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KS. tUKASZ KOSZAtKA

Gdanskie Seminarium Duchowne

Patience with the Erring: “Tolerance”
as a Strategy of Conversion
in Late Antique Christianity?

Abstract: The article examines patientia towards heretics as a pastoral strategy in late antique
Christianity through two case studies: Irenaeus of Lyons and Augustine of Hippo. The analysis
begins by distinguishing the modern concept of tolerance from the ancient vocabulary of
patient endurance (makrothymia, anoche, patientia). Irenaeus presents patience towards the
erring as a pastoral method oriented toward conversion, paradigmatically instantiated in the
practice of Polycarp of Smyrna. Augustine, aformer Manichaean hearer[MOU1], initially frames
patientia as a moral obligation rooted in the memory of his own conversion; in his later writings
on the Donatist controversy he evolves towards the concept of moderata coercitio, justified
by a theology of grace. The comparison of the two models reveals a shared goal of conversion
alongside fundamentally divergent understandings of permissible means, and exposes the risk of
instrumentalisation inherent in the pastoral argument and evident in its subsequent reception.

Keywords: patientia, heresy, Irenaeus of Lyons, Augustine of Hippo, conversion

Cierpliwos¢ wobec btadzacych: ,tolerancja”
jako strategia nawracania w chrzescijanstwie
poznoantycznym

Streszczenie: Autor artykutu analizuje patientia wobec heretykéw jako strategie duszpasterska
w chrzescijanstwie péznoantycznym na dwoch studiach przypadku: Ireneusza z Lyonu i Augu-
styna z Hippony. Punkt wyjscia stanowi rozréznienie miedzy nowozytnym pojeciem tolerancji
a antycznym stownictwem cierpliwego znoszenia (makrothymia, anoche, patientia). Ireneusz
prezentuje cierpliwos¢ wobec btagdzacych jako metode pastoralng zorientowang na nawrécenie:
jej paradygmatem jest praktyka Polikarpa ze Smyrny. Augustyn, byty stuchacz manichejski,
w pierwszej fazie ujmuje patientia jako moralne zobowiazanie wynikajace z pamieci wtasnego
nawroécenia; w pdézniejszych pismach dotyczacych kontrowersji donatystycznej ewoluuje ku
koncepcji moderata coercitio, uzasadnione] teologia taski. Zestawienie obu modeli ujawnia

! This is a revised version of a text “Tolerancja wobec herezji jako strategia nawracania — case studies péznoanty-

cznego chrzescijanstwa”, originally composed as a conference presentation and delivered at Colloquia
Gedanensia 17 (20-22/11/2025): Tolerance - Of What and How Far? (Tolerancja - czego i jak daleka?).
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wspolny cel nawrdécenia przy zasadniczo odmiennym rozumieniu dopuszczalnych $rodkéw
oraz ryzyko instrumentalizacji argumentu pastoralnego w pdézniejszej recepcji.

Stowa kluczowe: patientia, herezja, Ireneusz z Lyonu, Augustyn z Hippony, nawrdécenie

1. Introduction

“Labouring by every means in my power to furnish thee with large assistance against
the contradictions of the heretics, as also to reclaim the wanderers and convert them to the
church of God” — with these words Irenaeus of Lyons formulates, in the preface to the fifth
book of his Adversus haereses, the purpose of his entire five-volume refutation of gnosticism
(AH YV, praef.). The formulation is telling: heresy is an error to be contradicted, but the heretic
is a wanderer to be reclaimed. It is precisely this asymmetry, stringency toward doctrine and
patience toward the person, that is the subject of the present study.

The term “tolerance” in the article’s title requires an immediate qualification. In its
modern sense, as a philosophical or legal recognition of the right to hold differing views,
the concept is an anachronism when applied to antiquity (Garnsey 1984). Patristic authors
did not embrace doctrinal pluralism. What interests us here is something different: whether,
within a programmatic campaign against heresy, there emerge attitudes that may be described
as deliberate restraint, patient endurance of the opponent, or pastoral deferral of confrontation
— and whether such restraint had a strategic character, that is, whether it was oriented toward
a specific goal: conversion. This understanding of patience and tolerance as pastoral rather
than doctrinal categories is historically defensible and analytically productive. The term
“tolerance” is therefore retained in the title as a heuristic designation, whereas the analysis
itself will focus primarily on the late antique vocabulary of patientia and its Greek analogues,
since these terms more precisely name the pastoral endurance at stake.

The article examines two case studies: Irenaeus of Lyons and Augustine of Hippo.
The choice is not arbitrary. Both figures represent decisive moments in the history of Christian
heresiological thought: Irenaeus as the architect of its foundational categories in the second
century, Augustine as the thinker who, in the fifth century, bound heresiological practice
to political theology. Both left textual evidence that permits us to trace not only theory but
practice. Their juxtaposition is historically instructive: changed ecclesial circumstances
generated new theological questions about the means, not the end, of conversion.

The article opens by establishing a conceptual framework: surveying the Greek
and Latin vocabulary of patient endurance, while distinguishing the heuristic function
of “tolerance” from the more precise patristic language of patientia. It then analyses the
case of Irenaeus of Lyons before tracing Augustine’s evolving thought from an empathetic
patientia toward Manichaeans through to the concept of moderata coercitio in the Donatist
controversy.
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2. Conceptual Framework: The Vocabulary of Patient
Endurance

The conceptual framework has two components: the semantic field of patient endu-
rance in Greek and Latin, and the ecclesiological logic that made heresy a problem requiring
a pastoral as well as a doctrinal response.

2.1. Greek and Latin terms

The Greek biblical and philosophical tradition developed several concepts expressing
patient endurance of evil or error. Two are of particular relevance for the patristic texts under
discussion. Makrothymia (poxpoBopia), literally “long-spiritedness” or “long-suffering,”
denotes the capacity to defer one’s response to injury or fault. In the Septuagint it is applied
both to God (2 Macc 6:14) and to exemplary moral figures. Anexikakia (dve&icoxio) from
anechomai (to bear) and kakos (evil), denotes gentleness in the face of inflicted wrong; Philo
of Alexandria treats it as a philosophical virtue. A third term, anoche (&voyn), appears in
a context central to this analysis: Paul’s Letter to the Romans (2:4) connects it with God’s
withholding of punishment as an invitation to repentance, establishing the most direct biblical
precedent for a strategic understanding of patience (Trench 1976, § LIII; Danker and Bauer
2000, s.v. avoyn, 82).

In the Latin tradition, two terms organise the semantic field. Tolerantia — from tole-
rare, to bear, to sustain — carries in Cicero a distinctly Stoic register: it denotes the bearing
of toil and pain aequo animo, with equanimity of spirit. Patientia, from patior, to suffer,
to undergo — is in Tertullian a properly Christological virtue: demonstrating through the
example of the Passion that patience belongs to the very nature of God (patientia Dei est
natura; Tertullian, De patientia 111.11; Kaster 2002). Both concepts presuppose that restraint
is not inaction but an active, purposive stance toward evil. For the purposes of the present
argument, however, the decisive term is patientia rather than folerantia. Tolerantia helps
to mark the broader semantic horizon of endurance, but patientia more adequately names
the specifically Christian and pastoral logic that links restraint to the hope of conversion.
This purposiveness — patience subordinated to a specific outcome, namely conversion —is what
we find operative in the texts examined below.

2.2. Heresy and the Logic of Unity

The shape of Christian heresiological practice is a product of a specific historical
logic. In the Roman world, religious tolerance was above all a political instrument: the empire
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permitted a plurality of cults provided they fulfilled a social function and did not undermine
public order grounded in the principle of pax deorum (Garnsey and Humfress 2001, 136).
Christianity, refusing imperial cult, entered into conflict with this logic. When, after the Edict
of Milan (313 AD), it became the public religion, it inherited and applied to its own internal
disputes an analogous schema: doctrinal error became a threat to ecclesial unity (Le Boulluec
1985, 12-19).

For this reason, the struggle against heresy in late antiquity was never exclusively
a doctrinal dispute. It had ecclesiological dimensions (who belongs to the community?),
epistemological ones (who holds interpretive authority over Scripture?), and political ones
(what instruments may the Church employ in cooperation with the state?). The pastoral
function of heresiological writing — the question of what to do with a concrete human being
who errs — is an aspect frequently overlooked in historiography focused on doctrinal polemic.
The present article places that pastoral function at the center of attention.

3. Irenaeus of Lyons: Patience as Pastoral Methodology

Three aspects of Irenaeus’s approach merit attention: the stated purpose of the
Adversus haereses, the methodological implications of that purpose, and the paradigmatic
example of Polycarp as its practical instantiation.

3.1. The programme of the Adversus haereses

Irenaeus of Lyons, formed in the Asian tradition through his connection with Polycarp
of Smyrna, served as bishop of Lyons during a period when the Valentinian school exercised
a powerful attraction on educated Christians in Gaul. The Adversus haereses is the first
comprehensive attempt to describe and refute the gnostic theological systems (Thomassen
2006, 9-23; Markschies 1997). It is most frequently read as a polemical manifesto: sharp,
at times ironic, ruthless in exposing the internal contradictions of its targets. This reading is
justified, but one-sided: it obscures the pastoral dimension of Irenaeus’s project, which he
himself articulates clearly in the prefaces to successive books (Behr 2013, 45-68; Osborn
2001, 27-39).

3.2. The aim: conversion, not refutation

The preface to the fifth book states the purpose of the entire enterprise with unusual
precision:
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(...) I shall endeavour, in this the fifth book of the entire work which treats of the exposure
and refutation of knowledge falsely so called (...); and, labouring by every means in my
power to furnish thee with large assistance against the contradictions of the heretics, as also
to reclaim the wanderers and convert them to the church of God (AH V, praef.).

The formulation repays close attention. Irenaeus distinguishes two operations: to fur-
nish “large assistance against the contradictions of the heretics”, an intellectual operation
directed at doctrine, and “to reclaim the wanderers and convert them to the church of God”,
a pastoral one directed at the human being. The verbal choice is telling: not to refute the
wanderers, nor to condemn them, but to reclaim them: a term that implies recovery of
something that properly belongs, a return rather than a defeat. The ultimate goal is not victory
in debate but the restoration of concrete persons to the community of faith. Such a structure
of purpose presupposes that patience toward the erring is built into the very project itself:
one cannot reclaim anyone without giving them time and space to return (Behr 2013, 131-150;
Osborn 2001, 85-101).

3.3. The method: engagement at the source

The prologue to the first book discloses the methodology underlying this pastoral
project:
after chancing upon the commentaries of the disciples of Valentinus - as they style themselves
- and after conversing with some of them and becoming acquainted with their doctrine,
we thought it necessary to inform you, our dear friend, about these portentous and profound
‘mysteries’ which not all grasp (...). Thus, having learned of these mysteries yourself, you
can make them clear to all your people and warn them to be on guard against this profundity
of nonsense and of blasphemy against God (AH 1, praef. 2).

The passage reveals two dimensions of what we may call methodological patience
in Irenacus’s understanding of anti-heretical practice. The first is source-fidelity: Irenacus
reads the Valentinians’ own texts rather than contenting himself with secondary accounts.
The second is more significant still: personal meetings with heretics: “conversing with some
of them and becoming acquainted with their doctrine.” This means Irenaeus listened to
their arguments, engaged in dialogue, and attempted to understand their system from within
(Dunderberg 2008, 197-202; Behr 2013, 90-105). Such an approach is far removed from
simple contempt; it presupposes that the opponent is a person capable of rational conversation,
not merely a subject for condemnation.

The primary motive for this methodological patience is pastoral concern for ordinary
believers who are led astray. In the very opening of Book I, Irenacus describes the faithful

29 ¢

whom the heretics target: people whose minds are drawn away and “taken captive,” “simple

ones” who are “unable to distinguish falsehood from truth” (AH I, praef. 1). The primary
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addressee of his project is therefore not the heretic himself but the community endangered
by heresy — and this perspective reinforces patience as a method: a rash or excessively
aggressive response might harm precisely those Irenaeus seeks to protect.

3.4. The effectiveness of the model: the example of Polycarp

Irenaeus’s most powerful argument for pastoral patience is his appeal to the authority

and practice of his own teacher. In the third book he writes:
But Polycarp also was not only instructed by apostles, and conversed with many who had
seen Christ, but was also, by apostles in Asia, appointed bishop of the Church in Smyrna
(...) having always taught the things which he had learned from the apostles, and which the
Church has handed down, and which alone are true. (...) He it was who, coming to Rome
in the time of Anicetus, caused many to turn away from the aforesaid heretics to the Church
of God, proclaiming that he had received this one and sole truth from the apostles - that,
namely, which is handed down by the Church (AH 111,4,3).

The passage is significant on several counts. Irenacus does not say that Polycarp
“refuted” or “condemned” the heretics — the operative verb is “caused many to turn away,”
directed at persons, not doctrines. Moreover, Polycarp is presented as a model of effectiveness:
he travelled, he proclaimed, he engaged, and, according to Irenaeus, he produced real results.
The exemplary case combines unambiguous rejection of error with patient pastoral action
directed at concrete persons. The success of the model arises precisely from this combination
(Lieu 2004, 186-190). In this way, the semantic distinction noted above — between refuting
doctrines and reclaiming persons — finds its concrete realisation in pastoral practice.

4. Augustine of Hippo: From patientia to moderata coercitio

Augustine’s position is not static. Four moments mark the trajectory from empathetic
patientia to moderata coercitio: his own experience of conversion, his early writing against
the Manichaeans, and two successive interventions in the Donatist controversy separated
by nearly two decades of practical experience.

4.1. Augustine’s journey: Manichaeism and conversion

Augustine of Hippo occupies an exceptional position in the history of patristics:
a heresiologist who had himself spent ten years as a Manichaean hearer (Brown 2000, 46-60).
That experience of erring, of the patient waiting of those close to him, and of gradual
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return: shaped his attitude toward heretics in ways that cannot be overstated. His theology
of conversion is not a theory elaborated in the abstract but a reflection on his own history.
This biographical experience provides the concrete matrix in which the notion of patientia,
introduced above as a conceptual category, acquires its existential and theological density.

The Confessions describe Augustine’s arrival in Milan in 384 and his encounter with

bishop Ambrose. The mechanism of conversion he narrates is pastorally instructive in the
highest degree:
That ‘man of God’ received me like a father and expressed pleasure at my coming with
a kindness most fitting in a bishop. I began to like him, at first indeed not as a teacher of the
truth, for I had absolutely no confidence in your Church, but as a human being who was kind
to me. I used enthusiastically to listen to him preaching to the people, not with the intention
which I ought to have had, but as if testing out his oratorical skill (Aug., Conf. V,13,23).

Augustine adds: “I was not interested in learning what he was talking about. My ears
were only for his rhetorical technique (...). Nevertheless together with the words which
I was enjoying, the subject matter, in which I was unconcerned, came to make an entry into
my mind (...) there also entered no less the truth which he affirmed, though only gradually”
(Aug., Conf. V,14,24). In this account the strategy Irenaeus attributed to Polycarp appears
in inverted autobiographical form. The basis of the relationship is unconstrained benevolence
rather than doctrinal confrontation. Ambrose does not force a confrontation with Augustine’s
wrong intention, his rhetorical cynicism, his absence of faith, or his attendance from curiosity;
it is precisely this patient restraint that creates the space in which truth can arrive, as it were,
smuggled inside an aesthetic and intellectual experience (McLynn 2014, 240-241).

The further stage recorded in Confessions V1,3 shows Augustine returning regularly
to Ambrose’s sermons, still from a distance, yet with a growing conviction: “more and more
my conviction grew that all the knotty problems and clever calumnies which those deceivers
of ours had devised against the divine books could be dissolved” (Aug., Conf. V1,3,4).
The gradualness of the process — years of listening, of sustained distance, followed by slow
opening — is consciously underscored in the Confessions as a constitutive feature of the
mechanism of conversion itself.

4.2. Patientia as a debt: the Contra epistolam Manichaei

Immediately after his conversion and return to Africa, Augustine composed a series
of anti-Manichaean writings, among them the Contra epistolam Manichaei quam vocant
Sfundamenti (c. 397). In this text, the memory of his own conversion is reworked into
a normative account of how one ought to relate to those who err:

I, who so late submitted myself, for the clearing of the darkness of my mind, to that most gentle
Physician as he called and coaxed me (tam tarde clementissimo medico vocanti blandientique
subieci), cannot rage against you (saevire in vos omnino non possum). Rather, [ must (debeo)
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bear with you (sustinere) and act toward you with such patience (tanta patientia vobiscum
agere), as my companions showed toward me, when I was raving and blindly wandering
in your doctrine (cum ... rabiosus et caecus errarem) (Aug., Contra ep. Man. 3).

The passage is structured around a sequence of verbs that articulate not merely an
ethical recommendation but a form of necessity grounded in experience. The use of debeo
introduces the language of obligation, yet this obligation does not arise from an external
norm; it emerges from a remembered asymmetry between past error and received forbearance.
The patience Augustine now enacts is measured against the patience once extended to him.
In this sense, patientia is not simply a virtue to be cultivated but a response that is internally
compelled by the history of one’s own conversion (BeDuhn 2010, 6-7). The verb sustinere
further sharpens this stance. It does not denote passive tolerance, but an active bearing-with:
a sustained willingness to endure the other’s error without collapsing into hostility (saevire).
What is excluded is not correction, but violent correction; what is required is a mode of
engagement that preserves the possibility of transformation.

Accordingly, Augustine’s patientia is not ordered toward coexistence but toward
conversion. It arises from the recognition of one’s own former blindness, imitates the divine
pedagogy of the “most gentle Physician,” and seeks the recovery of the other rather than mere
peaceful separation. In this configuration, patience is inseparable from caritas: it is the form
that love takes when directed toward one who errs.

4.3. Medicina vindictae: the Contra epistulam Parmeniani

The confrontation with Donatism introduces the first significant transformation
in Augustine’s thinking about patience. The Donatists — a North African Christian movement
that from the early fourth century maintained that the Church is exclusively a community
of the pure, and that sacraments administered by unworthy clergy are invalid — posed
a problem different in kind from Manichaeism (Tilley 1997). At stake was not an error in the
understanding of God and creation but an ecclesiological error that ruptured the unity of the
community.

In Contra epistulam Parmeniani (c. 400/401), Augustine formulates an early version
of a theology of correction structured explicitly through a medical analogy. He states program-
matically that medicina vindictae (“the remedy of chastisement”) debet salvare unitatem
(“ought to preserve unity”): even where “chastisement” is involved, it must take the form of
a medicina, and its proper end is not division but the preservation of unitas. The conceptual
shift is precise: discipline is not framed primarily as poena (“punishment”), but as remedium
(“remedy™).

Within this framework, the decisive distinction is not between punishment and its
absence, but between chastisement understood as retribution and vindicta understood as
correction. Augustine rejects any form of action driven by ultio (“revenge”); instead, correction
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must be governed by caritas and directed toward salus, “salvation”. The one who errs is not
treated as an enemy to be excluded, but as someone to be restored. Hence the recurrent logic
of revocare: discipline is ordered toward calling back into unity, not confirming separation.

This determines the internal hierarchy of means. Patientia, together with docere
(“to teach™), monere (“to admonish”), and corripere (“to correct”), retains a methodological
priority. These are not merely preliminary stages, but constitutive modes of ecclesial action.
Only when such forms of correctio prove ineffective does Augustine admit stronger measures
— though not as a simple second stage, but as a concurrent mode of discipline within the same
therapeutic logic (Markus 1988, 92-122; Debusschere 2024). The legitimacy of any act of
vindicta depends on whether it can still be read as curatio (“healing”) rather than persecutio
(“persecution”) (Catapano 2014, 472-474). In this way, the entire argument is organized by
a single criterion: correction must operate as remedium peccati (“a remedy for sin”), ordered
to sanare (“to heal”) rather than to destroy. What is preserved in and through this process is
not simply doctrinal integrity, but the very unitas Ecclesiae, which both grounds and limits
the exercise of discipline (Ployd 2023, 196-197).

4.4. Compelluntur intrare: the Epistula 93

The pivotal text in Augustine’s developing thought is Letter 93, addressed to Vincen-
tius, a Donatist bishop from Cartenna (c. 407/408). It is composed in the context of the edicts
of Honorius (405), which imposed financial and administrative penalties on the Donatists.
Augustine, who had initially opposed coercion, changes his position under the pressure
of experience: observing that some Donatists were in fact converting as a result of state
intervention (Markus 1988, 133-153; Dodaro 2004, 111-139).

The argument of Letter 93 operates on multiple levels. Theologically, Augustine draws
on Rom 13:1 and the parable of the banquet (Luke 14:23), interpreting the biblical compelle
intrare as a moral right of the Church to apply pressure in the service of unity. Empirically,
he adduces the testimonies of converted Donatists who post factum acknowledge that
coercion was for their good. But the underlying principle remains constant: “We must not
hate the people but the errors” (Non homines odisse debemus, sed errores; Aug., Ep. 93).
The goal is continuous — the conversion of the person — while the range of permissible means
has been expanded.

4.5. Moderata coercitio: the Epistula 185

The mature systematic synthesis of this development is Letter 185, addressed to the
tribune Boniface (c. 417). It represents Augustine’s most fully developed account of moderata
coercitio, gentle or measured coercion: written nearly a decade after Letter 93, with extensive
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practical experience of the effects of the imperial edicts (Wetzel 1992, 201-225; Russell 1999;
Dodaro 2004, 140-168).

Augustine states plainly that “salutary were the laws” (salubres vero fuisse leges)
issued against the Donatists (Aug., Ep. 185). The adjective salubris — salvific, healing —
extends the therapeutic logic already articulated in the Contra ep. Parmeniani to the level of
imperial legislation. The empirical argument is repeated and intensified: converted Donatists
“give thanks that they have been corrected and freed from that frenzied destruction” (furiosa
pernicie). Their gratitude carries probative weight for Augustine: it confirms that the “healing”
character of coercion is not merely theoretical.

The political logic Augustine articulates is equally significant: “some [are to be won]
by the words of Catholic preachers, if they can; others by the laws of Catholic rulers.” Pastoral
word and salvific law operate in parallel, complementarily, in service of the same end.
This sentence condenses the entire trajectory: from empathetic patientia toward Manichaeans,
through the medical theology of correction in the Donatist controversy, to the theopolitical
synthesis of moderata coercitio.

5. Two Models of Pastoral Patience: A Comparative Analysis

Juxtaposing the two cases allows us to identify both the common core and the
fundamental divergences between the models of Irenaeus and Augustine.

What is shared is, above all, the teleology: in both cases patience is subordinated to
conversion rather than to peaceful coexistence. Neither Irenacus nor Augustine treats pastoral
endurance as an end in itself: whether expressed through patientia, dialogue, or corrective
discipline, it remains a strategy ordered to the reintegration of the erring person into the
community of faith. Shared too is the separation of person from error: doctrines are rejected
without remainder; the human being is granted time and space for return. And shared is the
pastoral primacy of conversion over polemical victory: success consists not in silencing the
opponent but in his return to the Church.

The fundamental divergences concern means, the theology of grace, and the role of
the state. Irenaeus operates exclusively within the pastoral sphere: his instruments are study,
dialogue, proclamation, and the witness of life — the paradigm of Polycarp. The state plays no
part in his project of conversion, not because he rejects it but because in the second century it
is still an external persecutor rather than a potential ally. Augustine in his first phase (patience
toward Manichaeans) operates with comparable instruments, but in his later phase (measured
coercion against Donatists) draws the apparatus of the state into the project of conversion.
This transformation is made possible by Augustine’s theology of grace, which Irenaeus had
not developed in this direction: if conversion is always God’s gift rather than merely the
result of free choice, then any means that creates conditions for grace to operate — including
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coercion — can be theologically legitimised, provided the goal is pastoral rather than punitive
(Markus 1988, 133-153; Wetzel 1992, 201-225).

The paradox this comparison discloses has far-reaching implications. The more the
Church institutionalises itself and enters into alliance with the state, the more elaborate
becomes the arsenal of means available in the struggle against heresy, but the more compli-
cated becomes the task of maintaining the pastoral orientation of the entire project. Irenaeus
can sustain coherence between goal and means without friction. Augustine, by accepting
coercion, must continually argue that coercion serves love rather than revenge, and that the
difference between medicine and violence lies in intention, not in external form. This argu-
ment is intellectually sophisticated but historically fragile: detached from the pastoral
grounding Augustine regards as its condition of validity, it proved susceptible to appropriation
in support of religious compulsion he would, one may reasonably suppose, have rejected.

6. Conclusion

The analysis of texts by Irenaeus of Lyons and Augustine of Hippo permits several
conclusions about the structure of pastoral patience in late antique Christianity.

First, patience toward heretics in this tradition is not a posture of doctrinal leniency
or philosophical pluralism. It is a deliberately constructed soteriological strategy whose goal
is always the conversion of a concrete person and their reintegration into the community of
faith. Doctrine is rejected without compromise; the person is treated with patience.

Second, the shape of that patience depends on the theological understanding of error
and salvation. For Irenaeus, the heretic is above all a person who has been deceived and is
capable of return through word and example; pastoral instruments suffice. For Augustine, the
theology of grace complicates the picture: since conversion is always God’s gift, any means
that creates conditions for its operation — including coercion — can be pastorally justified.

Third, the comparison of the two models reveals an internal tension between the
pastoral orientation of the project and the risk of its instrumentalisation. Augustine’s concept
of moderata coercitio rests on the claim that intention: love, the salvific end, determines
the moral character of the means. This is a theologically coherent position, but historically
a precarious one: its reception in medieval political theology demonstrates that the pastoral
grounding Augustine treated as constitutive could be detached from the concept without the
concept’s apparent formal structure being disturbed (Markus 1988, 92-122).

Finally, and perhaps most importantly for the history of pastoral theology: both
authors converge on a single principle. The effectiveness of anti-heretical practice does not
depend on the intensity of polemic but on the capacity to distinguish error from the one who
errs, and to create a space in which that person may return. Irenacus expressed this most
simply: Polycarp did not refute — he converted. And it was precisely for this reason, Irenacus
tells us, that he “caused many to turn away.”
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Czy gtoszenie Chrystusa moze byc forma
nietolerancji? Kilka refleksji w kontekscie
zachodniej chrystianofobii

Streszczenie: Spoteczenstwa Zachodu w ostatnich kilkudziesieciu latach przechodza dyna-
miczna transformacje religijna, prawna, mentalna i obyczajowa. We wszystkich tych krajach
(takze w Polsce) obserwuje sie stabniecie Kosciotow i wspdlnot chrzescijanskich, zwtaszcza
w odniesieniu do ludzi mtodych, ktérzy czesto rezygnuja z zycia religijnego. Zmiany te skorelo-
wane sg zZ rosnaca presja (wymuszang przez przepisy prawne dotyczace np. pojecia matzenstwa,
zycia nienarodzonych, prawa wykreowanych mniejszosci, tzw. mowy nienawisci) na tzw.
tolerancje. W gtéwnym nurcie (koncerny medialne, uniwersytety, organizacje pozarzadowe,
partie polityczne, lobby finansowe) jest ona uznawana za najwazniejsza cnote obywatelska.
Po historycznej analizie relacji Kosciét-panstwo w artykule podejmuje sie namyst nad réznica
miedzy tolerancja klasyczng a ,wyzwalajacy” (te druga niektorzy mysliciele - w tym papieze -
kojarzaz,,miekkimtotalitaryzmem?”), Zrédtami(nie)tolerancyjnejideologii (marksizm kulturowy),
oraz konfliktem, jaki zachodzi pomiedzy misjg Kosciota (publiczne gtoszenie Chrystusa) a rosz-
czeniami propagatorow laickiej przestrzeni publicznej. W oparciu o analizy prawnika-konstytu-
cjonalisty J. Weilera pokazano, ze obecnos¢ i misja chrzescijaristwa w spoteczenstwie plurali-
stycznym jest nie tylko dopuszczalna, ale dla demokratycznego tadu wrecz niezbedna. ,Tole-
rancja walczaca” stanowi realne zagrozenie dla praw obywatelskich (wolnosci stowa i wolnosci
religii), natomiast dla Europy i jej tozsamosci jest destrukcyjna.

Stowa kluczowe: tolerancja, chrzescijanstwo, relatywizm, marksizm kulturowy

Can the Proclamation of Christ Be a Form of
Intolerance? Reflections on Contemporary
Western Christophobia

Abstract: In recent decades, Western societies have undergone a dynamic transformation
in their religious, legal, mental, and cultural aspects. In the vast majority of Western countries,
including Poland, there is a noticeable weakening of churches and Christian communities,
particularly among younger generations who frequently abandon religious practice. These
changes correlate with increasing pressure—enforced through legal regulations concerning, for
example, the definition of marriage, the rights of the unborn, minority rights, and so-called hate
speech—towards what is termed “tolerance.” This “tolerance” is regarded as the paramount civic
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virtue within mainstream institutions, such as media corporations, universities, NGOs, political
parties and financial lobbies. Following a historical analysis of Church-state relations, this article
reflects on the distinction between classical tolerance and “liberating” tolerance (the latter,
according to some thinkers—including popes—might be associated with “soft totalitarianism”),
the ideological roots of (in)tolerance (cultural Marxism), and the conflict between the Church’s
mission understood as a public proclamation of Christ and the claims of advocates of a secular
public sphere. Drawing on the constitutional analysis of Joseph Weiler, the article argues that
the presence and mission of Christianity in a pluralistic society are not only permissible but
essential for democratic order. “Militant tolerance” poses a real threat to civil rights—freedom
of speech and freedom of religion—and is ultimately destructive for Europe and its identity.

Keywords: tolerance, Christianity, relativism, Cultural Marxism

Wprowadzenie

W kulturze Zachodu od kilkudziesieciu lat mamy do czynienia z szybkim procesem
dechrystianizacji (kryzysem ko$cielnego chrzescijanstwa), ktory skorelowany jest zrosngcymi
w sit¢ ruchami spotecznymi (ideologiami), ktore uzywaja (i jak si¢ zdaje naduzywaja) stowa
»tolerancja”. Powszechnie znane dzi$ stowo w klasyce oznacza ,,znoszenie” czyli tolerowanie
(zgodg) na wyznawanie 1 gloszenie pogladow, ktorych nie akceptujemy oraz sposobow
zycia, ktorych nie aprobujemy. ,,Tolerancja wyzwalajaca” domaga si¢ bezwarunkowe;j
akceptacji (pelnej zgody) na poglady (oraz ich urzeczywistnianie) i dziatania, ktore budza
nasz intelektualny (bo sg falszywe) czy moralny op6r. Rézne grupy wpltywu w imi¢ swoiscie
rozumianych praw wybranych ,mniejszosci” (piciowej, rasowej, LGBTH, religijnej,
obroncoéw klimatu etc.) skutecznie narzucaja spoleczenstwu ograniczenia, ktére mozna
uzna¢ za pogwalcenie naturalnych, a do niedawna powszechnie podzielanych, wolnosci
iinstytucji. Dotyczy to np. wolnos$ci stowa w zakresie gtoszenia Ewangelii oraz wynikajacych
z niej pryncypidow antropologicznych i moralnych (pojecie matzenstwa, ocena aktow
homoseksualnych, kwestia ochrony zycia nienarodzonych, rzekomego prawa do samobdjstwa,
sakramentu spowiedzi). By uciszy¢ (wyeliminowac) sprzeciw religii (nie tylko katolickiej)
procedowane sg ,,domykajace system” ustawy, penalizujace tzw. mowg nienawisci. Zdaniem
wielu myslicieli (nie tylko katolickich) w tym zakresie mamy juz do czynienia z ,,migkkim
totalitaryzmem”, czyli narzucaniem spoteczenstwu jedynie stusznej, postepowej ideologii.
Narzedziem tej ideologicznej, systemowej przemocy, sa wspotczesne Areopagi, czyli koncerny
medialne, uniwersytety, sSrodowiska polityczne oraz sprzymierzone z nimi lobby finansowe.
Powazni intelektuali§ci na Zachodzie (i coraz czeSciej w Polsce) postrzegaja te sytuacje jako
dynamiczny, staty i destrukcyjny dla kultury proces, realizowany w sposob zakamuflowany.
Prawdziwe cele szerokiego nurtu (nazwanego przed laty kulturowym marksizmem) okreslane
sg jako rozwoj demokracji, liberalizm, urzeczywistnianie wolnosci i postepu, walke o prawa
cztowieka. Chodzi jednak o roztozong na lata rewolucjg, ktorej finalnym etapem ma by¢
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catkowicie wyzwolony czlowiek i szczgsliwe, mityczne, idealne spoleczenstwo, w ktérym
nikt nie bedzie dyskryminowany. Warunkiem jego zaistnienia nie jest jednak bynajmniej
moralne i duchowe doskonalenie cztowieka (konkretnych osob i spoteczenstwa), ale pow-
szechna wiara w nieuchronnie dzialajace prawa rozwoju spolecznego oraz dzialania,
ktoére wprowadzaja je w zycie spoteczne. Trzeba zniszczy¢ problematyczng i uciskajaca
(dyskryminujaca) ,,starg” kulture (z jej nieodiacznag czgscig — religia), bo doswiadczyc
btogostawienstw postepu, czyli absolutnej emancypacji jednostek ludzkich. Roszczenia te
w oczywisty sposob koliduja z traktowanym powaznie chrzescijanstwem, ktore ,.niesie”
w sobie Boze objawienie i wynikajace z niego pierwszenstwo Boga oraz prymat zbawienia.
To ostatnie zaktada nieuleczalng utomnos¢ cztowieka (grzech pierworodny) oraz tworzonych
przez niego struktur spotecznych. Przez dwa tysiace lat chrze$cijanstwo zasymilowato ono
bogactwo mysli greckiej, a taczac je w znakomitej syntezie z objawieniem Boga w Jezusie
Chrystusie, wypracowato koncepcje osoby ludzkiej (jej transcendentny charakter) oraz
harmonijng (cho¢ niedoskonala) wizje spoleczenstwa. Chrzescijanstwo podkresla swoj
publiczny, spoleczny charakter. Co wazne, chrzescijanstwo (w odroznieniu od judaizmu,
buddyzmu, hinduizmu, a takze - mutatis mutandis -islamu) jest z natury jest misyjne, a wigc
nastawione na gloszenie Chrystusa i §wiadectwo o Nim. Specyfika aktu wiary domaga si¢
od cztowieka/chrzescijanina decyzji, rozumnej i wolitywnej afirmacji Boga jako Osoby,
a jednoczesénie zaufania, przylgnigcia do Niego. Oznacza to — co jest logiczne — mozliwos$¢
nie-wiary, powiedzenia Bogu (i Kosciotowi) wolnego ,,nie”. Stad Kos$ciol nie narzuca wiary,
ale proponuje i przekonuje. Nie znaczy to jednak, izby niemozliwe bylo naduzywanie religii
(ideologizacja jej elementow), czy stosowanie przymusu (stynne Augustynskie impelle
intrare), co zdarzato si¢ w przeszlosci takze chrzescijanom.

1. Czy gtoszenie Chrystusa moze by¢ nietolerancja

Teoretycznie ,,tak”, gdyby$my usitowali (cho¢ to niemozliwe ze wzgledu na Jezu-
sowe ,,boskie” i ,,cesarskie”) stworzy¢ chrzescijanska teokracje. W chwili pojawienia si¢
chrzescijanstwa relacje panstwa/zycia spolecznego i religii mozna okres$li¢ jako monizm,
utozsamienie wiladzy religijnej i politycznej oraz zespolenie religii z caloscia zycia.
Co ciekawe, Eliadowski homo religiosus przedstawia cztowieka i calg kulture jako jedna,
organiczng calo$¢, w ktorej nie istnieje (jest nie do pomyslenia) klarowny, wyrazny podziat
na ,,$wieckie” i ,religijne”. W kulturach tradycyjnych transcendencja dostownie przenika
i obejmuje catos$¢ rzeczywistosci (Eliade 1998:95-114; Eliade 1966: 7-43; Pawlak 1995:
153-180; Saliba 1976: 45-98). Wyodrebnienie sacrum i profanum jest wynalazkiem naszej,
chrzescijanskiej mysli i kultury. Zaktada ona obecno$¢ i dzialanie osobowego Boga, a jedno-
czesnie podmiotowo$¢ (rozumnos$¢, wolno$¢) osoby ludzkiej oraz prawdziwej (chol
przyporzadkowanej Stworcy) autonomii rzeczywistosci doczesnej. Stopniowa emancypacja
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kolejnych obszaréw zycia spod kurateli religii, co wspodtczesnie doprowadzito do jej
marginalizacji (proces sekularyzacji) tez jest konsekwencja (skutkiem) mysli chrze$cijanskiej
(Kaufmann 2004).

Nauka Chrystusa (Mt 22,17) oznaczata absolutne novum; rozréznienie dwoch
podmiotdéw wladzy: religijnej i politycznej. Nie mozna odtad utozsamiaé powinnos$ci wobec
Boga z obowiazkami wobec wladzy politycznej. W dialogu z Pilatem Jezus na pytanie
,,Czy jestes krolem ?” odpart: ,, Tak, jestem Krolem. Ja si¢ na to narodzitem i na to przyszediem
na $wiat, aby da¢ §wiadectwo prawdzie” ( J 18,33-37). Chrystus odr6znia wladze opartg na
sile od spolecznosci, opierajacej si¢ na sile moralnej — prawdzie. Za ten dualizm przyszto
Jego uczniom sporo zaplaci¢; od przesladowan rzymskich (oskarzenie o crimen maiestatis)
po wspolczesne udreki w wielu krajach $§wiata. Istotnym postulatem jest rozrdznianie wladzy
swieckiej i duchowne;j (teoria papieza Gelazego w V wieku o ,,dwoch mieczach”), wolnosé
Ko$ciota, harmonia i kooperacja panstwa i KoSciota (wspdlnot religijnych) zorientowana
na dobro wspdlne (Krukowski 1993, 13-15). Pozniej jednak chetnie wracano do religijno-
panstwowego monizmu. Cezaropapizm czyli pelnia wtadzy §wieckiej potaczone;j z religijna
(cesarze chrzescijanscy nazywali siebie episcopus ad extra oraz princeps christianissimus)
przynajmniej na Zachodzie (Ko$cidt rzymski, lacinski) napotykat sprzeciw ludzi Kosciota.
W dziejach naszej (nota bene chrzescijanskiej) cywilizacji wladza $wiecka (cesarz,
krol, ksigze) nader czesto naduzywala swych prerogatyw, usitujac (zawsze ze szkodg dla
jego misji zbawczej) pomaga¢ Kosciotowi, w rozmaity sposdéb manipulujac Ewangelia
1 kontrolujac zycie religijne: od Konstantyna Wielkiego (aranzujacego przed 1500 laty Sobor
Nicejski), przez krola Anglii Henryka VIII (przed schizma znakomitego teologa i patrona
katolicyzmu: papiez nazwat go defensor fidei), po absolutystyczne roszczenia krélow Francji
i ,arcykatolickich” cesarzy Austro-Wegier (jozefinizm). W wiekach XI-XIII sytuacja si¢
odwraca; prawna koncepcja zwierzchnosci papieza nad wtadza swiecka (teokracja papieska)
nie przyshizyla si¢ dobrze sprawie zbawienia (Krukowski 1993, 27-30). Slynny spor
o inwestyture, ktory trwat kilkaset lat i nie przyniost (bo nie mégl, wszak rzeczywistos¢
spoteczna jest labilna) trwatego rozstrzygnigcia, uczyt raczej kooperacjiidialogu, nizli dagzenia
do petni wiadzy (Schatz 2004,125-145)!. Stosowana juz w czasach przedchrzescijanskich,
kontynuowana przez wielu wladcoéw w catym sredniowieczu, a przez reformacje luteranska
radykalnie wyostrzona (nietolerancyjna) zasada cuius regio eius religio zniosta wolno$¢ reli-
gijna, catkowicie (bo ex definitione) podporzadkowujac wspdlnoty chrzescijanskie wiadzy

Tzw. reforma gregorianska (papiez Grzegorz VII i nastgpcy) zmierzala do uwolnienia Kosciota (diecezji,
zakonow, papiestwa) od ingerencji wladzy swieckiej. Faktycznie za$ przyczynila si¢ do powstania absolutyzmu
papieskiego (np. Bonifacy VIII czy Innocenty IV). Gdy w XIV i XV wieku doszty do glosu tendencje narodowe
i absolutyzm wladcow, wolnos¢ ta byta systematycznie przez panstwa moderowana.

Po dlugim okresie schizmy (od 1378) i kwestionowanym przez wielu Soborze w Konstancji, papiestwo
w XV wieku wrécito do modelu pelni wladzy (plenitudo potestatis), czyli eklezjologii piramidalnej. Zaniechanie
partycypacyjnego (kolegialnego) ujecia wladzy w Kosciele doprowadzito do rewolucji luteranskiej (Nichols
1997, 167 n.).
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doczesnej ($wieckiej) (Piszcz 1985, 663-664; Portier 1989, 25-54)%. Jurysdykcjonizm
protestancki, a potem katolicki spowodowatl refleksj¢ w doktrynie kos$cielnej. Katoliccy
mySliciele zaproponowali (respektujac dualizm) teori¢ posredniej wiladzy Kosciola
w porzadku doczesnym, co oznaczato réwno$¢ wiladzy $wieckiej i religijnej oraz ich
wzajemng niezalezno$¢ i autonomi¢ (Krukowski 1993,35-38)%. Nowe, juz nie monistyczne
idealy w relacji Kosciol (religia) — panstwo przy§wiecaty elitom o$wiecenia, ktore — szukajac
remedium na wyniszczajace wojny religijne — wykoncypowaty ,.tolerancj¢”. W praktyce
jednak (rewolucja francuska i rzady napoleonskie) ,,tolerancja” stuzyta do poddania Ko$ciota
(wyznan religijnych) i obywateli §cistej kontroli panstwa oraz — w dhuzszej perspektywie -
narzuceniu catemu spoteczenstwu quasi religii, czyli laickosci (Murray 1952, 525-563; Ciftci
2021; Glodek 2014,160-224)*. W XX wieku na Vaticanum II biskupi z USA prezentowali
poglad, ze realna demokracja, rezygnujaca z pokusy ustanawiania panstwowej laickos$ci
oraz religii panstwa, jest dla Ko$ciota i spoteczenstwa ustrojem optymalnym. Nawigzali do
ugruntowanej w spoteczenstwie amerykanskim wolnosci religijnej, z powodzeniem (choé
nie bezkonfliktowej) urzeczywistnianej przez dwa stulecia w wieclowyznaniowym narodzie
(Laycockt 2002, 1667-1701; DeGirolami 2002; Johnson 2007:40-46)°. Taka ,separacja
czysta” (jak w Konstytucji USA) lub ,,przyjazna” czy skoordynowana, wymaga troski oraz
gotowosci do dialogu. John C. Murray podkresla, ze relacje Kosciola i pafstwa zawsze sa
labilne, podatne na reforme i dostosowanie do warunkéw spotecznych (Murray 1951,155-178;
Hamburger 2002,183; Boles 1965,39 n.; Chaput 2008,77-96)°. Nie jest tajemnica, ze wspot-

©

Historyk podaje, ze w erze przedchrzescijanskiej religie etniczne (narodowe) obejmowaty cala populacje
i byly silnym elementem tozsamosci spotecznej. Po edykcie mediolanskim stosowali ja wladcy chrzescijanscy.
Chrzest wladcy zobowiazywat (czgsto na mocy prawa zwyczajowego) poddanych do przyjecia chrzescijanstwa.
W okresie schizm (np. w wieku XIV) wiadcy ingerowali w sprawy religijne, by im przeciwdziata¢ i dokonaé
reformy Kosciota. Reformacja (zgodnie z nauka M. Lutra i Filipa Melanchtona) stosowata t¢ zasad¢ radykalnie
w krajach rzadzonych przez popierajacych ja wladcow. W rezultacie powstaty tzw. Koscioty panstwowe (m.in.
Szwecja, Dania, Szwajcaria, Niderlandy, Anglia). We Francji w okresie wojen religijnych stosowali ja zarowno
katolicy jak hugenoci. Dopiero pokdj westfalski (1648) prowadzit do liberalizacji w stosowaniu zasady c.r.e.r.
W Polsce wprowadzita ja, przyjmujaca kalwinizm, szlachta. ,, Artykuty Gallikanskie” Ludwika XIV, poddajace
Kosciot we Francji wladzy krolewskiej 1 ograniczajace prerogatywy papieskie zostaty po pokoju westfalskim
(w formie zmodyfikowanej) zastosowane w wielu krajach katolickich.

3 Tworcami tej teorii byli Tomasz de Vio, Franciszek de Vitoria, Robert Bellarmin, Franciszek Suarez.

Przed wielu laty jeden z prominentnych orgdownikéw idei wolnosci religijnej podczas Vaticanum II, amerykanski
jezuita John C. Murray pisal o ,totalitarnej demokracji”, czyli monistycznym ustroju, jaki wprowadzita
rewolucja francuska. Kontynuowaty go inne demokracje totalitarne, ktore traktuja Kosciot jako wroga. W takim
ujeciu tylko panstwo, jako jedyny suweren, posiada pelni¢ wiadzy i praw. Murray podjat gruntowna krytyke
niekonsekwencji w soborowym uj¢ciu relacji panstwo-Kosciot.

Douglas dodaje, ze jest to separacja organow panstwa od religii. Nie oznacza ona separacji religii od zycia
spotecznego. Dlatego w USA rzad optaca kapelanow wojskowych, dofinansowuje uczelnie wyznaniowe,
na mocy decyzji Sadu Najwyzszego godzi si¢ na nauczanie religii w szkotach niepublicznych, nie pobiera
(wbrew zadaniom liberatéw) podatkéw od organizacji (Kosciotow) religijnych, nie ingeruje w zycie religijne
wspolnot i obywateli.

Hamburger wskazuje, ze zasada separacji weszta w ustroj USA z obawy przed zagrozeniem demokracji przez
katolicyzm. W wieku XVIII i XIX hastem amerykanskiego republikanizmu byta wolno$¢ od ,,obcych” czyli
katolicyzmu.
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cze$nie dominujacy w przestrzeni publicznej liberalny sekularyzm jest wyzwaniem dla
wolnosci religii (chrzescijanstwa) i jego obecno$ci w spotecznym dyskursie (George 2016).
Kwesti¢ tego wyzwania (zderzenia) podejmiemy nize;j.

Przed 40 laty w sporej czgsci globu kwitla ,teokracja” ateistyczna i materialistyczna
(komunizm sowiecki), do dzi$ istnieje ona w komunistycznych Chinach, w Korei Pétnocne;j
i na Kubie. Oznaczala ona — oczywiscie w zgodzie z nieuchronnymi prawami rozwoju
spotecznego — zepchnigcie religii (chrzescijanstwa) do kruchty, ateistyczng indoktrynacje
spoteczenstwa (zwlaszcza dzieci i mtodziezy) oraz — gdy uznawano to za korzystne dla
postepu — terror wobec Kosciota (poczynajac od duchowienstwa a na zwyktych wiernych
konczac) (Zaryn 2003; Raina 2004; Konopka 1997; Mezglewski 2000; Jaworska 2025;
Kotakowski 2009)’. W przypadku panstw komunistycznych mozna méwi¢ o modelu relacji
wladzy do Kosciota (i religii w ogole) jako ,,separacji wrogiej”, a jednoczesnie — skoro
w aktach konstytucyjnych stwierdzono rozdziat religii od panstwa - ,,pozornej” (Raina
2004,511-521)%. W ZSRR dokonano planowej eksterminacji duchownych, czgs¢ $wiatyn
wysadzono w powietrze, pozostate zamieniono na magazyny. W innych krajach demokracji
ludowej (za wyjatkiem Polski) byto podobnie (Courtisi in. 1999; Cywinski 1990)°. Odmiang
cezaropapizmu s3 (lub byly) niektore republiki, zdominowane przez organizacje masonskie,
jak Meksyk czy — znacznie wczesniej - Francja. Ich dojscie do wladzy oznaczalo koniec
religijnej wolnosci (publicznego charakteru Kosciota) i narzucenie zyciu publicznemu
laicko$ci — na podobienstwo religii. W prawie konstytucyjnym takie rozwigzanie relacji
panstwo-Kosciot okresla si¢ mianem ,separacji wrogiej”. W XIX wieku zostalo ono
zastosowane (po modyfikacjach) w prawodawstwie Belgii, Niemiec, Wloch, a pdzniej takze
w Holandii, Hiszpanii, Portugalii, Meksyku i Brazylii (Krukowski 1993,43-45; Mclntire

7 W PRL — az do kofica komunizmu — prowadzono systematyczng walke z Ko$ciolem katolickim, usilujac
wyrugowaé chrzescijanstwo z zycia publicznego (bezreligijne: szkolnictwo, wojsko, urzedy, stuzba zdrowia,
prasa i wydawnictwa, radio i TV, wszelkie organizacje, przestrzen spoleczna) oraz gloszac oficjalng religig:
materialistyczny ateizm, zwany — co jest kuriozalne - ,naukowym $wiatopogladem”. Ateizm (czy niewiara)
postulatem zadnej nauki (czy wszystkich nauk razem wzigtych) nie jest (Kotakowski 2009,58-59). Filozof,
wskazujac na nieuprawnione roszczenia metafizyczne racjonalizmu, ateizmu i scjentyzmu zauwaza, ze $wiat
bez Boga (i rzeczywisto$ci wiary chrze$cijanskiej) jest pusty, wydrazony z sensu i powszechnie akceptowanego
tadu. ,,Swiat, w ktorym zyjemy, nie jest [...] $wiatem ludzi przepemionych satysfakcjonujaca pewnoscia,
umocnionych w swojej wierze lub niewierze. [...]. Wraz z pewno$cia wiary zatamata si¢ tez pewnos¢ niewiary.
W przeciwienstwie do $wiata o$wieceniowego ateizmu — przytulnego §wiata chronionego przez zyczliwa,
przyjazna natur¢ — dzisiejszy bezbozny $wiat postrzegany jest jako przygnebiajacy, wiekuisty chaos. Jest on
pozbawiony wszelkiego sensu i kierunku, wszelkiej struktury i wszelkich znakow orientacyjnych. [...]. Swiat,
gdzie cztowiek zdat si¢ na wiasne sity i uznat si¢ za wolnego prawodawce w kwestiach dobra i zta, gdzie —
oswobodziwszy si¢ wreszcie z fancuchow Bozej niewoli — miat nadzieje odzyskac utracong godno$¢, ten wlasnie
$wiat przerodzit si¢ w miejsce niekonczacej si¢ troski i udreki.”

8 Np. Episkopat polski wielokrotnie domagat si¢ ( List Biskupow Polskich do Rzadu, 28.06.1968) — powotujac si¢

na Vaticanum II — rezygnacji z zasady cuiuis regio eius religio, i domaga si¢ ,,rozdziatu panstwa od ateizmu”.

Cywinski (1990) pisze o czgstokro¢ krwawym i bezwzglednym przesladowaniu Kosciota od 1945 r.:

w Polsce (s. 13-151), Na Litwie (155-181), Kosciota greckokatolickiego na Ukrainie Zachodniej (183-215);

w Czechostowacji (216-273); Na Wegrzech (274-331); w rumunskim Siedmiogrodzie (333-367); w Jugostawii

(369-401).
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2002; Weiler 2003,27; Kucharczyk 2010)'°. Znana jest nam teokracja w wielu panstwach
islamu oraz krwawe prze$ladowania chrzescijan w tych krajach. Rzeczy te nie wynikaja
z czyjej$ ztej woli ani z braku demokracji (jako mechanizmu urzadzania tadu spolecznego);
sa one inherentnie zawarte w doktrynie. Islam Koranu nie jest tylko ,,religig”, ale catosciowym,
totalnym systemem religijno-ustrojowym. Wiele wskazuje na to, ze za czas niedtugi system
ten moze by¢ realizowany w zasiedlanej przez jego wyznawcow Europie. Westernizacja
religii Wschodu sprawia, ze od ¢wier¢wiecza partia rzagdzaca w Indiach uzywa hinduizmu
(przy formalnym zachowaniu konstytucyjnej wolno$ci religii) jako religii panstwowe;j,
co wigze si¢ z dyskryminacja ,religii naptywowych” oraz tolerowaniem aktéw przemocy
(np. wobec chrzesécijan) wzgledem ich wyznawcow.

Gloszenie Ewangelii nie jest aktem nietolerancji. Ko$ciot katolicki nigdy nie
zapomnial o Jezusowej dystynkcji na $wieckie i religijne, cho¢ oba porzadki w naturalny
sposob si¢ na siebie naktadaja. Jako obywatel ptace podatki i staram si¢ przestrzegaé prawo
(zwyczajowe 1 stanowione), czujac si¢ pelnoprawnym cztonkiem spoteczenstwa (panstwa).
Jako chrzescijanin oddaj¢ czes$¢ religijng Bogu, i ma to istotny wplyw na cato$§¢ mojej
egzystencji. Wiara zobowigzuje mnie do gloszenia Chrystusa i dawania o Nim $wiadectwa.
Tudziez do ksztaltowania zycia spolecznego wedlug Ewangelii, co w spoteczenstwie
pluralistycznym zderza si¢ z aspiracjami/pogladami innych religii i grup spotecznych. Nawet
wtedy, gdy — tak to oceniamy po wickach — miato miejsce narzucanie religii sitg, wynikato
to bardziej z roszczen wladzy §wieckiej (interesy, ekspansja kolonialna), oraz plemienne;j
(eurocentrycznej) mentalnosci Europejczykdéw nizli z logiki Ewangelii. Np. chrystianizacja
Meksyku — dobrowolna i masowa — dokonata si¢ dopiero wskutek objawienia Matki Boze;j
w Guadelupe. W ocenie strategii misyjnej (katolickiej, pdzniej takze protestanckiej) nie
nalezy popelnia¢ bledu historyzmu. Przez tysiace lat nie zyli w wieloreligijnych i wielokul-
turowych metropoliach (nawet wtedy wyznawcy np. judaizmu tworzyli wlasne dzielnice-
getta), ale w stabilnych terytorialnie, religijnie i kulturowo plemionach/klanach. Przyna-
leznos¢ do szczepu oznaczata automatyczne przypisanie do religii. Dziedziczenie religii jest
do dzi$ najbardziej powszechnym mechanizmem socjalizacji religijnej, co — z perspektywy
katolickiej (oraz badan nad religijno$cia w Polsce) — jest w dzisiejszej sytuacji spotecznej
dalece niewystarczajace.

Gloszenie Chrystusa (czy misyjnos¢ innych religij oraz ateizmu) ma miejsce w kon-
kretnym (i relatywnie zmiennym) kontekscie spolecznym. Spoteczenstwo z zasady
pluralistyczne (mamy na my$li kraje demokratyczne) uznaje wolnos$¢ religii nie tylko
w wymiarze prywatnym, ale najcz¢sciej takze w publiczno-prawnym. Kosciot katolicki
zawsze uznawal wolno$¢ religii (cho¢ w praktyce bywato inaczej, wszak Jan Pawel II

10" Meclntire (2002) zauwaza, ze w zastosowaniu modelu francuskiego kopiowano uproszczony schemat, w ktorym
pod pojeciem ,,Koscidt” rozumiano ,,funkcjonariuszy instytucji”. Wybitny konstytucjonalista (i rabin zydowski)
Weiler stwierdza, ze w przygotowywanej wtedy Konstytucji Europy z zatozenia wykluczono odwotanie si¢ do
Boga (a takowe autor uznaje za oczywisto$¢), zatozono za$ z gory ,.laicki charakter europejskiej przestrzeni
publiczne;j”.



STUDIA GDANSKIE e 58 (2026)

12 marca 2000 celebrowat ,,Dzien Przebaczenia” proszac Boga o odpuszczenie naduzyc
w tym zakresie (Weigel 2005,119-120), dlatego si¢ jej dla wszystkich domaga. W Redemptoris
missio (39) papiez stwierdza: ,,Kos$ciot proponuje, niczego nie narzuca” i czyni to w pelnym
poszanowaniu wolno$ci czlowieka. Kongregacja Nauki Wiary (1986,44) oznajmia: ,,Bog
chece by¢ uwielbiony przez ludzi wolnych”. Wszystkie panstwa Unii Europejskiej w swych
konstytucjach chronig zaréwno wolnos¢ ,,od religii”, jak i wolno$¢ ,,do religii” (Weiler
2003,32-34). Wszystkie tez (z wyjatkiem francuskiej i wloskiej) w tzw. preambule odnosza
si¢ do Boga, gwarantujac jednocze$nie wolno$¢ w zakresie religii. Konstytucjonalista
polemizuje z pogladem, ze panstwo jest neutralne S$wiatopogladowo jedynie wtedy,
gdy deklaruje laicko$¢. Stwierdza: ,,Panstwo, ktore rezygnuje z wszelkiej symboliki
religijnej, nie zajmuje stanowiska bardziej neutralnego niz panstwo, ktére opowiada si¢ za
okreslona forma symboliki religijnej. Sens agnostycznego stanowiska panstwa polega na tym,
ze staje si¢ ono gwarantem zaro6wno wrazliwosci religijnej (wolno$¢ religii), jak i wrazliwos$ci
laickiej (wolnos¢ od religii). Wykluczenie wrazliwo$ci religijnej z preambutly nie jest zatem
w istocie operacja agnostyczng i nie ma nic wspolnego z neutralnoscig. Oznacza [...]
uprzywilejowanie w symbolice panstwowej okreslonej wizji $wiata, przy czym stanowisko
to przedstawia si¢ jako neutralnos¢”. (Weiler 2003,40). Tym samym gwarantuje si¢ tylko
,,wolno$¢ od religii”. Prawnik dodaje, ze w dyskusjach nad tzw. Konstytucja Europy opcja
laicka (francuska i wloska) zostaly uznane za ,,rowniejszg” niz inne. Zabieg ten nazywa
Limperialistyczng polityka konstytucyjng”, z gruntu niedopuszczalna. ,,To nie jest Europa” —
konkluduje. Proponuje za$ (przywolujac preambute Konstytucji RP) wlasnie pluralistyczna
tolerancje, czyli takg neutralnos¢, ktora godzi oba podejscia (Weiler 2003,40-43). Poniewaz
dla zbudowania wspolnoty etycznej niezbedna jest pamie¢ historyczna, odwotanie w pro-
jekcie do chrzescijanstwa jest ,,rzecza oczywista”, za$ ,,calkowite wylaczenie z preambutly
choéby wzmianki o chrzescijanstwie jest po prostu skandalem”. (Weiler 2003,44-45)!1,
Prawnik ten dodaje, ze postmodernistyczna czy o§wieceniowa neutralno$¢ nie moze by¢
tolerancyjna, ale co najwyzej obojetna. Z kolei Weigel (2005, 117) stwierdza: ,,Albowiem
brak przekonan nie jest tolerancja, lecz tylko oboj¢tnoscia. Brak [...] nicodpartego pojecia
prawdy, ktéra wymaga od nas bycia tolerancyjnym wobec tych, ktdrzy za prawde uwazaja

" Prawnik pokazuje, ze Konstytucja Europy przywoluje ducha o$wieceniowego, ignoruje (wyklucza) zas zrodto

rownosci 1 godnosci wszystkich ludzi, ktorym w tradycji judeochrzescijanskiej jest Bog, na ktdrego obraz
i podobienstwo cztowiek zostal stworzony. Wykluczenie to nawigzuje do ,,przesadu” o sprzecznosci religii
i rozumu. Neutralno$ci nie wolno myli¢ z laickoscig (Weiler 2003, 44-51). I — wskazujac na nauczanie Jana
Pawta II o godnosci osoby, panstwie prawa i demokracji - dodaje: ,,[...] cho¢ jestem religijny, w mojej koncepcji
religii pluralizm i tolerancja w organizacji sfery politycznej jest nie tylko do przyjecia, ale jest czgscia samej
normy religijnej”. (tamze, 53).
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co innego — to jedynie sceptycyzm i relatywizm™'?

. Po prawie ¢wieréwieczu od publikacji
Weilera trzeba stwierdzi¢, ze europejskie elity (polityczne i intelektualne) coraz cze$ciej
przyjmuja ,,paradygmat laicki”, tym samym za$ publiczna obecnos$¢ chrzesécijanstwa napo-
tyka z ich strony sprzeciw. Doktadniejsza analiza Zrédet sporu chrzescijanstwa z liberalizmem
(kolektywnym czyli marksistowskim lub indywidualistycznym) sktania do wniosku, ze idzie
w nim o uznawanie lub odrzucenie obiektywnej prawdy (Styczen, Szostek 1987). Gloszenie
Ewangelii i wynikajacych z niej wnioskéw antropologicznych postrzegane jest jako
naruszenie — swoiscie rozumianych — ,,praw” (np. arbitralnie wykoncypowanych mniejszos$ci
seksualnych), a tym samym jako przejaw nietolerancji. Problem jest jednak glgbszy; na catym
Zachodzie (od kilkudziesigciu lat) dominuje mentalnos$¢ relatywistyczna, czy przekonanie,
iz nie istnieje prawda obiektywna (absolutna), ktéra moralnie wigzalaby cztowieka
i spoteczenstwo (Popper 1993). Krytyka chrzescijanstwa, ktore (wszak inaczej nie moze,
(Jan Pawet II 1990) glosi uniwersalno$¢ podstawowych (rozpoznawanych przez ludzki
rozum) prawd moralnych i domaga si¢ respektowania sprawiedliwo$ci w zyciu publicznych
(m.in. podstawowego prawa do zycia) staje si¢ oczywistoscig. Ponad 30 lat temu Jan Pawet
pisat o ,rzetelnym stosunku do prawdy, jako warunku prawdziwej wolnosci” i oddaleniu
kultury ,,0d obiektywnych wymagan porzadku moralnego” (Jan Pawet II 1979,12 i 16-17),
by stwierdzi¢, ze ,.totalitaryzm rodzi si¢ z negacji obiektywnej prawdy: jezeli nie istnieje
prawda transcendentna, przez postuszenstwo ktorej cztowiek zdobywa swa pelng tozsamoseé,
to nie istnieje tez zadna pewna zasada, gwarantujaca sprawiedliwe stosunki pomiedzy
ludzmi”. [...] Jedli si¢ nie uznaje prawdy transcendentnej, triumfuje sita wtadzy kazdy dazy
do maksymalnego wykorzystania dostgpnych mu $rodkow, do narzucenia wiasnej korzysci
czy wilasnych pogladéw [...]. ,,nowoczesny totalitaryzm wyrasta z negacji transcendentne;j
godno$ci osoby ludzkiej, bedacej widzialnym obrazem Boga niewidzialnego i wiasnie
dlatego z samej swej natury podmiotem praw, ktorych nikt nie moze naruszaé: ani jednostka
czy grupa, ani tez klasa, nardd lub panstwo”.(Jan Pawetl II 1991,44). Z odrzucenia prawdy
i poprawnej koncepcji cztowieka (jako osoby) wynika ,,negacja Kosciota”. Gdy ,,panstwo czy
tez partia” — stwierdza papiez — utrzymuja, ze sg wladne urzeczywistnia¢ w historii ,,dobro
absolutne”, i stanowi¢ o dobru i ztu moralnym, ,,nie beda tolerowaly uznawania obiekty-
wnego kryterium dobra i zta, innego anizeli wola sprawujacych wladzg [...]” (Jan Pawet II
1991,45). Nie nalezy si¢ wigc dziwié, jesli — takze w tzw. demokratycznych panstwach prawa
— chrzescijanskie nauczanie i misja Ko$ciota sa coraz cz¢éciej kwalifikowane jako przejaw
nietolerancji.

12 Weiler (2003, 92-100), komentujac Redemptoris missio zauwaza, ze istota cnoty tolerancji jest gloszenie
(proponowanie) Innemu prawdy, z zatozeniem, ze on (Inny) powie ,,nie”. Dopiero ta relacja (gtgboki szacunek
dla siebie samych i innych) ,,czyni Europg¢”. ,,Europa nie jest religia”, ale tozsamos¢ (religijna) aktualizuje si¢
we wzajemnym uznaniu, ze Inny (katolik, zyd, muzutmanin, ateista) respektuje wlasna prawdg, a tym samym
uznaje moje prawo do ,,innej”. Tymczasem sceptycyzm i relatywizm ,,uniewaznia” wszystkie tozsamos$ci i samg
prawde. ,,Wazko$¢ wolnosci powiedzenia Nie, ktora nadaje znaczenie powiedzeniu Tak, jest integralng czgscia
tej prawdy, ktora jest potwierdzana” — konkluduje Weiler (tamze, 98).
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2. Marksizm kulturowy jako wyzwanie dla wiary i kultury
chrzescijanskiej

W kulturze Zachodu spér o znaczenie stowa ,tolerancja” oraz jego praktyczne
zastosowanie wchodzi w korelacje (spor albo konflikt) z chrzescijanstwem, poniekad z sama
jego naturg. Chodzi nie tylko o aktywno$¢ misyjna Kosciotéw, ich publiczng obecnosc,
wystapienia papieskie, ogltoszone stanowisko Konferencji Episkopatu etc. Spér - jak zazna-
czyli$my - dotyka antropologii, czyli rozumienia kim jest cztowiek, a w konsekwencji pytania
0 to, czym jest adekwatna do jego natury kultura. Vaticanum II (GS 53) definiuje kulturg
jako to wszystko, ,,czym cztowiek doskonali i rozwija wielorakie uzdolnienia swego ducha
i ciala; stara si¢ drogg poznania i pracy podda¢ sam $wiat pod swoja wladze; czyni bardziej
ludzkim zycie spoteczne, tak w rodzinie i w catej spotecznosci panstwowej poprzez postep
obyczajow i dazenia instytucji;[...] w dzielach swoich w ciggu wiekow wyraza, przekazuje
i zachowuje wielkie do§wiadczenia duchowe na to, aby shuzyly one postepowi wielu, a nawet
catej ludzkosci”. Stad kryterium oceny kultury (lub anty-kultury) staje si¢ ,,doskonalenie
i rozwdj” osoby ludzkiej. To za§ odwoluje si¢ do klasycznej koncepcji osoby, otwartej na
transcendencje (Maryniarczyk 1999,105-112)". Rationali naturae individua substantia
(Boecjusz) - osoba jest podmiotem, czyli centrum §wiadomych i wolnych dziatan. Jako taki
cztowiek transcenduje $wiat, jest zdolny do poznania prawdy, milosci, wolnosci, aktow
religijnych. Co istotne, chrzesécijanska antropologia (nawigzujac do Arystotelesa) podkresla,
ze nadzwyczajna godno$¢ osoby jest darem Stwoércy, nie za$ ,,produktem przyrody”
czy stosunkow spotecznych (Maryniarczyk 1999,111-113; Karon 2021,22-31)!. Adwokatem
kultury, ktoéra ma ,,perspektywe transcendentng” byt przez caly swoj pontyfikat Jan Pawet
II. Jesli kultura wspotczesna od wielu lat bierze rozbrat z wiara, za$ Swiat wiary juz nie
komunikuje z wieloma obszarami tejze, to oznacza nie tylko kryzys wiary, ale zalamanie
kultury. Papiez dawno - bo ponad 30 lat temu - nazywal ja ,.kultura rozdartg”, ktora staje si¢
zaprzeczeniem kultury ,,prawdziwej”. Ta pierwsza wychodzi od falszywej, zredukowane;j
antropologii, zamyka bowiem cztowieka (i jego tajemnic¢) w immanencji, czyli doczesnosci.
Ta druga odczytuje nieredukowalna godno$¢ kazdej osoby z analizy jej duchowej natury,
nade wszystko za$ z Bozego objawienia w Jezusie Chrystusie (Jan Pawet 11 1979,10-11;
Jan Pawel I1 1991,13). Wspolczesny spor o znaczenie tolerancji odbywa si¢ w klimacie coraz

13 Maryniarczyk stwierdza, ze ignorancja co do prawdy o czlowieku (falszywa antropologia) musi wywota¢
kryzys catej kultury i jest — na dtuzsza mete — dla spoteczenstwa grozna. Forma takiej redukcyjnej koncepcji
jest materializm (cztowiek jako agregat czastek, organizm, powodowany inklinacjami — wszystkie sa ,,dobre”);
dalej platonska idea ,,duszy uwigzionej w ciele”: dusza i cialo w opozycji — dusza istota doskonalta, ciato zrodtem
zniewolenia. Wyzwolenie duszy jest mozliwe przez otwarcie na dobro i prawdg oraz negacje cielesnosci. Z kolei
u Arystotelesa (cztowiek ,,rozumnym zwierzgeciem”) cztowiek jest otwarty na transcendencj¢ przez rozum i wolg
(te sa autonomicznym centrum ludzkiej wolnosci).

4" Koncepcja osoby uksztaltowata si¢ wskutek kontrowersji chrystologicznych III/IV wieku, a potem w wieku
XIII.
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wyrazniejszej dominacji ,.kultury $mierci”, ktéra redukuje osob¢ do uzycia i konsumpcji,
odrzucajac cale dziedzictwo, ktore tylu pokoleniom umozliwiato rozumienie natury ludzkiej
i sensu zycia (Ratzinger 2005,75-94). Jednocze$nie za$ eliminuje z publicznego dyskursu
kwesti¢ prawdy i narzuca wszystkim — przez mechanizmy poprawnosci politycznej —
relatywistyczng ideologie postepu. Nie przypadkiem papieze: Jan Pawel II i Benedykt
XVI méwili o ,,jawnym lub zakamuflowanym totalitaryzmie” (Jan Pawel II 1991,13) oraz
o ,dyktaturze relatywizmu”. W takiej sytuacji coraz trudniej by¢ w zyciu publicznym
cztowiekiem wiary. Ratzinger w homilii przed swa elekcja na papieza stwierdzit: ,,Posiadanie
jasnej wiary, zgodnej z credo Kos$ciota, zostaje zaszufladkowane jako fundamentalizm.
A tymczasem relatywizm, to znaczy zdanie si¢ ,,na kazdy powiew nauki”, zdaje si¢ by¢
jedyng postawa godna wspolczesnosci. Ustanawiany jest rodzaj dyktatury relatywizmu,
ktéra nie uznaje niczego za pewnik, a jedynym miernikiem ustanawia wlasne ja i jego
zachcianki” (Ratzinger 2005,43; por. Ratzinger/Benedykt XV12022,148-183). Ktopot Europy
z chrze$cijanstwem (zwlaszcza z katolicyzmem), jego spychanie w sfere ,,prywatng”, otwarte
(i swiadome swej bezkarnos$ci) szyderstwa z wiary i jej symboli, ré6zne formy wykluczania jej
z powaznego dyskursu publicznego, oskarzanie o nietolerancj¢ (a takze faszyzm, Wildstein
2013,405-420) ma swe zrddla w zaprzeczeniu wlasnej tozsamosci przez europejskie
elity (Europe in denial) i wstydliwym zamknigciu si¢ chrzescijan w getcie (Weiler 2003,
13-14; Weigel 2005,125-127)'5. Wyedukowani Europejczycy zyja w przekonaniu, ze realne
chrzescijanstwo nie ma nic wspolnego z réwnoscia, wolnoscia i szacunkiem dla rozumu
(Weiler 2003, 71-75)'S.

Krzysztof Karon (cho¢ nie unika krytyki pod adresem Kosciota, ktoéry w przesztosci
thumil wolno$¢ 1 rozwdj nauki, Karon 2021,382-518) pisze o najwazniejszym bodaj
nurcie ideowo-politycznym, ktory w tzw. mysli konserwatywnej zwie si¢ ,,marksizmem
kulturowym”. W czasie, gdy leninowski komunizm oglosit doktryn¢ ,,socjalizmu w jednym
kraju” (bo eksport rewolucji na Zachdd okazatl si¢ chwilowo niemozliwy), komunizujacy
mySliciele europejscy uznali konieczno$¢ nowego uzasadnienia misji marksizmu. Zatozony
w 1923 r. we Frankfurcie n. Menem Instytut Badan Spotecznych (poczatek tzw. szkoty

15 Weiler (2003,62-75) przedstawia zrodta chrystofobii Europejezykdéw: poczucie winy z powodu Shoah — zagtady
Zydoéw; niecheé ,,pokolenia buntu 1968 do chrzescijanstwa utozsamianego z Zachodem; resentyment lewicowy
z powodu chrzescijanskich inspiracji ,,wyzwolenia si¢” z komunizmu Europy wschodniej; utozsamianie si¢
Kosciota (chrzescijanstwa) z chadecja (Italia, Niemcy, Hiszpania) po II wojnie; popularno$¢ Jana Pawta II,
ktory dostownie przyémit idoli estrady i sportu oraz ,,antywolnosciowe” nauczanie Kosciota (kaptanstwo
mezezyzn, etyka seksualna, antykoncepcja, homoseksualizm); prze§wiadczenie, ze Kosciol jako instytucja
autorytarna zawsze byl przeciwny postgpowi; uraz do Kosciota tzw. bytych katolikéw. Samych za$ chrzescijan
Weiler oskarza o cicha zdradg wtasnej wiary, albowiem ,,z wlasnej woli i bez przymusu” ukrywaja si¢ i zamykaja
w getcie.

Prawnik (tamze) dodaje, ze w niektorych krajach dzieli si¢ uniwersytety na ,,wolne” i ,,nie-wolne”. Zatrudnienie
w tych pierwszych wymaga podpisania ,,wolnomyslicielskiej deklaracji”, odrzucajacej jakikolwiek zwiazek
z autorytetami i objawieniem. Wierzacy wykladowca ex definitione nie moze by¢ uczonym niezaleznym.
Profesorowie uczelni katolickich w obawie przed wykluczeniem staraja si¢ ,,dopasowac” do takiego wiasnie
podejscia.



STUDIA GDANSKIE e 58 (2026)

frankfurckiej) po kilkunastu latach dziatania dokonat reinterpretacji marksizmu, nadajac
mu dwojaka forme: freudo-marksizm (Wilhelm Reich, Erich Fromm), ktory podkreslat
»wyzwolenie przez seks” czyli rewolucje seksualng jako prawdziwg wolno$¢ (prébowat
tego w Zwigzku Sowieckim Lenin i Stalin), (Zuk-Olszewski 2022,39-61); oraz teoria
krytyczna (Max Horkheimer) (Karon: 2021,384-389; Wildstein 2020,122-158)"". Teoria
krytyczna (Horkheimer, Fromm, Adorno, Marcuse) formutuje kilka zatozen: nieusuwalna
(niereformowalna) wadliwo$¢ rzeczywistos$ci spolecznej oraz wpisany w nig permanentny
konflikt, bezzasadno$¢ tworzenia pozytywnych (konstruktywnych) programéw i ich urzeczy-
wistniania, potrzeba totalnej destrukcji rzeczywistosci, odrzucenie racjonalnosci instru-
mentalnej (celowej). W 1933 r. ,;szkota” przeniosta si¢ do USA (Columbia University),
by w 1951 r. wroci¢ do matecznika (Karon 2021,390-394). Wlasnie po II wojnie $wiatowej
rozpoczeta ona, zwlaszcza po tzw. rewolcie 1968 r., neomarksistowski ,,dlugi marsz przez
instytucje”. Patronem tego marszu jest wloski komunista Antonio Gramsci (Wildstein
2020,289; Wildstein 2018,15-35) ktory pisal, ze powodzenie rewolucji na Zachodzie
wymaga nie stosowania przemocy (terroru) i zmiany stosunkéw wilasnosciowych (bazy)
— co czynili komunisci sowieccy - ale cierpliwego, stopniowego przejecia centralnych
instytucji spolecznych (uniwersytety, media, partie polityczne, o$rodki opiniotwodrcze).
W publikacjach Horkheimera i Adorno zastana (tradycyjna) kultura jest uznawana
za zrodto psychopatologii. Tym samym kultura katolicka, z jej predylekcja do racjonalizmu,
wyksztalcenia, etosem wychowania oraz motywowang religijnie moralnoscig (zwlaszcza
seksualng) zostaje uznana za narzedzie zniewolenia czlowieka. Thumi jego naturalng
wolno$¢ (w tym poped seksualny), prowadzi do patologii psychicznej, dehumanizacji —
wreszcie za$ do zagtady Zydow. Wszelkie przejawy konserwatyzmu i tradycjonalizmu oraz
cnoty obywatelskie traca faszyzmem i sprzyjaja psychopatologii (Karon 2021,394-395).
Mysliciele teorii krytycznej, jako narzedzie dominacji mniejszosciowego ,,proletariatu” nad
wigkszo$cig spoteczenstwa proponuja stygmatyzacje kultury. W, Tolerancji represywne;j”
H. Marcuse pisze o ,,wyzwalajacej tolerancji” czyli nietolerancji wobec prawicy (ruchéw
reakcyjnych, homofobicznych, patriotycznych, tradycjonalistycznej wigkszosci), tych wszyst-
kich, ktérzy odznaczaja si¢ ,,0sobowoscig autorytarng”. Celem postepu nie jest tolerancja,
ale idea wyzwolenia, emancypacji. Stad konieczna jest tolerancja dla postgpowej lewicy
i nietolerancja dla reakcyjnej prawicy (Karon, 2021, 403-405). Zastanawiajace, ze dawno
temu Karl Popper (1993a,289), komentujac koncepcj¢ panstwa i wladzy Platona, pisze,
ze ten sadzil, iz nienasycona zadza wolnosci niszczy demokracj¢ i otwiera ja na dyktature.
Sam za$ dodaje: ,,paradoks wolnosci jest dowodem, ze wolno$¢ w znaczeniu braku jakich-
kolwiek ograniczen musi prowadzi¢ do bardzo duzych ograniczen, poniewaz umozliwia

17" Tym opracowaniom towarzyszyly eksperymenty spoteczne (promocja tzw. wolnej mitoci) w porewolucyjnej
Rosji oraz — w tym samym czasie — publikacje znanej antropolozki z USA Margaret Mead, pokazujace
spotecznosci pierwotne jako rzekomo ,,wyzwolone” seksualnie ( Karon 2021,428-430; Shankman 2005).
Konfabulacje M. Mead zdekonspirowat Freeman 1983; Kruszelnicki 2011).
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silnym podporzadkowywanie sobie stabszych”. Popper (1993a,289-290) pisze tez o para-
doksie tolerancji. ,,[...] nieograniczona tolerancja musi prowadzi¢ do zaniku tolerancji.
Jezeli rozszerzymy nieograniczona tolerancj¢ nawet na tych, ktorzy nie sa tolerancyjni,
jezeli nie jestesmy przygotowani do obrony tolerancyjnego spoleczenstwa przed atakami
nietolerancyjnych, to tolerancyjni zostang zniszczeni, a wraz nimi tolerancja”®.

Praktyczne (prawne, polityczne, medialne, obyczajowe) przejawy neomarksistowskiej
antykultury sa coraz bardziej ewidentne: narzucanie przez wplywowe osrodki intelektualne
i medialne (w sojuszu z biznesem i §wiatem polityki) marksowskiego schematu ,,walki klas”
(w miejsce proletariatu podstawia si¢ uciskane mniejszos$ci i nowo wykreowane tozsamosci:
kobiety, tzw. mniejszos$ci seksualne, osoby o czarnej skorze), redefinicje malzenstwa
irodziny przez zréwnanie z nim zwigzkdw osob tej samej plci, usankcjonowanie usmiercania
nienarodzonych jako oczywistego —bo zawartego w systemie legislacyjnym —,,prawa kobiet”,
prawo” dla dzieci i nastolatkdw do wyboru pfci, ,,wyzwalanie” spoteczenstwa z tradycyjne;j
(tj. chrzescijanskiej) moralnosci. Ta bowiem, podobnie jak traktowanie z dystansem
koncepcji/ideologii gender oraz zwolennikow praw ,,spotecznosci LGTB+”, uniemozliwia
pelne wyzwolenie (emancypacj¢) jednostek (w doktrynie teorii krytycznej ideologia gender
i ruch LGBT sg ,,zastgpczym proletariatem”) (Karon 2021,472-507; Wildstein 218,19-22)%.
Kosciol, jego nauczanie moralne i antropologia, oraz gloszenie prawdy, automatycznie
staja si¢ ,,wrogiem klasowym”, $rodowiskiem z natury nietolerancyjnym; organizacja
opresyjng i z nowoczesng demokracjg liberalng niekompatybilng. Dyktatura relatywizmu
i tolerancja negatywna daza do zbudowania absolutnego, zamknigtego systemu, w ktorym
nic ma de facto miejsca na inne myslenie. Stad dazenie do likwidacji (neutralizacji)
chrzescijanstwa; natomiast inne religie sg uzyteczne, bowiem petnig role subwersywng,
czyli chrzescijanstwo ostabiaja. Wrogiem tej ideologii jest tradycyjny porzadek naszej
cywilizacji; w nomenklaturze teorii krytycznej ma ona charakter opresywno-patriarchalny.
Opiera si¢ bowiem na tozsamosci, naturze, dziedziczonych normach i wzorcach (Wildstein
2018,17-20). Rozproszone, ale nad wyraz skuteczne dziatania wyznawcow neomarksizmu
kulturowego za naczelny fetysz uznaja ,,wolno$¢”, czyli calkowite wyzwolenie jednostki
z ograniczen cywilizacyjnych. Radykalna emancypacja wymaga réwnie radykalnej destrukcji
»starego $wiata”, po to, by — niejako automatycznie — zaistniat (rewolucyjna eschatologia)
raj na ziemi (Delsol 2013; Delsol 2020; Delsol 2024). Ideologie te pretenduja do bycia
,jedyna, powszechna, o§wiecong religia” — twierdzi Kowalczyk (2023,53). Jesli wspotczesna
demokracja nie opiera si¢ na prawdzie, ale na ,,prawdzie wigkszosci” (z zachowaniem
procedur demokratycznych), to staje si¢ ona arbitralnym absolutem (Ratzinger 2020,739-
740). Benedykt XVI(2011,63) nie ukrywat obaw przed normatywnymi, czyli wymuszajacymi

Pozostaje pytanie, kto ma wtadzg rozstrzygacé, co jest ,,tolerancja”, a co juz nia nie jest i w oparciu o jakie kryteria.
Popper kontynuuje: ,,Musimy wigc zada¢, w imieniu tolerancji, prawa do nietolerowania nietolerancyjnych”.
Wildstein dodaje, ze nowa ideologia (lewicowo-liberalna) catkowicie przeinacza (przewartosciowuje) klasyczny
liberalizm, ktory wyrost w kontek$cie judeochrzescijanskim, z jego koncepcja osoby i jej godnosci oraz
rozroznieniem porzadku polityki od religii.
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obowiazek podporzadkowania si¢ im roszczeniami rozumnej ,,nowej religii”. W istocie
jednak coraz czgdciej, m.in. przez perswazj¢ politycznej poprawnosci, dyktat wplywowych
mniejszosci, ktéore wymuszaja (narzedziami tzw. praworzadnosSci) ,.shuszne” poglady
i rozwigzania prawne, staja si¢ rzeczywistoscig spoleczna. Zdeklarowani relatywisci staja
si¢ ,,neomarksistowskimi totalitarystami w biatych rekawiczkach” (Kowalczyk 2022,52-53).
Godzi si¢ doda¢, ze niektorzy agnostyczni Europejczycy (np. Jirgen Habermas, skadinad
postmodernista, zwolennik kulturowej rewolucji) zdaja sobie sprawe, ze panstwo liberalne,
by postawi¢ tame depersonalizujagcym skutkom globalizacji, winno troszczy¢ si¢ o ,,zrodla
kulturowe”, z ktérych moze czerpa¢ normatywna $wiadomos¢ spoteczenstwa (a wigc swego
rodzaju ‘prawo naturalne’) i obywatelska solidarnos¢. Chrzescijanstwo — w wymiarze
aksjologicznym — przeciwstawia si¢ konsumenckiemu pluralizmowi, a tym samym stanowi
»szczepionke” przeciw pustce 1 zwatpieniu (Williams 2018,110-111)*. Pochodu postepu
nijak to jednak nie powstrzymuje. Jak mowit papiez-emeryt Benedykt XVI, prawdziwym
zagrozeniem dla Kosciota jest ,§wiatowa dyktatura ideologii pozornie humanistycznych,
ktorych zanegowanie grozi wykluczeniem z podstawowego spotecznego konsensusu. Sto lat
temu idea matzenstw homoseksualnych byta absurdalna. Dzi$ ci, ktorzy opieraja si¢ temu,
sa spotecznie ekskomunikowani. To samo si¢ dzieje w przypadku aborcji i produkcji dzieci
w laboratoriach. Wspotczesne spoteczenstwo jest bliskie sformutowania antychrzescijan-
skiego credo, a jesli kto§ begdzie przeciwny, to zostanie uderzony ekskomunika. Strach
przed ta duchowa wladza Antychrysta jest zatem zrozumialy...”. (Benedykt XVI 2020;
Kowalczyk 2023,49). W niniejszym tekscie nie sposob przytoczy¢ przyktadoéw (a jest ich
wiele) takiej ,,ekskomuniki”. Przywotane wypowiedzi papiezy przetlomu XX/XXI wieku
o nietolerancyjnej, zmierzajacej do ,,dyktatury” ideologii sg przemyS$lane i uzasadnione
(Warzeszak 2011; De Mattei 2009; Rozwadowski 2018; Milcarek 2024). Pozostaje pytanie,
czy procesy ,,wylaczania” kolejnych obszaré6w wolnosci, ktore do niedawna uwazaliSmy za
oczywiste, mozna jeszcze powstrzymac. Jesli nie, bycie chrzescijaninem — ale takze inte-
gralnie rozumiane bycie cztowiekiem — moze wymagaé¢ determinacji, a z czasem glebokiej
konspiracji. Oraz gotowosci na czasy trudnego swiadectwa.

20 Autor dodaje, ze antykoscielne protesty czasu reformacji i o§wiecenia mialy charakter ,.teologiczny”, albowiem
odnosity si¢ do obecnosci ,,partnera i krytyka” w postaci Kosciota. Liberalna demokracja go potrzebuje,
albowiem [...],,europejski styl debaty i sporu politycznego mozliwy jest dzigki bezustannej obecnosci Kosciota,
zaswiadczajacej, iz panstwa nie moga decydowac o zyciu religijnym swoich obywateli. Gdy Kosciot traktowany
jestjako wrog, ktorego nalezy pokonaé, lub jako prywatne stowarzyszenie, ktore nalezy zdecydowanie wykluczy¢
z debaty publicznej, liberalna nowoczesnos$¢ przemienia si¢ w ustalony raz na zawsze absolutny byt, w jakas
pseudoreligi¢. [...] bez gotowosci do wstuchania si¢ w pytania, jakie Ko$ciot stawia, w jego kwestionujace
uwagi spoteczenstwo moze stac si¢ nieliberalne. Catkowity i wszechogarniajacy sekularyzm jako programowa
polityka pafistwa moze zmieni¢ si¢ w jeszcze jedna tyrani¢ — system niepodlegajacy zakwestionowaniu”. (tamze,
s. 111).
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Podsumowanie

Przeprowadzona refleksja pokazuje, ze termin folerancja relatywnie szybko zmienit
swe znaczenie. We wspotczesnej kulturze nie oznacza on juz wzajemnego znoszenia/
tolerowania odmiennych od wilasnych pogladow (prawd religijnych i filozoficznych,
zwyczajow, sposobu zycia), ale stowo-fetysz, ktéry stuzy do dyskredytowania, a w konse-
kwencji wykluczania z dyskursu spotecznego tych, ktorzy odwotuja si¢ obiektywnej prawdy
oraz uniwersalnych (czyli poznawalnych rozumowo ergo dostepnych dla wszystkich) zasad
moralnych. Paradoksalnie przyczynita si¢ do tego (wywiedziona z Ewangelii) dystynkcja
swieckie-religijne, panstwo-Kosciot, ktora — wraz z uksztaltowaniem si¢ koncepcji osoby
i europejskiej christianitas — umozliwita zaistnienie wolno$ci religijnej oraz procesow
sekularyzacyjnych. Zarysowana historia relacji Ko$ciot-panstwo i religia a spoteczenstwo
pokazuje, ze we wszystkich epokach byly one dynamiczne, a czgstokro¢ trudne. Akceleracje
zmian w tym zakresic wywotaly rewolucje. Najpierw luteranska, a pdzniej francuska.
Wraz z nimi do glosu doszly idee tolerancyjne, zmierzajace zrazu do zagwarantowania
wolnosci religijnej (osobistej i spolecznej), pézniej zas$ — szczegdlnie w XIX wieku - do domi-
nacjiréznych form panstwowego laicyzmu i spotecznej marginalizacji chrzeécijanstwa. Wazng
role w zapewnieniu wolnosci religii (takze w wymiarze publiczno-prawnym) odgrywaja
Konstytucje, czyli podstawowe akty prawne, okreslajace ustrdj panstw nowozytnych.
W praktyce okazuje si¢ jednak, Zze nawet najlepsza formuta prawna sama z siebie nie
gwarantuje wolnosci obywatelskich. Systemy totalitarne (np. komunistyczne) czy liberalne
(Francja, kraje Ameryki Lacinskiej) utylitarnie (interes polityczny) interpretujagc prawo
stanowione, czestokro¢ gwatcg wolno$¢ religii oraz zasadg tolerancji. Podobne zjawiska —
acz w zupelnie innym kontekscie spotecznym i prawnym — mialy miejsce w USA, szczycace
si¢ nie bez racji separacja religii od instytucji panstwa. Wolnosci religijnej i rzeczywistej
tolerancji znakomicie przyshuzyt si¢ amerykanski konstytucjonalista (i ortodoksyjny rabin)
Joseph Weiler. Jego aktywnos$¢ prawnicza i publikacyjna demaskuje zar6wno nietolerancj¢
chrzedcijanstwa ze strony laickich elit europejskich (chrystofobie), jak i rezygnacje samych
chrzeécijan (i wspolnot wiary) z aktywnej obecnosci Ewangelii w zyciu publicznym. Zdaniem
Weilera w nowoczesnym panstwie prawa musi by¢ miejsce na artykulowanie prawdy
religijnej 1 jej gloszenie; eliminacja religij z zycia publicznego oznacza, iz panstwo wyznaje
ipromuje ,,religie” laicyzmu. Z kolei papieze (Jan Pawet 11 i Benedykt XVI) realne zagrozenie
dla Ko$ciota i jego misji, a jednoczesnie dla samego istnienia zachodniej demokracji
upatrujg w odrzuceniu przez spoteczenstwa prawdy (w sensie klasycznym) oraz ,,dyktaturze
relatywizmu”. Ta ostatnia, strojac si¢ w szaty postepu i tolerancji, w imi¢ rzekomych ,,praw”
wykreowanych mniejszosci spotecznych, stopniowo niszczy fundamenty spoleczenstwa
(np. matzenstwo i rodzing) i coraz szerzej dyskryminuje/marginalizuje wierzacych. Zrodet
tych zjawisk (ideologii, legislacji, faktycznej cenzury w postaci poprawnos$ci politycznej
etc.) niektorzy upatrujg w szerokim nurcie tzw. marksizmu kulturowego. Trwajaca od stu
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lat ,,tworcza” reinterpretacja marksizmu stata si¢ ich zdaniem — przynajmniej od rewolty
1968 r. — paliwem szeroko zakrojonego programu rewolucji spotecznej. W jej agendzie idzie
o takie ,,przejecie” rzadu dusz w zachodnich demokracjach, ktére — bez uzycia przemocy
i odwotywania si¢ do marksizmu ekonomicznego — doprowadzi do uksztaltowania sig¢
nowego, rzeczywiscie wyzwolonego czlowieka i szczgsliwego spoteczenstwa. By ono zaist-
niato, trzeba odrzuci¢ (zniszczy¢) wszystkie struktury, ktore cztowieka (jednostke) zniewalaja.
Dlatego religia, zwtaszcza katolicka, jest niejako naturalnym wrogiem ,,nowego porzadku”.
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Grief as a Place of Spiritual Transformation:
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Toward Deeper Communion?

Abstract: Grief raises profound existential and spiritual questions that cannot be fully
addressed by psychological perspectives alone. Although contemporary grief studies have
significantly advanced our understanding of meaning reconstruction, continuing bonds, and
spiritual coping, the distinctive contribution of Christian spirituality remains underexplored.
Using a theological-hermeneutical method in dialogue with contemporary grief research, this
article argues that Christian spirituality understands grief not merely as adaptation to the death
of aloved one but as a lifelong journey toward ever deeper communion with God, with oneself,
with the Church, with others, and with the loved one whose communion of love is transformed—
not destroyed—in the risen Christ. It further shows how Scripture, the paschal mystery, the
Eucharist, and compassionate accompaniment enable grief gradually to become a place of hope,
renewed meaning, and spiritual transformation.
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Zatoba jako miejsce duchowej przemiany:
duchowos¢ chrzescijanska i droga
ku gtebszej komunii

Abstrakt: Zatoba rodzi gtebokie pytania egzystencjalne i duchowe, ktérych nie mozna w
petni wyjasni¢ wytacznie z perspektywy psychologicznej. Chociaz wspétczesne badania nad
zatobg znaczaco poszerzyty rozumienie rekonstrukcji sensu, trwatych wiezi (continuing bonds)
oraz duchowego radzenia sobie ze strata, specyficzny wktad duchowosci chrzescijanskiej
pozostaje wcigz niewystarczajaco opracowany. Wykorzystujac metode teologiczno-hermeneu-
tyczng w dialogu ze wspodtczesnymi badaniami nad zatoba, artykut ukazuje, ze duchowosc
chrzescijanska rozumie zatobe nie jedynie jako proces przystosowania sie do Smierci ukochanej
osoby, lecz jako trwajaca cate zycie droge ku coraz gtebszej komunii z Bogiem, z samym soba,
z Kosciotem, z innymi oraz z ukochang osobg, ktérej komunia mitosci zostaje w Chrystusie
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Zmartwychwstatym przemieniona, a nie zniszczona. Artykut pokazuje ponadto, w jaki sposéb
Pismo Swiete, misterium paschalne, Eucharystia oraz petne wspodtczucia towarzyszenie
sprawiaja, ze zatoba stopniowo staje sie miejscem nadziei, odnowionego sensu i duchowej
przemiany.

Stowa kluczowe: zatoba; duchowos$c¢ chrzescijariska; komunia; nadzieja; towarzyszenie;
Eucharystia

1. Introduction

The death of a loved one is among the most profound experiences of human life.
It touches not only the emotions but also personal identity, relationships, one’s understanding
of life, and one’s relationship with God. Consequently, grief raises fundamental questions
concerning love, suffering, meaning, hope, and the destiny of the human person. Over recent
decades, these questions have increasingly become the subject of interdisciplinary research,
bringing together psychology, medicine, sociology, theology, and spirituality.

Contemporary grief studies have made substantial contributions to understanding
grief as a multidimensional and deeply personal experience. Research on meaning
reconstruction, continuing bonds, and spiritual coping has demonstrated that grief is far more
than an emotional response to loss. Yet these valuable insights also reveal the need for further
dialogue with theological perspectives that address questions of transcendence, communion,
and the ultimate meaning of love and death.

In this article, Christian spirituality is understood as the personal and communal way
of living the Christian faith under the guidance and in the power of the Holy Spirit. Rooted
in the paschal mystery of Christ and nourished by Scripture, prayer, the sacraments, and the
life of the Church, it seeks the gradual transformation of the whole person by deepening
communion with God, with oneself, with others, and with creation. Within this perspective,
grief is not viewed merely as a painful consequence of death but as a privileged place where
God’s saving presence gradually transforms human life.

The central question guiding this study is: What distinctive contribution does
Christian spirituality offer to the contemporary understanding of grief? This article argues
that its distinctive contribution lies in understanding grief as a lifelong journey toward ever
deeper communion. Because authentic human love participates in the love of the risen Christ,
death does not destroy communion but transforms its mode of presence. Consequently, grief
is not primarily a journey of letting go but of learning to live this transformed communion
in faith, hope, and love.

This perspective does not diminish the value of contemporary psychological
approaches. On the contrary, Christian spirituality enters into dialogue with them, appreciating
their insights while situating them within the broader horizon of God’s saving action
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in Christ. Theories of meaning reconstruction, continuing bonds, and spiritual coping
illuminate important dimensions of bereavement. Christian spirituality complements
these perspectives by asking how God’s grace accompanies grieving persons, how love is
transformed rather than extinguished by death, and how communion continues to mature
through participation in the life of the risen Christ.

Methodologically, the article employs a theological-hermeneutical approach in
dialogue with selected contributions from contemporary grief studies. It first presents major
developments within grief research before exploring the distinctive contribution of
Christian spirituality through biblical reflection, theological tradition, and pastoral theology.
Particular attention is given to the paschal mystery, the communion of saints, the Eucharist,
and compassionate accompaniment as expressions of a spirituality that understands grief not
simply as adaptation to loss but as a journey toward ever deeper communion.

2. Contemporary Grief Studies

Contemporary grief studies increasingly understand grief as a multidimensional
human experience rather than a predictable sequence of emotional stages. Although grief
is occasioned by the death of a loved one, it affects the whole person, including emotional,
physical, cognitive, relational, existential, and spiritual dimensions. Consequently, grief
is now widely recognised as a dynamic and deeply personal process shaped by individual
history, relationships, culture, and faith.

One of the most influential developments in contemporary grief research is Robert A.
Neimeyer’s theory of meaning reconstruction. Neimeyer argues that the death of a loved one
often challenges fundamental assumptions about identity, purpose, justice, and the future.
Bereaved persons therefore face not only the pain of loss but also the task of reconstructing
meaning within a world that has been profoundly changed. Grief thus becomes an active
process of integrating the loss into a renewed life narrative rather than simply recovering
from emotional suffering (Neimeyer 2001; 2016).

Thomas Attig complements this perspective by describing grief as a process of
relearning the world. The death of a loved one changes everyday life in ways that cannot
simply be reversed. Rather than returning to the life that existed before the loss, grieving
persons gradually learn to inhabit a world permanently marked by absence while discovering
new possibilities for living with meaning and hope (Attig 2011).

Another major contribution has been the theory of continuing bonds developed by
Dennis Klass, Phyllis Silverman, and Steven Nickman. Contrary to earlier assumptions that
healthy grieving requires emotional detachment, they argue that maintaining an enduring
relationship with the loved one may represent an important dimension of healthy adaptation.
Such continuing bonds are expressed through memory, gratitude, shared values, and the
lasting influence of love upon everyday life (Klass, Silverman and Nickman 2014).
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Alongside these developments, increasing attention has been given to the spiritual
dimension of grief. Kenneth 1. Pargament demonstrates that spirituality is not merely an
additional coping resource but one of the principal ways in which people interpret suffering,
seek meaning, and respond to life’s deepest crises (Pargament 2001). Contemporary grief
research therefore increasingly recognises that questions concerning transcendence, hope,
forgiveness, and spiritual identity belong to the experience of grief itself rather than existing
alongside it.

Together, these perspectives have significantly enriched the contemporary under-
standing of grief. They demonstrate that grieving is not simply a matter of emotional
adjustment but involves the whole person and extends far beyond the immediate experience
of loss. At the same time, they leave open important theological questions concerning
the ultimate destiny of love, the meaning of communion beyond death, and the possibility
that grief may become not only a process of adaptation but also a place of spiritual growth.

It is precisely within this dialogue that Christian spirituality offers its distinctive
contribution. Rather than replacing contemporary psychological insights, it receives them
with appreciation while interpreting grief within the broader horizon of God’s saving action
revealed in Jesus Christ. Christian spirituality asks not only how people adapt to the death of
a loved one, but also how God’s presence accompanies them, how love is transformed rather
than extinguished by death, and how communion continues to mature through participation
in the risen life of Christ. These questions form the starting point for the theological reflection
developed in the following chapter.

3. Christian Spirituality and the Journey toward Deeper
Communion

Christian spirituality understands grief as a lifelong journey toward deeper communion.
Rooted in Christ’s paschal mystery, it invites believers to live their grief in communion
with God, with themselves, with others, with the Church, and with the loved one entrusted
to God’s merciful love.

From this perspective, grief is not interpreted merely as a consequence of death but
as a privileged place where God’s saving presence accompanies those who grieve. Christian
spirituality therefore asks questions that extend beyond psychological adaptation: What
becomes of love after death? How does communion continue when physical presence has
ceased? How does the risen Christ transform the experience of grief? These questions do not
replace psychological inquiry but open a theological horizon grounded in Christ’s death and
resurrection.

The distinctive contribution of Christian spirituality proposed is that grief is neither
primarily a journey of detachment nor simply a process of maintaining continuing bonds.
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Rather, it is a lifelong journey of learning to live within transformed communion. Because
authentic love participates in the love of God revealed in the risen Christ, death does not
destroy communion but transforms its mode of presence. Spiritual transformation is therefore
not the starting point of Christian grief but the fruit of growing communion with God, with
oneself, with the Church, with others, and with the loved one continually entrusted to God’s
merciful love.

The following sections develop this vision through its biblical foundations, the hope
rooted in the paschal mystery, and the Christian understanding of love transformed in the
risen Christ.

3.1. Biblical Foundations of Living with Grief

Christian spirituality begins not with explanations of suffering but with God’s faithful
presence within it. Throughout Scripture, grief is presented as an authentic expression
of love rather than a sign of weak faith. The Bible neither suppresses lament nor treats it as
incompatible with trust in God. Instead, it reveals that grief can become a privileged place
of encounter with the God who remains present even in human suffering.

The Old Testament repeatedly portrays grieving persons bringing their sorrow honestly
before God. Abraham mourns Sarah (Gen 23:2), David laments Saul, Jonathan, and Absalom
(2 Sam 1:17-27; 18:33), and Job courageously questions God without abandoning his
relationship with him. Likewise, the Psalms demonstrate that lament belongs to the language
of faith itself. Even when God’s presence seems hidden, the one who grieves continues
to address God, entrusting pain, confusion, and hope to him.

This biblical understanding reaches its fullest expression in Jesus Christ. At the tomb
of Lazarus, Jesus weeps (Jn 11:33-35), revealing that divine compassion does not abolish
human sorrow but enters fully into it. In Gethsemane he experiences profound anguish
(Mt 26:36-46), and on the cross he prays the opening words of Psalm 22 (Mt 27:46).
His suffering shows that lament and trust are not opposites. Rather, faith enables those who
grieve to remain in relationship with God even when they do not yet understand the mystery
they are living.

The Catechism of the Catholic Church teaches that, through Christ’s death and resur-
rection, death has been transformed from its definitive power into a passage toward eternal
life (CCC 1005-1014). Consequently, Christian spirituality does not invite grieving persons
to suppress their sorrow or hasten its resolution. It encourages them to bring every dimension
of their grief before God, trusting that the crucified and risen Christ continues to accompany
them.

Within this biblical horizon, grief itself becomes a place where communion with God
may deepen. The one who grieves gradually discovers that God’s response to suffering is not
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first an explanation but a presence—a presence that opens the way to hope and prepares the
heart to recognise the transforming power of Christ’s paschal mystery.

3.2. Hope Rooted in the Paschal Mystery

The distinctive contribution of Christian spirituality begins with the conviction that
hope does not stand opposite to grief but grows from within it. Christian hope does not deny
the pain of separation, nor does it seek to hasten the grieving process. Rather, it enables those
who grieve to live their loss in the light of Christ’s death and resurrection.

Saint Paul expresses this perspective when he encourages Christians not to grieve as
others do “who have no hope” (1 Thess 4:13). Significantly, he does not tell believers not to
grieve. Instead, he distinguishes between grief lived without hope and grief illuminated by
faith in the risen Christ. Christian hope therefore changes neither the reality of death nor the
experience of grief; it gradually transforms the horizon within which grief is lived.

The foundation of this hope is the paschal mystery itself. Through his death and
resurrection, Christ entered the fullness of human suffering and transformed death from an
ultimate end into the passage toward new life. Consequently, Christian spirituality understands
grief not as a journey away from love but as a journey with the risen Christ, who continues
to unite those who belong to him.

Joseph Ratzinger explains that eternal life is not simply endless existence after death
but the fulfilment of personal communion with God in Christ. Because Christ has conquered
death, authentic love is not extinguished but drawn into the eternal communion of God’s life
(Ratzinger 1988). This theological vision later receives a pastoral expression in Benedict
XVTI’s Spe Salvi (1-2), where hope is presented not primarily as knowledge about the future
but as a transforming encounter with Christ that gives meaning to the present, even amid
suffering and death.

From this perspective, Christian hope is neither optimism nor certainty about
the destiny of another person. Rather, it is trusting surrender to God’s justice and mercy.
Christian spirituality therefore continually entrusts the loved one to God, praying that he
or she may attain the fullness of communion with him. As Benedict XVI reminds us, love
reaches beyond death, and prayer for those who have died remains an authentic expression of
the communion that unites the whole Church (Benedict XVI 2007, 48).

The paschal mystery also sheds new light on the experience of love itself. Death
certainly changes the way love is lived, but it cannot destroy the communion that has its
deepest source in God. Just as the risen Christ remained truly present to his disciples in a new
and transformed way after the Resurrection, so too the communion of love with the loved
one is not abolished but transformed in him. Grief gradually becomes the lifelong journey of
learning to recognise and live this transformed communion in faith, hope, and love.
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Christian spirituality therefore understands hope not as an escape from grief but as
the grace to remain faithful to love while allowing Christ to transform its mode of presence.
It is this paschal transformation that opens the way to a deeper understanding of communion
beyond death.

3.3. Love Transformed in the Risen Christ

One of the most significant developments in contemporary grief research has been the
recognition that healthy grieving does not necessarily require relinquishing one’s relationship
with the loved one. The theory of continuing bonds has shown that love, memory, gratitude,
and personal identity continue to be shaped by the enduring significance of the one who has
died (Klass, Silverman and Nickman 2014). Christian spirituality welcomes this insight while
offering a deeper theological understanding of why love endures and how it is transformed
in Christ.

From a Christian perspective, authentic love originates in God, who is love (1 Jn 4:8),
and participates in the communion of the triune life. Roszak’s (2022) interpretation of
Thomas Aquinas likewise emphasises that perfection is fundamentally relational, finding
its fulfilment in participation in God’s creative and sustaining order rather than in isolated
self-sufficiency. This insight offers a valuable theological horizon for understanding love as
communion rather than possession. For this reason, death cannot destroy love. It transforms
the way communion is lived, but not the communion itself. The deepest bond between
persons is sustained not only by memory but by God’s faithful love, from which nothing
can separate us (Rom 8:38-39).The Second Vatican Council teaches that the communion
between the pilgrim Church and those who have died in Christ is not interrupted by death but
continues within the one Body of Christ (Lumen Gentium 49-51). Christian hope therefore
rests not upon an imagined continuation of earthly relationships but upon participation in the
risen life of Christ, who unites all the members of his Body.

This conviction also transforms remembrance and prayer. Remembering the loved
one becomes more than preserving memories of the past; it is an act of gratitude, hope,
and continuing love. Likewise, prayer for those who have died expresses the enduring
communion of the Church as it entrusts them to God’s mercy (CCC 958). At the same time,
those who grieve may confidently hope that their loved ones, if they already share in Christ’s
glory, continue to accompany them through their loving intercession, just as the Church seeks
the prayers of the saints. Thus, love remains active within the communion that Christ has
established and that death cannot destroy.

The deepest expression of this communion is found in the Eucharist, the source
and summit of the Church’s life. Every Eucharistic celebration manifests and deepens
the communion established through Christ’s one sacrifice (John Paul II. 2003, 21-24).
The Church celebrates the Eucharist in communion with the saints in heaven and prays for
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those who have died, entrusting them to God’s merciful love (CCC 1370-1371). In this way,
the Eucharist makes visible the communion embracing the Church on earth, those being
purified, and those already sharing fully in God’s glory.

For those who grieve, participation in the Eucharist becomes far more than an act of
remembrance. United with the crucified and risen Christ, they encounter the living source
of communion that transcends death. Just as the risen Christ remained truly present to his
disciples in a new mode of presence after the Resurrection, so too the communion of love
with the loved one is no longer sustained by physical presence but by participation in Christ’s
risen life. In Holy Communion, believers are drawn ever more deeply into this mystery,
discovering that the love they shared has not disappeared but is being transformed in Christ.

Christian spirituality therefore proposes a path that differs both from detachment
and from attempts to recreate the former relationship through emotional dependence
or imagined forms of communication. It invites those who grieve to continue loving, praying,
remembering, and entrusting the loved one to God’s mercy while allowing Christ gradually
to transform their communion. Grief thus becomes not the slow disappearance of love but the
lifelong journey of learning to live this transformed communion until its fulfilment in God’s
Kingdom.

4. Christian Accompaniment as a Journey of Communion

Christian spirituality understands accompaniment not primarily as providing explana-
tions but as sharing the journey of grief. If grief is a lifelong journey toward deeper
communion, then authentic accompaniment helps those who grieve discover that they do not
walk this path alone. Through compassionate presence, attentive listening, prayer, and the
life of the Christian community, they are gradually strengthened to live their loss in hope.

4.1. Compassionate Presence and Attentive Listening

Christian accompaniment begins with presence rather than answers. Following the
example of Christ, who first drew near to those who suffered before speaking to them, pastoral
accompaniment offers respectful and compassionate presence. People living with grief need
trustworthy companions who patiently receive their story without interrupting, judging,
minimising their pain, or offering premature explanations. Being deeply listened to allows
grief to be expressed honestly and repeatedly, often many times, until the experience of loss
can gradually be integrated into life. Such listening reflects God’s own faithful presence and
becomes a privileged place where hope quietly begins to grow (Nouwen 1979; Leech 1980;
O’Malley 2017).



STUDIA GDANSKIE e 58 (2026)

4.2. Learning to Live with Grief

Christian spirituality does not encourage grieving persons to forget the loved one
or to return to life as it was before the loss. Because love has been transformed rather than
destroyed in the risen Christ, grief becomes the lifelong process of learning to live this new
reality. The loved one cannot be replaced, nor does authentic healing consist in leaving the
relationship behind. Rather, through prayer, participation in the Eucharist, and everyday
faithfulness, those who grieve gradually learn to integrate the loss into a renewed way of
living, while remaining open to the hope that communion continues to mature in Christ
(Swinton 2017; Platovnjak 2025).

4.3. The Christian Community as a Community of Hope

Grief is never meant to be carried alone. The Christian community becomes a visible
expression of the communion that Christ has established through his death and resurrection.
Within the Church, those who grieve encounter prayer, the proclamation of God’s word,
the Eucharist, and the compassionate presence of others who help bear their burden.
As Roszak reminds us, Christian witness becomes credible through relationships marked
by presence, hope, and charity (Roszak 2013). In this way, the Church does not remove grief
but accompanies those who grieve, helping them discover that love continues to grow in the
communion of Christ, whose victory over death opens the way to lasting hope.

5. Conclusion

Contemporary grief studies have significantly enriched our understanding of grief by
highlighting the importance of meaning reconstruction, continuing bonds, and the spiritual
dimension of bereavement. Christian spirituality fully appreciates these contributions while
offering a distinctive theological perspective. Rather than understanding grief primarily
as adaptation to loss, it interprets it as a lifelong journey toward ever deeper communion.

The central argument of this article is that authentic love does not end with death.
Because it participates in the life of the risen Christ, love is transformed rather than destroyed.
Consequently, grief is not simply the gradual acceptance of absence but the lifelong process
of learning to live this transformed communion with God, with oneself, with the Church,
with others, and with the loved one continually entrusted to God’s merciful love.

This journey is sustained by Scripture, prayer, the Eucharist, compassionate
accompaniment, and the life of the Christian community. Together they enable those who
grieve to discover that God’s response to death is not the disappearance of love but its
fulfilment in Christ’s paschal mystery.
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Christian spirituality therefore offers a distinctive contribution to contemporary grief
studies by showing that the deepest goal of grieving is neither detachment from the loved one
nor merely preserving continuing bonds, but growing ever more deeply into the communion
of love that the risen Christ has opened through his victory over death.
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Teologia postu w ascezie i mistyce
bt. Doroty z Matéw Wielkich

Streszczenie: Bt. Dorota z Matéw Wielkich (1347-1394) byta jedng z najwybitniejszych postnic
sredniowiecznej i nowozytnej Europy. Przedmiotem tego artykutu jest teologia dorotanskiego
postu, podjeta w deskrypcji profesora teologii w Pradze, dziekana pomezanskiej kapituty
katedralnej mistrza Jana z Kwidzyna OT (1343-1417), (wspieranego przez prepozyta kapituty
katedralnej, nastepnie biskupa pomezanskiego, mistrza Jana Il Rymana OT (XIV/XV)). Analiza
praktyki postu w przekroju zycia Btogostawionej, przeprowadzona na podstawie Zrodet
drukowanych, prowadzi do okreslenia: przebiegu i skutkéw tego ¢wiczenia duchowego,
w kontekscie korelatywnych c¢wiczen na drodze: oczyszczenia (gr. mpaxtici), osSwiecenia
(gr. pvcixs) i zjednoczenia (gr. Ozoloyixif), wybranych przedstawicieli tradycji ascetycznej pustyni.

Stowa kluczowe: bt. Dorota z Matéw Wielkich, charyzmat dorotanski, eremityzm, post, Jan
z Kwidzyna,

The Theology of Fasting in the Asceticism and
Mysticism of Blessed Dorothy of Great Montau

Abstract: Blessed Dorothy of Great Montau (1347-1394) was one of the most outstanding
female fasters of medieval and early modern Europe. The subject of this article is the theology
of Dorothy’s fasting, as described by a professor of theology in Prague, Dean of the Pomesanian
cathedral chapter, Master John of Kwidzyn OT (1343-1417), supported by the provost of the
cathedral chapter, then bishop of Pomesania, Master John Il Ryman OT (14th/15th century).
An analysis of the practice of fasting across the lives of these Blessed, based on printed sources,
leads to a determination of the course and effects of this spiritual exercise in the context of
correlative exercises on the path of purification (Greek: mpaxtikty), enlightenment (Greek:
ougikn), and unification (Greek: 6sohoyikn), of selected representatives of the ascetic tradition
of the desert.

Keywords: Blessed Dorothy of Great Montau, Dorothy’s charism, eremitism, fasting, John of
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Wprowadzenie

Cechg charakterystyczng ascezy i mistyki bt. Doroty z Matoéw Wielkich (1347-1394)
byta praktyka postu, trwajaca od osiagnigcia wieku dziesigciu lat do $mierci. Problem ten
wymaga analizy naukowej. Niezbe¢dne jest wskazanie, iz ,,podstawe przedmiotowych badan
stanowig zrodta drukowane: 1) Zywot Doroty z Mgtow; Ksiega o swietach. Objawienia Blogo-
stawionej Doroty z Mgtow i Siedmiolilie Doroty z Mgtow, t]. trzy tacinskie dzieta, zawierajace
ustne relacje mistyczki, spisane przez teologa, profesora uniwersytetu w Pradze, mistyka,
spowiednika i rzecznika procesu kanonizacyjnego Btogostawionej mistrza Jana z Kwidzyna,
(w wydaniach krytycznych dziet przettumaczonych z taciny na jezyk polski przez biskupa
Juliana Wojtkowskiego) (Jan z Kwidzyna 2011,2013,2012) 2) Akta procesu kanonizacyjnego
Doroty z Mgtow od 1394 do 1521, (w wydaniu krytycznym przettumaczonym z taciny na
jezyk polski przez biskupa Juliana Wojtkowskiego) (2014)” (Jana od Trojcy Przenaj$wigtszej
(Parcheniak) 2024, 32-33).

W teologii duchowosci nie podjeto analizy:

1) profilu, systematyki §rodkow, stopni intensywnosci aktow i skutkow postu bl. Doroty
Swertfeger;

2) teologii postu dorotanskiego, w deskrypcji gldwnego rzecznika stawy jej §wietosci,
$wiadka jej dzieta, rzecznika misji w Kosciele powszechnym i lokalnym: mistrza Jana
z Kwidzyna i innych badaczy.

1. Kontekst definicyjny pojecia ,,post” w tradycji Kosciota
powszechnego i w Zrodtach dorotanskich

,,Encyklopedia Katolicka” (wydanie polskie) zawiera okre$lenia pojgc:

1) dni kwartalne, Suche Dni, ,,sroda, piatek i sobota obchodzone w Kosciele zachodnim,
co kwartat na poczatku lata, jesieni 1 zimy, a od konca VII w. takze wiosny (stad
nazwa) jako dni modlitwy przebtagalnej, dzigkczynnej i blagalnej (gtownie o urodzaj
i blogostawienstwo w pracy), potaczone z postem $cistym (pol. Suche Dni)” (Schenk
1989, 1363);

2) eucharystyczny post, ,,powstrzymanie si¢ od pokarméw i napojow na okre§lony czas
przed przyjeciem komunii dla okazania szacunku Chrystusowi, obecnemu w Eucharystii
(Lomacz i Paprocki 1995, 1281-1283);

3) post jako ,,forme¢ pokutnych praktyk, polegajaca na powstrzymaniu si¢ lub ograniczeniu
z motywow religijno-moralnych spozywania potraw migsnych, stanowiaca przejaw
chrzescijanskiej postawy pokutnej (pokuty) i akt cnoty (umiarkowania)” (Rosik 2012,
61-63);,,podjety postjest znakiem przynalezno$ci do Ludu Bozego, stad przez wyrzeczenia
wierzacy deklaruje, ze pragnie solidaryzowaé si¢ z cierpigcymi gtdd i niedostatek;
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wytwarza on takze §wiadomo$¢ czuwania, dlatego wszystkie posty wigilijne posiadaja
charakter eschatologiczny, wyrazajac oczekiwanie na przyjscie Zbawiciela oraz wiare
w Jego obecnos¢ az do konca swiata (Mt 28, 20))” (Misiurek 2012, 64). Stad czuwanie
i powstrzymywanie si¢ od snu z pobudek religijnych od p6znego antyku stanowito forme
postu. W najszerszym znaczeniu post podejmowany jest jako wyrzeczenie si¢ pokarmow
i napojow w sensie: jako$ciowym i/lub iloSciowym. Post posiada: sens duchowy
i religijny; charakter: publiczny lub prywatny. Post jest podejmowany jako obligatoryjny
(nakazany) lub fakultatywny (dobrowolny); dtugotrwaty lub krotkotrwaty; cielesny lub
zmyslowy; aktualny lub habitualny.

Bogata tradycja patrystyczna na wiele sposobow:
zdefiniowala pojecie postu (okreslajac m.in. pojecia: ,,powstrzymania si¢ od jedzenia,
ograniczania si¢ w nim tj. suchy post-xerophagia) i «stacji» jako spozywania positku
0 pdzniejszej porze”. W tradycji ojcOw pustyni najczestszym pokarmem byt pewnego
rodzaju chleb, a wiasciwie suchar-paxamadium; pito wode; uzywano soli i oliwy
(Niescior 2019, 13.17);
usystematyzowata i okreslita skutki wielorakich form postu, i aktow postowi
towarzyszacych, czynigcych go owocnym i zastugujagcym (Nie$cior 2019, 15-54);
wzbogacita pragnacych podjac post, aktualnie badz nieustannie poszczacych w liczne,
dobrze spisane zachgty ascetyczne, mowy, kazania, egzorty, wskazujac na przyktadach
niewlasciwe lub przeciwne zbawczej woli Bozej sposoby podejmowania postu
(Niescior 2019, 55-193). Ojcowie Pustyni od poczatku traktowali post jako niezbedny
i fundamentalny element anachorezy, konstytuujacy eremityzm w czltowieczenstwie
i we wspolnotach eremickich. Dzigki utrwalonej na piSmie kolekcji systematycznej
apoftegmatéw Ojcow Pustyni; precyzyjnej deskrypcji, analizie warsztatu i dorobku
ascetycznego Ojcoéw Pustyni — teologia duchowosci poszerzyla spektrum badawcze
o syntezg starozytnego postu eremickiego. W kontynuacji tej antycznej tradycji, a jednak
w kontekscie dorotanskim, na szczegodlng uwage zastuguja m.in. liczne, rozproszone
w kolekcji nauki tych starcow, ktorzy réznicowali, spozywajacych postne pokarmy
w zalezno$ci od sposobu, w jaki poszczacy to czynili. I tak: ,,Byt pewien wielki starzec,
posiadajacy dar widzenia. Pewnego razu spozywat on positek wraz z wieloma bra¢mi.
Kiedy oni jedli, starzec 6w siedzac za stotem widzial w duchu, Ze niektorzy spozywali
midd, inni chleb, a jeszcze inni gnoj. (...) Z wysoka dobiegt glos: «Ci, ktdrzy spozywaja
midd, to sg ci, ktoérzy z bojaznia, drzeniem i w duchu wdziecznosci zasiadaja do stohu.
Modla si¢ oni ustawicznie, a modlitwa ich wznosi si¢ do Boga, jak dym kadzidet. Dlatego
oni spozywaja miod. Jedzacy chleb to ci, ktéorzy w duchu wdzigcznosci przyjmuja
wszystko, czego Bog udziela. Posilajacy si¢ gnojem to tacy, ktorzy sa niezadowoleni
i narzekaja, ze to jest dobre, a tamto jest zte»” (Apoftegmaty Ojcéw Pustyni. Kolekcja
systematyczna 1995, 338). W przypadku bt. Doroty z Matéw Wielkich te mistyczne
fenomeny przeobrazania si¢ substancji, przyjmowanych pokarméw w zupelnie inne
rzeczywisto$ci, np. w niebianska stodycz, w gorycz M¢ki Panskiej czy tez fenomeny:
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znikania substancji przeznaczonych do spozycia; karmienia Oblubienicy w sposob
wiasciwy dla niebian — cechowaly jej nasycony: trwaniem w obecno$ci Panskiej,
modlitwa i poboznymi rozwazaniami — ciagly post w okresie rekluz;i.

W wyzej wymienionych zrodlach dorotanskich nie brakuje precyzyjnej definicji
postu. Marienwerder definicj¢ te zredagowat lapidarnie: ,,post, to jest gtod” (Jan z Kwidzyna
2011, 83), przy czym wyraznie utozsamit on znoszenie postu z cierpieniem. Niemniej jednak,
w odniesieniu do pojecia postu zastosowal on rowniez zwigzla, celowosciowa formute
opisowa: ,,przez post wada jest obalana, ciato karcone i duchowi poddane, pokusa diabta
zwyciezona, taska nabyta, cnota w duchu wsiana, mysl wyostrzona, a serce do wyzszych
spraw wzniesione” (Jan z Kwidzyna 2011, 82). Zwigzlego okreslenia tego pojecia dokonat
zrozumiale dla wszystkich stanéw Kosciota §wietego, w takim kontekscie: historycznym,
geograficznym, kulturowym, duchowym, pastoralnym, w jakim ksztattowata si¢ duchowos¢
bt. Doroty od poczatku jej swiadomego zycia az do $Smierci. Badajac profil dorotanskiego
postu mistrz Jan nie pomijat aspektow towarzyszacych jej postowi, a mianowicie nieustanne;j
modlitwy, kontynuowanej w stanie przewleklej bezsenno$ci penitentki oraz aktéw
mitosierdzia, ktore gorliwie wykonywata.

Nalezy zaznaczy¢, ze bt. Dorota z Matow Wielkich post podejmowata w sposob
naturalny: 1) od dziecinstwa; 2) w matzenstwie i w stanie wdowim; 3) w okresie proby
pustelniczej i w okresie rekluzji. W niniejszym artykule podjeto analiz¢ problemu w wyzej
wymienionych okresach zycia Blogostawione;j.

2. Mistagogia postu bt. Doroty Swertfeger

Bt Dorocie z Matow Wielkich nie mozna przypisywac roli figury personifikujacej

Kosciét Swiety-Oblubienice Chrystusa (Ef 5,25-27). Jednak wydaje sie, ze rowniez jej
sylwetke rozpozna¢ mozna w liczbie $wietych uczestnikdw procesji, wzywanej i prowadzone;j
na gody Niepokalanego Baranka, ,,wspominanej w pierwszej strofie piatego madrasza
(Hymnus V 1-10) Efrema Syryjczyka”:
,Oto surowe posty wyruszyly [w droge], aby towarzyszy¢ oblubienicy Krola. Aby ona
w orszaku kroczyta na gody w bieli, aby tam zostata ochrzczona i aby mogla zajasnie¢. Niech
jej korony beda z jej umartwien i jej ozdoby z jej postow! Niech kroczy wsrdd [$piewow]
hosanna! Niech przed nig promienieje lampa wiecznej oliwy! Niech bedzie blogostawiony
Ten, ktory wystat eskorte przed oblubienic¢ Pierworodnego, aby mogta dotrze¢ do jego
komnaty swiatta!” (Ephraem Syrus 1964, 13; Uciecha 2020, 57).

Mistrz Jan z Kwidzyna, przedstawiciel $redniowiecznej mistyki opisowo-
spekulatywnej (Urbanski 2010, 17-78; Jana od Trojcy Przenajswigtszej (Parcheniak) 2024,
81-82), w konfrontacji z ascezg tej mistyczki, zetknat si¢ rzeczywisto$cig zastang, dobrze
ugruntowana, rozbudowang co do czasu trwania i wielosci $rodkéw, rozpoznawalng jako
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habitualna postawa postu: pokarmowego (iloSciowego i jakoSciowego), $cisle zwigzang

z przewlekla insomnig. Badajac akty jej postu, przejawy taski Bozej i incydentalne braki we

wspolpracy z taska, podtoze duchowe i psychologiczne, obserwowanej jako akt ciggly postne;j

postawy swej penitentki, zaobserwowat nastepujace czynniki, okreslajace to zjawisko:

1) mitosng, oblubiencza, czula troske mistyczki o spelnienie pragnien Boskiego
Nauczyciela w jak najwigkszym stopniu przez dar dobrowolnej pokuty wynagradzajace;j
i zado$¢czynnej za grzechy wiasne i cudze, w stalym dazeniu do osiagnigcia Krolestwa
niebieskiego, i §wigto$ci; wzrost i rozwoj cnoét: teologalnych, kardynalnych i moralnych;
rzeczywisty wklad w dzielo nawrdcenia niepokutujacych grzesznikdw; najwyzsza
cze$¢ (na poziomie latrii) Trojjedynego Boga w Najswigtszym Sakramencie w jej
poscie eucharystycznym — ktére stanowily duchowy fundament jej postu (Akta procesu
kanonizacyjnego Doroty z Matow od 1394 do 1521. 2014, 253. 327-328);

2) analfabetyzm i wysoki stopien rozwoju duchowego (Jan z Kwidzyna 2011, 45-48);
prawdomownos¢ penitentki (Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Matow od 1394
do 1521. 2014, 317; Jan z Kwidzyna 2011, 52-53) oraz publiczng fame¢ nt. ciaglosci,
surowosci 1 prawdziwosci jej postu, wykazang w toku procesu kanonizacyjnego przez
zeznania wielu §wiadkow (Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Matow od 1394
do 1521. 2014, 60.65.323) — ktore dawaty rekojmig¢ jej statosci i wierno$ci w poscie,
podejmowanym z mitoéci do Pana Boga i ludzi;

3) warto$¢ pastoralng podejmowanego przez nig postu ciggtego — ktora zastugiwala
na propagowanie ws§rod Ludu Bozego jej mistyki przezyciowej mimo iz i wlasnie
dlatego, ze nie byla glodowka, nieakceptowalng dla wigkszo$ci ludzi, trudnigcych
si¢ praca; sposobdw jej postu, wzmacnianego czynami mitosierdzia i czuwaniami,
podejmowanymi w celu wiernego trwania w modlitwie nieustannej — ktore dawaty
Marienwerderowi asumpt do ukazywania dorotanskiej mistagogii postu, wyrzeczenia
si¢ snu i podejmowania aktow milosierdzia jako praktycznego i owocnego sposobu
wprowadzania wiernych w chrzedcijanskie, glebokie, do§wiadczalne rozumienie
misteriow wiary, sakramentéw $wigtych oraz liturgii $wictej.

2.1. W dziecinstwie i mtodosci do zamazpaéjscia

Jak wynika z relacji biografa Blogostawionej: ,.ta, przez Pana zaproszona do rozkoszy
duchowych, brzydzita si¢ cudzotoznymi przyprawami cielesnych. I dlatego w dniach
ogloszenia postow, nawet jeszcze jako dziewczynka, nie jadta z rowiesnymi dzie¢mi nabialu
lub masta, lub zaprawionych mlekiem, chyba Ze bylo jej to nakazane przez matke. Jedzac za$
bardziej dreczyta si¢ ze smutku, niz bytaby drgczona postem” (Jan z Kwidzyna 2011, 82).
Swiadoma duchowej wartosci postu, od dziecinstwa, ,,gdy zblizaty si¢ dni postow czesto ze
Izami btagata matke, by pozwolita jej posci¢ ze soba, ktora nieraz niezadowolona, by przed
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dziesigcioleciem poscita, tak jak pragnela, nie pozwalala, lecz czgsto ze wzburzeniem
odrzucata” (Jan z Kwidzyna 2011, 82). Wysokie aspiracje postnicze Doroty nie uszty uwadze
srodowiska: ,,gdy stuzace matki o wiele posuniete wiekiem i wagg ciata chcialy posci¢
w tygodniu przez trzy dni, ona przez cztery. Jezeli one o piwie i chlebie, ona starata si¢ posci¢
surowiej o wodzie. Posty oglaszane, piatki i adwent Pana z takg surowo$cig obchodzita (...)
od dziesigciolecia” (Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Matoéw od 1394 do 1521. 2014,
365; Jan z Kwidzyna, 2011, 83). Przez post praktykowany przez Dorot¢ od dziecinstwa,
(za pozwoleniem matki Agaty Swarcze od dziesigciolecia w formie suchych dni, w Adwencie
1 Wielkim Poscie), zarysowywat si¢ profil anachoretyczny jej sylwetki duchowe;.

2.2. W okresie matzenskim i wdowienstwie do dnia wstapienia
do rekluzji

Preferencje zywieniowe Doroty Swertfeger byly przedmiotem publicznych komen-
tarzy srodowiska. Mtoda mezatka ,,przez wielu uwazana byta za wybredng” (Jan z Kwidzyna
2011, 83). Nie przypuszczano bowiem, ze pod zastona jawnego zycia rodzinnego i matzen-
skiego, matka Dorota w ukryciu prowadzi zycie semi-eremickie, ktorego istotnym
znamieniem byt, podejmowany z goracej mitosci do Boga, staty post.

Praktyka postu Mistyczki w zakresie czestotliwo$ci i Scisloci w okresie maltzenstwa
Doroty i Wojciecha malzonkow Swertfeger ulegta wzmocnieniu, przy jednoczesnym, wielo-
stronnym, intensywnym obciazeniu organizmu Blogostawionej zadaniami: gospodarczymi
i rodzicielskimi. Biograf matki Doroty zanotowat: ,siedzac przy stole meza, gdy inni jedli
lepsze potrawy, ona cierpiata post, to jest gtod, jadla jarzyny lub zacierki odstawiane do
trzeciego dnia albo tez malutkie rybki wyrzucone przez swa stuzbe, Igkajac si¢ rozkoszy
ciata” (Jan z Kwidzyna 2011, 83); ,,w ciagu dnia raz tylko zwykta jada¢ i bardzo mato”
(Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Matow od 1394 do 1521.2014, 464); ,,w piatki
i w Adwencie Pana (...) nawet w potogu nie chciala je$¢ nabiatu, bojac si¢ ze bedzie to
cigzki grzech, gdyby w jaki$ sposéb nabialem posty zostaly naruszone”; ,kilka zaledwie
razy w polroczu na pociechg ciatu spozywala jedno jajko. Migso jadata rzadko” (Jan z Kwi-
dzyna 2011, 83). Macierzynstwa nie traktowala jako wystarczajaco waznego powodu do
okresowego tagodzenia rygoryzmu lub zawieszenia postu: ,,surowych swych postow, nawet
bedac brzemienna lub w potogu, troche tylko albo wcale nie tagodzita. Nie opuszczajac
z powodu trudéw porodu lub noworodka, lecz wiernie zachowujac post adwentu lub Wielki,
majac sposobnos¢ starala si¢ swdj post wzbogaci¢ biczami oraz réznymi ¢wiczeniami,
i wielu innymi dobrymi uczynkami” (Jan z Kwidzyna 2011, 83). Zatem aktywnos¢ postnicza
mtodocianej i zameznej Doroty byta w zasadzie aktem czynnym. Byta delikatnie uprzedzana
laska zaproszenia do postu, lecz inicjatywa pokutna byla podejmowana z determinacja,
wielkim zaangazowaniem i stalo$cia w zgodzie z poruszeniami wilasnej woli, wspartej na
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autorytecie postuszenstwa matce i Kosciotowi swigtemu. Zwlaszcza w tym okresie, miata

silny wydzwiek apostolski w jej srodowisku zycia. Z uptywem lat, ciatlo nawykte do postu,

dobrze przyjmowalo niedoczynno$¢ tkankowa i ciagly gldéd w sposob znormalizowany.

2.3. W okresie kwidzynskiej rekluzji

Po kanonicznym wprowadzeniu Doroty do celi rekluzji (02.05.1393), jej dotych-

czasowy sposOb przezywania postu zostal wzbogacony objawionymi jej przez Pana Jezusa

Chrystusa, dyrektywami ascetycznymi, ktore Marienwerder skrupulatnie zanotowat:

1)

2)

3)

4)

,»positek powinien by¢ przyjmowany z dzickczynieniem”; ,,Pan podczas positku powinien
by¢ rozumnie wzywany”’; ,,przyjscie do stotu powinno by¢ poprzedzone modlitwa”; ,,przy
stole nalezy rozwaza¢ co$ zbawiennego, odchodzac od stotu dzigkowac” (Jan z Kwi-
dzyna 2011, 238);

przy podchodzeniu do stotu rekluza powinna odmawiaé nastgpujaca modlitwe: ,, Ten, kto
ponidst smier¢ na krzyzu, wylewajac swa rozang krew, niech poblogostawi t¢ potrawe
i chleb. Ten, kto posiadl niebo i ziemig¢, niech pobtogostawi mi to jedzenie i picie! —
O, umilowany Panie, prosz¢ Ci¢ goraco, bym tak spozyla jedzenie i picie, bym nie
popetnita w tym zadnego grzechu. Pochwalony niech bedzie Ojciec, uczczony niech
bedzie Syn i blogostawiony niech bedzie Duch Swigty! — Pozwol mi Panie z pigciu ran
twoich dla nas przyjetych tak pic i ssa¢, by ze mnie w dniu ostatecznym zdotaty plynac¢
wody zywe” (Jan z Kwidzyna 2011, 238);

oblubienica powinna ,,prosi¢ Pana, by z nig pozostal, jadl i pit” (Jan z Kwidzyna
2011, 238). W deskrypcji mistrza Jana zostala zaakcentowana: a) wielos¢, czgstotliwie
przezywanych wizji wyobrazeniowych penitentki: ,,wtedy z pogodng twarza i bardzo
przyjaznie zwykt stawia¢ jej na stoliczku potrawy, tamiac, ktas¢ przed nig grzeczniej
i milej, niz oblubieniec robitby to oblubienicy bardzo umilowanej — pokazywaé albo
moéwic, co ma jesé, zazyle z nig rozmawiac i stodko szeptaé z jej dusza, urzadzaé w jej
duszy biesiade, dostarcza¢ swoich przysmakow i dawac¢ zbawienne nauki”; b) pociecha w
jaka optywala, gdyz ,,On przy stole wielekro¢ upoit ja swa stodycza. Przez to wychodzita
z siebie i w objgciach oblubienca niewystowienie rozradowana i catkowicie ukojona,
spoczywata tam w przedziwnym uroku. Zaiste wsrdd przyjacidt Bozych zostata nie tylko
pokrzepiona, lecz wsrdd najdrozszych zostala tez upojona” (Jan z Kwidzyna 2011, 238);
przy stole rekluza powinna: a) rozwaza¢ mysli, poddawane jej przez Pana. W tym celu
podczas przyjmowania pokarmu powinna mowic: ,,Panie Jezu Chryste, badz wiecznie
chwalony i czczony, bo narzadzites mi jedzenie i picie do od$wiezenia i pokrzepienia
mego ciata. Pom6z mi, o umitowany Panie Jezu Chryste, bym ten positek tak godnie
spozyta i1 ukonczyta, bym go do nieba doskonale odniosta, czyli zaniosta! Racz tez
mnie wesprze¢, Panie moj umitowany, bym mogta godnie btaga¢ Ci¢ za tych, ktorzy
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5)

6)

7)

8)

swoimi pracami ten positek zdobyli 1 ktérzy mi go urzadzili” (Jan z Kwidzyna 2011,
239); b) dzigkowa¢ Panu za Jego ,.,chwalebne uczlowieczenie. Wspominaj me $wigte
dziecigctwo, majac mnie w pamigci, jakbym byt miodziencem i chtopczykiem. Rob
sobie w sercu zabawy ze Mng! Miej Mnie w pamigci, jak chwalebne i pokorne byto moje
zycie chrzescijanskie pedzone na ziemi. Rozwazaj moja chwalebng i prawdziwie godna
wieczerz¢ urzadzona z uczniami, na ktdrej przeistoczylem me blogostawione Ciato
i samego siebie datem na pozywienie. Pamigtna badz mej czerwonej krwi, ktorg bardzo
szczodrze wylatem, jak rowniez meki mej az nadto gorzkiej oraz mej $mierci, w ktorej
umartem za ciebie” (Jan z Kwidzyna 2011, 239);

w pocieszeniu Panskim ,,czesto napeilniona byta takim umitowaniem, radoscia i stodycza,
ze mogla tylko troche zjes$¢, a niekiedy trzeba byto, by jak najpredzej odeszta od stotu
i samemu Panu si¢ oddata” (Jan z Kwidzyna 2011, 239);

po positku rekluza powinna kleczac, ,,chwali¢ Boga, dzigki mu sktadaé, a jedzenie oraz
picie z mito$cig przez wdzigcznos¢ odnosi¢ do Pana, skad pochodzity przez mitos¢.
Pan Jezus polecit jej odmawiaé nastgpujaca modlitwe: ,,Ten ktory przez zydow zostat
opluty, a na krzyzu zelzony, ten niech bedzie czczony, chwalony i btogostawiony! Panie
Jezu Chryste, dla mnie wcielony i umarly, juz mnie ciele$nie wzmocnile$. Racz takze
duchowo mnie wzmocni¢, by twoje wcielenie i konanie bylo moim wzmocnieniem.
— Panie Jezu Chryste, zmityj si¢ nad wszystkimi, za ktorych chcesz by¢ proszony.
Daj prosz¢ Kosciolowi swoj pokdj, zyjacym taske, zmartym milosierdzie, a wszystkim
nam zycie wieczne. A takze Panie Boze, m6j umitowany, pozyw i wzmocnij wszystkich,
ktorzy pozywiajac mnie wzmocnili. Amen” (Jan z Kwidzyna 2011, 239);

Pan powiedziat jej: ,,gdy przyjmujesz pokarm lub nap6j zaraz odno$ je do Mnie przez
energi¢ lub trud, to jest przez modlitwy, przymilanie, ustne dzickczynienia, umartwienia
i biczowania!”. Oblubienica ,,spetniajac uczynki mitosci, narzekata na siebie, ze nie
moze tak wiele wykona¢, jak pragneta. Pan przyttaczajac ja pokora, tak rzekt do niej:
«Jakim sposobem jeste$ tak ngdzna?» i,,Pan kazat jej to wyrazi¢ stowami” prepozytowi
i spowiednikowi (Jan z Kwidzyna 2011, 240);

poniewaz ,pozywienie zjedzone przez oblubienicg, bylo w niej pochtaniane przez
mito$¢, a znikajac spod zmystow ludzkich, ulatniato si¢”, dlatego ,,Pan rzekt do niej
zaraz po cielesnym positku: ,, Ty dzisiaj wspaniale mnie zyskata$, ale nie mozna mnie
pojac. Tak wielka dzialalno§¢ powoduje w tobie, Zze juz nie wiesz, gdzie jest pokarm
teraz przez ciebie zjedzony. Im bardziej bede w tobie dziatat, tym mniej bedziesz mogta
poznaé, czy przez cielesne pozywienie odnawiasz swe sity. Ono bowiem, ulatniajac sig,
znika i w ogdle nie wiesz, gdzie si¢ podziewa” (Jan z Kwidzyna 2011, 240). Wojtkowski
zaznaczyl, ze mistyczka nie oddawata stolca (Jan z Kwidzyna 2011, 240). W przypadku
znikomych racji zywno$ciowych, przyjmowanych w ciagu kilkudziesigciu lat, zahamo-
wanie perystaltyki jelit i w konsekwencji procesow wydalniczych jest typowe,
fizjologicznie uzasadnione;
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Pan oznajmil oblubienicy w wielu objawieniach: a) ,,by ubytek zostal w czlowieku
uzupeliony albo tez by cztowiek tylko przy zyciu byt zachowany, z prawa powszechnego
konieczne jest wyzywienie stosowne, a niekiedy natur¢ radujace” (Jan z Kwidzyna
2011, 240). Boski Oblubieniec zalecat jej umiarkowang dynamike postu i dokonywanie
zmian menu jako wyrazu rozumnego postuszenstwa, przykladowo: spozywanie rybek
1 miodu; picie miodu, odtozenie pigknego i delikatnego chleba i spozywanie zytniej bryi,
polaczone ze wspominaniem, jak Chrystus Pan pit z61¢; powstrzymanie si¢ od spozycia
rybek z rosotu; przymieszanie miodu do piwa (Jan z Kwidzyna 2011, 240); b) ,,Mnie si¢
wydaje, ze w cztowieku musi by¢ jedno z dwojga, mianowicie ze przez positek ostabi
si¢ ciato albo dusza. Cialo zaiste ostabia si¢ przez pokrzepienie duchowe, dusza za$
przez cielesne. Lepiej jednak pokarmem duchowym ostabiaé cialo niz cielesnym dusz¢”
(Jan z Kwidzyna 2011, 242); c) ,,Gdyby kto$ zapytat ci¢: Czy lubisz je§¢ migso? — ty tak
odpowiedz: Bardzo mocno lubig zycie wieczne Pana mojego, i wszystko, co jest dobre
dla mej duszy. Tak bardzo z luboscig ich pragne, ze nie wiem czy migso jest dobre”
(Jan z Kwidzyna 2011, 242).

Biograf mistyczki zaznaczyt jednoczesnie, Ze penitentka:
»Z trzezwej oszczedno$ci przez wiele lat nie jadta migsa, lecz nabial, owoce, jarzyne
lub ryby, raz tylko dziennie i bardzo skapo”. Nawykta do statego, jednorodnego postu
ilociowego, w takim usposobieniu wstapita do pustelni-rekluzji, gdzie ten sposob
zywienia kontynuowata (Jan z Kwidzyna 2011, 242);
w rekluzji ,,wielokrotnie zasiadajac do stotu, tak byta skupiona i zalezna od kontemplacji
spraw niebieskich, czasem wyniesiona ponad siebie, nic wiedziata doktadnie: co, ile,
gdzie lub z kim zjadta. Stad w ostatnim Wielkim PoScie, gdy z cigzaréw duchowych
rozkoszy odchodzita od stotu i padajac, rozciagata si¢ na ziemi, by si¢ modli¢, Pan, ktory
jej dusze mile przy stole pokrzepit i piciem upoit oraz stodko z nig szeptat, powiedziat
jej: ,, Ty rzecze teraz nie wiesz, gdzie jadlas. Ukryte jest bowiem przed toba, czy jadias$ tu
ze mna lub ja z toba, w czasie czy w wiecznosci. Skup si¢ gorliwie rozmyslajac i bacznie
zauwaz, gdzie jadtas. Lecz ona starannie to czynigc, nie mogta znalez¢, gdzie jadla.
Uswiadomila sobie jednak, ze jadla mile i przyjemnie, czujac jeszcze w ustach smak
potrawy, ktory miala i otrzymata podczas jedzenia, zadnego jednak pozywienia w swym
ciele nie czula, bo to co zjadta, ulotnilo si¢, czyli znikato. Poczgty tedy ptynaé z jej oczu
stodkie rzewne tzy z wielkiej mitosci, wdzigcznosci i radosci, i tak od badania, co albo
gdzie spozyta odstapita (Jan z Kwidzyna 2011, 242-243).

Fenomen mistyczny niebianskiego nakarmienia powtorzyt si¢ kilkakrotnie po Zmar-

twychwstaniu Panskim, przy czymdodatkoworekluzazostatazaszczycona,,niewypowiedziang

radoscia, wielka biesiadg zgotowang w jej duszy, stodkimi pocatunkami Pana i mitymi

obje¢ciami oraz pouczeniem Oblubienca: ,,tu juz jadtas i nie wiesz, gdzie lub w jaki sposob.

Duszaza$ twoja, moja Oblubienico, dobrze czula, jakie rozkosze i pociechy miata w zachwycie.

Takiego dobra nikt nie zdota osiggna¢, tylko wewnetrznie i od podstaw wycwiczony, a roznymi
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chtostami wycienczony” (Jan z Kwidzyna 2011, 243). Podejmowanie przez Blogostawiona
cielesnych umartwien: biczowan, karcen, padan i innych aktow pokuty wskazywato na to,
ze w okresie rekluzji byta ona przez Boskiego Mistrza z calg konsekwencja formowana do
wlasciwego przezywania refekcji i zachowania monastycznej, eremickiej postawy fizyczne;j
i duchowej podczas refekcji. Czas przyjmowania pokarmu i napoju w do$wiadczeniu
rekluzy nie byt juz bowiem jedynie rodzinnym positkiem zony i matki, zarzadzajacej liczna
stuzba ani pielgrzymujacej w tlumie patnikow, ani samotnym positkiem udrgczonej nedza
i szykanami wdowy po Wojciechu Swertfegerze. Z matka Dorotg sam Pan zasiadal do stotu,
karmit ja, poit ja, poddawal jej swigte mysli do naboznego rozpamigtywania, pouczat ja
o zachodzacych w niej procesach, karcit ja, obdarzat pociechami duchowymi, udzielajgc ich
rekluzie na sposob oblubienczy, a nawet matzenski. Tak, jak od wczesnego $redniowiecza
ustalita to praktyka pokutna: monastyczna cenobicka i eremicka, (a takze praktyka pokutna
niemonastycznych zakondéw kontemplacyjnych klauzurowych): refekcja byta i jest czasem
podejmowania pokut i umartwien. Znamienne jest, ze nawet ,,gdy uroczyscie bito w dzwony
na nieszpory ku czci wzniostego Wniebowziecia, Pan (...) szeptat z jej dusza, i kazac jej
pi¢ powiedziat: ,,Ilekro¢ bedziesz pita, wspominaj moj napdj zmieszany z zélcia, dla ciebie
podany mi na krzyzu” (...) Nadto ilekro¢ on pila, nap6j miat gorzki smak. Im smak stawat
si¢ bardziej gorzki, tym bardziej Pan nakazywat jej pi¢ i wspomina¢ swoje picie na krzyzu.
Gdy ona jedzac positek pokrzepita si¢ i sadzita, ze na jej potrzebe wystarczy, Pan bardzo
lagodnym odezwaniem wskazal jej wewnetrznie jakas ptetwe w jakim$ kawatku szczupaka,
ktory lezat przed nig na stoliku i rzekt: ,,Utnij t¢ pletwe i zjedz mi ja na wieczysta chwatg”
(Jan z Kwidzyna 2013, 123). W tym konteksScie nalezy zwazy¢, ze w Okresie Wielkanocnym
podejmowanie w toku refekcji, praktykowanej w monastycznych i niemonastycznych
wspolnotach kontemplacyjnych cenobickich i eremickich w zasadzie nie wystepowato.
W kwidzynskim rekluzorium pokuty i umartwienia Doroty nie miaty $wiadkow. Jednakze to,
co czynila i to, co nastgpowalo bez jej woli podczas refekcji mistyczka wiernie relacjonowata
spowiednikowi. Bierne poddawanie si¢ nakazom Panskim i okazywane Mu postuszenstwo
w zakresie stosowanego rezimu postnego w istotny sposob leczyly dusz¢ Doroty z uchybien
ascetycznych, wynikajacych z resztek nieujarzmionej mitosci wlasnej i zmystowosci.

Jak wynika z zeznania $wiadka w procesie kanonizacyjnym kustosza Jana z Tywez
ztozonego dn. 7 maja 1405 r. w Kwidzynie, rekluza: ,bardzo mato jadla, bo raz dziennie,
mianowicie w godzinie Nieszporow dawany jej byt skromny positek jak rybki, albo jadto bez
zadnej przyprawy” (Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Matoéw od 1394 do 1521. 2014,
545). Oznacza to, ze co do ilosci positkow w petni zachowywata wczesna tradycja eremicka
Ojcow Pustyni i eremitow poznego antyku, nie zachowujac jednoczesnie tej tradycji w sensie
jakosciowym, mianowicie nie spozywata wylacznie chleba i wody). W okresie rekluzji
mistyczka ,,rzadziej niz przedtem, czuta przyjemnos¢ w jedzeniu i roznice jednego smaku
od drugiego” (Jan z Kwidzyna 2011, 241).
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2.4. Posty eucharystyczne

Woeczesne, zarliwe pragnienie przyjmowania do swego serca Pana Jezusa w Najswigt-
szej Eucharystii motywowato matoletnig Dorote do praktykowania postow eucharystycznych
na réwni z dorostymi domownikami. Jan z Kwidzyna zanotowatl: ,,po jedenastym roku swego
wieku ta Dorota miata wielkie pragnienie, by i ona mogla posci¢ siedem kro¢, jak matka jej
poscila, gotujac si¢ przez post do sakramentu Eucharystii. Chociaz ptaczem, przymilaniem
i usciskami o to prosita, nie zostata jednak dopuszczona, by wtedy w ten sposoéb poscita,
jak tylko dwa razy w roku, mianowicie w adwencie Pana i w czasie wielkopostnym”
(Jan z Kwidzyna 2011, 83) Dziewczynka pozostawata zatem na czczo od wieczerzy dnia
poprzedniego az do przyjecia Komunii §wietej, dwa razy w roku. Po zawarciu zwiazku
malzenskiego Dorota zrealizowala swoj $wigty zamiar czgstotliwie ponawianego postu
eucharystycznego, z powodu rosnacego gtodu Eucharystii nie ustajac w nieustannym dazeniu
do codziennej Komunii $wigtej, ktére Pan Jezus Chrystus zaspokoit dopiero w okresie
kwidzynskiej rekluzji.

W kontekscie dorotanskiego postu eucharystycznego, podejmowanego w rekluzorium
w formie zwyczajnej, typowej dla klasztorow i eremow: refekcji, (aczacej spozywanie
positku i przyjmowanie napoju z umartwieniami, publicznym wyznawaniem win i przyjmo-
waniem pokut (tj. kapituta win), sluchaniem poboznych mysli w celu podejmowania
poboznych rozwazan) — zwazy¢ nalezy na pewien znamienny i niezwykle istotny dla praktyki
postu eucharystycznego epizod. Mianowicie, ,,w przedostatnim roku jej zycia” (1393)
w rekluzji Boski Mistrz opowiedzial jej nastepujaca przypowiesc: ,trzech ludzi jadto
w jednej izbie, skupionych i dla Mnie poboznych, do ktérych przyszedtem czwarty, ktorym
zaden z nich si¢ nie zajat. Ten nic nie méwiac, a w ciszy na nich patrzac, widziat pierwszego,
ze ilekro¢ wlozyt kes do ust, tyle razy zdawat si¢ potykac bardzo czerwong rdz¢. Patrzat na
drugiego i zobaczyl, ze ilekro¢ ten wlozyt kes do ust, tyle razy wchodzita wen bielusienka
lilia. Patrzat na trzeciego i spostrzegt, ze ilekro¢ wziat co$ do jedzenia, tylekro¢ zdawat si¢
przyjmowac konsekrowang hosti¢. Po jedzeniu zapytat kazdego z nich, co myslat. A oni z tru-
dem wyjawiajac swe mysli, powiedzieli z osobna. Pierwszy rzekt: ,,Ilekro¢ bralem jakis kgs,
tylekro¢ wspominalem czerwona krew Pana mego Jezusa Chrystusa”. Drugi powiedziat:
Htylekro¢ myslatem o przeczystym i nieskazitelnym wecieleniu tegoz Pana Jezusa Chrys-
tusa”. Trzeci odparl: ,Ja za$ ilekro¢ kes jaki§ wziatem, tylekro¢ miatem w pamieci wielce
chwalebng wieczerz¢ Pana Jezusa Chrystus, na ktorej przeistoczone swe cialo podat
uczniom swoim i sam spozyl|”. Ustyszawszy to czwarty 6w brat, kazdemu po ujawnieniu
mysli dotaczyl pochwale: ,,Bracie kochany, zawsze to czyn! Dobre bowiem i zbawienne
to widze¢!” (Jan z Kwidzyna 2013, 123-124). W prosty i niezwykle plastyczny sposob
Chrystus Pan: 1) zilustrowal mistyczce wtasciwy, ozywiony wiara, nadzieja i miloscia
Chrystusa Sakramentalnego, sposob przyjmowania zwyczajnych, codziennych pokarmow
1 napojow w procesie osobistego, dalszego przygotowania si¢ do przyjecia konsekrowanej,
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swigtej hostii; 2) zaakcentowat ze trwajacy przez cate zycie cztowieka proces przyjmowania
positkow, (polaczonych z modlitwa poprzedzajaca, rozmyslaniem i dzigkczynieniem Bogu
i ludziom po positku) stanowi gleboko ludzki, (o ile cztowiek zechce wlasciwie skorzystac
zuprzedzajacej taski), swoiste naturalne wprowadzenie w misterium przyjmowania Najswigt-
szego Pokarmu i Napoju.

2.5. Modlitwa nieustanna w stanie przewlektej insomnii

Marienwerder zaobserwowal u Doroty Swertfeger oraz wyinterpretowat z wielu zeznan
gtownych $wiadkdéw procesowych fakt wystepowania u mistyczki kilkunastogodzinnych
ciggéw modlitwy nieustannej w stanie chronicznej bezsennos$ci, stymulowanej silna,
istniejacg juz w dziecinstwie duchowsg potrzeba towarzyszenia Boskiemu Oblubiencowi
w kazdej porze dnia i nocy (Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Matow od 1394
do 1521. 2014, 315-316; ). Oznaczalo to wystgpowanie u bt. Doroty Swertfeger od co
najmniej ponad trzydziestu pigciu lat przewleklej insomni. W teologii duchowosci fenomen
mistycznej zdolno$ci niespania i nieustannego czuwania zidentyfikowno i udokumentowano
m.in. u: §w. Makarego Wielkiego Egipskiego (300-390), sw. Doroteusza z Gazy (505-565),
$w. Piotra Damianiego (1007-1072), u réwiesniczki bt. Doroty: $w. Katarzyny Sienenskiej
(1347-1380), natomiast po $mierci Blogostawionej u: §w. Piotra z Alkantary (1499-1562),
$w. Katarzyny Ricci (1522-1590), a w nowozytnosci u $w. Marii Maravillas od Jezusa (1891-
1974). (Tanquerey 1949,702). Czuwajacy (fac. vigilantes) mistycy podejmujacy praktyke
nieustannej modlitwy, wewnetrznej uwaznosci i oczekiwania na przyjscie Pana, jednocze$nie
prezentuja typ postu zmystowego, polegajacego na umartwieniu ciata przez wyrzeczenie si¢
wypoczynku sennego w ciggu dnia i nocy, w celu zados¢uczynienia pragnieniu i wezwaniu
Panskiemu, wyrazonemu w Nowym Testamencie m.in. w $§wigtych tekstach: Mt 24,42,
25,13; Mk 13,35; £k 12,35-40; 21,36; Ap 3,23; 16,15; 22,20. Zjawisko chronicznej insomni,
aczkolwiek wystepuje dosy¢ rzadko wsrod kontemplatykdw, jest jednak notowane i wowczas
staje si¢ przedmiotem analizy formacyjnej i naukowej. Uprzedzajaca taska Boza i wierna
wspotpraca z taska, zwlaszcza w przestrzeni zarliwosci wewngtrznej stymuluja aktualna
i habitualng zdolno$¢ do wieloletniego czuwania. Wewngtrzng determinante czuwajacych
stanowi utrwalone w duszy pragnienie nieprzeoczenia znanego jedynie Bogu momentu
przyjscia Pana i $wiadomego, przytomnego, nastgpujacego w zarliwej modlitwie przyjecia
Oblubienca w chwili Jego przyjscia. Z medycznego, fizjologicznego punktu widzenia:
1) w ciggltym poscie bezsenno$¢ jest wyrazem niedoczynno$ci tkankowej; 2) postnicy
cierpiacy na chroniczng bezsenno$¢ mimo, ze nie $pig sa wyspani i aktywni.

Jak wynika z relacji biografa mistyczki, ,,0d dziecigctwa az do starosci rzadko ktadta
si¢ spaé, chyba ze uprzednio byta wyczerpana pracami albo do potozenia si¢ byta zaganiana
przez swa matke, siostre lub stuzaca”. Jan z Kwidzyna zanotowat: ,siostry i sluzace zwykly
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byly oskarza¢ ja przed matka o niespanie. Gdy inni za$ spali, ona cicho wstajac, opierala
si¢ o $ciang lub deske toza, modlac si¢ lub rozmyslajac, az zmegczona do ostateczno$ci
troche zasypiata”. Juz jako dziecko, zorientowana ku niebu, zabiegajac o wlasne i bliznich
zbawienie, zywila ,,usilne (jej) pragnienie z rozkoszg spoglada¢ w niebo, chcac do niego
wejs¢, zaczelo sie w dziewiatym roku jej zycia. Trzezwos¢, uwazno$¢, baczna czujnos$é, state
czuwanie, rzeczywista gotowosc¢ na przyjscie Pana w kazdym momencie, goraca mitos¢ byly
cechami mistyczki, sprzgzonymi z jej cigglym postem (Jan z Kwidzyna 2011, 79). Zeznania
$wiadka procesowego biskupa Jana Mnicha, ztozone dn. 6 listopada 1404 r. w Kwidzynie,
whniosly wiele nowych faktow, istotnych w analizie dorotanskiego charyzmatu niespania:

1) ,styszal od samej pani Doroty, ze w roku Jubileuszowym Urbana VI, jednego dnia
w Rzymie boso obchodzila koscioty; i tak wieczorem bardzo zmeczona przyszia do
gospody, a gdy zjadla, potozyla si¢ spac i tak ciagle przez cala noc spata az do dnia.
Dlatego widzac, ze zbytnio spata i stracita czas bezuzytecznie, zaczgta gorzko ptakac,
proszac Pana, by jej to odebral, zeby odtad nie spata, bo dla mitosci Pana nie chcialby
wigcej spac. I tak potem, jak rzekt pani Dorota nie przypominata sobie, iz kiedys cielesnie
spata, az do chwili, kiedy powyzsze oznajmita” (Akta procesu kanonizacyjnego Doroty
z Matow od 1394 do 1521. 2014, 477);

2) ,sama pani Dorota zapytana przez ksiedza Biskupa, jak mogta wytrzyma¢ tak bez snu,
gdy naturalne jest, ze cztowiek $pi, na to powiedzial, iz Dorota odrzekta, ze gdyby
porwanie nie bylo jej zaliczane do snu, podczas ktoérego jednak widziala oczami
i styszata uszami, wtedy nie mogtaby wiedzie¢, ze kiedykolwiek spata” (Akta procesu
kanonizacyjnego Doroty z Matow od 1394 do 1521. 2014, 477). Mistyczka stan
porwania ducha nazywata snem ftaski i spoczynkiem (Jan z Kwidzyna 2011, 394).
Odpowiedz matki Doroty najlepiej data §wiadectwo o rzeczywistym stopniu rozwoju
jej zycia wewnetrznego i samoswiadomosci oraz wysokich stopniach jej inteligencji:
emocjonalnej i intelektualnej, mimo iz byta analfabetka.

Jan zKwidzyna zanotowal, ze w czasie lokucji Pan rzekt jej: ,,Jak matym pozywieniem,
tak matym snem podtrzymywatem twoj organizm”, (...) oblubienica przypomniata sobie,
ze w ciggu czterech lat i pigtnastu tygodni (od 5 VI 1389) spata tylko dwie noce (...).
Jedna z nich byta nazajutrz po $wigtym Lukaszu (19 X 1389) po przyjeciu Eucharystii
w Rzymie (...). Druga noc byta nocg §wigta Bozego Ciala tegoz roku w Prusach (2 VI 1390).
— Tylko w te dwie noce, $piac organizm jej znacznie zostal pokrzepiony, chociaz wiedziata,
Ze nie wigcej razy spala w powyzszym czasie” (Jan z Kwidzyna 2011, 242). Pehiac liczne
uczynki mitosierdzia, zbierajac jalmuzny dla biednych, modlac si¢ nieustannie dniem
i nocg w stanie postu habitualnego bt. Dorota dowiodta, iz ,Jampe dziewictwa (duchowego)
zapalita dla Pana Jezusa a nie dla samej siebie” (Niescior 2019, 35). Niemniej zdolno$¢
niespania zawsze, ilekro¢ wystepuje w ciagtosci, ma charakter charyzmatyczny i nie mozna
tej zdolno$ci wypracowac, postugujac si¢ wylacznie wlasnymi sitami. Pierwszenstwo taski
i w tym wypadku $wiadczy, o zjednoczeniu woli mistyczki z wolg Boza.
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3. Synteza teologiczna dorotanskiego postu w ujeciu
Marienwerdera

Synteza dorotanskiej teologii postu, pidra mistrza Jana z Kwidzyna, zostala spisana

»dla wyksztalconych”, ,tacing scholastyczng swego wieku”, dedykowana przez autora

,»do gorliwego czytania i nasladowania zakom, duchownym nizszych $wiecen, ksi¢zom,

ludziom ze stopniami, doktorom i mistrzom” (Jan z Kwidzyna 2011, 13). Marienwerder

planowal szeroka popularyzacj¢ i zastosowanie pastoralne jej modelu postu. Wojtkowski
zaznaczyl, ze: 1) Jego ,,daznos¢ duszpasterska i ascetyczna widoczna jest w wielu miejscach”

(Jan z Kwidzyna 2011, 13); 2) sekretarz mistyczki w toku tworzenia syntezy ,,studiowat

fachowe pi$miennictwo mistyczne, na przyktad Brygide, Ryszarda ze Swietego Wiktora”

(Jan z Kwidzyna 2011, 62); 3) w toku pracy pisarskiej wychodzit z biblijnego zatozenia:

,Napisane jest bowiem: cokolwiek jest napisane, dla naszej nauki jest napisane (Rz 15,4)

(Jan z Kwidzyna 2011, 60).

Synergia mistyki przezyciowej Doroty Swertfeger i mistyki opisowo-spekulatywne;j

Jana z Kwidzyna w przestrzeni teologii postu, zaowocowala:

1) szczegotowa deskrypcja i analiza postu w przekroju zycia mistyczki; systematyzacja
srodkow i skutkdw jej postu; syntezag dorotanskiej teologii postu, zaprezentowanymi na
uzytecznym procesowo, wysokim, uniwersyteckim poziomie;

2) zebraniem i uporzadkowaniem bogatego, usystematyzowanego materialu zrodtowego
jako podstawy postulowanych dorotanskich badan hagiologicznych;

3) zgromadzeniem cennego materiatu duszpasterskiego, uzytecznego pastoralnie w wiekach
$rednich, ale rowniez wspotczesnie w przestrzeni formacji wstepnej i stalej eremitow
diecezjalnych;

4) zeznaniami wielu 0s6b wezwanych w charakterze swiadkéw w procesie kanonizacyjnym
mistyczki o dobrodziejstwach, uzyskanych na mocy taski jej heroicznego postu
w postaci: spektakularnych i trwatych nawrdcen, szczegolnych task i cudow: uzdrowien,
uwolnien od demondw, wskrzeszen, ocalenia od naglej $mierci.

Podsumowanie

W dorotanskiej teologii postu zaprezentowany zostat model postu, praktykowanego
przez Blogostawiong od ukonczenia dziesigtego roku zycia w formie postu aktualnego
1 habitualnego z niewielkimi, incydentalnymi przerwami az do $mierci. Profil dorotanskiego
postu posiada strukture liniowa. Mistyczka praktykowata tzw. czysty post, stale, w wiernosci
nauce Kos$ciota §wietego, w postuszenstwie rodzicom i mezowi, zas po wstapieniu do kwi-
dzynskiej rekluzji w formie: habitualnego, zréznicowanego jakosciowo, i iloSciowo,
cielesnego, zmystowego, duchowego i1 eucharystycznego postu, podejmowanego w obec-
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nosci i w zjednoczeniu z Chrystusem, $cisle zwigzanego z podejmowang jako akt mito-
sierdzia w stosunku do wielu ludzi modlitwg wstawiennicza, praktykowana dniem
i noca, dzieki udzielonemu jej przez Pana Boga charyzmatowi niespania. Przez habitualny
post Blogostawiona przygotowywata si¢ do codziennego przyjmowania Chrystusa
sakramentalnego, budowata swe czlowieczenstwo z pragnieniem odegnania kusiciela,
oczyszczenia: duszy, ducha i ciala w nadziei oczekiwanego Zmartwychwstania, zblizenia si¢
do Boskiego Oblubienca i rychlego zjednoczenia si¢ z Nim, ztozenia Mu ofiary przebtagalne;j
i zado$¢czynnej, stuzenia Mu doskonale.
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Kosmiczny wymiar zbawienia
w eschatologii Sergiusza Butgakowa

Streszczenie: Artykut podejmuje analize kosmicznego wymiaru zbawienia w eschatologii
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Wstep

Problem kosmicznego wymiaru zbawienia nalezy do najbardziej ztozonych i zarazem
fundamentalnych zagadnien wspotczesnej teologii chrzescijanskiej, poniewaz dotyka same;j
struktury relacji pomigdzy stworzeniem a Bogiem, rozumienia historii zbawienia oraz
ontologicznego statusu $wiata materialnego w perspektywie eschatologicznej. W tradycji
prawostawnej zagadnienie to nigdy nie byto ograniczone do soteriologii indywidualnej, lecz
od poczatku wpisywalo si¢ w wizje zbawienia jako przemiany calego kosmosu, rozumianego
nie jedynie jako tlo dziejow ludzkich, lecz jako rzeczywistos¢ wspotuczestniczaca w dramacie
upadku i odkupienia (Gregorius Nyssenus, Oratio catechetica magna; Maximus Confessor,
Ambigua). W tym konteks$cie mysl Sergiusza Bulgakowa jawi si¢ jako jedno z najbardziej
ambitnych i zarazem kontrowersyjnych XX-wiecznych prob teologicznego ujecia zbawienia
w perspektywie kosmicznej, chrystologicznej i pneumatologicznej zarazem (Butgakow
1933; Bulgakow 1945).

Butgakow, sytuujac swoja refleksje¢ na styku patrystyki greckiej, filozofii klasycznej
idoswiadczenia liturgicznego Kosciota, rozwija wizj¢ eschatologii, w ktorej Pascha Chrystusa
zostaje odczytana jako wydarzenie ontologiczne obejmujace cato§¢ bytu stworzonego.
Zbawienie nie ogranicza si¢ w niej do moralnej rehabilitacji jednostki, lecz oznacza stopniowa
transfiguracj¢ kosmosu, prowadzaca do jego ostatecznego przebostwienia i wlgczenia w zycie
Troéjjedynego Boga (Butgakow 1923; Bulgakow 1935). To wlasnie kosmiczny charakter tej
wizji stal si¢ jednym z gléownych punktow sporéw interpretacyjnych wokot jego teologii,
zwlaszcza w kontekscie sofiologii, problemu wolno$ci stworzenia oraz relacji pomigdzy
nadzieja powszechnego zbawienia a ryzykiem ontologicznego determinizmu.

Stan badan nad eschatologia Bulgakowa jest rozlegty, lecz wewnetrznie zroznicowany.
Wczesna recepcja jego mysli, zwtaszcza w sSrodowisku emigracyjnej teologii rosyjskiej, miata
charakter wyraznie polemiczny. Georges Florovsky interpretowat projekt Bulgakowa jako
przyktad ,,pseudomorfizmu filozoficznego”, w ktorym kategorie metafizyczne przestaniaja
biblijno-patrystyczny realizm eschatologii (Florovsky 1937/1979). W podobnym duchu
Wilodzimierz Losski zarzucal sofiologii Bulgakowa rozmycie granicy pomig¢dzy natura
stworzong a niestworzong, co jego zdaniem prowadzito do oslabienia dramatyzmu wolnosci
irealnosci sadu eschatologicznego (Lossky 1944; 1962). Te krytyki uksztattowaty dlugotrwata
lini¢ interpretacyjna, w ktorej kosmiczny wymiar zbawienia u Bulgakowa byl postrzegany
przede wszystkim jako teologicznie ryzykowny.

Od Iat 80. XX wieku obserwuje si¢ jednak wyrazng zmiang perspektywy badawczej.
Hans Urs von Balthasar, cho¢ zachowuje dystans wobec sofiologii, wlacza Bulgakowa
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w szersza debate nad chrzescijanska nadzieja eschatologiczna, interpretujac jego mysl jako
probe zachowania napigcia pomiedzy wolnoscig stworzenia a nieskofniczong inicjatywa mitosci
Bozej (Balthasar 1986). Rownolegle rozwija si¢ nurt badan patrystycznych nad apokatastaza,
w ktorych Butgakow przestaje by¢ traktowany jako odosobniony spekulatywista, a zaczyna
by¢ odczytywany w dialogu z Grzegorzem z Nyssy i Maksymem Wyznawca (Ramelli 2013;
Daley 1991).

W ostatnich pigtnastu latach badania nad kosmicznym wymiarem zbawienia ulegly
dalszemu poglebieniu dzigki nowym pracom z zakresu teologii prawostawnej, ekoteologii
i ontologii relacyjnej. Autorzy tacy jak John Zizioulas (1985), Christos Yannaras (2006)
czy Andrew Louth (2013) podkreslaja, ze eschatologia wschodnia nie operuje kategoria
,.konca §wiata” w sensie destrukcyjnym, lecz kategorig jego przemiany. W tym kontekscie
Bulgakow bywa reinterpretowany jako prekursor teologii kosmicznej, cho¢ nadal pozostaje
przedmiotem sporow co do granic jego spekulacji (Nesteruk 2008; Gavrilyuk 2009).

Szczegblnie intensywna debata rozwingta si¢ po publikacji pracy Davida Bentleya
Harta That All Shall Be Saved (2019), ktéra ponownie postawita pytanie o relacj¢ pomigdzy
kosmicznym zbawieniem a wolno$cig stworzenia. Cho¢ Hart nie jest badaczem Bulgakowa
sensu stricto, jego argumentacja zmusita wielu autoréw do ponownego odczytania rosyjskiego
teologa w perspektywie ontologicznej, a nie wylacznie moralistycznej (McClymond 2018;
Ramelli 2021; Levering 2022). Rownocze$nie w literaturze anglo- i francuskojezycznej
pojawity si¢ studia, ktore analizuja eschatologi¢ Bulgakowa w kontek$cie wspotczesnych
debat nad statusem materii, czasu i historii zbawienia (Williams 2020; Hovorun 2021;
Kalaitzidis 2023).

Pomimo bogactwa tej literatury zauwazalna pozostaje luka badawcza dotyczaca syste-
matycznej analizy kosmicznego wymiaru zbawienia w eschatologii Bulgakowa jako problemu
hermeneutycznego, a nie jedynie doktrynalnego. Dotychczasowe badania koncentrowaty
si¢ albo na krytyce sofiologii, albo na obronie nadziei powszechnego zbawienia, rzadziej
natomiast podejmowaly probe rekonstrukcji wewnetrznej logiki Butgakowowskiej wizji
kosmosu w $wietle liturgii, chrystologii i pneumatologii. Brakuje rowniez opracowan,
ktére w sposob wyrazny rozrézniatyby pomiedzy rekonstrukcja jego mysli a jej afirmujaca
reinterpretacja.

Celem niniejszego artykutu jest zatem ukazanie kosmicznego wymiaru zbawienia
w eschatologii Sergiusza Butgakowa poprzez krytyczng hermeneutyke jego dziet dojrzatych,
ze szczegdlnym uwzglednieniem Agnca Bozego i Oblubienicy Baranka. Artykul stawia tezg,
ze kosmiczno$¢ zbawienia u Butgakowa nie wynika z metafizycznego determinizmu, lecz
z chrystologiczno-pneumatologicznej struktury rzeczywistosci, w ktdrej wolno$¢ stworzenia
pozostaje realna, cho¢ nie absolutna. Pytania badawcze koncentruja si¢ wokoét relacji
pomig¢dzy Paschg Chrystusa a losem kosmosu, statusem materii w eschatonie oraz granicami
nadziei powszechnego zbawienia.

Metodologicznie artykul opiera si¢ na hermeneutyce zrédet, obejmujacej analize
tekstow greckich 1 rosyjskich, egzegeze patrystyczng oraz komparatystyke teologiczng.
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Zastosowana zostaje takze analiza dyskursu teologicznego, uwzgledniajaca jezyk obrazu,
symbolu i liturgii, co pozwala uchwyci¢ specyfike Bulgakowowskiego sposobu myslenia.
Perspektywa ta nawigzuje do klasycznych uje¢ metodologicznych w teologii (Lonergan
1972; Ricoeur 1976), umozliwiajac zachowanie krytycznego dystansu wobec badanego
materiatu przy jednoczesnym respektowaniu jego wewnetrznej logiki.

1. Kosmos, Pascha i stworzenie w eschatologii
Sergiusza Butgakowa

Eschatologia Sergiusza Bulgakowa wyrasta z fundamentalnego przekonania, ze zba-
wienie nie dotyczy wylacznie czlowieka jako bytu duchowo-moralnego, lecz obejmuje
cato$¢ stworzonego kosmosu, rozumianego jako rzeczywisto§¢ ontologicznie otwarta na
Boga i powotana do uczestnictwa w Jego zyciu. Juz we wczesnych pismach Bulgakow
odrzuca redukcjonistyczne ujecia stworzenia jako neutralnego tta historii zbawienia,
argumentujac, ze $wiat materialny posiada wtasna godno$¢ teologiczna, wynikajacg z aktu
stworzenia ex nihilo oraz z faktu Wcielenia Stowa (Bulgakow 1912, 87-93; Bulgakow 1923,
41-48). Kosmos nie jest wiec dla niego ani autonomicznym bytem samowystarczalnym, ani
rzeczywisto$cia czysto instrumentalna, lecz dynamiczng wspolnotg bytu, ktora od poczatku
nosi w sobie wymiar eschatologiczny.

Kluczowym pojeciem umozliwiajgcym Bulgakowowi takie ujecie kosmosu jest
kategoria stworzenia jako procesu teleologicznego, ukierunkowanego ku swojej pelni
w Bogu. W tym sensie rosyjski teolog pozostaje w wyraznym dialogu z tradycja kapadocka,
zwlaszcza z mysla Grzegorza z Nyssy, dla ktorego historia §wiata nie jest cyklicznym
powtarzaniem, lecz ruchem ku eschatologicznemu spehieniu, okre$lanemu kategoria
epektasis (éméxtaoig), czyli nieustannego przekraczania ku Bogu (Gregorius Nyssenus,
Oratio catechetica magna, PG 45, 69C—72A). Bulgakow przejmuje t¢ intuicje¢, lecz rozwija
ja w kluczu chrystologicznym, podkreslajac, ze telos stworzenia nie jest abstrakcyjnym
dobrem ani bezosobowa doskonatoscia, lecz konkretna komunig z Chrystusem jako Logosem
wcielonym (Butgakow 1933, 156-162).

W tym kontekécie Pascha Chrystusa zajmuje miejsce centralne jako wydarzenie,
w ktorym objawia si¢ prawdziwy sens kosmicznego zbawienia. Bulgakow konsekwentnie
interpretuje Pasche nie jedynie jako moment przejscia Jezusa z Nazaretu przez $mieré¢
do zycia, lecz jako ontologiczne przejscie calego stworzenia z porzadku skazonego $miercia
do nowego sposobu istnienia. Zmartwychwstanie Chrystusa nie jest dla niego wydarzeniem
izolowanym ani wylacznie zapowiedzig przyszlego losu cztowieka, lecz realnym poczatkiem
nowego eonu, w ktorym kosmos zostaje wlaczony w dynamike zycia Trdjcy (Bulgakow
1933, 168—174; Butgakow 1945, 61-67). W tym sensie Pascha posiada wymiar kosmiczny
analogiczny do tego, jaki przypisuje jej tradycja liturgiczna Kosciota wschodniego, gdzie
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$piew paschalny glosi zwycigstwo zycia nie tylko nad grzechem, lecz nad samg struktura
$mierci jako zasady rozpadu bytu (Ioannes Chrysostomus, Homilia paschalis, PG 59, 721—
724).

Butgakow podkresla, ze $mieré nie jest dla chrzescijanstwa jedynie faktem
biologicznym ani karg moralna, lecz ontologicznym wrogiem stworzenia, ktdry narusza
jego jedno$¢ i sens. W tym punkcie jego mysl zbiega si¢ z intuicjami Maksyma Wyznawcy,
dla ktorego rozdarcie kosmosu na sfer¢ duchows i materialng stanowi skutek upadku, a nie
pierwotny zamyst Boga (Maximus Confessor, Ambigua, PG 91, 1088C—1092A). Pascha
Chrystusa jawi si¢ zatem jako moment uzdrowienia tej pierwotnej jednosci, w ktorym
materia nie zostaje zniesiona, lecz przemieniona i przywrocona do swojej pierwotnej funkcji
no$nika Boskiej chwaty (Bulgakow 1945, 72-79).

Z tej perspektywy stworzenie posiada w eschatologii Bulgakowa charakter
sakramentalny. Kosmos nie jest tylko przedmiotem Bozego dziatania, lecz miejscem realnej
obecnosci 1 dziatania taski. Bulgakow rozwija t¢ mysl, odwotujac si¢ do kategorii sofii jako
Boskiej Madrosci objawiajacej si¢ w strukturze swiata. Nalezy jednak podkreslic, ze w jego
ujeciu sofia nie stanowi czwartego elementu Boskiej rzeczywisto$ci ani hipostazy posredniej,
lecz sposdb, w jaki stworzenie uczestniczy w Bozym zamysle i zostaje skierowane ku
przebostwieniu (Butgakow 1923, 117-123). W tym sensie kosmiczny wymiar zbawienia nie
oznacza zniesienia réznicy mi¢dzy Bogiem a $§wiatem, lecz jej eschatologiczne spetienie
w relacji komunijne;.

To wlasnie w tym punkcie pojawia si¢ jedno znajwazniejszych napigc interpretacyjnych
w recepcji Bulgakowa. Krytycy jego mysli, zwlaszcza Florowski i Losski, argumentowali,
ze tak silne powigzanie kosmosu z Pascha Chrystusa prowadzi do ostabienia dramatu historii
zbawienia oraz do ryzyka ontologicznego determinizmu, w ktéorym ostateczne przeznaczenie
$wiata zostaje przesadzone niezaleznie od wolno$ci stworzenia (Florovsky 1937/1979,
287-294; Lossky 1944, 134—141). Bulgakow odpowiada posrednio na te zarzuty, podkreslajac,
ze Pascha nie dziata magicznie ani automatycznie, lecz ustanawia nowa mozliwos¢ istnienia,
ktora musi zosta¢ przyjeta w wolnosci zardwno przez cztowieka, jak i przez kosmos jako
calos¢ (Bulgakow 1933, 181-186).

W tym sensie kosmiczny wymiar zbawienia w eschatologii Bulgakowa nie polega na
prostym ,,zbawieniu §wiata”, lecz na jego stopniowej paschalnej przemianie, dokonujace;j si¢
w czasie Kosciota. Liturgia jawi si¢ tutaj jako uprzywilejowane miejsce, w ktérym kosmos
juz teraz uczestniczy w rzeczywistosci eschatologicznej, antycypujac swoje ostateczne
przeznaczenie. Eucharystia, w ktorej materia chleba i wina zostaje wlaczona w Ciato
i Krew Chrystusa, stanowi dla Bulgakowa najpelniejszy znak tego, ze stworzenie nie zostaje
porzucone ani zastgpione, lecz wlaczone w paschalny ruch zycia (Butgakow 1945, 98—105).
Tym samym pierwszy poziom eschatologii Butgakowa ukazuje si¢ jako gltgboko zakorzeniony
w teologii stworzenia i Paschy. Kosmos nie jest dla niego jedynie adresatem przyszlego
aktu zbawczego, lecz wspotuczestnikiem juz dokonujacej si¢ przemiany, ktorej zasada
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jest Zmartwychwstaly Chrystus. Dopiero na tym fundamencie mozliwe staje si¢ dalsze
rozwazanie kwestii apokatastazy, wolno$ci i granic nadziei eschatologicznej, ktore zostana
podjete w kolejnych czgsciach artykutu.

2. Wolnos¢ stworzenia, historia i problem determinizmu
w eschatologii Sergiusza Butgakowa

Refleksja nad wolnoscig stworzenia stanowi w eschatologii Sergiusza Bulgakowa
punkt wezlowy, w ktorym krzyzuja si¢ zagadnienia antropologiczne, kosmologiczne
i historiozbawcze. Kosmiczny wymiar zbawienia, nakreslony w poprzednim rozdziale,
moéglby bowiem latwo zostaé odczytany jako wizja o charakterze deterministycznym,
w ktoérej ostateczne przeznaczenie $wiata zostaje przesadzone przez sam fakt Paschy
Chrystusa. Bulgakow jest §wiadomy tego napigcia i wielokrotnie podejmuje probe jego
teologicznego rozbrojenia, odwolujac si¢ do pojecia wolno$ci rozumianej nie w kategoriach
nowozytnej autonomii podmiotu, lecz jako ontologicznej zdolnosci stworzenia do odpowiedzi
na Boskie wezwanie (Bulgakow 1933, 187-194).

W jego ujeciu wolno$é nie jest dodatkiem do natury stworzonej, lecz konstytutywnym
elementem aktu stworzenia ex nihilo. Stworzenie nie zostaje powotane do istnienia jako byt
statyczny ani zamknigty, lecz jako rzeczywisto§¢ dynamiczna, otwarta na relacj¢ z Bogiem
i zdolna do wspétdziatania w realizacji Bozego zamystu. Bulgakow rozwija tu intuicj¢ obecna
juz u Maksyma Wyznawcy, ktory rozroéznial pomiedzy logoi bytéw a ich historycznym
urzeczywistnieniem, dokonujacym si¢ w wolnosci i czasie (Maximus Confessor, Ambigua,
PG 91, 1081B-1084A). Wolnos¢ stworzenia nie polega zatem na samostanowieniu
wobec Boga, lecz na realnej mozliwos$ci przyjecia lub odrzucenia drogi prowadzacej ku
przebostwieniu.

Historia $§wiata jawi si¢ w tej perspektywie jako dramatyczna przestrzen, w ktorej
wolno$¢ stworzenia zostaje wystawiona na probe. Butgakow konsekwentnie sprzeciwia
si¢ wizjom historii zbawienia, ktore redukowatyby ja do z gory zaprogramowanego ciggu
wydarzen. Cho¢ Pascha Chrystusa stanowi ontologiczne centrum historii, nie znosi ona jej
realnego napigcia ani nie neutralizuje ryzyka, jakie niesie ze sobg wolno$¢. Historia pozostaje
areng realnych decyzji, zarowno ludzkich, jak i kosmicznych, a jej przebieg nie jest prosta
konsekwencja jednorazowego aktu zbawczego (Bulgakow 1945, 121-128). W tym sensie
Butgakow zachowuje zasadniczg zbiezno$¢ z patrystycznym rozumieniem historii jako
pedagogii Bozej, w ktorej Bog prowadzi stworzenie ku petni, nie znoszac jego wolnosci
(Gregorius Nyssenus, De anima et resurrectione, PG 46, 45SB—48A).

Jednoczes$nie rosyjski teolog wyraznie dystansuje si¢ od uje¢, ktdre absolutyzowalyby

suwerennej mocy zdolnej do ostatecznego unicestwienia Bozego zamyshu. Jej dramat
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polega raczej na mozliwosci czasowego oporu wobec taski, ktory jednak nie posiada rangi
ontologicznej koniecznosci. W tym miejscu Bulgakow wprowadza rozréznienie pomigdzy
wolnoscia jako zdolnoscig wyboru a wolnoscia jako spetnieniem w mito$ci. Ta druga nie znosi
pierwszej, lecz ukazuje jej prawdziwy sens i cel (Bulgakow 1933, 201-207). Takie ujecie
wolnosci pozwala mu uniknaé¢ zaréwno pelagianskiego optymizmu, jak i augustynskiego
determinizmu w jego skrajnych formach.

Problemdeterminizmupojawiasi¢jednak nieuchronnie w kontekscie Butgakowowskiej
wizji ostatecznego losu §wiata. Krytycy jego mysli argumentowali, ze jes$li Pascha Chrystusa
posiada charakter kosmiczny i ontologiczny, to wolno$¢ stworzenia zostaje w praktyce
podporzadkowana koniecznosci zbawienia, a historia traci swgj realny dramatyzm (Florovsky
1937/1979, 295-302). Podobnie Losski wskazywal, ze wizja eschatologicznego spetienia
kosmosu moze prowadzi¢ do zatarcia granicy pomi¢dzy nadzieja a pewno$cig zbawienia,
co z kolei ostabia sens sadu eschatologicznego (Lossky 1944, 142—148).

Butgakow nie odpowiada na te zarzuty wprost, lecz jego teksty zawierajg szereg
rozroznien, ktore pozwalaja zrekonstruowaé jego stanowisko. Przede wszystkim podkresla
on, ze eschatologia chrzescijanska nie operuje kategoriag koniecznos$ci przyczynowej, lecz
kategorig mitosci, ktéra dziata perswazyjnie, a nie przymuszajaco. Ostateczne spelnienie
stworzenia nie jest skutkiem mechanicznego procesu, lecz owocem dlugotrwatej historii
relacji pomigdzy Bogiem a $wiatem (Bulgakow 1945, 139-145). W tym sensie Bulgakow
zbliza si¢ do pdzniejszej intuicji Hansa Ursa von Balthasara, wedle ktorej chrzescijanska
nadzieja nie moze by¢ utozsamiona z wiedza o powszechnym zbawieniu, lecz pozostaje
modlitwa Kosciola, zakorzeniong w mitosci silniejszej niz grzech (Balthasar 1986, 102—109).

Historia zbawienia jawi si¢ zatem u Bulgakowa jako proces otwarty, choé
ukierunkowany. Kierunek ten nie wynika z autonomicznej logiki dziejoéw ani z naturalnego
rozwoju kosmosu, lecz z nieustannej obecnosci Chrystusa Zmartwychwstatego, ktory dziata
w historii poprzez Ducha Swietego. Duch nie znosi wolnoéci, lecz jg podtrzymuje i uzdrawia,
czyniagc mozliwym stopniowe przyjecie paschalnej rzeczywistoSci przez stworzenie
(Bulgakow 1933, 229-235). W tym sensie historia nie jest ani chaotycznym zbiorem zdarzen,
ani prostg realizacja Boskiego planu, lecz dramatem synergii, w ktérym Boska inicjatywa
i stworzeniowa odpowiedz pozostaja w napieciu.

Wspoblczesne badania coraz czgsciej podkreslaja, ze problem determinizmu w escha-
tologii Bulgakowa nie moze by¢ rozstrzygany w kategoriach alternatywy ,,wolnos¢ albo
zbawienie”. Autorzy tacy jak Gavrilyuk (2009), Nesteruk (2008) czy Hovorun (2021)
wskazuja, ze jego projekt teologiczny zaklada redefinicj¢ samego pojgcia wolnosci
w perspektywie relacyjnej i trynitarnej. Wolno$¢ nie jest tu absolutng mozliwo$cia negacji
Boga, lecz zdolnoscia do uczestnictwa w Jego zyciu, ktora moze by¢ czasowo zablokowana,
lecz nie zostaje ontologicznie zniesiona.

W tym $wietle problem determinizmu ujawnia si¢ raczej jako napiecie hermeneutyczne
niz dogmatyczne. Bulgakow porusza si¢ na granicy jezyka, probujac opisaé rzeczywistos¢
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eschatologiczng, ktora z definicji przekracza kategorie czasu i przyczynowosci. Jego wizja
historii 1 wolnosci nie daje si¢ tatwo wpisa¢ w klasyczne schematy teologiczne, co thumaczy
zardwno ostro$¢ krytyki, jak i trwalg aktualno$é¢ jego mysli. Dopiero uwzglednienie tej
hermeneutycznej perspektywy pozwala przej$¢ do dalszej analizy problemu apokatastazy
i granic nadziei eschatologicznej, ktére stanowiag kolejny etap refleksji nad kosmicznym
wymiarem zbawienia.

3. Spor interpretacyjny wokot eschatologii Sergiusza
Butgakowa: Florowski, tosski i recepcja wspoétczesna

Recepcja eschatologii Sergiusza Bulgakowa od samego poczatku miata charakter
gleboko polemiczny, a jej gtowna o§ wyznaczona zostata przez krytyke sformulowanag
w $rodowisku teologii neopatrystycznej. Georges Florowski i Wtodzimierz Losski, choé¢
r6znig si¢ metodologicznie i akcentami teologicznymi, zgodnie postrzegali projekt Bulgakowa
jako przyktad teologii obcigzonej nadmiernym balastem spekulacji metafizycznej, ktora —
ich zdaniem — zagraza integralnosci patrystycznego rozumienia historii zbawienia. Spor ten
nie dotyczyt jedynie detali doktrynalnych, lecz samej hermeneutyki Objawienia, relacji
pomiedzy filozofig a teologia oraz sposobu mdwienia o eschatologicznym przeznaczeniu
Swiata.

Florowski, w fundamentalnym dziele Puti russkogo bogoslovid, sytuuje Bulgakowa
w nurcie tego, co okre$la mianem ,,pseudomorfizmu zachodniego”, czyli procesu, w ktorym
prawostawna refleksja teologiczna przejmuje obce jej kategorie filozoficzne i probuje za
ich pomocg interpretowaé Objawienie (Florovsky 1937/1979, 253-310). W odniesieniu do
eschatologii zarzut ten przybiera posta¢ krytyki ,,eschatologicznego monizmu”, w ktérym
kosmiczne spetnienie §wiata zostaje wpisane w strukturg bytu w sposob zbyt koniecznosciowy.
Zdaniem Florowskiego Pascha Chrystusa, cho¢ obiektywnie decydujaca dla losu §wiata, nie
moze by¢ rozumiana jako ontologiczny mechanizm gwarantujacy ostateczne pojednanie
catego stworzenia. Taka interpretacja prowadzilaby do ostabienia dramatyzmu historii oraz
realno$ci sadu eschatologicznego, ktory w tradycji patrystycznej stanowi integralny element
nadziei chrze$cijanskiej (Florovsky 1979, 298-302).

Florowski nie neguje kosmicznego wymiaru zbawienia jako takiego, lecz sprzeciwia
si¢ jego metafizycznemu ujeciu. Dla niego eschatologia ma charakter przede wszystkim
wydarzeniowy i personalistyczny: jest spotkaniem Boga z wolnym stworzeniem, a nie spel-
nieniem immanentnej logiki kosmosu. W tym sensie jego krytyka Bulgakowa dotyka nie tyle
samej tresci nadziei eschatologicznej, ile sposobu jej konceptualizacji. Florowski obawia
sig, ze jezyk ontologiczny Bulgakowa zaciera granice pomiedzy eschatologig jako obietnica
a eschatologig jako strukturg bytu, co w konsekwencji ostabia kategori¢ wolnosci (Florovsky
1979, 305-309).
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Podobne obawy wyraza Wtodzimierztosski, cho¢jegokrytykamabardziej apofatyczny
i trynitarny charakter. W La théologie mystique de I'Eglise d'Orient Losski konsekwentnie
przeciwstawia teologie doswiadczenia misteryjnego wszelkim probom systematyzacji, ktore
jego zdaniem nieuchronnie prowadzg do uprzedmiotowienia tajemnicy (Lossky 1944, 9—18).
W konteks$cie eschatologii Butgakowa tosski wskazuje na niebezpieczenstwo rozmycia
granicy pomi¢dzy natura stworzona a niestworzong, zwtaszcza w obrebie sofiologii, ktora jego
zdaniem wprowadza posredni poziom ontologiczny pomi¢dzy Bogiem a $wiatem (Lossky
1944, 131-148). Taka konstrukcja, nawet jesli deklaratywnie zachowuje réznice miedzy
Stworca a stworzeniem, moze — wedtug Losskiego — ostabi¢ radykalizm eschatologicznego
»przejscia” i przeksztatci¢ zbawienie w proces quasi-naturalny.

W odréznieniu od Florowskiego, Losski kladzie szczegdlny nacisk na problem
apofatyzmu. Jego zdaniem eschatologia powinna pozostawaé w sferze tajemnicy, ktéra moze
by¢ jedynie antycypowana w do$wiadczeniu liturgicznym i mistycznym, a nie opisywana
w kategoriach ontologicznej koniecznosci. Krytyka Bulgakowa dotyczy wigc nie tylko
ryzyka determinizmu, lecz takze naruszenia wlasciwego porzadku teologicznego, w ktorym
Bog zawsze przekracza wszelkie pojecia i modele (Lossky 1962, 117-123).

Wspotczesna recepcja tej polemiki charakteryzuje si¢ wyraznym przesunigciem
akcentow. O ile krytyka Florowskiego i Losskiego wciaz pozostaje punktem odniesienia,
o tyle coraz cze$ciej poddawana jest reinterpretacji w Swietle nowych badan nad patrystyka,
eschatologia i ontologia relacyjna. Badacze tacy jak Paul Gavrilyuk (2009), Andrew Louth
(2013) czy Brandon Gallaher (2015) zwracaja uwage, ze zarzut ,,systemowos$ci” wobec
Butgakowa bywa anachroniczny, jesli nie uwzglgdnia si¢ jego intencji hermeneutyczne;j.
Bulgakow nie dazy bowiem do zamkni¢cia eschatologii w systemie, lecz do ukazania jej
wewnetrznej spojnosci w perspektywie chrystologiczno-pneumatologiczne;.

Istotnym momentem wspoélczesnej debaty stata si¢ ponowna refleksja nad kategoria
apokatastazy. Prace Ilaria Ramelli (2013; 2021) wykazaty, ze kosmiczne ujgcie zbawienia
posiada glebokie zakorzenienie w tradycji patrystycznej i nie musi prowadzi¢ do prostego
uniwersalizmu. W tym kontekscie Bulgakow bywa reinterpretowany jako mysliciel, ktory
probuje zachowaé napigcie pomigdzy nadzieja a wolnoscig, nawet jesli jego jezyk bywa
teologicznie ryzykowny. Rowniez David Bentley Hart, cho¢ nie zajmuje si¢ Bulgakowem
bezposrednio, stworzyt ramy pojeciowe, w ktorych mozliwe jest ponowne przemyslenie
relacji pomiedzy kosmicznym zbawieniem a determinizmem ontologicznym (Hart 2019).

Jednoczesnie cze$¢ badaczy podtrzymuje krytyczne stanowisko wobec Bulgakowa,
wskazujac, ze jego projekt teologiczny pozostaje niejednoznaczny. McClymond (2018)
oraz Daley (2021) argumentuja, ze nawet jesli Bulgakow deklaratywnie unika doktryny
powszechnego zbawienia, to struktura jego argumentacji sprzyja jej implicytnemu przyjeciu.
W tym sensie polemika Florowskiego i Losskiego zachowuje swoja aktualnosé, choc jej
ostros¢ ulega ztagodzeniu.
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Analiza sporu wokot eschatologii Butgakowa pokazuje, Zze nie jest on jedynie
historycznym konfliktem szkoét teologicznych, lecz trwala debatg o granice jezyka teologii,
status wolnosci i sens chrzescijanskiej nadziei. Florowski i Losski peilnia w niej role
krytycznych straznikéw patrystycznego realizmu, podczas gdy recepcja wspdtczesna coraz
czesciej dostrzega w Bulgakowie partnera dialogu, a nie jedynie obiekt krytyki. Dopiero
uwzglednienie obu tych perspektyw pozwala na adekwatng ocen¢ kosmicznego wymiaru
zbawienia w jego eschatologii i przygotowuje grunt pod koncowe wnioski dotyczace granic
i mozliwosci chrzescijanskiej nadziei eschatologiczne;.

4. Apokatastaza, granice nadziei i sens eschatologicznej
niepewnosci

Na tle przedstawionej polemiki kwestia apokatastazy jawi si¢ jako punkt
kulminacyjny catej eschatologii Sergiusza Bulgakowa, a zarazem jako miejsce, w ktorym
napigcie pomigdzy kosmicznym wymiarem zbawienia a wolno$cig stworzenia osigga swoja
najwyzsza intensywnos¢. Bulgakow $wiadomie podejmuje termin dmokatdoToolg TVt
(apokatastasis pantdon), obcigzony zaréwno dziedzictwem orygenizmu, jak i pdzniejszymi
potepieniami, jednak nadaje mu sens wyraznie odmienny od klasycznych uj¢¢ doktrynalnych.
Nie chodzi mu o logiczna konieczno$¢ powszechnego zbawienia, lecz o eschatologiczna
nadziej¢ Kosciota, zakorzeniong w Paschalnym zwyciestwie Chrystusa i w nieodwotalnym
charakterze milosci Bozej (Bulgakow 1933, 265-274; Bulgakow 1945, 183—-191).

Kluczowe znaczenie ma tutaj rozréznienie pomigdzy eschatologia jako wiedza
a eschatologia jako nadzieja. Bulgakow konsekwentnie odrzuca mozliwo$¢ posiadania
pozytywnej wiedzy o ostatecznym losie wszystkich bytow stworzonych. Apokatastaza nie
jest dla niego teza dogmatyczna, lecz modlitewnym i liturgicznym horyzontem, w ktérym
Ko$ciot wyraza swojg ufnos¢ w zbawczg skuteczno$é Paschy Chrystusa. W tym sensie
jego stanowisko pozostaje blizsze intuicjom Grzegorza z Nyssy niz systematycznemu
uniwersalizmowi, poniewaz nie znosi ani sadu, ani realnej mozliwosci odrzucenia Boga,
lecz interpretuje je w $wietle nieskonczonej cierpliwo$ci 1 pedagogii mitosci (Gregorius
Nyssenus, Oratio catechetica magna, PG 45, 69A-72C).

Bulgakow wielokrotnie podkresla, ze pieklo nie moze by¢ rozumiane jako
rzeczywisto$¢ autonomiczna wobec Boga ani jako wieczna substancja zta. Zto nie posiada
bowiem wiasnego bytu, lecz stanowi brak i deformacj¢ dobra, a tym samym nie moze mie¢
charakteru ontologicznie trwalego (Bulgakow 1923, 176-181). W tym punkcie jego mysl
wpisuje si¢ w dluga tradycje chrzescijanska, siegajaca Augustyna i Maksyma Wyznawcy,
zgodnie z ktorg wieczno$¢ zta bytaby rownoznaczna z uznaniem jego metafizycznej realnosci.
Jednoczesnie Butgakow zachowuje ostroznos¢, zaznaczajac, ze brak ontologicznej trwatosci
zla nie oznacza automatycznego zbawienia wszystkich bytdow, lecz wskazuje na granice
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naszego jezyka i poznania w odniesieniu do rzeczywisto$ci eschatologicznej (Bulgakow
1945, 195-203).

Wiasnie w tym miejscu pojawia si¢ pojecie eschatologicznej niepewnosci, ktore
odgrywa kluczowa rolg w jego mysli. Niepewno$¢ ta nie jest wyrazem sceptycyzmu ani braku
zaufania wobec Boga, lecz konsekwencja uznania absolutnej wolnosci Boga i stworzenia.
Historia zbawienia nie zostaje zamknig¢ta w schemacie przyczynowo-skutkowym, a jej osta-
teczny final pozostaje tajemnicg, ktora moze by¢ jedynie antycypowana w wierze i liturgii.
Bulgakow interpretuje te niepewno$¢ jako przestrzen odpowiedzialnosci KoSciota, ktory
nie oglasza wyrokow, lecz modli si¢ ,,za wszystkich i za wszystko”, powierzajac los §wiata
mitosierdziu Boga (Bulgakow 1933, 279-283).

Takie ujecie apokatastazy pozwala lepiej zrozumie¢, dlaczego Bulgakow nie miesci
si¢ w prostych kategoriach ani ortodoksyjnego rygoryzmu, ani liberalnego uniwersalizmu.
Jego eschatologia operuje kategorig nadziei dramatycznej, w ktorej zwycigstwo Chrystusa
jest realne i ontologicznie skuteczne, lecz nie znosi powagi wolnoS$ci i historii. W tym
sensie jego projekt teologiczny pozostaje wewngtrznie napiety, a nawet ryzykowny, jednak
wlasnie to napigcie stanowi o jego teologicznej doniostosci. Jak zauwazaja wspotczes$ni
badacze, Bulgakow nie tyle rozwigzuje problem apokatastazy, ile przesuwa go z poziomu
doktrynalnego na poziom eklezjalno-liturgiczny, gdzie pytanie o ,.koniec” §wiata zostaje
zastgpione pytaniem o sposob uczestnictwa Kosciota w Paschalnej rzeczywistosci Chrystusa
(Gallaher 2015; Hovorun 2021; Ramelli 2021).

W $wietle tej analizy apokatastaza jawi si¢ nie jako centralny dogmat eschatologii
Butgakowa, lecz jako jej graniczny horyzont, ktory wyznacza spos6b myslenia o kosmicznym
zbawieniu. Jest to horyzont, ktory nie znosi sprzecznosci ani napieé, lecz je podtrzymuje,
uznajac, ze tajemnica konca przekracza wszelkie systemy teologiczne. Dopiero takie ujecie
pozwala wlasciwie oceni¢ zard6wno silte, jak i stabos¢ Butgakowowskiej wizji: jej silg jest
radykalne zaufanie w paschalng moc mitosci, jej staboscig — niejednoznacznos¢ jezyka, ktory
balansuje na granicy migdzy nadziejg a pewnoscia.

Rozwazania te przygotowuja grunt pod koncowe wnioski artykutu, w ktorych mozliwe
stanie si¢ syntetyczne ujecie kosmicznego wymiaru zbawienia w eschatologii Sergiusza
Butgakowa oraz ocena jego znaczenia dla wspotczesnej teologii chrze$cijanskiej, stojacej
wobec wyzwan antropologicznych, ekologicznych i eklezjologicznych.

Zakonczenie

Przeprowadzona analiza kosmicznego wymiaru zbawienia w eschatologii Sergiusza
Butgakowa pozwala sformutowac kilka wnioskow o charakterze syntetycznym i krytycznym,
ktore rzucaja Swiatlo zarowno na wewnetrzng logike jego projektu teologicznego, jak i na
jego znaczenie dla wspotczesnej refleksji chrzeécijanskiej. Eschatologia Bulgakowa ukazuje
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si¢ bowiem nie jako marginalny dodatek do jego systemu, lecz jako punkt, w ktorym zbiegaja
si¢ zasadnicze intuicje jego teologii: chrystologiczna interpretacja historii, pneumatologiczne
rozumienie Ko$ciota oraz ontologiczna wizja stworzenia powotanego do uczestnictwa
w zyciu Boga.

Kosmiczny charakter zbawienia, ktéry stanowi centralny motyw analizowanego
projektu, nie wynika u Bulgakowa z metafizycznego optymizmu ani z apriorycznego
przekonania o koniecznym szcze$liwym zakonczeniu dziejow. Jego zréodtem jest Pascha
Chrystusa rozumiana jako wydarzenie ontologiczne, w ktéorym zostaje naruszona sama
struktura $mierci i rozpadu. Zmartwychwstanie nie funkcjonuje w tej wizji jako symboliczna
obietnica przysztosci, lecz jako realna zasada nowego sposobu istnienia, ktory juz teraz
przenika histori¢ i kosmos. To paschalne zakorzenienie eschatologii stanowi jeden z najmoc-
niejszych punktéw mys$li Bulgakowa, pozwalajac mu zachowaé integralno$¢ pomiedzy
teologia stworzenia, chrystologig i liturgia.

Jednoczes$nie analiza ukazata, ze kosmiczno$¢ zbawienia rodzi nieuniknione napiecia,
zwlaszcza w odniesieniu do problemu wolno$ci stworzenia i sensu historii. Bulgakow
swiadomie sytuuje si¢ pomiedzy skrajno$ciami determinizmu i radykalnego indeterminizmu,
probujac opisaé histori¢ zbawienia jako proces synergiczny, w ktérym Boska inicjatywa
1 stworzeniowa odpowiedz pozostaja w dynamicznej relacji. W tym sensie jego eschatologia
nie znosi dramatyzmu dziejow ani powagi decyzji wolnosci, lecz interpretuje je w perspektywie
dlugiej pedagogii milosci. Krytyka sformutowana przez Florowskiego i Losskiego trafnie
wskazuje na ryzyko zwiazane z ontologicznym jezykiem Butgakowa, jednak nie uniewaznia
samej intuicji kosmicznej, ktora znajduje solidne oparcie w tradycji patrystycznej.

Szczegblne znaczenie ma w tym kontek$cie Bulgakowowskie ujecie apokatastazy
jako horyzontu nadziei, a nie przedmiotu wiedzy. Przesunigcie problemu powszechnego
zbawienia z poziomu doktrynalnego na poziom eklezjalno-liturgiczny pozwala mu zachowaé
napigcie pomiedzy uniwersalnym zasiggiem Paschy a realno$cig wolnosci. Apokatastaza nie
funkcjonuje tu jako teza systemowa, lecz jako modlitewne oczekiwanie Kos$ciota, ktéry nie
oglasza rozstrzygnig¢ eschatologicznych, lecz trwa w postawie wstawiennictwa za caly Swiat.
Ta eschatologiczna niepewno$¢ nie ostabia nadziei, lecz nadaje jej charakter dramatyczny
i odpowiedzialny.

Z perspektywy wspotczesnej teologii projekt Buigakowa zachowuje szczegdlng
aktualnos¢. Jego wizja zbawienia jako przemiany kosmosu wpisuje si¢ w aktualne debaty
nad relacja teologii i ekologii, statusem materii oraz sakramentalnym charakterem §wiata.
Jednoczesnie jego eschatologia stawia istotne pytania o granice jezyka teologicznego
i 0 mozliwo$¢ méwienia o ,,.koncu” w kategoriach, ktore nie redukujg tajemnicy do schematu.
W tym sensie Bulgakow pozostaje myslicielem granicznym: jego teologia nie oferuje
tatwych rozwigzan, lecz zmusza do ponownego przemyslenia podstawowych kategorii
soteriologicznych.
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Ostatecznie kosmiczny wymiar zbawienia w eschatologii Sergiusza Bulgakowa
mozna odczytaé jako probe zachowania integralnej wizji chrzescijanstwa, w ktérej zadna
rzeczywisto§¢ stworzona nie zostaje wykluczona z horyzontu Paschy. Proba ta pozostaje
teologicznie ryzykowna i otwarta na krytyke, lecz zarazem tworcza i inspirujgca. Jej wartosé¢
nie polega na dostarczeniu definitywnych odpowiedzi, lecz na ukazaniu, ze chrzescijanska
nadzieja nie moze zosta¢ zamknigta ani w pesymizmie potepienia, ani w pewnosci zbawienia,
lecz musi pozosta¢ ruchem wiary skierowanym ku Tajemnicy, w ktorej ,,Bog bedzie
wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15,28).
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Akademia Muzyczna im. Stanistawa Moniuszki w Gdarisku

Miedzy stowem a dzwiekiem:
semantyka i jezyk muzyczny

Piesni marjanskich op. 80 (piesni 11-20)
Ottona Mieczystawa Zukowskiego

Streszczenie: W niniejszym artykule autor przybliza dziesie¢ piesni pochodzacych ze zbioru
,Piesni marjanskich” op. 80 Ottona Mieczystawa Zukowskiego w perspektywie ich tematyki
religijnej oraz jezyka muzycznego. W warstwie semantycznej utwory koncentruja sie wokot
postaci Maryi ukazywanej jako Niepokalana, Posredniczka i Matka Bolesna, do ktérej wierni
kieruja modlitwy, prosby i wyznania wiary. Teksty piesni podkreslajg idee zawierzenia,
wstawiennictwa Maryi oraz jej role w zyciu jednostki i wspdlnoty, obejmujac takze watki
patriotyczne i sodalicyjne.

Analizamuzycznawskazuje zkolei nazréznicowane opracowanie piesni przeznaczonych nachoér
lub gtos solowy z organami. Catos¢ ukazuje sciste powigzanie tekstu i muzyki oraz stwierdza
niezwykta symbioze sfery duchowej oraz tradycji i dziedzictwa kulturowego.

Stowa kluczowe: Otton Mieczystaw Zukowski; pie$n religijna; Matka Boza.

Between Word and Sound: The Semantics
and Musical Language of the Marian Songs,
Op. 80 (Songs 11-20) by Otton Mieczystaw
Zukowski

Abstract: In this article, the author examines ten songs from Otton Mieczystaw Zukowski’s
collection “Marian Songs,” Op. 80, from the perspective of their religious themes and musical
language. Semantically, the songs center around the figure of Mary, portrayed as the Immaculate
Virgin, Mediatrix, and Sorrowful Mother, to whom the faithful direct prayers, petitions,
and professions of faith. The lyrics emphasize the concept of entrustment and intercession to
Mary, and her role in the lives of individuals and communities, also encompassing patriotic and
sodalitarian themes. Musical analysis, in turn, reveals the diverse arrangements of the songs for
choir or solo voice with organ. The entire work demonstrates the close connection between text
and music and establishes a remarkable symbiosis of the spiritual realm, tradition, and cultural
heritage.

Keywords: Otton Mieczystaw Zukowski; religious song; Mother of God.
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Wstep

Zyjacy w latach 1867-1942 Otton Mieczystaw Zukowski to polski kompozytor,
pedagog, nauczyciel jezyka polskiego oraz wizytator szkolny na Bukowinie. Urodzit si¢
w Belzie, wigkszos¢ zycia spedzit w Czerniowcach, zmarl natomiast we Lwowie
(Kaczorowski 2011; 2014, 2018b, 2019).

Wychowany w polskiej, katolickiej rodzinie, stowem i muzyka podtrzymywat ducha
narodu pozbawionego niepodleglosci, ktorego ziemie zostaly podzielone migdzy trzech
zaborcow, a panstwo znikngto z map Europy (Kaczorowski 2017, 2018a).

W dorobku artystycznym Zukowskiego najbardziej reprezentowanym gatunkiem
jest piesn, komponowana zaréwno na zespoty choralne, jak i na glos solowy. Utwory te,
powstajace do tekstdéw wspolczesnych kompozytorowi autoréw, wyrazaly idee epoki,
odzwierciedlajac tresci duchowe i patriotyczne.

W tak zarysowanym kontek$cie miesci si¢ problem niniejszego artykutu, ktorego
celem jest przyblizenie dziesigciu ,,Piesni marjanskich” op. 80 Ottona Mieczystawa
Zukowskiego. Beda to pie$ni oznaczone numerami od 11 do 20'. Analiza tych utworéw na
ptaszczyznie semantycznej i muzycznej pozwoli dostrzec wyjatkowe wspotistnienie sacrum
oraz kultury.

1. Opis materiatu zrédtowego

,»Piesni marjanskie w uktadzie na chor mieszany lub na jeden glos z towarzyszeniem
organéw” op. 80 to zbidr dwudziestu utworow, do ktérych muzyke skomponowat Otton
Mieczystaw Zukowski. Na glownej stronie, oprocz tytuhu, znajduje sie takze informacja, ze
jest to ,,Zeszyt I, wydany w ,,Sktadzie Gtownym w Ksiegarni T. Gieszczykiewicza (dawnigj
A. Piwarski i S-ka)” w Krakowie. Nie podano roku publikacji?.

W ponizszych tabelach zawarte sa podstawowe informacje o utworach. W tabeli 1.,
obok tytutu piesni, podane sg strony, na ktorych mozna odnalez¢ partyturg dzieta w zbiorze
,,Piesni marjanskie”, liczbe taktow, autora stow oraz liczbg zwrotek.

Pierwsze dziesig¢ piesni pochodzacych ze zbioru ,,Piesni marjanskich” zostalo omowionych w: Kaczorowski,
R.2019.

Na stronie Biblioteki Narodowe;j istnieje jednak informacja, ze ,,Pie$ni marjanskie” mogty zosta¢ wydane okoto
1930 roku. Zob. https://katalogi.bn.org.pl/discovery/fulldisplay?docid=alma991051167289705066&context
=L&vid=480MNIS_NLOP:480MNIS_NLOP&lang=pl&search_scope=Mylnstitution&adaptor=Local%20
Search%20Engine&tab=LibraryCatalog&query=any,contains,pie%C5%9Bni%20marja%C5%84skie&offset=0
(dostep: 24.04.2026).
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Tabela 1. Podstawowe informacje o utworach

Nr
s . ., . Liczba : Liczba
L.p. ple.sm w Tytul piesni Strony taktow Autor stéw swrotek
zbiorze
O Przenajswigtsza .
1 11 18 24 1
Marjo Dziewico! fieznany
Klemens
2 12 Modl si ] 1 2 4
odl si¢ za nami 9 9 Podwysocki
Na Wniebowzigcie
1 20-21 2 Karol Hoffi
3 3 N. P Marji 0 0 arol Hoffman 3
Na Swieto Matki B.St.
4 14 Boskiej Zielnej 2= 20 Kossuthowna 2
5 15 | Bgd:pochwalona! | 22-23 | 36 ks. Tadeusz 2
Karytowski
6 16 W cierpieniu 24-25 40 ks. Mateusz Jerz 2
7 17 Ave Maria 26-27 | 46 Laciiiski tekst 1
modlitwy
8 18 Salve Regina | 2829 | 54 Lacifiski tekst 1
modlitwy
9 19 Hymn Sodalisow 30 18 nieznany 3
Przysigga Sodalicji ks. Tadeusz
10 20 31 20 . 3
Marjanskiej Karytowski

Zrédto: badanie wtasne

Na podstawie powyzszej tabeli wida¢, ze omawiane w niniejszej publikacji utwory
sa niewielkich rozmiaréw. Kazda z nich liczy zaledwie po kilkadziesiat taktow 1 zajmuje
jedna badz dwie strony partytury. W kazdej z nich wystepuje jednak repetycja, ze wzgledu na
wigksza liczbg zwrotek. Oznacza to, Ze calos$¢ jest parokrotnie powtarzana.

Tabela 2 przybliza metrum, tonacje, tempa oraz ambitus najwyzszego glosu.
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Tabela 2. Opis formalny utworow

Ambitus
L.p. Tytul piesni Metrum | Tonacja Tempo najwyzszego
glosu
P o
1 © reend s.wze.tsza 6/8 G-dur Moderato d'—e?
Marjo Dziewico!
2 Modl sie za nami C F-dur Moderato d'-f
3 Na Wmebowz'Z?CIe 6/8 D-dur Moderato d'—fis?
N. P. Marji
4 Na Swlze.to ,Maﬂfl C D-dur Moderato cis' — fis?
Boskiej Zielnej
5 Bqdz pochwalona! C Es-dur Andante d!— es?
6 W cierpieniu 3/4 G-dur Larghetto d'-e?
7 Ave Maria 6/8 B-dur Andantino f!— {2
8 Salve Regina C f-moll Adagio fl—f
9 Hymn Sodalisow C Es-dur Majestatycznie d!— es?
10 Przy szgga t?oc?’a'lzqz C G-dur Andante d'—e?
Marjanskiej

Zrédto: badanie wtasne

Na podstawie powyzszej tabeli wida¢, ze Otton Mieczystaw Zukowski najczesciej
uzywatl metrum parzystego, dwumiarowego. W szesciu utworach wystepuje wigc metrum
C. W pozostatych przypadkach: w trzech pies$niach pojawia si¢ metrum 6/8 oraz jeden raz
metrum 3/4.

W kontekscie tonacji trzeba podkresli¢, ze mimo poruszanych w tekstach piesni
spraw i tematow trudnych, az dziewig¢ utwordéw zostato napisanych w tonacjach durowych:
tonacja G-dur pojawia si¢ trzy razy, tonacje D-dur i Es-dur — po dwa razy, natomiast po razie
pojawiajg si¢ tonacje F-dur, B-dur i f~moll.

Jesli chodzi o sugestie kompozytora zwigzane z tempem wykonywanych utwordw,
to trzeba stwierdzi¢, ze zasadniczo Zukowski proponuje uzycie temp spokojnych,
umiarkowanych, nie za szybkich. Ponizej rozpisano uzyte tempa, od najwolniejszych do
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najszybszych (w nawiasach podano liczbe wystapien): majestatycznie (1), larghetto (1),
adagio (1), andante (2), moderato (4), andantino (1).

W konteks$cie ambitusu najwyzszego glosu trzeba stwierdzi¢, ze kompozytor bardzo
racjonalnie przygotowywal partytury swych utwordw, majac swiadomos¢, ze najczgsciej
beda one wykonywane przez choéry i zespoly amatorskie. Stad tez najwyzszy dzwigk
w sopranach to fis? (2 razy), f° (3 razy), €’ (3 razy), es’ (2 razy). Za$ dzwiek najnizszy
w glosach sopranowych to cis’.

Kolejna tabela przedstawia budowe omawianych utworow.

Tabela 3. Budowa utworow

L.p. Tytul pieSni Budowa utworéw

Czgs¢ A (takty 1-8)
1 O Przenajswigtsza Marjo Dziewico! Cze$¢ B (takty 9-16)
Czes¢ A’ (takty 1-8) (da capo al Fine)

Czgsc¢ A (takty 1-8)
2 Modl si¢ za nami Cze$é B (takty 9—16)
Czesé C (takty 17-29)

Czesé A (takty 1-8)

3 Na Wniebowzigcie N. aryji Czesé B (takty 9-20)

Czgsc¢ A (takty 1-8)

4 Na Swieto Matki Boskiej Zielnej Czesé B (takty 9-20)

Czes¢ A (takty 1-8)
Czg$¢é B (takty 9-16)
Czgsc¢ C (takty 17-24)
Czgsc¢ D (takty 25-36)

5 Bqdz pochwalona!

Czes¢ A (takty 1-8)
Czg$¢ B (takty 9-16)
Czesé C (takty 17-24)
Czgs¢ D (takty 25-40)

6 W cierpieniu

Czes¢ A (takty 1-8)
Czg$¢ B (takty 9-16)
Czesé C (takty 17-21)
Lacznik organowy (takty 22-23)
Czgs¢ D (takty 24-39)
Cze¢s¢ E (takty 40—46)

7 Ave Maria
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Czgs¢ A (takty 1-11)
Czgs¢ B (takty 12-23)
8 Salve Regina Czgsc¢ C (takty 24-33)
Czes¢ D (takty 34-39)
Czes¢ E (takty 40-54)

Czesé A (takty 1-8)

9 Hymn Sodalisow Czes¢ B (takty 9-18)

Czesé A (takty 1-8)

10 Przysigga Sodalicji Marjanskiej Czesé B (takty 9-20)

Zrédto: badanie wtasne

Powyzsza tabela ukazuje, Zze utwory Ottona Mieczyslawa Zukowskiego nie maja
skomplikowanej budowy. Najczgstsza ich postacig jest budowa dwuczesciowa A B (4 piesni)
oraz trzyczesciowa A B C (2 piesni). W dwoch piesniach mozna wyodrgbnié cztery czgsci,
za$ w dwoch innych pigé czgsci.

2. Wybrana tematyka piesni

W pieéni ,,0 Przenajswigtsza Marjo Dziewico!” podmiot liryczny w pokorze oddaje
Matce Bozej cale swe zycie i prosi, aby to Ona zanosita jego prosby i modlitwy przed Bozy
majestat. Maryja nazwana jest ,,Niepokalang”. Czlowiek wierzy, ze tylko z Jej rak beda mite
dary, jakie zostang ztozone przed obliczem Pana Boga. Nie moze tego uczyni¢ nikt, kto jest
dotknigty grzechem.

W pieséni ,,Modl si¢ za nami” Maryja jest nazwana ,,Bogurodzica”. To do Niej zano-
szone sg modly, aby nieustannie wstawiala si¢ za tymi, ktorzy w trudach zycia, w niebezpie-
czenstwach i klopotach wzywaja Jej imienia. O szczegdlne wstawiennictwo Maryja jest
proszona w godzing Smierci czlowieka.

W polskiej kulturze i tradycji religijnej uroczystos¢ Wniebowzigcia Najswigtszej
Maryi Panny nazywana byta swigtem Matki Boskiej Zielnej. Z tej to przyczyny w warstwie
semantycznej piesni ,,Na Wniebowzigcie N.P. Marji” autor opisuje sceng rozgrywajaca si¢
w kosciele, gdy pobozny lud przed oftarzem poswigconym Maryi sktada wigzanki kwiatow,
ziol oraz tany zboza. Podmiot liryczny przypomina, ze kwiaty pozostaly takze po Maryi
w Jej grobie, gdy ,.anielskiemi skrzydly” zostata Ona wzigta do nieba. O tym cudzie dzisiaj
rozpowiada si¢ po catym $wiecie.
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,Na Swicto Matki Boskiej Zielnej” to kolejna piesn z okazji Wniebowzigcia
Naj$wietszej Maryi Panny. Jest w niej zanoszona prosba, aby Maryja strzegla pol, ochraniata
tany zb6z, aby wstawiata si¢ przed Bogiem, ,,by kwiaty owoc daly”, by pdl nie niszczyt grad,
,,by susza nie gnebita” i aby Maryja odjeta od rolnikow trud i bolesci zyciowe.

Piesn ,Badz pochwalona!” kierowana jest do Matki Boskiej Bolesnej, ktoéra
przezywata pod krzyzem $mier¢ swego Syna. Teraz do Jej bolesnego Serca czlowiek kieruje
swoje sprawy i problemy. Wyznaje swoje cierpienie, stabos¢ i poczucie upadku spowodowane
grzechami i trudnymi do§wiadczeniami. Szuka w Niej pocieszenia i wsparcia, wierzac, ze nie
zostanie odrzucony. Wyraza nadziej¢, ze w Jej opiece odnajdzie bezpieczenstwo i ukojenie.

W piesni ,,W cierpieniu” autor kieruje swe mysli ku Maryi, ktora jest jak ,,przystan”.
To w Niej moze schroni¢ si¢ kazdy, kto przezywa bol, gdy jego dusze ,,przeszywa miecz”.
Tylko Ona, Maryja, ktora sama tyle wycierpiata, jest w stanie zrozumie¢, pocieszy¢ i uleczy¢
tego, ktoremu zle si¢ dzieje. To Ona jest ,,0stoja wsrod zycia burz”. Autor prosi roéwniez,
aby Maryja nauczyla go znosi¢ bdl i cierpienie.

»Ave Maria” to piesn, w ktorej kompozytor wykorzystal tacinski tekst modlitwy
»Pozdrowienia anielskiego”. Maryja jest peina taski i blogostawiona posrod wszystkich
kobiet na ziemi. Zanoszona jest do Niej modlitwa grzesznych ludzi, aby wstawiala si¢ za
nimi teraz, a szczegolnie w ,,godzinie $mierci”.

W utworze ,,Salve Regina” kompozytor wykorzystal kolejny tacinski tekst maryjne;j
modlitwy pod tym samym tytulem. Maryja jest w niej nazywana ,,Matka mitosierdzia”
inadzieja cztowieka. Dlatego ludzie wierzacy z cata ufnoscia kieruja do Niej swoje modlitwy.
Zanosza swoj bol, cierpienia, tzy i prosza, aby Maryja wejrzala swym mitosiernym wzrokiem
na ludzkg nedze. Jest Ona nazwana ,,taskawg”, ,litoSciwg” oraz ,,stodka Panna Maryja”.

»Hymn Sodaliséw” zostal skomponowany dla sodalicji marianskiej. W warstwie
semantycznej pojawia si¢ wezwanie do dziatania i do walki z grzechem. Piesn wzywa
do odrzucenia zwatpienia i odnowienia religijnego zaangazowania. Podmiot zbiorowy
przedstawia si¢ jako ,,rycerze Maryi”, gotowi stuzy¢ Bogu i Kosciotowi. Utwor zawiera
takze elementy patriotyczne i podkresla jednos¢ narodu.

,»Przysiega Sodalicji Marjanskiej” posiada tekst, ktory ma forme uroczystej deklaracji
wiernosci Maryi i wierze. Podmiot zbiorowy zobowiazuje si¢ do obrony wartosci religijnych
oraz dziatania zgodnie z ich zasadami. Maryja ukazana jest jako Krolowa i przewodniczka
narodu. Utwor laczy religijno$é z ideg odnowy i budowy lepszej przysztosci.

3. Wybrane zagadnienia muzyczne

,Piesni marjanskie” Ottona Mieczystawa Zukowskiego — jak sugeruje pety tytut
dzieta — moga by¢ wykonywane na dwa rézne sposoby: albo przez czterogltosowy chor
mieszany, albo przez jeden glos solowy z towarzyszeniem organow.
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Juz sam fakt, ze utwory te moga by¢ wykonywane na rézne sposoby oznacza,
ze zostaly w przemyslany sposob skomponowane. Kazdy z czterech glosow (sopran, alt,
tenor, bas) zostal napisany na sposob wokalny, co oznacza, ze kazdy z nich jest wygodny
dla poszczegdlnego rodzaju glosu. Jednoczes$nie tez kompozycje te, zachowujac na ogot
uktad skupiony akordow, z tatwoscig moga by¢ wykonane przez akompaniujgcego organiste.
Jest to niewatpliwie wielka zaleta pie$ni, ktore w zalezno$ci od sktadu wykonawczego moga
by¢ wykonywane na dwa rézne sposoby.

Zukowski, zaréwno w ,,Piesniach marjanskich”, jak i innych swych kompozycjach,
zdradza tatwo$¢ w tworzeniu nieskomplikowanych i przyjemnych dla ucha melodii. Opisane
sg tez one niezbyt trudng, a jednoczesnie cickawg harmonig” (Kaczorowski 2019). Ilustruje
to utwor pt. ,,Hymn Sodalisow”.

Przyklad nutowy 1. ,,Hymn Sodaliséw”

Zrédto: archiwum autora
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Piesn utrzymana w tonacji Es-dur wykazuje wyraznie tonalny charakter, przy jedno-
czesnym znacznym wzbogaceniu jezyka harmonicznego. Zukowski stosuje tu dominanty
v Zas w taktach 61 11 jest to S ).
Zaroéwno dominanty wtracone, jak i dominanty tonacji gldwnej wystgpuja czesto z dodang

wtracone do akordow pobocznych (np. w takcie 5 jest to T

septyma (matg lub wielka) oraz nong (mala lub wielka).
Istotnym elementem ksztattowania napiecia sg liczne dzwigki opdzniajace (np. w tak-

cie 2 jest to S , natomiast w takcie 3: D ). Z kolei w takcie 18 wystepuje
opo6znienie trzech sktadnikow akordu, ktoéry mozna zapisaé nastepujaco: D . Pojawia-

ja si¢ takze dzwigki przejsciowe, ktore wptywaja na plynnos¢ przebiegu linearnego i inten-
syfikacje napig¢ wewnatrz frazy.

W harmonii pie$ni zauwazy¢ rowniez mozna dwie wyrzutnie (elipsy) (w taktach 1
i 17), co wskazuje na §wiadome operowanie przez kompozytora skrotem harmonicznym oraz
ekonomig $rodkéw wyrazu (Poszowski 1980).

Jednoczesnie w zakresie prowadzenia glos6w kompozycja zawiera rozwigzania odbie-
gajace od wspotczesnych norm, takie jak rownolegly ruch wszystkich gloséw (np. ostatnia
warto$¢ w takcie 2 i pierwsza warto$¢ w takcie 3; przeciwréwnolegly ruch w prymach
(oktawach) w taktach 8-9) czy rozlegte uktady gloséw $rodkowych (takty 9 i 10 ,,na raz”),
co moze by¢ jednak interpretowane jako przejaw stylowej swobody.

Powyzszy oglad niektorych zagadnien harmonicznych $wiadczy o dojrzalym warszta-
cie kompozytorskim Zukowskiego, laczacym funkcjonalnoéé systemu dur-moll z bardziej
elastycznym podej$ciem do zasad harmonicznych.

4. Omawiane piesni na ptytach CD

Wszystkie omawiane w niniejszym artykule utwory zostaly wydane na ptycie CD
pt. ,,Otton Mieczystaw Zukowski. Opera omnia religiosa 7 w firmie fonograficznej Acte
Préalable (nr katalogowy: AP0391, 2017 rok).

Ponizsza tabela zawiera tytuly pie$ni, numer utworu na plycie oraz nazwiska
wykonawcow.
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Tabela 4. Omawiane pie$ni na plytach CD

Nr ut
L.p. Tytul pieSni r wo.r " Wykonawcy
na plycie
1 O Przenajswigtsza Marjo 5 Beata Koska — mezzosopran,
Dziewico! Ewa Rytel — organy
> Modl sie za nami 9 Beata Koska — mezzosopran,
Ewa Rytel — organy
Beata Koska —
3 Na Wniebowziecie N. P. Marji 7 eata Ros«a ~ Mezzosoprat,
Ewa Rytel — organy
. Beata Koska —
4 Na Swigto Matki Boskiej Zielnej 16 eata fLoska ~ mezzosopran,
Ewa Rytel — organy
5 Bqds pochwalona! 18 Beata Koska — mezzosopran,
Ewa Rytel — organy
6 W cierpieniu 1 Beata Koska — mezzosopran,
Ewa Rytel — organy
7 Ave Maria 3 Chor Mus.lc Everywhere,
Beata Snieg — dyrygent
Chor Music E h
8 Salve Regina 12 or u S,lc verywanere,
Beata Snieg — dyrygent
R K ki —
9 Hymn Sodaliséw 19 obert Kaczorowski — baryton,
Ewa Rytel — organy
Robert Kaczorowski — baryton
10 | Przysiega Sodalicji Marjanskiej 17 ’
rzysiega Sodalicji Marjanskiej Ewa Rytel — organy

Zrédto: badanie wtasne

Tytut zbioru Ottona Mieczystawa Zukowskiego ,,Piesni marjanskich” w ukladzie na

chor mieszany lub na jeden glos z towarzyszeniem organow” pozwolit zrealizowaé zawarte w

nim zalozenia, co znalazto odzwierciedlenie w sposobie wykonania utwor6w i ich rejestracji

dokonanej na ptycie CD. Sposrod dziesigeiu kompozycji osiem zostato bowiem wykonanych

solowo z towarzyszeniem organdw, natomiast dwa utwory zarejestrowal chér mieszany.

Taki podziat obsady wykonawczej potwierdza dualny charakter zbioru Zukowskiego.
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Zakonczenie

Oglad dziesieciu piesni pochodzacych ze zbioru O.M. Zukowskiego pt. ,,Piesni

marjanskie” pozwala na sformutowanie ponizszych wnioskow.

1.

W warstwie semantycznej centralng postacia tekstow poetyckich jest Maryja, ktora jawi
si¢ jako Posredniczka miedzy Bogiem a cztowiekiem.

Maryja jest ,,Niepokalana”, ,,Matka milosierdzia” oraz ,,Matka Bolesng”. Opisujace Ja
dogmaty i tytuly wskazuja na Jej wyjatkowe miejsce w historii zbawienia.

Czlowiek jako podmiot liryczny omawianych tekstow piesni wyraza pokore i ufno$¢
wobec Matki Bozej: oddaje Jej cate swoje zycie i szuka u Niej pocieszenia. Dominujacym
motywem jest wigc zawierzenie i prosba o nieustanne wstawiennictwo przed Bozym
majestatem.

Teksty piesni powstate z okazji Wniebowzigcia Matki Bozej odzwierciedlaja religijnosé
ludows, wedle ktdrej w tym dniu $wigci si¢ wigzanki zidt, kwiatdow i1 zboz na pamiatke
grobu Maryi, w ktorej apostolowie nie znalezli ciala, a wlasnie przepickne kwiaty.

Dwie piesni: ,,Na Wniebowziecie N. P. Marji” i ,,Na Swieto Matki Boskiej Zielnej”
staja si¢ niezwyklym $wiadectwem i dowodem na to, ze prawda o wzigciu Maryi
z cialem i duszg do nieba od pokolen byla sensus fidei ludu Bozego. Dowodzi tego
zbior Zukowskiego, ktory na pewno powstal przed 1930 rokiem, natomiast dogmat
o Wniebowzigciu Naj$wictszej] Maryi Panny zostal ogloszony 1 listopada 1950 roku
przez papieza Piusa XII w konstytucji apostolskiej ,,Munificentissimus Deus”.

W piesniach pojawia si¢ réwniez wymiar wspdlnotowy i ideowy oraz akcenty
patriotyczne, przypominajace, ze pod opieka Maryi Krolowej, ktora jest przewodniczka
narodu polskiego, Jej rycerze moga stuzy¢ Bogu i Kosciolowi, odrzuca¢ zwatpienie
i odnawia¢ religijny zapal.

Omawiane teksty staja si¢ przyktadem hyperdulii, ktora jest szczegdlnym rodzajem czci
oddawanej Matce Najswictszej za Jej szczegolng role, jaka odegrala w calej historii
zbawienia.

Pies$ni utrzymane s w estetyce tonalnej, z wyraznym zakorzenieniem w tradycyjnym
i bogatym jezyku harmonicznym. Warstwa muzyczna pozostaje w Scistym zwigzku
z tekstem, podporzadkowujac si¢ jego funkcji modlitewne;.

W ten spos6b omawiane utwory, w warstwie semantycznej i muzycznej, stanowia
$wiadectwo wspolistnienia sfery duchowej oraz tradycji i dziedzictwa kulturowego,
ukazujac przenikanie sacrum i kultury.
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Aneks

Otton Mieczystaw Zukowski, ,,Pie$ni marjanskie w uktadzie na chér mieszany lub na
jeden gtos z towarzyszeniem organow” op. 80 (piesni 11-20):

11. O Przenajswietsza Marjo Dziewico!

O Przenaj$wigtsza Marjo Dziewico!
Cata ma istno$¢ sktadam Ci w dan,
chce by¢ do $mierci Twa stuzebnica,
Wszechwladng Panig mojg si¢ stan!

Modty me odtad Ty nie$ do Pana,
Twa juz wlasnos$cig kazdy moj czyn;
0, bo przez Ciebie Niepokalana,
lepiej uczczonym bedzie Twoj Syn.

Nie $miem wprost Panu sktadaé ofiary,
bo mnogich grzechéw pokryl mnie pyt,
lecz mite beda z rak Twoich dary
Bogu, co razem Synem Twym bytl.

12. Modl si¢ za nami

Bogurodzico! Gdy pod ciosami

niedoli duch nasz chwigje sig¢, famie,

gdy nam omdlewa pod krzyzem ramie,
madl si¢ za nami, modl si¢ za nami, Maryjo!

Gdy zuchwatemi bluzni ustami

falszywy prorok ludéw $wiatyni,

i mrok i obted po ziemi czyni

modl si¢ za nami, modl si¢ za nami, Maryjo!

Gdy oko nasze zalane tzami,

juz promienistej nie dojrzy teczy,

duch si¢ nie korzy, lecz skarga jeczy,

madl si¢ za nami, modl si¢ za nami, Maryjo!
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Gdy z rozbitemi burza piersiami

nam przyjdzie zrzuci¢ doczesne peta,

w godzine $mierci, o Matko $wigta,

madl si¢ za nami, modl si¢ za nami, Maryjo!

13. Na Wniebowziecie N. P. Marji

Kwiaty po Tobie zostaty w grobie,

o Pani nasza Swicta!

gdys anielskiemi skrzydty z tej ziemi
do nieba byta wzieta,

Kadzielne wonie w grobowca tonie,
jak pacierz stato kwiecie,

w cudu godzinie wies¢ o tem ptynie
po catym Bozym $wiecie.

Cho¢ przeszty wieki jak cien daleki,
na Twoje $wigto, Pani,

kwiaty i ziota, z miasta i siofa,
sktadaja Ci poddani,

Wyroki Boze daty w tej porze

te Wniebowzigcia chwile,

gdy niw zagony zrodzity plony,

gdy syto, strojnie, mile.

Za plon zebrany, za zboza tany,

o przyjmij hotd w podziece!

O nowe taski, urodzaj blaski,
mkng prosby znoéw dziecigce,

O Matko $wiata, do Ciebie wzlata
Hymn modtow, zal i skrucha,

a dobra Macierz przyjmuje pacierz
i skargi dziatwy shucha.
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14. Na Swieto Matki Boskiej Zielnej

O Pani, niechaj Boza dton

ochrania nasze tany,

niechaj nam zdejmie ciernie z skron
i niech zagoi rany!

Dzisiaj, o Marjo, w §wigto Twe
niesiemy snopy ziela,

madl sig, by przeszto wszystko zte,
by nadszedt dzien wesela!

Od wiekow wszak objate z ziot
wiesniaczki ci sktadaja,

Modl sig, o Zielna Pani Ty,

by kwiaty owoc daty,

Modl sig, by nas nie niszczyl grad,
by susza nie zgngbila,

aby w pokoju rozkwitt kwiat
irola obrodzita.

15. BgdZ pochwalona!

Badz pochwalona Bolesna, Ty cicha,

co$ u stop krzyza zmartwiata wsréd meki;
w ranionem sercu Twem sktadam me jeki

1 wszystkg gorycz mych cierpien kielicha!
Gniew ludzki zmogt mnie i zawis¢ i pycha,
w prochu zdeptanym jak robak malenki,
Ty jedna Matko nie zamkniesz mi reki,
gdy bdlem jeno pier§ moja oddycha.

Matko, do Ciebie podnosz¢ wzrok $§miato,

w Twoje ramiona mnie przyjmij matczyne,
jak ongis Panskie zbroczone krwig ciato,

gdy waze przesztos¢ i szatdéw mych wing,
taki lek czuje, otuchy tak mato,

lecz w Twych objeciach jak dziecig nie zgine!
Lek taki czujg, otuchy tak mato,

lecz w Twych objeciach jak dziecig nie zgine.
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16. W cierpieniu

Gdy ciato stabnie, gdy bol je rani,
gdy dusze smutku przeszywa miecz,
biegng¢ do Ciebie, jak do przystani,
Matko, Swe dzieci¢ cudownie zlecz!
Ty$ tyle cierpien w Zyciu znosita,
Tobie nie obcy bolesci cios,

Ty$ na $mieré Syna Swego patrzyta,
wigc cierpigcego zrozumiesz glos.

Matko Bolesna, Swa migkka reke

na moje skronie zbolate wi6z,

ostodz mitosnie, lub skr6¢ ma meke,

badZ mi ostojg wsrod zycia burz!

Naucz mnie cierpie¢ Swoim przyktadem,
kornie przyjmowac wszelaki bol,

i8¢ wérdd najwigkszych krzyzow tym $ladem,
jaki nam wskazat bolesci Krol.

17. Ave Maria

Ave Maria,

gratia plena,

Dominus tecum;

benedicta Tu in mulieribus

et benedictus fructus ventris Tui, Jesus.
Sancta Maria,

Mater Dei,

ora pro nobis peccatoribus,

nunc et in hora mortis nostrae. Amen.

18. Salve Regina

Salve Regina, mater misericordiae,
vita dulcedo et spes nostra, salve.
Ad te clamamus

exsules filii Hevae,



STUDIA GDANSKIE e 58 (2026)

Ad te suspiramus, gementes et flentes

in hac lacrimarum valle.

Eia ergo, advocata nostra, illos tuos
misericordes oculos ad nos converte.

Et Jesum, benedictum fructum ventris tui,
nobis post hoc exsilium ostende.

O clemens, o pia, o dulcis Virgo Maria.

19. Hymn Sodalisow

Blekitne rozwinmy sztandary!

Czas strzasna¢ zwatpienia juz plesn!
Niech w sercu zagore znicz wiary

I gromka niech ozwie si¢ pie$n!

Z pod (sic!) znaku Maryi rycerski my huf,
btogostaw nam, Chryste, na bo;!

Stajemy, jak ojce, by stuzy¢ Ci znéw,

my Polska, my narod, lud Twoj!

Juz $wita, juz graja pobudki,

juz Jezus przybliza si¢ k’nam.
Zyj $wieta radoéci, precz smutki,
Pan idzie i pierzcha w cien ktam.

Z pod znaku Maryi rycerski my huf...
O Bogarodzico Dziewico,

tchnij site w marjanski ten zew!

Z otwartg stajemy przylbica

i serca Ci niesiem i krew.

Z pod znaku Maryi rycerski my huf...
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20. Przysiega Sodalicji Marjanskiej

Btysta z mrokéw szczgsna zorza,
najcudniejszy z rajskich snow;

z tronu niebios Matka Boza
wolnej Polsce wtadnie znow.

Twoi, Marjo, my rycerze,

za Twoj tron, za Twoja czes¢,
$lubujemy mocni w wierze,
nieugigte boje wiesc.

Gdzie narodow Krél nas wola,
gdzie gtos, Panno, wzywa Twoj,
bronigc $wigtych praw Kosciola
meznie pdjdziem w kazdy boj.
Twoi, Marjo, my rycerze...

Do Kroélestwa wiedz budowy,
ktoérg dzwiga weigz Twoj Syn,
W nowej ery, rozbrzask nowy,

na krélewski wiedz nas czyn.

Twoi, Marjo, my rycerze...
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W odkrywaniu prawidet naukowych wiele zalezy od zastosowania przez badacza
odpowiedniego ,.klucza” interpretacyjnego do analizowania danych, podobnie zresztg jak
w muzyce, gdzie te same warto$ci nutowe moga by¢ jednak odczytywane w odmiennych
tonacjach. W refleksji nad pielgrzymowaniem przez dilugi czas dominowat klucz
»przestrzenny”: pielgrzyma postrzegano przede wszystkim jako wedrowca zmierzajacego do
miejsc $wigtych, nawiedzajacego po drodze $wiatynie i kaplice, czczacego relikwie swigtych,
a wigc poruszajacego si¢ w okreslonej topografii sacrum. Perspektywa ta, cho¢ poznawczo
istotna, pomijata jednak szereg innych wymiaréw fenomenu wedréwek do sanktuariow.

Dlatego ksigzka Xosé M. Sancheza Sancheza, profesora Uniwersytetu w Santiago
de Compostela, przez wiele lat bedacego kierownikiem sekcji sredniowiecznych dokumentow
w archiwum katedralnym w Santiago de Compostela, proponuje inny klucz, jakim jest
spojrzenie na pielgrzymowanie przez pryzmat ,,czasu”. Nie chodzi przy tym wylacznie o czas
rozumiany chronologicznie, lecz o kategori¢ mentalna, liturgiczno-kultyczng i symboliczna,
w ktorej zasadnicze znaczenie maja rytualy pielgrzymie w miastach, praktyki poboznosciowe
oraz sposoby kultu apostota Jakuba realizowane zaré6wno na drodze do jego grobu,
jak 1 w samej Composteli. Autor wprowadza trafne rozréznienie migdzy ,,czasem drogi”,
ktory przestaje by¢ jedynie §rodkiem dotarcia do celu, a od XII wieku podlega procesowi
swoistej ,,liturgizacji”, oraz ,,czasem miasta”, przezywanym juz w kontekscie celu piel-
grzymki, jakim jest modlitwa przy grobie Apostota. To dwa komplementarne, ale jednak
rézne sposoby przezywania czasu takze przez wspolczesnego pielgrzyma, ktory czesto
skupia si¢ jedynie na tym pierwszym.

Istotne pozostaje zatem, aby w tej perspektywie sprobowaé zrekonstruowaé ,,czas
pielgrzyma-oranta” w Santiago, ktore przechowuje relikwie Apostota. W tym celu Autor sigga
do najwczesniejszych s§wiadectw obecnosci cudzoziemcéw w Composteli (jak Bretenaldo
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,Franco”, wzmiankowany w 971 r., czy anonimowy mnich z Reichenau), odtwarzajac
stopniowe ksztattowanie si¢ doswiadczenia pielgrzymiego, mozliwego dzigki wsparciu
krolewskiemu, rozwojowi miasta oraz naptywowi rzemieslnikoéw i ludnosci.

Na uwage zastuguje przy tym metodologia pracy, w ktorej wyraznie zaznacza si¢
proba rekonstrukcji mentalno$ci zbiorowej poprzez $wiadectwa posrednie: narracyjne,
normatywne i liturgiczne. Autor $wiadomie wpisuje si¢ w tradycje badan nad percepcja
czasu w S$redniowieczu (od klasycznych prac Jacquesa Le Goffa), proponujac jednak
wlasng systematyke, opartg na analizie wielowarstwowych form do§wiadczenia kultowego
i temporalnego.

Zdaniem Sancheza, czas pielgrzyma,,rozciggasi¢” juzod momentu przyjecia atrybutow
pielgrzymich (laski, torby) w ramach rytu pozegnania (benedictio perarum et baculorum):
w ten sposdb dokonuje si¢ unifikacja ré6znych porzadkow temporalnych, ktore staja si¢ czescia
jego tozsamosci. Dlatego ksigzka koncentruje si¢ na sposobie przezywania kolejnych etapow
pielgrzymowania, uczestnictwie pielgrzyma w procesjach ku czci $wietych, ktdrych grobu
nawiedzano w czasie wedrowki do Composteli oraz modlitewnego rytmu drogi, nierzadko
powigzanego z piesniami. Czas bowiem w drodze mierzony jest celem, ku ktoremu zmierza
pielgrzym, a wigc modlitwa. Idzie do grobu Apostota, aby tam si¢ modli¢ w wielu intencjach.

Dlatego istotnym elementem analizy Sancheza jest takze rekonstrukcja circuitu
ecclesiae — rytualnej drogi nawiedzania $§wiatyni compostelanskiej u kresu pielgrzymki,
a wywodzacej si¢ z rytu liturgicznego konsekracji kosciolow. W przypadku Composteli,
na podstawie relacji pielgrzymow, autor pokazuje, jak mogta wygladaé taka ,,wewnetrzna
pielgrzymka” w katedrze: wylicza kaplice, ktore byty kolejno nawiedzane przez pielgrzymow,
w jaki sposob ukazywano i objasniano im relikwie przechowywane w katedrze, jakie formy
kontaktu z przestrzenia sakralng byty praktykowane. Znamienne, ze zrodla z XV wieku
(m.in. Tombo da Tenza do Horreo, relacje z pobytu w Composteli Leéna de Rosmithal
de Blana w 1465 r.) dokumentuja, ze pod koniec §redniowiecza pielgrzymom okazywano
w katedrze m.in. kapelusz, n6z, ktérym mial zosta¢ usmiercony $w. Jakub (tekst biblijny
dopuszcza zarowno S$cigeie mieczem jak ugodzeniem nim Apostota), oraz jego laske
pielgrzymiag — elementy, ktore przez kolejne stulecia ksztattowaly praktyke wizyt w katedrze
compostelanskie;j.

Rekonstruujac zmiany w percepcji czasu, jego konfiguracji w zyciu pielgrzyma,
Autor zwraca w swojej publikacji znaczng uwage na przetlomowy charakter episkopatu
Diego Gelmireza, pierwszego arcybiskupa Santiago de Compostela, ktéry wyznacza wyrazne
»przed” i ,,p0” w dziejach Composteli. Wprowadzane przez niego zmiany architektoniczne
w samej bazylice, modyfikacje mauzoleum apostolskiego, reforma absydy, budowa ottarza
gtownego nad locus sancti lacobi, zmiana rytu z hiszpanskiego na rzymski oraz powstanie
Codex Calixtinus tworza nowy model integracji pielgrzymowania na poziomie liturgicznym,
przestrzennym 1 instytucjonalnym. Do tego dochodzi sprowadzenie licznych relikwii,
rozmieszczanych w kaplicach bocznych oraz rosnace znaczenie kaplicy §w. Magdaleny,
wktorej, jak wspomina Historia Compostelana, sprawowano missa matutina dla pielgrzymow.
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Na podstawie zrodet autor odtwarza trzy zasadnicze momenty nawiedzenia katedry,
tworzace swoistg ,,paraliturgi¢” pielgrzymia: nawiedzenie oltarza gtownego jako forme
kontaktu z relikwiami apostolskimi (przy braku dostgpu do samego grobu §w. Jakuba),
msz¢ w kaplicy §w. Magdaleny oraz objg¢cie kamiennej rzezby Apostota, praktykowane
przypuszczalnie od XIII wieku. Rytualy te, wraz z ich lokalnymi modalno$ciami (np. znany
ryt koronacji praktykowany przez pielgrzymow niemieckich), tworzyly doswiadczenie
przestrzeni liturgicznej o wyraznym wymiarze oczyszczajacym i formacyjnym.

,,Czas miasta” wyznaczany jest natomiast przez rytm romerias, krétkich pielgrzymek
z okolic Composteli, poboznosciowej ,,zmiany miejsca” oraz przez kalendarz praktyk
religijnych lokalnych spotecznosci. Autor pokazuje, jak rytm ten regulowany byt zaréwno
przez decyzje koscielne (np. ustalenia biskupa Pedra Suareza de Dezy z 1200 r.), jak i przez
cykl roku liturgicznego oraz zwyczaje agrarne (rogativas), tworzac dynamiczny porzadek
czasowo-religijny, w ktorym Compostela funkcjonuje jako centrum cyklicznego doswiad-
czenia sacrum.

Sita tej ksiazki nie polega jedynie na nowym odczytaniu znanych danych dotyczacych
kultu Apostota, etapéw wedrowki pielgrzymow czy ich zwyczajow. Jest to propozycja
idaca glebiej: interpretacja pielgrzymki jako doswiadczenia czasu — jego sensu, struktury
i funkcji integrujacej. Czas pozwala zard6wno na porzadkowanie etapéw (wyruszenie — droga
— dotarcie do miejsca $wigtego), jak i na ksztaltowanie tozsamosci pielgrzyma poprzez rytm
liturgiczny i spdjnos¢ doswiadczenia. Kumulacja przezy¢, jaka dokonuje si¢ w pielgrzymce,
nie jest zwyklym nastepstwem wydarzen, lecz domaga si¢ klucza interpretacyjnego, ktory
pozwala je integralnie potaczyé. W tym sensie ksigzka prof. Sancheza nalezy do tych prac,
ktére pozwalaja uchwycic sens i istote fenomenu pielgrzymowania, podczas gdy inne studia
dostarczaja niezbednych szczegotdw empirycznych i uzupetnien.
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Idea lat swigtych w Kosciele katolickim nie rodzi si¢ spontanicznie, lecz dojrzewa
w dynamicznej interakcji historycznej, teologicznej i spotecznej z innymi wydarzeniami
w zyciu KoS$ciota. Przynosi ona wymierne rezultaty w postaci pielgrzymek do miejsc §wietych,
a wraz z nimi caty wachlarz widzialnych i niewidzialnych skutkéw: od wznoszenia §wiatyn,
naprawy drog i budowy zrodet dla pielgrzymow, przez renowacje bazylik, zamdwienia
nowych dziet sztuki sakralnej, az po wytyczanie nowych tras pielgrzymkowych.

Poczatki lat $wigtych wiaza si¢ z wezwaniem papieza Bonifacego VIII, wyrazonym
w bulli Antiqguorum habet, aby w duchu wiary przyby¢ do Rzymu w 1300 roku i uzyskaé
odpuszczenie kar za grzechy, przewidzianych w §redniowiecznej praktyce pokutnej, trwajacej
niekiedy wiele lat. Byl to bez watpienia pierwszy taki rok jubileuszowy w Kosciele, cho¢ —
jak wiadomo — juz w XIII wieku ogtaszano nadzwyczajne okazje odpustowe w sanktuariach,
takich jak chociazby Canterbury. Z kolei tradycja glosi, ze rok $wiety w Composteli,
przezywany wowczas, gdy uroczysto$¢ Apostota przypadata w niedzielg, byt praktykowany
od XII wieku. Historycy wskazujg jednak na p6zniejsze falsyfikacje dokumentow papieskich,
majace na celu wzmocnienie tradycji compostelanskiej. Miata to by¢ forma swoistej ,,walki
0 pielgrzyméw” oraz proba uzasadnienia dlugiej tradycji odpustéw. Cho¢ jubileusze
przyczynialy si¢ do umocnienia przywodztwa papieskiego w Rzymie oraz arcybiskupow
w Composteli, to jednak w przypadku hiszpanskim proces ten realizowat si¢ juz od czaséw
Diego Gelmireza i wyrazal si¢ inaczej niz przez same lata $wigte, migdzy innymi poprzez
stynny Codex Calixtinus.

Tym zagadnieniom pos$wigcona jest wlasnie ksigzka pod redakcja historyka,
ks. prof. Antona M. Pazosa z Consejo Superior de Investigaciones Cientificas oraz Instituto
de Estudios Gallegos ,,Padre Sarmiento”, badacza znanego z analiz procesu re-inventio,
opartych na studiach nad archiwami watykanskimi oraz z koncentracji na zmianach, jakie
w $wiecie pielgrzymek przyniosto odkrycie nowych mozliwosci transportu w XIX wieku.
Redaktorowi udato si¢ zgromadzi¢ teksty pos§wigcone relacjom nie tyle migdzy Hiszpania
a Wiochami, ile miedzy dwoma miastami: Rzymem i Compostela. Oba sa dumne ze swych
tradycji apostolskich, oba stanowig ,,stolice apostolskie” — $w. Piotra i Pawta oraz $w. Jakuba
— a zachodzace migdzy nimi zalezno$ci majg charakter dwustronny. Nie tylko Compostela
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nasladuje Rzym w tworzeniu drzwi $wigtych, samej idei jubileuszu czy uktadu kaplic
w katedrze, lecz takze Rzym przejmuje pewne tradycje pielgrzymkowe oraz watki teologiczne
obecne w liturgii hiszpanskiej. Sa to relacje zachodzace zar6wno na ptaszczyznie §wieckiej,
jak i duchowe;.

Autorzy poszczegblnych rozdzialow prowadza czytelnika chronologicznie przez
kolejne epoki i zwyczaje zwigzane z obchodami jubileuszy, zwracajac uwage na ich kon-
kretne konsekwencje.

Pierwsza czg$¢ ksigzki po§wigcona jest jubileuszom rzymskim. Wychodzac od Rzymu
jako celu pielgrzymek chrzescijanskich od schylku starozytno$ci, autorzy spogladaja na
siedem wiekow funkcjonowania lat $wigtych i analizuja, w jaki sposob zmienily one samo
miasto. Giovanni Maria Vian podkre$§la przemiany urbanistyczne Rzymu, ktéry odnawiat
si¢ wraz z cyklicznymi obchodami jubileuszowymi. Z kolei Mario Prignano, analizujac
jubileusze od 1300 do 1500 roku, wskazuje na istotng zmiang, jaka dokonala si¢ poczawszy
od XVI wieku. Wczedniej jubileusz byt wydarzeniem wychodzacym ,,0d ludu i dla ludu”,
p6zniej natomiast staje si¢ narzgdziem misyjnym, a po schizmie wschodniej — takze sposobem
budowania jednosci Kosciota. Ustalenie interwalu obchodéow na 25 lat bylo wyrazem
troski, aby kazde pokolenie moglo doswiadczy¢ jubileuszu. Jednocze$nie widoczne jest
oddziatywanie wydarzen zewnetrznych na przebieg obchodéw, co wyraznie zaznacza si¢
w XIX i XX wieku — od pontyfikatu Leona XIII, przez epoke totalitaryzmow — co szczegdtowo
analizuje Stefano Trinchese, ukazujac, w jaki sposob dziedziczy si¢ pewne elementy tradycji,
a jednocze$nie wprowadza nowe.

Kolejny blok tekstow dotyczy jubileuszu compostelanskiego. Otwiera go rozdziat
Arturo Iglesiasa Ortegi, poswigcony historii drzwi $wigtych w Santiago de Compostela,
oparty na dwoch dominujacych teoriach: ich S$redniowiecznym badz nowozytnym
pochodzeniu. Autor wigze ich powstaniec z okresem ogloszenia bulli Regis aeterni,
co czyniloby je wczesniejszymi niz rzymska tradycje drzwi $wietych, ktora pojawia
si¢ w 1499 roku, cho¢ sam rytuat zostat przejety z Rzymu. Kolejne etapy obchodow
jubileuszowych w epoce nowozytnej analizuje Domingo Lopo, podkreslajac ich znaczenie
dla rozwoju pielgrzymek, gdyz lata Swigte zawsze powodowaly wzrost liczby pielgrzymow
oraz dalsze umigdzynarodowienie ruchu pielgrzymkowego, co widoczne jest chociazby
w danych dotyczacych szpitali. Jednocze$nie jubileusze od XVI do XVIII wieku zmieniaty
Compostele, cho¢ nie w takim stopniu jak Rzym, gdzie plany urbanistyczne obejmowaty
cale miasto. W Santiago byly to raczej interwencje punktowe, skoncentrowane gltdwnie na
katedrze i zwigzane z oddziatywaniem baroku. Szczegolng uwagg autor poswigca dziatalnosci
kanonika José Vegi y Verdugo, ktéry przeksztatca gotycka katedre w barokowa, zwlaszcza
poprzez budowe gtéwnego oltarza z baldachimem oraz przyozdobienie srebrnym okuciem
(esclavina) figury $w. Jakuba. Niewatpliwie jednak wcigz brakuje poglebionych badan
nad okresem nowozytnym, gdyz camino stalo si¢ popularnym przedmiotem badan gléwnie
w konteks$cie Sredniowiecza. Sposob przezywania jubileuszy — rozsytanie specjalnych listow
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przez arcybiskupa Santiago, przygotowywanie emblematdéw petnigcych funkcje pamigtek,
inscenizacje na placach miasta czy procesje — pozwala jednak odtworzy¢ klimat tych
wydarzen.

Redaktor tomu pozostawit dla siebie rozdzial poswigcony ponownemu odkryciu
grobu Apostota w 1879 roku za arcybiskupa Miguela Paya. Autor syntetyzuje w nim swoje
wczesniejsze ustalenia, tym razem ujmujac je z perspektywy wpltywu tego wydarzenia na
kolejne jubileusze. Zwraca szczegdlng uwage na pielgrzymke mtodziezy w roku §wigtym
1948, ktora zapoczatkowata miedzynarodowa promocje pielgrzymek do Composteli,
oraz na jubileusz 1954 roku, w ktorym przygotowano trase¢ dla pielgrzymow, rozpoczynajaca
si¢ przejsciem przez Portyk Chwatly i konczaca si¢ wyjsciem przez drzwi $wigte. Nie byty to
jednak jeszcze formy camino znane dzisiaj, lecz pielgrzymki organizowane réznymi §rodkami
transportu. Rozpoczyna si¢ wowczas epoka wyjazdéw zbiorowych i zorganizowanych,
natomiast dopiero od Roku Swietego 1971 zaczyna si¢ dostrzega¢ i u§wiadamiaé obecnosé
pielgrzyméw wedrujacych Droga Francuska.

Finalne refleksje tomu dotycza wspotczesnego oblicza Composteli, opisywanego
z perspektywy architekta, ktory w XX wieku wywart znaczacy wptyw na ksztalt miasta
Apostota — Francisco Ponsa-Sorolli. Autor rozdziatu, Xosé Santiago Allegue Fernandez,
omawia jego interwencje w emblematycznych budowlach miasta, takich jak Convento de
Belvis, gotycki dom na placu San Miguel dos Agros, San Martin Pinario czy Hospital de los
Reyes Catoélicos. Z kolei ostatnie trzy dekady troski o dziedzictwo kulturowe i historyczne,
rozwijanej] w kontekscie pielgrzymek, analizujg lago Seara Morales oraz Juan Orozco
Corredoira, prezentujac prace konserwatorskie dotyczace Portyku Chwaty.

Dzigki tej publikacji upada wiele mitéw krazacych wokol fenomenu camino,
jak chociazby przekonanie, ze pielgrzymki praktycznie nie istnialy w epoce nowozytnej
lub byty zjawiskiem nieistotnym. Nie ma jednak przerwy czy wylomu w zwyczaju pielgrzy-
mowania do Santiago, cho¢ liczby pielgrzyméw uzaleznione s3 od réznych kontekstow
historycznych (reformacja, wojna trzydziestoletnia etc.). Zasadniczym atutem ksigzki
jest jednak ukazanie licznych wydarzen z historii Santiago de Compostela i jego katedry,
ktére doprowadzity do uksztaltowania $wigtyni w znanej dzi§ postaci. Jubileusz i sposob
jego przezywania jawig si¢ jako szansa na odrodzenie ducha wilasciwego pielgrzymkom
jakubowym, przywrocenie centralnej roli kultu Apostota oraz impuls do zmian w samym
miescie. Czytelnik znajdzie w tej ksigzce wiele oryginalnych, wczesniej niepublikowanych
danych, migdzy innymi dotyczacych liczby pielgrzymow odwiedzajacych Compostele
w kolejnych latach $wigtych, a takze reprodukcje z archiwum katedralnego, schematy
i ryciny wskazujace mozliwy uktad dzi§ juz nieistniejagcych budowli oraz lokalizacje
omawianych obiektow. Wszystko to czyni z publikacji istotny element przywracania
pamieci o historii Composteli, a tym samym kluczowy kontekst dla zrozumienia fenomenu
pielgrzymek Camino de Santiago.



WOJCIECH SEOMSKI

Uniwersytet Vizja

J6zef Naumowicz, Swieta Rodzina z Nazaretu.
Historia wielkiej mitosci, Krakow: Dom
Wydawniczy Rafael 2025, s. 152.

Ksigzka Swieta Rodzina z Nazaretu. Historia wielkiej milosci autorstwaks. prof. Jozefa
Naumowicza stanowi jedno z najbardziej dojrzatych i zarazem oryginalnych opracowan
poswieconych postaciom Jezusa, Maryi i J6zefa, jakie ukazaty si¢ w ostatnich latach w polskie;j
literaturze teologicznej. Publikacja ta, cho¢ formalnie nie pretenduje do miana monografii
stricte akademickiej, reprezentuje wysoki poziom kompetencji naukowej i metodologicznej,
a zarazem realizuje rzadko dzi§ spotykany ideal teologii zdolnej do twodrczego dialogu
miedzy badaniami specjalistycznymi a refleksja formacyjna Kosciota.

Autor, znany przede wszystkim jako patrolog i badacz chrzescijanstwa starozytnego,
wykorzystuje w tej ksigzce swoje rozleglte przygotowanie filologiczne i historyczne,
aby dokona¢ uwaznej reinterpretacji narracji ewangelicznych dotyczacych dziecinstwa
Jezusa. Szczegolng wartos¢ ma konsekwentne oparcie rozwazan na tekstach kanonicznych,
czytanych w $wietle realidw spotecznych, kulturowych i religijnych Palestyny I wieku.
Dzigki temu Swigta Rodzina zostaje ukazana nie jako ahistoryczny ideat oderwany od rzeczy-
wistosci, lecz jako realna wspolnota zycia, pracy i odpowiedzialno$ci, w ktorej tajemnica
Woecielenia urzeczywistnia si¢ w codziennosci.

Jednym z najwazniejszych osiagni¢¢ ksiazki jest krytyczne, a zarazem wywazone
podejscie do utrwalonych w tradycji wyobrazen pobozno$ciowych, zwlaszcza w odniesieniu
do postaci §w. Jozefa. Ks. Naumowicz z duzg erudycjg i spokojem argumentacyjnym ukazuje
genezg wizerunku Jozefa jako starca, wskazujac na jego zwiazki z literatura apokryficzna
i pozniejsza recepcja ikonograficzng. Korekta tego obrazu nie ma charakteru polemicznej
rewizji, lecz stuzy przywroceniu postaci Jozefa pelnego wymiaru antropologicznego
i teologicznego. Jozef jawi si¢ jako me¢zczyzna zdolny do odpowiedzialnych decyzji, pracy
i ochrony rodziny, co z jednej strony odpowiada realiom historycznym, z drugiej za$ nadaje
jego postaci wyjatkowa aktualno$¢ w kontekscie wspotczesnych refleksji nad ojcostwem.

Na osobne podkreslenie zastuguje sposdb wykorzystania materialu ikonograficznego.
Autor traktuje dzieta sztuki nie jako proste ilustracje narracji biblijnej, lecz jako §wiadectwa
recepcji Objawienia w historii Ko$ciota. Obrazy i przedstawienia Swietej Rodziny staja sig
w tej perspektywie narzgdziem hermeneutycznym, pozwalajacym sledzi¢, w jaki sposob
rozne epoki interpretowaty tajemnice Wcielenia i zycia rodzinnego Jezusa. Takie podejscie
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swiadczy o dojrzalej $wiadomosci metodologicznej: ikonografia nie zastgpuje zrodet
tekstowych, lecz wchodzi z nimi w dialog, odstaniajac teologiczne intuicje i napigcia obecne
w tradycji chrzescijanskiej.

Walorem ksigzki jest rowniez jej jezyk. Ks. Naumowicz postuguje si¢ stylem
klarownym, precyzyjnym i wolnym od niepotrzebnego patosu, co sprawia, ze tekst zachowuje
roéwnowage migdzy naukowa rzetelno$cia a narracyjna przystgpnoscig. Jest to przyklad
teologii pisanej z mysla o czytelniku wymagajacym, lecz niekoniecznie specjalistycznym,
co czyni publikacje cenng zaréwno dla $rodowisk akademickich, jak i dla formacji
teologicznej duchowienstwa oraz swieckich.

Z perspektywy naukowej ksigzka wnosi istotny wktad w badania nad recepcja biblijnej
narracji o dziecinstwie Jezusa, zwlaszcza na styku egzegezy, historii kultury religijnej i teologii
obrazu. Jej znaczenie polega nie tyle na wprowadzaniu nowych hipotez filologicznych,
ile na umiejetnej syntezie istniejagcych badan oraz na ich tworczym zastosowaniu w refleksji
teologicznej. Tego rodzaju prace sg szczegdlnie cenne w konteks$cie wspotczesnej teologii,
ktéra coraz czesciej poszukuje jezyka zdolnego taczy¢é wiernos¢ zrodlom z wrazliwoscia
pastoralng.

Swieta Rodzina z Nazaretu. Historia wielkiej milo$ci jest zatem ksiazka, ktéra z powo-
dzeniem przekracza granice mi¢dzy akademia a duszpasterstwem, nie tracac przy tym
swojej naukowej wiarygodnosci. Ks. Jozef Naumowicz ukazuje w niej, ze rzetelna refleksja
teologiczna moze i powinna prowadzi¢ do poglebionego rozumienia wiary, wolnego
zardwno od sentymentalizmu, jak i od redukcjonizmu historycznego. Publikacja ta zastuguje
na uwagg teologow, biblistow i historykoéw chrzescijanstwa, a takze wszystkich czytelnikow
zainteresowanych dojrzala, odpowiedzialng refleksja nad tajemnicag Wcielenia przezywana
w przestrzeni ludzkiej rodziny.
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Ks. Arnold Zawadzki, Teologia Starego
Testamentu. Podstawy katolickiego myslenia
teologicznego (Biblioteka Szkoty DABAR; 9),
Rzeszow: Bonus Liber, 2025, s. 265.

Za poczatek teologii biblijnej jako odrgbnego przedmiotu badan uznaje si¢ wyktad
inauguracyjny Johanna Philippa Gablera, wygloszony w 1787 roku na Uniwersytecie
w Altdorfie. Gabler wysunal w nim postulat oddzielenia teologii biblijnej od teologii
dogmatycznej. Od tego czasu ukazato si¢ wiele propozycji opracowania teologii Starego
Testamentu. Jedni autorzy ujmowali ja w perspektywie historii zbawienia i Bozego dziatania,
inni organizowali swoje opracowania wedtug gtéwnych tematéw teologicznych lub wokot
jednego przewodniego motywu, jeszcze inni za$ kierowali si¢ porzadkiem kanonicznym
ksiag biblijnych. Historia uprawiania teologii biblijnej Starego Testamentu pokazuje, ze obok
pytania o tre$¢ jej teologicznego przeslania rdéwnie istotne pozostaje pytanie o zasade
porzadkujaca sposob jego prezentacji.

W nurt metodologicznych poszukiwan dotyczacych sposobu prezentacji teologii Sta-
rego Testamentu wpisuje si¢ najnowsza ksigzka ks. dra hab. Arnolda Zawadzkiego z Insty-
tutu Nauk Biblijnych Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II pt. Teologia
Starego Testamentu. Podstawy katolickiego myslenia teologicznego. Publikacja prezentuje
si¢ jako studium mys$li teologicznej wyrazonej w tekstach Starego Testamentu, oparte
na wynikach dotychczasowych szczegétowych analiz egzegetycznych prowadzonych
w $rodowisku biblistow. Na tle innych opracowan z zakresu teologii biblijnej Starego
Testamentu prace ks. Zawadzkiego wyroznia znakomite potaczenie rezultatow tych analiz,
dotyczacych pojedynczych, nierzadko bardzo problematycznych interpretacyjnie tekstow,
ze spojrzeniem cato§ciowym i komplementarnym na przestanie Biblii, uwzgledniajacym
réwniez chrystologiczng perspektywe Nowego Testamentu.

Ksigzke otwiera Wstep (s. 13—15), w ktorym Autor informuje o celu i metodzie swoje-
g0 opracowania. Jednoznacznie wskazuje, ze chodzi mu o odczytanie teologicznego przes-
lania, ktére otwiera lektura §wietych tekstow w kontek$cie wiary Kos$ciota, czyli w perspekty-
wie eklezjalnej — co zreszta zostato zasugerowane juz w drugiej czgsci tytulu pracy. Takie
podejécie odpowiada naturze Biblii, ktéra — zgodnie z zamystem natchnionych autoréw
i redaktorow — chciata i chce by¢ poddawana wtasnie tego rodzaju lekturze, majacej budzi¢
wiar¢ w Boga i jg umacniac¢. Autor ksiazki trafnie podkresla to, méwiac o ,,intencjonalnosci”
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Biblii.

Wskazang we Wstepie metode opracowania Autor konsekwentnie i z powodzeniem
stosuje w trzynastu rozdzialach ksigzki, omawiajac najwazniejsze zagadnienia wedlug
biblijnego porzadku dziejow relacji Boga z cztowiekiem — od prehistorii biblijnej, poprzez
powotanie Abrahama, wyjscie z Egiptu i pobyt Izraela na pustyni wraz z zawarciem przymie-
rza oraz darem Ziemi Obiecanej, dopeliajacym dzieto Eksodusu, nastgpnie monarchie¢
Dawidowa i budowg §wiatyni na Syjonie, by w dalszej czg$ci przej$é do rozdzialow poswig-
conych prorokom Izraela — ich czasom, powotaniu, tresci i formom gloszonego przez nich
przestania oraz funkcji, jaka petili jako posrednicy i glosiciele nadej$cia Chrystusa —izwien-
czy¢ cato$¢ madrosciowa refleksja nad nie$miertelnos$cia duszy i zmartwychwstaniem
(s. 17-253). Podsumowujace Zakonczenie (s. 255-256) wienczy t¢ wnikliwa, przejrzysta
i niezwykle czytelna prezentacj¢ teologii Starego Testamentu.

Zamierzonemu przez Autora charakterowi opracowania odpowiada doboér wyko-
rzystanej literatury, ktérej wykaz zamieszczono na koncu ksiazki (,,Bibliografia”, s. 257-259).
Po nim jest jeszcze bardzo przydatny dla czytelnika Spis odniesien biblijnych (s. 260-265).

Ztozone w swej istocie tematy teologii Starego Testamentu oraz zawitoSci
opowiadanej w nim historii, bedacej na uslugach przekazu oredzia teologicznego, zostaly
omoéwione bardzo komunikatywnym jezykiem. Trzeba podkresli¢, iz mimo merytorycznej
»Ciezkosci”, wymagajacej problematyki oraz wysokiego poziomu docickan i analiz
ksigzke czyta si¢ dobrze i lekko. Autor, bedacy réwniez uznanym specjalista w zakresie
biblijnej i staroorientalnej filologii, z wielkim wyczuciem dawkuje oryginalng, starozytna
terminologi¢. Pojecia i zwroty zrozumiate niekiedy jedynie dla wezszego grona ekspertow sg
w recenzowanej ksigzce zwigzle objasniane — badz w tek$cie glownym, badz w przypisach.

Ksigzka stanowi jedno z najoryginalniejszych wspolczesnych opracowan teologii
Starego Testamentu. Zaprezentowane w niej analizy i1 konkluzje dotyczace teologii
konkretnych tekstow, passusow, ksiag oraz catego Starego Testamentu ukazuja dynamike
starotestamentowej mysli teologicznej. To, co w pracy ks. Zawadzkiego szczegolnie urzeka,
to przystepny sposob literackiej prezentacji badan naukowych i przemyslen. Pozwala on
zaklada¢, ze stang si¢ one dostgpne i poczytne nie tylko dla czytelnikéw biblijnie bardzo
zaawansowanych, lecz takze dla tych, ktoérzy Biblig si¢ pasjonuja i — uznajac ja za zapis
Bozego objawienia — widza w niej zrodio religijnej wiedzy, zyciowej madrosci, pociechy
i duchowego umocnienia.



