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Od Redakcji

»Studia Gdanskie”, jako naukowy poétrocznik archidiecezji gdanskiej, zyskaty
sobie juz renome nie tylko u oceniajacych jego jako$¢ oficjalnych organow Mi-
nisterstwa Nauki i Szkolnictwa Wyzszego, lecz przede wszystkim u Autoréw za-
mieszczanych w nim tekstow 1 ich Czytelnikow. Praktyka wydawnicza sktonita Re-
dakcj¢ do porzucenia idei publikowania toméw monotematycznych, a potwierdzita
shuszno$¢ 1 potrzebe zamieszczania w kazdym z numerow czasopisma materiatow,
ktore dotycza rdéznych obszaréw badan nad wartoscig chrzescijanstwa, kierunkami
i mozliwo$ciami jego oddziatywania w szeroko rozumianym kontekscie historycz-
nych uwarunkowan. Tematy publikowanych artykutdow oscyluja wiec migdzy kwe-
stiami dotyczacymi zrodet chrzescijanskiej doktryny i chrzescijanskiego kerygmatu
a chrzescijanska wizja Swiata w roznych jego wymiarach.

Do rak Czytelnikow oddajemy czterdziesty tom ,,Studiéw Gdanskich”. Zamiesz-
czone w nim artykuly prezentuja wyniki naukowych badan i refleksji autorow pol-
skich i1 zagranicznych. Tematyka tekstow dotyczy Ewangelii wedlug $w. Marka,
praktycznych i doktrynalnych kwestii Ko$ciota, zwlaszcza liturgii, chrzescijanskiej
duchowosci 1 nauki spotecznej, oraz zagadnienia chrzescijanskiej tozsamosci w kon-
tek$cie wspotczesnych wyzwan, w tym takze relacji do innych religii.

W imieniu Redakcji pragng podzickowaé¢ Ksigdzu Arcybiskupowi Stawojowi
Leszkowi Glodziowi, Metropolicie Gdanskiemu, za zyczliwe zapewnienie srodkow
finansowych na pokrycie kosztéw publikacji niniejszego tomu ,,Studiéw Gdan-
skich”. Wszystkim za$ Czytelnikom zycze mitej i owocnej lektury.

ks. Grzegorz Szamocki
Redaktor Naczelny
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Editorial

,.Studia Gdanskie”, as the academic semi-annual of the Archdiocese of Gdansk,
has already gained a reputation not only with the official assessment organs of the
Ministry of Research and Higher Education, but more importantly, with the authors
and readers of the texts that it publishes. Experience has inclined the Editors to aban-
don the idea of volumes devoted to a single subject, and confirmed the wisdom and
the need of including in every issue of the journal material from various areas of
research concerned with the values of Christianity and the lines and possibilities of
its influence in a broadly understood context of historical determinants. The subjects
of the articles published range from questions touching on the sources of Christian
doctrine and on Christian kerygma, and the Christian vision of the world in a variety
of aspects.

In this, volume 40 of “Studia Gdanskie”, we present to the reader a collection of
articles on research conducted by authors from both Poland and abroad. The subjects
of the texts concern St Mark’s Gospel, practical and doctrinal issues of the Church,
especially liturgy, Christian spirituality and social teaching, and problems of Chri-
stian identity in the context of the challenges of the present day, including relations
with other religions.

On behalf of the Editors, I would like to thank His Grace the Metropolitan Arch-
bishop of Gdansk, Stawoj Leszek Gtodz, for kindly assuring us of financial support
to cover the costs of publishing the current issue of ,,Studia Gdanskie”. We wish all
our readers pleasant and fruitful reading.

Grzegorz Szamocki
Chief Editor
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KS. ANDRZEJ KOWALCZYK

Gdanskie Seminarium Duchowne

Ewangelia Marka przestaniem
o krolestwie zrealizowanym

Streszczenie: Termin ,.krolestwo” ma w Ewangeliach podwdjne znaczenie: ozna-
cza krolestwo, ktore ma nadejs$¢ (w przysztym eonie), oraz krolestwo juz obecne
(w eonie terazniejszym). W Ewangelii Marka to drugie znaczenie jest szczegdl-
nie podkreslone. Marek nie zamieszcza w swojej Ewangelii wiele przypowiesci
(znajdujacych si¢ w Ewangelii Mateusza), ktore mowig o krdlestwie przysztym
i termin ,.krolestwo™ odnosi przede wszystkim do terazniejszosci. W jego kaza-
niu w rozdziale czwartym paralelnym do kazania w przypowiesciach w Mt 13
wszystkie przypowiesci odnosza si¢ do krolestwa juz zrealizowanego, natomiast
w Mt tylko cztery na siedem: o ziarnku gorczycy i zaczynie, o skarbie i perle.
Marek czesciej niz Mateusz uzywa terminu ,,ewangelia”. W tym wypadku jest pod
wplywem Ksiggi Pocieszenia z [z 40-55, gdzie termin ten wystepuje kilkakrotnie
(w formie rzeczownikowej i czasownikowej). I wiasnie w Ksiedze Pocieszenia
przyjscie Boga gloszone jako ,,dobra nowina” przedstawione jest w czasie teraz-
niejszym. Podkreslajac krolestwo zrealizowane Marek jest tez pod wptywem li-
stow §w. Pawta. Jesli sw. Pawel pisze o krolestwie to najczesciej o krolestwie juz
obecnym. Dlaczego Marek czyni ze swojego dzieta przestanie o krolestwie, ktore
juz jest? Oprocz wyzej wymienionych powoddw trzeba jeszcze dodaé jeden: jest
on prawdopodobnie przekonany, ze przestanie o krolestwie zrealizowanym utatwi
jego przyjecie przez pogan, do ktorych dzieto swoje adresuje.

Stowa kluczowe: Ewangelia wedtug §w. Marka, gatunek literacki Ewangelii $w.
Marka, zalozenia redakcyjne Ewangelii $w. Marka, praca redakcyjna §w. Marka

Wprowadzenie

Termin ,,krolestwo” wystepuje w Ewangeliach w podwojnym znaczeniu: jako
krolestwo terazniejszego eonu, oraz krolestwo eonu przysziego. Marek podkresla
bardzo krélestwo w tym pierwszym znaczeniu, usuwa z Mateusza wiele tekstow
o krolestwie przyszltym. Dlaczego? Prawdopodobnie robi to pod wptywem Ksiegi
Pocieszenia oraz pod wptywem listow $§w. Pawla. Uwaza on, ze skoncentrowanie
sie na krolestwie, ktore juz jest, bardziej sprzyja przyjeciu Ewangelii przez pogan.

1. Idea krolestwa Bozego w ST

Jezus mowi o krolestwie Bozym do Zydoéw, ktérzy jako narod uwazali siebie
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za krolestwo Boga. Idea krolestwa Bozego jest zakorzeniona w ST, ale trzeba dodac,
ze jest to idea powstata raczej pozno. W okresie poprzedzajacym ustanowienie mo-
narchii w Izraelu niewiele mowi si¢ w Izraelu o Jahwe-Krolu. Wprawdzie juz w naj-
starszej tradycji kultowej izraelskiej spotykamy obraz Jahwe zasiadajacego na tronie
- takim widzialnym tronem Jahwe byta Arka Przymierza, lub otaczajace ja cheruby
(por. 1 Sm 4,4; 2 Sm 6,2) - ale Bog nie jest okreslany terminem ,,krol” (melek).
Wydaje sig, ze teksty w Piecioksiggu mowiace o godnosci krolewskiej Jahwe od-
zwierciedlaja tradycje z okresu monarchii, np. tekst piesni dzickczynnej po przejsciu
Morza Czerwonego: ,,Jahwe jest krolem na zawsze, na wieki* (W] 15,18). By¢ moze
brak poczatkowo rozwinigtej idei Jahwe-Krola w Izraelu wynika stad, ze Izraelici
spotykali si¢ z ubdstwianiem panujacych krolow w Mezopotamii, Egipcie, a takze
starozytnym Kanaanie. Wtadcy kananejscy uzasadniali swoja wladze pokrewien-
stwem z jednym z czczonych tam bogoéw, albo gtéwnym bdstwem, ktére uwaza-
ne bylo za krola pozostatych bogow. Reakcja religii jahwistycznej na tego rodzaju
kult byta r6zna: odrzucenie, ale takze podporzadkowanie Jahwe wszelkiego kultu.
Ta ostatnia tendencja przejawia si¢ w Ps 82,1, gdzie Bog Izraela ukazany jest jako
najwyzszy sedzia w ,,zgromadzeniu bogéw”. W ST bostwa te stracity swoj autorytet,
a pozniej w ogole egzystencje.

Wprowadzenie monarchii w Izraelu stworzyto problem stosunku wtadcy ziem-
skiego do Jahwe. Problem zostat rozwigzany w ten sposob, ze Jahwe bedzie mu Oj-
cem, on za$ bedzie Mu synem (2 Sm 7,14). Jahwe sam wybiera krola i pozwala
mu uczestniczy¢ w swojej wladzy. Znakiem wyboru jest namaszczenie. Tekst Ksiegi
Kronik przypisuje Bogu inicjatywe ustanowienia krola i przy tej okazji nazywa na-
rod izraelski ,.krolestwem” Jahwe: ,,Osadz¢ go w moim domu i w moim krolestwie
na zawsze, a tron jego bedzie utwierdzony na wieki“ (1 Kim 17,14).

Teologia krolewskiej godnosci Bozej zaczyna si¢ rozwija¢ dopiero od czasow
reformy Jozjasza, a zwlaszcza w czasie niewoli babilonskiej. Ezechiel w imieniu
Jahwe oglasza: ,,Oto Ja bede panowal nad wami mocng rgka i wyciggnietym ramie-
niem” (Ez 20,33-34), natomiast Deutero-Izajasz zapowiada Izraclowi rado$¢ tymi
stowami: ,,Twdj Bog zaczat krolowac” (Iz 52,7c). Prorocy po niewoli babilonskiej
zapowiadaja nadzwyczajng ingerencj¢ Boga-Jahwe w dzieje nie tylko Izraela, ale
catego $wiata, bedzie to ingerencja zbawcza przeciwko niesprawiedliwosci. W 1z
24,23 czytamy: ,,Ksigzyc si¢ zarumieni, stonce zawstydzi, bo zakroluje Jahwe Zaste-
pOw na gorze Syjon i w Jeruzalem®. Jeremiasz za§ mowi: ,,Jahwe jest prawdziwym
Bogiem, jest Bogiem zywym i Krolem wiecznym. Gdy si¢ gniewa, drzy ziemia,
a narody nie mogg si¢ osta¢ wobec Jego gniewu“ (Jr 10,10).

Upadek dynastii Dawida, z ktorg taczyla si¢ obietnica wiecznego panowania,
sprawia, ze prorocy coraz wyrazniej wigza odrodzenie krolestwa Jahwe z osobg
idealnego kroéla. Juz Izajasz przedstawia go jako wladce pokoju i sprawiedliwosci
(por. 1z 9,6). Jeremiasz méwi o nim jako o odrosli Dawidowej, ktora bedzie panowa-
ta na ziemi jako krol (por. Jr 23,5). Ezechiel przedstawia go jako nowego Dawida,
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jedynego pasterza i krola (por. Ez 37,24).

Jest szes¢ Psalmow (47; 93; 96-99), ktore w sposob szczegodlny wystawiajg Jah-
we jako Krola. Ale ciagle dyskutuje si¢ nad tym, jak nalezy rozumie¢ w tych Psal-
mach krolestwo Jahwe: czy chodzi o krolestwo przeszte, czy terazniejsze, czy escha-
tologiczne.

Ps 47 pochodzi prawdopodobnie z okresu po niewoli babilonskiej i taczy si¢ z in-
auguracja kultu w odbudowanej przez Zorobabela swiatyni:

,1 Kierownikowi chéru. Psalm synow Koracha.
2 Wszystkie narody klaskajcie w dionie,
Wykrzykujcie Bogu gtosem radosnym!

3 Albowiem Jahwe Najwyzszy i Straszny,
jest krolem wielkim nad catg ziemia.

4 podbijat ludy pod wtadze nasza,

A narody potozyt pod nasze stopy.

5 Wybrat nam dziedzictwo nasze -

Dumg Jakuba, ktorego On mituje. Sela.

6 Wstapit Bog wsrdd radosnych okrzykow,
Jahwe w$rdd brzmienia trab.

7 Spiewajcie naszemu Bogu, $piewajcie!

8 Albowiem Bog jest krolem calej ziemi,
Spiewajcie pouczajaca piesn.

9 Kréluje Bog nad narodami.

Bog siedzi na swym $wigtym tronie”.

Nalezy zwroci¢ uwage na uniwersalizm krolestwa Jahwe. Autor Psalmu wysta-
wia Boga za to, co uczynit Izraclowi, ze podbit r6zne narody i oddat pod rzady
Izraela, w ten sposob okazat wladzg¢ nad innymi narodami. Jest On Krdlem catej
ziemi. Krolestwo Jahwe uznajg wszyscy. Psalmista zapowiada, ze wszystkie narody
dotacza si¢ do ludu Abrahama (nastanie jedna owczarnia i jeden pasterz).

Stary Testament moéwi w sposob wyrazny o dwoch eonach panowania Boga: te-
razniejszym i przysztym (nowym). W eonie terazniejszym Jahwe jako Krol uzna-
ny jest tylko przez Izraela, tylko Izrael przyjat Jego Prawo. Dlatego Samuel mowi
do Izraelitow: ,,Jahwe jest krolem waszym” (1 Sm 12,12). Jednak prorocy pouczaja,
ze w przysztosci Jahwe objawi wszystkim narodom swoja chwale i zostanie uznany
przez wszystkie narody jako Krol. Deutero-Izajasz zapowiada krdlestwo uniwer-
salne, w ktorym wszystkie narody zostang zbawione i beda cieszy¢ si¢ rado$cig
(Iz 40,9-11; 51,5 itd.). Daniel moéwi: ,,W czasach tych kroléw Bog nieba wzbudzi
krolestwo, ktore nigdy nie ulegnie zniszczeniu. Jego wladza nie przejdzie na zaden
inny narod. Zetrze i zniweczy ono wszystkie te krolestwa, samo zas$ bedzie trwato
na zawsze® (Dn 2,44). Prorok Zachariasz zapewnia: ,,Jahwe be¢dzie krolem nad catg
ziemig“ (Za 14,9).

Trzeba podkresli¢, ze krolestwo Jahwe w ST jest ukazane jako rzeczywistos¢
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ziemska, niezaleznie od eonu ma ono miejsce zawsze na ziemi.
Izraelici w czasach Chrystusa modlili si¢ o nadejsécie krolestwa Jahwe w modli-
twie qaddisz.

2. Pojecie krolesta Bozego w Ewangeliach

Temat krolestwa Bozego jest niewatpliwie jednym z gléwnych w nauczaniu Je-
zusa w Ewangeliach synoptycznych. Szczegdlnie jest on rozwinigty w Ewangelii
Mateusza, gdzie jest mu po§wiecony caty rozdziat trzynasty. Jesli chodzi natomiast
o Ewangelie Jana, krolestwo Boze wspomniane jest tylko dwa razy - w dialogu Je-
zusa z Nikodemem, w rozdziale trzecim.

Zaréwno Mateusz jak i Marek (ale nie Lukasz) tacza $cisle z tematem krolestwa
Bozego poczatek publicznego nauczania Jezusa w Galilei. Mateusz pisze: ,,Odtad
poczat Jezus naucza¢ i mowic:>Nawracajcie sie, albowiem bliskie jest krolestwo
niebieskie<” (Mt 4,17). ,,0dtad” tzn. od uwigzienia Jana i przybycia Jezusa do Gali-
lei; o tych wydarzeniach Mateusz pisze wczesniej, w wierszach 12-13. Marek stresz-
cza Mateuszowe wiersze 12-13 i 17: ,,Gdy Jan zostat uwigziony, Jezus przyszedt
do Galilei, by glosi¢ dobrg nowing Boza. Mowil:>Czas si¢ wypetnil i krolestwo
Boze si¢ zblizyto. Nawracajcie si¢ i wierzcie w Ewangelie<” (Mk 1,14-15). Marek
zmienia tez termin ,,krolestwo niebieskie” na ,,krolestwo Boze”.

Termin ,,krdlestwo niebieskie” wystepuje, jesli chodzi o Ewangelie, wytacznie
u Mt (33 razy). Terminu ,.krolestwo Boze” Mateusz uzywa 4 razy, Marek 14 razy,
a Lukasz 32 razy. Na ogo6t uwaza sie, ze Mateusz uzywa terminu ,.krolestwo niebie-
skie” (wlasciwie ,,niebios” - basileia ton ouranon), aby nie wymawia¢ imienia ,,B6g”
zgodnie ze zwyczajem zydowskim.

Nie sadzimy jednak, aby Mateusz uzywat terminu ,,krélestwo niebios” pod wpty-
wem zwyczaju zydowskiego. Gdyby nie chcial on uzywac imienia Bog, nie uzytby
cztery razy terminu ,,krélestwo Boze”. Termin ten u Mateusza wigze si¢ prawdopo-
dobnie z typologia wyscia. Termin ,,krélestwo niebieskie” lepiej niz ten drugi okre-
$la cel nowego wyjscia - zycie z Bogiem w wieczno$ci, w niebiosach. W pismach
NT niebo jest niekiedy nazywane ,,0jczyzna” i ,,dziedzictwem wierzacych”; por. Fil
3,20; 1 P 3,12; Hbr 11,16.

3. Podwdjny sens terminu ,.krélestwo Boze (niebios)*

Jak juz powiedzieliSmy, krolestwo Boze (niebios) jest jednym z gtdwnych tema-
tow w Ewangeliach synoptycznych. I tutaj takze - jesli chodzi o czas przyjscia - jest
ono umiejscowione w dwdch eonach, w czasie terazniejszym oraz przysztym, Jezus
Chrystus (Mt 4,17), a jeszcze przed Nim Jan Chrzciciel (Mt 3,2), i po6zniej apo-
stotowie (Mt 10,7) uzywaja tej samej formuty: ,,Bliskie jest krélestwo niebieskie”.
,Bliskie” - w znaczeniu ,,juz obecne”. W polemice z faryzeuszami Jezus stwierdza:
»Lecz jesli ja mocg Ducha Bozego wyrzucam zle duchy, to istotnie przyszio juz
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do was krolestwo Boze” (Mt 12,28). Marek usuwa to zdanie (por. Mk 3,22-30).
Jezus poucza, ze nie nalezy oczekiwac jakich§ znakow na niebie. Na pytanie fary-
zeuszow, kiedy przyjdzie krolestwo Boze, Jezus odpowiada: ,,Krolestwo Boze nie
przyjdzie dostrzegalnie, i nie powiedza: Oto tu jest, albo tam. Krolestwo Boze jest
bowiem posrod was* (Lk 17,21). Mateusz i Marek nie posiadaja tego tekstu. To nie
znaczy jednak, ze zadne znaki nie towarzyszg przyjsciu krolestwa. Marek wspomina
0 ,,nowej nauce Jezusa z moca”. Przepowiadaniu Jezusa towarzyszyly nadzwyczajne
czyny i znaki. Uzdrowienia i wypedzanie ztych duchow sa znakami krolestwa. Jezus
sam powotuje si¢ na swoje czyny jako znaki: ,,.Lecz jesli ja moca Ducha Bozego
wyrzucam zle duchy, to istotnie przyszto juz do was krolestwo Boze” (Mt 12,28).
Na swoje czyny Jezus zwraca tez uwage uczniom Jana: ,,IdZcie i oznajmijcie Janowi,
co styszycie i widzicie: $lepi widza, chromi chodzg...” (Mt 11,4). Dlatego apostoto-
wie, ktorzy widzg cuda Jezusa i slysza Jego nauke, powinni by¢ szczgsliwi, widza
bowiem i stysza to, co chcieli widzie¢ i stysze¢ prorocy i sprawiedliwi w ubieglych
pokoleniach (Mt 13,16). Krolestwo Boze przychodzi z Jezusem i w Jezusie, obja-
wia si¢ ono w uzdrowieniu cztowieka z choroby fizycznej oraz duchowej, objawia
si¢ ono w zwycigskiej walce z szatanem, w wypedzaniu ztych duchow. W Jezusie
i przez Jezusa Bog panuje juz nad §wiatem i szatanem. W Nim dziatajg juz zbawcze
moce Boga.

W Ewangelii Jana mamy nawet mowe o elementach eschatologicznych krélestwa
takich jak sad i przejscie z zycia do $§mierci w aspekcie terazniejszosci: ,,Zaprawdg,
zaprawde, powiadam wam, kto: Kto stucha stowa mego i wierzy w Tego, ktéry mnie
postal, ma zycie wieczne i nie idzie na sad, lecz ze $mierci przeszedt do zycia. Za-
prawde, zaprawde, powiadam wam, ze nadchodzi godzina, nawet juz jest, kiedy
to umarli ustyszg gtos Syna Bozego, i ci, ktorzy ustysza, zy¢ beda“ (J 5,24-25). Kto
uwierzyl, juz znalazt si¢ w krolestwie Bozym.

Niemniej krolestwo jest wedtug Jezusa - jak juz powiedzieliSmy - takze rzeczy-
wisto$cig przyszlg, w jakim$ sensie jeszcze ono nie nadeszto. Jego przyjscie be-
dzie polaczone z triumfalnym, drugim przyjsciem Jezusa na ziemi¢. O krolestwie
przysztym mowi Jezus przede wszystkim w Ewangeliach synoptycznych, w mowie
eschatologicznej; por. Mt 24,29-30: ,,Zaraz tez po ucisku owych dni stonce si¢ za-
¢mi 1 ksigzyc nie da swego blasku; gwiazdy zaczng pada¢ z nieba i moce niebios
zostang wstrzasnicte. Wowczas ukaze si¢ na niebie znak Syna Czltowieczego, przy-
chodzacego na oblokach niebieskich z wielka moca i chwatg®. Wejscie do krolestwa
poprzedzi sad: ,,I zgromadzg si¢ przed Nim wszystkie narody, a On oddzieli jednych
od drugich, jak pasterz oddziela owce od kozlow... Wtedy odezwie si¢ Krol do tych
po prawej stronie: >Pdjdzcie, btogostawieni Ojca mojego, wezcie w posiadanie kro-
lestwo, przygotowane wam od zatozenia Swiata<* (Mt 25,32-34).

4. Nauka o dwoch aspektach krélestwa w przypowiesciach w Mt

Jezus wyjasnial, czym jest krolestwo Boze, postugujac sie przypowiesciami. Naj-
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wigcej przypowiesci o krolestwie znajdujemy w Ewangelii Mateusza; caty rozdziat
trzynasty jego Ewangelii po$wigcony jest krolestwu; mamy tam siedem przypowie-
sci. W Mk sa dwie przypowiesci o krolestwie (z odpowiednim tytutem), a w Lk
cztery.

Z przypowiesci tez wynika, ze krolestwo jest rzeczywistoscig juz obecng a jed-
noczesnie przyszta. To, ze krolestwo jest rzeczywistoscia terazniejszg, mowi Jezus
w tzw. przypowiesciach wzrostu: przypowiesci o siejbie (Mt 13,1.23), o ziarnku
gorczycy 1 zaczynie (Mt 13,31-35), o chwascie (Mt 13,14-30) i o sieci (Mt 13,47-
50). Wszystkie one wskazuja, ze Jezus zatozyt juz fundamenty krélestwa Bozego
i ono rozwija si¢ juz na ziemi. Ale z dwoch przypowiesci - o chwascie (Mt 13,14-30)
i o sieci (Mt 13,47-50) — wynika, ze krolestwo Boze bedzie miato drugi etap, nastapi
on po sadzie na koncu $§wiata.

5. Prawo moralne krolestwa

Oprocz przypowiesci w Mt 13 drugim obszernym zbiorem tekstow na temat kro-
lestwa Bozego jest Kazanie na Gorze w Mt 5-7. Mamy tutaj wylozone prawo kro-
lestwa Bozego w jego aspekcie terazniejszym. O ile z przypowiesci wynika, ze kro-
lestwo jest darem Bozym dla cztowieka, Kazanie na Gérze mowi nam, ze czlowiek
otrzymujac ten dar nie jest bynajmniej zwolniony od podporzadkowania si¢ pewnym
wymaganiom. Chrystus méwi: ,,Je§li wasza sprawiedliwo$¢ nie bedzie wicksza niz
uczonych w Pismie i faryzeuszow, nie wejdziecie do krolestwa niebieskiego® (Mt
5,20). Wyzszos¢ ta polega na doskonalszym podporzadkowaniu si¢ woli Boga: nie
moze to by¢ tylko formalne zachowanie pewnych przepisow. Cata za§ wola Boga
w stosunku do cztowieka streszcza si¢ w dwoch przykazaniach mitosci Boga i bliz-
niego znanych juz Izraelitom. Dlatego Chrystus moze powiedzie¢, Ze nie znosi Pra-
wa. Petnienie woli Boga jest czym$§ w krélestwie Bozym, w Kosciele, absolutnie
istotnym. W zakonczeniu Kazania Jezus poucza: ,,Nie kazdy, ktéry mi méwi: >Pa-
nie, Panie!<, wejdzie do krélestwa niebieskiego, lecz ten, kto spetnia wole mojego
Ojca, ktory jest w niebie* (Mt 7,21).

6. Wptyw Ksiegi Pocieszenia (Iz 40-55) na redakcje Mk

W Ksigdze I1zajasza 40-55 znajduja si¢ proroctwa o przyjsciu Boga i gloszeniu
Ewangelii. Czasownikowa forma od ,,euaggelidzd” wystepuje dwa razy w 1z 40,9:

1z 40,9 Wstapze na wysoka gore

zwiastunko dobrej nowiny (ho euaggelidzomenos) w Syjonie!
Podnie$ mocno swoj glos zwiastunko dobrej nowiny (ho
euaggelidzomenos)

w Jeruzalem!

Dodajmy, ze stéwko to wystepuje takze w: 1z 52,7: 60,6; 61,1 oraz w Ps 95,3,
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oraz, ze Jezus sam do siebie odnosi proroctwo z Ksiegi [zajasza o gtoszeniu Ewan-
gelii:

Iz 61,1 Duch Pana Boga nade mna,
bo Pan mnie namascit.
Postat mnie, by glosi¢ dobrg nowine (euaggelisasthai) ubogim,

Lk 4,18 Duch Panski spoczywa na Mnie,
poniewaz Mnie namascit i postal Mnie,
abym ubogim nidst dobra nowing (euaggelisasthai),

W Starym Testamencie znajduja si¢ wigc nie tylko proroctwa o Mesjaszu, ale
takze o gloszeniu Ewangelii. Marek bierze je pod uwage, pod ich wptywem przepra-
cowuje on niektore teksty przejete od Mt, a takze dodaje nowe. Przede wszystkim
swoje dzieto nazywa ,,Ewangelig”: ,,Poczatek Ewangelii o Jezusie Chrystusie, Synu
Bozym” (Mk 1,1). Prawdopodobnie Jezus uzywat tego terminu, znajduje si¢ on tak-
ze w innych Ewangeliach, ale Marek bardziej go podkresla, czyni to niewatpliwie
pod wptywem wyzej zacytowanych proroctw z Ksiegi [zajasza. Wedlug Marka dzia-
falno$¢ Jezusa jest wypetnieniem tych proroctw.

Termin ,,euaggelion” wystepuje w Ewangelii Marka 8 razy, w Ewangelii Mate-
usza 4 razy, Lukasz uzywa tego terminu 2 razy w Dziejach i raz wystepuje on w Apo-
kalipsie. Warto doda¢, ze jest to termin ulubiony przez Pawta, w jego listach wyste-
puje on az 57 razy, w listach Piotra tylko raz. Czasownik ,,euaggelidzd” wystepuje
w listach Pawlowych 21 razy, w listach Piotra 3 razy, w Ewangelii Mateusza jeden
raz, w Ewangelii Lukasza 10 razy i w Apokalipsie 2 razy. Jest mozliwe, Ze termin
~ewangelia” stat si¢ ulubionym terminem Marka pod wplywem $w. Pawta, a takze
pod jego wpltywem Marek zainteresowat si¢ Ksiega Pocieszenia.

Na samym poczatku swojego dzieta Marek cytuje tekst z poczatku Ksiegi Pocie-
szenia:

Mk 1,3 Glos wotajacego na pustyni:
Przygotujcie droge Panu,
Dla Niego prostujcie $ciezki.

1z 40,3 Glos si¢ rozlega: ,,Droge dla Pana
przygotujcie na pustyni,

wyrownajcie na pustkowiu

gos$ciniec naszemu Bogu!”

Pierwsze wystapienie Jezusa w swojej Ewangelii Marek tez wiaze z Ksigga Po-
cieszenia: ,,Gdy Jan zostal uwieziony, Jezus przyszedt do Galilei i glosit Ewange-
lie Boza. Mowit: Czas sie wypenit i bliskie jest krolestwo Boze. Nawracajcie si¢
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i wierzcie w Ewangeli¢” (Mk 1,14-15).

1z 40,2 Przemawiajcie do serca Jeruzalem
1 wotajcie do niego,
ze czas jego stuzby si¢ skonczyl”,

Mateusz nie wspomina czasu ani Ewangelii: ,,0dtad poczat Jezus nauczaé i mo-
wic: ,,Nawracajcie si¢, albowiem bliskie jest krolestwo niebieskie” (Mt 4,17).

Nie ulega wigc zadnej watpliwosci, ze Marek zabierajac si¢ do pisania Ewangelii
miat Ksigge Pocieszenia przed oczami'.

7. Temat przyjscia Boga z moca w Mk

W tekstach o pierwszym wystapieniu Jezusa w Galilei (Mt 4,17 1 Mk 1,14-15)
trescia gloszenia Jezusa jest krolestwo. Marek bardzo mocno podkresla, ze Jezus
dzialal i nauczat (glosit krolestwo) z moca. I w tym wypadku Marek jest pod wply-
wem Ksiggi Pocieszenia w Ksiedze [zajasza.

1z 40,9b Podnie$ mocno twoj glos,
zwiastunko dobrej nowiny w Syjonie!
Powiedz miastom judzkim:

,Oto wasz Bog!”

40,10 Oto Pan Bog przychodzi z moca...

Zgodnie z powyzszym tekstem Marek w tytule Ewangelii zaznacza, ze jest
to Ewangelia Syna Bozego (Mk 1,1), a nastepnie krolestwo utozsamia z przyjsciem
Syna Bozego z mocg. Marek w przeciwienstwie do Mateusza rozpoczyna opis dzia-
falnos$ci Jezusa od perykopy o uzdrowieniu opgtanego w synagodze w Kafarnaum
(1,21-28). Mateusz nie ma tej perykopy, a Lukasz umieszcza ja w 4,33-37. Swiad-
kowie cudu wedtug Marka pytajg si¢: ,,Co to jest? Nowa jakas nauka z mocg...” (Mk
1,27).

Moc Jezusa objawia si¢ w cudach i egzorcyzmach. Temat ,,moc Jezusa” wyste-
puje w czesci pierwszej Ewangelii Marka — do zapowiedzi meki i zmartwychwstania
(Mk 8,22-26) — az w co drugiej perykopie, natomiast w drugiej czgsci Ewangelii
wystepuje on prawie w co czwartej perykopie.

W tekstach o dobrej nowinie w ksiedze Izajasza okres$lone sg takze cechy, jakie

! Wedtug R. Schecka Marek w kazdym z o$miu pierwszych rozdzialow swojej Ewangelii robi aluzje
do Ksiggi Izajasza. Zob. Scheck, R., Isaiah in the Gospel of Mark I-VIII, Vellejo 1994. Réwniez R. E.
Watts uwaza, ze na Ewangeli¢ Marka wplynely proroctwa o nowym wyjsciu z Ksiggi [zajasza. Zob.
Watts, R. E., Isaiah’s New Exodus in Marc, Grand Rapids, Baker 2000.
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posiadac bedzie krolestwo.

1z 52,7 O jak petne wdzieku na gérach

nogi zwiastuna radosnej nowiny, ktory

oglasza pokdj, zwiastuje szczescie (euaggelidzomenos agatha),
ktory obwieszcza zbawienie (sotérian),

ktory mowi do Syjonu:

Twoj Bog zaczat krolowac.

52,10 Pan obnazy! juz swe ramie
na oczach wszystkich narodow;

i wszystkie krance ziemi zobaczg
zbawienie naszego Boga.

W proroctwie Iz 52,7-12 dobra nowina to gloszenie pokoju, szczg¢$cia, zbawienia
i inauguracji krélestwa Boga. Marek mocno podkresla w swojej Ewangelii temat
zbawienia, przy czym zbawienie moze oznacza¢ uzdrowienie. Zobaczmy, jak Jezus
nazywa uzdrowienie kobiety: ,,Corko, twoja wiara ci¢ zbawita (sesdken), idz w po-
koju i badz uzdrowiona ze swej dolegliwosci” (Mk 5,34). To samo stowo uzywa
w tym wypadku takze Mateusz i Lukasz.

Jest przypadek, kiedy Marek uzywa stowa ,,zbawic¢* (sddzd) tam, gdzie Mateusz
uzywa innego stowa.

Mt 16,25 Bo kto chce zachowac¢ (sosai) | Mk 8,35 Bo kto chce zachowac (sosai)
swoje zycie, straci je, a kto straci swe | swoje zycie, straci je; a kto straci swe
zycie z mego powodu znajdzie (euré- | zycie z powodu Mnie i Ewangelii, za-
sei) je. chowa (sosei) je.

Poza tym w 6,56 Marek pisze: ,,A wszyscy, ktorzy si¢ Go dotkneli, odzyski-
wali zdrowie (zostawali zbawieni)(esodzonto)”. Tego tekstu nie posiada Mateusz.

W zakonczeniu Ewangelii Mateusz nie pisze o zbawieniu lub potepieniu, nato-
miast pisze o tym Marek: ,,Kto uwierzy i przyjmie chrzest, bedzie zbawiony (sothe-
setai); a kto nie uwierzy, bedzie potgpiony” (Mk 16,16).

Jezus obdarza pokojem, szczgsciem i zbawieniem uwalniajac od grzechu, od cho-
roby, od ztego ducha. Marek wyjatkowo usuwa z Ewangelii Mateusza jaka$ peryko-
p¢, ktorej trescig jest uzdrawianie przez Jezusa lub wypedzanie ztego ducha. Marek
usuwa z Ewangelii Mateusza opowiadanie o uzdrowieniu stugi setnika (Mt 8,5-13),
podsumowanie o dziatalnosci cudotworczej Jezusa (Mt 9,35-38), oraz wzmianke
o uzdrowieniach nad jeziorem (Mt 15,29-31), ale wlgcza perykope¢ o naplywie ludu
i licznych uzdrowieniach (Mk 3,7-12), oraz opowiadania o uzdrowieniu ghichonie-
mego (Mk 7,31-37) i o uzdrowieniu niewidomego (Mk 8,22-26).

Marek opuszcza jedna perykope Mateusza, w ktdrej jest mowa o uwolnieniu nie-
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mowy od ztego ducha (Mt 9,32-34), za to wlacza dwa inne teksty o egzorcyzmach:
o uwolnieniu opgtanego w synagodze w Kafarnaum (Mk 1,23-28) oraz tekst, w kto-
rym mowi o wielkim naptywie ludzi do Jezusa i o uzdrawianiu oraz uwalnianiu
przez Niego od ztych duchoéw (Mk 3,7-12). Warto dodac, ze Marek w 5,34 przeciw-
ko Mateuszowi dodaje, ,,idz w pokoju”.

8. Ewangelia Marka o znakach krolestwa, ktore juz jest

Nadejscie krolestwa Bozego glosit Jan Chrzciciel a p6zniej Jezus. Powiedzieli-
$my juz, ze termin ,krélestwo* w Ewangeliach ma podwojne znaczenie, oznacza
rzeczywistos¢, ktéra ma nadejs¢ (krdlestwo eschatologiczne) i rzeczywistos¢ juz
obecna, ktérg zainaugurowat Jezus. Oba te znaczenia wystepuja w Ewangelii Mar-
ka, ale Marek bardziej niz Mateusz akcentuje krolestwo juz obecne (zrealizowane).
Wtasnie w Ksiedze Pocieszenia mowa jest nie tylko o przyjsciu Boga (w przyszto-
$ci), ale tez o panowaniu Boga juz w czasie obecnym:

1z 52,7 ... Twoj Bog zaczat krolowac.

1z 52,10 Pan obnazyt juz swe rami¢
na oczach wszystkich narodow;

i wszystkie krafce ziemi zobaczg
zbawienie naszego Boga.

W relacji do 1z 52,10 Marek zamieszcza tekst, ktérego Mateusz nie ma:

»Lym za$, ktorzy uwierza, te znaki towarzyszy¢ beda: w imi¢ moje zte du-
chy beda wyrzuca¢, nowymi jezykami mowi¢ beda, weze bra¢ beda do rak,
i jesliby co zatrutego wypili, nie bedzie im szkodzi¢. Na chorych rgce klase
beda, i ci odzyskajg zdrowie* (Mk 16,17-18).

Znaki bedg towarzyszy¢ nie tym po koncu $wiata, ale juz teraz, tym, ktorzy uwie-
173.
W relacji do 1z 52,10 Marek zamieszcza w zakonczeniu Ewangelii zdanie:

,Oni zas poszli i glosili Ewangelie wszgdzie, a Pan wspotdziatat z nimi i po-
twierdzat nauke znakami, ktore jej towarzyszyty” (Mk 16,20).

Tekstu paralelnego Mateusz nie posiada. Wedtug Marka Pan juz teraz wspoétdzia-
ta z tymi, ktorzy gloszg Ewangelie. Znaki krolestwa juz sg, a wiec krolestwo juz jest
obecne.
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9. Przeredagowanie przez Marka Mateuszowego kazania
w przypowiesciach

PowiedzieliSmy juz, ze w Ewangelii Mateusza kazanie w przypowiesciach (Mt
13,1-52) odnosi si¢ do tajemnicy krolestwa i zawiera ono siedem przypowiesci:
o siewcy (Mt 13,1-17); o chwascie (Mt 13,24-30), o ziarnku gorczycy (Mt 13, 31-
32), o zaczynie (Mt 13, 33); o skarbie (Mt 13, 44), o perle (Mt 13,45), o sieci (Mt 13,
47,50). Marek w swoim kazaniu paralelnym ma tylko dwie przypowiesci z tytulem
,0 krélestwie” oraz trzy bez tytutu: o lampie (Mk 4,21-23), o mierze (Mk 24,25),
o zasiewie (Mk 4,26-29). Przypowies¢ o mierze i o zasiewie sg jego wiasnymi.
Przypowie$¢ o lampie w nieco zmienionej formie znajduje si¢ w Mt 5,15. Marek
usuwa przypowies¢ o chwascie, o zaczynie, o skarbie, o perle, o sieci. Przypowies¢
0 zaczynie usuwa by¢ moze z tego powodu, ze ono przedstawia t¢ samg prawdg
co przypowies¢ o ziarnku gorczycy, ktorg posiada — krolestwo Boze bedzie si¢ roz-
wijato. W przypowiesciach o skarbie i perle jest mowa o tym, ze dla zdobycia kro-
lestwa trzeba ,,wszystko sprzeda¢”. Warunek ten mogt Markowi wydawac¢ si¢ zbyt
trudny dla adresatow — bogatych Rzymian. Zwrdé¢my uwage, ze Marek w wielu
przypadkach nie przejmowat od Mateusza tekstow, w ktorych Jezus moéowit o po-
trzebie ubostwa. Marek nie ma dwoch perykop, ktore sg w Kazaniu na Gorze w Mt,
w ktoérych Jezus naucza o obojetnosci wobec dobr materialnych: ,,Dobra trwate”
(Mt 6,19-24) i ,,Zbytnie troski” (Mt 6,25-34). Marek nie ma perykopy o potrzebie
wyrzeczenia, ktérg ma Mateusz (Mt §8,18-22):

,ady Jezus zobaczyt thum dokota siebie, kazat odptynagé na druga strone. Wtem
przystapit pewien uczony w Pismie i rzekl do Niego: ,,Nauczycielu, p6jda za Toba,
dokadkolwiek si¢ udasz”. Jezus mu odpowiedziat: ,,Lisy majg nory i ptaki powietrz-
ne — gniazda, lecz Syn Czlowieczy nie ma miejsca, gdzie by glowe mogt oprzeé”.

rerr

"’

grzeba¢ mojego ojca!” Lecz Jezus mu odpowiedzial: ,,P6jdz za Mng, a zostaw umar-
lym grzebanie ich umartych!” (Mt 8,18-22).

W kazaniu misyjnym (Mt 10,9-10/Mk 6,8-9) Marek opuszcza nakaz Jezusa, aby
apostotowie nie brali ze sobg ani sandatow, ani laski.

Mt Mk

10,8-10 Darmo otrzymaliscie, darmo
dawajcie! Nie zdobywajcie zlota ani
srebra, ani miedzi do swych trzosow.
Nie bierzcie na droge torby ani dwdch
sukien, ani sandaléw ani laski!

6,8-9 i przykazal im, zeby nic ze soba
nie brali na droge procz laski: ani chle-
ba, ani torby, ani pieniedzy w trzosie.
Ale idzcie obuci w sandaty i nie wdzie-
wajcie dwoch sukien!

Dlaczego Marek opuszcza przypowies¢ o chwascie i o sieci? Prawdopodobnie
z tego powodu, Ze obie przedstawiajg krolestwo w dwoch etapach: przed i po sadzie




28 ks. Andrzej Kowalczyk

ostatecznym. Marek pragnie skupi¢ uwagg czytelnika na kroélestwie juz obecnym.

Trescig perykopy, z zaznaczeniem, ze jest o krolestwie, ktorag Marek dodaje
do swojego kazania w przypowiesciach, jest przypowies¢ o zasiewie (Mk 4,26-
29). Jest w niej mowa o krolestwie w aspekcie krolestwa zrealizowanego: krolestwo
bedzie si¢ rozwijalo na ziemi wlasng mocg (mocg Boza), niekoniecznie dzieki po-
studze cztowieka.

A co jest trescig przypowiesci o lampie (Mk 4,21-23) i o mierze (Mk 4,24-25)?
Nie ma wzmianki, ze odnosza si¢ one do krdlestwa. Ale przypowies¢ o lampie tatwo
skojarzy¢ z krélestwem juz zrealizowanym: lampa zostata wniesiona, Bog juz prze-
mawia, ,,Kto ma uszy do stuchania, niechaj stucha!” (Mk 4,22).

Przypowies¢ o mierze jest dopowiedzeniem do poprzedniej przypowiesci: ,,Uwa-
zajcie na to, czego stuchacie” (Mk 4,24). Wedlug Marka Jezus poucza w tej przypo-
wiesci, jak nalezy stucha¢ o krolestwie, ktorego przyjscie juz jest gloszone.

A zatem widzimy, Ze zasadniczo to, co Marek zostawia z Kazania Mateuszowego
i to, co dodaje, odnosi si¢ do krolestwa juz zrealizowanego. Trzeba doda¢, ze Marek
wspomina o powtornym przyjsciu Chrystusa (Mk 13,24-27), ale nie wiacza peryko-
py Mateuszowej o sadzie ostatecznym (Mt 25,31-46).

10. Usuniecie przez Marka przypowiesci o dwoch etapach krolestwa
poza kazaniem w przypowiesciach

Z dalszej czesci Ewangelii Mateusza usuwa on przypowies¢ o dwoch synach (Mt
21,28-32), poniewaz odnosi si¢ ona do odrzucenia Ewangelii przez Zydéw. To samo
mozemy powiedzie¢ o usunigciu przez Marka przypowiesci o uczcie krolewskiej
(Mt 22,1-14). Natomiast usunigcie przypowiesci o pannach roztropnych i nierozsad-
nych, w ktorej mowa jest o tym, ze nie wejda do krolestwa ci, ktorzy nie posiadaja
swiatta (Mt 25,1-13), oraz o talentach, w ktorej Jezus naucza, ze do krolestwa nie
wejda ci, ktorzy zlekcewazyli polecenie Pana (Mt 25,14-30), jest zwigzane z miesz-
czacg sie w nich nauka o krolestwie przysztym. Do tego przysziego krolestwa wejda
tylko ci, ktorzy na to zashuza.

11. Koncepcja krolestwa zrealizowanego w listach §w. Pawla

Sw. Pawet Apostot bardzo rzadko uzywa terminu ,,krolestwo”, tylko trzynascie
razy, w tym cztery razy termin ,.krolestwo* odnosi do terazniejszosci a tylko jeden
raz wyraznie do przysztosci:

Rz 14,17 Bo krolestwo Boze to nie sprawa tego, co si¢ je i pije, ale to sprawiedli-
wo$é, pokoj i radosé w Duchu Swigtym.

1 Kor 4,20 Albowiem nie w stowie, lecz w mocy przejawia si¢ krélestwo Boze.

Ef 5,5 O tym bowiem badzcie przekonani, ze zaden rozpustnik ani nieczysty,
ani chciwiec — to jest batwochwalca — nie ma dziedzictwa w krélestwie Chrystusa
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i Boga.

Kol 1,13-14 On uwolnit nas spod wtadzy ciemnosci i przeniost do krolestwa swe-
go umitowanego Syna, 14 w ktorym mamy odkupienie — odpuszczenie grzechow.

Jeden raz Pawet wyraznie mowi o krélestwie przysztym w 2 Tm 4,18: ,,Wyrwie
mnie Pan od wszelkiego ztego czynu i wybawi mig, przyjmujac do swego krolestwa
niebieskiego; Jemu chwata na wieku wiekéw! Amen.*

W pozostaltych przypadkach nie mozna okresli¢, o jakim krolestwie jest mowa,
tzn. w: 1 Kor 6,9; 6,10; 15,50; Gal 5,21; Kol 4,11; 1 Tes 2,12; 2 Tes 1,5; 4,1.

Pawel uzywa jednoczesnie termin ,,krolestwo” oraz termin ,,Cialo Chrystusa”,
przy czym nalezy podkresli¢, ze przez wiarg nalezymy juz do Ciata Chrystusa.

Rz 12,5 — podobnie wszyscy razem tworzymy jedno ciato w Chrystusie...

1 Kor 10,17 Poniewaz jeden jest chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno Cia-
fo...

1 Kor 12,27 Wy przeto jeste$cie Ciatem Chrystusa i poszczegdlnymi cztonkami.

Ef 1,22 I wszystko poddat pod jego stopy, a Jego samego ustanowit nade wszyst-
ko Gtowa dla Kosciota, 23 ktory jest Jego Ciatem...

Ef 2,16 i [w ten sposob] jednych jak i drugich znéw pojednac z Bogiem, w jed-
nym Ciele przez krzyz, w sobie zadawszy $mieré wrogos$ci.

Ef 4,4 Jedno jest Cialo i jeden Duch, bo tez zostaliScie wezwani do jednej na-
dziei...

Ef 4,12 dla przysposobienia swietych do wykonywania postugi, celem budowa-
nia Ciata Chrystusowego...

Ef 4,16 Z Niego cate Ciato — zespalane i utrzymywane w tacznosci dzigki catej
wigzi umacniajacej kazdy z cztonkéw stosownie do jego miary — przyczynia sobie
wzrostu dla budowania siebie w mitosci.

Ef 5,23 bo maz jest glowa zony, jak i Chrystus — Glowa Ko$ciota: On Zbawca
Ciala.

Kol 1,18 I On jest Glowa Ciata — Kosciota.

Kol 3,15 A sercami waszymi niech rzadzi pokoj Chrystusowy, do ktérego tez
zostaliscie wezwani w jednym Ciele.

Niekiedy termin ,,Cialo” uzupetnia Apostot terminem ,,Kosciol”.

12. Trzy powody podkreslania przez Marka krolestwa zrealizowanego

12.1. Potrzeby ewangelizacji

Prawdopodobnie Marek uwazat, ze potozenie akcentu na obecno$¢ krélestwa
juz teraz, w eonie terazniejszym, ulatwi odbiér Ewangelii przez adresatow, ktorymi
sa poganie. Sw. Pawel miat bardzo zte do§wiadczenie — o czym Marek musiat wie-
dzie¢ — kiedy na Areopagu w Atenach zaczat mowi¢ o sadzie i zmartwychwstaniu
Jezusa (Dz 17,6nn). Z Dziejow Apostolskich wiemy, ze §w. Pawet w Listrze po tym,
jak poganski kaptan chciat jemu i Barnabie ztozy¢ ofiar¢ z wotu, méwi o konieczno-
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$ci odwrocenia si¢ od kultu poganskiego, ale zaraz dodaje, ze prawdziwy Bog zsyta
na nich nieustannie r6zne dobra i napetnia ich radoscig (por. Dz 14,15-17). Zaczaé
ewangelizacje od swiadectw mocy Jezusa i przedstawieniu krolestwa juz obecnego,
do ktérego juz teraz mozna wejsc i cieszy¢ si¢ jego dobrami, to wedlug Marka naj-
lepsza metoda ewangelizacji. Tym bardziej, ze sam Jezus glosit obecno$¢ krolestwa
Bozego na ziemi i od tego zaczat. Oczywiscie, o zyciu przysztym trzeba mowic, ale
ten temat Marek zostawia na koniec.

12.2. Proroctwa o Ewangelii

Proroctwa o Ewangelii w Ksigdze Izajasza przedstawiaja krolestwo Boga jako
juz obecne. Bog juz panuje. Juz wida¢ Jego wspaniate dzieta. Marek piszac Ewan-
gelie mial solidng podstawe, aby swoje dzieto uczyni¢ przestaniem o krolestwie Bo-
zym juz zrealizowanym.

12.3. Wplyw $w. Pawtla

7

Sw. Marek towarzyszyt sw. Pawtowi w niektorych jego podrézach i w dwuletnim
pobycie w wiezieniu w Cezarei Palestynskiej i na pewno znal jego Listy — byt jego
wspotpracownikiem i uczniem. Sw. Pawel trzykrotnie wspomina Marka w swoich
Listach (por.: Kol 4,10; 2 Tm 4,11; Fil 24). Dlatego trudno nie przyjaé, ze Marek
W pisaniu swojego dzieta byl pod wptywem Pawta. Ten wptyw odnosi si¢ niewat-
pliwie do tematu krélestwa. Pawet glosi krdlestwo, ale najchetniej postuguje si¢ mi-
styczng koncepcjg ciala. Wedhug niego wszyscy wierzacy stanowig Ciato Chrystusa.
Krolestwo to za mato. Kazdy wierzacy 1 wszyscy razem sg tak $cisle ztgczeni z Jezu-
sem, ze stanowig w jakim sensie Jego Ciato. Jezus w nich zyje, a oni w Nim. Praw-
dopodobnie — migdzy innymi — pod wptywem $§w. Pawta Marek usuwa ze swojego
zrodta — Ewangelii Mateusza — bardzo wiele tekstow o krolestwie, poniewaz mowig
o krolestwie przyszitym (po $mierci).

13. Wpltyw Ksiggi Pocieszenia (1z 40-55) na gatunek literacki i
kompozycje Mk

Dzieto $w. Marka zupelie inny gatunek literacki niz dzieto §w. Mateusza i $w.
Lukasza. Dzieta wszystkich trzech ewangelistow nazywamy ,,Ewangeliami”, ale ga-
tunek literacki ewangelii posiada tylko dzieto Marka. Mateusz pisat histori¢ nowego
wyijscia i Ksigge Nowego Prawa $cisle wzorujac si¢ na Heksateuchu . Wedlug pier-
wotnej gminy Jezus byl nowym Mojzeszem zapowiedzianym w Ksigdze Powtdrzo-
nego Prawa (Pwt 18,15-18) ,,Pan, Bog twdj wzbudzi ci proroka sposrod braci twoich
podobnego do mnie...” Wedtug pierwotnej gminy Jezus byt tez drugim Jozuem,
ktory wywalczyt wierzacym nowa Ziemie Obiecana — niebo. Sw. Lukasz pisze hi-
stori¢ mesjanskiego dzieta zbawienia. Natomiast §w. Marek pisze Dobrg Nowing
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Jezusa Syna Bozego — Jezusowe przestanie o nadejsciu krolestwa Bozego®. W tym
przestaniu jednak nie mogto zabrakng¢ faktow z zycia Jezusa, znakow i cudow, ja-
kie czynit a przede wszystkim Jego mgki i zmartwychwstania, poniewaz te fakty
uwiarygadniaty dobra nowine. Marek dzieto swoje nazywa Ewangelia nawigzujac
do nauczania Jezusa oraz do proroctw o Ewangelii w Ksiedze Pocieszenia w Ksiedze
Izajasza. Ksigga Pocieszenia staje si¢ tez dla niego wzorem, jak rozpocza¢ dzieto
o Ewangelii Jezusa. Rozpoczyna od poczatkowych tekstow tej Ksiegi, ktore mowig
o przyjsciu Boga, o inauguracji Jego krolowania i o gtoszeniu Ewangelii.

W zwigzku z takimi zatozeniami swojego dzieta Marek, chociaz korzysta z Ewan-
gelii Mateusza, tylko cze$ciowo przejmuje kompozycje dzieta Mateuszowego. Pod
wplywem Mateusza przedstawia dziatalno$¢ Jezusa w dwoch etapach: dziatalnos¢
w Galilei, oraz dziatalno$¢ w Judei. Kolejnos¢ perykop wzigtych z Mt Marek w dru-
giej cze$¢ swojej Ewangelii (od pierwszej zapowiedzi meki; Mk 8,31) ma prawie
identyczng. Zgodnie z zatozeniami swojej Ewangelii Marek usuwa wiele tekstow
Mateuszowych; przede wszystkim usuwa Mateuszowg ,,Ewangeli¢ dziecigctwa”,
poniewaz nie jest ona dobrg nowing Jezusa, usuwa Kazanie na Gorze®, poniewaz jest
ono zbiorem nauk etycznych, a wigc tez nie jest dobrag nowing. Trzeba jednak do-
da¢, ze Marek nie usuwa zupetnie Mateuszowych logionow Jezusa o etyce. Wejscie
do krélestwa taczy si¢ z nawrdceniem, dlatego w drugiej czesci Ewangelii mamy
kilka pouczen Jezusa o prawie moralnym, miedzy innymi: o zaparciu si¢ siebie (por.
Mk 8,34-38); o pokorze (por. Mk 9,35-37), o nierozerwalno$ci malzenstwa (por.
Mk 10,1-12), o niebezpieczenstwie bogactw (por. Mk 10, 23-27), o przetozenstwie
jako stuzbie (por. Mk 10,41-45), o mitosci jako najwigkszym przykazaniu (por.
Mk 12,28-31). Marek skraca takze Mateuszowe kazanie w przypowiesciach, ktore
w Ewangelii Mateusza jest w duzej mierze o krolestwie, ktore ma przyjsc. Jesli cho-
dzi o Mateuszowe Kazanie na Gorze, to wiclu biblistow twierdzi, ze Marek go nie
znal, poniewaz nie mogtby go usungc. Jest to btad. Marek musiat zna¢ to Kazanie,
poniewaz w swojej Ewangelii ma on az cztery logiony z tego Kazania: logion o soli
(Mt 5,13/Mk 9,50), logion o $§wietle (Mt 5,14/Mk 4,21), logion o przebaczeniu (Mt
6,14-15/ Mk 11,25-26) i logion o mierze (Mt 7,1-2/Mk 4,24). Marek posiada takze
zdanie z zakonczenia Kazania o podziwie stuchaczy (Mt 7,28-29/Mk 1,22).

Podsumowanie

Jakkolwiek dzieta trzech ewangelistow o Jezusie nazywamy Ewangeliami, to jed-
nak kazda z nich ma inny gatunek literacki: Mateusz pisze histori¢ nowego wyjscia,
Lukasz pisze historie mesjanskiego dzieta zbawienia, a tylko Marek pisze Ewangeli¢

2 Zob. A. Kowalczyk., Wplyw typologii oraz tekstow Starego Testamentu na redakcje Ewangelii
Mateusza, Pelplin 2004.

3 O tym, ze Marek znat Mateuszowe Kazanie na Gorze wypowiada sie M.-E., Boismard; zob. M.-E.
Boismard, /nfluences matthéennes sur 'ultime rédaction de I’évagile de Marc, w: M. Sabbe, L’ évangile
selon Marc. Tradition et redaction, Gembloux 1974, s. 93-101; Na temat usuni¢cia Kazania na Gorze
przez Marka zob. A.Kowalczyk, Geneza Ewangelii Marka, Pelplin 2004, s. 178.
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Jezusa Syna Bozego — przestanie o przyjsciu Boga i inauguracji krélestwa Bozego.
Temat o inauguracji krolestwa Marek znajduje w Mt oraz w Ksiedze Pocieszenia
w [z 40-55. Ksigga Pocieszenia wywiera na niego wielki wplyw, poniewaz tam znaj-
duje proroctwa o gltoszeniu Ewangelii*.

Celem tego artykutu nie jest omawianie problemu synoptycznego, ale warto do-
dac¢ kilka stow na ten temat. Na og6t réznice miedzy Mt a Mk tlumaczy si¢ w ten
sposob, ze Mateusz przejat Ewangeli¢ Marka (niemal cata tre§¢ Ewangelii Marka
znajduje sic w Ewangelii Mateusza), zmienit jej kompozycje i uzupetit wieloma
swoimi tekstami. Powtarza si¢, ze jest niemozliwe, aby Marek usungt z Ewangelii
Mateusza wiele waznych tekstow i zmienit jej pigkng kompozycje’. Na ogot tez
ro6znice w tekstach migdzy Mt i Mk biblisci starajg si¢ wyjasni¢ réznicami w Zro-
dtach. Te proby wyjasnien ciagle ponawiane na rézne sposoby nie prowadza jednak
do w pelni uzasadnionych stwierdzen. Nalezy przyja¢, ze problem synoptyczny jest
wynikiem pracy redakcyjnej ewangelistow: jest wynikiem innych rodzajow lite-
rackich poszczegdlnych dziet, oraz dosy¢ swobodnym traktowaniem zrodet®, jesli
chodzi o stownictwo i redakcj¢ perykop.

Literatura

Ambrozic, A. M., St. Mark’s Concept of the Kingdom of God, Wiirzburg 1970.M.-E.

Boismard, Influences matthéennes sur ['ultime rédaction de I’évangile de Marc, w: red. M. Sabbe,
L’évagile selon Marc. Tradition et redaction, Gembloux 1974, s. 93-101.

Howard, G., Stylistic inversion and synoptic tradition. ,,Journal of Biblical Literature” 97/3 (1978), s.
375-89.

Kowalczyk, A., Geneza Ewangelii Marka, Pelplin 2004.

Kowalczyk, A., Wplyw typologii oraz tekstow Starego Testamentu na redakcje Ewangelii Mateusza,
Pelplin 2004.

Longstaff, T. R., Evidence of Conflation in Mark? A Study in the Synoptic Problem, Missoula 1977.

Robinson, 1. M., The Problem of History in Mark, London 1962.

Rolland, Ph., Les Premiers Evangiles. Un nouveau regard sur le probleme synoptique (LD 116) Paris
1984.

Scheck, R., Isaiah in the Gospel of Mark I-VIII, Vellejo 1994.

Schniewind, J., Das Evangelium nach Markus, Miinchen 1968.

Watts, R. E., Isaiah s New Exodus in Marc, Grand Rapids, Baker 2000.

4O tym, ze istotg dobrej nowiny w Ewangelii Marka jest przyjscie krolestwa Bozego pisza takze:
A. M. Ambrozic, St. Mark'’s Concept of the Kingdom of God, Wiirzburg 1970; J. Schniewind, Das
Evangelium nach Markus, Miinchen 1968, s. 43; J. M. Robinson, The Problem of History in Mark,
London 1962, s. 23.

5 Zob. Ph. Rolland, Les premiers Evagiles. Un nouveau regard sur le probleme synoptique (LD 116),
Paris 1984.

¢ Por. T. R. W. Longstaff, Evidence of Conflation in Mark? A Study in the Synoptic Problem, Mis-
soula 1977; G. Howard, Stylistic inversion and synoptic tradition, Journal of Biblical Literature 97/3
(1978), s 375-89; A. Kowalczyk, Geneza Ewangelii Marka, Pelplin 2004, s 188nn



Ewangelia Marka przestaniem o krolestwie zrealizowanym 33

The Gospel According to Mark as the Message of
the Realised Kingdom of God

Summary: Although the works of the evangelists about Jesus are all named “gospels”, each of
them has a different literary genre: Matthew writes the history of the new Exodus, Luke writes
the history of the messianic work of salvation, while Mark, who called his work “The Gospel of
Jesus Christ, the Son of God” (Mk 1,1), writes the message of the coming and the inauguration
of the kingdom of God. The theme of the inauguration of the kingdom is found by Mark in Matt.
and the Book of Consolation in Is 40-55. The term “the kingdom” is found in the gospels in two
significations: as the kingdom of the present era, and as the kingdom of the future era. The king-
dom in this first signification is especially emphasized by Mark; he removed many texts about the
future kingdom. Why? Probably he is under the influence of the Book of Consolation as well as
of the letters of Saint Paul. He recognizes that centring on the kingdom which is present is more
conductive to the reception of the gospel by the Gentiles.

It is not the purpose of this article to present the synoptic problem, but it is worth commenting
briefly on this theme. The differences between Matt. and Mark are usually explained by saying
that Matthew took over the Gospel of Mark, but changed its composition and added many of his
own texts to it. Many think that it is not possible that important texts of Matthew were removed by
Mark and its beautiful composition changed by him. Biblical scholars try to explain the difference
between Mt and Mk by the differences in their sources. These attempts at explanation do not lead
to justified conclusions. The synoptic problem is the result of the editorial work of the evangelists;
it is the result of differences with regard to the literary genre as well as to freedom in the use of
the sources by the evangelists.

Keywords: The Gospel according to Saint Mark, Literary genre of the Gospel of Mark, the as-
sumptions of the Gospel of Mark, the editorial work of Mark.
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Pienigdz w Vita Porphyrii episcopi
Gazensis piora Marka Diakona!

Streszczenie: W tekscie przeprowadzono analizg relacji dotyczacych pienigdza ja-
kie pojawiaja si¢ w Vita Porphyrii episcopi Gazensis. W dziele Marka Diakona
pienigdz pojawia si¢ w kilku kontekstach, a mianowicie w dziatalnosci biskupstwa
w Gazie, jako darowizny otrzymane przez palestynskie Koscioty od dworu ce-
sarskiego w Konstantynopolu (od cesarza Arkadiusza i jego zony Aelii Eudoks;ji)
oraz pienigdza rozdawanego w ramach dziatalno$ci dobroczynne;j. Niestety w FVita
Porphyrii nie odnajdujemy informacji na temat d6wczesnych cen i ptac. Watpliwa
jest rowniez warto$¢ poznawcza tego tekstu, takze w kwestii zasadno$ci wymie-
nianych w nim sum pieni¢znych.

Stowa kluczowe: antyczne chrzescijanstwo, ekonomia péznego Cesarstwa Rzym-
skiego, wezesne Bizancjum, Porfiriusz, biskup palestynskiej Gazy, Marek Diakon,
hagiografia wczesnobizantynska.

Stowa kluczowe: antyczne chrzescijanstwo, ekonomia p6znego Cesarstwa Rzym-
skiego, wezesne Bizancjum, Porfiriusz, biskup palestynskiej Gazy, Marek Diakon,
hagiografia wczesnobizantynska.

Wprowadzenie

Wczesnobizantynska literatura hagiograficzna z wielu wzgledow nie jest wdzigcz-
nym zroédtem poznania historycznego. Sporo w niej toposow oraz rdéznorakich nie-
scistosci w relacjonowanych faktach znanych z innych przekazow zroédtowych?.
Wiele do zyczenia pozostawia réwniez chronologia opisywanych zdarzen. Teksty
te maja jednak niezaprzeczalng warto§¢ poznawcza. Czgsto bowiem w sposob nie-

U Artykut powstal w ramach prac nad projektem finansowanym przez Narodowe Centrum Nauki
(UMO-2015/17/B/HS3/00135).

2 L. Ryden, Gaza, Emesa, and Constantinople, w: Aspects of Late Antiquity and Early Byzantium.
Papers read at a colloquium held at the Swedish Research Institute in Istanbul, 31 May-5 June 1992,
red. L. Rydén - J.O. Rosenqvist, Stockholm 1993, s. 133-137.
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zamierzony, przez co raczej wiarygodny, przekazuja one obraz zycia codziennego
na prowincji. Nie inaczej jest rowniez w przypadku Vita Porphyrii episcopi Gazen-
sis, piéra Marka Diakona. Tekst ten stanowi kwintesencj¢ probleméw badawczych
charakterystycznych dla pism hagiograficznych. Niewiele wiemy o autorze tego
dzieta, uczestniku opisywanych wydarzen, trudno bowiem zweryfikowa¢ warto$é
poznacza przekazanych przez niego informacji’. Nie wiemy réwniez, kiedy tekst
powstal w postaci znanej nam obecnie. Jesli wierzy¢ zapewnieniom Marka Diakona,
Zywot zostat spisany juz w kilka lat po $mierci jego bohatera, biskupa Porfiriusza,
krotko po 480 roku ery gazenczykoéw (a wige po 420 roku)*. Nie ma watpliwosci,
ze Vita Porphyrii zostal poddany dos¢ gruntownej redakcji. Najprawdopodobnie;j
dokonano tego w polowie VI wieku, o czym $wiadczg pewne nawigzania do jednej
z Nowel Justyniana Wielkiego’.

Vita Porphyrii, w wersji w jakiej znamy go obecnie, stanowi nie tyle Zywot
co przede wszystkim relacje ze zmagan tytutowego biskupa Porfiriusza z poganami
w Gazie oraz opis jego podrozy do Konstantynopola w pierwszych latach V wieku.
Mimo licznych §ladéw pdzniejszych interpolacji, mimo tego, ze wicksza czes$¢ do-
chowanego do naszych czasu tekstu dotyczy okoliczno$ci zburzenia §wiatyn pogan-
skich w Gazie, Zywot napisany zostal wedle wszelkich regut gatunku. Warto wspo-
mnie¢, iz poza grecka wersja Vita Porphyrii do naszych czaséw dochowaty si¢ dwie
kolejne: gruzinska (odkryta dla zachodniej nauki u schytku lat dwudziestych XX
wieku)® oraz stowianska, spisana najprawdopodobniej w IX wieku w konstantynopo-
litanskim klasztorze Studiosa w jezyku cerkiewno - stowianskim’. Zastanawiajacym
jest, szczegblnie w tym drugim przypadku, w jakim celu dokonano przektadu inte-
resujacego nas tu tekstu? Czy jest to skutek fascynacji thumacza po lekturze Zywota,
czy tez jakie$ inne wzgledy o tym zadecydowaly? Czyzby Zywot miat by¢ swego
rodzaju ,,instruktazowym tekstem”, w jaki sposob wypleni¢ poganstwo? Trudno co-
kolwiek tu wyrokowa¢, faktem jednak jest, ze kult §w. Porfiriusza, biskupa Gazy,
nie byt nazbyt popularny ani w Palestynie a juz tym bardziej w innych prowincjach

3 IN.D. Kelly, Ziote usta. Jan Chryzostom — asceta, kaznodzieja, biskup, Bydgoszcz 2001, s. 182-
183.

4 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 103, ed. Marc le Diacre, Vie de Porphyre, évéque de Gaza, texte
établi, traduit et commenté par H. Grégoire et M.A. Kugener, Paris 1930 (dalej cyt. Marcus Diaconus,
Vita Porphyrii).

5 Uwagi w kwestii autorstwa Vita Porphyrii oraz czasu jego powstania, por. I. Milewski, Wstep, w:
Marek Diakon, Zywot sw. Porfyriusza, biskupa Gazy, thumaczenie, komentarz, przypisy 1. Milewski,
Gdansk 2003, s. 11 i nn., a ostatnio takze T.D. Barnes, Hagiography and Roman History, Tiibingen
2010, s. 260 nn. Por. takze komentarze do dwoch najnowszych edycji Zywota, por. Marcus Diaconus,
Leben des heiligen Porphyrius, Griechisch — Deutsch, eingeleitet und iibersetzt von A. Hiibner, Fontes
Christiani 53, Freiburg — Basel — Wien 2013, s. 7 nn. oraz La conversion de Gaza au christianisme. La
Vie de S. Porphyre de Gaza par Marc le Diacre (BHG 1570). Edition critique, traduction, commentaire
par A. Lampadaridi, Subsidia Hagiographica 95, Bruxelles 2016, s. 12 nn.

¢ 1. Milewski, dz.cyt., s. 22-32.

7 Tamze, s. 32.
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Wschodniego Cesarstwa, nie mowiac juz o terenach poza jego granicami.

Marek Diakon, relacjonujac kolejne etapy zycia biskupa Porfiriusza, jego zmaga-
nia z gazenskimi poganami, do$¢ czesto nawigzuje do kwestii pieni¢znych. Analiza
tych relacji bedzie przedmiotem naszych dociekan. Czytamy w nich o finansach
zarzadzanego przezen biskupstwa, o dziatalno$ci dobroczynnej, a przede wszystkim
o szczodrych darowiznach pieni¢znych, jakie biskupstwa palestynskie otrzymaty
z rak pary cesarskiej, Eudoksji i Arkadiusza.

1. Pienigdz w dziatalno$ci biskupstwa w Gazie.

Auto Zywota przekazuje niewiele danych na temat ekonomicznych aspektow
funkcjonowania biskupstwa w Gazie, w miescie ktore na przetomie IV i V wieku
w przewazajacej mierze byto poganskie®. Podaje jednak do$¢ precyzyjng informacja
na temat zasobnos$ci koscielnego skarbca w Gazie. Kiedy wraz z Porfiriuszem uda-
wali si¢ na dwor cesarski do Konstantynopola, na pokrycie kosztow podrozy Marek
oproznit zawarto$¢ koscielnego skarbca, w ktérym znajdowaly si¢ 43 solidy, a do-
datkowo jeszcze wziat ze soba ,.trzy ksiegi”, ktore w razie konieczno$ci mozna byto
spienigzy¢’. Najprawdopodobniej byty to zwoje lub tez kodeksy zawierajace ksiegi
Pisma Swictego (lub tylko Ewangelie)'®.

Informacje na temat pieniadza w dziatalno$ci gazenskiego biskupstwa pojawiaja
si¢ rowniez w relacjach ukazujacych okolicznosci konsekracji Eudoksjane, bazyli-
ki wybudowanej na miejscu zburzonego Manejonu'!. Porfiriusz nie szczedzit przy
tym na wydatkach'? nakazujac z tej okazji rozdawanie jatmuzny, co swym charakte-
rem bardziej przypomina analogiczne uroczystosci z okresu wczesnego cesarstwa'>.
W relacji czytamy o datkach w wysokosci od 6 do 10 miedziakow (w tekscie nazy-
wanych obolami)'*. Na ich pokrycie Porfiriusz wydzielit pewna sume z dochodow
biskupstwa gazenskiego, zaznaczajac przy tym, iz jesliby z jakich§ powodow nie

8 F.R. Trombley, Paganism in the Greek World at the End of Antiquity. The Case of Rural Anatolia
and Greece, ,,Harvard Theological Review” 78 (1985), s. 327 nn.

® Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 34. 1. Milewski, A Few Remarks on the Terminology of Coin
Units in Greek Patristic Literature of the Fourth Century, ,,Miinstersche Beitrdge zur Antiken Handels-
geschichte” 21/2 (2002), s. 27.

12O tym, iz niewyptacalni podrozni ,,ptacili” czasami tego typu ,,dobrem” czytamy migdzy innymi
u Hieronima, por. Hieronymus, Vita Hilarionis 35 — 36, Patrologia Latina 23. Natomiast kodeks zaw-
ierajacy Ewangelie mogt osiagna¢ ceng 18 solidow, por. Apophthegmata Patrum, De abbate Gelasio,
Patrologia Graeca 65, 145-146. W przypadku tej relacji brak jednak doktadniejszych danych na temat
jego zawartosci, artyzmu wykonania czy tez stanu zachowania.

" G. Mussies, Marnas God of Gaza, w: ,,Aufstieg und Niedergang der rémischen Welt” 18/4 (1990),
s. 2412 nn.

12 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 92.

13 S.Mrozek, Prywatne rozdawnictwa pienigdzy i Zywnosci w miastach Italii w okresie Wczesnego
Cesarstwa, Warszawa — Poznan 1973, s. 72 nn.

14 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 94. Por. takze [.Milewski, Pienigdz w greckiej literaturze patry-
stycznej IV wieku (na przykiadzie pisma kapadockich Ojcow Kosciola i Jana Chryzostoma), Gdansk
1999, s. 98.
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rozdawano tych pieniedzy w Gazie, wowczas nalezalo przekaza¢ je na wsparcie
biedakéw w Cezarei Palestynskiej'>.

Kolejna informacja dotyczaca pienigdza, jaka odnajdujemy w Vita Porphyrii, jest
dos¢ niejasna. Wynika z niej, ze biskup Porfiriusz chcac odwdzigczy¢ si¢ pewnym
kobietom za pomoc, udzielone mu schronienie w czasie pogromu chrzescijan w Ga-
zie, (z chronologii opisywanych wydarzen wynika, ze doszto don na kilka lat przed
$miercig Porfiriusza) polecil wyptaci¢ im gratyfikacje pieni¢zne. Kobieta o imieniu
Salafta oraz jej baka przez blizej nie okreslony czas mialy otrzymywac po 4 sztu-
ki srebra dziennie (co nawet tylko w przypadku sylikwy, najmniejszego wowczas
srebrnego nominatu, byloby spora suma), jej ciotka zas jednorazowo obdarowana
zostata solidem'¢. Takie sumy podaje kodeks oksfordzki Zywota stanowiacy w prze-
wazajacej mierze podstawe dla edycji Belles Lettres (Kugener-Gregoire). W kodek-
sie jerozolimskim Zywota, stanowigcym podstawe dla edycji Teubnera z konca XIX
wieku, odnajdujemy juz inng sume: zamiast 4 silikw wspomina si¢ o 80 drachmach'”?,
co na niewiele si¢ jednak zdaje. Nie wiemy bowiem jaka jednostke pieni¢zng miat
na mysli autor relacji nazywajac jg drachma, nawet jesli bytaby to tylko jednostka
obrachunkowa.

2. Darowizny cesarskiego dworu dla palestynskich biskupstw.

Waznym elementem Vita Porphyrii jest opis podrozy palestynskich biskupow
do Konstantynopola oraz rzekomo majacych tam miejsce audiencji na dworze ce-
sarskim. Celem misji bylo uzyskanie cesarskiej zgody na zniszczenie $wiatyn po-
ganskich w Gazie. Jest raczej watpliwym, aby prowincjonalny biskup, nawet z pro-
tekcji jednego z dworskich eunuchow, Amancjusza (najprawdopodobniej fikcyjna
postac) trafit przed cesarskie oblicze. To bardziej wiec topos, jakich wiele w tek-
stach hagiograficznych. Na koniec pierwszej audiencji u cesarzowej Eudoksji, Por-
firiusz oraz towarzyszacy mu duchowni otrzymali po pi¢édziesiat solidow'®. Autor
Zywota wspomina rowniez o nadaniu przez pare cesarskg przywilejow podatkowych
dla biskupstw w Gazie oraz w Cezarei Maritimie'”. Natomiast dla potrzeb budowy
bazyliki w Gazie, cesarzowa przekazala Porfiriuszowi dwa kentenaria ztota (200
funtéw)®. Eudoksja dofinansowata réwniez budowg tamtejszego ksendodocheionu,
zajazdu dla podréznych, w ktérym mieliby znalez¢ oni darmowe schronienie przez

15 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 94.

16 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 100. Por. J. Jundzilt, Pienigdz w laciriskiej literaturze chrzesci-
Jjanskiej poznego Cesarstwa Rzymskiego, Warszawa 1984, s. 18, 21.

17 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 100. Uwagi w tej kwestii por. Marek Diakon, Zywot Porfiriusza
biskupa Gazy, s. 165, przypis 349.

18 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 41. Por. tamze, 54.

19 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 46, 48-50.

2 C. Moririsson, G. Dagron, Le Kentenaria dans les sources byzantines, ,,Revue Numismatique” 6
(1975), s. 157; J.P. Callu, Le ,,centenarium” et l’enrichissement monétaire au Bas—Empire, , Ktéma”
3(1978), s. 305 — 306.
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co najmniej trzy dni*'. Na koniec pobytu w stolicy biskupi otrzymali od cesarzo-
wej po 100 sztuk zlota, a dodatkowo jeszcze Jan, biskup Cezarei otrzymat 1000
sztuk ztota na wsparcie jego Kosciota??. Natomiast cesarz Arkadiusz, w czasie po-
zegnalnej audiencji, kazdemu z biskupow ofiarowat 20 funtow ztota* oraz po 50
solidow na pokrycie kosztow powrotnej podrozy*. Trudno wyrokowac¢ w kwestii
historyczno$ci opisanych powyzej wydarzen, tym bardziej rGwniez wspomnianych
sum pieni¢znych. Jesli jednak biskupom rzeczywiscie udato si¢ dotrze¢ ze swoja
sprawa na dwor, zapewne szczodrze zostali obdarowani przez cesarskich matzon-
kéw, a w takim przypadku zasadno$¢ wysokosci podanych sum jest mimo wszystko
kwestig drugorzedna.

3. Administracja panstwowa, korupcja i konfiskaty mienia.

W Vita Porphyrii odnajdujemy roéwniez inne nawigzania do funkcjonowania Im-
perium Rzymskiego na przetomie IV i V wieku. Przy tej okazji pojawia si¢ miedzy
innymi watek przekupnego urzednika cesarskiego. Hilariusz, blizej nie okreslonej
rangi urzednik, majacy nadzorowac¢ zamknigcie swiatyn w Gazie w 398 lub 399
roku (decyzja w tej mierze miala zapas¢ w skutek pierwszej misji diakona Marka
w Konstantynopolu), rzekomo przekupiony przez pogan, zezwolil na dalsze funk-
cjonowanie miejscowego Marnejonu®. Jest to jednak mato prawdopodobne, gdyz
niewywigzanie si¢ z powierzonego zadania skutkowatoby dla urzgdnika powaznymi
sankcjami, po zarzut o crimen laesae maiestatis wacznie, za co grozito co najmniej
wygnanie, a w niektorych przypadkach nawet kara §mierci. Nie mozna jednak wy-
kluczy¢ bardziej racjonalnego wytlumaczenia dla opisanego zdarzenia. Hilariusz nie
zdecydowat si¢ na zamknigcie miejscowej §wiatyni Zeusa widzac, juz na miejscu
w Gazie, ze wzbudzi to powszechny sprzeciw w miescie, ktore w przewazajacej
mierze nadal bylo poganskie. Wspomniana $§wiatynia za$§ pelnita rowniez funkcje
wyroczni, ktorej stawa wychodzita daleko poza granice potudniowej Palestyny.

Marek wspomina rowniez o konfiskacie majatkow dostojnikow cesarskich (z re-
lacji wynika, ze zdarzenie miato miejsce w czasach Teodozjusza Wielkiego), ktorzy
w taki sposoOb zostali ukarani za swoje ,,kryptopoganstwo”?. Inny za$ z cesarskich
urzgdnikow, Kynegiusz (w tym przypadku posta¢ fikcyjna?’), ktéremu powierzono
zadanie zburzenia $wiatyn poganskich w Gazie, otrzymat na ten cel od cesarzowe;j

21 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 53.

Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 53.
Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 54. Por. takze 1. Milewski, Pienigdz..., s. 54 nn.
Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 54. Por. takze Tiersch C., Johannes Chrysostomus in Konstan-
tinopel (398-404). Weltsicht und Wirken eines Bischofs in der Hauptstadt des Ostrémischen Reiches,
Tiibingen 2002, s. 206 nn.

% Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 27.

26 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 51.

27 1. Milewski, Wstep, s. 33-34.

22
23
24
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specjalne $rodki (bez podania ich wysokos$ci)?.

4. Pienigdz w innych dziedzinach zycia

W Vita Porphyrii odnajdujemy rowniez nawigzania do pieniagdza w innych dzie-
dzinach zycia. Autor Zywota, a zarazem jeden z jego bohateréw, Marek Diakon
wspomina chociazby o wykonywanej przez siebie profesji. Byt kaligrafem, a upra-
wiany fach miat gwarantowa¢ mu przyzwoity doch6d”. Zasadno$¢ tego stwierdze-
nia potwierdzajg rowniez inne pdéznoantyczne relacje zrodtowe®. Kolejne nawig-
zanie do pienigdza odnajdujemy w opisie misji w jakg Porfiriusz, wtedy jeszcze
staurophylaks w Kosciele jerozolimskim, wystat Marka do Tessalonik. Marek wy-
posazony w petnomocnictwa miat spienigzy¢ majatek odziedziczony przez Porfiriu-
sza po rodzicach. Uzyskawszy od zleceniodawcy drobna sume na pokrycie kosztow
podrézy (jej wysoko$¢ nie zostala podana) Marek udat si¢ wiec do Macedonii, gdzie
wywiazal si¢ z powierzonego mu zadania: majatek spieniezyl, a uzyskany dochod
podzielit pomiedzy spadkobiercow. Czgs¢ Porfiriusza wynosita 3 tysigce solidow,
a z podzielonej gotéwki, jakg pozostawili jego rodzice, miat on uzyska¢ dodatkowe
1400 solidy. Do Jerozolimy Marek przywiozt tacznie 4400 sztuk zlota oraz spora
ilos¢ ruchomosci odziedziczonych przez jego przyjaciela: odziez oraz srebrne na-
czynia®'. Czg¢$¢ otrzymanej sumy Porfiriusz rozdat pomiedzy miejscowych bieda-
koéw, reszte postat innym palestynskim biskupstwom oraz egipskim mnichom (bez
podawania szczeg6tdw). Natomiast czgs¢ sreber przetopit na naczynia liturgiczne,
reszt¢ za$ spienig¢zyt i rozdat pomiedzy potrzebujacych.

Pieniadz w Vita Porphyrii pojawia si¢ jeszcze dwukrotnie, a mianowicie kiedy
jego autor wspomina o trzech solidach, jakie chciano wreczy¢ matce siedmioletnie-
go chtopca, ktory jako medium przekazuje gazenskim chrzescijanom ,,wole Boza”
w sprawie miejscowego Marnejonu®. Wedtug autora Zywota manichejczycy przy-
ciggali ludzi, takze wielu chrzescijan, do swej ,,falszywej religii” podarkami pie-
nigznymi*. To ostatnie, to oczywiscie jedno z wielu stwierdzen deprecjonujacych
przeciwnikow w wierze, jakich wiele w pdznoantycznej literaturze patrystyczne;j.

Jaki wiec obraz jawi si¢ nam po analizie wytuskanych z Vita Porphyrii informacji
dotyczacych pieniadza? Rzec by mozna, ze dos¢ ulomny. Po pierwsze ze wzgle-

2 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 51. Por. takze Prosopography of the Later Roman Empire, vol. 2
(A.D. 395-527), red. J.R. Martindale, Cambridge 1980, s. 331.

2 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 5; 9.

30 Edictum Diocletiani de pretiis rerum venalium VII, 1, 39 — 40, Edykt Dioklecjana o cenach to-
warow wystawionych na sprzedaz, w: ,,Fontes Historiae Antiquae” IX, th. A. i P. Baraniscy, opracowan-
ie P. Janiszewski, Poznan 2007, 53; Palladius, Historia Lausiaca 45, ed. C. Butler, The Lausiac History
of Palladius, vol. 2: The Greek Text edited with introduction and notes, Cambridge 1904, s. 133.

31 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 6.

32 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 9.

33 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 68.

34 Marcus Diaconus, Vita Porphyrii 85. Por. komentarz do tej kwestii w polskiej edycji Zywota, s.
156, przypis 304.
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du na watpliwag historyczno$¢ wydarzen opisanych przez Marka Diakona, przede
wszystkim ich wspdlnej z biskupem Porfiriuszem podroézy do Konstantynopola.
Takze czg$¢ wymienionych w tek$cie sum pienigznych nalezatoby uznaé za topicz-
ng, podobnie jak sposoby okreslania przedziatow czasowych jak rowniez podawanie
liczby 0s6b biorgcych udzial w konkretnym wydarzeniu®. Mimo tych watpliwos$ci
tekst Marka Diakona dostarcza nam wiele informacji na temat gospodarki rzymskiej
przetomu IV i V wieku, przede wszystkim jednak jest cennym zrédiem do poznania
okolicznosci chrystianizacji wschodniorzymskiej prowincji.
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Money in Vita Porphyrii episcopi
gazensis by Marc the Deacon

Summary: The paper analyses the reports regarding money which appear in the Vita Porphy-
rii episcopi gazensis. In the work of Marc the Deacon, money appears in several contexts: as
involved in various activities of the bishoprics in Gaza; as a donation to a church given by the
imperial court (the emperor Arcadius and his wife the empress Aelia Eudoxia); and as sums do-
nated to charity (also by the bishopric of Gaza). However, in Vita Porphyri we find no information
about the prices and wages of the time. Another problem is the credibility of the reports when it
comes to the amounts of money mentioned. Unfortunately, it is extremely difficult to verify their
credibility with any degree of certainty.

Keywords: Ancient Christianity, economy of the Later Roman Empire, early Byzantium, Por-
phyrius, bishop of Palestynian Gaza, Marc the Deacon, early Byzantine hagiography
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Ofiara w pismach s. Wandy Boniszewskiej CSA

Streszczenie: Osoba i zycie duchowe siostry Wandy Boniszewskiej CSA budzi
rosngce zainteresowanie wsrod wiernych. Osia duchowosci tej polskiej mistycz-
ki XX wieku jest ,,ofiara” sktadana Chrystusowi jako wynagrodzenie za grzechy
innych, w tym przede wszystkim kaptanow i osob konsekrowanych. Tekst stanowi
analiz¢ notatek jej ,,Dziennika duszy” pod tym wiasnie katem, ukazujac wolg Je-
zusa wzgledem tej zakonnicy i podporzadkowanie si¢ jej woli Bozej oraz formy
i intencje sktadanych przez nig ofiar. Autor tekstu nie analizuje zrdodet i nie roz-
strzyga o nadprzyrodzonosci daréw duchowych opisywanych przez Boniszewska.

Stowa kluczowe: Boniszewska, stygmatyczka, mistyka, ofiara

Wprowadzenie

Za sprawa nielicznych publikacji, z ktorych najwartosciowsza dotad wydaje si¢
pierwsze petne i krytyczne wydanie ,,Dziennika duszy™!, a najpopularniejszg historia
jej zycia opowiedziana poprzez spektakl telewizyjny z 2008 roku pt. ,,Stygmatycz-
ka”? (ubogacony wstepem jej ucznia — kard. Henryka Gulbinowicza i spowiednika -
ks. prof. Jana Pryszmonta?), siostra Wanda Boniszewska CSA staje si¢ coraz bardziej
rozpoznawalng polska mistyczka XX wieku. Stad warto bardziej uwaznie pochyli¢
si¢ nad jej duchowoscia, w ktorej ofiara (ta, ktérej zyczy¢ mial sobie Chrystus i ta,
ktoéra przyjeta oraz ztozyta w roznych formach i intencjach) jest znaczacym kompo-
nentem.

1. Biogram

Wanda Boniszewska urodzita si¢ 2 czerwca 1907 roku w majatku Kamionka,

' W. Boniszewska, Ukryta przed swiatem. Dziennik duszy, Czgstochowa 2016. W tym opracowaniu,
cytujac jego zapisy, zachowano numeracj¢ rekopisu. W. Boniszewska, Notatki wlasne, w: Archiwum
Zgromadzenia Siostr od Aniotow, s. D II 5-5a/W. B.; Opracowania ks. Czestawa Barwickiego, w:
tamze, s. D II 4-4/W.B.

2 Spektakl telewizyjny Sceny Faktu Teatru Telewizji, Stygmatyczka, 2008, rez. W. Nowak.

3 Jest on autorem takze: Nieznang jestem... Takg umrzeé pragne. Wspomnienia s. Wandy Boniszews-
kiej (1907-2003), Warszawa 2009; Ukryta Stygmatyczka, Warszawa 20009.
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niedaleko Nowogrodka. Rodzina jej ojca miata pochodzenie szlacheckie (majatek
utracili w ramach represji carskich po udziale dziadka w powstaniu styczniowym),
rodzina matki - zydowskie. Ona sama, jak poswiadczono w dokumentach, poczat-
kowo chtopskie, a nastgpnie (po wykupieniu przez ojca stosownych przywilejow)
mieszczanskie. Edukacje Wandy w szkole powszechnej przerwat wybuch wojny,
ktory przyniost takze znaczne pogorszenie si¢ sytuacji rodzinnej. Jego efektem byto
oddanie Wandy (oraz jej siostry) do pobliskiej jej miejscu zamieszkania ochronki
prowadzonej przez siostry anielskie.

Sama, piszac na polecenie swych przetozonych zakonnych ,.Dziennik du-
szy” po wielu latach wspomina, ze bardzo wcze$nie zapragnela zosta¢ zakonnica,
a wspolnota anielska* byla ta, do ktorej skierowata swe kroki. Majac 15 lat ze swych
planow zwierzyla si¢ spowiednikowi, ktory polecit jej, by podzielita si¢ nimi ze
swymi rodzicami. Ich akceptacji wowczas (1922 rok) nie otrzymata. W 1924 roku
zostala przyjeta do siostr anielskich w charakterze kandydatki. W tej wspdlnocie na-
stepnie odbyta formacje zakonna, ktorg zakonczyla ztozeniem $luboéw wieczystych
dnia 2 sierpnia 1933 roku w wilenskiej Kalwarii. Przez nastgpne lata pracowala
w roznych placowkach tego ukrytego zgromadzenia, postugujac w Wilnie, Kalwarii
i Pryciunach. W ostatniej wymienionej placowce ,,Laboru” spedzita okres II woj-
ny $wiatowej, migdzy innymi pomagajac rowniez proboszczowi miejscowej parafii
w Bujwidzach w prowadzeniu grup duszpasterskich®. W Pryciunach siostry aniel-
skie dawaty takze schronienie r6znym uciekinierom. Za ukrywanie jednego z nich,
ks. Antoniego Zabka SJ - wskutek donosu sowieckiego dezertera — zar6wno ten ka-
ptan, jak i siostry (takze z domow wilenskich) zostaty aresztowane okoto Wielkano-
cy 1950 roku. Ukryty charakter zgromadzenia dla sowieckiej wtadzy byt nielegal-
ny, stad siostry zostaty oskarzone, a nastepnie skazane na 10 lat tagrow. Wandg 10
lutego 1951 roku przewieziono do Wierchanieuralska, w obwodzie czelabinskim.
W sierpniu 1956 roku zostata zrehabilitowana i zwolniona. Powrdcita do Polski.
Przez wladze zakonne zostala nastgpnie skierowana do pracy/pomocy: w placéwce
swego zgromadzenia w Bialymstoku i Lutowki k. Warszawy (1963 r.), domu braci
Dolorystow w Czestochowie (1966 r.). W 1988 roku zostata przeniesiona do Domu
Gltownego siostr anielskich w Konstancinie-Jeziornej, gdzie zmarta 2 marca 2003
roku. Jej cialo spoczywa na cmentarzu parafialnym w Skolimowie®.

Wanda zostata wychowana w domu, w ktorym wazne byty zaré6wno polskie war-
tosci patriotyczne, jak i religijne. Z lat dzieciecych, prawdq, ktora — jak wspomina
po latach — gleboko zapadia mi w pamigé (1, 2), byta katecheza jej stuzacej o Panu
Jezusie — jak umart na krzyzu dla mitosci i ze dotgd przebywa z nami na ziemi uta-

4 Dzisiejsze Zgromadzenie Siostr od Aniotow funkcjonowato wowczas pod nazwg Towarzystwa
Filantropijno-O$wiatowego ,,Labor”.

5 Jednym z jej uczniow byt kard. Henryk Gulbinowicz, dzi§ emerytowany metropolita wroctawski.

¢ Opracowano na podstawie materiatow archiwalnych w Zgromadzeniu Sidstr od Aniotow. Por. W.
Boniszewska, Dokumenty i rekopisy, w: Archiwum Zgromadzenia Siostr od Aniotéw, s. D II 1-1c. 2-2e.
5-5a/W.B.
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jony pod postaciami chleba i zamknigty w Tabernakulum. [...] W wolnych chwilach
od zabaw dziecinnych zastanawiatam si¢ nad zyciem Pana Jezusa w Tabernakulum,
w tej ciemnej malej szafie zamknigtego nawet pod kluczykiem. Nie moglam w matej
glowie tego pomiesci¢ (1, 2). W zyciu dorostym czgsto zwracata si¢ do Jezusa —
»Wigznia” (por. 1, 4. 30. 31. 39. 69; 111, 2; V, 4) lub ,,Wigznia mitosci” (por. 1, 20. 53;
I1, 9. 420; 111, 6; 1V, 6). Jednak najczesciej, po niemal sto razy w catym ,,Dzienniku
duszy”, uzywata wobec Niego okreslenia ,,Najukochanszy” (por. I, 4. 12. 31. 34. 36.
52.67.68.70.77.79; 11, 10. 11. 23. 98. 99. 100. 101. 102. 125. 128. 134. 136. 177.
179. 189. 238. 239. 248. 254. 518. 532. 572. 573. 606; 111,2. 15. 16; 1V, 1. 2. 7. 8. 9.
10.13; V, 3. 7).

W dniu swej Pierwszej Komunii $w. (19. 05. 1918 r.) Jezus miat po raz pierw-
szy do niej przemowié. Pan Jezus mi tez mowit o swym Boskim pragnieniu dusz
i zachecat do cierpien, ktore w przysztosci mnie spotkajq. [...] Nie potrafi¢ opisac
szczegotowo mojej rozmowy. Ach, jak stodko byto przepedzac te chwile na rozmowie.
Tylko troche obawiatam si¢ przepowiedzianych dla mnie cierpien (1, 4-5). Glos ten
towarzyszyt jej przez szereg kolejnych lat.

2. Bedziesz ofiarg

Po przyjeciu sakramentu bierzmowania (29. 10. 1921 r.), proszac Chrystusa
0 rozeznanie swego powolania, miala odczu¢ ciche dalsze nawolywanie w duszy
od ofiary, do wigkszej mitosci bliznich, wyzbycie si¢ wiasnych zachcianek (1, 6) oraz
stowa Jezusa, skierowane do siebie: Oddaj si¢ catkowicie Mnie (tamze). Wowczas
radzita si¢ spowiednika (ks. Mirskiego), ktory odestat ja do domu sidstr anielskich
do Nowogrodka, gdzie odbyta rozmowe z matka siostr anielskich (M. Moniuszko).
Ta z kolei zaowocowala przyjeciem do tego zgromadzenia w charakterze kandydat-
ki. Wprawdzie rozeznanie swej duchowej drogi i powotania, Zyjac w zgromadzeniu
siostr anielskich, otrzymata juz w 1926 roku, gdyz wowczas zanotowalta: Daf mi
Pan Bog poznac droge, ktorg is¢ mi trzeba, ale jaka kreta (stusznie nazywac bedg
mnie ,, kruczkowata ) z samych krzyzow i cierni, widze i ten krzyz, na ktorym chcesz,
abym umarta, ach, jak mnie to przeraza, chociaz chce szczerze spetni¢ Twojg Swie-
tq wole. ,,Nie moja, ale Twoja niech sig stanie wola” (1, 28-29). Jednak w okresie
formacji Wanda miewala r6zne doswiadczenia duchowe, ale 1 pokusy opuszczenia
tej wspolnoty, ukrytej, ale i apostolskiej, i wstagpienia do innej, bardziej kontempla-
cyjnej (por. I, 29). Za kazdym razem te wewngtrzne natchnienia powstrzymywaty
ja od zdecydowanych krokéw (por. I, 16), wzmacnialy za to jej gorliwos¢ w pracy
wewngtrznej, postuszenstwie styszanym stowom Jezusa i wskazanemu przez Nie-
go spowiednikowi oraz coraz bardziej swiadomemu i ukonkretnionemu pragnieniu
oddania swego zycia ,,na wlasno$¢” Jezusowi. W czasie rekolekcji po wstgpieniu
do siostr anielskich zapisata nastgpujace spostrzezenie: Juz mi tatwiej, juz wiecej
Swiatta, tylko trudniej zgodzi¢ sie na Zycie zakonne polgczone w swiecie, ale ro-
zumiem, ze to ma by¢ wigkszq ofiarg i czuje, ze Bog ode mnie pragnie ofiary, wigc
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i wybor poszedt mi nietrudny (1, 10). Po kilku miesigcach dopisata cenne uscislenie
poprzedniej mysli: Widze Jezu, ze chcesz mnie mie¢ w tym Zgromadzeniu. Chcesz
mnie przeprowadzi¢ przez ogien i deszcz, a w koncu chcesz mnie ukrzyzowaé dla
innych, aby Ciebie nie zdradzily. Zdaje si¢ na wole Twojq (1, 16).

Juz w dniu przyjecia sakramentu bierzmowania Wanda zanotowata takze pierw-
sze, w znanych nam dzi$ jej pismach’, stowa Jezusa. Brzmiaty one: Twoje Zycie be-
dzie na Krzyzu, czuwaj, bys z niego nie schodzita, bo nieprzyjaciel zastawia wojsko
(I, 6). Miata zatem sktada¢ ofiar¢ poprzez cierpienie. W koncu stycznia 1926 roku
Wanda zdata si¢ by¢ juz w peini §wiadoma powotania, jakim zostata obdarzona,
cho¢ wtedy nie znata jeszcze sposobu jego realizacji. Swoje trzydniowe rekolek-
cje rozpoczeta nastgpujaca modlitwa: O Jezu i Ojcze moj Najukochanszy, racz mi
wskaza¢ droge do Ciebie dla mnie obrang, chce i pragne wypetni¢ Twojg Swietq
wole. Wiem, ze zZgdasz ode mnie ofiary zupeltnej, ale daj, prosze, i sit, abym potrafila
jg Tobie ztozyc (1, 17). W ich trakcie (modlac si¢ przed obrazem Serca Jezusowego)
ustyszata glos, ktory rozeznata jako pochodzacy od Chrystusa. Mam zamiar uczynié¢
z ciebie ofiare. [...] Chce, bys dla Mnie t¢ ofiare uczynita zostajgc tu, dam ci taske
wytrwania, id?, gdzie wskazuje. — Zycie w ,, Laborze”. [...] Pozostan tu, jesli kochasz
Ukrzyzowanego Jezusa. Odpowiedziatlam: Dobrze... (1, 18). W potowie 1927 roku
zanotowala za$ swoja nastgpujaca refleksje: aby odpowiedzie¢ Bozym zamiarom,
uwazam za najodpowiedniejsze zycie w klasztorze (1, 36).

Ofiara, jakg Wanda miata ztozy¢ Chrystusowi, miato by¢ jej cate zycie. W kwiet-
niu 1926 roku modlita si¢: Boze, moj Boze, nie opuszczaj mnie, bo chce Cig kochaé
i zycie Tobie ztozy¢ w ofierze (1, 21). Jej ofiara miata by¢ ofiarg catkowitg (por. 1, 34;
IL, 83) i zupelng (por. 1, 17), az do zniszczenia (11, 190; por. 11, 518). Rozmyslajac
w pazdzierniku 1941 roku nad ewangelicznym fragmentem o godzinie Syna Czto-
wieczego (por. J 12, 24), poprosita Chrystusa o wyjasnienie jej znaczenia. 7o jest
twoja dusza, wybranstwo ,,pszeniczne” — to wybranstwo sposrod nie znajgcych
Mnie. ,,Obumrze” — zniszczy¢ sig wpierw dla siebie, stale umiera¢ w sobie — inaczej
— konaé, upokarzajgc si¢ wobec licznych task Moich, upokarzac¢ si¢ Moim przeba-
czeniem. A wydasz owoc (11, 112). Miata zatem wraz Chrystusem kona¢ (por. II, 96.
100. 111), ale réwniez — przepowiadat jej Jezus - Chce, bys zostata ukrzyzowang
(1, 25). Wandziu, tezko moja, chodz do mnie, ja ci jq otre. To nie ty cierpisz, ale Ja
w tobie. [...] Moja agonia trwa i bedzie trwacé do konca swiata, chociaz w cztonkach
mistycznego ciata, bo sam cierpie¢ nie moge, wigc chce, bys, moj aniele, cierpiala
i konata do konca swego zycia. Cheg, bys byla zywym ottarzem! (1, 589).

By Wanda mogta zrozumie¢ sens swej ofiary cierpienia, Chrystus wyjasniat jej,
ze zawsze pragnie mitosci i ofiary, bo to jedno stanowi (11, 216). I polecat jej, by
zapalita si¢ mitoscig do bolu (por. II, 571). Miala tez, wedlug stow Jezusa, taczy¢
si¢ Scisle z Jego krzyzowa ofiarg. Pragne, bys zyla zyciem Moim, chce bys spoczeta
tu we Mnie, zZycie twoje ma by¢ zyciem Mszy sw. (11, 236). I dopowiadat: Ofiara nie-

7 Zeszyt pierwszy, zawierajacy najdawniejsze notatki Wandy zaginat i znany jest (niecaty) tylko
w odpisach.
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krwawa musi by¢ zlgczona z widzialng krwig w wybranej przez Mnie ofierze. Co wig-
cej wysqczy sig z Rany Mego Serca krwi, musisz zmy¢ grzechy przez cierpienie (11,
104; por. II, 139. 175). Zwracajac si¢ do niej, wielokrotnie uzywatl sformutowania:
Siostro Anielska od Rany Mego Serca (11, 10. 96. 104. 112. 118). Wanda miata zatem
z mitosci do Chrystusa cierpie¢ dla wynagrodzenia Bogu za grzechy innych.

Granicg ofiary zlozonej przez nig byla jej wolna wola. Tej Jezus nigdy nie chciat,
by Mu ztozyta. Przeciwnie, dwukrotnie oznajmiat jej, ze jej nie krgpuje (por. 11, 144.
362) i raz jeden prosil, by dokonata tego sama dla Mojej mitosci, daj mi catkowicie
serce i ciato swoje (11, 606).

Na taka ofiar¢ Wanda zgodzita si¢ (por. I, 39; 11, 100. 103. 237). W czasie jednej
z Mszy $§w. w styczniu 1942 roku modlita si¢: Jezu, pragne by¢ ofiarg, ale Ty bgd? ze
mng (11, 175). Nazywala siebie wlasnosciag Boga (II, 101; por. II, 118. 129. 135) i po-
stanawiala powtarza¢ w ciggu dnia — zycia powtarza¢: ,,Ja siostra Maria-Wactawa-
-Wanda (z przydomkiem Cherubinem-konwalia) naleze catkowicie do Grona Zakon-
nego od Aniotow Strozow, jestem wiasnoscig Bozq... jestem oblubienicq Jezusowq...
(1V, 7). Od Jezusa za$ ustyszata: Kwiatku moj wonigcy, porwe cie na wlasnosé (11,
134) oraz Kocham Cig (tamze). Nazywat ja takze Wspolofiarg (11, 261), umitowang
oblubienicq i krolewng (por. 11, 113. 176. 572), cho¢ o pelnym swoim imieniu pisala:
Pragne, by mnie nazywano Wandzig od pragnienia Serca Bozego w Ranie (1, 66).
Chrystus kilkukrotnie zwracat si¢ do niej w ten sposob (por. II, 10. 102. 112. 118).

3. Rodzaje ofiar

Wanda miata sktada¢ ofiar¢ Chrystusowi poprzez ofiarowanie mu swego cierpie-
nia, w r6znych jego wymiarach.

Cierpienie to, z racji jego ukrywania przed wspotsiostrami zardwno co do ob-
jawow, jak i przyczyn, byto przez nie, jak i wladze zgromadzenia traktowane jako
przejaw niechgci do wykonywania zleconych zadan, a sama Wanda spotykata sig
z tego powodu z niechecig i niekiedy odrzuceniem przez inne siostry anielskie. Jezus
jednak jej to przepowiedzial, chocby w pazdzierniku 1926 roku. Bedziesz cate zycie
za nic miang, niezrozumiatg, bedq cig usuwac (1, 29; por. 1, 12; I1, 28. 100). Sama tez
wnioskowala: W duszy czutam, ze Jezus chce, abym tu cierpiata (1, 47).

Forma jej cierpienia byt przede wszystkim bol fizyczny, odczuwany w miejscach
meki Jezusa, czyli na rekach, nogach, w boku i gtowie, ktéry Wanda rozpoznawata
jako bdl (rany) stygmatyczny (por. I, 29. 71.; 11, 10. 30. 36. 37. 418. 420. 519. 590),
cho¢ momenty (okresy), w ktorych sie pojawiat, nazywata najczesciej ,,niespodzian-
kami” (por. 1, 24. 28. 30. 33. 44). Po raz pierwszy bol we wspomnianych miejscach
miala odczu¢ — jak wspomina jej spowiednik, ks. A. Zabek SJ —w tymze 1919 roku,
29 wrzesnia, tj. na sw. Michata w Nowogrodku®, gdy Wanda wzigta udziat w pro-
cesji. Miata wowczas odczuwac bol na rekach i nogach na miejscu przebicia ich

8 A. Zabek, Préba opracowania zZyciorysu W.B. przez o. A. Z., mps, w: Archiwum Zgromadzenia
Siostr od Aniotow, s. D II 5-5a/W. B., s. 16.
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gwozdziami (tamze). Ta jej relacja miata by¢ przez nig zapisana, wedlug notatek
tego kaptana, w niezachowanym do dzi$ zeszycie. Ona sama w znanych nam dzi$ r¢-
kopisach wspominata, Ze po raz pierwszy odczuta bol stygmatyczny pielgrzymujac
drozkami kalwaryjskimi w Wilnie w 1922 roku. Tak mocno jestem wzruszona mekq
i Smiercig Pana Jezusa, ze az odczuwam na swym ciele. Jezu kochany, wspotczuje
Ci szczerze, przepraszam za wlasne grzechy, przepraszam za innych, prosze o litos¢
nad grzesznikami. Stacja XXXII pochiongta mnie zupelnie. Widok Ukrzyzowanego
przebit mnie naprawde. Do konca Drogi Krzyzowej towarzyszyly mi cierpienia. Tak,
wiem dobrze, ze chcesz, aby z Tobqg zostata przybita do krzyza, ale moja natura
niechetnie chee sie zgodzic¢ (1, 8-9). Byly one poczatkowo niewidoczne na zewnatrz
(nie miaty postaci ran, a jedynie bolu), stad byly niedostrzegalne dla oséb postron-
nych, ktorzy mogli obserwowac jednak jej ostabienia nastroju lub omdlenia, ktore
jednak takze zdarzaty si¢ wskutek diagnozowanych przez lekarzy chor6éb somatycz-
nych. Sama zapisata, ze odczuwa bole w miejscach, gdzie Pan Jezus miaf gwozdzie,
i w boku, pomimo, ze znakow zewngtrznych nie mam (1, 56). Mowila o ranach swe-
mu kierownikowi duchowemu ks. Tadeuszowi Makarewiczowi® w czasie spowiedzi
(4.03.19321.), cho¢ spostrzegt on je na jej ciele dopiero trzy lata p6zniej (por. I, 71).
Rany te widziala takze matka anielska Konrada Izycka (por. I, 69) i jej pielggniarka
s. Rozalia Rodziewicz (por. I, 71. 81), a takze arcybiskup wilenski Romuald Jat-
brzykowski. Bol i rany stygmatyczne towarzyszyty Wandzie przez szereg kolejnych
lat, cho¢ ich istnienie byto do jej $mierci utrzymywane w sekrecie, nawet wobec jej
wspotsiostr'®,

Tym bardziej nieznane szerzej byty jej ekstazy. Wanda wspomina w wielu miej-
scach swego ,,Dziennika duszy” o tym, iz ,,przechodzita” jakis$ etap lub cala droge
krzyzowa Jezusa, a niekiedy wraz Nim lub Maryja. Przyktadem takich doswiadczen
duchowych, ale — w konsekwencji — i cierpien fizycznych niech beda dwie poczy-
nione przez nig notatki. Pierwsza opisuje jej ofiar¢ cierpienia z Wielkiego Pigtku
1935 roku. Dzisiejszej nocy na wzor mego Zbawiciela odczutam nie tylko duchowo,
lecz i fizycznie cala trwoge w Getsemani. [ ...] Czuje, jak trwoga mnie ogarnia przed
ofiarq, jak nieprzyjaciel ostrzy zgby i zabi¢ mnie postanawia. |...] Jakie to bolesne
bicie. Zostatam sama w najokropniejszych katuszach. Musiatam zwqtpié, ale poczu-
tam, ze tu jest Boski majestat, ktory mig wzmacnia. Ujrzatam krzyz o grubosci 30-25
cm, diugi chyba na 3 metry, moze jeszcze diuzszy, a ramiona dtuzsze od moich rqgk
duzo. Rozplakalam si¢ jak dziecko i prositam, aby mig nie przybijano. [...] podobno
0 godzinie drugiej w nocy przyszta do mnie s. Rozia, moja pielegniarka i zastala
mnie jeszcze nieprzytomng, tj. konajgcq i tak konatam jeszcze do godziny czwartej

° Kaptan ten miat sta¢ si¢ pomocg w tym, do czego miat przygotowywac ja Chrystus. Por. I, 28.

10" Wanda byta diagnozowana przez kilku lekarzy jeszcze przed wybuchem II wojny $wiatowe;j, a ich
diagnozy przechowywane sa do dzi§ w archiwum Zgromadzenia Sidstr od Aniotéw. Byta poddawana
takze badaniom i eksperymentom w czasie swego uwigzienia (por. III, 11). Niniejsze opracowanie nie
ma jednak na celu orzekania o charakterze tych bolow i ran ani orzekania o ich pochodzeniu, dlatego
tez watek ten nie zostat szerzej rozwinigty.
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rano. [...] W potudnie okoto godziny trzeciej modlitam si¢ chwile, nie pamigtatam,
co sig ze mng stato, uczutam silny bol w klatce piersiowej, w nogach, rekach oraz
glowy w trzynastu punktach silny bol (1, 72). Druga notatka datowana jest na sier-
pien 1936 roku. Jezus, krzyz, korona cierniowa, gwozdzie, mlot. Jezus ma odnowié
przybicie si¢ do krzyza. Wyrazam swg gotowos¢. Jestem juz pochwycong i na krzyzu
rozciggnietq. Bol silny na nogach, rekach, w glowie przez klatke piersiowg (bol)
przeszyl cos ostrego z prawego boku ku lewemu. ,, Pan musi mie¢ petng swobodg, by
mogt ciebie z wszystkiego ogotocic¢, oswiecal, pocieszac i zblizy¢ do siebie” (1, 79).
W tym miejscu nalezy dopowiedzie¢ takze, ze w nieniejszym teks$cie nie ma roz-
strzygnie¢ dotyczacych pochodzenia ani prawdziwosci opisywanych przez Wande
przezy¢ mistycznych i bolow stygmatycznych, a jedynie znajduje si¢ analiza poczy-
nionych przez nig notatek.

Opisoéw niezwyktych duchowych doswiadczen, ktorych przyktady zostaty po-
wyzej przedstawione, w pismach Wandy jest znacznie wigcej. Zawieraja one takze
wzmianki o tym, iz przez kilka minut, godzin lub nawet dni znajdowata si¢ ona bez
kontaktu z rzeczywistoscia!!, Ze duch moj porwany byt poza swiaty (1, 73; por. I,
79. 82; 11, 252. 611). Wowczas niekiedy, jak zanotowala — noc dzisiejszq spedzitam
na stodkim obcowaniu z Najukochanszym (1, 79), a innym razem, ze byta poddawana
dziataniu ztego ducha. Wtedy prosita Jezusa oraz Maryje o pomoc w walce z demo-
nem, jak i sity do wypetnienia woli Bozej. Matko Najswigtsza, prosze ratowac mojg
dusze, bo chce by¢ ofiarg nie szatana, ale Twego Boskiego Syna. Chce zados¢ czynié
Sercu Eucharystycznemu (1, 32). Sposréd opisow swych walk z diabtem, dla zo-
brazowania tego rodzaju cierpien, jakich Wanda doswiadczata, wybrano dwa: bolu
duchowego i fizycznego. W pierwszym, przy rachunku sumienia, postanawiajac
mozliwie szybka spowiedz, Wanda miala ustysze¢: ,, Przekletq jestes na wieki. Sa-
kramentu Pokuty juz ci Zaden ksigdz nie udzieli” (11, 150). Gdy prébowata polemizo-
wac 1 broni¢ si¢ przed tym oskarzeniem, doznata widzenia os6b bluznigcych przeciw
krzyzowi, ktory sprawil jej cierpienie. Ofiarowata je Jezusowi, a cate to przezycie
podsumowata: Cierpienia duszy wielkie, opisac¢ nie moge. Jezu, Ty wiesz i wiecej
mnie nie karz! (tamze). Niekiedy jednak dzialanie ztego ducha przybierato takze
wymiar fizycznej agresji, a zatem i fizycznego cierpienia. Po widzeniu nieba Wanda
wspomina, ze na chwile zwatpita w prawdziwos¢ swoich duchowych przezy¢. Wow-
czas rozpoczela swa ,,rozmowe z bogiem”, a naprawde ztym duchem, ktory polecit
jej, by jako wynagrodzenie za zmarnowane trzydziesci cztery lat powstrzymac sig
od Komunii sw.” (11, 98). Na jej sugestie, ze musi poradzi¢ si¢ swego spowiednika,
ustyszata: on, ,,bog” mi zaprzeczyl i mowil, ze bedziesz jak cymbat brzmigca, glupig
nazwana, on i tak wypisuje o tobie gtupstwa. Jesli chcesz naleze¢ do mnie, musisz
go unika¢ i duszy swej nie otwiera¢ (tamze). Nastgpnego dnia Wanda wnioskowata:
Zrozumiatam, ze bytam doswiadczang. [...] Chwile si¢ jeszcze poklocitam z szata-

I Zeszyt drugi jej ,,Dziennika duszy” jest w r¢kopisie pisanym przez dwie osoby: Wande —
na stronach prawych i jej spowiednika — na stronach lewych, na ktorych kaptan ten wpisuje swoje
uwagi, ale i ekstazy (dotad nie opublikowane), gdy Wanda pozostawata w nieswiadomosci.
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nem, a pozniej zleklam si¢ ogromnej ilosci, ktora opuscita dusze kaptanow i rzucila
sig¢ na mnie. O Boze, Ty widziates, jak byto mi cigzko. Czutam zupelnie swiadomie,
Jjak mnie duszono wprost za gardto, oddychac nie mogtam, ale w duszy rozumiatam,
ze to tez z woli Bozej. Duszenie takie trwato chwilg, ale cigzkie. Naraz uderzono mnie
w bolgce miejsca i opuszczono (11, 99).

Sity i sens cierpienia znajdowata w mitosci do Chrystusa i Jego mitosci do nie;.
Dlatego cierpieniem bylto dla Wandy, gdy Zbawiciel milczat (por. I, 31; 11, 148. 178),
cierpieniem byta tgsknota za Nim (por. I, 31; II, 144. 149. 237. 248), za Eucharystia,
ktora zamieniata si¢ w bol w klatce piersiowej (11,416). Jezus wprost zyczyt sobie
od niej takze i takiej ofiary: musisz zmyc¢ grzechy przez cierpienie, tj. zados¢czynié
tesknotq do Mnie (11, 104). Nazywat ja wtedy miedzy innymi tesknotka (por. I1, 519)
i tezkg (por. 11,589).

Tesknita za rodzing (por. I, 10-11), wiec i to ofiarowywata Jezusowi. Sktadata
Mu w ofierze to, co byto w jej zasiegu. Nawet swe uczucie pragnienia wody (11,
125), czy warkocze, ktore musiata $cig¢ wstepujac do zgromadzenia. Szkoda bylo,
ale dla Ciebie, Jezu, ztozytam w ofierze (11, 30). W sktadaniu ofiar Jezusowi godzita
si¢ na wszystko, cho¢ miata jedng prosbe: Wiedziatam, ze Pan chce ode mnie ofiary,
wiec oddatam si¢ na wszystko, z wyjqtkiem, by ukryt przed mojg pychq tzn. przed
ludzmi, lecz z twarzy Najukochanszego wyczytatam niezadowolenia z mojej ofiary
i gotow bytby drugi raz umrze¢ dla dobra dusz. Zgodzitam sie wtedy na dlugie ko-
nanie, by zadosc¢czynic¢ pragnieniu Bozemu (1, 70). Rzeczywiscie jej rany pojawiaty
si¢ tylko w pewnych okresach czasu, a wiedze o ich istnieniu miat bardzo watki krag
0sob 2.

Prosba Wandy, by ukryt jej rany przed ludzmi (por. I, 22. 67) to zapewne oba-
wa przed niezrozumieniem lub niechecig swoich wspoélsiostr. Obu tych postaw do-
$wiadczyta wielokrotnie. Wanda wstgpowata do siostr anielskich do§wiadczajac juz
bolow stygmatycznych i — jak powiedziano powyzej — obawiata si¢ apostolskie-
go charakteru tej wspolnoty, w ktoérym — jak uwazata do pewnego momentu — nie
wypehitaby w petni woli Bozej. Jej braki w wyksztalceniu i obowiazki codzienne
w zgromadzeniu powodowaty, ze zlecano jej bardzo czgsto prace fizyczne, porzad-
kowe, ktorych dopetienia utrudniato takze jej stabe zdrowie!®. Niewiedza przeto-
zonych, a potem ukrycie przed wspotsiostrami bolow i ran stygmatycznych rodzity
wielokrotnie nieporozumienia i spory, w ktorych Wanda byta oskarzana o niechg¢
do pracy lub lenistwo. Réwniez i te nieporozumienia oraz odrzucenie ze strony nie-

12 Wanda wspomina, ze bdl byt fizycznie rzeczywisty i niekiedy nie do wytrzymania. W 1926 r.
miaty pojawic si¢ na jej ciele rany, skrzetnie przez nig ukrywane do stycznia 1935 roku, gdy spostrzegt
je — podczas udzielania sakramentu namaszczenia chorych — ks. Makarewicz. W kwietniu tegoz roku
po raz pierwszy zauwazyla je takze s. Rozalia Rodziewicz, opiekujaca si¢ nig w czasie choroby i niem-
ocy. Nastepnie rany na ciele zaczety znikaé na kilka tygodni przed aresztowaniem, by w jego trakcie
znow si¢ ujawnié. Por. I, 71; 'V, 2.

13- Stosunkowo cze¢sto zapadata na zdrowiu i byly to z pewnoscia choroby somatyczne, a nie dary
nadprzyrodzone. Chorowata w réznych okresach mig¢dzy innymi na grype, reumatyzm, zapalenie ptuc,
gruzlicg, anging, bronchit.



Ofiara w pismach s. Wandy Boniszewskiej CSA 53

ktorych sidstr - Wanda, mimo ze traktowata je jako niestuszne obrazy -ofiarowywata
Jezusowi. Jako przyktad takich relacji i cierpien Wandy mozna wskaza¢ zdarzenie
z okresu jej formacji zakonnej, gdy nie czula si¢ na sitach pracowaé w ogrodzie
i za wskazaniem swej formatorki listownie poprosita matke o zmiang zajgcia. Ta,
Wwezwawszy ja, uniosta si¢ gniewem i kazata mi rzeczy pakowac i wynosi¢ si¢ ze
Zgromadzenia, i zdawalo si¢ juz beznadziejne przebaczenie. Pozniej jakos ochlonela
i wyrozumiata, pomimo, ze nie usprawiedliwiatam si¢ (1, 48). Wanda podsumowata
cate zdarzenie w nastepujacy sposob: O moj Boski Zbawicielu, blagam o sity w wy-
trwaniu w moich postanowieniach i chce by¢ Ci wierng, chocbym miata upasé pod
tym krzyzem, ktory mi wktadasz na ramiona. Chce dla mitosci Twojej cierpie¢ (tam-
ze). Bedac juz po slubach wieczystych, gdy z nakazu matki przyjechata do domu za-
konnego w Kalwarii, zapisata nastgpujace poczatkowe reakcje siostr: Wanda, wiwat,
spisata sie aj, aj. Wanda! Ot i swietos¢ wylazta (11, 413). Nastepnie zanotowata swoj
plan dnia i rozktad obowigzkow, ktorych jednak nie byta w stanie wypetni¢ wskutek
choroby i1 wysokiej gorgczki. Miata od matki wowczas otrzymac zakaz chorowania.
O swoje wyzdrowienie modlita si¢ i ptakata przez cata noc, bezskutecznie. Cierpie-
nie fizyczne potegowalo i to, Ze Zadna z siostr nie chciata do mnie stowa przemowié
(tamze), a takze kuszenie diabelskie, jakiego w tamtych godzinach doswiadczyta. Te-
sknota moja za Jezusem juz nie tylko w bol si¢ zamienita, ale i Izy i przygnebienie du-
cha. [...] Czulam, ze ide sladami przesladowanego Chrystusa. Bol duszy brat gore
nad bolem ciata (11, 416). Mimo ztego stanu zdrowia poszta do kosciota w Kalwarii
na Msze $w., gdzie bol si¢ jeszcze bardziej spotegowal, przybierajac takze postaé
krwawych ran. Tam miala ustyszec¢ tez od Jezusa: Wandziu, pton mitoscig seraficzng,
wyniszczaj si¢ dla siebie, a cierpieniem wyrownaj krzywdy czynione Mojej Osobie,
niech te oszczerstwa zmyte zostang twojq krwig (tamze). Wkrétce po tych stowach
zemdlata, co znowu spotkato si¢ z gniewem matki i odmowa pomocy w upraniu
zakrwawionych rzeczy. Cigzko mi byto, odmowitam Jezusowi ofiary i krzyza wigcej
nie przyjetam, a Jezus zostat smutny (11, 417).

4. Intencje

Kazde cierpienie ma w chrze$cijanstwie sens, tym bardziej to dobrowolnie przy-
jete, szczegoblnie, gdy przyjete zostato jako odpowiedz na prosbe Chrystusa, rozu-
miane jako ofiara sktadana Bogu w konkretnej sprecyzowanej przez Niego intencji.
Motywem fundamentalnym jest tu umitowanie Boga, dla ktéorego Wanda byta goto-
wa na kazde poswigcenie. Twoje pragnienia niczym sq w porownaniu z praghienia-
mi Moimi. Daje ci odrobing pragnienia naszego mitosci — od kaptanow i zakonow.
(rozumiem ,,naszego” — ze to Najukochanszy w Przenajswietszej Trojcy). Pragnie-
my! (11, 125). Chrystus za$§ sam precyzowal intencje sktadanej przez nig ofiary.

Byta ona sktadana przez Wandg najpierw za siebie sama. Gdy wspotsiostry doku-
czaly jej, modlita si¢: Dzigkuje, ze mi wszystkie potrawy zaprawiasz goryczq, moze
to zot¢? Sktadam Ciw ofierze, racz przyjqgcé to za moje grzechy i niewiernosci (1, 35;
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por. I, 66). Wynagrodzenie za swoje grzechy miato jej w chwili $mierci otworzy¢
Niebo, dlatego pragneta odpokutowacé na ziemi za wszystkie grzechy i niedoskonato-
sci (I, 66; por. 11, 189).

Kilkukrotnie, wspominajac o wynagrodzeniu za swoje grzechy, Wanda dodawata:
i tych, co bardzo ukochat (1, 71). Tymi, ktoérzy sg umitowani przez Boga, szczegdlnie
wybrani, sg osoby Jemu poswigcone, a zatem kaptani i konsekrowani. Bqgdz wierng
Memu glosowi i kaplanow z zakonami masz wyrywac z paszczy nienasyconego, a Ja
ich umieszcze do oblokow wedtug Mego Serca (11, 83). Wynagrodzenie za ich grze-
chy jest najczgstszg intencja, w jakiej Wanda sktada Bogu swoje cierpienia (por. I,
22; 11, 93. 101. 147. 148. 188), zgodna — co nalezy tu podkresli¢ — z charyzmatem
wspolnoty zakonnej, do ktorej nalezata. Po raz pierwszy $lad takiego postanowienia
zapisata w potowie osmiodniowych rekolekcji 1926 roku. Wszystkie swoje cierpie-
nia ofiaruje za grzesznikow najblizszych Jego Serca. Tak, stysze, ze Jezus zgda: ofia-
ry, ofiary. Natura wzdryga sig, ale ufam, ze Pan mi da — sitg i mestwo (1, 22).

Od Jezusa Wanda niejednokrotnie otrzymata polecenie cierpienia za kaptanow
i przebtagania za nich (por. II, 27. 96. 111-112. 129). W zeszycie V, odpowiadajac
na pytania swego spowiednika, ks. Czestawa Barwickiego, zapytana: czy Konwa-
lia ma petng swiadomosé, ze byta wybrankq na zadosc¢uczynienie Panu Jezusowi
za grzesznych kaplanow? Odp. Tak w petnej swiadomosci (V, 2). Sama wnioskowata
podobnie juz w 1938 roku: Kaplanstwo to Chrystus na krzyzu. Chrystus wciela si¢
w kaplana. Kaptan to Chrystus na krzyzu rozpiety, stale konajgcy, przez krzyz otwiera
niebo, dostep daje do nieba (11, 83). Jezus za§ wtedy dopowiadat jej: Stale ma tongé
w Mojej milosci, w ofierze do zniszczenia. Stale ma w sobie umieraé, jak Ja konam
dla dusz, by im niebo otworzy¢. [...] Brzydze sie najmniejszym grzechem, wynagra-
dzaj za innych. W chwilach konsekracji Ja jestem. [...] W konsekracji kaptanow,
biskupow, Ja jestem. Chrystus to kaptan (tamze). W katechezie Jezusowej z Dnia
Serca Jezusowego w 1943 roku, gdy w czasie Mszy §w. Chrystus obrazowo wyja-
$niat jej lgczenie sig¢ i przeistaczanie si¢ Nasze w kaptana i Hostie — Przenajswigtszej
Tréjcy Sw. Stqd mito$é i ofiara (11, 519), Wanda zapisata: Trudno mi przelaé to na pa-
pier, co rozumiem o waznosci stanu kaptanskiego i przeobrazaniu si¢ Jezusa w ciato
kaptana i Hostig (11, 527). Wiedziata jednak, Ze cierpienie za kaptanow jest bardzo
wazng intencja, dlatego chetnie i czgsto ja podejmowata. W pazdzierniku 1941 roku
Chrystus pouczat Wandg: Przez wszystkie czwartki sktadaj ofiare z zycia i z cierpien
za kaptanow. W tym dniu ustanowitem kaptanstwo, przemieniajqc siebie w kaptana.
[...] Zgdam jeszcze ogniowej proby. Wandziu, nie trwéz sie, Ja przy tobie jestem.
Na kilkanascie godzin odchodze'®, czynie to z mitosci, dusze kaplanéw wyrwiesz,
ufaj, modl sie i cierp (11, 112. 114). We wrzesniu 1941 roku tak opisata swoje cier-
pienia fizyczne i duchowe, by zado$¢czyni¢ za grzechy kilkudziesigciu kaptanow.
Pokazal stan ich dusz przed kilku dniami w czasie moich bolow ciata, ale teraz chce,
abym przyjeta na siebie cierpienie ich duszy. Zgodzitam si¢ na wszystko (11, 92).
Wanda cierpiata za siedmiu kaptanéw (por. 11, 113), kaptanow — zakonnikéw (por.

4 Wspomniane ,,odejscie” oznaczato dla Wandy ataki ztego ducha (por. II, 141).
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1L, 136), ,,wielkich kaptanow” (11, 138), kaptanow z Polski (por. II, 100), ,letnich”
kaptanow (por. IV, 3) lub konkretnego ksigdza, nieco blizej jej wskazanego. Tak
byto z pewnym kaptanem z Miru miotanym przez szatana (por. I, 101), myslacym
o samobojstwie (por. 11, 105), ksiedzu ,,X”, ktoremu Jezus przebaczy? jego niewier-
nosci (por. 11, 103) lub wymienionymi z imienia: ks. Adolf, ks. Piotr — zakonnik, ks.
Wincenty, Aleksander, Franciszek, Gienia, Stefcia, Mikotaj, Jozef, Kazimierz - stojg
na wylocie z czyséca (11, 137).

Ofiarowata réwniez swe intencje za zakony, gdyz ich czlonkowie — osoby kon-
sekrowane, stanowity wlasnos¢ Boga, szczegdlnie przez Niego umitowana, ktorych
grzechy sprawialy Mu bdl w réwnie wyjatkowym wymiarze, co przewinienia ka-
ptanskie (por. II, 125. 128; IV, 9). Tu takze Wanda styszata polecenie Chrystusa:
Chee, bys cierpiata dla Mnie, wybratem cig¢ dla wynagrodzenia zniewag, ktorych
doznaje od dusz Mnie poswigconych, chce rowniez, abys cierpiata dla Zgromadze-
nia... (I, 38). Bedac jeszcze przed slubami wieczystymi, w 1935 roku w Pryciunach
otrzymala od Jezusa zapowiedz swojej misji wobec zakonow: Jeszcze jestes niteczkq
pajeczq, ale chee, bys byta szyng, po ktorej pocigg jedzie, szyng, po ktorej kaptani
i zakony pojadg do celu. Szyna zelazna, zeby rdza nie przejadia, to stale musi by¢
postuszng i czystq, niewinng. Kolejarzem i umieszczaniem ciebie Ja bede, ty za sie-
bie nie odpowiesz (11, 30). Modlac si¢ za zakony niekiedy rozpoznawata takze osoby,
za ktore wynagradzata (por. 1, 72).

Chrystus kilkukrotnie wyodrgbniat sposrod wszystkich zakonow wspoélnote ma-
cierzystag Wandy — Zgromadzenie Siostr od Aniolow. Czasem chwalgc t¢ wspdlnote,
niekiedy wskazujac btedy i grzechy (por. 11, 589), innym razem polecajac modlitwe
za siostry anielskie (por. I, 34. 52. 59. 66. 69; 11, 574. 583. 587. 606; 1V, 3.9; V, 1. 3).
Niezwykle bylo zjednoczenie historii tej wspolnoty i losow poszczegdlnych siostr
anielskich z Me¢ka Chrystusa. W nocy z poniedziatku na wtorek przesztam catq Dro-
ge z cierpigcym Jezusem i Matkg Jego i wszystkie koleje zZycia Zgromadzenia i kazdej
poszczegolnej siostry, i przetozonych. Widziatam duszq, a wlasciwie odczuwatam,
kazdg obraze zadang Jezusowi, kazdy najmniejszy dobrowolny grzech w Zgromadze-
niu Siostr Aniolow. Zdawato sig, ze Jezus tego wszystkiego znies¢ nie mogt, bo ta-
twiej to wyczuwatam u Matki Boskiej Bolesnej, gdzie natura Jej byta tylko ludzka (11,
607). W pismach Wandy znalez¢ mozna réwniez wzmianki o jej ,,rozmowach” ze
zmartymi siostrami anielskimi, z adnotacja, ze sa w niebie (por. IV, 9.

Wanda cierpiata takze za nawrdcenie $wiata (por. I, 1. 14. 69; 11, 252. 584; 1V, 1.
2.4; V. 5), aJezus przypominat jej, ze jest z nami az do jego skonczenia (por. Mt 28,
20). Modlita si¢ i cierpiata z nakazu Chrystusa za tych, ktorzy nie poznali Jezusa,
wymieniajgc Azjatow (por. 11, 571. 584) oraz za tych, ktorzy ,,sprawiaja Mu naj-
wigksze cierpienie, dusze niezdecydowanych i fatwych do drogi btadzace;j” (por. 11,
33). W tej kategorii 0sob wspominata nieznajgce Boga, jak: Jozefa Stalina, Hitlera
(11, 584; por. 111, 9) oraz Beri¢ (IIL, 9. 11) i Abakumowa (por. tamze). Obecnos¢ tych
nazwisk w pismach Wandy stata si¢ rowniez przedmiotem $ledztwa po jej areszto-
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waniu w 1950 roku (por. I1I).

Maryja polecala takze Wandzie: masz wspotbole¢ nad ponawianiem Jego meki
przez zniewagi w swigtych sakramentach, szczegolnie w kaptanstwie i Najswigtszym
Sakramencie (11, 132). Chrystus za$ prosit ja o wynagrodzenie za zniewagi uczynio-
ne w Eucharystii (11, 144). Cierpiata takze za jednego czlowieka, ktory juz od kilku
lat nie byt u spowiedzi sw. (11, 171). Polecata Jezusowi i dusze zmartych (por. 1II,
136), dusze czysccowe (por. 1,13; 11,135. 137. 568. 573; V,6).

W pismach Wandy znajduje si¢ takze wiele wzmianek o swojej ziemskiej ojczyz-
nie. Podczas jednej z modlitw przed Najswietszym Sakramentem ujrzata Serce Jezu-
sa z wielkq rang, z ktorej krew spltywa na skrawek Polski. To taski wyjgtkowej mitosci
dla naszej Ojczyzny (11, 27). Wanda za swoj kraj modlita si¢ i sktadata ofiary, proszac
za dusze Polski (1, 67), o darowanie win naszej Polsce (1, 69), czy tez o zmilowanie
przed wymierzang jej karg (por. 1, 73).

Zakonczenie

Ofiara Wandy Boniszewskiej udokumentowana w niedawno opublikowanych,
najbardziej obszernych dotad pismach z pewnoscia wymaga dalszych badan i analiz.
Powyzszy tekst nie wyczerpuje tematu, cho¢by z powodu niepelnych upublicznio-
nych rekopisow zardwno samej mistyczki, jak i innych archiwaliow, w tym zaswiad-
czen lekarskich wystawionych po obdukcji jej ran oraz $wiadectw jej spowiednikow
i $wiadkow zycia. Mobilizacja do dalszej, poglebionej analizy tych tekstow jest row-
niez rosngce zainteresowanie jej osoba i dzietem.
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Sacrifice in the Writings
of Sr. Wanda Boniszewska CSA

Summary: The person and spiritual life of sister Wanda Boniszewska CSA have raised a growing
interest among the faithful. The essence of this Polish mystic’s spirituality is the sacrifice offered
to Jesus Christ as reparation for the sins of others, above all of priests and religious. This article is
an analysis of Wanda Boniszewska’s “Dziennik duszy” (The Diary of a Soul). The entries reveal
Jesus’ will towards the nun, her submission to the will of God as well as the forms and intentions
of her sacrifices. The article does not analyse sources and does not discuss the question of the
supernaturality of the spiritual charisms described by Boniszewska.

Keywords: Boniszewska, stigmatic, mysticism, sacrifice






STUDIA GDANSKIE
TOM XL

KS. DARIUSZ KWIATKOWSKI

Wydziat Teologiczny
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza

Poznan

Teologia obrzedu wystawienia i adoracji
Najswigtszego Sakramentu

Streszczenie: W Eucharystii zawiera si¢ cate dobro duchowe Kosciota, czyli Jezus
Chrystus, ktory jest nasza Pascha i Chlebem zywym, ktory przez swoje ozywio-
ne przez Ducha Swigtego i ozywiajace Ciato daje zycie ludziom. Swoja zbawcza
skuteczno$¢ czerpie ona z realnej obecnosci Chrystusa. Z Eucharystia wiaza si¢
réowniez inne popularne formy kultu praktykowane w Kosciele. Najbardziej zna-
ng i rozpowszechniong forma kultu Eucharystii poza Msza $w. jest niewatpliwie
wystawienie i adoracja Najswietszego Sakramentu. Praktykowana jest ona na r6z-
ne sposoby: znane sa tak zwane wieczyste adoracje Najswietszego Sakramentu,
podczas ktorych adoruje si¢ Chrystusa Eucharystycznego przez caty dzien, nabo-
zenstwa czterdziestogodzinne, nabozenstwa rdézancowe i inne okazjonalne formy
tego kultu. Artykut ukazuje teologiczne podstawy dla adoracji Najswigtszego Sa-
kramentu. Adoracja Chrystusa Eucharystycznego podkresla odkupienczy wymiar
przebywania Boga posrod swojego ludu i zachgeca do pelnego uczestnictwa we
Mszy Swietej. Najwazniejszym motywem dla adoracji jest rzeczywista obecnosé
Chrystusa w Naj$wietszym Sakramencie. Uroczysta adoracja Chrystusa Euchary-
stycznego ma zawsze wymiar teocentryczny, chrystologiczny, eklezjalny i escha-
tologiczny.

Stowa kluczowe: adoracja, Eucharystia, modlitwa, Najswi¢gtszy Sakrament, wy-
stawienie

Wprowadzenie

Sobor Watykanski II nazwal Eucharysti¢ ,,zrédlem i zarazem szczytem catego
zycia chrzescijanskiego”!. W Eucharystii zawiera si¢ cate dobro duchowe Kosciota,
czyli Jezus Chrystus, ktory jest naszg Paschg i Chlebem zywym, ktéry przez swo-
je ozywione przez Ducha Swietego i ozywiajace Ciato daje zycie ludziom?. Swoja
zbawcza skuteczno$¢ czerpie ona z realnej obecnosci Chrystusa. Konstytucja o litur-
gii Sacrosanctum concilium przypomniata, ze dla urzeczywistniania wielkiego dzie-

' Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”, nr 11, w: Sobor

Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 113.

2 Por. Sobor Watykanski I1, Dekret o postudze i Zyciu prezbiteréw ,, Presbyterorum ordinis”, nr 5, w:

Sobor Watykanski I, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, s. 483-485.
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a zbawienia Chrystus jest zawsze obecny w swoim Kosciele, a szczegolnie w czyn-
no$ciach liturgicznych. Przede wszystkim jest On obecny w ofierze Mszy $wigtej
w osobie celebrujacego kaptana oraz pod postaciami eucharystycznymi. Podkresla
si¢ takze obecnos¢ w gloszonym stowie Bozym oraz w zgromadzonym ludzie mo-
dlacym si¢ i $piewajacym psalmy?.

Z Eucharystia wigza si¢ rowniez inne popularne formy kultu praktykowane
w Kosciele. Naleza do nich udzielanie Komunii poza Msza §w., wystawienie i ado-
racja Najswigtszego Sakramentu, kongresy eucharystyczne, procesje eucharystycz-
ne, sposrdd ktorych najwazniejsza jest procesja podczas uroczystosci Najswiet-
szego Ciata 1 Krwi Chrystusa. Wszystkie te formy wraz z wstgpami teologicznymi
i pastoralnymi oraz rubrykami znajdujg si¢ w ksigdze liturgicznej zatytutowanej:
Komunia Swieta i kult Tajemnicy Eucharystycznej poza Mszq Swietq dostosowane
do zwyczajow diecezji polskich*. Najbardziej znang i rozpowszechniong formg kultu
Eucharystii poza Msza §w. jest niewatpliwie wystawienie i adoracja Najswigtszego
Sakramentu. Praktykowana jest ona na rozne sposoby: znane sg tak zwane wieczy-
ste adoracje Najswigtszego Sakramentu, podczas ktorych adoruje si¢ Chrystusa Eu-
charystycznego przez caly dzien, nabozenstwa czterdziestogodzinne, nabozenstwa
r6zancowe 1 inne okazjonalne formy tego kultu.

Celem artykutu bedzie ukazanie teologicznych podstaw dla adoracji Najswiet-
szego Sakramentu. Adoracja Chrystusa Eucharystycznego podkresla odkupienczy
wymiar przebywania Boga pos$rod swojego ludu i zachgca do pelnego uczestnictwa
we Mszy Swietej. W artykule zostang pominigte kwestie rubrycystyczne i celebra-
cyjne, gdyz omowiono je w innym artykule’.

1. Zbawczy wymiar przebywania Boga posrod swojego ludu

Bog jako zbawiciel ludzi stanowi idee wspodlng dla niemal wszystkich religii.
W religiach naturalnych pomys$lnos$¢ cztowieka byla uzalezniana od przychylnosci
czczonego bostwa. Wierzono, ze mozna ja zyska¢ poprzez odpowiednie dziata-
nia, na przyktad: ofiary — zar6wno materialne jak i duchowe. Stuzyty temu réw-
niez sanktuaria, czyli miejsca budowane przez ludzi dla czczonego boga. Wierzono,
Ze to miejsce naznaczone jest obecno$cig sacrum. W takich miejscach spotykaly si¢
ze sobag czas i wiecznos$c®.

W religiach objawionych, w judaizmie i w chrzescijanstwie, Bog, stwarzajac
cztowieka, pragnat by¢ przy nim zawsze i dawa¢ mu prawdziwe szczescie. Przez

>

3 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja o liturgii $wigtej ,, Sacrosanctum concilium”, nr 7, w: Sobor
Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, s. 50-51

4 Komunia S'wieta i kult Tajemnicy Eucharystycznej poza Mszg S'wietq dostosowane do zwyczajow
diecezji polskich, Katowice 1985.

5 Zob. D. Kwiatkowski, Adoratio Sanctissimi podczas nabozenstw eucharystycznych i ludowych,
-Poznanskie Studia Teologiczne” 26 (2012), s. 293-308.

S Por. F. Amiot, Swigtynia, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, Poznan 1990, s. 963-
969.
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grzech, ktory byt zwatpieniem w ojcowskg mito§¢ Boga i niepostuszenstwo Jemu,
cztowiek zaczat oddalac si¢ od obecnego przy nim Stworzyciela. Jednak Bog nigdy
nie pozostawit cztowieka samego. W kazdym czasie upadajacy cztowiek styszy glos
poszukujacego Boga: ,,Adamie, gdzie jeste$?” (Rdz 3, 8-9)". Sposrdd wszystkich
narodow Bog w sposob szczegdlny umitowat i wybral nardd izraelski, czynige Go
swoim ludem (zob. Pwt 7, 8). W do§wiadczeniu narodu wybranego rzeczywistos$¢
Boza przychodzita do ludzko$ci w ukryciu wydarzen historycznych. Mozna powie-
dzie¢, ze Misterium stawato si¢ obecne w czasie®.

Stary Testament pojmowat §wiat boski jako swego rodzaju $wiety prototyp,
na wzor ktorego zorganizowany jest caly swiat ziemski. Kult Izraelitow byl proba
odtworzenia tego idealnego modelu. Przez kult $wiat niebieski w pewnym sensie
znalazl si¢ w zasiggu mozliwosci cztowieka. Funkcje sanktuarium spetniat wtedy,
zbudowany na pustyni, Przybytek Panski z Arka Przymierza. Stanowit on swoisty
sakrament obecnosci Boga posréd swego ludu. Bég sam wyznaczyt miejsce, w kto-
rym bedzie obecny’. Poprzez obecnos¢ Arki $wiatynia stata si¢ miejscem, w ktorym
»zamieszkal” Jahwe. W tym miejscu, z woli Boga, przebywalo Jego imig (por. Pwt
12, 5). Dzigki temu tam cztowiek mogl przebywaé w obecnosci Boga (por. Wj 34,
23)'°. Z miejscem przebywania Arki czy to w Namiocie, czy potem w §wiatyni Izra-
el utozsamit szczeg6lng obecnos¢ Boga, bedaca gwarancjg pomyslnosci ludu. Jed-
nak takie przekonanie doprowadzito do falszywego i zabobonnego zaufania $wia-
tyni. Wierzono, ze sama jej obecnos¢, niezaleznie od postgpowania narodu, moze
uchroni¢ go od wszelkiej kleski'!.

Trzeba jednak zaznaczy¢, ze obecnos¢ Boga byta w §wiatyni symboliczna, gdyz
niebiosa i ziemia nie sg w stanie Go obja¢ (zob. 1 Krl 8, 27; 1z 66, 1). Arka Przymie-
rza, przechowywana w $wigtyni w zaden sposob nie stanowita ,,zamkniecia Boga”
w okreslonym, miejscu, ale byta Jego tronem (por. 1 Sm 4-6). Swiadczy o tym cho¢-
by wizja proroka Ezechiela o opuszczeniu §wiatyni przez chwate Boza, co byto kon-
sekwencjg grzechow ludu (zob. Ez 10, 18-22; 11, 22-25)!2,

W petni rzeczywistg obecno$¢ Boga posrod ludu dato wypehienie si¢ proroctwa
Izajasza o Emmanuelu (Iz 7, 14), Spehito si¢ ono w tajemnicy Wcielenia, w ktorej
Chrystus stat si¢ Emmanuelem, czyli ,,Bogiem z nami”. To wlasnie wtedy Stowo
Boze stalo si¢ ciatem, aby zamieszka¢ wsrod nas (J 1, 14) 1 w ten sposob uobecnic¢

7 Por. M.F. Lacan, Obecnos¢ Boga, w: Stownik teologii biblijnej, s. 566.

8 Por. B. Nadolski, Wprowadzenie do liturgii, Krakow 2004, s. 51.

 Por. tamze, s. 194.

10 Por. J. Dupont, Imig, w: Stownik teologii biblijnej, s. 324.

I Por. F. Mickiewicz, Rola S'wiqtyni Jerozolimskiej w Zyciu i doktrynie Izraela, ,,Communio” 88/3
(1995), s. 40. Przekonanie oparte na prze§wiadczeniu o niezniszczalno$ci $wiatyni pigtnowali prorocy,
krytykujac obtude Izraela: ,Nie ufajcie stowom ktamliwym, gloszacym $wiatynia Panska, $wiatynia
Panska, $wiatynia Panska!” (Jr 7, 4).

12 Por. J.de Vaulx, Mieszka¢, w: Stownik teologii biblijnej, s. 477. Opuszczenie $wiatyni nie byto
jednak definitywne. Chwata Boza powrécita bowiem do odnowionego sanktuarium tg samg drogg (zob.
Ez 43, 1-12).
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chwate swojego Ojca. Ciato za$ Syna jest prawdziwa Swiatynig Boga (J 2, 21)%.

Woeielenie Syna Bozego rozpoczgto nowy etap historii zbawienia i bylo jej prze-
tomowym wydarzeniem. Syn Bozy przyjal posta¢ cztowieka, aby wszystko odnowic¢
i odda¢ Ojcu (zob. Ef 1, 10). Sw. Jan Pawet II w swojej encyklice o Eucharystii
przypomniat: ,,Syn Bozy stat si¢ cztowiekiem, aby w najwyzszym akcie uwielbienia
przywroécic cate stworzenie Temu, ktéry je uczynit z niczego. [ w ten sposéb On —
Najwyzszy i Wieczny Kaptan — wchodzac do odwiecznego sanktuarium przez swo-
ja krew przelang na Krzyzu, zwraca Stworcy i Ojcu cate odkupione stworzenie”'*.
Wyniszczenie Syna Bozego (zob. Flp 2, 6-11), a zwlaszcza Jego $mier¢ krzyzowa,
spowodowana bezgraniczng mitoscia do cztowieka, ukazata w najdoskonalszy spo-
sob odkupienczy charakter obecnosci Boga (zob. Ef 1, 17).

Przez swoja $mier¢ i zmartwychwstanie wypehita si¢ zydowska Pascha i doko-
nato si¢ odkupienie ludzkos$ci. Chrystus utrwalit w sposob sakramentalny te zbaw-
cze wydarzenia podczas Ostatniej Wieczerzy, ustanawiajac Eucharysti¢ (zob. Mt
26, 26-29). Odtad misterium paschalne Chrystusa stale uobecnia si¢ i aktualizu-
je w kazdej Eucharystii. W czasie Ko$ciota stanowi ona nieustanne przychodzenie
Pana do oczekujacych Jego ostatecznego przyjscia. Kazdorazowe przyjscie Chrystu-
sa pod postaciami eucharystycznymi przybliza moment Jego pelnego, chwalebnego
przyjscia w paruzji'.

Obtok, ktory podczas wedrowki przez pustyni¢ ukazywat Izraelitom obecnosé
Jahwe, teraz jest symbolem obecnosci Pana w Kosciele Nowego Przymierza. W Ko-
$ciele bowiem Jego boskos¢ jest ukryta w naturze ludzkiej, caly Chrystus jest ukryty
pod postaciami eucharystycznymi, Jego tajemnice s3 ukryte w obloku wiary. Ten
wysoko wznoszacy si¢ stup obtoku, odczytywany przez Ojcéw Kosciota, zarowno
jako Chrystus, jak i Duch Swigty, prowadzi teraz caly Kosciét do nowej Ziemi Obie-
canej's.

Ten zupehie nowy rodzaj obecnosci Boga posrod swego ludu przedstawia Ksie-
ga Apokalipsy: ,,Ten, ktory w swej prawicy trzyma siedem gwiazd, ktory przecha-
dza si¢ wsérdd siedmiu ztotych swiecznikéw” (Ap 2, 1). Jezus Chrystus jako Pelnia
zbawienia (siedem gwiazd) nie tylko przechadza sig, ale jest nieustannie obecny
w swoim Ciele, w swoim Kosciele (siedem $wiecznikow)”. Podstawg tego nowego
rodzaju zbawczej obecnosci Boga jest zmartwychwstanie Jezusa. W Duchu Swig-
tym lud Nowego Przymierza, majgc bezposredni kontakt ze Stowem, posiada zada-

3 Benedykt XVI, Adhortacja apostolska o Stowie Bozym w zyciu i misji Ko$ciota Verbum Domini,
Krakow 2010, nr 50-51.

14 Jan Pawel 11, Encyklika o Eucharystii w Zyciu Kosciola ,, Ecclesia de Eucharistia”, Poznah 2003,
nr 8.

15 Por. E. J. Jezierska, Eucharystia — udzial w Smierci i zmartwychwstaniu Chrystusa, w: Eucharys-
tia, red. J. Krucina, Wroctaw 1987, s. 166-167.

16 Por. J. Decyk, Dynamiczny nurt kultu Eucharystii w KoSciele, w: Liturgia Domus Carissima, red.
A. Durak, Warszawa 1998, s. 195.
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tek zbawienia'”.

Inicjatywa odkupienczej obecnosci nalezy catkowicie do Boga, ktory pierwszy
nas umitowat (por. 1 J 4, 19) i sam przychodzi, by nas zbawi¢ (por. 1z 35, 4). Jest
ona catkowicie bezinteresowna i darmowa!'s. Bog wielokrotnie i na rézne sposoby
przemawiat przez prorokéw (por. Hbr 1, 1), a gdy nadeszla pelnia czaséw postat
swego Syna, jako lekarza cial i dusz. To whasnie dzigki obecnosci w §wiecie, poprzez
materi¢, Bog uswigca caty widzialny §wiat oraz pozwala ludziom trwaé¢ w istnie-
niu. Chrystus z wlasnej woli przyjat realia ziemskiego zycia, aby dzieli¢ konkretng
histori¢ ludzka. On na state wpisal si¢ w t¢ histori¢ i zostat ze swoimi uczniami'.
Doskonale t¢ prawda o obecnosci Jezusa posrod swojego ludu wyraza tekst piesni
eucharystycznej Jezusa ukrytego: ,(...) On si¢ nam daje caly, z nami zamieszkat
tu (...) Dzieli¢ z nami wygnanie Jego rozkosze sa: Niechze z Nim przebywanie be-
dzie radoscig ma (...)"%.

Eucharystia sprawia, ze obecnos$ci Zbawiciela nie determinujg wigc ramy czaso-
we Jego ziemskiego zycia. Jego dzieto odkupienia, raz dokonane w historii, rozcigga
si¢ na wszystkie pokolenia, tak tez Chrystus pozostaje obecny w swoim Kosciele
»przez wszystkie dni, az do skonczenia swiata” (Mt 28, 20b). Tam, gdzie gromadza
si¢ uczniowie Chrystusa, tam On jest obecny posrdd nich (por. Mt 18, 20). Szczegol-
nym miejscem zgromadzenia i spotkania jest Eucharystia.

2. Realna obecno$¢ Chrystusa w Najswigtszej Eucharystii

Niewatpliwie w sposob szczegdlny zbawczy i oblubienczy wymiar przebywania
Boga posrod swojego ludu realizuje si¢ w liturgii, a zwlaszcza w Eucharystii. Kon-
stytucja liturgiczna Sacrosanctum concilium bardzo precyzyjnie okresla rézne formy
obecnosci Chrystusa w Kosciele. Stwierdza mianowicie, ze jest On obecny w osobie
odprawiajacego Najswietszg Ofiare, ktory dziata in persona Christi, a takze w sa-
kramentach, w stowie Bozym i we wspolnocie zgromadzonej na modlitwie (por. Mt
18, 20). W sposob szczegdlny obecny jest w swoim Ciele i Krwi pod postaciami
konsekrowanego chleba i wina®!. Prawda ta, oparta na stowach Chrystusa wypowie-
dzianych w Wieczerniku, a poswiadczana przez najstarsze zrodta Tradycji, stanowi
jeden z najwazniejszych filaréw i wyznacznikow wiary chrzescijanskie;.

Na przestrzeni wiekéw pojawiaty sie liczne herezje zwigzane z prawda o sub-
stancjalnej obecnosci Chrystusa pod postaciami chleba i wina??. Walka z bledami

17 Por. B. Nadolski, dz. cyt., s. 69.

18 Por. R. Rak, Eucharystia w Zyciu chrzescijaniskim. Studium teologiczno-pastoralne o integralnym
rozumieniu i petnym przezywaniu Eucharystii, Katowice 1984, s. 70.

19 Por. A. Espezel, Tajemnica paschalna w samym sercu posrednictwa Chrystusa, ,,Communio” 98/2
(1997), s. 100.

20 J. Siedlecki, S‘piewnik koscielny, red. K. Mrowiec, Krakéw 42001, s. 225-226.

21 Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja o liturgii Swigtej ,, Sacrosanctum concilium”, nr 7.

22 Pierwotnie nie kwestionowano obecno$ci Chrystusa w Eucharystii. Dopiero spekulacje nad jej
sposobem wytworzyty w XI wieku opinie niezgodne z powszechnym nauczaniem Kosciota. Jan Sz-
kot Eriugena stowa konsekracji pojmowat w duchu panteistycznym. Berengariusz z Tours natomiast

>
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oraz apologia prawdziwej nauki o Eucharystii spowodowaly koniecznos$¢ sprecyzo-
wania pojec. Dokonano tego w $redniowieczu, wprowadzajac do teologii terminy
wypracowane przez scholastyke. Przy ich pomocy Ojcowie Soboru Trydenckiego
zgodnie wyznali, ze ,,w Boskim Sakramencie §w. Eucharystii po konsekracji chleba
i wina Pan nasz Jezus Chrystus, prawdziwy Bog i prawdziwy cztowiek, znajduje
si¢ prawdziwie, rzeczywisScie i substancjalnie (vere, realiter ac substantialiter) pod
postaciami owych widzialnych rzeczy”?. Dokonuje si¢ to mocg stow niegdy$ wy-
powiedzianych przez Zbawiciela w Wieczerniku, a powtarzanych i uobecnianych
przez kaptana podczas kazdej Eucharystii. Przemiang t¢ Ko$ciol od wiekow nazywa
przeistoczeniem i uznaje jg jako akt wszechmocy Bozej. Stad jest to tajemnica nie-
pojeta dla umystu ludzkiego®.

Wedhug nauki katolickiej, opartej na wypowiedzi samego Chrystusa, przeistocze-
nie stanowi przemiang calej substancji chleba w substancje Ciala Chrystusa, Pana
naszego, i catej substancji wina w substancje Jego Krwi. Dokonuje si¢ to z pozo-
stawieniem jednak pewnych widzialnych elementow, wlasciwych dla chleba i wina
i w taki sposdb, ze po konsekracji ,,caly i catkowity Chrystus jest pod postacia chleba
i pod kazdg czastka tej postaci, i caly pod postacig wina i pod jej czastkami™?,

Skutkiem przeistoczenia jest trwata obecnos¢ Chrystusa w Najswietszym Sakra-
mencie, ktora nie przestaje istnie¢ po skonczonych obrzedach Mszy sw. Trwa ona
nadal i nie moze by¢ uzalezniona od ludzkiego osadu®®. Obecno$¢ ta zaczyna si¢
w chwili konsekracji i trwa, dopoki trwaja postacie eucharystyczne. Nie jest ona
uwarunkowana przyjmowaniem Komunii, co potwierdzajg starozytne praktyki prze-
chowywania Eucharystii oraz roznoszenia Komunii do doméw czy wigzien. Prawda
ta stata si¢ podstawa dla wszelkiego rodzaju kultu Eucharystii oddawanego jej poza

jako pierwszy zakwestionowal rzeczywista obecno$¢. Spory teologiczne na temat Eucharystii odzyty
na nowo w czasie reformacji.

2 Sobor Trydencki, Sesja XIII, Dekret o Najswigtszym Sakramencie, 11 pazdziernika 1551 r. I, n.
406, w: Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, red. 1. Bokwa, Poznan 21988,
s. 204. Okreslenia te zostaly tu uzyte w znaczeniu analogicznym i nie wiaza si¢ z przyj¢ciem filozofii
Arystotelesa i scholastykow dotyczacej budowy materii. Ojcowie Soboru nie uzyli bowiem wyrazenia
accidentia oznaczajacego przypadtosci, lecz species, czyli ,,postaci”. Por. W. Granat, Eucharystia. Mi-
sterium Bozej obecnosci, Sandomierz 2001, s. 50.

2 Po raz pierwszy termin transsubstantiatio pojawia si¢ w sentencjach Rolanda Bandinellego
(pdzniejszego papieza Aleksandra III) okoto 1140 roku. Por. A.L. Szafranski, Teologia liturgii eucha-
rystycznej, Lublin 1981, s. 109-113.

% Sobor Trydencki, Sesja XIII, Dekret o Najswigtszym Sakramencie, 11 pazdziernika 1551 r. I, n.
406-407, w: Breviarium fidei, s. 204. Na mocy stow ustanowienia Eucharystii nalezy wykluczy¢ in-
panacj¢ (wspotistnienie chleba, wina, Ciata i Krwi), gdyz stowa te oznaczaja tozsamos$¢ migdzy podmi-
otem a orzeczeniem (,,To jest Ciato moje”). Niemozliwa jest konsubstancjacja (wspotistnienie chleba
z Ciatem), poniewaz wtedy Jezus musialby powiedzie¢: ,,Tu jest Ciato moje” lub ,,w tym”. Wykluczone
jest stworzenie, gdyz obecne byloby nowe Ciato Chrystusa, rézne od tego, ktore jest w niebie. Nato-
miast uobecnienie Ciata Chrystusa przez sprowadzenie Go z nieba nie mogloby si¢ odnosi¢ do wielu
miejsc, poniewaz wszelkie cialo fizyczne znajduje si¢ tylko w jednym, $cisle okreslonym miejscu. Por.
A.L. Szafranski, dz. cyt., s. 114.

% Por. R. Rak, dz. cyt., s. 176.
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Msza §wieta.

Soboér Watykanski II i posoborowe nauczanie Kosciota przyjeto nauke Soboru
Trydenckiego o tajemnicy przeistoczenia i substancjalnej obecnosci Chrystusa w eu-
charystycznych znakach chleba i wina. Papiez Pawel VI w encyklice Mysterium fidei
pisal: ,,0t6zZ te obecnos¢ nazywamy rzeczywista nie w sposob ekskluzywny, jakoby
inne sposoby obecnosci nie byly rzeczywistymi, lecz dla wyrazenia jej najwyzszego
stopnia, gdyz jest cielesna i substancjalna i wnosi z sobg obecno$¢ catego i zupelne-
go Chrystusa, Boga i Cztowieka”?". Odnoszac si¢ do tych stow, Jan Pawet II stwier-
dza: ,,sakramentalne uobecnienie we Mszy $wietej ofiary Chrystusa, uwienczonej
Jego zmartwychwstaniem, zaktada specyficzng obecno$¢, o ktorej mowi si¢ jako
0 ,,rzeczywistej” nie w sensie wylacznosci, tak jakby inne nie byly ,,rzeczywiste”,
lecz przez antonomazj¢®®, poniewaz jest substancjalna, a w jej mocy Chrystus, Bog-
-Cztowiek caty staje si¢ obecny™”.

Ojciec Swiety Jan Pawel Il zwraca uwage, ze Eucharystia jest tajemnica, kto-
ra przerasta zdolno$ci poznawcze cztowieka i moze by¢ przyjeta tylko i wyltacznie
w wierze. Ojcowie Kosciota nie domagali si¢ od wiernych wiedzy i1 zrozumienia,
ale wiary. Sw. Cyryl Jerozolimski w jednej ze swoich katechez mistagogicznych tak
mowit do neofitow: ,,Nie patrz wigc na chleb i kielich jak na czysto ziemskie rzeczy.
Sa one bowiem Ciatem i Krwia — jako Pan zapewnit. Chociazby ci to mowily zmy-
sly, niechaj ci¢ jednak utwierdza wiara. Nie osadzaj rzeczy ze smaku, lecz przyjmuj
wiarg, a nie watp, iz otrzymate$ dar Ciata i Krwi Chrystusa™®.

Poniewaz wobec tej ,,tajemnicy mitosci” rozum ludzki dos§wiadcza catej swojej
ograniczonos$ci, czym$ zrozumiatym byly i sa wysitki teologéw zmierzajace przy-
najmniej ku jej przyblizeniu. Jan Pawet Il docenia wszystkie wnikliwe i uzyteczne
poszukiwania teologow, ktore potrafig pogodzi¢ ,.krytyczng mysl z przezyciem wia-
ry Koéciota, ktora stanowi niezawodny charyzmat prawdy Magisterium Ko$ciota’™!.
Trzeba jednak zaznaczy¢, ze kazde wyjasnienie teologiczne, ktore stara si¢ w jaki-
kolwiek sposob przeniknaé tajemnice substancjalnej obecnosci Chrystusa w posta-
ciach eucharystycznych, musi przyjac, ze po przeistoczeniu chleb i wino stajg si¢
prawdziwym Ciatem i prawdziwg Krwig Chrystusa®.

Konsekwencjg przeistoczenie jest to, ze w Komunii $wigtej Chrystus daje siebie

27 Pawet VI, Encyklika Mysterium fidei, w: To czyhicie na moja pamigtke. Eucharystia w dokumen-
tach Kosciola, opr. J. Miazek, Warszawa 1987, s. 23.

2 Antonomazja — uzywanie imienia wlasnego znanej postaci literackiej lub historycznej jako nazwy
okreslonego typu ludzkiego, np. Kolumb w znaczeniu ,,odkrywca”, Sokrates — ,,medrzec”. Moze tez
oznacza¢ zastgpowanie imienia wlasnego epitetem lub peryfraza, np. Gromowladny zamiast Jowisz.
Antonomazja zaliczana byta do odmian metonimii i wymieniana wsrdd tropow poetyckich jako figura
retoryczna. Zob. J. Stawinski, Sfownik terminow literackich, red. J. Stawinski, Wroctaw 1988, s. 33.

2 Jan Pawet 11, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 15.

30 Sw. Cyryl Jerozolimski, Ciato i Krew Paiiska. Czwarta katecheza mistagogiczna, 6, w: Sw. Cyryl
Jerozolimski, Katechezy przedchrzcielne i mistagogiczne,, t. W. Kania, Krakéw 2000, s. 336

31 Jan Pawet 11, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 15.

32 Por. Pawet VI, Uroczyste wyznanie wiary (30 czerwca 1968), 25, AAS 60 (1968), s. 442-443; EE
15.
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samego cztowiekowi jako pokarm. Komunia staje si¢ spozywaniem prawdziwego
Ciata i prawdziwej Krwi Jezusa Chrystusa®. Papiez przywoluje w swojej encyklice
fragment komentarza do 1 Listu §w. Pawla Apostota do Koryntian napisanego przez
$w. Jana Chryzostoma: ,,Czym w rzeczywistosci jest chleb? Jest Ciatem Chrystu-
sa’”,

Wyjasniajac dogmat przeistoczenia i rzeczywistej obecnosci Chrystusa w Eucha-
rystii, nalezy unika¢ wszelkiego antropomorfizmu, sprowadzajacego prawdy Boze
do poziomu ludzkich wyobrazen i sztywnych formut myslowych. Nie mozna row-
niez twierdzi¢, ze nieograniczony Bog jest zamknigty w ograniczonej hostii lub
odrobinie wina. Obecnos¢ Chrystusa w Eucharystii zdecydowanie ro6zni si¢ od ja-
kiejkolwiek innej nam znanej. Dlatego wlasnie trzeba ustawicznie podkreslac jej
nadprzyrodzono$¢ i ponadprzestrzennos$¢”. Teologowie powinni wigc starac si¢ co-
raz lepiej wyrazac¢ tres¢ tego dogmatu. Trzeba jednak pamietac o tym, ze w jego in-
terpretacji narazeni b¢da na niebezpieczenstwo albo wylgcznego symbolizmu, albo
antropomorficznego fizycyzmu®’. Rzeczywista obecno$é Chrystusa w Eucharystii
mozna bowiem zrozumie¢ w sposob wlasciwy tylko wtedy, gdy bedzie si¢ ja widzie¢
w tacznoscei z wszystkimi innymi formami Jego obecnosci w Kosciele. Konsekwen-
cja przyjecia prawdy o realnej obecnosci Chrystusa w Najswigtszym Sakramencie
jest aktywne dziatanie wiernych, powigkszajacych dobro w otaczajacym ich $wie-
cie. Nauka ta bowiem domaga si¢ od cztowieka rozumnej wiary, ale w jeszcze wiek-
szym stopniu mito$ci*.

Obecnos¢ Chrystusa pod $wigtymi postaciami zachowana jest takze po Eucha-
rystii. Obecnos¢ ta trwa dopoki istnieja postaci chleba i wina. Ojciec Swiety bardzo
zacheca wszystkich wiernych, a w sposob szczegolny kaptanow do adoracji obecno-
$ci Chrystusa w Najswigtszym Sakramencie: ,,Pigknie jest zatrzymac si¢ z Nim i jak
umilowany Uczen oprze¢ glowg na Jego piersi (por. J 13, 25), poczué¢ dotknigcie
nieskonczong mitoécig Jego Serca”. Modlitwa adoracji Chrystusa eucharystycz-
nego powinna by¢ znakiem rozpoznawczym kazdego chrzescijanina. Papiez daje
swiadectwo, ze tego typu modlitwa jest dla niego zrodtem sit, pociechy i wsparcia®.

Stata obecno$¢ Chrystusa w czasie trwania Eucharystii i po jej zakonczeniu daje
glowne i podstawowe uzasadnienie teologiczne dla adoracji Najswietszego Sakra-
mentu. W czasie Eucharystii wierni w sposob najdoskonalszy adoruja Chrystusa,
przyjmujac Go w Komunii $wigtej. Natomiast po Mszy $wigtej adoracja przyjmuje
roézne formy i stanowi wyznanie wiary wiernych w cudowng obecno$¢ Chrystusa

33 Por. Jan Pawet II, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 16, 17, 21, 23.

3 Jan Pawel 11, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 23; Sw. Jan Chryzostom, In Epistolam I ad
Corinthios, 24, 2 PG 61, 200.

35 Por. W. Granat, Eucharystia. Misterium BoZej obecnosci, s. 40-44.

36 Por. W. Hanc, Obecnosé Chrystusa w Eucharystii, ,,Ateneum Kaptanskie” 447 (1983), s. 229.

37 Jan Pawet 11, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 25.

3 Tamze.
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w Naj$wietszym Sakramencie i zacheca ich do serdecznego zjednoczenia z Nim¥.

3. Teocentryczny, chrystologiczny, eklezjalny i eschatologiczny
wymiar adoracji Najswigtszego Sakramentu

Uznanie w Najs$wigtszej Eucharystii realnej obecnos$ci Chrystusa domaga si¢
najwyzszej czci dla $wigtych Postaci. Jedna z najbardziej znanych i praktykowa-
nych form kultu Eucharystii, poza uczestnictwem w niej, jest niewatpliwie adoracja.
Mozna ja okresli¢ jako reakcje cztowieka bedacego pod wrazeniem bliskosci Boga.
Bedac spontaniczng i zarazem u$§wiadomiona, narzucong a jednoczesnie chciana,
rzeczywistosc¢ ta jest w stosunku do cztowieka tremendum et fascinosum. Jako odpo-
wiedz na osobowe spotkanie z nieskonczenie swigtym Stworca, postawa ta stanowi
centralny akt i podstawowsg forme wszystkich przejawow Jego kultu®.

Wedtug Katechizmu Kosciola katolickiego adoracje uwaza si¢ za pierwszy akt
cnoty religijnosci. Adoracja oznacza uznanie Boga jako Boga prawdziwego i jedy-
nego, uznanie Go za Stworce i Zbawiciela. Adorujac Boga cztowiek uwielbia Go
jako Pana i Mistrza wszystkiego, co istnieje oraz za Jego nieskonczong i mitosierna
Mitos¢. Z drugiej strony adoracja Boga oznacza uznanie z szacunkiem i catkowita
uleglos$cia nicosci stworzenia, ktore swoje istnienie zawdziecza tylko Bogu. Adoro-
wac Boga oznacza jednoczesnie wychwala¢ Go, uwielbia¢ i uniza¢ samego siebie.
Adoracja rodzi prawdziwa pokore, ktéra wyzwala cztowieka z zamkniecia si¢ w so-
bie, z niewoli grzechu i batwochwalstwa $wiata*!.

We wspotczesnej mysli Kosciota, wzbogaconego o doswiadczenie Vaticanum 11,
mozna wyr6zni¢ cechy, jakimi odznacza si¢ forma kultu adoracji Najswietszego Sa-
kramentu. Pierwszym i niezbywalnym aspektem adoracji eucharystycznej jest jej
teocentryzm. Stawiajac w swoim centrum Boga i kierujac si¢ do Niego, swiadczy
ona, ze wszystko pochodzi od Stworcy i do Niego nalezy zbawcza inicjatywa. Czyn
Jezusa dokonany na krzyzu i uobecniajacy sie podczas Mszy $w. domaga si¢ od Ko-
$ciota postawy czci i mitosci®.

Z teocentryzmem adoracji scisle wiaze si¢ jej wymiar chrystocentryczny. Dzigki
niemu przedmiotem uwielbienia jest nie tylko Bog Trojjedyny, ale réwniez cztowie-
czenstwo Jezusa Chrystusa, ktore byto warunkiem zaistnienia ofiary krzyzowej. Bez
Jego Ciata i Krwi odkupienie cztowieka nie mogloby si¢ dokona¢. Ludzka $mierc¢
Chrystusa jest takze zrodlem Jego obecnosci pod postaciami eucharystycznymi,
co stanowi szansg¢ przedtuzenia taski Ofiary™®.

Kolejny aspekt nierozerwalnie wigze adoracje Eucharystii z Ko$ciotem. Sakra-

% Por. Komunia Swieta i kult Tajemnicy Eucharystycznej, n. 58.

4 Por. B. Mikotajczak, S. Rosik, Adoracja, w: Encyklopedia katolicka, red. F. Gryglewicz, R. Lu-
kaszyk, Z. Sutowski, t. I, Lublin 1995, k. 98

4 Por. Katechizm Kosciola katolickiego, Poznan 1994, nr 2096.

42 Tamze, nr 2097.

4 Por. Kongregacja Obrzedow, Instrukcja ,, Eucharisticum mysterium”, w: To czyicie na moja
pamigtke. Eucharystia w dokumentach Kosciola, red. J. Miazek, Warszawa 1987, n. 3 g., s. 158. Ten
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ment ten bowiem od samego poczatku jest rzeczywistoscia budujaca Mistyczne Cia-
to Chrystusa*. Przez trwanie przed tajemnica eucharystyczng nieustannie wzrasta
w Kosciele wiara, nadzieja i mito$¢, pokora i inne cnoty. Dzieje si¢ tak, poniewaz
Chrystus obecny dniem i nocg w posrodku Kosciota, urabia obyczaje i zasila cnoty*.

Tak pojeta adoracja rozwija w wiernych poczucie odpowiedzialno$ci za Kosciot.
Wyraza si¢ to gtdwnie w modlitwie, zanoszonej w czasie sktadania ofiary, jak i przez
Komunig $w., szczegolnie za$ przez serdeczng rozmowe z obecnym w tabernakulum
lub wystawionym w monstrancji Zbawicielem*. W takiej sytuacji kazdy chrzesci-
janin moze, a nawet powinien nieprzerwanie btaga¢ Boga i sklada¢ siebie w milej
ofierze Panu za pok¢j i jednos¢ Kosciota, by wszyscy synowie Kosciota stanowili
jedno, by byli jednomyslni i nie byto migdzy nimi roztamow*’. Eklezjalno$¢ Eucha-
rystii potwierdza fakt, iz ten, kto nie szanuje tego Sakramentu, nie ma tez czci dla
Kosciota. Ten zas, kto odrzuca Kosciol, traci wigz z Eucharystig, zwtaszcza z adora-
cja Ciata Panskiego™.

Adoracja eucharystyczna, bedac nierozerwalnie zlaczong z ofiarg Mszy $w., kie-
ruje mysli wiernych takze ku innym sakramentom, poprzez ktoére Stworca dziata
z wielkg mocg i pelnig. W tym czasie mozna wigc wyprosi¢ i umocni¢ taskg we-
wnetrzng, rozwijang przez sakramenty, oraz zrozumie¢ wydarzenia, ktorymi Bog
dosigga cztowieka®.

Charakterystycznym wymiarem adoracji eucharystycznej jest jej jednoczesna
wspolnotowos¢ oraz indywidualnos¢. Zgodnie z opisowa definicjg liturgii®®, cata
wspolnota ma obowigzek czynnego i $wiadomego uczestnictwa w liturgii. W ten
sposob zgromadzenie liturgiczne daje publiczne Swiadectwo swej wiary i poboz-
nosci wzgledem obecnosci Chrystusa w liturgii. Dotyczy to zwlaszcza Eucharystii
i adoracji Najswietszego®!. Trzeba jednak mocno zaznaczyé, ze nie ma adoracji
wspolnej bez osobistej. Stad w trakcie nabozenstwa eucharystycznego sprawowa-
nego wspolnotowo bardzo wazne sg chwile ciszy, przeznaczone na osobiste stucha-
nie stowa Chrystusa i na modlitwe. Wierni, kontemplujac oblicze Chrystusa, mogg
wowczas doswiadczy¢, ze ,,pigknie jest przebywaé z Nim i jak umitowany Uczen
oprze¢ glowe na Jego piersi (por. J 13, 25), poczué¢ dotkniecie nieskonczonej mitosci

wymiar adoracji eucharystycznej bardzo dobrze ukazuje piesn Bgdzze pozdrowiona Hostio Zywa, ktora
zawierajac w sobie elementy kultu Chrystusa (hostia, drzewo zywota, Baranek Bozy, chleb, serce Jezu-
sa), osiaga szczyt w stowach: ,,Witaj Jezu, Synu Maryi” (zob. J. Siedlecki, Spiewnik koscielny, s.213).

4 Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”, nr 11.

4 Por. Pawel VI, Encyklika ,, Mysterium fidei”, s. 27-28.

4 Por. R. Rak, dz. cyt., s. 182.

47 Por. Pawel VI, Encyklika ,, Mysterium fidei”, s. 30-31.

* Por. R. Rak, dz. cyt., s. 183.

4 Zob. Jan Pawet 11, List wielkoczwartkowy o tajemnicy i kulcie Eucharystii ,, Dominicae cenae”,
red. K. Lubowicki, Krakow 2005, nr 7.

50 Por. Sobdr Watykanski I, Konstytucja o liturgii Swigtej ,, Sacrosanctum concilium”, nr 7.

51 Por. Por. Kongregacja Obrzgdow, Instrukcja ,, Eucharisticum misterium”, nr 60.

»
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Jego serca™?.

Spojrzenie eschatologiczne na adoracje¢ ukazuje Eucharysti¢ jako zadatek
przysztej chwaly i niesmiertelnosci®. Adoracja Najswietszego Sakramentu rodzi
w wiernych eschatologiczng nadziej¢ zycia wiecznego. Ta cnota mocno wiacza
chrzescijanina w tajemnic¢ paschalng Chrystusa i upodabnia do Niego w drodze
ku zmartwychwstaniu. Czas spedzony na adoracji zaowocuje woéwczas nie tylko
wyznaniem wiary i mito$ci, ale takze zjednoczeniem z Chrystusem cierpigcym oraz
zmartwychwstaltym i uwielbionym®.

Nie nalezy zapomina¢ o wynagradzajacym charakterze trwania przed Chrystu-
sem obecnym w Eucharystii. Papiez Jan Pawel Il w encyklice o Eucharystii pisal:
»~wynagradzajac (...) zaniedbania, zapomnienie, a nawet zniewagi, jakich nasz Zba-
wiciel doznaje w tylu miejscach na $wiecie, moze przyczyni¢ si¢ do nawrocenia
wielu i sta¢ si¢ ,,niewyczerpanym zrodtem $wigtosci™. Poczucie wlasnej stabosci,
stawanie w prawdzie i widzenie realiow wlasnego zycia w naturalny sposéb prowa-
dzi do takiej postawy wobec Chrystusa, ktory oddat swoje zycie za grzechy §wiata
i w swej milosci zostawit samego siebie w Eucharystii, ktoéra uczynil pokarmem
dajacym zycie wieczne i przedmiotem adoracji we wszystkich jej aspektach.

Zakonczenie

Z powyzszych tre$ci wynika, ze zasadniczym i pierwszorzednym celem adoracji
eucharystycznej jest wyodrebnienie wewnetrznych postaw witasciwych Chrystuso-
wi ofiarujacemu sie nieustannie Ojcu w Duchu Swietym. Adoracja Najswietszego
Sakramentu winna pobudza¢ u wiernych ,,gtéd Eucharystii”. Wyraza si¢ on w coraz
glebszym poznawaniu Eucharystii, kochaniu i nasladowaniu jej w zyciu codzien-
nym. Chrze$cijanin kazdego dnia powinien stawac si¢ ,,cztowiekiem Eucharystii”,
by coraz bardziej jednoczy¢ si¢ z Chrystusem ukrzyzowanym, zmartwychwstatym
i uwielbionym. Sprzyja temu systematyczne uczestnictwo w Eucharystii, czeste
przyjmowanie Komunii $wietej i adoracja Najswigtszego Sakramentu.

Z tresci teologicznych rodza si¢ konkretne postulaty pastoralne. Pierwszy z nich
to ten, aby umozliwia¢ wiernym jak najczesciej adoracje Najswietszego Sakramen-
tu czy to indywidualnie czy wspolnotowo. Jednoczesnie nalezy troszczy¢ sie, aby
wspolnotowe adoracje przebiegaly zgodnie z przepisami koscielnymi zawartymi
w ksiegach liturgicznych. Adoracja ze swojej natury domaga si¢ czasu, a wiec po-
winno w trakcie jej trwania by¢ miejsce na stuchanie stowa Bozego, rozwazanie
go, cisze, modlitwe indywidualng i wspolnotowa oraz wspolny $piew. Nie powinno
wystawia¢ Najswietszego Sakramentu tylko po to, aby odmowic¢ litanie do $wigtego.

Dzi$ mozna takze zaobserwowac do$¢ powszechne zjawisko Mszy $wigtych

52 Jan Pawet 11, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 25.

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja o liturgii swigtej ,,Sacrosanctum concilium’
% Por. R. Rak, dz. cyt., s. 188.
55 Jan Pawet 11, Encyklika “Ecclesia de Eucharistia”, nr 10.

>
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z modlitwa o uzdrowienie, w czasie ktorej wystawia si¢ Najswigtszy Sakrament.
Niestety najczgséciej w takich sytuacjach trudno méwic o adoracji w sensie Scistym.
Uwaga zebranych zwykle skupia si¢ wtedy na prowadzacym modlitwe, ktory cze-
sto przypisuje sobie charyzmat uzdrawiania (cho¢ oczywiscie moze go posiadac),
nacisk ktadzie si¢ na glosny $piew 1 muzyke, niekiedy gre swiatet. Te zewnetrzne
formy najczesciej pobudzaja emocje uczestnikow takiego spotkania i nie kierujg ich
serc ku Chrystusowi obecnemu w Najswigtszym Sakramencie. Tego rodzaju formy
kultu przejety wiele elementow z ruchow zielonoswiagtkowych, gdzie nie ma Eucha-
rystii i jej adoracji. Dlatego pasterze Kosciota winni okazywac¢ w tych przypadkach
wyjatkowa czujnos$¢ i sta¢ na strazy zdrowej nauki Ko$ciota.
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The Theologyof the Rite
of Eucharistic Exposition and Adoration

Summary: The Eucharist contains the entire spiritual good of the Church, that is Jesus Christ, our
Passover and living bread. Through his flesh, made living and life-giving by the Holy Spirit, he
gives life to men. The Eucharist draws its saving effectiveness from the real presence of Christ.
There are other popular forms of cult outside Holy Mass which are connected with the Eucharist
and practised in the Church. The best known and most widespread of these is the Eucharistic
Exposition and Adoration. It is practised in various forms: so-called Perpetual adoration, which
takes place in chapels where the Body of Christ is adored round the clock; forty-hour adoration;
rosary services and other occasional forms of that cult. This article reveals the theological basis
for adoration of the Most Blessed Sacrament. Adoration of Christ in the Eucharist underlines the
redemptive dimension of God who is present among his people and encourages them to full partic-
ipation in Holy Mass. The most important motive for adoration is the real presence of Christ in the
Most Blessed Sacrament. Solemn adoration of Christ in the Eucharist always has the theocentric,
christological, ecclesiastical and eschatological dimension.

Keywords: adoration, the Eucharist, prayer, the Most Blessed Sacrament, exposition
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,,Blogostawi¢ mnie beda wszystkie pokolenia” (por.
L.k 1,48). Muzyczne implikacje kultu maryjnego na
przyktadzie Stabat Mater G.P. da Palestriny

Streszczenie: Niniejszy artykut po§wigcony jest motetowi Stabat Mater, autorstwa
renesansowego kompozytora Giovanniego Pierluigiego da Palestriny. Utwor ten
w mistrzowski sposob pokazuje prowadzenie dwuchorowej osmiogtosowe;j faktu-
ry, gdzie jednoczesnie zachowana zostaje istotna dbatos$¢ o wyrazisto$¢ §piewane-
go tekstu. W ten sposob omawiany utwor jest przyktadem motetu, ktory odegrat
znaczaca role w wyksztatceniu tzw. stylu koScielnego, zwanego z czasem stylem
palestrinowskim. Stabat Mater Palestriny to rowniez przyktad, w jaki sposéb mu-
zyczna kompozycja moze sta¢ si¢ osobistym wyznaniem wiary jego tworcy.

Stowa kluczowe: motet, sekwencja, Stabat Mater, G.P. da Palestrina, religijno$¢,
wyznanie wiary.

Wstep

Juz chrzescijanie pierwszych wiekdw, gdy probowali opisac¢ podstawy swej wia-
ry, zwracali uwagg na nieposlednia role Maryi w historii zbawienia. Jej kult klasycz-
na teologia nazywa cultus hyperduliae — kult szczeg6lnej czci, nalezny tylko Maryi'.
Przejawem tego kultu sg m.in. modlitwy i $piewy stawiace Matke Pana. W ten spo-
sob zaczeto realizowac si¢ proroctwo Maryi zapisane na kartach Ewangelii wedlug
$wigtego Lukasza: ,,Oto bowiem blogostawi¢ mnie beda odtad wszystkie pokolenia”
(1,48)...

Historia muzyki liturgicznej zna wiele tekstow maryjnych, ktore na przestrze-
ni wiekow staty si¢ inspiracja dla ré6znych kompozytoréw do tworzenia utworow
opiewajacych Najswietsza Maryje Panng, chocby wspomnie¢ tak popularne, jak Ave
Maria, Ave maris stella, Litanie do BMV, Magnificat, Salve Regina, Stabat Mater,
tzw. msze maryjne i wiele innych.

W tak zarysowanym kontek$cie miesci si¢ glowny problem niniejszego artykutu,
ktorego celem jest przyblizenie utworu Giovanniego Pierluigiego da Palestriny o bo-
lejacej Matce Bozej. Aby osiagna¢ zamierzony cel, zostang podjgte nastepujace kro-

' Zob. np. Catholic Encyclopedia, red. PM.J. Stravinskas, Huntington, Indiana 1991, s. 491.
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ki. Na poczatku bedzie omoéwione powstanie i rozwoj sekwencji. Nastgpnie zostang
przedstawieni najwazniejsi kompozytorzy, ktorzy na przestrzeni wiekow tworzyli
muzyke do tekstu Stabat Mater. Kolejna czgs¢ artykutu bedzie po§wigcona omowie-
niu inspiracji muzycznych Palestriny, budowie motetu Stabat Mater oraz jezykowi
muzycznemu dzieta. Przyjecie takiego porzadku metodologicznego pozwoli w catej
peti zobrazowaé postawiong tezg, iz muzyczne kompozycje staja si¢ osobistym
wyznaniem wiary ich tworcow.

1. Sekwencja Stabat Mater

Sekwencje sa okreslane jako dodatki do $piewu Alleluja, posiadajace budowe
cykliczna, co oznacza sukcesywne powtarzanie kolejnych wierszy utworu (lub par
zwrotek). Ich rozwoj przypada na czas od IX do XVI wieku. W pierwszym okresie
(IX—XI wiek) pojawiaty si¢ sekwencje o nieregularnej budowie, pozbawione czgsto
rytmiki i rymow. Od konca XI wieku zaczety pojawia¢ si¢ teksty rymowane?.

Wydany w 1570 roku Mszat Rzymski zawiera tylko cztery sekwencje. Byty to:
Victime paschali, Veni Sancte Spiritus, Lauda Sion oraz Dies irae. Natomiast w 1727
roku dotaczono jeszcze jedna sekwencje — Stabat Mater. Wciaz jest dyskutowana
sprawa jej autorstwa’.

Sekwencja Stabat Mater jest jedna z bardziej popularnych. Wykonywana jest
szczegolnie w okresie Wielkiego Postu. W warstwie semantycznej mozna w niej
wyrozni¢ dwie czesci. Czes¢ pierwsza (zwrotki 1-8) opisuje lament bolesnej Matki
Bozej stojacej pod krzyzem swego Syna i cierpiacej wraz z Nim na krzyzowej dro-
dze. Czes¢ druga zas (zwrotki 9-20) to wotanie cztowieka, swiadka cierpien Panny
Maryi, ktory pragnie razem z Niag trwa¢ w cierpieniu i wzia¢ na swe barki ciezar
Jej bolu. Ponizej zamieszczono tekst tacinski sekwencji Stabat Mater oraz jejthuma-
czenie w jezyku polskim dokonane przez Leopolda Staffa.

Tabela 1. Lacinski tekst Stabat Mater oraz polskie thumaczenie

L.p. Tekst tacinski
1. | Stabat Mater dolorosa

Thumaczenie polskie

Bolejaca Matka stata

Tuxta crucem lacrimosa
Dum pendebat Filius.

U stop krzyza, we tzach cala,
Kiedy na nim zawist Syn.

2. | Cuius animam gementem
Contristatam et dolentem
Pertransivit gladius.

A w Jej pelnej jeku duszy,
Od meczarni i katuszy,
Tkwit miecz ostry naszych win.

2 Por. I. Pawlak, Muzyka liturgiczna po Soborze Watykariskim Il w swietle dokumentéw Kosciola,
Lublin 2000, s. 324-325.

3 Powszechnie przyjmuje si¢, ze stowa sekwencji napisat Jacopone da Todi w XIII wieku. Niek-
torzy za$ autorstwo przypisuja $w. Bonawenturze (ok. 1217-1274). Zob. 1. Pawlak, Muzyka liturgiczna
po Soborze Watykanskim II, s. 325.
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3. | O quam tristis et afflicta Jakze smutna i strapiona
Fuit illa benedicta Byta ta btogostawiona,
Mater unigeniti! Z ktorej sie narodzit Bog.
4. | Quae moerebat et dolebat, Jak cierpiala i bolata,
Pia Mater, dum videbat Jakze drzata, gdy widziata
Nati poenas incliti. Dziecig swe wérod $Smierci trwog.

5. | Quis est homo, qui non fleret, Ktoryz cztowiek nie zaplacze,
Matrem Christi si videret Widzac mgki i rozpacze
In tanto supplicio? Matki Bozej w zalu tym?

6. | Quis non posset contristari, Kt6z od smutku si¢ powstrzyma,
Christi Matrem contemplari Majac Matke przed oczyma,
Dolentem cum Filio? Ktora cierpi z Synem swym?

7. | Pro peccatis suae gentis Widzi, jak za ludzkie winy
Vidit lesum in tormentis, Znosi mgki Syn jedyny,

Et flagellis subditum. Jezus, jak Go smaga bat.

8. | Vidit suum dulcem natum Widzi jak samotnie kona
Moriendo desolatum Owoc Jej czystego tona,
Dum emisit spiritum. Dajac zycie za ten §wiat.

9. | Eia Mater, fons amoris Matko, co$ mitosci zdrojem,

Me sentire vim doloris Przejmij mnie cierpieniem swoim
Fac, ut tecum lugeam. Abym bole¢ z Toba mogt.
10. | Fac, ut ardeat cor meum Niechaj serce moje pata,
In amando Christum Deum By radoscig ma sie stala
Ut sibi complaceam. Mitos¢, ktora Chrystus Bog.

11. | Sancta Mater, istud agas, Matko $wigta, srogie rany,
Crucifixi fige plagas Ktore znidst Ukrzyzowany,
Cordi meo valide. Wyryj mocno w duszy mej.

12. | Tui nati vulnerati, Mg¢ka Syna rodzonego,

Tam dignati pro me pati, Co dla dobra cierpiat mego,
Poenas mecum divide. Ze mng si¢ podzieli¢ chcie;j.

13. | Fac me tecum pie flere, Pragne ptaka¢ w Twym poblizu,
Crucifixo condolere, Cierpigc z Tym, co zmart na krzyzu
Donec ego vixero. Po mojego zycia kres.

14. | Iuxta crucem tecum stare, Chce pod krzyzem stac przy Tobie,
Et me tibi sociare Z Toba taczy¢ si¢ w zatobie,

In planctu desidero. I wylewa¢ zdroje tez.
15. | Virgo virginum praeclara, Panno czysta nad pannami,

Mihi iam non sis amara
Fac me tecum plangere.

Niechaj dobro¢ Twoja da mi
Ptakac z zalu z Tobg wspot.
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16. | Fac, ut portem Christi mortem Bym z Chrystusem konat razem,
Passionis fac consortem, Mgki Jego byt obrazem,
Et plagas recolere. Rany Jego w sobie czut.

17. | Fac me plagis vulnerari, Niech mnie do krwi rani zgraja,
Fac me cruce inebriari, Niech mnie meki krzyz upaja
Et cruore Filii. I Twojego Syna krew.

18. | Flammis ne urar succensus W ogniu, Panno, niech nie ptoneg,
Per te, Virgo, sim defensus Wigc mnie w swoja wez obrong,
In die iudicii. Gdy nadejdzie sadu gniew.

19. [ Christe, cum sit hinc exire, Gdy kres dni przede mng stanie,
Da per Matrem me venire Przez Twa Matke doj$¢ mi Panie,
Ad palmam victoriae. Do zwyciestwa palmy daj.

20. | Quando corpus morietur, Kiedy umrze moje ciato,
Fac, ut animae donetur Niechaj dusze¢ ma z swa chwala
Paradisi gloria. Czeka Twoj wieczysty raj.

Zrédto: Liber usualis missae et officii pro dominicis et festis cum cantu
gregoriano, S. Sedis Apostolicae et Sacrorum Rituum Congregationis Typo-
graphi, Parisiis — Tornaci — Romae — Neo Eboraci 1962, s. 1634v—1637; Sta-
bat Mater w thumaczeniu Leopolda Staffa, w: The Ultimate Stabat Mater site.
A musical journey through the ages..., za: https://www.stabatmater.info/polish/
[15.09.2017].

2. Stabat Mater w muzyce

Na przestrzeni wiekow popularna sekwencja o bolejacej Matce Bozej stata sig in-
spiracja dla wielu muzykéw do stworzenia czgsto wybitnych dziel, wykonywanych

po dzi$ dzien.

W Liber usualis zawarte sa dwie wersje tego $piewu. W pierwszej wersji sekwencji
pod kazde dwie kolejne zwrotki tekstu podtozona jest inna linia melodyczna. Nato-
miast druga wersja Stabat Mater, okre$lona jako ,,Planctus B. Mariae Virginis’, posia-

da jedng prosta melodie w 6. modusie.
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Przyktad nutowy 1. Stabat Mater. Planctus B. Mariae Virginis

a a
! bm _.
Y 2 . L] .—'- o 5 :. B o !
- . [ ] & R a
=
b [a-bat Ma- ter do-lo- rosa  Juxta cru-cem lacrimo-sa,
s
W ——
5 a—1" " a—a - a

Dum pendé- bat Fi- li- us, A- men
Zrodto: Liber usualis missae et officii..., s. 1874
Ponadto autorami muzyki do stow Stabat Mater sa m.in.:

* Josquin des Prés (1440-1521) — motet 5-glosowy*,

 Giovanni Pierluigi da Palestrina (1525-1594) — autor dwoch motetow Stabat Ma-
ter. Pierwszy — na 2 chéry czteroglosowe, drugi — na 3 chory czterogltosowe?,

* Orlando di Lasso (1532—-1594) — motet 8-glosowy (10 czgsci)®,

* Grzegorz Gerwazy Gorczyczki (1665/67-1734) — utwor a cappella (autorstwo
utworu podawane w watpliwosc)’,

* Antonio Vivaldi (1678-1742) — oratorium na alt, instrumenty smyczkowe i or-
gany?®,

* Domenico Giuseppe Scarlatti (1685—1757) —na 4 soprany, 2 alty, 2 tenory, 2 basy

i organy?®,

Giovanni Battista Pergolesi (1710—1736) — na sopran, alt, zespot smyczkowy

i organy'?,

Joseph Haydn (1732—-1809) — oratorium na 4 solistow, chor, 2 oboje lub rozki

4 M. Pamuta, Josquin des Prés, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czgs¢ biograficzna, t. IV hij, red.
E. Dzigbowska, Krakow 1993, s. 501.

5 A. Patalas, Palestrina, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czes¢ biograficzna, t. VII n-pa, red. E.
Dzigbowska, Krakow 2002, s. 304.

¢ K. Morawska, Orlando di Lasso, w: tamze, s. 192.

7 Z.M. Szweykowski, Gorcezycki, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czes¢ biograficzna, t. 111 efg,
red. E. Dzigbowska, Krakow 1987, s. 397.

8 P. Wilk, Vivaldi, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Cze$é biograficzna, t. X1 t-v, red. E. Dzigbows-
ka, Krakow 2009, s. 295.

° E. Dzigbowska, Scarlatti, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czeg$¢ biograficzna, t. 1X s-st, red. E.
Dzigbowska, Krakow 2007, s. 61.

10°A. Konieczna, Pergolesi, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czgs$é biograficzna, t. VIII pe-r, red.
E. Dzigbowska, Krakow 2004, s. 48.
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angielskie, instrumenty smyczkowe oraz b.c. (organy)'!,

Ligi Boccherini (1743—1805) — op. 61. Pierwsza wersja na sopran i instrumenty
smyczkowe; druga wersja na 3 glosy i instrumenty smyczkowe'?,

Gioachino Rossini (1792—1868) — na 2 soprany, tenor, bas, chor i orkiestre!?,

Franz Schubert (1797-1828) — oratorium na glosy solowe, chor i orkiestre
(do tekstu niemieckiego)',

Joseph Rheinberger (1839—-1901) — napisat 4 rozne Stabat Mater?,
* Anton Dvorak (1841-1904) — oratorium na sola, chor mieszany i orkiestrg'e,

Karol Szymanowski (1882—1937) — op. 53, na sopran, alt, baryton, chor miesza-
ny i orkiestrg'’,

Krzysztof Penderecki (1933— ) — na 3 chory mieszane (kompozytor wiaczyt ten
utwor do Pasji wg $w. Lukasza)'®.

3. Inspiracje muzyczne Palestriny

Giovanni Pierluigi da Palestrina (1525/1526—1594) to wloski kompozytor, kto-
rego zycie przez dtugi okres zwigzane bylo z Rzymem. Juz w dziecinstwie przy
Bazylice S. Maria Maggiore maly Giannetto uczyt si¢ §piewu i nauki kontrapunktu.
W 1544 roku powrocit do rodzinnej miejscowosci — Palestriny, aby przy katedrze
S. Agapito przyja¢ funkcje kanonika, ktora oznaczata obowiazek gry na organach
podczas nabozenstw w niedziele i $wigta oraz prowadzenie §piewu podczas nieszpo-
row 1 komplety. Ponadto uczyt $piewu kanonikow katedralnych i chtopcow-chorzy-
stow. W 1551 roku Palestrina udat si¢ do Rzymu i petnit funkcje magister cantorum
(do jego obowigzkow nalezato ksztatcenie chlopcow-sopranistow), a nastepnie ma-
gister cappella w powotanej przez papieza Juliusza II Cappella Giulia przy Bazylice
$w. Piotra. P6zniej pracowat w Cappella Pontificia — osobistej kapeli papieskiej,
zostal kapelmistrzem w Bazylice $§w. Jana na Lateranie oraz w Cappella Liberiana

' E. Dzigbowska, Haydn, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czg$¢ biograficzna, t. IV hij, dz. cyt.,
s. 135.

12.]J. Zabza, Boccherini, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czesé biograficzna, t. 1 ab, red. E. Dz-
igbowska, Krakow 1979, s. 346.

13 A. Konieczna, Rossini, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czes¢é biograficzna, t. VIII pe-r, dz. cyt.,
s. 473.

4 M. Tomaszewski, H. Hryszczynska, Schubert, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czgs¢ bi-
ograficzna, t. IX s-st, dz. cyt., s. 155.

15 E. Dzigbowska, Rheinberger, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Cze$é biograficzna, t. VIII pe-r;
dz. cyt., s. 377.

16 M.J. Negrey, Dvordk, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czes¢ biograficzna, t. 11 cd, red. E. Dz-
igbowska, Krakow 1984, s. 502.

17 Z. Helman, Szymanowski, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czg$é biograficzna, t. X sm-$, red. E.
Dzigbowska, Krakow 2007, s. 283.

18 A. Jarzebska, K. Podobifiska, Penderecki, w: Encyklopedia muzyczna PWM. Czeg$¢ biograficzna,
t. VIII pe-r, dz. cyt., s. 15.
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przy Bazylice S. Maria Maggiore'.

Pracujac w najwazniejszych zespolach muzycznych Rzymu i petnigc w nich
tak roznorodne funkcje, Palestrina pozostawal nade wszystko kompozytorem —
co 6wczesnie nie byto zjawiskiem odosobnionym. Tworzenie muzyki (czgsto tak-
ze na potrzeby zespolow, ktorymi kierowat) byto $cisle zwigzane z duchem reform
wyartykutowanych podczas Soboru Trydenckiego (1545-1563). Gtowne postulaty
zaktadaty, ze muzyka wieloglosowa w liturgii ma pobudza¢ nade wszystko uczucia
religijne, co oznaczato wyeliminowanie jakichkolwiek elementow $wieckich. Po-
nadto podkreslano, ze $piewany tekst ma by¢ zrozumiaty dla stuchaczy.

W taki sposob tworczo$¢ Palestriny jest przede wszystkim odzwierciedleniem
jego zwiazkow z papiestwem oraz tych tendencji stylistycznych, ktore zarysowane
podczas poszczegdlnych sesji Tridentinum, realizowano juz w II potowie XVI wie-
ku?. Godny podkreslenia jest rowniez fakt, ze motety Palestriny odegraty istotng
role w wyksztatceniu tzw. stylu koscielnego. To wlasnie ten styl, nazwany po6zniej
palestrinowskim, stawiano jako wzor koscielnych kompozycji®!.

4. Budowa motetu Stabat Mater

Stabat Mater Palestriny przeznaczony na dwa czterogtosowe chory jest przykta-
dem renesansowego motetu, czyli utworu a cappella do tekstu religijnego — w tym
wypadku do stéw znanej maryjnej sekwencji. W utworze mozna wyodrebni¢ szes¢
czesci. Cezury te wyznacza: semantyka, harmonika utworu oraz kontrasty metrycz-
ne.

I tak wyr6zni¢ mozna:

- cze$¢ 1 — do taktu 19 (stowa: Pertransivit gladius), metrum 2/2 1 3/2. W czesci
tej widoczna jest korespondencja chorow: gdy chor I $piewa, chor 1l pauzuje. Zabieg
ten jest o tyle istotny, ze wskazuje na zrodlo, z ktérego wywodzi sie motet, czyli
$piew antyfonalny, naprzemienny, ktéry od XV wieku przyjat we Wtoszech postac
wielogtosowa. I cho¢ za twodrce motetu wielochérowego uchodzi przedstawiciel
szkoty niderlandzkiej — Adrian Willaert, to wtasnie we Wtloszech, a doktadnie w Ba-
zylice $w. Marka w Wenecji, ze wzglgdu na mozliwosci architektoniczne $wiatyni
juz weze$niej praktykowano polichoralno$¢?.

Czes$¢ konezy chor Il wyraznym zwrotem kadencyjnym prowadzacym do toniki
(akord D-dur).

19 Wigcej na temat zycia i tworczosci kompozytora zob. A. Patalas, Palestrina, s. 289—-294.

Tamze.

Zob. np. E. Hinz, Zarys historii muzyki koscielnej, Pelplin 2000, s. 75.

J. Chominski, K. Wilkowska-Chominska, Formy muzyczne. T. 5 Wielkie formy wokalne, Krakow
1984, s. 56.

20
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22
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Tabela 2. Stabat Mater G.P. da Palestriny, czes¢ I, pokaz wejscia chorow

Czgsc 1, takty 1-19 Metrum Wejscia chorow
. 23
I Chor 29 X X
IT Chor X X

Zrodlo: badania wiasne

- cze$¢ Il — do taktu 65 (stowa: Dum emisit spiritus). Czg$¢ rozpoczyna si¢ o$mio-
glosowym masywem wyspiewujacym stlowa O quam tristis et afflicta, po czym
nastgpuje korespondencja choréw. W taktach 31-34 pojawia si¢ kolejny masyw
(stowa: Nati poenas incliti), a po nim do$¢ dlugi naprzemienny dialog obu chorow
konczacy si¢ zwrotem kadencyjnym prowadzacym do akordu A-dur i jednoczesnym
wspoOlnym wySpiewaniem stow Dum emisit spiritum.

Ta cze$¢ motetu Palestriny ukazuje mistrzostwo kompozytora, ktory na prze-
strzeni kilkudziesigciu taktow traktuje oba chory na sposob antyfonalny oraz w pet-
nej synchronii®.

Tabela 3. Stabat Mater G.P. da Palestriny, czes¢ 11, pokaz wejscia chorow

Czese 11,

takty 20-65 Wejscia chorow

I Choér X X XXX X X X X X

II Chor XX X X X X X X XX

Zrodlo: badania wilasne

- czg$¢ 11 — do taktu 85 (stowa: Ut sibi complaceam), metrum 3/4. Jest to stosun-
kowo kroétka, bo liczaca zaledwie 20 taktow czgs¢ utworu, w ktorej widoczna jest
korespondencja obu zespotdw: chor II — chor I — chor 1. Catos¢ konczy si¢ akordem
D-dur.

3 W typowym motecie dwuchorowym wyrézniano z reguty 3 czesci: 1. czg§¢ antyfonalna, 2. czg$c,
w ktorej chory czeSciowo z soba wspodldziataty oraz 3. czgs¢ koncowa, w ktorej nastgpowata petna
synchronia obu zespotdw. Dwa z wymienionych zabiegéw Palestrina stosuje w jednej z szesciu czgsci
swego utworu. Por. J. Chominski, K. Wilkowska-Chominska, Formy muzyczne..., s. 56.
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Tabela 4. Stabat Mater G.P. da Palestriny, czes¢ 111, pokaz wejscia chorow

Czgsc 111, takty 66-85 Metrum Wejscia chorow
. 3
I Chor 4 X
IT Chor X X

Zrodlo: badania wiasne

- cze$¢ 1V — do taktu 112 (stowa: Donec ego vixero), metrum 2/2 i 3/2. Ta czg$¢
Stabat Mater rozpoczyna si¢ 1 koniczy os$mioglosowymi masywami, miedzy ktorymi
dwa razy nastgpuje korespondencja choru I i choru II. Catos¢ konczy si¢ akordem
G-dur.

Tabela 5. Stabat Mater G.P. da Palestriny, czgs¢ 1V, pokaz wejscia chorow

Czesc 1V, takty 86-112 Metrum Wejscia chorow
. 23
I Chor 29 XX X X
II Chor X X X[ X

Zrédto: badania wiasne

- ¢z¢$¢ V — do taktu 130 (stowa: Fac me tecum plangere). Jest to najkrotsza czesé
utworu, liczaca zaledwie 18 taktow. W swej budowie jest ona jednorodna. Caty czas
brzmig — po raz pierwszy w tym dziele — jedynie poszczegdlne glosy obu chorow.
W chorze [ jest to sopran i alt, za§ w chorze 11 — sopran i tenor. Pozostate glosy pau-
zuja. W tym wiec przypadku faktura choralna uksztalttowata forme¢ motetu. Czgs¢
konczy si¢ akordem F-dur.

Tabela 6. Stabat Mater G.P. da Palestriny, cz¢s¢ V, pokaz wejscia chorow

Czesé V, takty 113-130

Wejscia chorow

I Chor

x (SA)

IT Chor

x (ST)

Zrodlo: badania wiasne

- ¢zg$¢ VI — do taktu 170 (stowa: Paradisi gloria). Ostatnia czg$¢ rozpoczyna si¢
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trzytaktowym masywem, po czym nastepuje zasadnicza redukcja glosow: w chorze
I $§piewa alt, tenor i bas, zas w chorze 11 — tylko tenor. Kolejne wysSpiewywane stowa
Fac me plagis vulnerari / cruce inebriari / et cruore Filii podejmuja w chorze I so-
pran i tenor, zas§ w chorze Il — sopran, alt oraz w koncowej czastce bas (ponownie
faktura utworu ksztaltuje formeg).

W czesci tej jeszcze dwa razy nastgpuja o$mioglosowe masywy, przedzielone
dialogami migdzy chorem I i chorem II. W takcie 167 na stowach Paradisi gloria
rozpoczyna si¢ potezne o$mioglosowe tutti obu zespolow, wieniczace catos¢ utworu
kadencja zmierzajaca do koncowego akordu D-dur (zob. przyktad nutowy 2).

Tabela 7. Stabat Mater G.P. da Palestriny, czes¢ VI, pokaz wejscia chorow

Czesé VI,

takty 131-170 Wejscia chorow

, X X

I Chor X (ATB) | (ST) X XX X XX
, X X

II Chor X (T | (sAB) X X XX X X

Zrodlo: badania wilasne

Przyktad nutowy 2. Stabat Mater G.P. da Palestriny, takty 166—170
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Zrodto: http://imslp.nl/imglnks/usimg/2/26/IMSLP08849-Score_- Palestrina_-
Stabat Mater.pdf [15.09.2017]

5. Jezyk muzyczny dzieta

W prezentowanym utworze Stabat Mater Palestrina poshuguje sie harmonig
modalng. Wlasnie ten typ harmonii, jej prostota oraz mala zmiennos$¢ nastgpstw
akordowych pozwalaja podja¢ wyzwanie, polegajace na mistrzowskim prowadze-
niu dwuchdérowej osmioglosowej faktury. W takiej bowiem fakturze podstawowym
wspolczynnikiem formy nie jest pojedynczy glos, ale chor. Zatem ,,zamiast prowa-
dzenia linii melodycznych typowych dla polifonii”, kompozytor uzywa akordu jako
nowego elementu konstrukcyjnego dzieta. Jest to nowy rodzaj polifonii, w ktorym
wspoldziatajg ze soba bloki akordowe, a nie linie melodyczne®* (zob. przyktad nu-
towy 3).

Przyktad nutowy 3. Stabat Mater G.P. da Palestriny, takty 4147
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Zrodto: http://imslp.nl/imglnks/usimg/2/26/IMSLP08849-Score - Palestrina - _
Stabat Mater.pdf [15.09.2017]

Utwor Palestriny jest typem motetu deklamacyjnego, w ktérym na pierwszy plan
wysuwa si¢ sprawa wyrazistos$ci tekstu. Kompozytor osigga to poprzez konstruk-

24 Zob. tamze, s. 58.
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tywne traktowanie harmoniki (postugiwanie si¢ zwartymi akordami) oraz technike
dwuchorowa.

W zwiagzku z traktowaniem tekstu mozna wskazaé tzw. kontrapunkt simplex,
ktéremu odpowiada synchroniczny uktad tekstu we wszystkich osmiu glosach, tzn.
na t¢ samg miarg taktu przypadaja te same wyrazy® (zob. przyktad nutowy 4).

Przyktad nutowy 4. Stabat Mater G.P. da Palestriny, takty 86—89
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Zrédto: http://imslp.nl/imglnks/usimg/2/26/IMSLP08849-Score - Palestrina -
Stabat Mater.pdf [15.09.2017]

W kazdym z choréw wystepuje w zasadzie identyczna rytmika — glosy tworza
w wigkszosci niemal nierozktadalne bloki akordowe (widoczne w powyzszych przy-
ktadach nutowych).

Motet ztozony jest z dos¢ krotkich odcinkow, ktore ptynnie przechodza jeden
w drugi. W kolejnych przeprowadzeniach prezentowane sg frazy stowno-muzyczne.
Respektuja one uktad akcentow w tekscie, postuguja si¢ melikg drobnointerwatowa,
ruch melodii jest falisty, pozbawiony kontrastow, nagtych zmian czy skokow?.

2 Zob. tamze, s. 59.
26 Wigcej na temat motetu renesansowego zob. tamze, s. 36—63.
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Zakonczenie

Wyspiewujac chwale Bogu w hymnie Magnificat, Maryja wypowiedziala zna-
mienne stowa, ze wszystkie przyszte pokolenia beda Ja blogostawi¢ (por. Lk 1,48).
Rzeczywiscie, imi¢ Najswietszej Maryi Panny wcigz wzywaja pokolenia chrzesci-
jan. Do Niej kierujg swe prosby, modlitwy, btagania i podzigkowania; to Jg prosza
0 wstawiennictwo u Boga...

Przejawem kultu Matki Bozej sg takze pie$ni i utwory muzyczne pisane ku Jej
czci. Swa tworczoscig kompozytorzy réznych czasow i epok podkreslajg role, jaka
Maryja odgrywa w dziele zbawienia dokonanym przez jej Syna Jezusa Chrystusa.
W ten kontekst wpisuje si¢ takze wloski kompozytor XVI wieku Giovanni Pierluigi
da Palestrina i jeden z jego wielu motetéw — Stabat Mater, ktérego charakterystyke
podjeto w niniejszym artykule.

Istote $piewdw ku czci Matki Bozej, ktéra mimo uptywu wiekdéw nie stracita
na swej aktualnosci, trafnie ujat jeden z opatéw cysterskich — Aelred z Rievaulx (zm.
1167). We wskazaniach dla podlegtych mu mnichéw zwracal uwage, ze czes¢ wy-
Spiewywang Maryi na modlitwie nalezy taczy¢ z czcig okazywang Jej w codziennym
zyciu: ,,Jesli wysSpiewujemy chwale naszym glosem, nie powinnismy pozbawiacé jej
tresci przez nasze postgpowanie. Dlatego $piewajmy nie obtudnie, lecz szczerym
sercem. Fatszywie chwali, kto nie nasladuje tego, co wychwala. Ten prawdziwie
stawi pokore Maryi, kto w miar¢ swych sit stara si¢ by¢ pokorny. Ten prawdziwie
stawi czystos¢ Maryi, kto odrzuca i ma w pogardzie wszelkg nieczystos$¢ i pozadli-
wos¢. Ten prawdziwie stawi mitos¢ Maryi, kto z catych sit i z wielkg gorliwos$cia
usituje mitowac Boga i blizniego. Dlatego (...) jesli chcemy okazywaé Maryi cze$¢
doskonala, musimy zwaza¢ przede wszystkim na trzy rzeczy: prawe myslenie, $wig-
ta mowe 1 wlasciwe postgpowanie. Kto ma to na uwadze i pragnie w petni osiagnaé,
ten nasladuje $wietag Maryje”?’.

2 Cyt. za: F. Courth, Mariologia — Maryja, Matka Chrystusa, w: Podrecznik teologii dogmatycznej.
Mariologia. Eklezjologia, red. W. Beinert, Krakow 1999, s. 201.
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“All Generations Shall Call Me Blessed” (Lk 1.48).
Musical Implications of the Cult of St. Mary on the
Example of Stabat Mater by G.P. da Palestrina

Summary: This study is devoted to the motet Stabat Mater,,created by the Renaissance composer
Giovanni Pierluigi da Palestrina. This work is a masterly composition for two choirs and eight
voices, with remarkable attention paid to the distinctiveness of the text sung. In this way the di-
scussed artwork is an example of a motet which played a significant role in the formation of the
“ecclesiastical style”, later called Palestrina motet style.

The Stabat Mater of Palestrina is also an example of how a musical composition can become its
creator’s personal confession of faith.

Keywords: motet, sequence, Stabat Mater, G.P. da Palestrina, religiousness, confession of faith
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Trzezwo$¢ 1 abstynencja w nauczaniu Kosciota

Streszczenie: Celem artykutu jest zwrocenie uwagi na trzezwos¢ i jej znaczenie
w zyciu kazdego czlowieka. Nalezy bowiem zdawaé sobie sprawe, ze wiasnie
trzezwos¢ odgrywa w ludzkim zyciu dominujaca role — wptywa na jego rozwdj,
prawidtowe funkcjonowanie rodziny i spoteczenstwa. Zwiazana z cnota umiarko-
wania pozwala panowac¢ nad pozadaniami i przyjemnos$ciami, glownie zmysto-
wymi tak, by cztowiek potrafit kierowaé si¢ nie tylko sercem i wyobraznig, ale
takze rozumem. To wlasnie trzezwo$¢ otwiera na mitos¢, wolno$é, dojrzatosé, od-
powiedzialno$¢ wzgledem siebie 1 blizniego, kierujac go ku najwyzszej wartosci,
jaka jest Bog. Temat trzezwosci towarzyszy cztowiekowi juz od samego poczatku
jego istnienia. MOwi o tym juz Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, ktore
przestrzega przed naduzywaniem alkoholu, piszac o jego zgubnym dziataniu za-
mykajacym cztowiekowi drogg do zbawienia bedacego celem kazdej osoby. Totez
o trzezwosci, oraz zgubnych skutkach zwigzanych z jej brakiem, Kosciot mowi
w swoim nauczaniu od pierwszych wiekow istnienia. Juz wielcy Ojcowie KoScio-
Ia, tacy jak: sw. Klemens Aleksandryjski, $w. Hieronim, §w. Augustyn wypowia-
dali si¢ na ten temat, a w Sredniowieczu $w. Tomasz z Akwinu opisat cnotg trzez-
wosci w swoich pismach. Kosciol, kierujac si¢ troska o cztowieka i realizacj¢ jego
powotania, nieustannie z calag moca i sita wspiera dzialania zmierzajace do zycia
w trzezwosci. Realizuje to zadanie migdzy innymi poprzez nauczanie,oraz doku-
menty, w ktérych mowi na temat trzezwosci.

Stowa kluczowe: trzezwo$é¢, abstynencja, mito$¢, wolno$¢, odpowiedzialno$¢,
cztowiek, Pismo Swicte, nauczanie Kosciota, nauczanie Jana Pawta II

Wprowadzenie

Czlowiek stworzony na obraz i podobienstwo Boze powotany jest do zycia w mi-
tosci, wolnosci i prawdzie. Powotanie do zycia w trzezwosci jest jednym z istotnych
elementow

realizowania tego zadania. Czym jest zatem trzezwosc, ktora jest tak bardzo waz-
na w zyciu kazdego cztowieka? Trzezwos$¢ — termin pochodzacy od tac. bria (pol.
miara), oznacza zachowanie umiaru w uzywaniu napojow alkoholowych, natomiast
W znaczeniu szerszym oznacza umiar i powsciagliwos¢ w stosunku do przyjemno-
$ci, zwlaszcza zmystowych. Trzezwos$¢ jako cnota jest jedng z podstawowych zasad
ludzkiego zycia. Zaprzeczeniem trzezwosci jest jej brak zwigzany z naduzywaniem
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alkoholu, ktory uniemozliwia zycie w prawdzie, mitosci i wolnosci, a w konsekwen-
cji prowadzi do uzaleznienia'. Cztowiek XXI wieku jest coraz bardziej narazony
na réznego rodzaju bolesne doswiadczenia wspotczesnego Swiata. Stworzony na ob-
raz i podobienstwo Boze, jako osoba powinien zy¢ w sposob wolny i odpowiedzial-
ny, $wiadomy siebie i swego powotania. Tymczasem staje si¢ coraz bardziej za-
gubiony, nie radzi sobie z wlasnymi emocjami, stresem i pustka duchowa. Ciagly
strach, niepewno$¢ jutra oraz pogon za tym, co oferuje otaczajacy $wiat, bardzo czg-
sto prowadzg ludzi na droge r6znych form uzaleznien powodujacych utrat¢ wolno-
$ci, mitosci i trzezwosci, ktore lezg u podstaw cztowieczenstwa. Jedna z najbardziej
rozpowszechnionych form uzaleznien zagrazajacg wolnos$ci, milosci i trzezwosci
cztowieka jest uzaleznienie od alkoholu, ktore niszczy nie tylko osobg pijaca, ale
i jej rodzine i spoteczenstwo.

W niniejszym artykule zostang omowione nastgpujace zagadnienia dotyczace
trzezwoS$ci ujete z perspektywy teologicznej: nauczanie Kosciola od pierwszych
wiekOw jego istnienia, cnota trzezwosci w Pismie §wigtym oraz nauczanie Jana
Pawta II.

1. Trzezwos$¢ w ujgciu teologicznym

Trzezwos$¢ przynalezy do jednej z podstawowych cnot kardynalnych — cnoty
umiarkowania. W $wietle Katechizmu Kosciota katolickiego: ,,Umiarkowanie jest
cnotg moralna, ktéra pozwala opanowac¢ dazenie do przyjemnosci i zapewnia row-
nowage w uzywaniu dobr stworzonych. Zapewnia panowanie woli nad popgdami
i utrzymuje pragnienia w granicach uczciwosci. Osoba umiarkowana kieruje do do-
bra swoje pozadania zmystowe, zachowuje zdrowa dyskrecje i nie daje si¢ uwiesé¢
(...) by i8¢ za zachciankami swego serca™. Trzezwos$¢ jest zatem cnotg o wielkim
znaczeniu moralnym, ma szczegdlng warto$¢ w zyciu czlowieka, poniewaz umozli-
wia realizacje innych cnot. Dotyczy nie tylko wymiaru fizycznego, czyli uzywania
napojoéw alkoholowych, ale réwniez wymiaru intelektualnego i duchowego cztowie-
ka, czyli: uczciwosci, rzetelnosci, trzezwych pogladow i osadoéw, roztropnosci umy-
shu 1 ducha. Trzezwos$¢ to droga prowadzaca do odkrywania i realizowania chrze-
Scijanskiego powotania®. Brak trzezwos$ci spowodowany naduzywaniem alkoholu
powoduje zaciemnienie umystu i jest przeszkoda we wiasciwym jego dzialaniu, we
wszystkich aspektach ludzkiego zycia. Juz w Pismie §wigtym jest mowa o zachowa-
niu umiaru, migdzy innymi w stosunku do napojoéw upajajacych, jak réwniez o do-
browolnej rezygnacji z alkoholu, trwalej lub czasowej, podejmowanej z roznych
motywow: religijnych, moralnych i spotecznych, okreslanej dobrem moralnym.

! Por. A. Grabner-Haider, Praktyczny stownik biblijny, Warszawa 1994, kol. 1333; W. Wicher, Podst-
awy teologii moralnej, Poznan 1969, s. 544; Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolcze-
snym Gaudium et spes, 12; J. Kochanski, O trzezwosci i pijanstwie, ,,Trzezwymi Badzcie” 1 (2001),
s. 26.

2 Katechizm Kosciola katolickiego, 1809.

3 Por. M. Dziewiecki, Nowe przestanie nadziei, Warszawa 2000, s. 140-141.
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Naduzywanie napoju alkoholowego okreslane jest natomiast grzechem, ktory pro-
wadzi do roznych wykroczen i zbrodni, jest przyczyng zta (Por.: Syr 31,27-29; £k
21,34; 1P 1,13; 1Tes 5,6).

W pierwszych wiekach chrzescijanstwa, w okresie patrystycznym, temat trzez-
wosci byt poruszany szczego6lnie w listach pasterskich, ktére nawotuja do trzezwo-
$ci. Jeden z Ojcow greckich, Klemens Aleksandryjski, podejmujgc moralny problem
alkoholu wskazuje na $ciste przestrzeganie trzezwosci bedgcej warunkiem dobrego
wychowania mlodziezy. Podaje wiele spostrzezen z zakresu fizjologii i psychologii
odnosnie tego problemu oraz definicj¢ upicia si¢. Na zachodzie pierwszy z mora-
listow tego okresu, Tertulian, takze porusza zagadnienie trzezwosci. Rowniez §w.
Hieronim i $w. Augustyn zalecaja Scisla abstynencje w okresie Wielkiego Postu,
a pijanstwo okreslaja jako cigzki grzech zamykajacy wstep do nieba. Takze inni mo-
ralisci tego okresu poruszaja temat trzezwosci biorgc za punkt wyjscia Pismo swigte,
szczegolnie w zakresie dobrowolnej abstynencji, ktora wlaczono w zakres praktyk
ascetyczno-postnych*,

Jeden z najwybitniejszych teologow $redniowiecznych, §w. Tomasz z Akwinu,
w swoich dzietach opisuje cnote trzezwosci, podporzadkowujac ja wstrzemigzliwo-
$ci, ktora nalezy do cnot kardynalnych. W swoim nauczaniu podkresla szczegdlnie
mocno koniecznos$¢ zachowania trzezwosci przez tych, ktdrzy petnig stuzbe w rze-
czach duchowych, a wigc wychowawcow i stug Kosciota, bowiem oni powinni by¢
przyktadem dla innych. Zawarte w dzietach $w. Tomasza z Akwinu wyjasnienie cno-
ty trzezwosci przetrwato do naszych czasow’.

Cnota trzezwosci odnosi si¢ nie tylko do zachowania umiaru w uzywaniu napo-
jow alkoholowych, ale rowniez oznacza w wielu sytuacjach catkowitg abstynencje,
tzn. powstrzymywanie si¢ od picia alkoholu. Zachowanie takiej abstynencji dotyczy
szczegolnie osob do 18 roku zycia, poniewaz sg one w wieku rozwojowym, a kazde
nawet najmniejsze spozycie alkoholu pod jakakolwiek postacig powoduje zaburze-
nie rozwoju fizycznego i psychospotecznego oraz prowadzi do szybkiego uzaleznie-
nia si¢ od alkoholu. Abstynencja dotyczy réwniez osob dorostych, a w okreslonych
sytuacjach zyciowych jest moralnym obowigzkiem wobec siebie i innych. Catko-
wita abstynencja do konca zycia obowigzuje przede wszystkim alkoholikow, ponie-
waz jest to jedyny sposob wyjscia z uzaleznienia. Moralny obowigzek zachowania
abstynencji dotyczy malzonkéw pragnacych mie¢ dzieci, a takze kobiet w ciazy
i matek karmigcych, poniewaz alkohol moze ujemnie wptywac na potomstwo. Ko-
lejng grupa osoéb objeta abstynencja sa: kierowcy, wszyscy pracownicy w miejscach
pracy, osoby, dla ktorych nawet symboliczne spozycie alkoholu bytoby szkodliwe.
Szczegblng grupe zobowigzana do zachowania abstynencji stanowig ci, ktorzy zto-
zyli przyrzeczenie abstynencji w duchu ekspiacji, w duchu mitosci blizniego, by

4 Por. A. Grabner-Haider, Praktyczny stownik biblijny, kol. 1333.
5 Por. W. Granat, Abstynencja od alkoholu w duchu Chrystusowym, ,,Homo Dei” 2 (1949), s. 235.
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swoim przyktadem pociagna¢ innych do trzezwosci.

Poza opisang grupg osob, abstynencja od alkoholu nie jest obowigzujaca formag
realizowania cnoty trzezwosci, jednak jest to bardzo cenny dar w zyciu kazdego
cztowieka oparty na mitosci Boga, siebie i blizniego. Cala teologia trzezwosci opar-
ta jest na PiSmie Starego i Nowego Testamentu i bierze z niego swoj poczatek, aby
przez wieki az do wspotczesnosci by¢ drogowskazem dla ludzi kazdego pokolenia.

2. Pismo Swiete o cnocie trzezwosci

Trzezwos$¢, w PisSmie Swietym nazywana umiarem, jest terminem okreslajacym
kilka pojec¢: po pierwsze oznacza ogdlnie pojeta umiejetnos¢ wyboru stusznej drogi,
czyli rozsadek, roztropnos¢, przytomnos¢ umystu, gotowos¢ do dziatania, kierowa-
nie si¢ rozumem, a nie tylko sercem i wyobraznig; po drugie okresla umiar i po-
wsciagliwo$¢ w stosunku do przyjemnosci, gtdéwnie zmystowych; po trzecie trzez-
wo$¢ wyraza przestrzeganie umiaru w uzywaniu napojow upajajacych’.

W Biblii nie ma mowy o wysokoprocentowych napojach alkoholowych. Pojawia
si¢ tam jedynie wino i sycera, uzywane w tradycji Izraela, dlatego nie ma w ksig-
gach potepienia napoju upajajacego oraz kategorycznego zakazu spozywania go, ale
wymagane jest zachowanie umiarkowania. Do tradycji Izraela naleza gody weselne,
polaczone z uczta i umiarkowanym spozywaniem wina w czasie ich trwania, ktore
sa najwlasciwszym czasem przezywania radosci. W Starym Testamencie pojawiaja
si¢ jednak rowniez opisy mowiace o tym, ze w winie kryje si¢ niebezpieczenstwo
naduzycia przyjemnosci zmystowej: ,,Komu biada? Czyjemu ojcu biada? Komu
swary? Komu doly? Komu bez przyczyny rany? Komu ptynienie oczu? Czyz nie
tym, ktorzy zasiadaja przy winie i bawia si¢ kubkéw wypréznianiem? Nie patrz
na wino, gdy sie rumieni, gdy sie rozjasni w szklanicy barwa jego; fagodnie wcho-
dzi, ale na koncu ukasi jak waz i jak zmija jad rozpusci. Oczy twe beda patrzed
na cudze, a serce twe bedzie mowi¢ przewrotnosci” (Prz 23; 29-33). Przywotanie
stowa potepiajg naduzycie wina, poniewaz powoduje ono wielorakie szkody, zarow-
no fizyczne jak i duchowe.

Innym przykladem potepiajagcym upijanie si¢ winem, czego nastepstwem jest
upadek moralny, jest biblijna przygoda Noego, ktory jako pierwszy uprawiajac wi-
nogrona naduzyt wina, nie majac swiadomosci jego dziatania, oraz historia Lota,
ktory po upiciu winem dopuszcza si¢ kazirodztwa z cérkami. Czeste naduzywanie
wina, jak mowi Stary Testament, prowadzi zwykle do uboéstwa: ,,Popada w ngdze,
kto lubi hulanki, nie wzbogaci si¢, kto lubi oliwe i wino” (Prz 21, 17)%.

Przytoczone opisy zawierajace wszelkiego rodzaju szkody, jakie niesie ze soba
brak umiaru w piciu oraz naduzywaniu wina, sa przestroga i pouczeniem dla kaz-

¢ Por. M.P. Lisowski, Nafog pijanstwa. Studium moralne, Poznan 1958, s. 220-224.

7 Por. J. Kochanski, O trzezwosci i pijanstwie, ,,Trzezwymi Badzcie” 1 (2001), s. 26.

8 Por. M.P. Lisowski, dz. cyt., s. 195-197; J. Sledzianowski, Alkoholizm w $wietle chrzescijanskich
zasad moralnych, Zakroczym 1987, s. 4-9.
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dego cztowieka. W Pismie $wictym pojawiaja si¢ stowa zachety do przestrzegania
abstynencji, zwlaszcza przez krolow i wladcow, oraz tych, ktorzy stojg na czele spo-
tecznosci: ,,Nie dla krolow, Lemuelu, nie dla kroélow picie wina, ani dla wtadcow
pozadanie sycery, by pijac prawa zapomnieli, nie zaniedbali prawa ubogich” (Prz
31, 4-5). Szczegodlnie Stary Testament w wielu miejscach podkresla niemozliwosé
pogodzenia madros$ci z naduzywaniem czy nawet z umiarkowanym uzywaniem
wina: ,,Rozpustna rzecz wino i zwadliwe pijanstwo, ktokolwiek si¢ w nim kocha
nie bedzie madry” (Prz 20, 1). Dlatego abstynencj¢ zachowywaly niektore wybit-
ne osoby starotestamentalne obdarzone wyjatkowym powotaniem, wsrod ktorych
nalezy wymieni¢ Judyte, Ester¢ czy Daniela. Catkowita powsciagliwo$¢ od wina
i sycery, tzn. abstynencja wynikajgca z nakazu prawa, obowigzywata nazirejczykow,
czyli tych, ktorzy przez ztozone §luby poswigcali si¢ Bogu. Jak mowi Ksiega Liczb:
,»2dy jaki mezczyzna, lub kobieta ztozy $lub nazireatu, aby poswigcic¢ si¢ dla Jah-
we, musi si¢ powstrzymac od wina i sycery, nie moze uzywac¢ octu winnego i octu
z sycery, ani soku z winogron, nie wolno mu je$¢ winogron zaréwno $wiezych jak
i suszonych” (Lb 6; 2-3). Do takich me¢zoéw poswigconych Bogu mozna zaliczy¢
Samsona, Samuela, a takze kaptanéw sprawujacych czynnosci religijne w §wiatyni
jerozolimskiej, ktorzy wedlug prawa Mojzeszowego maja obowigzek zachowania
catkowitej abstynencji. Popetnione przez nich w tej materii wykroczenia sg przez
prorokéw surowo karane jako grzechy zgorszenia. Zachowanie catkowitej absty-
nencji jest w Pi$mie $wigtym nagradzane pochwatlg i blogostawienstwem Boga, jak
ma to miejsce w przypadku plemienia Rekabitow, ktorzy wsrod praw plemiennych
przestrzegajg catkowitego zakazu picia wina i sycery. Nalezy zatem przypuszczac,
ze abstynencja w narodzie izraelskim byta szeroko praktykowana’.

Nowy Testament na temat uzywania napojow alkoholowych i zwigzanej z tym
trzezwoS$ci oraz abstynencji, nie wnosi zasadniczych zmian. Do wielkich postaci
zachowujacych catkowitg abstynencje od napojow alkoholowych nalezy Jan Chrzci-
ciel, ktory byt prawdopodobnie nazirejczykiem, czyli poswigconym Bogu —wielkim
prorokiem zapowiadajacym przyjécie Jezusa'®. Jesli chodzi o Chrystusa, to nie po-
tepia on samego wina i rozumnego poslugiwania si¢ tym napojem, o czym najlepiej
mowia dwa fakty z Jego zycia opisane w Pismie swigtym: cud na weselu w Kanie
Galilejskiej, kiedy zabrakto wina i Jezus przemienit wodg ze stagwi w wino oraz
Ostatnia Wieczerza, podczas ktorej Chrystus dokonal przemiany wina w Najswigt-
sza Krew!!,

Jezus Chrystus pokazuje swoim zyciem i nauczaniem, zZe nawet najwyzsze szczy-
ty moralnej doskonalosci mozna osiagna¢ nie bedac zupetnym abstynentem, jednak
naduzywanie oraz upijanie si¢ winem pigtnuje i nazywa grzechem, poniewaz pro-
wadzi to do pijanstwa i wyrzadzania krzywdy sobie oraz drugiemu czlowiekowi.
Daje temu wyraz w swoich wypowiedziach: ,,.Lecz jesli taki zly shuga powie sobie

% M.P. Lisowski, dz. cyt., s. 195-196; J. Sledzianowski, dz. cyt., s. 4-9.
0 Por. £k 1, 15.
1 Por. J 2, 1-10; Mt 26,26-29; Mk 14, 22-25; £k 26, 26-29.
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w duszy; Moj pan si¢ ociaga, i zacznie bi¢ swoje wspotstugi, i bedzie jadt i pit z pi-
jakami, to nadejdzie pan tego stugi w dniu, kiedy si¢ nie spodziewa, i 0 godzinie,
ktorej nie zna. Kaze go ¢wiartowac i z obtudnikami wyznaczy mu miejsce. Tam
bedzie ptacz i zgrzytanie zebow” (Mt 24, 48-51). Natomiast $w. Lukasz przestrze-
ga: ,,Uwazajcie na siebie, aby wasze serca nie byly oci¢zate wskutek obzarstwa,
pijanstwa i trosk doczesnych, zeby ten dzien nie przypadl na was znienacka” (Lk
21, 34). Duzo wypowiedzi i pouczen na temat wina, wstrzemi¢zliwosci i pijanstwa
w Nowym Testamencie jest obecnych u $w. Pawla. Apostol Narodow z jedne;j stro-
ny méwi o umiarkowanym i rozumnym uzywaniu wina, jak chociazby w stowach
skierowanych do Tymoteusza ,,Samej wody juz nie pij, uzywaj po trosze wina ze
wzgledu na zotadek i czgste twe stabosci” (1Tym 5, 23), z drugiej natomiast strony
moéwi o zhu moralnym, ktére powoduje naduzycie tego napoju. Kiedy pojawia sig
niebezpieczenstwo pijanstwa nawet w czasie zebran religijnych pierwszych gmin
chrzescijanskich, §w. Pawet zdecydowanie wystepuje przeciwko tym naduzyciom,
uwazajac pijanstwo za grzech, ktory zamyka droge do Krolestwa Bozego: ,,ani zto-
dzieje, ani cheiwi, ani pijacy, ani oszczercy, ani zdziercy nie odziedzicza Krolestwa
Bozego” (1Kor 6, 10). W innych swoich wypowiedziach Apostot nazywa grzechem
nadmierne picie wina i pijanstwo, zaliczajac je do uczynkow ciemnosci, niszczacych
cztowieka w wymiarze fizycznym i duchowym, prowadzacym do rozpusty, nieczy-
stosci, zazdrosci, niezgody, ktotni, powaznych przestepstw. Podkresla, Ze pijacy jest
zgorszeniem dla innych i daje wskazania, jak nalezy postepowaé: ,,Zyjmy przyzwo-
icie jak w jasny dzien; nie w hulankach i pijatykach, nie w rozpuscie i wyuzdaniu,
nie w ktotni i zazdrosci. Ale przyobleczcie si¢ w Pana Jezusa Chrystusa i nie troszcz-
cie si¢ zbytnio o cialo, dogadzajac zadzom” (Rz 13, 13-14).

Sw. Pawel czesto w swoich wypowiedziach zacheca do catkowitej abstynencji
po to, by wspiera¢ bliznich swoim dobrym przykladem w stabosciach, lub tez by nie
by¢ dla nich zgorszeniem: ,,Dobrg jest rzeczg nie je$¢ mig¢sa i nie pi¢ wina i nie czy-
ni¢ niczego, co twego brata gorszy” (Rz 14, 21)!2. Zasada, o ktorej moéwi §w. Pawet,
stala si¢ podstawa ruchu abstynenckiego w czasach wspotczesnych. Z kolei §w. Piotr
okresla pijanstwo jako czyn poganski bgdacy zaprzeczeniem autentycznego zycia
chrzescijanskiego, ktory prowadzi do zta: ,,Wystarczy bowiem, ze§cie w minionym
czasie peili wolg pogan i postepowali w rozwigztosciach, zadzach, naduzywaniu
wina, obzarstwie, pijanstwie i w niegodziwym balwochwalstwie” (1 P 4, 3).

Podsumowujac nauke Pisma $wictego w kwestii trzezwosci, abstynencji oraz
uzywania napojow alkoholowych, nalezy stwierdzi¢, ze: po pierwsze - umiarkowa-
ne i rozumne spozywanie napojow alkoholowych, niepowodujace zaburzen rozwoju
fizycznego, duchowego, moralnego i spolecznego, nie jest moralnie zte i jest okre-
$lane jako cnota trzezwosci; po drugie - rezygnacja z napojow alkoholowych, tzn.
abstynencja czasowa lub trwala, podejmowana z r6znych motywow zarowno religij-
nych, moralnych czy spotecznych, jest ogromnym dobrem dla cztowieka i najsku-
teczniejszym wsparciem innych na drodze do trzezwosci; po trzecie - naduzywanie

12 Zob. takze: 1Kor 6, 10; Rz 13, 13; 1Kor 8, 13.
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napojow alkoholowych jest grzechem, jest zrodtem zta fizycznego, moralnego i spo-
tecznego prowadzacym do dalszych grzechow!s.

3. Zagadnienia trzezwosci w wybranych dokumentach Ko$ciota
1 w nauczaniu Jana Pawta I1

Dokumenty Kosciota nie zawieraja wypowiedzi bezposrednio dotyczacych trzez-
wosci w odniesieniu do napojow alkoholowych, jednak papieze niejednokrotnie
wypowiadali si¢ podczas spotkan ze stowarzyszeniami abstynenckimi na temat jej
znaczenia. Leon XIII stwierdzit: ,,Szlachetne postanowienia poboznych stowarzy-
szen, ktore postawily sobie za zadanie pozostawac przy zupetnej wstrzemigzliwosci
od wszystkich napojow alkoholowych, uwazam za godne szczegolnego polecenia’™'*,
natomiast papiez Pius X stowarzyszenia abstynenckie obdarzyt odpustami. W 1930
roku Pius XI do pielgrzymki abstynentow powiedziat: ,,Reprezentujecie dzieto, kto-
re w szczegolny sposob wielbig i pochwalam. Wasza walka jest praca szlachetna
i $wieta, walka dobroczynng dla Boga i bliznich, dla narodu i Kosciota, dla rodzin
i jednostek. Znalezliscie drogg, na ktorej mozecie uratowac wiele dusz”'>. Do zna-
czenia trzezwos$ci nawigzuje réwniez Pius XII, nazywajac abstynencje ,,apostola-
tem, ktory Kosciot przyjmuje, uznaje, pochwala i blogostawi'¢, jednak najczesciej
temat trzezwosci, jej znaczenia w zyciu jednostki, rodziny i spoteczenstwa, porusza
przez caty okres swojego pontyfikatu papiez Jan Pawet II.

Ojciec Swiety w pelni zdawat sobie sprawe z zagrozenia, jakie niesie ze sobg al-
koholizm, jak niszczy czlowieka, jego godnos¢, wolnos¢ i dusze. Naduzywany przez
wielu prowadzi do upadku i degradacji narodu, dlatego w caltym swoim nauczaniu
Papiez tak bardzo podkresla znaczenie trzezwosci'’. Juz na poczatku pontyfikatu
w li$cie skierowanym do Polakow Papiez powiedzial: ,,Proszg Was, abyScie przeciw-
stawiali si¢ wszystkiemu, co uwtacza ludzkiej godnosci i poniza obyczaje zdrowe-
go spoteczenstwa, a czasem moze zagrazac¢ jego egzystencji i dobru wspolnemu™'s,
Podczas $rodowej audiencji ogolnej 22 listopada 1978 roku Ojciec Swiety wyglosit
przemowienie na temat cnoty umiarkowania. Wedtug Jana Pawta II cnota ta dotyczy
konkretnego i realnego cztowieka, nie jest czym$ oderwanym od rzeczywistosci,
czyms§ abstrakcyjnym, wrecz przeciwnie — jest ona bardzo gleboko wpisana w zycie
cztowieka, wyrasta z tego zycia i nadaje mu ksztalt, stanowiac o tym, jak czlowiek
zyje, dziala i postepuje z calym bogactwem jego uczué i wzruszen, ktorymi zostat

13 Por. M.P. Lisowski, dz. cyt., s. 200-201; J. Sledzianowski, dz. oyt., s. 8-9.

4 Por. F. Kirkstein, Abstynencja jako metoda umacniania trzezwosci, w: Podrecznik alkohologii
duszpasterskiej, Warszawa 1963, s. 266-267.

15 Por. tamze.

16 Por. tamze.

17 Por. T. Kukotowicz, Problemy patologii spotecznej w wypowiedziach Jana Pawta II, w: Zeby nie
ustata wiara, Lublin 1987, s. 305-314; M. Dziewiecki, dz. cyt., s.158.

18 Por. Jan Pawet I1, List do Polakéw. Zachowajcie wiernos¢ Chrystusowi, Jego Krzyzowi, Kosciolo-
wi. 24 X 1978, w: Nauczanie Papieskie, t. 1, red. E. Weron — A. Jaroch, Poznan-Warszawa 1987, s. 23.
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obdarzony. Cnota umiarkowania jest jedng z cnot kardynalnych i jest powigzana
z pozostatymi cnotami kardynalnymi, dlatego nie mozna by¢ cztowiekiem praw-
dziwie roztropnym, sprawiedliwym ani m¢znym, jezeli brakuje cnoty umiarkowa-
nia. Papiez podkreslit, Ze umiarkowanym jest ten, ktory nie naduzywa pokarmow,
przyjemnosci zewngtrznych, nie upija si¢ alkoholem, nie pozbawia si¢ §wiadomosci
przez narkotyki. Czlowiek opanowany to ten, w ktorym namigtnosci zmystowe nie
goruja nad rozumem i wolg, a takze sercem. Cnota umiarkowania ma zasadnicze
»kardynalne” znaczenie, gdyz jedynie cztowiek, ktory umie panowac¢ nad soba, jest
w petni cztowiekiem. Jak stwierdzil Jan Pawet 11, ,,wystarczy spojrze¢ na kogos,
kto pofolgowal swoim namigtnosciom, datl si¢ im ponies¢, stat si¢ ich ofiarg np.:
pijak, ktory si¢ pozbawit uzywania rozumu. Woéwczas bez trudu uznamy, ze by¢
cztowiekiem réowna si¢ zachowa¢ godnos¢ cztowiekowi wlasciwa — to znaczy mig-
dzy innymi: kierowac¢ si¢ cnotg umiarkowania”'® (RH 14-17). Podkreslit, Zze brak
cnoty umiarkowania, wstrzemi¢zliwos$ci niszczy ciato, zdrowie, wyrzadza odczu-
walne szkody, o czym doskonale wiedza lekarze prowadzacy poradnie matzenskie,
narzeczenskie, mtodziezowe.

W swojej pierwszej encyklice Redemptor hominis, ktora skierowal do wier-
nych na poczatku pontyfikatu, Jan Pawet II odstania tajemnice Chrystusa, Kosciota
i czlowieka. W centrum swojej refleksji stawia cztowieka, mowiac: ,,cztowiek jest
pierwsza i podstawowg drogg Kosciota”®. Kosciot zyje ciagle tajemnicg Chrystusa
i pragnie kierowa¢ w Jego stron¢ wzrok kazdego cztowieka, aby ten mogl w swoim
sercu, sumieniu, w swoim wnetrzu obcowac z glebia odkupienia. W Chrystusie zo-
staje objawione, kim jest cztowiek i jaka droga powinien pojs¢, aby znalez¢é zycie.
Chrystus jest nie tylko obrazem ludzkiej egzystencji, przyktadem, jak powinien zy¢
cztowiek, ale w pewien sposob jednoczy si¢ z kazdym czlowiekiem, dosigga kaz-
dego w glebi jego wnetrza, u samych korzeni egzystencji, stajac si¢ w ten sposob
od wewnatrz droga czlowieka. Jednak cztowiek, jako istota staba i grzeszna, czgsto
zapomina o swoim powolaniu i popada w uzaleznienia. Papiez utrzymuje, Ze istote
cztowieka mozna pojac jedynie wtedy, gdy punktem wyjscia refleksji bedzie czto-
wiek doskonaty zyjacy w Chrystusie. Przeciwstawia si¢ pogladowi, ze czlowieka
mozna zrozumie¢ tylko wtedy, gdy punktem wyjscia zostang uczynione najbardziej
pierwotne formy ludzkiego istnienia. Tak nakreslona w encyklice Redemptor homi-
nis wizja i powotanie cztowieka nawigzujg do tematu trzezwosci, ktora pelni donio-
sta rolg w zyciu kazdego cztowieka, rodziny, bedacych drogg Kosciota i podstawa
zdrowego i odpowiedzialnego spoteczenstwa?'.

Podczas pontyfikatu Jan Pawet 11 niejednokrotnie bezposrednio wypowiadat si¢
na temat trzezwosci, odnoszacej si¢ do napojow alkoholowych, oraz na temat same-
go alkoholizmu, ktory jest zagrozeniem dla cztowieka. Jedng z takich wypowiedzi

19 Por. Jan Pawet I, Przeméwienie podczas audiencji generalnej. Cnota umiarkowania (22.11.1978),
w: Nauczanie Papieskie, s. 86-87.

20 Por. Jan Pawet 11, Encyklika “Redemptor hominis”’, Watykan 1979, 14.

2l Por. tamze.
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Papieza jest przemowienie wygloszone w dniu 7 czerwca 1985 roku do uczestnikow
sympozjum na temat alkoholizmu. W przeméwieniu tym Ojciec §w. zwraca szcze-
goélnie uwage na zagrozenie alkoholizmem wynikajace z aktualnych warunkow eko-
nomicznych, nieustannego wzrostu ubostwa i bezrobocia. Wskazuje, jak wszystkie
te czynniki mogg prowadzi¢ ludzi, szczegdlnie mtodych do frustracji, niepokoju,
wyobcowania spotecznego, a co za tym idzie, czgsto do ucieczki od problemow
zycia w iluzoryczny $wiat alkoholu®.

Kolejng takg wypowiedzig jest przestanie papieza do uczestnikow miedzynaro-
dowej konferencji na temat probleméw narkomani i alkoholizmu zorganizowanej
w Watykanie w dniach 21-23 listopada 1991 roku przez Rad¢ Pontyfikalng do Spraw
Pomocy Duszpasterskiej Pracownikom Stuzby Zdrowia. W przestaniu tym Papiez
zwraca uwage na zastraszajaca szybko$¢ rozprzestrzeniania si¢ zjawiska alkoholi-
zmu i narkomani, ktore zagrazajg rodzajowi ludzkiemu, niwecza najglebsze moty-
wacje nadziei, ktora, aby stac si¢ prawdziwg, musi by¢ wiarg w sens zycia. U podstaw
uzaleznien, jak mowi Ojciec $w., z jednej strony lezy czgsto pustka egzystencjalna
wywotana brakiem warto$ci moralnych, brak wiary w samego siebie i innych ludzi,
brak sensu zycia, a z drugiej strony pi¢trzace i nasilajgce si¢ trudnosci przed proba
wyrwania si¢ z nalogu, ktéore wzmagaja poczucie rozpaczy u ofiar uzaleznienia, ich
rodzin i otoczenia, co bardzo czgsto prowadzi do rezygnacji i poddania. Papiez na-
zywa zjawisko alkoholizmu i narkomani podstgpnymi plagami spotecznymi, ktore
rozlewaja si¢ na caty §wiat podsycane przez wielkie interesy gospodarcze, a niekie-
dy rowniez polityczne. Jest to zjawisko o przerazajacych rozmiarach i proporcjach.
Jan Pawet Il mowiac o uzaleznieniach, pragnie przypomnie¢, ze pogarszaja one nie
tylko zdrowie fizyczne i psychiczne, ale rowniez tak frustrujg osobe uzalezniong,
ze przestaje ona by¢ zdolna do tgcznosci duchowej i poswigcen. Jest to szczegodl-
nie tragiczne w przypadku mtodziezy, poniewaz mtodos¢ to czas poznawania zycia,
okres wielkich ideatéw i szczerej, ofiarnej mitosci®.

Znamienne sg stowa papieza skierowane do mtodziezy, wypowiedziane podczas
miedzynarodowej konferencji na temat problemow narkomani i alkoholizmu: ,,Pra-
gne (...) jeszcze raz zwroci¢ si¢ do mtodziezy z serdecznym zatroskaniem; strzez-
cie si¢ pokusy poznania iluzorycznych, tragicznych przezy¢! Nie poddawajcie si¢
im! Czemu kierujecie si¢ w $lepy zautek? Czemu rezygnujecie z przezycia petnego
okresu dojrzewania, akceptujac przedwczesna staros¢? Czemu marnujecie energie
i swoje zycie, ktore przeciez moze by¢ radosnym potwierdzeniem idealow uczci-
wosci, pracy, poswigcenia, czystosci 1 mito§ci? Tak witasnie — mitosci! Ofiarom al-
koholizmu, rodzinom i $rodowiskom, ktoére musza tak wiele wycierpie¢ z powodu
utomnosci ich cztonkow, Kosciot, w imieniu Chrystusa, proponuje rozwigzanie i al-
ternatywe — terapic mito$cia; Bog jest mitoscig i ktokolwiek zyje w mitosci, osigga

22 Por. Papieska Rada Ds. Duszpasterstwa Stuzby Zdrowia, Karta Pracownikéw Stuzby Zdrowia,
Watykan 1995, s. 81-82. Zob. takze: Przemowienie do uczestnikow Sympozjum na temat alkoholizmu
(7.06.1985), ,.Insegnamenti di Giovanni Paolo II”, 8 (1985), s. 1.

2 Por. M. Dziewiecki, Nowe przestanie nadziei, Warszawa 2000, s. 269-273.
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wspolnote duchowa z innymi i z Bogiem! «Ci ktorzy nie kochaja, pozostajg martwi»
(1J 3,4). Ale ktokolwiek kocha poznaje smak zycia i zyje! Nie mozna, drodzy bracia
i siostry, zwalcza¢ alkoholizmu czy narkomanii, leczy¢ i skutecznie uzdrawia¢ ofia-
ry natogdw, dopdki nie odbuduje si¢ takich warto§ci moralnych, jak mitos¢ i sens
zycia — jedynych nadajacych prawdziwy sens naszej egzystencji, szczegolnie jesli
opromienione s3 $wiattem wiary”*.

Z przytoczonych powyzej wypowiedzi wynika troska Ojca $w. o trzezwos$¢ kaz-
dego czlowieka, szczegdlnie o trzezwos¢ miodych, ktorzy sa przysztosciag Swiata.
Przyktadem jest rowniez wypowiedz podczas Apelu Jasnogorskiego 18 czerwca
1983 roku: ,,Moi drodzy przyjaciele! Do Was, do Was nalezy potozy¢ zdecydowang
zapor¢ demoralizacji — zapore tym wadom spotecznym, ktorych ja tu nie bede nazy-
wat po imieniu, ale o ktérych wy sami doskonale wiecie. Musicie od siebie wyma-
gac, nawet gdyby inni od Was nie wymagali”™®.

Temat trzezwosci, a takze problem alkoholizmu byt wielokrotnie podejmowany
przez Jana Pawtla Il podczas pielgrzymek do Ojczyzny. Wiedziat, jak bardzo roz-
powszechnione jest w Polsce pijanstwo, alkoholizm, ktory niszczy polskie rodziny
i spoteczenstwo, jak wazne jest propagowanie trzezwosci. Podczas pierwszej piel-
grzymki do Ojczyzny, na Jasnej Gorze dnia 5 czerwca 1979 1. w czasie Apelu Jasno-
gorskiego, skierowat do rodakow bardzo wazne stowa: ,, Trzezwi badzcie i czuwaj-
cie”?. Znaczenie tego powolania wyjasnit nastgpujaco: ,,Zagrozenie to ma zawsze
zrodto w naszej ludzkiej stabosci, w stabej woli, w powierzchownym stosunku
do zycia. I dlatego, moi drodzy rodacy, w tej godzinie szczegdlnej szczerosci, w tej
godzinie otwarcia serc przed naszg Matka, przed nasza Jasnogorska Panig, mowie
wam o tym i zawierzam wam to. Nie ulegajcie stabosciom! Nie dajcie zwycigzy¢
zhu, ale zto dobrem zwycig¢zajcie. Nie mozna pozwoli¢ na to, by marnowato si¢
to co ludzkie, to co polskie, co chrzeécijanskie na tej ziemi”?’. Wiadomo, ze najwig-
cej strat biologicznych, moralnych i duchowych Polacy ponosza z powodu naduzy-
wania alkoholu, dlatego Papiez z ojcowska mitoscig, w poczuciu odpowiedzialnosci
za swojg Ojczyzng, nauczat i zarazem napominal wszystkich przed zgubnym dziata-
niem natogu alkoholizmu.

Podczas pierwszej i trzeciej pielgrzymki do Ojczyzny, stowa upomnienia i kar-
cenia Jan Pawetl II kierowal do oséb i instytucji, ktore przyczyniaja si¢ do pomna-
zania szeregébw alkoholikow poprzez wcigganie w pijackie obyczaje panoszace si¢
zarowno w §rodowiskach pracy, szkotach, jak i srodowiskach rodzinnych. Podczas
Apelu Jasnogorskiego 5 czerwca 1979 r. mowit prosto i otwarcie, aby wypowiadane
stowa trafity do wszystkich serc i sumien: ,,Cigzkie stowa wypowiada Chrystus pod
adresem czynigcych zgorszenie, a zwlaszcza zgorszenie maluczkich. Pomys$l wiec

% Por. tamze, s. 272.

25 ], Sledzianowski, Trzezwosé i abstynencja. Przestanie trzezwosciowe Jana Pawla 11, ,,Trzezwymi
Badzcie” 1 (1995), s. 5.

26 Tamze, s. 3.

27 Tamze, s.3-4.
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bracie i siostro, w tej godzinie narodowej szczero$ci wobec Matki i wobec Jej mitu-
jacego serca, czy moze nie gorszysz, czy moze lekkomyslnie nie bierzesz na swoje
sumienie wad i natlogow, ktore przez ciebie zaciggajg inni... mlodzi... moze nawet
twoje wlasne dzieci”?. Przytoczone stowa, chociaz maja charakter ogélny, to szcze-
goblnie odnosza si¢ do tych, ktérzy pod wptywem alkoholu demoralizuja dzieci przez
wulgarne i agresywne zachowanie w ich obecnosci, wyrzadzajac w ten sposob nie-
jednokrotnie krzywdy fizyczne, psychiczne i moralne.

Papiez, wskazujac na zagrozenia wynikajace z naduzywania alkoholu, podczas
pielgrzymek do Ojczyzny, kierowal swe przestanie do wszystkich Polakow, rowniez
do polskich biskupéw. Podczas drugiej pielgrzymki do Polski w 1983 roku wezwat
wszystkich biskupow do jednosci kolegialnej w Konferencji Episkopatu, zeby jed-
nos$¢ ta stata si¢ wsparciem dla kazdego biskupa, poniewaz jednos¢ i solidarnosc¢
wszystkich biskupéw w nauczaniu, gorliwo$¢ w walce o odnowe¢ moralng naro-
du, to zadanie apostolskie dla wszystkich. To postannictwo, jak méwi Ojciec §w.,
,»to dar godnego zycia — czyli trzezwosci, czystosci, przeciwstawianie si¢ rosnacej
pornografii oraz uwrazliwienie na zagrozenie narkomania, kultura zycia na co dzien
i prawda w zyciu codziennym”?,

Podczas trzeciej pielgrzymki w 1987 roku Jan Pawet II nawigzal do historii
osiemnastowiecznej Polski, kiedy to, w wyniku pijanstwa szlachty i magnaterii,
dbatosci o jej prywatne interesy i powszechnej niezgody, nastgpit upadek panstwa
i dluga niewola narodowa. Papiez bardzo stanowczo odnidst si¢ do zachowania ludzi
rzadzacych panstwem oraz innych os6b podchodzacych do problemu alkoholizmu
z lekcewazeniem i szyderstwem, o$mieszajacych dzialania zdgzajace do otrzezwie-
nia narodu: ,,Nie wolno tych inicjatyw o$miesza¢ i pomniejszac¢! Nie wolno! Zbyt
wielka jest stawka! I trzeba tutaj i8¢ pod prad. Pod prad spoteczny nawyku i ptytkie;j
opinii. Pod prad ludzkiej stabo$ci. Pod prad zle rozumianej wolnosci. Wolnos¢ nie
zostala czlowiekowi dana przez Stworce do tego, azeby niszczy? siebie i drugich.
Wolnos¢ to nie jest swawola™. Z kolei podczas pobytu na Jasnej Gorze Jan Pa-
wet I w czasie Apelu Jasnogorskiego dnia 12 czerwca 1987 r., powierzajac Maryi
wszystkich Polakow, modlit si¢ tymi stowami: ,,Maryjo Krolowo Polski, badz nadal
natchnieniem tych wszystkich, ktorzy walczg o trzezwos¢ swoich bliskich, o trzez-
wos¢ siebie samych, o trzezwo$¢ Narodu (...). W tej godzinie Jasnogorskiego Apelu
dzigkuje Ci za wszystkich, ktorzy walcza (...) o zycie i zdrowie catego Narodu, kaz-
dego cztowieka zagrozonego natogiem. Maryjo Krolowo Polski, Pani Jasnogoérska,
badz natchnieniem polskich sumien. BadZ nasza Matka i Wychowawczynia! Nie
zrazaj si¢ naszymi stabosciami. Badz dla nas wymagajaca’'. Problem uzaleznien
pojawit si¢ rowniez podczas czwartej pielgrzymki do Polski w czerwcu 1991 roku.
Ojciec Swiety zwracat sie do duchowienstwa — kaptanow zakonnych i diecezjalnych,

2 Tamze, s. 6.

Tamze, s. 8.
Tamze, s. 8.
Tamze, s. 9.
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do siostr zakonnych proszac, by angazowali si¢ w czynng stuzbe wzgledem o0sob
cierpiacych z powodu roznych uzaleznien, w tym alkoholizmu. Podczas pielgrzymki
papiez odwodzil mezczyzn i kobiety, mtodziez i dzieci od uzaleznien, migdzy inny-
mi od alkoholizmu, narkomani i nikotynizmu, jak réwniez goraco zachecal wszyst-
kich Polakow do postugi apostolskiej wszystkim cierpigcym z powodu uzaleznien.
Zachgcat do organizowania skutecznej pomocy dla popadajacych w alkoholizm i ich
rodzin, ktorych nazywat siostrami i braémi Chrystusa. W Radomiu Ojciec Swicty
kierowat stowa pozdrowienia szczeg6lnie do wszystkich zgromadzonych tam ru-
chow trzezwosciowych: ,,Gorace pozdrowienia kieruj¢ do wielotysigcznej rzeszy
obecnych tu przedstawicieli ruchow trzezwosciowych. Niech Bog blogostawi waszg
blogostawiong dla Ojczyzny dziatalnos¢. Jestem szczegolnie wdzigczny tym, ktorzy
podejmuja inicjatywy w tej dziedzinie — zwlaszcza w miesigcu sierpniu, a takze
w czasie przygotowania do tej papieskiej pielgrzymki?. Przestanie trzezwoscio-
we papieza Jana Pawtla II podczas podrdzy apostolskich do Ojczyzny spowodowato
organizowanie wielu inicjatyw spolecznych przeciwko pijanstwu i alkoholizmowi,
jak rowniez powstanie wielu ruchow trzezwosciowych, a takze reaktywowanie tych,
ktore istniaty jeszcze przed | wojng $wiatowg. Takim ruchem, ktory odrodzit si¢ wta-
$nie dzigki nauczaniu Jana Pawta II, jest Maksymilianski Ruch Trzezwosci.

Zakonczenie

Przytoczone powyzej wybrane fragmenty z Pisma §wietego, dokumentow Ko-
$ciota, oraz z nauczania Jana Pawtla Il wskazuja, jak bardzo wazna jest w zyciu
kazdego cztowieka cnota trzezwos$ci. Kosciot w trosce o cztowieka, o jego rozwoj
w calym wymiarze cielesno-duchowym i realizacj¢ zycia w pelni ewangelicznego,
zgodnie z nauka Soboru Watykanskiego Il oraz w obliczu narastajacego alkoholizmu
i innych form uzaleznien, prowadzi r6zne formy dziatalnosci trzezwosciowej. War-
to tez wciaz powraca¢ do nauczania $wigtego Jana Pawta II, w ktorym papiez moc-
no podkresla znaczenie trzezwosci, tak waznej w zyciu kazdego cztowieka, zwraca
uwage na niebezpieczenstwo naduzywania alkoholu, ktore prowadzi do degradacji
osoby ludzkiej, rozbicia rodziny — fundamentu kazdego spoteczenstwa. Trzezwos¢
jest bowiem droga, ktora prowadzi do zycia, jest droga prowadzaca do Boga.
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Sobriety and Abstinence
in the Teaching of the Church

Summary: The starting point for writing the article was to draw attention to sobriety and what it is
for every human being. One should be aware that sobriety plays a dominant role in human life - in
its development and in the proper functioning of the family and society. The virtue of moderation
can prevail over the desires and pleasures, especially sensual pleasures, enabling a person to be
guided not only by the heart and the imagination, but also by reason. It is sobriety that opens the
way to love, freedom, maturity and responsibility for one another, directing people to the highest
value, which is God. The issue of sobriety has accompanied man from the very beginning of his
existence. The Holy Scriptures of the Old and New Testaments warn against the abuse of alcohol,
writing about its pernicious effect in closing the way of salvation, which is the goal of every hu-
man person. Therefore Holy Church mentions sobriety, and the evils associated with its absence
in her teaching from the first centuries of her existence. Even the great Fathers of the Church, such
as St. Clement of Alexandria, St. Jerome and St. Augustine, spoke on sobriety, and in the Middle
Ages St. Thomas Aquinas described the virtues of sobriety in his writings. The Church, guided
by concern for the human being and the realization of his vocation, always lends her power and
whole-hearted support to campaigns that encourage people to live in sobriety. She accomplishes
this task by teaching, and by the documents which discuss matters of sobriety.

Keywords: sobriety, abstinence, love, freedom, responsibility, human being, The Holy Scripture,
Church teaching, the teaching of John Paul II









STUDIA GDANSKIE
TOM XL

URSZULA BRZOZOWSKA

Wydziat Teologii
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta 11

Lublin

Duchowo$¢ karmelitanska w zyciu
1 wybranym nauczaniu $w. Jana Pawta II

Streszczenie: Duchowo$¢ karmelitanska pozostawata wyraznie obecna w zyciu
i nauczaniu $w. Jana Pawla II. Zwigzane to byto najpierw z jego srodowiskiem,
gdzie stykat si¢ z nig gldwnie poprzez karmelitanskie duszpasterstwo (Wadowice),
lekture dziet hiszpanskich mistykow (Krakow) oraz studia — zglebianie doktryny
$w. Jana od Krzyza (Krakoéw i Rzym). Kontakt ten trwal takze po wyborze na Sto-
lice Apostolska, m. in. w spotkaniach z przedstawicielami wspodlnot, w korespon-
dencji, szczegdlnie zas w beatyfikacjach i kanonizacjach postaci Karmelu.

Do jego duchowosci Papiez wielokrotnie odwotywat si¢ w swoim nauczaniu, po-
ruszajac rozne jej aspekty w zaleznoS$ci od adresatéw badz okolicznosci przemo-
wien czy listow. Na ich podstawie nakresli¢ mozna og6lny jej obraz, ktory tworza
nastepujace rysy: maryjnos$¢, ideat kontemplacyjny, chrystocentryzm, eklezjalnos¢
oraz doskonata mitos¢. Wskazujg one na integralnos¢ tej duchowosci, posiadajacej
charakter gteboko Boski i ludzki, mistyczny i eklezjalny. Dzigki temu staje si¢ ona
pewna drogg do $wigtosci, czego potwierdzeniem sg liczni §wigei Karmelu, jak
i sam §w. Jan Pawet 11, ktory nig kroczyt.

Stowa kluczowe: Pduchowo$¢ karmelitanska, $w. Jan Pawet II, chrustocentryzm,

eklezjalnos¢.

Wprowadzenie

Poznajac zycie sw. Jana Pawla II nie sposéb nie dostrzec jego licznych zwigz-
koéw z duchowoscig Karmelu, tak w wymiarze biograficznym, jak i doktrynalnym.
Niewatpliwie miala ona rowniez niemaly wplyw na bogata osobowos$¢ oraz gle-
bi¢ jego do$wiadczenia wiary, co wyrazit ks. kard. Stanistaw Dziwisz w stowach:
,O Janie Pawle II mozemy powiedzie¢, ze jest «Papiezem karmelitanskim», jako
ze dojrzewal do $wigtosci przede wszystkim w szkole swietych Karmelu, a zwtasz-
cza $w. Jana od Krzyza, odziany szkaplerzem Karmelu™'. Je$li w tym subiektywnym
aspekcie trudno okresli¢ jednoznacznie zakres i skutki wewnetrznego oddzialywa-
nia tradycji karmelitanskiej na Karola Wojtyle, to z pewnoscig mozna wskaza¢ jej

U Karmelitahiski Papiez. Ksigga pamigtkowa z okazji beatyfikacji Jana Pawla II, red. M. Zawada,

Krakéw 2011, s. 2.
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obecno$¢ w sensie obiektywnym, przedstawiajac konkretne fakty z jego egzystencji,
a takze tre$¢ jego wypowiedzi.

Temu celowi stuzy tez niniejsze studium, ktorego przedmiot stanowi zaprezen-
towanie duchowosci Karmelu w zyciu i wybranym nauczaniu §w. Jana Pawta II.
O ile w wymiarze biograficznym chodzi o ukazanie egzystencjalnego zwiazku Woj-
tyly z nig, o tyle w wymiarze doktrynalnym zostanie podjeta proba nakreslenia jej
ogblnego obrazu, jaki wytania sie z nauki Ojca Swietego. Poniewaz za$ pierwszy
aspekt — niezbedny do glebszego zrozumienia papieskiego przestania — byt juz nie-
jednokrotnie badany?, w tym opracowaniu zostanie jedynie pokrotce przyblizony,
aby wieksza uwage i miejsce poswigci¢ drugiemu: zarysowaniu duchowosci karme-
litanskiej w ujeciu Papieza.

Wzorem dla niej jest przede wszystkim doktryna §w. Teresy od Jezusa, od ktorej
wzigta poczatek reforma zakonu, dlatego analiza bedzie si¢ koncentrowaé na wy-
powiedziach dotyczacych tej Swietej. Zreszta wielokrotnie Jan Pawet Il wzywat
mniszki do wierno$ci charyzmatowi Zatozycielki jako podstawie ich tozsamosci.
Podobnie zwracat si¢ do karmelitow bosych w odniesieniu do $w. Jana od Krzyza,
by tak jak on stali si¢ mistrzami i przewodnikami duchowymi dla innych?. Jakkol-
wiek mistyczne dziedzictwo Swietego z Fontiveros wycisnelo niezatarte znamig
na calej tradycji karmelitanskiej, posiada ono charakter bardziej uniwersalny w opi-
sie doswiadczenia wiary oraz etapow jej rozwoju. Z kolei ukazywanie przez Papie-
za poszczegolnych 0sob zwigzanych z Karmelem stuzylo przede wszystkim przed-
stawieniu ich indywidualnej sylwetki duchowej wraz z moralng nauka, jaka ptynie
z pozostawionego przez nich przykltadu. Ograniczonos$¢ niniejszego opracowania
nie pozwala na uwzglednienie wszystkich tych postaci, ani nawet na wniknigcie
w glab tak bogatej spuscizny duchowej $w. Jana od Krzyza, ktérego doswiadczeniu
wiele uwagi poswiecit Ojciec Swiety jako jego znawca. Mozliwa staje si¢ prezen-
tacja jedynie wybranych aspektow nauczania papieskiego dotyczacego duchowosci
karmelitanskiej, co tez zostanie podjete w drugiej czesci studium.

1. Osobisty zwigzek Karola Wojtyly z Karmelem

Duchowos¢ karmelitanska od najmtodszych lat ksztattowata chtopieca poboz-
no$¢ Karola Wojtyty, nastepnie za$ jego mtodzienczg wiarg. P6zniejsze nauczanie
Swigtego nie miato zatem charakteru czystej teorii, lecz oparte byto na osobistym
doswiadczeniu. Dzigki takiej historii zycia, w ktora wpisana zostala obecno$¢ Kar-
melu, mogl on juz jako Nastgpca $w. Piotra szczegdlnie jasno i wnikliwie przedsta-

2 Zob. np.: Karmelitariski Papiez. Ksigga pamigtkowa z okazji beatyfikacji Jana Pawla II, red. M.
Zawada, Krakéw 2011; Szkaplerz sw. Jana Pawla II, red. Sz. Praskiewicz, K. Twarowski, Krakow
2014; A. Wach, Jan Pawel Il a duchowos¢ karmelitanska, http://www.karmel.pl/jan-pawel-ii-a-ducho-
wosc-karmelitanska/ [30.09.2017].

3 Por. Virtutis exemplum et magistra. List do przetozonego generalnego karmelitow bosych z okazji
400-lecia $mierci §w. Teresy od Jezusa (14.10.1981), w: Przewodnicy na Gore Karmel ukazani przez
Jana Pawla II, red. Cz. Gil, Krakow 2000, s. 2 [dalej: PGK].
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wiac¢ to dziedzictwo, odnajdujac si¢ w nim bez trudnosci.

1.1. Wadowice

Podstawowe §rodowisko, w ktorym przyszty Papiez zetknat si¢ z duchowos$cia
Karmelu, stanowito jego miasto rodzinne, Wadowice. Tu bowiem, od 1892 roku,
przebywali karmelici bosi dzieki staraniom o. Rafata Kalinowskiego — inicjatora
fundacji i zarazem pierwszego przeora konwentu. Prawdopodobnie to on dedykowat
go $w. Jozefowi*, ktoremu Jan Pawel I w srebrny jubileusz pontyfikatu ofiarowat
papieski pier$cien°.

Urodzony w 1920 roku miody Karol wzrastat wigc w sferze oddziatywania wa-
dowickiego klasztoru. Cho¢ mieszkat tuz przy kosciele parafialnym, gdzie przyjat
chrzest i uczestniczyl we Mszy $wigtej, czgsto udawat sie do karmelitanskiej $wiaty-
ni ,,na gorce”, by tam odbywac spowiedz, bra¢ udziat w nabozenstwach, a szczeg6l-
nie w nowennie przed uroczystos$cig Najswigtszej Maryi Panny z Gory Karmel. Sam
pOzniej, tuz po konsekracji biskupiej, odwiedzajac klasztor i Nizsze Seminarium
w Wadowicach, wspomina¢ bedzie ten okres wakacyjny, gdy z pochtaniajacej zaba-
wy z kolegami wyrywat go ,,melodyjny glos karmelitanskich dzwonow”.

Tu réwniez przyjat szkaplerz. Nosit go stale w ciggu catego zycia, o czym $wiad-
czy m. in. zdjecie z pobytu w obozie junackim, ukazujace mlodzienca z ptéciennym
szkaplerzem na szyi, a takze wypowiedz nowo konsekrowanego biskupa: ,,Szka-
plerz, ktory przyjatem z rak o. Sylwestra w dniu mojej pierwszej Komunii §wietej,
nosz¢ zawsze [...]”7. Z kolei do chorych, ktorym jako wikariusz parafii §w. Flo-
riana w Krakowie zorganizowal rekolekcje wraz z obrzedem natozenia szkaplerza,
powiedziat: ,,NoScie zawsze swigty szkaplerz. Ja zawsze mam szkaplerz na sobie
i odniostem wiele dobra z tego nabozenstwa’®. Takze juz jako Najwyzszy Pasterz dat
$wiadectwo wiernosci wobec niego’.

W cieniu kos$ciota parafialnego i karmelitanskiej §wiatyni chtopiec ksztattowat
wigc swoja poboznos¢ maryjng'®. Tu rowniez miat z pewnoscia okazje spotkac o. Al-
fonsa Mari¢ Mazurka, prefekta Nizszego Seminarium (1920-1930), ktérego wiele lat
pbzniej beatyfikowat razem z pozostatymi 107 meczennikami 11 wojny Swiatowej!!.
Podczas spotkania z cztonkami Papieskiego Fakultetu Teologicznego ,, Teresianum”,
22 kwietnia 1979 roku, Ojciec Swiety podzielit si¢ wspomnieniem serdecznej wiezi,
jaka taczyta go z wadowickim konwentem: ,,Karmelitow bosych znam od dziecka.

4 Zob. Karmelici bosi w Wadowicach. Historia, http://karmel-wadowice.pl/klasztor/historia/
[27.09.2017].

5 Zob. Jan Pawel Il i Karmel, http://www.karmel.pl/jan-pawel-ii-i-karmel/ [27.09.2017].

6 Zob. J. Zielinski, Szkaplerzne nabozerstwo Jana Pawla II, ,,Gtos Karmelu” 6/24 (2008), s. 37.

7 Zob. ,, Szkaplerz nosze zawsze”. Wypowiedzi Ojca Swietego Jana Pawla Il o swoim nabozerstwie
do Matki Bozej Szkaplerznej, http://www.karmel.pl/szkaplerz-nosze-zawsze/ [27.09.2017].

8 Zob. tamze.

9 Zob. Jan Pawel 11, Dar i tajemnica, Krakéw 1996, s. 28-29.

10 Zob. tamze.

1 Zob. A. Wach, Karmelitariski Jan Pawet II, ,,Glos Karmelu” 6/24 (2008), s. 11.
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[...] przyzwyczailem si¢ do waszego, tak charakterystycznego habitu od pierwszych
lat mojego zycia. Uczegszczatem takze do waszego ko$ciota, biorac udziat w liturgii
i odprawianych tam nabozenstwach. [...] Chodzilo si¢ zawsze z radoscia do tego
kos$ciota, potozonego nieco «na gorce», aby si¢ wyspowiadac [...]. Wasze swiadec-
two pozostawito niezatartg piecz¢¢ na cate moje zycie”. Tak wiec wptyw wspolnoty
zakonnej nie polegat jedynie na oddzialywaniu duszpasterskim, ale zaznaczat si¢ juz
poprzez samg obecno$¢ mnichow.

1.2. Krakow

Po zdaniu egzaminu dojrzatosci Karol wyjechat na studia do Krakowa, przerwa-
ne wybuchem wojny. Jednym z jego pdl zaangazowania stat si¢ udziat w zebraniach
Zywego Rézanca organizowanych w parafii ksiezy salezjanow na Debnikach. Z racji
wydanego ze strony okupantow zakazu prowadzenia dziatalno$ci duszpasterskiej
przez kaptanéw mtodziency pragnacy rozwija¢ zycie duchowe powierzeni zostali
swieckiemu krawcowi, Janowi Tyranowskiemu, ktory dbat o ich formacje poprzez
spotkania na wspolnej modlitwie i rozmowie. Ten czlowiek niezwyktej glebi wywart
wielki wptyw na Karola. On takze podarowat mu do lektury dzieta hiszpanskich mi-
stykow: §w. Teresy od Jezusa i $w. Jana od Krzyza, ktore okazaty sie odkrywcze dla
mtodego wadowiczanina poszukujgcego prawdziwej relacji z Bogiem!'2,

Odtad Wojtyta zaczal poznawaé coraz bardziej doktryne Mnicha z Fontiveros.
Jako kleryk konspiracyjnego seminarium podjat si¢ napisania pracy magisterskiej
na temat: Pojecie srodka zjednoczenia duszy z Bogiem w nauce sw. Jana od Krzyza
pod kierunkiem ks. Ignacego Rozyckiego. Samodzielnie uczyt si¢ jezyka hiszpan-
skiego, by moc czyta¢ pisma Mistyka w oryginale'®.

Rok wstapienia Karola do seminarium — 1942 — byt takze 400. rocznica narodzin
duchowego Ojca Karmelu. Mtodzieniec uczestniczyt w jej obchodach, w tym czasie
rowniez wyrazit przed déwczesnym prowincjatem, o. Jozefem Prusem, pragnienie
przynaleznos$ci do tegoz zakonu. Przeszkoda do jego realizacji okazata si¢ jednak
wojna, ktéra spowodowala zamknigcie nowicjatu w Czernej, a takze przymus fi-
zycznej pracy. Wojtyla otrzymat zatem mozno$¢ zostania karmelitag dopiero po za-
koniczeniu wojny'*.

Ostatecznie wybrat droge kaptanstwa diecezjalnego, przekraczajac progi semina-
rium duchownego. Mimo to pod koniec pobytu w nim dawne pragnienie dato o sobie
zna¢ na tyle, ze kleryk ponownie poprosit o przyjecie do Karmelu. Taka decyzja jed-

12 Zob. Jan Pawet 11, Dar i tajemnica, dz. cyt., s. 25; A. Wach, dz. cyt., s. 12. Z kolei w przemowieniu
do Papieskiego Wydziatu Teologicznego ,, Teresianum” w Rzymie (22.04.1979) Papiez wyznat: ,,[...]
zainteresowanie waszym wielkim Doktorem, §w. Janem od Krzyza (studiowalem go wigcej niz $w.
Teresg), zawdzigczam nie karmelicie, ale poboznemu katolikowi $wieckiemu [...] ten cztowiek byt
nie tylko znawca, ale rowniez nasladowca $w. Jana od Krzyza. Tak spotkatem si¢ z dzietami $w. Jana
od Krzyza, czytatem je i usitowalem zrozumie¢” (PGK, s. 72).

13 A. Wach, dz. cyt., s. 12.

14 Zob. tamze.
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nak wymagata zgody ordynariusza. Ksigzg¢ kard. Adam Stefan Sapieha nie udzielit
jej, thumaczac odmowe krotko: ,, Trzeba najpierw dokonczyc¢ to, co si¢ zaczelo™!.

1.3. Rzym

Wyswiecony 1 listopada 1946 roku, mtody kaptan zostat wystany do Rzymu
na dalsze studia na Papieskim Uniwersytecie ,,Angelicum”. Tu mégt ponownie od-
dawac si¢ studium doktryny hiszpanskiego Mistyka, piszac prace doktorska na te-
mat: Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od Krzyza pod kierunkiem o. Reginalda
Garrigou-Lagrange’a.

Nauczanie, a zarazem doswiadczenie owego Doktora Kosciota posiadato zatem
niemate znaczenie dla samego Karola i ksztatltowalo jego duchowos¢. Jak twierdzi
0. Albert Wach, doktryna ta zaowocowala w Wojtyle pogltebionym humanizmem —
odkryciem wielkiej warto$ci i godnosci cztowieka. Wskazuje na to zamieszczony
w 1951 roku w czasopismie ,,Znak” artykut pt. O humanizmie sw. Jana od Krzyza,
a takze wypowiedz skierowana do cztonkow ,,Teresianum” (1979): ,,Chcac poznad
do glebi godnosé cztowieka, nalezy zapoznaé si¢ z doktryng $w. Jana od Krzyza™'s.
Temu autorowi, jak potem sam Papiez wyznat, zawdzigczatl ,,wielkie o$§wiecenie
duchowe”". Hiszpanski Karmelita stat si¢ dla niego przewodnikiem w relacji z Bo-
giem — w wedréwce wiary, w ktora wpisana jest rowniez ,,noc ciemna”, co potwier-
dzit w przeméwieniu wygloszonym 4 listopada 1982 roku przy grobie Swigtego
w Segowii: ,,Dzigki sktadam Opatrznosci, ktdra pozwolita mi przyby¢ tu, aby uczcié¢
relikwie 1 przywota¢ posta¢ oraz nauke sw. Jana od Krzyza, ktoremu tyle zawdzie-
cza moja duchowa formacja. Nauczytem si¢ go i poznalem w mtodosci i zdotatem
nawigza¢ wewnetrzny dialog z tym nauczycielem wiary, z jego jezykiem i mysle-
niem, az do momentu kulminacyjnego, jakim byto opracowanie tezy doktorskiej
[...]. Od tamtego czasu stal si¢ on dla mnie przyjacielem i mistrzem, ktory wska-
zywal §wiatto jasniejace w ciemnosci, azeby zawsze podaza¢ ku Bogu «bez innego
przewodnika, ni $wiatta, procz tego, ktore w sercu ptoneto. Ono mnie prowadzito
bezpieczniej niz $wiatto potudniay [...]”".

Drugim etapem zycia Karola Wojtyly zwigzanym z Wiecznym Miastem byta
jego postuga Piotrowa na Stolicy Apostolskiej. Tu zwigzki z Karmelem objawily si¢
w licznych odwiedzinach klasztorow podczas pielgrzymek, w spotkaniach z przed-
stawicielami wspodlnot, w rozmowach, korespondencji, mianowaniu 14 biskupow
sposrod zakonu, szczegdlnie zas§ w dokonanych 20 beatyfikacjach i 4 kanonizacjach
0sob zyjacych duchowoscig karmelitanska'®. W ten zwigzek wpisuje si¢ rowniez

15 Jan Pawel I, Dar i tajemnica, dz. cyt., s. 26.

16 Zob. A. Wach, dz. cyt., s. 13.

17 Zob. Jan Pawel 1I, Przemdwienie do uczestnikéw Kapituly Generalnej Karmelitéw Bosych
w Watykanie (04.05.1985), dostepne na stronie: http://www.karmel.pl/04-05-1985-chodzilo-sie-z-ra-
doscia-do-tego-kosciola/ [27.09.2017].

18 PGK, s. 73.

19 Zob. Jan Pawel II i Karmel, http://www.karmel.pl/jan-pawel-ii-i-karmel/ [27.09.2017].



110 Urszula Brzozowska

duchowa acznos$¢ i przyjazn z s. Lucja dos Santos, ktéra w 1948 roku za papieskim
zezwoleniem przeszta ze Zgromadzenia Sw. Doroty do wspolnoty karmelitanek bo-
sych w miejscowosci Coimbra, przyjmujac imi¢ Marii Lucji od Jezusa i Niepoka-
lanego Serca Maryi®. Z kolei uroczysto$ci, obchodzone rocznice czy okazjonalne
przemoéwienia wydobyly na $wiatlo dzienne nie tylko cnoty wybranej postaci, sta-
wiajac ja za przyklad do nasladowania, ale ukazaty rowniez wielkie bogactwo du-
chowosci Karmelu, ktory rodzi takich duchowych synow i corki.

2. Duchowo$¢ Karmelu w nauczaniu $w. Jana Pawtla 11

Temat duchowosci karmelitanskiej nie pojawiat si¢ w nauczaniu papieskim jako
odrebne zagadnienie, lecz byt wlaczony zwykle w przemowienia badz pisma oko-
licznosciowe. Ojciec Swiety, poswiecajac uwage danej postaci czy wydarzeniu,
rownoczesnie wydobywat — wprost lub posrednio — to, co stanowi charakterystycz-
ny rys Karmelu. Miato to miejsce gtdéwnie w przypadku przestania dotyczacego §w.
Teresy od Jezusa, ktora dokonata odnowy zakonu, a poprzez pouczenia oraz wlasny
przyktad wytyczyta mu okreslony kierunek rozwoju i zasadnicza tozsamos¢. W ten
sposob mozna odkry¢ pewien obraz duchowosci wlasciwej dla calej rodziny zakon-
nej, aczkolwiek nalezy pamietaé, ze poszczego6lni jej cztonkowie nie stanowia nigdy
prostej kopii ich Fundatorki. Duchowos$¢ bowiem w pierwszym rzedzie ksztattowa-
na jest przez Ducha Swigtego, Sprawce zycia duchowego, zawsze jednak w obrebie
pierwotnego charyzmatu.

Charyzmat ten posiada kilka szczegdlnych rysow, na jakie Papiez zwrocit uwa-
ge w swym nauczaniu. Naleza do nich: maryjnos¢, kontemplacja, chrystocentryzm,
eklezjalno$¢ oraz doskonata mito$¢.

2.1. Maryjnos¢

Jan Pawet II, od dziecinstwa gleboko zwigzany z pobozno$cig maryjng poprzez
nabozenstwo szkaplerzne, rozwijang az po dojrzala jej forme w Totus Tuus — pelnym
mito$ci i oddania zawierzeniu, nie mégt poming¢ milczeniem osoby Maryi w ore-
dziach skierowanych do 0so6b zwigzanych z duchowoscig karmelitanskg. W nich
Najswietsza Panna zajmuje bowiem szczegoélne miejsce, co potwierdzit Papiez
w slowach przed modlitwa ,,Aniot Panski” 24 lipca 1988 roku. Przypomniat tam
Sredniowiecznych eremitdw na Gorze Karmel, ktorzy pierwszy koscidt dedykowali
Dziewicy zwanej przez nich Flos Carmeli ze wzgledu na ,,pickno wszystkich cnét”,
jakie posiada. Fakt dedykacji §wiatyni, wedlug Ojca Swietego, uzewnetrznit pra-
gnienie mnichdw poswiecenia si¢ catkowitego Maryi na stuzbe Chrystusowi. Od-
tad towarzyszy Ona swym przybranym synom i braciom w podgzaniu na duchowy
szczyt Karmelu. Bogurodzica ,,wzywana przez karmelitéw jako Matka, Opiekunka
1 Siostra staje si¢ jako Przeczysta Dziewica wzorem kontemplacji, uwaznego na-

20 Zob. Karmelitanski Papiez..., dz. cyt., s. 127.
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stuchiwania i medytacji stowa Bozego oraz postuszenstwa woli Ojca przez Jezusa
Chrystusa w Duchu Swietym. Dlatego wlasnie w Karmelu i w kazdej duszy gtebo-
ko karmelitanskiej kwitnie zycie mocnej jednos$ci 1 zazylosci z Maryja, jaki$ nowy
sposob zycia dla Boga i przedtuzenia tutaj na ziemi mitosci Syna Bozego ku Maryi,
Jego Matce™..

W Niej mnisi dostrzegajg zatem wzorcowy styl egzystencji catkowicie zoriento-
wanej na Pana w kontemplacyjnym zastuchaniu i rozwazaniu Stowa, a takze pomoc
w realizacji tak wzniostego ideatu. Jest Ona zaré6wno przyktadem do nasladowania,
jak i czuta Matka i Siostra, w ktorej moga ztozy¢ nadzieje?.

Ta troskliwa obecno$¢ wyraza sie szczegolnie w znaku szkaplerza. Ojciec Swiety
odwotat si¢ tu do ,,czcigodnej tradycji”, ktora podaje, ze w 1251 roku Maryja ustrze-
gla zagrozony w istnieniu zakon, podarowujac jego generatlowi, §w. Szymonowi
Stockowi, szkaplerz — cz¢$¢ habitu — jako rekojmi¢ opieki. Odtad przynosi on liczne
owoce duchowe wsrod wiernych.

Jesli Papiez tak chetnie wypowiadatl si¢ na temat owej ,,szaty Maryi”, dajac czesto
osobiste $wiadectwo, to w tym celu, aby zaprosi¢ do podjecia takiej formy pobozno-
$ci, a takze wyjasni¢, na czym polega jej istota. Ukazywat wlasng wierno$¢ tej du-
chowej praktyce oraz prawde o sile® i innych taskach, jakie z niej czerpat, w tym tak
waznej, jak rozeznanie powotania®*. To stanowi¢ miato zachete dla stuchaczy, aby
zawierzy¢ Najswigtszej Pannie w znaku szkaplerza. Pojmowal go przede wszystkim
jako znak Jej matczynej troski: jak matka zabiega o ubranie dla potomstwa, tak Mat-
ka Kosciota dba o duchowe odzienie przybranych dzieci. Tym odzieniem jest taska
Boza, ktorg Ona chce im uprosic i zachowa¢ w nich nieskalang®.

Szkaplerz stanowi jednoczes$nie szat¢ oslaniajaca jak ,tarcza opieki®, nade
wszystko za$ przymierze, jakie zawigzuje si¢ migdzy Dziewicg a wiernym. Staje si¢
bowiem konkretng realizacjg Jezusowego testamentu: przyjeciem Tej, ktorg Ukrzy-
zowany ofiarowal wszystkim odkupionym za Matke, oraz powierzeniem si¢ Jej
na wzor §w. Jana (por. J 19, 25-27)7,

Szkaplerz wreszcie jest ,.habitem”, jak zaznaczyt Jan Pawel Il w liscie apo-
stolskim z okazji 750-lecia tego nabozenstwa. Ten, kto si¢ w niego przyodziewa,
otrzymuje udzial w duchowych dobrach zakonu, ,,zostaje wprowadzony do ziemi
Karmelu, aby «spozywac¢ jej owoce i jej zasoby» (por. Jr 2, 7) oraz doswiadczaé

2 PGK, s. 24-25.

2 70b. Providentialis gratiae eventus. List apostolski Ojca Swietego Jana Pawta II z okazji 750-le-
cia szkaplerza swigtego (1251-2001) (25.03.2001), dostepny na stronie: http://szkaplerz.pl/szata/index.
php?go=list JPII [27.09.2017], 3.

3 Zob. Jan Pawel II, Telegram do uczestnikéw koronacji cudownego obrazu Matki Boskiej Szkapler-
znej w Czernej (Watykan, 17.07.1988), w: PGK, s. 24.

2 Zob. Jan Pawel II, Stowo do miodziezy w czasie wizytacji parafii Mostacciano pod Rzymem
(15.01.1989), w: PGK, s. 25.

% Zob. tamze.

26 Zob. Jan Pawet 11, Akt poswigcenia Chile Matce Bozej Szkaplerznej w Maipii (03.04.1987), w:
PGK, s. 22.

27 Zob. Providentialis. .., 5.
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stodkiej i macierzynskiej obecnosci Maryi w codziennym trudzie” przyoblekania si¢
w Jezusa®.

Istniejg zatem dwa jego wymiary: z jednej strony oznacza nieustanng opieke
Przeczystej w ciagu ziemskiej egzystencji i w chwili $mierci, z drugiej — wysitek
przemiany wedtug obrazu Syna Bozego (por. Rz 8, 29). Na ten aspekt Papiez zwrocit
szczegolng uwagg, piszac, ze ,,nabozenstwo do Niej nie moze ograniczac si¢ tyl-
ko do modlitw i hotdow sktadanych Jej przy okreslonych okazjach, ale powinno
stanowi¢ «habity, czyli nadawa¢ staty kierunek chrzescijanskiemu postgpowaniu,
opartemu na modlitwie i Zyciu wewnetrznym poprzez czgste przystgpowanie do sa-
kramentow i konkretne uczynki mitosierne co do ciata i co do duszy”?’. Podobnie we
wspomnianym juz rozwazaniu przed modlitwa ,,Aniot Panski” Ojciec Swiety wyja-
$nil, na czym polega istota noszenia maryjnej szaty: to ksztattowanie swego zycia
wedlug zycia Niepokalanej — przez przyjmowanie Bozego Stowa czystym sercem
oraz shuzbg wobec bliznich.

Przymierze z Bogurodzica realizuje si¢ zatem w modlitwie pelnej ufnosci, za-
chwycie i czci oraz zarliwym nasladowaniu. W ten sposob szkaplerz jawi si¢ jako
»synteza maryjnej duchowosci”. Owocem za$ jej jest upodobnienie si¢ do Jezusa,
czego dowdd stanowig liczni $wieci Karmelu®.

Nabozenstwa tego Papiez nie rezerwowal jednak wylacznie dla cztonkéw tego
zakonu. Polecat je rowniez matzonkom, chorym czy mlodziezy. Podczas audiencji
generalnej, 13 lipca 1988 roku, zachecit mtodych do wyboru wtasnej formy poboz-
nosci maryjnej, sam wskazujgc na szkaplerz. Zwrocit si¢ wowczas rowniez do no-
wozencow. Zaprosit ich do powierzenia swego zwigzku Matce Bozej Szkaplerzne;j,
gdyz tkwi w tym ,,caly sekret dobrego przezycia mitosci matzenskiej”. Najswietsza
Panna gotowa jest bowiem wlasnym wstawiennictwem umacniac jg w chwilach pro-
by, uprosi¢ dla niej wierno$¢, ptodnosé, czystosc i pigkno, dzigki czemu stanie sig¢
ona ,,droga zbawienia i uswigcenia”. Z kolei chorym Pani Szkaplerzna moze nies¢
pomoc w odkrywaniu zbawczej warto$ci cierpienia — Ta, ktora sama stata pod krzy-
zem Syna, gieboko z Nim w bolu zjednoczona.

Wszystkim zatem, jak zauwazyt Ojciec Swiety, Najswictsza Maryja Panna z Gory
Karmel wskazuje zasadniczy cel ziemskiej egzystencji: duchowy szczyt, jakim jest
zycie wieczne. Wszystkim tez zostata ofiarowana jako Wspomozycielka w wedrow-
ce ku niemu?'.

2.2. Ideat kontemplacyjny

Kontemplacja stanowi zasadniczy ideal przezywany w Karmelu. Jan Pawel II
potwierdzal to wielokrotnie, cho¢by w liscie z okazji 400-lecia $§mierci §w. Teresy

28 Zob. tamze.

Tamze.

30 Zob. tamze, 4-6.

31 Zob. Jan Pawel I, Homilia wygloszona w czasie Mszy $w. na szczycie Adamello w Alpach
(16.07.1988), w: PGK, s. 23.

29
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od Jezusa zatytutowanym Virtutis exemplum et magistra, gdzie okreslit modlitew-
ny styl zycia jako ,,szczegdlne powotanie” i ,,zbawienny obowigzek” duchowych
synow i corek Mistyczki z Awili, wynikajacy z Reguty. Jednoczesnie wyjasnit, jak
Swigta rozumiata modlitwe: to pielegnowana przyjazn ,,z Tym, o ktérym wiemy,
ze nas mituje”?. Jako pierwsze i fundamentalne jawi si¢ tu doswiadczenie obecno-
$ci Przyjaciela przemawiajacego w milczeniu i ofiarowujacego Siebie. On pozostaje
zrodlem owej zazyloséci. Tak pojmowana modlitwa koncentruje si¢ na Chrystusie —
przedmiocie kontemplacji. Kontemplacja z kolei stanowi ,,dar wody zywej”, jakiego
Bog nikomu, kto jest na jego przyjecie gotowy, nie odmawia. Ta za§ gotowos¢ wy-
raza si¢ w catkowitym oddaniu si¢ Panu, dzigki czemu czlowiek moze doswiadczac
zywej Jego obecno$ci we wlasnym wngtrzu®.

Owo oddanie stanowi warunek konieczny egzystencji ,,po$wigconej catkowicie
kontemplacji” (por. PC 7), wlasciwej dla Karmelu. Posiada ono wielorakie wymiary,
ktére przypominat niejednokrotnie Ojciec Swigty w przeméwieniach czy pismach
skierowanych do cztonkow terezjanskiego zakonu. W liscie do karmelitanek bosych
z 31 maja 1982 roku zwrdcit uwage na charakter kontemplacyjny ich powotania
— cel reformy, jaka podjeta sw. Teresa, a takze na $rodki pozwalajace zrealizowac
wyznaczony ideat. Odwotujac si¢ do nauczania tego Doktora Kosciota, jako pierw-
szg sposrod nich Papiez wyliczyt samotno$¢: potrzebe oddzielenia od wszystkiego,
aby zblizy¢ sie do Boga. Tak jak Swieta, uznal wzgledno$é tego wymogu, gdyz
modlitwa winna towarzyszy¢ osobie w kazdych warunkach. Jednoczesnie podkre-
slit niezwykta jego skuteczno$é, czego byla swiadoma sama Reformatorka, ktadac
szczegblny nacisk na zachowanie klauzury. Réwniez Nastgpca $w. Piotra w tym
miejscu, jak i przy wielu innych okazjach, wezwat mniszki do §cistego przestrzega-
nia odosobnienia — w wymiarze wewngtrznym i zewnetrznym — oraz polecit w tym
wzgledzie ,,nalezytg surowos¢™.

Do innych $rodkéw sprzyjajacych kontemplacji Jan Pawet 11 za §w. Teresg za-
liczyt milczenie oraz gorliwg pokute, nierozerwalnie zwigzang z modlitwg. Asceza
pomaga réwniez w budowaniu wspolnoty, w pokorze i oderwaniu — podstawowych
dla osiggania doskonatosci. ,,Dlatego — jak zaznaczyt Papiez — nie bylaby zgodna
z Soborem ani charyzmatem $wigtej Matki taka odnowa, ktora ostabitaby pokute,
a ofiar¢ z siebie uczynita mniej wspanialomys$lna, mniej radosna, mniej catkowitg”.

W przekonaniu Jana Pawta 11, do owego charyzmatu nalezy w sposob szczegdlny
ukrycie. Podczas wizyty w kaphcy domu generalnego karmelitow bosych w Rzymie,
24 stycznia 1982 roku, Ojciec Swiety przywotat zdanie §w. Pawta: ,,Zycie wasze jest
ukryte z Chrystusem w Bogu” (Kol 3, 3), odnoszac je do stuchaczy. Okreslit powo-
fanie karmelitanskie jako wypekienie i unaocznienie przytoczonych stow. Chodzi

32 Teresa od Jezusa, Drziela, t. I Ksigga Zycia, przet. H.P. Kossowski, Krakow 1997, 8, 5.

33 Zob. Jan Pawel 11, Virtutis exemplum..., 1.

3% Zob. Jan Pawet I, List do karmelitanek bosych z okazji 400-lecia Smierci $w. Teresy od Jezusa
(31.05.1982), w: PGK, s. 50-51.

3 Tamze, s. 51.
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tu przede wszystkim o ukrycie w sercu, ktoére — wewngtrznie ubogacone — staje si¢
»twierdzg™¢, Temat ten kontynuowal Papiez w przemowieniu do karmelitanek bo-
sych w klasztorze §w. Jozefa w Rzymie, 14 marca tego samego roku. Wzywajac
do wiernosci charyzmatowi Fundatorki — ,,charyzmatowi zycia ukrytego”, powie-
dzial wowczas: ,,Jest rzeczg wspaniatg ukry¢ si¢ na cate zycie razem z Chrystusem
obecnym w sercu i odnajdywac¢ w tym sercu wszelkie bogactwa, ktore si¢ w nim
znajduja, dla siebie i dla innych™’,

Niewatpliwie jednak naczelne miejsce w duchowosci Karmelu przypada modli-
twie. W nauczaniu Jan Pawet II podkreslat jej prymat w zyciu oséb zwigzanych
z tradycja karmelitanskg. Mowit o szczegdlnym charyzmacie terezjanskim, ktory
fatwo mozna wyczyta¢ z dziet Swigtej Matki, a ktorym jest modlitwa. To jej shuzy-
ly liczne fundacje: tworzeniu wspolnot modlitewnych. Nig tez w sposob wyjatko-
wy odznacza si¢ Karmel, co zaznaczyt Papiez w nastgpujacych stowach: ,,Wasza
obecnos$¢ [...] wyrdznia si¢ wsrdd licznych rodzin zakonnych wihasciwym sobie
ewangelicznym $§wiadectwem Zzycia wspdlnego, modlitwy, propagowaniem rzetel-
nej duchowosci, skoncentrowanej na kontemplacji’*®. T¢ za$ kontemplacjg rozumiat
jako otwarcie si¢ na powiew Ducha Swigtego, pozwolenie Mu na ogarniecie siebie
i przemienienie®.

2.3. Chrystocentryzm

Kontemplacja terezjanska nie jest jednak nieokreslonym wnikaniem w Bostwo
ani my$lowa pustka, na co zwrocit uwage Jan Pawet II w homilii wygloszonej pod-
czas pobytu w Awili, 1 listopada 1982 roku. Przytoczyl wowczas stowa §w. Teresy
od Jezusa: ,,Niezmiernie wiele na tym zalezy, by$Smy, poki zyjemy w tym ludzkim
ciele, mieli przed oczyma Chrystusa Pana w ludzkiej postaci Jego™’, wskazujac
na centralne znaczenie Stowa Wcielonego w duchowosci karmelitanskiej. Bliskos¢
Boga odnajdywana jest tu przez cztowieczenstwo Chrystusa, ktore stanowi brame
do tajemnicy Trojcy Swigtej, a takze do tajemnicy czlowieka. W tym §wietle mo-
dlitwa to przebywanie wewnatrz siebie z Jezusem, jedyna Droga wiodacg do Ojca;
to stuchanie w milczeniu Mistrza i opuszczenie siebie, by patrze¢ na Ukrzyzowane-
go. Inspiruje si¢ ona Ewangelia, lecz nie tworzy wyobrazen zmystowych: przedmio-
tem tej relacji jest Zmartwychwstaty, zywy i obecny. W ten sposob Papiez podkreslit
nieodzownos$¢ obecnosci Chrystusa w kontemplacji terezjanskiej. On stoi u jej po-
czatku i konca jako zrédlo, moc podtrzymujaca i tre$¢ ,,owych «przyjacielskich sto-

36 Zob. PGK, s. 48.

3 Tamze, s. 49.

38 Jan Pawet I, Przeméwienie do przedstawicieli terezjanskich zakondw, zgromadzeri i stowarzyszen
w Bazylice sw. Piotra w Rzymie z okazji zakonczenia jubileuszu 400-lecia smierci sw. Teresy od Jezusa
(02.10.1982), w: PGK, s. 52-53.

¥ Zob. tamze, s. 53.

4 Teresa od Jezusa, Ksigga Zycia, 22, 9.
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sunkoéwy, jakimi jest modlitwa™!. On stanowi, zgodnie z nauka $w. Jana od Krzyza
przypomniang przez Jana Pawta I, pelni¢ Objawienia, jedyne Stowo Ojca, w ktorym
Bog wszystko wyjawit ludziom, ktore nieustannie wypowiada w milczeniu i ktorego
cztowiek w milczeniu powinien stuchaé. Najbardziej wymowne Stowo otrzymuje
on w Ukrzyzowanym. W krzyzu, najdotkliwszym bolu i opuszczeniu, odstania si¢
bowiem ogrom mitosci Odkupiciela, a zarazem §wiatto dla nocy cierpien ludzkich*.

Jezus zajmuje centralne miejsce nie tylko w kontemplacji, ale i calej egzysten-
cji karmelitow i karmelitanek. Fundamentem Zycia kontemplacyjnego, jak zaznacza
Ojciec Swiety, jest bowiem podazanie za Mistrzem wedhug trzech rad ewangelicz-
nych, tak, ze staje si¢ On osrodkiem i racja istnienia. Nastgpowac ma to tak dalece,
iz utozsamienie si¢ z Nim decyduje o autentycznosci kontemplatyka®. Ono z kolei
dokonuje si¢ przez udziat w Misterium Paschalnym, co nalezy do natury powotania
zakonnego, a w sposob wyjatkowy: klauzurowego*. Cata ptodno$é, a zarazem jego
sens bierze si¢ z taski Chrystusa, ktory wiacza jestestwo os6b Mu poswigconych,
ich modlitwe, kult, pracg, samotno$¢, umartwienia, stabo$¢ i cierpienia we wlasng
Ofiar¢. Tylko przez Niego, w Nim i z Nim ich egzystencja nabiera nieskonczonej
wartosci, stajac si¢ doksologiczng w obliczu Ojca i zbawcza dla §wiata®.

2.4. Eklezjalnos¢

Jan Pawet 11, idac za nauka i przyktadem Reformatorki Karmelu, podkreslit ekle-
zjalny charakter duchowosci tej rodziny zakonnej. We wstgpie wspomnianego juz
listu Virtutis exemplum et magistra zwrocit uwage na to, ze Mistyczka z Awili poj-
mowata oddanie siebie Chrystusowi jako nierozerwalnie ztaczone z poswigceniem
si¢ Jego Mistycznemu Ciatu. Do tego stopnia utozsamila te dwie rzeczywistosci,
ze ,,wotajac w chwili $mierci: «Jestem corka Kosciota», sw. Teresa wyrazita ten
trwaty stan swego ducha, dzieki ktoremu kontemplacja Boga w Chrystusie staje si¢
mitosng kontemplacja Jego Kosciota [...]”.

Nieco dalej Papiez przedstawil pelne zatroskanie Hiszpanki o losy podzielo-
nej w wyniku reformacji wspolnoty eklezjalnej, a zarazem zarliwe zaangazowanie
na rzecz jej odnowy przez osobiste u§wiecenie oraz s$wietos¢ wspotsiostr. Ukazat po-
shuszenstwo wobec Kosciota u tej Kobiety, ktora kazdy rekopis swego dzieta chcia-
fa poddac¢ jego ocenie. Uwydatnit rowniez fakt, ze sama odnowa zakonu posiadata

4 Zob. Jan Pawel 11, Homilia wygloszona w Awili (01.11.1982), w: PGK, s. 60-61.

42 Zob. Maestro en la fe. List apostolski do przelozonego generalnego karmelitéw bosych z okazji
400-lecia smierci sw. Jana od Krzyza (14.12.1990), w: PGK, 9, 16.

4 Por. Jan Pawel II, Przeméwienie do zakonnic klauzurowych w klasztorze Wcielenia w Awili
(01.11.1982), w: PGK, s. 55.

4 Wy uczestniczycie w sposob szczegdlny, z samej natury swego powotania, w krzyzu Chrystusa.
[ dlatego macie szczegdlny udzial w tajemnicy paschalne;j. I dlatego macie rowniez swoje szczegolne
miejsce w Kosciele” (Jan Pawet 1I, Przemdéwienie do karmelitanek bosych w klasztorze sw. Jozefa
w Rzymie (14.03.1982), w: PGK, s. 49.)

4 Zob. Jan Pawet II, Przemdwienie do zakonnic klauzurowych w klasztorze Wcielenia w Awili
(01.11.1982), w: PGK, s. 56.
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charakter $cisle eklezjalny: dla owocniegjszej stuzby Mistycznemu Ciatu Chrystuso-
wemu*®.

Troske te pozostawita w dziedzictwie zatozonym przez siebie wspdlnotom jako
zasadniczy motyw ich powolania. Jak napisat Ojciec Swiety, ,,pouczenia, ktore prze-
kazata swoim duchowym coérkom, aby modlity si¢ i ofiarowywaly za Kosciot, nie
tylko ukazuja koscielny cel podjetej przez nig reformy, ale takze stanowia w pewien
sposob znak szczegdlny Karmelu™. Ta sama mito§¢ do Ko$ciota, jaka przenikata
stowa i czyny Fundatorki, ma zatem pobudza¢ wszystkich jej duchowych spadko-
biercow do gorliwego poswiecenia si¢ dla jego dobra.

Poswiecenie to przybiera posta¢ zroznicowang w zaleznosci od galezi zakonu,
czemu Jan Pawet II dat wyraz w poleceniach i zachetach skierowanych do ich czton-
kow. Dla karmelitanek bosych stuzba wspolnocie eklezjalnej oznacza zycie kontem-
placyjne, gdyz ,,bez tego poswiecenia si¢ drodze kontemplacji ich zamknigcie sig¢
w klasztorze bytoby pozbawione znaczenia [...]”*. Ich zadaniem jest zatem ukrycie
si¢ na owej ,,pustyni”, gdzie Pan przemawia do serca (por. Oz 2, 16) i gdzie tkwi
wielka ptodno$¢ ich wyniszczenia dla Kosciota. Klauzura bowiem, jak stwierdzit
Papiez, nie oddala mniszek od Mistycznego Ciata Chrystusa, ale winna umieszczac¢
je w samym jego sercu. W ten sposob stang si¢, zgodnie z ideatem wyrazonym przez
$w. Terese od Dziecigtka Jezus (T 1897), ,,mitoscig w sercu Kosciota™, w ktorym
zajmujg zawsze ,,honorowe miejsce” jako jego ,,czotowka w drodze do Krélestwa™.
Jego tez sprawy majg otacza¢ modlitwa, dla wszystkich za$ stanowi¢ milczace $wia-
dectwo obecnosci Boga w ludzkiej historii®! oraz wartosci ewangelicznych wobec
konsumpcyjnego spoteczenstwa, gloszac, ze ,,Bog sam wystarcza”. Poprzez zycie
kontemplacyjne mniszki przyczyniajg si¢ do odnowy $wiata — przeniknig¢cia go Du-
chem Swietym i tym samym — u§wiecenia®2.

Z kolei postuga karmelitow bosych, ktoérzy maja by¢ ,,eremitami kontemplatyw-
nymi”, polega szczegolnie na kompetentnym kierownictwie duchowym, gloszeniu
Ewangelii, oddawaniu si¢ teologii oraz dziatalno$ci misyjnej. Aby sprosta¢ tak od-
powiedzialnemu zadaniu, jak pouczal Ojciec §wiety, winni oni zglebia¢ teologie du-
chowosci. Dzigki wiedzy i pokorze stang si¢ ,,przewodnikami i mistrzami dla ludzi
pragnacych wspoélnoty i doswiadczenia Boga™>.

Zgromadzenia i instytuty czerpiace z bogactwa duchowego Karmelu stuza nato-

4 Jan Pawet 11, Virtutis exemplum..., 1.

Tamze.

Tamze, 2.

Zob.: Teresa od Dzieciatka Jezus, Dzieje duszy, Rkps B 3v; Jan Pawel 11, Virtutis exemplum..., 2.
Zob. Jan Pawet I, Przemowienie do zakonnic klauzurowych w klasztorze Wcielenia w Awili
(01.11.1982), w: PGK, s. 55, 57.

51 Zob. List do przelozonego prowincji krakowskiej z okazji 400-lecia przybycia karmelitéw bosych
do Polski (14.12.2004), https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel ii/listy/karmelici 14122004.
html [27.09.2017].

52 Zob. Jan Pawel 11, Przeméwienie do zakonnic klauzurowych w klasztorze Wcielenia w Awili
(01.11.1982), w: PGK, s. 56 .

53 Zob. Jan Pawet 11, Virtutis exemplum..., 2; Tenze, Przeméwienie wygloszone przy grobie $w. Jana

47
48
49
50
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miast KoSciotowi poprzez pracg apostolska, dziatalnos¢ charytatywna i spoteczna.
Ich misja jest, zgodnie z mysla papieska, prowadzi¢ napotkanych ludzi do Boga,
zapraszajac ich do komunii z Nim. Czlonkowie tych wspolnot — oddani modlitwie
i dziataniu — winni zachowywac¢ jednos¢ tych dwoch wymiaréw, do czego wezwat
ich Nastepca §w. Piotra. Rownoczesnie wskazal sposob realizacji owego zadania:
przez wierno$¢ kontemplacji. Im bardziej bowiem kto§ w niej jest zanurzony, tym
zarliwiej troszczy si¢ o zbawienie innych™.

2.5. Doskonata milosé

Zasadniczy cel i zarazem sens duchowosci karmelitanskiej miesci si¢ w mitosci,
do petni ktorej ma owa duchowos¢ prowadzi¢. Zaswiadczat o tym niejednokrotnie
Jan Pawet 11, przywotujac cho¢by sylwetki beatyfikowanych czy kanonizowanych
cztonkow rodziny Karmelu oraz ukazujac w ich heroicznym zyciu realizacje naj-
wazniejszego z przykazan (por. Mk 12, 28nn). Tak stato si¢ w przypadku $w. Rafata
Kalinowskiego, ktory ztozyt z siebie bezkompromisowy i catkowity dar w zakonne;j
shuzbie i w ten sposob ,,dojrzat [...] do sadu mitosci™. Z kolei tajemnicg dosko-
natosci $w. Teresy z Los Andes byta mito$¢, jaka sktonita ja do poswigcenia siebie
i swojej mtodosci w ofierze klauzury’. Cnota ta doprowadzita tez $w. Teres¢ Bene-
dykte od Krzyza do udzialu w Misterium Paschalnym Chrystusa poprzez osobiste
cierpienie w obozie koncentracyjnym, czynigc je owocnym dla zbawienia $wiata®’.
Najwymowniejszym przyktadem pozostaje tu jednak $w. Teresa od Dziecigtka Je-
zus, ktora posiadta Divini amoris scientiam w stopniu tak wyrdzniajacym, ze pozwo-
lito to nadac jej tytut doktora Kosciota’®. W ten sposob Papiez chciat ukazaé prawde,
iz ,,Swietos$¢ opiera si¢ przede wszystkim na mitosci. Jest jej dojrzalym owocem™.

Nie inaczej moze by¢, gdy chodzi o duchowos$¢ Karmelu, ktéra stanowi¢ ma ,,dro-
ge doskonatosci”. Jan Pawet 11 chetnie przypominat stowa $w. Jana od Krzyza: ,,Pod
wieczor zycia beda ci¢ sadzi¢ z mitosci”®. To wlasnie ona — czysta i bezinteresowna

od Krzyza w Segovii (04.11.1982), w: PGK, s. 76.

¢ Zob. Jan Pawet 11, Virtutis exemplum..., 2.

55 Zob. Jan Pawet 11, Kazanie wygloszone przy grobie o. Rafala Kalinowskiegow Czernej (15.11.1966),
dostepne na stronie: https://www.karmel.pl/15-11-1966-czlowiek-oddany-bogu/ [27.09.2017].

6 Zob. Jan Pawet I, Homilia wygloszona w czasie Mszy sw. beatyfikacyjnej s. Teresy od Jezusa
z Los Andes w Santiago, Chile (03.04.1987), w: PGK, s. 138.

57 Zob. Jan Pawet 11, Homilia wygloszona podczas Mszy sw. kanonizacyjnej bl. Teresy Benedykty
od Krzyza w Rzymie (11.10.1998), w: PGK, s. 167.

58 Zob. Jan Pawet I, Divini amoris scientia. List apostolski z okazji ogloszenia sw. Teresy od Dz-
iecigtka Jezus i Najswietszego Oblicza doktorem Kosciota Powszechnego (19.10.1997), w: PGK, s.
102-111.

59 Jan Pawet II, Homilia wygloszona podczas Mszy Sw. beatyfikacyjnej s. Marii od Jezusa Ukrzyzowa-
nego w Rzymie (13.11.1983), w: PGK, s. 178. Zob. Jan Pawel II, Homilia wygloszona w czasie Mszy
Sw. beatyfikacyjnej o. Rafata Kalinowskiego i br. Alberta Chmielowskiego na Bloniach krakowskich
(22.06.1983), PGK, s. 124.

80 Zob. Jan Pawet I1, Kazanie wygloszone przy grobie o. Rafala Kalinowskiego w Czernej (15.11.1966
r.); Tenze, Przemowienie w auli Pawta VI do pielgrzymow przybylych na kanonizacje bl. Rafala Ka-
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— jest najglebszym motywem podjecia zycia kontemplacyjnego i zarazem usprawie-
dliwieniem takiej formy egzystencji®'. Mitosci, jak zauwazyt Ojciec Swiety, inspi-
rujac si¢ doktryng §w. Teresy od Jezusa, nie mozna jednak utozsamia¢ z duchowymi
odczuciami, lecz oznacza ona pelnienie woli Bozej. Jest to — obok modlitwy — wy-
miar ,,[...] inny, niepodzielnie zwigzany z duchowoscig terezjanskas2. Albowiem
»--.] prawdziwa doskonato$¢ nie polega ani na aktywnosci, ani na kontemplacji,
ale na zgodnosci naszej woli z wolg Bozg”®. Jej za$ ucielesnienie cztowiek odnaj-
duje w Jezusie; z tego wzgledu zycie mnicha winno koncentrowac si¢ na podazaniu
za Nim.,

Tak wigc cata duchowo$¢ karmelitanska przeniknieta jest mitoscig i na nig nakie-
rowana. W tym kluczu sama modlitwa staje si¢ nie tyle rozmy$laniem, co mitowa-
niem®. Zycie wspolne daje z kolei niezliczone okazje do mitoéci blizniego, w ktorej
mito$¢ Boga si¢ wyraza i wzrasta jako nierozerwalnie z nig zlagczona®. Na tej dro-
dze, co potwierdzili swym przyktadem liczni §wigci Karmelu, osiaga si¢ doskonale
upodobnienie do Mistrza, czyli §wigto$¢. Ona bowiem jest ,,[...]| szczegdlnym podo-
bienstwem do Chrystusa. Jest podobienstwem przez mito§¢™e.

Podsumowanie

Duchowos¢ karmelitanska w ujeciu $w. Jana Pawla II to duchowo$¢ integralna.
Zawiera w sobie bowiem i taczy absolutny prymat Boga z prawdziwym humani-
zmem, chrystocentryzm z eklezjalno$cia, modlitwe z apostolstwem, mitos¢ Pana
z mito$cig blizniego, czego niedoscigniony przyktad odnajduje w Maryi. Pierwszo-
rzgdna role odgrywa w niej kontemplacja, ktéra jednak nie posiada nic wspolnego
z czysto nadprzyrodzonym, oderwanym od rzeczywistosci i zamknietym w sobie
mistycyzmem. Opiera si¢ ona na Czlowieczenstwie Jezusa, skierowana jest catkowi-
cie ku stuzbie Kosciotowi i stanowi¢ ma ,,droge doskonatosci” prowadzaca do coraz
glebszej milosci — ostatecznego celu kontemplacyjnego zycia.

Tak uksztattowana duchowos$¢ posiada charakter gtgboko Boski i zarazem ludzki,
mistyczny i rownoczesnie eklezjalny. Prowadzi w sposéb pewny do zjednoczenia
z Panem, znajdujac szczegolne miejsce w Kosciele, podobnie jak znalazta je w du-

linowskiego (18.11.1991), w: PGK, s. 131; Tenze, Przemowienie wygloszone przy grobie sw. Jana
od Krzyza w Segowii (04.11.1982), w: PGK, s. 76; Maestro en la fe, 16. Por. Jan od Krzyza, Stowa
Swiatta i mitosci, 59.

81 Zob. Jan Pawet I1, Przemdéwienie do zakonnic kontemplacyjnych w klasztorze karmelitanek bosych
w Lisieux (02.06.1980), w: PGK, s. 98.

82 Zob. Jan Pawel II, Przemdwienie do przedstawicieli terezjarskich zakondw, zgromadzen
i stowarzyszen w Bazylice Sw. Piotra w Rzymie z okazji zakonczenia jubileuszu 400-lecia Smierci Sw.
Teresy od Jezusa (02.10.1982), w: PGK, s. 53.

8 Tamze.

¢ Zob. Jan Pawet 11, Homilia wygloszona w Awili (01.11.1982), w: PGK, s. 58.

% Por. tamze, w: PGK, s. 61.
Jan Pawel 11, Homilia wygloszona w czasie Mszy sw. beatyfikacyjnej o. Rafata Kalinowskiego i br.
Alberta Chmielowskiego na Bloniach krakowskich (22.06.1983), w: PGK, s. 124.
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chowosci i nauczaniu Swietego Polaka. W oparciu o jego wypowiedzi, jak i rela-
cje $wiadkow, mozna wysunac twierdzenie, iz miata niematy udziat w osiggnieciu
doskonatos$ci przez niego. Dojrzate cztowieczenstwo Jana Pawta II, a takze m. in.
tych osob, ktorych swietos¢ wyrosta w Karmelu ukazat poprzez liczne beatyfika-
cje i kanonizacje, stanowi piecz¢¢ potwierdzajaca autentyzm, pigkno i wyjatkowa
owocnos¢ duchowosci karmelitanskie;j.
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Carmelite Spirituality in the Life and Selected
Teaching of St. John Paul II

Summary: Carmelite spirituality was visibly present in the life and teaching of St. John Paul II.
This was connected in the first place with his environment, where he encountered this form of spi-
rituality mainly through the Carmelite pastoral ministry (Wadowice), through reading the works
of the Spanish Mystics (Cracow) and through his studies — exploring the doctrine of St. John of
the Cross (Cracow and Rome). This contact continued after his election to the Holy See, among
others through meetings with representatives of Carmelite communities, in correspondence, and
especially in the beatifications and canonizations of Carmelites.

The Pope repeatedly referred to Carmelite spirituality in his teachings, touching on different
aspects depending on the addressees or the circumstances of speeches or letters. On the basis
of this material, we can outline a general image of his understanding of Carmelite spirituality,
which includes the following features: a Marian focus, the contemplative ideal, christocentrism,
ecclesiality and perfect love. They indicate the integrated nature of this spirituality, which is de-
eply divine as well as human; mystical and ecclesial. It is this integration that makes it a sure way
to holiness, as confirmed by the many saints of Carmel, as well as by St. John Paul II, who walked
in this way.

Keywords: Carmelite spirituality, St. John Paul II, christocentrism, ecclesiality
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Streszczenie: W 1891 r. papiez Leon XIII oglosit stynng encyklike Rerum no-
varum, w ktorej nakreslit podstawy katolickiej nauki spotecznej. Na mocy tego
dokumentu ksieza zaczgli angazowac si¢ w dziatalno$¢ spoteczng wsrod robot-
nikéw. Jednym z nich byl arcybiskup gnieznienski i poznanski ks. Florian Ok-
sza-Stablewski, inicjator ,,Ruchu Chrzescijansko-Spotecznego” (1902-1910) —
pierwszego na ziemiach polskich katolickiego pisma naukowego po§wig¢conego
sprawom spotecznym i gospodarczym. W rozwoj tego czasopisma zaangazowani
byli jego redaktorzy ks. Kazimierz Zimmermann i ks. Stanistaw Adamski oraz
wydawca Drukarnia i Ksiggarnia $w. Wojciecha w Poznaniu w osobie kierownika
tej oficyny ks. Piotra Wawrzyniaka. Na tamach pisma szerzono wiedz¢ na temat
kwestii spotecznych i wspierano katolicki ruch robotniczy. Zachg¢cano czytelni-
kow do tworzenia katolickich robotniczych zrzeszen zawodowych i wstgpowania
w szeregi ich cztonkow, krytykowano szerzacy si¢ ruch socjalistyczny, gloszac
jego antyreligijno$¢, starano si¢ odsuna¢ od wplywu na polskie zycie gospodarcze
Zydow. Tworcy pisma zainteresowali sie tez stuzba domowa, a zwlaszcza zenska
jej czescia. Pisano na temat trudnej sytuacji materialnej, moralnej i zdrowotnej tej
grupy zawodowej. Zachecano stuzace, by zainteresowaty si¢ powstajacymi z my-
$la o nich stowarzyszeniami katolickiej stuzby zenskiej, gdzie miaty zagwaranto-
wang pomoc duchowa, materialna, lekarska czy prawng. Przy tego typu stowarzy-
szeniach istniaty tez szkoty dla stuzacych, w ktoérych uczono je pisania, czytania,
religii, rachunkow, historii Polski oraz wszelkich prac wykonywanych przez nie
(sprzatanie, pranie, prasowanie, szycie, gotowanie, opieka nad zwierzgtami gospo-
darskimi i ptactwem domowym) i innych.

Stowa kluczowe: stuzba domowa, Kosciot i problemy spoteczne, czasopisma pol-
skie

Wstep

Poczawszy od pierwszej potowy XIX w. kobiety zaczely coraz chetniej podej-
mowa¢ prace zawodowa, by moc podreperowaé budzet domowy. Zdarzato sig,
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ze prace rozpoczynaly tez za namowa rodzicow lub innych cztonkéw rodziny. Jed-
nakze w opinii wickszosci spoleczenstwa, do czasu zamazpdjscia dziewczeta po-
winny byty pozostawa¢ pod opieka rodzicow lub opiekundw, a po Slubie ich pozycije
okreslat status spoteczny meza. Latwiej byto zaakceptowac prace zarobkowa ko-
biety samotnej (panny, wdowy) niz me¢zatki. Najliczniejsza grupe pracujacych nie-
wiast — obok wlosécianek, ktére od niepamig¢tnych czaséw pracowaty na roli razem
z mezezyznami — stanowily stuzace. Nie nalezy si¢ temu dziwié, biorac pod uwagg
niedostateczne wyksztatcenie kobiet i brak perspektyw zawodowych dla niewiast
wyksztalconych. Praca w charakterze sluzgcej byla najgorzej optacana, a zarazem
wymagajaca'. Jednak o popularno$ci tego zawodu swiadczy fakt, Zze np. pod koniec
XIX w. na ziemiach polskich stuzba domowa stanowita od 6 do 13% populacji du-
zych miast. Przyktadowo, w Krakowie odnotowano 13,3% stuzacych, w Warszawie
—10,2%, a w Poznaniu — 6,5%?2.

Stuzace najczgsciej szukaty zatrudnienia w miastach w domach wielkopanskich,
u zamozniejszych mieszczan, kupcow, inteligencji (lekarzy, prawnikow, urzedni-
kéw) oraz u ksiezy. Na wsiach pracowaty glownie we dworach oraz na plebaniach.
Praca stuzacej stanowila krétszy lub dtuzszy epizod w zyciu kobiet, ktére rezygno-
waly z niej przewaznie po §lubie. Uczyla niewiasty pokory, skromnosci, postuszen-
stwa, pilnosci, okazywania szacunku, dyskrecji, a co najwazniejsze chronita od n¢-
dzy materialnej i moralnej’.

Do zawodu shuzacych trafialy gléwnie mtode kobiety, najczgsciej w wieku 18-
21 lat — nie brakowalo nawet nastoletnich dziewczat nieSwiadomych, co je czekato,
a pracodawcy czesto poszukiwali tzw. doskonatej stuzacej, a wigc osoby: praco-
witej, pilnej, postusznej, odpowiedzialnej, oszczednej, odznaczajacej si¢ liczny-
mi zdolno$ciami, gotowe] poswigci¢ si¢ bez reszty powierzonym obowigzkom,
a przede wszystkim godnej zaufania. Z tym wigzala si¢ nieformalna w zawodzie
shuzacych hierarchia. Najwazniejsza w bogatych domach szlachty czy ziemianstwa
byta ochmistrzyni, u pracodawcow sredniozamoznych — kucharka, nastepne byty
pokojowki, a najgorzej traktowano praczki, pomoce kuchenne oraz pomywaczki.
W $redniozamoznym lub mieszczanskim domu zatrudniano z reguly trzy shizace,
do obowiazkow ktorych nalezalo: sprzatanie, palenie w piecach, pranie, prasowa-
nie, gotowanie oraz opieka nad dzie¢mi. Bogaci pracodawcy do opieki nad dzie¢mi
zatrudniali mamki, nianki, bony oraz guwernantki. W dworach ziemianskich prace
znajdowaly tez tzw. dziewki dworskie, ktore troszczyly si¢ o zwierzeta gospodarskie

' Por. M. Stawiak-Ososinska, Stuzba Zeriska w pierwszej potowie XIX wieku w Krolestwie Polskim
(zarys problematyki), ,,Almanach Historyczny” 9 (2007), s. 87.

2 Por. M. Opiota-Cegietka, Polskie poradniki gospodarstwa domowego z drugiej polowy XIX
i poczqtku XX wieku o stuzgcych. Miedzy wzorcem a realiami, ,,Kwartalnik Historii Kultury Material-
nej” 62/4 (2014), s. 587; R. Poniat, Stuzba domowa w miastach na ziemiach polskich od potowy XVIII
do konca XIX wieku, Warszawa 2014, s. 129.

3 Por. M. Stawiak-Ososinska, dz. cyt., s. 87; 1. Krasifiska, Ksztalcenie Zeniskiej stuzby domowej
w Swietle «Przyjaciela Stugy» (1897-1918), ,,Human Studies. Series of Pedagogy = JlronnHo3HaBui
crynii. Cepisi: [lenarorika” 4/36 (2017), s. 147.
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i ptactwo domowe".

Praca w stuzbie domowej okreslana byta na podstawie umowy zawieranej po-
miedzy osobg wykonujaca postugi a chlebodawca. Wszelkie szkody, jakie stuzace
spowodowaty w trakcie jej wykonywania, musiaty pokrywac z pens;ji°.

W stosunku do stuzby zachowywano dystans. Pracodawcy zabraniali swym dzie-
ciom przebywania w jej towarzystwie z obawy przed demoralizacjg. Dzien stuza-
cych wypehiata praca, trwajaca 14-18 godzin. Brakowalo im czgsto czasu nawet
na poj$cie w niedziele lub §wigta do kosciota. Wiodty zycie petne ograniczen i na-
kazow. Czesto nieswiadome lub zmuszone przez sytuacje zyciowa trafiaty na ulice;
prostytucja wérod tej grupy spotecznej stanowita powazny problem. Pracodawcy
dbali o to, by stuzace stanowity wizytowke domu, dlatego wyrdzniac si¢ musiaty
schludnym i skromnym strojem oraz uprzejmoscia w stosunku do panstwa i gosci.
Wigkszo$¢ z nich stanowity samotne kobiety, bez szans na zamgzpojscie®.

Celem artykutu jest proba odpowiedzi na pytanie, jak tak trudng sytuacje zenskiej
shuzby domowej z ziem polskich trzech zaborow postrzegali publicysci ukazujacego
si¢ w Poznaniu u zarania XX w. ,,Ruchu Chrzescijansko-Spotecznego” i jakie kroki
podejmowano, by ulzy¢ ich doli.

1. ,,Ruch Chrzescijansko-Spoteczny” — analiza formalno-wydawnicza

Pierwszy numer pisma opuscit prasy drukarskie 1 pazdzierniku 1902 r., a wigc
w dziesiata rocznice powstania Katolickiego Towarzystwa Robotnikéw Polskich
w Poznaniu i Bydgoszczy; ostatni ukazat si¢ 15 wrzesnia 1910 r. Byt to organ pra-
sowy wspomnianego Towarzystwa dla archidiecezji gnieznienskiej i poznanskie;j.
»Ruch Chrzescijansko-Spoleczny” byt pierwszym na ziemiach polskich katolickim
periodykiem naukowym poswigconym w catosci sprawom spotecznym i gospodar-
czym, o czym zreszta §wiadczy podtytut. Na famach pisma popularyzowano podsta-
wy katolickiej nauki spotecznej w oparciu o stynng encyklike papieza Leona XIII
Rerum novarum, a na dwa kolejne tego typu czasopisma ,,Ateneum Kaptanskie”
i,,Prad” nalezato poczekaé do 1909 r.’

Pismo poczatkowo ukazywato si¢ co dwa tygodnie 11 15 dnia kazdego miesiaca,
a od 1909 r. byto miesiecznikiem i wychodzito w potowie miesiagca. Drukowano je

4 Por. M. Stawiak-Ososifiska, dz. cyt.., s. 95-101; R. Poniat, dz, cyt., s. 244; M. Sikorska-Kowalska,
W ,,nowoczesnej niewoli”. Stuzba domowa na przelomie XIX i XX w., ,,Studia z Historii Spoteczno-Go-
spodarczej XIX i XX wieku” 2 (2004), s. 23.

5 Por. M. Opiota-Cegietka, dz. cyt., s. 587.

¢ Por. M. Sikorska-Kowalska, dz. cyt., s. 29-30; 1. Krasinska, Ksztalcenie, s. 147.

7 Por. H. Szareyko, Dwutygodnik ,,Ruch Chrzescijarisko-Spoleczny” (Poznar 1902-1910), Cz. 1,
,,Rocznik Naukowo Dydaktyczny WSP w Krakowie. Prace Bibliotekoznawcze” 9/194 (1998), s. 127;
R. Bender, Katolicka mysl i dziatalnos¢ spoteczna w Polsce w XIX i XX wieku. (Stan badan), Lublin
1987, s. 45; W. Winctawski, Socjologia katolicka w Polsce. Powstanie, rozwdj, dokonania (1860-1918),
w: Pomiedzy etykq a politykg. 80 lat socjologii w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim (1918-1998),
red. E. Hatas, Lublin 1999, s. 67; M. Chamot, Polska mysl chrzescijansko-spoteczna w zaborze pruskim
w latach 1890-1918, Torun 1991, s. 59.
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w Poznaniu w Drukarni i Ksiggarni $w. Wojciecha. Faktycznym wydawca periodyku
byt wybitny wielkopolski kaptan, pisarz i publicysta, dziatacz spoteczno-oswiato-
wy 1 gospodarczy ks. Piotr Wawrzyniak (1849-1910)8, ktory od 1898 r. kierowat
ta oficyng. Objetos¢ pojedynczego numeru dwutygodnika wynosita 28 stron, a mie-
sigcznika 56. W ramach rocznika stosowano paginacje ciagla. ,,Ruch Chrzescijan-
sko-Spoteczny” docieratl do odbiorcow z trzech zaborow. Mozna go bylo nabywac
w Poznaniu w Ksiggarni $w. Wojciecha, jak rowniez we wszystkich urzedach pocz-
towych w Niemczech, gdzie za kwartalny abonament nalezato zaptaci¢ 1,50 marki
oraz monarchii austro-wegierskiej, gdzie kosztowal 2 korony. Pismo czytali glow-
nie ludzie wyksztatceni pracujacy spotecznie dla polepszenia bytu materialnego
i moralnego warstw robotniczych. Najczeéciej pojawiajacymi si¢ rubrykami byly:
Rozprawy, Materialy do wyktadow i nauk, Ruch ekonomiczno-spoteczny, Z ruchu
socjalistycznego, Z ruchu kobiecego, Socjalna obrona prawna oraz Wiadomosci li-
terackie. Trudno oszacowac naklad tego periodyku, ale z pewnos$cia nie przekroczyt
2000-5000 egzemplarzy. W takich naktadach ukazywaly si¢ bowiem najpoczytniej-
sze popularne wielkopolskie dzienniki’.

Inicjatorem pisma byl arcybiskup gnieznienski i poznanski ks. Florian Oksza-
-Stablewski (1841-1906), historyk, dzialacz o§wiatowy oraz spoteczny. Zapoczatko-
wat wydawanie ,,Przewodnika Katolickiego”, a takze wznowit ,,Przeglad Kosciel-
ny”. Bez watpienia zastuzyt sobie na miano ,,arcybiskupa socjalnego”’.

Na stanowisko redaktora ,,Ruchu Chrzescijansko-Spotecznego” powotat ks. Ka-
zimierza Zimmermanna (1874-1925), protegowanego ks. Wawrzyniaka. Po ukon-
czeniu gimnazjum w 1893 r. Zimmermann wstgpil do Seminarium Duchownego
w Poznaniu, studiowat rowniez teologie i filozofi¢ na uniwersytecie w Wiirzburgu,
ana uniwersytecie w Monachium — ekonomi¢ (1904-1907). Tam zetknat si¢ z wybit-
nym niemieckim filozofem, ekonomistg i prawnikiem pochodzenia wloskiego Lujo
Brentano (1844-1931), cztowiekiem darzacym szczeg6lng sympatig Polakow. Bren-
tano przyczynit si¢ do wyksztalcenia wielu znanych i1 zastuzonych przedstawicieli
polskiego ruchu spolecznego (Stanistaw Jasiukiewicz, Juliusz Trzeciak, Stanistaw
Wachowiak). Pod kierunkiem tego uczonego ks. Zimmermann przygotowatl dyser-
tacj¢ doktorska z ekonomii politycznej. Podczas pobytu w Monachium zaintereso-
wat si¢ tez udziatem duchowienstwa katolickiego w pracy spolecznej. Po powrocie
do Poznania zaangazowat si¢ w dziatalnos$¢ spoleczng i prace naukowa. Na pole-
cenie metropolity gnieznienskiego i poznanskiego ks. Stablewskiego zatozyt biuro
prasowe, ktorym kierowal, a jego zadaniem byto informowanie wtadzy duchowne;j

8 O jego zyciu i pracy spotecznej zob. np.: K. Smigiel, Ks. Piotr Wawrzyniak. Czlowiek kaplan,
spotecznik, Poznan 1985.

° Por. H. Szareyko, dz. cyt., s. 127-130; Polskie czasopisma religijno-spoleczne w XIX wieku. Mate-
rialy do katalogu, red. B. Lesisz i in., Warszawa — Lublin 1988, s. 648; Por. M. Chamot, Chrzescijanski
ruch robotniczy w zaborze pruskim w latach 1890-1914, ,,Czasy Nowozytne” 3 (1997), s. 50.

10 Por. M. Chamot, Polska mysl, s. 8; H.E. Wyczawski, Stablewski Oksza Florian, w: Stownik pol-
skich teologow katolickich, t. 4, S — Z, red. H. E. Wyczawski, Warszawa 1983, s. 166-167; P. Nitecki,
Biskupi Kosciola w Polsce w latach 965-1999. Stownik biograficzny, Warszawa 2000, s. 414.
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oraz prasy o sprawach koscielno-politycznych. W 1910 r. zostat profesorem pierw-
szej katedry socjologii na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagiellonskiego,
co spotkato si¢ z ostrym sprzeciwem ze strony zwigzanej z ruchem socjalistycznym
mlodziezy akademickiej. Byt tez dziekanem tego Wydziatlu, a w 1924 r. zostal nawet
rektorem Uniwersytetu Jagiellonskiego. Redaktorem ,,Ruchu Chrzescijansko-Spo-
tecznego” ks. Zimmermann byt od 1902 do 1904 r. i od 1907 do 1910 r."!

W latach 1904-1907 obowiazki redaktora powierzone zostaty najaktywniejszemu
wspotpracownikowi Zimmermanna — ks. Stanistawowi Adamskiemu (1875-1967).
Ukonczyt seminarium duchowne w Poznaniu, $wigcenia kaptanskie otrzymat
w 1899 r. Byt wikariuszem przy katedrze gnieznienskiej oraz kanonikiem kolegiaty
w Poznaniu. Zafascynowany dziatalnoscig ks. Wawrzyniaka sam wkrotce wlaczyt
si¢ w prace spoteczne, zainteresowat si¢ zwtaszcza ruchem spotdzielczym. W 1904
1. zostat sekretarzem generalnym Zwigzku Katolickich Towarzystw Robotnikow
Polskich. Dziatal ponadto w zatozonym przez siebie w 1906 r. Zwiazku Stowarzy-
szen Kobiet Pracujacych, w Towarzystwie Czytelni Ludowych i innych. Publikowat
na tamach ,,Robotnika” (1905-1939) — tygodnika dla cztonkéw Towarzystw Robot-
nikow Katolickich oraz ,,Pracownicy” (1907-1908) przeksztalconej w ,,Gazete dla
Kobiet” (1909-1938) i stanowiacej organ prasowy Zwigzku Stowarzyszen Kobiet
Pracujacych z siedzibg w Poznaniu. W 1930 r. ks. Adamski zostal mianowany bi-
skupem diecezji katowickiej. W czasach jego redakcji utrzymywana w zasadzie byta
linia programowa pisma zapoczatkowana przez ks. Zimmermanna'2.

Z periodykiem wspotpracowato wielu zastuzonych wielkopolskich pionierow
chrzescijanskiego ruchu robotniczego oraz dziataczy spoteczno-o§wiatowych i go-
spodarczych. Warto wskaza¢ na ks. Antoniego Stychela (1859-1935), zatozyciela
Katolickiego Towarzystwa Robotnikow Polskich przy kosciele farnym w Pozna-
niu’®. Kolejni wspotpracownicy ,,Ruchu Chrzescijansko-Spotecznego” z grupy
duchowienstwa, to dziatajacy w towarzystwach robotniczych — ks. Wactaw Mayer
(1872-1930)™, ks. Wojciech Reiter (1876-1932), zatozyciel jednego z pierwszych
parafialnych biur poradnictwa prawnego dla robotnikow'® oraz ks. Kazimierz Nie-
siotowski (1872-1949), dzialacz spoteczno-o§wiatowy i trzezwosciowy, propagator
idei oszczednosci'®. Do ,,Ruchu” pisywali tez znani i cenieni poznanscy lekarze, a za-

' Por. H. Szareyko, dz. cyt., s. 130-134; W. Winctawski, dz. ¢yt., s. 64; M. Chamot, Polska mys$l,
s. 8-9, 59; S. Piech, Katedra chrzescijanskiej nauki spolecznej na Uniwersytecie Jagiellonskim, ,,Folia
Historica Cracoviensia” 1 (1989), s. 60-61.

12 Por. H. Szareyko, dz. cyt., s. 134-135; R. Letocha, Mysl i dziatalnosé spoleczna biskupa Stanista-
wa Adamskiego, w: Orbis Christianus. Studia ofiarowane Profesorowi Janowi Drabinie, red. E. Przy-
byt-Sadowska — D. Szymanska-Kuty, Krakow 2010, s. 158.

13 Por. R. Taisner, Katolickie Towarzystwo Robotnikéw Polskich w Poznaniu ,,przy farze” w latach
1893-1904 pod patronatem ks. Antoniego Stychla, ,,Ecclesia. Studia z Dziejow Wielkopolski” 5 (2010),
s. 99.

4 Por. H. Szareyko, dz. cyt., s. 136.

15 Por. tamze.

16 Por. M.P. Romaniuk, Ksigdz Kazimierz Niesiolowski (1872-1949), w: W trosce o trzezwos¢ Naro-
du. Sylwetki najwybitniejszych dzialaczy trzezwosciowych XIX i XX wieku oraz antologia ich pism,
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razem dzialacze spoteczni: Adam Karwowski (1873-1933), specjalista w zakresie
wenerologii i dermatologii, lekarz okretowy i wojskowy!” oraz Franciszek Chtapow-
ski (1846-1923), profesor Uniwersytetu Poznanskiego, zatozyciel i redaktor ,,Nowin
Lekarskich™'®. Z pismem wspotpracowali ponadto wielkopolscy dziennikarze: Sta-
nistaw Nowicki (1870-1948)", Jozef Gozdziewicz, Jan Teska (1876-1945)% i Kon-
stanty Kos$cinski (1858-1914)* oraz wielu innych duchownych i §wieckich dziata-
czy spoteczno-oswiatowych pochodzacych takze z innych zaboréw. Wiele tekstow
nie byto podpisanych, a ich autorami byli zapewne redaktorzy pisma. Propagowane
tresci przekazywano zazwyczaj czytelnikom w popularnej i przystgpnej formie.

2. Zawarto$¢ tresciowa

»Ruch Chrzescijansko-Spoteczny” skupiat wokot redakcji najaktywniejszych
dzialaczy spotecznych, a ks. Kazimierz Zimmermann szerzyt wiedze czytelnikow
na temat kwestii spotecznych i pragnat przeszczepi¢ na polski grunt idee zachod-
nioeuropejskiego katolicyzmu. Powodzenie tej akcji w znacznym stopniu uzalez-
niat jednak od pracy spolecznej wielkopolskiego duchowienstwa. Wspdlnie z ksiez-
mi Piotrem Wawrzyniakiem i Stanistawem Adamskim poprzez wydawanie pisma
wspierali katolicki ruch robotniczy nie tylko w zaborze pruskim, ale rowniez w Kro-
lestwie Polskim oraz Galicji*2. Zadaniem pisma bylto traktowanie kwestii robotni-
czej jako zespolu dazen do poprawy potozenia materialnego i moralnego tej grupy
spotecznej. Podkreslano jednak, ze poprawa bytu robotnika nie moze godzi¢ w inne
klasy, tylko pozostawa¢ w zgodzie z interesami ogdtu spoteczenstwa®.

Na tamach ,,Ruchu Chrzescijansko-Spolecznego” starano si¢ zaakcentowac za-
sadnicze kierunki my$li papieza Leona XIII zawarte w encyklice Rerum novarum.
Zachecano wiec do tworzenia katolickich robotniczych zrzeszen zawodowych, kry-
tykowano szerzacy si¢ ruch socjalistyczny, gloszac jego antyreligijno$¢, starano sig
odsungé¢ od wptywu na polskie zycie gospodarcze Zydéw. Pisano na temat trudne;
sytuacji materialnej i moralnej robotnikow wyzyskiwanych przez kapitalistow. Ape-
lowano o podniesienie poziomu o$wiaty tej grupy spotecznej, co mogto wptynac

praca zbiorowa, t. 2, red. M. P. Romaniuk, Warszawa 1996, s. 267-268

7 Por. Sp. prof. dr Adam Karwowski, ,,Dziennik XIV. Zjazdu Lekarzy i Przyrodnikéw Polskich
w Poznaniu” 14/4 (1933), s. 1-2.

18 Por. A. Wrzosek, Chlapowski Franciszek, w: Polski Stownik Biograficzny, t. 3, Krakow 1937, s.
302.

19 Por. J. Pietrzak, Nowicki Stanistaw, w: Polski Stownik Biograficzny, t. 23, Wroctaw 1978, s. 337-
338.

2 Por. G. Gzella, Tworcy ,, Lecha. Gazety GnieZnieniskiej” do 1914 roku, ,,Studia Medioznawcze”
57/2 (2014), s. 205.

2 Por. H. Szareyko, dz. cyt., s. 137.

22 Por. R. Szczurowski, Socjalisci w polskiej publicystyce katolickiej lat 1878-1918, Krakdéw 2001,
s. 96.

2 Por. M. Chamot, Polska mysl, s. 60.
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na jej na wyzszy poziom kulturalny?®*.

Do klasy pracujacej czesto wyzyskiwanej przez pracodawcow tworcy periodyku
zaliczali tez stuzb¢ domowa, piszac na temat jej skomplikowanej sytuacji material-
nej, moralnej czy zdrowotnej. Zachgcali stuzace do nauki oraz wstgpowania w sze-
regi cztonkin stowarzyszen katolickiej stuzby zenskiej, gdzie mogty zosta¢ otoczone
nalezyta opieka duchowg i materialna, a takze korzysta¢ z rozrywek.

3. ,,Ruch Chrzescijansko-Spoteczny” o sytuacji zenskiej stuzby
domowej w okresie zaborow

Cho¢ owczesne stabo wyksztatcone kobiety chetnie podejmowaty pracg w cha-
rakterze stuzacych, bo niejednokrotnie tylko na taka mogty liczy¢, to gdy nadarzyta
si¢ sposobno$¢ na znalezienie innego zajgcia, bez wahania je podejmowaty. ,,Ruch
Chrzescijansko Spoteczny” donosit, ze w poczatkach XX w. czesto brakowato chet-
nych do tej pracy, bo mtode kobiety wolaty zatrudnia¢ si¢ w fabrykach, a bardziej
wyksztalcone w handlu. Zachecaly je do tego lepsze warunki pracy i wzgledna sta-
bilizacja zawodowa®.

W 1907 r. trudng sytuacja stuzby domowej postanowit zajac si¢ galicyjski Sejm
Krajowy na wniosek posta ks. Antoniego Wilczkiewicza, reformujac przestarzate,
bo pochodzace z 1855 1 1857 r. regulaminy obowigzujace t¢ grupg zawodowa. Pod-
kreslano, ze byty one ,,niezgodne z zasadami sprawiedliwosci” spotecznej. Podobnie
do ks. Wilczkiewicza na kwesti¢ zmiany przestarzatych regulaminéw zapatrywat sie
Zwiazek Katolicko-Spoleczny we Lwowie. Dotychczas obowiazujace regulaminy
zezwalaty np. na nadmierne przecigzanie shug obowigzkami, a godziny ich pracy nie
byly okreslone. Pracodawca miat prawo do ,,fizycznego karcenia stugi” w celu wy-
muszenia postuszenstwa. Stabowity sluga méogt w §wietle dotychczasowych prze-
pisow juz po 14 dniach od chwili zachorowania znalez¢ si¢ bez opieki i Srodkow
do zycia. Pracodawca z pensji stugi mogt tez potracac koszty jego leczenia, nie byto
tez mowy o ubezpieczeniu w kasie chorych. Stuga, ktory samowolnie zrezygno-
wat z pracy przed wyznaczonym w kontrakcie terminem, mogt zostaé przez policje
schwytany i zmuszony do powrotu®.

Przeciw nowemu projektowi regulujacemu obowiazki stuzby domowej opowie-
dziala si¢ cze$¢ postow konserwatywnych oraz pracodawcow. Uwazali, ze ordynacja
z 1907 r. stanowi zamach na ich prawa. Nowy regulamin zaktadal m.in., ze shuga mogt
opusci¢ miejsce pracy przed uptywem okreslonego w kontrakcie terminu na skutek
opieki nad cigzko chorymi rodzicami, wspotmatzonkiem czy dzie¢mi oraz gdy nie
otrzymywal na czas wynagrodzenia. Nowe przepisy nie pozwalaty chlebodawcom
stosowac kar fizycznych wzgledem shug. Za niestuszne i nieetyczne wspotpracownik

% Por. tamze, s. 138-142.

% Por. (G.), Brak stug domowych, ,,Ruch Chrze$cijansko-Spoteczny” 4 (1906), s. 87.

2 Por. W. Horowicz, Regulamin dla stug w Galicji, ,,Ruch Chrze$cijansko-Spoteczny” 12 (1907),
s. 313-315.
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»Ruchu Chrzescijansko-Spotecznego” Wiadystaw Horowicz (1870-1924) uwazat
utrzymanie przepisu, na mocy ktérego narzucono policji przechwycenie i odstawie-
nie do chlebodawcy stugi, ktéry samowolnie opuscit miejsce pracy przed terminem.
Przepis ten nazwat ,,przezytkiem dawnego niewolnictwa”. Na zwrot kosztow le-
czenia wedtug nowych przepisow mogt natomiast liczy¢ tylko stuga ubezpieczony
w kasie chorych, a tych nie byto wielu. Jesli bowiem wierzy¢ danym z maja 1901
1., to np. w Krakowie odnotowano jedynie 225 ubezpieczonych stuzgcych, cztonkin
Stowarzyszenia Stug Katolickich pod wezwaniem $w. Zyty?’. Pracodawca zobligo-
wany byl do zwrotu kosztow leczenia tylko za cztery tygodnie absencji. Dzialacze
socjalistyczni domagali si¢ ponadto ustalenia dla stlug jednolitego wymiaru czasu
pracy na 8-9 godzin dziennie. Nie spotkalo si¢ to jednak z aprobatg pozostatej czgsci
postow, ktorzy byli zdania, ze praca stuzacych nie byta akordowa i mozna byto sobie
wygospodarowaé w ciagu dnia czas na odpoczynek. W nowym regulaminie zazna-
czono jednak, Ze nie mozna zmusza¢ shug do pracy ponad ich sity m.in. ze wzgledu
na wiek czy stan zdrowia, a chlebodawca musiatl zagwarantowa¢ im czas na odpo-
czynek i zatatwienie wlasnych spraw. W co drugg niedzielg za$ nalezato udzieli¢
shuzbie wolnego czasu w godzinach popotudniowych. Wychodne i czas na odpoczy-
nek zalezaly jednak najcze$ciej od dobrej woli pracodawcow i zadne postanowienia
prawne nie mogly tego zagwarantowac®.

Czgs¢ shuzacych niedzielny czas przeznaczony na odpoczynek wykorzystywata
na nauke. W 1861 r. warszawski wydawca i ksiggarz Rudolf Fryderyk Friedlein
(1811-1873) zglosit propozycje uruchomienia szkoty niedzielnej dla nastoletnich
stuzacych, gdzie dziewczeta mogly uczy¢ si¢ czytania, pisania i rachunkéw. Po-
myst Friedleina spotkat si¢ z aprobatg spoleczng i 12 pazdziernika 1862 r. zostata
utworzona w Warszawie, pierwsza na ziemiach polskich, zenska niedzielna szkota
wieczorowa dla stuzacych. Tworcg placowki byt Jan Gautier (1828-1912), syn za-
moznego kupca warszawskiego, urzednik, filantrop, dziatacz spoteczno-o$wiatowy.
W znajdujacej si¢ na Starym Miescie szkole pracowala w charakterze nauczycielki
jego matka. Zajecia odbywaty od godziny 15.00 do 18.00. W 1864 r. istniato juz
w Warszawie 15 tego typu placowek. Opieke nad nimi sprawowato Warszawskie
Towarzystwo Dobroczynnos$ci. Funkcjonowata takze szkota dla stuzacych narodo-
wosci zydowskiej”.

Omawiany periodyk odnidst si¢ do dwoch tego typu szkot. Pierwsza z nich po-
wstala w 1904 r. w Warszawie i dziatata pod nazwa szkoty $w. Kingi. Placowka mie-
Scita si¢ przy ulicy Marszatkowskiej 81 a. Mogtly tam ksztalci¢ si¢ ubogie dziewczg-
ta, ktore nie ukonczyly 18 lat ,,na dobre stugi do wszystkiego”. W poczatkach 1906

2 Por. Dwuletnia dziatalnosé¢ Stowarzyszenia stug katolickich sw. Zyty w Krakowie, ,,Przyjaciel
Stug” 5 (1901), s. 76-77.

2 Por. W. Horowicz, Regulamin dla stug w Galicji. (Dokoriczenie), ,Ruch Chrzescijansko-Spotec-
zny” 13 (1907), s. 335-339.

¥ Por. M. Stawiak-Ososinska, dz. cyt., s. 101-102; 1. Krasinska, Ksztalcenie, s. 147-148; L.. Romani-
uk, Dzialalnos¢ wydawnicza, ksiggarska i introligatorska rodu Friedleinow w Krakowie oraz Warsza-
wie w latach 1796-1956, Krakow 2014, s. 89-92.
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r. nauki pobierato 40 dziewczat. Uczyly si¢ tam ,,wszystkiego, co wchodzi w zakres
obranego zawodu, przy czym si¢ ktadzie nacisk wielki na wyrobienie duchowe”.
Szkota utrzymywata si¢ z datkow bogatszych warszawianek, cztonkin Stowarzy-
szenia Domu $w. Kingi, ktore statutowo zobligowane byty do placenia na jej cele
przynajmniej 3 rubli rocznie®.

Druga z placowek byta szkota dla slug analfabetek we Lwowie. Powotato
ja do istnienia miejscowe Stowarzyszenie Stug Katolickich pod wezwaniem §w.
Zyty. Celem funkcjonujacego od 1898 r. Stowarzyszenia bylo wpajanie cztonkiniom
akceptacji swego stanu, poboznos$ci, pracowitosci, oszczednosci i skromnosci, zbli-
zenie ich do pracodawczyn, wzbudzenie wzajemnego zaufania oraz chrzescijanskiej
mitosci blizniego. Przede wszystkim jednak do zadan Stowarzyszenia nalezata opie-
ka nad stuzacymi w trakcie choroby i niezawinionej przez nie utraty pracy oraz
pomoc w znalezieniu nowej posady. W dziatalnosci wychowawczej Stowarzyszenie
zwracato szczegbdlng uwage na formacje religijng, zawodows oraz kulturalng stuza-
cych. Troszczylo si¢ o ich zdrowie i pomagato podczas choroby, prowadzito biuro
posrednictwa pracy czy wspominang szkote. Podobne Stowarzyszenie funkcjono-
wato w Krakowie®'.

Szkota dziatajaca w strukturach Stowarzyszenia Stug Katolickich pod wezwa-
niem $w. Zyty we Lwowie powolana zostata do istnienia w 1901 r. W 1905 r. uczesz-
czato do niej okoto 150 uczennic pobierajacych nauki w czterech klasach. Znajdo-
waly si¢ one na réznym etapie ksztalcenia. Niektore, w chwili przyjecia do szkoty
byly analfabetkami, inne wprawdzie umialy czyta¢ rézne modlitwy z ksigzeczek
do nabozenstwa, ale nie umialy pisa¢. W szkole mialy szanse¢ nauczy¢ si¢ czytac i pi-
sac, pozna¢ katechizm oraz histori¢ Polski. Nauczycielki pracowaty bez wynagro-
dzenia. Na zakonczenie roku szkolnego pilniejsze uczennice mogty otrzymaé w na-
grode: ksigzki beletrystyczne i religijne, obrazki oraz figurki wyobrazajace swigtych
Kosciota katolickiego, kropielniczki na wodg $wigcong czy krzyzyki. Fundatorami
nagrod byli Iwowscy kupcy®?. W 1906 r. szkole spotkata przykra niespodzianka,
kiedy to Rada Miasta Lwowa odmoéwita jej prowadzenia zaje¢ w lokalu nalezacym
do miasta, w ktorym jak napisat korespondent ,,Ruchu Chrzescijansko-Spoteczne-
go0” odbywaly sie bez trudu i zbednych formalnosci zebrania réznych innych towa-
rzystw*.

Podobne do Iwowskiego i krakowskiego Stowarzyszenia Sthug Katolickich pod
wezwaniem $w. Zyty planowano zalozy¢ w Warszawie w 1906 r. Na tamach oma-

30 Por. Z ruchu kobiecego. Szkota dla stuzgcych w Warszawie, ,,Ruch Chrzeécijansko-Spoteczny” 12
(1906), s. 280-18]1.

31 Por. S. Piech, W cieniu kosciotow i synagog. Zycie religijne miedzywojennego Krakowa 1918-
1939, Krakow 1999, s. 236; 1. Krasinska, Edukacja zdrowotna zenskiej stuzby domowej na tamach
., Przyjaciela Stug” (1897-1918) (w druku).

32 Por. Jedna z przyjacidtek, Z Iwowskiego Stowarzyszenia im. sw. Zyty, ,,Przyjaciel Stug” 1 (1905),
8. 9; (1), Szkola dla stug — analfabetek, ,,Ruch Chrzescijansko-Spoteczny” 2 (1906), s. 41; I Krasinska,
Ksztalcenie, s. 151.

3 Por. (1), dz. cyt., s. 41.
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wianego periodyku napisano, ze kazdy cztowiek, nie tylko ze sfery inteligenckiej,
potrzebuje miejsca, gdzie mogiby wypoczac i kulturalnie spedzi¢ czas, np. czyta-
jac pozyteczne ksigzki i pisma, zamiast oddawac si¢ ,,podejrzanym zabawom”, jak
czesto czynity to, np. stuzace®. Przy takim towarzystwie nie zabrakloby zapewne
miejsca dla istniejacego przy ulicy Bednarskiej w Warszawie schroniska pod nazwa
Dom $w. Zyty dla niezdolnych do pracy, starszych wiekiem i schorowanych oraz
chwilowo pozostajacych bez zajecia stug katolickich®.

Natomiast w Poznaniu, obok powstalych na poczatku XX w., katolickiego To-
warzystwa Pracownic Fabrycznych i Konfekcyjnych czy Towarzystwa Kobiet Pra-
cujacych w Handlu i Przemysle funkcjonowato tez Towarzystwo Katolickiej Stuzby
Zenskiej. Miato charakter o§wiatowy i §wiecki, ale oparte bylo na zasadach religij-
nych’.

Do zadan istniejacego od 1906 r. Towarzystwa, w mys$l obowigzujacych ustaw,
nalezalo: ,,1) szerzy¢ i rozwija¢ religijno$¢ i dobre obyczaje wsrod cztonkow w Sci-
stym zwigzku z Ko$ciotem; 2) podnosi¢ oswiate wsrod cztonkow i krzewi¢ zro-
zumienie praw i obowiazkéw stanu stuzebnego; 3) udziela¢ czlonkom pomocy
w sprawach materialnych i porady prawnej; 4) przyzwyczaja¢ czlonkoéw do opartej
na wzajemnos$ci samopomocy’™’.

Powyzsze cele Towarzystwo Katolickiej Stuzby Zenskiej w Poznaniu starato sie
realizowac poprzez wspodlne praktyki religijne i uczestnictwo w uroczystosciach
koscielnych, regularne zebrania uzupetione interesujacymi odczytami, wyktada-
mi, prelekcjami czy pogadankami na rézne tematy i zakoniczone dyskusja, czytanie
pisma pt. ,,Pracownica” dostarczanego cztonkiniom bezptatnie, porady prawne, po-
moc finansowg w czasie choroby czy godziwa rozrywke. Przy Towarzystwie istniata
biblioteka z czytelnia, kasa chorych, kasa oszczgdno§ciowa, posagowa i poSmiertna.
Cztonkinie Towarzystwa Katolickiej Stuzby Zenskiej w Poznaniu zobligowane sta-
tutowo byly do uiszczenia 25 fenigdbw wpisowego oraz systematycznego wnosze-
nia do kasy oszczgdnosciowej kwartalnych sktadek w kwocie 1 marki. W zamian
za to mogly korzysta¢ ze wszystkich oferowanych przez organizacje udogodnien
i rozrywek. Z Towarzystwa mozna byto zosta¢ wykluczonym na skutek nie uczgsz-
czania na zebrania’®.

Opieke nad organizacja sprawowat tzw. patron. Byt nim kaptan mianowany
przez prezesa diecezjalnego Zwigzku Kobiet Pracujacych. Zarzad (wydzial) sktadat
si¢ z siedmiu cztonkin: przetozonej, sekretarki, skarbniczki, bibliotekarki i trzech
zastgpczyn tych pierwszych wyznaczonych do pracy przez patrona oraz walne ze-
branie. Towarzystwo podzielone byto na kotka, a kazde z nich liczyto najwyzej 15

3% Por. Z ruchu kobiecego. Stowarzyszenie stuzgcych w Warszawie, ,,Ruch Chrze$cijansko-Spotec-
zny” 13 (1906), s. 307-308.

35 Por. Z ruchu kobiecego. Szkola, s. 281.

36 Por. X.D., Stowarzyszenie katolickiej stuzby zZeniskiej w Poznaniu, ,,Ruch Chrze§cijansko-Spotec-
zny” 23 (1907), s. 613-614.

3 Tamze, s, 614.

3 Por. tamze, s. 614-615.
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cztonkin, z tzw. starsza na czele. W 1907 r. w strukturach organizacji funkcjonowato
okoto 30 takich kotek.

Zakonczenie

W wyniku uprzemystowienia, jakie dokonato si¢ w XIX w., doszto do wzrostu
liczebnosci klasy robotniczej. Zaczely tez ukazywac sie ksiazki i prasa adresowane
do tej czesci spoteczenstwa. Jednym z takich periodykéw byt wychodzacy w Pozna-
niu w latach 1902-1910 ,,Ruch Chrzescijansko-Spoteczny”. Byto to pierwsze na zie-
miach polskich katolickie pismo naukowe poswigcone sprawom spoteczno-gospo-
darczym. Na tamach pisma popularyzowano podstawy katolickiej nauki spotecznej
w oparciu o ogtoszonag w 1891 r. przez papieza Leona XIII encyklike Rerum nova-
rum. Tworcy periodyku krytykowali szerzacy si¢ ruch socjalistyczny podkreslajac
jego antyreligijno$¢, starali sie¢ odsuna¢ od wplywu na polskie zycie gospodarcze
Zydow uwazanych za zdziercow i lichwiarzy, wplywali na podniesienie o$wiaty
ludowej za pomoca propagowania warto$ciowych ksigzek oraz prasy. Zacheca-
li ponadto do tworzenia katolickich robotniczych zrzeszen zawodowych. Do tego
typu zrzeszen nalezato powstale w Poznaniu Towarzystwo Katolickiej Stuzby Zen-
skiej czy funkcjonujace w Krakowie i Lwowie Stowarzyszenie Stug Katolickich
pod wezwaniem $w. Zyty. Organizacje te powstaty z mys$la o kobietach pracujacych
w charakterze stuzacych. Potrzeba zaktadania katolickich towarzystw zrzeszajacych
shuzbe zenska okazala si¢ bardzo potrzebna, gdyz spowalniata proces odchodzenia
kobiet od tego uciazliwego i trudnego zawodu. Co warte podkreslenia, cztonkinie
tych stowarzyszen miaty zagwarantowang pomoc duchowa, prawna, materialna, le-
karska, mogly nauczy¢ sie czytac i pisa¢ oraz pozytecznie spedzi¢ czas. Choc¢ or-
ganizacje te posiadaty charakter o§wiatowy i §wiecki, ale oparte byly na zasadach
religijnych, a opiekowali si¢ nimi duchowni.

3 Por. tamze, s. 615.
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The Situation of Female Domestic Servants in the
Light of Poznan Magazine “Christian and Social
Movement” (1902-1910)

Summary: In 1891 Pope Leo XIII published the famous Encyclical ‘Rerum Novarum’, which
outlined the basis of Catholic social teaching. Following this document, priests began to engage
in social action among working people. One such priest was the Archbishop of Gniezno and Po-
znan, Fr. Florian Oksza-Stablewski, the initiator of the “Christian and Social Movement” (1902-
1910) — the first Polish scholarly journal devoted to social and economic issues. Involved in the
development of this magazine were Fr. Kazimierz Zimmermann and Fr. Stanislaw Adamski, as
well as the St. Wojciech printing and publishing house in Poznan in the person of its director, Fr.
Peter Wawrzyniak. Writings on social issues were published in the magazine, and it supported the
Catholic labor movement. Readers were encouraged to create Catholic workers’ unions and join
their ranks. The spreading socialist movement was criticised and its anti-religiousness proclaimed.
The magazine also strove against Jewish influence on Polish economic life. The creators of the
periodical also took an interest in domestic service, especially involving women. The material,
moral and health difficulties of this occupational group were discussed in the periodical. Female
servants were encouraged to be interested in the Catholic women’s associations that were created
for them, where they were guaranteed spiritual, material, medical and legal assistance. In this type
of association, there were also schools for servants where they were taught reading and writing,
religion, accounts, Polish history and all aspects of domestic work (cleaning, laundry, ironing,
sewing, cooking, caring for farm animals and domestic birds) as well as work of other kinds.

Keywords: domestic service, church and social problems, Polish periodicals
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Throughout the last decades, many discussions on spirituality and the spiritu-
al dimension of man emerged. Today’s understanding of spirituality is not limited
to a religion, but is rather based on philosophy, psychology, aesthetics, and science',
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Man as a Spiritual Being

Summary: During the last few decades much has been said about spirituality as
well as the human spiritual dimension. The present-day understanding of spirituali-
ty generally does not place it within a religious framework. Rather, it is understood
as the search for answers to fundamental human questions. This understanding
gives rise to several questions: Can we speak of a human spiritual dimension di-
vorced from a religious view of man? What is essential for the spiritual dimension
of every person whether religious or not? What role does the Holy Spirit play in
Christian spirituality?

The author attempts to answer these questions in three sections. First, he points
to the human spiritual dimension alongside the experience of the inner or spiritual
life of every person. Then, considering Christian tradition, he demonstrates the
importance of understanding a person as a unified being. In the final section he
attempts to show how a Christian can only unify himself inwardly and simultaneo-
usly orient himself outwardly in the Holy Spirit as love. In this way he can animate
his spiritual dimension and realize a genuine and fruitful Christian spirituality.
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context:

t possible to discuss the spiritual dimension of man divorced from a religious
view of man? What is essential to the spiritual dimension of every man, both reli-
gious and non-religious? What happens if spirituality is limited only to mental life?
What requires special attention when the human being is discussed in the context
of the Christian understanding of the human being and his spiritual dimension? What
role does the Holy Spirit play in Christian spirituality? Can spirituality be addressed

' Cf.

P. Sheldrake, Spirituality: a Very Short Introduction, Oxford 2012, p. 16-23.
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without considering direct relationship to the Holy Spirit?

The discussion addressing these questions will be divided into three sections.
In the first section, the importance of the inner or spiritual life for every man with
a desire to find the meaning of his life and to answer the fundamental life questions
will be considered. At the same time, the author warns of the risks of limiting spi-
rituality to mental life. Then, the importance of observing the human as an integral
being having three dimensions: physical, mental, and spiritual will be presented ba-
sed on Scripture, Christian tradition, and doctrine on humanity. The last section tries
to explain how a Christian can unify himself on the inside only through the love
of the Holy Spirit and at the same time orient himself to the outside to comprehen-
sively live out his spiritual dimension and put into practice an authentic, fruitful
Christian spirituality.

1. The Inner or Spiritual Dimension of Every Human Being

An inner life is the experience of every man, not only a religious one or mem-
ber of a particular religious tradition. Therefore, as emphasized by Bianchi, it can
be claimed that every man ,,who lives out an inner dimension, lives ,spiritually’,
i.e. lives out awareness, conscience, thinking, and seeking that is characteristic
of human beings [...] Inner or spiritual life is a dimension of a human experience
as such, in which the meaning of life is sought and found™. The inner life does not
contradict the material dimension of life, i.e. life in the body, in history, in the world,
in relationship to others and to everything that exists. Moreover, the inner life is the
basis of humanization of all humans.

A man who sets out on a journey of the inner life begins to seek answers to the
questions of the meaning of life. Sooner or later, every man is faced with a question:
»Why evil, suffering, and death?” Every life has a beginning and an end, physical
death. Every man is also faced with the horizon of death preventing him from living
in an illusion, surreality, or virtual eternity. When man in the reality of his every-
day life and work is shaken by a certain event and his existing world is challenged
by the fundamental questions, this is known as a spiritual reflection. Asking questions
similar to these helps a person so that he does not live on the surface, but enters into
the depths of himself and everything that surrounds him. A person can open up to this
spiritual journey or he can suppress these questions so that they do not disturb him
in the self-sufficiency of his already existent understanding of his life and work.

Simply put, man’s spiritual dimension becomes ever more visible when he begins
to ask questions regarding his own integrity and the integrity of the world. It is put
into practice when man starts asking himself what is the purpose of his life and work.

Everything that is essential to man is unclear: where does he come from,
why does he live, who is he in his essence, what is the purpose of it all? Klun sug-

2 E. Bianchi, Quale spiritualita per I’'uomo contemporaneo?, http://www.diocesi. torino.it/diocesi-
torino/allegati/26721/Bianchi_Quale_spiritualita 041010.pdf [25. 4. 2017], p. 1.
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gests, it can be argued that spirituality starts at a point when a shock appears in the
world of virtual ease and comprehensiveness. ,,Spiritual life means to accept and live
out an attitude of radical questioning™.

The attitude of questioning does mean that man gives up seeking final answers
in the sense of resigned skepticism. Therefore, the motive for questioning must
be to seek those answers that are closer to the ,,essence” or are revealed as essential
questions. Authentic questioning is not an end in itself. It must not be the result
of irresponsible freedom, but rather the result of ,,responsibility”: a man’s questio-
ning ,,answers the question posed by life, it is an answer to its fundamental secret.
Thus, life becomes a criterion of questioning and spirituality’™. Every spiritual prac-
tice has its stone for testing in its life.

In the 5th century before Christ, Socrates encouraged his students with a thought
engraved in the front of Apollo’s temple in Delphi: ,,Human, know yourself.” Kno-
wing yourself is vitally important for man to set out on a journey of inner life, which
is never final: every person remains a secret to himself and to others. In the context
of knowing yourself and developing inner or spiritual life, it is not easy to distin-
guish between spiritual and mental. Spiritual and mental realities overlap. A human
is more uniform than is believed. A complex relationship exists between the body,
psyche, and spirit, which is why it is impossible to set clear boundaries among them®.
It must not be forgotten that psychology analyzes and interprets psychological phe-
nomena, whereas spirituality in its broadest sense helps man discover the meaning
of his life, fundamental guidelines of his life, and its meaning?®.

Mistaken concepts concerning man’s physical, mental, and spiritual dimension
are present not only in philosophy and theology, but also in practical spiritual life.
If this distinction is not considered, confusion and many misconceptions of man’s
spiritual dimension and thus his spiritual life can arise.

The reader should realize that the modern age often defines man only as a psy-
chophysical reality integrated into a social environment. The concept of ,,soul” has
been slowly merged with the concept of ,,psyche” and has thus obtained an entirely
psychological flavor. Human has become a subject of psychology, sociology as well
as politics and economy. Spidlik and Rupnik warn that this mentality has gradually
penetrated the Catholic Church resulting in a misconception of spirituality in general
and of Christian spirituality in particular, which is something people are often not
aware of: spiritual life has been mixed or even blended with the inner and intimate

3 B. Klun, Fenomenologija duhovnega zivijenja [Phenomenology of Spiritual Life], in: Udejanjanje
duhovnosti v sodobnem svetu [Actualization of Spirituality in the Contemporary World], ed. P. Repar —
S. Repar — A. Bozi¢, Ljubljana 2012, p. 77.

4 B. Klun, id., p. 77-78.

5 Cf. E. Prijatelj, Synthesis Identities of human self: from the standpoint of Guindon s personal iden-
tity formation approach Synthesis 26 (2011) 2, p. 271.

¢ Cf. E. Bianchi, Quale spiritualita per I’'uvomo contemporaneo?, http://www.diocesi. torino.it/di-
ocesitorino/allegati/26721/Bianchi_Quale_spiritualita 041010.pdf [25. 4. 2017], p. 2-3.
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mental life, limited to the world of thought, will, and sentiment’.

In this way, spiritual life becomes mental and is limited only to the life of thought,
will, and emotions. Considering the inner or spiritual life as a complete equivalent
to a non-material and ethereal life is a pitfall in any circumstances. If man’s spiritual
dimension is considered an equivalent of his intellect, that is his area of thought
and ideas, then man is fostering a spirituality that does not lead him to religiosity,
but to idealism or intellectualism. Ultimately, this brings him to a conviction that
by fostering elevated ideas he is becoming ever more spiritual. ,,If spiritual is a mat-
ter of will, we slip into voluntarism: we are spiritual, if our will is in service of great
ideals. If we understand spiritual as being emotional, it flows into sentimentalism”®.

What can prevent such an improper conceptualization of man’s spiritual dimen-
sion and his spiritual life? The author will argue that the answer lies in an inte-
gral view of the human being. The irreplaceable role of the Holy Spirit also needs
to be observed within Christian spirituality. It is important to recall that the under-
standing of spirituality varies within and outside the context of religion. The quest
for answers to man’s fundamental questions remains a common feature. Yet, this
spirituality cannot be limited merely to man’s mental life, it has to observe all three
dimensions of the person.

2. Integrity of a Human Being in his Physical, Mental, and Spiritual
Dimension

A human is an integral being: physical, mental, and spiritual at the same
time. Man’s integrity is essential to his spiritual life. Otherwise, there is a danger
of straying into the dualistic concept of man that was introduced into Western culture
and Christian spirituality by Greek philosophy’. In light of this philosophy, some
Church fathers considered that the biblical contrasts between the outer and inner
man or the man of flesh and man of spirit coincide with the Greek distinction be-
tween the body and soul. Such a dualistic view of man tries to emphasize soul before
body. Only the activities of the soul are appreciated, whereas activities of the body
are deemed irrelevant, even perhaps harmful and evil'’. In this way, the dimension
of physicality and history, e.g. the importance of man’s history or his life story to his
spiritual growth, has been devalued or even excluded.

Such a view leads to excluding the ,,spiritualism” of Plato’s followers and ex-
cessive idealists who consider matter only as a ,,prison” of the soul. Matter is not

7 Cf. T. Spidlik, Osnove krsc¢anske duhovnosti [The Basics of Christian Spirituality], Maribor 1998,
pp- 22-26; M.1. Rupnik, V plamenih gorecega grma [In the Flames of a Burning Bush], Ljubljana 1995,
p. 10-15.

8 M.L Rupnik, id., p. 13.

° Cf. C. Consiglio, Spirit, Soul, Body: Toward an Integral Christian Spirituality, Collegeville 2015,
p. 7-14.

0 Cf. T. Spidlik, La spiritualita dell’Oriente cristiano: manuale sistematico, Cinisello Balsamo
1995, p. 90.
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evil, because it was created by God and is thus something that is good. At the same
time, the body was not ,,added” to the soul only after the sin, but is an essential part
of our ,,self”. Therefore, any exaggeration to the one or the other sides of extreme
emphasizing the independence of soul from body and environment is unacceptable.

Excessive spiritualism despises the importance of concrete daily routines to the
spiritual life. This is manifested in various ways. ,,Some people overestimate mi-
racles, they expect extraordinary intercessions by God, whereas on their part, they
do not use the regular means available enough to do good. Of course, it good to think
of the heavenly bliss. But, we must not forget that heavenly bliss will be a reward
for the works of love performed on the Earth. Nothing is more sacred than the prayer
which is the companion of work™!".

In this light, it is possible to understand the misconception of the so-called quie-
tism (Latin: quies = peace) that, above all, strives for the God’s mercy to overwhelm
and calm the heart of man. What it forgets is that ,,God is ,pure activity’, therefore
God’s life in the hearts of people never suppresses man’s activity, but constantly en-
courages it. Spiritual experiences may not lead to some sort of spiritual drunkenness,
passivity, and laziness™'2.

Vatican II clearly emphasized that the body of man is precious and important for
his integral life and work as well as for establishing a personal relationship with the
triune God". Through his bodily composition, the man gathers to himself the ele-
ments of the material world; thus they reach their crown through him, and through
him raise their voice in free praise of the Creator'®. Its doctrine has freed Catholic
theology and spirituality from centuries-long imprisonment by the dualist concep-
tualization of the human being that often lead to a negative view of the body and its
involvement in daily personal, community, social, and political life.

Spiritual life is life in the Holy Spirit that ,,makes spiritual” man’s entire con-
crete life and work. Everyday life and its woes, joys, efforts, and interest makes
sense exactly because ,,it is made spiritual”. Nothing is excluded and nothing has
to be despised.

Both the Old and New Testaments speak of the three dimensions of the human in
several places. In the New Testament, Paul explicitly emphasizes this in two places:
»May the God of peace himself make you perfectly holy and may you entirely, spirit
(pnetma), soul (psyché), and body (séma), be preserved blameless for the coming
of our Lord Jesus Christ” (1 Thes 2:23). ,,Indeed, the word of God is living and ef-
fective, sharper than any two-edged sword, penetrating even between soul and spirit,
joints and marrow, and able to discern reflections and thoughts of the heart.” (Heb

' T. Spidlik, Osnove krs¢anske duhovnosti [The Basics of Christian Spirituality], Maribor 1998, 26.

12 Tbid.

13 T. Stegu, Za svobodo osvobojeni: Kric¢anska antropologija v katehezi [Set Free for Freedom:
Christian Anthropology in Catechesis], in: Bogoslovni vestnik 75 (2015) 3,515-523.

4 Cf. Gaudium et Spes. Pastoral Constitution on the Church in the Modern World. Second Vatican
Council, Vatican 1965, https://www.accunet.org/i4a/doclibrary/getfile.cfm?doc_id=31 [15. 4. 2017], n.
14,1.
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4:12) To Paul, the soul is the source of physical and mental life, whereas the spirit
is the source of spiritual life. To him, pnetima is a gift of God. In this regard, a di-
stinction can be drawn between a mental (psychikos) and a spiritual (pneumatikos)
man.

Paul’s trichotomy was embraced and further developed by many Church fathers.
According to the definition of St Ireneus, a spiritual man ,,consists” of s(S)pirit, soul,
and body. Holy Spirit being the ,,soul of man’s soul”, is joined by his ,,self”, spirit,
and gives strength to everything that is human in man. The trichotomous structure
of man, that is man’s unity of s(S)pirit, soul, and body, may be imagined in the form
of three concentric circles'. Spiritual life comes from Holy Spirit that influences the
human being from the inside and determines his entire mental and physical life.
Such a dwelling of the Spirit within the human being is actually the presence of love
by God the Father in him as explained by the Paul (cf. Rom 5:5).

Respecting a body that became the temple of the Holy Spirit after baptism le-
ads man to a very demanding spiritual attitude: to use physical strengths and skills
to build up an integral spiritual man and to make a more complete expression of love
in interpersonal relationships. With such an attitude to his own body, man acknow-
ledges his dignity: his share in the fullness of God’s life received at baptism and the
call to resemble the body of the risen Christ. The body now lives in the expectation
of this redemption based on the model of the redeemed body of the Risen Lord
(cf. 1 Cor 15).

Because a human being is created in God’s image and likeness (cf. 1 Ms 1:26—
27), he is called to become holy together with his body. By being what he is, human
being is already oriented toward becoming what he should be. Because he is created
in God’s image, a person is already called to put his image into practice. Deification
of the human being is a fruit of the Holy Spirit, because only he can ,,renew us inte-
riorly through a spiritual transformation™'®.

3. Holy Spirit as God’s Love Unifies on the Inside and Directs to the
Outside

In the New Testament, the spirit is the dimension in which God meets the hu-
man being. Through it and in it, human being is open to God to this greatest extent.
When a human being reflects on his true self he descends to those hidden places
of his being where God awaits him and probes his heart, in the place where he decides
his own fate before God Nothing can calm man’s spirit more than God Himself thro-
ugh His Spirit. In him, God is revealed to a man’s spirit and God’s spirit is present
in the man. John Paul II. describes it as follows: The hidden breath of the divine Spi-
rit enables the human spirit to open in its turn before the saving and sanctifying self-

15 Cf. M.I. Rupnik, id., 40-41.
16 Catechism of The Catholic Church, Vatican 1993, http://www.vatican.va/archive/ENG0015/ IN-
DEX.HTM [18. 4. 2017], n. 1695.
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-opening of God. Through the gift of grace, which comes from the Holy Spirit, man
enters a ,,new life,” is brought into the supernatural reality of the divine life itself and
becomes a ,,dwelling-place of the Holy Spirit,” a living temple of God (cf. Rom 8:9;
1 Cor 6,19)". The Father and the Son come to the human being by the Holy Spirit
and dwell in him (cf. Jn 14:23). In the communion of grace with the Trinity, man’s
»living area” is broadened and raised up to the supernatural level of divine life. The
human being lives in God and by God: he lives ,,according to the Spirit,” and ,,sets
his mind on the things of the Spirit'®.

Every Christian is reborn through the Holy Spirit in the sacrament of baptism
and receives His strength so that he may live according to the reflections of the
Holy Spirit and work empowered by His gifts. He receives the Holy Spirit in its
fullness at confirmation in the same way as the apostles received it on Pentecost and
the disciples in Ephesus (cf. Acts 19:1-2). Christ’s Spirit strengthens him so that
he is able to preach his faith by word and example as a Christ’s true witness, boldly
speak his name, and never be ashamed of being his disciple. Through Christ, the
Heavenly Father gives Christians the Advocate, the Spirit of truth, to remain with
them and in them eternally (cf. Jn 14:16—17). In this way, he can walk in the power
of the Holy Spirit as a beloved Child of God and can experience life in abundance
(cf. Jn 10,10). Christ’s warranty is as follows: ,,Whoever believes in me will do the
works that I do, and will do greater ones than these, because I am going to the Father.
And whatever you ask in my name, [ will do, so that the Father may be glorified
in the Son.” (Jn 14:12-13).

The Holy Spirit ,,teaches”, ,,reminds”, ,,introduces”, and ,,guides” (cf. Jn 14:26;
16:12) every Christian. He is the ,,anointment” that enables ,,experiencing” and defi-
nes values, judges and chooses (cf. 1 Jn 2: 20-27). He is the Advocate who is coming
to help the Christian in his powerlessness and gives him the spirit of adoption (cf.
8,15-26) in his endeavors to follow Christ and to become like the Heavenly Father
(cf. Mt 5:48). The Holy Spirit enlightens and integrates all dimensions of his life:
memory, reason, will, emotions, and body. The Holy Spirit strengthens the Christian
and guides his thoughts, decisions, words, acts, etc.

Therefore, Christian spirituality is the art of discerning and observing the presen-
ce of the Holy Spirit, the art of collaboration with his work, the art of allowing his
presence and work to bring fruit in the life and work of a Christian. Without the Holy
Spirit, it is impossible to live Christian spirituality to the fullest and to be a Christian
in accordance with the Gospel (cf. Jn 15).

The Holy Spirit works within a man, because the love of God the Father is present
in him through the Holy Spirit (cf. Rom 5:5). This love conveys God’s most personal
dimension and transforms a human being into a person through its creative power.

17" Cf. John Paul 11, Encyclical Letter »Dominum et vivificantem«, Vatican 1986. http://w2.vatican.
va/content/john-paul-ii/en/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 18051986 dominum-et-vivificantem.
html [20. 4. 2017], n. 58.

18 Cf. Ibid.
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In the center of a Christian’s spiritual life, there is an agape-type of concept of God’s
love that, as emphasized by Rupnik, is a ,,reality of relationships in the absolute sen-
se, a perfect reality that includes and encompasses everything and that is a personal
dynamic in a relationship to everything that exists.”" The Holy Spirit as God’s love
uses its ,,centripetal” power to unify the Christian on the inside and the ,,centrifugal”,
ecstatic power to simultaneously direct him to the outside world, to relationships
with others and with all of creation. Love is capable of combining things that are
incompatible with human logic, because everything is tuned into ,,a single harmony,
all ambiguities and contrasts of man, all his mental, physical, and character wounds
that chain a person to division and suffering”*.

This love enabled by God the Father through his Son in the power of the
Holy Spirit is a relationship that never disappears, although it sometimes appears
to be gone. It gives man complete freedom to such an extent that he can ignore it
or back away from it or even ,,crucify” it, but the love is still prepared entirely for
him and waits for all of eternity for man to become open to it and embrace it in his
life and work. Because of this freedom that God grants to a man in His infinite love
for him, God can dwell in him without endangering or limiting him in any way, thus
inviting him into a totally free conversation and cooperation with Him in his every-
day life and work?!.

Conclusion

In this final section, it can be confirmed that it is justified to discuss man’s spiri-
tual dimension outside the religious view of man, because the experience of his own
inner or spiritual life is an experience of every man who sets out on a journey to find
answers to man’s fundamental questions about the meaning of life and its integrity.
Surely, the spiritual life is not only be limited to man’s mental abilities. It must also
include his physical and spiritual dimension and it must be put into practice in his
daily life and work. The originality criterion of any spirituality must be life itself.
It must make a man ever more manly and able to overcome the temptations of inti-
mate and individualist spirituality and live his own life according to the requirements
of the self-giving love and logic of incarnation, as often emphasized by Pope Fran-
cis?.

Such an integral and unified view of man including all his dimensions
is made possible especially through the biblical and Christian understanding of man
as a three-dimensional being, i.e. physical, mental, and spiritual. The Holy Spirit
as love between the Father and the Son poured out into the heart of every Christian
(Rom 5:5) enables him to be unified on the inside and direct to the outside in the

19 ML.IL. Rupnik, id., 41.

2 M.IL Rupnik, id., 43.

2 Cf. MLI. Rupnik, id., 40—42.

Cf. Francis, Encyclical Letter Laudato si’, Vatican 2015, http://w2.vatican.va/content/francesco/
en/encyclicals/documents/papa-francesco 20150524 enciclica-laudato-si.html [18. 4. 2017], n. 240.
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relationships with God, other people, and everything that exists.
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Czlowiek jako istota duchowa

Summary: W ciggu ostatnich dziesigcioleci wiele zostato powiedziane na temat duchowosci, jak
rowniez na temat ludzkiego wymiaru duchowego. Dzisiejsze rozumienie duchowos$ci na ogot
nie umieszcza jej w ramach religijnych. Jest raczej pojmowana jako poszukiwanie odpowiedzi
na podstawowe ludzkie pytania. Takie rozumienie rodzi kilka pytan: Czy mozemy moéwi¢ o ludz-
kim duchowym wymiarze w oddzieleniu od religijnego spojrzenia na cztowieka? Co jest istotne
dla duchowego wymiaru kazdej osoby, czy to religijnej czy nie? Jaka role odgrywa Duch Swigty
w chrzescijanskiej duchowosci?

Autor probuje odpowiedzie¢ na te pytania w trzech sekcjach. Po pierwsze, wskazuje na ludzki
wymiar duchowy wraz z do$wiadczeniem wewnetrznym lub duchowym zyciem kazdej osoby.
Nastepnie, rozwazajac tradycje chrzescijanska, demonstruje znaczenie zrozumienia osoby jako
istoty zjednoczonej wewnetrznie. W ostatniej czesci stara si¢ pokazacd, jak chrzescijanin moze tyl-
ko jednoczy¢ si¢ wewnetrznie i jednoczesnie orientowa¢ si¢ na zewnatrz w Duchu Swietym jako
mitosé. W ten sposob moze animowac swoj duchowy wymiar i realizowac prawdziwa i owocng
chrze$cijanska duchowosé.

Stowa kluczowe: duchowos¢, trzy wymiary ludzkie i wyjatkowo$é, duchowy wymiar ludzki,
Duch Swigty, mito$¢
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Europe and the Challenge of Islam in the Thought
of J. Ratzinger /Benedict XVI

Summary: J. Ratzinger takes into consideration the complexity of Islam, the diver-
sity of attitudes in the scope of the orthodoxy recognized by all Muslims. There
are examples of openness to the tolerant rationality and terrorism rooted in reli-
gion, peaceful cooperation with Christians as well as cruel persecutions. In the 20™
century a revolutionary interpretation has developed which subordinates religion
to politics. An open question remains if and to what extent the culture of freedom
and democracy can develop in the framework of Islam and if violence can be eradi-
cated to be replaced with respect of human freedom, especially religious freedom.

Benedict XVI has expressed the need and the necessity to continue the mutual
dialogue. He was the first pope to visit the Muslim mosque Al-Aksa in Jerusalem.
The dialogue should serve as a joint testimony of faith in God, peace and profo-
und respect towards human life, recognition of the dignity of man and woman.
It worth to meet Muslims in the common search for the truth. By helping those
in need Christians and Muslims can give a testimony of God’s love, the creator
of all human kind. The return to Christianity in Europe, respect for moral and reli-
gious values can help to alleviate the conflict with the world of Islam.

Keywords: Europe, Islam, J. Ratzinger, Benedict X VI, dialogue

The twentieth century was a time of undertaking the Christian-Muslim dialogue.
Its beginning can be traced to the Council Constitution Nostra aetate. At the same
time it was also a time of a rising conflict which became apparent during the 9/11
terrorist attacks in 2001. The heated controversy which followed Benedict XVI’s
address in Regensburg on the 12 of September 2006 serves as an encouragement
to take an overall look at this author’s reflection concerning the future of Europe
in relation to the challenge of Islam.

1. A difficult history of Islam in Europe

The author recognizes the importance of confrontation with Islam and the signifi-
cance of a life-and-death struggle in European history. The spread of Islam in the 7
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and 8" century divided lands situated around the Mediterranean Sea which were uni-
ted by cultural and trade ties into the following continents: Asia, Africa and Europe.
The Conquest of Constantinople by the Turks was also important factor in shaping
our continent'. Europe was forming itself during this confrontation.

The defence of Vienna (1683) or the battle of Lepanto (1571) were an expression
of a struggle to maintain Europe’s identity. It was a time when Europe had to defend
its history, culture and religion in an attempt to escape the fate of a marginalized co-
lony. However, the Pope recognizes the difference between the current situation cha-
racterized by a radical secularization’. Acknowledging the historical merit of Malta’s
inhabitants in their defence of Christianity on land and at sea, he directs the thought
of his contemporaries to the significance of defending Christian values, especially
the indissolubility of marriage and the holiness of human life?.

The theologian recognizes the active presence of Islam in Europe, especially
in the Balkans. He points out the fact that despite tensions various ethnic and religio-
us groups used to live there in peace for generations. They suddenly started to fight
with each other with unbelievable cruelty. In this context, it is clear that Christians
have a particular role to play in seeking peace through forgiveness and reconcilia-
tion*.

2. Non-homogeneity of the Islamic world

The cultural space of Islam is characterized by tensions: “There is a broad spec-
trum between a fanatical absolutism and attitudes that are open to tolerant rationa-
lity™.

J. Ratzinger observes that there is no instance uniting all believers in Islam,
as well as no common orthodoxy recognized by everyone. There are various divides,
for example between the Sunnis and Shiites, noble Islam, extremists and terroristS.
Therefore, a significant obstacle to dialogue arises.

The theologian does not hide the problem of strengthening the terrorism with

' Cf. J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, p. 10-20. [English edition:
Europe: Today and Tomorrow, San Francisco 2007].

2 Cf. Benedict XVI in a conversation with Peter Seewald, Swiatlosé $wiata. Papiez, Kosciol i znaki
czasu, Krakow 2011, p. 110 [English. edition: Light of the World: The pope, The Church and the signs
of the Times, San Francisco 2004]

3 Cf. Benedict XVI, Address during the welcoming ceremony at the airport in Luqa on 17" April
2010 on the occasion of Apostolic Journey to Malta, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/
speeches/2010/april/documents/hf ben-xvi_spe 20100417 welcome-malta.html [29.06.2017].

4 Cf. J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, p. 86-88. [English edition:
Europe: Today and Tomorrow, San Francisco 2007]

5 J. Ratzinger, Wykiady bawarskie z lat 1963-2004, Warszawa 2009, p. 230-231 [original: Grundsatz
- Raden aus fiinft and Jahrzehnten, Regensburg 2005]

¢ Cf. 86l ziemi. Chrzescijaristwo i Kosciol katolicki na przetomie tysigcleci. Z kardynatem Josephem
Ratzingerem rozmawia Peter Seewald, Krakow 2005, p. 209, [English edition: Salt of the Earth: The
Church at the end of the Millennium — an Interview with Peter Seewald, San Francisco 1997].
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its promise of everlasting happiness and recognizing the willingness for self-de-
struction as a form of martyrdom’. This realistic assessment of reality differentiates
Ratzinger from authors® who do not see any connection of Islam to terrorism or think
that this issue should not be discussed.

The author notices the influence of Marxist thought in the world of Islam.
In connection with Palestine’s fight for independence, a revolutionary interpretation
of Islam has been developed which to some extent is close to theologies of liberation.
Islam reveals itself as a carrier of the struggle for the liberation of the oppressed.
The supporter of Marxism Garaudy found a revolutionary opposition against domi-
nant capitalism in Islam. This kind of political-revolutionary interpretation of Islam
which means submitting religion to politics is challenged by prominent figures of the
Islamic world, such as the King of Morocco Hassan’.

Muslims vary in their attitudes towards Christians. In some African countries
an understanding between Christians and Muslims exists, in others Christians are
second-class citizens, while in some they face aggression!®. In many countries
of the Black Africa there is a heartening tradition of peaceful coexistence. One can
change their religion. Children of a Muslim father can become Christians. Similarity
in understanding freedom and truth is visible. However, wherever Islam rules on its
own, it perceives itself as a defender of religions against atheism and secularization.
Christians experience intolerance and violence'".

Ratzinger speaks up about persecutions of Christians in some Islamic countries
where they are being imprisoned and tortured'?. He recalls an inspirational figure
of the Italian priest Andrei Santoro murdered by a young Muslim during prayers
on 5" of February 2006 in Turkey in the town of Trebizonda'®. He points out the

7 Cf. J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, p. 83-89.

8 According to Anna Janiak there is no connection of Islam with terrorism in any of John Paul 1I’s
speeches and nothing that could be treated as blaming the Muslims for the slaughter of Christians,
cf. A. Janiak, Jan Pawel Il a Islam, in: Jan Pawel Il i Europa, ed. K. Kalinowska, B. Brodzinska, M.
Zamojska, Torun 2009, p. 295.

° Cf. J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciota i swiata, Krakow 2001, p. 155. [En-
glish. edition: 4 Turning point for Europe? The Church in the Modern World, San Francisco 2010].

10°Cf. Benedict XVI, Post Synodal Apostolic Exhortation Africae Munus... on the Church in Africa in
service to reconciliation justice and peace, 94, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/apost_ex-
hortations/documents/hf ben-xvi_exh_20111119_africae-munus.html [29.06.2017].

11 Cf. Benedict X VI, in an interview with Peter Sebald, Swiatlos¢ $wiata, p. 112.

12 Cf. Sl ziemi, p. 132.

13 Cf. Benedict XVI, Homily of His Holiness Benedict XVI Basilica of St John Lateran Holy on
13" April 2006, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/homilies/2006/documents/hf ben-xvi_
hom_20060413_coena-domini.html [29.06.2017]. Father Santoro, who was working as a fidei donum
missionary, was shot during prayer in the church by a 16-year-old Muslim boy who did not express the
slightest remorse during his trial and he explained that he did what he did as a revenge on Christians
for the Danish caricatures of prophet Mohammed. The Pope recalled the figure of Father Santoro again
during his pilgrimage to Turkey. Cf. Benedict XVI, Homily during a Holy Mass in Ephesus 29.11.2006,
https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/homilies/2006/documents/hf_ben-xvi_hom_20061129
ephesus.html [29.06.2017].
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indifference of public opinion in the West towards the drama of Christians in many
parts of the world'.

3. Islam in relation to human rights and democracy

The author raises a question about the possibility of introducing a Muslim secu-
larism. Is it possible for the culture of freedom and democracy to develop in Islam?
Would it not be wonderful if democracy and human rights were respected everywhe-
re in the world? But is it possible?'

Ratzinger stresses that a lot of people look at Islam through the lenses of Chri-
stianity and do not notice what it is in itself. Islam penetrates all spheres of life,
regulates the economy, political and social life, subjects a woman to a man, imposes
a rigid system of criminal law. It is not a religion which can be incorporated into
the freedoms of a pluralist society. It may use partial freedoms but it aims at getting
to a specific destination point'é, The very nature of Islam creates difficulties in dia-
logue, causing anxiety about the place of Christians in the Muslim society as well
as the question how to reconcile Islam with the democratic system. Islam does not
differentiate between the religious and political spheres of life as Christianity does.

The author seems to think that a modern idea of liberty emerged in a Christian life
space and this is why an attempt to impose the so called western values upon Islamic
societies is doomed to failure. The basic premise of liberty is duality of the state
and the Church, political and sacral instances. The social construction of Islam ho-
wever is theocratic, therefore monistic'’.

J. Ratzinger raises a daring question about Islam’s attitude to human rights, espe-
cially human freedom. About its attitude today and in the future. However, the clarity
of this standpoint does not mean that there is no hope.

4. The need for dialogue

J. Ratzinger took part in the II Vatican Council and co-created its documents.
While commenting on Nostra aetate, he stresses the importance of ideas which are

4 Cf. Bég i $wiat. Wiara i zZycie w dzisiejszych czasach. Z kardynatem Josephem Ratzingerem rozma-
wia Peter Seewald, Krakow 2001, p. 348. [Eng. God and the World: A Conversation with Peter See-
wald, San Francisco 2002].

15 Cf. J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Czgstochowa 2005, p. 53-55. [original title:
L’Europa di Benedetto nella crisi delle culture, Cantagalli 2005]

16 Cf. S6l ziemi, p. 209-210. J. Balicki points out to a wide range of violations of religious freedom in
Muslim countries. In seven countries the state law provides for death penalty for religious conversion
from Islam to a different religion. In Egypt acceptance for death penalty for apostasy is as high as 84%
(2010). Among young British Muslims it exceeds 30%. In Saudi Arabia some course books in school
teach hatred for infidels and encourage killing of apostates. In the UK thousands of ex-Muslim converts
to Christianity live in hiding. Cf. J. Balicki, Religia i wolnos¢ religijna. Perspektywa islamska, in: Ko-
Sciol - islam - swieckie panstwo w Europie, ed. P. Burgonski, Torun 2012, p. 145-166.

17 Cf. J. Ratzinger, Kosciol-ekumenizm-polityka, Poznan-Warszawa 1990, p. 209-210. [Church, ecu-
menism and politics, San Francisco 2008].
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included in this document and concern the relationship of Christianity with other
world religions. God is the Father of all people and therefore we are called to love
every human being. As members of the Church we should be able to notice the spiri-
tual, moral, social and cultural values of people of other religions!®.

During his pilgrimage to Turkey between 28" November and 1% December 2006
Pope Benedict XVI visited the mosque of sultan Ahmed in Istanbul. In November
2008 he met with participants of the first Catholic-Muslim debate, the aim of which
is to eliminate the tensions which arise between two religions. He also met with Mu-
slim religious leaders during his pilgrimage to the Holy Land (8" —15" May 2009).

As the first Pope in history he visited a Muslim mosque on the Temple Mount.
He also met with the great Mufti of Jerusalem Muhammad Ahmad Hussein'.

After his speech in Regensburg Benedict expressed his serious and deep respect
for Islamic believers. In connection with Ramadan which was about to start at that
time he wished them the abundance of God’s blessings. He sees his role in building
bridges of friendship. He wants to follow a perspective indicated in the Nostra aetate
declaration of the II Vatican Council. He emphasizes the great need for mutual dia-
logue which to a large extent will determine the future of the world. This dialogue
is especially needed in a world marked by relativism and the one in which transcen-
dence is often excluded®. The world, which is endangered by radical seculariza-
tion, needs a common effort to defend religious values — faith in God and obedience
to Him?',

During his pilgrimage to Turkey the Pope called for dialogue between Christians
and Muslims. He emphasized the need to respect the religious freedom in relation
to an individual as well as to a community, both in the legal order and in the sphere
of religious practice. Real dialogue is based on truth and respecting the choices made
by each individual, especially in the area of religious beliefs?.

Benedict XVI expressed his gratitude for the letter of 138 religious Muslim le-
aders who proved their involvement in peace keeping efforts. Common for both

18 Cf. J. Ratzinger, Misje w swietle innych tekstéw soborowych, in: Misje po Soborze Watykariskim
II, ed. W. Kowalak et al., Ptock-Pieni¢zno 1981, p. 65. Cf. E. Sakowicz, Dialog Kosciota z islamem
wedlug dokumentow soborowych i posoborowych (1963—1999), Warszawa 2000, p. 63.

19 Cf. Swiatlosé swiata, p. 209-217.

20 Cf. Benedict XVI Address to the Ambassadors of Countries with a Muslim Majority and to the
Representatives of Muslim Communities in Italy, Hall of the Swiss, Castel Gandolfo, 25.09.2006
https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/speeches/2006/september/documents/hf ben-xvi_
spe 20060925 ambasciatori-paesi-arabi.html [29.06.2017]. In his address the Pope makes references
to his previous statements: Address to the representatives of the other Churches and Ecclesial Com-
munities, 20" September 2005; Meeting with representatives of some Muslim communities, Cologne,
20" September 2005, https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/speeches/2005/august/documents/
hf ben-xvi_spe 20050820 _meeting-muslims.html [4.07.2017].

2 Cf. Swiatlosé $wiata, p. 110-111.

22 Cf. Benedict XVI, Christians and Muslims are being called for dialogue. Meeting with the
President of the Religious Affairs Directorate, Ankara, 28.11.2006, http://www.kath.net/news/15333
[4.07.2017].
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Christians and Muslims the acknowledgement of existence of one God, who will
judge each person’s behaviour, constitutes a basis for common action to defend each
human being’s dignity so that the society becomes more fair and compassionate®.

In Benedict’s thought one can notice a reference to Pope Gregory VII’s reflec-
tion from his letter to Sultan al-Nasir written in the 9th century: “Almighty God,
who wishes that all should be saved and none lost, approves nothing in us so much
as that after loving him one should love his fellow man and that no one should not
to do others, what one does not want done to oneself*.

In Jordan in the mosque of the King Al-Hussein Bin Talal the Pope expressed
the need for an authentic faith so that Muslims and Christians can be recognized
as “worshippers of God faithful to prayer, eager to uphold and live by the Almighty s
decrees, merciful and compassionate, consistent in bearing witness to all that is true
and good. > There is a great need for such a testimony in view of attempts to mani-
pulate religion ideologically and to eradicate it from the public space.

During his visit to the Holy Land Benedict XVI stressed the significance of re-
ligion for the development of world cultures. Faith in one God sheds a light on the
foundations of morality and ethics, encourages the mind to reach beyond its limi-
tations, stimulates the creative genius, facilitates the critical assessment of human
works. Members of various religions are able to live in a deep, mutual respect and
acknowledgement and to provide support to one another?.

During his pilgrimage to Cyprus on 4"-6" June 2010 Benedict pointed out the
need of dialogue with the Muslim brothers. He had a meeting with a 89-year-old
sheik Mohammed Nazim Abil Al-Haqqani who embraced the Pope and asked for
a prayer. This call for dialogue gained special significance, as it happened right
after the murder of the chair of the episcopate of Turkey Bishop Luigi Padovese
(+3.06.2010). The Pope reminded that the bishop had been engaged in dialogue with
Islam?’.

Expressing his desire for dialogue as well as the respect with which the Church
looks at Muslims, the author pointed out the goals of dialogue, in particular the rein-
forcement of the respect for human life, the acknowledgement of the equal dignity of
men and women, as well as the contribution of religion to the common good, while

2 Cf. Benedict XVI, Przemowienie do Kurii Rzymskiej [Address to the Roman Curia], ,, Wiadomosci
KAI” 1 (2008), 30" December 2007/6 January 2008, p. 22.

2 M. Ayoub, Pope John Il on the Islam, w: John Paul II and Interreligious Dialogue, ed. B.L. Ser-
win, H. Kasimow, Eugene 2005, p. 66.

% Benedict XVI, Meeting with Muslim Religious Leaders, Members of Diplomatic Corps and Rec-
tors of Universities in Jordan, Mosque al-Hussin bin Talal-Amman, 9" May 2009, https://w2.vatican.
va/content/benedict-xvi/en/speeches/2009/may/documents/hf ben-xvi_spe 20090509 capi-musulma-
ni.html [4.07.2017].

2 Cf. Benedict XVI, Meeting with organizations for interreligious dialogue, Auditorium of Notre
Dame Center-Jerusalem, 11 May 2009, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/speeches/2009/
may/documents/hf ben-xvi_spe 20090511 dialogo-interreligioso.html [29.06.2017].

2 Cf. Papiez z Cypru méwit do Bliskiego Wschodu, [The Pope speaks to the Middle East from Cy-
prus] ,,Wiadomosci KAI”, 23 (2010,) 13® June 2010, p. 3, 17.
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at the same time keeping the differentiation between the sociopolitical and religious
order®,.

It is worth noting, that on his last pilgrimage the Pope Benedict XVI went to Le-
banon (1416 September 2012). The Pope met with the representatives of the
largest Muslim communities: Sunni, Shia, Alawites and the Druzes. In view of the
cruel civil war in Syria, the fear of spread of this conflict as well as the repetition
of the situation which Lebanon had experienced in the last quarter of the 20" century,
the Pope’s call for peace had a particularly strong overtone. The path leading to pe-
ace lies in the acknowledgment of the dignity of each human being, seeing their gift
and richness, as well as recognition of their freedom. What is needed are peaceful
thoughts, words and gestures and that is why one should renounce revenge, acknow-
ledge one’s faults and forgive. Only then will understanding between cultures and
religions grow?.

5. In the common search for the truth

Ratzinger sees the clash of the great democracies with Islamic terrorism, as
well as the conflict between the world of the West and Islam. In view of this clash,
it is essential to find peace between reason and religion, to reject the abnormalities
of religion and the abnormalities of the reason. God cannot be treated as a way to-
wards defending one’s own interest, power or the interests of a community. At the
same time, once the human mind separates itself from God entirely, it loses its digni-
ty and human rights. Without peace between reason and religion, sources of morality
and law will dry up®.

The Pope encourages to meet Muslims in their search of truth. As Nichols com-
ments: “Ratzinger does not propose a way of isolating the ‘problem’ of Islam in We-
stern societies through some Policy and cultural neutralization of Muslim difference
but a common search for the truth of things™!.

6. The works of the Church in the society as a testimony of God’s love

Benedict encourages us to be the witness of God’s love by helping those in need,
irrespective of their religion. To be the witness of God who is the creator of all hu-

2 Cf. Benedict XVI, Post-Synodal Apostolic Exhortation Verbum Domini On the Word of God in the
Life and Mission of the Church, 118, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/apost _exhortations/
documents/hf ben-xvi_exh 20100930 verbum-domini.html [4.07.2017].

2 Cf. Benedict XVI, Meeting with Members of the Government, Institutions of the Republic, the
Diplomatic Corps, Religious Leaders and Representatives of the World of Culture, Hall of the Baabda
Presidential Palace 15 September 2012, https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/speeches/2012/
september/documents/hf ben-xvi_spe 20120915 autorita.html [4.07.207].

30 Cf. J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, p. 90-92.

31 A. Nichols, The Thought of Pope Benedict XVI An Introduction to the Theology of Joseph Ratzing-
er, London 2005, p. 217.
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manity and in this way to be the call for an attitude full of respect for the other®.
The author acknowledges the dialogue which is taking place between Christians
and Muslims at the Balkans or in Africa. Also E. Sakowicz emphasizes the meaning
of dialogue by providing the example of the community of the Polish Tatars who
are the people engaged in a dialogue with their neighbours, who are compassionate
and share the experience of dramatic events which touch the community*.

7. Sharing the spiritual abundance

During the meeting with British Muslims, Jews, followers of Hinduism, Sik-
hs and representatives of other religions, Benedict XVI pointed out the possibility
to share the experience of prayer and contemplation, as well as expressing the joy of
encountering God’s love. This dialogue of the spiritual experience can be one of the
dimensions of the interreligious dialogue, aside for the dialogue of life and action
and theological debate. Catholics are called to build the bridges of friendship with
the representatives of other religions*.

8. The rejection of Christianity inside Europe and the violent reaction
of Islam

Ratzinger takes into account the fact that Europe is questioning its own spiritual
foundations and that there is an ongoing crisis of the European law. The separation
of the European legal systems from their Christian foundations is seen as godles-
sness in the world of Islam and perceived as a form of aggression®. The contempt
to one’s own history and the spiritual roots increases the alienation and deepens the
conflict between Europe and the world of Islam.

The theologian acknowledges the multi-shaped form of the world of Islam
and the difficulty in describing it. Nevertheless, he believes that the word fundamen-
talism should not be seen as the key component of description as it directs our at-
tention to the purely formalistic form and entails the criticism of strong convictions.
The starting point of the Islamic awakening is not the desire to come back to the
Middles Ages, but the fear connected to moral and religious agnosticism which
is especially present in the American mass culture. The western way of life with its
moral permissivism is perceived as an attack at the identity and the dignity to one’s

32 Cf. Benedict X VI, Post Synodal Apostolic Exhortation Africae Munus of His Holiness Pope Ben-
edict XVI, to the Bishops, Clergy, Consecrated Persons and the Lay Faithful On the Church in Africa
in service to Reconciliation, Justice and Peace, 94, http://w2.vatican.va/content/benedict xvi/en/apost
exhortations/documents/hf ben-xvi_exh 20111119 africae-munus.html [29.06.2017].

3% Cf. E. Sakowicz, Rozmowy o islamie i dialogu, Lublin 2007, p. 79.

3 Cf. Benedict X VI, Meeting with Religious Leaders in the Waldegrave Drawing Room of St. Mary s
University College in Twickenham, 17 wrzesnia 2010, http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/en/
speeches/2010/september/documents/hf ben-xvi_spe 20100917 _altre-religioni.html [4.07.2017].

35 Cf. J. Ratzinger, Wyklady bawarskie z lat 1963-2004, Warszawa 2009, p.172-175. [original: Gr-
undsatz - Raden aus fiinft and Jahrzehnten, Regensburg 2005].
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own way of life*.

The author has observed that in the secularized Europe there is a problem of un-
derstanding freedom as the right to ridicule what for others is sacred. “Thank God,
in our society no one is allowed o make fun of what is sacred to a Jew or a Muslim.
Yet numbered among the fundamental rights and freedom is the right to mock and
cover with ridicule the things that Christians hold sacred”’. Years after these words
had been pronounced, Islam was ridiculed through the caricatures of Muhammad,
for example in the publication of the Danish daily Jyllands-Posten in 2005.

Ratzinger notices the paradoxical time coincidence. The victory of the world
of technology and the expansion of the post-European models of life and thin-
king coincides with the collapse of values which are particular for Europe. Europe
is becoming internally empty, paralyzed, is losing its authentic identity. The decline
of values is linked to a demographic crisis. Children are seen as a threat and limita-
tion. The lack of will to survive is visible*®.

In view of the moral crisis of the western world, Muslims see Christianity
as a religion which is becoming weaker and weaker in the Western world. The reli-
gious power of the future is in Islam. They are proud that they have maintained the
moral message and faith through the age and feel superior. They are also happy with
the financial power which allows the Arabic states to build great mosques or Muslim
cultural institutes®.

In the reflections of the author echoes the call for Europe to return to Christianity
as its spiritual foundation, to regain the will to exist, its identity, the respect for the
moral and religious values and those who believe in them.

9. Should we learn from Muslims?

Looking at the need of creating the Catechism of the Catholic Church, Ratzin-
ger reminds that every Muslim knows the essential principles of their religion. Its
creators thought of it as a basic reference for studying the elements which are the
prerequisite to giving baptism. These are: faith, a Christian way of life, the abili-
ty to pray and participation in the liturgy of the Church®. One could say that the
followers of Islam remind contemporary Christians about the need of simplicity
in communicating faith. In addition, the conclusion that can be made from previo-
usly quoted statements is that that they also remind us about the respect for religious
and moral values, about the significance of looking at a child as a gift of God and
accepting one’s own existence.

Being inspired by Islam can also lead to the deformation of Christianity. Among

36 Cf. J. Ratzinger, Czas przemian w Europie, p.153-155.

J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, p. 63.

3 Cf. Ibidem, p.21-22.

% Cf. S6l ziemi, p. 211.

4 Cf. J. Ratzinger, Katechizm Kosciola Katolickiego a optymizm zbawionych, ,,Communio” 14/4
(1994), p. 14.

37
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the historical reasons of the iconoclasm the author points out the factors related
to the political situation of that time. The emperors of the Byzantine Empire wan-
ted to strengthen the unity of the state and relations with the Muslim neighbours*'.
A question arises if the Church is not put under similar pressures related to the issues
of faith also in today’s times?

10. The Problem of the speech in Regensburg

The famous speech given by Benedict XVI on the 12 September 2006 at the
University of Regensburg was met with a violent reaction of the Muslim world*.

The quote expressing presenting the views of the Byzantine emperor Manuel
II: “Show me just what Muhammad brought that was new and there you will find
things only evil and inhuman, such as his command to spread by the sword the faith
he preached” was understood as an expression of the views of the Pope, even though
he had explicitly emphasized his distance towards that statement.

The speech directed to the academia concerned primarily the relationship be-
tween faith and reason®, the truth about God, who is the Logos and that is why
violence in the religious sphere is a type of ungodliness and is linked to a profound
deformation of the image to God.

In the discussion which took place after the aforementioned speech the problem
of the Islamic voluntarism was undertaken*.

In Pope’s speech one can see a certain intuition concerning the future of Europe.
Europe stands before the challenge of Islam. Closing our eyes or pretending not
to notice the problem is not the solution. It is time to stand in the truth and return
to the roots of the European culture.
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Europa wobec wyzwania islamu
- mysl J. Ratzingera/Benedykta XVI

Streszczenie: J. Ratzinger dostrzega ztozonos¢ zjawiska islamu, réznorodno$¢ postaw, brak uzna-
wanej przez wszystkich muzutmanow ortodoksji. Obok otwarcia na tolerancyjng racjonalno$é
istnieje, odwolujacy si¢ do motywacji religijnej, terroryzm, obok §wiadectw pokojowego wspot-
zycia z chrzeécijanami wystepuje takze okrutne przesladowanie. W XX wieku rozwingta si¢ re-
wolucyjna wyktadnia islamu podporzadkowujaca religi¢ polityce. Pozostaje otwarte pytanie, czy
i na ile kultura wolnosci i demokracji moze rozwing¢ si¢ w obrgbie islamu, czy potrafi on wyrzec
si¢ przemocy i uszanowa¢ ludzka wolno$é¢, a w szczego6lnosci wolnos¢ religijna.

Benedykt XVI wielokrotnie wyraza potrzebe i konieczno$¢ wzajemnego dialogu. Jako pierwszy
papiez odwiedza muzutmanski meczet Al-Aksa w Jerozolimie. Dialog powinien stuzyé wspdl-
nemu $wiadectwu wiary w Boga, pokojowi, poglebieniu szacunku dla ludzkiego zycia, uznaniu
godno$ci mezezyzny i1 kobiety. Warto spotkac si¢ z muzulmanami we wspolnym poszukiwaniu
prawdy. Poprzez pomoc potrzebujacym §wiadczy¢ o mitosci Boga, Stworcy wszystkich ludzi.
Powr6t do chrzescijanstwa w Europie, szacunek dla warto$ci moralnych i religijnych moze przy-
czyni¢ si¢ do ztagodzenia konfliktu ze $wiatem islamu.

Stowa kluczowe: Europa, islam, Joseph Ratzinger, Benedykt XVI, dialog
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Chrzescijanstwo i buddyzm — niektore
podobienstwa i réznice

Streszczenie: Artykut poczatkowo przedstawia podstawowe prawdy wiary w obu
religiach, ktore od razu pokazuja zasadnicze rozbiezno$ci pomigdzy nimi. Nastep-
nie dokonuje bardziej poglebionej prezentacji probleméw obu religii, usytuowa-
nych na pograniczu wiary i praktyki religijnej. Wskazuje wigc nadal na glebokie
roznice, nieliczne podobienstwa, ale tez na pewne oceny wzajemne obu religii,
ktore pomimo wzajemnego szacunku, sa krytyczne. Najwigksza czes¢ artykutu
dotyczy porownania w skrdcie losow chrzesécijanstwa obrzadku rzymsko — kato-
lickiego w Polsce 1 buddyzmu ludnosci Han w Chinach, bez wchodzenia w jego
roznice z buddyzmem tybetanskim. Artykut sygnalizuje pewne podobienstwa jak
np. okresy przesladowan, ale tez obecng zupetnie inng role¢ w obu panstwach.

Stowa kluczowe: buddyzm, chrzescijanstwo, Bog, religia, wiara, ksi¢za, mnisi,
mniszki.

Wprowadzenie

Przedstawiajac powyzszy temat w dwu pierwszych czgéciach bede koncentro-
wata si¢ na bardzo ogoélnych pojeciach dotyczacych samej istoty chrzescijanstwa
i buddyzmu. W czesci trzeciej, przedstawiajac chrzescijanstwo w Polsce, skoncen-
truje si¢ na dominujacym obrzadku rzymsko — katolickim. Przedstawiajac buddyzm
w Chinach bgde mowita ogdlnie, nie wchodzac w specyfike buddyzmu tybetanskie-
go/lamaizmu/.

1. Prawdy wiary w obu religiach

Chrzescijanstwo. Bog jest: wszechmocny, wszechobecny i jest stworcg Swiata.

Buddyzm zaprzecza istnieniu i stworzeniu §wiata przez Boga, istota $wiata jest
naturalny cykl przemian — koto przyczynowo — skutkowe / wszelki postepek jest
zdeterminowany przez przyczyne i wywotuje skutek/

Chrzescijanstwo. Jezus jest Synem Bozym. Jest droga, prawda i zZyciem, a umart
na krzyzu za grzechy $wiata

Buddyzm. Nikt w buddyzmie nie umart za grzechy $wiata, kazdy czlowiek musi
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by¢ odpowiedzialny za swoje grzechy

Chrzescijanstwo. Cierpienie wynika z grzechu ludzkiego. Jezeli czlowiek ulega
pokusom, wtedy grzeszy, rezultatem jest potepienie duszy i cierpienie za zycia

Buddyzm. Cierpienie jest czescig zycia, jest powszechne, jego przyczyna sa:
ludzka chciwos¢, gniew, szalenstwo

Chrzescijanstwo. Dzigki ofierze Jezusa Chrystusa mozesz by¢ zbawiony, poprzez
wiare w Jezusa Chrystusa jako Zbawiciela, grzechy ludzkie moga by¢ odpuszczone

Buddyzm. Wylacznie poprzez wtasne wysitki i usunig¢cie wszystkich rodzajow
pozadan /emocji/ oraz wiele dobrych uczynkoéw i zastug, czlowiek moze by¢ wy-
zwolony.

2. Chrzescijanstwo i buddyzm - podejscie do problemdéw z pogranicza
wiary 1 praktyki religijne;.

Po pierwsze: chrzescijanstwo ma Boga, w ktorego wierzy, buddyzm praktykuje
religie, ale nie ma Boga.

Wszystkie religie zaktadaja, ze praktyka religijna jest bardzo istotna, ale waznym
pytaniem jest nie to, czy masz religie, ale w co wierzysz. Poniewaz szanujecie r6z-
nych bogdéw, macie r6zng osobowos¢, mysli, zycie, uzyteczno$¢ religii tez jest rozna.
Mtodzi ludzie muszg by¢ ostrozni wybierajac swoja religig, nastepnie swdj zawod,
a jeszcze bardziej zawierajac zwigzek matzenski. Buddyzm w swoich praktykach re-
ligijnych jest gorliwy, ale w chrzescijanstwie bardziej wielbi si¢ Boga, w ktorego si¢
wierzy. W ostatnich latach nowa buddyjska swiadomosci wielbi tylko trzy postacie:
Buddg, poprzednika Buddy Amitabhe/to Budda Czystego Kraju, gdzie zmarli wie-
rzacy ida kontynuowac stan o§wiecenia/ i Guanyin /kobiete/ - Bodhisattve wielkiego
mitosierdzia; Niestety oni nie sa bogami. Buddyzm charakteryzuje si¢ czczeniem
Buddy, ale Budda nie jest bogiem/to Gautama Siddharta, z ksiazecego rodu Siakjow,
z pogranicza obecnych Indii i Nepalu/. Buddysci i wszystkie zywe istoty s rowne.
Kazdy teoretycznie moze zosta¢ Budda.

Bodhisattvovie — ,,istoty oswiecone” lub majace uzyska¢ o§wiecenie, co pozwoli
im sta¢ si¢ w przysztosci Buddami. Starajg si¢ oni o o$wiecenie takze dla innych,
czyli powstrzymuja si¢ przed ,,nirwang”’, aby pomagac innym / taka jest interpretacja
w szkole mahajany/.

Wedtug buddyzmu teoretycznie nawet zwierzeta moga sta¢ si¢ Budda. Buddyzm
jest religia bez Boga. W zwiazku z tym buddysci mnoza figury Buddy i jest on obec-
ny wszgdzie, a nawet dominuje w §wiecie buddyzmu. W chrzescijanstwie w daw-
nych czasach Bog przemawiat do ludzkosci poprzez prorokow, ale zasieg ich nauk
byl ograniczony, dopiero pdzniej objawit si¢ Syn Bozy - Jezus Chrystus. Jedyny
prawdziwy Bég wszechéwiata jest w trzech Osobach (Bég Ojciec, Ducha Swicty
i Syn Bozy), jest nie tylko prawda, ale poczatkiem wszystkiego, wieczno$cia, naj-
wyzszg wladza, madros$cia, mitoscia, sprawiedliwoscia, ktorej ludzkos¢ winna od-
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da¢ szacunek.

Po drugie: wedlug chrzescijanstwa $wiat zostat stworzony przez Boga, wszyst-
ko jest zaplanowane i ma swoj cel. Wedlug buddyzmu $wiat jest harmonia, ale nie
ma planu ani celu.

Buddyjski $wiat odczuwany jest w zwigzku z karma/ suma uczynkéw w poprzed-
nim wcieleniu, ktora okresla los obecny. Buddysci nie moga wierzy¢, ze Swiat jest
stworzony przez Boga. Chrzescijanie uwazaja, ze wszystko zostato stworzone przez
Boga i wszedzie mozna dostrzec jego dzieta w krajobrazie i kwiatach, ptakach, mu-
zyce, itp. Cztowiek moze cieszy¢ si¢ tym wszystkim. To wszystko zostato stworzone
przez Boga dla ludzkosci.

Po trzecie: chrzescijanskie spojrzenie na zycie jest optymistyczne. Buddyzm wi-
dzi zycie jako bolesne i pelne trudnosci

Buddyzm widzi zycie jako co$ gorzkiego. Chrzescijanstwo widzi pickno w sztu-
ce 1 nauce, a rodzina, spoteczenstwo, §wiat znajduja satysfakcje w stuzbie, wszyst-
ko, co robimy dobrze, stuzy wigkszej chwale Bozej.

Po czwarte: chrzescijanstwo uwaza, ze istnieje wielka i zasadnicza rdznica mig-
dzy cztowiekiem a zwierzgciem. Buddyzm uwaza wszystkie istoty zyjace za rowne.

Buddyzm wierzy w reinkarnacje¢, w zwigzku z tym unika zabijania i konsumpcji
zwierzat, poniewaz mogg by¢ reinkarnacjg ludzi/ s3 tu duze roéznice w praktyce/.
Bog stworzyt wszystko na ziemi, ale tylko cztowiek zostat stworzony na podobien-
stwo Boze i tylko cztowiek ma duszg. Buddyzm czesto krytykuje chrzescijanstwo
za to, ze zbyt mato kocha inne stworzenia, ktore nie sg ludzmi; z kolei chrzescijan-
stwo uwaza, ze buddyzm zbyt wiele uwago po§wieca innym stworzeniom, a za mato
cztowiekowi.

Po piate: chrzescijanstwo przekonuje do stuchania nauk Jezusa, aby czlowiek
mogt uzyskac odpuszczenie grzechow. Buddyzm zacheca do praktykowania buddy-
zmu dla dobra samych wyznawcow.

Buddysci, w tym zwlaszcza mnisi, s3 wegetarianami /cho¢ w réznym stopniu/.
W zyciu nie nalezy mysle¢ o grzechach, ale gldownym tematem rozwazan jest cier-
pienie. Dla chrzescijan gtownym przedmiotem troski jest grzech, a trudy zycia znosi
si¢ jako cierpienie za grzechy. Posty i wegetarianizm mogg by¢ praktykowane przez
ludzi na wigksza chwale Boza, ale ich znaczenie jest ograniczone.

Po szoste: chrzescijanie dazg do zbawienia duszy; buddysci koncentrujg si¢
na przyczynach i efektach ludzkich uczynkow.

Wielka roznicg migdzy obu religiami jest to, ze Budda jest tylko przewodnikiem
i nauczycielem, ktory naucza wyznawcow, jak majg wybrac¢ wlasng drogg; nie mowi,
ze bierze na siebie cigzar uczynkow ludzkosci. Podejscie Jezusa Chrystusa jest inne,
w Nowym Testamencie jest wyraznie napisane ,,Moja krew zostata przelana za od-
puszczenie grzechow”, a ,,wierzacy beda zyli wiecznie”.

Po sidbdme: chrzescijanstwo wierzy w zycie wieczne. Buddyzm naucza, ze po-
przez praktyki mozna osiaggna¢ ,,nirwan¢” — stan o§wiecenia i wyzwolenia, w kto-
rym przestaje dziala¢ ,karma” /zty los bedacy karg za zte uczynki w poprzednim
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wecieleniu. Wtedy nastgpuje wejécie w stan ,,nieegzystencji”. Medrcy buddyjscy po-
rownuja zycie ludzki do kropli wody wpadajacej do morza, ta kropla nic nie znaczy,
ale istnieje. W chrzescijanstwie grzechy mozna odpokutowac za zycia, co wplywa
na zbawienie i Zycie wieczne.

3. Chrzescijanstwo/katolicyzm w Polsce a buddyzm w Chinach —
podobienstwa i roznice

3.1. Obie religie nie sa religiami rdzennych mieszkancéw obu krajow i obie przy-
wedrowaty do obu tych krajow z zagranicy. Chrze$cijanstwo z Rzymu w obrzad-
ku katolickim, a bezposrednio z Czech i Niemiec w X wieku, cho¢ byly wczesniej
proby szerzenia chrzescijanstwa w obrzadku wschodnim z Bizancjum poprzez pan-
stwa potudniowo — stowianskie. Buddyzm dotart do Chin z Indii poprzez Jedwabny
Szlak, prawdopodobnie w potowie Il wieku, cho¢ niektorzy badacze mowia nawet
o poczatku I wieku.

3.2. Chrzescijanstwo zostalo przyjete i wprowadzone w Polsce w wyniku de-
cyzji politycznej wiladcy, ksigcia Mieszka I w 966. Buddyzm rozprzestrzenial si¢
samoistnie i naturalnie w Chinach w III i IV wieku, szczegdlnie wsrdd warstw wy-
ksztalconych, ktore przyjety go z zainteresowaniem jako uzupehienie istniejacych
i praktykowanych religii.

3.3. Chrzescijanstwo, po krotkim okresie oporu i buntow jego przeciwnikow
w XI wieku, okreslanych jako poganie, szybko umocnito si¢ w Polsce i stato si¢
rowniez waznym czynnikiem politycznym, wspierajacym silnie struktury wladzy
$wieckiej i bedacym jej nieodtacznym elementem. Charakteryzowato je jednak po-
dwdjne uzaleznienie od polskiego wladcy/ wladcow w okresie rozbicia dzielnicowe-
go/ 1 od papiestwa w Rzymie. Pomimo wielu zmian na przestrzeni wiekow, do dzi$
prowadzi to do napig¢. Od czasu objecia calego kraju, rola chrzescijanstwa i jego
struktur koscielnych byla w zyciu Polski zawsze niezwykle wptywowa i wazna.

Buddyzm w Chinach cieszyt si¢ poparciem kregéw wladzy w epoce Potudnio-
wych i Pénocnych Dynastii. Znaczne wzbogacenie si¢ klasztorow buddyjskich $cia-
gneto na buddyzm ktopoty i w potowach V i VI wieku buddysci byli dwukrotnie
przesladowani, a bogactwo klasztorow ograniczone. W zwigzku z umacnianiem si¢
zwolennikow rodzimej chinskiej mysli konfucjanskiej i szeregiem innych przyczyn,
w roku 845 doszto do dramatycznej katastrofy buddyzmu. W wyniku decyzji wtadcy
zamknieto wiekszos¢ klasztorow, przejeto ich majatki, a mnichow i mniszki zmu-
szono do powrotu do zycia §wieckiego. Od tego czasu buddyzm nigdy juz nie odzy-
skat poprzedniej potegi i wptywow. Szczegdlnie od epoki Dynastii Song i dalszego
umocnienia si¢ roli mysli neokonfucjanskiej w strukturach panstwa, buddyzm prze-
stal by¢ atrakcyjny dla elit chinskich, stat sie religia gtowna lub uzupetiajaca czesci
warstw $rednich i ubogich.
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3.4. Symbolem rosnacej roli chrzescijanstwa/ katolicyzmu w Polsce byto usank-
cjonowanie roli najwyzszego krajowego duchownego (prymasa) jako glowy panstwa
w okresie bezkrolewia. Stan ten trwat do epoki rozbiorow (koniec XVIII wieku).

W Chinach buddyzm pozostal jedna z wielu religii akceptowanych przez wiadze.
Cesarz w Chinach jako ,,Syn Nieba” sprawowal wtadze zwierzchnig nad wszystkimi
religiami, w tym nad buddyzmem, i byt dla nich najwyzszym autorytetem. Buddyzm,
ktory podzielit si¢ na wiele szkot/weishi, tiantai, a szczeg6lnie najbardziej popular-
na chan/, pomimo niechg¢tnej postawy wladz, stal si¢ statym elementem cywilizacji
chinskiej. W XVI wieku zaczeto nawet przedstawia¢ tacznie postacie Buddy, Laozi
i Konfucjusza, tak jakby Budda, byt jak pozostali Chinczykiem.

3.5. W czasach wspoélczesnych chrzescijanstwo/katolicyzm w Polsce w poczat-
kowym okresie po II wojnie Swiatowej, szczegolnie na poczatku lat 50., poddane
byto represjom i ograniczeniom. Niektorzy ksieza byli przesladowani, w tym wig-
zieni, a glowa Kosciota kardynal Stefan Wyszynski przebywatl kilka lat w miejscu
odosobnienia. Te represje nigdy nie osiggnely nawet w przyblizeniu takich rozmia-
row, jak miato to miejsce w Zwiazku Radzieckim i pozostatych europejskich krajach
socjalistycznych. Po politycznej ,,odwilzy” w 1956, pomimo okresowych réznych
szykan, rola Kosciota katolickiego w Polsce ponownie znacznie wzrosta i wladze
coraz bardziej musialy si¢ z nim liczy¢, szczegdlnie po wybraniu Polaka na papieza.
Obecnie wptyw Kosciota, a zwlaszcza niektorych wysokich jego dostojnikow jest
wyjatkowo duzy jak na nowoczesny kraj europejski, wiekszy niz w takich krajach
katolickich jak Irlandia czy Chorwacja. Rownoczes$nie jednak praktyki religijne
wiernych powoli, ale stale maleja. W okresie poprzedniego systemu udziat w prak-
tykach religijnych byt przez ludno$¢ czgsto traktowany jako wyraz braku zaufania
do wtadz. Koscidt katolicki czesto udzielat schronienia opozycjonistom, w tym nie-
wierzacym, ale po zmianie ustroju, drogi Kos$ciota i tzw. §wieckiej opozycji, kto-
ra poczatkowo przejeta wladze, rozeszty si¢. Obecnie w zwigzku ze zmianami elit
u wiladzy na bardziej prawicowe, czgS¢ hierarchii koscielnej blisko wspotpracuje
z obecnym rzadem.

W Chinach tradycyjnie religie byty i sa w petni oddzielone od polityki i aparatu
wladzy, poza wyjatkowa rola cesarza - ,,Syna Nieba”, ktéry jest de facto zwierzch-
nikiem wszystkich uznanych religii. Podobnie byto w okresie Republiki Chinskiej,
rzadzonej przez narodowcow. Po 1949 i powstaniu Chinskiej Republiki Ludowej,
buddyzm poddano znacznym ograniczeniom. Przede wszystkim, jak w przypadku
innych religii, obcigto wszelkie zaleznosci i kontakty z osrodkami zagranicznymi,
ktore akurat w przypadku buddyzmu nie odgrywaty tak waznej roli jak np. w chrze-
Scijanstwie lub islamie. W okresie rewolucji kulturalnej 1966 — 1976 struktury or-
ganizacyjne buddyzmu zostaty zniszczone. Rozprawa z nimi byta tatwiejsza, bo nie
byto jednego centralnego osrodka, ktory mogiby koordynowaé wzajemng pomoc.
Lokalne $wiatynie i klasztory zostaty w olbrzymiej wigkszosci zlikwidowane, mnisi
1 mniszki, i podobnie jak ponad 1000 lat wczesniej, musieli wroci¢ do zycia swiec-
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kiego, a niektorzy zostali uwigzieni lub byli przetrzymywani w obozach pracy. Wraz
z odnowg zycia spotecznego, po zapoczatkowaniu przez Deng Xiaopinga procesu
»reform 1 otwarcia”, nastgpita takze dynamiczna odnowa zycia religijnego, w tym
buddyzmu. Wsrod pigeiu uznanych w Chinach wielkich religii, buddyzm skupia
obecnie najwigksza liczbg wiernych. Wedtug oficjalnych danych z 2000 to okoto 150
mln wiernych, a w rzeczywistosci prawdopodobnie duzo wigce;j. Jest on zatem reli-
gig powszechng, a wérdd jego wyznawcodw sg wszystkie grupy wiekowe, spoteczne
i zawodowe. Swiatynie i klasztory dziataja bez ograniczen i s3 masowo odwiedzane
przez wiernych, niektoére z nich ponownie staty si¢ stawne i niezmiernie zamozne
jak np. stawny klasztor Shaolin, gdzie obok praktyk religijnych, rozwijajg si¢ szkoty
walki w stylu Wushu. Buddyzm w Chinach, niezaleznie od podzialu na szkoty, skta-
da si¢ z buddyzmu Han / chinskiego/, lamaizmu/ tybetanskiego i mongolskiego/ oraz
malej grupy buddyzmu Pali/Hinajana/, wyznawanego przez mniejszosci narodowe
na samym potudniowym krancu Chin. Zgodnie z tradycja i konstytucja chinska,
Chinskie Stowarzyszenie Buddyjskie zajmuje si¢ sprawami wiary i organizacyjny-
mi, natomiast nie ingeruje w zadne sprawy polityczne panstwa. Buddyzm tybetanski
/lamaizm/ma swojg specyfike, ktora wychodzi poza tematyke tego referatu.
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Christianity and Buddhism
- Some Similarities and Differences

Summary: At the beginning of this article the author presents the basis truths of two religions,
which at a first glance reveal some fundamental incompatibilities. Then he thoroughly presents
the problems of both religions, problems situated on the periphery of the faith and religious prac-
tice. The article draws attention to deep-rooted differences and to a few similarities, but also
to the reciprocal valuation of both religions, which despite their mutual respect, remain critical of
each other. The most comprehensive part of the article is a brief comparison of Roman Catholic
Christianity in Poland and Han people’s Buddhism in China, without going into differences be-
tween the last mentioned and Tibetan Buddhism. The paper indicates some similarities, such as,
for example, periods of persecutions, but also shows the completely different role that those two
religions play currently in both countries.

Keywords: Buddhism, Christianity, God, religion, faith, priests, monks, nuns
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Sens bycia chrzescijaninem jako podstawowe
zatozenie w odkrywaniu wtasnej tozsamosci
religijnej na przyktadzie historii dzieci z Fatimy

Streszczenie: Sens bycia chrzes$cijaninem stanowi gtowne kryterium odkrywania
wlasnej tozsamosci religijnej. Mozna mnozy¢ przyktady ludzi §wigtych, zesta-
wiajac ich ze zwyczajnymi. Dla nas przyktadem odkrywania wiasnej tozsamosci
religijnej, a tym bardziej tego podstawowego pytania: Co to znaczy by¢ chrze-
Scijaninem? beda dzieci z Fatimy: Lucja, Hiacynta i Franciszek. Ich cierpienie,
samotnos¢, a przy tym pokora, tagodnos¢ i ufno$é, jako naznaczona przez dziata-
nie Matki Naj$wietszej droga do §wietosci, niech postuzg za przyktad odkrywania
wlasnej tozsamosci religijne;j.

Stowa kluczowe: cierpienie, samotno$¢, pokora, tagodnos¢, ufnosé

,,Jesli sie nie odmienicie i nie staniecie jak dzieci,

nie wejdziecie do krolestwa niebieskiego” (Mt 18, 3).

Wstep

Fatima' od kilku lat, a z nig cata Portugalia, przezywata kryzys wiary. 5 pazdzier-
nika 1910 r. w tym niezwyklym kraju potozonym na zachodnim wybrzezu Europy
wybuchta rewolucja, ktéra sita wprowadzilta ustrdj republikanski i doprowadzita
do destabilizacji kraju. Krol musial uciec, a nowe wtadze za swoj pierwszy cel obraty
wykluczenie Ko$ciota z zycia publicznego. Wywlaszczano zgromadzenia zakonne,
likwidowano dni wolne od pracy zwigzane stricte ze §wigtami religijnymi, zakaza-
no nauczania religii w szkotach oraz nakazano zawiera¢ cywilne matzenstwa. Naj-

! Nazwa pochodzi od muzulmanskiej ksiezniczki, ktora trafita do niewoli chrzescijanskiego rycerza
Don Goncalo. Oprawca i jego branka zakochali si¢ w sobie, a kiedy Fatima przeszta na katolicyzm,
wzigli §lub. Don Goncalo niedtugo cieszyt si¢ swoja wybranka, gdyz w niespetna rok po $lubie Fati-
ma nagle zmarta. Nie mogac przezy¢ straty zony postanowit, ze swoje zycie powierzy Bogu, dlatego
wstapit do klasztoru cysterskiego w Alcobaca. Kiedy przeniesiono go do innego klasztoru, zabrat ze
soba jej szczatki 1 pochowat w miejscu, ktore nazwal na jej cze$¢, Fatima. Nie bez przyczyny Maryja
wybrala to miejsce, aby pojednaé caly $wiat. Por. A. Apostoli, Fatima. Oredzie na dzisiejsze czasy,
Krakow 2012, s. 35-36.
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bolesniejszym zwrotem w relacjach panstwa z Kosciotem bylo ogloszenie w roku
1911 rozdziatu tych dwoch instytucji. Watykan nie pozostat niemy na wydarzenia
w Portugalii, wydajac encyklike lamdudum in Lusitania® potgpiajacg rzad Portugalii
za antyreligijng polityke. Na efekt nie trzeba byto dlugo czeka¢. W 1913 r. Lizbona
zerwala stosunki dyplomatyczne ze Stolicg Apostolska. Objawienia fatimskie miaty
wigc zasadniczy wptyw nie tylko na dzieci, ale takze na catg Portugali¢. Odkrycie
wlasnej tozsamosci religijnej lezato u celu objawien maryjnych, ktore ostatecznie
w 1918 1. zaowocowaly przywroceniem stosunkow dyplomatycznych. Zakonczenie
I wojny i odnowa religijna Europy sa do dzisiaj fenomenem Fatimy?.

1. Lucja dos Santos (1907-2005) — osamotniona $wigta

1.1. Szczesliwe dziecinstwo

Lucja urodzita si¢ 22 marca 1907r. w Aljustrel, jako najmtodsze dziecko Antonio
dos Santosa* i Marii Rosy®. Rodzina Lucji byta liczna, gdyz rodzina dos Santos mia-
fa siodemke dzieci. Oprdcz najmlodszej Lucji, wezesniej na $wiat przyszly: Maria
dos Anjos, Maria Rosa, Teresa de Jesus Rosa Santos, Gloria de Jesus Rosa Santos,
Carolina de Jesus Rosa Santos oraz jeden potomek meski: Manuel Rosa Santos.
Dziecinstwo najmtodszej coérki, a mowa o Lucji, przebiegato tagodnie. Korzysta-
la z przywileju najmtodszego dziecka, dlatego wszyscy chcieli nosi¢ ja na rekach.
Zasadniczy wplyw na jej mloda duchowo$¢ miata modlitwa ,,Zdrowa$ Maryjo”.
Poznanie katechizmu oraz odkrywanie glebi Boga stanowito dla jej mlodego serca
niezglebiong rado$¢. Jak sama przyznaje, jej dom zyl, a to dlatego, ze starsze siostry
petlity w rodzinnej miejscowosci funkcje tzw. ,,przewodniczek mlodziezy”. ,,Nie
byto zabawy czy tanca, gdzie by ich nie bylo”® — wspomina. Petnity swojg funk-
cje podczas zabaw, wesel, gdzie tylko nadarzala si¢ okazja, by troche potanczy¢.
,»W niedzielne popotudnie — wspomina dalej — cata ta mtodziez zbierata si¢ na na-
szym podworku: latem w cieniu trzech wielkich drzew figowych, zima w stodole
(...), aby tam cale popotudnie spedzi¢ przy réoznych grach i pogawedkach™’. Szcze-
go6ly, ktore tutaj opisuj¢ sa wazne, poniewaz dzigki temu rodzice Lucji cieszyli si¢
we wsi powazaniem i szacunkiem. Przyktadali wage do tego, jak mowi si¢ o ich
rodzinie, dlatego nie mogli pozwoli¢ sobie na jakikolwiek skandal. O to w domu
szczegoblnie dbata jej mama, stad trudny do zaakceptowania bedzie pézniejszy roz-
woj wydarzen. To, jakim powazaniem wtedy cieszyta si¢ Maria Rosa, odzwiercie-

2 Pius PP. X, Litterae encyclicae “lamdudum in Lusitania”, ,,Acta Apostolicae Sedis” 3 (1911), s.
217-224.

3 Por. P. Sandrin, Niebo otwarte. Objawienia maryjne: rue du Bac, La Salette, Lourdes i Fatima, tt.
A. Kurys, Warszawa 2014, s. 170-171.

4 Por. A. Murzanska, Siostra Lucja, Krakéw 2012, s. 55-60.

5> Por. tamze, s. 47-54

 Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, t. 1, red. L. Kondor, b. m. 2002, s. 69.

7 Tamze, s. 70.
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dlajg spostrzezenia samej Lucji: ,,Nigdy nie zauwazytam, aby kto§ odwazyt si¢ przy
niej uzy¢ jakiegos$ stowa obrazliwego lub wulgarnego. Méwilo si¢ zwykle migdzy
tymi ludzmi®, Ze moja matka byta wigcej warta niz wszystkie jej corki razem wzig-
te”. I tak w beztroskich latach mijato szczesliwe dziecinstwo Lucji: ,,Tak otoczona
czulosciami i obsypywana pieszczotami osiggnetam 6 rok zycia. I aby powiedzie¢
prawde, Swiat zaczat si¢ do mnie usSmiechaé, a szczegdlnie zaczeta si¢ zakorzeniac
w moim biednym sercu pasja do tanca. Przyznaj¢, ze gdyby nasz dobry Bog nie
obdarzyl mnie swoja specjalng taska, diabet bytby mnie doprowadzit do upadku™?°.

Przetlomem w jej duchowym zyciu bylo wydarzenie Pierwszej Komunii $w. Lucja
nie osiagnela wymaganego wieku, jednak splot wydarzen oraz jej wewngtrzna doj-
rzalo$¢ sprawity, ze mozna byto ten fakt przyspieszy¢. Jakie musiato by¢ zdziwienie
dziesigcioletnich dzieci (bo taki byt 0wczesny wieku pozwalajacy na przystapienie
do Komunii), kiedy Lucja nie tylko uczeszczata z pozostatymi na katecheze, ale i od-
powiadata na pytania proboszcza dotyczace katechizmu, np. gdy ktéres ze starszych
dzieci nie znato odpowiedzi. Dojrzatlos¢ szeScioletniej Lucji wyprzedzata pozostate
dzieci o kilka lat, jednak nie wystarczyta do tego, aby mogta przystapi¢ do Komu-
nii. Trudno stwierdzi¢, czym wtedy kierowal si¢ proboszcz kiedy odmoéwit Lucji
sakramentu - czy wilasng opinia, czy tez krytyka ze strony innych rodzicow? Czy byt
to zwykly zbieg wydarzen, czy moze Boze dzialanie? Na pewno Maryja byta przy
Lucji w tamtym momencie. Kiedy jeszcze zaptakana kleczala przed proboszczem,
wszedt do kosciola obcy kaptan, zeby pomoc przy spowiedzi dzieci. Widzac Lucje
w takim stanie wziat ja na bok, aby zbadaé, czy aby na pewno nalezy odmowic jej
sakramentu Eucharystii. Kiedy zorientowat sig, ze nie tylko poznata katechizm, ale
rowniez istot¢ Eucharystii, wyprosit u proboszcza, aby mimo wszystko pozwolit
jej do tego sakramentu przystgpi¢. Jaka musiata by¢ wtedy jej rados$¢, wiedziata
ona sama. Wart uwagi jest jeszcze jeden bardzo wazny szczegot. Tego samego dnia
Lucja przystapita do pierwszej swojej spowiedzi. Pomijajac juz fakt, ze jako jedyna
spowiadata si¢ glosno, co wywotato irytacje mamy, to nie sam sakrament wywart
na niej olbrzymie wrazenie. Kaptan, u ktorego si¢ spowiadata (dodajmy, ze ten sam,
ktory wymogl na proboszczu, aby przystapita do sakramentow), polecit jej, aby w ra-
mach dzigkczynienia uklgkta przed figurag Matki Bozej Rézancowe;j. To, co tam si¢
dokonato stalo si¢ poczatkiem matczynego dziatania Maryi w zZyciu matej Pastuszki.
,»Kiedy powtarzalam kilkakrotnie to pokorne btaganie z oczyma utkwionymi w sta-
tue, wydawalo mi si¢, ze Nasza Dobra Pani u$miecha si¢ do mnie, i ze mi przytakuje
spojrzeniem i gestem dobroci. Bytam tak przepeliona radoscia, ze nie mogtam po-
wiedzie¢ stowa”!!. Zwyczajem zwigzanym z Pierwsza Komunig byto przebtaganie
i blogostawienstwo wypraszane u rodzicow. Chwile, w ktorych Lucja mogta odczu¢

8 Mowa o ciotkach i sasiadach, ktorzy czesto odwiedzali dom Pafistwa dos Santos. Por. tamze.

® Tamze.

10 Tamze, s. 71.

' Tamze, s. 73-74. Por. Karmel w Coimbrze, Siostra Maria fucja od Jezusa i Niepokalanego Serca.
Biografia, tt. G. Jadwiszczak, Poznan 2014, s. 33.



172 Ks. Lukasz Pondel

rodzicielskg mito$¢, stanowity dla niej zastrzyk nieocenionej sity: ,,Nade wszystko
pro$ Pana Jezusa, aby Ci¢ uczynit §wicta” — ustyszata tego dnia od swojej matki.
Jak przyznaje po latach, jej stowa staty si¢ niejako programem zycia: ,,Stowa te,
tak gleboko wyryly mi si¢ w sercu, ze byty pierwszymi, ktore powiedziatam Panu
Jezusowi, gdy Go przyjetam. Jeszcze dzi§ wydaje mi sig, ze stysze echo glosu moje;j
matki, ktore je powtarza”'?. ,,Gdy kaptan schodzit ze stopni ottarza, wydawato mi
si¢, ze mi serce z piersi wyskoczy — wspomina dzien Pierwszej Komunii — Ale jak
tylko potozyl na mych ustach biata hosti¢, poczutam rados¢ i niewzruszony spokoj.
Poczutam si¢ tak przesigknigta atmosfera nadprzyrodzong, ze obecnos¢ Boga stawa-
ta mi si¢ wyczuwalna, jak gdybym Go widziala i styszata zmystami"’.

Swieto$é zycia, jaka si¢ odznaczala, miata swoje zrodlo whasnie w Eucharystii,
ktora napelniata jej serce do tego stopnia, ze stracit nad nig wtadzg pociag do rzeczy
$wiatowych, a jego miejsce zaj¢to odosobnienie!.

1.2. Pierwsze cierpienia

Kiedy ukonczyta 7 rok zycia, decyzja matki podjeta swoje codzienne obowigz-
ki, a do takich nalezata opieka nad trzodg. Mimo, Ze ojciec i siostry nie podzielali
tej decyzji, matka byta nieustepliwa. Jednak i w te decyzje zostato wpisane Boze
dziatanie. Kiedy wraz ze swoimi towarzyszkami udata si¢ na pastwisko (dodajmy,
ze nie byli nimi jeszcze Hiacynta i Franciszek), jej oczom ukazal si¢ niezwykty
widok. Byla to ,,posta¢ w bialym przescieradle” — tak ze swoim dziecigcym uro-
kiem opisata Aniota. Rozpoczgly si¢ pierwsze widzenia'®>. Wiesé lotem btyskawicy
rozniosta si¢ po calej okolicy. Oprocz sensacji zaczely na nig spadaé pierwsze ciosy,
szczegolnie ze strony matki, ktoéra nie rozumiejac wydarzen wydawata przedwcze-
sne osady, ranigc przy tym swoja najmtodsza corke. Pojawienie si¢ Bozego Postanca
miato na celu wprowadzi¢ Lucjg, a wraz z nig swoich nowych towarzyszy: Hiacynte
i Franciszka, w Boza przestrzen, otworzy¢ na dzialanie Tro6jjedynego Boga i przy-
gotowac ich serca do przyjecia Maryjnego or¢dzia'®. Widzenie Aniota powtorzyto
si¢ jeszcze dwa razy. Lucja widzac, Ze nie zamknie ust swoich towarzyszkom, ktore
rozpowiadaly wszem i wobec to co zobaczyly, byla zmuszona zrezygnowac z ich
ucigzliwej obecnosci, a w ich miejsce przyjeta dwoje swoich mlodszych kuzynow,
nie wiedzac, ze stang si¢ dla niej jeszcze blizsi niz brat i siostra. Szykany i pogarda
wzrastaly z kazdym dniem i nie tylko ze strony obcych, przypadkowo spotykanych
ludzi (to jeszcze byla w stanie zniesc), ale takze ze strony najblizszych - matki czy
tez starszych siostr. Jednak nowi towarzysze dodawali jej odwagi. Aniol nawiedzit

12 Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 74.

Tamze, s. 75.
Por. tamze.
Por. A. Borelli, Fatima. Oredzie tragedii czy nadziei?, th. A. Wojcik — S. Olejniczak, Krakow
2010, s. 31-35.

16 Por. F. Strazzari, Fenomen Fatimy. Podréz do duchowego serca Portugalii, th. T. Tru$, Krakow
2015, s. 17-23.
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dzieci jeszcze kilka razy. Raz nawet upomniatl je, widzac ich beztroska zabawe:
,Co robicie, modicie si¢, modlcie si¢ wiele! Najswigtsze Serca Jezusa i Maryi cheg
wam okaza¢ mitosierdzie. Ofiarujcie zawsze Bogu Najwyzszemu wasze Modlitwy
i ofiary”!". Ponoszenie ofiar byto dla nich wtedy niezrozumiate, ale kiedy spadty
na nie pierwsze do$§wiadczenia, bardzo dobrze rozumialy ich sens i wagg. Innym
jeszcze razem Aniot udzielil dzieciom Komunii $w., zaznaczajac przy tym, ze jest
to Ciato i Krew Jezusa zniewazanego przez grzesznych i niewdzigcznych ludzi'®.

Objawienia Aniota nie tylko odmienity serce Lucji, ale przyniosly ze sobg nie-
spodziewane cierpienia. Zta nie da si¢ uspi¢. Ojciec dotad opanowany zaczat pic,
w wyniku czego srodki na zycie zaczgly diametralnie si¢ kurczy¢. Dom dotad peten
radosci z kazdym dniem coraz bardziej milknat, rado$¢ przemienita si¢ w gorycz.
,»Dokad poszta rados¢ z tego naszego domu”' — wzdychata z bolem Maria Rosa.
W takich momentach Lucja najbolesniej przekonywatla si¢ o stowach Aniota, ktory
zapowiedziat calej trojce cierpienie®®. Widzac cierpienie matki, usuwata si¢ w kat,
gdzie nikt nie bedzie jej widziat. Takim miejscem byta zazwyczaj studnia, by — jak
wspomina — ,,tam na klgczkach pochylona nad ptytami” mogla taczy¢ swoje tzy z jej
woda i cale cierpienie ofiarowa¢ Bogu?'. Na tym jednak nie skonczyly si¢ cierpienia
rodziny dos Santos. Sytuacja, w jakiej si¢ znalazta, odcisneta swoje pietno na zdro-
wiu matki. Wada serca, przesuni¢ty kreg, opadle nerki, nie rokowatly zbyt dobrze.
Opisywane doswiadczenia, ktére spadly na rodzing Lucji, poprzedzaty bezposred-
nio pierwsze objawienie maryjne, ktore mialo miejsce 13 maja 1917r. Bezradnos¢
przeplatata si¢ z nadzieja, ktora gasta z kazdym kolejnym dniem, albo kolejnym
doswiadczeniem. ,,Bedziecie bardzo cierpie¢ — mowita Maryja do dzieci — ale taska
Boska bedzie wasza pomoca”*?. Najwigkszym cierpieniem dla Lucji byta pogarda
matki. Szukata w niej oparcia, a znajdowata odtracenie®. Jedyna pociechg byta dla
niej wtedy Matka Najswietsza, ktora chcac ukoié jej bol powtarzata: ,,Bardzo cier-
pisz? Nie tra¢ odwagi. Nie opuszcze ci¢ nigdy. Moje Niepokalane Serce bgdzie two-
ja ucieczka i drogg, ktora doprowadzi ci¢ do Boga™.

1.3. Przestuchania

Kiedy wies¢ o objawieniach rozchodzita si¢ coraz mocniej, rozpoczely sie pierw-
sze przestuchania. Pierwszym, ktory chcial spotka¢ sie z dzie¢mi byt proboszcz.
Spokdj i opanowanie, z jakim wypytywat Lucje o wszystkie szczegdty, wywarl nie

Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 81.

8 Tamze, s. 82.
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2 Por. tamze.

2l Por. tamze.
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niej samej wrazenie, ale konkluzja byta bolesna®. ,,Nie wydaje mi si¢ — stwierdzit —
aby to objawienie bylo z nieba. Gdy si¢ cos podobnego zdarza, posyta zwykle Pan
Bog te dusze, ktorym si¢ udziela, do spowiednika czy proboszcza, aby im zda¢ spra-
wozdanie. A tu jakas powsciagliwo$é, co§ niewyraznego i moze to by¢ sztuczka dia-
belska. Zobaczymy. Przyszto$¢ pokaze, co mamy o tym mysle¢”?®. Stowa pasterza
parafii wywolaty w Lucji watpliwosci, czy moze, aby na pewno objawienie pocho-
dzi od Boga? One same staly si¢ na tyle silne (rowniez za przyczyng snu, w ktorym
widziata jak diabet usitowal wciagnaé ja do piekta?’), ze nie miata odwagi ani sity,
aby 13 czerwca udac si¢ zné6w na miejsce objawien. ,,Kiedy zblizata si¢ godzina
wyj$cia — wspomina ten dzien — poczutam si¢ nagle pchana jaka$ dziwng sita, ktorej
nie bylam w stanie si¢ oprze¢”*®. Matka Najswigtsza zadbata o to, aby nie zabrakto
zadnego z dzieci. Tego dnia, jak zauwazyla sama Lucja, Dobra Pani, mowita nie
tylko do niej i jej towarzyszy, ale takze o niej i o tym, co przezywa: ,,Ofiarujcie si¢
za grzesznikow, moéwcie Jezusowi wiele razy, a szczegoélnie, kiedy ponosicie jakas
ofiare: O Jezu, czynie to z mitosci ku Tobie, za nawrocenie grzesznikéw i na zadosc-
uczynienie za grzechy popeione przeciw Niepokalanemu Sercu Maryi”?.
Przestuchaniom nie bylo jednak konca. Jak wspomina z perspektywy czasu,
do najtrudniejszych nalezaty te, ktore przeprowadzali kaptani. Na przyktad proboszcz
podczas kolejnych przestuchan, nie szczgdzit Lucji wyrzutdéw: ,,Po co te thumy — ma-
wiat — padajg na kolana w dzikiej zarosli, podczas gdy Bég Zywy, Bog naszych otta-
rzy, w Przenaj$wigtszym Sakramencie pozostaje sam, opuszczony w tabernakulum?
Po co te pienigdze, ktore pozostawiajg tam pod dgbem, jezeli nie mozna ukonczy¢
budowy kosciota z powodu braku pienigdzy?”°. Po przestuchaniach proboszcza,
po niedlugim czasie zglaszali si¢ kolejni kaptani. Najbardziej w pamigci zapadt Lu-
cji kaptan z Torres Novas, ks. Ferreira. Jak sama przyznaje, nie tylko przystuchiwat
si¢ temu, co méwi, ale takze swoim zachowaniem wpedzat ja w skruputy. Jak wy-
gladato to przestuchanie, opisuje odnoszac si¢ do kolejnego kaptana, ktérego zesta-
wia z tym z Torres Navas. Byl nim kaplan z Santarem, ktory ,,wydawat si¢ bratem
pierwszego, albo przynajmniej razem si¢ przygotowali: te same pytania i putapki,
ten sam sposOb $miania si¢ i szydzenia, a nawet postawa i rysy twarzy wydawaty si¢
takie same™'. Ten ostatni wpedzit ja sama w takie skrupuly, ze kompletnie nie wie-
dziala, co zrobié¢. Lekarstwem na wszelkie watpliwosci, a takze to wszystko, co jej
serce wtedy przezywalo, byt inny kaptan, dziekan z Olival, o. Faustino. ,,Nie wiem,
dlaczego miatam do niego zaufanie i przedstawitam mu swoje watpliwosci”* — wy-
znaje. Za kazdym razem kiedy konczyt przestuchanie, albo w trakcie niego, dawat
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konkretne wskazania. Jedno z nich, jak sobie przypomina, dotyczyto umartwienia:
»Jezeli macie, moje dzieci, apetyt na co§ — mowit — powstrzymajcie si¢ i zjedzcie co$
innego, a t¢ ofiarg ztozcie Bogu; jezeli macie ochote pobawic sig, nie bawcie sie, ale
ztozcie Bogu drugg ofiare. Jezeli was wypytuja i nie mozecie si¢ wyttumaczy¢, Bog
tak chce, ztdzcie Mu jeszcze te ofiare™. I tak o. Faustino stat si¢ dla naszej wizjo-
nerki pierwszym ojcem duchowym, nawet do tego stopnia, ze zabieral jg na kilka dni
do siebie i formowat jej mate serce. Jak wspomina po latach, miata wobec niego tyle
wdzigcznos$ci, ze zachowata go w pamigci i modlitwie az do tej pory**.

Innym kaptanem, o ktérym warto wspomnie¢ i ktory wspierat Lucje, szczegolnie
na poczatku przestuchan, byt o. Manuel Nunes Formigao (1883-1958), ktory ukon-
czyt teologi¢ i prawo kanoniczne na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie. Ten
poczciwy ksigdz — jak sama go okreslata — nie tylko przychodzit do niej co miesiac,
aby zada¢ kolejne pytania, ale rowniez po to, aby ja wzmocnié. ,,Dziecko — méwit —
musisz bardzo kocha¢ Pana Jezusa za tyle task i dobrodziejstw, ktorych ci uzycza™.
Dzigki temu kaptanowi Lucja nauczyla si¢ dzigkowa¢ Bogu za wszystko, czego do-
swiadczata, a te stowa staly si¢ jej najwickszym aktem strzelistym?®.

1.4. Pogarda matki

Thumy ludzi nawiedzaty nie tylko miejsce objawien, ale schodzity si¢ do doméw
matych pastuszkow. Nawet wtedy matka dawata jej odczu¢, co o tym wszystkim
sadzi: ,,Ci biedni ludzie — mowita — przychodza tutaj oszukani z pewnoscia przez
wasze ktamstwa. A ja naprawde¢ nie wiem, co mam robi¢, aby im oczy otworzy¢™’.
Watpliwosci matki byly dla Lucji bolesne, bo nic nie boli bardziej niz niezrozumie-
nie najblizszej osoby. Maria Rosa zapytana pewnego razu, co sadzi o swojej corce
miata odpowiedzie¢: ,,Nie wiem, ale wydaje mi sig, ze jest oszustka, ktora caty §wiat
uwaza za wariata’®. Bol Lucji przeplatat si¢ z gorycza matki, zto$¢ szukata uspra-
wiedliwienia. I tak matka stata si¢ jej najwigkszym wrogiem. Jednak wielkos$¢ tego
matego dziecka nawet w tak trudnych momentach byta niezwykta. Nie przeszkadza-
1o jej to, aby nadal widzie¢ w niej swoja matke, ktora oczekiwata od swego dziec-
ka jedynie prawdy: ,,Ja tylko chce — méwila do Lucji — aby$ powiedziata prawde.
Jezeli widziata$ to powiedz, ze$ widziata. Ale jezeli nie widziatas, to przyznaj sie,
ze sktamata$™. Zto$¢ matki potegowala si¢ takze z innego powodu. Plony, ktore
dotad zbierali na Cova da Iria (miejsce objawien), zostaty zniszczone przez thumy
pragnace zobaczy¢ Matke Najswietsza. Gdy Maria Rosa bolata nad strata, obwiniata
o to sama Lucje: ,,Gdy teraz bedziesz chciata, je§¢ pojdziesz poprosi¢ o to te Pa-
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nig”*, podobnie reagowaty siostry, wtorujac matce: ,,Teraz powinnas tylko jes¢ to,
co ro$nie w Cova da Iria™*!. To, co wtedy Lucja musiata przezywac, byto wyjatkowo
bolesne: ,,Wszystko to byto dla mnie tak bolesne, ze nie miatam odwagi wzia¢ do ust
ani kawatka chleba. Moja matka, aby mnie zmusi¢ do wyznania prawdy, jak to na-
zywala czesto, uderzata mnie drewnem przeznaczonym na opat lub kijem do mio-
tty”*2. 1 zndw opisujac bol, jaki zadawata jej matka, potrafita jej wspotczuc, a nawet
ja usprawiedliwic: ,,Biedna matka! Teraz rozumiem potozenie, w jakim si¢ znalazta
i bardzo mi jej zal. Ona naprawdg¢ miata racje¢, gdy uwazata mnie za niegodna takiej
taski, dlatego byta przekonana, ze ktami¢. Dzigki specjalnej tasce Pana Jezusa nigdy
si¢ nie oburzatam na takie obchodzenie si¢ ze mng. Poniewaz Aniot przepowiedziat
mi, ze Bog zesle mi cierpienia, we wszystkim tym widziatam wolg Bozg™*.

Najwigkszym bolem dla Lucji nie byly juz przestuchania i opinie wydawane
przez roznych ludzi, ale reakcja rodziny dajgcej jej odczu¢ swoja pogardg, a na-
wet opuszczenie*. By lepiej ten fakt zobrazowacé, przytoczmy sytuacjg, ktora mowi
wszystko. Kiedy wrocita do domu z wigzienia w Ourém, w ktérym prébowano ,,zla-
mac” ja oraz jej mtodszych towarzyszy, co oczywiscie si¢ nie udato, nie czekato
na nig, jak mozna bylo spodziewa¢ si¢, huczne przywitanie, ale ze wszech stron
,»bijacy” chtod. Przyszly jednak dni ochlody, jezeli tak je mozna nazwac, ,,matka
nieco si¢ uspokoila” — jak sama dodaje, a nawet bylaby sktonna jej uwierzyc¢, gdyby
jeszcze kto§ widzial to, co si¢ tam wydarzylo. Jedyna osoba, ktora zawsze stawata
w jej obronie byt ojciec. Cho¢ nieraz przychodzito mu to z trudem, to jednak, gdy
kto$ na nig nastawat, od razu przychodzit z pomoca: ,,Nie wiemy, czy to prawda
— moéwit wtedy — ale takze nie wiemy, czy to ktamstwo”*. Zycie Lucji nie byto pa-
smem statych cierpien, gdyz przychodzily lepsze dni, spokojniejsze, ktore wlewaty
w jej mtode serce szczypte otuchy, ale i one nie trwaly zbyt dlugo. Gdy zblizaly si¢
kolejne objawienia, problemy powracaty i to ze zwigkszona sila.

Problemy rodzinne z kazdym objawieniem przybieraty na sile. Brakowato na je-
dzenie, na zycie. Sprzedaz pdl nie wystarczata, nalezato sprzeda¢ trzodg. ,,Ja bytam
winna temu wszystkiemu — wspomina z bélem Lucja — i w momentach krytycz-
nych rzucano mi ten zarzut prosto w twarz”*®. Pokora dziecka, a przy tym dojrzatos¢
swigtej byly jej najwigkszymi zaletami. Nigdy o tym nie zapomniata. Szczegdlnie
kiedy jedna z sgsiadek oczernita ja przed wtasna matka o to, ze przywlaszczyta sobie
pieniadze, ktore otrzymata od spotkanych ludzi. Gdyby nie jedna z sidstr, ktora byta
$wiadkiem calej sytuacji i bronila siostry, ze nic takiego nie miato miejsca, nie wia-
domo, jakby to si¢ skonczyto. Lucja byta przyzwyczajona do takiego traktowania,
ale kazda taka sytuacja zawsze bolala inaczej, tym bardziej kiedy sprawiedliwos¢
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probowata wymierza¢ matka. Mimo, ze byta jej najwickszym wrogiem, to w oczach
Lucji byta matka, ktora chce jej dobra. Choroba Marii Rosy przybierata na sile
do tego stopnia, ze byta bliska $mierci. Konata. Perspektywa utraty matki, na sama
mys$l wywotywata w Lucji bol. Szczegodlnie kiedy z calym rodzenstwem gromadzita
si¢ przy jej t6zku, by spedzi¢ z nig ostatnie chwile. Pytan i watpliwosci nie byto kon-
ca. Dobra Pani wpisata w zycie Lucji i to cierpienie, jednak stato si¢ ono przelomem
w domu rodziny dos Santos: ,tucjo, jezeli to prawda, ze widzialas Matke Boza,
to idz teraz do Cova da Iria i popro$ Jg o uzdrowienie naszej matki. Przyrzeknij jej,
co cheesz, spelnimy to i uwierzymy”*’. Styszac te stowa bez zastanowienia udata sie,
by prosi¢ tg, w ktorej rekach jest teraz zdrowie matki. Po trzech dniach Maria Rosa
stala o wlasnych nogach: ,,Matka Boza mnie uzdrowita — mowita ze zdumieniem —
a mnie si¢ wcigz zdaje, ze to nieprawda i nie moge uwierzyc¢. Ciekawe. Nie wiem,
jak to jest mozliwe™*®. Wyznanie matki, a tym bardziej jej zdrowie wlato w serce
malej wizjonerki ogromna nadzieje. Cho¢ wydawala si¢ ogromnym plomieniem,
ktory rozpalat jej zmeczone od ciagglych cierpien serce, tak naprawdg byto tylko
malym plomykiem, ktory jak szybko si¢ zapalit, tak szybko zgast. Niespodziewana
$mier¢ ojca polozyta si¢ cieniem na calg rodzing. ,,Mj ojciec byl m¢zczyzng zdro-
wym, silnym, ktory nawet nie znat bolu gtowy. A oto po niecatych 24 godzinach,
prawie nagle, podwojne zapalenie pluc zabrato go do wiecznosci”®. Umart 31 lipca
1919 r. Wraz z ta $miercia, utracita jedyne dotad oparcie, bo jak sama przyznata, ,,on
byt jedynym, ktory stale stat po mojej stronie”®. Bog jednak nie odpuszczat, krotko
przed ojcem zabral Franciszka, a rok pdzniej Hiacyntg. Osamotnienie stalo si¢ jej
drugim imieniem.

Zycie Lucji nie bylo wiec ustane rézami. Najwiekszym oparciem w jej nieta-
twym zyciu stata si¢ Ta, ktora ja wybrata, a przy tym pomagata odkrywaé wiasng
tozsamos$¢. Mitos¢ do Boga i ludzi dawata o sobie zna¢ najbardziej wtedy, kiedy
doswiadczata osamotnienia i odtracenia, a mimo to nadawata sens jej zyciu.

2. Hiacynta Marto (1910-1920)

2.1. Drazliwa $wieta

Hiacynta urodzita si¢ 11 marca 1910 r. w Aljustrel, w rodzinie Manuela Pedro
Marto (1873-1957) i Olimpii de Jesus (1864-1956). Rodzice Hiacynty byli ludz-
mi poboznymi, ,,pelnymi prostej, lecz silnej wiary tak charakterystycznej dla lu-
dzi gor’’!. Hiacynta nie nalezata do dzieci tatwych. Sama Lucja nie przywigzywata
do jej osoby wielkiej wagi poza faktem, ze byli kuzynostwem. Jak sama wspomina,
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dopiero wydarzenia z 1917r. sprawity, ze ich drogi si¢ zblizyly. Sama ,,nasza Dobra
Pani”, tak nazywaly ja dzieci, potgczyta ich drogi. A jak Lucja postrzegata Hiacyntg?
,»Obecno$¢ Hiacynty stawata si¢ czasem dos¢ niemita dla mnie z powodu jej draz-
liwego charakteru. Przy najmniejszej ktotni, ktore czesto powstaja miedzy dzie¢mi
w czasie zabaw, Hiacynta siadata w kacie nadgsana. Aby wrocita do zabawy, nie
wystarczaly najczulsze stowa, ktore w takich wypadkach dzieci doskonale potrafia
mowié. Trzeba jej bylo wtedy pozostawi¢ mozno$¢ wybrania zabawy i towarzy-
sza, z ktorym chciata si¢ bawi¢*?. Przytoczone wspomnienie odzwierciedla, czym
na pewno nie kierowala si¢ Maryja, kiedy wybierata powiernikow swoich objawien.
Nie szukata idealnych dzieci, ale takich, ktore beda otwarte i zdolne do przyjecia
Jej oredzia oraz do wlasnej przemiany. Hiacynta byta w giebi serca bardzo dobrym
dzieckiem, a dzigki dziataniu objawien Bog ja zmienial™: ,,dat jej charakter delikat-
ny i ufny, ktéry rownoczesnie czynit z niej istote milg i przystepng”*.

Hiacynta mimo swoich niedoskonatosci odznaczala si¢ wielka ufnoscia, jako
siedmioletnie dziecko miata zdolno$¢ do stawania w prawdzie. ,,Pewnego dnia —
przywotuje Lucja jedng z sytuacji — jedno z tych dzieci oskarzylo drugie, ze uzyto
nieprzyzwoitych stow. Moja mama zganila je ostro mowigc, ze nie mowi si¢ takich
brzydkich rzeczy, ze to jest grzech, i ze Dzieciatku Jezus sprawia to przykros¢. Ci
ludzie, ktorzy zgrzeszyli, pojda do piekta, jesli si¢ nie wyspowiadajg. Hiacynta nie
zapomniata tej lekcji”*. Nie zapomniata zadnej lekcji, ktora miata wptyw na jej
osobliwe zycie. Ufno$¢ i zdolnos¢ stawania w prawdzie ,,rzucity” Hiacynte w ra-
miona ukrzyzowanego Chrystusa. Wiele razy biorac do rak krucyfiks, albo ,,styszac
o cierpieniu Pana Jezusa — jak przyznaje Lucja — mata Hiacynta wzruszala si¢ i pta-
kata”. Byta bardzo delikatnym dzieckiem, wrazliwym na ludzka biede, szczegodlnie
kiedy karmita glodne dzieci¥’, albo kiedy patrzyta na cierpigcego Jezusa®. Tak, jak
On sam pos$wigcit dla niej wszystko, tak ona podejmowata swoje mate umartwienia,
ktore ofiarowywala w intencji nawrdcenia grzesznikow. Ogromna mito$¢ do Boga
wywolywala w niej coraz wigksze pragnienie zjednoczenia z Nim we wczesniejszej
I Komunii $w., co w jej wieku nie tyle byto niedopuszczalne co niewskazane. Ale
i od tej reguty byty wyjatki. Lucja przyjeta I Komuni¢ nie osiagnagwszy dopuszczal-
nego wieku. Hiacynta wiedzac o tym, chciata p6j$¢ w jej slady. Odtad Lucja stala sig

52 Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 37.

53 P. Lazzarin, Siostra Lucja z Fatimy. Oczy, ktére widzialy Niebo, th. K. Stopa, Krakéw 2013, s.
45-46.

3¢ Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 37.
Tamze, s. 38.

6 Tamze, s. 40.

57 Por. tamze, s. 48-49.

8 Por. B. Bemelmans, Blogostawiona Hiacynta z Fatimy. Cierpie¢ dla zbawienia grzesznikow,
Krakow 2010, s. 11-12.
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katechetka dla swoich mtodszych przyjaciot (dla Franciszka rowniez)>.

2.2. Pragnienie blisko$ci Boga i pierwsze objawienia

Pragnienie przyjecia Pana Jezusa do swojego serca bylo w dzieciach tak wielkie,
ze nie tylko poznawaty wiedze katechizmowa, ale swoja dociekliwoscia chciaty po-
zna¢ cala Boza naturg. Lucja, jak sama przyznata, probowata sprosta¢ wszystkim
trudnym pytaniom, ktére ptynety z ust jej przyjaciot, co z przekora po latach stwier-
dzita: ,,Jlez glupstw mogtam im nagada¢”®. Lata mijaly, dzieci dorastaty i podejmo-
waty swoje pierwsze obowigzki. Jedno ze wspomnien Lucji, ktére ona sama $cisle
laczyta z osoba Hiacynty, dotyczyto pasienia owiec. Kiedy Lucja osiagneta dziesie¢
lat, spadt na nig obowigzek opieki nad stadem, co wigzalo si¢ z tym, ze nie bedzie
juz mogta poswieci¢ swoim mtodszym przyjaciolom wigcej czasu niz to mozliwe.
I tu objawito sie pigkno malej Hiacynty, ktora nie czekajac wymusita na swojej ma-
mie, aby wraz ze swoim bratem mogta opiekowac¢ si¢ ich owieczkami i towarzyszy¢
Lucji®'. Mozna uzna¢, ze to natarczywos¢ dzieci wymusita na ich mamie zgode,
jednak z drugiej strony nie do konca, gdyz rodzice Hiacynty i Franciszka roznili si¢
od rodzicow Lucji. ,,Jak rozni sa moi rodzice od wujostwa — stwierdzata z bélem
Lucja — aby swe dzieci broni¢ sami staja wszedzie. Moi rodzice oddaja mnie z naj-
wickszg obojetnosciom wiadzom. Niech robig ze mna, co chcg”®2. Co musiata wtedy
przezywac, wiedziata tylko ona sama.

Pierwsze objawienia wywarly na dzieciach, a szczegdélnie na malej Hiacyncie,
niemate wrazenie. Warto wspomnie¢, ze poczatki objawien stanowity dla jej niewin-
nego i w pewnym stopniu tatwowiernego serca trudne do§wiadczenie. Tym bardziej,
,»hie mogac zachowac dla siebie tyle rado$ci ztamata nasza umowe, aby nikomu nic
nie powiedzie¢”®® — przyznaje Lucja. Trudno od siedmioletniego dziecka wymagac
dyskrecji. Jednak wrodzona otwarto$¢, a przy tym umiejetne przyjmowanie prawdy
sprawito, ze dotad rozmowna milczata na temat objawien do konca®.

Kazde stowo Matki Bozej uslyszane podczas objawien byto przez dzieci, a szcze-
golnie przez Hiacynte, rozwazane i natychmiast wprowadzane w zycie. Najmlodsza
wizjonerka, bo mysle, ze mozna tak o niej méwié, jako pierwsza odznaczata sig¢
duchem pokory i nawrocenia. Rezygnowala ze wspolnych zabaw z tucja i Fran-
ciszkiem, aby zgodnie z zaleceniem Matki Bozej odmawiac rézaniec i ofiarowac go
w intencji nawrdcenia grzesznikow®. Jej mitos¢ do grzesznikow, przejawiala sie nie
tylko na modlitwie, ale w konkretnych ofiarach. I tak np. byta gotowa odda¢ swo-
je $niadanie glodnym dzieciom, a sama je$¢ gorzkie niedojrzate zotgdzie debowe.

9 Por. Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 42-43.

Tamze.

Por. tamze, s. 43.
Tamze, s. 93.
Tamze, s. 45.
Por. tamze, s. 46.
Por. tamze.
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Konsekwencja tej ofiary stal si¢ fakt, iz dzieci, ktore karmita czekaty na nig wciaz
o tej samej porze przy drodze. Lucja i Franciszek, widzac rados¢, jaka sprawiata
Hiacyncie mozliwo$¢ stuzenia, szli w za jej przyktadem. ,,Kiedy tylko zobaczylis§my
[dzieci] — wspomina Lucja — Hiacynta biegla zanie$¢ im nasz caty positek dzienny
i to z taka rado$cig, jak gdyby nie odczuwata jego braku®. Wtedy — jak dodaje
— ich pokarmem byly ,,orzeszki pinii, korzonki z kwiatéw dzwonkowych, majace
w korzeniu mata cebulke wielkosci oliwki, morwy, grzyby”*, lub owoce. Pragnienie
ponoszenia ofiary za grzesznikow bylo w niej tak wielkie, ze nawet potrafita wraz
z Lucja i Franciszkiem zrezygnowac z jedzenia i picia w upalne dni®.

Rodzice Hiacynty i Franciszka, mimo catej sytuacji zwigzanej z objawieniami,
i tego, co dzigki nim ,,spadto” na cata rodzing, byli w porownaniu do rodzicow Lucji
bardzo wyrozumiali. Mimo cierpienia, ktore wynikato jedynie z ludzkiego niezrozu-
mienia, potrafili na tyle ochroni¢ dzieci, ze sami chodzili po sadach. Taki stan trwat
jednak do czasu. Kiedy zapadta decyzja o aresztowaniu malych wizjonerow, rodzice
pozostali bezradni. Fakt aresztowania i przebywania w celi najdotkliwiej przezyta
Hiacynta: ,,ze tzami sptywajacymi po policzkach mowita [do Lucji]: Ani twoi, ani
moi rodzice nie przyszli nas odwiedzi¢. Nie dbajg wigcej o nas”®. Oparciem dla
obu dziewczynek byt Franciszek, ktory nie tylko pocieszat, ale i inicjowat modlitwe
r6zancowg. Oprawcy, aby zmusi¢ dzieci do méwienia, przez jakis czas przetrzymy-
wali w osobnych celach. Widzac, ze w ten sposob nic nie wskorajg umieszczano je
z powrotem w jednej celi. Hiacynta czesto plakala, ale robita to w taki sposob, aby
nie da¢ po sobie poznac. Podchodzita do okna i tam wylewata swoje 1zy. Bala si¢ nie
tyle $mierci, ale tego, ze juz nie zobaczy swoich rodzicow™. Swietos¢ Hiacynty, oraz
pozostatej dwojki zaczynata z wolna oddziatywaé na pozostaltych wspotwiezniow,
ktorzy widzac dzieci zatopione w modlitwie przytaczali si¢ do nich”'. Wigzienie byto
dla dzieci tylko proba wiary’.

2.3. Pokorna $wigta

Hiacynta nie tylko jako wizjonerka, ale jako dziecko szczegolnie wybrane przez
Maryje, stata si¢ dla 6wczesnych ludzi pomostem miedzy nimi a Bogiem. Przycho-
dzili nie tylko, aby pyta¢ o objawienia, ale aby prosi¢ w r6znych sprawach. Kiedy
wracaly do domu, pewna kobieta, wiedzac kim sa, zwyzywata je do tego stopnia,
ze trudno bylo Lucji dostownie przytaczac jej stowa. Hiacynta od razu pomyslata,
ze ta kobieta potrzebuje ich modlitwy: ,,Musimy poprosi¢ Matke Boza i ztozy¢ ofiarg
o nawrocenie tej kobiety. Ona wypowiada tyle grzechow, ze pojdzie do piekta, jezeli

% Tamze, s. 48.

7 Tamze.

Por. tamze, s. 49.

Tamze, s. 53.

Por. tamze.

Por. tamze, s. 54.

Por. C. Siccardi, Tajemnica Fatimy i cierpienie Kosciota, s. 141-161.
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si¢ nie wyspowiada””. I tak dzieci czynilty kazdego dnia. Dzien przed kolejnymi ob-
jawieniami, przechodzac obok jej domu, nie wiedzac, ze jest w srodku, zatrzymaty
si¢ 1 na kolanach zaczely si¢ za nig modli¢ modlitwa ofiarowania’™, ktorej nauczyta
ich Matka Naj$wietsza. Cala sytuacje obserwowata owa kobieta, widok matych istot
modlacych si¢ przed jej domem wywart na niej taki wptyw, ze natychmiast porzucita
swoje dawne zycie. Inna kobieta do§wiadczona cigzka nieuleczalng chorobg prosita
dzieci o wstawiennictwo u Matki Bozej. Jak wspomina L.ucja — spotkanie z tg kobie-
ta byto bardzo przejmujace, a to dzigki zastudze matej Hiacynty, gdyz ,,widzac przed
soba kleczaca kobietg zasmucita si¢ 1 wzigta ja za drzace rece, aby jej pomdc wstac.
Kiedy zauwazyla, Ze nie potrafi, uklekta rowniez i zmowita z ta kobieta jedno ,,Zdro-
was”, poprosita kobiete, aby wstata i powiedziala jej, ze Matka Boza ja wyleczy™”.
Od tego czasu Hiacynta polecata t¢ biedng kobiet¢ Matce Bozej, a po niedtugim
czasie ona sama wrocita, by podzickowa¢ Cudownej Pani za taske zdrowia’. Kolej-
nym przykladem wstawiennictwa Hiacynty u Matki Bozej jest przyktad zokierza,
ktorego zona cigzko zachorowata. Na domiar wszystkiego otrzymat on powotanie
do wojska. Swiadomo$¢ pozostawienia chorej zony samej przyprowadzita go do ma-
tej Hiacynty. Mata wizjonerka nie tylko mu wspolczula, ale zaproponowala wspolne
odmowienie rézanca. ,,Niech pan nie ptacze — dodata natychmiast — Matka Boska
jest taka dobra! Na pewno obdarzy taska, o ktora pan prosi””’. Nie tylko obdarzyta
taska, ze nie musiat i$¢ do wojska, ale rowniez uzdrowita jego zone. Wielko$¢ Matki
Bozej przybierala realny ksztalt we wszystkich sprawach, troskach, chorobach, ktore
Hiacynta pokornie zanosita swojej ,,Dobrej Pani”’®,

2.4. Droga cierpienia

Zycie Hiacynty nie trwato zbyt dtugo. Byta $wiadoma wraz ze swoim bratem,
ze Maryja zabierze ich do siebie. Droga cierpienia rozpoczeta si¢ dla obojga od cho-
roby zapalenia ptuc. Hiacynta nie mogta juz tak jak wczesniej zaglada¢ do kosciota,
dlatego prosita Lucje, aby stata si¢ od tej pory powierniczka jej trosk przed Bogiem.
»Stuchaj — zwracata si¢ do Lucji, kiedy ta ja odwiedzata — powiedz Panu Jezusowi
ukrytemu, ze Go lubie, i ze Go bardzo kocham”, albo ,,Powiedz Jezusowi, ze Mu po-
sytam wiele mitych pozdrowien””. Podobnie jak jej brat bardzo cierpiata, ale posta-
nowila to realne doswiadczenie ofiarowac za nawrodcenie grzesznikoéw. Dzieci jed-
nak nie pozostaty same. Pewnego razu odwiedzita ich sama ,,Dobra Pani”. ,,Wkrotce
przyjdzie zabra¢ Franciszka do nieba” — oznajmita Hiacynta. Ja samg jednak chce

3 Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 58.
™ ,0 moj Jezu, przebacz nam nasze grzechy, zachowaj nas od ognia piekielnego, zaprowadz wszyst-
kie dusze do nieba, a szczegodlnie te, ktore najbardziej potrzebuja Twojego mitosierdzia”. Tamze, s. 128.
> Tamze, s. 58.
Por. tamze.
Tamze.
Por. B. Bemelmans, Blogostawiona Hiacynta z Fatimy, s. 65-69.
Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 60.
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jeszcze zostawi¢ na ziemi, by modlita si¢ i ponosila ofiary za nawrocenie tych, kto-
rzy od Boga odeszli. Ostatni rok swojego zycia spgdzita w szpitalu w catkowitym
osamotnieniu. Roztgka z Franciszkiem byta dla niej bardzo dotkliwa, mimo Ze trafit
do nieba, nie potrafita si¢ cieszy¢ z tego faktu. Samotnos¢ byla jej najwiekszym
wrogiem, ale by jej ofiara byta skuteczna, musiata i to cierpienie znie$¢. Leczenie
szpitalne nie dawato pozadanych efektow, dlatego wypisano ja do domu. W stanie
agonalnym, z widoczng rang w klatce piersiowej, ktora sprawiata jej niematy bol,
lezata w swoim domu. ,,Cierpiata podczas codziennych zabiegéw bez skargi, nie da-
jac najmniejszego znaku niechgci. Najbardziej meczyly ja czeste wizyty tych, ktorzy
jej szukali, a przed ktorymi nie mogla teraz uciec”’. Trudny byt to widok, nawet dla
samej Lucji, ale wspierata ja, jak tylko mogta. Gdy cierpienia nasilaty si¢, Maryja
nawiedzata Hiacynte, by uprzedzac ja o nowych cierpieniach i ofiarach. ,,Data mi
zna¢ o tym — mowila ostatkiem sit — Powiedziata mi, ze pojad¢ do Lizbony do in-
nego szpitala, juz nie zobacz¢ ani ciebie, ani swoich rodzicow. Bede jeszcze duzo
cierpiata i umre samotnie, ale mam si¢ nie ba¢. Ona przyjdzie po mnie, aby mnie za-
bra¢ do nieba™®!. Ostatnie stowa, ktore ustyszata od Hiacynty, zapamigtata do konca
zycia. Z jednej strony brzmiatly jak wyrok, ale z drugiej mialy w sobie co$ z nadziei:
,»Nigdy si¢ juz nie zobaczymy. Modl si¢ bardzo za mnie, az pojde do nieba! Potem
ja tam bede si¢ modli¢ za ciebie. Nie wyjaw nigdy nikomu tajemnicy, nawet gdyby
ci¢ mieli zabi¢. Kochaj bardzo Pana Jezusa i Niepokalane Serce Panny Maryi i skta-
daj duzo ofiar za grzesznikow”®?. Odeszla tak, jak jej Maryja powiedziata 20 lutego
1920 1, o godzinie 22.30, ale nie umierala sama, bo byta przy niej jej ,,Dobra Pani”,
ktéra sama ja wybrata.

Kiedy umiera dziecko, tym bardziej dziesigcioletnie, za kazdym razem pytamy
siebie, gdzie jest Boza sprawiedliwos¢? Czy cierpienie Hiacynty byto konieczne?
Patrzac jednak na jej zycie nie mamy watpliwosci, ze tak. Ofiary, ktore ponosita
kazdego dnia, byly zapowiedzig jej najwigkszej ofiary z wlasnego zycia. Troska
o najmniejszych, a nawet zapomnianych, naznaczala jej zycie, bo by¢ prawdziwie
chrze$cijaninem, to stuzy¢ do konca.

3. Franciszek Marto (1908-1919)

3.1. Lagodny $wiety

Franciszek urodzit si¢ 11 czerwca 1908r. w Aljustrel, podobnie jak Hiacynta
w rodzinie Manuela Pedro Marto i Olimpii de Jesus. Byt przeciwienstwem Hia-
cynty, ,,nie wydawat si¢ wcale by¢ [jej] bratem — opisywata Lucja — bo ani nie byt
do niej podobny rysami twarzy, ani praktykami cnét. Nie byl jak ona uparty — dodaje

8 Tamze, s. 63.
81 Tamze, s. 64.
82 Tamze, s. 66.
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z przekasem — ani zywy. Przeciwnie, byt spokojny i pobtazliwy”®. Nigdy si¢ nie
upierat i zawsze ustgpowal bez oporu. Cechg charakterystyczng dla jego pobtaz-
liwego charakteru bylo to, iz ciagle przegrywat, dlatego mato kto chcial si¢ z nim
bawic. ,,Ja osobiscie — wspomina Lucja — tez nie mialam dla niego wiele sympatii,
poniewaz bytam zywa i denerwowata mnie jego spokojna natura. Czasami bratam
go za ramig¢, zmuszatam, aby usiad} na ziemi lub na kamieniu i kazatlam mu siedzie¢
spokojnie, a on mnie stuchal, jak gdybym byta dla niego autorytetem. Potem byto
mi go zal. Sztam po niego, bratam za r¢ke, a on szedt z taka sama dobrocia, jakby
nic nie zaszto84,

Spokdj i opanowanie stanowily zalety Franciszka, ale w oczach Lucji budzilty
niepokoj, gdyz jak zauwazyta ,,gdyby urést, jego gtdéwna wada bytoby nieprzejmo-
wanie si¢ niczym”®*, Nie mniej jednak byt zdolnym dzieckiem i w wolnych chwilach
oddawat si¢ muzyce®s.

Franciszkowe uczestnictwo w objawieniach bylo wyborem i dziataniem Matki
Najswietszej. Zastanowienie budzi fakt, ze podczas wstepnych objawien Aniota po-
koju, krotko przed objawieniami Matki Bozej, Franciszek miat nic nie styszec®’.
Mimo wszystko Franciszkowa obecnos¢ oraz jego dobra i tagodna natura wiele
wnosily w sens i istot¢ maryjnych objawien. Warto zwrdci¢ uwage rowniez na to,
w jaki sposob Boza obecnos¢, ktora towarzyszyta objawieniom Aniota, wplywata
na dzieci. Bylo to co$ podobnego do ekstazy: ,,Lubi¢ bardzo oglada¢ Aniota. Naj-
gorsze jest to, ze potem nie jestem zdolny do niczego. Nawet chodzi¢ nie moge. Nie
wiem, co mi jest”® — tak relacjonowat swoje przezycia sam Franciszek.

Objawienia Matki Bozej, podobnie jak w przypadku Aniota, zatapialy dzieci
w ,,nadprzyrodzonej atmosferze”, ale w sposob tagodniejszy. ,,Zamiast tego unice-
stwienia w Boskiej obecno$ci — opisuje Lucja — ktore nas paralizowalo, to zjawienie
dato nam spokdj i ogromna rados¢, ktére nam nie przeszkadzalo w méwieniu o tym,
co zaszto”®. Franciszek, podobnie jak podczas objawien Aniota, nic nie styszal, jed-
nak po ich zakonczeniu pytat o tres¢ i sens. Nasz ,,Jagodny $wigty”, mimo ze z calej
trojki byt najbardziej poszkodowany, nie dawat za wygrang. Gdy Lucja relacjono-
wata Franciszkowi maryjne stowa, on natychmiast wprowadzat je w zycie. I tak np.,
gdy ,,Dobra Pani” prosita dzieci, aby odmawiaty rézaniec, on odsuwat si¢ na bok
i to czynit. Matka Najswietsza wyciskata niezatarte pigtno na duszy malego wizjo-
nera, ktory tak opisywat swoje przezycia: ,,Cieszylem si¢ na widok Aniota. A jeszcze
wigkszg rado$¢ odczuwam na widok Naszej Pani. Ale najpigkniejszy byt Pan Jezus
w tym $wietle, ktore Nasza Pani wlozyla nam do serca. Tak bardzo kocham Bogal!

8 Tamze, s. 142.

Tamze.

Tamze, s. 143.

Por. M. Skatban, Fatima. Historia i przestanie, Szczebrzeszyn 2017, s. 11.
Por. F. Leite, Franciszek z Fatimy, s. 49.

Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 146.

8 Tamze, s. 147.
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Ale On jest smutny z powodu tylu grzechow! My nie §miemy grzechu popetni¢™.
Dzieci z biegiem wydarzen stawaly si¢ dla siebie oparciem. Najbardziej Franciszek,
ktory wiele razy dodawat Lucji otuchy, gdy ta spotykata si¢ w domu z niezrozumie-
niem, a nawet przesladowaniem®'.

Byt dzieckiem nad wyraz wrazliwym nie na zto, ale na Boze dobro, bo gdy Mary-
ja ukazata piekto jemu i pozostatej dwojce, nie zrobito to na nim (w przeciwienstwie
do Hiacynty) zadnego wrazenia, natomiast widok Boga w Tréjcy Przenajswigtszej
w ogromnym $wietle przenikajacym dzieci do glgbi duszy, zapieral mu dech w pier-
siach®?. ,My$my ptongli w tym $wietle — wspominat podekscytowany Franciszek —
ktore jest Bogiem i nie spaliliSmy si¢. Jakim jest Bog! Tego nie mozna powiedziec!
Tak, tego wiasnie nikt nie zdota wypowiedzie¢! Ale jaka szkoda, ze On jest taki
smutny! Gdybym Go moégt pocieszy¢!”. Pragnienie przyniesienia Bogu pociechy
bedzie towarzyszyto Franciszkowi do konca zycia.

Oprocz zalet Lucja wymienia rowniez Franciszkowe wady, ktore z perspektywy
kolejnych nastgpujacych po sobie wydarzen staly si¢ jego zaletami. I tak np. Lu-
cja stwierdza, ze ,,Franciszek byl malomowny”, ale zaraz dodaje: ,,Aby si¢ modli¢
i sktada¢ swoje ofiary, lubit si¢ ukrywaé przed Hiacyntg i przede mng”. Jak widac
malomownos$¢ nie przeszkadzata mu, by rozmawia¢ godzinami w duszy z Bogiem.
W tagodnej naturze Franciszka Bog odksztatcal swoja obecnosé. Jego wady, ktore
dotad przeszkadzaty dzieciom, powoli przybieraly ksztalt mistycznego zycia. Jego
lekkomyslnos¢ stawata si¢ troska, matomownos¢ cigglta modlitwa, a jego Swigte zy-
cie stato si¢ zyciem ukrytym w Bogu. ,,Czgsto odnajdywatam go za jakim$§ murem
albo krzakami — wspomina Lucja — gdzie si¢ ukrywal. Tam modlit si¢ na kolanach
albo rozmyslat i mawiat: Pan Jezus jest taki smutny z powodu tylu grzechow’*.

3.2. Mistyk

Proste zycie Franciszka z kazdym objawieniem maryjnym stawalo si¢ coraz bar-
dziej mistyczne. ,,Postuchaj — zwrdcit sie¢ pewnego razu do Lucji — ty idz do szkoty,
a ja zostang tu w kosciele przy Jezusie ukrytym. Ja niedlugo p6jde do nieba, wigc
nie warto mi si¢ uczy¢”. By nie zosta¢ zauwazonym dostownie ,,wciskat si¢ po-
miedzy chrzcielnice i oftarz” i zostawal tam do powrotu Lucji®®. Mogt godzinami
klecze¢ przed Panem, by Go kontemplowa¢®’. Czas oddany Mu byt dla niego bar-
dziej warto§ciowy niz zabawa, a nawet szkota. Kiedy pojawila si¢ choroba, potrafit
ja sthtumi¢ w sobie do tego stopnia, ze nawet nie przejmowat si¢ nig. Trudno go tu po-

% Tamze.

! Por. F. Leite, Franciszek z Fatimy, s. 92-95.
2 Por. Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 151.
Tamze.

% Tamze, s. 160-161.

% Tamze.

% Por. tamze.

7 Por. F. Strazzari, Fenomen Fatimy, s. 49.
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sadzac¢ o lekkomyslnosc. Potrafit oddac ja Bogu i w pelni Mu zaufa¢. Pewnego razu,
gdy Hiacynta z Lucja wrocity ze szkoty i weszty do pokoju Franciszka, zobaczyty
na jego twarzy usmiech. Widzac rado$¢ u kuzyna, stwierdzity, ze pewnie lepiej si¢
czuje. On natychmiast odpart: ,,Nie, czuje si¢ duzo gorzej. Ale juz niedtugo i pdjde
do nieba. Tam begde¢ mogt bardzo pocieszaé Pana Jezusa i Matke Boza ™.

Patrzac na wspomnienia o Franciszku chcialoby si¢ stwierdzi¢ przeciez to tylko
dziecko, ale gdy czyta si¢ takie stowa, mozna dostrzec bliskie podobienstwo do zycia
i stow wielkich mistykow Kos$ciota. Czy Jezusowi nie chodzito wtasnie o takie poj-
mowanie $wiata? Czy jego stowa: ,,Jesli si¢ nie odmienicie i nie staniecie jak dzieci,
nie wejdziecie do krolestwa niebieskiego” (Mt 18, 3) nie sg adekwatne do wyboru
przez Maryjg, jako powiernikow swoich stow, wlasnie dzieci?

Sledzac wiele przyktadow z zycia Franciszka, ktore Lucja przytacza, nie sposob
ich tutaj opisac. Sprobujemy przywotac jedynie te, ktore dotyczyty jego mistyczne-
go zycia. Pewnego razu — wspomina Lucja — Franciszek mial zobaczy¢ piekto. Po-
zostalej dwojki nie byto wtedy przy nim. Byl przerazony — dodaje. Nigdy go takim
wczesniej nie widziata, moze dlatego, ze byt on w jej oczach odwaznym chtopcem.
Nigdy niczego si¢ nie bat, chodzil noca sam, ,,bawil si¢ jaszczurkami i wgzami, ktore
znajdowal”. A nawet ,,nawijal je na kij i nalewal im mleka owczego do skalnych
szczelin, aby mogly pi¢, [nastgpnie] wsuwat si¢ do grot szukajac jam lisich, kroli-
czych lub zajeczych™'®. Tak wigc uchodzit za osobe nie bojacg si¢ niczego. Jednak,
jak pdzniej Lucja wyjasnia, nie piekto zrobilo na nim wrazenie, ale smutek Boga
z powodu ludzkich grzechow. Kochat przyrode. Mysle, ze nie bez powodu nosit imi¢
po wielkim mistyku, ktorego zycie byto rownie radykalne co oddane i rozkochane
W otaczajacym go §wiecie, jak naszego bohatera.

Dotykajac elementow mistyki, ktora stanowila o picknie jego zycia wewngtrz-
nego, nie sposob przemilcze¢ cudow. Ich réznorodnos$é odnajdujemy w dalszych
wspomnieniach Lucji. Pewien mtody cztowiek zostat uwigziony i fatszywie oskar-
zony o jakas$ zbrodnig¢. Lucja, wiedzac o tym wydarzeniu od swojej siostry, prosita
Franciszka, by modlit si¢ w intencji tego cztowieka. On za$ pokornie wypetniajac
prosbe kuzynki, zrezygnowat ze szkoty i modlit sig, jak to miat w zwyczaju, w ko-
sciele. Gdy po powrocie zastata go tam, gdzie pozostawila, on odpart bez wahania:
»Powiedz twojej siostrze Teresie, ze za kilka dni ten syn wrdci do domu™'%%. T fak-
tycznie, kilka dni pdzniej caly i zdrowy byl juz w domu, by podczas nastepnych
objawien przyj$¢ z calg rodzing i podzigkowaé za dar powrotu Matce Bozej'®.

Bylo jeszcze wiele innych cudow i task, ktore Franciszek wypraszal u Maryi
na modlitwie, a ktore nie sposob tu opisac!'®.

% Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 162.
% Tamze, s. 163.

100 Tamze.

01 Tamze, s. 166.

122 Por. tamze.

13 Wigcej: tamze, s. 167-168.
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3.3. Droga cierpienia

Z wolna dobiegal koniec jego zycia. Kiedy choroba trawita jego mtody orga-
nizm, on pozostawal ,,pogodny i zadowolony”'®. Pytany o to, jak bardzo cierpi,
odpowiadal: ,,Dosy¢, ale nic nie szkodzi. Cierpie, zeby pocieszy¢ Naszego Pana. Juz
niedhugo pojde do nieba!”'%®, Pogodzony ze wszystkim uczynit ze $mierci swoja naj-
wickszg site; nie narzekat, nie lamentowat, wrecz przeciwnie, dodawat otuchy tym,
ktorzy cierpieli patrzac jak on cierpi. Gdy byto wida¢, ze gasnie w nim zycie, prosit
o kaptana, przed ktorym bedzie mogl sie wyspowiadac i przyja¢ Komunig. Jednak
nim to zrobit zwrocit sie do Lucji: ,,Powiedz mi, czy zauwazytas, ze kiedy$ zgrze-
szytem, a potem idZ do Hiacynty i jg zapytaj”'®. Dzieci przypominaly sobie poszcze-
gblne jego grzechy, jedne z nich juz wyznat inne jeszcze nie. Uderzajaca jest jego
$wiadomo$¢ wlasnej grzesznosci, ktora nie pozwalata mu spokojnie umrze¢. Nie
darowalby sobie, gdyby odszed! z tego $wiata nie wyznawszy w spowiedzi ktorego-
kolwiek grzechu. Gdy wszystko wyznal i przyjat Komunig¢ §w., ,,promieniat z rado-
$ci”. Przyjecie Jezusa do serca byto dla niego tak ogromnym wydarzeniem, ze — jak
sama Lucja wspomina — nie sposob tego opisac. Czujac, ze to moze by¢ ostatni raz,
kiedy widzi go zywego, pozegnata si¢ z nim nie tak, jakby tracita go na zawsze, ale
tak jakby roztgka miata trwac tylko przez chwilg: ,,Franciszku, do widzenia! Jezeli
odejdziesz do nieba tej nocy pamigtaj, nie zapomnij o mnie, styszysz? Nie zapomne
o tobie. BadZ spokojna”'’” — odpowiedzial spokojnym glosem. I faktycznie, odszedt
nastepnego dnia rano 4 kwietnia 1919 r. Jedne z ostatnich stow, ktore zapisala na te-
mat Franciszka, odzwierciedlaja pustke, jaka pozostawit po sobie: ,, Tgsknoty opisaé
nie mozna. Jest ona smutnym cierpieniem, ktore rani serce lata cate. To wspomnienie
przesztosci sigga echem do wiecznos$ci™'.

Jego przyktad zycia staje si¢ dowodem na wielko§¢ Boga; cho¢ zabrat go podob-
nie jak Hiacynte w mtodym wieku, to jednak naznaczyt jego zycie §wigtoscig. By¢
dzisiaj chrzescijaninem to nic innego jak odda¢ swoje zycie bezwarunkowo Bogu.

Zakonczenie

Przyktad dzieci z Fatimy stanowi dla dzisiejszego $wiata, zmierzajgcego w nie-
znanym kierunku, najlepsze lekarstwo. Milo$¢ pokorna i cicha, szacunek wobec
kazdego, a szczegdlnie wobec nieprzyjaciot stanowia sens bycia chrzescijaninem.
Troska o tozsamos¢ religijng jest zawsze troska o cztowieka. Niech zycie $wigtych
Franciszka i Hiacynty oraz Stugi Bozej Lucji, tym wszystkim, ktorym lezy na sercu
troska o tozsamo$¢ religijna, postuzg za przyktad odkrywania witasnej §wietosci w
nielatwym $wiecie.

104 Tamze.

Tamze. Por. Z. Janiec, Fatima wczoraj i dzis, Sandomierz 2017, s. 43.
Wspomnienia S. Lucji z Fatimy, s. 169.

107 Tamze, s. 170-171.

108 Tamze.

105
106
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The Meaning of Being a Christian as a
Fundamental Premise in the Process of Discovering
One’s Religious Identity in Light of the History of
the Children of Fatima

Summary: The meaning of being a Christian constitutes the main criterion in discovering one’s
religious identity. One can look at many examples of saintly individuals, by comparing them with
ordinary ones. For us, it will be the Fatima children, Lucia, Jacinta and Francisco, who will serve
as an example of discovering one’s religious identity — and especially the answer to the question
of what it means to be a Christian. Their suffering, their sense of abandonment, as well as humility,
gentleness, and trust, as a road to holiness paved by the Blessed Mother of God, will provide an
example of discovering one’s religious identity in one’s concrete history and circumstances.

Keywords: suffering, abandonment, humility, gentleness, trust
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Implikacje narracyjnej koncepcji
tozsamosci Paula Ricoeura

Streszczenie: : Narracyjna koncepcja tozsamosci, ktorg prezentuje Paul Ricoeur,
ujmuje zdecydowanie szersza perspektywe niz tylko perspektywa takozsamosci
0s0b w czasie rozumiana jako identyczno$¢ podmiotu x w czasie t, i czasie t,. Kon-
cepcja ta bowiem mowi nie tylko o byciu tym samym czy takim samym, ale row-
niez o byciu sobq. Bycie sobg to charakterystyczne jedynie dla czlowieka wyzwa-
nie rzucone czasowi, gdzie podmiot — mimo towarzyszacych mu zmian — pozostaje
soba. Z mysli Ricoeura mozna jednak wydoby¢ jeszcze wigcej, gdzie bycie soba
jest realizacja wlasnego, niepowtarzalnego etosu danego w ustanowieniu w byciu.
1o ustanowienie w byciu obejmuje kontekst zakorzenienia w historii, tradycji, kul-
turze, ale réwniez najbardziej zindywidualizowane odniesienie do Boga.

Stowa kluczowe: tozsamo$¢, identycznos¢, podmiot, zmiennos¢, tozsamos$¢ o0so-
bowa

Dla siebie samego jestem najwazniejszq osobg na swiecie, chociaz o tym nie
zapominam, to jednak — nawet nie biorgc pod uwage tak wzniostego pojecia jak
Absolut, ale z punku widzenia zdrowego rozsqdku — moja osoba nie ma zadnego
znaczenia. Nic nie zmieniloby si¢ we wszechswiecie, gdybym nigdy nie zaistnial
(W. Somerset Maugham)'.

W filozoficznej dyskusji dotyczacej tozsamosci/identycznosci osob ludzkich
W czasie zazwyczaj wyroznia si¢ trzy mozliwe stanowiska: jedni twierdzg (substan-
cjalisci), ze podstawg tozsamosci w czasie jest niematerialna dusza; inni, ze o zacho-
waniu tozsamos$ci w czasie decyduje jakie$ kryterium cielesne, a jeszcze inni z kolei
odnoszg si¢ do ciaglosci wynikajacej z powigzania nastepujacych po sobie stanow
psychicznych?. Trudno oczekiwaé, by ktorekolwiek z tych stanowisk spotkato si¢

! Cyt. za J. Maritain, Pisma filozoficzne, tt. J. Fenrychowa, Krakow 1988, s. 90.

2 Z reguly w historii sporu o tozsamos$¢ osob w czasie wyrdznia si¢ dwie grupy stanowisk: (1)
simple view — stanowisko uznajace tozsamos$¢ osobowg jako fakt ostateczny i nieanalizowalny w kat-
egoriach empirycznych; (2) complex view — tozsamos¢ osobowa jest redukowalna do pewnych faktow
innych niz trwanie samego podmiotu, zatem tozsamo$¢ osobowa nie jest niczym wigcej niz dajace
si¢ zaobserwowac fakty fizycznej i/lub psychicznej ciagloici, zob. M. Jakubowicz, Stanowisko Der-
eka Parfita w dyskusji nad tozsamoscig osobowg, http://www.filozofia.pl/old/ff04/teksty/jakubowicz.
pdf, [25.05.2017]; P. Morciniec, Podstawy etycznej refleksji nad tozsamoscig osobowq: perspektywa
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z ostateczng powszechng aprobata, majac zwlaszcza na uwadze fakt, ze czesto sub-
stancjalisci i zwolennicy filozofii analitycznej, ktora dzisiaj szczegélnie podejmuje
ten problem, méwia zupetnie innymi j¢zykami.

W odpowiedzi na ten problem francuski filozof, Paul Ricoeur (podobnie Charles
Taylor, Alasdair Maclntyre) przeniost problematyke tozsamosci na zupetnie inny
grunt badawczy zorientowany wokot teorii narracji. Ten sposob ujecia tozsamosci
0sOb obejmuje zdecydowanie szersza perspektywe niz tylko identycznoséci osob
W czasie.

Kwestia bowiem tozsamosci to nie tylko problem zwigzany z mozliwoscia za-
chowania siebie w czasie pomimo nieustannych zmian wiasnosci, cech zarowno
fizycznych, somatycznych, jak réwniez mentalnych. To jest tez problem poznania
wlasnej tozsamosci nie tylko w sensie §wiadomosci siebie, tego, kim jestem i jaki
jestem, co mnie okresla, ale rowniez poznania tego, jaki jest moj osobisty cel, sens
mojego istnienia, czy tez uzywajac jezyka religijnego, w jaki sposob historia, narra-
cja mojego zycia, jest realizacja mojego osobistego powotania.

Dodajac do tego wszystkiego kryterium prawdy sprawa jeszcze bardziej si¢ kom-
plikuje. Na ile prawdziwe poznaj¢, oceniam samego siebie i na ile potrafi¢ prawdzi-
wie zidentyfikowac¢ czynniki, ktére mnie okreslaja? Co wigcej, czy to, w jaki sposob
realizuj¢ moje zycie, jest autentyczne, czy nie mijam si¢ z tym, co jest w jakis sposob
dla mnie przewidziane, przeznaczone, a do realizacji czego zostalem zaproszony?
(oczywiscie, od razu staje si¢ jasne, ze takie postawienie sprawy implicite zaktada
istnienie Kogo$, Kto jest autorem mojego istnienia i Kto w taki czy inny sposob
wytycza jego kierunki. Taka mysl w dobie apoteozy absolutnej autonomii jest nie-
wygodna).

Celem niniejszego artykutu jest niejako dopowiedzenie wlasnie tego, co implicite
zawarte jest w teorii narracji Paula Ricoeura, jest pewna proba kontynuacji jego my-
$li zmierzajaca do ujecia tozsamosci w znaczeniu bycia sobg jako realizacji wlasne-
go, niepowtarzalnego etosu. Zanim bowiem podmiot zacznie odnosi¢ si¢ do siebie
poprzez posrednictwo swoich aktow, jest juz w pewien sposob usytuowany w byciu,
co w sposob najbardziej podstawowy warunkuje jego tozsamosc.

1. Cogito zranione

Paul Ricoeur opowiada si¢ za wywlaszczeniem narcystycznego ego. Tozsamo$ci
cogito trzeba szukac poza alternatywa cogito wyniesionego i antycogito.
Cogito wyniesione (ktorego gldwnymi apologetami sa Kartezjusz, Immanu-

analitycznej filozofii umystu, http://morciniec.mplay.net.pl/joomla/pdf/RT-eth-ident.pdf, [25.05.2017];
T. Huzarek, Kfopoty z tozsamosciq — czyli Dereka Parfita glos w sprawie i nieredukcjonistyczna odpow-
ied?, Studia Pelplifiskie XLIX (2016), s. 101-116.

Wedlug tego podziatu stanowisko gloszace, iz podstawa tozsamosci w czasie jest niematerialna
dusza jest w pewnym sensie stanowiskiem redukcyjnym — redukuje bowiem tozsamos¢ do faktu istnie-
nia niematerialnej duszy.
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el Kant czy Edmund Husserl) to zdaniem Ricoeura cogito fafszywe. Problem lezy
w tym, ze to idealne, wyniesione cogito znajduje si¢ poza czasem historycznym
i poza kultura, a co z tego wynika, jest mato uzyteczng fikcja teoretyczna’. Rzeczy-
wisty podmiot zakorzeniony jest w historii i kulturze, dlatego takiego podmiotu nie
mozna pozna¢ adekwatnie za pomoca introspekcji czy autorefleksji, ale konieczne
jest zaposredniczenie: powrdt do siebie poprzez interpretacje. Stad Ricoeur powie,
iz ,,przechodzac przez hermeneutyke filozofia refleksyjna wyrzeka si¢ abstrakcyjno-
sci™. Falszywe jest rowniez — zdaniem Ricoeura - cogito rozbite, ktérego mecenasa-
mi s3 Fryderyk Nietzsche, Martin Heidegger® czy Claude Levi-Strauss.

W swoich rozwazaniach Ricoeur postuluje zatem, aby poszukujac tego, co stano-
wi 0 tozsamosci cztowieka, unika¢ z jednej strony narcyzmu czystej §wiadomosci,
jak 1 jej catkowitego negowania. Wskazane przez niego cogito zranione pozbywa
si¢ ztudzen absolutnej obiektywnos$ci, zna wilasne ograniczenia, ale z drugiej strony
nie ulega tez destrukcji. Cogito zranione znajduje si¢ w pewnym sensie W 0pozy-
cji wobec idei absolutnej podmiotowosci. Droga wiodaca do uchwycenia wlasnej
podmiotowosci wiedzie ,,przez uzewngtrznienie swego zycia i przez jego skutki dla
innych”®.

Ricoeur wskazuje na cztery zrodta zranienia dotykajacego cogito. Pierwszym
z nich jest odkrycie przez Zygmunta Freuda nieSwiadomosci (czy podswiadomosci).
To, co nieswiadome, wpltywa na podmiot i w jakim$ stopniu go determinuje, stad
nie jest on absolutnie czysty i przejrzysty dla siebie. Z przemyslen na temat kon-
cepcji Feuda ukazuje si¢ u Ricoeura cogito okaleczone, ktore siebie ustanawia, lecz
ktore nie nalezy do siebie, ktore rozumie swojg pierwotng prawde jedynie w ramach
i w skutek wyznania nieadekwatnosci, obtudy, zaktamania swiadomosci aktowej’.
Podmiot ten nie staje si¢ czym$ pozornym, nadal stanowi miejsce wszystkich zna-
czen, ale cogito przestaje wystgpowaé w roli podstawy, nie jest tez s¢dzig rzeczy,
ktore dziejg si¢ w jego ramach.

Kolejne zranienia podmiotu, na ktore wskazuje Ricoeur, to odkrycie drugiego,
innego, 1 znowu, mozna powiedziec, jest to ,,droga $rodka”. Nie chodzi bowiem
o odniesienie do drugiego w sensie relacji ,,ja-ty”, tak jak jest ona rozumiana w fi-
lozofii dialogu Martina Bubera, gdzie odniesienie ,,ja” do ,,ty” jest konstytutywne
dla ontycznego wyrdznienia samego ,,ja”, ale rowniez nie w tak radykalnym jak sar-
trowskie znaczeniu, gdzie inne ,,ja” jest zawsze uprzedmiotawiajacym mnie zagroze-

3 Zob. W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje czlowieka. W kregu inspiracji heideggerowski,
Warszawa 2003, s. 249.

4 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka: rozprawy o metodzie, tt. E. Bienkowska i in., Warszawa
1985, s. 193.

5 Heidegger okazuje si¢ tym, ktory ,,umozliwia destrukcje cogito jako prawdy pierwszej”, krytyku-
jac metafizyke implikujaca koncepcje kartezjanskiego cogito ktadzie on tym samym fundament pod
hermeneutyke istnienia, zob. W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje czlowieka. W kregu inspiracji
heideggerowskich, Warszawa: 2003, s. 228-237.

¢ P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja. Wybor pism, th. P. Graff, K. Rosner, Warszawa 1989, s. 204.

7 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka..., s. 241.
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niem. Intersubiektywno$¢ u Ricouera stanowi jedynie ograniczenie dla nowozytnej
autonomii. Z kolei odkrycie znaczenia tradycji ukazuje, iz $wiadomos$¢ podmiotu
nie jest czystg abstrakcja, jak chcial Kartezjusz, czy pdzniej Husserl, ale podmiot
zakorzeniony jest w tradycji, w kulturze, to one go warunkuja, a podmiot nie moze
abstrahowa¢ od tych uwarunkowan. Ostatnim zranieniem podmiotu, na ktore wska-
zuje francuski filozof, jest odkrycie uwarunkowania jezykowego.

W ten sposob ukazuje si¢ w rozwazaniach Ricoeura cogito zranione jako podmiot
dotkniety w swej ambicji bycia fundamentem, ale nie catkiem unicestwione. Osta-
tecznie, jak wskazuje Wtodzimierz Lorenc, destrukcja cogito jako bytu, ktory sam
siebie ustanawia, odwotuje si¢ do dostrzezenia warstwy bytu, ktora niejako znajduje
si¢ ponizej cogito. Odwotanie do wysitku i pragnienia okreslajgcych dwa oblicza
pozycji ,,ja” wskazywato na prymat planu ontycznego wobec refleksyjnego, prymat
jestem” nad ,,mysle”. |, Jestem” okazuje si¢ u Ricoeura czyms bardziej podstawo-
wym od ,,mysSle” czy ,,mowie’8. Spostrzezenie, ze ,,cogito jest czgscig bytu, a nie
odwrotnie™, prowadzi Ricoeura do mniej idealistycznej, a bardziej ontologicznej
interpretacji cogito. Jest ono usytuowane w bycie, zanim samo si¢ do siebie odniesie,
jest zakorzenione w historii, kulturze. Wtasnie dlatego refleksja — jak utrzymuje Lo-
renc — staje si¢ zadaniem. Podmiot musi uja¢ siebie jako podmiot konkretny, zwigza-
ny z czasem i kultura, zakorzeniony w §wiecie i usytuowany w historii.

2. Ricoeura projekt interpretacji jako drogi do samorozumienia

Ricouera projekt refleksji jest nakierowany na pisane §wiadectwa kulturowe i jest
ich interpretacja. Interpretacja jest procesem, dzigki ktoremu odkrywajgc nowe spo-
soby bycia [...] podmiot uzyskuje nowq zdolnos¢ poznania siebie'. Zatem inter-
pretacja w mysli francuskiego filozofa jest droga prowadzaca do samorozumienia.
Czlowiek, aby dotrze¢ do siebie samego, do istoty swego bytu, musi przebrnaé¢ droge
interpretacji wytworéw pozostawionych przez siebie w swiecie'!.

Mozna zatem powiedzie¢, ze podmiotowo$¢ u Ricoeura to zdolno§¢ powrotu
do samego siebie, zdolnos¢ zrozumienia siebie i $wiata, ale jest to powrdt do siebie
od $wiata swoich wytwordéw poprzez ich interpretacje. Podmiotem jest to, co odnosi
sie do siebie, odnoszqc si¢ do rzeczywistosci'.

Dostep do podmiotu jest zatem zaposredniczony przez interpretacje dziet i aktow
ludzkich, stad koncepcja podmiotu u Ricouera nie ma charakteru fenomenologicz-
nego, ale jest to hermeneutyka jazni (sobos$ci), jest uchwyceniem siebie z zewnatrz,

8 'W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje czlowieka, s. 254.

° P. Ricoeur, Symbolika zia, tt. S. Chichowicz, M. Ochab, Warszawa 2015, s. 336.

10°P. Ricoeur, Interpretacja a refleksja: konflikt hermeneutyczny, th. S. Cichowicz, ,,Studia filozo-
ficzne” 9 (1986), s. 151.

11" Zob. M. Wegrzyn, Ricoeurowska ,,filozofia rozpoznania”, ,,Racjonalia” 4 (2014), s. 93-107, tu s.
93.

12 P. Ricouer, Egzystencja i hermeneutyka..., s. 185.
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przez wytwory, a nie przez introspekcje'®. Refleksja jest przyswojeniem sobie po-
przez dziela naszego wysitku podejmowanego dla istnienia oraz naszego pragnienia
bycia — poprzez dziela, ktore swiadczq o tym wysitku oraz o tym pragnieniu**. Ri-
couer pyta jednak: dlaczego ustanowienie ego ma by¢ pochwycone w jego aktach?
— 1 odpowiada: poniewaz nie pozostal zaden inny sposob, zawodzi oczywistos$¢ psy-
chologiczna jak rowniez intuicja intelektualna. Pierwsza prawda, jestem, mysle, po-
zostaje rownie abstrakcyjna i pusta jak nieodparta. Musi by zaposredniczona przez
przedstawienia, dziatania, dzieta, instytucje, pomniki, ktore jq obiektywizujq, w tych
wlasnie przedmiotach ego ma si¢ zagubi¢ i odnalezé. Mozna powiedzied, ze filozofia
refleksji nie jest filozofig swiadomosci, o ile przez sSwiadomos¢ rozumiemy bezpo-
Sredniq swiadomosé samego siebie'.

Podmiot moze odzyska¢ samego siebie, dotrze¢ do siebie wylacznie w wyniku
podjecia procedur interpretacyjnych wytwordow kulturowych, kulturowej tradycji,
ujmuje siebie jako konkretny podmiot zwigzany ze swoim czasem i kulturg, za-
korzeniony w $§wiecie i usytuowany w historii. Musi on odzyska¢ siebie wylgcznie
w zwierciadle jego wlasnych dziel, z czym tqczy si¢ przekonanie, ze w wytworach
kultury thwi prawda na temat cztowieka'®.

Wilodzimierz Lorenc wskazuje, iz to, co jest u Ricoeura w gléwnej mierze przed-
miotem refleksji, zmienia si¢ stopniowo'’. Po zwrocie hermeneutycznym przedmio-
tem refleks;ji sg znaczenia symboliczne, Ricoeur jest przekonany, ze kazdy z symboli
zawiera w sobie jaka$ prawde o cztowieku pozwalajac poprzez interpretacje¢ symboli
dojs¢ do ukrytych stron naszego cztowieczenstwa. Pdzniej francuski filozof rozsze-
rzyt niejako przedmiot zainteresowan, a przestanka do rozszerzenia pierwotnej wer-
sji hermeneutyki okazalo si¢ przemyslenie psychoanalizy. Rozszerza interpretacje
do hermeneutyki tekstu, tekst bowiem manifestuje wszelkie potencjalnosci jezyka
i w ten sposdb mowi wiele o samym cztowieku. Ricoeur pisze ,,to, co sobie ostatecz-
nie przyswajam to propozycja §wiata. Nie znajduje si¢ ona za tekstem jako ukryta
intencja, lecz przed nim jako to, co dzieto roztacza, odkrywa, ujawnia. Odtad wigc
rozumie¢ — to pojmowac siebie w obliczu tekstu™8,

Ale Ricoeur idzie dalej: zar6wno okreslenie siebie w perspektywie identyfikuja-
cego odniesienia, jak rowniez okreslenie sprawcy w ramach semantyki dziatania nie
uwzglednia faktu, ze osoba, o ktorej sie mowi, sprawca, od ktorego zalezy dziatanie,
posiada historig, jest swojg wtasng historig!®. Dlatego francuski filozof przecho-
dzi od hermeneutyki symboli do hermeneutyki tekstu, nastepnie do hermeneutyki

13 Chodzi tu raczej o hermeneutyke Schleiermachera i Diltheya niz Heideggera czy Gadamera, po-
niewaz hermeneutyka u Ricoeura jest raczej sposobem myslenia niz sposobem bycia jak u Heideggera.
Zob. W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje cztowieka, s. 256.

14 P. Ricouer, Egzystencja i hermeneutyka. .., s. 142.

Tamze, s. 116.

W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje cztowieka, s. 257.

\7 Zob. tamze, s. 260-265.

18 P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja. Wybor pism, s. 244.

Zob. P. Ricoeur, O sobie samym jako innym, przekt. B. Chetstowski, Warszawa 2003, s. 189.
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dziatania, by w koncu przej$¢ do hermeneutyki narracji, za$ narracyjnos¢ pei role
wprowadzenia do etyki®.

Ostatecznie wazne dla Ricoeura stajg si¢ ludzkie dzialania, narracje, historie,
wszelkie opowiesci. Z tej racji ptaszczyzna semiologiczna okazuje si¢ niewystar-
czajaca i wymaga kolejnego poszerzenia perspektywy o teori¢ dziatania oraz teori¢
historii. Mozna zatem powiedzie¢ — idac za Lorencem — iz Ricoeur uprawia ,,herme-
neutyke egzystencjalng (odstaniajacg nasz sposob bycia), hermeneutyke jestem (jako
czegos, co jest wazniejsze od mysle), hermeneutyke istnienia (jako tego, co mamy
interpretowac, roznigcego si¢ od idealistycznego cogito), wreszcie hermeneutyke
jazni (jako czego$ odmiennego od ja, gdyz wymagajacego analizy okr¢znej i zapo-
sredniczonej)”'. Teoria osoby u Ricoeura obejmuje zatem ,,teori¢ podmiotu mowia-
cego, dziatajacego i podmiotu znoszacego dziatanie, podmiotu — narratora i wreszcie
podmiotu etycznie i moralnie odpowiadajgcego za siebie™?,

3. Tozsamo$¢ narracyjna®

Ricoeur pisze: operacja narracyjna rozwija zupetnie oryginalne pojecie tozsa-
mosci dynamicznej, jednajgcej te wiasnie kategorie, ktore Locke uwazat za wzajem-

20 Zob. tamze, s. 192.

2 Zob. W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje czlowieka, s. 270.

22 P. Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, t. J. Fenrychowa, w: Zawierzy¢ czlowiekowi.
Ksiedzu Jozefowi Tischnerowi w szesédziesigte urodziny, Krakow 1991, s. 53.

2 Pojecie narracji zrobito zawrotng kariere w filozofii XX wieku. Najpierw stato si¢ jedna z pod-
stawowych kategorii w poetyce, pdzniej coraz czesciej i powszechniej wykorzystywane jest w psy-
chologii, socjologii i filozofii. Pojgcie narracji staje si¢ przede wszystkim inspirujace w wypracowy-
waniu nowej definicji tozsamosci cztowieka. Odchodzi si¢ — glownie za sprawa Martina Heideggera
— od schematu podmiotowo-przedmiotowego w rozumieniu cztowieka i jego odniesienia do $wiata.
Podstawowym rysem ontologicznym czlowieka jest jego rozposcieranie si¢ w czasie oraz nieustanna
przemiana, ktorej podlega cztowiek w toku swojego zycia. Wedtug narratywistow tozsamos¢ czlowie-
ka nie moze by¢ opisana w jezyku substancjalnym poprzez nadanie bytowi ludzkiemu raz na zawsze
stalych wlasno$ci. Tozsamos$¢ jest bowiem czym$ dopiero osiaganym, a nie przypisanym arbitralnie
z ,zewnatrz”. Czlowiek jest dany sobie i zadany jednoczes$nie, to znaczy jest swego rodzaju niedokonc-
zonym projektem czekajacym dopiero na dopetnienie przez siebie samego. Dla wielu wlasciwosci nar-
racyjne nalezy traktowac jako cechy naszych aktow mentalnych, jako prymarny akt umyshu, sposob
widzenia $wiata. Narracja to swoista proba stworzenia przez czlowieka pewnej konstrukcji rzeczy-
wisto$ci jako poznawczej reprezentacji naszego otoczenia. Wedtug Jerzego Trzebinskiego wlasciwa
baza dla tworzenia narracji jest schemat narracyjny. Sktada si¢ on z dwoch elementéw: odzwierciedlen
rzeczywisto$ci tworzonych przez umyst oraz procedury interpretacyjnej. Funkcja takiego schematu jest
tworzenie narracji — schemat ten jest odpowiedzialny za proces rozumienia i podejmowania decyzji
przez konstruowanie opowiesci z naptywajacych faktow. Tozsamo$¢ jest generowana przez nadanie
wewnetrznej spojnosci wlasnej historii zycia, w ktorej kazdy epizod moze by¢ odniesiony do catosci,
do gtdwnego, indywidualnego watku narracyjnego. Narracyjna tozsamosc¢ jest opowiescig o wlasnym
Zyciu, jest swoistg autobiografig. Podmiot zanurzony w pewna kulturg, ktora dostarcza wielu wzorcow,
rol do zagrania, gotowych scenariuszy; zob. J. Trzebinski, Narracja jako sposob rozumienia swiata,
red. J. Trzebinski, Gdansk 2001; B. Baszczak, Tozsamos¢ czlowieka a pojecie narracji, ,,Analiza i eg-
zystencja” 14 (2011), s. 123-140, tu s. 124.
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nie przeciwstawne — tozsamos¢ i rozmaitosé*. W koncepcji francuskiego filozofa
tozsamo$¢ narracyjna stanowi zaposredniczenie miedzy wskazang przez niego toz-
samoscig idem i ipse.

Tozsamo$¢ idem to trwato$¢ bytu w czasie i jest na ogo6t utozsamiana z tozsa-
moscig substancjalng. Moze by¢ pojmowana jako tozsamo$¢ numeryczna badz
jako tozsamos$¢ jakosciowa. Tozsamos$¢ numeryczna oznacza tutaj jedyno$¢ (jedna
i ta sama rzecz) i jest przeciwienstwem wielosci. Numerycznemu pojgciu tozsamo-
$ci odpowiada operacja ponownej identyfikacji tego samego: rozpoznanie dwa razy
(n — razy) tej samej rzeczy®. Tozsamo$¢ jako$ciowa oznacza krancowe podobien-
stwo migdzy dwiema rzeczami.

W przypadku cztowieka, ktorego Ricouer pojmuje jako tego-ktory-jest-sobgq,
eksponentem tozsamosci idem jest charakter. Autor pisze: charakter oznacza ogolt
trwalych dyspozycji, to, po czym rozpoznaje si¢ osobeg?®. Charakter taczy w sobie
tozsamos$¢ numeryczng oraz jakosciowa, nieprzerwang ciaglosc i trwatos¢ w czasie,
oznacza symbolicznie bycie tym samym osoby. Na charakter cztowieka sktadaja si¢
zaroéwno przyzwyczajenia (dyspozycje), state sktonnosci, za pomoca ktorych osoba
jest rozpoznawana, jak roOwniez wyuczone przez cztowieka utozsamienia z warto-
$ciami, normami, ideatami, wzorcami czy bohaterami, w ktérych dana osoba czy
spolecznos¢ rozpoznaje siebie. Tozsamo$¢ idem — charakter, taczy zatem statosc ze
zmienno$cia, jednak ,,tozsamos$¢ charakteru wyraza pewng przynaleznos¢ ,,czegos”
do ,,kogos$” i jedynie pozoruje rzekoma trwato§¢™?’.

Dlatego Ricoeur pyta: czy bycie sobq zaktada takq forme trwatosci w czasie,
ktora nie bytaby sprowadzalna do okreslenia substratu?®® Innymi stowy: czy toz-

2 P. Ricoeur, O sobie samym jako innym, s. 236-237

% Ricoeur powie: o dwdch zajsciach rzeczy oznaczonych niezmienng nazwg w jezyku potocznym
mowimy, ze nie stanowiq dwoch odmiennych rzeczy, ale jedng i t¢ samq rzecz, zob. tenze, O sobie
samym jako innym, s. 193.

2 P. Ricouer, O sobie samym jako innym, s. 200; z dwoch powodow charakter moze stanowic¢ punkt
graniczny, w ktorym ipse i idem staja si¢ nieodroznialne i sktaniajg do utozsamienia ich z sobg. Po pier-
wsze dlatego, ze pojecie dyspozycji wigze si¢ z przyzwyczajeniem w podwojnym znaczeniu tego
stowa: przyzwyczajenie juz nabyte oraz przyzwyczajenie, ktore dopiero cztowiek nabywa. Ma to oczy-
wisty sens czasowy: nowe przyzwyczajenie niejako przykrywa przyzwyczajenie wczesniej nabyte.
Ta wiasnie sedymentacja nadaje charakterowi swoistego rodzaju trwatosci w czasie, ktore - jak obja-
$nia Ricoeur — jest pokryciem ipse przez idem, ale to pokrycie nie znosi roznicy problematyki: nawet
przyzwyczajenie bedace druga natura, charakter jest mng samym, jest ipse (ktore daje o sobie znac jako
idem). Kazde przyzwyczajenie bedace trwala dyspozycja, stanowi ceche, przez ktora rozpoznaje sig,
identyfikuje osobe jako te sama.

Po drugie z pojeciem dyspozycji wiaze si¢ 0got nabytych utozsamien, tozsamos¢ osoby tworzg tak-
ie ,,utozsamienia z” (warto§ciami, normami, ideatami, bohaterami), w ktorych osoba si¢ rozpoznaje.
,,Dzigki tej statosci przejetej z przyzwyczajen i nabytych utozsamien — inaczej mowiac, z dyspozycji,
charakter zapewnia tozsamos$¢ numeryczng, tozsamos¢ jakosciowa, nieprzerwang ciagto$¢ w zmianie
i w koncu trwatos¢ w czasie, czyli to, co okresla bycie tym sam samym”, tamze, s. 200-203

¥ E. Karczynska, Odkrywanie siebie w narracji. Koncepcja tozsamosci narracyjnej Paula Ricoeura
oraz Charlesa Taylora, ,,Humaniora”, 1/5 (2014), s. 67.
2 P. Ricouer, O sobie samym jako innym, s. 196
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samosc¢ idem rozumiana jako tozsamo$¢ substancjalna ujmuje adekwatnie to, czym
jest tozsamos$¢ cztowieka? W odpowiedzi na to pytanie Ricoeur wyrdznia tozsamos¢
ipse — czyli tozsamos$¢ rozumiang jako bycie nie tym samym, ale bycie sobg®.

Eksponentem tozsamosci ipse jest dotrzymanie stowa, obietnica®. Ricoeur od-
wotuje si¢ do potocznego pojmowania charakteru i wierno$ci stowu: czym innym jest
trwanie charakteru, czym innym trwanie wiernosci danemu stowu. Czym innym jest
utrzymywanie si¢ charakteru, czym innym jest statosé w przyjazni>'.

Dotrzymanie obietnicy, wierno$¢ danemu stowu jako typowo ludzki sposob trwa-
nia w czasie jest najwickszym wyzwaniem rzuconym czasowi. Ricoeur powie, iz do-
trzymanie stowa jest dowodem statosci wlasnego ,,ja” nie zaktadajgcej weale braku
zmian w czasie, lecz podtrzymujqcej wyzwanie zmiennosci przekonan i uczuc¢. Mimo
tej zmiennosci dotrzymuje danego stowa*.

Czlowiek jest zanurzony w czasie. Pamig¢ kieruje w strone przesztosci, obietni-
ca jest sktadana z myslg o przysztosci®. Ale, jak powie w innym miejscu Ricoeur,
wspominanie i obiecywanie odmiennie sytuujq si¢ w dialektyce takozsamosci i toz-
samosci siebie, dwoch konstytutywnych walorow tozsamosci osobowej: w przypadku
wspomnienia gtowny akcent pada na takozsamosé, tak, ze w ogole nie ma mowy
o charakteryzowaniu tozsamosci za pomocq tozsamosci siebie; w wypadku obietnicy
tozsamosc¢ siebie jest tak przemozna, ze obietnice chetnie przywoluje sie jako jej
paradygmat®.

Oczywiscie, zarowno wspomnienie jak i obietnica, zagrozone sg mozliwoscia
niespetnienia — w przypadku wspomnienia moze to by¢ zapomniane, w przypadku
obietnicy — niedotrzymanie stowa. Ricoeur pisze: dzigki pytaniu: ,, kto sobie przy-
pomina”’ rozpoznanie wspomnienia oznacza rozpoznanie siebie®. Podobnie sprawa
przedstawia si¢ w kwestii dotrzymania stowa — dotrzymanie stowa §wiadczy o tym,
iZ pomimo zmian jestem wierny danemu stowu.

Tozsamos$¢ w sensie ipse nie jest bezposrednio nam dana, stanowi natomiast

% Tamze, s. 192.

30 Ricoeur, idgc za J.L. Austinem, przywotuje pewng klas¢ aktow performatywnych, ktorych dobrym
przyktadem jest obietnica. Rola obietnicy ukazana przez Austina polega na tym, ze powiedzie¢ ,,ja
obiecuj¢” to obieca¢ na sposob sprawczy, zaangazowac si¢ do zrobienia wzgledem kogos drugiego
w pdzniejszym czasie tego, co czyni si¢ teraz (co si¢ teraz obiecuje). Zob. J. A. Sobkowiak, Koncepcja
osoby jako ,, podmiotu” i ,,miejsca”’ moralnosci wedtug Paula Ricoeura, ,,Studia Theologica Varsavi-
ensia” 38/1 (2000), s. 182.

31 P. Ricouer, O sobie samym jako innym, s. 205.

32 P. Ricoeur, Filozofia osoby, tt. M. Frankiewicz, Krakow 1992, s. 34.

33 Ricoeur wskazuje na klasyczng definicje odpowiedzialno$ci, wedle ktorej odpowiedzialno$¢ po-
lega na mozliwosci okreslenia samego siebie jako autora swoich wlasnych czynéw oraz na odpow-
iedzialno$¢ rozumiang jako wezwanie, nakaz, a takze zaufanie, ktore pochodzq od kogos stabego [ ...]
ktory powoltuje nas do odpowiedzialnosci. Inny, liczqc na mnie, czyni mnie odpowiedzialnym za moje
dziatania. W pierwszym przypadku odpowiedzialno$ci zwraca si¢ ona przede wszystkim do przesztos-
ci, w tym drugim wypadku mamy do czynienia ze zwrotem ku przysztosci, a ta przysztos¢ moze by¢
bardzo oddalona od naszej terazniejszosci, zob. P. Ricoeur, Filozofia osoby, s. 47.

3 P. Ricoeur, Drogi rozpoznania, t. J. Marganski, Krakéw 2004, s. 100.

35 Tamze, s. 101-102.
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pewne zadanie do wypelnienia, jest postulatem, ktory moze by¢ wlasciwie spehio-
ny dopiero w momencie, kiedy cztowiek przyjmie etyczny wymiar egzystowania
w $wiecie. Efos cziowieka odpowiedzialnego chwyta taki modus bycia, w ktorym
sprawdzenie prawdziwosci realizuje si¢ poprzez weryfikacje lojalnosci podmiotu wo-
bec wczesniejszych zobowigzan/obietnic®®. Zestawienie terazniejszego ,,ja” z wcze-
$niejszymi obietnicami i ewaluacja efektow ich realizacji s jedyna droga do nieza-
falszowanego rozpoznania siebie, do odkrycia odpowiedzialnosci, ktora przybiera
oblicze zadtuzenia. Zatem etos jest konieczny do tworzenia jako podmiot koherent-
nego wizerunku siebie, bowiem rozpoznanie moze si¢ dokonac tylko w kregu etyki.

Narracja w koncepcji Ricoeura jest wigc tym, co taczy w jedng cato§¢ motywy,
wydarzenia 1 doswiadczenia jednostki i w ten sposob buduje jej tozsamos$¢: narra-
tywizuje idem, nadajagc mu dynamike, przywraca mu jego ruch, ktory zanikt w na-
bytych trwalych dyspozycjach oraz narratywizuje ipse — nadajac mu cechy trwatego
charakteru. Tozsamos¢ narracyjna sprawia, ze trzymajq si¢ razem oba konce tan-
cucha: trwatosé w czasie charakteru oraz trwatosé¢ zachowania siebie®. W dalszej
konsekwencji pozwala to odkry¢ podmiotowi odpowiedzialnos¢ za wlasne wybory.
Narracja bowiem jest tym, co przestaje by¢ neutralnym opisem i wkracza w etyczna
sfer¢. Mozliwo$¢ odpowiedzialnosci zaktada dialektyczny stosunek, jaki zachodzi
miedzy byciem tym samym i byciem sobg. Ta relacja gwarantuje tozsamosci i na-
daje terazniejszosci spoisto$¢ — scala przesztos¢ z przysztoscia. Odpowiedzialnos¢
przybiera oblicze zadluzenia wobec przesztosci, a drugiej za$ strony jawi si¢ jako
odpowiedzialno$¢ za przyszte skutki naszych dziatan. Idea dtugu prowadzi wprost
do tozsamo$ciowego bycia sobg w relacji do przesztosci®®. Osoba buduje swoja toz-
samos¢ bedac odpowiedzialna za swoje czyny.

4. Podmiot jako ,,ustanowiony w byciu”

Tozsamos$¢ narracyjna petni funkcje zaposredniczajgcg miedzy biegunami bycia
tym samym i bycia soba. Opowiadac to mowic, kto zrobit co, dlaczego i jak, przed-
stawiajgc w czasie polgczenia miedzy tymi punktami*®. Funkcje zaposredniczajaca
potwierdzaja wyobrazeniowe zmiany, jakim opowies¢ poddaje tozsamos¢. Jak mowi
Ricoeur — opowie$¢ nie tylko dopuszcza zmiany, ale ich poszukuje®.

Mozna powiedzie¢, ze interpretacja siebie przez odniesienie do swoich aktow
jest interpretacja w punkcie doj$cia. W ten sposob interpretacja, narracja nigdy nie
ma ostatecznego charakteru, ciagle podlega reinterpretacji, odniesienia do nowych
czynéw i aktéw. Zatem tozsamos$¢ nigdy nie jest poznana do konca — dopdki trwa

36 M. Wegrzyn, Ricoeurowska ,,filozofia rozpoznania”, ,,Racjonalia” 4 (2014), s. 104-105.

37 P. Ricoeur, O sobie samym jako innym, s. 274; zob. R. Grzywach, Pamig¢ i jej intencjonalnosé,
w: Migdzy przedmiotowosciq a podmiotowosciq. Intencjonalnosé w fenomenologii francuskiej, red. A.
Gielarowski, A. Grzywacz, s. 441.

38 Zob. R. Grzywach, Pamig¢ i jej intencjonalnosé, s. 444.

3 P. Ricoeur, O sobie samym jaki innym, s. 243.

40 Tamze, s. 245.
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interpretowanie. Czy mozna si¢ggna¢ bardziej w glab i zapytaé: kim jest ten, kto in-
terpretuje? 1 Ricoeur to robi dajac pewne sugestie, ktorych w pelni nie rozwija.
W interpretacji Wlodzimierza Lorenca — o czym juz wspominaliSmy - odwotanie
do wysitku istnienia i pragnienia bycia, ktorego dokonuje Ricoeur, wskazuje na pry-
mat ontologiczny ,,jestem” wobec aktow ,,mysle” czy ,,méwi¢”. Podmiot jest jakos
usytuowany w bycie, zanim sam si¢ do siebie odniesie. Ricoeur powiada bowiem:
podmiot, ktory interpretuje siebie intepretujgc znaki, to nie jest juz cogito, to byt
egzystujqcy, ktory odkrywa dzigki egzegezie swojego zycia, ze jest ustanowiony w by-
ciu, zanim jeszcze sam si¢ ustanowit i nalezy do siebie*'.

Czym jest to ,,ustanowienie w byciu”, jak mozna je rozumie¢?

Z jednej strony to ,,ustanowienie w byciu” mozna rozumie¢ jako zakorzenienie
w historii, tradycji, kulturze. To zakorzenienie trzeba jednak rozumie¢ znacznie sze-
rzej. Odpowiedz na pytanie kim jestem? dokonuje si¢ poprzez orientacje podmiotu
w zastanym, aksjonormatywnym horyzoncie moralnym, w przestrzeni moralne;j.
Owa przestrzen moralna jest ontologicznie pierwotna wobec jednostki, istnieje nie-
zaleznie od niej, ,,okreslana” wspdlnotowo w sensie coraz pehiejszego odkrywania
tego, co rzeczywiscie wartoSciowe. Podmiot konstytuuje wtasng tozsamos$¢ w pro-
cesie okreslania, orientowania si¢ co do swojej wlasnej pozycji w relacji do ho-
ryzontu znaczen i mocnych, jakosciowych rozréznien. Jest to orientacja nie tylko
»przestrzenna” — ,,gdzie” podmiot znajduje si¢ w relacji do dobra oceniajac swoje
dziatania jako lepsze lub gorsze, dobre lub zte, wyzsze lub nizsze w kryteriach od-
dalenia od dobra. Jest to rowniez orientacja w czasie: dokad zmierzam, by osiagnaé
autentyczne zycie. Cztowiek bowiem nie tylko ,,jest” jaki$, w jakim§ miejscu wo-
bec horyzontu aksjologicznego, ale rowniez staje si¢. Dlatego ,,pytanie o tozsamos$¢
cztowieka — jak powie Charles Taylor - nie moze dotyczy¢ tylko tego, kim cztowiek
jest, ale rowniez tego, dokad zmierza i jakim si¢ staje™.

Nikt wigc nie przychodzi na $§wiat w aksjologicznej pustce, w jakiej$ nieokre-
$lonosci, ale wzrasta, dojrzewa w okres$lonej kulturze, jezyku, przyjetym systemie
wartosci, w sieci relacji migdzyosobowych®. Ale jako taki — podmiot ustanowio-
ny w byciu jest juz podmiotem, ktorego tozsamos¢ (nie takozsamo$¢ jako trwanie
w czasie) jest juz jako$ ustanowiona. Zanim bowiem zacznie $wiadomie odkrywac
i konstytuowa¢ wilasng tozsamo$¢, zanim zacznie dociera¢ do siebie w sposob za-
posredniczony poprzez odniesienie do swoich aktow, dziel, jego tozsamos$¢ jest juz
w prymarny w jaki$ sposob ustanowiona przez relacje: jest dzieckiem swoich ro-
dzicow. Okolicznosci okreslajgcych w mniejszym czy wigkszym stopniu tozsamos¢
jest bardzo wiele: dziedzictwo we wszystkich jego wymiarach (duchowe, kulturowe,
cielesne), relacje poczawszy od prymarnych relacji rodzinnych, a nawet - jesli tak

4 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka..., s. 126.

2 Ch. Taylor, Zrédia podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, Warszawa 2012, s. 93.

4 Nie jest tak, jak postulowat Jean Paul Sartre, ze egzystencja wyprzedza esencje — najpierw jest
czyste, nieokreslne istnienie, ktore zostaje wypetnione trescia wlasnych aktow podmiotu ustanawia-
jacego w ten sposob nie tylko swoja tozsamos¢, ale takze swoja nature.
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mozna powiedzie¢ — ,,$lepy los”, ,.traf”, co$, co mi przydarza, co nie jest w zaden
sposob planowane, oczekiwane, a co wydarzajac si¢ czasami w sposob dramatyczny
i gwaltowny naznacza to, kim czy jaki podmiot jest*.

Jednak ,,ustanowieniu w bycie” mozna nada¢ jeszcze glegbsze znaczenie. Rico-
eur powie: refleksja jest zadaniem, by przyrownaé¢ moje konkretne doswiadczenie
do aktu ustanawiajqgcego: jestem®.

Pewnym paradoksem $wiadomosci jest fakt, iz jestem sam dla siebie podmio-
tem posrod Swiata podmiotow, ktore poznaj¢ jako przedmioty — zatem znajduje si¢
niejako posrodku, w centrum $wiata. Oto ja - i wszyscy inni, wszystko, co przydarzy
sig innym, stanowi tylko przypadek w obrazie, lecz to, co przydarzy si¢ mnie sa-
memu i co ja mam zrobi¢, ma niezwykle donioste znaczenie*. Jednak w odniesie-
niu do samego $wiata, zdroworozsadkowo patrzac — dobrze wiem, ze moja osoba
nie ma zadnego znaczenia. Bo c6z zmienitoby si¢ w §wiecie, gdyby mnie nie byto,
gdybym w ogo6le nigdy nie zaistnial? Z pewnoscia swiat toczylby si¢ dalej. Prawda
jest, ze moi rodzice nie mieliby syna. Ale czy mieliby §wiadomos$¢, ze mogliby go
mie¢? Te dwa wyobrazenia mnie samego i mojej sytuacji w swiecie, a zwlaszcza
wobec innych podmiotow, stanowig ogromny rozdzwigk. Jesli poddam sie perspek-
tywie podmiotowosci, wchtaniam wszystko w siebie i poswigcajgc wszystko mojej
niepowtarzalnosci jestem przykuty do absolutu egoizmu i pychy. Jesli poddam si¢
perspektywie przedmiotowosci, jestem wchianiany przez wszystko i roztapiajgc sie
w Swiecie zdradzam mojq niepowtarzalnosé i zrzekam sig¢ swego przeznaczenia®'.

Ta antynomia moze by¢ rozstrzygnigta tylko od Boga — On jest osrodkiem w sen-
sie absolutnym jako podmiotowos$¢ transcendentna, ktora jest odniesieniem dla
wszystkich podmiotowosci. Mogg wiec wiedzie¢ jednoczesnie, ze moja osoba nie
ma zadnego znaczenia, ale zarazem — jesli jestem, to jest albo $lepy traf, przypadek,
albo Kto$ chcial, zebym zaistnial. A jesli tak, to stworzyl mnie dla jakiego$ celu.
Choc jestem niewazny dla Swiata, jestem wazny dla Niego. I nie tylko ja, lecz wszyst-
kie inne podmiotowosci®.

Co wigcej — moja podmiotowos¢ jako taka pozostaje nieznana w pelni, kom-
prehensywnie, dla innych. Nie tylko jej niezmierzona giebia — jak méwi Maritain
— lecz takze obecnos¢ catego mojego ja we wszystkich jej dziataniach, egzystencjal-
na ztozonos¢ wewnetrznych uwarunkowan, danych naturalnych, wolnych wyborow,
upodoban, stabosci, by¢ moze cnot, mitosci, cierpienia — caly ten klimat immanent-

4 Tak zwany ,.traf” i jego wpltyw na warto$¢ moralng czynu, ale rowniez na akty podmiotu dziata-
jacego i idaca za takim dziataniem odpowiedzialno$¢ moralng sg przedmiotem wielu dyskusji, zob.
m.in. T. Nagel, Traf moralny, w: tenze, Pytania ostateczne, tt. A. Romaniuk, Warszawa 1997 oraz B.
Williams, Traf moralny, w: tenze, lle wolnosci powinna mie¢ wola?, tt. T. Baszniak, T. Dulinski, M.
Szczubiatka, Warszawa 1999.

4 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. .., s.118.

46 J. Maritain, Pisma filozoficzne, s. 90.

47 Tamze, s. 91.

4 Tamze.
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nej Zywotnosci, ktory nadaje sens kazdemu mojemu czynowi®. Nawet siebie same-
g0 nie znam, nie jestem dla siebie w pelni odkryty. Opowiadajgc siebie innemu, two-
rzac narracje wlasnego zycia, mogg si¢ czesto pomyli¢, mogg udawac kogos, kim nie
jestem. Jedynie Bog zna mnie jako podmiot — w calej glebi i we wszystkich tajnikach
mojej podmiotowosci. Moja indywidualnos$¢, indywidualne imi¢ nadane przez Boga
okresla moje zindywidualizowane i poza mnq nie istniejgce odniesienie do Boga®
— stworzenia do Stworcy. To jest najbardziej podstawowe zrodto okreslajace moja
tozsamos¢. On mnie nie tylko zna w catej mojej podmiotowosci, ale nadajac imie,
wytyczyl niepowtarzalny etos, a moze lepiej nalezaloby powiedzie¢: zaprosit do re-
alizacji niepowtarzalnego etosu. W tym sensie realizowana jest fozsamos¢ ipse —
bycie soba: poprzez odkrywanie i realizowanie tego, do czego zostalem powotany.
To jest zadanie do wypehnienia, to jest realizacja wlasnego, absolutnie niepowtarzal-

nego, indywidualnego etosu, w ktérym pozostaje soba, jestem autentyczny.

Literatura

Baszczak, B., Tozsamos¢ cztowieka a pojecie narracji, ,,Analiza i Egzystencja” 14 (2011), s. 123-140.

Grabowski, M, Pomazaniec. Kontynuacja i dyskusja o ksigzce Mariana Grabowskiego, Krakow
Poznan 2014.

Grzywach, R., Pamie¢ i jej intencjonalnosé, w: Miedzy przedmiotowosciq a podmiotowoscig.
Intencjonalnosc w fenomenologii francuskiej, red. A. Gielarowski, A. Grzywacz, s. 431-466.

Huzarek, T., Klopoty z tozsamoscig — czyli Dereka Parfita glos w sprawie i nieredukcjonistyczna
odpowiedz, ,,Studia Pelplinskie” XLIX (2016), s. 101-116.

Jakubowicz, M., Stanowisko Dereka Parfita w dyskusji nad tozsamoscig osobowg, http://www.filozofia.
pl/old/ff04/teksty/jakubowicz.pdf, [25.05.2017].

Karczynska, E., Odkrywanie siebie w narracji. Koncepcja tozsamosci narracyjnej Paula Ricoeura oraz
Charlesa Taylora, ,,Humaniora” 1/5 (2014), s. 65-76.

Karpinski, P., W poszukiwaniu tozsamosci cztowieka, ,,Fides et Ratio” 4/16 (2013), s. 35-49.

Lorenc, W., Hermeneutyczne koncepcje cztowieka. W kregu inspiracji heideggerowskich, Warszawa
2003.

Maritain, J., Pisma filozoficzne, th. J. Fenrychowa, Krakéw 1988.

Morciniec, P., Podstawy etycznej refleksji nad tozsamoscig osobowq: perspektywa analitycznej filozofii
umystu, http://morciniec.mplay.net.pl/joomla/pdf/RT-eth-ident.pdf, [25.05.2017].

Nagel, T., Traf moralny, w: tenze, Pytania ostateczne, tt. A. Romaniuk, Warszawa 1997, s. 37-53.

Narracja jako sposob rozumienia swiata, red. J. Trzebinski, Gdansk 2001.

Ricoeur, P., Drogi rozpoznania, tt. J. Marganski, Krakow 2004.

Ricoeur, P., Egzystencja i hermeneutyka: rozprawy o metodzie, tt. E. Bienkowska i in., Warszawa 1985.

Ricoeur, P., Filozofia osoby, tt. M. Frankiewicz, Krakow 1992.

Ricoeur, P., Interpretacja a refleksja: konflikt hermeneutyczny, tt. S. Cichowicz, ,,Studia Filozoficzne”
6 (1986), s. 137-161.

Ricoeur, P., Jezyk, tekst, interpretacja. Wybor pism, tt. P. Graff, K. Rosner, Warszawa 1989.

Ricoeur, P., O sobie samym jako innym, tt. B. Chelstowski, Warszawa 2005.

Ricoeur, P., Osoba: struktura etyczna i moralna, tt. J. Fenrychowa, w: Zawierzy¢ cztowiekowi. Ksigdzu
Jozefowi Tischnerowi w sze§édziesiate urodziny, Krakéw 1991.

4 Tamze, s. 91-92.
0 M. Grabowski, Pomazaniec. Kontynuacja i dyskusja o ksigzce Mariana Grabowskiego, Krakow-
Poznan 2014, s. 227.



Implikacje narracyjnej koncepcji tozsamosci Paula Ricoeura 201

Ricoeur, P., Symbolika zla, tt. S. Chichowicz, M. Ochab, Warszawa 2015.

Sobkowiak, J. A., Koncepcja osoby jako ,, podmiotu” i ,,miejsca”’ moralnosci wedtug Paula Ricoeura,
,,Studia Theologica Varsaviensia” 38/1 (2000), s. 157-183.

Taylor, Ch., Zrédta podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, Warszawa 2012.

Wegrzyn, M., Ricoeurowska ,,filozofia rozpoznania”, ,,Racjonalia” 4 (2014), s. 93-107.

Williams, B., Traf moralny, w: tenze, lle wolnosci powinna mie¢ wola?, tt. T. Baszniak, T. Dulinski, M.
Szczubialka, Warszawa 1999, s. 215-238.

Implications of Paul Ricoeur’s Narrative
Conception of Identity

Summary: The narrative concept of identity presented by Paul Ricoeur places embraces a far
wider perspective than the perspective of people’s identity in time alone, understood as the sub-
ject’s identity in time t1 and time t2. For Ricouer’s conception speaks not only of being the same
or being exactly the same but also of being oneself. Being oneself is a challenge characteristic
only of human beings, a challenge thrown down against time, by which the subject — despite the
changes that accompany him or her — remains itself. Yet it is possible to take Ricoeur’s thought
even further, and to say that being oneself is a realisation of a personal, unique ethos given in an
enactment in being. This enactment in being includes the background of roots in history, tradition,
culture and also, most of all, individualised reference to God.

Keywords: Identity, subject, changeability; personal identity
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Okiem mlodego konserwatysty. Adolf Maria
Bochenski wobec Wegier

Streszczenie: Adolf Maria Bochenski (1909-1944) byt jednym z najwazniejszych
konserwatywnych publicystéw w Polsce miedzywojennej. Tematem artykutu jest
stosunek Bochenskiego wobec Wegier. W jego stynnej ksigzce ,,Miedzy Niem-
cami a Rosja”, opublikowanej w 1937 r., stwierdzil on, Ze najgorsza sytuacja dla
Polski to jakiekolwiek porozumienie pomi¢dzy Berlinem a Moskwg. Zapewniat,
ze réznice ideologiczne nie beda wieczng barierg w relacjach pomiedzy Niemca-
mi nazistowskimi a Zwigzkiem Sowieckim. Historia pokazata, ze miat tutaj racje.
Dlatego wzywat do tymczasowego sojuszu z Niemcami aby rozbi¢ ZSRS i podzie-
li¢ na kilka panstw. W ten sposob gtowny wrog Polski zostatby wyeliminowany.
Gdyby sojusz z Niemcami byt niemozliwy, Bochenski wzywatl do przebudowy
Europy Srodkowej oraz podzielenia Czechostowacji. Argumentowal, ze Czechy,
pozbawione Stowacji oraz Rusi Zakarpackiej, beda zmuszone do sojuszu z Polska
przeciwko Niemcom. Wierzyt tez, ze Wegry oraz Rumunia sprzymierzg si¢ z Pol-
ska w celu sformutowania antysowieckiej koalicji.

Stowa kluczowe: Adolf Bochenski, Druga Rzeczpospolita, Europa Srodkowa,
Trianon, Wegry.

Wprowadzenie

Historia Wegier w ostatnich latach zaczyna wzbudza¢ coraz wigksze zaintereso-
wanie nad Wista, co oczywiscie uwarunkowane jest m.in. aktualnymi wydarzeniami
politycznymi. Szczegélnie intrygujaca dla Polakow problematyka moga by¢ stosun-
ki polsko-wegierskie w okresie migdzywojennym. Pomimo tradycji wielowiekowej
przyjazni, przez wigksza czes¢ dwudziestolecia migdzywojennego Warszawa i Bu-
dapeszt byly od siebie bardziej odlegte niz wskazywalaby na to mapa. Polska byta
beneficjentem systemu wersalskiego, Wegry za$ panstwem poszkodowanym, a za-
tem zmierzajacym do rewizji niekorzystnych dla siebie ustalen pokojowych. Dlatego
tez nie doszto do powstania sojuszu polsko-wegierskiego. Trzeba tutaj podkreslic,
ze zagadnienie stosunkow obu panstw w okresie migdzywojennym nie przyciagneto
do tej pory wickszej uwagi polskich badaczy'. Mozna zreszta zauwazy¢, iz polska

' Pewnym wyjatkiem jest artykut M. KoZminskiego z 1977 roku: O stosunkach politycznych pols-
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historiografia wcigz nie poswigcita dziejom Wegier relatywnie duzo przestrzeni,
cho¢ przeciez nie brakuje interesujacych wydarzen lub postaci, w tym wigzacych si¢
z zagadnieniem stosunkow polsko-wegierskich. Pewne informacje dotyczace relacji
polsko-wegierskich w okresie migdzywojennym, jak réwniez stanowiska polskich
ugrupowan politycznych wzgledem Wegier, mozna natomiast odnalez¢é w pracach
Andrzeja Essena?, Janusza Farysia®, a takze w publikacji Marka Kaminskiego i Mi-
chata Zachariasa*.

Ciekawym problemem badawczym, majac na uwadze obecng modg na publika-
cje dotyczace tzw. historii alternatywnej, wydaja si¢ by¢ koncepcje geopolityczne
polskiej publicystyki okresu migdzywojennego. Nie brakowalo bowiem wielkich
wizji uczynienia z Polski mocarstwa oraz trwalego zabezpieczenia naszego bytu
panstwowego oraz narodowego. Z perspektywy czasu mozna $miato zaryzykowac
stwierdzenie, ze pod koniec lat trzydziestych Polska rzadzona byta przez jednost-
ki czestokro¢ niekompetentne, na pewno za§ ponoszace ogromng wine za kleske
wrzesniowq 1 jej skutki. W latach poprzedzajacych wybuch drugiej wojny Swiatowe;j
wielu polskich publicystow przeczuwalo tragiczne dla Polski skutki nadchodzacej
katastrofy, cho¢ ich glos byl czesto ignorowany. Z pewnoscig takim publicystg byt
Adolf Maria Bochenski (1909-1944), ktorego publikacja ,,Miedzy Niemcami a Ro-
sja” z 1937 roku’, moze by¢ uznana za niezwykle wnikliwg analiz¢ stosunkow mig-
dzynarodowych i potozenia geopolitycznego Polski w okresie migdzywojennym.
Trzeba tutaj podkreslic, ze po 1989 r. ukazaly si¢ w formie publikacji najbardziej in-
teresujace fragmenty jego publicystyki, jak rbwniez prace biograficzne, co pokazuje
pewne zainteresowanie myslg Bochenskiego®. Dlatego warto przyjrze¢ si¢ jego kon-
cepcjom geopolitycznym, w tym wypadku — roli Wegier w przedstawianych przez
niego wizjach. Skupimy si¢ tutaj na koncoéwce lat trzydziestych oraz na dwoch waz-
nych publikacjach: ,,Mi¢dzy Niemcami a Rosjg” (1937) oraz ,,Polska idea imperial-
na” (1938). Na poczatek nalezy jednak zarysowac problematyke potozenia Wegier
w okresie migdzywojennym oraz przyblizy¢ uwarunkowania stosunku konserwaty-
stow wobec tego panstwa — co przeciez musiato mie¢ wptyw na wywodzacego si¢ z
tego srodowiska Bochenskiego.

ko-wegierskich w okresie migdzywojennym (1918-1939), w: Przyjaznie i antagonizmy: stosunki Polski
z panistwami sgsiednimi w latach 1918-1939, red. J. Zarnowski, Wroctaw 1977.

2 A. Essen, Polska a Mata Ententa: 1920-1934, Warszawa-Krakow 1992.

3 I. Fary$, Koncepcje polskiej polityki zagranicznej 1918-1939, Warszawa 1982.

4 M. Kaminski, M. Zacharias, Polityka zagraniczna Rzeczypospolitej Polskiej 1918-1939, Warszawa
1998.

5 A. Bochenski, Migdzy Niemcami a Rosjq, Warszawa 1937.

6 Zob. A. Bocheniski, Historia i polityka. Wybor publicystyki, oprac. M. Krol, Warszawa 1989; Tenze,
Imperializm panstwowy. Wybor pism, red. K. Ujazdowski, Krakow 2015; Adolf Bochenski o ustroju
i racji stanu Rzeczypospolitej, red. A. Kosicka-Pajewska, Warszawa 2000; A. Kosicka-Pajewska, Pol-
ska miedzy Rosjq a Niemcami. Koncepcje polityczne Adolfa Bochenskiego, Poznan 1992; K. Ujazdow-
ski, Zywotnosé konserwatyzmu. Idee polityczne Adolfa Bochernskiego, Warszawa 2005; Zanim powstata
Kultura. Antologia tekstow Adolfa Marii Bochenskiego poswigconych polskiej polityce wschodniej, red.
K. Ujazdowski, Lublin 2006.
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1. Wegry w okresie migdzywojennym

Stosunki polsko-wegierskie w okresie miedzywojennym byly na ogot zyczliwe,
cho¢ obydwa panstwa znajdowaly sie w odmiennej sytuacji po pierwszej wojnie
Swiatowej, jak to zostalo juz zresztq zaznaczone. Wegrzy dqzyli do rewizji niezwykle
niekorzystnego dla nich traktatu z Trianon (4 czerwca 1920 r) i temu byta pod-
porzgdkowana ich polityka zagraniczna’. Warto podkresli¢, ze Madziarzy uznawali
sie za wyjgtkowo poszkodowanych, wszak niechetnie przystgpili do wojny stusznie
obawiajgc sie irredenty mniejszosci narodowych zamieszkujgcych przedtrianon-
skie Wegry. Warunki pokojowe z Trianon potraktowano wigc jako niesprawiedliwy
dyktat mocarstw zachodnich, ktore zmusity wegierskq delegacje do ich podpisania.
Na Wegrzech opuszczono flagi do potowy masztow, zas w kosciolach zabity dzwony.
Poczgwszy od 1920 r. uczniowie w szkotach wegierskich obowigzkowo odmawiali
swego rodzaju narodowg modlitwe, w ktorej oznajmiali: Wierze w Boga, w Ojczyzne,
w wiecznej prawdy trwanie, Ze sprawiedliwosci zados¢é sie stanie, Wierze w dawnych
Wegier swietne zmartwychwstanie®. Warto zatem przypomnie¢ najwazniejsze posta-
nowienia z Trianon. Wegry zostaty ograniczone do zaledwie ok. 93 tys. km kw., tra-
cac ponad 70% swoich dotychczasowych ziem. Tylko Krolestwo Rumunii uzyskato
kosztem Wegier 102 787 km kw., Czechostowacja 62 937 km kw., z kolei Krole-
stwo SHS 63 088 km kw®. Nawet Austria otrzymata niewielki pas ziem zachodnich
zamieszkanych przez ludno$¢ niemieckojezyczng, zwany Burgenlandem i obejmu-
jacym powierzchni¢ 4020 km kw. Beneficjentami Trianon w nieznacznym stopniu
byty réwniez Wtochy oraz Polska, ktére otrzymaty skrawki terytoridow nalezacych
wczesniej do Wegier'?. Nowe rozdanie w basenie dunajskim sprzyjato wspotpracy
Rumunii, Czechostowacji oraz Krolestwa SHS (pdzniej Jugostawii). Z inicjatywy
Pragi panstwa te utworzyly tzw. Malg Entente, ktéra miala umocni¢ bezpieczenstwo
gltéwnych beneficjentéw Trianon, a zatem izolowata Wegry na arenie migdzynaro-
dowej. Polska natomiast nie byta zainteresowana dotaczeniem do tej formy wspot-
pracy i skoncentrowata sie na ksztatltowaniu oraz obronie wtasnych granic''.

2. Uwarunkowania stosunku konserwatystow wobec Wegier

Adolf Maria Bochenski wywodzit si¢ z migdzywojennego srodowiska konserwa-
tystow, co ma istotne znaczenie odnosnie zagadnienia polityki zagranicznej. Nie po-
siadali oni istotnego wptywu na bieg wydarzen w Drugiej Rzeczpospolitej, czego nie
zmienit nawet stynny zjazd w Nieswiezu, jednakze ich mysl polityczna byta waznym
punktem odniesienia (cho¢by i negatywnym) dla réznych ugrupowan politycznych
migdzywojennej Polski. Byto to widoczne w szczegolnosci na ptaszczyznie dyskusji

7 J. Kochanowski, Wegry. Od ugody do ugody 1867-1990, Warszawa 1997, s. 67.
8 Tamze.

® Tamze.

10 Tamze.

1" A. Essen, dz. cyt., s. 15-16.



206 Michat Kowalczyk

dotyczacych polityki zagranicznej. Polscy konserwatysci byli reprezentowani przez
takich publicystow, jak Stanistaw ,,Cat” Mackiewicz, Wiadystaw Studnicki, Jan
Bobrzynski, Marian Zdziechowski czy wtasnie Bochenski. Stawiane przez nich tezy
byly czgstokro¢ zywo dyskutowane i doczekatly si¢ licznych polemik. Co wigcej,
konserwatysci posiadali kilka poczytnych tytutow prasowych, ktore prezentowaty
relatywnie wysoki poziom intelektualny, sposrod ktorych nalezy wyr6zni¢ w szcze-
golnosci wilenskie ,,Stowo”, krakowski ,,Czas” oraz ,,Bunt Mtodych”'2. Ze srodowi-
ska skupionego wokoét tego ostatniego pisma wywodzit si¢ wlasnie Bochenski.
Trzeba podkresli¢, ze to miedzywojenni konserwatysci poswigcali szczego6l-
nie duzo uwagi zagadnieniom $rodkowoeuropejskim, w tym i samym Wegrom.
Co wigcej, to oni byli zdecydowanie najbardziej przychylnym wobec Madziarow
srodowiskiem politycznym Drugiej Rzeczpospolitej. Nalezy bowiem zaznaczyc,
iz pomimo tradycji przyjazni polsko-wegierskiej nie brakowato publicystow i po-
litykéw zdecydowanie niechetnych idei wspierania Wegier. Wystarczy wymienié
Romana Dmowskiego — ojca odrodzonej Polski oraz duchowego przywodce obozu
narodowego. Uwazal on, ze Wegry sila rzeczy daza do sojuszu z Niemcami, a wigc
glownym wrogiem Polski. Z tego powodu Dmowski byt zwolennikiem rozwijania
wspotpracy z Czechostowacja oraz Rumunig". Tymczasem konserwaty$ci mieli
kilka powodoéw do wspierania Wegier na arenie mi¢dzynarodowej i nawolywania
do wspotpracy z tym panstwem. Po pierwsze, geopolityczna wizja stworzenia silne-
go bloku antysowieckiego z Polska oraz Wegrami. Wigkszo$¢ konserwatystow uwa-
zaka tad wersalski za szkodliwy dla Rzeczpospolitej i grozacy jej katastrofa. Dlatego
za konieczny warunek trwatej egzystencji panstwowej uwazali rozbicie Zwigzku
Sowieckiego oraz poparcie aspiracji niepodlegtosciowych zyjacych tam mniejszosci
narodowych. Po drugie, kwestia ideologiczna, ktora odgrywata istotng rol¢ przynaj-
mniej dla czesci konserwatystow. Wegry rzadzone przez adm. Miklésa Horthyego
jawity si¢ jako bastion reakcji oraz chrzescijanstwa, sam zas Horthy uznawany byt
za obronce tradycji oraz pogromce¢ bolszewizmu'®. Po trzecie, bardzo negatywnie
oceniali Czechostowacje i nie kryli si¢ z niechecig wobec tego panstwa. Cze$¢ z nich
uwazata panujgcy tam system za masonski oraz liberalny (np. Zdziechowski)'®, inni
za$ nie motywowali swojego stanowiska pobudkami ideologicznymi, lecz argumen-
towali, iz istnienie tego panstwa jest wysoce niekorzystne dla Polski. Dlatego z za-
dowoleniem przyjeto rozbior Czechostowaciji w latach 1938-1939'6, Trzeba jednak
podkresli¢, ze chociaz bardzo przychylne stanowisko wobec Wegier 1 zdecydowanie
negatywne wzgledem Czechostowacji r6znito ich tutaj od endekow, to obydwa $ro-
dowiska (i w zasadzie wszelkie liczace si¢ polskie grupy polityczne) zgadzaty si¢

12 M. Zebrowski, Jerzy Giedroy¢. Zycie przed ,, Kulturg”, Krakow 2012, s. 150-174.

13 Zob. M. Kowalczyk, Wegry w publicystyce Romana Dmowskiego (na podstawie ,, Polityka polska
i odbudowanie panstwa”), ,,Saeculum Christianum” 22/1 (2015), s. 222-228.

14 M. Zdziechowski, Wegry i dookota Wegier. Szkice polityczno-literackie, Wilno 1933, s. 88.

15 Tamze, s. 99.

16 S. Pilarski, Polskie ugrupowania polityczne wobec Czechostowacji 1938-1939, Warszawa 2008,
s.271-301.
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co do koniecznosci sojuszu z Rumunia.

3. Adolf Maria Bochenski — zarys zyciorysu oraz koncepcji
geopolitycznych

Adolf Maria Bochenski przyszedt na swiat w rodzinie ziemianskiej, wsrod kto-
rej zywe byly tradycje patriotyczne oraz wojskowe!”. Byt cudownym dzieckiem,
nauczyt sie czyta¢ juz w wieku pigciu lat, zas jako nastolatek studiowal wnikliwie
chociazby Clausewitza, natomiast majac zaledwie szesnascie lat opublikowat z bra-
tem Aleksandrem znane dzieto pt. ,,Tendencje samobdjcze narodu polskiego™!®. Juz
wtedy wyrazil poparcie dla polityki Jozefa Pitsudskiego oraz skrytykowat ustroj
pierwszych lat Drugiej Rzeczpospolitej'. W 1932 r. ukonczyt studia prawnicze
na Uniwersytecie Jana Kazimierza we Lwowie, gdzie zblizyl si¢ do srodowiska mto-
dych konserwatystow gromadzacych si¢ wtenczas wokot dwutygodnika ,,Bunt Mto-
dych”, ktéry opierat si¢ na prosanacyjnym i konserwatywnym Zwiazku Akademic-
kim Mys$l Mocarstwowa?. ,,Bunt Mlodych”, podobnie jak ,,Polityka”, redagowany
byl przez Jerzego Giedroycia, jakkolwiek w srodowisku znalazly si¢ réwniez inne
znane osobisto$ci. Nalezy tutaj wymieni¢ brata Adolfa, Aleksandra Bochenskiego,
a takze Ksawerego i Mieczystawa Pruszynskich. Pierwsze skrzypce w $rodowisku
grat oczywiscie sam Giedroy¢, ktory pozyskiwat mtodych intelektualistow dla obo-
Zu sanacyjnego®.

Trzeba jednak zaznaczy¢, ze liczacy ponad pigcset dusz zwigzek daleki byt od li-
czebnosci najwigkszych organizacji akademickich miedzywojennej Polski, na cze-
le z Mlodzieza Wszechpolska. Srodowisko mtodych konserwatystow postulowato
za$ zerwanie z modelem demokracji parlamentarnej oraz przywrocenie idei jagiel-
loniskiej. Rozumieli poprzez to budowe panstwa federacyjnego na terenach dawnej
Rzeczpospolitej. Na tamach swoich periodykéw zywo polemizowano zwlaszcza
z narodowcami, szczego6lnie silnymi w $rodowiskach akademickich, jak réwniez
z organizacjami mtodziezowymi o profilu lewicowym??. Tymczasem Bochenski pu-
blikujac ,,Migdzy Niemcami a Rosja” w 1937 r. nie mial skonczonych nawet trzy-
dziestu lat. Ksigzka wzbudzita zainteresowanie i nawet polemizujacy z Bochenskim
publicysci przyznawali, ze zawart on caly szereg sformutowan i spostrzezen niewgt-
pliwie trafnych®.

Kluczem do zrozumienia mysli geopolitycznej Adolfa Marii Bochenskiego jest
podkreslenie glownego zatozenia tego ambitnego publicysty — najgorsza sytuacja

17 K. Ujazdowski, dz. cyt., s. 34.
18 A.1A. Bochefiscy, Tendencje samobdjcze narodu polskiego, Lwow 1925.
19 K. Ujazdowski, dz. cyt., s. 37-39.
20 Tamze, s. 57.
Tamze.
22 Tamze, s. 58-59.
3 Z. Wojciechowski, Migdzy Niemcami a Rosjq. Z powodu ksigzek: Adolfa Bocheriskiego ,, Migdzy
Niemcami a Rosjg” 1 W. Baczkowskiego ,, Grunwald czy Pilawice?”, Poznan 1938, s. 6.
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dla Polski jest porozumienie niemiecko-rosyjskie. Dlatego, zdaniem Bochenskie-
go, nalezatoby podja¢ wszelkie srodki przeciwko jego urzeczywistnieniu si¢, na-
wet wsparcie Niemiec w ewentualnej agresji na Zwigzek Sowiecki®*. Trzeba jednak
zaznaczy¢, jak zauwazyt Kazimierz Ujazdowski w biografii Bochenskiego swego
autorstwa, ze taka ,,proniemiecko$¢” miata czysto funkcjonalny charakter®. Autor
»Miedzy Niemcami a Rosja” uwazat, iz nalezy podsyca¢ konflikt niemiecko-sowiec-
ki. Daleki byt natomiast od jawnie germanofilskich pogladow, ktore glosit chociazby
Wiadystaw Studnicki — zwolennik daleko posunigtej wspotpracy ekonomicznej oraz
politycznej z Niemcami®*®. Bochenski twierdzil, ze nawet ogromne réznice ideolo-
giczne nie muszg stanowi¢ trwatej bariery na drodze porozumienia Trzeciej Rzeszy
oraz Sowietow?’. Jak pokazata historia — mial w tym twierdzeniu niestety racje.
Wedtug Bochenskiego, Polska nie powinna godzi¢ si¢ w zadnym wypadku
na ograniczenie swoich granic postanowieniami dwoch traktatow: wersalskiego oraz
ryskiego?®. Uwazat on, Ze rozmiary kraju sa niewystarczajace do trwatego utrzymania
niepodleglosci: Przy tym nalezy sobie zdawac sprawe, iz granicom naszym grozi cig-
gle niebezpieczenstwo. Jezeli w dzisiejszym potozeniu trudno mowié¢ o widmie sejmu
grodzienskiego, to na odwrot bardzo wyrazne jest widmo Trianonu tzn. takiego okro-
Jjenia granic Rzeczypospolitej jakiego doznaly Wegry po wojnie swiatowej”. Dlatego
nie nalezato biernie czekaé¢ na rozwoj wydarzen w Europie, lecz dazy¢ do zmian te-
rytorialnych, ktore bytby korzystne dla Polski (a takze dla kilku innych panstw oraz
narodow)*. Bochenski wzywat zatem do zawigzania taktycznego sojuszu z Trzecig
Rzesza, zanim nastapi porozumienie niemiecko-sowieckie. Aczkolwiek zakladat
on, iz w przysztosci Polska i tak znajdzie si¢ w konflikcie z Niemcami, to uznal,
ze nie wolno walczy¢ na dwa fronty, dlatego sama kleska wschodniego sasiada —
a co za tym idzie, neutralizacja jednego ze $miertelnych wrogéow — juz bytaby suk-
cesem samym w sobie. Bochenski stwierdzit zatem: umozliwienie Niemcom i Italii
wysitku w kierunku zburzenia obecnej konfiguracji Europy Wschodniej, lezy po linii
polskiej racji stanu®'. Autor ,,Migdzy Niemcami a Rosja” w swojej publicystyce cze-
stokro¢ przestrzegat przed poktadaniem bezgranicznej ufnosci w dobra wole Francji.
Jak dowodzit, Francuzi wielokrotnie w historii opuszczali Rzeczpospolita — swojego
sojusznika na Wschodzie — jezeli mogli uzyska¢ silniejszego sprzymierzenca, jak
choc¢by Rosje lub Szwecje. Zaznaczal, ze Paryz z checig widziatby Polske jako pan-
stwo zalezne od sojuszniczej (wobec Francji) Rosji. Dlatego skonkludowat, iz do-
piero podzielenie naszego wschodniego sgsiada na kilka panstw sprawi, ze Francja

2 A. Bochenski, Migdzy Niemcami a Rosjg..., s. 120.
% K. Ujazdowski, dz. cyt., s. 201-202.

26 Tamze.

¥ A. Bochenski, dz. cyt., s. 38-40.

2 Tamze, s. 173-184.

2 Tamze, s. 174.

30 K. Ujazdowski, dz. cyt., s. 200-201.

31" A. Bochenski, dz. cyt., s. 176.
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faktycznie doceni przymierze z Polska*.

4. Wegry jako sojusznik w Europie Srodkowej

Zdaniem Bochenskiego, najdogodniejszym dla Polski rozwiazaniem bytaby
kleska Zwigzku Sowieckiego i jego podzial na kilka mniejszych panstw*. Gdyby
jednak sojusz polsko-niemiecki okazat si¢ niemozliwym, wtedy Warszawa powinna
podjat wysitek w celu przebudowy terytorialnej w Europie Srodkowej, okreslanej
przez Bochenskiego ,,Europa naddunajska”. Wowczas Polska mogtaby wspotpraco-
wac z Rumunia przeciwko Sowietom, jednoczesnie z Czechami oraz Wegrami prze-
ciwko Niemcom. Co wigcej, Rumunia nie musiataby si¢ obawia¢ niebezpieczenstwa
ze strony Wegier**. Nalezy zatem zada¢ kluczowe pytanie, jak mozna byto zdaniem
Bochenskiego osiagnac tak niebywata konfiguracje geopolityczng?

Przede wszystkim, zakladat on, ze mozliwe jest oderwanie Czechéw od ich
pragnienia sojuszu z Rosja (jakakolwiek by ona nie byta, takze w wersji sowiec-
kiej) i wymusi¢ na nich potrzebg oparcia si¢ na Polsce — jako jedynym realnym
sojuszniku przeciwko Niemcom. Aby tego dokonaé, koniecznym bylo oddali¢ te-
rytorialnie Czechy od Rosji (Zwiazku Sowieckiego), tak aby Praga porzucita jakie-
kolwiek marzenia dotyczace wsparcia rosyjskiego w przypadku agresji ze strony
Niemiec®. Azeby za$ to osiagna¢, nalezato zatem rozbi¢ Czechostowacje, na czym
skorzystatyby Wegry. Im to wtasnie powinna przypas¢ Rus§ Zakarpacka, do ktorej
mieli historyczne prawa*. Oznaczaloby to takze powstanie polsko-wegierskiej gra-
nicy. Co wiecej, w panstwie wegierskim znalaztaby si¢ znowu mniejszo$¢ rusinska,
co — zdaniem Bochenskiego — stworzytoby stabilny fundament porozumienia Polski,
Wegier oraz Rumunii. Kazdy z tych krajow miatby bowiem problem wewnetrzny
z ludnoscia rusinska (wzglednie ukrainska), co miatoby poskutkowaé powstaniem
sojuszu Warszawy, Budapesztu oraz Bukaresztu. Nie sadzil on jednak, ze catkowicie
powstrzyma to antagonizm wegiersko-rumunski z powodu Siedmiogrodu (Transyl-
wanii), jednakze Wegry i Rumunia bytyby zmuszone wspotdziatac.

Tymczasem niezwykle istotne byloby stworzenie porozumienia czesko-wegier-
skiego u boku Polski, oczywiscie wymierzonego przeciwko Niemcom?’. Zeby tego
dokona¢, nalezato koniecznie usuna¢ ,,jabtko niezgody” pomigdzy Czechami a We-
grami — czyli Stlowacj¢ jako czg$¢ panstwa czechostowackiego. Liczyl, ze narod
stowacki doro$nie wreszcie do uzyskania pelnej niepodleglosci, co bedzie najko-
rzystniejszym rozwigzaniem. Wedlug Bochenskiego, oderwanie Stowacji bytoby
korzystne dla samych mieszkancow Czech, gdyz zaprzestaliby dokiadacé sie mate-

32 A. Kosicka-Pajewska, dz. cyt., s. 116-117.
33 A Bochenski, dz. cyt., s. 120.

3% Tamze, s. 120-121.

35 Tamze, s. 171.

Tamze, s. 121.

Tamze, s. 171.
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rialnie do wyréwnywania poziomu zycia miedzy Czechami a Stowacjg®®. Taka kon-
cepcje sam Bochenski uznat za ,,okrezng”, lecz mozliwg. Gdyby si¢ urzeczywistnita,
Czesi zostaliby zmuszeni do sojuszu z Polskg oraz Wegrami, ktory miatby by¢ wy-
mierzony w Niemcy. Mozna jednak dostrzec pewng stabos¢ koncepcji Bochenskie-
go, ktory wydawat si¢ wierzy¢ w mozliwo$¢ zaistnienia waznego konfliktu na linii
Berlin-Budapeszt. Nie wyjasnit on precyzyjnie, dlaczego Wegry mialyby by¢ tak na-
prawde zainteresowane powstaniem sojuszu antyniemieckiego. Stwierdzit jedynie:
Ostatecznie historia Wegier od lat prawie 400 skiadata si¢ w duzej mierze z walki
z elementem niemieckim. Nie jest rzeczq wykluczong, iz ta tradycja stanie si¢ rze-
czywistoscig®. Mozna by zatem zada¢ pytanie, jaki Wegry miatyby sens wspotdzia-
ta¢ przeciwko Niemcom po upadku monarchii Habsburgéw? Takze w odniesieniu
do projektowanego sojuszu polsko-wegiersko-rumunskiego warto byloby postawi¢
znak zapytania, czy naprawd¢ Bochenski wierzyl, ze niewielka i uboga Ru$ Zakar-
packa byta wazniejsza z wegierskiego punktu widzenia niz Siedmiogrod (i pozostate
ziemie stracone na rzecz Rumunii)? Historyczne antagonizmy wegiersko-niemiec-
kie raczej nie mogty utrudnia¢ relacji na linii Berlin-Budapesztu, co juz niebawem
pokazata wspolpraca w czasie drugiej wojny §wiatowej oraz okresie bezposrednio
poprzedzajacym jej wybuch.

Bochenski potwierdzit swoje poparcie dla wegierskich pretensji terytorialnych
wobec Czechostowacji w publikacji ,,Polska idea imperialna”, czyli broszurze przy-
gotowanej przez redakcje ,,Polityki™. Zawarte zostaly tam wytyczne $rodowiska
mlodych konserwatystow na temat roznych istotnych zagadnien dla Rzeczpospo-
litej, takich jak ustrdj polityczny czy polityka spoleczno-gospodarcza. Adolfowi
Bochenskiemu przypisuje si¢ opracowanie zagadnien dotyczacych polityki zagra-
nicznej, ktore zostaty ujete w rozdziale o tytule ,,Armia i polityka zagraniczna™'.
Padl tam postulat, azeby uniemozliwi¢ panowanie Niemiec lub Rosji nad matymi
panstwami Europy Srodkowej: podstawowym zalozeniem polskiej racji stanu musi
by¢ dgzenie do wytworzenia na naszych granicach jak najwigkszej ilosci matych
panstw na gruzach scentralizowanych imperiow [...] Tak wigc nad Baltykiem oraz
na Potudniu polityka polska winna is¢ w kierunku zachowania matych panstw i unie-
mozliwienia hegemonii Niemiec lub Rosji nad nimi**. Przedstawiono takze poglad,
ze klinem na drodze do sojuszu srodkowoeuropejskiego jest Czechostowacja posia-
dajaca zarowno liczebng mniejszo$¢ niemiecka, jak rowniez ziemie zdominowane
przez Wegrow. Ich zdaniem, strefa naddunajska to region, w ktorym reprezentowane
sq niestychanie zZywotne interesy Polski i wszelkie zmiany terytorialne w tych stro-
nach winny by¢ uzaleznione od zgody Rzeczypospolitej*. Nalezalo zatem zbudowac

3% Tamze, s. 171-172

Tamze, s. 171.

Polska idea imperialna, Warszawa 1938.

Konserwatysci polscy 1918-1939. Wybor pism, red. M. Krol, Warszawa 2014, s. 143.
Polska idea imperialna, s. 29.

Tamze, s. 30.
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system sojusznicy w Europie Srodkowej, ktory mogt powstaé dopiero po zaspo-
kojeniu niektorych zgdan terytorialnych Wegier pod adresem Czechostowacji oraz
bez zmniejszenia ilosci mniejszosci niemieckiej w Czechach, ktora czyni to panstwo
niezdolne do roli realnego sojusznika Polski w ewentualnej rozprawie z Niemcami*.
Potwierdzona jest zatem glowna teza ,,naddunajska” Bochenskiego — nalezato roz-
bi¢ Czechostowacje¢ i nie pozostawi¢ Pradze nadziei na powstanie wspolnej granicy
z Rosja. To za$ musiato skutkowac konieczno$cig zwrotu w strong Polski. Ostatecz-
nie zatem miat powsta¢ sojusz polsko-czesko-wegiersko-rumunski. Taka wiasnie
byta propozycja Bochenskiego dla Europy Srodkowe;.

Zakonczenie

Spetnily si¢ stowa autora ,,Migdzy Niemcami a Rosja”, Ze najgrozniejsza sytu-
acja dla Polski to sojusz niemiecko-rosyjski (niemiecko-sowiecki). Odbudowywa-
na z ogromnym trudem odrodzona Rzeczpospolita uleglta agresji dwoch sasiednich
mocarstw, za$ panstwa zachodnie nie pomogly Polsce, skupiwszy si¢ na uniknieciu
szybkiego wejscia do wojny przeciwko nazistowskim Niemcom. Zupetie inaczej
wygladalo potozenie Wegier, ktore przystepowaly do wojny z pewnymi obawami,
cho¢ tez z ogromnymi nadziejami. Nad Dunajem bardzo liczono na kolejne zmiany
terytorialne (po zaje¢ciu potudniowej Stowacji oraz Rusi Zakarpackiej jeszcze w la-
tach 1938-1939). Wkrotce Wegry odzyskaly czgs¢ Siedmiogrodu kosztem Rumunii,
paradoksalnie swojego sojusznika w czasie drugiej wojny $Swiatowej, jak rowniez
pewne nabytki terytorialne kosztem Krolestwa Jugostawii. Z tego powodu nie bra-
kowato na Wegrzech entuzjastow toczacej si¢ wojny. Trzeba jednak podkresli¢, iz
Budapeszt odmowit jakichkolwiek krokow przeciwko Polsce, a takze udzielono
schronienia wielu tysigcom polskich uchodzcow*. Wojna zaowocowata kleska 111
Rzeszy i popadnigciem panstw Europy Srodkowej w zupetng zaleznos¢ od Zwiazku
Sowieckiego, co oznaczato de facto niemoznos¢ lub przynajmniej istotne ogranicze-
nia prowadzenia suwerennej polityki zagranicznej. W obydwu krajach wtadzg objeli
komunisci z nadania Moskwy. Sam Bochenski zgingt bohaterska $miercig w 1944 r.
we Whoszech*, najprawdopodobniej majac $wiadomosé, ze Polska nie odrodzi si¢
jako suwerenne panstwo z granicami Drugiej Rzeczpospolitej*’.

4 Tamze, s. 29-30.

4 Zob. H. i T. Csorba, Ziemia wegierska azylem Polakow 1939-1945, Warszawa 1985.
4 A. Kosicka-Pajewska, dz. cyt., s. 15.

47 K. Ujazdowski, dz. cyt., s. 117.
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Adolf Maria Bochenski and His View of Hungary.
The Perspective of a Young Conservative

Summary: Adolf Maria Bochenski (1909-1944) was one of the most important Polish conservati-
ve journalists of the interwar period. The subject of the article is his attitude towards Hungary. In
his famous book titled “Migdzy Niemcami a Rosja” (Between Germany and Russia), published
in 1937, he declared that the worst situation for Poland would be any agreement between Berlin
and Moscow. He firmly believed that the ideological differences between the two would not al-
ways be an obstacle in the relations between Nazi Germany and the Soviet Union. Later historical
developments have vindicated his views. He therefore called for a tactical alliance with Germany
against the Soviet Union in order to partition its territory between neighbouring states, leading
to the elimination of one of Poland’s most dangerous enemies. However, he was also aware of an
imminent conflict between Poland and Germany. Should an alliance with Germany prove impos-
sible, Bochenski called for the restructuring of Central Europe by partitioning Czechoslovakia. He
argued that Czech lands alone, without Slovakia and Carpathian Ruthenia, would be forced into
an alliance with Poland against Germany. He also believed that Hungary and Romania would join
Poland in order to form an anti-Soviet coalition.

Keywords: Adolf Bochenski, Central Europe, Hungary, Second Polish Republic, Trianon
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Ku religijnemu nawrdceniu: Zmiana postaw,
odbudowa tozsamosci chrzescijanskiej,
odnajdywanie nowych warto$ci i nadziei

Streszczenie: Tematem nawrocen religijnych zaczgto zajmowac si¢ w srodowisku
psychologéw na przetomie XIX i XX wieku. Dostrzegano juz w d6wczesnym cza-
sie, ze zycie religijne cztowieka ma wptyw na jego postawg i przyjmowane warto-
$ci. Zdarza sig, iz osoby, ktore w pewnym momencie zycia odeszly od wyznawa-
nej wczesniej wiary, popadaja w pustke egzystencjalng i probujg wtedy zapetnic
ja innym rodzajem duchowosci — tzw. ,,duchowos$cia uniwersalna”, ktora byta i jest
propagowana m.in. przez ludzi zwigzanych z okultystycznym ruchem o nazwie
New Age. Gloszenie nowej wizji duchowosci jest zastawianiem putapki na ludzi
poszukujacych sensu zycia, wlasnej tozsamosci czy pozytywnych wartosci. Im sil-
niejsze pragnienie urzeczywistnienia swoich marzen w tym zakresie, tym jest stab-
szy mechanizm oceny ewentualnych zyskow i strat. Refleksja przychodzi pdzniej,
gdy zaczynaja si¢ problemy natury psychiczno-duchowej. Wtedy cztowiek kieruje
swe kroki z powrotem ku Bogu.

Stowa kluczowe: nawrodcenie, tozsamos¢, wartosci, nadzieja

Wstep

»Mato wiedzy oddala od Boga. Duzo wiedzy sprowadza do Niego
z powrotem ™" Ludwik Pasteur

Zagadnienie zwigzane z procesem nawrdcenia, jest niezwykle interesujgce nie
tylko dla srodowisk bezposrednio zwigzanych z Kosciotem, ale ten problem od po-
nad 100 lat jest w kregu zainteresowan psychologéw?. Niemalze od momentu po-
wstania psychologii jako dziedziny nauki, zaczeto zajmowaé si¢ wyjasnianiem tego

! Za: M. P. Leachy, Letter to an Atheist, Franklin 2007, s. 61.

2 W roku 2006 przeprowadzono badania na temat religijno$ci amerykanskich wyktadowcoéw uczelni
wyzszych (1500 osob) i okazato sig, ze psychologowie sg najmniej religijni spo$rod amerykanskich
profesorow: 50% psychologow nie wierzy w Boga, a 11% z nich to agnostycy. Najbardziej religijni
wedtug tych badan sg profesorowie rachunkowosci, finansow i pielegniarstwa, w: N. Gross, S. Sim-
mons, The Religiosity of American College and University Professors, Sociology of Religion 70/2
(2009), s. 101-129.
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mechanizmu. Tworzono ro6zne teorie na ten temat np. klasyczne teorie nawrocenia
podkreslaty, iz proces ten ma charakter rozwojowy i wigze si¢ z okresem dorastania.
Teorie psychodynamiczne thumacza nawrdcenie na bazie stosunkow emocjonalnych
w dziecinstwie, w $rodowisku rodzinnym, jako rozwigzanie kryzysu tozsamosci.
Psychologia poznawcza widzi nawrocenie religijne jako efekt zmiany lub posze-
rzenia schematdéw poznawczych. Psychologowie spoteczni traktuja nawrdcenia jako
efekty mechanizméw spotecznych aktywizowanych pod wptywem relacji interper-
sonalnych w grupach. W takim kontekscie nawrocenie zaliczane jest do kategorii
zmiany postaw i warto$ci. Rozpatrujac zatem proces nawrdcenia nalezy podkreslic,
ze z tym mechanizmem wigze si¢ kilka elementow: zmiana postaw, odbudowa toz-
samosci chrzescijanskiej, odnajdywanie nowych wartosci, a takze nadziei, ktora jest
sitg podtrzymujaca motywacje zycia szczegolnie dla osob po traumatycznych przej-
$ciach, ktorzy postanowili wroci¢ do wiary chrzescijanskie;.

1. Postawa religijna

Piszac o mechanizmie nawrdcen religijnych, pozwole sobie najpierw zaczac
od zdefiniowania pojecia ,,religia”. Nie ma prostej definicji ,,religii”, gdyz przez
wieki ten termin byl roznie interpretowany, czy tez opisywany. I tak np. Cycero
wywodzil termin religia od slowa lacinskiego relegere, co znaczylo odczytywaé
na nowo; Laktancjusz uwazal natomiast, ze religere, to oznacza ,,wigza¢ cztowie-
ka z Bogiem”, a $w. Augustyn interpretowal, to znaczenie, jako ,,dokonywanie po-
nownych wyborow”. Sw. Tomasz z Akwinu twierdzit, ze , religia jest sprawnoscia
(cnota), na mocy ktorej cztowiek oddaje Bogu nalezna Mu cze$¢”. Natomiast E.
Durkheim uznawal, ze ,religia stanowi jednolity system wierzen i praktyk, ktore
zespalaja w jedna wspdlnote moralna, zwana Ko$ciotem, tych wszystkich, ktorzy
do niej nalezg™®. Jedna ze wspodtczesnych definicji religii glosi, iz ,,religie uznaje
si¢ za relacje czlowieka do réznie pojmowanej i interpretowanej Swigtosci (sacrum)
i sfery boskiej, manifestujacg si¢ w wymiarze doktrynalnym (wiara), czynno$ciach
religijnych (kult), sferze spoteczno-organizacyjnej (Kosciot, wspolnota religijna)
i sferze religijnosci indywidualnej (np. mistyka), ktora moze prowadzi¢ do $wieto-
sci”.

Wedtug o. Jozefa Bochenskiego OP w religii wyr6zniamy kilka elementdw, dzig-
ki ktéorym mozemy skonfrontowa¢ nasze wartosci, ktore moga miesci¢ sie¢ w sze-
rokim systemie tzw. religijno$ci, lub by¢ poza nim : 1) postawa wobec §wigto-
$ci (Boga); 2) odpowiedz na zagadnienia egzystencjalne (o sens ludzkiego zycia,

3 Por. Ch. Ullman, The Transformed Self: The Psychology of Religious Conversion, New York 1989.

4 M. R. Leippe, P.G. Zimbardo, Psychologia zmiany postaw i wplywu spolecznego, Poznan 2004.

5 H. Zimon (red.), Religia w $wiecie wspélczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, Lublin,
2000, s. 56; Z. Drozdowicz (red.), Zarys encyklopedyczny religii, Poznan 1992, s. 299.

6 J. Szezepanski, Socjologia. Rozwdj problematyki i metod, Warszawa 1969.

7 A. Jackowski, I. Sofjan, E. Bilska-Wodecka, Religie swiata. Szlaki pielgrzymkowe, Poznaf 1999,
t. 15, s. 5.
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cierpienia itp.); 3) kodeks przepisow (przykazan) moralnych; 4) poglad na $wiat®.
Religia rozumiana jest takze, jako osobowa wiez cztowieka z osobowym Bogiem
i jest wpisana w nature osoby ludzkiej, ktora jest bytem religijnym — homo religious.
Wedtug $w. Jana Pawta II ,religijno$¢ stanowi najwznioslejszy wyraz osoby ludz-
kiej, gdyz jest szczytem jego rozumnej natury. Wyplywa ona z glebokiego dazenia
do prawdy i stanowi podstawe swobodnego i osobistego poszukiwania Bosko$ci™.

Z nawr6ceniem religijnym taczy si¢ zmiana dotychczasowej postawy z obojetnie
religijnej na pro religijng. Podobnie jak w przypadku pojecia religii, istnieje rowniez
wiele definicji ,,postawy”. Jedng z definicji ,,postawy” przedstawit ks. prof. Wiady-
staw Prezyna okreslajac ja jako ,,wzglednie state ustosunkowanie, ktore wyraza si¢
w gotowosci podmiotu do pozytywnych lub negatywnych reakcji intelektualno-o-
rientacyjnych, emocjonalno-motywacyjnych oraz behawioralnych wobec jej przed-
miotu”'’. Definiuje on réwniez ,,postawe religijna” jako wzglednie state, pozytyw-
ne lub negatywne ustosunkowanie jednostki wobec nadprzyrodzonosci''. Mozemy
takze wyr6zni¢ nastepujace aspekty postawy religijnej takie jak: nadprzyrodzony
charakter, stato$¢ i dojrzatosc.

Tematem nawrdcen religijnych zajmowano si¢ juz na przetomie XIX i XX wie-
ku w Stanach Zjednoczonych, gdzie w roku 1896 opublikowano pierwszy psycho-
logiczny artykut opisujacy to zagadnienie, a w roku 1899 opublikowano pierwsza
ksigzke, ktora w catosci dotyczyta kwestii nawrdcen i wplywowi tychze na rozwoj
osobowosci cztowieka. Rowniez pierwszy prezydent Amerykanskiego Towarzystwa
Psychologicznego G. Stanley Hall w roku 1904 postulowal, aby psychologia zajgta
si¢ przezyciem nawrdcenia religijnego'?. Inny znany amerykanski psycholog Wil-
liam James w roku 1902 dokonat rozréznienia pomiedzy osobami ,,narodzonymi
jednokrotnie” i osobami ,,narodzonymi dwukrotnie”. Osoby narodzone jednokrotnie
to te, ktore podlegaty socjalizacji w ramach okreslonej grupy wyznaniowej i za-
chowaty jej wiare przez cate swoje zycie. Osoby narodzone dwukrotnie to te, ktore
czgsto w nastepstwie egzystencjalnego kryzysu w pewnym momencie swego zycia
nawrocily si¢ na nowa wiare, badz tez odnowily swoje zwigzki z wiarg niegdy$
porzucong'®. James okreslit nawrocenie religijne jako proces stopniowy badz nagty,
poprzez ktory ,,ja” dotad rozbite i §wiadomie zle ,nizsze”, staje si¢ zjednoczone
i $wiadomie prawe ,,wyzsze” i szcze§liwe w wyniku silniejszego oparcia si¢ na re-
ligijnej rzeczywistosci. William James ujmuje nawrocenie religijne, jako gleboka

8 J. M. Bochenski, Sto zabobonéw, Krakéw 1994, s. 111.

° Jan Pawet 11, Encyklika ,, Fides et ratio”, Poznan 1998, s. 33.

10°W. Prezyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci czlowieka, Lublin 1981, s. 20.

I Tamze, s. 45.

12 J. Tobacyk, Przezycie nawrécenia religijnego jako mechanizm zmiany i rozwoju osobowosci, w:
Wyktady z psychologii w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, w roku akademickim 1986/87, red. A.
Biela - Z. Uchnast - T. Witkowski, Lublin 1989 s. 235.

13 Tamze.
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reorganizacj¢ osobowosci'.

Interesujace badania dotyczace reorganizacji wartosci w aspekcie nawrdcenia
religijnego przeprowadzit amerykanski psycholog Jerome Tobacyk na studentach
psychologii. Wedlug otrzymanych wynikéw badan, ponad 80% konwertytow przy-
znalo, ze nie dziataliby oni w sposob, jaki dzialaja obecnie, gdyby nie przezyli na-
wrocenia. Ponad 75% badanych twierdzito, Zze zmienito swoj stosunek do rodziny
i przyjaciol na bardziej pozytywny w nastepstwie przezycia nawrocenia. Okoto 60%
stwierdzilo, ze po nawrdceniu nastgpita u nich zmiana r6éznych ztych nawykow,
a 63% konwertytow stwierdzito, ze maja poczucie wickszej osobistej kontroli nad
swoim zyciem. Badanie byto przeprowadzone na 97 osobach — 40 m¢zczyznach i 57
kobietach'’.

Analiza otrzymanych wynikéw w badaniu Jerome Tobacyka $wiadczy o tym,
ze przezycie religijnego nawrdcenia ma charakter centralnej reorganizacji osobo-
wosci o adaptacyjnych konsekwencjach dla indywidualnego funkcjonowania i daje
konwertytom poczucie sensu zycia, poczucie osobiste] mocy, znaczaco wyzszg sa-
moakceptacje z osobami, ktore nie przezyly nawrdcenia, wigksze zadowolenie i po-
czucie szczesécia. Po zapoznaniu si¢ z badaniami Tobacyka mozna wysnu¢ wniosek,
ze cztowiek odbudowujacy swe relacje z Bogiem, zaczyna réwniez odbudowywac
relacje interpersonalne z innymi osobami. Waznym aspektem w tej ,,odbudowie” jest
obraz siebie i stosunek do wtasnej osoby. Wedtug psychologa Alfreda Adlera postg-
powanie cztowieka wynika z jego mniemania czy pogladu, jaki ma o samym sobie
i o $wiecie. Badania Tobacyka potwierdzaja w pehi stwierdzenie Adlera, bo po-
kazuja, ze ludzie przyjmujacy wartosci religijne zaczynaja wprowadzaé je w zy-
cie 1 sg bardziej pozytywnie nastawieni do innych jak i do samych siebie. Nalezy
tu jednak zaznaczy¢, ze tylko na gruncie dojrzalej osobowos$ci moze rozwijac sig
dojrzata religijno$¢. Inny amerykanski psycholog Gordon Allport w swojej analizie
osobowosci religijnej wyrdznil tzw. religijnosc zewnetrzng i religijnos¢ wewnetrzng,
ktora jest charakterystyczna dla przyjmowanych postaw 0sob wierzacych. Religij-
nos¢ zewnetrzna ma charakter instrumentalny, gdyz w tym przypadku nie jest
ona naczelnym motywem zycia. Stuzy tylko do uzyskania przez jednostke korzysci
dla siebie. W codziennym zyciu nie s3 stosowane zalecenia wiary, a czlowiek nie
stuzy swojej religii, lecz ona stuzy jemu. Ten typ uwaza si¢ za charakterystyczny dla
osobowosci niedojrzalej, pozbawionej pozytywnych zwigzkow emocjonalnych z in-
nymi ludZzmi, o niezaspokojonej potrzebie bezpieczenstwa uczuciowego. Jednostki
o tego typu religijno$ci odznaczajg si¢ brakiem wgladu w siebie oraz brakiem umie-
jetnosci realistycznego spostrzegania siebie i1 innych. Zachowania religijne sa dla
tych osob obronnym mechanizmem ucieczkowym, utatwiajacym rozwigzywanie
wlasnych problemow. Wartos¢ religii jest wigc dla nich instrumentalna i utylitarna
(jako bezpieczenstwo, pocieszenie, rozrywka). Religijnos¢ zewnetrzna nie uwzgled-
nia calosci prawd religijnych, lecz wybiera to, co zgadza si¢ z wlasnym interesem

4 Tamze.
15 Tamze, s. 237.
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jednostki. Cztowiek o religijnosci zewnetrznej widzi szczegolnie spoteczne jej funk-
cje, praktykuje okolicznosciowo i pod wptywem drugorzednych motywow!. Reli-
gijnos¢ wewnetrzna wplywa na catoksztatt zycia jednostki: motywacje i znaczenie
czynow. Religijnos¢ tego typu jest charakterystyczna dla osobowosci dojrzatej. Ten
typ religijnosci przenika cale zycie cztowieka taczac jego warto$ci z normami spo-
tecznymi. Jest to religijnos¢ bardziej refleksyjna i zréznicowana, osobowa i uni-
wersalna nastawiona na braterstwo, mito$¢ blizniego, zyczliwo$¢. Wartos¢ religijna
dla jednostek o religijnosci wewnetrznej jest najwazniejsza. Zyjac taka religijnoscig
poszukuje si¢ glebszych wartosci i chetnie uczestniczy we wspolnocie!’.

Badania przeprowadzone przez cytowanego juz wczesniej ks. Prezyng wykaza-
ly, Ze religijnos¢ mierzona jako centralno$¢ przedmiotu postawy religijnej, powia-
zana jest z warto$ciami spolecznymi i potrzeba otwarcia na drugiego czlowieka.
Niska centralno$¢ wykazuje zwiazki z elementami narcyzmu. Wedtug Schwartza
i Huismansa najsilniej z religijno$cia powigzane sg takie wartosci jak: konserwa-
tyzm, zyczliwo$¢, tradycja, konformizm. Badania Hutsebauta, wskazaly, ze osoby
o dojrzatej religijnosci reprezentuja wysoki poziom altruizmu, otrzymujac wysokie
wyniki w skalach: Zaleznos¢, Identyfikacja, Wspothumanitarnosé¢ i Norma Etycz-
na's.

Badania przeprowadzone w roku 2008 przez Andrew Clarka z Paryskiej Szkoty
Ekonomicznej we wspodtpracy z Orsolya Lelkes z Europejskiego Centrum Badan
nad Dobrobytem, ktore na poczatku mialy tylko odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego
jedne panstwa przeznaczaja wigksze kwoty na zasitki dla bezrobotnych niz inne,
przyniosty informacje, ze ludzie religijni odczuwaja mniejszy stres z powodu braku
pracy niz niewierzacy. Autorzy badan podkreslaja, ze religijnos¢ nie tylko zwigk-
sza satysfakcje z zycia, ale dziata jak bufor neutralizujacy wptyw negatywnych do-
$wiadczen np. rozwodu czy braku pracy. Badanie przeprowadzono wsrdod 30 tysiecy
Europejczykow z 21 krajow — katolikow i protestantow'®. Innym pozytywnym skut-
kiem postawy religijnej wedtug pisma ,,Social Science & Medicine” jest to, iz osoby
wierzace i przestrzegajace zasad wiary sg w mniejszym stopniu narazone na $mierc
z powodu raka ptuc i choréob zwigzanych z naduzywaniem alkoholu, a w rezultacie
zyja dtuzej. Niebagatelng rolg wptywajaca na samopoczucie ma takze modlitwa,
czego dowodem sg badania przeprowadzone w Anglii przez TNS na zlecenie chrze-
Scijanskiej organizacji Tearfund. Wyniki ankiet pokazaty, iz 38% o0so6b odpowiedzia-
lo, ze przez modlitwe czuja si¢ wyciszeni i zadowoleni, a 57% stwierdzito, ze modli-
twa ma wplyw na ich bieg zycia. Interesujacym aspektem tych badan jest to, ze 12%

16 M. Donahue, Intrinsic and extrinsic religiousness: the empirical research, ,,Journal for the Scien-
tific study of Religion” 4 (1985), s. 418-423.

17 R. Kahoe, The Development of Intrinsic and Extrinsic Religious Orientations, ,,Journal for the
Scientific study of Religion” 4 (1985), s. 408-412.

18 J. Sliwak, Altruizm a religijnos¢ czlowieka. Badania empiryczne, Roczniki Filozoficzne” 41/4
(1993), s. 53-78.

19 Zob. http://www.rp.pl/artykul/109863-Ludzie-wierzacy-sa-szczesliwsi.html#ap-1 [14.10.2010].
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ateistow przyznato si¢ do odprawiania modlitw?’. Wspotczesnie coraz wiecej badan
medycznych prowadzonych przez wiodace szpitale 1 uniwersytety w Stanach Zjed-
noczonych wykazuje, ze wiara w Boga czyni cztowieka zdrowszym i szczesliw-
szym. Doktadna analiza ponad 1500 uznanych badan medycznych wskazuje, ze lu-
dzie bardziej religijni i modlacy si¢ regularnie sg zdrowsi psychicznie i fizycznie
niz ateisci. W 125 badaniach, ktore badaty zwiazek miedzy zdrowiem a regularnym
kultem religijnym, 85 pokazato, ze osoby, ktore regularnie praktykuja zyja dhuzej?'.
Wedtug dr Harolda Koeniga, dyrektora Duke’s Center for Spirituality, Theology and
Health, korzysci ptynace z zaangazowania religijnego, a takze zaangazowania we
wspolnote modlitewna, powoduja to, iz tacy ludzie lepiej sobie radza ze stresem,
doswiadczaja lepszego samopoczucia, poniewaz maja wigcej nadziei, sg bardziej
optymistyczni, doswiadczajg mniejszej depresji, mniej leku i zdecydowanie rzadziej
usitujg popetni¢ samobdjstwo w chwilach zyciowych kryzysow?.

Z drugiej zas$ strony badania pokazaty, ze lekarze, ktorzy sg ateistami lub agnosty-
kami, dwukrotnie czegsciej sa sktonni podejmowaé decyzje, ktdore moga skroci¢ czas
zycia pacjentow $miertelnie chorych. Natomiast lekarze wyznajacy religie chrze-
Scijanskg starajg si¢ bardziej walczy¢ o zycie i zdrowie pacjentéw. Profesor Clive
Seale z Queen Mary University of London, ktory przeprowadzit te badania wsrod
3733 angielskich lekarzy stwierdzit, ze gdyby byt pacjentem ze Smiertelng choroba,
to chciatby wiedzie¢, czy jego lekarz jest osoba religijna, czy ateista”. Prywatny
poglad lekarza na temat religii ma diametralne znaczenie dla jego funkcjonowania
w obszarze zawodowym i podejmowania przez niego decyzji wzgledem pacjentow.

2. Od tozsamosci transpersonalnej do tozsamosci chrzescijanskiej

Tozsamos¢ jest jedna z gtownych poje¢ w psychologii, ktora jest w szerokim
polu zainteresowan réznych dziedzin tejze nauki jak np. psychologii osobowosci,
psychologii klinicznej i spotecznej. Tozsamos¢ jest uyymowana podmiotowo jako po-
czucie wlasnej tozsamosci indywidualnej jak i przedmiotowo, czyli element wiedzy
0 sobie*.

Wedhtug ks. dr. Marka Dziewieckiego tozsamos¢ mozemy rozpatrywac na dwoch
poziomach. Pierwszy poziom tozsamosci obejmuje sfere fizyczna: cielesnos¢, picio-
wos¢, seksualnos¢, wyglad zewngtrzny, stan zdrowia, wiek i wszystko to, co wiaze
si¢ ze samo$wiadomoscia cztowieka w aspekcie fizycznym. Drugi poziom tozsa-
mosci obejmuje sfere psychiczng. Sfera ta to zespot cech, mechanizméw oraz kom-
petencji w sferze intelektualnej i emocjonalnej. Tozsamo$¢ psychiczna to poziom

2 Tamze.

21 Zob. http://www.newsmax.com/Health/Headline/prayer-health-faith-medicine/2015/03/31/
1d/635623/[19.02.2012].

22 Tamze.

3 Zob.  https://www.theguardian.com/society/2010/aug/26/doctors-religious-beliefs-terminally-ill
[19.02.2012].
2 A. Galdowa (red.), Tozsamos¢ czlowieka, Krakow 2000, s. 43.
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(trzeci) psychofizjologiczny, psychospoleczny oraz racjonalno-duchowy. Pierw-
szy poziom okresla gtownie postawe, wobec cielesnosci i samopoczucie fizyczne.
Poziom drugi obejmuje procesy psychiczne, zwigzane z kontaktami oraz wigzami
spolecznymi danej osoby i potrzeba osiagnigcia pozytywnego statusu spotecznego.
Poziom trzeci obejmuje procesy i potrzeby psychiczne zwigzane z poszukiwaniem
prawdy w sferze myslenia i dzialania, a takze procesy zwiagzane z poszukiwaniem
norm moralnych, hierarchii wartosci oraz sensu ludzkiego zycia®.

Ks. Dziewiecki uwaza jednak, ze zaden z tych poziomow nie wyczerpuje ludzkiej
tozsamosci, gdyz sfera psychiczna, to nie caty cztowiek, lecz jedynie sposob prze-
zywania siebie oraz otaczajacej rzeczywistosci. Wskazuje on réwniez na sytuacje,
w ktorej sfera psychiczna staje si¢ gldwnym wyznacznikiem tozsamosci cztowieka.
Ma on wtedy tendencje, by upatrywac sens swego istnienia w samorealizacji. Tego
typu tozsamos$¢ jest obecnie promowana w dominujgcych kierunkach psychologii
i pedagogiki, blokujac w rzeczywistosci rozwdj cztowieka. Patrzenie na siebie przez
pryzmat samorealizacji prowadzi bowiem do egoistycznego skupienia si¢ na sobie
i na wlasnych potrzebach czyli na narcyzmie. Duchowny ten podkresla rowniez,
ze w tym przypadku samorealizacja oznacza, iz na poczatku i na koncu rozwoju
jest cztowiek i jego psychiczne ,,ja”, a zatem kto$ z takg tozsamoscig uwaza siebie
za stworcg, lub przynajmniej za tworce wlasnego zycia. Prowadzi to do stawiania
siebie w miejsce Boga, a w konsekwencji do nieuchronnego rozczarowania®.

Bledna forma samorealizacji tgczy si¢ z rowniez blednym rozumieniem samoak-
ceptacji. Rozumiana dostownie samoakceptacja oznacza, ze dany czlowiek bezkry-
tycznie akceptuje wszystkie swoje cechy i sposoby postepowania. Takie mys$lenie
0 tozsamos$ci mozemy odnalez¢ w transpersonalnej koncepcji tozsamosci. Interesu-
jacym faktem, na ktory chcialbym w tym miejscu zwrdci¢ uwagg, jest to, ze osoby,
ktore weszty w dziedziny zwigzane np. z parapsychologia i filozofia Wschodu, nie
znajac zalozen tej koncepcji, doktadnie jg realizowaty w swoim zyciu. Pozwole so-
bie zatem na krotkie omowienie transpersonalnej koncepcji tozsamosci.

Angielski pisarz i filozof Aldous Huxley, ktory stat si¢ prawdziwym guru dla
wszystkich z pod znaku New Age — gnostykow, okultystow, zwolennikow filozofii
Wschodu, w roku 1948 napisat ksiazke pod tytutem ,,Filozofia wieczysta”, w kto-
rej dokonat wyktadni tozsamosci i religii. Wedtug niego kazda religia rozpada si¢
na dwie czgsci: egzoteryczng i ezoterycznga. Na strazy egzoterycznej postaci prawd
religijnych stoja oficjalne ko$cioty i zwigzki wyznaniowe, ktore zaciemniajg pod-
stawowa jednos¢ i tozsamos$¢ uniwersalnego przekazu duchowego, gdyz swoim
nauczaniem kladg nacisk na doktrynalne réznice pomiedzy religiami. Zdaniem
Huxleya podziat religii czy duchowosci jest bledem. Nie ma bowiem wigkszego
znaczenia, kto glosi ,,mistyczny przekaz”, czy chrzescijanin, czy buddysta, czy pe-
ruwianski szaman, gdyz wszystkie drogi prowadzg do zrédta Transcendencji. Ina-
czej rzecz ujmujac, idac za tokiem myslenia Huxleya — wszystkie drogi prowadza

% Zob. http://www.opoka.org.pl/biblioteka/I/IP/md_tozsamosck.html [03.07.2016].
2 Tamze.



222 Andrzej Wdowiszewski

do Boga lub ,,nieba” i nie jest wazne, jak nazywany jest ten Bog — Energia kosmicz-
ng, Kriszng, Buddg czy Jezusem. Jak zauwaza ks. prof. Andrzej Kowalczyk, Jezus
Chrystus wedtug tworcow ruchu New Age nie byt postacia historyczna, lecz dusza
wszystko przenikajaca, ktora objawiala si¢ w przesztosci pod réznymi imionami,
np. Buddy i Zaratustry. Jeden z czotowych przedstawicieli tego ruchu dziennikarka
i socjolog Merylin Ferguson glosi, ze ,,do osiagnigcia nowej §wiadomosci moga
przyczynia¢ si¢ wszystkie istniejgce religie i sekty tacznie z satanizmem, a takze
praktyki spirytystyczne, okultystyczne i magia””’. Zdobycie przez ludzko$¢ nowe;j
swiadomosci, zdaniem Ferguson, jest zapisane w gwiazdach, swiat wchodzi bowiem
w epoke zwang przez astrologéw epoka wodnika, ktorego cecha jest braterstwo™,
Idea New Age jest ,,wrzucenie wszystkich wierzen do jednego worka”, worek ten
jest peten sprzecznosci i jak konkluduje ks. Kowalczyk: ,, Trzeba stabo orientowac
si¢ w problematyce religijnej, aby taki worek sprzecznosci kupi¢”?. Tutaj takim
wspolczesnym przyktadem tej ideologii jest propozycja dwoch amerykanskich psy-
choterapeutow skierowana do osob, ktére maja problemy ze stresem. W ksigzce
»1WO0j stres...”, wydang przez Gdanskie Wydawnictwo Psychologiczne, mozemy
przeczytaé, ze: ,,Istnieje nowa gataz w psychologii zwana ekopsychologia. Jej zwo-
lennicy zalecaja szczegdlny rodzaj terapii, gdy zycie staje si¢ nie do zniesienia. Na-
lezy po prostu pdjs¢ do parku, czy do lasu i przytuli¢ si¢ do drzewa™®. Zacheca si¢
takze m.in. do tego, co powoduje duchowe i psychiczne zagrozenia np. do upra-
wiania jogi, medytacji, ,,pozytywnego myslenia”, wizualizacji, a takze zacheca sig,
do osobistej relacji z Bogiem, ale w do$¢ przewrotny sposob piszac, ze: ,,Wiele
0s0b, ktore poszukujg w zyciu sensu i chcg czué si¢ spetnione, kochane i wyjatko-
we, znajduja to wszystko w osobistym stosunku do Boga — niezaleznie od tego, jak
go pojmuje: jako Najwyzsza Istote, wyzsza swiadomos$¢, Budde, uniwersalng site
zyciowa czy pod postacig innej jeszcze idei ducha transcendentnego wobec ludzkie-
go doswiadczenia. Jak jednak doswiadczy¢ takiego glebokiego zwigzku z Bogiem
— zwiazku, ktory poruszy twoje wnetrze i sprawi, ze poczujesz si¢ bezgranicznie
kochany? W rozwoju duchowym i w zdobyciu wewnetrznej sity pomoga ci metody,
ktore tu przedstawiamy.(...) W procesie rozwoju wewnetrznego moga ci pomoc:
Biblia (chrzescijanstwo), Tora (judaizm), Taoteking (taoizm), Abhidharma Pitaka
(buddyzm), Koran (islam) oraz Wedy (hinduizm). (...) W ksiegach tych, stanowig-
cych wyraz duchowosci i madrosci, z ktorych ludzie czerpig od wiekow, przewija si¢
wiele podobnych watkow. To podobienstwo zawartego w nich przestania moze dac¢
nadzieje i site tym, ktorzy je zglebiaja™'. Widaé tu ewidentng manipulacj¢ autorow
ksigzki, ktorzy zrownali Boga z Budda, a takze nazywaja Boga bezosobowo jako
Luniwersalna sita”. Ponadto zréwnuja takze Bibli¢ z ksiggami buddyjskimi i hin-

2 A. Kowalczyk, Europa jakiej nie znasz, Gdansk 1996, s. 138.

2 Tamze.

Tamze.

E. Boenisch, C. M. Haney, Twdj stres — sens Zycia, rownowaga i zdrowie, Gdansk 2007, s. 137.
Tamze.
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duskimi, sugerujac podobne przestanie tych ksigg. Nie mozna niestety zapytac tych
psychoterapeutow, gdzie oni widza te podobienstwa?

W ksigdze buddyjskiej ,,Guhyasamaja tantra” mozemy przeczytac, ze zabicie
szamana 1 zjedzenie go, daje wiernemu niezwykta moc i zdolnosci paranormalne.
Podobnie jest w hinduizmie, w ktorym oddaje si¢ hold demonom, a nawet w skraj-
nych przypadkach sktada si¢ ofiary z ludzi np. w rytuale zwigzanym z tantra joga.
Mowienie zatem o podobienstwach duchowosci chrzescijanskiej z religiami wscho-
du jest manipulacja. Mozemy zauwazy¢, ze dzisiaj tzw. ,,tradycyjni psycholodzy”
zajmujg si¢ rowniez zjawiskami paranormalnymi, jednoczesnie propaguja przy tym
filozofi¢ New Age, ktorej glownym celem jest walka z chrzescijanstwem pod zasto-
ng synkretyzmu religijnego czyli taczeniu réznych religii i filozofii w jedng ogolna,
uniwersalng ideg¢ (religie). Zalazki tej idei, ktora dominuje w ruchu New Age, moz-
na zobaczy¢ w powstalym w 1875 roku Towarzystwie Teozoficznym. Tworcami tej
organizacji byli: Helena Btawatska i Henry Steel Olcott. Celem tego towarzystwa
byto propagowanie filozofii Wschodu — hinduizmu i buddyzmu, jako alternatywy
wobec chrzescijanstwa. Wedtug ks. prof. Andrzeja Zwolinskiego satanizm stat si¢
jednym z elementow mysli okultystycznej i teozoficznej, ktora propagowali Btawat-
ska i Olcott, gdyz oboje zajmowali si¢ czarng magia i okultyzmem?. Interesujace
jest to, iz w jednym z przegladéw ruchu New Age pt. ,,What is” napisano: ,,My
adepci New Age, korzystamy z szalenie dogodnego utatwienia: gdy raz wyrzekli§my
si¢ terminologii o charakterze okultystycznym, metafizycznym, a takze mowiacej
wprost o New Age, mamy do dyspozycji pomysty i chwyty bardziej strawne dla
szerokiej publicznosci. Mozemy teraz zmienia¢ nazwy, a zarazem cieszy¢ si¢ sku-
tecznoscig dziatania. Postepujac w ten sposob, otworzymy drzwi do New Age dla
milionow ludzi, ktorzy normalnie nie byliby na to podatni”*. Ta metoda propagan-
dowa polega na odpowiednim nazewnictwie niosagcym pozytywne skojarzenia, np.
»wzmocnienie potencjatu ludzkiego”, ,,pozytywne myslenie”, ,,osobowy rozwoj”,
»samoswiadomos$¢”, ,,samorealizacja”, ,,poszerzanie $wiadomosci”. Na tej bazie
powstata psychologia transpersonalna stworzona przez psychologow: Abrahama
Maslowa i Anthony’ego Suticha**. Doszli oni do wniosku, iz istnieje potrzeba po-
wotania do zycia psychologii zajmujacej si¢ problemami duchowymi, mistycznymi,
religijnymi, ktore majg wplyw na funkcjonowanie czlowieka, a sg pomijane przez

32 A. Zwolinski, Satanizm — w ggszczu zta, Krakow, 1995, s. 32.

33 A. de Lassus , New Age nowa religia?, Warszawa 1993, s. 54. Chcialbym tutaj tez doda¢d, ze zmi-
ana nazewnictwa jest niezmiernie istotnym czynnikiem manipulacji. W polskich szkotach parapsy-
chologicznych i psychotronicznych uzywa si¢ zamiennych nazw do dziedzin okultystycznych np.
parapsychologia nazywana jest psychologia alternatywng lub psychologiq stosowang; radiestezja i bio-
energoterapia, to odnowa psychobiologiczna; wrozbiarstwo i astrologi¢ nazywa si¢ astropsychologig,
a nawet doradztwem duchowym (!).

3 Termin psychologia transpersonalna zostat formalnie sformutowany przez psychiatre i psycholo-
ga Stanislava Grofa i odnosi si¢ do do§wiadczen transcendentalnych. W 1969 r. Maslow, Sutich i Grof
wydali pierwszy numer ,,Psychologii Transpersonalnej” (ang. Journal of Transpersonal Psychology),
pionierski periodyk akademicki poswigcony byt tej galezi wiedzy o jazni i cztowieku.
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zachodnia nauke. Miata to by¢ ,,czwarta sita” (obok psychoanalizy, behawioryzmu
i psychologii humanistycznej), ktora byla szczegdlnie zainteresowana takimi sta-
nami jak np. samorealizacja, wyrazanie i spetnianie metapotrzeb wartosci ostatecz-
nych, do$wiadczenia mistyczne, wyrazanie transpersonalnego i transcendentalnego
potencjatu®. Psychologia transpersonalna odwotuje si¢ do bardzo réznych zrodet
jak chociazby: ezoteryzm, gnoza i neognoza, orientalne systemy religijne (przede
wszystkim: buddyzm, hinduizm, taoizm), tradycje poganskie (magia, wiedZzmostwo
i czarownictwo), ekologizm, tradycje plemienne (szamanizm) oraz synkretycznie
potraktowana mistyka wszystkich czaséw i kultur. Przedstawiciele psychologii
transpersonalnej uwazaja, ze s w stanie t¢ wielos¢ religii i szkot duchowych spro-
wadzi¢ do wspdlnego mianownika, gdyz rdzeniem kazdej wielkiej religii jest jedna
i ponadczasowa prawda — philosophia perennis — zawarta w pismach jej najbar-
dziej zaawansowanych adeptow, a mianowicie mistykow?. Philosophia perennis
jest jednym filarem psychologii transpersonalnej, drugim natomiast jest przekonanie
o mozliwosciach osiggania standw opisanych przez mistykéw, dzigki odpowiednim
oddzialywaniom okres§lanych jako ,,psychotechnologie”, lub tez ,,dyscypliny $wia-
domosciowe”. Zrodtami dostarczajacymi technik do takich oddziatywan moga byé :
pisma mistykow, réznorodne tradycje duchowe, doswiadczenia z Srodkami psycho-
delicznymi, badania nad zmienionymi stanami §wiadomosci oraz dos$wiadczeniami
paranormalnymi (jasnowidzenie, prekognicja, telepatia itp.). Psychologia transper-
sonalna to konglomerat r6znych praktyk, wierzen religijnych, doswiadczen stanow
mistycznych, realizowany dzigki zastosowaniu odpowiednich technik. Wedtug Pio-
tra Zylicza orientacja transpersonalna jest probg budowania mozliwie cato$ciowe;j
wizji cztlowieka. W kazdym cztowieku jest obecne dazenie do wykraczania poza
kolejne formy tozsamosci ku ostatecznej kosmicznej jednosci®’. Jeden z czotowych
przedstawicieli New Age psycholog Ken Wilber postulowat dazenie do ostatecznej
Jjednosci, czyli do osiggnigcia najwyzszej tozsamosci rozumianej jako osiagnigcie
boskosci®®. Kolejny lider New Age, Werner Erhard powiedziat: ,,Cztowiek, to wy-
nurzajacy si¢ Bog (...) M¢j plan i moj obowiazek, to ukaza¢ wam nowa drogg,
ktora pozwoli zajasnie¢ temu, co w cztowieku jest boskie™’. Podobnie widzi to Alan
Watts, mistrz w zen buddyjskim: ,,To co pocigga w zen, jak tez innych formach
filozofii Wschodu, to fakt, iz odkrywa ona szeroki obszar, (...) gdzie nareszcie ,,ja”
nie da si¢ odr6zni¢ od Boga*. Wedlug tej filozofii ostatecznym przeznaczeniem
cztowieka jest rozptyniecie si¢ w ,,wielkim kosmicznym morzu”: ,,Celem jaki sobie
stawiajg liczne szkoty jogi, to wchionigcie jednostki przez Uniwersalne Szczescie

35 A. Galdowa (red.), Tozsamosé czltowieka, Krakow 2000.

36 A. Gatdowa (red.), Klasyczne i wspdlczesne koncepcje osobowosci, Krakow 1999, s. 257.

37 P. O. Zylicz, Orientacja transpersonalna w psychologii, ,Przeglad Psychologiczny” 3-4/38
(1995), s. 446-467.

3% Por. T. Jakubowicz-Mount, Rozwidlone Sciezki. Stare korzenie zywiq nowe myslenie czyli odrodze-
nie kultury naturalnej, http://www.gnosis.art.pl/numery/gnl1_2.htm [11.10.2009].

3 A. Zwolinski, Yoga — droga w nieznane, Krakow 1995, s. 14.

4 Tamze.
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Jednosci, tak jak kropla wody rozptywajaca si¢ w wielkim kosmicznym morzu. Jed-
nostka traci indywidualng tozsamos$¢, kiedy wchodzi w stan bezjazniowej nirwany.
Jazn staje si¢ wtedy bogiem™!. Wypowiedzi te obrazujg idee widzenia czlowicka,
jaka kreuja przedstawiciele transpersonalizmu®.

Innym ciekawym aspektem psychologii transpersonalnej jest to, iz wlasciwej oce-
ny jej zawartosci moze dokonac wylacznie osoba, ktora przeszta odpowiedni trening
w tzw. dyscyplinach §wiadomosciowych lub tez przezyta doswiadczenia mistyczne,
ewentualnie psychodeliczne (!)*. Przywotanie takiego zastrzezenia, ze tylko oso-
by, ktore przeszty doswiadczenie z transpersonalno$cia, majg prawo do jej krytyki,
jest z gruntu fatszywe. Jest to odbieranie prawa do krytyki, co jest fundamentalnym
prawem kazdego cztowieka. Gdyby te¢ filozofi¢ przenies¢ na inne dziedziny zycia,
mozna by np. zakaza¢ krytykowania aborcji osobom, ktére nigdy aborcji nie do-
konaty w swoim zyciu. Takie podejscie zwolennikéw psychologii transpersonalnej
jest zupelie absurdalne zaréwno z punktu widzenia moralnego jak i naukowego.
Paradoksem transpersonalistow jest rowniez to, ze krytykuja religi¢ chrzescijanska,
szczegolnie Kosciot katolicki nie wglegbiajac si¢ specjalnie w nauki Jezusa Chrystu-
sa, a skupiajac si¢ tylko na instytucjonalnym aspekcie tegoz Kosciota. Psycholodzy
spod znaku transpersonalnosci sg tak naprawdg kreatorami nihilizmu, batwochwal-
stwa, egoizmu i egocentryzmu. Ta pokusa samostanowienia o sobie, bez zadnych
norm moralnych i religijnych jest bardzo silna. Hastem reklamowym tej filozofii
mogloby by¢ zdanie: ,,wszystko jest we wszystkim.” Czlowiek jednak z natury nie
chce by¢ traktowany jak masa rozptywajaca si¢ w kosmicznej nicosci czy w innych
osobach i ich duszach. Bardzo interesujaco scharakteryzowat to G.K. Chesterton
w swojej ksiazce pt. ,,Orthodoxy” piszac: ,,Chcg kocha¢ swojego blizniego, nie dla-
tego, ze jest mng, ale wlasnie dlatego, ze mna nie jest. Pragne podziwia¢ $wiat, nie
tak jak kto$ lubigcy patrze¢ w lustro, poniewaz widzi w nim siebie, swoja jazn, ale

4 R. N. Baer, S. Rouvillois, W matni New Age. New Age kultura i filozofia, Krakow 1996, s. 184.

42 Nalezy tutaj dopowiedzie¢, ze jeden z tworcow psychologii transcendentalnej Anthony Sutich
rozczytywat si¢ w autorach, ktorzy propagowali okultyzm: Sri Aurobindo, Anna Besant, Helena Bla-
watska. Na Sutichu duze wrazenie zrobity takze prace Ramakrishny i Swamiegi Vivekanandy — hindus-
kich guru, zyjacych na przetomie XIX i XX w., ktorzy przez swoich uczniow uwazani byli za wcielenia
bogow. Interesujace jest takze to, iz ideologia New Age przez 3 lata (2010-2012) byta regularnie propa-
gowana na Uniwersytecie Gdanskim za sprawg Instytutu Pedagogiki, ktory organizowat tzw. spotkania
integralne. Podczas konferencji w 2010 roku, ktora byta zatytutowana: Doswiadczanie duchowosci,
reklamowano niebezpiecznych sekciarzy, takich jak m.in. Bhagwana Shree Rajneesha, bardziej zna-
nego jako Osho. W sekcie Rajneesha dochodzito do przypadkéw samobojstw i chordb psychicznych;
mezczyzn zmuszano do sterylizacji a kobiety do aborcji oraz dokonywano takze okrutnych gwattow
na kobietach i dzieciach [w: C. Matrisciana, Gods of the New Age, Eugene 1985]. W czasie tej
konferencji prezentowano rowniez Sai Babe, ktory uwazat siebie za Mesjasza, a byt oskarzany o handel
narkotykami i pedofili¢ [w: T. Brooke, Avatar of Night — The Hidden Side of Sai Baba, Tarang 1982].
Lansowano takze Maharishi Mahesha Yogi, tworce transcendentalnej medytacji, ktorego wyniki badan
mowigce o pozytywnych oddziatywaniach TM na cztowieka, po latach okazaty si¢ oszustwem [w: J.
Weldon, Transcendental Meditation in the New Millenium (Part Two), ,,The Christian Research Jour-
nal”, 6/27 (2004), s. 2].

3 A. Galdowa (red.), Klasyczne i wspolczesne koncepcje osobowosci, Krakow 1999, s. 258.
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tak jak ktos, kto kocha kobietg, poniewaz jest zupetnie inna. Jezeli dusze sg odrebne,
mito$¢ jest mozliwa. Jezeli dusze sg zjednoczone, mito$¢ staje si¢ niemozliwa. Jezeli
$wiat jest peten rzeczywistych jazni moga by¢ one rzeczywiscie nieegoistyczne. Ale
wedtug zasady pani Besant (liderka New Age), caty kosmos to tylko jedna ogromnie
egoistyczna osoba”*. Cztowiek zatem wpada w putapke, otrzymujac sprzeczne in-
formacje, gdyz z jednej strony mowi mu sig, ze jest kim§ waznym i znaczacym, nie
powinien si¢ ogranicza¢ w stawianiu sobie celow, w ksztaltowaniu wlasnego ,,ja”,
a z drugiej strony otrzymuje przekaz, ze aby co$ znaczy¢ musi rozptynac si¢ w ko-
smicznej masie transcendencji, by stac si¢ transcendentnym czyli boskim. Jednostka
staje si¢ wigc tworzywem stworzonym przez samg siebie. Czy zatem cztowiek jest
wstanie udzwigna¢ w sobie Boga? Chcialbym tutaj przedstawi¢ przypadek dziew-
czyny z Gdanska, ktéra doswiadczyla tego problemu, gdy zaangazowata si¢ w joge
i medytacje Wschodu. Oto krotki fragmentu jej wypowiedzi: ,, W nocy zaczetam
mie¢ lgki, ktore nie od razu skojarzytam z praktykowaniem medytacji i jogi. Po-
jawity si¢ mysli dotyczace Boga, zaczelam zadawac sobie pytanie, czy ja jestem
Bogiem? Jesli tak, to co ja mam robi¢ ze §wiatem jako Bog? Bytam przerazona. Nie
wiedziatam kim jestem™. Sytuacja, o ktorej powiedziata ta osoba, paradoksalnie
stala si¢ dla niej pierwszym krokiem ku uwolnieniu si¢ od tozsamosci transpersonal-
nej i skierowaniu si¢, ku nowej tozsamosci — tozsamosci chrzescijanskiej.

Fundamentem tozsamos$ci chrzesécijanskiej jest odkrywanie siebie, kim jestem
i dlaczego, a raczej, dla kogo istnieje? Cztowiek zaczyna rozumie¢, ze nie jest w sta-
nie stworzy¢ samego siebie. Ma $wiadomo$¢, ze nie sobie samemu zawdzigcza wia-
sne istnienie, a jego tozsamosc jest ukryta w Bogu. Uswiadamia sobie fakt, ze zrodto
tozsamosci znajduje si¢ poza nim, a zatem nie moze w pelni zrozumie¢ siebie bez
Chrystusa. Cztowiek zatem powinien by¢ catym swym jestestwem zakorzeniony
Chrystusie, bo ta wtasnie wiez jest istota naszej tozsamosci, naszego duchowego,
psychicznego i fizycznego bezpieczenstwa. Nasza wewnetrzna integralno$c¢, spoj-
no$¢ w procesie stawania sie¢, bycia zalezy od osobistej relacji z Bogiem. Wedtug ks.
Dziewieckiego ,,formowanie tozsamosci na poziomie ontycznym, czyli na poziomie
bycia, a nie jedynie na poziomie doswiadczenia samego siebie, zaczyna si¢ od pyta-
nia: od Kogo pochodzg i jakie ma propozycje Ten, ktory zapragnat mojego istnienia.
Tozsamos¢ to takze odpowiedz na pytanie, kim jestem? i po co zyj¢ ? — niezaleznie
od aktualnych cech i kompetencji”™*.

Zdaniem ks. prof. Henryka Pietrasa prawidtowo uksztattowana tozsamo$¢ chrze-
Scijanska charakteryzuje si¢ dojrzatoscig sfer budujacych t¢ wiasnie tozsamosc.
Do tych sfer naleza m.in.: sfera myslenia, sfera emocjonalna, sfera moralna, sfera
duchowa, sfera religijna. Sfera myslenia chrzesécijanskiej tozsamosci to §wiadomosc,
ze sensem ludzkiego intelektu jest szukanie obiektywnej prawdy, gdyz los cztowieka

* A. Zwolinski, Yoga - droga w nieznane, Krakéw 1995, s. 19-20.

4 Biuletyn Gdanskiego Centrum Informacji o Sektach i Nowych Ruchach Religijnych. Kwartalnik
o zagrozeniach duchowych” 3/20 (2009), s. 17-19.

46 Zob. http://cywilizacja.ien.pl/?id=472 [04.03.2010].
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nie zalezy od jego subiektywnych przekonan, lecz od obiektywnych faktow i uwa-
runkowan. Dojrzato$¢ sfery emocjonalnej oznacza, ze cztowiek jest §wiadomy tego,
iZ jego sposob przezywania siebie i §wiata nie jest czyms$ przypadkowym, stanowi
rodzaj informacji o jego sytuacji zyciowej, a zwlaszcza o jego postegpowaniu oraz
o0 jego wigzach z Bogiem i ludzmi. Dojrzalos¢ w sferze moralnej oznacza $wia-
domosé¢, ze tylko niektdre sposoby postgpowania prowadza do rozwoju i satysfak-
cji. Wszystkie inne prowadzg do krzywd, a nawet do autodestrukcji*’. Zdaniem ks.
Pietrasa moralno$¢ to rodzaj szczeg6lnej inteligencji, umozliwiajacej odrdznienie
tych zachowan, ktore nas rozwijaja od zachowan, przez ktore wyrzadzamy krzyw-
de sobie lub innym. Bardzo wazng sferg tworzaca tozsamos¢ chrzescijanska jest
dojrzata sfera duchowa. Wyraza si¢ w zdolnosci cztowieka do zrozumienia samego
siebie, czyli szukanie odpowiedzi na trzy podstawowe pytanie: skad si¢ wziglem?,
dokad zmierzam?, w oparciu, o jakie wartosci i wigzi mogg osiaggnac cel, do ktorego
daze? Ks. Henryk Pietras zwraca uwagg, ze czlowiek pozbawiony duchowosci czy
zadawalajacy si¢ naiwnymi odpowiedziami w tej dziedzinie, jest z definicji nie tyl-
ko niedojrzaty, ale tez zniewolony. Nie moze bowiem w sposob swiadomy i wolny
kierowac soba, skoro nie wie, kim jest, ani dokad zmierza. Nie ma zatem zdrowia
psychicznego, rozwoju i wolnosci bez duchowosci®. Istotne znaczenie ma sfera re-
ligijna, ktora oznacza, ze czlowiek buduje osobista wiez z Bogiem, ktory stworzyt
go z mitosci 1 kocha go w sposob nieodwotalny. Duchowny ten dodaje, ze ,,dojrzata
wi¢z z Bogiem jest najwazniejsza podstawa i gwarantem dojrzatej wigzi z czlowieka
z samym sobg i z drugim cztowiekiem. Ks. Pietras wyszczegolnia tez sfere spolecz-
ng, ktora, jesli jest dojrzata, to cztowiek ani nie popada w osamotnienie i izolacjg,
ani nie godzi si¢ na zaburzone, czyli toksyczne wigzi oparte na strachu, manipulacji,
podporzadkowaniu czy przemocy®.

Duchowny w swojej analizie pokazuje jeszcze pie¢ sfer, ktore sktadaja si¢ na toz-
samos$¢ chrzescijanska: cielesna, plciowa, seksualna, a takze sfera wolnos$ci i warto-
$ci. Pozwole sobie zatem z tych pigciu sfer wyszczeg6lni¢ dwie z nich, czyli sfery
wolnosci i wartosci. Dojrzato$¢ w sferze wolnosci zdaniem ks. Pietrasa oznacza, ze
cztowiek zdaje sobie sprawg z tego, iz potrafi postugiwaé si¢ swoja wolnoscig w
taki sposob, iz rozumie, ze minimum wolnosci to wolno$¢ od wyrzadzania krzywdy
sobie i innym, a maksimum wolnosci to zdolno$¢ do dojrzatej mitosci. Dojrzatos¢
W sferze wartosci natomiast oznacza, ze cztowiek nie manipuluje samym sobg i nie
hudzi sig, ze wszystkie normy postepowania, idealy i wartosci sa jednakowo dobre i
prowadzg do rozwoju. Nie absolutyzuje tez warto$ci wzglednych (np. tolerancji czy
demokracji), lecz na szczycie hierarchii wartosci stawia mitos¢, odpowiedzialnos¢,
wiernose¢.

47 Zob.http://prasa.wiara.pl/doc/455335.Tozsamosc-chrzescijanska-ani-Zyda-ani-Greka
[04.03.2010].

* Tamze.

4 Tamze.
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3. Analiza ,,wartosci” i ,,nadziei” w wymiarze duchowym ludzkie;j
egzystencji

Problematyka wartos$ci byta zawsze obecna w kregu zainteresowan filozofow,
psychologdw i pedagogdw. Pozwole sobie zatem na krotkie przedstawienie kilku in-
terpretacji pojecia wartosci w ujeciu psychologicznym. Zdaniem T. Tomaszewskiego
wartosci zdeterminowane s3 doswiadczeniami i1 sytuacjami, ktore byly szczeg6lnie
wazne dla cztowieka. Wedtug Cz. Matusewicza wartosci stanowig standard wyboru
celow zyciowych, indywidualnej drogi zycia oraz tzw. spotecznej osobowosci czto-
wieka>®. Problem wyboru warto$ci wigze si¢ silnie z emocjami i tym wtasnie zagad-
nieniem zainteresowat si¢ A. Meinong, ktory analizowat ,,przezywanie wartosci”.
Jego zdaniem ,,warunkiem wystapienia przezycia wartosci jest sad egzystencjal-
ny stwierdzajacy istnienie lub nieistnienie czegokolwiek. Konsekwencja orzecze-
nia miaty by¢ przezycia uczuciowe. Jezeli istnieniu czego$ towarzysza przyjemne
uczucia, wowczas przezywamy wartosci dodatnie, jezeli zas uczucia nieprzyjemne
— przezywamy wartosci negatywne’!. Teori¢ Meinonga zmodyfikowat i rozszerzyt
Ch. Ehrenfels, ktory stwierdzit, ze przypisujemy obiektywne warto$ci wowczas, gdy
wystepuje tzw. ,,wzgledny przyrost szczescia”(warto$¢ pozytywna) lub ,,wzgledny
spadek szczesdcia”(warto$¢ negatywna). E. Thorndike zauwaza racjonalny charak-
ter warto§ciowania i jego wplywu na postepowanie. Wedlug niego miarg wartosci
sg konsekwencje, jakie dana rzecz, sytuacja czy postgpowanie pocigga za soba.
Czlowiek wartosciujacy przewiduje konsekwencje zaistniatego stanu, akceptuje go
wraz z konsekwencjami, albo przeciwstawia sie¢ przewidywaniu ztych nastepstw>2.

Warto$ci mozna bada¢ z réznych punktow widzenia, gdyz posiadajg one wielo-
ptaszczyznowy wymiar. Jednakze najbardziej interesujacg koncepcja, ktora wpisuje
si¢ w zakres omawianego przeze mnie problemu, jest koncepcja wartosci wedtug
ks. prof. Kazimierza Popielskiego, zajmujacego si¢ problemami ludzkiej egzysten-
cji 1 sposobu wyboru wartosci. Zdaniem ks. Popielskiego wartosci maja charakter
egzystencjalny: zyja w zyciu, z zycia si¢ wywodza i sg wlasciwe dla potrzeb zycia
konkretnej ludzkiej jednostki. Stawiajg wymagania o charakterze egzystencjalnym
1 sg potrzeba i pragnieniem typowo ludzkim. Duchowny ten zwraca uwage, na poj-
mowanie wartosci w dwojaki sposob — wartosci ,,w zyciu” i ,,wartosci dla zycia”.
Carl Rogers mowil o wartos$ci, ktére sa ,,w nas”, a Victor E. Frankl o dazeniu ,, ku
nim”, Albert Bandura wigzat je z uczeniem si¢ ich w zyciu, jeszcze inni wskazywali
na role motywujgca stuzaca rozwojowi’?. Ks. Popielski jest zwolennikiem podej-
Scia egzystencjalno-poznawczego, gdyz wartosci sg tu gwarantem ,,zycia”, rozwoju,
dojrzewania, satysfakcji, zdrowia itp. Uwaza on, ze egzystencji potrzebne jest cate
spektrum mozliwych wartos$ci, do ktérych mozna si¢ odnies¢ i sposréd ktorych moz-

0 Cz. Matusewicz, Psychologia wartosci, Warszawa 1975, s. 9.

Tamze.
Tamze.
Por. K. Popielski, Psychologia egzystencji. Wartosci w Zyciu, Lublin 2008, s. 143.
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na dokonywaé¢ wyboru. Ks. Popielski zwraca takze uwage na paradoksy wartosci
i egzystencji:

1. Im wyzszy i jako§ciowo bogatszy wymiar egzystencji, tym wartosci sg
mniej wyraziste i oczywiste, ale glebiej obecne i pelniej do§wiadczane, np.
warto$¢ mitosci jest zyciowym dazeniem i pragnieniem, ale takze niepoko-
jem egzystencjalnej glebi,

2. Im bardziej specyficzny jest wymiar egzystencji, tym wartosci sg bardziej
subtelniej w nim obecne, np. warto$§¢ mito$¢ niekoniecznie musi by¢ rozpo-
znawalna w wymiarze fizycznym, ale koniecznie w wymiarze duchowym,

3. Im glgbiej warto$ci sg ukryte w egzystencji, tym bardziej sg realne, aktyw-
ne i osobiste np. wartos¢ mitosci okupiona do§wiadczeniem cierpienia staje
sie realnie bardziej bliska, cenna i osobista®.

W tym miejscu chcialbym zwroci¢ uwage na to, co ks. Popielski nazywa — ,,jako-
$ciami egzystencyjnie komplementarnymi”, do ktorych zalicza zdrowie i chorobe,
cierpienie i bol. W swojej analizie wyjasniajacej to zagadnienie, postuguje si¢
dwoma znaczeniami ,,zdrowia”:

* Negatywne rozumienie slowa ,,zdrowie” — czyli zaburzenie zdrowia, ktore nie
jest wlasciwos$cig jednowymiarowg ani wytacznym efektem kombinacji struktur
tej samej dymensji, nawet mozliwe jest ich postrzeganie jako stanu aktywne-
go wspotdziatania wielu czynnikow zaburzajacych, ale pochodzacych z jednego
1 tego samego wymiaru egzystencji,

* Pozytywne rozumienie stowa ,,zdrowie” zawsze stanowi jakos$¢ 1 warto$¢ egzy-
stencyjna jednostki, wielowymiarowo bedacej i wielowymiarowo stajacej sig, tj.
fizycznie i psychicznie i duchowo™.

Zdaniem ks. Popielskiego zdrowie jest warto$cig temporalng, osobista, zindywi-
dualizowang podmiotowo i podmiotowo-osobowa: 1) zdrowie nalezy do kategorii
wartosci egzystencjalnych; 2) zdrowie nie ma charakteru lokalizacyjnego; 3) zawsze
choruje cztowiek, jako jednos¢ i catos¢. Zaburzeniom zdrowia towarzysza dwa feno-
meny z kregu ludzkich doswiadczen egzystencjalnych: bol i cierpienie. Bol cechu-
je si¢ lokalizacjg swego zaistnienia, jest przejawem stanu chorobowego. Cierpienie
ma charakter ,,rozlany” w catosci egzystencji; cierpienie moze towarzyszy¢ rowniez
zdrowiu’. Jak podkresla ks. Popielski, ,,bol jest zwiazany z uchwytng przyczyng na-
tury fizycznej, cierpienie ma za$ charakter wielowymiarowy, gdyz dotyka wszystkich
sfer zycia. Wobec cierpienia i bolu cztowiek moze przyjac¢ osobista postawe”. Osoby
szukajgce pomocy np. w grupach modlitewnych, czy tez uczestniczac w specjalnych
Mszach $w. z modlitwg o uzdrowienie pragng uwolni¢ si¢ od cierpienia fizyczne-

% Tamze.
3 Tamze.
¢ Tamze.
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g0, psychicznego lub duchowego. Maja nadzieje, ze jest mozliwa zmiana na lepsze
zycie. Czym zatem jest cierpienie, a czym jest nadzieja dla ludzkiej egzystencji?
Na to pytanie odpowiada ks. Popielski wskazujac jednoczes$nie na wieloptaszczy-
znowosC¢ tych dwoch zagadnien. Jego zdaniem cierpienie jest dos§wiadczeniem pod-
miotowo-osobowym. Majac odniesienie do struktur osobowosciowych, tym samym
jest ukorzenione takze w podtozu i podstawach somatycznych. Podkresla rowniez,
ze na struktur¢ przezywania cierpienia i sposoboéw jego doswiadczenia duzy wptyw
ma kultura, zycie spoteczne, postawa poszczegélnych osdéb wobec cierpienia, po-
ziom tolerancji na cierpienie i sposoby radzenia sobie z cierpieniem. Szczeg6lng
formg cierpienia jest cierpienie egzystencjalne, w ktorym mozna wyr6zni¢: smutek,
lgk, rezygnacje, rozpacz, uczucie bezsensu, przygngbienie, brak wyjscia z sytuacji.

Wedtug ks. Popielskiego obok doswiadczenia cierpienia, jako znaczacego prze-
zycia dla ludzkiej egzystencji, wazna jest nadzieja — wymiar noetyczny egzysten-
cji o charakterze motywacyjnym. Nadzieja aktywizuje egzystencje, a w sytuacjach
ekstremalnych, staje si¢ glowng sita podtrzymujaca motywacje zycia. Dla osobowej
egzystencji nadzieja jest rownoczesnie potrzeba i pragnieniem®’. Zdaniem duchow-
nego nadzieja w procesie motywacji jest rowna potrzebom takim jak np.: potrzeba
wolnosci, godnosci, odpowiedzialnosci. Potrzeba nadziei podlega procesom auto-
interpretacji dokonywanych przez cztowieka, ktory jest nosnikiem jej obecnosci
w swoim zyciu. Ks. Popielski uwaza, ze ,,bez obecnosci nadziei w zyciu ludzkim eg-
zystencja traci moc trwania”. Konstatuje takze, iz brak nadziei zamyka zycie w ,,te-
raz” i nie pozwala na otwarcie si¢ ,,ku...” potem. Jego zdaniem w tym przypadku
kurczy si¢ temporalna petnowarto$ciowos¢ egzystencji i staje si¢ ona byciem bez
mozliwosci i przysztosci. Nadzieja nalezy do potrzeb pierwotnych, podstawowych
i wyjsciowych dla egzystencji. Wedtug ks. Popielskiego nadzieja jest wsparciem
w sytuacjach wszelkich prob zyciowych kryzysow, frustracji, streséw itp. Jako fo-
nemem egzystencji jest potrzeba glgboko zakorzeniong w osobowym zyciu religij-
nym.

Podsumowanie

Z licznych badan na temat znaczenia religii w zyciu cztowieka wynika, iz poprzez
religie chrze$cijanska i dziatalnos¢ we wspolnocie nastepuje w nim transformacja
duchowa, przeksztatca on swoja postawe z obojetnie religijnej na proreligijna. Od-
budowywuje tozsamos$¢ chrzescijanska i zaczyna do swojego zycia adaptowac nowe
warto$ci z nadzieja na lepsza przysztos¢, dokonujac w ten sposob prawdziwego za-
korzenienia w Jezusie Chrystusie. Rozwoj zycia religijnego jest zatem sine qua non
ludzkiej egzystencji, jest wyrazem podmiotowosci cztowieka. Stanowi warunek jego
rozwoju na plaszczyznie psychicznej, duchowej i intelektualnej. Dla os6b ,,uwie-
dzionych” bledna filozofia méwiaca o Bogu jako np. Energii przenikajqcej wszystko
i czlowieku, ktory swoja moca moze podporzadkowac sobie te energie dla wlasnych

57 Tamze, s. 211.
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celow, przejscie od zakodowanego w $swiadomos$ci homo energeticus do homo re-
ligiousus, stanowi pewng trudno$¢. Cztowiek bowiem musi ,,nauczy¢ si¢”’ na nowo
Boga, czyli zrozumie¢ sens i warto$¢ przekazu religijnego zawartego w Biblii. Musi
takze dokona¢ zmian w systemie warto$ci, co wigze si¢ rowniez ze zmiang obrazu
wlasnego ,,ja” i przej$ciem od postawy ,,badz wola moja”, do postawy ,,badz wola
Twoja”. Osoba przestaje juz by¢ ,,wynurzajacym si¢ Bogiem” (wedtug filozofii New
Age), ktory sam siebie moze zbawi¢, lecz uznaje Jezusa Chrystusa jako Pana i Zba-
wiciela, tak jak pisat §w. Pawel: ,,Jesli wiec ustami swoimi wyznasz, ze Jezus jest
Panem i1 w sercu swoim uwierzysz, ze Bog Go wskrzesit z martwych — osiggniesz
zbawienie. Bo sercem przyjeta wiara prowadzi do usprawiedliwienia, a wyznanie jej
ustami — do zbawienia (...). Albowiem, kazdy, kto wezwie imienia Panskiego, be-
dzie zbawiony” (Rz. 10,8-10,13). Chcialbym tutaj jeszcze zwroci¢ uwagg na stowo
»Zbawienie” — gr. soteria — oznaczajace roOwniez ocalenie, uratowanie, wybawienie,
a zatem przyjecie Jezusa, pojscie za Nim daje nadzieje na ocalenie, na odnowienie
zycia, na wyzwolenie ze ztych duchowych i psychicznych uwiktan. Czlowiek za-
czyna rozumieé, ze ,,prawdziwego ukojenia nie mozna znalez¢ w bogu wiasnego
umystu™s,
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Towards Religious Conversion: Changing
Attitudes, Reconstruction of Christian Identity,
Finding New Values and Hope

Summary: The topic of religious conversions began to be dealt with in psychologist circles at
the turn of the nineteenth and twentieth centuries. At that time it was perceived that the religious
life of man influences his attitude and values. Sometimes people who have departed from a pre-
conceived belief at some point in their lives fall into existential emptiness and try to fill the void
with another kind of spirituality - universal spirituality, which was and is propagated by people
associated with the occult movement called New Age. The announcement of a new vision of spi-
rituality is a trap for people seeking the meaning of life, their own identity or positive values. The
stronger the desire to fulfil one’s dreams, in this respect, the weaker the mechanism for assessing
one’s profits and losses. Reflection comes later when psychological and spiritual problems begin.

This is when a person directs his or her steps back to God.

Keywords: conversion identity value hope
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STUDIA GDANSKIE
TOM XL

Ks. Mariusz Wojnowski,
Katechizacja w Diecezji Torunskiej
w latach 1992-2012,
Torunskie Wydawnictwo Diecezjalne,
Torun 2017, s. 351.

Wydarzenie Pi¢cdziesiatnicy (gr. [levinxootyy — Pentékosté) dato poczatek Ko-
$ciotowi i jego apostolskiej dziatalnosci. Wiasnie w dniu Zestania Ducha Swiete-
go Szymon Piotr rozpoczat w Jerozolimie katechezg Kos$ciota. Historia dostarcza
licznych przyktadow zawigzywania wspolnot chrzescijanskich, ktorych zadaniem
bylo szerzenie Dobrej Nowiny. Jedng z nich jest powotana przez §w. Jana Pawta 11
— bullg Totus Tuus Poloniae populus z dnia 25 marca 1992 roku — Diecezja Torun-
ska, wyrastajaca z blisko 750-letniej tradycji Diecezji Chelminskiej (utworzona 28
lipca 1243 roku). Pierwszy jej biskup Andrzej Wojciech Suski od samego poczatku
byt gleboko przekonany o potrzebie katechizowania powierzonej mu wspoélnoty die-
cezjalnej. W ,,Katechizmie Kosciota katolickiego w punkcie 10. wstgpu czytamy:
,»Nie powinno wigc budzi¢ zaskoczenia, ze w dynamicznym ozywieniu wywotanym
przez Sobor Watykanski II (ktory papiez Pawet VI uwazatl za wielki katechizm na-
szych czasow) katecheza Ko$ciota na nowo zwrdcita na siebie uwage. Swiadcza
o tym: Ogolne dyrektorium katechetyczne (1971), zgromadzenia Synodu Biskupow
poswiecone ewangelizacji (1974) i katechezie (1977) oraz ogloszone po ich zakon-
czeniu adhortacje apostolskie: Evangelii nuntiandi (1975) i Catechesi tradendae
(1979)”. To przeswiadczenie oddaje istotg tematu podjgtego przez ks. Mariusza Woj-
nowskiego w ksigzce ,,Katechizacja w Diecezji Torunskiej w latach 1992-2012”.
Ogromnie cieszy fakt, ze wlasnie zagadnienie katechezy i jej realizacja w Diecezji
Torunskiej, w pierwszych 20 latach jej funkcjonowania, znalazto zainteresowanie
w refleksji naukowe;j.

Ksigzka ks. Mariusza Wojnowskiego juz w samym tytule zapowiada powazng
analize¢ zagadnienia katechizacji, zwlaszcza gdy wzia¢ pod uwage fakt powolania
nowej diecezji w ramach struktur administracyjnych Kosciota w Polsce. Wtasnie
to wydarzenie oraz wejscie w zycie od 25 marca 2012 roku norm prawnych I Syno-
du Diecezji Torunskiej (23 czerwca 2007 roku — 20 listopada 2010 roku) stanowig
czytelng cezure czasowa publikacji. Na poczatek pragne zauwazy¢, ze jako czytelnik
odbytem interesujaca przygode poznawcza. Wraz z lekturg ksigzki coraz bardziej
nabieratem przeswiadczenia, ze tytutowa kategoria ,,katechizacji” byta dla Autora
jedynie pretekstem do gruntownej (diachronicznej) analizy tematu. To bez watpienia
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pionierska i bezcenna praca faktograficzna, oparta o dostepne i solidne zrodta (kwe-
renda zrodtowa liczy az 26 stron w wykazie bibliograficznym).

Recenzowana ksigzka ks. Mariusza Wojnowskiego liczy 351 stron i w swej struk-
turze zawiera cztery logicznie zaplanowane i zharmonizowane ze soba rozdziaty.
Umieszczono w niej rOwniez stosowny wykaz skrotow (s. 7-9), wstep (s. 11-16),
zakonczenie (s. 311-314), bibliografi¢ (s. 315-346), spis licznie pojawiajacych sig
w ksigzce tabel (s. 347-350) i wykresow (s. 351). Wszystkie elementy publikacji
stanowig zwartg cato$¢. W rozdziale I (s. 17-62), Czytelnik poznaje najpierw ge-
nez¢ Kosciota lokalnego, a nastgpnie inspiracje katechetyczne I Synodu Diecezji
Torunskiej na tle polskiego systemu o$wiaty po zmianach ustrojowych schytku XX
wieku. Podjete analizy stanowia punkt wyjscia dla rozdziatu drugiego (s. 63-156),
w ktorym Autor prezentuje szkolne nauczanie religii na poszczegdlnych etapach
edukacyjnych, pozalekcyjne formy katechezy szkolnej oraz katechezg parafialng.
Rozdziat trzeci (s. 157-212) jest poswigcony podstawom programowym nauczania
religii, programom i podre¢cznikom do katechizacji dzieci i mtodziezy oraz tresciom
przekazu katechetycznego dla dorostych. Swoistym dopehieniem prowadzonych
poszukiwan jest rozdzial czwarty (s. 213-310), w ktorym ks. Mariusz Wojnowski
daje poznac rangge i koniecznos¢ integralnej i permanentnej formacji katechetow oraz
nauczycieli religii (duchownych i §wieckich) w perspektywie wiernosci kerygmato-
wi i skutecznosci (efektywnosci) przekazu. W petni trzeba si¢ zgodzi¢ w zapropono-
wanym przez Autora wnioskiem, a zarazem postulatem duszpastersko-pastoralnym:
Nie ma dobrej katechizacji bez wiasciwej formacji!

Ksiagdz Mariusz Wojnowski podjete w ksigzce analizy skupia wokol glownego
problemu, ktéry ujmuje nastepujaco: ,,Jakie sa podstawy prawne katechezy parafial-
nej 1 szkolnej, kto jest odbiorcg katechezy, kto jest nadawca katechezy, jaka ma by¢
tres¢ katechezy, czy szkota jest wlasciwym miejscem katechizowania, jaki byt wktad
Kosciota lokalnego w dzieto katechizacji?” (s. 11). Autor publikacji przyjmuje dwie
definicje katechezy. Za $w. Janem Pawlem Il wskazuje, ze ,katecheza jest wycho-
waniem w wierze dzieci, mtodziezy i dorostych, a obejmuje przede wszystkim na-
uczanie doktryny chrzes$cijanskiej, przekazywane na ogot w sposob systematyczny
i cato$ciowy dla wprowadzenia wierzacych w petni¢ zycia chrzescijanskiego™ (s.
11-12). Takie ujecie dopelnia istotnymi stowami ks. prof. Ryszarda Czekalskiego,
wskazujac, ze jest to ,,proces wzajemnej komunikacji pomiedzy Bogiem, katecheta
a katechizowanym, w ktorym trzy funkcje katechezy (nauczanie, wychowanie i wta-
jemniczenie) niczym echo majg odbic si¢ w sercu ludzi uczestniczacych w tym pro-
cesie” (s. 12). Ztozone przez Autora deklaracje w zakresie rozpatrywanego proble-
mu sg konsekwentnie realizowane w poszczegdlnych rozdziatach. Zanim przejdzie
do analizy najistotniejszych zagadnien, prezentuje liczne uwarunkowania, ktore
wplynely na ksztatt katechezy w Diecezji Torunskiej. W tym kontek$cie pojawia si¢
ciekawa propozycja I Synodu Diecezji Torunskiej, dotyczaca mozliwosci powotania
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w szkole prefekta (s. 43).

Ks. Mariusz Wojnowski wskazuje na dwa zasadnicze lokalne wydarzenia silnie

wigzane z tre§ciami katechetycznymi: jubileusz 750-lecia Diecezji Chetminskiej,
ktory przypadt w 1993 roku oraz rozpoczeta 26 sierpnia 2012 roku peregrynacja
kopii obrazu Matki Bozej Czestochowskiej. Bardzo szeroko, wregez skrupulatnie,
omawia na tym tle programy, podreczniki i pomoce katechetyczne dla dzieci i mto-
dziezy. Prowadzone analizy zasadniczo ogranicza jedynie do sfery deskrypcyjnej
(opisowej), a mniej uwagi poswigca warstwie predyktywnej (przewidujacej prze-
bieg zjawisk i procesow) czy kerygmatycznej. Rzadko wchodzi w sferg eksplanacyj-
ng, by rozpoznaé przyczyny czy wyjasni¢ zachodzace w procesie katechetycznym
zalezno$ci. Autor swoja uwagg skupia przede wszystkim na wiernym odtworzeniu
warstwy faktograficznej. Szkoda, Zze miejscami jakby ucieka od wlasnych interpre-
tacji czy chociazby postawienia podstawowego pytania: dlaczego?, wiernie pozosta-
jac na plaszczyznie faktograficznej i statystycznej. W tresciach katechezy stusznie
postuluje korelacje chrystocentryzmu, orgdzia wyzwolenia, eklezjalnos$ci, inkultura-
cji i organicznej tozsamosci z wtasng hierarchig prawd.

Dobrze si¢ stalo, ze w publikacji tatwo znalez¢ zachodzace interakcje pomig-
dzy katechezg a szkolnym nauczaniem religii czy tez pomiedzy poszczegdlnymi
srodowiskami wychowawczymi. Ksigdz Mariusz Wojnowski daje mozliwos¢ po-
znania szerokiego pola oddziatywania katechetycznego zarowno w wymiarze ro-
zumu, jak i wiary. Wida¢ przechodzacg granice czy cezur¢ pomigdzy tymi dwiema
rzeczywistosciami, zwlaszcza, ze obok siebie zostajg zestawione: nauczanie religii
na poszczegodlnych etapach edukacyjnych i rekolekcje, pielgrzymki oraz konkursy
i olimpiady (diecezjalne i ogdlnopolskie). Autor stusznie siggnat do ,,.Dyrektorium
katechetycznego Kosciota katolickiego w Polsce®, ktére jasno wskazuje, ze ,ka-
techeza jako cze$¢ procesu ewangelizacji jest zarowno ksztalceniem, wychowa-
niem, jak i wtajemniczeniem, pozostaje dla odpowiedzialnych za katecheze takie jej
przystosowanie, aby w rzeczywistosci polskiej zostal wypetiony postulat Koscio-
fa o komplementarnos$ci szkolnego nauczania religii i katechezy parafialnej, szcze-
goélnie w tym, co dotyczy chrzescijanskiego wtajemniczenia i ewangelizacji, ktore
to funkcje jedynie czgsciowo moga by¢ zrealizowane w szkole” (DKP, 13). Tak wigc
mamy dwie formy gloszenia Stowa: katecheze i nauczanie religii w szkole. O ile za-
tem katecheza i nauczanie religii r6znig si¢, to powinny si¢ uzupekia¢. Nauka religii
w szkole jest czesto utozsamiana z katecheza, mimo ze zakres znaczeniowy terminu
»katecheza” jest znacznie szerszy niz ,,nauka religii”.

W polskiej rzeczywistosci oswiatowej nauczanie doktryny chrzescijanskiej sta-
nowi istot¢ katechezy szkolnej (lekcji religii), natomiast realizowanie funkcji wta-
jemniczenia i wychowania w wierze najpelniej jest realizowane w parafii, we wspol-
nocie i ze wspolnota wierzacych. Swicty Jan Pawel II w adhortacji apostolskiej
o katechizacji w naszych czasach Catechesi tradendae pisze nastepujaco: ,,Chociaz
prawda jest, ze katecheza moze by¢ wszgdzie prowadzona, to jednak muszg pod-
kresli¢ (...), ze wspolnota parafialna, jako zajmujaca szczegdlne miejsce, powinna
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pozosta¢ krzewicielka i inspiratorkg katechezy. (...) Tam w jednej czynnosci litur-
gicznej tamie si¢ dla nich obficie chleb zdrowej nauki i chleb eucharystyczny; stam-
tad sa codziennie posytani, by pehili swe apostolskie dziatania wszedzie, gdzie kipi
zycie $wiata” (CT, 67). Papiez, w tym samym dokumencie, gdy mowi o obecnosci
katechezy w szkotach bezwyznaniowych i publicznych, uzywa terminu ,,nauczanie
religijne”. Wspolczesnie oba terminy, ,.katecheza” i ,,nauka religii”, sg czgsto stoso-
wane wymiennie. Tak dzieje si¢ w polskim systemie edukacyjnym, jednak w niekto-
rych krajach ,,katechez¢” odnosi si¢ do jedynie do katechizacji parafialnej, natomiast
»hauke religii” do szkolnego nauczania religii. Powyzsze rozr6znienia i uwarunko-
wania semiotyczne wydaja si¢ kluczowe, gdyz wspotczesne §rodowisko szkolne,
przesigknigte coraz wyrazniej kulturg ponowoczesng z jej wszystkimi implikacjami,
stanowi szczegdlne wyzwanie dla katechizacji. Obecnie coraz trudniej mowic, stric-
te, o katechezie.

Publikacja ks. Mariusza Wojnowskiego jest logicznie zaplanowana, co pozwoli-
o chronologicznie, systematycznie i konsekwentnie ukaza¢ organizacj¢ katechezy
w Diecezji Torunskiej w opisywanym okresie (1992-2012). Autor w prowadzonych
analizach postuzyt si¢ metoda analityczno-syntetyczng i historyczng. Uzasadnia,
ze wykorzystanie metody analizy dokumentow pomoze ,,utozy¢ spoistg calos¢” (s.
16). To zalozenie bezsprzecznie udato si¢ Autorowi zrealizowac, cho¢ odczutem
niedosyt, gdy chodzi o metode syntezy. Przypuszczam, ze nie do konca zglebit me-
todologiczne zestawienie: metoda analityczno-syntetyczna, stad mogly zrodzi¢ si¢
zrozumiale problemy z ostatecznym wyartykutowaniem wnioskow. Wtasnie wier-
no$¢ metodologiczna czyni zado§¢ wymaganiom merytorycznym w postepowaniu
naukowym. We wstepie ksigzki spotykamy nastgpujace zapowiedzi tresci: ,,ukaza-
ny zostanie”, ,,omoéwiona zostanie”, ,,zostanie zaprezentowane” czy ,,zostang tak-
ze scharakteryzowane” (s. 14-15), zas§ w zakonczeniu konkluzje przyjmujg bardzo
podobng postaé: ,,wskazano”, ,,przedstawiono” czy ,,zauwazono”(s. 311). Osobiscie
oczekiwatbym bardziej jednoznacznych i syntetycznych wnioskow, zwlaszcza w za-
konczeniu publikacji. Bardzo dobrze si¢ stato, ze Autor wysunat pi¢¢ postulatow
katechetyczno-pastoralnych w oparciu o doswiadczenia Diecezji Torunskiej w tym
zakresie (s. 312-314).

Za wazne osiaggni¢cie Autora uznaj¢ ukazanie problematyki katechizacji z wyko-
rzystaniem bogatej faktograficznej literatury zrédlowej. Kwerenda jest nie do prze-
cenienia oraz godna uznania. Bibliografia zostata przygotowana wzorowo (bardzo
czytelny podziat zrodet). Widoczna konsekwencja metodologiczna uprzyjemnia lek-
ture i utatwia percepcje tresci. Przytaczane cytaty sa umiejetnie dobrane i harmonij-
nie wkomponowane w tres¢ prowadzonych analiz, co czyni z Autora kompetentnego
znawce tematu.

Ksigzka pod wzgledem edycyjno-wydawniczym zastuguje na stowa pochwa-
ty: jest przemyslana i starannie wykonana. Wtasciwie trudno w publikacji znalez¢
jakie$ potknigcia interpunkcyjne czy stylistyczne, cho¢ zupekie nie udato si¢ ich
Autorowi unikna¢. Sporadycznie pojawiaja si¢ literowki: np. miedzy (s. 203, wers
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19); brak wyrazoéw lub liter: nieprzerwanie przez badany czasu; Swiece nad Osg
(Swiecie) — (s. 261 — w tabeli); brak spacji: T.1 poz. 11 literatury pomocniczej (s.
345); dywizy zamiast my$lnikow w poz. 18 (s. 345); zbedny przecinek: zalecenia,
i(s. 148, wers 14); nazwy wydarzen lepiej pisac nie kursywa, lecz w cudzystowach:
np. ,,Diecezjalny konkurs plastyczny” (s. 99). Nalezaloby si¢ zastanowi¢, czy przy-
wolany zapis nie powinien by¢ duzymi literami, tak jak w przypadku ,,Olimpiada
Teologii Katolickiej” (s. 110).

Pojawiajace si¢ w publikacji nieliczne niedociagnigcia nie umniejszaja jej osta-
tecznej wartosci. Na pochwale zastuguje profesjonalne wykonanie i wykorzystanie
zestawien tabelarycznych. Bez watpienia wpisuje si¢ to we wspoélczesne trendy
przekazu, jak rowniez uatrakcyjnia lekture ksiagzki i utatwia percepcje jej tresci. Stad
wazne jest, by podczas prezentacji wynikow badan zachodzita $cista korelacja po-
miedzy warstwg merytoryczng, metodologiczng i edycyjna.

W swietle powyzszych ocen, recenzowang publikacje ks. Mariusza Wojnowskie-
go trzeba uznac za pionierska. Autorowi nalezy podzickowac za kompetentny, przej-
rzysty i przekonujacy wyktad w sprawie katechizacji w Diecezji Torunskiej, a jego
diachroniczng dociekliwo$§¢ mozna poréwnac jedynie do zmudnej pracy benedyk-
tynskiej. Mimo wskazanych uchybien i watpliwosci, to bezdyskusyjna i bezcenna
baza faktograficzna. To ksigzka niezmiernie wazna dla wspolnoty Kosciota w Toru-
niu. Mamy tu do czynienia z bogatg zrédlowo i merytorycznie praca poswigcong nie
zawsze tatwym do uchwycenia i zinterpretowania problemom z katechetyki i peda-
gogiki oraz teologii praktycznej i prawa.

Niekwestionowang wartoscig autoteliczng recenzowanej publikacji jest pelne
namyshu ukazanie pigknego i unikatowego obrazu pierwszych 20 lat postugi ka-
techetycznej w Diecezji Torunskiej. W peti zgadzam si¢ z zyczeniem Autora, iz
»halezy mie¢ nadzieje, Ze niniejsze opracowanie stanie si¢ punktem wyjscia do bar-
dziej szczegotowych badan zwigzanych z katechizacja w Diecezji Torunskiej” (s.
314). Z uwagi na jego diachroniczny i deskryptywny charakter moze odtad dla wielu
srodowisk stanowi¢ zachete do dalszych badan historyczno-pastoralnych czy kate-
chetyczno-edukacyjnych.

ks. Wojciech Cichosz
Wydzial Teologiczny
Uniwersytet Mikotaja Kopernika
Torun
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Saint Thomas Aquinas belongs to the few philosophers, whose thought not only
fanned discussions but also inspired contemporaneous thinkers. Multithreaded
aspect of Angelic Doctor’s thought eludes attempts to close it in the chronological
framework of the history of philosophy. Richness of not only theological, but above
all philosophical issues encourages many authors to a dialogue with the thirteenth-
-century author. Aquinas engages in reflection on the existence of God, transcenden-
tals, morality or human cognition. His interests are vast and cover social and politi-
cal questions. Therefore, it is not surprising that throughout history a considerable
amount of studies and research was devoted to his ideas, and also now, almost eight
hundred years after the death of the Dominican, he does not seem to be less popular
than centuries ago.

José Angel Garcia Cuadrado is a professor of philosophy at the University of
Navarra in Pamplona, and a member of the Sociedad Espaiiola de Filosofia Medieval
(SOFIM), Sociedad Internacional Tomas de Aquino de Espafia (SITA), Societé In-
ternationale pour 1’Etude of the Philosophie Médiévale (SIEPM) and also the Aso-
ciacion de Hispanismo Filosofico (AHF). He is the author of six books, numerous
articles and research studies. His philosophical interests focus on the thought of St
Thomas and his Spanish interpreters: Francis Suarez and Domingo Bafiez.

The study is an attempt to draw modern readers to the person and the most im-
portant ideas and thoughts of Aquinas. In the preface the author proves falsity of
the formulaic approach to the Middle Ages as a period of obscurantism in history of
mankind and synthetically highlights the elements that shaped St Thomas’s thought,
such as development of universities, architecture of cathedrals and interpenetration
of three cultures: Christian, Jewish and Arab in the thirteenth century.

St Thomas’s thought should be considered as a bridge between the classical pa-
gan culture and Christian culture of the feudal era. Thomas Aquinas sought a syn-
thetic approach to the plentifulness of centuries-old tradition of the Church Fathers
and to the pagan wisdom of Plato and Aristotle. He was not afraid to undertake the
dialogue with the Jewish and Arab thought, in order to deepen the truth about the hu-
man being, the world and God. He realised that you cannot monopolise truth, which
transcends all attempts to dominate it.

The book is divided into two parts and each of them consists of sections that pre-
sent the stages of life and selected issues of Aquinas’s philosophy. First part, which
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consists of 11 sections, presents the biography of Saint Thomas, focusing primarily
on his scientific activity and development of his personality. The author presents the
Dominican’s life in chronological order, beginning with his childhood, Benedictine
formation at Monte Casino and receiving a Dominican habit in Naples (1224 / 25-
1245). Then he describes the trajectory of Aquinas’s intellectual development - uni-
versity studies in Rome, Paris and Cologne. He draws attention to the Dominican’s
participation in the dispute between seculares and mendicantes at the University of
Paris. It seems interesting that in the period from 1255 to 1256 the situation of monks
in Paris was extremely difficult: they were attacked in the street and the Dominican
convent of Saint-Jacques was guarded by the king’s archers. Not surprising, that on
the day in which Thomas received the title of master of Theology, the University was
under the special protection and not everybody was able to listen to his inaugural
lecture (p. 44).

In Section 7, entitled La Suma contra Genties, in the chapter about Thomas’s
life, the author presents circumstances of creating one of the major works of the Do-
minican. The text was written in Paris (1259), and completed in Italy at the turn of
1264-1265. The work was a response to the encouragement of Raimunda Penaforte
to write a philosophical compendium for evangelising work in the Muslim-Jewish
environment (p. 46). Thomas did not create another textbook referring to the authori-
ty of Catholic doctrine, only the text, which makes reference to the basis of knowled-
ge of every human being, including non-Christian, in order to lead the reader to the
Christian truth through rational arguments. Summa gontra Gentiles is an innovative
proposal of Thomas, who saw the consistency between Christian revelation and re-
ason. Recognition of God cannot be the result of any external means of coercion but
only a personal internal experience of the Truth (la conversion intelectual, p. 47).

It seems interesting that Thomas, despite the difficulties with travelling at that
time and taking into account the dominican prohibition of travelling on horseback,
was present in the most important intellectual centres of Europe. The author of the
study gives an approximate calculation of distance covered by Angelic Doctor during
his life (p. 37): Paris-Cologne (460 km), Naples-Paris (1700 km), the Rome-Paris
(1520 km). Distance covered by the Dominican turns out to be very important when
compared with the approximate number of his publications. Taking as a reference
point the edition of the collected works (de la Frette, published in 34 volumes), Tho-
mas for almost twenty-one years of his university work (1252-1273) wrote 20,000
pages, which gives 1,000 pages per year, and approximately over 12 pages a day.
That impressive achievement of the medieval monk is due not only to his titanic
work, but also to the secretaries assigned to him, whom he was able to dictate si-
multaneously on various topics. His secretary, Reginaldo de Piperno, recollects that
Master Thomas would wake him in the middle of the night to dictate his thoughts
to him (p. 45).

The last 11 section focuses mainly on the next to last year of St Thomas’s life
(Ultima ensefianza en Népoles-1272-1273). During this period Aquinas gives lectu-
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res on epistole concerning the Letter of St Paul to Romans, deals with editorial work
on The Theological Summa, writes the comment to the Metaphysics by Aristotle,
De motu corde (the work of heart). The biographical part of the book ends with the
mention of the philosopher’s death (1274), his canonisation (1327) and announcing
him The Doctor of Church (1567).

In the second part of the book, entitled Claves del pensamiento de Santo Tomas
de Aquino, the professor of Navarra University presents particularly distinctive fe-
atures of the thirteenth-century thinker’s thought. He emphasises that it is not easy
to separate theology from philosophy, since there is close symbiosis between them.
Those two areas of Thomas’s interests interpenetrate, although it is possible to state
their distinctivness.

In the first section of the second chapter, Dios y la ordenacion de las ciencias: la
universidad, the author emphasises that the main feature of Thomistic thought is its
orientation towards God. Aquinas’s thought forms the rudiments and guarantees that
Thomism - although theocentric - is not antihumanistic. The work of Thomas offers
real humanism, whose basis is reference to transcendence (p. 58).

In the second section (Dios y el hombre el problema de la libertad), the professor
of Navarra, making reference to thought of Thomas, enters into dialogue with athe-
istic humanism and the formula by J. P. Sartre: If God exists man is not free; but if
a person is free, God cannot exist. Postmodernist thought rejects God as the guaran-
tor of morality and creator of rational principles governing the world. It contrasts the
divine freedom (libertad divina) with human freedom (libertad humana).

Yet Aquinas stresses that human freedom is possible because God’s freedom
exists. Creation is a free act of God and existence of the world is a manifestation of
freedom and love. Man participates in some way in this act of freedom, although as
a contingent and finite being, is limited by matter, time and space. However, man
gifted with reason and free will is able to make free decisions, which self-determine
him, hic et nunc, but also affect his eternity - man is the only creature who can reject
God (p. 66-67).

The next section (El humanismo cristiano de Tomas de Aquino) concentrates on
the issue of understanding ,,humanism” in contemporary culture. José Angel Garcia
Cuadrado points out that modern thought has been seduced by atheistic philosophy
and illusion of technological progress. Logical consequence of this is anti-humanism
(ver el Programa Gran Simio). Man is no longer imago Dei, but only one of many
creatures living on earth, not distinguished by anything in particular.

The idea of “creation of man in the image and likeness of God ,, was the basis of
Jewish-Christian anthropology. Angelic Doctor features two dimensions of ,,God’s
image” in man. The first is static and refers to the truth that man was created by
God and thus possesses divine attributes: intelligence, free will and spiritual nature.
These characteristics set him apart from all creation and decide about his privileged
position in the world. The second dimension is dynamic and refers to the specific
vocation of man, which is perfection in relationship with God. Man being rational
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and free is able to love and get to know God. Both dimensions of humanity are com-
plementary and indicate that human nature is enriched by divine element: man is the
image of God, but he is not God. He participates in God’s life, but still remains God’s
creation (p. 69-71).

The truth that man is imago Dei, is for the medieval thinker a basis to build his
anthropology, whose main feature is ethical humanism. This means that the world
is subordinated to man and his accomplishment in the world. However, man cannot
mindlessly exploit things. His actions should be guided by ethical element: good of
the other (Amar es querer alguien para el bien, p. 74).

In the section called EIl amor a la Verdad the professor from Pamplona empha-
sises personal character of truth in thought of St Thomas. Truth cannot be reduced
to subjective beliefs or an abstract metaphysical problem. If it is not possible to iden-
tify truth with the person, the subject of love, then it is not worth human cognitive
effort. For St Thomas love of truth means to recognize and experience the personal
dimension of the Word which is the Truth, the Logos: Christ is the Truth (Juan 14:
6). José¢ Angel Garcia Cuadrado, contemplating thought of Aquinas, points out that
man participates to a greater or lesser extent, in the reality of Truth (p. 80). However,
limited cognitive abilities of man, do not allow him to be fully the depository for
truth. Truth is the space, which in earthly terms, has no boundaries. Man can always
know the truth more and better, and that is why human can still explore subjects
and issues that have already been studied. That is why, Thomas Aquinas rejects the
thesis of impossibility to learn the truth by human reason (skepticism), or attempts
to reduce it to a number of equivalent opinions, even contradictory ones (relativism).
Angelic Doctor highlights the privileged position of truth in cognising reality (real y
objetiva), and its close relationship with human intelligence.

The last section of the second part of the book presents the political doctrine of
Aquinas (Democracia y valores). Author of the study draws our attention to the mul-
tithreading of the political thought, which appears in the commentary (unfinished)
to Aristotle’s Politics, in the treatise De regimine principium and in De regno. Politi-
cal doctrine of Aquinas stems from the socio-political tension of the era, in which he
lived - the dispute about the primacy of power between the emperor and the pope.
Thomas believes that political and spiritual authority should be autonomous. Politics
is an activity of man who should organise and direct the lives of citizens in a ratio-
nal way, without the need to impose supernatural authority. Although religion and
politics have two different goals, they interpenetrate, because both of these human
activities search for ways to achieve happiness.

According to Thomas, politics cannot be perceived just as a technical tool of
a narrow group of people, which has power over a particular community. Politics is
,»un arte que busca el Gltimo fin, la felicidad y Virtud de los goberdados” (an art, that
seeks the ultimate goal, which is happiness of an individual, and good of the entire
society, p. 85-86)

The synthesis of life and thought of Thomas Aquinas, presented in the book,
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stems from the rich academic experience of the author and from his knowledge of
Thomistic thought. Professor of the University of Navarra shows the readers St Tho-
mas as a man of flesh and blood, who was not only devoted to divine matters, but
also struggled with specific problems of his era. The medieval thinker can be for
the man of twenty-first century a model of an integrated personality, who on com-
plicated roads of life, struggling with doubts of faith and cognitive limitations of
human reason, admires and contemplates the beauty of truth. The vast philosophical
and theological legacy of St Thomas is for the man of the twenty-first century quite
a challenge, but also an invitation to pose questions about the condition of man and
the world in which he lives. Therefore, without doubt, you should reach out for the
book by José Angel Garcia Cuadrado, which in a synthetic and attractive way shows
the life of the Dominican monk and explains the most important aspects of his vast
intellectual heritage.

Ks. Adam Jeszka

Gdanskie Seminarium Duchowne
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Od dtugiego juz czasu spoteczenstwa, zwlaszcza w kulturze Zachodu, przestaty
by¢ jednorodne pod wzgledem $wiatopogladowym czy religijnym. Wolno$¢ glosze-
nia rozmaitych idei sprawita, ze powstal swoisty wolny rynek — juz nie towarow
i ushug, ale koncepcji spotecznych, etycznych i religijnych. Wszystkie one wydaja
si¢ by¢ rownie wazne; kazdy cztowiek moze wybrac dla siebie dowolny zestaw po-
gladow (czasem wydaje si¢, ze nawet ich wewnetrzna spdjnosc¢ nie jest warunkiem
koniecznym), za$ spotecznos¢ w dyskursie szuka pewnego modus vivendi, opartego
na mniej lub bardziej chwiejnym kompromisie.

Wsréd obecnych w przestrzeni publicznej idei jest takze obecne chrzescijanstwo:
przede wszystkim jako religia gltoszaca mozliwos¢ zbawienia wiecznego i nowego
zycia ofiarowanego kazdemu przez mitosiernego Boga, ale i jako zwigzany z religia
swiatopoglad i system moralny. Kiedy$ dominujace, chrzescijanstwo utracito obec-
nie wiodaca pozycje i rolg zasady jednoczacej wszystkich cztonkoéw spotecznosci,
pozostaje jednak nadal dla wielu punktem odniesienia dla podejmowanych przez
nich zyciowych wyborow. Szuka tez, w zmieniajacych si¢ wcigz warunkach, no-
wych, adekwatnych sposobéw wyrazania zawsze zywej prawdy.

Podobne zadanie stoi takze przed myslicielami, ktorzy zainspirowani chrzesci-
janstwem, cho¢ bez odniesienia do jego objawionych zrédel, badaja powszechnie
obowigzujace zasady moralne. Probujg oni, korzystajac z dawniejszych i wspotcze-
snych systemow filozoficznych, prezentowac etos majacy swoje zrédto w Ewangelii
jako wciaz zywy i majacy moc kierowania dziataniem wspotczesnego cztowieka
i porzadkowania relacji migdzyludzkich w coraz szybciej zmieniajacych si¢ warun-
kach gospodarczych, spotecznych i kulturowych. Etycy ci nie stanowig jednej zwar-
tej szkoty, przeciwnie, majac oparcie w roznych tradycjach filozoficznych prowadza
migdzy sobg zywe spory. Dotyczg one nie tyle szczegoétowych norm odnoszacych sig
do konkretnych sytuacji zyciowych, ale samych fundamentow etyki, jej metafizycz-
nych i metodologicznych podstaw.

Ksigzka Piotra Duchlinskiego, Andrzeja Kobylinskiego, Ryszarda Monia i Ewy
Podrez poswiecona chrzesécijanskim inspiracjom we wspolczesnej etyce sktada sig
z czterech czesci. Zredagowana jest tak, by prowadzi¢ czytelnika od zagadnien pod-
stawowych i og6élnych ku bardziej szczegdétowym. I tak pierwsza poswigcona jest
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tym elementom obrazu §wiata, ktore stanowig fundament dla budowania etyki; dwie
kolejne stanowig przeglad istniejacych wspotczesnie nurtow etyki majacych korze-
nie w chrzescijanstwie, a bedacych w zywym dialogu z r6znymi kierunkami teo-
rii moralno$ci. Wreszcie ostatnia jest spojrzeniem na rozumienie i rolg powinnosci
w mys$li Emmanuela Levinasa i Tadeusza Stycznia.

Celem pierwszej czesci jest zrekonstruowanie obrazu $wiata, ktory stanowi pod-
stawe formulowania rozstrzygnie¢ we wspotczesnej etyce chrzescijanskiej, przede
wszystkim neoscholastycznej. Czlowiek musi bowiem poshugiwac si¢ zbiorem
twierdzen, ktore, przyjmowane jako oczywiste, stanowia baz¢ determinujacg pro-
fil uprawianego dyskursu, model interpretacji rozmaitych zjawisk. Zaktadany obraz
$wiata obejmuje zarowno tezy metafizyczne, epistemologiczne, metodologiczne,
jaki aksjologiczne. Wskazuja one na zar6wno na najistotniejsze cechy zastanego
$wiata, uprawnione kierunki i modele interpretacji, a takze na wartos¢ podejmo-
wanych badan i ich wynikow. Owe podstawowe zalozenia — przedzalozenia, jak
nazywaja je Autorzy — sg daja tez schematy stuzace organizacji danych do§wiadcze-
nia. Odbywa si¢ za$ ona nie tylko na poziomie werbalnym, ale takze trudniejszym
do opisania i wyjasnienia poziomie obrazowym. Autorzy podkreslajag w tym miej-
scu, ze rozne modele etyki opartej na chrzescijanstwie muszg miec¢ jako podstawe
pewien zbior wspolnych zalozen. Bez nich nie mozna by mowic¢ o ich chrzescijan-
skim charakterze.

Autorzy podejmujg probe rekonstrukcji tych twierdzen opierajac si¢ na pismach
Tadeusza Slipki, ktory jako jedyny z polskich etykéw w XX w. opracowat catoécio-
wo system etyki chrzescijanskiej. Wérod nich najwazniejszym jest uznanie istnienia
Boga; obok tego fundamentalnego dla obrazu $wiata zatozenia funkcjonuje wiele
twierdzen z zakresu metafizyki i antropologii filozoficznej (przede wszystkim o oso-
bowym statusie kazdego czlowieka), teorii poznania czy filozofii nauki.

Zatozenia (czy przedzalozenia) te umocowane sg w podiozu, jakim jest klasycz-
ny, arystotelesowsko-tomistyczny obraz §wiata. Swiat ten wypetniony jest substan-
cjami — samodzielnymi bytami posiadajacymi niezmienng istot¢ — poruszajgcymi
si¢ (chodzi tu o wszelka zmiang) w celu osiagniecia swej doskonatosci. Zrodtem
wszelkiego ruchu jest Bog, od ktorego pochodzi istota i istnienie kazdego bytu.

Jednak ten obraz $wiata zostal u progu nowozytnosci odsunigty (,,bezlitosnie zi-
gnorowany” jak pisze Michat Heller). Szybko rozwijajace si¢ nauki przyrodnicze
porzucity paradygmat jako$ciowy i celowosciowy, a zaczely opisywac Swiat w ka-
tegoriach matematycznych (ilosciowych) i przyczynowo-skutkowych, podkreslajac
jego ciagla ewolucje. Wiele zdroworozsadkowych, wyobrazeniowych elementow
obrazu §wiata zostato podwazonych, a szereg kwestii dotagd rozwazanych wytaczo-
nych poza zakres wasko rozumianej nauki.

Zmiana obrazu §wiata pociagnela za sobg podwazenie twierdzen bedacych fun-
damentem chrzescijanskiej etyki. Dla filozofow tego nurtu jest to powazne wyzwa-
nie: dyskusja ze wspotczesnymi nurtami etyki, nawigzujacymi do nowozytnego pa-
radygmatu, toczy¢ si¢ powinna na poziomie przedzatozen, ktore po obu stronach
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sg twierdzeniami filozofii, nie nauk przyrodniczych. Wydaje si¢ takze konieczne
przemyslenie na nowo systemu podstawowych poje¢ (zwlaszcza bytu, istoty i sub-
stancji), ktore wobec osiagnie¢ wspolczesnej fizyki stracity swa moc wyjasniajaca.

Wobec zmiany obrazu $wiata, a takze zmiany w rozumieniu i sposobie uprawiania
etyki nalezy si¢ zastanowic, jak dzi$ filozofowie wiaza problematyke etyczng z jej
chrzescijanska interpretacja. Temu zagadnieniu poswigcona jest druga czg$¢ oma-
wianej pracy. Autorzy poddaja analizie sposob, w jaki wspotczesnie uprawiana jest
etyka. Podkres$lajg tu tendencje do okreslenia zrodtowego doswiadczenia moralne-
g0, odrzucenia absolutnego porzadku, przyjmowania otwartego charakteru refleks;ji
i budowania etyk uniwersalnych, opartych na idei wielokulturowosci i liberalizmu.
Powstaja w ten sposob rozne koncepcje etyki otwartej, bardziej skupionej na prak-
tyce zycia niz na szukaniu teoretycznych uzasadnien norm czy porzadku dobr. Ten-
dencje te wptywaja takze na ksztaltowanie si¢ etyk o charakterze chrzescijanskim.

Autorzy poddaja analizie poglady trzech polskich etykéw: T. Slipki, T. Stycznia
i J. Tischnera. Kazdy z nich, cho¢ kazdy inaczej, rozwijat etyke w sposob wierny
ideatom Ewangelii, a jednocze$nie nieobojetny na zmiany, jakie zaszly i zachodza
w $wiecie. Slipko kontynuuje mysl tomistyczna modernizujac jej aparature badaw-
cza, Styczen poszukuje zrédtowych danych doswiadczenia moralnosci, Tischner
wreszcie rozwija poznawcze mozliwosci etyki prowadzac poglebiony namyst nad
egzystencjg cztowieka.

W kolejnej czesci pracy omoéwione zostaly poglady etyczne wybranych profe-
sorow Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego w Rzymie. Uczelnia ta przez
niemal pig¢ wiekdw swojego istnienia byta nie tylko osrodkiem zglebiania nauki
katolickiej, ale takze miejscem dialogu z r6znymi pradami myslowymi obecnymi
w $wiecie, zardbwno zrodzonymi wewnatrz chrzescijanstwa, jak i obcymi czy nawet
wrogimi wzgledem niego. Obecnie gromadzi uczonych z okoto 40 krajow, pocho-
dzacych z roznych tradycji i majacych rézne do§wiadczenie historyczne i intelektu-
alne, i tak jak dotad prowadzi ozywiony dyskurs z wieloma nurtami kulturowymi,
filozoficznymi i teologicznymi.

W ksigzce zaprezentowano dorobek czterech szkot, ktore powstaty w ,,Grego-
rianie” w drugiej polowie XX w. i staty si¢ miejscami zywego dialogu ze $wia-
tem. Pierwsza z nich jest Centrum Studiéw nad Marksizmem (istniejgce do 1994 r.),
koncentrujace si¢ na filozoficznej analizie tego systemu. W wydawanych pracach
wskazywano na pokrewienstwo i zrodia filozoficzne aczace marksizm i nazizm
— dwa totalitaryzmy niszczace dwudziestowieczny $wiat. Wspodlna im ,,moralnos¢
zbawienia” byla ideg osiagnigcia doskonatosci w doczesnosci, bez odwotywania sig
do tego, co ponadnaturalne. Ceng zbudowania nowego $wiata jest radykalna prze-
miana spoteczenstwa, wymagajaca wielu ofiar.

Druga szkolg byt gloszony migdzy innymi przez francuskiego jezuite Josepha de
Finance tomizm transcendentalny. Nurt ten narodzit si¢ w wyniku przemian, jakie
zaszty w filozofii u progu nowozytnosci, przede wszystkim zmiany jej przedmiotu
z bytu na $wiadomos$¢. De Finance wychodzgc od metafizyki Tomaszowej podkre-
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$lat dynamicznos¢ 1 historycznos¢ bytu, zwlaszcza bytu ludzkiego. akcentowat nie-
skonczong otwartos¢ ducha ludzkiego i role wolnej woli. Poszukiwat adekwatnej
etyki zbudowanej na fundamencie metafizycznym, chcac uniknaé obu skrajnos$ci:
absolutnego intelektualizmu i moralizmu.

Liderem kolejnego nurtu byt Holender, Nico Sprokel. W swoich badaniach na-
wigzywal do Martina Heideggera, analizujac migdzy innymi podobienstwa i roznice
migdzy koncepcja autora Bycia i czasu a mysla etyczng §w. Tomasza i podkreslajac
zwlaszcza wspolne tym myslicielom przekonanie o zakorzenieniu norm moralnych
w naturze cztowieka.

Czwartg z omowionych koncepcji jest etyka zbudowana przez jednego z pionie-
row wloskiej fenomenologii, Paola Valoriego. Nawigzujac do osiagnig¢ Edmunda
Husserla czy Edyty Stein rozpoczyna on swoje rozwazania ,,0d dotu”, od stwierdze-
nia istnienia aktu moralnego. Analizuje on dalej r6zne koncepcje filozoficzne do-
tyczace tego aktu, dazaco maksymalnego obiektywizmu. Poszukuje wreszcie osta-
tecznego — ontologicznego — fundamentu moralno$ci. Wtasnie dopehienie badan
fenomenologicznych analiza ontologiczng oraz podkreslenie znaczenia godnoS$ci
osoby dla moralnosci stanowig o szczegolnej wartosci jego propozycji.

Przypomniani w pracy filozofowie z Uniwersytetu Gregorianskiego podjeli dia-
log ze $wiatem, w ktorym metafizyczne uzasadnienia sg pomijane i lekcewazone,
a etyka o podtozu chrzescijanskim traktowana jako jedna z form teologii moralne;.
Ich prace sa waznym krokiem w budowaniu nowoczesnej, racjonalnej, ukierunko-
wanej na ostateczne wyjasnienia, a jednoczesnie nie negujacej tradycji i odniesienia
do idei ewangelicznych teorii moralnosci.

Ostatnia czg$¢ ksigzki poswigcona jest juz nie zagadnieniom ogdlnym, ale jedne-
mu z wielu probleméw szczegdélowych: kwestii powinno$ci — podstawie zobowia-
zan i norm. Autorzy analizujg spor migdzy M. A. Krapcem a T. Styczniem dotyczacy
punktu wyjscia teorii moralnosci. Krapiec twierdzi, ze cztowiek rozpoznaje wokot
siebie byty-dobra i dziata wybierajac je jako swoje cele zgodnie ze swa natura; naj-
wyzszym jest czlowiek sam, jako osoba. Nie pojawia si¢ tu kategoria powinnosci
czy obowigzku — ta zwigzana jest dopiero z powstaniem relacji mi¢dzyludzkich i ka-
tegorig sprawiedliwosci jako zasada regulujaca te relacje.

Styczen jednak nie okresla powinnosci jako relacji o charakterze zewngtrznym,
prawnym. Jest to fundamentalne doswiadczenie podmiotu, ktéry staje wobec dru-
giej osoby lub wobec samego siebie — takze osoby. Doswiadczenie to domaga si¢
wyjasnienia i znajduje je w metafizycznej koncepcji osoby. Poglady Stycznia zo-
staja glebiej wyjasnione przez zestawienie ich z tezami Emmanuela Levinasa, ktory
rowniez w do§wiadczeniu powinnosci, cho¢ inaczej wyjasnianym, widziat podstawe
budowania zycia moralnego.

Autorzy Inspiracji chrzescijanskich w etyce zwracaja uwage na roznorodnosé
form wspotczesnej etyki odwotujacej si¢ do chrzescijanstwa i przekonuja o moz-
liwo$ci uprawiania takiej etyki mimo odrzucenia klasycznego obrazu $wiata. Pod-
kreslaja koniecznos¢ cigglego dialogu ze Srodowiskami obojetnymi czy wrecz wro-
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gimi wobec Ewangelii; w ten sposob etyka inspirowana mys$lg chrzescijanska daje
si¢ pozna¢ jako potrzebna i atrakcyjna forma budowania moralnych ocen jednostki
i tworzenia zasad zycia spolecznego.

ks. Jacek Meller

Wydziat Filozofii Chrzescijanskiej
Uniwersytet Kardynata

Stefana Wyszynskiego

Warszawa






STUDIA GDANSKIE
TOM XL

Elzbieta Muciek (red.),
Historyczne i polityczne zwigzki Polski i Austrii,
Wydawnictwo Episteme, Lublin 2016, s. 222

Relacje polsko-austriackie odnosza si¢ do okresu ,,sprzed wickow”, jak i cza-
sow wspotczesnych. Tym drugim poswigcona zostata konferencja naukowa, ktora
miata miejsce w dn. 27 pazdziernika 2016 r. w Lublinie. Zorganizowat ja tamtejszy
oddzial Towarzystwa Polsko-Austriackiego (TPA) z okazji 40. rocznicy powstania.
Poklosiem konferencji jest publikacja wydana pod redakcjg doktor Elzbiety Muciek,
pracownika Wydziatu Politologii Uniwersytetu Marii Curie-Sklodowskiej (UMCS)
a jednoczesnie prezes lubelskiego oddziatu TPA.

Na opracowanie sktada si¢ siedem artykutow poprzedzonych stowem Od Redak-
¢ji (s. 7-9), w ktorym Elzbieta Muciek krotko prezentuje tres¢ ksigzki, oraz napisa-
nym przez Stanistawa Btaziaka, wiceprezesa lubelskiego TPA, Wstepem (s. 11-12),
w ktorym krotko odniesiono si¢ do historii ,,lubelskich przyjacidt Austrii”. Catosé
zamykaja: Bibliografia (s. 199-207), Indeks nazwisk (s. 209-217) 1 Noty o autorach
(s. 219-222).

Autorem pierwszego artykulu pt. Austria po I wojnie swiatowej (glowne proble-
my) (s. 13-26) jest historyk Emil Horoch, profesor w Zaktadzie Historii Najnowszej
UMCS. Czas po | wojnie $§wiatowej naznaczony byt zmianami na mapie Europy.
Powstaja nowe panstwa, w tym Austria, ktora z wielkiego, wieloetnicznego orga-
nizmu staje si¢ malym a jednocze$nie monoetnicznym panstwem. W interesujacy
sposob zaprezentowano okolicznos$ci, ktore doprowadzity do powstania panstwa
austriackiego, nazywanego po6zniej I Republika, oraz w oparciu o jej dawne teryto-
rium nowych panstw: Czechostowacji, Krolestwa Serbow, Chorwatow i Stowencow
(od 1929 r. Jugostawii), Rumunii (w potowie) i Polski (w jednej piatej). Wiochy
pozyskaty Tyrol Potudniowy i Istrig (s. 16).

Sytuacja powojennej Austrii byla trudna. Powaznym problemem byta Zle funk-
cjonujaca gospodarka, nadreprezentacja klasy urzedniczej, wysokie reparacje wo-
jenne oraz reperkusje §wiatowego kryzysu lat 20. i 30. Sprzyjato to tendencjom,
ktore doprowadzilty do austrofaszyzmu (Autor przywotuje dodatkowo okreslenie
klerofaszyzm). Positkujac si¢ opinig profesora Franciszka Ryszki (1924-1998) Autor
stwierdza, ze autorytarnej wtadzy w krajach europejskich okresu miedzywojennego
takich jak Hiszpania, Polska i Austria sprzyjat rzymski katolicyzm (s. 20). Z pew-
no$cig problematyka jest bardziej ztozona, szczegdlnie jesli si¢ uwzgledni motyw
silnego antyklerykalizmu w 6wczesnych (w tym polskich) wtadzach.

Dosc¢ szybko okazato sig, ze austriaccy liderzy polityczni majg powaznego kon-
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kurenta w postaci miejscowych dziataczy Narodowosocjalistycznej Niemieckiej
Partii Robotnikow. Sprzyjat temu fakt, Zze Austriacy pod wzgledem etnicznym utoz-
samiali si¢ wowczas (pomimo Ze dzisiaj wyglasza si¢ odmienne opinie na ten temat)
z narodem niemieckim. Z tego powodu anszlus do III Rzeszy, ktéry mial miejsce
w 1938 r. byl wydarzeniem pozytywnie odebranym w spoleczenstwie austriackim
zmeczonym bieda dnia codziennego i z zazdroscia spogladajacym na dostanie zyja-
cych sgsiadow. Autor stwierdza na ten temat: ,,Zdecydowana wigkszos¢ Austriakow
entuzjastycznie powitata wkraczajace oddzialy wojskowe 111 Rzeszy i jej przywodce
A. Hitlera. Zajgcie Austrii odbyto si¢ bez ofiar. W Wiedniu uroczyscie proklamowa-
no wiaczenie Austrii do III Rzeszy. Austria stata si¢ prowincjg Ostmark (Marchia
Wschodnia)...”. Autor wyjasnia, ze na calg sytuacj¢ wptyneta ,,...lansowana przez
wiele lat idea «wspolnoty niemieckiej» oraz brak wykrystalizowanego w pehni sa-
mookreslenia narodowego (Austriak rowna si¢ Niemiec i odwrotnie)” (s. 26).

W czasach habsburskich Wieden przyciagal przedstawicieli narodow zamiesz-
kujacych w panstwie austriackim. Byli wérdd nich Polacy, ktorych dzieje w miescie
stolecznym zaczynajg si¢ w latach 20. XIX w. Tej kwestii po§wiecony jest artykut
profesora Whadystawa Kucharskiego, uczonego z UMCS, znawcy Austrii i Polonii
austriackiej, ktory zatytutowano Zycie organizacyjne Polakéw w Austrii w XIX i XX
w. (s. 27-50). Juz w 1837 r. dziataly w Wiedniu polskie organizacje. Ich rozwojo-
wi stuzyty reformy, ktore w Austrii wprowadzano w II pol. XIX w. a bgdace kon-
sekwencja waznych wydarzen politycznych na arenie migdzynarodowej. W latach
1859-1864 wydawano w Wiedniu w jezyku polskim czasopismo ,,Postep”, ktéremu
stawiano za cel krzewienie polskiej §wiadomosci narodowej oraz propagowanie zy-
cia organizacyjnego (s. 27-28).

Do waznych polskich organizacji nalezato Polskie Akademickie Stowarzyszenie
,»Ognisko” i Zwiazek Polakow ,,Strzecha”. Pierwsze skupiato studentow, drugi zas
srodowiska rzemie$lnicze i robotnicze. Pojawiaja si¢ takze inne organizacje. Z jed-
nej strony stawiaty sobie one za cel dziatanie na rzecz rodakow (kulturalne, o$wia-
towe, samopomocowe) w Wiedniu i okolicach, z drugiej za$ starano si¢ o tacznosé
z tymi, ktérzy zamieszkiwali na terenach przedrozbiorowej Polski. Jako staty punkt
odniesienia dla wiedenskich Polakow przewija si¢ nalezacy do polskich zmartwych-
wstancow kosciot, ktory chetnie okreslany jest (od nazwy ulicy) ,,na Rennwegu”,
oraz polscy duchowni duszpastersko zaangazowani na rzecz rodakow.

Momentem, ktory wyraznie wplynat na polskie zycie organizacyjne w Austrii,
byla I wojna §wiatowa. Wielu Polakow zgingto lub odniosto rany walczac w ar-
mii austriackiej. Na skutek wojny licznie pojawili si¢ na terenie austriackim, w tym
w Wiedniu, polscy uchodzcy. Podjeto dziatania polityczne, ktorych celem byto odro-
dzenie niepodleglego panstwa polskiego. Profesor Kucharski podkresla, ze niemato
Polakow zajmujacych wysokie stanowiska w panstwie austriackim decydowato sig
na zaangazowanie w budowanie nowej Polski (s. 44-45).

Niezbyt przychylna dla cudzoziemcoéw sytuacja w Austrii okresu miedzywojen-
nego ulatwiala podjecie decyzji o wyjezdzie do Polski lub osiedleniu w roznych pan-
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stwach europejskich badz w obu Amerykach. Widoczne byly takze procesy asymila-
cyjne, ktore wplywaly na kurczenie si¢ grupy polskiej. Konsekwencja anszlusu byto
rozwigzanie Zwigzku Polakow w Wiedniu i innych polskich organizacji na terenie
III Rzeszy. Ttumaczono to tym, ze ,,dziataty na szkod¢ Niemiec” (s. 48).

Sytuacja ulegta zmianie po wojnie — w 1945 r. reaktywowano polskie zycie orga-
nizacyjne. Polacy, ktérzy znaleZli si¢ na terenie Austrii, na skutek dziatan wojennych
repatriowali albo emigrowali do panstw europejskich lub zamorskich. Spotecznos¢
polonijna zwigkszyta si¢ w latach 80. Na skutek panujacej w Polsce sytuacji poli-
tycznej przybywali do Austrii rodacy — cz¢$¢ z nich tam si¢ osiedlita, wigkszos¢
reemigrowata. Waznym wydarzeniem dla Zycia polonijnego w Austrii byto utwo-
rzenie w 1990 r. w Wiedniu Forum — Wspdlnota Polskich Organizacji w Austrii
a rok pozniej potaczenie Zwiazku Polakow w Austrii i Strzechy, ktore od 1945 r.
funkcjonowaly jako niezalezne organizacje. Bylo to konsekwencja podziatu Austrii
na strefy okupacyjne (1945-1955).

Trzeci a zarazem najdtuzszy artykut pt. /I Republika Austrii. Zagadnienia suwe-
rennosci i neutralnosci (1945-1955) (s. 51-103) napisany zostat przez doktora Zbi-
gniewa Tomkowskiego, profesora w Wyzszej Szkole Menadzerskiej w Warszawie,
bedacego w latach 1971-1992 — m.in. w Wiedniu — na stuzbie dyplomatycznej. Autor
rozpoczyna od kwestii terminologicznych — prezentuje rézne rozumienie neutralno-
$ci w przesztosci i obecnie.

Droga do austriackiej neutralno$ci rozpoczeta si¢ nie po zakonczeniu Il wojny
swiatowej, lecz na jej poczatku. 9 listopada 1940 r. Winston Churchill w wyglo-
szonym przemowieniu odniost si¢ do koniecznosci wyzwolenia panstw okupowa-
nych przez Il Rzeszg, w tym Austrii. W nastepnym roku (27 maja) prezydent USA
Franklin Delano Roosevelt okreslit Austri¢ mianem pierwszej ofiary hitlerowskich
Niemiec (s. 54). Podobne opinie pojawiaja si¢ i pozniej. Szczegdlnie odnosi sig
to do opublikowanej w listopadzie 1943 r. Deklaracji moskiewskiej. Przypomnie-
nie przez Autora tych faktow jest interesujace. Motyw ,,bycia pierwsza ofiara” byt
bowiem po wojnie wykorzystywany przez politykow austriackich, ktorzy sprawnie
przerzucali wing za zbrodnie wojenne na Niemcow (ewentualnie nazistow). Do dnia
dzisiejszego kwestia ta stanowi polityczne tabu, rodzaj ,,grzechu pierworodnego”,
ktory popetiono ,,rodzac” nardd austriacki'. Niejednokrotnie mozna si¢ spotkac
z charakterystyczng niekonsekwencjg — raz o 1945 r. mowi si¢ jako o wyzwoleniu,
kiedy indziej za$ jako o okupacji. Sami politycy austriaccy o wyzwoleniu méwili nie
w 1945 a dopiero w 1955 1. (por. s. 95).

Na potwierdzenie ujawniajgcej si¢ politycznej ambiwalencji mozna wskazaé
(co akcentuje Tomkowski, s. 56-58) to, ze w walke z ,,niemieckim okupantem” zaan-
gazowani byli przede wszystkim miejscowi komunisci. Gdy zakonczyta si¢ ona suk-
cesem, nie zostali oni docenieni przez austriackich obywateli. Komunistyczna Partia

' Por. A. Romejko, Przemiany austriackiej tozsamosci narodowej, w: Procesy migracyjne w konteks-
cie przemian kulturowo-cywilizacyjnych, red. E. Polak, J. Leska-Slezak, Pelplin 2007, s. 277-287; C.
Zochling, Haider, kim jest, Krakow 2000, s. 51.
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Austrii miala znaczenie tylko do 1955 r., gdy byta wspierana przez przedstawicieli
radzieckich wladz okupacyjnych. Do chwili obecnej nie odgrywa ona politycznej
i spotecznej roli. Pomimo powyzszych zawirowan Austria jawi si¢ wspolczesnie
jako kraj pozytywnie wybijajacy si¢ na arenie migdzynarodowej, z ktorym warto
utrzymywac dobre stosunki.

Do czasow obecnych odnosi si¢ artykul doktor Ewy Godlewskiej z Wydzia-
hu Politologii UMCS, ktory zatytulowano Wspolczesna polityka etniczna Austrii
(s. 105-129). Autorka rozpoczyna od kwestii terminologicznych (s. 105-107). Jest
to uzasadnione nie tylko dlatego, Zze pod tym samym okre§leniem mozemy znalez¢
odmienne tresci, lecz i z powodu (wynikajacego z intelektualnej ptycizny) mylenia
pojec, w tym w odniesieniu do szeroko rozumianych kwestii migracyjnych.

Odnoszac si¢ do konsekwencji I wojny $wiatowej Autorka zwraca uwage
na dokonujace si¢ narodowe przewartosciowanie. Rozpad wieloetnicznego panstwa
i utworzenie nowego, w oparciu o ludno$¢ niemiecka, prowadzi do przekonania,
ze w Austrii nie ma miejsca dla mniejszosci narodowych. Jako sensowne rozwigza-
nie postrzega si¢ asymilacj¢. Z biegiem czasu ujawniajg si¢ uregulowania prawne
sprzyjajace swobodom mniejszosci narodowych, ktore jednak nie sa powszechnie
akceptowane. Autorka przywoluje ,,wojng tablicowa” (Ortstafelkrieg) w Karyntii
i Jorga Haidera, gldownego hamulcowego w kwestii podwojnych (niemieckich i sto-
wenskich) tablic topograficznych. Zwraca uwage, ze po jego $mierci w 2008 r. sytu-
acja ulegta widocznej poprawie (s. 109-110). Juz wczesniej, bo w 2001 r., Federalny
Trybunat Konstytucyjny zdecydowal, ze aby otrzymac prawo do podwojnych tablic
w danej miejscowosci mniejszos$¢ narodowa powinna stanowi¢ przynajmniej 10%
jej populacji. Wczesniej liczba ta wynosita 25%. Nowe rozwigzanie jest hojne jak
na standardy obowiazujace w Europie (s. 114-115).

W austriackich regulacjach prawnych mamy do czynienia z dwoma grupami
mniejszosci narodowych —z uznawanymi i nieuznawanymi przez panstwo. Do pierw-
szej nalezg Stowency, Chorwaci, Wegrzy, Czesi, Stlowacy i Romowie. Autorka
podkresla, Ze na przestrzeni dziejow sytuacja si¢ zmieniata. Poczatkowo uznawani
byli Stowency w Karyntii oraz Chorwaci i Wegrzy w Burgenlandzie. Stopniowo
dochodzily kolejne grupy. Stosowano przy tej okazji praktyke uznaniowosci, ktora
nie przystawala do panujacych realiow. Do nieuznawanych przez panstwo naleza
znacznie wigksze od wyzej wymienionych grupy narodowe, w tym Serbowie i Tur-
cy. Prawne nieuznawanie okreslonych grup za mniejszosci narodowe tlumaczone
jest brakiem zadomowienia i ciggtosci (przynajmniej 100 lat) na ziemi austriackie;j.

W artykule pojawia si¢ stwierdzenie, ze Austria jest panstwem jednolitym pod
wzgledem etnicznym. Przywotujac badania spisu ludnosci z 2001 r. Autorka stwier-
dza: ,,Wszystkie mniejszosci stanowia okoto 3% spoleczenstwa, z czego jednak
niewiele ponad 1% to grupy oficjalnie uznane przez wladze” (s. 121). Warto mie¢
na uwadze fakt, ze w czasie tego spisu pozyskano nieprecyzyjne dane. Nie pytano
bowiem obywateli austriackich o narodowos¢. Pewne informacje na ten temat moz-
na znalez¢ w odpowiedziach na pytanie o kraj urodzenia, jezyk uzywany w komu-
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nikacji codziennej oraz religi¢. Od 2008 r., uzywa si¢ w Austrii okreslenia osoby
z kontekstem migracyjnym (Personen mit Migrationshintergrund). Pod te kategorig
podpadaja ci, ktorzy lub ktorych rodzice (niezaleznie od posiadanego obywatelstwa)
urodzili si¢ za granicg. Wg danych z 2009 r. ok. 1,5 mIn mieszkancéw naznaczonych
byto kontekstem migracyjnym, co stanowito ok. 18% mieszkancoéw Austrii.

Ewa Godlewska wskazata na uznaniowo$¢ w austriackiej polityce wobec mniej-
szo$ci narodowych. Potwierdzeniem tego jest sprawa Polakow zamieszkujacych
w Wiedniu. Kwestia ta zostata podjeta przez profesora Grzegorza Janusza, ktory
na Wydziale Politologii UMCS kieruje Zaktadem Praw Czlowieka, w artykule pt.
Sprawa uznania grupy polskiej w Wiedniu za podlegajgcq przepisom ustawy o gru-
pach narodowosciowych z 1976 r. (s. 131-154). Autor prezentujac sytuacj¢ grupy
polskiej odwotuje si¢ najpierw do dziejow polityki panstwa austriackiego wobec
mniejszosci narodowych, okreslanych tam mianem grup narodowosciowych (Volks-
gruppen), a ktora sigga I pot. XIX w.

Dla funkcjonowania mniejszosci narodowych we wspodtczesnej Austrii wazne
znaczenie ma uchwalona w dn. 7 lipca 1976 r. ustawa o potozeniu prawnym grup
narodowosciowych w Austrii (ustawa o grupach narodowosciowych). Wskazano
na dwa zasadnicze kryteria, ktére musza by¢ spetnione, aby mozna byto mowié
0 uznanej mniejszosci narodowej. To zadomowienie (Beheimatung) i ciaglosc ist-
nienia grupy (Kontinuitdt). W praktyce oczekuje sie¢, ze dana grupa narodowosciowa
bedzie zamieszkiwata w Austrii przynajmniej od trzech pokolen.

Przywotujac dane historyczne oraz aktualny stan prawny profesor Janusz prezen-
tuje sytuacje spotecznosci polskiej w Wiedniu. Nie odnosi si¢ do catej Austrii, gdyz
mniejszosci narodowe (nie liczac Romoéw) uznawane sg tam w przestrzeni poszcze-
golnych landoéw, do ktorych zalicza si¢ m.in. Wieden, a nie w ramach catego pan-
stwa. Biorac pod uwagg dzieje polskiej spotecznosci w Wiedniu, ktore rozpoczynaja
sie¢ w XIX w., w tym cigglo$¢ zycia organizacyjnego, wiedenscy Polacy sa zadnia,
ze spetniaja wymagania stawiane uznawanym grupom narodowym. Stad inicjatywa
Zwiagzku Polakéw w Austrii ,,Strzecha” z 1996 r., ktora zostata poddana odpowied-
nim procedurom prawnym. Nie rozpatrzono jej pozytywnie, ale jednoczenie — jak
podkresla Autor — jest ona kwestig nadal otwartg. Sprawa wiedenskich Polakow po-
jawiala si¢ w okresie pozniejszym w réznych dokumentach urzedniczych.

Kolejny (drugi) wniosek Polacy w Wiedniu ztozyli w 2012 r. Formalnym wnio-
skodawcy jest Zwiagzek Polakow w Austrii ,,Strzecha”, ktory w 1894 r. powota-
no do istnienia w austriackiej stolicy. Bioragc pod uwage dzieje tej organizacji nie
ma watpliwos$ci, ze jest ona uprawnionym reprezentantem obywateli austriackich,
ktorzy w zyciu rodzinnym i ws$rdod znajomych postuguja si¢ jezykiem polskim
(s. 153).

Przedostatni artykut pt. Austria moich studiow napisany zostal przez ks. pro-
fesora Edwarda Walewandra, ktory w Innsbrucku w latach 1971-1978 odbyt stu-
dia magisterskie i doktoranckie. Po powrocie do ojczyzny zwiazat si¢ jako uczony
z Katolickim Uniwersytetem Lubelskim. Z perspektywy piszacego t¢ recenzje tekst
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stanowi okazje do przywotania wtasnych wspomnien z okresu studiow doktoranc-
kich, rowniez w Innsbrucku, w latach pdzniejszych, bo 1999-20042. Ks. Walewander
rozpoczyna od interesujacej historycznej syntezy odnoszacej si¢ do Polakow, ktorzy
edukowali si¢ za granicg. Podkresla, ze bylo to cenne do§wiadczenie z perspektywy
studiujacych jednostek jak i spoteczenstw, do ktorych one po studiach wracaty.

Polscy studenci zaczynaja by¢ zauwazalni w Innsbrucku od przetomu XIX i XX
w. Ich liczba rosnie w okresie migdzywojennym. Ponownie pojawiajg si¢ na po-
czatku lat 70., po dojsciu do wiadzy Edwarda Gierka. Z Lublina przybywa dwoch
klerykow, w tym Autor artykutu. Ich liczba zwigksza si¢ w kolejnych latach. Jest
wsrdd nich ks. profesor Jozef Niewiadomski, ktory swa zawodowa aktywno$¢ zwig-
zat z Uniwersytetem Insbruckim.

Z biegiem czasu okazalo si¢, ze pomyst kierowania polskich klerykéw na studia
do Innsbrucka byt chybiony (Autor artykutlu nie uzywa tego okreslenia). Sposrod
dziewigciu wrocit do Polski tylko ks. Walewander (s. 166). Z tego powodu wysyta-
no pdzniej na studia specjalistyczne z teologii ksiezy. Ich prawne zwigzanie z ma-
cierzystymi diecezjami (inkardynacja) powodowato, ze trudniej byto o pozostanie
na Zachodzie.

W czasie studiow ks. Walewander zamieszkiwatl w prowadzonym przez jezuitow
konwikcie Collegium Canisianum. Wspomina, ze dzigki spotkaniom ze studentami
pochodzacymi z roznych stron $wiata byt to czas doswiadczenia uniwersalnosci Ko-
$ciota. Stad nie moze dziwi¢ przywotanie okreslenia (autorstwa ks. Niewiadomskie-
go) Canisianum jako mikrokosmosu $wiata ogladanwgo przez katolicki pryzmat (s.
166). Jego i innych Polakéw traktowano z wielkim zainteresowaniem — jako pocho-
dzacych zza ,,zelaznej kurtyny” oraz nalezacych do cieszacego sic wowczas szacun-
kiem polskiego Kosciota.

Doswiadczenia piszacego recenzje sa nieco odmienne. Wynika to z faktu,
ze po przetomie lat 80. i 90. to, co wschodnie, nie byto juz takie egzotyczne i w kon-
sekwencji nie wzbudzato wickszego zainteresowania. Stad nie bylo miejsca na ,,ta-
ryfe ulgowa”. Inng kwestig bylo krytyczne spojrzenie na papieza Wojtyle (Papst
Wojtyla), jak go uszczypliwie okreslano w niemieckojezycznych krajach®.

Ostatni artykul pt. Prezydenci Polski i Austrii w dyskursie dyplomatycznym
po 1989 r. (s. 175-197) napisany zostat przez doktor Dorote Litwin-Lewandowska,
adiunkt na Wydziale Politologii UMCS. Autorka zwraca w nim uwagg na przyjazne
stosunki pomi¢dzy Polska i Austria, ktore byly utrzymywane réwniez na poziomie
prezydenckim. Ze strony polskiej Austri¢ postrzegano jako adwokata unijnych aspi-
racji. Odnosi si¢ to przede wszystkim do tamtejszych politykow — samo spoleczen-
stwo austriackie (co zauwaza Autorka na s. 180) nie byto przekonane o sensownosci

2 Por. A. Romejko, Polski duchowny ambasadorem sprawy polskiej zagranicq — wspomnienia z pra-
¢y duszpasterskiej i naukowej w Innsbrucku (1999-2004), ,,Miesigcznik Archidiecezji Gdanskiej” 2005,
S. 739-747 (tekst jest dostepny na stronie www.romejko.edu.pl).

3 J. Niewiadomski, Fascynujqcy czas dramatycznych przeloméw, w: Polacy na uniwersytecie
w Innsbrucku, red. E. Walewander, Lublin 2002, s. 82-83.
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rozszerzenia na Wschod Unii Europejskiej (UE). Przewazata opinia negatywna.

Prezydentem, ktory utrzymywat zywe stosunki ze swym austriackim partnerem,
byt Aleksander Kwasniewski. Oczekiwanie austriackiego wsparcia Polski w drodze
do UE przetozylo si¢ na to, ze wladze polskie nie przylaczyty si¢ do bojkotu Austrii
po tym, gdy po wyborach parlamentarnych 3 wrze$nia 1999 r. otworzyta si¢ dla Wol-
nosciowej Partii Austrii, ktorej liderem byt woéwczas Jorg Haider, droga do wladz
federalnych. Autorka odnoszac si¢ do uformowanego na poczatku 2000 r. gabinetu
rzagdowego uzywa nieprawidlowego okreslenia ,,populistyczny rzad Jorga Haidera”
(s 186). Haider nie petit zadnych funkcji we wladzach federalnych. Kanclerzem zo-
stal ludowiec Wolfgang Schiissel, stad rzad ten (biorac pod uwagg fakt, ze Schiissel
byt dwa razy kanclerzem) nazywany jest Schiissel 1.

Dorota Litwin-Lewandowska konczy swoj artykul memento: ,,Jest zastanawia-
jacym, dlaczego wiedza o Austrii w Polsce jest niewielka, podobnie jak i o Polsce
w Austrii”, aby po chwili upomnie¢ (mysle, ze zbyt surowo) Austriakow: ,,Zapewne
lata neutralnos$ci i odgrodzenia si¢ od swoich sasiadow wywotaly w spoleczenstwie
austriackim nieuzasadniony lgk przed obcymi, a brak wiedzy o innych spoteczen-
stwach uzupehiany jest bardzo wygodnym mys$leniem stereotypowym podsuwaja-
cym gotowe rozwigzania” (s. 196-197).

Rzetelnej wiedzy nigdy nie jest za duzo. Z tego powodu nalezy okaza¢ wdzigcz-
no$¢ srodowisku lubelskich uczonych za arcyciekawe opracowanie dotyczace
»wczoraj 1 dzi§” relacji polsko-austriackich. Mozna mie¢ nadziejg, ze dzigki nie-
mu partnerskie stosunki pomigdzy obu krajami beda si¢ nadal pozytywnie rozwijaty
(por. s. 197).

ks. Adam Romejko

Wydziat Nauk Spotecznych
Uniwersytet Gdanski
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