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Od Redakeji

Uchwatg z dnia 22 grudnia 2015 r. Sejm Rzeczypospolitej Polskiej jednomyslnie
ustanowit rok 2016 Rokiem Jubileuszu 1050-lecia Chrztu Polski. W uchwale stwier-
dzono, ze ,,akt ten miat decydujace znaczenie dla procesu jednoczenia plemion pol-
skich pod wtadzg Piastow i ksztaltowania si¢ chrzescijanskiej tozsamosci naszego
Narodu”. W dokumencie zacytowano rowniez stowa $w. Jana Pawla II, ktory na te-
mat znaczenia chrztu wypowiedziat si¢ w przemowieniu do polskich biskupow 14
lutego 1998 roku. Wowczas podkreslit on, ze przez chrzest ,,Polska weszta w krag
kultury chrzescijanskiego Zachodu i zaczelta budowac swa przyszto$¢ na fundamen-
cie Ewangelii. Od tamtych czaséw staliSmy si¢ pelnoprawnymi cztonkami europej-
skiej rodziny narodéw ze wszystkimi wynikajacymi z tego konsekwencjami. Wespot
z innymi narodami Europy jesteSmy wspottwdrcami, a zarazem dziedzicami jej bo-
gatej historii i kultury”.

W jubileuszowe obchody zaangazowat si¢ przede wszystkim Kosciot katolicki
z Episkopatem Polski na czele. Z inicjatywy Konferencji Episkopatu juz w roku
2013 rozpoczeto realizacje ukierunkowanego na jubileusz chrztu czteroletniego pro-
gramu duszpasterskiego pod hastem ,,Przez Chrystusa, z Chrystusem, w Chrystusie.
Przez wiarg i chrzest do §wiadectwa”. Autorom programu przyswiecal cel, aby ob-
chody rocznicy chrztu Polski stuzyly nie tylko wspomnieniu historycznego wyda-
rzenia, ale pomogty w odkryciu wartosci chrztu §wigtego kazdego chrzedcijanina.

Gtowne jubileuszowe wydarzenia i uroczystosci miaty charakter nie tylko reli-
gijny, ale 1 panstwowy. W zwigzku z rocznicg zorganizowano takze liczne sympozja
1 konferencje naukowe. Przewidziano wydanie szeregu tematycznych publikacji.
Swoj wklad w tym zakresie pragng wnies¢ réwniez ,,Studia Gdanskie”.

Na tres¢ niniejszego, 38. tomu oliwskiego periodyku sktada si¢ siedemnascie
artykutéw naukowych i szes¢ recenzji. Prezentowane studia skupiaja si¢ na tema-
cie roli chrzescijanstwa w rozmaitych wymiarach ludzkiego zycia. Kilka artyku-
16w dotyka biblijnych fundamentow chrzescijanskich idei, postaw i praktyk oraz
tradycji i tworczosci literacko-kulturowej. Inne prezentuja refleksje nad wptywem
mys$li chrzescijanskiej na praktyke zycia spoleczno-etycznego i politycznego oraz
na nauke i duchowo$¢. Szerokie spektrum poruszanych zagadnien jest §wiadectwem
ogromu warto$ci, ktorych polskiemu spoteczenstwu dostarczyto, dostarcza i moze



jeszcze dostarczy¢ chrzescijanstwo.

Oddajac do rgk Czytelnikow kolejny tom ,,Studiow Gdanskich”, wyrazam
wdzieczno$¢ wszystkim, ktorzy wniesli wktad w jego powstanie. Bardzo dzigkuje
Ksiedzu Arcybiskupowi Stawojowi Leszkowi Gtodziowi, Metropolicie Gdanskie-
mu, za zyczliwe wsparcie materialne, bez ktorego ,,Studia Gdanskie” nie mogtyby
si¢ ukazywac. Za wspoltprace dzigkuje Autorom tekstow i Recenzentom. Wszystkim
Czytelnikom Zycze natomiast przyjemnej i owocnej lektury.

ks. Grzegorz Szamocki
redaktor naczelny
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Editorial

On 22 December, 2015, the Parliament of the Polish Republic unanimously dec-
lared 2016 a Jubilee Year to celebrate the one thousand and fiftieth anniversary of
the Baptism of Poland. The Act proclaimed that “this event played a deciding role in
the process of unifying the Polish tribes under the rule of the Piasts and in shaping
the Christian identity of the Nation”. The words of St John Paul II from his speech
to the Polish bishops of 14 February 1998 were also quoted in the document. The
then Pope emphasised that it was by her baptism that “Poland entered the sphere of
the Christian culture of the West and began to build her future on the foundation of
the Gospel. It was from those times that we became full and equal members of the
European family of nations, with all the consequences that flowed from that. Along
with other nations of Europe, we are co-creators and at the same time inheritors of
her rich history and culture”.

It was above all the Catholic Church, led by the Polish Episcopate, that was
involved in the jubilee celebrations. By the initiative of the Bishops’ Conference,
a four-year pastoral programme directed towards the baptism jubilee was put into
practice in 2013. Its motto was “Through Christ, with Christ, in Christ. Through faith
and baptism to testimony”. The creators of the programme hoped that the celebration
of Poland’s baptism would not only serve to recall a historical event, but would also
help all Christians to discover the value of their own holy baptism.

The main jubilee events and celebrations had not only a religious, but also a state
dimension. Many symposia and conferences were organised in connection with the
anniversary. The issue of a series of thematic publications was envisaged; the present
issue of “Studia Gdanskie” is intended as a contribution to this.

The 38th issue of the journal consists of seventeen scholarly articles and six book
reviews. The studies focus on the role of Christianity in various aspects of human
life. Several articles concern the biblical foundations of Christian ideas, attitudes and
practices, as well as traditions and literary-cultural creativity. Other articles present
reflections on the influence of Christian thought on the practice of socio-ethical and
political life and on learning and spirituality. The wide spectrum of problems addres-
sed bears witness to the enormous scope of the values that Christianity has imparted



and continues to impart to Polish society.

In presenting this volume of “Studia Gdanskie” to the reader, I wish to express
my gratitude to all those who have contributed to its completion. Special thanks are
due to the Metropolitan Archbishop of Gdansk, His Grace Stawoj Leszek Gtodz, for
his kind financial support, without which we would be unable to publish the journal.
I also thank the writers of the articles and the reviewers; and I wish all readers ple-
asant and fruitful reading

Fr Grzegorz Szamocki
Chief Editor
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KS. MAREK PARCHEM

Wydzial Teologiczny
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego
Warszawa

Biblijne korzenie legendy o smoku wawelskim,
czyli podanie o calozercy z ,,Kroniki polskie;j”
Wincentego Kadlubka i pdzniejszych polskich
przekazow kronikarskich w relacji do ,,Opowiadania
o wezu” z Ksiegi Daniela (Dn 14,23-27)

Streszczenie: Tematyka niniejszego opracowania jest ukazanie biblijnych korzeni
legendy o smoku wawelskim, ktorg do literatury polskiej wprowadzit w swojej
Chronica Polonorum mistrz Wincenty, zwany Kadlubkiem (przetom XII i XIII
w.), a za nim powtorzyli ja niemal wszyscy po6zniejsi kronikarze polscy, a nawet
wspomina o niej Sebastian Miinster w dziele Cosmographiae universalis (wyd.
facinskie w 1550 r.; pierwsze wydanie niemieckie w 1544 r.). Analiza filologiczna
i porownawcza wskazuje, ze Opowiadanie o wezu z Ksiggi Daniela (Dn 14,23-27)
moze by¢ uwazane za zrodlo inspiracji dla literackiej wersji podania o potworze
mieszkajgcym w jaskini pod wawelskim wzgdorzem, o czym $§wiadczy podobna
terminologia i wspdlne motywy, migdzy innymi motyw weza/smoka, podstepny
plan jego zgladzenia, wymyslna mieszanina przygotowana w celu jego zabicia
i wreszcie $mier¢, ktora nastgpita na skutek zartocznos$ci potwora.

Stowa kluczowe: Ksigga Daniela, waz czczony przez Babilonczykow, smok
wawelski, Kronika polska mistrza Wincentego Kadtubka, kroniki polskie

Legenda o smoku wawelskim, ktorag sparafrazowat Jozef Ignacy Kraszewski
w Starej basni rozpoczynajacej jego cykl powiesci historycznych!, a nastgpnie spop-
ularyzowana w r6znego rodzaju zbiorach basni, jest bez watpienia znana kazdemu
w Polsce. Motyw smoka pojawia si¢ we wszystkich kulturach zarowno europejskich,
jak i pozaeuropejskich (np. Chiny, Japonia). Przekonanie o istnieniu r6znego rodza-
ju groznych potwordw jest obecne wsrod ludow starozytnego Bliskiego Wschodu
(Sumer, Asyria, Babilonia), czego echem sg rowniez teksty biblijne (np. Ps 74,13-

' J.I. Kraszewski, Stara basn. Powies¢ z IX wieku (PowieSci historyczne, 1), t. I, Krakow 1876, s.
75-77; nawiazanie do legendy o smoku wawelskim pojawia si¢ w literaturze pigknej, m.in. Euzebiusz
Stowacki, Wanda (ok. 1806); Tekla Lubienska, Wanda, krolowa polska (1807); Zygmunt Krasinski,
Wanda (1837); Cyprian Kamil Norwid, Krakus, ksigze nieznany. Tragedia (1851); Stanistaw Wyspians-
ki, Legenda (1904).



18 ks. Marek Parchem

14; 89,11; 1z 27,1; 51,9; Ap 12,3-9; 20,2)?, w tradycji antycznej (Grecja, Rzym),
w folklorze i mitologii ludéw europejskich (m.in. Celtow, Germanow, Stowian), jak
rowniez w tradycji chrzescijanskiej, gdzie staja si¢ symbolem zta, grzechu i szatana®.

Do literatury polskiej, a co za tym idzie, do Swiadomosci historycznej, kulturowe;j
i narodowej Polakéw, motyw smoka wprowadzit mistrz Wincenty, zwany Kadtub-
kiem, w swojej Kronice polskiej (Chronica Polonorum), gdzie pojawia si¢ w kon-
teksécie podania o Kraku (Grakchu) oraz poczatkach miasta Krakowa (ks. I, rozdz.
5). W badaniach nad geneza motywu smoka w Kronice polskiej mistrza Wincen-
tego wskazywano na rozne zrodta, miedzy innymi upatrujac w nim aluzji do historii
o $w. Jerzym pokonujacym smoka*, czy tez do popularnych w §redniowieczu legend
o Aleksandrze Macedonskim®. Z jednej strony probowano nada¢ temu motywowi
charakter historyczny dopatrujac si¢ w nim reminiscencji pokonania zbojcow lub
walki z wrogami narodu®, a z drugiej w sensie symbolicznym dostrzegano w posta-
ci smoka uciele$nienie skandynawskich najezdzcow i ich pokonanie’, reprezentac-
je sit ciemnosci 1 chaosu, ktorych pokonanie umozliwito zasiedlenie i egzystencje
dawnych Polakows?, lub tez nawigzanie do potworéw wystepujacych w tradycji bib-
lijnej (Lewiatan i Rahab w Psalmach oraz Ksigdze Izajasza; Smok w Apokalipsie

2 Na temat motywu ,,smoka” w tradycji biblijnej, zob. M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli bib-
lijnych, tt. K. Romaniuk, Poznan 1989, 219-220 [hasto: Smok]; P. Briks, Smoki i potwory w Biblii
hebrajskiej, ,,Colloquia Theologica Ottoniana” 1 (2005), s. 45-60; S. Borecki, Motyw smoka w lit-
eraturze starotestamentowej, ,,Baptystyczny Przeglad Teologiczny” 3 (2006), s. 119-149; C. Korzec,
Apokaliptyka o Szatanie: figura smoka w Ap 12, w: S. Bukalski (red.), Szatan w religii i kulturze (Studia
i Rozprawy. Wydziat Teologiczny Uniwersytetu Szczecinskiego, 21), Szczecin 2008, s. 89-112.

3 Ogolnie na temat motywu smoka w roznych kulturach, zob. W. Kopalinski, Stownik symboli,
Warszawa 2001, 394-396 [hasto: Smok]; A. Gasiorowski, Smok, w: L. Leciejewicz (red.), Maly stown-
ik kultury dawnych Stowian, Warszawa 1990, s. 360-361; J. Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia
dawnych Slowian, Poznan 2008, s. 190-191; M. Sikorski, Smok wawelski w kregu mitu i historii, Stra-
dunia 2012, s. 8-9.

4 Tak sadza: S. Zakrzewski, Historia polityczna Polski do schytku XII wieku, Krakow 1920, s. 10; C.
Baudouin de Courtenay-Jedrzejowiczowa, Legenda o Krakusie mistrza Wincentego i pogromca smoka
sw. Jerzy w,, Legenda aurea” Jakuba de Voragine, ,,Rocznik Towarzystwa Naukowego na Obczyznie”
5(1954), s. 57-63.

5 Np. S. Frinkel, Die Sage von der Griindung Krakaus, ,,Mitteilungen der Schlesischen Gesellschaft
fiir Volkskunde” 9 (1907), s. 1-4; S. Ciszewski, Basn o Krakusie, ,,Ziemia. Tygodnik Krajoznawczy
Ilustrowany”, 1 (1910), s. 257-259; A. Fischer, Basn o Krakusie, ,,Lud” 16 (1910), s. 281- 285; M.
Plezia, Legenda o smoku wawelskim, ,,Rocznik Krakowski” 42 (1971), s. 25-32.

6 Ze zbdjcami, zob. K. Romer, Podanie o Kraku i Wandzie, ,,Biblioteka Warszawska” 3 (1872), s. 11;
z Awarami, zob. R. Jamka, Pradzieje Krakowa, w. J. Dabrowski (red.), Krakow. Studia nad rozwojem
miasta, Krakow 1957, s. 81; tenze, Poczqtki glownych miast wezesnosredniowiecznych w Polsce polu-
dniowej w swietle badan archeologicznych, czes¢ 1 (Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagiellonskiego,
272), Krakow 1971, s. 47 1 138.

7 Zob. K. Szajnocha (Lechicki poczqtek Polski. Szkic historyczny, Lwow 1858, s. 126-128), ktory
wskazywat na podobienstwo motywu smoka wawelskiego do pokonania smoka w staroangielskim po-
emacie Beowulf spisanym na przetomie IX i X wieku.

8 Zob. L.P. Stupecki, Wawel jako $wigta géra a stowianskie mity o zajeciu kraju, ,,Przeglad Reli-
gioznawczy” 2 (1993), s. 3-18.
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$w. Jana)’.

Celem niniejszego artykutu nie jest polemika z r6znego rodzaju hipotezami stara-
centego calozerca (tac. olophagus), ale wskazanie na zbieznosci terminologiczne
i wspolne motywy z Opowiadaniem o wezu z Ksiggi Daniela (Dn 14,23-27; Wlg:
14,22-26), ktore pojawiaja si¢ zar6wno w Kronice polskiej mistrza Wincentego
(przetom XII 1 XIII w.), jak i we wszystkich p6zniejszych przekazach polskich kro-
nikarzy. Upatrywanie w legendzie o smoku wawelskim korzeni biblijnych, a §cislej
nawigzania do tekstu z Dn 14,23-27, ktoéry z duzym prawdopodobienstwem byt
inspiracja dla mistrza Wincentego'?, jest tym bardziej uzasadnione, gdy uwzgled-
ni si¢ fakt, ze jeden z pdzniejszych kronikarzy niemal dostownie powtarzajac po-
danie z Kroniki polskiej o u$mierceniu potwora dodaje stowa: ad instar Danielis,
qui draconem Babyloniorum occidit, ,,na podobienstwo Daniela, ktory smoka babi-
loniskiego zgtadzil” (Kronika Dzierzwy, poczatek XIV w.). Podobnie czyni Sebas-
tian Miinster, ktory swoj przekaz o smoku wawelskim, przejety z Kroniki polskiej
Macieja z Miechowa (wyd. 1519 r.), konczy stowami: cuius rei simile exemplum in
Daniele propheta legimus, ,.ktorej to rzeczy podobny przyktad u Daniela proroka
czytamy” (wyd. tacinskie: Cosmographiae universalis, Basilea 1554; pierwsze wy-
danie niemieckie, 1544 r.). Opracowanie niniejsze ma przede wszystkich charakter
filologiczno-porownawczy, w ktorym stownictwo dotyczace weza oraz motyw jego
zabicia w Ksiedze Daniela (Dn 14,23-27) zostang zestawione z materiatem dotycza-
cym podania o smoku wawelskim obecnym w polskiej tradycji kronikarskiej od XIII
do XVI wieku.

1. Opowiadanie o wezu w Ksiedze Daniela (Dn 14,23-27)

Chociaz w obecnie istniejacej formie Opowiadanie o Belu i wezu (Dn 14,1-42)
cechuje jednos¢ kompozycyjna, gdzie gldwnym tematem jest krytyka i potgpienie
idolatrii oraz ukazanie wierno$ci Bogu w obliczu przesladowan, to jednak w sktad
catej kompozycji wchodza trzy odrebne jednostki literackie, ktore by¢ moze pier-
wotnie istnialy samodzielnie. Po wprowadzeniu (ww. 1-2) nastepuje Opowiadanie
o Belu (ww. 3-22), Opowiadanie o wezu (Ww. 23-27) oraz Opowiadanie o Danielu
w jaskini lwow (ww. 28-42). Cate opowiadanie w Dn 14 stanowi grecki dodatek
do Ksiegi Daniela, ktérego nie ma w Biblii Hebrajskiej. Zachowato si¢ w dwoch
wersjach tekstu greckiego, mianowicie w przektadzie LXX (tj. Septuaginty) oraz
Teodocjona. Warto zauwazy¢, ze w tradycji chrzescijanskiej bardzo wczesnie zasta-

° Na temat réznych hipotez dotyczacych pochodzenia motywu smoka w Kronice polskiej Wincen-
tego Kadtubka, zob. B. Kiirbisowna, Smok, w: G. Labuda, Z. Stiebera (red.), Stownik starozytnosci
stowianskich. Encyklopedyczny zarys kultury Stowian od czasow najdawniejszych do schytku wieku
XII, t. 5: S-S, Wroctaw 1975, s. 316-317.

10" Tak opini¢ wyrazit juz K. Romer, Podanie o Kraku i Wandzie, s. 11; podobnego zdania jest W.
Kopalinski, Stownik symboli, s. 396; mozliwos¢ taka dopuszcza rowniez M. Sikorski, Smok wawelski,
s. 61-62.
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piono w powszechnym uzyciu tekst LXX wersja Teodocjona, co odnosi si¢ do catos-
ci przektadu greckiego Ksiegi Daniela, a byto najprawdopodobniej spowodowane
znacznymi réznicami zachodzacymi migdzy tekstem hebrajsko-aramejskim a wersja
LXX. Ostatecznie, to przektad Teodocjona stat si¢ ,,oficjalnym” tekstem greckim
Ksiggi Daniela'.

Trudno jednoznacznie stwierdzi¢, kiedy powstato Opowiadanie o Belu i wezu.
Mozna jedynie przypuszczaé, ze zostato ono dodane do Ksiggi Daniela po ukoncze-
niu greckiego tlumaczenia ksiegi (LXX), co najprawdopodobniej nastgpito ok. 100
przed Chr. Podobne trudnos$ci odnosza si¢ do blizszego okreslenia miejsca i sSrodow-
iska powstania. Chociaz niektorzy uczeni wskazuja, ze opowiadanie w Dn 14 mogto
powsta¢ w diasporze egipskiej'? lub babilonskiej'?, to jednak bardziej uzasadniong
wydaje si¢ opinia, ze powstato ono w Palestynie, za§ obraz poganskiego wladcy
ukazanego w pozytywnym $wietle, podobnie jak to jest w Dn 1-6, pozwala na przy-
puszczenie, iz powstato ono by¢ moze na poczatku II w. przed Chr., a wigc przed
panowaniem Antiocha Epifanesa (175-164 przed Chr.), ktory wprowadzajac tzw.
reforme hellenistyczng stat sie inicjatorem przesladowan Zydow'.

Tekst Opowiadania o wezu (Dn 14,23-27), w ktorym pojawia si¢ motyw weza/
smoka, przedstawia si¢ nast¢pujgco’s:

2 Byt wielki wqz i czcili go Babiloniczycy.

2 Krél powiedziat do Daniela: ,, Nie mozesz powiedzied, zZe ten nie jest bo
giem zyjgcym. Oddaj wiec mu pokton”.

% Daniel zas powiedzial: ,, Panu, Bogu mojemu, bede oddawat pokion,
bo On jest Bogiem zZyjgcym.

2 Ty zas, krolu, daj mi wladze, a zabije weza bez miecza i kija”. I powiedzial
krol: ,,Daje ci”.

¥ Wzigl wiec Daniel smole, 16j i wlosie, ugotowal to razem, zrobit placki

I Wspomina o tym Hieronim, Incipit prologus Hieronymi in Danihele propheta, w: J.-P. Migne
(red.), Patrologiae cursus completus. Series Latina, t. 28, Parisiis 1890, s. 1357; na temat tekstu greck-
iego Ksiggi Daniela, zob. C.A. Moore, Daniel, Esther, and Jeremiah: The Additions. A New Translation
with Introduction and Commentary (AB 44), New York 1977, s. 30-33; J.J. Collins, Daniel. 4 Com-
mentary on the Book of Daniel (Hermeneia), Minneapolis 1993, s. 3-11; M. Parchem, Ksigga Daniela.
Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz (NKB.ST 26), Czgstochowa 2008, s. 35-39.

12 W.M.W. Roth, For Life, He Appeals to Death (Wis 13:18): A Study of Old Testament Idol Paro-
dies, CBQ 37 (1975), s. 43

13 Y.M. Grintz, Bel and the Dragon, w: F. Skolnik, i in. (red.), Encyclopaedia Judaica, t. 3. Jerusalem
2007, s. 277.

14 Zob. T.W. Davies, Bel and the Dragon, w: APOT 1, s. 656; J.J. Collins, Daniel, s. 418; tenze, ‘The
King Has Become a Jew’: The Perspective on the Gentile World in Bel and the Snake, w: J.J. Collins,
Seers, Sybils and Sages in Hellenistic-Roman Judaism (JSISup 54), Leiden 1997, s. 177; M. Parchem,
Ksiega Daniela, s. 735.

15 Ttumaczenia na jezyk polski dokonano w oparciu o edycje¢ tekstu greckiego w: Susanna, Daniel,
Bel et Draco, edidit J. Ziegler, editio secunda, versionis iuxta LXX interpretes textum plane novum
constituit O. Munnich, versionis iuxta ,,Theodotionem” fragmenta adiecit D. Fraenkel (Septuagina.
Vetus Testamentum Graecum, XVI1/2), Gottingen 1999, s. 402-403.
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i rzucit w paszcze weza. A wqz, zjadiszy, rozpekt sie.
Wtedy powiedziat: ,, Zobaczcie te [rzeczy] waszej czci”.

Opowiadanie w Dn 14,23-27 rozpoczyna si¢ od przedstawienia weza, ktorego
czcili Babilonczycy (w. 23), nastepnie Daniel w dialogu z krélem zapowiada prze-
prowadzenie testu odnosnie prawdziwosci weza jako boga (ww. 24-26), a catosé
konczy si¢ opisem rezultatu testu, ktorym byto zabicie weza (w. 27). Dla motywu
smoka/we¢za wystepujacego w Kronice polskiej mistrza Wincentego 1 pdzniejszych
przekazach kronikarskich istotna jest zwlaszcza tres¢ w w. 23 (prezentacja weza)
oraz w w. 27 (opis zabicia weza).

PREZENTACJA WEZA (w. 23a; Wlg: w. 22a).

W tekscie greckim miedzy wersja Teodocjona a LXX pojawiajg si¢ roznice doty-
czace opisu weza oraz jego lokalizacji, natomiast ttumaczenie tacinskie jest kombi-
nacjg obydwu tekstow greckich:

Teodocjon: kal MV Spakwy péyeg kol €0éBovto adtov ol Befuiwviol
1 byt wgz wielki i czcili go Babilonczycy

LXX: kal fiv dpakwy év 1@ adt® tomy kol €oéBovto adtov ol Befuidviol
1 byt wgz w tym miejscu i czcili go Babilonczycy

Wlg: et erat draco magnus in loco illo et colebant eum Babylonii
1 byt wgz wielki w tym miejscu i czcili go Babilonczycy

W LXX zwrot ,,w tym miejscu” nie odnosi si¢ do $wiatyni, ale najprawdo-
podobniej do Babilonu jako miasta, poniewaz w poprzednim wierszu byta mowa
o zniszczeniu §wiatyni Bela w Babilonie (w. 22). Dzigki temu wyrazeniu autor Dn
14 nawiazuje do Opowiadania o Belu (ww. 3-22) 1 faczy ze sobg oba opowiadania —
by¢ moze istniejace pierwotnie oddzielnie — w jedng catos§¢'®. Tekst w Wlg zawiera
potaczenie obydwu przektadow greckich, poniewaz znajduje si¢ w nim zaréwno
dopowiedzenie dotyczace weza z wersji Teodocjona (draco magnus, ,,waz wielki”),
jak tez informacja o lokalizacji z wersji LXX (in loco illo, ,,w tym miejscu”).

Wystepujace tutaj greckie stowo dpakwv thumaczy sie niekiedy jako ,,smok”,
co zawiera wyrazne konotacje mityczne'’, jednak stuszniejsza wydaje si¢ suges-

16 Zob. C.A. Moore, Daniel, s. 142; M. Parchem, Ksi¢ga Daniela, s. 7438.

17 Np. T.W. Davies, Bel and the Dragon, s. 661; J. Homerski, Ksigga Daniela. Wstep, przektad z ory-
ginalu, komentarz, ekskursy (PSST X1/2), Poznan 2008, s. 174; réwniez niektére nowozytne przektady,
m.in. Biblia Poznanska (1992); Biblia Paulistow (2008); The New Jerusalem Bible (1985); The New
American Bible (2011); New Revised Standard Version (1989); French Traduction Oecumenique de la
Bible (1988); Die Bibel [aus Herders Bibelkommentar] (2005); Nuovissima Versione della Bibbia, San
Paolo Edizione (1995-1996).
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tia, aby uznac, ze jest to okreslenie zwyczajnego ,,weza”, ktore odnosi si¢ do nat-
uralnego i realnego zwierzecia, co zreszta sugeruje sam autor Dn 14'®. W Biblii
Greckiej termin Spakwv jest ttumaczeniem wielu stéw hebrajskich okreslajacych
bardzo rézne zwierzeta, ktore niekiedy nie majg nic wspdlnego z wezami, a 0gol-
niej z istotami pelzajagcymi, mianowicie ,,barany” (Jr 50,8 = LXX: 27,8), ,,szakale”
(Mi 1,8) oraz ,,mtode lwy” (Hi 4,10). Najczgsciej jednak terminem tym okresla si¢
weza (W) 7,9-10.12; Pwt 32,33; Am 9,3; Hi 26,13; Mdr 16,10) oraz istoty mityczne,
awigc Lewiatana (Ps 74,14 [LXX: 73,14]; 104,26 [LXX: 103,26]; 1z 27,1) oraz mor-
skiego potwora (Hi 7,12)". W literaturze greckiej — poczawszy od Homera — termin
dpakwy jest czesto synonimem stowa o;fij, ktorego podstawowym znaczeniem jest
,»Waz (naturalny, realny)”?°. Gdy chodzi o terminologie tacinska, to w kontekscie Dn
14,23-27 warto zauwazyc¢, ze rzymski gramatyk Maurus Servius Honoratus (IV w.
po Chr.) w swoim komentarzu do Eneidy Wergiliusza (2,204) wyrdznia trzy stowa
na okreslenie zwierzat petzajacych: angues aquarum sunt, serpentes terrarum, dra-
cones templorum, ,,we¢ze bedace w wodach, weze na ziemi i weze w Swiagtyniach™!,

Autor opowiadania w Dn 14,23-27 wyraznie stwierdza, ze waz byt obiektem
kultu: ,,i czcili (éoépovto) go Babilonczycy” (w. 23). Uzyty tutaj czasownik o€fopat /
0éBw, ,,czci¢; oddawac hotd, stuzy¢” w Biblii Greckiej jest niemal terminem technic-
znym, ktory w sensie kultycznym odnosi si¢ do oddawania czci zarowno prawdzi-
wemu Bogu, jak i béstwom poganskim??. W formie rzeczownikowej ten termin po-
jawia si¢ w zakonczeniu catego opowiadania, gdy Daniel pokazujac Babilonczykom
zabitego weza stwierdza: ,,zobaczcie te [rzeczy] czci (to oefaopate) waszej” (w. 27).

% Tak m.in. C.A. Moore, Daniel, s. 140; J.J. Collins, Daniel, s. 406; L.F. Hartman, A.A. Di Lella,
Ksigga Daniela, w: R.E. Brown, i in. (red.), Katolicki komentarz biblijny, Warszawa 2001, s. 798;
G.W.E. Nickelsburg, Jewish Literature between the Bible and the Mishnah: A Historical and Literary
Introduction, Minneapolis 2005, s. 25; M. Parchem, Ksigga Daniela, s. 748; z nowozytnych przekta-
dow, np. Biblia Tysiaclecia.

19 Zob. E. Hatch, H.A. Redpath, A Concordance to the Septuagint and the Other Greek Versions
of the Old Testament (Including the Apocryphal Books), t. I, Grand Rapids 1989, s. 348 (pierwsze
wydanie: Oxford 1897); T. Muraoka, 4 Greek-English Lexicon of the Septuagint, Louvain — Paris —
Walpole 2009, s. 177.

20 Zob. H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, A Greek-English Lexicon, With a Revised Supplement,
Oxford 1996, s. 448; Z. Abramowiczowna, Stownik grecko-polski, t. 1, Warszawa 1958, s. 601; M.
Schliiter, ‘Déraqon ‘ und Gotzendienst: Studien zur antiken jiidischen Religionsgeschichte, ausgehend
von einem griechischen Lehnwort in mAZ III 3 (Judentum und Umwelt, 4), Frankfurt am Main 1982,
s. 14-40.

2 Zob. M. Schliiter, ‘Draqon‘ und Gotzendienst, s. 14; J.J. Collins, Daniel, s. 414; M. Parchem,
Ksigga Daniela, s. 747; tekst lacinski: Maurus Servius Honoratus, In Vergilii carmina comentarii.
Servii Grammatici qui feruntur in Vergilii carmina commentarii, G. Thilo, H. Hagen (oprac. i red.),
Leipzig 1881; dostepny rowniez on-line: http://perseus.mpiwg-berlin.mpg.de/cgi-bin///ptext?lookup=-
Serv.+A.+2.204.

22 Zob. T. MURAOKA, A Greek-English Lexicon of the Septuagint, s. 619; w literaturze greckiej
czasownik ten ma szersze znaczenie, gdyz odnosi si¢ do oddawania czci bostwom, jak rowniez ludzi-
om, migdzy innymi wladcom i rodzicom, ale przede wszystkim wystepuje on w kontekscie religijnym,
zob. H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, A Greek-English Lexicon, s. 1588; Z. Abramowiczowna, Stown-
ik grecko-polski, t. IV, Warszawa 1965, s. 40.
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Te stowa zawieraja bardzo wyrazng ironig, ktora polega na tym, ze waz uwazany
przez kréla i mieszkancow Babilonu za prawdziwego i zyjacego boga okazal si¢
zwyktym zwierzeciem, ktore zostato zabite, a jedyng po nim pozostatoscia sg resztki
rozerwanego ciata.

TEST NA PRAWDZIWOSC WEZA JAKO BOGA (ww. 24-26).

Tres¢ dialogu Daniela z krélem (w. 24) nawiazuje do rozmowy z poprzedniego
opowiadania dotyczacej prawdziwos$ci Bela, ktory w przekonaniu kréla jest prawdzi-
wym bogiem (14,5-6). Stowa krola skierowane do Daniela stanowia swoistego rodza-
juprowokacje. W poprzednim opowiadaniu Daniel udowodnit, ze Bel czczony przez
Babilonczykow jest tylko idolem wykonanym z gliny i brazu, a wigc tak naprawde
jest bogiem martwym (14,7-22), ale tym razem Daniel nie moze powiedziec,
ze bozek jest martwy, poniewaz ma przed soba zywego weza, a jednoczesnie trudno
mu bedzie udowodni¢, iz nie jest on prawdziwym bostwem. Jedynym sposobem,
aby udowodni¢, ze waz nie jest prawdziwym bogiem jest jego zabicie. Stad tez Dan-
iel, wyznajac swoja wiare w prawdziwego Boga, wyraza rdwnoczesnie gotowos¢
zgladzenia weza, co bedzie dowodem na jego niemoc i $miertelno$¢ (w. 25). Sposob
zabicia weza ,,bez miecza i kija” (w. 25) wskazuje na zastosowanie podstgpu, ktory
jest rezultatem pomystowosci Daniela, co wigecej, zwraca uwagg na to, ze jego zam-
iarem jest nie tylko usSmiercenie we¢za, ale rowniez udowodnienie, ze skoro nie prze-
widzial zagrazajacego mu niebezpieczenstwa, nie posiada on rozumu, a wigc jest
tylko zwyczajnym zwierzeciem, a nie bogiem. Warto zauwazy¢, ze Bé6g w wyzna-
niu Daniela jest okreslony jako ,,Bog zyjacy”, co jest wyraznym przeciwstawieniem
prawdziwego Boga poganskiemu bozkowi, ktdry nie posiada zycia i jest martwy,
a wigc tak naprawdg¢ nie istnieje (zob. 1z 44,9-20; Ps 115,4-8; Mdr 13,11-19)%.

OPIS ZABICIA WEZA (w. 27; w Wlg: w. 26).

W tekscie greckim réznice miedzy wersjg Teodocjona a LXX nie sg znaczace
1 dotyczg przede wszystkim uzycia odmiennych form gramatycznych, natomiast thu-
maczenie lacinskie jest wiernym przektadem wersji Teodocjona:

Teodocjon: kol €Aafer Aavind Tloooy kel oThp Kol Tplyeg kol Himoey eml
10 a0TO Kol €moinoer poleg Kol €dwkey €lg T0 0ToWe 10D SpaKovTog
kel payov Sieppoyn O Spakwv (...)

I wzigt Daniel smote, i {oj, i wlosie, i ugotowat to razem, i zrobit placki,

% Zob. J.J. Collins, Daniel, s. 414; D.L. Smith-Christopher, The Book of Daniel: Introduction, Com-
mentary, and Reflections, w: L.E. Keck, i 1in. (red.), The New Interpreter s Bible, t. VII, Nashville 1996,
s. 192; M. Parchem, Ksigga Daniela, s. 749-450; L.M. Wills, The Jewish Novel in the Ancient World,
Eugene 2015, s. 60-65.
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i dat w paszcze weza, a wqz, zjadlszy, rozpekt sie (...)

LXX: kol Aefwr 0 Aavind TLoone WVAG TPLAKOVTH KXl OTEXp Kol TPLYNC
Nmoev éml 0 adto kol €émoinoe uwalov kol evéBuier elc tO 0TOMK TOD
dpakovtog kol paywv dreppayn (...)

I Daniel, wzigwszy trzydziesci min smoly, i 10j, i wlosie, ugotowat
to razem, i zrobit placek, i rzucit w paszcze weza, a (on) zjadiszy, roz-
pekd sig (...)

Wig: tulit ergo Danihel picem et adipem et pilos et coxit pariter fecitque
massas et dedit in os draconi et disruptus est draco (...)

Wzigt wiec Daniel smote, i 10j, i wlosie, i ugotowat to razem, i zrobit
placki, i dat w paszcze weza, a wqz zjadlszy, rozpekd sie (...)

Autor Dn 14 z niezwykla emfazg uwypukla prawde, ze zabicie weza nastapito
na skutek podstepu, ktory obmyslit Daniel. W celu rozprawienia si¢ z wezem beda-
cym obiektem kultu Babilonczykdéw, Daniel prosi krola, aby mogt unicestwié go
,bez miecza i kija” (w. 25), co wskazuje, ze sposob zabicia zwierzecia nie bedzie
zwyczajny. Jak si¢ wkrotce okaze niezwykta inwencja Daniela w celu usmiercenia
weza nie tylko wykaze jego pomyslowo$¢ 1 spryt, ale rowniez skuteczno$¢ pod-
jetych dziatan. Sposdb zgtadzenie weza jest niezwykle wymysiny, poniewaz Daniel
ze smoty, toju 1 wlosia przygotowal co$ w rodzaju plackoéw, ktore nastgpnie rzucit
w paszcze weza. Uzyty tutaj termin ,,placek” (gr. pale; tac. massa) stanowi hapax
legomenon w tekstach biblijnych?*, natomiast dos¢ czesto wystepuje w literaturze
greckiej, gdzie oznacza placek jeczmienny?®.

Niezwykta jest mieszanina sktadnikow, z ktorych zostaty przygotowane placki
w celu u$miercenia weza. Termin Tloow (tac. pix) oznacza ,,smote”, ogdlnie stajac
si¢ okresleniem materiatu tatwopalnego. W Biblii Greckiej pojawia si¢ jeszcze trzy
razy, mianowicie w Iz 34,9, gdzie jest mowa o ,,plongcej smole”, ktéra pojawia si¢
w paralelizmie ze wzmianka o ,,siarce” i jest narzedziem kary Boga wobec Edomu,
w Dn 3,46 jest materiatem wrzuconym do ognistego pieca, aby wzmocni¢ ogien,
aw Syr 13,1 jest synonimem materiatu, ktory powoduje zabrudzenia®®. Stowo otfip
(fac. adips), ktoére w wersji Teodocjona wystepuje jako forma $ciggnicta od otéap (=
LXX), oznacza ,,gesty tluszcz; 10j”, najczesciej pochodzenia zwierzecego. Stowo
BplE (tac. pilus) jest ogdlnym okresleniem oznaczajgcym ,,wlosy”, zaréwno ludzkie,
jak 1 zwierzgce, tj. siers¢, wetna. Trudno jednoznacznie stwierdzi¢, w jaki sposob

2 Zob. E. Hatch, H.A. Redpath, A Concordance to the Septuagint, t. 11, s. 892; T. Muraoka,
A Greek-English Lexicon of the Septuagint, s. 438.

% Zob. H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, 4 Greek-English Lexicon, s. 1072; Z. Abramowiczdéwna,
Stownik grecko-polski, t. 111, Warszawa 1962, s. 63.

26 Zob. T. Muraoka, 4 Greek-English Lexicon of the Septuagint, s. 559.
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ta dziwna mieszanina miata u$mierci¢ weza, poniewaz sama w sobie nie ma ona
charakteru wybuchowego, ani tez nie jest jaka$ substancja trujaca. Wydaje sie,
ze zabicie wgza poprzez rozerwanie jego ciata’’” nie nastgpito na skutek wybucho-
wego charakteru zjedzonego przez niego materiatu, ale byto skutkiem jego prze-
jedzenia. Wedtug autora Dn 14, waz zjadl zbyt duzg ilo§¢ pokarmu i wiasnie z tego
powodu si¢ rozpekt. Innymi stowy, weza zgubila jego wlasna zartocznosé¢. Na takie
rozumienie wskazuje wersja LXX, gdzie podaje si¢ ilos¢ smoty, ktéra wynosita trzy-
dziesci min. Uzyte tutaj stowo ,,mina” jest okresleniem jednostki wagowej odpowi-
adajacej ok. 500-600g. Wynika z tego, ze zabdjcza mieszanina podana wezowi przez
Daniela wynosita ok. 15-18 kg, co jest warto$cig bardzo duza, zwlaszcza gdy ma si¢
na uwadze fakt, iz byta przeznaczona dla zwyktego weza®®.

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze Opowiadanie o wezu w Dn 14,23-27 —
podobnie jak poprzednie o Belu (Dn 14,3-22) — jest satyrg na temat idolatrii i zawiera
bardzo ostra krytyke czczenia bozkdéw poprzez ich osmieszenie, a w konsekwencji
doprowadzenie do ich zniszczenia. Krytyka idolatrii pojawia si¢ czgsto w tradycji
biblijnej (zob. np. 1z 44,9-20; Jr 10,1-16; Ha 2,18-19; Ps 115,4-8; 135,15-18; Bar
6). Nalezy jednak zauwazy¢, ze podczas gdy w tekstach biblijnych potepiajacych
idolatri¢ nie mowi si¢ o zniszczeniu wyobrazen bostw tj. idoli, a jedynie zwraca
si¢ uwage, ze czczenie bozkow jest ghupota 1 jako takie powinno by¢ zaniechane,
to w Opowiadaniu o wezu z Ksiegi Daniela stwierdza si¢ wyraznie, ze idolatria nie
tylko powinna by¢ potepiona, ale w zaden sposob nie moze by¢ tolerowana, za$
wyobrazenia bostw i roznego rodzaju obiekty fatszywego kultu musza zostaé zniszc-
zone.

2. Podanie o smoku wawelskim w kronikarstwie polskim

Po raz pierwszy legenda o smoku wawelskim wtaczona do opisu wydarzen
zwigzanych z panowaniem Kraka (Grakcha; tac. Graccus) i poczatkami miasta Kra-
kowa pojawia sie Kronice polskiej mistrza Wincentego (koniec XII w. — poczatek
XIII w.), a nastgpnie — cytowana bezposrednio lub z r6znymi dodatkowymi elemen-
tami — wystepuje niemal we wszystkich polskich kronikach?, a mianowicie w Kro-
nice polsko-silgskiej (ok. 1285 1.), Kronice Dzierzwy (poczatek XIV w.), Kronice

27 Czasownik Swxppryvupl uzyty na okreslenie u$miercenia weza ogdlnie oznacza ,,rozerwac,
rozszarpaé, rozsadzi¢, spowodowac peknigcie”, za$ uzyty w formie biernej dostownie znaczy ,,roz-
erwac¢ na dwie czg$ci” (w tej samej formie jest uzyty na okreslenie rozdzielenia morza w Ps 78,13
[LXX: 77,13] oraz roztupania skaty w Ps 78,15 [77,15]), zob. T. Muraoka, 4 Greek-English Lexicon
of the Septuagint, s. 157; w odniesieniu do literatury greckiej, zob. H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones,
A Greek-English Lexicon, s. 410; Z. Abramowiczéwna, Stownik grecko-polski, t. 1, s. 551.

2 Zob. C.A. Moore, Daniel, s. 142-143; M. Parchem, Ksigga Daniela, s. 750-751.

2 Podanie o smoku wawelskim nie pojawia si¢ w Kronice wielkopolskiej (koniec XIII w.), chociaz
znajduje si¢ w niej opis dziatalnosci Kraka, ktory zatozyt miasto Krakow; tekst tacinski: Chronica Po-
loniae maioris, wydata i komentarzem opatrzyta B. Kiirbis (Monumenta Poloniae historica = Pomniki
dziejowe Polski, seria II, t. 8), Warszawa 1970; ttumaczenie na jezyk polski: Kronika wielkopolska,
przettumaczyt K. Abgarowicz, wstep i komentarze opracowata B. Kiirbisowna, Warszawa 1965. .
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ksigzqt polskich (koniec XIV w.), Rocznikach czyli Kronikach stawnego Krolestwa
Polskiego Jana Dtugosza (pot. XV w.), Kronice polskiej Macieja z Miechowa (wyd.
15191.), Kronice wszytkyego swyata Marcina Bielskiego (wyd. 1551 1.), O sprawach,
dziejach i wszystkich innych potocznosciach koronnych polskich Marcina Kromera
(wyd. 1555 1.), Kronice polskiej Marcina Bielskiego opracowane] przez Joachima
Bielskiego (wyd. 1597 1.)*.

2.1. Kronika polska (Chronica Polonorum) mistrza Wincentego

Mistrz Wincenty, zwany Kadlubkiem, biskup krakowski (w latach 1208-
1217/1218), ktory ustapil z biskupstwa i resztg zycia spedzil w klasztorze cysterskim
w Jedrzejowie (zmart w 1223 r.), napisat na przetomie XII i XIII w. Kronike polskg
(Chronica Polonorum), ktora jest stusznie uwazana za jeden z podstawowych pom-
nikow literatury polskiej®!. Mistrz Wincenty jest pierwszym Polakiem, ktory opisat
dzieje swojego narodu, a jego znakomite dzieto stato si¢ Zrodlem ksztattowania $wi-
adomosci narodowej, kulturowej i historycznej Polakow?2.

Podanie o wawelskim catozercy pojawia si¢ w kontekscie wydarzen zwigzanych
z panowaniem Kraka I (Grakch, tac. Graccus). Besti¢ w podstepny sposob usmierca-
ja dwaj jego synowie, a po jej pokonaniu mtodszy brat (Krak II) napadt i zgladzit
starszego, a ojcu donidst, ze zabit go potwor. Wkrotce jednak bratobdjstwo zostato
ujawnione, za$ morderc¢ skazano na wygnanie (ks. I, rozdz. 5). Po tym wydarzeniu
wladze krolewska objeta Wanda, corka Kraka I, ktora zostata wybrana przez senat
i caly lud. Na skale, pod ktora w pieczarze mieszkat potwor, zatozono miasto, ktore
od imienia Grakcha zostalo nazwane Gracchovia (tac. Graccouia). Mistrz Wincen-
ty podaje takze inng etymologi¢ nazwy miasta, mianowicie iz niektérzy nazywaja
je Krakowem (tac. Craccouia), od krakania krukow, ktore zleciaty si¢ do padliny
zabitej bestii (ks. I, rozdz. 7). Tekst legendy o smoku przedstawia si¢ nast¢pujaco
(ks. I, rozdz. 5)%:

30 Zob. M. Plezia, Legenda o smoku wawelskim, s. 21-25; szerzej na temat rozwoju podania o smoku
wawelskim w literaturze dawnej i w réznego rodzaju pdzniejszych opracowaniach, zob. E.M. Fir-
let, Smocza Jama na Wawelu. Historia, legenda, smoki, Krakow 1996, s. 95-107; M. Sikorski, Smok
wawelski, s. 67-74.

31 Obszerne omdwienie postaci mistrza Wincentego, jego dziatalnosci oraz kroniki (zarowno kwestii
literackich, jak i historii badan), zob. B. Kiirbis, Wstep, w: Mistrz Wincenty Kadlubek, Kronika polska,
przetozyta i opracowata B. Kiirbis (Skarby Biblioteki Narodowej), Wroctaw 2003, V-CXXVI; zob.
takze biografie kronikarza: K.R. Prokop, Wincenty Kadlubek (Wielcy ludzie Kosciota), Krakow 2005;
A. Lis, Spory wokol biografii mistrza Wincentego Kadlubka, Lublin 2013.

32 Na temat mistrza Wincentego i jego dzieta interesujace refleksje snuje A. Nowak, ktory stwierdza,
ze Polacy sg ,,Kadlubkowym plemieniem”, zas sama kronika przedstawia ,,fascynujacy wzor polskos-
ci” majacy decydujace znaczenie dla przetrwania Polski w ciggu kolejnych wiekow jej historii, zob. A.
Nowak, Dzieje Polski, t. 1: Skqd nasz réd (do roku 1202), Krakow 2014, s. 356-367.

33 Tekst facinski podano za: Mistrza Wincentego zwanego Kadlubkiem Kronika polska — Magistri
Vincentii dicti Kadlubek Chronica Polonorum, wydat, wstegpem i przypisami opatrzyt M. Plezia (MPH
11/11), Krakow 1994, s. 10-11; przektad polski podano za: Mistrz Wincenty Kadtubek, Kronika polska,
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Erat enim in cuiusdam speculi anfractibus monstrum atrocitatis inmanis-
sime, quod quidam olophagum dici putant. Huius uoracitati singulis eptadi-
bus secundum dierum subputationem certus armentorum numerus debebatur,
que nisi accole quasi quasdam uictimas obtulissent, humanis totidem capitibus
a monstro plecterentur (...)

Sepe igitur apertam uirorum audaciam, sepius nudos nequiquam experti
uirium conatus, industrie tandem niti coguntur suffragio. Coria enim armen-
torum accenso plena sulphure loco solito pro armentis collocantur; que dum
auidissime glutit olophagus, exalantibus intro flammis suffocatur.

Byt bowiem w zatomach pewnej skaly okrutnie srogi potwor, ktorego nie-
ktérzy zwaé zwykli catozercq. Zartocznosci jego kazdego tygodnia wedtug wy-
liczenia dni nalezata si¢ okreslona liczba bydla. Jesliby go mieszkancy nie do-
starczyli, niby jakichs ofiar, to byliby przez potwora pokarani utratq tyluz glow
ludzkich (...)

Gdy wigc doswiadczyli po wielekro¢ otwartej meskiej walki i daremnej naj-
czesciej proby sit, zmuszeni zostali wreszcie uciec si¢ do podstepu. Bowiem
zamiast bydlgt podtozyli w zwyktym miejscu skory bydlece, wypchane zapalong
siarkq. I skoro potkngt je z wielkq tapczywoscig catozerca, zadusit si¢ od bu-
chajgcych wewngtrz ptomieni.

Na okreslenie potwora zostal tutaj uzyty termin monstrum, ktoéry ogoélnie wyraza
mysl o czym$ dziwnym i niezwyklym, natomiast w odniesieniu do istot zZyjacych
przybiera znaczenie ,,potwor, bestia, osobliwe stworzenie, dziwadto’*. Ponadto pot-
wor zostat okreslony stowem olophagus, ktoére w jezyku tacinskim jest neologizmem
utworzonym przez mistrza Wincentego w wyniku potaczenia dwoch stow greckich,
mianowicie 6o, ,,caly, wszystko” oraz dayelv (infinitivus aoristus od €bayov, ind.
aor.)®, ,jes¢, pozera¢” i oznacza kogos, kto pozera w catosci lub pozera wszystko,
tj. ,,calozerca, wszystkozerca™¢. Mozna przypuszczaé, ze mistrz Wincenty stworzyt

przetozyta i opracowata B. Kiirbis, s. 13-14.

3 Zob. M. Plezia (red.), Stownik faciny sredniowiecznej w Polsce, t. V1, zeszyt 3 (47): Militia —
Moror, Wroctaw 1987, kol. 462-463; zob. tez C.T. Lewis, C. Short, 4 Latin Dictionary Founded on
Andrews’ Edition of Freund s Latin Dictionary Revised, Enlarged, and in Great Part Rewritten, Oxford
1958, s. 1163; J. Korpanty (red), Stownik tacinsko-polski, t. 11, Warszawa 2001, s. 280.

3% Warto zauwazy¢, ze w greckim czasowniku ,,je$¢, pozerac” oprocz form aorystu, element -¢pay
pojawia sie jeszcze w formach czasu przysziego (¢payopet, ind. fut.), natomiast w czasie terazniejszym
przybiera forme éo6iw (ind. praes.), zob. H.G. Liddell, R. Scott, H.S. Jones, A Greek-English Lexicon,
s. 1911.

3% Na temat etymologii stowa olophagus, zob. M. Plezia (red.), Stownik laciny Sredniowiecznej
w Polsce, t. V1, zeszyt 6 (34): Historiace — Hystrix, Wroctaw 1977, kol. 774; zob. tez A. Bielowski,
Stowniczek, w: Monumenta Poloniae historica, t. 2, Lwow 1872, s. 451; O. Balzer, Studyum o Ka-
dtubku, II, w: Pisma posmiertne Oswalda Balzera, t. 11 (Prace Naukowe, Wydawnictwo Towarzystwa
Naukowego we Lwowie, 1/10), Lwow 1935, s. 199; M. Plezia, Legenda o smoku wawelskim, 22; B.
Kirbis, Holophagus. O smoku wawelskim i innych smokach, w: M. Biskup (red.), Ars historica. Prace
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tacinska nazwe olophagus na okreslenie potwora w oparciu o opowiadanie znajdu-
jace si¢ w Dn 14,23-27, gdzie jest mowa o wezu, ktorego w podstepny sposob zabit
Daniel. W greckim tekscie biblijnym wystepuje czasownik ,,jes¢, pozera¢” w formie
imiestowowej paywv, ,,zjadlszy” (ptc. aor. act.), ktory stanowi drugi element sktad-
owy lacifskiego neologizmu. Natomiast jego pierwszy element, tj. olo- (gr. 6Aoc),
byt najprawdopodobniej wynikiem spostrzezenia, ze waz pozart wszystko, co Dan-
iel ,,dat/rzucit w paszczg weza” (w. 27). Warto rowniez zauwazy¢, ze na okreslenie
pozarcia przez catozerce mieszaniny podrzuconej mu w skérach bydlecych mistrz
Wincenty uzywa czasownika glutire (gluttire), ktory oznacza ,,potykaé, pochtania¢”,
co nasuwa na mysl sposob przyjmowania pokarmu przez weza’’. W zwigzku z sug-
estig, ze to biblijny tekst z Dn 14,23-27 (w wersji greckiej!) stat si¢ zrodtem, ktore
zainspirowalo mistrza Wincentego do utworzenia tacinskiego stowa olophagus,
»calozerca”, powstaje pytanie o znajomos¢ przez niego jezyka greckiego, a jesli tak,
to w jakim stopniu. Wydaje si¢, ze autor Kroniki polskiej znat jezyk grecki — przyna-
jmniej w stopniu podstawowym — o czym moze $wiadczy¢ jego wyksztatcenie zdo-
byte w najwigkszych osrodkach naukowych tamtych czasow, mianowicie w Bolonii
i Francji (najprawdopodobniej w Paryzu), gdzie od czaséw karolinskich trwata tra-
dycja studiow greckich, a przede wszystkim fakt, ze w swoim dziele bardzo chetnie
uzywal stow greckich oraz réznego rodzaju grecyzmow?®,

Na biblijne podtoze legendy o wawelskim catozercy w przekazie mistrza Win-
centego moze wskazywacé specyficzna terminologia uzyta w odniesieniu do zwi-
erzat podrzucanych potworowi na pozarcie. Otoz autor Kroniki polskiej stwierdza,
ze quasi quasdam uictimas obtulissent, ,,niby jakie$ ofiary dostarczali”. Stowo vic-
tima (= gr. Buolw), ,,ofiara”, ktore dostownie oznacza ,,zwierz¢ ofiarne”, a wiec zwi-
erze¢ przeznaczone na ofiarg, jest terminem technicznym uzywanym w jezyku kulty-
czno-religijnym, zarowno w tradycji biblijnej, jak i w literaturze grecko-rzymskiej®.
Podobny charakter kultyczno-religijny posiada czasownik obtulissent, ,,dostarczali”
(con. pluperf. act., od offerre, ,,przyniesc, przedstawic (cos); ofiarowac, sktada¢ ofi-

z dziejow powszechnych i Polski (Uniwersytet im. Adama Mickiewicza, Seria historia, 71), Poznan
1976, s. 174.

37 Zob. M. Plezia, Legenda o smoku wawelskim, s. 22.

3% Szerzej na temat uzycia stow pochodzacych z jezyka greckiego przez mistrza Wincentego,
a co za tym idzie, jego znajomosci tego jezyka, zob. O. Balzer, Studyum o Kadlubku, II, 176-234; B.
Kirbis, Wstep, w: Mistrz Wincenty Kadlubek, Kronika polska, CI-CIV; o znajomosci jezyka greck-
iego przez mistrza Wincentego jest rowniez przekonany S. Szczesny, Recenzja: Mistrz Wincenty (tzw.
Kadlubek), Kronika polska. Przelozyla i opracowata Brygida Kiirbis. Indeks sporzqdzita Danuta Zy-
dorek. Wroctaw — Warszawa — Krakow (1992). Zakiady Narodowy imienia Ossolinskich — Wydawn-
ictwo, ss. CXXXII, 322, 2nlb. ,,Biblioteka Narodowa”. Seria I. Nr 277, ,Pamig¢tnik Literacki” 85/2
(1994), s. 218.

39 Zob. T. Muraoka, A Greek-English Lexicon of the Septuagint, s. 334-335; H.G. Liddell, R. Scott,
H.S. Jones, A Greek-English Lexicon, s. 812; Z. Abramowiczoéwna, Stownik grecko-polski, t. 11, Warsza-
wa 1960, s. 480; J. Korpanty, Stownik tacinsko-polski, t. 11, s. 962; wigcej na ten temat, zob. J. Behm,
00 Buota, etc., w: G. Kittel (red.), Theological Dictionary of the Old Testament, t. G.W. Bromiley, t.
III, Grand Rapids 1995, s. 180-190.



Biblijne korzenie legendy o smoku wawelskim 29

ar¢”), ktory w dzietach tacinskich pisarzy chrzescijanskich jest terminem technic-
znym uzywanym na okreslenie sktadania ofiary*’. Wyrazenie uictimas obtulissent,
,»ofiary sktadali” mistrz Wincenty poprzedza stowem quasi, ,,jakby, jak gdyby, niby”,
ktore petni tutaj funkcje pordownawcza, ale moze rowniez wyraza¢ ironie, ktora po-
lega na tym, ze autor w sposob sarkastyczny przyréwnuje zwierzeta podrzucane
potworowi do sktadania ofiar. Analizujac stownictwo uzyte przez autora Kronmiki
polskiej mozna watpic, ze jest to tylko przypadek, gdyz sugeruje ono, iz mistrz Win-
centy postrzegal legende o wawelskim calozercy w kategoriach religijnych maja-
cych swoje zrodto w tradycji biblijnej*'. Warto w tym miejscu zauwazy¢, ze podob-
na atmosfera towarzyszy biblijnemu opowiadaniu z Ksiegi Daniela (Dn 14,23-27),
ktore jest satyra na temat idolatrii, za§ $miertelna mieszanina przygotowana dla wegza
i powodujaca jego zgladzenie stata si¢ dowodem pokazujacym glupote tych, ktorzy
go czcili. Autor biblijny nie ukrywa drwiny, gdy stwierdza, ze obiektem kultu byto
zwierzg, ktore rozpeklo si¢ z przejedzenia. Wydaje si¢, ze rowniez mistrz Wincenty
w opisie wawelskiego catozercy nie unika drwigcego tonu w opisie losu potwora,
ktérego zgubita jego wlasna zartoczno$¢.

Wptyw biblijnego Opowiadania o wezu z Dn 14,23-27 jest widoczny roéwniez
w opisie usmiercenia calozercy, ktory znajduje si¢ w Kronice polskiej mistrza Win-
centego. Nalezy zwroci¢ uwagg, ze w obu przypadkach sposob zabicia potwora jest
rezultatem podstepu, a przygotowanie pokarmu majacego na celu jego zgltadzenie
odznacza si¢ wyjatkowa pomystowoscia, a nawet sprytem. Chociaz istnieje roznica
w odniesieniu do poszczegdlnych sktadnikow mieszaniny, ktora zostata przygotowa-
na jako pokarm dla weza w Dn 14,27 (smota, 16j, wlosie) oraz dla calozercy w kro-
nice mistrza Wincentego (zapalona siarka), to warto mie¢ na uwadze fakt, ze uzyty
w tek$cie biblijnym termin ,,smota” (gr. mloow; tac. pix) jest ogdlnym okresleniem
materiatu tatwopalnego, ktory w Iz 34,9 pojawia si¢ w paralelizmie ze stowem
oznaczajagcym ,,siarke”. Warto takze zauwazy¢, ze termin ,,siarka” (tac. sulphur; gr.
Belov) uzyty przez mistrza Wincentego na okreslenie $miercionosnego dla catozercy
materiatu, w tradycji biblijnej jest czestym narzedziem kary, ktorej skutkiem staje
si¢ unicestwienie grzesznikéw (zob. Rdz 19,24; Pwt 29,22; 12 30,33; 34,9; Ez 38,22;
Ps 11,6; £k 17,29; Ap 9,17-18; 14,10, 21,8), za§ w Apokalipsie $w. Jana siarka jest
narzedziem zagtady w odniesieniu do bestii (Ap 19,20) oraz diabta (Ap 20,10).

W obu tekstach, tj. w Dn 14,23-27 1 Kronice polskiej mistrza Wincentego, podob-
ny jest motyw konczacy cata historie, a wiec spektakularne usmiercenie weza (przez
Daniela) / catozercy (przez synéw Kraka), ktory zostal pokonany dzieki madrosci

4 Zob. C.T. Lewis, C. Short, 4 Latin Dictionary, s. 1259; K.E. Georges, Ausfiihrliches
lateinisch-deutsches Handwarterbuch, t. 11, Hannover 1918, s. 1328 (reprint: Darmstadt 1998).

4 B. Kiirbis (Holophagus, s. 168-169) odmawia wyrazeniu o sktadaniu ,,jakby jakich$ ofiar” pot-
worowi wawelskiemu sakralnego charakteru stwierdzajac, ze autor kroniki uzywajac tego zwrotu
»hie chce dopusci¢ mysli o istnieniu rzeczywistego rytuatu kultowego”. Nalezy jednak zauwazyc,
ze owszem, mistrz Wincenty zaprzecza istnieniu jakiegokolwiek kultu, ale czyni to przez uzycie termi-
nologii religijnej, dzigki ktorej jeszcze bardziej wzmacnia ironiczny charakter catego opisu, zas samo
podrzucanie ,,jakby ofiar” staje si¢ swoistego rodzaju parodia prawdziwego kultu.
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i pomystowosci cztowieka postugujacego si¢ podstgpem, poniewaz nie mogt stangé
z nim do otwartej walki. W obu przypadkach pokonanie potwora dokonuje sig¢
w sposob naturalny, to znaczy na skutek przemyslanego dziatania czlowieka, a nie
dzi¢ki interwencji sit nadprzyrodzonych.

Wskazujac na mozliwo$¢ istnienia biblijnych — zwlaszcza za$ pochodzacych
z Ksiegi Daniela (Dn 14,23-27) — inspiracji dla legendy o wawelskim catozercy
znajdujacej si¢ w Kronice polskiej mistrza Wincentego nie sposob rowniez nie uw-
zgledni¢ argumentu ad personam. Autor kroniki byt czlowiekiem wyksztatconym
i posiadajagcym ogromng wiedzg, rozmitowanym w dzietach autorow antycznych,
do ktorych chetnie i czgsto nawigzywal, ale rownoczes$nie byt dzieckiem swojej
epoki, w ktorej catg rzeczywistos¢ postrzegano przede wszystkim w kategoriach re-
ligijnych. Majac ponadto na uwadze fakt, ze byt on przeciez osobg duchowna, bisk-
upem krakowskim, ktory po zrezygnowaniu z tej godnosci postanowit zy¢ zgodnie
z niezwykle surowg regulg cysterska, nawigzywanie do tradycji biblijnych jawi sig¢
jako co$ zupelnie naturalnego i oczywistego. W tym kontek$cie nie powinno wigc
dziwi¢ to, ze mistrz Wincenty mogt postrzega¢ wawelskiego catozercg jako sym-
bol uosobionego zta, ktorego pokonanie przywroci porzadek, harmonie i dobro*.
Takiemu rozumieniu nie przeciwstawia si¢ fakt, ze cala sprawa dzieje si¢ w czasach
poganskich, poniewaz mistrz Wincenty zwraca uwagg na uniwersalng mysl o walce
dobra ze ztem, ktora jest centralna w tradycji biblijnej. Warto przy tym zauwazyc,
ze Krak (tac. Graccus) jest ukazany jako ten, ktory zaktada panstwo i ustanawia pra-
wa dla dobra obywateli. Co wigcej, chociaz Krak jest przeciez poganinem, to przez
mistrza Wincentego zostal przedstawiony jako model wiladcy idealnego, ktory
nawet z narazeniem wlasnego zycia powinien broni¢ swoich poddanych. General-
nie mozna stwierdzi¢, ze w badaniach nad geneza legendy o wawelskim catozercy
w Kronice polskiej mistrza Wincentego zbytni nacisk kladzie si¢ na jednorodny —
i jednoczesnie wylaczajacy inne mozliwosci — charakter zrodet, to znaczy wskazuje
si¢ albo na tradycj¢ ludows, albo na przekazy o Aleksandrze Macedonskim, albo
tez na histori¢ o $w. Jerzym pokonujacym smoka. Tymczasem moze warto zaak-
ceptowac sugestig, ze pierwszy Polak spisujacy dzieje swojego narodu mogt znaé
i wykorzysta¢ zrodta roznego rodzaju, a wigc zar6wno miejscowe podania o charak-
terze folklorystycznym, jak i legendy dotyczace Aleksandra i §w. Jerzego, a przede
wszystkim tradycj¢ biblijng ksztattujaca mentalnos$¢ ludzi tamtych czasow, w tym
bez watpienia rowniez umyst mistrza Wincentego, zwanego Kadtubkiem, ktorego
podanie o catozercy zagrazajagcemu ludziom i zwierzetom przejeli wszyscy nastepni
kronikarze.

42 Mozliwo$¢ postrzegania przez mistrza Wincentego motywu wawelskiego potwora w kategoriach
religijnych, gtéwnie w oparciu o tradycje biblijng bedaca zrédlem ksztaltowania umystowosci ludzi
tamtych czasow, akceptuje M. Sikorski, Smok wawelski, 60-61.
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2.2 Kronika polsko-slgska (Chronica Polonorum)

Dzieto noszace tytul Kronika polsko-slgska lub Kronika polska (Chronica Po-
lonorum) zostato napisane na Slasku pod koniec XIII w. (ok. 1285 r.) przez anon-
imowego autora, ktorym najprawdopodobniej byt cysters z Lubigza. W opisie dz-
iejow najdawniejszych (do 1202 r.) autor wykorzystuje przede wszystkim kronike
mistrza Wincentego, a w odniesieniu do czaséw pdzniejszych bardziej skupia si¢
na sprawach §laskich®.

W legendzie o wawelskim catozercy autor Kroniki polsko-slgskiej wykorzystuje
relacje mistrza Wincentego, ale wprowadza do niej pewne zmiany i nieco jg skra-
ca. Identyczny jest kontekst wydarzen, a wiec dzialalno§¢ potwora uaktywnia si¢
w czasie panowania Kraka (Grakch; tac. Graccus). Besti¢ zabijaja dwaj jego syn-
owie postugujac si¢ podstepem, po czym milodszy brat zgladzit starszego wing
za to obarczajac besti¢. Gdy zbrodni¢ ujawniono, sprawca zostat wygnany, a wtadze
krolewska objeta Wanda, corka Kraka. W Kronice polsko-slgskiej — podobnie jak
u mistrza Wincentego — podajac etymologie miasta Krakowa, z jednej strony st-
wierdza sie, ze na skale, gdzie mieszkat potwor, zalozono miasto, ktére od imienia
Grakcha zostalo nazwane Gracchovia (tac. Graccovia), a z drugiej jest mowa o tym,
ze niektoérzy nazywaja to miasto Krakowem (tac. Cracovia), od krakania krukow,
ktore zleciaty si¢ do ciala zabitej bestii. Tekst legendy o wawelskim catozercy przed-
stawia si¢ nastgpujaco*:

Erat enim in cuiusdam (spelunce) scopuli anfractibus monstrum atrocita-
tis inmanissime, quod quidam olofagum dicunt. Huis voracitati acole singulis
diebus certum armentorum numerum quasi pro victimis offerebant, alioquin
totidem humanis capitibus ab eodem monstro plectebantur (...)

Non igitur virium (suarum) sed industrie innitentes suffragio coram olofago
armentorum corpora sulfure et igne repleta loco solito ponunt. Que dum avidis-
sime glutit olofagus, exalantibus intro flammis suffocatur.

Byt bowiem w zatomach (jaskini) pewnej skaly okrutnie srogi potwor, kto-
rego niektorzy zwali calozercq. Zartocznosci jego mieszkancy kazdego dnia
okreslong liczba bydta ofiarowywali jakby na ofiary, w przeciwnym razie byliby
przez tego potwora pokarani utratq tyluz gtow ludzkich (...)

Nie sitami mestwa (swojego), lecz uciekajgc si¢ do sposobu, przed cato-

4 Zob. J. Strzelezyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, s. 24-25; szerzej na temat kroniki,
zob. Z. Wielgosz, Kronika polska — metoda prezentacji dziejow, w: K. Gajda (red.), Dawna historiogra-
fia Slgska. Materialy sesji naukowej odbytej w Brzegu w dniach 26-27 listopada 1977 roku, Opole
1980, s. 44-60; E. Wilamowska, Kronika polsko-slgska. Zabytek pochodzenia lubigskiego, ,,Studia Z16-
dloznawcze” 25 (1980), s. 79-95.

# Tekst tacifiski podano za: Kronika polska — Chronica Polonorum, opracowat L. Cwiklinski (MPH
3), Lwow 1878, s. 607-608; przeklad na jezyk polski wiasny, por. G.K. Walkowski, Regni Poloniae
Documenta rerum gestarum MCCCLXVIII-MCCCLXXXV, Bydgoszcz — Warszawa 2014, s. 293 1 295
(thumaczenie do$¢ swobodne).
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zercq ciata bydlgt wypetnione siarkq i ogniem w zwyklym miejscu podtozyli.
1 skoro potkngt je z wielkq tapczywosciq catozerca, zadusit si¢ od buchajgcych
wewngqtrz ptomieni.

Na okreslenie potwora wawelskiego autor Kroniki polsko-slgskiej uzywa tych
samych okreslen, ktore wystepuja u mistrza Wincentego, mianowicie monstrum,
,»potwor” oraz olofagus, ,,calozerca” (ze zmiang pisowni: zamiast olophagus jest
olofagus).

W tej kronice zostaje zamiast stowa speculum, ,,wysokie miejsce, szczyt gory,
skata”, ktdre wystepuje u mistrza Wincentego, pojawia si¢ termin scopulus, ,,skata”
(identyczna zmiana zachodzi tez w Kronice Dzierzwy). Ponadto autor wprowadza
dodatkowe stowo spelunca, ,,jaskinia, jama, grota”, ktorego wprowadzenie wydaw-
ca tekstu wyjasnia jako probg¢ wytlumaczenia mniej znanego terminu anfractus,
,»zalom, rozpadlina (skalna)”*. W opisie zwierzat dostarczanych potworowi autor
Kroniki polsko-slgskiej — podobnie jak mistrz Wincenty — postuguje si¢ jezykiem
religijnym uzywajac wyrazenia quasi pro victimis offerebant, dost. ,,jakby na ofi-
ary ofiarowywali”. Wskazuje na to nie tylko rzeczownik victima, ,,zwierzg ofiarne,
tj. zwierze przeznaczone na ofiarg; ofiara”, ktore w tradycji biblijnej jest terminem
technicznym okreslajagcym materi¢ ofiary krwawej, ale rowniez czasownik offerre,
»przynies¢, przedstawic (cos); ofiarowac, sktada¢ ofiar¢”. Porownujac podrzucanie
dla bestii zwierzat na pozarcie do sktadania ofiar autor kroniki uzywa stowa quasi,
,Jjakby, jak gdyby”, ktore przede wszystkim ma znaczenie partykuty porownawczej,
ale w tym konteks$cie moze zawiera¢ rowniez odcien ironiczny w sensie ,,niby, nie-
jako”. Mozna wigc przypuszczac, ze autor Kroniki polsko-slgskiej — podobnie jak
mistrz Wincenty — postrzegal posta¢ catozercy w kategoriach religijnych, a wigc
ogblnie mowiac jako uosobienie zta. Stad tez sktadane potworowi zwierzeta stanow-
ity ,,niby ofiary”, poniewaz w opinii autora, ktorym byl mnich cysterski, byly one
przeciwienstwem prawdziwych ofiar naleznych tylko Bogu. Nie moze dziwi¢ fakt,
ze w taki wlasnie sposob autor kroniki postrzega motyw wawelskiego calozercy, po-
niewaz jako zakonnikowi z pewno$cig bardzo bliskie byly mu obrazy oraz motywy
biblijne, i to wlasnie przez ich pryzmat przedstawia to podanie. Warto tez zauwazyc¢,
ze ironia kryjaca si¢ za terminem gquasi, ,,jakby, niby” moze tez w jakiej§ mierze
nawigzywa¢ do opowiadania z Ksi¢gi Daniela (Dn 14,23-27), gdzie zabicie we¢za
bedacego obiektem kultu jest ukazane w $wietle niezwykle mocno wyeksponowane;j
drwiny majacej na celu o$mieszenie jego czcicieli.

W opisie mieszaniny, ktora usmiercita wawelskiego calozerce, autor kroniki
zamiast zwrotu accenso ... sulphure, ,,zapalong siarka” wystepujacego u mistrza
Wincentego uzywa wyrazenia sulfure et igne, ,,siarka i ogniem”, gdzie termin accen-
sus, ,,zapalony, palacy sie, $wiecacy” (ptc. perf. pass., od accendo) zostal zastapiony
stowem ignis, ,,ogien”. Ta zmiana lepiej wyjasnia buchajace we wnetrzu potwora

4 Zob. Kronika polska — Chronica Polonorum, opracowat L. Cwiklinski (MPH 3), s. 607.
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ptomienie, ktore staty si¢ przyczyng jego $mierci.

2.3. Kronika Dzierzwy (Chronica Dzirsvae)

Dzieto noszace tytul Kronika Dzierzwy (dawniej Mierzwy) powstato najprawdo-
podobniej na poczatku XIV wieku. Chociaz niewiele wiadomo o autorze, to na pod-
stawie informacji znajdujacych si¢ w samej kronice mozna stwierdzi¢, ze byl on
franciszkaninem zwigzanym z Krakowem®*.

Podanie o wawelskim potworze znajdujace si¢ w Kronice Dzierzwy jest zasad-
niczo wzorowane na przekazie mistrza Wincentego, chociaz zachodza tutaj pewne
roznice. Podobnie jak w Kronice polskiej mistrza Wincentego, legenda o catozercy
pojawia si¢ w kontekscie opisu panowania Kraka I (Grakch, fac. Graccus). Rowniez
tutaj besti¢ w podstgpny sposob zabijaja dwaj jego synowie, a potem mtodszy brat
(Krak II) zgtadzit starszego, za$§ ojcu powiedzial, ze zrobita to bestia. Gdy morderst-
wo brata wyszto na jaw, sprawca zostat wygnany, a wladzg krolewska objeta Wanda,
corka Kraka I. W Kronice Dzierzwy — podobnie jak u mistrza Wincentego — stwierd-
za sig, ze w poblizu skaty, gdzie mieszkat potwor, zatozono miasto, ktore od imienia
Grakcha zostalo nazwane Gracchovia (tac. Graccovia). Takze tutaj wspomina sig,
ze niektorzy nazywaja miasto Krakowem (tac. Cracovia), od krakania krukow, ktore
zleciaty si¢ do padliny zabitej bestii. Tekst legendy o wawelskim catozercy w ujeciu
autora Kroniki Dzierzwy przedstawia si¢ nastepujgco*’:

Huius quoque tempore erat in cuiusdam scopuli anfractibus monstrum atro-
citatis immanissime, quod quidam olophagum dici putant, cuius voracitati sin-
gulis eptadibus secundum supputacionem dierum certus armentorum numerus
debebatur, que nisi accole quasi quasdam victimas obtulissent, humanis toti-
dem a monstro capitibus plecterentur (...)

Tandem igitur industria uti coguntur. Coria enim armentorum accensa plena
sulphure ac pice ad instar Danielis, qui draconem Babyloniorum occidit, loco
solito pro armentis collocantur, que dum avidissime gluit olophagus, exhalanti-
bus intro flammis suffocatur.

Za jego czasu byt w zatomach pewnej skaly okrutnie srogi potwor, ktorego
niektorzy zwac zwykli calozercq, ktorego Zartocznosci kazdego tygodnia we-

4 Zob. K. Pawlowski, Wstep, w: Kronika Dzierzwy — Chronica Dzirsvae, wydal, wstepem i przypis-
ami opatrzyt K. Pawlowski (MPH 11/15), Krakow 2013, s. VI-VII; wigcej na ten temat, zob. J. Banasz-
kiewicz, Kronika Dzierzwy — problem wykladu dziejéw ojczystych w XIV wieku, ,Studia Zrodtoznaw-
cze” 22 (1977), s. 89-95; tenze, Kronika Dzierzwy, XIV wieczne kompendium historii ojczystej, Wroctaw
1979.

47 Tekst tacinski podano za: Kronika Dzierzwy — Chronica Dzirsvae, wydal, wstgpem i przypisami
opatrzyt K. Pawlowski (MPH 11/15), s. 4-5; przektad na jezyk polski whasny, por. H. Kownacki, Kroni-
ka polska przez Dziersweg w koncu wieku XII napisana z dodatkiem rocznych dziejow z ziemi krakows-
kiey w szczegolnosci w wieku XIII, Warszawa 1823, s. 16-18.
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diug wyliczenia dni nalezala si¢ okreslona liczba bydta, ktorej jesliby miesz-
kancy nie dostarczyli, niby jakichs ofiar, to byliby przez potwora pokarani utra-
tq tyluz glow ludzkich (...)

Wreszcie wymyslili wigc sposob. Skory bowiem bydlece wypchane zapalong
siarkq i smotq, na podobienstwo Daniela, ktory smoka babilonskiego zgladzit,
podtozyli w zwyktym miejscu zamiast bydlqt. I skoro potkngl je z wielkq lapczy-
wosciq catozerca, zadusit si¢ od buchajgcych wewngtrz ptomieni.

Na okreslenie smoka wawelskiego w Kronice Dzierzwy zostaty uzyte terminy
wystepujace w Kronice polskiej mistrza Wincentego, mianowicie monstrum, ,,pot-
wor” oraz olophagus, ,,catozerca”. Ponadto pojawia si¢ tutaj stowo draco, ,,waz,
smok” (= gr. dpakwv), ktdre wystepuje na okreslenie weza, ktorego zabit Daniel
w opowiadaniu biblijnym (Dn 14,23.27; Wlg: ww. 22 1 26).

Poza odmiennymi wariantami gramatycznymi, w relacji o wawelskim catozercy
wedtug Kroniki Dzierzwy, pojawiaja si¢ takze trzy znaczace rdéznice w porowna-
niu z tekstem mistrza Wincentego. Po pierwsze, zamiast stowa speculum, ,,wysokie
miejsce, szczyt gory, skata”, ktore wystepuje u mistrza Wincentego, w Kronice Dz-
ierzwy pojawia si¢ termin scopulus, ,,skata” (taka sama zmiana nastepuje rOwniez
w Kronice polsko-slgskiej). Po drugie, w opisie mieszaniny pokarmu, ktory zos-
tal przygotowany dla potwora, dodano stowo pix, ,,smota” w wyrazeniu accensa
... sulphure ac pice, ,,zapalong ... siarka i smotg”. To samo stlowo pojawia si¢ w Dn
14,26 (Wlg): tulit ergo Danihel picem (...), ,,wzial wigc Daniel smotle (...)”. Mozna
wigc przypuszczaé, ze autor kroniki dodat to stowo w celu wigkszego upodobnienia
swojej relacji do tekstu biblijnego. Po trzecie, w opisie usmiercenia potwora zostaja
dodane stowa: ad instar Danielis, qui draconem Babyloniorum occidit, ,,na podo-
bienstwo Daniela, ktory smoka babilonskiego zgtadzit”. Te stowa w sposob wyrazny
i jednoznaczny tacza podanie o zabiciu potwora wawelskiego oraz Opowiadanie o
wezu z Ksiegi Daniela (Dn 14,23-27; w Wlg: 14,22-26). Autor kroniki, méwiac o
biblijnych korzeniach motywu zabicia potwora wawelskiego, wskazuje tym samym,
ze legende o nim postrzega przede wszystkim w kategoriach religijnych, zwlaszcza
za$ jego zgtadzenie jest dla niego obrazem unicestwienia zta, ktorego uosobieniem
stal si¢ wawelski catozerca®. Zaréwno wiec dodanie stowa pix, ,,smota” w opisie
mieszaniny majgcej usmierci¢ smoka, jak rowniez — a raczej przede wszystkim —
wzmianka o tym, ze zabicie wawelskiego catozercy bylo podobne do zgtadzenia
przez Daniela weza/smoka babilonskiego wskazuje wyraznie na przekonanie au-
tora Kroniki Dzierzwy, ze tekst biblijny byt zrodlem inspiracji legendy o potworze
wawelskim, zwlaszcza za$ do motywu dotyczacego sposobu jego zgltadzenia®.

* Na mozliwo$¢ rozumienia legendy o wawelskim potworze w kategoriach religijnych zwraca
uwage M. Sikorski, Smok wawelski, s. 64; zob. takze E.M. Firlet (Smocza Jama na Wawelu, s. 96-
97), ktora zauwaza, ze kronikarz odwotujac si¢ do Ksiegi Daniela ,,staral si¢ znalez¢ jaka$ analogig
do przedstawianych wydarzen, zreszta zupetnie trafnie”.

4 W odniesieniu do odwolania si¢ autora Kroniki Dzierzwy do Ksiggi Daniela nieco dziwnie i zaska-
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2.4. Kronika ksigzgt polskich (Chronica principum Poloniae)

Dzieto zatytutowane Kronika ksigzgt polskich (Chronica principum Poloniae)
powstato na Slasku pod koniec XIV w. (w latach 1382-1986), a za jego autora uwaza
si¢ niekiedy Piotra z Byczyny, kanonika kolegiaty w Brzegu®. Kronika opisujac
dzieje Polski od czaséw najdawniejszych opiera si¢ przede wszystkim na Kronice
polskiej mistrza Wincentego, natomiast w odniesieniu do okresu pdzniejszego kole-
jnym zrodtem jest rowniez Kronika polsko-sigska.

W tekscie legendy o smoku wawelskim autor Kroniki ksigzgt polskich wzoruje
si¢ na kronice mistrza Wincentego, ale zmienia nieco jej ogolny kontekst. Przede
wszystkim w ujeciu tej kroniki Krak (tac. Graccus) sam zgtadzit smoka, natomiast
zbrodnia, ktorej dokonal jego mtodszy syn zabijajac swego brata nastapita po tym
zdarzeniu. Po wygnaniu bratobdjcy wzniesiono na skale, gdzie mieszkat potwor,
wspaniale miasta, ktore nazwano Krakowem (tac. Cracovia), od imienia Kraka
(tac. Graccus), a wtadze przekazano jego corce Wandzie. Tekst legendy o catozercy
wawelskim w ujeciu Kroniki ksigzqt polskich przedstawia si¢ nastepujaco’’:

Erat itaque temporibus illis in quibusdam Polonie scopulis spelunca profun-
da, in qua monstrum, quod nonnulli nominant olofagum, immanissimum habe-
batur, cuius voracitati singulis diebus armenta tria quasi pro victimis offerebant,
alioquin tot humana corpora plectebantur ab illo. Graccus vero, iam senex, equ-
animiter tantam hominum non ferens perniciem, omnibus convocatis, prehabito
consilio cum eisdem corpora, que monstro danda fuerant, sulfure atque igne
artificiose repleta more locoque solitis offerunt olofago, quibus avidissime co-
mestis per eum, intus flammis erumpentibus suffocatur.

A byta w tych czasach w pewnej skale Polski gleboka jaskinia, gdzie miesz-
kat okrutny potwor, ktérego niektérzy nazywajq catozercq. Zartocznosci jego
kazdego dnia trzy bydleta skiadali, jakby na ofiary, w przeciwnym razie byliby
przez niego pokarani utratq tyluz ciat ludzkich. Grakch zas, bedgc juz starcem,
cierpliwie tak wielkiego ludzkiego nieszczescia nie mogqc juz znies¢, zwotaw-
szy wszystkich, postanowit w naradzie z nimi, aby ciata, ktore potworowi byly
dawane, siarkq i ogniem zrecznie wypelnione jak zwykle w tym samym miejscu
calozercy podtozyc¢, ktore gdy pozart z wielkq tapczywosciq, zadusit sie od bu-

kujaco brzmig stowa, ktore wypowiada M. Plezia (Legenda o smoku wawelskim, s. 23), ze ,,anonimowy
franciszkanin krakowski zauwazyt podobienstwo polskiej legendy do watkéw wschodnich, cho¢ podo-
bienstwo to byto w znanym mu wypadku do$¢ odlegle”.

50 Zob. R. Heck, Kronika ksigzgt polskich — metoda prezentacji dziejow, w: K. Gajda (red.), Dawna
historiografia slgska. Materialy sesji naukowej odbytej w Brzegu w dniach 26-27 listopada 1977 roku,
Opole 1980, s. 61-81; J. Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, s. 24; A. Nowak, Dz-
ieje Polski, t. 1I: Od rozbicia do nowej Polski (1202-1340), Krakow 2015, s. 125.

ST Tekst tacinski podano za: Kronika ksigzqt polskich — Chronica principum Poloniae, opracowat Z.
Weclewski (MPH 3), s. 430-431; przektad na jezyk polski wiasny, por. G.K. Walkowski, Regni Poloni-
ae Documenta rerum gestarum, s. 69 (thumaczenie do$¢ swobodne).
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chajgcych wewngtrz ptomieni.

W odniesieniu do relacji o samym potworze i sposobie jego usmiercenia, autor
kroniki uzywa tej samej terminologii, co mistrz Wincenty. Na jego okreslenie zos-
taly uzyte terminy monstrum, ,,potwor” oraz olofagus, ,,catozerca” (jedyna zmiana
dotyczy sposobu zapisu, zamiast olophagus jest olofagus). W tej kronice — podobnie
jak w Kronice polsko-slgskiej — autor uzywa jezyka religijnego w opisie zwierzat
podrzucanych catozercy, uzywajac identycznego sformulowania: quasi pro victimis
offerebant, dosl. ,;jakby na ofiary ofiarowywali”. Uzyte tu zostaly te same slowa,
mianowicie rzeczownik victima, ,,zwierze¢ przeznaczone na ofiare; ofiara” oraz
czasownik offerre, ,przynies¢, przedstawi¢ (co$); ofiarowac, sktada¢ ofiarg”, ktore
w tradycji biblijnej sa terminami technicznymi na okreslenie czynnosci kultycznych,
zwlaszcza w odniesieniu do sktadania ofiar. Autor kroniki uzywa stowa quasi, ,.jak-
by, jak gdyby, niby” w odniesieniu do zwierzat rzucanym bestii na pozarcie, co moze
— tak samo jak w Kronice polsko-$lgskiej — zawiera¢ ironi¢ i posrednia aluzje do bib-
lijnej relacji o zabiciu weza przez Daniela (Dn 14,23-27). Majac na uwadze fakt,
ze autorem tej kroniki byl najprawdopodobniej kanonik kolegiaty w Brzegu, nie dzi-
wi postrzeganie zabicie catozercy w kategoriach religijnych, podobnie jak to czynili
jego poprzednicy. Gdy chodzi o mieszaning majaca usmiercic¢ potwora, podobnie jak
w Kronice polsko-slgskiej, rowniez tutaj pojawia si¢ wzmianka o ogniu w wyrazeniu
sulfure atque igne, ,siarkg i ogniem”, co lepiej thumaczy przyczyne $mierci bestii,
jaka byty buchajace w jej wnetrzu ptomienie. Wiele podobienstw w relacji o wawel-
skim catozercy zachodzacych w tym dziele oraz w Kronice polsko-sigskiej jest zro-
zumiate, gdy uwzgledni si¢ ich wspdlne powstanie na Slasku.

2.5. Jana Dlugosza Roczniki czyli Kroniki stawnego Krolestwa Polskiego

Jan Dlugosz (ur. 1415 r. — zm. 1480 r.), kronikarz, historyk, geograf, dyplomata,
kanonik krakowski i wychowawca synow krola Kazimierza Jagiellonczyka, jest au-
torem wielu dziet, z ktérych najstynniejszym jest kronika dziejow Polski od czasow
najdawniejszych az do 1480 roku w dwunastu ksiegach, ktora nosi tytut Roczniki
czyli Kroniki stawnego Krolestwa Polskiego (Annales seu Cronicae incliti Regni
Poloniae). W swoim dziele, ktore rozpoczal w 1455 r., Jan Dlugosz korzystat z wielu
zrodet zarowno polskich, jak i obcych (m.in. czeskich, ruskich, krzyzackich)>.

W swoim przekazie legendy o potworze wawelskim Jan Dtugosz korzystat
z wczesniejszych dziet kronikarskich, o czym §wiadczg jego wiasne stowa: ,,Po zab-
iciu potwora i okropnego zwierza, ktory u pewnych pisarzy (a quibusdam scrip-
toribus) wystepuje pod mianem smoka (...)”. Chociaz Jan Dlugosz nawigzuje
do wczesniejszych relacji kronikarskich, przede wszystkich do Kroniki polskiej
mistrza Wincentego i Kroniki ksigzqt polskich®, jak rowniez do ustnych przekazow

52 Szerzej zob. J. Dabrowski, Dawne dziejopisarstwo polskie (do 1480), Wroctaw 1964, s. 189-240.
53 Na przejecie — z pewnymi zmianami — przez Jana Diugosza legendy o catozercy wawelskim
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pochodzacych z tradycji ludowej, to zmienia on dos¢ znaczaco kontekst tej opowies-
ci. Podczas gdy we wezesniejszych przekazach Krakoéw zostat zatozony po zabiciu
smoka, to w relacji Jana Dtugosza miasto wczesniej zatozyt sam Krak (tac. Grak sive
Graccum) 1 bylto ono terroryzowane przez potwora zyjacego w jaskini pod wzgorzem
wawelskim. Z powodu szkod, ktore wyrzadzat, Krak podstepnie usmiercit besti¢
uwalniajac w ten sposob mieszkancéw miasta od ciggle zagrazajacego im niebez-
pieczenstwa. Tekst legendy o bestii wawelskiej w ujeciu Jana Diugosza przedstawia
si¢ nastepujaco (ks. I)**:

Belua enim insolite magnitudinis, draconis aut olofagi speciem habens, in
antro montis Wawel, super quo castrum Grak erexerat, cubile posuerat, que
ad explendam suam esuriem aliquot pecorum aut armentorum prebita corpora
corripiens devorabat, sed nec humanis deferebat corporibus sed quociens illius
rabiem non reperti aut non dati pecoris diucior excruciasset rabies et fames,
tociens sub clara luce diei ad mitigandam sui ventris ingluviem horrida rictibus
ora trahens e cubili suo potenter emergeret, et valida iumentorum atque boum
corpora, sive adiuncta carpento, sive subiugata aratro invaderet, suffocaret,
voraret; in quosque eciam homines seviens, nisi in tutum refugerent, alvvm
suam illorum horrenda cede explebat. Que execranda ingluviei rabies adeo ci-
ves Cracouienses terruit afflixitque, ut de deserenda magis quam de habitanda
urbe propter tam infestum vastatorem cogitarent. Mandato autem et decreto
principis Gracci, [qui] urbis a se fundate molestius ferebat progressum civium
discessu rescindi, tria singulis diebus belue iactantur corpora, quorum sacietate
non hominibus solum, verum et ceteris animantibus prestabatur securitas. Sed
cum hec quoque onerosa magis principi quam civibus, qui post mortem suam
urbem desertum iri verebatur, condicio videretur, iactanda monstro corpora sul-
phure iussit, et caumate parum igne contecta, cera atque pice impleri, et belue
exponi; que cum naturali et solita aviditate deglutisset, ab igne torrente et flam-
mis alcius diffusis interiora urgente sensim collapsa et extincta est.

(...) Bestia bowiem olbrzymiej wielkosci, majgca wyglgd smoka lub catozer-
¢y, w jaskini gory Wawel, na ktorej Krak wzniost zamek, obrata sobie legowi-
sko, a dla zaspokojenia swej zZartocznosci pozerata ciata stad (owiec) i bydla,
ktore mu rzucano, a nie przepuszczata nawet ludzkim ciatom. Gdy zas diugim
zmorzona glodem nie znajdowata przygodnej lub podrzuconej sobie ofiary, wte-

od mistrza Wincentego zwrdcil juz uwage A. Semkowicz, Krytyczny rozbior Dziejow Polskich Jana
Dlugosza (do roku 1384), Krakow 1887, s. 69; zob. tez M. Plezia, Legenda o smoku wawelskim, s. 23.
5+ Tekst tacinski podano za: loannis Dlugossii Annales seu Cronicae incliti Regni Poloniae, Liber
primus, Liber secundum, editionem curavit et introductionem scripsit 1. Dabrowski, Warszawa 1964, s.
125-126; przektad polski, z niewielkimi zmianami, podano za: Jana Diugosza Roczniki czyli Kroniki
stawnego Krolestwa Polskiego, Ksigga pierwsza, Ksigga druga, do 1038, redagowal i wstgpem opat-
rzyt J. Dgbrowski, na jezyk polski przetozyli S. Gaweda, Z. Jablonski, A. Jachelson, J. Radziszewska, K.
Stachowska, A. Strzelecka, przektad polski przejrzat M. Plezia, Warszawa 2009, s. 188-189.
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dy z dzikq wsciektoscig wypadata ze swej kryjowki w dzien biaty i ryczqc prze-
razliwie rzucata si¢ na najroslejsze bydleta, konie czy woly zaprzezone do wozu
lub ptuga, mordowata je i zabijata, a srozqc si¢ takze i wobec ludzi, jesli nie
uszli w bezpieczne [miejsce], brzuch swoj napetniata ich poszarpanym ciatem.
Ta zarlocznosé do tego stopnia zatrwozyla mieszkancow Krakowa, ze z powo-
du tak niebezpiecznego niszczyciela raczej mysleli o opuszczeniu miasta, niz
o dalszym tu zamieszkaniu. Z rozkazu wigc i polecenia ksiecia Kraka, ktory
bolat nad tym, ze rozwoj zatozonego przezen miasta cierpi [skutkiem] odptywu
mieszkancow, kazdego dnia rzucano potworowi trzy ciata zwierzece, zabezpie-
czajgc jego sytosciq nie tylko samych ludzi, lecz i inne Zyjqce stworzenia. Lecz
gdy to stalo si¢ bardziej ucigzliwe dla ksiecia niz dla mieszkancow, ktory oba-
wiajgc sie, by po jego Smierci calkiem nie opustoszato miasto, rozkazat ciata
rzucane potworowi wypetnia¢ siarkq, prochnem, woskiem, zywicq i smolq, za-
zec ogniem i tak rzucic¢ bestii, ktora ze zwyktg jej Zartocznoscig pochtongwszy
Jje, od zaru i ptomieni trawigcych jej wnetrze od razu padta i zginela.

Relacja o smoku wawelskim jest przez Jana Dlugosza znacznie poszerzona
w porownaniu z opisem znajdujagcym si¢ u mistrza Wincentego i wszystkich doty-
chczasowych kronikach. W szczegdlny sposob zostata uwypuklona zartocznosé
bestii, a co za tym idzie, ogromne niebezpieczenstwo, ktore z jej strony zagrazato
mieszkancom Krakowa i okolic. Warto zauwazy¢, ze w relacji Jana Dlugosza brak
wyraznej terminologii nawiazujacej do sfery religijnej, ktoéra pojawiata si¢ w po-
przednich kronikach polskich, co sprawia, ze jego wersja ma charakter bardziej leg-
endarny i folklorystyczny.

W odniesieniu do wawelskiego potwora Jan Dtugosz stosuje bardzo bogata ter-
minologig, poniewaz oprocz terminow przejetych od mistrza Wincentego, mianowi-
cie monstrum, ,,potwor” 1 olofagus, ,,catozerca”, dodaje rowniez nowe stowa, ktory-
mi sa belua przebierajace znaczenie ,,zwierze (dzikie, drapiezne, ogromne), bestia,
potwor”, niekiedy odnoszone réwniez w sensie negatywnym do ludzi®® oraz vasta-
tor, ,,niszczyciel, pustoszyciel, zabojca™®. Ponadto w jego opisie pojawia si¢ stowa
draco, ,,waz, smok” (= gr. dpakwv), co moze by¢ posrednia aluzjg do biblijnego
Opowiadania o wezu (Dn 14,23-27), chociaz ogdlny wydzwiek catego opowiadania
bardziej wskazuje na popularne $redniowieczne wyobrazenie o istnieniu smokow
zagrazajacych ludziom i zwierzetom.

Wspdlnym z opowiadaniem biblijnym — jak rowniez z wszystkimi dotych-
czasowymi relacjami — jest sposdb zabicia potwora, ktdry polega na zastosowaniu
podstepu i jest rezultatem pomystowosci oraz sprytu jego zabojcy. Podobnym jest
roéwniez motyw mieszaniny, ktdra zostala przygotowana w celu u$miercenia bestii,
przy czym u Jana Dlugosza pojawia si¢ znacznie wicksza liczba sktadnikow. O ile

55 Zob. M. Plezia (red.), Stownik laciny Sredniowiecznej w Polsce, t. 1: A-Byssus, Wroctaw 1953-
1958, s. 1070; zob. tez J. Korpanty (red), Stownik tacinsko-polski, t. 1, Warszawa 2001, s. 242.
56 Zob. J. Korpanty (red), Stownik facinsko-polski, t. 11, s. 930.
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siarka wystepuje we wszystkich przekazach kronikarskich, to pix, ,,smota” wystepu-
je tez w opowiadaniu z Ksiggi Daniela oraz w Kronice Dzierzwy, gdzie jak wiado-
mo odwotanie do tekstu biblijnego jest wyrazone w sposoéb wyrazny i bezposredni.
Pozostate czgsci sktadowe mieszaniny, a wiec prochno, wosk i zywica, sg wlasnym
materiatem Jana Dlugosza.

2.6. Pozniejsze kroniki (drukowane)

We wszystkich kronikach powstatych po Janie Dtugoszu legenda o smoku wawel-
skim jest — w mniejszym lub wigkszym stopniu — przepracowaniem jego wersji,
co przede wszystkim polega na do$¢ znacznym jej skroceniu.

a. Maciej z Miechowa, Chronica Polonorum (1519 1.)

Maciej z Miechowa, zwany Miechowita (ur. 1457 — zm. 1523), humanista, his-
toryk, geograf, lekarz, profesor i rektor Akademii Krakowskiej, kanonik krakowski.
Jego Kronika polska (Chronica Polonorum) jest pierwszym drukowanym opracow-
aniem dziejow Polski. Pierwsze wydanie (1519 r.) zostalo wycofane z uwagi na zas-
trzezenia wptywowych rodow szlacheckich, natomiast juz w 1521 roku okazato si¢
drugie wydanie zmienione. Kronika zawiera opis historii Polski od czasow najdawn-
iejszych, gdzie opiera si¢ gléwnie na dziele Jana Dtugosza, az do 1506 roku”’.

Maciej z Miechowa, podobniej jak Jan Dlugosz, opisuje szczgscie i dobrobyt
mieszkancéw Krakowa za czaséw panowania Kraka. Jednak niezwykle grozne nie-
bezpieczenstwo czyhato na wszystkich ze strony potwora, o ktérym pisze w nastepu-
jacy sposob (ks. I, rozdz. 5)°:

(...) nisi olofagus quaedam belua (ut aiunt draco) plurima impedimenta in-
tulisset. Rapiebat siquidem e specu de sub monte Vauel egressa, iumenta &
homines incaute oberrantes, rictibus horridis uoracissime deglutiendo. Quo
malo afflicte Graccouiae, Graccus anxius condolens tria corpora iussit quottidie
olofago exponi. Nam his contentando, caetera non requirebat. Sed & hoc graue
onerosumgque erat, propterea suapte industria persuasit exponendis corporibus,
sulfur & cauma ignitum, cera piceque inclusa, admiscere & occultare, belua
enim tum naturali rabie, tum uoraci esurie exagitata, sine delectione oblatam
pracdam rapiebat atque uorabat, sensimque debilitata extincta est.

(...) gdyby nie calozerca, pewna bestia (jak powiadajq smok), ktora powo-
dowata ogromne szkody. Mianowicie, wychodzqc z jaskini pod gorq Wawel,

57 Zob. J. Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Slowian, s. 25-26; szerzej zob. H. Barycz
(red.), Maciej z Miechowa 1457-1523. Historyk, geograf, lekarz, organizator nauki (Monografie z dz-
iejow nauki i techniki, 15), Wroctaw 1960

58 Tekst facinski podano za: Maciej z Miechowa, Chronica Polonorum, Krakow 1521, s. 7; przektad
na jezyk polski wlasny.
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porywata zwierzeta i ludzi niebacznie tam przechodzqcych, ktorych straszng
paszczq zartocznie polykata. Zatroskany Krak, wspotczujgc tak bardzo cie-
migzonemu Krakowowi rozkazal, aby codziennie rzucano calozercy trzy ciata.
Bowiem ten zadowoliwszy sig, wigcej si¢ nie domagal. Lecz i to byto przykre
i ucigzliwe, dlatego uzywajqc podstepu polecit, aby witozy¢ do rzucanych ciat
siarke i Zarzqce sig prochno, wosk i smote, wymieszac i ukryé, bowiem bestia
pedzona czy to naturalng wscieklosciq, czy to zartocznym gtodem, bez wyboru
porwata i pozarta, a stopniowo stabngc, zgineta.

Na okreslenie potwora mieszkajacego w jaskini pod wzgoérzem wawelskim Ma-
ciej z Miechowa uzywa terminu olofagus, ,,catozerca”, utworzonego przez mistrza
Wincentego i powtarzanego we wszystkich pdzniejszych kronikach, jak rowniez
stow belua, ,,bestia” oraz draco, ,,waz, smok™ (= gr. dpakwv w Dn 14,23-27).

W ujeciu legendy o wawelskim potworze przez Macieja z Miechowa pojawi-
aja si¢ — w wersji skroconej — podobne motywy, jak u Jana Dlugosza, a miano-
wicie calozerca zagrazajacy mieszkancom Krakowa, podstepny plan Kraka w celu
zgladzenia bestii, przygotowanie §mierciono$nej mieszaniny, ktorej pozarcie skut-
kuje jej $miercig.

b. Marcin Bielski, Kronika wszytkyego swyata (1551 1.)

Marcin Bielski (ur. 1495 — zm. 1575), historyk, kronikarz. W swoim dziele Kro-
nika wszytkyego swyata, ktora zostalta wydana w Krakowie w 1551 roku, przedst-
awil wydarzenia ze Starego Testamentu, dziejow starozytnej Grecji i Rzymu oraz
Nowego Testamentu, jak rowniez histori¢ panstw europejskich az do czasow sobie
wspotczesnych. Ostatnia ksigga zostata po§wigcona przedstawieniu dziejow Polski
od czaséw najdawniejszych. Dzieto Marcina Bielskiego jest pierwszym opracowan-
iem historii $wiata napisanym w jezyku polskim™.

Legenda o smoku wawelskim znajduje si¢ w ostatniej ksigdze poswigconej op-
isowi historii Polski, w czg¢sci noszacej tytul: Poczyna sie Kronika Polska Bernata
Wapowskiego niegdy Kantora Krakowskiego Kosciola. Marcin Bielski zapozyczyt
podanie o smoku z kroniki Wapowskiego, ktorej pierwsza cze$¢ obejmujaca opis
historii najdawniejszej nie zachowata si¢ do dnia dzisiejszego. Relacja Marcina
Bielskiego o smoku wawelskim jest pierwsza polska wersja tego wydarzenia. Zos-
tato ono przedstawione w konteks$cie czasow panowania Kraka i datowane na ,,lata
od narodzenia Panskiego 700”. Tekst pierwszej polskojezycznej wersji legendy
o wawelskim potworze przedstawia si¢ nastepujaco®:

Pisali kronikarze Polscy iz pod thg gorg Wawel na ktorey zamek Krakow-

59 Zob. I Chrzanowski, Bielski Marcin, w: Polski stownik biograficzny, t. 11, Krakéw 1936, s. 64-66;
J. Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, s. 19.
0 Tekst (z zachowang oryginalng pisownig oraz interpunkcjg) podano za: Marcin Bielski, Kronika
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ski / jest smok wielki w iamie na ten czas ktory kiedi gltodzien byt ludzi kradat
y pozeral a parq smrodliwg zabiyat / przeto mu musieli dawaé obrok kazdy
dzien kolegiq po troygu dobytka / az Grakus ksigze rozkazato w wywngtrzonym
cieleciu siarki smoly a saletri z ogniem przyprawionym zadac / zaprawiwszy
a przeciw iamie iego polozy¢ / ktory gdy uyrzal pozart / a gdy w nim tlalo, pit
wode, az si¢ rospukd.

W ujeciu Marcina Bielskiego wawelski potwor nie jest juz okreslony jako olofa-
gus, ,.calozerca”, ale zostaje nazwany smokiem. Warto zwrdci¢c uwage na fakt,
ze w odniesieniu do $mierci smoka zostat dodany motyw jego pgknigcia, co nas-
tapilo na skutek wypicia zbyt duzej ilosci wody przez besti¢, ktora w ten sposob
chciata zagasi¢ tlacy sie¢ w jej wngtrznosciach zar. To wlasnie ten wariant Smierci
smoka stanie si¢ najpopularniejszy w pozniejszych przekazach legendy.

c. Marcin Kromer, De origine et rebus gestis Polonorum (1555 t.)

Marcin Kromer (ur. 1512 — zm. 1589), humanista, historyk, dyplomata, sek-
retarz krola Zygmunta Starego, od roku 1579 biskup warminski. W swoim dziele
napisanym w je¢zyku tacinskim zatytutowanym De origine et rebus gestis Polono-
rum libri XXX, ktore po raz pierwszy zostalo wydane w Bazylei w 1555 roku, opisat
dzieje Polski od czaséw najdawniejszych do poczatkéw panowania krola Zygmunta
Starego. Dzieto to zostato w 1611 roku przettumaczone na jezyk polski przez Marci-
na Blazowskiego z Blazowa i wydane w Krakowie pod tytutem: O sprawach, dzie-
Jjach i wszystkich innych potocznosciach koronnych polskich ksigg XXX°'.

Legenda o wawelskim potworze w ujgciu Marcina Kromera przedstawia si¢ nas-
tepujaco (tekst tacinski: Basilea 1568; przektad polski: Krakow 1611)%:

Fertur etiam, immanem belluam, quam Holophagum uocant nostri, Solinus
Boam, ni fallor, appellat, in antro montis, cui arx Crocouiensis superposita est,
cubile habentem, & uiciniam omnem deuorandis pecudibus, iumentis & homi-
nibus uastantem, a Craco astu interemptam esse, cum corpora illi obijcienda,
pice, sulfure & fomite succenso infarciri iussisset, & ignis conceptus uiscera
belug torruisset. Quod nescio an fabulosum sit. Antrum quidem in hanc usque
diem extat saxo exeso profundum, quod Specum draconis uocant: quod tamen
etiam natura sic extitisse potuit.

wszytkyego swyata, Krakéw 1551, s. 161 (karta 200-200).

1 Zob. J. Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, s. 24.

62 Tekst tacinski podano za: Martini Cromeri de origine et rebus gestis Polonorum libri XXX, Ba-
silea 1568, s. 21; przeklad na jezyk polski (z zachowaniem oryginalnej pisowni) podano za: Marcin
Blazowski z Blazowa, Marcina Kromera biskupa Warmienskiego, O sprawach, dziejach i wszystkich
innych potocznosciach koronnych polskich, ksigg XXX, Krakow 1611, s. 26.
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Powiadajqg tez, ze Krakus okrutng bestyq (nasi jg Holophagiem, albo smokiem,
Solinus Boa nazywajg) w jaskini tej gory, na ktorej zamek krakowski stoi, legowi-
sko swe majqgcq i wszystek powiat pozeraniem bydta, i ludzi pustoszqcq sztukq i
tym przemystem zatracit: Migso bydlece smolq, siarkq i zagwiq zapalong natkane,
na pozarcie rzucac jej w pieczare kazat; a tak w trzewach ogien zajety, wnetrzno-
Sci wszystkie onej bestyi wypalil. Co jesli wymysty, nie wiem. Jestci wprawdzie i
po dzis dzien jeszcze w skale wydrozonej jaskinia gleboka, co smoczq jamg zowig;
wszakze tak i z przyrodzenia mogta stangc.

W dziele Marcina Kromera wawelski potwor zostat okreslony jako holophagus,
»calozerca”. To wlasnie ten termin, ktory zostat utworzony w Kronice polskiej przez
mistrza Wincentego w formie olophagus, byt uzywany we wszystkich pézniejszych
kronikach polskich. Na uwage zastuguje fakt, ze Marcin Kromer w tym tacinskim
neologizmie stanowigcym polaczenie dwoch stéw greckich (tj. 6ioc, ,,caty, wszyst-
ko” + dayelv, ,,jes¢, pozerac”) po raz pierwszy — a rownoczesnie jedyny — uwzgled-
nit istnienie przydechu (spiritus asper)®® w greckim stowie bedgcym pierwszym
cztonem catego wyrazu, stad tez forma tacinska w ujeciu Marcina Kromera brzmi
holophagus.

Warto zauwazy¢, ze Marcin Kromer przytaczajac rozne okreslenia wawelskiego
potwora, mianowicie belua (lub bellua), ,bestia” oraz holophagus, ,catozerca”,
powotuje si¢ na autorytet Solinusa (tj. Gajusz Juliusz Solinus, gramatyk i pisarz
rzymski z I1I w.), ktory w swoim dziele De mirabilibus mundi wspomina o potworze
okreslanym jako boa, co oznacza wielkiego weza mieszkajacego w Italii (II, 31-34;
wyd. C.M.T. Mommsen, Berlin 1895).

d. Joachim Bielski, Kronika polska Marcina Bielskiego (1597 t.)

Joachim Bielski (ur. 1540 — zm. 1599), historyk, poeta, poset krola Stefana Ba-
torego i kanclerz krolewski Zygmunta III Wazy, byt synem Marcina Bielskiego. Jed-
nym z jego licznych dziet byta Kronika polska wydana w Krakowie w 1597 roku,
ktora stanowita nowe opracowanie i uzupetienie Kroniki wszytkyego swyata jego
ojca Marcina®.

Tekst polskojezyczny legendy o wawelskim potworze w ujeciu Joachima Biel-
skiego przedstawia si¢ nastgpujaco®:

8 W jezyku greckim, zaréwno klasycznym, jak i hellenistycznym (koine), w ktorym powstaty
greckie przektady Starego Testamentu oraz zostal spisany Nowy Testament, kazdy wyraz zaczynajacy
si¢ od samogtoski posiada zawsze przydech, mianowicie staby (spiritus lenis), ktory nie byt wymawia-
ny, oraz mocny (spiritus asper) wymawiany jako dzwiek ,,h”, zob. M. Auerbach, M. Golias, Gramatyka
grecka, Warszawa 1985, s. 6; J.W. Roston, Gramatyka jezyka greckiego oparta na tekstach Starego
a zwlaszcza Nowego Testamentu dla studentow biblistyki i nauk pokrewnych, Warszawa 1990, s. 10-11.

¢ Zob. H. Barycz, Bielski Joachim, w: Polski stownik biograficzny, t. 11, Krakoéw 1936, s. 61-64; J.
Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, s. 19.

65 Tekst (z zachowang oryginalng pisownig oraz interpunkcja) podano za: Kronika polska Marcina
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Piszq naszy starzy Kronikarze / iz pod tq gorqg Wawel / byt Smok wielki / kto-
ry troie dobytka razem ziadat / takze y ludzi kradt y iadt: przeto musieli mu da-
wac obrok / kazdy dzien troie cielgt abo baranow. Kazat tedy KROK nadziaé
skore cielecq siarkq / a przeciw iamie polozy¢ rano. co uczynit za radq Skuba
Szewca niejakiego / ktorego potym dobrze udarowal y opatrzyl. On wyszedszy
z iamy / mniemiat by ciele / pozart razem: gdy to w nim tlato tak diugo pit wode
/ az zdecht. Jest ieszcze iego iama pod zamkiem / zowig Smocza iama.

Wedtug relacji Joachima Bielskiego, podstepny sposéb zabicia smoka wawel-
skiego, mianowicie za pomoca skory cielecej wypchanej siarka, podsunat Krakowi
niejaki Skub, ktory byt szewcem. Warto przy tym zauwazy¢, ze wzmianka o szewcu
Skubie po raz pierwszy pojawia si¢ w opisie herbu Abdank, w dziele pt. Herby ry-
cerztwa polskiego, ktore zostalo opracowane w 1584 roku przez Bartosza Paprock-
iego. Tekst, w ktorym pojawia si¢ postac szewca, przedstawia si¢ nastgpujgco®:

(...) poczqtek herbu tego opisuie Diugosz wieku nie opisuigc / tylko Przodka
pomienit Skubow / sity wielkiey Meza: O tym tak niektorzy powiedaiq / zeby
miat ieszcze za Graka Monarchy ktory Krakow zaktadat / skore bydlecq truci-
zny w nie abo smoty y siarki naktadszy / tak przyprawic iako wlasny zywy wot /
v dla tegoz go pomienia ze byl Szwiec.

Poczawszy od relacji Joachima Bielskiego, posta¢ szewca zwanego Skub, ktory
w podstepny sposdb usmiercit smoka wawelskiego, bedzie pojawiac si¢ w pdznie-
jszych wersjach legendy®’.

e. DODATEK: Sebastian Miinster, Cosmographiae universalis libri VI
(1554 )

W potowie XVI w. legenda o smoku wawelskim byta juz znana poza granicami
Polski. Zamiescit ja w swoim dziele Cosmographiae universalis Sebastian Miin-
ster, niemiecki humanista, znawca jezyka hebrajskiego, autor dziet o kosmografii
i geografii. Po raz pierwszy dzieto, ktorego trescig byt opis $wiata, ukazato si¢
w jezyku niemieckim w 1544 roku, a nastepnie byto wielokrotnie wznawiane i uka-
zywato si¢ rowniez w innych jezykach: facinskim (pierwsze wydanie: 1550 r.), fran-
cuskim (pierwsze wydanie: 1552 r.), wloskim (pierwsze wydanie: 1558 r.) i czeskim
(wydanie w 1554 1.).

Legenda o smoku wawelskim pojawia si¢ w ksiedze czwartej pt. De Polonia,

Bielskiego nowo przez loach. Bielskiego syna jego wydana, Krakow 1597, s. 30.

6 Tekst (z zachowang oryginalng pisownig oraz interpunkcja) podano za: Bartosz Paprocki, Herby
rycerztwa polskiego. Na piecioro Xigg rozdzielone, Krakow 1584, s. 158.

7 Zob. M. Plezia, Legenda o smoku wawelskim, s. 24; E.M. Firlet, Smocza Jama na Wawelu, s. 98;
M. Sikorski, Smok wawelski, s. 71.
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ktorej trescig jest opis Polski. W odniesieniu do podania o wawelskim potworze,
Sebastian Miinster niemal w dostowny sposdb przytacza tekst z kroniki Macie-
ja z Miechowa. Podobny jest rowniez najblizszy kontekst poprzedzajacy relacje
o smoku, w ktorym jest mowa o szczes$ciu mieszkancow Krakowa, a ich zycie byto-
by pozbawione nieszczes¢, gdyby nie potwor porywajacy 1 pozerajacy zwierzgta
i ludzi. Tres¢ legendy przedstawia si¢ nastepujgco®s:

(...) nisi olophagus quaedam belua (draconem uocant) plurima impedimenta
intulisset. Rapiebat quidem e specu de sub monte egressa iumenta et homines
incaute oberrantes, rictibus horridis deglutiendo. Quo malo afflictis, Graccus
anxius condolens tria corpora iussit cottidie belluae exponi. Nam his contenta,
caetera non requirebat, quodcum graue esset persuasit, suapte natura, expo-
nendis corporibus sulfur & cauma ignitum, cera piceque inclusa admiscere &
occultare. Belua enim tum naturali rabie, tum uoraci esurie exagitata, sine de-
lectu oblatam praedam rapiebat atque uorabat, sensimque debilitata extincta
est. Cuius rei simile exemplum in Daniele propheta legimus.

(...) gdyby nie calozerca, pewna bestia (nazywana smokiem), ktora powo-
dowata ogromne szkody. Mianowicie, wychodzqc z jaskini pod gorg, porywata
zwierzeta i ludzi niebacznie tam przechodzgcych, ktorych straszng paszczq po-
tykata. Zatroskany Krak, wspolczujqc tak bardzo ciemigzonym, rozkazal, aby
codziennie rzucano calozercy trzy ciala. Bowiem ten zadowolony, wigcej si¢
nie domagat, co jednak byto ucigzliwe, dlatego polecit, instynktownie, aby wio-
zy¢ do rzucanych ciat siarke i Zarzqce si¢ prochno, wosk i smote, wymieszac
i ukry¢. Bestia bowiem pedzona czy to naturalng wscieklosciq, czy to zartocz-
nym glodem, bez wyboru porwata oraz pozarta, a stopniowo stabngc, zgineta,
ktorej to rzeczy podobny przyktad u Daniela provoka czytamy.

Sebastian Miinster powtarza za Maciejem z Miechowa te same okreslenia wawel-
skiego potwora, mianowicie olophagus, ,.calozerca” (zmienia jednak pisownie,
poniewaz u Miechowity jest olofagus), belua, ,,bestia” oraz draco, ,,waz, smok”,
a jednoczesnie pomija nazwy topograficzne, mianowicie ,,Wawel” (tac. Vquel)
oraz ,,Krakow” (tac. Graccouia). Podczas gdy w relacji Miechowity smok zostat
usmiercony dzigki podstgpnemu planowi wymyslonemu przez Kraka, to Sebastian
Miinster stwierdza, ze sama natura podsungta mu ten pomyst (tac. suapte natura,
dost. ,,ze swej natury”, tj. ,,samorzutnie, spontanicznie”)®. Zardwno mieszanina pr-
zygotowana w celu zabicia smoka, jak i jego $mier¢, sa w sposob dostowny powtor-
zone za tekstem kroniki Macieja z Miechowa.

68 Tekst facinski podano za: Sebastian Miinster, Cosmographiae universalis libri VI, Basilea 1554, s.
889; przektad na jezyk polski whasny.

8 Zob. J. Korpanty (red), Stownik lacirisko-polski, t. 11, s. 302; zob. tez M. Plezia, Legenda o smoku
wawelskim, s. 24.
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Na szczego6lng uwage zastuguje fakt, ze Sebastian Miinster konczy swoj opis
smoka wawelskiego stowami: cuius rei simile exemplum in Daniele propheta legi-
mus, ,,ktorej to rzeczy podobny przyktad u Daniela proroka czytamy”. Mozna przy-
puszczaé, ze wyrazenie simile exemplum, ,,podobny przyktad” odnosi si¢ przede
wszystkim do sposobu zabicia weza przez Daniela (Dn 14,27), ktéry wykazuje wiele
zbieznosci ze sposobem usmiercenia smoka przez Kraka. Wydaje sie, ze autor Cos-
mographiae universalis odwotujac si¢ do proroka Daniela nie tylko zwraca uwagg
na analogie zachodzace migdzy opisami obu tych zdarzen™, ale wyraza rowniez
przekonanie, ze biblijne opowiadanie z Ksiggi Daniela (Dn 14,23-27) bylo inspiracja
dla podania o zgtadzeniu wawelskiego potwora. Warto w tym miejscu przypomniec,
ze podobne przekonanie zostato tez wyrazone w powstatej na poczatku XIV wieku
Kronice Dzierzwy.

Podsumowanie

Legende o potworze zamieszkujacym jaskinie znajdujaca si¢ pod wzgorzem
wawelskim, ktéra jest znana kazdemu w Polsce, do literatury, a co za tym idzie,
do $swiadomosci kulturowej i narodowej Polakow, wprowadzit mistrz Wincenty, zwa-
ny Kadtubkiem, opisujac ja w swojej Chronica Polonorum powstatej na przetomie
XII' 1 XIII wieku. W badaniach nad geneza tego podania wskazywano na rozne
zrodta, ktére moglty mie¢ wpltyw na jego powstanie Nie negujac réoznych mozliwos-
ci, w ktorych uczeni doszukuja si¢ zrodet tej legendy, a mianowicie w podaniach
ludowych, aluzji do historii o $w. Jerzym pokonujacym smoka, czy legend o Alek-
sandrze Macedonskim, wydaje si¢ stuszne — i zarazem konieczne — zwrdcenie uwagi
na Opowiadanie o wezu z Ksiegi Daniela (Dn 14,23-27; Wlg: 14,22-26). Liczne
zbieznosci terminologiczne oraz wspolne motywy pozwalaja na stwierdzenie,
ze biblijne opowiadanie przedstawiajace Daniela, ktory usmiercit weza (gr. dpakwv;
lac. draco) czczonego przez Babilonczykow, stato si¢ inspiracja dla literackiej wersji
podania o wawelskim potworze w Kronice polskiej mistrza Wincentego. Na takie
rozumienie wskazuja rowniez dwa pdzniejsze Swiadectwa, mianowicie Kronika Dz-
ierzwy z poczatku XIV w. (ad instar Danielis, qui draconem Babyloniorum occidit,
,»ha podobienstwo Daniela, ktory smoka babilonskiego zgtadzit”) oraz Cosmograph-
iae universalis Sebastiana Miinstera wydanej w 1544 r. (cuius rei simile exemplum
in Daniele propheta legimus, ,ktorej to rzeczy podobny przyktad u Daniela pro-
roka czytamy”), gdzie w sposob wyrazny i bezposredni stwierdza sig, ze biblijne
opowiadanie z Ksiegi Daniela bylo zrodtem podania o potworze wawelskim. Mis-
trz Wincenty — pierwszy Polak spisujacy dzieje swojego narodu — utworzyt termin
na okreslenie potwora, mianowicie olophagus, ,,catozerca”, ktéry jako neologizm
w jezyku tacinskim stanowi ztozenie dwoch stow greckich (6Aoc, ,,caty, wszystko”
+ dayelv, ,,jes¢, pozerac”). Uzyty w tej nazwie czasownik pojawia si¢ w Dn 14,27,
za$ stowo ,,caly, wszystko” nawigzuje do sposobu pozerania ofiary przez we¢za, tj.

0 Zob. M. Plezia, Legenda o smoku wawelskim, s. 24.
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potykania jej w catosci. Autor Kroniki polskiej uzywa religijnego jezyka kultycznego
w odniesieniu do podrzucanych zwierzat przeznaczonych na pozarcie przez wawel-
skiego potwora stwierdzajac, ze byty to ,,jakby jakie$ ofiary”, co moze stanowic
aluzje do kontekstu opowiadania z Ksiegi Daniela, ktore jest satyra przeciwko idol-
atrii. Zarowno w opowiadaniu biblijnym, jak i w podaniu o calozercy wawelskim
pojawiaja si¢ podobne motywy, mianowicie podstepny plan zabicia bestii, przygot-
owanie wymyslnej mieszaniny w celu jej zgtadzenia oraz $§mier¢ bedaca skutkiem
jej zartoczno$ci. Dostrzezenie w legendzie o wawelskim catozercy korzeni bibli-
jnych, a wiec nawigzania do tekstu z Dn 14,23-27, w pewnym stopniu jest uzasad-
niona tym, ze mistrz Wincenty byt biskupem krakowskim, ktéry po dobrowolnym
zrezygnowaniu z tej godnosci reszte zycia spedzit w klasztorze w Jedrzejowie, gdzie
podporzadkowat si¢ surowej regule zakonu cysterskiego. Majac to na uwadze, fakt
siggania przez niego do tradycji biblijnych wydaje si¢ czym$ naturalnym i oczy-
wistym, tym bardziej, ze mistrz Wincenty byt dzieckiem swojej epoki, w ktorej catg
rzeczywistos¢ postrzegano przede wszystkim w kategoriach religijnych. W oparciu
o tradycje biblijne, waz/smok nazwany przez niego catozercag moglt symbolizowac
demoniczne sity zta, ktorych pokonanie gwarantowalo istnienie i dalszy rozwdj do-
bra. Warto mie¢ na uwadze fakt, ze legenda o potworze wawelskim pojawia si¢
w kontekscie powstania Krakowa, a przede wszystkim panowania Kraka, ktory
jest ukazany jako prawodawca i model wtadcy idealnego. Uogdlniajac mozna stwi-
erdzi¢, ze w ujeciu mistrza Wincentego zabicie wawelskiego potwora stato si¢ sym-
bolicznym poczatkiem powstania i dalszego tworzenia dobra, ktorego rezultatem
stato si¢ powstanie polskiej panstwowosci. Legenda o wawelskim catozercy zostata
— z wyjatkiem Kroniki wielkopolskiej (koniec XIII w.) — powtorzona we wszyst-
kich kronikach polskich: w Kronice polsko-sigskiej (ok. 1285 r.), Kronice Dzierzwy
(poczatek X1V w.), Kronice ksigzgt polskich (koniec XIV w.), Rocznikach czyli Kro-
nikach stawnego Krolestwa Polskiego Jana Dhugosza (pot. XV w.), Kronice polskiej
Macieja z Miechowa (wyd. 1519 1.), Kronice wszytkyego swyata Marcina Bielskiego
(wyd. 1551 1), O sprawach, dziejach i wszystkich innych potocznosciach koronnych
polskich Marcina Kromera (wyd. 1555 r.), Kronice polski Marcina Bielskiego opra-
cowanej przez Joachima Bielskiego (wyd. 1597 r.), a nawet jest znana poza granica-
mi Polski, o czym $wiadczy relacja niemieckiego humanisty i uczonego Sebastiana
Miinstera. Chociaz w p6zniejszych przekazach legendy o wawelskim catozercy po-
jawiaty sie r6zne nowe motywy, za§ nowozytne wersje nadaty jej charakter bardziej
basniowy, to warto jednak pamigtac o jej pierwotnym przekazie, ktory nawigzujac
do biblijnego opowiadania z Ksigegi Daniela, podkresla koniecznos¢ walki ze zlem,
gdyz tylko jego pokonanie umozliwia trwanie dobra i jego dalszy rozwo;.
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The biblical roots of “The Legend of the
Wawel Dragon”, i.e. the tale of the whole-eater
(holophagus) from the “Kronika polska” (The
Chronicle of Poland) of Wincenty Kadlubek and
from the later Polish annalist testimonies in relation
to “The Story of Bel and the Snake” from the Book
of Daniel (Dan 14:23-27).

Summary: The purpose of this study is to picture the biblical roots of “The legend of the Wawel
dragon”. It was Wincenty the Master called Kadtubek (lived in XII-XIII century AD) who first
introduced this tale into the Polish literature. After him it was subsequently picked up and repeated
by almost all the Polish annalists. It is also mentioned by Sebastian Miinster in his work Cosmo-
graphiae universalis (edited in Latin in 1550, first German edition in 1544). The philological and
the comparative studies prove that “The story of Bel and the Snake” from the Book of Daniel (Dan
14:23-27) can be viewed as the root of inspiration for the literary version of the tale of the monster
that lived in a cave under the Wawel hill. There are common motives and similar terminology in
both of the stories: among others, the motive of the dragon/snake, the treacherous plan of killing
the beast, elaborate mixture designed to be eaten by the monster, finally its death that followed as
the result of its voracity.

Keywords: The Book of Daniel, snake which the Babylonians worshipped, the Wawel dragon,
Kronika polska (The Chronicle of Poland), Wincenty Kadtubek, the Polish Annals
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Swietowanie niedzieli znakiem rozpoznawczym
chrzescijan w perspektywie biblijnej teologii
szabatu

Streszczenie: Niedziela jest cotygodniowym $wigtem chrzescijan dla wspominania
1 celebracji zmartwychwstania Jezusa Chrystusa. Jako dzieh wolny od pracy stano-
wi okazje¢ do odpoczynku, spotkan rodzinnych i zgromadzen liturgicznych. Celem
niedzieli jest przede wszystkim oZywianie 1 umacnianie opartej na wierze relacji
z Bogiem i przenikanie nig codziennego zycia.

Chrzescijanskie swigtowanie niedzieli bazuje na starotestamentowe;j teologii sza-
batu w interpretacji Jezusa. W mysl tej nauki niedziela urzeczywistnia szabat, wy-
razajac jego pelni¢ w perspektywie historii zbawienia zwienczonej przez Jezusa
Chrystusa i Jego dzieto. Jako taka niedziela jest dniem Boga i dniem dla czlowieka.
W tym dniu czlowiek otwiera si¢ na Boga i Jego dziatanie oraz na innych ludzi
1 ich potrzeby. Bog dopetnia i blogostawi wowczas ludzkie dzieta. W niedzielg
cztowiek ma mozliwos$¢ odpoczynku i radowania si¢ z owWocOW swojej pracy oraz
wyrazenia wiary, ze wszystko kim jest i co ma, zawdzigcza Bogu.

Stowa kluczowe: Szabat, Dekalog, przykazanie, niedziela, zmartwychwstanie, od-
poczynek

Wprowadzenie

Wedhug zapisow Ewangelii ,,pierwszego dnia po szabacie”, czyli w niedzielg,
Jezus zmartwychwstat i objawit si¢ uczniom (Mt 28,1; Mk 16,2.9; £k 24,1; J 20,1).
W niedziele, w dzien Pigcdziesigtnicy, w pierwszym dniu 6smego tygodnia po zy-
dowskim $wigcie Paschy, miato takze miejsce zestanie Ducha Swietego (Dz 2,1).

Juz w pierwszych latach po tych wydarzeniach rozpowszechnita si¢ wsrdd chrze-
Scijan praktyka Swietowania niedzieli jako wspomnienia i celebracji zmartwych-
wstania Jezusa. Z czasem niedziela, pierwszy dzien po szabacie i rOwnocze$nie
pierwszy dzien tygodnia, zaczgta wyznacza¢ rytm zycia uczniow Chrystusa. Teksty
nowotestamentowe informuja, ze w tym dniu chrzescijanie gromadzili si¢ na ,.ta-
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manie chleba”, rozumiane najczesciej jako uczta eucharystyczna, oraz na shucha-
nie apostolskich mow i pouczen (np. Dz 20,7-12; 1Kor 10,16-17; 11,17-34; 16,2).!
W Apokalipsie Janowej sa stowa $wiadczace o nazywaniu niedzieli ,,dniem Pan-
skim” (1,10), ktory byt dniem Chrystusa zmartwychwstatego i dniem cotygodnio-
wego zgromadzenia liturgicznego.> Swictowanie niedzieli stato sie cechg wyréznia-
jaca chrzescijan. Stwierdzit to juz na poczatku II wieku namiestnik Bitynii Pliniusz
Mtodszy, ktory w liscie do cesarza Trajana napisal, ze chrzescijanie majg w zwycza-
ju gromadzi¢ si¢ tego samego dnia przed wschodem stonca i $piewacé razem hymn
Chrystusowi jako Bogu®.

Do IV w. chrzescijanskie Swigtowanie niedzieli sprowadzato si¢ gtownie do zgro-
madzen, modlitw i1 $piewow ku czci Chrystusa. W 321 r. cesarz Konstantyn uczynit
z niedzieli oficjalny dzien §wigteczny wolny od pracy. Dzigki temu chrzescijanskie
obchody niedzieli mogty odtad taczy¢ si¢ takze z odpoczynkiem. Dla chrzescijan
niedziela otrzymata charakter cotygodniowego $wieta, ktore urzeczywistnia i histo-
riozbawczo poszerza starotestamentowy szabat w jego aspekcie §wigtowania stwo-
rzenia i odkupienia, oraz w aspekcie odpoczynku.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie natury chrzescijanskiego swigtowania
niedzieli na bazie poglebionej refleksji nad biblijng teologia szabatu.

1. Pochodzenie szabatu

Pochodzenie szabatu pozostaje ciagle kwestiag niewyjasniona. Wedlug jednej
z teorii szabat jest adaptacjg analogicznego §wieta znanego w Mezopotamii u Babi-
lonczykow. Argumentem tej tezy miatby by¢ prawdopodobny zwiazek hebrajskiego
stowa Sabbat z akkadyjskim Sab/pattu, bgdacym nazwa Srodkowego — pigtnastego
dnia miesiaca, dnia pehni ksigzyca, uznawanego za dzien uspokojenia serca i gniewu
[bostwa)] (iim niih libbi) i dzien odpowiedni na pokute*. Podobnie jak Sabattu dzielit
miesiac na dwie czesci, tak szabat mogt stuzy¢ podziatowi miesigca na cztery czgsci.
Ta teoria nie znajduje jednak potwierdzenia w Starym Testamencie. Ponadto, gdy-
by szabat byt swigtem Babilonczykow, to nie moglby by¢ znakiem wyrdzniajacym

' Np. A. Wikenhauser, Die Apostelgeschichte (Regensburger Neues Testament; 5), Regensburg
31956, s. 230-231; J. Kiirzinger, The Acts od the Apostles, t. 2 (New Testament for Spiritual Read-
ing; 11), th. z niem. S. Young — E. Young, New York 1981, s. 93-94; R.N. Longenecker, Acts, w: The
Expositors Bible Commentary, Vol. 10: Like—Acts, red. T. Longman IIT — D.E. Garland, Grand Rapids,
Michigan 2007, s. 1024.

2 Na temat znaczenia wyrazenia kyriake hémera (dzien Panski) w Ap 1,10 zob. np. U. Vanni,
L’Apocalisse: ermeneutica, esegesi, teologia (Supplementi alla Rivista Biblica; 17), Bologna 1988, s.
87-97; D.J. Harrington, Revelation (Sacra Pagina Series; 16), Collegeville, Minnesota 1993, s. 50; H.
Giesen, Die Offenbarung des Johannes (Regensburger Neues Testament), Regensburg 1997, s. 85-86.

3 Epist. 10,96-97 (M. Déring [hrsg.], C. Plinii Caecilii Secundi, Epistolae, Freyberg 1843, s. 385-
386). Zob. takze Jan Pawel 11, List apostolski Dies Domini, 21 (https://w2.vatican.va/content/john-paul-
ii/pl/apost_letters/1998/documents/hf jp-ii_apl 05071998 dies-domini.html [30.04.2016]).

4 T.J. Meek, The Sabbath in the Old Testament (Its Origin and Development), ,,Journal of Biblical
Literature” 33/3 (1914), s. 201-203.
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Izraelitow?.

Znana jest takze hipoteza, ze Izraelici przejeli szabat od nomadycznych plemion
Kenitéw. Inna jeszcze, ze przypomina on powtarzajace si¢ dni targowe. Trudno jed-
nak wytlumaczy¢, dlaczego dzien targowy moglby przeksztalci¢ si¢ w jego przeci-
wienstwo — z zakazanym handlem i sta¢ si¢ dniem $wigtym ku czci JHWHS.

Wedtug jeszcze innej opinii powstanie szabatu mozna taczy¢ z tygodniowym ob-
chodem dwoch dorocznych $wigt: wiosennym (Paschy i Przasnikow) i jesiennym
(Namiotow). Swigteczny tydzien miatby byé modelem dla normalnego tygodnia
z szabatem na koncu’.

W Izraelu szabat mogt by¢ znany przynajmniej juz w VIII w. Wskazuja na to pro-
rockie wypowiedzi Amosa, Ozeasza i [zajasza (Am 8,5; Oz 2,13; 1z 1,13), w ktérych
szabat jest wymieniany obok nowiu ksig¢zyca jako $wigto powtarzajace sie w krot-
kich okresach®.

2. Teologiczne uzasadnienie $wigtowania szabatu

Dla poglebionego zrozumienia natury niedzieli wazna jest jednak nie tyle kwestia
pochodzenia szabatu i jego poczatku, ile bardziej jego teologia oraz racje i sposoby
jego $wigtowania.

O znaczeniu szabatu wiele mowi fakt, Zze jego przestrzeganie nakazuje Dekalog
i to w przykazaniu, ktore tresciowo jest najbardziej rozwiniete (Wj 20,8-11; Pwt
5,12-15). W obydwu wersjach Dekalogu, w Ksiedze Wyjscia i w Ksigdze Powtorzo-
nego Prawa, celem nakazanego przestrzegania szabatu jest jego uswigcenie (/°gad-
des6). Wedtug przykazania ma si¢ to realizowac poprzez pracg w ciggu szesciu dni
i przez powstrzymanie si¢ od pracy w dniu siodmym, zwanym szabatem.

Hebrajskie stowo Sabbdt jest taczone z czasownikiem Sabat, oznaczajacym ,,prze-
stac”, ,,skonczy¢”, ,,odpoczac”. Jak dotad nie roztrzygnigto jednak, czy w przypad-
ku nazwy sabbat mamy rzeczownik odczasownikowy od Sabat, czy tez czasownik
Sabat pochodzi od rzeczownika Sabbar’.

Wedtug przykazania Dekalogu szabat ma by¢ w pierwszym rze¢dzie dniem za-

5 Por. R. de Vaux, Ancient Israel. Its Life and Institutions, tt. J. McHugh, London 1994, s. 476-478.
¢ Por. T.J. Meek, The Sabbath in the Old Testament, 202; R. de Vaux, Ancient Israel, s. 478-479.

7 Zob. np. V.P. Hamilton, N2¥ (shabat) cease, desist, rest, w: Theological Wordbook of the Old

Testament, t. 2, red. R.L Harris, Chicago 1980, s. 902-903; F. Stolz, N2¥ $bt aufhiren, ruhen, w: Teol-
ogisches Handworterbuch zum Alten Testament, t. 2, red. E. Jenni - C. Westermann, Giitersloh #1993,
s. 869; G.F. Hasel, Sabbath, w: The Anchor Yale Bible Dictionary, t. 5, red. D.N. Freedman, New York
1992, s. 850-851.

8 Wigcej np. F. Stolz, nav §bt aufhdren, ruhen, w: Teologisches Handworterbuch zum Alten Testa-
ment, t. 2, red. E. Jenni - C. Westermann, Giitersloh #1993, s. 865.

 Zob. np. N.M. Sarna, Genesis (The JPS Torah Commentary; 1), Philadelphia, Pennsylvania, 1989,
s. 15; E. Haag, n2v; sabbdt, w: Theologisches Worterbuch zum Alten Testament, t. 7, red. G.J. Botter-

weck — H. Ringgren — H.-J. Fabry, Stuttgart 1993, s. 1048; L. Koehler — W. Baumgartner, Hebrdisches
und aramdisches Lexikon zum Alten Testament, t. 2, Leiden *1995, s. 1307-1308.



54 ks. Grzegorz Szamocki

przestania pracy (,,Nie bedziesz wykonywal zadnej pracy” [l6° ta ““Seh kol-m°la’kah)]
[Wj 20,10; Pwt 5,14]). Przykazanie w Ksigdze Powtdrzonego Prawa podaje jeszcze
wyraznie, ze celem powstrzymania si¢ od pracy jest odpoczynek (,,aby wypoczat”
[lema ‘an januah]). W obydwu wersjach Dekalogu przykazanie o szabacie konczy sig
motywacja, ktora w kazdej z tych dwoch edycji jest jednak inna'®.

2.1. Szabat dopetnianiem stworzenia

W Wj 20,11 jest odwotanie do wypowiedzi z tzw. kaptanskiego opisu stworzenia
swiata w Rdz 1,1-2,3 i uzasadnienie przestrzegania szabatu tym, ze sam Bog odpo-
czal sibdmego dnia po szes$ciu dniach pracy przy stwarzaniu (Rdz 2,2-3): ,,W sze$ciu
dniach bowiem uczynit Pan niebo, ziemig¢, morze oraz wszystko, co jest w nich,
w sidodmym za$ dniu odpoczalt” (Wj 20,11a). Przykazanie o szabacie z Wj 20 wzywa
zatem do nasladowania Boga''.

Wedtug rzeczonego zapisu Ksiggi Rodzaju (1,1-2,3) wszystkie wymienione tam
stworzenia zostaly uczynione przez Boga i uznane przez Niego samego za bardzo
dobre (Rdz 1,31a: ,,I Bog widziat, ze wszystko, co uczynit, byto bardzo dobre” [waj-
Jjar’ elohim ‘et-kol-"Ser ‘asah wehinné-t6b me’od]). Ryby, ptaki i ludzie, jako istoty
zyjace, otrzymaty ponadto btogostawienstwo (1,22.28). O dniu siddmym jest nato-
miast mowa, ze zostat przez Boga pobtogostawiony i uczyniony swietym (wajbarek
lohim ‘et-jom hass<bi T wajeqaddes ‘oto [2,3]). Ten fakt, przypomniany réwniez
w przykazaniu o szabacie w Wj 20,11b, moze sugerowac, ze punktem szczytowym
i korong dzieta stworzenia nie jest wcale cztowiek, lecz wtasnie dzien sibdmy'2.

Ttem dla biblijnego mdéwienia o odpoczynku Boga na zakonczenie czynnosci
stworczej mogl by¢ rozpowszechniony w historii religii motyw otiositas boga stwo-
rzyciela, czyli motyw bezczynnosci stworcy i nic nierobienia z tym, co zostato stwo-
rzone. Otiositas stworcy oznacza, ze dzielo stworzenia zostalo ukoficzone. Stworca
W nie juz nie ingeruje, aby nie zniszczy¢ ustalonego porzadku. Samo stwarzanie jest
tylko prawydarzeniem a nie poczatkiem dziejow!'>.

Autor biblijny powiazat odpoczynek Boga z dniem siddmym i w ten sposob wia-
czyl go do swojej koncepcji calosci siedmiu dni. W tym miejscu nalezy zwrocic

10" Wigcej na temat formalnych réznic w obydwu wersjach przykazania o szabacie zob. np. M. Prud-
ky, The Two Versions of the Sabbath-Commandment: Structural Similarities, w: Stimulation from
Leiden Collected Communications to the XVIIIth Congress of the International Organisation for the
Study of the Old Testament, Leiden 2004, red. H.M. Niemann — M. Augustin, Frankfurt am Main — Ber-
lin — New York 2006, s. 239-255.

' Por. np. G.F. Hasel, Sabbath, s. 851.

12 Por. np. G. Robinson, The Idea of Rest in the Old Testament and the Search for the Basic Char-
acter of Sabbath, ,,Zeitschrift fir die alttestamentliche Wissenschaft” 82 (1980), s. 39-40; N.M. Sarna,
Genesis, s. 14; C. Westermann, Genesis. Bd. I: Genesis 1-11. Teil 1: Gen 1-3 (Biblischer Kommentar.
Altes Testament; 1/1,1), Neukirchen-Vluyn #1999, s. 235-237.

13 Swiadectwem motywu otiositas boga sa na przyklad stowa jednej z egipskich inskrypcji w Mem-
fis: “Ptah odpoczat (niektorzy thumacze: “byt zadowolony”), gdy uczynit wszystkie rzeczy i wszystkie
boze stowa”. Zob. C. Westermann, Genesis. Bd. I: Genesis 1-11, s. 230.
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uwage na fakt, iz wedlug tekstu hebrajskiego (masoreckiego i qumranskiego) w Rdz
2,2a ,,Bog ukonczyt (wakal) w dniu siodmym (bajjom hassebi i) swe dzieto, nad
ktorym pracowal”'*. Stwarzanie rozpoczete pierwszego dnia zostato zakonczone
w dniu siodmym. Hagiograf przekonuje w ten sposob, ze dzien siodmy jest zatem
czedcig dzieta stwarzania. Bez siodmego dnia to dzieto bytoby niepelne.

Bog pobtogostawit ten siodmy dzien i uczynit go $§wigtym (Rdz 2,3a). Wezesniej
Bog pobtogostawit istoty zywe - ryby, ptaki i ludzi, udzielejac im w ten sposob
mocy plodnos$ci. Znaczenie btogostawienstwa w odniesieniu do dnia sibdmego jest
bardziej abstrakcyjne. W tym przypadku chodzi o udzielenie mocy, ktdra uczyni ten
dzien ptodnym dla ludzkiej egzystencji. Nie sam dzien siddmy, jako wielko$¢ sama
w sobie, otrzymuje blogostawienstwo, lecz ten dzien w jego znaczeniu dla $wiata
i dla ludzkosci, dla spoteczenstwa w jego uwarunkowaniach?’.

Wyrazenie ,,uczynit §wigtym” oddaje hebrajskie jeqaddes, ktorego rdzen gds nie-
sie z sobg znaczeniowy aspekt wydzielenia, separacji. ,,Swiety” w Biblii Hebrajskiej
oznacza wydzielony z powszechnego uzycia i przeznaczony dla celow zwigzanych
z Bogiem. Jezeli wiec Bog uczynit §wietym (= oglosit jako $wiety) dzien siodmy,
to znaczy, ze ten dzien zostat wydzielony spos$rod pozostatych dni tygodnia i zare-
zerwowany dla Boga. Wydzielenie dnia si6dmego dzieli czas, rozpoczynajacy si¢
wraz ze stworzeniem, na czas pracy i czas odpoczynku. Chodzi tu o porzadek usta-
nowiony dla dobra ludzi. Zgodnie z tym porzadkiem dni pracy maja swoj cel w dniu
odpoczynku'e.

Dzien sidodmy, jako dzien $wigty, nie jest jednak tylko dniem bezczynnosci,
nic nierobienia, lecz dniem, ktory nalezy do Boga. W tym dniu cztowiek ma dzigko-
wac Bogu za stworzenie 1 za mozliwos¢ kontynuowania dzieta stworczego. Uswiece-
nie dnia siodmego wskazuje cztowiekowi na cel stworzenia, ktorym jest odniesienie
go i catej ludzkiej pracy nad stworzeniem do Boga. Dzien siodmy, ktory w przyka-
zaniu z Wj 20 jest nazwany szabatem, stanowi zatem zaproszenie do radowania si¢
Bozym stworzeniem i uznania Bozej wtadzy. W $wigtowaniu szabatu chodzi takze o
uznanie, ze zycie cztowieka nie jest owocem jego wlasnego dzialania, ale zawdzig-
cza je Bogu, ktory mu to zycie daje!'’. Wedtug przykazania czlowiek $wigci szabat,
jezeli nie pracuje, a profanuje go (= od$wigca) przez zakazang w tym dniu prace (Wj
20,8).

4 W przektadzie Biblii Tysiaclecia jest ,,w dniu szostym”, co odpowiada tekstowi Septuaginty (en te
hémera té hekte), Pigcioksiggu samarytanskiego oraz wersji syryjskiej (S 1 SWV).

5 Por. C. Westermann, Genesis. Bd. I: Genesis 1-11, s. 237.

16 Zob. np. C. Westermann, Genesis. Bd. I: Genesis 1-11, s. 235-236; J.H. Tigay, Deuteronomy (The
JPS Torah Commentary; 5), Philadelphia, Pennsylvania 1996, s. 68.

'7 Por. V.P. Hamilton, N2V (shabat) cease, desist, rest, w: Theological Wordbook of the Old Testa-
ment, t. 2, red. R. L Harris, Chicago 1980, s. 903; J. Scharbert, Genesis 1-11 (Die Neue Echter Bibel.
Altes Testament; 5), Wiirzburg *1990, s. 47; C. Westermann, Genesis. Bd. I: Genesis 1-11, s. 236-237;
R. Meynet, I due decaloghi, legge di liberta (Es 20,2-17 & Dt 5,6-21), ,,Gregorianum” 81/4 (2000), s.
668-669; J.E. Hartley, Genesis (Understanding the Bible. Commentary Series: Old Testament), Grand
Rapids, Michigan 2012, s. 50-51.
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2.2. Szabat aktualizacja odkupienia

Motywacja Swigtowania szabatu w przykazaniu z Pwt 5 jest pamie¢ niewoli egip-
skiej i wyzwolenia dokonanego przez Boga JHWH: ,,Pamigtaj, ze byle$ niewolni-
kiem w ziemi egipskiej i wyprowadzit ci¢ stamtad JHWH, Bog twoj, reka mocna
1 wyciagnigtym ramieniem: przeto ci nakazal JHWH, Bog twoj, strzec dnia szabatu”
(w. 15). W tej motywacji szes¢ dni pracy zostato porownanych do egipskiej niewo-
li, a szabat do eksodusu z Egiptu. Szabat opiera si¢ wiec na pamigci tego, co Bog
uczynit ,,reka mocng i wyciagnietym ramieniem”. O ile wigc w Dekalogu z Ksiegi
Wyijscia szabat jest powigzany ze stworzeniem $§wiata opisanym w Ksiedze Rodzaju
(1,1-2,3), o tyle Dekalog Ksiegi Powtérzonego Prawa taczy szabat z wyzwoleniem
z Egiptu opisanym w Ksiedze Wyjscia (12-15). Swigtowanie szabatu ma by¢ zatem
takze wspominaniem Boga jako wyzwoliciela.

Historyczne uzasadnienie szabatu eksodusem taczy ponadto przykazanie o sza-
bacie ze wstepem do Dekalogu, ktory brzmi tak samo w Pwt 5,6 jak w Wj 20,2.
JHWH przedstawia si¢ w nim jako ten, ktoéry wyzwolil Izraela z egipskiej niewoli:
»Ja jestem JHWH, Bog twdj, ktory cie wyprowadzil z ziemi egipskiej, z domu nie-
woli”. Przestrzeganie przykazania o szabacie jest wiec ukazane jako fundamentalna
odpowiedz adresatow Dekalogu na zbawcze dziatanie Boga w eksodusie, tak samo
jak podporzadkowanie si¢ wczesniejszemu przykazaniu, ktore zakazuje czczenia
obcych bogdéw i poleca ich odrzucenie'®. Jezeli zatem cztowiek jest postuszny przy-
kazaniu o szabacie i nie pracuje w dniu siddmym, to otwiera si¢ w tym dniu na wy-
zwolencze i zbawcze dziatanie Boga w jego zyciu.

2.3. Szabat instytucja spoteczng, humanitarng i rodzinng

Srodkowa cze$¢ przykazania o szabacie (Wj 20,9-10; Pwt 5,13-14) $wiadczy wy-
raznie, ze szabat jest instytucja spoteczng, humanitarng i rodzinng. Jakkolwiek przy-
kazanie jest skierowane do wszystkich ludzi zwigzanych przymierzem z Bogiem
JHWH, to jednak bezposrednim adresatem stow przykazania jest ojciec rodziny
i gospodarz, ktory stoi na czele swojego domu i jest odpowiedzialny za wszystkich,
ktorzy zyja pod jego dachem, tak ludzie, jak 1 zwierzeta.

Przykazanie kaze dokona¢ podzialu w rytmie czasu cztowieka na dwa asyme-
tryczne bloki. Po szesciu dniach pracy ma by¢ dzien odpoczynku, ktory otrzymuje
specyficzng nazwe: ,,szabat”. Przykazanie o szabacie wprowadza wigc spoteczny
porzadek w rytm ludzkiego Zycia. Sze$¢ dni nalezy pracowac i potem jeden dzien
odpoczywac. Prawem odpoczynku nie jest zwigzany zatem ten, kto nie pracowat
przez szes¢ dni i nie wykonat swojej pracy. Wiasnie relacja pomiedzy czasem pra-
cy 1 czasem odpoczynku nadaje sens szabatowi. Bez pracy szabat nie miatby pod-
staw, a bez szabatu praca zatracataby sens, bylaby bezcelowa. Przykazanie w wers;ji

'8 Np. V.P. Hamilton, n2¥ (shabat), s. 903; E. Otto, Deuteronomium 1-11. Zweiter Teilband: 4,44-
11,32 (Herders Theologischer Kommentar zum Alten Testament), Freiburg im Breisgau 2012, s. 739-
741.
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z Ksiggi Powtdrzonego Prawa podaje jasno: ,,Nie bedziesz wykonywal zadnej pracy
ani ty, ani twoj syn, ..., aby wypoczat twdj niewolnik i twoja niewolnica, jak i ty”
(5,14). Celem szabatu jest wiec odpoczynek, ktory nie polega tylko na ,,nic niero-
bieniu”, lecz na wej$ciu w wymiar wypoczynku i rado$ci. Bez szabatu praca bytaby
wyobcowujaca i niejednokrotnie stuzalcza. Brakowatoby mozliwos$ci radowania sig¢
z owocOw pracy. Szabat ma by¢ zatem dniem cieszenia si¢ owocami szesciodniowe-
go trudu i doswiadczania ich dobroci®.

Wedtug przykazania ojciec rodziny ma zadba¢ o odpoczynek szabatowy takze
tych wszystkich, ktérzy mu podlegaja. Przykazanie jakby zakladalo, ze gospodarz
znajdzie czas na odpoczynek dla siebie i swojej rodziny, ale moze zaniedbac troske
o taki sam odpoczynek dla swoich stug, niewolnikow a takze zwierzat. Tymczasem
wedlug przykazania kazda istota zywa ma prawo do odpoczynku szabatowego i nie
nalezy jej naktada¢ w tym dniu Zzadnego jarzma. Zadaniem ojca rodziny jest rozpo-
zna¢ i praktykowaé w szabat wtasng wolnos¢ oraz aktualizowa¢ wyzwolenczy akt
Boga w swoim domu, dzielac si¢ Bozym darem wolnosci z innymi. W ten sposob
ma si¢ wyrazi¢ podobienstwo mi¢dzy ojcem i synem, mi¢dzy panem i stuga oraz
migdzy Izraelita i obcym. W dniu szabatu wszyscy maja by¢ rowni. Przestrzeganie
szabatu ma wyraza¢ prawde, ze wszyscy sg rowni przed Bogiem. Roznice 1ol i r6z-
nice spoteczne widoczne w inne dni tygodnia, w szabat majg zanikng¢.

2.4. Przestrzeganie szabatu znakiem przymierza z Bogiem

W Wj 31,13.16-17 w ramach mowy Boga do Mojzesza sa podane stowa, we-
dlug ktorych przestrzeganie szabatu jest znakiem przymierza Boga z Izraelitami:
»lzraelici winni pilnie przestrzega¢ szabatu jako obowiazku i przymierza wiecznego
poprzez pokolenia. To bedzie znak (’6f) wiekuisty migdzy Mna a Izraelitami” (W]
31,16 -17a). W podobnym tonie wypowiedzial si¢ o szabacie prorok Ezechiel: ,,Da-
fem im takze szabaty, aby byly znakiem ( '6f) migdzy Mnag a nimi, aby poznano, ze Ja
jestem Pan, ktory ich uswigca” (Ez 20,12; por. 20.20). Jako znak przymierza szabat
dotaczyt do znaku teczy (Rdz 9,12-17) i obrzezania (Rdz 17,11). Stat si¢ znakiem
identyfikacyjnym Izraelitow i odrdzniajacym ich od innych ludéw i narodow?.

Skoro $wigtowanie szabatu byto znakiem trwania w przymierzu z JHWH i wyra-
zem izraelskiej tozsamosci, nie dziwi fakt, ze wedtug biblijnych wypowiedzi profa-
nacja szabatu byla obwarowana kara §mierci (Wj 31,14; Lb 15,32-36; Jr 17,19-27).

19 Ten aspekt szabatowego odpoczynku sugeruje wypowiedz hagiografa z Rdz 1,31, do ktorej
odwoluje si¢ przykazanie o szabacie w wersji Ksiegi Wyjscia: “I widziat Bég wszystko, co uczynit,
i ze bylo bardzo dobre” (Por. N.M. Sarna, Genesis, s. 14).

20 Zob. P. Bovati, I/ Libro del Deuteronomio (1-11), Roma 1994, s. 67-68; J.H. Tigay, Deuteronomy
(The JPS Torah Commentary; 5), Philadelphia, Pennsylvania 1996, s. 68; R. Meynet, I due decaloghi,
legge di liberta (Es 20,2-17 & Dt 5,6-21), “Gregorianum” 81/4 (2000), s. 681-682; E. Otto, Deuterono-
mium 1-11, s. 738-742.

2l Por. J.I. Durham, Exodus (Word Biblical Commentary; 3), Grand Rapids, Michigan 1987, s. 413;
W.C. Kaiser, Exodus, w: The Expositor’s Bible Commentary Revised Edition: Genesis-Leviticus, t. 1,
red. T. Longman IIT — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2008, s. 537.
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Jak dlugo Izraelici przestrzegali szabat, afirmowali swoja lojalnos¢ wobec JHWH
i zapewniali sobie Jego zbawczg obecnosc¢?. Dla wierzacego Izraelity uszanowanie
szabatu 1 zaprzestanie w tym dniu zwyktych, codziennych prac bylo znakiem wta-
snego obumarcia po to, aby wszystko otrzyma¢ od Boga. Swiecenie szabatu stalo sie
wyrazem zaufania Bogu. Byto znakiem wiary, Ze rezygnacja w tym dniu z wlasnego
wysitku i wktadu w jakie$s ludzkie dzieto niczego nie umniejszy i nie spowoduje
brakoéw, ale otworzy to dzieto na jego dopetnienie przez Boga.

3. Praktyka szabatu w starozytnym Izraelu

W mysl prawa wyrazonego w przykazaniu Dekalogu praktyka obchodzenia sza-
batu sprowadzata si¢ przede wszystkim do powstrzymywania si¢ od prac powsze-
dnich (Wj 20,10; Pwt 5,14; Wj 23,12; 34,21). Ze $wiadectw biblijnych wiadomo,
ze szabat stat si¢ dniem §wigtecznym i radosnym. W tym dniu przerywano dziatal-
no$¢ handlowa (Am 8,5), nawiedzano sanktuarium, organizowano spotkania i uda-
wano si¢ do ,,meza Bozego”, by¢ moze w celu wystuchania nauki badz uczestnicze-
nia w kulcie (Iz 1,13; Oz 3,13; 2Krl 4,23)%.

Role znaku identyfikujacego Izraelitow przypisano szabatowi najprawdopodob-
niej w czasach wygnania babilonskiego. Takie znaczenie szabatu bylo z pewnoscia
podkreslane pdzniej, w okresie powygnaniowej restauracji, a zwlaszcza w czasach
przesladowan, na przyktad w okresie machabejskim?.

W szabat do $wiatyni przybywato wigcej ludzi (2Krl 11,5-8; Ez 46,3) i sktada-
no specjalne ofiary (Lb 28,9-10; Ez 46,1-5). Nehemiasz, widzac gwalcenie szabatu
poprzez prace w polu i handel, dla ukrécenia tych wykroczen nakazat w szabat za-
mkna¢ bramy Jerozolimy (Ne 13,15-22). Z czasem przepisy o szabacie stawaly si¢
coraz bardziej rygorystyczne. W okresie powstania machabejskiego pewna grupa
Zydoéw pozwolila si¢ zabi¢ przez Syryjezykow, nie chege naruszy¢ szabat poprzez
stawianie oporu (1Mch 2,32-38). P6zniej zdecydowano, ze w szabat mozna si¢ bro-
ni¢ (1Mch 2,39-41)%.

Apokryficzna Ksigga Jubileuszow (II w. przed Chr.) zakazuje w szabat korzy-
stania z malzefistwa, rozpalania ognia i przygotowywania positkow (50,8-12). Jo-
zef Flawiusz o przestrzeganiu szabatu przez essenczykow napisat, ze oni ,,nie tylko
bowiem przygotowuja sobie pozywienie na dzien naprzod, aby w tym czasie nie
rozpala¢ ognia, ale nawet nie o$mielajg si¢ przenosi¢ sprzetu na inne miejsce lub i8¢

22 Por. V.P. Hamilton, N2V (shabat) cease, desist, rest, w: Theological Wordbook of the Old Testa-
ment, t. 2, red. R. L Harris, Chicago 1980, s. 903.

% Por. T.R. Hobbs, 2 Kings (Word Biblical Commentary; 13), Grand Rapids, Michigan 1985, s. 51-
52; R.D. Patterson — H.J. Austel, / and 2 Kings, w: The Expositors Bible Commentary Revised Edition:
1 Samuel - 2 Kings, t. 3, red. T. Longman III — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2009, s. 824.

2 Por. M. Strubhann, Sabbat, w: Herders Neues Bibellexikon, red. F. Kogler, Freiburg - Basel - Wien
2008, s. 643-644.

% Zob. np. R. de Vaux, Ancient Israel. Its Life and Institutions, tt. J. McHugh, London 1994, s. 482-
483.
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z potrzeba” (BJ 11, VIII, 9)*.

W czasach Nowego Testamentu Zydzi uwazali, ze w szabat nie wolno, na przy-
ktad, nies¢ tozka (J 5,10), uzdrawiaé chorego (Mk 3,2; £k 13,14), zrywaé klosow
zboz (Mt 12,2), przejs¢ odlegtos¢ wigksza niz ,,droga szabatowa” (200 tokci [ok.
1000 m]). Rabini dopuszczali odstgpienie od przestrzegania prawa o szabacie jedy-
nie w przypadku niebezpieczenstwa $mierci lub w jakiej$ szczegolnej koniecznosci.
Chorego mozna bylo zatem leczy¢ w szabat tylko wowczas, gdy jego zycie byto
w niebezpieczenstwie (Miszna, Yoma 8,6; Mek. 22,2; 23,13).

Szczegoélowa i bardzo drobiazgowa praktyka przestrzegania szabatu doprowadzi-
ta do sformalizowania tego $wigta, do zwracania uwagi tylko na forme¢ zewn¢trzna.

4. Jezus a szabat

Jezus mial szacunek do szabatu. W szabat uczestniczyt w liturgii synagogalne;j
(Mk 6,2; L.k 4,16; 13,10). Zdecydowanie wystapit jednak przeciwko zagubieniu wta-
Sciwego 1 glebokiego sensu szabatu. Jezus zarzucal religijnym elitom zydowskim
skupienie si¢ na tym, co w $wigtowaniu szabatu jest marginalne, i wypaczanie za-
sadniczej idei tego $wigta. Wedtug Jezusa obowigzek przestrzegania szabatu usta-
je wobec przykazania mitosci blizniego. W szabat nalezy dobrze czyni¢ drugiemu
cztowiekowi. Wyzwala¢ go z jego wigzow, bo ,,szabat zostat ustanowiony dla czto-
wieka, a nie cztowiek dla szabatu” (Mk 2,27). W imig¢ tej idei Jezus ,.tamal” szabat
(Mk 2,23; 3,2-5; £k 14,1-6; ] 9,13-16). Jako Ten, ktory przynosi zbawienie ludzko-
$ci, sam siebie proklamowat ,,panem szabatu” (Mk 2,28)?’.

5. Szabatowe fundamenty i implikacje dla $wigtowania niedzieli

Chrzescijanska niedziela stanowi wypelnienie szabatu starotestamentowego.
W niedziele chrzescijanin ma oglasza¢ nowe stworzenie i nowe przymierze dopel-
nione przez Jezusa. Pamigtka wyzwolenia, jakim bylo wyjscie z Egiptu, w niedziele
uzyskuje swoj pelny sens, stajac si¢ pamiatkg odkupienia dokonanego przez Chrystu-
sa. Niedziela zatem urzeczywistnia doskonale szabat, a nawet go poszerza i ,,w petni
wyraza w perspektywie historii zbawienia, ktorej zwienczeniem jest Chrystus™?.
Chrzescijanski charakter niedzieli podtrzymuje zatem biblijng teologi¢ szabatu.

Niedziela, jak szabat, jest dniem $wictym oraz dniem Boga i cztowicka. W nie-
dzielg chrzescijanin powinien uswiadomi¢ sobie swoja zywotng i wyzwalajaca za-
lezno$¢ od Stworcy oraz swoje powotanie do wspotpracy z Nim. Niedziela, jako pa-

% Cytat za Jozef Flawiusz, Wojna Zydowska, tt. J. Radozycki, Poznan 1980, s 164.

2 Por. W. Beilner, gdffazov, ov, 16 sabaton Sabbat, Woche, w: Exegetisches Worterbuch zum
Neuen Testament, t. 3: naydevw - deéhpog, red. H. Balz - G. Schneider, Stuttgart 21992, s. 524-525;
R. de Vaux, Ancient Israel. Its Life and Institutions, tt. J. McHugh, London 1994, s. 483; W.W. Wessel
— M.L. Strauss, Mark, w: The Expositor’s Bible Commentary. Revised Edition: Matthew & Mark, t. 9,
red. T. Longman IIT — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2010, s. 736.

2 Jan Pawet 11, List apostolski Dies Domini, 59.
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migtka zmartwychwstania Chrystusa, przypomina chrzes$cijaninowi, ze to Bog jest
jego wyzwolicielem, ze moze go wyzwoli¢ z rozmaitych wigzow.

Niedziela, jako dzien $wigty, jest dniem wydzielonym i r6znigcym sie od pozo-
statych dni tygodnia i przeznaczonym dla Boga. T¢ odrgbno$¢ powinien wyrazié
przede wszystkim inny porzadek dnia, a takze, jak to czgsto tradycyjnie ma miejsce,
inny ubidr, strdj $wigteczny, czy tez inny, Swigteczny positek. W niedzielg chrzesci-
janin ma przede wszystkim otworzy¢ si¢ na Boga i da¢ temu wyraz w przeznaczeniu
czesdcl czasu niedzieli na spotkanie z Bogiem w kulcie i w modlitwie. Niedziela
chrzescijanska powinna by¢ czasem szczegolnego otwarcia si¢ na Boga i,,pozwole-
nia” Bogu na dziatanie i dopetnianie ludzkich dziatan.

Chrzescijanin odpoczywa w niedziele, rezygnuje w tym dniu z wiasnej dziatalno-
$ci, aby cieszy¢ si¢ owocami swojej pracy. Ma okazje do refleksji nad swoja praca,
jej sensem i rezultatami. W niedziele chrzescijanin prezentuje swoja pracg takze
Bogu. Dzi¢gkuje Mu za sukcesy i prosi o ich zatwierdzenie. Przedstawia owoce swo-
jej pracy Bogu, aby Bog je poblogostawit i wiaczyt w wymiar pozaziemski, w ramy
konstruktywnej wspolpracy cztowieka z Bogiem nad stworzeniem, do ktérej czto-
wiek jest powotany.

Niedzielny odpoczynek pozwala cztowiekowi wyrwac si¢ z rytmu ziemskich za-
je¢ 1 przypomnie¢ sobie, na nowo uswiadomic, ze wszystko jest dzietem Bozym.
Taki odpoczynek - niedzielna przerwa w pracy - pomaga w nadaniu wlasciwych
proporcji codziennym troskom i zajeciom oraz zabiegom o rzeczy materialne i du-
chowe. Swietowanie niedzieli odpowiada na naturalna ludzka potrzebe odprezenia,
radosci oraz wypoczynku ducha i ciata. Jest wyrazem uznania absolutnego prymatu
Boga, a takze prymatu godnos$ci cztowieka nad wymogami ekonomii®.

Przykazanie o szabacie nakazuje troske o odpoczynek dla wszystkich. Zgodnie
z ta ideg $wigtowanie niedzieli przez jednych nie powinno odbywac si¢ kosztem
zmuszania do pracy innych. ,,Nie ma [bowiem] radosci bez mitosci”*’. Niedzielne-
mu $wigtowaniu powinien zatem towarzyszy¢ duch braterskiej mitosci i solidarno-
$ci. Niedziela jako wypehienie szabatu domaga si¢ nie tylko stanigcia przed Bogiem
poprzez modlitwe 1 nabozenstwa, poprzez udzial we Mszy $w. Niedziele swictuje
si¢ takze poprzez spotkania z innymi, poprzez radowanie si¢ we wspodlnocie. Nie
cztowiek jest dla niedzieli, ale niedziela dla cztowieka. Jest to wigc dzien, w ktorym
powinno si¢ pomoc innym wyzwala¢ si¢ z réznych form zniewolenia fizycznego
i duchowego. W niedziele nalezy czynic to, co jest dobre dla innych i dla siebie.

Zakonczenie

Religijna gorliwos$¢ tych, ktorzy interpretowali prawo o szabacie w czasach Sta-
rego Testamentu, wyrazata si¢ w aplikowaniu tego prawa do wszystkich sfer zycia
oraz w trosce o jego drobiazgowe wypetnianie. Przy tej tendencji zbyt silne i wielkie

2 Por. Jan Pawel I, List apostolski Dies Domini, 67-68.
30 Jan Pawet 11, List apostolski Dies Domini, 69.
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okazato si¢ niebezpieczenstwo sformalizowania prawa o szabacie i wykrzywienia
idei, jaka Bog z tym prawem zwigzal. Szabat, ktory miat by¢ dla cztowieka i stuzy¢
jego dobru, niejednokrotnie ograniczal go w czynieniu dobra oraz w wykorzyty-
waniu i rozwijaniu zgodnie z wolg Boza tego, czym sam Bog go obdarzyt. Pra-
wo szabatowe zamiast stuzy¢ budowaniu relacji cztowieka z Bogiem, pozostawiato
cztowieka samego. Wytykato mu przy tym jego stabos¢ i bezradno$¢ w sprostaniu
wynikajgcym z tego prawa wymaganiom.

Jezusowa interpretacja szabatu odpowiada pierwotnej idei tego §wieta wyrazonej
w prawie starotestamentowym. Chrzescijanskie $wigtowanie niedzieli bazuje na teo-
logii szabatu, ktorej nauczat Jezus. Dla uczniow Jezusa, takze dzisiejszych, niedziela
nie zastgpuje szabatu, ale go urzeczywistnia. Wyraza jego petnie¢ w perspektywie
historii zbawienia zwienczonej przez Jezusa Chrystusa i Jego dzieto.

Chrzescijanskie swigtowanie niedzieli zasadza si¢ wigc na tym, ze jest to dzien
Boga i dzien dla cztowieka. W tym dniu cztowiek otwiera si¢ na Boga i Jego dzia-
fanie oraz na drugiego cztowieka i jego potrzeby. Czlowiek potrzebuje niedzieli,
aby Bog dopetnit i pobtogostawit jego dziatania i dokonania, a takze aby odpoczat,
do$wiadczyt radosci ze swojej pracy i swoich osiagnigé¢. Swictowanie niedzieli stuzy
ozywianiu 1 umacnianiu wi¢zi z Bogiem, a takze wyrazaniu mitoéci do ludzi oraz
potwierdzaniu poczucia bliskosci i wspdlnoty z nimi. Z woli Bozej niedziela, jak
szabat, jest dla cztowieka.



62 ks. Grzegorz Szamocki

Literatura

Beilner, W., cappatov, ov, 10 sabaton Sabbat, Woche, w: Exegetisches Worterbuch zum Neuen
Testament, t. 3: Taydevo - deéMpog, red. H. Balz - G. Schneider, Stuttgart 21992, s. 523-529.

Bovati, P., Il Libro del Deuteronomio (1-11), Roma 1994.

de Vaux, R., Ancient Israel. Its Life and Institutions, tt. J. McHugh, London 1994.

Déring, M., C. Plinii Caecilii Secundi, Epistolae, Freyberg 1843.

Durham, J.1., Exodus (Word Biblical Commentary; 3), Grand Rapids, Michigan 1987.

Giesen, H., Die Offenbarung des Johannes (Regensburger Neues Testament), Regensburg 1997.

Haag, E., tB’v; sabbat, w: Theologisches Wérterbuch zum Alten Testament, t. 7, red. G.J. Botterweck —
H. Ringgren — H.-J. Fabry, Stuttgart 1993, s. 1047-1057.

Hamilton, V.P., tb;v’ (shabat) cease, desist, rest, w: Theological Wordbook of the Old Testament, t. 2,
red. R. L Harris, Chicago 1980, s. 902-903.

Harrington, D.J., Revelation (Sacra Pagina Series; 16), Collegeville, Minnesota 1993.

Hartley, J.E., Genesis (Understanding the Bible. Commentary Series: Old Testament), Grand Rapids,
Michigan 2012.

Hasel, G.F., Sabbath, w: The Anchor Yale Bible Dictionary, t. 5, red. D.N. Freedman, New York 1992,
s. 847-856.

Hobbs, T.R., 2 Kings (Word Biblical Commentary; 13), Grand Rapids, Michigan 1985.

Jan Pawel II, List apostolski ,,Dies Domini” (https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/pl/apost
letters/1998/documents/hf jp-ii_apl 05071998 dies-domini.html [30.04.2016]).

Jozef Flawiusz, Wojna Zydowska, tt. J. Radozycki, Poznan 1980.

Kaiser, W.C., Exodus, w: The Expositor s Bible Commentary Revised Edition: Genesis-Leviticus, t. 1,
red. T. Longman IIT and D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2008, s. 333-562.

Koehler, L. — Baumgartner, W., Hebrdisches und aramdisches Lexikon zum Alten Testament, t. 2,
Leiden 31995.

Kirzinger, J., The Acts od the Apostles, t. 2 (New Testament for Spiritual Reading; 11), th. z niem. S.
Young — E. Young, New York 1981.

Longenecker, R.N., Acts, w: The Expositors Bible Commentary: Like—Acts, t. 10, red. T. Longman III
— D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2007, s. 665-1102.

Meek, T.J., The Sabbath in the Old Testament (Its Origin and Development), ,Journal of Biblical
Literature” 33/3 (1914), s. 201-212.

Meynet, R., I due decaloghi, legge di liberta (Es 20,2-17 & Dt 5,6-21), ,,Gregorianum” 81/4 (2000),
s. 659-692.

Otto, E., Deuteronomium 1-11. Zweiter Teilband: 4,44-11,32 (Herders Theologischer Kommentar zum
Alten Testament), Freiburg im Breisgau 2012.

Patterson, R.D. — Austel, H.J., I and 2 Kings, w: The Expositors Bible Commentary Revised Edition:
1 Samuel - 2 Kings, t. 3, red. T. Longman III — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2009, s. 615-
954,

Prudky, M., The Two Versions of the Sabbath-Commandment: Structural Similarities, w.: Stimulation
from Leiden Collected Communications to the XVIIIth Congress of the International Organisation
for the Study of the Old Testament, Leiden 2004, red. HM. Niemann — M. Augustin, Frankfurt am
Main — Berlin — New York 2006, s. 239-255.

Robinson, G., The Idea of Rest in the Old Testament and the Search for the Basic Character of Sabbath,
Zeitschrift flir die alttestamentliche Wissenschaft” 82 (1980), s. 32-42.

Sarna, N.M., Genesis (The JPS Torah Commentary; 1), Philadelphia, Pennsylvania, 1989.

Scharbert, J, Genesis 1-11 (Die Neue Echter Bibel. Altes Testament; 5), Wiirzburg 31990.

Stolz, F., tbv $bt aufhoren, ruhen, w: Teologisches Handwdrterbuch zum Alten Testament, t. 2, red. E.
Jenni - C. Westermann, Giitersloh 41993, s. 863-869.

Strubhann, M., Sabbat, w: Herders Neues Bibellexikon, red. F. Kogler, Freiburg - Basel - Wien 2008,
s. 643-644.



Swietowanie niedzieli znakiem rozpoznawczym chrzescijan 63

Tigay, J.H., Deuteronomy (The JPS Torah Commentary; 5), Philadelphia, Pennsylvania 1996.

Vanni, U., L ’Apocalisse: ermeneutica, esegesi, teologia (Supplementi alla Rivista Biblica; 17), Bologna
1988.

Wessel, W.W. — Strauss, M.L., Mark, w: The Expositor s Bible Commentary Revised Edition: Matthew
& Mark, t. 9, red. T. Longman III — D.E. Garland, Grand Rapids, Michigan 2010, s. 671-989.

Westermann, C., Genesis. Bd. I: Genesis 1-11. Teil 1: Gen 1-3 (Biblischer Kommentar. Altes Testament;
1/1,1), Neukirchen-VIuyn 41999.

Wikenhauser, A., Die Apostelgeschichte (Regensburger Neues Testament; 5), Regensburg 31956.

The Celebration of Sunday as a Distinguishing
Mark of Christians in the Perspective of Biblical
Theology of the Sabbath

Summary: Sunday is the weekly feast of Christians, in which the resurrection of Jesus Christ is
remembered and celebrated. As a holiday, it is an opportunity for rest, family gatherings and li-
turgical assemblies. The aim of Sunday is primarily to enliven and strengthen a relationship with
God based on faith and to help that relationship to penetrate into everyday life.

Christian celebration of Sunday is based on the Old Testament theology of the Sabbath as inter-
preted by Jesus. According to this teaching, Sunday fulfils the Sabbath, expressing its fullness in
the perspective of salvation history, crowned by Jesus Christ and His work. As such, Sunday is
both God’s day and man’s, a day on which human beings open themselves to God and His work,
and to other people and their needs. God completes and blesses human work. On Sunday, Chris-
tians have the opportunity to rest and rejoice in the fruits of their work and to express their faith
that all of who they are and what they have, they owe to God.

Keywords: Shabbat, Decalogue, commandment, Sunday, resurrection, rest
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Streszczenie: Niniejszy artykul prezentuje cztery koncepcje rozumienia termi-
nu ,,chrystianologia”. Jest on proba odpowiedzi na pytanie, co to wlasciwie jest.
Pierwsza z opisywanych koncepcji, autorstwa Emmanuela L. Rehfelda rozwaza
,chrystianologi¢” jako jeden z gldwnych nurtdéw wystgpujacych w antropolo-
gicznej refleksji prowadzonej na kartach pism Pawlowych. Kolejna koncepcja
sformutowana przez o. Romana S. Zdziarstka ,,chrystianologia” nazywa nauke
o chrzes$cijaninie pozostajgcym w ontycznej relacji z Trojca Przenaj$wietszg. Ce-
lem owej nowej dyscypliny teologicznej jest poszukiwanie podstaw tozsamos$ci
chrzescijanskiej. Trzecia koncepcja, ks. prof. Mirostawa Mroza w ,,chrystianolo-
gii” dostrzega teologi¢ moralna, ktora jest ukierunkowana na proces stawania si¢
,»Chrystusowym”. Ks. Mroz sugeruje rowniez, iz ta perspektywa jest wlasciwa
mysli teologicznomoralnej Tomasza z Akwinu. Autorem ostatniej koncepcji jest o.
Wactaw Hryniewicz. Rozpatruje on ,,chrystianologi¢” jako specyficzne podejscie
w refleksji teologicznej, poszukujacej paschalnego wymiaru w egzystencji i du-
chowosci chrzescijanskiej. Wedhlug niego ,,paschalna chrystianologia” moze zosta¢
wykorzystana w rozwigzywaniu wspolczesnych probleméw egzystencjalnych. Ar-
tykut zakonczony jest kilkoma wnioskami, ktore mogg postuzy¢ jako przyczynek
do dalszej refleksji.

Stowa kluczowe: antropologia teologiczna; bycie chrze$cijaninem; chrystianolo-
gia; Pawel Apostot; teologia moralna.

Wprowadzenie

Whbrew niektorym opiniom teologia nie jest dziedzing ,,skostnialg”, lecz na-
uka, ktora nieustannie si¢ rozwija. Wynika to przede wszystkim z dwoch rzeczy.
Po pierwsze, objawienie Boze, na ktérym winna opierac¢ si¢ cata teologia jest rze-
czywisto$cig niewyczerpanej tresci. Dlatego tez mozna ja nieustannie i na nowo od-
krywac. Po drugie, realitas ecclesiae jest w swojej istocie niezmienna, lecz istnieje
w zmieniajacym si¢ $wiecie. Stad musi wcigz poglebiac teologiczna hermeneuty-
ke, aby prowadzi¢ dialog z owym §wiatem oraz z tymi, ktorzy w niej si¢ znajduja.
W literaturze teologicznej spotyka si¢ wiec nie tylko nowe interpretacje, czy syn-
tezy, ale takze nowe prady, kierunki, a nawet dyscypliny. Jedng z takich ,,nowosci”
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z zakresu teologii biblijnej jest wspomniana w tytule ,,chrystianologia”. Niniejszy
artykut stanowi probg odpowiedzi na pytanie, czym ona wlasciwie jest? Nie da si¢
tego uczyni¢, jezeli najpierw nie dokona si¢ pewnej prezentacji oraz poréwnania
z soba pogladéw wybranych autorow, ktorzy w swoich publikacjach, oprocz uzycia
samego terminu zawarli jeszcze jego wyjasnienia o charakterze systematyzujacym,
metodologicznym lub formalnym. Pytanie o status ,,chrystianologii” zostanie zatem
postawione przed takimi teologami jak Emmanuel L. Rehfeld, o. Wactaw Hrynie-
wicz, o. Roman S. Zdziarstek oraz ks. Mirostaw Mroz. Szczegdlnie interesujacy
jest fakt, ze wspomniani autorzy swoj opis koncepcji chrystianologicznej konstruuja
zasadniczo niezaleznie od siebie i przez to nadaja jej jakby rozne oblicza. Bedzie
to widoczne w toku prowadzonych dalej rozwazan.

1. Emmanuel L. Rehfeld — chrystianologia a antropologia

Jako pierwsza zostanie przedstawiona koncepcja chrystianologii, ktorg formuluje
E. Rehfeld w swojej ksiazce pt. ,,Relationale Ontologie bei Paulus”. Opierajac si¢
na wnikliwej analizie tresci Listow Pawtowych ten niemiecki teolog sugeruje, iz
wyktad antropologiczny jaki przekazuje sw. Pawet Apostot ma podwdjny charak-
ter. Ow podwojny charakter lub dwuwarstwowo$é refleksji antropologicznej wynika
nie tyle z egzegetycznego dyskursu nad trescia listow, ale z odkrycia w niej swo-
istego doswiadczenia ontycznego samego autora oraz adresatow'. Bazujac na tych
przestankach E. Rehfeld formutuje tezg o istnieniu dwoch antropologii w ramach
przekazu Corpus Paulinum. Jedna z nich okresla jako chrystianologi¢. Protestancki
teolog wyjasnia, iz uzycie tak specyficznego terminu ma swoje uzasadnienie w sa-
mej konstrukeji antropologicznej. Jej istota bowiem jest osadzona na ontycznej re-
lacji cztowieka i Chrystusa, ktorej zaistnienie powoduje nastanie zupelie nowego
stanu ontycznego — nowej antropologii. W tej perspektywie przestrzen ontycznego
doswiadczenia relacyjnosci skierowanej ku Chrystusowi staje si¢ ekskluzywna prze-
strzenig do$§wiadczen egzystencji chrze$cijanskiej, ktore dotykaja wszystkich ele-
mentow antropologicznej kompozycji cztowieka, w tym jego duchowosci, psychiki,
a nawet fizycznos$ci. Etymologiczne podobienstwo miedzy ,,chrystologia” a ,,chry-
stianologia” jest nieprzypadkowe, poniewaz cztowiek w Chrystusie — chrzescijanin
sam staje si¢ Chrystusem (Rz 6). Rehfeldowi bynajmniej nie chodzi o uni¢ hipo-
statycznag cztowieka i Chrystusa, ile raczej o uni¢ pneumatyczng (pneumatischen
Union) lub tzw. chrystologi¢ wcielenia (/nkorporationschristologie), ktore stanowit-
by zasade relacji conformitas Christi*. Przedstawia takze interesujaca obserwacje,
ze sam Apostot Narodow w tych fragmentach listow, z ktorych mozna by wyodrgbnic¢

! Por. E. Rehfeld, Relationale Ontologie bei Paulus. Die ontische Wirksamkeit der Christusbezogen-
heit im Denken des Heidenapostels, Tiibingen 2012, s. 119.

2 Tamze, s. 121-123; zob. tez A. Kubanowski, Conformitas Christi — Ku chrystianologii jako nauce
o byciu chrzescijaninem, ,,Teologia i Cztowiek” 28/4 (2014), s. 66; Chrystianologia moralna — nowe
ujecie nauki o moralnosci chrzescijanskiej wedtug sw. Tomasza z Akwinu, ,,Ateneum Kaptanskie” 166/2
(2016), s. 341-342.
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pewne pytania antropologiczne, odpowiada na nie ograniczajac si¢ do perspektywy
chrzescijanskiej - chrystianologii, albo pozostajacej z nig w kontrascie perspektywy
niechrzescijanskiej - hamartologii. Hamartologia jest druga, rzadziej pojawiajacg si¢
w Listach Pawlowych antropologia. Jej przedmiot stanowi nie tyle grzech, co sam
grzesznik — niechrzescijanin. Wedtug tego teologa pomiedzy chrystianologia a ha-
martologia nie wystepuje wzajemna relacja tresciowa, poniewaz nawet sam przed-
miot refleksji antropologicznej jest odmienny. Nie jest nim bowiem jakis ,,0g6lny”
cztowiek, ktory w swojej strukturze antropologicznej istniatby zarowno w rzeczywi-
stosci chrzescijanskiej, jak i niechrzescijanskiej, lecz odpowiednio dla chrystianolo-
gii — cztowiek w Chrystusie (chrze$cijanin), dla hamartologii — cztowiek w grzechu
(grzesznik)?.

Stad tez mozna podsumowac, ze w obserwacji Rehfelda chrystianologia jawi si¢
jako nauka antropologiczna prowadzaca refleksje wedlug metod wiasciwych antro-
pologii teologicznej, ktorej przedmiotem zainteresowania jest cztowiek w Chrystu-
sie — chrzescijanin oraz jego conditio humana rozwazana w perspektywie tresci Li-
stow Pawlowych®.

2. O. Roman Zdziarstek — chrystianologia ontyczna

Te same kwestie dotyczace chrystianologii, ktore E. Rehfeld w zasadzie tyl-
ko sygnalizuje juz dwadziescia lat wczesniej rozwijal o. Roman S. Zdziarstek OP
w swojej dysertacji doktorskiej zatytutowanej: ,,Chrystianologia Swictego Pawta”.
Bazujac na oredziu Pism Pawlowych zauwaza, iz wszelkie tematy antropologicz-
ne zwigzane z cztowiekiem sa przez Apostota Narodow poruszane przy zastoso-
waniu pewnej kategorii jakosci ontycznej. Mianowicie, obiektem zainteresowania
$w. Pawla nie jest jaki§ ogdlny, konceptualny byt ludzki wtasciwy filozofii greckiej,
ale czlowiek, ktorego status ontyczny mozna nazwaé nowoscig stworzenia (ikoivr
ktiolg), byciem-w-Chrystusie, byciem chrzescijaninem (Xpiotiovdc), byciem zba-
wionym itd. Kategoria przeciwna, czyli niechrzescijanin (stary cztowiek, zyjacy
w $wiecie, nieochrzczony) w nauczaniu apostolskim pojawia si¢ nieczesto i zazwy-
czaj na zasadzie kontrastu ma wzmacnia¢ przekaz dotyczacy absolutnej nowosci
ontycznego statusu chrzescijanina — nowego cztowieka w Chrystusie. Dlatego tez
mowienie stricte o antropologii Pawlowej o. Zdziarstek uwaza za nie do konca za-
sadng interpretacj¢’. Wasciwszym podejsciem jest bowiem wskazanie na elementy
pochodzace przede wszystkim z antropologii hebrajskiej, ktoére Apostot Narodow

3 Por. E. Rehfeld, dz. ¢yt., s. 120-124.

4 Por. A. Kubanowski, Nam frater est, et quantum ad generationem gratiae...- Analiza chrystiano-
logiczna Listu do Filemona w swietle Super Epistolam B. Pauli ad Philemonem lectura sw. Tomasza
z Akwinu, ,,Biblica et Patristica Thoruniensia” 8/1 (2015), s. 82.

5 Por. R. Zdziarstek, Chrystianologia Swietego Pawla, Aspekt ontyczny, t. 1, Krakow 1989, s. 33-34;
zob. tenze ,, Zyjgcy-w-Chrystusie” jako jedno z okreslen cztowieka ochrzczonego w Pawlowej wizji
chrzescijanina, w: Agnus et sponsa, Prace ofiarowane o. prof. Augustynowi Jankowskiemu OSB, red. T.
Dabek — T. Jelonek, Krakow 1993, s. 315.



68 Andrzej T. Kubanowski

wprowadza takze do swojego nauczania®. Samg jednak koncepcj¢ antropologicz-
ng $w. Pawta nalezatoby okresli¢ mianem chrystianologii. ,,0t6z «chrystianologia»
(Xprotiovog- chrzescijaning Adyog- nauka) to nauka o chrzeécijaninie oparta na obja-
wieniu Bozym, ujmujaca go w relacji do Boga Ojca, Jezusa Chrystusa i Ducha Swie-
tego”’. W tej definicji nalezy zwroci¢ uwage na trzy elementy: przedmiot, metodg
oraz cel. O ile wezesdniej zostal juz wspomniany przedmiot chrystianologii, ktorym
jest chrzesdcijanin — cztowiek zbawiony, o tyle dwa pozostate elementy formalne
nie byly jeszcze omawiane. Potrzeba rowniez odnies¢ sie krotko do kategorii rela-
cji. Stanowi ona wszakze znaczacy rys apostolskiej chrystianologii. Chrze$cijanin
jest w niej postrzegany jako ,,istno$¢ relacyjna”, ktora zarbwno w swoim wymiarze
ontycznym, jak i moralnym odnosi sie do Oséb Trojcy Swietej®. Whasnie na ten cha-
rakter relacyjny wskazuja wyrazenia przyimkowe, ktore znajduja si¢ w tresci Listow
Pawtowych. Naleza do nim m.in. év Xp1ot®, oi 0¢ tod XpiotoD, 616 Xpiotov, and
Tov Xp1oTo, &V a0T®, £ aTod, v Tvevpartt, (f 1@ Od, eig Xprotov ERanticOnte,
Xpiotov évedvoacbe, &v tf) mepirout] Tov Xpiotod itd. (Ef 1,4; 1,11; 2 Tm 2,9; 1 Kor
1,30; 1,9; Ga 1,6; Flp 1,6; Kol 1,12; Rz 5,5; 8,15 ...)°. Te przyimkowe wyrazenia
wraz terminami o charakterze ontycznym i egzystencjalnym (np. bedacy-w-Chry-
stusie; zyjacy-w-Chrystusie; wybrany-przez-Boga; umitowany-przez-Boga; bedacy-
-w-Duchu itp.) tworza swoiste formuly okreslajace chrzescijan, w ktorych zawarta
jest zasadnicza tres¢ chrystianologicznego przekazu'®. Aby ja wydoby¢ o. Zdziarstek
postuguje si¢ ztozona metoda historyczno-literacka oraz teologiczng adaptacja i ak-
tualizacja interpretowanych tekstow. Wiasnie metoda ztozonej interpretacji, ktéra

6 Jest to przede wszystkim traktowanie cztowicka jako catosci egzystencjalnej pozostajacej
w nieustajacej relacji do Boga Stworzyciela. Nie jest to zas wizja greckiej filozofii (szczegolnie pla-
tonizmu), ktora w cztowieku upatruje ztaczenie duszy i ciata jako pewnych elementow niespdjnych,
a nawet przeciwnych. Sw. Pawel za innymi autorami biblijnymi wyréznia w strukturze bytu ludzkiego
zarowno ciato (hbr. basar), dusze (nefes) oraz ducha (riach), ale zawsze stanowia one dla niego jed-
nos¢ osobowa przeniknigta duchem i zwigzang szczegdlng relacjag z Bogiem. Por. S. Ormanty, Czfow-
iek jako istota osobowa w Swietle antropologii biblijnej, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 57/1 (2004) s.
35-37; A. Smurzynska, Dusza-umysi-cialo. Rozwazania nad triadyczng antropologig, ,,Racjonalia” 2
(2012), s. 187; R. Zdziarstek, Chrystianologia, s. 49 1 57.

7 R. Zdziarstek, Chrystianologia, s. 35.

8 Relacja to ordo unius ad aliud. Przyporzadkowujac wige chrystianologiczng relacje chrzescija-
nin — Bog do tej definicji mozna wskazacd, iz jej podmiotem (subiectum) jest chrzescijanin, kresem
(termius) sa poszczegdlne Osoby Trojcy Przenaj$wigtszej, natomiast podstawa (fundamentum) fakt
istnienia Boskich Osob. Nalezy nadmieni¢, ze okreslenia ,,podmiot” i ,,kres” nie sa zamienne z okresle-
niami ,,przyczyna” i ,,skutek”, gdyz ,,podmiot” relacji nie stwarza jej ,.kresu”, a tylko nawiazuje z nim
wiez. Chrystianologia relacje chrzescijanin — Bog rozpatruje w kontekscie relacji dziecko — ojciec lub
stworzenie — Stworca. Dlatego tez rodzaj owej relacji w ramach filozofii realistycznej mozna okresli¢
mianem transcendentalne;j i istnieniowo-osobowej. Por. G. Dogiel, Metafizyka, Krakow 1992, s. 127-
128; M. Gogacz, Elementarz metafizyki, Warszawa 2008, s. 60-63; R. Zdziarstek, Chrystianologia, s.
36-37.

° Por. A. Kubanowski, Conformitas Christi, s. 68-73; Nam frater est, s. 83.

10 Zob. A. Gieniusz, Chrzcielne korzenie chrzescijariskiej egzystencji wedlug Swietego Pawla,
w: Agnus et sponsa, Prace ofiarowane o. prof. Augustynowi Jankowskiemu OSB, red. T. Dabek — T.
Jelonek, Krakow 1993, s. 87-101.
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bazuje na wlasciwej hermeneutyce biblijnej, a takze wnikliwej refleksji teologiczne;j
nawigzujacej do spuscizny dawnych, jak i wspotczesnych rozwazan moze zostac
uznana za metode stosowng dla chrystianologii jako dyscypliny naukowej'!.

Konczac prezentacje chrystianologicznej koncepcji sformutowang przez tego do-
minikanskiego teologa trzeba wspomnie¢ jeszcze cel samej dyscypliny. Celem chry-
stianologii jest poszukiwanie ,,podstaw tozsamosci chrzescijanskiej, tego co mozna
by nazwac jako esse christianum, czyli tej cechy, ktora umozliwia okreslenie chrze-
$cijanina oraz ktora wyodrebnia go sposrod innych wierzacych w Boga i wchodza-
cych z Nim w osobowa relacje¢, nie bedacych jednak chrzeScijanami’'2,

3. Ks. Mirostaw Mro6z — chrystianologia moralna

Ontyczny aspekt chrystianologii stanowi fundament, na ktorym powinna zosta¢
ukonstytuowana refleksja moralna. Wspomina o tym sam o. Zdziarstek, jednak nie
kontynuuje on swoich rozwazan witasnie w tym kierunku. Powstalag w ten sposob
luke w koncepcji chrystianologicznej stara si¢ wypeic ks. Mirostaw Mroz. W swo-
ich publikacjach przedstawia on bowiem zarysy chrystianologii moralnej. Warto
zwréci¢ uwage, iz owa koncepcja jest przez niego oparta o teologicznomoralny
wyktad §w. Tomasza z Akwinu. Jest to wynikiem odkrycia biblijnego rysu teologii
Akwinaty, w ktorego ksztattowaniu si¢ poczesne miejsce zajeto nauczanie §w. Pawla
Apostola. Przypomina o tym m.in. o. Servais Th. Pinckaers OP dowodzac, iz parene-
za Pawlowa stanowita jedng z najwazniejszych inspiracji dla Doktora Anielskiego,
co udaje si¢ dostrzec szczegdlnie w jego komentarzach do Corpus Paulinum, a takze
licznych cytatach w Summa Theologiae". Kierujac si¢ spostrzezeniami o. Zdziarst-
ka i 0. Pinckaersa ks. Mroz probuje dokona¢ swoistej ,,chrystianologicznej rewizji”
teologicznomoralnej mysli Tomasza z Akwinu'*.

Jest rzecza oczywista, ze Doctor angelicus w zadnym ze swoich dziet nie uzywa
terminu ,,chrystianologia”, ani tez nie poddaje go zdefiniowaniu. Natomiast pewne
slady takiej chrystianologicznej refleksji ks. Mréz dostrzega w Tomaszowym kon-
cepcie conformitas Christi. Jest on zasadg interpretacji teologicznomoralnej mysli
Akwinaty, w ktorej cztowiek zostaje formowany na wzor Chrystusa, gdy otwiera si¢
na przyjecie samej istoty nasladowania. Nasladowanie Chrystusa nie jest tylko ze-
wnetrznym odtwarzaniem pewnych postaw, ale wchodzeniem w najgtebsze znacze-
nie dwoch egzmplaryzméw'. ,,Chrzes$cijanin pozostajac w ontycznej relacji z Chry-

I Por. R. Zdziarstek, Chrystianologia, s. 46.

12 Tamze, s. 30; zob. tez W. Cichosz — J. Lisica, Przyczynek do chrystianologii moralnej sw. Pawla
w sSwietle Listu do Rzymian 1-8, ,,Studia Pelplinskie” 1 (2013), s. 32.

13 Zob. S. Pinckaers, Zycie duchowe chrzescijanina wedlug sw. Pawta i $w. Tomasza z Akwinu, t. A.
Fabis, Poznan 1998, s. 38-46.

4 Por. M. Mr6z, Nova vita in Christo. Elementy chrystianologii moralnej sw. Tomasza z Akwinu
w swietle Wyktadu Listu do Kolosan, w: Tomasz z Akwinu, Wykiad Listu do Kolosan, Super Epistolam
B. Pauli ad Colossenses lectura, red. P. Roszak, Torun 2012, s. 321-322.

15 Tenze, ,, By nie zniweczyé chrystusowego krzyza” (1 Kor 1,17). Zrozumienie misterium meki
i Smierci Jezusa w swietle niektorych elementow chrystianologii moralnej sw. Tomasz z Akwinu,
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stusem (egzemplaryzm ontyczny), ksztattuje siebie przez upodobnienie do «obrazu
Chrystusa» (egzemplaryzm moralny) moca taski i cnét teologalnych™'¢. Zrozumie-
nie owej perspektywy polega na odkrywaniu Chrystusowego czlowieczenstwa jako
,mojej” rzeczywistoéci bycia chrzeicijaninem, czyli bycia Chrystusem. Sw. Tomasz
wyraza to w S.Th., 1I-11, q. 124, a. 5, ad 1'7. Na tej kanwie ksigdz profesor formutu-
je definicje chrystianologii moralnej, wedtug ktorej jest ona nauka ksztaltujaca si¢
na styku antropologii i chrystologii, podejmujaca refleksje ,,0 cztowieku uksztatto-
wanym wedtug zasady chrystycznej, gdzie «obraz i podobienstwo» spotyka si¢ ze
swoim wzorem — czlowieczenstwem ukrzyzowanym, zmartwychwstatym i chwa-
lebnym™'8. W zwigzku z tym chrystianologiczny wyktad moralnosci chrzescijanskiej
wychodzi od misterium chrze$cijanskiego chrztu, a nastepnie rozwija si¢ na drodze
do$wiadczenia taski Ducha Swietego objawiajacej si¢ w cnotach i darach Chrystu-
sowych?.

4. O. Wactaw Hryniewicz — chrystianologia paschalna

Ostatnig z koncepcji przedstawianych w niniejszym opracowaniu jest koncep-
cja chrystianologii wedtug o. W. Hryniewicza OMI. W poréwnaniu z poprzednimi
nalezy podkresli¢, iz bazujac na odmiennych argumentach zdaje si¢ by¢ zasadniczo
odmienna od pozostatych. Ojciec profesor wychodzi bowiem od analizy duchowych
wyzwan wspolczesnosci, jakie zostajg postawione przed cztowiekiem, ktdrego nie-
ustanny ped do osiggania kolejnych sukcesow staje si¢ wrecz duchowa chorobg?.
Jedynym lekarstwem na nig jest wejscie w rzeczywisto$¢ duchowos$ci paschalne;.
W tej perspektywie chrystianologia zostaje okreslona jako sposob systematycznej
refleksji nad fundamentami chrzescijanskiego zycia i duchowosci, ktéry polega
na poszukiwaniu paschalnych zrodet dla zagadnien antropologicznych i egzysten-

»Teologia i Czlowiek” 11 (2008), s. 101-102; zob. tez F. Greniuk, Katolicka teologia moralna w poszuki-
waniu wlasnej tozsamosci, Lublin 1993, s. 192: , Nasladowanie bowiem jest dazeniem do odtworzenia
w sobie obrazu osobowego Chrystusa, jest wejsciem $wiadomym i statym w Jego zbawcze dzieto
mitosci (Ef 5,1)”.

16 M. Mrdz, Nauka $w. Tomasza na kanwie adhortacji Evangelii Gaudium, Wyktad wygtoszony
z okazji liturgicznego wspomnienia Swictego Tomasza z Akwinu w Wyzszym Seminarium Duchownym
w Pelplinie, Pelplin 28.01.2014, cyt. za: A. Kubanowski, Conformitas Christi, s. 76.

17 Tenze, Nova vita in Christo, s. 323-324; zob. tez A. Kubanowski, Chrystianologia moralna, s.
334-337.

18 M. Mréz, Znaczenie obrzedéw wyjasniajqcych Chrztu w swietle nauki $w. Tomasza z Akwinu o by-
ciu chrzescijaninem, w: Chrzest w Zyciu i misji Kosciota (V). Liturgia Chrztu Swietego, red. 1. Chtop-
kowska, Warszawa-Siedlce 2010, s. 64.

19 Tenze, By nie zniweczy¢, s. 102-103; zob. tez W. Cichosz — J. Lisica, dz. cyt., s. 47.

20 Por. W. Hryniewicz, The Challenge of Our Hope: Christian Faith in Dialogue, Washington D.C.
2007, s. 123-124: Do wyzwan tych nalezy zaliczy¢ niezdolnos$¢ do zaakceptowania uczucia samotnos-
ci i pustki wewnetrznej; zycie pozbawione pozytywnego ukierunkowania, przez co cztowiek popada
w stany zobojetnienia i depresji; wykluczenie pytan metafizycznych; presja nieustannego przekracza-
nia granic wlasnych mozliwosci.
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cjalnych?'. Wedtug o. Hryniewicza paschalny charakter ,,chrzescijanskosci” opiera
si¢ na trzech wymiarach: wymiarze zbawczym, wymiarze kenotycznym i wymia-
rze rezurekcyjnym. Zadaniem chrystianologii paschalnej jest namyst, a nastgpnie
wskazanie na dzialania urzeczywistniajace owe wymiary w zyciu konkretnej oso-
by. To urzeczywistnienie polega przede wszystkim na przyjeciu postawy mitosci
paschalnej, czyli stawaniu si¢ prawdziwie Chrystusowym. O. Hryniewicz opisujac
atrybuty mitosci paschalnej kresli rowniez pewne obszary ludzkiej egzystencji, kto-
re powinny zosta¢ objete chrysitanologiczng refleksja. Ma to swoisty wymiar tera-
peutyczny dla wspotezesnej duchowosci potrzebujacej ,,zmartwychwstania”. W tym
aspekcie rolg chrzescijan nie jest ,,optakiwanie” §wiata, lecz inspirowanie go wila-
snym $wiadectwem do paschalnej przemiany, ktora przezwycigza egoizm, poczucie
bezsensu, odosobnienie, smutek oraz najistotniejsze, przywraca cztowiekowi wta-
$ciwy ontycznie status otwartego na dialog i zaistnienie relacji mi¢dzyosobowych.
Paschalna chrystianologia ma takze prowadzi¢ do zintegrowania z sobg wiedzy re-
ligijno-moralnej reprezentowanej przez intelekt i duchowej madrosci kochajacego
serca”.

Podsumowanie

Po przedstawieniu powyzszych pogladow mozna orzec, iz ,,chrystianologia” jest
desygnatem zréznicowanej struktury teologicznej, majacej swoje podstawy bezpo-
srednio lub posrednio w tresci biblijnej. Tak wiec:

1. Dla E. Rehfelda jest wiodacym, jednym z dwoch nurtow antropologicznej tresci
przekazywanej przez Pawta Apostota w swoich listach.

2. Dla o. R. Zdziarstka OP jest teologiczng nauka o chrzescijaninie bgdacym
w ontycznej relacji z Trojcg Swieta®. Korzysta ona ze ztozonej metody teologicz-
nej interpretacji, aby odkrywac podstawy tzw. esse christianum, czyli tozsamo$ci
chrzescijanskiej, o ktorych wiedze mozna wykorzysta¢ w rozwazaniach teologii
moralnej oraz duszpasterstwie®.

2l Tamze, s. 123.

22 Tamze, s. 125-134. W przeciwienstwie do pozostatych teologéw koncepcja paschalnej chrys-
tianologii o. W. Hryniewicza nie posiada zasadniczo rysu metodologicznie systematyzujacego zagad-
nienie ,,chrystianologii”. W wybranym tekscie porusza natomiast wiele watkow nawiazujacych takze
do innych tematow teologicznych, ktore ze wzgledu na profil niniejszego artykutu nie zostaly tutaj
odnotowane. Niemniej jednak warto zapoznac si¢ z nimi, aby poszerzy¢ perspektywe dla chrystianolog-
icznej interpretacji. Do tematéw tych naleza m.in.: potrzeba doswiadczen mistycznych w duchowosci
paschalnej (s. 124); zbawienie jako lek na problemy duchowe i egzystencjalne (s.125-126); cztowiek
jako Homo paschalis (s. 127-128); paschalna natura mitosci - mitos¢ jako eros (s. 129-130); podstawy
paschalnej przemiany duchowe;j (s. 132-133). Ich warto$¢ zwigksza tez spora liczba odwotan do kon-
kretnych fragmentéw Ewangelii, wypowiedzi ojcow i pisarzy KoSciota, takich jak np. Izaak Syryjczyk,
Klemens Aleksandryjski, Augustyn z Hippony, prawostawnych teologdéw, a nawet przyktadow z litera-
tury pigknej — ,,Zbrodnia i kara” Dostojewskiego.

2 A. Kubanowski, Conformitas Christi, s. 80.

2 Dwa cele praktyczne chrystianologii w aspekcie ontycznym, zob. R. Zdziarstek, Chrystianologia,
s. 30-31.
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3. Dla ks. M. Mroza jest naukg teologicznomoralng o byciu chrzescijaninem, w
ktorej gtéwne zainteresowanie zostaje skierowane na proces upodobniania si¢
cztowieka ochrzczonego do Chrystusa, gdzie Chrystusowe misteria — wcie-
lenie, mgka 1 zmartwychwstanie sa przestrzenia wypehniania si¢ synowskie-
go wybrania chrze$cijanina®®. Chrystianologia stanowi takze adekwatng per-
spektywe do rozpatrywania moralnego wyktadu $w. Tomasza z Akwinu.

4. Dla o. W. Hryniewicza OMI jest sposobem teologicznej refleksji, ktory u zrodet
chrzescijanskiej egzystencji oraz chrzescijanskiej duchowosci poszukuje ich pas-
chalnego wymiaru, stanowigcego jedna z podstaw do rozwigzania problemow
egzystencjalnych wspotczesnych ludzi.

Pytanie o status epistemologiczny ,.chrystianologii” zostaje nadal pytaniem
otwartym. Mozna ja bowiem traktowaé zarowno jako nowa metod¢ opowiadania
o teologicznej antropologii zawartej w pismach Pawlowych, jak i formalna dyscy-
pling teologiczna, ktéra posiada wtlasng specyfike metodologiczng oraz elementy
decydujace o jej naukowos$ci’®. Niemniej jednak chrystianologiczna struktura, wraz
z odniesieniami do innych dyscyplin, jak antropologia teologiczna, teologia biblijna,
egzegeza 1 teologia moralna, nie jest jeszcze wystarczajaco opracowana. Jej zrodia
teologiczne (loci theologici) nie sa rowniez doktadnie sprecyzowane, gdyz powy-
zsi autorzy odwotujg si¢ zarazem bezposrednio do tresci Nowego Testamentu, jak
tez do interpretacji ojcow 1 pisarzy wezesnego Kosciota (Hryniewicz) lub Tomasza
z Akwinu (Mro6z). Czy ,,chrystianologia” jest przynalezna wylacznie Pawlowej pa-
raklezie?’, czy moze tez jest konceptem wlasciwym calemu Nowemu Testamentowi?
Te niescistosci 1 pytania niech stanowig przyczynek do dalszych badan i refleksji nad
owa ,,chrystianologia”, ktora juz po wstepnym rozeznaniu jawi si¢ jako interesujacy
i praktyczny namyst nad istotg bycia chrzescijaninem.

% Por. M. Mr0z, Znaczenie obrzedéw, s. 64-65.

26 Zob. J. Nagorny, Teologia moralna — wokét odnowy po Soborze Watykariskim I1, red. K. Jezyna —
J. Gocko, Lublin 2014, s. 92.

27 Zob. J. Gnilka, Pawel z Tarsu: Apostol i Swiadek, t. W. Szymona, Krakow 2001, s. 225: , Parak-
leza, czyli upominanie, obejmuje wiele form ludzkiej, stownej wymiany: od pocieszenia, zachgcenia
i przekonania, az po napominanie”.
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The Question about State of St. Paul’s
Christianology — Quaestiones Selectae

Summary: The paper presents four conceptions of understanding the term — “christianology”. It
try to answer, what does it really mean. The first author — Emmanuel L. Rehfeld considers “chri-
stianology” as a mainstream of anthropological contents in the St. Paul’s teaching. The second
author describes “christianology” as a theological study of Christian, which is in the ontic relation
to Holy Trinity. In his christianological conception Zdziarstek uses the complex theological me-
thod, which the aim is finding the foundations of Christians identity (esse christianum). The next
author — M. Mroz considers “christianology” as a moral theology. This conception is directed
to the Christian being as a process of conformitas Christi. Also fr. Mrdz suggests to use the chri-
stianological methods for examination on Thomas Aquinas’s moral thought. The last author — W.
Hryniewicz deems “christianology” as an approach of theological reflection, which searches the
Passover’s dimension in the sources of Christian existence and Christian spirituality. “The Paschal
christianology” can be solution for the existential problems of contemporary people. The conc-
lusions’ section contains a few issues for the further considerations.

Keywords: Christian being; christianology; moral theology; Paul the Apostle; theological anthro-
pology
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Moses Mendelssohn a judaizm 1 kultura zydowska

Streszczenie: Druga polowa XVIII wieku przyniosta istotng zmiang w dziejach
Zydoéw i ich religii — judaizmu. Nowe elity zydowskie, pod wptywem europejskich
pradéw oswieceniowych, zaczely kwestionowaé paradygmaty zydowskiego zycia
religijnego i spotecznego, eksponujac takie wartosci jak: tolerancja, rownoupraw-
nienie i wolnos¢ religijna. Dazono do obywatelskiego zréwnania praw Zydéw oraz
odrzucenia tradycji uksztaltowanej przez judaizm rabiniczny. Do glosu doszty
takze nurty racjonalistyczne. Tendencje te daty poczatek nowej kulturze zydow-
skiej zwanej haskala, ktora w poczatkowej fazie znalazta swe centrum w Berlinie,
a za jej prekursora i lidera uznano Mosesa Mendelssohna, wybitnego filozofa zy-
dowskiego doby o$wiecenia okresu ,,pre-Kantowskiego”, zwanego ,,zydowskim
Sokratesem”. Na jego stosunek do judaizmu i kultury zydowskiej miata wplyw
(1) zdobyta w mtodosci formacja religijna i intelektualna, (2) presja otoczenia
domagajacego sie zmiany modelu ksztalcenia jezykowego Zydéw i wewnetrzna
tego potrzeba, (3) che¢ dazenia do zachowania zydowskiej tozsamosci religijnej
przez reinterpretacj¢ tradycji za pomocg narzedzi filozofii o§wieceniowej. Autorzy
artykutu opisuja te trzy czynniki, charakteryzujac w ten sposob poczatkowa faze
haskali zydowskiej.

Stowa kluczowe: Moses Mendelssohn, o§wiecenie, judaizm, Zydzi, Biblia, filozo-
fia niemiecka

Wprowadzenie

Istotng zmiane w dziejach Zydéw i ich religii — judaizmu przyniosta druga potowa
XVIII wieku. Po przeszto pigtnastu wiekach zaczat rozpadaé si¢ model zycia zydow-
skiego, ktory tworzyli od konca I wieku nauczyciele Prawa zwani rabinami. Byt on
oparty na Torze pisanej i ustnej, odczytywanej jako Boze objawienie, zawierajacej
nakazy i zakazy dotyczace zycia kazdego Zyda oraz funkcjonowania zorganizowa-
nej spotecznosci — gminy z wpisanymi w nig takimi instytucjami jak kahat (zarzad
gminy), synagoga, jesziwa (akademia rabiniczna), sad rabiniczny (beit din) i rabin.
Model ten akceptowata wickszo$é¢ Zydow, ktorych w XVIII wieku najliczniejsza po-
pulacja mieszkata juz w Europie, gléwnie na ziemiach polsko-litewskiego panstwa
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dzielonego wowczas przez Prusy, Austri¢ i Rosje¢. Jednak nowe elity zydowskie,
pod wptywem europejskich pradéw o$wieceniowych, zaczely kwestionowac para-
dygmaty zydowskiego zycia religijnego i spotecznego, eksponujac takie wartosci
jak: tolerancja, rownouprawnienie i wolnos$¢ religijna. Dazono do obywatelskiego
zréwnania praw Zydow oraz odrzucenia tradycjonalizméw zwigzanych z judaizmem
rabinicznym!. Od potowy XVIII wieku do gtosu dochodzity nurty racjonalistyczne,
ktoére niszczyty sam fundament judaizmu rabinicznego. Tendencje te daty poczatek
nowej kulturze zydowskiej — haskali (hebr. = edukacja, o$§wiecenie; jid. haskole),
ktora w poczatkowej fazie znalazta swe centrum w Berlinie, a za jej lidera uznano
Mosesa (Mojzesza) Mendelssohna. Jej zwolennikow nazywano maskilami (hebr. =
o$wieceni). Ruch ten dos¢ szybko objat inne kraje europejskie: Austri¢, Holandie,
Francje, Wielka Brytanie oraz dotart na ziemie polskie w jej historycznych granicach
(najpierw do Galicji, a nastepnie do Krolestwa Polskiego i na ziemie litewskie).
Przyniost on drastyczne zmiany. Odcinat si¢ od tradycyjnej edukacji wiodacej przez
cheder do jesziwy i koncentrujacej si¢ na studium 7a/mudu. W to miejsce propono-
wat nowoczesne szkolnictwo z jezykiem niezydowskiego otoczenia i gamag $wiec-
kich przedmiotow, majacych utatwi¢ dialog z kulturami krajow, w ktorych przyszto
Zydom zy¢. Mieli oni upodobni¢ sie (asymilowaé) do swego otoczenia wygladem,
strojem, obyczajami, jezykiem, stowem przeja¢ obowigzujacy w danym kraju kanon
kulturowy. Sprzyjaty temu réwniez ptynace z Ameryki Polocnej i Francji nowe
wzorce egalitarystyczne. Emancypacja dawala Zydom nominalnie szanse stania sie
pelnoprawnymi obywatelami. Swoja zydowskos¢ w wymiarze etnicznym i religij-
nym mieli podtrzymywaé w domu; miata by¢ ona ich sprawa prywatna. A i w jej
obrebie maskile domagali si¢ swoistego oczyszczenia — wyzbycia si¢ Sredniowiecz-
nych przesadow, czgsciowej zmiany obrzedowosci, reformy liturgii synagogalnej
(m.in. wprowadzenie do niej jezyka danego kraju i kazan w nim wygtaszanych, mu-
zyki organowej i chéralnej). Postulowane zmiany mialy uczyni¢ z Zydéw ludzi bar-
dziej przydatnych spoteczenstwu, dostosowanych do cywilizacji, umoralnionych,
otwartych na nowe zawody, zwlaszcza na roli i w rzemios$le. Maskil nie mogl zatem
tolerowa¢ obskurantyzmu (dlatego walczyt z wylaniajaca si¢ ortodoksja i chasydy-
zmem besztianskim), cho¢ w nowoczesny sposob mial by¢ tradycjonalista, czyta¢
Torg w jezyku niezydowskim, interesowac si¢ swa przesztoscia jak historyk, a nie jej
straznik, pieczotowicie zachowujacy nawet anachroniczne zwyczaje i kultywujacy
mitologiczne przekazy. Wielu zwolennikow haskali nie oparto si¢ daleko posunie-
tej asymilacji. Burzac jedne mury getta widzialnego, wznosili nastgpne, tym razem
pomiedzy swymi pobratymcami, ktérzy w wigkszosci nie podzielali ich pogladow.
Niemniej maskile dali impuls do podejmowania studiéw historycznych (czynili
to pozniej zwolennicy kierunku Wissenschaft des Judentums), rozwingli literaturg
zydowskg (gtéwnie w jezyku niemieckim, wtoskim i hebrajskim), dokonywali prze-
ktadéw pism $wigtych judaizmu, zatozyli pierwsze periodyki, probujac przez nie

! F. Battenberg, Zydzi w Europie. Proces rozwoju mniejszosci zydowskiej w niezydowskim srodow-
isku Europy 1550-1933, t. A. Sorobka, Wroctaw-Warszawa-Krakow 2000, s. 251.
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w nowy sposob oddziatywaé na spotecznos¢ zydowska, w koncu wywarli wptyw
na przemiany w judaizmie, zwlaszcza oddziatujac na nowe jego kierunki — reformo-
wany i konserwatywny, oraz — niezamierzenie — na rozbudzenie zydowskiego ruchu
narodowego. Prekursorem tych zmian stat si¢ Moses Mendelssohn, wybitny filozof
zydowski doby o$wiecenia okresu ,,pre-Kantowskiego”, zwany ,,zydowskim Sokra-
tesem” i ojcem haskali?. Na jego stosunek do judaizmu i kultury zydowskiej miata
wplyw (1) zdobyta w mtodo$ci formacja religijna i intelektualna, (2) presja otocze-
nia domagajacego si¢ zmiany modelu ksztalcenia jezykowego Zydéw i wewnetrz-
na tego potrzeba, (3) che¢ dazenia do zachowania zydowskiej tozsamosci religijnej
przez reinterpretacj¢ tradycji za pomoca narzedzi filozofii o$wieceniowe;.

1. Formacja religijna i intelektualna Mendelssohna

Moses Mendelssohn?, tj. Moses [Mosze] ben Menachem [akronim: RaMbeMaN]
zwany jest czasami Mojzeszem z Dessau (1729-1786), poniewaz urodzit si¢ w Des-
sau w Ksiestwie Anhalt. Pochodzil z ubogiej rodziny zydowskiej, ktora szczyci-
fa si¢ swymi zwigzkami od strony matki z wybitnym szesnastowiecznym rabinem
z Krakowa Mojzeszem Isserlesem. Po swym znanym w Europie przodku otrzymat
tez imi¢. W rodzinnej miejscowosci zyskat tradycyjne wyksztatcenie judaistyczne
(biblijne i talmudyczne) jak przystalo synowi setama (kopisty) Tory, pozostajac
pod wptywem miejscowego rabina Dawida Friankla, cztowieka gteboko wierzacego
1 wnikliwego talmudysty a zarazem otwartego na racjonalne myslenie. On to zapo-
znal mtodego Mojzesza z r6znymi nurtami filozofii zydowskiej, zwlaszcza z pisma-
mi Mosze ben Majmona (Majmonidesa), gtownie z jego dzietem More newuchim,
myslac, ze zostanie — zgodnie ze swoim i ojca pragnieniem — rabinem. Majac czter-
nascie lat Mendelssohn opuscil Dessau i udat si¢ do Berlina, gdzie jego nauczyciel
otrzymal zaszczytng posadg¢ rabina. Dzigki nawigzanej znajomosci z Aaronem So-

2 Jego prace wydane zostalty w monumentalnym jubileuszowym dziele, ktore zaczgto publikow-
a¢ w setng rocznice urodzin wybitnego berlinczyka, pt. Moses Mendelssohn Gesammelte Schriften.
Jubildumsausgabe (begonen hrsg. v. I. Elbogen, J. Guttmann, E. Mittwoch, Bd. 1-27, Berlin: Akade-
mie-Verlag, 1929-1998).

3 Zob. M. Mendelssohn, Obrzedowe ustawy co do spadkéw, opieki, testamentow i stosunkow
malizenskich, o ile si¢ te dotyczq wlasnosci, th. JN. Janowski, Warszawa 1830, s. I-III (przypis thumac-
za (¥)); S. Spitzer, Mojzesz Mendelssohn. Zyciorys, Krakéw 1886; M. Bataban, Historia i literatura
sydowska ze szczegblnym uwzglednieniem historii Zydoéw w Polsce, Lwow-Warszawa-Krakow 1925,
t. 3. s. 369-376; H. Griitz, Historia Zydow, przet. S. Szenhak, Warszawa 1929 (repr. Krakow 1990),
[t. 3], s. 505-534; K.-W. Segreff, Mendelssohn, Moses, w: Neue Deutsche Biographie, Bd. 17, Berlin
1994, s. 46-49; G. Wigoder, Stownik biograficzny Zydéw, Warszawa 1998, s. 352-353 (Mendelssohn
Moses); J. Ochman(n), Filozofia oswiecenia zydowskiego, Krakow 2000, s. 22-35 (Historia Filozofii
Zydowskiej, t. 3); R. Kuliniak, Mendelssohn Moses, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 7, Lublin
2006, s. 57-59; S. Tree, Moses Mendelssohn, Reinbek bei Hamburg 2007, s. 7-23; A. Jospe, L. Yahil,
Mendelssohn Moses, 2™ ed. A. Arkush and Sh. Feiner, w: Encyclopaedia Judaica, Jerusalem 22007,
s. 33-40; K. Pilarczyk, Literatura zydowska od epoki biblijnej do haskali, Krakow 22009, s. 299-304;
Moses Mendelssohn. Wybor pism filozoficznych, przet., wstgpem i wprowadzeniem oraz kom. opatrzyli
R. Kuliniak i T. Matyszek, Wroctaw 2013, s. 16-23.
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lomonem Gumperzem, nalezacym do tzw. Zydéw dworskich, ktory jako pierwszy
Zyd uzyskal w Prusach stopien doktora, Mojzesz posiadt znajomo$¢ jezyka fran-
cuskiego i angielskiego oraz poznal dwczesng elite intelektualng Berlina, w tym
filozoféw Christiana Wolffa i Gottfrieda Wilhelma Leibniza, na ktérych pismach
sam si¢ ksztalcit. Poza jezykami nowozytnymi Mendelssohn poznat hebrajski, ta-
cing 1 greke. Jego nauczycielami byli m.in. Israel z Zamoscia (uczyt go tez mate-
matyki) 1 Abraham Kisch. Majac dwadziescia pig¢ lat, spotkat niemieckiego poete
Gottholda Ephraima Lessinga, ktory wykazywat duzo zrozumienia dla kwestii zy-
dowskiej, co wyrazit m.in. w napisanym juz wczesniej dramacie Die Juden. Mtody
intelektualista zydowski, z ktorym si¢ zaprzyjaznit!, wywart na nim duze wrazenie
(widziat w nim ,,drugiego Spinozg”), w rezultacie czego utrwalil go w swym ko-
lejnym dramacie Nathan der Weise (Natan medrzec) oraz wprowadzit do literatury
niemieckiej, publikujac — zreszta bez zgody Mendelssohna — kilka jego rozpraw
filozoficznych, ktore dostat od autora tylko do przeczytania. Byly to pierwsze arty-
kuly autora-Zyda pisane po niemiecku. Przyjete Zyczliwie przez opini¢ publiczng
otworzyly mu droge do pism literackich i filozoficznych oraz do niemieckiego §ro-
dowiska intelektualistow berlinskich. Pracujac najpierw jako wychowawca dzieci
wiasciciela fabryki jedwabiu Bernharda, nastgpnie jako buchalter w tejze fabryce,
w koncu zostat wspolnikiem swego pracodawcy. W 1762 roku Mendelssohn poslubit
Frometg Guggenheim z Hamburga, z ktora miat sze$cioro dzieci. Razem prowadzili
otwarty dom, przyjmowali licznych go$ci — Zydoéw i nie-Zydow, a w wolnym czasie
Mendelssohn prowadzit rozleglta korespondencje i pisywat teksty krytyczno-literac-
kie do czasopism literackich. Wyr6znieniem dla niego byto przyznanie mu w 1763
roku pierwszej nagrody przez Pruska Krolewska Akademi¢ Nauk za prace Abhan-
dlung iiber die Evidenz in metaphysischen Wissenschaften. Po niej otrzymatl status
Schutzjude — uprzywilejowanego Zyda, co skutkowato zdjeciem z niego m.in. nad-
zoru policyjnego. W 1771 roku zostal wybrany nawet na czlonka Akademii Pru-
skiej, jednak krol Fryderyk II nie zatwierdzit jego kandydatury, poniewaz wczes$niej
Mendelssohn krytycznie ocenit utwory literackie krdla, czym narazit si¢ monarsze.
Niemniej kolejnych zwolennikéw przysporzyt Mendelssohnowi opublikowany esej
pt. Phaedon, oder tiber den Unschterblichkeit der Seele (Phaedon, czyli o niesmier-
telnosci duszy, 1767) napisany na wzor dialogu platonskiego®. Niemiecka opinia pu-
bliczna, podziwiajac erudycj¢ autora, nazwata go ,,niemieckim Sokratesem”. Utwor
ten stat si¢ ulubiong lekturg intelektualistow niemieckich (Herder, Gleim, Goethe).
Mendelssohn widzgac jednak, ze podstawowym problemem dla spotecznosci zy-
dowskiej, zyjacej w zachodniej Europie, zwlaszcza w Niemczech, jest zmierzenie
si¢ z ideologia o$wiecenia i emancypacja dajaca szansg wyjscia z getta, probowat
swym pisarstwem wyznacza¢ zydostwu drogi do kultury i cywilizacji nowozytnej

4 Na temat tej przyjazni zob. V. Forester, Lessing und Moses Mendelssohn. Geschichte einer Fre-
undschaft, Hamburg 2001.

5 Zob. M. Mendelssohn, Fedon czyli o niesmiertelnosci duszy w trzech rozmowach, th. J. Tugend-
hold, Warszawa 1829.
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oraz do uobywatelnienia. Obawiajac si¢, ze samodzielnie opracowany przez niego
program polityczny dotyczacy Zydéw moze byé w Niemczech zle odebrany, namo-
wil do jego przygotowania chrzescijanina, radce na dworze krolewskim, Christiana
Wilhelma Dohma (1741-1820). Bezposrednim pretekstem do jego opracowania byta
sytuacja Zydoéw w Alzacji. Dlatego wydana w 1781 roku rozprawa Uber die biirger-
liche Verbesserung der Juden autorstwa Dohma byta memorandum skierowanym
do rzadu francuskiego. Niemniej przedstawiona w niej zostala sytuacja Zydow w ca-
tej Europie zachodniej, gdzie z wiekszosci aglomeracji Zydzi zostali usunieci, a je-
zeli mogli przebywacé, to tylko przez krotki czas 1 pod nadzorem. Dohm, wykazujac
przydatno$é i zastugi Zydow, wezwat do nadania im statusu rownoprawnych obywa-
teli, ktorzy mogliby w sposob wolny zarobkowac, ksztalci¢ sig, tworczo pracowac,
pomnazajac dobrobyt panstwa. Wprowadzenie tych zmian — jak pisat — zwigzane
musi by¢ z organizacja dla mtodych Zydéw nowego systemu edukacji i oddziaty-
waniem na dorostych w celu zmiany ich etosu. Jedynie nie zalecat dopuszczania ich
do urzgdow administracji panstwowej, poniewaz nie byli do tego przygotowani.

Tak wigc Mendelssohn, zdobywszy tradycyjne wyksztatcenie zydowskie zarow-
no lingwistyczne (hebrajski, aramejski, jidysz) i talmudyczne oraz poznawszy kul-
ture europejska z jej jezykami oraz nowymi trendami filozoficznymi, zyt w dwoch
$wiatach — judaizmu tradycyjnego i osiemnastowiecznej kultury oswieceniowej Eu-
ropy®, probujac z do§¢ duzym powodzeniem taczy¢ te Swiaty, czym zastuzyt sobie
na nazwanie ,,trzecim Mojzeszem” (pierwszy to Mojzesz biblijny, wielki prawodaw-
ca, drugim za$ byt Mojzesz Majmonides)’.

2. Jezyki Zydéw medium do poznania wtasnej tradycji i kultury
europejskiej

Apel o uobywatelnienie i emancypacje Zydow, za ktéorym stal Mendelssohn,
byl jedna z pierwszych publikacji, ktéra probowata otworzy¢ zamkniete dotad dla
Zydéw panstwa i miasta europejskie oraz ich osiggniecia kulturowe i cywilizacyj-
ne. Mendelssohn, majgc $wiadomos¢, Zze uobywatelnienie Zydéw musi prowadzié
poprzez asymilacj¢ lingwistyczna, tj. zerwanie z hermetycznym jezykiem jidysz,
ktéry dominowal wéréd Zydoéw na obszarze niemiecko-francuskim oraz ziemiach
polsko-litewskich i byt potocznym narzedziem komunikacji, a jednoczesnie symbo-
lem mentalnosci obejmujacej histori¢ i tradycje catej grupy spotecznej®. Dosadnie
to okreslit 6wczesny orientalista Oluf Gerhard Tychsen, ktory widzial w nauczy-
cielach tego jezyka, szeroko naptywajacych w XVIII wieku ze Wschodu na ziemie
niemieckie, dunskie, holenderskie i angielskie, nie tylko jego propagatorow, ale row-
niez moderatoréw catego pokolenia Zydow, ktérzy od nich uczyli si¢ Tory i prawa
ZWyczajowego wyznaczajacego im sposob zycia. Sami owi nauczyciele, wykazujac

6 Por. A. Unterman. Zydzi. Wiara i Zycie, przet. J. Zabierowski, £.odz 1989, s. 91.
" F. Koneczny, Cywilizacja zZydowska, Warszawa-Komorow 2001, s. 226.
8 F. Battenberg, dz. cyt., s. 261.
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si¢ brakiem rozsadku, uczyli niezrozumiatego dla otoczenia jezyka, nie bedac zdol-
ni — jak twierdzil Tychsen — do kierowania si¢ rozumem’. Urzednicy niemieccy, nie
doceniajgc samodzielno$ci jezyka jidysz, jakg osiagnat w potowie XVIII wieku!'®,
dazyli do jego wytepienia i sktonienia Zydéw do nauki jezyka gérnoniemieckiego.
Mendelssohn rowniez nie cenit jezyka jidysz, uwazajac go za zargon, a postugi-
wanie si¢ wylacznie nim za oznake braku wyksztalcenia. Niemniej jednak uwazat
za konieczne kultywowanie jezykow zydowskich jako nosnikow tradycji narodo-
wej, religijnej i kulturowej'. Nie chciat bowiem odseparowaé¢ Zydow od tradycji
judaistycznej dostepnej kolejnym pokoleniom przez teksty biblijne przekazywane
po hebrajsku oraz aramejsku i thumaczone na jidysz (te byty daleko posunigtg ako-
modacja tekstu hebrajskiego do potrzeb judaizmu rabinicznego). Uznal, Ze poprzez
medium stowa Bozego zawartego w ksiedze przettumaczonej na jezyk gdérnonie-
miecki, cho¢ zapisanych powszechnie znanym Zydom alfabetem hebrajskim, bedzie
moglt ich nauczy¢ jezyka niemieckiego, przygotowujac w ten sposob na emancypa-
cje¢ duchowa. Jezyk narodowy kraju, w ktorym zyli jego pobratymcy, miat stac si¢
oknem na $wiat, ktory dotad byt zamknigty, zakazany, nieznany i obcy. W krajach
niemieckich miat to by¢ jezyk niemiecki. W latach 1770(1780)-1783 Mendelssohn
dokonat do$¢ dostownego ttumaczenia na niemiecki najpierw Psalmow a nastep-
nie calego Pigcioksiggu, przy czym zalezato mu bardziej na stworzeniu pigknego
pod wzgledem poetyckim tekstu w jezyku niemieckim o walorach literackich. Pier-
wotnie dzieto to podjat gtownie z mys$la o whasnych dzieciach. Zachecony jednak
do jego ogloszenia drukiem zdecydowat tym samym znacznie rozszerzy¢ krag jego
odbiorcow. Swiadomy wagi tej decyzji podjat ja, chcac przerwaé dotychczasowa
tradycje rabiniczng utrwalong w Europie §rodkowo-wschodniej, ktora doprowadzi-
fa do wypaczenia — jak mniemat — sensu Biblii w jidysz. Podj¢te przez niego thu-
maczenie na niemiecki miato oczysci¢ jej przekaz z naleciatosci interpretacyjnych,
a przez to podnie$é na wyzszy poziom kulture biblijng Zydow, na ktdrej oparte byto
wychowanie zydowskie. Jednocze$nie, aby zamanifestowa¢ swoj stosunek do ju-
daizmu i tradycji zydowskiej, zdecydowat si¢ dotaczy¢ do tlumaczenia komentarz
po hebrajsku, bez ktérego Zydzi nie czytali swych §wietych pism; nazwat go Biur
(Beur) 1 zdecydowal upowszechni¢ w nim idee o§wieceniowe. Napisali go wraz
z nim dwaj rabini z Polski, Szlomo z Dubna i Aaron z Jarostawia, oraz dwaj ma-
skile, Naftali Herz Wessely (Hartwig Weisel) z Hamburga i Naftali Herz Homberg.
Poniewaz planowane dzieto stalo si¢ powaznym przedsiewzigciem wydawniczym,
zdecydowano rozpisac¢ na nie subskrypcje, ktora z jednej strony byta sprawdzianem
popularnosci ,,zydowskiego Sokratesa”, z drugiej za$, oczekiwan spoteczenstwa
(nie tylko zydowskiego) na ,,czysty” tekst Pigcioksiegu nieskazony przez rabiniczne
interpretacje, a przez to zrozumialszy. Oprocz Zydéw zapisywali sie na nig takze

° Por. B. Simon, Jiddische Sprachgeschichte, Frankfurt am Main 1988, s. 9-10.

10°Zob. Ch. Shmeruk, Historia literatury jidysz. Zarys, Wroctaw-Warszawa-Krakow 1992, s. 11.

1" Zob. M. Flis-Jaszczuk, Mendelssohn Moses, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, Lublin 2008, kol.
530.
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chrzescijanscy profesorowie, pastorzy, kaznodzieje nadworni i radcy konsystorialni,
a na poczesnym miejscu widniato imi¢ kréla dunskiego. Natomiast rabanici, nie-
dopuszczajacy mozliwosci jakichkolwiek zmian w judaizmie, byli przeciwni thu-
maczeniu Biblii na niemiecki, poniewaz — jak to ujat Gritz — byto ono ,,dzwonem
pogrzebowym dla dawnych czasow, dla wiary naiwnej, ktora bezkrytycznie przyj-
muje wszystko za emanacj¢ zrodta boskiego”'?. Biblia ,,berlinska” — jak ja okresla-
no — przez jednych oczekiwana, dla innych obrazoburcza, zostata po raz pierwszy
wydrukowana w 1784 roku w oficynie F.G. Stracka, pt. Netiwot ha-szalom we-hu
chibur kolel chameszet chumszei tora im tikun sofrim we-tirgum aszkenazi u-weur.
W ten sposob tlumaczenie Mendelssohna stato si¢ dostepne Zydom nieznajacym
alfabetu niemieckiego. Jej thumacz, chcac ztagodzi¢ reakcje zydowskich srodowisk
tradycyjnych, pozyskat dla swej publikacji aprobate rabina berlinskiego. Nie po-
wstrzymato to jednak znanych talmudystow z Niemiec (i nie tylko) od gwattownych
reakcji. Zakazali postugiwania si¢ tym ttumaczeniem pod grozba klatwy. W wielu
miastach nawet spalono Bibli¢ Mojzesza Mendelssohna jako symbol bezboznosci
i zepsucia. Niemniej w srodowiskach maskiléw byta podstawowa lektura nieustan-
nie przedrukowywang. Z niej mtodziez zydowska w Szwajcarii, Niemczech i na zie-
miach polsko-litewskich, nawet ta uczaca si¢ w jesziwach, uczyta si¢ nie tylko je-
zyka niemieckiego, ale i filozofii religii, gramatyki hebrajskiej i poezji, stajac si¢
zwolennikami ,,religii berlinskiej”. Mendelssohn, widzac, ze praca jego nie poszita
na darmo, przetozyt jeszcze na niemiecki trzecia cz¢s¢ Biblii judaizmu — Ketuwim
(Pisma) oraz fragmenty z drugiej czg¢sci — Newiim (Prorokow).

Podjete przez Mendelssohna thumaczenie Biblii hebrajskiej nalezy takze widzie¢
na szerszym tle atmosfery intelektualnej panujacej w krajach niemieckich w XVIII
wieku'3. Ogolnie nurt o§wieceniowy panujacy w tym stuleciu z gruntu zwalczat reli-
gie objawione, a jego ostrze wymierzone byto gtownie w chrzescijanstwo. Niemniej
na Starym Kontynencie od Wysp Brytyjskich po Niemcy obok naturalistow, deistow
i ateistow znajdowali si¢ rowniez gorliwi obroncy religii objawionych i zbudowa-
nego na nich porzadku spotecznego, co powodowato — przede wszystkim w krajach
niemieckich — §cieranie si¢ pogladow filozoficznych i teologicznych. P. Hazard na-
pisze, ze w tej epoce ,,pozwano przed sad zarowno Boga protestantow, jak i Boga
katolikow™'*. Nie omineto to rowniez Boga Zydéw. Sedzig nad Nim uczyniono ro-
zum, ktory religie i Boga uczynit odpowiedzialnym za wszelkie zto. Dlatego pogla-
dy tzw. neologéw koncentruja si¢ wowczas na kwestii ,,pogodzenia prawd objawio-
nych w Biblii z zasadami racjonalnego myslenia i sprowadzaja przy tym teologi¢
do twierdzen dajacych si¢ wyprowadzi¢ rozumowo i odrzucaja majace swe zako-

12 Zob. H. Gritz, dz. cyt., s. 522.

13 Por. P. Zarychta, Biblia w literaturze niemieckiej od Sredniowiecza po klasycyzm weimarski, w:
Coz za ksigga!”. Biblia w literaturze niemieckojezycznej od oswiecenia po wspolczesnosé, pod red.
M. Ktanskiej — J. Kity-Huber — P. Zarychty, Krakow 2010, s. 39-46. Notabene w pracy tej w ogdle nie
uwzgledniono ttumaczenia Biblii dokonanego przez M. Mendelssohna.

14 Zob. P. Hazard, Mysl europejska w XVIII wieku. Od Monteskiusza do Lessinga, tt. H. Suwala;
wstep S. Pietraszko, Warszawa 1972, s. 58.
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rzenienie w tekstach biblijnych”". Niejako w opozycji do tego nurtu rozwijaty sig
krytyczne badania filologiczne, historyczne i porownawcze tekstow biblijnych oraz
podstaw wiary religijnej pozbawione uprzedzen i gotowych tez, ktore opra si¢ nawet
racjonalistycznej krytyce, widzac w rozumie sprzymierzenca w uzasadnieniu wiary
religijnej. Ten nurt nie zwalczal religii (chrzescijanstwa, judaizmu), lecz nieprawi-
dlowe fundamentalistyczne jej rozumienie. Oprocz niego rozwijat si¢ takze radykal-
niejszy, kwestionujacy objawieniowy charakter Biblii, widzac w niej tylko literaturg
i to nienajwyzszego lotu. Poddana badaniom empirycznym i racjonalistycznej kryty-
ce z zatozenia miala traci¢ swoj boski autorytet i normatywny charakter. Reprezen-
tantem takiego podej$cia badawczego byt w Niemczech Hermann Samuel Reimarus,
apo jego smierci G.E. Lessing, obaj zaprzyjaznieni z Mojzeszem Mendelssohnem
i migdzy soba. Jakie stanowisko zajat w tym zakresie Mojzesz z Dessau? Dlacze-
go obok esejow filozoficznych, monografii i dialogéw w jego tworczosci pocze-
sne miejsce zajmowat przektad Biblii hebrajskiej i komentarz do niej oraz pisma
na temat judaizmu? Jak godzit swoj racjonalizm z uznawanym przez siebie boskim
autorytetem Biblii?

3. Wobec judaizmu tradycyjnego

Osiemnastowieczna kultura europejska z jej filozoficznymi pradami o§wiecenio-
wymi, ktéora mtody Mendelssohn chtonal i stawat si¢ zwolennikiem racjonalizmu,
nie przeszkadzata mu byé na co dzien Zydem tradycyjnym, respektujacym w zyciu
prywatnym (indywidualnie i rodzinnie) przepisy talmudyczne. Wprawdzie studio-
wat pisma Majmonidesa i Spinozy, ale ich heterodoksyjne poglady nie prowadzity
go do odrzucenia Tory (Prawa zydowskiego) i zanegowania jego objawieniowego
charakteru. Poczatkowo jako intelektualista nie okazywat swej zydowskosci. Prze-
tomowy w jego zyciu okazat si¢ rok 1769, kiedy to szwajcarski pastor J.C. Lavater,
z ktorym Mendelssohn prowadzit prywatne — jak mniemat — dysputy, upublicznit
jego poglady, domagajac si¢ zajecia przez swego rozmowce stanowiska w sprawie
postawionej tezy o jedynej prawdziwosci chrzescijanstwa. Mendelssohn zostal we-
zwany albo do jej obalenia przy pomocy racjonalnych argumentow, albo przyjecia
i w konsekwencji dokonania konwersji na chrzescijanstwo zakonczonej chrztem. In-
telektualne srodowisko berlinskie poruszone tzw. ,,sprawa Lavatera” z uwaga ja Sle-
dzito. Mendelssohn odpowiedziat na prowokujace wezwanie obszernym artykutem,
rozpetujac dhuzsza dyskusje, oceniong pozniej przez samych interlokutorow jako
wyjatkowo niesmaczng. Poza tym niechetnie nastawiony do Zydéw krol Fryderyk
Il z dezaprobata odnosit si¢ do angazowania si¢ mtodego zydowskiego intelektu-
alisty, ktorego nie lubit, w dyskusje¢ na temat chrzescijanskiej i zydowskiej religii.
Mendelssohn dostrzegl, ze dalsze atakowanie chrzescijanstwa nie bedzie prowadzito
do niczego dobrego. Po jej wyciszeniu w kilka lat pézniej swe poglady na temat

15 Zob. P. Zarychta, dz. cyt., s. 41; por. T. Namowicz, Antropologizacja Boga, w: Filozofia niemieck-
iego oswiecenia, red. T. Namowicz — K. Sauerland — M.J. Siemek, Warszawa 1973, s. 36-37.
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religii okreslit w licznych artykutach publikowanych na famach krélewieckiego cza-
sopisma hebrajskiego ,,Ha-Measef”, zalozonego przez uczniow Mendelssohna, a na-
stepnie syntetycznie ujal je w dziele Jerusalem oder iiber die religiése Macht und
Judenthums (1783'¢ , ktore niemal rownolegle ukazato si¢ z jego ttumaczeniem Pig-
cioksiegu 1 Psalméw opatrzonych komentarzem. Gléwnie w nich oraz posmiertnie
wydrukowanym pismie An die Freunde Lessings (1786)'" odnajdujemy odpowiedzi
na postawione pytania w poprzednim paragrafie.

Dla Mendelssohna judaizm ze swoimi pismami $wigtymi byt rownoczesnie reli-
giag racjonalng i indywidualnym zyciem religijnym'®. Sam to lapidarnie ujat w Liscie
do przyjaciot Lessinga w nastepujacy sposob: ,,To, co twierdze o judaizmie, miano-
wicie ze wcale nie zaklada wiary w wieczne prawdy, lecz tylko wiar¢ historyczng
(...). Jezyk hebrajski nie ma nawet odpowiedniego stowa na to, co nazywamy reli-
gia. Judaizm nie jest objawieniem dogmatow i wiecznych prawd, w ktore nakazane
jest wierzy¢. Polega wylacznie na objawionych prawach stuzby Bogu i zaktada na-
turalne, rozumowe przekonanie o prawach religijnych, bez ktérych nie moze istnie¢
zadne Boze Prawo”!®. W tym stwierdzeniu wida¢ przynalezno$¢ Mojzesza z Dessau
do dwoch §wiatdw, rabinicznego, wiernego objawionej Torze, tj. Prawu Bozemu,
ktoére ma charakter normatywny, nakazujacy jak zy¢, i do $wiata oSwieceniowego
(racjonalistycznego), dzigki ktorego narzedziom filozoficznym pragnie dokonac re-
interpretacji tradycji zydowskiej. Judaizm byt dla niego — jak to przedstawit w Je-
ruzalem — religia rozumu, ktdrg wpisuje on w swoja filozofi¢ polityczna, mieszajac
wyktad o nim z racjonalizmem, liberalizmem i ideami o$wieceniowymi. Z racjo-
nalizmem taczyta si¢ w jego ujgciu moralno$¢, prymat aspiracji ludzkich do cnoty,
dziatalno$ci prywatnej i publicznej oraz szczescia (dobrobytu). Do sprecyzowania
koncepcji tego celu nie byt mu potrzebny judaizm ani objawienie, poniewaz tego
mozna dokona¢ przy pomocy rozumu i zawiera si¢ ona w jego filozofii moralnej
i politycznej (pierwsza czg$¢ Jeruzalem). Niemniej judaizm byt dla niego religia od-
rebng, partykularng, a Zydzi zobowigzani do specyficznego, tylko ich dotyczacego
sposobu Zycia, co starat sie racjonalnie uzasadnié, aby wykaza¢, ze Zydzi sg pan-
stwowcami, tj. ludzmi zdolnymi do osiagania celow formutowanych w sposéb ra-
cjonalny przez te¢ instytucje, z ktora religia (w tym wypadku judaizm) chce uktada¢
harmonijng koegzystencje. Jego ideatem nie bylo bezpanstwowe spoteczenstwo

16 Zob. M. Mendelssohn, Jerusalem oder iiber religiése Macht und Judenthums, w: Moses Mendels-
sohn’s Schriften zur Psychologie und Astetik sowie zur Apologetik des Judenthums, hrsg. M. Brasch,
Leipzig 1881, ,Erster Abschitt”, s. 365nn.; M. Mendelssohn, Jerusalem and Other Jewish Writings,
transl. by A. Jope, New York 1969; M. Mendelssohn, Jerozolima albo o wiadzy religijnej i judaizmie,
w: M. Mendelssohn, Wybor pism filozoficznych, s. 101-137 (rozdzial pierwszy). Praca Mendelssona
traktuje o relacjach migdzy prawem religijnym a prawem politycznym oraz wyjasnia podstawy juda-
izmu, problem istnienia Boga, a takze stosunek objawienia chrzescijanskiego do judaizmu.

17 Por. M. Mendelssohn, Do przyjaciél Lessinga wraz z ,, Przedmowq” Johanna Jacoba Engela,
przekt., wprowadzenie i oprac. R. Kuliniak i T. Matyszek, Krakow 2006 (,,Biblioteka Principia”).

18 Por. M.L. Morgan, Mendelssohn, w: Historia filozofii Zydowskiej, red. D.H. Frank — O. Leaman;
tt. P. Sajdek, Krakow 2009, s. 682-704.

1 M. Mendelssohn, dz. cyt., s. 92-93.
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religijno-moralne. Widzial potrzebe istnienia zar6wno panstwa, jak i religii, ktore
si¢ wzajemnie uzupeniaja, dazac do dobrobytu i szczgsécia cztowieka. Do osiagnig-
cia tych celéw potrzeba wedlug niego wiary ,,w podstawowe zasady, co do ktérych
wszystkie religie sg zgodne”: w Boga, w opatrzno$¢ i zycie przyszte (Jeruzalem).
Te trzy zasady religii naturalnej (racjonalnej) sa niezbedne do osiagnigcia szczescia
i cnoty (doskonatosci moralne;j), ktore majg nalezne miejsce w panstwie liberalnym.
W judaizmie objawione sa tylko prawo i prawodawstwo?; one czynig szczegdlng
posta¢ zycia zydowskiego, okreslajac jego partykularyzm. Nadanie owego prawa
dokonato sie w akcie historycznym, do ktorego dostep Zydzi majg wylacznie przez
objawienie. Mendelssohn ujat to niezwykle zwiezle w Jeruzalem: ,,Judaizm szczyci
si¢ tym, ze nie ma zadnego wylacznie wlasnego objawienia prawd wiecznych, ktore
by byly niezbedne do zbawienia (...). Objawiona religia to jedno, a objawione prawo
— to drugie”. Uzasadnia on réwniez, dlaczego po tylu latach sa one wcigz obowia-
zujace (druga czes¢ Jeruzalem): maja one wraz z obrzedami judaizmu przypomi-
na¢ o potrzebie dazenia do doskonatosci przez poznanie wiecznej prawdy o Bogu,
opatrznosci 1 dazenia do zycia wiecznego. To dopiero zapewnia szczescie ludzkie
i osiggniecie przez cztowieka cnoty oraz dobrobytu. Prawo objawione i respektowa-
nie nakazéw Bozych przez cztowieka pozwala pozby¢ si¢ btednych poje¢ o Bogu,
odrzuci¢ Jego negacje (ateizm), przeciwstawic si¢ pogladom materialistycznym, na-
turalistycznym i kultowi nauki.

Nie zawsze objawione prawo Boze bylo dla Zydéw zrozumiale. Niekiedy
spetnianie obrzedéw z niego wynikajacych bylo zakryte, niemniej obowigzujace.
Wprawdzie ich cel byl zdeterminowany historycznie przez kontekst i zmieniajace
si¢ okolicznosci, w jakich Izraelici otrzymali Torg, ale forma jego nadania jest roz-
kazem, boskim przykazaniem. Dopodki nie zostanie ono odwotane, dopoty jest obo-
wigzujace. Mendelssohn mogt dyskutowa¢ nad tym, jak rozumie¢ prawo (w tym
obrzedowe), ale bez zastrzezen przyjmowat jego boski autorytet i nauczat tego mig-
dzy innymi w swoim komentarzu do Pigcioksiggu. Nie unikal na tym tle polemik
z rabinami bronigcymi tradycyjnego (fundamentalistycznego) wyktadu Tory, cho¢by
dotyczacego czasu pochdwku zmartego Zyda. Wychodzac z zatozenia, ze tresé i cel
objawionego prawa zmieniaja si¢ w zaleznosci od okolicznos$ci historycznych, poj-
mowat zydowskie prawo obrzgdowe jako rodzaj zywego pisma, ktore mozna ada-
ptowa¢ do nowej sytuacji. Pozostaje ono dla cztowieka inspirujgce do kontemplacji
i racjonalnej refleksji niezbednych do przypominania, nauczania oraz rozumienia
prawd i zasad uniwersalnej wiary moralnej. W XVIII wieku rytuat zydowski posia-
dat tez dla wyznawcow judaizmu charakter apologetyczny, bo bronit i jednoczyt wy-
znawcow religii monoteistycznych przed ich licznymi przeciwnikami. Podkreslat,
Ze to nie tre$¢ i interpretacja boskiego prawa sg niezmienne, lecz ich obowigzywal-

20 Judaizm nakazuje wiar¢ w prawdy historyczne, w fakty, na ktorych opiera si¢ autorytet naszego
pozytywnego prawa rytualnego. Istnienie i autorytet najwyzszego prawodawcy musi by¢ jednak uzna-
ny przez rozum i nie ma tutaj miejsca, wedlug zasad judaizmu i moich, na objawienie i wiarg. Judaizm
nie jest takze objawiona religia, lecz objawionym prawem” — zob. M. Mendelssohn, dz. ¢yt., s. 92.
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no$¢. Prawo moze co do celu i tresci ulega¢ zmianom, ale nie przestaje by¢ prawem:
»Wolno nam snu¢ refleksje nad prawem — napisze w Jeruzalem — wnika¢ w jego
ducha (...), odgadywac¢ jego cel, ktory by¢ moze zalezat od czasu, miejsca i okolicz-
nosci, 1 ktory, by¢ moze, podatny jest na zmiany stosownie do czasu, miejsca i oko-
licznosci — jesli Najwyzszy Prawodawca chce ujawni¢ swoja wole w tej sprawie
(...). O ile to si¢ nie stato, o ile nie potrafimy wskaza¢ na taki autentyczny wyjatek
od prawa, zadna sofistyka z naszej strony nie zwalnia nas ze $cistego postuszenstwa,
ktére winni jestesmy prawu”. Ta przyjeta przez Mendelssohna tzw. ,,zasada rabinicz-
na” nakazuje cztowiekowi urodzonemu pod prawem, zy¢ i umrze¢ wedtug niego,
a rozumowym objasnieniem tego nakazu jest koncepcja Bozej opatrznosci, ktora
obejmuje akt nadania prawa Izraelitom na Synaju?'. Z tego historycznego faktu przy
pomocy rozumu Mojzesz z Dessau wyprowadza wniosek, ze Bog istnieje 1 troszczy
si¢ 0 swoje stworzenie. Dalej rozum nie byt w stanie go prowadzi¢. Dlatego bez od-
powiedzi pozostaja pytania: dlaczego Bog objawit Prawo i dlaczego uczynit to wo-
bec Izraela. W miejsce bezradnego rozumu wkracza w tym momencie historia, ktéra
pozwala rozezna¢ fakty utrwalone przez swiadkow i teksty biblijne.

Mendelssohn zapewnial, Ze nie ma sprzecznosci pomigdzy filozoficznym racjona-
lizmem a wierno$cig judaizmowi. Judaizm byt dla niego nie tyle religia, co racjonal-
nym objawionym Prawem, a okreslony przez nie ceremoniat wymagat racjonalnego
i naturalnego zrozumienia. Do konca zycia (1786) pozostal mu wierny, cho¢ wielu
z jego krewnych (w tym jego dzieci i wnuki) 1 najblizszych przyjaciol maskilow
dokonato konwersji na chrzescijanstwo (najczesciej do wspolnot protestanckich).

2 Mendelssohn byt znawca obowigzujacego wowczas rytuatu zydowskiego wywodzonego z Tory
i usankcjonowanego praktyka gmin zydowskich (Mojzesz z Dessau przebadat prawo zwyczajowe gmin
zydowskich zwlaszcza w Spirze, Wormacji i Moguncji). Sam podjal si¢ jego kodyfikacji, kiedy zwrocit
sie 0 nig dwor pruski uznajacy autonomie Zydéw wyrazang w praktykowaniu tegoz prawa. Kodyfik-
acja miata stanowi¢ pomoc rowniez urzednikom pruskim. Opublikowat ja w 1778 roku (pierwodruk)
pt. Ritualgesetze der Juden, betreffend Erbschafien, Vormundschaftssachen, Testamente und Ehesa-
chen, in so weit, sie das Mein und Dein angehen. Entworfen von Moses Mendelsohn auf Veranlassung
und unter Aufsicht R. Hirschel Lewin, Oberrabiners Berlin. Pdzniej kodyfikacje te, przettumaczona
na jezyk polski przez Jana Nepomucena Janowskiego, dedykowano ksieciu Adamowi Czartoryskiemu,
pt. Obrzedowe ustawy co do spadkow, opieki, testamentow i stosunkow matzenskich, o ile sie te doty-
czq wlasnosci uzywano na ziemiach polskich, m.in. w Kongresowce (druk: Warszawa 1830). Por. F.
Koneczny, dz. cyt., s. 227.
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Moses Mendelssohn to Judaism and Jewish Culture

Summary: The second half of the eighteenth century brought a significant change in the history of
the Jews and their religion — Judaism. The new Jewish elite, influenced by European currents of
the Enlightenment, began to question the paradigms of Jewish religious and social life, exposing
values such as tolerance, equality and religious freedom. They sought to equate civil rights of
Jews and rejection of tradition shaped by rabbinic Judaism. They came to the fore as the rationalist
currents. These trends have given rise to a new culture called the Jewish Haskalah, which in the
initial phase found its center in Berlin, and for its forerunner and leader was Moses Mendelssohn,
the famous Jewish philosopher of the Enlightenment period “pre-Kantian” called “Jewish Socra-
tes.” On his relationship to Judaism and Jewish culture have an impact: (1) acquired in his youth,
religious formation and intellectual, (2) peer pressure, demanding a paradigm shift in education
language of the Jews and the inner of this need, (3) the desire to strive to maintain a Jewish re-
ligious identity through reinterpretation tradition of using tools Enlightenment philosophy. The
authors of article describe these three factors, characterizing thus the initial phase of the Jewish
Haskalah.

Keywords: Moses Mendelssohn, Enlightenment, Judaism, Jews, the Bible, German philosophy.
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Introdukcja do religijnej literatury uzytkowej w
Polsce XIX wieku (Srodowisko rzymskokatolickie)

Streszczenie: Niniejszy szkic jest wprowadzeniem w badania religijnej litera-
tury uzytkowej, jaka istniata w XIX wieku na ziemiach polskich. Jak dotad nie
prowadzono systematycznych badan w tym zakresie, a znane publikacje dotycza
jednostkowych zjawisk i tekstow. Najpierw wprowadzam podstawowe pojecia
i rozrdéznienia terminologiczne, za pomocg ktorych definiowany jest material ba-
dawczy. W dalszej cze$ci wskazuj¢ na zrodla i cele uzytkowej literatury religijne;j,
omawiam podstawowe cechy i formy religijnej literatury uzytkowej. Charaktery-
zuje¢ 1 dokonuj¢ wstepnej typologizacji drukow religijnych, w ktorych publikowana
byla przedmiotowa literatura religijna.

Stowa kluczowe: modlitewniki polskie, religijna literatura uzytkowa, pia exercitia.

1. Podstawowe rozroznienia

Literatura religijna, rozumiana jako tekst stworzony dla zaspokajania skonkre-
tyzowanych potrzeb religijnych ludzi wierzacych, ma charakter pragmatyczny. Stu-
zy bowiem realizacji okreslonych celéw kultycznych, praktyk religijnych, a takze
- najszerzej ujmujac - pragmatyce kultury religijnej w jej wymiarze wspolnotowym
(eklezjalnym) jak tez indywidualnym. Za religijng literature uzytkowa przyjac nale-
zy pozakanoniczne teksty stuzace praktykom religijnym, ale nie wchodzace w $cisty
zakres tekstow liturgicznego actio, a wige rytu eucharystii, sakramentow, poswigcen
i konsekracji oraz nabozenstw, ktore majg status prawnokanoniczny. W ten sposob
wyodregbniona religijna literatura uzytkowa w waskim zakresie jest tworczoscia
przeznaczong do wykorzystania w pozaliturgicznej (w $cistym rozumieniu liturgii
jako oficjalnej modlitwy Kosciota) praktyce religijnej. Miesci si¢ ona w szerszym
kontekscie produkcji religijnej, w ktérym znajdziemy tez utwory o wyraznym cha-
rakterze literackim, jak tez teksty kanonicznie zatwierdzone do uzytku liturgicznego
lub inne, kanonicznie zalegalizowane, ale nie posiadajace zastosowania w $cistym
zakresie liturgicznym.

W obszarze polskiej, dziewigtnastowiecznej produkcji literatury religijnej wy-
rézniamy zasadniczo trzy grupy tekstow. Pierwsza stanowig utwory liturgiczno —
kultyczne, drugg zas$ pobozno$ciowa literatura tendencyjna o wyraznym profilu lite-
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rackim. W trzeciej mieszczg si¢ teksty literatury z dziedziny duchowosci, hagiografii
oraz wszelkiego rodzaju ,,przewodniki” religijne, kompedia teologiczne (w tym
tez katechizmy), rozbudowana literatura apologetyczna, poradniki i instruktaze li-
turgiczne, ktorymi tutaj zajmowac si¢ nie bedziemy, a ktorych badania przynaleza
niewatpliwie do takich dziedzin jak historia idei religijnych, dogmatyki i innych,
uszczegotowionych dyscyplin teologicznych. Teksty przynalezne do drugiej z wy-
mienionych grup, popularnie, acz niepoprawnie, nazywane;j literaturg dewocyjna',
genetycznie, formalnie i estetycznie przynaleza do produkcji literackiej (artystycz-
nej a nie uzytkowej). Literatura ta, ktora okreslam jako poboznosciowa (nie lezy
w obszarze niniejszych rozwazan), ma na celu katechez¢ wyrazona za pomocg utwo-
ru skomponowanego wedle prawidet sztuki pisarskiej, z zastosowaniem form wypo-
wiedzi literackich. Ten typ tworczosci bedzie stuzyl wyraznemu uobecnieniu prawd
wiary w sferze literackiego przekazu?. Obok jednoznacznie literackich utworéw
w tym obszarze literatury poboznosciowej pozostanie szereg innych form, jak cho-
ciazby wspomnienia z pielgrzymek?, réznotematyczne rozwazania duchowe, teksty
kaznodziejskie (bardzo bogata spuscizna kazan okolicznosciowych i tematycznych),
glosy i1 komentarze biblijne’, szczegdlnie ewangeliczne na konkretne niedziele oraz
uroczystosci 1 $wieta roku liturgicznego®. Ten z kolei typ wyraznie promuje tresci
dogmatyczne, szczegolnie silnie oddziatujac na mentalnosci religijna, oraz dokonuje
w ramach tzw. ustawicznej formacji promowania okreslonych warto$¢ i norm moral-
nych. Tworczo$¢ ta jest stabo nasycona kerygmatycznie.

Religijna literatura uzytkowa, jaka funkcjonowata w polskich $rodowiskach

! Najpierw trzeba odrzucié to okre$lenie ze wzgledu na warto$ciujacg ujemnie definicj¢ dewocyjno$-
ci jako przejawu przesadnej religijnosci. W tym przypadku mielibysmy do czynienia z okresleniem prz-
esadnie religijnym czego$ co ze swej natury i co do zasady jest religijne. Chodzi jednak o inny, waznie-
jszy, merytoryczny powdd. Dewocyjny utwor bowiem to taki, ktory jest konkretng forma wypowiedzi
religijnej o znaczeniu najcze$ciej kultycznym, jest to wiec efekt potrzeb religijnych, duchowych,
a przede wszystkim praktyki religijnej. Dewocyjny wigc to tekst o okreslonej formie i tresci stuzacy
celom praktycznoreligijnym bez oznaczania stopnia jego nasycenia poprawnodogamtycznego.

2 W swojej ksiazce W stuzbie katechezy. Teksty literackie w periodykach religijnych 1890-1918
w kontekscie Mlodej Polski (Gdansk 2010) przedstawiam analizy katechetycznego potencjatu utworéw
literackich, dzielgc si¢ tez uwagami natury teoretyczno — metodologiczne;.

3 Np. ks. Ignacego Holowinskiego Pielgrzymka do Ziemi Swietej (Petersburg 1853), ks. Jana
Kloczowskiego Pielgrzymka do Ziemi Swietej (Warszawa 1890). Zob. ostatnig na ten temat monografie
Doroty Kulczyckiej Obraz Ziemi Swietej w prozie polskiej doby romantyzmu (Zielona Gora 2012).

* Tu mamy liczne historie biblijne, komentarze i postylle (by tylko tradycje Wujkowa tu wspom-
nie¢). Na temat dziewigtnastowiecznych historii biblijnych w polskim pisSmiennictwie dziewigtnastow-
iecznym i zawartych w nich tresciach starotestamentowych zob. moj szkic w ksiedze pokonferencyjne;j
Biblia w literaturze polskiej. Romantyzm — Pozytywizm — Mioda Polska. Stary Testament, red. E. Jakiel
— J. Mosakowski, Gdansk 2014.

5 W licznych tytutach dziewigtnastowiecznej, polskiej prasy katolickiej znajdujemy homilie, ko-
mentarze i objasnienia do niedzielnych czytan (lekcji), ale szczegdlnie wiele publikowano tu homi-
letycznego charakteru wypowiedzi, jako komentarzy do niedzielnej Ewangelii. Tu warto tez wspom-
nie¢ réznego rodzaju cykle poetyckie, poswigcone liturgiczno — biblijnemu tematowi. Zob. np. zbiory
poetyckie z poczatku XX wieku, ale wyroste z kultury religijnej XIX wieku: Wandy Grodzickiej Rok
Panski w piesni (Warszawa 1913), czy anonimowa edycja Rok Chrystusowy w sonetach (Tarnow 1914).
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rzymskokatolickich w XIX wieku, a ktéra jest przedmiotem niniejszych uwag,
obejmuje utwory o zastosowaniu liturgiczno — kultycznym. Ich gtéwnym obszarem
zastosowan i pragmatyki religijnej byta pia exercitia. Dodaé przy tym nalezy, ze li-
teratura ta stuzyta bezposrednio formacji duchowej, wychodzac naprzeciw zapotrze-
bowaniom rozlicznych praktyk religijnych, charakterystycznych dla polskiej kultury
religijnej tamtego stulecia®. Nie funkcjonuje ona samodzielnie na takich zasadach
jak utwor artystyczny, ale jako tekst stosowany w praktyce religijne;.

Z wymienionych i wstgpnie zdefiniowanych powyzej trzech grup tekstéw pol-
skiej produkcji religijnej XIX wieku zajmiemy si¢ tu pierwsza z nich: liturgiczno
— kultyczna, w okreslonym jej zakresie. Przeprowadzone badania’ upowazniaja, by
na tym etapie uszczegdtowien wyodrebni¢ dwa podstawowe typy tekstow religij-
nej literatury uzytkowej. Tak wiec nalezy pamietac, ze w obszarze interesujacej nas
tu produkcji wyr6zniamy teksty kanoniczne i dewocyjne. Do pierwszego typu naleza
teksty stosowane w liturgii, uswiecone tradycja i posiadajace swe prawnokanonicz-
ne osadzenie w praktyce eklezjalnej. Nie sg one wytworem narodowym, ale naleza
do catej spolecznosci Kosciota powszechnego i jako takie posiadajg swe znacze-
nie i zastosowanie uniwersalne. Wérod nich sa wszystkie teksty mszalne (epikleza,
komplety, introity, prefacje itd.)®. Beda tu tez te wszystkie teksty liturgiczne, jakie
odnotowujemy w r6znego rodzaju ksiggach liturgicznych (ceremoniarzach, pontyfi-
katach, benedykcjonarzach itp.), a ktére stosowane byly w obrzedach sakramental-
nych, btogostawienstwach i innych czynno$ciach liturgicznych. Drugi typ stanowig
teksty pozakanoniczne, stosowane w praktykowanej poboznosci ludowej, najcze-
Sciej indywidualnej praktyce modlitewnej, rzadziej zbiorowej’. Maja one, podobnie
jak pierwszy z wymienionych typow, charakter kultyczny, stuzg oddawaniu czci,
wyrazaniu prosb, a dotycza nie tylko Boga (/atria), Matki Bozej (hyperdulia) ale tez
swietych (dulia). Utwory (a czgsto kompozycje ztozone z kilku osobnych utworow
modlitewnych) takie sg sensu stricto tekstami religijnej literatury uzytkowej, wyko-

6 Zob. D. Olszewski, Polska kultura religijna na przelomie XIX i XX wieku, Warszawa 1996.

7 Prowadzone przez mnie badania polskich drukéw dewocyjnych XIX wicku (doktadnie lata 1800-
1918) obejmuja niemal cztery tysigce wolumenow (sporzadzona przeze mnie bibliografia nie jest jeszc-
ze ukonczona).

8 Nalezy przy tym pamigtaé, ze w XIX w istnialy przekltady tekstow liturgicznych na jezyk pol-
ski z przeznaczeniem dla swieckich (np. monumentalne dzieto ks. Szymona Koztowskiego Roczne
nabozenstwo wedlug obrzqdku swigtego rzymsko-katolickiego Kosciola, t. 1-4, Berlin 1844-1845); zob.
D. Zimon, Uczestnictwo wiernych we mszy Swietej na ziemiach polskich XIX wieku w swietle modlite-
wnikow i podrecznikow liturgicznych. Studium historyczno-liturgiczne, Katowice 2008, s. 63-71.

° Trzeba pamigtaé, ze wprawdzie pobozno$¢ indywidualna dominowata w XIX wieku, a wspol-
notowa modlitwa Ko$ciota pozostawata niejako na drugim miejscu, niemniej zauwazalne byly
(zwlaszcza na Zachodzie) tendencje do poglebiania teologii wspolnotowej modlitwy. W popularnych
za$ wydawnictwach religijnych, zwlaszcza pod koniec XIX wieku zauwaza si¢ jasne sygnaty nie tylko
zachecajace do spetniania obowiazku niedzielnej Mszy $wigtej, ale motywujace ten obowiazek od stro-
ny wartosci wspolnotowej modlitwy Kosciota. Przyktadem jest ksigzka ks. Henryka Bolo Na wyzynach
modlitwy (anonimowy przekltad ukazal si¢ w Poznaniu w 1914 roku naktadem Ksiggarni §w. Wojcie-
cha), a zwlaszcza rozdziat Modlitwa w Kosciele.
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rzystywanymi w modlitwach i r6znorodnych praktykach religijnych. Stuzg nie tylko
praktykowaniu form poboznosci, ale tez sg tekstami metareligijnymi, czyli takimi,
ktore t¢ religijno$¢ okreslaja, charakteryzuja, stymulujac jednostkowy, indywidual-
ny rozwdj wierzacego, jak tez wplywaja na wspolnote wyznaniowa, moderujac jej
formacje religijng. Zasadnicza cechg takiej literatury jest jej uzytkowosé, praktyczne
stosowanie w poboznosci ludowej (pia exercitia)*.

2. Aspekty uzytkowosci: zrodla 1 cele

Uzytkowo$¢ tekstow religijnych, rozumiana jako wyraz ich pragmatyki i stoso-
walnosci, wiaze si¢ z dwoma aspektami, definiujacymi zrodta i cele tychze tekstow.
Uwzglednienie tych aspektow uzytkowosci pozwala dokona¢ dalej idacych klasyfi-
kacji i uporzadkowan religijnej literatury uzytkowej w jej historycznym odniesieniu
do piSmiennictwa religijnego XIX wieku w polskim obiegu czytelniczym (zaw¢zo-
nym tu do srodowiska rzymskokatolickiego).

Religijna literatura uzytkowa w polskim obiegu dziewigtnastowiecznego pi-
$miennictwa religijnego miata swe zrodto (i jednoczesnie zastosowanie) zarowno
w indywidualnej jak tez zbiorowej (a lepiej powiedzie¢: wspolnotowej) praktyce
religijnej. Jak pozwalajg stwierdzi¢ przeprowadzone przeze mnie badania, wspol-
notowe zrodlo religijnej literatury uzytkowej moze by¢ rozumiane eklezjalnie albo
pozaeklezjalnie. Do pierwszego nalezg nabozenstwa pozaliturgiczne, jak np. nabo-
zenstwo majowe, albo liczne programy modlitewne oferowane dla pielgrzymujacych
grup patniczych. Tu takze naleze¢ beda praktyki religijne, charakterystyczne dla
okreslonej prowincji koscielnej lub takie, na ktorych tresci i temporalnej powta-
rzalno$ci zawazyta bliskos¢ jakiego$ sanktuarium albo zakonu czy innego osrodka
religijnego, oddziatywujgcego na najblizszg okolic¢ okreslonym typem poboznosci,
albo forma lub podmiotem kultu. Do drugiego naleza pozackelezjalne, wynikajace
najczesciej z regionalnych praktyk religijnych, osadzonych nierzadko w rodzimym
folklorze. Tu mamy np. bogaty repertuar modlitw za konajacych albo czuwania przy
zwlokach ($piewy, modlitwy wstawiennicze), ktore chociaz poza tymi $rodowi-
skami powstaty (inkorporacja tekstow europejskich pisarzy duchowych), niemniej
w okreslonym regionie praktykowanych w sposob niepowtarzalny gdzie indziej''.

Zrédtem modlitewnych form uzytkowych byly skonkretyzowane lub elastycznie
formulowane 1 uniwersalizowane modlitwy w potrzebach egzystencjalnych. Mamy
tu zespot modlitw w réznych sytuacjach zycia i modlitwy blagalne w konkretne;j,
zyciowej sprawie (np. narodzenie dziecka, narzeczenstwo, daleka podroz, a nawet

10°Z bogatej literatury na temat wskazmy na najnowsze orzeczenie Magisterium Kosciota i prace
teologiczne, jak chocby: Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii. Zasady i wskazania, tt. J. Sroka,
Poznan 2003, zwt. s. 30-45 oraz Liturgia i poboznos¢ ludowa, red. W. Nowak, Olsztyn 2003.

I Byly to nie tylko samodzielne teksty dewocyjne, ale tez parafrazy lub przektady na jezyk pol-
ski tekstow zaczerpnigtych z ksiag liturgicznych. O ich uzytkowaniu w ramach poboznosci ludowej
pisalem w szkicach Modlitwy przy konajgcych w polskich modlitewnikach rzymskokatolickich XIX
wieku, zamieszczonych w ,,Jezyk-Szkota-Religia VIII/1 i 2.
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powazny wydatek pociagajacy za sobg ryzyko finansowe). W tym zakresie mamy
tez teksty literatury uzytkowej, bedace pochodnymi praktyk pozaliturgicznych, jak
np. nawiedzenie kosciota (polaczone z krotka adoracjg Sanctissimum), albo parasa-
kramentalnym (np. modlitwy substytuujace sakrament chorych).

Gloéwnym zrodlem religijnej literatury uzytkowej, jaka funkcjonowata w polskim
pismiennictwie religijnym XIX wieku, pozostaje niewatpliwie Eucharystia — Msza
swieta. W polskojezycznych wydawnictwach religijnych tego stulecia nie znajdzie-
my reprodukcji liturgii godzin'?, czy obowigzujacych form udzielania sakramentow,
chociaz sg liczne kopie modlitw, imitujacych kanon. Maja one charakter modlitw
btagalnych. Najwazniejsza jednak sprawg jest uczestnictwo we Mszy $wigtej.
I tu prym wiedzie indywidualny sposob jej przezywania. W zwiazku z Msza Swig-
ta pozostaja liczne teksty uzytkowe, ktorych Zrodia i inspiracji nalezy upatrywac
w szesnastowiecznym tek$cie Marcina Hinczy Zabawa z Jezusem przez mszq Swie-
tq. Mamy tu szereg modlitw imitujacych formy oracji mszalnych (np. introitu), ale
tez czytanki duchowe, bgdace jednoczesnie komentarzem liturgicznym jak tez tek-
stem przynaleznym do teologii duchowosci (rozwazania przypisane poszczegdlnym
czgsciom mszy $w.). Obok nich duza popularnoscig cieszyly sie tzw. msze polskie,
chetnie drukowane w licznych ksigzeczkach do nabozenstwa®. Stanowilty one swego
rodzaju ,,ministrantur¢ dla §wieckich”.

Celowosc¢ tekstow religijnej literatury uzytkowej moze by¢ rozpatrywana z roz-
nego punktu widzenia. Unikajac jednakze zbytniego rozdrobnienia, ktére na tym
etapie rozwazan nie wydaje si¢ wskazane, trzeba uwzgledni¢ dwa z nich. Cel nad-
rzedny (z punktu widzenia teologii) religijnej literatury uzytkowej, jaka zna polskie
pismiennictwo religijne XIX wieku, ma charakter soteryjny. Teksty dewocyjne od-
grywaja stuzebna role w relacji cztowieka z Bogiem, podtrzymywania jej i w ten
sposob prowadzace do eschatycznie postrzeganych skutkow soteriologii indywidu-
alnej. Z takim zamiarem powstawaty i w takim celu wprowadzano je (poprzez ttuma-
czenia i trawestacje dziet obcych lub publikacje dziet autoréw rodzimych) do obiegu
czytelniczego'®. Drugi, formalny cel (a lepiej mowi¢ o zespole celow) upatrywaé
nalezy w doskonaleniu zycia religijnego, poglebieniu go, stuzacy ogdlnie rozwojowi
wewnetrznemu. Tak pojmowany cel religijnej literatury uzytkowej wyraza si¢ w do-

12 Propagowano jednakze statg gotowo$¢ modlitewna i proponowano modlitwy na kazda chwile
dnia, realizujac niejako $wiecka wersje Liturgii Godzin, zob. np.: dzietko popularnego autora, ks. Joze-
fa Baki Nabozenstwo codzienne, ktore miato swe kolejne wydanie nawet w XIX jeszcze wieku (Wil-
no 1808), albo popularne officia, jak np. Officium codzienne roznego nabozenstwa (Rzeszow 1843).
Tego rodzaju antologie modlitw miaty zawezone srodowisko uzytkownikow, kierowano je bowiem np.
do $rodowisk tercjarskich, albo do mtodziezy. Wigzano je tez czasami z kultem okreslonego $wigtego.

13 Gruntowne oméwienie tych kompozycji (w oparciu o wydanie tych mszy w pelplinskim Zbiorze
piesni naboznych katolickich do uzytku koscielnego i domowego z 1871 r.) przynosza studia ks. Roberta
Kaczorowskiego (np. w ,,Studiach Gdanskich” t. XXXV).

14 PiSmiennictwo religijne w polskim obiegu jezykowym w XIX wieku jest bogate, a pod tym
okresleniem kryja si¢ rozne formy wypowiedzi i tworczo$é. Klasyfikacje tego pismiennictwa (ale bez
uwzglednienia przedmiotowej literatury uzytkowej) zaproponowatem w swym opracowaniu Mfodo-
polskie portrety biblijne. Wybrane zagadnienia i kreacje (Gdansk 2007, s. 44-53).
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skonaleniu moralnosci oraz jakosci i intensywnosci zycia religijnego. Odnotowywa-
ne w licznych wydawnictwach religijnych XIX wieku wskazowki i1 porady moralne,
czytania na temat moralno$ci chrzescijanskiej, czy wreszcie konkretne przewodniki
sakramentu pokuty (zwtaszcza w zakresie rachunku sumienia) niezawodnie stymu-
lowaty formacj¢ duchowg adresatow przedmiotowych wydawnictw. Celowo$¢ teo-
logicznie 1 pragmatycznie motywujaca uzytkowos¢ religijnej literatury odsyta tez
do jeszcze czegos innego. Praktyki poboznosciowe, jakie charakterystyczne byty dla
katolikéw polskich w XIX wieku, angazowaly takze sfer¢ emocjonalng. Tak wigc
literatura religijnouzytkowa w tym zakresie wkraczata w sfere doznan i przezy¢ psy-
chicznych, stymulujac je 1 w ten sposoéb wplywajac na przezycia religijne prakty-
kujacych wierzacych. Ten aspekt warto rozwing¢ w dalszych badaniach, zwlaszcza
z perspektywy historii i psychologii religii.

3. Cechy i formy religijnej literatury uzytkowe;j

Religijne teksty uzytkowe, o jakich tu mowa, powstaty w okreslonym $rodowi-
sku kulturowym 1 to ich, swego rodzaju, Sitz im Leben nalezy bra¢ pod uwage. Nie
byly one tylko wytworem, pochodna $rodowiska religijno-kulturowego, ale w jego
obrebie funkcjonowaly, publikowane byty i komponowane dla potrzeb $rodowisk
katolickich (byty zorientowane immanentnie, dosrodkowo, wptywajac na srodowi-
sko to wlasnie). Sg to teksty pragmatyczne, stuzace okre§lonym zadaniom tzw. statej
formacji. Jak w soczewce skupiata si¢ w nich teologia katolicka w szczegdlnym
swym odcieniu popularyzacji i pragmatyki modlitewnej. Mozna nawet stwierdzic,
ze stanowi ta literatura pewnego rodzaju locus theologicus dla jej uzytkownika. Jest
miejscem teologicznym w tym znaczeniu, ze inspiruje do wlasciwej kontemplacji
tajemnic wiary, jest zrodlem religijnego myslenia, niezastgpionym materiatem for-
macyjnym itd.

Teksty uzytkowej literatury religijnej powstawaty i byly publikowane, wycho-
dzac naprzeciw skonkretyzowanym oczekiwaniom praktyki religijnej. Ich budowa
i tres¢ dostosowana byla do uzytkownika i spetniata (najczesciej) kryteria popraw-
nosci dogmatyczno — liturgicznej. Pragmatyczny charakter tej produkcji pis$mienni-
czej powodowat, ze w przedmiotowych tekstach mamy okreslong sytuacje komuni-
kacyjna, charakterystyczny typ nadawcy i odbiorcy - adresata.

Pragmatyczny charakter przedmiotowej produkcji religijnej skutkowal tym,
ze dominowat element tresciowy nad estetycznym. Zdecydowana wigkszo$¢ tek-
stow redagowano i komponowano (w przypadku zlozonych aktow modlitewnych
takich jak nabozenstwa) tak, by byly komunikatywne, pozostawiajac dbatos¢ o este-
tyke i poetyke na dalszym planie. Dalsze dopiero badania moga da¢ genetyczng re-
konstrukcje form wypowiedzi przedmiotowej literatury, na tym zas etapie mozemy
jedynie zasygnalizowac, ze element estetyczny (artystyczny) ma swe stale, acz dru-
goplanowe miejsce. Korzystano tu z szerokiego wachlarza repertuaru tradycyjnych
form wypowiedzi religijnych, nierzadko komponujac utwory o wysokim nasyceniu
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lirycznym zupetnie samodzielnie, albo na szkielecie modlitwy znanej praktyce mo-
dlitewnej od stuleci i posiadajacej swa mniej lub bardziej bogata tradycje.

Majac do czynienia z niezwykle bogatym repertuarem form religijnej literatury
uzytkowej, pozostawi¢ nalezy dalszym, bardziej uszczegétowionym studiom kwe-
stie gatunkowo — formalne. Na tym etapie rozpoznania problematyki pozostanmy
na stwierdzeniu, ze bogactwo przedmiotowej literatury dostarcza wielu jeszcze
problemow badawczych, a filologicznych w szczegolnosci, zwlaszcza jesli chodzi
o kwestie autorskie. Przeprowadzone badania pozwalajg w tym miejscu wyrazi¢
uwage, ze w wielu przypadkach mamy do czynienia z trawestacjami i daleko idacy-
mi, r6znego rodzaju modyfikacjami tekstow pierwotnych. Mowiac najprosciej, ten
sam utwor religijny ma wiele swych odmian i wersji. O ile nie zmieniana bywata
w takich przypadkach glowna idea, mysl, zasadnicza tres¢ religijna tekstu, o tyle
ingerencje modyfikacyjne mniejszej wagi daja si¢ zauwazy¢. Badanie intertekstual-
nosci literatury religijnouzytkowej jest wyzwaniem badawczym.

Mowiac o formach religijnej literatury uzytkowej, nie sposoéb w krotkim szkicu
wymieni¢, a tym bardziej, cho¢by pobieznie tylko omowi¢ ich wszystkich, odno-
towanych w kilkunastotysiecznym zespole tekstow. Tu tylko wystarczy wskazac
zasadnicze zespoty form, ktorych proponowana tu typologia uwzglednia kryterium
formalne i tresciowe. Mamy wigc kilka zasadniczych grup tekstow;

Najczesciej spotykanymi formami religijnej literatury uzytkowej sa teksty pro-
weniencji liturgicznej o wyraznym profilu modlitewnym'>. Najczesciej jest to modli-
twa prosby, rzadziej modlitwa dzigkczynienia. Moéwigc o liturgiczno — modlitewnym
charakterze tego zespotu tekstow, nalezy podkresli¢ charakterystyczng dla niektorych
z ich ceche. Wiele przedmiotowych tekstow zdradza wyrazne oznaki apokryficz-
no-liturgiczne, imitujac uswigcone tradycja i posiadajace swoje prawnokanoniczne
ugruntowanie w praktyce liturgii rzymskiej modlitwy. Imitacja moze by¢ czysto for-
malna lub dotyczy¢ tresci (rzadziej mamy do czynienia ze stylizacjg np. w zakresie
leksyki) np. kanonu, a szczegblnie epiklezy. Swe imitacje, ludowe odpowiedniki (za-
stepniki) liturgiczne majg tez doksologie (zarowno wielka, Gloria..., jak tez mata,
Per ipsum...), odpowiednio wplecione w tekst jakiejs modlitwy. Nie sa to na ogét
imitacje funkcjonujace jako samodzielne teksty, ale najczgsciej stanowig one frag-
ment jakiej$§ modlitwy, wyraznie nasycajac jej tre$¢ idea inkorporowanej i odpo-
wiednio zmodyfikowanej modlitwy liturgicznej. Mamy tu do czynienia z rodzajem
compositum, pewnego rodzaju ztozenia, taczacego w odrgbng cato$¢ rozne i roz-
maicie zmodyfikowane teksty liturgiczne. Zabiegi modyfikacyjne miaty konkretny
i wyrazny cel, jakim bylo ubogacenie zycia religijnego poprzez wzbogacenie form
praktyk religijnych. Teksty uzytkowej literatury religijnej, o jakiej tu mowa, pokrew-
ne sg tez innym jeszcze, a tu nie wspomnianym, tekstom liturgicznym, gdyz w tym
srodowisku powstawaly. Stad w licznych utworach tego rodzaju wyrazna i wielo-
ptaszczyznowa dialogowos$¢, silna, czytelna intertekstualno$¢. Mamy tu zwigzki

15 Na temat modlitw liturgicznych zob. M. Makuchowska, Modlitwa jako gatunek jezyka religijnego,
Opole 1998.
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z wieloma innymi, dotagd nie wymienionymi tekstami liturgii rzymskiej, jak cho¢by
oracjami, kolektami, a szczegblnie anaforami, a takze antyfonami, szczegolnie wiel-
kimi, maryjnymi antyfonami ,,O”.

W charakterystyce przedmiotowego pismiennictwa nalezy tez zaznaczy¢ (a w poz-
niejszych badaniach gruntownie rzecz przeanalizowac) kompozycje nabozenstw, ich
strukture, warianty potaczen réznych, osobno funkcjonujacych modlitw. Religijna
literatura uzytkowa w polskim obiegu pismienniczym XIX wieku dostarcza w tym
zakresie niezwykte bogactwo publikacji. Wynikato to z kultury religijnej tego wie-
ku, sposobu przezywania sacrum, rozumienia soteriologicznego sensu modlitwy
i wszelkiej praktyki religijnej. Stad taka bogata gama tekstow religijnouzytkowych.

4. Typy publikacji

Religijng literature uzytkowa publikowano w réznorodnej postaci. Najogolniej-
szym, chociaz zréznicowanym okres$leniem jest ksigzeczka do nabozenstwa. Ter-
minem takim postugiwano si¢ potocznie, chociaz réozne ono oznaczato publikacje
(mszaliki, modlitewniki, Spiewniki itp.). Wydawnictwa te miaty zawsze charakter an-
tologii odpowiednio wybranej i utozonej. Najczesciej byty to teksty wyjete z innych
dziet tego rodzaju, albo z autorskich wydan's.

Najblizszym liturgii wydawnictwem zawierajacym religijne teksty uzytkowe
byly mszaliki. Skoncentrowane na najwazniejszym, szczytowym przejawie zycia
wspolnoty eklezjalnej — Mszy $wietej, przynosit tekstu modlitewne, ale takze in-
struktaz liturgiczny, rozmyslania duchowe a czasami tez pies$ni, wykorzystywane
w danej prowincji czy diecezji w czasie Mszy. Uklad jego tresci miat wewngtrzng
logike. Cato$¢ podporzadkowana byta strukturze mszy, inne za$ teksty religijnouzyt-
kowe, o ktorych tu wspomniatem, wyraznie stanowity element dodatkowy.

Innym rodzajem ksigzeczek do nabozenstwa byty modlitewniki. Bogata tradycja
pisSmiennicza i opisane juz w tym zakresie zabytki piémiennictwa'!’ to sprawa osobna.
Dziewigtnastowieczne Modlitewniki maja bowiem swoja, mozna by powiedzie¢, hi-
storie. W XIX wieku (a na pewno w obszarze polskojezycznym) mamy do czynienia
z niezwykltym w tym zakresie ozywieniem wydawniczym. Nie tylko reedytowano
wczesniejsze publikacje, ale gtéwnie uktadano nowe, albo przektadano obcojezycz-
ne, modyfikujac ich zawartos¢, dostosowujac do potrzeb $rodowiska, do ktorego
kierowano dany modlitewnik. W odréznieniu od mszalikow, modlitewniki zawieraty
szerokg game modlitw, antologi¢ piesni, a nierzadko nawet kilka lub kilkanascie na-
bozenstw. To w nich publikowane byty rozbudowane modlitwy i praktyki religijne,
jak cho¢by nigdzie indziej nie spotykane modlitwy za konajacych (np. Siedem Zam-
kow). W modlitewnikach znajda si¢ tez teksty okolomszalne, jak chociazby w kil-

16 Np. Antoniego Gasiorowskiego Katolik prawdziwy, czyli zbiér modlitw wybranych z réznych
naboznych ksigzek (Torun 1847).
17 Zob. np. L. Bernacki, Pierwsza ksigzka polska. Studium bibliograficzne, Lublin 1918.
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kunastu odnotowanych przeze mnie odmianach Sposoby stuchania mszy swietej's.

Rodzajem, czy tez wariantem modlitewnika byly liczne wowczas we wlasciwym
tego stowa znaczeniu ksigzeczki do nabozenstwa. Podobnie byty ztozone jak modli-
tewniki, z tym ze zamieszczano w nich szersze spektrum tekstow, nie tylko modli-
twy, ale tez roznorodne nabozenstwa. Byly tu zatem: scalone nabozenstwa okresowe
(np. nabozenstwo czerwcowe, majowe, rozancowe'), okolicznosciowe (np. supli-
kacje, nabozenstwa zwigzane z zyciem sakramentalnym), kultyczne (np. nowenny
do $wictych?), a najczeSciej zespot roznych nabozenstw. Na ogdt dominantg tema-
tyczng tego rodzaju publikacji jest r6znorodna antologia nabozenstw, zwigzanych
zaréwno z rokiem liturgicznym jak tez $wigtami kultycznymi (Swigta wiary i Swieta
faktu). Te wydawnictwa kierowane byly i uktadane, wychodzac naprzeciw potrze-
bom duszpasterskim, jak cho¢by w najstynniejszy $laski modlitewnik parafialny ks.
Ludwika Skowronka Droga do nieba, na temat ktorego powstato kilka opracowan?'.
Wielka zyskalo tez popularnos¢ opracowanie Jozefy Kamockiej Bgdz wola Twoja
(wydane kilkakrotnie w Warszawie, poczawszy od 1877 roku). Podobnie zreszta
jak dla Slaska regionalny zasieg miaty Stuzba Boza arcybiskupa Szymona Marcina
Koztowskiego (Wilno 1873 i nast.) oraz wydawana kilkadziesigt razy (w wersji dla
kobiet i mezczyzn) Ksigzeczka do nabozenstwa, skomponowana z polecenia arcybi-
skupa Marcina Dunina (Gniezno, Poznan, Leszno).

Innym jeszcze rodzajem ksigzeczek do nabozenstwa byly pojedyncze, osobno
drukowane nowenny albo modlitewniki monotematyczne (np. kultyczne: maryjne?,
albo wynikajgce z kultu jakiego$ $wictego® lub kultu lokalnego®*). Ograniczone
do jednego najczgsciej nabozenstwa, miaty niewielki zbidor modlitw i wydawane

18 Dominowa¢ w nich bedzie profil paschalny, tj. przezywanie Mszy jako ofiary na krzyzu. Wszyst-
kie jej czgsci byly wiec odnoszone anamnestycznie do okreslonego faktu z meki i $mierci Chrystusa.

19 Chociaz rozaniec jest chrystocentryczny (wbrew obiegowej opinii, ze to ,,modlitwa maryjna”),
podkreslano jego sens chrystologiczny odpowiednimi tresciami rozwazan poszczegoélnych tajemnic.
Zob. np. J. Borodzicz, Rézaniec na czes¢ Serca Jezusowego i Najswietszej Maryi Panny, Warszawa
1901.

20 Mylna czasem bywata tytulatura, jak chocby zebrany przez anonimowego Aniota-Rafacla Maty
brewiarzyk (np. wyd. 3, Warszawa 1901) sugerujacy odniesienie do nabozenstwa godzin kanonicznych,
ktorego podtytut dopiero precyzowal autentyczny zakres tresci tego wydawnictwa: Nabozenstwo dla
czcicieli Sw. o. Franciszka Serafickiego zawierajqce solenng nowenne, litanig, piesni oraz odpowiednie
modlitwy.

21 Ostatnio publikacja pokonferencyjna Stulecie ,, Drogi do nieba” ks. Ludwika Skowronka..., red.
ks. R. Pierskata, Opole 2003.

22 Mamy tu niejednorodne tematycznie modlitewniki, ktore oprocz modlitw i nabozenstw mary-
jnych, zawieraly tez kompozycje o tematyce chrystycznej, np. Ksigzeczka do nabozenstwa na czesé¢
Najswietszéj Maryi Panny nieustajgcéj pomocy. Z dodatkiem modlitwy sw. Alfonsa. Napisana przez
ksigdza ze zgromadzenia najsw. Zbawiciela, (wyd. 2, Grudziadz 1892).

2 Np. Magdaleno Swieta. Piesni religijne polskie illustrowane, zebrat ks. F. Namystowski (Warsza-
wa 1913), zawierajacy wiele pie$ni o Marii Magdalenie, godzinki, rézaniec, modlitwy — wszystko
zwiazane z jej kultem.

2 Najczesciej byly to kalwaryjki, np. Droga do Nieba, czyli Rozpamigtywanie meki P. Jezusowéj
i innych Tajemnic Sw. w poboznej pielgrzymce po Kalwaryi i przy miescie Wejherowie z przydatkiem
niektorych piesni i modlitw naboznych kilkakrotnie wydawana w XIX wieku w Pelplinie.
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byty jako broszury?®.

Osobna grupe stanowity Spiewniki koscielne. Bogata tradycja tego rodzaju publi-
kacji swoj rozwdj i rekonesans przezywata wtasnie w XIX wieku. W polskim obiegu
pis$miennictwa religijnego tamtego wieku mamy takie opracowania jak np. Pankra-
cego Folwarskiego Spiewnik (Krakow 1802), wielokrotnie wznawiany Dostateczny
Spiewnik domowy i koscielny (Piekary Niemieckie 1850 i nast.), czy wreszcie wy-
korzystywany nawet w niektorych regionach do dzisiaj Spiewnik koscielny ks. Jana
Siedleckiego.

Religijna literatura uzytkowa, o jakiej tu mowa, pojawiala si¢ tez w innego ro-
dzaju wydawnictwach religijnych. Modlitwy, piesni, a nawet nowenny zamieszczane
tez byty w wydawnictwach nie posiadajacych charakteru modlitewnika. Do takiego
rodzaju dystrybutoréw przedmiotowe;j literatury nalezato szereg innych publikacji.
Wsrdd nich sg np. wydawnictwa hagiograficzne. Obok biografii §wietego, albo tez
swietych zamieszczano modlitwy wstawiennicze, $wiadczace o kulcie jakiejs osoby.
Przedmiotowa literature znajdziemy tez w dziewigtnastowiecznych opisach sanktu-
ariow. Kazde zreszta sanktuarium posiadato wtasne przewodniki i historie, czgsto
z antologia réznorodnych tekstow do uzytku w indywidualnej albo zbiorowej prak-
tyce religijnej?’. Jeszcze innym dystrybutorem modlitw byly elementarze, gdzie tez
zamieszczano modlitwy?s,

Wsrod kilku tysigey przedmiotowych publikacji dziewigtnastowiecznych bardzo
czesto spotykane sg wydawnictwa mieszane. Mamy wigc polaczenia réznych, wy-
zej wspomnianych dystrybutorow religijnej literatury uzytkowej. Przyktadem moze
by¢ opracowanie Joanny Belejowskiej Panie wystuchaj modlitwe mojg (Warszawa,
kilka wydan w latach pigédziesiatych i sze§¢dziesigtych XIX w), faczacych antolo-
gie modlitw 1 pies$ni z antologia nabozenstw. Ze wzgledow praktycznych ksigzeczki
stuzace do speliania praktyk religijnych zawieraty mozliwie najszerszy zakres tek-
stow uzytkoworeligijnych (modlitw, piesni, nabozenstw, koronek, adoracji, rozmy-
$lan i czytan duchowych).

5. Zakonczenie i postulaty badawcze

Prezentowana tu problematyka jest jak dotad obszarem w ogdlne nie badanym.
Stad proponowane tu rozwigzania terminologiczne i metodologiczne, cate instru-
mentarium badawcze, a przede wszystkim zakres problematyki, jakie tu zaprezento-

% Np. Areybractwo Najdrozszej Krwi Jezusa Chrystusa (Poznan 1847).

26 Np. druki ulotne, wydawane jako pamiatki po duchownym (np. sakry biskupiej, Swigcen prez-
biteratu), ktore w wielu przypadkach mialy na rewersie oracje albo akty strzeliste, nierzadko skom-
ponowane przez duchownego, dla ktorego je drukowano. Inne z kolei tego rodzaju wydawnictwa
zwiazane byly $cisle z okreslonym kultem (np. Serca Jezusowego, jakiegos$ §wigtego).

2 Zob. np. Ksigzka kalwaryjska stuzgca dla uzytku pgtnikéw Kalwarig Piekarskq nawiedzajgcych
z dodaniem historyi o cudownym obrazie Matki Boskiej oraz historyi kosciota Kalwaryi (Kalwaria
Piekarska 1916).

8 Zob. A. Lewiniska, Ojcéw mowe znaé nalezy. Jezyk elementarzy polskich wydawanych na Pomorzu
Gdanskim w latach 1840-1920 jako narzedzi ksztalcenia i wychowania, Pelplin 2012, zwt. s. 110-114.
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watem majg charakter introdukcyjny, wprowadzajac w problematyke i podsuwajac
podstawowe rozstrzygnigcia.

Jako postulaty badawcze pozostaje wyrazi¢ kilka zyczen przeprowadzenia naste-
pujacych badan, ktore przyniosa okreslone efekty poznawcze:

* przeprowadzi¢ gruntowne kwerendy zasobow bibliotecznych, drenaz katalogow
i opis z autopsji pozwola skompletowac przedmiotowe wydawnictwa, sporzadza-
jac ich szczegotowa bibliografie;

» opracowac recepcje poszczegolnych tekstow i kompozycji;

* odtworzy¢ kulture religijng XIX wieku w formie, jaka jest poboznosé ludowa;

» zbada¢ potencjal teologiczny i liturgiczny uzytkowej literatury religijnej w pol-
skim obiegu czytelniczym XIX wieku;

* podja¢ wnikliwe studia, a zwtaszcza $ledztwa filologiczne badajace intertekstu-
alne zwiazki dadza obraz recepcji tekstow liturgicznych i hymnologii chrze$ci-
janskiej w obszarze uzytkowej literatury religijnej w polskim pisSmiennictwie
religijnym XIX wieku.

Nie bez znaczenia bedzie osadzenie tych zadan badawczych w kontekstach kultu-
ry religijnej oraz literackiej, pamietajac, ze druki te, sa nieocenionym zrédtem badan
nad jezykiem religijnym, czego dowodzi chociazby dysertacja Izabeli Kepki®.

2 Zob. 1. Ke¢pka, Modlitewniki Kalwarii Wejherowskiej (1785-1901): Stownictwo i frazeologia,
Gdansk 2005.
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Introduction to Religious Literature in Use in
Poland of the 19th Century (Roman Catholic)

Summary: This draft is an introduction to the research of the utility religious literature in 19th
century. Up to now there have been no systematical reseach in this domain. Publictions within this
scope are limited to the isolated phenomenons and texts. In the first place I introduce basic ter-
minological concepts, that are useful to define research material. Further I determine the sources
and purposes of the utility religious literature and describe its essential features. I characterise and
typologize the utility religious literature publications.

Keywords: Polish prayer books, religious literature Usable, pia exercitia.
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Zachowane msze Ottona Mieczystawa
Zukowskiego jako przejaw troski o polskosc.
Zagadnienia semantyczne 1 muzyczne

Streszczenie: Niniejszy artykut omawia cztery zachowane msze wcigz mato znane-
go polskiego kompozytora Ottona Mieczystawa Zukowskiego (1867-1942). Sa to:
Msza polska op. 38, Trzecia msza polska op. 50 do stow Henryka Odynca, Czwarta
msza polska op. 41 do stow Marii Konopnickiej oraz zachowany w Bibliotece Na-
ukowej we Lwowie jedynie Introit z Pigtej mszy polskiej op. 81. Te wykonywane
jednogtosowo lub przez chory utwory, faktycznie byty pie$niami mszalnymi, od-
powiadajacymi poszczegdlnym czesciom statym (ordinarium missae) 1 zmiennym
(proprium missae) liturgii. Ich $piew w jezyku narodowym, polskim, wzmacniat
poczucie tozsamosci narodowej w czasie, gdy Polski nie byto na mapach Europy,
oraz w naturalny sposob stawat si¢ nosnikiem tredci religijnych, przyczyniajac si¢
do ugruntowania prawd katechizmowych.

Stowa kluczowe: Msza polska, piesn mszalna, polskos¢, XIX wiek, Otton Mieczy-
staw Zukowski.

Wstep

Otton Mieczystaw Zukowski to niestety wciaz kompozytor, o ktorym polski
Swiat muzyczny wie zdecydowanie za mato. Sytuacji tej dodatkowo nie utatwiajg
publikacje stownikowe i encyklopedyczne. O ile bowiem w starszych wydawnic-
twach zawarty jest jeszcze biogram kompozytora', to w najnowszym tomie wielkiej
Encyklopedii muzycznej PWM, bedacej swoistg biblig dla muzykdw, teoretykdw mu-
zyki 1 muzykologdéw, nie ma w ogole wzmianki o kims takim, jak Otton Mieczystaw
Zukowski%. Sytuacja ta wyzwala zatem wewnetrzny imperatyw, nakazujacy zapo-
znawac czytelnika z tg zapomniang postacig, ktéra w wyjatkowy sposdb wpisuje si¢
w histori¢ polskiej muzyki przetomu XIX 1 XX wieku.

Ponadto spotkanie z wnuczka kompozytora, Zofig Bajda, pozwolito ustali¢ wiele
interesujacych faktow z zycia jej dziadka, jak chociazby date $mierci. W dotych-

U Podregczna encyklopedia muzyki koscielnej, opr. ks. Gerard Mizgalski, Poznan — Warszawa — Lu-
blin 1959, s. 558.

2 Encyklopedia muzyczna PWM. Czes$é biograficzna, w-z, red. E. Dzigbowska, Polskiec Wydawnic-
two Muzyczne, Krakow 2012, s. 404-406.
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czasowych bowiem publikacjach pojawia si¢ niezmiennie — nie wiadomo dlaczego
—rok 1931. Zofia Bajda, bgdaca w posiadaniu aktu zgonu swojego dziadka potwier-
dza, ze kompozytor urodzony 8 marca 1867 roku, zmart 31 marca 1942 roku we
Lwowie.

Otton Mieczystaw Zukowski to kompozytor, ktory prawie cate zycie spedzil
w Czerniowcach, w pétnocnej Bukowinie (dzisiaj sg to tereny nalezace do Ukrainy).
To tutaj zdobyl wyksztalcenie podstawowe i $rednie, zar6wno ogolnoksztalcace,
jak i muzyczne. Po studiach we Lwowie pracowal w seminariach nauczycielskich
w Czerniowcach i Cieszynie, gdzie byl profesorem jezyka polskiego. Jednoczesnie,
pochodzac z rodziny o glgbokich tradycjach patriotycznych i religijnych, z catym
oddaniem poswigcat si¢ umacnianiu polskosci, czego wyrazem bylo miedzy inny-
mi zaangazowanie w tworzenie szkot na Bukowinie z nadobowigzkowym jezykiem
polskim. Wyrazem troski o polskos¢ i zachowanie wiary ojcow jest rowniez jego
licznie zachowana tworczo$¢ tak religijna, jak i $wiecka, w ktorej pierwiastek naro-
dowowyzwolenczy zawsze jest wyraznie obecny?.

W takim kontek$cie miesci si¢ problem niniejszego artykutu, ktérego celem jest
omowienie czterech zachowanych mszy Ottona Mieczystawa Zukowskiego w ich
warstwie semantycznej i muzycznej. Utwory te bardzo wyraznie ukazujg troske
kompozytora o zachowanie i pielggnowanie polskosci w czasach, gdy Polski nie
byto na mapach Europy, oraz staja si¢ Spiewana katecheza, ugruntowujaca podsta-
wowe prawdy wiary Ko$ciota rzymskokatolickiego.

1. Prezentacja materiatu

Opis wszystkich zachowanych mszy Ottona Mieczystawa Zukowskiego przed-
stawia si¢ nastgpujaco®.

Msza polska op. 38
Wykonawcy: na chor mieszany lub na 1 glos z towarzyszeniem organdéw”.
Autor tekstu: nieznany.
Dedykacja: ,,Memu bratu Ks. Dr. Janowi Zukowskiemu, profesorowi Uniwer-

3 Zob. R. Kaczorowski, Piesni maryjne Ottona Mieczystawa Zukowskiego, Wydawnictwo ,,Ber-
nardinum”, Pelplin 2011; O muzyce Ottona Mieczystawa Zukowskiego — z barytonem Robertem Kaczo-
rowskim rozmawia Arkadiusz Jedrasik, ,Muzyka21”, Rok XIV nr 12 (161), grudzien 2013, s. 20-22;
R. Kaczorowski, Piesni ku czci Matki Bozej Ottona Mieczystawa Zukowskiego oraz ich miejsce w lit-
eraturze wokalnej, w: ,,Musica Vocale. Sacrum i profanum w muzyce wokalnej — studium przypadku”,
red. R. Minkiewicz, Wydawnictwo Akademii Muzycznej w Gdansku, Gdansk 2014, s. 59-73; Otton
Mieczystaw Zukowski — nieznane fakty z zycia kompozytora i jego rodziny. Z wnuczkg kompozytora
Zofig Bajda rozmawia Robert Kaczorowski, ,Muzyka21”, Rok XVI nr 1 (174), styczen 2015, s. 36-37;
Muzyka Zukowskiego — kolejne odkrycie. Z ks. Robertem Kaczorowskim rozmawia Arkadiusz Jedrasik,
»~Muzyka21”, nr 6 (179), czerwiec 2015, Rok X VI, s. 28-31.

4 Nuty mszy sg w posiadaniu autora.

5 Na ostatniej stronie oktadki tego wydawnictwa znajduje si¢ wykaz skomponowanych przez O.M.
Zukowskiego utworéw. Przy Mszy polskiej op. 38 widnieje adnotacja, ze kompozytor przygotowat
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sytetu Lwowskiego”.

Miejsce wydania: ,,Sktad gtowny w ksiggarni T. Gieszczykiewicza, dawniej A.
Piwarski i Ska, Krakow, ul. $w. Jana 3”. Druk samoistny. Brak roku wydania.
Adnotacja: ,,Naktad i wlasnosc¢ autora”.

Inne: utwor zdobyt 11 nagrode na konkursie Towarzystwa Muzycznego w War-
szawie.

Trzecia msza polska op. 50
Wykonawcy: na chor mieszany lub na 2 glosy z towarzyszeniem organow.
Autor tekstu: Henryk Odyniec.
Dedykacja: brak.
Miejsce wydania: Kompozytor opublikowat mszg w 3. zeszycie ,,Spiewow
koscielnych” (,,Ksiggarnia i sktad nut T. Gieszczykiewicz, dawniej A. Piwar-
ski i Ska, Krakow, Sw. Jana 3, Fr. Zielinski i Ska w Krakowie). Brak roku
wydania.
Inne: Stowa H. Odynca ,,wyr6zniono pierwsza nagroda na konkursie Towarzy-
stwa Muzycznego w Warszawie”.

Czwarta msza polska op. 41
Wykonawcy: na chor mieszany z towarzyszeniem organow.
Autor tekstu: Maria Konopnicka.
Dedykacja: ,,Memu bratu ks. dr. Stanistawowi Zukowskiemu, profesorowi
Uniwersytetu Lwowskiego”.
Miejsce wydania: ,,Sktad gtéwny w ksiegarni T. Gieszczykiewicza (dawniej A.
Piwarski i Ska, Krakow, ul. $w. Jana 3)”. Druk samoistny. Brak roku wydania.
Adnotacja: ,,Naktad i wlasnosc¢ autora”.
Inne: ,,Muzyke do stéw Marji Konopnickiej wyroznionych pierwsza nagroda
na konkursie Towarzystwa Muzycznego w Warszawie napisat Otton Mieczy-
staw Zukowski”.

réwniez wersje na 3 glosy rowne. Poki co nie udato si¢ odnalez¢ tej wersji. Za to w zbiorach Biblioteki
Narodowej w Warszawie (Magazyn Muzykaliow, Mus.II1.161.645) natrafiono na Msze¢ polskg op. 38
w wersji na chor meski. Pelny tytut tego utworu brzmi: Msza polska na chor meski z towarzyszeniem
organow do stow odznaczonych 2. nagrodg na konkursie tow. muz. w Warszawie. Utwor ten znajdowat
si¢ m.in. w repertuarze Choru ,,Syrena” we Lwowie, o czym $wiadczy pieczec na partyturze. W wielu
dostepnych wykazach twérczosci Zukowskiego kompozytor nigdzie nie zamiescit informacji o wersji
tej mszy na chor meski. Wersja ta nieznacznie r6zni si¢ od wersji na chor mieszany lub 1 glos. Czesci
Kyrie, Gloria, Graduale, Agnus w wersji na chor meski transponowane sg o sekunde wielka do gory,
Offertorium i Sanctus — o tercj¢ wielka, zas Benedictio — o tercje mata do gory. Ponadto wersja na chor
meski nie posiada czgsci Credo, za$ Offertorium ma tylko jedna, a nie dwie zwrotki.
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Pigta msza polska, op. 81
Wykonawcy: nieznani.
Autor tekstu: X. Fr. Blotnicki.
Dedykacja: brak.
Inne: Introit mszy znaleziony w Bibliotece Naukowej im. W. Stefanyka we
Lwowie. Brak wiedzy, czy zachowane sa gdziekolwiek pozostate czgsci kom-

pozycji®.

Zawarto$¢ poszczegolnych mszy wyglada nastepujaco.

Msza polska, | Trzecia msza Czwarta Pigta msza
op. 38 polska, op. 50 msza polska, polska, op. 81
op. 41
INTROIT *
KYRIE * * * ?
GLORIA " " " ?
GRADUALE * * ?
CREDO - - - ?
OFFERTORIUM * * ?
SANCTUS * " " ?
BENEDICTUS * * * ?
AGNUS DEI * * * ?
BENEDICTIO - * ?

W kontekscie prezentacji mszy O.M. Zukowskiego trzeba stwierdzi¢,
ze sposrdd pieciu, jakie zachowaly si¢ w catosci (lub cze$ciowo — jak Pigta msza
polska), nie ma §ladu istnienia drugiej mszy, ktorej tytut najpewniej brzmiatby: Dru-
ga msza polska. Pytanie, ktore poki co musi pozosta¢ bez odpowiedzi, brzmi: czy
kompozytor w ogole napisat t¢ druga mszg¢? Patrzac bowiem na opusowanie dziet
Zukowskiego mozna stwierdzi¢, ze utwory te najpewniej nie powstawalty w spo-
sob chronologiczny. Czwarta msza nosi bowiem opus 41, a wigc wczesniejszy niz
Trzecia msza z opusem 50. Z kolei Msze polskqg (pierwsza) i Msze czwartq dzieli
zaledwie réznica trzech opuséw... Znalezienie odpowiedzi utrudnia ponadto fakt,
ze w absolutnej wigkszosci przypadkéw w wydanych drukiem partyturach O.M.
Zukowskiego nie figuruje rok ich wydania.

Istotng sprawg wydaje si¢ by¢ rowniez kwestia dotyczaca autorstwa mszy. Otdz
przez wiele lat na oktadkach licznych publikacji Ottona Mieczystawa Zukowskiego

¢ W Bibliotece Naukowej im. W. Stefanyka we Lwowie, oprocz omawianej mszy, znajduje si¢ jeszc-
ze kilka pomniejszych utworow O.M. Zukowskiego. Pigta msza polska op. 81 to jedna karta formatu
A-4, pisana recznie, do$¢ czytelnym pismem. Pracownicy Iwowskiej instytucji potwierdzili, Ze oprocz
niej nie zachowaly si¢ inne. Dotychczas nigdzie nie udato si¢ natrafi¢ na $lad pozostatych czgsci mszy.
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znajdowala si¢ btgdna informacja, iz skomponowatl on jeszcze jedna msze, ktorej
tytut brzmi nastepujaco: Missa in honorem Immaculatae Conceptionis B. Mariae V.
— Msza tacinska na 2 glosy z towarzyszeniem organow, osnuta na motywach melodyi
hebrejskich. Gdy piszacemu te stowa udato si¢ zgromadzi¢ do$¢ obszerne zasoby
nutowe, okazato sig, ze po$rod drukow samoistnych znajduje si¢ rOwniez wyzej wy-
mieniona msza, tyle Ze jej autorem jest brat Ottona Mieczystawa, ks. dr Jan Zukow-
ski’.

2. Msze na plytach CD

Kompletowanie utworéw Ottona Mieczystawa Zukowskiego miato na celu ich
popularyzowanie podczas koncertow muzyki religijnej oraz rejestracje na ptytach
CD, aby ta nieznana tworczo$¢ polskiego kompozytora mogta trafi¢ do jak najwiek-
szej rzeszy odbiorcow. Dlatego nawiazano wspotprace z firmg fonograficzng Acte
Préalable z siedzibg w Warszawie, ktora specjalizuje si¢ w wydawaniu wartoscio-
wych utwordéw zapomnianych polskich kompozytoréw. Zaproponowano cykl fono-
graficzny pod nazwg ,,Otton Mieczystaw Zukowski. Opera omnia religiosa”. I tak,
na pierwszej ptycie z cyklu (,,Opera omnia religiosa 1) zostata zarejestrowana Msza
polska op. 38%. W ramach ,,Opera omnia religiosa 3” znajduje si¢ Trzecia msza pol-
ska op. 50°, za$ ,,Opera omnia religiosa 4” pomiescita Czwartq msze polskq op. 41'°.
Natomiast zachowany jedynie Introit z Pigtej mszy polskiej op. 81 zostanie zamiesz-
czony na ptycie ,,Opera omnia religiosa 7'

3. Zagadnienia semantyczne

Jedyny zachowany w mszach Zukowskiego Introit z mszy op. 81, czyli §piew
na rozpoczgcie nabozenstwa, jest wprowadzeniem shuchacza i uczestnika liturgii
W istote przezywanego misterium. Z tresci Introitu wynika, ze cata msza byla naj-
pewniej msza ku czci Matki Bozej, czyli msza maryjna. Swiadcza o tym juz pierw-
sze stowa, stanowigce wezwanie do wychwalania pie$nig i stowem Tej, ktora jest

7 W partyturze brak roku wydania. Niniejszy utwor zostal zarejestrowany pod koniec wrze$nia 2016
roku. Wykonawcy: Marta Wroblewska — sopran, Beata Koska — mezzosopran, Ewa Rytel — organy.
Plyta ukaze si¢ najprawdopodobniej pod koniec 2016 roku jako ,,Opera omnia religiosa 8”, na ktorej
pomieszczone zostang wszystkie zachowane i odnalezione utwory religijne braci Ottona Mieczyslawa:
ks. Jana, ks. Stanistawa oraz Aleksandra.

8 Nr katalogowy: AP0288. Wykonawcy mszy: Piotr Kusiewicz — tenor i Ewa Rytel — organy. Plyte
wydano w 2013 roku. Realizacja albumu zostata wsparta przez Ministerstwo Kultury i Dziedzictwa
Narodowego — Fundusz Promocji Twoérczosci.

9 Nr katalogowy: AP0347. Wykonawcy mszy: Jacek Scibor — tenor, Robert Kaczorowski — baryton
i Ewa Rytel — organy. Plyte wydano w 2015 roku.

10" Nr katalogowy: AP0354. Wykonawcy mszy: Strzyzowski Chér Kameralny pod dyr. Grzegorza
Oliwy oraz Tomasz Zajac — organy. Ptyte wydano w 2015 roku.

1T Rejestracja materiatu miata miejsce pod koniec wrzesnia 2016 roku. Wykonawcy utworu: Chor
mieszany ,,Music Everywhere” pod dyr. Beaty Snieg. Wedlug planéw wydawniczych pltyta ma si¢
ukaza¢ pod koniec 2016 roku.
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»Matka i Krolowg” oraz Jej ,,przymiotow przewspaniatych”. Tak jak Maryje, trzeba
tez wychwala¢ Syna, ktory podczas sprawowanej Mszy zstapi na ottarz w znakach
chleba i wina. Modlitwa zanoszona do Boga winna by¢ ofiarowana ,,za Ojczyzne
i za siebie”.

W $piewie Kyrie eleison wierni modla si¢ o zmitowanie Boga. W mszy op. 38 jej
autor btaga Wszechmocnego, by spojrzat na ludzki ucisk i trud oraz, by w nadprzy-
rodzonych darach zstgpil ,,na wierny lud”. Zawarta jest rowniez prosba do Jezusa,
aby uswiecit ludzkie mysli i oddalat to, co grzeszne, by czlowiek mogt wzrastaé
w tasce. W mszy op. 50 wierni ,,w poddanczej pokorze” padaja przed obliczem Boga
i razem z kaptanem zanosza swe ufne blagania i modlitwy. Pragna, aby ich piesn
wyjednata $wiatu pokoj i zgode, by ,,uémierzyta gromy, zazegnata burze”, ktérymi
ludzkos¢ wciaz jest doswiadczana jako kara za panoszacy si¢ grzech. W mszy op.
41 przeplataja sie liturgiczne wezwania w jezyku greckim z polskimi btaganiami
0 zmazanie win oraz prosba, aby Bog nie odwracat swego ojcowskiego oblicza.

W $piewie Gloria zgromadzony na liturgii lud wychwala Pana Boga za wiel-
kie dzieta i Jego nieustanng opieke nad §wiatem. W mszy op. 38 ku Bogu ,,w nie-
bie” skierowane jest uwielbienie oraz prosba o pokoj ,,na ziemi”. W wychwalaniu
Wszechmocnego powinien ,,zespoli¢ si¢ caly swiat”, ktory jest Bozg ,,mitoscig prze-
niknigty”. Powinien ukorzy¢ si¢ przed majestatem Najwyzszego, ktory jest Jeden
w trzech Osobach. To On ,,gladzi ludzkie winy” i otwiera ludzko$ci ,,bramy nie-
bios”. W mszy op. 50 Boga wychwalajg ,,wszystkie stworzenia”, ktore ,,niosg stowa
goracej podzigki” za wszystko, czym obdarza On stworzony przez siebie §wiat. Dla-
tego Bogu trzeba Spiewac¢ dzigkczynny hymn i wychwala¢ Jego $wigte imig.

W mszy op. 41 wiekuistemu Panu sklada cze$¢ ,,ziemia cata” ,,odglosem hym-
now i radosnych lir”. I tak jak kiedy$ Lazarz powstat z grobu, tak teraz kazdy czto-
wiek moze i powinien powstac ze swego grzechu, aby moc zy¢ petnig zycia i stawic¢
Tego, od ktérego wszystko pochodzi.

Spiew Graduale posiadaja tylko dwie msze. W mszy op. 38 zawarta jest prosba,
by Pan ,,dat sit¢” cztowiekowi. Tylko wowczas bedzie on mogt wznies¢ swe serce ku
niebu i zrozumie¢ Boze Stowo zawarte na kartach Pisma Swietego. Stowo to moze
za$ przemienic¢ ,,jalowa dusze” ludzka; moze ja ,,uzyzni¢”, aby wydalo niezwykte
owoce w zyciu. Z kolei w mszy op. 41 przypomniana zostata prawda, ze Bog daje
swe Stowo ,,na padot smutku i bolesci”. Jego Stowo to ,,zwiastun dobrych wiesci”.
Czlowiek wiec prosi Najwyzszego, by 6w ,,zdroj zywota” wcigz ku niemu ptynal,
szczegolnie wtedy, gdy wokot panuje niepokoj.

W Credo w mszy op. 38 wyznawana jest prawda, ze Bog jest ,,w Trojcy niepo-
jety”. Tréjca za$ to Bog Ojciec, Syn Bozy i Duch Swigty. Bog jest Stworca i Zba-
wicielem, w ktorego z catego serca swego wierzy kazdy cztowiek. Wierzy on réw-
niez w $wiety Kosciot, gdzie dokonuje si¢ ofiara Mszy $wietej; wierzy w ,,Swietych
obcowanie”, ,,grzechow odpust”, zmartwychwstanie i ,,zywot wieczny dusz i cial”.
Cztowiek modli si¢, by dobry Bog pomagat mu w dochowaniu $wigtej wiary. Z kolei
w mszy op. 50 cztowiek wyznaje swa wiare w Boskie istnienie. Wyznaje wiare w Je-
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zusa, ktory przyszedt na §wiat ,,z Marji narodzenia”, oraz w Ducha, ktory ,,08wieca”.
Czlowiek wierzy w meke i $mier¢ Jezusa, wyznaje wiarg w Jego cudowne zmar-
twychwstanie i wniebowstapienie oraz w sad ostateczny, w Kosciot swigty, ,,grze-
chow odpuszezenie” oraz ,,zywot wieczny dusz naszych”. Natomiast w mszy op. 41
Bog ukazany zostaje jako ,,madro$¢ przedwieczna, ktora Swiata stonce zapala”. Bog
to ,,mito$¢ najwyzsza”, ktora zstgpita na ziemig, aby dzieli¢ si¢ z cztowiekiem ,,gorz-
kim zycia chlebem”. Jezus zas$ to ,,Zbawca ludzkosci”, ktory poprzez krzyz wystuzyt
cztowiekowi niebo. Dlatego pojawia si¢ modlitewna prosba, aby Bog dawat ludziom
tyle sity, by mogli wytrwaé w $wigtej wierze ,,0jcOW”.

Kolejna czes¢, Offertorium, obecna jest w dwoch mszach. W mszy op. 38 jej au-
tor wyraza wdzigczno$¢ Bogu za wszelkie zsytane taski, a jednoczesnie wcigz prosi
,,0 zmitowanie”. Czyni to w imieniu wszystkich ,,grzesznych stug”. Zanosi modlitwe
»za Kosciot swigty”, za ,,0jczysta ziemig”, ,,za bliznich” oraz za ,,spok6j zmartych
dusz”. W modlitwie tej czlowiek taczy blaganie za swa grzeszna i wciaz upadajaca
naturg. Wierzy w ,,moc Ofiary”, w ktorej Jezus caly daje si¢ cztlowiekowi. Chleb
i wino to prawdziwe Ciato i Krew Chrystusa. To owoce krzyza, wystuzone na Gol-
gocie. Z kolei w mszy op. 50 pojawia si¢ wezwanie do Boga, by ,,z gébrnych swych
krain” spojrzat na niedole cztowieka; by ,,nie odmawiat swej taski”, by ,,osuszyt tzy”
i,,ukoit zal”, gdyz ,,coraz gorzej i smutniej na ziemi”. Prosi rowniez, by Bog chronit
ludzkos¢ od obecnej wszedzie ,,niewiary”.

Spiewy Sanctus sa pelnymi radosci piesniami na cze$é ,,trzykroé $wietego Boga”
(msza op. 38). Wszystko jest bowiem pelne ,,Jego Boskiej chwaty”. Dlatego trzeba
Bogu $piewac ,,hosanna”. To On ,,otwiera serc podwoje”, aby mogt w nich ,,mno-
zy¢ swigte taski swoje”. W mszy op. 50 Bog jawi si¢ jako ,,wszechpotezny, wielki
i wspanialy” oraz ,,niepojety”. Jest to Bog ,,po trzykro¢ swigty”, ktérego wystawia
szczgsliwy lud 1 ,,pod niebiosy” §le swdj hymn wdzigcznosci. W mszy op. 41 niepo-
jety Bog ,,u swoich ndég” ma ,,stonc miliony”. To ,,Pan” i ,,Stwérca” oraz ,,wszech-
mocny Bog”, przed ktérym nawet zastepy anielskie ,,czotem bijg” ,,jak tan zboza
zgiety”.

W $piewie Benedictus w mszy op. 50 Bog jawi si¢ jako ,,Stworca niedocieczo-
ny”, nieodgadniony, do ktdérego ,,z ufnoscia” spiesza ludzie. Pragna by¢ pocieszeni,
gdyz wciaz ,,nieszczesciem sg pognebiani”. Dlatego prosza, by Bog ulitowat si¢ nad
smutng ich dolg oraz by ,,1zej juz karal” ,,za winy 0jcow”. Z kolei Benedictus z mszy
op. 41 ukazuje wywyzszonego na krzyzu Chrystusa, ktéry ,,wyciaga swe ramiona”
ku $wiatu. Cztowiek zwraca si¢ zatem z ufng prosba, by Bog dawat mu moc i site,
gdy ,,duch w ciemnosciach omdlewa i kona”. Prosi rowniez, by Wiekuisty ,,ducha
ozywil” 1 ,,dal zmartwychwstanie”.

Spiew Agnus z mszy op. 38 ukazuje ,,Baranka Bozego”, ktéry ,.gtadzi grzechy
catego $§wiata”, a jednoczesnie ,,w niebieska chwale lud wiedzie swoj”. Czlowiek
ma ponadto swiadomo$¢, ze jedno Boze stowo moze sprawi¢, ze niegodna dusza
ludzka bedzie uzdrowiona i wejdzie do $wigtych ,,przybytkéw” Panskich. Zas
w mszy op. 50 Baranek Bozy to ,,Zbawca jedyny”, ktéry przez swa meke i cierpie-
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nie przyniost grzesznej ludzkosci ,,przebaczenie” i ,,odkupit winy”. Z kolei w mszy
op. 41 Baranek Bozy ,,wzial na siebie Ojca swego gniew”. Dlatego ku Jezusowi kie-
rowana jest prosba, by byl mito$ciw, gdy ,,Pan prawice cigzka swg potozy”. By byt
obecny ,,w sercach” i ,,w myslach” oraz by ,,blogostawit kazdej cichej chaty prég”
i umacniat jedno$¢ migdzy ludzmi.

Ostatni $piew, na Benedictio, obecny jest tylko w dwoch mszach. W mszy op.
38 uwypuklona zostaje prosba o blogostawienstwo, o odpuszczenie grzechow oraz
0 to, aby udzial w §wietych misteriach pomégt w dobrych ,,czynach”, ,,myslach”
i,,checiach”. W mszy op. 50 rowniez pojawia si¢ prosba o btogostawienstwo i o wy-
trwato$¢ w ,,ciezkich dniach” dla ludzi ,,pracy znojnej”, ktérzy w pocie czota ,,i we
krwi” strzega polskiej ziemi. Autor prosi roéwniez o ,,wiek spokojny” i ,,wieczne
szczgscie” dla nich.

4. Zagadnienia muzyczne

W swych kompozycjach Otton Mieczystaw Zukowski postuguje si¢ harmonig
tonalng, co oznacza, ze z reguly w utworach tych bez problemu mozna odnalez¢
centrum tonalne, wskazujace na tonacje gtowna. Zastosowanie z kolei uktadu sku-
pionego lub rozlegtego akordow bez problemu umozliwia wykonanie utworu badz
przez soliste, badz przez 4-glosowy chor.

Ponizszy przyktad nutowy moze by¢ potraktowany jako reprezentatywny dla ca-
lej tworczosci kompozytora.
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Przyktad nutowy. Kyrie z Mszy polskiej op. 38 O.M. Zukowskiego

b

s

O M, Fukowald, Op 3R

443
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Stosujac oznaczenia wspotczesnej harmonii funkcyjnej, powyzszy przyktad
mozna opisa¢ w nastepujacy sposob.
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Zar6wno zapis nutowy, jak i oznaczenia harmonii funkcyjnej ukazuja, ze Zukow-
ski czesto stosuje dzwigki przejsciowe oraz op6znienia, podprowadzajace do kolej-
nych akordow.

Szczegolne zjawisko zaobserwowacé mozna w trzecim systemie w przedostatnim
takcie. Na trzecig miar¢ wystepuje tonika z podwojona tercja, po niej za§ dominanta
septymowa bez tercji, za to z podwojona kwintg. Taka posta¢ D7 to akord eliptyczny.
Po niej ponownie nastepuje tonika z podwojona kwintg czysta.

Inne zjawisko, ktore nieczgsto pojawia si¢ w literaturze, to dwa ostatnie akordy
wtracone w czwartym systemie. Pierwszy z nich to molowa subdominanta z septy-
ma matg (akord g-moll’), po ktorym nastgpuje dominanta — akord A-dur. Jako akor-
dy wtracone daza one do rozwigzania, czyli do toniki w nowej tonacji D-dur. Akord
ten jednak nie pojawia si¢. Takie zjawisko nazywa si¢ rozwigzaniem pojeciowym,
domyslnym, takim, ktére bez problemu mozna ustysze¢ — miedzy innymi w tym
celu jest ¢wierénutowa pauza, po ktérej rozpoczyna si¢ nowa mysl muzyczna i akord
C-dur jako dominanta w tonacji gtownej, czyli F-dur.

Zapis powyzszego przyktadu nutowego wedlug wspotczesnej harmonii funkceyj-
nej jest jedynie ogladowa propozycja i proba opisania utworu Zukowskiego narze-
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dziami, ktére kompozytor niewatpliwie inaczej traktowat. Bowiem z punktu widze-
nia wspotczesnej harmonii nie wszystkie rozwigzania uznano by dzisiaj za poprawne,
np. dwojenie poszczegolnych sktadnikéw akordéw lub powtarzanie tych samych
akordow na przestrzeni dwoéch taktow. Nie mozna jednak zapomnie¢, ze Zukowski
tworzyl swe utwory na poczatku XX wieku i stad tez wynika jego swobodniejsze
podejscie do zasad harmonii, ktdre szczegdtowo zostaty opisane dopiero pod koniec
lat 40. ubieglego wieku przez wybitnego polskiego kompozytora i teoretyka muzyki
Kazimierza Sikorskiego!'2.

Niewatpliwie jednak zastosowana w tworczosci Ottona Mieczystawa Zukow-
skiego harmonia nadaje jego utworom niepowtarzalny klimat. Na pozér prosta i nie-
skomplikowana, w rzeczywistosci niesie z sobg wiele wyzwan i w ten sposob po-
maga odkry¢ prawdziwe pigkno zawarte w tych kompozycjach. W takim tez duchu
zrecenzowano Msze¢ polskg op. 38:

». .. radowac¢ nas musi pojawienie si¢ utworu tak niepospolitego, jakim jest nowe
dzieto autora, znanego juz dobrze z tworczosci na polu muzyki koscielnej... Posiada
ono najpierw melodyjnos¢, wolng od wszelkiej banalnosci, nawskro$ oryginalna,
a tak pozadang dla shuchacza, ktory pickna samej harmonizacyi oceni¢ nie zdota.
Harmonizacya jest wszedzie wzorowa a tatwa do wykonania dlatego, ze stuzy¢
moze rownie do $piewu czterogtosowego jak i do akompaniamentu na organach lub
harmonium. Wszystkie cze$ci kompozycyi tchng duchem kos$cielnym i odznaczaja
si¢ nastrojem gleboko religijnym, dlatego wywotuja w stuchaczu nastrdj powazny
i podniosty. Dla tych zalet nie wahamy si¢ poleci¢ goraco tej nowej mszy kaptanom,
szkotom, zgromadzeniom i organistom, ktdrzy czesto w prawdziwym sa klopocie,
gdy chodzi o §wieze a udatne twory, ktorych mato posiadamy”".

Zakonczenie

Prezentacja czterech mszy autorstwa Ottona Mieczystawa Zukowskiego w kon-
tekscie zagadnien semantycznych i muzycznych, uprawnia do sformutowania osta-
tecznych wnioskow, ktore przedstawiaja si¢ nastepujaco.

Wykorzystane przez kompozytora teksty réznych autoréw zawieraja podsta-
wowe prawdy wiary i dogmaty religii rzymskokatolickiej. Przypominajg nauke
o Tréjcy Swietej, ktora dla cztowieka wcigz jest tajemnica, niemozliwg do poznania
naturalnymi zmystami. Przekazuja wiar¢ w jeden, Swiety, powszechny i apostol-
ski Kosciot. Podkreslaja narodzenie Jezusa z Maryi Dziewicy oraz zbawcze dzie-
fo Syna Bozego, ktory umart na krzyzu ,,dla naszego zbawienia”. Wyrazaja wiarg
w zmartwychwstanie i wniebowstapienie Jezusa, w sad ostateczny, ktory kazdego
cztowieka czeka po $mierci, ,,w $wigtych obcowanie, grzechow odpuszczenie, cia-
fa zmartwychwstanie, zywot wieczny” oraz w laske potrzebng do zbawienia. Ucza
o prawdziwej obecnosci Chrystusa podczas Mszy $wigtej w znakach chleba 1 wina,

12 K. Sikorski, Harmonia, t. I-11I, PWM, Krakow 1948-1949.
13, Gazeta Koscielna” nr 5 (1907).
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ktore stajg si¢ Ciatem i Krwig Panska.

W tekstach mszalnych obecna jest rowniez wiara w zywa obecnos¢ Pana Boga
w Stowie Pisma Swietego oraz w Jego opatrzno$é nad stworzonym §wiatem.

Prezentowane ponadto pie$ni mszalne ugruntowuja rowniez postawy poboz-
nosciowe czlowieka przetomu XIX i XX wieku. Zachgcaja do trwania przy Bogu
i oddawania Mu czci, tak jak czynig to aniotlowie w niebie. Podkreslaja warto$¢ mo-
dlitwy wstawienniczej za bliznich i za caly §wiat. Przypominajg o potrzebie uczest-
niczenia w Mszy $wietej ze wzgledu na jej nadprzyrodzone owoce, czynienia znaku
krzyza §wietego i zachowania wiary ojcOw.

Teksty mszalne, w duchu potrydenckiej religijnosci, mocno podkreslaja grzeszna
naturg cztowieka, ktory winien wciaz korzy¢ si¢ przed Bogiem w poddanczej wrgcz
pokorze i prosi¢ o lzejsze kary ,,za winy 0jcoOw”, jednocze$nie nie wymawiajac si¢
od nich, ,,gdy lud zastuzy na kare”.

W ten sposob wykonywane podczas niedzielnych nabozenstw w kosciotach
msze, napisane do nieskomplikowanych, a picknych melodii, stawaty si¢ swoistym
$piewanym katechizmem i pickng katecheza, ktdrej w sposob regularny nie prak-
tykowano. Ow $piew w jezyku narodowym pozwalal rowniez na pielegnowanie
wiasnie w kosciotach polskosci, w czasach, gdy Polska zostata wymazana z mapy
Europy. Dlatego pojawiajg si¢ rowniez — jakby mimochodem — wersety za ,,0jczysta
ziemi¢” oraz ,,za Ojczyzng”, ktora cierpi. Stad obecna jest rOwniez Maryja, ktora jest
nie tylko Matka narodu polskiego, ale przede wszystkim ,,Kr6lowg” nieistniejacego
panstwa.

Aneks
Msza polska op. 38

Kyrie

Panie, zmityj si¢ nad nami!

Spojrz na ucisk nasz i trud,

i z Twych Boskich task darami

racz na wierny zstapi¢ lud!

Chryste, zmityj si¢ nad nami!
Mysli, serca poswig¢ w nas.
Niechaj nic juz ich nie mami,

Sam w nich mieszkaj w kazdy czas!

Gloria

Chwata Panu Bogu w niebie!
Pokoj ludziom dobrej woli!
Boze nasz, by wielbi¢ Ciebie,
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Niech si¢ wszystek $wiat zespoli.
Niech mitoscig przeniknigty

z czcig przed Toba si¢ ukorzy;
bo Ty Bog, Tys Pan, Ty $wigty,
Ojca Syn, Baranek Bozy.

Ty zgtadzite$ ludzkie winy,
niebios otworzyle$ bramy,

Ty$ najwyzszy, Tys jedyny,
Gloria, chwate Ci $piewamy!

Graduale

O Chryste Panie!

Ach, daj nam sily

tak nasze serca ku Tobie wznie$¢,

by zdolne byty, by godne byty

styszac, zrozumie¢ Twa dobra wiesc.

A spraw niech role tych dusz jalowa

by w niej nie zmarniat task powiew Twdj,
tej ewangelii uzyzni stowo,

jak zyciodawczy cudowny zdroj.

Credo

Boze w Trojcy niepojety,

Ojcze, Synu, Duchu Swiety,

Stworco, Zbawco, wodzu nasz!
Wierzym w Ciebie dusza cala,
Wierzym w kosciot Twoj gdzie z chwatla,
W objawieniu Swojem trwasz!
Wierzym w Swietych obcowanie,
Grzechow odpust, zmartwych, wstanie,
Zywot wieczny dusz i cial.

Wierzym, pragniem wierzy¢ szczerze,
Ale utwierdz nas w tej wierze,

Abys$ wierne stugi miat.

Offertorium

Ach tyle co dzien task nam zsytasz, Panie,
i ro$nie wcigz wdzigcznosci naszej dtug.

A co dzien btaga Cig o zmilowanie
Zatosny jek i ptacz Twych grzesznych shug.
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Za kosciol swiety Twoj, ojczysta ziemig,

za bliznich swych, za spok6j zmartych dusz,
Za wtasnych swoich win i ngdzy brzemig
modlimy si¢: o wzrusz si¢, Boze, wzrusz!
Lecz gdziez te modty sa, gdzie $luby, dary,
Co tyle task wyjedna¢ moga nam?

Sprawi¢ to zdota tylko moc Ofiary,

Co ja Twoj Syn poswiecit za nas Sam.

Wigc przyjm ja, Ojcze, przyjm w tym chlebie, winie,
to Jego Cialo jest, to Jego krew,

Co z ran naj$wietszych tam na krzyzu ptynie,
By wzbudzi¢ litos¢, Twoj przeblagac gniew.

Sanctus 1 Benedictus

Trzykro¢ swigty, Swiety, Swigty

Pan Zastepoéw wiecznotrwaty,

niebo, ziemia, morz odmety

petne Jego Boskiej chwaly.

Przed nim drza mocarstwa, trony,

Aniotowie gna kolana.

Hosanna btogostawiony, ktory idzie w imi¢ Pana,
Hosanna na wysokosci,

Otwierajczy serc podwoje,

Niech w nie zstapi, niech w nich gosci,
Mnozac §wiete taski swoje, Swiete taski swoje.

Agnus

Oto Baranek Bozy,

objata Najmilsza Panu, zywota zdroj,
On gtadzi grzechy catego §wiata,

w niebieska chwate lud wiedzie swoj.
Niegodni tego, by$ taska nowa,

Wejs¢ zechciat Panie w przybytek nasz.
Btagamy tylko, racz rzekna¢ stowo,

a pozadane zbawienie dasz.

Benedictio

Pobtogostaw nam, o Boze,
Niech nam moc ofiary tej
darem wszelkich cnot wspomoze
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i utwierdzi w tasce Twej.
Pobtogostaw nasze czyny,

kazdg dobra mysl i cheé,

odpus¢ wszystkie nasze winy,
$wigc sie w duszach naszych swigc.

Trzecia msza polska op. 50, tekst Henryk Odyniec

Kyrie

Przed Twoim tronem, Stworzycielu ziemi,
chylimy czota w poddanczej pokorze,

i modty nasze z modty kaptanskiemi

do stop Twych slemy wszechmogacy Boze!
Niech pie$ni nasze w jednozgodnym chorze
wymodlg $wiatu taske Twoja Panie,
usmierza gromy, zazegnajg burze,

ktore nam zsytasz wcigz na pokaranie.

Gloria

Wszystkie stworzenia za taski Twej reki
chwala Cie, Stworco, hymnami wesela

i niosg stowa goracej podzieki

do stop swojego Boga Zbawiciela.

Wiec zespot z niemi wdzigcznos$cig przejeci,
kiedy Cig¢ wielbi $wiat i ziemia cala,
$piewamy niech si¢ imi¢ Twoje swieci,
chwata Ci, chwatla, o Przedwieczny, chwata.

Credo

W Twoje istnienie wierzymy, o Boze,

i w Syna Twego z Marji narodzenie,

w Ducha, co tylko o$wieci¢ nas moze,
jak Twe za grzechy zyskac¢ przebaczenie.
Wierzymy w meke 1 ukrzyzowanie
Jezusa Pana za rod ludzki caty,

w $mier¢ poniesiong i zmartwychpowstanie,
w powrdt do Boskiej Swiattosci i chwaty.
Wierzymy w Jego zej$cie miedzy ludzi,
w sad ostateczny za wickowe winy,

w Ducha, $wietego, co w nas wiare budzi
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i w ten powszechny kosciot nasz jedyny.
Wierzymy w laske, co daje zbawienie,

w skutki Twej Boskiej nad nami opieki,
wierzymy w grzechow naszych odpuszczenie
i w zywot wieczny dusz naszych na wieki.

Offertorium

Boze, co niecisz wsrdd ciemnosci blaski,

z gornych swych krain spojrze¢ na nas racz;
i nie odmawiaj Boskiej swojej taski

osusz tzy nasze i ukdj nasz zal.

Bo coraz gorzej i smutniej na ziemi,

i coraz wiecej watpiacych wsrdd nas,

o Boze otocz skrzydtami nas swemi

i od niewiary po wieczny chron czas.

Sanctus

O wszechpotezny, wielki i wspaniaty,
niewystowiony mowg niepojety,
rozgtosnym hymnem wielbi Ci¢ §wiat caty
o Swigty Boze, §wicgty, §wigty, Swiety.
Wiec we czci onej z powszechnemi gtosy
szczerej mitosci uczuciem przejety
zebrany dzisiaj lud sle pod niebiosy:

o Swigty Boze, §wicty, §wigty, Swiety.

Benedictus

O Stworco $wiata, niedocieczony,

z ufnoscig $pieszym w objecia Twe,
pociesz nieszczesciem lud pognebiony,
nad dola jego ulitu;j sie!

Zlityj sig, zlituj nad nami Panie,

za winy ojcow lzej dzisiaj karz,

i daj nam $wigte swe zmitowanie

i taska swoja zawsze nas darz.

Agnus

Ty, co$ odkupit ludzkos$ci winy
meczenska $miercig na wiekow wieki
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Baranku Bozy, Zbawco jedyny

nie szczedz nam nigdy $wigtej opieki.
Przez swoja meke, przez swe cierpienie,
przez swoje, Zbawco ludzkosci, rany
racz nam za grzechy da¢ przebaczenie,
bo Ty nasz Ojciec, Ty$ Pan nad Pany.

Benedictio

Btogostaw Boze, btogostaw Twe dzieci,
daj im wytrwale przezy¢ cigzkie dni,
niechaj im promien Twojej taski swieci,
a w sercach milo$¢ ku Tobie niech 1$ni.
Btogostaw Boze ludziom w pracy znojnej
na niwie w pocie z oranej i krwi,

a za te trudy daj im wiek spokojny

i wieczne szczescie daj po wieczne dni.

Czwarta msza polska op. 41, stowa: Maria Konopnicka

Kyrie

Kyrie elejson, zmilyj si¢ o Panie,
Kyrie elejson, winy nasze zmaz!
Kyrie elejson, zmihyj si¢ o Panie,
Swoja ojcowska obro¢ ku nam twarz!
Chryste elejson.

Kyrie elejson, zmituj si¢ o Panie.
Kyrie elejson, winy nasze zmaz!
Kyrie elejson, elejson.

Gloria

Niech $piewa Syon, niech brzmi ziemia cata
odgtosem hymnéw i radosnych lir!

O chwata Bogu, na niebiosach chwata,

a zboznym ludom pokoj tu i mir;

o wstan Lazarzu z swojego bartogu,

wznie$ w gore czoto, zrzu¢ Smiertelny kir!
Chwata, o chwata, na niebiosach chwala,

a zboznym ludziom pokoj tu a mir.
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Graduale

Na padét smutkéw i bolesci

swe zywe stowo zestat Pan,

1 zstapil zwiastun dobrych wiesci
i zakon zostal ludziom dan.

O Chryste, niechaj zdroj zywota
ze stowa Twego ptynie nam,

a kiedy burza si¢ rozmota,

wsrod dzieci Twoje zestap sam.

Credo

W madro$¢ przedwieczng, ktora $wiata stonce zapala,
sieje blaski zorze, morza napetnia i gwiazd drogi strzeze,
w Boga i Ojca wszechistnienie wierzg.

W mito$¢ najwyzsza, co wzgardzita niebem,

z ludzmi si¢ dzielac gorzkim zycia chlebem,

w mito$¢, co krew swa stata nam w ofierze,

w Zbawce ludzkosci, w krzyz Chrystusa wierze.
Wiarg tg znaczg piers i czoto moje,

o spraw to, Panie, niech przy niej dostoje,

karaj, gdy lud Twdj zastuzy na kare,

lecz nam pozostaw 0jcOw naszych wiare.

Sanctus

W istnosci swojej dla nas niepojety,

co stonc miljony masz u swoich nog,

o Swigty, Swigty, Swiety, trzykro¢ swigty
Pan nasz i Stwoérca, wszechmogacy Bog.
Serafow chory jak tan zboza zgiety
gwiazdzistem czolem bija w niebios prog,
o Swigty, Swigty, Swiety, trzykro¢ swigty
Pan nasz i Stwoérca, wszechmogacy Bog.

Benedictus

O podniesiony na krzyzu Chryste,
wyciagnij ku nam swe ramiona,

gdy duch w ciemnosciach omdlewa i kona,
Ty nad nim rozpal $wiatto wieczyste,

0 Zbawco nasz Panie, o Chryste.

O podniesiony na krzyzu Panie,
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z otchtani wiekow wotamy ku Tobie.

Ty zbaw swe wierne a nawiedz je w grobie
i ducha ozyw i daj zmartwychwstanie.

O podniesiony na krzyzu Zbawicielu Panie,
ducha ozyw i daj zmartwychwstanie.

Agnus Dei

O Zbawicielu, o Baranku Bozy,

co$ wzigl na siebie Ojca swego gniew,

kiedy nas pomsta wszechmocna zatrwozy,

gdy Pan prawice cigzka swa potozy,

badz nam mitosciw, o Baranku Bozy!

Badz w sercach naszych, w myslach naszych badz,
btogostaw kazdej cichej chaty prog,

wzmacniaj jednos$cia, zgoda wspdlng rzadz,

bo$ Ty nasz Ojciec, bo$ Ty nasz Bog.

Pigta msza polska op. 81, stowa: X. Fr. Blotnicki

Introit

Chwalmy pie$nig, chwalmy stowem
nasza Matke i Krolowe,

chwalmy dusza, sercem catem

Jej przymioty przewspaniate.
Chwalmy Matke, chwalmy Syna,
co w postaciach chleba, wina

na ten ottarz wkrotce zstapi,

niech nam swoich task nie skapi.
Bierzmy wszyscy z wiara, szczerze
udzial w $wigtej tej ofierze,
pro$my Ojca, co jest w niebie,

za Ojczyzne i za siebie.
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The Preserved Masses of Otton Mieczystaw
Zukowski as the Expression of the Concern for
Polish Identity. The Semantic and Musical Issues

Summary: Four preserved masses of the still little known Polish composer, Otton Mieczystaw
Zukowski (1867—1942) have been discussed in this study. The masses include: Msza polska (The
Polish Mass) op. 38, Trzecia msza polska (the Third Polish Mass) op. 50 up to the lyrics of Henryk
Odyniec, Czwarta msza polska (the Fourth Polish Mass) op. 41 up to the lyrics of Maria Konop-
nicka and only the Introit of Pigta msza polska (the Fifih Polish Mass) op. 81, preserved in the
Lviv National Vasyl Stefanyk Scientific Library of Ukraine.

These songs, designed for a monodic or choir performance, were in fact mass songs, which corre-
sponded to the ordinary (ordinarium missae) and proper (proprium missae) liturgy.

The performance of the songs in the Polish language strengthened the sense of national identity
in the times when Poland did not exist in a geographical sense on the European map, and became
a natural carrier of religious contents, contributing to the foundation of the truths of the Church.

Keywords: Polish Mass, religious song, Polishness, 19" century, Otton Mieczyslaw Zukowski.






STUDIA GDANSKIE
TOM XXXVIII

KS. MAREK ZMUDZINSKI

Uniwersytet Warminsko-Mazurski
Olsztyn

Historyczne uwarunkowania misji Kosciota
w kontekscie jubileuszy chrztu Polski 196612016

Streszczenie: Misja Kosciola wynika z nakazu Chrystusa i opiera si¢ na glosze-
niu Ewangelii. W istocie jest to przekaz Bozego objawienia i jego niezmiennych
prawd w réznych epokach i kulturach. Ponizszy artykut stawia pytanie: na ile kon-
tekst historyczny moze warunkowac prace ewangelizacyjng. Obszar badawczy
to oficjalne dokumenty Kos$ciota wydane w zwigzku z celebracja jubileuszy chrztu
Polski w 1966 1 2016. Rzeczywisto$¢ polityczno-spoteczna Polski zmienita si¢
w przeciggu pigédziesieciu lat diametralnie. Przygotowanie i1 przebieg Milenium
miat charakter konfrontacji Ko$ciota i panstwa, natomiast 1050 rocznica organi-
zowana byla w harmonijnej wspolpracy. Szczegotowe faktory teologiczne: histo-
riozbawczy, eklezjologiczny i mariologiczny, uwidocznia wpltyw zewnetrznych
warunkow na dziatalno$é duszpasterska.

Stowa kluczowe: Polska, Kosciol, historia, chrzest, jubileusz, milenium.

Wprowadzenie

Druga polowa XX wieku byla dla Kosciota w Polsce, jak i w calej Europie
srodkowo-wschodniej czasem wielkiej proby, wynikajacej z narzuconego systemu
ideologii marksistowskiej negujacej i wykluczajacej z zycia publicznego wszelkie
przejawy zycia religijnego. Okres PRL jest przyktadem zmagania si¢ Kos$ciota z ko-
munistycznym panstwem o wlasne przetrwanie, o zachowanie wewnetrznej autono-
mii 1 jednosci oraz o mozliwo$¢ prowadzenia misji ewangelizacyjnej w wymiarze
duszpasterskim, charytatywnym, nauczycielskim i wychowawczym. Dla wspolnoty
katolickiej lata te byly dramatycznym wyzwaniem, kreslonym administracyjnym
przesladowaniem, restrykcjami wobec duchowienstwa i wiernych, z pokazowymi
procesami i wieloletnimi wyrokami wig¢zienia, grabieniem majgtku, rugowaniem
z przestrzeni publicznej 1 bezprzyktadnym dyskredytowaniem chrzescijanskiego po-
gladu'.

Przemiany polityczne po roku 1989 daly Kosciotowi nowa jako$¢ egzystencii.
Z ideologicznego wroga stat si¢ autonomicznym podmiotem zycia spolecznego,

! M. Zmudzinski, Apologia kosSciota katolickiego w listach Episkopatu Polski 1945-1970, Olsztyn
2013, s. 11-12.
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wspottworzacym podstawy odnowionego panstwa, we wlasciwych sobie obszarach
dziatania, wynikajacych ze spolecznego i moralnego nauczania. Wiele decyzji po-
litycznych normowato zycie eklezjalne — przywrdcono nauczanie religii w szko-
fach publicznych, przywrocono ordynariat polowy i state duszpasterstwo polowe,
przeprowadzono reorganizacj¢ polskich diecezji oraz nawigzano normalne stosunki
dyplomatyczne ze Stolica Apostolska, ktore zaowocowaly podpisaniem konkorda-
tu. Misja Kosciota mogta wigc by¢ realizowana w diametralnie innych warunkach
zewngtrznych.

Wobec powyzszego rodzi si¢ pytanie: na ile zewnetrzne okolicznos$ci historyczne
maja wplyw na codzienng prac¢ Kosciota, w realizacji nadprzyrodzonej misji. W od-
stepie ostatnich piecdziesieciu lat Kosciot przezywat podnioste jubileusze 1000-lecia
i 1050-lecia chrztu Polski. W zwiazku z nimi publikowane byly uroczyste oredzia
i listy episkopatu oraz poszczegolnych biskupow. Niniejszy artykul dokona analizy
najwazniejszych z nich oraz porownania ich zawartosci teologicznej, uwzgledniaja-
cej kontekst roku 1966 oraz 2016. Da to odpowiedz na postawione wyzej pytanie:
na ile kontekst historyczny determinuje dziatalnos¢ eklezjalna.

1. Milenium chrztu Polski i tysigclecie panstwa polskiego

Uroczystosci rocznicowe chrztu Polski w 1966 roku i 2016 roku mialy zupet-
nie inny charakter i przebieg. Co oczywiste te pierwsze — milenijne — ze wzgledu
na samg symboliczng liczbg 1000 staty si¢ jednym z najistotniejszych wydarzen re-
ligijnych w okresie PRL. Z perspektywy 50 lat biskupi polscy mogli napisa¢ wprost:
»Bez tamtego Millennium trudno sobie wyobrazi¢ nastgpne ¢wier¢ wieku polskiej
historii: pontyfikat §w. Jana Pawta II, wielki ruch ,,Solidarno$¢” oraz odzyskang
w 1989 roku wolno$¢™™.

Program milenijny przebiegat w kilku etapach: poczawszy od Slubow Jasnogér-
skich Narodu Polskiego (26 sierpnia 1956 r.) przez Wielka Nowenne (1957-1966
r.), az po obchody Milenium (1966 — 1967 r.). Absolutnym inspiratorem i rezy-
serem tego wydarzenia byt kardynal Stefan Wyszynski, ktory w czasie interno-
wania (1953-1956) opracowat program przygotowujacy katolikow do przezycia
Milenium. Poszczego6lne lata, poczawszy od 1957 roku, miaty swoje hasto, ktére
ukierunkowywalo duszpasterzy i wiernych do konkretnych dziatan. Kolejne etapy
przebiegaly wg schematu:

» wierno$¢ Bogu, krzyzowi, KoSciotowi i jego pasterzom,

» zycie w tasce uswiecajacej bez grzechu ciezkiego,

* sta¢ na strazy budzacego si¢ zycia,

e wierno$¢ malzenska,

* $wietos¢ ogniska domowego,

2 Nowe zycie w Chrystusie — List pasterski Episkopatu Polski na jubileusz 1050-lecia chrztu Polski,
w: http://episkopat.pl/nowe-zycie-w-chrystusie-list-pasterski-episkopatu-polski-na-jubileusz-1050-le-
cia-chrztu-polski/ [20.09.2016].
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» wychowanie mtodego pokolenie w wiernosci Bogu i Kosciotowi,
* pielggnowanie mitosci spotecznej,

» walka z wadami narodowymi, zdobywanie cnot,

* szerzenie czci i nabozenstwa do Matki Bozej®.

Biskupi przekonywali o $cisle religijnym charakterze Wielkiej Nowenny, i cho¢
program obejmowat wszystkie dziedziny ludzkiego zycia, zard6wno jednostkowego
i spotecznego, to zapewniali, iz nie przekroczono granic misji Kosciota. Ale jedno-
cze$nie wskazywali, ze misja Kos$ciota ma bardzo szeroki zakres: ,,siega tak daleko,
jak daleko sigga ludzka $wiadomos¢ i ludzka wola, czyli Zycie moralne cztowieka™.
Byt to wyraz $wiadomosci zwigzany z koniecznos$cig publicznej obecnosci Koscio-
ta nawet w niesprzyjajacych okolicznosciach zewngtrznych®. Cel Episkopatu byt
bardzo ambitny — wydobycie spoteczenstwa z religijno-obyczajowego marazmu —
okreslany konkretnie jako rechrystianizacja Polski. Fundamentalnym zadaniem byto
poglebienie §wiadomosci tego, ze Polacy sa narodem chrze$cijanskim, nastgpnie
oczyszczenie 1 poglebienie ich zycia religijnego, ktére zaowocuje zahamowaniem
laicyzacji i znieksztatcania ewangelicznej moralno$ci powodowanej przez grzech
oraz uzdolnienie jak najwickszej ilo$ci wiernych do apostolskiego okazywania swe-
go chrzescijanskiego oblicza. Byl to pierwszy integralny i ogo6lnopolski program
duszpasterski, ktory obejmowal calosciowo katolickie duszpasterstwo parafialne
i zmierzal do jego ozywienia w skali kraju®. Jego najbardziej spektakularnym wy-
miarem byla peregrynacja obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej we wszystkich
diecezjach i parafiach’.

Tak intensywne wysitki Episkopatu nie pozostaty bez echa w przestrzeni admi-
nistracji panstwowej. W tym wypadku mniejsza uwage zwracano na zasadniczy cel
dziatan Kosciota, czyli jego duchowe znaczenie, a przede wszystkim skupiono si¢
na wymiarze manifestacji politycznej, w ktorej ujawniata si¢ sita Kosciola i jego
gleboka relacja ze spoleczenstwem. Wielka mobilizacje wiernych postrzegano jako
przywiazanie ludzi do Kosciota, ktory rozumiano z jednej strony jako instytucje
sprawujaca mandat postugi duchowej, ale tez z drugiej jako osrodek konsekwentnie
opozycyjny wobec systemu komunistycznego. Stato si¢ to powodem coraz intensyw-

3 Z. Pawlowicz, Kosciél i paristwo w PRL (1944-1989), Gdansk 2004, s. 265-266.

* O zadaniach posoborowych Kosciola i jego polozeniu w Polsce. Orgdzie Biskupow Polskich
do duchowienstwa diecezjalnego i zakonnego, w: Listy Pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974, Paris
1975, s. 454-455.

5 Znamienne sg stowa biskupdw: ,,Chrzescijanstwo zamknigte w zakrystii jest zaprzeczeniem
prawdziwego chrzescijanstwa. Kto z wlasciwego zatozenia wyjdzie, ten nie bedzie mogt powiedziec,
ze Wielka Nowenna byta zwrdcona przeciw elementom panstwowo-prawnym, przeciw wladzom
$wieckim czy przeciw Konstytucji. Ze tak ona miata przebiega¢ i tak byta przezyta faktycznie, $wiad-
kiem jest Bog, jest sumienie chrzescijanskiej spotecznosci w naszym narodzie, jest Stolica Apostolska,
sa same dzieje Wielkiej Nowenny”. Zob. Tamze, s. 455.

¢ J. Majka, Kosciél w Polsce po drugiej wojnie Swiatowej. Zewnetrzne i wewngtrzne uwarunkowania
Jjego dzialalnosci, ,,Chrzescijanin w $wiecie” 1994, nr 1, s. 16.

7 Na temat znaczenia peregrynacji i jego spotecznych konsekwencji zob. E. Ciupak, Kult religijny
i jego spoleczne podloze. Studia nad katolicyzmem polskim, Warszawa 1965, s. 104.
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niejszych atakow propagandowych, a z czasem rowniez dzialan administracyjnych
przeciw Kosciotowi®. Na tym tle w 1960 roku wtadze komunistyczne zainicjowa-
ty wlasny, autonomiczny program obchodow tysigclecia panstwa polskiego, ktory
faktycznie byl alternatywnym, rownolegle z milenijnym, prowadzonym $wieckim
programem’. Wtadze partyjne przygotowaly obszerny dokument omawiajacy zasa-
dy polityki panstwa wobec Ko$ciota, ktory miat by¢ antidotum na ,,ofensywe woju-
jacego klerykalizmu”. Trwajaca Nowenna nazwana zostata ,,obtednym programem
wtracania Polski w mroki obskurantyzmu”!®. Panstwo wytyczyto obszar wlasnych
dziatan (1960-1966 r.), w ramach ktorego zaplanowano kongresy i sesje naukowe,
Swietowano wazne wydarzenia z historii, by finalnie przeprowadzi¢ ogdlnokrajowe
czyny spoteczne z budowa szkot tysigclecia i akcja zadrzewiania kraju!'. Nalezy
zaznaczy¢, ze wszystkie te wydarzenia zaplanowano tak, aby pokrywaly si¢ tery-
torialnie i czasowo z obchodami koscielnymi, o ktérych wladze koscielne musiaty
wczesniej informowac lokalne wladze panstwowe'?.

Jubileuszowy rok Millenium rozpoczat si¢ 1 stycznia 1966 roku'®, cho¢ w isto-
cie w sensie eklezjalnym inauguracja miata miejsce w wigili¢ paschalng 9 kwietnia
1966 roku, kiedy to zakonczono ostatni rok Wielkiej Nowenny i proklamowano ,,Te
Deum” narodu polskiego, odnawiajac przyrzeczenia chrzcielne i celebrujac ,, Tydzien
Tysigclecia” migdzy 9 a 17 kwietnia, ze szczegdlnym uwzglednieniem 14 kwietnia,
jako najbardziej prawdopodobnej daty chrztu Polski, czyli Mieszka i jego druzyny.
Miejscem tych uroczystosci byta katedra gnieznienska, w ktorej znajdowat si¢ obraz
nawiedzenia. Nastgpnie uroczystosci przybraty ogdlnopolski charakter jako wielkie
gody narodu w historycznych miastach Polski, na tzw. szlaku historycznym, kto-
ry tworzyto 29 osrodkow historycznie zwigzanych z zyciem Kosciota. Analogiczne

8 Spektakularnym sygnatem rozpoczynajacych si¢ dziatan restrykcyjnych bylo wtargniecie funk-
cjonariuszy Stuzby Bezpieczenstwa na teren klasztoru jasnogérskiego i przeprowadzenie rewiz-
ji w pomieszczeniach zajmowanych przez Instytut Prymasowski Slubow Narodu, odpowiedzialny
za organizacje obchodéw Millenium. Oficjalnym powodem byta prowadzona nielegalna dziatalno$¢
wydawnicza. Wtasciwy cel ujawniony zostal jednak na zamknigtym posiedzeniu partyjnym: ,Jesli
Episkopat wchodzi na droge awantur i przypuszcza, ze my nie tkniemy powielaczy drukujacych na Jas-
nej Gorze literaturg antypanstwowa — to oczywiscie si¢ myli (...). Kler musi zdawaé sobie sprawe,
ze w Polsce nie ma dwoch panstw, ze jest jedno panstwo i jedna wiadza, wtadza ludowa. Wedrowki
cudownych obrazoéw po Polsce i takie pielgrzymki jakich dawniej nie byto, proby mobilizowania opinii
publicznej przeciwko naszej wladzy i przeciwko naszemu ustrojowi pod przykryciem frazeologii re-
ligijnej — bedziemy przecina¢. Mamy dos¢ sity po temu”. Zob. Przemowienie Edwarda Ochaba na ple-
num Komitetu Warszawskiego PZPR, BIBS, nr 58 z 14 lipca 1958 1, s. 28-30.

 B. Noszczak, Obchody Milenium chrztu Polski w latach 1956-1966/1967, w: Spotkanie Klubu im.
Gen. Stefana Roweckiego Grota - http://www.klub-generalagrota.pl/kg/baza-wiedzy/referaty/600,dok.
html, [25.08.2016].

10" A. Dudek, Parstwo i Kosciol w Polsce 1945-1970, Krakdéw 1995, s. 68.

B. Noszczak, Bdj o czlowieka, ,,Tygodnik Powszechny”, 2005, nr 46, s. 4.

12 J. Zaryn, Kosciét w PRL, Warszawa 2004, s.73.

Nalezy pamigta¢ o klimacie nagonki na Koscidt i propagandowej wojnie, w ktorej administrac-
ja panstwowa wykorzystata Oredzie biskupéw polskich do biskupow niemieckich, zapraszajac ich
na uroczystosci milenijne, w ktorym zawarte byly stowa: ,,przebaczamy i prosimy o przebaczenie”.
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celebracje mialy miejsce we wszystkich diecezjach i parafiach. Nalezy pamigtac,
ze gtowna uroczysto$¢ millenijna miata miejsce 3 maja 1966 roku na Jasnej Gorze,
podczas ktorej prymas Wyszynski, pod nieobecnos¢ papieza Pawta VI, wystepowat
w roli jego legata. Wotum wdzigczno$ci za chrzest i wiare byt Akt oddania Polski
w macierzynskq niewole Maryi, Matki Kosciota, za wolnos¢ Kosciota Chrystusowe-
go.

Episkopat Polski podsumowat przebieg Milenium na konferencji plenarnej
w Warszawie w dniu 21 listopada 1966 roku, nazywajac je wielkim zwycigstwem
Kosciota. Uroczyste zakonczenie zostato zorganizowane 31 grudnia we wszystkich
parafiach, w ktorych odprawiono nabozenstwa eucharystyczne ze $piewem Te Deum
laudamus, by o pénocy 1 stycznia 1967 roku proklamowac drugie tysigclecie chrze-
Scijanstwa w Polsce!®.

2. Uroczystos$ci jubileuszowe 1050 rocznicy chrztu Polski

Obchody 1050 rocznicy chrztu Polski nie miaty tak spektakularnego charakteru
jak te przed piecdziesieciu laty, tym niemniej nalezy podkresli¢ podjecie kilkulet-
niego wysitku przygotowawczego w wymiarze lokalnym Kos$ciota poznanskiego
i gnieznienskiego oraz catego Kosciola w Polsce. Stowa Przewodniczacego Epi-
skopatu Polski arcybiskupa Stanistawa Gadeckiego wypowiedziane na spotkaniu
zatozycielskim komitetu organizacyjnego (23 kwietnia 2012 r.) zarysowaly wyraz-
nie teologiczny sens przygotowywanego jubileuszu: ,,chrzest Polski w 966 roku byt
przede wszystkim wydarzeniem religijnym, ktory zapewnit nam korzystanie z owo-
cow Meki i Zmartwychwstania Chrystusa, umozliwiajac zbawienie”"”. Jednocze$nie
podkreslano sens anamnetyczny, w wymiarze $cisle duszpasterskim: ,,1050 rocznica
chrztu Polski jest nie tylko wspomnieniem wydarzenia historycznego, ktoére miato
miejsce w roku 966 i zapoczatkowato dzieje Kosciota na ziemiach polskich, a takze
zaistnienie panstwowosci Polski, lecz rowniez zobowigzaniem do refleksji nad kon-
sekwencjami tego faktu dla terazniejszosci i przysztosci”®.

Podstawowym dokumentem przygotowan byt czteroletni program duszpaster-
ski Episkopatu Polski: Przez Chrystusa, z Chrystusem, w Chrystusie. Przez wia-
re i chrzest do swiadectwa'’, ktorego celem bylo poglebienie tozsamoscei chrzciel-
nej calego Kosciota katolickiego w Polsce. Ten ogolny kierunek rozpisany zostat
na cztery szczegotowe cele:

* ewangelizacyjny, rozumiany jako poglebienie osobistej wigzi z Jezusem Chry-
stusem poprzez poznanie Go, petniejsze pokochanie i wierniejsze nasladowanie,

14 Jeszcze w lipcu 1967 roku organizowano ,,zaleglte” uroczysto$ci millenijne w Sosnowcu, Lodzi,
Kamieniu Pomorskim i Kotobrzegu.

15°S. Gadecki, Przeméwienie na spotkaniu zalozycielskim Komitetu obchodow jubileuszu Chrztu
Polski, w: http://www.archpoznan.pl/content/view/2385/223/.

16 M. Szewczyk, Tuk si¢ zaczela Polska, ,,Przewodnik Katolicki”, nr 25, 2013, s. 3.

\7 Wierz¢ w Syna Bozego. Przez Chrystusa, z Chrystusem, w Chrystusie. Przez wiarg do $wiadectwa.
Program duszpasterski Kosciola w Polsce na lata 2013-2017, red. Sz. Stulkowski, Poznan 2013.
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* inicjacyjny, rozumiany jako uswiadomienie i podjecie taski sakramentow inicja-
cji, przede wszystkim chrztu $wigtego,

* formacyjny, rozumiany jako ksztattowanie postaw duchowych i moralnych zgod-
nych z wyznawang wiarg, zaangazowanie w zycie Kosciota, $wiadectwo chrze-
Scijanskie,

* spofeczny, rozumiany jako petniejsze uswiadomienie i podjecie odpowiedzial-
nosci za ksztattowanie w duchu wiary zycia rodzinnego, spotecznego i zawodo-
wego'®,

Program roztozony zostat na cztery lata, ktorym przypisano konkretne hasta oraz
symbole:

* 2013/2014 - Wierze w Syna Bozego, czyli kerygmat z symbolem $wiecy,

* 2014/2015 - Nawrdccie sie i wierzcie w Ewangelie, czyli nawrdcenie z symbo-
lem krzyza,

* 2015/2016 - Nowe zZycie w Chrystusie, czyli chrzest jako nowe zycie z symbolem
wody 1 biatej szaty,
* 2016/2017 - Idzcie i gloscie, czyli $wiadectwo z symbolem olej i namaszczenie.

W pierwszym roku gtéwny akcent potozony byt na wiare, jako drogg zbawienia.
Podkreslano znaczenie kerygmatu uwzgledniajace jego tre$¢, znaczenie i mozliwo-
$ci wykorzystania w postudze pastoralnej. Rozumiano go jako zbawcze przestanie
zawarte w Biblii, zawierajace obietnic¢ zbawienia i wzywajace cztowieka do wiary
i przemiany zycia w Bogu. Tak ujety kerygmat laczyt si¢ nierozerwalnie z pojeciem
ewangelizacji, jako konkretnym dzialaniem, doprowadzajacym cztowieka do pod-
jecia wyraznej decyzji wiary 1 wejscia s osobistg relacje z Bogiem we wspolnocie
Kosciota. Kluczowe pojecia tego etapu to: Stowo BozZe (propagowanie Biblii, uka-
zywanie waznosci Stowa Bozego w zyciu chrzescijanskim, pogtebianie duchowo-
$ci biblijnej), ewangelizacja (przekaz wiary, podjecie dziatan preewangelizacyjnych
i przeprowadzenie rekolekcji kerygmatycznych oraz wsparcie wiernych, by mogli
znalez¢ swoje miejsce we wspolnotach), katecheza dorostych (rozszerzenie i pogte-
bienie katechezy rodzicow i chrzestnych przed chrztem dziecka)®.

W drugim roku przygotowan do jubileuszu autorzy programu podkreslili wy-
miar charytologiczny Zycia chrzescijanskiego. Chodzilo w nim w istocie o decyzj¢
poddania cztowieka w jego egzystencji dziataniu taski Chrystusa, ktora ksztaltuje
serce i umysl oraz wprowadza w obszar mitosci nadprzyrodzone;j. Jak podkreslat
Przewodniczacy Episkopatu: ,,Chcemy zachgca¢ wierzacych do patrzenia na swoje
zycie jak na proces, w ktorym powinien dokonywac si¢ wzrost dojrzatosci w wierze.
Na tej drodze potrzeba 0sob towarzyszacych: doswiadczonych duszpasterzy, statych
spowiednikoéw i kierownikéw duchowych, ktoérzy pomoga odczytywac¢ znaki, da-

% Tamze, s. 12.
19°J. Szymczuk, Szykujemy si¢ na 1050 lat chrztu, ,,Go$¢ Niedzielny”, 2012, s. 5-6.
2 Wierze w Syna Bozego. dz. cyt., s. 13-14.
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dza wsparcie w trudnych chwilach i przez to wzmocnig wierno$¢ Bogu i gotowos¢
otwarcia si¢ na Jego obecnos¢. Poznanie Boga winno owocowac zywa relacja z Nim
i zyciem wiary”?'. Uwypuklony wigc zostal wymiar Bozego mitosierdzia, uwidocz-
niony w sakramencie pokuty i pojednania, zachgcajacy do pomocy ochrzczonym,
ktorzy go zaniedbali, aby odkryli w nim na nowo zrodto zycia®.

Trzeci etap programu traktowany byl jako centralny, dotyczyl bowiem wprost
jubileuszu chrztu Polski. Intencjg autorow bylo wspomnienie poczatkow wiary
na polskiej ziemi, dzigkczynienie Bogu za taske chrztu swigtego oraz pozostatych
sakramentow inicjacji chrzescijanskiej, a takze za ludzi, ktorzy podzielili si¢ do-
$wiadczeniem zywej wigzi z Bogiem i przekazali wiare. Celem zasadniczym tego
etapu byto odkrycie znaczenia chrztu we wspolnocie Kosciota: ,,Potrzebne jest nam
zachwycenie si¢ nowym zyciem, jakie przynosi nam Chrystus, by dostrzec godnos¢
dzieci Bozych, ktdra otrzymaliSmy na chrzcie §wigtym”*. Podkreslano tez prawde
wynikajacg wprost z tajemnicy chrztu, a mianowicie rowno$¢ w godnosci, ktéra
zobowiazuje do szacunku wobec wszystkich i podmiotowego traktowania. Ale nie
pominigto tez zobowigzania chrzcielnego do udzialu w potrojnej misji Jezusa Chry-
stusa: prorockiej, kaptanskiej i krolewskiej, z ktorej wynika wdzigczno$¢ za dar zba-
wienia, wierno$¢ Bogu oraz gotowos¢ zaangazowania si¢ w apostolstwo?*.

Ostatni etap realizacji jubileuszowego programu dotyczyt skutkow i owocow
zjednoczenia cztowieka z Chrystusem. Odnoszac si¢ do soborowej ,,Konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium”, podkreslono charakter misji wszystkich
ochrzczonych, jako rownych w dziataniu na rzecz budowania krolestwa Chrystuso-
wego?. Priorytetem — wedtug autoréw — stalo si¢ wiec zaangazowanie w gloszenie
$wiatu Ewangelii, co uczynitoby Kosciot prawdziwie misyjnym, zar6wno wewnatrz
(ad intra), jak i na zewnatrz (ad extra). Zapal misyjny powinien by¢ wcigz odna-
wiany we wszystkich mozliwych obszarach, rowniez poza Kosciolem widzialnym.
Srodowiskiem gloszenia Ewangelii powinna byé zaréwno parafia, rodzina, szkota
ale tez media i przestrzen publiczna®.

Obchody 1050 rocznicy chrztu Polski zaplanowano jako triduum jubileuszowe
w dniach 14-16 kwietnia 2016 roku. Miaty one charakter panstwowo-koscielny,
z aktywnym udzialem Prezydenta Polski i najwyzszych wtadz panstwowych i samo-
rzadowych. Poprzedzit je X Zjazd Gnieznienski (11-13 marca 2016 r.) pod hastem:

2 Nawracajcie si¢ i wierzcie w Ewangelig. Przez Chrystusa, z Chrystusem, w Chrystusie. Przez wi-
are do swiadectwa. Program duszpasterski Kosciola w Polsce na lata 2013-2017, red. Sz. Stutkowski,
Poznan 2014, s. 12.

2 Tamze.

B Nowe zycie w Chrystusie. Przez Chrystusa, z Chrystusem, w Chrystusie. Przez wiarg do $wia-
dectwa. Program duszpasterski Kosciola w Polsce na lata 2013-2017, red. Sz. Stulkowski, Poznan
2015, s. 12.

2 Tamze.

% Sobor Watykanski I1, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen Gentium”, 32, w: Konstytuc-
Jje, dekrety, deklaracje. Tekst tacinsko-polski, Poznan 2008.

% Jdzcie i gloscie. Przez Chrystusa, z Chrystusem, w Chrystusie. Przez wiarg do Swiadectwa. Pro-
gram duszpasterski Kosciola w Polsce na lata 2013-2017, red. Sz. Stutkowski, Poznan 2016, s. 12.
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Europa nowych poczgtkow. Wyzwalajgca moc chrzescijanstwa. Istotnym punktem
uroczystosci byto Zgromadzenie Narodowe w Poznaniu, czyli uroczyste posiedzenie
Sejmu, Senatu, w obecnosci m.in. Episkopatu Polski, przedstawicieli innych wyznan
chrzescijanskich, a takze delegacje parlamentéw europejskich i korpusu dyploma-
tycznego akredytowanego w Polsce. W jego trakcie orgdzie wygtlosit Prezydent Pol-
ski. Na uroczysto$ci zaproszony byt papiez Franciszek, ktory ze wzgledu na Swiato-
we Dni Mtodziezy przybyt do Polski w lipcu, a w czasie jubileuszu reprezentowany
byt przez swego legata Sekretarza Stanu Stolicy Apostolskiej kard. Pietro Parolina.
Ojciec Swiety w specjalnym liscie podkreslit wielowiekowa symbioze Kociota
i panstwa polskiego, ktora wydala rzesze ludzi §wietych, budowata polska kulture
i walczyta o wolno$¢. Wyznaczyt tez przestrzen dziatania w przysztosci, zachgcajac
do: ,,wytrwatego kroczenia odnowiong droga w $wietle Chrystusa, do obrony zycia
ludzkiego i rodziny, do ksztaltowania sprawiedliwosci spotecznej wedtug Ewange-
lii, do zabiegania w codziennym zyciu o prawdziwa wolnos¢. Trzeba bowiem, aby
wierni w Polsce takze dzisiaj, w nowych warunkach, dali catlemu $wiatu wspaniaty
przyktad zycia wedlug Ewangelii, cnot chrzescijanskich oraz prawdziwego ducho-
wego rozwoju”?’. Liturgiczne celebracje zakonczyty si¢ na Jasnej Gorze, gdzie miat
miejsce akt oddania Polski Matce Boze;j.

Jubileusz miat réwniez wymiar ekumeniczny. Na Ostrowie Lednickim, w pala-
tium Mieszka I Prymas Polski przewodniczyt nabozenstwu ekumenicznemu, w cza-
sie ktorego biskupi, duchowni z réznych Kos$ciotéow, osoby zycia konsekrowane-
go 1 wierni $wieccy wspolnie odmowili Sktad Apostolski, a pdzniej w modlitwie
dzigkczynnej dzigkowali za wszelkie dobro, ktdrego na przestrzeni 1050 lat, dzigki
wierze w Jezusa Chrystusa, doswiadczyt nardd polski. Zas na poznanskim stadio-
nie w obecnosci wielu cztonkéw wspdlnot chrzescijanskich odczytano Deklaracje
Kosciolow w Polsce na progu Nowego Tysigclecia®®. Nawigzywata ona wyraznie
do przezywanego $wigta - chrzest w Chrystusie jest wezwaniem dla Kosciotdéw, aby
przezwyciezyty swoje podziaty i w widzialny sposob zamanifestowaty swoja wspol-
note.

Uroczystym zakonczeniem jubileuszu stata si¢ pielgrzymka narodowa do Rzymu
oraz oddanie Polski Chrystusowi Krolowi Wszechswiata.

3. Noetyczny wymiar jubileuszy

Jubileusze chrztu Polski byly okazja do wyrazenia istotnych kwestii odnoszacych

27 List papieza Franciszka do kard. Pietro Parolina na 1050 rocznicg chrztu Polski, w: https://ekai.pl/

wydarzenia/ostatnia_chwila/x98822/list-papieza-franciszka-do-kard-pietro-parolina-na-rocznice-chrz-
tu-polski/ [23.08.2016].

2 Jest to dokument z 23 stycznia 2000 roku, ktorego pelny tytut brzmi: Sakrament chrztu znakiem
jednosci. Deklaracja Kosciolow w Polsce na progu trzeciego tysigclecia. Deklaracje podpisato sie-
dem Kosciotéw w Polsce: Kosciol Ewangelicko-Augsburski, Kosciét Ewangelicko-Metodystyczny,
Kosciot Ewangelicko-Reformowany, Kosciot Rzymskokatolicki, Kosciot Polskokatolicki, Kosciot
Starokatolicki Mariawitow i Polski Autokefaliczny Kosciot Prawostawny.
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si¢ do zycia Kosciota w Polsce. Zar6wno Milenium, jak i 1050 rocznica zapowie-
dziane byly uroczystym oredziem. Wszystkie liturgiczne celebry ubogacone byty
okoliczno$ciowymi homiliami. W najogoélniejszym sensie, na ich podstawie wska-
za¢ mozna trzy istotne faktory poréwnania misji Kosciota 1966 oraz 2016 roku:
historyczny, eklezjologiczny i mariologiczny.

a) faktor historyczny

W aspekcie historycznym obydwa jubileuszowe przekazy zawierajg analiz¢ Zro-
del, wedlug dostepnych w swoim czasie wynikoéw badan akademickich. Podkresla-
ja one znaczenie polityczne i cywilizacyjne decyzji Mieszka I, ktoéra zainicjowata
dzieje narodu w domenie kultury chrzescijanskiego zachodu. ,,List pasterski Na #y-
sigclecie chrztu Polski” to w pewnym sensie historyczna epopeja panstwa, zainicjo-
wana chrztem Mieszka, ktore od poczatku zwigzane bylo z losem chrzescijanskich
swiadkow i meczennikow?. Ukazana zostata niezwykta symbioza historii Polski,
jej kultury i rozwoju z losami Ko$ciota: ,,W tym Kosciele zyty cate pokolenia, ktore
z polskiej ziemi podazyly w znaku wiary do ojczyzny niebieskiej. W tym Kosciele
wzrastaliSmy w nadprzyrodzonych mocach, tworzac Lud Bozy, ktorego wewnetrz-
na wigz taski wspaniale dziatata na jedno$¢ duchowa i spoteczng Narodu. Kosciot,
chociaz powotany do dzieta nadprzyrodzonego zbawiania i uswigcania, do budzenia
nadziei przekraczajacej granice ziemi, jednak byt i jest dla nas moca i jednoscia
narodowg i spoteczng. Dzigki tej mocy Polska zawsze bylta kraing wybitnych cnot
chrzescijanskich i obywatelskich™?. Nie ulega watpliwosci, iz List mial charakter
apologii wobec propagandy rzagdowej, majacej na celu rozdzielenie Kosciota instytu-
cjonalnego od rzeszy wiernych, czy tez wewnetrznego podziatu duchowienstwa. Ale
tez miat charakter przestania, ktore ukierunkowywato milenijne wysitki w kolejnych
miesigcach w budowaniu chrzescijanskiej tozsamosci, z tysiacletnimi korzeniami.

»List pasterski Episkopatu Polski na jubileusz 1050-lecia chrztu Polski” row-
niez odnosit si¢ do historycznego wydarzenia chrztu Mieszka I, upatrujac w nim
poczatek nowego panstwa wlaczonego w powszechna wowczas christianitas, oparta
0 nieznane wczesniej na tych ziemiach instytucje, prawo i kulture. Biskupi podkre-
slali przede wszystkim konsekwencje chrztu w kontekscie catej Europy, jej jednosci
i miejsca Polski®'. Jesli wiec przed pig¢dziesigeiu laty biskupi ukazywali historyczne

¥ Na tysigclecie chrztu Polski. List pasterski Episkopatu Polski, w: Listy pasterskie Episkopatu Pol-
ski 1945-1974, Paris 1975, s. 423-429.

3 Tamze, s. 428.

31 Tlustracjg takiej tezy sa stowa: ,,Ksiaze Mieszko tym samym wprowadzit swoich pobratymcow
w $wiat kultury tacinskiej i uczynit ich obywatelami wspolnoty ludow chrzescijanskich. Jego chrzciel-
nica stata si¢ kolebka rodzacego si¢ narodu, pozostajac znakiem budujacym jego tozsamosé. Chrzest
wprowadzil nasz naréd w nowy $wiat, ktory wyraza si¢ przez nowa kulture, nowe instytucje, struktury
i zapisy prawne. Doswiadczenie wiary przelozylo si¢ z moca na postawy moralne, widoczne takze
w zyciu gospodarczym, politycznym i kulturalnym. Spoteczne konsekwencje chrztu Polski pojawity
si¢ pozniej, poczynajac od rodziny po naréd, a nawet po wspdlnote narodoéw, jaka dzisiaj stanowi
dla nas Europa”. Nowe zZycie w Chrystusie. List pasterski Episkopatu Polski na jubileusz 1050-lecia
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podwaliny narodu polskiego jako skutek chrztu Mieszka, by budowa¢ wewnetrzng
sile spoteczenstwa wobec komunistycznej ideologii, to w 2016 roku akcentowali
bardziej znaczenie chrztu jako czynnika jednoczacego Polske z chrze$cijanskimi na-
rodami Europy.

b) faktor eklezjologiczny

W przekazie ideowym Milenium byto pod szczegdlnym wptywem Soboru Waty-
kanskiego I1i jego dokumentow™. Zaznaczyto si¢ to juz w trakcie Wielkiej Nowenny
i w trakcie przezywania jubileuszu. Inspiracjg Vaticanum II biskupi polscy uzasad-
niali stowa ,,przebaczamy i prosimy o przebaczenie”, zawarte Or¢dziu do biskupow
niemieckich z 1965 roku. Pojecie duch soboru, utozsamiane z duchem Ewangelii
i duchem Chrystusa, przewijalo si¢ przez wigkszo$¢ dokumentow milenijnych: teo-
logiczna kategoria historii zbawienia, odnowiona wizja Kos$ciota z uszczegoétowie-
niem dotyczacym funkcji episkopatu oraz jego obecnos¢ w swiecie z uwydatnieniem
warto$ci pokoju, dialogu we wszelkich postaciach, wolnos$ci religijnej, praw czto-
wieka i ludzkiego postepu®.

Na ptaszczyznie eklezjologicznej widoczny byt tez element wewnetrznej jednosci
Kosciota. Nieskuteczne zaproszenie do wspolnego przezywania jubileuszu z admi-
nistracjg panstwa byto faktem. Jednak biskupi widzieli koniecznos$¢ odniesienia si¢
do zagrozen wewnatrz wlasnej wspodlnoty: ,,Jesli mamy wskaza¢ podstawowy waru-
nek wlasciwej, organicznej realizacji uchwat soborowych w Polsce, to na pierwszym
miejscu podkres$lic musimy silne, nierozerwalne wiezy naszej wspodlnoty kaptan-
skiej. Nadprzyrodzona wi¢z, jednoczaca nas spotem w jednym $wigtym Chrystuso-
wym kaptanstwie, stanowi¢ musi niewzruszony fundament wspolczesnej i przysztej
pracy Ko$ciota w Narodzie.

Oredzie jubileuszowe 1050-lecia w kontekscie Kosciola podkreslito przede
wszystkim problem ekumenizmu. Wskazywano, ze chrzest jest wydarzeniem, ktore-
go nie da si¢ zamkna¢ jedynie w granicach Kosciota katolickiego. Czerpiac z teologii
$w. Pawla dotyczacej wartosci chrztu (1 Kor 12,13), zwrdcono uwage na jedno$¢ Ko-

chrztu Polski, w: http://episkopat.pl/nowe-zycie-w-chrystusie-list-pasterski-episkopatu-polski-na-jubi-
leusz-1050-lecia-chrztu-polski/ [26.08.2016]

32 Bezpos$rednio po zakonczeniu obrad soborowych Episkopat Polski wydat list pasterski, w ktorym
stwierdzat: ,,Nie watpimy, najmilsi, ze Polska katolicka u progu swego drugiego Tysiaclecia, po za-
konczeniu Wielkiej Nowenny, przyjmie ze czcia i radoscig obfity plon konstytucji, dekretow i uchwat
soborowych Na pewno przyczynia one do odrodzenia zycia chrzescijanskiego w jednostkach, rodzin-
ach, w poszczegdlnych stanach i zawodach. Juz dzi§ otworzmy swoje umysty i serca na te nowe
Zielone Swigtki w Kosciele Bozym?”. Po zakoriczeniu Soboru Watykariskiego Drugiego. List pasterski
Biskupow polskich, w: Listy pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974, Paris 1975, s. 419.

3.0d grobu sw. Stanistawa, Biskupa i Meczennika, List Episkopatu do duchowiernstwa, w: Listy
pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974, Paris 1975, 5. 444-448; O zadaniach posoborowych Kosciota
i 0 jego potozeniu w Polsce. Oredzie Biskupow polskich do duchowienstwa diecezjalnego i zakonnego,
w: Listy pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974, Paris 1975, s. 453-458.

3% 0 zadaniach posoborowych Kosciola..., dz. cyt., s. 460.
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$ciofa jako Ciata Chrystusa, niezaleznie od istniejgcych podziatow wyznaniowych.
Taka jedno$¢ ma wyzsza warto$¢ niz tylko obojetna tolerancja i wzajemne poznanie,
gdyz zasadza si¢ na wymianie daréw duchowych?®. Powotano si¢ na bezpreceden-
sowe osiggnigcie w wymiarze Europy i §wiata, jakim byta Deklaracja o wzajemnym
uznaniu chrztu jako sakramentu jednosci. Byt to wigc powtorzony apel o jednosc,
ktora jest wolg Chrystusa i zaniechanie wszelkich podziatéw bedacych zgorszeniem
i anty$wiadectwem?.

c) faktor mariologiczny

W aspekcie mariologicznym mozna mowi¢ o widocznej analogii przekazow
teologicznych obydwu jubileuszy, cho¢ intensywnos¢ aklamacji maryjnych jest
zdecydowanie po stronie pierwszego. W wypadku oredzia zapowiadajacego Mile-
nium, uwidoczniony w koncowym fragmencie, w ktérym padty stowa o wiernosci
Bogu w kolejnych pokoleniach za sprawg Maryi. Sformutowanie uzyte w uroczystej
aklamacji bedzie miato swoj dalszy cigg w kolejnych aktach Millenium: ,,Na Ty-
sigclecie Chrztu Polski oddajemy si¢ Bogurodzicy Dziewicy, Matce Ko$ciota. Aby
okresli¢ charakter tego oddania, uzywamy mocnego zdania — oddajemy si¢ Maryi
w macierzysta niewole za wolno$¢ Kosciota. Wyrazamy w tym cala glebig¢ wiary
w tajemnic¢ Odkupienia w Kosciele Bozym, a rOwnocze$nie zamykamy tysigcletnie
doswiadczenie chrzescijanskie naszych przodkdéw i nasze wiasne, zwlaszcza zas bo-
lesne doswiadczenie ostatniej wojny”¥’. Cho¢ oredzie na jubileusz 1050-lecia byto
pozbawione elementu mariologicznego, to jednak niektére homilie centralnych uro-
czystosci je zawieraty?®.

Najistotniejsze tresci znalazty si¢ w obydwu jubileuszach w aktach oddania
Maryi w celebrach jasnogérskich. Nawigzywaty one do Slubéw Jasnogérskich
i zawieraly elementy dzigkczynienia za zwigzanie losow Polski z Ko$ciotem
i chrzescijanstwem oraz powierzenia na przyszitos¢. Akt milenijny zawieral w juz
w tytule element oddania Polskiw macierzynskq niewoleg®. Natomiast akt zawierzenia
z 3 maja 2016 roku odnosit si¢ do poprzednich, ale zawieral tez widoczne watki
chrystologiczne i historiozbawcze*.

35 Nowe zycie w Chrystusie — List pasterski Episkopatu Polski na jubileusz chrztu..., dz. cyt.

Tamze.

37" Na tysigclecie chrztu Polski..., dz. cyt., s. 429.

38 Jako przyktad wskaza¢ mozna zakonczenie homilii przewodniczacego Episkopatu Polski w dniu
15 kwietnia 2016 r.: ,,Panno Swicta, co jasnej bronisz Czestochowy i w Ostrej §wiecisz Bramie! Tobie
powierzamy losy naszej Ojczyzny, kazdej i kazdego z Polakow w kraju i poza jego granicami. Matko
Zbawiciela, pozwdl nam dochowa¢ wierno$¢ naszym zobowigzaniom chrzcielnym.

Zob.:https://ekai.pl/diecezje/poznanska/x98902/abp-gadecki-wzywa-do-wiernosci-przyrzeczeni-
om-chrztu-dokumentacja/ [27.09.2016].

3 Akt oddania Polski w macierzyriskq niewole Maryi Matki Kosciota za wolnosé Kosciola Chrystu-
sowego, w: Listy pasterskie Episkopatu Polski 1945-1974, Paris 1975, s. 442-443.

4 Oddaje to fragment: ,,W tym waznym momencie historii zbawienia u§wiadamiamy sobie nowe
wyzwania, jakie niesie ze soba wspotczesnosé. W swiecie, w ktorym nasi Bracia i Siostry w wier-

36
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Podsumowanie

W odstepie pigcdziesigciu lat Koscidt w Polsce przezywal jubileuszowe rocznice
wydarzenia fundamentalnego dla 1000-letniej historii panstwa — chrzest Mieszka I.
Zaréwno przygotowania, sam przebieg oraz gltoszone tresci miaty to samo zrddto,
jednak kontekst historyczny wptynal na réznice miedzy nimi. Przede wszystkim
uroczystosci milenijne przebiegaly w duchu konfrontacji Kosciota z instytucjg pan-
stwa, a nawet mozna mowi¢ o swoistej rywalizacji o oddzwiek w spoteczenstwie.
Natomiast drugi jubileusz miat miejsce w harmonijnej wspotpracy i wspotuczest-
nictwie obydwu podmiotow. Réwniez wydarzenia w Kosciele powszechnym miaty
wpltyw na przekaz duszpasterski w trakcie uroczystosci. W pierwszym przypadku
byt to Sobor Watykanski 11, a w drugim wdrazane reformy posoborowe, uwzgled-
niajgce poszczegodlne dokumenty. Uwidocznione byto to chociazby w aspekcie eku-
menicznym. Wreszcie sytuacja w Europie po roku 1989 i postepujacy proces inte-
gracji zostal uwidoczniony w ukazaniu znaczenia chrztu Mieszka dla historii Polski
w dziejach kontynentu.

ze przyczyniaja si¢ do budowania lepszego §wiata, ale rowniez cierpig i oddaja zycie za Chrystusa,
odczuwamy naglaca potrzebg ponownego zawierzenia si¢ Bozemu Synowi przez Twoje wstawiennic-
two, o Niepokalana Dziewico, Krélowo Polski. Tym samym mamy $wiadomos¢, ze program duchowe;j
odnowy Polakéw, wyrazony w Jasnogérskich Slubach Narodu i milenijnym Akcie oddania w niewolg
milosci, pozostaje nadal aktualny”. Akt zawierzenia Matce Bozej z okazji 1050. rocznicy chrztu Polski,
Jasna Gora, 3 maja 2016 roku, w: http://diecezja.waw.pl/4765 [28.09.2016].
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Historical Conditions of the Context of Poland’s
Baptism Jubilee 1966, 2016.

Summary: Over a distance of fifty years the Church in Poland experienced jubilee anniversaries
of events fundamental for a 1000-year history of the state - the baptism of Mieszko I. The pre-
parations, all process and proclaimed contents had the same source, but the historical context
influenced on the differences between them. First of all, millennium celebrations took place in
a spirit of confrontation between the Church and the institution of the state, and can even speak
of a specific competition for response in society. However the second jubilee took place in a har-
monious cooperation and participation of both entities. Also, events in the ecumenical Church had
their importance in the pastoral message during the ceremony. In the first case, it was the Second
Vatican Council, and in the second case there were initiated the post-conciliar reforms, taking into
account individual documents. It was shown even in the ecumenical aspect. Finally, the situation
in Europe after 1989 and the progressive integration process has been visualized in showing the
importance of Mieszko baptism for the history of Poland in the history of the continent.

Keywords: Poland, Church, history, baptism, jubilee, millennium.
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Streszczenie: Publikacja stara si¢ przyblizy¢ postaé zapomnianego, a raczej za-
pominanego przez historiografi¢ badacza dziejow i kultury opactwa cysterskie-
go w Oliwie. Ma ona stanowi¢ element przygotowywanej przez Autora biografii
historyka oraz element przygotowywanego wydawnictwa Zrodtowego, ktdrego
celem jest udostepnienie szerszemu gronu badaczy r¢kopisow Aleksandra Lubom-
skiego, dotyczacych opactwa oliwskiego, ktore niezwykle rzadko sa wykorzysty-
wane przez historykow, zwlaszcza mtodszego pokolenia.

Posta¢ badacza i jego r¢kopismienny dorobek jest ukazany na tle rozwoju historio-
grafii polskiej 2. pol. XX w., ze zwroceniem uwagi na jej niedociggnigcia w zakre-
sie postrzegania mniej znanych historykow, ktorzy jednak oddali cale serce i swoje
zdolnosci przyblizeniu dziejow i kultury Oliwy.

Stowa kluczowe: Lubomski Aleksander, biografia, historiografia, cystersi, Oliwa.

Wprowadzenie

W historiografii tak polskiej jak i obcej mamy czgsto, by nie powiedzie¢ zbyt czg-
sto do czynienia z faktem zapominania, badz niedostrzegania waznych postaci dla
badan naukowych. Przyczyny tego zjawiska mogg by¢ wielorakie. Nie jest naszym
zadaniem pochylanie si¢ nad tym problemem, ale nie nalezy o tym zapomina¢. Tak
jest niestety 1 z postacig Aleksandra Lubomskiego, badacza dziejow opactwa cy-
sterskiego w Oliwie, ktoremu pragniemy poswigci¢ niniejszy tekst. Jest to bowiem
uczony, ktérego nalezy nieustannie przypomina¢ z racji faktu jego znaczenia dla
dziejow historiografii gdanskiej I pot. XX w.

W niniejszej publikacji pragniemy poczyni¢ kilka uwag dotyczacych rozwoju hi-
storiografii cysterskiej ziem polskich i na tym tle ukaza¢ niezauwazanie postaci nas
tu interesujacej. Nastepnie przedstawimy spuscizne r¢kopismienng Aleksandra Lu-
bomskiego, probujac jedynie zarysowac jej znaczenie dla badan nad dziejami opac-
twa oliwskiego. Ma to bowiem niezwykte znaczenie, jesli zauwazy¢, iz nie do konca
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byly i sa one wykorzystywane, a sama posta¢ badacza pomijana'. W drugiej czgsci
publikacji bedziemy chcieli zaprezentowac¢ teksty Aleksandra Lubomskiego wydane
przez badacza drukiem i dokonac¢ oceny ich historiograficznego znaczenia.

1. Rozwoj historiografii cysterskiej

Badania nad historiografia gdanska i jej rozwojem nie maja zbyt dtugiej tradyc;ji.
Mozna powiedzieé, ze ich rozwoj to okres dopiero pdznych lat szescdziesigtych XX
w., kiedy to Marian Pelczar opublikowal w pracy Gdansk. Jego dzieje i kultura tekst
Nauka i kultura w Gdansku*. Rozwinigcie tej problematyki w odniesieniu do roz-
woju historiografii koscielnej nastapito dopiero za sprawa Wiadystawa Szulista’.
Niestety w opracowaniach tego badacza daremnie szuka¢ postaci Aleksandra Lu-
bomskiego i oceny jego dorobku naukowego. W 1990 r. wazny artykut z dziedziny
historiografii pomorskiej wydat Jan Powierski, chociaz i ten uczony nie zauwazyt
w swoich rozwazaniach interesujacej nas tu postaci*. Powyzej przywotywani histo-
rycy inspirowali innych do podejmowania refleksji historycznej nad rozwojem hi-
storiografii pomorskiej XX w., co zaowocowato szczegdlnie dwoma konferencjami
z przetomu lat osiemdziesigtych i dziewigc¢dziesiatych ubiegtego stulecia, w ramach
ktorych podejmowano zagadnienia rozwoju historiografii gdanskiej I pol. XX w.,
ktorej przedstawicielem wszak pozostawal A. Lubomski. Szczegodlne znaczenie
odnoszace si¢ do tej problematyki winien mie¢ tu artykut Marka Andrzejewskiego
Gdansk- niemiecki i polski osrodek nauki historycznej®. Jednakze z punktu widzenia

! Zob. dla przyktadu: J. Borzyszkowski, Z dziejow Kosciota katolickiego na Kaszubach i Pomorzu
w XIX i XX wieku, Gdansk — Pelplin 2000; tenze, Kaszubsko-pomorscy duszpasterze- wspottworcy
dziejow regionu, Gdansk-Pelplin 2002; W. Szulist, Przeszltos¢ dziejow obszarow diecezji pelplinskiej
1920-1939, Pelplin 2009; L. Jazdzewski, Przesztos¢ obecnych obszaréw archidiecezji gdanskiej, t. 1:
Sredniowiecze, Pelplin 2014.

2 M. Pelczar, Nauka i kultura w Gdansku, w: Gdansk. Jego dzieje i kultura, Warszawa 1969.

3 'W. Szulist, Historiografia diecezji gdanskiej, ,,Studia Gdanskie” 4 (1980), s. 223-245 (tu szcze-
gotowa literatura przedmiotu, szczegdlnie tamze, s. 224-228). Autor problematyka rozwoju histo-
riografii ko$cielnej zajmowat si¢ jeszcze w latach dziewigcdziesiatych. Zob. tenze, Materialy do histo-
riografii koscielnej potnocnej czesci Pomorza Nadwislanskiego 1976-1980, tamze 9 (1993), s. 191-212;
tenze, Zarys koscielnej przesztosci potnocnej czesci Pomorza Nadwislanskiego do 1308 roku, ,,Jan-
tarowe Szlaki” 1 (1992), s. 8-14.

4 J. Powierski, Uwagi o wynikach badar nad dziejami Pomorza Gdarnskiego w Sredniowieczu, ze
szczegolnym uwzglednieniem osiggnieé ostatniego ¢wieréwiecza i potrzeb badawczych, cz. 1, ,,Rocznik
Gdanski” 50/1 (1990), s. 63-83. Badacz zamierzat opublikowac¢ druga czes$¢ artykutu, chociaz tego nie
uczynit.

5 M. Andrzejewski, Gdarisk- niemiecki i polski osrodek nauki historycznej, w: Dzieje historiografii
Pomorza Gdanskiego i Prus Wschodnich 1920-1939 (1944) (Kierunki, osrodki, najwybitniejsi przed-
stawiciele), Materialy sesji w Toruniu 15-16 XI 1991 r, red. A. Tomczak, Torun 1992, s. 87-101.
Wezesniejszy okres XIX w. (do 1920 r.) scharakteryzowat D. A. Dekanski (Gdarnsk jako osrodek nie-
mieckiej nauki historycznej w XIX i pierwszym dwudziestoleciu XX wieku, w: Dzieje historiografii Prus
Wschodnich i Zachodnich do 1920 roku. Kierunki, osrodki, najwybitniejsi przedstawiciele, Materiaty
sesji w Toruniu 15-16 TV 1988 r., red. J. Serczyk i A. Tomczak, Torun 1989, s. 133-162. W ramach
konferencji torunskich oméwiono takze sylwetki najwybitniejszych badaczy dla rozwoju historiografii
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interesujgcej nas tu problematyki nie ma on wickszego znaczenia.

Dopiero w 2000 r. Dariusz A. Dekanski przywotat posta¢ Aleksandra Lubom-
skiego, zwracajac uwagg na znaczenie badacza dla rozwoju historiografii oliwskiej,
ukazujac go na tle innych historykow zajmujacych sie problematyka cysterska®. Nie-
stety z perspektywy uplywajacego czasu musimy stwierdzi¢, iz zbyt mato miejsca
w Owczesnej publikacji poswiecilismy temu badaczowi, zwracajac jedynie uwagge
na jego prace o mnichach oliwskich oraz przewodnik po klasztorze’. Na marginesie
niniejszej uwagi nalezy podkresli¢, ze artykut Gdansk i Torun- osrodki badan nad
cystersami Pomorza Gdanskiego i Kujaw okresu Sredniowiecza wywotat zywa dys-
kusje Blazeja Sliwinskiego, chociaz ten w swojej polemice nie zauwazyl w ogdle
postaci Aleksandra Lubomskiego i jego znaczenia dla badan opactwa cysterskiego
w Oliwie®,

Powyzej poczynione uwagi nie oznaczaja, ze historycy w swoich opracowaniach
dotyczacych szarych mnichow oliwskich nie korzystali z dorobku Aleksandra Lu-
bomskiego, chociaz zakres tego korzystania w niektorych przypadkach moze pozo-
stawia¢ pewne watpliwosci. Nie rozwijamy tego watku, gdyz wymaga on dyskus;ji
o innym charakterze i pozostawiamy go na osobng publikacj¢ naszego autorstwa.
W tym miejscu podkre§lmy jedynie, iz by¢ moze ma to zwigzek z tym co Gerard
Labuda okres$lal tak zwana polonizacjq dziejow Pomorza®.

Posta¢ Aleksandra Lubomskiego zostata jednak zauwazona przez nielicznych
badaczy, ktorzy jeszcze za jego zycia poswiecili mu okoliczno$ciowe wypowiedzi.
Pierwsza znaczaca publikacja przyblizajaca sylwetke historyka Oliwy byt tekst Zyg-

Prus Wschodnich i Zachodnich.

¢ D. A. Dekanski, Toruni i Gdarisk- osrodki badarn nad cystersami Pomorza Gdanskiego i Kujaw
okresu sredniowiecza, ,Nasza Przeszto$¢” (Cystersi na Kujawach i na Pomorzu), (96) 2001, s. 217-
261, szczegolnie tamze, s. 243-244.

7 Tamze, s. 243-244.

8 B. Sliwinski, W sprawie badar osrodkéw toruriskiego i gdaniskiego nad problematykg cysterséw
na Pomorzu Gdanskim i na Kujawach, tamze (98) 2002, passim. Artykul recenzyjny wywotat polemike
D. A. Dekanskiego (W sprawie badan osrodkow torunskiego i gdanskiego nad problematykg cyster-
skq. W odpowiedzi B. Sliwiriskiemu, ibidem, passim) i odpowiedz B. Sliwinskiego (W odpowiedzi D.
Dekarnskiemu, tamze, passim).

° G. Labuda, Historia Kaszubow w dziejach Pomorza, t. 1: Czasy Sredniowiecza, Gdansk 2006, s.
31. Historyk podkreslat, iz 6w nurt polonizacji dziejow Pomorza byt obecny dla rozwoju historiografii
polskiej XIX i pocz. XX w., ale takze jest obecny w rozwoju nauki historycznej wspolczesnie. Do nurtu
tego zaliczal samego siebie, ale takze wspotczesnych badaczy T. Lalika, J. Powierskiego czy B. Sli-
winskiego. Szerzej o tym D. A. Dekanski, Polskie srodowisko torunsko-pelplinskich mediewistow XIX
i poczqtku XX wieku. Najwybitniejsi przedstawiciele- kierunki badan- osrodek naukowy, Gdansk 2009,
s. 101 (tu dalsza literatura przedmiotu). Wspomniany badacz G. Labuda w cytowanej pracy omawiajac
wklad historiografii pomorskiej w opracowanie dziejow cystersow oliwskich takze pominagt A. Lubom-
skiego. W ostatnim okresie w nurt polonizacji dziejéw Pomorza wiaczyt sic uczen B. Sliwinskiego nie
zauwazajac w swojej pracy doktorskiej postaci interesujacego nas tu historyka i jego wkladu w rozwdj
badan oliwskich. Zob. A. Kromer, Wystrdj heraldyczny archikatedry i dawnego klasztoru cysterskiego
w Gdansku-Oliwie, praca doktorska napisana w Instytucie Historii UG pod opieka naukowa B. Sliwin-
skiego, Gdansk 2016, obroniona 8 IV 2016 r. Autor zna opracowania Z. Iwickiego, krytykuje je, ale ani
jednym zdaniem nie odwotuje si¢ do ustalen naukowych A. Lubomskiego.
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munta Iwickiego zamieszczony w ,,Glosie Katolickim” z 1974 r., w ktorym scharak-
teryzowano jego postac'®. Tekst ten niejako otworzyt droge do dalszych publikacji
o Lubomskim. Zaowocowato to miedzy innymi notami biograficznymi zamieszcza-
nymi w stownikach biograficznych autorstwa Henryka Mrossa'' i Zygmunta Iwic-
kiego'2.

2. Spuscizna rekopismienna Aleksandra Lubomskiego

Nie bedziemy tu charakteryzowaé¢ skomplikowanych meandrow zycia i dziatal-
nosci Aleksandra Lubomskiego, gdyz te problematyke pozostawiamy sobie na pu-
blikacje ksiazkowa o badaczu, a skupimy si¢ jedynie na jego zainteresowaniach ba-
dawczych. Na potrzeby niniejszego tekstu powiedzmy jedynie, iz po ukonczeniu
szkot na poziomie Grundschule i gimnazjalnym'® odbyt on w latach 1911-1914 stu-
dia filozoficzno-teologiczne w Seminarium Duchownym w Pelplinie i na Uniwersy-
tecie w Berlinie (1914)!'. Po uzyskaniu swigcen kaptanskich w 1918 r. petnit rozlicz-
ne funkcje w ramach diecezji chetminskiej a nastgpnie diecezji gdanskiej. W Oliwie
osiadl w 1926 r. pelnigc postuge kaptanska przy tamtejszej katedrze!'s.

Podczas swojego pobytu w Oliwie (do czasu wysiedlenia go przez wladze polskie
1 IX 1946 r. do Niemiec'®) zainteresowaty Aleksandra Lubomskiego dzieje opactwa
cysterskiego w Oliwie. Trudno powiedzie¢ jednoznacznie, co lezalo u przyczyn tego

107 Twicki, Ks. Aleksander Lubomski (1893-1969), ,,Gtos Katolicki” (wyd. w Paryzu) 48/16 (1974),
s. 9-10.

""H. Mross, Lubomski Aleksander Jan (1893-1986), w: tenze, Stownik Biograficzny kaplanéw
diecezji chelminskiej wyswieconych w latach 1821-1920, Pelplin 1995, s. 177-178.

12 7. Twicki, Lubomski Aleksander Jan (1893-1986), ks. katol., kanclerz kurii bpiej gd. (od 1 IV
1939 do 1945) i chetm. (od 5 XII 1939 do 1945), red., historyk regionalny oraz najwiekszy znaw-
ca dziejow i zabytkéw Oliwy, w: Stownik Biograficzny Pomorza Nadwislanskiego, t. 3 (L-P), red. Z.
Nowak, Gdansk 1997, s. 87-88. Biogram kaptana zamieszczony w Stowniku Biograficznym Pomo-
rza Nadwislanskiego byt poprzedzony artykutem Z. Iwickiego, obejmujacym caty okres jego zycia,
a wiec analogiczny do publikacji autora z 1974 r. (zob. przyp. 10 niniejszej publikacji). Zob. tenze, K.
Aleksander Lubomski (1893-1968). Wielki milosnik Gdanska, najwigkszy znawca Oliwy, ,,Tytut”, 13/1
(1994), s. 203-205. Zob. tez nasze uwagi dotyczace postaci zamieszczanych w Stowniku Biograficznym
Pomorza Nadwislanskiego. D. A. Dekanski, Torun i Gdansk, s. 226. przyp. 49. Ostatnio rowniez Z.
Iwicki w innej publikacji przedstawit biogram badacza. Zob. Z. Iwicki, Lubomski Aleksander Jan (20
T 1893 Gdarisk- 15 II 1968 Fischbach), w: Encyklopedia Gdariska, red. B. Sliwinski — M. Glinski — J.
Gorski, Gdansk 2012, s. 586. Nalezy podkresli¢, iz w pierwszej z cyt. w przyp. publikacji wkradt si¢
btad, bowiem badacz zmart w 1968, a nie 1986 r.

13 Zob. H. Mross, dz.cyt., s. 177; Z. Twicki, Lubomski, s. 87.

4 Tamze.

15 H. Mross, dz.cyt., s. 177; Z. Iwicki, Lubomski, s. 87.

16 Wysiedlenie odbywalo si¢ za zgoda polskich wladz koscielnych. A. Lubomski zostat bowiem
aresztowany w sprawie procesu biskupa Carla Marii Spetta (9 VIII-20 XI 1945). Zob. S. Bogdanowicz,
Karol Maria Splett, biskup gdanski, Gdansk 1995, s. 67, 88, 106, 113, 158, 190, 231, 254; zob. tez P.
Raina, Karol Maria Splett. Biskup gdanski na tawie oskarzonych, Warszawa 1994, s. 51-52, 95, 100,
186. Nastepnie kaptana decyzjami koscielnymi relegowano z Oliwy do Mrzezina (diecezja chetmin-
ska), gdzie sprawowal funkcje kaptanskie do czasu wysiedlenia z Polski.
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zainteresowania. Zygmunt Iwicki swego czasu sugerowat, ze moze to mie¢ zwia-
zek z pojawieniem si¢ na rynku wydawniczym pracy Romualda Frydrychowicza
o opactwie cysterskim w Pelplinie'’. Praca pelplinskiego badacza, jak swego cza-
su podkreslalismy, jest...catosciowym spojrzeniem na dzieje cystersow pelplinskich
z uwzglednieniem zabytkow sztuki. Stanowi jednoczesnie wspaniate rozwinigcie pra-
¢y S. Kujota'®, chociaz nie byto ono do konca doskonate, bowiem zabrakto w niej po-
glebionej analizy gospodarki klasztornej i sztuki pelplinskiej, na co zwracata uwage
literatura przedmiotu'’.

By moc zajaé si¢ profesjonalnie dziejami opactwa oliwskiego w zakresie row-
nie szerokim jak uczynit to Romuald Frydrychowicz dla Pelplina, Lubomski musiat
dokona¢ szerokiej kwerendy archiwalnej i bibliotecznej. Zagadnieniu temu przyj-
rzal si¢ szczegdlowo Zygmunt Iwicki, ktory stwierdzil, iz badacz swoje kwerendy
oliwskie przeprowadzil w instytucjach koscielnych (archiwach i bibliotekach diece-
zjalnych Gdanska i Pelplina), archiwach parafialnych osrodkow, ktore ongi$ lezaty
w granicach posiadtosci oliwskich, a takze w placéwkach bibliotecznych i archiwal-
nych samego Gdanska i poza granicami Wolnego Miasta Gdanska na obszarze 11
Rzeczypospolitej, Niemiec, Szwecji i Rumunii®.

Swoje zainteresowania Oliwg badacz rozpoczal okoto 1927 r. Zaowocowaty one
wieloma tekstami, z ktorych jedynie czgs¢ zostata opublikowana. Ma to niewatpli-
wie zawigzek z kolejami zycia Aleksandra Lubomskiego po zakonczeniu Il wojny
Swiatowej, bowiem begdac wysiedlonym w 1946 r. do Niemiec pozostawil swoja
biblioteke i r¢kopisy kuzynkom Stanistawie Badkowskiej i Annie Lubomskiej, ktore
jego spuscizne zdeponowaly na strychu miejsca swojego zamieszkiwania w Gdan-
sku-Siedlcach?'. W tym miejscu nalezy bardzo mocno podkresli¢, iz biblioteka Lu-
bomskiego nie budzita zainteresowania 6wczesnych wtadz koscielnych, ani insty-
tucji odpowiedzialnych za zabezpieczenie, opracowanie a nastgpnie udostepnienie
ksiggozbioru i rekopisow szerszemu gronu odbiorcow. Z zalem o tym fakcie pisze
w ostatniej pracy poswieconej Oliwie Zygmunt Iwicki, podkreslajac, iz spuscizna

17 R. Frydrychowicz, Geschichte der Cistercienserabtei Pelplin und ihre Bau- und Kunstdenkmuel-
er, Duesseldorf 1907.

% D. A. Dekanski, Torun i Gdarnsk, 239; tenze, Polskie srodowisko, s. 133.

19 Zob. A. Nadolny, Pelpliriski krqg historyczny, w: Dzieje historiografii Pomorza Gdarniskiego i Prus
Wschodnich 1920-1939 (1944). (Kierunki, osrodki, najwybitniejsi przedstawiciele), Materialy sesji
w Toruniu 15-16 XI 1991 r., red. A. Tomczak, Torun 1992, s. 40; J. Jellonek, Gospodarka w dobrach
cystersow pelplinskich od potowy XVII wieku do roku 1823, promotor prof. dr hab. A. Groth, Gdansk
2002, praca doktorska obroniona w Instytucie Historii Uniwersytetu Gdanskiego 15 I12002 r.; P. Skubi-
szewski, Architektura opactwa cysterskiego w Pelplinie, ,,Studia Pomorskie” 1 (1957), s. 24-100; zob.
tez uwagi K. Bruskiego, A. Kiecznego (Pogddki- Pelplin, w: Monasticon Cisterciense Poloniae (dalej
cyt.: MCP), t. 2: Katalog meskich klasztorow cysterskich na ziemiach polskich i dawnej Rzeczypospoli-
tej (dalej cyt.: t.2), red. A. M. Wyrwa — J. Strzelczyk — K. Kaczmarek, Poznan 1999, passim.

20 Wykaz osrodkow i instytucji objetych kwerenda archiwalng i biblioteczng A. Lubomskiego zest-
awit Z. Iwicki, Lubomski, s. 88.

2 Przy ulicy Leona Wyczotkowskiego 63. Zob. Z. Iwicki, Swieta Oliwia z Anagni. Wprowadzenie jej
kultu w Oliwie, Pelplin 2014, s. 58-59.
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ta miata by¢ przekazana na makulature, a on sam uchronit od zniszczenia manu-
skrypty i artykuly autorstwa ks. A. Lubomskiego, pare starodrukow, ksigzki dotyczg-
ce opactwa i katedry w Oliwie®.

Na dorobek Aleksandra Lubomskiego, jak to podkreslalismy, sktadajg si¢ liczne
rekopisy, ktore przechowywane sg w zasobach Biblioteki Gdanskiej Polskiej Akade-
mii Nauk, Biblioteki Instytutu Sztuki w Poznaniu, a takze Archiwum Kurii Metro-
politarnej w Gdansku oraz cysterskich opactw w Mogile i Szczyrzycu®. Od tej tez
spuscizny rozpoczniemy prezentacje wkiadu Lubomskiego w historiografie opactwa
cysterskiego w Oliwie. Zapiski ksiedza Lubomskiego powstawaty w réznych okre-
sach dziatalno$ci naukowej badacza i na dzisiaj nie sposob dookresli¢ precyzyjnie
czasu powstawania poszczegdlnych tekstow. W zasobie Archiwum Kurii Metropo-
litalnej w Gdansku znajduje si¢ 5 rekopisow Lubomskiego waznych dla badan Oli-
wy. Sktadajg si¢ na nie 4 teksty dotyczace szeroko pojetej problematyki nekropo-
lii oliwskiej. Jeden rekopis traktuje o zagadnieniach epitafiow?, za$ trzy pozostate
omawiajg plyty i napisy nagrobne znajdujgce si¢ w Oliwie®. Uzupehieniem tego
dorobku jest tekst poswigcony zagadnieniom zasobu archiwalnego znajdujacego si¢
za czasOw badacza (okoto 1937 r.) w parafii oliwskiej?.

Wkiad intelektualny Lubomskiego w program badan ptyt nagrobnych, ktéry pro-
wadzit jako osoba zajmujaca si¢ ich inwentaryzacja w 1932 r. jest nie do przecenie-
nia. Czg$¢ bowiem ptyt znajdujacych si¢ w kruzgankach bylego opactwa, a byto ich
25, miata w wiekszoS$ci zatarte napisy*’. Dalsze prace prowadzone jesienig 1940 r.
doprowadzity do kolejnych odkry¢. Znaleziono wowczas plyty dotyczace 5 braci
konwersow, ktorzy zmarli w Oliwie w latach 1653-1654%. Jednoczes$nie do zastug
badacza nalezy zapisac fakt, iz badajac zagadnienia zwigzane z szeroko rozumiang
problematyka pochéwkdéw w opactwie oliwskim nie mozna oby¢ si¢ bez korzystania
z dorobku rgkopi$miennego dotyczacego czy to samych ptyt nagrobnych i ich poto-
zenia na terenie bylego klasztoru, czy stanu zachowania napiséw zamieszczonych

22 [bidem, s. 58. Autor wymienia m.in. Die Mdnche von Oliva, stwierdzajac , iz zabezpieczyt kil-
ka egzemplarzy dzieta, podobnie jak Annales Monasterii Olivensis oraz méwi o siedmiu rocznikach
tygodnika diecezjalnego ,,Katholisches Sonntagsblatt fiir das Bistum Danzig”, a takze mapach Oliwy
i fotografiach.

B Zob. Z. Iwicki, Oliwa wezoraj i dzis. Przewodnik po zabytkach katedry i bylego klasztoru, Gdansk
2001, s. 5. Nalezy tu podkresli¢, ze rekopisy A. Lubomskiego przechowywane w zasobach Bibliote-
ki Instytutu Sztuki w Poznaniu i archiwach ko$cielnych sa kserokopiami egzemplarzy z Biblioteki
Gdanskiej Polskiej Akademii Nauk.

2 A. Lubomski, Epitaphien, mps. w Archiwum Kurii Metropolitarnej w Gdansku, sygn. I1 KB, 237,
ab III.

% Idem, Die Grabschriften Olivas (1930), mps. w tamze, sygn. Il KB, 237, ab III; idem, Grabsteine
der Aebte, mps. w ibidem, sygn. II KB, 237, ab III; tenze, Grabsteine in Kreuzgang, mps. w tamze,
sygn. IIKB, 237, ab III. Zob. Z. Iwicki, Nekroplia, zob. ind.

2 A. Lubomski, Urkunden und Quellen kirchlicher Aktenstiicke im Besitz des Pfarrarchivs Oliva,
mps. w Archiwum Kurii Metropolitarnej w Gdansku, b. sygn.

27 Tamze, Grabsteine...

8 Szerzej o tym Z. Iwicki, Konwent oliwski (1186-1831). Leksykon biograficzny i nie tylko,
wspolpraca M. Babnis, Gdansk-Pelplin 2010, s. 20-21.
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na nich, czemu daty wyraz badania ostatnich lat prowadzone przez Z. Iwickiego®.

W zasobie Biblioteki Gdanskiej Polskiej Akademii Nauk znajduje si¢ dalszych
16 tekstow rekopismiennych autorstwa Aleksandra Lubomskiego, cennych z punktu
widzenia badan Oliwy, a niestety niezwykle rzadko wykorzystywanych w pracach
dotyczacych szarych mnichow. Spuscizng tg mozna podzieli¢ na kilka grup tema-
tycznych. Ow podziat, ktory pragniemy tu przedstawi¢, nalezy traktowaé czysto ro-
boczo, ale moze on pomdc w zrozumieniu zainteresowan badacza. Opracowania
te mozna podzieli¢ na: 1) dotyczace szeroko rozumianych zagadnien architektury
i sztuki oliwskiej, 2) szeroko rozumianej problematyki kultury intelektualnej cyster-
sow pomorskich, 3) prozopografii samego konwentu i 0s6b zwigzanych z opactwem.

W pierwszej grupie zagadnien nalezatoby zwrdci¢c uwage na obszerny tekst
traktujacy o oltarzach oliwskich*, obrazach znajdujacych si¢ w kosciele cysterskim
(dzisiejsza katedra oliwska)®!, paramentach liturgicznych bedacych w posiadaniu
mnichow*, pracach wykonanych z marmuru i piaskowca*’, konczac na studium po-
swieconemu wizerunkowi kaplicy 5 ran, zwanej takze kaplicg §w. Jana Nepomuce-
na, lub tez Chrzcielng czy Konopackich, a ktorej budowa przypadta na lata 1610-
1612 (1745)*. Odbudowie opactwa zniszczonego wskutek ataku gdanskich wojsk
najemnych z lutego 1577 r. odrestaurowanego w okresie 1578-1583 1 w dalszych
etapach az do 1616 r. poswigcony zostat inny tekst Lubomskiego®. Problematyce
prac budowlanych na terenie opactwa poswigcony zostal takze przyczynek dotycza-
cy 1734 1.3¢

Badacza interesowaly takze zagadnienia kultury intelektualnej opactwa oliwskie-
go. Z tej problematyki zachowaly si¢ trzy teksty. Pierwszy dotyczy biblioteki klasz-
tornej i nosi tytut Die Bibliothek Olivas®’ i powigzana z tym problematyka drukarni
funkcjonujacej na terenie Oliwy*®. Nalezy w tym miejscu podkresli¢, iz opraco-
wanie Lubomskiego dotyczace biblioteki oliwskiej byto prekursorskie i na dlugo
wyprzedzito badania nad tym zagadnieniem w historiografii polskiej. Dopiero bo-

2 Tamze, zob. ind.; tenze, Nekropolia, zob. ind.

30 A. Lubomski, Die Altire, mps. w Biblioteka Gdanska Polskiej Akademii Nauk (dalej cyt.: BG-
PAN), sygn. Ms 5864, cz. 1, s. 35-73. Opis oltarzy oliwskich ukazat ostatnio Z. Iwicki, Oliwa wczoraj
i dzis, w réznych miejscach opracowania (tu dalsze prace autora).

31 A. Lubomski, Bilder in der Kirche, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 1, s. 152-158. Tekst
Lubomskiego byt wszechstronnie wykorzystywany w wielu publikacjach Z. Iwickiego.

32 A. Lubomski, Uber die Paramente des Klosters, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 1, s. 94-98.

33 Idem, Marmor und Sandsteinerbeiten, mps. tamze, sygn. Ms 5864, cz. 1, s. 178-181.

3% Idem, Die heutige Taufkapelle (Fiinfwundenkapelle), mps. w tamze, sygn. Ms 5864, cz. 1, s. 3-7.
O kaplicy tej ostatnio obszernie Z. Iwicki, Oliwa wczoraj i dzis, s. 31-35; tenze, Nekropolia, zob. ind.

35 A. Lubomski, Olivas Aufbau nach 1577-1616, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 5, s. 73-88.
O zniszczeniach Oliwy i jej odbudowy zob. Z. Iwicki, Oliwa wczoraj i dzis, s. 8. Szerszy kontekst oma-
wia M. Bogucka, Zatarg z Batorym- stosunek Gdanska do planow battyckich Zygmunta I1l, w: Historia
Gdanska, t. 2: 1454-1655, red. E. Cieslak, Gdansk 1982, s. 579 nn.

3¢ A. Lubomski, Bau des Klosters seit 1734, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 5, s. 16-35.

37 1dem, Die Bibliothek Olivas, mps. w tamze, sygn. AKC 6/71, s. 190-202.

3% Idem, Die Drukerei in Oliva, mps. w tamze, sygn. 3169/1V, cz. 1, s. 197-200.
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wiem od lat siedemdziesigtych XX w. mozemy mowic o zainteresowaniu si¢ powyz-
sza problematyka, przede wszystkim za sprawg Kazimierza Dabrowskiego, ktory
w pracy Opactwo cysterskie w Oliwie od XII do XVI wieku® scharakteryzowat ksie-
gozbidr opactwa. Uwagi poczynione jednak przez badacza mialy charakter bardzo
0g6lny nie zglebiajacy problemu. Dopiero jednak na przetomie lat osiemdziesiatych
i dziewigcdziesigtych za sprawg Grazyny Romanowskiej podjeto starania opracowa-
nia catosci dziejow oliwskiego ksiegozbioru®. Sumarycznie zagadnienie to podsu-
mowali Rafat Witkowski*! oraz piszacy te stowa*. Na podkreslenie zastuguje fakt,
iz wszystkie studia nad ksiggozbiorem oliwskim nie obyty si¢ bez wykorzystywania
Lubomskiego w tym zakresie i to one byty punktem wyjscia do wszelkich rozwazan
na ten temat.

Koresponduje z tym zagadnienie prozopografii oliwskiej. Jeden z rekopiséw ba-
dacza dotyczy bowiem wyksztatcenia mnichow oliwskiego konwentu*. Problema-
tyka ta zostala w ostatnim okresie znakomicie uzupekliona, czy raczej wnioski
historyka dopetione za sprawa badan szczegoélnie Krzysztofa Kaczmarka* i Zyg-
munta Iwickiego®. Zagadnien $cisle zwigzanych z propografia oliwskg dotyczg dwa
teksty, obszerny po$wigcony przeorom konwentu*, ktorego przydatnos¢ do badan
prozopograficznych potwierdzity szczegdtowe studia K. Dgbrowskiego®’, P. Olin-
skiego* i Z. Iwickiego® a takze D. A. Dekanskiego™. Zdecydowanie skromniejszy

3 K. Dabrowski, Opactwo cysterséw w Oliwie od XII do XVI wieku, Gdafisk 1975, s. 178-184.

4 G. Romanowska, Biblioteka klasztoru cysterséw w Oliwie (1186-1831), mps. pracy magisterskiej
wykonanej na seminarium prof. dr. hab. Z. Nowaka w latach 1989-1991 w Zakladzie Nauki o Ksigzce
Uniwersytetu Gdanskiego, Gdansk 1991, w zbiorach autora.

4 R. Witkowski, Biblioteki klasztorne opactw cysterskich na ziemiach polskich i dawnej Rzeczypo-
spolitej. Zarys problematyki i stan badan, w: MCP, t. 1: Dzieje i kultura meskich klasztorow cysterskich
na ziemiach polskich i dawnej Rzeczypospolitej od Sredniowiecza do czasow wspolczesnych, red. A. M.
Wyrwa — J. Strzelczyk — K. Kaczmarek, Poznan 1999, s. 165-166.

42 D. A. Dekanski, L. Wetesko, Oliwa, w: tamze, t. 2, passim (tu szczegdtowa literatura przedmiotu);
D. A. Dekanski, Kilka uwag o zyciu intelektualnym cystersow oliwskich w Sredniowieczu, w: Ingenio et
humanitate. Studia z dziejow zakonu cystersow i Kosciota na ziemiach polskich dedykowane Ojcu Opa-
towi dr. Eustachemu Gerardowi Kocikowi OCist, red. A. Wyrwa, Poznan-Katowice-Wachock 2007, s.
279-294 (tu dalsza literatura przedmiotu).

 A. Lubomski, Wissenschafiliche Ausbildung der Olivaer Mdnche, mps. w BGPAN, sygn. Akc
6/71,s. 1-12.

4 K. Kaczmarek, Studia uniwersyteckie cysterséw z ziem polskich w okresie Sredniowiecza, Poznan
2002.

4 7. Iwicki, Konwent oliwski, zob. ind.; tenze, Nekropolia, zob. ind. W opracowaniach tych dalsza
literatura przedmiotu.

4 A. Lubomski, Die Prioren Olivas, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz.2, s. 69-163.

47 K. Dabrowski, dz.cyt., s. 45, 50-60.

8 P. Olinski, Cysterskie nekrologi na Pomorzu Gdarniskim od XIII do XVII wieku, Torun 1997, zob.
ind.

¥ 7. Iwicki, Konwent oliwski, zob. ind.

Spisy czlonkow konwentow zakonnych z Pomorza Gdanskiego do roku 1309, oprac. D. A. Dekans-
ki, Gdansk [1994], s. 54-55, 57, 68; tenze, Badania prozopograficzne, s. 266, 265-267, 273-274, 276.

50
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tekst badacz po$wiecit nowicjuszom oliwskim’!. Aleksander Lubomski nie pomijat
w swoich niepublikowanych studiach takze kwestii dotyczacych osob zwigzanych
z opactwem i dziatajacych na rzecz konwentu. Problemowi temu po§wiecit trzy tek-
sty*?, wykorzystane znakomicie przez Zygmunta Iwickiego. Cato$¢ spuscizny reko-
pismiennej badacza mozna zamkna¢ niewielkim studium Der 60- jihrige Krieg>.

Zakonczenie

Zwrdcenie uwagi na rozwoj historiografii cysterskiej ziem polskich pozwala do-
strzec w tym zakresie wymowng role ks. Aleksandra Lubomskiego. Do tej pory zna-
czenie tego uczonego dla dziejow historiografii gdanskiej I pot. XX w. nie doczekato
si¢ jeszcze naleznego mu uznania. Zaprezentowane studium pokazuje, jak wielka
jest spuscizna rekopismienna Aleksandra Lubomskiego i jak znaczaca dla badan nad
dziejami opactwa oliwskiego.

Niniejesza publikacja jest pierwsza czgscia opracowania zroédlowego, ktorego
celem bedzie: 1) ukazanie dorobku Aleksandra Lubomskiego dotyczacego dziejow
opactwa oliwskiego, wydanego przez autora drukiem, a odnoszacego si¢ do zagad-
nien prozopografii klasztornej; 2) opracowanie materialow dotyczace powyzszej
problematyki; 3) zaprezentowanie monografii badacza, w ktorej scharakteryzowane
zostang jego skomplikowane losy i opisany wklad badawczy historyka w rozwoj
historiografii oliwskiego konwentu.

S A. Lubomski, Die Laienbriider Olivas, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 2, s. 185-206. W tej
sprawie szerzej Z. Iwicki, Nekropolia, s. 91-95.

52 A. Lubomski, Weltliche Beamte Olivas, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 2, s. 232-237; tenze,
Benefactores” des Klosters Oliva, tamze, sygn. Ms 5864, cz. 2, s. 213-222; tenze, Die Donati, tamze,
sygn. Ms 5864, cz. 2, 207-209. W tej sprawie zob. Z. Iwicki, Nekropolia, s. 73-79.

53 A. Lubomski, Der 60-jihrige Krieg, mps. w BGPAN, sygn. Ms 5864, cz. 2, s. 1-19.
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Alexander Lubomski — Researcher of the History

of the Cistercian Abbey in Oliwa. On the Margins

of the Development of Historiography of the Gray
Monks of Gdansk Pomerania. Part 1.

Summary: The publication tries to present the figure of a forgotten, or rather forgotten by histo-
riography, researcher of the history and culture of the Cistercian Abbey in Oliwa. It is to be an
element of a biography of the historian and an element of a source publication that is to make ava-
ilable to a broader community of researchers A. Lubomski’s manuscripts on Oliwa Abbey, which
is very rarely explored by historians, especially those of the younger generation.

We show the figure of the historian and his manuscripts on the background of Polish histo-
riography of the second half of 20" century, drawing attention of the reader to its deficiencies
in terms of its perception of less known historians who, however, put all their hearts and talents
to introducing the history and culture of Oliwa.
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Krzyze 1 kapliczki pokutne (pojednania), jako
element sredniowiecznej jurysdykcji karne;j

Streszczenie: Artkut prezentuje zagadnienia z zakresu historii prawa karnego i tzw.
archeologii prawnej oraz przedstawia ich zrodta oraz wplyw na ksztattowanie si¢
i rozwoj kultury prawnej w wiekach $rednich na ziemiach polskich. Zagadnieniem
kluczowym jest ewolucja kary i pojawienie si¢ systemu kompozycji, w ramach
ktorej dochodzito do zawarcia ugody miedzy sprawcg zabojstwa i rodzing (krew-
nymi) zabitego. Elementem zawieranej ugody byt naktadany na sprawce zabojstwa
obowigzek wystawienia kamiennego krzyza lub kapliczki. Te elementy: krzyze
1 kapliczki, mialy charakter ekspiacyjny, dlatego tez powszechnie uzywa si¢ na-
zwy krzyze i kapliczki pokutne. Tych kamiennych swiadkoéw $redniowiecznego
wymiaru sprawiedliwo$ci karnej jest w Polsce kilkaset.

Stowa kluczowe: prawo karne, archeologia prawna, ekspiacja, krzyze pokutne, ka-
pliczki pokutne.

Wplyw chrzescijanstwa, a w szczegdlnosci Kosciota katolickiego, na prawo kar-
ne, na sprawowanie wymiaru sprawiedliwo$ci karnej 1 na ich rozwdj jest, jak sadzg,
we wspotczesnej, polskiej nauce prawa karnego, niedoceniany i wrgcz zapomniany.
To, ze typy reakcji karnej na przestgpstwo, sposoby rozwigzywania konfliktow spo-
lecznych, organizacja sadownictwa i $§wiadczenie pomocy prawnej nalezg do sfery
cywilizacyjno-kulturowej, nie budzi zadnych watpliwosci, jest nieckwestionowane
i nie wymaga dowodzenia. Co wigcej, tak jak istnieje m.in. rzymska kultura prawna,
kultura prawna judaizmu, tak tez istnieje chrzescijanska kultura prawna, a w jej ra-
mach chrzescijanska kultura prawa karnego'.

Chrzescijanska kultura prawna zaklada istnienie prawa boskiego i prawa ludz-
kiego. Prawo boskie dzieli si¢ na wieczne, naturalne i objawione, a ludzkie na kano-
niczne i panstwowe?. Wymienione porzadki prawne nie sg roztgczne, wrecz przeciw-
nie: przenikajg si¢ i istniejg miedzy nimi réznorodne relacje.

W prawie karnym wczesnego Sredniowiecza przestgpstwo bylto nie tylko czynem
zabronionym, ktory wyrzadzat okreslong szkodg, byto tez traktowane jako grzech

' Zob. R. Tokarczuk, Wspdlczesne kultury prawne, Warszawa 2012; M. Szerer, Kultura i prawo,
Warszawa 1981.
2 Zob. K. Karsznicki, Glowne kultury prawne na swiecie, ,,Studia Turidica Toruniensia” 15.
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skierowany przeciwko Bogu (obrazajacy go). Porzadek boski i porzadek panstwowy
przenikaty si¢. W. Maisel wspomina o prawie szwedzkim z potowy XIII w., ktore
nakazywato kazirodcom i krewnobojcom udac si¢ do Rzymu z listem do papieza.
Ich zadaniem bylo uzyskanie listu z informacja o odpuszczeniu winy?. Przyktadem
pielgrzymki pokutnej moze by¢ pielgrzymka Bolestawa Krzywoustego do Gniezna
za oslepienie i spowodowanie Smierci swego brata Zbigniewa. W Krolestwie Fran-
kéw areszt w klasztorze byt przewidziany za przestepstwa Swieckie, jako panstwo-
wa kara kryminalna. W Anglii praca w niedzielg karana byta wykluczeniem ze stanu
ludzi wolnych. Bluznierstwo przeciwko Bogu bylo jeszcze przestepstwem na grun-
cie polskiego Kodeksu karnego z 1932 r.* Przestato nim by¢ dopiero w PRL-u, od 1
stycznia 1970 r., wraz z wejsciem w zycie Kodeksu karnego z 1969 r.

Znamienne s3 stowa J. Makarewicza: ,,Nie musimy tu przytacza¢ znanych fak-
tow, by dowies¢, ze Kosciot Katolicki, gdy tylko uniezaleznit si¢ od panstwa, stat si¢
jedna z najpotezniejszych grup spolecznych, ze posiadat i posiada po dzien dzisiej-
szy wlasne sadownictwo karne (chociaz dzisiaj nie w tym samym stopniu co w $re-
dniowieczu). Fakt, ze jus canonicum obowigzywalo przez tysiac lat jako samodziel-
ne zrodto prawa, jest niewygodny dla tych, ktorzy uznajg panstwo za jedyne zrodio
prawa’™.

Instytucja pokory i krzyzy pokutnych do ius canonicum nie nalezata. Niewatpli-
wie jednak pozostawata pod jego wptywem. Warto przy tym wspomnie¢, iz w odpo-
wiedzi na przestepstwo ius canonicum przewiduje obecnie: kary poprawcze (cenzu-
ry), kary ekspiacyjne, srodki karne (upomnienie i nagang) oraz pokute (obowiazek
wykonania jakiego$ aktu mitosci, poboznosci lub religijnosci — kan. 1340; np.: piel-
grzymka, jalmuzna, modlitwa, w tym pokute publiczng), i tak zeby unikng¢ eksko-
muniki (w zasadzie $mierci cywilnej w obrebie Kosciota) nalezato si¢ ukorzy¢, tak
i zeby unikng¢ kary $mierci za mezobdjstwo (w sredniowieczu tak nazywano prze-
stepstwo polegajace na zabdjstwie cztowieka) niezbgdna byta pokora.

W. Maisel tak opisuje geneze fenomenu krzyzy pokutnych: ,,W $redniowieczu,
kiedy wtadza panstwowa nie byla jeszcze tak rozbudowana, by moc $cigaé przestep-
cow, ustalita si¢ praktyka, ze w razie dokonania przez kogo$ zabdjstwa, mozliwe
byty az trzy drogi, majace doprowadzi¢ do ukarania sprawcy. Byto to albo wystapie-
nie ze skarga do sadu, albo dokonanie zemsty krwawej na zabojcy, albo tez - wyni-
ku staran zabdjcy — dochodzito do wszczecia postgpowania ugodowego z rodzing
ofiary zabdjstwa (system kompozycyjny)®.

W sredniowiecznej Polsce funkcjonowato jeszcze dawne prawo zemsty krwawej
(krewniaczej, rodowej) obok systemu odwetu. Poczatkowo zemsta byta niczym nie
ograniczona ani co do czasu, ani co do osoby sprawcy. Jednak juz od poczatkow
XII w. zemsta podlega coraz wigkszym ograniczeniom, a wtadcy, w ramach or-

3 'W. Maisel, Archeologia prawna Europy, s. 39.

4 Zgodnie z art. 172 k.k. kto publicznie bluznit Bogu podlegat karze wigzienia do lat 5.
5 J. Makarewicz, Wstep do filozofii prawa karnego, Lublin 2009, s. 120.

¢ 'W. Maisel, Archeologia prawna Europy, Warszawa-Poznan 1989, s. 182.
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ganizacji panstwowej, ktora zastagpita dawng strukture plemienng i rodowa, staraja
si¢, by coraz wiecej spraw trafialo na droge postepowania sagdowego. W XIV i XV
w. mamy do czynienia ze swoistym okresem przejsciowym, w ktérym funkcjonu-
ja obok siebie zemsta, odwet i kompozycja. Rozkwit i przewaga kar prywatnych
to XIII i XIV w. Dopiero XVI w. przynosi prawie catkowite upanstwowienie reakcji
karnej na przestepstwo.

J. Makarewicz ttumaczy odejscie od zemsty krwawej wzgledami ekonomicznym:
,»My sadzimy, ze ewolucja ta stoi w zwigzku z rozwojem wlasnosci prywatnej, wow-
czas bowiem zjawia si¢ chciwo$¢, jako namietno$¢ rowna zemscie pod wzgledem
sily. Spoteczenstwo zachowuje si¢ obojetnie wzgledem tych uktadow, jakkolwiek
w pewnych wypadkach czyni ono zawistem prawo zemsty od niezaptacenia kary
pienieznej, lub odwrotnie — zakazuje przyjecia wykupu tam, gdzie zemsta odgrywa
role surogatu kary.””

Tablica 1. Ewolucja prawa karnego

Odwet (ius talionis)

Upanstwowienie kary (proporcjonalnosé i analogia)

Humanizacja kary (wielotorowa reakcja karna)

Zrédto: opracowanie whasne.

Zastuga Kosciota byto ograniczenie wykonywania zemsty w krwawej w miej-
scach tzw. azylu, Azylem najczesciej byly mury kosciota lub instytucji kosciel-
nej, a pozniej rowniez droga publiczna albo sad. Zemsty krwawej nie wolno byto
tez dokonywac w tracie $wiat koscielnych. Odejscie od zemsty krwawej odbywato
si¢ stopniowo. Najpierw zachgcano do zawarcia ugody, p6zniej wprowadzony zostat
nakaz pojednania. Otworzyto to droge do upowszechnienia tzw. systemu kompozy-
cyjnego (compositio — ugoda).

7 J. Makarewicz, Ewolucja kary, Prace rozproszone, t. 1, Lublin 2010, s. 134.
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System kompozycji (tac. compositio — uktad, ugoda, pojednanie) rozwinat si¢
najpetniej w prawie niemieckim, gdzie kara publiczna za tzw. przestepstwa prywat-
ne wypiera okup dopiero w XVI w. W tym miegjscu nalezy wspomnie¢, iz wickszos¢
miast 1 wsi w Polsce bylta zakladana (lokowana) wlasnie na prawie niemieckim.
Okup byt wynikiem uktadu zawieranego miedzy sprawcg a pokrzywdzonym lub
jego krewnymi. Zawarcie uktadu byto zwykle poprzedzone tzw. jednaniem. Za wy-
rzadzona krzywde sprawca musiat zaptaci¢ (tzw. ptat); poczatkowo w bydle czy
w koniach, p6zniej w pienigdzach. Cz¢$¢ zaptaty musiala przypas¢ panujacemu (fre-
dus). Okup ptacony za zabdjstwo nazywano gtowszczyzna (pro capite, poena capita)
lub zagltowiem (wergeld), a za zranienie (m.in. wybicie zgbdw, ucigcie reki, nogi lub
jezyka) — nawigzka. W Polsce kary pieni¢zne ptacono w grzywnach srebra (od XI
w. moneta o wadze 103 gram srebra; w XIV w. — 197 gram), stad nazwa ,,grzywna”
przyjeta w terminologii prawniczej dla funkcjonujacej obecnie kary o charakterze
majatkowym. W systemie kompozycyjnym brak mozliwo$ci zaptacenia okupu np.
glowszezyzny w przypadku zabojstwa powodowal wymierzenia kary $mierci albo
mozliwo$¢ zemsty krwawej ze strony cztonkéw rodu. Zaptata glowszczyzny oraz
kara albo zemsta wzajemnie si¢ wykluczaly. Po zabiciu sprawcy tzw. megzobojstwa
okup zaden si¢ nie nalezal, a po zaptaceniu okupu i zemsta, i wymierzenie kary
$mierci byty niedopuszczalne (zabronione).

Warto zwroci¢ uwage na to, ze bardzo czgsto uktad kompozycyjny (umowa) za-
wierat liczne postanowienia dodatkowe, poza zobowigzaniem do zaptacenia okre-
slonej sumy pienigdzy. Obok kary pieni¢znej mogta wystapi¢ tzw. pokora (sym-
boliczne upokorzenie sprawcy czynu zabronionego), ofiara na rzecz Kosciota,
wydalenie z kraju na czas jakis, a nawet kara wiezy. Pokora mogta tez nie wyptywac
z woli stron, ale z mocy wyroku sadowego. Gdy miata charakter $Sci§le prywatny,
do jej zwarcia dochodzilo albo wylacznie w wyniku negocjacji miedzy stronami,
albo za pomoca (za posrednictwem) tzw. jednaczy, ktorych dzisiaj nazwaliby$my
najpewniej mediatorami. Do$¢ czgsto role jednacza brat na siebie Kosciot. Pokorg
odbywatl sprawca czesto nie sam, lecz z catym orszakiem (w otoczeniu krewnych:
zony, rodzenstwa, rodzicow, wujostwa, etc.), i mogta ona polegaé np. na proszeniu
na kleczkach o wybaczenie ze strony pokrzywdzonej, ktdrej przedstawiciel w tym
czasie stal z mieczem nad glowa proszacego. Strona pokrzywdzona réwniez wyste-
powata kolektywnie, a jej przedstawiciel sktadat oswiadczenie, zwtaszcza dotyczace
brak pretensji wszelakich po zawartej ugodzie. Znakiem zawartej ugody byt czgsto
krzyz kamienny, ktorego wystawienie byto powinno$cia sprawcy przestgpstwa (tzw.
krzyze jednania badz pokutne, czesto z rytami narzedzia zbrodni), lub kamienna
badz drewniana kapliczka (wystepuja one powszechnie na Slasku i wystawiane byty
od poczatku XIII w.). Sprawca zabdjstwa bywat tez zobowigzywany np. do odbycia
pielgrzymki do jednego ze swigtych miejsc, pokrycia kosztow pogrzebu swojej ofia-
ry, lezenia krzyzem na jej grobie, zamoOwienia mszy lub zakupienia §wiec (wosku
na §wiece).

Po dokonaniu zabojstwa pomigdzy krewnymi zabitego i krewnymi sprawcy po-
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wstaje tzw. stan wrozdy. Wrozda oznaczata kolektywne uprawnienie do $Scigania
sprawcy zabojstwa z jednej strony, oraz kolektywng odpowiedzialno$¢ rodu sprawcy
za dokonane zabdjstwo, z drugiej. Zamiast dokonywac zemsty strona pokrzywdzo-
na moze (po spetieniu okreslonych przestanek) zgodzi¢ si¢ na pojednanie, ktore
ma charakter fakultatywny. Nalezy zwrécic¢ jednak uwage, ze w sktad pojednania
wchodzi zaréwno glowszczyzna jak i tzw. pokora. Pokora ma bardzo istotne zna-
czenie, jest bowiem symboliczng zemsta, ktora z biegiem czasu, gtownie pod wpty-
wem Kosciota, staje si¢ pokuta®. Trescig pojednania byt wiec okup (glowszczyzna
w przypadku zabdjstwa), pokora, ofiara na rzecz Kosciola (najczesciej w postaci
wosku) oraz przeprosiny od strony winnej czynu, ktorym towarzyszyta obietnica
odpuszczenia i zachowania pokoju od strony pokrzywdzonej. Pokora mogta polegac
na tym, ze sprawca zabojstwa przez kilka (najczesciej 5 lub sze$¢) niedziel stawat
w kosciele z narzedziem zbrodni albo lezat krzyzem w czasie Mszy, na kleczkach,
u grobu zabitego, prosit o wybaczenie. Zwracaja uwage pojednania §laskie, oparte
na prawie magdeburskim z charakterystyczng cechg nasilenia elementow religijnych
(obowigzek odbycia pielgrzymki do Rzymu , Jerozolimy lub Akwizgranu, obowia-
zek ufundowania okreslonej liczby mszy) oraz co najbardziej charakterystyczne:
obowigzek ufundowania krzyza, stupa lub kaplicy w miejscu dokonania zabojstwa.
Te wszystkie akty religijne miaty charakter wybitnie pokutniczy.
Tres¢ umowy kompozycyijnej (ugody) z terenow Slaska, z 1305 1.2

..My, Beatrycze, ksiezna Slgska i wladczyni Ksigza, chcemy aby wszystkim
wyznawcom Chrystusa, do ktorych dotrze ten dokument jako dowod, wiadomo
bylo, ze Konrad von Langinberc, byly stanowicki mlynarz pozbawiony zostat
zycia przez Konrada, bytego zarzqdce majqtku w Pasiecznej. Za zabojstwo tego
czlowieka, brat Giinther, obecny administrator klasztoru zaproponowat Zonie,
dzieciom i pozostatym krewnym zabitego stosowng przyzwoitq kwote, ktorq za-
twierdzita Rada Zaufanych Mezow. Zona, dzieci i blizsi krewni, ktorzy obecni
byli przy ugodzie i przyjeli kwote ustalong na 12 marek, ztozyli swoje podpisy.
Sume pottorej marki otrzymat ponadto stuga zabitego za odniesione obrazenia,
a chirurg, ktory udzielit mu pomocy jedng marke. Na znak ugody wzniesiony
zostal na miejscu zbrodni krzyz. Wszyscy wymienieni po zatwierdzeniu ugody
zrezygnowali w sqdzie, w obecnosci wojta, tawnikow, z wszelkich dziatan. mo-
gqcych mie¢ charakter zemsty, dziekujgc za korzystne warunki ugody. Azeby
zadna z wyzej wymienionych osob nie dopuscita sie pogwatcenia ugody, posta-
nowilismy opatrzy¢ dokument naszq pieczeciq i pieczeciami brata Giinthera,
administratora klasztornego i obywatela Strzegomia, nadajgc mu moc prawng.
Jako swiadkow ugody pojednawczej wymienia sie (...), oraz wielu innych god-
nych zaufania ludzi. Sporzqdzono rekq Konrada, rektora szkot strzegomskich
w dniu 4 grudnia w roku panskim 1305”.

8 Zob. S. Kutrzeba, Mezobdjstwo w prawie polskim XIV i XV w., Krakow 1907.
° Oryginalny dokument przechowywany jest w Praskim Archiwum Panstwowym (Czechy).
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Tres¢ umowy kompozycyjnej (ugody) z terenow Ztotoryi, z 1494 r.:

., W pigtek przed dniem Andrzeja Apostota przed radq miejskq Ztotoryi zja-
wit sie Pawel Cleinhanns wraz z przyjaciotmi. Przybyli zeznali, Ze w dniu sw.
Katarzyny tegoz roku zamordowany zostat syn Pawta, Krzysztof. Wskazali row-
niez zabojcow, ktorymi byli niejaki Wincenty, Mateusz Plotzner, Jakub stuga
sottysa Wskazali i Pawel Hensel.

Winni ztozyli przysiege, ze zabojstwa dokonali nieumysinie, przez przypa-
dek. Rajcy ustalili w przyjazni, nie na gruncie prawa, poniewaz wyrok wydany
w mysl litery prawa dla oskarzonych mogt zakonczy¢ sie jedynie karg smierci.
Jak sie wydaje najaktywniejszym z czterech sprawcow byt Wincenty, ktorego
obcigzono najciezszymi nakazami. Miat osobiscie udac¢ sie do jednego z owcze-
snych miejsc pielgrzymkowych — Akwizgranu, w terminie 14 dni po Wielkano-
cy. Dodatkowo musiat ufundowac Leichzeichen z Vigiliami, 12 funtow wosku
na swiece, 60 mszy zadusznych, w tym 30 w zlotoryjskiej farze i pozostatych
30 w klasztorze. Zobligowany zostatl takze do zlecenia wykonania kamiennej
kapliczki i kamiennego krzyza, jak rowniez do ufundowania tzw. Seelebadez
wyzywieniem, w postaci korca pszenicy, chleba z zyta i jednego antatka piwa.
Powinien rowniez przekazac 3 guldeny na monstrancje do zapustow i owies
dla miasta Ztotoryi i miejscowego sqdu. Natomiast drugiego ze sprawcow, nie-
jakiego Mateusza Plotznera zobowigzano podobnie jak Wincentego do odby-
cia pielgrzymki do Akwizgranu, ufundowania 30 mszy czytanych w klasztorze
i ofiarowania 2 marek na nowg monstrancje. Ponadto miat przekazac 1 marke
pisarzowi, a miasto miato otrzymac 18 korcow owsa. Jakuba stuge sottysa zo-
bligowano do darowania 1 guldena na monstrancje, w terminie do zapustow
i 6 korcow owsa. Czwarty i ostatni z obwinionych o zabojstwo, Pawet Hen-
sel, podobnie jak jego poprzednicy zostal zobowigzany do przekazania 1 marki
na monstrancje, 18 groszy na wyzywienie dla ojca zamordowanego i 1 gulden
w ciggu 14 dni, a takze 18 korcow owsa.

Na koniec, zapewne Wincenty i po zostali trzej sprawcy winni Smierci
Krzysztofa, syna Pawta Cleinhannsa pojednali sie z rodzing ofiary, ktora wyba-
czyta im, wedtug prawa czyn, ktorego sie dopuscili... "

Najwiecej krzyzy i kapliczek spotyka si¢ na Slasku, zwlaszcza w powiecie $wid-
nickim (prawie 100 krzyzy) i wroctawskim (prawie 60 krzyzy). Jezeli chodzi o ter-
minologig¢ to najczes$ciej w Polsce spotyka si¢ uzywanie nastepujacych nazw: krzyze
pokutne albo krzyze pojednania. W literaturze niemieckiej uzywa si¢ powszechnie
nazwy: ,.krzyze kamienne” (Steinkreuz); nazwa ,krzyze pokutne” roéwniez wyste-
puje (Suchnekreuz). O ile nie mylimy petnionej przez krzyz, funkcji to za poprawna
nalezy uzna¢ nazwe , krzyz pokutny” oraz ,.krzyz pojednania”. Pojednanie oznacza

10°Za D. Wojtucki — S. Zobniow, Pomniki dawnego prawa karnego na pograniczu czesko-polskim,
Wroctaw 2007, s. 7-8.
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oczywiscie termin szerszy, poniewaz w jego wyniku pokuta (pokora) byta (o ile wy-
stapita) tylko jednym z kilku elementéw zawieranej ugody. Dla tych krzyzy, ktore
nie zwigzane byly z realizacja compositi, nalezy pozostawi¢ nazwe ,,krzyz kamien-
ny”, z tym jednak zastrzezeniem, ze jest to termin na tyle szeroki, ze w jego zbiorze
desygnatami sa rowniez krzyze pokutne (pojednania). Po prostu kazdy krzyz po-
kutny jest obecnie krzyzem kamiennym, ale nie kazdy do dzisiaj zachowany krzyz
kamienny jest krzyzem pokutnym.

Doliczono si¢ ok. 650 krzyzy pojednania (w 400 miejscowosciach) i ok. 50 ka-
pliczek na ziemiach polskich. W calej Europie (w Niemczech - 6500, Belgii — 25;
Francji — 9; Czechach - 330, Wloszech -14; i Skandynawii -20) jest tych krzyzy ok.
7000 i ok. 1000 kapliczek (927 w samych Niemczech). Stawiano je od VI do XIII
w. Pewna cezure stanowi tu zapewne Constitutio Criminalis Carolina (Konstytucja
Kryminalna Cesarza Karola V) z 1532 r., ktéra symbolicznie i praktycznie rozpo-
czyna okres upanstwowienia kary, wraz z ktorym nastepuje kres majacego charakter
prywatny pojednania, ktérego elementem byta pokora wraz z wystgpujacym niekie-
dy obowiazkiem postawienia krzyza badz kapliczki. Pojawiaja si¢ uzasadnione wat-
pliwosci, czy rzeczywiscie az w tak duzej liczbie przypadkéw mamy do czynienia
z zabytkami dawnego prawa (jak chcieliby m.in. polscy krajoznawcy), z krzyzami
i kapliczkami pojednania. Cz¢$¢ z nich, by¢ moze nawet wigkszos¢, mogla mie¢
przeciez charakter sakramentalny, dewocyjny, czg$¢ nagrobny, a czgs¢ pamigtko-
wy — postawiony nie przez sprawce lecz przez rodzine zabitego, dla upamigtnienia
faktu i okolicznosci zbrodni. Krzyze kamienne mogly tez pelni¢ funkcje graniczne.
Znany jest zwyczaj wznoszenia krzyzy na miejscu rozebranego kosciota lub dla upa-
migtnienia waznego wydarzenia. Nalezy przypuszczac, ze starsze maja charakter
ekspiacyjny (pokutny), a mtodsze — jedynie pamigtkowy. W powaznej (naukowe;j)
literaturze historycznoprawnej temat ten prawie nie istnieje i wymaga dopiero rze-
telnych, metodologicznie poprawnych (glownie archeologicznych i historycznych),
potwierdzonych zrodtami (archiwaliami), badan. Jak pisat W. Maisel:

,, Kara polegajqca na natozeniu obowigzku wybudowania krzyza pokutne-
go, nie zostala jeszcze przez historie nalezycie zbadana, a co gorsza, szanse
na jej zbadanie sq znikome ze wzgledu na niedostatek zrodet pisanych, kto-
re by te sprawe mogly pelniej naswietli¢c. Kara ta bowiem nie jest wymienia-
na ani w polskich, ani w niemieckich (stosowanych dawniej w miastach pol-
skich) kodeksach prawnych zapewne dlatego, ze nie wchodzita do katalogu kar
publicznych naktadanych przez sqdy, lecz byla jedng z kar prywatnych. (...)
Nie wszystkie jednak sposrod ponad 400 krzyzy kamiennych, zinwentaryzo-
wanych przez zastuzong Dolnoslgskqg Komisje Opieki nad Zabytkami PTTK,
sq krzyzami pokutnymi. Sq nimi na pewno te, na ktorych wykuto wizerunki na-

rzedzi popetnionej zbrodni”".

1" W. Maisel, Archeologia prawna Polski, Warszawa — Poznah 1982, s. 164-165.
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Ryc. Krzyz pokutny w Mystakowicach!?

W tym miejscu warto wspomnie¢, iz w 2005 r. zostata ustanowiona przez Oddziat
Wojskowy PTTK w Chelmie ,,Ogolnopolska Odznaka Krajoznawcza PTTK: Krzyze
pokutne w Polsce”. Odznaka wystepuje 12 stopniach. Ponizej wizerunek odznaki

12 Zdjgcie publikowane na zasadzie GNU Free Documentation License, Wikipedia.
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popularnej (zwiedzonych 15 krzyzy), brazowej (30 krzyzy) i srebrnej (45 krzyzy).

Nawet jezeli sposrod ponad 600 skatalogowanych krzyzy kamiennych w Polsce
jedynie kilkadziesigt petnito funkcje krzyzy pokutnych, w niczym to nie umniejsza
ich znaczenia i ptyngcego z nich $wiadectwa dawnej kultury prawnej. Nie umniejsza
to tez w zadnym stopniu zashug krajoznawcoéw, poczynionych dla ochrony zabytkéw
1 ich popularyzowania, w szczego6lno$ci uznania dla pionierskich opracowan J. Mil-
ki 1 A. Scheera. Tym bardziej wszystkim powinno zaleze¢ nie na mitologizowaniu
przesztosci, ale na poznaniu prawdy o niej i o materialnych, niemych bo kamien-
nych, jej swiadkach.

W XIV i XV w. wystawianie krzyzy i kapliczek pokutnych musiato by¢ jednak
do$¢ powszechne, o czym $wiadczy¢ moze detal na obrazie olejnym Lucasa Crana-
cha Starszego ,,Madonna pod jodtami” z 1510 r . W tle, przy lewej, dolnej krawedzi
obrazu — przy drodze do zamku, widoczny jest doskonale motyw kapliczki i krzyza
pokutnego, stojgcych obok siebie.

Krzyze kamienne bardzo czg¢sto wykonywane byly przez kamieniarzy z piaskow-
ca, granitu, gnejsu, zlepienca (najczesciej miejscowego surowca) i wazyty nawet
po kilkaset kilograméw. Mialty wysokos¢ od 30 cm do nawet 3 metrow. Zwykle
miaty formg krzyza tacinskiego, zdecydowanie rzadziej greckiego, maltanskiego lub
innego. Oczywiscie za nieprawdziwe 1 nie majace zadnych podstaw nalezy uznac
formulowane niekiedy tezy, iz krzyze pokutne byty wykonywane osobiscie przez
sprawcow zbrodni. Moglo si¢ to zdarzy¢ tylko w jednym przypadku, gdy zabdjca
z zawodu byt kamieniarzem.

Krzyze pokutne stawiane byly zwykle w réznych miejscach:, w polu, lesie (wol-
nostojace), przy drodze (przydrozne) — tam gdzie dokonano zbrodni albo w miejscu
pochowku zabitego, w szczegdlnosci na cmentarzu. Jak zauwazyt Z. Lechowicz:
,,Analizujac wystepowanie krzyzy pokutnych na Slasku, uderza wyjatkowo czeste
ich wystepowanie przy drogach o starej metryce. Nasuwa to sugestie, ze kary po-
kutne i ugoda z rodzing zmarlego byly korzystniejsze dla sprawcy niz tzw. ,,prawo
reki panskiej”, dajace prawo swobodnego poruszania si¢ po drogach panstwa pod
gwarancjg bezpieczenstwa zargczonego przez ksiecia lub krola. Konsekwencja na-

13 Olej na desce, 71 x 57 cm. Obecnie obraz znajduje si¢ we Wroctawskim Muzeum Archidiecez-
jalnym.
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ruszenia tejze gwarancji byly bardzo surowe kary”. Po uptywie wiekdw, na skutek
przenoszenia ich (czasami motywem byta ochrona i zachowanie tego zabytku jurys-
dykcji karnej), spotykamy je wspotczesnie czesto przy kosciotach i cmentarzach.
Byly tez przez stulecia wykorzystywane jako element budowlany, wkomponowywa-
ny w stawiane mury i $ciany. W stosunku do wigkszosci tych zabytkow niemozliwe
jest ustalenie daty ich powstania.

Najwigkszy w Polsce i w Europie monolityczny krzyz kamienny znajduje si¢
w Stargardzie Szczecinskim. Mierzy ponad 3 m i wazy ok 2 ton'*. Najprawdopo-
dobniej pochodzi z 1542 1., na ktére to datowanie wskazuje napis na krzyzu. Krzyz
zostal wykonany z wapienia gotlandzkiego. Widnieje na nim wizerunek ukrzyzo-
wanego Chrystusa i napis: ,,Boze badz taskaw dla Hansa Billeke, roku 15427, z tytu
za$ wyryto opis popetionego czynu (swoiste wyznanie win) brzmigce w ten spo-
sob: ,,W 1542 roku Hans Billeke zamordowal w koncu zelazng siekierg morderce
swojego siostrzenca” lub wedlug innego thumaczenia (z jezyka dolnoniemieckiego):
»Roku 1542 Hans Billeke zostat zabity zelaznym pretem przez Lorentza Madera -
jego matki siostry syna”".

Rys. Krzyz kamienny w Stargardzie Szczecinskim!'®

Umieszczane na niektorych krzyzach kamiennych (pokutnych) wyobrazenia na-
rzedzi dokonanej zbrodni maja najczesciej charakter konturowego rytu wglebnego.

14 Zob. A. Majewska, Krzyz pokutny w Stargardzie, Stargard 2005.
15 Zob. M. Ober, Stargard Szczecinski, Warszawa 1988, s. 48.
16 Zdjgcie publikowane na zasadzie GNU Free Documentation License, Wikipedia.
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Zwykle sg to miecze, kordy, tasaki, szable, sztylety, topory, wtdcznie, kusze, a nawet
pistolety, ale rbwniez bron czy raczej narzedzia nad wyraz pospolite, takie jak widly,
noze, siekiery i patki.

Krzyze i kapliczki pokutne jako element wymiaru sprawiedliwos$ci karnej przy-
czynialy si¢ do humanizacji prawa karnego, wspieraly pojednanie i ugodg, ktére
nierzadko zastgpowaty okrutne kary odwetowe, czy to postaci kary $mierci, czy
to w postaci tzw. kar okaleczajacych (mutylacyjnych), polegajacych np. na obcie-
ciu uszu, reki, wyrwania jezyka. Zobowigzanie do postawienia krzyza lub kapliczki
bylo znakiem zawartej ugody, skruchy wyrazonej przez sprawce oraz gwarancja zli-
kwidowania konfliktu migedzy stronami. Te zabytki archeologii prawnej byty niewat-
pliwie pozytywnym!” elementem chrzescijanskiej kultury prawnej. Wspotczesna na-
uka prawa karnego nie traci z oczu ekspiacyjnej funkcji kary i pozostatych srodkow
reakcji karnej, ktore pozwalaja swoiste odpokutowanie za popetniony czyn w sumie-
niu sprawcy oraz roli mediacji, zmierzajacej do zlikwidowania konfliktu, ktory byt
przyczyna lub konsekwencja przestgpstwa. Tym samym migdzy zaprezentowanymi
zabytkami $redniowiecznej jurysdykcji karnej a czasami wspotczesnymi wigcej jest
zwigzkow 1 podobienstwa, niz mogliby$my przypuszczac.

Tablica: Strona tytutowa i rycina nr 12 z dzieta Maxa Hellmicha z 1923 r.:

17" Oczywiscie potrafimy wskaza¢ rowniez elementy negatywne wystepujace w $redniowieczu, m.in.
kary za herezj¢ i wystepek czarostwa (stynny i niestawny ,,Mtot na czarownice”), nie jest to jednak
tematem tego akurat opracowania.
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Crosses and Chapels of Penance (Reconciliation) as
Part of the Medieval Criminal Jurisdiction

Summary: The article presents issues related to the history of criminal law and the so-called legal
archeology. In addition it shows their sources and their impact on the formation and development
of legal culture in the Middle Ages on Polish land. The key issue is the evolution of the penalty
and the emergence of the composition system (tac. compositio), in which there have to reach
a settlement between the perpetrator of the murder and the victim’s family (relatives). Element
of the agreement was imposed on the perpetrator of the murder of an obligation to build a stone
cross or chapel. These elements - crosses and shrines - had an expiatory character. Therefore they
are commonly known as penitential crosses and shrines. There is several hundred of these stone
witnesses of the medieval criminal justice in Poland.

Keywords: criminal law, legal archeology, expiation, penitential crosses, penitential shrines.
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Apostolic Nunciature in the Sudan
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I fondamenti dell’ideologia di Viadimir
II’1¢ Lenin circa la religione

Sommario: Indubbiamente 1’ideologia di V.I. Lenin aveva un enorme impatto sul
destino di molti Paesi europei e mondiali nel XX secolo. Essa fu diventata una
parte integrante nella costruzione del comunismo reale. Il suo scopo primario era
quello di indottrinare profondamente le masse, costringendole a cambiare atteggia-
menti, tradizioni e valori. In tale situazione un confronto dell’ideologia leninista
con la religione era inevitabile.

Larticolo cerca di presentare sinteticamente la postizione ufficiale di V.I. Lenin
su questo argomento. Per una comprensione migliore del problema esso descrive
inizialmente le basi del comunismo, la sua origine, cosi come la semantica della
parola “ideologia”. L’analisi dei testi di Lenin, riguardanti direttamente la questio-
ne della religione, rivela I’'impossibilita di conciliare questa ideologia con la fede
in Dio. Anche se le opinioni citate non chiamano esplicitamente a una lotta finale
con la religione, tuttavia, i fatti presentati dimostrano chiaramente questo atteggia-
mento.

L’ideologia leninista, costruita sulla base del materialismo dialettico di K. Marx e
combinata con la visione di uno Stato laico, non ¢ compatibile con i valori religiosi,
in particolare quelli cristiani. Essa mira non solo a distruggere i valori spirituali
ma cerca soprattutto di sostituirli con I’idea della lotta di classe e di diventare una
religione nuova.

Parole chiave: comunismo, leninismo, ideologia, religione.

Con un’acuto studio storico si potrebbe dedurre che non tutte le idee di tipo co-
munista devono necessariamente essere contrarie alla religione e alla fede. Anzi,
analizzando in genere lo sviluppo del suddetto pensiero, bisogna notare che prima
della Rivoluzione francese il comunismo si basava soprattutto sulla visione religiosa
del mondo e della convivenza pacifica tra gli uomini, facendo riferimento all’'ugu-
aglianza di tutti davanti a Dio e alla necessita della collettivita dei beni materiali'.

' La prima formulazione organica dell’ideale politico comunista, contemplato come una visione
intera di una citta ideale, si deve a Platone e alla sua opera intitolata ,,Repubblica”, anche se alcuni
ritengono che la visione di Platone puo essere considerata una teoria di tipo comunista solo con oppor-
tune riserve (por. M.L. Salvadori, Comunismo, w: Enciclopedia delle scienze sociali, t. 2, Roma 1992,
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s. 189). Si potrebbe dire che il primo comunismo di base religiosa fu quello vissuto dagli Esseni, nati
attorno alla meta del II secolo a.C, che formarono una setta di matrice giudaica. Secondo Giuseppe Fla-
vio, le loro aggregazioni furono organizzate in comunita monastiche isolate, di tipo eremitico e ceno-
bitico, ma con la comunione dei beni (por. Jozef Flawiusz, Guerra giudaica, t. 12 w.8.2, w: Storia della
guerra giudaica di Giuseppe Flavio tradotta dal greco e illustrara, red. F. Angiolini, t. 1, Milano 1822,
s. 189-191). Non conosciamo, purtroppo, dettagliamente la vita di questa comunita, distrutta dalle trupe
romane nel sec. I d.C. Sappiamo, invece, che il modello della collettivita dei beni, non necessariamente
uguale a quella degli Essesni ma molto simile ad essa, fu assunto dai primi gruppi di cristiani.

Citando solo i due passi degli Atti degli Apostoli (por. Dz 2, 44-45; 4,32-35) si puo notare che la
forma radicale del comandamento dell’amore (por. Mt 22, 37-40; Mk 12, 29-31; 1.k 10, 25-28;J 13, 34;
15, 12), vissuta come rinuncia totale delle richezze da parte dei primi gruppi cristiani con la volonta di
costituire una comunita collettiva dei beni in cui avrebbero potuto accedere tutti i seguaci di Cristo, fu
molto presente nel cristianesimo primitivo.

Non sarebbe assolutamente vero dire che questi modelli di vita comunitaria rispondessero ad esi-
genze di tipo politico. Le prime comunita dei cristiani non ebbero niente a che vedere con la politica
ma vivevano con uno profondo spirito di fraternita e di unita di tipo religioso che da un lato rispondeva
all’insegnamento di Gesu, da un altro, invece, fu provocato dalla situazione creata attorno ai primi
gruppi dei cristiani. Come scrivono alcuni storici, 1’inizio del cristianesimo fu segnato da ,,una specie
di comunismo etico religioso, dettato da puro spirito di sacrificio, alieno da qualsiasi costrizione” (K.
Bihlmeyer — H. Tuechle, Storia della Chiesa. L antichita cristiana, t. 1, Brescia 2003, s. 66).

Bisogna, tuttavia, ricordare che questo particolare stile di vita aveva contaminato fortemente tutto il
mondo cristiano, provocando in tanti seguaci di Cristo la volonta di imitare da vicino le prime comunita
dei crisitiani tramite la vita di tipo monastico o mendicante. A questo punto bisogna ricordare anche
diversi gruppi cristiani, staccati in vari periodi dalla Chiesa cattolica. Una buona parte di essi aveva
svilluppato, in modo del tutto peculiare per ogni gruppo, il pensiero religioso sull’uso dei beni che ris-
pose, in linea di massima, al pensiero di tipo comunista. Basta menzionare i valdesi, i catari, i taboriti,
i patarini e, successivamente, anche gli anabattisti o gli altri piu piccoli gruppi di eretici che cercarono
di ristabilire la collettivita di vita cristiana basando sul menzionato modello descritto dagli Atti degli
Apostoli. Si puo ricordare anche il pensiero delle singole persone della Chiesa cattolica che proclama-
rono la necessita della collettivita dei beni come uno dei mezzi per il rinnovamento della vita umana e
religiosa. Tra questi: Gioachino da Fiore, fra Dolcino, John Wyckliffe, Jan Hus.

Un altro filo comunista, proposto gia nell’epoca di Rinascimento, fu il comunismo utopistico, fonda-
to sulla famosa teoria socio-politica di T. Moro (zob. T. Moro, L Utopia o la migliore forma di repub-
blica, Bari 1963). Essa rispondeva ai primi passi della modernizzazione capitalistica in Inghilterra e
criticava molto la proprieta privata e il desiderio illecito di arrichimento. La visione di Moro raccontava
la vita di una societa perfetta, dove vige il principio della proprieta comune che garantisce la giustizia
e la prosperita. Il benessere avrebbe le sue radici nel lavoro comunitario.

Per un’adeguato giudizio sul pensiero di T. Moro bisogna ricordare che la sua visione non esce
dall’ambiente del comunismo etico o religioso ma rimane fedele all’idea che il cambiamento della
societa richiede sempre la persuasione filosofica, etica e religiosa della classe dei regenti.

Tra gli altri tipi di comunismo, antecedente la Rivoluzione francese, cha aveva avuto un legame forte
con la religione cristiana, fu il comunismo degli Stati gesuiti del Paraguay, chiamati anche le Riduzioni
Gesuite o Reducciones. La loro struttura, il progetto dello svillupo, il regolamento della vita quotidiana
rispondevano, in un certo senso, alla visione utopistica proposta in particolare da T. Moro. Questo tipo
di ,,teocrazia sociale”, basata sulla collettivita dei beni e uguaglianza degli /ndios con gli Europei, non
ebbe tanta fortuna. L’espulsione dei gesuiti dai Paesi dell’ America latica marco la loro fine (zob. L.A.
Muratori, I/ cristianesimo felice dei padri della Compagnia di Gesu nel Paraguai, Palermo 1985).

Ancora prima della Rivoluzione francese naquero due correnti del comunismo basato sull’idea
dell’uguaglianza tra gli uomini: il primo — teologico, rappresentato soprattutto da E.-G. Morelly e L.M.
Descamps, e il secondo — materialistico, rappresentato da J. Meslier. Mentre quello teologico si appog-
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La rivoluzione copernicana della societa, cominciata con I’Illuminismo e avente il
suo culmine nella Rivoluzione francese, cambio definitivamente anche il pensiero
comunista. Si potrebbe dire che esso subi una certa ,,secolarizzazione”, staccandosi
definitivamente dalle correnti di tipo religioso, soprattutto cristiano®. Il nuovo slancio
del comunismo moderno si deve alla Rivoluzione industriale ed al crescente ruolo
del movimento operaio. In questo senso crebbe anche la forza del pensiero materia-
listico, impostato per garantire la vita migliore del mondo dei lavoratori, attraverso
un agire concreto e non il pensiero puro, fondato sulle idee astratte e poco comprese®.

La complessa visione del mondo, proposta da K. Marx, tratto anche del problema
della posizione di religione nella vita sociale, sotto il regime del comunismo moder-
no*. Come si € scoperto, questa problematica divenne importantissima per i nuovi
Stati comunisti, nati dopo la Rivoluzione d’Ottobre in Russia. Il loro appoggio ide-
ologico al marxismo-leninismo fece si che ogni religione fosse trattata un nemico
del pensiero comunista e ogni associazione religiosa una minaccia per lo Stato®. In
questo senso 1’ideologia comunista doveva escludere a priori qualsiasi tipo di paci-
fica simbiosi con la religione, mantenendo per se stessa il ruolo dell’unica religione
ufficiale®. Questa prassi ebbe luogo laddove il materialismo e le scienze empriche
escludevano totalmente dalla vita sociale il ruolo della metafisica e dello spirito’.

giava ai principi cristiani e proclamava 1’uguaglianza di tutti gli uomini davanti a Dio, quello materi-
alistico cercava, innanzitutto, le possibilita di combattere i regimi autoritari attraverso una stretta unita
tra le persone. Si puo dire che proprio questo tipo di comunismo, che aveva per scopo la lotta per la
liberazione dalle strapotenze delle monarchie assolute, segno, in un certo senso, I’inizio del comunismo
vissuto non pit come una teoria sociale ma come una nuova dottrina e, successivamente, anche come
ideologia politica.

2 Non si puo dimenticare che quasi tutte le religioni conoscono un movimento tipo ,,comunista” che
intende 1’uguaglianza di tutti i suoi membri e la collettivita dei beni. Basta pensare ai monasteri bud-
disti o ai kibbutz giudaici. Sarebbe interessante aggiungere che questo tipo di pensiero ¢, invece, quasi
assente nell’Islam.

3 Fu proprio I’idea di K. Marx di negare e di rigettare ogni tipo di ideologia che non avesse niente
a che vedere con la realta.

4 11 comunismo marxistico per la prima volta nella storia stette in oposizione totale alla religione
a causa del suo materialismo dialettico che inventod una nuova visione del mondo, fondata sulla storica
lotta delle classi, e non previde nessun luogo per le scienze non empiriche. La concezione generale della
storia, la prospettiva rivoluzionaria basata sull’antropologia evoluzionistica, 1’analisi e la critica del
capitalismo e dell’economia politica, la teoria dell’estinzione dello Stato e del ruolo del Partio comu-
nista costituirono una totale visione del mondo secondo il modello marxista e ne fecero un’ideologia.

5 Sarebbe interessante notare come i comunisti ripetevano, inconsapevolmente, la pit famosa frase
dell’Ancien Régime, assegnata a Luigi X1V, ,,L’état, c’est moi”, applicandola questa volta non alla
persona del monarca ma al Partito comunista.

¢ Come si vedra successivamente questa concezione teorica non era rigettata completamente dale
idee di V. Lenin. I fatti storici testimoniano invece sulla sua assoluta realizzazione in prattica.

7 Giustamente alcuni autori ritengono che ,,it is nevertheless true that the doctrinal hostility of Marx-
ism-Leninism toward religion would be less significant if this doctrine were non totalitarian. Through
total control, the leaders of the Comunist Party can implement the metaphysical doctrine of dialectical
materialism” (R.C. Monticone, The Catholic Church in Communist Poland 1945-1985. Forty Years of
Church-State Relations, Boulder 1986, s. 6).
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La contestazione della religione da parte del marxismo e successivamente dalla sua
versione leninista fu il risultato dell’antecedente idee di G. Hegel e di L. Feuerbach
dei quali pensieri, assai interessanti, non costitutiscono il tema del presente articolo.

1. Cosa vuol dire I’,,Ideologia”?

Prima di tutto bisogna fermarsi sul senso del termine ,,ideologia”. Esso fu in-
trodotto nella lingua volgare da A. Destutt de Trac nel 1796 attraverso la sua ope-
ra intitolata ,,Mémoire sur la faculté de penser” dove venne definita una scienza
dell’origine e della formazione delle idee®. In questo senso, opponendosi alla visione
precedente costruita dai filosofi illuministi, essa aveva cercato di creare una scienza
ideale che potesse riscoprire di nuovo tutte le dimensioni della vita morale, politi-
ca ed economica. Solo grazie a N. Bonaparte 1’originario significato di ,,ideologia”
perse velocemente la sua dicitura e, per una sorte di ironia, fu totalmente capovolto’.
L’ideologia ,,nata proprio come voluta aderenza alla realta dei sensi, come conce-
zione antimetafisica interamente basata sull’esperienza (...) veniva cosi degradata ad
astrusa fantastichiera”'’. Proprio questa negativa visione dell’ideologia fu ripresa e
rielaborata da K. Marx!'. Quello che egli contesto nei suoi scritti sarebbe diventato il
fondamento della nuova ideologia comunista che ha dato vita ai futuri regimi totali-
tari, innanzitutto bolscevismo russo guidato da V. Lenin.

Secondo K. Marx si possono evidenziare due modi diversi di intendere il concetto
di,,ideologia”: in primo luogo, come il pensiero metafisico, svincolato da ogni prassi,
cio¢ rimasto solo nell’ambito delle idee; in secondo luogo come la falsa conoscenza
riguardante, soprattutto, I’economia politica d’allora. In entrambe le visioni K. Marx
critico fortemente il pensiero ideologico perché totalmente staccato dalla realta ter-
rena. Cosi il termine ,,ideologia” assunse anche il significato letterale derivato dalla
parola tedesca ,,/deenkleid”, ,vestito d’idee”, per cui ideologica € ogni concezione
che voglia rivestire di idee e principi astratti la concreta realta dei fatti materiali,
mascherandoli e dandone una surrettizia giustificazione. Il materialismo dialettico,
inventato da K. Marx, non permetteva di concedere alle idee le forze metastoriche.
Anzi, secondo il filosofo tedesco i principi astratti, le idee, le entita metafisiche non
producono né la storia e né la societa ma lo fanno gli individui reali, concreti, so-

8 Por. H.-J. Lieber — H.G. Biitow, Ideology, w: Marxism, comunism and western society. A compar-
ative encyclopedia, t. 4, red. C.D. Kerning, New York 1972, s. 200.

° La parola ,,ideologo” comincio a funzionare in senso dispregiativo con N. Bonaparte che la usava
contro i suoi oppositori del movimento idéologues, intendendo con essa 1’intellettuale dottrinario e
astratto, privo di qualsiasi senso della realta e gli stessi ideologi poco legati alla realta con scarso senso
politico (por. R. Bodei, Ideologia, w: Enciclopedia Italiana di scienze, lettere ed arti, Appendice, Roma
2000, s. 834).

10°R. Bodeli, dz. cyt., s. 834.

1 Falla ideologia, a questa tenebrosa metafisica che ricercando con sottigliezza le cause originarie,
vuole su tali basi fondare la legislazione dei popoli in luogo di adattare le leggi alla conoscenza del
cuore dell’uomo e alle lezioni della storia, che vanno attribuiti tutti i mali che ha provato la nostra bella
Francia”. M.A. Toscano, Introduzione alla sociologia, Milano 2006, s. 266.
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cializzati e cooperenti tra di loro'?. Proprio per questo motivo K. Marx rigetto I’idea
hegeliana dello spirito del mondo e lo sostitui con la presenza degli uomini e del
processo produttivo socialmente organizzato'®. Percio, egli fu totalmente contrario
ad ogni tipo di ideologia vissuta come un pensiero astratto e privo di ogni appogio
nella realta.

Col passare del tempo il termine ,,ideologia” si evolse e cambio il suo significato
anche dentro il pensiero comunista'®. Il suddetto cambiamento fu elaborato larga-
mente da V. Lenin. Percio, nella teoria leninista esso possedeva due interpretazioni:
da una parte fu contemplato sempre in senso negativo, come la falsa coscienza del
nemico (cio¢ della borghesia); da un’altra parte ebbe il significato positivo e indico
la scienza dell’azione rivoluzionaria, soprattutto quella gestita dal Partito comuni-
stal®. I, ,ideologia”, interpretata come una nuova scienza, aveva, dunque, bisogno
del complesso di credenze, opinioni, rappresentazioni, valori che orientino un de-
terminato gruppo sociale. In questo senso passo nella storia come ,,ideologia co-
munista” basata sui principi socio-politici elaborati da K. Marx e dei suoi seguaci,
soprattutto da menzionato ormai Lenin'.

Non ¢ possibile elencare dettagliamenti quanto & stato ormai scritto sul tema
dell’ideologia comunista, sia dal punto di vista storico-scientifico sia puramente pro-
pagandistico. Sicuramente questo vasto interesse, da parte di studiosi e di confessori
del comunismo, dipende dalla sua ampiezza che cerca di conquistare i piu segreti
punti della vita comunitaria ed individuale della persona umana. L’ideologia co-
munista non puo essere considerata semplicemente un sistema politico che cerca di
organizzare, in un modo abbastanza particolare, la forma e il modo di governare!'”.

12 Por. K. Lenk, Ideologia, w: Enciclopedia delle scienze sociali, t. 4, Roma 1994, s. 508.

13 In questo senso per K. Marx neanche la storia era un’entita per sé, ma si legava strettamente con
gli elementi del processo produttivo e riproduttivo del genere umano.

14 Questo diverso significato era percepibile gia all’inizio dell’900. Secondo alcuni ,,‘Ideology’ has
the most diverse meanings in Marxism-Leninism. In its widest sense, any system of thought is called
ideology” (H.-J. Lieber — H.G. Biitow, dz. cyt., s. 206).

15 Por. K. Lenk, dz. ¢yt., s. 510.

16 Si puo dire che per la prima volta il comunismo, interpretato come ideologia, era proposto dal
movimento di deggers, con il suo teoretico G. Winstansley, e seguentemente dai gruppi cresciuti nel
tempo della Rivoluzione francese, sotto 1’influsso del pensiero di F-N. Babeuf. Le teorie di una vera
ideologia comunista svilluppo anche il corrente del cosiddetto ,,comunismo utopistico” della prima
meta del ‘800. I suoi fondatori esprimevano desiderio, proposto per la prima volta da T. Moro, di
costruire una nuova societa, basata sull’ideologia comunista, dove i mezzi di produzione apparteranno
alla collettivita, dove ogni cittadino dara alla collettivita una quantita uguale di lavoro e ritirera da un
magazzino pubblico cio di cui avra bisogno. Non tutti pensatori del corrente ritenevano che la costituz-
ione di questa societa fosse possibile da realizzare solo attraverso la convinzione e 1’esempio. Alcuni
progettavano, infatti, uno scontro tra operai e imprenditori che avrebbe dato vita a questa nuova forma
del sistema sociale e del governo (por. R. Mondolfo, Comunismo, w: Enciclopedia delle scienze sociali,
t. 11, Roma 1931, s. 32-33).

17 La suddetta teoria potrebbe essere largamente documentata dai diversi fatti storici. A questo punto
si puo menzionare soltanto i radicali cambiamenti nella vita politica, economica e sociale avvenuti, ad
esempio, nella Polonia dopo la fine della Seconda Guerra Mondiale. Il cambio del regime giuridico e il
passaggio dalla Repubblica democratica a quella popolare non si limito solo alla modifica del sistema
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Secondo i fondamentali presupposti dei vari (e sostanzialmente diversi) autori del
comunismo, bisogna riconoscerla come una complessa visione del mondo che cerca
di organizzare tutto il sistema socio-economico, tentando di provvedere ogni dimen-
sione della vita umana: personale, famigliare, sociale, economica, statale ma anche
quella religiosa. Proprio per le suddetti ragioni, I’ideologia comunista cerca di basare
sui concreti fondamenti filosofici e antropologici che, molto spesso, vanno oltre le
principali questioni della filosofia della politica'®.

Il modello del comunismo piu diffuso in Europa basava sulla dottrina proposta
da V. Lenin che, unendo insieme le idee di K. Marx con il regime autoritario del go-
verno e I’economia pianificata, propose una nuova forma dell’ideologia comunista'.
Praticamente fino alla caduta della, cosiddetta, Cortina di ferro nel 1989 questo tipo
dell’,,ideologia totalitaria” rimase la base fondamentale per i regimi di diversi Stati
comunisti — della Russia socvietica e dei suoi Paesi satelliti — innanzitutto nell’Eu-
ropa dell’Est?!. Funzionando sotto il nome ,,marxismo-leninismo” esso non si limi-

statale, ma provoco I’intera serie di mutamenti della vita comunitaria, famigliare e personale dei cittadi-
ni polacchi. Si potrebbe elencare dettagliamente anche I’influsso del nuovo regime sulla sfera religiosa
della societa. Soltanto in primi anni del nuovo regime furono introdotti i radicali cambiamenti riguar-
danti la sostituzione del giuramento religioso con quello laico (zob. Rzeczpospolita Polska, Dekret Pol-
skiego Komitetu Wyzwolenia Narodowego a dnia 28 grudnia 1944r. o slubowaniu urzednikow panst-
wowych i sedziow, w: Dz. U. 1944 nr 18 poz. 94, art. 1), ['insegnamento della religione a scuola (zob.
Rzeczpospolita Polska, Okdlnik nr 50 z dnia 13 wrzesnia 1945r. (1I-1192/45N) w sprawie nauki szkol-
nej religii, w: Dz. Urz. Min. O$w. 1945 nr 4 poz. 189), la laicizzazione del diritto costituzionale (zob.
Rzeczpospolita Polska, Dekret z dnia 25 wrzesnia 1945 r. Prawo malzenskie, w: Dz. U. 1945 nr 48 poz.
270; Rzeczpospolita Polska, Dekret z dnia 25 wrzesnia 1945 r. Prawo o aktach stanu cywilnego, w: Dz.
U. 1945 nr 48 poz. 272), o la revoca del Concordato da parte del Governo polacco (zob. A. Rzepecki,
Problematyka wygasniecia Konkordatu zawartego miedzy Rzeczpospolitqg Polskq a Stolicq Apostolskq
w dniu 10 lutego 1925 r, ,,Studia Erasiama Wratislaviensia”, 5 (2011), s. 285-304).

18 Si deve precisare che ,,ideologia comunista”, elaborata anche nella sua forma dell’,,ideologia po-
litica”, non ¢ del tutto uniforme e possiede diverse sfumature. Il suo fondamento generale costituisce
ovviamente la concezione di K. Marx — marxismo. Secondo alcuni autori ,,It is (...) necessary to dis-
tinguish between Marxism, in its various coinages and variants, and Marx’s own doctrines. Marxism
was not created by Marx and does not represent the sum of Marx’s opinions; instead, it represents the
many-levelled historical product of the interpretations given to this theories” (M. Rubel, Marxism, w:
Marxism, comunism and western society. A comparative encyclopedia, t. 5, red. C.D. Kerning, New
York 1973, s. 342). Intanto, puntando lo sguardo sulla storia, si possono notare le varieta enormi del
pensiero comunista che, in un certo periodo, si diffuse praticamente in tutti i continenti. Basta pensare
al leninismo e stalinismo nella Russia sovietica (con le sue variazioni proposte da N. Chruscév, L.
Breznev e da M. Gorbacév), maoismo e denginizmo in Cina, o ai diversi tipi del comunismo proposti
nei Paesi della Penisola Indocinese, dell’ Africa, dell’America latina o negli altri Paesi con il sistema
comunista.

19 Por. M. Rubel, dz. ¢yt., s. 350.

20 Por. H.-J. Lieber — H.G. Biitow, dz. ¢yt., s. 205.

2l Basando sulla visione dell’ideologia proposta da K. Marx si potrebbe dire che ,,Marxism-Le-
ninism evolves into a unified philosophical system during the attempt to convert this system, through
socio-political action, into social reality. The consequences are dogmatism and bureaucratization. Ide-
ology consequently becomes a political institution (...). Marxism-Leninism shows that it is always pos-
sible for ideological critique to turn into a new ideology” (H.-J. Lieber — H.G. Biitow, dz. cyt., s. 206).
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tava soltanto a slogan economici ma, come un vero regime totalitario, pretendeva di
sottoporre a se tutti gli elementi della vita privata e pubblica dei suoi sudditi. Questo
era il primo argomento per cui il comunismo, nell’edizione marxista-leninista, non
rimase indifferente alle tematiche riguardanti le religioni e la religiosita, sia nella
loro dimensione privata sia in quella collettiva. Percio si puo dire che ,,the basic
postulates of Marxist-Leninist metaphysics, or dialectical materialism are four: the
tangible world is the only reality uncaused and the causes of all; secondly, the tan-
gible world is constantly evolving to ever higher forms; thirdly, man reaches con-
sciousness only at the end of a long period of evolution — his consciousness of spirit,
therefore is acquired and non inborn; man is thus the way in which nature reaches
a state of consciousness. Lastly, consciousness is a product or reflection of matter
and, as such is ultimately dependent on it (...). Religion, according to theory based
on such postulates must logically succumb to three criticisms: firstly, it is a false and
obsolete science which is conclusively refuted by modern empirical science; secon-
dly, it is a false metaphysics; finally, it preaches false moral values in a sense that it
turns man’s attention away from his tasks here on earth and away from other man; it
teaches him to turn to the chimera God”*.

2. La lotta contro la religione nei scritti di Vladimir I1’i¢ Lenin

Sicuramente V. Lenin deve essere chiamato uno dei piu importanti ideologi del
pensiero comunista che influi fortemente anche sulla posizione del comunismo verso
la religione. Si potrebbe dire che mentre K. Marx non riusci a vedere tutti i frutti del
suo pensiero, V. Lenin divento, in realta, il primo capo dello Stato comunista che la
Russia bolscevica rimase dopo la Rivoluzione d’Ottobre e la feroce Guerra civile.

L’impiantarsi del marxismo sul suolo russo richiese alcuni cambiamenti dottrinali
del pensiero, perche non tutto cio che riguardava il capitalismo occidentale poteva
essere riferito esattamente alla situazione nella Russia zarista e post-zarista. | mag-
giori cambiamenti toccarono il pensiero economico. Non sembra necessario esami-
narlo dettagliamente in questa sede. Basta ricordare che la dottrina marxista, adattata
da Lenin alle nuove esigenze, non subi nessuna modificazione nel campo della ne-
cessita del superamento del capitalismo, del valore della proprieta collettiva e non
di quella privata, della liberazione della classe operaia da ogni timpo di schiavitu.
Soprattutto la sua terza caratteristica era fortemente svillupata dai comunisti russi
che sottolineavano particolarmente il valore e I’'urgenza della rivoluzione proletaria.

A motivo del pensiero stricte rivoluzionario anche I’approccio religioso del
marxismo nel rilancio di Lenin subi un rigidamento delle posizioni®. In uno dei suoi

22 M. Pomian-Srzednicki, Religious Change in Contemporary Poland, London 1982, s. 49.

% Secondo V. Lenin la teoria marxista doveva essere neccessariamente rafforzata con 1’agire con-
creto della lotta di classe. Lo stesso riguardava anche la sua posizione sulla religione. Lenin scrisse
infatti: ,,Nessun libro di divulgazione potra sradicare la religione dalle masse abbrutite dalla galera
capitalistica, soggette alle cieche forze distruttive del capitalismo, fino a che queste masse non avranno
imparato esse stesse a lottare in modo unitario, organizzato, pianificato e cosciente contro questa radice
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scritti, egli annoto che ,,"“La religione ¢ 1I’oppio del popolo”: questo detto di Marx ¢
la pietra angolare di tutta la concezione marxista in materia di religione”**. Citando
un commentatore del leninismo si potrebbe dire che la religione era da esso consi-
derata ,,una mistificazione che I’uomo sfruttato e sottosviluppato costruisce per s¢,
cio¢ (come) una forma di alienazione che si manifesta anche nella sua dominazione
nel mondo politico™.

A differenza degli altri sostenitori della dottrina comunista, V. Lenin non dedi-
cava al problema della religione il posto primario. Era interessato, innanzitutto, alla
rivoluzione e la questione religiosa fu considerata da Iui solo un componente impor-
tante della lotta di classe. Percio, V. Lenin non tanto scriveva sulla religione quanto
combatteva realmente contro di essa?. Si suol dire che uno dei testi principali, che
presento la posizione di Lenin verso la religione, fosse 1’articolo intitolato ,,I1 socia-
lismo e la religione”, stampato per la prima volta ancora nel dicembre 1905. Sulla
base di questo testo si possono elencare i passaggi pit importanti che riferiscono la
posizione leninista sulla religione.

L’autore del suddetto articolo, seguendo il pensiero di K. Marx, ritiene che lo
sfruttamento della classe lavoratrice, da parte dei proprietari terrieri e quella dei
capitalisti, rimane il primo problema della societa”’. Il miglioramento della sua si-
tuazione deve portare alla rivoluzione e alla negazione di tutti i mezzi d’oppressio-
ne. Lenin chiarisce che una delle forme piu pericolose dell’oppressione spirituale €
la religione ,,che grava dappertutto sulle masse popolari, schiacciate dal continuo
lavoro per gli altri, dal bisogno e dall’isolamento™*. Cercando di confermare la sua
posizione egli ritiene che 1I’oppressione, da parte della religione, abbia un valore ,,re-
azionario” e che la fede in una vita migliore dopo la morte voglia aiutare coloro che

della religione, contro il potere del capitale sotto tutte le sue forme. (...) la propaganda atea della so-
cialdemocrazia deve essere subordinata al suo compito fondamentale, ossia allo sviluppo della lotta
di classe delle masse sfruttate contro gli sfruttatori » (V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio
verso la religione, w: V.I. Lenin, Opere complete, t. 15, Roma 1961, s. 384-385).

2 V.I Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 381.

% @G. Barberini, Stati socialisti e confessioni religiose, Milano 1973, s. 3.

%6 Tra i suoi scritti pitl conosciuti che si occupano della questione religiosa bisogna elencare: 1/ so-
cialismo e la religione del 1905 (zob. V.1. Lenin, I/ socialismo e la religione, w: V.1. Lenin, Opere com-
plete,t. 10, Roma 1961, s. 73-77); L atteggiamento del partito operaio verso la religione del 1909 (zob.
V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 381-391); Il clero e la politica del
1913 (zob. V.I. Lenin, Il clero e la politica, w: V.1. Lenin, Opere complete, t. 18, Roma 1966, s. 296-
297); lettera spedita a Gorki nel 1913 (zob. V.I. Lenin, Lettera a A.M. Gorki, inizio di novembre, w: V.1.
Lenin, Opere complete, t. 36, Roma 1969, s. 184); Progetto di programma del PC bolscevico del 1919
(zob. V.I. Lenin, Progetto di programma del PCR(B), w: V.1. Lenin, Opere complete, t. 29, Roma 1967,
s. 83-124); Discorso pronunciato al ITI Congresso dell’Unione della gioventii comunista di Russia nel
1920 (zob. V.I. Lenin, I compiti delle associazioni giovanili, w: V.1. Lenin, Opere complete, t. 31, Roma
1967, s. 266-284); 1l significato del materialismo militante del 1922 (zob. V.1. Lenin, /] significato del
materialismo militante, w: V.1. Lenin, Opere complete, t. 33, Roma 1967, s. 205-214).

7 Infatti, Lenin parla direttamente della societa di schiavi (por. V.I. Lenin, 1/ socialismo e la religi-
one, s. 73).

2 V.I Lenin, /] socialismo e la religione, s. 73.
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lavorano duramente a sopravvivere alle infelicita terrene®. In questo senso egli di-
chiara che la religione ,,¢ una acquavite spirituale, nella quale gli schiavi del capitale
annegano la loro personalita umana e le loro rivendicazioni di una vita in qualche
misura degna di uomini’* e, seguentemente, aggiunge che ,.tutte le religioni e Chie-
se moderne, tutte le organizzazioni religiose d’ogni tipo sono sempre state conside-
rate dal marxismo quali organi della reazione borghese, quali mezzi di difesa dello
sfruttamento e dell’abbrutimento della classe operaia™!.

Per queste ragioni il proletariato, che ¢ cosciente del continuo influsso della re-
ligione sulla sua vita, deve rivendicare una precisa liberta politica, dichiarando la
religione un affare privato. Come sottolinea Lenin, ,,ognuno dev’essere assoluta-
mente libero di professare qualsivoglia religione o di non riconoscerne alcuna, cio¢
di essere ateo™?. La piena liberta di scelta dovrebbe garantire vera giustizia fra tutti
i cittadini dello Stato nuovo. Allo stesso momento diventa chiaro che con la rivolu-
zione comunista ed i cambiamenti reali della vita della classe di lavoratori, gli operai
non si legheranno piu alla religione perche non avranno piu la necessita di un mondo
migliore nell’aldila.

La privatezza della religione, nella visione di Lenin, ¢ valida solo di fronte allo
Stato e non di fronte al Partito comunista®’. In questo senso si afferma che ,,lo Sta-
to non deve avere a che fare con la religione, le associazioni religiose non devono
essere legate al potere statale’*. Dunque, nello Stato comunista ideale, la religione
¢ costretta a ritirasi dalla vita pubblica, garantendo cosi la liberta di agire negli af-
fari statali. In questo senso V. Lenin scrisse che ,,(...) il nostro partito ¢ una unione
di militanti coscienti, d’avanguardia, che lottano per 1’emancipazione della classe
operaia. Una tale unione non puod e non deve restare indifferente all’incoscienza,
all’ignoranza e all’oscurantismo sotto forma di credenze religiose. Rivendichiamo
la separazione completa della Chiesa dallo Stato, per combattere le tenebre religiose
con armi puramente ed esclusivamente ideali, con la nostra stampa, con la nostra
parola. Ma noi abbiamo fondato fra I’altro, la nostra unione, il POSDR, proprio per
lottare contro ogni abbrutimento religioso degli operai. Per noi la lotta ideale non ¢
un affare privato, ma riguarda tutt il partito, tutto il proletariato™.

La separazione reale tra la religione e lo Stato dovrebbe garantire uguaglianza di

2 Va notato che secondo V. Lenin la religione non ¢ indirizzata solo alle classe sfruttate ma anche
a quelli che vivono grazie al lavoro altrui. Ad essi ,,la religione insegna la carita in questo mondo, of-
frendo cosi una facile giustificazione alla loro esistenza di sfruttatori e vendendo loro a buon mercato
i biglietti d’ingresso nel regno della beatitudine celeste” (Tamze, s. 73-74).

3 Tamze, s. 74.
V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 381.
V.I. Lenin, 7/ socialismo e la religione, s. 74.
La suddetta distinzione fu proposta per la prima volta da F. Engels che affermo ancora nel 1890
che ,,(...) la socialdemocrazia considera la religione come un affare privato di fronte allo Stato, ma non
di fronte a s¢ stessa, al marxismo, al partito operaio” (V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio
verso la religione, s. 383).

3 V.I. Lenin, 1l socialismo e la religione, s. 74.

3 Tamze, s. 75-76.
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tutti i cittadini*®. Questa affermazione presume anche le altre: la prima riguarda la
sospensione di tutte le sovvenzioni economiche per le Chiese. Lenin afferma infatti
che ,,nessuna sovvenzione statale dev’essere elargita alla Chiesa nazionale e alle
associazioni confessionali e religiose, che devono diventare associazioni di cittadi-
ni-correligionari, completamente libere e indipendenti dal potere statale. Soltanto
I’attuazione integrale di queste istanze puo mettere fine a quel vergognoso e male-
detto passato, in cui la Chiesa era asservita allo Stato, e i cittadini (...) erano asserviti
a loro volta alla Chiesa di Stato, in cui vigevano le leggi medievali, inquisitorie (...),
che perseguitavano le persone per una fede religiosa o per la mancanza di fede, che
violavano la coscienza dell’'uomo, che facevano dipendere i posticini e le prebende
statali dalla distribuzione di questa o quell’acquavite statale-ecclesiastica™’.

La mancanza dei sussidi non esclude che i cittadini possono, in modo privato,
sostenere materialmente le loro Chiese. Per questo motivo non possono essere di-
scriminati da nessuno.

Laltra affermazione riguarda invece i registri civili da cui, secondo Lenin, devo-
no sparire le domande sulla confessionalita dei cittadini. Non ¢ nella gestione dello
Stato sapere chi professa una religione?®.

Come si ¢ detto la separazione richiesta nei rapporti Stato-Chiesa non riguarda
invece la relazione con il Partito comunista che, in opinione di V. Lenin, combatte
»per I’emancipazione della classe operaia™®. A motivo di questo compito essa non
puo rimanere indifferente alla scarsita della coscienza della classe operaia sulle cre-
denze religiose che la tengono nella schiavitu sociale. Percio, il Parito propone una
propaganda di tipo atea, non volgare o anticlericale ma materialistica e scientifica*
perche la diffusione delle idee ateistiche ¢ considerata il compito principale del Par-
tito*!. Come si € visto nella storia, la suddetta visione di Lenin rimase una pura teoria
e la propaganda comunista divenne un vero terrore. Almeno ufficialmente il mem-

3¢ Diventa chiaro che il pensiero di Lenin ¢ dotato di un errore di fatto. Egli non si accorse che una
rigorosa uguaglianza sul terreno giuridico di tutti i cittadini dello Stato, non puo che causare delle dis-
criminazioni su quello sociale. Bisogna, infatti, notare che la storia della religione ha radici molto piu
profonde nella coscienza sociale dei cittadini e non potra essere identificata a pari passo con 1’ateismo
comunista.

37 V.I. Lenin, 1l socialismo e la religione, s. 74-75.

3% Si potrebbe ricordare di nuovo che nella Polonia comunista questa novita fu introdotta con il
decreto del 25 settembre 1945. Nei documenti dell’anagrafe vennero cancellate tutte le rubriche riguar-
danti la confessione (zob. Rzeczpospolita Polska, Dekret z dnia 25 wrzesnia 1945 r. Prawo o aktach
stanu cywilnego).

% V.1 Lenin, 1l socialismo e la religione, s. 75.

4 Lenin credeva tanto nella forza di propaganda ma riteneva anche che ,,sarebbe assurdo credere
che, in una societa fondata sull’oppressione e sull’abbrutimento illimitati delle masse operaie, i pregiu-
dizi religiosi possano essere dissipati per mezzo della pura predicazione. Dimenticare che I’oppressione
religiosa del genere umano non ¢ che il prodotto e il riflesso dell’oppressione economica in seno alla
societa sarebbe dar prova di angustia mentale borghese. Nessun libro, nessuna predicazione potramai
educare il proletariato, se esso non verra educato dalla propria lotta contro le forze tenebrose del capi-
talismo” (Tamze, s. 76).

4 Por. V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 384.
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bro del Partito comunista poteva, quindi, diventare qualunque persona che voleva
combattere per il mondo migliore*>. Questa sarebbe la ragione per la quale il Partito
non si autodichiaro ateo®. La professione dell’ateismo non sarebbe infatti richiesta
per farsi comunista ma 1’ateismo faceva ovviamente parte integrante della filoso-
fia marxista**. Lo stesso Lenin afferma infatti che ,,base filosofica del marxismo,
come Marx ed Engels hanno piu volte affermato, ¢ il materialismo dialettico, che
ha completamente fatte sue le tradizioni storiche del materialismo del XVIII secolo
in Francia e di Feuerbach (prima meta del XIX secolo) in Germania, materialismo
incondizionatamente ateo, risolutamente ostile a ogni religione™*.

La spiegazione materialistica della fede ¢ uno dei punti essenziali della lotta con-
tro la religione. Essa richiede, quindi, una buona preparazione ideologica. Secondo
Lenin ,,non si puo circoscrivere la lotta contro la religione all’astratta predicazione
ideologica; non la si puo ridurre a questa predicazione; bisogna collegare la lotta alla
prassi concreta del movimento di classe che tende a liquidare le radici sociali della
religione™*.

Nella visione leninista questo obbiettivo si puo raggiungere solo attraverso un
agire concreto e molto puntualizzato. Percio, bisognava assicurare che il materia-
lismo, confessato e annunciato dai membri del Partito, fosse quello dialettico, cio¢
concreto?’. Lo stesso Lenin scrisse infatti: ,, Il marxista deve essere materialista, ossia
nemico della religione, ma materialista dialettico, che pone cio¢ la causa della lotta
contro la religione non su un piano astratto, non sul piano puramente teorico di una

42 Teoricamente il membro del Partito comunista poteva diventare anche un prete. Lenin contemplo
questa possibilita in uno dei suoi scritti, dichiarando: ,,Se un prete viene da noi per svolgere un lavoro
politico in comune ed esegue con coscienza il lavoro di partito, senza opporsi al programma del par-
tito, noi possiamo accoglierlo nelle file della socialdemocrazia, perché la contraddizione tra lo spirito
e i principi del nostro programma e i convincimenti religiosi del prete potrebbero restare, in queste
condizioni, una contraddizione puramente personale, e un’organizzazione politica non puo sottoporre
i suoi iscritti un esame sull’assenza di contrasti tra le loro opinioni e il programma del partito” (Tamze,
s. 387).

4 L’altra ragione per cui il Partito comunista non si diachiari ateo, potrebbe essere considerata psi-
cologica. Seguendo il pensiero di F. Engels e il suo manifesto del 1874, V. Lenin scrisse che tale atte-
ggiamento, da parte del Partito, avrebbe solo rafforzato le posizioni pro-religiose e avrebbe ostacolato
gli scopi principali della rivoluzione (por. Tamze, s. 382).

4 Anche se Lenin cercava di distinguere la questione ideologica da quella politica sarebbe molto dif-
ficile d’immaginare che membro del Partito comunista fosse anche fervente cristiano. Il richiamo alla
rivoluzione per sostenere la lotta delle classe e le opinioni negative sull’influsso della religione sulla
vita sociale non sembrano compattibili con la fede religiosa. Infatti, la professione del materialismo non
puo andare mai in pari passo con la fede in Dio.

4 V.I Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 381.

4 Tamze, s. 384.

47 Come abbiamo segnalato, proprio per questo motivo la privatezza della religione, nella visione
leninista, ¢ valida solo di fronte allo Stato e non di fronte al Partito comunista. Il Partito richiede dai
suoi membri la piena condivisione di una certa visione filosofica che, a causa del suo materialismo,
deve stare in una posizione contraria alla fede religiosa. In questo senso un teoretico prete membro del
Partito comunista dovrebbe essere considerato un chierico non credente, per cui il servizio religioso non
possiede una base spirituale ma si fonda semplicemente sulla gestualita.
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predicazione sempre uguale a s¢ stessa, ma in concreto, sul piano della lotta di clas-
se, che conduce di fatto ed educa le masse piu e meglio d’ogni altra cosa. Il marxista
deve sapere tener conto di tutta la situazione concreta, deve saper scoprire il confine
tra I’anarchia e I’opportunismo (...), non deve cadere nel “rivoluzionarismo” astratto,
verbale e in effetti vuoto dello anarchico, ma nemmeno nel filisteismo e nell’oppor-
tunismo del piccolo borghese o dell’intellettuale liberale, che ha paura di combattere
la religione, dimentica questo suo compito, accetta la fede in dio, si fa guidare non
dagli interessi della lotta di classe, ma da un calcolo meschino e miderabile: non
offendere, non respingere, non spaventare nessuno’,

Diventa un fatto molto interessante che lo stesso V. Lenin, in un altro scritto, di-
chiarava che una certa ,,collaborazione” tra i comunisti ed i credenti fosse possibile.
Egli accerto infatti: ,,Dobbiamo non soltanto permettere di entrare, ma soprattutto
fortemente attrarre, al Partito (...) tutti i lavoratori che custodiscono la fede in Dio.
Siamo assolutamente contro ogni insulto delle loro credenze religiose, anche piu
piccolo, ma i attiriamo allo scopo educativo nello spirito del nostro programma, non
invece per la lotta attiva con questo programma”.

Alla base della riportata citatazione bisogna sottolineare un certo tipo di schizo-
frenia che caratterizzo tutto il pensiero di V. Lenin. Mentre da un lato gli slogan co-
munisti proclamavano la liberta negli affari religiosi e nella dimensione delle scelte
private di ogni persona umana, dall’altro lato i presupposti dell’ideologia marxisto-
-leninista rifiutavano totalmente tale eventualita®®. Bisognerebbe, infatti, chiedersi
quale fosse il principio dell educazione nello spirito del programma comunista se
non la lotta feroce contro ogni tipo di religione. Bisognerebbe anche analizzare con
profondita i concreti fatti storici che stanno in una opposizione totale alla vissione
idilliaca dei scritti di Lenin. Diventa chiaro che lo stesso capo del Partito comunista,
il quale scrisse sulla possibilita di una mutua coesistenza tra i comunisti ed i credenti,
inauguro una vera e duratura lotta contro ogni religione nello Stato bolscevico che
provoco un numero immenso, ma sconosciuto dei martiri per la fede’'.

3. I commenti sull’antireligiosita di V. Lenin

Sia dal punto di vista sociale che politico, la posizione di V. Lenin sulla relazione
tra il mondo comunista e quello religioso, consolidata, soprattutto, dopo la vittoria
dei bolscevichi nella Guerra civile, divenne molto importante per i prossimi decenni

® V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 386.

4% W.I. Lenin, Dziefa, t. 15, Warszawa 1956, s. 403.

0 Sembrerebbe che questa interna contraddizione del sistema comunista stesse sulla base della sua
debolezza e del futuro crollo. Gia Gesu nel Vangelo di Luca osserva: ,,Ogni regno diviso in se stesso va
in rovina e una casa cade sull’altra” (Lk 11, 17b).

ST Molto interessante sarebbe confrontare le idee pure, contenute nei citati scritti di V. Lenin, con le
decisioni concrete adempiute dal suo governo bolscevico e dalle leggi anti-religiose emanate nel perio-
do dal 1917 al 1923 (zob. G. Szubtarski, Antykoscielne ustawodawstwo w ZSRR za rzqdow Wiodzimier-
za Lenina (1917-1923), ,,Kosciot i Prawo” 15/2 (2015), s. 63-75).
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della storia dell’Europa e del mondo intero. Essa incise principalmente sull’agire
dei comunisti in Russia, ma successivamente venne trapiantata anche negli altri Pa-
esi che, soprattutto dopo la Seconda Guerra Mondiale, passarono sotto il dominio
dell’impero sovietico. Una vera lotta contro ogni tipo di religione, guidata dall’apa-
rato statale e quello del Partito, scoppiava ovunque dove nasceva un regime basato
su principi dell’ideologia marxisto-leninista. Basta studiare poco per rendersi conto
che la democrazia del proletariato, annunciata dai comunisti, molto velocemente si
trasformo in terrore del Partito che assomigliava piu alla tirannia dei giacobini in
Francia che ai despoti del Congresso americano. L’idea della rivoluzione, presente
in ogni tipo di regime comunista, conduce sempre allo scotro sanguinoso con le
religioni che vengono considerate uno dei primi ostacoli sulla strada verso la ,,vera”
liberta®?. In pratica, non ¢ possibile pensare della religione come di un puro affare
privato. Essa, infatti, diventa sempre una parte della societa, della sua storia e della
sua cultura. Da un altro lato bisogna notare che, anche se la religione dovesse rima-
nere un affare privato dell’'uomo singolo, il regime comunista ugualmente non 1’ac-
cetterebbe perche, come qualsiasi altro regime totalitario, tale sistema non permette
che ci siano ambienti di vita dei suoi sudditti estranei al suo potere.

La suddetta situazione accadde, dopo la Seconda Guerra Mondiale, anche in Po-
lonia dove il regime comunista, costituito sulla matrice marxisto-leninista, decise di
mettere in pratica le idee di Lenin nella loro versione stalinista. La liberta religiosa,
per tutto il periodo del governo comunista in Polonia, era pit sogno che realta, anche
se gli ideologi comunisti sostenevano insistentemente che lo Stato comunista forniva
piena protezione alla liberta religiosa™. La potesta civile avrebbe dovuto sostenere
la necessita della separazione tra lo Stato e la religione per garantire la ,,soluzione
pacifica duratura dei problemi di convivenza di persone di fede diversa, la loro co-
operazione armoniosa, il rispetto reciproco e la tolleranza™*. Come sottolinea uno
dei sostenitori del comunismo, E. Syzdek: ,,Lo Stato popolare, garantendo e pro-
teggendo giuridicamente 1’'uguaglianza dei cittadini davanti alla legge, realizando il
principio di liberta di confessione e di coscienza (che costituisce un componente di
ogni democrazia) non rinuncia a sforzarsi per la piena separazione tra la Chiesa e lo
Stato”>s.

Per I’ideologia marxisto-leninista uno dei fondamentali elementi della lotta con-

52 Esatamente questo tipo di retorica, relativa alla rivoluzione internazionale del proletariato, fu in-
serito in ogni successivo inno statale della Russia bolscevica e sovietica, cio¢ sia nell’,,Internazionale”
dalla fine del sec. XIX, sia nelle due versioni dell’inno dell’Unione Sovietica, del 1943 e del 1977.

53 Basta ricordare che la Costituzione della Repubblica Popolare di Polonia del 1952 conteneva
gli articolo riguardanti la questione della liberta religiosa. Gia 1’analisi preliminare indica il fatto che
le suddette tematiche vennero trattate sia expressis verbis che indirettamente, relativamente ai temi
riguardanti il ruolo e la posizione delle Chiese e delle confessioni religiose nell’ordinamento statale
come pure parlando del principio di uguaglianza di tutti i cittadini (por. Polska Rzeczpospolita Ludowa,
Konstytucja Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej uchwalona przez Sejm Ustawodawczy w dniu 22 lipca
1952 r, w: Dz. U. 1952 nr 33 poz. 232, art. 3, 57, 69, 70, 76, 81).

% E. Syzdek, Socjalistyczna perspektywa laicyzacji, Warszawa 1967, s. 36.

55 Tamze.
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tro la religione sarebbe diventata la tecnologia moderna. Secondo gli autori fedeli
al comunismo in condizioni di arretratezza tecnologica ,,I’uomo ¢ infinitamente piu
impotente di fronte alle “cieche” e distruttive forze della natura. Questa situazione
produce in lui un senso di dipendenza, di paura di quelle forze che si presentano
a lui come le forze soprannaturale. In tali circostanze I’'uomo ¢ molto piu suscettibile
all’influsso delle organizzazioni religiose™.

Dalla menzionata realta sarebbe derivata la necessita di rapidi cambiamenti sul
campo delle nuove tecnologie, il cui scopo principale era la rivoluzione della produ-
zione e I’introduzione in pratica dei nuovi meccanismi sociali*’. Un elemento impor-
tante sarebbe stato quello di creare le basi di una nuova cultura laica, soprattutto, una
certa desacralizzazione di costumi e riti, fino a quel momento legati ad una religione
concreta®®. Si sottolineva soprattutto la sostituzione delle feste religiose con le feste
nazionali, sociali o professionali®. Allo stesso tempo 1’ideologia comunista insisteva
molto affinché tutti i tipi di celebrazioni avessero il carattere esclusivamente laico,
completamente privo di elementi religiosi®.

A motivo dei suddetti atteggiamenti dell’ideologia comunista in alcuni ambienti
si comincio a pensare del marxismo-leninismo come una forma di religione. Il culto
della persona, cresciuto soprattutto sotto il regime di J. Stalin, le spoglie di Lenin
imbalsamate in forma di reliquie, le celebrazioni, i riti e le manifestazioni quasi-re-
ligiose, il calendario con le feste nuove che sostituivano quelle cristiane, gli scritti
dei grandi padri del comunismo venerati come la Sacra Scrittura, tutto questo faceva
pensare che il comunismo non soltanto cercava di eliminare ogni tipo di religione
ma voleva sostituirle.

Secondo il filosofo ortodosso russo, che da vicino conobbe 1’ideologia leninista,
M. Bierdiajew, I’'uomo per sua stessa natura ¢ religioso e non sopporta il vuoto ne-
gli affari religiosi. La devozione e il culto del ,,Sommo Principio” ¢ indistruttibile

%6 Tamze, s. 43.

57 Sotto le condizioni del regime socialista la base dell’interpretazione fideista dei fenomeni sociali
si sta restrigendo man mano che la nuova organizzazione della vita sociale impedisce il funzionamento
dei meccanismi sociali che si rivolgono contro 1’'uomo”. Tamze, s. 44.

8 La secolarizzazione di esistenti e la creazione di nuove forme di costumi e rituali ¢ molto im-
portante per la diffusione e il consolidamento della cultura laica e della prospettiva scientifica laica”.
Tamze, s. 57.

% Nella Repubblica Popolare di Polonia queste tendenze portarono alla sostituzione della memoria
di Santa Barbara — con la Festa dei Minieri, della memoria di San Floriano — con il Giorno di Vigili di
Fuoco, ecc.

0 Nella Repubblica Popolare di Polonia tali soluzioni furono implementati a partire dalla fine degli
anni "40 del sec. XX. Vale la pena ricordare, in questo punto, almeno: la cessazione del Concordato del
1925, avvenuto il 12 settembre 1945; la secolarizzazione negli anni 1945-1950 delle registrazioni, degli
atti personali e degli altri documenti ufficiali; I’abolizione del giuramento religioso nel processo civile
e penale; I’introduzione del diritto matrimoniale che consenti il divorzio e ordino di celebrare prima
del matrimonio religioso la registrazione civile; la rimozione dell’educazione religiosa dalle scuole
pubbliche; I’introduzione della legge sui cimiteri; I’introduzione della legge sull’aborto; la privazione
della Chiesa cattolica le cosiddette proprieta di mano morte; limitazione della pastorale in ospedali, in
carceri, in istituti chiusi; sostituzione con le nuove forme le celebrazioni religiose.



1 fondamenti dell’ideologia di Vladimir 11'i¢ Lenin circa la religione 175

nell’uomo che non sa vivere senza nessuna relazione con il mondo soprannaturale®'.
In conseguenza, la perdita della fede in Dio non conduce direttamente all’ateismo
autentico, ma provoca I’idolatria sotto la forma dell’ateismo. Questa ¢ la tendenza
generale dell’'uomo conosciuta gia dall’antichita; egli tende di trasformare anche
i beni ed i valori parziali in idoli e, nel caso in cui non puo onorare il Dio vero, lo
sostituisce con il culto idolatrico. Secondo Bardiajew, 1’idolatria ¢ il culto dei valori
che di per sé non sono mali (come 1’idea della proprieta, la liberta dalla poverta,
ecc.) ma che diventano cattivi, distorti e perversi, quando vengono elevati al rango
di divinita. Per il filosofo esattamente questa tendenza accompagna 1’ideologia co-
munista®.

E importante notare che lo stesso V. Lenin si astenne dalla visione religiosa del
comunismo. Secondo lui essa era una deviazione dal marxismo e, se usata dagli
agitatori del Partito, avrebbe avuto bisogno di una spiegazione precisa della termi-
nologia. Esiste sempre, infatti, il pericolo che ,,la tesi “il socialismo ¢ una religione”
¢ per gli uni una forma di transizione dalla religione al socialismo, per gli altri dal
socialismo alla religione,,”. Si deve sottolineare che la teoria ufficialmente negata da
Lenin fu, in realta, sostenuta e realizzata nella Russia bolscevica e, successivamente,
da quella sovietica. Ovviamente, fu determinante anche la reazione da parte della
Chiesa cattolica che, tramite le decisioni dei Papi, condanno la dottrina e I’ideologia
comunista®.

Conclusione

Tutti i dati riportati sopra aiutano a capire che il sistema comunista, basato for-
temente sui pensieri di V. Lenin, era (ed in alcuni parti del mondo rimane anco-
ra) profondamente antireligioso. Infatti, la professione del materialismo (storico
o dialettico) esclude necessariamente la fede in Dio. Le utopistiche teorie di Lenin
sull’ateismo non volgare e pacifico non furono trattate seriamente neanche dallo
stesso. Il primo Paese comunista del mondo — la Russia bolscevica e poi sovietica

1 Zob. M. Bierdiajew, Problem komunizmu, tt. M. Reutt, Warszawa 1937.

62 'Va notato che non tutti i filosofi non-comunisti accettarono la teoria di M. Bierdiajew. Un altro
studioso, A. Besancon, criticando il pensiero di Bierdiajew affermo che nessuna cosa puo, allo stesso
momento e dallo stesso punto di vista, essere 1’oggetto di conoscenza e I’oggetto di fede; egli ritenne
che esista una differenza tra I’atto di fede sensu stricto religioso e quello quasi-religioso, cio¢ ideolog-
ico. Mentre alla base del primo sta la conscienza di non-sapere, il fondamento del secondo costituisce
la fede nel sapere. Citando alcuni brani della Sacra Scrittura, sia dall’ Antico sia dal Nuovo Testamento,
Besancon accertd che mentre gli uomini della fede sanno solo che non sanno e percio credono, quelli
non credenti pensano diversamente. Quando Lenin disse che la concezione materialistica della storia
non ¢ una ipotesi ma la dottrina scientificamente provata egli non sa che crede ma crede che sappia (zob.
A. Besancon, Intelektualne zrodla leninizmu, ,,Libertas”, 11-12 (1988), s. 84-105).

8 V.I. Lenin, L atteggiamento del partito operaio verso la religione, s. 388.

¢ Zob. Leon XIII, Encyklika ,, Rerum novarum”, w: ASS, XXIII (1890-1891), s. 641-670; Pius XI,
Encyklika ,, Quadragesimo Anno”, w: AAS, XXIII (1931), s. 177-228; Pius X1, Encyklika ,, Divini Re-
demptoris”, w: AAS XXIX (1937), s. 65-106.



176 ks. Przemystaw August Lewinski

— combatteva ogni tipo di religione con fervore diabolico. L’ideologia marxista-leni-
nista divenne il piu grande nemico della religione in tutto il sec. XX. Qualsiasi tipo
di liberta religiosa sotto il regime comunista non fu nemmeno pensabile. Lo Stato
ateo, almeno ufficialmente, non era interessato a mantenere alcuna relazione con le
Chiese e le associazioni religiose. Ogni tipo di dialogo fu eliminato, ogni possibilita
di collaborazione vietata, ogni insubordinazione da parte delle religioni penalizzata.
Anche se il numero di credenti superava quello dei membri del Partito la forza dei
secondi rimase indiscutibile. La storia dimostra, tuttavia, che nemmeno 70 anni di
regime totalitario furono in grado di distruggere completamente la fede religiosa tra
gli uomini. Il paradiso terrestre, voluto dallo Stato comunista, era diventato il vero
inferno per la maggior parte dei suoi cittadini.
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Fundamentals of the Ideology
of W.I. Lenin to Religion

Summary: Undoubtedly the ideology of V.I. Lenin has had a huge impact on the history of many
countries not only in Europe but in entire world in the twentieth century. It has become an integral
part in the construction of a real communism. Its primary purpose was the indoctrination of the
masses, changing their attitudes, traditions and values. Inevitably it had to lead to a confrontation
of the Lenin’s ideology with religion.

This article in an attempt to present concisely the official views of V.I. Lenin on this matter. In
order to acquire a more profound understanding of the issue, the article will describe the initial fo-
undations of communism, its origin, as well as the semantics of the word “ideology”. A thorough
analysis of Lenin’s texts pertaining to the role of religion reveals the impossibility of a reconcilia-
tion of the ideology with faith in God. Although the quoted texts do not call explicitly for a final
confrontation with religion, the historial facts show many concrete example of such action.

Lenin’s ideology, based on the dialectical materialism of K. Marx and combined with the vision
of a secular State, is incompatible with religious values, especially Christian values. It seeks not
only to destroy spiritual values, but above all to replace them with the idea of the class struggle
and to become a new religion.

Keywords: communism, Leninism, ideology, religion.
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Streszczenie: Wedtug Karla Poppera Platonski projekt organizacji ,,idealnej” polis
jest projektem antydemokratycznym, totalitarnym i rasistowskim, a prawo, na kto-
rym si¢ on opiera, jest ze swej istoty tyranskie, opresyjne i dtawigce godnos¢ oraz
wolnos$¢ obywateli. Z kolei, zdaniem Erica Voegelina, ten sam projekt ma charak-
ter terapeutyczny — jest Srodkiem wychowawczym, ktéry ma na celu przywrdcenie
fadu, duchowego porzadku polis i zapewnienie szcze¢scia obywatelom. W swoim
artykule zwracam uwagg na fakty, ktore pozwalajg poréwnaé propozycje obu ba-
daczy: przede wszystkim to, ze obaj zgodnie odnajduja w filozofii Platona wymiar
»diagnostyczny”, a nastgpnie to, ze dostrzegaja tez koniecznosc¢ terapii. Zasadniczo
rdznig si¢ jednak, jesli chodzi o jej konkretyzacje. W dalszej czeséci artykutu wska-
zuje na przestanki, ktorych przyjecie pozwolito na sformutowanie tak skrajnych
opinii. Ukazuj¢ wigc zatoZenia, ktdre wplynety na to, ze Popper dostrzegt w Plato-
nie tyranskiego prawodawce, a Voegelin kogos, kto leczy duchowa kondycj¢ polis.

Stowa kluczowe: Platon, prawo, polis, tyrania, demokracja, opresja, porzadek.

Wprowadzenie

»Wielcy ludzie moga popetnia¢ wielkie bledy”'. Stowa te zawart Karl Rajmund
Popper w Przedmowie do pierwszego wydania swego dzieta zatytulowanego Spofe-
czenstwo otwarte i jego wrogowie. W pracy tej zauwaza rowniez, iz niektorzy z naj-
wigkszych przywdodcow ludzkosci popierali odwieczny atak na wolno$¢ i rozum.
Nastepnie stwierdza, ze najwigksze ktopoty naszej ery wyrastajg z niecierpliwego
pragnienia polepszenia losu bliznich®. Tego typu okreslenia stanowia wyraz jedno-
znacznej krytyki, jaka we wspomnianym dziele kieruje Popper pod adresem Platona,
a im bardziej podkresla jego intelektualny prestiz — uzywajac chociazby takich epi-
tetow jak ,,boski filozof” — tym krytyka ta wydaje si¢ by¢ jeszcze bardziej zdecydo-
wana. Dzigki takim stwierdzeniom szkicuje rowniez Popper swoje interpretacyjne
stanowisko, ktore konsekwentnie rozwija w trakcie calej pracy. Skutkuje to tym, iz

' K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. 1, Urok Platona, tt. H. Krahelska, Warsza-
wa 2006, s. XIV.
2 Zob. tamze, s. XIV, XVIII.



180 Marcin Subczak

Platon nazwany zostaje oredownikiem ,,spoleczenstwa zamknietego”, zagorzatym
przeciwnikiem demokracji, wolnosci i odpowiedzialnosci, krytykiem indywiduali-
zmu, utopista, zwolennikiem komunizmu, totalitaryzmu i rasizmu, a wreszcie twor-
cg i propagatorem opresyjnych i dtawigcych ludzka godnos¢ praw?.

Wiasnie taki — nie trzeba dodawa¢, ze zdecydowanie negatywny — obraz my-
sli Platonskiej proponuje skonfrontowac¢ z tym spojrzeniem na prawno-polityczny
aspekt filozofii zalozyciela Akademii, ktorego autorem jest Eric Voegelin®. Twierdzi
on bowiem, ze dialogi Platona to swoisty ,,dramat sprzeciwu”, ze Platonski Sokra-
tes — wbrew pogladom Poppera — wyraznie dostrzega indywidualnego cztowieka
(obywatela), ze naczelnym zamiarem filozofii zatozyciela Akademii miato by¢ przy-
wrocenie tadu zepsutemu spoteczenstwu, ustanowienie duchowego porzadku polis,
naprawienie paidei, wreszcie zapewnienie ludziom prawdziwego szczes$cia na wio-
dacej ku Dobru drodze Erosa i Philia®. Juz na podstawie tych pojedynczych i wybra-
nych opinii, aczkolwiek spojnych i konsekwentnych w ramach prezentowanych in-
terpretacji, mozna stwierdzi¢, ze ich autorzy zajmuja skrajne stanowiska co do oceny
koncepcji Platonskiej. Szczegdlnie interesujace i zastanawiajace jest to, ze oceny te
diametralnie r6znig si¢ wszg¢dzie tam, gdzie ich autorzy probujg zrozumie¢ istotg —
wydawatoby sie tych samych przeciez — Platoniskich postulatow.

Zamiarem niniejszego artykutu nie jest jednak szczegdétowe zestawienie inter-
pretacji Poppera i Voegelina. Takie przedsiewzigcie wymagatoby osobnego traktatu
i musiatoby rozpatrywaé kazda teze poszczegolnego komentatora wraz z jej ,.kon-
trprzyktadem” obecnym u drugiego z wymienionych. Zamiast tego proponuje skon-
centrowac¢ si¢ najpierw na tym aspekcie filozofii Platona, ktory stanowi szczegdlng
plaszczyzng interpretacyjnego spotkania obu badaczy. Polaryzacje stanowisk Poppe-
ra i Voegelina wyjatkowo dobitnie wida¢ tam, gdzie omawiajg oni Platonski projekt
prawno-politycznej organizacji polis®. A dzigki ich diametralnie r6znym propozy-

3 Zob. tamze, s. 64, 68,99, 112-133, 221-234. Na zrodta i wlasciwe rozumienie rzekomej Platoniskiej
»wrogosci do demokracji” zwraca uwage K. Lesniak. Tenze, Platon, Warszawa 1993, s. 9-18. Natomi-
ast W. Wroblewski wskazuje na niejednoznaczne (krytyczne) podejscie Platona tak do znanych mu oli-
garchii jak i do demokracji. Zob. W. Wroblewski, Arystokratyzm Platona, Warszawa-Poznan 1972, s.
27.

4 Zob. E. Voegelin, Platon, t1. A. Legutko-Dybowska, Warszawa 2009.

5 Zob. tamze, s. 14, 32, 68, 119, 251, 339. Posta¢ zalozyciela Akademii odgrywa kluczowa role
w interpretacji Voegelina greckiej historii filozofii. Chodzito mu bowiem o ,,przywrocenie mocy reakcji
Platona na kryzys Aten”. W filozofii Platona widziat Voegelin nawet ,,zapowiedz wlasnych wysitkow”.
Zob. E. Voegelin, Swiat polis, tt. M.J. Czarnecki, Warszawa 2013, s. 12.

¢ Zasadnicze rozbieznos$ci wida¢ juz w kwestiach terminologicznych. Popper zdecydowanie okresla
Platonski projekt mianem ,,panstwa idealnego”, czyli ,,panstwa-przodka”, ktore juz kiedy$ istniato,
a ktorego prawo byto wynikiem idealizacji ustroju Krety i Sparty. Zob. K.R. Popper, dz. cyt., s. 59-61,
72-73. Co wigcej, Platonski projekt okresla rowniez Popper mianem utopii. Zob. tamze, s. 203-209. Na-
tomiast Voegelin pod pojeciem ,,panstwa idealnego” rozumie co$ zupehie innego. Powiada, ze ,,idea”
jest dla Platona jedyna rzeczywistoscia, a rzeczywisto$¢ ta moze by¢ w mniejszym lub wiekszym stop-
niu weielona w zycie w historycznie istniejacej polis. Chodzi bowiem o stopien intensywnosci i czysto-
$ci, w jakim idea moze zosta¢ wcielona w opornym tworzywie. Zob. E. Voegelin, Platon, s. 336. Jesli
za$ chodzi o kwesti¢ utopii, to Voegelin zauwaza, ze opisujac w dialogu Kritiasz porzadek Atlantydy,
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cjom, $miato mozna méwic¢ o swoistej ,,polemice”, dotyczacej zasadniczego rozu-
mienia znaczenia i roli wlasnie tego projektu. Nastepnie proponuj¢ dookresli¢ kon-
kretny wymiar tego interpretacyjnego ,,sporu’ i skoncentrowac si¢ przede wszystkim
na przestankach i zalozeniach, ktorych przyjecie mogto skutkowac sformutowaniem
wymienionych wyzej, opozycyjnych propozycji badawczych. A to z kolei powinno
pomoéc w udzieleniu odpowiedzi na pytanie, jak doszto do tego, ze miedzy Poppe-
rem a Voegelinem zarysowata si¢ tak radykalna rozbieznos¢ — ze prawno-politycz-
ny system polis przybrat z jednej strony wymiar totalitarno-represyjny, a z drugiej
wrecz ,,dobroczynny” i terapeutyczny’.

1. Wspdlny punkt wyjscia — negatywna diagnoza

Mimo zasadniczej réznicy miedzy interpretacjami Poppera i Voegelina, istnieje
pewien element filozofii Platona, co do ktérego obydwaj badacze pozostaja zgodni,
jesli chodzi o stwierdzenie faktu jego obecnos$ci jak rowniez roli 1 znaczenia. Jest
nim wspolne zrédto Platonskiej koncepcji prawno-politycznej. Tak w opinii Poppera,
jak i Voegelina, decydujaca dla calej filozofii Platona jest rola obecnej w dialogach
,»diagnozy™®. Ta zgodno$¢ w pojmowaniu genezy mysli Platona, jej punktu wyjscia
a zarazem zrodel, stanowi roéwniez dodatkowy argument na rzecz mozliwosci po-
robwnania obu interpretacji. Zobaczmy najpierw, w jaki sposob rozumie ja Popper.
Jego zdaniem gleboka intuicja socjologiczna Platona sprawila, ze dostrzegl on, jak
wielki cigzar znosza jego wspotobywatele. Zrodiem tego cigzaru miatoby byé wia-
$nie nastanie demokracji i indywidualizmu. Che¢¢ uszcze$liwienia wspotobywateli
sprawila, ze Platon zalecit wigc powstrzymanie zmiany spotecznej i powro6t do try-
balizmu. ,,Program ten jednak, cho¢ praktycznie niemozliwy do realizacji, Swiadczy
dobitnie o platonskiej intuicji diagnostycznej, wskazuje bowiem, ze doskonale rozu-
miat, co jest zle, rozumial przyczyny ucisku i nieszczes¢ trapigcych ludzi, chociaz
mylit si¢ sadzac, ze powrot do trybalizmu moze ten ciezar zmniejszy¢ i przywrocic
szezgscie™. Szezytem zepsucia i rozktadu jest opis demokracji, ktory — nawiasem
mowiac — Popper okresla jako Platonska parodie i propagande polityczna, a istnie-
jace spoteczenstwa jako zdeformowane kopie panstwa idealnego'®. W ten sposdb
— sadzi Popper — Platon odkrywa reguty historycznego rozwoju, ktore ukazuja dro-

Platon robi wtasnie to, o co jest podejrzewany w Parnstwie — konstruuje utopig. Co ciekawe, nie jest
to utopia ,,panstwa idealnego”, ale jego konkurencyjnego przyktadu. To raczej utopia ,,mrocznej wspa-
niato$ci”. Zob. tamze, s. 322-323.

7 Nalezy tez zdecydowanie zaznaczy¢, ze niniejszy artykul nie ma na celu rozstrzygnaé, ktora
z zarysowanych interpretacji jest ,,sluszna”, ,,wlasciwa”, czy tez zgodna z ,,faktyczng” Platonska in-
tencja.

8 Podobne przekonanie wyraza rowniez R. M. Hare. Twierdzi on, ze postawienie wilasciwej diag-
nozy niedomaganiom moralno-spotecznym, a takze znalezienie nan lekarstwa stato si¢ zasadniczym
impulsem Sokratejsko-Platonskich wysitkow filozoficznych. Zob. R.M. Hare, Platon, tt. S. Sencerz,
Warszawa 1996, s. 27.

 Zob. K.R. Popper, Spoleczenstwo otwarte, s. 218.

10 Por. E. Voegelin, Platon, s. 322-323.
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ge polityczno-prawnego upadku''. Wszelka zmiana jest ztem, gdyz zmierza od do-
skonatos$ci ku zepsuciu. Skutkiem wewnetrznego rozktadu, braku jednos$ci i buntu
w tonie klasy rzadzacej, dokonuje si¢ powolna degeneracja panstwa i jednostki'2,
W obliczu tak postawionej diagnozy Popper dostrzega rowniez — zaproponowang
przez Platona — wyrazng drogg terapii'®. Jego zdaniem Platon postuluje zatrzymanie
zmiany i powrot do ,,panstwa idealnego”, ktore znajdowato si¢ w przesztosci, w tak
zwanym ,,ztotym wieku”, a ktore — z racji swej statosci i stabilno$ci — byto bardziej
realne niz wspotczesne Platonowi zmienne panstwa.

Natomiast diagnoza, ktdrej obecnos$¢ u Platona dostrzega Voegelin, dotyczy tak-
ze istnienia nietadu niszczacego polis 1 zepsucia Aten, ale siega ona sfery zupetnie
innej niz ta, w ktorej sytuuje ja Popper bo sfery transcendencji'®. Voegelin suge-
ruje, ze w dziele swym Platon dokonuje analizy sfery stanu ducha Atenczykow!s.

11" Zob. K.R. Popper, Spofeczenstwo otwarte, s. 50. Na temat krytyki historycyzmu Poppera zob.:
K.R. Popper, Nedza historycyzmu, th. S. Amsterdamski, Warszawa 1999.

12 Zob. tamze, s. 105-110.

13 Warto w tym miejscu zwroci¢ uwage na medyczne konotacje tego sposobu mys$lenia i odwotanie
si¢ do ,,schematu” bazujacego na parach pojeé: ,,zdrowie-choroba”, ,.diagnoza-terapia”, ,,choro-
ba-lekarstwo”. Jak zauwaza B. Snell, wyobrazenie ,,zdrowia” rozwingto si¢ nie tylko w stosunku
do ciata, ale i wzgledem ducha, przy czym to ostatnie zwigzane bylo z pojeciem sophrosyne (roztrop-
nosc¢). To wyobrazenie ,,zdrowia-harmonii” — jak zauwaza B. Snell — sigga Pitagorasa, a wypowiedziat
je pitagorejczyk Alkmajon, ktory nazwat zdrowie ,,izonomia” (czyli demokratyczng rownoscia) sit. An-
alogicznie za$ choroba byta ,,monarchig” jednej z sit. Zob. B. Snell, Odkrycie ducha. Studia o greckich
korzeniach europejskiego myslenia, tt. A. Onysymow, Warszawa 2009, s. 212-213. Por. A. Bednarczyk,
Medycyna i filozofia w starozytnosci, Warszawa 1999, s. 111-112.

Natomiast O. Gigon twierdzi, iz: ,,pojmowana jako przywracanie i zachowanie normalnego stanu
duszy, etyka od razu znajduje swoj odpowiednik w medycynie, dazacej w tym samym sensie do nor-
malnosci ciala. Z biegiem stuleci etyka rozbudowuje paralel¢ we wszystkich kierunkach. Filozof jest
lekarzem dusz, jego zadanie to rozpoznanie choroby duszy (...) i przepisanie wlasciwego leku w posta-
ci filozoficznej nauki”. O Gigon, Giéwne problemy filozofii starozytnej, tt. P. Domanski, Warszawa
1996, s. 32.

Na temat koncepcji ,.filozofa-lekarza” zob.: A. Bednarczyk, dz. cyt., s. 65; P. Paczkowski, Filozo-
ficzne modele zZycia w klasycznym antyku. (IV w p.n.e.), Rzeszow 2005, s. 39, 40; W. Jaeger, Paideia.
Formowanie czlowieka greckiego, tt. M. Plezia, H. Bednarek, Warszawa 2001 s. 536.

140 specyfice , filozofowania” Voegelina, jego perspektywie transcendentnej, symbolicznej i egzys-
tencjalnej, zob.: tenze, Nowa nauka polityki, tt. P. Spiewak, Warszawa 1992,

15 Jak pisze S. Swiezawski, u Sokratesa nie wystepuje jeszcze wyrazne pojecie ,,duchowosci duszy”;
ono pojawi si¢ dopiero u Platona. Niemniej jednak ,,u Sokratesa znajdujemy elementy przygotowu-
jace te koncepcje”. Zob. S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa-Wroctaw
2000, s. 70. Badacz ten zauwaza, ze u Sokratesa daje si¢ zaobserwowac nowe rozumienie duszy jako
zroda najwyzszych wartosci, cho¢ nie mozna jeszcze przypisa¢ mu jej pojecia, jako odrebnej duchowe;j
substancji. Na temat Sokratejskiego pojecia duszy por.: W. Jaeger, dz. cyt., s. 589-593. Przekonanie
o autonomii dziatan duszy, jako moralno-racjonalnego residuum czltowieczenstwa, sktania¢ moze ku
wpisywaniu Platona w szereg kontynuatorow osiagnig¢ wczesnogreckiej literatury. Zob. B. Snell, dz.
cyt., s. 75-170.

Osobny problem stanowi to, czy juz u Platona mozna méwié o substancjalnym pojmowaniu psyche.
Obrazy i pordwnania obecne w Gorgiaszu, Panstwie, Fedonie czy Fajdrosie pozwalaja stwierdzi¢ nie
tyle ,,czym” dusza jest, ale raczej ,,jaka” jest — w jaki sposob dziala. Taka opini¢ formutuje T.A. Sz-
lezak. Dlatego wlasnie bezpieczniej jest mowic nie o ,,cz¢$ciach” duszy prezentowanych w czwartej
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Zrédta tadu lezg bowiem, jak twierdzi Voegelin, w duszy odkrywajacej swa relacje
z eschatonem — z ideg Dobra'. Analizowany przez niego dialog Gorgiasz ma taki
wlasnie diagnozujacy dla duszy charakter, gdyz ukazuje reprezentowang przez Kal-
liklesa ,,odwrocong filozofie istnienia™'’. To ,.filozofia” sity, skutecznosci, indywidu-
alnej korzysci i bezkompromisowosci w spetianiu wszelkich pragnien. Natomiast
w dialogu Panstwo diagnoza ta ma szerszy zakres i dotyczy moralnej kondycji juz
nie pojedynczego cztowieka, ale wigkszego grona obywateli. Zrodtem spotecznego
zepsucia staje si¢ ,,doksyczny stan umystu”, odpowiedzialny za wypaczone pojecie
sprawiedliwosci i akceptacje filodoksji, fatszu oraz ktamstwa'®. Takze dla Voegelina
obecno$¢ diagnozy kondycji duchowej Atenczykow staje si¢ przyczynkiem do za-
proponowania terapeutycznego rozwigzania. Analogicznie do charakteru zepsucia
i duchowego wymiaru ,,choroby”, lekarstwem jest dla Voegelina uporzadkowana
na wzor Agathon dusza wtadcy-filozofa lub prawodawcy, ktory moca swych posta-
nowien odci$nie wzor Dobra na podleglych mu instytucjach polis'®.

Juz w charakterystyce diagnozy dokonanej przez obu interpretatorow widac za-
sadnicze, dzielace ich réznice. Zdaniem Poppera, prawo upadku, ktéry dokonuje
si¢ w tonie atenskiego polis, jest dla Platona rowniez prawem historycznego prze-
znaczenia. Realizuje ono bowiem powszechng tendencje¢ zmierzajaca ku ogdlnemu
zepsuciu. Zatem wszelka zmiana jest z gruntu zta, gdyz staje si¢ symptomem po-
wszechnego, historycznego upadku. To wazna uwaga, gdyz rzutuje ona na specyfike
proponowanej przez Platona diagnozy. Popper sadzi, iz wedtug zalozyciela Akade-
mii jedynym sposobem na powstrzymanie zepsucia i upadku, moglo by¢ zatrzyma-
nie zmian®. Dlatego tez Platon miatby rzekomo zaproponowa¢ odtworzenie statego
i stabilnego ,,panstwa-przodka” lub tez utworzenie ,,panstwa zatrzymanego w roz-
woju”, ktore bytoby uformowane na wzor istniejacego w ,,ztotym wieku ludzkosci”,
panstwa ,,modelu-idei”*!. Momentem zdecydowanie przetomowym i kluczowym
dla interpretacji Poppera wydaje si¢ by¢ ten, w ktorym definiuje on przyczyng upad-
ku polis. Jest nig — wspomniany juz — wewnetrzny bunt w tonie grupy sprawujacej

ksiedze Panstwa, ale o jej wladzach i dyspozycjach. Zob. T.A. Szlezék, O nowej interpretacji platons-
kich dialogéw, t. P. Domanski, Kety 2005, s. 110-126.

16 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 15.

17" Zob. tamze, s. 65.

18 Zob. tamze, s. 109-118, 133-135.

19 Zob. tamze, s. 328, 350.

20 Tutaj, zdaniem Poppera, wida¢ wptywy Hezjodowej koncepcji degeneracji ludzkosci, poczawszy
od ztotego wieku, jak rowniez wptywy mysli Heraklita, ktory rowniez akcentowat zmiang i jej negaty-
wne nastgpstwa kosmiczno-spoleczne. Zob. K.R. Popper, Spofeczenstwo otwarte, s. 15-29.

2 Warto zauwazy¢, ze zdaniem Poppera, ,,inzynieria spoteczna” i ,,historycyzm” Platona sa wyni-
kiem jego ,,metodologicznego esencjalizmu”. To wlasnie ,teoria idei” miataby dostarczac ,,spekulaty-
wno-metafizycznego” fundamentu dla powszechnej ,.teorii zmiany”, wyznaczajac jej katastroficzny
kierunek. Wszystko bowiem miatoby si¢ zmienia¢ i zmierza¢ od doskonalosci ,,idei”, jej trwalosci,
stabilnos$ci, niezmiennosci i prawdziwosci, ku kolejnym fazom powszechnej degeneracji. Zob. tamze,
s. 14-17, 33-35, 48-55.
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wiladze, a w konsekwencji wewngtrzny rozktad i wojna klas?. A skoro zrodta upadku
polis zostaja w ten sposob zidentyfikowane, to kolejnym krokiem, jakiego nalezy si¢
spodziewag, jest ich likwidacja, czyli zaproponowanie konstruktywnego rozwigza-
nia, ktére przywracatoby stabilno$¢ polis i powstrzymywalo proces historycznych
zmian. Wiasnie w ten sposob — zdaniem Poppera — postepuje Platon. Konstruuje
on bowiem szereg dyrektyw, norm dotyczacych prawnej organizacji polis, ktorych
celem bytoby uchronienie panstwa od postgpujacego niszczenia.

Cho¢ Voegelin zgodny jest z Popperem w kwestii zrodtowej dla Platona roli ne-
gatywnego stanu i ,,zdeprawowanej” kondycji polis, to jednak ich zrédet upatruje
zupehie gdzie indziej. Oryginalno$¢ spojrzenia Voegelina polega na tym, ze przyj-
muje on perspektywe metafizyczna, psychologiczng i1 — chciatoby si¢ rzec — ,,an-
tropologiczng”, a naczelnymi jego kategoriami staje si¢ pojecie ,tadu” i ,,porzad-
ku”. Wlacza w nie réwniez filozofie, ktorej przypisuje decydujaca role w diagnozie
i naprawieniu stanu duszy a zarazem kondycji polis®. Zauwaza wigc, ze to wilasnie
dzi¢ki filozofii, zrodet tadu zaczeto upatrywacé w ludzkiej duszy odkrywajacej swa
relacje z ideg Dobra?*. Po drugie, metafizyka miataby by¢, jego zdaniem, ,,odpo-
wiedzig na poczucie braku uporzadkowania”?. Zatem diagnoza, ktéra w mysli Pla-
tonskiej odnajduje Voegelin, cho¢ roéwniez negatywna, wynika z zupetnie innej po-
stawy badawczej. Nie szuka on bowiem zadnych historycznych praw rozwoju, nie
przypisuje Platonowi zadnej teorii ,,inzynierii spotecznej” ani ,historycyzmu”, ale
kieruje si¢ ku indywidualnemu cztowiekowi, dla ktorego filozofia otwiera mozli-
wos¢ zbadania jego relacji z transcendencjg. To ta relacja jest bowiem podstawa tadu
moralno-politycznego. Co ciekawe, ta ,,indywidualistyczna” perspektywa Voegelina
wynika z faktu, iz stopien zepsucia Aten uniemozliwial naprawe tej sytuacji zwy-
ktymi politycznymi $rodkami. Z tej wlasnie racji trzeba byto zwrocié¢ si¢ w strong
pojedynczego obywatela, zbadac¢ stan jego duszy i w przypadku negatywnej diagno-
zy znalez¢ lekarstwo na dreczaca go chorobe?®. Co wigcej, geneza diagnozowanego
nietadu i1 nieuporzadkowania polis, wpisywala si¢ zdaniem Voegelina, w obrazo-
wany juz w dramatach Ajschylosa, problem napiecia migdzy ,,racjonalng namowg”

22 Zob. tamze, s. 105-110.

2 Za znamienne dla tej opinii i w duzym stopniu potwierdzajace jej stuszno$¢ nalezy uznaé stowa
Platona z Listu siédmego: ,,Wreszcie zrozumialem, ze wszystkie panstwa obecnie, wszystkie wzigte
razem, ile ich jest, Zle si¢ rzadza. (...) Widziatlem si¢ zmuszony hotd odda¢ prawdziwej filozofii i uznaé,
ze z jej wyzyn dopiero mozna zobaczyé¢, jak wyglada wszelka sprawiedliwo$¢ w polityce i zyciu jed-
nostek”. Platon, List siodmy, 326 A, w: Platon, Listy, tt. M. Maykowska, Warszawa 1987.

2 Jak stwierdza J. Gajda, powolujac si¢ na stowa Diogenesa Laertiosa, Platonska zyciowa decyzja,
by zwrdci¢ si¢ ku naprawie zycia spotecznego, zainicjowana zostata nie tyle przez samo poznanie
Sokratesa, ile jego $mier¢, pojmowang jako naruszenie przez rzadzacych podstawowych zasad spraw-
iedliwosci. Cytowana autorka zauwaza dalej, ze ,,wiele jednak jeszcze lat musiato uptynaé, zanim Pla-
ton zrozumiat, iz lekarstwa na schorzenia gnegbiagce wszystkie bez wyjatku struktury panstwowe szukac
nalezy w filozofii”. J. Gajda, Platonska droga do idei. Aksjologiczny rodowdd platonskiej ontologii,
Wroctaw 1993, s. 38.

% Zob. E. Voegelin, Platon, s. 14.

26 Zob. tamze, s. 26.
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(peitho), a niepostuszenstwem namietnosci*’. Dlatego whaénie — jak sadzi Voegelin
— dialogi Platona staja si¢ dramatem duszy i jednocze$nie dramatem rozgrywajacym
si¢ ,,w” duszy cztowieka. Diagnoza, jak pojmuje ja Voegelin, jest w swej istocie
diagnoza dwczesnego ,,cztowieczenstwa”. Jej mechanizm ukazuje dialog Gorgiasz,
a zwlaszcza polemika Platonskiego Sokratesa z Kaliklesem?®. Zauwazmy, ze zda-
niem Voegelina, na tym etapie diagnozy i zrodet zepsucia, problemem w ogoéle nie
poruszanym jest status instytucji polis, czy tez charakter norm prawnych. Sedno
sporu Platonskiego Sokratesa i Kaliklesa dotyczy bowiem egzystencjalnych zasad,
dotyczy sposobu zycia, a nastepnie — na ich podstawie — moze si¢ dopiero dokonaé
spoteczno-polityczna ocena polis. A zatem nie ,,prawa historycznego rozwoju” — jak
chciatby tego Popper — sa odpowiedzialne za kondycje Aten, ale raczej duchowe
nieuporzagdkowanie ich mieszkancow. Stad tez Voegelin moze powiedzieé, ze ,,lud
Aten stracit swojg dusze”, a Kalikles — jako przedstawiciel demokracji — prezen-
tuje klasyczny typ ,.egzystencjalnego nieuporzadkowania”?. Dlatego wlasnie dia-
logi Platona stajg si¢ wezwaniem do ,,duchowego odrodzenia” wlasnie na drodze
filozofii**. W obliczu zaistniatej sytuacji, katharsis duszy bezwarunkowo musi si¢
dokona¢®'. To jedyne mozliwe lekarstwo, ktorego znaczenie sigga wymiaru escha-

27 Zob. tamze, s. 29.

2 Zob. Platon, Gorgiasz, 481 B-527 E, w: Platon, Dialogi, t. 1, tt. W. Witwicki, Kety 1999.

¥ Zob. E. Voegelin, Platon, s. 70-72.

30 Bednarczyk twierdzi, ze to wlasnie Platon zerwat z ideg tozsamo$ci oraz harmonii duszy i ciala.
W konsekwencji odmowit rowniez duszy natury cielesnej i uczynit z niej odrebny byt idealny, przeci-
wstawiony ciatu i obdarzony wtadza nad ciatem. Wowczas — jak zauwaza — badania w dziedzinie zycia
duchowego staty si¢ udziatem filozofow-medrcow. ,,Rozwiazywali oni powstajace przy tym zadania
praktyczne — ksztaltowali dusze, doskonalili je, gdy za$ zaszla potrzeba — tagodzili dolegliwosci to-
warzyszace zyciu duszy, a nawet leczyli jej niedomagania wlasciwymi filozofii sposobami. Tak oto filo-
zof stat si¢ lekarzem duszy”. A. Bednarczyk, dz. cyt., s. 65. Warto tez przytoczy¢ tutaj opini¢ Doman-
skiego. Odwotuje si¢ on do Pseudo-Platonskich Definicji, w ktorych filozofia okreslona zostata wtasnie
jako ,.leczenie” lub ,.terapia duszy” zwigzana z ,,prawym rozumem” (epimeleia psyches meta logu).
Zob. J. Domanski, Metamorfozy pojecia filozofii, th. Z. Mroczkowska, M. Bujko, Warszawa 1996, s. 6.
Nastepnie taczy te definicje z fragmentem Paristwa (zob. Platon, Panstwo, 604 B-D, w: Platon, Pan-
stwo, Prawa (VII ksigg), tt. W. Witwicki, Kety 2001) i Etydema (Zob. Platon, Eutydem, 274 E-275 A, w:
Platon, Dialogi, t. 11, th. W. Witwicki, Kety 2005), gdzie rowniez pojawia medyczna analogia dotyczaca
Hterapii duszy” i filozofii jako ,,dbatosci o dusze” (epimeleia). Zob. J. Domanski, dz. cyt., s. 10.

31 Dusza, o ktorej mowi Platon, jest dla Jaegera ,,my$lacym duchem i racjonalng podstawa moral-
nosci”. Tenze, dz. cyt., s. 594. Badacz ten — powolujac si¢ na ustalenia E. Rohde — wskazuje, Ze ani
homerycko-epickie eidolon, cien bytujacy w Hadesie, ani ,,powietrzna dusza” filozoféow jonskich, ani
orficka ,,dusza-demon”, ani psyche znana attyckiej tragedii, nie tlumacza nowego znaczenia, jakie
Sokrates wiaze z pojeciem duszy. Zob. tamze, s. 592. Z kolei takie przekonanie skutkowaé bedzie
specyficzng forma jej oceny. Dobra dusza powodowac bedzie dobre zycie. Natomiast zle zycie stanie
si¢ ewidentnym $wiadectwem ztej duszy. Podwaliny pod ten poglad — twierdzi B. Snell — potozyto
pokolenie poetow lirycznych (Archilloch, Safona, Anakreont) i tworcow attyckiej tragedii (Ajschy-
los, Sofokles, Eurypides), w pismach ktorych pojawia si¢ odczucie indywidualnego dziatania, nowe
rozumienie duszy i czlowieczenstwa. Zob. B. Snell, dz. cyt., s. 75-150. Autor ten zauwaza, ze wielkie
gatunki literackie antycznej Grecji przygotowaty droge racjonalnosci. To z poezji lirycznej wylania si¢
pytanie o ducha, a podobnie jak tragedia attycka, tak i filozofia pyta o dziatanie ludzkie i dobro. Dialogi
Platona kontynuuja w formie teoretycznej dyskusje bohaterow tragedii. ,,Tragedia attycka umarta wraz
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tologicznego®.

2. Dwojakie pojmowanie roli prawa — nomoi jako zrodto opresji

Postulat naprawy zaistnialej sytuacji, uzdrowienia zepsucia polis, jest drugim,
a zarazem ostatnim, ktory moze stanowi¢ o ewentualnym podobienstwie interpreta-
cyjnych propozycji Poppera i Voegelina. Jednakze od momentu, kiedy te propozycje
zaczynajg konkretyzowac, ich stanowiska zdecydowanie si¢ roznia, aby w ostatecz-
nej wersji przyjac¢ skrajne wrecz formy. Zacznijmy od interpretacji Poppera. Ostrze
swej najzacieklejszej krytyki kieruje on w strone Platonskich postulatow zawartych
zwlaszcza w piatej ksiedze Paristwa®. Kwestionuje wige Popper wszystkie te praw-
ne rozwigzania, ktore miatyby na celu — jego zdaniem — zatrzymanie zmian i przy-
wrocenie stanu polis ze ,,ztotego wieku”. Pietnuje zatem Platonski projekt wspolne-
go wychowania kobiet i mezczyzn, system nagrod i kar, podziat na kasty spoteczne,
niewolnictwo klas nizszych, propozycje eugeniczne, radykalng wspolnote niemalze
wszystkich form zycia, mozliwo$¢ postugiwania si¢ przez rzadzacych ktamstwem,
postulat ,,oczyszczenia podioza”, rownouprawnienie kobiet i mgzczyzn, a wresz-
cie caly system organizacji spotecznej, ktory poddaje jednostke dominacji panstwa.
A zatem — co bardzo istotne — prawo, na bazie ktorego zbudowane zostaje takie
panstwo, staje si¢ w przekonaniu Poppera ewidentnym zrédlem opresji, uciemieze-
nia i zniewolenia podlegltych mu obywateli polis. Do ztagodzenia swej krytyki nie
przekonuje Poppera nawet to, co wczesniej sam zauwaza, a wigc to mianowicie,
ze takie postulaty prawne mialy by¢ odpowiedzig — lekarstwem na zaistnialg sytu-
acj¢ zepsucia. Popper wydaje si¢ nie dostrzega¢ tego wiasnie, ze byty one radykalne
i restrykcyjne w swym ksztalcie ale tylko dlatego, ze wymagata tego taka, a nie
inna sytuacja; ze 6wczesny stan polis byl tak zepsuty, ze tylko takie wtasnie (by¢
moze rzeczywiscie opresyjne w swym wygladzie) prawo mogto skutecznie zapobiec
dalszemu rozktadowi. Do zrozumienia tego mechanizmu pomocna i bardzo trafna
wydaje si¢ by¢ tutaj analogia z choroba i lekarstwem. Im silniejsza jest przeciez nie-
dyspozycja, tym mocniejszego wymaga antidotum. Tej prawidlowosci Popper zdaje
si¢ nie widzie¢. Zamiast tego konkretne postanowienia prawne traktuje wprost jako
atak na fundamentalne wartos$ci ludzkie, na wolnos¢, odpowiedzialnos¢, a zwlaszcza
na indywidualizm i egalitaryzm. Jego zdaniem wlasnie w te wartos$ci, Platonskie
propozycje prawne uderzaja najmocniej. Staja si¢ wigc zrodlem ucisku, a wreez nie-
sprawiedliwosci**. Dlatego wtasnie w jego przekonaniu projekt Platonski jest for-
mga totalitaryzmu i promocja komunizmu, oparta na nienawisci do jednostki, ktéra
to z kolei miataby rzekomo wynika¢ z nienawisci do wszystkiego co materialne

z Eurypidesem — umarta przy Sokratesie, ale z Sokratesem narodzito si¢ co$ nowego, attycka filozofia”.
Tamze, s. 168.

32 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 79; por. Platon, Gorgiasz, 523 A-526 D.

3 Zob. Platon, Panstwo, 449 A-480 A.

3 Zob. K.R. Popper, Spoleczeristwo otwarte, s. 103-136.
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i partykularne®. Kryterium, ktore Popper szczegdlnie krytykuje, jest ,,interes pan-
stwa”. Odrzuca jednoczesnie t¢ zaleznos¢, ktora za dobre uznaje wszystko, co shu-
zy temu interesowi, a za z gruntu zte to, co mu przeczy. W konsekwencji oskarza
Popper Platona o rasizm, o instrumentalne postugiwanie si¢ prawda, o zamach na:
demokracje, indywidualizm, egalitaryzm, humanitaryzm, krytycyzm i racjonalizm?,
wreszcie o atak na wolno$¢ i sprzyjanie ,,spoleczenstwu zamknigtemu”.

Tak rozumiane prawo jest wigc wedlug Poppera ewidentna forma ucisku. Niszczy
wszystko to, co w cztowieku ,,naturalne”, jego potrzeby i dazenia — celuje w same
fundamenty czlowieczenstwa. Jest mu tym samym elementarnie obce, tamie jego
istote, stajgc si¢ czyms, z czym nalezy bezwzglednie walczy¢. Prawo w takim ro-
zumieniu, to co$ zewnetrznego, co$ co zadaje wrecz ktam ludzkiej naturze 1 neguje
najistotniejsze jej poktady. Jest ona bowiem — jak sugeruje Popper — skierowana
ku ekspresji swej wolnosci, indywidualnos$ci i samostanowienia. Co ciekawe, kon-
czac swe dzieto, Popper stawia tezg, iz Platon — wlasnie za sprawag takich dyrektyw
prawnych — zdradzit Sokratesa i jego idealy. Zauwaza tez, ze ,,w panstwie Platona
Sokrates nie miatby w ogdle okazji broni¢ si¢ publicznie; zostatby przekazany Tajnej
Radzie Nocnej, ktora najpierw poddataby go ,,badaniu”, a nastepnie ukarata jego
chorg dusz¢™’. Popper uzasadnia to tym, ze — jego zdaniem — Platon zaprzeczyt
najistotniejszym wartosciom gltoszonym przez Sokratesa: intelektualizmowi, egali-
taryzmowi, samokrytyce i indywidualizmowi.

Nie miejsce tutaj, by wyrokowac, czy Popper ,,wlasciwie” zrozumiat Platona
i czy jego ,,idealna polis” faktycznie oparta jest na opresyjnych prawach. Propo-
nuje raczej wskazac te przyjete przez Poppera zatozenia, ktore do takich wnioskow
doprowadzity. Po pierwsze, na interpretacj¢ Poppera wptyngto jego — rzektbym —
,horyzontalne” odczytanie Platona. Znaczy to, ze Popper traktuje Platonskie po-
stulaty prawno-polityczne w sposéb czysto literalny. Pod tym mianem rozumiem
takie traktowanie Platona, ktdre wydaje si¢ zapominac o cato§ciowej perspektywie
i kontekscie Panstwa. Ono bowiem od samego poczatku dotyczy sprawiedliwo$ci
i usituje zbada¢, czym ona jest i jaka funkcje pei, przede wszystkim w strukturze
ludzkiej duszy?®. Natomiast przeniesienie tych rozwazan na grunt ,,polityczno-praw-
ny” ma by¢ jedynie egzemplifikacja dikaiosyne, co zostaje ustalone juz w drugiej
ksigdze Panstwa®. Wydaje sie, ze zagubienie tej perspektywy psychologicznej i jed-
noczesnie psychagogicznej*, tego traktowania Platonskiej polis, jako ,,polis duszy”,

3 Zob. tamze, s. 133.

3 Zob. tamze, s. 232.

37 Tamze, s. 248.

3% Zob. Platon, Panstwo, 371 E, 376 D, 392 C, 420 B, 426 D, 472 B.

¥ Zob. tamze, 368 E.

4 Stownik Liddella-Scotta ttumaczy grecki termin psychagogeo, za pomoca nast¢pujacych anglo-
jezycznych zwrotow: evoke or conjure up the dead by sacrifice, lead or attract the souls of the living,
win over, persuade, allure, evocation of souls from the nether world, czy tez metaforycznie, jako: win-
ning of men's souls, persuasion. Zob. H. G. Liddell, R. Scott, H. S. Jones (et al.), 4 Greek-English Lex-
icon, rev. ed., Oxford 1996, p. 2026, sub voce psychagogeo. Pojecie to odnosi si¢ wiec do wszystkiego,



188 Marcin Subczak

uruchamia szereg interpretacyjnych konsekwencji, w obliczu ktorych Platon rzeczy-
wiscie moze by¢ odbierany wylacznie jako surowy i bezwzgledny prawodawca oraz
polityczny ciemigzyciel*!.

Po drugie: nawet jesli Platonski projekt okreslimy mianem ,,idealu”, to i tak nie
unikniemy pytania, czy 6w ideat ma by¢ faktycznie (politycznie) urzeczywistnio-
ny?* Finalizujac ksigge dziewiata Parnstwa Platonski Sokrates zauwaza, ze filozof,
czyli ten, ktory najlepiej nadawatby si¢ do ,,uzdrowienia” polityki i panstwa, moze
nie chcie¢ zaangazowacé si¢ w zycie publiczne wowczas, gdy bedzie to skutkowaé
szkoda dla jego wiasnej duszy*. W ostatnich partiach tej ksiggi ma roéwniez miej-
sce swoisty przetom i powrdt do perspektywy indywidualistycznej i ,,duchowej”,
ktora stanowita przeciez wlasciwy kontekst rozwazan. Oto Glaukon zauwaza: ,ja
rozumiem — powiada. — Ty masz na mysli to panstwo, o ktorymesmy mowili zakta-
dajac je. Ono lezy w kraju mysli, bo na ziemi, przypuszczam, ze nigdzie go nie ma.
A moze w niebie — dodatem — lezy jego pierwowzor u stop bogow; dla tego, ktory
chce patrze¢, a patrzac urzadza¢ samego siebie. A to nie stanowi zadnej réznicy,
czy ono gdzies$ juz jest, czy dopiero bedzie™*. Trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze cata
zawarto$¢ Panstwa miedzy poczatkiem ksiegi drugiej, a koncem ksiggi dziewiate;j,
faktycznie stanowi¢ moze ,,projekt”, ale odnoszacy si¢ do panstwa ,,wewngtrznego”,

co dzieje si¢ z ludzka dusza, co dotyczy jej przekonywania, pozyskiwania, powtdrnego zdobywania
(win over, winning). Ale jednocze$nie wyraznie zaznaczony jest rOwniez pewnego rodzaju jej progres,
»przejscie do zycia” dokonujace si¢ za sprawa aktywnosci nakierowanej na wlasciwe uformowanie
i przeorientowanie duszy. W ten sposob, skutkiem psychagogicznych zabiegow, dusza (departed soul)
doznawatlaby swoistego ocalenia, wyjscia ze Smiertelnych mrokow ,,piekiel” (nether world) i przenie-
sienia w sfere zycia.

Natomiast O. Jurewicz, grecki termin psychagogia ttumaczy jako: wywotywanie dusz zmartych ze
$wiata podziemnego, nekromancja. Metaforycznie za$, psychagogia moze by¢ rozumiana wlasnie jako
pozyskiwanie, zdobywanie dusz ludzkich. Zob. Stownik grecko-polski, red. O. Jurewicz, t. II, Warsza-
wa 2001, s. 534, sub voce psychagogia.

4 Odrebny problem stanowi to, czy Platona (albo tez Sokratesa) uzna¢ mozna za prekursora filo-
zoficznej problematyki protreptyczno-psychagogicznej. Jak twierdzi D. Dembinska-Siury, to wlasnie
u pitagorejczykow po raz pierwszy spotykamy ,.$wiadome dazenie do wewngtrznej przemiany sie-
bie”, ktore obecne jest tez w mysli Heraklita czy Empedoklesa. Zdaniem cytowanej autorki, zwlaszcza
ten ostatni poprzedzil Platona w jego dwoch drogach wznoszenia si¢ do Dobra: przez cnoty i przez
poznanie. Zob. D. Dembinska-Siury, Czlowiek odkrywa cztowieka. O poczgtkach greckiej refleksji
moralnej, Warszawa 1991, s. 112, 122-130, 137.

0. Gigon lakonicznie kwituje ten problem stowami: ,,jak dalece Platon wierzyt w mozliwo$¢
zrealizowania wilasnych teorii panstwa, nie wiemy”. O. Gigon, dz. cyt., s. 52. Natomiast Popper jest
zdania, ze Platonski projekt prawno-polityczny opracowany jest z wyraznym zamiarem jego realizacji.
Argumentem na rzecz tej tezy jest dydaktyczne zaangazowanie Akademii i samego Platona. Jak zau-
waza Popper, ,,program polityczny Platona jest o wiele bardziej instytucjonalistyczny niz personal-
istyczny; Platon miat nadzieje, ze wprowadzajac instytucjonalng kontrolg przekazywania wtadzy, uda
mu si¢ unikna¢ zmiany politycznej”. Zob. K.R. Popper, spofeczenstwo otwarte...,s. 175. Popper zwraca
réwniez uwage na polityczo-prawodawczy wymiar dziatalno$ci Akademii i przytacza kontekst ,,wyda-
rzen sycylijskich”, jak rowniez wymienia przyklady tyranéw rekrutujacych si¢ wlasnie z Akademii, lub
pozostajacych pod jej wptywem: Klearchos, Chairon, Erastos, Koriskos, Hermiasz. Zob. tamze, s. 345.

4 Zob. Platon, Panstwo, 592 A.

4 Zob. tamze, 592 A-B.
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do ,,panstwa ,,duszy”®. Jesli za$ ta perspektywa jest stuszna, to woéwczas juz zupet-
nie inaczej nalezaloby interpretowac wszystko to, co uwaza si¢ za Platonskie nomoi
— opresyjne, ciemig¢zycielskie i totalitarne®.

Po trzecie: na specyfike interpretacji Poppera bezsprzecznie wplyneto zatozenie,
ze Platon za wszelka cene¢ usiluje powstrzyma¢ zmiane. A z kolei zrodlem takie-
go przekonania, miataby by¢ ,.teoria idei”. To wilasnie w jej rezultacie, na grun-
cie platonizmu, rzekomo pi¢tnowane jest wszystko to, co partykularne, materialne,
zmienne i niedoskonate; wszystko, co w najmniejszym stopniu odbiega od ,,ide-
atu”. Natomiast uznanie zyskuje wytacznie stalos¢, stabilnos¢ i niezmiennosc¢ tego,
co ,,na poczatku”, a co miatoby stanowi¢ doskonaty wzorzec dla kolejnych faz roz-
woju. Ta teza rowniez rodzi szereg pytan: czy faktycznie ,teoria idei” moze by¢
uznana za teoretyczny ,,zwornik” platonizmu?’, na podstawie ktorego odczytuje sig
pozostale aspekty filozofii Platonskiej; czy w oparciu o ten specyficzny schemat my-
slowy mozna wnioskowa¢ na temat ,,praw rozwoju historycznego™®; czy wreszcie
Platon rzeczywisScie potepia jakakolwiek zmiang, nawet te, idacg w kierunku poli-
tycznej poprawy? Odpowiedz na powyzsze pytania wcale nie jest tak jednoznaczna,
jesli wezmie si¢ pod uwage interpretacje filozofii Platonskiej réwniez jako ,,sztuki
i modelu zycia”. Zmiana, a szczego6lnie ta ,,zmiana na lepsze”, czyli psychagogiczne
uzdrowienie i paidetyczne udoskonalenie byto wrecz warunkiem i pozadanym celem

4 E. Wolicka zauwaza, ze rozwazania w Panstwie o sprawiedliwym ustroju i o istocie cztowieka
w $wietle jego kondycji spotecznej, biegng obok siebie niczym ,,dwie rownolegle koleiny tego samego
traktu”. E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona. U poczgtkéw hermeneutyki filozoficznej, Lublin
1994, s. 225.

46 S. Blackburn, zwracajac uwage na krytyke Poppera kierowang pod adresem Platonskiej polis,
stwierdza, ze wobec tej krytyki wypracowano dwie glowne linie obrony. Pierwsza polegata na wyka-
zaniu, ze Platon w istocie niczego nie projektowal. Jak zauwaza, Sokrates kilkakrotnie podkresla,
ze ani doskonale sprawiedliwy cztowiek, ani idealne spoteczenstwo nie muszg istnie¢ naprawde. Drugi
sposob obrony polegatl na przypomnieniu, ze w Panstwie filozofia polityczna ma drugorzgdne znacze-
nie, pierwszorzedne za$ ma filozofia moralna. Mowienie o sprawiedliwym panstwie stuzy za ,,szkto
powiekszajace”, za pomoca ktorego mozemy dostrzec te same cechy w panstwie. Pisze wiec Black-
burn, ze: ,,te cechy panstwa, ktore moga si¢ nam wydac odstreczajace, jak zakres przymusu, jaki moze
zastosowa¢ wladza, nie powinny nas oburzac, skoro stanowia jedynie cze$¢ analogii. (...) Jesli in-
teresuje nas sprawiedliwos¢ i wlasciwy tad w duszy, pewne przygodne elementy politycznego tworu
mozemy catkowicie zignorowac”. Zob. S. Blackburn, Platon. Panstwo. Biografia, tt. A. Dzierzgowska,
Warszawa 2007, s. 61, 63.

47 Zob. P. Paczkowski, Jednosé filozofii Platona, Rzeszéw 1998, s. 14, 46; por. J. Gajda, dz. cyt.,
s. 7; por. W. Strézewski, Wyktady o Platonie. Ontologia, Krakow 1992; por. S. Blandzi, Henologia,
meontologia, dialektyka. Platonskie poszukiwanie ontologii idei w ,, Parmenidesie”, Warszawa 1992, s.
23-29; por. W. Jaeger, dz. cyt., s. 637; por. J. Gwiazdecka, Etyka Platona. O formie platonskiej refleksji
moralnej, Kety 2003, s. 15-39; por. G. Relae, Historia filozofii starozytnej, t. 11, Platon i Arystoteles, tt.
E. I. Zielinski, Lublin 2005, s. 55-71.

% Tak w Panstwie (544 D-569 C), jak i w Polityku (301 A-303 B, w: Platon, Dialogi, t. II, przet.
W. Witwicki, Wydawnictwo Antyk, Kety 2005) Platon ukazuje rézne rodzaje ustrojow i mechanizmy,
ktore odpowiedzialne sa za ich zmiang. Trudno jednak rozstrzygnaé, czy opis ten jest faktyczng relacja
Lhistorycznych praw rozwoju”.
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filozofii rozumianej na wzor terapeutyczny — jako sposobu zycia*. W kontekscie
»teorii idei” widac tez kolejne — czwarte juz — wybrane zalozenie, na ktorym bazuje
Popper. Otdz postugujac si¢ nig, jako pewnym racjonalnym schematem pomocnym
do uzasadnienia wlasnej interpretacji, Popper zdaje si¢ nie dostrzegac, istotnej dla
tej teorii, roli Dobra. Owszem, przyznaje, ze jest ona najwyzsza w hierarchii Idei
i ,,stoncem boskiego swiata form”, zrodtem istnienia, wiedzy i prawdy, ale nawet
te uwagi Platona pod adresem Dobra opatruje Popper mianem ,,czysto formalne;j
informacji”. Kolejne stowa Poppera na temat Dobra sa tak dobitne, ze warto przy-
toczy¢ je w catosci: ,,idea dobra nigdzie nie odgrywa bezposredniej roli etycznej
czy politycznej, nie dowiadujemy sie, ktore czyny sa dobre lub wywotuja dobro,
poza znanym kolektywistycznym kodeksem moralnym, ktorego wskazania zostaty
sformutowane bez odwotywania si¢ do idei dobra. Stwierdzenia w rodzaju: dobro
jest celem, jest pozadane przez kazdego, nie wzbogacaja naszej wiedzy o nim. Ten
czczy formalizm jest jeszcze wyrazniejszy w ,,Filebie”, gdzie dobro jest utozsamia-
ne z ,,miarg” lub srodkiem™!. Co wiecej, Popper interpretuje rowniez dobro na swoj
sposob, stwierdzajac, ze jest nim niezmienny, zatrzymany w rozwoju stan rzeczy,
czyli stan bezruchu®. Trzeba wiec przyznaé, ze teoria idei zostala potraktowana
przez Poppera w sposob wybidrczy. Tam, gdzie nadawata si¢ do uzasadnienia rzeko-
mej Platonskiej niecheci do zmiany, zostata skrupulatnie wykorzystana, rzecz jasna
z negatywng jej oceng. Natomiast Dobro, bedace ,,na szczycie $wiata Idei” i odgry-
wajgce w nim kluczowa rolg, zostato w istocie przez Poppera jej pozbawione™. Tym
samym autor Spofeczenstwa otwartego pozbawit filozofa-krola jedynej legitymiza-

4 Ten aspekt filozofii Platona szczegolnie akcentuje P. Hadot. Zauwaza on, ze zamiarem filo-
zofa antycznego: ,,nie byto rozwijanie dyskursu majacego cel w sobie samym, lecz oddziatywanie
na dusze”. P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, tt. P. Domanski, Warszawa 2000, s. 344. ,,Cza-
sem chodzi o nawrdcenie, czasem o pocieszenie, czasem o wyleczenie, czasem o zachecenie, ale nig-
dy o przekazanie gotowej wiedzy, zawsze natomiast o formowanie, tj. 0 nauczenie pewnego sposobu
postepowania (..) wreszcie — o przeksztalcenie, czyli zmiang sposobu Zycia i postrzegania $wiata”.
Tamze, s. 344; por. P. Hadot, Filozofia jako éwiczenie duchowe, tt. P. Domanski, Warszawa 2003; por.
P. Hadot, Twierdza wewnetrzna. Wprowadzenie do ,,Rozmyslan” Marka Aureliusza, tt. P. Domanski,
Kety 2004. P. Hadot nie jest w tym pogladzie odosobniony, jednakze wydaje si¢ by¢ jednym z tych
badaczy, ktorzy najsilniej akcentuja $cisly zwiazek ,.teoretycznego” dyskursu i filozoficznego sposobu
zycia wraz z jego wptywem na duszg czlowieka. Por.: J. Domanski, Metamorfozy pojecia filozofii, dz.
cyt.; tenze, ,,Scholastyczne” i ,, humanistyczne” pojecie filozofii, Kety 2005; tenze, Erazm i filozofia.
Studium o koncepcji filozofii Erazma z Rotterdamu, Wroctaw 1973; tenze, Tekst jako uobecnienie. Szkic
z dziejow mysli o pismie i ksigzce, Kety 2002; P. Paczkowski, Filozoficzne modele zycia w klasycznym
antyku...; tenze, Jednos¢ filozofii Platona; tenze, Rola Platona i ruchu sokratycznego w ksztattowaniu
antycznego modelu filozoficznego Zycia, w: Filozofia jako sztuka Zycia. Teorie, modele i wzorce dla
doradztwa filozoficznego, red. A. Woszezyk, D. Olesinski, Katowice 2013; J. Gwiazdecka, dz. cyt.; por.
J. Skrzypek-Faluszczak, Ocalenie od zla w filozofii Platona, Krakow 2010; por. S. Blandzi, Platonski
projekt filozofii pierwszej, Warszawa 2002, s. 24-25.

50 Zob. K.R. Popper, Spoleczeristwo otwarte..., s. 186.

Tamze, s. 186.
2 Zob. tamze, s. 187.
33 Zob. Platon, Parnstwo, 505 A-511 E.

51
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cji swej prawno-politycznej dziatalnoséci**. Przeciez to wlasnie poznanie Dobra byto
tym, co wyr6znia filozofa od innych obywateli polis, co sprawia, ze moze on by¢
nazwany ,,mito$nikiem madrosci”, ktory na wzor Dobra uformowat swoja dusze,
aby na tej podstawie uksztattowac reszte spoteczenstwa®. Jesli jednak wyeliminuje-
my z polis Dobro, jesli nie uwzglgdnimy jego nadrzgdnej funkcji w sferze wszelkiej
bytowej miary, okreslonosci, fadu i harmonii, to woéwczas rzeczywiscie dziatanie
filozofa-kréla moze sprawia¢ wrazenie dziatania opresyjnego, ciemig¢zycielskiego
i totalitarnego. Bo w takim przypadku jedyna racjg aktywnosci przywodey polis
bedzie dowolnos¢ i indywidualizm samostanowienia®®. Filozof-krol nie bedzie wigc
niczym roznit si¢ od sofisty, ktory uciekajac w mroki niebytu, jedynie sprawia wra-
zenie, ze wie, ze posiada znajomos¢ zasad funkcjonowania polis®’. W rzeczywisto-
$ci bedzie jedynie improwizowat, pozbawiony miarotworczego kontaktu z Dobrem.
Za$ podlegajac namigtnosciom jak kazdy inny cztowiek, jego wladza szybko moze
przerodzi¢ si¢ w tyrani¢ zta i ludzkiej krzywdy — czyli uczyni¢ si¢ doktadnie tym,
za co uwaza ja Popper.

Wreszcie piate zatozenie, ktore uksztattowato interpretacje Poppera, sprowadza
si¢ do jego ,,zarzutow” pod adresem Platona o propagowanie komunizmu i kolekty-
wizmu. Wiasnie tak zrozumiat Popper Platonski apel o jednos$¢, tak samego cztowie-
kaijego duszy, jak rowniez polis. W trakcie omawiania specyfiki tych ,,opresyjnych”
nomoi, Platonski Sokrates przypomina, ze istnieje ,,najwigksze dobro” w organizacji
panstwa, ,,dobro, ktore powinien prawodawca mie¢ na oku, kiedy uktada prawa”s®.
Tym ,,najwigkszym dobrem” okazuje si¢ by¢ jedno$¢ panstwa, za$ najwigkszym
ztem ,,indywidualizacja”, ktora rozktada panstwo*. Dzieki propagowaniu tej jedno-

¢ B. Dembinski zwraca uwagg na interpretacyjne spory wokot Dobra. Twierdzi tez, ze da si¢ ich uni-
knaé, gdy Dobro pojmowane bedzie jako ,,ponadbytowe pryncypium”, udzielajace siebie wszelkiemu
byciu. ,,W tym sensie, sytuujac Dobro ponad bytem, mozna by je pojmowa¢ jako zrodto okreslonosci
idei (bytu), a w rezultacie zjawisk”. B. Dembinski, Teoria idei. Ewolucja mysli Platonskiej, Katowice
2004, s. 53. Por. H.-G. Gadamer, Idea dobra w dyskusji miedzy Platonem i Arystotelesem, tt. Z. Ner-
czuk, Kety 2002.

55 Jak zauwaza J. Skrzypek-Faluszczak: ,,rozpoznane w dziedzinie mys$li Dobro domaga si¢ real-
izacji w panstwie. Droga filozofa nie konczy si¢ na kontemplacji tego, co ostateczne; on musi zejs¢
powrotem, by ksztattowac tad wedtug uzyskanej wiedzy”. J. Skrzypek-Faluszczak, dz. cyt., s. 233.

Natomiast zdaniem Paczkowskiego: ,.kwestig, ktora przede wszystkim interesowata Platona, byto
poszukiwanie Dobra, a nie tworzenie systemu metafizycznego (mimo strukturalnych powigzan miedzy
aksjologia, ontologia i epistemologia w jego pismach)”. Zob. P. Paczkowski, Jednos¢ filozofii Platona,
s. 102. Zob. tamze, s. 132-133.

56 Zdaniem J. Gwiazdeckiej, filozof, obcujac z boskimi bytami, jako jedyny posiada wiedzg, ktorg
moze wykorzysta¢ w rzadach. Dlatego wlasnie w trakcie rozmowy z Kaliklesem na temat uzytecznosci
filozofii, mito$nik madro$ci zostaje przeciwstawiony bezwzglednemu wladcy-tyranowi. Zob. J. Gwi-
azdecka, dz. cyt., s. 112.

57 Platon, Sofista, 254 A, w: Platon, Dialogi, t. 11, tt. W. Witwicki, Kety 2005

8 Platon, Panstwo, 462 A.

% A czy mamy co$ gorszego dla panstwa niz to zto, ktore je rozsadza i robi wiele panstw, zamiast
jednego? I wigksze dobro niz to, ktore je wiaze i umacnia jego jednosc¢?” Tamze, 462 A.
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$ci panstwo stanie si¢ podobne do jednego cztowieka®. Z kolei zrédlem owej jed-
no$ci miataby by¢ wtasnie, tak krytykowana przez Poppera, powszechna wspolnota
wsrod straznikéw. Co wigcej, ta jednos¢ i wspdlnota ma sie przyczyniaé¢ do tego,
ze szczgsliwe powinno by¢ wilasnie cate panstwo, a nie tylko jaka$ grupa jego oby-
wateli®'. Prawa faktycznie stang si¢ zrodtem represji, jesli stracimy z oczu cel ich
wprowadzenia — jedno$¢ i harmoni¢. Beda przejawem rzadow totalitarnych, gdy
zapomni si¢ o tym, ze mialy powstrzymac¢ panstwo przed najwigkszym dla niego
zagrozeniem — indywidualistyczng dezintegracja®. Nie jest tez wykluczone, Ze obo-
wigzywac¢ miaty jedynie do momentu, gdy straznicy — wylacznie ktorych te prawa
miaty de facto dotyczy¢ — nabeda trwatego przekonania o koniecznosci czynienia
wszystkiego, co zapewnia spoistos$¢ panstwa. Wydaje si¢ wigc, ze interpretacja Po-
ppera pomija ten fundamentalny cel polityczno-prawnej dziatalnosci. Efektem tego
nomoi, pozbawione swego naturalnego kontekstu, staja si¢ zrodtem ucisku i zniewo-
lenia. Jesli jednak uwzgledni si¢ zamyst ich wprowadzenia jak rowniez ich terapeu-
tyczny wymiar, to ich rola i znaczenie powinny przekroczy¢ ramy niezrozumiatej
i niszczacej ludzka wolno$¢ totalitarnej aktywnosci prawodawcy.

3. W obronie prawa — nomoi jako sposéb ustanowienia porzadku

Po diagnozie duchowej kondycji, ktorg — jak sugeruje Voegelin — obrazuje Pla-
tonski Gorgiasz, nast¢puje propozycja terapii znajdujaca swoj wyraz w dialogu Pan-
stwo. To wiasnie w tym dialogu, w napieciu migdzy symbolami zejscia i wejscia,
w swoistej dialektyce sprawiedliwos$ci i niesprawiedliwosci, filozofii i filodoksji,
wreszcie w sporze migdzy aletheia i pseudes, Voegelin sytuuje zrodta Platonskiego
projektu przywrocenia porzadku. Jego elementarnym sktadnikiem jest ,,sprawiedli-
wos¢”. To whasnie jej okreslone rozumienie wydaje si¢ by¢ pierwszym i zasadniczym
zatozeniem, ktore spoczywa u zrodet interpretacji Voegelina. Zauwaza on bowiem
ze, dikaiosyne bedzie tylko wtedy wlasciwie pojmowane, gdy zestawiona zostanie
ze swym przeciwienstwem, a wiec z pojeciem polypragmosyne, dzigki ktéremu na-
lezycie wyeksponowany zostanie sprzeciw ,,sprawiedliwos$ci” wobec zepsucia spo-
teczenstwa®. Pisze Voegelin: ,,Mozemy przetozy¢ Platonska ,,dikaiosyne” jako spra-
wiedliwo$¢, ale nie dysponujemy zadng techniczna kategoria, pozwalajaca przetozy¢
jego ,,polypragmosyne” jako przeciwienstwo sprawiedliwosci. Utrata negatywnej
polowy pary pozbawita czes¢ pozytywna jej wydzwieku sprzeciwu, ale zachowata
wlasciwy jej walor czego$ abstrakcyjnego, ktory jest catkowicie obcy konkretowi
mysli Platona”®. Ta uwaga Voegelina jest niezwykle istotna, gdyz rzuca zupetnie

80 Pokad panstwo rozrastajace si¢ zechce jeszcze by¢ jedno$cia, potad je powigkszaé, a poza
te granice nie”. Tamze, 423 B.

1 Zob. tamze, 420 B, 421 B-C.

62 Na temat znaczenia jedno$ci w panstwie, jej zwigzkéw z Dobrem jak rowniez regut jej wprow-
adzania zob.: T.A. Szlezak, O nowej interpretacyi, s. 65-73.

8 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 111-119.

® Tamze, s. 111.
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nowe $wiatto na rozumienie Platonskiej sprawiedliwosci. Odtad nie mozna juz jej
traktowa¢ autonomicznie, abstrakcyjnie izolujac ja od tego, co ja genetycznie i lo-
gicznie poprzedza, ale i stanowi zarazem nierozerwalny biegun jej pojmowania. Su-
gestia Voegelina wskazuje rowniez, ze dikaiosyne nalezy traktowac tak, jak traktuje
si¢ lekarstwo 1 wszelkie antidotum. Maja one by¢ bowiem reakcja — dodajmy: pozy-
tywng i pozadang — na poprzedzajacy je stan o charakterze zdecydowanie negatyw-
nym. Stad tez sprawiedliwos¢ nalezatoby zawsze rozpatrywac w opozycji wzgledem
poprzedzajacej je niesprawiedliwosci, podobnie jak oparty na dikaiosyne porzadek
ma by¢ budowany jako remedium na stan wczesniejszego nieuporzadkowania. Bez
uwzglednienia tego terapeutycznego charakteru dikaiosyne, bez uwzglednienia tego,
ze jest ona konsekwencja i opozycja wzgledem niesprawiedliwosci, jej natura i sens
jej obowiazywania nie znajdzie pelnego uzasadnienia. W ten oto sposob Voegelin
zdaje si¢ sugerowac, ze w obliczu tak zdecydowanej diagnozy, rownie radykalna
musi by¢ propozycja terapii. Im powazniejsza choroba, tym silniejsze i bardziej zde-
cydowane musi by¢ lekarstwo. Przywrocenie porzadku prawdopodobnie begdzie tym
bolesniejsze, im bardziej zaawansowany byl stan zepsucia. Dlatego prawo, ktore
miatoby przywroci¢ sprawiedliwosé i porzadek, nierozumiejacym jego roli i zna-
czenia, wydawac si¢ moze brutalne, nieludzkie i opresyjne. Ale — powtorze to raz
jeszcze — bedzie takim tylko wtedy, gdy zapomni si¢ o jego terapeutycznej funkcji
i 0 jego niezbywalnej roli jako antidotum. Lekarstwo nie ma by¢ przyjemne. Wypada
nawet powiedzie¢, ze ono wrecz nie moze by¢ przyjemne, podobnie jak medyczna
terapia, ktora z reguty nigdy nie jest przyjemna. Wrecz przeciwnie. Powrét do zdro-
wia zwykle wigze si¢ z dyskomfortem i bolem, zaleznie od stanu choroby. Dlatego
tez prawo jako lekarstwo ma by¢ przede wszystkim skuteczne i — co bardzo wazne
— adekwatne do stopnia zaawansowania choroby. Zrodta i natura praw gwarantuja-
cych sprawiedliwosc¢, spoczywaja wigc w ich ,,reaktywnym” charakterze. Prawo nie
jest wiec celem samo w sobie. Pelni raczej funkcje terapeutycznego srodka, ktory
ma za zadanie przywroci¢ utracong sprawiedliwo$é. Prawo 1 dikaiosyne maja wigc
by¢ lekarstwem — terapia zepsutego stanu spoteczenstwa. Tak wyglada pierwsze za-
sadnicze zalozenie, na gruncie ktorego Voegelin konstruuje swa interpretacje.
Nastepnie pamigta¢ nalezy, ze Platoniska krytyka spotecznej degeneracji staje
si¢ — zdaniem Voegelina — w istocie krytyka choroby duszy. Warto wyeksponowac
rowniez te perspektywe, gdyz zasadniczo r6zni ona interpretacje Voegelina od tej,
zaproponowanej przez Poppera. Scisle koresponduje tez z pierwsza z omowionych
przestanek. Dla Voegelina, ,,spoteczenstwo to cztowiek pisany wielkimi literami”®,
a konkretna polis to tak naprawde cztowiek, ktéry w niej dominuje. Dlatego tez
stan polis jest w istocie obrazem i wyrazicielem stanu duszy®. Charakter cztowieka

5 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 117; por. Platon, Paristwo, 368 D-E.

66 Zdecydowanym zwolennikiem pogladu na temat tego, ze Platonskie Pasistwo dotyczy duszy
cztowieka, jest W. Jaeger. Jego zdaniem Paristwo nie jest dzielem traktujacym o prawie panstwowym
ani o technice administracji, o prawodawstwie, ani o polityce w dzisiejszym tego stowa znaczeniu.
Zamiast tego obrazuje pewne postawy duchowe i typy psychiczne. Zob. W. Jaeger, dz. cyt., s. 767-769.
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to inaczej mowigc ustroj polis, dlatego nie do przecenienia jest analogia migdzy
porzadkiem wewnetrznym (porzadkiem cnoty i porzadkiem duszy), a porzadkiem
spotecznym (polityczno-prawnym)®’. Niemniej jednak Voegelin nie traci z oczu fak-
tu, ze jest to tylko ,,analogia”, ktéra wkomponowuje si¢ w szerszg ,,argumentacyjna
logike%®. Rozwazania dotyczace polis traktuje wiec tak, jakby miaty funkcje egzem-
plaryczng. Istotg problemu jest bowiem sprawiedliwos¢ w zakresie indywidualnej
duszy cztowieka i w rozumieniu konkretnych ludzi: Trazymacha, Glaukona, Adej-
mantosa®. Ta duchowo-indywidualistyczna pespektywa powoduje, ze nawet fazy
poleogonii (nastgpujace po sobie ery polis na wzor Teogonii Hezjoda), stuza ukaza-
niu etapow rozktadu duszy, jak rowniez problemu jednosci i harmonii ludzkiej natu-
ry”. Fazy poleogonii nie sg fazami politycznego rozwoju przedstawionymi w czasie
historycznym. Jest to raczej teoria zepsucia duszy. Dlatego tez — zauwaza Voegelin
— jesli nawet w ostateczno$ci uznamy ten poleogoniczny opis za odpowiednik cy-
wilizacyjnego procesu historycznego, to i tak jego zrodla umiesci¢ nalezy w sferze
rozktadu psychicznego (duchowego). A skoro tak, to przywrocenie porzadku nale-
zy rozpoczaé przede wszystkim od uzdrowienia duszy. Dopiero jego konsekwencja
moze by¢ tad i harmonia w sferze polis. Ona za$ dokona si¢ tylko wtedy, gdy krol-fi-
lozof odcisnie w ,,spolecznej materii” dusz poddanych porzadek panujacy we wila-
snej duszy’'. W jakim zakresie oba powyzsze zatozenia zmieniaja rozumienie prawa,
zwlaszcza tego, ktore dotyczy¢ miato radykalnej wspolnoty, eugeniki, wychowania
opartego na systemie nagrod i kar a takze specyficznej nomenklaturze™? Ot6z Vo-
egelin zdaje si¢ sugerowac, ze reguly te miaty pomoc w nalezytym uksztattowaniu
ludzkiej duszy. Miaty by¢ sposobem przywrocenia jej naturalnej jedno$ci. Platon
wystepuje tu jako wychowawca. Zaleca wigc $rodki pedagogiczne, ktdre nie zawsze
spotykajg si¢ ze zrozumieniem i aprobatag wychowankow. By¢ moze restrykcyjne
w swym ksztalcie, miaty jednak zapewnic to, co dla indywidualnego cztowieka jak
i panstwa bylo najwazniejsze — czyli jednos$¢ caloéci i harmoni¢ elementéw. Utrata
tej jednosci stanowita dla Platona najwigksza katastrofe tak w sferze poszczegdlnych
ludzi, jak i catego spoteczenstwa. To przekonanie pokazuje tez konsekwencje, z jaka

Krokiewicz za$ dodaje, ze: ,,panstwo jest najwazniejszym dzietem duszy”, gdyz ,,odtwarza” jej struk-
turg. Zob. A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 2000, s. 278.

7 Prawdziwa polityka jest terapig i troskg o duszg calej polis. Natomiast ustroje opisane w Paristwie
(544 D-E) pochodza z obyczajoéw ludzi w nim zamieszkujacych. Zob. J. Gwiazdecka, dz. cyt., s. 112.

68 Jak zauwaza E. Wolicka, ,,’historiozofia’ jak i wizja spoteczenstwa i panstwa u Platona musza by¢
rozpatrywane przede wszystkim w §wietle metody jego filozofii, ktéra daleko odbiega od dzisiejszego
rozumienia ‘teorii’ i metodologii naukowej, takze w obregbie wiedzy humanistycznej. Jest to bowiem
metoda, do ktorej kluczem okazuje si¢ pojecie oraz proces myslowy oparty na zasadzie analogii”. E.
Wolicka, dz. cyt., s. 233.

% Zob. Platon, Panstwo, 366 D-367 E.

0 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 170-210.

I Na temat relacji filozofa ze spoteczenstwem i legitymizacji jego wtadzy zob.: W.K.C. Guthrie,
A history of Greek Philosophy, t. 1V, Plato: the man and his dialogues: earlier period, Cambridge 1998,
s. 498-502.

2 Zob. Platon, Panstwo, 449 A-471 C.
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Platon postrzega polis na wzor ,,cztowieka pisanego wielkimi literami”. Wszystko
to, co odnosi si¢ do ustroju polis, dotyczy takze ludzkiej duszy i na odwrot. To dlate-
go mozliwe jest takie ,,podwojne” traktowanie nomoi jednoczesénie jako prawa ustro-
jowego i prawa rzadzacego w duszy. Zadna reforma prawno-polityczna nie moze sie
dokona¢ bez przemiany ducha’. Prawo polis jest juz tylko jej nastgpstwem.

Trzeci aspekt dzielacy obu badaczy wyrazmy za pomocg zestawienia ich cytatow.
Najpierw przytoczmy raz jeszcze stowa Poppera: ,,Wielcy ludzie moga popetniac
wielkie btedy”’. Jako swoistg riposte na te stowa przywota¢ mozna stwierdzenie Vo-
egelina, w ktorym niemal paradygmatycznie skupia si¢ zasadnicza rdéznica dzielgca
obu badaczy: ,,Wielkie zbrodnie i zte uczynki nie sg popetniane przez zwyktych lu-
dzi, lecz wyrastaja z wielkich natur zniszczonych przez zte wptywy swojego otocze-
nia””. Zrédlem owego zniszczenia staje si¢ dla Voegelina ,,demoralizujacy pozor”
(to dokein), ktory jest silniejszy od rzeczywistosci (aletheia). W konsekwencji tego
»doksyczny stan umyshu” staje si¢ domeng catego spoteczenstwa. Nie zrozumiemy
Platona, jesli zapomnimy o jego sprzeciwie wobec doxa. Jego ,,ideal” byl bowiem
najwyzsza rzeczywistoscig i w dzisiejszym rozumieniu przeciwstawiatby si¢ temu,
co pozorne i fikcyjne — czyli wlasnie ,,idealne”’®. Jesli zapomnimy o tej ,,realno-
$ci” Platonskiego ,,idealu”, to jego filozofia stanie si¢ w prostej linii ,,ideologig poli-
tyczng”, a okreslenie ,,panstwo idealne” wyraza¢ bedzie wylacznie subiektywnosc,
efemerycznos¢ i nieprzekraczalny dystans wobec rzeczywisto$ci”’. Zamiast wiec sg-
dzi¢, ze Platon dysponuje jakim$ ,,politycznym ideatem”, ktory stara si¢ za wszelka
ceng urzeczywistnic¢, zwré¢my uwage na jedng rzecz. Zdaniem Voegelina, Platonski
Sokrates stroni raczej od legislacyjnych uwag. Nie jest rewolucjonista, polityczno-
-prawnym dyktatorem. Dzieje si¢ tak wilasnie dlatego, ze bezposrednig domeng jego
dzialania nie jest sfera polityki i legislacji. One stanowia jedynie konsekwencje wta-
sciwej lub niewlasciwej kondycji duchowej sprawujacych wtadzg. Porzadek polis
nie moze by¢ ustanowiony mocg instytucjonalnych zabiegow, gdyz dobro panstwa

3 Przekonanie, ze regulacje instytucjonalne nie stang si¢ przeciwwaga dla wewnetrznych niegodzi-
wosci, gdyz polityczny realizm musi dziata¢ przez paidei¢ cztowieka, odnajduje Voegelin takze w mys$-
li Stagiryty. Zob. E. Voegelin, Arystoteles, Warszawa 2011, s. 99-100.

™ K.R. Popper, Spofeczerstwo otwarte, s. XIV.

5 E. Voegelin, Platon, s. 134; por. Platon, Paristwo, 491 D-E.

76 Zdaniem E. Wolickiej, caty wywaod Platona ciagnacy si¢ od ksiegi I do ksiggi V a dotyczacy ,,ksz-
tattu idealnego panstwa”, ma charakter ,,eksperymentu myslowego, czyli rozwazania czystych mozli-
wosci z zawieszeniem kwestii praktycznej stosowalno$ci owej ‘wymyslonej politei’”. E. Wolicka, dz.
cyt., s. 227. Nie ma rowniez podstaw ku temu — kontynuuje zacytowana autorka — by ten dhugi, peten
dygresji, a niekiedy catkiem drugorzednych przypuszczen opis traktowaé jako spojny, teoretyczny
model-wzor, ,,zaprojektowany” do praktycznej realizacji. ,,Jezeli jest to wizja utopijna, to tylko w sen-
sie hipotezy roboczej, i to obwarowanej calym szeregiem zastrzezen o raz watpliwosci, ktore Sokrates
otwarcie wypowiada”. Tamze, s. 227. Nie chodzi bowiem o narzucenie utopii idealnego ustroju, ale
o rozpatrzenie ,,warunkow mozliwosci najlepszego panstwa”. Zob. tamze, s. 228.

7 W.K.C. Guthrie zauwaza, ze projekt Platofiskiej polis to nie tyle ,,idea”, ile ,,paradeigma” — ,,or
model of the order which, given men’s need for comunal life (...) would be ‘completly good’ for them,
and towards which political thinkers schould strive”. W.K.C. Guthrie, dz. cyt., s. 486.
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ma swe zrodto w duszy zatozyciela lub rzadzacego’. To ono jest zrodtem porzadku
i tadu. A zatem nic bardziej mylnego — w przekonaniu Voegelina — niz patrzenie
na Platona jak na polityczno-prawnego ideologa. Przeciez jego krol-filozof co krok
ujawnia dylematy pod adresem tego, czy w ogodle angazowac si¢ w polityke, czy tez
raczej nadal poswigcic si¢ trosce wylacznie o wlasng dusze. Gloszony przez Platon-
skiego Sokratesa porzadek jest przede wszystkim porzadkiem ducha i nie moze si¢
dokona¢ za pomocg agresywnych i tyranskich srodkéw — na przyktad opresyjnych
nomoi. To bytaby swoista autodestrukcja, czy tez wewnetrzna sprzecznos$¢”. Powia-
da Voegelin, ze: ,,autorytet ducha pozostaje autorytetem tylko wowczas, jesli zostat
przyjety w wolnosci”®.

Kluczowa role w kwestii ustanowienia porzadku odgrywa — zdaniem Voegelina
— dusza wladcy. Natomiast jedyng legitymizacja jego funkcji jest stan madrosci®!.
To whadza krolewska — logos basilikos®*. W swej madro$ci i sprawiedliwo$ci whadca
kieruje si¢ przede wszystkim dobrem polis. Czy w takim razie moze on sformutowac
tyranskie prawa? Odpowiedz na to pytanie Voegelin rozcigga na analize dialogow
Polityk, Timajos, Kritiasz i wreszcie Prawa. Dopiero w ostatnim z wymienionych
dowiadujemy sie, ze nomoi nie znaczy ,,prawa” we wspotczesnym rozumieniu, ale
obejmuje porzadek kosmiczny, rytuaty $wigteczne 1 formy muzyczne. I dopiero
w tym dialogu tak naprawde¢ mozna mowic o roli nomoi w faktycznej, a nie tylko
metaforyczno-duchowej polis. Dopiero tutaj porzadek duchowy zostaje przeniesiony
na struktury prawno-polityczne. Prawa maja wiec by¢ instrumentem wychowania,
za$ tad praw ma by¢ piekny®. Ustrdj to aktualizacja ducha, ktory wiasnie w prawach
zyje*. Platon nie traci jednak z oczu naczelnej mysli, ktora kaze widzie¢ Zrodta po-
rzadku roznych sfer zycia wiasnie w porzadku duszy. Istota nomoi polega na tym,
ze s one ,,zwigzte”, a cztowiek, nawet najbardziej sktonny do postuszenstwa, moze
czasem zwatpi¢ co do tego, jaka jest ich intencja i jak je rozumie¢ w konkretnym
przypadku. Dlatego tez Ateficzyk z Praw® — w ktorym Voegelin widzi samego Pla-
tona — zauwaza, ze ,,nomoi zajmuja si¢ obywatelem jak lekarz nie§wiadomym nie-
wolnikiem: méwi niewolnikowi, co robi¢, ale nie omawia wraz z nim natury jego
choroby ani nie przedstawia mu powodow leczenia. Podobnie jak ten lekarz, prawo-
dawcy dotychczas opierali si¢ na nakazie i sankcji”®. Mozna przypuszczac, ze Vo-

8 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 141.

7 Zob. tamze, s. 214.

8 Tamze, s. 214.

81 Trafnie ujat to T. A. Szlezak piszac, ze: filozofem czyni fakt przyjecia catkowicie odmiennej
postawy wobec rzeczywistosci — i tylko filozof zdolny jest do poznania idei. Wszedzie, gdzie Platon
przywotuje pojecie ‘philosophos’, wskazuje na te ontologiczng reorientacje (por. ‘Fedon’ 101 e, ‘Uczta’
204 b i nn: Eros jako ‘philosophos’, ‘Panstwo’ 474 b i nn., ‘Fajdros’ 249 c, ‘Teajtet’ 172 ¢ — 177 c,
‘Timajos’ 53 d)”. T.A. Szlezék, Czytanie Platona, tt. P. Domanski, Warszawa 1997, s. 62.

82 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 250.

8 Zob. tamze, s. 339-345.

8 Zob. tamze, s. 386.

8 Zob. Platon, Prawa, 720 A-E, w: Platon, Paristwo, Prawa (VII ksigg), t. W. Witwicki, Kety 2001.

8 E. Voegelin, Platon, s. 389.
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egelin ma tutaj na mysli ewentualne ,,prawodawstwo” obecne w dialogu Paristwo.
Okazuje si¢ jednak, ze prawo ,,nakazu i sankcji” jest niedoskonate®’. Dlatego Aten-
czyk proponuje odwotanie si¢ do umystu i dobrej woli obywateli. Nalezy wyjasni¢
im pobudki formutowania prawa i obudzi¢ zrozumienie dla ducha praw. Nalezy tez
uzy¢ namowy (peitho) uzupetniajacej przymus®. ,,Namowa pojawia si¢ teraz po-
nownie jako $rodek majacy sktoni¢ cztowieka, ,,material”, do ,,nomoi nous” i narzu-
ci¢ mu w ten sposob forme polis”®. Wydaje sie, ze tutaj wlasnie tkwi sedno rozumie-
nia Platonskich postulatow prawnych. Namowa sprawia, ze nomoi staja si¢ dla ludzi
zrozumiate i racjonalne. W jej wyniku obywatele widza, ze prawo jest potrzebne,
ze przynosi pozytek nawet wtedy, gdy wyglada na twarde i tyranskie. W rzeczywi-
stosci jest ono jak lekarstwo. Zaaplikowane tylko po to, by w polis dziato si¢ lepie;.

Zakonczenie

Zwienczeniem tego artykulu niech beda stowa Voegelina: ,,Platon umart w wieku
osiemdziesigciu jeden lat. W wieczor swojej $Smierci przywotat trackg dziewczyne,
by zagrata dla niego na flecie. Dziewczyna nie mogta znalez¢ wlasciwej tonacji (‘no-
mos’). Ruchem palca Platon wskazat jej Miar¢”. Pytanie, czy faktycznie prawne
postulaty Platona mialy stanowi¢ miarg i przywroci¢ porzadek, czy moze w zamysle
autora byly srodkiem opresji i zniewolenia, musi pozosta¢ bez kategorycznej odpo-
wiedzi. Niniejszy artykut miat za zadanie ukazanie tego, ze w istocie jedna i ta sama
mys$l moze zosta¢ tak bardzo odmiennie zinterpretowana. Ale czy dowolno$¢ jej
rozumienia lezy wytacznie po stronie indywidualnych preferencji poszczegélnego
badacza? Czy moze w naturze samych filozoficznych idei spoczywa wieloznacznos¢
ich odczytania? Watpliwosci te obrazuje i wyjasnia figura hermeneutycznego kregu
W rozumieniu zaproponowanym przez Martina Heideggera i Hansa-Georga Gada-
mera’. W obliczu tej figury prawdopodobnie za Zle postawione nalezatoby uznaé
pytanie o to, czy ,,prawdziwego Platona” oddaje interpretacja Poppera czy Voegeli-
na. Kazdy z nich zajmuje bowiem inne miejsce w kregu wstepnych zatozen i nieusu-

8 T.A. Szlezdk rdéwniez zauwaza, ze odrzucenie przez Platona przemocy rewolucyjnej kaze
mu poktadaé¢ wszelka nadzieje w polityce uprawianej na miarg idei Dobra. Dodaje, Ze ,,z dzisiejszego
punktu widzenia jego mysl zastuguje wiec niewatpliwie na okreslenie ‘niepolitycznej’”. T.A. Szlezak,
O nowej interpretacji platonskich dialogow, s. 64.

8 Zob. E. Voegelin, Platon, s. 390.

8 Tamze, s. 390.

% Tamze, s. 409.

! Te interpretacje¢ figury ,.kota hermeneutycznego” nalezy usytuowa¢ w kontekscie polemiki Heide-
ggera i Gadamera z fenomenologiag Husserla. Trzeba tez zdecydowanie odrézni¢ ja od rozumienia
.kola hermeneutycznego”, zaproponowanego przez samego tworce tego pojecia — Schleiermachera,
dla ktorego kolisty ruch interpretacji polega na relacji migdzy catoscia tekstu a jego szczegdtami. ,,Krag
hermeneutyczny” Heideggera i Gadamera wskazuje na ulokowanie rozumienia w ,,przestrzeni procesu
dziejowego” i ,,przynaleznosci do tradycji”. Zob. P. Bytniewski, sub voce: hermeneutyczne kolo, w:
Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. IV, Lublin 2003. Por. H.G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys
hermeneutyki filozoficznej, Warszawa 2004.
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walnego wrecz przed-rozumienia. Wazna zatem jest znajomo$¢ osobistego miejsca
w tym wlasnie kregu. Wazna jest $wiadomos¢ tego, ze t¢ samg przeciez mysl, te
same Platonskie dialogi, udato si¢ odczyta¢ badaczom represyjnie, tyransko i de-
spotycznie, a zarazem naprawczo, uzdrawiajaco i terapeutycznie. Ale jedno wydaje
si¢ by¢ pewne: intencja Platona u swych zrodet nie mogta pozostawaé tak gleboko
dwuznaczna, jak jej interpretacje. ..

Ranga sygnalizowanego w tym artykule problemu staje si¢ tym wigksza, im bar-
dziej znaczacego mysliciela dotyczy. W tym przypadku chodzi jednak jeszcze o co$
wigcej; o site jego intelektualnego wptywu i skale konsekwencji, jakie owo oddziaty-
wanie ze sobg niesie. Wieki filozoficznej zywotnosci pokazaty, ze mato ktory mysli-
ciel odcisnat tak silne pietno swych idei w umystach swoich nastepcow, jak wtasnie
Platon. Znaczaca role odegrat zapewne w tym procesie fakt, iz mysl Platona wydaje
si¢ by¢ ,,bliska zyciu” na przyktad tam, gdzie mowi o cnocie, gdzie zachgca do tro-
ski o dusze, gdzie mowi o Pieknie, Dobru czy sprawiedliwos$ci, czy wreszcie tam,
gdzie opisuje intelektualno-moralne predyspozycje filozofa-kréla. A jesli jeszcze
wspomina dodatkowo o najlepszym z mozliwych ustrojow, to juz tylko krok dzieli
ja od tego, by stata si¢ inspiracja do faktycznego dziatania. Kt6z bowiem nie chciat-
by zy¢ w spotecznosci zorganizowanej najlepiej jak to tylko mozliwe? Skoro sita
wplywu mys$li zatozyciela Akademii jest tak wielka, Ze sprawia wrazenie ponadcza-
sowej, to tym wigksza odpowiedzialno$¢ spoczywa na osobach, ktére podejmuja sie
interpretacji tego — parafrazujac stowa Poppera — ,,Platonskiego uroku”. W obliczu
niekonczacych si¢ sporow badawczych by¢ moze zachodzi potrzeba przeniesienia
»prawdy” jego odczytania na nowa, pozateoretyczng ptaszczyzng. Na niej zas, waz-
niejsze wydaje si¢ by¢ to, ze badacz Platona staje przed takim samym wyzwaniem,
jakie podjat on sam. Zawiera si¢ ono w pytaniu, czy filozofia ma formowac dusze,
czy tez nie; zwracac je w stron¢ Dobra, czy raczej umacnia¢ beztad ich dyspozycji?
Pozytywne odpowiedzi na te pytania ustanawiaja swoiste ,,kryterium” interpretacyj-
nej trafno$ci. Na jego podstawie ,,stuszno$¢” znajdowac si¢ bedzie po stronie tych
propozycji badawczych, ktore buduja przekonanie o warto$ci tadu, miary i proporcji
a w konsekwencji zach¢cajg do ich realizacji.
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An Oppressive or an Ordering Function of the Law.
Karl Popper and Eric Voegelin’s Interpretation of
the Plato’s Project Polis

Summary: According to Karl Popper, Plato’s project of an ,,ideal” organization polis is anti-demo-
cratic, totalitarian and racist, and the law on which it is based, is inherently tyrannical, oppressive
and diminishing the dignity and freedom of the citizens. On the other hand, according to Eric
Voegelin, the same project is therapeutic in its nature — it is an upbringing measure, which aims
to restore order, the spiritual unity of polis and provide the citizens with happiness. In my paper,
I draw attention to the facts that allow to compare the proposals of both researchers: first of all
that both find in the philosophy of Plato the ,,diagnostic” dimension and that they also see the
need for therapy. Basically, however, they differ when it comes to its concretization. In the further
part of the article I am pointing to the presumptions, the adoption of which led to the formulation
of such extreme opinions. Therefore, I show the assumptions that influenced the fact that Popper
saw in Plato tyrannical legislator and Voegelin someone who heals the spiritual condition of polis.

Keywords: Plato, law, polis, tyranny, democracy, oppression, order
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Czlowiek, ktoremu sie¢ wydaje, ze zrozumiat swiat,
ale nie zrozumiat siebie, moze stac sie grozny.
(Jozef Tischner: 1931-2000)

Streszczenie: Zachodzace zmiany kulturowe pokazujg, ze od czasu renesansu na-
uka zostala skierowana ku technologii. Hastem przewodnim stata si¢ uzytecznosc,
pojeta szerzej niz zwykla przydatnosc. To konsekwencja zastgpienia w nauce para-
dygmatu poznania paradygmatem uzytecznosci (kulturowa rekonfiguracja nauki).
Kluczowe pytanie DLA-CZEGO? i DLA-KOGO? ustgpito miejsca pytaniu JAK?
i ILE? Gdy dla starozytnych Grekéw nauka byta aitiologig (szukata przyczyn),
to dla wspotczesnej Akademii stata si¢ ideologiczng pragmatyka. Takie podejscie
do nauki kompletnie zmienilo jej dotychczasowe oblicze. Fizyka metafizyczna
zostata zamieniona na fizyke matematyczng. Takie panowanie nauki nad cztowie-
kiem odbiera mu szanse zadawania pytan ostatecznych (o zrdodto i cel). Wspot-
czesna zideologizowana koncepcja nauki wymierzona jest zarowno przeciwko
teologii, jak i samej religii — a ostatecznie — przeciwko cztowiekowi. Doceniajac
role 1 wage nauki w kulturze, nie mozna stracic¢ z pola widzenia jej zrodla, granicy
i celu. Nauce i kulturze nalezy przywroci¢ nadrzedng role pytania DLA-CZEGO?,
gdyz dopiero wowczas mozemy zy¢ i poznawac z sensem! Cztowiek, ktoremu si¢
wydaje, ze zrozumial $wiat, ale nie zrozumiat siebie, moze sta¢ si¢ grozny.

Stowa kluczowe: Platon, nauka, ideologia, pragmatyka, rekonfiguracja kulturowa.

Wprowadzenie

Poczatek roku akademickiego 2016/2017 dopeinia kilka doniostych wydarzen.
Dotyczy to zarowno zycia spotecznego, jak i religijnego. W Kosciele podsumowuje-
my jubileuszowy Rok Mitosierdzia oraz 1050. rocznice chrztu Polski, a w przestrzeni
akademickiej nowe wtadze rozpoczynaja 4-letnie kadencje rektorskie i dziekanskie.
Zaroéwno ministerstwo ksztalcenia $redniego jak i wyzszego rok 2016/2017 zapo-
wiedziato jako okres innowacji, zracjonalizowanych kosztow ksztalcenia i badan
naukowych oraz realizacji tzw. standardow kompetencyjnych, jakkolwiek bytyby
one definiowane 1 interpretowane. Wspotczesng Akademig opiera si¢ wigc na wie-
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dzy, umiejetnosciach i kompetencjach. Nie ulega zadnej watpliwosci, ze wspomnia-
ne procesy ksztatcenia mtodego pokolenia mozna obrazowo okresli¢ ,,jako zawody
miedzy wychowaniem a katastrofa™!. Przygladajac si¢ zachodzacym zmianom, nie-
trudno zauwazy¢, ze od czasu renesansu nauka zostata skierowana ku technologii.
Wprowadzane na biezgco liczne modyfikacje nasilajg si¢ po dzi§ dzien. Hastem
przewodnim podejmowanych dziatan stata si¢ uzytecznosc¢ (tac. bonum utile), pojeta
jednak bardzo szeroko, szerzej niz zwykta przydatnos¢?. Warto zatem zastanowi¢ si¢
nad kondycja, szansami czy tez porazkami tej szczeg6lnej przestrzeni zycia spotecz-
nego, jaka jest tytulowa kategoria Akademii. Jaka wspotczesnie spetnia ona misje,
a jaka spetnia¢ powinna? Wobec tego nalezatoby odpowiedzie¢ na trzy kluczowe
pytania: czym jest?, skad wyszta i dokad zmierza? Dzicki temu mozna jg poznac
u samych zrédel w normatywnej postaci (widzie¢). Nastepnie, dokona¢ weryfika-
cji 1 oceny stanu obecnego (ocenic). Prowadzone analizy powinny ostatecznie do-
prowadzi¢ do sformutowania postulatow w swietle norm i wspotczesnych wyzwan
(dziata¢). Poprzez taki zabieg metodologiczny: widzie¢, oceni¢ i dziala¢ — podjecte
analizy nie ograniczg si¢ jedynie do sfery deskrypcyjnej (opisowej) czy predyktyw-
nej (przewidujacej przebieg zjawisk i proceséw), ale wkrocza w paradygmat ekspla-
nacyjny, by poznaé, zrozumie¢ i wyjasni¢ ujawniajace si¢ zwigzki migdzy Akade-
mig, madro$cia a uzytecznoscia.

1. Widzie¢ — Akademia Platonska

Poczatki nauki przypisuje si¢ Grekom, ktorzy cztowieka pojmowali jako isto-
te poznajaca i teoretycznie formutujaca sady (gr. gnosai kai theoresai). Cztowiek
madry to nie ten, ktéry doznaje tylko wrazen, ktory jedynie ,,gapi si¢” i potrafi cos
wytworzy¢, opierajac si¢ na posiadanym doswiadczeniu. Jest nim ten, kto zna od-
powiedz na pytanie DLA-CZEGO? Gdy ludzie z do$wiadczenia wiedzg tylko, ZE
co$ ma miejsce, to ludzie madrzy rozumiejg DLA-CZEGO. A zatem, by¢ madrym,
to rozumie¢ i zna¢ przyczyny. Pytanie starozytnych Grekow (Jonczykow, Platona,
Arystotelesa) dia ti mozna przettumaczy¢ albo jako ,,dlaczego”, ,,dzigki czemu”,
albo tez ,,przez co”. Wedtug tej koncepcji nauki, zeby rozumie¢ $wiat, cztowieka
i Boga, niezbgdne jest pozna¢ wiasnie dia ti? Dopiero wowczas czlowiek staje sie
madry, gdy poznaje przyczyny i zasady (arche). W jezyku greckim w tej przestrzeni
pojawiaja sie trzy terminy: arche (gr. dpyn — zasada, prazasada, poczatek, wladza),
aitia (gr. outio — powod), stoicheion (gr. otoyeiov — element, sktadnik). Polskie
stowa ,,wiedza”, ,,nauka” i ,,opinia” nie posiadajg juz tak bogatego kontekstu etymo-
logicznego, jak pojecia greckie (gr. émiotnun — episteme i gr. 60&n — doksa). Wiedza
i wiedzie¢ pochodza od stowa ,,widzie¢”, a z kolei nauka od stowa ,,naucza¢”. W tym

' R. Carneiro, Wolnos¢ a wychowanie, ,;JKolekcja Communio” 1994, t. 9, s. 306.

2 'W. Cichosz, Chrzescijariska koncepcja spoleczenistwa personalistycznego w mysli wspélczesnych
dialogikow, w: Solidarnos¢ i spoleczenstwo obywatelskie, red. T. Biedrzycki, Katowice 2007, s. 139-
149.
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ostatnim obecny jest prardzen ,,uk”, wystepujacy we wszystkich jezykach stowian-
skich. Stownik etymologiczny jezyka polskiego podaje, ze nauka jest nawykiem
zdobytym poprzez ¢wiczenie, za$ opinia, bedaca kalka tacinskiego opinio, oznacza
mniemanie. Nauka wigc jest czyms, co pozwala dotrze¢ do glebszej i trwatej natury,
za$ opinia niejako $lizga si¢ po zmiennej zewnetrznosci. W ten sposob u poczat-
ku ksztattowania mysli ludzkiej zostata jasno sformutowana réznica migdzy opinig
i naukg. Dostrzezono bowiem réznic¢ miedzy poznaniem zmystowym a poznaniem
intelektualnym, przedmiotem poznania zmystowego a przedmiotem poznania inte-
lektualnego.

Nie sposob w tym miejscu nie nawigza¢ do zatozonej przez Platona ok. 386 p.n.e.
Akademii atenskiej, ktora dziatata az do 528 roku po Chrystusie. Nazwa tej pierw-
szej uczelni bezposrednio nawigzuje do gaju herosa Akademosa®. Akademia Pla-
tonska byta zwigzkiem religijnym, majacym za zadanie rozwijanie kultu muz. Byta
tez osrodkiem naukowo-dydaktycznym, pierwsza zorganizowang instytucja prowa-
dzaca badania naukowe. Jej pracami kierowat stojacy na czele akademii scholarcha,
wspomagany przez nauczycieli i uczniow. U wejscia do Akademii stat posag Erosa,
ktory miat przypominaé, ze nalezy pokocha¢ madros¢ (by¢ filozofem), aby osiagnac
szczgscie 1 zrownaé si¢ z bogami. Raz w miesigcu odbywato si¢ w murach szkoty
rytualne spotkanie, ktore rozpoczynato si¢ od ztozenia ofiar i modlitw, a konczyto
uroczystymi biesiadami. Szczego6lnie uroczyscie obchodzono Dzien Muz. W poczat-
kowym okresie dziatalnosci Akademii Platonskiej na pierwszym planie stawiano
problematyke polityczna, co zapewne wigzato si¢ z faktem, iz uczniowie Platona
wywodzili si¢ zwlaszcza z rodzin panujacych w miastach péinocnej Grecji, Ma-
cedonii, Propontydy i Wybrzeza Morza Czarnego. Z czasem jednak zakres badan
naukowych poszerzono o filozofi¢ i nauki przyrodnicze — matematyke. O tym, jak
wazne miejsce w Akademii zajmowata matematyka, §wiadczy fakt, iz na jej fronto-
nie umieszczono napis zabraniajacy wchodzenia do budynku tym, ktérzy nie znali
tego przedmiotu (gr. Ayeouétpntog unoeig sicitm — Agedmetrétos meédeis eisitd —
Niech nie wstepuje tu nikt, kto nie zna geometrii). W procesie nauczania stosowano
metode Sokratesa, polegajaca na przyjacielskich rozmowach, zawierajacych pytania
i odpowiedzi®. Dziatalno$¢ i program Akademii stanowily p6zniej wzor dla innych
instytucji naukowych Grecji (szkota Arystotelesa, epicka, epikurejska). Do jej trady-
cji nawigzywaly czgsto akademie nowozytne, kontynuatorka Akademii Platonskiej
byta na przyktad zalozona w XV wieku Akademia Florencka.

W historii Akademii Platoniskiej wyroznia si¢ trzy okresy: Akademii Starej (od za-
tozenia do ok. 270 p.n.e.), Akademii Sredniej (270-150 p.n.e.) oraz Akademii Nowej
(150 p.n.e. do 529 n.e)’. Akademia Stara (Pierwsza) obejmowata czterdziestoletni
scholarchat Platona i jego bezposrednich nastepcoéw: Speuzypa z Aten, Ksenokratesa
z Chalcedonu, Polemona z Aten i Kratesa z Mallos. Oprocz wymienionych scholar-

3 Por. [lustrowana encyklopedia powszechna A-Z, red. J. Marcinek, Krakow 2008, s. 23.
4 Por. Encyklopedia katolicka, t. 1: A i Q - Baptysci, red. F. Gryglewicz i in., Lublin 1985, s. 218.
5 Por. llustrowana encyklopedia powszechna A-Z, s. 23.
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chow warto przywota¢ pracujacych w tym okresie w Akademii Platonskiej: Filipa
z Opus, Heraklidesa z Pontu, Eudoksosa z Knidos, Krantora z Soloj. Chociaz za-
daniem Akademii byto rozwijanie pogladow jej zalozyciela, to program naukowy
byt od nich daleki. Podstawowa teoria idei Platona juz bowiem w pierwszym okre-
sie funkcjonowania szkoty przestala odgrywaé¢ dominujaca role, ustepujac miejsca
platonsko-pitagorejskiej teorii liczb. Przede wszystkim skupiano si¢ na zagadnieniu
jednosci zasad w stosunku do mnogosci i roznorodnosci zjawisk. W etyce zarzucano
droge Platona, odstepujac od idealizmu i rygoryzmu na rzecz naturalizmu®.

Kolejny okres funkcjonowania Akademii, to tak zwana Akademia Srednia. Za-
sadniczy zwrot w jej pogladach wiaze si¢ ze scholarcha Arkezylaosem, ktory sta-
ngl na czele szkoty w 168 roku przed Chrystusem. Gtoszono odtad umiarkowany
sceptycyzm, niekiedy przeciwstawiany radykalnemu sceptycyzmowi pirronistow’.
Do ztagodzenia gltoszonego w Akademii sceptycyzmu doszto za scholarchy Karne-
adesa z Cyreny (przetom III i II w. przed Chr.), ktéry rozwinat teori¢ prawdopodo-
bienstwa®.

Ostatni okres dziatalno$ci Akademii, okreslany jest mianem Akademii Mtodsze;j.
To wowczas, za scholarchatu Filona z Larissy, nastgpuje nowy zwrot w kierunku
dogmatyzmu. Nie oznaczat on jednak powrotu do pogladéw Platona, uprawia-
no bowiem eklektyzm, zblizajacy si¢ za nastepcy Filona — Antiochosa z Askalonu
do szkoty stoickiej. W Akademii gloszono rowniez pewne tezy arystotelizmu. Przez
kolejne wieki platonczycy byli wytacznie eklektykami. W I 1 II w. obok pierwiast-
kow stoickich i perypatetyckich przyjmowali wigcej elementéw neopitagorejskich.
Typowym przedstawicielem pdznego platonizmu byt Plutarch z Cheronei. Nurt ten
jednak rozwijat si¢ juz poza murami Akademii Platonskiej, podobnie jak platonizm
odnowiony przez Plotyna w III wieku. Niemniej Akademia Platonska, kierowana
przez Plutarcha z Aten, nadal funkcjonowata, az do roku 528 n.e., kiedy to za kie-
rownictwa Proklosa zostata zamknigta przez cesarza Justyniana’®.

Platon (chociaz niektorzy uwazaja, ze Sokrates) zaktadal, ze zto wynika z bra-
ku wiedzy. Jesli zatem czlowiek wie, czym jest dobre Zycie, to nie moze poste-
powac¢ niemoralnie - pojmujac, co jest sluszne, nie moze postgpowac nikczemnie.
Problemem jest jednak odkrycie tego, co jest dobre (stuszne). Jak twierdzit Platon,
znalezienie natury dobrego zycia jest zadaniem intelektualnym podobnym do proce-
su odkrywania prawd matematycznych: tak jak nie sposéb odkry¢ prawd matema-
tycznych bez uprzedniego przygotowania, tak tez konieczne jest posiadanie pewnej
wiedzy, by zrozumie¢, co jest dobrym zyciem. Wiedze taka mozna jednak uzyskac
jedynie na drodze starannego wyksztatcenia w takich mi¢dzy innymi dziedzinach,

¢ Por. Encyklopedia katolicka, t. 1, s. 218.

7 Pirronizm — wspoélcze$nie wigzany jest ze sceptycyzmem Pirrona, Ainezydema, Agryppy i Seks-
tusa Empieryka. Sceptycyzm akademicki wigze si¢ natomiast z Arkezylaosem, Karneadesem i innymi
cztonkami Akademii Platonskiej. Por. R. Zieminska, Historia sceptycyzmu. W poszukiwaniu spojnosci,
Torun 2013, s. 19.

8 Por. Encyklopedia katolicka, t. 1, s. 218.

° Por. tamze, s. 218-219.
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jak matematyka czy filozofia. Platon uwazat, ze dobre zycie moze prowadzi¢ kazdy
cztowiek, bedzie to jednak zycie przypadkowe i Slepe. Z tego wzgledu koniecz-
ne jest rozwijanie cnotliwych zachowan ludzkich oraz rozwijanie sit duchowych.
To zas$ staje si¢ mozliwe poprzez zglebianie matematyki i filozofii'.

Madros¢ byta dla Platona tozsama z kompletng wiedzg. Wierzyt bowiem, Ze oso-
ba wyposazona w taka wiedzg bedzie automatycznie podejmowata wlasciwe de-
cyzje. Ten poglad spotkat si¢ ze sprzeciwem juz jego ucznia Arystotelesa, ktory
twierdzil, ze sama wiedza zazwyczaj nie wystarcza do podejmowania wlasciwych
decyzji — konieczne s3 jeszcze zdolnosSci psychiczne. Platon, w swoich rozmowach
z Sokratesem 1 innymi greckimi filozofami, spisanymi w formie Dialogow, w dziele
Uczta, definiujac pojecie filozofii wskazal rdwniez na przyczyny trudnosci z okre-
sleniem, czym jest madros¢. Pisze on, ze umitowanie (gr. gielv — filein) — podobnie
jak wszelkie formy mitosci — pochodzi od greckiego boga Erosa, poczgtego z ojca
Dostatku i matki Biedy. To jej dwojakie pochodzenie — z Dostatku i Biedy — umiej-
scawia filozofa jako mito$nika madro$ci migdzy glupcami i bogami': ,,Bo to tak
jest: Z bogdéw zaden nie filozofuje ani nie pragnie madrosci — on ja ma; ani zadna
istota madra nie filozofuje. Glupi tez nie filozofuja i zaden z nich nie chce by¢ madry.
Bo to wlasnie jest cate nieszczescie w ghupocie, ze cztowiek nie bedac ani pigknym
i dobrym, ani madrym, przecie uwaza, ze mu to wystarczy. Bo jesli cztowiek uwaza,
ze mu czego$ nie brak, czyz bedzie pragnat tego, na czym mu, jego zdaniem, nie
zbywa? - Moja Diotymo — powiadam — a ktdz si¢ w takim razie zajmuje filozofia,
jezeli madry nie, a ghupi takze nie? — To — powiada nawet i dziecko zrozumie, ze ci,
ktorzy sa czym$ posrednim pomiedzy jednymi i drugimi. Do tych i Eros nalezy.
Bo madros¢ to rzecz niezaprzeczalnie pickna, a Eros to mito$¢ tego, co pickne; prze-
to musi Eros by¢ mitosnikiem madrosci, filozofem, a filozofem bedac, posrodku jest
miedzy madros$cia i glupota™'2. Ten kto dazy do madrosci, wobec bogdw jest biedny
(pochodzenie od matki), gdyz nie wie wszystkiego i nie posiada boskiej doskonato-
$ci. Z kolei wobec glupcdw jest bogaty (pochodzenie od ojca), gdyz wie, iz nie wie,
natomiast glupcom wydaje sie, ze wiedza: ,,A czyz to nie jest glupota, i to ta najpa-
skudniejsza: mysle¢, ze si¢ wie to, czego cztowiek nie wie?”’!%.

W Akademii Platonskiej w uprawianiu nauki (filozofii) niezwykte znaczenie mia-
o greckie stowo ,,einai” (gr. eivar — by¢). Cho¢ nie ma ono wymiaru $cisle egzy-
stencjalnego, to wskazuje przede wszystkim na trwalo$¢, statos¢ i niezmiennosc.
Drugim stowem o ogromnym znaczeniu metafizycznym jest wyraz ,,istota”. Stu-
zy on w jezyku polskim oddaniu tresci greckiej konstrukcji to ti en einai (gr. 10 i
nv etva, tac. quod quid erat esse), czym rzecz ,,bywszy jest”. O ile polski zwrot

10 Por. R.H. Popkin — A. Stroll, Filozofia, Poznan 1994, s. 7-8; W. Cichosz — W. Dyk, Sladami wiel-
kich filozofow, Warszawa 2002, s. 47.

" Por. T. Gadacz, Pochwata magdrosci, file:///C:/Users/user/Desktop/prof-dr-hab-tadeusz-gad-
acz-o-madrosci%20(1).pdf [05.10.2016].

12 Platon, Uczta, w: Tenze, Dialogi, Gdansk 2000, s. 58.

13 Platon, Obrona Sokratesa, tt. W. Witwicki, Warszawa 1961, s. 110.
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,,bywszy jest” nie jest dos¢ czytelny, to konstrukcja grecka uderza przede wszystkim
obecnoscig stowa byé w podwojnej roli: raz jako bezokolicznika (gr. elvat — einai)
w funkcji orzecznika, a drugi raz w formie orzecznika i tgcznika w czasie przesztym
niedokonanym, imperfectum (gr. v — en). Stad juz blisko do powstania klasycznej
koncepcji prawdy, ktorej strozem przez prawie 1000 lat byta Akademia Platonska.
Owo pojecie prawdy, ktora stanowi wlasno$¢ mysli sformutowanej jako sad o tym,
co jest, ze jest — to ta onta doksadzien alethéuin dokéi soi einai. Prawda bazuje
wigc na zgodnos$ci rozumu z rzeczywistoscig. Prawda jest wiec pewna, trwata i nie-
zmienna, ale jak zglebi¢ jej istote? Quo vadis Akademia?

2. Oceni¢ — wspotczesna Akademia

Obecnie coraz silniej ,,wzrasta przekonanie — jak czytamy w “Konstytucji dusz-
pasterskiej o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes” — ze 16d ludzki
nie tylko moze i powinien coraz bardziej umacnia¢ swoje panowanie nad rzeczami
stworzonymi, lecz ze ponadto jego jest rzecza ustanowi¢ taki porzadek polityczny,
spoleczny i gospodarczy, ktory by z kazdym dniem coraz lepiej stuzyt cztowiekowi
i pomagal tak jednostkom, jak i grupom spolecznym w utwierdzaniu i wyrabianiu
wlasciwej sobie godnosci. (...) W takim stanie rzeczy $§wiat dzisiejszy okazuje si¢
zarazem mocny i staby, zdolny do najlepszego i do najgorszego; stoi bowiem przed
nim otworem droga do wolnosci i do niewolnictwa, do postgpu i cofania sie¢, do bra-
terstwa i nienawisci. (...) W samym bowiem cztowieku wiele elementow zwalcza
sie¢ nawzajem. Bedac bowiem stworzeniem, doswiadcza on z jednej strony wielora-
kich ograniczen, z drugiej strony czuje si¢ nieograniczony w swoich pragnieniach
i powotany do wyzszego zycia. Przyciggany wielu ponetami, musi wciaz wybierac
miedzy nimi i wyrzekac¢ si¢ niektorych. Co wigcej, bedac stabym i grzesznym, nie-
rzadko czyni to, czego nie chce, nie za$ to, co chcialby czynié. Stad cierpi rozdarcie
w samym sobie (...). Niektorzy wreszcie oczekuja prawdziwego i pelnego wyzwo-
lenia rodu ludzkiego od samego wysitku cztowieka i sg przeswiadczeni, ze przyszte
panowanie cztowieka nad ziemia zadowoli wszystkie pragnienia jego serca” (KDK
9-10).

We wspotczesnym $wiecie nauka zostata uwiktana w kontekst pozanaukowy
o skali cywilizacyjnej. Przyczynito si¢ to do odwrocenia uwagi od istotnych po-
wodoéw zmiany miejsca nauki w kulturze. Obserwuje si¢ jej reorientacj¢ z pozna-
nia ze wzgledu na samo poznanie — poznac, aby wiedzie¢ (fac. scire propter ipsum
scire) na poznanie, aby korzysta¢ (lac. scire propter uti). Gwaltowny rozwoj nauki,
techniki i przekazu informacji doprowadzit cztowieka do tzw. epoki postindustrial-
nej (poprzemystowej)!4, przez co dochodzi do swoistego przemodelowania dotych-

14 Z. Brzeziniski, Between Two Ages, New York 1970, s. 9: ,,The post-industrial society is becoming
a technetronic society: a society that is shaped culturally, psychologically, socially and economically by
the impact of technology and electronics — particularly in the area of computers and communications”.
Por. W. Cichosz, Pedagogia wiary we wspolczesnej szkole katolickiej, Warszawa 2010, s. 71; T. Szkud-
larek, Wiedza i wolnosé w pedagogice amerykanskiego postmodernizmu, Krakow 1993. Na marginesie
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czasowych pogladow, zasad, wartosci i postaw. Niektore dziatania i eksperymenty
moga znaczgco przyczynic si¢ do wzrostu cztlowieka i jego ogromnego dziedzictwa,
inne za§ mogg okazac si¢ — jak wskazat powyzej Sobor — niebezpieczne. ,,Dzieje si¢
to na plaszczyznie abiogenezy i antropogenezy, genetyki i inzynierii biomedycz-
nej, transplantacji i prokreacji, sekwencjonowania nukleotydéw w ludzkim genomie
i hodowli tkanek. Mozna tu rowniez wymieni¢ obok terapii genowej transgeniczng
zywno$é™. Swiadomos¢ ogromnych mozliwosci cztowieka i rozwoju techniki po-
woduje niejednokrotnie uleganie nie tylko logice rynku, prawu popytu i podazy, ale
takze pokusie zdobycia nieograniczonej wladzy nad przyroda, a nawet nad sama
osobg ludzka. Zachodzace zmiany najpetniej oddaje zasada amerykanska why not?
(dlaczego nie sprobowac?). W ten sposob nie tylko rodzi si¢ nowa jakos¢ spoteczen-
stwa, ale przestrzenig wielkiego zmagania o cztowieka i jego przysz1osc¢ staje si¢ bez
watpienia Swiat pojec¢ i wartosci (gr. a&log — cenny, wartosciowy, godny). Niekiedy
zmaganie to przybiera forme dialogu, a innym razem jest na wskro$ antagonistycz-
ne'®.

Dla starozytnych Grekdéw naczelnym motywem intensyfikujacym mysl filozo-
ficzng bylo poszukiwanie przyczyn: dlaczego? (gr. dia ti?)"”, natomiast dla wspot-
czesnych pokolen zagadnieniem naukowotworczym jest pytanie — jak? Wedlug
klasyki, nauka byta aitiologia (gr. aitio. — przyczyna, Adyog — stowo, nauka), obec-
nie — pragmatyka. Powro6t sofistyki Protagorasa z Abdery, wedlug ktorej cztowiek
jest miarg wszechrzeczy (gr. mévtov ypnudtov pétpov éotiv dvlpmmog — panton
chrematon métron estin anthropos), sprawil, ze nauka stala si¢ dzi$ narzedziem tech-
nologii i ekonomii. Przyczynito si¢ to do odwrocenia uwagi od istotnych powo-
dow zmiany miejsca nauki w kulturze. Mamy do czynienia z procesem $cierania si¢
roznych cywilizacji'®. Utylitaryzm w sferze materialnej prowadzi do przeksztatce-
nia nauki w technologig, a w sferze humanistycznej — do przeksztalcenia filozofii
w ideologi¢. Technologizacja nauk $cistych oraz ideologizacja nauk humanistycz-
nych to efekty zmian, ktorych skutki odczuwamy do dzisiaj i to w coraz wigkszym
stopniu. Nie moralno$¢, nie sztuka, nie religia, nie dziedzictwo greckie i rzymskie,
nie chrzescijanstwo, ale wlasnie nauka-technika jest traktowana jako uniwersalny
wktad Zachodu do kultury $wiatowe;j.

Odrzucanie arystotelesowskich przyczyn bytu (materialnej, formalnej, celowej
i sprawczej) rozpoczat Franciszek Bacon, wprowadzajac wspomniang juz zasade:
jak? oraz ile? Miejsce formy zajmuje prawo, materii — ilo$¢, a przyczyny bytu (celo-

warto zauwazy¢, ze Daniel Bell w dziejach ludzkosci wymienit trzy epoki: przedindustrialng (rolniczg),
industrialng (przemystowa) i postindustrialng (oparta na wiedzy).

15'W. Cichosz, Pedagogiczne TAK dla cywilizacji Zycia! Jezyk Zycia a jezyk smierci, w: Czlowiek.
Religia. Zdrowie, red. A. Dymer, Szczecin 2011, s. 261-271.

16 'W. Cichosz, Wspélczesny dramat jezyka, nauki i wychowania, w: Dramatyczne pytania naszego
wieku, red. L. Balter, ,,Kolekcja Communio”, t. 17, Poznan 2006, s. 36-52.

17 Por. M.A. Krapiec i in., Wprowadzenie do filozofii, Lublin 2003, s. 22.

18 Por. W. Cichosz, W poszukiwaniu mgdrosci edukacyjno-wychowawczej, ,,Gdynski Kwartalnik O$-
wiatowy” (2004) nr 4, s. 28-31.



208 ks. Wojciech Cichosz

wa i sprawcza) zostajg catkowicie wyeliminowane. Takie podej$cie do nauki kom-
pletnie zmienito jej dotychczasowe oblicze. Fizyka metafizyczna (dlaczego?) zo-
stala zamieniona na fizyke matematyczng (jak? i ile?). Wspotczesna nauka staje sie
wszechobecna, a poszczegdlne dziedziny kultury, tracac swojg odrgbnos¢, sg krok
po kroku unaukowiane. Piotr Jaroszynski zwraca uwage, ze edukacja w XIX 1 XX
wieku zdominowana zostata przez dwa trendy: politechniczny i polityczny. Autor pi-
sze: ,,W czasach nowozytnych, po reformacji, pojawia si¢ nowa koncepcja edukacji,
zwigzana z przetomem cywilizacyjnym — na plan pierwszy wysuwa si¢ teraz homo
faber, inzynier (...). Po rewolucji francuskiej pojawila si¢ nowa jeszcze funkcja
szkoty: szkota ma wychowa¢ obywateli panstwa, zgodnie z obowigzujacg ideologia,
cel szkoty jest wiec polityczny™?.

Dla powyzszego kontekstu rozwazan, kluczowego znaczenia nabiera dzisiaj sto-
wo ,,ideologia”, ktére wywodzi si¢ z tac. idea (prawzor) i gr. Aoyog (stowo, nauka).
Zwigzta definicja tego terminu wyjasnia, ze ideologia, to ,,system pogladow, idei,
pojec politycznych, socjologicznych, prawnych, etycznych, religijnych lub filozo-
ficznych jednostki albo grupy ludzi, uwarunkowany czasem, miejscem, stosunkami
spotecznymi; poglad na $wiat™?°.

Z pojeciem tym taczony jest inny termin: §wiatopoglad. Autorzy Nowego stow-
nika jezyka polskiego podaja, ze oznacza on ,,poglad cztowieka (lub grupy ludzi)
na $wiat; ogo6l jego przekonan, pogladdéw, sadéw na temat $wiata i zycia, hierarchia
wartosci itp., ktore majg wplyw na jego postawe zyciowa i postepowanie”?!. Podobng
definicje¢ mozna spotka¢ w Stowniku jezyka polskiego pod redakcja M. Szymczaka,
gdzie $wiatopoglad opisywany jest jako ,,zespot ogdlnych przekonan dotyczacych
natury $wiata, cztowieka w $wiecie, sensu jego zycia oraz wynikajacych z tych prze-
konan idealow, wyznaczajacych postawy zyciowe ludzi i wytyczajacych lini¢ ich
postepowania; poglad na §wiat”??. Warto w tym miejscu przywotaé jeden z akapitow
Leksykonu mlodego czytelnika, w ktorym stwierdza sig: ,,Swiatopoglad cztowicka
ksztaltuje si¢ w toku jego rozwoju. Zalezy on od warunkow zycia i wychowania,
od tradycji 1 kultury, w jakich cztowiek wzrasta, od wiedzy i doswiadczenia danej
osoby oraz wptywu, jaki na nig wywiera srodowisko”?. Te stowa wskazuja, jak waz-
ne dla ksztalcenia i wychowania mtodego czlowieka jest ksztaltowanie $wiatopogla-
du. O ile wigckszos¢ stownikow w swej treSci podaje zarbwno wyjasnienie terminu
»Swiatopoglad”, jak i ,,ideologia”, to autorzy Stownika katolickiej nauki spotecznej
dla hasta ,,$wiatopoglad” stosujg odsytacz do terminu ,,ideologia” i przyréwnuja go
do tego pojecia w szerszym jego rozumieniu. Zatem $wiatopoglad jest zespotem
og6lnych ,,przekonan i twierdzen sktadajacych si¢ na catoSciowy obraz rzeczywi-

19 P. Jaroszynski, Ocali¢ polskosé¢, Lublin 2001, s. 73.

Stownik jezyka polskiego, t. 1, red. M. Szymczak, Warszawa 1981, s. 767.

Nowy stownik jezyka polskiego, red. B. Dunaj, Warszawa 2007, s. 699.

Stownik jezyka polskiego, t. 3, red. M. Szymczak, Warszawa 1981, s. 462.

Leksykon miodego czytelnika. Wyrazy trudne, wazne i ciekawe, red. W. Cienkowski, Warszawa
1987, s. 397.
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stosci oraz zwigzanych z nimi ocen i norm wyznaczajacych sposoéb postgpowania
cztowieka”. Ideologia w owym szerszym rozumieniu jest wzglednie usystematy-
zowanym zespotem twierdzen, ocen i norm, bedgcym teoretycznym wyznacznikiem
dziatania okres$lonej grupy spotecznej. W sensie wezszym, stanowi zespot pogladow,
ktore maja na wzgledzie interesy i dazenia jakiej$ grupy spotecznej (klasy). Zgodnie
z cytowana definicja, ,,nie kazda ideologia posiada swa warstwe swiatopogladowa
i nie wszystkie tresci danego $wiatopogladu maja wymiar ideologiczny. Ideologii
nie nalezy tez utozsamia¢ z doktryng (polityczng, prawng), ktora cechuje wysoki
stopien teoretycznego usystematyzowania”?. Niemniej, ideologia ,,wigze si¢ $cisle
z polityka, bedac nie tylko teoretyczng podstawa politycznego programu dziatania,
ale takze czynnikiem zespalajacym ruch polityczny’*.

Spoteczna nauka Kosciota pelni w stosunku do ideologii funkcje¢ krytyczna, na-
tomiast nie uzurpuje sobie prawa do okreslania siebie mianem ideologii. Jak bo-
wiem zauwaza §w. Jan Pawel II, katolicka nauka spoteczna jest ,,doktadnym sfor-
mutowaniem wynikow poglebionej refleksji nad ztozong rzeczywistoscig ludzkiej
egzystencji w spoleczenstwie i w kontek$cie miedzynarodowym, przeprowadzonej
w $wietle wiary i tradycji koscielnej. Jej podstawowym celem jest wyjasnianie tej
rzeczywistosci poprzez badanie jej zgodnosci czy niezgodnosci z nauka Ewangelii
o cztowieku i jego powotaniu doczesnym, a zarazem transcendentnym; zmierza za-
tem do ukierunkowania chrze$cijanskiego postepowania. Nauka ta nalezy przeto nie
do dziedziny ideologii, lecz teologii, zwlaszcza teologii moralnej” (SRS 41).

Cho¢ termin ideologia ma wydzwigk starozytny, jest neologizmem nowozytnym.
Jego tworcg jest Antoine-Louis-Claude Destutt de Tracy (1754-1836), cztowiek be-
dacy jednym z filaréw rewolucji francuskiej. Utworzone przez niego w roku 1796
pojecie — z greckich stow: idéa 1 logos — byto sensualistycznym odgatezieniem kar-
tezjanizmu, albowiem zamienilo kartezjanskie cogito ergo sum (mysle, wigc jestem)
na je sens, donc j’existe (odczuwam, wiec jestem)*’. Gtowng metodg ideologii jest
analiza wladz zmystowych i poznania zmystowego. Idee sg wrazeniami, bo — zda-
niem A. Destutt de Tracy’ego — ani niematerialnych poje¢, ani tym bardziej duszy —
nie ma. Ideologia stata si¢ jednym z wariantow nowego rozumienia filozofii, i to co-
raz bardziej dominujacym?®. Destutt de Tracy wprowadza ideologie w celu usunigcia
»uprzedzen” wyplywajacych z metafizyki i religii. Stad walka z Ko$ciotem w czasie

2 7. Borowik, Ideologia, w: Stownik katolickiej nauki spolecznej, red. W. Piwowarski, Warszawa
1993, s. 66.

# Tamze.

% Tamze.

¥ Wprowadzone przez niego pojecie ideologii odnosito si¢ do jednego z kierunkéw mysli filozo-
ficznej zwiazanej z programem science of ideas, wywodzacym si¢ od angielskiego empirysty Johna
Locke’a. Stad tez poczatkowo ideologia znaczyta tyle co nauka o ideach, nie odbiegajac od swego et-
ymologicznego znaczenia. Wspolczesne znaczenie tego terminu swymi korzeniami sigga do rozprawy
K. Marksa i F. Engelsa Ideologia niemiecka (napisanej w latach 1845-48), oraz do rozprawy Ideologia
i utopia Karla Mannheima (1929).

2 P. Jaroszynski, Nauka w kulturze, Radom 2002, s. 273.
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rewolucji nie byta tylko walka o wptywy, ale siggata do najglebszych podstaw cy-
wilizacyjnych. Destutt de Tracy i jego nastepcy operuja pojeciem nauki jako umie-
jetnosci odkrywania zrodet wiedzy, jej pewnosci i granic. W takiej perspektywie ani
metafizyka, ani teologia czy religia nie mogg by¢ nauka. Dawna metafizyka ma si¢
do nowej jak alchemia do chemii i astrologia do astronomii. Lekarstwem na chorobe
tradycyjnej metafizyki ma by¢ wilasnie ideologia, ktora, notabene, staje si¢ nowo-
czesng metafizyka. Uznanie metafizyki i religii za nienaukowe ma dyskwalifikowaé
te dziedziny kultury w spoteczenstwie, a zarazem przyczyni¢ si¢ do dyskredytacji
samego Kosciota?. Wspolczesna zideologizowana koncepcja nauki wymierzona jest
wigc zarowno przeciwko teologii, jak i samej religii — a ostatecznie — przeciwko
cztowiekowi. We wspoélczesnej Akademii w centrum uwagi zostala umieszczona
efektywnos¢ ksztalcenia (wiedza, umiejetnosci i kompetencje), a nie osoba ludzka
z wszelkimi jej uwarunkowaniami antropologiczno-aksjologicznymi. Pomiar dy-
daktyczny i diagnostyka edukacyjna stajg si¢ trescig zycia Akademii (parametryza-
cja, standaryzacja, $rednia arytmetyczna, mediana, modalna, odchylenie standardo-
we czy wreszcie korelacja z rynkiem pracy). Dzisiejsza Akademia skupia si¢ nade
wszystko na neopozytywistycznym postulacie mierzalnosci wszelkich dziatan®.

3. Dziata¢ — pochwata madrosci

Swiety Jan Pawel 11 w adhortacji apostolskiej Eccesia in Europa stwierdza, iz
wspolczesnie jesteSmy swiadkami ,.dazenia do narzucenia antropologii bez Boga
i bez Chrystusa. Taki typ myslenia — pisze Papiez — doprowadzit do tego, ze uwaza
si¢ cztowieka za «absolutne centrum rzeczywistosci, kazac mu w ten sposdb wbrew
naturze rzeczy zaja¢ miejsce Boga, zapominajac o tym, ze to nie cztowiek czyni
Boga, ale Bog czyni cztowieka. Zapomnienie o Bogu doprowadzito do porzuce-
nia cztowiekay i dlatego «nie nalezy si¢ dziwic, jesli w tym kontekscie otworzyta
si¢ rozlegla przestrzen dla swobodnego rozwoju nihilizmu na polu filozofii, rela-
tywizmu na polu teorii poznania i moralnos$ci, pragmatyzmu a nawet cynicznego
hedonizmu w strukturze zycia codziennego». Europejska kultura sprawia wrazenie
«milczacej apostazji» czlowieka sytego, ktory zyje tak, jakby Bog nie istniat (...).
Jestesmy $wiadkami narodzin nowej kultury, pozostajacej w znacznej mierze pod
wptywem srodkéw masowego przekazu, ktorej cechy charakterystyczne i tresci cze-
sto sprzeczne sga z Ewangelia i z godnoscia osoby ludzkiej. Do kultury tej nalezy tez
coraz bardziej rozpowszechniony agnostycyzm religijny, zwigzany z poglebiajacym
si¢ relatywizmem moralnym i prawnym, ktory jest nastepstwem zagubienia prawdy
o cztowieku jako fundamencie niezbywalnych praw kazdego. Oznaka gasnigcia na-

2 Por. G. Kucharczyk, Nienawis¢ i pogarda. Dwa stulecia walki z Kosciotem, Krakow 2010, s. 48-
50.

30 Por. W. Kubielski — A. Suchocka — M. Topol, Wykorzystanie podstawowych metod statystycznych
w opisie i analizie wynikow badan pedagogicznych, Stapsk 2002; Orientacje w metodologii badan
pedagogicznych, red. S. Palka, Krakéw 1998; T. Pilch — T. Bauman, Zasady badarn pedagogicznych.
Strategie ilosciowe i jakosciowe, Warszawa 2001.
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dziei bywaja niepokojace formy tego, co mozna nazwac «kulturg $mierci»” (EE 9).
Nowa kultura, o ktorej mowi $w. Jan Pawet 11, to konsekwencja zastapienia w nauce
paradygmatu poznania paradygmatem uzytecznosci. Kluczowe pytanie DLA-CZE-
GO? 1 DLA-KOGQ? ustapito miejsca pytaniu JAK? i ILE? Gdy dla starozytnych
Grekow nauka byla aitiologia (szukata przyczyn), to dla wspoétczesnej Akademii
stala si¢ ideologiczng pragmatyka. Takie podejscie do nauki kompletnie zmienito
jej dotychczasowe oblicze. Fizyka metafizyczna zostata zamieniona na fizyke mate-
matyczng. Trzeba wyraznie powiedzie¢, ze takie panowanie nauki nad cztowiekiem
odbiera mu szanse zadawania pytan ostatecznych (o zrodto i cel). Na naszych oczach
z caltym cynizmem realizowana jest utopia, przed ktora proroczo przestrzegali za-
réwno filozofowie, jak i powiesciopisarze®'. Nauka stata si¢ elementem globalnej
cywilizacji, ktora proporcjonalnie do rozwoju technicznego, niweluje obecnie od-
rebnosci kulturowe, sptycajac wymiar duchowego i suwerennego zycia czlowieka.

Lekarstwem na powyzsze choroby jest ujgcie nauki i kultury w rozumieniu my-
slicieli klasycznych, czyli powrot do zrodel. Jak tacinska cultura oznaczata uprawe
roli, tak Cyceron wskazywat na zachodzace podobienstwo pomiedzy uprawa roli
a wychowaniem cztowieka, mowiac, ze tak jak ziemie trzeba przygotowaé i pie-
legnowacé, aby wydata plon, tak rowniez czlowiek wymaga odpowiedniej uprawy,
aby wzrastalty w nim cnoty i wyplenione byly wady (cultura animi — kultura duszy).
Kultura w sensie klasycznym jest uzupelieniem brakow natury (doskonaleniem)
kierowanym za pomoca rozumu*’. Podmiotem i celem kultury jest zawsze cztowiek.
Wychowanie polegajace na usuwaniu wad i zaszczepianiu cnot jest wiec cigglym
dysponowaniem cztowieka do tego, aby umiat kierowa¢ wtasnym zyciem ku auten-
tycznemu dobru. Kultura-wychowanie ma na wzgledzie dobro cztowieka w perspek-
tywie calego jego zycia, jak rowniez osiggniecia celu ostatecznego.

Doceniajac role i wage nauki w kulturze, nie mozna straci¢ z pola widzenia jej
zrodha (gr. apyn), granicy (gr. mépog) i celu (gr. téhoc). Wspdtczesny kult nauki jest
pewna fasada, za ktorg ukrywa sie niszczaca $wiat, kulture i ludzkos¢ ideologia.
Przeciwwaga dla takiej postawy moga byc¢ nastepujace postulaty: (1) nie zapominac
o dziedzictwie przesztosci; (2) nie rezygnowac ze zdobyczy terazniejszosci; (3) pie-
legnowaé madro$¢ w kulturze; (4) powroci¢ do metodologicznego porzadku pytan:
dla-czego?, dla-kogo?, jak?, ile?; (5) przywroci¢ wiasciwg hierarchie srodkéw i ce-
16w oraz podmiotu i przedmiotu.

Podsumowanie

Nauce i kulturze nalezy przywréci¢ nadrzedna rolg pytania DLA-CZEGO?, gdyz
dopiero wowczas mozemy zy¢ i poznawac z sensem! Cztowiek, ktoremu si¢ wydaje,
ze zrozumiat §wiat, ale nie zrozumiat siebie, moze stac si¢ grozny.

31 Por. P. Jaroszynski, Nauka w kulturze, dz. cyt., s. 320.
32 Por. tamze.
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Quo vadis Academia? — Cultural
Reconfiguration of Science

Summary: The ongoing cultural changes indicate that since the Renaissance science has been led
into the direction of technology. Its motto is now utility (lat. bonum utile), which has a wider me-
aning than just usefulness. This is a consequence of replacing in science the paradigm of knowled-
ge with the paradigm of usefulness (cultural reconfiguration of science). The key questions WHY?
and FOR WHOM? gave way to questions HOW? And HOW MUCH? Whereas for the ancient
Greeks science attempted to determine the causes, for the modern Academia science has become
ideological pragmatics. This attitude to science has completely changed its nature. Metaphysical
physics has been changed into mathematical physics. This control of science over man derives us
of the opportunity to ask ultimate questions (about the source and the aim). Contemporary ideolo-
gized concept of science is directed against both theology and religion itself, so, ultimately, it is
also directed against man.

While appreciating the role and importance of science in culture, we cannot lose sight of its source
(gr. apyn), boundary (gr. mépac) and aim (gr. téhog). The modern cult of science is only a fagade,
behind which hides ideology that destroys the world, culture and humanity. The counter balance
for such attitude could be provided by the following postulates: (1) not forgetting about the legacy
of the past; (2) not renouncing the developments of the present times; (3) cultivating wisdom in
culture; (4) returning to methodological order of questions: why?, for whom?, how?, how much?;
(5) restoring the proper hierarchy of means and aims, and subject and object. The superior role of
the question WHY? must be reintroduced to science and culture, because only then we can live
and learn meaningfully! A man who thinks that he has understood the world but has not understo-
od himself might become dangerous.

Keywords: Plato, science, ideology, pragmatics, cultural reconfiguration
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Liturgia jako przestrzen przepowiadania
stowa Bozego

Streszczenie: Pomimo tego, iz warto$¢ 1 znaczenie stowa mocno ostabty, to prze-
powiadanie stowa Bozego, ktore jest nieustannym gloszeniem kerygmatu, pozo-
staje nadal sprawg bardzo aktualng i potrzebng. Jak mowi §w. Pawel ,,wiara ro-
dzi si¢ z tego, co si¢ slyszy, a tym, co si¢ styszy jest stowo Chrystusa” (Rz 10,
17). W artykule wskazano na to, ze obowigzek gloszenia stowa Bozego spoczywa
na wszystkich chrzescijanach. Szczeg6lna role w tym odgrywaja biskupi i kaptani,
ktorzy sa pierwszymi i uprzywilejowanymi podmiotami do przepowiadania sto-
wa Bozego. Wyraznym miejscem do gloszenia kerygmatu jest liturgia, a wyjat-
kowa pozycje zajmuje w niej homilia, ktora najczesciej jest zwigzana z Euchary-
stig. Nie nalezy pomija¢ faktu, iz gloszenie stowa Bozego jest mocno zwigzane
ze $wiadectwem zycia. Podejmowane przez cztowieka decyzje i jego zachowania
sg najbardziej skutecznym gloszeniem Ewangelii. W artykule dokonano usystema-
tyzowania tresci dotyczacych przepowiadania stowa Bozego. Przedstawiono kon-
kretne wnioski wskazujac na celebracje¢ liturgiczna, jako najbardziej powszechne
i dostgpne dla wszystkich miejsce gloszenia i stuchania Dobrej Nowiny. Celem
artykutu bylto pokazanie wartosci stowa Bozego, a takze wplywu $wiadectwa zycia
mowigcego na jego ,,skutecznosc”. Zwrdocono roéwniez uwage na pierwszorzedng
role kerygmatu w gloszeniu Ewangelii.

Stowa kluczowe: Homilia, kerygmat, liturgia, $wiadectwo, przepowiadanie.

Wprowadzenie

Nikogo nie potrzeba przekonywac¢ o znaczeniu i wartosci stowa. Wtasnie sto-
wo powinno prowadzi¢ do poznania, zrozumienia i wzajemnej wymiany mysli oraz
pogladow. Obserwujac zachodzace obecnie zmiany, mozna z calg pewnoscig po-
wiedzie¢, ze stowo traci swoje pryncypialne znaczenie. Nie tylko tres¢, ktorg niesie
tekst, ale 1 kontekst zostaja poddane dekonstrukcji.

Dzisiaj mozna uzywac stowa bez ponoszenia za nie zadnej odpowiedzialno$ci.
Najlepszym tego przyktadem jest przestrzen internetu, w ktorej umieszcza si¢ rdzne
komentarze czy wpisy, za ktére nikt nie odpowiada. Cz¢sto owe informacje sg ano-
nimowe, co pozwala autorowi czu¢ si¢ swobodnie w przestrzeni wirtualnej i coraz
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$mielej wyraza¢ swoje odczucia, emocje czy roznego rodzaju przekonania.

Obnizenie wartos$ci 1 znaczenia stowa mozna zauwazy¢ rdwniez w roznego ro-
dzajach rozmowach i przysiggach. Potwierdzeniem jakiej$s umowy, kontraktu, usta-
lenia czy porozumienia jest dokument sporzadzony w formie pisemnej. ,,Daé sto-
wo” — w formie ustnej nie jest juz respektowane i bardzo tatwo mozna t¢ przysiege
podwazy¢, wyprzec si¢ jej czy z niej si¢ wycofa¢. Tymczasem jedna z najbardziej
trafnych i zwieztych definicji stowa brzmi, ze jest to ,,dar osoby dla osoby”'. Moge
tym, co mam — czyli moim stowem — sprawi¢ dar drugiej osobie. Owo stowo wtedy
staje si¢ owym darem, kiedy jest ono dobre, krzepiace, podnoszace na duchu. Bywa
i tak, ze owo stowo niekiedy jest druzgocace, nieprawdziwe czy ktamliwe. Wowczas
nie staje si¢ ono darem, ale czyms, co wyrzadza krzywde.

W artykule zostanie przeprowadzona analiza dotyczaca dzisiejszego zna-
czenia przepowiadania stowa Bozego. Zostanie podjety problem dotyczacy miejsca
gloszenia stowa Bozego i kto jest jego pierwszorzednym podmiotem. Celem arty-
kutu jest szczegodlne zwrocenie uwagi na liturgie, jako uprzywilejowang przestrzen
gloszenia stowa Bozego.

1. Znaczenie 1 miejsce przepowiadania stowa Bozego

Majac $wiadomos¢, ze stowo ludzkie traci dzisiaj na znaczeniu, ze przezywa ono
ogromny kryzys ze wzgledu na to, iz wiele 0sob je lekcewazy oraz nie zwraca na nie
uwagi, warto zastanowi¢ si¢ czy podobnie rzecz ma si¢ ze stowem Bozym.

Wedtug jednej z dostgpnych definicji, ktorg przytacza Kazimierz Panus, stowo
Boze ,,jest wielkim mocarzem, ktory chociaz bardzo niepokazne i niepozorne po-
siada ciato, dokonuje rzeczy najbardziej boskich: moze bowiem uwolni¢ od strachu,
odjac¢ smutek, wywota¢ rados¢ i spotegowac lito$¢?. Totez pomimo zmniejszenia
si¢ roli i znaczenia stowa ludzkiego, stowo Boze nie traci nic na swojej mocy i sile.
Nadal jest ono ,,skuteczne i ostrzejsze niz wszelki miecz obosieczny, przenikajace
az do rozdzielenia duszy i ducha, stawow i szpiku, zdolne 0sadzi¢ pragnienia i mysli
serca” (Hbr 4, 12).

Stowo Boze jest osadzone w konkretnej przestrzeni gloszenia. Tym miejscem,
w ktorym dokonuje si¢ gloszenie nauki Chrystusa, jest Kosciol. Chociaz wraz ze
$miercig ostatniego apostota nowe tresci objawione nie sg juz ludzkosci przekazywa-
ne, to jednak odwieczne stowo Boze trwa nadal i zyje w przepowiadaniu Kos$ciota.
Kosciot stworzony stowem i czynem zbawczym Jezusa Chrystusa jest nieustannie
otwarty na slowo i wzrasta jego mocga, a rownoczesnie, przez postuge nauczycielska
i przez sam fakt swego istnienia, stowo Boze oglasza swiatu®. Stad Sobor Watykan-
ski II poucza, ze Ko$ciot w swej nauce, w swym zyciu i kulcie przekazuje wszystkim

' K. Panus, Sztuka gloszenia kazan, Krakow 2008, s. 7.
2 Tamze, s. 8.
3 Por. Pius XII, Encyklika ,, Mystici Corporis”, Rzym 1943, 23.
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pokoleniom to wszystko, w co wierzy*.

Podobne stwierdzenia mozna rowniez znalez¢ w Kodeksie Prawa Kanonicznego,
gdzie jest napisane, iz Kosciot, ktoremu Chrystus Pan powierzyt depozyt wiary, aby
z asystencja Ducha Swietego strzegl $wiecie prawdy objawionej, wnikliwie badat,
wiernie glosit i wykladal, ma obowiazek i wrodzone prawo przepowiadania Ewan-
gelii wszystkim narodom, niezaleznie od jakiejkolwiek ludzkiej wtadzy, takze z za-
stosowaniem wlasciwych sobie srodkow spotecznego przekazu®.

Ponadto nalezy bardzo wyraznie stwierdzi¢, ze zasadnicza podstawg przepo-
wiadania Kosciota jest Pismo Swiete, ktore, bedac natchnione przez Boga, zawiera
stowo Boze i jest nim rzeczywiscie®. Ko$ciot pamigtajac, ze obok stotu Ciata Chry-
stusowego istnieje stot Bozego stowa — Ksiegi Swicte otaczat zawsze gleboka czcig
oraz nieustannie wyrazat zyczenie, aby zywito si¢ nimi i dzi¢ki nim rozwijato si¢
kaznodziejstwo’.

2. Podmiot przepowiadania stowa Bozego

Autentyczne stowo koscielnego przepowiadania, jako kontynuacja objawienia,
wychodzi od Boga, jest Jego stowem i zarazem no$nikiem Jego obecnos$ci. Dlate-
go to sam Bog jest gtownym i pierwszorzednym podmiotem przepowiadania stowa
Bozego w Kosciele. Bog, jako pierwszorzedny podmiot przepowiadania, przemawia
nadal poprzez Swoj Kosciol, ktory jest tak $cisle zespolony z Chrystusem, ze stano-
wi Jego Mistyczne Ciato. W procesie zbawienia Bog chcial postuzy¢ si¢ ludzmi, aby
Jego stowo stale rozbrzmiewato w $wiecie. Wszyscy, ktorzy w Kosciele spetniaja
misje gloszenia stowa Bozego, sa drugorzgdnym podmiotem przepowiadania. W hi-
storii Kosciota czgsto zadawano sobie pytanie: kto ma obowigzek i prawo gloszenia
stowa Bozego w Kosciele, a kto ma obowiqzek stuchania go?. Tradycyjnie odpo-
wiadano na to pytanie, twierdzac, ze przepowiada Kos$ciot nauczajacy, czyli papiez,
biskupi i ich pomocnicy — kaptani i diakoni, stuchaczem zas jest Kosciot stuchaja-
cy, czyli ochrzczeni ludzie §wieccy. Na pytanie to nalezy odpowiedzie¢ jednak ina-
czej. Rzeczywiscie, istnieje Kosciot nauczajacy i Kosciot stuchajacy, zréznicowa-
nie to dotyczy jednak wytacznie funkcji nauczania i shuchania, a nie podmiotu tych
funkcji. W Kosciele zawsze istniato przepowiadanie i sluchanie, bez nich bowiem
nie bytoby Kosciota, gdyz nie ma Kosciota bez wiary. Nie mozna jednak wskazaé
nikogo, kto miatby by¢ wylacznie przepowiadajacym, ani takiego, ktory miatby wy-
facznie stuchac. Trzeba stwierdzi¢ zatem, ze w szerokim sensie w Kosciele wszyscy
sg sluchaczami i wszyscy przepowiadaja®.

Jednak zarowno dokumenty Soboru Watykanskiego 11, jak i posoborowe wypo-

4 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,, Dei verbum”, 8, (cyt.
dalej: KO), w: Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008.

5 Por. Kodeks Prawa Kanonicznego, Pallottinum 2008, kan. 747 § 1 (cyt. dalej: KPK).

¢ Por. KO 24.

7 Por. Tamze, 21.

8 Por. S. Dyk, Podmiot przepowiadania homilijnego w swietle wspétczesnych dokumentow Kosciola,
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wiedzi Nauczycielskiego Urzedu Kos$ciota wskazujg na priorytetowy charakter prze-
powiadania stowa Bozego w postugiwaniu biskupow i kaptanéw. Soborowy ,,Dekret
o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele Christus Dominus* uczy, ze wsrdd
zasadniczych zadan biskupich na czoto wysuwa si¢ obowiazek nauczania przez
obwieszczanie ludziom Ewangelii Chrystusowej: nawotywanie ich w mocy Ducha
do wiary lub umacnianie ich w zywej wierze’. Podobnie ,,Dekret o postudze i zyciu
kaptanoéw Presbyterorum ordinis* stwierdza, ze z calg stuszno$cia mozna wymagac
od kaptanéw proklamacji stowa Bozego, ktora jednoczy lud Bozy. Poniewaz nie
mozna osiggna¢ zbawienia bez wiary, a ta z kolei rodzi si¢ ze stuchania stowa Boze-
g0, ,,prezbiterzy, jako wspotpracownicy biskupdw, maja przede wszystkim obowia-
zek opowiadania wszystkim Ewangelii Bozej”!°. Sobor naucza dalej, ze na prezbite-
rach spoczywa obowigzek dzielenia si¢ z wszystkimi prawda Ewangelii, ktorg sami
poznali. Nie oznacza to deprecjacji roli Eucharystii w zyciu i postudze kaplanow.
Wrecz przeciwnie, gloszenie Ewangelii, od ktérego zaczyna si¢ postugiwanie ka-
ptanow, zmierza do Eucharystii 1 w niej znajduje swa petni¢ — wszystko za$ zmierza
do oddania chwaty Bogu i zbawienia ludzi''.

Nalezy zatem stwierdzi¢, ze pierwszorzednym podmiotem przepowiadania
w Kosciele jest Bog Ojciec, ktory mowi przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym.
Poucza o tym Soboér Watykanski 11 oraz instrukcje: Eucharisticum Mysterium z 25
maja 1967 roku i Liturgicae instaurationes z 5 listopada 1970 roku'?. Podmiotem
drugorzednym koscielnej postugi stowa jest caly Kosciot — wszyscy wierzacy sg bo-
wiem powotani do tego, by tej wierze, ktéra konstytuuje Kosciot i z ktorej Kosciot
zyje, dawac swiadectwo stowem i zyciem. Jest to powszechne prawo i obowiazek,
w wyniku ktorych wszyscy w Kosciele sg zarowno stuchaczami, jak i glosicielami
stowa (por. Mt 5, 13-16; 1 P 2, 9-10)'%. Nalezy pamigtaé, ze o ile w stuchaniu stowa
w Kosciele wszyscy sg sobie réwni — to jednak prawo do przepowiadania niesie
za sobg zasadniczg réznorodnos¢ obowigzkow i funkcji. Depozyt wiary jest strze-
zony w sposob nieomylny przez Urzad Nauczycielski Kosciota — i tylko on moze
decydowa¢ o tresci 1 formie jego przekazu. Gloszenie Ewangelii zlecone zostato
przez Chrystusa przede wszystkim apostotom i ich nastgpcom — biskupom, stad tez,
z jednej strony sg oni odpowiedzialni za przekaz wiary, z drugiej za$ przepowiadanie

,Kieleckie Studia Teologiczne” 8 (2009), s. 283-297.

° Por. Sobor Watykanski I, Dekret o pasterskich zadaniach biskupéw w Kosciele ,, Christus Domi-
nus”, 12 (cyt. dalej: DB) w: Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008.

10°Sobor Watykanski 11, Dekret o postudze i Zyciu kaplanéw ,, Presbyterorum ordinis”, 4 (cyt. dalej:
DK) w: Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008.

' Por. H. Stawinski, Liturgiczne przepowiadanie stowa Bozego jako jedno z naczelnych zadar
postugi kaplanskiej, ,Kieleckie Studia Teologiczne” 1/2 (2002), s. 158-171.

12 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja o liturgii swietej ,,Sacrosanctum Concilium”, 7 i 33 (cyt.
dalej: KL) w: Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008; Instrukcja o kulcie tajemnicy eucharysty-
cznej ,, Eucharisticum Mysterium”, Rzym 1967, 9.

13 Por. KK 35. Zob. takze: Pawet VI, Adhortacja Apostolska o ewangelizacji w $wiecie wspdlcze-
snym ,, Evangelii nuntiandi”, Rzym 1975, 66 (cyt. dalej: EN).
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jest jednym z ich naczelnych zadan't. Obok biskupoéw — i w zaleznosci od nich —
obowigzek przepowiadania cigzy na prezbiterach i diakonach'.

Osoby $wieckie moga i powinny uczestniczy¢ w dziele ewangelizacji na mocy
sakramentu chrztu, bierzmowania i matzenstwa'®. Misj¢ swa winny realizowa¢ po-
przez $wiadectwo zycia, uaktywnianie wszystkich chrzescijanskich sit ukrytych
w $wiecie, wyznawanie wiary oraz §wiadczenie o Chrystusie, szczegdlnie w ramach
zycia rodzinnego, sasiedzkiego, zawodowego itp.'”. Jak poucza papiez Pawet VI
»wlasciwym polem dla ich ewangelizacyjnej aktywnosci winna by¢ szeroka i bar-
dzo ztozona dziedzina polityki, zycia spolecznego, gospodarki, [...] kultury, nauki
i sztuki, stosunkow migdzynarodowych, $rodki przekazu spotecznego™'®. Osoby
swieckie, ktore pragna naucza¢ w ramach ewangelizacji urzedowej, powinny posia-
da¢ oficjalne upowaznienie w postaci misji kanonicznej. Koniecznym przygotowa-
niem do wszelkich form ewangelizacji winno by¢ rowniez wewnetrzne zjednoczenie
z Chrystusem oraz odpowiedni zasob wiadomosci religijnych'. Chociaz wszyscy
cztonkowie Kosciota zostali powotani do przepowiadania, to jednak zawsze nale-
zy pamigtaé, ze ,,zaden ewangelizujacy nie jest najwyzszym sedzig swej czynnosci
ewangelizacyjnej [...] lecz winien ja petni¢ z zachowaniem tacznosci z Kosciotem
i jego pasterzami”®. Jedyna bowiem normga przepowiadania jest Objawienie Boze
zawarte w Pismie Swietym i Tradycji, a strzezone przez nieomylny Urzad Nauczy-
cielski Kosciota?!.

3. Liturgia uprzywilejowanym miejscem gloszenia stowa Bozego

Szczegodlng przestrzenia przepowiadania stowa Bozego staje si¢ Liturgia.
T¢ prawde mozna znalezé w tresci nauczania Soboru Watykanskiego II, ktory
w ,,Konstytucji Dogmatycznej Dei Verbum® stwierdza, ze ,,Kosciol mial zawsze
we czci Pisma Boze, podobnie jak samo Ciato Panskie, skoro zwlaszcza w Liturgii
$w. nie przestaje bra¢ i podawac¢ wiernym chleb zywota tak ze stolu stowa Boze-
go, jak i Ciata Chrystusowego. Zawsze uwazat i uwaza owe Pisma, zgodnie z Tra-
dycja $wieta, za najwyzsze prawidlo swej wiary, poniewaz natchnione przez Boga
i raz na zawsze utrwalone na pismie przekazuja niezmiennie stowo samego Boga,
a w wypowiedziach Prorokéw i Apostotow pozwala rozbrzmiewaé gtosowi Ducha
Swietego. Trzeba wiec, aby cale nauczanie koscielne, tak jak sama religia chrzesci-
janska, zywilo si¢ i kierowalo Pismem $w. Albowiem w ksiggach $wigtych Ojciec,

4 Por. KK 24, 25; DB 12; KPK, kan. 756 § 1.

15 Por. KK 28; DB 30; Sobor Watykanski II, Dekret o apostolstwie swieckich ,, Apostolicam actuosi-
tatem”’, Rzym 1965, 8 (cyt. dalej: DA) w: Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008.

16 Por. KK 10, 11; DA 2, 6.

17 Por. KK 35.

18 EN 70.

9 Por. KK 35; EN 73.

2 EN 60.

2 Por. Il Synod Diecezji Lubelskiej 1977-1985, Lublin 1988, 20.
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ktory jest w niebie spotyka si¢ mitosciwie ze swymi dzie¢mi i prowadzi z nimi roz-
mowe. Tak wielka za$ tkwi w stowie Bozym moc i potega, ze jest ono dla Ko$ciota
podpora i sita zywotna, a dla synéow Kosciota utwierdzeniem wiary, pokarmem du-
szy oraz zrodtem czystym i statym zycia duchowego™*.

Podejmujgc temat zwigzany z liturgia jako czasem i przestrzenig gloszenia stowa
Bozego, nalezy koniecznie odwota¢ si¢ do posynodalnej adhortacji Verbum Domini
Benedykta XVI. Papiez Benedykt pisze, ze patrzac na Kosciot jako ,,dom Stowa”,
trzeba przede wszystkim skupi¢ uwage na $wigtej liturgii. Jest to bowiem uprzywi-
lejowane $rodowisko, w ktorym Bog przemawia do nas w terazniejszos$ci naszego
zycia; przemawia dzi$§ do swego ludu, ktéry stucha i odpowiada. Kazda czynnosé
liturgiczna jest ze swej natury przesycona Pismem $wigtym. Jak stwierdza ,,Konsty-
tucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum concilium*, ,,Pismo $wigte ma donioste znacze-
nie w sprawowaniu liturgii. Z niego bowiem pochodza czytania, ktore wyjasnia si¢
w homilii, oraz psalmy przeznaczone do $§piewu. Z niego czerpig natchnienie i du-
cha prosby, modlitwy i piesni liturgiczne. W nim tez trzeba szukaé sensu czynnos$ci
i znakow”?, Co wiecej, nalezy powiedzie¢, ze sam Chrystus ,,jest obecny w swoim
stowie, bo gdy w Kosciele czyta si¢ Pismo $wiete, On sam przemawia’*. Istot-
nie, sprawowanie liturgii staje si¢ cigglym, pelnym i skutecznym gloszeniem stowa
Bozego. Stowo Boze nieustannie gloszone w liturgii jest ciagle zywe i skuteczne
dzieki mocy Ducha Swigtego oraz objawia czynng mito$é Ojca w jej niestabnacej
skuteczno$ci w stosunku do ludzi. Ko$ciot zawsze dawat bowiem wyraz §wiadomo-
$ci, ze w czynnoSci liturgicznej stowo Boze laczy si¢ z wewngtrznym dziataniem
Ducha Swietego, ktory sprawia, ze dziata ono w sercu wiernych. W rzeczywistosci
to dzigki Parakletowi stowo Boze staje si¢ fundamentem czynnosci liturgicznej, nor-
ma i wsparciem dla catego zycia. Dziatanie Ducha Swigtego zaszczepia w serce kaz-
dego z uczestnikdéw to, co podczas proklamacji stowa Bozego jest gloszone catemu
zgromadzeniu wiernych, umacnia jednos$¢ wszystkich, podtrzymuje roznorakie dary
taski i dodaje sity do wypetienia wielorakich zadan. Dlatego nalezy pojac i wyko-
rzystac zasadniczg wartos¢, jakg czynnos¢ liturgiczna ma dla zrozumienia stowa Bo-
zego. W pewnym sensie punktem odniesienia hermeneutyki wiary dotyczacej Pisma
Swietego powinna by¢ zawsze liturgia, w ktorej stowo Boze jest celebrowane jako
aktualne i zywe stowo: Kosciot w liturgii zachowuje wiernie ten sposéb odczytywa-
nia i thumaczenia Pisma $wietego, jaki stosowat sam Chrystus, ktory wzywat do ba-
dania catego Pisma §wigtego z punktu widzenia ,,dzisiaj” tego wydarzenia, jakim byt
On sam®.

Liturgia ma bardzo szerokie znaczenie i wyraza si¢ w wielu celebracjach. Na-
lezy jednak zauwazy¢ Scisty zwigzek pomiedzy stowem Bozym a liturgia Eucha-

2 KO 21.

# KL 24.

2+ Tamze, 7.

Por. Benedykt X VI, Posynodalna adhortacja apostolska o stowie Bozym w Zyciu i misji Kosciola
,, Verbum Domini”, Rzym 2010, 52 (cyt. dalej: VD).
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rystii. Reforma liturgiczna Soboru Watykanskiego II odwotywata si¢ do Tradycji
chrze$cijanskiej, ktora podkreslata $cisty zwigzek stowa i Eucharystii. W tym celu
moéwi o dwoch stotach, przy ktorych Chrystus karmi swoj lud: najpierw stot stowa,
nastepnie stol Eucharystii. Przy stole stowa wierni przyjmuja — przez wiar¢ — chleb
stowa Bozego, natomiast przy stole eucharystycznym — sprawujac tajemnic¢ wiary
— karmig si¢ chlebem Ciata Panskiego. ,,Konstytucja o liturgii §wietej” stwierdza, iz
»~dwie czesci, z ktorych niejako sktada si¢ Msza §wigta, mianowicie liturgia stowa
i liturgia eucharystyczna, tak $cile tacza si¢ z sobg, ze stanowig jeden akt kultu?.
Sobér wyrazat troske, aby chrzescijanie uczestniczyli we Mszy §w. rozumnie, a nie
jak obcy i milczacy widzowie; aby byli ksztattowani przez stowo Boze, aby po-
silali si¢ przy stole Ciata Panskiego oraz aby ofiarowujac Hostie, nie tylko przez
rece kaptana, ale wraz z nim sktadali w ofierze siebie i codziennie doskonalili si¢
w zjednoczeniu z Bogiem i wzajemnie ze sobg, aby w koncu Bog byt wszystkim we
wszystkich?.

Analizujac dalej dokumenty posoborowe mozna przeczytac, ze nie w jeden tylko
sposob stowo Boze jest gloszone w czasie sprawowania liturgii 1 nie zawsze z taka
samg skutecznoscig dociera do serc stuchaczy. Zawsze jednak Chrystus jest obecny
w swoim slowie, Ten, ktory urzeczywistniajgc misterium zbawienia, u§wieca ludzi
i oddaje Ojcu doskonaty kult. Uczestnictwo w zbawieniu, ktore stowo Boze nie-
ustannie przypomina i urzeczywistnia, osigga swa petni¢ w czynnosci liturgiczne;j,
tak ze sprawowanie liturgii staje si¢ ciggtym, pelnym i skutecznym gtoszeniem sto-
wa Bozego. W posynodalnej adhortacji apostolskiej Verbum Domini papiez Bene-
dykt XVI zwraca uwage, ze ponowne odkrycie sprawczego charakteru stowa Boze-
go w dziataniu sakramentalnym i poglebienie zwiazku stowa z Eucharystia wioda
do znaczacego tematu, ktory wytonit si¢ podczas Zgromadzenia Synodu, a dotyczy
sakramentalnosci stowa. Warto w tym kontekscie przypomnie¢, ze papiez Jan Pa-
wet II mowit o ,,sakramentalnym horyzoncie objawienia, a w szczegdlny sposob
o znaku eucharystycznym, w ktérym nierozerwalna jedno$¢ migdzy rzeczywistoscig
a jej znaczeniem pozwala uzmystowi¢ sobie glebi¢ tajemnicy”. Zatem zrodiem
sakramentalno$ci stowa Bozego jest wiasnie tajemnica wcielenia: ,,Stowo stalo si¢
ciatem” (J 1, 14), a rzeczywisto$¢ objawionej tajemnicy staje si¢ dla cztowieka do-
stepna w ,,ciele” Syna. W ten sposob stowo Boze moze by¢ postrzegane przez wiare
za posrednictwem ,,znaku”, ktorym sg stowa i ludzkie gesty. Wiara wigc rozpoznaje
stowo Boze, przyjmujac gesty i stowa, w ktorych ukazuje si¢ wiernym sam Chry-
stus®.

Papiez przypomina, ze ,,Stowo i Eucharystia tak $cisle przynalezg do siebie, ze nie

% KL 56.

27 Por. St. Araszczuk, Dowarto$ciowanie Stowa Bozego w celebracji Eucharystii w $wietle posynod-
alnej adhortacji apostolskiej Benedykta XVI ,, Verbum Domini”, ,, Perspectiva. Legnickie Studia Teo-
logiczno-Historyczne” 10/1 (2011), s. 8.

2 Por. Jan Pawet 11, Encyklika o relacjach migdzy wiarq a rozumem ,, Fides et ratio”, Rzym 1998,
13.

» Por. VD 56.
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mozna zrozumie¢ pierwszego bez drugiego: stowo Boze staje si¢ sakramentalnym
ciatem w wydarzeniu eucharystycznym. Eucharystia otwiera nas na zrozumienie Pi-
sma $wietego, tak jak Pismo $wigte oswieca i wyjasnia tajemnice eucharystyczng.
Faktycznie, jesli nie uzna si¢, ze Pan jest realnie obecny w Eucharystii, rozumienie
Pisma pozostaje niepetne™.

4. Homilia i $wiadectwo zycia jako szczeg6lne formy przepowiadania

Papiez Pawet VI poucza, ze homilia wiaczona ,,w celebrg eucharystyczna,
ktora bezposrednio przygotowuje i skad czerpie swa osobliwa moc 1 sitg, spelnia
bez watpienia pierwszorzedne zadanie ewangelizacyjne, o ile ujawnia glgboka wiarg
przepowiadajacego i przepojona jest mitoscig™!. Tenze papiez przestrzega, ze ,,bta-
dzilby ten, kto by nie uznawat homilii za wazne i sprawne narzedzie w prowadzeniu
ewangelizacji”*. Rowniez papiez Jan Pawet 11 wskazuje na homilig, jako najodpo-
wiedniejszy $rodek stuzacy do wyktadu tresci objawienia oraz ze do jej istoty nalezy
okazywanie zbieznosci miedzy objawiona madroscig Boza a szlachetna i szukajaca
na roznych drogach prawdy myslg ludzka**. Podobnie Kodeks Prawa Kanonicznego
podkresla, ze ,,wsrdéd wszystkich form przepowiadania szczegdlne miejsce zajmuje
homilia™*.

Cel homilii opisany zostat we Wprowadzeniu do lekcjonarza mszalnego
z 1981 roku, w ktorym stwierdza sie: ,,Homilia, w ktorej w ciagu roku liturgiczne-
go na podstawie tekstu swigtego wyktada si¢ tajemnice wiary i zasady chrzescijan-
skiego zycia, stanowi cze$¢ Liturgii stowa; poczawszy od ogloszenia Konstytucji
liturgicznej Soboru Watykanskiego II czgsto byta ona zalecana, a w niektorych przy-
padkach jest nakazana. Homilia, ktorg z zasady winien wyglasza¢ przewodniczacy
zgromadzenia, w sprawowaniu Mszy $wietej zmierza do tego, by gloszone stowo
Boze wraz z liturgia eucharystyczna stawato si¢ «zwiastowaniem przedziwnych
dziet Bozych w dziejach zbawienia, czyli w misterium Chrystusowym». Albowiem
paschalne misterium Chrystusa, gloszone w czytaniach i homilii, urzeczywistnia si¢
przez ofiar¢ Mszy $wigtej. Chrystus za$ jest zawsze obecny i dziala w przepowia-
daniu swojego Kosciota. Homilia wiec, bedac wyjasnieniem stowa Pisma Swiete-
go, ktore zostato odczytane, czy tez jakiegos tekstu liturgicznego, winna prowadzi¢
wspolnote wiernych do czynnego sprawowania Eucharystii, tak «aby zachowywa-
li w zyciu, co otrzymali przez wiare». Dzigki temu zywemu wyktadowi zarowno
odczytane stowo Boze, jak i liturgiczne obrzedy Kosciola moga osiagna¢ wigksza
skutecznosé¢, jezeli homilia jest prawdziwie owocem rozmyslania, jesli jest dobrze

.....

3 Tamze 55.

31 EN 43.
32 Tamze.
Por. Jan Pawet 11, List apostolski o tajemnicy i kulcie Eucharystii ,,Dominicae Cenae”’, Rzym
1980, 10.
3 KPK 767, § 1.
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obecnych, takze do dzieci i ludzi niewyksztatconych. We Mszy swigtej koncelebro-
wanej homili¢ wygtasza z zasady glowny celebrans albo jeden z koncelebrantow’.

Refleksje odnosnie homilii mozemy znalez¢ rowniez w posynodalnej adhor-
tacji apostolskiej Verbum Domini, gdzie Benedykt XVI wskazat, ,,by ze szczeg6lna
dbatoscig przygotowywac homili¢ niedzielng i $wigteczna; ale nie nalezy tez zapo-
mina¢ o tym, by w ciggu tygodnia podczas Mszy §wietej w obecnosci wiernych,
jezeli to mozliwe, przedstawia¢ krotkie refleksje, dostosowane do sytuacji, aby wier-
ni mogli przyjaé ustyszane stowo i by wydato ono owoce. Papiez przypomniat,
ze homilia jest ,,cze$cig czynnosci liturgicznej; ma za zadanie dopomagaé pelnemu
zrozumieniu oraz oddziatywaniu stowa Bozego na zycie wiernych. Homilia uaktu-
alnia przestanie Pisma $w., by wierni mogli odkry¢ obecnos¢ i skutecznos¢ stowa
Bozego w swoim codziennym zyciu. Powinna ulatwi¢ zrozumienie sprawowanej
tajemnicy, zacheci¢ do misji, przygotowujac zgromadzenie do wyznania wiary, mo-
dlitwy powszechnej i liturgii eucharystycznej. Niech wigc to zadanie naprawde we-
zma sobie do serca ci, ktorych specyficzng postugg jest gloszenie stowa™’. Dlatego
papiez moéwi: ,trzeba unika¢ homilii ogélnych i abstrakcyjnych, przystaniajacych
prostote stowa Bozego, jak rowniez bezuzytecznych dywagacji, ktore moga pro-
wadzi¢ do skupienia uwagi bardziej na kaznodziei niz na istocie ewangelicznego
orgdzia. Dla wiernych musi by¢ jasne, ze moéwigcemu zalezy na ukazaniu Chrystu-
sa, ktoéry powinien by¢ w centrum kazdej homilii. Dlatego trzeba, aby kaznodzieje
«pozostawali w zazylosci» 1 czesto obcowali ze $wigtym tekstem; powinni przygo-
towywac si¢ do homilii na medytacji i modlitwie, aby przepowiadali z przekonaniem
i pasja. Zgromadzenie synodalne zachecato, aby zadawac sobie zawsze nastgpujace
pytania: «Co moéwig czytane teksty? Co mowig mnie samemu? Co mam powiedzie¢
wspolnocie w odniesieniu do jej konkretnej sytuacji?». Kaznodzieja powinien «jako
pierwszy odnies¢ do siebie stowo Boze, ktore glosi», poniewaz — jak moéwi §w. Au-
gustyn — «niewatpliwie bezowocne jest dziatanie tego, kto przepowiada na zewnatrz
stowo Boze, a nie stucha go w swoim wnetrzu» ™8,

Zadaniem kaznodziei nie jest wiec powtarzanie stow Biblii, ale przekazanie
kerygmatu biblijnego w duchu zywej Tradycji Kosciota. Gloszenie autentycznego
stowa Bozego oznacza zatem proklamacje zbawienia w Chrystusie i przez Chrystusa
jako rzeczywistosci dokonujacej sie w kazdym czasie i1 dostgpnej dla kazdego czto-
wieka przez wiare, co zaktada zaangazowanie cztowieka przez gotowosé do nawro-
cenia i zycia wedlug Bozego planu w mocy Ducha Swigtego™®.

Gloszenie kerygmatu jest przepowiadaniem ewangelizacyjnym, ktore sta-
nowi oredzie zbawcze, jakie Kosciot kieruje ku tym, ktérzy wierza badz jeszcze

35 Wprowadzenie teologiczno-pastoralne do Lekcjonarza mszalnego z 1981 r., tt. S. Czerwik, ,,An-
amnesis” 8 (2002) nr 2(30), s. 23-56.

36 VD 59.

37 Tamze.
Tamze.
Por. J. Kudasiewicz — A. Zuberbier, Kerygmat, w: Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, Kato-
wice 1985, s. 246-248.
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nie wierza, tracg wiare lub tez catkowicie odeszli od wiary. Trescig takiego kazania
winien by¢ nie system filozoficzno-teologiczny, lecz Dobra Nowina o zbawieniu za-
powiedziana przez prorokow, zrealizowana w Jezusie Chrystusie i aktualizujgca si¢
dzi§ w zyciu Kosciota. Kazania ewangelizacyjne zwracaja si¢ do stuchaczy w formie
osobistego wezwania. Szczegolnie duza role odgrywa w nich $wiadectwo glosicie-
la*.

Papiez Benedykt XVI w posynodalnej adhortacji apostolskiej Verbum Do-
mini zwraca uwage rowniez na znaczenie chrzescijanskiego swiadectwa, gdzie pi-
sze, ze ,,wazne jest jednak, by w kazdej formie przepowiadania pamigtano przede
wszystkim o wewnetrznym zwigzku miedzy przekazywaniem Stowa i $wiadectwem
chrzeécijanskim. Od tego uzalezniona jest sama wiarygodnos¢ tego, co si¢ glosi.
Z jednej strony konieczne jest stowo, ktore przekazuje to, co sam Pan nam powie-
dziat. Z drugiej, nieodzowne jest nadanie temu stowu wiarygodnosci, by nie jawito
si¢ jako pigkna filozofia lub utopia, ale jako rzeczywisto$¢, ktora mozna zy¢ i dzigki
ktorej mozna zy¢. Ta wzajemna zalezno$¢ stowa i $wiadectwa nawigzuje do spo-
sobu, w ktory Bog przemowit przez wcielenie Swego Stowa. Stowo Boze docie-
ra do ludzi przez spotkanie ze §wiadkami, dzigki ktérym staje si¢ obecne i zywe.
Kazdemu cztowiekowi, szczegolnie nowym pokoleniom, potrzebne jest bowiem
wprowadzenie w stowo Boze dzigki spotkaniu z dorostym i jego autentycznemu
$wiadectwu, pozytywnemu wptywowi przyjaciot i towarzyszeniu wielkiej wspolno-
ty koscielne;j. Istnieje $cisty zwigzek miedzy $wiadectwem Pisma jako zapisem tego,
co stowo Boze mowi o sobie, a $wiadectwem zycia wierzacych. Jedno zaktada dru-
gie i do niego prowadzi. Swiadectwo chrzescijaniskie przekazuje Stowo, o ktorym
moéwig Pisma. Pisma z kolei objasniaja $wiadectwo, ktore, dawane wlasnym zyciem,
stanowi powotanie chrzescijan. W ten sposob ci, ktorzy spotykajg wiarygodnych

swiadkow Ewangelii, przekonuja si¢ o skutecznosci stowa Bozego w tych, ktorzy je
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przyjmuja™*'.

Ta wzajemna zalezno$¢ swiadectwa i Stowa pozwala lepiej zrozumie¢ prze-
stanie Pawla VI zawarte w adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi. Odpowie-
dzialno$¢ nie ogranicza si¢ do sugerowania §wiatu wspolnych wartosci; trzeba wy-
raznie glosi¢ stowo Boze. Tylko wtedy mozna by¢ wiernym poleceniu Chrystusa:
,Dobra Nowina, obwieszczona przez swiadectwo zycia, musi by¢ wczesniej czy
p6zniej obwieszczona takze stowem zycia. Nie ma prawdziwej ewangelizacji bez
gloszenia imienia i nauki, zycia i obietnic, Krolestwa i tajemnicy Jezusa Nazaren-
skiego, Syna Bozego™*.

Zakonczenie

Przepowiadanie stowa Bozego jest niewatpliwie sprawag bardzo aktualna

4 Por. Il Synod Diecezji Lubelskiej 1977-1985, dz. cyt., 30.
4 VD 97.
42 Tamze 98.
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i wcigz wymagajaca odpowiedniego szukania i przystosowywania form i metod
do wspoélczesnych norm i praktyk zycia chrzescijanskiego. Rowniez niemniej waz-
ne jest, by dba¢ o to, zeby gloszenie Ewangelii byto przekazywaniem kerygmatu.
Stad nie mozna zatraci¢ tego, co stanowi istot¢ gloszenia Ewangelii, a mianowicie
oprécz odpowiedniego zglebiania intelektualnego danego tekstu, przede wszystkim
przygotowania duchowego gloszacego, ktore wynika z wigzi zaistniatej pomiedzy
odwiecznym Logosem, a przepowiadajacym. Stad ogromng rolg odgrywa $wiadec-
two zycia mowigcego. Pomimo pracy ludzkiej wtozonej w przepowiadanie stowa
Bozego, nalezy stale pamictac, ze pierwszorzednym podmiotem zawsze jest Bog,
anie cztowiek i to On ma moc przemienia¢ ludzkie serca. Cztowiek jest ‘tylko’i ‘az’
narzedziem, ktore ma pomoc w skutecznym docieraniu Dobrej Nowiny do wnetrza
osoby.

W artykule dokonano usystematyzowania tresci dotyczacych przepowiada-
nia stowa Bozego. Przedstawiono konkretne wnioski wskazujac na celebracje litur-
giczng, jako najbardziej powszechne i dostepne dla wszystkich miejsce gloszenia
i stuchania Dobrej Nowiny. Celem artykutu byto pokazanie wartosci stowa Bozego,
a takze wplywu $wiadectwa zycia méwigcego na jego ,,skuteczno$¢”. Zwrdcono
réwniez uwagg na pierwszorzedna role kerygmatu w gloszeniu Ewangelii.
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Liturgy as a Sphere of Sharing God’s Word

Summary: The research paper presents the most important views on the issue of sharing God’s
word. It is stated that the liturgy is the most common and available sphere for both preaching
and receiving the Gospel. The aim of the paper was to show the value of the God’s wisdom and
the influence of the priest’s testimony on its effectiveness. The kerygma is said to be the core of
sharing the Gospel.

Keywords: kerygma, sermons, liturgy.
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Spowiednik jako uczestnik rewolucji czutosci
w Swietle nauczania Papieza Franciszka

Streszczenie: Ojciec $w. Franciszek w adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium
wezwal do odnowy duszpasterskiego zaangazowania. Wskazat, ze droga do tego
celu jest udziat w ,,rewolucji czutos$ci”. Polega ona na nasladowaniu sposobu,
w jaki milosierny Bog zwraca si¢ do potrzebujacego pomocy, stabego i grzeszne-
go cztowieka. Autor artykutu odnidst to papieskie wezwanie do ksiezy-spowied-
nikéw. W $wietle licznych wypowiedzi ojca $wigtego wskazal, Zze ich postawa
czutosci jest nasladowaniem wzoru Boga Ojca, ktory swoje ucielesnienie znalazt
w osobie Jezusa Chrystusa. To On jako Dobry Pasterz staje si¢ punktem odniesie-
nia dla postawy i sposobu dzialania spowiednika wobec penitenta. Zwrocit uwage,
ze papieskie zachety maja nade wszystko charakter pozytywny, podkreslaja bo-
wiem mozliwos¢ nasladowania Bozej czutosci. Zawierajg jednak takze — w formie
przestrogi — pewne negatywne przyklady oraz pobudzajace wyobrazni¢ porow-
nanie spowiedzi z torturami. Te dwa aspekty nauczania uzupetnia watek osobisty
Franciszka — wskazanie na spotkanych w zyciu bardzo wielu dobrych spowiedni-
kow, ktorzy byli autentycznymi $wiadkami czutosci i mitosierdzia Boga.

Stowa kluczowe: spowiednik, czutos¢ Boga, Boze mitosierdzie.

Wprowadzenie

Wsrod szezegolowych zagadnien, ktore ojciec $wiety Franciszek podjat w adhor-
tacji Evangelii gaudium, jest odnowione zaangazowanie duszpasterskie. Papiez
formuluje w niej wskazania dotyczace nowych relacji stworzonych przez Jezusa
Chrystusa. W dobie niestychanego rozwoju narzedzi komunikacji ludzkiej pilnym
zadaniem jest zamiana ich w wigksze mozliwosci spotkania i solidarno$ci migdzy
wszystkimi'. Trzeba przezwyci¢za¢ podejrzenia, nieufno$¢ i obawy przed innymi

' Por. Franciszek, Adhortacja apostolska o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym $wiecie ,, Evangelii
gaudium”, 87, Rzym 2013. Refleksja na ten temat znalazta si¢ w drugim rozdziale adhortacji, zaty-
tutowanym W kryzysie zaangazowania wspolnotowego. Franciszek podkresla, ze ,,stajemy przed wyz-
waniem, by odkry¢ i przekazaé «mistyke» zycia razem, wymieszania si¢, spotkania, wzigcia za reke,
wzajemnego oparcia, uczestnictwa w tej nieco chaotycznej masie, ktéra moze zamieni¢ si¢ w prawdzi-
we doswiadczenie braterstwa, w solidng karawang, w $wiete pielgrzymowanie” (tamze). Jednoczesnie
wyraza przekonanie, ze pojscie ta droga byloby rzecza bardzo dobra, uzdrawiajaca, wyzwalajaca
irodzaca nadzieje. ,,Dobrze jest wyjs¢ poza siebie, by przytaczy¢ si¢ do innych. Zamknigcie si¢ w sobie
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ludZmi. Odrzuci¢ proponowane przez dzisiejszy $wiat postawy obronne, szukanie
ucieczki przed innymi w wygodnej prywatnosci lub w kregu najblizszych. Trze-
ba oprze¢ si¢ pokusie rezygnacji z budowania realnych wiezi i zastgpowania ich
wirtualnymi relacjami przy pomocy $rodkow technicznych, ktore mozna dowolnie
wlaczy¢ i wylaczy¢. Ewangelia zachgca, by ,,podejmowac ryzyko spotkania z twarza
drugiego cztowieka, z jego fizyczng obecnoscig stawiajaca pytania, z jego bdlem
i jego prosbami, z jego zarazliwg rado$cig, stale rami¢ w rami¢. Prawdziwa wiara
w Syna Bozego, ktory przyjat ciato, jest nieodtaczna od daru z siebie, od przynalez-
nosci do wspdlnoty, od stuzby, od pojednania z ciatem innych. Syn Bozy przez swoje
wcielenie zachecil nas do rewolucji czutos$ci’™.

Papiez Franciszek przypomniat t¢ zachete w bulli Misericordiae Vultus zapo-
wiadajacej nadzwyczajny jubileusz mitosierdzia. Podkreslit, ze ,,wszystko w dzia-
faniu duszpasterskim Kos$ciota powinno by¢ przepojone czutoscia, z ktora kieruje
si¢ do wiernych; w tym, co glosi i o czym daje swiadectwo $wiatu, nie moze nigdy
brakowaé milosierdzia. Wiarygodno$¢ Kosciota potwierdza si¢ na drodze mitosci
mitosiernej 1 wspotczujacej. Kosciot «zyje niewyczerpanym pragnieniem ofiarowa-
nia mitosierdzia»’. Stwierdzenia te mozna odnie$¢ w szczegolnosci do ksiezy-spo-
wiednikéw jako uczestnikow owej ,,rewolucji czutosci” i uczyni¢ punktem wyjscia
do refleksji nad ich postuga w §wietle nauczania papieza Franciszka. W niniejszym
artykule skupie si¢ przede wszystkim na wypowiedziach zawierajacych motyw czu-
tosci Boga. Beda to najpierw papieskie wskazania dotyczace nasladowania Boga
jako czutego Ojca, nastepnie objawiania czulosci Jezusa Dobrego Pasterza, a na ko-
niec przestrogi odnoszace si¢ do postaw i zachowan, ktore jg ostabiajg lub zupetnie
jej zaprzeczaja.

1. Nasladowanie Boga jako czutego Ojca

Juz na wstepie nalezy zauwazy¢, ze w nauczaniu papieza Franciszka czuto$¢ Boga
Ojca znajduje swoje konkretne ludzkie ucielesnienie. Dotyczy to przede wszystkim
Chrystusa jako wcielonego Syna Bozego, ale takze kazdego czlowieka stworzonego
na obraz i podobienstwo Boze i zjednoczonego z Chrystusem jako pierworodnym
wobec kazdego stworzenia (por. Kol 1,15; 2 Kor 4,4). Dlatego cztowiek ukazywa-
ny jest jako uczestnik zywej, osobowej relacji do Boga, ktorego czutos¢ nasladuje
i objawia innym. Pierwszym z takich ludzi — zanim w centrum papieskiej refleks;ji
znajdzie si¢ Cztowiek, Jezus Chrystus — jest Jego opiekun, $w. Jozef. To w jego uro-
czystos¢ 19 marca 2013 papiez Franciszek rozpoczat postuge Piotrowa niejako pod
znakiem czuto$ci?.

W homilii podczas Mszy $w. inaugurujacej pontyfikat ojciec $w. zachgcal wszyst-

oznacza kosztowanie gorzkiej trucizny osamotnienia, a ludzkos¢ traci wtedy z kazdym egoistycznym
wyborem, jakiego dokonujemy” (tamze).

2 Tamze, 88.

3 Franciszek, Bulla ,, Misericordiae Vultus”, 10, Watykan 2015.

4 Por. G.M. Vian, Pod znakiem czutosci, ,,L’Osservatore Romano” 34/5 (2013), s. 21.
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kich, by nie bali si¢ dobroci i czutoéci’. Wskazujac na postaé sw. Jozefa podkreslit,
ze custos — opiekun Maryi i Pana Jezusa, a potem takze Ko$ciota, petnit swojg postu-
ge dyskretnie, z pokora, w milczeniu i z catkowitg wiernoscig. Jego troskliwa i pelna
mitosci obecnos¢ przy nich faczyla si¢ z nieustannym stuchaniem Boga, otwartoscia
na Jego znaki, dyspozycyjnoscia i gotowoscia, by wypehiac Jego plan. Dzigki temu,
ze byt prowadzony wola Boza, potrafit jeszcze bardziej troszczy¢ si¢ o powierzo-
ne mu osoby, z wrazliwoscia patrze¢ na wszystko, co go otacza, z realizmem in-
terpretowaé wydarzenia i podejmowaé najmadrzejsze decyzje. W ten sposob staje
si¢ przyktadem, jak nalezy odpowiada¢ na Boze powotanie i pokazuje, ze w cen-
trum powolania chrzescijanskiego jest osoba Jezusa Chrystusa®. Stad papieski apel:
,»Opiekujmy si¢ Chrystusem w naszym zyciu, aby opiekowac si¢ innymi, opieko-
wac si¢ dzietem stworzenia!” oraz wskazanie, ze ,.troszczenie si¢, opieka powinny
by¢ przezywane z czuloscia. W Ewangeliach sw. Jozef jawi si¢ jako czlowiek silny,
odwazny, pracowity, ale jest w nim wielka czuto$¢, ktora nie jest cechg cztowieka
stabego — wrecz przeciwnie — oznacza site ducha i zdolnos¢ do zwracania uwagi
na blizniego, wspodtczucia, prawdziwej otwartosci na niego, zdolno$¢ do mitosci.
Nie powinnismy ba¢ si¢ dobroci, czutosei!””.

Te papieskie wyjasnienia — niejako definicja czulosci — pozwalaja od razu od-
rzuci¢ potoczne skojarzenia, ktore wigzalyby czutos$¢ jedynie ze sferg uczué, z jakas
czutostkowoscig czy sentymentalizmem cztowieka skupionego raczej na sobie sa-
mym. Nakazujg natomiast skierowa¢ uwage na postawe, ktora angazuje cata osobe,
otwiera ja i kieruje jej dziatania dla dobra innych oraz szuka¢ jej wzoru i zrodia
w milosiernym Bogu. Papiez Franciszek bedzie to czynit przy réznych okazjach,
podkreslajac, ze czuta mitos¢ Boga, ktéra ma rys zarowno ojcowski (por. Lk 15,
11-3; Mt 6,9; Lk 11,2; Rz 8,14-16), jak i macierzynski (por. 1z 49,15), w sposob do-
skonaty uciele$nia Jezus Chrystus. M.in. rozwazajac tajemnic¢ Bozego Narodzenia
ojciec $w. przypomniat, ze w Chrystusie ,,pojawita si¢ taska, mitosierdzie, czutos¢
Ojca: Jezus jest mitoscia, ktora stata sie ciatem™.

Réwniez w kontek$cie Bozego Narodzenia Franciszek wskazal na cierpliwa
wierno$¢ Boga Ojca, ktora jest silniejsza niz mrok i zepsucie ludzko$ci. Objawia
si¢ ona w dziejach cztowieka naznaczonych przemoca, wojnami, nienawiscig i prze-
$ladowaniami, gdyz cierpliwy Bog nie mogl zrezygnowac¢ z nadziei poktadanych
w cztowieku stworzonym na swoj obraz i podobienstwo, nie mogt si¢ zaprze¢ sa-
mego siebie (por. 2 Tm 2,13). Zdumiewajacym znakiem tego objawienia jest ,,Nie-

5 Por. Franciszek, Homilia ,,BadZzmy «opickunami» stworzenia”, ,L’Osservatore Romano” 34/5
(2013), s. 18-19. Warto zauwazy¢, ze papiez dwukrotnie wypowiedziat t¢ zachete: ,,Nie powinnismy
ba¢ si¢ dobroci ani tez czutosci!”; ,,Nie powinniSmy bac si¢ dobroci, czutosci!”, a wyraz ,,czutos¢”
pojawit si¢ w homilii az sze$¢ razy.

¢ Por. tamze, s. 18.

7 Tamze, s. 18-19.

8 Por. Franciszek, Katecheza ,, Bog naszym tatq”, ,,L’Osservatore Romano” 34/6 (2013), s. 39.

° Franciszek, Homilia ,, Tajemnica kroczenia i widzenia”, ,,L’Osservatore Romano” 35/2 (2014), s.
31.
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mowle owinigte w pieluszki i lezace w ztobie” (Lk 2,12). Znak ten méwi o pokorze
Boga doprowadzonej do skrajnosci, o mitosci, z jaka przyjat On ludzka stabosc,
cierpienia, lgki, pragnienia i ograniczenia. W tak przedziwny sposob zostato prokla-
mowane oredzie oczekiwane przez wszystkich ludzi. Tym orgedziem — jak podkresla
papiez — ktorego ,,wszyscy pragneli w glebi swojej duszy, byto nie co innego, tylko
czuto$¢ Boga — Boga, ktory patrzy na nas oczyma pelnymi mitosci, akceptuje naszg
nedze, Boga zakochanego w naszej matosci”!’.

Kontemplacja Dzieciatka Jezus jest okazja, by pomyslec¢ o osobistej odpowiedzi
cztowieka na tak zaskakujaca, zdumiewajaca obecno$¢ Boga. Zachecajac do tego
ojciec $w. pyta: ,,Jak przyjmujemy czuto$¢ Boga? Czy pozwalam, aby On do mnie
dotart, objat mnie, czy tez nie dopuszczam, aby si¢ zblizyl? «Alez ja szukam Panay
— mogliby$my odrzec. Jednak najwazniejsza rzecza jest nie szukanie Go, ale po-
zwolenie, aby to On mnie szukat, znalazt i czule przytulit. Samg swoja obecnoscia
Dziecigtko stawia nam pytanie: Czy pozwalam Bogu, aby mnie kochat?”’!!

Czlowiek, ktory pozwoli otoczy¢ si¢ czutg mitoscig Boga, ktory zaakceptuje tres¢
i styl Bozego dziatania, jest wezwany, by Go nasladowac. Zapraszajac do refleks;ji
nad tym wezwaniem Franciszek pyta: ,,Czy mamy odwage z czuloécig otwierac si¢
na trudne sytuacje i problemy ludzi, ktorzy sa przy nas, czy raczej wolimy rozwigza-
nia bezosobowe, by¢ moze skuteczne, ale pozbawione ciepta Ewangelii? Jak bardzo
dzisiejszy $wiat potrzebuje czutosci! Cierpliwos¢ Boga, blisko$¢ Boga, czuto$¢ Bo-
ga”'?. Trzeba koniecznie dostrzec, ze Bog jest tak rozmitowany w ludzkiej matosci,
7e sam staje si¢ maly, by utatwié cztowiekowi spotkanie z Nim. Swiadomo$¢ tego
zacheca do otwarcia serca i pokornej prosby: ,,Panie, pom6z mi by¢ takim, jak Ty,
obdarz mnie taskg czuto$ci w najtrudniejszych okolicznosciach zycia, daj mi ta-
ske bycia blisko w kazdej potrzebie, tagodnosci w kazdym konflikcie”'®. Powyzsze
wskazania dotyczace czuto$ci Boga i zapraszajace, by ja nasladowaé odnosily sig¢
do wszystkich wiernych. Pamigtajagc o nich mozna teraz skupi¢ si¢ na wypowie-
dziach bezposrednio dotyczacych duszpasterzy.

2. Objawianie czuto$ci Dobrego Pasterza

Papiez Franciszek wykorzystywat rozne okazje, by duchownym wszystkich stop-

10" Franciszek, Homilia ,,Z czutosciag Boga”, ,,L”Osservatore Romano” 36/1 (2015), s. 12.

' Tamze.

12 Tamze, s. 12-13. W tym samym duchu papiez Franciszek zachegcat cztonkéw bractw ko$cielnych
z calego $wiata do aktywnos$ci misyjnej: ,,Badzcie prawdziwymi ewangelizatorami! Niech wasze inic-
jatywy beda «mostamiy», drogami wiodgcymi do Chrystusa, aby i§¢ z Nim. I w tym duchu badzcie za-
wsze wrazliwi na mitos¢ blizniego. Kazdy chrzescijanin i kazda wspolnota sa misyjne w takiej mierze,
w jakiej niosg Ewangelie, zyja nig i daja $wiadectwo mitosci Boga do wszystkich, zwlaszcza do osob
borykajacych si¢ z trudnosciami. BadZcie misjonarzami mitosci i czutosci Boga! BadZcie misjonarzami
milosierdzia Boga, ktory zawsze nam przebacza, zawsze na nas czeka, tak bardzo nas kocha!” Fran-
ciszek, Homilia ,, Ewangelicznosé, eklezjalnosé, misyjnosé”, ,,L’Osservatore Romano” 34/7 (2013), s.
7.

13 Franciszek, Homilia ,, Z czuloscig Boga”, dz. cyt., s. 13.
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ni ukaza¢ czuto$§¢ Dobrego Pasterza i wezwac do jej nasladowania. Jedng z nich
byta Msza §w. Krzyzma w Wielki Czwartek, ktorg Franciszek po raz pierwszy spra-
wowal jako Biskup Rzymu. Papiez podkreslit znaczenie bliskosci i wychodzenia
duszpasterzy do ludzi odwolujac sie¢ do symboliki szat sakralnych i namaszczenia
olejem. Te pierwsze oznaczaja, ze kaplan celebrujac liturgi¢ ,,bierze na swe ramiona
powierzony mu lud i ma wypisane w sercu jego imiona”'*. Natomiast namaszczenie
zwraca uwage na rozprzestrzenianie si¢ i docieranie Dobrej Nowiny az na ,,peryfe-
rie” — do ubogich, wi¢znidéw, chorych, smutnych i samotnych. ,,Namaszczenie — jak
podkreslit ojciec §w. — [...] nie jest po to, aby nada¢ zapach nam samym, a tym
mniej, aby$my je zamykali we flakoniku, poniewaz olej moglby zjetczeg... a serce
zgorzknie¢”'®. Dlatego wzywal, by wychodzi¢ i doswiadcza¢ mocy oraz odkupien-
czej skutecznosci kaptanskiego namaszczenia, szczeg6lnie tam, gdzie jest cierpie-
nie, przelewana krew, duchowe zaslepienie i niewola, ktore papiez okresla jako ,,eg-
zystencjalne peryferie”. Tam najbardziej potrzebna jest obecnos¢ duszpasterzy jako
znak czutej mitoéci Boga. Gdy naprawde sg wystarczajaco blisko wiernych, znaja
i rozumieja powierzonych sobie ludzi, wtedy — jak méwi Franciszek — staja sig ,,pa-
sterzami o zapachu owiec”!®.

Ojciec $wiety wzywajac duszpasterzy, by nie bali si¢ mitosci czutej, wrazliwej
na problemy i biedy konkretnego cztowieka, wielokrotnie podkreslat ogromna po-
trzebe objawiania Bozego mitosierdzia. Podczas Swiecen kaptanskich prosit przy-
sztych szafarzy sakramentow: ,,badzcie mitosierni, i niech nigdy was to nie zmegczy.
Namaszczajgc §wietym olejem dacie ulge chorym, a takze starszym: nie wstydzcie
si¢ okazywac czulosci osobom starszym. [...] Z radoscig i szczera mitoscig wypet-
niajcie kaptanskie dzieto Chrystusa, majac jako jedyny cel podobanie si¢ Bogu, a nie
samym sobie. Badzcie pasterzami, nie funkcjonariuszami. Badzcie mediatorami, nie
posrednikami. [...] Miejcie zawsze przed oczami przyktad Dobrego Pasterza, ktory
przyszedt nie po to, by Mu stuzono, lecz by stuzy¢ i zbawic to, co byto zagubione™"".

Podczas spotkania z duchowienstwem diecezji rzymskiej Franciszek zastana-
wiat si¢, co oznacza mitosierdzie w przypadku ksiezy? W swojej refleksji podkre-
$lit, Ze trzeba przywroci¢ pierwszorzedne miejsce sakramentowi pojednania, a takze
dzielom mitosierdzia, wpatrujac si¢ i rozwazajac przyktad Jezusa, ktory ma serce
Boga. ,,Jest peten czutosci dla ludzi, zwlaszcza w stosunku do 0s6b wykluczonych,
to znaczy wzgledem grzesznikow, wzgledem chorych, o ktérych nikt si¢ nie trosz-
czy... Tak wiec na podobienstwo Dobrego Pasterza kaptan jest cztowiekiem mito-
sierdzia i wspotczujacym, bliski powierzonych mu ludzi i stugg wszystkich. To jest
zasada duszpasterska, na ktora chciatbym potozy¢é mocny nacisk: blisko$¢. Bycie

4 Franciszek, Homilia ,, Z ludem na ramionach”, ,,’Osservatore Romano” 34/5 (2013), s. 34.

Tamze, s. 35.

Tamze, s. 36.

Franciszek, Homilia ,, Niestrudzenie bgdzcie mitosierni”, ,,’Osservatore Romano” 34/6 (2013),
s. 25-26.
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blisko i stuzenie, ale blisko$¢, towarzyszenie!”!®

Ojciec $wiety zwrocil uwage, ze ksiadz okazuje mitosierne serce szczegolnie
wtedy, gdy sprawuje sakrament pokuty i pojednania. Czyni to calg swoja postawa,
przez sposob przyjecia penitenta, wystuchiwania go, doradzania mu i rozgrzeszania.
Wszystko to jednak zalezy od tego, w jaki sposob spowiednik osobiScie przezywa
ten sakrament. Od tego, ,,jak pozwala objac si¢ Bogu Ojcu w spowiedzi, i czy po-
zostaje w tych objeciach... Jezeli kto§ do§wiadcza tego w swoim zyciu, w swoim
sercu, moze to takze ofiarowywac innym w postudze”. Dlatego papiez Franciszek
zachecat ksiezy, by stawiali sobie pytania: Jak si¢ spowiadam? Czy pozwalam si¢
przygarna¢? Przywotat takze przyktad bardzo gorliwego spowiednika, ktory miewat
watpliwos$ci, czy zbyt wiele nie rozgrzesza. Spowiednik ten znajdowat odpowiedz
na swoje skruputy i odzyskiwat wewngtrzny pokoj modlac si¢ przed tabernakulum:
»Wybacz mi, to Twoja wina, poniewaz date$ mi zty przyktad!” O modlitwie tej oj-
ciec $w. powiedzial, ze jest to ,,pickna modlitwa mitosierdzia!”!?, ktore nie jest ani
zbytnig pobtazliwoscia, ani zbytnig surowoscia®.

Na potrzebe osobistego dos§wiadczenia czutej mitosci Boga, ktorg prorok Izajasz
ukazat odwotujac sie do obrazu troskliwej matki, Papiez zwrocit uwagg takze kandy-
datom do kaptanstwa. Z tego do§wiadczenia ptynie rado$¢ pocieszenia, przed ktora
ustepuje smutek i Igk (por. Iz 66,10-13). Jest ona takze warunkiem owocnej misji
przekazywania innym pociechy i czutosci Bozej (por. 1z 40,1). ,,Kazdy chrzescija-
nin, a zwlaszcza my jesteSmy powotani, by nies¢ to oredzie nadziei, ktore daje pokoj
ducha i rado$¢: pocieszenie Boga, Jego czutos¢ wobec wszystkich. Ale mozemy je
nies¢, jesli jako pierwsi doswiadczamy rados$ci z tego, ze On nas pociesza, ze On nas
mituje. To wazne, aby nasza misja byta owocna: dozna¢ Bozego pocieszenia i prze-
kazywac je! [...] Ludzie potrzebuja dzisiaj na pewno stoéw, ale przede wszystkim
potrzebuja, aby$my dawali $wiadectwo mitosierdzia, czuto$ci Pana, ktore rozgrzewa
serce, budzi nadzieje, pociaga ku dobru, radosci z niesienia Bozej pociechy’!.

Wypeknienie tej misji stanie si¢ mozliwe dzigki dziataniom duszpasterskim, ktore
cechuje bliskos¢ i spotkanie. Ojciec §w. przypominat o tym. m.in. podczas podrézy
apostolskiej do Brazylii. Zwrocit uwage, ze nie sa to jakie$ nowe kategorie dusz-

18 Por. Franciszek, Przeméwienie ,, Zyjemy w epoce mitosierdzia”, .1’ Osservatore Romano” 35 /3-4
(2014), s. 30.

! Tamze.

20 Ani kaptan nadmiernie tolerancyjny, ani rygorysta nie dajg $wiadectwa o Jezusie Chrystusie,
bowiem ani jeden, ani drugi nie bierze odpowiedzialnosci za osobg, ktora spotyka. Nadmiernie surowy
umywa rece: w istocie przygwazdza ja do prawa pojmowanego w sposOb zimny i sztywny; nadmiernie
tolerancyjny natomiast tez umywa rece: tylko na pozor jest milosierny, ale w rzeczywistosci nie traktuje
powaznie problemu danego sumienia, minimalizujac cigzar grzechu. Prawdziwe mitosierdzie bierze
odpowiedzialnos¢ za osobg, wystuchuje jej uwaznie, podchodzi z szacunkiem i w prawdzie do jej
sytuacji i towarzyszy jej w drodze pojednania. A to jest ucigzliwe, owszem, bez watpienia. Kaptan
naprawde mitosierny postepuje jak Mitosierny Samarytanin... a dlaczego to robi? Bowiem jego serce
jest zdolne do litosci, jest sercem Chrystusa!” (Tamze, s. 30-31).

2 Franciszek, Homilia ,, Ewangelizacji dokonuje si¢ na kleczkach”, ,,L’ Osservatore Romano” 34/8-9
(2013), s. 45-46.
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pasterskie, gdyz w taki wlasnie sposob Pan Bog objawil si¢ w dziejach. Poprzez
wcielenie jest On Bogiem w najwyzszym stopniu bliskim cztowiekowi, nieustannie
wychodzacym mu na spotkanie. Oblicza takiego Boga nie ukazuja ,,duszpasterstwa
«odlegte», duszpasterstwa dyscyplinarne, przywiazujace wielka wage do zasad, za-
chowan, procedur organizacyjnych... oczywiscie bez bliskosci, czutosci, bez ser-
decznosci. Ignoruje si¢ «rewolucje czutosci», ktora spowodowata wcielenie Sto-
wa”?2. Niestety zdarzaja si¢ duszpasterstwa, ktore cechuje ogromny dystans. Z tego
powodu nie prowadzg ani do spotkania z Jezusem Chrystusem, ani do spotkania
z braémi. Zeby wlaczaé ludzi w Kosciot i budowaé ich przynaleznos¢ do Kosciota
trzeba pamietaé, ze to ,,blisko§¢ powoduje komunig i przynaleznos¢, umozliwia spo-
tkanie. Blisko$¢ przybiera forme dialogu i tworzy kulture spotkania™?.

Dlatego potrzebne jest nawrocenie duszpasterzy, ktorych dziatania beda objawiac
macierzynskie milosierdzie Kosciota. W ten sposob czutos¢ Boga wchodzi w $wiat
ludzi ,,poranionych”, potrzebujacych zrozumienia, przebaczenia i mitoéci*. Potrzeb-
na jest odwaga podazania pod prad kultury, ktéra narzuca zekonomizowany huma-
nizm, rozpowszechnia wykluczenie i odrzucenie, a relacje migdzyludzkie reguluje
przez dwa nowoczesne ,,dogmaty”: skutecznos$¢ i pragmatyzm. ,,Spotkanie i otwar-
cie na wszystkich, [...] solidarnos¢ i braterstwo to elementy, ktoére czynia nasza cy-
wilizacje prawdziwie ludzka. By¢ stugami komunii i kultury spotkania! Chciatbym,
zebyscie byli w tym wzgledzie niemal obsesyjni. Robi¢ to, bez zarozumialstwa, nie
narzucajac «naszych prawdy, ale kierujac si¢ pokorng i radosng pewnos$cia wtasciwa
temu, kogo odnalazta, dosiggla i przemienita Prawda, ktora jest Chrystus, i kto nie
moze Go nie glosi¢ (por. Lk 24, 13-35)%,

Szczegblnym miejscem dzielenia si¢ ta dobra nowing i dawania $wiadectwa jest
konfesjonal. Sprawowany tam sakrament pokuty i pojednania w formie spotkania
i dialogu, wigze si¢ zwykle z przezywaniem wstydu przez penitenta. Obecnos$¢ tego
uczucia, niekiedy wregcz paralizujaca, jest wyzwaniem dla spowiednika, by okazaé
czuto$¢ Boga, serdeczny uscisk Jego nieskonczonego mitosierdzia (por. Lk 15,20)%.
Zapewne potrzebna jest tu zarowno empatia spowiednika, jak i jego osobiste do-
$wiadczenie bycia penitentem, niekiedy bardzo zawstydzonym. To doswiadczenie,
jak zapewnia papiez, ,,dobrze robi, bo stajemy si¢ bardziej pokorni, a kaptan przyj-
muje z mitoscig i czutosdcig t¢ spowiedz i w imi¢ Boga przebacza”’. Podczas jubile-
uszu kaptanow i seminarzystow w Roku Swietym Milosierdzia Franciszek wskazat
na przyktad delikatnosci i wrazliwo$ci znanego sobie spowiednika. Kaptan ten w ob-

22 Franciszek, Przemowienie , Nie nalezy ignorowaé «rewolucji czutosciy, ktéra spowodowala
wcielenie Stowa”, ,,.’Osservatore Romano™ 34/10 (2013), s. 28.

2 Tamze.

2 Por. Franciszek, Przemowienie , Duszpasterstwo to realizowanie macierzyhistwa Kosciola”,
,,L’Osservatore Romano” 34/10 (2013), s. 23.

% Franciszek, Homilia ,, IdZmy na rozstaje drég”, ,,L’ Osservatore Romano” 34/10 (2013), s. 18.

2 Por. Franciszek, Katecheza ,, Zdrowo jest si¢ zawstydzi¢”, ,’Osservatore Romano” 35/3-4 (2014),
s. 45.

27 Tamze.
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liczu wielkiego zawstydzenia penitenta, ktore utrudniato mu wyznanie konkretnego
grzechu, ,,natychmiast pojmowat o co chodzi, i méwit: «Smiato, dalej, zrozumiatem,
zrozumiatemy»”,

3. Odrzucanie przeciwienstw czutosci

Papiez Franciszek — obok pozytywnych wskazan, jak nasladowac czuto$¢ Boga
— zwraca takze uwage na pewne negatywne cechy, postawy i zachowania, ktore
to utrudniajg lub wregcz uniemozliwiajg. W odniesieniu do osoby spowiednika cho-
dzi o wskazanie z jednej strony ogolnie, na niebezpieczenstwo ich obecnosci w zyciu
duszpasterza, a z drugiej strony bardzo konkretnie, na niewltasciwy sposob sprawo-
wania sakramentu pokuty i pojednania. Swiadomos¢ tych zagrozen jest warunkiem
koniecznym, by im skutecznie przeciwdziata¢. Dlatego ojciec $w. przy roznych oka-
zjach podkresla, ze czutej milosci Boga, Jego pasterskiej wrazliwos$ci nie ukaze in-
nym cztowiek, ktory jest zamknigty w sobie, skupiony na sobie samym, na sukcesie,
karierze, pozbawiony empatii, bez ducha misyjnego i gotowosci, by p6js¢ z Dobra
Nowing na peryferia. Owszem, w $wietle wiary spowiednik jest postrzegany przede
wszystkim jako szafarz Bozego mitosierdzia, jako posrednik task, ktore przekazuje
bez wlasnej zastugi. Jednak wtasnie ze wzgledu na to ludzkie posrednictwo nie jest
obojetne, czy swoja pokora i prostota, ewangeliczng radoscia i pokojem budzi zaufa-
nie, i w ten sposdb pomaga innym przystgpi¢ do spowiedzi®.

Jak podkresla papiez, mozliwos¢ tworzenia takiej pozytywnej atmosfery jest
przede wszystkim darem Ducha Swigtego, ktory jest najwazniejszy w postudze po-
jednania (por. J 20,22-23), ale jest takze zadaniem spowiednikow. Podczas jednej
z audiencji generalnych mowil, ze postuga odpuszczania grzechow jest bardzo de-
likatna, dlatego wymaga, by ,.kaptan miat w sercu pokdj; by nie dreczyt wiernych,
lecz byt tagodny, zyczliwy i milosierny; by potrafit zasiewa¢ nadziej¢ w sercach,
a przede wszystkim, by byt swiadomy, ze brat czy siostra, ktorzy przystepuja do sa-
kramentu pojednania, szukaja przebaczenia, podobnie jak liczne osoby, ktore pod-
chodzity do Jezusa, by je uzdrawiat. Lepiej jest, by kaptan, ktory nie ma takiego du-
chowego nastawienia, nie udzielat tego sakramentu, dopdki si¢ nie poprawi. Wierni
penitenci maja prawo, wszyscy wierni maja prawo do tego, by znalez¢ w kaptanach
stugi Bozego przebaczenia™.

Zwracajac si¢ do uczestnikow dorocznego kursu dla spowiednikéw organizo-
wanego przez Penitencjari¢ Apostolska Franciszek przypomnial im, by zawsze
byli ,,Judzmi Ducha Swietego”, tzn. radosnymi, mocnymi $wiadkami i zwiastuna-
mi zmartwychwstania Pana Jezusa. ,,To $wiadectwo czyta si¢ z twarzy, styszy si¢
w glosie kaptana, ktory udziela z wiarg i z «<namaszczeniem» sakramentu pojedna-

2 Franciszek, Nauka rekolekcyjna ,, Dobra won Chrystusa i swiatlo Jego milosierdzia”, ,’ Osserva-
tore Romano” 37/6 (2016), s. 30.

¥ Por. Franciszek, Przeméwienie ,, Wolni od ambicji i karierowiczostwa”, ,,L’ Osservatore Romano”,
34/8-9 (2013), s. 30.

30 Franciszek, Katecheza ,,Spowiedzi papieza”, ,,L’ Osservatore Romano”, 35/1 (2014), s. 44.
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nia. Przyjmuje on penitentdw nie w postawie sgdziego, ani tez jako zwyczajny przy-
jaciel, lecz z mitoscig Boga, z mitoscig ojca, ktory widzi powracajacego syna i wy-
chodzi mu naprzeciw, jako pasterz, ktory odnalazt zagubiong owce. Serce kaptana
jest sercem, ktore potrafi si¢ wzruszac, nie z powodu sentymentalizmu lub z powodu
zwyczajnej uczuciowosci, lecz z powodu «viscera misericordiae» Pana!”!

Druga sprawa jest samo sprawowanie sakramentu, ktore takze nie jest wolne
od pewnych niebezpieczenstw i zagrozen. Warto w tym miejscu zwroci¢é uwage
na stwierdzenie, ktore wiele razy pojawiato si¢ w wypowiedziach Franciszka, a mia-
nowicie, ze spowiedz nie powinna by¢ tortura. To wyrazenie rodzace zdecydowanie
negatywne skojarzenia, bardzo mocno zabrzmiato w adhortacji Evangelii gaudium:
»~Kaptanom przypominam, ze konfesjonat nie powinien by¢ salg tortur, ale miejscem
mitosierdzia Pana, zach¢cajacego nas do czynienia mozliwego dobra?. W podobny
sposob papiez apelowal do uczestnikow kolejnego kursu dla spowiednikow pod-
kreslajac, ze przezywanie sakramentu ma by¢ §rodkiem wychowania do mitosier-
dzia. Spowiednik ma pomaga¢ wiernym w doswiadczaniu pokoju i zrozumienia,
ludzkiego i chrzescijanskiego. ,,Spowiedz nie powinna by¢ «torturg», ale wszyscy
powinni odchodzi¢ od konfesjonatu z radoscia w sercu, obliczem promieniujacym
nadziejg, cho¢ czasem — jak wiemy — oblang tzami nawrdcenia i radosci, ktora z nie-
go wyptywa. Sakrament ten z wszystkimi aktami penitenta nie powinien by¢ cigz-
kim, dokuczliwym i natarczywym przestuchaniem. Przeciwnie, powinien si¢ on sta¢
spotkaniem wyzwalajacym i pelnym czlowieczenstwa, poprzez ktéore mozna wy-
chowywaé do mitosierdzia”. Papiez dodal jednoczesnie, ze mitosierdzie nie wy-
klucza, ale wrecz zawiera wynikajacy ze sprawiedliwos$ci obowigzek naprawienia,
na ile to mozliwe, popetnionego zta. ,,W ten sposob wierny bedzie si¢ czut zache-
cony do czestej spowiedzi, 1 nauczy sie jg lepiej przezywac, z ta subtelnoscia duszy,
ktora przynosi sercu tak wiele dobra — takze sercu spowiednika’. Jak wida¢, papiez
traktuje porownanie spowiedzi do tortur jedynie jako pobudzajacy wyobraznig i za-
praszajacy do myslenia punkt wyjscia, napeliajgc dalszg refleksje pozytywnymi
wskazaniami.

Fakt, ze mozna spotka¢ takze negatywne przyktady, na co zwraca uwage Fran-
ciszek, nalezy potraktowa¢ jako przestroge i wezwanie, by zawsze szuka¢ dobra
wiernych. Nie wolno zapominac, ze oni czgsto z wielkim trudem przystepuja do spo-
wiedzi, by wyzna¢ swoje grzechy przed drugim cztowiekiem. Dlatego spowiednik
musi bardzo pracowac nad sobg, nad swoim czlowieczenstwem, by nigdy nie prze-
szkadzac, ale zawsze pomaga¢ w przyblizaniu si¢ do mitosierdzia i przebaczenia.

31 Franciszek, Przemowienie ,,Spowied: nie jest sqdem, ale doswiadczeniem przebaczenia
i milosierdzia”, ,,L’Osservatore Romano”, 35/3-4 (2014), s. 38.

32 Franciszek, Adhortacja apostolska o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym swiecie ,, Evangelii gaud-
ium”, Rzym 2013, nr 44.

33 Discorso del Santo Padre Francesco ai partecipanti al corso promosso dal Tribunale della Pen-
itenzieria Apostolica, http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2015/march/documents/

papa-francesco 20150312 _tribunale-penitenzieria-apostolica.html [31.08.2016].

3 Tamze.
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Jednak, jak zauwaza Franciszek, ,,zdarza si¢ wielokrotnie, Ze jakas$ osoba przychodzi
i mowi: «Nie spowiadam si¢ od wielu lat, mialem nastepujacy problem, przestatem
si¢ spowiadac, poniewaz spotkatem ksiedza, ktory powiedziat mi...», i wida¢ w tym,
co opowiada ta osoba, nierozwaznos¢, brak duszpasterskiej mitosci. I ludzie oddala-
ja sie z powodu bolesnego doswiadczenia w spowiedzi. Jesli przyjmuje si¢ postawe
ojca, ktéra pochodzi z dobroci Boga, ta rzecz nie wydarzy sie nigdy™™.

Zapewne bardzo wielu penitentow nie ma negatywnych skojarzen dotyczacych
spowiedzi. Niekiedy pojawiajg si¢ one w wyniku przeakcentowania roli uczué, kto-
re towarzyszg spowiedzi i niezrozumienia nadprzyrodzonego charakteru sakramen-
talnego daru. Dlatego omawiajac prawde wiary w ,,jeden chrzest na odpuszczenie
grzechow”, Franciszek przypomniat, Ze sakrament pojednania jest niczym ,,drugi
chrzest”, ktéry zawsze nawigzuje do pierwszego, umacnia go i odnawia. ,,Kiedy
idziemy wyspowiada¢ si¢ z naszych stabosci, z naszych grzechéw, idziemy pro-
si¢ o przebaczenie Jezusa, jednoczesnie idziemy tez odnowi¢ nasz chrzest dzigki
temu przebaczeniu. [ to jest pickne, to tak jakby swigtowa¢ dzien chrztu w kazdej
spowiedzi. Dlatego spowiedz to nie wizyta w sali tortur, ale $wigto. Spowiedz jest
dla ochrzczonych! Aby zachowaé czysta bialg szat¢ naszej godnosci chrzescijan-
skiej!”*® Trzeba w tym miejscu zauwazy¢, ze papiez — poshugujac si¢ porownaniem
z torturami — przestrzega przed nieodpowiednim traktowaniem spowiedzi zardéwno
spowiednikow, jak i penitentow.

Zakonczenie

Wezwanie papieza Franciszka, by uczestniczy¢ w ,,rewolucji czutosci”, to naj-
pierw zaproszenie do odkrywania sposobu, w jaki mitosierny Bog zwraca si¢ do
potrzebujacego pomocy, stabego i grzesznego cztowieka, a nastepnie nasladowania
tej postawy w stosunku do bliznich. W odniesieniu do ksi¢zy-spowiednikow ozna-
cza to, by z wielkim osobistym zaangazowaniem objawiali oni Boze mitosierdzie i
przekazywali je w sakramencie pokuty i pojednania. Ich postawa czutosci jest na-
$ladowaniem wzoru Boga Ojca, ktory swoje uciele$nienie znalazt w osobie Jezusa
Chrystusa. To On jako Dobry Pasterz staje si¢ punktem odniesienia dla postawy i
sposobu dziatania spowiednika wobec penitenta. Dotyczace tego papieskie zachety
majg nade wszystko charakter pozytywny, podkreslaja bowiem mozliwos¢ naslado-
wania Bozej czulosci. Zawieraja jednak takze — w formie przestrogi — pewne nega-
tywne przyktady oraz pobudzajace wyobrazni¢ porownanie spowiedzi z torturami.
Te dwa aspekty nauczania uzupelnia watek osobisty — wskazanie na spotkanych w
zyciu bardzo wielu dobrych spowiednikow, ktorzy byli autentycznymi §wiadkami
czulosci i mitosierdzia Boga.

35 Franciszek, Przemowienie , Spowied: nie jest sqdem, ale doswiadczeniem przebaczenia
i milosierdzia”, ,,L’Osservatore Romano”, 35/3-4 (2014), s. 39.
3¢ Franciszek, Katecheza ,, Dowdd tozsamosci”, ,,’ Osservatore Romano” 35/1 (2014), s. 42.
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Confessor as a Participant of Revolution of
Tenderness in the Light of the Teaching
of Pope Francis

Summary: Pope Francis called for a renewal of pastoral commitment in apostolic exhortation
Evangelii gaudium. He pointed out that the way to this target is to participate in the “revolution
of tenderness”. It involves imitating the way in which merciful God addresses a weak, sinful man
in need. The author of the article referred the Pope’s call to priests-confessors. In the light of the
numerous speeches of the Holy Father, he pointed out that the attitude of sensitivity is the imita-
tion of the pattern set for us by God the Father, which found its embodiment in the person of Jesus
Christ. He as a Good Shepherd becomes the point of reference for the attitudes and mode of action
of a confessor towards an penitent. He pointed out that Pope’s incentives have above all positive
character, because they emphasize the possibility of following God’s tenderness. However, they
also contain in the form of a warning — some negative examples and an imaginative comparison
of a confession with torture. These two aspects of teaching are complemented by the personal
story of Francis — an indication of the significant number of confessors who have been authentic
witnesses of God’s tenderness and mercy.

Keywords: confessor, tenderness of God, God’s mercy.
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Der Einfluss der Soziallehre der Kirche auf die
europdische Kultur und Gesellschaft

Zusammenfassung: In vorliegender Studie ist die Entwicklung der Sozialleh-
re der Kirche von Rerum Novarum an im Schliissel der Reaktionsfédhigkeit oder
Reaktionsunfahigkeit der Kirche auf die gesellschaftlichen Verdnderungen und in
Hinblick auf die Entwicklung dieser Lehre von der ideologischen Konfrontation
mit den modernen Ideologien zu den letzten Enzykliken, die in den Vordergrund
die Zivilisation der Liebe und Barmherzigkeit stellen, als spezifisches christliches
gesellschaftliches Paradigma ohne Ambition, dass die Kirche an der Macht par-
tizipieren wiirde, vorgestellt. Auf jeden Fall beeinflusst die Soziallehre mit ihren
Grundprinzipien in allen Zeitrdumen die Entwicklung der europdischen Kultur und
ithrer Rechtsordnung. Akzentverlagerung von der Alternative zu den bestehenden
Gesellschaftssystemen auf die ethische Rolle der Soziallehre der Kirche starkt zu-
nehmend die Bestrebung fiir die Durchsetzung der Religionsfreiheit als ein grun-
dlegendes Menschenrecht. Und gleichzeitig eine klare Unterscheidung zwischen
der Mission der religiosen und politischen Institutionen sowie der zentralen Rolle
des Staatsbiirgers und Glaubigers in einer demokratischen und pluralistischen Ge-
sellschaft.

Schliisselworter: Soziallehre der Kirche, Ideologien, Katholische Aktion, Enzykli-
ken, moderne Kultur, Zivilisation der Liebe, Religionsfreiheit, Staat, Politik, dritter
Weg.

1. Historischer Querschnitt von Rerum novarum bis Centesimus annus

1.1. Schwierigkeiten der Kirche mit der modernen Kultur

Trotz der Tatsache, dass wir am Anfang der demokratischen Modelle in der Ge-
schichte Europas das Vorbild in altgriechischer Auffassung der Demokratie und in
den Mdnchsregeln, mit der Elementen der Theokratie, sehen konnen, war es gerade
judisch-christliche Tradition, die die Desakralisierung der Gesellschaftsordnung und
damit die Entwicklung der modernen demokratischen Gesellschaft ermoglichte, und
zwar ungeachtet der Skepsis, in bestimmten historischen Umstdnden, seitens der
katholischen Kirche selbst. Auch die Idee der Menschenrechte, die unter spanischen
Theologen und Kanonisten, besonders bei Francisco de Vitoria, entstand und die



240 ks. Ivan Janez Stuhec

eine entscheidende Rolle bei dem Schutz indigener Vdlker in Amerika spielte, er-
lebte ihre endgiiltige Ubernahme in der katholischen Kirche erst nach dem letzten
Konzil.!

In der Zeit zwischen Rerum novarum (RN, 1891) und Quadragesimo anno (QA,
1931) wurden katholische Reaktionen auf soziale Bedingungen stark durch die Ein-
stellung der Kirche zu den modernistischen Ideen gepréigt. Mehrere Jahrzehnte zu-
vor hatte Papst Gregor XVI. in Enzyklika Mirari vos (1832) die Pressefreiheit und
die Gewissensfreiheit verurteilt. Nach ihm hatte Pius IX. im beriihmten Syllabus
(1864) mit den modernistischen Ideen vollig unterbrochen und jeden, der sich erdre-
isten wiirde zu denken, dass der Papst bzw. die Kirche sich mit liberaler Auffassung
der Gesellschaftsentwicklung abfinden kann, verurteilt. Solche Ansichten stielen die
katholische Kirche fiir einen bestimmten Zeitraum in das Getto hinein.

Das Auftreten der materialistischen philosophischen Stromungen und aus ihnen
abgeleiteten gesellschaftlichen Ideologien, des Liberalismus und des Marxismus,
zwang die Kirche zur Reaktion und Bewaltigung von Problemen. Um die Jahrhun-
dertwende aus dem 19. in das 20. Jahrhundert gerit so die Kirche in ein neues kul-
turelles Umfeld, das die Antwort fordert. IThr Gegner wird eine neue totale Vision
des Menschen, seines Lebens, der Geschichte und der Gesellschaftsordnung. Ge-
geniiber diesen Anschauungen stellt die Kirche ihre christliche Philosophie, die, zum
Unterschied vom Materialismus, die geistige Natur des Menschen als eine primére
Gegebenheit behandelt, zum Unterschied vom freiheitlichen Liberalismus aber die
Autoritdt betont. Dabei lehnt sie sich an das Naturgesetz als gemeinsame rationale
Grundlage des gesellschaftlichen Miteinanderseins an.

Die Entstehung der Arbeiterfrage in den Industrieldindern wird zu einer neuen
Herausforderung, die neue Antworten verlangt. Zu dieser Frage nimmt die Kirche
eine Haltung aus philosophischen und ethischen Positionen der christlichen Vision
der Gesellschaft ein, die sich weitgehend auf neoscholastischen philosophischen und
theologischen Grundlagen begriinden. Die soziologischen Erkenntnisse auf wirt-
schaftlichem und gesellschaftlichem Gebiet wurden einfach zu wenig beriicksichtigt.

In ihrer Soziallehre, die sie in RN aufstellte, geht die Kirche aus drei prinzipiellen
Ausgangspunkten hervor: die Achtung der Menschenwiirde und seiner Arbeit ist das
Fundament der gesamten Gesellschaft; die Welt der Wirtschaft hat ihre Marktregeln,
die respektiert werden miissen und die Aufgabe des Staates besteht darin, Geme-
inwohl mithilfe der Gesetzgebung, indem sie den Markt reguliert, zu unterstiitzen.
Damit schloss sich die Kirche teilweise erfolgreich in die Debatte iiber der Arbe-
iterfrage ein. Thr fehlte aber die umfassende Vision einer Einstellung zu moderner
Kultur. Die Kirche reagierte auf neue moderne Probleme mithilfe der alten philoso-
phisch-theologischen Denkmuster und dementsprechender Sprache.

Die Enzyklika RN war der erste Schritt in Zeitgeschichte zur Suche der Verbin-

! Vgl., Stres Anton, Clovekove pravice in kricanstvo, in: Varstvo lovekovih pravic, Zbornik razprav
esejev in dokumentov (redigiert von: Peter Jambrek, Anton Pereni¢ und Marko Ursi¢), Ljubljana 1988,
S. 361-383.
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dung zwischen Glauben und Kultur, zwischen Glauben und Geschichte, zwischen
ethischen Prinzipien und Gesellschaftspraxis.

Zur Zeit der Entstehung der Enzyklika QA dnderte sich soziale und Arbeiterfra-
ge wesentlich. Nach der Oktoberrevolution und unter Stalins Fiihrung (1921-1953)
setzte sich kommunistische Gesellschaftsordnung als antireligiése und kirchenfein-
dliche Ordnung durch. Die Pipste antworteten in diesem Zeitraum auf die kommu-
nistische Gesellschaftsordnung kompromisslos. Pius XI. verteidigte den Standpunkt,
dass ein guter Katholik kein Sozialist sein kann. Auch die Enzyklika Divini Redemp-
toris (DR, 1937) bleibt auf demselben Standpunkt.

Jede Zusammenarbeit auf gesellschaftlicher Ebene war ausgeschlossen. Die Klu-
ft zwischen denen, die die Moglichkeit einer Zusammenarbeit mit Kommunisten
und Sozialisten sahen, wie zum Beispiel in Slowenien der Dichter Edvard Kocbek,
und denen, die dieser Moglichkeit widersprachen, vertiefte sich nur noch. Pius XII.
exkommunizierte am 1. Juli 1949 mit einem Sonderdekret alle Glaubiger, die die
kommunistische Lehre vertriten, die Exkommunikation triafe aber ipso facto die-
jenigen, die sie verbreiten wiirden oder ihre Propagandisten werden wiirden (AAS,
41:334).

In der Kirche festigte sich antikommunistische Linie, was hinsichtlich der Bru-
talitdt des kommunistischen Systems in jener Zeit auch versténdlich war. Viele ma-
chen aber den Pépsten noch heute Vorwiirfe, dass sie sich nicht genauso scharf gegen
Faschismus und Nazismus aussprachen. Es trifft zwar zu, dass Pius XI. den Faschi-
smus mit der Enzyklika Non abbiamo bisogno (1931) und den Nazismus mit der
Enzyklika Mit brennender Sorge (1937) verurteilte, doch gleichzeitig schloss der
Heilige Stuhl ein Konkordat mit Mussolini (1929) und Hitler (1933).

Johannes Paul II. bewertete diese Epoche kritisch: ,,Obwohl in letzter Zeit die
Historiker zeigten, dass viele Priester und Laien gegen das Terrorregime (Nazismus)
Widerstand leisteten, und obwohl sich zahlreiche Formen des Widerstands im Zi-
villeben formten, war das alles viel zu wenig* (L Osservatore Romano, 24.-25. 6.
1996). Nach ihm aber auch Benedikt XVI.: ,,Man muss sich bewusst sein, dass die
Vertreter der Kirche erst allmahlich begriffen, dass sich die Frage der gerechten Ge-
sellschaftsordnung auf eine neue Weise stellt” (DCE, 27).

So wie gegen Kommunismus traten die Pépste auch gegen liberalen Kapitalismus
auf. Manchesterliberalismus erlebte 1929 mit dem Borsensturz an Wall Street eine
schwere Krise, was das Ende der klassischen Ideologie des liberalen Kapitalismus
bedeutete. Pius XI. kritisierte schon in Q04 den Kapitalismus (QA, 105-109).

Beriihmte Sitzung der Wirtschaftsexperten, bekannt unter dem Namen Colloquio

2, Zum erstenmal in der Geschichte sind wir Zeugen eines kalt geplanten und genau vorbereiteten
Kampfes des Menschen gegen “alles, was gottlich ist”. Der Kommunismus ist seiner Natur nach anti-
religids und betrachtet die Religion als “Opium fiir das Volk”, weil angeblich die religiose Lehre von
einem Leben jenseits des Grabes den Proletarier ablenkt von seinem Einsatz fiir das Sowjetparadies,
das von dieser Erde ist. /.../ Sorget dafiir, Ehrwiirdige Briider, daB3 sich die Glaubigen nicht tduschen
lassen! Der Kommunismus ist in seinem innersten Kern schlecht, und es darf sich auf keinem Gebiet
mit ihm auf Zusammenarbeit einlassen, wer immer die christliche Kultur retten will.“ (DR, 22)
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Lippmann, die 1938 in Frankreich stattfand, behielt das Prinzip des klassischen Li-
beralismus, das hei3t vollstindige unternehmerische Freiheit und Freiheit des Mark-
tes, bei, machte aber einen Ubergang von Politik des Laissez faire zu gemischter
Okonomie, die durch eine wichtige Rolle des Staates bei der Ausgestaltung von Re-
geln fiir den freien Markt gekennzeichnet wurde. Es war die Aufgabe des Staates,
ein fairer Wettbewerb zu bewahren sowie zu verhindern, dass Monopole zu michtig
werden wiirden und die natiirliche Entwicklung eines Marktes verhindern wiirden.
Der Staat soll auf den Markt eingreifen, allerdings muss er sich dabei beschranken.
Die offentlichen Ausgaben und Steuern einzuschrénken bedeutet Produktivitit zu
fordern. Pius XI. sah in Profitsuche als Mittel zur Erreichung der Macht die Haup-
tursache der Entfremdung des Arbeitsmarkts dem Kapitalmarkt. Die Kraft, die nicht
nur eine wirtschaftliche, sondern auch eine politische war, machte das Aufkommen
eines internationalen Finanzimperialismus moglich, was eine Wirtschaftskrise und
mit ihr kriegerische Auseinandersetzungen ausloste. Deshalb verurteilte die Kirche
auch die neue Form des angepassten Kapitalismus.

Pius XI. schlug einen dritten Weg zwischen liberalem Kapitalismus und Kommu-
nismus vor — die christliche Zivilisation. Sie sollte durch ein groferes Engagement
der Christen erreichbar sein. Der Papst rief sie zur Aktion. Diesen dritten Weg sah
er auch rechtsformlich ausgebildet, was eine Neuheit war. Sein Nachfolger Pius XII.
tibernahm die Idee seines Vorgiangers und libermittelte sie aufs Neue unter dem Be-
griff neue Christenheit. Die Idee war nicht neu, die Kirche verzichtete ja nie auf ihre
missionarische Natur.

Der dritte Weg, der sich in der Kirche durchsetzt, sollte in konkreten Verhiltnis-
sen aufleben. Es stellte sich jedoch die Frage, wie dies in einer konkreten Epoche
erreicht werden sollte. Manche hegten eine Nostalgie nach dem christlichen Mit-
telalter. Die lehnten auch jegliches Gesprich mit modernen Ideen ab. Papst Pius
XI. lehnte den dritten Weg an den Korporativismus an. Da aber Korporativismus zu
jener Zeit eine Doméne des Faschismus wurde, entwertete dies seine Idee. Der Papst
hatte die Absicht, die Bildung der staatsrechtlichen und volkerrechtlichen Formen,
die sich durch soziale Gerechtigkeit inspirieren wiirden, anzuregen. Wirtschaftliche
Tatigkeiten wiirden im Sinne des Gemeinwohls organisiert werden, wobei zwischen
dem Staat und dem Einzelnen die Zwischenkdrper nach dem Grundsatz der Freiheit
geschaffen werden wiirden, sodass die Einzelnen und die Zwischenkdrper alle ihre
Rolle ausfithren kdnnten, ohne dass sie seitens der Zentralregierung missbraucht
werden wiirden. In diesem Zusammenhang wurde zum ersten Mal das Subsidia-
rititsprinzip erwéhnt, das spéter fiir die Tétigkeit in allen Bereichen des gesellscha-
ftlichen Lebens allgemein akzeptiert wurde.

Pius XII. setzte die Uberlieferung seines Vorgingers fort, und zwar mit dem Be-
wusstsein, dass man das Rad der Geschichte nicht zuriickzudrehen konnte und dass
die Idee des Korporativismus von Faschismus missbraucht wurde. Er setzte aber auch
negative Interpretation der modernen Welt und ihrer Erscheinungen fort. Erneuerung
der Gesellschaftsordnung sah er in neuer Christenheit, die aus der Naturordnung und
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der Offenbarung hervorgehen wiirde. Christliche Laien sind berufen, die Gesellscha-
ftsstrukturen zu christianisieren. Darum miissen sie sich im gesellschaftspolitischen
Bereich durchsetzen. Damit wiirden sie die Sendung der Kirche, die in Ubermittlung
der Erlosung liegt, erleichtern. Dies sollte nicht die Riickkehr ins Mittelalter sein,
sondern eine neue Synthese zwischen dem Glauben und dem Leben.

Pius XII. behielt das klassische Modell des Christentums bei und passte es der
gednderten Situation einer nicht homogenen Kultur an. Im Hintergrund dieser Idee
war Jacques Maritain, der eine neue Sicht auf die irdischen Wirklichkeiten entwic-
kelte. Zum Unterschied vom mittelalterlichen sakralen Modell entwickelte Maritain
ein profanes, mit diesseitiger Autonomie, ohne dass damit der Vorrang der Geiste-
swelt angegriffen wiirde. Die Bestrebung ging nicht in die Richtung eines katholi-
schen, sondern eines laizistischen Staates, der den legitimen Pluralismus respektiere
und nach den christlichen Prinzipien konstituiert sei. Der Glaube identifiziert sich
nicht mit der bestehenden Kultur, sondern er inspiriert und lenkt sie. Beide Ebe-
nen sind einander unterschiedlich, doch sie begegnen sich im Menschen. Mit diesen
Ideen unterbrach sich die Denkart, dass christliches Europa dazu berufen sei, die
Kultur — und mit ihr das Christentum — auf andere Kontinente zu tragen. Maritain
blieb trotzdem bei einer Vision, dass die Kirche berufen sei, die Gestaltung der men-
schlichen Gesellschaft mithilfe der Kultur zu fithren. Obwohl dafiir in erster Linie
die Kirchenleitung zustindig sei, 6ffnete Maritain den Laien einen breiteren Raum
und gleichzeitig blieb er iiberzeugt, dass eine glaubwiirdige menschliche Gesellscha-
ft nur vom christlichen Glauben, der von Hierarchie geleitet wird, inspiriert werden
kann. Neue Entwicklung auf dem Gebiet der Ekklesiologie kam Martains Vision
zuvor, was ihn traurig machte (Vgl., B. Sorge 2006, S. 42-58).

1.2. Vom Zweiten Weltkrieg bis Zweites Vatikanisches Konzil

In der Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg bildeten sich zwei starke Blocke he-
raus, die mit dem Wettriisten ein globales Kriftegleichgewicht errichteten. Zugleich
kam es zu Emanzipationsbewegungen in kolonialen Landern, die sich allmihlich
verselbststindigten, damit aber neue Konflikte verursachten. Gesellschaftliche Pro-
blematik verschob sich aus Europa in sog. Dritte Welt. Friedensforderungen ver-
langten weltweit eine neue Gesellschaftsordnung. Globale Probleme der Welt hoben
langsam diejenigen Aspekte hervor, die die Menschen untereinander verbinden und
nicht trennen. Dialog wurde so immer notwendigeres Kommunikationsmittel. Auf
die Entwicklung des gesellschaftlichen Gedankens beeinflussten drei wichtige Fak-
toren: Krise der Ideologien, Globalisierung und inhaltliche Schwerpunkte des Zwe-
iten Vatikanums.

Wegen des Auftretens vom Pluralismus und Sékularismus wurde auch der sog.
Dritte Weg, den die katholische Kirche vertrat, immer fraglicherer. Die Beziehung
zwischen Christentum und Marxismus sowie den aus letzterem abgeleiteten gesel-
Ischaftlichen Varianten kennzeichnete Sechziger- und Siebzigerjahre entscheidend.
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Es kam zur Anderung der Ansitze fiir Entwicklung der Soziallehre der Kirche. Aus
einer blassen Reaktion der Kirche auf Faschismus und Nazismus ging die Idee einer
grofleren politischen Verantwortung von Christen hervor, die ihre Entwicklung in
Politischen Theologie erlebte. Es verstirkte sich die Bestrebung nach Humanisa-
tion des Lebens an allen Ebenen, besonders der Arbeit, die eine Weiterfithrung vom
Schaffen des Schopfers darstellt. Es kam zum globalen Bewusstsein, die eine globale
Gerechtigkeit verlangt, was ihren Hohepunkt in der Befreiungstheologie erlebte, die
die Entscheidung fiir die Armen als ihr grundlegendes Ziel wiahlte (Vgl., Kerber, W.,
1991, S. 33-35).

Die Kirche entschied sich, ideologische Blockade zu verlassen und sich den ver-
schiedenen historischen Erscheinungen zu stellen. Enzyklika Pacem in terris (PT,
1963) fithrte so eine wichtige Unterscheidung zwischen philosophisch-ideellen
Richtungen und ihrer konkreten gesellschaftlich-historischen Realisierung ein. Die-
ser Standpunkt beeinflusste die Weiterentwicklung der Beziehungen zwischen der
Kirche und den kommunistischen Systemen (PT, 157).

Die Kirche begann neue Kriterien ihrer Anwesenheit in moderner Welt, die sie
nicht mehr a priori verurteilt, zu stellen. Thre Malstibe wurden empfindlicher und
menschlich akzeptabler. Sie selbst erkannte sich immer mehr in der Rolle eines Om-
budsmanns, besonders eines Hiiters vom Recht der Religionsfreiheit, wieder. So en-
twickelte und befestigte sich in pastoraler Konstitution Gaudium et spes (GS, 1965),
wie im Apostolischen Schreiben Octogesima adveniens (OA, 1971), das Kriterium
der Religionsfreiheit als das Mittel des Dialogs und der Unterscheidung von beste-
henden Gesellschaftsverhiltnissen. Das Konzil sprach sich gegeniiber systemati-
schem Atheismus, der mithilfe der 6ffentlichen Gewalt das Recht zur Indoktrination
beanspruchte, kritisch aus. Zugleich aber versuchte die Kirche Griinde fiir Atheismus
zu verstehen, da sie sich bewusst war, dass es um grundlegende Lebensfragen geht.?

Paul VI. fasste die Idee Johannes’ XXIII. von Unterscheidung zwischen Ideolo-
gien und historischen Bewegungen im Apostolischen Schreiben O4 (OA, 30) zu-
sammen. Er machte auf die Vorsicht aufmerksam, die dafiir notwendig sei, um nicht
auf totalitdre Ideen hereinzufallen.*

Konziliare und andere Standpunkte, die auch vatikanische Ostpolitik beein-
flussten, wurden oft missverstanden und verursachten eine Art Revitalisierung der
marxistischen Ideologie in den Reihen von Theologen und sogar einigen Bischofen.
So erschien Marxismus in den Achtzigerjahren des zwanzigsten Jahrhunderts in
Formen von verschiedenen Politischen Theologien und Befreiungstheologien noch
zum letzten Mal am Ende des Jahrtausends als ein Hoffnungstriger fiir Losung von

3 ,Wenn die Kirche auch den Atheismus eindeutig verwirft, so bekennt sie doch aufrichtig, daf alle
Menschen, Glaubende und Nichtglaubende, zum richtigen Aufbau dieser Welt, in der sie gemeinsam
leben, zusammenarbeiten miissen. Das kann gewif3 nicht geschehen ohne einen aufrichtigen und klugen
Dialog.” (GS, 21)

4 Er ibersteigt jedes System, deswegen missachtet er den Dienst an seinen Briidern nicht, sondern
wird bei den gewihlten Wegen den besonderen Einsatz behaupten, den die Christen zur Verbesserung
der Gesellschaft leisten” (OA, 36).
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sozialen und gesellschaftlichen Problemen. Im slowenischen Raum trat er in Ge-
stalt von Selbstverwaltungstheologie, die vom Bischof Vekoslav Grmi¢ entwickelt
wurde, auf. Zugleich muss aber betont werden, dass diese Bewegungen zur Uber-
windung der marxistischen Ideologie beitrugen, da sie Kommunisten und Soziali-
sten in historische Kompromisse drangten, die allméhlich ihre sonst harte Ideologie
verwandelten.

Bei dem Zerfall ideologischer Blocke wurde der ganze Prozess auch vom Glo-
balisierungsprozess maB3gebend und entscheidend beeinflusst. Die Menschheit ge-
riet wegen immer schnellerer Entwicklung von Technik und Kommunikation in die
Situation eines globalen Dorfes. Eine immer mehr technisch entwickelte und mit
den elektronischen Medien verbundene Gesellschaft fand sich vor der Frage der
Selbstkontrolle. Wer wird Kontrolleure unseres téglichen Lebens, auf allen Ebenen,
kontrollieren?

Obwohl die Kirche die Entwicklung positiv bewertete, war sie sich bewusst, dass
,,€s reicht nicht, die Technik auszubauen, damit die Erde menschlicher zu bewohnen
sei. /.../ Die Technokratie von morgen kann genauso schwere Fehler begehen wie
der Liberalismus von gestern™ Populorum progressio (PP, 34). Technologische En-
twicklung ist nicht nur Vorbote der neuen Produktionsmittel, sondern sie schafft eine
neue Kultur. Sie gestaltet neue Weisen von sozialer Kommunikation und eine andere
Sichtweise der Wirklichkeit. Neue technologische Mdglichkeiten globalisieren die
gesamte Okonomie, dies verlangt aber eine neue Weltrechtsordnung, die ein Garant
fiir den Frieden auf planetarischer Ebene sein wird. Die Menschenrechte werden
zum Malstab fiir das Schaffen dieser Ordnung und sind auch ein MaB3stab fiir die Be-
strafung diejenigen, die sie in irgendeiner Weise verletzen. Immer kiirzere zeitliche
und rdumliche Entfernungen sind die Grundlage fiir neue Formen von kulturellen
Kolonisierungen. Dabei spielen die Kommunikationsmittel, die die vierte und hiufig
stirkste Gewalt geworden seien, eine Schliisselrolle. ,,Wer die Information besitzt,
besitzt die Macht®, konnte man die Zeit um die Jahrtausendwende definieren.

1.3. Johannes Paul II. und das Ende des Kommunismus

Das Zweite Vatikanische Konzil entwickelte unter anderem Theologie des La-
ikats und Autonomie der irdischen Wirklichkeiten. Schon die Enzyklika Mater et
magistra (MM, 1961) bestimmte selbststandige Rolle der Laien; obwohl sie von
der Kirchenlehre gebunden seien, sind sie nicht ein verldngerter Arm von Klerikern
(MM, 240). Die Enzyklika Pacem in terris (PT, 1963) berief sich auf MM, wenn sie
die Zusammenarbeit der Christen mit Nichtchristen hervorhob und ihnen dabei eine
Autonomie gab, trotz Warnungen, der Kirchenlehre treu zu bleiben (PT, 155). Ferner
spricht die Enzyklika auch iiber die Nutzbarkeit der Zusammenarbeit mit den Men-
schen unterschiedlicher Uberzeugungen, wobei die Christen selbst verantwortlich
sind, dass sie sich richtig entscheiden (PT, 158).

Die pastorale Konstitution iiber die Kirche in gegenwartiger Welt hob mehrmals
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die Frage der Zusammenarbeit mit der Welt hervor (GS, 3.92). Neuer Dialog mit
der Welt verursachte, dass die katholische Soziallehre aus deduktiver in induktive
Methode tiberging, was folgende drei Schritte einschloss: die Zeichen der Zeit zu se-
hen, die Welt im Lichte des Evangeliums und der kirchlichen Tradition zu beurteilen
sowie zu erforschen, was kann man und was muss man in einer konkreten Situation
tun. Die Enzyklika PT sei die Erste, die diese Methode verwendete. Johannes Paul II.
bestétigte die Rolle dieser Methode in Soziallehre im 41. Punkt der Enzyklika SRS.
Bartolomeo Sorge stellt fest, dass sich in den letzten Jahrzenten mehrere Gelegenhe-
iten flir einen Dialog zwischen der Kirche und der modernen Welt auftaten. Auf diese
Weise wurden die Zeit der Spaltungen und die Stimmung der Exkommunikationen
aus der Vergangenheit sowie die Nostalgie nach einem verlorenen Christentum end-
giiltig tiberwinden. Die Kirche ist heute prophetisch offen fiir die Evangelisierung
des dritten Jahrtausends (Vgl., B. Sorge 2006, S., 60—76).

Zur Zeit der Ankunft Johannes Pauls II. an Peters Stuhl traten immer mehr die
Fragen des Endes des totalitiren kommunistischen Systems, des Uberlebens der Na-
tur und der Menschheit sowie der Lebensqualitdt in den Vordergrund. Die Kirche,
die nach dem Konzil sehr klar den Weg zugunsten vom Menschen wéhlte, entschied
sich unter neuem Papst fiir ethisch-religiose Wahl, die ihr auch am eigensten ist.
Die Akzente der Grundwerte, wie das Leben, die Familie und die Arbeit, werden zu
einem Dauerthema des Pontifikats. Der Papst war liberzeugt, dass es um Themen
geht, die alle Menschen tangieren, ungeachtet kultureller, wirtschaftlicher und so-
zialer Unterschiede. Das Festhalten am Leben als einem grundlegenden, absoluten
und unantastbaren Wert war eine der Konstanten der Verkiindigung Johannes Pauls
II. Angesichts des Verlusts vom Sinn des Lebens fragte sich der Papst oft iiber die
Ursachen dafiir und sah sie in einem Verlust des Glaubens in Gott. Deswegen hob er
die prophetische Stimme gegen die Vorboten des Todes. Hieraus seine stdndige Sor-
ge fiir die Familie, die der Elementarhiiter des Lebens sei und in der sich das Leben
am vollstdndigsten entwickle, wie er es im Apostolischen Schreiben iiber Familie
Familiaris consortio (FC, 1982) aufschrieb.

Die Arbeit ist aber die Art und Weise, wie der Mensch fiir sein Leben sorgt, wozu
er die Enzyklika Laborem exercens (LE, 1981) widmete. Erneut stellte sich die Frage
des Verlustes des Sinns der Arbeit wegen der Spannung zwischen Arbeit und Ka-
pital, zwischen Arbeit und Eigentum, zwischen Mensch und seiner Schaffenskraft
sowie zwischen Arbeiter und Qualitit seines Lebens. Das Auftreten von Korruption
und Arbeitslosigkeit ist die Folge der Entwertung der Arbeit, wenn die Menschen das
Gefiihl bekommen, dass man mit dem Betrug leichter lebt und schneller reich wird,
als mit ehrlicher Arbeit. Eine Instrumentalisierung der Arbeit fiir die Gewaltmittel,
mit der man vonseiten der totalitdren Systeme ganze Volker im Griff zu haben ver-
suchte, gebar so den Arbeiterwiderstand, wie wir ihn in der Solidarnos¢ Bewegung
in Polen und anderswo kennen.

Das Ende des Sozialismus und des Kommunismus bedeutete aber nicht den
Triumph des Kapitalismus, obwohl es stimmt, dass sich der Kapitalismus den Verén-
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derungen auf dem Markt und in der Gesellschaft leichter anpasste und deshalb auch
tiberlebte. Dem Papst ging es um einen paradigmatischen Umbruch, um die Arbeit
in Dienst des Menschen, und nicht umgekehrt, zu stellen. In der Enzyklika LE defi-
nierte er deswegen die Arbeit als die Sache der Person, als die Folge ihrer schopfe-
rischen Tétigkeit, die dringend Solidaritét einschlieB3t. Er fiihrte die Unterscheidung
zwischen dem subjektiven und dem objektiven Gesichtspunkt der Arbeit ein.

Was bedeutet also die Verwirklichung des neutestamentlichen Gebots der Liebe
heute? Zeugnis der echten Liebe hat die Kraft fiir die Vergegenwértigung des unsi-
chtbaren Gottes (1. Joh 4,12). Die Néachstenliebe bestétigt die Glaubwiirdigkeit der
Verkiindigung. Hieraus auch die Wabhl fiir die Armen, die der Papst in Enzyklika Sol/-
licitudo rei socialis (SRS, 1987) bestitigte: ,,Dies ist eine Option oder ein besonderer
Vorrang in der Weise, wie die christliche Liebe ausgeiibt wird; eine solche Option
wird von der ganzen Tradition der Kirche bezeugt. Sie bezieht sich auf das Leben
eines jeden Christen, insofern er dem Leben Christi nachfolgt; sie gilt aber gleicher-
malen flir unsere sozialen Verpflichtungen und daher auch fiir unseren Lebensstil
sowie fiir die entsprechenden Entscheidungen die hinsichtlich des Eigentums und
des Gebrauchs der Giiter zu treffen sind.* (SRS, 42) Die Kirche entdeckt heute neue
Formen der Armut (Drogenabhingige, alleinerziehende Miitter, Fliichtlinge, Krie-
gswaisen, prostituierte Personen, Opfer des Menschenhandels und anderes).

Die Kirche ist verpflichtet auch Strukturen der Siinde aufzudecken und in ihnen
nach groBerer Gerechtigkeit zu streben, die wahre Liebe schlieB3t ja die Gerechtig-
keit ein. Die Kritik der Strukturen der Siinde und ihr Ende war auch das Thema
einer auBlerordentlichen Enzyklika Centesimus annus (CA, 1991), in der Johannes
Paul II. einen Querschnitt der katholischen Soziallehre in den letzten hundert Jahren
vorstellte.

Die Bestrebung nach der Gerechtigkeit ist die Bestrebung nach der Liebe, ob-
wohl die Gerechtigkeit eine minimale Form der Liebe sei. ,,Die Erfahrung der Ver-
gangenheit und auch unserer Zeit lehrt, da3 die Gerechtigkeit allein nicht geniigt, ja,
zur Verneinung und Vernichtung ihrer selbst fiihren kann, wenn nicht einer tieferen
Kraft - der Liebe - die Moglichkeit geboten wird, das menschliche Leben in seinen
verschiedenen Bereichen zu pragen. Gerade die geschichtliche Erfahrung hat, un-
ter anderem, zur Formulierung der Aussage gefihrt: summum ius, summa iniuria
- hochstes Recht, hochstes Unrecht. Diese Behauptung entwertet die Gerechtigkeit
nicht, noch verringert sie die Bedeutung der Ordnung, die sich auf sie aufbaut; sie
weist nur unter einem anderen Aspekt auf die Notwendigkeit hin, aus jenen noch
tieferen Quellen des Geistes zu schopfen, denen sich die Ordnung der Gerechtigkeit
selber verdankt. “ Dives in misericordia (DM, 1981; 12) Fiir die Gestaltung einer
neuen Gesellschaft sind so die Gerechtigkeit und die Solidaritdt zusammen entsche-
idend. Der Zivilisation der Liebe gibt es nicht ohne diese beiden Bedingungen.
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1.4. Liebe, Gerechtigkeit und Barmherzigkeit

Im ersten Jahr des Papstamtes Benedikts XVI. erschien am 25. Dezember 2005
die Enzyklika Deus caritas est (DCE, 2005), die vom liebevollen Dienen der Kirche
in moderner Welt spricht. Die Kirche als eine Gemeinschaft miisse die Liebe ver-
wirklichen. Darum brauche die Kirche auch eine Organisation, die die Bedingung
eines geordneten Dienens der Gemeinschaft sei. Das Bewusstsein dieses Auftrags
war in der Kirche von Anfang an anwesend: ,,Und alle, die gldubig geworden waren,
bildeten eine Gemeinschaft und hatten alles gemeinsam. Sie verkauften Hab und Gut
und gaben davon allen, jedem so viel, wie er notig hatte.” (Apg 2,44-45) Die ent-
scheidende Stufe in der Bestrebung nach der Ausfithrung dieser Grundmission der
Kirche ist in der Wahl von sieben Ménnern sichtbar — der Diakone in erster Kirche
(vgl. Apg 6,5-0).

Benedikt XVI. begriindete die moderne Sendung der Kirche in der Welt mit kon-
ziliarer Ekklesiologie, die durch die Verkiindigung des Wortes Gottes (kerigma —
martyria), das Feiern der Sakramente (/eiturgia) und das Dienen der Liebe (diako-
nia) zum Ausdruck kommt. Diese Aufgaben bedingen sich gegenseitig und kdnnen
nicht voneinander getrennt werden. Das liebevolle Dienen ist fiir die Kirche nicht
eine Tatigkeit der Sozialflirsorge, die man den anderen iiberlassen konnte, sondern
sie gehort zu ihrem Wesenskern, sie ist ihr wesentlicher Ausdruck, auf den die Kir-
che nicht verzichten kann. Zugleich geht jedoch Caritas — agape liber die Grenzen
der Kirche hinaus: der Maf3stab bleibt das Gleichnis vom barmherzigen Samariter;
es befiehlt die Universalitdt der Liebe, die sich zum Hilfsbediirftigen wendet, dem
sie ,,zufdllig* begegnet (vgl. Lk 10, 31).

Um die Beziehung zwischen der Gerechtigkeit und dem Dienen der Liebe zu
verstehen, miissen zwei grundlegende Sachverhalte beriicksichtigt werden: die Un-
terscheidung zwischen dem Staat und der Kirche beziehungsweise das Verhiltnis
zwischen der Politik und dem Glauben, sowie die Tatsache, dass die Liebe, Caritas,
in allen Gesellschaftsverhiltnissen immer notwendig sein wird.

Eine gerechte Ordnung der Gesellschaft und des Staates sei der Kernauftrag der
Politik. Die Kirche kann und darf nicht den politischen Kampf, um moglichst ge-
rechte Gesellschaft zu verwirklichen, hinter sich ziehen. Sie kann und darf sich nicht
an die Stelle des Staates stellen. Doch im Gefecht um die Gerechtigkeit kann und
darf sie auch nicht beiseite stehen. Sie soll ins Gefecht mit Argumenten und Ver-
stand eintreten, sie soll seelische Kréfte aufwecken, ohne die die Gerechtigkeit sich
nicht durchsetzen und erfolgreich sein kann. Dies nimmt auch Verzicht in Anspruch.
Gerechte Gesellschaft kann nicht Werk der Kirche sein, sie soll von der Politik ge-
schaffen werden.

Die Bestrebung nach der Gerechtigkeit sowie die Ermunterung der Erkenntnisse
und des Willens zur Verwirklichung des Gutes betreffen die Kirche sehr deutlich.
Die Kirche argumentiert ihre Soziallehre mit den Standpunkten des Verstands und
des Naturrechts, das heillt mit dem, was allen Menschen gemeinsam sei. Dabei ist
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sie sich bewusst, dass es nicht ihre Aufgabe sei, selbst diese Lehre politisch dur-
chzusetzen. Diese Lehre will der Bildung des Gewissens in der Politik dienen und
helfen, dass sich die echten Forderungen der Gerechtigkeit kldren und dass zugleich
auch die Bereitschaft, ihnen entsprechend zu wirken, wéchst, auch wenn dies den
allgemein verbreiteten Interessen widersprechen wiirde. Das heif3it, dass der Bau der
gerechten gesellschaftlichen und staatlichen Ordnung, in der jedem das Seine ge-
hore, eine grundlegende Aufgabe sei, die sich jede Generation aufs Neue stellen sol-
le. Da es um eine politische Aufgabe geht, kann das nicht eine unmittelbare Aufgabe
der Kirche sein. Da dies aber zugleich eine grundlegende menschliche Aufgabe ist,
hat die Kirche die Pflicht, auf ihre Weise mit Reinigung des Verstandes und mit ethi-
scher Erziehung beizutragen, dass sich die Gerechtigkeitsforderungen auch politisch
durchsetzen werden konnen.

»Liebe — Caritas — wird immer nétig sein, auch in der gerechtesten Gesell-
schaft. Es gibt keine gerechte Staatsordnung, die den Dienst der Liebe iiberfliissig
machen konnte. Wer die Liebe abschaffen will, ist dabei, den Menschen als Men-
schen abzuschaffen. Immer wird es Leid geben, das Trostung und Hilfe braucht.
Immer wird es Einsamkeit geben. Immer wird es auch die Situationen materieller
Not geben, in denen Hilfe im Sinn gelebter Néchstenliebe notig ist. Der totale Ver-
sorgungsstaat, der alles an sich zieht, wird letztlich zu einer biirokratischen Instanz,
die das Wesentliche nicht geben kann, das der leidende Mensch — jeder Mensch
— braucht: die liebevolle personliche Zuwendung. Nicht den alles regelnden und
beherrschenden Staat brauchen wir, sondern den Staat, der entsprechend dem Sub-
sidiaritdtsprinzip grofziigig die Initiativen anerkennt und unterstiitzt, die aus den
verschiedenen gesellschaftlichen Kréften aufsteigen und Spontaneitdt mit Nihe zu
den hilfsbediirftigen Menschen verbinden.” (DCE, 28)

Unmittelbare Aufgabe, fiir gerechte Ordnung in der Gesellschaft zu arbeiten, sei
den glaubigen Laien eigen. Als Staatsbiirger seien sie berufen, am &ffentlichen Le-
ben personlich teilzunehmen.

Deshalb konnen sie auf die Einschaltung ,,in die vielfdltigen und verschiedenen
Initiativen auf wirtschaftlicher, sozialer, gesetzgebender, verwaltungsméBiger und
kultureller Ebene, die der organischen und systematischen Forderung des A/lgeme-
inwohls dienen®, nicht verzichten.’

Die Aufgabe der gldubigen Laien sei, soziales Leben auf richtige Art und Weise
zu gestalten damit, dass sie gesetzliche Zustindigkeiten beriicksichtigen und mit
anderen Staatsbiirgern, nach MaBgabe ihrer jeweiligen Zustindigkeiten und veran-
twortungsvoll, zusammenarbeiten.® Auch wenn nicht moglich sei, spezifische Au-
sdrucksformen der kirchlichen karitativen Tatigkeit mit der Tétigkeit des Staates
auszugleichen oder zu ersetzen, bleibt es unumstritten, dass die Liebe gesamtes Le-
ben der glaubigen Laien durchdringen und auch ihr politisches Wirken im Sinne der

5 Johannes Paul I1., Christifideles laici, 42.
¢ Die Kongregation fiir die Glaubenslehre gab die LehrméBige Note zu einigen Fragen iiber den
Einsatz und das Verhalten der Katholiken im politischen Leben heraus, 24. Nov. 2002.
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»sozialen Liebe gestalten soll (KKK, 2442).

Mit {iberraschender Anderung am Peters Stuhl im Mirz 2013, als nach dem Amt-
sverzicht Benedikts XVI. fiir den Papst Jorge Mario Bergoglio gewihlt wurde, der
den Namen des hl. Franziskus annahm, anfing in der Kirche ein Wind zu wehen, der
in Europa und in die Welt eine Option fiir die Armen brachte. Papst Franziskus ist
kein Protagonist der Befreiungstheologie in ihrem theoretischen und mit Marxismus
kokettierenden Teil, sondern er ist ein Befreiungstheologe in seiner Haltung der Be-
scheidenheit, Unmittelbarkeit und sozialen Empfindlichkeit, die sich vor allem in der
Sorge fiir die Armsten, sowohl in materiellem als auch in geistigem Sinne, duBert.
Sein Pontifikat wird wahrscheinlich nicht von zahlreichen Texten, Enzykliken und
dergleichen gekennzeichnet werden, sondern vor allem von den Taten und symbo-
lischen Gesten. Seine Berufung in den bischoéflichen Dienst beschrieb Papst Fran-
ziskus mit den Wortern: ,,durch Erbarmen erwahlt”. In dieser Wendung versteckt
sich seine Erfahrung des Erbarmens Gottes bei der Beichte, als er siebzehn Jahre alt
war. Spéter als Bischof sah er darin seine Bestimmung. Gott rief ihn in Dienst des
Erbarmens durch die Menschen und durch das Angebot, das wir, wie er selbst sagt,
auf diese Weise kurz duBlern konnten: ,,Sieh mal, du bist geliebt so, wie du bist, du
bist auserwéhlt, und das Einzige, was von dir erwartet wird, ist, dass du dich lieben
lasst” (Franziskus, El Jesuita, 54).

In den ersten Monaten des Pontifikats zeigte Franziskus, dass er groB3es erbar-
mungsvolles Herz hat, das fiir alle Note der Menschen offen ist. Deshalb ist es von
diesem Papst eine neue Doktrin auf dem Gebiet der Soziallehre der Kirche nicht zu
erwarten, sondern eine Radikalisierung der bisherigen Doktrin zu einer ethischen
und religidsen Haltung, die die Welt verdndert. Mit seiner zweiten Enzyklika Lau-
datio si’ (LS, 2015) ging Franziskus vor allem an die Frage der Umwelt bezichun-
gsweise alles Lebenden auf der Erde, die unser einziges Zuhause sei, heran. Mit
nachsynodalem Apostolischen Schreiben Amoris Laetitia (AL, 2016) betonte er aber
nach zwei synodalen Sitzungen dhnlich wie Johannes Paul II. die Bedeutung und
christlichen Charakter der Familie und der Ehe. So trat die Kirche erneut mit ihrer
Sicht auf die Schopfung und auf die Familie in die moderne Kultur, die besonders in
westlicher entwickelter Welt diese zwei Gebiete mit sog. Kultur des Todes, wortiber
Johannes Paul II. sprach, vernachléssigt, ein.

Historische Entwicklung der katholischen Soziallehre zeigt auf die Reaktion der
Kirche auf neue soziale und kulturelle Phanomene, auf ihre Anpassung den histori-
schen Situationen und gesellschaftlichen Verdnderungen sowohl in der Denkweise
als auch in der Sprache. Die Reaktion der Kirche war manchmal spét oder zu spit,
manchmal prophetisch und weitsichtig. Wenn man ihre Position zwischen totalitdren
und einseitigen Gesellschaftssystemen betrachtet, kann man feststellen, dass eine
kirchliche kritische Distanz zu den Gesellschaftssystemen friither oder spéter Friichte
trug und in einer oder anderer Form in der sozialen, politischen und kulturellen Re-
alitdt ihren Platz fand. Je mehr dies stattfand, desto normaler wurden die Gesellscha-
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ften. Und wie sieht es aus um die Zukunft?

2.1. Vorschlag der Kirche der modernen Welt und ihre Anwesenheit

Die Kirche legte im zwanzigsten Jahrhundert den Weg vom institutionellen Kol-
lektivbewusstsein bis zum Bewusstsein iiber einer personlichen Entscheidung fiir
Christus, Gott und Glauben zuriick. Der Mensch sei der Weg der Kirche, lautet ein
Denkspruch, den Johannes Paul II. unermiidlich wiederholte. Dieser Mensch befin-
det sich aber mitten in der Welt, die von festgelegten Merkmalen bestimmt wird,
uiber die viele meinen, sie seien den Verhéltnissen vor zweitausend Jahren sehr dhn-
lich. Das erste Merkmal der sog. Postmoderne sei das Neuheidentum. Die Welt, die
vor unseren Augen zusammenbrach, hinterlieB uns eine Kultur ohne Glauben. Es
entstand ein riesiger Leerraum auf dem Gebiet der Suche nach dem Sinn des Lebens
des Menschen. In diesen Raum tritt alles, was Hoffnung auf ein besseres Leben mit-
bringt, ein. Das grofite Stiick dieses Raumes schnitt sich Konsumismus aller Arten
ab. Verbrauch und Konsum sind der Motor der modernen Welt. Die Sékularisierung
ist vollstidndig auch in den ehemaligen sog. katholischen Landern.

So wie einige iiber das Ende der Moderne sprechen, so kdnnen auch wir tiber
das Ende der christlichen Welt/Volker und Nationen in Europa sprechen. Als die
Kirche und die Christen sind wir immer mehr eine Minderheit. Wie sehr die Christen
entchristianisiert sind, zeigen die Daten in Italien, wo von 80 % der Getauften nur 8
% wirklich tétig als Christen im beruflichen und kirchlichen Leben sind. 76 % der
Menschen sind der Meinung, dass man ein guter Glaubiger sein kann, ohne den Me-
inungen und Standpunkten des kirchlichen Lehramts zu folgen. Deswegen billigt die
Mehrheit von ihnen die Ehescheidung, vorehelichen Geschlechtsverkehr, Verhiitun-
gsmittel, Euthanasie und dhnliches. Die christliche Minderheit befindet sich so vor
einer sehr vielfaltigen Mehrheit, die mit laizistischer Kultur durchdrungen ist, die
die neue vorherrschende Ideologie ist. Die Religion ist in personliche und private
Sphire gestellt. Der Glaube ist immer weniger in der Offentlichkeit anwesend und
wird immer mehr Angelegenheit einer Elite.

Fiir die Kirche ist die Lage einer Minderheit nicht neu, dies war ja ihre Lage von
Anfang an. Sie kennt also diese Lage schon, und die sei nicht etwas, woriiber es
zu verzweifeln gilte. Eine Minderheit bedeutet nicht unbedingt Marginalitit. Auch
erste Christen kannten dieses Problem. Kardinal Martini war in dieser Situation der
Meinung, dass sich italienische Kirche vor der Wahl befindet, ob die Minderheit
fiir die Mehrheit pastoral sorgen sollte, mit dem Bewusstsein, dass die personlich
glaubigen und engagierten Christen eine Seltenheit sind. Salz der Erde und Licht der
Welt inmitten einer solchen Kultur zu sein ist natiirlich was anderes als noch gestrige
,,christliche* Welt.

Fiir die Kirche bestehen so bereits bekannte Versuchungen. Die Erste ist unter
dem Namen fuga mundi — die Weltflucht — bekannt. Diese Haltung ist durch Wide-
rwille gegen iibertriebenen Konsumismus und durch die Enttduschung iiber einer
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sinnlosen Welt, in der keine Solidaritidt besteht, motiviert. Dadurch entsteht der
Wunsch, mit dieser Welt zu unterbrechen und sich auf einen einsamen Ort, wo sich
das Salz der Erde unbeschédigt erhélt, zuriickzuziehen.

Die zweite Versuchung liegt im Integralismus, der danach strebt, die Gesellscha-
ft in eine theokratische Gesellschaft zu verdndern, in der wieder klar wiirde, wer
den Gott auf Erden vertritt, nicht nach Zeugniskraft, sondern nach ausgeiibtem Amt.
Heutzutage stellt sich ein solcher Integralismus vor allem als religidser Fundamen-
talismus vor, der besonders fiir moslemische Welt charakteristisch sei, gegen ihn
seien aber nicht mal bestimmte christliche Gruppen immun. Johannes Paul II. lehnt
diese Haltung in Enzyklika CA4 entschlossen ab.” Fundamentalismus strebt danach,
die Erde zu Salz zu verédndern.

Dritte Gefahr besteht aber darin, dass das Salz der Erde ohne Geschmack bleibt.
Der Papst definiert diese Versuchung in Enzyklika Redemptoris missio auf diese We-
ise: ,,Die Versuchung heute besteht darin, das Christentum auf eine rein menschliche
Weisheit zu reduzieren, gleichsam als Lehre des guten Lebens. In einer stark séku-
larisierten Welt ist »nach und nach eine Sékularisierung des Heiles« eingetreten, fiir
die man gewiss zugunsten des Menschen kdampft, aber eines Menschen, der halbiert
und allein auf die horizontale Dimension beschriankt ist. Wir unsererseits wissen,
daf3 Jesus gekommen ist, um das umfassende Heil zu bringen, das den ganzen Men-
schen und alle Menschen erfassen soll, um die wunderbaren Horizonte der gottlichen
Kindschaft zu erschlieen.“(RM, 11) Die Versuchung besteht also darin, die Dimen-
sion des Glaubens auf Aberglauben, der hiufig im Sektierertum, Spiritismus, Magie
und anderen esoterischen Formen der Religiositit endet, zu reduzieren.

Trotz aller bedenklichen Erscheinungen der Neuzeit mangelt es nicht an positi-
ven Zeichen, worliber Papst Johannes Paul II. im Apostolischen Schreiben 7ertio
millennio adveniente spricht: ,,/.../die Anzeichen von Hoffnung miissen hervorge-
hoben und vertieft werden, die /.../ in diesem letzten Abschnitt des Jahrhunderts
vorhanden sind: auf weltlichem Gebiet die von der Wissenschaft, der Technik und
vor allem von der Medizin im Dienst am menschlichen Leben erzielten Fortschritte,
das lebhaftere Verantwortungsgefiihl gegeniiber der Umwelt, die Anstrengungen zur
Wiederherstellung des Friedens und der Gerechtigkeit iiberall, wo sie verletzt wur-
den, der Wille zu Verséhnung und Solidaritit zwischen den verschiedenen Vélkern,
besonders in den umfassenden Beziehungen zwischen dem Norden und dem Siiden
der Erde usw.; auf kirchlichem Gebiet das aufmerksamere Horen auf die Stimme
des Geistes durch die Annahme der Charismen und die Férderung der Laien, die in-

7 ,Die Kirche verschlieBt auch nicht die Augen vor der Gefahr des Fanatismus oder Fundamental-
ismus derer, die glauben, im Namen einer angeblich wissenschaftlichen oder religiosen Ideologie den
anderen Menschen ihre Auffassung von dem, was wahr und gut ist, aufzwingen zu kénnen. Die christli-
che Wahrheit ist nicht von dieser Art. Der christliche Glaube, der keine Ideologie ist, maf}t sich nicht
an, die bunte sozio-politische Wirklichkeit in ein strenges Schema einzuzwéngen. Er anerkennt, daf3
sich das Leben des Menschen in der Geschichte unter verschiedenen und nicht immer vollkommenen
Bedingungen verwirklicht. Darum gehort zum Vorgehen der Kirche, die stets die transzendente Wiirde
der Person beteuert, die Achtung der Freiheit. (CA, 46)
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tensive Hingabe an das Anliegen der Einheit aller Christen, der dem Dialog mit den
Religionen und mit der modernen Kultur gewéhrte Raum usw.*“( TmA, 46)

Wie Apostel Paulus sind auch wir berufen, Tempel/Kirche als den einzigen Ort
der Verkiindigung vom Worte Gottes zu verlassen. Wir sind berufen, auf die Stral3en
und auf die Areopage zu gehen, zu den Orten, wo heute die Menschen leben, wo sie
sich treffen und sich die Fragen ihrer Existenz stellen. Neuevangelisierung ist nicht
Eroberung eines Gebiets und Institutionen, dies ist nicht Proselytismus im Sinne
der billig gewonnenen Anhénger, der Fans fiir unsere Sache. Neuevangelisierung ist
eine Inkulturation des Glaubens in verschiedene Lebensbereiche, durch gedndertes
Gewissen und Bewusstsein der Menschen. Das ist nicht ein Kulturkampf, sondern
eine Anderung der Kultur wegen des evangelischen Lichts. Eine neue Inkulturation
des Glaubens war schon im Bewusstsein des Konzils, das die Evangelisierung nach
dem Paulus-Prinzip ,,allen alles sein, um allen Christus zu bringen (1. Kor 9,19-23)
beflirwortete. Inkulturation hat auf diese Weise zwei Schritte: in bestehende Verhélt-
nisse zu treten und inmitten von ihnen den Christus zu vermitteln. Deswegen ist sie
nicht ein Synonym fiir Eklektizismus und Synkretismus. Es geht auch nicht um die
Suche einer minimalen gemeinsamen Wahrheit, in deren Namen wir auf die Verkiin-
digung der gesamten evangelischen Botschaft verzichten. Inkulturation ist offener
Prozess, der aus positiven Elementen bestimmter Kultur und aus einer kritischen
Beurteilung negativer Elemente im Lichte Jesu Christi hervorgeht. Die privilegier-
ten Orte der Inkulturation unserer Zeit sind Dialog mit verschiedenen Kulturen und
verschiedenen Religionen.

In modernen Areopagen sind alle, die getauft sind, zur Neuevangelisierung beru-
fen. Auf dieser Grundlage ist es verstdndlich, warum die Kirche gerade in Verkiindi-
gung der Soziallehre der Kirche eine besondere Bestimmung fiir Inkulturation sieht.
Gesellschaftlicher Vorschlag der Kirche beinhaltet ndmlich alles, was heutzutage
besonders aktuell ist: der Wert der Menschenwiirde, der Familie, der Ehe, des Ge-
schlechtslebens, die Treue, die Erziehung, die Rolle der Zivilgesellschaft, die Arbeit
und die Ruhezeit, die Kunst und die Technik, wie materielle Probleme und mit der
Arbeit verbundene Probleme zu 16sen sind. Gesellschaftlicher Vorschlag der Kirche
hat deswegen Kriterien fiir Orientierung, fiir Beurteilung und fiir Tatigkeit: Die sind:
das Primat der Person des Menschen mit ihrer transzendentalen Dimension, die Soli-
daritdt, die Subsidiaritét, die die Regeln der Partizipation gestaltet, das Gemeinwohl
als die Losung der Qualitit des Menschenlebens (Okologie der Umwelt und des
Geistes) und in letzter Zeit das Prinzip der nachhaltigen Entwicklung. Auf der Basis
von diesen Prinzipien ist es mdglich, eine gemeinsame Ethik und eine gemeinsame
Gesellschaft auch mit denjenigen, die nicht glédubig oder einer anderen religidsen
Uberzeugung sind, insofern sie die Menschen guten Willens und offenen Herzens
sind, zu bilden.

Moderne Areopagen der Inkulturation des Evangeliums sind sehr unterschiedlich
und vielschichtig: Areopag der Kultur, Areopag der Politik, der Okonomie, der Me-
dizin, der Medien, Areopag der christlichen Gemeinschaften und unserer eigenen
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Familien. Vor allem aber der Areopag unserer Seele, unseres Herzens, unseres Ge-
wissens und Bewusstseins. Das Salz soll also in allen Bereichen anwesend sein. Dies
ist die Methode des gesellschaftlichen Vorschlags der Kirche fiir die Gegenwart.

Bekannte Feststellung Pauls VI., dass das groBBte Drama unserer Zeit die Klu-
ft zwischen Glauben und Kultur sei, stellt uns die Frage, wie viel ist Evangelium
tiberhaupt noch die Leitlinie unseres Lebens und das Beurteilungskriterium unse-
rer Entscheidungen. Wann immer wir die Zeichen der Zeit — personliche oder ge-
sellschaftliche — im Lichte Evangeliums beurteilen, miisste uns das zu bestimmten
Entscheidungen und Taten fiithren. Katholische Soziallehre hat keine ausgearbeitete
Gesellschaftsordnung und auch keine Technologie der Bewéltigung von gesellscha-
ftlichen Fragen, sie hat jedoch einen Vorschlag, der einer ethischen und kulturellen
Natur ist. ,,Fiir die Kirche darf die soziale Botschaft des Evangeliums nicht als eine
Theorie, sondern vor allem als eine Grundlage und eine Motivierung zum Handeln
angesehen werden. /.../ Die Kirche ist sich heute mehr denn je dessen bewusst, daf3
ihre soziale Botschaft mehr im Zeugnis der Werke als in ihrer inneren Folgerichtig-
keit und Logik Glaubwiirdigkeit finden wird. Auch aus diesem Bewusstsein stam-
mt ihre vorrangige Option fiir die Armen, die nie andere Gruppen ausschliet oder
diskriminiert.” (CA, 57)

Die Gesellschaft braucht fiir ihren normalen Betrieb ein gemeinsames Grundpro-
jekt, das auf bestimmten ethischen Werten, die am weitesten akzeptiert sind, basiert.
Das nennt man politische Kultur, die effizient sein kann, wenn sie auf den vereinbar-
ten Werten basiert. Ohne dies kann keine politische Technologie effizient sein. Dies
ist das Problem, das sich in unseren Verhiltnissen in allen Entscheidungen staat-
stragender Natur und in jenen, wo wir den breitesten gesellschaftlichen Konsens im
nationalen Programm suchen miissten, manifestiert. Nach dem Ende der Ideologien
ist es notig zu einem solchen Konsens zu kommen, in dem bestimmte Werte bedin-
gungslos befolgt werden.

Die Zeit, in der wir leben, ldsst uns eine Reihe von Fragen offen. Darum ist unsere
groBBe Aufgabe, zusammen einen solchen gesellschaftlichen Vorschlag zu finden, der
tiberzeugend und breit akzeptabel sein wird. Diesen Vorschlag definierte Johannes
Paul II. im Apostolischen Schreiben Tertio millennio adveniente: ,,Auf die Krise
der Zivilisation gilt es mit der Zivilisation der Liebe zu antworten, die sich auf die
universalen Werte des Friedens, der Solidaritit, der Gerechtigkeit und der Freiheit
griindet, die in Christus ihre volle Verwirklichung finden® (TmA, 52). Es handelt
sich um einen Vorschlag, der keine systemisch-politischen Losungen der modernen
Probleme beinhaltet, sondern stellt sich auf der Ebene der Person, jedes Einzelnen,
der die Entscheidung fiir Christus inmitten der Welt auf bezeugende Art und Weise
lebt.

Der Weg zur Verwirklichung dieses Vorschlags geht durch den interkulturellen
Dialog und den interreligiésen Dialog. Apostolisches Schreiben hebt gerade diese
zweil Bereiche hervor und sagt, dass sie im dritten Jahr der Vorbereitung auf das
Jahr 2000 besonders wichtig seien (TmA, 52). Papst Franziskus setzt diesen Weg
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unmissverstiandlich konsequent fort.

2.2. Laizistische und christliche Kultur

Die Frage des interkulturellen Dialogs betrifft auf eine besondere Weise die Bez-
iehung zwischen der liberal-laizistischen oder sidkularen und der christlichen Kul-
tur. Beide Kulturen stehen vor den dhnlichen Fragen der modernen Menschheit, z.
B.: Gentechnik, Friedensbemiihungen, Arbeitslosigkeit, neue Formen der Sklaverei
und die Migrationen usw. Fiir die laizistische Kultur ist der Verstand eine absolu-
te Kategorie, beziehungsweise er ist das Dogma des Laizismus. Fiir die christliche
Kultur ist der Verstand aber vom Gott geschaffene Gabe, die zur Transzendenz offen
steht. Fiir laizistische Kultur ist die Geschichte das Geschehen, dessen Bedeutung
der Mensch bestimmt. Deshalb ist alles, was den Verstand und die Geschichte liber-
schreitet, fiir die laizistische Kultur ohne Bedeutung und Interesse. So existiert keine
absolute Wirklichkeit, nicht mal der Mensch und auch nicht seines Gewissen, Leben
und Wiirde. Die Freiheit sei so nichts anderes als seine Wiinsche, Interessen und
Bediirfnisse zu befriedigen, mit der einzigen Grenze, die die Freiheit des anderen sei.

Fiir ein christliches Verstindnis des Verstands als der Gabe Gottes ist dies aber
die Féhigkeit zu entdecken, was in der Schopfung existiert, und damit die Erkennung
der Wahrheit, die transzendent sei. Zugleich ist aber der Mensch mit seinem Ver-
stand am Schaffen der Bedingungen des menschlichen Daseins kreativ beteiligt. Die
Freiheit ist ein Synonym fiir die Verantwortung in Bezug auf die ethischen Normen,
die das Gewissen Einzelner tibersteigen. Die Geschichte sei nicht ein Zufall, sondern
ein Bildnis, das Gott in seiner Fligung mithilfe vom Menschen sowie seiner freien
und intelligenten Mitwirkung verwirklicht. Die Geschichte ist wahrhaft vergidnglich
und verdnderlich, es existieren jedoch auch absolute und unverinderliche Wahrhe-
iten, die den verdnderlichen Ereignissen der Geschichte des Menschen Bedeutung
und Kontinuitit geben.

Diese zwei verschiedenen Anschauungen iiber die Grundfragen unseres Lebens
verursachten eine lange Geschichte der Konflikte zwischen beiden Kulturen. Auf
einer Seite verstanden die Christen mit grofer Verspétung, was Respekt vor dem Ge-
wissen des Menschen und seiner Freiheit bedeutet, was die Toleranz sowie die Denk-
freiheit, Gewissensfreiheit, Redefreiheit und Pressefreiheit sind, was die Freiheit al-
ler Religionen in Bezug auf den Staat ist, und dass manche Werte der laizistischen
Kultur nicht gegen Evangelium sind. Auf anderer Seite benutzen aber die Vertreter
der laizistischen Kultur die Wissenschaft und die Freiheit fiir ideologische Zwecke,
um so die religiose Wirklichkeit leugnen zu kdnnen.

Nur ein offener Dialog zwischen den Wissenschaften und der Theologie kann
diesen Konflikt tiberwinden. Allerdings ist das weder leicht noch alles, was den be-
iden Kulturen im Wege steht. Wir diirfen nicht vergessen, dass Evangelium immer
auf Widerwille und Widerspruch stoffen wird. GS hebt im Schlusswort besonders
hervor, dass die Kirche wegen ihrer Bestimmung zum Dialog mit allen Berufen sei.
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Auf Besuch in Slowenien in der Kathedrale von Maribor sagte der Papst Johannes
Paul II. den Kulturarbeitern unter anderem Folgendes: ,,Angesichts der gegenwiérti-
gen Atmosphére der Beklommenheit und des Misstrauens gegeniiber dem Sinn des
Lebens sowie der offensichtlichen Ratlosigkeit der européischen Kultur sollten wir
uns eine neue Sicht auf das Verhiltnis zwischen dem Christentum und der Kultur
sowie zwischen dem Glauben und dem Verstand schaffen. Ein erneuerter Dialog
zwischen Kultur und Christentum wird den beiden niitzen, vor allem aber dem Men-
schen, der auf ein echteres und volleres Leben erpicht ist* (Pv SLO, S. 43).

Bartolomeo Sorge sieht aber die Moglichkeiten der Begegnung zwischen laizisti-
scher und christlicher Kultur in einigen konkreten Bereichen, die die moderne Men-
schheit betreffen: es ist eine gemeinsame Beurteilung von der Korperlichkeit des
Menschen (Gebiet der Medizin, der Genetik) notwendig, ohne in den Materialismus
abzurutschen; eine gemeinsame Anerkennung der Rolle des Verstands und seiner
Bedeutung, ohne Rationalismus; die Annahme des Pluralismus, ohne Agnostizismus
und Skeptizismus vorauszusetzen; die Anerkennung der Laizitdt der Gesellschaft,
ohne Laizismus, und der Autonomie der irdischen Wirklichkeiten, ohne in wissen-
schaftlichen Partikularismus abzugleiten (B. Sorge, 314-316).

2.3. Der Vorschlag der Kirche

Der Vorschlag der Kirche, der in ihrer Soziallehre theoretisch behandelt wird,
schligt seine Vision des Ansatzes zu den Fragen des Menschen in einer demokra-
tischen und pluralistischen Gesellschaft vor. Die Kirche sieht diesen Vorschlag als
eine Gelegenbheit fiir Zivilisation der Liebe, die kein politisches Gesellschaftssystem
sei, sondern aus Prinzipien, Beurteilungskriterien und operativen Lenkern der Tétig-
keit besteht. Die Zivilisation der Liebe fasst so das gesamte Erbe des Evangeliums
unter dem kulturell-ethischen Aspekt zusammen. Der Vorschlag der Kirche betrifft
alle Glaubiger und alle, die den Einklang zwischen den Menschenrechten und den
Prinzipien der Soziallehre der Kirche sehen. Primére religiose Sendung der Kirche
entbindet sie nicht vom gesellschaftlichen Angebot und von ihrer Anwesenheit in
der Gesellschaft. Dieser gesellschaftliche Vorschlag der Kirche ist auf zwei Weisen
anwesend: nach den Laien vor allem in dem sozialen und politischen Bereich, nach
den Vertretern der Kirche und der Kirchengemeinschaft aber auf die Art und Weise
des Zeugnisses in dem sie dem Gott und den Menschen dienen. Der Gldubige ist
dazu berufen, in seinem Leben die Synthese zwischen Glauben und personlicher
Geschichte, zwischen Glauben und Kultur, zwischen Glauben und Politik, zwischen
Glauben und seinem Beruf, zwischen Glauben und Familie usw. zu verwirklichen.
Ebenso ist aber die Aufgabe der Kirche, in der Welt als diejenige, die die Synthese
zwischen Himmel und Erde, zwischen Kontemplation und Aktion, zwischen Treue
zum Gott und Treue zum Menschen, zwischen Wort und Leben, zwischen Evange-
lisierung und Bestrebung fiir den Menschen, zwischen Liebe zum Gott und zu den
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Armsten lebt, anwesend zu sein.

Die Zivilisation der Liebe sollte so eine Kultur, die vom Christentum inspiriert
sei, schaffen. Es geht um eine neue Weise der gesellschaftlichen Anwesenheit der
Kirche und der Laien. Sofern wird die kulturelle, moralische und geistliche Krise des
modernen Menschen anerkannt, ist die Pflicht der Kirche, ihre Anwesenheit dort zu
setzen, wo diese Krise vorhanden ist. Das heif3t, dass die Aufgabe der Kirche vor al-
lem in der Bestrebung nach religidsen und ethischen Werten liegt. Die Anregung fiir
die eine oder andere Anwesenheit der Kirche in Gesellschaft sollte von den Glaubi-
gern und nicht von der Hierarchie kommen. Vor allem ist aber aufgrund der Stand-
punkte des kirchlichen Lehramts selbst klar, dass sich der soziale Raum der Kirche
auf dem Gebiet der politischen Kultur und nicht der politischen Praxis befindet. Hin-
zu gehdren aber alle Tétigkeiten von sozialer Bedeutung, die Freiwilligenarbeit und
diejenigen Bereiche, die kulturell und religios in der Sphére der Zivilgesellschaft
motiviert sind, nicht aber seitens der politischen Parteien oder Staatseinrichtungen.

In diesem Sinne tritt die Kirche ins politische Leben ein und sie interessiert sich
auch fiir die Politik, beziehungsweise sie muss sich fiir die Politik interessieren, da
sie ja auch einer der bedeutenden Faktoren fiir die Gestaltung der politischen Kultur
sei. Ihr Platz ist aber nicht und kann nicht in der politischen Praxis, die der politi-
schen Kultur folgt, sein. Politische Praxis im Parteileben ist eine Sache der Laien,
die politisches Leben organisieren und griinden sowie nach einer eigenen Strategie
fiir die Erreichung legitimer Ziele tétig sind. Politisches Engagement aus der Po-
sition einer Zivilgesellschaft macht sowohl den Glaubigern als auch der Leitung der
Kirche moglich, eine kritische Haltung zu jener politischen Praxis, die sie in irgen-
deiner Art und Weise auch betrifft, einzunehmen. Die Bischofe und die Priester sind
berufen, fiir die Einigkeit in Christus zu sorgen, darum ist es richtig, dass sie auf der
Distanz zu politischen Parteien und ihren Ideologien sind. Zugleich aber entbindet
sie das nicht von einer moralischen Beurteilung politischer Programme und politi-
scher Praxis. Die Politik betrifft unser gemeinsames Leben, das sich nach solchen
und solchen Kriterien regelt. Zu diesem Leben gehort auch die transzendente, reli-
giose Natur des Menschen, die ihren klar definierten 6ffentlichen Platz haben soll.
Die Kirchen sind nach ihrer Leitung die Hiiter des Glaubens in der Offentlichkeit.
In diese Zustindigkeit gehort auch die Sorge fiir eine freie religiose Tatigkeit im
Bereich des Sozialwesens, der Erziehung, der Bildung, der Kultur, was aber auch
bestimmte materielle Bedingungen bendtigt.

Warum ermuntert die Kirche die Gldubiger, sich politisch zu engagieren? Im
nachsynodalen Apostolischen Schreiben tiber christlichen Laien ruft der Papst Jo-
hannes Paul II. explizit die Christen auf, aktiv auf das politische Feld zu treten, trotz
der Gefahr des Missbrauchs oder missbraucht zu werden.® Der erste Grund, warum

8 ,Um die zeitliche Ordnung im genannten Sinn des Dienstes am Menschen christlich zu inspirieren,
konnen die Laien nicht darauf verzichten, sich in die »Politik« einzuschalten, das heif3t in die vielfalti-
gen und verschiedenen Initiativen auf wirtschaftlicher, sozialer, gesetzgebender, verwaltungsmafiger
und kultureller Ebene, die der organischen und systematischen Forderung des Allgemeinwohls dienen.
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die Kirche die Glaubiger zum politischen Wirken ermuntert, liegt darin, weil die Kir-
che mit den Gléubigern und allen Menschen die Freuden und die Note des téglichen
Lebens erlebt. Diese sind aber immer folgenschwer mit der Frage der Transzendenz
des Menschen, damit aber des Glaubens und des Sinns des Lebens, verbunden. Es
ist eine Tatsache, dass wir Zeugen der bestimmten geistigen und moralischen Krise
der modernen Welt sind. Und die Kirche sollte diese vermeiden oder aber so tun, als
ob da keiner Probleme, die zu 16sen sind, gebe? So kdnnen wir zuerst {iber anthro-
pologischen und dann iiber historischen Griinden fiir politisches Engagement der
Christen sprechen.

Die zweite Art der Griinde ist aber theologischer Natur. Die Zusammenarbeit fiir
eine menschlichere Gesellschaft ist ja ein Bestandteil ihrer religiosen Sendung, ihrer
missionarischen Sendung. Sorge spricht so iiber einer sozialpolitischen Wahl der
Kirche und iiber einer religiosen Wahl. Die Erste bedeutet die Anwesenheit der Kir-
che iiber die Glaubiger auf allen Ebenen der Gesellschaft, die Zweite bedeutet aber
ihr innerliches Gemeinschaftsleben. Diese zwei Wahlen ergidnzen sich jedoch und
stellen einander keine Alternative dar. Jede Evangelisierung beeinflusst die Humani-
sation und jede Humanisation hat Folgen fiir die Evangelisierung. Die Evangelisie-
rung ist nicht nur in expliziter Verkiindigung der Heilsbotschaft. Wahrend das Evan-
gelium das Gewissen und das Bewusstsein der Menschen aufklart, {ibermittelt es
den Menschen die Mittel und die Kraft, die aus ethisch-religioser Natur hervorgehen
und die die zeitlichen Entscheidungen sowohl in Kultur, Sozialwesen, Okonomie als
auch in Politik lenken. Damit ist aber ein Beitrag fiir ein menschlicheres Leben und
eine gerechtere Gesellschaft gegeben. Das Wort Gottes inkulturiert sich in die Werte,
in das Denken, in die Sprache, in die Haltungen jedes Einzelnen und des Volkes. Das
frei angenommene Wort kann so auf die Institutionen der Gesellschaft und des Sta-
ates iliber politische Intervention Einfluss nehmen. Politisches Engagement ist auch
aus der Sicht des Konzils als die hochste Form der Liebe verstanden, da fiir einen
Christen dies ein Bereich des Dienens dem Gemeinwohl ist (GS,75).

Wie die Synodenviter wiederholt feststellten, haben alle und jeder einzelne die Pflicht und das Recht,
sich an der Politik zu beteiligen, wenn auch auf verschiedener und komplementdrer Weise und Ebene
und aufgrund verschiedener und komplementirer Aufgaben und Verantwortungen. Die Anklagen des
Arrivismus, der Idolatrie der Macht, des Egoismus und der Korruption, die nicht selten gegen Re-
gierungsleute, Abgeordnete der Parlamente, dominierenden Klassen und politischen Parteien erhoben
werden, sowie die verbreitete Meinung, die Politik sei ein Bereich unbedingter moralischer Gefahr-
dung, rechtfertigen auf keine Weise den Skeptizismus oder die Abwendung der Christen von den &ffen-
tlichen Angelegenheiten.” (CL, 42)
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The influence of the social teaching of the Church
on the European culture and society

Summary: The article presents the development of the social teaching of the Church from Rerum
novarum onwards from the view of responsiveness or non- responsiveness to the social chan-
ges and regarding the development of the teaching from ideological confrontation with modern
ideologies to the last encyclicals which put emphasis on the civilization of love and charity as
a specific social paradigm without the ambition that the Church would be in power. In any case,
in all periods, the social teaching with its basic principles has influenced the development of the
European culture and its legal order. The shift of focus from the alternative to the existent social
systems to the ethical role of the social teaching of the Church has strengthened the endeavours
to establish religious freedom as a basic human right. And at the same time, the clear differentia-
tion between the mission of religious and political institutions and the central role of a citizen and

believer in a democratic and pluralist society.

Keywords: social teaching of the Church, ideologies, Catholic action, encyclicals, modern culture,
civilisation of love, freedom of religion, state, politics, third path.
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Kariera zawodowa kobiet
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Streszczenie: Najwlasciwszym kryterium konstytuujagcym znaczenie kariery za-
wodowej dla czlowieka, a w szczegdlnosci dla kobiety, jest ujgcie jej w kategorii
wartosci, co sprobowano przedstawi¢ w niniejszym artykule. Analiza i dane staty-
styczne prezentuja, na jakiej pozycji w hierarchii warto$ci stoi kariera zawodowa
i jak wielkie znaczenie ma dla zycia poszczegélnej jednostki. Jak postrzeganie
pracy odbija si¢ na tworzeniu sieci kontaktoéw migdzyludzkich, pokaza analizy po-
szczegblnych tekstow zrodlowych, a wsrdd nich dokumenty koscielne.

Przedmiotem badan objety jest tak zwany ,,geniusz kobiety”. Termin ten wywo-
dzi si¢ z papieskiego nauczania Jana Pawta II, ktory w ten sposob chciat zwrécié
uwagg na zasadnicze kwestie dotyczace kobiecej natury i jej osoby. Aby nakresli¢
jego koncepcje widzenia wspomnianego ,,geniuszu”, analiza zostang objete jego
wilasne, opublikowane dokumenty, jak i nawigzania do nich w innych tekstach.
Artykut podejmuje rowniez probe spojrzenia na karier¢ zawodowa kobiet i macie-
rzynstwo jako dwa obszary mozliwe do jednoczesnej realizacji, bez dyskryminacji
ktoregokolwiek z nich. Stanowi¢ on bedzie propozycj¢ odpowiedzi na postulat po-
godzenia ze sobg podstawowych potrzeb kobiet: zycia malzenskiego, rodzinnego,
spotecznego i zawodowego.

Slowa kluczowe: kobieta, kariera zawodowa, wartos¢.

Wstep

Kobiety, ktore decyduja si¢ na ksztaltowanie kariery zawodowej, sa zobligowane
do przyjecia zard6wno korzysci ptynacych z podjecia zatrudnienia, jak i do poniesie-
nia kosztow z tym zwigzanych. Ma to odzwierciedlenie w ich prywatnym zyciu.
Dla jednych kariera jest szansa na samorozwoj i zwigkszanie wlasnych zdolnosci
1 umiejetnosci na gruncie zawodowym, dla innych istotg pracy zarobkowej jest par-
tycypacja w spotecznej rzeczywistosci. Osiggajac sukcesy w branzy zawodowej,
zdobywaja wyzszy status spoleczny. Wiele argumentow, ktore sktaniajg kobiety
do udziatu w wielobranzowej ekspansji rynku, przemawia w obronie ich pracy za-
robkowej. Motywy i przyczyny, sktaniajace kobiety do aktywno$ci zawodowej, na-

! Artykut stanowi przepracowany i zaktualizowany trzeci rozdzial nicopublikowanej pracy magis-
terskiej autora.
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kreslaja szerokie spektrum zagadnien, a takze problemow zwigzanych z karierg i jej
realizacja. Wydaje si¢, ze w dzisiejszym $wiecie niezbgdne jest zdobywanie §rod-
kéw do zycia wlasnie przez prace, ale konieczne jest w tym przypadku odpowiednie
traktowanie pracy.

1. Definicja kariery zawodowej

Satysfakcjonujaca praca zawodowa oraz kariera jako cel dla mtodych to oznaka
czasu i zmian, ktore mozna dostrzec w dzisiejszym spoleczenstwie, a w szczegol-
nosci wérod osob wkraczajacych na rynek pracy. Moze ona stanowi¢ etap ogoélnego
rozwoju zawodowego, jak i odrgbng dziedzing zycia. Jako pojecie, karier¢ mozna
definiowa¢ na wiele sposobow, w zaleznosci od przyjetej perspektywy.

Termin ,.kariera zawodowa” jest popularny zarowno w literaturze socjologicz-
nej, pedagogicznej, jak i psychologicznej. Jest rozpatrywana w réznych kontekstach,
atakze w odniesieniu do wybranego modelu Zycia, opierajacego si¢ na zasadzie sta-
lego samodoskonalenia. Moze tez mie¢ wydzwigk negatywny, jesli jednostka pod-
porzadkowuje jej swoje zycie. Kariera wraz z sukcesem zawodowym sa obecnie
powszechnie cenione przez ludzi, bez wzgledu na pte¢ i coraz czesciej takze bez
wzgledu na wiek?.

Jesli przyjrze¢ si¢ encyklopedycznej definicji, ,,kariera” oznacza zdobywanie
przez jednostke coraz wyzszych stanowisk i pozycji w dziatalnosci zawodowej, spo-
fecznej, politycznej, a takze artystycznej. Pojecie to dotyczy takze przechodzenia
z pozycji spotecznych nizej do wyzej cenionej w danym spoteczenstwie. Tym samym
mianem okresla si¢ przebieg pracy zawodowej cztowieka w ciggu jego zycia’. Jesli
za$ skojarzymy to pojecie z awansem, mozna okresli¢ ja jako przesunigcie, przejscie
na wyzsze stanowisko w hierarchii zawodowej. Moze by¢ takze uzyskaniem wyz-
szej godnosci w postaci otrzymania nowego stopnia, tytutu itp. Z awansem powigza-
na jest rowniez zmiana wysokos$ci dochodu i podwyzszenie poziomu wyksztatcenia.
Natomiast jej konsekwencja jest zaspokojenie potrzeb materialnych i kulturowych,
a takze uzyskany prestiz w $rodowisku spotecznym®. Leksykon pedagogiki pracy
przypisuje karierze zawodowej dwa znaczenia. Pierwsze odnosi si¢ do zmiany pozy-
cji w danym spoleczenstwie, a drugie do przebiegu pracy zawodowej w cyklu zycia
cztowieka. Mowa tutaj o ,,$ciezce awansowej”, lub zmianie branzy’.

Kariere mozna okresli¢ jako swoista $ciezke do osiagniecia profesjonalnej do-
skonatosci i satysfakcji na ptaszczyznie zawodowej. Aby ja zdoby¢, konieczne jest
pokonanie licznych szczebli w hierarchii organizacji, z czym zwiazane jest zwigk-
szenie odpowiedzialnosci, zarobkéw, a takze uzyskanie wspomnianego wczesniej
prestizu. Definiowanie i okreslanie kariery zmieniato si¢ wraz z przeobrazeniami

2 'W. Duda, D. Kukla, Kariera zawodowa wobec postgpujgcych przemian pracy, Czgstochowa 2010,
s. 39.

3 Kariera, w: Wielka Encyklopedia PWN, red. J. Wojnowski, t. XIV, Warszawa 2003, s. 300.

4 Tamze.

5 T. Nowacki, Leksykon pedagogiki pracy, Warszawa 2004, s. 129.
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spoteczno - kulturowymi i etycznymi. Obecnie kariera jest niezbednym elementem
samorealizacji dla wigkszos$ci 0sOb°.

W tradycyjnym rozumieniu kariera zawodowa jest ciggiem petnionych funkcji,
zajmowanych pozycji i stanowisk pracy. Natomiast wspotczesne podejscie okresla
tym terminem glowny kierunek rozwoju cztowieka, ktory dana jednostka w sposob
indywidualny i $wiadomy realizuje na przestrzeni calego zycia. Odzwierciedleniem
tego stanu rzeczy jest kariera zyciowa, ktorej jednym z najistotniejszych elementow
jest whasnie kariera zawodowa’.

Przechodzac do socjologicznego znaczenia, termin kariery odnosi si¢ do pewnej
strefy obiektywnych faktow spotecznych. Bierze si¢ tu pod uwage zmiang pozycji
spotecznej jednostki, z reguly z nizszej na wyzsza. Na przestrzeni zawodowej zmia-
ny te dotycza zajmowanego stanowiska. Kariera zawodowa moze tez by¢ rozumiana
jako biografia zawodowa, wspinanie si¢ przez szereg pozycji w hierarchii piono-
wej, w ktorych kazda znajduje si¢ wyzej od poprzednich w odczuciu spotecznym,
opartym na miarach prestizu spotecznego, albo tez bogactwa, stawy itp. Terminem
tym okresla si¢ takze sekwencje rol i pozycji zawodowych, ktére dana jednostka
obejmuje w roéznych fazach cyklu zyciowego®. Przyjmujac je, tworzy kariere o cha-
rakterze indywidualnym, wyjatkowym. Dlatego tak wazne jest w tym przypadku
okreslenie swoich zainteresowan, ktore odgrywaja znaczaca rolg w przebiegu karie-
ry i jej ksztattowaniu. Pobudzaja one do podejmowania dziatan ukierunkowanych
na okreslong dziedzing wtasnych uzdolnien oraz pomagaja okresli¢ i sprecyzowac
cel pracy zawodowej. Wlasnie w pracowniku tkwi najwiekszy problem rozwoju ka-
riery, bo sam musi wykaza¢ che¢ jej kreowania i wlasnego rozwoju’. Duze znaczenie
ma w tym przypadku sposob rozumienia i traktowania kariery

2. Kariera jako warto$¢

Kobiety, ktére chca budowac $ciezke kariery, majg na celu uzyskanie dzigki temu
szeregu korzysci dla siebie i dla najblizszych. Jesli przyjrzymy si¢ karierze traktowa-
nej jako warto$¢, mozna dostrzec wiele jej pozytywnych aspektow. Waznym argu-
mentem przemawiajagcym za takim spojrzeniem na karierg jest fakt, iz dzisiaj stano-
wi ona warto$¢ priorytetowa w zyciu wiekszosci spoteczenstwa, a takze ma wptyw
na ksztalt zycia jednostki'®. Kariera jest sposobem traktowania pracy, jako mozliwo-
$ci samorozwoju, wykazania si¢. Jak podaje D. Gizicka, ,,praca jest warto$cig, ktora

¢ Tamze.

7 H. Januszek, Planowanie karier zawodowych — nowy instrument motywowania pracownikow,
,,Zeszyty Naukowe Akademii Ekonomicznej w Poznaniu”, Poznan 1998, s. 189-190.

8 D. Kukla, Bariery rozwoju zawodowego kobiet, w: Znaczenie aktywnosci edukacyjnej i zawodowej
dla czlowieka, red. A. Augustyn, A. Lacina Lanowski, £.6dZ 2010, s. 314-320.

° J. Poczgsna, Wymagania rynku pracy w kontekscie budowania kariery zawodowej, ,,Problemy Pro-
fesjologii” 1 (2006), s. 106.

10°Z. Wiatrowski, Podstawy pedagogiki pracy, Bydgoszcz 2005, s. 78.



264 Monika Bobulska

stanowi cenne zrodlo satysfakcji zyciowej”!!.

Z kolei M. Suchar okresla prace jako warto$¢ autoteliczng wtedy, gdy stanowi
ona zrodto radosci i satysfakcji cztowieka, a jednoczes$nie stwarza szans¢ na samore-
alizacje¢ jednostki. Czesto mozna spotkac si¢ z opinia, iz praca daje poczucie wlasnej
warto$ci. Dla wielu sens pracy jest utozsamiany z sensem zycia. Jednak z drugiej
strony, aktywno$¢ zawodowa moze by¢ traktowana przez cztowieka w sposéb in-
strumentalny i stanowi¢ jedynie $rodek do osiagniecia innych celdw!?.

Papiez Jan Pawet II czgsto wypowiadat si¢ na temat pracy. Wedlug niego posiada
ona swoja zasadnicza warto$¢ dlatego, ze jest spelniana przez czlowieka. Na tym
tez opiera si¢ godnos¢ pracy, ktorg nalezy szanowaé bez wzgledu na to, jaka pra-
ce czlowiek podejmuje. W swej aktywnosci zawodowej cztowiek wyraza siebie
samego, a poniekad buduje wlasng osobowos¢!. Pracujac, podejmuje si¢ dziata-
nie, ktére zmienia §wiat materialny, nastawiony na zaspokajanie ludzkich potrzeb
okreslonych, jako podstawowe — materialne oraz wyzszych — kulturowe i duchowe.
Dzigki pracy cztowiek ma mozliwo$¢ uzewnetrznienia swoich wlasciwosci osobo-
wych. Niezaleznie w jakim aspekcie ujmuje si¢ pracg, nalezy mie¢ na wzgledzie,
iz pracujac, cztowiek nie tylko zdobywa $rodki do zycia, ale nieustannie wzbogaca
sSwo0jg 0sobowos$¢ i powinien by¢ traktowany jako podmiot w procesie zatrudnienia!*.
To wtasnie do godnosci cztowieka, jako osoby odwotujg sie powstajace zawodowe
kodeksy etyczne, ktore okreslaja wartos¢ i standardy postepowania przedstawicieli
poszczegblnych branz'®. Juz przez sam fakt, ze praca jest podstawowym wymiarem
ludzkiej egzystencji, stanowi ona zasadniczy element zycia codziennego'é. Jej wyso-
ka range podkresla rowniez to, iz towarzyszyta cztowiekowi od zarania dziejow jako
jedna z zasadniczych form jego aktywnosci'”. Mowi si¢ tez o prawie do pracy jako
jednym z pierwszych sposrdd spotecznych uprawnien osoby. Prawo to ma swoje
uzasadnienie w wolnosci: przez prace cztowiek zdobywa niezalezno$¢ w dziedzinie
gospodarczej, a takze poszerza zakres swego dziatania, ma mozliwo$¢ podejmowa-
nia odpowiedzialnosci — co jest elementem wolnosci. Cztowiek powinien pracowac,
gdyz jest to realizacja jego powotania'®.

Warte przywotania jest stwierdzenie L. Miliana, ktéry uwaza, ze praca jest po-

' D. Gizicka, Praca zawodowa kobiety a jej miejsce w rodzinie, w: Spoleczenstwo, przestrzen, rodzi-
na. Ksigga jubileuszowa dedykowana Profesorowi Piotrowi Kryczce, red. M. Szyszka, Lublin 2009, s.
325.

12 M. Suchar, Kariera i rozwéj zawodowy, Gdansk 2003, s. 38.

13 Jan Pawet I, Homilia w czasie nabozZenstwa maryjnego odprawionego na lotnisku w Muchowcu
podczas drugiej pielgrzymki do ojczyzny, Katowice 1983, nr 8.

14 Z. Wiatrowski, dz. cyt., s. 80.

15 K. J. Chojnacki, Etyka pracy: cel czy Srodek? Elementy katolickiej nauki spolecznej w podstawach
etyki pracy, w: Praca, spoleczenstwo, gospodarka: miedzy politykg a rynkiem, red. J. Osinski, Warsza-
wa 2011, s. 35.

16 R. Doniec, Rodzina wielkiego miasta. Przemiany spoleczno-moralne rodziny w $wiadomosci
trzech pokolen, Krakow 2001, s. 103.

17" J. Kargul, Obszary pozaformalnej i nieformalnej edukacji dorostych, Wroctaw 2001, s. 107.

18 K. Belch, Katolicka Nauka Spoleczna. Podrecznik dla studentow teologii i nauk spolecznych,
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nadczasowym wyznacznikiem sukcesow zyciowych i towarzyszy cztowiekowi
od jego poczatkoéw. Laczy si¢ z jego zyciem rodzinnym i z relacjami towarzyski-
mi. Autor podaje trzy wyznaczniki pracy jako warto$ci, mianowicie: zarobki, pre-
stiz spoleczny i zadowolenie wyplywajace z ciekawosci samych czynnosci pracy.
Pojedynczy pracownik moze tworzy¢ dowolng konfiguracje tych wyznacznikow,
przez co odczuwa subiektywny poziom atrakcyjnosci danej pracy'. Ma to ogromne
znaczenie w budowaniu kariery, stanowi motywacj¢ do podjecia coraz wickszych
wyzwan 1 walki o lepsze stanowisko. Warto takze zaznaczy¢, ze praca przyczyni-
a si¢ do wyodrebnienia cztowieka ze $wiata zwierzgcego i zadecydowala o jego
aktualnych witasciwosciach psychofizycznych, i o rozwoju, o czym mowi filozofia
pragmatyzmu®.

Mowiac o pracy w kategorii wartosci, warto zaakcentowac, ze praca stanowi
warto$¢ bezdyskusyjng, a przy tym uniwersalng, ktora w istotny sposob wplywa
na ksztalt i przebieg zycia kazdego cztowieka, indywidualnie i spotecznie. Moze
wyzwoli¢ w ludziach inicjatywe, przynie$¢ rados$¢ i zadowolenie. Niestety, czasem
stanowi zrodto trudnosci i niezadowolenia, a w konsekwencji frustracji. W aspekcie
moralnym, podczas pracy ksztattuje sie stosunek do niej, ktéremu towarzyszy twor-
czy klimat i atmosfera przezywania®'.

Aby praca przynosita wymierne efekty, a pracownik wytrwale budowat swoja ka-
riere, cztowiek podejmujacy zatrudnienie musi by¢ traktowany jako podmiot. Istotne
jest tutaj przywolanie zasady: praca dla cztowieka, a nie cztowiek dla pracy. Nalezy
tez zwroci¢ uwage, ze zdolno$¢ do podjgcia zatrudnienia nie powinna by¢ oparta tyl-
ko na formalnym kontrakcie, ale przede wszystkim na normie wzajemnos$ci*?. Cenny
okazuje si¢ tutaj kontekst spoteczny. Socjalizacja ukierunkowana na inkluzj¢ zawo-
dowa ksztattuje §wiadomos¢ jednostki, ze powinno$cia i godnoscia kazdego czlo-
wieka jest sumienna praca. W aspekcie spotecznym postrzegamy prace jednostki
jako jej obowigzek wobec spoteczenstwa w imi¢ wspolnego dobra. Praca, aby byta
postrzegana jako warto$¢, musi zosta¢ usytuowana na szczycie wartosci cenionych
przez spoteczenstwo. Socjalizacja do pracy i przekonanie, ze jest ona sktadnikiem
budujacym istote cztowieczenstwa, rowniez sg elementami konstytutywnymi pracy
postrzeganej jako warto§¢*.

Oczywiscie, cztowiek podejmuje sie budowania swojej kariery w zaleznoS$ci
od tego, ile gratyfikacji moze mu to przynies$¢ i czy do takiego zajecia podchodzi
z pozytywnym nastawieniem. W. Duda i D. Kukla podj¢li si¢ badan majacych na celu
okreslenia znaczenia kariery, a takze sposobow, w jaki jest ona traktowana. Weryfi-

Kielce 2007, s. 297-298.

Y L. Milian, Praca, osobowosé, kierowania: wybrane zagadnienia dla studiujgcych kierunek
Zarzqdzanie, Czg¢stochowa 2002, s. 10.

20 B. Sztumska, J. Sztumski, Czlowiek w $wiecie wartosci, Katowice 2002, s. 66.

21 M. Gebski, Rynek pracy. Wybrane problemy, Kielce 2008, s. 71.

22 E. Kolasinska, Praca jako cenna wartosé, w: Przemiany pracy, postaw i rél zawodowych, red. D.
Walczak-Duraj, £.6dz 2011, s. 195.

23 Tamze, s. 203.
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kujac odpowiedzi ankietowanych, stwierdzili, ze dla 44% respondentow praca jest
sposobem na zarobienie pieniedzy. Doktadnie tyle samo uwaza, ze jest to szansa
na samorealizacje. Zaledwie dla 8,2% ankietowanych praca jest przyjemno$cig®.

Analizujac zagadnienie pracy oraz kariery jako wartosci, nalezy oceni¢ stosunek
jednostki do wykonywania przez nig zadan zwigzanych z zawodem, profesjg. Jest
to istotne, poniewaz jakos¢ wykonywania pracy, wlozone zaangazowanie wskazuja,
jak wazna jest dla danej osoby praca. Otdz, jak wykazano w powyzszych badaniach,
dla wspotczesnego mtodego cztowieka (a w tym takze dla kobiet), praca jest sktad-
nikiem zycia, w ktory si¢ chetnie angazuje. Skorelowane jest z tym réwniez zdecy-
dowane zaangazowanie wlozone w dziatalno$¢ zawodowa?.

Mowiac o karierze czy pracy w charakterze aksjologicznym, warto rowniez
zwrdci¢ uwage na zagadnienie etosu pracy, Do niego mozna zaliczy¢ szeroko poj-
mowang kulture pracy, a wiec dyscypline i rzetelnos¢ w wykonywaniu poszcze-
golnych zadan. Pracownik jest rowniez zobligowany do dbatosci o narzgdzia pracy
i ma wykaza¢ si¢ umiejetnosciami pokonywania napotkanych trudnosci.

Calg wyktadni¢ o pracy w réznych jej aspektach mozna znalez¢ w encyklice
Laborem exercens (1981). Jak zostato to podkreslone juz w Ksigdze Rodzaju, praca
stanowi podstawowy wymiar bytowania cztowieka na Ziemi. Fenomen przedsta-
wionej w tej encyklice pracy polega na uniwersalnym i ponadczasowym jej cha-
rakterze. Dotyczy ona kazdego cztowieka, ma wptyw na otaczajace go srodowisko,
ale i na niego samego. W dokumencie tym zwraca si¢ uwage na podmiotowe trak-
towanie cztowieka, ktory ma prawo do celowego i planowego dziatania, moze sam
stanowi¢ o sobie i, co rowniez godne podkreslenia, powinien zmierza¢ do spetnienia
samego siebie. Takie podejscie warunkuje etyczng wartos¢ pracy. W dokumencie
tym neguje si¢ traktowanie cztowieka jako narzedzia pracy, produkowania dobr
i wszelkiego, zwigzanego z tym, jego wykorzystywania. Bezprecedensowy jest fakt,
iz praca stanowi dobro dla cztowieka, dzi¢gki niemu si¢ uszlachetnia i nie mozna po-
przez aktywnos¢ zawodowa pomniejszy¢ jego godnosci (LE 1-10).

Nalezy jednak pamigta¢ o wlasciwych relacjach migdzy cztowiekiem a proce-
sem pracy. To nie pracy zawdzigczamy swoje cztowieczenstwo, nie ona jest naszym
tworcg. Wazne, aby cztowiek dzigki swojej rozumnosci stat si¢ jej tworca i panem.
Praca ma by¢ zawsze sposobem panowania czlowieka nad samym sobg i nad $wia-
tem?’.

W adhortacji Christifideles laici mozna wyczytaé, ze praca jest zarazem prawem
i powinnoscig kazdego cztowieka. Moze si¢ w niej spetniaé, rozwijac siebie, ale
ona stanowi powszechne i bezposrednie narzedzie rozwoju gospodarczego (CL 40).

2 W. Duda, D. Kukla, Kariera zawodowa wobec postgpujqcych przemian pracy, Czgstochowa 2010,
s. 82-106. Badaniami zostato objetych 312 0sob w wieku 22-30 lat, bedacymi studentami Akademii im.
Jana Dhugosza w Czgstochowie oraz Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie.
Respondentami sa w przewazajacej czesci kobiety. Osoby te studiuja w trybie zaocznym.

# Zob. tamze.

2 L. Milian, dz. oyt., s. 14.

27 A. Zwolinski, Encyklopedia nauczania spotecznego Jana Pawla II, Radom 2003, s. 390.
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W innym z kolei dokumencie mozna znalez¢ stwierdzenie, ze czlowiek tworzy po-
czatek wlasnosci indywidualnej. Z perspektywy czasu daje si¢ zauwazy¢, ze wzrasta
rola pracy ludzkiej jako czynnika wytwarzajacego dobra materialne i niematerialne.
Roéwnoczesnie czynnosci zawodowe jednego cztowieka splataja si¢ z pracg innych
ludzi. W nawiazaniu do kontekstu spolecznego nalezy takze zauwazy¢, ze dzisiaj
bardziej niz kiedykolwiek aktywno$¢ zawodowa powigzana jest z kontaktami mig-
dzyludzkimi, cztowiek pracuje dla innych. Im lepiej i glebiej potrafi odczytywac
potrzeby drugiego czlowieka, tym praca jest bardziej owocna i wydajna (CA 31).
Taki spoteczny obraz pracy niezwykle solidaryzuje si¢ z kobieca wizja kariery, ktora
ze swej natury czesciej angazuje si¢ w prace, w ktorej ma do czynienia z ludzmi 1 im
wiasnie stuzy.

Odpowiednio rozpoznajac potrzeby drugiego czlowieka i pracujac w zgodzie
z nim, przyczyniamy si¢ do dobra wspolnego spoteczenstwa. Wybierajac zatrudnie-
nie, podejmujemy decyzje, ktéra swym skutkiem obejmie takze szersza spotecz-
nos$¢*. Dlatego niezwykle wazne wydaje si¢ spojrzenie na pracg ludzka z pozycji
wspolnoty i spoteczenstwa. W tych wymiarach powinno si¢ stworzy¢ przestrzen,
gdzie czlowiek poprzez prace bedzie mogt rozwingé siebie, swoja osobowos¢ i swo-
je powotanie. Dzieki takiemu osobistemu rozwojowi i przestrzeni zycia spotecz-
nego mozliwe jest stuzenie dobru wspolnemu?. Taki spoteczny aspekt pracy moze
sta¢ si¢ rowniez jednym z podstawowych zrodet kontaktéw z ludzmi, dzigki ktorym
cztowiek zawiera nowe znajomosci oparte na wspolnych zainteresowaniach. Ludzie,
ktorzy nie pracuja zawodowo, maja ograniczone kontakty spoteczne i trudniej jest
im zaspokoi¢ potrzebe afiliacji. Taka spoteczng izolacje odczuwajg w szczegdlnosci
kobiety, ktore zmuszone sg do wytacznego zajmowania si¢ domem, czy tez pozosta-
jace bez zatrudnienia®,

Podejmujac wyzwanie zwigzane z praca zarobkowa, decydujemy si¢ na wybor
okreslonej $ciezki kariery, uwarunkowanej dang dziedzing zatrudnienia. Spojrzenie
na karierg w kategorii warto$ci w ogromnej mierze ma wptyw na jej ksztatt i sposob
oddziatywania na zycie. Praca w kategorii warto$ci dyktuje odpowiednie spojrzenie
na nig i sprawia, ze podejmujemy okre$lone dziatania zgodnie z kodeksem moral-
nym. Rzutuje tez na postepowanie w miejscu zatrudnienia, jak i poza nim. Ma nieba-
gatelne znaczenie w budowaniu kariery i walce o wyzsze, lepsze stanowisko. Aksjo-
logiczny wymiar powoduje, ze w codziennym postgpowaniu wybieramy konkretne
rozwigzania. Duze znaczenie w pojmowaniu konkretnej pracy ma fakt postrzegania
siebie w kategorii godno$ci. To godnos$¢ implikuje wiele zachowan w odniesieniu
do etyki, ktoéra powinny kierowac¢ si¢ osoby zdecydowane na realizacj¢ kariery. Do-
strzezenie warto$ci osoby, daje podstawe do odpowiedniego ksztattowania wlasnej

2 Jan Pawet 11, Homilia wygloszona podczas Mszy sw. dla swiata pracy, Gdansk 11.06.1987, nr 6.

2 Tamze, nr 7. Méwil o tym réwniez w przeméwieniu pozegnalnym na lotnisku w Balicach, Krakow
1983, nr 4.

30 E. Glac, Kariera zawodowa i aktywnosé¢ edukacyjna, jako szansa samorealizacji wspolczesnej
kobiety, Wroctaw 2005, s. 17.
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drogi zyciowej i dokonywania wyborow.

3. ,,Geniusz kobiety”

Rewolucje i zmiany na tle spoleczno-gospodarczym, ktore dotknely kobiety,
miaty swoje odzwierciedlenie rowniez w nauczaniu Kosciota. Dazac do aktualizacji
wizerunku kobiety w oczach spoteczenstwa, w obliczu zagrozen i nowych ruchow
feminizacyjnych, pojawity si¢ nowe dokumenty, ktore z jednej strony bronity trady-
cyjnego postrzegania kobiet, wraz z podkresleniem jej pigkna, godnos$ci i powolania,
z drugiej zauwazono wiele nowych wyzwan dla kobiet, ktore nie zawsze stawialy je
w pozytywnym §wietle. Aby ,,kobiecos¢” nadal traktowana byta z szacunkiem i byta
zwigzana z jej pierwotnym powotaniem, zwrocono uwage na wiele nowych watkow,
ktore powiazane byly wlasnie z kariera zawodowa.

Funkcje spoteczng kobiet dostrzegt juz papiez Pius XII, ktéry zachecat katolicz-
ki, aby angazowaty si¢ w ruchy na rzecz innych. Stanowito to reakcje na fakt, ze ko-
biety $wieckie byly w jego oczach coraz bardziej aktywne zawodowo. Zachecat
rowniez do zaangazowania si¢ w zycie polityczne, co bylto precedensem w stosunku
do jego poprzed