komfortu. Mtody kaptan, ktéry idzie na ochotnika
na wojne z bolszewikami, ,,wyraza” i urzeczywistnia idealy, bliskie calemu 6wcze-
snemu pokoleniu. Niejako ,,przy okazji” kapelan Miegon staje si¢ (zapewne wcale
o tym nie deliberujac) zywa syntezg polskiego patriotyzmu: polaczenia katolickiej
wiary z gotowos$cig do stuzby Ojczyznie®. Ostatecznie bowiem ,,nikt nie ma wigk-
szej mitosci od tej, gdy kto zycie oddaje za przyjacidt swoich”. Mozna ,,oddawac”
zycie w shuzbie codziennej, w zyciu matzenskim, rodzicielskim, duszpasterskim.
Btogostawiony Wiadystawrobittojako gorliwyduszpasterzmarynarzy wpierwwAlek-
sandrowie Kujawskim, a potem w Pucku. Zachowane opinie poswiadczaja, ze byt
cztowiekiem cichym i skromnym. Nie tylko spowiadal marynarzy, rozmawial z nimi
1 odprawial nabozenstwa. On — gloszac im katechezy i tzw. pogadanki o historii Pol-
ski — odkrywat przed nimi tajemnice swietosci: stuzba marynarska jest petnieniem
woli Bozej, czyli mito$cig czynu®. Te mitos¢ realizowal prowadzac kursy doksztat-
cajace dla marynarzy (jezyk polski, matematyka, historia, geografia). Od wiosny
1920 r. czynit to w Pucku, korzystajac z kosciota §w. Piotra i Pawla, ale takze wygta-
szajac pogadanki o zwigzkach Pomorza z Polskg dla pucczan, w Swarzewie i Wiel-

3% Zob. M.A. Krapiec, O ludzkq polityke !, Katowice 1993, s. 280 n. Lubelski filozof zauwaza,
ze wypracowana przez polski katolicyzm doktryna patriotyzmu nie ma sobie rownej. W pojeciu pa-
triotyzmu dostrzega cnote podobng do cnoty religii, czyli mito$¢ rodzicow i wdzigczno$é oraz mitosé
do Boga, ktorego Ojczyzna jest narzgdziem i ktorego chwale glosi. Mitos¢ Ojczyzny nie jest wiec
uczuciem, ale dziataniem na jej rzecz wynikajacym ze sprawiedliwosci (niemal wszystko co w zyciu
wazne jej w Bogu zawdzigczamy). Dodatkowym jej motywem jest Swiadomos$¢, ze mitowanie Boga
we wszystkim, co dobre i pigkne winno si¢ zaczyna¢ — zgodnie z nauka o stopniach mitosci (ordo
caritatis) — od wlasnej Ojczyzny. I odwrotnie: akt zerwania z Ojczyzna przez kogos, kto zostat uksz-
tattowany i wykarmiony (duchowo, kulturowo) przez Polskg, trzeba uznaé za etycznie fatszywy, czyli
grzeszny. Jest niesprawiedliwoscia (nieuczciwos$cia) i podtoscia, choé nie dajaca si¢ uja¢ w kategoriach
prawnych.

35 Warto doda¢, ze mtody wikariusz diecezji sandomierskiej (§wigcenia 2 lutego 1915 r.) na pierwsza
prosbe o skierowanie do duszpasterstwa wojskowego (28.11.1918 r.) otrzymat odpowiedz negatywna.
Gdy za rok ja ponowit (od 5 lutego 1919 r. istniat juz ordynariat polowy), zgod¢ otrzymat. 1 grudnia
1919 r. jako kapelan wojskowy otrzymat stopien kapitana i skierowanie do I Batalionu Morskiego. Zob.
D. Nawrot, Ks. kmdr ppor. Wiladystaw Miegon — pierwszy marynarz na ottarzach, s. 11 n.

3¢ J. Woroniecki (Petnia modlitwy, Poznan 1982 s. 19 n.) stwierdza, ze doskonato$¢ chrzescijanska
polega na mitosci Boga. Ta za$ wyraza si¢ dwojako: przez mitos¢ aktualng (modlitwa) i habitualng
(petnienie woli Bozej). Jedna i druga forma powinny pozostawaé ze sobg w harmonii. Gdy ktorej
zabraknie, trudno mowié o chrzescijanskiej doskonatosci.



Czy ponowoczesnos¢ potrzebuje autorytetow ?... 169

kiej Wsi. I powoli rést jego autorytet. Gdy jednak Ojczyzna znalazta si¢ ,,w potrze-
bie”, byt gotow. Kiedy 6 lipca utworzono Putk Morski, ks. kpt W. Miegon stat si¢
duszpasterzem trzech batalionow. Juz 31 lipca ruszyt z | Batalionem na front (okoli-
ce Lomzy i Ostroteki) z bolszewikami. Jego bohaterska epopeja wojenna ugrunto-
wata legende¢ nieztomnego kapelana. Odznaczyt si¢ niezwykta odwaga, z bezprzy-
ktadnym poswigceniem postugiwatl rannym i umierajagcym, imponowat doskonata
jazda konng i udziatem w wypadach zwiadowczych. W dramatycznych okoliczno-
$ciach (batalion prawie 2 tygodnie byl w odwrocie, okrazenie przez bolszewikow)
przejmowal nawet dowodztwo*’. Warto doda¢, ze takie zaangazowanie nijak nie kto-
ci si¢ z nauczaniem katolickim, ktére nie tylko zaleca, ale nakazuje poswiecenie
zycia dla ojczyzny, jesli zajdzie taka potrzeba. Co wigcej, istnieje — jesli inne §rodki
zawiodg — powinnos¢ toczenia wojny w obronie zagrozonej ojczyzny®. Ks. Mie-
gon rychto zostat ,,rozpoznany” jako autorytet i wzor osobowy (cnét zohierskich,
ludzkich i jednoczesnie chrzescijanskich), gdy 5 czerwca 1921 r. w Toruniu marsza-
tek J6zef Pitsudskiudekorowat go Srebrnym Krzyzem Orderu,, Virtuti Militari” i Krzy-
zem Walecznych. Po powrocie do Pucka (tworzyta si¢ juz flota Marynarki Wojennej)
odwiedzat okrety, prowadzac modlitwy poranne i wieczorne. Kontynuowat prace
kulturalno-o$wiatowsa, organizujac m.in. teatr amatorski, kino oraz biblioteke mary-
narskg. Byt inspiratorem utworzenia w Pucku Towarzystwa Kulturalno-Oswiatowe-
go ,,Battyk™. Gdy przeniesiono do Gdyni dowddztwo floty (wybudowano port wo-
jenny w Oksywiu), z dniem 8 lipca 1926 r. ks. W. Miegon zostal proboszczem
utworzonej tam parafii wojskowej*. Od 5 listopada 1928 r. do 1 stycznia 1934 r.
stuzyt wojsku i studiowal (prawo kanoniczne w KUL) w Lublinie. Epizod ten
ma zwigzek z jego umilowaniem prawdy; krytykujac zamach majowy w 1926 r.

37 Zob. D. Nawrot, Ks. kmdr ppor. Wladystaw Miegon — pierwszy marynarz na oftarzach s. 14 n.

Jego postawa byta powszechnie uznawana za ,,tworzywo” w podtrzymywaniu ducha bojowego mary-
narzy. O zacigtosci walk $wiadczy stan osobowy batalionu po Bitwie Warszawskiej; gdy 25 sierpnia
1920 r. zostal wycofany z frontu, liczyt 42% stanu osobowego sprzed walk. Ks. Miegon znalazl si¢
w szpitalu w Toruniu, leczac rany.

38 Zob. M.A. Krapiec, O ludzkq polityke!, s. 292 n. Autor podkre$la, ze aplikowanie Jezusowego
Kazania na Gorze do sytuacji wojny jest nonsensem; w wojnie obronnej (sprawiedliwej) nie chodzi
bowiem o dobro wiasne, ale cudze.

3 Jak zauwaza M.A. Krapiec (O ludzkq polityke!, s. 289 n.) cnota patriotyzmu — jak kazda inna
moralna sprawno$¢ — implikuje jej rozwijanie: w sobie i w innych. Jest wigc elementem dazenia
do chrzescijanskiej doskonatosci. Integralng czgécig wysitku rozwijania cnoty patriotyzmu jest obow-
igzek samowychowania narodowego, poprzez poznawanie, rozwijanie i ukochanie rodzimej kultury,
wiedzy o ojczyznie i ,,0jczystego charakteru” . Jak widzimy, ks. Miegon wilasnie tak rozumiat swa
kaptanska misje w Wojsku Polskim.

40 Zob. D. Nawrot, Ks. kmdr ppor. Wladystaw Miegon — pierwszy marynarz na oftarzach s. 18 n.
Pierwszym kosciotem garnizonowym (od 8 sierpnia 1924) na Oksywiu byt tamtejszy kosciot para-
fialny $w. Michata Archaniota. Ks. Miegon odprawiat tez Msze $w. na okretach, w sali gimnastycznej
i bibliotece.
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i organizujac nabozenstwa za polegtych, byl wierny swemu sumieniu, cho¢ zdawat
sobie sprawe, jakie reperkusje moze to pociggnac*'. Wlasnie autorytet, jakim si¢
cieszyl w Marynarce Wojennej, sprawit, ze po kilku latach (na zadanie kadry oficer-
skiej Marynarki) wrocit — awansowany na komandora podporucznika - do maryna-
rzy. A pracowat z niespozyta energig i zapatem; w Oksywiu zorganizowal teatr, pro-
wadzit kursy dla podoficerow, zatozyl kino, bibliotek¢ i marynarska orkiestre
smyczkowa. Lubil dawaé - wigkszos¢ pensji oficerskiej przeznaczal na wsparcie
ubogich, studentow, zotnierzy, sierot. Mieszkal po spartansku - 16zko, stot, kilka
krzeset. I budzil zaufanie; pokornie zawsze salutowat pierwszy. Nadzwyczajng ak-
tywnos$¢ duszpasterska i dobro¢ umiatl potaczy¢ ze zmystem praktycznym. Dlatego
w 1934 1. podjat budowe kosciota garnizonowego i utworzyt cmentarz marynarski
na Oksywiu*. Podczas wojny obronnej we wrzesniu 1939 r. ks. kmdr Miegon boha-
tersko stuzyt zolierzom Ladowej Obrony Wybrzeza i ,,swoim” marynarzom. Nosit
rannych i opatrywal ich w Szpitalu Morskim, odprawiat nabozenstwa w kosciele,
przedzierat si¢ na lini¢ walki, by udzieli¢ sakramentow umierajacym i pokrzepic¢
walczacych®. Po kapitulacji zostat w przepetnionym rannymi szpitalu. Niejako przy
okazji ten Autorytet pyta nas o jako$¢ naszej wiary; jej istotg jest bowiem zapatrze-
nie w Chrystusa. I takg z Nim wspolnote, by On mogt w nas i przez nas ,,dawac zy-
cie”. Niebawem miat si¢ dopemi¢ final drogi wpatrzonego w Chrystusa Kapelana.
Dwa tygodnie pozniej — zgodnie z konwencja genewska — zostal zwolniony z niewo-
li i otrzymat dokument gwarantujacy mu nietykalnos¢. Nie skorzystat z niego, wolat
zosta¢ z marynarzami w niewoli. 2 pazdziernika 1939 r. pozegnat si¢ z siostra Marig
(mieszkata na Grabéwku) i na okrecie ,,Wilhelm Gustloff” dotart do Flensburga, a po-
tem do Szlezwik-Holsztynu. W jenieckim obozie opiekowat si¢ ok. 2,5 tysigcami
rannych jencoéw. Administracja niemiecka, widzgc jego ,,destrukcyjny” wpltyw
na zotnierzy, traktowata go brutalnie. 5 listopada odprawit ,nielegalng” Msze $w.,
zakonczong hymnem ,,Boze co$ Polske”. W grudniu zostal odestany do oflagu w Ro-
tenburgu k. Fuldy, gdzie Niemcy zestali wszystkich polskich kapelanow wojsko-
wych, by 18 kwietnia 1940 znalez¢ si¢ w obozie koncentracyjnym w Buchenwal-
dzie. Pozbawieni wszystkich praw oficerskich, zostali 7 lipca 1942 r. przewiezieni
do Dachau. Wycienczony gltodem, torturami i choroba ks. Miegon oddat ducha 15
pazdziernika 1942 r., a jego ciato spopielono w obozowym krematorium*. W ten
sposob upodobnit si¢ catkowicie do Mistrza, Jezusa Chrystusa. Czyniac przez cale

4 Tamze, s. 21 n.

42 Konsekracji kosciota dokonat 1 lipca 1939 r. bp polowy Jozef Gawlina. Zob. tamze, s. 24 n.

4 Trzeba zaznaczy¢, ze kilkanascie tysiecy Polakow do 19 wrzeénia stawialo kilkakrotnie silnie-
jszym sitom niemieckim bohaterski, krwawo okupiony opor, tracgc ok. 30% (zabici i ranni) stanu
wyjsciowego. Aktywnos¢ ,.kapelana nieustraszonego” musiata mie¢ istotny wptyw na wysokie morale
obroncow Oksywia. Zob. tamze, s. 25.

4 W Buchenwaldzie ks. Miegon otrzymat nr 1140, za§ w Dachau 21223.
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swe $wiadome zycie dar z samego siebie, dopehit tego daru sktadajac ofiarg z zycia.
To bowiem jest esencja chrzescijanskiego powotania i specyfikg naszej wiary. Skoro
jestesmy Bozymi stworzeniami, nie mozemy si¢ ,,zrealizowac” inaczej, jak tylko
poprzez nasladowanie Go w Jego mitosci. Wtasnie fakt pochodzenia od osobowego
Boga, ktory jest mitoscia, jest podstawa cechy naszego bytowania, ktorg jest ,,dar
z siebie”. Jan Pawel w Centesimus annus (nr 41) stwierdza: czlowiek staje si¢ na-
prawde sobg poprzez wolny dar z samego siebie; dar ten jest mozliwy dzigki podsta-
wowej ,,zdolnosci transcendencji” osoby ludzkiej [...]. Bedgc osobg, moze uczynié
z siebie dar dla innej osoby czy innych 0sob, a w koncu dla Boga, bo Bog jest spraw-
cq jego istnienia i tylko On moze w petni ten dar przyjgé.

Warto dodaé, ze chrzescijanskie meczenstwo juz w pismach Nowego Testamentu
nawigzywato do ,,mgczenstwa Chrystusa™’. Dlatego diakon Szczepan umiera wedle
Jezusowego ,,scenariusza” (Dz 7,60), a w 11 wieku Hegezyp, opisujac Smier¢ aposto-
ta Jakuba, Brata Panskiego, dobijanego kamieniami po straceniu z naroznika $wiaty-
ni zaznacza, ze modlit si¢ za swych mordercow*®. Trzeba przypomnie¢ zasadnicze
idee chrzescijanskiej koncepcji meczenstwa. Ma ono wymiar chrystocentryczny
(bardzo $cisly zwigzek miedzy ,,idealnym Mgczennikiem” czyli Chrystusem, a czto-
wiekiem, ktorym dla Niego i w Nim oddaje dobrowolnie wiasne zycie, odzwiercie-
dlajac ,,styl” $mierci Zbawiciela ); mgczenstwo jest chrztem krwi: nazywano je w sta-
rozytnosci ,,drugim chrztem”, ktory wprost otwiera droge do chwaty. Meczennicy
wolni od wszelkiego grzechu ,,wchodza” w pelng komuni¢ z uwielbionym Chrystu-
sem w niebie. Mgczenstwo jest znakiem eschatycznej nadziei; przez wieki przesla-
dowcow i swiadkow zdumiewa niezachwiana pewno$¢ zbawienia 1 zwycigstwa,
z jaka $wiadkowie wiary oddawali zycie dla Chrystusa i Jego sprawy. Megczenstwo
ma tez wymiar eklezjalny; ono dokonuje si¢ w komunii Ciata Chrystusowego (Ko-
$ciota), tworzy Kosciot i go ozywia. Jest niestychanie ,,mocna” katecheza dla wszyst-
kich, ktorzy w nie wnikaja, a przez rzeczywisto$¢ communio sanctorum ($wigtych
obcowanie) wierni szukaja u meczennikdw wstawiennictwa. Meczennicy stanowig
»ZywWy wzor” osobowy dla kolejnych pokolen chrzescijanskich; w petny sposéb od-
powiedzieli bowiem na powotanie do zycia Ewangelig*’. Po Vaticanum II podkresla
si¢ tez ekumenie¢ sprawiang przez Chrystusowych meczennikow. Gdziekolwiek bo-
wiem chrzescijanin oddaje zycie za Chrystusa, ,,przekracza” on granice wlasnego

4 Chrystus nie ,,naraza si¢” na $mier¢, nie szuka jej jak bohaterowie starozytno$ci. Nie ,,udowad-

nia” przesladowcom swej wyzszos$ci moralnej (jak Sokrates), nikogo nie przekonuje do swej nieztom-
nosci. Jego ukrzyzowanie dowodzi, ze nawet na krzyzu (skazancy zwykle przeklinali swoje zycie, albo
wykrzykiwali nienawi$¢ do wrogéw) mozliwa jest mitos¢. On przebacza wrogom, modli si¢ za nich,
totra kieruje ku wiecznemu zyciu. Por. J. Salij, Swiadkowie Boga. O sensie i wartosci cierpienia,
Krakow 2001 s. 21 n.

46 Zob. Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna, Poznah 1924 2,23,16-18.

47 Zob. 1. Werbinski, Duszpasterski wymiar meczenstwa, ,,Ateneum Kaptanskie” Z. 2-3(549-550),
T. 135/2000 s. 217-226.
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Kosciota czy wyznania®.
Aby w Kosciele mozna byto uzna¢ meczenstwo, musi ono spetnia¢ kilka warun-
kow:

1. Musi by¢ ono (za $w. Augustynem) zwigzane, motywowane mitoscia.

2. Tylko moc i taska Boza moze czlowieka uzdolni¢ do meczenstwa, czy-
li przejscia przez $mier¢ na podobienstwo Chrystusa. Towarzyszyto temu
przekonanie, ze Christus in martyre est: Chrystus jest obecny i dziata w me-
czenniku.

3. By moc Boza mogta ogarng¢ meczennika i w nim zwycieza¢, konieczna jest
pomoc Kosciota; goragca modlitwa wspdlnoty. Idac na $mier¢ o taka mo-
dlitwe prosit (ok. 108 r.) Ignacy z Antiochii. Meczenstwo jest wiec darem
od Boga, a nie wyjatkowym ,,bohaterstwem” czlowieka, ktory niczego sie
nie leka.

4. Chrzescijanskiemu meczenstwu towarzyszy zawsze intensywna wiara w 2y-
cie wieczne; ,,namacalna” pewnos¢ spotkania z Chrystusem w chwale. Za-
braniano jednak i ostro zwalczano dazenie do meczenstwa czyli jego prowo-
kowanie®.

Nie ulega watpliwo$ci, ze w te odwieczng ,.filozofie meczenstwa” wpisuje si¢
kmdr Wtadystaw Miegon. Autorytet czyli §wiadek Prawdy, cztowiek ufnej, mocnej
wiary — az do utozsamienia si¢ z Chrystusem w Jego mece - 1 bezgranicznej mitosci
do cztowieka. Warto si¢ z Blogostawionym zaprzyjaznié, by zrozumiec¢, ze wielko$¢
chrzescijanskiego powotania nie na bohaterstwie polega, lecz na wytrwatej wspot-
pracy z Jezusem Chrystusem.
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Does Postmodernity Need Authority Figures?
Blessed Father Cmdr Wiadystaw Miegon and his
Message

Summary: Nowadays authority and its crisis are much debated. The crisis of authority refers
mostly to institutions based on tradition such as the Church, family, school or state, but due to ra-
pid social transformations it concerns also authority figures. Over the centuries European culture
has been imbued with ideals, particularly in the form of religious figures such as Christ, Virgin
Mary or saints who were publicly admired, worshipped and above all imitated. Nowadays in
order to develop and grow in humanness a man needs real, namely moral, authority figures. It is
increasingly difficult to find them, however, as popular culture promotes a “new” and, to a great
extent, artificial and false group of “authority figures.” They are artists, journalists or sports perso-
nalities presented as authorities in all respects. However, their greatness is not rooted in the truth
of humanness but in the fact that they are well-known and admired thanks to electronic media.
Cmdr Wiadystaw Miegon, the chaplain of the Polish navy in 1919-1942, is an authority figure sui
generis. He served his soldiers with great devotion and in testing times he gave his life as the most
beautiful testimony. His incredibly active life dedicated to Christ through priesthood might be the
measure of true greatness also for contemporary people.

Keywords: authority figure, Wtadystaw Miegon, holiness
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Streszczenie: Refleksja nad miejscem chrzeécijanstwa we wspotczesnym $swiecie
jest jednym z wiodacym tematow obecnych filozoficznych debat. Skupia niczym
w soczewce kluczowe dla teologii kwestie i rozwija w szczegdlny sposob eklezjo-
logiczne terminy. W niniejszym artykule zostaty poddane analizie teologiczno-fi-
lozoficzne watki rozmowy ks. Jozefa Sadzika SAC, zatozyciela Centrum Dialogu
w Paryzu — instytucji zastuzonej dla polskiego zycia intelektualnego na emigracji,
w tym rowniez dla teologii katolickiej — z Czestawem Miloszem. W ten sposob
zostang przyblizone poglady zwtaszcza ks. Jozefa Sadzika i jego wizja teologii
kultury, ktora wyrazit w swoich publikacjach, od doktoratu po§wigconego estetyce
Heideggera (jednej z pierwszych na $wiecie na ten temat) po eseje filozoficzno-
-teologiczne, ktore zamiescit w thumaczeniach Cz. Mitosza ksigg biblijnych, bedac
ich inspiratorem.

Stowa kluczowe: Katolicko$¢, dialog, teologia biblijna, Akwinata, teologia kultu-
ry, Heidegger

,Ja zawsze miatem takie do tomizmu ciggoty”
/Czestaw Milosz w rozmowie z ks. Jozefem Sadzikiem/

Sredniowiecze wyksztalcito jedno z ciekawych i pozytecznych narzedzi inter-
pretacyjnych — krétki komentarz do waznych kulturowo tekstow, zwany po tacinie
glossa. Byly to uwagi do odczytywanego tekstu, zapisywane na marginesie (glossa
marginalia) lub migdzy liniami (glossa interlinearia), ktore stanowity jeden z istot-
nych postulatow hermeneutyki sredniowiecznej'. Chciatbym w taki wtasnie sposob,
per modum glossae, podjac si¢ lektury rozmowy ks. Jozefa Sadzika z Czestawem
Mitoszem, starajac si¢ wydoby¢ najwazniejsze mysli dotyczace obecnosci chrzesci-
janstwa 1 jego intelektualnej roli, jaka odegralo w historii kultury. Nie zamierzam
wtracaé si¢ w rozmowe tych znamienitych oséb, a jedynie niczym w zwolnionym
tempie (na zasadzie ,,stop-klatki”) zwroci¢ uwage na inspirujace watki, ktore nie
stracity nic ze swej aktualno$ci, cho¢ rozmowa byta prowadzona ponad 35 lat temu

' Por. U. Leinsle, Introduction to Scholastic Theology, Washington 2010, s. 45.
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w Paryzu, w siedzibie ,,Centre du Dialogue” przy rue Surcouf®.

Mam wrazenie, ze byta to rozmowa, ktora metoda odkrywkowa cierpliwie pro-
bowata pokaza¢ poktady sensu drzemigce w chrzescijanstwie, unikajac przy tym
dwach skrajnosci: ideologicznego zacietrzewienia i jednowymiarowosci, ktora ba-
nalizuje 1 upraszcza to, co wymaga poglebienia. Nie toczyli jej oponenci, ktorzy
chcieli odnies¢ zwycigstwo w potyczce intelektualnej, raczej mozna mowi¢ o dwoch
odmiennych perspektywach, ktore w konwersacji spotykaja si¢ w waznych punktach
refleksji. Dostrajajg si¢ wzajemnie, niczym wzrok do dalekich obiektow, aby z catg
wyrazistoscia obja¢ wazny przedmiot dociekan.

Dla paryskich rozméwcow, reprezentujacych dwa odmienne srodowiska: lite-
rackie i filozoficzno-teologiczne, wielowiekowe trwanie chrzescijanstwa nie jest
jedynie fenomenem socjologicznym, ale sity jego trwatosci doszukuja si¢ ad intra.
Sa to pytania, w ktore obfituje caty wiek XX, a wyrazaty je catkowicie odmienne
srodowiska intelektualne (od F. Nietzschego po K. Adama): jaka sita tkwi w chrze-
$cijanstwie, czy ma co$ do zaproponowania czasom, w ktorych dokonuje si¢ prze-
warto$ciowanie dotychczas traktowanych za niewzruszone warto$ci; czy chrzesci-
janstwo pozostanie na obrzezach, czy tez jednak w centrum toczacych si¢ w $wiecie
debat®; czy jak chcieli niektorzy (np. G. Overbeck) jego istotg jest ucieczka i negacja
$wiata, czy tez afirmacja rzeczywistosci ziemskich. Rozwazania o ,,istocie” chrze-
Scijanstwa pomagaja odkry¢ jego zadanie, specyficzny ethos pracy intelektualne;.
Mitosz i Sadzik wpisujg si¢ swoim dialogiem wlasnie w ten obszar namyshu, ktory
z r6znym natezeniem trwa do dzis*.

Probujac przedstawi¢ rozmoéwcow trzeba podkreslic, ze ks. Sadzik przygotowat
rozprawe¢ doktorska na temat estetyki Martina Heideggera, ktoéra wycisneta $lad
na jego widzeniu sztuki, a zwlaszcza poezji. Pozostawat wigc w orbicie tych spraw,
ktore polaryzowaly uwagg intelektualng jego czaséw i dynamika rozmowy z Mito-
szem pokazuje go od strony mysliciela otwartego, ktory nie leka si¢ szuka¢ prawdy
w najmniej spodziewanym miejscu. W jakims$ sensie jego projekt nadal pozostaje
»otwartym”, nie tylko w znaczeniu niedokonczonego dzieta, zatrzymanego w poto-
wie drogi (a wlasciwie u jej poczatku), ale przede wszystkim w sensie — nazwijmy
go — formalnym. Chodzi o otwarcie pod najszerszym z mozliwych katow, wspolne
pelnym pasji poszukiwaczom prawdy, wyraz katolickosci myslenia tak charaktery-
stycznego dla wielkich scholastykow, a przektadajace si¢ w praktyce na przekonanie,
ze nie warto zatowaé czasu na myslenie i ze wszystkie wielkie filozofie zyja w spe-
cyficznej ‘osmozie’, a wigc w permanentnym przenikaniu si¢. Przypomina to moze

2 W rozwazaniach opieram si¢ na zapisie tej rozmowy dokonanej przez ks. Marka Wittbrota SAC,
a zamieszczonej pod tytutem ,,Obecno$¢ chrzescijanstwa” w internetowym czasopismie ,,Recogito”,
wrzesien-pazdziernik 2004 (http://www.recogito.pologne.net/recogito 30/znakil.htm ) [10.02.2015].

3 R. Wozniak, Zapomniane chrzescijaristwo: o zadaniu teologii fundamentalnej w kontekscie ,, wieku
Swieckiego”, w U zrodel pamigci. O zapominaniu w historii, teologii i literaturze, red. P. Roszak, Torun
2013, s. 39-53.

4 A.Kelly, Refreshing Experience: The Christ-event as Fact, Classic and Phenomenon, ,,Irish Theo-
logical Quarterly” 4 (2012), s. 335-348.
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‘palimpsest’, dobrze znany biblistom i badaczom dawnych zwojow czy papirusow,
ktory jest rekopisem zapisanym na zastosowanym wczesniej materiale. Przebijaja
dawne litery i cate zdania, na ktérych wybrzmiewa juz nowa tresc.

1. Katolicko$¢ jako kryterium i zadanie

Nie ulega watpliwosci, ze w rozmowie Mitosza i Sadzika istotnym watkiem jest
diagnoza sytuacji Kosciota. Milosz prowadzi ja z perspektywy biograficznej, opo-
wiadajac o swoich relacjach z Kosciotem, zwlaszcza w osobie prefektow uczacych
go przed wojng katechezy w szkole. Watek ten podejmuje ks. Sadzik i przenosi
na szerszy horyzont filozoficzny: przedstawia go w perspektywie odpowiedzi na py-
tanie, dlaczego jest w Kosciele, co w nim odnalazl, co nie pozwala mu od niego
odejs¢. To katolicko$¢, ktora jest otwarciem (myslenia) programowym na wszystko,
nie redukowaniem i zamykaniem, gnostyckim przekonaniem, ze szczesliwie nalezg
do grona nielicznych zbawionych. Katolickos¢ to taki mianownik, ktory obejmie ca-
1o$¢ 1 nie zadowoli si¢ fragmentem. To formuta, ktora przekonuje, ze zmiescimy si¢
wszyscy, ze istota misji Kosciota jest wiaczanie kolejnych ludow i epok w dynamike
zbawienia. Nie na darmo Ewangelia rozbrzmiewa obrazami, w ktérych krélestwo
Boze jest poréwnywane do rzeczy niepozornych, ale pelnych dynamiki wzrastania,
jak cho¢by drozdze czy ziarnko gorczycy.

Mysl ks. Sadzika wpisuje sie w recepcje idei Soboru Watykanskiego 11, ktore
dokonywato sie na $wiecie i rozsadzato dotychczasowe myslenie o Kosciele w pry-
zmacie oblgzonej twierdzy, zamknietego wieczernika (szczegélnie akcentowal te
zmiane perspektywy H. Urs von Balthasar®). Soborowe ,,principium” katolickosci,
ktore stanowi o$ myslenia Vaticanum II to umiejetno$¢ integracji tego, co prawdziwe
ludzkie w Kosciele®. To zyskanie spojrzenia pod najlepszym katem na sprawy $wia-
ta, postawa otwartosci na to, co przychodzi od innych i w Kosciele zyskuje przyja-
zne echo. Katolicko$¢ tak rozumiana przez Sadzika nie jest imperialnym przekona-
niem, ze nas jest najwiecej, nie jest wiarg w magi¢ socjologicznych wynikow, lecz
pokornym przeswiadczeniem o szerokosci mys$lenia, nowych jego torach, o wartosci
poswigcenia czasu na to, co nierozstrzygalne, a co nieustannie zapytuje cztowieka.

Znamienne, ze gdy w pewnym momencie rozmowy ks. Sadzik stara si¢ sfor-
mutowac definicj¢ Kosciola, to dla niego najwazniejszym jej elementem jest wiasnie
katolicko$¢, czyli powszechnos¢. Wyraznie irytuje go takie postrzeganie Kosciota,
ktore chciatoby go opisywaé¢ w kategoriach stronnictwa politycznego czy ideolo-
gii grupy: uniwersalizm stanowi conditio sine qua non Ko$ciota. To dlatego kazdy
autentyczny przejaw sztuki i tworzenia znajduje w Kosciele swoja ojczyzne, a jesli
przyznawanie si¢ do Kosciota wsrdd ludzi wielkich nie ma miejsca wspotczesnie,
to by¢ moze — diagnozuje Sadzik — jest to efekt postrzegania go jako getta czy za-
mknigtego bastionu lub po prostu ,,jednej z wielu propozycji”. O tym $wiadczyto-

> H.U. von Balthasar, Burzenie bastionéw, Krakow 1998.
¢ J.R. Villar, Dimensién ecuménica del Vaticano II, ,,Scripta Teologica” 1 (2014), s. 91-102.
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by posiadanie przez Watykan, jak wspomina paryski pallotyn, wtasnego pawilonu
na targach Expo (co szczego6lnie go zabolato, bo zdradzato eklezjologig, pod kto-
g by si¢ nie podpisat): prawdziwa swiadomo$¢ eklezjalnosci nie moze si¢ zgodzi¢
na takg ,.konkurencje”. Niestety, jak uczy historia teologii, takie myslenie konkuren-
cyjne (tak widoczne w micie prometejskim) czesto jak wirus zatruwalo prawdziwg
refleksj¢ o Bogu, ktory jak $wiadczy o tym samo Wcielenie (i dogmat chalcedonski!)
nie musi wybiera¢ jednego kosztem drugiego (by¢ cztowiekiem i nie by¢ Bogiem).
Dlatego Koscidt musi ogarnia¢ wszystko, co prawdziwie ludzkie i dotknigte taska:
do tego ma aspirowac, nawet wowczas, gdy tworzy struktury pozornie zamknig-
te, zawegzone do terytorium (np. parafia). Prawdziwe eklezjologiczne credo Sadzika
wyraza si¢ w stowach wartych szerszego przytoczenia:

»hie jest mozliwa uniwersalnos¢ wigksza niz uniwersalno$¢ Kosciota. Nawet
do tego stopnia, ze jezeli bym si¢ przekonat, Ze istnieje inna uniwersalnos¢, gleb-
sza, bardziej podstawowa, na przyktad uniwersalno$¢ kultury czy uniwersalnos¢ do-
swiadczenia ludzkiego, to wtedy nie wierzg w Kosciot (...) Po prostu w zaden spo-
sob nie moge wyobrazi¢ sobie Kosciota (...) jako czegos, co nie ogarnia absolutnie
wszystkiego, co jest ludzkie, co jest podniesione przez taske do stanu Swigtosci™’.

Z petnych emocji stow ks. Sadzika wytania si¢ przekonanie, ze uniwersalnosc¢
Kosciota to nie totalitaryzm (cho¢ pokusy tej masci, niczym fale, nieraz staraty si¢
zachwia¢ todziag Kosciota), bo wiara z samej swej definicji jest antyideologiczna®,
ale pragnienie, aby wpisa¢ Kosciot — jak tego chciat Sobor — w centrum tego, co bli-
skie cztowieka, rado$ci i nadzieje jego bytu’. Kosciol nie moze sta¢ z boku, widzieé
siebie w izolacji czy oddzieleniu, jesli jego naturg jest tak pojmowana katolickos¢.
Kosciot nie moze porzuci¢ czlowieka, rozczarowaé si¢ nim — cho¢ zapewne taka
pokusa nie raz musiata si¢ pojawi¢ po zakonczeniu krwawej Il wojny $wiatowej,
lecz sobor potwierdzit, ze bycie przy cztowieku i ludzkosci jest powotaniem Koscio-
ta. Nie chodzi jednak o budowanie wizji abstrakcyjnej, ale przelozenie katolickosci
na postawe, uzywajac Sadzikowego okreslenia, ,,napiecia ku najwigkszej sprawie’!°.
Nie chodzilo mu przy tym o skupienie tylko na jednym kierunku, ale cigzenie ku
temu, co najistotniejsze, bez czego wszystko inne blednie. Chodzi o pewng ,,goni-
twe”, w ktorg zaangazowane sg wszystkie wymiary egzystencji. Skala katolickosci
nie oznacza wiec rozwodnienia wszystkiego i wrzucania do jednego worka, ale wy-
sitek oceny wartosci i odczucia sensu. Jednoczesnie chodzi o umiejetnosci postugi-
wania si¢ takim jezykiem (bez wzgledu na to, czy to bedzie muzyka, kolor, rzezba,
farba etc.), ktory dotrze do cztowieka.

A Bog mowi wieloma jezykami, Pigédziesigtnica to pokazuje i dla ks. Sadzi-
ka to ona przektada si¢ na prawdziwie rozumiang katolicko$¢ myslenia. To nie jest

7 M. Wittbrot, Obecnosé chrzescijanstwa, s. 620.

8 J. Salij, Wiara jako poczqtek Zycia wiecznego, ,,Teologia i Cztowiek™ 3 (2013), s. 67-76.

 J. Perszon, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen Gentium — nowa ,,stara” eklezjologia,
w: Studia soborowe. Historia i nauczania Vaticanum II, red. M. Biatkowski, Torun 2013, s. 371-384.

10" M. Wittbrot, Obecnosé¢ chrzescijarnstwa, s. 623.
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przywiazanie do jednej metafizyki, ale umiej¢tno$¢ myslenia na tych wspotrzednych
kulturowych, ktore przychodzg. To dynamika inkarnacyjna, ktora wyraza si¢ row-
niez w stawianiu wielkich pytan, ktore burza spokoj zastygtej pewnosci i otwieraja
na nowe. Przeciez zadaniem chrzescijan jest przede wszystkim czynienie widzial-
nym Chrystusa, w kontekscie konkretnego miejsca i czasu''.

Refleksja o tym, co to znaczy ,katolicki”, jak interpretowac te¢ nota Ecclesiae,
zdominowata teologi¢ XX-wieczng, zwlaszcza w konteksécie soboru. Rozprawiali
o niej de Lubac, K. Adam, wpisujg si¢ w nig rowniez rozmoéwcy paryscy. Istote
kwestii doskonale streszcza w pewnym momencie dialogu ks. Sadzik, gdy zauwaza,
ze kluczowe jest zagadnienie ,,miejsca dla chrzescijanstwa” we wspotczesnym Swie-
cie i jego fundamentalnej aspiracji do uniwersalizmu. Czy da si¢ go pogodzi¢ z by-
ciem mniejszo$cig we wspotczesnym Swiecie? Pytanie dotyczy tego jak przezywac
te uniwersalno$¢, bez ktorej nie ma Kosciota (,,jezeli Kosciot zrezygnuje z uniwersa-
lizmu, przestaje by¢ Kosciotem, nie ma sensu”, s.592) w sytuacji radykalnie nowe;j.
Nie chodzi o walke o utracone pozycje, ale probe diagnozy tego, co si¢ dzieje, czy
Kosciol w obliczu przewrotow czy rewolucji technicznych skazany jest na bycie
od teraz ,,diaspora”, chocby nawet tworcza, ale zawsze mniejszoscig? Kosciol nie
chce by¢ taka ezoteryczng spotecznoscia, ktora prowadzi dialog jedynie w swoim
kregu, gdyz inaczej sprzeniewierza si¢ misji powszechnego gtoszenia Dobrej Nowi-
ny. Apologetyka, ktora mowi do swoich, postuguje si¢ zuzytymi metaforami, prze-
konuje swoich — to nie jest droga ks. Sadzika. Dla niego teologia ciggle hartuje si¢
w ogniu katolickos$ci, starajac si¢ ozywié¢, odrodzi¢ symbole, metafory, obrazy, aby
byty zdolne poruszy¢ duchowy nerw czasow.

Przekonanie Mitosza, ze ,.tylko prawda ma trwale zycie” bez watpienia urucha-
mia wyobrazni¢ historyczna, ale i metafizyczng, bo przeciez rozktad ktamstwa, jego
wewngtrzne gnicie moze trwa¢ czasem nawet wiekami. Miatko$¢ wielu doktryn,
ktore pociagaty masy i w swym czasie uchodzity za kulturowe wyzyny, czgsto nie
jest dostrzegalna w zyciu jednego pokolenia, ale ujawnia swe prawdziwe oblicze
w szerszej perspektywie dziejowej. To wrecz pewien paradygmat zakorzeniania reli-
gijnosci w cztowieku, ktory nie jest prosta krzywa wznoszaca sig, ale ,,dlugotrwatym
procesem”, jak powie Mitosz, polegajacym na intelektualnym oczyszczeniu. Dlate-
go szybkie przechodzenie z analfabetyzmu (kulturowego) do obywatelstwa w $wie-
cie kultury w pierwszym etapie jest porzucaniem religijno$ci (jak prognozuje Mitosz
religijnos¢ dzieci zarliwych katolikow meksykanskich pochodzacych z pracy na roli
wlasnie taka moze by¢), bo ta wymaga nieodczytywania wszystkiego na podstawo-
wym poziomie wtajemniczenia w kulture. Potrzebny jest kolejny krok, ktory trwa
czasem bardzo dtugo. Dopiero w szerszej perspektywie nastepuje takie intelektualne
poglebienie, ktore staje si¢ ,,materig” dla chrzes$cijanstwa i ukazuje pustke doktryn,
ktére panowaly — czasem i wieki — nad umystami. Rodzaca si¢ w ten sposob reli-
gijno$¢ intelektualistow, zauwaza Milosz, jest jednak ,,bezdomna”, niezakorzeniona

1S, Th,, I-11, q.5, a.1, ad 1.: “Videtur tempus esse quasi adinventor vel bonus cooperator (...). Ho-
mines autem per tempus ad ipsam perveniunt”.
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w instytucjonalnych formach i realizuje si¢ w postaci kultury namiastek, takich jak
telewizja. Tu wydaje sig, ze ks. Sadzik odczytuje wielkie signum temporis Kosciota
XX wieku, ktore nie dla wszystkich byto tak czytelne.

Na czym wigc polega katolickos¢ dla Sadzika? Mozna zaryzykowac stwierdze-
nie, ze katolickos¢ to dla niego specyficzna odpowiedzialno$¢ za kulture. Z takim
mys$leniem wspoéltgra znana metafora José Ortegi y Gasseta, stynnego hiszpanskie-
go filozofa, ktory porownywat zycie ludzkie do tonigcia (hiszp. naufragio), ale nie
u-tonigcia. Cztowiek tongcy macha rekami, aby si¢ utrzymac na powierzchni 1 wia-
$nie owe machanie, aby si¢ ocali¢ od grozacego popadnigcia w odmgty, jest jego
zdaniem istotg kultury. To dynamika wznoszenia si¢ ponad nicos¢: ,,cztowiek musi
nie posiada¢ nic wokot siebie, aby niczego nie mogt si¢ ztapa¢ — wowczas ramiona
zaczng si¢ rusza¢ w zbawiennym gescie”'2. Moze dlatego trudno niektorym dostrzec
w kulturze ,,co$ wiecej”, bo chcieliby wszystko przyporzadkowac do bezposrednich
skutkow. Tymczasem kultura to wtasnie szczelina, przez ktdra pada $wiatto na zautki
egzystencji'®.

2. Biblijne dramaty i wyobraznia religijna

Mysle, ze dobrze oddaje istote pracy intelektualnej ks. Sadzika termin hermeneu-
tyka, ktory stat si¢ w XX wieku synonimem filozofii jako takiej'*. To byto wyzwanie
1 wspolny mianownik wielu przedsigwziec, ktore rozwijat w pallotynskim Centrum
Dialogu przy rue de Sourcuf. A szukanie wspolnych mianownikoéw to zadanie nie
tylko matematyczne, lecz glteboko teologiczne. Chodzi bowiem o umiejetnos$¢ wyja-
$nienia chrzescijanskich aspiracji tak, aby staty sie zrozumiate dla cztowieka wspot-
czesnego, o probe przebicia si¢ przez utarte schematy i przekonanie, ze wszystko
zostato juz powiedziane. Dlatego pojawia si¢ kwestia thumaczen i tych niezwykle
oryginalnych, Sadzikowych wprowadzen do Psalmow i Ksiegi Hioba. Przyjmuje
w nich role hermeneuty, ktory jakby stawia sobie za cel przebudzenie u$pionej chrze-
Scijanskiej wyobrazni, tak przyzwyczajonej — jak ostrzegal Jean Guitton — do tema-
tow bedacych prawdziwym intelektualnym wyzwaniem, ze niedostrzegajacej juz
zadnego zdziwienia czy niezwyklosci. Sadzik dotyka podstaw chrzescijanskiego
bycia w $wiecie, ktore definiuje pojecie ,,wiary”, tak trudne — paradoksalnie — do od-
dania wtasciwym stowem!s. By¢ moze sg to dalekie echa doktorskiego namystu nad
Heideggerem, ktérego ostrzezenia przed zapomnieniem o byciu nie pozostaly u Sa-
dzika bez odzewu (,,To Ty jeste$ heideggerysta”, w pewnym momencie rozmowy
tak powie o nim Cz. Mitosz). W mysli tego filozofa dostrzegat nowa apologie sztuki

12 J. Ortega y Gasset, Obras completas, t. V, 122.

13 J.M. Cabiedas, Julidan Marias. EIl cristianismo como circunstancia del pensamiento, ,,Revista
Espafiola de Teologia” 1 (2014), s. 91-120.

4 Por. M. Szulakiewicz, Filozofia jako hermeneutyka, Torun 2012.

15 J. Sadzik, Przestanie Hioba, w: Ksigga Hioba, t. z hebrajskiego Cz. Mitosz, Paris 1980, s. 12:
,,Doprawdy, sytuacja paradoksalna: nie moc znalez¢ stownego odpowiednika na oddanie tego, co jest
kos¢cem catej Biblii”.
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jako ujawnienia prawdy, czyli otwartosci bytu. A przy tym nowos¢ polega na nowej
harmonizacji i skupieniu na tym ,,przeswicie bytu”, ktory Heidegger rozumiat jako
egzystencje cztowieka i ktory tak znamionuje historie bohaterow biblijnych.

Jak wiadomo to wiasnie ks. Jozef Sadzik byt inspiracja dla przektadow kilku
ksigg biblijnych, ktorych podjat si¢ Milosz. Ks. Sadzik byt §wiadomy wielkiego
wysitku, jaki podejmowali benedyktyni tynieccy w tamtym czasie, prowadzac sze-
rokie prace nad nowym tlumaczeniem Biblii. Jednak w jego uznaniu potrzebny byt
kto$ na miar¢ Cz. Mitosza, kto odda uniwersalne prawdy Pisma Swigtego jezykiem
na wskro$ nowoczesnym, picknym, a przy tym nie ronigcym niczego ze znaczenia.
Tak wtasnie zrodzit si¢ pomyst thumaczen wybranych ksiag biblijnych — od Ewan-
gelii §w. Marka, przez Hioba, Psalmy — ktory realizowat z wielkim zapalem Cz.
Mitosz. To zaproszenie Sadzikowe trafito w szczegdlnym, dramatycznym momen-
cie jego zycia: choroby jego zony i syna. Jak wiadomo z przekazow, obaj wytrwale
nad nimi pracowali, zwlaszcza gdy precyzyjnie zglgbiano znaczenie oryginalnych
hebrajskich i greckich znaczen stow. Sadzik byt nie tylko zaznajomiony z najnow-
szymi osiggni¢ciami egzegezy swego czasu (a pamictajmy, ze to niezwykly rozkwit
biblistyki, zwtaszcza w obszarze francuskojezycznej teologii), ale potrafit przede
wszystkim ‘mysle¢ biblijnie’: o kulturze, cztowieku, historii'®. Sadzik jest przekona-
ny o centralnej roli Biblii i zapisanych w niej do§wiadczen dla rozumienia cztowieka
i w konsekwencji jego samoswiadomosci w kulturze. Dlatego sam Mitosz wyraznie
podkreslal, ze bardzo polegat na zdaniu ks. Sadzika, z ktérym spedzit wiele czasu
na poszukiwaniu wlasciwych stow czy catych zdan, trudno przektadalnych na jezyk
polski. Ale moze na tym polegato jego zadanie, na tym trudzie przektadania, rozbi-
jania hermetycznosci jezyka (wszelkiego rodzaju), aby stalo si¢ udzialem wielu oséb
— znow katolicko$¢ myslenia! — to, co najistotniejsze.

Mitoszowe przektady Biblii $wiadczg o wyjatkowym statusie tej ksiegi, niepo-
roéwnywalnej z zadnym innym dzietem. Ttumaczenia tej ksiggi to jednak doswiad-
czenie pewnego ,,zblizenia”, rowniez na poziomie wyobrazni. Biblia opowiadajac
histori¢ pozwala do§wiadczy¢ paradoksalnego przemijania pokolen i dzigki temu
szczegblnego przezywania czasu. Historia staje si¢ ,,tkaning metafizyczng”, by przy-
wola¢ okreslenie Miltosza, ktora nie ma charakteru jedynie parenetycznego, lecz
jest w najglebszym tego stowa znaczeniu ukazaniem, manifestacja. Czego? Prawdy
i to w silnym znaczeniu, gdyz historia to dla Sadzika zanurzonego w przestanie
Ksiegi Hioba, okazja do poznania Boga, ktory ,,odmienia” zycie.

3. Odwaga myslenia i teologia (w) dialogu

Jednym z ciekawych akordow rozmowy Sadzika z Mitoszem jest proba skupie-
nia uwagi na zadaniach, ktore stoja przed chrzescijanstwem. Jest to motyw, ktory
najpierw nieSmiato przebija we wspomnieniach dotyczacych religijnego wycho-

16 P. Kloczowski, Z. Benedyktowicz, Dokqgd mnie wznosisz, rézo zlota? O ks. Sadziku, Miloszu,

Lebensteinie i Biblii — zapis rozmowy, ,,Konteksty” 295/4 (2011), s.81-87.
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wania Cz. Mitosza, zarowno w okresie wileniskim, jak rowniez podczas okupacji
w Warszawie. Noblista przyznaje, ze zwtaszcza tomizm byt dla niego Zrédlem inspi-
racji, cho¢ poznawat go przez osoby, delikatnie mowigc, kontrowersyjne, traktujace
tomizm jako maczugg intelektualng do nawracania na chrzescijanstwo'’. Mitosz jed-
nak potrafit odrézni¢ mysl Akwinaty, jej moc od uzytku, ktory z dorobku §wigtego
czyniono.

Gdy rozmowa Mitosza i Sadzika schodzi na watki religijne, mozna ciekawie do-
strzec, jak splecione zostaja ze sobg dwczesne wydarzenia dotykajace $wiat arty-
stow z szersza refleksjg nad funkcjonowaniem w obrebie polskiego katolicyzmu czy
tez relacj religia — sztuka. Watpliwosciom ks. Sadzika, czy mozna mowi¢ o kims,
ze jest poetg katolickim, wtoruje Mitosz 1 pojawia si¢ temat obecnosci na tamach
,»Tygodnika Powszechnego” osob, ktore nie maja z nim wiele wspolnego. ,,To si¢
dzieja rzeczy bardzo dziwne”, obserwuje Sadzik, ale ta dziwno$¢ nie ma charakteru
dziwactwa, a wregcz przeciwnie pewnej naturalnosci, bo Kosciot poza swoja misjg
byt ostoja mysli niezaleznej. Chodzi o umiejetno$¢ wshuchiwania si¢ w gltosy pod
innym katem spogladajacych na t¢ sama rzeczywisto$¢. Widac¢ wyraznie, jak bardzo
trzeba uwzgledni¢ rézne formy przezywania religijnosci, bo etykietki proste moga
tu wiele fatlszowaé. Przyktady Iwaszkiewicza czy Marii Dabrowskiej sa dla roz-
moéwceow przyczynkiem do refleksji o ,,zyciu w obrebie obrzgdowym katolicyzmu
ze sceptycyzmem i indyferentyzmem, albo wrgcz poganizmem w §rodku”. Zreszta
czesto do tego ukrytego poganizmu nawigzywal w innych swoich tekstach Sadzik,
zwlaszcza komentujac Ksigge Psalmow i1 podkreslajac wielka roznice dzielacg wia-
r¢ biblijna od nowoczesnej ,,wierze, poniewaz nie wiem”'®. Ks. Sadzika interesuje
»ktoredy to szto” w zyciu tych ludzi, bo na réznych etapach dokonywaty si¢ zasadni-
cze przemiany ich sposobu myslenia. Diagnoza religijno$ci stawiana przez rozmow-
cow dotyczy charakteru wiary wspotczesnego cztowieka, ktory jest podgryzany we-
wngtrznie przez pytanie o uczciwosc'.

Teologia musi nie$¢ z sobg otwarto$¢ na nowe modalnosci doswiadczenia antro-
pologicznego, na odzyskiwanie ludzkiej wspolnoty — tu otwiera si¢ wielkie zadanie
eklezjologii, ktora jest przeciez szkota komunii, myslenia w kategoriach jednosci,
budowanej nie na zasadzie uniformizacji, lecz tworczej coincidentia, a wigc zbiez-
nosci (nie zawsze przeciwienstw). Kosciot pokonuje ogromng izolacje, w ktora po-
padt wspotczesny cztowiek i pokazuje mu kanaly odzyskiwania pamigci i relacji
z drugim cztowiekiem. Z tego spotkania rodzi si¢ wi¢z i to tak silna, jak zauwaza
Sadzik, ze dla $w. Pawla niemozliwym byto postrzeganie Kosciota jako zbioru indy-
widualnosci, ale ,,doprowadzit do pewnego absolutum — to jest cialem. To jest Ciato
Mistyczne. Kosciot to eklezja. Z definicji to jest zgromadzenie, ... ale] jest niejako
spersonifikowane. Ci wszyscy razem stanowig jedng osobe”? (s. 600). Dlatego nie

17" M. Wittbrot, Obecnos¢ chrzescijanstwa..., s. 582.

18 J. Sadzik, O psalmach, w: Ksigga Psalméw, th. z hebrajskiego Cz. Mitosz, Paris 1979, s.13.
19" M. Wittbrot, Obecnos¢ chrzescijanistwa..., s. 591.

20 Tamze, s. 600.
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tyle nalezy si¢ do Kosciota, co si¢ go tworzy, zauwaza paryski pallotyn, a to juz cat-
kowicie inna kwestia niz spotkania polityczne, pikniki, ktore paradoksalnie staraja
si¢ w tym nieudolnie nasladowa¢ Kosciot. Ta mimesis Kosciota w wydaniu poli-
tyczno-spotecznym jest jednak jego parodia, redukcjonizmem, ktory daje o sobie
znak w nieprzystawalnosci wielkich okreslen, szytych na wyrost, ktorymi probuje
si¢ okresli¢ meetingi polityczne. Na poczatku XXI wieku ten temat wrocit z nowg
sita cho¢by w refleksji RO, zwtaszcza C. Pickstock. Ta zdolno$¢ i misja Kosciota
do gromadzenia ludzi w jedno przekracza istotowo proby dokonywania czego$ po-
dobnego przez takie formy zastepcze, jak to okresla Mitosz, jak rozrywka: ,,nie wi-
dzg zadnych innych form gromadzenia si¢ ludzi poza forma sakralng”'. W czasach
grzegznigcia ludzi w samotnosci potrzebny jest ten biegun wspolnotowy, ktory staje
si¢ mozliwy do przezycia w czystej formie w do§wiadczeniu zgromadzenia (termin,
ktory w kontekscie liturgicznym jest odwotaniem do hebr. kahal). To ono umozliwia
dostrzezenie stabosci 1 jednoczesnej wielkosci, radykalne zréwnanie wszystkich.
Widag, ze samotno$¢ cztowieka jest naczelnym problemem antropologicznym, ktory
dostrzegat Sadzik rowniez w Ksigdze Psalmow.

4. W poszukiwaniu zgubionej metafizyki: zreby §wiata

W paryskiej rozmowie przebija takze troska o to, aby nauczy¢ si¢ rozumiec
siebie wychodzac od korzeni. Wktad chrzescijanstwa to umiejegtno$¢ podarowania
znuzonemu $wiatu iskry nadziei, aby swe zycie nie postrzegal jako nieudany pro-
jekt. To poszukiwanie fundamentu, ktory pojawia si¢ pod stopami, nawet w cza-
sach, okreslanych jako chodzenie po ruchomych piaskach (Z. Baumann). To wtasnie
jedno z waznych wyzwan stojacych przed wspotczesnym chrzescijanstwem, ktore
pozwala cztowiekowi odczué, ze jest jaki$ grunt. Po dzi$ dzien toczy si¢ na gruncie
filozofii i teologii (zwlaszcza fundamentalnej) debata na temat postrzegania chrze-
Scijanstwa i jego aspiracji w dobie tzw. stabej racjonalnosci, w czasach postmetafi-
zycznych (J.-L.Marion), gdy zmienia si¢ paradygmat apologetyki chrzescijanskiego
Objawienia. Wraz z G. Vattimo zmienia si¢ on na postsekularystyczne przekonanie,
ze ,,nie mozna si¢ oby¢ bez” (chrzescijanstwa)?. Ale sama diagnoza nie wystarcza,
potrzebne jest pokazanie kierunku, przebijanie si¢ ku odpowiedzi. A gdy ona si¢
pojawia, to nie moze abstrahowa¢ od refleksji nad powigzaniem chrzescijanstwa
z cywilizacjg zachodnig, ktora w oczach paryskich rozméwcow przezywa swoj ‘roz-
pad’ lub w delikatnej wersji ‘kryzys’. Chrzescijanstwo, ktore zrodzito cywilizacje
zachodnia — dla Mitosza wlasciwie jedynie ono ma zdolnosci cywilizacyjnotworcze,
ktorych nie ma np. islam — poczawszy od renesansu jest z niego destylowane. Do-

konuje si¢ powolny ,,proces rozpadu cywilizacji religijnej”* i ostrego stechnicyzo-

2l Tamze, s. 601.

22 Szerokg diagnoze sytuacji przedstawia R.J. Wozniak, Wiarygodnos¢ Objawienia w kontekscie
wyzwan stabej racjonalnosci, w: WiarygodnoS¢ chrzescijanstwa w dyskusji z postmodernizmem, red.
W. Szukalski, Bydgoszcz 2013, s. 11-26.

3 M. Wittbrot, Obecnosé chrzescijanstwa, s. 595.
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wania zycia, przed ktorym nie ma lekarstwa. Po tej ogolnej diagnozie i filozoficzne;j
debacie nad tym, co oznacza ‘cywilizacja’, ks. Sadzik stawia tytutowe pytanie: czy
chrzesdcijanstwo jest stale aktualne dla ludzkosci, a wigc czy jest dla niego miejsce
w kazdej godzinie historii?

Kiedy si¢ zgubi droge (chocby podczas gorskiej wedrowki), to trzeba wrocic
do miejsca, w ktorym pamigtamy o ostatnim, dobrym oznakowaniu trasy**. Meta-
fizyka to poszukiwanie tego, co ,,pierwsze” i osadzenia na nim, jak na zawiasach,
wytworow ludzkiego ducha. Cho¢ nie pada to okreslenie w ustach zadnego z roz-
mowcow, to trudno nie zauwazy¢, ze ich poszukiwania dotycza tego, co podstawowe
i niezmazywalne w kulturze®. Sg poszukiwaniem utraconej metafizyki, ktora ufun-
duje egzystencje cztowieka, a gtos tego poszukiwania daje si¢ wyczu¢ — raz stabo,
innym razem mocniej, troche¢ jak badany puls — w kulturze. W niej wtasnie tkwi
ukryte dazenie, aby przekroczy¢ samg kulture. Kluczowe staje si¢ tu doswiadczenie
nie tyle dazenia do bytu (jak sugerowal Mitosz), co do szczegoélnej dialektyki ma-
nifestacji i zakrycia, ktorg Sadzik zapewne przejmuje od Heideggera. Zarysowany
na kilku stronach rys filozofii Heideggera zastuguje na uwage, bo wydobywa z mysli
tego niemieckiego filozofa to, co dla Sadzika bylo jego waznym przestaniem: prze-
myslenie tego, co u korzenia. Nietrudno zauwazy¢ — zarowno w rozmowie, ale naj-
bardziej w dialogu z mys$lg Heideggera w doktoracie — ze narracja Sadzikowa opiera
si¢ na heideggerianskiej koncepcji prawdy, ktora przetamuje tomistyczng adequatio
na rzecz kategorii ‘ol$nienia’. Owo przelamanie jest tworczym impulsem, ktory dla
Sadzika ma szans¢ przelozy¢ si¢ na od§wiezenie chrzescijanskiego projektu. To nie
odrzucenie klasycznych rozwigzan, lecz ich przekroczenie, ktore jest pogtebieniem.

Rozmowa Sadzika i Mitosza konczy si¢ w potowie akordu. Nie wybrzmiaty jesz-
cze wszystkie dzwigki. Czytelnik ma wrazenie przejsciowego zatrzymania, ktore
obiecuje kontynuacj¢. A zwienczeniem pozostaja stowa Mitosza, ktore nic nie utra-
city na swej aktualnosci, cho¢ od rozmowy mingto juz ponad 30 lat: ,,podchodzimy
od innej strony niejako [...] i czy to moze nie jest jaki§ znak czasu?”*. Owe ,,z innej
strony” pozostaje ratio dialogu, ktora ciggle zacheca do nowych wysitkow, aby, cho¢
nie zawsze jest to mozliwe, iS¢ razem (rowniez intelektualnie), to jednak i§¢ w tym
samym kierunku. A to istotnie, signum temporis.
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Christianity and Its Ethos in the Perspective of the
Dialogue Between J. Sadzik and Cz. Mitosz

Summary: Reflection on the place of Christianity in the modern world is one of the leading topics
of current philosophical debate. It focuses the key issues of theology and develops in a particular
way many interesting ecclesiological topics. This article analyzes the theological-philosophical
message of the dialogue between Joseph Sadzik SAC, founder of the Centre for Dialogue in Paris
- an institution that had enormous importance for Polish intellectual life in exile, including Catho-
lic theology - with Czestaw Milosz, the Nobel Prizewinner. The article examines the contribution
of Joseph Sadzik in the field of ‘theology of culture’, based on his publications from his doctorate
on the aesthetics of Heidegger (one of the first in the world) to his philosophical and theological
essays published in Milosz’s translations of the Bible.

Keywords: Catholicity, dialogue, biblical theology, Aquinas, theology of culture, Heidegger
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Anny Kamienskiej myslenie o odchodzeniu
1 Smierci

Streszczenie: Anna Kamienska (1920-1986) jest poetka, ktora duza cze$é swojej
tworczosci poswiecita refleksji nad przemijaniem i $miercia. Jej poezja zawiera
liczne odniesienia do pytan i obaw cztowieka zwigzanych z konieczno$cig umie-
rania. Warsztat Kamienskiej opiera si¢ na codziennym zyciu i doswiadczeniu; ce-
chuje go finezja oraz oryginalno$¢ mysli. Samo ujgcie tematyki jest interesujace
réwniez z teologicznego punktu widzenia jako ilustracja podstawowych prawd
o cztowieku i jego losie, a takze pewnych intuicji wspolczesnej teologii. Homo
meditans konfrontuje si¢ z tematem $mierci, podejmujac wiele aspektow: do§wi-
adczenie bycia opuszczonym przez cala rzeczywisto$¢ tworzacg kontekst zycia
cztowieka, $mier¢ jako glebi¢ zawierajaca sens indywidualnego zycia i jego rze-
czywiste spetnienie, $mier¢ jako spotkanie z Bogiem bedacym ostatecznym dawcag
peki. Smier¢ jest niemozliwym do opisania w petni wydarzeniem zycia cztowie-
ka. Kazdy za$ doswiadczy wylacznie whasnej §mierci. Niemniej rowniez $Smierc
innych stanowi lekcje, ktora pozwala na przygotowanie si¢ do wtasnej $mierci.
Smieré jest zakorzeniona bardzo gleboko w kazdej chwili Zycia i ostatecznie w niej
si¢ zaczyna — cala egzystencja cztowieka zmierza do swojego konca, poczawszy
od narodzin. Zagadnienie $mierci dotyka rowniez kwestii nieSmiertelnosci. Jej ro-
zumienie oparte jest na istocie mitosci. NieSmiertelno$¢ stanowi rodzaj mitoscei,
ktéra z wlasnej natury nie przyjmuje mozliwosci konca.

Stowa kluczowe: Smier¢, odchodzenie, przemijanie, wiecznos¢, niesmiertelnosc,
poezja, Anna Kamienska

Sa tworczosci poetyckie, ktore przyciagaja swoim picknem i trafhoscia stowa.
Sa rowniez takie, ktore mowia prawde o cztowieku oraz o zyciu, i tym pociaga-
ja. Cho¢ petna literackiego piekna i finezji, tworczo$¢ Anny Kamienskiej fascynuje
przede wszystkim prawda o ludzkim losie.

Poetka przezyta w swoim zyciu wiele i wiele takze wyrazita w swojej tworczosci.
Sa to tematy dotyczace glebi zycia cztowieka. Stanowig one zarazem wielkie praw-
dy, ktore czgsto sa skrywane pod powierzchnia codzienno$ci: mitosé, bol, cierpienie,
swiadomo$¢ odchodzenia. Tworczo$¢ Kamienskiej jest poezja ,,trudu istnienia™".

Jednym z watkow, wrecz wszechobecnym w poezji Kamienskiej, jest $mier¢
i odchodzenie. Cztowiek jest w duzej mierze widziany jako caty czas zmierzajacy

! Z. Zarebianka, Swiadectwo stowa. Rzecz o tworczosci Anny Kamienskiej, Krakow 1993, s. 19.
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ku $mierci. Watek ten pojawia si¢ na réznych etapach zycia autorki. Stopniowo nara-
sta, wigzac si¢ takze z osobistymi doswiadczeniami: Smiercig matki, Smiercig meza
— Jana Spiewaka — i przetomem religijnym w 1970 roku. To ostatnie wydarzenie jest
owocem i zrodlem refleksji dotyczacej sensu, a wigc podstawowej prawdy o zyciu
cztowieka. I wlasnie temat przemijania i $mierci czyni z autorki zarazem $wiadka
i stroza prawdy o cztowieku. Kamienska jest dzisiaj swiadkiem, gdyz po swojej
$mierci (1986 r.) pozwala spojrze¢ na wlasne zapisane stowa jako na stowa rzeczy-
wiscie uwiarygodnione, a na wlasng $mier¢ jako nie tylko przezyta, ale i podjeta jak
najbardziej $wiadomie podczas zycia. W tym wyraza si¢ wlasnie m.in. chrzescijan-
ska prawda o cztowieku jako odchodzacym ku petni. Odejscie ze $wiata poprzedzo-
ne jest przygotowaniem rozciagajacym si¢ na duzg czes$¢ zycia. Jest to nie tylko pro-
sta $wiadomo$¢ przemijania chwil 1 okresow. Temat §mierci pojawia si¢ 1 przewija
podczas dojrzale przezywanego zycia jako element, ktory temu ostatniemu nadaje
swoisty smak i kaze mocniej uchwyci¢ je w swoje rece. Media vita in morte sumus
— ta $wiadomos¢ pokory cztowieka wobec nieuniknionego losu jest bardzo wyraznie
obecna u Kamienskiej. Smieré jest u niej tematem pelnym powagi i realizmu, uka-
zanym jednak bez dozy patosu, ktory mogtby prowadzi¢ do zamazania wielkiego
wyzwania, przed jakim staje kazdy cztowiek. Samo ujecie tematyki jest interesuja-
ce rowniez z teologicznego punktu widzenia jako ilustracja podstawowych prawd
o cztowieku i jego losie a takze pewnych intuicji wspotczesnej teologii.

1. Przemijanie, ktore kaze przystanaé

Czlowiek u Kamienskiej zmierza czytelnie w jedna strong. Nie moze si¢ tudzic,
iz zatrzyma dla siebie na zawsze zycie w postaci, w ktorej je zna. Odchodzenie jest
tak bardzo wyrazne w przemijaniu innych, w ich nieobecnosci. Trudno nie zauwa-
zy¢, iz pod tym wzgledem osobisty $wiat cztowieka do jakiego§ momentu ubogaca
sie, potem za$ nieubtaganie pustoszeje. Wszyscy przemijaja. Pozostaja tylko $lady
ich obecnosci. Tych, co odeszli, czlowiek nie odnajdzie jednak juz nigdzie:

Na starych filmach spiesza si¢ umarli
pedza ku swojej nicosci’

Zywym pozostajg tylko pamieé i wspomnienia. Umarli przychodza jak mary
Z nierzeczywistego $wiata do rzeczywistego:

[...] zyja dluzej pod sennymi powiekami bliskich.
Stad siegaja znowu do spraw zycia,

Do drzwi, ktore tylekro¢ mijali,

Do stoléw znaczonych odciskami ich dtoni,

Do strzgpéw mowy, do obrazkow [...]°.

Ci, ktorzy odeszli, pokazuja jednoczesnie, jakie sa koleje zycia cztowieka
1 co oznacza prawdziwa nieuchronnos$¢ wydarzen. Taki jest los cztowieka. Dlatego

2 Na starych filmach, w: Milczenia i psalmy najmniejsze, Warszawa 1986, s. 163.
3 k%, w: Poezje wybrane, Warszawa 1959, s. 111.
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patrzac z pewnej perspektywy, kolej zycia indywidualnych ludzi jest bardzo podob-
na. Jej zasadnicza rama pozostaje niezmienna:

Urodzit sig, zyt, umart.

To streszczenie dziejow,

Tragedii, poematow i powiesci

Zywotow tylu.

Wszyscy, ktorzy zyli wezesniej, odeszli. Sredniowieczne ubi sunt? — pytanie o los
o tych, co napehiali sobg ziemi¢ — pobudza autorke do refleksji nad wtasng droga
zycia. Kamienska przez dtugi okres swojego zycia jest odchodzaca i to odchodzaca
bardzo $wiadomie. Podczas zycia tak bardzo uwaznego, §wiadomego rzeczywistosci
we wszystkich jej wymiarach, autorka bardzo szybko zauwaza powszechng przemi-
jalnos¢. Wszystko jest w nieustannym ruchu. Jest to ruch w jednym tylko kierunku,
nieodparty i nie do zatrzymania:

Przyszty do mnie nocg z Lubelszczyzny mojej [...]
Przycztapaty wierzby tarniny [...]

zapytaly szumem Przemijasz

A przemijam sobie przemijam

Jak Pan Bog przykazal®

Gdzie naprawd¢ zaczyna si¢ $mier¢, skoro zmierza ku niej cale i kazde zycie
ludzkie? ,,— Tu si¢ zaczynam, w $rodku zycia — mowi $mier¢”. Jest to spojrzenie
bardzo realistyczne a jednoczesnie bardzo bliskie tym nurtom duchowosci chrzesci-
janskiej, ktore — jak np. Grzegorz Wielki — wskazywaty na wspotobecnos¢ smierci
w ciggu catego swiadomie przezywanego zycia’. Media vita in morte sumus — stowa
sredniowiecznej antyfony wyrazaja podobng mysl, ukazujac wszechobecnos¢ $mier-
ci oraz konieczno$¢ uznana wlasnej bezradnos$ci, aby pozwoli¢ zwrocié si¢ cztowie-
kowi o pomoc ku Innemu®.

Zycie nieubtaganie jak rzeka zabiera ze soba wszystko, co znajduje na swojej
drodze. Zabiera jednak nie ku dalszemu zwyklemu zyciu, ale w dal, daleko od czto-
wieczego ,.tutaj” i jego ,,dzisiaj”, gdyz $mier¢ w jaki$ sposob jest odejSciem ,,dale-
ko”. Przemijanie dostrzegamy najpierw, gdy odchodza najblizsi. Jest jak potezna
woda optywajaca stare sprzety i niosaca je przed siebie, porywajac wraz z soba:

Ptynie potok,
Ptynie potok przez dom rodzicow.
Przeskakuje stare komody

4 %k k, w: Poezje wybrane, s. 201.

Drzewa, w: Milczenia i psalmy najmniejsze, s. 20.

¢ Notatnik 1965-1972, Poznan 1988, s. 126.

7 C. Zuccaro, Teologia Smierci, Krakow 2004, s. 128-130.

Media vita/ In morte sumus./ Quem queerimus adiutorem/ Nisi te, Domine,/ Qui pro peccatis no-
stris/ iuste irasceris./ Sancte Deus,/ Sancte fortis,/ Sancte et misericors Salvator:/ Amara morti ne tradas
nos!

5

8
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jak glazy®.

Odkrywanie przemijania rodzi rownocze$nie pytanie o to, czy czas zycia zdota
zmies$ci¢ cale bogactwo, jakie niesie ze soba cztowiek. Zycie, ktore trwajac kipi tre-
$cig, wydaje si¢ zawsze zbyt krotkie oraz niezdolne do skutecznego ogarnigcia glebi
i zamiarow czlowieka:

Zycie jest dtugie

to tylko sen namigtnos$ci trwa krotko

lecz chyba tylko po to tu przyszedies

aby $ni¢ $ni¢ zycie mito$¢ sztuke umieranie'’

Zycie jest jednak bogate nie tyle swoja dtugoscia, co przede wszystkim swoja
duchowa intensywnoscig. Podobne kryterium stosuje autor Ksiggi Madrosci wobec
»przedwczesnie umartego” (4, 7): ,,Wczesnie osiagnawszy doskonatos$¢, przezyt
czasow wiele” (4, 13). Miara ludzkiego zycia nie zamyka si¢ w liczbie lat — o wiele
bardziej wyraza ja jakos¢ przezytego czasu.

Natomiast to, co do pewnego stopnia nawet przeraza, to nieuchronno$¢ wspol-
nego dla wszystkich losu, juz niezaleznie od jako$ci jednostkowego zycia. Swoj los
cztowiek podziela nie tylko z innymi ludzmi, ale z cala ozywiona przyroda. Cho¢
bardzo si¢ r6znimy, tgcza nas prawa natury, w tym przemijanie i $mier¢. Biblijne
»tchnienie zycia” (por. Rdz. 2, 7; Koh 3, 18-19) opisuje nasze wspodlne dzisiaj, ale
jednoczesnie zwigzane jest ze $wiadomoscia, iz kiedy$ bedzie trzeba owo tchnienie
ostatecznie ,,0dda¢”!!. Przemijalno$¢ jest bardzo ,,przy-ziemna” a poprzez to nie-
unikniona i jaka$ ,,podstawowa”. Cztowiek pozostaje wobec niej w postawie bezrad-
nosci; nieopaczne podjgcie proby konfrontacji bedzie zawsze oznaczato przegrang:

Nic wigcej nie mow

nawet zwierzeta wiedzg madrymi oczami
ze co$ takiego istnieje jak los

i chyla glowy przed spadajacym ciosem'?

Bezcelowe jest budzenie jakiejkolwiek nadziei wobec nieuchronno$ci $mierci.
Byloby to zawsze czyms$ bezdusznym w stosunku do cztowieka, ktory musi zrozu-
mie¢ swoj los:

Ktamstwem sa wszelkie stowa wobec $mierci, bo klamstwem sa wszelkie
nadzieje. Stowo to daremne nadzieje.
Nie ktamie gruda ziemi, zartoczny strzep zieleni'.

Uczucie bezradnosci, jakie pojawia si¢ w cztowieku, zwigzane jest z wewnetrzng
rozterka. Odchodzenie, mimo iz jest koniecznos$cia, takze dla medrca stanowi jednak
,hiepogodzong” konieczno$é. Smieré jest ,,obecnoécig nieobecnosci”®. Swiat po-

9 Zasniecie drugie, w: Zrédla, Warszawa 1962, s. 36.

Vita somnium breve, w: Milczenia i psalmy najmniejsze, s. 98.

M. Wensing, Smierc i przeznaczenie czlowieka wedlug Biblii, Warszawa 1997, s. 33.
Los, w: Dwie ciemnosci i wiersze ostatnie, Poznan 1989, s. 200.

3 Notatnik 1965-1972, s. 34.

A. Siemianowski, Smier¢ i perspektywa nadziei, Gniezno 1992, s. 46.
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przez swoje pickno pociagga cztowieka. Doswiadcza on go jako niezmierng warto$¢.
Stad wobec radosci zycia i kazdego jego momentu trud odchodzenia staje si¢ zarze-
wiem cichego buntu wobec tego, co konieczne:

Trudzit si¢. Kazda gataz z osobna

owijal mgla.

Na kazdym lisciu

Ktadt po jednej kropli $wiezego deszczu.

[...] To szczescie

bra¢ na wlasno$¢ niezastuzone dary.

Ale odtragcamy je kazdej chwili z gorycza

To wszystko sa obrazy, poematy, koncerty,

wymysly imaginacji.

A my musimy umrze¢.

Po prostu umrze¢®.

Dlatego tez towarzyszy cztowiekowi niepewnos$¢ i lek. Stad ,,wotamy [...] z go-
dziny $mierci”'. Przychodzi ona nagle jak poranne przebudzenie, ,,jak z Zycia na-
gle budzimy si¢ do §mierci”!”. Przeraza nieuniknionos¢, ktora takze w odchodzeniu
musi zacza¢ szukaé sensu, aby i ono ukazalo swoja wartos¢ i cel.

Wspomniana ludzka bezradno$¢ wynika takze z tego, iz moment $mierci cat-
kowicie nie zalezy od czlowieka. Smieré ogarnia go — jak zadne inne wydarzenie
— W sposob zupetny, jednak, paradoksalnie, zawsze pozostaje ona dla czlowicka
czyms§ bardzo zewnetrznym i obcym. ,,[...] Zeby $mieré miata kroki jedyne upra-
gnione”'®. Jednak niestety nie ma. Rodzi za$ bunt i poczucie bezradnosci. Jedynie
drobnym pocieszeni moze stanowi¢ swiadomos¢, iz podzielamy wspdlny ludzki los:

Mogtam go jeszcze kocha¢ jak kobieta mowi cisza [...]

Mogtam go zachowa¢ mowi §wiattos¢ [...]

Mogtam go nosi¢ dtuzej méwi ziemia [...]

Mogtam go oming¢ méwi $mier¢

ale nie bytoby to catkiem w porzadku wobec wszystkich innych!?

2. Smieré taka, jaka jest

W jaki za$ sposob wyrazi¢ $mier¢ i uzmystowi¢ sobie to niewyobrazalne wyda-
rzenie? Smieré jest rozstaniem ze $wiatem. Kamiefiska rozumie ja takze jako bycie
przez niego opuszczonym, bycie wystawionym jednoczesnie na bezradnos¢ i samot-
nos¢:

Znowu zesztam do krainy
wklestej jak lustro. [...]

15 sk, wi Zrddla, s. 79.

16 7 glebokosci, w: Dwie ciemnosci, s. 65.
Obudzenie, w: Dwie ciemnosci, s. 73.

Rzeczy ostatnie, w: Dwie ciemnosci, s. 64.

Smieré nieoczekiwana, w: Dwie ciemnosci, s. 207.
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O ziemio, odptywajaca gwaltownie,
Uciekajaca na skrzydtach
poteznych, warczacych jak turbiny.
Ziemio pozostawiajgca nas
Owinigtych w ptétno lub w drzewo,
Samotne,

niemowlgce mumie®.

Dlatego zanim $mier¢ bedzie dla Kamienskiej ,,pdjSciem do”, jest wczesniej
»odejsciem stad”. Zakorzeniony ,.tutaj” homo meditans traci wszystko, gdy umie-
ra. Wszystko si¢ oddala, pozostawiajac cztowieka w absolutnej samotnosci jego
wlasnego doswiadczenia, ktore nie moze by¢ z nikim podzielone, wspotprzezyte.
Wszystko, co wyznaczato punkt oparcia i co stanowilo czgsto nieu§wiadomiony
grunt i fundament kazdej chwili, ostatecznie odchodzi, konczac swoja role. Takze
rzeczy, prozaiczne niekiedy przedmioty, ktore okreslajg codzienno$¢ cztowieka, za-
koncza swoja role. W jakis sposob go zdradza, odchodzac, odprowadzajac do kre-
su i odwracajac si¢ beznamietnie, jakby porzucajac. To wszystko jednak moze by¢
przedmiotem refleksji tylko ,,dzisiaj”, na zasadzie wybiegniecia mysli do przodu.
»Wowczas”, wobec momentu samej $mierci, stanie si¢ juz bez znaczenia:

Dlatego rozgrzesz mnie Boze z przedmiotow
ktore prowadzg mnie pokornie
na kraj przepasci by mnie tam zostawic¢?!

Doswiadczenie $mierci jest pozbawione bliskiej analogii. Kamienska wyraza
je czytelnie poprzez ukazanie sytuacji rozstania z wszelkim znanym kontekstem.
Doswiadczenie zewngetrznego $wiata jest fundamentalne dla tozsamos$ci cztowieka
i jego funkcjonowania w kazdym momencie. Liturgia godzin mowi przy tej okazji
0 ,,0statniej godzinie, gdy ksztalty rzeczy zacieraé si¢ poczng”?. Smieré dla Kamien-
skiej za$ to wlasnie moment majacy miejsce, gdy ,,(...) opuszcza mnie wszystkie
rzeczy. Az porzuci mnie niebo, morze, $nieg i zawieja’>.

Smier¢ widziana za$ z drugiej strony, z perspektywy porzadku rzeczy i przedmio-
tow, ktore pozostaja, jest odejsciem w cisze. Swiat i zycie sa dynamizmem, sa wielka
areng, ktorej przeciwienstwem jest cisza, symbol niebytu:

Z ciszy powstates
W cisze si¢ obrocisz**

Nawigzanie do biblijnego stworzenia cztowieka z prochu ziemi i ostateczny po-
wrot do postaci prochu z Rdz 2, 7 1 3, 19 jest ukazaniem konca zycia jako rozpadu
tego, co cztowiek buduje samodzielnie.

Koniec zycia nie jest wydarzeniem podniostym. To rozpad tego, co stanowi czto-

Zasniecie pierwsze, W: Zro’dia, s. 35

Rzeczy tego swiata, w: Dwie ciemnosci, s. 145.

Hymn ,,Przyjdz do nas, Panie, bo ciemno$¢ zapada”, Liturgia godzin, tom I, Poznan 1982, s. 1361.
2 Notatnik 1965-1972, s. 19.

Cisza, w: Dwie ciemnosci, s. 110.



Anny Kamienskiej myslenie o odchodzeniu i smierci 193

wieka. Natura nie czyni z tego momentu wydarzenia uroczystego; znajduje si¢ on
raczej na jednej linii z innymi zdarzeniami — jest ostatnim momentem codziennos$ci:

[...]jak do nieszcze$cia zbiegaja sie ludzie

Jest w tym co$ wiecej od pustej ciekawosci

Charczacym konajgcym zemdlonym

wydrze¢ ich tajemnice

wyszarpng¢ z ich trzewi prawdg¢ §mierci

Jak si¢ umiera

Tak jak si¢ zyje

Najprostsi noszg w sobie to przeczucie®

Umiera si¢ tak, jak si¢ zyje. To najbardziej podstawowa prawda o chrzescijan-
skiej ars moriendi. Wazne jest, aby dobrze zy¢, by tez dobrze umrze¢. Chwila $mier-
ci zwykle nie stanowi okazji do duchowych uniesien — przygotowaniem na dobra
$mier¢ jest cale zycie®.

Nie ma niestety mozliwosci zajrzenia we wtasng §mier¢. Przezywana osobiscie,
,»,0od wewnatrz”, stanowi dla zyjacego przezycie niewyobrazalne:

[...] I nie umiem sobie wyobrazi¢ $mierci
ktora jest przebudzeniem

ciemnosci

ktora jest Swiatlem

chwili

ktora jest niesmiertelnoscia?’

Smier¢ jest wejsciem w zupelnie inng rzeczywistosé. ,, Takim nagtym przebudze-
niem jest $mier¢. Obudzeniem z czasu i przestrzeni”®. Z tej perspektywy to raczej
$wiat stanowi czasowe, jakby chwilowe zawezenie perspektywy. Smier¢ prowadzi
za$ do rzeczywistosci, ktora stanowi petnig. Petlnia ta wymyka si¢ precyzji stowa.
To Bog jest ostatecznym odniesieniem dla konca kruchego zycia cztowieka. Do-
swiadczenie konca i rozpadu kaza calg nadziej¢ ztozy¢ w Bogu, ktory jest dawca
niesmiertelnego zycia:

[...] wierze wiec w Tobie ging
i pragng jednego

liSciem niewaznym opas¢

w Otchtan Ciebie

ktory jestes zyciem?®

Trudno o lepsza poetycka ilustracjg¢ daru zycia wiecznego — taski, ktoéra sie otrzy-
muje, a ktéra pozostaje poza doswiadczeniem czlowieka ,,z tej strony” zycia. Zosta-
je ona dana cztowiekowi w $mierci. Wczesniej jednak jest poprzedzona przez nie-

% Pytania do Hioba, w: Dwie ciemno$ci, s. 49.

W. Stinissen, Ja nie umieram — wstgpuje w Zycie, Poznan 2002, s. 87.
Krzyz, w: Dwie ciemnosci, s. 102.

8 Notatnik 1973-1979, Poznan 1987, s. 11.

Psalm najmniejszy, w: Dwie ciemnosci..., s. 191.
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pewnosc¢, przez dopuszczalne ludzkie watpienie i dos§wiadczenie rozpadu. Cztowiek
wierzacy rowniez ,,ginie” — posiada jednak nadzieje, ze w glebi rozpadu i ,,opadania
jak lis¢” zostanie odnaleziony i pochwycony przez Boga oraz zaproszony do nie-
$miertelnosci*’.

Smier¢ jest rowniez spotkaniem tego, ktory jest Ostateczny. Cztowiek byé moze
nieraz boi si¢ nieodwracalnego, chcgc pozostawi¢ sobie odrobing przestrzeni na ja-
kies ,,jeszcze” lub zwykle ludzkie iluzje. ,,Strach przed $miercig jest takze lgkiem
przed utratg tego obrazu Boga, jaki sobie stworzylismy, lek przed Bogiem praw-
dziwym’?!. Pobrzmiewa tutaj obawa przed sadem rozumianym jako konfrontacja
z ostateczng prawda, strach przed utrata maski, ktéra w ciggu zycia pozwala na fat-
szywy ksztalt obrazu siebie®.

Dlatego powraca u Kamienskiej préba odpowiedzi na pytanie, czym jest $§mierc,
jak nalezy ja wlasciwie przezy¢ i na nia si¢ przygotowaé. Smieré widziana we wia-
Sciwy sposob wydaje si¢ by¢ bardziej cisza, spokojem czy glebig. Obca jej jest sza-
motanina codziennosci wraz ze swoja banalnoscig. W $mierci dzieja si¢ rzeczy tak
wazne, iz nie mozna ich opowiedzie¢ czy w pelni si¢ na nie przygotowac, nie skazu-
jac si¢ przy tym na powierzchownos$¢:

Naucz mnie abym i w $mierci milczat
bo sg tacy ktorych $mier¢
krzyczy zawczasu do samego nieba™®

Smier¢ i umieranie kojarza si¢ Kamienskiej z pokorg. Nie oznacza ona bezrad-
nosci. Pokora mobilizuje cztowieka od wewnatrz, czyni go wewngtrznie spojnym
i zdyscyplinowanym:

Pora zmiesci¢ si¢ w matosci
skuli¢ sie
do geometrycznego punktu*
Stad takze pigkna modlitwa, ktora wypowiada podmiot liryczny:
Boze daj mi cierpie¢ wiele
a potem daj mi umrze¢
Pozwo6l mi i8¢ przez cisze
niech nie zostanie po mnie nawet lek™

Wszelkie proby zakorzenienia si¢ na §wiecie, ktore miatoby przetrwaé dtuzej niz
wlasna §mier¢, s3 skazane na niepowodzenie. Smier¢ rzeczywiscie jest catkowitym
odejsciem ze swiata. Jej konsekwencja moze by¢ takze zapomnienie:

Odejdg przepychajac si¢ przez powietrze
sktebione ciatami.

H.U. von Balthasar, Eschatologia w naszych czasach, Krakow 2008, s. 89-90.
3! Notatnik 1973-1979, s. 68.

32 B. Ferdek, Eschatologia Taboru, Swidnica 2005, s. 51-54.

Modlitwa Hioba, w: Dwie ciemnosci..., s. 52.

Bialy rekopis, Warszawa 1970, s. 51.

Modlitwa ktora na pewno bedzie wystuchana, w: Dwie ciemnosci, s. 106.
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Odejdg przez wysokie szpalery katedr.
[...] przemykajac si¢ przez sny tych,
co mnie kochali,

znikne¢ wreszcie bezpiecznie

w ich zapomnieniu®®.

Takie rozumienie $mierci pozwala na nieprzejmowanie si¢ losem opinii innych,
ich wspomnieniami, mys$lami, ktére nadejda w przysztosci. To zupelnie inna po-
stawa niz zawarta w Horacjanskim non omnis moriar. Dla umartego nie ma ono
juz zadnego znaczenia. Znaczenie mogto mie¢ podczas zycia, ale ono si¢ wlasnie
zakonczyto. ,,Jak szybko zasklepia si¢ powietrze po zmartym, po jego gestach, gwat-
townosci, mitosciach i niecheci. Przestrzen jest doskonale obojetna i czas jest nader
zwinnym szybkobiegaczem™’. Cztowiek odchodzi catkowicie.

Zapomnienie — to jedyne,
co darowa¢ mogg zywym umarli,
co od zmartych przyja¢ moga zywi*.

3. Mysterium immortalitatis

Tajemnica zycia, ktore tak bardzo nosi w sobie $mieré¢, zmusza cztowieka do re-
fleksji. Kazdy pyta o $mier¢, bo wie — bardziej lub mniej jasno — iz jej si¢ ostatecz-
nie nie wymknie. Smier¢ jako pedagog uczy wielkiej pokory wobec zycia. W tym
mys$leniu o $mierci znajduje si¢ takze inna refleksja — dotyczaca zycia poza granice
zniszczalnosci.

Jak to jest by¢ czlowiekiem
spytat ptak

[...] by¢ wiezniem swojej skory
a siggac nieskonczonosci

by¢ jencem drobiny czasu

a dotyka¢ wiecznosci [...]%*

Czlowiek wedruje po $wiecie posrod swoich spraw, nieustannie ,,z oczekiwaniem
poza $mier¢”*, Kwestia zycia po $mierci dotyka natury niesmiertelnosci. Nadzieja
na trwanie jest odkrywanie w sobie poktadow mitosci. Mitos¢, ktora jest otwarciem
ku drugiemu, obdarowaniem go, chce trwac dalej. ,,Niesmiertelnos¢ jest przedtuze-
niem mito$ci™!.

Mitos¢ moze czu¢ si¢ zagrozona przez $Smieré. Migdzy innymi tutaj dostrzega
Kamienska jedno ze zrodet buntu czlowieka wobec $mierci. Istnieje jednak rozni-
ca miedzy buntem mitosci a buntem egoizmu, ktdry nie chce porzucac rzeczy: ten

36 ko x, w: Rzeczy nietrwale, Warszawa 1963, s. 41.
37 Notatnik 1965-1972,s. 57.

8 Zapominanie, w: Rzeczy nietrwale, s. 7.
S'mieszne, w: Dwie ciemnosci, s. 26.

W Betanii, w: Dwie ciemnosci, s. 118.

41 Notatnik 1965-1972,s. 142.
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pierwszy czuje si¢ (stusznie) bardziej szlachetny. Wie on, Ze nie jest egocentryzmem,
ale odbiciem pewnej glebi rzeczywistosci, ktdra pochodzi jakby spoza. O ile bunt
egoizmu jest rozpacza, bunt mitosci jest poczuciem bycia oszukanym przez calg
rzeczywistos¢. Jest poczuciem krzywdy. Z drugiej strony, ta sama rzeczywistosc,
ktora jest podstawg do rodzenia si¢ milosci, staje si¢ punktem zaczepienia dla mysli
o nie$miertelno$ci: by¢ moze nie $§mier¢ jest ostatnim stowem, ale wlasnie mitos¢,
za$ $wiat, ktory cztowiek zna, nie pokazuje calej prawdy o sobie:

Umierajacy, ktory mowi: — Bede ci¢ zawsze kochac.

Smier¢ jest zbyt btahym powodem, aby przesta¢ kocha¢.

Mitos¢ moze wiedzie¢, iz przetrwa. Prawdopodobnie tylko ona moze to wie-
dzie¢: ,,Ze $miercig moze walczy¢ jak z rownym tylko mito§¢™*.

W jaki$ sposob mitos¢ i niesmiertelnos¢ zlewaja sie. Jedna odnosi si¢ do drugiej,
jedna bez drugiej pozostaje nie do konca czytelna:

Kazda mito$¢ trzeba unosi¢ ku §mierci
zeby wreszcie byta nieSmiertelna*

Mitos¢ nadaje zyciu szczegdlne rozumienie rzeczywistosci 1 swoistg wrazliwosc,
ktora pozwala nie ba¢ si¢ $mierci. Dzisiaj psychologia wie, iz osoby nastawione
w zyciu na dawanie siebie, nie bojg si¢ lub mniej boja si¢ konfrontacji ze $miercia,
niezaleznie od $wiatopogladu. To egocentryzm rodzi Igki:

Nawet nie spostrzegtam
ze to nie mito$¢ juz
ze to juz $mier¢*

Wg poetki dla umierajgcego $wiadomie $mier¢ jest czyms na ksztalt konca swia-
ta, jest koncem wszystkiego, co cztowiek zna; jest takze koncem cztowieka i jego
samoposiadania: ,,Uczy¢ si¢ $mierci — to stopniowo rezygnowaé z samego siebie.
Kto$, kto umialby wyzby¢ sig siebie — umieralby, jak si¢ zasypia. Smier¢ jest dla nas
konicem $wiata, jesli my sami jesteSmy $§wiatem dla siebie™®.

Intuicja prowadzaca od doswiadczenia mitosci do nadziei wiecznosci i nieskon-
czonosci jest jedng z wazniejszych w mysli chrzeécijanskiej. Nadzieja dotyczaca zy-
cia wiecznego, oprocz danych objawienia i wsparcia filozoficznego, wywodzi swoja
podstawe wlasnie z do§wiadczenia nieskoniczono$ci obecnego w ludzkiej mitosci®’.
Z drugiej strony nadzieja nie$miertelnos$ci taczy si¢ z pytaniem o mitos¢ Boga —
0 Jego wierno$¢ wobec stworzenia, ktore obdarzyt mitoscia. W doswiadczeniu mi-
osci cztowiek znajduje istotna przestanke do przekonania, iz nie zostal stworzony
dla $mierci — ta jedynie mu si¢ przydarza — ale dla zycia, ktore si¢ ostatecznie nie

Tamze, s. 181.

4 Tamze, s. 203.

Cisza, w: Wiersze jednej nocy, Warszawa 1981, s. 18.
Zmartwychwstanie, w: Herody, Warszawa 1972, s.91.
4 Notatnik 1973-1979, s. 70.

J. Pieper, Smieré i nieSmiertelnosé, Paryz 1970, s. 20.
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konczy*.

4. Pelia, ktéra przeziera poprzez mrok

Smier¢ chrzescijanska nie stanowi ani konca zycia, ani wejscia w zupelnie nowy
$wiat. Jest ona dopeklieniem zycia cztowieka, a cztowiek wkracza w wiecznosc,
ktora jest petnig takze jego indywidualnego zycia. Wieczno$¢ nie jest abstrakcja,
ona ,,sktada sie z”. Daje si¢ ona w zwigzku z tym takze niejako roztozy¢: na chwile,
wydarzenia, momenty zycia, ktore si¢ czasowo zamknely:

To nie z wielkiej

ale z kazdej drobnej rzeczy
ogromnieje tak

jakby Ktos lepit Wiecznosc
jak jaskotka gniazdo

z grudek chwil®

Ukazuje to jednoczes$nie, iz chwile, ktore mijaja, pelne trudu i wyrzeczen, plany,
wydarzenia, przedsiewzigcia, posiadaja swoje donioste znaczenie. Nawet te nieuda-
ne czy niedokonczone. Z nich jest zbudowana wieczno$¢, cho¢ zarazem je przerasta;
wiecznos$¢ nie jest ich prosta suma. Trescig wiecznosci jest przeszto$¢ przemieniona
moca, ktora nie wynika z wewnetrznego porzadku czy praw rzadzacych swiatem
rzeczy:

Wypoci¢ morze

wyplaka¢ sobie

wysaczy¢ wykrwawic

Tak mozolnie czas
destyluje si¢ w wiecznos¢
[...] Az wstanie 6smy dzien
i blaskiem zaleje nasz trud*

Rzeczywistos¢, ktora nastapi po $mierci, nie przychodzi do cztowieka catkowicie
z zewnatrz. Jest ona przez cztowieka w pewien sposob wspotkonstruowana. Rozu-
miana za$ jako glebia, wiecznosc¢ jest dopetnieniem zycia cztowieka. W tym sensie
jej ostateczna wewnetrzna forma zalezy od czlowieka: ,,1 jesli istotnie $§mierc zawie-
ra jaka$ wiedze dla nas niepojeta, wiedze o nas samych i o naszym zyciu, to moze
fatwiej zrozumie¢, ze budujemy $mier¢ kazda chwila zycia. Jakaz jest wobec tego
waznos¢ tej kazdej chwili™!.

Pojawia si¢ w tym kontekscie pytanie o wartos¢ ,,dzieta ludzkich” rak, o jego
przetrwanie w wiecznos$ci. Dla wiecznosci pozostanie trwajaca ,,mito$¢ i jej dzieto”,

4 W. Stinissen, Ja nie umieram...,s. 105-111.

¥ Rzeczy male, w: Dwie ciemnosci, s. 76.

Osmy dzie tygodnia, w: Dwie ciemnosci, s. 109.
St Notatnik 1965-1972, s. 119.
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a wszelki postgp ziemski ,,ma wielkie znaczenie dla krolestwa Bozego™.
Jednak to nie sam cztowiek jest w stanie w peli ,,zbudowac swojg $mierc”
i wiecznos$¢. To ostatecznie Bog stanowi zamkniecie i zarazem dopehnienie zycia
cztowieka. Czlowiek sam nie potrafi ani zamkna¢ swojego zycia, odchodzi bowiem
ze $wiata poprzez stabos¢, ani nada¢ mu samemu ostatecznego ksztattu. Potrzeba
tutaj dziatania Boga, ktory swojg mocg nadaje zyciu cztowieka petne znaczenie:
Kiedy zapomne nawet pisac
jak ktos kto palcem wodzi w $miertelnym powietrzu
wtedy napiszg¢ wiersz mojego zycia
Pan Jezus ztozy na nim chtopski podpis krzyza
Nawigzujac do tematyki $mierci i zycia wiecznego jako dopetnienia cztowieka
przez Boga, Kamienska wyraza to, co jest glebokim przekonaniem wspotczesnej
teologii. Wyrazit to m.in. H.U von Balthasar: ,,(...) Wieczno$¢ taka, jaka istnieje
w absolutnej wolnoséci Boga i w ktorej stworzenie ma otrzymaé udzial, jest otwar-
ciem wszystkich mozliwos$ci, niewyobrazalng pelnig wymiarow, w ktorych moze si¢
dokona¢ urzeczywistnienie wolno$ci. Ale doczesno$¢ nie traci swej ceny; jest ona
korzeniem i pniem, z ktorych dopiero rozwija si¢ kwiat i owoc wieczno$ci™*.
I dlatego u Kamienskiej to, co dla zywych jest odejSciem, dramatem, tragedia
i jako takie budzi rozpacz, moze spotkac si¢ z ripostg, ktora wynika z innej juz $wia-
domosci: ,,Nie obrazaj mnie swoja rozpacza — mowi umarty. — Ja dopiero teraz w ca-
tosci zyjg”*. Dlatego tez cztowiek, ktory ,,wie”, co kryje si¢ poza mroczng granicg
$mierci, moze zakrzykng¢:
Juz nic mnie nie wstrzyma w pragnieniu
wyzej i wyzej [...]
tam gdzie $wiat ktory odszedt
powroci w prawdzie doskonalszej
w Swietle niezniszczalnosci [...]
otwierajace si¢ z wolna usta Istnienia
usmiech pochtaniajacej Mitosci®®

5. Uczy¢ si¢ patrzac na odejscie innych

Wydarzenie $mierci wymyka si¢ wczesniejszemu bezposredniemu doswiadcze-
niu czlowieka. Smieré prowadzi w ostateczne ,,poza”. Cztowieka pozna tylko jedna
$mier¢ — wtasna. To, co pozostaje, to uczenie si¢ od tych, co odeszli. Nie chodzi
przy tym wylacznie o wspominanie ich ziemskiego zycia, ale o spojrzenie na ich
odejscie i jego konsekwencje, ktore dotykajg tajemnicy zycia®’. Przemija Zycie, ale

Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym, 39.
Wiersz Zycia, w: Dwie ciemnosci, s. 128.

5% H. U. v. Balthasar, W pelni wiary, Krakéw 1991, s. 591-592.

55 Notatnik 1965-1972, s. 191.

5 Missa solemnis, w: W pét stowa, Warszawa 1983, s. 18.

A. Siemianowski, Smier¢ i perspektywa nadziei, s. 46.
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z tej strony rzeczywistosci trwa owoc glebi ducha czlowieka, ktory odszedt a ktory
karmi nadchodzace pokolenia. To pozostawione bogactwo powoduje, iz inny pyta
dociekliwie:

[...] jakze ma si¢ skonczy¢

to co nieskonczone™

Wspominajac zmarlego tragicznie A. de Saint-Exupéry’ego, autorka pisze o tym,
co niezniszczalne i czego $mier¢ nie potrafi unicestwi¢. Cho¢ rozprysto si¢ lustro
zycia i nie odbija juz twarzy pisarza, jego zycie jest zrodtem nowych natchnien i sity:

[...] lecz poza lustrem wzbiera niezniszczalna przestrzen
ro$nie naptywa ogromna gieboka

zamyka si¢ nad nami obejmuje w siebie

wsysa nas w wiecznos¢ czystg bez zalu

jakby kto$ zapomniany

zwracal nam nas samych®

Stad ,,mito$¢ do zmarlego nie umniejsza si¢, przeciwnie, jest glebsza o catg tesk-
note, roztake, samotnos¢ i dojrzato$¢™®,

Z innej strony patrzac, refleksja o $mierci drugiego ubogaca cztowieka. ,,Prze-
czuwamy jakby, ze dopiero $mier¢, zamykajac zycie, rzuca na nie pelny blask. [...]
Smieré bedzie nam méwita coraz wiecej o zyciu™®'. Taka $mier¢ staje sie swoistym
pedagogiem, ktory uczy wytrwatego budowania gmachu zycia.

6. Spojnos¢ wszystkich rzeczy

Tematy zycia, $mierci i przemijania w mysli Kamienskiej nie tylko tacza sig, ale
gleboko, u swojej zasady, okazuja si¢ tak naprawde jednym. Dotyczy to refleks;ji
autorki przede wszystkim w drugiej polowie jej tworczosci.

wszystkie rzeki ptyna do jednego morza
wszystkie oczekiwania sptywaja do jednego snu®

Smieré nie jest jednak, z punktu widzenia umierajacego, tylko odejsciem $wiata
od niego, byciem pozostawionym przez ,,wszystkie rzeczy”. ,,Bog — mitos¢ — §mier¢
— to sg trzy sprawy, wokot ktorych organizuje sie §wiat. Strach pomysleé, ze moze
sg one tym samym?”® Stad i $§miertelne odchodzenie nie jest odej$ciem wytacznie
w dal czy w cisze, ale poczatkiem petni zycia, oddychaniem cala petnia rzeczywi-
stosci, niedostepna dla nie-umartych. , Nie wierze w tamten $wiat. Swiat jest jeden.
Jedna rzeczywisto$é. Smier¢ nie jest brama na tamten $wiat, moze tylko otwarciem
niewidzialnych oczu™*. W Bogu cztowiek odnajduje spojnosé catej rzeczywistosci

8 Antoine de Saint-Exupéry, w: Dwie ciemnosci, s. 29.

Tamze.

% Notatnik 1965-1972,s. 72.

! Tamze, s. 117-118.

82 Vivere non est necesse, w: Milczenia i psalmy najmniejsze, s. 58.
% Notatnik 1965-1972, s. 122.

® Tamze, s. 197.
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wczesniej wystawiajacej go na Iek i niepewnosc:
W Tobie zycie i $mierc
ciemno$¢ przechlustujaca w Swiatto
wszystkie bieguny przeciwienstw
rozkotysane w jedno®
Tak rozumiana $mier¢ nie jest wylacznie pedagogiem. Staje si¢ chrzescijanskim
mistagogiem, ktory nie prowadzi gdzie$ daleko i nie stanowi bramy do innej rzeczy-
wisto$ci — jest raczej ,,otwarciem oczu” na to, co wczesniej byto jedynie przeczuwa-
ne. Smieré wprowadza w misterium, pozwala przekroczyé nature. Wprowadza ona
w tajemnicg i jednoczes$nie sama jest czgscig tajemnicy chrzescijanskiej®. Misteryj-
ny i paschalny jednocze$nie charakter $§mierci oznacza, iz nie jest ona niepotrzebna.
Jest cezura, ktora pozwala wejs¢ w glab calej rzeczywistosci, aby odkry¢ w pelni
nieskonczong Mitos¢.
%k sk
Tak jak w rzeczywistosci, u Anny Kamienskiej zycie przeplata si¢ ze $Smiercig.
Jedno prowadzi ku drugiemu, drugie wyjasnia pierwsze. Oba wymiary cztowiek
musi bezwzglednie podja¢. Podjaé, to znaczy przezy¢ §wiadomie, gdyz oba i tak
sa lub stang si¢ czgsécia jego zycia. Pod tym wzgledem Kamienska jest nauczyciel-
kg zycia; tego, w jaki sposob przezy¢ bol i wyrazi¢ zgode na przemijanie. Z jednej
strony mito$¢ z drugiej strony ulotnos$¢ zamieniaja si¢ pod jej piorem w sens, ktory
wykracza daleko poza codzienno$é i daleko poza doczesne zycie. Smier¢ jest jak
najbardziej wydarzeniem naturalnym i jako taka uczy wielkiej pokory wobec zycia,
a jednoczes$nie inspiruje do intensywnego i madrego jego przezywania — wlasnie dla-
tego, ze posiada swoj naturalny koniec. Z drugiej strony $mier¢ stanowi wydarzenie
zwigzane z wiarg. Kamienska wyraza w swojej tworczosci wiele intuicji zbieznych
z dzisiejsza mysla teologiczna. Smieré jest ,,miejscem” udzielenia ostatniej taski
— daru zycia wiecznego. Stanowi ona jednocze$nie poczatek pehi, ktéra pochodzi
od Boga oraz jest misteryjnym ,,otwarciem oczu”, ktore pozwala na przezywanie
rzeczywistosci, ktora dzisiaj jest dostepna jedynie fragmentarycznie.
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Kamienska’s Considerations on Transiency and
Death

Summary: Anna Kamienska (1920-1986) is a Polish poetess who dedicated much of her work
to the reflection on transiency and death. Her poetry contains many references to human questions
and fears connected with the necessity of passing away. Kamienska’s workshop is based on eve-
ryday life and experience, and is marked by great finesse as well as originality of thought. Homo
meditans confronts the issue of death in numerous aspects: as the experience of being abandoned
by the whole reality which constitutes the life of a person, depth which contains the most intimate
sense of an individual life and its real fulfilment, the meeting with God who is the ultimate giver
of fullness. As such, death is an indescribable event of human life. Everyone will experience
only their own death. Nevertheless, the death of others is a lesson which helps to prepare oneself
for one’s own final passage and to understand its meaning. Death is rooted very deeply in every
singular moment of life. The whole of existence heads to its end from the very beginning. The
question concerning death also touches another problem: immortality. It can be resolved only by
reconsideration of the essence of love. Immortality is a permanent kind of love which in its very
nature does not accept the possibility of an end.

Keywords: Death, passing away, transiency, eternity, immortality, poetry, Anna Kamienska
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Wyzsze Seminarium Duchowne Archidiecezji Czgstochowskiej

Promocja picknej mitosci w Ruchu Czystych Serc

Streszczenie: Dzisiejszy Swiat zarazony jest hedonizmem. Dotyczy to takze sfery
seksualnej, gdzie media promuja czgsto pornografig, antykoncepcje, swobodg oby-
czajow, styl zycia erotycznego. Szczeg6lnie miodzi ludzie narazeni sa na zgubne
skutki tej propagandy, ktéra odrywa seks od mitosci. Kosciol, wierny Jezusowi
Chrystusowi i Jego nauce moralnej, broni godnosci kazdego cztowieka i wycho-
wuje mlodziez do czystosci przedmatzenskiej. Posroéd wielu inicjatyw, ktdre pro-
mujg zycie w czystosci wérod mlodych, jest takze Ruch Czystych Serc, przenie-
siony do Polski z USA, gdzie powstat w 1993 roku (7rue Love Waits). W Polsce
propagowany jest przez dwumiesi¢cznik Mitujcie sie!/, ma juz swoja 20-letnig his-
torig i tysiace cztonkdw, ktorzy zadeklarowali zachowanie czystosci do dnia $lu-
bu. Patronkg Ruchu jest bt. Karolina Kozkdéwna, ktora stracita swoje mtode zycie
bronigc cnoty czystosci. Idea Ruchu Czystych Serc jest godna rozpowszechniania.
Whisuje si¢ ona w Jezusowe blogostawienstwo z Kazania na Gorze, ze §wigtosc
osiagna ci, ktorzy maja czyste serce.

Stowa kluczowe: Ruch Czystych Serc, cnota czystosci, czystos¢ przedmatzenska,
milo$¢, matzenstwo, bl. Karolina Kozkowna

Wprowadzenie

Pan Bog stworzyl czlowieka jako istote powotang do mitosci. W milosnej relacji
ukazana zostala komunia kobiety i me¢zczyzny, w ktorej, w sposob naturalny, naj-
wazniejsza byta obecnos¢ Boga. Jednak cztowiek przez grzech pierworodny zburzyt
ten stan pierwotnej szczesliwosei. Zycie, ktére w raju byto pelne harmonii i czysto-
$ci, po grzechu pierworodnym stato si¢ polem walki mi¢gdzy ludzmi, takze migdzy
kobietg i mezczyzng. Pojawily sie nieuporzadkowane namigtnosci. Cztowiek stra-
cit swa niewinno$¢ i znalazt si¢ pod wptywem dziatania Ztego. Dopiero wcielenie
Syna Bozego i Jego zbawcza ofiara sprawity, ze w zyciu ludzi otworzyla si¢ nowa
perspektywa. Czlowiek, wcigz ngkany pokusami i pozadliwo$ciami, otrzymat dar
zbawienia; w akcie wolnej woli moze przyja¢ ten dar od Chrystusa lub go odrzucic.

Taka areng walki o dusz¢ czlowieka, zwlaszcza miodego, jest rowniez sfera
seksualna. W tej walce niebagatelng role odgrywaja wspotczesne media (np. mto-
dziezowe publikatory, $wiat internetu i telewizji), ktore robig wszystko, by naktoni¢
coraz mlodsze pokolenie do postgpowania zgodnie z panujagcymi trendami. Liczy
si¢ jedynie to, co jest na topie i trendy oraz to, co daje mozliwie najwickszg ilos¢
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doznan. W ten sposob $rodki masowego przekazu sg wykorzystane niejednokrotnie
do rozpowszechnienia wielu ktamliwych pogladéw na temat ludzkiej seksualnosci.
W duchu neofreudyzmu usprawiedliwiana czy wrecz gloryfikowana jest masturba-
cja (petting, necking) jako sprzyjajaca zdrowiu seksualnemu; rozpowszechniany jest
mit o potrzebie seksualnego ,,dopasowania si¢” przed zawarciem matzenstwa; coraz
bardziej akceptowane spotecznie sg rozwody, rozne formy konkubinatdéw, tzw. wol-
nych zwigzkow, relacji seksualnych ,,bez zobowigzan”; szerzy si¢ pornografia; akt
plciowy ukazywany jest w oderwaniu od mitosci i odpowiedzialnosci malzenskiej
(ma on by¢ jedynie srodkiem do osiggnigcia maksymalnej przyjemnosci), stad ,,le-
kiem na cate zto” poczgcia dziecka (okreslanego ,,niechciang cigzg”) jest promocja
srodkow antykoncepcyjnych i wezesnoporonnych (np. pigutki EllaOne dostepnej
w polskich aptekach od 16 kwietnia 2015 r. bez recepty dla 0s6b powyzej 15. roku
zycia).

Kosciot jako Matka i Nauczycielka mtodych (tak brzmi tytut encykliki §w. Jana
XXIII: Mater et Magistra), wierny nauce Chrystusa, promuje wszystkie te inicjaty-
wy, ktore w dzisiejszym, rozerotyzowanym swiecie prezentujg czystos¢ jako wielkg
warto$¢, jako cnote osobowa i moralng. Nalezy do nich Ruch Czystych Serc, kto-
ry ma juz miliony cztonkow na catym $wiecie deklarujacych zachowanie czystosci
przedmatzenskiej oraz konsekwentne jej strzezenie w swoim zyciu. Warto zatem
przypomnie¢ formacyjna misj¢ Kosciota w tej dziedzinie, histori¢ Ruchu Czystych
Serc na §wiecie i w Polsce, jego patronke — bt. Karoling K6zkéwne oraz inne, podob-
ne inicjatywy promujace czystosc.

1. Rola Kosciota w wychowaniu do czystosci

Dynamika ludzkiej mito$ci zwigzana jest przede wszystkim z postawa otwarto$ci
po to, by bardziej ,,by¢”, nie tyle dla siebie, co dla innych. Prawdziwa mito$¢ bo-
wiem jest darem i zadaniem; jest wyrzeczeniem sig siebie i ofiarowaniem si¢ drugiej
osobie. Realizuje si¢ ona w roznych momentach zycia, takze w trakcie przygoto-
wania do matzenstwa. Przyjecie od Boga daru mitosci oraz budowanie jej na Nim
iz Nim, to podjecie zadania realizacji zamystu Jezusa dotyczacego matzenstwa jako
wspolnoty mitosci, w ktorej Chrystus jest fundamentem'.

Wektorem prawidlowego formowania ludzkiej seksualno$ci powinno by¢ pano-
wanie sfery duchowej nad pozadaniami zmystowymi (zwane tez sublimacja), przez
co wyraza si¢ zar6wno osobowa, jak i psychiczna dojrzatos¢ cztowieka. Stad tez
czystos¢ jest taka postawa moralna, ktora w sposob pozytywny i odpowiedzialny,
w zaleznosci od etapu rozwoju psychoseksualnego cztowieka, realizuje bogactwo
jego seksualnosci. Czystos¢ jest wyjatkowa forma autentycznej mitosci siebie i bliz-
niego. I cho¢ inny jest sposob jej realizowania w dziecinstwie, w okresie dojrze-
wania, czy w malzenstwie, to jednak jej celem jest zawsze opanowanie i poddanie

' Por. A.F. Dziuba, Oredzie moralne Jezusa Chrystusa, Warszawa 1996, s. 25-32.
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popedu piciowego ludzkiej woli i rozumowi?.

Kosciot naucza niezmiennie, ze jedynie osoby zlaczone przysiega malzenska
maja prawo do wzajemnych relacji intymnych, za$ okres poprzedzajacy zawarcie
matzenstwa jest czasem rozpoznawania woli Bozej przez mtodego cztowieka, odno-
$nie do jego ewentualnego powotania do matzenstwa i poszukiwania odpowiedniej
osoby, z ktorg pragnie on wiernie dzieli¢ swoje dalsze zycie. Nie jest to wigc czas
korzystania z praw przystugujacym malzonkom, poniewaz narzeczeni nie ztozyli
jeszcze przysiggi przed Bogiem i nie otrzymali Bozego btogostawienstwa, tym sa-
mym nie zaprosili Jezusa do swojego zwigzku. Dlatego wszelkie opinie 0sob uspra-
wiedliwiajgcych wspotzycie seksualne poza matzenstwem sprzeciwiajg si¢ nauce
chrzescijanskiej wyrazonej przez Deklaracje Kongregacji Nauki Wiary Persona hu-
mana®, ktora glosi, ze,,wszelka dziatalno$¢ seksualna winna miesci¢ si¢ w ramach
malzenstwa. Bez wzgledu na to, jak powazny bylby zamiar tych, ktérzy wiaza si¢
przez te przedwczesne stosunki, to jednak stosunki te bynajmniej nie sa w stanie
zabezpieczy¢ szczero$ci 1 wiernosci wzajemnego zwigzku pomigdzy osobami mez-
czyzny i kobiety, a zwlaszcza nie sg w stanie ustrzec tego zwigzku przed niestatoscig
pozadania i samowoli. A przeciez Chrystus Pan chciat trwatego zwiazku i przywro-
cit go do stanu pierwotnego, majacego podstawg w samym zroéznicowaniu plcio-
wym” (nr 7).

Inicjacja seksualna przed $lubem utrudnia wtasciwe poznanie siebie oraz roznych
sposobow okazywania sobie uczué¢ przez kobiete i mezczyzng. Wspotzycie przed-
$lubne utrudnia rowniez wypracowanie w sobie postawy wstrzemiezliwosci i pano-
wania nad popedami, co w zyciu matzenskim jest niezwykle wazne dla przezywania
odpowiedzialnego rodzicielstwa poprzez moralnie godziwa regulacj¢ poczec*. Mto-
dzi ludzie, ktérzy nieodpowiedzialnie rozpoczynaja wspotzycie seksualne jeszcze
w trakcie swego narzeczenstwa, bardzo czgsto nie sg wtedy jeszcze w pelni dojrzali
fizycznie, psychicznie i spolecznie do podjecia zadan wynikajacych z mozliwosci
pojawienia si¢ dziecka w ich zyciu. Uczucie, ktore pojawia si¢ migdzy osobami, kto-
rzy nie s3 jeszcze matzonkami, cho¢by bylo prawdziwe i dojrzate, nie odznacza sig
jeszcze wylacznoscia, catkowitoscia i ostatecznos$cia, stad tez istnieje uzasadniona
obawa o pokuse usuniecia niechcianego dziecka przy niezaplanowanym poczeciu’.

Wedhug nauki Kos$ciota poped seksualny nie powinien prowadzi¢ do czynow
sprzecznych z mitoscig do Boga, drugiego cztowieka i do siebie samego. Prawdziwa
mito§¢ powinna mobilizowa¢ cztowieka do panowania nad sobg tak, aby mogt on

2 Por. E. Jankiewicz, Wychowanie do czystosci w rodzinie, w: Komisja Episkopatu Polski ds. Dusz-
pasterstwa Ogolnego, Program duszpasterski na rok 1993/94. Ewangelizacja wspolnoty malzenskiej
i rodzinnej, red. E. Szczotok, Katowice 1993, s. 187.

3 Kongregacja Nauki Wiary,Persona humana. Deklaracja o niektérych zagadnieniach etyki seksu-
alnej, Watykan 1975. Dalej jako ,,PH”.

4 Por. W. Poltawska, Prawidlowy start, w: Milos¢ — Matzeristwo — Rodzina, red. F. Adamski, Kra-
kow 1988, s. 21-71.

5 Por. M. Lesniak, Dynamika rozwoju mitosci. Wartosé¢ cnoty czystosci przedmatzenskiej, ,,Zycie
i Plodnos¢” 4/3 (2010), s. 82.
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w pelni sta¢ si¢ darem dla innych®. Potrzebny jest duzy wysitek do tego, by opa-
nowac poped seksualny, jednak nie wynika to z pogardy dla wlasnego ciata, ale
jest to jeden z wymogow w przezywaniu mitosci w sposob wolny, odpowiedzialny
i dojrzaty. ,,Poped jest darem Bozym. Cztowiek moze go odda¢ drugiemu cztowie-
kowi z tg Swiadomoscia, ze oddaje go osobie. Nie moze to by¢ dzietem przypadku.
Po drugiej stronie jest takze cztowiek, ktorego nie wolno skrzywdzi¢, ktorego trzeba
ukocha¢. Tylko osoba osobg moze kocha¢. Kocha¢, to znaczy chcie¢ jej dobra, od-
dac¢ si¢ jej dobru. Gdy skutkiem aktu oddania si¢ ma powsta¢ nowe zycie, to musi
to by¢ oddanie osobowe z mitosci. Nie wolno w tej dziedzinie oddziela¢ mitosci
ludzkiej od popedu™’. Dlatego warto wstucha¢ si¢ w gltos Kosciota, by zrozumie¢,
ze ,,Ko$ciot, uznajgc za niedopuszczalne wszelkie manipulacje cielesnoscig, ktore
znieksztalcajg jej ludzki sens, stuzy cztowiekowi i wskazuje mu droge prawdziwej
mitosci, jedynie na niej bowiem moze on znalez¢ prawdziwego Boga™.

Trzeba podkresli¢, iz nowe impulsy w doktryne moralno$ci matzenskiej wniost
Jan Pawet II. Fundamenty swojej teologii ciata tworzyt jeszcze w okresie przedpon-
tyfikalnym. W swym studium pt. Mifos¢ i odpowiedzialnosé®ukazat osobowy cha-
rakter mito$ci, ktory wymaga nieustannego wysitku, aby go nie zatraci¢ przez nie-
odpowiedzialne dziatania. Prawdziwej mito$ci obce jest nastawienie hedonistyczne
i konsumpcyjne, gdyz ukierunkowana jest ona na realizacj¢ dobra drugiej osoby,
zgodnie z normg zawartg w przykazaniu mitosci'’. Jest to mozliwe tylko wowczas,
kiedy cztowiek zatroszczy si¢ o czysto$¢ wlasnego serca, w ktorym bedzie miejsce
na dziatanie Boga i spetnianie Jego $wigtej woli. Kard. K. Wojtyta, piszac o cnocie
czystosci, zauwazyl, ze w obecnych czasach stworzono przeciw niej cala argumen-
tacje, starajac si¢ przekonac ludzi, ze jest ona dla nich bardziej szkodliwa niz pozy-
teczna: ,,Widzi si¢ w czystosci 1 wstrzemigzliwos$ci groznego przeciwnika ludzkiej
mitosci, 1 z tego tytutu odmawia si¢ im uznania i prawa obywatelstwa w duszy ludz-
kiej”!.

Dlatego tez Kosciot ,,nie tylko wyraza stanowczy sprzeciw wobec niektorych
zachowan seksualnych, ale przede wszystkim stara si¢ zaproponowac styl zycia pe-
ten osobowego sensu. Z catym przekonaniem i rado$cig wskazuje ideat pozytywny,
w ktorego $wietle nalezy rozumie¢ moralne normy postepowania”'?, Katechizm Ko-
Sciota wzywa do tego, aby cztowiek nauczyt si¢ panowania nad sobg, gdyz ,,albo
cztowiek panuje nad swoimi namigtnosciami i osigga pokdj, albo pozwala zniewoli¢

¢ Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 2002, nr 2346. Dalej jako ,,KKK”.

7 Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 102.

8 Tenze, Veritatis splendor. Encyklika o niektorych podstawowych problemach nauczania moralne-
go Kosciota, Poznan 1993, nr 50. Dalej jako ,,VS”.

 Lublin 1982.

10" Por. K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, dz. cyt., s. 92-108; K. Wieczorek, Mifosé jako dar
i tajemnica. Od ,, Milosci i odpowiedzialnosci” do ,, Deus caritas est”, w: Milos¢ — Plciowos¢ — Plod-
nosé, red. P. Morciniec, Opole 2007, s. 21-25.

1 K. Wojtyta, Mifos¢ i odpowiedzialnosé, dz. cyt., s. 130.
12 J. Sledzianowski, AIDS — smiertelny przypadek, Kielce 1995, s. 75-76.
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si¢ przez nie i staje si¢ nieszczesliwy” (nr 2339). Jednoczesnie Katechizm podkresla,
ze panowanie nad sobg jest dtugotrwatym procesem: ,,Nigdy nie nalezy uwazac,
ze zdobyto si¢ je raz na zawsze. Zaktada ono wysitek podejmowany we wszystkich
okresach zycia” (KKK 2343).

Jan Pawel II skierowat do mlodziezy stowa: ,,Kazdej z Was 1 kazdemu potrzebny
jest ten trud i wysitek, w ktorym nie tylko hartuje si¢ ciato, ale caty cztowiek dozna-
je radosci panowania nad soba oraz pokonywania przeszkod i oporow. Stopniowe
opanowywanie naszego zycia, uczenie si¢ bycia tym, kim Bog chce bysmy byli, wy-
maga cierpliwego wysitku i walki z sobg”"®. Ko$ciot nieustannie naucza, ze kazdy,
kto wierzy w Chrystusa, jest powolany do zycia w czystosci i powinien ja realizo-
wac zgodnie ze stanem wlasnego zycia: ,,JJedni, przyrzekajac Bogu dziewictwo lub
swiety celibat [...], inni natomiast w taki sposob, jaki prawo moralne okresla dla
wszystkich, zaleznie od tego, czy sa zwigzani matzenstwem, czy nie. Osoby zwigza-
ne malzenstwem sa wezwane do zycia w czystosci malzenskiej; pozostali praktykuja
czystos¢ we wstrzemigzliwosci” (KKK 2349).

W dokumencie Papieskiej Rady ds. Rodziny czytamy, ze ,,czysto$¢ jest rado-
snym potwierdzeniem dla tego, kto potrafi zy¢ darem z siebie, wolny od kazdego
egoistycznego zniewolenia. To zaktada, ze osoba nauczyla si¢ dostrzega¢ innych
i szanowac ich godno$¢ w réznorodnosci. Osoba czysta nie jest skupiona na samej
sobie ani nie pozostaje w relacjach egoistycznych z innymi osobami. Ta czystos$¢
umystu i ciata pomaga rozwing¢ prawdziwy szacunek wzgledem siebie, a jednocze-
$nie uzdalnia do szacunku wzgledem innych, widzac w nich osoby godne czci, gdyz
stworzone zostaty na obraz Bozy, a przez taske sa dzie¢mi Bozymi’'*.

Dlatego niezwykle wazne w przygotowaniu do matzenstwa jest podjecie prakty-
kowania cnoty czysto$ci. Wymaga ona od narzeczonych, aby do momentu zawar-
cia zwigzku matzenskiego wystrzegali si¢ wzajemnych relacji seksualnych, a dzigki
temu dobrze przygotowali si¢ do czekajacych ich zadan w matzenstwie i rodzinie.
W Deklaracji O niektorych zagadnieniach etyki seksualnej czytamy, ze Kosciot jest
niezmienny w swej nauce, iz tylko i wytacznie ci, ktdrzy zostali potaczeni przysiega
malzenska, §lubujac sobie mito$¢, wiernos¢ i uczciwos¢ matzenska, maja do sie-
bie wyjatkowe prawo. Tylko ich intymne zjednoczenie w akcie seksualnym uwaza
Kosciot za moralnie godziwe. Te¢ nauke wyprowadza Kos$ciot z objawienia Bozego
i prawa naturalnego (por. PH 5). Dlatego ideatem dojrzewania do zawarcia zwigzku
matzenskiego jest stan dziewiczy obojga narzeczonych. Sa oni ,,powotani do zy-
cia w czystosci przez zachowanie wstrzemigzliwosci. Poddani w ten sposéb probie,
odkrywaja wzajemny szacunek, beda uczy¢ si¢ wiernosci 1 nadziei na otrzymanie
siebie nawzajem od Boga. Przejawy czutosci wlasciwe mitosci matzenskiej powinni
zachowac¢ na czas malzenstwa. Powinni pomagaé sobie wzajemnie we wzrastaniu
w czystosci” (KKK 2350). Okres adolescencji powinien by¢ wiec wolny od wszel-

13 Jan Pawet I1, Do mlodych i o mlodych, Kielce 1985, s. 30.
14 Papieska Rada ds. Rodziny, Ludzka plciowos¢: prawda i znaczenie. Wskazania dla wychowaw-
cow, Lomianki 1996, nr 17.
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kich doznan zwigzanych z realizacja popedu ptciowego, zardbwno wspotzycia seksu-
alnego, jak i aktow samotniczych (masturbacji)'.

Nalezy zatem stwierdzi¢, ze Kosciot stoi na stanowisku, iz czysto$¢ przedmat-
zenska wynika z mitosci i shuzy mitosci. Papiez Benedykt XVI w encyklice Deus ca-
ritas est'® przypomnial, ze Stworca tak bardzo mituje kazdego cztowieka, iz ta Jego
mito$¢,,moze by¢ okreslana bez watpienia jako eros, ktora jest jednoczesnie agape”
(nr 9). Stad tez, aby intensywniej kocha¢ przyszta zone lub przyszlego meza, mitosé
narzeczenska winna mie¢ odniesienie do zrodta — do mitosci Boga.

2. Historia Ruchu Czystych Serc na $wiecie

Picknym wzorem ukazujacym, ze rowniez w pelnym erotyki swiecie XXI wie-
ku mozna walczy¢ o czystos¢ serca i realizowaé Boze powotanie do $wietosci jest
inicjatywa Ruch Czystych Serc, wpisujaca si¢ doskonale w moralng doktryne Ko-
$ciota. Inicjatywa ta zostata zainicjowana w Stanach Zjednoczonych. W 1993 r. po-
wstal tam Ruch True Love Waits (Prawdziwa Mitos¢ Czeka). Jego zatozycielem byt
Richard Ross, pastor Kosciota baptystow. Ruch ten skierowany jest do mlodziezy
i promuje abstynencj¢ seksualng przed $lubem, a takze unikanie wszelkich zacho-
wan prowadzacych do pobudzen seksualnych. Kazdy, kto chce wstapi¢ do Ruchu
True Love Waits sktada przyrzeczenie o niepodejmowaniu wspotzycia seksualnego
az do dnia zawarcia zwigzku matzenskiego. Ruch ten jest pierwsza i najwigksza tego
typu akcjg na §wiecie promujaca czystos¢. W bardzo szybkim tempie rozprzestrzenit
si¢ on w catych Stanach Zjednoczonych i ciagle si¢ tam upowszechnia, obejmujac
coraz liczniejsze grono mtodych ludzi.

Bedac od poczatku Ruchem migdzywyznaniowym i spolecznym, szybko odbit
sie¢ echem w innych krajach. W roku 1996, w miescie Yuma, w stanie Arizona, pa-
stor Denny Pattyn zatozyt podobny Ruch o nazwie The Silver Ring Thing (Stowa-
rzyszenie Srebrnej Obrgczki), ktory zrzesza osoby r6znej narodowosci'’. Z czasem,
podobnie jak True Love Waits, takze ten Ruch rozciagnat si¢ na wszystkie stany
USA. Obok nich powstaja tam podobne inicjatywy, opierajace si¢ na tej samej idei
zachowania czystosci przedmalzenskiej, ale odpowiednio dostosowane do mental-
nosci okreslonego srodowiska.

Roéwniez wspolnoty katolickie w USA wilaczajg si¢ w te inicjatywy czystosci,
poglebiajac ja o teologie ciata Jana Pawta II. W 1997 r., w Denver, w stanie Kolora-
do, katolicki ksigdz William Carmody zatozyt Ruch promujacy czystos¢ przedmat-
zenska o nazwie Czysty z Wyboru'®. Ruchy zapoczatkowane przez Riccarda Rossa,
Denny’ego Patynna oraz ks. Williama Carmody’ego spotkaty si¢ ze znacznym od-
zewem wsrod mtodziezy. Wiele wspolnot parafialnych, wlaczajac sie w dziatalnosé¢

15" Por. A. Marcol, Etyka zycia seksualnego, Opole 1998, s. 116.

16 Benedykt X VI, Deus caritas est. Encyklika o milosci chrzescijanskiej, Krakow 2006. Dalej jako
,DCE”.

17" Por. M. Kwiek, 1. Nowak, Droga czystej mitosci, Poznan 2010, s. 324.

18 Por. Tamze.
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popularyzatorska tych akcji, uzupetnia ich idee o dowartosciowanie sensu ludzkiej
seksualnosci.

Ruch True Love Waits popieraja zarowno znani piosenkarze (Rebecca St. James,
Jessica Simpson) jak i sportowcy promujacy czystos$¢ (A.C. Green — koszykarz oraz
byly baseballista — Brett Butler). W 2003 roku temat wstrzemi¢zliwosci przedmat-
zenskiej podjety Erika Herold — Miss USA, Kimberly Gloudemans — byla Miss
stanu Kalifornia, a takze Amanda Penix — byta Miss stanu Oklahoma. Idea zycia
w czystosci zach¢ca mtodziez do poszukiwania czystych sposobow tworzenia relacji
miedzy sobg oraz dojrzatych przyjazni. Osoby decydujgce si¢ na zycie w czystosci
przedmatzenskiej sktadaja w Kosciele, w obecnosci rodzicow, rodzenstwa, krew-
nych i przyjaciot przyrzeczenie, ktorego tres¢ brzmi: ,,Wierzac, ze prawdziwa mi-
os¢ czeka, zobowiazuje si¢ wobec Boga, wobec samego/same;j siebie, wobec swojej
rodziny, przyjaciot, wobec swego przysztego wspdtmatzonka i wobec swoich przy-
sztych dzieci nie mie¢ kontaktow seksualnych az do dnia §lubu”". Jak informuja
srodki masowego przekazu, takiej wlasnie treSci przyrzeczenia amerykanska mto-
dziez sktada w katolickich kosciotach, protestanckich zborach, na stadionach oraz
na zjazdach wyzej wymienionych Ruchow. Obecnie oblicza si¢, ze w tych Ruchach
promujacych czystosé, w samych tylko Stanach Zjednoczonych, zrzeszonych jest
od 3 do 4 milionow mtodych ludzi.

Nalezy zaznaczy¢, ze Ruchy te rozprzestrzenity si¢ rowniez na inne kraje.
W Ugandzie dla przyktadu zachorowalnos¢ na HIV/AIDS spadta z 30% w 1994
roku, do 6% w roku 2006 — spadek jest pieciokrotny. To konsekwencja wczesniej
podjetych zobowigzan wstrzemigzliwosci przedmatzenskiej przez afrykanska mto-
dziez. Nalezy zauwazy¢ rowniez, ze juz w 1995 roku 200.000 miodych ludzi z 13
panstw $wiata podpisato zobowigzanie do zycia w czystosci w Buenos Aires, w Ar-
gentynie. Podobng sytuacje mozna odnotowaé w Grecji, w Atenach, gdzie w 2004
roku do zycia w abstynencji seksualnej zobowigzato si¢ 460.000 mtodych ludzi z 20
panstw. Ruchy te objety rowniez praktycznie wszystkie kraje europejskie: Szwajca-
rie, Belgie, Anglig, Grecje, Niemcy, Wtochy, Francje, takze Polske®.

3. Historia Ruchu Czystych Serc w Polsce

Pod koniec lat 80. XX wieku zaszty w Polsce radykalne polityczno-spoteczne
zmiany, zwigzane z procesem tzw. transformacji ustrojowe;j. Jedna z nich byto zr6z-
nicowanie rynku medialnego. Oprocz pozytywnych aspektow tego procesu, do kto-
rych mozna zaliczy¢ dziatalno$¢ mediow katolickich, wolny rynek dal mozliwos¢
ekspansji wielu nastawionym na maksymalizacje zyskow producentom przemystu
pornograficznego i antykoncepcyjnego. Rynek medialny zostat przesycony tre-
$ciami demoralizujacymi oraz erotyzujacymi, zwlaszcza dzieci i mtodziez. Bardzo
popularne w tym czasie byly takie mtodziezowe czasopisma, jak: Popcorn, Bra-

19 Zob. http://www.lifeway.com/tlw/, [18.03.2015].
20 Por. M. Kwiek — I. Nowak, dz. cyt., s. 325.
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vo, Bravo Girl czy Dziewczyna. Na ich famach promowano zaktamang, niezalezna
od warto$ci moralnych wolnos¢ (samowola) oraz seksualno$¢ oderwang od mitosci
osobowej (seksizm)?!. Wielu rodzicow nie miato wowczas $§wiadomosci, ze tresci,
ktore czytaty ich dzieci propagowaly rozwigzto$¢ seksualng i prowadzily niejedno-
krotnie do uzaleznienia od doznan erotycznych.

Z problemem demoralizacji mtodych ludzi postanowita walczy¢ redakcja po-
znanskiego katolickiego czasopisma Mitujcie si¢!. Zostalo ono zatozone przez ks.
Tadeusza Myszczynskiego, chrystusowca. Jego celem byto rozpowszechnianie idei
Spotecznej Krucjaty Mitosci, sformutowanej przez kardynata Stefana Wyszynskiego
w 1967 r. Wydawca czasopisma byto od poczatku Towarzystwo Chrystusowe dla
Polonii Zagranicznej. W odpowiedzi na szkodliwe osobowosciowo i deprawujace
moralnie tresci wielu brukowych gazet, redakcja dwumiesigecznika Mitujciesie! ,wraz
z ks. Mieczystawem Piotrowskim, obecnym redaktorem naczelnym, rozpoczgta
publikacje artykutow propagujacych prawdziwe wartosci: czystos¢, wstydliwosé,
skromno$¢, matzenstwo, rodzine, prokreacje. Mtodzi ludzie moga tam odnalez¢
réwniez potrzebne informacje, jak wyjs$¢ z konkretnych uzaleznien seksualnych.

Pierwszy artykul o nowej ,,modzie na czystos¢” wsrod amerykanskiej mtodziezy
pt. Prawdziwa mitos¢ czeka, ukazat si¢ w numerze 7-10 w 1994 r.22. Autorem tego
artykutu byt Paul Lauer, redaktor naczelny mtodziezowej gazety YOU, ktory prze-
bywat w Polsce z okazji XVIII Miedzynarodowego Kongresu Rodzin®. W 1995 r.,
we wszystkich numerach Mitujcie si¢!, ukazaly si¢ informacje o Ruchach czysto-
$ci w Stanach Zjednoczonych, a takze zacheta do osobistego oddania zycia Jezuso-
wi 1 podjecia zobowigzania rezygnacji ze stosunku ptciowego az do dnia zaslubin.
Wielu mtodych Polakow w odzewie na te tresci przystapito do Spofecznej Krucjaty
Mitosci, zobowiazujac si¢ do czystosci przedmatzenskiej. W numerze 9-10 Mitujcie
sie! w 1995 roku zamieszczono Modlitwe oddania sie Jezusowi, zredagowang przez
zespot redakcyjny?*. Zawierata ona przyrzeczenie powstrzymywania si¢ od wspot-
zycia przedmalzenskiego. Warunkiem podjgcia zobowigzania bylo przystapienie
do sakramentu pokuty i pojednania, przyjecie Komunii §wietej oraz odmédwienie po-
danej Modlitwy. Na stronach Mitujcie si¢! redakcja zaczeta informowac, ze istnieje
nowy Ruch majacy wymiar duchowy. Od tego momentu kazdy numer dwumiesiecz-
nika zawierat t¢ Modlitwe, ktora obecnie nosi nazwe Modlitwy zawierzenia, a takze
swiadectwa mtodych ludzi, ktérzy ztozyli deklaracje o praktykowaniu przedslubnej
czystosci.

Po raz pierwszy okreslenie Ruch Czystych Serc pojawito si¢ w 2 numerze Mi-
tujcie sie! 22002 r., zas$ od 5 numeru w 2002 r. zaczgto funkcjonowaé jako nazwa

2 Por. J. Szafraniec, Jaki obraz kobiety lansujq polskie media? w: V. Cline, Skutki pornografii —

dowody eksperymentalne i kliniczne, Gdansk 1996, s. 70-75.

2 Por. M. Kwiek, I. Nowak, dz. cyt., s. 327.

3 Zob. P. Lauer, Seks, narkotyki, hard-rock i co dalej?, w: XVIII Migdzynarodowy Kongres Rodziny,
red. A. Czarnocki, Warszawa 1994, s. 169-178.

2 Por. M. Kwiek, 1. Nowak, dz. cyt., s. 327.
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Ruchu Czystosci. Mozna zatem stwierdzi¢, ze Chrystusowa Krucjata Mitosci prze-
obrazita si¢ w Ruch Czystych Serc. W Ksiedze Czystych Serc figuruje obecnie 6.000
mtodych Polakoéw. Nalezy jednak pamietaé, ze wpisanie si¢ do Ksiggi RCS nie jest
podstawa przylaczenia si¢ do Ruchu, dlatego rzeczywista liczba cztonkow tej wspol-
noty jest o wiele wigksza, tym bardziej, ze naktad egzemplarzy Mitujcie sie! wzrdst
od 2.000 w roku 1992 do 200.000 w 2009 roku. Oprocz tego, na prosbe czytelnikow
z innych panstw, powstaty wydania Mifujcie si¢! w roznych wersjach jezykowych:
angielskiej, rosyjskiej, niemieckiej, ukrainskiej, czeskiej, stowackiej, bulgarskiej,
wegierskiej i rumunskiej. Dwumiesigcznik wysytany jest takze do krajow misyjnych
w Afryce, do krajow bylego Zwigzku Radzieckiego, a takze do Indii, gdzie rowniez
powstaja wspdlnoty RCS. Mozna wigc mowi¢ o miedzynarodowej wspolnocie, kto-
ra umacnia si¢ wzajemna modlitwg o czystos¢?.

Redakcja zachgca w kazdym numerze Mitujcie si¢!, zwlaszcza ludzi mtodych,
do przystgpienia do Ruchu. W czasopismie sg omdwione szczegdtowo warunki,
na jakich mozna przystapi¢ do tej wspolnoty. Ci, ktérzy decyduja si¢ do niej wsta-
pi¢, od Chrystusa czerpig sile, aby wytrwac w czystosci. Ucza si¢ widzie¢ nie tylko
pigkno $wiata stworzonego, ale przede wszystkim dostrzega¢ pickno ciata ludzkie-
go, a jednocze$nie odrzuca¢ pozadliwo$é*. Wybierajac droge czystej mitosci, pra-
gna wnies¢ w swoje przyszte matzenstwo dojrzala odpowiedzialno$¢, pokdj serca
i wzajemne zaufanie.

Kazdego roku wielu mtodych Polakéw korzysta z rekolekcji organizowanych
przez t¢ wspolnote. Maja miejsce takze wyjazdy okoliczno$ciowe, np. podczas spo-
tkan miodziezy nad Jeziorem Lednickim w wigilie Zestania Ducha Swietego czy
w weekend majowy. Wspolnota zatozona przez redakcje Mitujcie sie! rozwija sig¢
niezwykle intensywnie. Od letnich rekolekcji w 2010 r. lokalne grupy Ruchu Czy-
stych Serc zaczgly prowadzi¢ aktywng dziatalno$¢ obejmujaca regularne spotkania
poswigcone modlitwie, formacji, spotkaniom z ciekawymi ludzmi, a takze rekreacji.
Lokalne grupy RCS posiadaja takze swoje strony internetowe (Czgstochowa, Kiel-
ce, Krakow, Pniewy, Skawina, Warszawa), na ktorych aktualizowane sg potrzebne
informacje. Mtodzi ludzie przysytaja do redakcji Mitujcie si¢! wiele §wiadectw; nie-
ktore umieszczajg na forum internetowym RCS. Rowniez w czasie rekolekcji jest
czas na dzielenie si¢ nimi.

Drogi mtodych Iudzi do Boga sg rézne. W ksiazce Przekroczy¢ prog nadziei Jan
Pawet Il napisat: ,,Mtodzi w gruncie rzeczy szukaja zawsze pickna w mitosci, chca,
azeby ich milos¢ byta pigkna. Jesli ulegaja swoim stabosciom, jezeli idg za tym
wszystkim, co mozna by nazwaé <<zgorszeniem wspotczesnego Swiata>>, a jest
ono, niestety, bardzo rozpowszechnione, to w glebi serca pragng picknej i czystej
mitosci. Odnosi si¢ to 1 do chtopcdw, i do dziewczat. | ostatecznie wiedza, ze takiej
mito$ci nikt im nie moze dac, jak tylko Pan Bog. I dlatego gotowi sa pojs¢ za Chry-

2 Por. Tamze, s. 328.
26 Por. Tamze, s. 329.



212 Ks. Arkadiusz Olczyk

stusem bez wzgledu na ofiary, jakie z tym moga by¢ zwigzane™*’. Jego nauka stano-
wi nieustanng inspiracje¢ i drogowskaz dla cztonkéw Ruchu Czystych Serc, a $w. Jan
Pawet II oraz bt. Karolina Ko6zk6éwna sg ich patronami.

4. Blogostawiona Karolina Kézkéwna — patronka Ruchu Czystych
Serc

Najpigkniejszym wzorem do nasladowania oraz nauczycielka ofiarnej i czystej
mitosci jest Matka Wcielonego Stowa. Przez cate swoje zycie Maryja byta postuszna
woli Bozej. Poddata sig catkowicie dziataniu Ducha Swigtego. Dlatego tez miodziez
z Ruchu Czystych Serc zawierza siebie jej Niepokalanemu Sercu, by Dziewicza Mat-
ka uczyta ich czystosci i pieknej mitosci.

Swiadectwo prawdziwej mito$ci, ukierunkowanej na wiecznoé¢, data rowniez
patronka Ruchu Czystych Serc, Karolina Kozkéwna. Przyszta ona na $wiat dnia 2
sierpnia 1898 roku w podtarnowskiej wsi Wat-Ruda koto Radtowa, w Galicji. Miesz-
kata wraz z dziesieciorgiem rodzenstwa i rodzicami w ubogim domu, w przysiotku
- Smietanie. Codzienne zycie Kozkow wypetniata ciezka i zmudna praca, modlitwa
w domu i w Kosciele parafialnym oraz wypoczynek potaczony ze Spiewem piesni
religijno-patriotycznych.,,Mozna byto tam stysze¢ piesn pobozna, zwlaszcza Go-
dzinki o Najswigtszej Maryi Pannie, koledy w czasie Bozego Narodzenia, Gorzkie
zale w Wielkim Po$cie”. Karolina kochata szkote, byta pilna i sumienna. Kazde
$wiadectwo otrzymywata celujace, co bardzo cieszyto jej nauczyciela, Franciszka
Stawiarza. Szczego6lng mitoscig darzyla religie, ktorej uczyt ks. Wiadystaw Men-
drala. Po zakonczeniu edukacji szkolnej pracowala w gospodarstwie rodzicow albo
w pobliskim dworze, gdzie zarabiata na utrzymanie. Czesto chodzita do kosciota, nie
tylko w niedziele, ale takze w dni powszednie. Zawsze przystepowala do Komunii
swietej. Niektorzy uwazali, iz przyjmowala ja ze szczegodlnym skupieniem, ze zlo-
zonymi rekami, z pochylong glowa. W nagrode za to ks. Proboszcz wybrat Karoling
do noszenia obrazow w niedzielnej procesji, do czego dopuszczat najlepsze w parafii
dziewczeta. Byta zawsze chetna do pomocy, pehita obowigzki zelatorki Zywego
Roézanca. Rézaniec odmawiata codziennie, bo jak sama méwita ,,kazde Zdrowas na-
pehiato jg wielkg radoscig”™?. Cokolwiek czynita, robita to dla chwaty Bozej, w spo-
sob szczegolny zawierzajac Maryi calg siebie.

Kochata rodzicow, nigdy im si¢ nie sprzeciwiata. Byta dobra i zyczliwa dla kole-
zanek. Swiadkowie twierdzili, ze byta pogodnego usposobienia. Chetnie okazywata
pomoc tym, ktorzy jej potrzebowali. Okreslano ja mianem ,,prawdziwego aniota”.
Kolezanki podkres$laty w swoich wypowiedziach jej zrownowazenie i powage™.

27 Jan Pawet I, Przekroczyé, s. 19.

W. Kania, Kwiat naszych Igk, Tarnow 1989, s. 6.
Tamze, s. 9.
Por. T. Szarwark, Blogostawiona Karolina Kozka w setna rocznicg jej urodzin, Tarndw 1999, s.
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Kochajac swoje rodzenstwo, z wielkim zapatem uczyta je katechizmu. W sposob
szczegblny umitowata cnote czystosci, o ktorg szczerze si¢ modlita. Poeta ludowy,
Franciszek Biedron, w swoim wierszu przypisat jej takie stowa:

Chee by¢ czysta jak ta rosa,

co sie perli, skrzy i Swieci,

czysta jak te dzwigki dzwonu,

kiedy plynq pod niebiosa.

O to modty sle do Tronu®'.

Jej krotkie zycie przypadto na czasy trudne. Stosunki migdzy europejskimi mo-
carstwami stawaly si¢ coraz bardziej napigte. Wybuchta I wojna swiatowa, ktora nie
omingta takze jej malenkiej wioski. W dniu 18 listopada 1914 roku zamierzata jak
zwykle udac¢ si¢ do ko$ciota na nowenne ku czci $w. Stanistawa Kostki, ale przeczu-
wala, ze stanie si¢ co$ ztego. Wigc tym razem do ko$ciota poszta jej matka, a dziew-
czyna zostata z ojcem. Wtedy do domu Kozkow przyszedt rosyjski zomierz. Pytat
zardwno ojca, jak i corki, gdzie sg wojska austriackie, cho¢ wiedziat, ze Austriakow
juz dawno tu nie byto. Pod pretekstem udania si¢ do oficera, przymusem wyprowa-
dzit ich oboje w kierunku pobliskiego lasu. Nie pomogly prosby ojca, aby zostawit
Karoling i pozwolit jej zosta¢ przy mtodszym rodzenstwie. Gdy dotarli na skraj lasu,
zotnierz polecit ojcu wroci¢ do domu. Grozit mu $miercia. Przestraszony ojciec wy-
cofat sie, a Karolina zostata z nim sam na sam. Wowczas carski zotnierz rzucit si¢
na nig, chcac ja zgwatci¢. W jej biografii ks. Kania napisat: ,,Probowata si¢ bronic.
W walce cigta bagnetem otrzymata sze$¢ glebokich ran. Z odartej do kosci reki na-
wet nie wypuscita chustki — symbolu dziewczgcej godnosci. Ostatkiem sit zdotata
si¢ wyrwac 1 uciec w stron¢ wioski przez bagna i ciernie, ale wyczerpana walka
i uptywem krwi, padta martwa na trzgsawisku’??. Zostata bestialsko zamordowana,
bronigc cnoty czystosci i majac zaledwie 16 lat Zycia.

Wies¢ o tym zdarzeniu wstrzasneta catg okolicg. Zaalarmowani ludzie przy-
chodzili, aby wyrazi¢ rodzinie Kozkow wspoétczucie. Ks. Proboszcz wyznat wte-
dy: ,,Jakby mi kto odcigt prawa reke¢”*. Zaraz tez udat si¢ do komendy wojskowej
w sprawie wszczecia poszukiwan jej zwlok. Te jednak zostaly odnalezione dopiero
po dwoch tygodniach, dnia 4 grudnia 1914 r., przez jednego z gospodarzy Wat-Rudy,
Franciszka Szwieca. Pogrzeb dziewczyny odbyt si¢ dnia 6 grudnia 1914 r. i stat si¢
pierwszym aktem kultu, ktory z czasem zaczat si¢ coraz bardziej rozwijaé. ,,Me-
czenska $mier¢ Karoliny umocnita przekonanie wszystkich o jej swigtosci. Do jej
grobu przybywali z daleka ludzie, by ja prosi¢ o wstawiennictwo przed Bogiem.
Modlitwy sprowadzaty liczne taski. Pamig¢ o Karolinie przechodzita z pokolenia
na pokolenie™*.

Karolina stracita zycie doczesne, ale zyskata wieczna nagrode w niebie. Opinia

3 F. Biedron, Gwiazda ludu, Tarnow 1930, s. 13.
32 W. Kania, dz. ¢yt., s. 14.

3 Tamze, s. 15.

Tamze, s. 16.
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0 jej $wietosci byta powszechna wsrod ludzi, ktorzy ja znali i rozprzestrzeniala si¢
coraz bardziej. Ko$ciot oglosit ja btogostawiona dnia 10 czerwca 1987 roku, by byta
przyktadem dla mtodych ludzi. W czasie Mszy $wietej beatyfikacyjnej w Tarnowie
Jan Pawet Il méwit w homilii: ,,Ta mlodziutka corka Kosciota tarnowskiego, ktorg
od dzisiaj bedziemy nazywa¢ blogostawiong, swoim zyciem mowi przede wszyst-
kim do mtodych, do chtopcow i dziewczat (...). Mowi o wielkiej godnosci kobiety:
o godnosci ludzkiej osoby. O godnosci ciata, ktore wprawdzie na tym swiecie podle-
ga $mierci, jak i jej mtode ciato ulegto $mierci, ale to ludzkie ciato nosi w sobie za-
pis niesmiertelnosci, jaka czlowiek ma osiaggna¢ w Bogu wiecznym i zywym, przez
Chrystusa™,

Wspolnota Ruchu Czystych Serc obrata ja w dniu 18 lipca 2002 roku swoja pa-
tronka, poniewaz cnota czystosci w zyciu Karoliny byta priorytetem. Przez nig czuta
ona gleboka wi¢z z Jezusem Chrystusem i Jego Dziewiczg Matkg. Tak wielka du-
chowa sita u 16-letniej Karoliny $wiadczy o tym, ze do czysto$ci powotani sg nie
tylko ludzie wyjatkowi czy mnisi w pustelniach, ale Jezus chce nig obdarowac kaz-
dego, niezaleznie od wieku czy zyciowego powotania. Bog wybrat bt. Karoling, by
byta $wiadkiem takze wobec naszych czasow, kiedy trzeba odwaznie broni¢ i wal-
czy¢€ o czysto$¢ serca. Mtodziez moze od niej czerpa¢ wzor.

5. Ruch Czystych Serc w ewangelizacji mtodych

Jezus, ktoéry jedynie zna czlowieka, uczy, ze tylko mito§¢ moze zaspokoié jego
najglebsze pragnienia i prawdziwie uszczesliwic. ,,Tak, mitos¢ jest «ekstazan, ale
ekstazg nie w sensie chwili upojenia, lecz ekstaza jako droga, trwate wychodzenie
Z «ja» zamknigtego w samym sobie w kierunku wyzwolenia «ja» w darze z siebie,
i wlasnie tak w kierunku ponownego znalezienia siebie, a nawet w kierunku od-
krycia Boga: «Kto bedzie si¢ starat zachowa¢ swoje zycie, straci je; a kto je straci,
zachowa je» (Lk 17,33) — mowi Jezus” (DCE 6). Dlatego Ruch Czystych Serc podaje
mtodym ludziom sprawdzong recepte na szczesliwe zycie, a jest nig mitos¢ Pana
Boga - najpewniejszy i niezniszczalny fundament. Kazdy jest nig obdarowany, trze-
ba tylko na nia odpowiedzie¢.

Tymczasem dzisiaj wielu ulega hedonistycznemu stylowi zycia. Mozna wrecz
moéwic o kryzysie kultury, ktorej dramatem jest zafalszowanie prawdy o cztowie-
ku. W tym kontekscie wielu mtodych poddaje si¢ propagandzie fatszywej wolnosci
iulega panujacej rozwigztosci seksualnej. Zaczyna si¢ wowczas proces ,,degradowa-
nia prawdy o niezwyklym powotaniu catego cztowieka, o tym, ze ciato i ptciowos¢
sa dane, by stuzyly wspoldziataniu z Bogiem w dziele powotywania nowego zycia.
Na koncu tej drogi degradacji jest bezwstyd, wyuzdanie i wszystkie zjawiska «cy-
wilizacji $§mierci», tj. antykoncepcja, zabijanie dzieci nienarodzonych, pornografia,

35 Jan Pawel I1, Homilia w czasie Mszy swigtej beatyfikacyjnej Karoliny Kézkéwny, w: Jan Pawet 11,
Pielgrzymki do Ojczyzny. Przemowienia, homilie, red. J. Poniewierski, Krakow 2005, s. 421.
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patologia, przemoc™°.

Stad tez cztonkowie Ruchu Czystych Serc staraja si¢ przyktadem swego czystego
zycia stopniowo przemieniac¢ srodowisko niejako ,,od wewnatrz”. Gtosza wigc Swia-
dectwa w réznych parafiach, a takze prowadza audycje radiowe. Opowiadajg o idei
Ruchu, jego oddziatywaniu na zycie mtodych, radosci, jaka daje trwanie w czystosci
serca i ciata, a takze rozpowszechniajg czasopismo Mitujcie si¢!. Zdajac sobie spra-
we z tego, ze w ostatnich latach wzrosto wérod dzieci 1 mtodziezy zagrozenie wyni-
kajace z tatwego dostepu do pornografii w internecie i telewizji, redakcja zamieszcza
w kazdym numerze Mitujcie si¢! artykuty ukazujace pickno czystej mitosci oraz
moralno-spoteczne skutki nieczystosci. Pojawiaja si¢ juz owoce tego uswiadomie-
nia, m.in. zanotowano wzrost naktadu tego czasopisma. Zadaniem czasopisma, jak
i catego Ruchu Czystych Serc, jest zdecydowane przeciwstawianie si¢ ,,cywiliza-
cji $mierci”. Ruch ukazuje bardzo konkretny program dojrzewania do prawdziwej
mitosci, ktora objawit sam Chrystus®’. Dzigki tym inicjatywom ewangelizacyjnym
wielu mtodych ludzi w Polsce i na caltym $wiecie, wspartych przyktadem swoich
rowiesnikow, decyduje si¢ broni¢ w swoim zyciu wartosci chrzescijanskich, w tym
cnoty czystos$ci. Pomimo ogromnego naporu zta, dobro istnieje 1 jest widoczne.

Trzeba pamigtac, ze Chrystus, umierajac na krzyzu, zwyciezyt zlo. Przeto, bra-
cia moi najmilsi, bgdzcie wytrwali i niezachwiani, zajeci zawsze ofiarnie dzietem
Panskim, pamigtajgc, ze trudwasz nie pozostaje daremny w Panu (1Kor 15,58).
Dlatego Ruch Czystych Serc podejmuje ten Chrystusowy apel szerzenia krolestwa
Bozego na ziemi. Pomimo tego, ze diametralnie r6zni si¢ od panujacych obecnie
mod i stylow zycia permisywnego, oddzialuje mocno na mlodziez, dynamicznie si¢
rozwija i prowadzi do Boga coraz wieksza liczbe tych, ktorzy pragng zy¢é w czysto-
$ci serca i ciata.

Zakonczenie

Ludzka seksualnos$¢ potrzebuje wychowania. Ruch Czystych Serc,poprzez forma-
cj¢ intelektualno-duchowa,pomaga mtodziezy w przygotowaniu si¢ do zycia rodz-
innego. To wla$nie okres mtodosci jest szczegolnie wazny w wypracowaniu odpo-
wiednich postaw moralnych, jak i formowaniu wtasnego charakteru. Wychowanie
seksualne to proces, w ktorym cztowiek stopniowo odkrywa tajemnice wlasnej sek-
sualnosci i uczy sie nia tak kierowaé, aby stawata si¢ ona coraz bardziej ,,ludzka”,
aby stuzyta cztowiekowi, aby nie niszczyla jego samego i wiezi z innymi ludzmi,
aby go czynila ,,czystym”, czyli — w sensie religijnym — ,,§wietym”. Dla chrzescija-
nina czystos¢ jest przede wszystkim darem Boga. Jezus Chrystus zaprasza wszyst-
kich, szczegolnie za$ ludzi mtodych, na t¢ droge. Jej horyzont wyznacza nagroda

36 Por. G. Sottyk, Obyczaje i kultura spoleczerstwa, w: Cziowiek — Osoba — Ple¢, red. M. Wojcik,
Lomianki 1998, s. 235-236.

37 Por. M. Piotrowski, Ruch Czystych Serc, w: Wychowanie do czystosci — utopia czy zadanie?, red.
J. Kochel, Opole 2011, s. 179.
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zycia wiecznego: ,,Btogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga ogladac beda”
(Mt 5,8).
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The Promotion of Beautiful Love in the Pure
Hearts Movement

Summary: Today’s world is endangered by hedonism. This concerns the sexual sphere as well,
where the media often promote pornography, contraception, laxity of customs and an erotic life
style. Young people are especially threatened by the side-effects of propaganda, which deprives
sex of love. The Church, which is faithful to Jesus Christ and His moral teaching, protects every
human’s dignity and brings up youth to prenuptial purity. Amongseveral campaigns which promo-
te living in purity among the young,there is the Pure Hearts Movement. It was created in the USA
in 1993 (True Love Waits) and was brought to Poland from there. In Poland it is promoted by the
bimonthly magazine Mitujcie si¢! It has ahistory of 20years and thousands of members who have
declared they will stay pure until their wedding. The patron saint of the Movement is blessed Ka-
rolina K6zkowna who lost her young life defending her virginity. The idea of the Pure Hearts Mo-
vement is worth spreading. In the Sermon on the Mount Jesus says the pure in heart are blessed.

Keywords: The Pure Hearts Movement, virginity, prenuptial purity, love, marriage, blessed Ka-
rolina K6zkdwna






STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVII

RAFAL KEOPOTEK

Wydzial Historyczny
Uniwersytetu Gdanskiego

Geneza 1 dzialalno$¢ bractw koscielnych w Europie
1w Polsce do konca XVIII wieku

Streszczenie: Poczatkow bractw religijnych nalezy szukaé juz w starozytnosci,
kiedy to grupy ludzi grzebaty zmartych w katakumbach. Na zachodzie pierwsze
bractwa powstaly juz we wczesnym sredniowieczu (Niemcy, Francja). Do rozpo-
wszechnienia tego typu organizacji przyczynili si¢ benedyktyni. Ich §ladem juz
w XVIII wieku poszedt kler $wiecki, ktory do swych wspolnot brackich przyjmo-
watl ludzi zastuzonych. W X wieku istniato wiele bractw we Wtoszech i to réznych
kategorii. Szeregi bractw zasilaty nie tylko osoby $wieckie, ale i duchowne.

W Polsce rozwdj bractw zawdzigczamy kulturze francuskiej, a ich poczatkow
nalezy szuka¢ juz w XI lub XII wieku. Organizacje brackie w Polsce roznily si¢
sktadem spotecznym, stanowym i zawodowym, a takze stawianymi sobie celami,
co przetozyto si¢ na rézne ich nazwy.

Najwigkszy jednak rozkwit bractw w Europie i w Polsce przypada na okres nowo-
zytny, kiedy to do kazdego odcinka zycia spotecznego, kazdej warstwy spoteczne;j
docieraty bractwa i kazdy niezaleznie od ptci i wieku znajdowat w nich odpowied-
nie formy przezy¢ religijnych i mozliwos¢ dziatalnosci spoteczno — charytatywnej.

Stowa kluczowe: bractwa, zakony, kosciot, klasztor, kult maryjny

Wstep

Jedng z waznych form zycia religijnego ludzi stanowity stowarzyszenia religij-
ne zwane bractwami. Obok podstawowych funkcji, tj. pobudzenia zycia religijne-
go bractwa, zajmowaly si¢ rowniez pracg charytatywna na rzecz swoich cztonkow,
a niektore z nich opiekowaly si¢ takze w r6znych okresach historycznych ubogimi
i chorymi.

Niniejszy artykul ma za zadanie przyblizy¢ czytelnikowi fakty dotyczace rozwo-
ju bractw z uwzglednieniem przyczyn ich powstania.
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1. Geneza i dziatalno$¢ bractw koscielnych w Europie od poczatkow
do konca XVIII wieku.

1.1 Europejskie bractwa koscielne w sredniowieczu

Poczatkow bractw religijnych nalezy doszukiwac si¢ juz w starozytnosci chrze-
Scijanskiej, albowiem to wlasnie w tym okresie spotykamy specjalne grupy ludzi,
tzw. fossores zajmujacych si¢ grzebaniem zmarlych w katakumbach'.

Na zachodzie pierwsze stowarzyszenia laikow i kleru, nazywane confratriae
i geldonia, powstalty we wczesnym $redniowieczu chrzescijanskim i byly najczesciej
organizowane w celu niesienia pomocy swym cztonkom. Wielkimi propagatorami
stowarzyszen tego typu stali si¢ $w. Beda i $w. Bonifacy. Temu drugiemu, Apostoto-
wi Niemiec, zalezalo na uzyskaniu poparcia w swym dziele misyjnym chrystianiza-
cji Sasow, dlatego tez w 732 r. zwrdcit si¢ do kleru i wiernych w Anglii o modlitwy
w tej intencji, zawierajac rowniez umowe w tym zakresie z opatem Monte Cassino®.

Nauwage zastuguje fakt, iz do rozpowszechnienia si¢ tego typu organizacji w bar-
dzo duzym stopniu przyczynili si¢ przede wszystkim mnisi benedyktynscy wcze-
snego sredniowiecza, albowiem mieli oni zwyczaj tworzenia duchownych wspolnot
ludzi modlacych si¢ wzajemnie za siebie i za dusze zmartych®. Migdzy klasztora-
mi zaczely powstawaé wige bliskie zwigzki. Kazdy mnich przybyly do klasztoru,
z ktorym jego macierzysty dom miat confraternitas, traktowany byt jak swoj*. Takie
zwigzki powstawaty poczatkowo pomigdzy poszczegdlnymi opactwami benedyk-
tynskimi w Reichenau, Mosbach, Pfafers, Schuttern itd. Doszto wigc w klasztorach
do zawigzywania si¢ grup modlitewnych, ktore w czasach karolinskich doprowadzi-
ty do utworzenia zwigzkow klasztorow — filadelfii. Przyktadem niech bedzie opac-
two Sankt Gallen - stan¢to ono na czele unii 27 klasztoréw tego regionu. W pozniej-
szym okresie role to spetniato opactwo w Cluny?®.

Kler $wiecki poszedt w slady opactw i juz od VIII wieku zaczal tworzy¢ wspol-
noty brackie. Jednym z prekursoréw na gruncie kleru diecezjalnego byt biskup Met-
zu, ktory w 762 r. zatozyt bractwo modlitewne dla kleru swojej diecezji; modlono si¢
za kazdego zmarlego duchownego wspotbrata®.

Do udziatu w tych modlacych siewspodlnotach przyjmowano rowniez ludzi §wiec-
kich zastuzonych dla klasztoru poprzez zapisy majatkowe. W ten sposéb wspdlnoty

' E. Wisniowski, Parafie w Sredniowiecznej Polsce, Lublin 2004, s. 189.

W. Bochnak, Religijne stowarzyszenia i bractwa katolikow Swieckich w diecezji wroctawskiej
od XVIw. do 1810 r., Wroctaw 1983, s. 46.

3 B. Kumor, Koscielne stowarzyszenia Swieckich na ziemiach polskich w okresie przedrozbiorowym.
w: Kosciol poczqtki i zarys rozwoju, cz. 1, Lublin 1969, s. 504.

4 J. Ktoczowski, Wspdlnoty chrzescijariskie. Grupy zZycia wspdlnego w chrzescijanstwie zachodnim
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5 W. Bochnak, dz. cyt., s. 46.

¢ J. Duhr, La Confrerie dans la vie de | Eglise, ,,Revue d’ histoire ecclesiastique” 35 (1939), s. 460-
461.

2



Geneza i dziatalnos¢ bractw koscielnych w Europie i w Polsce do konca XVIII wieku 221

te ogromnie si¢ rozrastaty, obejmujac wiele tysiecy osob. Tak byto od IX wieku
w Reichenau, gdzie tamtejsza ksigga bracka zawierata ponad 40 tys. cztonkow’.

Z biegiem czasu zaczgly takze powstawac bractwa kaznodziejsko—modlitewne,
w ktorych ludzie §wieccy stanowili wigkszo$¢. Nalezy podkresli¢, ze w/w brac-
twa byly samodzielne i prowadzity wlasng niezalezng dziatalno$¢, trwajaca tylko
do konca $redniowiecza — mozna tu wskaza¢ m. in. bractwo w Fuldzie Iub bractwa
w Ratyzbonie, zatozone przez $w. Wolfganga®.

W X wieku istniato wiele bractw we Wtoszech (Neapol, Modena, Florencja).
Charakteryzowaty si¢ one mieszanym skladem, albowiem do ich czlonkoéw nale-
zeli zardbwno $wieccy, jak i duchowni, kobiety i mgzczyzni. Glownym celem tych-
ze wspoélnot bylo uprawianie wspolnych praktyk religijnych, spelnianie dobrych
uczynkow 1 wykonywanie specjalnych ¢wiczen duchowych. Osoby swieckie miaty
za zadanie pomaga¢ chorym i biednym wspoétbraciom, natomiast duchowni odpra-
wia¢ 7 mszy $wigtych, a diakoni i subdiakoni odmawia¢ psalmy oraz odprawiac
jutrznie. Jesli chodzi o formy pomocy materialnej, to nalezato nakarmic 10 ubogich®.

Wszelkie bractwa rozwijaly si¢ nie tylko terytorialnie, ale rowniez zmieniat sig
charakter ich dziatalnosci az do synodu w Bordeaux w 1255 r., ktory usitowat wpro-
wadzi¢ ograniczenia w tworzeniu nowych bractw. Od tej pory bractwa mialy zaj-
mowac si¢ dziatalno$ciag wewnatrz kosciota przez nabozenstwa i pogrzeby, a takze
rozwija¢ akcj¢ charytatywna'”.

W XIII wieku wigkszo$¢ rodzajow bractw byta juz dobrze ugruntowana, posiada-
jac wlasng organizacj¢. Z punktu widzenia stawianych sobie przez nie celow moze-
my wyrozni¢ wsrod nich kilka kategorii. Beda to wige przede wszystkim bractwa
poswiecone Bogu, §wigtym, najczesciej Matce Bozej, ktadace nacisk na czgste i uro-
czyste praktyki religijne, czyli bractwa dewocyjne'’.

Przyktadem takiego bractwa w Europie jest zalozone w Saleron w XI wieku
1 istniejace przez szes¢ stuleci bractwo $w. Krzyza. Nalezalo do niego wiele osobi-
stosci z Wioch i Sycylii. W XI wieku istnialo rowniez w Grecji bractwo, ktore zaj-
mowato si¢ modlitwg przed obrazem Matki Boskiej przenoszonym z domu do domu.
W diecezji kilonskiej w tym samym okresie erygowano bractwo Najswigtszego
Sakramentu, ktore przetrwato az do poczatkow X VI wieku. Natomiast, jak wynika
z przekazow zrodlowych, w Paryzu juz od XIII wieku istniato starodawne bractwo
Matki Boskiej, do ktorego nalezaty najwybitniejsze osobistosci m in. krélowa Blan-
ka Kastylijska, Jan Gerson i wiele innych.

Miasta wloskie mogg roéwniez poszczycic si¢ istnieniem bractw juz od XIII wie-
ku. Przyktadem takiego miasta jest migdzy innymi Florencja, w ktorej to $w. Piotr
z Werony zatozyt bractwo pod wezwaniem NMP. Czltonkowie tegoz bractwa mieli

7 J. Ktoczowski, dz. cyt., s. 240.
8 W. Bochnak, dz. cyt., s. 48.

° Tamze, s. 48.

10 Tamze.

1" E. Wisniowski, dz. cyt., s. 190.
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obowiazek 2 razy w miesigcu odprawiac specjalne ¢wiczenia pobozne. Za przy-
ktadem Florencji poszta tez Bolonia, Perugia, Padwa, Lodi, Mediolan, albowiem
w miastach tych powstaly takze w w/w okresie bractwa, ktore za patronke obraty
sobie Najswigtsza Mari¢ Panng. Tworzyty one w XV wieku rodzaj unii'?.

Powstawanie bractw mialo $cisty zwigzek z budowaniem $wiatyn i mostow,
albowiem osoby pracujgce przy wznoszeniu tych budowli tgczyly si¢ w bractwa.
Przyktadem niech beda budowniczowie katedry w Strasburgu, ktorzy zatozyli brac-
two murarzy. Byla to organizacja religijno-zawodowa. Podobnie byto w innych mia-
stach, gdzie rzemieslnicy taczyli si¢ w bractwa odmienne od cechow miejskich. Jako
przyktad mozna poda¢ bractwa budowniczych mostow na Rodanie, w Awinionie
i Lyonie. Spetniaty one bardzo wazng funkcje spoteczng. Ciekawostka jest to, iz byli
formacja, ktora w Rzymie posiadata osobne hospicjum braci mostowych. Oprocz
powyzszych bractw zaczely tez powstawac takie , ktore postawily sobie za cel nie-
sienie pomocy bliznim. Przyktadem takiej organizacji byto bractwo §w. Leonarda,
ktore w 1144 r. zatozyto szpital miejski. Dato ono impuls do rozwoju tego typu
dziatalnosci brackiej, albowiem juz w XIII wieku powstaje wiele bractw Ducha
Swietego, ktérych zadaniem byto udzielenie pomocy blizniemu, zbieranie jatmuzny
dla biednych w parafiach, zar6wno w formie pieni¢znej jak i w naturze. Bractwa te
zajmowaly si¢ rozdzielaniem zebranej jalmuzny, jak rowniez przeznaczaly pewne
kwoty na potrzeby kultu religijnego poprzez utrzymywanie, a niekiedy takze budo-
we kosciolow. Doktadnej ich liczby nie jesteSmy w stanie poda¢. Mozemy jednak
mniemac, iz kierujac si¢ stowami Ewangelii: Cokolwiek uczyniliscie jednemu z tych
najmniejszych, mniescie uczynili (Mt 25,40), cztonkowie bractw duchackich stuzyli
swa pomocg kazdemu potrzebujgcemu'.

Piszac o genezie i rozwoju bractw, nie mozemy poming¢ istnienia juz w $rednio-
wieczu bractw biczownikow starajacych sie o pobudzenie pokuty. Byly one bardzo
liczne we Wloszech, ale ze wzgledu na dopuszczenie si¢ powaznych naduzy¢ zo-
staly przez papieza Klemensa VI zniesione. Sredniowiecze to epoka, w ktorej Ko-
$ciol wykazywat gieboka troske o zachowanie i umacnianie pokoju, jak rowniez
o czystos¢ wiary zagrozonej w XIII wieku przez herezje. Aby pomodc Kosciotowi
w walce z herezjg, powstaja migdzy innymi bractwa rycerskie. Najbardziej znane
byto bractwo biale. Zatozone ono zostalo przez biskupa Foulques z Tuluzy w 1209
roku. Podobne bractwo pod nazwa Milicji Jezusa Chrystusa zatozyt 14 lat pozniej
Barttomiej Braganza w Parmie. Oparte ono byto na wzorach wojskowych.

Obydwa te bractwa z biegiem czasu otrzymaly opieke Stolicy Apostolskiej i zo-
staty podporzadkowane zakonowi dominikanow. Do zadan tego ostatniego nalezato:
obrona wiary katolickiej, wolnosci Kosciota, klasztorow, szpitali, wszystkich obiek-
tow religijnych, duchowienstwa $wieckiego i zakonnego, wdow i sierot oraz uswig-

12 'W. Bochnak, dz. cyt., s. 50.
3" Tamze, s. 50-51.
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cenie wszystkich cztonkow!'.

Najliczniejsza jednak grupe tworzyly bractwa zwigzane z cechami. Zaczely one
powstawac juz na przelomie XI i XII wieku, kiedy to drobni kupcy, chtopi i r6zni
ludzie najemni zorganizowali m. in. w Paryzu, Bazylei, Koblencji stowarzyszenia
poboznych braci i zwiazki dobroczynne. Podstawowym celem bractw $redniowiecz-
nych bylo m.in. umacnianie swych cztonkow w wierze przez czgste uczestnictwo
w modlitwach i nabozenstwach , ktére odbywaty si¢ w osobnych kaplicach ob-
stugiwanych przez wyznaczonych kapelanéw oraz udzielanie im pomocy, zarowno
duchowej, jak i materialnej. Pomoc materialna byta finansowana z ofiar wiernych
i sktadek cztonkow danego bractwa's.

1.2. Bractwa ko$cielne w Europie nowozytnej

Katastrofy zywiotowe, zwlaszcza wielka zaraza w potowie X1V wieku, przerze-
dzily ich szeregi w takim stopniu, ze w wielu miastach i okolicach przestaly zupetie
istnie¢. Dopiero wiek XVI zaznaczyt si¢ dynamicznym rozwojem bractw i zarazem
ich odnowa w calym Kosciele katolickim. Ten stan rzeczy byt spowodowany kon-
solidacja katolikow i catego Kosciota narazonego na ataki zwolennikdéw reformacji.
Mozna powiedzie¢, iz wtasnie okres potrydencki to czas ich wyjatkowo bujnego
rozkwitu. Tysigce osob wszelkich kategorii spotecznych, pici i wieku zapisuja sig
do bractw, niekiedy nawet do kilku jednoczesnie. Ruch ten nie ogranicza si¢ tylko
do miast, ale obejmuje takze wie$. Przyktadem sg kraje alpejskie, gdzie we wspo-
mnianym okresie bractwa obejmuja cala ludno$¢ wsi, stanowiac zalazek pdzniejszej
ich organizacji samorzadowej'. Ze wzgledu na objecie nim catego spoteczenstwa
zostaje on prawnie uregulowany i poddany kontroli. Decyzja wydang przez papieza
Piusa V w 1571 r. zabrania si¢ miedzy innymi erygowania dwoch bractw Imienia
Jezus przy jednym kosciele. Zakaz ten zostaje rozszerzony na wszystkie bractwa
w 4 lata pdzniej przez Grzegorza XIII. Wyktadnia rozwoju bractw w okresie nowo-
zytnym stala si¢ konstytucja papieza Klemensa VIII Quaecumque z 7 XI1 1604 .,
ktora wprowadzita nowy porzadek w ruchu brackim i stala si¢ punktem zwrotnym
w rozwoju bractw w Kosciele katolickim. Stosownie do jej zapisow, wszystkie ist-
niejgce dotychczasowe bractwa miaty by¢ zatwierdzone przez ordynariuszy miejsc.
Bulla zezwalata réwniez zakonom na erygowanie bractw typowo zakonnych przy
kosciotach parafialnych!”.

Zagrozenia, jakie niosta ze sobg reformacja, wytworzyty wsrod katolikow chec
dazenia do taczenia si¢ w wigksze grupy i zwalczanie jej wspdlnie poprzez rozwoj
aktywnosci religijne;j.

Taki charakter miato zatozone przez Marca De Sadis Cusani w Mediolanie Brac-

4 Tamze, s. 52.

Tamze , s. 54.

16 J. Kloczowski, dz. cyt., s. 454.

17 S. Litak, Parafie w Rzeczypospolitej w XVI— XVIII wieku. Struktura, funkcje spoleczno — religijne
i edukacyjne, Lublin 2004, s. 228.
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two Nauki Chrzescijanskiej, ktore postawito sobie za zadanie katechizacj¢ mtodzie-
zy 1 dorostych!s,

Na zaprzeczenia protestantow, jakoby Chrystus jest nieobecny w Eucharystii,
katolicy zaczeli rozpowszechnia¢ kult Najswigtszego Sakramentu m. in. poprzez
zaktadanie bractw poswieconych kultowi Eucharystii, oraz propagowaniu istnieja-
cej juz od XIII wieku uroczystosci Bozego Ciata. Pierwsze bractwo Najswietszego
Sakramentu zatozyl dominikanin Tomasz Stella w kosciele Sopra Minerva, ktore
zostato zatwierdzone przez papieza Pawta Il w 1539 r.”%.

Zaczely rowniez powstawac liczne kongregacje maryjne jako odpowiedz kato-
likow na ataki protestantow pod adresem kultu Najswietszej Marii Panny i $wig-
tych. Pierwsza sodalicja marianska zostata zalozona w rzymskim kosciele jezuitow
w 1564 .

Zwigkszeniu ulegta rowniez ilo$¢ bractw pokutnych roznych typow, gtownie we
Francji, gdzie nastgpilo na szersza skale nasladowanie najwazniejszych cnét ewan-
gelicznych. Nie omieszkano takze prowadzi¢ w dalszym ciagu akcji charytatywne;j,
do ktorej wiaczyly si¢ w omawianym okresie roOwniez bractwa rzemieslnicze®.

Tak samo jak w sredniowieczu, tak i w czasach nowozytnych istniaty bractwa
rycerskie, ktore mialy za zadanie walke z heretykami. Przykladem istnienia takich
bractw byly: bractwo Imienia Jezus, oraz bractwo $w. Anny. Cztonkowie tych kon-
fraterni sktadali przyrzeczenie, iz poniosa najwyzsza ofiar¢ w obronie wiary oraz
przysiggali postuszenstwo papiezowi oraz innym dostojnikom koscielnym, w tym
przetozonym bractwa oraz przywodcom wojskowym Ligi Katolickiej*'. Mozna po-
kusi¢ si¢ wigc o stwierdzenie, iz okres kontrreformacji to epoka, w ktorej doszto
do rozkwitu $wieckich bractw religijnych.

Inaczej dziato si¢ w wieku XVIII kiedy to doszto do zahamowania ruchu brac-
kiego i1 jego regresu na skutek krytyki prowadzonej dziatalnosci przez myslicieli
okresu Oswiecenia. Krytyka byta tak wielka, Ze nie omingta nawet bractw rzemiesl-
niczych, ktore jak pamigtamy cieszyly si¢ bardzo duza popularnoscia z powodu
prowadzenia szerokiej akcji charytatywnej. Stato si¢ tak migdzy innymi we Francji,
w ktorej w 1761 roku na 7996 parafii istniato tylko 5675 bractw?.

2. Recepcja organizacji brackich na ziemiach polskich do konca
XVIII w.

2.1. Bractwa koscielne w Polsce $redniowieczne;j

Do rozwoju bractw na ziemiach polskich przyczynita si¢ w XII i XIII wieku

18 'W. Bochnak, dz. cyt., s. 54.
Tamze s. 55.

Tamze.

Tamze, s. 56.

Tamze.
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sredniowieczna kultura francuska, albowiem, osiaggnawszy wysoki rozwoj, wywie-
rata potezny wplyw na §rodowiska zagraniczne promieniujac na cata Europe¢ chrze-
$cijanska. Wzmianki o $ladach dziatalno$ci zachodnich bractw w Polsce juz w X1
wieku mozemy odnalez¢ w najdawniejszych przekazach zrodtowych. Wyczytaé
to mozemy z pisma przestanego w 1089 r. przez bractwo $w. Jakuba w Ratyzbonie
do Wratystawa, ksiecia czeskiego®.

W XIX tomie Encyklopedii Koscielnej S. Chodynskiego czytamy, iz pierwsze
bractwo w Polsce powstato w XII wieku w klasztorze benedyktynskim w Lubi-
niu**. Natomiast E. Wisniowski twierdzi, ze w Polsce spotykamy si¢ w XII wicku
ze zjawiskiem przyjmowania przez niektore klasztory osob wobec nich zastuzonych
do duchowego zwiazku ze wspdlnota klasztorng uprawniajacego do partycypowa-
nia w modlitwach i innych dobrach duchowych. Podaje, ze tego typu bractwo ist-
niato w przy klasztorze benedyktynéw w Lubiniu i u bozogrobcow w Miechowie?.
Bractwo lubinskie byto konfraternig o charakterze klerycko—laickim, przy$wiecaty
mu cele gospodarczo—dewocyjne. W pdzniejszym okresie tego typu konfraternie ist-
nialy w Sredniowieczu nie tylko przy domach zakonnych, ale takze przy kosciotach
katedralnych i opactwach w Tyncu, Mogilnie, Kamieniu, Szczecinie i Stupsku®.

Wedtug B. Kumora poczatek organizacji brackich w Polsce nalezy datowac
na XIII wiek, albowiem z tego okresu pochodza pierwsze przekazy zrédtowe o ist-
nieniu bractw laikéw 1 kleru na tym terenie. Ich prekursorami na gruncie polskim
byty nowo sprowadzane zakony zebracze, wsrdd ktorych prym wiedli dominikanie.
To wlasnie w tym okresie mozemy stwierdzi¢ istnienie dos¢ nielicznych jeszcze
organizacji: bractwo szpitalne w Srodzie Slaskiej (1245), Zigbicach (1250) i Bol-
kowie (1298) na Slasku?’, watpliwe natomiast jest funkcjonowanie w 1232 r. na te-
renie Matopolski bractwa NMP przy klasztorze §w. Marka Krakowie, albowiem jak
ustalita H. Zaremska, dokument, w ktorym jest o nim mowa, by} prawdopodobnie
falsyfikatem?®.

Na podstawie zebranych przez H. Heydena materiatdéw na Pomorzu Zachodnim
przed reformacja dziatato juz okoto 185 réznych organizacji brackich®. W diecezji
poznanskiej natomiast, wedlug badan J. Nowackiego, istniato 49 bractw powsta-
tych na poczatku XV wieku®®. Duze skupisko bractw istniato tez na Warmii, byly
to zwlaszcza bractwa ubogich, a nie wykluczone, Ze istnialy tam réwniez bractwa
kaptanskie. Te ostatnie w wigkszej liczbie dziataty takze w diecezji krakowskiej
i wroctawskiej. Jesli chodzi o pozostate tereny Polski, z braku zrodet nie mozemy

3 B. Kumor, dz. cyt., s. 506.

2 S. Chodynski, Bractwo, w: Encyklopedia Koscielna, t. 2, Warszawa 1873, s. 552.

% E. Wisniowski, dz. cyt., s. 191.

% B. Kumor, dz. cyt., s. 507.

¥ E. Wisniowski, dz. cyt., s. 191.

2 H. Zaremska, Bractwa w sredniowiecznym Krakowie, Wroctaw 1977, s. 120-121.

H. Heyden, Kirchengeschichte Pommerns, t. 2, Kéln 1957, s. 159 nn.

J. Nowacki, Dzieje archidiecezji poznanskiej, t. 2: Archidiecezja poznanska w granicach history-
cznych i jej ustroj, Poznan 1964, s. 737-753.
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podac, jakie byto zageszczenie organizacji brackich. Ograniczy¢ mozemy si¢ tylko
do stwierdzenia ich rodzaju i czgstotliwo$ci ich wystepowania.

Okres zatozenia najstarszych bractw na terenie diecezji chetminskiej (Torun,
Grudziadz i Koscierzyna) datuje si¢ na XIII i XIV wiek®!. Na XV wiek ustalono
istnienie bractw w Lublinie*?. Inaczej byto w diecezji przemyskiej, gdzie w okresie
sredniowiecza powstato tacznie 6 bractw™.

Organizacje brackie na ziemiach polskich réznity si¢ sktadem spotecznym, stano-
wym lub zawodowym, a takze stawianymi sobie celami. Nosily r6zne nazwy i to nie
tylko religijne, ale takze pochodzgce od 0sob §wietych lub tajemnic wiary. O nazwie
danego bractwa decydowat takze charakter spoteczny jego cztonkow, jak rowniez
cechy organizacyjne i specyfikacja celow. Dlatego tez w okresie $redniowiecza mo-
zemy spotka¢ bractwa pod wezwaniem Matki Bozej w roznych odmianach.: NMP,
Wniebowzigcia NMP itp., bractwa cechéw rzemieslniczych, bractwa kaptanow,
a takze bractwa szpitalne. Bywato tak, Zze to samo bractwo nosito réozne nazwy, np.
bractwo kaptanskie lub szpitalne pod okreslonym wezwaniem?.

Wsrdd bractw religijnych zwanych dewocyjnymi przewazaly bractwa maryjne.
Tak bylo migdzy innymi na terenie Malopolski, gdzie oprocz Krakowa bractwa ma-
ryjne spotykamy takze w kilku innych os$rodkach miejskich. Podobnie byto w die-
cezji kamienskiej, gdzie istniato ich okoto 30%. Bractwa pod tym wezwaniem spo-
tykamy réwniez na Slasku, w Wielkopolsce i na Warmii**. Wigkszoé¢ z nich nosita
tez nazwe bractw literackich, albowiem w szeregach swych cztonkow zrzeszaty lu-
dzi znajacych tacing i mogacych recytowac psalmy podczas nabozenstw brackich®’.
Upowszechnienie szerzonych przez dominikanéw bractw rézancowych przypada
pomiedzy wiekiem XV i XVI. Spotykamy je wowczas miedzy innymi na Slasku,
we Wroctawiu (1481)*® i w kilku miejscowosciach Pomorza Zachodniego, a takze
w Brodnicy, w diecezji chetminskiej*. By¢ moze dziataty juz przy klasztorach kar-
melitanskich w Krakowie, Gdansku, Poznaniu i Bydgoszczy w XV wieku bractwa
Szkaplerza Swietego®. Jesli chodzi o inne bractwa dewocyjne, zachowaty sie
wzmianki o istnieniu w tym okresie bractwa Bozego Ciata, zar6wno w Koronowie
w diecezji chetminskiej, jak i na Slasku, na Warmii, a takze w 23 miejscowosciach

U Diecezja chelminska. Zarys historyczno-statystyczny, Pelplin 1928, s. 80-84.

32 J.A. Wadowski, Koscioly lubelskie, Krakow 1907, s. 86.148-154.273-274.

3 H. Borcz, Bractwa religijne w kosciolach parafialnych diecezji przemyskiej w okresie przedroz-
biorowym, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 28/4 (1981), s. 77-90.

3 E. Wisniowski, dz. cyt., s. 192.

35 H. Heyden, dz. cyt., s. 143.

36 E. Wisniowski, dz. cyt., s. 193.

37 J. Nowacki, dz. cyt., s. 746.

3% J. Ktoczowski, Dominikanie polscy na Slgsku w XIII - XIV wieku, Lublin 1956, s. 268.

% Diecezja chelminska. Zarys historyczno-statystyczny, Pelplin 1928, s. 82.

B, Panek, Dzieje Bractwa Szkaplerza Sw. przy kosciele oo. Karmelitow w Krakowie na Piasku
do konca XVII wieku, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, 10/3 (1963), s. 42-47.
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Pomorza Zachodniego*'.

Z powyzszego wynika, iz w Sredniowieczu bractwa dewocyjne byly u nas stabo
rozwinigte i to tylko w osrodkach miejskich. Wyjatek w tym wzgledzie stanowi die-
cezja kamienska, gdzie naliczono funkcjonowanie 91 tego typu bractw*?.

Po omowieniu bractw dewocyjnych nalezy opisa¢ bractwa ubogich. Jak sama
nazwa wskazuje, zrzeszaty one w swych szeregach ludzi biednych®, stawiajgc sobie
za cel otoczenie opieka miejscowych ubogich oraz obcych potrzebujacych pomocy
i wsparcia. Aby zapewni¢ im pomoc, budowano specjalne hospicja utrzymywane
przez cztonkow bractwa, jak réwniez zapewniano bezdomnym zmartym chrzesci-
janski pogrzeb*.

Bractwa ubogich powstawaly zar6wno w miesécie jak i na wsi pomimo tego,
ze reformacja nie sprzyjala tworzeniu tego typu organizacji. W zrodtach wzmianki
o ich istnieniu posiadamy z diecezji poznanskiej, w XV w. i poczatkach XVI w.
byto ich okoto 26%, po kilka w diecezji krakowskiej w XV wieku, z czego niektore
powstaly w osrodkach wiejskich*. Jesli chodzi o diecezje: chetminska, gnieznienska
i wroctawska, to z tego terenu, o istnieniu bractw ubogich w XV i XVI wieku posia-
damy tylko sporadyczne wzmianki?’.

Inng grupa bractw byty bractwa kaptanskie. Genezg ich powstawania byto dgzenie
do zapewnienia zmartym kaptanom godnego pogrzebu i modlitw za ich dusze, dla-
tego tez byly one bardziej rozpowszechnione niz bractwa ubogie. Skupiaty one nie
tylko kaptanow z najblizszej okolicy , ale takze dopuszczaty do swego grona osoby
swieckie®. Ich rozwoj przypada na wiek XTIV i XV, z czego na Pomorzu Zachodnim
byto ich okoto 43*. Mozna przypuszczaé, iz istnialy one roéwniez w pozostatych
diecezjach polskich.

Wyjatkowy charakter wérod stowarzyszen koscielnych mialy cechy, na co wska-
zuje sama terminologia zrodet okreslajaca cechy jako contuberia, fraternitates.
W pierwszej kolejnosci trzeba sobie odpowiedzie¢ na pytanie, czy byly one organi-
zacjami brackimi o charakterze religijnym? Wydaje sie, ze sposrod roznych celow
spoteczno-gospodarczych tych organizacji, to wtasnie wzgledy czysto religijne byty
przyczyna ich powstawania®. Swiadcza o tym ich statuty, jak i samo zycie organi-
zacji cechowych, w ktorym to spotykamy wiele elementow wiasciwych religijnym
organizacjom brackim, takich jak zlozenie przez nowo wstepujacego kandydata

4 H. Heyden, dz. cyt., s. 59-60.

2 Tamze, s.159-160.

4 H. Zaremska, dz. cyt., s. 106-111.
“ H. Heyden, dz. cyt., s. 165-166 .
4 J. Nowacki, dz. cyt., s. 744-745.
4 B. Kumor, dz. cyt., s. 321-322.

47 Tamze.

4 J. Nowacki, dz. cyt., s. 737-738.
4 H. Heyden, dz. cyt., s. 161.

50 B. Kumor, dz. cyt., s. 512.
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okreslonej ilosci wosku na potrzeby liturgiczne’'. Z samych statutow cechowych
mozemy wyczytac, iz stojg one na strazy zycia moralnego swych cztonkéw zgodnie
z katolicka etyka religijng, wnikajac szczegdélowo w ich zycie osobiste. Reguluja
nie tylko kwesti¢ zawierania matzenstw, ale wskazuja, jak nalezy si¢ zachowywac
i propaguja uczestnictwo w niedziele i $wicta we Mszy Swietej 1 zobowiazujg swych
cztonkéw do udzialu w procesji Bozego Ciata i rezurekcji wielkanocnej w $cisle
okreslonym przez bractwo ubiorze wraz z oznaczeniami poszczegolnych cechow
i niezbedng do tego oprawg™.

Do przejawow religijnosci cechoéw mozna zaliczy¢€ ich troske o zbawienie dusz
i kult zmartych oraz czuwanie, aby kazdy cztonek bractwa przed $miercig przyjat
sakramenty Swiete. To cech gdy dochodzito do $mierci cechowego lub cztonka jego
rodziny, dostarczal wszystkich akcesoriow pogrzebowych i zamawial uroczyste
Msze $w. oraz pogrzeb chrzescijanski, w ktorym brali udziat obowigzkowo wszyscy
cztonkowie bractwa. Dochodzito réwniez do grzebania zmartych cztonkéw w pod-
ziemiach kaplicy cechowej. Nalezy zaznaczy¢, iz w zyciu religijnym polskich ce-
chow fundowanie wtasnych kaplic nie nalezato do rzadkos$ci, a w przypadku jej
braku kazdy cech mial wlasny ottarz w kosciotach kolegiackich, parafialnych czy
klasztornych. Ponadto kazdy cech musial by¢ wyposazony w przedmioty potrzebne
do stuzby Bozej, czy to w kaplicy , czy przy oftarzu brackim. Zdarzaly si¢ takze
przypadki uposazenia wlasnego kapelana, ktory miat za zadanie odprawia¢ msze dla
cechu i w jego intencji®.

W niewielkim stopniu w Polsce w okresie sredniowiecza rozwingty si¢ bractwa
szpitalne. Do ich zadan nalezato nie tylko fundowanie szpitali, ale takze przysytanie
ludzi, ktorzy opiekowali si¢ ubogimi, pielgrzymami, chorymi, niezdolnymi do pra-
cy. Przyczyna wstepowania do tego typu bractw byla che¢ niesienia pomocy bliz-
niemu w potrzebie, ktora traktowano jako bezposrednia stuzbe Boza. Najwczesniej
bractwa szpitalne wystepowaty na Slasku w XIII i XIV wieku, a takze na Warmii,
w Krakowie, Sandomierzu i Kaliszu®*.

2.2. Bractwa kos$cielne w Polsce w okresie nowozytnym

Koniec XVI wieku to czas, w ktorym dzigki zakonom doszto do rozwoju na wiel-
ka skalg bractw poswieconych poszczegdlnym §wietym. Propagowano réwniez roz-
woj bractw mitosierdzia. Prekursorem tego typu bractw na terenie Polski byt Piotr
Skarga, ktory w 1584 r. zatozyl bractwo milosierdzia przy kosciele jezuickim $w.
Barbary w Krakowie. Od 1588 r. zwigzany byt z tym bractwem zalozony przez
Piotra Skargg bank pobozny, powstaty w celu udzielania pozyczek pod zastaw oso-
bom bedacym w trudnej sytuacji. Bractwo to wraz z bankiem szybko rozwingto sig¢
na terenie Rzeczypospolitej. Zwrocic takze uwage nalezy na dziatajace w XVII w.

ST E. Wisniowski, dz. cyt., s. 196.
52 B. Kumor, dz. cyt., s. 512.
3 Tamze, s. 513.

% Tamze, s. 519.
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bractwa orderowe majgce charakter nie tylko religijny, ale takze polityczny™.

Do silnego rozwoju bractw, zar6wno w Polsce, jak i catym Kosciele katolickim
doszto dopiero w okresie potrydenckim. Podobnie jak zakony, staly si¢ one waznym
czynnikiem odnowy religijnej. Ruch ten zmierzajacy do objgcia catego spoteczen-
stwa zostat prawnie uregulowany i poddany kontroli. Zabroniono miedzy innymi
erygowania dwoch bractw pod takim samym wezwaniem przy jednym kosciele.
Najwazniejszym dokumentem decydujacym o rozwoju bractw w okresie nowo-
zytnym stata si¢ wspomniana juz konstytucja Klemensa VIII Quaecumque z 7 XII
1604 1., ktora wprowadzita nowy porzadek w ruchu brackim. Wszystkie istniejace
bractwa, w tym takze zakonne, miaty by¢ ponownie zatwierdzone przez ordyna-
riuszy miejsc. Zezwolono rowniez zakonom na erygowanie bractw typowo zakon-
nych przy kosciotach parafialnych. Powyzsze postanowienia w Polsce wprowadzit
w zycie biskup krakowski Marcin Szyszkowski na synodzie krakowskim w 1621
.. W praktyce jednak, zarowno na Zachodzie, jak i w Rzeczpospolitej, bractwa
zaczety sie¢ mnozy¢ juz od konca XVI w., a zakony daty impuls do ich rozwoju, tym
samym bractwa staty si¢ przedtuzeniem dziatalnosci duszpasterskiej zakonow. Roz-
powszechniali je zaréwno biskupi reformatorzy z konca XVI i poczatkow XVII w.,
jak 1 wiele synodow, a ich fundatorami i dobrodziejami byli: krdl, duchowienstwo,
szlachta i mieszczanie®’.

Erekcji bractw mogt dokonac¢ tylko biskup ordynariusz albo przetozeni zakonow
na mocy zezwolenia Stolicy Apostolskiej. Kazde z powstalych bractw otrzymywato
odpowiednie odpusty, nadawane nie tylko przez papiezy, ale takze przez biskupow
na podstawie indultu papieskiego®®. Zamierzeniem witadz koscielnych byta chec
upowszechnienia bractw w spoleczenstwie oraz kontrolowanie ich podczas wizy-
tacji parafii i klasztorow. Trzeba podkresli¢, ze bractwa powstate w okresie nowo-
zytnym roznity si¢ od tych powstalych w $redniowieczu. R6znica polegata na tym,
iz konfraternie §redniowieczne byly bardziej nastawione na problemy spoleczne
i miaty wigcej swobody dziatania, a bractwa potrydenckie, stanowigce wyraz od-
nowy religijnej i ko$cielnej, nabraty w wigkszym stopniu charakteru dewocyjnego,
byly podporzadkowane wtadzy koscielnej i miaty bardziej wychowawczo—religijny
i wspolnotowy charakter®. Dochodzito takze do potaczen migdzy bractwami w tzw.
arcybractwa, aby wymienia¢ wzajemnie przywileje i odpusty. Ponadto bractwa wy-
twarzaty swoj specyficzny klimaty religijny i obyczajowy, na ktory nie zawsze ta-
skawym okiem spogladat Kosciol. Byt on r6zny w poszczegolnych rodzajach bractw
czy wspolnotach brackich, w zalezno$ci od uwarunkowan lokalnych jak i celow,
jakie sobie one stawialy. Nalezy zaznaczy¢, iz w bractwach okresu nowozytnego

55 K. Kuzmiak, Bractwa Matki Boskiej Wspomozycielki Chrzescijan na ziemiach polskich w XVIII
stuleciu. Studium z dziejow kultu maryjnego i wspolnot chrzescijanskich w dawnej Polsce, Rzym 1973
s. 26-27.

6 S. Litak, dz. cyt., s. 228.

7 K. Gorski, Zarys dziejow duchowosci w Polsce, Krakow 1986, s. 224.

8 S. Litak, dz. cyt., s. 228-229.

3 Tamze, s. 229.
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rozwinat si¢ folklor religijny zanikajacy dopiero w okresie o$wiecenia®.

Wiek XVII i XVIII, to okres, w ktérym chyba do kazdego odcinka zycia spo-
tecznego docieraty bractwa, a kazdy stan i warstwa spoteczna, czy to kobiety, czy
mezczyzni, znajdowali w nich odpowiednie formy przezy¢ religijnych i dziatalnosci
spoteczno-charytatywnej. Z uwagi na fakt, ze bractwa to przede wszystkim instytu-
cje migjskie, totez szczegdlnie bujnie rozwingty si¢ one w miastach.

Rozwoj kultu maryjnego i kultow §wietych propagowanych przez zakony dopro-
wadzil do szybkiego wzrostu bractw w XVI, XVII i XVIII wieku. To wtasnie kult
obrazow, jak i coraz liczniejsze pielgrzymki do miejsc styngcych z cudow, przy-
czynily si¢ do rozkwitu bractw w Polsce. Najistotniejsze jednak znaczenie dla ich
rozwoju mialy zakony, jak dominikanie — szerzacy bractwa rozancowe, karmelici
trzewiczkowi i bosi — opiekujacy si¢ bractwami szkaplerznymi, bernardyni — za-
ktadajacy bractwa $w. Anny i zotierskie bractwa $w. Michata Archaniota, a takze
upowszechniajace kult Niepokalanego Poczgcia NMP. Jezuici zaktadali w Polsce
od 1571 r. sodalicje marianskie przeznaczone gtownie dla studiujgcej mtodziezy
w kolegiach jezuickich. Szerzyli oni takze bractwa i kult Serca Jezusowego, o kto-
rego uznanie zabiegali biskupi polscy w Rzymie w 1765 r.%'. Bractwo Aniota Stréza
rozpowszechniali paulini. Zostato ono zalozone w 1616 r. na Jasnej Gorze.

Wptyw na rozwoj bractw miaty takze wielkie wydarzenia polityczne i religijne.
Przyktadem niech bedzie popularyzacja znanego od XV wieku bractwa rézanco-
wego na skutek zwyciestwa nad flota turecka pod Lepanto w 1571 r., a zwycigstwo
krola Jana I1I Sobieskiego pod Wiedniem w 1683 r. stato si¢ impulsem do rozwoju
bractwa Imienia Maryi.

Na pamiatke pierwszej w Polsce koronacji obrazu Matki Boskiej na Jasnej Gorze,
w 1717 1. erygowano bractwo Matki Boskiej Jasnogorskiej, ktore zostalo zatwier-
dzone przez papieza w 1718 1. i wprowadzone do kosciota paulinow na Jasnej Gorze.
Kult Madonny Czestochowskiej byl powodem powstania w 1731 r. przy pijarskim
kosciele Przemienienia Panskiego w Krakowie bractwa Krolowej Korony Polskiej
majgcego charakter bractwa patriotycznego i narodowego. Jego rozwdj przed roz-
biorami nie byt jednak zbyt silny®.

Zakonczenie

Powstanie i dziatalno$¢ religijnych bractw europejskich i polskich miato niewat-
pliwie duze znaczenie w dziejach $redniowiecza i nowozytnos$ci, albowiem odegra-
ly one ogromna rolg w zyciu spoteczenstw krajow europejskich, miaty one takze
szczegolny wptyw na ludno$¢ przedrozbiorowej, wielonarodowosciowej Rzecz-
pospolitej. Jak wiemy, obywatele spoteczenstwa polskiego, nalezeli powszechnie

0 J. S. Bystron, Dzieje obyczajéw w dawnej Polsce. Wiek XVI-XVIII, t. 1, Warszawa 1994, s. 319.

1 S. Obirek, Jezuici w Rzeczypospolitej Obojga Narodéw w latach 1564 — 1668, Krakow 1996, s.
65-68.

62 K. Kuzmiak, dz. cyt., s. 15-36.
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w XVII i XVIII w. do bractw koscielnych, ktore ksztattowaty jego rozwoj duchowy
oraz moralny i wskazywatly, jak nalezy postgpowac, aby godnie przejs$¢ przez zycie,
apo $mierci dosta¢ si¢ do ,,domu Ojca” za chwalebne uczynki. Niniejsze opracowa-
nie ma oczywiscie wstepny charakter i zawiera najwazniejsze zdaniem autora fakty
z dziejow bractw koscielnych. Mimo zgodnosci historykéw Kosciota katolickiego
na temat waznosci tej problematyki, nie powstalo do chwili obecnej zbyt wiele po-
waznych prac na ten temat. Wyjatkiem w tym wzgledzie jest publikacja wydana
w ostatnim czasie w Kielcach pod redakcja Dominiki Burdzy i Beaty Wojciechow-
skiej®. Praca ta sktada si¢ z kilkunastu artykutow, ktore rzucaja nowe $wiatto na roz-
woj bractw religijnych zaréwno w Europie jak i w Polsce. Na szczegdlng uwagg za-
stuguja zawarte w niej artykuty takich autorow jak: Mariana Sudrackiego®, Darusza
Chyly®, Wojciecha Kendery®, Roberta Stgpnia®” oraz Anny Szylar®®. Nalezy jednak
nadmieni¢, ze z powodu ograniczonej objetosci niniejszego artykutu nie sposob ich
tutaj omowi¢. Mimo to autor ma nadziej¢, ze niniejszy artukut spetni swoje zada-
nia i przedstawione w nim zagadnienia stang si¢ inspiracja do dalszych przemyslen
i zachgci innych do badania dziejow bractw tych dawniejszych i tych najnowszych.
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The Genesis and Activity of Guilds of Sextons
in Europe and in Poland to the End of the 18th
Century

Summary: The origins of religious brotherhoods should be sought in ancient times, when groups
of people buried their dead in the catacombs. In the west, the first fraternities came into being in
the early Middle Ages (Germany, France). The Benedictines contributed to the prevalence of this
type of organization. In the eighth century, secular clergy followed in their footsteps, taking de-
serving people into their communities. In the tenth century, there were many fraternities of various
kinds in Italy. The ranks of the brotherhoods were fed not only by laymen but also by clergy and
religious.

In Poland, we owe the development of fraternities to French culture and their beginnings are
to be found in the eleventh or twelfth century. Brotherhood organizations in Poland varied in their
social composition and included people from different states of life and professions, as well as in
their aims. This variety is reflected in their names.

However, the fraternities flourished most in Europe and Poland in the modern period, when fra-
ternities penetrated to every segment of social life and layer of society, and everyone regardless
of sex and age could find in them appropriate forms of religious experience and opportunities for
social and charitable activity.

Keywords: brotherhood, convents, church, monastery, the cult of the Virgin Mary






STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVII

KS. LESZEK JAZDZEWSKI

Gdanskie Seminarium Duchowne

Szkolnictwo parafialne na obecnym obszarze
archidiecezji gdanskiej w okresie staropolskim

Streszczenie: Poczatki szkolnictwa katolickiego na obecnym obszarze archidiako-
natu pomorskiego si¢gaja sredniowiecza. Szkoty byty jednak nieliczne i zaktadane
w duzych miastach. Do rozwoju szkolnictwa katolickiego w okresie nowozytnym
przyczynit si¢ Sobor Trydencki. Informacje na temat istniejacych szkot podawaty
wizytacje biskupie. Wynika z nich, ze funkcje nauczyciela spehnial najczgsciej or-
ganista. Nauka odbywata si¢ zaledwie kilka miesiecy i sprowadzata si¢ do znajo-
mosci podstaw wiary. Koszty utrzymania nauczyciela ponosit proboszcz i parafia.
Szkoly dla dziewczat znajdowaly si¢ przy klasztorach zenskich. Oprocz szkot ele-
mentarnych istnialy szkoly $rednie posiadajace wyzszy poziom nauczania.

Stowa kluczowe: Szkota, szkolnictwo elementarne, parafia, archidiakonat pomor-
ski, zakony, wizytacje biskupie, Sobor Trydencki

Przedmiotem niniejszego opracowania jest sie¢ szkolnictwa katolickiego na obec-
nym obszarze archidiecezji gdanskiej w okresie potrydenckim. Cezura koncowa jest
[ rozbior Polski w 1772 1.

Interesujace nas tereny znajdowaly sie na terenie archidiakonatu pomorskie-
go, ktory wraz z archidiakonatem wloctawskim i kruszwickim tworzyt diecezje
wioctawska. Nazywano ja pierwotnie kujawska, a jej zwierzchnik nosit tytut biskupa
kujawskiego. Na synodzie prowincjonalnym w 1551 r. pojawito si¢ sformutowanie
episcopus Vladilaviensis et Pomeraniae. Ten podwojny tytul nie byt usankcjonowa-
ny jednak przez Stolice Apostolska i nie byt zwigzany z jakakolwiek forma wyjatko-
wej odrgbnosci archidiakonatu pomorskiego w ramach diecezji wtoctawskie;j'.

Archidiakonat pomorski lezal na terenie Prus Krolewskich, w potnocnej czesci
diecezji wloctawskiej, rozciagat si¢ od Morza Baltyckiego na poéinocy, do obrzezy
wojewddztwa pomorskiego na potudniu, obejmujac ziemie potozone po lewej stronie
Wisty, az do granicy migdzy okregiem lgborskim a Pomorzem Zachodnim. Obejmo-
wat swym zasiegiem dekanaty: bytowski, gdanski, gniewski, leborski, mirachowski,
nowski, pucki, starogardzki, swiecki, tczewski. Obecny obszar archidiecezji gdan-
skiej obejmowatl w catosci tereny dekanatu gdanskiego, puckiego oraz cze$ciowo
dekanaty mirachowski i tczewski. W koscielnej organizacji sadowej archidiakonat

' K. R. Prokop, O prozopografii duchowienistwa parafialnego Pomorza nadwislanskiego w dobie

saskiej i stanistawowskiej, ,,Zeszyty Historyczne” 4 (2005), s. 130.
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podlegat generalnemu oficjatowi pomorskiemu?. Zajecie w 1772 r. catego niemal
archidiakonatu pomorskiego (bez Gdanska) przez panstwo pruskie w ramach I roz-
bioru Polski spowodowato kolejne zmiany. W wieku X VI wtadza archidiakonow zo-
stata uszczuplona przez Sobor Trydencki. Zostali oni catkowicie uzaleznieni od bi-
skupa diecezjalnego w zakresie przeprowadzenia wizytacji i rozstrzygania spraw
sadowych. Archidiakoni byli zobowigzani przez biskupa Rozrazewskiego, pod karg
grzywny, aby postepujac zgodnie z dekretem Soboru Trydenckiego jak najszybciej
osobiscie wywiazali si¢ ze swoich obowigzkow wizytacyjnych i do swigt Bozego
Narodzenia dostarczyli biskupowi sprawozdania z przeprowadzonych wizytacji’.
Ponadto prawodawca synodalny zobowiazat archidiakonéw, aby i w nastepnych la-
tach przeprowadzali wizytacje w swoich archidiakonatach. W sprawozdaniach po-
wizytacyjnych, przesytanych na rece biskupa, mieli archidiakoni obowiazek odno-
towa¢ wszystkie zaniedbania istniejagce w ich archidiakonatach®.

Poczatki zaktadania szkot parafialnych na tym terenie siggaja $redniowiecza.
Byly one wowczas jednak nieliczne i z reguly zaktadane przy ko$ciotach w miastach.
Do sporadycznych przypadkow nalezaty szkotki, ktore zaktadano wowczas przy
wiejskich kosciotach parafialnych. Do rozwoju szkolnictwa parafialnego w archidia-
konacie pomorskim przyczynit si¢ wielki mistrz krzyzacki Winrych von Kniprode,
jak réwniez zarzadzenia biskupow i synodow diecezji wloctawskiej. Synod z 1487
r. nakazat, aby przy kazdym kosciele istniata szkota parafialna®. W okresie reforma-
cji szkoly katolickie przechodzity w rece protestanckie w zalezno$ci od tego, czyje
wyznanie przejmowato $wigtyni¢. Niekiedy takze nauczyciele sktaniali si¢ do prote-
stantyzmu, gdy kos$ciot parafialny znajdowat si¢ przez pewien okres w rekach prote-
stantow. Tak bylo m.in. w Pucku za probostwa Sylwanesa, gdzie nauczyciel szkoty
parafialnej J. Creutziger, ktory sktanial si¢ do przej$cia na luteranizm lub byt juz
protestantem®. Rozwoj katolickiego szkolnictwa parafialnego w okresie nowozyt-
nym wigzat si¢ z zaleceniami Soboru Trydenckiego, ktory ktadt duzy nacisk nie
tylko na podniesienie poziomu wyksztatcenia duchowienstwa, ale takze poszerzenie
wiedzy religijnej wiernych’. Ustawodawstwo soborowe zalecato, aby plebani w nie-
dzielg i $wigta uczyli chtopcow prawd wiary oraz postuszenstwa wzgledem Boga
irodzicow®. W 1634 r. synod diecezji wloctawskiej nakazywal, aby przy kazdym ko-

2 T. Nowicki, Stownik biograficzny rzqdcéw parafii archidiakonatu pomorskiego w XVIII wieku,
Lublin 2003,

s. 8.

3 J. Borucki, Ustawodawstwo synodalne biskupa Hieronima Rozrazewskiego(1581-1600),
,»Wloctawskie Studia Teologiczne” 2(1999), s. 305.

4 Statuta synodalia dioecesis wladislawiensis et Pomeraniae, wyd. Z. Chodyniski, Warszawa 1890,
s. 132.

5 A. Karbowiak, Szkoly diecezji chelmiriskiej w wiekach sSrednich, Torun 1899, s. 72.

¢ K. M. Kowalski, Czasy Rzeczypospolitej szlacheckiej, w: Historia Pucka, red. A. Groth, Gdansk
1988, s. 168.

" Historia Kosciola w Polsce, T. I do roku 1764, cz. I od roku 1506, red. B. Kumor, W. Obertynski,
Poznan-Warszawa 1974, s. 247.

8 S. Litak, Zagadnienie parafii w XVI-XVIII wieku, ,,Znak” 11-12 (1965), s. 1559.
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Sciele parafialnym powstata szkota’. Jezeli brakowato nauczyciela, wizytator w do-
kumentach powizytacyjnych nakazywat proboszczowi, aby niezwlocznie zatrudnit
kompetentng osobg na to stanowisko.

W realizacji reformy ko$cielnej wazny byt problem religijnego uswiadomienia
ludnosci, przybierajacego rozne formy. Miedzy innymi miato ono by¢ urzeczywist-
niane przez szkolnictwo roznych szczebli. Z jednej strony wige rozwijato si¢ szkol-
nictwo zakonne, a z drugiej — szkolnictwo parafialne. Najliczniej wystgpujacymi
szkotami byty szkoly parafialne. Byly one zlokalizowane przy kosciotach parafial-
nych, niekiedy takze przy $wiatyniach filialnych. Oprocz szkot parafialnych istniato
tez nauczanie na poziomie $rednim, az do wyzszego.

Rozwoj szkolnictwa parafialnego odbywat si¢ pod mniej lub bardziej $cistg kon-
trolg wiadz diecezjalnych, ktore czynity to w ramach przeprowadzanych wizytacji
parafii i kosciotow. Wizytatorzy mieli obowigzek sprawdzac, czy istniaty szkoty
w poszczeg6lnych parafiach. Tam, gdzie ich nie bylo, badali przyczyny tego stanu
rzeczy i zalecali ich zaktadanie'’. Stad tez podstawowym zrodlem do odtworzenia
sieci szkot parafialnych sg akta wizytacji biskupich. Pierwsza wizytacja w okresie
nowozytnym odbyta si¢ w okresie rzadow biskupa Hieronima Rozrazewskiego. Czas
wojen, jakie prowadzita Rzeczypospolita w czasie panowania dynastii szwedzkiej
Wazow oraz niepokojow wewnetrznych, spowodowal, ze ustaty na dhugi czas wizy-
tacje biskupie. Podjeli je dopiero w latach: 1649 biskup Albert Gniewosz, 1686-1687
Bonawentura Madalinski, 1701-1702 Krzysztof Szembek, 1766 Antoni Kazimierz
Ostrowski i w 1780 r. Jozef Rybinski.

Wizytacje biskupie niekiedy tylko ogélnikowo odnotowywaty fakt istnienia lub
nieistnienia szkoly albo wystepowania budynku szkolnego, nauczyciela, rodzaju
i wysokosci jego uposazenia lub fundacji na rzecz szkoty. Stosunkowo czesto poja-
wiajg si¢ imiona i nazwiska nauczycieli, o wiele rzadziej liczby uczniow. W doku-
mentach wizytacyjnych nauczyciel okreslany byt mianem rectorscholae lub potocz-
nie szulmistrz"'.

Funkcjonowanie szkoty nie podlega watpliwosci, jesli wizytacje informuja
0 nauczaniu dzieci przez nauczyciela. Wizytacja z 1765 r. podawata, ze w Legowie
w szkole parafialnej uczyto si¢ 4 chtopcoéw i okoto 20 dziewczat'>. Niepewnos¢ wy-
stepuje wtedy, gdy wzmianka dotyczy tylko jednego z koniecznych elementow skta-
dajacych si¢ na pojecie Owczesnej szkoty parafialnej (budynek szkolny, nauczyciel,
uczniowie, ewentualnie tresci nauczania), nie wskazujacego wprost na jej funkcjo-
nowanie. W takich licznych przypadkach istnienie szkoty mozna uzna¢ tylko hipo-
tetycznie. Taka sytuacja byta w czasie wizytacji z 1687 r. parafii w Wielkim Kacku,

° A. Karbowiak, dz. cyt.,s. 97.

10 S. Litak, Sie¢ szkot parafialnych w Rzeczypospolitej w XVI i w pierwszej potowie XVII w.: Proba
podsumowania, t. XXXVII, Rozprawy z Dziejow Os$wiaty, Warszawa, 1996, s. 25.

1" Visitationes archidiaconatus Pomeraniae Hieronymo Rozrazewski Vladislaviensi et Pomeraniae
episcopo factae, wyd. S. Kujot, t. I-III, Torun 1897-1899.

12 Archiwum Archidiecezji Gdanskiej (cyt. dalej AAG), Wizytacja dekanatu gdanskiego, starog-
ardzkiego i tczewskiego B. Trochowskiego, 1765 r., sygn. G 61, s. 53-54.
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w ktorej zapisano jednie, ze byt tylko dom dla nauczyciela!®* Natomiast wizytacja
z 1702 r. podawata, ze w parafii byly jedynie ruiny dawnego kosciota, jednak szkota
byta juz odbudowana'*. Z kolei w Ktodawie w 1765 r. podano, ze przy parafii istniata
szkota, a nauczycielem byt organista Jan Kruzycki'®.Niekiedy miata miejsce sytuacja
odwrotna. Wizytator dekanatu puckiego z konca XVII w. zanotowat, ze szkota pucka
potozona nad morzem utrzymywana jest przez parafie, petigc jednoczes$nie funk-
cj¢ domu dla nauczyciela. Podobnie odnotowat wizytator w 1711 r., ze dla parafii
w Swarzewie byta szkota, w ktorej mieszkat organista spetniajacy rolg nauczyciela'.

1. Nauczyciele i wynagrodzenie

Nauczaniem w szkotach parafialnych zajmowat si¢ najczesciej organista, kosciel-
ny lub osoba wykonujaca zarazem wszystkie te funkcje. Nauczanie dokonywato si¢
w ramach zaje¢ ubocznych. Nauczyciel w szkole parafialnej czesto wykonywat tez
inne funkcje. W Rézynach w 1686 r. organista byt zarazem nauczycielem, a jego za-
daniem byta tez troska o koscielny zegar!”. W Matarni na poczatku XVIII w. funkcje
nauczyciela sprawowat organista. Byt on odpowiedzialny wspdlnie z komendariu-
szem za $wiatto wiecznej lampki'®. Nauczyciel szkoty klasztornej przy kosciele $w.
Brygidy w Gdansku Joanes Petrus Béark wykonat kopie ksiegi metrykalnej'. Lacze-
nie stanowisk wigzalo si¢ z dochodami parafii. Tylko w bogatych parafiach takich
jak m. in. Puck, Wejherowo czy Swarzewo byly to rézne osoby®’. Nauczyciel, be-
dacy takze organista, cieszyt si¢ czesto duzym szacunkiem miejscowej spotecznosci
parafialnej. Przykladem tego moze by¢ zdarzenie, jakie miato miejsce w Zarnowcu
w 1747 r., kiedy rozdzielano majatek po zmartym Pawle Drazku i jego Zonie Ma-
riannie. Cze$¢ pieniedzy przypadajaca na jego dwdch nieobecnych synow ztozono
w depozyt u organisty Macieja Zaczka?'.

Koszty utrzymania nauczyciela ponosit proboszcz i mieszkancy parafii. W Ma-
tarni kazdy gbur dostarczal jedng czwartg korca zyta, a ze skarbony koscielnej na-
uczyciel pobieral jeszcze 2 floreny rocznie’>. W Redzie wizytacja z 1701 r. wymienia
bakatarza Tomasza Plockiego. Nauczyciel korzystat z taki, ogrodu i stodoty. Otrzy-
mywat ponadto od proboszcza roczng pensje w wysokosci 6 florenow i od poszcze-

3 AAG, Wizytacja W. Gniewosza 1649 r., sygn. G 11, s. 94.

4 AAG, Wizytacja dekanatu gdanskiego, 1702 r., sygn. G 24, s. 289-293.

15 A. Mankowski, Klodawa, ,,Zeszyty Historyczne Towarzystwa Naukowego w Toruniu”1/1 (1908),
s. 12,

16 AAG, Wizytacja bp K. Szaniawskiego, 1711 r., sygn. G 26, s. 50-53.

17 AAG, Wizytacja B. Madalinskiego, 1686-1687, sygn. G 20b, s. 62.

18 AAG, Wizytacja K. Szembeka, 1701-1702, sygn. G 24, s. 271.

9 AAG, Ksigga $§lubdw parafii $w. Brygidy w Gdansku 1619-1694, sygn. D 46.

2 D. Spychala, Z. Kropidlowski, Dobra materialne, wyposazenie i dochody parafii, duchowienstwa
i stuzby koscielnej dekanatu puckiego w okresie staropolskim, ,,Universitas Gedanensis” 1 (2008), s.
120.

2 M. Borkowska, Legenda zarnowiecka, Gdansk 1996, s. 114.

2 AAG, Wizytacja B. Madalinskiego 1686 r., sygn. G 20b, s. 56-57.
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golnych wsi parafii po ¢wiertni owsa. Uczestniczyt takze w podziale dochodow z ce-
remonii $lubnych, pogrzebowych i udzielania chrztu. W Mechowie przy kosciele,
w dawnej organistowce znajdowala si¢ szkota. Nauczyciel pobieral od gburéw 30
groszy rocznie, a od zagrodnikow 3 grosze**. W Rumi w 1711 r. we wsi byta szkota,
a nauczycielem szkoly byl organista. Wierni z parafii byli zobowigzani do uprawia-
nia jego ogrodu, a ponadto ptacili mu po 3 grosze i po pot korca zyta od wtoki®.
Proboszczem byt wtedy Jan Antoni Cratz*. Z wizytacji przeprowadzonej w koncu
XVII w. w Pucku wynika, ze nauczyciel otrzymywat jako wynagrodzenie 1 floren
raz na kwartal’’. Do uposazenia nauczyciela nalezato zapewnienie mu takze odpo-
wiedniego mieszkania. Znajdowato si¢ ono w poblizu kosciota lub nawet przylegato
do niego®®. Nauczyciel, bedacy najczesciej takze organista, posiadat osobne lokum
zwigzane z pracg w kosciele. Czgsto mieszkanie nauczyciela-organisty stanowito
zarazem miejsce nauki. Tak byto np. w Mechowie, gdzie szkota, jak to stwierdzi
wizytator, znajdowat si¢ w organistowce®. Niekiedy jednak sytuacja byta odwrotna.
W Swarzewie byla szkota, w ktorej mieszkal organista, spelniajacy role nauczycie-
1a*. Do przywilejéw zwigzanych z wykonywaniem zawodu nauczyciela nalezato
rowniez zaliczenie pogrzebu na koszt parafii®'.

2. Ksztalcenie

Edukacja w szkotach parafialnych obejmowata zasadniczo mtodziez megska. Na-
uczyciele wiejscy nauczali czytania i pisania oraz rachunkéw. We wszystkich szko-
fach parafialnych jak i klasztornych poswiecono sporo czasu i uwagi nauce prawd
wiary. Uczono choralnego $piewu piesni koscielnych, katechizmu, modlitwy, mini-
strantury, udziatu w nabozenstwach®. Wedtug wizytacji biskupiej z 1711 r. dotycza-
cej parafii Legowo, w szkole ostatnio naprawionej mieszkat nauczyciel uczacy czy-
tania, a takze muzyki, za co pobieral wynagrodzenie®*. W Redzie wizytacja z 1701
r. wymienia bakatarza Tomasza Ptockiego. Do jego zadan nalezata nauka czytania,

3 A. Groth, Czasy Rzeczypospolitej szlacheckiej, w:Historia Pucka, red. A. Groth, Gdansk 1988,
s. 83-84.

2 R. Frydrychowicz, Mechowo, w: Stownik geograficzny Krélestwa polskiego i innych krajow sto-
wianskich, red. F. Sulmierski, B. Chlebowski, W. Walewski, t. VI, Warszawa 1885, s. 224.

% AAG, Wizytacja bp K. Szaniawskiego, 1711 r., sygn. G 26, s. 38-40.

% Tamze.

27 Tamze, s. 169-171.

# 7. Kropidtowski Dobra materialne, wyposazenie i dochody parafii w Starzynie oraz jej duszpas-
terzy i organistow w okresie staropolskim na podstawie wizytacji kanonicznych, Teki Gdanskie”, t.
VII-IX, Gdansk 2006-2007, s. 63.

¥ K. Ickiewicz, Z przesztosci Mechowej, ,,Pomerania” 3 (1978), s. 37; R. Frydrychowicz, Mechowo,
dz. cyt., s. 224.

30 AAG, Wizytacja bp K. Szaniawskiego, 1711 r., sygn. G 26, s. 50-53.

U Visitationes, dz. cyt..t. I1Ls. 547.

32 G. Kustusz, Wejherowska szkola publiczna prowadzona przez oo. reformatéw (1650-1824), w:
GeniusLoci, red. G. Wirkus, Wejherowo 2006, s. 78.

3 AAG, Wizytacja bp K. Szaniawskiego, 1711 r., sygn. G 26, s. 149-150.
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pisania i rachowania. Nauczat takze katechizmu i modlitw**. W Starzynie w spra-
wie nauczyciela archidiakon Krzysztof Szembek w 1702 r. postanowit i nakazat,
aby proboszcz mechowski zatrudnit nauczyciela, ktory by nauczat dzieci ,,pierwocin
wiary i literatury”.

Wiadomosci religijno-moralne miaty ukaza¢ zle przyzwyczajenia, pigtnowac le-
nistwo, kradzieze, pijanstwo, nienawi$¢ objawiajaca si¢ w wyrzadzaniu szkod dzie-
dzicom. W $wietym Wojciechu parafia posiadata wlasng szkote, wedhug wizytacji
z 1686 1. miescita si¢ ona za rzeka. Na poczatku XVIII w. funkcje nauczyciela petit
organista. W drugiej potowie XVIII w. dzieci uczono katechizmu po polsku i po nie-
miecku.

3. Liczebnos$¢ uczniow 1 okres nauki

Szkoty parafialne na og6t byly Zle zorganizowane. Frekwencja byta bardzo niska.
W szkole uczyto sie najwyzej kilkunastu chtopcow. W Starzynie w 1766 r. nauczyciel
Jan Glowienka mial w swojej szkole 12 uczniow, a dzieci w wieku szkolnym byto
w tym czasie 80%. Podobnie miata si¢ rzecz w innych parafiach. Nauka w szkotach
parafialnych odbywala si¢ nieregularnie, czgsto w czasie wolnym od prac polowych
czyli p6zna jesienig i zima. Akta wizytacyjne parafii Pregowo w 1765 r. podawaty,
ze w parafii byl organista peliacy takze funkcje nauczyciela. Jednak dzieci uczyty
si¢ tylko w okresie zimowym?®’.Nalezy do tego doda¢, ze nauka nie byta jedynym
zajeciem dzieci, gdyz rodzice oczekiwali od nich pomocy w gospodarstwie. Tratnie
oddaje ten stan rzeczy opis szkolnictwa na Kaszubach pastora z Przyjazni, gdzie
znajdujemy m. in. Wigkszos¢ sposrod rodzicow wyczekuje chwili, kiedy dzieci zosta-
ng zwolnione z obowiqzku szkolnego, wszyscy bowiem wykorzystujq, a nawet mu-
szq, azeby dac sobie rade, wykorzystywac swoje dzieci od najwczesniejszej mtodosci
w domu i w gospodarstwie. Plony ziemi nie sq przewaznie na tyle bogate, by mozna
bez kfopotu obrabiac pola i gospodarstwo przy pomocy sit najemnych. Gbur i maty
gospodarz sq zmuszeni pilnie baczy¢, aby dorabia¢ sie tanim kosztem i dlatego wy-
stugujq sie pracq swych dzieci. Starsze muszq pilnowac mlodsze, silniejsze —poma-
gac na roli albo sciggac lub znosic¢ z lasu drzewo na opat, albo tez by¢ pastuchami,
gdyz teraz po przeprowadzeniu regulacji stosunkow chiopskich i dworskich, kazdy
gospodarz musi mie¢ wlasnego pasterza®.

4. Wyznaniowo$¢ szkot parafialnych

Szkoty parafialne miaty charakter wyznaniowy. Do szkot istniejacych przy pa-

3 A. Groth,dz. cyt.,s. 83-84.

35 Z. Kropidtowski, dz. cyt., s. 63.

3 Tamze, s. 68.

37 AAG, Wizytacja dekanatu gdanskiego, starogardzkiego i tczewskiego B. Trochowskiego, 1765
r., sygn. G 61,s. 71.

3% Pomorze Gdanskie, 1807-1850. Wybér Zrédel, oprac. A. Bukowski, Wroctaw 1958, s. 244.
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rafiach katolickich uczgszczaty dzieci z rodzin nalezacych do parafii. Zdarzato sig,
ze nauczyciel uczyt takze dzieci protestantow. Wizytacja we wsi Rozyny z 1765 r.
podawata, ze we wsi byt nauczyciel, ktory uczyt takze dzieci protestantow?’. Podob-
nie byto w Swietym Wojciechu. Wizytator w 1765 r. odnotowal, ze przy parafii byta
szkota, do ktorej chodzity takze dzieci innowiercow™.

Problemem byty malzenstwa mieszane. W 1750 r. doszto do zatargu migdzy pa-
storem a proboszczem z Zukowa. Przyczyna konfliktu byto przyjecie dzieci z mie-
szanych matzenstw do luteranskiej szkoty w Przyjazni. Nieustepliwos¢ proboszcza
z Zukowa doprowadzita jednak do zaniechania tego procederu przez luteranskiego
pastora z Przyjazni*'.

5. Gdansk

W Gdansku wszystkie szkoty po okresie reformacji staty si¢ protestanckimi szko-
fami tacinskimi. W budynku bytego klasztoru franciszkanoéw utworzono gimnazjum
akademickie. W 1604 r. na potrzeby dydaktyki i mieszkan dla profesorow przebu-
dowano wnetrza bytego klasztoru mieszczace dzisiaj Muzeum Narodowe*?. Eduka-
cyjna luke w ksztatceniu katolikow na terenie Gdanska staraly si¢ wypehic szkoty
prywatne. Byly one w wiekszo$ci prowadzone przez protestantow, wsrod nich zda-
rzaty si¢ rowniez i takie, ktore prowadzili katolicy. Jedna z takich szk6t musiata
istnie¢ w 1619 r., gdyz w tym czasie na konkurencje¢ z jej strony skarzyt si¢ nauczy-
cielparafialnej szkoty protestanckiej przy kosciele $w. Jana**. W 1634 r. takg szkote
probowali zalozy¢ na swoim terenie karmelici. W 1663 r. dokonano wizytacji i spisu
szkot prywatnych istniejacych na terenie Gdanska. Wizytacja wykazata, ze na 33
szkoty protestanckie 4 byly katolickie. Dwie z nich byty meskie. Byta to szkota Ma-
cieja Waschinskiego, dziatajaca od 1650 r. na Dolnym Miescie i dziatajaca niemal
w tym samym czasie szkota litewskiego szlachcica Abrahama Ottona Brotowskiego
ulokowana na Starym Przedmiesciu. W szkotach uczono rachunkow, czytania i pisa-
nia w jezyku tacinskim jak i polskim oraz katechizmu. Szkoty zenskie dziataty zas
na ulicy Szerokiej. Uczyty jezyka polskiego, rachunkow oraz robot recznych*.

Troska proboszczow Kaplicy Krolewskiej bylo zatozenie szkoty parafialne;j.
Pierwsza nieudang probe podjeto w 1687 r. Parafialng szkote katolicka zatozyt do-

% AAG, Wizytacja dekanatu gdanskiego, starogardzkiego i tczewskiego B. Trochowskiego, 1765
r., sygn. G 61, s. 60.

40 Tamze, s. 15-16.

4 P. Czaplewski, Przeszkody w zalozeniu szkoly katolickiej w Gdarisku poreformacyjnym, ,,Roczniki
Towarzystwa Naukowego w Toruniu”16(1909), s. 177.

42 L. Mokrzecki, Szkolnictwo gdatiskie na tle szkolnictwa Rzeczypospolitej w okresie przedroz-
biorowym, w: Z dziejow polskiej kultury i oswiaty od sredniowiecza do poczgtkow XX wieku, red. K.
Jakubiak, T. Maliszewski, Krakow 2010, s. 23.

8. Koscielak, Katolicy w protestanckim Gdarsku od drugiej potowy XVI do korica XVIII wieku,
Gdansk 2012, s. 318.

“ Tamze.
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piero proboszcz i oficjal Andrzej Korsz®. Jej zwierzchnikiem byt z urzgdu kazdora-
zowy proboszcz Kaplicy Krolewskiej. Szkota rozpoczeta dziatalnos¢ w 1714 1., a jej
siedziba mie$cila si¢ na plebani*. W 1746 r. biskup wloctawski Walenty Andrzej
Czapski wydat na jej utrzymanie 1200 zi. rocznej oprawy. Z tych pieni¢dzy mia-
no zakupi¢ ubrania, podreczniki i buty dla ubozszych uczniow. Wedlug przywileju
wspomnianego juz biskupa darczyncy do szkoty miaty chodzi¢ dzieci obojga pfci,
a nauka odbywac¢ si¢ miata w niedzielg i Swigta. Trwate podstawy finansowe szkota
uzyskata dopiero w 1754 r. wraz z powstaniem tzw. ,,Fundacji Szkoty Katolickiej”*’.
Kadre nauczycielska stanowily trzy osoby: zakrystianin, organista i ,,biatogtowa”
zajmujgca si¢ edukacjg dziewczat, ktoére uczono w oddzielnie. Nad stanem szkoty
mieli czuwac prowizorowie Kaplicy Krolewskiej wraz z proboszczem.

6. Szkoty zakonne

Jeszcze od czasow Sredniowiecza istnialy szkoty dla dziewczat, ktore stanowity
wazng gataz szkolnictwa katolickiego. Szkoty prowadzity zakony brygidek w Gdan-
sku, norbertanek w Zukowie i benedyktynek w Zarnowcu. Posytano do nich corki
mieszczanskie i szlacheckie, takze wyznania protestanckiego. W programie szkol-
nym duzy nacisk ktadziono na wychowanie religijne i moralne. Oprécz tego uczono
w nich haftu oraz obycia towarzyskiego. Niektore z uczennic przechodzity na ka-
tolicyzm, a nawet zostawaty zakonnicami. Oprdocz szkoty zenskiej istniata tez przy
klasztorze szkota dla chtopcow, na ktéra zwrdcit baczniejsza uwage biskup Rozra-
zewski. Widziat on bowiem wsrdd tych uczniow przysztych klerykéw seminarium
duchownego. Kierownictwo tej szkoty sprawowali: przeorysza i prepozyt. Nauczy-
cielami tej szkoty byli ludzie §wieccy. Musieli oni jednak ztozy¢ przed objeciem
posady wyznanie wiary i zobowigzac si¢ do noszenia stroju duchownego*®. Uczono
w niej za wyjatkiem haftu tego samego co szkole dla dziewczat. Ponadto klasztor
zukowski utrzymywat w swych dobrach jeszcze szkoly m. in. w Luzinie i Oksywiu.

W szkole klasztornej benedyktynek w Zarnowcu oprocz czytania i pisania, uczo-
no tam rowniez haftu zdobigcego ornaty, antepedia i lambrekiny®. Pracownia haf-
ciarska siostr benedyktynek przyczynita si¢ do utrwalenia na Kaszubach p6znoba-
rokowego zdobnictwa, nazywanego dzisiaj haftem kaszubskim. Zasadnicze jednak
znaczenie miato wychowanie religijne™. Do szkoty klasztornej posytano dziewczeta
z rodzin katolickich jak i protestanckich. Niektore z nich po przejsciu na katoli-
cyzm zasilily szeregi mniszek zarnowieckich. Na nauke do siostr postat swoje corki:

P. Czaplewski, dz. cyt., s. 179.

4 S. Koscielak, dz. cyt., s. 319.

47 Tamze, s. 320.

% A. Groth, Klasztor i wies Zukowo od poczqtku XVI w. do poczqtku XIX w.w:Dzieje Zukowa, red.
B. Sliwinski, Zukowo 2003, s. 125.

¥ Klejnot w koronie Rzeczypospolitej. Sztuka zdobnicza Prus Krélewskich. Katalog, t. 11, red. Cz.
Betlejewska, Gdansk 2006, s. 369.

0 K. Gorski, Rola kulturalna klasztoréw na Pomorzu, ,,Studia Pelplinskie”16 (1986), s. 68.
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Elzbiete i Zofig, luteranin Jozue Janowski wilasciciel czesci Bolszewa, Robakowa,
Zbychowa i Ustarbowa. Obydwie siostry podczas ksztalcenia si¢ przy klasztorze
zarnowieckim konwertowaty i zostaty gorliwymi katoliczkami®'. Starsza z nich Elz-
bieta wstapita do siéstr benedyktynek w Zarnowcu.

Przy klasztorze Brygidek w Gdansku istniata szkota zenska, a pobierajace w niej
nauke konwiktorki byty zobowigzane do przestrzegania reguty zakonnej. Dlatego
klasztor stawatl si¢ dla nich nie tylko miejscem nauki, ale i zamieszkania. Zakonnice
niechetnie pozwalaty na jego opuszczanie. Wiadze zakonu $w. Brygidy wypowie-
dzialy si¢ negatywnie o mozliwosci opuszczania klasztoru na noc przez dziewczeta
pochodzace z miasta®’. Panny $wieckie, w mysl regut zakonnych i nakazow wtadz
koscielnych, miaty pozostawa¢ w konwikcie oddzielonym od reszty klasztoru. Jed-
nak zdarzaty si¢ przypadki, ze dziewczgta mieszkaty w celach zakonnic. Przeciwko
tym praktykom wypowiedziata si¢ kongregacja zakonu brygidek z 1601 r. zakazuja-
ca zakonnicom mieszkania z pannami $wieckimi®.

7. Stare Szkoty

Zakon jezuitow, oprocz zadan duszpasterskich, misjonarskich i umacniania ka-
tolicyzmu, zajat si¢ takze edukacja dzieci i mlodziezy, szczegolnie szlacheckiej
i mieszczanskiej. Nauczyciele w Starych Szkotach uczyli rowniez jezyka polskiego
w szkole istniejacej przy Kaplicy Krolewskiej w Gdansku, co jednak prowadzito
do ciaglych sporow i utarczek z wtadzami miejskimi. Przez szereg lata profeso-
rem gdanskiego kolegium byt Jan Franciszek Hacki. Kolegium to odznaczato sig¢
wysokim poziomem nauczania. Miata ono rowniez pewien wplyw na protestancki
Gdansk. Goscili w nim krélowie polscy: w roku 1623 Zygmunt III Waza i krélowa
Konstancja, 1634 Witadystaw IV, 1651 i 1660 Jan Kazimierz, 1676 Maria Kazimiera
Sobieska, 1677 Jan III Sobieski, 1698 August II, 1733/1734 Stanistaw Leszczynski.
W 1710 roku odbyt si¢ tu Sejmik Generalny Pruski.

W kolegium w Starych Szkotach w XVII w. uczyto sie przecigtnie 100-200
uczniow, a tuz przed kasata, w drugiej potowie XVIII w., bywato ich tu 250-300.
Bytoby tu zatem niemal dwakro¢ mniej uczniéw anizeli w poczatku XVII w. w To-
runiu, dla ktérego podaje si¢ liczbg 500 wychowankow (w 1616 r.)**, a dla wieku
XVIII od 200 do nawet 600, Nalezy jednak zauwazy¢, ze w odniesieniu do Torunia

St S. Janowski, Studia z dziejow rodow kaszubskich. Powolania kaplanskie i zakonne Janowskich

na Pomorzu do XVIII wieku, ,,Studia Pelplinskie”39 (2008), s. 263.

52 R. Pelczar, Klasztorne szkoly zenskie w Polsce w XVI-XVIII w. Problematyka i perspektywy bad-
awcze, ,,Nasza Przesztos¢” 89 (1998), s. 103.

3 Tamze, s. 102.

3 S. Koscielak, Jezuici w Gdarnsku od drugiej potowy XVI do korca XVIII wieku, Gdansk 2003, s.
145.

55 L. Grzebien, Dzieje kulturalne jezuitéw torunskichl596—1996), w: Jezuici w Toruniu 1596—1996,
red. K. Maliszewski — W. Rozenkowski, Torun 1997, s. 66,

56 S. Roszak, Toruriskie kolegium jezuickie wobec przemian zycia umystowego polowy XVIII wieku,
~Zapiski Historyczne” 63 (1998), s. 83.
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sa to dane tylko orientacyjne i szacunkowe, zbiezne z opinig o Starych Szkotach
historyka zakonu, Stanistawa Zateskiego, ktory twierdzit, ze w XVIII w. w kole-
gium pod Gdanskiem uczyto si¢ nawet 600 ucznidéw?’. A zatem oba kolegia byty
porownywalnymi co do liczby absolwentéow osrodkami o§wiatowymi. Obie szkoty
stuzyty edukacji przede wszystkim mtodziezy katolickiej, a znaczng cze$¢ uczniow
stanowita szlachta, gldéwnie z obszaru wojewodztwa pomorskiego (w wypadku Sta-
rych Szkotow) i chetminskiego (w wypadku Torunia). W Starych Szkotach uczyta
si¢ z cala pewnoscia takze mlodziez mieszczanska, pochodzaca w mniejszym stop-
niu z samego Gdanska, w wickszym z podgdanskich osad podmiejskich, jak Stare
Szkoty czy Chelm, i z miast odleglejszych, jak np. Puck. Wsrod uczniow mieszczan
zdarzali si¢ protestanci i bylo to zjawisko zauwazalne zwlaszcza w pierwszej po-
towie XVII w., ale bynajmniej niewygasajace takze — w odniesieniu do Gdanska —
w okresie tuz przed kasatg. Z pewnoscig przyciagala ich tu mozliwos$¢ nauki jezyka
polskiego, ale niektorzy z nich poprzez kontakt z katolickim nauczaniem dokony-
wali nastgpnie konwersji na katolicyzm. Dla drugiej potowy XVIII w. zachowaty
si¢ doktadniejsze dane, wykazujace zauwazalny odptyw gdanskiej i podgdanskiej
mlodziezy (nawet tej katolickiej), dla ktorej dopiero co reformujacy si¢ w duchu
o$wiecenia instytut szkolny, obok przedmiotow nowych (historia, geografia, fran-
cuski) wciaz jednak nauczajacy gltéwnie przedmiotow tradycyjnych (poetyka, reto-
ryka), §wiadczacy przy tym ustugi w zakresie nauki przedmiotow ,,akademickich”
(filozofia i teologia), przestal by¢ atrakcyjny. Szkota wywierata znaczacy wptyw
na wychowanie 6wczesnych elit spoteczno-politycznych Pomorza. Uczyli si¢ tam
m.in. Jakub Wejher, pdzniejszy wojewoda malborski, fundator Kalwarii Wejherow-
skiej, Jan Jerzy Przebendowski, podskarbi koronny, Jozef Wybicki, tworca hymnu
polskiego. Ten ostatni byt uczniem kolegium, gdy szkota ta miata juz za sobg naj-
swietniejszy okres, co tez odmalowat w swoich wspomnieniach®®.

8. Cystersi w Oliwie

Pod koniec XVI w doszto do zmian w systemie ksztalcenia zakonnikow cyster-
skich. Nacisk ktadziono u nowicjuszow m. in. na znajomos¢ taciny i gltoszenie ka-
zan, a przed sktadaniem §lubow kandydata poddawano jeszcze probie®. Po ztozeniu
slubow zakonnik odbywat studia filozoficzno-teologiczne, po ktérych lub w trakcie
ktorych mogl dopiero uzyskaé §wigcenia kaptanskie. Zazwyczaj studia takie odby-
waly si¢ w klasztorze macierzystym (tzw. studia domowe) pod kierunkiem doktora
filozofii lub teologii. W 1581 r. dzigki staraniom opata Kacpra Geschkaua doszto
do przylaczenia klasztoru do polskiej prowincji cystersow. Zakonnicy oliwscy byli
kierowani do seminarium w Braniewie. Rownocze$nie do kolegium jezuickiego wy-
sytano swoich absolwentow wyrazajacych chec¢ wstapienia do klasztoru oliwskiego.

57 8. Zaleski, Jezuici w Polsce, t. 4, Krakow 19035, s. 555.
8 J. Wybicki, Zycie moje, Krakow 1927, s. 11.
% S. Kujot, Opactwo pelpliniskie, Pelplin 1875, s. 149.
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By¢ moze, ze studia domowe w klasztorze oliwskim prowadzili od konca XVI w.
jezuici. Na pewno jednym z wyktadowcow byt reformat z Chetma —Stolzenbergu
Franciszek Licherski, a nastgpnie podprzeor Franciszek Lacki. Po $mierci Lackiego
edukacja zakonnikow zajmowat si¢ sam opat. W latach 1696-1718 funkcje lekto-
ra do zagadnien teologicznych i filozoficznych petnit Franciszek Kolberg®. W 1716
r. na kapitule prowincjalnej w Sulejowie podjeto decyzje o utworzeniu kolegium
w Mogile. Mial to by¢ dom dla studentow dla zgromadzen cysterskich polskich,
pruskich i litewskich. Tam tez kierowano najzdolniejszych stuchaczy studium teo-
logicznego z Oliwy. Przed utworzeniem kolegium w Mogile cystersow kierowano
do Akademii Krakowskiej®'. W 1739 r. przeor Iwo Roweder przedstawit plany po-
wotania w Oliwie studium filozoficzno-teologicznego®. Studium bylo pomyslane
jako placowka przygotowujaca kaptanow, stad pomyst, aby nowicjusze zaczynali
od zglebiania teologii, a potem dopiero zajmowali si¢ filozofig. Nauka miala trwaé
4-5 lat. Rektorem studium byt zapewne Iwo Roweder. Podstawe materialng stano-
wita fundacja. Jej kapitat zatozycielski tworzytl wklad finansowy opata i przeora,
a kaze m. in. zapis testamentalny wdowy Strausin z Grabin Duchownych, dochody
z dzierzaw majatkow oliwskich Letnicy i Nowe Szkoty®. Siedziba uczelni byt bu-
dynek szafarni. Zajgcia studium rozpoczely si¢ w 1739 r. Rozpoczeto je dwunastu
studentow, z ktorych siedmiu nalezato do konwentu oliwskiego. Dziatalno$¢ szkoty
trwata prawdopodobnie do pierwszego rozbioru Polski®.

9. Dominikanie w Gdansku

Do wybudowania osobnego budynku nowicjatu nie doszto, ale powiagzana z no-
wicjatem dominikanska szkota zakonna rozwineta osrodek teologiczny, ktory miat
podejmowac dziatalno$¢ polemiczng z innowiercami®. Jedng z takich dysput teo-
logicznych opisat Karol Ogier w swoim dzienniku: Wybratem si¢ wraz z teologiem
na jedng z dysput religijnych, jakie odbywajq sie¢ w Gdanskim Gimnazjum. Mtody
luteranin bronil tez, ktore probowato zwalczaé szesciu przybylych dominikanow.
Pierwszych z dwoch dos¢ metnie rozprawiato o ksiegach kanonicznych. Ale trzeci
wypowiadajqc si¢ o usprawiedliwieniu przez taske mowit jasno, jezykiem teologicz-
nym, i zapedzil doktora luteranskiego w kozi rog*e.

0 M. Babnis, Formacja w Oliwie i w podkrakowskiej Mogile, w: Iwo Roweder (1699-1765). Zycie
dla Boga i bliznich, red. G. Rafinski, Pelplin 2012, s. 51.

6 Tamze, s. 52.

2 M. Babnis, Studium w Oliwie (1739-1772?)-dzieto Iwa Rowedera i wczesniejsze studia domowe,
w: Iwo, dz. cyt., s. 63.

% Tamze, s. 66.

% Tamze, s. 66-67.

6 §S. Koscielak, Katolicy, s. 128-129.

6 Ch. Ogier, Dziennik podrézy do Polski 1635-1636, Gdansk 2010, s. 152.
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10. Reformaci w Wejherowie

Szkota przyklasztorna zaczeta funkcjonowaé od 1651 r. W 1658 r. wystano od-
powiednig kadre pedagogiczng®’. Wedtug reformatow miato by¢ w niej prowadzone
nauczanie na poziomie elementarnym, a w wyzszych klasach miat by¢ realizowa-
ny program na poziomie szkotly §redniej. Do szkoty tej uczeszczaty dzieci katolic-
kie, jak 1 dzieci luterandéw. Personel nauczycielski sktadal si¢ z rektora oraz dwoch
lub trzech nauczycieli, z ktorych jeden musial zna¢ jezyk niemiecki. W szkole tej
nauczano religii, jezyka polskiego, taciny oraz rachunkow. Nauczanie odbywa-
o si¢ w jezyku polskim i niemieckim. Pierwszymi nauczycielami byli nauczajacy
jezyka niemieckiego kleryk Izydor Ander oraz wyktadowca jezyka polskiego Bazyli
Lekowski- pdzniejszy gwardian wejherowski. Wiekszos¢ wyktadowcdw rekruto-
wata sie sposrod wejherowskich reformatoéw. Zajecia szkolne odbywaty sie w po-
mieszczeniach klasztornych. Szkota dzielila si¢ na siedem klas. W ostatniej klasie
przygotowywano kandydatow do nauki w seminariach duchownych. W zwigzku
z tym uczono w niej podstaw teologii i filozofii. Z nauczycieli jezyka niemieckie-
go najbardziej znany byt Cyprian Schober. Petnil on przez pewien czas obowigzki
gwardiana wejherowskiego oraz duszpasterza katolikow niemieckich w Wejhero-
wie 1 Chetmie pod Gdanskiem. Wsrod uczniow szkoty byta mtodziez mieszczanska,
chtopska, a takze synowie ubozszej szlachty kaszubsko-pomorskiej. Przy szkole
funkcjonowata tez biblioteka klasztorna, ktéra w drugiej potowie XVIII w. liczyta
692 woluminoéw®®. W zarzadzeniach dotyczacych szkoty nakazywano, aby chtop-
cow powstrzymac od chodzenia po klasztorze, zakonnikom nie wolno tez byto ich
wpuszczaé do swoich cel®. W czasie najazdu szwedzkiego placéwka zostala za-
mknieta’. Szkota klasztorna cieszyla si¢ poparciem wilascicieli Wejherowa- Urszuli
Przebendowskiej oraz jej syna, starosty puckiego i mirachowskiego Ignacego Fran-
ciszka Przebendowskiego. W 1757 r. utworzyli oni fundacj¢ wspierajacg mtodziez
ksztalcacg sie w klasztornej szkole’!. Przebendowscy sporzadzili rowniez stosowne
zapisy dla uczniéw z Pucka’.

Przy klasztorze reformatow istniat rowniez nowicjat dla mtodziencéw pragng-
cych wstapi¢ do zakonu, dalszg nauke mogli oni kontynuowa¢ w innych szkotach
klasztornych.

11. Seminarium Duchowne

W 1568 r. na synodzie diecezjalnym we Wtoctawku biskup Stanistaw Karnkow-

7 A. Klemp, Wejherowo w latach 1643-1772, w: Historia Wejherowa, red. J. Borzyszkowski, We-
jherowo 1998, s. 86.
% Tamze, s. 87.
AAG, Kronika reformatow w Wejherowie (bez sygn.), s. 383.
0 Tamze, s. 366.
T A. Klemp, Wejherowo, s. 87-88.
2 W. Odyniec, J. Godlewski, Ziemia pucka, Gdansk 1974, s. 134.
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ski przedtozyt projekt zatozenia seminarium duchownego dla diecezji wloctawskie;j.
Uczelnia miata poczatkowo utrzymywac si¢ z dochodow dobr biskupich jak i fun-
duszow z klasztoréw z Oliwy, Pelplina i Koronowa, a takze Kartuz, Zukowa i Zar-
nowca”. W 1719 r. formacjg alumndéw w tym seminarium zajeli si¢ ksigza misjo-
narze’™. Dla kandydatow pochodzacych z Pomorza zostato zatozone przez biskupa
Wotuckiego drugie seminarium istniejgce przy kolegium jezuickim na Starych Szko-
tach”. Pierwsi alumni pojawili si¢ w tej uczelni w 1621 r.”*Zostato ono wznowione
i wyposazone przez biskupa Lubienskiego, ktory uwazal, ze na Pomorzu Gdanskim
potrzebni sg kaptani znajacy dobrze zardwno jezyk polski jak i niemiecki. W 1641 r.
postanowiono wyasygnowa¢ na funkcjonowanie seminarium pewne kwoty z pozy-
skanej ziemi lgborsko-bytowskiej i z dobr w podganskim Chetmie. Uczelnia ta upadia
w 1710 r. Ostatecznie seminarium gdanskie zniost biskup Szaniawski, a fundusze tej
uczelni przeznaczyt na seminarium wtoctawskie. Zaznaczy? jednak, aby cztery miej-
sca na tej uczelni byly przeznaczone dla kandydatow jezyka niemieckiego majacych
w przysztosci pracowa¢ w archidiakonacie pomorskim”’. Za nastepcy biskupa Sza-
niawskiego Krzysztofa Szembeka doszto do wznowienia dziatalnosci seminarium
na Starych Szkotach. W 1722 r. na placu przy kolegium jezuickim wystawiono nowy
gmach, ktory miat by¢ siedzibg tej uczelni. Byly tam sale wykladowe, mieszkania
dla klerykow i pomieszczenia gospodarcze. Seminarium miato petnié¢ rolg pomocni-
czg wzgledem wilasciwego seminarium we Wtoctawku. W Starych Szkotach klerycy
zdobywali wiedze teologiczna, a nastepnie po czterech latach studiow udawali sig
do Wioctawka, gdzie po uzyskaniu dalszego wyksztatcenia przyjmowali $wigcenia
kaptanskie. W 1731 r. byto w Starych Szkotach 21 kandydatow do stanu duchowne-
go. Ich wyktadowcami byli jezuici. Seminarzy$ci pochodzili wytacznie z Pomorza.
Seminarium czy tez raczej studium filozoficzno-teologiczne przetrwato na Starych
Szkotach do 1773 1.

12. Sie¢ szkot

Sie¢ szkot katolickich na obecnym obszarze archidiecezji gdanskiej zmieniata si¢
wraz z rozwojem protestantyzmu. Na obszarze dekanatu gdanskiego w rekach prote-
stantow byly koscioty w Lublewie, Czapielsku, Rokitnicy, Pruszczu, Przyjazni, oraz
filialne w Oruni, Juszkowie’®. Wptywy protestanckie dotarly takze do miasteczka
Hel nalezacego wraz z cze$cig Potwyspu Helskiego do Gdanska™. W lutym 1525 r.

3 S. Chodyniski, Seminarium wloctawskie, Wtoctawek 1904, s. 7.

™ S. Rospond, Formacja alumnéw w polskich seminariach duchownych pod zarzqdem ksigzy mis-
Jjonarzy (1675-1864), ,Nasza Przesztos¢” 117 (2012) s. 13.

S Diecezja chelminska. Zarys historyczno-statystyczny, Pelplin 1928, s. 20.

6 S. Chodyniski, dz. cyt., s. 321.

7 Tamze, s. 324.

8 M. Biskup, A. Tomczak, Mapy wojewddztwa pomorskiego w drugiej potowie XVI w., Torun 1955,
s. 64.

" S. Koscielak, Reformacja w malych miastach wojewédztwa pomorskiego, ,,Zeszyty Historyczne”
4 (2005), s. 32; E. Rozenkranz, Dzieje Helu, Gdansk 1969, s. 44.
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mieszkancy Helu dokonali wyboru predykanta i zwrdcili si¢ z prosba do nowej rady
gdanskiej o potwierdzenie tego wyboru®.

Na obszarze dekanatu steblewskiego protestanci objeli wszystkie koscioty z wy-
jatkiem kosciota parafialnego w Giemlicach®. Jednak i w tej miejscowosci, bedacej
wlasnoscig biskupa wtoctawskiego, dziatat przez pewien czas ewangelicki duchow-
ny*.

W dekanacie puckim w rekach protestantow znalazt si¢ kosciot w Krokowie.
Ponadto wystawiono jeszcze nowe zbory w Bolszewie i Redtowie®.

S. Litak, opierajac si¢ na badaniach E. Waschinskiego odno$nie do catego archi-
diakonatu pomorskiego, stwierdzit, ze katolickich szkot parafialnych na tym w duzej
mierze sprotestantyzowanym terenie byto mato. W drugiej potowie XVI w. doliczyt
si¢ on ich tylko 33 na okoto 80 parafii®*. Prawdopodobnie szkot tych byto wiecej pod
koniec XVII w. W 1702 r. okoto 61% parafii tego archidiakonatu posiadato szkoty.
Ponadto nalezy zauwazy¢, ze byt to teren o powaznej mniejszosci niemieckiej i ho-
lenderskiej oraz silnej penetracji reformacji, na ktorym byto o wiele lepiej niz kato-
lickie rozwinigte szkolnictwo réznowiercze, przede wszystkim luteranskie.

13. Studia zagraniczne

Mtodziez katolicka studiowata na Uniwersytecie Jagielloniskim, a takze na uni-
wersytetach zagranicznych. Na uniwersytecie w Lowanium studiowali m. in. gdan-
szczanie: Eggert Kempen, pdzniejszy kanonik warminski i Jan Ernest Scheffler - ten
ostatni zmienit wyznanie z luterskiego na katolickie®. Ta cze$¢ mtodziezy meskiej,
ktora wstepowata do stanu kaptanskiego, ksztalcita si¢ w seminariach klasztornych
i diecezjalnych. Tylko nieliczni kandydaci na duchownych decydowali si¢ na studio-
wanie w katolickich uniwersytetach w Niemczech i Italii.

Reasumujac nalezy podkresli¢, ze szkolnictwo parafialne byto powszechne na te-
renach zwiazanych z administracyjng strukturag Kos$ciota katolickiego. O formach
nauczania decydowata specyfika poszczegdlnych parafii i ich zarzadcow. W nie-
ktorych szkotach wigksza uwaga obdarzano praktyczne umiejgtnosci pisania i czy-
tania, a niekiedy koncentrowano si¢ na innych tresciach edukacji. Wysokim pozio-
mem nauczania cieszyly si¢ szkoty prowadzone przez placowki zakonne, dotyczyto
to zwlaszcza instytucji w Oliwie 1 na Starych Szkotach. Jednak w drugiej polowie
XVIII w. daje sie¢ zauwazy¢ pewng stagnacje nawet i w tych placowkach o$wia-

8 M. Biskup, O poczgtkach reformacji luterariskiej w Prusach Krélewskich, ,,Kwartalnik History-
czny” 4 (1993), s. 105.

81 M. Biskup, A. Tomczak, dz. cyt., s. 65.

8 H. Neumeyer, Kirchengeschichte von Danzig und Westpreussen in evangelischer Sicht, t. 1, Leer
1971, s. 80.

8 M. Biskup — A. Tomczak, dz. cyt., s. 60.

8 S, Litak, Sieé,s. 31.

8 M. Pawlak, Studia uniwersyteckie mlodziezy z Prus Krélewskich w XVI-XVIII w., Torun 1988, s.
138.
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towych. Niestety I rozbidr Polski spowodowat, Zze teren Pomorza Gdanskiego nie
objeta swoim dziataniem Komisja Edukacji Narodowe;.
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Parish Education in the Current Area of the Gdansk
Archdiocese in the Old Polish Period

Summary: The origins of Catholic education, in the current Gdansk Archdiocese area, date back
to the Middle Ages. The Council of Trent helped in the development of Catholic education in the
modern period. Information regarding existing schools comes from reports from bishop’s visits.
These indicate that most often the organist fulfilled the function of teacher. The maintenance costs
of teachers were paid by parish priests and parishes. Schools for girls were located in female
monasteries. Apart from elementary schools there were secondary schools, providing a higher
level of education.

Keywords: school, elementary education, parish, Pomeranian Archdeaconry, monasteries, bish-
op’s visits, the Council of Trent
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Uniwersytet Gdanski

Wojskowe oddziaty mieszczanskie w napoleonskim
Gdansku w latach 1808-1814.

Streszczenie: W okresie napoleonskiego Wolnego Miasta Gdanska Francuzi pro-
bowali sktoni¢ gdanszczan do wystawienia wlasnych oddziatdéw wojskowych.
Miasto obcigzone stosunkowo licznym garnizonem, a takze kosztami jego otrzy-
mania, niech¢tnie patrzylo na kolejny drenaz swoich kas. W 1808 roku powstata
I Kompania Grenadierow Wolnego Miasta Gdanska, ktora miata sta¢ si¢ zalagzkiem
kolejnych formacji mieszczanskich. Rok p6zniej, w momencie wkroczenia wojsk

! Niniejsze opracowanie jest znacznie rozbudowang wersja krotkiego opracowania Wojskowe od-
dzialy mieszczanskie w Napoleonskim Wolnym Miescie Gdansku w latach 1807-1814 zamieszczonego
w portalu internetowym napoleon.org.pl http://napoleon.org.pl/europa/gdal.php [data publikacji wrze-
sien 2014 roku]. Niniejszy tekst powstal w wyniku dotarcia do nowych Zrédet i literatury przedmiotu.
W wyniku kwerendy zrodtowej pojawily si¢ nowe fakty i problemy, a tym samym nastgpita rowniez
konieczno$¢ sprostowania niektorych wtasnych opinii, zamieszczonych w wyzej wspomnianym opra-
cowaniu. Korzystajac z materialow znajdujacych si¢ w teczce Servisliste und Zahlungsliste der ersten
Grenadier Compagnie zu Danzig, znajdujacej si¢ w Archiwum Panstwowym w Gdansku [cyt. dalej AP
Gd.] sygn., 300,18/205, udostgpnionych w postaci niewyraznego mikrofilmu, popetnitem w nim btad
wynikajacy ze zlego odczytania zrodla i zwigzanej z tym blednej interpretacji. W teczce na kazdej z kart
znajduja si¢ dwie listy, jedna zawierajaca wykaz grenadierow stuzacych w jednostce, a obok, przy kaz-
dym z nazwisk grenadierow, znajduje si¢ druga pt. ,,Name des Hilfe*, w ktorej sa wymienione nazwiska
0s0b, otrzymujacych pewng sumeg, za okres od kilku dni do jednego miesigca. Znajac funkcjonowanie
oddziatéw mieszczanskich powstalych w miastach francuskich oraz panstwach podleglych cesarstwu
francuskiemu — tzw. gwardii narodowej, gdzie mieszczanie, wpisani na list¢ powolanych pod bron,
mogli wystawi¢ zastgpcow, ktorych oplacali, zatozylem wigc, iz owe nazwiska, wymienione w ru-
bryce ,,Name des Hilfe* oraz podane przy nich kwoty, sa wlasnie odzwierciedleniem owej instytucji
zastgpcy. W tym przekonaniu upewnial mnie dopisek - ,,jemu samemu” (,,ihm selbst”) — zamieszcza-
ny przy czg¢sci nazwisk grenadierow, ktory zdawal si¢ potwierdzac¢ fakt, iz czg$¢ mieszczan pelnita
stuzbe sama, a czes¢ przez owych zastgpcow, ktorym wyptacano kwote zotdu, w wysokosci zaleznej
od czasu stuzby. Dopiero, gdy otrzymatem dokumenty w oryginale, dostrzeglem, iz w rubryce ,,Name
des Hilfe” zostalo wymienionych kilka kobiet, ktore nie mogly peti¢ stuzby wojskowej. Po dotarciu
do dalszych zrodet (BG PAN, Publikanda, sygn. Od 2° 5740, k. 7) oraz artykutu Wernera Hahlwega
Das Danziger Militdrwesen 1808-1814, (,,Westpreussisches Jahrbuch”, t. 34, 1984, s. 139-144) okazato
sig, iz nazwiska w rubryce ,,Name des Hilfe” byly odzwierciedleniem postanowien dokumentu Senatu
otwierajacego werbunek do kompanii grenadierskiej. Wiadze zachecaly w nim ochotnikow do zacia-
gniecia si¢ w szeregi kompanii obietnicg wyptaty 18 florendw na pot roku w celu wynajecia mieszkania
badz najecia shuzby. Owe osoby wymienione w spisie pt. ,,Name des Hilfe” byly wiec albo osobami,
u ktorych zolierze wynajmowali mieszkania lub ktore byty stuzacymi grenadierow. Natomiast istnie-
jacy dopisek przy niektorych z nazwisk grenadierow ,,jemu samemu” oznaczal, iz dany zotnierz pobie-
ral 6w dodatek osobiscie. Fakt, iz nazwiska 0sob w rubryce ,,Name des Hilfe” zmienialy sig¢, wynikat
ze zmiany adresu przez zohierza.
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austriackich do Ksigstwa Warszawskiego oraz w obliczu zblizania si¢ Austria-
kéw do Torunia, general Michat Grabowski sktonit wladze miejskie do powota-
nia nowej jednostki — strazy (gwardii) mieszczanskiej. Owe dwie jednostki byly
jedynymi oddziatami wojskowymi wystawionymi przez miasto w owym okresie.
Wtadze miejskie sprzeciwialy si¢ wykorzystywaniu swoich jednostek w charak-
terze oddziatow liniowych. Na tym tle wybucht spor z generatem Grabowskim.
Obydwie jednostki nie reprezentowaty wigkszej wartosci bojowej, petnigce raczej
funkcje¢ symboliczna. Ich byt zakonczyt si¢ w 1814 roku wraz z kapitulacja napo-
leonskiego garnizonu.

Stowa kluczowe: Napoleonskie Wolne Miasto Gdansk, mieszczanskie oddziaty
wojskowe, Jean Rapp, Michat Grabowski

Wstep

Oddziatom mieszczanskim w napoleonskim Gdansku nie poswigcono wiele miej-
sca w historiografii, podobnie jak funkcjonowaniu garnizonu napoleonskiego w mie-
$cie. Krotkie wzmianki na temat mieszczanskich oddziatow znajdujemy w pracach
Wiadystawa Zajewskiego? (dostownie kilka linijek) oraz Edwina Rosenkranza® (dwa
akapity). Wyjatkiem jest ciekawy i cenny artykut piora Wernera Hahlwega, znawcy
historii wojskowej Gdanska doby przedrozbiorowej, a takze wybitnego historyka
wojskowosci, pt. Das Danziger Militdrwesen 1808-1814*. Artykut ten nie wyczer-
pat jednak tematyki. Niemiecki badacz, mimo wykorzystania (nalezy zaznaczyc¢,
iZ po raz pierwszy) materiatow zrodlowych z zasobow Archiwum Panstwowego
w Gdansku oraz Gdanskiej Biblioteki PAN, skupit si¢ wyltacznie na przedstawieniu
I Kompanii Grenadierow Wolnego Miasta Gdanska, calkowicie pomijajac dziatal-
no$¢ generala Grabowskiego, ktory nakazat w kwietniu 1809 roku powota¢ osob-
ng jednostke - straz (gwardi¢) mieszczanska®. Z korespondencji migdzy generatem
Grabowskim a wtadzami miejskimi, ktora szczesliwie zachowata si¢ w Archiwum
Panstwowym w Gdansku, a ktora niemiecki badacz pomingt w swoim opracowaniu,
jasno wynika, iz oddziaty, ktore polski general powotat w 1809 roku, funkcjonowaty
przynajmniej jeszcze w 1810 roku.

Podstawg zrodtowa artykutu sa materiaty znajdujace si¢ w Archiwum Panstwo-
wym w Gdansku. Wymieni¢ tu nalezy przede wszystkim archiwalia wchodzace
w sktad zespotu Franzésische Zeit®, w tym projekt generata Jeana Rappa odnosnie
powstania miejskiego garnizonu, listy zotdu wyplacanego gdanskim grenadierom,
a takze materiaty wchodzace w sktad zespotu Militaria’, zawierajace koresponden-

2 'W. Zajewski, Wolne Miasto Gdarisk pod znakiem Napoleona, Olsztyn 2005, s. 95-96.

3 E. Rozenkranz, Napoleoriskie Wolne Miasto Gdarisk: ustrdj, prawo, administracja, Gdansk, 1980,
s.61-62 .

4 W. Hahlweg, dz. cyt., s. 139-144.

5 Archiwum Panstwowe w Gdansku [cyt. dalej AP Gd.]. 300,18/183 Convocation den Biirgern zur
Biirgerwache, nr mikrofilmu 64471

¢ AP Gd. 300,92.

7 AP Gd. 300,18.
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cje generata Grabowskiego, oraz wspomniane wyzej materialy dotyczace kompanii
grenadierskiej. Kolejnym zrodtem sg pamietniki jednego z 6wczesnych burmistrzow
miasta Gottlieba Hufelanda®. Cenne wzmianki dotyczace wykorzystania oddziatow
mieszczanskich zawiera rowniez gazeta Danziger Zeitung’.

1. Ogoblna charakterystyka oddzialdéw mieszczanskich

Jednostki mieszczanskie sformowane w Wolnym Miescie Gdansku — podobnie
jak w przypadku innych miast, podporzadkowanych Napoleonowi — zostaty zorga-
nizowane na wzor francuskiej gwardii narodowe;j. Ich powstaniu przyswiecat cel
pomocy regularnemu garnizonowi — ztozonemu z liniowych oddzialow — w petnie-
niu jego funkcji, pilnowaniu porzadku, pelnieniu wart, obsadzie pewnych stanowisk
obrony. Tym samym oddziaty mieszczanskie mialy zwolni¢ cze$¢ zotnierzy do shuz-
by w polu. W Gdansku powstaty dwie jednostki tego typu — wspomniane wcze$niej:
I Kompania Grenadierow Wolnego Miasta Gdanska oraz gwardia mieszczanska.

Edwin Rozenkranz pisze, iz w okresie napoleonskiego Wolnego Miasta Gdanska
funkcjonowala jeszcze jedna jednostka ztozona z mieszczan — straz mieszczanska
— ktorg tworzyly cztery regimenty, kazdy sktadajacy sie z 12 choraggwi'®. Liczba
regimentow odpowiadata czterem kwartatom miasta. Kwartal Wysoki tworzyt biaty
regiment, Kwartat Kogi — czerwony regiment, Kwartat Szeroki — niebieski regiment,
Kwartat Rybacki — regiment pomaranczowy. Ponadto stwierdza on réwniez, iz wigk-
sze znaczenie przywigzywano do garnizonu, w ktorym stuzyto wojsko zacigezne —
oddzialy artylerii, grenadierow i kawalerii. Moim zdaniem obydwa powyzsze twier-
dzenia nie znajduja potwierdzenia w zrodtach.

Pierwsza z jednostek, ktore wymienit E. Rozenkranz, zostata powotana przez
gubernatora Mansteina w 1806 roku, funkcjonujac nastgpnie podczas oblezenia
miasta w 1807 roku, ale brak informacji w archiwaliach, by dziatata ona po6znie;j.
G. Hufeland pisze w swoich wspomnieniach, iz owe regimenty istnialty rowniez
w okresie wolnego miasta, ale sam wspomina, iz kto byl w stanie, optacatl zastepce
i unikal stuzby''. G. Hufeland dodawat ponadto, iz Grabowski z powodu niskiej
liczby zotnierzy (tu Hufeland nie mylit si¢, bowiem w kwietniu 1809 roku w mie-
$cie znajdowato sie jedynie 3100 zotnierzy polskich i saskich)'?, musiat zwrocic sie
do niego, jako nominalnego dowddcy milicji, ,,aby ponownie od nowa je [regimenty
mieszczanskie — przyp. thum.] zorganizowac”"’. Owg kwesti¢ zdaj¢ si¢ rozwigzy-

8 G. Hufeland, Erinnerungen aus meinem Aufenthalt in Danzig in den Jahren 1808 bis 1812,

Konigsberg 1815.

° Biblioteka Gdanska Polskiej Akademii Nauk [cyt. dalej BG PAN], sygn. Od 24426 4°.

10" E. Rozenkranz opierat si¢ tutaj zapewne na wzmiankach zaczerpnigtych z pamigtnikow Hufelan-
da.

" G. Hufeland, dz. cyt., s. 72.

12 Service Historique de la Défense a Vincennes [cyt. dalej SHD], 2 C 511, zestawienie z 1 kwietnia
1809 roku.

13 G. Hufeland, dz. cyt., s. 72.
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wac cytowany przez W. Hahlwega dotyczacy owych regimentéw fragment z ,,Das
jetzt-lebende Danzig Anno 1809. Nach der im Monat Mérz gehaltenen Kiihr und
Verkithrung der Aemter”: ,,Same kompanie nie zostaty dotad zorganizowane™'.

Archiwalia dotyczace regimentow mieszczanskich'®, znajdujace si¢ w Archiwum
Panstwowym w Gdansku, podaja jako koncowa cezurg czasowa funkcjonowania
jednostek maj 1807 roku dla regimentu biatego 12 maja'®, niebieskiego — 23 maja'’,
czerwonego — 12 maja'®, pomaranczowego — 21 maja'’. Mozna zatem przypuszczac,
iz zostaty one rozwigzane przez Prusakow albo rozbrojone przez Francuzow. Praw-
dopodobniejsza wydaje sie druga opcja.

Takie przypuszczenie zdaje si¢ potwierdza¢ list Napoleona z 30 maja 1807 roku
do generata Rappa, w ktdérym cesarz pytal nowo mianowanego gubernatora miasta,
czy rozbroit juz wszystkich ludzi®*. W p6zniejszym okresie, gdy wojskowe wladze
beda wysuwaly projekty powstania wojskowych oddziatow mieszczanskich, zawsze
bedzie zamieszczana adnotacja, iz wtadze wojskowe przekazg bron w tym celu®'.

W okresie napoleonskim Gdansk nie sformowal zadnych oddziatow kawalerii
ani artylerii Wprawdzie taki pomyst wysunat w styczniu 1808 roku generat Rapp,
ale nie rozpoczeto jakiejkolwiek rekrutacji do tego typu oddziatéw. Brak wzmia-
nek o otwarciu werbunkow do tych jednostek w ,,Danziger Zeitung”. Ide¢ powsta-
nia kompanii artylerii ztozonej z mieszczan wysunat ponownie generat Grabowski
w 1809 roku, ale podobnie jak w przypadku projektu Rappa, pozostata ona wytacznie
na papierze®’. Powyzsze stwierdzenia zdaja si¢ potwierdza¢ postawiong przez mnie
tezg, iz wymienione przez E. Rozenkranza jednostki nie funkcjonowaty w okresie
Wolnego Miasta Gdanska.

2. I Kompania Grenadierow Wolnego Miasta Gdanska

Pierwszy z oddziatow mieszczanskich — I Kompania Grenadierow — powstat
na mocy projektu generata J. Rappa, ktory przedstawit wtadzom miejskim w dniu 30

4 'W. Hahlweg, dz. cyt., s. 139.

15" AP Gd. 300,18/180 nr mikrofilmu 64768 Convocation der Biirger zu den Biirgerwachen und zwar
zu dem Orangen Regiment gehorig und der Biirger Schiitzen zur einmaligen Besetzung der drei Biirger
Wachen,; AP Gd. 300,18/184, nr mikr 64772 Convocation der Biirger zu den Biirgerwachen und zwar
vom rothen Regiment von der 1 bis zur 12 Fahnen; AP Gd.300,18/185 nr mikrofilmu 64773 Convocati-
on der Biirger zu den Biirgerwachen und zwar vom weissen Regiment von der 1 bis 12 Fahnen,

'* AP Gd. 300/18,185

17 AP Gd. 300,18/186nr mikrofilmu 64774, Convocation der Biirger zu den Biirgerwachen und zwar
blauen Regiment, k. 63.

'8 AP Gd. 300,18/184 k. 78.

9 AP. Gd. 300, 18/180, k. 72.

2 Correspondance de Napoléon I publiée par ordre de I’empereur Napoléon I, t. 15, Paryz, 1865,
nr 12 706.

2 Zob. nizej s. 4. Por. http://napoleon.org.pl/europa/gdal.php [28.09.2015]

22 Szerzej o tym przy opisie dziatan generata Grabowskiego.
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stycznia 1808 roku®. W liscie?*, do ktorego zostat zatagczony projekt, generat pisat
nastgpujaco:

»Mam zaszczyt przekazac¢ Panu projekt organizacji oddziatow wojskowych pan-
skiego miasta, bazujacy na waszych dawnych instytucjach. Nie mam [jednak — przyp.
thum.] zamiaru zmusza¢ Senatu do przestrzegania tego obowiazku. [...]. Bede miat
tylko jedna uwage dla Pana Prezydenta, oraz wzywam Senat do wzigcia [jej — przyp.
aut.] pod uwage. Chce mowic o poborze, ktory jest sposobem, ktory wam proponuje,
aby dostarczy¢ wam zotnierzy, jacy sa wam potrzebni dla sformowania jednostki
wojskowej. Poskutkuje on srodkiem, odpowiednim zaréwno dla wielkich jak i ma-
tych panstw. Podwojna korzys¢, [bo — przyp. thum.] po pierwsze zothierze nie beda
Was nic kosztowaé, a po drugie natozycie na wasza mtodziez obowigzek stuzby ich
ojczyznie, ktory musicie wzig€ pilnie pod uwagg, jesli kiedykolwiek zamierzacie si¢
obroni¢ przed waszymi ambitnymi sgsiadami. Zycze sobie Panie Prezydencie, aby
Senat zajal si¢ organizacja 1-ej kompanii pierwszego batalionu, [tak — przyp. aut.]
aby z jak najmniejszym op6znieniem mogta wejs¢ do stuzby. Wydatem niezbgdne
rozkazy przekazania do panskiej dyspozycji 120 karabinow w celu uzbrojenia [zot-
nierzy — przyp. aut.]”>.

W mysl projektu Rappa miat powstac legion, ztozony z piechoty, kawalerii, arty-
lerii oraz oddzialow pomocniczych (inzynierzy, robotnicy). Piechote legionu miaty
tworzy¢ trzy bataliony, jeden grenadierow, dwa woltyzerow. Kazdy batalion powi-
nien byt sktada¢ si¢ z czterech kompanii, kazda po 120 ludzi, dowodzonych przez
kapitana, porucznika i podporucznika. Dowodzacy 1-szym batalionem major ,.en
chef”, byt takze dowddca calego legionu. Kawaleria miata sktada¢ si¢ z kompa-
nii huzaréw w sile 120 ludzi. Artyleri¢ miaty tworzy¢ dwie kompanie kanonierow
po 150 ludzi kazda. Oddzialy pomocnicze tworzyly: kompania saperow i mineréw,
ktérym miano doda¢ oddziat 20 robotnikéw. Miano powota¢ rowniez dwoch ludzi
w randze oficerskiej, majacych zajmowac¢ si¢ opiekg medyczng?.

Interesujaco wygladata kwestia nominacji oficerskich. W mys$l postanowien

3 AP Gd. 300,92/106, Projekt Rapps betr. Neueinrichtung der Danziger Stadtgarnison 1808, k., 18-
22. Petny tekst projektu autor niniejszego artykutu zamiescit w aneksie. Por. W. Hahlweg, dz. cyt. 141.

2 Tekst w jezyku francuskim, thumaczenie wiasne autora. AP. Gd. 300, 92/106, k. 14-16.

% J’ai I’honneur de sous faire passe run projet d’organisation pour 1’Etat Militaire de votre ville,
basé sur vos anciennes institutions. J’ai n’etends point forces le sénat a I’obligation de s’y conformer.
[...] Je n’aurai qu’une seule observation, a vous faire Monsieur le Président, et j’engage le sénat a la
prendre en consideration. Je veux parler de la conscription qui est le mode que je vous propose pour
vous procurer les soldats, qui vous seront nécessaires pour former Votre Etat Militaire. Il résultera de
cette mesure, qui est propre aux grand comme aux petits etats. Le double avantage, que vos soldats
premiérement, ne vous couteront rien et secondement, que vous imposerer par la a votre jeunesse
I’obligation de servir leur patri¢ qui doit étre pour vous d’une grande considerations, si jamais vous
aviez a vous défendre contre des voisins ambitieux. Je désire Monsieur le Président que le sénat s’oc-
cupe de ’organisation de la 1 Compagnie, du premier bataillon afin qu’elle puisse etre en état de faire
le service dans le plus court délai. Je viens de donner les ordres nécessaires pour qu’il soit mis a votre
disposition 120 fusils pour I’armer ». Tamze.

2 Tamze, k. 20. Por. W. Hahlweg, dz. cyt., s. 140.
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projektu to Senat miat obsadzi¢ stopnie oficerskie do rangi kapitana. Najwyzszych
oficerow, czyli majora oraz dowodcoéw kompanii miaty nominowac Trzy Ordynki,
a Senat miat wystawi¢ im patenty. Osoby na stopnie podoficerskie mial wyznaczy¢
sam major ,,en chef”, za rekomendacja dowddcoéw poszczegolnych batalionow oraz
kompanii artylerii i kawalerii. Nalezy wigec zauwazy¢, iz wladzom miejskim dano
w tej kwestii daleko idacg niezaleznos¢. Do wiadz miejskich nalezato takze ustalenie
wysokosci zotdu dla oficeréw i zohierzy. Koszty utrzymania legionu miato ponosi¢
miasto?’.

Na koncu projektu czytamy: ,,Ustanowienie aktywnos$ci wojsk [,,I’Etat Militaire”
— przyp. aut.] Gdanska zostanie wykonane jak najszybciej to mozliwe, tymczasem
zajmie si¢ ono [miasto — przyp. aut.] sformowaniem 1-ej kompanii grenadierow, tak
aby w ciggu miesigca mogla zacza¢ petnié stuzbe u boku senatu™,

Miasto, traktujac zapewne ten projekt jako kolejne obcigzenie ze strony fran-
cuskiej, nie spieszylo si¢ z wykonaniem wyzej cytowanego postanowienia. Nalezy
dodac, iz w Gdansku stacjonowal wowczas znaczny garnizon napoleonski, tgcznie
stato tu 11 790 zotnierzy®. By¢ moze wtadze miejskie probowaty przekonaé Rappa,
iz tworzenie w takiej sytuacji jednostek mieszczanskich jest niepotrzebne i kosz-
towne, jest to jednak tylko przypuszczenie, brak bezposrednich dowoddéw na po-
twierdzenie tej tezy. Niemniej jednak dopiero 8 kwietnia 1808 roku — czyli dwa
miesigce po otrzymaniu projektu — wydano pierwsze publikandum w sprawie rekru-
tacji mieszczan do wspomnianej kompanii, a 24 kwietnia rozplakatowano kolejne
obwieszczenie Rady Wojennej dotyczace wysokosci zotdu, kwaterunku oraz innych
swiadczen dla zotnierzy*’.

G. Hufeland pisze w swoich pamigtnikach, iz na utrzymanie jednostki miaty zo-
sta¢ przekazane dochody =z tzw. Garnisongeld, ktory zaczeto pobiera¢ 25 marca
1808 roku?'.

Formowanie jednostki wtadze miasta powierzyly majorowi Ernestowi Gottliebo-

27 AP Gd. 300,92/106, Projekt Rapps betr. Neueinrichtung der Danziger Stadtgarnison 1808, k., 20.

2 La mise en activité de ’Etat Militaire de Dantzig sera executé le plus proptement possible, et
provisoirement il sera procedé a la formation de la 1< compagnie de grenadiers de maniere a ce quelle
puisse faire de le service aupres du sénat dans un mois”.Tamze, k. 22.

2 Service Historique de la Défense [cyt. dalej SHD], 2 C 498 Gouvernement de Dantzick, zestawie-
nia garnizonu z lutego 1808 r.

30 Tekst za W. Hahlweg, dz. cyt., s. 140. Por. E. Rozenkranz, dz. cyt., s. 62.

31 G. Hufeland, dz. cyt., s. 8. W. Hahlweg (dz. cyt., s. 140) wiaz¢ owa wzmiank¢ z milicja
mieszczanska, co moim zdaniem jest niewlasciwe. W Archiwum Panstwowym brak jakichkolwiek
wzmianek, aby miasto wyktadato jakiekolwiek pieniagdze na milicj¢. Date 25 marca 1808 roku wigzaé
nalezy o wiele bardziej wlasnie z powstaniem I Kompanii Grenadierow Wolnego Miasta Gdanska,
miasto starato si¢ uzyska¢ odpowiednie $rodki, jakich wymagato stworzenie i optacenie tej jednostki.
Rowniez wzmianka o niskiej liczebnosci wojska w Gdansku, ktora zdaniem Hahlwega (dz. cyt., s. 140)
odnosi sig, stusznie do oddzialow mieszczanskich, ale sam Hufeland wzmiankuje ten fakt odnos$nie
1809 roku, gdy faktycznie brakowato zonierzy napoleonskich i gdy Grabowski wystosowal projekt
powstania kolejnych oddzialow mieszczanskich. Por. nizej s. 10.
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wi von Caila®?. Prowadzit on rekrutacje w domu na Dtugich Ogrodach nr 197, w go-
dzinach od 8 do 12%. Wprawdzie Rapp zachgcal miasto do wprowadzenia poboru,
lecz wtadze nie uciektly si¢ do tego sposobu, zapewne liczono si¢ ze sprzeciwem ze
strony mieszczan. Z tre$ci publikandéw wynika jasno — wladze miasta zachecaty
do wstepowania do jednostki. W publikandum z 24 kwietnia czytamy: ,.kazdy, kto
chce wstapi¢ na stuzbe wojskowa Wolnego Miasta Gdanska [...] powinien zgtaszaé
si¢ do majora Caila™*. Ochotnicy mieli posiada¢ ,,atesty swojego dobrego postepo-
wania” wystawione przez odpowiednie wtadze®.

Wtadze miejskie jasno zdawaly sobie sprawe z faktu, iz mogto zabrakng¢ odpo-
wiedniej liczby ochotnikéw pochodzacych z samego miasta i jego terytorium. Z tego
powodu pozwolono wstepowa¢ do kompanii ,,obcokrajowcom”, ktorzy rowniez
mieli przedstawic¢ ,,atesty swojego dobrego postepowania”, a takze powinni ,,by¢
zaopatrzeni w wymagany dokument rezygnacji z [tamtejszej — przyp. aut.] stuzby
wojskowe;j.

Innym czynnikiem, majgcym zachgci¢ do shuzby, byt podkreslany przez wladze
miasta fakt niestosowania wobec zohierzy kar cielesnych (bicie patka oraz szpicru-
ta)*’.

Waznym czynnikiem, ktory zniechgcal do stuzby, byta konieczno$¢ zakupienia
na wiasny koszt ,,gropfen Mundirungsstiicke” czyli munduru wielkiego (paradnego),
a takze ,,kleinen Mundirungsstiicke” czyli munduru codziennego®®. Takze zotd nie
byl zapewne atrakcyjny. Zotnierzowi obiecano 10 florenéw miesiecznie, wyplaca-
nych co 5 dni w wysokosci 1florena 20 groszy®.

Poczatkowo kompanie tworzyto 33 oficerow i podoficerow oraz ponad 100
zohierzy (od 104 do 110)*, jednak liczba grenadierow przez caly czas spadata®'.
Od kwietnia 1811 roku liczba zolierzy by¢ moze zostala ustalona na 99 zohierzy,
bowiem od tego momentu nie starano si¢ juz uzupetniac¢ szeregow*.

Kadre oficerska tworzyli: dowodca — wspomniany wyzej major Caila, jego zastep-

32 AP Gd. 300, 18/205, Servisliste und Zahlungsliste der Ersten Grenadier Compagnie zu Dan-
zig 1809-1811, nr mikrofilmu 64792. W rzeczywistosci material znajdujacy sie w teczce obejmuje
do marca 1814 roku. E. Rozenkranz, dz. cyt., s. 62, podal nazwisko majora jako Cail. Badacz ten pisze
réwniez, iz powstaty dwie kompanie grenadieréw, co nie znajduje odbicia w zrodtach.

33 Tekst Publikandum z 24 kwietnia za 300,92/820, Publikanda, k. 23. Por. W. Hahlweg, dz. cyt.,
s. 143.

3% Tekst Publikandum za 300,92/820, Publikanda, k.23. Formuta ta stanowi powtdrzenie postanow-
ien z publikandum z 8 kwietnia 1808 r. Oryginat w BG PAN, Publikanda Od 2° 5740, k. 7. Opublikow-
any przez W. Hahlwega, dz. cyt., s. 143.

35 AP Gd. 300,92/820, k. 23.

Tamze.

Tamze.

Tamze

Tamze.

4 AP Gd. 300,92/205, zestawienie za listopad 1809-30 kwietnia 1810, k.1-7.
41 Por. 300,92/399, cato$¢ materiatu.

2 AP Gd. 300,92/399, zestawienie za kwiecien 1811.
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ca kapitan i komisarz zaopatrzenia — Johann Gottfried Weiss, piszacy sprawozdania,
zajmujacy si¢ administracjg kompanii, kapitan i audytor — Johann Carl Friese szesciu
porucznikow — dwoch premier lieutenant: Johann Heinrich Weiss (pelnigcy funkcje
adiutanta)®, Simon Apffel, czterech second lieutenant — Johann August Arnewald,
Wilhelm George Lange, Wilhelm Alexander Drewitz, Carl Ferdinand Andreas Baa-
ser*. Ci trzej ostatni byli okresleni jako ,,aggregirte officiere” (dostownie thumaczac
dotaczeni oficerowie) i pobierali nizszy zold (60 fl, zamiast 80 fl.) W listopadzie
1810 roku zostali wtaczeni do kadry oficerskiej, jednoczesnie podwyzszono im zotd
do 80 f1*°. W sktad oficerskiej kadry wchodzit rowniez pisarz — Johann Gottfried Rei-
mann*. Funkcj¢ lekarza penit Johann Michael Lechner*’.Sktad kadry podoficerskiej
przedstawiat si¢ nastepujaco: chorazy, czterech sierzantow, furier, 10 kaprali, pigciu
tambolier (doboszy), w tym jeden regimenttambolier (dobosz putkowy)*®.

W tym miejscu nalezy wspomnie¢ o wysokosci zotdu oficeréw i podoficerow.
Zotd wyptacany oficerom, rowniez miesiecznie, wygladal nastepujaco, kwoty we
florenach — major 400, kapitan i komisarz zaopatrzeniowy — 200, kapitan i audytor —
150, ,,premier lieutenant” — 100, ,,second lieutenant” — 80, pisarz 40, lekarz putkowy
oraz sierzanci — 30, furier oraz kaprale — 20%.

Mimo wszystkich zachet oraz zniesienia kar cielesnych zdarzylto sie kilka de-
zercji, kaprale Baltzer i Kretschner, szeregowi: Rosener i Dato, Matlhack, Spiel-
man, Zornheiser, Joseph Roginsky*’. By¢ moze jednak zjawisko dezercji byto wigk-
sze 1 nastgpito bezposrednio po sformowaniu kompanii, gdyz wtadze miejskie 20
czerwca 1808 roku wydaty publikandum, ktérego powodem byto, jak podkreslono
w tresci, wlasnie nasilajace si¢ zjawisko dezercji. Na mocy jego postanowien wpro-
wadzono znaczne ograniczenia swobody zotierzy — kazdy, kto chciat wyjechaé
z miasta, musial otrzymac przepustke wystawiong czarnym drukiem, a w przypadku
urlopu przepustke z czerwonymi literami. Wszystkim obywatelom miasta polecono,
jesli poznaliby Zotnierza po mundurze — niebieska kurtka i dtugie niebieskie spodnie
oraz innych odznakach wojskowych — a nie miatby on przepustki, pochwyci¢ go
i odstawi¢ do strazy ratusza. Karg zaleznie ,,0d okoliczno$ci” byta grzywna albo
wigzienie’'.

Przed 1813 rokiem miato miejsce rowniez kilka awansow, jeden z grenadierow
Johann Christian Diling zostat awansowany w dniu 3 pazdziernika 1810 roku na ka-

 Wyzej wspomniane osoby tworzyly sztab kompanii.

AP Gd. 300,18/205, Servisliste und Zahlungsliste der ersten Grenadier Compagnie zu Danzig,
zestawienie listopad 1809 — kwiecien 1810. Por. 300,92/99.

4 AP Gd. 300,92/399, zestawienie za listopad 1810, k.1.

4 AP Gd. 300,92/399, zestawienie za czerwiec 1810 ., k. 1

47 AP Gd. 300,92/399, zestawienie za czerwiec 1810, k. 2. Por. W. Hahlweg, dz. cyt., s. 141. Nie-
miecki badacz podaje jego nazwisko jako Johann Daniel Technau. Pomija on takze w swoim zestawie-
niu porucznika Wilhelma Georga Langego.

% AP Gd. 300,92/399, zestawienie za czerwiec 1810, k.1. Por. W. Hahlweg, dz. cyt., s. 141.

¥ AP Gd. 300,92/399, zestawienie za czerwiec 1810, k. 2.

0 AP Gd. 300,18/205, k.2-3,10,13,35. (zestawienia Servisliste listopad 1809 — pazdziernik 1810).

ST BG PAN, Od 2° 5740, k.14.
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prala, a niejaki Franz Schwartz Junior zostat doboszem®?. Mamy takze kilka zwol-
nien ze stluzby (verabschieden)®. Dziwny casus stanowit niejaki Czelinsky, ktory
petit stuzbe miedzy 1 listopada a 15 grudnia 1809 roku, a nastgpnie 15 — 30 kwiet-
nia 1810 roku. Nie wiadomo dlaczego pozwolono mu petni¢ stuzbe w takich okre-
sach, a co wazniejsze dlaczego pozwolono mu odejsc.

Kompania grenadierow przeszta zapewne chrzest bojowy w czasie obrony Gdan-
ska w 1813 roku. Moga o tym $wiadczy¢ straty kompanii — polegt 1 porucznik oraz
1 sierzant, 1 kapral i 11 grenadierow, czyli ponad 10 % stanu bojowego kompanii.
Owe straty mogg jednak wynika¢ z przyczyn naturalnych badz chorob, zwlaszcza
tyfusu, ktory w 1813 roku zbierat obfite zniwo zar6wno wérdd zoierzy napoleon-
skich jak i mieszkancow oblezonego Gdanska.

Co zaskakujace, o ile do pazdziernika 1812 roku odnotowujemy liczne dezer-
cje, to od tego momentu do zakonczenia oblezenia oraz rozformowania jednostki,
w marcu 1814 roku, z szeregéow zbiegto jedynie dwoch ludzi*®. Fakt ten mogt wyni-
ka¢ nie tyle z odwagi grenadierow, ale z braku mozliwosci ucieczki’.

W trakcie oblgzenia odnotowujemy zwickszong liczbe awansoéw. Spore zmiany
mialy miejsce w kwietniu 1813 roku. W dniu 14 kwietnia sierzant Wilhelm Gaygel
otrzymal promocj¢ na stopien sierzanta, a grenadier Johann Fuch na stopien kapra-
la¥’. Dzien pozniej grenadier Wilhelm Miiller zostal awansowy na stopien kaprala®.
Natomiast jednego z kaprali Johanna Silaffa (Schlaffa) zdegradowano do stopnia
szeregowego w dniu 22 kwietnia®. Zalowaé¢ nalezy, iz nie podano motywow tej
decyzji.

W marcu 1814 roku kompania skladata si¢ z siedmiu oficerow, jednego sier-
zanta, jednego furiera, o$miu kaprali, jednego dobosza putkowego, 2 doboszy oraz
79 grenadierow®. W owym miesigcu kompani¢ zapewne rozwigzano, brak bowiem

2 AP Gd. 300, 18/205, k. 34.

3 Tamze, k. 13-14.

5 AP Gd. 300,18/205 zestawienia od lutego do listopada 1813 r., por. Carl Ferdinand Baaser 13
lutego — k.76, sierzant Gottlieb Roosler 21 lutego — k. 77, grenadier Friedrich Lange 27 lutego — k. 78,
grenadier Johann Rapp 2 marca - k. 87, 1 kapral Mathias Tolch 14 kwietnia - k. 91, grenadier Peter
Klinge 24 kwietnia — k. 94, grenadier Johann Gorgius 14 sierpnia — k. 122, grenadier Joseph Kowalsky
13 listopada — k.140. Do polegtych zaliczylem rowniez grenadierow, ktorzy wypadli z zestawien, a nie
zostali oznaczeni mianem dezertera, czy osoby rezygnujacej ze stuzby: Bergowsky prawdopodobnie
marzec — kwiecien 1813 roku, grenadier Johann Schuff prawdopodobnie styczen 1813 roku, Gottfried
Wilhelm Sonecke prawdopodobnie styczen 1813 roku, Ernst Ruselau i Peter August Schubert praw-
dopodobnie lipiec 1813 roku, grenadierzy Peter Gronert i Peter Klinge prawdopodobnie sierpien 1813
roku.

55 AP Gd. 300,18/205, Johann Carl Lange zbiegt 24 wrze$nia 1813 r., k. 127. 27 pazdziernika zbiegt
Johann Wilhelm Sperber, Tamze, k. 133.

56 http://napoleon.org.pl/europa/gdal.php [data dostepu 28.09.2015].

7 AP Gd. 300,18/205, zestawienie z kwietnia 1813 r., k. 91-92.

% AP Gd. 300,18/205, zestawienie z kwietnia 1813 r., k. 91.

% Tamze.

8 AP Gd. 300,18/205 Zestawienie z marca 1814, k. 149-150. Por. W. Hahlweg, dz. cyt., s. 141.
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dalszych raportow.

3. Straz (gwardia) mieszczanska®'

Druga jednostka mieszczanska byla wspomniana straz mieszczanska, ktorej pro-
jekt powstania przedstawit gen. Michat Grabowski prezydentowi i senatowi w liscie
z 13 kwietnia 1809 roku®. Warto zauwazy¢, iz Grabowski powotat straz mieszczan-
ska zgodnie z przystugujacymi mu uprawnieniami komendanta placu®.

Glowna przyczyna jej powstania byta dotkliwie niska liczba regularnych wojsk,
ktore stacjonowaly wowczas w miescie. W przeddzien kampanii z Austria (polowa
marca 1809 roku), na rozkaz marszatka Davouta, Gdansk opuscity 105. pulk pie-
choty, 8. putk huzaréw oraz regiment kirasjerow von Zastrowa, ktére mialy skiero-
wacé si¢ do Magdeburga®.Oprocz tego z rozkazu cesarza Gdansk opuscit 11 batalion
10. polskiego putku w sile 800 ludzi, ktory miat uda¢ si¢ na Pomorze Szwedzkie®.
W kwietniu miasto opuscili zarowno generat Rapp jak i petnigcy funkcje komendan-
ta placu general Jean-Francois Xavier de Ménard, a ich obowiazki przejat Grabow-
ski.

W momencie, gdy do Ksiestwa Warszawskiego wkraczali Austriacy, a na Po-
morzu Zachodnim zaczynat dziata¢ major Schill, w miesécie znajdowato si¢ nieco
ponad 3000 zohierzy (wliczajac w to znajdujacych si¢ w szpitalach). Wchodzili
oni w sktad dwoch polskich putkdow piechoty, saskiego putku piechoty oraz trzech
kompanii artylerii (po jednej francuskiej, saskiej i polskiej) oraz kompanii pontonie-
row®. Problem niewystarczajacej liczby wojsk do obsadzenia fortyfikacji wymagat
szybkiego rozwigzania.

Polski general w liscie do wladz Gdanska stwierdzil, iz owa gwardia miata na-
wigzywaé do dawnych czasow, gdy Gdansk nalezat do Rzeczypospolitej. Propono-

1 Nazwa podana w podwojnym wariancie, gdyz wladze miejskie uzywaty sformutowania ,,Burger-
wache” (straz mieszczanska), a general Grabowski garde stadnelle (gwardia mieszczanska).

2 AP Gd. 300,18/183, nr mikrofilmu 64471, list generala Grabowskiego do wladz miejskich
z 13 kwietnia 1809 r., bp. Por. G.Hufeland, dz. cyt., s. 72. http://napoleon.org.pl/europa/gdal.php
[28.09.2015].

8 Por. Instrukcya dla Kommendantéw Placu. UloZzona przez generala Hebdowskiego. Zastgp-
ce¢ Ministra Wojny, Warszawa 1809, s. 36. Owa instrukcja byla niczym innym jak kopia francuskich
rozwigzan.

6 SHD 2 C 511. 105. putk piechoty liniowej opuscit miasto 3 marca 1809 r., a 8. pultk huzarow
5 marca. W zestawieniu z 15 marca wynika, iz rozkaz o opuszczeniu Gdanska przez 105. putk miat
wydac¢ sam cesarz. Tamze.

6 Tamze.

% Tamze, zestawienie z 15 kwietnia 1809 r. Warto w tym miejscu nadmienié, iz liczba garnizonu
oscylujaca w granicach 3000 — 4500 Zotnierzy utrzyma si¢ do maja roku 1811, jak wynika z zestawien
zatogi Gdanska, znajdujacych si¢ w Archiwum w Vincennes, stad mitem jest utrzymujacy si¢ w pol-
skiej historiografii poglad o ciaglym wzrastaniu garnizonu wojskowego w nadmottawskim grodzie, czy
o wielkim znaczeniu Gdanska w roku 1809, jako posiadajacego liczne magazyny i szpitale. W latach
1808-1811 w miescie znajdowatly si¢ ledwie cztery szpitale. A wigkszo$¢ artylerii i karabindw zostata
wywieziona do Magdeburga oraz w mniejszej czesci do Ksigstwa Warszawskiego.
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wat utworzenie jednostki ztozonej z kompanii artylerii, kompanii ,,d’elite”, czyli
wyborczej (by¢ moze grenadierskiej) oraz kompanii strzelcow. W sktad oddziatu
mieli wej$¢ obowigzkowo bogaci mieszczanie, ktorzy mieli prawo optaci¢ swoich
zastepcow®’. Miasto przystato na projekt, nie zgodzito si¢ jednak na powstanie kom-
panii artylerii, co uzasadniano brakiem takiego oddziatu w przesztosci®®.

Odnosnie funkcjonowania owej jednostki G. Hufeland pisat: ,,Takiej musztry
[Grabowski proponowat, aby prowadzi¢ ja na Wielkiej Alei, prowadzacej do Wrzesz-
cza — przyp. aut.] nie datoby si¢ wigc nigdy przeprowadzi¢ lub gdyby zostata wy-
muszona, to wystawiono by si¢ na po§miewisko. Wystrzegatem sie¢ [jednak — przyp.
aut.] wowczas catkowicie, aby poczatkowo si¢ jej przeciwstawiac. W drugiej roz-
mowie ta propozycja zostata wigc zamieniona na inng, aby prowadzi¢ ja [musztre —
przyp. aut.] w Sali Gospody Rosyjskiej, a w koncu zostata catkowicie zarzucona”®.

Jednak Hufeland podaje bledng informacje. W Iutym 1810 roku wtadze miejskie
prosity Grabowskiego o zaniechanie musztry mieszczan, odbywajacej si¢ dwa razy
w tygodniu i odciggania ich tym samym od codziennych obowigzkéw. Generat od-
mowit, twierdzac, iz gwardia jest niezb¢dna dla obronnosci miasta, z powodu zbyt
niskiej liczby zohierzy garnizonu, niewystarczajacej do obsady catosci fortyfika-
cji’®. Spor ciagnat sie dalej. W czerwcu 1810 roku na kolejny list wtadz miejskich
w tej sprawie Grabowski udzielit nastepujacej odpowiedzi: musztra nie tylko bedzie
odbywac si¢ dalej, lecz mieszczanie winni by¢ zadowoleni, gdyz czas, ktorego wy-
magal na ¢wiczenia jest trzykrotnie krotszy od wymaganego przez marszatka Louisa
Davouta, dowddcy Armii Niemiec — zwierzchnika Grabowskiego — ktoremu orga-
nizacyjnie podlegato gubernatorstwo Gdanska’, i ktorego generat pytat listownie
w tej kwestii’?,

Kolejny spér wybucht na tle obsadzenia czgsci fortdw przez oddziaty mieszczan-
skie. W liscie z dnia 5 pazdziernika 1810 roku polski generat zazadat, aby forty
na Biskupiej Gorce i Gradowej Gorze oraz inne placéwki, do dnia 1 listopada 1810
roku, obsadzity wlasnie oddzialy mieszczanskie ztozone z 50 Zotnierzy i 2 oficerow
(kapitana, porucznika) i jednego podoficera (sierzanta)’”. Wtadze miasta, bronigc
mieszczan przed kolejnym obowigzkiem, twierdzity, iz mieszczanie nie powinni ob-
sadza¢ fortow lezacych formalnie za murami miasta (dziwne stwierdzenie, zwazyw-

7 AP Gd. 300,18/183 nr mikrofilmu 64471, list Grabowskiego z 13 kwietnia.

% AP Gd. 300,18/183 nr mikrofilmu 64471, odpowiedZ miasta z 17 kwietnia na list gen. Grabows-
kiego.

% @G. Hufeland, dz. cyt., s. 72

0 Zarzuty mieszczan podaj¢ za odpowiedziag generata Grabowskiego z 12 lutego 1810 r. na pismo
wiladz miejskich. List wladz miejskich nie zachowat si¢. AP Gd. 300,18/183 nr mikrofilmu 64471.

T W mys$l dekretu erfurckiego z 12 pazdziernika 1808 roku gubernatorstwo gdanskie weszto
w sktad armii Niemiec dowodzonej przez marszatka Davouta. Correspondance de Napoléon I publiée
par ordre de I’empereur Napoléon I, Paris 1865, t. 17, nr 14 376. Por. J. Staszewski, Z dziejow gar-
nizonu polskiego w Gdansku w latach 1808-1812, ,,Rocznik Gdanski”, t. 7/8, 1933/1934, s. 225-227.

2 Odpowiedz gen. Grabowskiego z 5 czerwca 1810 roku na pismo wiadz miejskich - AP Gd.
300,18/183 nr mikrofilmu 64471.

3 List Grabowskiego do wtadz miasta, 5 pazdziernika, AP Gd. 300,18/183 nr mikrofilmu 64471.
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szy iz obydwa forty lezaty przeciez w granicach Wolnego Miasta Gdanska). Ponadto
wladze powolywaly si¢ na tradycj¢ — gwardia bylta jednostka strzegaca wytacznie
porzadku w samym mie$cie. Prezydent i Senat podkreslali rowniez fakt, iz w miescie
znajdowaly si¢ inne jednostki wojskowe (czyli oddzialy napoleonskie), ktore mogty
obsadzi¢ owe posterunki’. Brak jednak listow, ktore informowataby, w jaki sposob
rozstrzygnat si¢ ten spor, cho¢ z duza dozg prawdopodobienstwa mozna przypuscic,
iz mieszczanie obsadzili owe stanowiska.

Mimo niewielkiej warto$ci bojowej wojskowe oddziaty mieszczanskie petnity
wazng rol¢ propagandowa, biorgc udziat w niektorych waznych uroczystos$ciach
m.in. w paradzie z okazji wprowadzenia kodeksu napoleonskiego w Gdansku w dniu
21 lipca 1808 roku™. W 1810 roku z kolei oddziaty gdanskie wzigty udziat w uroczy-
stej paradzie i oraz pokazie ,,manewréw wojskowych”, majacych miejsce 19 sierp-
nia owego roku z okazji wizyty w Gdansku ksigcia Jozefa Poniatowskiego, ministra
wojny Ksigstwa i bohatera wojny 1809 roku z Austrig’®. Oficjalnym powodem przy-
jazdu ksigcia, jak podawata ,,Danziger Zeitung”, bylo §wigtowanie urodzin cesarza
Napoleona’. Parade poprowadzit nie kto inny jak komendant placu Michat Grabow-
ski, serdeczny przyjaciel i zaufany ksiecia Jozefa’™. Gdanskie oddziaty wziety udziat
w obchodach, hucznie $wictowanej, pigtej rocznicy koronacji Napoleona, a takze
przy okazji zwyciestwa pod Austerlitz. W dniu 10 czerwca 1811 roku, Rapp, jak
informowata ,,Danziger Zeitung”, wydat z okazji narodzin syna cesarza Napoleona,
wszystkim zotnierzom znajdujacym si¢ w Gdansku nadzwyczajna racje zywnoS$ci —
mieso, piwo, wodke™.

Zakonczenie

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, iz gdanszczanie nie palili si¢ do wystawiania
licznych oddziatow wojskowych, traktujac je jako kolejne obcigzenie ze strony fran-
cuskich wladz wojskowych. Swiadczyta o tym ich niska liczebno$é, ograniczono sig
zaledwie do powstania I Kompanii Grenadieré6w oraz powstalej w wyniku dziatan
Michata Grabowskiego strazy mieszczanskiej. Brak jakichkolwiek informacji, aby
gdanszczanie zamierzali wystawi¢ oddziaty kawalerii, artylerii, inzynierii, ktorych
zorganizowanie zaproponowat im Rapp. Ponadto wiadze miasta nie wprowadzity
poboru. Sami cztonkowie oddziatow nie mieli zbyt duzej checi do stuzby, o czym
swiadczyly wspomniane spory wladz miejskich z nieco nadmiernym stuzbistg Gra-
bowskim na tle musztry i obsady fortyfikacji. Wtadze Gdanska nie chciaty dopu-

™ Odpowiedz wtadz miasta z 5 pazdziernika na wyzej wspomniany list gen. Grabowskiego AP Gd.
300,18/183 nr mikrofilmu 64471.

s Danziger Zeitung”, 1808, nr 88, (23 lipca 1808, sobota)

6 Danziger Zeitung”, 1810, nr 99 (22 sierpnia 1810, poniedziatek). O wizycie ksi¢cia w Gdansku
J. Skowronek, Ksigze Jozef Poniatowski, Wroctaw 1984, s. 193.

7 Danziger Zeitung”, 1810, nr 99 (22 sierpnia 1810, poniedziatek).

8 Tamze.

7, Danziger Zeitung”,1811, nr 69 (10 czerwca 1811, poniedziatek)
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$ci¢ do wykorzystania mieszczan w charakterze oddziatlow liniowych. Jak stusznie
twierdzi E. Rozenkranz, Gdanska nie bylto sta¢ na wystawienie licznych oddziatow,
z gory zaktadano symboliczny charakter wlasnych sit zbrojnych®.

Nalezy jednak zauwazy¢, iz rdwniez Jean Rapp w projekcie ze stycznia 1808
roku pozostawit w tej kwestii mieszczanom znaczng swobode. Takze w pozniejszym
okresie brak wzmianek, aby czynit w tym wzgledzie jakiekolwiek dziatania.

ANEKS ZRODLOWY

Projekt generata Rappa z 30 stycznia 1808 roku odno$nie sformowania wojsk
mieszczanskich. Na podstawie AP Gd. 300,18/106, k. 18-22.

Projekt sformowania wojska [L’etat militaire — przyp. thum.] wolnego panstwa
[sic! — przyp. aut.] Gdanska
Suwerenno$¢ miasta Gdanska, obszary jego terytorium, jego relacje z cesarstwem
francuskim, postawa wojenna pot¢znych sasiadow, obrona jego granic morskich
i jego fortdw, ochrona jego handlu, bezpieczenstwo miasta oraz jego wsi wymagaja
sformowania wojska odpowiedniego do jego znaczenia, godnosci i proporcjonalne-
go do jego potrzeb, niemniej z kosztami, ekonomia, ktorej powinno by¢ podporzad-
kowane.
Komisja wojskowa, utworzona przez Jego Ekscelencj¢ Pana Gubernatora gene-
ralnego w celu przygotowania tej pracy, ustalita nast¢pujace zatozenia:
1° w celu obrony panstwa Gdanska zostanie sformowany legion ztozony
z oddziatow piechoty, kawalerii oraz artylerii, w sile 1860 ludzi, nie
liczac oficerow, 1 podzielony w nastepujacy sposob
Trzy bataliony piechoty, 1-szy grenadierow, dwa pozostate woltyzerow.
Kazdy batalion bedzie sktadat si¢ z 4 kompanii, kazda po 120 ludzi,
dowodzonych przez kapitana, porucznika i podporucznika.
1-szy batalion bedzie dowodzony przez majora ,,en chef”, ktory tym
samym bedzie dowodzit legionem
2-gi batalion bedzie dowodzony przez majora ,,en second”, a 3-ci przez
najstarszego kapitana,
Kawalerie bedzie tworzylta jedna kompania huzarow w sile 120 ludzi,
dowodzona przez kapitana, porucznika i jednego podporucznika.
Artylerie beda tworzy¢ dwie kompania, kazda po 150 kanonierow,
dowodzona przez kapitana, porucznika ,,1er” i jednego drugiego
porucznika.
Dwie [osobne — przyp. thum.] kompanie beda petnity stuzbe saperow
1 minerdw, nalezy przydac¢ im oddziat 20 robotnikow, §lusarzy, stolarzy
1tp.
2% zostanie wyznaczony kwatermistrz w celu [ustalenia — przyp. aut.]

8 E. Rozenkranz, dz. cyt., s. 62.
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szczegotow administracyjnych trzech batalionéw piechoty, jak i 2
adiutant-majoréw i 2 adiutantow podoficerow w kwestii szczegotow
stuzby 1 organizacji oddzialow.

Dowodcy kompanii kawalerti i artylerii zajma si¢ szczegotami ich
administracji, a major ,,en chef” desygnuje w kazdej [z kompanii — przyp.
aut.] jednego z oficeréw do pehienia funkcji adiutant-majora.

3% zostang ustanowieni dwaj oficerowie stuzby zdrowia dla potrzeb
wszystkich oddziatow.

4° zostanie rowniez mianowany jeden urzednik [auditeur — przyp.

aut.] do spraw sagdownictwa wojskowego, bedzie on czescig korpusu
[oficerskiego — przyp. thum.] otrzyma rangg kapitana. Sady wojenne
zostang sformowane wylacznie na regulaminach wojskowych oddziatow
francuskich, podobnie jak sam kodeks wojskowy.

5% major ,,en second”, dowodzacy 2-gim batalionem, obejmie funkcje
komendanta placu Gdanska, zostang mu przydani dwaj adiutanci placu

i sekretarz.

6° dowddey oddziatow skierowani do fortéw Nowego Portu i Wistoujscia,
beda dowodzi¢ [owymi — przyp. thum.] placéwkami.

Mundury

Grenadierzy i woltyzerowie beda nosi¢ krotkie kurtki niemieckie, zotte guziki
z herbem Gdanska przy ich mundurze. Poza tym ich uniformy co do reszty beda
zgodne z tymi grenadieréw 1 woltyzerow francuskich.

Mundurem kompanii huzaréw bedzie dolman i mentyk koloru biatego, czarno-
-biate plecionki oraz biate futro. Kotnierz i mankiety szkartatne albo [w kolorze
— przyp. thum.] glebokiej czerwieni, spodnie i czako tego samego koloru, paski i ta-
siemki biate, szabeltas i fadownice z czarnej skory. Ci z kompanii artylerii beda
nosi¢ kurtki niemieckie a reszta jak u artylerii francuskie;.

Oficerowie r6znych broni beda ubrani jak ci z oddziatéw francuskich oraz beda
nosi¢ te same odznaczenia dystynkcyjne ich rang.

Dyspozycje ogdlne

Rekrutacja

Senat w celu zrekrutowania swoich oddziatow bedzie egzekwowat prawa poboru
francuskiego, wyznaczy tryb zastgpowania [Zolierzy urlopowanych badz niezdat-
nych do stuzby — przyp. aut.] i przyzna [prawo — przyp. aut.] catkowitego zwolnienia
[ze stuzby — przyp. aut.] po szesciu latach stuzby. Do oddzialow réznych broni moga
by¢ przejmowani byli wojskowi, zwolnieni ze stuzby pruskiej, jesli zamieszkuja
na terytorium Gdanska, a ktorych wiek jest nadal odpowiedni do stuzby, a moralnos¢
zostata poswiadczona przez burmistrzow rezydencji.

Urlopy czeéciowe moga by¢ wydawane jedynie przez Senat, a liczba [ich powin-
na — przyp. aut.] wynosic nie wiecej niz jedna trzecig [stanu — przyp. aut.] efektyw-
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nej sily.

Nominacje na stopnie

Senat nominuje w 1-szej formacji oficerow do stopnia kapitana. Trzy ordynki
nominuja najwyzszych oficerow. On [Senat — przyp. aut.] wysle im patenty.

Podoficerowie zostang wyznaczeni przez majora ,,en chef”, za przedstawieniem
dowddcow bataliondw piechoty 1 kompanii kawalerii oraz artylerii.

Nastepnie tryb awansow dla Zotierzy francuskich zostanie uzyty dla tych
z Gdanska.

Administracja ogdlniki

Senat wyznaczy spo$rod swoich cztonkow szefa biura wojny, ktory obejmie tym
samym funkcje komisarza ordynatora.

Biuro wojny zaznajomi si¢ z wszystkimi szczegdtami administracji oddziatow.
Korpus nie b¢dzie miat Zadnej innej rady administracyjne;.

Zold

Senat ustali [wysoko$¢ — przyp. aut.]| zotdu oficeréw i zohierzy.

Ustali on rowniez wraz z senatorem-szefem biura wojny srodki i sposob ubioru,
ekwipunku i wyzywienia oddziatéw jak i zaopatrzenia dla kawalerii.

Uzbrojenie

Senat moze réwniez zaadoptowac na uzbrojenie oddziatbw modele karabinéw
i szabel francuskich.

Sformowanie

Ustanowienie aktywnosci wojsk Gdanska zostanie wykonane jak najszybciej
to mozliwe, tymczasem zajmie si¢ on [Senat — przyp. thum.] sformowaniem 1-¢j
kompanii grenadierow, tak aby w ciggu miesigca mogla zacza¢ pehi¢ stuzbe u boku
senatu.

Senat mianuje w tym celu majora ,,en second” dowodcg batalionu piechoty, ktory
zajmie si¢ szczegdtami formowania pod nadzorem komisji wojskowej, stworzonej
przez Jego Ekscelencje Pana Gubernatora generalnego”.

Key words: Napoleonic Free City of Gdansk, bourgeois military troops, Jean
Rapp, Michat Grabowski
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Bourgeois Military Troops in Napoleonic Gdansk
in the Years 1808-1814

Summary: During the period of the Napoleonic Free City of Gdansk (1807-1814), the French
tried to persuade local authorities to establish a bourgeois military troop. The City, burdened
with numerous garrisons (as well as their maintenance), was reluctant to consider another drain
on its resources. In 1808 thelst company of grenadiers of the Free City of Gdansk arose. A year
later, when war broke out between France and Austria, and Austrians troops entered the Duchy
of Warsaw and captured Warsaw. When they wereapproaching Torun, the Polish general Michat
Grabowski, commander of the city, drafted a new military unit — the city watch. Municipal au-
thorities opposed the use of bourgeois as regular soldiers. Against this background, the city came
into conflict with general Grabowski. None of these troops representedgreater combat value. They
were rather a symbol of the independence of the Free City of Gdansk. Their existence ended with
the conquest of Gdansk by the Russians and Prussians in 1814.

Keywords: Napoleonic Free City of Gdansk, bourgeois military troops, Jean Rapp, Michat
Grabowski
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STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVII

Ks. Janusz Mastalski, Modlitwa kaptanska,
Wydawnictwo Homo Dei, Krakow 2014, s. 419:.

Po niezwyktym tryptyku wydawniczym ks. prof. Janusza Mastalskiego — cenio-
nych i uznanych wsrod czytelnikow ,,Pokusach kaptanskich” (2011), ,,Lekach ka-
ptanskich” (2012) i ,,Wartosciach kaptanskich” (2013) — na rynku wydawniczym
pojawita si¢ ksigzka o glebokim przestaniu kerygmatycznym i mistagogicznym,
swoista klamra spinajaca cato$¢ — ,,Modlitwa kaptanska”. To nie tylko znaczace
rozwinigcie 1 wzbogacenie wczesniejszej pozycji wydawniczej o tym samym tytule
(Krakéw 2006), ale genialne wypetnienie przez Ks. Profesora deskryptywnego, eks-
planacyjnego i predykatywnego postulatu opisywania rzeczywistosci. Autor — wy-
trawny pedagog, teolog i kaznodzieja — nie skupia si¢ jedynie na stwierdzaniu i wy-
jasnianiu faktow, ale idzie dalej, droga trudniejsza, a przez to bardziej interesujaca
— podejmuje probe przewidywania rzeczywistosci. Nie mozna si¢ nie zgodzi¢ z teza
ks. J. Mastalskiego, zgodnie z ktorg kazdy cztowiek ma swoja osobista histori¢ 1 je-
dyna, niepowtarzalng relacje z Bogiem, modlitwa jest bowiem ,,zawsze czyms$ nie-
powtarzalnym, tak jak niepowtarzalny jest cztowiek™ (s. 11). Nie dziwi zatem fakt,
ze Ks. Profesor swoja najnowsza publikacja siega po prastarag — do dzi$ aktualna,
cho¢ czgsto przez wielu zapomniang, przemilczang i niezrozumiatg — zasad¢ ma-
drosci chrzescijanskiej — homo non est homo nisi orans (cztowiek nie jest czlowie-
kiem bez modlitwy). Jezeli prawda ta dotyczy kazdej osoby wierzacej, to co dopiero
moéwié o kaptanach — formatorach i1 animatorach duchowych postaw i zachowan.
,»W dobie technicyzacji zycia spotecznego” (s. 50) i nasilajacych si¢ roznorakich mi-
razy i ideologii, gdy propagatorzy neopoganskiej mody proponujg wspoélczesnemu
cztowiekowi — wystawiajac go na wielka probg wiary — zycie jakby Bog nie istniat,
»Modlitwa kaptanska” jest nie tylko ciekawg i udana przygoda literacko-poznawcza,
ale nade wszystko niezwykla okazja do diagnozy oraz poglebienia osobistej relacji
z Bogiem. To autentyczne i nieustanne dawanie szansy Bogu — wierno$¢ Bogu i czto-
wiekowi (fr. fidelité a Dieu et fidelité a ['homme). 1 tego nalezalo si¢ spodziewac.

Ks. Janusz Mastalski swoja ksigzke przygotowal i zaprezentowat w sposob bar-
dzo zaplanowany i przemyslany. Wydaje si¢, ze najtrafniejszym terminem oddaja-
cym specyfike przyjetej przez niego metodologii jest stowo — uzywane rowniez we
wczesniejszych publikacjach — ,,anatomia”. Czytelnik ma mozliwo$¢ odbycia nie-
zwyklej przygody poznawczej zaprojektowanej na sze$¢ aktow interpretacyjnych:
»Anatomia modlitwy” (s. 15-59); ,,Specyfika modlitwy kaptanskiej” (s. 61-128);

! Tekst jest omOwieniem najnowszej ksiazki ks. Janusza Mastalskiego. Jej recenzja wydawnicza
zostata opublikowana w ,,Homo Dei”, red. P. Kozlak, nr 2 (315) 2015, s. 203-207.
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,»QGrzechy przeciw modlitwie” (s. 129-179); ,,Owocno$¢ modlitwy kaptanskiej” (s.
181-242); ,,Perspektywy rozwoju modlitewnego” (s. 243-321); ,,W szkole modlitwy
Jana Pawta II” (s. 323-384).

We wstepie (s. 9-13) Autor wyraznie okreslit problematyke i zakres prowadzone-
go dyskursu o charakterze komparatystycznym, co juz zapowiada ciekawe, aktualne,
jak rowniez potrzebne przedsiewzigcie badawcze. Czytelnik, uzyskujac kompetentny
i przekonujacy wyktad w sprawie modlitwy kaptanskiej, zostaje jednoczes$nie wcia-
gniety do gry i niepostrzezenie sam staje si¢ aktywnym uczestnikiem prowadzonego
dyskursu. Wspomniana wcze$niej skrupulatnos$é, anatomia (atomizacja) prowadzo-
nych analiz wcale nie nuzy, wrecz przeciwnie — odbiorca otrzymuje wyjatkowo spdj-
ny i kompletny wyktad interdyscyplinarny na temat modlitwy. Jedna teza logicznie
wynika z drugiej i tym samym implikuje kolejng. Nieprawdopodobna umiejgtnoscé
syntezy 1 podsumowywania przez Autora wigkszych blokow tematycznych budzi
uzasadniony podziw i szacunek. Stad tez w ksiazce prézno szukaé tzw. wypetniaczy.
Ks. Janusz Mastalski po mistrzowsku stosuje zasade interdyscyplinarno$ci, harmoni-
zujac osiagnigcia roznych dyscyplin naukowych: teologii, psychologii i pedagogiki.
Owa interdyscyplinarno$¢, umiejetnos¢ godzenia analiz psychologicznych i peda-
gogicznych w trakcie teologicznego dyskursu sprawia, ze mozliwe staje si¢ ukaza-
nie bilateralnych zwigzkow teologii z innymi dyscyplinami naukowymi. Niemniej,
trzeba mie¢ odpowiednig wrazliwos¢ oraz swiadomo$¢ — co jednoznacznie widac
w postawie Autora ,,Modlitwy kaptanskiej”, gdy pisze o duchowosci bez Boga (s.
50-54), aby doswiadczenie religijne nie bylo poddawane ponowoczesnym i laickim
tendencjom jego psychologizowania. Publikacja ks. prof. Janusza Mastalskiego jest
raczej —jak sam zaznacza — studium pastoralno-pedagogicznym anizeli stricte biblij-
nym czy duchowym.

W strukturze (konstrukcji) ksigzki mozna wyr6zni¢ — jak juz wspomniano — szes¢
zasadniczych czgsci (rozdziatdéw). W pierwszej z nich (s. 15-59) Ks. Profesor, przy-
stepujac do anatomii modlitwy, ktora jest ,,integralnym elementem religijno$ci czto-
wieka” (s. 17), wskazuje najpierw na jej ujecie teologiczne, psychologiczne oraz
pedagogiczne. Na tak nakreslonym tle demonstruje cechy i zagrozenia dla modli-
twy chrzescijanskiej. Przechodzac do kolejnych czesci ksigzki, czytelnik coraz bar-
dziej nabiera przeswiadczenia, ze tytulowa kategoria ,,modlitwy” byta dla ks. prof.
Janusza Mastalskiego jedynie pretekstem do wdania si¢ w gleboka i rozlegty analize
problemu. Rozdziat drugi zostat poswigcony specyfice modlitwy kaptanskiej (s. 61-
128), w ktorej na pierwszy plan wybija si¢ kaptan jako cztowiek modlitwy, cztowiek
duchowy oraz przewodnik po modlitwie. Ks. prof. Janusz Mastalski nie zapomi-
na o grzechach przeciw modlitwie i temu zagadnieniu poswigca rozdziat trzeci (s.
129-179). Wymienia tutaj zaniedbania (brak troski o sumienie, postawg ,,minimum”,
lenistwo duchowe, bezmys$Ilno$¢, rutyne i nonszalancje), kryzysy (znudzenie modli-
twa, desakralizacje, samooszukiwanie si¢, stagnacj¢ w formie, obietnice bez pokry-
cia) czy ucieczki od maksymalizmu kaptanskiego (ucieczka ,,w liter¢”, notoryczne
dyspensowanie si¢, syndrom braku czasu, aktywizm uspokajajacy sumienie, aktor-
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stwo). Grzechy te, jak zauwaza Autor, ,,s3 W rzeczywistosci brakiem odpowiedzi
na mito$¢ Stworcy” (s. 178), a nie ma ,,gotowego schematu czy modelu modlitwy
na czas kryzysu, po ktory kazdy moze siggna¢ i zastosowac go” (s. 181). Wazne
zatem staje si¢ odnalezienie drogi ku owocnosci modlitwy kaptanskiej (s. 181-242),
totez w rozdziale czwartym Autor wskazuje konkretne zasady, reguly oraz warunki
owocnej modlitwy. Ta czg$¢ posiada duze walory praktyczne i profilaktyczne, moz-
na wrecz powiedzie¢ — terapeutyczne. Ten wymiar odnosi si¢ rowniez do rozdziatu
piatego (s. 243-321), przedostatniego, ktory jest biblijnym wskazaniem perspektyw
rozwoju modlitewnego poprzez Psalmy oraz bohaterow Starego i Nowego Testa-
mentu. Zwienczeniem tej czesci jest oczywiscie osoba Jezusa Chrystusa i przekaza-
na przez Niego — Modlitwa Panska.

Ks. Janusz Mastalski swoje rozwazania konczy mocnym akordem, gdy w roz-
dziale szostym (s. 323-384) wprowadza czytelnika do szkoty modlitewnej $w. Jana
Pawta II, akcentujac najpierw tzw. modlitwe psalmami (np. Liturgia Godzin — po-
tocznie okreslang brewiarzem), potem trwanie z Maryja na modlitwie r6zancowej,
a na Eucharystii, jako centrum, zrodle i szczycie zycia kaptanskiego konczac (fac.
fons et culmen). ,,Ksiadz nie moze zapomnie¢ — trafnie pisze Ks. Profesor — o waznej
zasadzie: aby by¢ «dla», najpierw trzeba by¢ «z». Aby by¢ dla drugiego cztowieka
$wiadkiem i przewodnikiem, najpierw trzeba by¢ z Jezusem w zazylosci po to, aby
Jego glosié, a nie siebie” (s. 63).

»Modlitwa kaptanska” stanowi swoiste antidotum na wspotczesna kulture ode;j-
$cia od Boga, cywilizacjg Smierci, ktorej $w. Jan Pawet 11 przeciwstawiat cywilizacje
mitosci. Cztowiek odczuwa dzisiaj gldd prawdy i sprawiedliwosci, poniewaz odczu-
wa gtod Boga. Zaspokojenie tego glodu jest najszczytniejszym powotaniem kapta-
na. Musi wigc najpierw — jak stusznie przekonuje Autor w ,,Modlitwie kaptanskie;j”
— stara¢ si¢ zadbac¢ o dojrzatos$¢ duchowa we wlasnym zyciu oraz o silng i klarowna
wiare, ktora potrafi oprze¢ si¢ réznym atakom. By¢ kaptanem, to co$§ wigcej, niz by¢
chrzescijaninem. To najpierw samemu przystapi¢ do Boga, a potem innych do Niego
prowadzi¢. Rozmodlony kaptan ,staje si¢ $wiadkiem zywej wiary, a poprzez swo-
ja dyspozycyjnos¢ i ciagly postep ukazuje wiernym droge rozwoju” (s. 62). Tak
wigc powotanie kaptana jest nie tylko ogromnym darem, ale i odpowiedzialnym
zadaniem, dlatego tez domaga si¢ nieustannej czujnosci. Ten ,,skarb przechowujemy
w naczyniach glinianych, aby z Boga byla owa przeogromna moc, a nie z nas” (2
Kor 4,7). Zycie kaptana moze rozwija¢ si¢ i wzrasta¢ tylko w klimacie zywej wiary,
czego wyrazem jest autentyczna modlitwa, ktora jest ,,zrodtem, ale i srodkiem dla
wytrwania w mitosci Mistrza z Nazaretu” (s. 20).

Na zakonczenie trzeba wyraznie powiedzie¢, ze fachowos¢ i kompetencja ks.
prof. Janusza Mastalskiego to niepodwazalny walor jego najnowszej ksigzki. Cechu-
je ja rzetelno$¢ badawcza poparta bogactwem zrodet (s. 391-419) oraz osobistych
$wiadectw wielu osob, ,.ksiezy korespondujacych z autorem ksigzki” (s. 10-11).
Przywotywanie licznych cytatoéw (w pewnym sensie skrywanie si¢ Autora za nimi)
czyni ,,Modlitwe kaptanska” tym bardziej interesujaca i autentyczna. Jej walor auto-
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teliczny, pigkny i erudycyjny jezyk wypowiedzi, niepozbawiony przy tym elemen-
tow epickich oraz ptynnos$¢ narracji czyni z niej pozycje godna polecenia szerokie-
mu gronu odbiorcow.

Ks. Wojciech Cichosz

Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika
Torun



STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVII

Ks. Leszek Jazdzewski, Ksigdz Biskup Konstantyn
Dominik. Zycie i pamieé¢ o nim na Kaszubach i
Pomorzu, Wydawnictwo ,,Bernardinum” Sp. z o0.0.,
Pelplin 2013, s. 276.

Bardzo dobrze si¢ stato, ze na zakonczenie Roku Wiary (11 pazdziernika 2012
roku — 24 listopada 2013) na rynku wydawniczym ukazata si¢ publikacja ks. dra
Leszka Jazdzewskiego — wypelniajaca w pewnym sensie stowa madrosci Syracha:
»Wychwalajmy mezoéw stawnych i ojcow naszych wedtug nastgpstwa ich pocho-
dzenia. Ci sa mgzowie pobozni, ktérych cnoty nie zostaly zapomniane, pozostaty
one z ich potomstwem, dobrym dziedzictwem ich nastgpcy. Potomstwo to trzyma
si¢ Przymierza, a przez nich ich dzieci” (Syr 44,1.10-13). Ksigzka ,,Ksigdz Biskup
Konstantyn Dominik. Zycie i pamigé o nim na Kaszubach i Pomorzu”, bedaca zbio-
rem ,,materialow dotyczacych kultu prywatnego dotyczacego Stugi Bozego” (s. 6),
starszym czytelnikom przypomina a mtodszym opowiada o cztowieku znanym i sza-
nowanym na Kaszubach — Biskupie, ,,w ktorego zyciu nadzwyczajna byta witasnie
zwyczajno$¢” (s. 5). Konstantyn Dominik to syn ziemi kaszubskiej, Kaszuba, ktory
ten skrawek Polski ogromnie kochal i nim si¢ szczycil. Ale tak jak sam czerpat z bo-
gactwa kultury tej ziemi, tak i charyzmatyczne zycie Stugi Bozego biskupa Konstan-
tyna Dominika odcisneto znaczace pigtno na historii i tozsamos$ci ludnosci Kaszub
i Pomorza.

Czytelnik otrzymuje zaproszenie do uczestnictwa w przygodzie poznawczej za-
planowanej na siedem czg¢sci, ktore tworza nastgpujaco zatytutowane rozdziaty: Dro-
ga do kaptanstwa (s. 7-35); Kaptanstwo (s. 37-56); W odrodzonej Polsce (s. 57-72);
Postuga biskupia (s. 73-142); 11 wojna §wiatowa (s. 143-167); Proces beatyfikacyjny
(s. 169-177); Kult Stugi Bozego (s. 179-206); Popularyzacja postaci Stugi Bozego
(s. 207-225). Catos¢ dopetnia zakonczenie (s. 227-228), spis skrotow (s. 229-230),
bibliografia (s. 231-253) oraz aneksy, ktore zawieraja: Mysli Stugi Bozego (s. 255-
257); Rejestr Mszy §w. o rychla beatyfikacj¢ biskupa Konstantyna Dominika za lata
1999-2004 (s. 258) wraz z wykazem Wielkiej Nowenny w tej intencji (s. 259-260)
oraz Przedstawienie stowno-muzyczne o Studze Bozym Konstantynie Dominiku (s.
260-271).

Z istniejacych materialow zrodtowych bezsprzecznie wynika — jak shusznie do-
wodzi ks. Leszek Jazdzewski — ze nadzwyczajnosci biskupa Dominika trzeba szukaé
w prostej zwyczajnosci. Byt on postrzegany przez Kaszubow — deklarujacych My
trzymamy z Bogiem — jako czlowiek o anielskiej pogodzie ducha, gieboko zjedno-
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czony z Bogiem. Najpierw Kosciot i kaplanstwo, a potem wszystko inne (zgodnie ze
stowami wypowiedzianymi do jednego z klerykow: Synkii! Pamiatoj! Na pierzszim
placu té jes wiedno ksiddza, a tej wszétczim jinszim! — s. 128), a przy tym wrecz
namacalny szacunek dla kultury kaszubskiej oraz $ciste wigzanie jej z polskoscia
— to cechy charakterystyczne, ktorymi wiele osob opisuje biskupa Konstantyna Do-
minika. Potwierdzaja te opini¢ stowa mu wspotczesnych. Takie cechy jak: gleboka
poboznos¢ 1 wiara, autorytet u kaptanow, doswiadczenie w akcjach spotecznych,
tagodny charakter, pokora, gorliwos¢ w petieniu postugi kaptanskiej, mitosierdzie,
brak nacjonalizmu (s. 73-74), to najczgsciej] wymieniane przymioty opisujace ks.
Konstantyna Dominika, jednego z kandydatoéw na urzad biskupa pomocniczego.
Kardynat Carlo Chiarlo, chargé d affaires Nuncjatury Apostolskiej w Warszawie,
charakteryzujgc go stwierdzit, ze ,,zrobit na nim wrazenie kaptana dobrego i $wig-
tego”, a ,,jego oblicze odzwierciedla pickno jego duszy, pieckno cnot, szczegolnie
pokory i tagodnosci” (s. 74).

Zywa wiara, przywigzanie do Kosciota i dziedzictwa kulturowego, ale takze roz-
mach licznych inicjatyw duszpasterskich i spotecznych czynig z niego autentycz-
nego $wiadka Chrystusa. Na takg postawe niewatpliwie wptynety lata dziecinstwa
spedzone w licznej rodzinie (siostra i brat oraz po $mierci matki dziewigcioro przy-
rodniego rodzenstwa) przesiaknigtej duchem modlitwy, mito$cig, czutoscig i szacun-
kiem dla drugiego czlowieka (s. 13). Na pewno nie bez znaczenia bylo sasiedztwo
swarzewskiego sanktuarium i wsparcie ze strony zyczliwych ludzi. To dzigki mate-
rialnej pomocy wuja, ks. Jakuba Derca, mozliwe byto podjecie dalszego ksztalcenia,
najpierw w ,.kuzni polskosci” Collegium Marianum w Pelplinie, a potem w gim-
nazjum w Chelmnie, znanym z dzialalnosci ,,Towarzystwa Filaretow”. Dobrem
doswiadczonym w dziecinstwie i mtodosci rewanzowat si¢ innym w dorostym juz
zyciu.

Niezwykly szacunek i popularno$¢ Konstantyna Dominika wsréd wiernych,
uczniow 1 wychowankow, klerykow pelplinskiego seminarium, w ktorym pehnit
funkcje wicerektora, ojca duchownego, a pozniej rektora wynikata niewatpliwie
Z jego autentycznosci, jednoznaczno$ci miedzy tym co glosit a zyciowa postawa
(s. 42). Bliski kontakt z drugim cztowiekiem, bronienie prawdy o nim (s. 89), takze
wowczas, gdy zostat biskupem, zaowocowaty szacunkiem tak ze strony podwtad-
nych, jak i przetozonych w episkopacie i nuncjaturze. Rowniez trudny okres okupa-
cji hitlerowskiej nie ztamat w nim postawy kaptana promieniujacego dobrem, gor-
liwoscig 1 skromnoscig. Szykanowany przez okupanta do $mierci nie wyrzekt si¢
wiernosci Polsce i rodakom (s. 156).

Z uwagi na wcigz prowadzony proces beatyfikacyjny czytelnik otrzymuje do rak
interesujaca, aktualng i potrzebna ksigzke o zyciu i dziele biskupa Konstantyna Do-
minika, ktéry zmart ,,w opinii $wigtosci w sobote 7 marca 1942 r.” (s. 157). Nie dzi-
wi fakt, ze juz w 1947 roku rozpoczeto zbieranie ,,materialdow niezbednych do przy-
gotowania procesu” (s. 169), ktory trwa do dzisiaj, a w intencji beatyfikacji Shugi
Bozego bpa Dominika odprawiane sa liczne Msze $w. 1 nabozenstwa, odbywajg si¢
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pielgrzymki oraz podejmowane sg rézne inicjatywy przez Zrzeszenie Kaszubsko-
-Pomorskie czy tez inne osoby duchowne i $wieckie. Trzeba w tym miejscu dopo-
wiedzie¢, ze Msza §w. sprawowana w Pierwoszynie w intencji o rychta beatyfika-
cje biskupa Dominika, o ktorej pisze Autor, nie miata charakteru jednorazowego.
Do dnia obecnego sg sprawowane Msze $w. rocznicowe w kosciele p.w. $w. Anto-
niego w Kosakowie (liturgia stowa w jezyku kaszubskim), przy duzym zaangazo-
waniu i wsparciu ks. proboszcza kanonika Jana Grzelaka i Danuty Totzke — Prezesa
Zrzeszenia Kaszubsko-Pomorskiego — Oddzial Dgbogorze. Najczgstszymi celebran-
sami sg ks. Wojciech Cichosz i ks. Pawet Lewanczyk.

Wyjatkowym atutem omawianej ksigzki jest wykorzystanie przez Autora niepu-
blikowanych dotad tekstow zrodtowych. Nalezy to uzna¢ za cenny walor opracowa-
nia, ktoére moze przyczyni¢ si¢ do zwigkszenia §wiadomosci historycznej i narodo-
wej (patriotycznej i eklezjalnej) wspotczesnych mieszkancow Pomorza. Dodatkowa
warto$¢ stanowia: bogaty materiat zdjeciowy i cickawa szata graficzna oraz aneksy,
zawierajgce m.in. zbior mysli Shugi Bozego, scenariusz przedstawienia stowno-mu-
zycznego, czy wreszcie wypowiedzi ludzi kultury. Bogactwo tekstow zrodtowych,
przekazoéw ustnych, ilustracji i fotografii oraz nader przystgpny jezyk opracowania
czynig publikacje niezmiernie atrakcyjng. Niestety, cho¢ zostata napisana jezykiem
komunikatywnym, to zabraklo doktadnej korekty polonistycznej (np.: ,,ze wies
Gniezdzewo miato” —s. 10; ,,Biografowie nie wiele pisali” —s. 28; ,,Dziennik «Sto-
wo Pomorskie» podawato”, ,pisal do w liscie” — s. 76; ,,a tak ze inne” —s. 110;
»1 W murowania” — s. 112; Jozefy Kuliwkowskiej — zapewne Kulwikowskiej — s.
115; ,,zachecat w nie tylko w domu” — s. 166; ,,data ta jest na razie nie znana” — s.
227). Zbgdne sa rowniez cudzystowy tam, gdzie Autor stosuje kursywe.

Na zakonczenie $miatlo mozna stwierdzi¢, ze ks. Leszek Jazdzewski w swojej
monografii, napisanej z badawcza pasja 1 miloscig, umiejetnie ukazat wzajemne
przenikanie si¢ kultury kaszubskiej i zycia religijnego. Ksigzka jest warto§ciowym
przyczynkiem do dokumentowania historii Kosciota w trudnym okresie dziejow,
a w szczegoblnosci zycia i dzieta biskupa Konstantyna Dominika. Autor nie pozo-
staje jedynie biernym obserwatorem i komentatorem historii, ale przyjmuje postawe
aksjologicznie zaangazowang, przez co ksigzka niesie rowniez glebokie przestanie
wiary, ma charakter kerygmatyczny.

Ks. Wojciech Cichosz

Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika
Torun






STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVII

Peter Oliver Loew, Wir Unsichtbaren. Geschichte der
Polen in Deutschland, C.H. Beck, Miinchen 2014, s.
336.

Sa rzeczy, ktére mozna wybrac, i takie, na ktérych wybdr nie ma si¢ wplywu.
Sytuacja ta odnosi si¢ nie tylko do ludzkich jednostek, lecz takze do zbiorowosci,
w tym narodow, m.in. do faktu, Ze nie wybiera si¢ sasiadow, na co zwraca uwagg
Peter Oliver Loew, ozeniony z Polka, zastgpca dyrektora Niemieckiego Instytutu
Kultury Polskiej (Deutsches Polen-Institut) w Darmstadt. Jego zdaniem sasiedzi, t;.
Polska i Niemcy, nie moga ignorowac si¢ wzajemnie (s. 16). Podniesienie kwestii
ignorowania nie jest przypadkowe. Lektura ksigzki Wir Unsichtbaren uzasadnia opi-
ni¢, ze mamy z nim do czynienia na przestrzeni dziejow relacji polsko-niemieckich.
Odbija si¢ to w specyficznej niewiedzy na temat drugiej strony. Dotyczy to przede
wszystkim Niemcow, w mniejszym stopniu Polakéw. Stad tytut opracowania, ktory
mozna przettumaczy¢ nastepujaco: My niewidzialni. Historia Polakow w Niemczech.

Opracowanie Petera Loewa sktada si¢ sze$ciu rozdziatow, ktore poprzedza Wpro-
wadzenie (Einleitung; s. 9-15) a zamykaja Przypisy (Anmerkungen; s. 285-305), Bi-
bliografia (Literaturverzeichnis; s. 306-325) Spis ilustracji (Abbildungsverzeichnis;
s. 326) Indeks miejscowosci (Ortsregister; s. 327-331) 1 Indeks 0sob (Personenregis-
ter; s. 332-336). Poszczegdlne rozdziaty to: [ Jak sie wszystko zaczelo: sredniowie-
cze i wezesne czasy nowozytne (Wie alles begann: Mittelalter und Friihe Neuzeit; s.
16-30); Il Najwigksza mniejszos¢ w Prusach i Rzeszy: od rozbiorow Polski do I woj-
ny swiatowej (Die grofite Minderheit Preufsens und des Reichs: Von den Teilungen
Polens bis zum Ersten Weltkrieg; s. 31-119); Il Kos¢ niezgody: Polacy w Niem-
czech w okresie miedzywojennym (Zankapfel: Polen in Deutschland zwischen den
Weltkriegen; s. 120-162); IV Okropienstwo wojny. wypedzenie, germanizacja, praca
przymusowa, wyniszczenie (Schrecken des Krieges: Vertreibung, Germanisierung,
Zwangsarbeit, Vernichtung; s. 163-191); Dzieci zimnej wojny. rozproszone jednostki
i masowa imigracja (Kinder des Kalten Krieges: Versprengte Existenzen und Masse-
neinwanderung; s. 192-230); VI Niewidzialna mniejszos¢? Polacy we wspotczesnych
Niemczech (Die unsichtbare Minderheit? Polen in Deutschland heute; s. 231-283).

Motyw tytutowej niewidzialnosci pojawia si¢ na poczatku opracowania oraz
na jego koncu. Autor przywoluje osobe pochodzacego z Polski niemieckiego dzien-
nikarza Adama Soboczynskiego (1975-), ktory podkreslit, Ze nie mozna stwierdzic,
iz Polacy sig zintegrowali w Niemczech, ani si¢ nie zintegrowali — oni po prostu stali
si¢ niewidzialni (,, Weder haben sie sich integriert, noch kann man sagen, daf3 sie sich
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nicht integriert hétten. Sie haben sich einfach unsichtbar gemacht*; s. 280).

Czy przywotana wyzej ,taktyka niewidzialnosci® jest czym$ przypadkowym?
Lektura opracowania Petera Loewa uzasadnia opini¢, ze w relacjach polsko-nie-
mieckich ujawnig si¢ takie zjawiska, jak: paternalizm, asymetria, ambiwalencja itp.
Polacy w swej przecietnej masie nie stanowili i nie stanowig istotnego partnera dla
Niemcoéw. Postrzegani sg z punktu widzenia rezerwuaru taniej sity roboczej. Do tego
motywu Autor nawigzuje pod koniec opracowania, gdy zwraca uwage, ze w 2004
1. Brytyjczycy, Irlandczycy 1 Szwedzi ubiegli Niemcoéw w pozyskiwaniu ,,wdziecz-
nych” robotnikow z Polski. Rozszerzenie Unii Europejskiej przetozyto si¢ na inten-
sywng emigracje z Polski ,,za chlebem”, z czego (na wlasne zyczenie) nie skorzystali
Niemcy. Otwarcie rynku pracy w 2011 r. okazato si¢ by¢ spoznione (s. 234-235,
283).

Dzieje relacji polsko-niemieckich obejmuja okres ponad tysigca lat. Od X w. po-
pularne stajg si¢ matzenstwa zawierane przez przedstawicieli stanu rycerskiego oraz
kupieckiego obu nacji. W okresie X-XIII w. okoto 50 niemieckich ksiezniczek zwia-
zanych poprzez zamazpdjscie z dynastig piastowska. Do bardziej znanych nalezy
Ryksa (ok. 996-1063), wnuczka cesarza Ottona II, Zona kréla Mieszka Il Lamber-
ta. Rowniez polskie szlachcianki wydawano za Niemcow; np. Jadwiga Jagiellonka
(1457-1502), corka krola Kazimierza IV i Elzbieta Rakuszanka, wyszla za Jerzego
Bogatego, wladce Bawarii-Landshut. Autor pisze o przepychu towarzyszacym we-
selnym ceremoniom (s. 16-17).

Okazja do wzmocnienia kontaktow-polsko niemieckich byt handel. Interesujacy
jest asortyment towarow, ktory (w pewnym sensie) utrzymuje si¢ do dnia dzisiejsze-
go. Polska sprzedawata gtownie surowce, m.in. drewno, skory, zwierzgta hodowlane
a przede wszystkim zboze. Z Niemiec importowano tekstylia i towary luksusowe.
Waznym centrum handlowym byta Praga i Wroctaw. Miastem przyciagajacym kup-
coéw z ziem polskich, wéréd ktorych wyrazng grupe stanowili Zydzi, byt Lipsk. Jako
wazne miasto handlowe wybija si¢ Gdansk. Tamtejszych kupcoéw, podobnie jak kup-
cow zydowskich z ziem polskich, postrzega¢ nalezy jako obywateli Rzeczpospolite;j,
a nie etnicznych Polakéw (s. 19-20). Wprawdzie w Gdansku wida¢ bylo wptywy
niemieckie, to jednak dominowal tam jezyk polski. Szacuje si¢, ze na poczatku XV
w. na ziemi gdanskiej 2/3 jej mieszkancéw komunikowato si¢ po polsku (s. 20-22).

Obecnos¢ polska wzmocniona zostata w XIV i XV w. na skutek imigracji z te-
renow Mazowsza. Przybysze dali poczatek spotecznosci, pod ktéra obecnie popu-
larnie rozumie si¢ Mazuréw — polskojezyczng ludno$¢ Prus Wschodnich wyznania
luteranskiego. Ze strony miejscowych panujacych akceptowano ich, czego potwier-
dzeniem byty urzedowe pisma sporzadzane w jezyku polskim. Dla Mazuréw druko-
wano polskie modlitewniki i katechizmy. Inaczej prezentowata si¢ sprawa na Slasku,
gdzie wystgpowata wyrazna tendencja do odchodzenia od jezyka polskiego w for-
mie literackiej a poddawania si¢ wptywom niemieckim i czeskim (s. 22-24).

Polska mlodziez chetnie studiowata w krajach niemieckoj¢zycznych, w tym w ta-
kich miastach, jak: Kolonia, Heidelberg, Lipsk, Bazylea, Wieden i Praga. Innym
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popularnym miastem byt Krélewiec. To tam uczyt si¢ Jan Kochanowski. Pojawianiu
si¢ Polakoéw na terenach niemieckich sprzyjaty struktury koscielne, przede wszyst-
kim za$ transnarodowe wspolnoty zakonne (s. 25,27).

W 1795 1. 2,5 mln, tj. 40% mieszkancow Prus mowita z domu po polsku. Nie
oznaczalo to, ze ze strony wiladz akceptowano dwunarodowo$¢ panstwa. Polityka
pruska naznaczona byta wyrazng dyskryminacja Polakow — i szlachty, i chtopow.
Szczegolnie chetnie angazowat si¢ w to krol pruski Fryderyk I (1712-1786). Znane
s jego liczne wypowiedzi, w ktorych dyskredytowat Polske i Polakow, akcentujac
ich zacofanie, sktonnos¢ do anarchii, préznosci i tchorzostwa. Wigkszo$¢ Polakow —
jego zdaniem — to ghupie i niewyksztatcone dzikusy, ktérym trzeba pokazaé¢ na czym
polega prawdziwa madrosc¢ i obyczaje. Od tego czasu do dnia dzisiejszego uzywa sig
okreslania polnische Wirtschaft (polska gospodarka), pod ktorym rozumie si¢ niego-
spodarnos¢, nietad, ciemnotg i zdemoralizowanie. Dyskryminacja Polakéw skutko-
wala tym, ze polska szlachta decydowata si¢ na opuszczenie terendw niemieckich.
Potwierdzeniem niech¢tnego stosunku do Polakow byto blokowanie kariery wojsko-
wej 0sob majacych polskie pochodzenie. Peter Loew podaje, ze Polacy w pruskiej
armii mogli doj$¢ co najwyzej do stopnia kapitana (bardzo rzadko — putkownika).
Podobnych ograniczen nie bylo w armii austriackiej oraz (czego Loew nie przy-
woluje) rosyjskiej. Ciekawostkg jest okreslanie po 1918 r. Zydéw przybywajacych
z Polski, czy szerzej Europy Wschodniej, mianem polskich. Zaznaczano w ten spo-
sob ich cywilizacyjne zap6znienie. Znaczenia nie miato, ze wielu z nich nie méwito
po polsku i z Polska si¢ nie utozsamiato (s. 32-33, 108-109, 114).

Emigracja z ziem polskich do Niemiec rozpoczeta si¢ po upadku powstania
listopadowego. Polacy walczacy z carska Rosja cieszyli poparciem ze strony nie-
mieckiej. Loew pisze o zachwycie polskoscig (Polenbegeisterung). Nie oznaczato
to jednak gotowosci do wsparcia idei niepodlegtej Polski, lecz chodzito raczej o za-
palenie rodakow do podjecia dziatan na wzor polski, a majacych na celu powotanie
do istnienia zjednoczonego panstwa niemieckiego (s. 37). Ow zachwyt Polakami
byt wydarzeniem o unikatowym charakterze. Spojrzenie na Polakow (autochto-
now i alochtonéw) zamieszkujacych w Niemczech naznaczone bylo ambiwalencja.
Z jednej strony oceniano ich jako element niepozadany, wptywajacy negatywnie
na wzrost zdemoralizowania, z drugiej dostrzegano ich uzyteczno$¢ tj. gotowosé
do pracowania tam, gdzie trudno byto o niemieckie re¢ce, i to w zamian za niskie wy-
nagrodzenie oraz niezbyt komfortowe zakwaterowanie. Polak w Niemczech odgry-
wat i nadal odgrywa (np. w kontekscie rosnacej przestgpczosci) role kozta ofiarnego.
W sytuacji ujawniajacych si¢ napie¢ spotecznych chetnie prezentuje si¢ Polakow
jako winowajcow (por. s. 87, 196, 277).

Od XIX w. Polakéw kojarzy sig¢ w Niemczech z sezonowymi robotnikami rolny-
mi, ktorzy — tak byto ponad 100 lat temu — przybywaja z pierwszymi wiosennymi
roztopami a odchodza jesienig. Poniewaz chetnie wybieranym kierunkiem byta Sak-
sonia (obecnie Saksonia-Anhalt), moéwiono, ze si¢ jedzie signa saksy. W minionych
dekadach zaczgto uzywac innego okreslenia, tj. jecha¢ do Rajchu Widoczng kon-
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sekwencja saksow byly opustoszate latem wsie — zostawaly tam kobiety z dzie¢mi
i starcy (s. 72-74,247).

Podczas gdy w potowie XIX w. ilos¢ Polakow na zachodnich ziemiach niemiec-
kich byta znikoma, tak liczba ta zwigkszyta si¢ pod koniec stulecia. Podaje sig,
ze przed I wojna $wiatowa nad Ruhra zamieszkiwato 457 tys. 0sob polskojezycz-
nych — 160 tys. protestantow (Mazurdéw) i 297 tys. katolikow. Dla niemieckiej lud-
nosci, ktora chetnie wyrazata si¢ pogardliwe na temat Polakow, ich wyznaniowos¢
nie odgrywata roli. Nierzadko dochodzito do aktow werbalnej i fizycznej przemo-
cy wobec Polaczkow (Polacken). Wprawdzie przed 1 wojna $wiatowg obserwuje
si¢ awans Polakow do klasy $redniej, to jednak nie bylo to zjawisko powszechne.
Utrudnieniem w procesie integracji byto budowanie robotniczych kolonii, w ktérych
zamieszkujacy Polacy nierzadko tworzyli spotecznos$¢ gettowa. Poziom zycia w ko-
loniach, gléwnie ze wzgledu na problemy natury sanitarnej, nie byt zbyt wysoki (s.
78-81). Integracji sprzyjata przestrzen miejska (anonimowosc¢) a przede wszystkim
polsko-niemieckie matzenstwa. Szacuje si¢, ze w 1900 r. w Berlinie 1/3 matzenstw
zawieranych przez Polakow miato mieszany charakter (s. 93).

Polakéw spotykano tam, gdzie trzeba cigzko pracowac. Dzieki polskim robot-
nikom mozliwa byta realizacja wielkich projektow budowlanych, w tym budowa
linii kolejowych i wodnych (kanalow), rozbudowa portow, obiektow wojskowych,
domow 1 sieci telefonicznych. Polski robotnik zarabiatl mniej niz niemiecki, a i tak
wigcej, niz rodak pracujacy na niemieckiej roli (s. 88).

Z ujawniajacymi si¢ trudno$ciami Polacy radzili sobie m.in. poprzez zaktadanie
organizacji samopomocowych. Mialy one r6zny charakter —robotniczy, sportowy,
religijny, trzezwosciowy, muzyczny, kobiecy itd. Istotng rol¢ petnito duszpasterstwo.
Koscioty dla wielu byty jedyna rzeczywistoscia, ktora w obcych stronach przypomi-
nata kraj rodzinny. Pod koniec XIX w. w Zaglebiu Ruhry pojawili si¢ pierwsi polscy
ksigza. W 1913 r. pracowato tam 75 polskich duchownych. Integracji stuzyta prasa
polonijna. Autor przywotuje ,,Wiarusa Polskiego™ a nastgpnie btgdnie thumaczy jego
tytut jako ,,.Der polnische Gliaubige” (,,Polski Wierny”). Byla to pierwsza polska
gazeta wydawana w Niemczech. Zatozyt ja ks. Franciszek Liss (1855-1933), ini-
cjator wielu organizacji polonijnych, niekwestionowany lider spotecznos$ci polskiej
w Niemczech. Obserwowano, ze brak polskiego duszpasterza, a co za tym idzie
skazanie na niemieckiego duchownego, przektadat sie na przyspieszone procesy
asymilacyjne (s. 81-82,93).

Odnoszac si¢ do polskich organizacji funkcjonujgcych w Niemczech w przeszto-
$ci i obecnie Peter Loew wskazuje na ich liczebnos¢, ktora jednak — ze wzgledu
na brak zaangazowania przeci¢tnych Polakow — nie przektadata si¢ na wyrazng site
przebicia w niemieckim spoteczenstwie (por. s. 208-210, 267-268). Pokretnie Loew
thumaczy staboscia polskich organizacji fakt, ze Polacy w Niemczech nie cieszg si¢
takimi samymi prawami jak Niemcy w Polsce. Stwierdza, ze nie ma potrzeby wspie-
ra¢ Polakéw w prowadzeniu lekcji jezyka polskiego w szkotach niemieckich, gdyz
oni tego nie potrzebuja i nie cheg. Nie potrzebuja, gdyz maja uprzywilejowana sy-
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tuacje poprzez fakt, ze Polska sgsiaduje z Niemcami. Niewielka odlegto$¢ geogra-
ficzna sprzyja wigc temu, aby Polska wsparta Polakow zyjacych po drugiej stronie
Odry. Rozmawiajgc z osobami wychodzacymi z polskich nabozenstw odprawianych
w Monachium i Norymberdze wskazat, ze 3/4 z nich zwracalo uwage nie na bra-
ki w jezyku polskim, lecz niemieckim. Oczekiwania, ze Polacy beda traktowani
w Niemczech jako mniejszo$¢ narodowa, ze beda wspomagani w kwestii naucza-
nia jezyka polskiego, Autor traktuje jako absurdalne. Nie ma jego zdaniem mowy
o dyskryminacji Polakow. Opinie Loewa sg nieuzasadnione. Podczas gdy trudno
oczekiwaé checi uczenia si¢ jezyka polskiego od Polakéw urodzonych w Polsce,
to wyrazna zmiana nastepuje w przypadku Polakéw urodzonych w Niemczech, lub
ktorzy tam przybyli jako mate dzieci. Dla nich pierwszym jezykiem — ze wzgledu
na otoczenie, przede wszystkim za$ szkote — jest jezyk niemiecki. Badacz kwestii
polonijnych zdaje sobie sprawe, ze z ojczystej edukacji nie korzystaja wszystkie
polskie dzieci. Nie mozna jednak uzna¢ tego za argument przeciwko nauczaniu je-
zyka polskiego, szczeg6lnie w sytuacji, gdy w Polsce przeznacza si¢ niemate sumy
na edukacje niemieckich dzieci i mtodziezy.

Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze Loew w swych opiniach prezentuje specy-
ficzng ,,niemieckg poprawnos$¢ polityczng”, w ramach ktorej nie ma miejsca na (rze-
czywiste) partnerskie stosunki z Polskg i Polakami i to w sytuacji, gdy oba kraje
podpisaty w 1991 r. traktat o dobrym sasiedztwie. Uzasadnieniem takiej oceny jest
prezentacja organizacji polonijnych jako wichrzycielskich, ciggle niezadowolonych,
domagajacych sie tego, co si¢ im nie nalezy itd. Loew prorokuje, ze temat rzekome-
go nierownego traktowania Polakéw i Niemcow bedzie w przysztosci elementem
retoryki polonijnych organizacji w Niemczech i jako taki bedzie utrudniat wspotpra-
c¢. Stwierdzit: ,,Diese vermeintliche Ungleichbehandlung der beiden Bevdlkerungs-
gruppen sollte bei Vertretern polnischer Verbiande in Deutschland noch lange fiir
Unzufriedenheit sorgen® (s. 232). Loew podkresla, ze aktywisci polonijni podejmuja
dziatalno$¢, ktorej celem jest manipulowanie opinii publicznej. Stad tytut jednego
z podpunktow: Verwirrspiel der Verbinde: Polnische Dachorganisationen (Swiado-
ma dezinformacja ze strony zrzeszen: polskie organizacje-parasole; s. 267).

Ilu Polakéw zamieszkiwato i zamieszkuje w Niemczech? Odpowiedz na to pyta-
nie zalezy od réznych czynnikow, w tym od rzetelnosci — co nie jest takie oczywiste,
biorac pod uwage praktyki niemieckich wtadz w XIX i XX w. — badan demograficz-
nych (por. s. 34-35, 132). Pierwsza kwestig jest to, co slusznie czyni na poczatku
swego opracowania Loew, okreslenie kim jest Polak. To nie tylko ten, kto postrzega
siebie jako cztonka polskiego narodu, lecz takze, kto mowi po polsku, pochodzi
z Polski lub jest cztonkiem spotecznosci zamieszkujacej w Polsce, ktora obecnie
podejmuje starania, aby rozwija¢ wlasng swiadomos$¢ etniczno-narodowa (chodzi
tu o Kaszubéw i Slazakéw). Z analogiczng sytuacja mamy do czynienia w Niem-
czech, w ktorych kto$ moze raz okresli¢ si¢ jako Europejczyk, kiedy indziej jako
Niemiec, czy Nadrenczyk (s. 12). Powyzsza perspektywa obowigzuje na ziemi nie-
mieckiej od niedawna. Od 2005 r. uwzglednia si¢ tzw. kontekst migracyjny (Migrati-
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onshintergrund). Zgodnie z definicja Federalnego Urzedu Statystycznego pod te ka-
tegori¢ podpadaja ci, ktoérzy po 1949 r. przybyli na tereny obecnych Niemiec oraz
cudzoziemcy urodzeni w Niemczech lub urodzeni w Niemczech Niemcy, ktorych
przynajmniej jedno z rodzicéw przybyto do Niemiec po 1949 r. lub urodzito si¢ tam
jako cudzoziemiec. Stad mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze kontekst migracyjny
dotyczy wszystkich polskojezycznych oséb. Pomija si¢ osoby, ktore w Niemczech
zamieszkiwaty przed 1949 r. i ich dzieci. Beda to wiec nalezacy do polskiej mniej-
szo$ci sprzed 1939 r., powojenni uciekinierzy i wypedzeni. Szacuje sie¢, ze obecnie
1,47 min os6b ma polski kontekst migracyjny, w tym 1,14 mln 0sob to imigranci
a 579 tys. to tzw. pozni przesiedlency (Spdtaussiedler), ktorzy do Niemiec przybyli
w latach 70.-90. XX w. Loew zawraca uwagg, ze mamy tu do czynienia z niedosza-
cowaniem. Polakow jest w Niemczech wigcej. Nalezy uwzgledni¢ ok. 200 tys. pra-
cujacych na czarno oraz ok. 200 tys. pracownikow sezonowych (s. 233). Ciekawost-
ka jest to, ze osoby imigrujace jako pozni przesiedlency (na ,,niemieckiego dziadka”
lub ,,niemieckie papiery”) sg oficjalnie klasyfikowane jako Niemcy, w praktyce (ze
wzgledu na stabg znajomos¢ jezyka niemieckiego) zyja na dwoch ptaszczyznach —
oficjalnej niemieckiej i polskiej prywatnej (s. 215).

Obok definiowania polsko$ci/niemieckosci nalezy pamigta¢ o zmiennosci prze-
biegu granicy polsko- niemieckiej. Przytaczanie w przesztosci polskich terytoriow
do Niemiec przektadato si¢ na skokowy wzrost ilo§ci Polakéw w ,,nowym” pan-
stwie niemieckim. Odnosito si¢ to przede wszystkim do czasu zaboréw oraz Il woj-
ny Swiatowej (por. s. 165). Zapotrzebowanie na taniego robotnika, ktdre ujawnito
si¢ w czasie Il wojny $wiatowej, zaowocowato $cigganiem Polakdéw na tereny Rze-
czy jako robotnikow przymusowych. Pozyskiwano ich takze wsréd uwigzionych
w niemieckich obozach koncentracyjnych. Nie byta to nowos¢. Juz w czasie I wojny
swiatowej Polacy — jako jency armii carskiej — stanowili zrédto taniej sity roboczej
w Niemczech (s. 117, 180-189).

Ksigzka o ,,niewidzialnych” Polakach jest godna uwagi. Z jednej strony stanowi
ona syntetyczng prezentacj¢ ponadtysiacletnich dziejow spotecznosci polskiej za-
mieszkujacej ziemie niemieckie, z drugiej za$ daje okazj¢ do zapoznania si¢ z ,,nie-
mieckg wrazliwoscig”, ktora niekoniecznie pokrywa si¢ z polskim punktem widze-
nia. Loew stwierdza dobitnie w ostatnim zdaniu swego opracowania, ze Niemcy bez
Polakéw sg nie do pomyslenia (,,Polen sind aus Deutschland nicht wegzudenken®; s.
283). Mozna mie¢ nadzieje, ze — biorac pod uwage propagowang we wspotczesnych
Niemczech w kontekscie najnowszej imigracji z Bliskiego Wschodu i Afryki kulture
powitania (Willkommenskultur) — Polacy znajda nalezyte uznanie na ziemi niemiec-
kiej, ze beda zyli nie obok Niemcow, lecz razem z nimi (por. niemiecka gra stow:
miteinander statt nebeneinander — razem zamiast obok siebie).

Ks. Adam Romejko

Wydziat Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdansk



STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVII

Rafat Kazimierz Wilk, Smier¢ i zmartwychwstanie ciata
czltowieka, Krakow: Wyd. Petrus 20135, s. 236

Pytanie o to, czym jest Smier¢, stanowi nieodlaczny element ludzkiej egzystencji.
Czy nalezy spojrze¢ na nig jako na przeciwienstwo zycia, czy tez jego wypelnienie,
dokonanie i najwigksze dobrodziejstwo? A moze $mier¢ jest furtkg ku wiecznemu
nieistnieniu, a zatem najwigkszym ztem, jakie moze spotka¢ cztowieka?

Ksigzka ks. Rafata K. Wilka jest proba spojrzenia na $mieré poprzez pryzmat
dorobku naukowego ks. Tadeusza S. Wojciechowskiego, wybitnego filozofa przy-
rody i antropologa, zwigzanego z krakowskim $rodowiskiem naukowym. W swoim
opracowaniu ks. R. Wilk przyjal metode komparatystycznego zestawienia teorii to-
mistycznej i ewolucyjnej w odniesieniu do opisu struktury bytowej cztowieka oraz
rozumienia $mierci. Jego analizy ukazujg interesujaca mysl i dos¢ odwazne hipotezy
prof. Wojciechowskiego odnoszace si¢ do ewolucyjnego rozumienia zycia ludzkie-
go 1 zupelie nowego spojrzenia na $mier¢. Nie jest to jednak konfrontacja, ale jak
chce sam autor, swoiste uzupehienie wizji klasycznej (s. 194).

W Zarysie mysli eschatologicznej, bedacym rozdzialem otwierajagcym rozwaza-
nia autora, przedstawione zostaly rézne koncepcje duszy rozumianej jako zasada
zycia. Poczynajac od mysli starogreckiej, w ktorej jeszcze niezbyt $miato gloszono
ide¢ nieSmiertelnosci duszy, poprzez starotestamentalna, wyrazong po raz pierw-
szy w Ksiedza Daniela, koncepcje powstania z martwych, az do przetomowego
zmartwychwstania Chrystusa i mysli wezesnochrze$cijanskiej probujacej uzgodnic
istnienie gingcego ciata z niesmiertelna dusza, ks. Wilk dochodzi do wspodtczesnej
mysli eschatologiczne;.

Najpierw autor przedstawia dyskusje¢ toczaca si¢ na gruncie polskim, a repre-
zentowang przez J. Salija i L. Baltera. Ten drugi utrzymuje, ze nie mozna w sposob
odpowiedzialny glosi¢ niesmiertelnosci duszy ludzkiej, gdyz albo trzeba przyjac,
ze dusza zamieszkuje ciato — i wowczas Smier¢ nie ma istotnego znaczenia, albo jesli
cztowiek jest jedno$cig duchowo-materialng, nalezatoby wykazac¢, ze umieranie od-
nosi si¢ zaro6wno do ciata, jaki i duszy. Zwraca tez uwage na to, ze sad ostateczny be-
dzie jeden, konkretny, dotyczacy poszczegdlnej osoby w chwili Smierci, a co za tym
idzie nie mozna mowi¢ o jakim$ dodatkowym sadzie powszechnym. Z tym stanowi-
skiem nie zgadza si¢ J. Salij, ktéry uwaza, ze utozsamienie tych dwoch sadow jest
szkodliwe, gdyz niszczy wspolnotowy aspekt zmartwychwstania. Nie rozstrzygajac
po zadnej ze stron, ks. Wilk przystepuje do omdwienia koncepcji G. Greshake’a i J.
Ratzingera.

G. Greshake podkresla, ze zycie cztowieka jest przede wszystkim darem Bo-



284 Recenzje i oméwienia

zym, a nie jaka$ pochodng duszy. W Credo chrzescijanskim nie ma mowy o zmar-
twychwstaniu duszy, lecz ciata. Uwaza on, ze Kosciot podkreslajac ten fakt, chciat
odcig¢ si¢ od filozoficznych schematow greckich i uczynit to na dwu poziomach.
Po pierwsze, uznajac, ze zmartwychwstanie ciata-sarks oznacza ,,zmartwychwstac
wspolnie”, gdyz sarks w Starym Testamencie stosowane byto do opisywania catosci
stworzenia, a nie jakiej$ czes$ci bytowej konstytuujacej cztowieka. Po drugie, w spo-
rze z doketyzmem sarks zostato przedstawione jako przeciwienstwo duszy, stad tez
zaczeto utozsamiac sarks z ciatem cztowieka (soma). G. Greshake stoi na stanowi-
sku, ze zmartwychwstajac, caty cztlowiek ze swoja historig otrzyma od Boga nowa
przysztos¢, nowe zycie — zmartwychwstanie cata ,,osoba”.

Na pytanie o to, co zmartwychwstaje w chwili $mierci, probowat da¢ odpowiedz
takze kard. J. Ratzinger. W zwigzku z tym, Ze istota cztowieka jest dwuwymiarowa,
tzn. Bog zwraca si¢ do cztowieka i jest dla niego myslowo dostepny, nalezy odrzucic¢
»substancjalistyczne” wyjasnianie ludzkiej nieSmiertelnosci, a za jej podstawe uznaé
dialogiczng relacje Boga z cztowiekiem. Pozwala to zrozumie¢, ze zycie cztowieka
po $mierci jest darem oraz wyplywa ze wspotpracy z Boza wola, gdyz czlowiek
o wiasnych sitach nie zmartwychwstanie.

Ks. Wilk odnosi si¢ takze do filozofii analitycznej, w ktorej, zwlaszcza w XXI
wieku, pojawito si¢ pytanie, czy w chwili §mierci nie zachodzi tzw. przerwa w eg-
zystencji — gappy existence? Wazna bowiem dla filozofow tego nurtu jest kwestia
tozsamosci cztowieka, ktorej gwarantem miataby by¢ osoba ludzka. P. V. Inwa-
gen, trzymajac si¢ wyjasnienia materialistycznego, uwaza, ze w chwili $mierci Bog
przejmuje ciato cztowieka i dokonuje specyficznej zmiany. D. Zimmerman twier-
dzi z kolei, ze Bog w momencie $mierci uzdalnia do rozszczepienia osoby na dwa
ciala, gdzie w przysztosci jedno z nich zmartwychwstanie. K. Corcoran rowniez
sktania si¢ ku teorii rozszczepienia na dwa korpusy — martwy oraz zdolny do konty-
nuowania zycia w wiecznosci. L. R. Baker uwaza, ze tozsamos¢ cztowieka wigze si¢
z pierwszo-osobowa perspektywa bytu ludzkiego. Osoba jest ukonstytuowana przez
ciato, ktore otrzymata z Bozej opatrznosci, ale dla swojej tozsamosci nie potrzebuje
ona tego samego ciata.

Po ukazaniu zarysu mysli eschatologicznej, autor przechodzi w drugim rozdziale
do przedstawienia problemu relacji migdzy psychizmem a ciatem cztowieka. Fi-
lozoficznych pomystéw na pochodzenie duszy ludzkiej bylo w historii do§¢ duzo
i do dzi$ geneza duszy ludzkiej stanowi nierozstrzygalny problem. Przeglad histo-
rycznych koncepcji dotyczacych pochodzenia duszy ludzkiej autor ukazuje poprzez
wyodrebnienie trzech interpretacji ewolucjonizmu — materialistycznej, neutralnej
1 teistyczne;j.

Od tego momentu rozpoczyna si¢ przedstawianie mysli ks. T. Wojciechowskiego.
Uwaza on, ze nauka Ko$ciota jest do pogodzenia z danymi naukowymi dotyczacymi
ewolucjonizmu. Uciekajac si¢ do mysli T. de Chardina mozliwe jest stwierdzenie,
iz droga do powstania refleksji i $wiadomos$ci prowadzi poprzez ré6znicowanie si¢
materii i coraz wigksze jej ztozenia (s. 76). Dolaczy¢ nalezy do tego interpretacje
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filozoficzng, zgodnie z ktorg musi istnie¢ jakis rodzaj transcendencji, ktory odroznia
istoty ludzkie od zwierzat. Zgodnie z teorig ewolucjonizmu transcendencja ta nie
moze mie¢ charakteru zewnatrz§wiatowego, gdyz zaktadataby creatio ex nihilo;
moze mie¢ natomiast charakter wewnatrz§wiatowy, gdzie fieri duszy ludzkiej jest
nizszej natury niz jej esse (s. 82). Dusza ludzka powstala poprzez uwolnienie czgsci
psychizmu zmyslowego z wigzow czasu i przestrzeni oraz podniesienie go na po-
ziom bytu duchowego. Natomiast przyczyng pozwalajaca przejs¢ z nizszego po-
ziomu na wyzszy, jest sita Boza, zwigzana z aktem stworczym. Przy czym sam akt
stworczy wskazuje na koniecznos$¢ bezposredniej Bozej interwencji i zaktada jedno-
cze$nie wczesniejsze istnienie pewnego tworzywa, ktore mogto by¢ wykorzystane
w procesie hominizacji.

We wspotczesnych debatach filozoficznych dos¢ wyraznie zarysowuje si¢ pro-
blem okreslany mianem body-mind. Pomigdzy psychizmem zwierzgcym a ludzkim
widoczna jest ogromna przepasé, a wynika to z zasady, iz na kazdym etapie ewolu-
cji wnoszone jest jakies novum. W swojej teorii ks. Wojciechowski nie uwzglednia
ani platonskiego, ani scholastycznego rozumienia substancjalnosci duszy ludzkie;j.
Dusza nie powstala bowiem z nicosci podmiotu, ale poprzez przeksztalcanie tego,
co juz bylo, poprzez ewolucyjny rozwoj — jest zatem przeksztatcong czgsécia istoty
cztowieka (s. 94). Dwa poziomy — bycie i dziatanie — czyli pierwiastek materialny,
jak i duchowy stanowia jednos¢ wynikajaca z jednosci podmiotu (s. 98). Jako uzu-
pethienie do powyzszych rozwazan autor dodaje krotki opis analiz dotyczacych bytu
osobowego w ujeciu E. Stein i K. Wojtyty.

Z codziennego doswiadczenia wynika, ze czlowiek istnieje zarowno w sferze
$wiata materialnego, jak i duchowego. Dociekania na ten temat przedstawia autor
w rozdziale trzecim zatytutowanym Istotowa charakterystyka duszy ludzkiej. Czto-
wiek swa transcendencj¢ wzgledem $wiata materialnego — w mys$l ks. T. Wojcie-
chowskiego — zawdzigcza elementowi duchowemu, ktéry wchodzi w sktad struktu-
ry bytowej cztowieka. Transcendencja jest to bowiem absolutna zdolnos$¢ refleksji
i znoszenia wszelkich granic (s. 110). Duchowy pierwiastek w cztowieku znajduje
swoje potwierdzenie w czynnosciach ludzkiego rozumu. Umyst posiada zdolnosé¢
wychwytywania w rzeczach pewnych istotnych, a nie jedynie jednostkowych i kon-
kretnych cech. Co za tym idzie, rozum ludzki jest zdolny do wytwarzania pojgc
(symboli) i sagdow oraz wytwarzania kultury. Tylko cztowiek poprzez logiczne my-
$lenie potrafi wytworzy¢ tzw. ,,drugi $wiat” — religii, filozofii, sztuki, nauki itp. Poza
tym duch uwidacznia si¢ takze w aktach wolnej woli oraz w przezywaniu tzw. uczuc¢
wyzszych, tzn. takich, ktorych przyczyna nie mogg by¢ rzeczy materialne (s. 118).
Do tego dotaczaja si¢ zdolno$ci uzywania narzedzi, postugiwanie si¢ ludzka mowa
oraz istnienie tradycji.

Kolejne trzy paragrafy trzeciego rozdziatu to dopowiedzenia. Pierwsze, zaczerp-
ni¢te z mysli ks. K. Michalskiego, wyraza si¢ w stwierdzeniu, ze funkcje psychiczne
zjawiajg si¢ w Swiecie zwierzat, ale nie istnieje w nim zadna kultura (s. 127). Dru-
gie dopowiedzenie, tym razem wedtug R. Ingardena, wskazuje na ludzkg zdolnos¢
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nadawania sensu przyrodzie, czyli tzw. zycie cztlowieka ,,ponad stan” (s. 128). Osta-
nie z dopowiedzen, méwigce o ludzkim dynamizmie duchowym wyrazajacym sig¢
w czynie, jest zwigzane z K. Wojtyly nauka o aktach woli i rozumu (s. 133).

Czwarty rozdziat — Smieré¢ czlowieka — jest przedstawieniem analiz odnoszacych
si¢ do fenomenu $mierci. Autor zestawia obok siebie dwa ujecia — tomistyczne i ewo-
lucyjne. To pierwsze przedstawia w odniesieniu do mysli J. Piepera, gdzie $mier¢
jest oddzieleniem duszy od ciata. Nalezy jednak mie¢ na uwadze, ze caly cztowiek
umiera, a nie jego ciato czy dusza, ktora i tak trwa w swoim niezniszczalnym istnie-
niu (s. 142). Dusza jest forma ciala, oba te czynniki stanowia jeden kompletny byt
ludzki, dlatego tez $mier¢ jest rozdarciem tego, co z natury do siebie przynalezy (s.
144), jest najgorszym z ludzkich cierpien (s. 145). Cztowiek od Stworcy otrzymat
w darze zdolno$¢ zaréwno do nieSmiertelnosci, jak i do $mierci (s. 149).

W podejsciu ewolucyjnym $mierci nie nalezy rozumie¢ jako zniszczenia, de-
strukcji czy roztaczenia duszy od ciata. Moment $mierci jest bowiem brama, przez
ktora cztowiek musi przej$¢, aby znalez¢ si¢ na kolejnym, wyzszym poziomie ewo-
lucji. Moment ten jest powigkszeniem doskonatosci bytowej, jest narodzeniem si¢
cztowieka do lepszego zycia. Przesuniecie si¢ na tzw. poziom doczesnosci dotyczy
zarowno duszy, jak i ciata, badz jego czesci. Jak zatem nalezy rozumie¢ ludzkie
zwloki? Ks. T. Wojciechowski postuguje si¢ analogia do faktu przepoczwarczania
si¢ motyla — w momencie $mierci cztowiek uwalnia si¢ od cielesnej powtoki i wste-
puje na wyzszy poziom wraz z dusza oraz z przeobrazong istota cielesnosci. Reszta
ciata powroci do przyrody (s. 154-155).

Obok ewolucji naturalnej prowadzacej ku zmartwychwstaniu, istnieje jeszcze
ewolucja nadprzyrodzona, ktorej kresem jest szczescie wieczne i przebywanie z Bo-
giem. Mozliwo$¢ ogladania Boga twarza w twarz jest zalezna od wolnej woli czto-
wieka i wyboréw dokonywanych przez niego podczas zycia na ziemi (s. 157). Nie
jest zatem powiedziane, ze kazdy cztowiek osiggnie ten sam etap ewolucji nadprzy-
rodzonej, zalezy to bowiem od decyzji — pdjscia za powotaniem do zbawienia ku
prawdziwemu Celowi, badzZ tez odrzuceniem Boga i samoskazaniem si¢ na wieczng
bezcelowose.

Ostatni rozdzial zawiera konkluzje i uzupeklienia. Pewna niech¢¢ wobec teorii
ewolucji zwigzana jest z trudng do przyjecia wiadomoscia, ze przodkiem cztowieka
jest zwierzg oraz z falszywym przeciwstawianiem ewolucji teorii kreacji (s. 160-
161). Ks. T. Wojciechowski przeciwstawiat si¢ pogladom monistyczno-redukcjoni-
stycznym oraz tzw. duo-monizmowi, za ktorym optowali tomi$ci i uwazal, ze czto-
wiek to nie jednos¢ substancjalna ukonstytuowana z dwoch przeciwstawiajacych
si¢ sobie substancji, ale jedno$¢ substancjalna sktadajaca si¢ z poktadu cielesne-
go i duchowego (s. 166). Poza tym przeciwstawia si¢ takze teorii identycznosci (s.
167-169). Wsrod uzupehien znajduje si¢ takze cze$¢ odnoszaca si¢ do teologii oraz
wskazowki dla pracy katechetyczne;j.

Trzeba przyzna¢, ze ksigzka ks. R. K. Wilka doskonale obrazuje fenomen $mierci
w ujeciu ewolucyjnym. Owszem, w duzej mierze ma ona charakter prezentacji po-
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gladow ks. prof. T. S. Wojciechowskiego, lecz nie jest jedynie zestawieniem mysli
krakowskiego filozofa przyrody. Informacje zawarte w ksigzce pozwalaja spojrzec¢
na ludzka egzystencje, jako na ciagly proces wzrostu, rozwoju i gradacji.

Warto zatem zapozna¢ si¢ z tezami przedstawionymi w ksigzce, by dostrzec
konsekwentne podejscie teorii ewolucyjnej wobec cztowieka. Nie jest to jedynie
powielanie jakichs luznych, subiektywnie wybranych tez przyrodniczych — w publi-
kacji wyraznie da si¢ dostrzec zachowane wszelkie rygory filozoficznego myslenia.
Co wigcej, mozna rowniez znalez¢ tezy bedace inspiracja do dalszych intelektual-
nych poszukiwan na temat §mierci. Jedna uwaga, ktora wydaje si¢ wazna — mimo, iz
autor zaznaczyl, ze poglady zawarte w ksigzce nie mialy by¢ opozycyjne wzgledem
filozofii tomistycznej, to jednak w wielu miejscach mozna zauwazy¢ postawe dysy-
dencka wzgledem tomizmu. Niemniej jednak, przyjety sposob prezentacji tematu
sprzyja samodzielnemu mysleniu oraz zaktada pewng wiedzg z historii filozofii.

Wspotczesnos¢ rosci sobie poniekad prawo do pragmatyzowania $wiata oraz
ludzkiego dziatania. W zwigzku z tym $§mier¢ bywa traktowana jako temat nie warty
zatrzymania si¢, gdyz niewiele mozna o nim powiedzie¢. Dominuje podejscie prak-
tyczne, instrumentalne, majace prowadzi¢ do rozwigzan natychmiastowych, cho¢
jedynie doraznych. Liczy sig¢ to, co tu i teraz, nie potem, nie w przysztosci. Dokonu-
jac refleksji nad $miercia, chcac, nie cheac, kazdy cztlowiek wyglada ku przysztosci,
ktorej zwienczeniem jest nic innego, jak wtasnie $mier¢. Co po niej? Odwotujac si¢
do przedstawionej koncepcji ewolucyjnej, mozna stwierdzic, ze dopiero po $mierci
zacznie si¢ zycie w pelni.

Ks. Hubert Wisniewski

Katolicki Uniwersytet Lubelski
Jana Pawta II
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Konferencja naukowa ,,Rados¢ stuzby. Bp Alvaro del
Portillo (1914-1994)” (Torun 16 maja 2015 r.)

W dniu 16 maja 2015 r. w torunskim Centrum Dialogu im. Jana Pawta II odbyta
si¢ konferencja naukowa ,,Rados¢ stuzby. Bp Alvaro del Portillo (1914-1994)”. Byta
ona poswigcona pierwszemu nastepcy zalozyciela pratatury Opus Dei, biskupowi
Alvaro del Portillo, beatyfikowanemu w ubieglym roku. Zostat wyniesiony na otta-
rze w swym rodzinnym mie$cie, w Madrycie, 27 wrzesnia 2014 roku. Obecnie Opus
Dei to wcigz jedyna pratatura personalna w Kosciele katolickim, liczaca ok. 80 tys.
cztonkow. Prowadzi duszpasterstwo na wszystkich kontynentach, skupiajac przede
wszystkim osoby swieckie.

Torunska konferencja zostata przygotowana przez Katedr¢ Teologii Fundamen-
talnej i Dogmatycznej Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Mikotaja Kopernika
w Toruniu. Kierownikiem konferencji byt ks. dr hab. Piotr Roszak, a sekretarzem na-
ukowym Piotr Pawet Ortowski. Wsparcia organizacyjnego udzielili: Fundacja ,,Pro
Futuro Theologiae” i Kujawsko-Pomorskie Stowarzyszenie Kulturalno-O$wiatowe.
Organizatorom zalezalo na przyblizeniu spoteczno$ci akademickiej UMK i gosciom
z r6znych stron Polski sylwetki nowego Blogostawionego.

Konferencja rozpoczeta si¢ od Mszy sw. w kaplicy Wyzszego Seminarium Du-
chownego, ktorej przewodniczyt ks. prof. dr hab. Jan Perszon, kierownik katedry,
za$ homili¢ wyglosit ks. dr Jan O’Dogherty, wicewikariusz Opus Dei w Polsce.
Zaznaczyt w niej, ze w tym roku obchodzili$my pierwszy raz wspomnienie liturgicz-
ne bt. Alvaro. Odnoszac si¢ do czytan mszalnych, méwigcych o dobrym pasterzu,
zaznaczal, ze biskup Alvaro del Portillo byt dobrym pasterzem trzody, ktéra Pan
mu powierzyt. Znat i kochal swoje owce, oddat si¢ im, bronit je przed niebezpie-
czenstwami i prowadzit do dobrych pastwisk, dajac im odpowiedni pokarm ducho-
wy. Kiedy zostat wybrany nastgpca Sw. Josemarii, zrozumial, ze tak naprawde wier-
ni Opus Dei chceieli wybra¢ jakby na nowo zatozyciela. — Nie wybrali$cie Alvaro del
Portillo. Wybraliscie mnie — komentowal potem — tylko dlatego, ze wiedzieliscie,
ze jestem tg osoba, ktora najdtuzszej zyta obok zatozyciela. Dlatego bp Alvaro starat
si¢ spetni¢ swoja misj¢, dziatajac zawsze ad mentem Conditoris, zgodnie z duchem
zatozyciela. Dzigki temu w Opus Dei nie nastgpito cos, co miato miejsce w historii
niektorych instytucji Ko$ciota po $mierci charyzmatycznego zatozyciela. W takich
sytuacjach nierzadko pojawiat si¢ okres niestabilno$ci, poniewaz nastepca zatozy-
ciela nie stawatl na wysokosci zadania. Tymczasem po $mierci §w. Josemarii w Opus
Dei — dzigki biskupowi Alvaro — zachowano catkowitg cigglo$¢ z okresem zalozy-
cielskim. Bt. Alvaro chciat tylko by¢ wierny $w. Josemarii Escrivie we wszystkim,
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chciat rzadzi¢ Opus Dei tak samo, jak by to robit swiety Zalozyciel, gdyby jeszcze
zyl. W tym przekonaniu utwierdzil go takze Jan Pawel II w czasie pierwszej au-
diencji udzielonej bp. Alvaro. Powiedzial mu woweczas: Kiedy ksiadz bedzie musiat
podejmowac jakas decyzje, niech ksiadz si¢ zawsze najpierw zastanowi, co w tej
sytuacji robitby Zatozyciel. I niech ksigdz tak postapi.

Po Mszy §w. nastapita czes¢ referatowa. Jej moderatorami byli: ks. prof. dr hab.
Jan Perszon i ks. prof. dr hab. Mirostaw Mroéz. Stowo wstepne wyglosit ks. prof. dr
hab. Dariusz Kotecki, dziekan Wydziatu Teologicznego UMK. W programie konfe-
rencji znalazty si¢ cztery wyktady.

Pierwszy z nich — Bi. Alvaro del Portillo i sw. Jan Pawet II. Historia pewnej
przyjazni — wygtosil dr hab. Pawet Skibinski z Uniwersytetu Warszawskiego. Przy-
pomniat petlne dzieje przyjazni migdzy dwoma duchownymi, z ktorych pierwszy
zostal z czasem przetozonym Opus Dei, a drugi papiezem przelomu drugiego i trze-
ciego tysiaclecia. Obaj duchowni mieli spotkac si¢ po raz pierwszy podczas Soboru
Watykanskiego II. Ich wieloletnia przyjazn wpisala si¢ m.in. w takie wydarzenia,
jak pierwsza pielgrzymka Jana Pawtla II do Meksyku, beatyfikacja i kanonizacja §w.
Josemarii Escrivy, rozpoczecie dziatalnosci Opus Dei w krajach skandynawskich
i w Polsce czy odstonigcie na elewacji Patacu Apostolskiego mozaiki z wizerunkiem
NMP Matki Ko$ciota. Zwieniczeniem tej przyjazni byto bezprecedensowe przestanie
przez Jana Pawta 11 po $mierci bp. Alvaro telegramu kondolencyjnego skierowanego
do wiernych Pralatury oraz osobista obecnos¢ i modlitwa papieza przy doczesnych
szczatkach bp. Alvaro w rzymskiej siedzibie Opus Dei.

Z kolei ks. dr Ignacy Soler z pratatury Opus Dei w swoim wyktadzie Ducho-
wa spuscizna bt. Alvaro del Portillo skupit si¢ na problemie synostwa, zaznaczajac,
ze jest to jedno z najwazniejszych znamion duchowos$ci Opus Dei. Przypomniat,
ze pierwszym i najwierniejszym synem duchowym zatozyciela Opus Dei byt wiasnie
bt. bp Alvaro, ktorego synowska wiernos¢ Ojcu — jak w Opus Dei zwyklo si¢ nazy-
wac $§w. Josemari¢ — zapewnita wiernym pralatury uniknigcie ,,syndromu trzesienia
ziemi”, ktore rozne wspodlnoty Kosciola przezywaja w momencie $mierci swoich
zatozycieli. Zaznaczyt, Ze synostwo jest jedna z biblijnych i najbardziej pochwala-
nych postaw ludzkich. Odnosi si¢ ona zardwno do relacji rodzinnych, jak i zwigz-
kéw duchowych. Z petnig tego pojecia mamy do czynienia w chwilach, w ktérych
sam Chrystus podkresla wlasne, synowskie postuszenstwo Ojcu.

Kolejny prelegent, ks. dr Jacek Polowianiuk, adiunkt Politechniki Warszawskiej,
w swoim wyktadzie Bi. Alvaro del Portillo jako kanonista. Jego rola w procesie
erygowania pratatury personalnej Opus Dei zaznaczyl, ze pratatura ta zawdzigcza
bt. Alvaro przede wszystkim doprowadzenie do pomys$lnego finalu prawnego po-
twierdzenia statusu Opus Dei w Kosciele jako pratatury personalnej. Bylto to zgod-
ne z pierwotnym zalozeniem §w. Josemarii, ale stalo si¢ mozliwe dopiero po jego
$mierci. Z pewnoS$cig temu procesowi sprzyjala cierpliwos¢ przetozonych Opus
Dei w oczekiwaniu na ostateczne orzeczenie Kosciota w sprawie prawnej struktury
Dzieta, ale takze wszechstronne wyksztatcenie bp. Alvaro z prawa kanonicznego
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(w tym zakresie uzyskat doktorat) czy jego dosSwiadczenie zdobyte podczas opra-
cowywania i recenzowania wielu dokumentow przygotowywanych podczas Soboru
Watykanskiego II.

Konferencje zwienczyt wyktad ks. dr. Jana Uchwata z Gdanskiego Seminarium
Duchownego Bf. Alvaro del Portillo jako teolog. Jego rola w Soborze Watykanskim
11. Wyktadowca podkreslit nadzwyczajna rolg tego cztowieka, ktory ze wzgledu
na swoje przymioty duchowe i intelektualne byt wiaczany oficjalnie w prace wielu
komisji Soboru Watykanskiego II. Przez wielu uczestnikow Soboru zostat rowniez
zapamigtany jako wyjatkowy spowiednik i rozméwca. Wazne wydaje si¢ rowniez
to, ze bp Alvaro cieszyt si¢ znajomoscia i uznaniem kolejnych papiezy: Jana XXIII,
Pawta VI, Jana Pawta I (z ktérym bp. Alvaro znat si¢ takze z okresu przed wyborem
na papieza) i Jana Pawta 11, znajacych jego wiernos$¢ nauce Kosciota i doceniajacych
nieprzecietng pracowitos¢ i doktadnos$¢ przygotowywanych przez niego opracowan
teologicznych.

Po kazdej z czterech prelekcji podejmowano dyskusje ze stuchaczami. Pytania
dotyczyty m.in. ewentualnego wplywu zazylej i wieloletniej przyjazni migdzy bp.
Alvaro i Janem Pawtem II na podejmowany wielokrotnie w mediach problem fawo-
ryzowania duchowosci Opus Dei przez Jana Pawta II. Pytano rowniez o przyczyny
wieloletniej zwloki w uporzadkowaniu sytuacji prawnej, czyli ustanowieniu Opus
Dei jako pratatury personalnej (struktury nieznanej wczes$niej w Kosciele katolic-
kim), a takze wptywu na to jej autonomiczno$ci. Wyjasniono, ze autonomiczno$¢ nie
jest w tym przypadku zwigzana z ograniczeniem kontroli Kosciota i odpowiednich
struktur Kurii Rzymskiej nad Opus Dei (pratatura podlega przewidzianej dla niej
standardowej kontroli). Autonomiczno$¢ wyraza si¢ w tym, ze podejmowane przez
Opus Dei inicjatywy apostolskie nie sg ograniczone granicami poszczego6lnych die-
cezji.

Na zakonczenie konferencji wyswietlono biograficzny film o bp. Alvaro del Por-
tillo ,,Saxum”. Wyjatkowym walorem konferencji byta z pewno$cia obecnos¢ kil-
ku oséb zaréwno wsrod prelegentdow, jak i uczestnikow, ktore osobiscie znaty bp.
Alvaro. Od poczatku maja w budynku Wydziatu Teologicznego UMK mozna byto
ponadto oglada¢ wystawe fotogramoéw poswigcong Blogostawionemu pt. ,,Alvaro
del Portillo. Nunc coepi”. Wystawa byla integralng czescig konferencji.

Piotr Pawel Ortowski

Uniwersytet Mikotaja Kopernika
Torun
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