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OD REDAKCIJI

Z radoscig oddajemy do rgk Czytelnikow 6smy (czwarty w nowej edy-
cji) rocznik ,, Zeszytéow Historyczno-Teologicznych”. Jego architek-
tura jest w zasadniczych ciggach taka sama jak w ostatnich latach. Pierw-
sza cze$¢ (GaupEamus IGITUR) tradycyjnie juz dokumentuje inauguracje
roku akademickiego. Znajdziemy tutaj notke kronikarska, przemowienie
Rektora Collegium Resurrectianum i Dziekana Wydziatu Teologicznego
PAT w Krakowie oraz wyklad inauguracyjny ks. dr. Kazimierza Mikuc-
kiego CR, wyktadowcy wielu dyscyplin filozoficznych w naszym semina-
rium i w Wyzszym Seminarium Duchownym we Lwowie, bedgcego w wol-
nych chwilach gorliwym misjonarzem Wschodu i zapalonym szaradzi-
stg. Méwit o podstawowych typach ludzkiej wiedzy, ze szczegélnym pod-
kresleniem wiedzy naukowej (w znaczeniu wezszym), wiedzy filozoficz-
nej i religijnej (teologicznej), czyli tych, ktére majgq istotne znaczenie dla
formacji intelektualnej studentow. Ten dziat uzupelniajg informacje o te-
gorocznych pracach magisterskich klerykow.

Czes¢ srodkowa rocznika (CONGREGATIONIS RADICES) zajmuje pokiosie
VIII Dni Historyczno-Teologicznych, ktére miaty miejsce w naszym Colle-
gium 16 lutego 2002 roku. Ich zasadniczym watkiem byta tematyka , kul-
turowa". Wybdr takiej problematyki podyktowany zostal dwoma okolicz-
nosciami. Po pierwsze: Jan Pawet II, zapraszajgc wielokrotnie Kosciot do
dialogu z kultura, podkreslit z naciskiem w adhortacji Vita consecrata, ze
w zyciu konsekrowanym musi sie odrodzi¢ zamitowanie do aktywnos$ci na
polu kultury i ze jednym z zasadniczych zadan oséb konsekrowanych jest
ksztaltowanie nowych wzorcow kulturowych (por. 98). Po drugie: zmar-
twychwstancy maja na polu kultury bogate tradycje; chetnie szczyca sie
tym, ze ich Ojcowie — $wiadomi konkretnych potrzeb czasow, w ktérych
zyli — umieli na nie odpowiedzie¢ oryginalnymi propozycjami duszpaster-
skimi, ksztattujac wazne modele kulturowe w réznych czesciach $wiata
i ukazujac swoim pokoleniom nowe drogi do Chrystusa.

Sposrod referatow godny szczegdlnego zainteresowania jest wyktad
norwidologa dr. Wojciecha Kudyby o pojmowaniu kultury narodowej przez
Norwida. Okazuje sie, ze w pismach czwartego wieszcza jest wiele uwag
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o polskim malarstwie, rzezbie i literaturze, o rozwoju rzemiosia i najnow-
szych wynalazkach technicznych, jak tez mnostwo oryginalnych mysli
o narodowej mentalnosci i tradycji, o rodzimych bledach i wadach. Mato
kto w naszej literaturze dostrzegat z podobna jak on ostro$cig mielizny
polskiej kultury: jej $lepe uliczki, anachronizmy, fobie. Mato kto z po-
dobnag pasjg kreslit krytyczny obraz polskiej spotecznosci.

Zastanawiajgc sie nad misjg zycia konsekrowanego na areopagu kul-
tury, ks. dr Kazimierz Wéjtowicz CR, redaktor naczelny miesiecznika , Via
Consecrata", przyblizyl najwazniejsze wyzwania zawarte w posynodal-
nej adhortacji apostolskiej Vita consecrata. Trzy pierwsze adresowane sg
ad extra, a dwa nastepne ad intra zycia konsekrowanego. Sa to: uczest-
nictwo w krzewieniu kultury; udziat w dialogu miedzy kulturg i wiarg;
poszukiwanie nowych metod gtoszenia stowa Bozego; aktywnos$¢ na polu
kultury; poglebianie wiedzy.

Czes¢ trzecia (QUAESTIUNCULAE ET DISPUTATIONES) zaskakuje nie tylko
roznorodnoscia tematéow, ale takze (po raz pierwszy) wielojezycznoscia
wypowiedzi. Oba artykuly obcojezyczne poruszajg zagadnienia pedago-
giczno-formacyjne. Z historii Zgromadzenia Zmartwychwstania Pana
Naszego Jezusa Chrystusa interesujacym przyczynkiem sg — wydobyte
przez ks. dr. Tadeusza Kaszube CR z archiwéw watykanskich — é§lady dzia-
lalnosci ks. Piotra Semenenki CR jako konsultora Kongregacji Indeksu
i Kongregacji Swietego Officjum. Z siedmiu znalezionych tekstéw w je-
zyku tacinskim publikujemy (w polskim ttumaczeniu) recenzje ksigzki
Andrzeja Towianskiego Do rodakéw. Historycznymi szlakami chodzi tez
s. Klara Franciszka Kowalska CR, rysujac Obraz pierwszych zmartwych-
wstancéw w pismach demokratéw. Tutaj tez obecni s z wynikami swych
badan naukowych stali wspdéipracownicy rocznika: o. dr hab. Andrzej
A. Napiorkowski OSPPE i ks. Stefan Szary CR. Do tego grona dotaczaja:
dr Iwo Werschler, dtugoletni nauczyciel historii w Nizszym Seminarium
Duchownym Zmartwychwstancow, i o. dr Rafat Kazimierz Wilk OSPPE,
wyktadowca filozofii.

Tak sie sktada, ze finalne prace redakcyjne przy niniejszym tomie zbieg-
ly sie z pielgrzymka Jana Pawta II do Butgarii. Kraj ten — ze wzgledu na
ponadstuletnia tutaj dziatalno$¢ misyjng zmartwychwstancéw — byt réw-
niez przedmiotem zainteresowania wyzej wspomnianego sympozjum.
W przemowieniu do przedstawicieli butgarskiego $wiata kultury, nauki
i sztuki (24 maja 2002 roku) Papiez po raz kolejny podkreslit: ,,Margina-
lizacja religii, ktore przyczynily sie i nadal sie przyczyniaja do kultury
1 humanizmu, z ktérych Europa jest stusznie dumna, wydaje mi sie roéw-
noczesnie niesprawiedliwoscig i btedem perspektywy. Ewangelia bowiem
nie zubaza, ani nie ttumi tego, co kazdy cztowiek, narod lub kraj uznaje
i wypelnia jako dobre, prawdziwe i pigkne".
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NOTA KRONIKARSKA

INAUGURACJA
ROKU AKADEMICKIEGO 2001/2002

Tradycyjnie juz nowy rok akademicki poprzedzi-
1a, zorganizowana przez Papieskg Akademie Teo-
logiczna, pielgrzymka do sanktuarium w Kalwarii Ze-
brzydowskiej w dniu 29 wrzes$nia 2001 roku. Wzieli
w niej udziat pracownicy naukowi krakowskiej Alma
Mater z jej rektorem, bp. prof. dr. hab. Tadeuszem Pie-
ronkiem oraz klerycy wyzszych seminariéw duchow-
nych z Krakowa i okolic ze swoimi formatorami.

Uroczyste rozpoczecie nowego roku akademickie-
go 2001/2002 w Collegium Resurrectianum odbyto
sie 1 pazdziernika. Profesorowie, formatorzy i stu-
denci Collegium zgromadzili sie w kosciele semina-
ryjnym pw. Emaus, aby ofiarowa¢ Panu Bogu swoje
wysitki i prosi¢ o pomoc na nowy rok formacji inte-
lektualnej, duchowej, ludzkiej i duszpasterskie;j.
Mszy $wietej przewodniczyl i homilie wyglosit ks.
Adam Piasecki, prowincjat Polskiej Prowincji Zmar-
twychwstancow. Na drugg czes$¢ inauguracji uczest-
nicy uroczystosci przeszli do sali kapitulne;j.

Ks. Bernard Hylla CR, rektor seminarium wygto-
sit przemoéwienie inauguracyjne, ktére rozpoczat od
powitania goscii domownikéw, a zakonczyt obwiesz-
czeniem otwarcia nowego roku studiow. Po nim ks.
Dariusz Tabor CR, wicerektor zlozyt sprawozdanie
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z dziatalnos$ci Collegium w roku akademickim 2000/
2001, przedstawiajgc szczegoiowo osiggniecia nauko-
we, a takze dokonania w innych dziedzinach zycia se-
minaryjnego. Nastepnie dziesieciu mtodych zmartwych-
wstancow i1 dwdch guanellianow ztozyto przyrzeczenie
studenckie i z ragk Dziekana Wydziatu Teologicznego
Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie, ks. prof.
dr. hab. Stefana Koperka CR otrzymato indeksy.

Po uroczystej immatrykulacji przyszedi czas na pierw-
szy wyktad. Wygtosit go ks. dr Kazimierz Mikucki CR,
wyktadoweca filozofii w naszym Collegium i w Wyzszym
Seminarium Duchownym we Lwowie. Zreferowat on te-
mat: Podstawowe typy ludzkiej wiedzy.

Ks. prof. dr hab. Stefan Koperek zwrocit sie do zgro-
madzonych ze stowami podziekowania za wspotprace
z Wydziatem Teologicznym, a takze zachety do podej-
mowania nowych wysitkéw i solidnego przygotowywa-
nia sie do gtoszenia Ewangelii w XXI wieku. Uroczy-
sto$¢ otwarcia roku akademickiego zakonczyt $piew ra-
dosnego Gaudeamus igitur.

Yaska nowego poczatku

Krakc')w, krolewskie miasto, z uniwersytetem od 1364, jednym z naj-
starszych w Europie, z Wydziatem Teologicznym, ufundowanym
przez Swietq krolowa Jadwige, z Papieska Akademia Teologiczng powo-
fang do zycia w roku 1981 przez papieza Jana Pawta II i z Collegium
Resurrectianum, otwiera przed nami swoje podwoje w nowym roku aka-
demickim 2001/2002.

Zycie akademickie, zycie profesoréw i studentéw, praca naukowa, wy-
ktady, seminaria, lektoraty, stuchanie wyktadéw, uczestnictwo w semi-
nariach wigzg sie z trudem i wysitkiem, wigza sie z ofiarg. Dlatego roz-
poczynajac nowy rok akademicki, sktadamy ofiare eucharystyczna, gro-
madzimy sie przy ottarzu, by te nasza ofiare wyktadania, pracy naukowej
i studiowania zlgczy¢ z ofiarg Jezusa Chrystusa. Chcemy od samego po-
czatku gmach naszego zycia studenckiego, kleryckiego oprze¢ na trwa-
lym fundamencie, jakim jest Chrystus. On stworzyt pierwsza szkote teo-
logicznag, pierwsze seminarium, On jak w seminarium formowat umysty
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i charaktery swoich uczniow, On wyjas$niat tajemnice Krélestwa Bozego,
nauke o swoim Ojcu i o Duchu Swietym. Stad tez Jezus Chrystus, Zmar-
twychwstaty i nauczajgcy, jest pierwszym naszym wychowawcg. Wycho-
wawcg wychowawcéw 1 wychowawcg wychowankow. Jest wychowawcag
profesoréw i wychowawca studentow.

Pierwszym zatem zadaniem wszystkich jest wpatrywanie sie i wstu-
chiwanie w oblicze naszego Mistrza, w Jego stowa. Sg one zapisane
w Ewangeliach i ciggle na nowo odczytywane w Ko$ciele przez papieza,
biskupow, teologoéw i wszystkich chrzescijan. Czas pos$wiecony wpatry-
waniu sie w oblicze Mistrza i wstuchiwaniu sie w Jego gtos jest czasem
najbardziej produktywnym w zyciu takiej spotecznosci, jaka jest spotecz-
nos$¢ profesorow, wychowawcow i studentow Collegium Resurrectianum.

Czas seminarium to wytezona praca intelektualna. Od wykorzystania
tego czasu na formacje intelektualng zalezy w przysztosci jakos$¢ naszej
postugi, zwtaszcza postugi stowa na ambonie, w sali katechetyczneji przy
sprawowaniu sakramentow $wietych. Czas seminarium jest takze cza-
sem ksztaltowania charakterow i budowania wspolnoty. Pan Jezus nie
tylko wyktadat swoim uczniom nauke o Ojcu, ale takze ksztattowat ich
charaktery, uczyt, jak budowa¢ ludzkie wiezy pos$réd bogactwa tempera-
mentéw i upodoban. Kosciét w swojej madrosci zyczy sobie, by kandyda-
ci do kaptanstwa w zakonie i diecezji nie tylko uczyli sie filozofii i Pisma
Swietego, teologii, prawa kanonicznego i pedagogiki. Ko$ciot zyczy so-
bie, by kandydaci do kaplanstwa mieszkali razem, zyli we wspoélnocie
i pod kierunkiem rektora, wicerektorow i z pomocg ojcéw duchownych
urabiali takze swoje charaktery. I to jest r6wnie wazne zadanie zaré6wno
dla wychowawcow, jak i dla wychowankow — praca wewnetrzna — troska
0 rozwoj zycia wewnetrznego w tych murach.

Pan Bog daje nam taske nowego poczatku. Dla I roku jest to poczatek
studiow filozoficzno-teologicznych, dla studentéw starszych jest to kon-
tynuacja wysitkow podejmowanych w poprzednich latach. taska nowe-
go poczatku wigze sie z nowym zapatem i Z nowa energig. Ten nowy za-
pat wychowawcow, profesorow i studentow skladamy na ottarzu i ufamy,
ze Pan Bog przyjmie ten nasz zapal, przemieni swojq taska i pozwoli osigg-
nac¢ dobre wyniki w postaci nowych prac, zdanych egzaminéw, przemie-
nionych, nawroconych serc. Ufamy, ze czas dany nam przez Opatrznosc
dla studiowania i przygotowania do kaptanstwa bedzie czasem wzrasta-
nia i taski. Amen.

ks. Adam Piasecki CR
prowincjat Polskiej Prowincji Zmartwychwstancow
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Przemowienie Rektora
Collegium Resurrectianum

Drugq czes¢ inauguracji roku akademickiego 2000/2001 pragne roz-
poczac¢ od stéw powitania wszystkich obecnych na dzisiejszej uro-
czystosci.

Witam serdecznie i pozdrawiam prowincjata Polskiej Prowincji Zmar-
twychwstancéow i jednoczesnie wielkiego kanclerza Collegium Resurrec-
tianum ks. Adama Piaseckiego CR. Bardzo dziekuje za przewodniczenie
liturgii eucharystycznej i wygtoszenie homilii oraz za obecnos¢ w czasie
drugiej czes$ci naszej uroczystosci.

Pragne bardzo gorgco powita¢ dziekana Wydziatu Teologicznego PAT
w Krakowie ks. prof. dr. hab. Stefana Koperka CR. Dzi$ odbywajg sie in-
auguracje w roznych instytutach teologicznych afiliowanych do Papie-
skiej Akademii Teologicznej. Prawie réwnolegle rozpoczyna sie rok aka-
demicki u naszych najblizszych sasiadéw na tosiowce, czyli w Wyzszym
Seminarium Duchownym Salezjanéw, oraz na Skalce, czyli w Wyzszym
Seminarium Duchownym Paulinéw. Czujemy sie doprawdy zaszczyceni
obecnoscig Ksiedza Dziekana na naszej skromnej uroczystosci.

Szczegolnie serdecznie witam ks. dr. Romana Bogacza, dyrektora In-
stytutu Jana Pawta II w Krakowie i adiunkta przy Katedrze Teologii i In-
formatyki Biblijnej.

Dzisiejszy dzien to bez watpienia takze wazne wydarzenie historyczne
ito nie tylko dla Polskiej Prowincji Zmartwychwstancow. W Centrum Re-
surrectionis od 12 wrze$nia goscimy wspoélnote zakonng Stug Mito$ci — Opera
don Guanella, ktora chce ubogaci¢ Kosciét lokalny w Polsce swoim zakon-
nym charyzmatem. Cieszymy sie, ze udzielajac im tej gosciny, mozemy spla-
ci¢ takze dtug wdziecznosci wobec tych zgromadzen zakonnych, ktére
w przesziosci, w réznych okolicznosciach, w podobny sposob pomagaty na-
szej wspolnocie zakonnej. Mam tu na mysli cho¢by somaskow czy ksiezy
salezjanow w okresie Il wojny $wiatowej. Specjalne powitanie kieruje wiec
do obecnych tutaj kaptanow odpowiedzialnych za formacje: ks. Wiestawa
Baniaka i ks. Piotra Teleqi, oraz braci studentow: Krzysztofa i Grzegorza.

Z wielka rados$cig witam wszystkich zmartwychwstancow prowadzacych
wyktady w Collegium i obecnych na inauguracji: ks. prof. dr. Andrzeja Gie-
niusza CR, rektora Kolegium Rzymskiego, wyktadowce Nowego Testamen-
tu w Papieskim Uniwersytecie Urbanianskim w Rzymie oraz Corpus Pauli-
num 1 zastosowania metod elektronicznych w studiach biblijnych w Papie-
skim Instytucie Biblijnym w Rzymie; ks. lic. Lucjana Krzywonosa CR, rad-
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nego prowincjalnego; ks. lic. Bronistawa Zaranskiego CR; ks. Stefana Sza-
rego CR, doktoranta na Wydziale Filozoficznym Uniwersytetu Kardynata
Stefana Wyszynskiego w Warszawie; ks. dr. Kazimierza Woéjtowicza CR, dzie-
ki ktérego decyzjom istnieje ta instytucja, redaktora naczelnego miesieczni-
ka , Via Consecrata", dyrektora Wydawnictwa Alleluja i konsultora w Komi-
sji ds. Zycia Konsekrowanego przy Episkopacie Polski. Pozdrawiam serdecz-
nie ks. Tadeusza Gajde CR, proboszcza parafii pw. $w. Kazimierza w War-
szawie, i ks. Wtadystawa Tarnowskiego CR, przetozonego Domu zakonne-
go przy ul. Lobzowskiej. Witam moich najblizszych wspotpracownikow: ks.
lic. Ryszarda Burde CR, ojca duchownego seminarium, iks. dr. Dariusza
Tabora CR, wicerektora seminarium, ktéry w tym roku rozpoczyna prace
jako wyktadowca na Wydziale Historii Kosciola PAT. Stowa specjalnego po-
witania kieruje pod adresem ks. dr. Kazimierza Mikuckiego CR, ktory wy-
glosi pierwszy wykiad w nowym roku akademickim 2001/2002. Ks. Kazi-
mierz — przypomne — zdobyt tytut doktora nauk filozoficznych na ATKw War-
szawie w roku 1996. Obecnie mieszka we Lwowie i prowadzi wykiady z r6z-
nych dziedzin filozofii w WSD Archidiecezji Lwowskiej, przygotowujac jed-
noczes$nie swoja rozprawe habilitacyjna.

Wszystkim obecnym, a takze nieobecnym profesorom i wyktadowcom
pragne przy okazji tej inauguracji podziekowac za okazywang zyczliwos¢
oraz za podejmowany trud formacji intelektualnej, a takze za osobiste
$wiadectwo zycia kaptanskiego i konsekrowanego. Ono bowiem ma
pierwszorzedne znaczenie: ,0Od naszego sposobu myslenia i postepowa-
nia, wychowawcéw i profesoréw, zalezy rezultat formacji alumnow" (Opta-
tam totius, 4).

Bardzo serdecznie witam Was, drodzy alumni. Witam wszystkich, od
najstarszych diakonéw az do najmtodszych klerykow, ktorzy dzis po raz
pierwszy ztoza przyrzeczenie studenckie i odbiorg indeksy.

Wielce Czcigodny Ojcze Prowincjale, Magnificencjo Ksieze Dzieka-
nie Wydziatu Teologicznego PAT, Dostojni Ksieza Profesorowie, Wykta-
dowcy i Wychowawcy, Drodzy Bracia Klerycy!

Oto mamy jeszcze calty czas przed oczyma widok zamykajgcych sie
6 stycznia 2001 roku wrot Bazyliki Piotrowej, a w uszach rozbrzmiewajg
wypowiedziane wowczas na placu stowa Jana Pawta II: ,Symboliczne
Drzwi Swiete zamykajq sie za nami, ale zywa brama, ktérg jest Chrystus,
pozostaje otwarta szerzej niz kiedykolwiek". Czujemy sie ubogaceni wiara
innych oraz podbudowani gestami pojednania i przebaczenia. Nasze ser-
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ca rozgrzane sa dziataniem jubileuszowej taski oraz nowymi do$wiadcze-
niami mitosci i nadziei. Uskrzydlily sie takze nasze tesknoty za gieboka
odnowgq zycia i pragnienie mitowania Boga ponad wszystko. Tymczasem
Papiez w liscie apostolskim Novo millennio ineunte zacheca nas, aby ten
zapal teraz skwapliwie wykorzysta¢. A wiec nie zatrzymywac sie jedynie
nad wspominaniem przesztosci, ale ,skupia¢ uwage na przysztosci ktora
nas czeka, aby czerpac¢ ze skarbca otrzymanej faski, przektadajac ja z en-
tuzjazmem na jezyk postanowien i konkretnych programoéw dziatania". My
takze w tej malej spotecznosci chcemy podjac sie tego zadania. Mamy ku
temu szczegolne powody. Oto bowiem mtodzi, a zwtaszcza mtodzi konse-
krowani, otrzymali specjalng misje: ,,majg sie stawac »str6zami poranka«
(por. Iz 21, 11-12), zwiastujacymi brzask nowego tysigclecia" (NMI 9).
Chcemy podja¢ to szczegdlnie porywajace wyzwanie, starajac sie speini¢
to, czego oczekuje od nas Kosciol, a takze nasze Zgromadzenie.

W pierwszych dniach wrze$nia odbyto sie spotkanie Miedzynarodo-
wej Komisji Formacji, ktéra pracuje nad podrecznikiem formaciji ciggte;j
dla catego Zgromadzenia. Wszystkie dokumenty traktujgce o formacji,
zwlaszcza za$ adhortacje posynodalne Jana Pawta II Pastores dabo vobis
i Vita consecrata, niezwykle mocno podkreslajga wewnetrzng jednosc
procesu formacji kaplanskiej i zakonnej. Przypominajg jednoczesnie, ze
proces ten powinien mie¢ charakter totalny: obejmowac¢ wszystkie okre-
sy zycia, wszystkie wymiary egzystencji ludzkiej oraz uwzglednia¢ wy-
konywang postuge duszpasterska czy misje apostolskg. Dlatego forma-
cja — aczkolwiek podzielona na dwa zasadnicze etapy (formacji podsta-
wowej i formacji statej), z ktérych kazdy ma swojg niepowtarzalng spe-
cyfike — zostata zdefiniowana jako jedna spdjna droga zycia chrzescijan-
skiego 1 kaplanskiego, rozpoczynajgca sie wraz z pozytywng odpowie-
dzig osoby powolanej na wezwanie Chrystusa , p6jdz za Mng" i koncza-
ca sie w chwili $mierci. Takie ujecie formacji kaptanskiej i zakonnej wy-
nika z samej natury daru powotania, ktéry jest rzeczywistoscig dynamicz-
ng i otwartg, domagajqca sie statej troski o jego rozwdj oraz o przezywa-
nie go w calej jego nieprzemijajgcej Swiezoscl 1 pierwotnym pieknie.
Dokumenty, rozwijajac te mysl, podkreslaja, ze dar powotania jest rze-
czywisto$cig dynamiczng: oprocz powotania ,do" kaptanstwa czy ,do"
zycia konsekrowanego istnieje takze powotanie ,w" powotaniu. B6g bo-
wiem wzywa i posyla nieustannie, we wszystkich momentach zycia, we
wcigz nowych sytuacjach i okoliczno$ciach, objawiajac swoj zbawczy plan
1 zapraszajac osobe powotang do $cistej wspoipracy. Musimy uswiado-
mic¢ sobie, iz mamy do czynienia z istotng zmiang w rozumieniu formacji
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kaptanskiej i zakonnej, ktéra winna by¢ postrzegana jako proces ciagty,
zmierzajacy do pelnej realizacji osoby. Ta za$ dokonuje sie w coraz pel-
niejszym przyjeciu taski powotania — upodobnieniu do Jezusa Chrystusa
poprzez nasladowanie Jego sposobu zycia, dziatania, odnoszenia sie do
innych, zwlaszcza przez catkowity dar z siebie Bogu i ludziom. Podwali-
ny dla formacji statej ktadzie sie juz w trakcie formacji poczatkowej po-
przez ukazywanie jej koniecznosci, przygotowywanie osob do podjecia
wielkiego dzieta formacji i traktowania go jako naturalnej konsekwencji
otrzymanej taski powotania, a takze koniecznego warunku osobistego
wzrostu. Formacja w poczatkowym okresie ma doprowadzi¢ do odkrycia
1 zaakceptowania podstawowego prawa kierujacego wzrostem, czyli pra-
wa ,paschalnego”; do zerwania z falszywym irenizmem i wyzbycia sie
iluzji, ze mozna sie rozwijac¢ bez systematycznego wysitku (non progredi
regredi est). Powinna wyeliminowa¢ obiegowe przekonanie, ze wraz
z ukonczeniem seminarium, zdaniem ostatniego egzaminu i przyjeciem
Swiecen kaptanskich osiggneto sie juz wszystko. Vita consecrata przypo-
mina, ze ,,ze wzgledu na ograniczenia ludzkiej natury osoba konsekro-
wana nigdy nie bedzie mogta stwierdzi¢, ze w pelni uksztattowata w so-
bie nowego cztowieka, ktory w kazdej zyciowej sytuacji doswiadcza w ser-
cu tych samych uczu¢ co Chrystus” (n. 69). Chodzi tu przede wszystkim
0 zmiane sposobu myslenia i wypracowanie postawy otwartosci na wpty-
wy formacyjne przez caty okres zycia.

Jeszcze w tym roku ze szczegdlng uwaga bedziemy $ledzi¢ prace
XVI Kapituty Prowincjalnej, ktérej zasadniczym tematem jest ,,Misja
Zmartwychwstancow Polskiej Prowincji u progu XXI wieku". Dokument
ostatniej Kapituly Generalnej pt. Charyzmat nadziei stwierdza: ,Janski
zadnej formy apostolatu nie uwazat za specyficznie czy wytacznie zmar-
twychwstancza. Byt gotow podejmowac wszelkie postugi, w ktérych moz-
na by realizowac¢ jego wizje. Przyktadami takich postug moga by¢ apo-
stolat wychowania i praca parafialna. Z pewnoscig powinny one obejmo-
wac réwniez formy apostolatu w stosunku do — po ludzku sadzac — naj-
mniej »godnych« mitosci”. Takie sformutowania stawiajg przed nami obo-
wigzek solidnego i wszechstronnego przygotowania duchowego, intelek-
tualnego, duszpasterskiego; sa wyzwaniem do ksztattowania w sobie po-
staw dyspozycyjnosci i otwartosci na réznorodne wyzwania i potrzeby,
jakie w przyszto$ci moga sie pojawi¢. Mamy jednak nadzieje, ze ta zbio-
rowa refleksja wniesie nowe tresci do pracy formacyjnej, ze wypracowa-
ne wnioski i podjete postulaty stang sie jakim$ konkretnym drogowska-
zem pokazujacym, w ktorym kierunku mamy i$¢, do jakich zadan w spo-
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sOb szczegollny mamy sie przygotowywac i co mamy w przysztosci jako
wspolnota we wspotpracy ze swieckimi czynic.

Za szczegolny obowigzek poczytujemy sobie troske o nasze patrymo-
nium oraz o prace nad ksztattowaniem zmartwychwstanczej tozsamosci.
Z zadowoleniem nalezy stwierdzi¢, iz wielu braci podejmuje poszukiwa-
nia naukowe z zakresu historii i duchowo$ci zmartwychwstanczej, cze-
mu niemato sprzyja réwniez dziatalno$¢ Wydawnictwa Alleluja i jego profil
wrazliwy na zmartwychwstancze i paschalne tresci oraz wyktadowcy
zmartwychwstancy, ktérzy takimi tresciami nasycajg wyktady.

Na rozpoczynajgcy sie nowy rok pracy pragne ztozy¢ wszystkim tu obec-
nym, zwlaszcza za$ mtodziezy zakonnej, ktéra jest bez watpienia szcze-
go6lnym darem Ducha Bozego dla naszych Zgromadzen i Kos$ciola, najlep-
sze zyczenia. Ojciec Swiety Jan Pawet II przynagla nas: ,,Zmartwychwsta-
1y Chrystus, ktory przytacza sie do nas w drodze 1 pozwala sie rozpoznac —
tak jak uczniom z Emaus — »przy famaniu chleba« (por. £k 24, 35), niech
zastanie nas czuwajgcych, gotowych rozpoznac jego oblicze i spieszy¢ do
braci, aby nie$¢ im wspaniatg nowine: »WidzieliSmy Panal« (J 20, 25)"
(NMI 58). Niech wiec nasza uwaga i nasz wzrok skierowane beda na Chry-
stusa Zmartwychwstatego; to Jego mamy nieustannie poznawac¢, kocha¢
1 nasladowac oraz z Nim przemienia¢ oblicze tej ziemi.

Powierzajgq sie wstawiennictwu Matki Bozej Sulistawskiej, $wietych
Jozefa Oblubienca NMP i Kajetana, ROK AKADEMICKI 2001/2002, ktory
jest szostym rokiem nauczania teologii w Collegium Resurrectianum
w Krakowie, OGLASZAM ZA OTWARTY.

ks. Bernard Hylla CR

Przemowienie Dziekana Wydzialu Teologicznego
Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie

Najczcigodniejszy Ojcze Prowincjale, Czcigodny Ojcze Rektorze, Dro-
dzy Profesorowie, Wyktadowcy i Wychowawcy Collegium, Drodzy
Wspotbracia i Bardzo Drodzy Bracia Alumni!

Inauguracja nowego roku akademickiego to niezwykly moment, kie-
dy spoglada sie iw przeszlos¢, iw przysztos¢. To spojrzenie w petni uswia-
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damia nam, ze nie bytoby dzis$ inauguracji w Collegium Resurrectianum
bez historii Zgromadzenia, bez trudu catych pokolen, bez diugich i r6z-
nych kolei losu seminarium duchownego naszej Prowincji na przestrzeni
dziejow. A obejma one lata studium domesticum, wieloletni okres w In-
stytucie Teologicznym Ksiezy Misjonarzy, a obecnie — czas wspoipracy
z Wydziatem Teologicznym Papieskiej Akademii Teologicznej. A propos
tego ostatniego, mam zaszczyt wyrazi¢ gleboka wdziecznos¢ za te wspot-
prace Collegium z Wydzialem Teologicznym PAT. Tak jak i za go$cinnos$¢
tego domu dla Wydziatu, ktéry tu wielokrotnie organizowal swoje sym-
pozja. Te stowa wdzieczno$ci sktadam na rece najczcigodniejszego ojca
prowincjala Adama Piaseckiego CR.

Po wystuchaniu sprawozdania, ktdre przedstawit nam ks. dr Dariusz
Tabor CR, musze przyzna¢, ze odczuwam ogromng rados¢ z powodu wiel-
kiego dorobku moich wspotbraci na polu nauki. Jesli sie wyjezdza na
zjazdy, to coraz czesciej widzi sie na nich zastepy mtodych ludzi. Podob-
nie na radzie Wydziatu... I gdy sie widzi te zastepy wspaniatych nowych
profesoréow, doktoréw, to budzi sie w sercu wielka rado$¢ i nadzieja. (Mimo
ze wiadomo, iz zajma oni miejsca tych z , ostatniej kolejki" do odejs$cia
z piastowanego urzedu - tych starych). Serdecznie gratuluje, ze w na-
szym Zgromadzeniu, w naszej wspolnocie, mamy coraz wiecej takich
wspaniatych ludzi — naukowcéow.

Inauguracja to przede wszystkim wej$cie w przysztos¢, to niejako uro-
dziny nowego pokolenia studentow, nowego roku wspolnego trudu inte-
lektualnego, duchowego — wyktadowcéw 1 Was samych, Drodzy Semina-
rzys$ci. Rozpoczynacie nowy rok, dla niektérych pierwszy, dla innych ko-
lejny etap studiéw, i to na progu nowego, dwudziestego pierwszego, stu-
lecia, ktore juz zostato naznaczone stygmatem bolu, tragedii, leku o przy-
szto$¢. W tym poczuciu statego zagrozenia, ktére jest wszak wytworem
cztowieka, o samym tym zagrozeniu, ktére stale rosnie i prowadzi do alie-
nacji cztowieka, méwit Ojciec Swiety Jan Pawet II, podczas tegoroczne-
go spotkania z rektorami i profesorami wyzszych uczelni w Rzymie
30 sierpnia: ,(...) z jednej strony cztowiek chce, zgodnie z wolg Boga, czy-
ni¢ sobie ziemie poddang, z drugiej za$ leka sie, ze owocem jego twor-
czego wysitku moze by¢ zagtada ludzkosci (...)". Te leki i obawy wyzna-
czaja tez zadania stojace przed Kosciotem, przed Wami, ktérzy macie sie
przez lata studiow i duchowej formacji przygotowac¢, by i$¢ temu wtasnie
$wiatu, ogarnietemu nimi, gtosi¢ Ewangelie zycia, prawdy i mitosci. To
nie jest tatwe ani proste, zreszta nigdy nie byto. Mimo ze bycie gtosicie-
lem i $wiadkiem Chrystusowej Ewangelii oznacza czesto nie tylko wysi-
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ek, alei cierpienia, w zadnej epoce nie brakowato zdecydowanych $wiad-
kow wiary, meczennikow. Siegajac do naszej nie tak odlegtej historii,
mozemy réwniez wskazac¢ takich swiadkéw — chociazby czcigodnych oj-
coéw 1 braci pracujgcych w Butgarii. Zniszczenie szkét, kosciotow, wiezie-
nia, upokorzenia... — wiele przeszli i wycierpieli. Kiedy jednak zapytatem
o. Rafata Pejewa, ktory przezyt dziesie¢ lat w najciezszym wiezieniu w Be-
lene, czy wybratby kaplanstwo, wiedzac wcze$niej, jakie przejdzie kator-
gi, odpowiedzial: ,wybratbym, bo widzisz, by¢ ksiedzem to sktadac¢ zer-
twe za naréd". Trzeba jeszcze dodac, ze nigdy nie uwazat sie za meczen-
nika.

Wchodzac wiec na droge powotania kaplanskiego i zakonnego, musi-
my sobie uswiadomi¢, ze nie wybieramy tatwej drogi, ale tez ze wybiera-
my z pewnoscig sensowng droge, na ktérej nie bedziemy sami.

Studia teologiczne winny nas prowadzi¢ — jak wskazuje Papiez — do
kontemplacji oblicza Chrystusa cierpigcego, lecz i zmartwychwstatego.
Wtedy mozemy contemplata alli tradere, mozemy is$¢ i gtosi¢ Ewangelie
1 poswiecic¢ sie wielkiemu dzietu, ktoére Jan Pawet II nazywa nowa ewan-
gelizacja.

Trzeba, aby$Smy siegali ciggle do skarbca charyzmatu Zgromadzenia,
do$wiadczen, przemyslen, apostolskiego ducha naszych Swigtobliwych
Zatozycieli i 0. Pawla Smolikowskiego. Zeby nam przys$wiecal przykitad
tych, ktérzy nawet w najtrudniejszych czasach nie zwatpili, nie zawiedli
— aby karmi¢ sie Stowem, aby by¢ stugami Stowa w dziele ewangelizacji.

Papiez, okreslajac najwazniejsze zadania stojace przed Kosciotem w no-
wym tysigcleciu, méwi: ,Idzmy naprzéd z nadziejg, liczac na pomoc Chry-
stusa, ktory takze dzisiaj prowadzi swoje dzieto. Musimy mie¢ przenikli-
wy wzrok, aby je dostrzec, a nade wszystko wielkie serce, aby$Smy sami
stawali sie jego narzedziem".

Tego przenikliwego wzroku szukajgcego prawdy, oddanego nauce,
1 wielkiego serca, uformowanego, uksztaltowanego, dojrzatego, swiete-
go, zycze Wam, Drodzy Bracia Alumni, w rozpoczetym wta$nie roku aka-
demickim 2001/2002; zycze Wam, byscie w tym $wiecie, w ktérym przyj-
dzie wam zy¢, pracowac, apostotowac, spetnili nadzieje, jakie poktada
w Was Chrystus, Kosciét i Zgromadzenie.

ks. prof. dr hab. Stefan Koperek CR
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PODSTAWOWE TYPY LUDZKIEJ WIEDZY

1. Ogodlne wprowadzenie

Codziennie angazujemy sie w wielorakie doswiadczenia, ktore sg na-
szym udziatem na mocy przynaleznej nam ludzkiej natury. Sq to najroz-
maitsze przezycia emocjonalne, dazenia, wysitek fizyczny, akty moralne
czy religijne. Do tych r6znych i waznych typéw naszej aktywnos$ci nalezy
zaliczy¢ bez watpienia poznawanie. , Jest ono —jak pisze ks. S. Kaminski —
sposobem ludzkiego bytowania, istotnym czynnikiem samookres$lenia oraz
nieodzownym warunkiem i narzedziem sprawnego dziatania"!. Bo czyz
mozna wyobrazi¢ sobie ludzka egzystencje bez spostrzegania, myslenia,
wyrazajacego sie w przypominaniu, sgdzeniu, rozwazaniu, rozumowaniu,
czyli bez tego wszystkiego, co sie wiasnie kryje pod stowem ,poznanie"?
Kartezjusz, jak wiemy, uznat myslenie za jedyny pierwotnie dany fakt, kto-
rego mozemy by¢ pewni, o ktéorym nie mozemy powatpiewac, na ktorym
sie opierajgc, mozemy zbudowac¢ wiarygodny system filozoficzny?. Lecz
juz Arystoteles, zyjacy okoto dwdch tysiecy lat wczesniej od ,,0jca filozofii
nowozytnej", za jakiego uchodzi wspomniany mysliciel francuski, zauwa-

1'S. Kaminski, Typy ludzkiej wiedzy, w: tenze, Jak filozofowaé?, red. T. Szubka, Lublin
1989, s. 13.

2 Zob. dzieta Kartezjusza: Zasady filozofii, ttum. I. Dgmbska, Warszawa 1960, s. 9-11;
Medytacje o pierwszej filozofii wraz z zarzutami uczonych i odpowiedziami autora oraz roz-
mowa z Burmanem, ttum. zbiorowe, Warszawa 1958, t. II, s. 20, 31-32, 34, 36-37; Rozprawa
o metodzie, ttum. W. Wojciechowska, Warszawa 1981, s. 38-40.
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zyt, ze ,wszyscy ludzie pragng wiedziec¢'?. ,,Wiedzie¢" to stowo bliskie szcze-
golnie tym, ktorzy — tam jak my — rozpoczynajg nowy rok akademicki; bli-
skie wszystkim tym, kt6rzy sg nauczajacymi i nauczanymi, wyktadowca-
mi i stuchaczami. Aby wlasnie wiedzie¢ — wiedzie¢ coraz wiecej i wiedzie¢
W ,,sposOb pewny 1 niepodwazalny"— rozpoczynamy nowy rok zajec¢ dy-
daktycznych. A ,rozpoczynajac nauke — zauwaza M. Heidegger — przy-
znajemy tym samym, ze jeszcze mysle¢ nie potrafimy"*, ze nie wszystko
jeszcze wiemy w sposob nalezyty, na miare naszych intelektualnych am-
bicji, siti potrzeb. Niedosyt posiadanej przez nas wiedzy jest do$¢ czestym
odczuciem towarzyszgcym nam w trakcie spelniania przez nas najrozma-
itszych czynnosci i postug. Stad rodzi sie potrzeba jej ciagtego zdobywa-
nia, uzupelniania i pogiebiania, zwlaszcza we wczesniejszej fazie zycia,
gdy sa po temu optymalne warunki.

Wiedza, o ktorej traktuja te rozwazania — bedgca efektem psychiczne-
go procesu poznawania cztowieka — moze by¢ wielorakiego rodzaju. Do-
konujac na wstepie jedynie pobieznej, schematycznej jej klasyfikacji, za-
uwazamy, ze moze ona mie¢ charakter podmiotowy badz przedmioto-
wy’. Aspekt podmiotowy ludzkiej wiedzy to okre$lony zaséb wiadomo-
$ci, sprawnosci i dyspozycji nabytych przez osobe w trakcie uczenia sie.
Aspekt przedmiotowy zas to — zgodnie z ujeciem Edyty Stein® — utrwalo-
ny twoér myslowy, majacy do pewnego stopnia istnienie niezalezne od
poszczegolnych umysiéw, to system poje¢, sadéw, dowodow, wewnetrz-
nie powigzanych i uporzgdkowanych za pomoca okreslonych regut. Wie-
dza tak pojeta stanowi wewnetrznie zwartg calos$¢, obejmujgca wiele dzie-
dzin, stosownie do wielos$ci r6znych przedmiotéw ujmowanych i opisy-
wanych w naszym doswiadczeniu czy poznaniu.

Teoria poznania, ogélna metodologia nauk i metodologie szczegotowe
dokonujg réznorakich — zaleznych od przyjetego kryterium podziatu — kla-
syfikacji podstawowych typow ludzkiej wiedzy. Sa one zwykle zestawiane
w pary, ktorych poszczegoélne cztony charakteryzujq sie przeciwstawnymi
cechami’. I tak, w oparciu o sposo6b dotarcia do przedmiotu: z uzyciem lub
bez uzycia jakich$ dodatkowych narzedzi poznawczych, wyrdznia sie wie-
dze bezposrednia i posrednig. Ze wzgledu na metode dochodzenia do wie-

3 Arystoteles, Metafizyka, A, 980 a 1, ttum. K. Le$niak, Warszawa 1984, s. 3.

4 M. Heidegger, Co to znaczy myslec¢?, ttum. J. Mizera i J. Tischner, w: Filozofia wspdi-
czesna, red. Z. Kuderowicz, Warszawa 1983, t. I, s. 224.

5Zob. S. Kaminski, dz. cyt., s. 14.

5 Por. E. Stein, Byt skoniczony a byt wieczny, ttum. I. J. Adamska, Poznan 1995, s. 47.

7Zob. J. Herbut, Leksykon filozofii klasycznej, red. J. Herbut, Lublin 1997, s. 538.
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dzy, uwzgledniajaca okreslony sposéb rozumowania, wyodrebnia sie wie-
dze dedukcyjng iindukcyjng. Biorgc za podstawe podzialu zwigzek wie-
dzy z innymi aktywno$ciami cztowieka, méwi sie czesto o tzw. wiedzy czy-
stej, teoretycznej i tzw. wiedzy zaangazowanej, praktycznej, ktéra — w od-
réznieniu od tej pierwszej — nie jest wiedza dla samej wiedzy, ale mocno
powigzana jest z dziatalnoscig techniczng, artystyczng, zawodowsg; jest
umiejetnos$cig wykonywania czegos. Uwzgledniajgc okoliczno$ci towarzy-
szace zdobywaniu wiadomosci, cele i charakter wiedzy, méwi sie o tzw.
wiedzy potoczneji naukowej. Wiedza potoczna (zdroworozsadkowa, przed-
naukowa) uzyskiwana jest spontanicznie pod wptywem zyciowych potrzeb,
czysto przypadkowych okolicznosci, przy pomocy tylko naszych natural-
nych zdolnosci poznawczych, a zawiera dane charakteryzujgce sie ogol-
noscig, powierzchownoscia, wieloaspektowoscig, subiektywnoscig, brakiem
precyzji 1 systematycznosci. Wiedza naukowa, przeciwnie, jest nabywana
wedlug $cisle zaplanowanej metody, z wykorzystaniem najrozmaitszych
narzedzi technicznych i matematyczno-logicznych, w celu poznania i opa-
nowania swiata, a odznacza sie poglebionym ujeciem rzeczywistosci w ja-
kims$ jednym, okre$lonym aspekcie, nosi znamiona obiektywizmu, doktad-
nosci, rzeczowego ilogicznego uporzadkowania. Przyjmujac jako kryte-
rium klasyfikacji pewne szczegolne cechy wiedzy, metody jej osiggania
i cele przez nig zaktadane, wyr6znia sie wiedze naukowq w tzw. wezszym
i szerszym znaczeniu. Wiedza naukowa w znaczeniu wezszym to wiedza
wlasciwa szczegotowym naukom formalnym i realnym, osiggana metoda-
mi charakterystycznymi dla tych nauk, ujmujaca mozliwe do do$wiadcze-
nia okreslone stany rzeczy — tzw. strone zjawiskowq przedmiotéw. Wiedza
naukowa w znaczeniu szerszym natomiast odnosi sie do tej sfery rzeczy-
wistosci, ktora jest domeng poznania $cisle filozoficznego, czyli do pozna-
nia w jego klasycznie pojetym sensie. Dochodzi sie do tej wiedzy, jesli chodzi
o ostatnig faze poznania, refleksja czysto racjonalna. Jej szczegolnymi ce-
chami sg gtdwnie: uniwersalno$¢, fundamentalno$¢ i ostatecznos$¢ wnio-
skow. Od Platona, w Kartezjuszu majgcym swego w tym wzgledzie konty-
nuatora, wywodzi sie podziat wiedzy na to, co sie okresla jako mniemania,
opinie, co$ prawdopodobnego (gr. doxa, tac. opinio), oraz na to, co odzna-
cza sie jasno$cig, oczywistoscig i pewnoscig, czyli jest nauka (gr. episteme,
tac. scientia). Jesli ma si¢ na uwadze to szczegoélne zrédio poznania, jakim
jest intelekt boski, to zaktada sie, ze oprocz wiedzy ludzkiej, skonczonej,
zdobywanej tylko naturalnymi, przyrodzonymi sitami poznawczymi czto-
wieka, przy pomocy wladz zmystowo-intelektualnych, istnieje jeszcze wie-
dza boska, absolutna, ktérej tylko fragmentem mozliwym do przyswojenia
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i koniecznym cztowiekowi do zbawienia jest wiedza bedaca udziatem teo-
logow, mistykéw, ludzi wierzacych, wiedza bedgca darem taski, przyjeta
za niepowatpiewalng w akcie wiary. Rozréznieniem dos$¢ czesto spotyka-
nym, o kapitalnym znaczeniu egzystencjalnym, jest podziat na wiedze i ma-
dros¢. Przez wiedze, przy tego typu dychotomii, rozumiemy ludzkg erudy-
cje, sama obfitos¢ posiadanych przez nas informacji, danych nierzadko
nieistotnych i nieprzydatnych do realizacji najwazniejszego celu zycia.
Madros¢ natomiast dotyczy wiedzy, ale wiedzy giebokiej, trwalej, istotnej
dla nas, pozwalajgcej nam na wybdr najodpowiedniejszej drogi zyciowe]j
i mocne trwanie przy tym wyborze, co najpetniej realizuje sie na gruncie
wiedzy filozoficzno-teologiczne].

Po tej bardzo ogodlnej prezentacji najwazniejszych, jak sie wydaje, ty-
pow ludzkiej wiedzy mozna przej$¢ do analizy epistemologiczno-meto-
dologicznej tych jej typow, ktére maja istotne znaczenie dla formacji ludz-
kiej, a szczegolnie formacji kleryckiej: wiedzy naukowej (w znaczeniu
wezszym), wiedzy filozoficznej i wiedzy religijnej (teologicznej). Pomie-
dzy wyroznionymi wyzej trzema odmianami tre$ci poznawczych istniejg
bliskie analogie i zachodza wzajemne zwigzki, przystugujg im takze spe-
cyficzne cechy, dzieki ktéorym ludzka wiedza tworzy ré6znorodna i bogata
mozaike, obrazujgca zasadnicze i odmienne elementy obiektywnej rze-
czywistosci. I na te wlasnie specyficzne cechy, wtasciwe kazdemu z wy-
mienionych typéw wiedzy, zwrécimy przede wszystkim naszg uwage.

2. Wiedza naukowa (w znaczeniu wezszym)

Pierwszym rodzajowo odrebnym typem wiedzy jest wiedza, ktora uzy-
skujemy przy tym sposobie badania, jaki jest zwigzany z naukami szcze-
gotowymi (specjalnymi, pozytywnymi), a ktorg za ks. K. Kiésakiem okre-
Slamy jako wiedze naukowa w znaczeniu wezszym . Taki sposéb badania
mozna tez za powyzszym autorem nazwac , analizg empiriologiczng" lub
~ujeciem z fenomenologicznego punktu widzenia"?®. Ze wzgledu na nie-

8 Zob. K. Kio6sak, Z teorii i metodologii filozofii przyrody, Poznan 1980, s. 20, 133; tenze,
Z zagadnien filozoficznego poznania Boga, Krakow 1979, t. I, s. 66; tenze, Maritainowe
proby wyodrebnienia filozofii przyrody od metafizyki i nauk przyrodniczych, , Roczniki Filo-
zoficzne" 1964, nr 12, s. 3, 28-29; tenze, Sfowo wstepne, w pracy zbiorowej pod red. K. Kt6-
saka Z zagadnien filozofii przyrodoznawsiwa I filozofii przyrody, t. I, s. 10; tenze, Nauki
przyrodnicze a filozofia, , Analecta Cracoviensia" 1976, nr 8, s. 29-30; tenze, Immanencja
i transcendencja czlowieka w odniesieniu do przyrody, w: O Bogu i o cztowieku, red. bp B. Bej-
ze, Warszawa 1968, t. I, s. 173.
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zwyklg ztozonos¢ zjawisk panujgcych w tym obszarze poznawczym jed-
noznaczna charakterystyka epistemologiczno-metodologiczna tego typu
wiedzy nie jest tatwa. Mamy tu bowiem do czynienia z r6znorodnos$cig
odrebnych przedmiotow, celéw i metod, jakie przynaleza naukom szcze-
gotowym. Z tego wzgledu — jak mowi prof. E. Morawiec — ,jest sie zmu-
szonym dokona¢ szeregu uproszczen i daleko idgcego uogdlnienia'®.
Ograniczajac sie tylko do generalnych zasad, koniecznych przy tego typu
charakterystyce, stwierdzimy, ze celem takiej wiedzy jest najpierw po-
znanie, zaspokojenie ciekawosci intelektualnej: , jaka jest rzeczywistos¢?",
a nastepnie dostarczenie cztowiekowi narzedzia do opanowania $wiata:
~jak przeksztatci¢ rzeczywistos¢?". Jej przedmiotem moze by¢ dziedzina
pozaczasowych obiektéw abstrakcyjnych, mozliwych lub rzeczywistych
struktur — tak jest w przypadku nauk formalnych (logiczno-matematycz-
nych, apriorycznych, dedukcyjnych), postugujacych sie jedynie metoda
uzasadniania dedukcyjnego. Wiedza z tego obszaru badan stanowi od
wiekow podstawowe narzedzie pozostatych nauk, pozwalajgce na $cisty
—glownie ilo$ciowy — opis rzeczywistoscil®. Wiedza z zakresu nauk szcze-
gotowych moze dotyczy¢ tez dziedziny rzeczywisto$ci realnej, obiektyw-
nej, poznawanej w tzw. szczegétowych naukach realnych, nazywanych
tez z racji dominujgcych tu metod naukami empirycznymi, aposteriorycz-
nymi, indukcyjnymi. Wiedza powyzsza, wychodzac od zdan obserwacyj-
nych, spostrzezeniowych, tzn. zdajgcych sprawe z danych doswiadcze-
nia (obserwacji, eksperymentu, pomiaru), moze kierowac¢ sie w strone
wytworéw swiadomeji celowej dziatalnosci cztowieka; w pierwszym przy-
padku uzyskujemy wiedze z zakresu nauk przyrodniczych, a w drugim —
nauk humanistycznych, spotecznych!!. Wiedza z dziedziny nauk przy-
rodniczych'?, zapewne najbogatsza ze wszystkich, przy tym ciggle uzu-
pelniania, uscislana, rozparcelowywana w wielu bardziej szczegétowych
dyscyplinach, odnosi sig, najogolniej méwiac, do faktow, zjawisk, pro-
cesOw istniejacych w przyrodzie, ktore ustala, przewiduje, opisuje i wy-
jasnia przez wskazanie na ich powigzania z innymi faktami, zjawiska-
mi, procesami w ramach ogdélnych praw, teorii, zasad, hipotez i modeli.
Wiedza humanistyczna z kolei jest — wbrew tendencjom naturalistycz-

9 E. Morawiec, Podstawowe zagadnienia metafizyki klasycznej, Warszawa 1998, s. 48.

10 Por. Maly sfownik termindw i poje¢ filozoficznych, red. A. Podsiad i Z. Wieckowski,
Warszawa 1983, s. 35-36; J. Such, Klasyfikacja nauk, w: Filozofia a nauka, red. Z. Cackow-
ski, Wroctaw 1987, s. 297-305; M. Heller, Spotkania z naukq, Krakow 1974, s. 47.

11 Zob. W. Marciszewski, Nauka, w: Filozofia a nauka, dz. cyt., s. 416-417.

12 Zob. S. Kaminski, dz. cyt., s. 21-25; E. Morawiec, dz. cyt., s. 48-50.
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nym?!® —swoistym rodzajem poznania, r6znym od przyrodoznawstwa. Nie
osigga takiego jako ono stopnia $cistosci i obiektywizmu, a wyjasnienia
zjawisk nie dokonuje przez sprowadzanie ich do szczego6towych przy-
padkow jakichs$ ogoélnych zasad. Jej celem jest zasadniczo zrozumienie
danego fenomenu z obszaru czynow i dziet ludzkich —jezyka, prawa, sztu-
ki, tradycji, dziejow, religii, gospodarki, spoleczenstwa — w jego niepo-
wtarzalnosci*. Obok aspektu opisowego dochodzi tu jeszcze wyraznie
~wymiar aksjologiczny, w ktérym istotng role odgrywaja takie kryteria
ocen, jak dobro i z1o, piekno i brzydota, zgodnos$c¢ z interesem grupowym
(...) lub niezgodno$¢"*.

W zwigzku ze specjalnym sposobem podej$cia badawczego w naukach
szczegotowych ich przedmiotem formalnym — dotyczy to gtéwnie nauk
empirycznych — jest tzw. strona zjawiskowa, , ptaszczyzna zewnetrzno-
-zjawiskowa", rzeczywisto$ci'®, co jest oczywiscie pochodng okreslonej
koncepcji tych nauk, tj. teorii empiriologicznej nauki'’. Reprezentuje ja
wielu przedstawicieli tomizmu (m.in. J. Maritain, F. Renoitre), niemato
przedstawicieli roznych odmian pozytywizmu, jak tez przyrodnikow i psy-
chologéw niezwigzanych z tym kierunkiem filozoficznym (A. Einstein,
C. H. Hempel, E. Nagel, J. Giedymin, T. Pawtowski, M. Przetecki, J. Such
iin.). Wedlug tej koncepcji, szczegoétowe nauki realne (zwtaszcza przy-
rodnicze) nie wychodza we wlasciwym sobie poznaniu , poza to, co jest
dostepne dla ich metod poznawczych, a wiec poza sfere zjawisk i wigza-
cych je relacji, tak ze pomijaja to, co mogtoby uchodzi¢ za rozumiang
filozoficznie istote lub nature rzeczy, oraz przyczyny wziete w ujeciu filo-
zoficznym, cho¢by to byly przyczyny blizsze"!®. Ks. K. Kt6sak uwaza, ze
opowiadajacy sie za nig autorzy dowiedli adekwatnosci teorii empiriolo-
gicznej nauk, liczgc sie z wyrazng afilozoficzng daznoscia, jaka w cza-
sach nowozytnych dominuje w obrebie nauk szczegétowych o przyrodzie

13 Zob. A. Patubicka, Naturalizm i antynaturalizm, w: Filozofia a nauka, dz. cyt., s. 403—
412; W. Marciszewski, dz. cyt., s. 417.

14 Por. A. Bronk, Rozumienie — dzieje — jezyk. Filozoficzna hermeneutyka H. G. Gadame-
ra, Lublin 1988, s. 73.

15 J. Such, dz. cyt., s. 303.

16 Zob. K. Ki6sak, Z teorii i metodologii..., dz. cyt., s. 94, 135; tenze, Z zagadnien filozo-
ficznego..., dz. cyt., s. 65; tenze, Zagadnienie pochodzenia duszy ludzkiej a teoria ewolucji,
+Roczniki Filozoficzne" 1960, nr 8, s. 3, 54; tenze, Dusza ludzka w perspektywach filozofii
przyrody i metafizyki, ,Analecta Cracoviensia" 1978, nr 10, s. 40-41.

17 Zob. na ten temat: K. Ki¢sak, Z teorii i metodologii..., dz. cyt., s. 13-22, 24-25, 29-41;
tenze, ,Przyrodnicza” definicja duszy ludzkiej, jej uprawnienie i granice uzytecznosci na-
ukowej, ,,Studia Philosophiae Christianae” 1966, nr 2, s. 188-193.

18 K. Kiésak, Z teorii i metodologii..., dz. cyt., s. 14.
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i o cztowieku nad prébami — jak méwi — na ogoét dyletanckiego filozofo-
wania'?. Metodologiczny i epistemologiczny empiryzm, jakimi zaczety
sie postugiwac¢ owe nauki, jakosciowo odrebny od metod filozoficznych,
dal w rezultacie jakos$ciowo odrebny typ wiedzy, ktora — jak powiedzieli-
Smy wyzej — pomija porzadek ontyczny, nie jest wyrazem zadnego filozo-
fowania w przedmiocie $wiata, nie ma wydzwieku formalnie filozoficz-
nego. Przy takim podejs$ciu do wiedzy naukowej w systemie racjonalne-
go poznania jest miejsce na rézne jego odmiany, ktore respektujac wias-
ne mozliwosci i kompetencje, moga z sobg wspotistniec¢? . Mozliwos¢ taka
zostaje znacznie ograniczona natomiast na gruncie tzw. ontologizujgcej
teorii nauki, ktérg reprezentowali w formie mniej lub bardziej radykalnej
m.in. A. G. van Melsen, P. Hoenen i Cz. Biatobrzeski. Wedtug tej teorii,
nie istnieje jako$ciowa réznica miedzy wiedzg przyrodniczg a filozoficz-
ng, tak ze nie mozna wskaza¢ zadnej wyraznej granicy pomiedzy nimi?!.
Tym samym staje sie w jakims$ sensie nieaktualna sama klasyfikacja ludz-
kiego poznania, dokonywana w tym artykule.

3. Wiedza filozoficzna

Kolejnym typem wiedzy, o bardzo dtugiej i bogatej historii, ktéra data
poczatek calej nauce europejskiej, jest wiedza filozoficzna. Jest to wiedza
prowadzaca do madrosci i zrodzona z madrosci. Narodzita sie, jak wiemy,
w starozytnej Grecji. Az do czaséw nowozytnych stanowila, wraz z wiedzg
z dziedziny nauk szczegotowych, jedng wielka synteze wiedzy naukowej,
bedac niejako jej zwienczeniem, ukoronowaniem, co dobrze oddaje przy-
nalezny wéwczas filozofii tytutl: , krolowa nauk'?2. Dzi$ istnieje juz dos¢
powszechne przekonanie w$rod metodologéow, ze poznanie filozoficzne
rézni sie od poznania uzyskiwanego w naukach szczegétowych. I jakkol-
wiek twierdzi sig, ze te dziedziny poznania majg za przedmiot czesto te
samg rzeczywisto$¢, to jednoczes$nie uwaza sie, ze rozpatrujg jg z r6znych
punktéw widzenia oraz obierajg sobie inne cele i $rodki poznawcze.

19 Tamze, s. 29.

20 Por. K. Kt6sak, Zagadnienie wspdlistnienia filozofii przyrody z nowozytnq fizykq teore-
tycznq, ,Roczniki Filozoficzne" 1959, nr 7, s. 3, 22-23; tenze, Z teorii i metodologii..., dz.
cyt., s. 173, 180.

21 Zob. na ten temat: K. Ktosak, Z teorii i metodologii..., dz. cyt., s. 22-25, 35-36, 138-
139; tenze, Z zagadnien filozoficznego...., dz. cyt., s. 114-115.

22 Por. J. Maritain, Pisma filozoficzne, ttum. J. Fenrychowa, Krakow 1988, s. 165; W. Ga-
lewicz, Edmund Husserl — program filozofii fenomenologicznej, w: Filozofia wspdiczesna,
dz. cyt., t. II, s. 157.
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Opowiadajac sie za odrebnos$cig wiedzy naukowej i filozoficznej, za-
uwazamy, ze nie kazda forma wiedzy filozoficznej stanowi rzeczywiscie
jakos$ciowo odrebny typ poznania wzgledem nauk specjalnych. Dotyczy
to giéwnie tych postaci filozofii, ktére wyrosly na gruncie skrajnego em-
piryzmu, scjentyzmu i pozytywizmu. Wspolng cecha tych r6znych posta-
ci filozofii jest to, ze tak wyolbrzymiajg swg zalezno$¢ od nauk szczegoéto-
wych, iz stajg sie badZ metanauka, badz syntezg ich rezultatow? . W pierw-
szym przypadku — filozofii pojetej jako metanauka — bedziemy mieli do
czynienia z analizg poznania ludzkiego, gtdwnie naukowego, oraz z ana-
lizg metod stosowanych w nauce?*. W drugim przypadku - filozofii jako
poznania przedmiotowego — mamy do czynienia z uogélniajgco-synte-
tycznym ujeciem rezultatow naukowych. Moze ono przybierac¢ postac badz
encyklopedycznego zestawienia tychze rezultatéw czy praktykowanego
we wstepach do filozofii opracowania najwazniejszych wynikéw nauk,
badz hipotetycznej uniwersalizacji najbardziej teoretycznych tez nauko-
wych, badz zwienczajacej syntezy wiedzy naukowej, jakiej dokonuje sie
na gruncie jednej dyscypliny wiodgcej albo interdyscyplinarnie, kierujgc
sie jakas$ ideg-zwornikiem czy uprzednio przyjeta wizjg rzeczywistosci?.
Wspo6lng cecha tych réznych postaci filozofii jest rowniez to, ze postuluja
eliminacje filozofii klasycznej z obszaru mysli racjonalnej, naukowej, uzna-
jac ja za minione stadium rozwoju ducha ludzkiego, za przejaw czczej
erudycji, za dzieto uczuc¢ i wyobrazni, a nie rozumu?®.

Scjentystyczna, pozytywistyczna koncepcja wiedzy naukowej i filozo-
ficznej budzita i budzi krytyke. Ostro krytykowali ja m.in. E. Husserl? i je-
go szkota fenomenologiczna (M. Scheler?®, D. von Hildebrand?, E. Stein®,

23 Por. S. Kaminski, O naturze filozofii, w: Jak filozofowac¢?, dz. cyt., s. 46.

24 Por. R. Carnap, Logiczna sktadnia jezyka, ttum. B. Stanosz, Warszawa 1995, zwlasz-
cza s. 370-437; S. Kaminski, Zagadnienie Absolutu w filozofii scjentystycznej, w: Jak filozo-
fowadé?, dz. cyt., s. 230-231.

25 Por. S. Kaminski, Zagadanienie Absolutu.., dz. cyt.; W. Marciszewski, O metode filo-
zofii, ,,Roczniki Filozoficzne" 1960, nr 8, s. 19-20.

26 Por. A. Comte, Rozprawa o duchu filozofii pozytywnej, ttum. J. K. Potocki, Warszawa
1973, s. 20; R. Carnap, Filozofia jako analiza jezyka nauki, ttum. A. Zabtudowski, Warsza-
wa 1969, s. 13 n.; L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, 4.11, 6.53.

27 Por. E. Husserl, Filozofia jako nauka $cista, ttum. W. Galewicz, Warszawa 1992, s. 72—
79.

28 Por. M. Scheler, Postawa filozoficzna, w: Fenomenologia, red. J. Machnacz, Krakow
1990, s. 76-78.

29 Por. D. von Hildebrand, Filozofia i fenomenologia, w: Fenomenologia, dz. cyt., s. 108—
120.

30 Por. E. Stein, Znaczenie fenomenologii dla Swiatopoglqdu, w: Fenomenologia, dz. cyt.,
s. 81-96.
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H. Conrad-Martius®!, A. Reinach® R. Ingarden®), r6zne nurty egzysten-
cjalizmu (M. Heidegger®*, K. Jaspers®, G. Marcel®), neotomizmu?®’,
przedstawiciele mysli naukowej® (A. Einstein, A. N. Whitehead), a ostat-
nio — jak wiemy — papiez Jan Pawet II, autor encykliki Fides ef ratio® . To,
co tgczy wszystkich przeciwnikow scjentyzmu, to przede wszystkim od-
rzucenie jego roszczen, aby za uniwersum wszelkiego bytu uznac¢ tylko
ten $wiat, ktéry jest skonstruowany przez nauke (w sensie wezszym).
Zgodnie z duchem filozofii klasycznej, owi krytycy przyjmuja, ze nauki
szczegotowe o przyrodzie i cztowieku nie ogarniaja bez reszty catej dzie-
dziny tego, co obiektywne i realne, ze istnieje rzeczywisto$¢ pod pew-
nym wzgledem catkowicie transcendentna w stosunku do poznania em-
pirycznego. Jest wiec tez miejsce na filozoficzng, tradycyjng refleksje,
ktora odnositaby sie do takich aspektow rzeczywistosci, do jakich nie do-
cieraja szczegoélowe nauki formalne irealne; ito refleksje majgca cha-
rakter racjonalny, naukowy*’. W mysl tego typu koncepcji filozofii, funk-
cjonujacej zwtaszcza w tradycji arystotelesowsko-tomistycznej, catos¢
wiedzy filozoficznej miesci sie w dwoch podstawowych dziatach*!. Pierw-
szy dzial wypelniajg rozwazania nad poznaniem ludzkim w ogélnosci
i nad jego rodzajami (np. nad poznaniem przednaukowym, naukowym
i filozoficznym), w aspekcie jego wartosci (adekwatnosci, zakresu) oraz
podstawowych warunkéw jego realizacji. Rozwazania te znamionuje to,
co jest wtasciwe catej filozofii: ujecie przedmiotu badan dokonuje sie tu
w sposOb zasadniczy, fundamentalny*?. Drugi dziat wiedzy filozoficznej

31 Por. H. Conrad-Martius, Fenomenologia transcendentalna i ontologiczna, w: Feno-
menologia, dz. cyt., s. 65-71.

32 Por. A. Reinach, Co to jest fenomenologia, w: Fenomenologia, dz. cyt., s. 31-62.

33 Por. R. Ingarden, Spdr o istnienie swiata, Warszawa 1987, t. 1., s. 45 n.

34 Por. M. Heidegger, dz. cyt., s. 228-229.

35 Por. K. Jaspers, Filozofia egzystencji. Wybdr pism, red. S. Tyrowicz, Warszawa 1990,
s. 273-302.

3¢ Por. G. Marcel, Homo viator. Wstep do metafizyki nadziei, ttum. P. Lubicz, Warszawa
1984, s. 143-145.

37 Zob. na ten temat: M. A. Kragpiec, Neotomizm, ,,Znak" 1958, nr 13, s. 623-633; E. Mo-
rawiec, O niektérych sposobach unaukowienia filozofii klasycznej, ,Studia Philosophiae
Christinae" 1984, nr 20, s. 69-89.

38 Por. A. N. Whitehead, Nauka i $wiat wspdlczesny, ttum. S. Magala, Warszawa 1988,
s. 25-26; J. Maritain, Pisma filozoficzne, dz. cyt., s. 174-175.

39 Jan Pawet II, Encyklika Fides et ratio, 3-5, 35, 55-61, 88-90.

40 Por. K. Kt6sak, Z teorii i metodologii..., dz. cyt., s. 12, 16-17, 44, 88-93, 142.

41 Por. tamze, s. 9-11, 117-18; B. Gawecki, Przygotowanie do filozofii, Warszawa 1964,
s. 123-124.

42 Por. S. Kaminski, Wspdiczesne metody metafizyki, ,,Studia Philosophiae Christianae”
1967, nr 3, s. 1, 257.
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obejmuje refleksje nad bytem realnym, istniejagcym niezaleznie od mys$li
ludzkiej. Byt ten jest badany w aspekcie bytowosci, doktadniej —w aspek-
cie bycia czyms istniejacym realnie w ogélnosci (bez uwzgledniania ty-
péw bytu realnego) oraz w aspekcie bycia czym$ istniejagcym realnie
w ograniczeniu do poszczegoélnych typow bytu. Dwa wyr6znione aspek-
ty tej nauki daja podstawe do podziatu wiedzy z zakresu filozofii bytu
realnego na wiedze metafizyczng, dla ktorej wlasciwy jest pierwszy z wy-
ré6znionych aspektéow, oraz wiedze z dziedziny innych nauk filozoficz-
nych, majgcych za przedmiot formalny drugi z wymienionych aspektow.
Wiedza metafizyczna, dotyczgca bytu realnego w ogdlnosci, jest wiedzg
charakteryzujaca sie transcendentalnos$ciq, analogicznoscia i fundamen-
talnoscia stwierdzen, w ktérych pomija sie wszelki konkret jako taki, a bie-
rze sie pod uwage jedynie najbardziej podstawowy aspekt bycia czyms$
istniejacym realnie, co urzeczywistnia sie w kazdej jednostkowej postaci
bytu realnego, w kazdym konkretnym szczegole. Obok tej wiedzy, bada-
jacej byt realny jako taki, istnieje wiedza filozoficzna odnoszaca sie do
poszczegolnych typéw bytéw. Moze sie ona ogniskowac np. wokot spraw
zwigzanych ze strukturg przyrody jako takiej (kosmologia filozoficzna),
spraw zwigzanych z istnieniem i naturg Boga (teodycea), problemow do-
tyczacych istoty i genezy cztowieka (antropologia filozoficzna), zagad-
nien odnoszacych sie do postepowania moralnego (etyka), piekna i in-
nych wytworéw kulturalnej dziatalno$ci cziowieka (filozofia kultury, es-
tetyka), istoty wspdélnot ludzkich, prawa, dziejow, religii (odpowiednio:
filozofia spoteczna, filozofia prawa, historiozofia i filozofia religii). Co zna-
mionuje wiedze z obszaru tzw. filozofii (metafizyk) szczegétowych? To,
co znamionuje metafizyke i catg filozofie klasyczna: jest ona owocem —
jak mowi B. Welte®® — poznania zréodiowego, zasadniczego, powaznego,
w ktorym pytamy nie o szczegélowe fakty, ale o istotne sktadniki bytu,
o to, czym sa rzeczy w swojej istocie.

Jakie zadanie spelnia wiedza filozoficzna? Z pozytkow i pociech ply-
ngcych z filozofii zdawat sobie sprawe nie tylko Boecjusz, ktéremu uka-
zala sie ona pod postacia pocieszajacej niewiasty. Nieocenionych pozyt-
kow filozofii sa $wiadomi wszyscy, ktorzy sie nig zajmujq, takze wtadze
Kosciota, ktére umieszczajg ja w programie studiow seminaryjnych. A jak
przekonac do niej szersze kregi ludzi? ,,W jeden tylko spos6b mozna uczy-
ni¢ filozofie godng szacunku w oczach pospélstwa — méwi D. Diderot —
pokaza¢ mu jej uzyteczno$¢. Pospoélstwo pyta zawsze: »Do czego to stu-

4 Por. B. Welte, Filozofia religii, ttum. G. Sowinski, Krakéw 1996, s. 22-27.
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zy?« I nie wolno nam znalez¢ sie w takiej sytuacji, ze byliby$my zmusze-
ni odpowiedzie¢ mu: »Do niczego«"#. G. W. F. Hegel*w wykladzie inau-
guracyjnym na uniwersytecie w Berlinie w 1818 roku tak mowit o pozyt-
kach ptynacych ze studiowania filozofii: ,,Studiowanie filozofii i zajmo-
wanie sie nia jest cigglym przyzwyczajeniem sie do tego, co istotne,
oddalaniem tego, co przypadkowe, przemijajace"”, jest poznaniem ab-
solutnych celéw i prawdziwego bytu, jest budowaniem domu w kréle-
stwie prawdy, a obcowanie z nig ,nalezy uznac¢ za niedziele zycia". Edyta
Stein*® pisze, ze Husserl i jego metoda filozoficzna, ktdrej uczyt swoich
studentéw, spowodowaly, ze wielu z jego uczniéw otwarto sie na wiare
chrzescijanska i katolickg, znalazio droge do Kosciota: m.in. A. Reinach
ochrzcil sie podczas urlopu z wojska, a ona sama — jak wiemy — znalazla
droge do klasztoru Karmelitanek Bosych i do $wietosci, oficjalnie po-
twierdzonej 11 pazdziernika 1998 roku w Rzymie przez papieza Jana
Pawta II.

4. Wiedza religijna (teologiczna)

Zanim pojawila sie wiedza naukowa i filozoficzna, funkcjonowat
(i zresztg nadal funkcjonuje) w ludzkiej $wiadomos$ci oraz kulturze inny
jeszcze typ wiedzy — wiedza religijna, teologiczna. Jej odrebny status
epistemologiczno-metodologiczny byl i jest niejednokrotnie kwestiono-
wany, gtéwnie doktrynalnie, tam gdzie wychodzac w teorii poznania od
skrajnego empiryzmu, dochodzi sie¢ w kwestiach metafizycznych do na-
turalizmu i materializmu, a na terenie teodycei — do ateizmu, agnostycy-
zmu 1 panteizmu. W koncepcjach, ideologiach ateistycznych wiedza re-
ligijna, teologiczna, roszczgca sobie prawo do specyficznego i praw-
dziwego poznania, uchodzi za przejaw falszywej, chorej swiadomosci,
ktora nalezy oswieci¢, uleczy¢, oczysci¢. Ta fatszywa swiadomos¢ moze
pochodzi¢ — jak sie tu uwaza — z niedostatkéw naszej wiedzy naukowej,
egoistycznego interesu pewnych grup spotecznych, z okreslonych zja-
wisk funkcjonujacych w sferze zycia psychicznego, spotecznego i gospo-

4 D. Diderot, Racjonalizm i metoda empiryczna, w: M. Skrzypek, Diderot, Warszawa 1982,
s. 314.

4 Zob. G. W. F. Hegel, Encyklopedia nauk filozoficznych, ttum. S. F. Nowicki, Warszawa
1990, s. 41-53.

4 Zob. E. Stein, Znaczenie fenomenologii..., dz. cyt., s. 96.
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darczo-politycznego?”. Uwaza sie ja bowiem za fatszywa $wiadomos¢,
gdyz — jak méwi L. Feuerbach*® — to, co my mys$limy i méwimy o spra-
wach Boga i religii, daje sie sprowadzi¢ do wiedzy z zakresu przyrodo-
znawstwa i antropologii, czyli do wiedzy o $wiecie i o nas samych. Po-
trzeba istnienia wiedzy teologicznej, jako osobliwego typu poznania, za-
negowana jest r6wniez na gruncie wiary w Boga, ale wiary, do ktérej czto-
wiek moze dojs¢ sam, o wiasnych sitach, wsparty tylko sitg intelektu i ko-
smosu jako miejsca ujawniania sacrum, rozumu czy piekna, co obserwu-
jemy w koncepcjach i religiach naturalnych, kosmicznych* . Wszedzie jed-
nak tam gdzie przyjmuje sie istnienie osobowego Boga, obecnego w dzie-
jach $wiata i czlowieka, dopuszcza sie mozliwosc¢ istnienia innego typu
poznania niz poznanie naukowe i filozoficzne. O jego specyfice decydu-
je niewatpliwie Zrédto, z ktérego ono wyptywas’. Tym zZrédiem jest osta-
tecznie wszechwiedzgcy, prawdomoéwny i dobry Bog, ktéry moze i chce
komunikowac sie z rozumnymi stworzeniami na Ziemi, wchodzac z nimi
w roznego typu relacje. Wérdad nich jest i relacja poznawcza, na mocy ktoérej
jest z Jego strony komunikowana ludziom pewna wiedza jako niepodwa-
zalna prawda. Tak oto, w wyniku samoobjawienia sie Boga, Jego prze-
mawiania do ludzi, cztowiekowi zostaje podarowana wiedza, dzieki kto-
rej ma on jakis$ udziat w wiedzy 1 widzeniu Wszechwiedzacego.

Czego ta wiedza dotyczy? Co jest jej przedmiotem? Przedmiot i zakres
wiedzy religijnej jest niezmiernie szeroki. Obejmuje on kwestie dotycza-
ce w zasadzie catego uniwersum: Swiata materialnego, zycia ludzkiego,
duchowych bytéw stworzonych i samego Absolutu, ktére majq swoje miej-
sce w odrebnych dyscyplinach teologicznych, stanowigcych racjonalng,
naukowaq refleksje nad danymi Objawienia. Nazw owych dyscyplin — przy-
najmniej tych najwazniejszych — nie ma potrzeby w tym miejscu przyta-
czac¢. Wéroad kwestii, nad ktérymi teologowie snujg refleksje, sa niewat-
pliwie i takie, ktore sa domeng poznania filozoficznego, jak cho¢by za-
gadnienia z zakresu teodycei, etyki czy antropologii. Ale sa tez i takie,
i to decyduje o specyfice tej wiedzy, ktére wykraczajg poza intelektualne
mozliwosci ludzkie, takie, ktorych nie mozna odkry¢ i do konca zrozu-
mie¢, przez co okresla sie je jako ,tajemnice wiary".

47 Por. S. Kowalczyk, Bég w mysli wspéiczesnej, Wroctaw 1979; S. Wszotek, Pytajqc o Boga,
Tarnéw 1996.

48 Por. L. Feuerbach, Wyktady o istocie religii, ttum. E. Skowron, Warszawa 1953, s. 115—
122, 237 n.

4 Por. J. A. Ktoczowski, Miedzy samotnosciqg a wspdlnotq, Tarnéw 1994, s. 48-62.

%0 Religia ma wtasne korzenie, nie zrodzita sie z my$lenia filozoficznego" — B. Welte,
dz. cyt., s. 31.
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Wiedza religijna, rzecz oczywista, jest wiedzg swoistego rodzaju row-
niez i ze wzgledu na metode jej przyswajania i weryfikowania. Nie jest
bowiem nastepstwem czysto racjonalnego, naturalnego poznania. Podob-
nie jest z motywami jej recepcji. O przyjeciu lub odrzuceniu jakiej$ tezy
z dziedziny teologii nie decydujg mozliwo$¢ doswiadczalnego sprawdze-
nia, oczywisto$¢ przedmiotowa lub konieczno$¢ logiczna, jako kryteria
prawdy czysto ludzkiej. Rozum — méwi Jan Pawet I — powinien by¢ , $wia-
dom, ze nie moze przypisac¢ sobie statusu absolutnego i wylacznego'!,
co gtosza liczni w czasach wspotczesnych rzecznicy tzw. filozofii ,,samo-
wystarczalnej"s2. ,,Rozum — pisze E. Stein — statby sie nierozumem, jesli-
by zechciat obstawac jedynie przy tym, co moze odkry¢ tylko swoim wias-
nym $wiattem, a zamknatby oczy na to, co ujawni mu $wiatto z gory'>3.
Zamkniecie oczu na to, co niesie ,,Swiatto z géry"”, oznacza — zn6w powo-
lajmy sie na wypowiedz papieska — ,,zamkniecie sobie dostepu do gteb-
szego poznania prawdy, ze szkoda dla samej filozofii"**. Wiedza teolo-
giczna ma charakter autentycznej wiedzy jako dzieto krytycznego rozu-
mu, rozumu jednak prowadzonego $wiattem wiary>. Wielka role w tego
typu sposobie poznania odgrywa — jak mowi teologia chrzescijanska —
taska: rodzaj realnej pomocy ze strony Boga w przyjeciu i zrozumieniu
tego, co On komunikuje; taska, ktora nie niszczy naszych naturalnych
zdolnosci, ,,ale doskonali zdolno$¢ samodzielnego mys$lenia kazdego czto-
wieka, ktory przyjmuje prawdy objawione"*¢. Nie moze tu takze zabrak-
na¢ postawy zawierzenia innym, przeswiadczenia o prawdziwosci stow
i do$wiadczen, jakie byty udziatem prorokéw, mistykow, potwierdzonych
zwlaszcza $wiadectwem meczennikéw. Nie moze tu zabrakng¢ w koncu
zaufania do Boga, ostatecznego Zrédta Objawienia®, czy tez —jak w przy-
padku katolicyzmu — do Urzedu Nauczycielskiego KoS$ciota, cieszacego
sie asystencja Ducha Prawdy. W sytuacji, gdy brak jest peinego, catkowi-
tego uzasadnienia i sprawdzenia twierdzen®®, w recepcji wiedzy teolo-
gicznej znaczna role odgrywa element wolnos$ci. W nauce lub filozofii
stopien akceptaciji jakiejs$ tezy jest proporcjonalny do stopnia jej uzasad-

51 Jan Pawet II, dz. cyt., 79.

52 Tamze, 75.

53 E. Stein, Byt skonczony...., dz. cyt., s. 55.

54 Jan Pawet 11, dz. cyt., 75.

5 Tamze, 77.

56 Tamze, 75.

57 Zob. J. M. Bochenski, Logika religii, Krakow 1990, s. 97-117.

8 Por. J. Pieper, O trudnosciach wiary dzisiaj, ttum. T. Kononowicz, P. Waszczenko, War-
szawa 1994, s. 7.
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nienia®®, tak ze jest sie niekiedy przymuszonym psychicznie, by jaka$
teze zaakceptowacd. Inaczej jest na terenie teologii. Tutaj moge jakas praw-
de przyja¢, ale nie musze tego czyni¢, gdyz nie jestem tu przymuszony
zadna oczywistoscig przedmiotows i logiczng, niezawodnym rozumowa-
niem, argumentem nie do odparcia®. Mozna by wymieni¢ jeszcze inne
warunki wymagane od podmiotu ludzkiego w recepcji wiedzy teologicz-
nej: odwaga, bojazn Boza. Dos¢ szeroko traktuje o nich encyklika Fides
et ratio (zob. zwtaszcza par. 16, 18, 19, 22, 33). My wspomnimy o jednym:
pokorze. Pokora, w mys$l jednej z definicji, pochodzgcej od S. Well, , to
odmowa istnienia poza Bogiem"®'. Pycha, przeciwnie, zdaje sie mowic:
wszystko zawdzieczam sobie, nie potrzebuje zadnych znakéw transcen-
dencji ani zbawienia pochodzgcego od Boga. Cztowiek peten pychy - jak
np. w koncepcji Marksa®? i Nietzschego® — tworzy sie sam, poprzez pra-
ce, walke, a nawet bunt przeciwko Stwoércy i1 ustawionemu przez Niego
porzadkowi rzeczy.

Powiedzmy na koniec, jaki jest cel wiedzy religijnej. M. Scheler®,
analizujgc formy wiedzy w kontekscie ich celu, wymienia trzy takie for-
my: instrumentalng, ksztalcacg i wyzwalajacg. Pierwsza to forma dosko-
nalgca zewnetrzny $wiat. Ma na celu przeobrazi¢ zastang przyrode, zmie-
ni¢ oblicze tej ziemi, da¢ cztowiekowi udziat w jej dobrach 1 instrument
do wtadzy, czemu stuzy w pierwszym rzedzie wiedza do$Swiadczalna, za-
warta w naukach szczegotowych. Wiedza ksztatcgca to ta, ktéra ma zmie-
nic¢ oblicze cztowieka, przyczynic sie do uksztattowania osobowego bytu
ludzkiego, da¢ cztowiekowi uczestnictwo we wszystkim, co jest cenne
w obrebie natury i kultury, a czemu przede wszystkim stuzy wiedza isto-
towa, zawarta gléwnie w naukach filozoficznych. I wreszcie trzeci jej typ,
ktory daje ,udziat w samym Najwyzszym Bycie i Zasadzie Wszechrze-
czy'"%, to wiedza wyzwalajaca, zbawcza, ktérej nazwa jest jakby echem
stéw Jezusa: ,,Poznacie prawde, a prawda was wyzwoli"® . Musimy wszak-
ze pamietac, ze choc¢by to byla wiedza wyzwalajgca, a wiec najwazniej-
sza dla nas, to jest ona jednak — jak mowi Jan Pawet II — zawsze tylko

% Por. J. Herbut, Wiara, w: Leksykon..., dz. cyt., s. 27.

50 Por. S. Kaminski, Typy ludzkiej wiedzy, dz. cyt., s. 27.

61 Zob. S. Weil, Mysli, ttum. A. Oledzka-Frybesowa, Warszawa 1985.

62 Zob. K. Marks, Rekopisy filozoficzno-ekonomiczne, w: tenze, Dziela, ttum. zbiorowe,
Warszawa 1979, t. I, s. 142.

63 Zob. E. Nietzsche, Tako rzecze Zaratustra, ttum. W. Berent, Warszawa 1906, s. 25-26.

64 Zob. M. Scheler, Formy wiedzy i ksztaicenie, w: tenze, Pisma z antropologii filozoficz-
nej i teorii wiedzy, ttum. S. Czermiak i A. Wegrzecki, Warszawa 1987, s. 320-383.

65> Tamze, s. 373.

66 J 8, 32.
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etapem ku owej petnej prawdzie, ktoéra zostanie ukazana w ostatecznym
objawieniu Bozym"%. ,A kiedy — mowi E. Stein — znajdziemy sie juz in
patria, cze$ciowos¢ ziemskiej (...) wiedzy zostanie zastgpiona petniq (...),
ktora jednym wejrzeniem pozwoli nam objg¢ to wszystko, co ludzki umyst
usitowat nagromadzi¢ w tysigcletnich wysitkach'®s.

Nalezy doda¢ jeszcze, ze 6w cel wiedzy teologicznej, dajacy cztowie-
kowi wyzwolenie z jego brakéw, ograniczen, uniemozliwiajgcy mu zmia-
ne obecnego, ziemskiego losu, naznaczonego cierpieniem i $miercig,
dajgcy mu uczestnictwo w naturze, zyciu Boga, nie realizuje sie automa-
tycznie, wraz z uzyskaniem przez niego wiedzy o jego zbawczej sytuaciji.
To, co jest charakterystyczne dla wiedzy religijnej, to jej apel do osoby
ludzkiej o okreslong postawe etyczng, o pewne praktyki w zakresie kul-
tu, o pewne zasady zycia wewnetrznego, ascetycznego, to wotanie o 0so-
bowe, zywe, bezposrednie relacje osobowe® z Tym, o ktérym mowi Ksie-
ga Przysiow, ze znajduje rados¢ z przebywania wérod synéow ludzkich?°.

67 Jan Pawet 11, dz. cyt., 2.

58 E. Stein, Byt skonczony..., dz. cyt., s. 53.

5 Zob. M. Gogacz, Cziowiek i jego relacje, Warszawa 1995, s. 124; Z. J. Zdybicka, Czio-
wiek i religia, Lublin 1977, s. 272; K. Wojtyla, Rozwazania o istocie cztowieka, Krakow 1999,
s. 98-101.

70 Por. Prz 8, 31.
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ROZPRAWY MAGISTERSKIE

wienczeniem studiéw filozoficzno-teologicz-
nych w Collegium Resurrectianum jest zloze-
nie egzaminu magisterskiego. 12 lutego 2002 roku
przezywali$my to wazne wydarzenie juz po raz dru-
gl od momentu powstania naszej uczelni. Egzamin
magisterski sktada sie z dwoch czesci. Pierwsza to
egzamin ex universa theologia, obejmujgcy wybra-
ne zagadnienia z Pisma Swietego, teologii funda-
mentalnej, teologii dogmatycznej oraz teologii mo-
ralnej, druga — obrona pracy, czyli egzamin z zakre-
su problematyki rozprawy magisterskiej. W tym roku
do egzaminu ex universa theologia przystgpito sze-
$ciu absolwentow Collegium: dk. Bogdan Bareja CR,
dk. Gabriel Koch CR, Marcin Migacz CR, dk. Woj-
ciech Maliszewski CR, dk. Arkadiusz Stepien CR
i dk. Piotr Strzelczyk CR. Arkadiusz Stepien CR zto-
zyl egzamin z przygotowanej rozprawy 5 czerwca
2001 roku, pozostali — 12 lutego 2002 roku, a Marcin
Migacz CR - 18 czerwca 2002 roku.
Egzamin przeprowadzita Komisja Egzaminacyj-
na Wydziatu Teologicznego Papieskiej Akademii
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Teologicznej, ktérej przewodniczyt dziekan Wydziatu
Teologicznego PAT ks. prof. dr hab. Stefan Koperek
CR. w jej sktad wchodzili ponadto: ks. dr Sylwester
Jedrzejewski SDB, ks. dr J6zef Morawa, ks. dr. hab.
Andrzej Napiérkowski OSPPE oraz ks. prof. dr hab.
Jan Orzeszyna.

Wszyscy zdajacy przeszli pomys$lnie probe egza-
minacyjng, a czterech z nich uzyskato tego dnia ty-
tut magistra teologii nadany przez Rade Wydziatu
Teologicznego PAT.

Ponizej publikujemy streszczenia wzglednie te-
maty prac magisterskich.

Gabriel Koch CR

Komunia swieta wiernych swieckich pod dwiema
postaciami po Soborze Watykarnskim II

Praca magisterska napisana na seminarium z historii liturgii, na Wy-
dziale Teologicznym PAT w Krakowie, pod kierunkiem ks. dr. Przemysta-
wa Nowakowskiego CM, obroniona 12 lutego 2002 roku.

W pracy zostaty przesledzone i usystematyzowane dzieje komunii wier-
nych pod dwoma postaciami. Pierwszy rozdziat zostat poSwiecony omo-
wieniu procesu powolnego zaprzestawania jej udzielania, na co mialy
wplyw ré6zne czynniki. Uwzgledniono najwazniejsze z nich: spadek po-
ziomu zycia religijnego chrzes$cijan od IV wieku, co wigzato sie z rzad-
kim przyjmowaniem Eucharystii, i wptyw herezji, gtéwnie arianizmu
1 doktryny Berengariusza z Tours, na ktore Kos$ciét odpowiedziat moze
az przesadng obawg przed zniewazeniem Naj$wietszego Sakramentu,
zywiac prze$wiadczenie, iz czlowiek moze nie by¢ godny Go przyjac.
Zaowocowalo to rzadkg Komunia i przesunieciem jej poza obreb liturgii
mszalnej, a w konsekwencji — odgraniczeniem jej udzielania tylko pod
postacia chleba. Wytlumaczenia odchodzenia Kosciota od praktykowa-
nia Komunii takze pod postacig wina dla wiernych $wieckich dostarczy-
1a teologia scholastyczna, gléwnie $w. Tomasza z Akwinu. Nauka ta, ak-
tualna do dzisiaj, zostala nazwana naukg o wspottowarzyszeniu. Mowi
ona, iz w kazdej z postaci eucharystycznych jest obecny caty Chrystus.
Tak np. pod postacig chleba jest obecne w sposéb sakramentalny Jego
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Ciato, Krew za$ — poprzez wspoéttowarzyszenie, tak jak bostwo i dusza
Chrystusowa. Komunia pod dwiema postaciami zdawata sie wiec nieko-
nieczna, gdyz dla osiggniecia skutku sakramentu wystarczato przyjecie
jednej z postaci. Praktyczny aspekt przemawiat na korzy$¢ postaci chle-
ba. Nauka o wspottowarzyszeniu wobec zadan husytow, by przywroéci¢
komunikowanie takze pod postacig wina, zostata przyjeta przez Sobor
w Konstancji jako orzeczenie Magisterium Ko$ciota. Soboér Trydencki,
w odpowiedzi na zgdania reformatoréw, nie zgodzit sie na przyjmowanie
Eucharystii pod dwiema postaciami, jednak kwestie pozwolenia na jej
udzielanie przekazat papiezowi. Dzieki temu istniata taka mozliwos¢
w Niemczech (7 lat), w Austrii (20 lat), na Wegrzech (40 lat) i w Cze-
chach (57 lat); zezwolenia jednak stopniowo cofano.

IT Sobér Watykanski, przywracajac Komunie pod dwiema postaciami
dla wiernych $wieckich, opart sie na podstawach wypracowanych przez
ruch liturgiczny. Odnowie liturgii nadano kierunek ku czynnemu, $wia-
domemu i pelnemu uczestnictwu w niej wiernych $wieckich. Realizacje
tej opcji wida¢ w przechodzeniu od codziennej Komunii przez przyjmo-
wanie komunikantéw przeistoczonych w aktualnie celebrowanej Mszy
do Komunii pod dwiema postaciami. Te dwie formy majg walor petniej-
szego znaku liturgicznego; poprzez Komunie i pod postaciag wina lepiej
wyraza sie udzial w uczcie-positku eucharystycznym i w ofierze Nowego
Przymierza zawartego w Krwi Chrystusa. O tym traktuje rozdziat drugi.

W trzecim rozdziale przedstawiono proces wprowadzenia w zycie od-
no$nego postanowienia II Soboru Watykanskiego (SC 55). Przebiegat on
powoli: poczatkowo w nielicznych przypadkach mozna byto udziela¢
Komunii pod postacia wina, przy czym wymagano na to zgody biskupa
miejscowego. Z czasem jednak takich przypadkéw bylo coraz wiecej,
decyzje w tej kwestii pozostawiono krajowym konferencjom episkopatow.
Zwiekszono réwniez liczbe wiadz kompetentnych do udzielania zezwo-
len: obecnie jest nim kazdy ordynariusz, rowniez zakonny. W koncu wiec
kwestia Komunii $wietej pod dwiema postaciami przeszia w rece Koscio-
tow partykularnych. Zatwierdzone zostaty cztery sposoby komunikowa-
nia pod dwiema postaciami: za najdoskonalszy pod wzgledem znaku
uznano bezposrednie picie z kielicha. (Mozna udziela¢ Komunii z uzy-
ciem tyzeczki lub srebrnej rurki).

Kosciot tacinski, cho¢ ze wzgledow praktycznych pozostaje przy
formie zwyczajnej przy Komunii dla wiernych $wieckich tylko pod posta-
cig chleba, nie waha sie, na podstawie solidnych argumentéw teologicz-
nych, pozwala¢ na Komunie pod dwiema postaciami. Wymaga jednak
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zachowania $cisle okreslonych w dokumentach zasad i obrzedéw litur-
gicznych. Dokumenty Stolicy Apostolskiej optuja za jak najczestszym
udzielaniem Komunii pod dwiema postaciami, zwlaszcza ze przemawia-
ja za tym racje ekumeniczne: tylko w Kosciele rzymskokatolickim udzie-
lana jest wiernym Komunia w formie zwyczajnej wylacznie pod postacia
chleba. Wczytanie sie w te dokumenty budzi nadzieje, ze i Ko$ciét tacin-
ski znajduje sie na drodze powrotu do Komunii pod dwiema postaciami
jako formy zwyczajnej, zaleznej jedynie od uznania celebransa. Wypada-
loby wiec, aby poszczegoélni duszpasterze nie odmawiali, w ramach pra-
wem przewidzianych mozliwosci, udzielania $wieckim Komunii z kieli-
cha. Rados¢ i wdzieczno$é, z jaka $wieccy ja zazwyczaj przyjmujg, tym
bardziej jesli uczestniczg w Eucharystii $wiadomie, bedzie dla duszpa-
sterzy najlepszg nagrodg za ich postuge.

Marcin Migacz CR

Dialog pomiedzy religia a kultura w swietle pism
Bogdana Janskiego

Praca magisterska napisana na seminarium z katolickiej nauki spo-
tecznej, na Wydziale Teologicznym PAT w Krakowie, pod kierunkiem ks.
prof. dr. hab. Andrzeja Zwolinskiego, obroniona 18 czerwca 2002 roku.

Celem pracy bylto ustalenie stosunku Bogdana Janskiego do kultury.
W czasie zapoznawania sie z nagromadzonymi materiatami pojawity sie
powazne trudnosci. Obok faktéw $wiadczacych, ze Fundator zmartwych-
wstancow byt otwarty na $wiat i uznawat jego autonomie, znajdywaly sie
réwniez i takie, ktdre temu zaprzeczaty. W celu rozwiklania tego proble-
mu dokonano dystynkcji — wypowiedzi mowigce o potrzebie dialogu za-
kwalifikowano do istotnych elementéw misji Domku Janskiego, natomiast
twierdzenia podkreslajgce zepsucie natury ludzkiej zaliczono do podsta-
wowych zasad duchowosci zmartwychwstanczej. Po ukazaniu na przy-
ktadzie historii zmartwychwstancow, ze duchowos$¢ oparta na pesymi-
stycznej wizji czlowieka nie stuzy dialogowi ze $wiatem i szanowaniu
autonomii kultury, postawiono hipoteze, ze to nie duchowos$¢, ale misja
jednania $wiata z Ko$ciotem na drodze dialogu stanowi centrum mys$li
B. Janskiego.

Praca sktada sie z trzech rozdzialow, spisu tresci i bibliografii. Pierw-
szy rozdziat zapoznaje z zyciorysem B. Janskiego, jego epokaq i Srodowi-
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skiem, w ktéorym wzrastat i na ktéry oddziatywat. Historia zawarta w tym
rozdziale jest nie tyle historig wydarzen (zwtaszcza politycznych), ile hi-
storig idei — w centrum zainteresowania znajduje sie tutaj przede wszyst-
kim mentalno$¢ panujaca w tej epoce.

Drugi rozdziat poswiecony jest analizie mysli B. Janskiego. Na pod-
stawie jego podej$cia do wspotczesnosci i jej problemow, a takze ducho-
wosci, wedtug ktorej starat sie ksztattowac zycie wewnetrzne: swoje i spo-
tykanych ludzi, zostaje rozwigzany problem koncepcji cztowieka wyste-
pujacy w mysli B. Janskiego.

W trzecim rozdziale sprecyzowano, co sie rozumie pod pojeciem kul-
tury, zwlaszcza w relacji do rzeczywistos$ci nadnaturalnej, oraz wyjasniono,
na czym polegajq: autonomia i dialog. Po przeanalizowaniu konsekwen-
cji wynikajgcych z poszczegolnych zasad przyjmowanych przez B. Jan-
skiego i ujawnieniu pewnych niespdjnosci wykazano, co stanowi konsty-
tutywna czes$¢ mysli Fundatora zmartwychwstancow.

W dziejach Kos$ciota i kazdej religii bardzo wazng, jesli nie centralng,
role odgrywa problem relacji natury do taski, Kosciola do $wiata, religii
do kultury, kultu do etyki. W zaleznoS$ci od sposobu rozwigzania tych fun-
damentalnych problemoéw mozemy mowi¢ o: 1) sektach uwazajgcych sie
za instytucje pochodzace tylko od Boga, respektujgcych tylko Jego pra-
wa — prawa zupelnie inne od tych, ktére gtosi $wiat; 2) demokratycznych
gminach religijnych, ktére czczac Boga, nie wierza jednak, ze zostaty
przez Niego zalozone; 3) instytucjach okreslajacych siebie jako bosko-
-ludzkie. Mozna $mialo powiedzie¢, ze problem relacji religia—kultura jest
problemem rozstrzygajacym o tozsamosci Kosciota. W czasach II Soboru
Watykanskiego Ko$ciét na nowo postawit sobie pytanie: Kosciele, kim
jeste$? Nie zapominajac o swym boskim pochodzeniu, odrzucit konflikt
oraz jezyk potepien i opowiedzial sie wyraznie za dialogiem ze $Swiatem
i wspotczesng kulturg.

W opracowaniach dotyczacych postaci B. Janskiego do tej pory opu-
blikowanych wiele miejsca po$wiecono zebraniu i opisaniu réznych wy-
darzen z jego zycia, bardzo mato badan natomiast dotyczy rzetelnej ana-
lizy jego mysli, zwlaszcza tej zwigzanej z podejsciem do kultury. Powo-
dem wiec podjecia tego tematu jest che¢ okreslenia, jakg odpowiedz za-
wiera charyzmat zmartwychwstancow w sprawie tak istotnej dla Koscio-
la i wspotczesnego swiata.
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Arkadiusz Stepien CR
Zmartwychwstancy w Warszawie w latach 1919-1945

Praca magisterska napisana na seminarium z historii Kosciota, na Wy-
dziale Teologicznym PAT w Krakowie, pod kierunkiem ks. prof. dr. hab.
Bolestawa Kumora, obroniona 5 czerwca 2001 roku.

Przedmiotem badan rozprawy sa zycie i praca Zgromadzenia Zmar-
twychwstania Panskiego w Warszawie. Ramy chronologiczne pracy za-
mykajgq sie w latach 1919-1945 i dotycza pobytu zmartwychwstancéow
w stolicy od chwili przybycia tu pierwszych ojcéw do wznowienia dzia-
falnosci po zakonczeniu II wojny swiatowej.

Podstawg pracy sa Zrédta archiwalne. Po licznych wyjazdach nauko-
wych, zebraniu zrodet (gtéwnie byty to listy) oraz przejrzeniu ich powstat
chronologicznie i merytorycznie uporzadkowany material w obrebie na-
stepujacych okresow i zagadnien: 1) postuga przy parafii Najswietszego
Zbawiciela, 2) postuga przy parafii $w. Bonifacego, 3) postuga przy ko-
$ciele $w. Kazimierza. W ich ramach pojawily sie¢ gtdwnie takie tematy,
jak: 1) praca duszpasterska, 2) zycie zakonne, 3) budowa kosciotow przy
ul. Chmielnej 112/114 i przy ul. Chelmskiej 21a, 4) praca na rzecz archi-
diecezji.

Rozprawa sktada sie z trzech rozdziatéw. Pierwszy traktuje o pobycie
zmartwychwstancow w warszawskiej parafii Najswietszego Zbawiciela.
Opisano tu miedzy innymi okolicznosci, ktére sktonity Aleksandra Ka-
kowskiego, by zaprosi¢ Zgromadzenie do stolicy. Ukazano takze, jak wy-
gladato zycie zakonne oraz postuga parafialna przy tym kos$ciele. Wresz-
cie przedstawiono sprawe odebrania zmartwychwstancom kosciota Naj-
$wietszego Zbawiciela, co — jak sie¢ okazuje — byto niezgodne z obowia-
zujacym prawem oraz podpisanymi wczesniej deklaracjami. Drugi roz-
dzial przedstawia postuge Zgromadzenia przy kosciele $w. Antoniego,
ktory stanowit siedzibe parafii $w. Bonifacego na Czerniakowie. Tu z ko-
lei opisano zycie w parafii, zaangazowanie ojcOw w duszpasterstwo oraz
praktykowanie przez nich zycia zakonnego.

Ukazano réwniez wojenne losy zmartwychwstancow mieszkajacych
na Czerniakowie oraz naswietlono sprawe przekazania tego kosciota oj-
com bernardynom. W trzecim natomiast, ostatnim rozdziale pracy podje-
to probe opisania pobytu zmartwychwstancéow w warszawskiej dzielnicy
Sielce. Naswietlono doktadnie sprawy pobytu przy ul. Chetmskiej 21a,
budowy nowego kos$ciota, organizacji regularnego duszpasterstwa oraz
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zycia zakonnego. Dotknieto réwniez sprawy, ktora dotyczyta budowy no-
wego kosciota przy ul. Chmielnej 112/114. Naturalnie, ukazano takze
sytuacje zmartwychwstancow w okupowanej Warszawie. Przedstawiono
wojenne duszpasterstwo oraz praktyke zycia zakonnego w tym czasie.
Ponadto opisano rowniez powrét zmartwychwstancéw do zniszczonej sto-
licy po powstaniu warszawskim oraz wznowienie dziatalno$ci przy ul.
Chetmskiej po wojnie.

Bogdan Bareja CR

Moralny aspekt modlitwy w pismach ojca Piotra
Semenenki CR

Praca magisterska napisana na seminarium z teologii moralnej, na Wy-
dziale Teologicznym PAT w Krakowie, pod kierunkiem ks. prof. dr. hab.
Jana Orzeszyny, obroniona 12 lutego 2002 roku.

Wojciech Maliszewski CR

Problematyka moralna w wybranych pisma ksiedza
Hieronima Kajsiewicza CR

Praca magisterska napisana na seminarium z teologii moralnej, na Wy-
dziale Teologicznym PAT w Krakowie, pod kierunkiem ks. prof. dr. hab.
Jana Orzeszyny, obroniona 12 lutego 2002 roku.
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RELIGIA A KULTURA
U BOGDANA JANSKIEGO

elacje miedzy kulturg i religig stanowity — i nadal stanowiag — przed-

miot trudny do teoretycznego ujecia i wyjasnienia. Najczesciej do-
konuje sie analiz i interpretacji socjologicznych, ktére pozostaja na po-
ziomie opisu zdarzen, nie wnikaja natomiast w ich podstawy. Ich roz-
wigzanie domaga sie spojrzenia glebszego, siegajgcego samych korze-
ni problemu!. Wiadomo, jak wielkie zr6znicowanie panuje w pogladach
na temat religii, podobnie zreszta jak na temat kultury. Opracowanie
pojecia religii i pojecia kultury — albo raczej przyjecie tych poje¢ — jest
podstawowq przestanka pytan o wzajemne relacje miedzy religig i kul-
turg?.

1. Religijne Zrédlo kultury

Pytanie: czy mozliwa jest prawdziwa ludzka kultura bez religii?, nie
jest retoryczne. Stanowi palgcy problem wspotczesnosci. Psychologowie

1 Z. Zdybicka, Rola religii w ksztaftowaniu osobowego modelu kultury, , W drodze" 1983,
nr 113-114, s. 136.

2 W. Stomka, Natura, kultura, religia. Autoreferat, w: Chrzescijanstwo a kultura w Euro-
pie. Pamied, swiadomosé, program. Teksty sympozjum presynodalnego, Watykan 28-31 paz-
dziernika 1991, Kielce 1999, s. 183.
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i socjologowie kultury coraz cze$ciej mowiq o potrzebie sacrum w kultu-
rze, o koniecznosci rewolucji humanistycznej i religijnej, jesli chcemy
unikng¢ duchowej $mier¢ cztowieka?®.

Miedzy cywilizacjami a religiami zachodzi $cisty zwiazek, trwajacy od
stuleci*. Czesto spotyka sie poglad, ze religia — bardzo szeroko pojmowa-
na — jest centralng sitg kulturotwoérczg, jest sercem kultury. Paradoksal-
nie — formutujg ten poglad mysliciele przeciwni religii. Klasycznym przy-
ktadem jest tu Comte, wyrdzniajacy trzy etapy rozwoju mysli ludzkie;j:
teologiczny, metafizyczny i pozytywny?®.

Zdaniem jednego z historykéw i filozoféw kultury, Arnolda Toyn-
bee, wyzsze religie (hinduizm, judaizm, buddyzm, chrze$cijanstwo,
islam) wznosza my$l ludzka ponad przemijajace uwarunkowania tej
czy innej kultury — i tym samym stwarzaja nowy typ spoteczenstwa.
Trwaja mimo rozktadu kultur, ktére je zrodzity, i zyja wtasnym, orga-
nicznym zyciem. Szukajg odpowiedzi na najwazniejsze dla cztowieka
pytania dotyczace sensu i celu istnienia; sq wiec z istoty swej wazniej-
sze 1 bardziej godne badania niz poszczegolne kultury®. Determinacja
kultury przez religie dokonuje sie na tej ptaszczyznie, na ktoérej war-
to$¢ kultury i jej cele wchodza w relacje z wartoscig i celem ostatecz-
nym czlowieka wyznaczonym przez religie’. Kazda historyczna kultu-
ra ma swoj aspekt religijny — kultura chrzes$cijanska nie stanowi pod
tym wzgledem wyjatku, daje sie poréwnac z innymi kulturami zwigza-
nymi z okreslong religig®. Termin ,chrzescijanstwo” ma znaczenie funk-
cjonalne. Stuzy oznaczeniu tych tresci i wartosci, ktére niesie z sobg
oredzie ewangeliczne®.

Najbardziej chyba znanym wyrazicielem tezy, ze u kolebki kultury tkwi
religia, jest jeden z czolowych historykéw-socjologéw, Christopher Daw-
son. Kultura jest dla niego — przez analogie do tomistycznej filozofii czto-
wieka — niejako substancjalng jednoscia elementéw biologicznych i du-
chowych: ,sktadnik intelektualny” jest wedtug Dawsona ,,dusza i zasa-
da formujaca kultury”. Podobnie jak dusza w mysli Akwinaty jest forma

3 Z. Zdybicka, dz. cyt., s. 136.

4 C. Dawson, Formowanie sie chrzescijanstwa, Warszawa 1969, s. 48.

5 Zob. A. Comte, tekst z roku 1848, w antologii: Main Currents of Western Thought, New
York 1952, s. 490.

6 Tak streszcza mysl Arnolda Toynbee amerykanski historyk W. Warren Wagar, The City
of Man, Boston 1963. s. 164-165.

7 M. Jaworski, Religia a kultura, ,Znak" 1964, nr 7-8, s. 836.

8 C. Dawson, dz. cyt., s. 21-22.

9 Zob. M. Jaworski, dz. cyt., s. 99.
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ciata, z nim konsubstancjalng, tak 6w czynnik intelektualny jest konsub-
stancjalny z podiozem materialnym kultury'.

Wszystko wskazuje na to, ze czynnik religijny ma swe miejsce juz w wy-
miarze natury i ma je jeszcze bardziej zauwazalnie w wymiarze kultury.
Trzeba wiec zapytac¢, czy wiasnie czynnik religijny nie dlatego ma wspo-
mniane miejsce w naturze i kulturze, ze jest transcendentny zaréwno
wzgledem natury, jak kultury i ze jemu ostatecznie zawdziecza swe poja-
wienie sie i rozwdéj zaré6wno natura, jak i kultura? Czy to nie ten czynnik
ostatecznie decyduje o potencjalnym charakterze natury i czy nie on de-
cydujaco wptywa na aktualizowanie sie natury w kulturze?

Nalezy takze zapytac¢ o relacje miedzy chrzescijanstwem a kulturg!'.
Wspotczynnikiem kultury chrzescijanskiej jest nie tylko to, co w samej
naturze cztowieka stanowi zaczyn jego dojrzewania duchowego i przy-
gotowuje go na przyjmowanie objawionej prawdy i laski, ale r6wniez sama
wiara i religia w takiej mierze, w jakiej uznawane sg za owoc wspotpracy
miedzy naturg a faska. Jakkolwiek wiec wszelkie opus Dei pochodzi spo-
nad kultury, wszelkie wspotdziatanie z nim ze strony czlowieka pojmo-
wane by¢ powinno jako tres¢ dziatalnosci kulturowej, a zarazem jako
wyraz jego natury w tym sensie, w jakim mozna uzna¢, ze nic nie jest dla
czlowieka bardziej naturalne niz kultura.

Swiadomos¢ bycia afirmowanym, kochanym przez Boga jest ostatecz-
ng racja naszej afirmacji samego siebie i afirmacji kazdego cztowieka,
uznaniem jego istnienia za bezwarunkowe dobro, na ktéorym czlowiek
przez dziatanie nadbudowuje wartosci osobiste. Perspektywa religijna,
wprowadzajac afirmacje (mito$¢) jako podstawowy budulec zycia i dzia-
fania ludzkiego, ludzkiej kultury, moze prowadzi¢ do ,cywilizacji mito-
$ci", o ktérg apelowat Pawet VI i do ktorej nieustannie nawotuje Jan Pa-
wet II. Petna i bezwarunkowa afirmacja osoby ludzkiej jest niemozliwa
i niezrozumiala bez afirmacji jej wymiaru religijnego, a wiec ontyczne-
go, moralnego i psychicznego zwigzku z Osobowym Bogiem. Religia
w stosunku do czlowieka i catej jego dziatalnosci kulturotwoérczej peini
nastepujgce, powigzane z sobg, funkcje:

1) poznawczo-motywujacq — przez objawienie ostatecznych perspek-
tyw, pelnego (osobowego) kontekstu zycia ludzkiego i nieskonczonej
wartosci i godnosci cztowieka;

10 Zob. J. Wozniakowski, W jakim sensie mozna moéwié¢ o kulturze chrzescijanskiej?,
,Znak" 1964, nr 7- 8, s. 792.
11 Por. W. Stomka, dz. cyt., s. 183.
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2) modelowo-wzorczg, gdyz dostarcza modeli zycia, niezbednych do
ksztaltowania osobowego zycia, do procesu ,uprawy’ samego czltowie-
ka, zmierzajacej do pelnej realizacji osoby ludzkiej: ,Badzcie wiec wy
doskonali, jak doskonaly jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5, 48).
W chrzescijanstwie najdoskonalszym modelem zycia ludzkiego jest Chry-
stus, Bog-Cztowiek, ktéry wtasnym zyciem ukazat warto$¢, godnos¢ oso-
by ludzkiej, ktéory umitowat cztowieka az do meki krzyza i ktéry swoim
zyciem uczy kazdego czlowieka najtrudniejszej sztuki mitos$ci, mocniej-
szej niz $mier¢;

3) wspomagajaca (sprawcza) — kazda religia dostarcza pomocy ,,przy-
chodzacej z goéry" (taska, sakramenty, modlitwa, ryty i obrzedy). Sa to $rod-
ki, ktére majg wzmocni¢ sity ducha ludzkiego w wybawianiu od zta, jakie
zewszad zagraza cztowiekowi, napawa go lekiem i ostabia jego sity twor-
cze, oraz pomoc w realizacji wskazanych przez religie, a przekraczajgcych
naturalne mozliwosci cztowieka, dgzen i celow. Religijne idee, normy za-
chowania i pomoce niezbedne do ich realizacji sg tak zasadnicze, ze bez
nich czlowiek nie spetnitby swego zadania. I to dopiero waloryzuje czto-
wieka i daje mu godnos$¢ dziecka Bozego wedlug stéw $w. Piotra: |, Przez
nie zostaly nam udzielone drogocenne i najwieksze obietnice, abyscie sie
dzieki nim stali uczestnikami Boskiej natury” (2 P 1, 4)'2.

Religia inspiruje r6zne postawy, dzialania, mys$lii tworczos¢ cztowie-
ka. Miedzy ludami Europy, gdzie narodzita sie nowozytna cywilizacja,
istnieje jedna, gteboka wiez i to tak gteboka, ze nie wszyscy potrafig ja
zauwazyc¢: stanowi ja religia, w ktorej zostaly one ochrzczone!®. Kultu-
ra, wyrazajaca pamiec¢ uksztaltowang przez chrzescijanstwo, jest wspol-
nym ,jezykiem" Europejczykow i stanowi najtrwalszy fundament jed-
nosci kontynentu!. Europejczyk nie jest rzucony w pustke, lecz zyje
w ojczyznie, a Europa jest wspolnotg ojczyzn, czyli narodéw, ktére uzy-
skaly pelnie zjednoczenia i wewnetrznej suwerennosci w ramach wias-
nej kultury. Chrzescijanstwo niesie z sobg jedyny, prawdziwy uniwer-
salizm, dzieki ktéremu warto$ci duchowe, wypracowane przez jeden
narod, moga stac sie bogactwem wszystkich. Kiedy ginie kultura chrze-
$cijanska w jednym narodzie, zagraza to prawdziwemu dobru wszyst-
kich narodow. Przy dzisiejszej tatwosci i szybko$ci spotecznej komuni-

12 Por. S. Sawicki, Notatki o religii i kulturze, ,,Znak" 1964, nr 10, s. 1159.

13 A. Frossard, Europa! Europa!, ,,Znaki Czasu" 1992, nr 25, s. 114.

14 Por. Jan Pawet II, Homilia z okazji 1000. rocznicy $mierci $w. Wojciecha. Gniezno,
3 czerwca 1997, w: Jezus Chrystus wczoraj, dzi$ i na wieki. Przemdéwienia z pielgrzymki
apostolskiej Ojca Swietego do Polski w 1997 roku, Zabki 1997, s. 63.
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kacji konieczne jest przeto zywe poczucie solidarnosci miedzyludzkiej
1 zwigzanej z nig odpowiedzialnosci za prawdziwe dobro wszystkich
ludzi i kazdego cztowieka. Nie ma innej drogi, by zabezpieczy¢ taki
wiasnie uktad miedzyludzki, niz powrot do Ewangelii, a wiec podjecie
nowej ewangelizacji. Tylko w Chrystusie, a wiec przez Kosciél, mozna
zbudowa¢ prawdziwg jedno$¢ rodziny ludzkiej, jedno$¢ uwidoczniong
i przynoszacg zbawienne owoce we wszystkich dziedzinach zycia ludz-
kiego.

Kazdy nar6d ma prawo i obowigzek da¢ wlasny, niezastgpiony wktad
w budowanie nowej jednosci Europy, nic przy tym nie tracgc ani nie re-
zygnujac z tego, co stanowi zarazem o jego tozsamosci i oryginalnos$ci
duchowej i kulturowej?>. Badacz polskiej kultury Aleksander Briuckner
nazywa przyjecie chrztu przez Polske ,najdonios$lejszg rewolucjg" w dzie-
jach naszej kultury. Uwaza, ze rewolucja ta ,ulzyla przede wszystkim
losu niewolnikom, dzieciom i kobietom".

Kultura polska wczesnego $redniowiecza niepozorna; nie przedstawiata nic
nadzwyczajnego, zadnych znacznych dziet sztuki ani literatury (...). Mimo wszel-
kiej niepozornosci postep (...) przeciez widoczny, a zawdzieczal go kraj Ko$cio-
towi; wystarczy poréwnac koniec XIII z koncem XII wieku. Ko$cioét jednoczy? te
ttumy luzne; wyrabiato sie w nich poczucie narodowe (...) on uczyl, o$wiecat
glowy, a rozkruszat serca'®.

Podkresla, ze rozwoj oznacza w szczegolnosci rozwoj intelektualny, es-
tetyczny i fizyczny cztowieka, a Ko$ciét byt niemal jedynym inspirato-
rem nauki i sztuki. Istote kultury stanowi za$ tworczos¢ artystyczna i od-
bidr powstalych dziet, co zwykle uwaza sie za sedno kulturalnego zycia.
Gtéwna role kulturotwércza chrzescijanstwa — a posrednio Biblii, stano-
wigcej fundament wiary i etyki — upatruje w tym, ze Koscié!, pelnigc swa
misje religijno-moralng, uczy odr6znia¢ zio od dobra, szanowac kazdego
cztowieka, zwtaszcza stabszego, rozlicza¢ si¢ w sumieniu i wobec Boga
ze swoich czynow. Stowem: ,kruszy serca”. Spojrzenie oczyma wiary na
$wiat i los ludzki chroni cztowieka przed , bezmyslnym materializmem"
praktycznym, kaze mu troszczy¢ sie o drugiego cztowieka, w ktérym trze-
ba widzie¢ nie wroga, nie obcego, nie Polaka tylko, ale brata, skoro wszy-
scy sg dzie¢mi jednego Ojca.

15 J. Bajda, Jan Pawet II w Polsce (1997). Papieskie przestanie dla Europy, ,, Ethos" 1998,
nr 41-42, s. 110-118.
16 A. Briickner, Dzieje kultury polskiej, Warszawa 1958, t. 1, s. 87.
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Spoteczne mys$lenie Polakow byto zatem od poczatkéw naszych dzie-
jow ksztattowane przez Ewangelie!’. Za ilustracje moze postuzy¢ opo-
wieé¢ Zegoty z I1I Czeséci Dziadéw. Bog cztowiekowi wygnanemu z raju
daje zboze, aby nie umart z gtodu. Znalazt rozsypane przy drodze ziarna
Adam, ale przeszedt mimo, nie wiedziat bowiem, co ma z nimi zrobic.
Znalazt je i diabet, a chcac je ukry¢ przed cztowiekiem, by ten nie do-
szed! do odkrycia warto$ci Bozego daru — zakopat je w ziemi, ,naplwat
i ziemie nakryl, i przybit kopytem". Jakiez bylo zdumienie diabta, gdy
zobaczyl wiosng szumigce tany zboza. I konkluduje poeta: , O wy! co tyl-
ko na $wiat idziecie z p6tnocg. Chytro$¢ — rozumem, a zto$¢ nazywacie
mocg; Kto z was wiare i wolnos¢ znajdzie i zagrzebie, Mysli Boga oszu-
kac¢ — oszuka sam siebie"!®, Tekst opowiesci Zegoty ukazuje te gtebokie
warstwy do$wiadczenia, w ktorych ksztattowaly sie moralne odruchy
pokolen, ukazuje motywy dzialania Polakow. Przebija z niej przekona-
nie, ze to ostatecznie dobry Bdg rzadzi $wiatem, a nie najpotezniejsze
nawet dwory, i ze ten Bog predzej czy pdzniej wymierzy wszystkim spra-
wiedliwosé¢. Ten wiagénie prymat wartoéci etycznych nazywa Ojciec Swiety
ladem moralnym i patrona tego tadu upatruje w $w. Stanistawie. Ponie-
waz kultura jest budowaniem cztowieczenstwa w cztowieku, tad moral-
ny lezy u podstaw kazdej kultury.

Caty ten historyczny proces $wiadomosci i wyboréow cztowieka — jakze bardzo
zwigzany jest z zywa tradycja jego wlasnego narodu, w ktérej poprzez cate po-
kolenia odzywaja sie zywym echem stowa Chrystusa, $wiadectwo Ewangelii, kul-
tura chrzes$cijanska, obyczaj zrodzony z wiary, nadziei i mito$ci. Czlowiek wy-
biera $wiadomie, wewnetrzng wolnoscia — tu tradycja nie stanowi ograniczenia:
jest skarbcem, jest duchowym zasobem, jest wielkim wspolnym dobrem, ktére
potwierdza sie kazdym wyborem, kazdym szlachetnym czynem, kazdym auten-
tycznie po chrze$cijansku przezytym zyciem?!®.

Odstoniecie fundamentalnego dla kultury polskiej do$wiadczenia
etycznego jest jednoczes$nie ukazaniem gtebokiego zakorzenienia tej
kultury w $wiecie wartosci chrze$cijanskich.

17 A. Zuberbier, Dyskusja, w: Chrzescijanistwo a kultura..., dz. cyt., s. 85.

18 A. Mickiewicz, Dziady. Cze$¢ III, w: tenze, Wybdr pism, Warszawa 1952, s. 280.

19 Jan Pawet II, Przemo6wienie podczas uroczystej Mszy $w. ku czci $w. Stanistawa na
Btoniach w Krakowie 10 czerwca 1979, w: Pielgrzymka do Ojczyzny. Przemdéwienia i homi-
lie Ojca Swietego Jana Pawia II, Warszawa 1980, s. 203.
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2. Relacja religia—kultura w czasch B. Janskiego

Relacje miedzy religig i kultura sa fundamentalne dla formutowania
postulatow praktycznych w dziedzinie zycia spolecznego, politycznego
oraz w pedagogice spoleczenstwa i narodu. Koncepcja cywilizacji, kul-
tury, Europy, wtasnego panstwa i narodu zalezy od odpowiedzi na pyta-
nie o role religii w kulturze.

W czasach Bogdana Janskiego zakwestionowano podstawowe zasady
obecnosci religii w kulturze. O$wiecenie na nowo okreslito religie, kul-
ture i ich wzajemne relacje. Znakiem tego byt poglad znanych i wplywo-
wych encyklopedystow, propagujacych negacje, zwatpienie i ironie ate-
istycznego humanizmu. Encyklopedysci, chociaz nie stworzyli odrebne-
go systemu filozoficznego, kontynuowali, cze$ciowo na odmiennych pod-
stawach, mys$l i dzialania Woltera, w ktérych giéwne hasta Oswiecenia
znalazly swoéj pelny wyraz. Byly one rozumiane polemicznie: rozum —
przeciw objawieniu; przyroda — przeciw czynnikom nadprzyrodzonym,
1ludzkos¢ — pojmowana jako najwyzszy cel etyczny, ktdry miat zastgpic
cele etyczno-religijne. Wolter byl w poczatkowej fazie wspdipracowni-
kiem Encyklopedii. Czotowi encyklopedysci (Diderot, Holbach, d'Alem-
bert, Helvetius, Wolter) tworzyli trzon masonskiej lozy Neuf Soeurs, uwa-
zanej za te, ktéra przygotowata ideologiczne podstawy rewolucji francu-
skiej, mimo ze tzw. filozofowie zmarli przed jej wybuchem?. Ich filozofia
byla jasno okreslona w swej czesci negatywnej: zdecydowanie opowia-
dali sie przeciw supranaturalizmowi, idealizmowi, przeciw calej tradycji
chrzescijanskiej metafizyki. Natomiast trudno okresli¢ jej czes¢ pozytyw-
ng: wiadomo, byta naturalistyczna, skianiata sie do metafizyki materiali-
stycznej, redukujac zjawiska duchowe do cielesnych, opowiadata sie za
psychologia sensualistyczng, sprowadzajac myslenie do wrazen, oraz za
etyka egoistyczno-humanitarng. Przede wszystkim za$ tqczyta sie z agre-
sywnym ateizmem, ktory dzieki Encyklopedii stal sie popularny i po-
wszechny. Krytyke religii tradycyjnej uzasadniata spoteczna pozycja du-
chowienstwa i boskim autorytetem prawa i witadzy. Poglady encyklope-
dystow przyczynity sie w duzym stopniu do sekularyzacji kultury euro-
pejskiej. Oddziatujac przez tendencje racjonalistyczne na teologie, wpty-
neli w pewnym stopniu na zbudowanie teologii liberalnej, a atak na reli-

20 J. M. Caro Rodriguez, Wolnomulartswo i jego tajemnice, bmw, 1992, s. 68-73; M. Po-
radowski, Dziedzictwo rewolucji francuskiej, Warszawa 1992, s. 20— 83; G. Martin, La Franc-
-macconnerie et la préparation de la Révolution, Paris 1926.
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gie stat sie zrodtem laicyzacji chrzescijanstwa?!. Diderot Denis (1713-
1784) 29 wrzeénia 1762 roku w licie do Woltera podkreslat:

Nasza dewizg jest: bez pardonu zabobonnikom, fanatykom, nieukom, szalen-
com, podlecom i tyranom; mam nadzieje, ze odnajdzie jg Pan nie w jednym miej-
scu naszego dzieta. Czyz na darmo nazywamy sie filozofami? Jak to! ktamstwo
bedzie miato swych meczennikéw, a prawda miataby by¢ gtoszona tylko przez
tchorzy? Podoba mi sie u naszych braci, iz dotad jeszcze czuja si¢ mniej zwigzani
przez nienawis¢ i pogarde dla tego, co pan nazwal haniebnym, niz przez mitos$¢
prawdy, potrzebe dobroczynno$ci, umitowanie tego, co prawdziwe, dobre i piek-
ne; jest to rodzaj trojcy nieco wiecej wart od tamtej. Nie dos¢ jest wiecej wiedzie¢
od nich, trzeba im pokaza¢, ze jesteSmy lepsi i ze filozofia stwarza wiecej ludzi
zacnych niz taska skuteczna albo uczynkowa?2.

3 kwietnia 1971, na rok przed ukonczeniem Encyklopedii, Diderot pi-
sat do ksieznej Daszkow:

Kazdy wiek ma ducha, ktéry go charakteryzuje. Duch naszego wieku wydaje
sie by¢ duchem wolnos$ci. Pierwszy atak przeciwko przesadom byt gwattowny,
nie liczacy sie z niczym. Kiedy raz jeden ludzie odwazyli sie w jakikolwiek spo-
sob zaatakowac bastion religii, bastion najpotezniejszy ze wszystkich, poniewaz
najbardziej szanowany, nic ich nie zatrzyma. Skoro raz zwrdécili spojrzenie pelne
grozby przeciwko majestatowi nieba, nie cofng sig¢, aby po chwili podnies¢ je
przeciwko panujacym na ziemi. Wiezy, ktére $ciskajq i dusza ludzko$¢, ztozone
sq z dwoéch sznurkéw: jesli jeden ustapi, drugi musi sie przerwac?.

Diderot, nie przyjmujgc boskiego pochodzenia moralnosci, uczyt ety-
ki naturalnej pochodzenia spotecznego, a takze pietnowat despotyzm
rodzicéw i naduzycia zakonéw. Rozpowszechniat informacje oczerniaja-
ce 1 o$Smieszajace zakony. Jest autorem jednej z waznych idei etycznych,
jaka jest wola ogdélna, ktadgcej podwaliny pod teorie rewolucji. Przed
J. J. Rousseau, chociaz z pewnoscia pod jego wplywem, okresla ja w na-

21 Por. Filozofia francuskiego oswiecenia. Wybdr tekstéw, Warszawa 1961; K. Korzon,
Polonica w Encyklopedii Diderota, ,,Pamietnik Literacki"”, XLI, 1950, z. 3—4; E. Rostworow-
ski, Historia powszechna. Wiek XVIII, Warszawa 1977, s. 625—- 631; E. Rzadkowska, Ency-
klopedia i Diderot w polskim O$wieceniu, Warszawa 1955.

22 Cyt. za: J. Kott, Wstep, w: Encyklopedia, wybér, ttum. E. Rzadkowska, Wroctaw 1952,
s. XIII.

23 Tamze, s. XXI. Karol Marks w Przyczynku do krytyki heglowskiej filozofii prawa, oce-
niajgc antyteizm Diderota i twércéw Encyklopedii, napisal: , Krytyka nieba przeobraza sie
w ten sposob w krytyke ziemi, krytyka religii w krytyke prawa, krytyka teologii w krytyke
polityki" (tamze, s. XVII; por. M. Skrzypek, Holbach w Rosji i w Zwiqzku Radzieckim, , Eu-
chemer" 1974, nr 4, s. 35-40).
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stepujacych stowach: ,jest ona zawarta w zasadach prawa pisanego
wszystkich narodéw cywilizowanych, w czynnosciach ludow dzikich,
a takze w uktadach r6znych wrogéw ludzkosci i nawet we wsciektosci
dreczonych zwierzat'?*.

B. Janski w okresie studiéw na warszawskim uniwersytecie ksztatcit
sie na pismach Holbacha Paula Thiry (1723-1789), ktéry w Systéeme de la
nature, ou Des loix du monde physique et du monde moral (Londyn 1770)
(pol. wyd.: System przyrody, czyli prawa $§wiata fizycznego i moralnego,
Warszawa 1957) wykorzystat wspotczesne mu osiggniecia z zakresu filo-
zoficznego i naukowego przyrodoznawstwa, teorii zycia spolecznego,
religii, polityki i moralnosci. W dziele tym, bedacym ,biblig materiali-
zmu'" studentéw prawa, filozofii i ekonomii w Warszawie, Holbach ze-
spolilt dwa podstawowe watki swych mys$li: refleksje nad przyroda oraz
krytyke istniejgcego porzadku spolecznego i stuzacej mu jako podpora
religii. Zrédiem jego konsekwentnego i radykalnego ateizmu, materiali-
zmu, determinizmu i utylitaryzmu byt sensualizm, uznajacy doswiadcze-
nie za jedyne zrédto poznania, jego kryterium i warunek sensownos$ci
wypowiedzi. Warto$¢ wiedzy Holbach uzalezniat od jej praktycznych za-
stosowan. Za jedynie realng forme bytu przyjmowat odwieczng (niestwo-
rzong) materie o budowie korpuskularnej, stanowigcqg podioze jednost-
kowych bytéow i wyposazong w przymiot odwiecznego ruchu, bedacego
przyczyna wszelkich zjawisk interpretowanych w kategoriach mechani-
cystycznej fizyki. W filozofii przyrody ktadt nacisk na brak wszelkiej ce-
lowosci i rozumnego tadu we wszechswiecie. Przyrode pojmowat jako
~wielkg Catos$¢", w ktérej obiektywnie istnieje nie tylko to, co pojedyn-
cze, ale i to, co ogdlne. Odszedt jednak od wasko empirycznego nomina-
listycznego rozumienia tego, co ogolne, jako produktu myslenia. Nature
ujmowat w jej jednosci, a zarazem roéznorodnos$ci, co znalazto uzasad-
nienie w kategorii naturalnego tadu. Uwazat, ze wszystkie byty jednost-
kowe sa powigzane z innymi bytami oraz ich ogétem — Cato$cig. Wszyst-
ko oddziatuje na siebie w sposob konieczny, a nieustanna walka przeci-
wienstw, jaka zachodzi w calosciach poszczegélnych i miedzy nimi, jest
warunkiem istnienia i dziatania , wielkiej Catosci". Ten powszechny de-
terminizm jest mozliwy dzieki ruchom wynikajgcym z istoty bytow oraz
zZ istoty catej natury jako sity centralnej.

24 Cyt. za: J. L. Talmon, The origins of totalitarian Democracy, Madrid 1956, s. 45. Por.
M. Skrzypek, Diderot, seria: Mysli i Ludzie, Warszawa 1982; tenze, Antropologia filozoficz-
na Diderota, seria: Wiek Os$wiecenia, Warszawa 1989, t. 6, s. 24-42.
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Logiczng konsekwencjq materialistycznej filozofii przyrody Holbacha
jest ateizm, z centralng dla niego teorig religii. Krytyka religii jest zara-
zem domeng jego mysli prowadzacg do teorii spoleczenstwa i rozwazan
o cztowieku. Mysliciel proponuje, by zacza¢ reforme spoteczenstwa od
zniesienia religii: by przejs¢ do rewolucyjnego dziatania, nalezy wpierw
zawladng¢ umystami. Rozwéj religii wigze z rozwojem poznania. Wedtug
niego, czlowiek pierwotny, poniewaz nie byt zdolny do gtebokich rozmy-
$lan i subtelnych spekulacji, tworzyt sobie ,,osobnego Boga z kazdego
przedmiotu fizycznego", wierzac, ze ma On wplyw na zycie ludzi. ,Lu-
dzie pros$ci uwazajg za pandéw swego losu zwierzeta, kamienie, bezksztatt-
ne i nieozywione substancje oraz fetysze, ktére przeksztaicajag w bostwa
przypisujac im inteligencje, pragnienia i wole"?. Politeizm stanowit jego
zdaniem deifikacje juz nie przedmiotéw, ale pewnych elementéw i zja-
wisk przyrody. Monoteizm za$ pojawil sie wowczas, gdy czlowiek do-
szedt do pojecia $wiata jako , wielkiej Catosci”. Wyrazem tej monoteistycz-
nej tendencji byt kult Pana.

Cztowiek byt dla Holbacha ,istota czysto fizyczng", a cztowiek moral-
ny — ,niczym innym, jak ta samag istota fizyczna, rozwazang ze szczegol-
nego punktu widzenia"?. Zycie psychiczno-duchowe cztowieka trakto-
wat jako funkcje proceséw organicznych, a wolnos¢ ludzkiej woli i nie-
$Smiertelnos$¢ duszy uwazat za ztudzenie. W teorii moralno$ci uznat in-
terpretowany hedonistycznie egoizm za zgodny z rozumnag naturg ludz-
kg, redukowang do fizjologii. Twierdzit, ze aby poznac¢ zycie duchowe
cztowieka i zachodzace w nim zmiany, nalezy m.in. wykry¢ substancje
materialne, ktére wchodzg w jego skiad i decydujg o jego temperamen-
cie. Trzeba tez bra¢ pod uwage tryb zycia, sposéb odzywiania sie, klimat
i wszystko, co wplywa na jego stan fizyczny. Za przyczyne ozywienia,
humanizowania i ubdstwienia przyrody przyjmowat oczywiscie ludzki
egoizm, ktory pragnac podporzadkowa¢ sobie srodowisko, usitowat
wpierw znalez¢ w przyrodzie sily majgce cechy ludzkie.

Czlowiek zawsze czyni z siebie centrum wszechswiata i wszystko, co w nim
widzi, odnosi do siebie samego. Gdy wydaje mu sig, ze dostrzega jaki$ sposéb
dziatania zgodny pod pewnymi wzgledami z jego wlasnym lub tez jakie$ intere-
sujace go zjawiska, przypisuje je natychmiast przyczynie podobnej sobie, dziata-

25 P. Holbach, System przyrody, Warszawa 1957, t. 2, s. 13.
26 Tamze, s. 54. Por. H. Rayss, Z probleméw antropologii Holbacha i Diderota, ,,Annales
UMCS. Sectio 1", Lublin 1976, t. 1, s. 137 n.
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jacej tak jak on i posiadajacej takie same wtadze, zainteresowania, projekty i daz-
nosci, stowem, tworzy ja na swoj obraz i podobienstwo?’.

Pokazujac szkodliwg spotecznie funkcje religii, Holbach uzywat bo-
gatej metaforyki. Religia ma — w jego przekonaniu — przede wszystkim
wlasciwosci narkotyzujgce, mogace wyrwac¢ czlowieka z przygnebienia
spowodowanego warunkami, w ktorych nie moze on odczuwac przyjem-
nosci zycia. ,Pociecha", jakiej dostarcza, daje chwilowe zadowolenie, a za-
miast leczy¢ zto, jeszcze je powieksza. Religia paralizuje odruchy buntuy,
jest ponadto ,napojem trujagcym”, ,,usypia lud w kajdanach", ,, powoduje
letargiczny sen", , peta ciala i umysty". Za prawdziwa religie uwaza ,,mo-
ralno$¢ naturalng”. Uzywa przy tym takich sformutowan jak , apostot przy-
rody" i, wielbiciel prawdy" i proponuje, by ,,gmach zabobonu zostat zrow-
nany z ziemiq i by na jego gruzach mozna bylto wznies$¢ swigtynie, jaka
przystoi przyrodzie, pokojowi i cnocie"28. Cze$¢ powinna by¢ bowiem od-
dawana wybitnym dobroczyncom spoteczenstw, nosicielom cennych war-
tosci, ktérzy postuzyli za modele dla bogéw, lecz teraz powinni by¢ znéw
czczeni jako ludzie. W $wieckim kulcie dla wielkich dobroczyncéw ludz-
kosci P. Holbach dostrzega doniosty czynnik postepu cywilizacji i dosko-
nalenia moralnego ludzi, gdyz pragnienie unie$miertelnienia sie w pa-
mieci potomnych jest jedng z podstawowych sprezyn ludzkiego dziata-
nia. Jego ateizm nie sprowadza sie wiec do negacji tradycyjnych warto-
$ci, lecz pod pseudoreligijng formg zmierza do zbudowania nowego $wiec-
kiego systemu wartosci.

Mozna $mialo twierdzi¢, ze spoteczenstwo ateistow, pozbawione wszelkiej
religii, rzadzone dobrymi prawami, wtasciwie wychowywane, zachecane do cnoty
nagrodami, a odstraszane od zbrodni sprawiedliwymi karami, wyzwolone od ztu-
dzen, klamstw i urojen, bytoby nieskonczenie bardziej obyczajne i cnotliwe niz
owe spoteczenstwa religijne, w ktérych wszystko sprzyja zaslepieniu umystéw
i znieprawieniu serc?.

Myslenie o$swieceniowe ewoluowato w dwéch réznych kierunkach.
Jedni, tracqc wiare w mozliwosci poznawcze rozumu, pozostawali wier-
ni hastu wolnosci: skoro nie mozna poznac¢ do konca prawdy, nalezy po-
zostawi¢ jednostce duzy margines wolnosci, poniewaz mozna obligowac

27 P. Holbach, dz. cyt., t. 1, s. 114.

28 Tamze, t. 2, s. 394. Por. W. P. Wolgin, Socjalnyje i politiczeskije idiei Golbacha, ,,Nowa-
ja i Nowiejszaja Istorija"” 1957, nr 1, s. 29-55.

29 P, Holbach, dz. cyt., t. 2, s. 363.
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do przyjecia tylko tego, co pewne i oczywiste. Do tego nurtu nalezy zali-
czy¢ zatozony przez Weishaupta w 1776 roku zakon iluminatow, bedgcy
jakby odpowiednikiem masonerii anglosaskiej, z ktora taczyto go zami-
fowanie do tajemniczosci i uroczystych ceremonii. Jego celem byta wal-
ka z ignorancjg i z fanatyzmem oraz gtoszenie o$Swiecenia i tolerancji.
Iluminaci porzucili wiare w bezgraniczne mozliwos$ci ludzkiego intelek-
tu, glosili zasade tolerancji. Drudzy przejmowali od O$wiecenia skrajny
racjonalizm, odrzucajgc wolnos¢, jak m.in. — swego czasu bardzo bliscy
Janskiemu — saintsimonisci. Dla Saint-Simona i jego uczniéw wolnos$¢
byta jedynie niejasng i metaforyczng ideg, ktéra uniemozliwia ,,wptyw
masy na jednostke" i wskazuje na , porzadek oparty na a uczuciach", nie
za$ na interesie klasowym. Nadaje sie zatem co najwyzej na narzedzie
walki przeciw staremu systemowi teologicznemu, okazuje si¢ jednak szko-
dliwa w prawdziwym spoteczenstwie, catkowicie regulowanym przez na-
uke i racjonalizm — w spoteczenstwie, w ktérym jednostka musi by¢ ,,po-
wigzana z catoscia i od niej zalezna", i dlatego nie mozna sobie wyobra-
zi¢ ani wolnosci politycznej, ani wolnosci sumienia, tak jak nie istnieje
wolno$¢ w chemii, fizyce czy astronomii®.

Poznanie pogladéw encyklopedystéw, ktérych idee uzasadniaty wy-
gaszanie 1 krepowanie duchowego zycia w spoteczenstwie francuskim
w koncu XVIII i XIX wieku i miaty wplyw na cata 6wczesng Europe, jest
niezbedne, by zrozumiec¢ kontekst myslowy twdrczosci Bogdana Janskie-
go. Podjeta przez niego proba okreslenia relacji religii i kultury byta do-
konywana w nurcie odnowy religijnej po zniszczeniach, ktérych w dzie-
dzinie wiary dokonat XVIII-wieczny deizm i ateizm oraz rewolucja 1789
roku®..

3. Janski o religii i kulturze

Bogdan Janski przyjechat do Paryza w listopadzie 1828 roku i przeby-
wal w tym miescie, ktore byto wowczas kulturalng stolicg Europy, do roku
1840. W stolicy Francji zjawit sie jako wyznawca opartej na filozoficznym
materializmie i liberalizmie ekonomii politycznej, porzuciwszy swq wia-
re, zainteresowany uzywaniem zycia. Przygotowujac sie do wielkiej spo-

30 B. Croce, Historia Europy w XIX wieku, Warszawa 1998, s. 145-146.

31 A. Merdas, Wplyw odnowy religijnej w pierwszej pofowie XIX wieku we Francji na
postawe i przemySlenia Bogdana Janskiego, , Zeszyty Historyczno-Teologiczne Zmartwych-
wstancow" 1996, nr 2, s. 7-14.
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wiedzi generalnej, pod koniec 1834 roku, pisat: ,Wyznaje teraz jeszcze
raz, ze od 12 lat, od odstapienia od wiary swietej, cate moje zycie bylo we
mnie przyttumieniem, wyniszczeniem dobrego, krzewienia ztego"32. Na
samym sobie, w osobistym zyciu wewnetrznym doswiadczy?t sity i zna-
czenia religii. Kultura osobista naznaczona wiarg nabrala nowego wy-
miaru i perspektyw. Przeniost je pézniej na plaszczyzne zycia spoteczne-
go, znajdujac dla religii istotne miejsce w kulturze. Zaréwno w dziata-
niu, jak i w tworczosci wyznaczyt religii centralne miejsce. W sposéb na-
turalny wielowymiarowe podejscie do religii znalazto swo6j wyraz w do-
kumentach zatozycielskich Bractwa. Zasady, cel i ducha Bractwa Janski
sformutowal nastepujaco: ,,Nie ogranicza¢ zycia bractwa w jednej for-
mie zakonnej, ale przez rozmaite (a $cisle z soba zjednoczone) formy sto-
warzyszac sie ku wprowadzeniu zasad chrzescijanskich w polityke, edu-
kacje, w literature, w nauki, sztuki, przemyst, obyczaje i cate zycie pu-
bliczne i prywatne"3. Nieskutecznos$¢ ruchow politycznych, ktérych
B. Janski byt swiadom, nakazywata poszukiwa¢ pewniejszego fundamen-
tu porzadku spotecznego nizli jedynie partyjne spory czy ludzkie sity dzia-
taczy. Odnalazt je w odnowie religijnej i moralnej kazdego z cztonkéw
spoleczenstwa. Swiadomo$¢ niewystarczalnosci wszystkich organizacji
ludzkich sugerowata poszukiwania boskich zrédet mocy, z zachowaniem
postawy otwarcia na wszystko, co $wiat czuje, czego potrzebuje i do cze-
go dazy. Piszac w 1836 roku O zasadach, celach i urzqgdzeniach Konfede-
racji Patriotycznej Katolikéw, stwierdzit:

Celem bezposrednim utrzyma¢ i umacnia¢ (mieczami polskimi) wiare $wie-
ta ojcOw naszych, jedyna zasade patriotyzmu i wolnosci, jedng rekojmie naszej
przysztej niepodleglosci tak miedzy tutaczami polskimi, jak w kraju naszym
ojczystym oraz ku wyjarzmieniu powszechnemu ojczyzny i zaprowadzeniu
w niej wolnosci powszechnej. Przywro6cenie i ustalenie zgody miedzy spotro-
dakami, a to przez stosowanie do tych dazen religijnych, patriotycznych i libe-
ralnych oraz do usilowan o ogélng zgode, ciaggle ozywianie miedzy ziomkami
wspomnien naszej przeszlosci, ciaggle oznajmianie ich z postepami obecnymi
nauk, przemystu i sztuk pieknych oraz ciggle stosowanie tych wspomnien i zna-
jomosci, jak porad doswiadczenia i rozumu, do potozenia, w jakim przez nowe
powstanie znajdzie sie¢ nasza Ojczyzna, i do drogi, jakiej nam w przywracaniu
jej niepodlegtosci trzymac sie bedzie wypadato i jakiej dzi$ trzymac sie winni-

32 B. Janski, Dziennik 1830-1839, oprac. A. Jastrzebski, Rzym 2001, s. 114-115.
33 J. Iwicki, Charyzmat Zmartwychwstaricow. Historia Zgromadzenia Zmartwychwsta-
nia Panskiego, Katowice 1990, t. 1.
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$my. (...) Srodki, jakie dzi$ unia patriotyczna przedsiebierze, dla dopiecia tych
celow, polegaja:
1. na ogtaszaniu drukiem stosownych pism i okdlnikéw,
2. na korespondenciji i misjach,
3. na pracach naukowych, dotyczgcych naszej wiary i naszej sprawy ojczystej,
4. na organizacji wewnetrznej unitéw i zaprowadzeniu miedzy nimi stosow-
nych ustanowien religijnych i obywatelskich?4.

Zadziwia¢ moze niezwykle praktyczne organizacyjnie my$lenie B. Jan-
skiego, przewidujgcego konieczno$¢ stworzenia odpowiednich struktur
instytucjonalnych oraz szeregu dziet umozliwiajgcych realizacje szczyt-
nych zatozen, zwtaszcza ze jednoczes$nie oddany byt bez miary apostoto-
waniu ewangelicznemu, znajdujac dla niego nowoczesne formy i meto-
dy. Bez cienia watpliwos$ci, z niezachwiang wiarg, sprawe religii stawiat
w centralnym miejscu swych idei spoteczno-kulturowych. Przekonany byi,
ze tylko tak jg sytuujgc, mozna pogtebi¢ i ubogaci¢ zycie spoteczenstwa
i podnies$¢ jego byt na wyzszy poziom. Gtéwnym zadaniem Bractwa
B. Janskiego bylo wprowadzanie Ewangelii w kulture i jednocze$nie
ewangelizacja poprzez kulture. Janski planowat zaktadanie bibliotek, czy-
telni, wydawnictw, uniwersytetéw. Myslat takze o zatozeniu pisma poli-
tycznego. W prospekcie zamierzonego pisma stwierdzit, ze gtéwnymi
Srodkami odzyskania niepodlegtos$ci narodowej sa ,, poprawa, podniesie-
nie, zjednoczenie ducha, nabycie rzeczywistej moralnej i umystowej wyz-
szo$ci"¥®. Wysoka ocena kultury ludzkiej w Oswieceniu taczyta sie z hu-
manizmem, zachwycajgcym sie wspaniatos$cig natury ludzkiej. Janski do-
strzega mozliwosci cztowieka z rownym o$wieceniowemu optymizmem,
lecz opiera go na fundamencie chrzescijanskim. Odwaznie zadaje pyta-
nie o kondycje duchowg cztowieka i podejmuje wyzwania Os$wiecenia,
stwierdzajacego antynomie religii i kultury. W 1837 roku wsrod ,, Posta-
nowien" zapisat:

Zdecydowa¢ kwestie (po modlitwie): doskonatosci, mistycyzmu, oderwania
sie od wszystkich rzeczy ziemskich i zycia tylko dla Boga, a zarazem zajmowa-
nia sie pewnymi pracami, naukami, dazeniami doczesnymi — a zatem doczesno-
$ci i wiecznosci, zZycia wewnetrznego i zewnetrznego. — Zycie mistyczne, asce-
tyczne, czy tylko dla mnich6w? Doskonato$¢ chrzescijanska nie dla wszystkich
chrzescijan? (...) Kwestia ekonomiczna: jak pogodzi¢ obowigzek ciggtego wzro-

34 B. Janski, dz. cyt., s. 432 — 433.
35 J. Iwicki, dz. cyt., s. 35 Por. A. Kardas, Formacja duchowa w Domku Janskiego, ,Ze-
szyty Historyczno-Teologiczne Zmartwychwstancow", 1997, nr 3, s. 95.
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stu w poswiecaniu sie dla Boga i wiecznos$ci, mortyfikacji — z polepszeniem sie
bytu pojedynczych oséb w narodach, w zyciu towarzyskim, rozwijajacym sie (na-
wet na principiach chrze$cijanskich)®.

Odpowiedz znat juz wczesniej. Formutowat jg wielokrotnie. W formie
zdecydowanej w Naszej profesji (1839) podat ja po raz kolejny:

Religia i religia tylko ustanowi¢ moze i porzadek spoteczny, i wolnos¢, i za-
bezpieczy¢ wszystkie prawa posiadania, iinteresa aktualne — zaspokojenie po-
trzeb socjalnych dotad niezaspokojonych —i terazniejszosci i przysztos$ci — nadac¢
towarzystwu stato$¢ ich posady, i rozwiniecie sig, postep wszystkich sit... Ale trze-
ba, zeby byla za fundament?.

W swych pismach i w dziataniu godzil antagonizmy, ktére stworzyli
mysliciele o$wieceniowi i romantyczni. Za podstawowaq ceche odrézniajg-
cg chrzescijanina epoki nowozytnej od chrzescijanina $redniowiecznego
uwazal docenianie rzeczywistosci ziemskiej i szacunek dla przyrodzonych
mozliwo$ci cztowieka. Wedtug niego, Romantyzm, cho¢ chronologicznie
stanowil cze$¢ epoki nowozytnej, jednak mentalnie byt bliski Sredniowie-
czu. W XVIII wieku, a zwtaszcza w drugiej jego polowie, poktadano ogrom-
ne nadzieje w cztowieku i w jego naturalnych mozliwosciach. Wydawato
sie, ze cztowiek moze wszystko zbadac i pojac¢. To, co juz z samego zatoze-
nia nie jest mozliwe w sposob naturalny do poznania rozumem, odrzuca-
no jako zabobon i przejaw zacofania. Krélujacy deizm, utozsamiajac reli-
gie z moralnos$cig, ograniczat Kosciot do spetniania funkcji instytucji wy-
chowawczej, a ksiezy widzial jako nauczycieli ludowych. Grzech pierwo-
rodny i odkupienie stawaly sie mitami. Slepa wiara w dobro¢ naturalng
czlowieka kazala dostrzega¢ w ztu zwyklg konsekwencje niewiedzy. Sze-
rzac wiedze, usuwalo sie grzech. W Oswieceniu charakterystyczne dla kultu
religijnego jest niemal catkowite zatracenie jego racji bytu: gtoszenia chwaty
Bozej. Odrzucano jakakolwiek mozliwos¢ wplywania na Boga za posred-
nictwem ofiar czy modlitw. Kult nie byt juz prawie wcale teocentryczny,
stal sie niemal catkowicie antropocentryczny: jego jedynym celem byto
ulepszenie cztowieka, pomoc w lepszym poznaniu samego siebie. Pojecie
religii zostato najjaskrawiej wyrazone przez Kanta w jego stynnej formule
.Die religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft" (religia w grani-
cach samego rozumu). Zgodnie z tym sformufowaniem, cztowiek, chcac

36 B. Janski, dz. cyt., s. 501- 502.
37 Tamze, s. 432.
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zadowoli¢ Boga, powinien ograniczy¢ sie do wypelniania swych natural-
nych zadan. Wszystko, co do tego dodaje, jest ,,czystym ztudzeniem i pseu-
doreligig". W dobie Romantyzmu takie rozumienie religii, cho¢ juz nie po-
wszechnie, to jednak dalej funkcjonowato. Co wiecej, ewoluowato w stro-
ne catkowitego odrzucenia Boga. Powstal nowy system filozoficzny, prze-
radzajgcy sie — by postuzy¢ sie okresleniem jezuity de Lubaca — w ,ate-
istyczny humanizm". Idealizm Kantowski, z ktérego zrodzity sie systemy
Fichtego i Schelinga, znalazt wyraz w poteznej syntezie Hegla, w ktorej
rzeczywisto$¢ nadprzyrodzona zostata ograniczona do etapu w ewolucji
Boga — Natury. Stad zrodzit sie wulgarny materializm Feuerbacha, dla kto-
rego Bog byt jedynie wytworem egoistycznych sktonnosci cztowieka, oraz
pozytywizm Augusta Comte'a, radykalnie eliminujacy niepokoj religijny
i okreslajacy go jako wlasciwo$¢ minionego etapu historycznego. Obok
tego nurtu, wywodzacego z oswieceniowego odrzucenia tajemnicy 1 wiary
w rozum, powstat bardzo silny ruch nakierowany na to, co byto lub jawito
sie jako nadprzyrodzone. Pod jego wptywem poboznos$¢ przybierata czesto
przesadny wyraz modnego wowczas sentymentalizmu: strumienie tez, nie-
wystowione ekstazy, czute wynurzenia, mistyczne uniesienia. W czasach
Janskiego tatwo zauwazy¢ upowszechnienie przeréznych form cudowno-
$ci, jak objawienia publiczne i prywatne, cuda, nie méwigc juz o jawnych
zabobonach, zwigzanych ze $wieckg obyczajowoscig, ktére wcigz zywe moz-
na byto spotka¢ na wsi. W okresie ogromnego rozwoju sekt ezoterycznych,
kiedy widma i demony staly sie niezbednymi akcesoriami teatru i powie-
$ci, nawet najbardziej oswieceni katolicy byli wyczuleni na wszelkie prze-
jawy sit ponadnaturalnych?.

B. Janski tgczyt rézne tesknoty cztowieka O$wiecenia i Romantyzmu.
Nie uciekat przez wyzwaniami czasu, ale odczytywat je w $wietle wiary
ireligii. W roku 1834 zanotowat:

Czas, warunki zmienne, postepowe zycie ludzko$ci wyraznie sg uznane przez
Chrystusa jako istotne. (...) Obowigzkiem przeto dobrego chrzes$cijanina, po-
mnego w swym zyciu na odwieczne, niezmienne powinnosci, pomnie¢ takze
na czasowos$¢. Dzisiaj duch emancypacji politycznej, generalizacji o$wiaty
(druk), bogactwa (machiny), wzajemnej znajomosci i stosunkow (komunikacje
itd.) o ilez winien [ubogaci¢] dawniejszy tryb, dawniejszg czasowg norme ko-
$cielng i religijng®.

3 Por. M. Praza, Zmysly, $mier¢ i diabet w literaturze romantycznej, trum. K. Zaboklicki,
Warszawa 1974.
39 B. Janski, dz. cyt., s. 259.
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Religia jako centrum kultury umystowej, spotecznej i ekonomicznej,
podbudowywana studiami, badaniami i praktyczng organizacja spotecz-
no-ekonomiczng, jest propozycja wykraczajaca poza zakresy idei propa-
gowanych w tamtej epoce. O podkresleniu rangi wychowania ascetycz-
nego iformacji duchowej, a jednoczesnie biezgcego Sledzenia rozwoju
nauk przyrodniczych i spotecznych $wiadczy wiele pism B. Janskiego.
Mozna to wyraznie dostrzec takze w tzw. Testamencie Janskiego, ktory
Zatozyciel zmartwychwstancéw podyktowat miedzy 24 a 29 czerwca 1840
roku Czytamy w nim:

1. Posiada¢ klerykéw z wyzszymi $wieceniami.

. Utworzy¢ jaki§ Dom w Paryzu. ,,Nasze korzenie znajduja si¢ miedzy emi-
grantami”. Mozna by otworzy¢ nowicjat dla nowej wspolnoty.

. Utworzy¢ biblioteke ksigzek katolickich przy Domu Paryskim.

. Zorganizowa¢ wydawnictwo dla propagowania literatury katolickiej.

. Otworzy¢ szkote zawodowa dla ubogiej mtodziezy.

. Zabezpieczy¢ postuge religijng w jezyku polskim dla emigrantéw w Pary-
zu i Londynie.

7. Otworzy¢ szpital dla emigrantéw z wiasnymi lekarzami i personelem pie-
legniarskim.

8. Zorganizowa¢ szkole dla artystéw, majgcych na uwadze potrzebe dobrej
sztuki religijnej jako sposobu gloszenia Ewangelii. (...)

9. Otworzy¢ seminaria dla wychowania kleru dla réznych cze$ci rozdartej
Polski. Potrzeba ksiezy zar6wno tacinskiego jak unickiego obrzadku. Naj-
lepszym na to miejscem bytyby Rzym, Paryz i Louvain.

10. Podja¢ kazdy wysitek dla nawrécenia emigracyjnej ,lewicy”: demokra-
tyczna masonerie trzeba zdoby¢ dla Kosciota.

11. Posta¢ do Paryza Dunskiego, aby na nowo zespolit swieckich wspéipra-
cownikow, szczegoélnie wersalskich, i rozpoczat realizacje wspomnianych
wyzej projektow?.

N

O W

Jest to wizja integrujaca religie z kulturg, a tym samym czlowieka w jego
wymiarze intelektualnym i materialnym z jego duchowgq i nadprzyrodzong
sfera zycia. Optymistyczne my$lenie o duchowej kondycji cztowieka ptynie
tu bardziej z przekonania o nieograniczonej mocy dziatania taski nadprzy-
rodzonej nizli z pozytywnej oceny stanu ludzkiej natury. Integralna wizja
$wiata cztowieka wprowadza Janskiego w sfere uniwersalnych przekazow
katolickiej mys$li spotecznej. Jedna z podstawowych jej tez, a nawet jej fun-
damentem i podstawg, jest bowiem integralna koncepcja osoby ludzkiej. Jej
konsekwencja zas$ jest integralna wizja kultury 1 religii.

40 J. Iwicki, dz. cyt., s. 99-100.
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Nowy SAcz

NORWID O KULTURZE NARODOWEJ

asadnicze dla niniejszego artykutu pojecie kultury narodowej rozu-

miem szeroko — jako catoksztatt materialnego i duchowego dorobku
danej spotecznosci narodowej, wytworzony w trakcie jej historycznego
rozwoju. Terminem tym chciatbym zatem obja¢ nie tylko wytwory sztuki
i cywilizacji, ale takze wzorce zachowan, utrwalone sposoby myslenia
i warto$ciowania. Tak rozumiana kultura znajduje sie¢ w samym centrum
pisarskiej uwagi Norwida. Nie brak w jego pismach uwag o polskim ma-
larstwie, rzezbie i literaturze, o rozwoju rzemiosta i najnowszych wyna-
lazkach technicznych, nie brak oryginalnych mysli o narodowej mental-
nosci i uswieconych tradycja sposobach postepowania. Juz pierwszy rzut
oka na przemys$lenia artysty nasuwa mysl, iz mato kto w naszej literatu-
rze z podobng jak on ostroscig dostrzegal mielizny polskiej kultury: jej
$lepe uliczki, anachronizmy, fobie. Mato kto z podobna pasjq kreslit kry-
tyczny obraz polskiej spotecznosci. Zwlaszcza listy pisarza — i te pisane
do przyjaciét mocno zaangazowanych w sprawy spoleczne, i te kreslone
do 0s6b nieangazujgcych sie bezposrednio w polityke — pelne sa burzli-
wych wypowiedzi o narodowych biedach i wadach. Temperatura owych
zdan, ich czestotliwo$¢ i emocjonalny charakter, a takze — c6z tu ukrywac
— subiektywizm wskazujg, iz mamy u Norwida do czynienia z czym$ w ro-
dzaju kompleksu polskiego. ,,Gorzki to chleb jest polskos¢" — pisat autor
Promethidiona. Z cata pewnoscia przezywat swojg narodowa przynalez-
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nos$¢ boles$nie. Trudno przeciez oprzec sie mysli, iz wta$nie poczucie od-
rzucenia przez rodakow, gorzka $wiadomosc¢ niespetnienia dawaty Nor-
widowi nowgq, krytyczng i wlasnie przez to cenng perspektywe ogladu
rzeczywistosci.

Norwidowe mys$li o Polsce i Polakach pierwszy docenit i zestawil Sta-
nistaw Brzozowski w stynnej pracy Kultura i zycie!. W latach osiemdzie-
sigtych ubiegtego wieku ukazat sie wybdr mysli politycznych i spotecz-
nych Norwida zredagowany przez Jerzego Roberta Nowaka, ktory byt
tez autorem cennej do nich przedmowy?. Ponizsze uwagi nawigzuja do
obydwu wspomnianych opracowan.

Jakie elementy kultury narodowej budzity szczego6lny niepokoj Nor-
wida? Wydaje sig, iz wiele wypowiedzi poety zmierza przede wszystkim
do reinterpretacji kultury romantycznej, do ponownego zdefiniowania
fundamentalnych dla niej poje¢. Poeta wie, iz los kilku pokolen Polakéw
wyznaczyly — powracajace w romantycznej literaturze, decydujace o spo-
sobach postepowania — stowa-klucze: walka, bitwa, wojna. Nie jest za-
miarem Norwida odrzucenie jezyka Romantyzmu ani powszechnie uzy-
wanych okreslen. Chodzi mu jedynie o to, by napetni¢ je nowa trescia,
ukazac¢ ich nowy sens — 1 w ten wiasnie sposob otworzy¢ kulturze nowe
perspektywy. List poety do J6zefa Bohdana Zaleskiego z 1851 roku do-
brze ilustruje 6w wysitek, by odr6znia¢ terminy, niuansowac ich sens,
zwlaszcza sens walki i bitwy. Zasadnicza cze$¢ owej wypowiedzi pisarza
brzmi nastepujgco:

(...) utrzymuje: ze Polacy obecni, to jest od lat przeszto 100, umiejq bi¢ sie —
toczy¢ bitwy — ale nie umiejg walczy¢.

*

Uwazam to za zlte z tej przyczyny, iz wiem, co jest bitwa, i co jest walka.

Walka jest normalnym zadaniem Ludzko$ci; bitwa — nie!l Owszem:
celem jest zupelnie bitwe umorzy¢ przez doskonate postawienie planu i pro-
wadzenie walki.

(...)

Polacy przeciwnie idg, bo wygrywaja heroicznie prawie wszystkie bitwy,
a przegrywaja wojny.

(...)

! Por. S.Brzozowski, Kultura i zycie, Warszawa 1972, s. 149-165, 217-224.
2 Cyprian Kamil Norwid, ,, Gorzki to chleb jest polskos¢”. Wybdr myS$li politycznych i spo-
fecznych, wybdr i wstep. J. R. Nowak, Krakow 1984.
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Rzeczy te saq zakryte, albo mato znane, albo nieprzyjemne dla ucha (...) z przy-
czyny braku charakteré6w w publicystyce polskiej, a przeto z braku szczerej wal-
ki — braku tego, bez czego zwycieza¢ nikt od wiekéw nie potrafi: to jest braku
wyznawstwa. (VII, 60)

Bitwa jest zatem dla pisarza nieprzemyslanym, spontanicznym zry-
wem, ktéry owocuje jedynie daremnym rozlewem krwi. Walka natomiast
ma charakter racjonalny: planowany, dtugofalowy, i owocuje cywiliza-
cyjnym i moralnym postepem. Bitwa wymaga meczenstwa, walka wyma-
ga statej, heroicznej wiernosci wyznawanym zasadom. Bitwa moze wy-
buchng¢ w dowolnym momencie, walka polega na wyborze wtasciwego
czasu 1 miejsca. Zasadniczy zarzut, ktéry pada tu pod adresem narodo-
wej kultury, to wtasnie zarzut ,,niewczesnosci” wszelkich inicjatyw. Pi-
sarz zwraca uwage na pochopno$¢ w dziataniu, lekcewazenie refleksji
1 drobiazgowych planéw — jednym stowem, na brak jakiegokolwiek zmy-
stu praktycznego, efemeryczno$¢ narodowych czynéw, a wreszcie na
powszechng pogarde dla dziatan przemyslanych, wymagajgcych czego$
innego niz spontanicznosc¢ i krotkotrwaly entuzjazm.

Wedtug Norwida, romantyczny, ,nerwowy" charakter polskiej kultury
prowadzi do nieroztropnego szafowania ludzkim zyciem, posyta kolejne
pokolenia na $mier¢ nieprzynoszacg ogotowi zadnego pozytku. Jeszcze
wyrazniej niz opozycja bitwy i walki w pismach autora Vade-mecum ude-
rza kontrast miedzy meczenstwem a zameczeniem, odwaga i nierozwa-
ga, Opatrznoscia a fatum. Warto przypomnie¢ zwtaszcza fragment pa-
mietnika pisarza:

Od roku 1830 az do czaséw obecnych nie bylo ani jednego jeszcze ksigdza na
pobojowisku tym szerokim ina tych Kosciota-okopach, ktére zowiemy Polskg;
ksiedza, mowie, ktory by pojecie ofiary i meczenstwa od zameczen fa-
talnych $miat wyr6zni¢ ku uzytkowi wiernych, pojecie odwagi, tego Ducha
Swietego daru, od $wietnych zaryséw nierozwagi, pojecie tego, co Opatrz-
nym, od tego, co fatalnym, ktoéry by rozpedzal tym sposobem mgly przed ar-
matami, jak to czynil gorgcoscia modlitwy ksiadz Kordecki na walach Czesto-
chowy. (VII, 40)

Walka zbrojna powinna by¢ poprzedzona walkg o prawde, o wtasciwe
rozumienie podstawowych w danej kulturze poje¢. Zaniedbanie walki
o prawde pisarz rozpatruje w kategoriach moralnych i religijnych, stad
istotne znaczenie w jego my$leniu o kulturze ma pojecie grzechu prze-
ciwko Duchowi Swietemu. Ow grzech to dla pisarza przede wszystkim
lekcewazenie prawdy, niezdolnos$¢ do ,stawania w prawdzie" o sobie
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i wlasnym spoleczenstwie, a wreszcie co$, co poeta okresla mianem , braku
wyznawstwa", nieSwiadomoscia, iz — jak wspomina w jednym z listow —
,nie dos$¢ prawdy sie dorobi¢, trzeba jg jeszcze obrobi¢, i obroni¢, i pier-
siami zastawi¢ i piecze¢ swa potozy¢ jej na piersiach” (VII, 132).
Miejsce idealu meczennika sprawy narodowej zajmuje u Norwida ideat
wyznawcy. Heroizm bitwy zostaje zastgpiony heroizmem pracy. ,Ja (jak
wiesz) nie wierze, azeby k r e w zdobywata przyszios¢ (...) ja wierze, ze
pot czola, ale nie krew" (IX, 116) — pisat do przyjaciela. Nowym wzo-
rem osobowym, ktéry pisarz proponowat kulturze romantycznej, byt kto$
zdolny do heroicznej wiernosci prawdzie, kto§ prezentujacy postawe
Swiadka, postawe przyjecia prawdy i poswiadczenia jej we wtasnych
zyciowych wyborach. Kultury opartej jedynie na tradycyjnym wzorcu spi-
skowca 1 meczennika nie mégt zaakceptowa¢, dlatego z pasjag pisat:

Oni gotowi wyla¢ morze krwi, ale kilku wyrazéw prawdy nie po-
wiedza, 1 umyja rece, i bedag na trzy korony Ojca Swietego $mieciami rzu-

ca¢. Meczenstwo bez wyznawstwa - szlachectwo bez szczero-
§ci 1 otwartosci stow - demokracja bez pracy i charakteru! -
gatganstwo — (...). (IX, 222)

Kultura niezdolna do krytycznej refleksji nad sobg staje sie¢ wedtug
Norwida karykaturg samej siebie i skazana jest na obumieranie. Ani
meczenstwo, ani szlachectwo, ani tym bardziej demokracja nie sg warto-
$ciami absolutnymii mogg ulega¢ degradacji. Podniesione jednak do rangi
najwyzszej, przyjmowane bezkrytycznie — wyrodniejg. Jedynie cierpli-
we, state, nieustraszone dawanie swiadectwa prawdzie, stala zdolnos¢
do uznania wlasnej niepelnosci i utomnosci sg w stanie zabezpieczyc¢
spoteczenstwo przed rozpadem. Zwlaszcza spoteczenstwo demokratycz-
ne nie powinno, zdaniem mysliciela, lekcewazy¢ poje¢ obowigzku i mo-
ralnego wysitku, albowiem jego istnienie i stabilnos¢ zalezg wilasnie od
tego, czy zdota zjednoczy¢ sie¢ w pracy na rzecz wspolnie wyznawanych
wartosci. Grzechy zaniechania, powierzchownos$¢ obcigzajgq, zdaniem
Norwida, przede wszystkim publicystyke:

Zadne pismo polskie nie utrzyma sie i cala polska inteligencja w marnej in-
tencji wlec sie i jatowie¢ bedzie, pokad bedzie zatrzymywaniem prawdy na rzecz
formalnego udawania przed soba samymi i przed narodem, ze IDA NAPRZOD
i ze ze swobodg sumienia wiedzg, GDZIE? idg...(...) (IX, 185)

— pisat poeta w liscie do Mariana Sokotowskiego z 1851 roku.
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W innym za$ liscie dodat:

Wszystkie pisma polskie zatrzymujg prawde. Ani jednego nie
ma, ktére by, nie powiem juz: odpowiedziato, ale zapytato przynajmniej: co jest
cztowiek? co jest zycie? co jest czas? co jest praca? co jest pienigdz? Co jest wyz-
szo$¢? Co jest tad? Co jest jawno$¢ — — — zatracajg Serio!! (...) (IX, 184)

Poete razita zawsze wszelka powierzchowno$¢ czy nawet niezdolno$¢
do powaznej refleksji nad zasadniczymi problemami egzystencji.

Jak zyje, mimo najkrwawszych przejs$¢, nie zdarzyto mi sie nigdy spo-
tka¢ trzech Polakow, ktérzy by przez trzy godziny mogli serio o czymkolwiek
moéwic (...) W cztery oczy, ukradkiem, mozna sobie dozwoli¢ przyjemnosci
moéwienia serio, ale ito, pokad sie bawi!... (IX, 145)

Czy Norwid byt $wiadom przyczyn takiego stanu rzeczy? Czy probowat
wskazywac zrodla owej znamiennej niecheci polskiej kultury do refleks;ji i po-
waznego namysiu? Oczywiscie. Dostrzegat je w strukturze spoteczenstwa,
w ktérym jak wspomina: ,, Energia jest 100, a Inteligencja jest 3" (IX, 154). To
stabe wyksztatcenie spoteczenstwa powoduje, ze — jak pisze poeta: , Ksie-
garz (...) tyloma zyskany trudami nic teraz robi¢ nie moze, bo cate czytajace
spoleczenstwo zrujnowane jest w narodzie, w ktorym (...) energia wyprze-
dza zawsze Inteligencje — i co pokolenie jest rzez" (IX, 150).

Dwa wersy z Norwidowego wiersza Do spdiczesnych mozna traktowac
nieomal jako poetycka definicje kultury narodowej. Polska jawi sie tu jako:

Kraj! — gdzie kazdy-czyn za wczes$nie wschodzi,
Ale - ksigzka-kazda... za pézno
(Do spéiczesnych, 11, 182, w. 1-6)

Nie tylko jednak nikta liczba wyksztatconych osob, ale takze ich mi-
zerny status spoleczny sprawiajg, ze kultura polska nie potrafi udzwig-
na¢ ciezaru refleksji, ze bywa kulturg efemerycznych zrywéw patriotycz-
nych i nieroztropnego szafowania ludzkim zyciem. Norwid ubolewa nad
niskg spotecznie ranga inteligentow, ich znikomym prestizem i autoryte-
tem, z gorycza piszac:

(...) wlasnymi oczyma obejrzawszy wszystkie ucywilizowane spoleczenstwa
na calym globie, nigdzie a nigdzie nie widziatem, aby inteligencja miata tak mato
spolecznej wagi i powagi, jak to jest w jednej tylko Polsce.
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Moéwmy rzeczy, jak sq: wszystko, co mysla pracuje albo idealnie jest tworcze,
to sq zawsze klienty, rezydenty, guwernery... nieustalone potozenia bez zadnego
przeto polotu i hartu inicjatywy. Dlatego nigdzie potulniejszej nie ma inteligen-
cji i mniej tworczoscia pomystowa albo odwaga cywilng nacechowane;. (...) Od
czasu do czasu Bog milosierny czyni, ze ten lub 6w genialny czlowiek jest zara-
zem wlosci posiadaczem, alez to traf, ktérych cate dzieje Swiata liczg zaledwo
tyle, co palcow u reki. (IX, 122)

Podniesienie statusu materialnego inteligencji uwazat artysta za pa-
triotyczny obowigzek spoteczenstwa i warunek przetrwania narodowej
kultury, a zapomnienie o kondycji inteligencji — za narodowa hanbe.

Co do walki na polu stowa: to postawione jest tak, ze zaden pisarz polski
z prac swoich samodzielnie istnie¢ nie moze.

W Epoce zesztej Imperatorowa Katarzyna, a dzi$ Francja, daje
miesieczny pienigdz pisarzom Polskim wszystkim gtéwnym (...).

Nardéd, ktéremu zaptaci¢ kto inny musi za jego wiasnych pracownikéw mysli,
a ktéremu jezyk wydzierajg z gardia, nie tylko ze walc z y ¢... ale godnosci czuc¢
dostatecznie nie umie. (VII, 60)

Stabos¢ inteligencji przejawia sie, zdaniem pisarza, bezposrednio w sfe-
rze politycznej, staje sie staboscia systemu, takze staboscig konkretnego
gabinetu rzgdowego. Brak wyksztatcenia i czego$, co mozna nazwac , kla-
sq'", owocuje wéwczas nie tylko pochopnoscig decyzji, brakiem wyobraz-
ni, ale i sktonnoscig do podejrzliwosci, posadzen i oszczerstw:

Rzad jest to Komitet (...) ludzi zadnej idei o ludzkos$ci i historii nie majgcych.
(...) Ma on jedng site... skompromitowania kazdego a oszczedzenia
nikogo (...). Chcesz wiedzie¢, dlaczego nic logicznego nie ma i by¢ nie moze?
Dlatego, ze na calym globie nigdzie Inteligencja nie jest wiecej uzalezniona i wie-
cej ponizona jak w Polsce. (...) Caly mo6zg Polski od wieku przeszto nie jest umiesz-
czony na tej wyzynie formy cztowieka zbiorowego, gdzie mézg bywa, ale w po-
$ladkowych nizinach i czaszce wrecz przeciwnych. (IX, 125)

Trudno doprawdy o bardziej dosadny obraz spolecznego organizmu
i chyba nalezy przyznac racje tym, co widzieli w Norwidzie przede wszyst-
kim jadowitego polemiste i ironiste, ktéry burzyt spokojne sumienia, do-
tykat spraw bolesnych, rzadko i niechetnie dyskutowanych, obalat mity,
uniemozliwial btogie samozadowolenie. Soczewkqa skupiajgca w sobie
zasadnicze stabosci polskiej kultury byt dla Norwida obszar dziatan na
polu stowa. Wyzej przytoczytem stowa o losach pisarzy, warto wiec moze
przypomnie¢ wypowiedz dotyczacg rynku ksigzki:
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Ksiegarza takiego w Polsce nie ma, ktéry by nam dawa¢ mogt objasnienia
o stanie intereséw wydawnictwa, z tej przyczyny prostej, ze to jest kilku nieuczo-
nych i nieumiejetnych przemystowcéw i zwyktych wyzyskiwaczy. Handluja ksigz-
ka tak, jak byliby handlowali konmi lub wodka. IIs sont parfaitement illetrés.
(X, 105)

Ostatnie zdanie oznacza oczywiscie, ze czes¢ polskich dystrybytorow
1 sprzedawcow ksigzek jest, najzwyczajniej w Swiecie, , komletnie niepi-
$mienna". Nie lepsze wyobrazenie miat zreszta poeta o wigkszosci od-
biorcow literatury. Pytany o to, jak stuchacze odebrali jego odczyt Rzeczy
o wolnosci stowa, odpowiedziat z wlasciwym sobie sarkazmem:

(...) przyszli — rozdziawili geby — kalsneli i poszli. Nic nie warci sg oprocz
bigosu i kapus$niaku w Panu Tadeuszu; z innej strony, oprocz milczenia, modli-
twy i grzecznosci, c6z im dac¢? — tylko bigos i kapu$niak rozumiejg. (IX, 480)

Norwidowe wzmianki o Panu Tadeuszu wymagalyby osobnego omo-
wienia. Tu jedynie nalezy podkresli¢, ze — inaczej niz ogot publicznosci
literackiej — Norwid nie byt w stanie zachwyci¢ sie epopejg Mickiewicza,
bywatl w swych ocenach stronniczy i niesprawiedliwy. Bardziej niz ranga
artystyczna owego dzieta intersowat go — i irytowal — $wiat przedstawio-
ny w utworze, obraz spoleczenstwa wyltaniajgcy sie z kart eposu. Ow $wiat,
rzeczywisto$¢ kultury szlacheckiej, mie$cit bowiem w sobie wszystkie
wiasciwie elementy polskiej kultury, ktére autor Vade-mecum uwazat za
anachroniczne, zasciankowe i szkodliwe: bezrefleksyjnos¢, zapalczywos¢,
lenistwo w sprawach spotecznych, brak owego wspominanego juz ,se-
rio”, a wreszcie i nieumiejetno$¢ prowadzenia walki:

Zapewne, ze ukochany Ojczysty Poemat Narodowy Pan Tadeusz to jest
poemat narodowy, w ktérym jedyna figura serio jest ZYD... Zresztg: awantur-
niki, safanduty, facecjonisci, gawedziarze i kobiet narodowych dwie:

1. Jedna — Telimena: metresa moskiewska.

2. Druga — Zosia: pensjonarka.

Zapewne, ze poemat 6w arcynarodowy, w ktérym jedza, pija, grzyby
zbieraja i czekaja, az Francuzi przyjda zrobi¢ im ojczyzne...
Zapewne, ze to jest arcydzielo (...). (IX, 223)

Norwida draznity nie tylko lenistwo narodowe i obyczajowos$¢ szla-
checka, lecz przede wszystkim brak wrazliwosci spotecznej, wyczulenia
na dobro ogoétu. Nikt chyba wczesnie nie postawit tak ostrej diagnozy
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polskiego spoteczenstwa: zdaniem poety, niewiele jest krajéw o tak ni-
skim poziomie cndt obywatelskich jak Polska. Sgadze, ze warto przyto-
czy¢ tu dtuzszy fragment wypowiedzi pisarza:

Oto jest spolecznos$¢ polska! — spoleczno$¢ narodu, ktéry, nie zaprze-
czam, 1z o tyle jako patriotyzm wielki jest, o ile jako spoteczenstwo
jest zaden.

Wszystko, co patriotyzmu i historycznego dotyczy uczucia, tak wielkie i wiel-
mozne jest w narodzie tym, iz zaiste, ze kapelusz zdejmam przed ulicznikiem
warszawskim — ale — ale wszystko to, czego nie od patriotyzmu, czego nie od
narodowego, ale czego od spotecznego uczucia wymaga sie, to jest tak
poczatkujace, mate i prawie nikczemne, ze strach wspomina¢ o tym!

Przeciez i kwestia krzyczacej do Boga sprawiedliwosci, kwestia chtopow, o kto-
1q trzech Papiezy po sobie idacych dopominato sie u narodu polskiego — dopiero
jako narodowa, a nie jako Chrystusowa podniesiong i rozstrzygnieta jest.

Jeste$smy zadnym spoleczenstwem.

Jestesmy wielkim sztandarem narodowym.

(...) Polska jest ostatnie na globie spoteczenstwo, a pierwszy
na planecie naréd.

(...) Gdyby Ojczyzna nasza byta tak dzielnym spoteczenswem we wszystkich
czlowieka obowigzkach, jak znakomitym jest narodem we wszelkich Pola-
ka poczuciach, tedy byliby$my na nogach dwdch, osoby cate i powazne — monu-
mentalnie znakomite. Ale tak, jak dzi$ jest, to Polak jest olbrzym, a czio-
wiek w Polaku jest karzet ijesteémy karykatury, i jestesmy tragiczna ni-
co$¢ i $miech olbrzymi... Stonce nad Polakiem wstawa, ale zastania swe oczy
nad cziowiekiem. (...). (IX, 63)

By¢ ,dzielnym we wszystkich czlowieka obowigzkach" — tak brzmi
zasadniczy postulat, kierowany przez Norwida pod adresem kultury pol-
skiej. Chodzi w nim o to, aby ,,z Polaka wywalcza? sie cztowiek"”, chodzi
o to, by$Smy byli spoteczenstwem coraz bardziej ludzkim, zatroskanym
o najstabszych, spoteczenswem solidarnym. Wielokrotnie autor Vade-
-mecum ostrzegat przed plaga ,lenistwa ogolnego, lenistwa sensu pu-
blicznego, lenistwa ciat zbiorowych" (IX, 413). Do rozpaczy i gniewu
doprowadzata go utrwalona w polskiej kulturze tendencja sktadania
spotecznych ciezar6w na barki ludzi najubozszych. Wielokrotnie pisat
o antychrzes$cijanskim charakterze podobnych postaw:

(...) nie moze by¢ inaczej pomiedzy nami — nie moze inaczej by¢ — i, jesli
wolno tak sie wyrazi¢, Bég nie moze inaczej dla nas, z powodu ze architekci
Zazwyczaj maja sens, iz stawiajac budowle czynig, aby presje najsilniejsze byly
wywierane na najsilniejsze i najobojetniejsze punkta podpor.
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Za$ Polacy od wieku blisko starajg sie usilnie, aby wszystkie par-
cia 1 cigzenia byly wlas$nie ze wywierane na punkta najsub-
telniejsze, najczulszei najpochopniejsze. Takiej budowie zniszcze-
nia (abominatio-desolationis) B6g pomaga¢ nie moze — albowiem, gdyby kto tak
chrzescijanskie ciato stawil, zeby wszelka presja opierata sie gtéwnie i prze-
waznie na ubogich, cierpigcych chromych, uci$nionych i pra-
cujacych etc.... tedy matematyczny antychryzm musiatby z tego matema-
tycznie zaobfitowa¢ — iz siedem btogostawienstw bytoby siedmiu przeklenstwa-
mi. I bytoby: przekleci ubodzy — przekleci cisi — przekleci pokéj czynigcy... etc.
(...). (IX, 303)

Ideatem poety byto spoteczenstwo aktywne, skupione wokét zasadni-
czych probleméw zbiorowosci, zjednoczone i dynamiczne. Uwazal, iz
niepodlegtos¢ Polski bedzie mozliwa nie tyle dzieki wysitkowi genial-
nych jednostek — jak mniemali romantycy — ile dzieki poruszeniu szer-
szych kregéw spoteczenstwa ku ,spolecznym obowigzkom". W jednym
z listow pisarza czytamy:

Jezeli historia trwa po Chrzescijanstwa przyjsciu, to ku temu trwa, aby spo-
leczne mitowanie i ponoszenie wzajemne brzemion w arcydzielo widome, orga-
niczne i cale urobily sie.

Z tych zasie przyczyn, gdyby mi kto streczyl, ze ojczyzna (...) wyswobodzi¢ sie
moze skoro wielu $wietych i niepospolitych ludzi tam i owdzie ona zuzyje i znisz-
czy na wyreczenie brytowatych mas — albo jezeli by mi streczono, ze nie wyswo-
bodzi sie ojczyzna, tylko pare malenkich zrobi krokéw, skoro brytowate i ciezkie
masy i umyslty do publicznych sie porusza obowigzkéw, zaiste, ze wybratl-
bym zawsze to drugie dziatanie, nie owe pierwsze (...). (IX, 413)

Mozna zatem rzec, iz wbrew romantycznemu kultowi natchnienia
1 wielkich dokonan proponowal Norwid polskiej kulturze dziatania skrom-
niejsze, mniej spektakularne, a jednak — wtas$nie przez to — realne, dosto-
sowane do wymogow zycia. Marzycielstwo i brak praktycznos$ci uwazat
za smutny spadek po odchodzgcej epoce. Romantycznemu pojeciu , ener-
gii" przeciwstawiat ,site” — czyli jaki$ rodzaj energii ukierunkowanej,
podlegajacej racjonalnemu porzadkowii przynoszacej realne efekty. W li-
$cie do Mieczystawa Pawlikowskiego ubolewat:

Do lat wiosny odpowiada cztowiek za to, co umarzyl, ukochat, upragnat —
potem odpowiada cztowiek za to, co dokonat, dopetnit, uskutecznit -
choc¢by to byt tepek u szpilki, cho¢by to byt okragtly, caty atom! —

Znajomosci tych obowigzkow, niestety, nie spotkalem dotgd do$¢ rozwinio-
nych i $wiadczonych przez ludzi, ktérych z Ojczyzny widuje.
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Owszem, w tych, co widziatem, nie widzialem nigdy wiecej nad miare tra-
dycyjnych-heroséw i bezwiednych-magnetyzerow! Obywatelskiej tworczej trzez-
wosci nie widziatem dotad. (...)

Widze - rozbujanie i poczucie energii, nie widze sit. (IX, 146)

Nakaz kierowania sie praktycznymi wzgledami w dziataniu skiero-
wywal wzrok pisarza na najnowsze osiggniecia cywilizacji zachodnie;.
Wedtug Norwida bowiem, przetrwanie kultury polskiej nie jest mozliwe
za sprawg swoistego zamkniecia, osobliwej izolacji rodzimej kultury przed
obcymi wptywami. Przeciwnie: szanse ratowania polskosci widziat wias-
nie na drodze roztropnego wykorzystania osiggnie¢ wspotczesnosci. Co
wiecej, nadawal podobnej dziatalno$ci znamiona prorockie:

(...) gteboko wierze, ze dzi$, politycznie chcac dziata¢, trzeba uprzedzad,
a wiec trzeba przed nie po, wiedzie¢, co poczac¢. Jest to zaiste niemite, ale
konieczne nastepstwo druku, pary, telegrafu i innych wielu rzeczy, przeciw kté-
rym — iz ogarnely $wiat i ze sa owocem dokonanych poswiecen pracy
ludzkiej — przeciw ktorym (...) nic zrobi¢ nie mozna i w pewnej mierze nie
godzi sie.

(...) One nastepstwa kaza wyzywac¢ przyszto$¢ bojem zaczepnym, nie od-
pornym, nie koniecznym, nie fatalnym i w owoce jatowym (...) jako méwie, za-
czepnym i uprzedzajacym, i pod pewnym wzgledem profetycznym bojem przy-
szto$¢ dziejow zdobywac sie kaze. (IX, 116)

Jednocze$nie autor Vade-mecum zdawat sobie sprawe z niedoskona-
losci cywilizacji przemystowej, nigdy nie idealizowat XIX-wiecznej Eu-
ropy. Przeciwnie, nie szczedzit gorzkich uwag tendencjom, ktére uwazat
za destrukcyjne. W liscie pisarza do Konstancji Gorskiej z 1882 roku na-
trafiamy na znamienny fragment:

Europa jest to stara wariatka i pijaczka, ktora co kilka lat robi rzezie i mordy
bez zadnego rezultatu ni cywilizacyjnego, ni moralnego. Nic postawi¢ nie umie
— gtupia jak but, zrozumiala, pyszna i lekkomyslna. (X,155)

Uderzaty Norwida dwa zwtaszcza zjawiska towarzyszgce uprzemysto-
wieniu i1 rozwojowi ekonomii: wszechobecna komercjalizacja i pogarda
dla cztowieka. Pisarz zwracal uwage na skutki podobnych procesow:
ogo6lny upadek dobrego smaku i duchowe lenistwo:

Cata Epoka jest malpa sprzedajaca wszystko za pienigdze i nikczemna ze
wszech miar. Czlowiek u niej szanowany jest ten, ktéry jest wygodny 1 dopoki
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jest wygodny — sadu w niczym — smak uliczny — lenistwo ducha i ostabienie ser-
ca, a skora nerwow pochopnos$¢ — oto obraz tej matpy. (IX, 254)

Te 1 podobne wypowiedzi uderzajg dzi$ przenikliwoscig i aktualnoscia.
Niektore fragmenty listéw poety brzmig wilasciwie jak ostra krytyka na-
szej, postmodernistycznej rzeczywistosci. Niech wolno tu bedzie przy-
wotlac kilka zdan z listu pisarza do Karola Ruprechta z 1866 roku:

Epoka obecna cata jest jatowa, niepoczciwa, brudna i zarozumiala.

Jatowa dlatego, iz na zadnym polu dzielnosci-twérczej nic a nic, na jeden
cal postepu nowego i samodzielnego w niczym nie zrobila i cala jej wartos$cia
jest to tylko, ze zdobycze przysziosci uwulgaryzowata namietnie i nieumiejetnie,
a przy tym, wulgaryzujgc nie swoje zdobycze, zniepowazyla jeszcze i podeptata
zrodia, z ktoérych zyje.

Jest wiec jatowa, bo nic nie zrobila sama; niepoczciwa, bo podeptala,
z czego zyje; brudna, bo upoetyzowala takie postepowanie (cho¢ wie, ze jest
fatszywe), i zarozumiata, bo nie ma uszanowania dla sensu i abso-
lIutu pokolen, wyobrazajgc sobie, iz ona tworzy czlowieka na obraz
i podobienstwo swoje, jak jeden Bog! (IX, 213)

Czy mozna zatem twierdzi¢, iz Norwid przeczuwal rozterki naszego
XXI wieku — dylematy naszej zmeczonej sztuki zagrozonej procesami
wulgaryzacji i braku szacunku dla tradycji, rozpaczliwe wysitki cywiliza-
cji, ktorej hastem wcigz zdaje sie obietnica ,bedziecie jako bogowie"?
Czy wcigz mozemy czyta¢ Norwida tak, jakby byt naszym wspoéiczesnym?
Zapewne wiele uwag poety odnosi sie przede wszystkim do epoki, w ktorej
powstaty. Sadze jednak, iz mimo uptywu lat autor Vade-mecum wcigz
mowi cos$ istotnego o naszej rzeczywistosci. Pozostaje mi wierzy¢, iz przy-
pomniane wyzej my$li pisarza mogty nas o tym choc¢by cze$ciowo prze-
konac.



Zeszyty Historyczno-Teologiczne,
Rok VIIT Numer 8/2002
s. 73-84

Dariusz TaBorR CR
KrakOW

ODPOWIEDZ ZMARTWYCHWSTANCOW
NA KSZTAET WSPOLCZESNEJ IM KULTURY

martwychwstancy byli dzie¢mi swych czaséw, zakorzenionymi w ta-

kiej kulturze, jaka zastali. To trywialna obserwacja niech postuzy za
punkt wyjscia rozwazan nad ewolucjg ich stosunku do tejze kultury. Juz
na poczatku pojawia sie na kilka zasadniczych pytan: Jaki ksztatt ludz-
kiego umystu i ducha zastali? Jak go ocenili? Projekt jakiej kultury sfor-
mutowali? Te pytania wyznaczajg ramy poruszanej w artykule kwestii.

1. Bogdan Janski, czyli utopia i przelomowa wizja

Prozne jest doszukiwanie sie w pismach Bogdana integralnych mysli
dotyczacych kultury. Prézne tez jest poszukiwanie samego stowa , kultu-
ra". Mimo to sensowne jest postawienie pytania: Co 6w wielkiego forma-
tu konwertyta myslat o tej delikatnej sferze ludzkiego bytu? Jak postrze-
gal ksztalt wspoiczesnej sobie kultury, w ktoérg wszed?, przybywajac do
Paryza w 1827 roku, i ktéra go ogarneta z chwilg naptyniecia pierwszej
fali polskich emigrantow?

Najpierw wypada naszkicowac¢ obraz tejze kultury. O$wiecenie prze-
ksztatcito tradycyjny sposoéb mys$lenia. Wielka Rewolucja Francuska po-
zrywala dotychczasowe wiezi i naruszyta panujgcy wczesniej porzadek
spoteczny. Racjonalizm i materializm kreowaly postawe nieufnosci wo-
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bec chrzescijanstwa. Ponapoleonski tad sprzyjat liberalizmowi i kapitali-
stycznym relacjom ekonomicznym. W takiej to sytuacji we Francji zna-
lezli schronienie polscy tutacze polistopadowi — ludzie zdezorientowani,
bedacy w szoku po upadku narodowej rewolucji, pozbawieni $srodkéw do
zycia, wykorzenieni, uwiktani w partyjne przepychanki. Najbardziej brak
im bylo mocnej bazy aksjologicznej — dotychczasowe wartosci stracity
bowiem swojg moc.

Co zaproponowal Bogdan? Nie stworzyt zadnego spdjnego i komplet-
nego systemu. Pozostawit szereg luznych mysli, czastkowych projektow.
Mozna z nich jednak odczyta¢ niezwykle interesujacg koncepcje kultury.

W dokumentach z roku 1836, w tzw. Dodatku znajduje sie tekst zatytu-
lowany Moje nauki dla braci. Poczqtki naszych prac naukowych!. Jest to
zarys programu akademickich kurséw dla cztonkéw wspolnoty. Czemu owe
kursy miaty stuzyc¢? Przede wszystkim wprowadzeniu jednosci, prawdy 1 po-
rzgdku do myslenia indywidualnego i zespolowego oraz jednos$ci, prawdy
i porzadku w dziatanie. Owe ,nauki"” dotyczyty teorii zycia — indywidual-
nego i spotecznego — oraz sztuki zycia — indywidualnego i spotecznego.
Cechami tego zycia i dzialania miaty by¢: umiejetno$¢, madros¢ i dosko-
natos¢. Jego celem za$ — zbawienie cztowieka oraz madre wykorzystanie
zycia do stuzenia ludziom?. Tekst ten ma donioste znaczenie — jest w nim
implicite zawarta pewna wizja kultury, ktéra dla Janskiego ma wymiar oso-
bowy: jest zawsze kulturg osoby i spotecznosci. Cel jej sytuuje w rzeczywi-
stosci nadprzyrodzonej — stanowi go zbawienie — jak tez w sferze moralnej
— to dobre wykorzystanie indywidualnej egzystencji. Wedtug Bogdana,
kultura to pelnia ludzkiej egzystencji zar6wno indywidualnej, osobowej,
jak i spotecznej. Jest to struktura, srodowisko, w ktérym cztowiek — i, rzecz
jasna, spolecznos$¢ — wzrasta, rozwija sie i zmierza do swego celu.

Tak pojetej kulturze miaty stuzy¢ struktury i rzeczywistosci projekto-
wane, w ktérych miat sie dokonywac¢ rozwdj. Brat Starszy planowat stu-
dia i prace badawcze, publikacje oraz stworzenie uniwersytetu narodo-
wego®. Ten ostatni miat sta¢ sie centrum rozpowszechniania idei oraz
promieniowania religijnego. Nauka odgrywata wazna role w mysli Bog-
dana — myslal nawet o stanowiskach profesorskich i programowat ba-
dania?, planowat stworzenie szeregu szkot ksztatcgcych w réznych spe-

1 B. Janski, Dziennik. Rok 1836. Dodatek: Nauki moje do braci: poczqtki naszych prac
naukowych, 13 wrze$nia 1836, VII. 842, ACCR.

2 Tamze (ACCR 8627).

3 Tamze, VII, 843 (ACCR 8627).

4 B. Janski, Dziennik. Rok 1832. 7 sierpnia 1832. XI, 200 (ACCR 8627).
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cjalnosciach. Potrzebg chwili bylo dla niego zatozenie biblioteki z lo-
gicznie zbudowanym katalogiem i przejrzystym systemem udostepnia-
nia°. Widziat konieczno$¢ nowych dziet — naukowych, ascetycznych, li-
terackich. Pragnat zalozy¢ wielki ,,Osrodek rysunkowy" — pracownie
artystyczng, w ktorej przystepowano by do pracy po odbytych rekolek-
cjach i wielkim oczyszczeniu. Za niezbedny element nowego zycia, ja-
kim miata by¢ kultura, stuzacy ksztatceniu osoéb i spoteczenstw uwazat
dziatalno$¢ wydawnicza. Nic nie mieli znaczy¢ — on i jego bracia — do-
poki nie zaczng drukowa¢. Uznawat druk za jeden z najpotezniejszych
$rodkow spotecznego oddziatywania. Sporzadzil nawet liste pozycji,
ktére nalezy opublikowacs.

To byty tylko narzedzia tworzace system instytucji kultury, stuzgce for-
mowaniu os0b, nadawaniu ksztattu zyciu i jego wyborom. Najwazniejsze
okazuje sie pytanie: W jakim kierunku miataby zmierzac¢ ta kultura? Znaj-
dziemy na nie odpowiedz w pismach Bogdana.

Po pierwsze, kierowataby sie ona ku chrystianizacji wspo6tczesnej filo-
zofii. Albowiem antyreligijna filozofia doprowadzita wspoéiczesne spote-
czenstwa do rozbicia i utraty wartosci. Religia, ktéra byta podstawa kul-
tury, przestata stanowi¢ czynnik jg integrujacy, stad jej degradacja. Wie-
lo$¢ odpowiedzi na podstawowe pytania cztowieka i wspolnot ludzkich
dotyczace ich natury i genezy przyczynita sie do powstania filozofii na-
rodowych. Janski uznat je jednak za zjawisko przejsciowe.

Po drugie, moze nastapi¢ ewolucja w kierunku nasycenia kultury war-
tosciami religijnymi. Tym samym doniostym zadaniem kultury musi by¢
wykazanie prymatu religii jako prawdy i jako sposobu zycia.

Po trzecie, kultura podlega nieustannym przemianom. Kultura prze-
sycona wiarg okreslona zostala jako objawienie czasowe, w odr6znie-
niu od objawienia wiecznego. Elementami tego objawienia sag relacja
cztowieka z Bogiem, jego aktualne cele i dazenia, prawa i obowigzki
oraz organizacje spoteczne. To objawienie jest zmienne i zalezne od
epoki.

Po czwarte, kultura przeniknieta jest postepem. Czymze jest postep
w kulturze? Jest on mianowicie spirytualizacjg, ktéra nie pozbawia by-
najmniej czlowieka istotnych wymiaréw ludzkiego bytowania. Nie de-
graduje ani nie neguje cielesnosci. Jest ,umoralnieniem” albo inaczej
etycznym uduchowieniem". Swiat zewnetrzny, czyli rzeczywisto$¢ ziem-

> Tamze, 319, 320 (ACCR 8560, 8559).
6 Tamze, 786, 755, 863, 812, 634 (ACCR 8627).
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ska w wymiarze kulturowym i przyrodniczym, nie jest przeciwny etycz-
nym dazeniom cztowieka.

Tak przedstawiaja sie w ogélnym zarysie poglady Bogdana. Czy jego
doktryna kultury jest utopig — idealistycznym projektem bez nadziei wpro-
wadzenia w zycie, chrzes$cijanskim falansterem, budowanym przez byte-
go utopijnego socjaliste, pragngcego zbawienia catej ludzko$ci? Wydaje
sie, ze nie. Mimo ze jej wizja dotyczy¢ miata przede wszystkim usilnie
budowanej przez niego wspolnoty, to jednak jej zasieg przekroczyt po-
czatkowo zakres$long granice. Mozna tu przytoczy¢ stynny postulat Ste-
phena Coveya: ,Zaczynaj z wizja konca"’. Bogdanowy projekt kultury
byt wtasnie taka wizjg konca, a kultura — misjg zyciowa jego samego i je-
go wspolbraci.

2. Piotr Semenenko, czyli diagnoza i terapia

W roku 1857 miato miejsce wazne wydarzenie w dziejach miodej wspol-
noty zmartwychwstancéw. Od 2 do 30 lipca obradowata na Mentorelli
Kapituta Generalna. Jednym z jej gtéwnych nurtow byto poszukiwanie
racji istnienia i zadan kongregacji. Doniostq role odegrat tu o. Piotr Se-
menenko, ktory wystapit z referatem prezentujacym cel i zadania Zgro-
madzenia® O. Piotr wyszed! od analizy wspoélczesnych zagrozen chrze-
Scijanstwa. Okazalo sie jednak, ze analiza ta ma szerszy zasieg i jest wia-
Sciwie diagnoza europejskiej kultury XIX wieku. Zasadza sie ona na trzech
pojeciach stworzonych przez Semenenke. Sg nimi: ubdstwienie materii,
poganstwo i socjalizm.

Ubdstwienie materii to koncentracja dazen i pragnien ludzkich oraz
wszelkich dzialan na sferze materialnej. Swiat materialny stat sie cen-
tralnym przedmiotem poznania, co owocuje coraz lepszym poznaniem
praw przyrody i rozwojem cywilizacji technicznej. Wielkoseryjna produk-
cja przemystowa stworzyla rynek dobr materialnych, ktére odtad stang
sie przedmiotem pozadania. Kapitalistyczna organizacja gospodarki po-
stawita zysk na piedestale centralnych warto$ci. Materia zostata uznana
za zrodlo bytu, otrzymata atrybut wiecznosci i niezniszczalnosci. Maso-
wo produkowane dobra materialne staly sie podstawa ludzkiego szcze-
$cia. Kultura XIX wieku zostata , przeorana materializmem".

7 S. R. Covey, Siedem nawykdw skutecznego dziafania, Warszawa 1996, s. 95-148.
8 Referat publikowany w: J. Iwicki, Charyzmat zmartwychwstanicéow. Historia Zgroma-
dzenia Zmartwychwstania Panskiego, Katowice 1990, t. I, s. 174-175.
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Poganstwo to nowa mentalnos$¢, zakiadajgca naiwne przekonanie o nie-
ograniczonych mozliwosciach ludzkiego rozumu. Intelekt nie zna swych
granic i przez to, paradoksalnie, zaweza obszary ludzkiego poznania,
zamykajac sie w sferze rzeczywistosci przyrodniczej. Pozytywistyczne
widzenie rzeczywisto$ci, ograniczajgce sie do obserwacji i dosSwiadcze-
nia, sprowadzito czlowieka do roli istoty zamknietej w kregu poznania
zmyslowego. Negowalo transcendencje oraz mozliwos$¢ otwarcia sie na
Absolut. Tym samym czlowiek stawat sie pozbawiony istotnej sfery swej
egzystencji. XIX-wieczny scjentyzm i racjonalizm opanowaly myslenie
tego stulecia.

Socjalizm to préba rozwigzania nabrzmiatego, centralnego problemu
stuleci — antagonizmu miedzy praca i kapitatem. Podiozem socjalizmu
byt liberalizm. Prymat materii i odrzucenie Absolutu oraz opanowujacy
coraz wieksze obszary rzeczywistosci spotecznej liberalizm rozdwajat
tkanke spoteczng i ustanawiat przeciwleglie bieguny — bogactwa i nedzy.
To rodzito konflikty oraz pozwalato formutowac projekty sprawiedliwego
spoteczenstwa bez wtasnosci, ktére miatoby powsta¢ w wyniku krwawe-
go przewrotu rewolucyjnego. Wszak od ogltoszenia Manifestu komuni-
stycznego uptyneta dekada.

Czy Semenenkowska diagnoza jest wyczerpujgca? Czy obejmuje
wszystkie bez wyjatku wyznaczniki XIX-wiecznej kultury? Trudno w tej
chwili odpowiedzie¢ na to pytanie. Mozliwe, ze wiele z istotnych ryséw
zostato pominietych. Jednak wobec postawionego sobie zadania — a byto
nim sformutowanie racji bytu i celéw nowo powstatego zgromadzenia
zakonnego w kontekscie zagrozen chrzescijanstwa — powyzsza prezen-
tacja zadziwia trafnoscia, glebia oraz dalekowzroczno$cig. Kultura ro-
dzaca sie okoto potowy XIX stulecia to kultura konsumpcji i stawiania
materii na pierwszym miejscu, kultura myslenia ograniczonego do do-
$wiadczenia bezposredniego i odrzucajgcego transcendencje oraz kultu-
ra rozpoczynajgcych sie kolektywistycznych eksperymentéw spotecznych.
Nabierata ona wtedy dopiero rozpedu, a doprowadzi¢ miata do dwéch
wielkich konfliktéw nastepnego wieku.

Co proponuje o. Piotr i jakiej odpowiedzi udziela tej kulturze? Propo-
nuje trzy pojecia i trzy postawy. Sa to: socjalizm chrze$cijanski, filozofia
chrzescijanska, uzacnienie kobiety wraz z kultem Panny Marii. Co rozu-
mie pod tymi pojeciami?

Socjalizm chrzescijanski to wspdélnota ludzi dobrej woli, ktérzy powaz-
nie ina serio traktujg swe chrzescijanstwo. Jej wzorem idealnym miata
by¢ pierwsza gmina jerozolimska. Wspdélnota ta, majaca charakter dobro-
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wolny, wciela w zycie idealy ewangeliczne. Jej dwa rysy charakterystyczne
od razu rzucajg sie w oczy — personalny wybor wiary oraz dobrowolnos¢
wspolnotowego zrzeszenia sie.

Filozofia chrzescijanska to nowy sposéb my$lenia. To niejako konty-
nuacja wyboru osobistego i dojrzatego wiary. To refleksja biorgca pod
uwage dotychczasowy dorobek myslowy chrzescijanstwa, otwarta na
transcendencje i szukajgca zrozumienia wiary. Z chrze$cijanskim filozo-
fowaniem wigze sie wychowanie.

Uzacnienie kobiety jest niejako paralelne do wspotczesnych ruchéw
emancypacyjnych, lecz r6zni sie od nich zasadniczo. Jego wzorem jest
kult maryjny medytujacy osobe Matki Jezusa — odkupionej i catkowicie
oddanej Bogu, osoby w spos6b doskonaly jednoczacej nature i taske, od-
czytujacej swe powotanie i realizujacej Bozy plan wzgledem niej. Maryja
jest tu ideatem kobiety podejmujgcej wysitek jednoczenia w sobie warto-
$ci duchowych i cielesnych.

Program ten moze budzi¢ pewien niedosyt swg lakoniczno$cig czy
wrecz ,hastowoscia”. Nie przekresla to jednak jego doniosto$ci. Zostat
on bowiem i w teorii, i w praktyce rozwiniety przez nastepcéw o. Piotra.

3. Stefan Pawlicki, czyli podjecie wyzwan czasu

To zadziwiajgce, ale juz dwadzies$cia lat po mentorelskiej kapitule Se-
menenkowski projekt znalazt szanse realizacji. A stato sie tak za przy-
czyng Stefana Pawlickiego. Ten wybitny intelektualista, absolwent uni-
wersytetow niemieckich, filolog klasyczny i filozof, docent Warszawskiej
Szkoty Gléwnej, odkryt droge do wiary najpierw poprzez Antoniego Odyn-
ca, a potem przez Piotra Semenenke, ktérego poznat w wielkopolskiej
Gorze u Platerow®. W 1868 roku rozpoczal nowicjat.

Wstagpienie do Zgromadzenia Zmartwychwstania Panskiego bylo dla
mtodego filozofa punktem zwrotnym w jego rozwoju naukowym. Zapo-
czatkowalo nowy okres w rozwoju jego refleksiji filozoficznej, charaktery-
zZujacy sie przyjeciem religii jako istotnego elementu filozofii oraz akcep-
tacja aktualnej misji wspolnoty zmartwychwstancow!®. To oraz intelektu-
alna wrazliwos¢ zaowocowaly podjeciem polemiki z nurtami mys$lowymi
epoki.

9 A. Przymusiala, Stefan Pawlicki (1839-1916), , Polski Stownik Biograficzny"”, t. XXV,
Wroctaw—Warszawa—Krakow— Gdansk 1980, s. 423.
10 Cz. Gtombik, Cziowiek i historia, Warszawa 1973, s. 163
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Pierwszy krytyce zostat poddany materializm. Jego Zrédet upatrywat
filozof-zmartwychwstaniec w heglizmie, a raczej w wypaczonym przez
uczniow dziedzictwie Hegla, przybierajagcym posta¢ panteizmu!!, ktory
widdl konsekwentnie do materializmu, opanowujacego nauki przyrodni-
cze. W nich za$ dominowato przekonanie o wiecznosci materii i wiecz-
nosci ruchu®.

Drugim poruszanym przez niego zagadnieniem byt zasadniczy kon-
flikt spoteczny epoki — antagonizm miedzy kapitatem i pracg. Beztad zy-
cia gospodarczego i niesprawiedliwy podzial débr prowadzily do two-
rzenia sie biegunéw bogactwa i nedzy®. To grozito wybuchem spotecz-
nym. Centralnym punktem tego konfliktu jest kapitat — sposob jego two-
rzenia oraz jego wtasnos¢ Rewolucyjny ruch robotniczy, skoncentrowany
w Miedzynarodéwce, stawiat sobie za cel zniesienie wiasnoscii przewrot
spoleczny.

Trzecim problemem, ktéremu Pawlicki stawiat czoto, byt ksztatt wspot-
czesnej cywilizacji opartej na idei postepu i negujacej sens wszelkiej re-
ligii. Postep bez religii prowadzi do degeneracji spoleczenstwa. Czlowiek
pozbawiony religii cofa sie niejako do stanu zwierzecego!®. Twierdzenia
swoje nasz filozof opiera na obserwacji wspétczesnej edukacji zaréwno
w Europie, jak 1 poza nig. Ksztalcenie, ktérego podstawy nie stanowi re-
ligia, nie przynosi pozytywnych rezultatéw kulturowych'e.

Te trzy wielkie problemy drugiej polowy XIX wieku zostaty przeanali-
zowane doglebnie i z wielkag starannoscig. Nietrudno zauwazy¢, ze sg
one niejako kontynuacja diagnozy Semenenki. Ta ostatnia przeprowa-
dzona byta jedynie na uzytek biezgcych potrzeb Zgromadzenia w spos6b
lakoniczny, cho¢ trafny. Rozpoznanie Stefana Pawlickiego dokonane zo-
stalo z wykorzystaniem catego bogactwa warsztatu naukowego i obfite-
go materiatu faktograficznego oraz subtelnie przeanalizowane. Wytania-
jaca sie z tych analiz kultura epoki jawi sie jako kultura naznaczona gle-
bokim peknieciem spolecznego antagonizmu, poddana obezwladniajg-
cemu materializmowi zamknietemu na transcendencje, pozostajaca
w okowach prymitywnego scjentyzmu oraz popadajaca w coraz wiekszg
degeneracje spowodowang separacja od zywotnych zrédet religii.

1S, Pawlicki, Materializm wobec nauki, Krakéw 1870, s. 5-6.

2 Tamze, s. 23.

13'S. Pawlicki, Lassalle i przyszio$¢ socjalizmu, Krakéw 1874, s. 92.
14'S, Pawlicki, Materializm wobec nauki, dz. cyt., s. 7-8.

5 Tamze, s. 124.

6 Tamze, s. 118, 119.
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Jakie rozwigzanie proponuje nasz filozof? Jaki model kultury kreuje
na swoj czas obecny? Odpowiedz adekwatng do wyzwan i zagrozen sta-
nowi jego filozofia, ktéra utozsamia z metafizyka — te za$ pragnie unau-
kowi¢. Jako nauka ma ona za zadanie ttumaczy¢ rzeczy niepewne przez
pewne, rzeczy nieznane przez znane!’. Kryterium naukowosci jest dla
niej zwigzek przyczynowo-skutkowy®®. Kazda nauka stanowi bowiem lo-
giczny cigg zdan prawdziwych, powigzanych relacjami przyczynowo-skut-
kowymi. Przez wyjasnianie przyczynowo-skutkowe mozna dojs¢ do isto-
ty rzeczy'. Istota rzeczy jest utozsamiona z przyczynowoscia. Zadaniem
nauki jest ttumaczenie nieznanego przez znane.

Filozofii potrzebny jest jednak punkt wyj$cia, mocna zasada mys$lenia.
Tym punktem i tg zasada jest dla Pawlickiego osoba ludzka w catej swej
realnosci i rozciggtosci 2°. Stowo ,jestem” jest stwierdzeniem rzeczywi-
stosci bytu ludzkiego. Nie chodzi jednak o sprowadzenie cziowieka do
podmiotu mys$lacego, o cogito. Owszem, mysl stanowi istotny, konstytu-
tywny sktadnik irzgqdzi sie swoimi prawami, jednak zawsze pozostaje
w relacji do $wiata rzeczywistego.

Duzym osiggnieciem Stefana Pawlickiego jest teoria trzech zrodet wie-
dzy, ktérymi sq: cztowiek, osoba jako Zrédto samowiedzy, sam byt pozna-
wany posrednio przez dane zmystowe i stowo ludzkie oraz Bog jako zro-
dto wiedzy danej przez Objawienie?!.

Zwigzek przyczynowo-skutkowy jako droga do istoty rzeczy oraz real-
na osoba ludzka jako punkt wyjscia filozofii stanowia najbardziej warto-
$Sciowe dokonania Pawlickiego w dziedzinie filozofii. Przeciwstawia on
te dwie warto$ci materializmowi i otwiera myslenie filozoficzne na Abso-
lut, czyniac je tym samym zaczatkiem nowej kultury umystowej, kultury
osadzonej w chrzescijanstwie.

Socjalizm i jego mozliwa eksplozja rewolucyjna to dla Pawlickiego re-
alne zagrozenia kultury. Zrédet rewolucyjnego socjalizmu upatruje w li-
beralizmie pojetym jako postawa negacji dotychczasowych wartosci, na-
stawienie przede wszystkim na uzycie oraz wolnos¢ od zobowigzan??.
Wedtug filozofa, maksymalizacja uzycia rodzi nedze robotnikéw, ktéra
pcha te grupe w strone socjalizmu. Jaka mozna przeciwstawic¢ sie rewo-

17'S. Pawlicki, Kilka uwag o podstawie i granicach filozofii, Krakéw 1878, s. 7.
18 Tamze.

Y Tamze, s. 6 8.

20 Tamze, s. 6 —8.

21 Tamze, s. 41-43.

22 S. Pawlicki, Lassalle i przyszio$¢ socjalizmu, dz. cyt., s. 145.



Odpowiedz zmartwychwstancow na ksztatt wspétczesnej im kultury 81

lucji spotecznej, gotowej zniszczy¢ dorobek cywilizacji? Ot6z nalezy za-
stgpi¢ system liberalny innym systemem, bazujgcym na wierze. Antido-
tum na socjalizm jest rechrystianizacja spoteczenstwa i budowa nowego
porzadku spotecznego opartego na etyce katolickiej?®. Podstawa tego no-
wego porzadku bedg rodzina, szkota i Kosciot, ksztattujace umysty w wol-
nos$ci?. Liberalizmowi utozsamianemu z poganstwem moze by¢ przeciw-
stawiony tad umystowy i spoteczny wywodzacy sie z doktryny chrzes$ci-
janskiej, oparty na wartosciach ewangelicznych. Chrzescijanstwo jest wiec
przez Pawlickiego postrzegane jako zrédio wolnosci .

Z kwestig spoteczng wigze sie sprawa postepu. Postep byl pojeciem
powszechnym w mys$li spotecznej tamtych czaséw i podstawowym kry-
terium oceny rozwigzan cywilizacyjnych. Stefan Pawlicki rozumie po-
step jako organiczny wzrost wszystkich wtadz moralnych i duchowych
spoleczenstwa?. Negatywnie ocenia epoke wspodiczesng — mimo wielu
zdobyczy techniki nie rozwineta ona wszystkich mozliwosci. Dlaczego?
Odpowiedz znajduje w opisie osiggnie¢ dawnych wiekéw. Mimo o wiele
mniejszych zasobow ich rozwoj siegat o wiele dalej — Pawlicki wylicza
cywilizacyjne zastugi zakonow, biskupow, wybitnych wtadcéw?’. Poprze-
dzajace nas w historii spoteczenstwa dokonaty wiecej niz my, poniewaz
mialy silne poczucie moralne. Silne poczucie moralne jest kluczem kul-
turowego i cywilizacyjnego rozwoju?8. Dzieki niemu chrze$cijanstwo mo-
glo dawniej tworzy¢ wspaniale dziela kultury. Dzieje cywilizacji ludzkiej
sa wedtug Pawlickiego urzeczywistnianiem odwiecznej mysli Boga, kto-
ry wyznacza cel i porzadek historii ludzkosci?®. Warunkami rozwoju cy-
wilizacji sq wlasno$¢ i moralno$¢®®. Odnalezienie istoty kultury w poczu-
ciu moralnym i odwiecznym planie Bozym stanowig wazne osiggniecia
naszego filozofa.

Odpowiedz Stefana Pawlickiego na istotne prady wspoéiczesnej mu
kultury jest réwniez odpowiedzig zmartwychwstancéw. Wywodzi sie ona
bowiem z istotnych dazen religijnych i spotecznych tego Zgromadzenia,
zakorzeniona jest w do$wiadczeniu spotecznym Zatozyciela i rozwija
mysli Piotra Semenenki. Wrecz zadziwia kontynuacja wytyczonych na

23 Tamze, s. 156.

24 Tamze, s. 152.

25 Tamze, s. 156.

26 S. Pawlicki, Materializm wobec nauki, dz. cyt., s. 100.
27 Tamze.

28 Tamze, s. 101.

29 Tamze, s. 105.

30 Tamze, s. 127.
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kapitule roku 1857 przez o. Piotra kierunkéw dziatania. Ich rozwiniecie
dokonato sie na podstawie dojrzatego systemu filozoficznego powstate-
go w opozycji do materializmu wywodzacego sie z mysli lewicy heglow-
skiej, przybrato ksztatt dojrzatej mysli socjologicznej bedacej analizg so-
cjalizmu 1 liberalizmu, na ktorej opierajac sie, Pawlicki sformutowat za-
czatki filozofii kultury, ktéra zakorzeniona jest w chrzescijanstwie i jego
roli w dziejach spoteczenstw.

4. Seminarium, czyli droga ducha posrod
zdekomponowanej formy

Dotychczas odpowiedzig zmartwychwstancow na ksztatt wspotczesnej
im kultury byla my$l wyrazana w tekstach, w drugiej potowie XX stulecia
odpowiedzig na wspotczesny ksztatt kultury stata sie budowla — dzieto ar-
chitektury. Dzielo powstate z bolesnego do$wiadczenia historycznego.
Seminarium zmartwychwstancow, wybudowane w latach 1985-1996, po-
wstalo w sytuacji, gdy przekonano sie o braku nadziei na zwrot bezpraw-
nie zajetych budynkéw Domu zakonnego przy ulicy Lobzowskiej 10, gdzie
tradycyjnie miescito sie seminarium. Historyczna krzywda stala sie inspi-
racja do stworzenia nowej przestrzeni. Jest to przestrzen wyjgtkowa 1i za-
dziwiajgca. Trojstrefowe zalozenie (mur zewnetrzny, budowle peryferyjne
—Dom podroznych, refektarz z kuchnig, Dom seminarzystow i wychowaw-
cow, z kosciotem i blokiem dydaktycznym) zorganizowane jest wokét cen-
tralnego dziedzinca zwanego Dziedzincem mtodosci!. Wewnatrz czytel-
nego uktadu funkcjonalnego istnieje mnogos$¢ form o szczegélnym cha-
rakterze. Jest rozdarty mur, ktéry odstania wnetrze. Sg kolumny bez kapi-
teli, na ktére nie ztozono zadnego ciezaru. Ze stropéw zwieszajg sie beto-
nowe tupiny sugerujace sklepienie. Jest wreszcie budowla wewnatrz bu-
dowli, stwarzajgca wrazenie, jakby istniala tu od dawna. Wznosi sie zata-
mana $ciana, jakby poddana ogromnej sile i mimo optycznego ciezaru —
podwieszona u stropu. Sa schody bez wyraznego kierunku, uciekajgce
perspektywy, zawieszone na szczycie schodow dziwne meble, detale

31 Opis i analiza seminarium: M. Misiggiewicz, Droga Czterech Bram. Wyzsze Semina-
rium Duchowne, , Resurrectio et Vita. Pismo Polskiej Prowincji Zmartwychwstancow" 1992,
nr 1, s. 3-9; D. Tabor, Seminarium. Od miejsca do wartosci, ,,Resurrectio et Vita. Pismo
Polskiej Prowincji Zmartwychwstancow" 1994, nr 1-2, s. 43-47; D. Koztowski, Droga czte-
rech Bram, w: Inicjacja Nadzieja Wiedza Wiara czyli szkice o Seminarium zmartwychwstan-
coéw, Krakow 1998, s. 7-19.
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o ogromnych proporcjach. Caly ten ,repertuar” stwarza nastréj zadziwie-
nia, niesamowitosci, nierzeczywistosci. Jest to zespo6t form architektonicz-
nych o zatraconej albo przynajmniej zatartej pierwotnej funkcji i rozbitej
pierwotnej strukturze. Rozbicie, dekompozycja formy — to wyznaczniki
wspolczesnego ruchu umystowego, jakim jest postmodernizm.

Domaga sie on doktadnych analiz, lecz tutaj mozemy go jedynie kroét-
ko scharakteryzowa¢. Postmodernizm jest przede wszystkim cywilizacja
informacji, znakéw i komunikatéw, ktére powinny by¢ skonsumowane.
Z powodu ogromnych ilosci tychze informacji ich recepcja staje sie nie-
mozliwa, a ich nadmiar powoduje szum informacyjny, a przez to i ich in-
flacje. Nastepuje zjawisko utraty znaczenia i minimalizacja doniosto$ci
tresci. Pojawia sie rzeczywistos¢ sztuczna, na niby. Kultura postmoderni-
styczna staje sie fragmentaryczna, pozbawiona wartosci centralnej®2.

Sztuka postmodernizmu rezygnuje z postulatu oryginalnosci i nowo-
$ci, ktadgc nacisk na eklektyzm, ktory bezceremonialnie przywtaszcza
formy i tematy®:. Ten pozorny kontakt z tradycja przybiera posta¢ ironicz-
nej gry**. Zamiast oredzia o charakterze filozoficznym czy spotecznym,
sztuka ta zadowala sie koncentracja na sobie samej. Rezygnuje z poszu-
kiwania prawdy, rozgrywa sie na dwdéch polach — gry z tradycja oraz do-
znania estetycznego®.

To wszystko mozna stwierdzi¢, zanurzajgc sie¢ w niesamowitg, petna
znakow zapytania atmosfere budynku seminarium. Jednak w pewnym
momencie ta fragmentarycznos$¢ i acentralnos¢ oraz finezyjna gra zosta-
ja poddane idei jednosci, a bezznaczenie — nasycone oredziem. To Droga
Ducha - 0§ kompozycyjna zatozenia, rozpieta miedzy Cywilizacjg a Na-
turg, na ktorej osadzono Cztery Bramy metaforyczne. Brama jest tu rozu-
miana bardzo szeroko. Nie chodzi tylko o przeswit, ale o zorganizowana
przez zdekomponowang forme przestrzen, ktéra nasuwa pewne skoja-
rzenia, dopeinione tekstem literackim. Tekst wraz z przestrzenig sq nos-
nikami doniostego przekazu. Brama Inicjacji z przerwg w przeswitowym
murze oddzielajgcym seminarium od $wiata zewnetrznego i Dziedzin-
cem Pragnien, poddanemu rozterkom uciekajgcej przestrzeni, mowi o po-
szukiwaniu drogi zyciowej, drogi powotania w sytuacji mtodzienczych
pragnien i rozterek3¢. Brama Nadziei — portal w rozdarciu $ciany kurty-

32 A. Szahaj, Co to jest postmodernizm?, , Ethos" 1996, s. 68.
33 Tamze, s. 70.

3¢ Tamze, s, 71.

35 Tamze.

36 D. Koztowski, Droga Czterch Bram, dz. cyt., s. 9-10.
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nowej zaprasza do Domu, ktéry daje perspektywe przysztosci, wzywajgc
do pozostawienia za sobg ruin przesztosci, i jest sSrodowiskiem aktywne-
go oczekiwania®. Brama Wiedzy — btekitna przestrzen miedzy wiezami
postuluje integracje wysitku umystowego i intelektualnych poszukiwan
(studium — schody ku jasnosci kryjace aule, biblioteke i blok dydaktycz-
ny) oraz modlitwy i liturgii (sacerdotium — ko$ciot seminaryjny)®.Brama
Wiary — jeszcze nieistniejgca kolumna z Chrystusem Zmartwychwstatym
— kaze odnajdywac¢ przejscie w krzyzu stworzonym przez boski pion (ko-
lumna) i ludzki poziom (horyzont)°.

Jest to wiec architektoniczno-poetycki opis drogi powotania tego, kto
W seminarium jest postacig najwazniejszg —alumna. Poprzez symbol drogi
przedstawione zostaly osobiste doswiadczenia, wybory zyciowe, wymogi
oraz punkt dojscia, ktérym staje sie Ukrzyzowany Zmartwychwstaty. Ale
to oredzie ma wymiar bardziej uniwersalny, nieograniczony tylko do se-
minarium Jest to opis mozliwej lub aktualnie realizowanej drogi zycio-
wej kazdego chrzescijanina.

Zadziwiajace, ze to wyraziste 1 jasne oredzie zostalo wpisane w Srodo-
wisko zdecentralizowanej, pelnej ironii i eklektycznej formy architekto-
nicznej. Chyba jest to jednak znak czasu i przejaw polemicznego dialogu
z postmodernizmem. Zdekomponowana forma postuzyla za nosnik nie-
skazonej informacyjng inflacjg tresci. Przedzieranie sie tej tre$ci przez
atmosfere gry, zagadkowosci i zadziwienia jest pewng metoda — metoda
dialogu, ktory sie rozpoczat i ktéry powinien by¢ kontynuowany.

* KK

Na zakonczenie nalezy zastanowic sie, czy to juz wszystkie momenty
dziejowe, w ktérych Zgromadzenie podejmowato dialog ze wspotczesnymi
im czasami i ich kulturg. Niech dalsze badania historyczne odkryjg jesz-
cze inne interesujgce odpowiedzi zawarte w wytworach kultury. Mamy
jednak przed sobg o wiele bardziej doniosty problem: jaka bedzie kultura
XXI stulecia? Jakiej odpowiedzi na jej pytania udzielg zmartwychwstan-
cy? O ile jej ksztatt bedzie od nich zalezat? Niech kazdy z nas szuka roz-
wigzania.

37 Tamze, s. 10-11.
38 Tamze, s. 11; D. Tabor, Seminarium..., dz. cyt., s. 47.
39 Tamze, s. 11-12.
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WOJCIECH JOZWIAK
PozNaAN

PISMIENNICTWO MISJI
ADRIANOPOLSKIEJ

Ponad piec¢dziesiecioletni okres dziatalno$ci w Adrianopolu cztonkow
Zgromadzenia Zmartwychwstania Panskiego mozna rozpatrywac tro-
jako — w zaleznosci od $srodkow, ktére wybrali misjonarze, aby powiekszy¢
liczbe Bulgaréw uznajacych zwierzchno$¢ Rzymu. Do wyznaczonego,
wspolnego celu prowadzily trzy drogi: religijno-propagandowa, o$wiato-
wo-wychowawcza oraz informacyjna. We wszystkich typach dziatalno$ci
prounijnej niezwykle istotng role odgrywato pismiennictwo — czionkowie
misji zajmowali sie ttumaczeniem, pisaniem, a takze wydawaniem m.in.
katechizmoéw, ksigzek o tematyce religijnej, modlitewnikéw, podrecznikow.

Dziatalno$¢ religijna misjonarzy to przede wszystkim sprawowanie litur-
gii i postuga stowa (kazania). Gtoszone mowy pochwalne przepojone byly
czesto tresciami propagandowymi. Kaznodzieje zachecali do przystepowa-
nia do unii, wykorzystujgc wszelkie sposoby, aby utwierdzi¢ wiernych i prze-
konac ludno$¢ prawostawng o wyzszosci Kosciota zachodniego oraz tkwie-
niu w ,btedzie i ciemnocie" Cerkwi prawostawnej i Kosciota protestanckie-
go. Misjonarze czesto postugiwali sie przyktadami swietych, wykorzystujgc
postaci wspoélne dla obu Kosciotéw, jak i czczone tylko przez prawostaw-
nych badz katolikéw, np. $$. Cyryl i Metody!, $w. J6zef czy $w. Jozafat Kun-

! Szerzej o swietych w propagandzie unijnej zob.: W. J6zwiak, Swieci Cyryl i Metody
w koncepcji unitéw buigarskich, w: Swieci w kulturze i duchowosci dawnej i wspdlczesnej
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cewicz. Kult pierwszego kanonizowanego unickiego meczennika zmar-
twychwstancy starali sie rozpowszechni¢ wsréd Butgaréw. Nieprzypadko-
wo zostat on wybrany na patrona misji, a dzieki specjalnej zgodzie biskupa
zakonnicy wiaczyli jego imie do kalendarza liturgicznego.

Z dziatalnoscia religijno-propagandowq wigzata sie zakrojona na sze-
roka skale praca translatorska oraz pisarska adrianopolskich misjonarzy.
Celem zmartwychwstancéw bylo dostarczenie wiernym niezbednych ksig-
zek religijnych wskazujacych giéwne prawdy Kosciota zachodniego (ka-
techizmy i modlitewniki) oraz zapoznanie ich z klasykg zachodniej lite-
ratury religijnej?.

Katechizmy odgrywaty role podobng do gtoszonych méw pochwalnych.
Miaty przekona¢ czytelnikéw, ze przystepujac do unii z Rzymem, wybra-
li jedyna droge prowadzacg do zbawienia. Publikacje te, dotykajgc tema-
téw spornych (Filioque czy czysciec), czesto je przedstawiaty, ukazujgc
1 omawiajac btedng interpretacje innych Kosciotéw chrzescijanskich. Mo-
dlitewniki dostarczaty tekstéw niezbednych podczas liturgii oraz w zy-
ciu codziennym.

Dzieki dziatalnos$ci o$wiatowej zakonnikéw wzrosta liczba bulgarskoje-
zycznych podrecznikéw — pisanych i ttumaczonych przez misjonarzy, a po-
przez zachecanie uczniow do czytania i ttumaczenia na jezyk bulgarski li-
teratury europejskiej oraz umozliwienie publikacji pierwszych préb trans-
latorskich zmartwychwstancow zwiekszyli ilos¢ tekstow z literatury po-
wszechnej dostepnych dla przecietnego — nieznajgcego zadnego jezyka za-
chodniego — Bulgara. Poczynania te byty niezwykle wazne i cenne w mo-
mencie tworzenia od podstaw butgarskiej o$wiaty, gdyz w okresie odrodze-
nia narodowego oraz wyzwolonej Bulgarii zapotrzebowanie spoteczne na
tego typu teksty stawato sie coraz wieksze.

Uprawiana przez zmartwychwstancéw dziatalnos$¢ informacyjna mia-
fa na celu reklame butgarskiej akcji unijnej na arenie europejskiej, gtéw-
nie wsérod Polakéw zamieszkalych na terenie kraju i na emigracji. Listy
misjonarzy pojawiajace sie w polskiej prasie?, a takze ksigzki przedsta-
wiajace historie Butgarii oraz sytuacje Butgaréw w niewoli tureckiej mialy

Europy, red. W. Stepniak-Minczewa, Z. Kijas. Krakoéw 1999, Biblioteka Ekumenii i Dialogu,
t. 9, s. 145-155, oraz tenze, Swieci w XIX-wiecznej bulgarskiej propagandzie unijnej, w:
Swieci i $wieto$¢ u korzeni tworzenia sie kultury narodéw siowiariskich, red. W. Stepniak-
-Minczewa, Z. Kijas, Krakow 2000, Biblioteka Ekumenii i Dialogu, t. 13, s. 179-189.

2 Jako przyktad mozna tu poda¢ przektad na jezyk butgarski O nasladowaniu Chrystusa.

3 Szerzej na ten temat zob.: W. Jozwiak, Unia bulgarska w XIX-wiecznej prasie poznan-
skiej, w: Jezyk, literatura i kultura Sfowian dawniej i dzis, red. B. Zielinski. Poznan 2001,
s. 111-120.
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przekonac o cigzacej na Polakach szczegélnej odpowiedzialnosci za suk-
ces bulgarskiej akcji, a tym samym naktoni¢ do niesienia pomocy finan-
sowej adrianopolskiej misji. Dzieki tym wysytanym na biezgco informa-
cjom nasi rodacy byli doskonale zorientowani w postepach unii butgar-
skiej i potrzebach adrianopolskiej misji.

Praca polskich zakonnikéw zyskiwata przychylnos¢ Butgaréw, gtownie
ze wzgledu na wyrdzniajacy sie (przynajmniej teoretycznie) na tle innych
pracujacych w Bulgarii zakonow stosunek zakonnikéw do rytu wschodnie-
go, bulgarskich tradycji narodowych i zwyczajéw. Nie latynizowali Bulga-
réw — takie dziatania doprowadzity np. do fiaska akcji unijnej mieszkancow
Kukusz w 1859 roku, nie narzucali im obrzadku zachodniego, dazyli do jak
najpelniejszej asymilacji z ludnoscig miejscowaq, starali sie poprzez swa dzia-
falnos¢ odpiera¢ antykatolickie i antyunijne zarzuty przeciwnikéw unii oraz
obalac¢ opinie o wszechpotedze i wszechobecnosci jezuitow.

Pismiennictwo autorstwa czlonkéw polskiej misji w Adrianopolu otwo-
rzyto nowy — unicki (a tym samym, zapisany cyrylicg) — rozdziat, w niewiel-
kim stopniu poznanej i zbadanej historii XIX-wiecznej butgarskiej literatu-
ry katolickiej*.

Odnaleziony, zgromadzony oraz poddany analizie material dostarczyt
dowodow $wiadczacych o wptywie unickich zmartwychwstancéw na euro-
peizacje Butgaréw oraz na rozwoj butgarskiej oswiaty i kultury.

Nie wszystkie projekty udato sie — misjonarzom zrealizowa¢ (nie ukon-
czono np. ttumaczenia Biblii), nie wszystkie przygotowane rekopisy opu-
blikowa¢, a nawet nie wszystkie wydrukowane materiaty rozkolportowac.
Wybuch I wojny swiatowej zakonczyt dziatalno$¢ misji, ktéra mimo kon-
tynuowania pracy w Starej Zagorze i Matko Tyrnowo, nie doréwnata ni-
gdy placowce w Adrianopolu — piSmiennictwo nie rozwijato sie oraz nie
uruchomiono drukarni. Misjonarze nie ustrzegli sie w swej pracy bte-
doéw. Nie wszystkie opublikowane materiaty byly rownie wywazone w opi-
niach i gtoszonych sgdach. Nie zawsze szczytne zatozenia teoretyczne
realizowano w praktyce. Niektorzy zakonnicy odnosili sie niechetnie do
rytu wschodniego 1 wschodnich obyczajow. Misjonarzom zdarzalo sie
okazywa¢ swym butgarskim podopiecznym lekcewazenie czy wrecz wro-
gos¢. Dawali jej réwniez czesto wyraz w swych listach i niektérych pu-
blikacjach, szczegolnie tych przeznaczonych dla polskich czytelnikow,
gdzie Bulgarzy przedstawiani byli jako ludzie leniwi i zabobonni, ktérzy

* Tematykq tq zajmowat sie Ljubomir Mileticz (,ffteil d'fagce i€, Naidice of irdiaic

68 iaidlic , ifder & eid¢i¢ifr”, i XIX, Ni6¢™ 1903). Obecnie wybitnym specjalista w tej
dziedzinie jest prof. Krasimir Stanczew.
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swym postepowaniem zastuzyli na niewole turecka i sami skazali sie na
zapomnienie.

Pamieta¢ nalezy, ze Polacy pracowali w czasach niezwykle burzliwych
dla historii Batkan6w, a co za tym idzie — i Bulgarii. Coraz odwazniejsze
glosy domagajace sie niezaleznosci bulgarskiej Cerkwi prawostawnej oraz
zakrojona na szeroka skale protestancka akcja ewangelizacyjna w impe-
rium tureckim sprawily, ze zmartwychwstancy (i unici w ogéle) byli pod
czujng obserwacjg niechetnych czy wrecz wrogich srodowisk prawostaw-
nych i protestanckich. Zaowocowalo to wydajng pracg literacka, ktorej
efekty mialy trafi¢ na XIX-wieczny butgarski rynek wydawniczy przed
publikacjami innych dziatajgcych na terenie Butgarii Ko$ciotéw chrze-
$cijanskich. O tym swoistym wspoéizawodnictwie $wiadczy cho¢by niedo-
konczony przektad Biblii (odpowiedz na tekst firmowany przez protestan-
tow, lecz w zatozeniu przeklad unicki miat sie ukazac¢ przed prawostaw-
nym) czy publikacje duzej liczby — zapisanych cyrylicg, przez co dostep-
nych dla szerszej liczby czytelnikéw — katechizméw i modlitewnikéw, kto-
re miaty trafi¢ na niedostatecznie nimi nasycony rynek prawostawny?®.

Georgi Kertew w pracy ,Dié ¢ ¢ anéarde ¢ ahéini it inocih augediniios
au Tadein 1863—1918", Nioe" 1936 (Polacy i Bulgarzy i dzieto ojcéw zmar-
twychwstaricow w Odrin w latach 1863-1918, Sofia 1936), podat tytuly czter-
dziestu pieciu pozycji wydanych od 1862 do 1912 roku przez zmartwych-
wstancow w Adrianopolu®. Spis ten nie jest wolny od btedow. Kertew nie
uwzglednit bowiem np. wznowien katechizmu o. Brzeski czy tak waznej po-
zycji jak — prawdopodobnie po raz pierwszy przettumaczone na jezyk butgar-
ski—, Diadrérict it Cnonr Odennr (eicac ~Inedl, ddtalal maemeinegs I. Dinel
Rififnian”, I 4d¢ia 1898) oraz materiatéw informacyjnych, jak réwniez reda-
gowanego przez ucznioéw kalendarza i czasopisma’.

Wiekszos¢ adrianopolskich publikacji, na skutek r6znych niekorzyst-
nych wydarzen historycznych (I wojna $wiatowa i koniec misji w Adriano-
polu, a nastepnie likwidacja placowek oswiatowych na terenie Bulgarii po
1945 roku), bezpowrotnie przepadia. Zaledwie ich niewielki procent za-
chowat sie w Archiwum Zgromadzenia w Rzymie (pie¢ pozycji) oraz w ist-

5 Iwan Radew w,,Chngde ¢ edénodr it Ausarde 4 ame. Aucdrearil” (Aleced Nudiial
1997) podaje okolo dwudziestu butgarskojezycznych publikacji prawostawnych wydanych
pomiedzy 1859 a 1872 rokiem.

6 A Ca. Efdnfag, , D16 6¢ ¢ angarde ¢ ke i if inocnk atcediniioe an Tadein 1863-1918",
Nio& 1936, s. 95-97.

7 Wymienione braki mozna wskaza¢ wylacznie dzieki odnalezieniu przeze mnie pomi-
nietych tytuléw. Z uwagi na to, ze wiele wydawnictw misji adrianopolskiej zagineto, nalezy
przypuszczad, iz w spisie Kertewa moze brakowac jeszcze paru pozycji.
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niejgcej do dzis placéwce misyjnej w Matko Tyrnowo (nie prowadzi juz ona
dziatalnosci oswiatowej), gdzie w cerkwi na choérze znajduja sie nieskatalo-
gowane pozostatosci bibliotek misyjnych z Adrianopola, Matko Tyrnowo
1 Starej Zagory oraz biblioteki unickiego biskupa rezydujacego w Konstan-
tynopolu. Pewna liczba ksigzek znajduje sie w prywatnych rekach potom-
kéw uczniow szkot prowadzonych przez zmartwychwstancow.

Zachowane (gtéwnie w Archiwum Polskiej Prowincji Zmartwychwstan-
cow w Krakowie) nieskatalogowane rekopisy ttumaczen $wiadcza o tym,
ze zakonnicy przygotowywali do druku kolejne pozycje. Jednak niedo-
statki finansowe, a p6Zniej koniec adrianopolskiej misji i zamkniecie dru-
karni uniemozliwily realizacje planow wydawniczychs8.

Aby nakloni¢ wiernych do modlitwy i czynnego uczestnictwa w litur-
gii, pomocny jest modlitewnik®. Pierwszym i jedynym adrianopolskim zbio-
rem modlitw byly ,,E féei Eiécnaliic+1" autorstwa o. Eukasza Wronowskie-
go.Jest to jedna z ciekawszych publikacji adrianopolskich misjonarzy, uka-
zala sie ona dopiero w 1894 roku, w drukarni JNatnecis” w miejscowosci
Jambol. Zbidr ten zawierat najpopularniejsze modlitwy i piesni oraz teksty
(tropariony i kondakiony) uzywane podczas liturgii wschodniej. Na koncu
analizowanego egzemplarza dotgczono, wydane w Adrianopoluw 1887 roku,
butgarskie ttumaczenie Drogi Krzyzowej!® autorstwa $w. Leonarda'!. Na-
bozenstwo to jest obce liturgii wschodniej i czesto jego odprawianie spoty-
kato sie z zarzutem katolicyzacji (latynizacji) Butgarow.

Ojciec Wronowski w pierwszej czeéci swego modlitewnika zapoznal
(,rzeczami, ktore kazdy chrzescijanin musi zna¢ i w ktére musi wierzy¢").
Autor zamiescit tu przede wszystkim najwazniejsze teksty wspolne dla
chrzescijanstwu Wschodu i Zachodu: Apostolski Symbol Wiary, Ojcze

8 Przyktadem moze tu by¢ , Odiiiéiat+inet Nd¢nuet ina Aléidif”, zachowane w reko-
pisie nieznanego autorstwa, i niedatowane tlumaczenie fragmentéw pracy J. B. Deler-
ta, Historya koSciota $wietego katolickiego, Poznan 1871.

® Modlitewnik jako ksigzka do prywatnego nabozenstwa pojawit sie pod koniec Sred-
niowiecza, stanowit odpowiedz na zapotrzebowanie wiernych poszukujgcych ksigzki za-
wierajgcej elementy brewiarza, a ponadto kalendarz liturgiczny wraz z wykazem $wiat i $wie-
tych, a takze nabozenstwa do Naj$wietszej Maryi Panny, do Ducha Swietego, za zmartych,
Droge Krzyzowa, modlitwy codzienne i psalmy pokutne. Od XVII wieku modlitewniki wy-
dawane pod patronatem biskupéw zaczety stanowi¢ autentyczng ksigzeczka do nabozen-
stwa, zawierajaca teksty niedzielnych i $wigtecznych mszy $wietych. Zob. N. Lemaitre,
M. T. Quinson, V. Sot, Sfownik kultury chrzedcijanskiej, Warszawa 1997, s. 165.

10, Ediiniiitié Dxitii, nu+cilin o na nral Biiirdar Ar Didifi Erodeoil”, Lacdil 1887.

1 Sw Leonard z Porto Maurizio (1676-1751) — franciszkanin, autor licznych pism, li-
stow i kazan, wielki propagator nabozenstwa Drogi Krzyzowe;.

12 B, Eoef, ,E féel Eiccnaliic+{", 8841 1894, s. VIIL
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nasz, Pozdrowienie anielskie, Dekalog (w uktadzie Ko$ciota rzymskiego),
siedem daréw Ducha Swietego, osiem btogostawienstw, siedem sakramen-
tow. Wiekszos$¢ stanowig jednak materiaty wprowadzone i uznawane wy-
facznie przez Zachdd. Sposrod wielu wymienionych przez Wronowskiego
mozna w tym miejscu poda¢ jako przykiad: przykazania koscielne (po-
wstate w XV wieku) oraz cnoty boskie i moralne (sformutowane przez ka-
znodziejow zachodnich w XIII wieku). Nie mogto takze na zakonczenie
pierwszej czesci publikacji zabrakna¢, zawierajacego sporne Filioque, Sym-
bolu nicejsko-konstantynopolitanskiego.

W sktad drugiej czes$ci modlitewnika wchodzity propozycje ré6znych
wariantéw modlitw codziennych, ktore autor popart licznymi cytatami z Pi-
sma Swietego. Modlitwy ulozone przez zakonnika mialy towarzyszy¢ wier-
nym we wszystkich czynnosciach dnia codziennego: obudzenia sig, wsta-
nia z t6zka, ubierania sie, mycia, pracy, positkéw, zabawy, wychodzenia
z domu i powrotu do niego, wreszcie przy wieczornym rozbieraniu sie i kta-
dzeniu do 16zka. Zakonnik przygotowywat czytelnikow do sakramentu
spowiedzi, pokuty i komunii.

Nowos$cig w adrianopolskich publikacjach byly zamieszczone w mo-
dlitewniku teksty rozmyslan na poszczegolne dni tygodnia. Ich autorem
byt prawdopodobnie o. Wronowski. Na kazdy dzien poswiecono inny te-
mat: od celéw cztowieka, poprzez ich waznos¢, grzech smiertelny, $mier¢,
sad, piekto, do potepienia wiecznego. Osobne rozwazania utozyt o. Lu-
kasz, aby kontemplowa¢ Meke Chrystusa (réwniez na kazdy dzien tygo-
dnia przewidziano osobny temat do rozmy$lan).

Zamieszczono w nim takze tekst bizantyjskiej®® liturgii $w. Jana Ztoto-
ustego!*. Opublikowano go w jezyku cerkiewnostowianskim, a sagdzac po
stopniu zuzycia stron, na ktorych zostat wydrukowany, byt to najczesciej
uzywany fragment modlitewnika. W zasadzie liturgia ta nie réznita sie od
odprawianych w swigtyniach prawostawnych. Zakonnicy uzupetnili jg jed-
nak o pewne fragmenty tekstu, aby odpowiadata wymogom rzymskim.
W tekscie wygtaszanym podczas ektenii usilnej> oraz wielkiego wejscia'®

13 Zgodnie z zaleceniem papieza Piusa IX, duchowni pracujacy w krajach prawo-
stawnych mieli zachowywa¢ ryt wschodni.

14 Obok liturgii $w. Jana Zlotoustego w Kosciele wschodnim uzywa sie roéwniez starszej
liturgii $w. Bazylego Wielkiego (odprawia sie ja tylko kilka razy w roku).

15 Ektenia to przeciggta modlitwa Kosciola wschodniego wyrazajaca prosby wiernych.
Wyrdznia sie ektenie wielka, matg, usilng i btagalna.

16 Jest to gest diakona, ktéry przechodzi przez srodek wiernych trzymajgc diskos, na kto-
rym jest ztozony chleb, i kielich, w ktérym jest zmieszane wino z wodg, aby je przekaza¢ bi-
skupowi, ktéry stojac przed krolewska brama »bierze je« (...) i sktada na $wietym oftarzu w ce-
lu ofiarowania ich Bogu". Bég Zywy, Katechizm Ko$ciola Prawostawnego, Krakéw 2001, s. 346.
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dodano prosbe o taski dla papieza'’, a wyznanie wiary zostato wzbogaco-
ne o Filioque'®.

Przedostatnig cze$¢ modlitewnika stanowity tropariony i kondakiony na
wybrane dni $wigteczne roku koscielnego. Ich wybér po raz kolejny udo-
wadniat, ze zakonnicy czcili pamie¢ zarowno $wietych Kosciota rzymskiego,
jak iwschodniego. Dowodem na to sq umieszczone w ksigzce teksty prze-
znaczone do czytania podczas uroczystosci Ddid’iaiairal Inor [fifai Iiriif
biénerai'® (wielebnego Iwana Rylskiego, czczonego przez Kosciét prawostaw-
ny jako jednego z najwazniejszych $wietych bulgarskich), Na. Na aliii¢o=licer
1inf 6 fitt Rd6ild’éneld’t Dié finerai 20 ($wietego Jozafata, arcybiskupa potockie-
go czczonego przez Kosciot zachodni, a szczegolnie unicki) oraz Na'niién
braiirdinnién Erdesér ¢ Mioiai?! ($wietych, réwnych apostotom, Cyryla i
Metodego, obdarzanych czcig przez oba Ko$cioty).

Na szczeg6lng uwage zastuguja teksty troparionu i kondakionu z oka-
zji $wieta $w. Jozafata Kuncewicza. Sq one kolejnym dowodem (po uczy-
nieniu z niego patrona misji i druku katechizmu autorstwa pierwszego unic-
kiego meczennika) szczegdélnego kultu, jakim darzyli Jozafata adriano-
polscy zmartwychwstancy, oraz aktywnych dziatan zmierzajacych do roz-
propagowania jego kultu wsrod butgarskich unitéw. Podany przez Wro-
nowskiego troparion w tonie 4: ,,Nétﬁééiéqﬁ na’‘knéié "acén %2, nalezy do
najpopularniejszych hymnéw tego swieta. Kondakion ku czci $w. Jozafata
w tonie 4: ,,Ctdit iailiiit G dind nrai Odinif"?, jest zmieniong wersjg
najcze$ciej uzywanego kondakionu (réwniez w tonie 4): ,Crdit Ao6f
d'dina niai"2, Istnieje duze prawdopodobienstwo, ze zmiany w treéci doko-

7 W ektenii: Lol &16¢[&] n 1n
Podczas wielkiego wejscia: ,Na' ith
Eisenaliic+1", s. 143, 147.

8 C an Aodk na'nfal, Alndiar, ¢cai
tamze, s. 151.

9 Tamze, s. 183.

20 Tamze, s. 184.

21 Tamze, s. 192.

2 Nakhicéicen nabnste "acsn Ine na aliio=iie+l NMaromi: "o 1041 draitdi aiadie
diéicesn in¢ dor6 nait of 1461, inu dinddiétaitéu adraian oailin Ing, ¢ arien in¢ ai na nf
na fisu, ni aledéinines ataaid n'; ihéq i iecén silainndrareil! Eige dranidie ir-reicer
Odinnf, ifht dde+niié ailn ii¢6 1alon ani-iit, ¢ Ad'FARE 40FE iff ", tamze, s. 184.

. Cidit tailiiit ina dind nrai Odinif titiings d’dinakalin, Raalgien didia n" ai
¢itrlngien éenie, ¢ 4sfai+ianii au na nenlennat d'iccsn Ine, "ail ddidiakaran ailaciliil,
diarncen In¢ dinddic ta it on dindréliit dreaidnnaiien nidaor, so+lic+ingit nailt ediait, ¢
akiloa g Odinnr ddi'éa ing; ke ¢l e i¢ ifnn Niak aiditacéa: draoén” ildigieiacene
nifaeilii- anissi”, tamze, s. 184.

24 Kondakiony i tropariony ku czci $w. Jozafata Kuncewicza oméwit A. Naumow w ksigzce
Wiara i historia, Krakéw 1996, s. 97-143, jednak o wersji wystepujacej w modlitewniku autor
nie wspomina.

a'fihé © 0 anieiined ea Rdsildie Didh desneien (..)".
¢rfai anfélinetal Rdsildit Dido Pesnerai”, ,E féd

aid arai, ¢¢l ino Inor ¢ Nuir ¢ndid arfai (...)",
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nali adrianopolscy zakonnicy, akcentujagc motyw zjednoczenia Kosciotéw,
jaki miat sie dokonac za sprawg $wietego, oraz jego meczenska $mierc.

Obchody uroczystosci ku czci darzonego kultem wytgcznie przez Ko-
$cidt prawostawny $w. Iwana Rylskiego to ukton w strone Butgarow, w kto-
rych tradycji odgrywat on szczegdélnie wazng role. Autor modlitewnika
68&élii ", oraz kondak w tonie 8: , Railénei &6 ¢énit d’idiaiiaran’"?. Tek-
sty te (odrobine skrécone i przettumaczone na jezyk butgarski) sq do dzi$
uzywane w Bulgarskim Ko$ciele Unickim podczas obchodow $wieta $w.
Iwana Rylskiego?’. Butgarska Cerkiew Prawostawna uzywa tych samych
tekstéw (bez skrotow)?,

Uniccy zakonnicy nie mogli poming¢ tak waznego, szczegolnie dla
butgarskiej unii z Rzymem, $wieta Sotuniskich Braci $wietych Cyrylai Me-
todego. Znajdujace sie w modlitewniku tropar w tonie 4: ,,8 ¢f Rd'iaii é1aa
fa¢itidfaiic"? oraz kondak w tonie 3: ,Na'uliiot 4aié66 ddinaknenisie
iff¢6u"®, to teksty utozone i zatwierdzone przez Rosyjska Cerkiew Pra-
wostawng w XIX wieku®!, ktére do dzis sa uzywane przez Cerkiew rosyj-
ska®? i bulgarskaq oraz butgarskich unitow (w skroconej wersji)®. Na uwa-
ge zastuguje fakt, ze oba Ko$cioty (prawostawny i unicki) tymi samymi
stowami hymnu prosily o co$ zupeinie innego. Prosba ,,6naldacng an d'drai-
néfai¢ ¢ fagifeunéic” (kondakion) dla o. Wronowskiego znaczyta umoc-

35 Dief'ii~ initariil, ddidentiil oscelii-, 1adicn onbilii-, 4061airai nialdilii-, draiiraaleicn
¢enil naifl atnna ddidiaiail, an siecnaréu oai ¢ dialiicsn, ¢ an nélersa ddiatar, In+ 1iriil, siée
Odinnf Afar @ 468 6a iric¢on”, E rég Eiecnaliic+1", s.183.

26 Raalénei 86 ¢enit didiaitaran ddidiaiail, an- ¢leir  imracan, ea Odinno ddenlesn ing:
ENial crdiakase iadréar - ing adreicsn irdrafiic. Nhéa ¢f alen ne: draoén , Tn+l 19fiil,
hakneel ddinatnéil”, tamze, s. 183.

27 Ngoclaice”, Des 1985, s.537.

28 Ddrainsrali eféliard & nddrai+ice”, Niog 1995, s. 9.

29 B Rdiniéian facitidraiic ¢ Néialinessamdria o+¢niéil, Erdcssl ¢ Mi otail Aais cadi
Rd'1nnisian lacitidraiic ¢ Nétalihoa sisenl, an™ “cties Néfalinei™ onaldacie an ddrainérai¢ ¢
facifsungic, oscdend &ida & nd’rang 4oi¢ ifif”, B fég Eiscnaliic+1",s. 192.

o Na-aliiot 441666 d’dinakncnieie ificon di+nesa, Aicinnaliinsa dentiié ddigi¢iiiien
chni+icen Alaidigifii’ ifén chii+carcon, ¢eu ilaicl arel a1 aiing iitnecaii di+iddrtal.
foastrerien Arna, Erdceel ¢ Mioiail, ddinnies Adri-ai ddianni acsn ¢ nidet &ie aeon i
460Fréu 1f¥¢60", tamze, s. 192.

31 W 1863 oraz 1869 roku Cerkiew rosyjska wydata ksiege liturgiczng ,Néoéat
ddidiiaine Elo st ¢ Kedigso, mddiag (& 11 & 14icé néra inegss 6=-¢nle ¢" zawie-
rajaca cytowane teksty. Historie XIX-wiecznej liturgii prawostawnej ku czci $$. Cyryla
i Metodego opisat H. Paprocki, Liturgiczny kult $wietych Cyryla i Metodego w Rosyjskim
Kosciele Prawostawnym, w: Cyryl i Metody apostofowie i nauczyciele Stowian, red. J. S. Ga-
jek, L. Gorka, Lublin 1991, cz. 1, s. 89-93.

2 Digité d’drainéraiiié s16enaingia 4&f 8¢d i ¢ dnféncdi”, Einear 2000, s. 491.

3 Neociaice”, DE& 1985, s. 405.
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nienie w jednosci z Ko$ciotem zachodnim, dla wiernych Cerkwi prawo-
stawnej natomiast byla jednoznaczna z prosbg o utwierdzenie w ortodok-
sji (wyznaniu wschodnim).

Modlitewnik zamykal, niepojawiajacy sie we wczesniejszych publika-
cjach zmartwychwstancoéw, zbior piesni religijnych. Oprocz utworow
wspdlnych dla katolicyzmu i prawostawia, takich jak psalmy czy ,Dhnifii
Na'ni" Aiaidiacot” (znanejw Koéciele Zachodnim jako Magnificat — ,,Wielbi
dusza moja Pana, i raduje sie duch méj w Bogu, moim Zbawcy", £k 1, 46—
55), Wronowski opublikowat takze teksty charakterystyczne jedynie dla
Kosciota rzymskiego badz prawostawnego.

Liczniej reprezentowane byly utwory wywodzace sie z tradycji tacin-
skiej, ktorych wybor sugerowata, by¢ moze, zawarto$¢ bulgarskojezycz-
nych publikacji religijnych, drukowanych tacinska czcionkg w Rzymie,
a z ktorymi autor moégt sie zetkng¢, przebywajac w Wiecznym Miescie®.
W modlitewniku znalazty sie: ,Dhniii aéraiardnnaliit "3 — ttumaczenie Te
Deum (,,Ciebie, Boga wystawiamy"), facinskiego hymnu z IV wieku przy-
pisywanego $w. Ambrozemu — oraz , Cadraké, idner Cakgdil"3® — przekiad
Ave maris stella (,Witaj Gwiazdo morska'?’), wczesnosredniowiecznego
hymnu ku czci Naj$wietszej Maryi Panny. Anonimowy autor wychwalat
w nim Boze macierzynstwo Maryi oraz jej udzial w odkupieniu, prosit o wy-
jednanie taski u Boga oraz taski nasladowania cnét Bozej Rodzicielki®.
Poréwnanie butgarskiego, polskiego oraz zaczerpnietego z Knigice od mo-
litvi (Rzym 1846) tekstu pie$ni dowodzi, ze autor omawianego modlitew-
nika opierat swe ttumaczenie na przekiadzie opublikowanym w Rzymie
(Pesna na Blaxena Deviza Maria). Mimo ze w tek$cie rzymskim wida¢ wy-
raznie wplywy m.in. jezyka chorwackiego, oba ttumaczenia sq do siebie bar-
dzo podobne. Tekst zamieszczony w adrianopolskim modlitewniku wydaje
sie wersjg bardziej butgarska (oczyszczona z obcych naleciatosci), przez co
zrozumiatq dla czytelnikéw. Podobienstwo obu przektadow potwierdza tak-
ze fakt, ze oba przekiady posiadajg takg prawie sama liczbe wersow (polski
przektad ma jeden wiecej w pierwszej zwrotce).

34 Za przyktad moze tu postuzy¢ Knigice od molitvi kojeto na svetlost dadi prisvetli
gospodin Karlo Pooten biskup od Maronia i apostolski namestnik od Antivari, tiparisano u
Rim, 1846. Egzemplarz znajdujacy sie¢ w Matko Tyrnowo posiada stempel bp. Michaifa
Petkowa.

5 E féel Eiécnalife+", s. 196.

36 Tamze, s. 202.

7 Polski tekst tej piesni mozna odnalez¢ np. w: L. Skowronek, Droga do nieba, ksiqzka
do nabozenstwa dla katolikéw kazdego stanu i wieku, Warszawa 1955, s. 270.

38 A. Krupa, Ave Maris Stella, w: Encyklopedia katolicka, red. F. Gryglewicz, R. Luka-
szyk, Z. Sutkowski, Lublin 1995, t. 1, s. 1172.
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Ciekawostkq w zbiorze byta pieén ,,Cf Diciinnai Odeénniai (Aiaa n° dréar
gfeai +6d1)""*. Ta jedyna koleda w modlitewniku to ttumaczenie utworu au-
torstwa Franciszka Karpinskiego (1741-1825) O narodzeniu Parnskim (bar-
dziej znana jako ,,Bog sie rodzi..."). Wybor pie$ni wydaje sie nieprzypadko-
wy. Karpinski, zgodnie z trendami O$wiecenia, propagowal w swych utwo-
rach religijne normy moralne, umozliwiajgce prawidiowe funkcjonowanie
organizmu spolecznego. Dostrzegat niski poziom artystyczny piesni i mo-
dlitw uzywanych powszechnie w zyciu religijnym oraz zdawat sobie sprawe
z mozliwosci szerokiego oddzialywania wychowawczego poprzez te dzie-
dzine twoérczosci. Opublikowany w 1792 roku zbiér pt. Piesni nabozne za-
wieral dwadziescia dziewie¢ utworéw adresowanych do prostego ludu —
zgodnie z postulatami KEN o upowszechnianiu o$wiaty w$rod najnizszych
warstw spotecznych. W sktad $piewnika wchodzity utwory zwigzane z ob-
rzedami koscielnymi, moralno-religijne, blagalne oraz patriotyczne. Zasto-
sowana w nich , metoda adaptowania srodkéw poetyckich, frazeologii, wy-
obrazen o Bogu do poziomu odbiorcy, opiera sie na folklorystycznym para-
lelizmie, a celem zabiegu jest przyznanie ludowej etyce i sposobowi widze-
nia $wiata wysokich waloréw humanistycznych"4°. Bg przedstawiony w pie-
$niach Karpinskiego nie jest groznym Bogiem ze Starego Testamentu, od-
grywa raczej w tekstach role sprawiedliwego i mitosiernego Ojca. W kole-
dzie O narodzeniu Paniskim tajemnice narodzin Chrystusa wyrazit poeta za
pomoca nagromadzenia $miatych antytez, ktérych cze$¢ udato sie ttuma-
czowl zachowa¢ w butgarskiej wersji tekstu. Niewatpliwie wazniejsze byto
zachowanie linii melodycznej niz dostowno$¢ ttumaczenia. Za wyborem tego
utworu, oprécz niewatpliwych waloréw artystycznych tekstu, przemawiato
zawarte w nim przestanie, ze Chrystus ,,W nedznej szopie urodzony" obda-
rza szczego6lnag mitoscig ludzi uposledzonych i biednych. Obraz Boga, ktéry
»Wszedl miedzy lud ukochany, / Dzielgc z nim trudy i znoje", musiat bardzo
odpowiadac¢ adrianopolskim unitom, wywodzgcym sie z najnizszych warstw
spotecznych i przez uznanie zwierzchnictwa Rzymu czesto odsunietych na
margines spoteczenstwa.

Piesn ,,Ct bi¢iinnai Odenniai” jest ciekawym dowodem na (dotad nie-
zbadane i by¢ moze czestsze) wykorzystanie polskich tekstow religijnych
w zyciu butgarskiego Kos$ciota katolickiego i unickiego.

Obiektywnie przyznac nalezy, ze pomimo nieuniknionych btedéw praca
misyjna, oswiatowo-wychowawcza oraz literacka adrianopolskich misjo-

® Eiéel Eieenaliic+i", s.201.
40 M. Klimowicz, Literatura Os$wiecenia, Warszawa 1988, s. 125.
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narzy byta wséréd Butgaréw dobrze postrzegana. O zmartwychwstancach
nie pisano w antyunijnej prasie, ich dziatalnos$¢ nie byta przedmiotem
ataku dziataczy bulgarskiego odrodzenia narodowego. O efektach pracy
polskich misjonarzy najlepiej swiadczy ilo$¢ i znaczenie przettumaczo-
nych, napisanych i opublikowanych tekstow oraz liczba dzieci uczgcych
sie w misyjnych placowkach o$wiatowych.
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ZYCIE KONSEKROWANE
NA AREOPAGU KULTURY

Zajrzyjmy do leksykonow

ak sformutowany temat odsyla nas najpierw do leksykonéw, aby na
wstepie uscisli¢ znaczenie poszczegélnych jego cztonow.
Najtatwiejsze do zdefiniowania jest zycie konsekrowane: jest to ze-
spot przejawow istnienia i dzialalnosci os6b konsekrowanych, zyjacych
we wspolnotach zatwierdzonych przez Kosciét. W tym pojeciu miesci sie
cale bogactwo irozmaitos¢ charyzmatow, duchowosci, instytucji i apo-
stolstwa réznorodnych zakonéw, zgromadzen, stowarzyszen i instytutow.
Znaczng czes$¢ tego zycia stanowi zycie zakonne, ktérego zasadniczymi
wyznacznikami sg: profesja rad ewangelicznych, wiasne ustawodawstwo,
zycie wspolne, oddzielenie od $wiata oraz dawanie publicznego $wia-
dectwa Chrystusowi i Kosciotowil. Oczywiscie, podmiotem zycia konse-
krowanego sg osoby konsekrowane — ito one nadajg zyciu konkretny
koloryt, dynamike i ludzki wymiar.
Areopag — to jedno ze wzgoérz atenskich, polozone na zachod od Akro-
polu, poswiecone Aresowi? (i stad nazwa). Tutaj miata swoja siedzibe rada
starszych (nazwana potocznie wta$nie imieniem wzgorza), ztozona z by-

! Por. K. Wojtowicz, Bezcenny dar, Krakow 2001, s. 21; KPK, kan. 573, par. 1.
2 Ten Ares to byt b6ég wojny, nielubiany ani przez innych bogdéw, ani przez ludzi, ktétliwy
1 brutalny; w mitologii rzymskiej jego odpowiednikiem byt Mars.
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tych archontow, ktéra przez jaki$ czas byta faktycznie gtéwnym organem
ustawodawczym i sadowniczym w starozytnych Atenach. Od V wieku
przed Chrystusem radzie tej pozostawiono jedynie kompetencje sadow-
nicze w sprawach gardtowych, tj. dotyczacych zbrodni najwyzszej rangi:
rozlewu krwi i Swietokradztwa. Rowniez dzi§ w Grecji najwyzszy trybu-
nat sgdowniczy to areopag. Pospolicie mianem tym okre$la sie tez ,,wyzy-
ny" jakiej$ dziedziny wiedzy lub grono powaznych oséb wyrokujacych
0 czyms$ w sposoOb autorytatywny.

Najtrudniej upora¢ sie z ostatnim segmentem tytutu, bo nauka zna
mnostwo definicji kultury (ponad dwiescie)?. Pojecie to* jest jednym z naj-
bardziej niejasnych i wieloznacznych. Najogélniej moéwi sie, ze kulture
mozna ujmowac jako rzeczywisto$c¢ statyczna i jako rzeczywisto$¢ dyna-
miczng. Kultura w tym pierwszym znaczeniu to zesp6l warto$ci wytwo-
rzonych rozumnag praca czlowieka celem udoskonalenia natury, a zwlasz-
cza zycia ludzkiego. Kultura w znaczeniu dynamicznym to proces wy-
chowania ludzi ku tworzeniu wartosci kulturowych. Ten rodzaj kultury
(ktérym zresztg zajmuje sie pedagogika) — ze wzgledu na ramy tego przy-
czynku — nie lezy w naszym polu tematycznym.

Cho¢ sg réozne definicje i okre$lenia kultury (w aspekcie opisowym,
historycznym, socjologicznym, etnologicznym, teologicznym, psycholo-
gicznym, filozoficznym, genetycznym, strukturalnym itp.), to jednak we
wszystkich wystepuja — wyraznie lub domys$lnie — cztery wspoélne ele-
menty>:

— sitg twoércza kultury jest wspotdziatanie cziowieka (wspoédipraca mie-
dzyludzka i wspoéipraca z naturg); sprawca i twércg kultury jest cztowiek
dzieki swej rozumnej i spotecznej naturze; praca ludzka jest bezposred-
nig przyczyna sprawczg kultury;

—to, co jest owocem tego wspoéidziatania (dobra i wartosci), jest czto-
wiekowi potrzebne; cztowiek tych owocow w jaki$ sposob pozada;

— natura — z jej materia i ukrytg energig — jest niejako polem urzeczy-
wistniania tej wspotpracy; bez natury nie ma kultury;

3 Por. F. W. Bednarski, Teologia kultury, Krakow 2000, s. 10.

4 Pochodzi z taciny: cultura znaczy: uprawa, ksztatcenie, uszlachetnienie.

5> Wszystkie te cztery skiadniki sg tez obecne w soborowym okre$leniu kultury: ,,Mia-
nem kultury w sensie ogolnym oznacza sie wszystko to, czym cziowiek doskonali i rozwija
wielorakie uzdolnienia swego ducha i ciata; stara sie droga poznania i pracy poddac¢ $wiat
pod swojg wladze; czyni bardziej ludzkim zycie spoteczne tak w rodzinie, jak i w calej
spotecznos$ci panstwowej przez postep obyczajéw i instytucji; wreszcie w dzietach swoich
w ciggu wiekéw wyraza, przekazuje i zachowuje wielkie do$wiadczenia duchowe i daze-
nia po to, aby stuzyly postepowi wielu, a nawet caltej ludzkosci” (Gaudium et spes, 53).
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—naczelnym celem kultury jest doskonalenie natury (zewnetrzneji we-
wnetrznej) ludzi.

Oczywiscie, to wielkie pojecie kultury mozna rozbija¢ na rozmaite spo-
soby, mozna je potem porzgdkowac i klasyfikowa¢. Przyktadowo — w za-
leznosci od rodzaju zaspokajanych potrzeb zycia ludzkiego mowa jest o kul-
turze intelektualnej, artystycznej, technicznej, ekonomicznej, fizycznej,
humanistycznej, moralnej, nadprzyrodzonej; ze wzgledu na etapy rozwo-
ju historycznego mowimy o kulturze antycznej, sredniowiecznej, nowo-
zytnej, wspolczesnej itd. Biorgc pod uwage rézne aspekty kultury, te po-
dziaty mozna by mnozy¢ w nieskonczono$¢. Sercem serca kultury — jak
ktos pieknie zauwazyt — pozostanie zawsze sztuka. Okreslony stopien roz-
woju w danej epoce, mierzony poziomem kultury materialnej, technicznej
i postepu ekonomiczno-naukowo-spotecznego, nazywany jest cywilizacja.

Reasumujgc: nie ma kultury bez natury i bez cztowieka; wszystko, co
nie jest naturg, jest kultura. ,,Kazdy cztowiek w jakis sposéb zyje kulturg
i znajduje sie w orbicie kultury swego czasu. W pewnym sensie najwiek-
szym dzietem kultury jest czlowiek sam — nie zadne z jego dziet czy wy-
tworéw, ale on sam"®. Podobnie widzial te sprawy K. Rahner:

Kulturg jest zycie godne czlowieka na tej ziemi; jest wszystko, co czlowiek
odkrywa jako mozliwos¢ i bodziec — w sobie, w swoich dziejach, w konkretnej
sytuacji, w sitach przyrody. Kultura jest wszedzie, gdzie czlowiek nadaje swemu
zyciu ksztalt bogatszy i gtebszy, gdzie tworzy dzieta ducha, nauki, sztuki, poezji,
wszedzie tam, gdzie wyciska znamie swej duchowos$ci na ziemskim istnieniu
irozwija wlasna istote’.

Dodac¢ trzeba, ze w ostatnich latach Ko$ciét uczynit zagadnienie kul-
tury (w kontekscie ewangelizacji) jednym z centralnych tematéw swej
refleksji. Pawel VI pisal, ze ,rozdziat miedzy Ewangelig a kulturg jest
niewatpliwie dramatem naszych czaséw'"8. Jan Pawet II za$ uznat inkul-
turacje za jeden z podstawowych aspektow catej misji ewangelizacyjnej
Kosciota. Przestanie chrzescijanskie powinno by¢ otwarte na wszystkie
kultury i dostepne kazdemu czlowiekowi poprzez proces inkulturaciji,
dzieki ktorej Ewangelia wprowadza co$ nowego do kultury, a kultura
wnosi co$ nowego do bogactwa Ewangelii: ,, Poprzez inkulturacje Kosciot
wciela Ewangelie w r6zne kultury i jednocze$nie wprowadza narody z ich

6 K. Woijtyta, Chrzescijanin a kultura, ,, Znak" 1964, nr 10, s. 1154.
7 Cyt. za: J. S. Pasierb, Pionowy wymiar kultury, Krakéw 1983, s. 16.
8 Pawet VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi, 20.
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kulturami do swej wlasnej wspdlnoty; przekazuje im wtasne wartosci,
przyjmujac wszystko to, co jest w nich dobre, i odnawiajgc je od we-
wnatrz".

Siegnijmy do Biblii

Zeby ukazac¢ obraz ,areopagu kultury”, trzeba siegna¢ do Biblii, kon-
kretnie — do Dziejéw Apostolskich!®. Oto Pawet, Apostot Narodéw, na tra-
sie swej drugiej podr6zy misyjnej, uciekajac z Berei, znalazt sie w Ate-
nach — stawnym centrum greckiej kultury, filozofii i sztuki. Przybyt tu
jako misjonarz, wiec nie marnujac czasu, codziennie zjawial sie w sy-
nagodze i na rynku (agorze), aby rozprawia¢ z Zydami i z ,bojacymi sie
Boga" i aby glosi¢ Chrystusa wszystkim, ktérych tam spotykat. Takie zresz-
tg publiczne wystgpienia wedrownych kaznodziejow i filozofow byly tu-
taj na porzadku dziennym. Dlatego tez nic dziwnego, ze Pawet wdat sie
w publiczng dyskusje z przedstawicielami dwoch 6wczesnych najwazniej-
szych szkot filozoficznych (epikurejskich i stoickich). Ci nazwali go ,, zwia-
stunem nowych (obcych) bogéw i nowinkarzem"'!, poniewaz jego pogla-
dy nie daty sie zaszufladkowac¢ w zaden ze znanych systemow. Niezna-
nemu gosciowi dano jednak szanse: dyskutanci zabrali go i zaprowadzili
na Areopag na przestuchanie, ktdre przerodzito sie niepostrzezenie
w przemowe (kazanie o nowej nauce i o nowych rzeczach). Aczkolwiek
ta stawna mowa w srodku Areopagu pozostaje do dzi$ niedoscigtym wzor-
cem klasycznego kazania misyjnego, to jednak woéwczas przyniosta mu
koniec zatosny, klape wielowymiarowq: bowiem nie do pogodzenia z my-
$leniem hellenistycznym byta prawda o zmartwychwstaniu. Na jego wy-
wody stuchacze zareagowali wy$Smianiem i lekcewazeniem: ,,Postucha-
my cie o tym innym razem". Pawet musiat wiec Ateny opuscic.

A jednak misja ta nie do konca byla fiaskiem. Autor biblijny odnotowat
przeciez: ,Niektdérzy jednak przytaczyli sie do niego i uwierzyli”. Przy-
puszczalnie tez wyjechali potem z Pawlem z Aten do Koryntu. Wsrod tych
nawroconych znalazt sie nawet Dionizy Areopagita (a wiec kto$ wysoko
postawiony z trybunatu atenskiego), kobieta imieniem Damaris, a z nimi
inni.

9 Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris missio, 52.

10 Dz 17,16-34; o swoim pobycie w Atenach Pawet pisze tez w 1 Tes 3, 1.

11 Tnaczej jeszcze ttumaczac: plotkarzem, pleciuga, trajkotka, gadula, paplaczem lub
stowosiewcq, zbieraczem nasion, dziobigcym ziarna.
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Takie byto pierwsze zderzenie Jerozolimy z Atenami, Ewangelii z Areo-
pagiem, chrzescijanstwa z prawem, prawdy z filozofig, tajemnicy z kul-
tura.

Papieskie obrazowanie

Kiedy Papiez w trzeciej czesci Vita consecrata, moéwigc o servitium
caritatis, wspomina o ,niektérych areopagach misji”, ma zapewne na
mysli te obszary ludzkiej dziatalnosci, ktore lezg ,wyzej" od innych i wy-
magaja specjalnego ,doewangelizowania": sa to domeny specjalnej tro-
ski ewangelizacyjnej. W$rod nich wymienione zostaty: edukacja, kultura
i $rodki spotecznego przekazu'?.

+~Areopagi” zreszta od jakiego$ czasu zdajg sie jednym z ulubionych
i lansowanych obrazowych poje¢ Jana Pawta II. Juz w 1990 roku w ency-
klice Redemptoris missio wyjasnia, ze w czasach Pawlowych ,Areopag
byt osrodkiem kultury wyksztalconego ludu atenskiego i dzi§ mozna go
uznac¢ za symbol nowych miejsc, w ktérych nalezy glosi¢ Ewangelie"®.
Wsréd wspotczesnych areopagéw na pierwszym miejscu autor wymienia
tutaj wprawdzie Swiat sSrodkow przekazu, ale potem — po obszernym ka-
talogu ré6znych areopagow — przypomina ,bardzo rozlegty »areopag«
kultury”. W 1994 roku w liScie apostolskim Tertio millennio adveniente
podkresla, ze ,,powtarza sie dzi$ w Swiecie sytuacja z atenskiego Areopa-
gu, na ktorym przemawial $w. Pawet. Tych »areopagéw« jest dzi$ wiele
i sg bardzo r6zne. Sa to wielkie tereny wspoiczesnej cywilizacji i kultury,
polityki i ekonomii"!*. Podczas pielgrzymki do Polski w 1997 roku, w ho-
milii na Legnickim Polu apelowat: ,Jest wielkim zadaniem naszego po-
kolenia, wszystkich chrze$cijan tego czasu, nie$¢ $wiatto Chrystusa w zy-
cie spoleczne. Nies$¢ je na »wspoliczesne areopagi«, ogromne obszary
wspotczesnej cywilizacji i kultury, polityki i ekonomii"!®. Wydaje sie, ze
w tej wielorako$ci areopagéw dla Papieza najwazniejsze sg wtasnie te
cztery.

12 Por. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Vita consecrata, 96-99 (dalej jako skrot VC).
13 Encyklika, Redemptoris missio, 37.

14 List apostolski, Tertio millennio adveniente, 57.

15 Jan Pawet II w Polsce, Krakéw 1997, s. 51-52.
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W poszukiwaniu poczatkow

W poszukiwaniu poczatkéw interesujgcej nas kultury trzeba sie cofng¢
w czasie bardzo daleko: az do ogrodu edenskiego z pierwszych stronic
Biblii'é. Tam sie zaczela wszystka kultura. Tam Bég — uczyniwszy cztowie-
ka na ,,swoj obraz i podobienstwo swoje" — polecit mu, aby ,ziemie uczynit
sobie poddang i aby ogrod uprawiat i dogladat go". Tam tez, w krainie szcze-
$liwoscii harmonii, czlowiek — $wiadomy swego mandatu tworcy, jaki otrzy-
mal od swego Stworcy — zaczatl troszczy¢ sie o stworzong nature, przera-
biajgc ja mimowolnie na kulture. Tworca kultury jest wiec czlowiek, ale
jednoczes$nie w jakim$ stopniu kultura ksztattuje cztowieka. Kultura bo-
wiem to wyraz stosunku do siebie, do innych ludzi, do $wiata i w pewnym
sensie do Boga, bo przeciez religia jest sktadnikiem kultury?’. ,Kultura
jest wlasciwym sposobem istnienia i bytowania cztowieka. Cztowiek bytu-
je zawsze na sposob jakiej$ kultury sobie wtasciwej, ktora z kolei stwarza
pomiedzy ludzmi wtasciwg dla nich wiez, stanowigc o miedzyludzkim i spo-
tecznym charakterze ludzkiego bytowania"!®. Jezuici na swej 34. Kongre-
gacji Generalnej w 1995 roku, zastanawiajac sie nad swa misjg w kontek-
$cie kultury, zauwazyli trafnie, ze ,kultura oznacza sposob, w jaki dana
grupa zyje, mysli, czuje, organizuje sie, swietuje 1 wspoéipracuje. U podio-
za kazdej kultury tkwig systemy wartosci, znaczen i pogladow, ktore wyra-
zajg sie w jezyku, gestach, symbolach, obrzedach i zwyczajach"'.

Te relacje i realizacje nie dziejg sie w prézni. Podstawowym obszarem
kulturowym jest rodzina. Tu przeciez pojawiajq sie pierwsze przezycia kul-
turowe, tu przebiegajg zasadnicze fazy rozwoju cztowieka, tu uczymy sie
pierwszych stow i srodkéw wyrazu, tu rodza sie pierwsze pojecia i obrazy,
tu ustalajg sie zachowania i zwyczaje, tu przejmujemy wzory reagowania
1 modele postepowania. Sobor, podkreslajac znaczenie rodziny, nazywa ja
,matka i zywicielkg" — w niej: , dzieci otaczane mito$cig tatwiej ucza sie
wlasciwego porzadku rzeczy, gdy wyprobowane formy kultury ludzkiej
w sposob niejako naturalny wpajane sa w ich umysty w trakcie dorastania"%.

Pé6zniej, z biegiem lat — rzecz jasna — dochodzg jeszcze inne obszary
wspolnotowe: szkola, parafia, przyjaciele, koledzy z pracy itp. Zawsze jed-

16 Rdz 1, 26-2, 15.

17 Por. F. W. Bednarski., Teologia kultury, Krakéow 2000, s. 25-34.

18 Jan Pawet II, Nauczanie papieskie, 111, 1, Poznan-Warszawa 1985, s.728 (przemowie-
nie w siedzibie UNESCO, 2 czerwca 1980).

19 Dekrety 34. Kongregacji Generalnej Towarzystwa Jezusowego, Krakow 1998, s. 54.

20 Konstytucja duszpasterska o Ko$ciele w swiecie wspdiczesnym Gaudium et spes (da-
lej jako skrot GS), 61, w: Sobdr Watykariski I1, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Nowe ttuma-
czenie, Poznan 2002.
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nak atrybutem kazdej wspdélnoty bedzie , kulturotwérczos$¢", ktora jest wolg
Boza i pochodzi z nadania samego Pana Boga. Cztowiek, bedac — jak Bég
— 0soba, od poczatku przerasta $wiat; tylko on jest partnerem i rozméwcg
Wszechmogacego, ktéry wota go (nawet po grzechu) wtasnym imieniem?!.

Chrzes$cijanstwo bardzo wczesnie siegneto po kulture (w tym szcze-
golnie sztuke), bo przeciez Jezus przyszedi na $wiat jako , obraz Boga
niewidzialnego"??, a Jego pierwsi wyznawcy zyli w éwczesnej helleni-
stycznej kulturze obrazu. W ciggu wielowiekowej historii niejednokrot-
nie iskrzyto na styku religia—sztuka, ale Kosciét nigdy nie zdradzit kultu-
ry i nigdy jej ze swych obszaréw nie eksmitowat. Wiecej: to kult chrzes$ci-
janski przyczynit sie do prawdziwej eksplozji kultury, a zwtaszcza sztuk
przedstawiajacych. Wielkie i wspaniate $lady pozostawita szczegoélnie
tajemnica Wcielenia i tajemnica paschalna?.

Koscio! — ze swoimi paradoksami: uniwersalizmem i partykularyzmem,
swojg jednoscig i ré6znorodnoscig — jest i dzi$ inspiracja dla kultury glo-
balnej, ktérej grozi zréwnanie, schematyzm, oderwanie od korzeni. Ko-
$ciot moze tez by¢ modelem dla kultury, ktora z natury rzeczy manewru-
je miedzy elitaryzmem i egalitaryzmem. W Ko$ciele istniala bowiem za-
wsze wielo$¢ elit: obok elity wtadzy istniata elita intelektu, elita swieto-
$ciielita zakonna. Kazda z nich byta jednak swiadoma, ze nie jest elitg
jedyna. I tak wptyw na kulture mieli i hierarchowie, i uczeni, i $wieci,
i zakonnicy. Ten wplyw nie zawsze byt ruchem do przodu, niejednokrot-
nie byta to obrona wartosci tradycyjnych, nieraz bylo to ewangeliczne
czekanie z plewieniem chwastéw do czasu zniwa. Nigdy jednak zadna
z elit kos$cielnych nie stracita kontaktu z masami?“.

21 Warto o tym pamieta¢ szczegoélnie dzis, gdy drzwiami i oknami pchaja sie nachalnie
twory materialne, kuszace instytucje spoleczne, kokieteryjne produkty konsumpcyjne, trium-
falne organizacje partyjne i grozne perspektywy inzynierii genetycznej. Pisze Jan Pawet II:
.Miarg cywilizacji — miarg uniwersalng, ponadczasowg, obejmujaca wszystkie kultury —
jest jej stosunek do zycia. Cywilizacja, ktora odrzuca bezbronnych, zastuguje na miano
barbarzynskiej. Cho¢by nawet miala osiggniecia gospodarcze, techniczne, artystyczne oraz
naukowe" (cyt. za: K. Dybciak, Elementarz Jana Pawla II, Krakéw 2001, s. 232).

22 Kol 1, 15.

2 Dzi$, kiedy globalizacja zajmuje coraz wigksza przestrzen, zagrazajac tozsamosci
kulturowej, warto pamieta¢, ze Jezus — cho¢ misja Jego bylo zbawienie catego swiata —
mial swoja ojczyzne, swoje miasto, swojg rodzine, swojg matke. Dzi$, kiedy wspdiczesna
cywilizacja odrzuca cierpienie, kiedy z egzystencji cztowieka wykresla sie trud i wysitek,
warto pamietac, ze Jezus jest Bogiem cierpigcym, ze Jego cierpienie ma warto$¢ zbawcza.

24 Dzisiaj w kulturze masy tak zawtadnety kulturg, ze nie ma zapotrzebowania na elity. Taka
kultura masowa bez elit grzeznie na mieliznach, infantylizujgc i ogtupiajgc swoich odbiorcéw
(co zresztq zrecznie wykorzystujg politycy); taka kultura — niezmuszajaca do myslenia, bez zad-
nych znakéw zapytania — pozbawia cztowieka dreszczu metafizycznego i tego zdziwienia, ktére
jest poczatkiem madrosci, poczatkiem refleksji nad wlasnym zyciem i $wiatem.
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Chwalebna historia

Wspomnijmy jeszcze szkicowo o roli zakono6w w ewangelizacji kultu-
ry. Od poczatku swego istnienia cale zycie konsekrowane, jako ze od-
zwierciedla sposob zycia samego Chrystusa, ma , obiektywne pierwszen-
stwo" w ukazywaniu $wietosci Kosciota?. Osoby konsekrowane to $wie-
ci-dyzurni w wielkiej spotecznos$ci Kosciota. Klasztory , zawsze bylty i na-
dal sa wymownym znakiem komunii, go$cinnym domem, dla szukajg-
cych Boga i spraw duchowych, szkotami wiary i prawdziwymi osrodka-
mi studiéw, dialogu i kultury"?®. Swiatto Ewangelii docierato do nowych
narodow najczesciej przez zakonnych misjonarzy: ,,0soby konsekrowane
wniosty wielki wktad w ewangelizacje narodow (...) we wszystkich wspol-
notach niezliczeni ludzie pos$wiecili sity tej podstawowej dziatalno$ci
Kosciota"?’.

Oczywiscie zakonnicy, niosac Ewangelig, stawali sie rownoczesnie
wychowawcami ludéw oraz nauczycielami nowej kultury i rewolucyjnej
moralnosci. Tak wiec ewangelizacja tgczy sie zawsze z rozwojem kultury
i podnoszeniem godno$ci jezyka i ducha narodowego?8. Juz w IV wieku
od Renu az do Kaukazu, od Morza Kaspijskiego po Etiopie rozciggat sie
olbrzymi krag nowych spotecznosci chrzescijanskich; siegat on daleko
poza kraje Sr6dziemnomorskie, wytyczajgc drogi pochodu ewangelizacji
przez caty $wiat. Misjonarze, wtaczajac kolejne ludy w orbite chrzesci-
janstwa, starali sie nie tylko wypleni¢ batwochwalstwo kultyczne, ale takze
schrystianizowa¢ obyczaje i prawodawstwo oraz zaktadac¢ instytucje cha-
rytatywne (hospicja, szpitale, domy dla biednych i pielgrzymow).

Kiedy w V wieku przewalaly sie przez Cesarstwo Rzymskie wielkie
masy wedrujgcych ludéow, w wyniku czego miat wytonic¢ sie Sredniowiecz-
ny 1 nowozytny Zachod, klasztory i ko$cioty byty tymi o$rodkami, ktore
ratowatly nie tylko chrzescijanstwo, ale tez czesto cate wielkie dziedzic-
two kultury rzymskiej. Zachodni monastycyzm, ktérego ojcem jest $w.
Benedykt (480-547), odegrat decydujgca role w nowo powstatej cywili-
zacji. Mnisi stali sie szybko integralng cze$cig nowego spoteczenstwa,
na ktore wywierali wptyw na kazdej ptaszczyznie — duchowej, intelektu-
alnej, edukacyjnej, liturgicznej, artystycznej, administracyjnej i ekono-
micznej — ksztaltujgc jego oblicze i rozw¢j. To w klasztorach kwitta kultu-

25 Por. VC 32.

26 Tamze, 6.

27 Tamze, 78.

28 Por. J. Danielou, H. I. Marrou, Historia KoSciota, Warszawa 1984, s. 220.



104 Kazimierz Wéjtowicz CR

ra gospodarcza, a zwlaszcza ogrodnictwo, rolnictwo i r6zne gatezie rze-
miosta. To mnisi tworzyli wielkie dzieta artystyczne i naukowe: budowali
koscioly i zespoly klasztorne, pielegnowali muzyke koscielng, uktadali
wspaniate mozaiki, malowali freski, pisali ksigzki teologiczne i filozo-
ficzne, przepisywali dzieta starozytnych pisarzy poganskich i chrzesci-
janskich. Historia zna wiele zastuzonych nazwisk, ale ilez w tej pracy
kulturotwérczej jest pokornej anonimowosci!

. Wieki benedyktynskie" wpisaly sie tez w areopag kultury stynnym
opactwem w Cluny. Przez prawie caly XI wiek byto ono nie tylko ogni-
skiem ruchéw odrodzenczych monastycyzmu, ale tez duchowym centrum
kultury chrzes$cijanskiej. Cluny dato swiatu wielu mistrzow, zwtaszcza
illuminatoréw rekopisow, a klasztory kluniackie patronowaty architektu-
rze oraz rzezbie i zlotnictwu, szczegoélnie w kosciotach wzdtuz szlakéow
podroznych i pielgrzymkowych?. A w ogoéle — méwigc nawiasem — swie-
ciireformatorzy tego okresu prawie wszyscy byli mnichami. Oczywis$cie,
w tym czasie cala twoérczos¢ w dziedzinie nauki, literatury i sztuki (ma-
larstwo, architektura, rzezba, muzyka, iluminatorstwo, witrazostwo, me-
taloplastyka, snycerstwo itp.) nastawiona byta na cel duchowy i inspiro-
wana przez biblijne tematy i praktyki religijne. Klasztory czesto podej-
mowaly tu inicjatywe, a pdzniej — w czasach Odrodzenia — staty sie me-
cenasami sztuki i opiekunami artystéw. To przy katedrach i klasztorach
zaczely tez powstawac ,, przechowalnie kultury”: muzea i archiwa, a przede
wszystkim wielkie biblioteki — ,,$wigtynie ducha".

Ten przeglad historycznych zastug zycia konsekrowanego na areo-
pagu kultury mozna by naturalnie kontynuowac¢ przez dalsze epoki az
do czasow wspoiczesnych. Nie to jest jednak celem tego opracowania.
Juz jednak te konstatacje nie pozwalaja zapomnie¢ wielkiego wktadu
0s6b konsekrowanych w krzewienie kultury. Nie ma chyba zadnej dzie-
dziny nauki czy sztuki, w ktorej nie zapisatoby sie zlotymi zgtoskami
jakie$ nazwisko osoby konsekrowanej. A c6z powiedzie¢ o badaczach
kultur lokalnych, autorach stownikéw i gramatyk, map i podrecznikéw
historii? Pionierami byli tu na ogot benedyktyni, cystersi, jezuici, pija-
rzy, franciszkanie. Mozna wiec $mialo powiedzie¢, ze zycie konsekro-
wane pozostawato zawsze spotecznoscia otwarta, ,uniwersalng, go-
$cinng, matka 1 towarzyszka drogi kazdego cztowieka poszukujacego
Boga"3°.

29 Por. M. D. Knowles, D. Obolensky, Historia Kosciola, Warszawa 1988, s. 100.
30 Jan Pawet II, List do Artystéw, 4 kwietnia 1999, 9.
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Wspolczesne wyzwania

Skoro wiec zakony miaty zawsze wielki wplyw na ksztattowanie i pie-
legnowanie kultury, skoro klasztory od poczatku byly ,miejscami, w kto-
rych mozna bylo poznac¢ dorobek kulturowy przesziosci i w ktérych ksztat-
towalta sie nowa kultura humanistyczna i chrzescijanska"?!, jednym sto-
wem: skoro zycie konsekrowane w ciggu stuleci byto obecne na areopa-
gu kultury, dlaczego dzisiaj miatoby by¢ inaczej? Tym bardziej ze zycie
konsekrowane zdaje sie spokrewnione z kulturg. Przesledzmy te parale-
le i zbieznosci!

Zycie konsekrowane —jako takie i jako cato$¢ — jest chwalebnym $wia-
dectwem $wietosci Kosciota i jego wychylenia w kierunku nowej przy-
szlo$ci, rozjasnionej swiattem wiary i chrzescijanskiej nadziei. Kultura —
ta z duzej litery, ta rozwijajaca cztowieka i nature, ta racjonalizujgca i hu-
manizujaca $wiat — jest tez $wiadectwem dazenia do doskonalosci i jej
wychylenia w transcendencje. Zauwazyt to juz II Sobér Watykanski, kie-
dy podkreslat wielkie znaczenie kultury w zyciu cztowieka: usituje ona

gruntownie pozna¢ wilasciwag nature cziowieka, jego problemy i do$wiadczenia

w wysitkach zmierzajgcych do poznania i doskonalenia jego samego i $wiata;
wyjasni¢ jego sytuacje w historii i we wszech$wiecie, przedstawi¢ nedze i rado-
$ci, potrzeby i mozliwos$ci cztowieka, a takze naszkicowac¢ jego lepszy los32.

Zycie konsekrowane, zarliwie oczekujac przyjécia Pana, niesie pra-
gnienie nowego nieba i nowej ziemi, gdzie Bog ,,otrze z ich oczu wszelkg
1ze, a Smierci juz nie bedzie"33. Kultura rodzi sie z utajonych tesknot za
innym $wiatem, z marzen o przysztosci, z checi poznania smaku zycia
1z pragnien, aby ocali¢ co$ od zapomnienia, aby wciggng¢ co$ w orbite
wzglednej nieSmiertelnosci, aby materie przepoi¢ duchem.

Teologia podkresla eschatologiczng nature zycia konsekrowanego; jest
ono zapowiledzig przysztego Krélestwa, zapowiada przyszie zmartwych-
wstanie i chwate ostateczng. Kultura réwniez posiada wymiar eschatycz-
ny: wprowadza w inny $wiat, tworzy aure tajemnicy i gtosi, ze idzie nowe:
»Bo piekno na to jest, by zachwycato / Do pracy — praca, by sie zmar-
twychwstawato"?. Trzeba jeszcze doda¢, ze tak zycie konsekrowane, jak
i kultura sga no$nikami cnoty powiazanej z fazg czaséw ostatecznych; jest

S1VC 98.

32 GS 62.

3 Ap 21, 4.

34 C. K. Norwid, Promethidion; w: tenze, Pisma wybrane, Warszawa 1968, t. 2, s. 216.
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nig nadzieja, na ktéra czekajgq ludzie zniecheceni i pesymistycznie pa-
trzacy w przysztosc.

W przyszios¢ patrzy tez (ale optymistycznie) zycie konsekrowane, ktére
jest ,oczekiwaniem na ostateczne spetnienie sie nadziei"®; jest to jed-
nak oczekiwanie aktywne, nacechowane zaangazowaniem i czujnoscia.

Pouczeni przez Jana Pawta II, mamy nie tylko wspomina¢ i opowia-
da¢ chwalebna przesztos¢ zycia konsekrowanego?®® na areopagu kultury,
ale takze — pociagnieci naturalnymi wiezami miedzy kulturg i zyciem
konsekrowanym — juz dzi$ budowa¢ nowa wielka (przyszia) historie, aby
sprosta¢ wyzwaniom wspotczesnym.

Te wyzwania wypunktowane zostaty precyzyjnie w posynodalnej ad-
hortacji apostolskiej Vita consecrata, w trzeciej czesci, w artykule zatytu-
fowanym Ewangelizacja kultury®. Trzy pierwsze skierowane sa ad extra
zycia konsekrowanego, dwa nastepne ad intra:

— uczestnictwo w krzewieniu kultury,

— udziat w dialogu miedzy kultura i wiarg,

— poszukiwanie nowych metod gloszenia stowa Bozego,

— aktywno$¢- na polu kultury,

— pogiebianie wiedzy.

To sa zadania wyznaczone na dzi$ zyciu konsekrowanemu. Stoi za
nimi autorytet Ojca Swietego. Tego oczekuje od nas Kosciot. Przebywa-
nie bowiem na areopagu kultury nie oznacza bynajmniej bezczynnosci;
Z areopagiem zwigzana jest praca, okreslona misja, ktéra zostanie po-
krotce przedstawiona ponizej.

Uczestnictwo w krzewieniu kultury

Pierwsza potrzebg — dzi$ szczegdlnie mocno odczuwang w Kosciele —
jest uczestnictwo zycia konsekrowanego w krzewieniu kultury. Krzewie-
nie oznacza nie tylko rozpowszechnianie, popieranie, propagowanie, pro-
mowanie, ale tez obrone i troske. Uczestniczy¢ — znaczy miec jakis dzial,
jakis$ udziat, jakas$ czastke w danej sprawie.

W tej optyce osoba konsekrowana winna by¢ promotorem i obroncg
kultury. Aby sprostac¢ temu zadaniu, potrzeba najpierw te kulture poznac,

35 VC 27.
36 Por. tamze, 110.
37 Tamze, 98.
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polubi¢ jq i jej stuzy¢®®. A wiec trzeba by¢ stuga kultury, a nie tylko pra-
cownikiem kultury czy jej konsumentem. Aby moéc stang¢ w obronie, trze-
ba mie¢ w sobie ducha walki, serce bojownika, zasoby cywilnej odwagi
i cnoty mestwa oraz gotowo$¢ do czynéw heroicznych.

Gdzie mozna sie tego wszystkiego nauczyc¢? W naszej rzeczywistosci
poznanie dziedzictwa kulturowego nalezy do kanonu wyksztatcenia $red-
niego.

Narod bez dziejéw, bez historii, bez przesziosci, staje sie wkrotce narodem
bez ziemi, narodem bezdomnym, bez przysztosci (...). Idzie o to, aby mtode po-
kolenie bylo dumne z naszej przesziosci, aby nie czuto sie tulacze, bezdomne —
dzi$ tu, a jutro tam — by miato instynkt zasiedzialo$ci narodowej, ducha obrony
i wole trwania®.

W Konstytucjach zmartwychwstancéw istnieja cztery zapisy*’, w kto-
rych jest mowa o koniecznosci poznania kultury. Najpierw chodzi o to,
aby formacja ponowicjacka odbywatla sie , odpowiednio do wymogow
kultury i czasu". Taka jest r6wniez zasada pedagogii Bozej: , Albowiem
Bog, objawiajac sie swojemu ludowi az do peilnego objawienia we wcie-
lonym Synu, przemawiat odpowiednio do kultury wtasciwej r6znym okre-
som"4!. Podobne tre$ci niesie inny zapis o kulturze, znajdujacy sie w dziale
~Apostolat misyjny”; nakazuje on, aby celem dziatalnosci ewangeliza-
cyjnej byto ,takie rozwijanie i ksztaltowanie Kos$ciota lokalnego, ktore
uczyni z niego wspoélnote wiary, nadziei i mitosci, zgodnie z jego kultu-
ra". Owa ,,odpowiednios$¢"” czy ,zgodnosc¢” zaktada nalezyta wiedze o po-
staci danej kultury. Nie trzeba dodawa¢, ze posta¢ kultury zmienia sie
i przemija jak posta¢ tego $wiata. Dlatego kultura raz poznana nie jest
kultura rozpoznang raz na zawsze. Trzeba ja wcigz badac i analizowad;
zresztg tak samo trzeba postepowac ze znakami czasu.

Inny artykut ,,zaleca usilnie" rzecz oczywistg, mianowicie to, ze chcac
pracowac wsrod innych narodow, potrzeba ,,dobrze poznac¢" ich ,jezyk,
kulture i obyczaje". Nauka jezykéw obcych — Bogu dzieki — od jakiego$
czasu traktowana jest w Polsce powaznie. Powiada sie przeciez, ze tylo-
ma zyciami sie zyje, ile zna sie jezykow. A kt6z rozsadny nie chciatby

38 Co nie znaczy, ze kazdy konsekrowany — aczkolwiek z powotania cztek kulturalny —
musi by¢ znawcg i badaczem kultury.

39 S. Wyszynski, Z rozwazan nad kulturq ojczystq, Warszawa 1998, s. 160-161.

40 Konstytucje Zgromadzenia Zmartwychwstania Pana naszego Jezusa Chrystusa, Rzym
2001, 162, 198, 204, 220.

4GS 58.
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poszerza¢ wymiaréw swej ziemskiej egzystencji? Owo , dobre poznanie"”
obcego jest tutaj dookreslone poréwnujacym zaimkiem dzierzawczym
~wlasne". Trzeba wiec zna¢ te obce przestrzenie kulturowe jak ,wlasng
kieszen"; trzeba uczy¢ sie akceptacji ,,innego”, bo przeciez dzisiejsze
spoteczenstwa sq wielokulturowe. Tytutem podsuniecia zakonnikom efek-
tywniejszych bodzcow do uczenia sie ,,obcych kultur” ustawodawca wy-
punktowuje pewne korzysci, jakie ptyna z tej nauki: lepsza stuzba ludo-
wi Bozemu, skuteczniejsze $wiadectwo o Chrystusie i petniejsza realiza-
cja wlasnej osobowosci. Nadto doswiadczenie kultury obcej pomoze nam
wzrastac¢ i mie¢ szersza wizje tego, co uniwersalne i co obiektywne w od-
niesieniu do naszej rodzimej kultury.

W apostolacie wychowania Konstytucje, ktadac nacisk na tworzenie
wspolnot wiary i snujgc wizje takich wspoélnot, akcentujg w nich , pogte-
bianie szacunku dla chrzes$cijanskiego, kulturowego i narodowego dzie-
dzictwa". Kazdy kolejny etap formacji powinien wiec zakorzenia¢ nas
coraz gtebiej w to dziedzictwo, aby$smy je coraz bardziej rozumieli od
wewngatrz. To ono wyprowadza z zascianka: ,,z uprzedzen klasowych,
kulturowych czy narodowosciowych". ,,Wiele mamy do przekazania przy-
szlym pokoleniom, ale to, co jest najdonios$lejsze, to czysta duchowos¢
naszego Narodu, ktéry ma prawo do wilasnej, rodzimej, niezaleznej kul-
tury, do wlasnego jezyka, nie znieksztatconego i nie przybrudzonego przez
naloty $mieci"42.

Nie sposoéb jednak zrozumie¢ i ogarng¢ catoksztaltu zjawisk tworza-
cych kulture, jezeli na biezaco nie $ledzi sie jej rozwoju i wydarzen, do-
konan jej czotowych tworcow i krytykow. Trudno tez pojac kulture temu,
kto sam nie posiada wrodzonej potrzeby tworczosci. ,,Twoérczos¢ jest bo-
wiem tg dziedzing, ktora apeluje do sit rozwijajacych cztowieka, do jego
odczucia piekna, harmonii, domaga si¢ jakosci"*. Takg twoérczoscig dla
osoby konsekrowanej jest zarowno przygotowanie kazania, napisanie
ksigzki, jak i wyhaftowanie ornatu czy ugotowanie obiadu. To wierna
twoérczosc¢ 1 tworcza wierno$¢ pomagaja nam w $wiadomej realizacji po-
wotlania i w odpowiedzialnym pelnieniu misji.

Ogarniajac czujnym i odwaznym spojrzeniem wspotczesng kulture z jej
tysiacem otwartych drég, musimy orientowac¢ sie w bogactwie propozy-
¢ji, musimy wcigz od nowa dokonywac wyboru, za tym wyborem musimy
sie nieustannie opowiadac¢ — jezeli chcemy zachowa¢ pewne wartos$ci,

42 S. Wyszynski, Z rozwazan nad kulturq ojczystq, dz. cyt., s. 276.
4 J. S. Pasierb, dz. cyt., s. 15.
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ocali¢ siebie i zbawic¢ swoja dusze. Trafnie to wyrazit Jerzy Liebert: , Jed-
no wiem i innych objawien / Nie potrzeba oczom —/ Uczyniwszy na wieki
wybor, / W kazdej chwili wybiera¢ musze"#.

Jaki wiec ,,dzial", jakie miejsce zajmuje zycie konsekrowane w krze-
wieniu kultury dzis? Mysle, ze jest to miejsce znaczgce. Przeciez — na do-
bra sprawe — krzewienie kultury rozpoczyna sie juz na poziomie przed-
szkoli i szkot podstawowych, jakie prowadza liczne zakony zenskie i me-
skie. Rozkrzewia kulture ten zakon, ktéry wydaje czasopisma, ktory pro-
wadzi dzialalno$¢ edytorska, ktory dba o jakos$¢ i kompletnos¢ swoich zbio-
réw bibliotecznych. Rozpowszechniajg kulture naukowcy, badacze, wykta-
dowcy, wychowawcy, misjonarze, rekolekcjonisci, kaznodzieje, redakto-
rzy, przedszkolanki, katechetki, organistki itd. Wiecej: dla nas ,krzewi-
cielstwo" kultury jest poniekad misjg, bo w ten sposob dajemy swiadectwo
dgzenia do poznania prawdy, ukochania dobra i podziwu dla piekna. Be-
dac samemu ,tworem" okres$lonej kultury, potrzebujemy kultury jak po-
wietrza, pomagamy kulturze (na ile pozwala sobie pomoc), bronimy jej
(gdy potrzeba) i przyczyniamy sie — na miare naszych mozliwosci — do jej
rozwoju. Na pewno nie jestesmy tutaj wielkimi nieobecnymi, ale czujnymi
obserwatorami, aktywnymi wspoéttwoércami i troskliwymi opiekunami.

Udzial w dialogu miedzy kultura i wiara

Drugim zadaniem zycia konsekrowanego na areopagu kultury jest udziat
w dialogu miedzy kulturg i wiarg. Wiadomo bowiem, ze te dwie ,wielkie
panie" (kultura i wiara) nie zawsze darzyly sie wzajemng sympatiq. Cza-
sem wrecz zyly jak pies z kotem. Ale nawet w sytuacji wrogich klimatéw
i najwiekszych kryzysow, nawet gdy wielu artystéw okazywalo mniejsze
zainteresowanie tematami religijnymi, istniata zawsze jaka$ wewnetrzna
wiez miedzy kulturg a doSwiadczeniem religijnym. Stad Ko$ciét przywig-
zuje szczego6lng wage do takich relacji z kulturg, ktére naznaczone s przy-
jaznia, otwartoscia i1 dialogiem. Niejednokrotnie zreszty tak Pawet VI, jak
iJan Pawet II nawotywali do odnowy dialogu ze sztukq i kultura. Wiece;j:
Kosciét |, pragnie zawrze¢ w naszej epoce nowe przymierze z artystami”
1 spodziewa sig, ze przyniesie ono ,nowg »epifanie« piekna oraz moze za-
spokoi¢ we wtasciwy sposéb potrzeby chrzescijanskiej wspolnoty"#.

44 J. Liebert, Jezdziec, w: tenze, Pisma zebrane, Warszawa 1976, t. 1, s. 137.
45 Jan Pawet II, List do Artystéw, 10.
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Odkad wiemy, ze ,dialog jest nowym imieniem mito$ci"*® i ze ,,zycie
konsekrowane, przez to samo, iz troszczy sie o wartosc¢ zycia braterskie-
go, jawi sie jako doswiadczenie szczegoélnie sprzyjajgce dialogowi'?’, ro-
zumiemy tatwo, dlaczego Kosciot chce, abySmy — z nasza prorocka wraz-
liwosciag — wiaczyli sie w dialog miedzy kulturg a wiara. Do tego dialogu
potrzeba oczywiscie ludzi przygotowac¢; stad koniecznos$¢ takiej formacii,
ktéra — z jednej strony — ksztattuje postawy apostolskie, zdolnos¢ przy-
stosowania i ducha inicjatywy , w dialogu z lokalng kulturg”, a — z dru-
giej strony — stopniowo wyrabia w czlowieku , ewangeliczng umiejetnos¢
krytycznej oceny wartosci i antywartosci kultury wiasnej oraz tej, z jaka
zetknie sie w przyszlej pracy'®. Za oceng kryje sie poglad, opinia, osad,
wyrok. Ocena krytyczna to ta, ktora bierze pod uwage dodatnie i ujemne
strony zjawiska; ktora dostrzega zaréwno wady i btedy, jak réwniez po-
zytki i zalety. ,,Posréd elementow, ktdre stanowia o wartosci danej kultu-
ry, nalezy wymieni¢ przede wszystkim jej stosunek do osoby ludzkiej, do
jej wolnos$ci i godnosci, poczucie odpowiedzialno$ci oraz otwarto$¢ na
transcendencje"*°.Wyrobienie w sobie zmystu krytycznego jest zreszta
pilna potrzeba nie tylko w dziedzinie kultury.

Do nawigzywania ,,czynnego dialogu ze wspoétczesng kulturg" szcze-
golnie predysponowane sg (prowadzone nierzadko przez zakony) , kato-
lickie i ko$cielne Uniwersytety i Fakultety'°. Instytucje te z samej swej
natury odgrywajg pierwszoplanowa i uprzywilejowana role w dialogu mie-
dzy Ewangelig i kulturg. Poprzez swe prace badawcze przyczyniajg sie
bowiem do poznania kultury, poprzez nauczanie pomagaja w przekazy-
waniu kultury kolejnym pokoleniom, jako osrodki ksztatcenia pobudzajg
ré6zne formy aktywnosci kulturowe;.

Kazdy dialog pomaga zobaczy¢ problemy w ich realnych proporcjach
iniesie ze soba nadzieje na sukces. Gdy ,strony” rozmawiajg ze soba,
wowczas musza milcze¢ armaty. Rozmowy sg nie tylko szansa na pokdj,
ale jedyng droga do niego. W imie pokoju i dobra spolecznego kultura
i wiara muszg ze sobg rozmawia¢, nie wdajac sie bynajmniej w jatowe
spory, ale umacniajgc postawy wzajemnego szacunku i pojednania.

Zycie konsekrowane — jako nosnik wartoéci ewangelicznych — jezeli
jest przezywane w sposéb autentyczny, ze swej natury, staje sie partne-

4 Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam, III.

7VC 74.

48 Tamze, 67.

4 Jan Pawet II, Konstytucja apostolska Ex corde Ecclesiae, 45.
50 Tamze, 97.
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rem dialogu z kulturg; ba, moze nawet — przez jaki$ wstrzgs sumienia —
ten dialog skutecznie inicjowac¢®!. Zycie konsekrowane — jako ambasador
wiary, jako czgstka Kosciota, jako kustosz wartosci ewangelicznych — jawi
sie tu jako uprawomocniony i dos$wiadczony partner w rozmowach z kul-
tura. , W sercu Kosciola i $wiata klasztory byly i nadal sa wymownym
znakiem komunii, go$cinnym domem dla szukajacych Boga i spraw du-
chowych, szkotami wiary i prawdziwymi osrodkami studiéw, dialogu i kul-
tury's2. W ogole, wszystkie ,,wydarzenia" zycia konsekrowanego — po-
czawszy od modlitwy, przez apostolaty, a skonczywszy na procesie po-
dejmowania decyzji — dziejg sie¢ w klimacie statego dialogu w mitos$ci.
Nic dziwnego wiec, ze osoby konsekrowane sa powszechnie postrzega-
ne jako mistrzowie dialogu, jako ci, ktérzy opanowali do perfekcji kunszt
prowadzenia rozmowy, konwersacji, dysputy, perswazji i mediacji.

Stusznie tez kto$ zauwazyl, ze jednym ze sposobOw stuzenia Bozej
tajemnicy zbawienia jest dialog. W jezuickich dekretach zapisano to bar-
dzo wnikliwie:

Staramy sie pomaga¢ ludziom w uswiadomieniu sobie obecno$ci Boga w ich
kulturze, by z kolei oni sami mogli ewangelizowa¢ innych. Postudze dialogu to-
warzyszy poczucie, ze dziatanie Boze uprzedza nasze dzialanie. Nie my zasie-
wamy ziarno Jego obecnosci — to On je zasiat w kulturze i On sprawia, ze juz
wydaje owoce, ogarniajac cate wielorakie stworzenie, naszym za$ zadaniem jest
wspolpraca z tym Bozym dziataniem?®3.

Nietrudno dostrzec, ze wspoétczesna krytyczna kultura postmodernizmu,
czesto w sposob jednostronny racjonalistyczna i $wiecka w swym wyrazie,
jest trudnym partnerem dialogu. Pamietajgc jednak, ze nie ewangelizuje-
my bezposrednio kultury, ale ludzi w danej kulturze, winnisSmy z szacun-
kiem podchodzi¢ do ich pytan, problemoéw i watpliwosci. W koncu to wta-
$nie ludzie kultury wprowadzajga Ewangelie i Ko$ciét w swoje zycie.

Jednym z modeli dialogu z kultura jest inkulturacja zycia konsekro-
wanego, polegajgca na wejsciu w nowq kulture. Takie wejscie musi by¢
poprzedzone cierpliwym trudem poznawania i rozumienia tej kultury oraz
odwaznym poszukiwaniem w niej wartosci transcendentalnych i sladéw
Boga. Przyjazne kontakty i zyczliwe relacje z kultura sg tez korzystne dla
samych oséb konsekrowanych, czesto bowiem rozbudzajg w nich gtéd
kontemplacji i modlitwy oraz uwrazliwiaja ,nha godnos¢ cztowieka i na

51 Prawde méwigc, rowniez kultura posiada ten sam , przywilej”, bo ona takze nie stroni
od wstrzgsania swiadomoscig ludzi.

2VC 7.

53 Dekrety 34. Kongregacji Generalnej Towarzystwa Jezusowego, Krakow 1998, s. 61.
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piekno przyrody"*4. Te impulsy moga przerodzi¢ sie w nowe style i meto-
dy duszpasterskie, ktore z kolei ubogacaja caty instytut.

Osoby konsekrowane posiadajg szczegolng predyspozycje do podje-
cie trudnego i delikatnego procesu inkulturacji. Bo jezeli prawdziwa in-
kulturacja ma co$ z Chrystusowego , zamieszkania miedzy nami"”, to kt6z
jezeli nie my — przyzwyczajeni do opuszczenia domu rodzinnego, wpra-
wieni w odrywaniu sie od rzeczy materialnych, wyéwiczeni w porzuca-
niu wielu aspektéw kultury rodzimej — jest w stanie zamieszka¢ ,,z mito-
$cig 1 pokorg" wsrod obcych, czynigc ich swoimi? Zamieszkujgc miedzy
nimi, stajemy sie ,wewnatrz danej kultury ewangelicznym zaczynem,
zdolnym ja oczyscic¢ i przemieni¢"%. Czesto powstaje wowczas jaka$ no-
watorska propozycja kulturowa, jaki$ interesujacy wzorzec kulturowy.

Do takiej inkulturacji potrzeba daru rozeznania, cnoty roztropnos$ci
duszpasterskieji pewnej odwagi, , poniewaz wigze sie z nim kwestia wier-
nosci Kosciota wobec Ewangelii i Tradycji apostolskiej w kontekscie nie-
ustannie zmieniajacych sie kultur”, w ktérych czasami zagtuszany jest
nawet sam , geniusz narodu">¢. Dlatego glos decydujacy nalezy tutaj do
Stolicy Apostolskiej; ona jest gwarantem ortodoksyjnosci i prawidtowo-
$ci postepowania; ona ocenia wartos¢ i celowos¢ podejmowanych staran
1 dziatan. Nie wszystkie bowiem proby sa spdjne z charyzmatem zgro-
madzenia i nie wszystkie odpowiadajg standardom wiernosci.

Inkulturacja jest najwyzsza formg dialogu, ale nie jedyng. Innym mo-
delem moga by¢ wspolne spotkania, stuzace wzajemnemu poznaniu i wy-
mianie daréw. Takie zebrania organizuje sie na ksztatt warsztatow, semi-
nariéw, konferencji, dyskusji panelowych itp. Wazne jest, aby ,strony”
podchodzity do siebie z obustronnym szacunkiem i mito$cig, otwartos$cia
1 gotowoscig do dawania. A obaj partnerzy dialogu potrzebuja sie nawza-
jem i majg wiele sobie do zaofiarowania!

Zycie konsekrowane moze kulturze dostarczy¢ swoistego ,$rodowi-
ska tworczego", jakim jest misterium wiary i praktyka rad ewangelicz-
nych, tajemnica konsekracji i rzeczywisto$¢ wspolnoty braterskiej. Od
zycla konsekrowanego moze tez kultura ustysze¢ najwazniejsze pytania
egzystencjalne, moze doswiadczy¢ nowych inspiracji, ptynacych z au-
tentycznego na$ladowania Chrystusa. Zycie konsekrowane moze réw-
niez pomoc kulturze w tworzeniu ,,swojskich klimatow" duchowych,
w ktorych tatwiej odnalez¢ prawde, dobro i piekno.

54 VC 79.
55 Tamze, 80.
%6 Tamze.
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Kultura za$ ze swej natury pomaga zyciu konsekrowanemu w otwar-
ciu sie na tajemnice; od$wieza ,epifanie” Niewyslowionego; przektada
na jezyk nazw, barw, ksztattow i dzwiekow doswiadczenia religijne i ore-
dzie Ewangelii, gtoszone i $wiadczone przez osoby konsekrowane. Jak-
ze niestychanie ujmujace i dramatyczne jest wyznanie Pawta VI, ktory 7
maja 1964 roku — podczas specjalnego spotkania w Kaplicy Sykstynskiej
— powiedziat do artystow: ,Jesli zabraknie nam waszej pomocy, nasza
postuga stanie sie jakaniem i czym$ niepewnym">.

I jeszcze jedno: aby moéc ze soba rozmawiad, trzeba mie¢ wspdlne na-
rzedzie: precyzyjny jezyk, albo nalezy znalez¢ kompetentnego ttumacza.
Wydaje sie, ze wiara 1 kultura nie zawsze moéwiag do siebie tym samym
jezykiem. Wéwczas osoby konsekrowane — jako ludzie wspdlnoty i modli-
twy, a wiec potrafigcy uwaznie wstuchiwac sie¢ w gtosy innych — mogtyby
ostatecznie stuzy¢ za pomosty i ttumaczy. Dzieki obcowaniu ze stowem
Bozym, ktore rzuca niezbedne $wiatlo dla rozeznania osobistego 1 wspol-
notowego, wyrobily w sobie swoisty instynkt nadprzyrodzony, ktéry po-
maga im odkrywac¢ drogi Panskie w znakach czasu i formach kultury®®.

Nie trzeba dodawa¢, ze tematy dialogu podsuwa samo zycie. Raz jest
to zaangazowanie na rzecz pokoju, raz troska o prawa cztowieka i naro-
dow, raz ochrona $wiata stworzonego, innym razem dzialanie na rzecz
kobiety i dziecka; a najczesciej by¢ moze tematem jest szukanie odpo-
wiedzi na najwazniejsze egzystencjalne pytania cztowieka, te o sens zy-
cia i dziatania, te: skad, dokad, w jaki sposéb i dlaczego?

Jasno dzi$ zdajemy sobie sprawe, ze nie ma stuzby wierze bez wcho-
dzenia w $wiat kultury; nie ma przeksztatcania kultury bez dialogu z in-
nymi tradycjami; nie ma dialogu bez oceny tych tradycji. Tak wiec wiara
niosgca Dobra Nowine jest nierozerwalnie zlgczona z wiarg angazujgca
sie w dialog z innymi tradycjami oraz z wiarg ewangelizujacg kulture.
Wynika stad, ze niemozliwe jest skuteczne gtoszenie Krélestwa danemu
spoteczenstwu, jesli Ewangelia nie dotknie swym $wiatlem jego struktu-
ralnych, kulturowych i religijnych aspektow.

Poszukiwanie nowych metod gloszenia stlowa Bozego

Trzecim wyzwaniem w ewangelizacji kultury jest poszukiwanie no-
wych metod gtoszenia stowa Bozego. To zadanie wyptywa w prosty spo-

57 Cyt. za: J. S. Pasierb, Miasto na gdérze, Pelplin 2000, s. 246.
58 Por. VC 94.
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sOb z poprzedniego, albowiem udziat w dialogu z r6znymi kulturami
wymaga dopasowania sposobu ewangelizacji, tak aby r6zne grupy ludz-
kie iliczne $rodowiska zawodowe czuly sie rzeczywistymi adresatami
oredzia ewangelicznego; ,tak aby swiatlo Chrystusa przenikneto do
wszystkich dziedzin ludzkiego zycia, a zaczyn zbawienia przemieniat od
wewnatrz spoleczenstwo, sprzyjajgc utrwaleniu sie kultury przepojonej
warto$ciami ewangelicznymi' .

Tak wiec te nowe metody niejako wymusza na zyciu konsekrowanym
autentyczna inkulturacja, ktéra , po drodze" jeszcze pomaga zradykali-
zowac sam styl codziennego zycia, sposOb myslenia i dziatania tych, kto-
rzy ,bardziej z bliska" nasladujg Chrystusa®. Kazde wej$cie w nowa kul-
ture staje sie przeto (silg rzeczy) zrédtem nowych metod gtoszenia stowa
Bozego, ktére ptynie w dwdch wielkich nurtach: katechezie i kaznodziej-
stwie. Trzeba tu przypomniec¢ zasadnicze kryterium, ze wszelka metoda
jest ,,o0 tyle korzystna, o ile pomaga przekazaniu wiary i sztuce wychowa-
nia w niej, jesli za$ prowadzi do czego$ przeciwnego, nie ma zadnej war-
tosci"¢!. Te nowe metody i nowe sposoby gtoszenia Ewangelii — obok no-
wej gorliwosci i nowego zapalu oraz nowego podej$cia do nowych sytua-
cji—sq czescig sktadowa nowej ewangelizacji, do ktérej nieustannie wzy-
wa®? Jan Pawet II.

Gloszenie stowa Bozego jest czesto zadaniem priorytetowym w postu-
dze kaplanskiej osob konsekrowanych. Owe postugi przybierajg na ogot
tyle form, ile wymaga konkretna misja. Skuteczno$¢ tych nowych form
moze by¢ o tyle zagwarantowana, o ile ,towarzyszy im dogiebne i wy-
trwate studium, szczegélnie rzetelna znajomo$¢ Pisma Swietego i Trady-
cji, umiejetnos$¢ przemawiania, ludzka dojrzatos$¢ oraz szerokie obycie
w kulturze"%3. Postuga kaznodziejska podbudowana rzetelng wiedzg za-
wsze dobrze stuzyta ewangelizacji.

W nowych metodach wazna role odgrywa problem jezyka i stylu. Prze-
powiadanie winno postugiwac sie jezykiem naszych czaséw, odpowied-
nim dla danej kategorii ludzi. W zadnym wypadku nie moze to by¢ jezyk,
ktéry wprowadza w biad lub zwodzi stuchacza, zaciemnia lub szyfruje
przekaz, wypacza lub fatszuje informacje, rozsypuje lub rozwadnia opo-

59 Tamze, 98.

60 Por. tamze, 80.

61 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Catechesi tradendae, 58.

62 Juz w 1979 roku, podczas pierwszej pielgrzymki do Polski Jan Pawet II zapraszat
w Gnieznie do ewangelizacji, ktdéra ciagle trwa i ciggle na nowo musi by¢ podejmowana.

5 Dekrety 34. Kongregacji Generalnej..., dz. cyt., s. 90.
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wiadanie. Inaczej bedzie tak jak w wierszu Herberta: ,,Na ambonie méwi
ttusty pasterz (...) / ptyna stowa nad gtowami sie¢ unosza / jaki dziwny ma
ten kaplan gtosu organ / ani zenski ani meski ni anielski / takze woda
z ust plynaca to nie Jordan"®. Nalezy strzec sie wiec jezyka hieratyczne-
go, dziennikarskiego i wyktadowego, ale tez nie na miejscu sg wyraze-
nia prostackie i fornalskie wykrzykiwanie.

Kaznodzieja za pomoca jezyka musi wyrazi¢ to, co niewyrazalne, i musi
wykroczy¢ poza to, co dotykalne. Aby speini¢ te zadania, jego jezyk musi
by¢ dzi$ jezykiem symbolicznym, aksjologicznym, biblijnym i egzysten-
cjalnym®. Mowi sie, ze styl to cztowiek. To prawda, wiec styl przepowia-
dania winien zdradzac¢ cztowieka prostolinijnego, ascetycznego i ewan-
gelicznego. Prostota, brak stylistycznego patosu, stronienie od ozdobnej
metaforyki, umiar w wyrazeniach emocjonalnych — oto niektére cechy
wspotczesnego stylu przepowiadania.

Aby zycie konsekrowane nie ustawalo w poszukiwaniu nowych me-
tod ewangelizacyjnych, potrzebna mu jest przede wszystkim $wiadomos¢
teologicznego sensu wyzwan naszej epoki. Te wyzwania nalezy podda-
wac¢ uwaznemu i wspolnotowemu rozeznaniu, majgc na uwadze odnowe
misjii przepowiadania. Nowe metody bedg skuteczne tylko wéwczas, gdy
glosiciele wykaza sie jednoscig miedzy byciem a dzialaniem, miedzy
autoewangelizacjg a $wiadectwem, miedzy odnowa wewnetrzng a gorli-
woscig apostolskq; gdy beda solidnymi osobowo$ciami, owianymi gorli-
woscig $swietych.

Inne elementy, od ktérych zalezy skuteczno$¢ nowych metod, to wier-
no$¢ charyzmatowi zatozycielskiemu, komunia z biskupami i przetozo-
nymi oraz wspotpraca z wszystkimi ludzmi dobrej woli. W kazdym razie
nowe metody majg réwniez stuzy¢ pomocg samym osobom konsekrowa-
nym (podmiotom przepowiadania), aby w kazdym miejscu i czasie, w kaz-
dej sytuacji i w kazdym potozeniu, w kazdym narodzie i w kazdej kultu-
rze potrafity gorliwie i skutecznie gtosi¢ Pana Jezusa oraz aby umiaty
,odpowiedzie¢ z ewangeliczng madros$cig na pytania, ktérych zrodiem
jest niepokoj ludzkiego serca ijego palace potrzeby"%. Oczywiscie, za
tym stoi przekonanie, plynace z wiary, ze to ostatecznie Duch Swiety
udziela (przez nich) wtasciwych wyjasnien.

W ten sposob zycie konsekrowane, wierne Regule i Konstytucjom,
potrafi nie tylko trafnie odczytywac znaki czasu, ale przyczynia sie takze

64 Z. Herbert, Homilia, w: tenze, Rovigo, Wroctaw 1992, s. 26.
8 Por. Z. Adamek, Homiletyka, Tarnow 1992, s. 181-193.
66 VC 81.
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do wypracowania nowych metod gioszenia stowa Bozego, dostosowanych
do potrzeb dnia dzisiejszego. ,,U progu trzeciego tysigclecia takze po-
przez taka dziatalnos¢ zycie konsekrowane bedzie mogto odnowic¢ swoja
wierno$¢ zamystom Boga, wychodzgacego naprzeciw wszystkim ludziom,
ktoérzy Swiadomie lub nieswiadomie i jakby po omacku poszukuja Praw-
dy i Zycia"®’.

Aktywnos¢ na polu kultury

Te, wyzej wymienione — w ramach ewangelizacji kultury — trzy dziata-
nia na rzecz innych, nie dyspensujg os6b konsekrowanych od zadan skie-
rowanych ad inira, nie zwalniajg od zajecia sie samym sobg, nie uwalnia-
ja od stuzby w lonie samego zycia konsekrowanego. I tutaj Vita conse-
crata wymienia na pierwszym miejscu ,zamitowanie do aktywnosci na
polu kultury"®. Postulat ten jest sformutowany w formie kategorycznego
imperatywu: ,musi sie odrodzi¢!". Znaczy to — czego dowodzi historia —
ze ta aktywnos$¢ byla kiedys$ znaczgco obecna w fonie zycia konsekrowa-
nego; by¢ moze i dzi$ catkowicie nie znikta z tych obszaréw; w kazdym
razie chodzi tu o dwie rzeczy: o ,zamitowanie" do aktywnoscii o jej ,,od-
rodzenie". Zamitowanie to szczegélny pocigg, wybitna skionno$¢ i zna-
mienne upodobanie. Odrodzenie zawiera w sobie nowe zycie, nowe
zrodzenie, odnowe, ponowne ozywienie, od$wiezenie, poruszenie, po-
prawe. W tym kontekscie aktywnos$¢ na polu kultury oznacza nie tylko
bierne krzewienie kultury; aktywnos¢ to chetne tworzenie i uprawianie
kultury oraz jej rozwijanie.

Jak wyglada dzi$ aktywny udzial os6b konsekrowanych w tworzeniu
dobr kultury, wida¢ na polskim podworku. Ich twoércza obecno$¢ ma cha-
rakter raczej $ladowy; jeszcze najbardziej rzuca sie w oczy na polu na-
uki, wychowania, sztuki iliteratury. W innych obszarach kultury oséb
konsekrowanych jako$ nie wida¢. Kto ze $wiata zakonnego aktywnie
uczestniczy w zyciu kulturalnym? Wszedzie , cicho sza, bo nie ma Nor-
wida i nie ma Mitosza" — jak $piewa wspodiczesny bard polskiej piosenki.

Oczywiscie, nie wszyscy konsekrowani sq dodatkowo powotywani, aby
by¢ artystami w $cistym sensie tego stowa; a nawet nie kazdy artysta do-
staje przepustke na parnas sztuki. Jednakze wedlug Ksiegi Rodzaju - jak

67 Tamze, 98.
68 Tamze.
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zauwaza Papiez® — Bog powotat cztowieka do istnienia, powierzajgc mu
zadanie bycia tworcg. Zadaniem kazdego czlowieka jest zrobi¢ z wlasnego
zycia wspaniate arcydzieto sztuki. Ksztattujgc wiec — na miare otrzymanych
zdolnosci tworczych — , materie” wtasnego cztowieczenstwa, mamy udziat
w stworcze] mocy Boga — to za$ oznacza, ze kazda osoba konsekrowana
(nawet zupelne beztalencie artystyczne!) ma zadang mistrzowska , 0brob-
ke" materii wlasnego czlowieczenstwa. Dostaje przy tym (w ramach pod-
stawowego wyposazenia) wspaniate ,,narzedzia", jakimi sg $luby rad ewan-
gelicznych, charyzmat, duchowos$¢, przyktad $wietych, wspdlnota i1 misja.
O tej zasadniczej aktywnosci na polu kultury mozna powiedzie¢ to
samo, co Jan Pawet II powiedzial o dziatalno$ci artystycznej w ogéle:

Tworzac dzieto, artysta wyraza samego siebie do tego stopnia, ze jego twor-
czo$¢ stanowi szczegodlne odzwierciedlenie jego istoty — tego, kim jest i jaki jest
(...). Poprzez swoje dzieta artysta rozmawia i porozumiewa sie z innymi. Dzieta
sztuki mowig o twdrcach, pozwalaja pozna¢ ich wnetrze i ukazuja szczegdlny
wktad kazdego z nich w dzieje kultury?.

Stowem, prawdziwe jest powiedzenie: jak cie widzg, tak cie piszg, tak
cie odbierajq.

Wracajgc jednak do problemu zarysowanego w imperatywie odrodze-
nia aktywnosci os6b konsekrowanych na polu kultury, postulowatbym,
aby formacja podstawowa bardziej skutecznie pomagata odkrywa¢ w po-
wotaniu do zycia konsekrowanego réwniez (ewentualne) powotanie do
kultury, powotanie do , postugi myslenia”, do stuzby pieknu, dobru i praw-
dzie. Réwniez formacja ciggla winna dostrzec ten rodzaj szczegélnego
powotania i potozy¢ wiekszy nacisk na to, aby — wniesione do instytutu —
zdolnosci artystyczne i umiejetnosci twércze nie byly marnowane czy
zakopywane w podswiadomos$¢, ale (zgodnie z naukg ewangelicznej przy-
powiesci o talentach) profesjonalnie i umiejetnie pomnazane. Jak poka-
zuje historia’!, te dwa powolania dadza sie fantastycznie z soba pogodzi¢
i razem mogg wspaniale zaowocowac.

Pisze Jan Pawet II:

Kto dostrzega w sobie te Boza iskre, ktora jest powotanie artystyczne, powo-
tanie poety, pisarza, malarza, rzezbiarza, architekta, muzyka, aktora (...) — odkry-

5 Por. Jan Pawet II, List do Artystéw, 1.

0 Tamze, 2.

7t Sztandarowym przykladem jest tu patron artystow, btogostawiony Fra Angelico (Gio-
vanni da Fiesole), florencki dominikanin i malarz XV wieku.
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wa zarazem pewna powinnos$¢: nie mozna zmarnowac tego talentu, ale trzeba
go rozwija¢, azeby nim stuzy¢ blizniemu i catej ludzkos$ci’.

Oczywiscie, takie powotania nie rodzg sie na kamieniu, ale z doswiad-
czenia wiemy, ze Bog réwniez dzisiaj posyla do naszych wspdlnot i ta-
kich, ktérych pod wzgledem talentdw — mozna powiedzie¢ — , przeinwe-
stowatl"”, i takich, ktérzy okazuja wyrazne niedoinwestowanie. Nikt jed-
nak nie ucieknie od kultury.

Reasumujac, trzeba stwierdzi¢: wszyscy jesteSmy ludzmi i zakonnika-
mi przez kulture, w kulturze i z kulturg. Tylko nie wszyscy sg tego $wia-
domi i nie po wszystkich to wida¢. ,,Nam poruczono przechowanie daru /
I uchronienie go od zgietku mass mediéw" — zauwazyt poeta”.

Poglebianie wiedzy

Ostatnim wyzwaniem dla os6b konsekrowanych w dziedzinie ewan-
gelizacji kultury jest pogtebianie wiedzy. Ciekawe, ze Vita consecrata,
poruszajac ten temat, opatruje owo pogtebianie przymiotnikiem , gorli-
we" 1 kwalifikuje je jako ,Srodek integralnej formacji” i ,,niezwykle dzis
aktualng praktyke ascetyczng"’t. Wcze$niej, w apelu o odkrycie na nowo
praktyk ascetycznych, powiedziane zostato, ze ,praktyki te byly i nadal
sq bardzo skuteczng pomoca w dgzeniu do prawdziwej swietosci"”. Tak
wiec —idgc tym tropem — dochodzimy do wniosku, ze pogiebianie wiedzy
»,pomaga opanowac i korygowa¢ skionnosci ludzkiej natury zranionej
przez grzech" ijest nam niezbednie potrzebne do tego, abySmy mogli
»~dochowa¢ wiernosci swemu powoltaniu i is¢ za Jezusem drogg Krzyza'’s.

Wydaje sig, ze Rozwazania o dobrym uzytku studiéw szkolnych w mi-
tosci do Boga Simone Weil (1909-1943) sq jakby fundamentem powyz-
szej mysli papieskiej. Autorka podkresla bowiem w tym przyczynku, ze
»Kksztalcenie daru uwagi stanowi o prawdziwym sensie studiéw i wiasci-
wie tylko dlatego warto im sie oddawac¢"”’. Jednakze ta wy¢wiczona uwaga
(a przynajmniej jej najszlachetniejsza czes$¢) ma stuzy¢ giéwnie modli-
twie. Stad rozwijanie zdolnosci uwagi jest najbardziej skuteczne, kiedy

72 Jan Pawet II, List do Artystéw, 3.

3 Cz. Milosz, Czeladnik, w: tenze, Druga przestrzen, Krakow 2002, s. 99.
74 VC 98.

7> Tamze, 38.

76 Tamze.

7 S. Weil, Wybdr pism, Paryz 1958, s. 116-123.
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robi sie to z mysla o modlitwie i wylacznie w tym celu. Sama uwaga po-
lega na tym, ze mys$l jest pusta i jakby zawieszona, i gotowa do przyjecia
przedmiotu w jego nagiej prawdzie.

Jakiez to odkrywcze spojrzenie na proces zdobywania wiedzy i jej po-
glebianie! Jakiz to piekny oglad studiowania i formacji, ktory nie zawsze
jest doceniany. Nauka i wiedza, formacja intelektualna i kulturowa wy-
magajg wiec nalezytej uwagi, solidnej pracy i duchowego zmagania.

Mocne stowa! Ale sprawa jest przeciez bardzo wazna’8 bo chodzi tu
o formacje stata, czyli o doktadne i systematyczne wspomaganie rozwoju
osoby konsekrowanej przez caty okres jej zycia. Wszystkie wymiary forma-
cji sq wazne, ale tutaj polozono nacisk na jej wymiar kulturowy i intelektu-
alny. Baza jest tutaj rzetelna formacja teologiczna’, wymagajgca réwniez
nieustannego pogiebiania wiedzy, zwlaszcza w tych dziedzinach, do kto-
rych odnosza sie charyzmaty konsekrowane. To pogtebianie, bron Boze,
nie ma by¢ wymuszane zdobywaniem tytutéw naukowych i kwalifikacji
zawodowych, ale musi wyptywac¢ z ,,nigdy nie zaspokojonego pragnienia
glebszego poznania Boga — niezgtebionej Swiattoscii zroédia wszelkiej ludz-
kiej prawdy"®. Taka postawa chroni przed pulapka , abstrakcyjnego inte-
lektualizmu" czy , obezwladniajgcego narcyzmu".

Tego rodzaju ped do wiedzy (z pomoca Ducha Swietego) poszerza cias-
ne horyzonty naszych pragnien, pogiebia wymiary naszej egzystenciji,
pomaga zachowac¢ umystowaq otwartosc¢ i elastycznos$¢, co z kolei utatwia
dialog 1 aktywne uczestnictwo na polu kultury, sprzyja kontemplacjii mo-
dlitwie, pobudza do zachwytu i podziwu. A te z kolei otwieraja cztowie-
ka na piekno, prawde i dobro.

W kontaktach (owocnych) z nowymi dziedzinami réznych kultur Papiez
zaleca postawe ,,czujnego krytycyzmu" i ,, ufnego zainteresowania'®. A wiec
nie ma tu mowy o jakiej$ ucieczce czy izolacji, przeczekaniu czy unikach.
Wprost przeciwnie: w razie potrzeby nalezy Sciggna¢ positki — swieckich
dziatajacych w danej dziedzinie, $wieckich kompetentnych, fachowcow i pro-
fesjonalistow. Ale w zadnym wypadku nie nalezy schodzi¢ z areopagu!

Chyba ze stanie sie tak jak ze $w. Pawlem, ze go najpierw ,zabrali”
i zaprowadzili na Areopag, a potem go wy$miali i zlekcewazyli, méwiac:
»Postuchamy cie o tym innym razem". Wtedy trzeba czeka¢ na ten ,inny
raz'. Ale dla nas ten inny raz ma miejsce hic et nunc, tu i teraz.

78 Fatwo zauwazy¢, ze to wyzwanie jest opatrzone najbardziej wyczerpujaca refleksja,
ktoéra zajmuje wiecej niz potowe catego ustepu.

79 Por. VC 71.

80 Tamze, 98.

81 Tamze.
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KOSCIOEL JAKO LUD BOZY
I JEGO ESCHATOLOGICZNY WYMIAR

Eklezjalny Sobor

Wspélczesna eklezjologia naznaczona wydarzeniem i dzietem II So-
boru Watykanskiego podejmuje nieustanne préoby wprowadzenia
przewodnich mysli soborowych nie tylko do samej nauki o Kosciele, ale
nade wszystko do jego pastoralnego zycia. Nowe, filozoficzno-teologiczne
myslenie, ktére pojawito sie juz na przedpolu Soboru, wptyneto przeciez
zdecydowanie na ksztatt dzisiejszej, odnowionej liturgii. Stato sie to zgod-
nie ze starozytng zasadg lex orandi — lex credendi, ktorej papiez Pius XII
nadat w encyklice Mediator Dei nowe brzmienie: to wiara powinna decy-
dowa¢ o modlitwie, jej tresci ijakosci, a nie odwrotnie. Istnieje zatem
potrzeba dostosowania liturgii do nakazow wiary.

Sadzimy, iz nalezy w zwiazku z tym dobrze wys$wietli¢ pewien szczegét (...).
Chodzi tu o zasadniczy blad tych — pisze autor encykliki — ktorzy dopatrzyli sie
w liturgii jakby probierza prawd, ktére nalezy w wierze zachowa¢, czyli ze Ko-
$ciél winien uznac tylko te prawdy, ktore poprzez $wiete obrzedy liturgiczne daty
owoce poboznosci i $wietosci, a odrzucac te artykuly wiary, ktére sie w liturgii
nie wypowiadajg. Stad 6w aksjomat lex orandi, lex credendi'.

! Pius XII, Encyklika Mediator Dei, 18.
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Urzad Nauczycielski uczy zatem, ze kult jest wyznaniem wiary. Sw.
Augustyn wyraza to zwiezle, gdy moéwi, iz, przez wiare, nadzieje 1 mitos¢
mamy Bogu oddawac czes$¢"?. Idzie o to, aby teologiczna refleksja nad
Kosciotem wiasciwie odczytywata nauczanie Vaticanum II i konsekwent-
nie wcielata je w zycie. Oznacza to, ze doktryna przedtozona przez sobo-
rowe Magisterium ma by¢ norma ksztattujgca naszg poboznos¢ i uwiel-
bienie zanoszone Bogu.

Ostatni Sobdr nie bez przyczyny bywa okre$lany mianem soboru ekle-
zjalnego. Powodow jest kilka. Juz w pierwszych dniach obrad, w czasie
pierwszej sesji, padto bardzo wazne pytanie: Ecclesia, quod dicis de te
ipsa? Kosciot, pragnac przeprowadzi¢ refleksje nad samym sobg i doko-
nac¢ samookreslenia, zapytat sam siebie, co méwi o sobie, jak siebie poj-
muje. Odpowiedzi udzielono juz w pierwszym dokumencie, jakim byta
Konstytucja o liturgii Sacrosanctum concilium. Ojcowie soborowi, pod-
kreslajac zlozony charakter Ko$ciota, tak sie o nim wypowiedzieli:

Jest on bowiem ludzki i jednoczes$nie Boski; widzialny i wyposazony w dobra
niewidzialne, zarliwy w dzialaniu i oddany kontemplacji, obecny w $wiecie, a za-
razem pielgrzymujacy. To jednak, co w KoSciele jest ludzkie, nastawione jest na
to, co Boskie, i temu podporzadkowane; to, co widzialne, prowadzi do rzeczywi-
sto$ci niewidzialnej; zycie czynne wiedzie do kontemplacji, a to, co doczesne,
jest droga do przyszlego miasta, ktérego szukamy?®.

Jednakze wyczerpujacy wyktad nauki o Kosciele przediozyta dopiero
—bez watpienia najwazniejsza i o najwiekszej teologicznej obowigzywal-
nosci — Konstytucja dogmatyczna Lumen gentium.

Sobdr podat kilka nowatorskich okreslen Kosciota. Przesadg byloby tu
stwierdzenie, iz sg to okreslenia catkiem nowe w takim sensie, jakoby do tej
pory nie istnialty. Zostaly one raczej obdarzone nowa trescia iinaczej na-
Swietlone. W historii refleksji Kosciota nad samym soba mozna, naturalnie
z duzym uproszczeniem, wyodrebni¢ swoistego rodzaju cztery typy ekle-
zjologii. Okres pierwszy, biblijno-patrystyczny, jakkolwiek bez specjalnych
naukowych analiz, cechowalo rozumienie Kosciota jako wspoélnoty (com-
munio). Epoka Sredniowiecza, utozsamiajgca chrzescijanstwo, ujmowata
Kosciot jako spotecznosc¢ (societas). Okres Reformacji az do czaséw I Sobo-
ru Watykanskiego postrzegat Kosciot jako instytucje (institutio), a II Sobor

2 Augustyn z Hippony, Enchiridion, rozdz. III.
3 Sobor Watykanski I, Konstytucja o liturgii Sacrosanctum concilium, 2, w: Sobor Waty-
kanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Nowe ttumaczenie, Poznan 2002.
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Watykanski okreslit Kos$ciot przede wszystkim jako sakrament (sacramen-
tum), jakkolwiek wykorzystat takze takie podstawowe kategorie biblijne, jak:
»lud Bozy", ,Mistyczne Ciato Chrystusa" czy ,,$wigtynia Ducha Swietego".
Chetnie odwolywat sie ponadto do pojecia , wspolnoty".

Okreslenie Kosciota jako sakramentu w tek$cie Lumen gentium pojawito
sie kilkakrotnie. W sposéb wyrazny Kosciét jest opisany jako sakrament w nu-
merach 1, 9 i48. Juz pierwszy numer konstytucji méwi, ze , Kosciot jest
w Chrystusie niejako sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrz-
nego zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego'.

We wszystkich prébach wyrazenia pelnego misterium Kos$ciota mozna
i nalezy dopatrywac sie jego wymiaru eschatologicznego. Wymiar rzeczy
ostatecznych mozna odnalez¢ w kazdej z powyzszych soborowych kate-
gorii Ko$ciota. Tutaj chcemy jednak zawezi¢ rozwazania jedynie do okre-
Slenia Kosciota jako ludu Bozego i zwrocenia szczegolnej uwagi na wy-
miar eschatologiczny tego pojecia.

Lud Bozy: duch i litera soborowego pojecia

Kard. J. Ratzinger, wypowiadajac sie 27 lutego 2000 roku w Watyka-
nie podczas sympozjum na temat Vaticanum II, a w szczegé6lnosci usto-
sunkowujac sie do eklezjologii Konstytucji Lumen gentium, stwierdzit, iz

w $wiadomosci pozostato kilka hasetl: lud Bozy, kolegialnos$¢ biskupdéw, dzieki
ktorej urzad biskupi zyskat na znaczeniu wzgledem prymatu papieskiego, nowa
ocena roli Kos$cioté6w lokalnych, ekumeniczne otwarcie Kosciota oraz dialog z re-
ligiami $wiatowymi, jak rowniez pytanie o specyficzny status Kosciota katolic-
kiego, ktore znalazio odpowiedz w formule, ze jeden, swiety, katolicki i apostol-
ski Kosciot, o jakim moéwi wyznanie wiary, trwa w Ko$ciele katolickim (subsistit
in ecclesia catholica)®.

Jednoznacznie zatem wida¢, ze pojecie ,ludu Bozego" wymieniane —
przez tak wybitnego teologa, petnigcego obecnie funkcje prefekta Kon-
gregacji Nauki Wiary —na pierwszym miejscu dowodzi waznosci tego okre-
$lenia dla oddania tajemnicy Kosciota. Pojecie to zatem przez ojcéw sobo-

4 Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Ko$ciele Lumen gentium (dalej jako
skrot: LG) 1, w: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje.., dz. cyt.

5J. Ratzinger, L’ecclesiologia della constituzione ,,Lumen gentium”, w: R. Fisichella (a cu-
ra), Comitato Centrale del Grande Giubileo dell’Anno 2000. II Concilio Vaticano II, Milano
2000, s. 68.
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rowych zostato tak mocno wyeksponowane, ze nawet i dzisiaj funkcjonuje
jako kluczowe przy opisywaniu ztozonego charakteru Kosciota. To zazna-
czenie rozumienia sie Ko$ciota jako ludu Bozego uwidocznito sie juz w sa-
mej literze Konstytucji dogmatycznej, ktoérej II rozdziat jest zatytulowany
wtasnie ,,Lud Bozy". Znajdujemy tam definicje tego pojecia.

Glowa tego mesjanskiego ludu jest Chrystus, , ktoéry zostat wydany za nasze
grzechy i wskrzeszony z martwych dla naszego usprawiedliwienia” (Rz 4, 25),
a teraz, otrzymawszy imie, ktore jest ponad wszelkie imie, kréluje chwalebnie
w niebie. Udziatem tego ludu stata sie godnos¢ i wolno$¢ dzieci Bozych, w kto-
rych sercach Duch Swiety mieszka jak w $wigtyni. Prawem jego stato sie nowe
przykazanie mitowania, jak sam Chrystus nas umitowat (por. J 13, 34). Celem
jego wreszcie jest krolestwo Boze, zapoczatkowane na ziemi przez samego Boga,
majace sie dalej rozszerzac¢, az na koncu wiekow zostanie dopetnione roéwniez
przez Boga, gdy ukaze sie Chrystus, nasze Zycie (por. Kol 3, 4), a ,,samo stworze-
nie zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢ w wolnosci i chwale
dzieci Bozych" (Rz 8, 21). Tak wiec éw lud mesjanski, chociaz aktualnie nie obej-
muje wszystkich ludzi, a niejednokrotnie okazuje sie mata trzodka, jest przeciez
dla catego rodzaju ludzkiego najpotezniejszym zalgzkiem jednosci, nadzieii zba-
wienia. Ustanowiony przez Chrystusa dla komunii zycia, mitos$ci i prawdy, uzy-
wany jest rowniez przez Niego jako narzedzie zbawienia wszystkich i jest posta-
ny do catego $wiata jako $wiattos¢ swiata i s6l ziemi (por. Mt 5, 13-16)8.

Kolejne numery Lumen gentium (10-17) uzupetlniajg obraz ludu Boze-
go, podajac wyczerpujacy opis jego natury, postannictwa i misji. Lud Bozy
czerpie swojg moc z zakorzenienia w Chrystusie, realizujgc swoje postan-
nictwo, dzieki udziatowi w kaptanskiej, proroczej i nauczycielskiej funkcji
Chrystusa. Do tego ludu, ktory jest wlasnoscig Boga, powotani sq wszyscy
ludzie — i w rézny sposob do niego przynaleza lub réznie sa do niego przy-
porzadkowani — zaré6wno wierni katolicy, jak inni wierzgacy w Chrystusa,
jak wreszcie wszyscy w ogole ludzie, z faski Bozej powotani do zbawie-
nia’. Katolicy tworzg 6w lud mocg przyjetego sakramentu chrztu, pozostali
chrzescijanie dzieki wierze w Chrystusa, a wszyscy inni ludzie na podsta-
wie faktu, iz ich Stwoérca jest przeciez sam Bog. Kazdy bowiem z ludzi jako
stworzenie jest dzieckiem swego Boga Ojca jako Stworcy.

Nie idzie tutaj jednak tyle o podanie wyczerpujacej charakterystyki
ludu Bozego?, ile o wiele bardziej o pokazanie pewnego bilednego ukie-

SLG 9.

7 Por. tamze, 13.

8 Szeroko i wyczerpujaco z odniesieniem do bogatej literatury o ludzie Bozym traktuje
artykut Volk Gottes w Lexikon fiir Theologie und Kirche, Freiburg—Basel-Rom-Wien 2001,
t. 10, k. 843-850.
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runkowania przy interpretowaniu tresci, jakie niesie ze sobg omawiane
pojecie, a zwlaszcza o zwrdécenie uwagi, iz nie wolno pozbywac sie z nie-
go wymiaru eschatologicznego, gdyz ta ponadczasowa orientacja Ko$ciota
sprawia, ze lud Bozy pozostaje taki, jaki ma by¢, czyli bardziej ,Bozy",
a nie tylko ,ludzki". Sztandarowym przyktadem nadmiernego akcento-
wania aspektu ludzkiego i tym samym upolitycznienia ludu Bozego staly
sie tzw. latynoamerykanskie teologie wyzwolenia z ich najwiekszymi
przedstawicielami, jak: Richard Schaull, Joseph Combin, Rubem Alves,
Gustavo Gutiérrez, Hugo Assmann, Eduardo Pironio, Jon Sobrino, Leo-
nardo Boff, Juan L. Segundo, José Miguez Bonino czy Helder Camara®.
Btedna opcja, ktéra powotuje sie na Vaticanum 11, odwotuje sie zazwy-
czaj do jego ducha, a pomija tresci jego tekstoéw. Litera i duch w naucza-
niu Soboru, zwtaszcza odnosnie do tekstéow eklezjologicznych, wzajem-
nie sie uzupelniaja i potwierdzaja. Sobér w swoich dokumentach mery-
torycznie sprecyzowat program accomodata renovatio (aggiornamento)
Kosciota katolickiego. W jego podstawowym zamys$le odnowa eklezjalna
sprowadza sie nie do przeksztatcenia natury i misji Kosciota, uksztatto-
wanych i zadanych mu przez Jezusa Chrystusa, ale do podjecia wyzwan,
jakie stawia przed nim sytuacja ludzko$ci we wspoéiczesnym $wiecie'®.
Teologia wyzwolenia swojg problematyka obejmuje szeroki zakres za-
gadnien. Wydaje sie jednak, iz pojeciem kluczowym dla niej jest wyzwo-
lenie. W obszarze religijnym pojecie to rozumiane jest jako uwolnienie
od grzechu, od zta moralnego — i jest to na ogét rozumiane indywiduali-
stycznie. U teologéw latynoamerykanskich zto zostato odniesione do ob-
szernego spektrum spotecznego, zbiorowego, do wszelkich form ucisku
spolecznego, wyzysku, eksploatacji cztowieka przez cztowieka, niespra-
wiedliwosci spolecznej, dyskryminacji. Przez wyzwolenie od zla w pierw-
szej kolejnosci rozumie sie¢ wyzwolenie od wszelkich form zta spoteczne-
go, bedacego przez swe struktury podtozem zla i grzechu w ogélnoscit'.
Takie pojmowanie zbawienia w kontekscie eklezjologicznym doprowa-
dzito do zredukowania pojecia ludu Bozego do wymiaréw socjologicz-
nych i tym samym spowodowalo jego tresciowe zubozenie. W konsekwen-
cji Kosciot jako lud Bozy pozbyt sie po czesci swojego eschatologicznego
wymiaru, a ukierunkowujgc sie na kwestie spoteczne, zamknat sie
w plaszczyznie ,terrenizmu”. Nie podejmujac szczegdlowej analizy ca-

 Por. B. Mondin, Teologowie wyzwolenia, Warszawa 1988, s. 41-157.

10 Por. A. Kubis, J. Morawa, Sytuacja w eklezjologii katolickiej po Vaticanum II (1965—
2000), ,,Analecta Cracoviensia" 2001, XXXIII, s. 398.

11 Por. B. Mondin, dz. cyt., s. 5.
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tego kontekstu powstania teologii wyzwolenia w Ameryce tacinskiej,
mozna zaryzykowac upraszczajace stwierdzenie, iz takie nastawienie
reprezentantow tejze teologii wynikneto przede wszystkim z btednej in-
terpretacji soborowego ducha, z jednoczesnym oderwaniem sie od litery
soborowych tekstow.

Redukcjonizm w pojmowaniu ludu Bozego

Progresistowska interpretacja dokumentéw soborowych, a zwtaszcza
pojecia Kos$ciota jako ludu Bozego, wniosta sporo zamieszania do poso-
borowej eklezjologii. Nie jest zamierzeniem niniejszej analizy, skoncen-
trowanej nade wszystko na pojeciu ludu Bozego i jego eschatologicznym
wymiarze, prezentacja wszystkich ujemnych skutkow redukcjonistycz-
nego pojmowania Kos$ciota przez teologie wyzwolenia. Ale oprocz roz-
mycia wymiaru eschatologicznego Ko$cioét utracit w pewnym sensie swoja
wiarygodnos¢. Naturalnie, chodzi tu nie o wiarygodnos$¢ instytucjonal-
ng, ale o wiarygodnos$c¢ przede wszystkim duchowsa.

Juz przed laty Hans Urs von Balthasar w matej ksigzeczce pt. Wiary-
godna jest tylko mitos¢ probowat pokazac, ze jedynymi, ktorzy rzeczywi-
$cie moga uczyni¢ Kosciét wiarygodnym, sa $wieci. Upada cata apologia
Kosciota, zawodzg wszystkie argumenty, jes$li nie ma ludzi, w ktérych
widoczna i czytelna staje sie¢ mito$s¢ Boza. Najbardziej wyrafinowane
i oszczercze elementy antychrzescijanskiej i antykoscielnej propagandy
sg niczym wobec pelnego mocy osobowego $wiadectwa cztowieka, w kto-
rym jest zywy Bog. Teologia $wiadka zawsze przewazy kazda teologie
polityczng!?. Jak czesto trzeba spotykac¢ swietego czy $wietq, aby wresz-
cie poja¢, ze $wiat jest niesiony przez tajemnice Boza, udzielang nam
jako dzieciom Bozym, tworzacym pielgrzymujacy lud Bozy? Nie wolno
nigdy sprowadza¢ Kosciola jedynie do wymiaréw socjologicznych. Nie-
stety, ten rodzaj redukcjonizmu w ujmowaniu Ko$ciota dat teologii wy-
zwolenia material do zawezonego obrazu ludu Bozego.

Radykalizacja teologii wyzwolenia doprowadzita ostatecznie do nie-
bezpiecznego flirtu z marksizmem, do przejecia jego jezyka i rewolucyj-
nych celow. Teologia w swojej eklezjologicznej refleksji zostata sprowa-
dzona do polityki, czyli dokonano instrumentalizacji Kosciota. Prefero-
wano prymat dziatania nad Ewangelig, ostabiono znaczenie grzechu jed-

12 Zob. H. U. von Balthasar, Glaubhaft ist nur die Liebe, Einsiedeln 1963.
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nostkowego, usprawiedliwiono uzycie sity, jednostronnie powigzano so-
cjalizm z ideatem ewangelicznym. Teologia wyzwolenia z tego rodzaju
preferencjami ujawnita niepokojaca pustke, szczegolnie w zakresie chry-
stologii. Przedstawianie na plakatach Jezusa jako Wyzwoliciela z karabi-
nem bylo degradacjg chrystologii. Odwotywanie sie do marksizmu, aby
moc sprawniej dziala¢ na rzecz uciskanych i gnebionych, okazato sie
w istocie odejsciem od autentycznego przekazu Ewangelii o krélestwie
Bozym, ktorego uhistoryczniona wersja realizuje sie w Kosciele. Nalezy
jednak wystrzega¢ sie przed zbyt pospieszng oceng réznych przejawow
i form teologii wyzwolenia, nie uwzgledniwszy uprzednio sytuacji spo-
teczno-politycznej kontynentu amerykanskiego®®.

Niebezpieczenstwo instrumentalizacji Kos$ciola poprzez r6znego rodzaju
sily polityczne, a przede wszystkim przez ugrupowania rzadzace, istniato
zawsze. Nie tylko historia, ale rowniez sytuacja dzisiejsza Kosciota poka-
Zuje wyraznie, ze i teraz nie jest on wolny od tego rodzaju préb manipula-
cji. Czesto niestety sam Kosciot, tak w osobach swoich szeregowych wier-
nych, jak i samych hierarchow, zbyt tatwowiernie wdaje sie w tego rodzaju
niebezpieczne zwigzki. Najbardziej czytelnych przyktadéw instrumenta-
lizacji Kos$ciota dostarcza eklezjologia doby deizmu i Ko$ciota panstwo-
wego. Wowcezas pod wplywem deistycznego obrazu Boga oraz redukcji
religii do spraw moralnosci obraz Kosciota zaczat ulega¢ znaczacym zmia-
nom!. Kosciota nie pojmowano juz jako stugi Objawienia Bozego i wyzna-
niowej wspoélnoty zobowigzanej do wiary. Pytanie o prawde dogmatyczna
zepchnieto jednoznacznie w cien wskutek przesadnych roszczen do reli-
gijnej tolerancji. Indyferencja i agnostycyzm kazaty widzie¢ Kosciot tylko
jako moralng instytucje wychowawczg, ktéra powinna jedynie by¢ na ustu-
gach panstwa i stuzy¢ wyzszym celom panstwowym (Kosciét panstwowy).
Z kolei w o$wieceniowym absolutyzmie, przede wszystkim w jego przeja-
wach jézefinizmu i febronianizmu, Kosci6t doznat innej formy instrumen-
talizacji. Konstytucja Kosciota nie miata wynikac¢ juz wiecej z jego sakra-
mentalnej istoty, ale miat by¢ on organizowany wedtug naturalno-praw-
nych teorii spotecznych, dlatego zostat tez wcielony w organizm panstwo-
wy. Bezpardonowo potraktowano go jako jedno z wielu stowarzyszen czy
tez instytucji stuzgcych dobru danego panstwa?®.

13 Por. R. Winling, Teologia wspdiczesna, ttum. K. Kisielewska-Stawinska, Krakéw 1990,
s. 294.

14 Zob. I. Kant, Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vernunft, 1793.

15 Por. S. Wiedenhofer, Ekklesiologie, w: Handbuch der Dogmatik, red. T. Schneider,
Ditsseldorf 1992, t. 2, s. 84-87.
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Takiej klasyfikacji Kosciola sprzeciwia sie zaréwno jego wolnos$¢, jak
1 misja, jaka otrzymat od swojego boskiego Zbawiciela, ktéra nie pozwa-
la mu na podporzgdkowanie si¢ jakiemu$ wewnetrznemu i doraznemu
celowi panstwa. Stad jest sprawa zrozumiatq, iz Urzad Nauczycielski
w XVIII i XIX wieku wystapit zdecydowanie przeciwko takim atakom na
substancje koscielnej samoswiadomosci. Walke o swojg niezalezno$¢ po-
prowadzit wowczas Kosciot pod hastem societas perfecta. W przeciwien-
stwie do zadan, jakie ma panstwo i spoleczenstwo, Kosciét ma stuzy¢
nadprzyrodzonemu przeznaczeniu cztowieka. Struktury Kosciota zosta-
1y niestety odniesione w sposo6b catkiem pozytywistyczny jedynie do woli
powotujacego go do zycia historycznego Jezusa, ktory wyposazyt je w nie-
zbedna wladze, przy czym $wieccy byli pojmowani jedynie jako przyjmu-
jacy wskazania hierarchii kos$cielnej. Kto zatem w postuszenstwie wiary
podda sie koscielnej wtadzy i zaakceptuje kaptanska stuzbe podmiotow
urzedow przy rozdzielaniu dobr zbawczych, ten nalezy do widzialnego
zwigzku Kosciola i uzyskuje gwarancje, ze osiggnie nadprzyrodzone zba-
wienie. To klerykalne i hierarchiczne rozumienie Kosciota wywodzito sie
Z pojecia Objawienia, przesigknietego niestety nazbyt pozytywistycznym
mys$leniem epoki. J. A. Mohler (1796-1838), wielki inicjator eklezjolo-
gicznej odnowy w XIX wieku, ironicznie opisat takg koncepcje Kosciota
w nastepujgcy sposob: ,,Bog stworzyt na poczatku hierarchie i stad wie-
cej niz trzeba, Koscié! jest do konca swiata juz dobrze zaopatrzony'e.
Zagrozenia wywolane teologig wyzwolenia ludu Bozego zostalty za-
sygnalizowane przez Pawta VI i opublikowane w Adhortacji apostolskiej
Evangelii nuntiandi (1976)". Papiez przestrzega w niej przed sprowadza-
niem Kosciola jedynie do jakiego$ porzadku doczesnego, a jego zadania
do programu antropologicznego, polegajgcego na poczynaniach politycz-
nych czy spotecznych. Koscioét stracitby wéwczas swoje gtéwne przezna-
czenie, jakim jest gloszenie zbawienia w imie Boze, a nie wyzwolenie
w imie cztowieka'd.
Jednakze zlozona sytuacja w Ameryce Lacinskiej popychata chrzesci-
jan do dalszych préb szukania wyjscia z ich stanu zaleznos$ci ekonomicz-
nej, spotecznej, politycznej i kulturalnej, odczuwanego jako zaleznos$c¢

16 Dwa fundamentalne dzieta Johanna Adama Moéhlera to Einheit in der Kirche oder das
Prinzip des Katholizismus, dargestellt im Geist der Kirchenvdter der drei ersten Jahrhunderte
(1825) oraz Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Gegensdtze der Katholiken und
Protestanten nach ihren offentlichen Bekenntnisschriften (1832), ktore do dzisiaj w samym
jezyku niemieckim mialy juz prawie 30 wydan.

7 Por. AAS 68(1976), s. 5-76.

18 Por. tamze.
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niesprawiedliwa i alienujgca. W tym klimacie swoje teologiczne koncep-
cje przediozyli H. Assman, L. Boff i J. Sobrino, ktorzy przyjeli marksi-
stowskq analize opartg na pojeciu walki klas, poniewaz sadzili, ze ona
najlepiej oddaje sytuacje panujaca w tej czesci $wiata. Teologia wyzwo-
lenia skupita sie na tych, ktérzy czuja sie wyobcowani w wyniku koloni-
zacjii ktérzy krytykujq nie religie, lecz wyzysk, jakiego sa ofiarami. Ubo-
dzy w Ameryce staja sie ,nieosobami”, ktére cierpig dominacje narzuco-
ng przez Europe Zachodnig w imie wolnosci przezen opiewanej jako zdo-
bytej wielkim wysitkiem. Problem krajow latynoamerykanskich nie jest
problemem, nad ktérym zastanawiat sie Bonhoffer: w jaki sposéb nalezy
przemoéwic¢ do niewierzgcych; problem polega na tym, by umie¢ powie-
dzie¢ ,nieosobom", ze Bog jest Ojcem wszystkich ludzi i ze wszyscy lu-
dzie sq bra¢mi'®.

Teologiem najbardziej znanym, ktéorego wypowiedzi i publikacje na
temat teologii wyzwolenia pozostawaty w sprzecznosci z naukg Koscio-
1a, byt Leonardo Boff OFM. W roku 1981 opublikowat on ksigzke zatytu-
lowana Koscidt — charyzmat i wtadza. Studia dotyczqce walczqcej ekle-
zjologii?*. Poglady tam zaprezentowane powaznie kwestionowaty kato-
lickg eklezjologie, dlatego spowodowaly interwencje Kongregacji Nauki
Wiary, ktorg kard. J. Ratzinger opublikowat 11 marca 1985 roku pod tytu-
tem Notificatio de scripto P. Leonardi Boff OFM: ,,Chiesa: Carisma e pote-
re"?!, Kongregacja Nauki Wiary odnos$nie do wszystkich problemoéw zwig-
zanych z teologig wyzwolenia, zwlaszcza z jej marksistowska interpreta-
cja, postulujacqg wspomniang juz powyzej rewolucje w sensie zbrojnej
walki klas, okreslita swoje negujgce stanowisko??, ktére wyrazita w dwoch
waznych instrukcjach: Libertatis nuntius (z 6 sierpnia 1984)% i Libertatis
conscientia (z 22 marca 1986)%.

Widac¢ zatem wyraznie, iz redukcjonistyczne pojmowanie Kos$ciota jako
ludu Bozego stato sie zaprzeczeniem jego prawdziwej natury i postania.
Istota ludu chrzescijanskiego nie moze by¢ ujmowana tylko w perspek-

19 Por. R. Winling, dz. cyt., s. 290-291.

20 Zob. L. Boff, Igreja — Carisma e Poder. Ensaios de ecclesiologia militante, Petropolis
1981.

21 Zob. AAS 77(1985), s. 756-762.

22 Obszerniej na ten temat méwi cytowany juz artykut A. Kubisia i J. Morawy (Sytuacja
w eklezjologii katolickiej.., s. 402-408).

23 Por. Instrukcja o niektdrych aspektach teologii wyzwolenia. , Libertatis nuntius”,
w: W trosce o petnie Wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, Tarnow 1995,
s. 215-235.

24 Por. Instrukcja o chrzescijanskiej wolnoS$ci i wyzwoleniu. , Libertatis conscientia”,
w: W irosce o petnie Wiary..., dz. cyt., s. 244-282.
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tywie antropologicznej, ale nade wszystko w perspektywie teocentrycz-
na. Trafnie oddaje to instrukcja Libertatis conscientia, gdy méwi o chrze-
$cijanskim wyzwoleniu, ktére r6zni sie jednoznacznie od wyzwolenia
spoteczno-politycznego, gtoszonego przez teologie wyzwolenia. Kongre-
gacja Nauki Wiary naucza, iz

istota chrzes$cijanskiego doswiadczenia wolnos$ci lezy w usprawiedliwieniu przez
laske wiary i przez sakramenty Kosciota. Laska ta wybawia nas od grzechu i pro-
wadzi do przyjazni z Bogiem. Przez $mierc¢ i zmartwychwstanie Chrystusa uzy-
skujemy przebaczenie. Doswiadczenie naszego pojednania z Ojcem jest owo-
cem Ducha Swietego. B6g objawia sie nam jako Ojciec milosierdzia, przed kto-
rym mozemy stang¢ z najwieksza ufnoscig?.

Pielgrzymujacy lud Bozy

Poniewaz nie wolno nam — zgodnie z soborowym nauczaniem i calg
wielowiekowq Tradycja — zaweza¢ rozumienia Ko$ciota do wymiarow
egzystencjalnych czy tez czysto doczesnych, musimy ukazywac¢ jego
eschatologiczny charakter. Nie bez przyczyny rozdziat VII Lumen gen-
tium nosi tytut Eschatologiczny charakter KoSciota pielgrzymujgcego i je-
go zwiqzek z Kosciofem w niebie?®. Kosciot jako lud Bozy jest zatem lu-
dem pielgrzymujgcym ku swojej eschatologicznej peini, jaka jest catko-
wite potgczenie z tréjjedynym Bogiem.

Kosciodt, do ktorego w Jezusie Chrystusie jeste$my wszyscy powotani i w kto-
rym dzieki tasce Bozej zdobywamy $wietos¢, osiggnie petnie dopiero w chwale
niebieskiej, gdy nadejdzie czas odnowienia wszystkich rzeczy (por. Dz 3, 21)
i kiedy wraz z rodzajem ludzkim réwniez caly $wiat, zwigzany gieboko z czto-
wiekiem i przez niego zdgazajacy do swego celu, w sposéb doskonaly odnowi sie
w Chrystusie (por. Ef 1, 10, Kol 1, 20, 2 P 3, 10-13)%".

To zaakcentowanie eschatologicznego charakteru Ko$ciota jest z pew-
noscia osiggnieciem eklezjologii soborowej. W okresie przed II Soborem
Watykanskim istniata niestety w tym zakresie znaczna luka. Wynikata
ona po czescl i z tego, iz cata katolicka eschatologia byta jakby pograzo-
na w pewnym marazmie i ktadta sie cieniem na nauke o Kosciele. W XIX

25 Tamze, s. 262.
26 Por. LG 48-51.
27 Tamze, 48.
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wieku, jak zwykt mawia¢ H. U. von Balthasar, biuro eschatologii byto
zamkniete i dlatego obecnie musi by¢ otwarte takze po urzedowych go-
dzinach pracy. Szwajcarski teolog méwit réwniez o panujacym obecnie
w Kosciele katolickim okresie , burzy eschatologicznej”. Jego wypowie-
dzi niosg ze sobg wazne spostrzezenie. W rzeczy samej, blizsze zapozna-
nie sie z teologig katolickg XIX wieku potwierdza to, iz nie zajmowano
sie wowczas powaznie eschatologiag. Trudno bytoby wytuszczy¢ hic et nunc
wszystkie powody tego stanu rzeczy. Teologia XVIII i XIX wieku — z jed-
nej strony w konfrontacji z racjonalizmem i scjentyzmem, a z drugiej, z fi-
deizmem - bronita nade wszystko rozumno$ci religii, Objawienia chrze-
$cijanskiego i faktu istnienia Kos$ciola katolickiego. Pragneta wykaza¢
niesprzeczno$¢ chrzescijanstwa z twierdzeniami dynamicznie woéwczas
rozwijajacej sie nauki, zwlaszcza w jej empirycznej ptaszczyznie. Te za-
grozenia, ktérym zresztg I Sobor Watykanski (1869-1870) poswiecit swojq
uwage, wymagaly szybkiej odpowiedzi i gruntowanego naswietlenia.
Faktem historycznym, ktérego nikt powazny nie bedzie chyba kwestio-
nowal, jest to, ze pierwsi problematyke eschatologicznag, i to juz w potowie
XIX wieku, podjeli teologowie protestanccy?. Najprawdopodobniej stato
sie tak dlatego, ze ze wzgledu na zatozenia teologiczne Marcina Lutra
byla to dziedzina najbardziej u nich zaniedbana. Wynikato to po czesci
z rygorystycznego nastawienia Ojca Reformaciji, iz zbawienie jest wytgcz-
nie dzietem taski Bozej i nie ma nic wspoélnego z tzw. zastugami cztowie-
ka, gdyz on ich w ogdle nie posiada®. A po czesci byto skutkiem skrajnego
predestynacjonizmu Jana Kalwina, gtoszacego podwdjne przeznaczenie
cztowieka, ktore jest ,,uprzednie” i ,,odgérne"”: do nieba i do piekta. Ozy-
wienie w eschatologii protestanckiej dokonato sie jednak bez watpienia
dzieki pogtebionym i wielostronnym olbrzymim studiom nad Pismem Swie-
tym, ktére w tym czasie doznaly ogromnego przyspieszenia. Egzegeci ka-
toliccy wielkie kwestie eschatologiczne Nowego Testamentu spostrzegli
Ze znacznym opoznieniem, bo dopiero w drugiej potowie XX wieku®. Przy-
ktadowo mozna tu wskaza¢ na wyrazne napiecie pomiedzy ,juz” a ,jesz-
cze nie" czasow ostatecznych, konkretyzujgcych sie w powtérnym przyj-

28 Por. R. E. Rogowski, Tendencje wspdlczesnej eschatologii, ,,Ateneum Kaptanskie” 1982,
nr 98, s. 16-32; J. Buxakowski, Antropologia nadprzyrodzona, w: Wiecznos¢ i cztowiek, Pel-
plin 1983, t. 2, s. 18 n.

29 Por. A. A. Napiorkowski, Usprawiedliwienie grzesznika. Czy potepienia dokirynalne
z XVI w. zachowujq nadal swojqg wazno$é?, Krakow 1998, s. 88-113, 156-206.

30 Por. J. Stepien, Teologia swietego Pawla. Cziowiek i KoSciét w zbawczym planie Boga,
Warszawa 1979, s. 139-237; A. Jankowski, Eschatologia powszechna Nowego Testamentu,
Krakow 1982; tenze, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Krakow 1987.
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$ciu Chrystusa (paruzji), takze na zagadnienie sgdu powszechnego, zmar-
twychwstania umartych3!.

W podejsciu teologéw katolickich — jak sie dzi§ powszechnie uwaza —
do kwestii eschatologicznych momentem przelomowym byto ukazanie
sie w roku 1951 niewielkiej objetosciowo ksigzki Karla Rahnera pt. O teo-
logii $mierci®?. Ta wta$nie ksigzeczka wywotata, jak to okreslit Balthasar,
,burze eschatologiczng". Dlaczego tak sie stato? Rahner prébowat odpo-
wiedzie¢ na trudne pytania dotyczgce $miercii nieSmiertelnosci cztowie-
ka, sugerujgc miedzy innymi takze mozliwos¢, a nawet koniecznos$¢ — na
pierwszy rzut oka, wbrew orzeczeniom Soboru Trydenckiego — $mierci
cztowieka w raju przed popelnieniem przez niego grzechu pierworodne-
go. To wtasnie spowodowato wstrzas w catej dotychczasowej eschatolo-
gii, prowadzac do radykalnej zmiany liturgii zmartych, tgcznie z pogrze-
bem inaszg codzienng pamieciag o tych, ktérzy odeszli z tego $wiata do
wiecznosci®.

Naturalng konsekwencjg tego stanu rzeczy byly zmiany we wszyst-
kich dyscyplinach teologicznych, nie pomijajac eklezjologii, w ktorej do-
szto do podkreslenia spetniania sie Ko$ciota, jego nieustannej realizacji.
Oznaczato to, ze Kos$ciot jako lud Bozy nigdy nie moze sobie rosci¢ pre-
tensji do tego, ze jest doskonaty. Mozna sie tu odwotac¢ do jednego z czte-
rech podstawowych znamion, a mianowicie do $wietosci. Kosciot jest
Swiety — Swietos$cig Jezusa Chrystusa, ale jest tez i obarczony ludzkim
grzechem. Mamy zatem do czynienia ze $wietym Kos$ciolem grzeszni-
kow. Jakkolwiek Ko$ciot sie spetnia w czasie, to jest ukierunkowany bez-
wzglednie na wieczno$¢. To podazanie ku eschatycznej petni pokazuje
wyraznie, ze Koscidl jest nieustannie w drodze. Wymaga ciggtej odnowy,
poniewaz nie jest jeszcze w pelni doskonaly. Dlatego musi nieustannie
wzrastac i sie odradza¢ w Duchu Swietym. Wyjscie (exodus) ludu Boze-
go, nowego Izraela, toczy sie dalej. Stad zaréwno wyjscie, jak i groma-
dzenie sie jest podstawowym urzeczywistnianiem sie Kosciota**, co trwac
bedzie az do paruzji. Albowiem w dzien Panski Kosciét urzeczywistni sie
w pelni w swoim chwalebnym Panu i przyjmie ostateczng posta¢ Bozego
krolestwa wszechogarniajacej mitosci.

31 Por. L. Balter, Eschatologia konica XX wieku, Siedlce 2001, s. 1.

32 Zob. K. Rahner, Zur Theologie des Todes, Freiburg i.Br. (2)1958.

33 Por. L. Balter, dz. cyt., s. 2.

34 Por. G. Lohfink, Braucht Gott die Kirche? Zur Theologie des Volkes Gottes, Freiburg
i.Br. (4)1999, s. 269-291.
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Eschatologiczny charakter ludu Bozego implikuje jednak nie tylko
koniecznos$¢ stalego nawrdcenia i odnowy swietego Kosciola grzeszni-
kow (ecclesia semper reformanda), ale takze jeszcze dwa inne, istotne
elementy. W swojej czasowosci i pielgrzymowaniu lud Bozy jest wysta-
wiony na nieustanne pokusy i zagrozenia. Czesto Kosciot widzi sie jako
przesladowany i ,krzyzowany" lud, i to zar6wno w tradycji wyjs$cia Izra-
ela (por. Hbr), jak tez w solidarno$ci Bozej z biednymi i cierpigcymi tego
$wiata. Lud Bozy — dazac ku swojemu dopetnieniu — rozumie sie tez jako
znak i narzedzie, dzieki ktdremu dokonuje sie wewnetrzne zjednoczenie
z Bogiem, przez ktére realizuje sie jednos¢ catego rodzaju ludzkiego®.
To panowanie Boga w pielgrzymujacym ludzie Bozym ujawnia sie w ca-
Iym jego sakramentalno-instytucjonalnym ujeciu. A poniewaz exodus ludu
jest nieprzerwany, to tym samym jego sakramentalno-instytucjonalna stro-
na staje sie wzgledna (relatywna), czyli nalezy jg kwalifikowac jako przej-
$ciowq 1 podlegajaca zmianie®.

Konstytucja Lumen gentium daje w tym wzgledzie nastepujacy wyktad:

Kosciot otacza mitoscig wszystkich dotknietych ludzka staboscig, co wiecej w ubo-
gich i cierpiacych odnajduje wizerunek swego ubogiego i cierpigcego Zatozy-
ciela, stara sie ulzy¢ im w niedoli i w nich usituje stuzy¢ Chrystusowi. Podczas
gdy Chrystus, ,$wiety, niewinny, nieskalany" (Hbr 7, 26), nie znat grzechu (2 Kor 5,
21), lecz przyszed? jedynie dla przebtagania za grzechy ludu (por. Hbr 2, 17),
Koscidt, w ktorego tonie znajduja sie grzesznicy, $wiety i zarazem ciggle potrze-
bujacy oczyszczenia, nieustannie podejmuje pokute i odnowe.

Kosciot ,, wsréd przesladowan swiata i pociech Bozych podaza naprzod w piel-
grzymce", gloszac krzyz i $mier¢ Pana, az przyjdzie (por. I Kor 11, 26). Moca za$
zmartwychwstatego Pana krzepi sig, aby swoje utrapienia i trudno$ci, zar6wno
wewnetrzne, jak i zewnetrzne, przezwycieza¢ cierpliwoscia i mitoscig, a Jego
misterium, cho¢ pod ostong, wiernie przeciez objawia¢ w $wiecie, dopoki sie ono
na koniec nie ujawni w pelnym $wietle®.

Oczywiscie, dzieje zbawienia nalezy rozumie¢ w sensie dynamicznym
inie ulega¢ myslowym schematom uwiezionym w czasie i przestrzeni.
Historycy i badacze tego problemu stwierdzajg, ze pierwsi chrze$cijanie
zyli w mocnym poczuciu bliskiego konca $wiata. Latwo to wyczyta¢ w li-
stach $w. Pawta, gdzie termin ,paruzja” (gr. parousia — obecnos¢, przyj-
$cie, przybycie) nalezy do ulubionych i czesto pojawiajacych sie (por.

3 Por. LG 1.

36 Por. M. Kehl, Volk Gottes (III. Systematisch-theologisch), w: Lexikon fiir Theologie und
Kirche, t. 10, k. 848-849.

STLG 8.
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1Tes2,19;3,13;4,15;5,23;2Tes2,1.8; 1 Kor 15,32; Mt 24, 3; Jk 5, 7).
Z kolei po zburzeniu Jerozolimy i Swigtyni w 70 roku, gdy ten koniec nie
nastapit, nie za bardzo poczatkowo wiedzieli, co maja o tym sqdzi¢, albo-
wiem nawet na mysl im nie przyszto, ze Jezus mogt ich oszukac¢ czy tez
zwies¢. Wyrazne wyczekiwanie paruzji uzewnetrzniato sie nie tylko w li-
turgicznym wotaniu , Przyjdz, Panie Jezu", ale posuniete byto az do wy-
przedazy domostw i wychodzenia calymi rodzinami na miejsca odosob-
nione, gdy liczono juz dni do powtdérnego przyjscia chwalebnego Pana.
Chrzescijanie czekali wiec na koniec $wiata w znaczeniu dostownym az
do IIT-1V wieku, kiedy to zaczeli stopniowo godzi¢ sie z mysla, iz Pan sie
opOznia ze swoim przyjsciem, trzeba wiec przystosowac sie do zycia na
tym $wiecie. I tak to od powtarzanego kilkakrotnie w Apokalipsie $w. Jana
maranatha przeszli w Sredniowieczu do dies irae, aby progu trzeciego
tysigclecia swych dziejéw oczekiwania w Duchu Swietym na Chrystusa
zaczg¢ mowic o sine die®.

Paruzja zawiera w sobie dwa istotne elementy wydarzenia eschatolo-
gicznego. Najpierw oznacza ona przyjscie Pana, okreslone jako objawie-
nie sie lub ukazanie, a nastepnie takze zjednoczenie sie z Nim ludzi, ktére
realizuje sie przez wyj$cie Mu naprzeciw i bycie zawsze z Nim w gcz-
nosci. Dzieki temu paruzja ma charakter gteboko osobowy?®. W rozdziale
o eschatologicznym charakterze Kosciota pielgrzymujacego Sobor, wy-
raznie zaznaczajac owo napiecie miedzy ,juz" a ,jeszcze nie", mowi wtas-
nie o przyjsciu Pana.

Juz przyszedt zatem do nas kres wiekow (por. I Kor 10, 11); juz zostato ustano-
wione nieodwolalnie odnowienie $wiata i w pewien rzeczywisty sposob jest ono
antycypowane w doczesnosci: Kosciét bowiem juz na ziemi jest naznaczony praw-
dziwg, cho¢ niedoskonalq jeszcze $wietosScig. Dopoki jednak nie powstanie nowe
niebo i nowa ziemia, w ktérych zamieszka sprawiedliwo$¢ (por. 2 P 3, 13), Ko-
$ciol pielgrzymujacy w swoich sakramentach i instytucjach, ktére naleza do obec-
nego wieku, posiada postac¢ tego przemijajgcego $wiata i zyje posréd stworzen,
ktére az dotad jecza i wzdychaja w bdlach rodzenia i oczekujg objawienia sie
dzieci Bozych (por. Rz 8, 19-22).

Z1gczeni wiec z Chrystusem w Kosciele i naznaczeni Duchem Swietym, JKktory
jest zadatkiem naszego dziedzictwa" (Ef 1, 14), rzeczywiscie jeste$my nazwani
dzie¢mi Bozymi i nimi jeste$my (por. I J 3, 1), lecz jeszcze nie ukazali$my sie
z Chrystusem w chwale (por. Kol 3, 4), w ktérej bedziemy podobni do Boga, bo

38 Por. L. Balter, dz. cyt., s. 21-22; por. J. Kudasiewicz, Paruzja, w: Stownik teologiczny,
red. A. Zuberbier, Katowice (2)1998, s. 386-388.
39 Por. J. Kudasiewicz, dz. cyt., s. 386.
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ujrzymy Go takim, jakim jest (por. 1J 3, 2). Totez ,,jak diugo pozostajemy w ciele,
jeste$my pielgrzymami, z daleka od Pana" (2 Kor 5, 6) i posiadajgc pierwsze dary
Ducha, calg istota swoja wzdychamy (por. Rz 8, 23) i pragniemy by¢ z Chrystu-
sem (por. Flp 1, 23)4.

Paruzja*! bedzie wiec dla ludu Bozego dopeinieniem odkupienia (por.
Ef 4, 30; Rz 8, 23) w powszechnym zmartwychwstaniu (por. 1Kor 15, 23;
1 Tes 4, 16). Jednak nie tylko lud chrzescijanski, nie tylko nawet wszyscy
ludzie, ale i caty wszechswiat oczekuje przyjscia Pana i objawienia sy-
néw Bozych (por. Rz 8, 19-23). Z powtdérnym przyjsciem Pana nastapi
odnowa wszechrzeczy (por. Dz 3, 21), czyli ostateczne udoskonalenie
wszech$wiata. Bedzie to zakonczeniem $wietej historii zbawienia“2.

Nie znamy dnia powtdérnego przyjscia Pana. Jest to tajemnica zarezer-
wowana samemu Bogu. Nie znajg go ani aniotowie, ani Syn (por. Mk 13,
32). Mimo ze wyznajemy naszg wiare w koniec $wiata, to faktycznie nie
bardzo wiemy, jak go rozumie¢. Myslenie cztowieka podlega straszliwym
czasoprzestrzennym ograniczeniom. Dlatego aby unikng¢ jalowych spe-
kulacji, mozna jedynie stwierdzi¢ dynamiczny charakter paruzji, doko-
nujacej sie nieprzerwanie juz teraz. Chwalebny Pan przychodzi i jest
w Duchu ze swoim ludem nieustannie. Jest to przychodzenie wieczne
w naszym ziemskim czasie. Stusznie zatem Vaticanum II nie podejmuje
na ten temat zbednych dywagacji. Chcgc za$ powiedzie¢ co$ bardziej
konkretnego na temat Ko$ciota w Swiecie wspodiczesnym, ogranicza sie
jedynie do rodziny ludzkiej, pomijajac kwestie czasowos$ci, przestrzeni
czy tez kosmosu.

Ma on wiec przed oczami $wiat ludzi, czyli cata rodzine ludzka wraz calo-
ksztaltem rzeczywisto$ci, wsréd ktorej ona zyje; $wiat, widownie dziejow rodza-
ju ludzkiego, naznaczony jego przedsiebiorczoscia, kleskami i zwyciestwami;

40 LG 48.

41 Pojecie paruzji wigze sie z kwestig ,konca $wiata". Wydaje sie, ze — jak dzisiaj zaczy-
na przyjmowac tez i wiekszos¢ teologéw — przez ,koniec $wiata" nalezy rozumie¢ $mier¢
kazdego indywidualnego i konkretnego cztowieka. Smier¢ oznacza dla niego fizyczne ze-
rwanie kontaktu z tym ziemskim $wiatem i jest spotkaniem z chwalebnym Panem. To jest
moment paruzji dla zmartego. Innymi stowy: pomiedzy koncem $wiata a $miercig cziowie-
ka istnieje bardzo $cista wiez, a nawet tozsamo$¢. Suma ludzkich $mierci stanowilaby za-
tem jeden wielki, wcigz trwajgcy koniec $wiata. Jest to zespolenie eschatologii indywidual-
nej ze spoteczng. Por. L. Balter, dz. cyt., s. 23-24; R. Rogowski, Smier¢ jako sakrament zy-
cia, ,Ateneum Kaptanskie” 1976, nr 69, s. 420-436; A. Nossol, Historiozbawcze znaczenie
S$mierci, ,Ateneum Kaptanskie" 1980, nr 95, s. 31-38; A. Andreas, Od ,,maranatha” do ,,dies
irae” i do ,sine die”, ,Communio” 1987, nr 2, s. 20-31.

42 Por. J. Kudasiewicz, dz. cyt., s. 387.
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Swiat, ktory jak wierzag chrzes$cijanie, zostat stworzony i jest zachowywany dzieki
mitos$ci Stworzyciela, popadl w niewole grzechu, lecz po ztamaniu przez ukrzy-
zowanego i zmartwychwstatego Chrystusa mocy Zlego zostal wyzwolony, aby
przeobrazi¢ sie zgodnie z zamierzeniem Boga 1 osiaggna¢ doskonatos$c¢*.

Jest to gieboko teologiczne i zarazem biblijne podejscie do swiata poj-
mowanego jako arena dziejow i zmagan dobra ze zlem, Swiata zwyciestw
i porazek zaréwno kazdego cztowieka, jak ijednoczesnie catego ludu
Bozego ,,juz" zanurzonego we wiecznos¢, ale , jeszcze nie" w peini poig-
czonego ze swoim Panem.

43 Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $§wiecie wspéiczesnym
Gaudium et spes, w: Sobdr Watykanski I, Konstytucje, dekrety, deklaracje..., dz. cyt.



Zeszyty Historyczno-Teologiczne,
Rok VIIT Numer 8/2002
s. 139-161

BERNARD HyLrA CR
KrakOW

LA STORIA DEL CONCETTO
DI ,,CARITA PASTORALE"

L'Esortazione Pastores dabo vobis!, il frutto maturo dell'Ottava Assem-
blea Generale Ordinaria del Sinodo dei Vescovi del 1990, e soprattutto
un prezioso compendio ispiratore sulla formazione sacerdotale in tutti
gli aspetti pit importanti. I documento pontificio ci mette di fronte
a problemi e prospettive nuove e ci indica la carita pastorale come chia-
ve di lettura per tutto il processo della formazione. Infatti, la frequenza
con cui la PDV impiega questa espressione € molto significativa. Il termi-
ne appare trentuno volte e sempre in contesti rilevanti. L'insistenza sulla
,carita pastorale” non € né una forma di retorica persuasiva né una ripe-
tizione puramente casuale, ma l'intenzione specifica di donare al termi-
ne la ricchezza di significato complessivamente nuovo e di valorizzarlo
fino a farne un concetto operativo sintetizzante non soltanto della forma-
zione nel seminario, ma di tutto il ministero sacerdotale?. In effetti, ,in

! Giovanni Paolo II, Pastores dabo vobis. Esortazione apostolica post-sinodale circa la
formazione dei sacerdoti nelle circostanze attuali, 25 marzo 1992, Citta del Vaticano 1992,
in: AAS 84 (1992), 658-804 (= PDV).

2 Cf P. card. Laghi, Le principali chiavi di lettura, in: P. card. Laghi (et alii), Vi daro
pastori secondo il mio cuore. Esortazione apostolica ,, Pastores dabo vobis” di S.S. Giovanni
Paolo II circa la formazione dei sacerdoti nelle circostanze attuali (25 marzo 1992). Testo
e Commenti, Citta del Vaticano 1992, p. 197-198. Vedi anche R. Bernard, Pour une crois-
sance continue en charité pastorale, ,Bulletin de Saint-Sulpice"” 19 (1993), p. 205; B. Hylla,
Milos¢ pasterska podstawowq cnotq kaptana. Implikacje formacyjne, , Sosnowieckie Studia
Teologiczne" 5, Krakéw—-Sosnowiec 2001, p. 105-120.
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forza della loro consacrazione, i presbiteri sono configurati a Gesu Buon
Pastore e sono chiamati a imitare e a rivivere la sua stessa carita pastora-
le" (PDV 22).

L'obiettivo che ci proponiamo di raggiungere e quello di ricercare le
origini dell'espressione, la sua progressiva formulazione e approfondire
la ricchezza del suo contenuto che € attuale nella formazione dei sacer-
doti. Inizieremo evidenziando gli aspetti dell'insegnamento di quei Pa-
dri della Chiesa a cui letteratura & stata adoperata nei documenti conci-
liari sulla formazione e nella PDV. In seguito esamineremo brevemente
I'insegnamento pre-conciliare sulla virtu della carita nella vita sacerdo-
tale. In un terzo momento ci soffermeremo su due documenti conciliari:
Lumen Gentium e Presbyterorum Ordinis, in cui per la prima volta appa-
re la nozione di ,carita pastorale” in riferimento al ministero e alla vita
dei sacerdoti.

1. Padri della Chiesa

La PDV cita per ben dodici volte i Santi Padri della Chiesa, oltre a fare
altri accenni espliciti e impliciti ad essi. Cio significa che la ricchezza del
loro pensiero puo dare, anche nelle circostanze attuali, un valido contri-
buto per comprendere meglio il contenuto della formazione sacerdotale.
Infatti, tutto nella loro azione pastorale e nel loro insegnamento ¢é ricon-
dotto alla carita, perché solo la carita crea l'uomo nuovo e la storia nuova
e porta al Cristo?.

1.1. Amoris officium
La dottrina del ministero pastorale come servizio, che € indubbiamen-
te evangelica e paolina* riemerge anche nei Padri della Chiesa®. In modo

3 Cf Congregazione per 1I'Educazione Cattolica, Istruzione sullo studio dei Padri nella
formazione sacerdotale, 1989, 46.

4 L'insegnamento di Cristo al riguardo € piu che chiaro: Mt 20, 25-28; Mc 9, 35; Gv 13,
4-15. Paolo non si fa solo servo, ma addirittura schiavo per causa di Gesu: 2 Cor 4, 5;
1 Cor 9, 19.

5 Sul tema della spiritualita sacerdotale nei Padri della Chiesa si veda: A. Trape, Il sacer-
dote. Uomo di Dio al servizio della Chiesa, Roma 1988, p. 110-168; M. Pellegrino, Verus
sacerdos. Il sacerdozio nell’esperienza e nel pensiero di Sant’Agostino, Fossano 1965;
O. Pasquato, Ideale sacerdotale e formazione al sacerdozio del giovane Crisostomo: evolu-
zione o continuita?, in: S. Felici (ed.), La formazione al sacerdozio ministeriale nella cate-
chesi e nella testimonianza di vita dei Padri, Roma 1992, p. 59-93; J. Hernandez Gonzalez,
San Agustin y la espiritualidad sacerdotal, in: Teologia del sacerdocio. El sacerdote ministro
de la Iglesia, vol. 3, Burgos 1971, p. 7-44.
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particolare in Sant’Agostino che ne fa il nucleo del suo insegnamento sul
sacerdozio. L'aforisma agostiniano praesse est prodesse (presiedere non
& che servire) esprime con precisione la centralita del concetto di servizio
nel ministero sacerdotale®. Profondamente convinto della verita di questa
espressione, I1 Vescovo d'Ippona, ne tira tutte le conseguenze. La usa piu
di una volta nei suoi scritti chiamandosi servo dei fedeli e sentendosi tale
in realta: ,,Agostino vescovo, servo di Cristo e, a motivo di Cristo, servo dei
servi di Cristo"’. La formula ha avuto successo sia per la sua pienezza che
per la sua esattezza. La ritroviamo piu tardi nella Regola di San Benedet-
to: ,,Sappia, I'Abate, di dover piuttosto servire che presiedere"?; in S. Gre-
gorio Magno: ,,Non godano di presiedere ma di servire"?; e in altri scritto-
1i cristiani. La ripete anche Pio XII nell'Enciclica commemorativa del Con-
cilio di Calcedonia dove, parlando della Sede Apostolica, dice: ,A questa
Sede Apostolica dunque, il presiedere & servire".

Bisogna pero aggiungere subito che per i Padri di cui si esamina il
pensiero, il ministero pastorale € anzitutto un ,servizio d'amore" perché
viene accettato per amore e trova il suo nutrimento nell'amore. Il dovere
dell'amore, che & essenziale per ogni cristiano, al sacerdote € proposto
quale supremo ideale e gli impone esigenze peculiari di una dedizione
totale e di sacrificio. I Padri per esprimere questa profondissima ragione
del ministero sacerdotale, si richiamano alle parole che Gesu disse a Pie-
tro: ,,Simone di Giovanni, mi ami tu? Pasci le mie pecorelle” (Gv 21, 15—
17). San Giovanni Crisostomo commenta in questo modo il passo gio-
vanneo, che giustamente puo essere chiamato , la magna carta della ca-
rita sacerdotale"!!: | Poteva dirgli: se mi ami, pratica i digiuni, dormi sulla
nuda terra, passa le notti insonni, assumi la difesa degli oppressi, sii il
padre degli orfani. Invece, lasciando da parte, tutte queste cose, che dice?
Pasci le mie pecore"!?. Continua ancora Giovanni , Il Maestro interroga il
discepolo se lo ama per insegnare a noi quanto gli stesse a cuore il gover-
no del suo gregge (...) Percio, avendo il discepolo risposto: Tu sai, Signo-

6 Cf A. Trape, Il sacerdote..., op. cit., p. 112-113.

7 Con queste parole Agostino inizia la sua lettera al vescovo Vitale. Cf Epistola 217: NBA
23, 574-606. Una dedica sostanzialmente uguale , Agostino vescovo, servo di Cristo e dei
servi di Cristo” ricorre nel suo primo libro contro i Pelagiani: De peccatorum meritis et
remissione III: PL 44, 185.

8 Regula C. 64: PL 66, 881.

9 Regula pastoralis 11, 6: PL 77, 34.

10 Pio XII, Lettera Enciclica Sempiternus Rex Christus, 8 settembre 1951, in: AAS, 43
(1951), p. 641.

11 M. Pellegrino, Verus sacerdos.., op. cit., p. 138.

2 De sacerdotio 11, 2: PG 48, 633.
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re, che io ti amo, chiamando 1'amato stesso a testimone del suo amore, il
Salvatore non si fermo a questo, ma aggiunse quale doveva essere la
dimostrazione dell'amore"!3. Gesu prima di costituire Pietro pastore del
suo gregge volle da lui una triplice manifestazione d'amore perché la
missione che stava per affidargli era un grande atto di amore verso di
Lui. Il sacerdozio per Crisostomo ¢ ufficio di carita perché e la risposta
all'appello di Cristo a modellarsi su di lui, buon Pastore.

Sant'Agostino esprime la dottrina dell'ufficio pastorale come grande
segno dell'amore a Cristo con ancora maggior insistenza: ,,Sia impegno
di amore il pascere il gregge del Signore"!4. Per Agostino € indubbio che
il pascere il gregge diventi amoris officium solo se nasce dall'amore per
Cristo e si manifesta nell'amore per il gregge: ,,Che cosa mi darai, che
cosa mi offrirai, perché mi ami? Che cosa avrebbe potuto dare Pietro al
Signore che era risorto ed ormai prossimo ad ascendere in cielo ed
a sedere alla destra del Padre? Come per dire: questo mi darai, questo mi
offrirai, se mi ami, cioe pascerai le mie pecore"?. Non diversa ¢ l'inter-
pretazione di San Gregorio Magno: ,Se dunque la cura pastorale ¢ testi-
monianza d'amore, chi ricco di virty, ricusa di pascere il gregge di Dio,
mostra di non amare Cristo, supremo pastore’?6.

1.2. Qualita dell'amore del pastore

Dopo aver definito il ministero sacerdotale come amoris officium,
i Padri descrivono quali caratteristiche deve possedere questo amore del
pastore che ¢ al servizio di Cristo e della Chiesa. E in primo luogo amore
universale per tutti e al servizio di tutti: ,,Si debbono correggere i turbo-
lenti, incoraggiare i deboli, accogliere gli infermi, confutare i critici, scuo-
tere i pigri, frenare i rissosi, soffocare gli orgogliosi, comporre le liti, soc-
correre i bisognosi, liberare gli oppressi, approvare i buoni, tollerare
i malvagi, amare tutti"?’. Nessuno deve essere escluso. La Chiesa ci mo-
stra ,,come non a tutti si debba tutto, ma a tutti la carita e a nessuno
I'ingiuria"*®. L'amore del pastore non ha preferenze se non quelle del
bene delle persone che ¢ la salvezza.

Un'altra prerogativa dell'amore che deve ispirare il servizio pastorale
e il disinteresse. L'insegnamento dei Padri punta sulle parole di San

13 Tbidem, II, 1: PG 48, 632.

14 In Ioannis evangelium tr. 123, 5: PL 35, 1967.

15> Sermo 137, 4: PL 38, 756.

16 Regula pastoralis 1, 5: PL 77, 19.

17 Sermo 340, 1: PL 38, 1484.

18 De moribus Ecclesiae catholicae 1, 30, 63: PL 32, 1336.
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Paolo contro tutti coloro ,,che cercano i propri interessi, non quelli di Gesu
Cristo" (FIp 2, 21). San Giovanni Crisostomo da buono psicologo ammoni-
sce gravemente i pastori circa il pericolo di vanagloria che produce: , vio-
lenza, ignavia, contese, calunnie, accuse, menzogne, ipocrisia, insidie,
istanze a danno d'innocenti, compiacenze per le sconvenienze dei propri
colleghi, rammarico per i loro successi, brame di lode, avidita di onori".
Queste sono soltanto alcune delle arti subdole della vanagloria. L'elenco
presentato da Crisostomo € molto lungo e si conclude con questa osserva-
zione: ,Tutte queste fiere, e altre piu ancora, nutre quello scoglio, nelle
quali chi incappa una volta € per forza ridotto a schiavitu"!®. San Girolamo
nella lettera a Nepoziano esclude dal sacerdozio ogni ombra di cupidigia
perché , chi possiede il Signore e dice col Profeta: il Signore e mia porzio-
ne (Sal 72, 26), non puo avere nulla fuori del Signore; ché, se avra qualche
cosa fuori del Signore, il Signore non sara la sua porzione"?°.
Sant'Agostino ripensando alla parabola evangelica del buon pastore
e alle parole di Cristo a Pietro osserva che il Pastore € uno solo e tutti
1 pastori sono sue membra. Le pecore non sono dei pastori, ma apparten-
gono all'unico Pastore che le affida loro. I pastori, trattando come cosa
propria le pecore che appartengono solo a Cristo, cercano i propri inte-
ressi e usurpano i diritti di Lui: ,,Quelli che pascolano le pecore del Si-
gnore si da volere che siano loro proprie e non del Signore, mostrano di
amare se stessi, non il Signore, spinti dalla brama di gloria o di dominio
o di lucro e non dall'amore che porta ad ubbidire, a soccorrere, a piacere
a Dio"?!, Sant'Agostino ricorda a questi amanti di sé il principio che non
v'e altro modo di amare veramente se stessi, se non amando Dio: , Non
so in quale inesplicabile modo avvenga che chi ama se stesso e non Dio,
non ama nemmeno se stesso, mentre chi ama Dio e non se stesso, in
effetti, ama anche se stesso. Poiché chi non puo vivere di se stesso, non
puo non morire amando se stesso: non ama dunque se stesso chi si ama
in modo da non vivere. Quando invece si ama colui da cui si ha la vita,
non amando se stesso uno si ama di piu, appunto perché, invece di ama-
re se stesso, ama colui dal quale attinge la vita"?2. L'affermazione di
S. Agostino porta ad ulteriori conclusioni valide per il servizio d'amore.
L'amore di sé pud essere la misura dell'amore del prossimo solo in quan-
to € misurato dall'amore di Dio. Il vero interesse del pastore consiste nel

9 De sacerdotio, 111, 9: PG 48, 623-692.

20 Epistola 52, 5: PL 22, 531.

21 In loannis evangelium tr. 123, 5: PL 35, 1967.
22 Tbidem, 123, 5: NBA 24, 1600-1604.
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dimenticare sé stesso e nell'essere amante di Dio da cui proviene il dono
della carita.

L'umilta e la terza caratteristica che deve ispirare la carita del pastore.
L'umilta sincera e semplice nasce dalla consapevolezza di essere servo
e di non dare al gregge nulla se non cio che si é ricevuto da Dio. L'unica
ricchezza del pastore € quella di poter distribuire e di partecipare ai beni
propri di tutto il popolo di Dio. La parabola dei vignaioli insegna ad Ago-
stino che egli ¢ al servizio dei suoi fedeli e servo insieme con loro nella
vigna del Signore: ,Sono forse io che vi ho presi a giornata per la vigna,
io che non posso vedere nel cuore? Non sono io che vi prendo a giornata,
che vi assegno il lavoro, che vi preparo il denaro per la paga. Sono vostro
compagno di lavoro; lavoro nella vigna secondo le forze che egli si degna
donarmi: ma con quale animo io lavori, lo vede colui che mi ha preso
a giornata"?. Il padrone € uno solo e non conta nulla essere pastori se
non si € partecipi, insieme al gregge, dei beni che sono la fonte della
salvezza: ,,Chi siamo noi? Ministri di lui, servi di lui. Quello che distribu-
iamo a voi non e cosa nostra, ma lo tiriamo fuori dalla dispensa di lui. Di
cio viviamo pure noi, perché siamo conservi'?4. L'umilta impedisce al pa-
store di sentirsi come collocato in un settore a parte del gregge o addirit-
tura sopra e non al suo interno. Inoltre gli fa riconoscere che & ugual-
mente bisognoso di essere sorretto dalla grazia di Cristo nella responsa-
bile missione di pastore. Da queste persuasioni nasce il timore, custode
dell'umilta, perché il pastore dovra rendere conto a Dio del suo servizio
e della cura di coloro che gli sono soggetti: , E quanto piu si accumulano
gli anni, anzi quanto piu se ne vanno e ci rendono percio piu vicini all'ul-
timo giorno, che senza dubbio dovra prima o poi venire, tanto piu il pen-
siero di quale ragione debba rendere a Dio per voi, si fa pit pungente
e lo stimolo piu forte. Tra voi e me, infatti, c'e questa differenza: voi dove-
te rendere conto solo di voi, io invece debbo rendere conto e di me e di
tutti voi. Percio il peso € maggiore"?®. L'amore umile suggerisce al pasto-
re le scelte, buone e utili per il gregge, anche se fossero difficili come la
rinuncia al proprio ufficio?.

Infine 1'amore che guida il servizio pastorale deve essere generoso
e magnanimo. La generosita, 1'impiego totale delle proprie forze e la de-

23 Sermo 49, 2: PL 38, 321.

24 Sermo Guelf. 9, 4: M.A., 1, p. 470.

25 Sermo 339, 1: PL 38, 1480.

26 A questo proposito abbiamo nella Patristica i casi esemplari. Vedi: A. Trape, II sacer-
dote..., op. cit., p. 130-133.
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dizione assoluta che si traduce nella disposizione interiore di dare la vita
per il gregge, sono determinanti e senza di esse non si puod essere pasto-
re. Imitare Cristo nel suo servizio significa soprattutto offrire la propria
vita per i fratelli: ,, Se guardiamo ai servizi materiali, ci accorgiamo che
sono 1 discepoli a servire il Maestro: egli 1i manda a comprare il cibo,
a preparare il pranzo (...) ed essi vanno e preparano e servono. Ma allo-
ra, se sono i discepoli a servire, che significato hanno quelle parole: il
Figlio dell'uomo non € venuto per essere servito, ma per servire? Ascolta
cio che seqgue: Non venne - disse - per essere servito, ma per servire e da-
re la sua anima in redenzione di molti (Mt 20, 28). Ecco come il Signore
servi; ecco in che senso ci ordino di essere servi"?’. Di conseguenza il
vero pastore non abbandona mai il gregge che gli € stato affidato, ma ne
condivide la sorte. Questa €, per Sant'Agostino, la prova suprema della
carita pastorale: ,Se avverra che tutti soffrono, chi piu e chi meno o in
ugual misura, € evidente chi tra essi soffre per gli altri: sono coloro che,
potendo sottrarsi a tali guai con la fuga, hanno preferito rimanere per
non abbandonare gli altri nella necessita. Questa € la prova suprema di
quella carita che 1'apostolo Giovanni raccomanda quando dice: Come
Cristo ha dato la sua vita per noi, cosi anche noi dobbiamo per i fratelli
dare la vita (Gv 3, 16). Chi, infatti, fugge, e cid nonostante viene preso
e soffre, & chiaro che soffre per sé, non per i fratelli; lo stesso vale per chi
non fugge perché non puo fuggire; ma chi soffre proprio per non aver
voluto abbandonare i fratelli, che avevano bisogno di lui per la salute
dell'anima, questi, senza dubbio, da la propria vita per essi"?. Quest'atto
di carita del pastore e superiore all'atto di chi, caduto nelle mani dei
persecutori, subisce il martirio per non rinnegare Cristo, e cio € possibi-
le, ,,ci0 avviene quando arde la carita di Dio, non fuma la cupidigia del
mondo. La carita, infatti, dice: chi & debole, che anch’io non lo sia? Chi
riceve lo scandalo, che io non ne frema? (2 Cor 11, 29). Ma la carita viene
da Dio. Preghiamo dunque che da colui ci venga data dal quale ci viene
comandata"?®. L'accettazione del ministero pastorale, che nella Chiesa
primitiva in realta era lo stesso che votarsi al martirio, € considerato in se
stesso come un atto supremo di carita verso Cristo e verso la Chiesa.

La carita, dono di Dio, accende lo zelo del pastore che lo porta a pro-
curare il bene delle anime: ,,dobbiamo temere di piu la morte delle mem-
bra del corpo di Cristo, private del nutrimento spirituale, che le torture

27 Sermo Guelf. 32: M.A., I, p. 565.
28 Possidio, Vita S. Augustini, 30: PL 32, 61.
29 Tbidem: PL 32, 62.
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a cui la ferocia dei nemici potrebbe sottoporre le membra del nostro cor-
po"*’; e amare, desiderare la gloria di Dio: ,certamente vi sara fra loro
questa gara — chi dei pastori debba rimanere e chi debba fuggire perché
la Chiesa non resti priva dei ministri di Dio — quando gli uni e gli altri
ardano di amore e quando gli uni e gli altri piacciano all'Amore"3!.

Si comprende, quindji, la preoccupazione di Agostino per la formazio-
ne dei candidati al ministero, come pure per i presbiteri*?. L'idea fonda-
mentale della vita comune nella domus episcopii, fondata da lui, che
a poco a poco prendera il volto di un seminario diventando il modello per
tante altre, e 1'amore reciproco espresso nella comunione dei beni
e nell'umilta®.

In queste ,,case del vescovo" i candidati vengono formati secondo al-
cuni principi essenziali valorizzati dalla pedagogia attuale34:

— il rientro in sé che serve a valorizzare la personalita propria ed al-

trui, a scoprirsi immagine di Dio;

— la solitudine abitata da Dio che fa nascere la comunione di desideri
e l'unione intima con Lui;

—la vita comune nella concordia fraterna;

—la formazione alla rinuncia ed alla disponibilita che aiuta ad accet-
tare i compiti pastorali nello spirito di servizio e di carita e svolger-
gli con generosita.

Per Agostino, questa anima una et cor unum (Atti 4,32) di tutti i fratres,
che ¢ frutto di possedere in sé di perfetta carita di Cristo, € la migliore
testimonianza dell'unita ecclesiale e la realizzazione vivente del mistero
della Chiesa. Il Vescovo d'Ippona trova inoltre nella carita 1'origine di un
giusto equilibrio tra la contemplazione e 1'azione o, per dirlo con termini
agostiniani, tra 1'amore della verita e le esigenze dell'amore, facendone

30 Tbidem.

31 Epistola 228, 12: PL 33, 1018.

32 Agostino nominato vescovo sente l'esigenza della vita in comune con i suoi presbiteri
e con coloro che aspiravano al presbiterio allo scopo di formare al sacerdozio e ai suoi
compiti e di essere segno di unita e di santita della Chiesa: cf V. Gambino, Dimensioni...,
op. cit., p. 32-33. Per una visione piu ampia del problema storico della formazione si veda
anche: L. Sala Balust, F. Martin Hernandez, La formacion sacerdotal en la Iglesia, Barcelo-
na 1966; M. Guasco, Seminari e clero nel’900, Cinisello Balsamo 1990.

33 Cf Sermo 355, 2: PL 39, 1569; T. Van Bavel, La regola di Agostino d’Ippona. Introduzio-
ne, traduzione e commento, Palermo 1968, p. 25.

34 Ciriferiamo a O. Pasquato, L'istituzione formativa del presbitero nel suo sviluppo sto-
rico (sec. I-XVI), ,,Salesianum" 58 (1996), p. 283-285. Si veda anche: L. Sala Balust,
F. Martin Hernandez, La formacion sacerdotal..., op. cit., p. 12-14.
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il caposaldo di tutto il processo formativo. La contemplazione, pur essen-
do superiore, deve aprirsi alle urgenze e alla servitu della carita. Agosti-
no lo esprime con questa frase: Otium sanctum quaerit charitas veritatis;
negotium iustum suscipit necessitas charitatis®.

Anche S. Giovanni Crisostomo ha capito bene, come Agostino, che la
regola fondamentale del cristianesimo risiede nel servizio degli altri e nes-
suna delle virtl, né la verginita, né la poverta, puo sostituirsi alla carita®®.
L'amore della verita si apre ai bisogni degli uomini e accetta la vita apo-
stolica come l'esigenza della carita. Qui inizia anche un vero lavoro di
formazione continua del sacerdote: tener ben saldi e unire insieme i due
poli della vita spirituale contro il pericolo d'attivismo e di svuotamento
della carica interiore.

Ecco come S. Gregorio Magno presenta il quadro degli aspetti piu
diversi che deve riunire in sé il sacerdote: , E dunque necessario che egli
sia mondo di cuore, eminente nell'azione; consacrato ad una vita di si-
lenzio, pronto alla predicazione; vicino ad ognuno con 1'affetto, al di so-
pra di tutti per contemplazione; umile compagno di chi opera bene, in-
trepido oppositore del vizio; che non trascuri nell'attivita apostolica di
coltivare la vita interiore e che nel coltivare la vita interiore non abban-
doni la cura pastorale"?’.

Il programma che ci offre S. Agostino € quello di coltivare in sé il santo
desiderio di Dio, ossia la carita: , Il tuo desiderio continuo sara la tua
continua preghiera. Tacerai se cesserai di amare (...) Il freddo della carita
e il silenzio del cuore; 1'ardore della carita ¢ il grido del cuore. Se sempre
permane la carita, tu sempre gridi; se sempre gridi, sempre desideri; e se
desideri, vivi col pensiero nostalgico della pace'?8.

2. Documenti pontifici nell'imminenza del Vaticano II

I documenti ufficiali della Santa Sede che precedono il Vaticano II
non impiegano il termine , carita pastorale” e non citano mai l'espressio-

35 De civitate Dei 19, 19: PL 41, 647: (L'amore della verita cerca la quiete della contem-
plazione; l'esigenza dell'amore accetta le occupazioni dell'apostolato).

36 S. Giovanni risente personalmente il pericolo del disimpegno per la salvezza dei
fratelli e della ricerca della quiete esteriore. L'ascesi non e che un mezzo per essere in stato
permanente di disponibilita per Dio e peri fratelli: cf O. Pasquato, Ideale sacerdotale..., op.
cit., p. 76-77.

37 Regula pastoralis 11, 1: PL 77, 26-27.

38 Enarrationes in Psalmos 37, 14: NBA 25, 860-862.
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ne agostiniana amoris officium. Questa mancanza del termine della ,,ca-
rita pastorale” nell'insegnamento magisteriale sul sacerdozio, si spiega
con la sua assenza nel vocabolario corrente della teologia®. La teologia
morale parla piuttosto dei doveri e degli obblighi specifici da parte delle
persone in relazione alle funzioni, ai ruoli ed alle professioni che svolgo-
no all'interno della Chiesa e nella vita sociale.

La , carita pastorale” non viene nominata neanche nell'insegnamento
sulle virtu cristiane. La ragione € molto semplice. La virtu teologale della
carita € una e non ammette divisioni. Essa viene definita come abito so-
prannaturale, infuso da Dio nell'anima, per cui amiamo Dio per se stes-
so, come sommo Bene, ed il prossimo per amore di Dio. Esistono certa-
mente due comandamenti della carita, ma non c'é che una carita sopran-
naturale. Essa non ammette divisioni di specie a motivo dell'unico og-
getto formale: Dio per sé stesso, bene infinito*.

I Sommi Pontefici ritornano pero frequentemente all'esercizio della
carita nel ministero pastorale e allo zelo apostolico che nasce da essa.
Inoltre, il tema della virtu della carita, viene sollevato nella discussione
sulla santita sacerdotale, nella questione della tensione tra l'esigenza
dell'azione pastorale e l'aspirazione all'intensa vita spirituale.

2.1. Virtu della carita

La spiritualita proposta ai sacerdoti e vissuta nei seminari nei tempi
passati era caratterizzata dall'ideale monastico di una vita separata dal
mondo. La santita era presentata come una conquista ascetica personale
piu che come un dono di Dio. Anche il sacerdote, impegnato nella cura
delle anime, era chiamato a vivere la sua santificazione non mediante ma
al di fuori della sua missione. Si pensava che questa santita, come garan-
zia di fecondita spirituale e come difesa dalle ,insidie” del ministero, si
dovesse conquistare malgrado e nonostante le sue attivita apostoliche, ri-
tenute possibili occasioni di dissipazione, di contaminazione quotidiana
dal mondo e di svuotamento*'. Questa concezione prevalentemente pieti-
stica aumentava la tensione conflittuale nel sacerdote che doveva vivere

39 Cf C. Dumont, La ,,charité pastorale” et vocation au presbytérat. A propos de I'exhorta-
tion post-synodale ,Pastores dabo vobis”, ,Nouvel Reuve Théologique" 115 (1993),
p- 215-216.

40 Cf G. Colombo, Fare la verita del ministero nella carita pastorale, in: F. Brovelli —
T. Citrini (edd.), La spiritualita del prete diocesano. Atti dei seminari e dei convegni 1979—
1989, Milano 1990, p. 310-312.

41 Cf A. Favale, Il ministero presbiterale. Aspetti dottrinali, pastorali, spirituali, Roma
1989, p. 286.
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nel mondo e per il mondo secondo lo spirito di carita, senza essere del
mondo per poter raggiungere 1'unione con Dio e la santita*.

L'insegnamento di Pio X sul sacerdozio rispecchia, almeno nell'impo-
stazione teorica, il crescere del problema della dicotomia tra la contempla-
zione e l'azione apostolica. Questa divisione, di conseguenza, portava con
sé il pericolo degli estremi, da una parte dell'attivismo e dall'altra della
»fuga dal mondo". Il Papa afferma l'obbligo di santita personale che dai
sacerdoti & richiesto in modo tutto speciale a motivo della natura del loro
ministero: , Poiché il sacerdote non ¢ tale che possa essere buono o cattivo
semplicemente per sé, ma l'esempio della sua vita € fecondo di conse-
guenze sull'indirizzo della vita dei fedeli... chi e insignito del sacerdozio
non lo possiede soltanto per sé, ma anche per gli altri (...) E dunque nostro
ufficio di rappresentare la persona di Cristo e di condurre la missione da
lui affidataci in maniera che ci sia dato raggiungere il fine a cui egli mira"*.
Pio X fa queste dichiarazioni contro le correnti che dichiarano apertamen-
te, che il validita del sacerdote consista semplicemente nel sacrificarsi tutto
al bene degli altri e portano al puro attivismo trascurando quelle virtu che
conducono al perfezionamento individuale tra le quali colloca anche la
carita. Ricorda pero, che il sacerdote , deve vivere santo non per sé solo;
poiché egli ¢ il lavoratore, che Cristo chiamo a lavorare nella sua vigna"
e percio ,, deve stare in guardia, perché, ispirato da un inconsulto deside-
rio della sua perfezione interiore, non manchi ad alcuni di quegli impegni
del suo ufficio, che tendono al bene dei fedeli".

Questo impegno apostolico deve essere compiuto nello spirito della ca-
rita che non cerca in nulla se stessa, che pospone gli interessi personali e le
comodita, che frena gli impulsi dell'invidia e dell'ambizione desiderando
solo di aumentare la gloria di Dio, che € pronta al sacrificio e al dono della
stessa vita ad esempio di Cristo. Cristo € in ogni tempo maestro e modello
perfetto di ogni forma di perfezione percio, la carita dei sacerdoti ,richiede
per compagnia la carita di Cristo. Animati dal suo spirito, solleviamo chi
e caduto, consoliamo chi piange, aiutiamo tutti i nostri fratelli bisognosi"*.

42 Cf A. Bergamini, Spiritualita del prete prima e dopo il Vaticano II, ,,Rivista di pastorale
liturgica" 22 (1984), p. 34-35. Vedi anche: M. Guasco, Spiritualitd nei seminari prima e do-
po il Concilio, ,Rivista di pastorale liturgica" 22 (1984), p. 25-29.

4 Pio X, Esortazione Haerent animo, 4 agosto 1908, ASS XLI (1908), p. 555-577, in:
P. Veuillot, Il nostro sacerdozio. Documenti Pontifici da Pio X ai nostri giorni, Milano 1956, vol.
1, n. 36.

44 Tbidem, n. 136, 140.

4Lettera Enciclica Jucunda Sane, 12 marzo 1904, ASS 36 (1903-1904), p. 513-529, in:
P. Veulillot, II nostro sacerdozio..., op. cit., vol. 1, n. 36.
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Pio X ritorna spesso al tema del radicalismo dell'amore: che i preti,
scrisse, ,assimilino quella carita che prepara, che rende pronti a disprez-
zare anche la vita"“¢. L'idea fondamentale che accompagna il pensiero
del Papa € quella di ,amore piu grande" che dona la sua vita per i fratelli
(Cf Gv 15, 13; 1 Gv 3, 16) e che nel caso dei sacerdoti viene imposta da
Cristo stesso come un dovere: Il buon pastore da la propria vita per le sue
pecorelle. (Gv 10, 11) Da qui il compito principale della formazione sa-
cerdotale di formare Cristo in coloro che, per vincolo di vocazione, sono
incaricati a formarlo negli altri, e che esercitando il ministero sacerdota-
le ,,sono chiamati un »altro Cristo«, non solo per la comunicazione della
potesta, ma anche per l'imitazione delle opere, per cui debbono portare
in sé l'immagine di Cristo"*".

La carita che accompagna l'apostolato ne diventa anche il mezzo piu
efficace: ,,Siricordi bene ognuno, Venerabili Fratelli, che nulla é piu effi-
cace della Carita: Dio non si trova nella violenza (1 Re 19, 11). Invano si
spera di attirare le anime a Dio con uno zelo amaro (...) Questa carita,
paziente e benigna (Cf 1 Cor 13, 4), dovra estendersi anche a quelli che ci
sono avversi e ci perseguitano (...) Chi ci togliera di sperare che la fiam-
ma della carita cristiana non abbia a dissipare le tenebre dei loro animi
e ad apportarvi il lume e la pace di Dio"#.

L'attenzione al clero e alla sua formazione sono la preoccupazione co-
stante di Pio XI. Il Papa invita con insistenza alla santita e la dimostra
come una cosa non in sé straordinaria o riservata a certe categorie di
persone, ma come dovere e possibilita di tutti e per tutti*®. Lo fa propo-
nendo modelli concreti di santita. Per il clero, in particolare, figure come
Giovanni Eudes, Giovanni Vianney che rappresentano un'effettiva pos-
sibilita di santificazione mediante lo stesso ministero pastorale. Ogni fun-
zione del ministero e per il sacerdote un continuo invito alla perfezione.
Il sacerdote ¢, per Pio XI, innanzi tutto un , apostolo” che porta in sé
I'ansia di una dedizione effettiva ed universale alla causa del regno di

46 Pio X, Allocuzione sul Venerabile Curato d’Ars, 21 febbraio 1904, in: P. Veuillot, II
nostro sacerdozio..., op. cit., vol. 1, n. 33.

47 Pio X, Lettera Enciclica E supremi apostolatus cathedra, 4 ottobre 1903, ASS 36 (1903-
1904), p. 129-139, in: P. Veuillot, II nostro sacerdozio..., op. cit., vol. 1, n. 24.

48 Pio X, Lettera Enciclica E supremi apostolatus, op. cit., n. 30-31.

49 Pio X1 ricorda ai cristiani il dovere della perfezione nella Lettera Enciclica Rerum omnium,
26 gennaio 1923, AAS 15 (1923), p. 49-63, scritta in occasione del terzo centenario della
nascita di S. Francesco di Sales e ritorna spesso, sopratutto nei suoi discorsi, e con insistenza
sul principio della universale vocazione alla santita nelle ordinarie condizioni di vita.
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Dio e continua 1'opera degli apostoli nella Chiesa®. Questa ansia apo-
stolica non e che 1'espressione dell'amore del sacerdote per Dio e per il
prossimo e lo spinge verso una donazione senza riserve e in stile di per-
fetta gratuita e disinteresse: ,,Non occorre insistere a dimostrare quanto
sarebbe alieno dalla virtu della carita, che riguarda Dio e tutti gli uomini,
se coloro che appartengono all’'ovile di Cristo non si dessero pensiero dei
miseri che vanno errando lontano. Certo il debito di carita che ci stringe
a Dio, richiede non solo che procuriamo di accrescere il numero di coloro
che lo conoscono (...) ma anche che assoggettiamo al regno dell'amabili-
tissimo Redentore quanti piu possiamo">!.

Piu tardi Pio XI, rivolgendosi ai sacerdoti della Germania nel difficile
periodo del governo hitleriano, indica 1'amore disinteressato e operante
come ,l'armatura indispensabile dell'apostolato” e mettendo insieme 1'amo-
re ed apostolato precisa che ,1'amore apostolico” aiuta a dimenticare
e a perdonare, a servire e a difendere coraggiosamente la verita e ad app-
licarla liberamente alla realta che vi circonda.>> Amore e cuore apostolico
sono due termini che si completano nell'espressione ,, amore apostolico”,
la quale in fin dei conti € 1'equivalente semantico di ,,carita pastorale's3.

Il cardinale Eugenio Pacellj, il futuro Pio XII, Legato del Papa a Lour-
des per la celebrazione del Giubileo della Redenzione, si esprime cosi:
»poiché il sacerdote € un altro Cristo, la sua santita deve brillare per una
virtu che e la piu cristiana tra tutte, e quindi eminentemente sacerdota-
le: cioe la carita verso il prossimo. Essa ¢ il segno dei discepoli di Cristo,
quasi la loro nota distintiva: In questo vi riconosceranno per miei disce-
poli, se vi amerete vicendevolmente (Gv 13, 35). Quanto pil a ragione
dunque € necessario che il sacerdote sia un angelo di carita, a cui nessu-
na miseria sia estranea"%4. Il sacerdote per poter realizzare questa subli-
me vocazione deve essere trasformato in Cristo.

Pio XII approfondisce ampiamente queste riflessioni nell'Esortazione
Menti nostrae sulla santita della vita sacerdotale e da una luce nuova

50 Cf Omelia per la canonizzazione di G.B. Vianney e G. Eudes, 31 maggio 1925, AAS 17
(1925), p. 224.

51 Pio XI, Enciclica Rerum Ecclesiae, 28 febbraio 1926, AAS 18 (1926), p. 65-83, in:
P. Veuillot, Il nostro sacerdozio..., op. cit., vol. 1, n. 388-389.

52 Pio XI, Enciclica Mit brennender sorge 14 marzo 1937, AAS 29 (1937), p. 145-167,
ibidem, n. 566-567.

53 Cf C. Dumont, La ,charité pastorale”..., op. cit., p. 214.

54 Ora Santa Sacerdotale, 26 aprile 1935, in: E. Pacelli, Discorsi e Panegirici (1931-1938),
Milano 1939, p. 412.
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alla formulazione del termine della ,carita pastorale”. Il Papa rievoca
I'insegnamento di Cristo sulla santita della vita cristiana che consiste
nell'amore verso Dio e verso il prossimo. Se la perfezione consiste nella
caritq, il sacerdote ¢ piu degli altri chiamato a perseguirla: , Egli infatti
deve prestare la sua cooperazione a Cristo, unico ed eterno Sacerdote;
€ necessario pertanto che segua ed imiti Colui il quale, durante la sua
vita terrena, non ebbe altro scopo che dimostrare il suo ardentissimo amore
verso il Padre e partecipare agli uomini gli infiniti tesori del suo Cuore"*.
Se questa carita del sacerdote ¢ ardente, attiva e premurosa, allora rac-
chiude anche tutte le virtu ed € chiamata giustamente vincolo di perfe-
zione®s. I1 Papa Pio XII fa riferimento all'insegnamento di San Paolo: al
di sopra di tutto poi vi sia la carita, che e il vincolo di perfezione (Col 3, 14)
affermando la sua priorita nel cammino della perfezione del sacerdote.

2.2. Zelo apostolico

Nella spiritualita tradizionale troviamo il termine ,zelo” che sta per
caratterizzare il fervoroso adoperarsi per la gloria di Dio ed il bene delle
anime e quindi non si accontenta dell'adempimento mediocre dei com-
piti attinenti alla carica del sacerdote, ma li compie con fedelta e purezza
d'intenzione®. A questo zelo, che porta fuori di sé nelle cose di Dio e che
deve accompagnare l'impegno pastorale del sacerdote, si richiamano
spesso i pontefici nei documenti.

Lo, zelo apostolico” nasce e viene alimentato dalla carita e portal'uomo
ad amare, desiderare e procurare la gloria di Dio e la salvezza delle ani-
me. Lo zelo & proporzionato all'intensita dell'amore. Pio XI riflette a lun-
go sul tema dello zelo apostolico che , per la gloria di Dio e la salute delle
anime deve (...) divorare il sacerdote, fargli dimenticare se stesso e tutte
le cose terrene e spingerlo potentemente a consacrarsi tutto alla sua sub-
lime missione, cercando mezzi piu efficaci per compierla sempre piu lar-
gamente e sempre meglio”*. Lo descrive come una fiamma divorante
che sorge dal cuore di Cristo e cerca di apprendersi ai cuori apostolici
per incendiare tutta la terra. Esso sta quindi alla carita come il calore alla
fiamma. Infine, ritornando al tema della santita di vita, conclude con

% Cf Pio XII, Esortazione Menti nostrae, 23 settembre 1950, AAS 42 (1950), p. 657-702,
in: P. Veuillot, II nostro sacerdozio..., op. cit., vol. 2, n. 344.

56 Thidem.

57 Cf S. Gatto, Zelo, in: E. Ancilli (ed.), Dizionario Enciclopedico di Spiritualita, vol. 3,
Roma 1990, p. 2699-2701.

% Pio XI, Enciclica Ad catholici sacerdotii fastigium, 20 dicembre 1935, AAS 28 (1936),
p. 6-53, in: P. Veuillot, Il nostro sacerdozio..., op. cit., vol. 1, n. 500-501.
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queste parole ,,pieni di santo zelo per la salute delle anime, tutti infiam-
mati d'amore di Dio (...) Pieni di questo Spirito Santo (che pervade il
mondo per santificarlo), comunicherete questo amor di Dio come sacro
incendio a quanti vi si accosteranno, diventando davvero portatori di Cristo
in mezzo alla societa"?.

Quanto piu vivo e l'amore, tanto piu ardente & lo zelo. Ma questo ar-
dore nell'esercizio dello zelo non significa irruenza e impulsivita, non
conduce all'attivismo e alla polemica. La carita imprime allo zelo il suo
carattere: , Il vostro zelo sia vivificato da quella carita che sopporta tutto
con animo sereno, che non si lascia vincere dalle avversita e che abbrac-
cia tutti, poveri e ricchi, amici e nemici, fedeli ed infedeli. Questa diutur-
na fatica e questa quotidiana pazienza richiedono da voi le anime (...)
Splenda inoltre il vostro zelo di carita benigna. Se, infatti, € necessario —
ed é dovere di tutti — combattere 1'errore e respingere il vizio, l'animo del
Sacerdote tuttavia deve essere sempre aperto alla compassione. Bisogna
combattere con tutte le forze 1'errore, ma amare intensamente il fratello
che erra, e condurlo alla salvezza"®. Pio XI propone come esempio da
seguire Francesco di Sales sottolineando la virtu piu caratteristica del
Santo che ¢ la ,,dolcezza pastorale”: , Tale virtl, germogliata nel cuore
del Sales come frutto soavissimo della carita, nutrita in lui dallo spirito di
compassione e di accondiscendenza, ne temprava con la sua dolcezza la
gravita dell'aspetto e ne illeggiadriva la voce ed il gesto in modo da con-
ciliargli presso tutti la piu affettuosa riverenza"®'.

Lo zelo inoltre deve essere disinteressato, libero dal desiderio di suc-
cesso, illuminato dalla luce della sapienza, prudente e guidato dallo Spi-
rito Santo. Il Papa Pio XI richiamandosi alle testimonianze bibliche affer-
ma che Cristo con la sua perfetta obbedienza al Padre volle dimostrare
che ,,anche lo zelo piu ardente debba sempre essere pienamente sotto-
messo alla volonta del Padre, cioe sempre regolato dall'obbedienza a chi
per noi tiene le veci del Padre e ci trasmette i Suoi voleri, ossia ai legitti-
mi Superori gerarchici%2. Leone XIII citando S. Bernardo avverte che lo
zelo puo diventare principio di disordine se non &€ accompagnato dalla
prudenza, dalla capacita di discernere nelle opere e nella scelta dei mez-
zi, dalla rettitudine e dalla purezza: ,quanto piu ardente ¢ lo zelo, tanto

59 Tbidem, n. 548.

60 Pio XII, Esortazione Menti nostrae..., op. cit.,, n. 395-396.

61 Pio XI, Enciclica Rerum omnium, 26 gennaio 1923, AAS 15 (1923) p. 49-63, in:
E. Momigliano (ed.), Tutte le Encicliche dei Sommi Pontefici, 1959, p. 757.

62 Thidem, n. 504.
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piu € necessario che sia accompagnato da questa discrezione, che dispo-
ne l'ordine nell'esercizio della carita, e senza la quale la stessa virtu puo
diventare vizio e principio di disordine"®.

La profonda convinzione che Dio meriti di essere infinitamente amato
al di sopra di tutte le cose, suscita la carita e fa traboccare la gioia e la
riconoscenza. Da altra parte la consapevolezza che egli non & amato,
anzi e oltraggiato, offeso e disprezzato, fa nascere una tensione dolorosa
ed il desiderio di amare Dio per coloro che non 1'amano e persino di com-
piere la penitenza e l'espiazione per i peccati del mondo. Pio XI piu di
una volta fa notare questo aspetto dello zelo che spinge alla preghiera
riparatrice e alla penitenza®, e che per il sacerdote diventa un dovere:
~Ma se lo zelo della divina legge e la carita fraterna sono in lui tanto
grandi quanto devono esserlo, allora non solo si da all'esercizio della
penitenza per sé e per i suoi peccati ma si addossa anche 1'espiazione
dei peccati altrui (...) La preghiera dunque e la penitenza sono i due po-
tenti spiriti che in questo tempo ci sono dati da Dio perché riconduciamo
a Lui la smarrita umanita che vagola qua e la senza guida'®’.

3. Concilio Vaticano 11

Il termine , carita pastorale” appare per la prima volta nei documenti
del Concilio Vaticano II, prima nella Lumen gentium, poi in Presbytero-
rum ordinis. Non ricorre invece nel decreto sulla formazione sacerdotale
Optatam totius. La storia della nozione , carita pastorale”, con la tardiva
inserzione neil documenti conciliari, € significativa perché sembra mo-
strare l'accidentalita della sua presenza e la mancanza di una precisa
chiarificazione del contenuto di questo termine da parte del Concilio fa-
cendone solo una postulazione di principio®. Non ha trattenuto 1'atten-

63 Leone xiii, Lettera Enciclica Depuis le jour, 8 settembre 1899, ASS 32 (1899), p. 193-
213, in: P. Veuillot, II nostro sacerdozio..., op. cit., n. 2.

64 Pio XI ricordo ai cristiani, ed in modo particolare ai sacerdoti, il dimenticato ma tanto
necessario dovere dell'espiazione con Enciclica Miserentissimus Redemptor, 8 maggio 1928,
AAS 20 (1928), p. 165-178.

% Pjo X1, Enciclica Caritate Christi compulsi, 3 maggio 1932, AAS 24 (1932), p. 177-194.

66 Riportiamo qui l'autorevole commento di G. Colombo, II prete. Identita del Ministero
e oggettivita della Fede, in: F. G. Brambilla (et alii), II prete. Identita del Ministero e ogget-
tivita della Fede, Milano 1990, p. 28: ,il Concilio, per la verita in modo piuttosto casuale,
aveva anche fornito la »cifra« per caratterizzare 1'azione ministeriale del presbitero, la cosi
detta »carita pastorale, il cui valore e precisamente quello di rinviare direttamente all'eser-
cizio del ministero per caratterizzare la figura del prete; ma il cui limite € quello di essere
solo una postulazione di principio”.
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zione degli interpreti piu autorevoli immediatamente dopo il Concilio
perché, anche quando e da loro richiamata, € piuttosto citata che appro-
fondita®. Quale € quindi il pensiero del Vaticano II sulla ,,carita pastora-
le", I'importanza che le attribuisce e quali sono le ripercussioni per il
cammino formativo.

3.1. Costituzione dogmatica Lumen gentium, 41

La LG, seguendo la grande visione ecclesiologica assunta dal Conci-
lio, abbandona una immagine ecclesiastica legata alla teologia degli sta-
ti di perfezione tracciando una visione nuova del , mistero” della Chiesa.
Il Documento inizia con la missione di Cristo che chiama tutti alla san-
tita di vita di cui egli stesso € autore e perfezionatore. Questo progetto di
origine divina viene inscritto nel cuore dei credenti mediante lo Spirito
Santo il quale costituisce la Chiesa come Popolo della Nuova Alleanza
e vi distribuisce diversi compiti e funzioni stimolando a perseguire 1'uni-
ca santita ossia a perfezionare 1'unica carita. L'esigenza di perfezione
della carita, per i sacerdoti del Nuovo Testamento, si qualifica come ,,ca-
rita pastorale” e ha la sua radice nel sacramento dell'ordine.

Il nuovo vocabolario introdotto dal Concilio trova la legittimazione
piena e incontestabile nell'impostazione della LG la quale esprime la
dottrina generale della grazia. La carita non esiste allo stato indetermi-
nato, ma € sempre un dono in funzione del soggetto e della sua esistenza
cristiana®. Il testo conciliare considera in primo luogo i consacrati dall'Or-
dine episcopale esortandoli ad esercitare un perfetto ufficio di carita pa-
storale ed a imitare il Buon Pastore attraverso la donazione della propria
vita e la santita esemplare. Solo nel capoverso successivo si parla dei
sacerdoti, ma si definisce subito cid che deve caratterizzare la santita del
sacerdote. Egli riceve dal Signore la grazia per compiere la sua missione,

7 A titolo d'esempio, cf P. Molinari, La chiamata dei presbiteri alla perfezione, in: A. Favale
(ed.), I sacerdoti nello spirito del Vaticano II, Torino-Leumann 1968 p. 793-859; P. Brocardo,
Spiritualita sacerdotale, in: Ibidem, p. 860-883. Inoltre segnaliamo che le diverse traduzioni
italiane del decreto PO 14 nel testo dell'EV, Bologna 1966, p. 1291, nella edizione curata da
S. Garofalo, Sacro Concilio Ecumenico Vaticano II. Costituzioni, decreti, dichiarazioni, Mila-
no 1966, p. 510, e quella proposta da A. Favale, I sacerdoti..., op. cit., p. 207, traducono
curiosamente ,attivita pastorale” invece di ,,carita pastorale”. L'EnchVat nella nona edizione
riveduta e aggiornata del 1971 propone ,esercizio pastorale della carita”.

%8 G. Colombo, Fare la verita.., op. cit., p. 310-311, fa queste precisazioni: ,,LG dichia-
rando che la santita (o carita sopranaturale) & 1'obiettivo possibile e il dovere da perseguire
per ogni cristiano in qualsiasi ordine e stato, sembra suggerire per cio stesso che la carita
soprannaturale non & uniforme ma pluriforme, o, se si vuole, non ¢ indeterminata ma plu-
rideterminata”.
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a imitazione del Vescovo, ed & destinato ad esercitare la cura pastorale
con perfezione. L'esercizio del ministero sacerdotale € il modo concreto
di coltivare la santita e crescere nell'amore di Dio e del prossimo.

Il paragrafo 41 pero, in cui l'espressione ,carita pastorale” si trova per
I'unica volta in tutta la costituzione, non fornisce nessun'altra precisa-
zione sul suo contenuto e la citazione di S. Tommaso e Origene, con la
quale e stata arricchita, & piuttosto casuale®. Questo paragrafo € entrato
nel testo della LG solo nell'ultima fase della stesura, la quinta delle sette
attraverso le quali ¢ stato elaborato e che per questa pericope risultod de-
finitivo’°. Dall'esposizione del relatore che ha presentato il testo dei capi-
toli V e VI non si notano significativi chiarimenti. Egli commenta soltan-
to genericamente che nel contesto della dottrina sulla grazia infusa da
Dio, i diversi soggetti (vescovi, sacerdoti, ministri, laici, coniugi e uomini
di qualsiasi professione) sono pastoralmente esortati ad impegnarsi di
persona a vivere e crescere nella santita secondo la loro peculiare condi-
zione di vita’l. Inoltre precisa che € assolutamente esclusa 1'intenzione
di proporre dottrine nuove e che si vuole solo richiamare cio che dovreb-
be essere gia noto. Anche G. Philips nel suo commento, particolarmente
autorevole, riporta dal testo della costituzione 1'espressione ,carita pa-
storale” senza fornire alcuna indicazione né sulla sua origine né sul suo
significato”.

Dalla lettura del testo possiamo comunque concludere che, nell'eser-
cizio del proprio ministero definito come ,,ufficio di carita pastorale” e non
fuori di esso, il presbitero trova le ragioni e i motivi della propria santifi-
cazione. In questo modo la LG oltrepassa il problema della separazione
tra la sfera della santificazione personale ossia la vita di fede e carita,
e quella del ministero presbiterale. Il paragrafo 41 e il paragrafo 28 che

8 G. Colombo, Fare la verita.., op. cit., p. 307-308, commenta: , L'accostamento delle
due auctoritates € piuttosto casuale, se si considera che san Tommaso € venuto mille anni
dopo Origene e appartiene a un mondo culturale assai diverso. Effettivamente il testo di
Origene e un semplice »aforisma« che mette in risalto il carattere di »servizio« — in alterna-
tiva al carattere di »dominio« — proprio dell'episcopato. I due testi di san Tommaso invece —
piu ricco e preciso il secondo — rimandano alla nota teorica che, ispirata all'opera dionisia-
na, san Tommaso ha elaborato nel contesto della seconda fase della disputa esplosa contro
gli ordini mendicanti”.

70 Per la storia della redazione del testo vedi: G. Alberigo — F. Magistretti, Constitutionis
Dogmaticae ,Lumen Gentium” Synopsis historica, Bologna 1975; A. Favale, Genesi della
costituzione, in: A. Favale (ed.), La Costituzione dogmatica sulla Chiesa. Introduzione stori-
co-dottrinale. Testo latino e traduzione italiana. Commento, Torino-Leumann 1966, p. 11-84.

"t Acta Synodalia Sacrosanti Concilii Oecumenici Vaticani Secundi, 111, II1, 3, p. 67.

72 G. Philips, La Chiesa e il suo ministero nel Concilio Vaticano II. Storia, testo e com-
mento della costituzione ,,Lumen Gentium”, Milano 1982, p. 406.



La storia del concetto di , carita pastorale” 157

tratta dei presbiteri della LG, diventarono per i redattori del nuovo sche-
ma del PO, dopo la decisione dell'ottobre 1964 di ridurlo ad una serie di
proposizioni, un eccellente punto di partenza”.

3.2. Decreto Presbyterorum ordinis, 14

In PO 14, la nozione di ,carita pastorale” compare all'inizio della ri-
presa del progetto di decreto e cioé nel documento IV della redazione
del testo del novembre 1964. E molto probabile che essa & stata mutuata
dalla LG 41, estesa a tutto 1'ordine sacerdotale, ed introdotta nella prima
sezione del capitolo III per risolvere la questione della vita dei presbiteri
e definire le forme specifiche della perfezione presbiterale distinguen-
dola da quella dei religiosi’4. La discussione sul documento in aula ci
fornisce le seguenti precisazioni.

In primo luogo, si afferma a chiare note che il presbitero raggiunge la
santita grazie al compimento del suo servizio ministeriale nella carita
pastorale, evitando cosi ogni indebita contrapposizione tra vita interiore
ed esteriore e superando la dicotomia che durava da secoli. Si ribadisce
pero, che il principio unificante della vita dei presbiteri, non & la carita
pastorale in se stessa ma il Cristo, perché la carita pastorale €& solo la
conseguenza di un'unione al Cristo in un ministero compiuto puntual-
mente con impegno sincero e instancabile’s. Di conseguenza, nella cita-
zione che accompagna il termine, si abbandonano le due autorita —
S. Tommaso ed Origene, adotte dalla LG 41, in favore di S. Agostino ri-
portando il suo Sit amoris officium pascere dominicum gregge’s. Inoltre,
si qualifica I'autentico spirito pastorale della carita come autodonazione,
autorinnegazione, disponibilita all'abnegazione e, con l'aggettivo ,pa-

78 Cf J. Frisque, Le décret ,, Presbyterorum Ordinis”. Histoire et commentaire, in: J. Fri-
sque, Y. Congar (ed.), Les pretres. Décrets , Presbyterorum Ordinis” et ,Optatam Totius”,
Paris 1968, p. 126-133.

74 Cf P.J. Cordes, Inviati a servire. ,Presbyterorum Ordinis”. Storia, esegesi, temi, siste-
matica, Casale Monferrato 1990, p. 35-36.

7> Cf R. Wasselynck, Les prétres. Elaboration du Décret ,, Presbyterorum Ordinis” de Vati-
can II. Synopse. Commentaire, Paris 1968, vol. 2, p. 130.

76 T Padri conciliari della Francia occidentale, avendo individuato nella , carita pastora-
le" il vincolo tra pastorale e pieta presbiterale, hanno proposto nel loro intervento del
31 gennaio 1965 d'aggiungere al testo del Decreto il seguente passo: ,,Cum sit »officium
amoris pascere dominicum gregem« (S. Augustinum, Tract. in Jo. 123, 5: PL 35,1967), Pres-
byteri qui in omnibus Boni Pastoris partes agant, quaerant in ipso caritatis pastoralis exer-
citio et vinculum perfectionis sacerdotalis et simul principium unificans vitae et actionis
suae", in: Acta Synodalia Sacrosanti Concilii Oecumenici Vaticani Secundi, IV, IV, p. 960.
Questa €, a nostra conoscenza, la prima volta che si propone di aggiungere l'espressione
agostiniana al testo del Decreto.
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storale”, si precisa ulteriormente qual ¢ il modello normativo del sostan-
tivo —1'immagine del Buon Pastore che dona la propria vita per il gregge.

Il concetto di ,,carita pastorale” € fondamentalmente legato alla realta
del Buon Pastore la quale si pone in stretto rapporto con l'esistenza
presbiterale. La carita del Buon Pastore, per i presbiteri, € un forte e con-
tinuo stimolo ,a dare la loro vita per il gregge, pronti anche al supremo
sacrificio, sequendo l'esempio di quei sacerdoti che anche ai nostri tem-
pi non sono indietreggiati di fronte alla morte” (13). Questo profondo
legame trova la sua perfetta espressione nell'Eucaristia dove Cristo rive-
la e comunica la sua carita. Percio, il Sacrificio Eucaristico, la sorgente
della ,carita pastorale”, e il centro e la radice di tutta la vita del sacerdo-
te, il luogo per eccellenza della formazione dell'esistenza presbiterale:
,l'anima sacerdotale si studia di rispecchiare cid che viene realizzato
sull'altare” (14). E la memoria della carita del Buon Pastore che fa della
sua vita il dono totale per il gregge ed il richiamo a configurarsi ad essa.
E, infatti, solo guardando al Cristo che il presbitero puo intendere retta-
mente se stesso.

Infine, il Decreto nel paragrafo 14 trattando dell'unita della vita pres-
biterale, inserisce per tre volte 1'espressione , volonta del Padre"”. Prima
indica il Cristo, il cui cibo era fare la volonta del Padre, poi, esorta i pres-
biteri ad unirsi a lui nella scoperta di questa volonta e nell'esercizio della
carita pastorale. Cosi, nella determinazione del rapporto tra la carita pa-
storale e 1'obbedienza alla volonta di Dio, si ribadisce che quest'ultima
richiama la carita pastorale come un fatto indispensabile. In piu, la carita
pastorale & piu profondamente scandagliabile e attingibile solo con il ri-
chiamo alla volonta di Dio che, a sua volta, non puo essere separata dalla
fedelta alla Chiesa e dall'obbedienza a coloro che la governano. Essa
non e un valore soggettivo che il sacerdote vive nella Chiesa individuali-
sticamente, ma l'esigenza di vivere e lavorare in comunione con i Vesco-
vi ed altri presbiteri, partecipando nell'unico sacerdozio e ministero di
Cristo e trovando cosi I'unita della propria vita”.

I1 Concilio Vaticano II, ponendosi il problema della santita sacerdota-
le, considera come estremamente importante la questione di unificazio-
ne della vita dei presbiteri nella nuova situazione di secolarizzazione

711 PO nel n. 8, ribadisce: ,,& di grande importanza che tutti i Presbiteri, sia diocesani
che religiosi, si aiutino a vicenda in modo da essere sempre cooperatori della verita (Cf
3 Gv 8). Pertanto, ciascuno e unito agli altri membri di questo Presbiterio da particolari
vincoli di carita apostolica, di ministero e di fraternita”.
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e di post-cristianita: ,Anche i presbiteri, immersi e distratti da un gran
numero di impegni derivanti dalla loro missione possono domandarsi
con vera angoscia come fare ad armonizzare la vita interiore con l'azione
esterna” (14). Questa armonizzazione, continua il Decreto, non si ottiene
ribassando la tensione tra attivita cultuale e quella apostolica attraverso
una buona programmazione dei diversi momenti di culto e dei compiti
da svolgere: ,Effettivamente, per ottenere questa unita di vita, non ba-
stano né l'ordine puramente esterno delle attivita pastorali, né la sola
pratica degli esercizi di pieta, quantunque siano di grande utilita".

I documenti conciliari suggeriscono ai formatori le grandi linee per
affrontare il problema:

1. Innanzi tutto ricordano che 1'esperienza d'unita interiore dei pres-
biteri nella molteplicita delle azioni ¢ il frutto di un'adesione non intelet-
tualistica, ma totale a Cristo, crescendo in lui e come lui, in adesione alla
volonta del Padre, entro 1'unita della Chiesa e in dedizione totale al gregge
affidato.

2. 11 Vaticano II ha assunto un preciso orientamento per superare una
concezione della santita che la discarni dall'attivita propria del presbite-
ro. Tutta 1'esistenza sacerdotale e non solo i suoi momenti ,religiosi”,
deve essere aperta a Dio e a Cristo. Solo Cristo, nella carita pastorale che
da lui deriva, € obiettivamente il principio e la fonte di quest'unificazio-
ne della personalita del presbitero.

3. L'unita della vita deve avvenire all'interno dell'esercizio della carita
pastorale che diventa cosi la sintesi d'interiorita e di azione, l'ascesi pro-
pria del presbitero ed il modo tipicamente presbiterale di unione con
Cristo.

4. Nell'impostazione della formazione non si tratta dunque di schemi
o di formule da realizzare, ma di una maturazione complessiva della per-
sona del sacerdote, che si realizza progressivamente e lo porta verso la
perfezione della carita pastorale fino alla donazione totale per essere una
fedele immagine di Gesu Cristo. Tale maturazione, necessariamente, esige
una attenzione sempre piu profonda alle motivazioni e ai valori che muo-
vono e danno significato all'attivita e alla vita del presbitero e che si tro-
vano in definitiva solo all'interno della realta di Dio.

Il termine di carita pastorale & cresciuto in questi anni ed & emerso
con forza in PDV diventando la parola-chiave dell'Esortazione. Il termine
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€ nuovo, ma il suo contenuto, come lo abbiamo mostrato, viene da molto
lontano. Per i Padri della Chiesa la carita e la virtu essenziale del mini-
stro di Dio che trasforma il suo praesse in un servizio d'amore. Amoris
officium & una risposta di amore del pastore all'amore di Cristo e diventa
disinteressata e umile donazione di s€, senza risparmiare neppure la vita,
per la salvezza delle anime. L'amore e la donazione di sé alla Chiesa
sono le dimensioni fondamentali della carita del pastore e trovano le pre-
cise implicazioni sul piano della formazione presbiterale. Al centro di
questa carita sta Gesu Cristo buon Pastore ché n'é 1'unica fonte e il mo-
dello supremo.

I documenti pre-conciliari del magistero con instancabile puntualita
affermano che l'apostolato, fatto nel nome di Cristo, deve essere animato
dallo spirito di carita. Pero, questa, piu che centro dinamico globalizzan-
te della personalita del sacerdote, &€ considerata una delle virtu teologali
da conquistare e soltanto man mano, essendo il vincolo di ogni perfezio-
ne, riacquista il posto centrale che le spetta. I sacerdoti, a titolo speciale,
sono chiamati alla santita che consiste nella perfetta carita, percio, una
solida formazione spirituale & considerata sempre elemento fondamen-
tale del processo formativo. Di questa carita Gesu Cristo non solo ¢ il
modello perfetto, ma anche unica ed inesauribile sorgente. La carita, sem-
pre piu ardente, disinteressata e generosa, diventa per il sacerdote il
mezzo piu efficace del suo apostolato. Essa accende ed infiamma lo zelo
pastorale per la gloria di Dio e la salvezza delle anime che si concretizza
nell'assidua cura delle anime e nella totale disponibilita fino al dono del-
la propria vita.

Cosl si e giunti alle soglie del Vaticano II considerando 1'apostolato
presbiterale con la richiesta dello spirito della carita e la vita interiore
con la finalita della ricerca della santita — perfezione della carita, come
due valori distinti ai quali prima bisognava formare in seminario, poi,
coltivare e continuamente conciliare nella vita sacerdotale. I1 Concilio
aveva superato questa distinzione ribadendo che nell'esercizio del mini-
stero sacerdotale definito come ,ufficio di carita pastorale” il presbitero
trova le ragioni e i motivi della propria santificazione. Questo comporta
che lo stile di vita, la spiritualita del sacerdote e il suo ministero devono
essere trasparenza della carita di Cristo buon Pastore. La carita pastorale
e quindi situata nell'intimo della persona e ne permea sia 1l'essere che
l'agire, perché & consapevole, responsabile ed attiva partecipazione
dell'amore stesso di Cristo buon Pastore attraverso una totale donazione
di sé nel servizio salvifico. Spettera pero alla PDV a presentare la carita
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pastorale in modo piu integrale, meditato e approfondito e farne il tema
centrale di tutta la problematica sacerdotale.

~Milos¢ pasterska': tres¢ i historia pojecia

Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis wskazuje na mito$¢ pasterskg Je-
zusa Chrystusa jako klucz do zrozumienia integralnego procesu formacji ka-
ptanskiej. Aczkolwiek mito$¢ pasterska ze swoim bogactwem znaczeniowym sta-
nowi niewatpliwe novum dokumentu, to jednak pojecie to ma swojg dtuga histo-
rie, ktorej zréodlami sa analizowane teksty przywotywanych przez PDV Ojcow
Kosciota, a zwlaszcza $w. Augustyna. Postuga mitos$ci jest tutaj naturalng odpo-
wiedzig kaptana na mito$¢ Chrystusa i1 urzeczywistnia sie najpetniej w catkowi-
tymi i bezinteresownym darze z siebie az po ofiare z zycia.

Réwniez ostatni papieze przedsoborowi w swoim nauczaniu, przezwycieza-
jac stopniowo tzw. koncepcje pietystyczna, podkreslajg konieczno$¢ ozywienia
pracy duszpasterskiej duchem mitosci. Milos¢ bedaca , wezltem doskonatosci”,
jest jedna z cnét teologalnych, ktéra kaptan ma zdobywac¢ przez osobisty wysitek
1 asceze. Z niej rodzi sie gorliwo$¢ 1 zapat apostolski.

Dopiero II Sobér Watykanski podjat i rozwigzat zagadnienie rozdziatu po-
miedzy sferg osobistego uswiecenia kaptana, czyli zyciem wiary i mitosci, a po-
stuga duszpasterskg. Milos¢ pasterska, ktora jest szczegdlnym rysem zycia Je-
zusa Chrystusa Dobrego Pasterza, stanowi konstytutywny element dojrzalej oso-
bowosci kaplanskiej, a tym samym jest punktem odniesienia w procesie formacji
1 celem, do ktoérego zmierza.
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EDUCAZIONE ALLA PREGHIERA
DEI BAMBINI DELLA SCUOLA MATERNA

1. L'importanza del problema

Nell’epoca della liberalizzazione dei valori e della secolarizzazione,
I'educazione religiosa diventa uno dei problemi fondamentali della
Chiesa. In Dyrektorium Katechetycznym KosSciofa Katolickiego w Polsce
possiamo leggere le parole di preoccupazione dei vescovi polacchi rigu-
ardo la divulgazione, soprattutto nei mass media, delle idee che ,,confu-
tano l'autorevolezza dei pedagoghi, dei genitori e degli insegnanti nella
formazione della giovane generazione, nonché relativizzano i valori tra-
dizionali e le norme morali basate sul Vangelo, o addirittura tutto il siste-
ma dell'educazione cattolica che deriva da essi"!. C'é allora un grande
bisogno di reagire alla secolarizzazione che , consiste in una visione au-
tonoma dell'uomo e del mondo, secondo la quale l'individuo si definisce
da solo, senza ricorrere a Dio"2. Non basta pero informare sui problemi
della fede, I'educazione religiosa deve essere prima di tutto la formazio-
ne dell'uomo intero.

L'educazione cristiana tende ad una graduale introduzione al mistero
della fede, il che dovrebbe portare ad un cambiamento personale e, di

! Dyrektorium Kosciola Katolickiego w Polsce, Krakow 2001, 7.
2 Ibidem.
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conseguenza, ad una coscienza piu grande della fede e della vocazione,
all'onorare Dio specialmente nella liturgia e nella testimonianza di vita
piena di speranza®. Questo processo deve essere iniziato molto presto,
perché gia nell'eta della scuola materna nasce nel bambino la coscienza
della vita spirituale. Il periodo dell'infanzia € caratterizzato da una grande
spontaneita e disponibilita religiosa. I bambini hanno un'enorme capacita
di comprendere le situazioni che avvengono intorno ad essi, sono molto
sensibili e curiosi. Sembra, quindi, che 'educazione a una vita di fede dei
bambini nell'eta della scuola materna abbia importanza in seguito per la
formazione della personalita e della religiosita dell'uomo adulto.

2. L'essenza dell’educazione alla preghiera

Secondo l'opinione di molti pedagoghi la capacita di allacciare un
legame con Dio viene acquisita tramite un apprendimento della preghiera
il quale, nella fase successiva di sviluppo, conduce ad una ricca vita sa-
cramentale?. Nasce, a questo punto, una domanda: come condurre il bam-
bino all'incontro con un Dio personale? Che cosa fare perché la preghie-
ra sia per il bambino un evento eccezionale? Cosa fare per non scorag-
giarlo nelle questioni di fede? Le risposte a tutte queste domande sono
un urgente postulato che dovrebbe essere realizzato per rispondere alla
secolarizzazione e alla depravazione (perdita di valori) dei giovani. Ecco
qualche riflessione su questo tema:

Nella Dichiarazione del Concilio Vaticano II Dignitatis humanae leggia-
mo che , la pratica religiosa consiste nella sua essenza negli atti interiori di
volonta grazie ai quali l'uomo migliora il suo rapporto con Dio"°. L'iniziazio-
ne del bambino alla preghiera gia dai primi anni di vita € un elemento fon-
damentale per 'annuncio della fede e per la costruzione dei primi fonda-
menti della vita cristiana®. Esiste, quindi, un grande bisogno di stimolare
i bambini alla preghiera e di insegnare loro il contatto personale con Dio.

I1 Concilio Vaticano II presta attenzione alla necessita di dare esem-
pio di preghiera e di praticare in famiglia una comune conversazione
con Dio, sottolineando che ,,i bambini, ma anche altri membri della fami-

3 Cf Concilio Vaticano II, Dichiarazione sull'educazione cristiana Gravissimum educa-
tionis, 2.

4 Cf Cz. Walesa, Religijnos¢ dzieci przedszkolnych, ,Zycie i Mysl" 10 (1980), p. 69-77.

5 DH 3.

6 Cf H. Geiger, H. Donat, Co wyrosnie z naszych dzieci, Warszawa 1997, p. 64.
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glia, basandosi sull'esempio dei genitori e sulla preghiera comune, tro-
veranno piu facilmente la strada alla magnanimita, alla salvezza e alla
santita"’. All'inizio il bambino ripete senza riflettere le parole delle pre-
ghiere, che poi assumono un significato pit concreto. Le parole semplici
pronunciate dal bambino, spesso con fatica, ,,danno avvio ad un dialogo
pieno d'amore con un Dio nascosto, di cui bisogna seqguire la parola"8. La
famiglia cristiana ¢ il luogo dove inizia 1'educazione alla preghiera e do-
ve i bambini ,imparano a pregare, come Chiesa, e a perseverare nella
preghiera®.

A questo punto viene da chiedersi: con quali metodi insegnare la pre-
ghiera ai bambini? Sembra che nella prima fase di questo processo si
debba volgere attenzione ai gesti e al linguaggio del corpo. Il segno della
croce, la posizione in ginocchio e le mani giunte per pregare sono gli
elementi che danno il senso di partecipazione ad un evento importante
che merita stima e attenzione. Questi gesti non possono pero essere privi
di significato, percio e indispensabile spiegare ai bambini i fondamentali
dogmi della fede che danno senso ai gesti da loro praticati. Le spiegazio-
ni non dovrebbero essere troppo lunghe né troppo elaborate. E' necessa-
rio presentare ai bambini i concetti di Dio Padre, di Gesu, di Maria, del
peccato e della preghiera in forma di semplici racconti e di brevi rispo-
ste. Ogni discorso di questo tipo deve svolgersi in un'atmosfera di cor-
dialita e di calore familiare, prestando attenzione ad instaurare un clima
adatto alle relazioni interpersonali'®. Z. Marek sottolinea che ,la figura
dei genitori che pregano — sia madre che padre — si imprime nel subcon-
scio del bambino e diventa un'insostituibile lezione di preghiera”!!. Il bam-
bino, osservando i propri genitori, si convince che le nozioni su Dio rice-
vute dai suoi, sono importanti anche per loro.

Bisogna a questo punto menzionare anche il fatto che il bambino mani-
festa la sua attivita tramite imitazione la quale , indipendentemente dall'am-
bito in cui si svolge, ha sempre carattere di interpretazione personale (piu
0 meno cosciente, pii o meno voluta) degli elementi della realta esterna
che vengono rielaborati con nuove e originali forme"!2. Dalle prime espe-

7 Costituzione pastorale Gaudium et spes, 48.

8 Giovanni Paolo II, Esortazione apostolica Catechesi tradendae, 36.

9 Catechismo della Chiesa Cattolica, 2685. )

10 Cf Cz. Walesa, Rozwdj religijnosci matego dziecka, ,,Zycie i Mysl" 4 (1978), p. 47-48.

11 Z. Marek, Wychowywacd do wiary. Zagadnienia wychowania religijnego dziecka w wie-
ku przedszkolnym, Krakéw 1996, p.83.

12 R. Gloton, C. Cero, Twércza aktywnos¢ dziecka, Warszawa 1985, p. 62.
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rienze di preghiera dipende uno stile personale del parlare con Dio e ogni
trascurazione dei particolari (p.es. disinvolto segno della croce) puo fissa-
re delle abitudini che saranno difficili da eliminare nelle fasi successive.

Che cosa si dovrebbe evitare per formare correttamente 1'approccio
del bambino alla preghiera? Ecco alcune indicazioni che sembrano indi-
spensabili per 1'educazione alla fede:

* Sensibilizzare il bambino al fatto che la preghiera non € soltanto una
richiesta rivolta a Dio (i bambini hanno la tendenza a chiedere in conti-
nuazione).

* Spiegare ai bambini che il ringraziamento e la richiesta di perdono
sono forme di preghiera molto importanti, non solo per sviluppare 1'at-
teggiamento di gratitudine verso Dio, ma anche per formare la propria
coscienza®d.

¢ Evitare troppe formule di preghiera che potrebbero scoraggiare il
bambino alle questioni della fede.

Se riusciremo a omettere i citati errori nascera un'altra domanda sulle
forme di preghiera che dovrebbero dominare nei primi anni dell'espe-
rienza religiosa.

Uno dei metodi indubbiamente piu attraenti del parlare con Dio ¢ la
meditazione. Il bambino ha una disponibilita naturale alla meditazione
che viene manifestata nel desiderio di guardare piu di una volta lo stesso
disegno, lo stesso cartone animato o di ascoltare lo stesso racconto. Qu-
esto fatto puo provocare grandi emozioni (p.es. la gioia) che rimangono
nella memoria e vengono ripetute con piacere!4. Guardare un filmato con
gli episodi biblici, ascoltare racconti sulla vita di Gesu e di Maria posso-
no essere per bambino un'ottima occasione per incontrare Dio.

Non ci si pu0 pero fermare a questo punto. Diventa sempre piu rile-
vante 1'idea dell'introduzione della preghiera ad alta voce. Si dovreb-
be, quindi, fare al bambino domande di questo tipo: 'Per che cosa vor-
resti ringraziare Dio stasera e per che cosa chiedergli scusa?!® La ri-
sposta del bambino diventa la sua preghiera spontanea che lo attiva,
non solo evitando che l'incontro con Dio sia noioso, ma rendendolo
anche attraente. Il bambino della scuola materna durante la preghiera
serale puo ,esprimere tutte le sue emozioni, domande e problemi'?6.

13 Cf K. Jakobik, Wychowanie malego dziecka do modlitwy, in: W. Kubik (ed.), Jezus
Chrystus z nami, Warszawa 1984, vol. 2, p. 144.

14 Cf G. Hanemann, Wychowanie religijne, Warszawa 1988, p.150.

15 Ctf E. Wojcik, O wychowaniu dzieci i miodziezy, Pelplin 1993, p. 58.

16 K. Jakobik, Wychowanie..., op. cit., p. 146.
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In questo modo il piccolo uomo cresce con una coscienza che la fede
e radicata nell'esistenza quotidiana e che ogni problema va risolto nella
sua prospettiva.

Bisogna ricordare l'importanza della preghiera imparata a memoria.
Le forme brevi come ,,Padre nostro”, ,,Ave Maria", ,,Angelo Custode" non
solo insegnano a formulare le parole di preghiera, ma includono anche il
bambino nella preghiera di tutta la Chiesa. L'occasione di partecipare
alla preghiera comune e di parlare con Dio insieme agli adulti € per il
bambino una specie di nobilitazione e di affermazione da parte dell'am-
biente in cui vive. Non ci si deve preoccupare che queste preghiere siano
troppo difficili o che sovraccarichino la memoria infantile. Il bambino,
invece, € molto abile nell'imparare a memoria e, pronunciando corretta-
mente, di capire ancora meglio il testo della preghiera?’.

La meditazione e la preghiera ad alta voce nel periodo dell'infanzia
dovrebbero essere completate da una conversazione con Dio realizzata
nell'agire. I bambini a quest'eta , pregano volentieri con le mani alzate
o cominciano la preghiera con un inchino profondo. Gesti del genere
sono un saluto a Dio che precede il rivolgersi a Lui con le parole di
preghiera, facilita il momento di concentrazione, nonché esprime ri-
spetto”!8. E' una perfetta introduzione alla partecipazione alla liturgia
con la piena e corretta comprensione di tutti i gesti liturgici. Bisogna
ricordare che nell'eta della scuola materna comincia lo sviluppo del
sistema motorio che si manifesta ,,nella crescita di combinazioni moto-
rie, nel miglioramento dell’'armonia, della scioltezza e del ritmo dei
movimenti"!®. Ogni tipo di attivita motoria diventa quindi non solo una
forma per esprimere i propri sentimenti religiosi, ma aiuta anche lo svi-
luppo psichico del bambino.

3. Principi educativi nella formazione alla preghiera
Parlando dell'educazione alla preghiera del bambino della scuola

materna bisogna tener presenti alcuni principi educativi che sono condi-
zionati dalla sua costruzione psichica. Eccoli:

17 Ct ibidem, p. 147.

18 H. Geiger, H. Donat, Co wyrosnie..., op. cit., p. 71.

19 M. Kielar-Turska, Srednie dzieciristwo. Wiek przedszkolny, in: B. Harwas-Napierata,
J.Trempata (edd.), Psychologia rozwoju cztowieka Warszawa 2000, vol. 2, p. 121.
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3.1. Principio di formazione dell'abitudine alla preghiera

La preghiera dovrebbe costituire un elemento importante nel piano
della giornata del bambino. L'abitudine alla preghiera non puo essere
una costrizione. E' necessario tendere alla situazione in cui il bambino
»vuole pregare" e non , deve pregare". La preghiera ,,dovrebbe costituire
il senso della sua vita e un'occasione di gioia [...], invece di essere una
costrizione va praticata con piacere"?.

Cz. Walesa con le sue ricerche ha provato che pit il bambino e grande,
piu volentieri prega senza dimenticarlo (bambini di 3 anni: 29,0%, bam-
bini di 6 anni: 52,2%)?!. Le statistiche non stupiscono, perché vengono
confermate anche dagli psicologi, secondo i quali nell'eta della scuola
materna ,aumenta l'interesse per le pratiche religiose, percio si puo pro-
porre la preghiera in varie occasioni e in diverse condizioni"?2.

3.2. Principio di sistematicita della preghiera

La preghiera recitata dai bambini va praticata in un'ora giusta. I mo-
menti piu adatti per l'incontro con Dio sono la mattina e la sera. La pre-
ghiera ordinata in questo modo & una specie di cornice che racchiude
tutta la giornata. Il bambino comincia a rendersi conto della presenza di
Dio per il giorno intero, che inizia dall'incontro con Lui, chiedendogli
benedizione, e finisce di sera con il ringraziamento per i doni ottenuti.
Dalle ricerche di Cz. Walesa risulta che la maggior parte dei bambini
della scuola materna pratica la preghiera di mattina e di sera (72,2% dei
bambini di 6 anni)?.

3.3. Principio dell'adattamento della preghiera all’'anno
liturgico

Uno degli aspetti dell'educazione religiosa € la formazione liturgica
intesa come ,festeggiamento della fede basato sulla liturgia, come edu-
cazione alla fede che riguarda tutta la persona umana, sia la sua sfera
cognitiva ed emotiva che quella pragmatica"?!. Per rendere efficace que-
sto tipo di formazione bisogna prendere in considerazione l'anno liturgi-
co. L'adattamento delle preghiere e dei racconti di tematica religiosa ai

20 P, Poreba, Rodzina chrzescijanska ,,malym kosciotem", in: F. Adamski (ed.), Wychowa-
nie w rodzinie chrze$cijanskiej, Krakéw 1984, p. 190. )

21 Cf Cz. Walesa, Religijnos$¢ dzieci przedszkolnych, ,,Zycie i Mysl" 10 (1980), p. 70.

22 J. Makselon, Psychologia dla teologéw, Krakow 1995, p. 289.

2 Cf Cz. Walesa, Religijnosc¢..., op. cit., p. 68.

24 W. Kubik, Zarys dydaktyki katechetycznej, Krakow 1990, p. 128.
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cicli dell'anno liturgico facilita il bambino a vivere il periodo di Natale
e di Pasqua.

3.4. Principio di collegamento della preghiera con il proposito

Nell'eta della scuola materna ogni attivita che ha come scopo la sensi-
bilizzazione dei bambini al legame fra la fede e la vita, nonché alla re-
sponsabilita per il proprio atteggiamento, € molto importante. M. Kielar-
Turska scrive che ,i bambini dall'eta di 4 anni cominciano a sentire un
interiore ,ritegno” nel loro comportamento, anche se non capiscono anco-
ra il fondamento degli obblighi e dei divieti. Capire le emozioni provate
dagli altri e sviluppare sentimenti come il rimorso o il senso di colpa, ha in
questo momento un ruolo rilevante"?. I genitori dovrebbero aiutare il bam-
bino a fare un breve esame di coscienza che potrebbe avere la forma se-
guente: ,Signore Gesu! Ti chiedo scusa per tutto quello che ho fatto di
male: Ti chiedo perdono per non essere stato buono né a scuola né a casa:
se oggi ho fatto i capricci — perdonami; e se non Ti e piaciuta qualche mia
parola o qualche mio comportamento Ti prego di non arrabbiarti con me!"”

Con queste o con altre simili parole nasce nel bambino il senso di re-
sponsabilita per il proprio atteggiamento ed anche la convinzione che
Dio & misericordioso, elemento considerevole nell'educazione religiosa.
Al genitori spetta il compito di suggerire al bambino un concreto propo-
sito per il giorno successivo (p.es. ,domani non faro capricci”).

3.5. Principio di concentrazione durante la preghiera

I bambini nell’'eta della scuola materna non sanno concentrarsi per un
periodo di tempo considerevolmente lungo. Sembra percio necessario
durante la preghiera volgere lo sguardo del bambino su un oggetto o su
un simbolo concreto. Guardare la croce o un'icona con un'immagine sa-
cra aiuta a eliminare, almeno in parte, molte distrazioni. Soltanto in qu-
este condizioni si puo parlare dell'inizio di una preghiera ,,...che insegna
ai bambini la fiducia a la fede in Dio, e inoltre il modo di risolvere, nel
contesto della preghiera, diverse situazioni della vita quotidiana'?6.

3.6. Principio di breve durata della preghiera
Il bambino nella prima infanzia dimostra una grande attivita nel
gioco, comincia a conoscere diversi ruoli sociali, impara le regole di

25 M. Kielar-Turska, Srednie..., op. cit., p. 119.
26 Z. Marek, Wychowywdé..., op. cit., p. 88.
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comportamento?’. E' il periodo dello sviluppo dei giochi simbolici , la
struttura dei quali viene sempre piu spesso ordinata grazie alla succe-
ssione degli eventi raccontati e alle attivita motorie insieme a quelle
verbali'?s.

La preghiera non puo essere ridotta a livello di gioco, ma non si deve
dimenticare che il bambino si annoia facilmente, dunque la sua conver-
sazione con Dio dovrebbe durare non piu di 5 minuti ed essere abbastan-
za interessante. Si puo0 suscitare attrazione alla preghiera infantile attra-
verso la varieta delle forme e delle posizioni del corpo. Il bambino della
scuola materna da importanza all'imitazione sempre piu vera e precisa
delle situazioni reali?. I comportamenti osservati in chiesa si possono
praticare anche a casa.

3.7. Principio di motivazione alla preghiera

Il bambino, nell'eta analizzata, € sottoposto all'influsso di obblighi
e divieti da parte degli adulti. In questa fase della moralita eteronoma il
bambino agisce secondo il principio del realismo morale, cioé secondo
la lettera (non capisco [...] forse segue alla lettera gli insegnamenti),
non secondo lo spirito della legge®’. Sembra quindi indispensabile ri-
chiamare come motivazione, il dovere di pregare di ognuno che crede
in Dio. Il bambino che vede pregare i genitori, altri bambini o il cate-
chista, a scuola li seguira senza opporsi. Purtroppo i bambini non rie-
scono a rimandare ad un momento successivo la gratificazione e spes-
so vogliono una ricompensa subito®'. Ma esiste un premio per la pre-
ghiera? L'approvazione dei genitori che vedono il bambino pregare
€ una gratificazione molto importante per il bambino. Vale la pena, in
questi momenti, spiegare loro che Dio ¢ il contento della loro preghiera
e gli dona la grazia per tutto il giorno e la notte. In questo modo au-
menta nel bambino il senso di ringraziamento a Dio per la protezione
data. Nell'eta scolastica questa motivazione va approfondita se intesa
come ,un incoraggiamento all'agire suscitato dai desideri o dagli in-
flussi esterni'?2.

27 Cf M. Kielar-Turska, Srednie..., op. cit., p. 122.

28 M. Przetacznik-Gierowska, Zmiany rozwojowe aktywnosci i dzialalno$ci jednostki, in:
B. Harwas-Napierata, J. Trempata (edd.), Psychologia rozwoju cztowieka, Warszawa 2000,
vol. 1, p. 159.

29 Cf ibidem.

30 Cf M. Kielar-Turska, Srednie..., op. cit., p. 118.

31 Cf ibidem, p. 120.

32 J. Szpet, Dydaktyka katechezy, Poznan 1999, p. 322.
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3.8. Principio di formazione dell'immagine di Dio

Per svelare ai bambini il mistero di Dio bisogna prendere in conside-
razione vari criteri. Z. Marek presenta l'impostazione del mistero di Dio
in quattro categorie: il Dio Creatore, il Dio delle promesse, il Dio Salva-
tore e il Dio presente tra gli uomini. E' necessario sottolineare 1'aspetto
personale del mistero di Dio cosi difficile da precisare con le parole”®.
E' indispensabile, dunque, aiutare i bambini a formare un approccio ver-
so Dio adeguato alla prima infanzia. Il bambino non pud aver paura di
Dio, ma neanche trattarlo come un padre indulgente o un mago che re-
alizza qualsiasi desiderio infantile.

Il passo successivo nel processo di scoperta del mistero di Dio dovreb-
be consistere nella rivelazione della presenza e dell'agire di Dio in tutta
la Chiesa che avviene tramite Gesu Cristo e lo Spirito Santo®*. In ogni
preghiera si dovrebbe trovare il nome di Gesu, e nel caso dei bambini piu
grandi, anche l'invocazione allo Spirito Santo. L'immagine di Maria-
Madre che si cura dei bambini, € per loro molto significativa e familiare.

Nell'eta della scuola materna i bambini capiscono gia il carattere del
contatto interpersonale come p.es. 1'amicizia. Ad un amico ,,prestano gio-
catoli; ad un amico, piu spesso che ad un'altra persona, rivolgono richie-
ste, saluti; gli amici passano piu tempo insieme, parlano spesso e si gu-
ardano negli occhi"?®®. La rappresentazione di Dio come amico converge
con lo sviluppo psichico del bambino della scuola materna. Cristo Gesu-
-Amico che aspetta sempre l'incontro con il piccolo uomo, 1'Amico con
cui vale la pena parlare e che da al bambino un senso di sicurezza.

3.9. Principio dell’'amore di Dio

Nel Catechismo della Chiesa Cattolica leggiamo che ,non c'e stato
comandato di lavorare, di vegliare e di digiunare continuamente, mentre
la preghiera incessante € una legge per noi. Questo ardore instancabile
non puo venire che dall'amore'3®. La predilezione della preghiera e l'ac-
cettazione dell'amore di Dio per ogni uomo sono due elementi molto si-
gnificativi per la formazione alla preghiera. Grazie alle spiegazioni dei
genitori e dei catechisti il bambino dovrebbe capire che amare vuol dire
anche mostrare alla persona amata questo sentimento. L'amore verso Dio
spinge il bambino all'incontro con Lui nella preghiera.

33 Z. Marek, Wychowdd..., op. cit., p. 58.

34 Cf ibidem, p. 59.

3 M. Kielar-Turska, Srednie..., op. cit., p. 115.
36 Catechismo della Chiesa Cattolica, 2742.
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I citati principi non esauriscono il ricco argomento dell’'educazione
alla preghiera del bambino della scuola materna. Nell'epoca dell'affer-
mazione della pedagogia alternativa sembra indiscutibile il fatto che il
processo dell'introduzione del bambino all'incontro con un Dio persona-
le escluda ogni improvvisazione e casualita®’. L'opinione che 'uomo na-
sca con la capacita di essere responsabile al 100% di se stesso diventa
sempre piu diffusa. Uno degli esempi di questa tendenza ¢ la teoria di
H. Von Schoenebeck, secondo cui ,i bambini hanno bisogno della pre-
senza e dell'aiuto da parte degli adulti, nell'ambito pero, di quello che
i bambini stessi ritengono importante. Come tutti non hanno bisogno di
qualcuno che sia portavoce dei loro interessi. L'uomo, indipendentemen-
te dalla sua eta, € abile nello scoprire da solo la propria bonta'3s.
Nell'espressione ,, Ti amo ma non sono responsabile per te'*® & nascosto
un grande pericolo che minaccia l'importanza della famiglia nell'educa-
zione. Il paradigma dell'uguaglianza a tutti i costi puo essere distruttivo.
A questo punto delle riflessioni viene da chiedersi: se il bambino della
scuola materna non vuole pregare € giusto rimandare il problema al fu-
turo? Sempre piu spesso i pedagoghi rispondono SI' a questa domanda.
La questione della formazione della coscienza nella giovane generazio-
ne risolta in questo modo diminuira indubbiamente l'ingerenza dei geni-
tori nell'educazione del bambino, e il loro ruolo risultera ridotto ad una
vigilanza invece di essere un insieme di metodi e di processi molto im-
portanti per la realizzazione e lo sviluppo della persona umana, soprat-
tutto grazie all'interazione genitore-figlio*°. Il dialogo interpersonale fra
i genitori e il bambino dovrebbe racchiudersi nella frase: , Ti amo percio
mi sento responsabile per te", e sarebbe un peccato trascurare questa
essenza del loro rapporto. Uno dei segni della responsabilita per il bam-
bino e 1'educazione alla preghiera durante la quale il bambino scopre il
proprio ruolo nel dialogo piu importante, nel dialogo con Dio.

4. Prospettive

Molti psicologi, pedagoghi e catechisti allarmano che 1'efficacia dell'in-
segnamento e dell'educazione nella scuola e in famiglia diminuisce di

3 H. Von Schoenebeck, Antypedagogika-kongruencyjna radosé zycia, in: B. Sliwerski
(ed.), Pedagogika alternatywna, Warszawa 2000, p. 138.

38 Ibidem, p. 139.

3 Tbidem.

40 J. Tarnowski, Jak wychowywadé, Warszawa 1993, p. 66.
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anno in anno. Sempre piu spesso si sente la voce della critica rivolta ai
pedagoghi, agli insegnanti, e perfino ai genitori stessi secondo cui essi
non sanno contrapporsi alla depravazione dei giovani e al loro consumi-
stico stile di vita. Esistono molte opinioni secondo le quali bisogna met-
tere 1'accento sulla prevenzione. Sembra che il processo educativo dei
bambini costituisca una base per prevenire le future sconfitte pedagogi-
che. Bisogna quindi dare piu importanza all'introduzione dei bambini
della scuola materna nel mondo che poi dovranno creare da soli.

L'educazione alla preghiera € uno dei metodi per spiegare e per de-
scrivere la realta intorno al bambino ma, al tempo stesso, € un processo
molto rilevante. Per concludere queste riflessioni & necessario formulare
alcuni postulati indispensabili per la realizzazione degli scopi pedagogi-
ci nell'ambito della preghiera.

1. Incoraggiare i genitori alla comune preghiera insieme ai bambini,
perché é un simbolo di unita fra i membri della famiglia che da il senso di
sicurezza.

2. Non evitare nelle prediche e nelle omelie i problemi che hanno
1 bambini con la preghiera. Le indicazioni teologiche e psicologiche pos-
sono essere utili sia per i catechisti che per i genitori, che devono inizia-
re il bambino alla preghiera.

3. Organizzare ogni domenica nelle parrocchie le messe per i bambi-
ni; la chiesa € un ambiente naturale per la formazione alla preghiera.

4. Cercare, soprattutto da parte dei catechisti e dei pedagoghi, il mas-
simo coinvolgimento dei genitori, informandoli sul pericolo rappresenta-
to dal trascurare la loro vita religiosa.

Nella Lettera ai giovani Giovanni Paolo II scrive che ognuno dovrebbe
»leggere se stesso, la propria umanita, come il proprio mondo interiore
e come una specifica area di coesistenza con gli altri"4!. L'autodefinizio-
ne comincia nel periodo dell'infanzia e noi, adulti, dobbiamo aiutare
1 bambini in questo difficile compito.

41 Giovanni Paolo II, Lettera ai giovani Parati semper, 7.



Educazione alla preghiera dei bambini della scuola materna 173

Wychowanie do zycia w modlitwie dzieci przedszkolnych

Wychowanie religijne jest przede wszystkim formacjq catego cztowieka. Zmie-
rza ono do stopniowego wprowadzenia w tajemnice zbawienia, a przez to ma
nastepowac¢ przemiana osobowa, skutkiem czego ma by¢ wieksza $wiadomos$¢
wiary i powotania, oddawanie chwatly Bogu, szczegoélnie w liturgii, oraz $wia-
dectwo zycia inadziei. Proces ten musi rozpoczg¢ sie bardzo wcze$nie, albo-
wiem juz w wieku przedszkolnym budzi sie w dziecku $wiadome zycie ducho-
we. Okres dziecinstwa charakteryzuje sie wielka otwartoscia i gotowoscia reli-
gijna. Dzieci maja ogromng zdolnos$¢ przezywania sytuacji ich otaczajgcych.
Cechuje je réwniez duza wrazliwo$c¢ i ciekawo$¢. Wydaje sie zatem, iz wychowa-
nie do zycia w wierze w okresie przedszkolnym ma wielkie znaczenie w poz-
niejszym ksztattowaniu osobowosci i religijnosci czlowieka. A oto zasady tego
wychowania:

1. Zasada ksztattowania nawyku modlitwy.

. Zasada systematycznosci modlitwy.

. Zasada dostosowania modlitwy do roku liturgicznego.
. Zasada laczenia modlitwy z postanowieniem.

. Zasada koncentracji na modlitwie.

. Zasada krotkiego czasu modlitwy.

. Zasada motywacji do modlitwy.

. Zasada ksztattowania prawidiowego obrazu Boga.

. Zasada mitosci Boga.

O OO Ok Wb
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OBRAZ PIERWSZYCH
ZMARTWYCHWSTANCOW
W PISMACH DEMOKRATOW

O Wielkiej Emigracji powiedziano juz i napisano bardzo wiele. W ni-
niejszym opracowaniu skupie sie na problemie wzajemnych relacji mie-
dzy dwiema grupami w jakis$ sposéb — mniej lub bardziej znaczacy — wy-
wierajacymi wplyw na ksztatt emigracyjnego zycia i dzialania; moze na-
wet nie tyle na wzajemnych relacjach, ile na tym, jak je ukazywano w pra-
sie wychodzgcej na emigracji!. Podstawe zrodiowq pracy poswieconej
obrazowi zmartwychwstancow w pismach demokratéw stanowit ,,Demo-
krata Polski"? z lat 1837-1849. Daty te wyznaczajg rowniez zakres chro-
nologiczny pracy, ktéra koncentruje sie na latach 1842-1847.

Wsréd wszystkich emigracyjnych stronnictw, grup, zwigzkow, r6znig-
cych sie programami i sposobem dzialania, jedna kwestia nigdy nie bu-
dzita kontrowersji: mys$l o niepodlegtej Polsce. Prawa do suwerennego

! Ze wzgledu na brak cenzury, réznorodnos$¢ ideowo-polityczng emigracja byta srodo-
wiskiem plodnym publicystycznie. Swoboda wypowiedzi, gra pior i talentéw, walka stron-
nictw sprzyjaly wyksztatcaniu sie jezyka publicystyki $wiatopogladowej i stylu szermierki
ideowej. Na emigracji powstalo wiele czasopism réznego typu, wykorzystywano takze réz-
norodne druki ulotne (A. Witkowska, Wielka Emigracja, w: Stownik literatury polskiej XIX
wieku, Wroctaw 1997, s. 1000-1011).

2 ,Demokrata Polski"”, organ prasowy Towarzystwa Demokratycznego Polskiego, uka-
zujacy sie we Francji (1837-1849) i z przerwami w Londynie (1851-1863); jego redaktora-
mi byli m.in. W. Darasz (1841-1846) i S. Worcell (1851-1857). Pismo propagowalo idee
TDP oraz walczylo z jego przeciwnikami.
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bytu, wskrzeszenia panstwowosci nikt jej nie odmawiat. R6zniono sie
natomiast, i to do$¢ znacznie, w pogladach na to, jaki ksztalt ma przy-
bra¢ niepodlegle panstwo, no i oczywiscie, jak oraz przy czyjej pomocy
wolnos¢ odzyska¢. Co charakterystyczne — i na co zwraca takze uwage
Alina Witkowska — nie brano pod uwage mozliwosci zjednoczenia, lecz
wcigz drazono tematy rozrachunkowe w konteks$cie sytuacji po upadku
powstania listopadowego?.

Najliczniej reprezentowany byt obéz stronnictw demokratycznych. Sro-
dowisko to skupione byto wokét Joachima Lelewela. W 1832 roku po-
wstato Towarzystwo Demokratyczne Polskie, ktére stato sie najsilniejszg
grupa tego obozu. Akt zatozycielski, zwany Malym Manifestem, taczy?t
walke niepodlegtosciowq z radykalnymi postulatami spotecznymi. W pelni
rozbudowany program zawarto w tzw. Wielkim Manife$cie z 1836 roku,
zredagowanym przez Wiktora Heltmana, po szerokiej dyskusji wsréd
cztonkéw Towarzystwa. Analizujac przyczyny upadku powstania, Mani-
fest stwierdzat, ze niepodlegto$¢ musi Polska wywalczy¢ wtasnymi sita-
mi, tzn. rekami ludu. Dokument zapowiadat wiec uwtaszczenie chiopow
(w dniu wybuchu powstania), ale nie méwit, co miatoby sie sta¢ z bezrol-
nymi i wlascicielami folwarkow. Majac na wzgledzie pozyskanie ludu,
byl jednoczesnie sformulowany tak, by nie zrazi¢ catkowicie takze i szlach-
ty. TDP stworzylo model Polski republikanskiej i demokratycznej*.

We wszystkich antyklerykalnych srodowiskach catej 6wczesnej Euro-
pPY powszechnie uzywano pojecia jezuityzmu. Okreslano nim wszystkie
sily fanatyczno-konserwatywne, a takze kazdg dziatalno$¢ prowadzaca
do negacji idei wolnosci ludéw i poddajaca zycie religijne , dyktatowi
interesow Watykanu. Jezuityzm byt wiec, jak twierdzono, wspoétodpowie-
dzialny za wychowanie spoteczenstwa w duchu lojalizmu wobec zabor-
cy, za ciemnote i obskurantyzm, za deprawacje Kosciola i jego sojusz z le-
gitymizmem i despotyzmem oraz za szerzenie nietolerancji i ducha fa-
natyzmu wyznaniowego'”. Stowa te pozwalaja przypuszczac, jak pojem-
ny byt to worek pojeciowy i jak tatwo byto do niego wrzuca¢ wszystko to,
co nie odpowiadalo antyklerykatom.

Za przyktad niech postuzy tu artykut zamieszczony w , Demokracie
Polskim" 11 listopada 1843 roku, ktérego dokonczenie przyniést nastep-

3 Zob. A. Witkowska, dz. cyt., s. 1001-1003.

4 S. Kieniewicz, Historia Polski 1795-1918, Warszawa 1975, s. 140; S. Kalembka, Polskie
wychodzstwa popowstaniowe i inne emigracje polityczne w Europie w XIX wieku, w: Polska
XIX wieku. Panstwo, spoteczenstwo, kultura, Warszawa 1982, s. 214.

5 B. Cygler, Z wolnosciq mego sumienia. Poglqgdy Joachima Lelewela na religie i role
Kosciota tacinskiego w dziejach, Gdansk 1992, s. 61.
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ny numer pisma — z 18 listopada. Opierajgqc sie na ogtoszonych drukiem
wyktadach Micheleta i Quineta, autor artykutu stawiat sobie za cel po-
kazanie, ,,czym jest jezuityzm sam w sobie, jak dziata na spoteczenstwa,
w ktorych istnieje pod duchowym, moralnym, naukowym i politycznym
wzgledem (...)"®.

We wstepie artykutu znalazt sie cytat z jednego z wyktadéw Michele-
ta: ,Jezuityzm, duch policji i szpiegostwa, nikczemne natogi ucznia do-
nosiciela, raz przeniesione ze szkoty i klasztoru do spoteczenstwa, c6z to
za przerazajgcy widok!"”.

Przedstawie najpierw pojawiajace sie na tamach , Demokraty Polskie-
go" opinie na temat celéw jezuitow, poniewaz te same zarzuty byly sta-
wiane zmartwychwstancom, ktérych zresztg wprost nazywano , polskimi
jezuitami”. Uwazano, ze Loyola zatozyt Towarzystwo Jezusowe, ,aby
utworzy¢ zakon przeznaczony przez siebie na rzadzenie chrzescijanskim
$wiatem"®, wykorzystujac jako $rodek podbicia umystéw Cwiczenia du-
chowne. Stworzenie spoteczenstwa ,chrzescijanskich automatéw", jak
twierdzono, stanowito rowniez cel jezuickiego szkolnictwa. Nie chodzito
w nim o to, by budzi¢ ducha, ozywia¢ umyst, wrecz przeciwnie — szkoly
byty po to, by ,uwiezi¢ polot nauki, nada¢ umystowi ruch pozorny (...),
zniszczy¢ go przez nieustanng gimnastyke i pozorng czynnosc¢. Nigdy
nie uzyto tyle rozumu dla sprzysiezenia sie przeciw rozumowi'®.

Jezeli chodzi o polityke, to 1 w niej zakon mial bra¢ czynny udziat.
Jego gtowne zadanie to doprowadzenie do powstania powszechnej mo-
narchii teokratycznej'?. Oczywiscie, jak twierdzit autor artykutu, dokony-
wano tego, uzywajac podstepnych srodkéw, najpierw wystepujac prze-
ciw monarchii w imie demokracji, potem przeciw demokracji, przecho-
dzac pod sztandary monarchii. Krotko méwigc, gdziekolwiek sie jezuici
znalezli, byli przyczyna nieszcze$¢ narodowych, upadku spotecznego,
i cho¢ petnili funkcje ,policji $ledczej papiestwa" (przypomniano, ze
wzrastali razem z odnowiong inkwizycja), w koncu nawet papiez miat
ich dos¢. Bulla Klemensa XIV z 1773 roku, kasujaca zakon, byta uwaza-
na za akt najwyzszej sprawiedliwosci 1 jedyny sposob przywrocenia po-
koju w Kosciele!!.

6 ,Demokrata Polski", t. 6, s. 45.

7’Tamze.

8 Tamze, s. 45.

9 Tamze, s. 46.

10 Tamze, s. 49.

11 Na temat kasaty i restytucji jezuitéw zob. M. Banaszak, Historia KoSciota Katolickie-
go, Warszawa 1991, t. 3, s. 9-11.
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Poniewaz — dzieki zignorowaniu bulli papieskiej przez Fryderyka II
1 Katarzyne II — jezuici przetrwali w Prusach i w Rosji, stato sie to powo-
dem uczynienia z nich zwolennikéw despotii i przeciwnikow wszelkich
dazen wolnos$ciowych, a takze jednag z przyczyn upadku Polski, ponie-
waz ,pod pozorem zalozenia mocnej tamy schyzmie narodowa jednos¢
Polski rozerwali"*?.

Restytucja zakonu, dokonana w 1814 roku przez Piusa VI, wywotata
pelne pozornej troski pytania: , Potepiony raz przez Papieza zakon, za prze-
ciwny pokojowi chrzescijanstwa uznany, po c6z na powrot z fona caryzmu
na fono kos$ciota przyjetym zostat? Uprawnione na nowo jego istnienie nie
ujmujez czci naleznej religii? nie uwlaczaz powadze samychze papiezy?'®.

Artykut obfituje w odwolania do Ewangelii, nauki Chrystusa, , praw-
dziwie" pojmowanego chrzescijanstwa, ale jego ton — napastliwy w swym
antyklerykalizmie i wybitnie tendencyjny — wyraznie wskazuje na chec¢
wzbudzenia w czytelniku okreslonych nastawien w pojmowaniu i trak-
towaniu kwestii politycznych, nie bedac bynajmniej przejawem religij-
nego zaangazowania.

~Demokrata Polski"” i jego kampania przeciwko
~polskim jezuitom"

17 lutego, a wtasciwie: 21 lutego, 1836 roku rozpoczeta swoje istnie-
nie wspolnota zalozona przez Bogdana Janskiego. W Domku Janskiego
przy ul. Notre-Dame des Champs 11 zamieszkali, pod jego kierownic-
twem jako Brata Starszego, pierwsi czlonkowie kongregacji, ktéra we-
dtug zamystu zatozyciela miata miec¢

za najpierwszy cel i najpierwsze usitowanie praktyke zycia chrze$cijanskiego
1 apostolstwo na utworzenie spotecznosci pragnacej by¢ zupetnie w duchu Chry-
stusowym. Nasze stowarzyszenie ma by¢ niewygastym ogniskiem wiary, mifosci
inadziei chrzescijanskiej i ducha narodowego; jaka$ twierdzg przeciw przeszko-
dom i przeciwnos$ciom, w ktérej by wiara i ojczyzna zostala zachowana i rozkrze-
wiona; ogniskiem, $rodkiem, okoto ktérego by sie zebraty wszelkie szlachetne
usitowania'.

2 Tamze, s. 51.

13 Tamze.

14 Ks. B. Micewski CR, Bogdan Janski i geneza zmartwychwstancow, w: Zmartwych-
wstancy w dziejach KoSciota i narodu, red. ks. Z. Zielinski, Katowice 1990, s. 21.
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Lewica demokratyczna nie mogta pozosta¢ obojetna wobec nowej kon-
gregacjl. Janskiego nazywano ,przeorem’, a powstajace wspolnoty, jak
te przy Boulevard Montparnasse 25, ,,domem jezuitow polskich"”. Stara-
no sie zdyskredytowa¢ zaréwno osobe ich zatozyciela, jak i dziatalno$¢?s.
Niemalze od poczatku istnienia Domku Janskiego obdz demokratyczny
postrzegat te grupe, a pézniej zmartwychwstancéow, jako ,jezuicki prze-
szczep'.

Przytoczony juz zostat artykut, ktéry na temat jezuitow opublikowat
,Demokrata”. Wydaje sie on $wiadomym wstepem do prawdziwej kam-
panii prasowej, jakg czasopismo rozpoczeto w czerwcu 1844 roku, dru-
kujac Regute zmartwychwstancow. Miata ona by¢ dowodem rzeczywi-
stych zamiaréw zgromadzenia, ktérego zatozyciele wyszli z Domku Jan-
skiego i przejeli fanatyzm tegoz oraz cele. Jak przypomniano, celem Dom-
ku ,,nie byta bynajmniej, jak udac¢ chciano, poprawa moralna niektérych
cztonkéw emigracji, ani samo przysposobienie z pos$rod niej oséb do sta-
nu duchownego, ale zaszczepienie jezuityzmu, ktéry przez swoj fana-
tyzm i nietolerancje podkopat jedno$¢ narodowa Polski' 6.

By¢ moze do takiego postawienia sprawy przyczynili sie sami zmar-
twychwstancy, od poczatku jasno ukazujgc swojg dziatalnos$cig kazno-
dziejska i duszpasterskg, okreslajac zdecydowanie swoje priorytety. Wi-
dzac bezskuteczno$¢ zbrojnych zrywéw, zwtaszcza pochopnych i zle
przygotowanych, a takze dziatan dyplomatycznych, twierdzili, ze ,, Pol-
ske moze podzwigna¢ z upadku duchowego, a takze politycznego, tyl-
ko Chrystus i Kosciot"'7. Demokraci zarzucali im, ze w czasie najwiek-
szych $wiagt narodowych przemawiajg z ambony za katolicyzmem, a nie
za Polska, ze ich kazania zawierajq ,,potepienie dla rewolucji listopado-
wej'"18,

»Demokrata Polski"”, komentujgc ich regule, konsekwentnie starat sie
udowodni¢, ze

15 Donosze wam przy tym, ze przeor Janski byly Sensymonista, nie na prézno robit
diugie i dalekie wycieczki po zaktadach tutactwa. Dom Jezuitéw polskich w Emigracji dzi$
swa konsystencja majacy przy ulicy Boulevard Montparnasse 25, zostat restaurowany. Ro-
zumieliS$my, ze juz nie podniesie sie ze swych ruin, tak go zdyskredytowaty w opinii pu-
blicznej brudy sktadajacych go osdb. Byli w nim i szulery irobigcy diugi i chodzacy na
rulete; powiedziatbys ze ci ludzie uczuli prawdziwie potrzebe pokutowania za dawne grze-
chy; ale nie! zebrali sie oni tylko azeby spokojnie zajadac i zapija¢ — jest to stan jak inny"
(,Demokrata Polski", t. 1, s. 180).

16 Jezuici polscy, ,Demokrata Polski" z 15 czerwca 1844 roku, t. 6, s. 169.

17 Ks. K. Macheta, ,Misterium Paschalne” Polski wedtug zalfozycieli Zmartwychwstan-
cow, w: Polska teologia narodu, red. ks. Czestaw Bartnik, Lublin 1998, s. 137.

18 Tamze.
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nazwisko Zmartwychwstancow jakie przybratl klasztor Polski zatozony przy ko-
$ciotku S. Klaudiusza w Rzymie, stosowa¢ sie tylko moze do jednego zakonu
Jezuitéw potepionego przez stolice apostolska i zniesionego bullg Klemensa XIV
w 1773,

Dowodami na poparcie tego twierdzenia miata by¢ zaro6wno sama Re-
gula, jak i kontakty zgromadzenia z jezuitami. Wypunktowano wszystko
to, co zdawato sie potwierdzac teze artykutu. Powtérzono niemal dostow-
nie sformutowania z artykutu dotyczacego jezuitéw, tym razem odnoszac
je do zmartwychwstancow?. Zarzuty dotyczyty: swieckich wspdtpracow-
nikéw, mozliwosci obejmowania probostw, ré6znych aspektéw slubu po-
stuszenstwa, m.in. postuszenstwa wobec biskupéw?!.

Celem zmartwychwstancow byto

w pos$rod emigracji zaszczepi¢ Jezuityzm, i podac¢ reke tym, ktérym Austrja po-
wierzyla Galicje??. Skrepowac¢ wole, uczyni¢ proste narzedzie z cztowieka, od-
ciggna¢ go od obowigzkow wzgledem Ojczyzny i bliznich, nazywa sie to w jezy-
ku Zmartwychwstancéw dokonac¢ poprawy moralnej i pracowa¢ nad zbawieniem
swej duszy?.

A jaki cel stawial sobie ,,Demokrata Polski"? Gazeta deklarowata, ze
staje w interesie prawdy i Polski, dla ktérych nowy zakon byt zagroze-
niem?*; oznajmiala kategorycznie, ze ,societas resurectionis lesu jest to
societas Iesu — zawsze ten sam zakon odepchniony i wzgardzony przez
wszystkich"?°. Miato to podwazy¢ stwierdzenia z ,,Dziennika Narodowe-

9 Tamze, s. 171.

20 Co odznaczalo jezuitéw? Daznos$¢ do opanowania $wiata, do poddania go wiadzy
duchownej. Jezuici nie byli obywatelami zadnego kraju, nie mieli zadnej wylgcznej Ojczy-
zny. Najwierniejsza, najmocniej uorganizowana milicja papieza, ale ktéra pod jego imie-
niem i zastong chciata wtada¢ $wiatem — Jezuici znajdowali sie¢ na wszystkich stanowi-
skach; poniewaz nie wolno im bylo przyjmowac¢ godnosci koScielnych, rozszerzyli swoj
zakon do innego duchowienstwa, ktére nie wigzata z nimi reguta zakonu, ale jej duch, jej
najcelniejsze przepisy; poniewaz nie mogli si¢ spodziewa¢, aby przez spowiedz potrafili
zupelnie owladng¢ sumienia i otrzymac¢ zarzad spraw doczesnych, zalozyli tajemne brac-
two miedzy samymi $wieckimi, temuz kierunkowi, tej samej glowie zakonu podlegte” (tam-
ze).

21 Tamze, s. 171-172.

22’ W 1820 roku jezuitom pozwolono wréci¢ do Galicji, do Lwowa.

23 Tamze, s. 172.

24 Drukujac ustawe polskich Jezuitéw, czyli jak sie nazywaja Zmartwychwstancow,
wiedzieliSmy, ze poruszymy przeciw sobie gniewy i $ciggniemy obelgi, ale nie mogliSmy
na to mie¢ wzgledu stajac w interesie prawdy i Polski; wiedzieliSmy iz powiedziane zosta-
nie ze powstajemy na religie i na katolicyzm — bo nie po raz pierwszy Jezuityzm miesza
swdj interes z religiq” (tamze, s. 178).

% Tamze.
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go", ze zmartwychwstancy majgq pracowac nad odrodzeniem, zmartwych-
wstaniem Polski. Poniewaz jednak wizje Polski i dr6g odzyskania przez
nig niepodleglosci, jakie prezentowaly przeciwstawne sobie obozy,
w wielu punktach réznilty sie od siebie, stad zarzuty stawiane zmartwych-
wstancom i proby ukazania ich w jak najbardziej negatywnym swietle?.
Aby odnies¢ zarzuty do konkretow, skonfrontowano Regute zmartwych-
wstancéw z Konstytucjami jezuitow; wskazano na wszelkie zbiezno$ci,
ktore miaty $wiadczy¢ o tym, ze nazwa Zgromadzenie Zmartwychwsta-
nia Panskiego jest tylko parawanem dla zakonu jezuitow, ktéry sie pod
nig ukrywa?’.

Po tym, druzgocgacym — zdawatoby sie — ataku zamieszczono pozorng
zachete do otwartej dyskus;ji.

Przestajemy dzi$ na tym, ale nie unikamy walki; niech tylko Jezuici polscy
wystapiq z ukrycia, niech zejda z forteczki koscielnej do pisma, a nade wszystko
niech nie pozostawiajg swojej obrony parafialnym badauds, bo tym wtas$nie do-
wodzg, ze ich $wiatto przestrasza i trwozy?.

.Demokrata"”, kreujgc zmartwychwstancéw na ,polskich jezuitow",
czyni to na trzy sposoby: pierwszym z nich jest doktadne cytowanie tek-
stu — czy to Reguly, czy kazan wygtaszanych przez ksiezy przy réznych
okazjach. Drugim — dotgczany do tekstu komentarz, ukazujgcy btedyi nie-
$cistosci badz potwierdzajacy zarzuty stawiane zmartwychwstancom. Trze-
cim sposobem, jakby uwiarygodniajacym poprzednie, sa $wiadectwa by-
lych kandydatow do zgromadzenia lub listy oburzonych emigrantow.

Za kolejny etap tworzenia obrazu zmartwychwstancéw mozna uznac
dwa listy, przystane do redakcji ,,Demokraty” i wydrukowane w nume-
rze z 14 wrze$nia 1844 roku. Byly one odpowiedzig na obrone zmartwych-

26 Ale powiada nam Dziennik Narodowy, ze zakon ma pracowac¢ nad zmartwychwsta-
niem Polski! Gdziez jednak w waszych dziataniach, w waszych naukach, w waszych roz-
mowach wystepuje ta Polska? Nie wotaciez z kazalnicy, ze usitowania emigracyjne, to bio-
to — ze nalezy mysle¢ o katolicyzmie, a nie o Polsce, bo katolicyzm jest murem, na ktérym
mozna namalowac co sie tylko podoba, mozna namalowac i Polske — a zapominacie, ze ten
katolicyzm nie moze istnie¢ w Polsce bez niepodlegto$ci Polski!" (tamze).

27, PowiedzieliSmy w przesztym artykule, ze zakon Zmartwychwstancéw nie jest zako-
nem nowym, ze nazwisko to przysta¢ tylko moze do zakonu Jezuitéw, ktéry wygnany
z panstw Europy, potepiony przez koscioél, zniesiony bullg Klemensa XIV jako siejgcy nie-
zgode, jako roznoszacy nauki gorszace i widocznie dobrym obyczajom szkodliwe, nie moze,
dopdki wskrzeszonym nie zostanie, pod dawnym istnie¢ nazwiskiem. (...) potajemnie, pod-
ziemnymi drogami, Jezuici zakryci innym nazwaniem, staraja sie dawny wplyw odzyskac¢"
(tamze).

28 Tamze, s. 180.
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wstancow przez ,Dziennik Narodowy". Pod pierwszym z nich podpisat
sie Jozef Ambrozewski, drugi jest autorstwa Ambrozewskiego i Macieja
Gazy. Obaj, o czym , Demokrata"” juz wczes$niej donosit, opuscili rzymski
klasztor Zmartwychwstancéw i wrocili do Paryza. Byli wiec w oczach
demokratéw najbardziej wiarygodnymi $wiadkami rzeczywistych celéw
nowego zakonu, mogacymi skutecznie podwazy¢ twierdzenie o jego pracy
nad odrodzeniem Polski.
Jak twierdzi Ambrozewski:

tam gdzie wyobrazenie o godnosci czlowieka jest uwazane jako bunt przeciwko
Bogu, ktory wlewa w serce jego milo$¢ rodzinnego kraju; tam gdzie sie trzeba
wyrzec ojca, matki, zony, nawet i duszy swojej, aby tak odciety zy¢ jako martwa
istota, nie wiem jakie by¢ moze poswiecenie sie dla sprawy narodowej. (...) Zo-
stajac z tymi wskrzesicielami Polski jako aspirant przez sze$¢ miesiecy i p6t, w Pa-
ryzu i w Rzymie, miatem wszelkg sposobno$¢ przypatrzy¢ sie ich pracy nad Pol-
ska, 1 musze powiedzie¢ sumiennie, zem nic takiego nie widziat ani styszat, co
by ich mogto stawia¢ w rzedzie obroncéw ojczyzny. Nie dzialania w duchu naro-
dowym, bo nic takiego nie zrobili, nie uczucia patriotyczne, bo watpie, aby je
mieli; nie rozmowy o kraju i jego nieszcze$ciach, bo nie tylko ze sami takowych
starannie unikali, ale nam moéwi¢ o nich wszelkimi sposobami wzbrania¢ usito-
wali; nie kazania w interesie ludowym, bo takowe prawili zupelnie na jego nie-
korzysc?.

Szczegolnie niekorzystny wplyw wywierat wedtug niego ks. Seme-
nenko, przetozony zgromadzenia zmartwychwstancow, ktory , przelewa
w niego przykladem i stowem te uczucia dla Polski, ktérymi sam jest prze-
jety"3. Autor listu ma jednak nadzieje, ze ks. Semenenko ,,zrozumie po-
wolanie swoje, 1 wroci do dawnych wyobrazen; zrzuci z siebie grubg sko-
re mnicha, ktéra w nim dusi piekne uczucia, ktérymi sie dawniej odzna-
czal, a przyjmie na siebie charakter prawdziwego apostota wolnosci'3!.

W podobnym tonie utrzymany byt takze list podpisany przez Ambro-
zewskiego i Gaze32. Powtarzaja sie w nim przytaczane juz wczesniej ar-
gumenty i sformutowania. Zmartwychwstancy sa nazwani ,jezuitami na
nowe kopyto"; ich Reguta, ktdrej zte ttumaczenie , Dziennik Narodowy"
zarzuca , Demokracie”, wyszta spod piéra ks. Semenenki i to jego wini¢
nalezy za jej kaleki jezyk.

29 Demokrata Polski"”, t. 7, s. 25.

30 Tamze.

31 Tamze. Mozna przypuszcza¢, ze chodzi o ten okres zycia ks. Semenenki, gdy jako
radykalny lewicowiec pisywal do ,Postepu” i byt nastawiony bardzo rewolucyjnie.

32 Tamze, s. 26-27.



182 Klara Franciszka Kowalska CR

~Demokrata" jako dobry Polak, kochajgcy kraj, pragnacy by¢ mu uzytecznym,
broni z mlodzienczym zapalem jego praw i niepodlegtosci, zostawujac innym
pismom zakony, dynastie, wodzow, prezesow, prorokow, iinnych tego rodzaju
pretendentéw?s.

Odnosi sie wrazenie, ze jedynym obozem naprawde troszczgcym sie
o sprawy Polski jest oboz, ktérego poglady wyraza ,,Demokrata”.

W marcu 1845 roku na tamach ,Demokraty” pojawit sie kolejny list,
tym razem podpisany przez dziewieciu ksiezy polskich, protestujacych
przeciwko artykutowi o ks. Sciegiennym, ktéry ukazat sie w jednym z nu-
merow , Dziennika Narodowego?®!. ,Demokrata Polski" opatrzyt ten list
stosownym komentarzem?>.W ,,Demokracie Polskim" z 29 marca 1845
roku ukazat sie list ks. Hieronima Kajsiewicza CR, bedgcy odpowiedzig
na zarzuty stawiane zmartwychwstancom. Ks. Kajsiewicz ustosunkowat
sie do nich bardzo krétko:

2. Jezuitami ani byliSmy ani jeste$Smy, gdyby$Smy nimi byli, nie wahaliby$my
sie tego wyznac.

3. ,Dziennik Narodowy", jakkolwiek religijny, ani byl ani jest naszym orga-
nem.

4. Nikt z nas, ani ustnie ani piSmiennie nie wzywal do odprawienia nabozen-
stwa zalobnego za dusze ks. Sciegiennego, dotychczas, ile nam wiadomo,

Zyjacego®®.

Sprostowanie to, miast zakonczy¢ sprawe, wywotato natychmiastowa
replike. Mozna powiedzie¢, ze byta ona utrzymana w tonie potocznego
stwierdzenia: , mo6w, co chcesz, a ja i tak swoje wiem" (czy tez: ,ty se mow,

33 Tamze, s. 26.

34 Demokrata Polski"”, t. 7, s. 131.

Ks. Piotr Sciegienny, pijar, po kasacie zakonu przez rzad carski pracowat jako ksigdz
diecezjalny na LubelszczyZnie. Radykalnie nastawiony na walke o prawa chiopéw i spra-
we narodowg, przygotowujac spisek przeciw zaborcy, dla pozyskania chtopéw postugiwat
sie nieautentycznym Listem Ojca Swietego Grzegorza papieza do rolnikéw i rzemieslnikéw
z Rzymu przysanym. Spisek wykryto. Ks. Sciegiennego ujeto (25 pazdziernika 1844), po-
zbawiono prawa do sprawowania funkcji kaptanskich, zestano na ciezkie roboty na Sybe-
rie. Z katorgi powrdécit w 1871 roku, a do funkcji kaptanskich przywrécono go w 1883 roku
(zob. Banaszak, dz. cyt., 98).

3 Wiadomo, iz Dziennik Narodowy jest organem Jezuitéw Polskich — zamiesciliSmy
wiec powyzszy artykut tym chetniej, gdy Jezuici ci wzywani do odprawienia nabozenstwa
za dusze $.p. ksiedza Szczegielnego [Sciegiennego] odméwili — z powodu, iz przetamat
karno$¢ koscielng. W Polsce pod rzadami Mikotaja nie mozna byto znalez¢ Biskupa do
zdjecia z ksiedza Szczegielnego sakry —a w Emigracji znalezli sie ksieza, ktorzy nie chcieli
za jego dusze nabozenstwa odprawi¢!"” (,Demokrata Polski”, t. 7, s. 131).

36 Tamze, s. 133.
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a ja zdréw"). ,Demokrata"” przekonywal bowiem, ze zmartwychwstancy
nie mogaq oficjalnie nosi¢ ,, nazwy jezuitéw", poniewaz we Francji nie przy-
wrécono zakonu; ,,dla obejscia prawa poprzybierano we Francji inne na-
zwania". Dowodem miata by¢ wydrukowana we wczes$niejszych nume-
rach Regula zgromadzenia. Jesli za$ idzie o przeswiadczenie, iz , Dzien-
nik Narodowy" to organ zmartwychwstancéw, argumentowano, ze cho¢
nie podpisuja sie oni pod artykulami tam drukowanymi, jednak ich au-
torstwo wydaje sie bezsporne, zreszta gazeta popiera catkowicie ich pro-
gram. ,Opinia publiczna", ktdrej przekonania powtarza ,,Demokrata"”, nie
ma co do tego cienia watpliwoéci. Ponadto sprawa ks. Sciegiennego i usto-
sunkowanie sie do niej, zwtaszcza ks. Kajsiewicza, ,Demokrata” uwaza
Za CO najmniej sprzeczne z pojeciem prawdziwego patriotyzmu?®’.

Ks. Kajsiewicz, odpowiadajgc na zarzuty pisma, powotat sie na podo-
bienstwo wszystkich regut zakonnych w kwestii slubow, podwazyt takze
oskarzenia dotyczgce ,,wytepiania narodowosci, niszczenia ducha publicz-
nego, sprzyjania nieprzyjaciotom kraju". Ponadto zanegowat spostrzeze-
nia odno$nie do ,Dziennika Narodowego" i sprawy ks. Sciegiennego.
Przy tej okazji ks. Kajsiewicz mocno podkreslit:

Nie mam nauki wlasnej mojej, nie mam dwoch nauk, publicznej i pokatnej;
jakom z kazalnicy tyle razy gtosil, iz najSwietsze cele nie usprawiedliwiajg ztych
$Srodkow, tak iteraz glosze; cho¢ wiem, ze za to cierpie¢ trzeba, i mozna by¢
przez niebacznych odsgdzonym od patriotyzmu?®.

Oczywiscie, jak mozna przypuszczac¢, zaden z tych argumentéw nie
przekonat redaktora ,Demokraty Polskiego".

Szczegolnie mocno w artykutach ,,Demokraty” podnoszona byta kwe-
stia braku patriotyzmu, jaka cechowa¢ miata Zgromadzenie Zmartwych-
wstania Panskiego, co podobno wyptywato réwniez z tego, iz byli to , far-
bowani" jezuici. Jak zakon jezuitéw byl jedna z gléwnych przyczyn upad-
ku Polski, tak zmartwychwstancy niwecza wszelkie wysitki, podejmowa-
ne dla odzyskania przez nig niepodlegtosci; jak ci pierwsi podkopali jed-
nos$¢ narodowa Polski, tak drudzy podkopujg jednos¢ emigracji — takie
wrazenie, moim zdaniem, odnie$¢ ma czytelnik , Demokraty".

Coroczne obchody rocznicy wybuchu powstania listopadowego dawaty
szczegolnie sprzyjajaca okazje do stawiania zmartwychwstancom zarzu-
tu braku mitosci Ojczyzny i obrazania przez nich ludzi, ktérzy Polske praw-

37 Tamze, s. 134.
38 Tamze, s. 139.
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dziwie kochajg i mimo ze zostali tutaczami, nie przestali szuka¢ sposob-
nosci, by uczynic jg wolng. Nabozenstwa w paryskim kosciele $w. Rocha,
a zwlaszcza kazania ks. Kajsiewicza i innych zmartwychwstancow, wy-
wolywaly niemalze natychmiastowy odzew na famach ,Demokraty Pol-
skiego". Tak bylo w przypadku kazania wygtoszonego przez ks. Kajsie-
wicza 29 listopada 1842 roku. Kaznodzieja miedzy innymi zarzucit pra-
sie demokratycznej naduzywanie wolnosci stowa i wasnie pogliebiajace
podzialy emigracji; twierdzit, ze katolicyzm i narodowos$¢ Polski to jedno
i ze ,,autorom rewolucji [powstania listopadowego] kraj ztorzeczy". De-
mokrata odpowiadat:

Nadto, tu i w catym kazaniu ks. Kajsiewicz okazatl, ze $wiecony byt na ka-
ptanstwo w Rzymie. Nie obchodzi go to, zeby nardd nie zginal, lecz zeby w nim
ocalata wiara katolicka. (...) W miejscu ks. Kajsiewicza prawdziwy kaznodzieja
polski, przemawiajac w imieniu Boga, ktéry o dobrej sprawie nigdy rozpaczac
nie kaze, ktory predzej czy pdzniej karze tyrandéw i ciemiezycieli, bytby umiat
w stuchaczach zywsza wzbudzi¢ nadzieje, i do prze$ladowanej religii mocniej
przywigzac¢ — lecz on tylko przykre zrobil na wszystkich wrazenie. Zna¢ wyraz-
nie, ze ksieza we Francji lub w Rzymie na kaptanstwo $wieceni nie sg ksiezmi
polskimi (...). Kaznodzieja emigrant, Polak, nie miat stéw na uczczenie pamiatki
dnia rewolucji i meczennikéw Polski — a jednakze bylby tym wiecej ujat stucha-
cz6w, niz calym wywodem dowodzen usprawiedliwiajacych Papieza®.

W numerze ,,Demokraty” z 2 grudnia 1843 roku nabozenstwu w ko-
$ciele $w. Rocha poswiecono tylko jeden akapit, za to o znaczgcej tresci:

Emigracja paryska zgromadzila sie licznie w koéciele S. Rocha; byli to Polacy,
ktorzy przed ottarzem Boga, od stugi jego, przyszli ustysze¢ stowa pociechy, na-
dziei, pokrzepi¢ moze swa wiare w odrodzenie Ojczyzny — ale od kaznodziei
oczekiwali tego na prézno. Ksigdz Kajsiewicz nie umie lub nie chce pojac¢ poto-
Zenia naszego“.

W podobnym tonie utrzymany byt artykut z 8 listopada 1845 roku,
oskarzajacy zmartwychwstancéw o ,eksploatacje martyrologii Ojczy-
zny'4!. Kazanie ks. Godlewskiego wygtoszone 10 stycznia 1847 roku w ko-
$ciele $w. Rocha doczekato sie szczegdlnie napastliwego komentarza —

39 Demokrata Polski” z 2 grudnia 1845, t. 6.

40 Demokrata Polski", t. 5, s. 126. Por. ks. J. Guzdek, Idea narodu i jego wolnosci w ka-
zaniach ks. Hieronima Kajsiewicza (1812-1873), Krakow 1998, s. 223- 226.

41 Przywlaszczacie sobie i eksploatujecie Martyrologie Ojczyzny, kiedy z kazdej kleski
zadanej patriotyzmowi w Kraju, bierzecie okazje do miotania ptaskich obelg na patriotyzm
w Emigracji, kiedy w pastwieniu si¢ zaborcéw nad meczennikami narodowosci, szukacie
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zostato wprost okres$lone jako ,bunt przeciw Bogu" i przeciwko nauce
Chrystusa, bedgcej zrédtem dazen rewolucyjnych, a takze haset réwno-
$ci 1 braterstwa, o ktére walczg wszyscy ,ludzie postepu'42.

Najlepszym podsumowaniem podjetej w tym artykule préby odtwo-
rzenia obrazu zmartwychwstancow jest jeden z artykulow, ktéry ukazat
siew ,Demokracie Polskim" w 1847 roku. Po raz kolejny jasno okreslajgc
zmartwychwstancow jako jezuitow, niejako wypunktowuje on wszystkie
zarzuty stawiane im z tego tytutu. Najpierw zmartwychwstancy sa nazy-

jedynie praktyki dla waszego zakonnego szalbierstwa; kiedy na lekarstwo od jarzma Prus,
Moskwy i Austrii, przepisujecie zazywanie bluznierstw ks. Kajsiewicza i pielgrzymke do
domu przytutku. (...) Przywlaszczacie sobie i eksploatujecie Martyrologie Ojczyzny, kiedy
pozyczong wam go$cinnie ambone obracacie na katedre obskurantyzmu politycznego, i pod
pozorem rzewnienia sie nad ofiarami Mikolaja wyktadacie obludno krwawe teorie Lojoli
i de Maistra. Falszujecie i eksploatujecie Martyrologie Ojczyzny, kiedy przepomniawszy
lub spotwarzywszy prawdziwych Polski patronéw i meczennikéw, jakimi sq Zawisza, Ko-
narski, Erenberg, Levitoux, Ksieza Zaboklicki i Sciegienny, zdarli$cie szlachetny stoicyzm
z meczenstwa sidstr bazylianek, i zrobiliScie zen pastwa dla waszej proznosci retorskiej,
dziennikarskiej i aktorskiej"” (,Demokrata Polski", t. 8, s. 69).

42 Przyzwoito$¢ i godno$¢ pismiennictwa nie dozwalajg nam zapeinia¢ kolumn nasze-
go pisma szczegélowym opisem szalonej nienawisci, z jakg ksiadz ten wystgpit na ambo-
nie przeciw Demokracyi i jej wiadzy; a to za to, iz sie o$mielita wyda¢ dzietko religijne
i narodowe, pod tytutem: Boze Sfowa do Ludu Polskiego! W $wiatyni, wobec krzyza przypo-
minajgcego nam te nieograniczong milo$¢, jaka ogrzewac winna serce czlowieka, dziwnie
brzmiaty w ustach ksiedza zesiniatych i drgajacych ze zlo$ci wyrazenia, ktore dzika tylko
namietno$¢ rozbudzi¢ moze. Pojmujemy tez oburzenie, jakiem tchng korespondencje, kto-
re$smy odebrali z powodu tego publicznego zgorszenia. Sponiewieranie kazalnicy i swigty-
ni, zniewazenie Boskiej nauki Chrystusa, zdeptanie tego wszystkiego, co religia jego uswieca,
podobny, jednem stowem, bunt przeciw Bogu wywota¢ musiat oburzenie w sercach wszyst-
kich ludzi, ktérzy sprawcow tego buntu uwazac¢ dotgd mogli za ksigezy nie rozumiejgcych
wprawdzie demokratycznych nastepstw nauki Chrystusa, ale przynajmniej szanujacych te
mitos¢, ktérg On swiatu w kazdym ze swoich wyrazow przekazat.

Co do nas, zgorszenia podobne ze strony ludzi noszacych nazwisko kaplanéw polskich
przejmuja nas wprawdzie bole$cig, ale bynajmniej nie zadziwiaja. Znamy od dawna dgz-
nosci i cele tak zwanych Zmartwychwstancow; wiemy, w jakiem zrédle czerpia wszystkie
swoje nauki i uczucia; wiemy ze sercem i pojeciami naleza do sekty, wyrostej z tona ko-
$ciota i panujacej w nim dotad na jego szkode, ze sa gorliwymi piastunami tej sekty, ktéra
wlasnie przez swoja niemoralnos¢ i przewrotno$¢ w ttumaczeniu stéw Chrystusa przytozy-
ta sie najwiecej do odstreczenia od religii masy ludzi serca (...). Nauka Chrystusa nie jest
juz dzisiaj dla nikogo tajemnicg, i umie juz dzi$ kazdy odrézni¢ zasady tej nauki od fatszow
niesionych przez tych, ktorzy sie jej nauczycielami mienig. Wiedzg juz dzi$ ludzie postepu,
iz wszystkie ich szlachetne rewolucyjne daznosci, ze ta rownos¢ i to braterstwo, za ktore
oni swe zycie niosg, w tej wlasnie nauce swe zrdédio i sankcje swa maja. Na ten widok
Jezuityzm przejety zostat trwogg. Czuje on i widzi, ze juz po za nim rzetelne kaptanstwo, iz
wysuwa mu sie z rak narzedzie wszystkich jego nieprawosci; czuje i widzi, ze religia rowno-
$ci i braterstwa, ktdérej on diugo i bezboznie na popieranie niewoli uzywat, objawia sie juz
w swej rzetelnej prawdzie i fatszerzom wszelkiego rodzaju maske hipokryzji ostatecznie zdzie-
ra. I stad to tak gwaltowne i rozpaczliwe szamotanie sie dzisiaj Jezuitéw, stad ten nadzwy-
czajny ich ruch, niepokojacy od niejakiego czasu spotecznos¢ europejska. I tu takze a nie
gdzie indziej lezy cala przyczyna tej szalonej nienawisci Jezuitow zwanych Zmartwychwstan-
cami ku demokracji Polskiej" (,Demokrata Polski", t. 9, s. 143-144).
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wani sektg®® (tak tez w jednym z wczesniejszych numeréw , Demokraty"
okreslono jezuitéw**). Nastepnie uzasadnia sie rozpoznanie zmartwych-
wstancow przez emigracje jako jezuitéw tym, ze tkwi w nich ,,duch kon-
serwacyjny, nienawistny wszelkiego rodzaju postepowi"45. Ponadto pod-
kresla sie te same metody dziatania.

Widziano Zmartwychwstancow uzywajgcych nauki na oklamania prawdy,
zalecajacych forme jako cel, piorunujgcych na najpoczciwszych inajreligijniej-
szych. Gdyby nie mieli ztego ducha jezuickiego, poswiecilby sie choc¢ jeden z nich
dla Kraju. PonieS$liby pocieche Narodowi Polskiemu i wystawiliby Dom Bozy czysty
z nauk Jezusa Chrystusa, a nie na bruku paryskim?*.

O oskarzaniu zmartwychwstancéw o brak ducha patriotyzmu i rozbi-
janie jednos$ci Polakow byta juz mowa; cytowany artykut rowniez podno-
si te kwestie, znéw w konteks$cie osoby ks. Sciegiennego. W konkluzji
za$ stwierdza:

Zmartwychwstancy nie przyznajg sie do Jezuityzmu, bo wiedza, ze duch na-
rodowy cierpiec¢ ich nie moze. Wszakze to pod wychowaniem i kierunkiem Jezu-
itow Polska upadta. W najtrudniejszej chwili nie mogta sie zdoby¢ na jednego
czlowieka jenialnego, a wprzédy tysigcami ich wydawata®’.

Najpelniejsze podsumowanie daje jeden z akapitow:

Tych, ktérzy by jeszcze nie wierzyli, ze Zmartwychwstancy a jezuici sg jedno,
przytoczymy inne fakta. Byt czas i to niedawno, w ktérym duchowienstwo fran-
cuskie ulegalo publicznie wptywowi, dyrekcji Jezuitéw. Kaznodzieje tez same
kwestie wszedzie rozbierali, a zawsze nacechowane obskurantyzmem i niena-
wiscig wolno$ci. Tymi samymi kwestiami i Zmartwychwstancy sie zajmowali.
tatwo to byto dostrzec. I tak: Piorunowali przeciw towarzystwom tajnym, azeby
tylko ich wtasne istnialy. Na prozno patrioci powtarzali, ze Polska nie ma innego
$rodka porozumienia sie. Piorunowali na Rewolucje francuskg, bo ona podkopa-
la urok zmaterializowanej hierarchii ko$ciota. Piorunowali na czytanie i pisanie
Dziennikéw, bo ten dzi$ jedyny $rodek oswiaty, chcieliby uchwyci¢ w swe szpo-
ny, 1 unikng¢ krytyki, ktorej znie$¢ nie mogg. Oni jedni chcieliby wiedzie¢, co sie

4 W tym samym czasie zjawily sie dwie sekty w Emigracji: Zmartwychwstancow i To-
wianszczykow. Obydwie odepchniete przez nig. Pierwsi jako Jezuici; drudzy jako wariaty,
jezeli nie co gorsze" (,Demokrata Polski"”, t. 9, s. 150).

44 Jezuici sg wlasciwie sekta powstatag w kosciele katolickim, a jeszcze wiasciwiej, par-
tig polityczng w $wiecie chrzescijanskim" (,Demokrata Polski", t. 8, s. 93).

45 Demokrata Polski"”, t. 9, s. 150-151.

46 Tamze.

47 Tamze.
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na calym $wiecie dzieje, i swa zadza nienasycong wszystko pochtong¢, podcia-
gajac pod swoj bydlecy kierunek*.

Wypomina sie takze zmartwychwstancom dwulicowo$¢ zachowania,
zwlaszcza w stosunku do arystokracji.

Przedstawiony powyzej obraz zmartwychwstancéw jest, z racji przyje-
tego tematu, bardzo jednostronny, co mozna bez trudu zauwazy¢. Ude-
rza konsekwencja w jego budowaniu, zwazywszy, iz wybrane przeze mnie
artykuty drukowane byty w ciggu kilku lat. Niektore cytaty powtarzane
sq dostownie. Wydaje mi sie, ze ciekawe byloby nie tylko ustosunkowa-
nie sie do poszczegodlnych zarzutéw i sformulowan przez umieszczenie
ich w konteks$cie konkretnych wydarzen emigracyjnej historii, ale takze
przedstawienie obrazu demokratow w pismach zmartwychwstancow i sro-
dowiska z nimi zwigzanego.

Podsumowanie

Sledzac kolejne etapy kreacji obrazu zmartwychwstancéw, o bardzo
jasnym przestaniu, konsekwentnie realizowanym, mozna wyciggna¢ dwa
wnioski. Pierwszy z nich dotyczy roli prasy w ksztattowaniu opinii pu-
blicznej. ,Demokrata” spelniat przede wszystkim funkcje srodka propa-
gandowego obozu demokratycznego. Styl, jezyk artykutéow z jego swo-
ista retoryka, wszystko podporzadkowane byto okreslonemu programo-
wi stronnictwa, ktére firmowato wydawanie pisma. Jego tamy byly pew-
nego rodzaju polem bitwy i mysle, ze stusznie powiedziat ks. Kajsiewicz
w jednym ze swoich kazan:

Wystawili$cie dzienniczki jak owe rozbdéjnicze zameczki w srednich wiekach;
kto wam sie nie opltaci, obedrzecie go z imienia i poczciwo$ci; niczego nie sza-
nujecie! (...) Gdybyscie czysto szukali dobra powszechnego, nie bytoby tylu ochot-
nikéw do wiadzy. Che¢ wtadzy to choroba powszechna, mania emigracyjna; wia-
dza nad czym i nad kim? nad pajeczyna? nad dymem? Kazdy chce ojczyzny, ale
podiug siebie i z sobg, zawsze tak u nas bywato*°.

Ks. Kajsiewicz ukazal takze metody, jakimi postugiwatly sie czasopi-
sma, by wykpic¢ i o$mieszy¢ wartosci chrzescijanskie, zdeprawowac su-

48 Tamze.
49 H. Kajsiewicz, Kazania przygodne, w: tenze, Pisma, Berlin 1870, t. 1, s. 67-68.
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mienia, zaszczepiajac postawy nienawisci i chciwosci, zniszczy¢ autory-
tety moralne, uznawane przez lud*. Negatywnie oceniat takze zaanga-
zowanie emigracyjnej prasy w kampanie przeciwko papiezowi.

Zaréwno wzmianki w korespondencji i notatkach poszczegélnych
emigrantéw demokratéw, jak i cata kampania prasowa, jakg przeciw
zmartwychwstancom w latach czterdziestych prowadzit na swoich 1a-
mach ,Demokrata Polski”, wyraznie ukazuja pewna kalke, naktadang
na nich. Publicystyka demokratyczna nie tyle odtwarzata stan rzeczy-
wisty, ile kreowala pewien wizerunek, uparcie go powielajac. Kalka je-
zuityzmu, bo jg wiasnie mozna z tych pism bez trudu wyodrebni¢, sta-
nowita pewien chwyt demagogiczny, majacy ksztaltowac szersza opi-
nie publiczng.

Drugi wniosek, ktory sie nasuwa, dotyczy rzeczywistej roli zmartwych-
wstancow na emigracji. Zastanawia bowiem nie tylko konsekwencja sty-
Iu, w jakim o nich pisano, ale przede wszystkim czestotliwos¢ ukazywa-
nia sie artykutéw im poswieconych. W latach 1842—- 1849 niemalze w kaz-
dym roczniku ,,Demokraty Polskiego" znajduje sie co najmniej jeden diugi
artykut o zmartwychwstancach, udowadniajacy ich jezuityzm — nie liczgc
pomniejszych wzmianek badz tylko wtrgcen, zazwyczaj przy okazji przed-
stawiania dzialalnos$ci jezuitéw, ,Dziennika Narodowego" czy tez réz-
nych emigracyjnych towarzystw. Gdyby Zgromadzenie Zmartwychwsta-
nia Panskiego byto rzeczywiscie nic nieznaczgca grupka zacofanych ksie-
zy o niedemokratycznych pogladach, niemajacych zadnego wplywu na
emigracje, czy zadawano by sobie tyle trudu, by stworzy¢ obraz dyskre-
dytujacy ich w oczach emigrantéow? Czy tak intensywnie prébowano by
przekonac¢ opinie publiczng o szkodliwej dziatalnosci zmartwychwstan-
cow, gdyby nie godzita ona w program demokratow? Na pewno pisano
o nich nie dla samej przyjemnosci pisania. Najgiebsze przyczyny lezaty
w roznicach programowych obu stronnictw, a z nich wyptywaty okreslo-
ne metody dziatania. Prasa za$ byta niewgtpliwie jednym z najlepszych
przekaznikow idei i wzorcéw zaréwno myslenia, jak i postepowania.

Bez watpienia postulat apolitycznosci, czy lepiej: ponadpolitycznosci,
ktéry mocno podkreslat Janski, a ktory potem przejeli jego uczniowie,
byt niezwykle trudny do urzeczywistnienia, nawet w$réd samych zmar-
twychwstancéw. Ich poglady wywotywaly gorace sprzeciwy zaréwno
w obozie monarchicznym, jak i demokratycznym. Wobec deklaracji apo-
lityczno$ci oba staraty sie wykorzysta¢ zmartwychwstancéw w swojej pro-

%0 Ks. J. Guzdek, dz. cyt., s. 224.
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pagandzie, najczesciej zarzucajac im, ze sg tajnymi wspoétpracownikami
przeciwnego stronnictwa.

Demokraci byli obozem duzym, majacym szerokie kontakty. Mozna
sie zastanowia¢, czy nie mialo to wplywu — z jednej strony — na malta
liczbe powotan sposréd emigracji, a z drugiej — na pewne osamotnienie
zmartwychwstancow, co spowodowato by¢ moze ich zwrot ku konserwa-
tystom?5!

W jaki$ sposéb jednak to wtasnie préby zniszczenia autorytetu zmar-
twychwstancéw sa dla mnie dowodem, ze takowy musieli posiadac i ze
ich wptyw na emigracje w Paryzu i w Rzymie, funkcja, jaka petnili w Wa-
tykanie, byly o wiele wieksze, niz mogtoby sie wydawac¢ po lekturze kil-
ku rocznikéw ,,Demokraty Polskiego".

51 Por. P. Matusik, Religia i naréd. Zycie i mysl Jana Kozmiana 1814-1877, Poznan 1998.
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KS. PIOTR SEMENENKO -
KONSULTOR KONGREGACJI INDEKSU
I KONGREGACJI SWIETEGO OFICJUM

/7
S ledzac historie Zgromadzenia Zmartwychwstancéow, widzimy, ze ks.

Piotr Semenenko byt cztowiekiem bardzo wyksztatconym i posiadat
nieprzecietng inteligencje. Ks. Kajsiewicz wspomina, ze Janski miat po-
wiedzie¢ o Semenence: ,,Za duza glowa, rownowagi nie utrzyma"!. Utrzy-
mat jednak rownowage dzieki giebokiemu zyciu wewnetrznemu, a pra-
cq intelektualng oddat ogromne ustugi nie tylko Zgromadzeniu, ale i Ko-
$ciotowi powszechnemu. Znany byt w catej 6wczesnej katolickiej Euro-
pie. Znata go wiec bardzo dobrze Stolica Swieta. Byt cztonkiem Akade-
mii Religii Katolickiej (od roku 1859), Akademii de'Quiriti (1862), Aka-
demii dell'Arcadia (1873), cztonkiem honorowym towarzystwa promuja-
cego sztuke, przemyst i handel (1874). Najwazniejszym jednak wyroz-
nieniem byly nominacje ks. Piotra na konsultora Kongregacji Indeksu
(w roku 1857) i nastepnie Kongregacji Swietego Oficjum (w roku 1873).
Te ostatnie, bedace wielkim zaszczytem dla Zgromadzenia?, ks. Seme-
nence pochtanity mnoéstwo czasu?®.

1 ACRR 5497.

2 ,Wazna i pocieszajaca wiadomos$¢: Ojciec $w. mianowat ojca Piotra konsultorem kon-
gregacji indeksu. Pociej juz na indeksie, Towianski wkrotce bedzie, a potem i niektérzy
inni". Ks. Kajsiewicz do ks. Jelowickiego (rok 1857), ACRR 5923.

3, Indeks taduje nielada na ks. Piotra — od 15 dni pracuje jak wét — nie miej mu za zte,
jezeli ci zaraz artykulu Ziemieckiej nie odestal”. Ks. Kajsiewicz do Jana Kozmiana (rok
1859), ACRR 5995.
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Myslatem wielokrotnie, ze bytoby dobrze zobaczy¢ opracowania Se-
menenki bedgce w posiadaniu wspomnianych kongregacji, aby zdac so-
bie sprawe z poruszanych przez niego tematéw, z formy ich redagowa-
nia. Nie byto to jednak mozliwe. Dopiero od niedawna, gdy kard. Ratzin-
ger otworzyt Archiwum Kongregacji Nauki Wiary (powstata w 1965 roku
z polaczenia dwdéch wyzej wspomnianych) do publicznego wgladu, moje
pragnienie mogto sie spetni¢. 14 listopada 2000 roku wystosowatem pi-
smo do Kardynata, proszgac o pozwolenie skorzystania z archiwum, by
dotrze¢ do spraw dotyczacych ks. Piotra Semenenki. Odpowiedz pozy-
tywna nadeszta 5 stycznia 2001 roku. Po zalatwieniu niezbednych for-
malnosci spedzitem w lutym i marcu 2001 roku kilka dni w poszukiwa-
niu hasta , Semenenko” i wszystkiego, co sie z nim wigze. Przejrzatem
akta Kongregacji od 1857 az do 1886 roku.

Pod hastem , Semenenko"” znalaziem pozycje ks. Piotra przedstawio-
ne obu kongregacjom. Bylo ich osiem. Wszystkie wydrukowano w jezyku
facinskim. Ich objetos¢ jest uzalezniona od waznosci przedmiotu. Prosi-
tem o kserokopie tych dokumentow i otrzymatem je. Wszystkie opraco-
wania sq staranne; niektore to jakby traktaty naukowe. W wielu kwestiach
Semenenko byt jednym z konsultoréw uczestniczgcych w dyskusiji i gto-
sowaniu. To, co udato mi sie wydoby¢ z archiwum, nie stanowi wszyst-
kiego, co Semenenko oceniat.

W naszym archiwum znajduje si¢ m.in. list sekretarza Kongregacji In-
deksu z 14 marca 1871 roku, w ktérym prosi on Semenenke, by dokladnie
przestudiowatl nadestane mu dzieta Oliera i sporzadzit liste uwag na ze-
branie, jakie odbedzie si¢ w obecnos$ci kard. Monaco®. Pracujgcy niegdys
w naszym archiwum naukowiec z Belgii, badajacy sprawy zwigzane z Uni-
wersytetem Lowanskim, miat kserokopie opinii Semenenki na ten temat,
wiasnie z Archiwum Kongregacji Nauki Wiary. Ja jej nie znalaztem. Za-
pewne byta zakatologowana w dziale zagadnien, nie za$ autorow.

W Archiwum Kongregacji Nauki Wiary oprécz danego tekstu wydru-
kowanego mozna tez znalez¢ rekopis Semenenki, z naniesionymi nan
réoznymi uwagami autora. Miedzy tekstem drukowanym a rekopisem
nie zauwazylem jednak rozbieznos$ci. Zdarzalo sie i tak, ze pewien te-
mat Semenenko opracowywat ogoélnie i szeroko, przedstawial go na-
stepnie na zebraniu akademii, ktorej byt cztonkiem, jako ,dyskurs aka-
demicki" i wreszcie wigczat go — jako wprowadzenie do zagadnienia —

4+ ACRR 4999.
5 ACRR 5062.
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do pozycji na dany temat, opracowywanej dla kongregacji. Przyktadem
tego moze by¢ napisana w jezyku wtoskim Opinia o wieloSci zamiesz-
katych swiatéw®. Rekopis (brudnopis) ma 61 stron. Duze jego fragmenty
znajdujemy w napisanej dla Kongregacji po tacinie opinii z roku 1866,
zatytutowanej Pluralitas mundorum habitatorum..., dotyczacej dzieta La
pluralité des mondes habités... profesora astronomii Camillo Flamma-
rion, ktérego siédme wydanie ukazato sie w Paryzu w 1865 roku. Tekst
tacinski ma 48 stron.

Z zalaczonego nizej zestawienia wynika, ze omoOwienia, opinie, uwagi
Semenenki dotyczyty réznych dziedzin: teologii, filozofii, historii filozo-
fii, prawa, a nawet nauk przyrodniczych — wymagato to ogromnej wie-
dzy, a ponadto znajomos$ci wielu jezykéw. Ich opracowanie moze by¢ in-
teresujagcym przedmiotem prac dyplomowych naszych studentéw. Moga
one by¢ rowniez wlgczone w calo$Sciowe opracowania wspomnianych
wyzej dziedzin jako bardzo wazne pozycje bibliograficzne. Z tych wzgle-
dow postanowitem kserokopie wszystkich tych dokumentéow przekazac¢
archiwom prowincjalnym i archiwum regionalnemu naszego Zgromadze-
nia, by ubogacic je nie tyle zbiorem papieru, ile mozliwos$cig wgladniecia
w mysl naukowa Wspotzatozyciela naszego Zgromadzenia.

1. Wactaw Aleksander Maciejowski, doktor prawa, profesor, sedzia
w sadzie cywilnym na Mazowszu. W latach 1832-35 opublikowat w War-
szawie i Lipsku dzieto Historia prawodawstw Stowianskich...; w roku 1839
wydal w Petersburgu i Lipsku Pamietniki o dziejach, piSmiennictwie i pra-
wodawstwie Sfowian...

Wedtug Semenenki, Maciejowski jest pod wplywem schizmatyckim,
btednie interpretuje historie Kosciota w Polsce, malzenstw ksiezy, bisku-
pow, a w konsekwencji jego nauka jest niebezpieczna. Opinia Semenen-
ki zawarta jest na 10 stronach. Nie ma podanego roku wydania (oczywi-
$cie, zostata napisana po 1857 roku).

2. Ernest Renan, esej historyczny na temat Awerroesa i awerroizmu,
wydany w Paryzu w 1852 roku. Z jednej strony Semenenko ocenia filo-
zofie Awerroesa, z drugiej — poddaje ostrej krytyce samego Renena za
btedna interpretacje dogmatéw katolickich, za nienawi$s¢ do Kosciota...
Ocena Semenenki nosi date 27 maja 1859 roku. W ,,Przegladzie Poznan-
skim" (30/1860, s. 506-526) ukazala sie jej polska wersja (O Awerroesie
Ernesta Renena i wartosci aweroizmu). W roku 1861 Semenenko — po wy-
gloszeniu wczesniej wyktadu w Akademii Religii Katolickiej — opubliko-
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wal ten sam artykut w jezyku wtoskim (Studio critico sull’Averroe di Erne-
sto Renen e sul valore dell’averroismo, Roma 1861).

3. Andrzej Towianski, Do rodakéw, wydane w Paryzu w 1863 roku dziet-
ko Towianskiego, napisane w jezyku polskim, zostalo dostarczone papie-
zowi, ten przekazat je sekretarzowi Kongregacji Indeksu, a on z kolei ks.
Semenence do oceny.

Semenenko szybko wywigzal sie z powierzonego mu zadania. 19 li-
stopada 1863 roku na 14 stronach zapoznat Kongregacje Indeksu ze swojag
opinia. Temat nie byt mu obcy. Biesiada Towianskiego byta na indeksie;
dzieta zwolennikéw Towianskiego rowniez zostaly potepione. Semenen-
ko, nawigzujac do tego, zarbwno przedstawit gruntowny wykaz btedéw
autora, jak i wskazat ich zrédta.

4. Schwegler Albert, Historia filozofii w zarysie, Warszawa 1863 (wy-
danie polskie: ttumaczenie z czwartego wydania niemieckiego).

Pozycja Semenenki pochodzi z 17 lipca 1865, zawiera 13 stron. Dzieto
Schweglera, zdaniem Semenenki, powtarza wszystkie btedy filozoficz-
ne, od Kanta do Hegla, a nawet niektore btedy polskich mesjanistéw.
Nalezy je potepi¢ (m.in. dlatego, ze odmawia Bogu osobowosci!) i uzna¢
za niebezpieczne, tym bardziej ze napisane zostato przez ksiedza kato-
lickiego.

5. Andrea Pezzani, La pluralité des existences de I'déme..., wydanie trze-
cie, Paryz 1865.

Semenenko (w opinii z 29 maja 1866 roku, zawierajgcej stron 6) stwier-
dza, ze btedna i heretycka teza o wielosci istnien tej samej duszy bardzo
sie rozpowszechnia. Dowody Pezzaniego przemawiajgce za nig nie majg
najmniejszego znaczenia. W ocenie Semenenko omawia poglady daw-
nych filozoféw $wieckich irézne formy btednej religijnosci (takie jak
magia, kabata, doktryna Towianskiego, spirytyzm), ktére zastuguja na
potepienie.

6. Flammarion Camillo, La pluralité des mondes habités, wydanie siod-
me, Paryz 1865.

Semenenko w swojej opinii z9 grudnia 1866 roku (pierwszy doku-
ment pisany z siedziby Kolegium Polskiego, ktére wiasnie powstato w tym
roku; Semenenko byt jego pierwszym rektorem) do strony 27 wyktada
zagadnienie, rozpatrujac je w $wietle danych Objawienia, nauki Ojcow
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Kosciota, wspotczesnej mu teologii, a nawet powotujac sie na opinie uczo-
nych. Od strony 28 streszcza ksigzke Flammariona i konsekwencje jego
nauki, prowadzgce do pytan w rodzaju: Czy mieszkancy innych planet
pochodziliby od Adama? Jaka warto$¢ miatoby dla nich Odkupienie Chry-
stusa? itp. Strony od 42 do 48 zawieraja ocene i sad Semenenki. Wyzej
nadmienitem, ze w naszym archiwum jest rekopis w jezyku witoskim,
w ktérym Semenenko obszernie traktuje te zagadnienia, ktére w Plurali-
tas mundorum habitataorum... zajmujq sie strony 1-47.

7. Astromoff Juliani, Waznosé¢ Sakramentu Bierzmowania w KoSciele
Schizmatyckim. W roku 1877 ks. Juliani Astromoff ujawnit, ze w Cerkwi
ruskiej udzielano bierzmowania przez pomazanie pedzelkiem. Przez dwa
lata dyskutowano o tym. Sprawa doszta do Kongregacji Swietego Ofi-
cjum; zlecono ja ks. Semenence.

Semenenki votum z lipca 1880 roku jest zatytutowane De Sacramento
Confirmationis in Ecclesia Moscovitica seu in Imperio Russorum ex occa-
sione supplicis libelli Sacerdotis Juliani Astromoff i zawiera 25 stron.
W konkluzji Semenenko wyjasnia, ze do materii sakramentu nalezy na-
maszczenie i wyciggniecie rak; ze wszyscy schizmatycy wracajacy do
Kos$ciota powinni przynajmniej warunkowo otrzymac¢ sakrament bierz-
mowania.

8. Patriarcha wenecki kard. Dominik Agostini znalazt w wychodza-
cym w Turynie czasopi$mie ,La Sapienza" poglady, ktére jego zdaniem
mozna okres$li¢ jako panteizm i ontologizm. Zebrat wiec siedem kwestii
budzacych watpliwoéci i przestat je do Swietego Oficjum z zapytaniem,
czy mozna ich naucza¢. Kongregacja zazadata od niego szczego6tow, a wiec
podania nazwy czasopisma i nazwisk autorow. Gdy to nastgpito, opraco-
wanie zagadnienia zlecono ks. Semenence.

Iudicium i votum Semenenki na temat Propositiones septem, wyrazo-
ne na 72 stronach, nosi date 11 kwietnia 1885 roku (péitora roku przed
$miercig Semenenki). Ks. Piotr przedstawia korespondencje miedzy Pa-
triarchg a Kongregacja Swietego Oficjum, a nastepnie wykaz i sformu-
fowanie owych siedmiu propozycji; od strony 9 do 20 daje wyktad na
temat nauki o natchnieniu Pisma Swietego (zawsze zaczynat od wykia-
du pozytywnego nauki katolickiej), po czym ocenia i okre$la kazda z po-
szczegolnych siedmiu propozycji. Poczawszy od strony 20, prezentuje ttu-
maczenie, ocene i kwalifikacje kazdej propozycji. Od strony 49 méwi o ko-
niecznos$ci objawienia prawd naturalnych. W tej sekcji znajdujq sie cie-
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kawe rozroznienia i wyjasnienia na temat wiary: Fides tamquam obiec-
tum (Fides quae creditur); Fides tamquam subiectum (Fides quae credit);
Fides tamquam Ilumen (Fides qua creditur) oraz zostaje wprowadzony in-
teresujacy termin ,intellectus agens supernaturalis"! A wszystko to przy
analizie aktu wiary. Strony 69-72 zawierajg konkluzje Semenenki wraz
z poddaniem jej pod sad Kongregacji, ktérej przewodniczy sam Ojciec
Swiety.

Tyle moich uwag, ktore nie pretendujg bynajmniej do tego, by stano-
wi¢ wprowadzenie do wyliczonych tekstow, ale tylko aby zapali¢ zielone
$wiatto tym, ktdérzy chcieliby wej$¢ gtebiej w poruszane przez ks. Seme-
nenke zagadnienia.
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+~RECENZJA" JEDNEGO DZIELKA
ANDRZEJA TOWIANSKIEGO*

TQ matq ksigzeczke, napisang w jezyku polskim, przekazang Najwyz-
szemu Kaptanowi, zlecit do wnikliwego zbadania Jego Swigtobli-
wos¢ Najczcigodniejszemu Ojcu Sekretarzowi oraz zebranej tutaj Swie-
tej Kongregacji. Powierzone mi w Waszej obecno$ci zadanie postaram
sie, Najczcigodniejsi Sedziowie, wypelni¢ mozliwie jak najdoktadniej,
chociaz ze wzgledu na mata objetos¢ ksigzeczki wypadatoby jg opraco-
wac rowniez w krotkim czasie.

Prawda jest, ze jesli zwrocimy uwage nie na wielko$c¢ ksigzeczki, lecz
na powage sprawy, o ktorej ona traktuje, to rzecz nie bedzie wcale latwa
do rozwigzania. Dzietko to jest bowiem wydane przez jaka$ sekte ludzi
iich Mistrza, ktérego oni wszyscy czcza jako prawdziwego nowego Me-
sjasza. Powiadam, sekte i Mistrza, ktérzy juz od dwudziestu lat gtosza
prawdy wiary zar6wno wsrod wychowankéw polskiego pochodzenia, jak
1 wsrod Francuzow oraz ludow przed- 1 zaalpejskich. Ktadg wytrwale fun-
damenty pod nowa doktryne i nowe spoteczenstwo, nie przestajac ani na
chwile dba¢ o jego rozprzestrzenianie. Nazwisko tego Mistrza brzmi
Andrzej Towianski, nazwa za$ catej tej podstepnej machiny — oczywiscie,
w ich ustach - to Sprawa Boza.

* Recenzja (napisana w jezyku tacinskim) dotyczy pozycji DO RODAKOW itd., czyli Do
wspotobywateli, Wygnaniec przepowiadajqcy koniec wygnania, wydanej w Paryzu, w roku
1863; tekst na jezyk polski przetozyli Anna i Stanistaw tuszczykowie — przyp. red..



~Recenzja” jednego dzielka Andrzeja Towianskiego 197

Nazwa ta nie jest Wam, Najczcigodniejsi Ojcowie, nieznana ani co do
istoty rzeczy, ani odnos$nie do wymienionego cztowieka, albowiem przed
pieciu lub szeéciu laty zostalo potepione dekretem Swietego Oficjum,
a przez te Swietq Kongregacje wpisane na indeks ksigzek zakazanych
inne dzietko tego samego Andrzeja Towianskiego, ktore jego zwolennicy
uwazaja niejako za drugg Ewangelie, a ktore nosi tytut Biesiada albo
Agapa. Jest ono niewielkie pod wzgledem objetosci, ale petne heretyc-
kich bluznierstw. Wéwczas zostata odrzucona tym samym dekretem réw-
niez inna ksigzka, ktéra wyszia z tej samej oficyny, zatytutowana Duriski,
pretre zélé, etc. Zawiera ona liczne listy tego kaptana — propagujace wszel-
kiego rodzaju argumentami owg nowa nauke — ktéry jednak, bedac bli-
sko $mierci, odwotal swoje btedne poglady.

Przeto ani nie tak nowe, ani nie tak znéw nieznane jest to trujgce zie-
le. Jak wiele za$ w nim niebezpieczenstw, mogg postuzy¢ za dowdd ci
nieszczesliwcy, z ktorych bardzo wielu i my réwniez znamy, a ktorzy spro-
bowawszy raz owej trucizny, popadli w taki obted, ze nigdy nie mogli
otrzasnac sie z niego 1 wroci¢ do zdrowego rozsadku, lecz z dnia na dzien
coraz bardziej, bez przerwy, pograzaja sie w obtgkaniu.

Wré¢my jednak do naszej ksigzeczki. Sam jej twoérca, albo lepiej: wy-
dawca, wywodzi sie z liczby owych obigkanych (albowiem jedynie
w przedmowie umieszcza swoje nazwisko, pozostale rzeczy w tym dziet-
ku pochodzg od samego Andrzeja Towianskiego). Jest za$ nim Karol Ro-
zycki, niegdys dowodca wojskowy, cztowiek wyrdzniajgcy sie sposrod
swoich rodakow wielka stawg z powodu swoich zalet i osobistej kultury.
Teraz jest juz cztowiekiem w podesztym wieku (sam siebie ocenia na sie-
demdziesigt cztery lata). Od mniej wiecej dwudziestu pieciu lat, nie od-
stepujac na krok od swego Mistrza, dzwiga wraz z nim ciezar Sprawy,
jak sami moéwig, Sprawy Bozej i zostaje nazwany przez niego , mistrzem
miecza", podobnie jak niegdy$ stawny erudyta i poeta, Mickiewicz, kto-
1y juz odszed? z tego Swiata, zostat przez tego samego Pseudo-Mesjasza
nazwany , mistrzem stowa". Ten to wiec Karol Rézycki obwieszcza we
wspomnianej juz krétkiej przedmowie narodowi i swoim wspotobywate-
lom, rozumie sie — Polakom, ze nadszed! czas, ,,w ktérym po trzydziestu
dwéch latach ktadzie kres wygnaniu dzieki Mitosierdziu Bozemu, a ma-
jac niebawem przyby¢ do nich, poczuwa sie do obowigzku otworzy¢ przed
nimi swoja dusze" (str. 3). Aby to uczyni¢, ,,zabiera ze soba ostatnie spo-
$rod wydanych pism poswieconych Sprawie Bozej, ktére my, powiada,
studzy Sprawy, majac wyruszy¢ do Polski, otrzymaliSmy od Stugi Boze-
go, zegnajgc sie z nim. Przedstawiam Wam to pismo, Bracia Wspoétroda-
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cy, poniewaz ono wyjasnia zasady, chociaz w sposob bardzo ogdlny, za-
sady chrzescijanskie i korzystne dla naszej ojczyzny [patriotyczne], we-
diug ktorych sie kierujemy" (str. 6).

Potem dopiero nastepuje mozolnie wypracowana, ale nieudolna roz-
prawa Andrzeja Towianskiego, ktéra na przedniej stronie u gory nosi ty-
tut: Pismo Stugi Bozego, a zaczyna sie od stow: , Bracia wyruszajacy do
Polski!”. Na dole za$ widnieje wyraznie wypisane samo nazwisko autora.
A zatem ksigzeczka ta posiada pewnego autora i po wytaczeniu pewnych
przypiskow nalezy jg w catosci przypisa¢ Andrzejowi Towianskiemu.

Po ustaleniu tych faktéw powiem najpierw, jakie uchybienia nalezy
wytkna¢ i jakie oskarzenia nalezy wnie$¢ pod adresem samego dzietka;
z kolei wyjasnie w kilku stowach, co mysle o catej sprawie.

A zatem punkt pierwszy, dotyczgcy oskarzenia. Odnosi sie ono do re-
putacji samego autora i do oceny herezji. Nie tylko na podstawie podej-
rzenia, lecz takze opinii publicznej oraz w $wietle pism juz potepionych
przez Kosciét, zarbwno nazwisko autora, jak i sama herezja sq daleko
1 szeroko okryte niestawg u wszystkich, ktorzy mysla i czujg zgodnie z pra-
wem.

Jednak abstrahujgc od tej z géry powzietej opinii i nie roztrzasajac spra-
wy osoby autora, lecz wytacznie samg tres¢, ktérg zajmuje sie ta ksig-
zeczka, rozrézniamy od razu dwa rodzaje zarzutéow, z powodu ktérych
nalezy ja oskarzy¢ i bezzwtocznie potepic.

Pierwszy jest ogoélny i dotyczy samej istoty oskarzenia; drugi — bar-
dziej szczegotowy i odnosi sie do niektérych mysli i fragmentéw oma-
wianej doktryny.

I

Pierwszy zarzut ogoélny polega na tym, ze autor pisma, mianowicie
Andrzej Towianski, nazywa siebie oficjalnie i we wlasnym mniemaniu
»Stugg Bozym", rozumiejac przez to, ze wypelnia misje Boza i jest wy-
stannikiem Boga dla zapoczatkowania i rozszerzania Sprawy Bozej oraz
prawdziwym Mesjaszem (jakich na podstawie poprzedniego dzietka, Bie-
siady, ma by¢ siedmiu; on sam zas$ jest drugim po Chrystusie albo, co
najwyzej, trzecim po Mojzeszu). Kontynuujgc dalej, omawiany zarzut
0ogolny polega na tym, ze jego doktryna, zjednywanie uczniow i pospoli-
te machinacje, a nawet zjawy senne i urojenia ludzi chorych sa nazywa-
ne Sprawg Boza, prawdziwym i autentycznym Chrystianizmem, rzeczy-
wistym i1 zywotnym Kosciotem Chrystusa, nowq epokq, wielkim Rokiem
Jubileuszowym i tak dalej.
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Jaki zas to jest rodzaj przewinienia, to kazdy zdaje sobie z tego spra-
we, wystarczy, by je tylko ujawnic.

Nie bede rozwodzit sie nad przytaczaniem dowodéw, albowiem po-
szczegolne strony roja sie, ze tak powiem, od nich. Zacytuje tylko jedno
miejsce, aby na malo znaczgcym przykitadzie mozna bylo poznac¢ rodzaj
tego osobliwego zjawiska.

Jak juz poprzednio widzieliSmy, Mistrz daje uczniom wyruszajagcym
do swoich rodakéw pewne upomnienia i zaraz na poczatku (str. 10) tak
przemawia do nich: , Przedstawcie im wszystko, co powinni wiedzie¢ i czy-
ni¢, aby stali sie prawdziwymi Chrzescijanami, synami i obroncami oj-
czyzny. Powiedzcie im, jaki ma by¢ prawdziwy i zywy Chrystianizm, jak
ma wyglada¢ prawdziwy i zywy Ko$ciot Chrystusa, na czym polega Spra-
wa Boza, ktora przed dwudziestu dwu laty zostata oznajmiona wygnan-
com polskim".

W ogdle wiec zrodzito sie to wszystko przed dwudziestu dwu laty!

A przeciez prawdg jest, ze nasz Andrzej przyjat Chrystusa i Ko$ciot
chrzes$cijanski, ktéry istniat przed nim samym. I rzeczywiscie, gdyby tego
nie uczynit i gdyby nie dopuscit przed soba przynajmniej jednego albo
dwdéch Mesjaszy, nie moégtby obwota¢ siebie drugim albo trzecim. To za$
uczynit celowo 1 czyni po to, aby zrobi¢ miejsce Chrystusowi i nazwac¢ go
Panem, a Kos$ciot Chrystusa wprowadzi¢ w samo centrum. W jakim za$
zamiarze to czyni, sam wyjawia. Dodaje bowiem nieco dalej (tamze): , Po-
wiedzcie im, jaka warto$¢ maja te niebianskie zasady dla Polski, ktora
tylko dzieki cnocie chrzescijanskiej i tylko w Kosciele Chrystusa moze
zmartwychwsta¢, zy¢ i znéw sie podnies¢, jedynie z pomocq $wiatta, kto-
re przynidst Chrystus Pan: — [O Chrzescijaninie, Katoliku, mezu prawo-
wierny!] wszelkie ($wiatto) w Sprawie Bozej" (to jest dla jego podstep-
nych knowan; i tu zaczyna sam poprzez przeciwstawienie ukazywac roz-
nice, jaka zachodzi miedzy dawnym Kosciolem a nowym, wznoszonym
mozolnie przez niego) ,,plonie mocniej dla wiekszego rozwoju cztowieka
ijest dostosowane do kazdej jednej dziedziny zycia prywatnego i publicz-
nego".

A zatem gtoszona Sprawa Boza przeznaczona jest do wiekszego wzro-
stu czlowieka, niz to mogto dzia¢ sie w Kosciele; w Sprawie Bozej $wiat-
fo Chrystusa ptonie mocniej niz w Kosciele i jest dostosowane do wszyst-
kich okolicznosci prywatnego i publicznego zycia, czego Ko$ciot w kaz-
dym razie nie zna i nie bierze pod uwage.

Takie rzeczy wynikaja z réznicy, jaka zachodzi miedzy KosSciotem
a Sprawg Bozg, ktorej tworca jest sam nasz Andrzej.
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Stad nie nalezy sie dziwi¢, ze réwniez z przesadng afektacjq usituje za-
checa¢ swoich uczniow do wypetniania tak wzniostego zadania: ,,Mowcie
— powiada (str. 11) — o wznioS$lejszej epoce, ktéra otwarta sie juz dla $wia-
ta, 1 ktérej zalet $wiat doswiadcza coraz wiecej, a najbardziej za$ Polska;
mowcie, ze sg to dni wielkiego Jubileuszu laski, nadzwyczajnego wyla-
nia sie Milosierdzia Bozego na $wiat, a zarazem, ze sg to dni rozrachun-
ku, sadu, formy surowszego egzekwowania przez Boga owocow Ofiary
Chrystusa Pana (przemilcze sam rodzaj ofiary) i wypelnionego Stowa Bo-
zego oraz prawdziwego Chrystianizmu, ktéry powinien by¢ juz realizowa-
ny w swojej tresci i formie, a nie jak dotychczas tylko formalnie".

Dotychczas bowiem Chrystianizm, jak diugo dbat tylko o forme, nie
byt prawdziwy, nie wypelniato sie Stowo Boze i nie bylo Ofiary Chrystu-
sa. Lecz teraz nadeszla wznioslejsza epoka, teraz jest wielki Rok Jubile-
uszowy taski, teraz nadzwyczajny strumien Milosierdzia Bozego. Okre-
Slenie ,teraz" oznacza: przed owymi dwudziestu dwu laty, albowiem juz
wtedy Sprawa Boza miata swoéj szczesliwy poczatek dzieki Andrzejowi
Towianskiemu.

Z pewnoscia jest to przestepstwo zastugujgce na kare $mierci. I jesli
juz w starozytnym prawodawstwie byta wydana przez Boga ustawa prze-
ciwko tego rodzaju cztowiekowi: , Prorok zas 6w albo ten kto wymysla
i wyktada sny, musi umrze¢ (...) i tak usuniesz zto spos$rod siebie"
(Pwt 13, 5), to nie z mniejszg pewnos$cig nalezy korzystac z takiej samej
ustawy 1 dzisiaj, przynajmniej przeciwko tego rodzaju doktrynie i dziet-
ku, i ukara¢ je wyrokiem $mierci.

Dlatego nikt nie powinien mie¢ watpliwos$ci, ze z tego samego tytutu
powinna owa ksigzeczka zosta¢ catkowicie skonfiskowana.

I1
Pozostate rzeczy mogtbym juz poming¢. Pojawiaja sie wprawdzie licz-
ne mys$li, ale tak osobliwe, ze nigdzie i nigdy sie ich nie ustyszy, chyba
zeby przypadkiem wséréd uczniéw Magii i pospolitej Kabaty!. Liczne z nich
wystepowaly bardzo otwarcie juz w poprzednim traktacie pt. Biesiada,
niektore za$ pojawiaja sie po raz pierwszy dopiero tutaj, przynajmniej

! Nazywam za$ te Kabate pospolitg (potem bede ja nazywal po prostu Kabatg), by nie
przeoczy¢ lub nie przeinaczy¢ mysli tych, ktérzy z uporem twierdza, ze moze istnie¢ réw-
niez Kabala bardziej wysublimowana, czysta i nieszkodzaca imieniu chrzescijanskiemu.
Sposrdd nich nie mozna przejs¢ obojetnie obok stawnego Dracha, meza, jak to sie czasami
zdarza, na wskro$ przepojonego duchem chrzescijanskim. Jakkolwiek rzecz by sie miata,
my przedstawiamy i traktujemy tutaj Magie i Kabale tak, jak w ogélnym mniemaniu uzna-
ja 1 wyktadaja ja jej Mistrzowie, Rabini i inni.
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bardziej wyraznie i odwaznie. W ten sposéb autor odstania sie coraz bar-
dziej, o czym krazyla juz od samego poczatku pogtoska, jako uczen ta-
jemniczej nauki Rabinéw, dostatecznie wprowadzony w okultystyczng
tradycje Magii, a w koncu, jak powiadajg, jej oddany zwolennik.

I nie ma w tym pomytki. Swiadcza o tym chociazby sam dogmatyczny
spos6b moéwienia, owa niczym niezaktécona postawa i wielka zarozumia-
tos¢, z ktora obwieszcza swojg sprawe, powolujac sie na Boski autorytet,
owo nieustraszone i niejako pewne siebie zgdanie skierowane do wszyst-
kich, aby zechcieli zauwazy¢ w nim samym godno$¢ Mesjasza (Stugi
Bozego, jak zwykl mawia¢), czego jesli nie uczynia, zostang skazani na
wieczne kary; dalej, owo godne podziwu, ale nie w mniejszym stopniu
przerazajgce jego wewnetrzne przeswiadczenie i udowadnianie, ktore
emanuje ze wszystkich jego stéw i pism do niebywatych niemal granic,
ze to wiasnie on jest owym nowym i nieomylnym Objawicielem Prawa
iwoli Bozej. Tak wlasnie wygladajg te wszystkie rzeczy, ktdre mogtbys
$miato nazwac¢ urojeniami, tymczasem gtosi je cztowiek osiemdziesie-
cioletni, o gtebszej inteligencji, wyrobionej umiejetnosci wnioskowania
i wieloletnich studiach, co do ktérego nic innego poza tym jednym fak-
tem nie pozwala podejrzewac, ze jest to cztowiek albo obigkany, albo
wystepny. Tego wszystkiego nie da si¢, moim zdaniem, wyttumaczy¢ w za-
den sensowny sposoéb. Najbardziej logiczne wyja$nienie, jakie nasuwa
sie niejako samorzutnie, to to, ze ten cztowiek jest uczniem i zwolenni-
kiem Magii. Moéwigc za$ o Magii, mam na mysli nie te pospolity, iden-
tyczng z Demonologia, lecz Magie, ktéra jest pewnym systemem teolo-
giczno-filozoficznym, istniejacym od zamierzchtej starozytnosci, ktorej
poglady i twierdzenia (tkwigce w jakim$ gtebszym dualistycznym Pante-
izmie) wigza sie z uptywem czasu w pewng cato$¢ doktrynalng, jaka po-
spolicie okresla sie mianem Kabatly. Ten za$ system doktrynalny jest nie
tylko teoretyczny, lecz takze praktyczny i w swojej praktyce wykorzystu-
je znane mu od dawna liczne tajemnice, takze z dziedziny samej przyro-
dy (ktére w naszych czasach, cze$ciowo poznane, sg rozpowszechniane
pod nazwa Magnetyzmu). I rzeczywi$cie, zjawiska te mozna uwazac dzi-
siaj za zbadane. Dlatego ci, ktorzy zostali dopuszczeni do owych doktryn
i tajemnic, gtosza oprocz teoretycznej skutecznosci dziatania magicznego
takze wspdlne dla wszystkich obeznanych z tego rodzaju wiedzg praktyczne
i ozywcze zaufanie do samego siebie, tkwigce w wewnetrznej swiadomo-
$ci kazdego, jak gdyby byli czyms$ wiecej i mogli co$ wiecej niz pozostali
ludzie, jak gdyby rozumieli i czuli co$ Boskiego, a nawet potrafili to zdzia-
fa¢. Stad tak wielka u nich wyniosto$¢ umystu i serca ponad innych. Jesli
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do tego umystem kogo$ z nich zawladneta wieksza i zuchwalsza zarozu-
miatos¢, jak sie to stato u naszego Mistrza, wéwczas bez skrupulow, sam
z wtasnej woli, bedzie uwazat siebie za Prawodawce, a nawet Interpreta-
tora Boga, postugujac sie przy tym bezsensownag argumentacjq, a najgor-
sze nawet rzeczy bedzie sie staral w miare swych sit usprawiedliwi¢ przed
innymi, méwiac, ze dziatat w dobrej wierze i peten zapatu.

Sadzimy, ze niewatpliwie to stato sie u naszego Mistrza i z takich wias-
nie powodéw.

A ze rzecz tak sie ma, $wiadcza o tym jego osobliwe poglady i rzadko
gdzie indziej styszane wypowiedzi, przed kt6rymi niedawno przestrze-
galem, na dowdd czego przedstawie teraz jaki$ przyktad.

1. Najpierw zatrzymam sie nad réznicg miedzy cztowiekiem a du-
chem, ktérg nasz Mistrz sprowadza do tej samej substancji, mianowicie
w taki sposdb, ze jedna i ta sama substancja, oczywiscie ludzka, jak dtugo
istnieje na tym $wiecie wraz z ciatem, jest i nazywa sie czlowiekiem,
kiedy za$ po jakim$ czasie pozbedzie sie ciata (poniewaz ono nie jest
niczym innym, jak tylko swego rodzaju pokrowcem), wtedy jest i nazy-
wa sie duchem, i to w taki sposéb, ze nie mozna jej juz wtedy nazywac
zamiennie duchem lub duszag ludzka, lecz jednoznacznie i po prostu
jest ona i nazywa sie duchem, ktéry od tego momentu zawsze pozosta-
nie tylko duchem, i nigdy ani nie bedzie cztowiekiem, ani nie bedzie
mogt sie nim nazywac. Ten to duch dalej zyje, jest czynny i dziata na tej
samej zasadzie, chociaz w sposob wznioslejszy, co dawny czlowiek: zy-
skuje 1 gromadzi zastugi, prowadzgc w dalszym ciggu poprzednie zy-
cie. Taki za$ poglad jest catkowicie zbiezny z twierdzeniami kabalistow,
dla ktérych doczesne cialo rowniez nie jest niczym innym, jak tylko
zwyczajnym pokrowcem, ktoéry musi zostac¢ kiedy$ odrzucony ito na
zawsze; nie jest niczym innym, jak tylko czysto zewnetrznym tworem
i niejako muszla / skorupa tego, co nazywaja Nephesch, co zowig takze
Mediatorem plasticum (po$rednikiem uczynionym), jako ze jest ciatem
jasniejacym, majacym trwac, chociazby w zmieniajgcych sie formach;
i1to pod nim najpierw jest trzymany w zamknieciu Ruah, czyli duch,
lecz duch indywidualny, ktorym jest dusza; w niej wreszcie pozostaje
Neschamah, ktory jest duchem czystym i boskim, czyli czastka Boga.
W ten sposob, gdy cztowiek zrzuca 6w prymitywniejszy pokrowiec, kt4-
rym jest ciato, to nie ma juz czlowieka, lecz duch, jednak pod warun-
kiem, ze w swoim poprzednim zyciu tak zyt, iz nic mu nie przeszkadza,
zeby teraz zyl zyciem ducha. Odzyskanie za$ ciata, oczywiscie nie tego
wczesniejszego, bo to uwaza sie powszechnie za rzecz niemozliwg, lecz
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jakiegos innego, nowego tworu zewnetrznego i nowej skorupy, nie by-
loby niczym innym, jak tylko karg i oczyszczajgca pokutq: cztowiek, ktdry
zyl $wiecie i poboznie, nie powinien inie moze by¢ w przysziosci ni-
czym innym, jak tylko duchem. Tego rodzaju twierdzenia sa wspolne
Kabale i Andrzejowi Towianskiemu. Wytozyt je bardziej wyczerpujaco
w Biesiadzie, w tym za$ dzietku napomyka tylko o nich jako o rzeczach
pewnych, nalezycie i przy wielu okazjach zbadanych.

2. Na drugim miejscu wymienie ten poglad naszego Autora, gdzie
twierdzi, ze duchowy zarodek w ludziach (przez ktory nie rozumie nic
innego, jak tylko owego ostatniego ducha, ktérego nazywaja Neschamah)
jest czastkg Boga?; pochodzenie i typowe cechy tego pogladu nie moga
pozostawia¢ zadnych watpliwo$ci po tym, co juz uprzednio wyjasnilismy.

3. I przypomne jeszcze to, ze 6w zarodek ma swojg specyficzng po-
sta¢, kazdy inng, to jest o nizszym lub wyzszym stopniu duchowos$ci (na
skutek czego istnieje zarodek polski, zarodek rosyjski, zarodek izraelski,
oczywiscie ten szlachetny, itd.); jednakze wszystkie sg jednego rodzaju,
a ten jest boski, na nim jest wyci$niete znamie Boskosci.

Wszystkie majg samoistng nature i wewnetrzng przyczyne swego ro-
dzaju, mianowicie owej Boskos$ci, ktérg nazywa sie takze Chrzescijan-
stwem 1 Chrystianizmem, w takim jednak ujeciu, ze Chrystianizm na-
szego cztowieka nie r6zni sie niczym od natury ludzkiej, nie zawiera w so-
bie niczego, co mozna by okresli¢ czym$ nadprzyrodzonym, chyba ze
sporadycznie, w jakich$ specyficznych okolicznosciach, na przyktad gdy
mowi sie¢ w sposdb wznioslejszy o czyms, co jest nizsze. Taki sposéb wy-
razania sie, ktory jest bardzo typowy dla Kabatly, spotyka sie ustawicznie
w dzietkuy, ilekro¢ jest mowa o Chrystianizmie, chociaz nigdzie nie jest
ono otwarcie wyartykulowane. I wtasnie w tym tkwi najwieksze niebez-
pieczenstwo i trudno$¢, poniewaz ci, ktorzy beda je czyta¢, uwiedzeni
pochwatami, ktore sg przypisywane sprawie chrzescijanskiej, beda przy-
siegac¢ na stowa dzietka i nieSwiadomi, nie bedg sie takze ba¢ przewrot-
nego znaczenia stéw, a nawet picia mimo woli ukrytej trucizny.

4. Nie moge réwniez poming¢ ogromnej bezboznosci, bardzo gorliwie
1 starannie strzezonej przed innymi w tajemniczych wypowiedziach i osto-

2 Upomina bowiem swoich ucznidéw, ktérych wysyta do Polakéw jako nowych Aposto-
16w, aby zachecali swoich rodakow, by ,starannie odrézniali i oddzielali zarodek polski, te
CZASTKE BOGA w Polaku, od zta, ktére wchtonat Polak; aby oddzielali naszg $wietg naro-
dowo$¢ od owego falszywego zarodka (pierwiastka), ktéry za sprawa Zta pomieszat sie
z nig i splamit ja do tego stopnia, ze on sam jest w koncu uwazany za cnote i charakter
polski” (str. 29).
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nietej dwuznacznymi pozorami, na skutek czego zar6wno kabalisci, jak
i nasz Mistrz myslg i wierzg, ze to sam Chrystus Pan (ale nie ten praw-
dziwy ijedyny, jednorodzony Syn Bozy, ktdry przyszedt na swiat, lecz
inny, wymys$lony, ktérego ten prawdziwy i historyczny, jak twierdzg ktam-
liwie, byt tylko objawieniem), powtarzam, mysla i wierzg, ze Chrystus,
wzglednie to, co pod imieniem Chrystusa usitujg wyrazi¢, jest natural-
nym i koniecznym Posrednikiem miedzy Bogiem a ludZzmi (jednak nie
jakim$ nadprzyrodzonym i danym z taski). Dalej wmawia sie ktamliwie,
ze 6w Posrednik nie jest w konicu niczym innym, jak tylko samym owym
tajemniczym $wiattem, ktérego zewnetrznym przejawem i objawieniem
jest to samo, co w cztowieku skrzepto w posrednika uczynionego (Ne-
phesch) i co w nim istnieje w sposob bardziej wysublimowany, co$ naj-
madrzejszego o najwyzszej inteligencji 1 wiedzy, jednak nie co$ hiposta-
tycznego albo osobowego, co$ wspolnego wszystkim rzeczom (jednak
w ten sam sposéb), bedacego poczatkiem i konncem, Alfg i Omegaq, pierw-
szym i ostatnim. Tego Posrednika, albo raczej to Medium, miedzy Bo-
giem i ludzmi nazywa przewazajaca wiekszo$¢ kabalistow, a wraz z nimi
réwniez nasz Mistrz, Chrystusem, chociaz spora cze$¢ z nich zwie go
inaczej. I o tego rodzaju Chrystusie gtosza wielkie i wspaniate rzeczy,
bardzo podobne — owszem, w stowach identyczne — do tych, jakie wyzna-
je prawdziwa wiara wraz z Kosciolem o prawdziwym Chrystusie. W tej
sytuacji dochodzi do tego, ze w wykretny i przebiegty sposéb zwodzg pro-
stych ludzi, a pozostawiajac ich tylko na poziomie ogdélnej orientacji o tej
sprawie, uwazaja, ze nalezy tolerowac u nich te powierzchowna i dostep-
ng dla ogoétu znajomos¢ rzeczy, sami za$ ciesza sie, wynoszac sie nad
innych, ze swego wyzszego rozeznania sprawy, majac zamiar wtajemni-
cza¢ w nig stopniowo takze i tych pozostatych.

Nadawanie takiego znaczenia imieniu Chrystusa tuszujg pseudochrze-
$cijansy kabali$ci w niezwykle staranny i przemyslany sposob, tak ze
nawet kto$ bystry i przenikliwy, kto jednak nie zbadat nalezycie i nie prze-
analizowat dokladnie ich sprytnie zakamuflowanych dogmatéw, nie be-
dzie ich pochopnie kwestionowal, owszem, bedzie je publicznie wyzna-
wat jako nieszkodliwe i zgodne z doktryng (chrzescijaniska), a w rzeczy-
wistosci pozostang one na wskros przesigkniete owq niezwykle przewrotng
interpretacjg semantyczna.

I tak dla przykladu, czyz nie wydaje sie zgodne z doktryng zawarte
w owym dzietku, ktére trzymam w rekach, twierdzenie: , B6g wymaga od
Polaka doktadnie tego, co objawil przez swoje Stowo, co Chrystus Pan,
Stowo Wcielone, przekazat itd.?" (str. 23).
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Lub inny przyktad: ,Wtedy Duch Polski zacznie zy¢ wyznaczonym mu
zyciem chrzescijanskim (...). Dzieki takiemu zyciu zmartwychwstanie
Chrystus pogrzebany przez grzechy Polski i zacznie zy¢ w Polsce; na sku-
tek tego obréci sie kara doczesna w Mitosierdzie Boze, a ta [Polska], kto-
ra idgc droga wiodaca ku zagtadzie z dala od Boga, ulegta nizszym mo-
com, teraz przyjmie przestanie Chrystusa i z jego Laski" (str. 29, 30).

I inne tym podobne rzeczy bedg wydawac sie co najwyzej bardzo oso-
bliwe i wypowiedziane w pewien niezwykly sposéb, lecz bez watpienia
beda uchodzi¢ za takie, ktére mozna nagig¢ do wiasciwego sensu i w ktd-
rych nie nalezy sie obawiac¢ podstepu. A teraz przytocze szczegélne miej-
sce, gdzie owa przewrotna mys$l o Chrystusie jest wyrazona w sposéb
ewidentny i gdzie owo zlo, ze tak powiem, odstania swoje $wiatta niczym
buchajgce ptomienie, a jednak mimo to nie wiem, czy zwykly ttum pro-
stych widzow rozpozna od razu truciciela i czy bedzie glosno krzyczat,
ze przyrzadzono trucizne. Jest to miejsce, gdzie Autor konczy pewien
fragment niejako w formie listu, zamieszczonego na koncu owego po-
przedniego dzielka, zatytulowanego Stowa Stugi Bozego, ktdre nalezy
przekazaé jego rodakom. Méwi tam tak: ,Zywie takze nadzieje, iz doj-
dzie do tego, ze zjednocze sie z Wami, moi Rodacy, w Sprawie Bozej, kto-
rq przekazuje Wam z woli Boga, ze zjednocze sie z Wami w PANU NA-
SZYM JEZUSIE CHRYSTUSIE!" (str. 62).

Ta mysl, ktéra zwyktemu czytelnikowi moze sie wyda¢ nawet poboz-
na, co najwyzej za$ niejasna i podejrzana, jest w rzeczywistosci bardzo
wyrazna, apodyktyczna i na wskro$ dogmatyczna w sensie kabalistycz-
nym. Dogmat Kabatly brzmi bowiem: Natura owego Posrednika, o kto-
rym moéwiliSmy, uczestniczy w naturze boskiej, jest boska; poniewaz za$
ten Posrednik jest uksztattowany jako niesubstancjalny i nieosobowy, prze-
to stusznie réwniez Sprawa Boza nie bedzie niczym innym, jak tylko Spra-
wa Bozg, taka bedzie i tak bedzie nazywana. Dlatego gdy wraz z owymi
przyznajgcymi sie do chrzescijanstwa kabalistami przypiszemy owemu
Posrednikowi imie Chrystusa, wtedy stusznie i Chrystus bedzie utozsa-
miany ze Sprawa Boza, co takze gorliwie czyni ten nasz Zwolennik Ka-
baty, albowiem z dwoch fraz, ktére stanowia jedng zwarta wypowiedz,
przyporzadkowuje w identyczny sposéb jedng fraze Sprawie Bozej, dru-
ga Chrystusowi Panu, tak aby zachodzita miedzy nimi wzajemna korela-
cja: ,,Abym z Wami — mowi — zjednoczyt sie w Sprawie Bozej, abym zjed-
noczyt sie w Panu Naszym Jezusie Chystusie!".

Jak bezbozna jest tego rodzaju mysl, nawet nie potrzebuje Wam, Naj-
czcigodniejsi Ojcowie, wyjasniac!
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Niech zatem te cztery watki mys$li wystarczg do zrealizowania mojego
zalozenia, w ktorym postanowitem przedstawi¢ Wam, Najwyzsi Sedzio-
wie, owe osobliwe poglady i niespotykane gdzie indziej twierdzenia An-
drzeja Towianskiego, dalece odbiegajace od prawdziwych dogmatow
chrzes$cijanskich. Moga one bra¢ swoj poczatek i uzyskiwac¢ swoj sens
wytgcznie z bardziej tajemniczych nauk Magii i Kabaty. Mozna przyto-
czy¢ rowniez i inne podobne mysli z tego samego dzietka, lecz one wszyst-
kie albo tkwig w tych poprzednich, albo z nich wynikajg, dlatego wystar-
czy az nadto je jeszcze raz zebrac i rozwazyc.

To uczyniwszy, uzasadnitem Wam juz dostatecznie, Najczcigodniejsi
Sedziowie, drugie przestepstwo, o ktére oskarzatem od poczatku przed
Wami naszego pozwanego i przedtozylem stosowne dowody, na podsta-
wie ktérych po nalezytym udowodnieniu winy mozna uzna¢ go winnym
zgodnie z obowigzujacym prawem.

Whniosek

Po doprowadzeniu sprawy do konica i spetnieniu swojego zadania moégt-
bym juz spokojnie odej$¢. Lecz powaga sprawy nie pozwala mi tego zro-
bi¢. Gdy bowiem rozmys$lam, jaki pozytek odniesie cata sprawa i wiara
chrzescijaniska z potepienia tej ksigzeczki w tych duszach, ktérym zagraza
to niebezpieczenstwo, to jestem sktonny sqdzi¢, ze niewiele, a moze i nic
to nie pomoze. Odnosi sie wrazenie, ze to, co z tego bezposrednio wynik-
nie, to bez watpienia pewna podejrzliwa dociekliwos¢, ktora zrodzi sie
w duszach, szczegélnie bardziej bogobojnych, a mianowicie: czy sa w po-
tepionym dzietku jakie$ wypowiedzi zastugujgce na cenzure. Tymcza-
sem pozostanie nadal rzeczg niewyjasniong i trudnag do rozstrzygniecia,
ktore to sa wypowiedzi i jak $ci$le wigzg sie one z owa sektq i jej dogma-
tami. Nie odbierze sie jej zwolennikom okazji i mozliwosci do rozpo-
wszechniania i udowadniania swoich pogladéw, albowiem ani jedno, ani
drugie nie zostalo wyraznie potepione. Nadal uchodzg za prawdziwe,
nieskazitelne, na wskro$ chrzescijanskie owe dogmaty, ktére oni od po-
czatku gtosza i upiekszaja chrzescijanskimi sformutowaniami, a Kosciét
jak dotad nie zajat wobec nich zadnego stanowiska. Co wiecej, ich spo-
sOb postepowania nie zmienia sie¢ od dwudziestu lat. Ustawicznie twier-
dza, iz mys$lg poprawnie i zgodnie z Ko$ciotem i to najbardziej w zakre-
sie tych spraw, ktore nalezatoby bezwzglednie potepi¢ jako bezbozne.
Z cala pewnoscig pozostang one bowiem fatszywe i takie sg, a tymcza-
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sem prosci ludzie tatwo sie nimi niepokojg i nie bedg posiada¢ ani nie
posiadajg nic ostatecznie zbadanego i kategorycznie pewnego, co mo-
gliby odrzuci¢.

Naprawde traktowatbym tych ludzi z lekcewazeniem i nie przy-
wigzywaltbym zadnej wagi do ich knowan, gdyby byli glupcami albo zar-
townisiami, wzglednie bluzniercami lub obtudnikami. Lecz rzecz wygla-
da zupetlnie inaczej, przynajmniej w oczach ludzi, a cze$ciowo takze
i w rzeczywistosci. Wielu bowiem z nich wyréznia sie zaletami umystu
1 osobistg kultura. Chcg by¢ widzianii nazywani uczynnymi. Usitujg row-
niez czynami pokaza¢, ze sg skorzy do ofiar i gotowi odda¢ nawet zycie
1 dusze. I chociaz w prawdziwie po chrzescijansku patrzacym, giebieji sta-
ranniej dociekajacym rodzi sie pewne podejrzenie, a nawet pewnosc o ja-
kiejs bezdennej otchtani niegodziwosci, to jednak zaden bezstronny czto-
wiek nie bedzie mogt zaprzeczy¢, ze w ogolnej opinii wywotujg bardzo
mile wrazenie ludzi wielkiego ducha, obdarzonych licznymi, niezwykle
szlachetnymi zaletami. To wszystko prowadzi do tego, ze cztowiek jest
sklonny niejako z koniecznosci przypisywac¢ im moralne wartosci i uwa-
zac¢ ich za ludzi majgcych moralng site przekonywania i skutecznos$¢ dzia-
fania, dzieki czemu réwniez tatwiej przeciggaja innych na swojg strone.
Za dowdd moze postuzy¢ z pewnoscig to, ze ci, ktérzy raz oddali sie tej
sprawie, trwajg, z matymi wyjatkami, od dwudziestu, a moze i wiecej lat
niezmiennie w swoim postanowieniu; ze pozyskali wielu innych dla tej
sprawy; ze chociaz ich sprawa byta narazona w trakcie tak dtugiego cza-
su na liczne przeciwnosci, a nawet przesladowania, to jednak przetrwa-
ta, co wiecej, wydaje sie mocniejsza i zywotniejsza; ze formy przekony-
wania ze strony wszystkich jej zwolennikéw staty sie teraz odwazniejsze
1 bardzie energiczne, niz byly na poczatku, a ich umysly zdecydowane
i gotowe na wszystko. Réwniez sam Mistrz, zblizajgc sie do kresu swego
zycia, wydaje sie pewniejszy i budzi wieksze zaufanie niz kiedykolwiek
przedtem; jego zadania, teraz odwazniejsze i bardziej kategoryczne, sa
bezzwtocznie realizowane?, a ze wzgledu na powage jego podesziego

3 Byly konsultowane z nami jego listy, ktére ostatnio przed kilku laty skierowat do zna-
komitego dowddcy wojsk polskich, Skrzyneckiego; ten niezwykle stawny maz dozyt swych
ostatnich dni przed kilku miesigcami w Krakowie. A byt to kiedy$ cziowiek o chwiejnych
pogladach, ktéoremu nawet przez pewien krétki czas zamacity mocno w gtowie nauki Pseu-
do-Mesjasza. Lecz ten ostatni, widzac po dwudziestu latach odsuniecia od boku owego
stawnego meza, ze nadszed! jego ostatni kres i sgdzac, ze jest to sprzyjajacy czas, aby go
na nowo odzyska¢, napisat do niego tego rodzaju i tak obszerny list, jak gdyby wystat go
sam Bog, a ten, kto go pisal, byt sam Bogiem, sam Zbawicielem, sam prawda i droga, i zy-
ciem.
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wieku nabierajg wiekszej mocy i znaczenia. To wszystko wydaje mi sie
zmierza¢ w takim kierunku, ze wzbudza strach, i to bynajmniej nie zwod-
niczy, by juz nie powiedzie¢: burze, ukrytg dotychczas reka Boga w swej
jaskini, po ktérej przejéciu wali sie brama i zabija nieszczes$liwie mno-
stwo dusz. Dlatego nie mozna tej sprawy bynajmniej uwazac¢ za btahg
i w jakikolwiek sposoéb jej lekcewazy¢, lecz wrecz odwrotnie, nalezy do-
tozy¢ wszelkich staran, wysitkow i gorliwosci, aby mozna byto wreszcie
temu bardzo powaznemu ztu zaradzi¢. Wydaje mi sie, ze juz nie ma zad-
nego bardziej stosownego i skutecznego lekarstwa od publicznego uzna-
nia tej doktryny za fatszywaq i jej uroczystego potepienia wyrokiem sgdu
koscielnego.

Dlatego, korzystajac pokornie z przyznanego mi tutaj prawa opinio-
wania, opowiadatbym sie bardzo mocno, Najczcigodniejsi Sedziowie, za
publicznym ukaraniem tej doktryny i sekty ludzi, wyrzadzajacej od tak
dtugiego juz czasu tyle zta publicznie i zuchwale w owczarni Chrystusa
Pana. Nalezy nazwac¢ calg rzecz po imieniu, wyraznie wymieni¢ i 0sg-
dzi¢ poszczegolne rozdzialy doktryny, podac je do publicznej wiadomo-
$ci, potepi¢ i potozy¢ temu raz na zawsze kres.

Przeciwko tej propozycji mozna wysung¢ zastrzezenie, iz zaden bi-
skup nie ztozyt dotychczas doniesienia Stolicy Swietej w tej sprawie. To
prawda, ale sg bardzo liczne okolicznos$ci i motywy, ktére dostatecznie
jasno ttumaczg, dlaczego tego rodzaju doniesienie nie mogto dotychczas
mie¢ miejsca i dlaczego rowniez w przyszlosci nie bedzie mogto tak fa-
two nastgpi¢. Pomijajac juz wszelkie inne sprawy, najwieksza trudnosc¢
lezy w tym, ze ciludzie sq Polakami, a zatatwiaja swoje sprawy nie w Pol-
sce, lecz poza jej granicami, przede wszystkim we Francji, gdzie biskupi,
szczegoOlnie paryscy, mniej zajmujg sie nimi, poniewaz nie sg to ich spra-
wy, a poza tym nie moga tak tatwo zaja¢ sie nimi z powodu nieznajomo-
$ci jezyka iludzi. Biskupi zas$ polscy zyja zbyt daleko, a do tego nekaty
ich i nadal nekajg inne nieszczes$cia, szczegodlnie w tych ostatnich latach,
do tego stopnia, ze zto szerzgce sie¢ w ich bezposrednim sgsiedztwie przy-
¢miewa u nich pamiec¢ o wydarzeniach z bardziej odlegtych stron. Nale-
zy dodac¢ ito, ze licznych biskupow, zwlaszcza tych bardziej czujnych
i troskliwych, wypedza sie z ich siedzib, a w$réd nich i tych, co do kto-
rych mozemy nie bez jakiej$ pewnosci twierdzi¢, ze mieli zamiar zara-
dzi¢ temu ztu w najblizszym czasie. Dotyczy to szczegoélnie arcybiskupa
warszawskiego, do ktérego diecezji zaczeto sie to zto bardziej intensyw-
nie wdzierac¢ i rozszerzac¢. Jakkolwiek rzecz by sie miata, zio istnieje jaw-
nie, wprawdzie mato jeszcze dotychczas na zewnagtrz rozpowszechnione,
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jednak zwarte w sobie i prezne, zagraza licznymi niebezpieczenstwami
1 nieszcze$ciami. Jesli sie mu nie zamknie w pore drogi, wowczas mozna
sie stusznie leka¢, ze zacznie w koncu pustoszy¢ Kosciot. Zto istnieje fak-
tycznie, a poniewaz biskupi stojacy na strazy nie krzycza lub nie moga
krzycze¢, to ono krzyczy o sobie samym i podnosi butne czolo i zuchwate
oblicze przeciwko Bogu, przeciwko Chrystusowi, przeciwko Kos$ciotowi;
krzyczy, powtarzam, samo i to dostatecznie dono$nym i silnym gtosem,
wydaje dostatecznie daleko rozlegajacy sie krzyk, tak ze dociera w kon-
cu az do uszu najwyzszych straznikéw. Gdy przeto owo zto dotarto juz do
wiadomosci samej Stolicy Swietej i gdy z dnia na dzien coraz bardziej
daje znac o sobie, gdy juz raz i drugi sama Stolica Apostolska byta zmu-
szona przynajmniej czesciowo zwroci¢ na nie uwage, a ono mimo to nie-
ustannie trwa, co wiecej, staje sie coraz gorsze i grozi coraz wiekszymi
niebezpieczenstwami, to uwazam, ze nic nie stol na przeszkodzie, raczej
wszystko przemawia za tym, zeby Stolica Swieta, po przeprowadzeniu
wymaganych formalnosci, ogtosita potepienie przedstawionej tutaj sekty
ludzi i ich doktryny.

A zatem wszystko to, co wnikliwie przemyslatem, czego dowiodlem
i co teraz proponuje, przedktadam, Najczcigodniejsi Ojcowie, Waszemu
pelnemu madrosci i rozwagi sgdowi, powierzam Waszej gorliwej i usil-
nej trosce o ocalenie dusz, o dobro Kos$ciota i o chwate Bozg.

U Swietego Klaudiusza, 19 listopada 1863 roku
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WOLSCY Z PODHAJEC
Z dziejow moznowladztwa polskiego
XVI i XVII wieku

W kosciele Ojcow Kamedutow na krakowskich Bielanach 3 sierpnia
1868 roku, miato miejsce niecodzienne wydarzenie. Z niematym
mozotem robotnicy otworzyli znajdujgcy sie pod posadzka $wigtyni grobo-
wiec, a obecni przy tej pracy zakonnicy zeszli do jego wnetrza, aby doko-
na¢ ogledzin ztozonych tam szczatkéw ludzkich. Swiadek tego zdarzenia
i autor pracy poswieconej kamedutom — Ludwik Zarewicz — takg oto ztozyt
relacje z tej sui generis wizji lokalnej: ,Na samym $rodku spoczywa na
dwoch legarach trumna z drzewa modrzewiowego z wiekiem wypukiym
dobrze zachowana. Wewnatrz wyklejona jest ptétnem w zywicy macza-
nym (...). Resztki $miertelne marszatka, gtowa do drzwi wielkich obréco-
ne, przedstawiajg szkielet brunatng skorg pokryty, przyodziany od stép do
glow w habit kamedulski, ktérego biaty kolor stat sie prawie brgzowym.
Glowa pod kapturem zastonieta i spoczywajaca na poduszce ziotami wy-
pchanej (...), dolna szczeka na obojczyk opadia, pokazuje dwa rzedy do-
brze zachowanych zebow — a przeciez byt to starzec 77-letni! W rekach na
piersi ztozonych trzyma koronke Panskaq, ktérej paciorki, wielkosci duzego
grochu, czarne, z drzewa sosnowego toczone, nawigzane sa na nic¢ tega.
Na nogach widac¢ jeszcze resztki skérzanego obuwia'l.

! L. Zarewicz, Zakon Kamedutdéw. Jego fundacje i dziejowe wspomnienia w Polsce i Li-
twie, Krakéw 1871, s. 231.
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Kim byt 6w siedemdziesieciosiedmioletni starzec, ktérego prochy tak
zainteresowaty mnichow, iz zdecydowali sie rozbi¢ kamienng posadzke
kosciota i otworzy¢ sarkofag?

W otwartym grobie spoczywaly zwtoki Mikotaja Wolskiego herbu P6t-
kozic z Podhajec, ostatniego wybitnego przedstawiciela rodu, ktory przez
okoto 120 lat ja$niat na firmamencie Rzeczypospolite;.

Wsrod rodéw moznowtadczych, w ktére obfitowaty dzieje Polski, Wol-
scy zajmuja raczej skromne miejsce. Daleko im do stawnych w czasach
piastowskich tabedziow, Awdancow, Gryfitow czy Zarembdéw. Ustepuja
tez niewatpliwie Ole$nickim, Melsztynskim, Odrowgzom czy Buczackim.
Nie wydali tylu znakomitych mezéw co Leszczynscy, Sieniawscy, Zamoy-
scy, Potoccy czy Czartoryscy. Na widowni dziejowej pojawili sie nagle
i po stosunkowo krétkim okresie rozgtosu znow znikneli w masie szla-
checkiej, z ktdrej wyrosli.

Wolscy-Potkozice wywodzili sie z drobnej szlachty mazowieckiej, a na-
zwisko wzieli od rodzinnego gniazda — Woli Gawartowej lezacej w ziemi
sochaczewskiej, w wojewodztwie rawskim; te czes¢ Mazowsza wcielit do
Krolestwa Polskiego jeszcze Kazimierz Jagiellonczyk w 1462 roku. Ulu-
bionym w rodzie Wolskich imieniem byt Mikotaj. Wprawdzie pierwszy
z nich, wymieniony w Herbarzu Kaspra Niesieckiego, byt juz kasztela-
nem rawskim, jednak prawdziwg kariere zrobit dopiero jego syn, takze
Mikotaj?.

Rok urodzenia kasztelanica Mikolaja nie jest znany. Zapewne przy-
szedt na $wiat pod koniec XV wieku. Nauki poczgtkowe pobierat na ro-
dzinnym Mazowszu, a nastepnie udat sie do Krakowa, gdzie studiowat
w Akademii, mieszkajac w zalozonej przez biskupa Zbigniewa Olesnic-
kiego Bursie Jerozolimskiej przy ulicy Gotebiej. W Krakowie zdobyt wie-
dze humanistyczng oraz — jak przystato synowi szlacheckiemu — umiejet-
nosci wojskowe. W 1503 roku mtody Mikotaj zostat przyjety na dwor kanc-
lerza wielkiego koronnego Jana taskiego, a nastepnie dzieki jego pro-
tekcji objat stanowisko pisarza w kancelarii kréla Aleksandra Jagiellon-
czyka. Otworzylo mu to droge do dalszego awansu; na stawnym z uchwa-
lenia konstytucji Nihil novi sejmie radomskim w 1505 roku otrzymat god-
no$¢ chorgazego i pisarza ziemi sochaczewskiej. Wkrotce, zapewne z po-
lecenia krolewskiego, udatl sie na Wegry, gdzie — jak pisze Wiladystaw
Pociecha — ,,w armii krdla Wtadystawa odznaczy? sie nadzwyczajnym

2W. Pociecha, Krélowa Bona (1494-1557). Czasy i ludzie Odrodzenia, Poznan 1949, t. II,
s. 49-52.
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mestwem". Jednak wojna, jaka toczyt starszy brat Aleksandra Jagiellon-
czyka z Habsburgami, nie zakonczyla sie sukcesem Jagiellonow.

Po powrocie do Polski Mikotaj zrezygnowal ze stanowiska pisarza —
w zamian nadano mu tytut wojskiego plockiego. Wrécit tez na dwor ta-
skiego, 6wczesnie juz arcybiskupa gnieznienskiego i prymasa, na kto-
rym petnit obowigzki marszatka. Waznym wydarzeniem w zyciu Mikota-
ja byla pielgrzymka do Ziemi Swietej, ktérq odbyt w orszaku mtodszego
brata prymasa, Andrzeja, w latach 1511-1512. Przebywajac w Jerozoli-
mie, podczas nocy czuwania w kosciele Grobu Panskiego, zostat paso-
wany — zapewne przez gwardiana franciszkanskiego, jak to byto w zwy-
czaju — na rycerza jerozolimskiego: Sepulchri Domini miles®. Droga po-
wrotna wiodta przez Wtochy. Po krétkim pobycie w Rzymie, gdzie mie-
dzy innymi dat poreczenie kupcom kurii rzymskiej za dtugi zaciggniete
u nich przez czeskiego szlachcica Wilhelma Svihovskiego, wrécit Miko-
taj Wolski do ojczyzny. Na pamigtke za$ swojej peregrynacji ofiarowat
obraz wotywny do kos$ciota $w. Stanistawa na Skatce w Krakowie.

Tymczasem dzieki zyczliwosci prymasa taskiego krol Zygmunt I, ktéry
wstgpit na tron po Aleksandrze w roku 1506, mianowat Mikotaja kasztela-
nem sochaczewskim, ktéra to godnos¢ dawata mu miejsce w senacie Rze-
czypospolitej. Wolski byt juz wowczas postacig znang na krolewskim dwo-
rze i zaufanym wspotpracownikiem prymasa. Swiadczy¢ moze o tym to, iz
w marcu 1513 roku znalazt aie w gronie os6b towarzyszgcych Janowi ta-
skiemu w drodze do Rzymu na zwolany przez papieza Juliusza II delia
Rovere V Sobor Lateranski. Delegaci z Polski przybyli do Wiecznego Mia-
sta juz po $mierci Juliusza i po wyborze Leona X z rodu Medyceuszéw.
,Obrotny, wyksztatcony, $wietnie sie prezentujacy i obyty w $wiecie rycerz"
—jak scharakteryzowal Wolskiego znakomity znawca tej epoki Wiadystaw
Pociecha — zyskat sobie w otoczeniu nowego Ojca Swietego wptywowych
przyjaciol. Dzieki jednemu z nich, bratu papieza Giuliano de Medici, pry-
mas taski zdecydowat sie odda¢ w dozywocie Mikotajowi czes$¢ dobr ar-
cybiskupstwa gnieznienskiego potozonych w ziemi czerskiej.

Kiedy to sie dzialo, daleko od Rzymu, niemal na drugim krancu Euro-
Py, toczyla sie juz wojna miedzy Litwag a Moskwa. W lipcu 1514 roku wielki
ksigze moskiewski Wasyl III odniést wielki sukces, zdobywajac po diu-
gim oblezeniu Smolensk. Twierdza ta, potozona na szlaku ciggnacym sie
miedzy Dnieprem a Dzwing, miata kluczowe znaczenie dla systemu

3 Opis pasowania zob. J. S. Bystron, Polacy w Ziemi Swietej, Syrii i Egipcie 1147-1914,
Krakow 1930 (relacja Jana Tarnowskiego).
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obronnego Wielkiego Ksiestwa Litewskiego. Sytuacja zatem byta powaz-
na i krol Zygmunt, bedacy zarazem wielkim ksieciem Litwy, zdecydowat
sie wesprzec¢ armie litewskq positkami polskimi. Na wie$¢ o tym Mikotaj
Wolski opuscit Rzym i pos$pieszyt do kraju, by wzig¢ udziat w walce.
W sierpniu znajdowat sie juz w Wilnie. Wkrotce trzydziestotysieczna ar-
mia pod wodza krola podazyta nad Berezyne, gdzie zostata oddana pod
rozkazy doswiadczonego wodza litewskiego, hetmana wielkiego, knia-
zia Konstantego Ostrogskiego. Wojsko nieprzyjacielskie, liczace okoto
80 tysiecy jezdnych, skoncentrowane zostato na lewym brzegu Dniepru
niedaleko Orszy. W nocy z 7 na 8 wrze$nia 1514 roku Litwini i Polacy
zbudowali po$piesznie dwa mosty pontonowe irankiem hufce Ostrog-
skiego stanety gotowe do boju. Bitwa pod Orsza, w ktorej Wolski walcza-
cy pod komenda Janusza Swierczowskiego odznaczyt sie, prowadzac do
starcia jeden z oddziatéw, przyniosta Litwinom i Polakom wielkie i staw-
ne zwyciestwo. Wojsko moskiewskie rzucito sie do ucieczki, a jego do-
wodca Iwan Czeladin dostat sie do niewoli. Wprawdzie Ostrogskiemu
nie powiodla sie proba odebrania Rosjanom Smolenska, ale odniesiona
nad armig Wasyla III victoria zostala rozstawiona w calej Europie. Przy-
czynit sie do tego w niematej mierze sam Mikotaj Wolski. Jesienig ruszyt
znéw w podréz do Wioch. Tym razem wyprawil go Zygmunt Stary wraz
z czternastu jencami moskiewskimi, aby po$wiadczyli przed papiezem
prawdziwos$¢ wiesci o wspoétdziataniu cesarza Maksymiliana I Habsbur-
ga, monarchy arcykatolickiego, z prawostawnym, czyli schizmatyckim,
wiladcg Moskwy przeciwko Jagiellonom iich panstwom. Nie chcgc do-
pusci¢ do takiej kompromitacji, cesarz nakazat sitg odebra¢ jencéw Wol-
skiemu. Stalo sie to w Hall, nieopodal Innsbrucku. Jency ci zostali na-
stepnie odeslani przez Lubeke do Moskwy. Mikoltaj za$ pojechat dalej,
ale na sobo6r dotart z opéznieniem. Zatrzymali go bowiem kupcy w Sie-
nie, bezskutecznie zabiegajacy o zwrot zaciggnietego przez wspomnia-
nego Svihovskiego diugu. Ostatecznie wzigt udzial w uroczystej ses;j,
a swoj pobyt w Stolicy Apostolskiej wykorzystat do rozstawienia triumfu
oreza polskiego*.

Po powrocie do Polski byt Mikotaj dwukrotnie jeszcze wysytany w po-
ufnych misjach na Wegry i do Rzymu. Przetomowym wydarzeniem w je-
go zyciu stato sie jednak dopiero mianowanie go przez krdla ochmistrzem
dworu drugiej zony Zygmunta — Bony Sforza. Nastapito to 9 maja 1518

4 J. Brzezinski, O stosunku piqtego powszechnego soboru lateranskiego do Polski, Kra-
kow 1897.
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roku. Od tej chwili Mikotaj Wolski stat sie cztowiekiem wielce wptywo-
wym. Jako stronnik prymasa taskiego, a tym samym zwigzany z obozem
zwanym ,narodowym", byt aktywnym przeciwnikiem Habsburgéw ma-
jacych w otoczeniu monarchy gorliwych poplecznikow, takich jak choc¢-
by kanclerz Krzysztof Szydiowiecki. Pozycja 1 wptywy Mikotaja budzily
oczywiscie zazdro$¢, uprawiana polityka rodzita wrogéw. (Przykiadem
niesprawiedliwej krytyki sg zarzuty kanonika Stanistawa Gorskiego)®.

Przyjazn z prymasem taskim przyniosta Mikotajowi jeszcze inng ko-
rzy$¢. W 1521 roku poslubit spokrewniong z taskimi Anne Glinkéwne,
dzieki czemu wszed! w koligacje z pierwszymi rodami moznowtadczymi
Rzeczypospolitej — Teczynskimi, Myszkowskimi, Koscieleckimi i innymi.
Natomiast jako ochmistrz krolowej stat sie rychto jej powiernikiem i wy-
konawca rozmaitych polecen. Niektore z nich dotyczyty rozrywek na
dworze. Tak na przyktad zajmowat sie dostarczaniem uzywanych do po-
lowan znakomitych sokotéw i chartéow uwielbianemu przez Bone i repre-
zentujgcemu jej rodzine podczas zas$lubin z Zygmuntem oraz w czasie
koronacji, wytwornemu i rycerskiemu kardynatowi Ippolito d'Este. Kie-
dy indziej za$ zorganizowatl dla kr6lowej na zamku wawelskim przedsta-
wienie sztuki Jana Lockera ze Szwabii Sqd Parysa, ktéra odegrala pierw-
sza w Polsce trupa aktorska z udzialem wychowankow Bursy Jerozolim-
skiej — przewaznie synéw zamoznej szlachty.

Bedac wplywowym i najblizszym doradcg Bony w sprawach personal-
nych i w polityce, nie tracit Mikotaj Wolski z oczu wtasnych korzysci.
Powiekszajgc majgtek i gromadzgc skrzetnie odpowiednie fundusze, mogt
zrealizowac¢ ambitny plan wejscia w szeregi arystokracji rodowej. W 1534
roku, by¢ moze dzieki perswazjom Bony, o ktérej protekcje zabiegat, bi-
skup chetmski Jakub Buczacki sprzedat Mikotajowi za cene 10 tysiecy
florenow klucz podhajecki, monasterski i litwinowski wraz z zamkiem
w Podhajcach w ziemi halickiej na Rusi Czerwonej’. Odtad, na blisko sie-
demdziesiat lat, staty sie Podhajce siedzibg rodowg Wolskich, ktorzy pi-
sali sie ,,z Podhajec'?’. W tym miejscu warto nadmieni¢, ze to stare mia-
sto, ktdre jeszcze w XV wieku zostalo lokowane na prawie niemieckim,

5 Ks. K. Miaskowski, Z dziejéw rodziny taskich, ,Roczniki Historyczne" 1933, t. 9, z. 1,
s. 53

5 A. Dorfleréwna, Ostatni Buczaccy, ,,Miesiecznik Heraldyczny" 1937, nr 10 s. 146. O war-
tosci tego klucza dowiedziatl sie zapewne Wolski od krewnego zony Jakuba Glinki, ktory
byt jaki$ czas starosta ,,na Podhajcach". Zob. Herby rycerstwa polskiego przez Bartosza Pa-
prockiego zebrane..., Krakow 1858, s. 247-254.

7 Poczatkowo jeszcze ,,de Podhayce et Minsko". Zob. L. Zarewicz, Lanckorona, Krakéw
1885, s. 24.
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lecz wskutek najazdéw tatarskich i wotoskich nekajgcych te czes¢ Kréle-
stwa Polskiego utracito je, pod gospodarng rekg ochmistrza Mikotaja praw-
dziwie rozkwitto. Przede wszystkim umocniony zostal potozony nad rzekag
Koropcem zamek, zapewniajacy bezpieczenstwo przed napadami od po-
tudniowego wschodu. Nastepnie nowy wlasciciel zatroszczy? sie o swoich
poddanych, uzyskujac od Zygmunta I przywilej odnawiajgcy w miescie
prawo magdeburskie w 1539 roku. Umierajac 18 maja 1548 roku, Mikotaj
Wolski, 6wcze$nie juz kasztelan sandomierski, pozostawit swym trzem sy-
nom: Stanistawowi, Mikotajowi i Zygmuntowi, glo$ne juz nazwisko oraz
znaczny majgtek. Otworzyto im to droge do zaszczytow i karier.

Sposrod synow Mikolaja Wolskiego, ochmistrza Bony, najwyzej awan-
sowal najstarszy, dziedzic Podhajec, Stanistaw. Piastowat on kolejno god-
nos$ci kasztelana brzezinskiego, rawskiego i sandomierskiego. Ta ostat-
nia byla szczegolnie zaszczytna, poniewaz kasztelan sandomierski zaj-
mowat pigte miejsce w gronie tzw. kasztelanow wiekszych zasiadajgcych
w senacie Rzeczypospolitej. Od roku 1563 do $smierci w 1566 petnit Sta-
nistaw Wolski funkcje marszatka nadwornego koronnego i przebywat bli-
sko ostatniego Jagiellona — Zygmunta Augusta. Trzykrotnie tez postowat
do dworu cesarskiego: po $mierci Zygmunta Starego do cesarza Karo-
la 'V, do Ferdynanda I (w 1563), do Maksymiliana II (w 1565). Podobnie
jak ojciec, byt Stanistaw gorliwym katolikiem, co w dobie Reformacji nie
byto wsréd senatorow polskich zjawiskiem zbyt czestym. Swoim przeko-
naniom dat dobitnie wyraz w 1565 roku podczas obrad senatu, na kto-
rych rozwazano mozliwo$¢ zerwania z Rzymem i ustanowienia w Polsce
kosciota narodowego. Zwolennikiem takiego rozwigzania byt nawet sam
prymas Jakub Uchanski, ktéry po cichu popierat projekt zwotania , sobo-
ru narodowego". Gdy zatem przewodniczacy obradom senatu krol Zyg-
munt August, znany ze swej daleko w tym wzgledzie posunietej toleran-
cji, zapytat senatorow o zdanie, jedynie Stanistaw Wolski wystapit prze-
ciwko koncepcji wiekszo$ci zebranych, oswiadczajac, ze ,,nie mysli uchy-
la¢ sie spod wtadzy najwyzszego pasterza", czyli papieza®. Nie wiadomo,
czy wypowiedz ta wplyneta na decyzje krdlewska. Historycy sa zdania,
iz pod wptywem nuncjusza Jana Commendoniego Zygmunt August przy-
jat ksiege uchwat Soboru Trydenckiego, rozstrzygajac tym samym o po-
zostaniu Polski w obozie katolickim.

Starszy z braci Stanistawa, ktéry po ojcu otrzymat na imie Mikotaj,
zostal poswiecony stanowi duchownemu. Osiggngt wysokie godnosci,

8 Tamze, s. 26-27.
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zostajac najpierw biskupem chetmskim, a p6zniej kujawskim. Sprawami
koscielnymi nie interesowat sie jednak zbytnio, pasjonujac sie raczej —
podobno — polityka. Ponadto byt namietnym mysliwym. Dlatego gdy ,,lud
modlit sie i $piewat w kosciele, biskup z hukiem i trzaskiem w najlepsze
czestokro¢ uganiat sie za zwierzyna". Zastuzyl wiec sobie na opinie, ze
woli ,, raczej towi¢ zwierzyne niz dusze"®.

Najmlodszy z braci Wolskich, Zygmunt, kasztelan sandomierski i sta-
rosta grodowy warszawski, odznaczy? sie tylko tym, iz podczas pierwsze-
go bezkrélewia, po wygasnieciu dynastii Jagiellonéw, gorliwie popierat
kandydature krélewicza francuskiego Henryka Valois, a takze bronit za-
sady tolerancji religijnej. Dowodem jego przekonan jest odmowa przyje-
cia wniesionego do grodu warszawskiego protestu przeciw konfederacji
warszawskiej (1573 rok).

Wré¢my jednak jeszcze do pierwszego z braci, Stanistawa, ktory oze-
nit sie z Barbarg Tarnowskg, c6rka wojewody sandomierskiego i podskar-
biego wielkiego koronnego. Ich bowiem synem byt ostatni, a zarazem
najwybitniejszy chyba z rodu Wolskich ,,z Podhajec”, takze oczywiscie —
Mikotaj.

Przyszly marszatek wielki koronny urodzit sie okoto 1553 roku w Pod-
hajcach®. Miat troje rodzenstwa: brata Jana oraz siostry Zofie i Katarzyne.
Mikotajowi dane bylo wspig¢ sie najwyzej w hierarchii urzedniczej Rze-
czypospolitej. Na nim jednak konczy sie swietno$¢ rodu Wolskich-Poétkozi-
cow. Osiggngwszy odpowiedni wiek, rozpoczgl nauke w Krakowie. Na-
stepnie oddany zostat na dwor arcyksiecia Maksymiliana, syna cesarza
Ferdynanda I, gdzie przebywat trzy lata. Dowodzi to, ze ojciec jego nie
miat juz antyhabsburskiego nastawienia, ktére cechowato dziada, ochmi-
strza Bony. Pobyt w Wiedniu stanowit wazny okres w zyciu mtodego ma-
gnata. Nie tylko dlatego, ze nauczycielem jego byt $wiatty Belg Mateusz
z Goude, ale przede wszystkim ze wzgledu na towarzystwo arcyksiazat
Ernesta, Maksymiliana i Macieja, w ktérym sie obracat. Dzieki temu po-
znat stosunki panujgce wérod Habsburgéw i nawigzat cenne przyjaznie.
W 1566 roku, na wies$¢ o Smierci ojca, wrocit Mikotaj do kraju. Tu, dzieki
zapobiegliwosci stryja biskupa, wszed! w posiadanie starostwa krzepickie-
go. Réwnoczes$nie prawem starszenstwa odziedziczyt dobra podhajeckie.
Odtad tytutowat sie starostg krzepickim i panem ,,na Podhajcach”. W Pol-
sce kontynuowat przerwang w Wiedniu nauke. Pod kierunkiem mistrza

9 Tamze, s. 29.
19 Wspomnienia o Mikolaju Pétkozicu Wolskim Marszatku w. kor., w: L. Zarewicz, Zakon
Kameduidw..., dz. cyt., s. 139-232.
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Stanistawa Sokotowskiego zgtebial wiedze matematyczno-przyrodniczag
oraz doskonalit sie w znajomosci jezykoéw obcych. Jego biograf podaje, ze
,nhie zaniedbujgc mowy ojczystej ttumaczy? sie i pisal w jezyku wiloskim,
francuskim i niemieckim z réwng biegtoscig”. Poznawat tez jezyki staro-
zytne i istniejacg w nich literature. Po $mierci matki, w 1570 roku, udat sie
w podrdz zagraniczng. Wedtug Szymona Starowolskiego, Mikotaj zwie-
dzit wéwczas Niemcy, Belgie, Francje, Anglie i Wiochy?.

Tymczasem w Knyszynie na Polasiu zmart krol Zygmunt August, na
ktérym konczyta sie panujaca w Polsce od blisko dwustu lat dynastia ja-
giellonska. O $mierci monarchy dowiedziat sie Wolski w Preszburgu (dzi$
Bratystawa), gdzie gos$cil z okazji koronacji arcyksiecia Rudolfa, syna
Maksymiliana II, na krola Wegier. Uroczysto$¢ zaplanowana na 25 wrzes-
nia, w czasie rozpoczynajgcego sie winobrania, otrzymata wspaniatg opra-
we. Pochod koronacyjny podazat przez rynek gtéwny, okrazajac nowg
fontanne z kamienng figura cesarza Maksymiliana II ustawiong naprze-
ciw ratusza. W ceremonii uczestniczyt sam cesarz oraz wielu dostojnych
gosci, Wtozenia korony na glowe Rudolfa dokonal w kosciele pw. Sw.
Marcina arcybiskup Ostrzyhomia. Wolski by! jednym z mile podej-
mowanych gosci nowego kréla. Jednak wies$ci, jakie nadeszly z kraju,
sklonity go do $piesznego powrotu do ojczyzny. Trwatly juz bowiem przy-
gotowania do pierwszej wolnej elekcji.

W wyborze pierwszego wladcy elekcyjnego doniostg role odegrata licz-
nie zgromadzona pod wsig Kamien koto Warszawy mazowiecka szlach-
ta. Za Walezjuszem gorliwie agitowali wspomniany juz Zygmunt Wolski
ijego bratanek Mikotaj. Ten ostatni, zaraz po elekcji, po$pieszyt z inny-
mi zwolennikami Henryka do Paryza, aby powiadomi¢ elekta o sukcesie
oraz ,lasce jego sie poleci¢”. Istotnie, mtody panek musial przypas¢ do
gustu rownie mtodemu monarsze, bo zaraz otrzymat wakujgce wtasnie
miecznikostwo koronne. Nadanie tej godnos$ci stanowi¢ miato rekojmie
dalszego szybkiego awansu. Po przybyciu Henryka do Krakowa uczest-
niczytl Mikotaj w organizowanych na Wawelu balach i festynach, ktory-
mi Walezy ,,uprzyjemniat sobie nudny pobyt w Polsce". Po jednej z ta-
kich zabaw obudzit Mikolaja gto$ny hatas. Wkroétce ze zdumieniem do-
wiedziat sie, ze krol uciekt...

W toku przygotowan do kolejnego wyboru kréla Mikotaj Wolski ener-
gicznie pracowal na rzecz kandydata habsburskiego. I tym razem jednak

11 Duchowny ten wysoko cenit wiedze, madros¢ i poboznos$¢ Mikotaja Wolskiego. Zob.
S. Starowolski, Wybdr z pism, Wroctaw 1991.
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postawil na ztego konia. Wprawdzie wiekszo$¢ magnaterii — biorgc za to
sporo dukatow — wybrala cesarza Maksymiliana, a Wolski znow znalazt
sie w gronie $pieszgcych powiadomi¢ elekta o pomys$lnej decyzji, jednak
tym razem rados$¢ okazata sie przedwczesna. Niechetni Habsburgowi
narodowcy, z Janem Zamoyskim na czele, ogtosili krolem Anne Jagiel-
lonke, przydajac jej za matzonka Stefana Batorego, ktérego kandydature
poparta rzesza szlachecka. Tak oto krélem zostat ksigze Siedmiogrodu,
a zrazony niepowodzeniem Mikotaj Wolski nie stawit sie nawet na koro-
nacje, mimo iz nakazywat mu to jego urzad miecznikowski; powinien
nie$¢ przed Batorym miecz koronacyjny. Zreszta zachowanie sie mtode-
go magnata w tamtych okoliczno$ciach wydaje sie co najmniej dziwne.
Chodzily pono¢ stuchy, ze brat pienigdze nie tylko od Habsburgow, ale
iod ksiecia Ferrary, innego kandydata do tronu polskiego. Jakkolwiek
bylo, faktem pozostanie, ze Mikotaj cate panowanie Batorego przezyt za
granicq. Mieszkal w Pradze, pelnigc honory podczaszego na dworze ce-
sarza Rudolfa II. Praga byla wéwczas miejscem spotkan mezow stanu,
zjazdow magnatow oraz zbiorowiskiem artystow iuczonych z réznych
krajow, ktorych cesarz rad goscit i nad ktérymi sprawowatl mecenat. Nic
przeto dziwnego, iz Wolski wyniost z tego okresu nie tylko ,, rozlegta zna-
jomosc¢ Swiata"”, ale i zamitowanie do modnej wtedy alchemii, ktérej po
powrocie do kraju ,z niematym majatku swego uszczerbkiem hotdowat".
Stat sie tez swego rodzaju kosmopolitg, a moze raczej Europejczykiem,
w modnym dzi$ rozumieniu tego stowa. Jesli za$ idzie o jego sympatie
prohabsburskie, to godzi sie powiedzie¢, ze nie byt w nich odosobniony.
Jego przyjacielem politycznym byt nawet poeta Jan Kochanowski, ktéry
w jednej ze swych pie$ni serdecznie zegnal opuszczajacego ojczyzne to-
warzysza'2. Oczywiscie, Mikolaj nie byt bynajmniej banitq, a takie to byty
czasy, ze ten, ktory nie wahat sie porzuci¢ swoich obowigzkéw wobec
wtadcy, bez obawy odwiedzat p6Zzniej ojczyzne. Widzimy bowiem Miko-
laja w 1583 roku w Krakowie, dokad przyjechat z okazji wesela kancle-
rza Jana Zamoyskiego z bratanicg krélewska Gryzeldq Batorowng. Jed-
ng z atrakcji urzgdzonej z wielkim przepychem uroczystosci byty tzw.
maszkary, czyli zabawy organizowane w Polsce na wzor wloski juz od
czasow krolowej Bony. Maszkary na Rynku krakowskim rozpoczat Miko-
1aj, wyruszajac ze swym pocztem ,z kamienicy Pod Baranami na poztoci-
stym wozie w $wietnym murzynskim orszaku z o$§mioma trebaczami ta-
koz za Murzynéw przebranymi i ztotem pomalowanymi, za ktérymi kro-

12 1. Zarewicz, Zakon Kamedultéw..., dz. cyt., s. 152.
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czyt rycerz w zbroi ozdobnej, a za nim toczyt sie jednokonny (...) rydwan
o trzech kotach. Z przodu na rydwanie stata dziewica wyobrazajgca sta-
we, wsparta na herbie Zamoyskich, za nig unosit sie biaty orzet w koro-
nie z greckim napisem Stephanos. Za stawa szedt ston z wieza na grzbie-
cie, z ktorej przerdzne race 1 sztuki ogniowe tryskaly. Trzej zbrojni Mu-
rzyni siedzgcy na wielblgdach trzymali ztotem tkany welon, a caty or-
szak zamykal kawaler za Murzyna przebrany z kilkoma w wience ustro-
jonymi lokajami"®.

Przebywajac w Czechach i w Austrii, Mikotaj pogtebiat swojg znajo-
mos$¢ uprawy roli i r6znych gatezi przemystu. Gromadzit wzory i rysunki
patacow oraz budynkéw gospodarczych. Nabywat i sprowadzat do Polski
nasiona i szczepy interesujgcych go roslin.

Po $mierci Stefana I Batorego Mikotaj Wolski raz jeszcze popart kan-
dydature habsburska do tronu polskiego, opowiadajac sie za arcyksie-
ciem Ernestem. Gdy jednak i tym razem pretendent okazat sie niezdecy-
dowany, szybko stangt po stronie krdlewicza szwedzkiego Zygmunta Wazy,
ktdérego popierat takze Zamoyski. Ta decyzja okazata sie trafna. Krol Zyg-
munt IIT szybko polubit ,zalecajacej powierzchownosci” wyksztatcone-
go i obytego w $wiecie arystokrate — jak i on — gorliwego katolika. Wyso-
ko ocenit tez jego kwalifikacje, a zwlaszcza biegto$¢ w jezykach obcych.
Zalety powyzsze oraz bliskie obu tym ludziom sympatie prohabsburskie
sprawity, ze za panowania Zygmunta III doszed? Mikotaj do wysokich
godnosci: marszatka nadwornego (w 1600 roku) i marszatka wielkiego
koronnego (w 1615 roku).

Z ramienia polskiego wtadcy odbyt Mikotaj Wolski cztery poselstwa.
Dwukrotnie postowal na dwér cesarski, raz do papieza Klemensa VIII
iraz do wielkiego ksiecia Toskanii, Kuzmy II Medyceusza. To ostatnie
poselstwo miato miejsce w 1608 roku. Do Florencji przybyt z okazji za-
$lubin Kuzmy II z arcyksiezniczkq Marig Magdaleng, siostrg drugiej zony
Zygmunta III, Konstancji. Woéwczas to, dla uswietnienia zorganizowa-
nych z wielka pompa godéw weselnych, na przyczoétkach najpiekniej-
szego mostu nad rzekg Arno, Ponte Santa Trinita, ustawione zostaty figu-
ry personifikujgce cztery pory roku. W tym miejscu warto zaznaczy¢, ze
Mikotaj, mimo iz kazde poselstwo pociggalo za sobg niemate wydatki
pokrywane ze szkatuly posta, chetnie w nich uczestniczyt, lubit bowiem
podrézowac i byt prawdziwym turysta. Poniewaz, jak wspomniatem, funk-
cje reprezentacyjne — tak jak legacje — zwigzane byly ze sporymi koszta-

13 Tamze, s. 156.
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mi, krél obdarzat swego dworaka rozmaitymi synekurami. W rezultacie
zostat Mikolaj tenutariuszem pieciu starostw i dzierzyt trzy solectwa. Cen-
nym zrodtem dochodow stata sie dlan rowniez komandoria poznanska.
Nadal mu jg Zygmunt III w 1589 roku, mimo ze Wolski nie byt kawale-
rem maltanskim. Godno$¢ komandorska piastowat dwanascie lat'. Jed-
nakze to, ze nie bedac kawalerem maltanskim, przez tak dtugi okres po-
bierat nienalezne mu intraty z komandorii, cigzyt sumieniu Mikotaja,
gorliwego katolika. Zwierzyl sie zatem ze swoich watpliwosci podczas
postowania do Stolicy Apostolskiej w 1602 roku Ojcu Swietemu. Kle-
mens VIII miat mu wéwczas doradzi¢, aby ufundowat klasztor dla zako-
nu o ostrzejszej regule, jakiego wtedy w Polsce nie byto. Wybdr pad?t na
zakon kamedutdw, ktorego gtéwny erem znajdowat sie na szczycie Gory
Koronnej w poblizu Perugii we Wtoszech.

Marszatek nadworny nie poprzestat na samym sprowadzeniu kame-
duléw do Polski. Wybrat i nabyt ponadto szczegodlnie urokliwe miejsce —
Bielany pod Krakowem — i przez wiele lat budowat oraz upiekszat nowy
klasztor tak, ze jak napisat Pawet Jasienica, ,,nigdzie na kontynencie za-
kon ten nie posiada siedziby réwnie pieknej"'®. Oczywiscie, przedsie-
wziecie to zwigzane byto z ogromnymi wydatkami. Dlatego chyba Wol-
ski zdecydowat sie sprzeda¢ w 1605 roku swe dobra rodowe w ziemi ha-
lickiej, Podhajce wraz z zamkiem oraz dwudziestu rozlegtymi wtos$ciami,
wojewodzie ruskiemu Stanistawowi Golskiemu!®. Najwidoczniej $pieszyt
sie z tg transakcjg — dalsi jego krewni domagali sie¢ pozniej jej uniewaz-
nienia ze zwrotem zaptaconej ceny kupna, utrzymujac, iz byla ona zbyt
nisko oszacowana. Faktem pozostaje, ze dbajac niemal do konca o Podhaj-
ce, o czym $wiadczy¢ moze nadanie w 1591 roku aktu regulujgcego rela-
cje w cechu kus$nierskim dziatajgcym w tym miescie, szczegolnie upodo-
bat sobie lezgce blizej Warszawy a otrzymane jeszcze w wieku mtodzien-
czym tytutem dziedzictwa po stryju biskupie Krzepice koto Czestochowy.

Starostwo krzepickie bylo wlasciwie dozywotnio dzierzawiong kro-
lewszczyzng, panis bene merentium, jak je nazywano. Krélowie nadawa-
li je zresztq moznym w celu pozyskania ich poparcia. Mikotaj Wolski,
bedac w kraju, najchetniej przebywal w Krzepicach, o ktore dbat jak

14 Autorzy pracy W dawnym Poznaniu mylnie informujg, ze komandorie poznanskg ob-
jat ,kawaler maltanski Mikotaj Podhajczy" (sic /). Zob. Z. Boras L. Trzeciakowski, W daw-
nym Poznaniu. Fakty i wydarzenia z dziejow miasta do roku 1918, Poznan 1974, s. 127.

15 P. Jasienica, Rzeczpospolita Obojga Narodéw, Warszawa 1982, s. 188.

16 Zob. Akt sprzedazy Podhajec przez Mikolaja Wolskiego Stanistawowi Golskiemu woje-
wodzie ruskiemu, 27 kwietnia 1605 r., Muzeum Narodowe w Krakowie, rkps 1820, s. 93-96.
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o0 swojg wtasnos¢. Tu podejmowat dostojnych gosci, wsréd ktérych nie
zabraklo nawet kréla Zygmunta I1I Wazy i jego malzonki Konstancji. Dla
cztowieka rozmitowanego w architekturze i sztuce dbatos¢ o piekny wy-
glad rezydencji byta nie tylko czyms$ naturalnym, ale wrecz pasja. Przede
wszystkim zatroszczy? sie zatem Mikotaj o zamek, do ktérego prowadzit
dtugi most nad Liswartg. Forteca ta, w ksztatcie kwadratu, miata dwie
kondygnacje i kilkadziesigt pokoi. Duza sala i $Sredniej wielko$ci komna-
ty z plafonami zima ogrzewane byly ,czarnymi piecami z gliny niemiec-
kiej". Na $cianach rozwieszono tzw. szpalery — ptécienne, malowane,
skérzane badz gobelinowe opony oraz makaty. Podtogi zascielaty kobier-
ce tureckie i perskie. W pokojach pomieszczono wiele kosztownych sprze-
tow: zegardéw grajacych, posaggow, misternie wyrabianych naczyn szkla-
nych i kruszcowych oraz wazonow z rzadkimi kwiatami. W zamku krze-
pickim byla mata galeria obrazow, biblioteka i archiwum domowe. Znaj-
dowato sie tu ilaboratorium alchemiczne, w ktérym przez czas pewien
pracowat stawny alchemik Mikotaj Sedziwdéj oraz nieznany z nazwiska
hiszpanski lekarz Jozef. Ten ostatni, oprécz zabawiania sie przetwarza-
niem ,podtych kruszcow na szlachetne" wytwarzal réwniez leki.

Wokot zamku urzadzit Wolski ogrod wioski, w ktorym sadzit drzewa owo-
cowe sprowadzane z Niemiec 1 Wioch. Szczegdlne zainteresowanie gosci
wzbudzat ogréd zoologiczny, ,,bardzo dobrze urzadzony i opatrzony', w kto-
rym samych jeleni byto pono¢ kilkaset sztuk. Na terenie tego zwierzynca
znajdowaty sie dwa stawy, w ktorych zyla ,niemata ilos¢ bobrow".

Jednak nie tylko o zamek i jego otoczenie dbat pan marszatek. Wyko-
rzystujac surowce, jakie znajdowaty sie na terenie starostw krzepickiego
i rabsztynskiego, w ktérego posiadanie wszedt w 1592 roku, a mianowi-
cie poklady wapienia irud zelaza, zalozyt manufaktury metalurgiczne
oparte na produkcji wielkopiecowej. Wytwarzano w nich drut, blache,
a nawet dziata. On tez , robienie szklenic weneckich krysztatowych, mo-
sigdzu z miedzi czynienia z cudzych ziem do Polski przywiodt”. We
wszystkich tych zaktadach pracowali sprowadzeni z zagranicy do$wiad-
czeni mistrzowie i robotnicy. Niestety, gdy nie stato zapobiegliwego go-
spodarza, inwestycje te upadly w drugiej potowie XVII wieku. Do po-
padniecia w ruine pieknie odnowionego zamku w Rabsztynie i wybudo-
wanego patacu w Klobucku przyczynili sie natomiast Szwedzi.

Jako dygnitarz stojgcy blisko krdla, uczestniczyt Mikotaj Wolski w wielu
waznych wydarzeniach swego czasu. Na niektore wywierat pewien wptyw,
o inne otart sie zaledwie. Tak wiec podczas rokoszu Zebrzydowskiego, w la-
tach 1606-1609, stal zdecydowanie przy Zygmuncie. Jako zarliwy katolik
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sprzyjat takze planom krélewskim zwigzanym z Dymitrem Samozwancem,
ktory miat przywies¢ Moskwe do unii z Rzymem. Wiadomo nawet, iz zaj-
mowat sie osobiscie zakupem klejnotéw dla mtodego cara. Za wiedzg mar-
szatka i jego przyzwoleniem zapewne na weselu Dymitra i Maryny Mnisz-
chowny w Moskwie przebywat jego bratanek Adam Wolski, ,, utracjusz wiel-
ki", ktory ofiarowat carycy piekne kobierce. Popierat tez Mikotaj Wolski
awanturnicze poczynania magnatow Michata Wisniowieckiego i Samuela
Koreckiego, ktorzy wbrew oczywistym interesom Rzeczypospolitej i zdecy-
dowanemu sprzeciwowi hetmana wielkiego Stanistawa Zétkiewskiego or-
ganizowali na wtasng reke wyprawy na Motdawie, usitujgc osadzi¢ na tro-
nie hospodarskim Konstantego Mohyte. Ekspedycje te, jak wiadomo, $cig-
gnetly na Polske gniew sultana tureckiego i niepotrzebng wojne, ktorej na-
stepstwem byta kleska cecorska i $mier¢ Zotkiewskiego. Dopiero bohater-
ska obrona Chocimia w 1621 roku, w czasie ktérej pod wodzg $Swietnego
stratega Jana Karola Chodkiewicza ramie przy ramieniu walczyli Polacy
i Kozacy, doprowadzita do zawarcia miedzy Polska a Portg Otomanska po-
koju. Wobec rozpoczynajgcej sie wojny trzydziestoletniej Zygmunt III zajat
prohabsburskie stanowisko, bedgce konsekwencja jego dotychczasowej po-
lityki, a szczegolnie uktadu podpisanego w 1613 roku. Z polecenia krolew-
skiego odprawit zatem Wolski z niczym postéw ze Slaska, przybytych z prosba
o0 odnowienie dawnych traktatéw zawartych miedzy Czechami a Polska i nie-
wysytanie na pomoc cesarzowi bitnych, ale okrutnych dla ludnosci cywilnej
lisowczykow. Nota bene, ci , polscy Kozacy" tupili nie tylko wrogéw, ale i swo-
ich, nie oszczedzajac nawet krolewszczyzn znajdujacych sie aktualnie w po-
siadaniu marszatka wielkiego koronnego.

Najgorzej spisat sie Mikotaj Wolski jako zolnierz. Do wojaczki bowiem,
w przeciwienstwie do swego dziadka Mikotaja, nie posiadat ani talentu,
ani przygotowania fachowego. Na pole bitwy zawiodia go koniecznos$¢
towarzyszenia krélowi. Byto to w 1626 roku podczas najazdu Szwedéw na
Pomorze Gdanskie. Gdy nieprzyjaciel zajat Gniew, doszto do bitwy, w kto-
rej wojsko polskie usitowato nie dopusci¢ do zamku nadciggajgcej pod
wodza samego Gustawa Adolfa odsieczy. Poniewaz nie byto wéwczas przy
wojsku polskim hetmana, starym obyczajem powierzono dowodztwo mar-
szatkowi. Wolski nie umiat zapanowac¢ nad niekarnymi podwtadnymi, a co
gorsza, nie potrafigc nalezycie ocenic¢ sytuacji, ,,gdy uchodzacych Szwe-
dow nasi dobrze prazyli, z obawy zasadzki nieprzyjacielskiej kazatl zatra-
bi¢ na odwrét"”, czym przyczynit sie do powodzenia planéw szwedzkich'’.

17°p. Jasienica, dz. cyt., s. 346.
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Z wiekszym powodzeniem wystepowat natomiast na sejmach, gdzie
— zwlaszcza w sprawach dotyczgcych finansow i gospodarki — niezle
sobie radzil. Zdaniem Zarewicza, byt Wolski ze wszystkich dotych-
czasowych marszatkéw wielkich koronnych ,jednym z najczynniej-
szych'". Posta¢ marszatka Wolskiego zastuguje na przypomnienie gtow-
nie jednak z uwagi na jego wszechstronne zainteresowania kulturalne.
O niektorych juz wspomniatem. Doda¢ trzeba, ze najwiecej uwagi po-
$wiecit upiekszaniu klasztoru bielanskiego. W tym celu sprowadzit
z Wioch znanego malarza Wenantego z Subiaco i osobiscie dogladat jego
pracy w tym eremie. Wybudowat takze patace w Olkuszu i w Aksma-
niach koto Przemys$la. Byt rowniez melomanem i utrzymywat na swym
dworze , dobrang kapele"”, w ktorej grywali sprowadzani z Wtoch mu-
zycy. Interesujgc sie wieloma dziedzinami, duzo czytat i posiadat spora
biblioteke. Sam nawet siegat po pioro, ale swoj dorobek literacki polecit
w testamencie spali¢. Chociaz zyt w dobie kontrreformaciji i byt wier-
nym synem Kos$ciota katolickiego, nigdy nie zwalczat ani przesladowat
innowiercow, zachowujgc postawe tolerancyjng. Krytycznie oceniat wiele
wspoiczesnych mu zjawisk w zyciu kraju, o czym w pewnym stopniu
$wiadczy¢ moze jego cztonkostwo w stynnej Rzeczypospolitej Babinskie;j.
Szydzac z wad wspotobywateli, powaznie i z rosngcym niepokojem spo-
gladat w przysztos¢ panstwa polskiego. W testamencie bowiem wyra-
zat obawe, iz ,,Rzeczpospolita (...) zda sie by¢ na samym schytku", prze-
widujgc zamieszki i upadek ojczyzny. Patrzac z perspektywy dziejowe]j
i uwzgledniajgc wydarzenia, ktére mialy nastapi¢ za niespelna lat dwa-
dziescia, przyznac trzeba, ze dobrze znat stabos$ci i zagrozenia tak we-
wnetrzne, jak i zewnetrzne. Ceniony za wiedze i doswiadczenie, miat
marszatek Wolski wielu moznych przyjaciét wsrdd arystokratow polskich
i obcych. Cieszyt sie nawet zaufaniem koronowanych gtéw. Nie byt na-
tomiast popularny wsrdod szlachty, ktérg zrazit chetnym przebywaniem
za granicg, obcowaniem z cudzoziemcami i uczonymi, ubieraniem sie
,Z niemiecka" oraz wyniosto$cia. Bedac starym kawalerem, miat by¢
moze rozne przywary, wsrod ktorych wytykano mu zwtaszcza egoizm.
Czy stusznie? Trudno dzisiaj wyda¢ w tej sprawie sprawiedliwy sad.
Wydaje sie, ze marszatek miat nature bogatg, a swego rodzaju dystans,
jaki zachowywat wobec ,braci szlachty"”, wynikal z poczucia wilasnej
wartosci.

Mikotaj Wolski, marszatek wielki koronny, zmart w Przemys$lu 9 mar-
ca 1630 roku i zgodnie ze swoja wola pochowany zostat w kamedulskim
habicie, ,na znak swej nicosci” pod posadzka przy drzwiach ko$ciota na
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krakowskich Bielanach, ,,aby przechodnie deptali po grzesznym jego cie-
le"8, I to tez jest znakiem czasu, w ktorym przyszto mu zyc¢.

Réd Wolskich herbu Pétkozic wydat kilku przedstawicieli, ktorzy osigg-
neli wysokie godno$ci w Rzeczypospolitej ,,ztotego"” i ,srebrnego” wie-
ku. Wszyscy oni tytutowali sie ,,z Podhajec”. Dwaj z nich, pierwszy i ostat-
ni, dziad i wnuk noszacy to samo imie, byli postaciami rzeczywiscie wy-
bitnymi. Jesli jednak ochmistrz krélowej Bony odznaczat sie rycersko-
$cig 1 przywigzaniem do warto$ci narodowych, co plasowalo go w rze-
dzie zdecydowanych przeciwnikéw Habsburgéw, to marszatek wielki
koronny byt w pewnej mierze kosmopolitg, oddanym stronnikiem dworu
austriackiego, a nad wojaczke przedktadat zainteresowania naukami $ci-
stymi, sztukg i architekturg oraz ekonomia. Dzieje gatezi rodu Wolskich
»Z Podhajec" sq przykiadem szybkiej, lecz krétkotrwatej kariery. W gro-
nie arystokracji polskiej pojawili sie nagle, btyszczeli niewiele ponad wiek,
aby réwnie szybko znikng¢ i rozptyngc¢ sie w masie szlacheckiej, wsrod
ktorej wyrosli ich przodkowie.

18 1. Zarewicz, Zakon Kameduiéw..., dz. cyt., s. 223.
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INSPIRACJE EGZYSTENCJALIZMU
CHRZESCIJANSKIEGO

Nad ,,Wprawkami do chrzescijanstwa”
Serena Kierkegaarda

Pamieci zmartego ks. prof. J. Tischnera,
ktdry ,,zaprowadzit mnie” na Sciezki
filozofii Serena Kierkegaarda

1. Zrédla mysli egzystencjalnej

Kiedy myslimy o filozofii, chcac ujac¢ ja niejako u zrédta, przenosimy
ie myslami do Grecji. To starozytna Grecja jest ojczyzna tych, kto-
rzy poszukujg madrosci. Osiggniecie prawdziwej madrosci i zdobycie nie-
$miertelnej stawy stanowily najwieksze z marzen, o jakim z rozkoszg roz-
myslal niejeden Grek. Jak tego dokonac¢? Kto moze wskaza¢ wtasciwg dro-
ge? Ateny daly $wiatu jedna z niezapomnianych postaci, ktéra stata sie wzo-
rem i prekursorem zaréwno nowozytnych pradéw o$wieceniowych, jak i no-
wozytnej filozofii. Jest nig oczywiscie stynny Sokrates (ur. ok. 469 p.n.e.,
skazany na $mier¢ i stracony w roku 399). O uznaniu dla Sokratesa pisze
W. Jaeger: ,Pdzniejsze, chrzescijanskie wieki nie wahaty sie przyozdobi¢ go
korong przedchrzes$cijaniskiego meczennika, a wielki humanista czasu re-
formacji Erazm z Rotterdamu miat odwage wprowadzi¢ go do grona swie-
tych i zwracac sie don stowami litanii: Sancte Socrates, ora pro nobis'"?.

' W. Jaeger, Paideia. Formowanie cziowieka greckiego, ttum. M. Plezia i H. Bednarek,
Warszawa 2001, s. 563.
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Cata dziatalnos¢ Sokratesa stuzyta ,,ratowaniu cztowieka", przy czym
nalezy podkresli¢, iz zawsze mial on przed sobg konkretnego, pojedyn-
czego cztowieka. Sokrates, prowadzgc dialog z cztowiekiem, chciat, aby
ten poznat rzeczywistqa prawde o sobie samym, prawde o wiasnej egzy-
stencji, bo wraz z prawda przychodzi uzdrowienie. Prawda nie oznaczala
dla niego jakiej$ li tylko operacji umystowej. Nie byta samotnym sgdem
wydanym przez intelekt, ale zawsze wystepowata w triadzie: Prawda,
Dobro i Piekno, ktére w jednosci wspoéditworza siebie w Harmonii.

Dla Sokratesa filozoficzng tajemnicg jest cztowiek i sens jego egzy-
stencji. ,Sokrates, podobnie jak wspoéiczesni mu lekarze, znajduje w na-
turze cztowieka, jako w najdostepniejszym nam wycinku wszech$wiata,
niezawodng podstawe dla swej analizy rzeczywistosci i klucz do jej zro-
zumienia. Jak to pézniej sformutowat Cycero, Sokrates $ciggnat filozofie
z firmamentu niebios, a wprowadzit do miast i mieszkan ludzkich"?. Bez
cienia watpliwosci mozemy w tym miejscu powiedzie¢, iz to wtasnie on
jest ojcem filozofii egzystencjalne;j.

Rodzi sie jednak uzasadnione pytanie: czy Grecja stanowi jedyne zro-
dto dla rozwazan egzystencjalnych? Nalezy na nie udzieli¢ odpowiedzi
negatywnej. Ktokolwiek bowiem cho¢by tylko pobieznie zetknat sie z dzie-
lami wspotczesnych egzystencjalistow czy myslicieli zwigzanych z nur-
tem fenomenologii, z tatwos$cig odnajdzie oprocz Grecji inne jeszcze, nie-
zwykle wazne zrodto pytan egzystencjalnych. Znajduje sie ono w Biblii.
Nie byltoby filozofii S. Kierkegaarda, F. Rosenzweiga, E. Lévinasa, J. Tisch-
nera bez inspiracji czerpanej z Biblii. Postaci Abrahama, Hioba, Judasza,
Piotra, a nade wszystko Jezusa Chrystusa dotycza bezposrednio proble-
matyki, ktéra wyraza sie w pytaniach egzystencjalnych: kim jest czlo-
wiek 1 jaki jest sens jego egzystencji? Co to znaczy ,zycie straci¢" i co to
znaczy ,zycie ocali¢"?

2. Sokrates Kopenhagi

Za stolice wspotczesnej mysli egzystencjalnej uwaza sie Kopenhage.
W tym miescie bowiem w I potowie XIX wieku zyt i dziatat, jak o nim mé6-
wiono, Sokrates Kopenhagi — Seren Kierkegaard (1813-1855). Kierke-
gaard odkry! sens swojego filozoficznego powotania w potrzebie , ratowa-
nia czlowieka". Zastanawiajac sie, gdzie tkwi grozba skierowana przeciw-

2 Tamze, s. 583.
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ko cztowiekowi, uznat, iz niebezpieczenstwo to stanowi ,,ucieczka od sie-
bie". Czlowiek jest bowiem jedyng istotg zdolng do tego, aby opuscic sie-
bie, zyjac dalej tak, jak gdyby nic sie nie stato. Istota tego dramatu na tym
polega, ze cziowiek moze udawac¢ samego siebie, gra¢ role napisang nie
dla niego, moze traci¢ siebie, uciekajac od siebie. Na obszarze filozofii
przyczyny tego stanu rzeczy byly wéwczas co najmniej dwie: dziedzictwo
kartezjanizmu i filozofia Hegla. Zwtaszcza z filozofiag Hegla Sokrates Ko-
nenhagi prowadzit ostrg, bezkompromisowa walke — w duzej mierze filo-
zofia Kierkegaarda jest protestem przeciwko filozofii Hegla.

Zacznijmy jednak od Kartezjusza. Jak wiadomo, gdy chodzi o filozofie
czlowieka, Kartezjusz wyeksponowat dualizm. W poszukiwaniu pewno-
$ci, a wiec filozoficznego punktu wyjscia, dokonat podziatu cztowieka na
res extensa ires cogitans. Kim dla filozofii kartezjanskiej jest cztowiek?
Czlowiek to przede wszystkim res cogitans. To rzecz myslaca — wedtug
Kartezjusza — jest rzeczg prawdziwa i naprawde istniejacg®. Cogito ergo
sum. MyS$lac: ,,cztowiek”, ma sie na uwadze przede wszystkim 6w pod-
miot myslacy. I chociaz cztowiek ma takze cialo, to nie ono stanowi o czto-
wieku. Przeciez — jak pisze Kartezjusz ,to, co widze, jest fatszem"*. Istotg
cztowieka jest rozumnos¢ — zdolno$¢ dokonywania aktow watpienia, poj-
mowania, twierdzenia, przeczenia, chcenia, wyobrazania sobie, a nawet
czucia®. Kartezjusz zredukowat czlowieka do cogitare — $wiadomosci.
W konsekwencji nie ma konkretnego, jednostkowego cziowieka — bawiag-
cego sie dziecka, dorastajacego chlopca, pieknej dziewczyny, zajetego
handlem kupca, przezywajacego trwoge umierania starca... Jest jedynie
jakis blizej nieokres$lony nie-wiadomo-kto — podmiot myslacy.

Podobnie w filozofii systemowej Hegla nie ma miejsca dla konkretu.
Jednostka jako taka nie posiada znaczenia. Kierkegaard najprawdopo-
dobniej powiedziatby, iz system wcale nie prowadzi ku obiektywnosci,
o ktorej mowi, ale popada w fatszujgcy obraz cziowieka , obiektywizm".
Obiektywizm ten dlatego nie prowadzi do obiektywnosci, ze podgza dro-
ga wylgczania istotnych cech indywidualnych, jednostkowych i konkret-
nych, dokonujgc wszedzie tam, gdzie to tylko mozliwe, uogolnien. Czto-
wiek za$ ujety ogdlnie jest jedynie blizej nieokreslonym pojeciem (cho¢
jego definicja moze by¢ diuga i wyrazona precyzyjnym jezykiem), w kto-
rym zredukowana zostaje sama jego istota.

3 Por. R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii, ttum. M. Ajdukiewiczowa, Krakow
1948, s. 23.

4 Tamze, s. 20.

5 Por. tamze, s. 24.
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Kierkegaard w swojej filozofii pragnie osiggna¢ jedno: by filozofia czto-
wieka stata sie rzeczywiscie filozofig Cztowieka®. Pragnie nawet, aby jego
pisma byty czytane bardzo osobi$cie, tak jak czyta sie list od zatroskanej
0 nas osoby. Sam podpisywal swoje dziela pseudonimami, albowiem nie
szukat swojej chwaty, lecz zalezato mu przede wszystkim na dobru Czlo-
wieka. By¢ moze byt to takze swoisty protest przeciwko tym, ktérzy uka-
zujac sciezki madrosci, dbali przy tym troskliwie o stawe.

Mj drogi czytelniku — pisze Sokrates Kopenhagi — jesli to mozliwe, czytaj
glosno! Jezeli to uczynisz, pozwdl, ze podziekuje ci za to. Jezeli ponadto wply-
niesz na innych, by postapili tak samo, pozwdél mi podziekowa¢ kazdemu z nich
itobie, znowu i znowu! Czytajgc na glos, nabierzesz przekonania, ze to nad soba
powiniene$ sie zastanowi¢, a nie nade mng, bowiem ,nie jestem autorytetem”,
ani tez nad innymi, bo rozproszytbys swoja uwage’.

3. Egzystencjalizm Serena Kierkegaarda

Filozofia Kierkegaarda nie zostala ujeta w forme systematycznego wy-
ktadu. System bowiem, zdaniem Dunczyka, redukuje priorytetowe za-
gadnienia filozofii czlowieka i w konsekwencji fatszuje prawde o czlo-
wieku i jego egzystencji. W tej sytuaciji filozofowanie Kierkegaarda w ogo-
le nie przypomina dotychczasowego sposobu uprawiania filozofii. Jest
on rzeczywistym prekursorem wspotczesnej mysli egzystencjalnej, wska-
zuje istotne zagadnienia filozoficzne, cho¢ sam nie ma jeszcze ,filozo-
ficznego narzedzia", za pomoca ktérego mogtby je wyrazi¢®. Jego pisma
to refleksje adresowane ku Jednostce. Kierkegaardowski cztowiek to ,, syn-

6 Piszac stowo ,Czlowiek" duzq literg, mam odtad na uwadze nie abstrakcyjne pojecie,
ale Kierkegaardowska Jednostke. )

7 Cyt. za: B. Alex, Segren Kierkegaard — zycie prawdziwe. Zycie I dzieto chrzescijanskiego
filozofa, ttum. M. Zdeb, Warszawa 1998, s.70.

8 Poczatkowo filozofia Kierkegaarda nie zostata nalezycie doceniona, a nawet dostrzezo-
na. Inne zagadnienia filozoficzne przystonily wartos¢ mysli egzystencjalnej. Najczesciej
moéwigc o egzystencjalizmie, wskazuje sie na M. Heideggera. Kwestie te poruszyl w swojej
wypowiedzi R. Ingarden: moéwi sie, iz to dopiero Heidegger , stworzyl problematyke der
menschlichen Existenz — to sie u niego nazywa des menschlichen Daseins — czlowieka, jego
natury itd., osoby. (...) jest to mylne. Zagadnienie osoby pojawito sie znacznie wcze$niej nie
tylko u Edith Stein jako jedno z centralnych zagadnien (by! to rok 1915-1916), ale takze
w inny spos6b — moim zdaniem réwniez niezadowalajacy — u Maxa Schelera. Hans Lipps
takze napisat Die menschliche Natur, ale juz po Heideggerze. Tak wiec Heidegger nowej
problematyki tutaj nie wprowadzit. Wprowadzit on tylko metode swego filozofowania, swojej
hermeneutyki i takze pewien jeszcze czynnik, ktéry przedtem u fenomenologéw literacko
nie istniat, to jest Kierkegaarda, do ktérego sie bardzo mato przyznaje, ale od ktérego bardzo
wiele wziagl". R. Ingarden, O badaniach filozoficznych Edith Stein, Krakéw 1988, s. 180.
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teza duszy i ciata"”, egzystujaca w konkretnym s$wiecie i w konkretnych
uwarunkowaniach. Dunczyk pragnie pobudzi¢ Cztowieka do refleksji nad
samym sobg 1 wlasnym zyciem. Jego liczne opisy maja stuzy¢ za , lustro”,
w ktérym Jednostka moze zobaczy¢ siebie i dokona¢ autorefleksji. Uta-
twiajg to wyroznione przez niego tzw. stadia egzystencji: estetyczne, etyczne
i religijne. Zycie czlowieka nie jest idealnie pasujaca do siebie logiczng
uktadankgq, ale zawiera w sobie mozliwo$¢ sprzecznosci. Stad pomiedzy
poszczegolnymi stadiami nie ma ,lagodnego przejscia”, ale nastepuje tzw.
skok egzystencjalny, stynne Kierkegaardowskie: albo-albo. Za przykiad
»skoku egzystencjalnego” moze postuzy¢ powotanie $w. Pawta®. Skok nie
dokonuje sie w refleksji intelektualnej, jak np. w filozofii Kartezjusza, ale
jest ryzykiem: to rzeczywiste, dramatyczne , by¢ albo nie by¢" Jednostki.
Najistotniejszg sprawe stanowi wybor, w ktérym Cztowiek ryzykuje siebie.
Stadium estetyczne , jest rozpacza"'°. Esteta bowiem nie jest zdolny do
tego, aby dokona¢ egzystencjalnego wyboru. Cztowiek zyjacy w stadium
estetycznym nie wie, iz sensem wyboru jest wiernos¢. Stad jego , wybory”
pozostaja wyborami zawsze zawieszonymi, sg raczej kaprysami chwili. Nie
znajduje on w sobie przestrzeni odpowiedniej dla wiary, albowiem ,,zyje (...)
z daleka od siebie i przezywa prawdziwie jedynie bezsilne zwatpienie'!!.
Stadium etyczne!? cechuje odpowiedzialno$¢. Tylko bowiem cztowiek
odpowiedzialny zdolny jest do wiernosci. ,Etyka jako taka — pisze Kierke-
gaard — jest rzecza 0ogolna i jako ogélna obowigzuje kazdego w kazdej chwi-
li"13. Dramat jednostki etycznej wywotany jest napieciem, jakie powstaje
pomiedzy tym, co jednostkowe, a tym, co ogdlne. W konsekwencji jednostka
etyczna dazy do harmonii ducha, ale zarazem natrafia na surowy i twardy
$wiat prawa. Moze to spowodowa¢ zanik spontanicznej radosci zycia.
Wedtug Kierkegaarda, czltowiek moze spelni¢ siebie i swoje zyciowe
zadanie najpelniej jako chrzescijanin!*. Stadium religijnemu?®’, ktére sta-

9 Zob. A. Gieniusz, Punkt wyjscia teologii i misji Apostola Narodéw: nawrdcenie czy
powolanie?, ,,Zeszyty Historyczno-Teologiczne. Rocznik Collegium Resurrectianum” 2001,
nr7,s. 115-132.

10 Zob. S. Szary, Filozofia wiary Serena Kierkegaarda (praca magisterska pisana pod
kier. ks. prof. J. Tischnera), Krakow 1995, s. 22-27.

' Tamze, s. 27.

12 Zob. tamze, s. 27-37.

13 S. Kierkegaard, Bojazn i drzenie. Choroba na smieré, ttum. J. Iwaszkiewicz, Warsza-
wa 1982, s. 55.

4 Stowo to, pisane duza literg, oznacza ,prawdziwego chrze$cijanina” (co zostaje wyja-
$nione w dalszej czesci niniejszego artykutu), w odréznieniu od ,chrzescijanina jedynie
z metryki".

15 Zob. S. Szary, Filozofia wiary..., dz. cyt., s. 38-48.
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nowi najszerszg sfere ludzkiej egzystencji, po$wieca Dunczyk wiekszos¢
swoich prac. W kazdej z nich Sokrates Kopenhagi powtarza, iz ,,z chrze-
$cijanskiego punktu widzenia, prawda naturalnie nie polega na pozna-
waniu prawdy, ale na byciu prawdg"e.

4. Wprawki do chrzescijanistwa

W roku 1850 ukazujag sie Wprawki do chrzescijanstwa z adnotacjg: Od
Anti-Climacusa, wydane przez S. Kierkegaarda. Dunczyk zajmuje sie
w nich istotg chrzescijanstwa. Ukazujgc jego niezwykle wysokie wyma-
gania iw ten sposéb odpowiadajac na pytanie: co to znaczy by¢ chrzes$ci-
janinem? Kierkegaard zapewne byt Swiadom, ze rOwniez on sam nie jest
w stanie im sprostac. Peter P. Rohde twierdzi, iz

gdyby podpisat je [tzn. Wprawki do chrzescijanistwa oraz wydang rok wczesniej
ksigzke Choroba na $mier¢] wlasnym nazwiskiem, wygladatoby, jakby tylko on
miat prawo gtosi¢ prawdziwie objawienie i chcial poucza¢ innych. Dlatego tez
na karcie tytutowej widnieje pseudonim, lecz jednoczesnie nazwisko Kierkega-
arda jako wydawcy, poniewaz ksigzki te zawieraja jego wtasny punkt widzenia
inie stwarzajg zadnych mozliwosci spekulacyjnych'’.

Czym sa Wprawki do chrzescijanstwa? Sa to tzw. trzy mowy budujgce,
rozbudowane kazania z elementami charakterystycznymi dla traktatu teo-
logiczno-spekulatywnego, poprzedzone trzema cytatami z Ewangelii®.
Wstep pierwszej mowy inicjujg stowa: ,, PrzyjdZcie do mnie wszyscy, kto-
rzy utrudzeni i obcigzeni jeste$cie, a ja wam dam odpocznienie" (Mt 11,
28). Mowe druga poprzedza cytat: , Blogostawiony ten, kto sie Mna nie
zgorszy' (Mt 11, 6). Natomiast mowe ostatnig rozpoczyna obietnica Chry-
stusa, znajdujaca sie w Ewangelii wg $w. Jana: , Z wywyzszenia przycia-
gnie wszystkich do siebie" (J 12, 32).

Podstawowa wartos$cig egzystencji Czlowieka jest prawda. [stotg praw-
dy, jak to juz zostato wczes$niej wspomniane, nie jest intelektualne dowo-
dzenie swoich racji, ale zycie wedtug niej.

16'S. Kierkegaard, Wprawki do chrzescijanstwa, ttum. A. Szwed, Kety 2002, s. 167.

17P. P. Rohde, Seren Kierkegaard, ttum. J. A. Prokopskii A. Szulc, Wroctaw 2001, s. 159-
160.

18 Zob. A. Szwed, Wstep ttumacza, w: S. Kierkegaard, Wprawki do chrze$cijanstwa, dz.
cyt., s. 7.
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Tylko wtedy prawdziwie znam prawde — pisze Kierkegaard — gdy staje sie we
mnie zyciem. Dlatego Chrystus poréwnuje prawde do pokarmu, a przyswajanie
sobie prawdy z jedzeniem; bowiem podobnie jak, w sensie cielesnym, dzieki przy-
swojeniu pokarm podtrzymuje zycie, tak réwniez w sensie duchowym prawda
daje i podtrzymuje zycie: jest zyciem!.

Najwiekszym wrogiem Czlowieka jest zatem egzystencja pozbawiona
prawdy. Kierkegaard, walczgc o prawde Jednostki, wystepuje ostro prze-
ciwko najmniejszym nawet przejawom hipokryzji. Zycie w zaktamaniu,
w obtudzie, stanowi najwieksze niebezpieczenstwo dla Czlowieka, albo-
wiem obtuda, wystepujac pod pozorem prawdy, bezczesci prawde. W tym
konteks$cie nalezy rozumiec¢ toczone przez Kierkegaarda boje z instytu-
cja Kosciota, z urzedowym ustanawianiem pastorow, jak tez z hipokryzja
ochrzczonych.

We Wprawkach do chrze$cijanstwa Kierkegaard jasno i wyraznie uka-
zuje cel ludzkiej egzystencji. Stanowi go doskonatos¢, idealnos¢, ktora
w jezyku religijnym okreslana jest jako swieto$¢. Nalezy jednak zawsze
pamieta¢, iz egzystencja Czlowieka to egzystencja pielgrzyma. Cztowiek
ciggle znajduje sie w drodze, ciggle moze jedynie zmierza¢ i przybliza¢
sie ku doskonatosci, nie osiggajac jej jednak tu, na ziemi, w sposodb abso-
lutny. Charakterystyczne jest to, iz doskonato$¢ nie jest czyms$, co ma sie
osiaggnac kiedys, po Smierci, ale ze jest to egzystencja pielgrzyma , w $wie-
cie", ktéry wrecz stajac sie prawda, podgza jednoczes$nie drogg ku do-
skonatosci.

Bowiem powaga zycia nie jest cala ta zapobiegliwo$¢ skonczonosci i praco-
witosci, wraz ze Zrodiem zarobkowania, stanowiskiem, biurem, ptodzeniem dzieci,
lecz powaga zycia polega na checi bycia i checi wyrazania doskonato$ci (ideal-
nosci) w rzeczywistosci codziennego zycia, nie w checi przekreslenia jej szybko
iraz na zawsze jedna kreska i na wlasng strate, nie biorgc jej takze na prézno,
jak we $nie — jakiz zalosny brak powagi w obu przypadkach! — ale z pokornym jej
pragnieniem w rzeczywisto$ci?.

Zycie jest wiec egzaminem, jest préba, ktérej istota polega na ,,stawa-
niu sie i byciu chrzes$cijaninem'?!. Mistrzem na tej drodze jest sam Chry-
stus — Chrystus, ktéry nie uczy prawdy na poziomie rozwazan intelektu-
alnych, ale ktory jako Mistrz ukazuje wprost, jak zy¢.

19'S. Kierkegaard, Wprawki do chrze$cijanstwa, dz. cyt., s. 168.
20 Tamze, s. 157.
21 Por. tamze, s. 151.
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(...) bycie chrzescijaninem naprawde, z pewnoscia nie polega na byciu Chry-
stusem (bluznierstwo!), lecz na byciu Jego nasladowca, wszak nie takim malo-
wanym i milym nasladowcg, ktéry wykorzystuje firme [tj. imie Jezusa Chrystu-
sa] i uwaza meke Chrystusa za co$, co wydarzylo sie wiele, wiele wiekow temu:
nie, bycie nasladowcg Chrystusa oznacza, ze twoje zycie bedzie bardzo podobne
do Jego zycia, na ile zycie cztowieka moze by¢ podobne?2.

Kierkegaard ukazuje egzystencje nasladowcy Chrystusa jako wypel-
niong cierpieniem, niezrozumieniem, samotnoscig, wrecz szalenstwem.
Taki wybor jest skandalem dla rozumu. Ale wedtug Dunczyka, ,,rozum
nie gra tu zadnej roli"?. Akt wiary nie domaga sie akceptacji intelektu.
On domaga sie raczej ,egzystencjalnego skoku", ryzyka, postawienia
swego zycia na jedng karte, owego albo—albo. Stad ,na serio zostac jego
uczniem to najwieksze z szalenstw. Ciggle istnieje tylko jedna mozliwos¢
bycia bardziej szalonym niz szalony czlowiek: najwyzsze szalenstwo, na
serio przylaczy¢ sie do szalenca i uwazac¢ go za madrego'?*. W konse-
kwencji wybér Chrystusa jako Mistrza jest ryzykiem i zgorszeniem dla
rozumu. Kierkegaard uwaza, ze alternatywa: albo wiara—albo niewiara,
jest niewtasciwym ujeciem istoty problemu. Wedtug niego, alternatywa
ta powinna brzmiec¢: albo wiara—albo zgorszenie.

Bo sens jest w tym, by czlowiek byt przekonany w pelni i niezachwianie —
w bojazni i drzeniu - ze tylko w wierze w Chrystusa jest szczes$cie, a poza nig
wieczna zatrata, ze zgorszenie jest niebezpieczenstwem — by mu mogto przyjsc¢
na mys$l, aby zaryzykowac¢ wszystko?.

Per Lonning?® celnie zauwaza, iz ,dla Kierkegaarda chrze$cijaninem
jest ten, kto podaza za Chrystusem do granic mozliwosci, do krzyza.
Jest nim ten, kto $wiadomie moéwi ,nie" postawie zwolennika lub wi-
dza?.

Wiara, mowi Kierkegaard, zaczyna sie od unizenia?®. Jezeli kto$ nie
chce dzieli¢ wraz z Chrystusem Jego unizenia, to jakze moze pragngc¢

22 Tamze, s. 94.

23 Tamze, s. 101.

24 Tamze, s. 52.

25 Tamze, s. 99.

26 Per Lonning jest autorem rozprawy doktorskiej Réwnoczesnos¢ w rozumieniu chrze-
Scijanstwa u Kierkegaarda, biskupem Kosciola norweskiego, czlonkiem centralnego komi-
tetu Swiatowej Rady Koécioléw i cztonkiem parlamentu norweskiego.

27P. Lonning, Filozofia stosowana, w: B. Alex, Seoren Kierkegaard — zycie prawdziwe...,
dz. cyt., s. 65.

28 Tamze, s. 38.



Inspiracje egzystencjalizmu chrzescijanskiego 233

wywyzszenia? Stad konkretny imperatyw Dunczyka: ,, Patrz na Niego, na
Unizonego!"?, Chrystus jest twoja ,Droga, Prawda i Zyciem" (J 14, 6).

5. Egzystencjalizm chrzescijanski

Nie jestesmy w stanie udzieli¢ adekwatnej odpowiedzi na pytanie: jak
wiele zawdzieczamy Kierkegaardowi? Nie potrafi uswiadomi¢ sobie tego
ani wielu filozoféw, ani wielu wspoéiczesnych teologéw. Jedno jest pew-
ne: wiele zagadnien zostato postawionych i wspaniale roz$wietlonych
przez Sokratesa Kopenhagi. Ale czy taka odpowiedZ nie stanowi w kon-
sekwencji jeszcze jednej putapki prowadzacej do pozoru? Czy rzeczywi-
$cie w zadowalajacy sposob zgtebiono tajemnice egzystencji Cztowieka?
Ciagle sa filozofowie i teologowie, pisarze i poeci, ktérzy nad tg tajemni-
cg pochylajg sie na nowo: K. Jaspers, G. Marcel, J. Tischner. Zgtebiajgc
tajemnice Cztowieka, odkrywaja Chrystusa. Wsrod wielu wspaniatych
tekstow, jakie na ten temat powstaly, jeden jest szczegoélnie wazny. W nim
bowiem odzywa sie delikatnym szeptem przestanie Kierkegaarda: wota-
nie o prawde Jednostki, o prawde Czlowieka, ktéry nie potrafi zrozumie¢
siebie bez Chrystusa. Tekstem tym jest encyklika Jana Pawta II Redemp-
tor hominis, w ktoérej czytamy:

Czlowiek, tak jak jest ,chciany” przez Boga, tak jak zostat przez Niego od-
wiecznie ,wybrany", powotany, przeznaczony do taski i do chwaty - to jest wilas-
nie cztowiek ,kazdy", najbardziej ,konkretny” i najbardziej ,realny"”: cztowiek
w calej petni tajemnicy, ktora stata sie jego udzialem w Jezusie Chrystusie, ktéra
nieustannie staje sie udziatem kazdego z tych czterech miliardéw ludzi zyjacych
na naszej planecie, od chwili kiedy poczynaja sie pod sercem matki®.

Zadanie, jakie ma do spelnienia, zwtaszcza obecnie, filozofia Sgrena
Kierkegaarda, wydaje sie niezwykle wazne i nie do przecenienia.

Gwiazda naprawde $wieci wysoko na niebie, cho¢ widzac ja w morzu, wydaje
sie, ze znajduje sie znacznie ponizej [powierzchni] wody; i podobnie, bycie chrze-
$cijaninem jest najwyzszym wywyzszeniem, nawet jesli w tym $wiatowym odbi-
ciu moze sie przejawia¢ jako najgiebsze upokorzenie. A wiec upokorzenie jest
W pewnym sensie wywyzszeniem?!.

29 Tamze, s. 145.
30 Jan Pawet II, Encyklika Redemptor hominis, 13.
31 S. Kierkegaard, Wprawki do chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 163.
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FILOZOFIA STEFANA PAWLICKIEGO

Wstep

W artykule tym zajme sie na wskro$ pozytywistycznym aspektem
filozofii Stefana Pawlickiego. Pozytywistycznym w tym sensie, ze
stawia sobie za zadanie popularyzacje filozofii wsrod tych, ktorzy jeszcze
nie mieli z nig do czynienia. Nie znaczy to, ze Pawlickiego zaliczam do
pozytywizmu (Pawlicki ostro krytykowat pozytywizm za materializm i re-
dukcje filozofii wytacznie do obszaru, ktory przynalezy do nauk szczego-
towych). Uzywajac przymiotnika ,pozytywistyczny”, mam jedynie na
mysli charakter filozofii Pawlickiego, ktdra niesie przez swoéj dydaktyzm
przyblizenie zagadnien metafizycznych szerokiemu kregu ludzi. Biorgc
zresztg pod uwage zaréwno forme literacka jego dziet, jak i stosunek Paw-
lickiego do metafizyki, z catqg pewno$cig nie mozna zaliczy¢ go do kregu
pozytywistow jego epoki.

Autorowi Historii Filozofii Greckiej przyszto zy¢ w czasach, gdy po-
wszechnie podwazano stuszno$¢ uprawiania metafizyki (a czynili to wtas-
nie pozytywisci), jednak on podjal sie zadania ukazania jej w nowym
Swietle. Siegat przy tym do filozofii antycznej. Jako ze podczas swoich
studiéw we Wroctawiu odebrat staranne wyksztatcenie w zakresie kultu-
ry antycznej i jezykow klasycznych, mogl pézniej bez problemu ttuma-
czy¢ i interpretowac klasykow mysli greckiej, wywierajac ogromny wplyw
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na swoich wspoétczesnych. Itak na przyktad Henryk Sienkiewicz, gdy
pisat Quo vadis?, konsultowat sie m.in. ze Stefanem Pawlickim, tworzac
kolejne sceny powiesci.

Wybratem filozofie Pawlickiego jako przedmiot tego artykutu ze wzgle-
du na jej oryginalnosc i przenikniecie humanizmem europejskim, a tak-
ze z tego powodu, ze nie tylko poprzez wstapienie do Zgromadzenia
Zmartwychwstania Panskiego?, ale tez dzieki swojej twérczosci wpisat
sie w pejzaz mys$li polskiej walczacej z abstrakcyjng mys$la romantyczng.
Nie zamierzam zajmowac sie tu rozwojem mysli religijnej na emigracji
iw Polsce, lecz chce jedynie przeanalizowac filozofie $cisle zwigzang z do-
$wiadczeniem religijnym. Pawlicki reprezentuje ten jej nurt, ktéry ksztat-
towal kulture polska, opierajac sie na silnych podstawach kultury grec-
kiej i wiary chrzes$cijan pierwszych wiekéw. Dostrzegam w jego pogla-
dach echa Norwidowskiej mysli, ktéra pozwala czerpac¢ z prostego do-
$wiadczenia pozbawionego romantycznych uniesien.

Proba przedstawienia filozofii Pawlickiego moze przynie$¢ podwdjng
korzys$¢: moze przyblizy¢ nam — z jednej strony — chrzescijanska filozofie
konca XIX wieku, z drugiej za$ —filozofie samego Stefana Pawlickiego, kto-
ry prowadzit spér z pozytywizmem i ewolucjonizmem. PrzejdZmy zatem do
prezentacji obszarow, ktore obejmuje filozofia Stefana Pawlickiego.

Glowne kierunki badawcze

W filozofii Pawlickiego mozna wyrdzni¢ trzy obszary tematyczne. Pierw-
szy jest Scisle zwigzany z historia narodowa panstwa polskiego i jego
dazeniem do niepodlegtosci. (Z czasem walka intelektualna o wolnos$¢
panstwa bedzie ewoluowata w kierunku etyki spotecznej narodu). Pod-
czas pobytu w Rzymie Pawlicki pracowal nad programowymi tezami do
encykliki Rerum novarum, w Krakowie natomiast jako jeden z niewielu
sposrod grona profesorow zajat sie problematyka spoteczng w filozofii
Marksa. Obserwujac fatalng sytuacje i niepokojgce zjawiska spoteczne
w Europie, potrafit podej$¢ krytycznie do marksizmu, ktéory mogt sie wow-
czas wydawac¢ panaceum na problemy spoteczne, widzgc w nim grozny

! Zatozyciele Zgromadzenia Zmartwychwstania Pana Naszego Jezusa Chrystusa wnie-
$li w okresie Romantyzmu $wiezy powiew do$wiadczenia wiary w religijnos¢ tak polskiego
$rodowiska emigracyjnego we Francji, opanowanej przez utopie towianczykéw, jak ina
terenie samej Polski.
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nurt spoteczny, ktéry musi przynie$¢ zte owoce. Nazwatbym ten obszar
filozofig spoleczna.

Drugi obszar, ktéorym zajat sie Pawlicki w czasie swoich podrézy po
Wrtoszech i ktdry poézniej, po powrocie do kraju kontynuowat, to stosunek
filozofii i teologii do ewolucjonizmu. Te interdyscyplinarne badania nie
miatly na celu zaakceptowania ewolucjonizmu, lecz raczej uczynienie go
komplementarnym do Ksiegi Rodzaju Starego Testamentu. Mam tutaj na
mysli okres tuz po wydaniu dzieta Darwina O poczqtkach rodzajéw. Juz
opublikowaniu przez Darwina w roku 1871 O pochodzeniu cztowieka
Pawlicki ostro krytykowal poglady przedstawione w obu dzietach z po-
wodu zawartych w nich inklinacji do materializmu, ktérego nie mozna
pogodzi¢ z religia. Trzeba zaznaczy¢, ze Pawlicki jest jednym z pierw-
szych polskich ludzi nauki, ktérzy podjeli polemike z darwinizmem. Za-
gadnienia te nalezg do filozofii przyrody.

Trzeci obszar to historia filozofii — obejmuje pionierskie badania nad
filozofig Schopenhauera oraz filozofig starozytng, ktérg Pawlicki ttuma-
czyt i interpretowat. Wymieniam Schopenhauera na pierwszym miejscu
z tej racji, ze Pawlickiemu wtasnie przypisuje sie niebagatelny wktad
w krytyczna recepcje autora Swiata jako woli.., zanim jeszcze jego filozo-
fia zdobyta rozgtos w $wiecie. Stefan Pawlicki wyktadat historie filozofii
w Warszawskiej Szkole Gtéwnej i na Uniwersytecie Jagiellonskim. Jego
osiggniecia w historii filozofii mogg by¢ oceniane badz w kategoriach
metodycznych, badz pod katem zawartos$ci merytorycznej prezentowa-
nej przez niego filozofii w ujeciu historycznym — wyprzedza tu swoja epo-
ke. Czytajac notatki, ktdre sporzadzat, przygotowujac sie do wyktadow
Z historii filozofii, mozna dojs¢ do przekonania, ze oczekiwat od filozofii
przede wszystkim dydaktyczno-wychowawczego charakteru. Preferowat
gtownie krotka, ale szalenie tre$ciwg forme przekazu. Zamiast, jak jemu
wspotczesni, pisa¢ dzieta obejmujace catosciowa wizje filozofii i tworzy¢
w ten sposéb zamkniety podrecznik zawierajacy szeroki przeglad kon-
cepcji i systemow filozoficznych, wolat wyktadac¢ filozofie, prezentujgc
pojedynczego filozofa lub jedno wybrane zagadnienie, tzw. monografy?.
Oproécz charakteru dydaktyczno-wychowawczego filozofii akcentowat

2, Pawlicki juz w roku 1884 wskazywat — i zarazem apelowat o odrabianie zaniedban —
iz liczna plejada naszych pisarzy, w tym takze twércéw i myslicieli najwiekszych, jak dotad
nie doczekala sie wyczerpujacych opracowan, ktére mozna by pozostawi¢ na réwni z wzo-
rami pochodzgcymi z Niemiec czy Francji. W dodatku byt przekonany, ze uprawianiem
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réwniez jej charakter narodowy. Przez charakter narodowy rozumiat nie-
ograniczanie filozofii do mys$li jednego okreslonego narodu, lecz podje-
cie stojacego przed kazda filozofiag wyzwania wyja$niania jej poprzez
kulture i jezyk narodu, ktéry siega jednak do wspdlnego kulturowego
zrodia, jakim jest kultura grecka i chrze$cijanska.

Zagadnienia metafizyki, teorii poznania i etyki, ktéra raczej szukata
wyja$nienia kwestii duszy i jej funkcji u kazdego indywiduum, niz zaj-
mowata sie nakazem moralnym, obejmujg obszar nazwany przez nas hi-
storig filozofii.

Przejdzmy teraz do prezentacji poszczegoélnych obszaréow filozoficznych,
zaczynajac od filozofii spotecznej, a konczac na historii.

Szczegolowe obszary badan

Filozofia spoleczna Pawlickiego jest propozycja pokonania dwoch
skrajnych tendencji istniejacych w 6wczesnej spotecznosci. Z jednej strony
— skrajnego liberalizmu, ktory jest przez niego okreslany jako ,skrajny
indywidualizm", a z drugiej strony — komunizmu. Dualizm polityczny
mozliwy jest do przezwyciezenia jedynie przez chrzescijanska filozofie
spoteczng. Filozofia ta — méwi Pawlicki — ,,rozwigzuje problem spoteczny
sposobem odmiennym. Zamiast zaczynac¢ od cztowieka abstrakcyjnego,
ktérego nigdy nie byto, stawia ona zadanie na gruncie historycznym (...)".
Historycznos$¢ oznacza tu silne zakorzenienie w rzeczywisto$ci niepo-
zwalajacej na zbytnie wybieganie w mroczng przyszios¢, ktore jest cha-
rakterystyczne dla utopii, np. komunistycznej*. Pawlicki twierdzi, ze filo-
zofia spoteczna usituje przez mito$¢ i wolno$¢ usung¢ anarchie w pro-
dukcji, a niesprawiedliwos¢ w podziale zyskéw. Pomimo ze kazdy indy-

literatury monograficznej, poza wzgledami badawczymi, przemawiajg rowniez wazne wzgle-
dy dydaktyczno-wychowawcze: gtosit, ze literatura taka ukazuje mtodziezy drogi rozwojo-
we naszej kultury, jak réwniez dopomaga jej w urabianiu catej osobowos$ci do nasladow-
nictwa wielkich charakteréw — z czego zawsze wiecej korzysci, jak z mozaikowych obra-
zO0w poszczegolnych epok”, Cz. Gtombik, Zadania historii filozofii wedtug Stefana Pawlic-
kiego, ,Studia Filozoficzne" 1972, nr 11-12 (84-85), BJ: 688957 II. Pawlicki w 1984 wygto-
sit odczyt na zjezdzie historyczno-literackim im Jana Kochanowskiego, ktory odbyl sie
w Krakowie. Cz. Glombik odnosi sie do tego zjazdu.

3 S. Pawlicki, Cele i zadania polityki spotecznej, tkps BJ 596522 11, s. 3.

4 Pawlicki ma tutaj na my$li komunizm jako koncepcje filozoficzng, ktéra urzeczywist-
nita sie wowczas jeszcze tylko w postaci wspdlnot tworzonych przez jezuitéow. Stefan Paw-
licki dokonal oceny komunizmu jeszcze przed rewolucjg rosyjska.
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widualizm bez miary prowadzi do rozbicia spoteczenstwa, kazda utopia
spoteczna do utraty wolnosci osobistej, filozofia spoteczna zaktada, ze
spoteczenstwo istnieje dla jednostek i ma im dopomoéc do rozwoju wszyst-
kich wtadz natury ludzkiej, poniewaz od tego rozwoju w doczesnos$ci za-
lezy przysztos$¢ ich w zyciu lepszym?.

»~Anarchia w produkcji” jest wedle Stefana Pawlickiego konsekwencjg
istnienia nadmiernej ilo$ci towarow, ktére prowadza do wyzysku robotni-
koéw przez pracodawcédw. ,Niesprawiedliwos¢ w podziale zyskow" jest
natomiast wynikiem ubozenia biednych i bogacenia sie bogatych. Istota
filozofii Stefana Pawlickiego, tkwi w tym, ze podporzadkowuje on cele
panstwowe rozwojowi duchowemu i intelektualnemu jednostki. Przy-
znanie pierwszenstwa nie trosce o panstwo, lecz trosce o jednostke, ktora
to panstwo tworzy, jest przygotowaniem gruntu dla personalistycznego nur-
tu i w filozofii, 1 w teologii. Przedmiotem nauki spotecznej, ktorej zadanie
polega na pogodzeniu ludzkiego indywidualizmu z odpowiedzialnoscia
zbiorowq za panstwo, staje sie zatem indywiduum tworzgce spotecznos¢,
dzieki ktorej moze sie rozwijac. Filozofia Stefana Pawlickiego tym sie roz-
ni od innych, ze za podstawe przyjmuje do$wiadczenie etyczne. Chciat-
bym tutaj doda¢, ze poglady Pawlickiego na stosunki panujgce w $wiecie
sg istotnym jego wkiladem w filozofie spoleczng tego okresu.

Filozofia przyrody obejmuje przede wszystkim spor z darwinizmem
1 jego percepcja. Krytyka glownego dzieta Darwina, noszacego tytut O po-
chodzeniu cztowieka, zawarta jest w ksigzce Stefana Pawlickiego Studia
nad darwinizmem. Pawlicki zarzuca w niej Darwinowi brak spéjnos$ci oraz
ignorancje dla zasady kontradykcji. Btad teorii Darwina polega przede
wszystkim na brakach logicznych, lecz takze na udawadnianiu btednych
znaczen niektérym pojeciom, jak np. pojeciu natury. Pawlicki twierdzi,
Ze pojecie natury nabrato u Darwina tresci teologicznej: w ewolucjoni-
zmie natura jest dla siebie i przedmiotem, i podmiotem. Brak tego, ktory
bytby prawodawcg zostat bezwiednie zastapiony personifikacja natury,
ktora zarazem jest prawem i prawodawcg. Oprocz personifikacji natury
Pawlicki uwaza za btedne rozumienie pojecia doskonalenia sie (zresztg
ten wieloznaczny termin mozna drogg analogii rozumiec¢ btednie). Przez
proces doskonalenia sie pierwotna posta¢ bytu mogtaby ulega¢ rozkta-
dowi, zatem nie mozna by moéwic¢ o ewolucji, lecz raczej o niszczeniu pier-
wotnej struktury w tzw. walce o byt. Takze brak w definicji pojecia rodza-

5>Tamze, s. 3.
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ju jest powodem naduzy¢, ktére prowadza donikad. Darwin twierdzit, ze
teoria ewolucji odnosi sie do jednostek, a nie ich rodzajéw. Oznacza to,
ze wedlug Darwina jednostki bez wzgledu na rodzaj krzyzuja sie. Mu-
sialyby zatem istnie¢ formy posrednie, lecz tych jeszcze nie odkryto. Paw-
licki uwaza, ze ewolucja zawiera sie jedynie w rodzaju. Autor Studiow
nad darwinizmem przyjat definicje rodzajow Buffona, ktdry okreslat je
jako ,nieprzerwane nastepstwo jednostek do siebie podobnych i repro-
dukujacych sie z kolei"®. Stwierdzenie, ze jednostki w obrebie gatunku
reprodukujg sie, prowadzi Pawlickiego do wniosku, ze ewolucja pomie-
dzy r6znymi rodzajami jest niemozliwa, a skoro tak, to ewolucja ma jedy-
nie zasieg rodzajowy 1 nie istnieje mozliwos$¢ krzyzowania sie poza ga-
tunkiem. Twierdzenie o pokrewienstwie czltowieka z malpami jest zatem
chybione, gdyz obie istoty naleza do innych rodzajéw. Do tej argumenta-
cji Pawlicki uzywa zasady kontradykcji, czyli zasady niesprzecznosci: ,,nie
moze co$ by¢ i nie by¢ zarazem". Ewolucja nie moze obejmowac jedynie
wybranych bytéw w obrebie rodzaju, pozostawiajac inne poza swoim za-
siegiem. Punkt ciezkosci w sporze z Darwinem dotyczy pochodzenia
czlowieka i jego ponadnaturalnych mozliwosci, ktdre daje czlowieko-
wi posiadanie duszy i rozumu. Réwniez wszelkie teologiczne argumen-
ty sa dobierane z perspektywy walki o cztowieka jako wyrdéznionego bytu.
Do ciekawych argumentéw nalezy takze ten, ktéry przywotuje fragment
Ksiegi Rodzaju o nazywaniu przez Adama zwierzat. Pawlicki twierdzi, ze
jest niemozliwe, aby przed albo po tym, jak pierwszy Adam nadat nazwy
zwierzetom, mogtly sie tak one zmieni¢, by sta¢ sie czym$ nowym pod
wzgledem istoty i przypadtosci. Nadanie nazwy jest jakby ustanowieniem
gatunkow na wieki. Jedynie jednostki starzeja sie i podlegaja nieustan-
nie zmianom. Ewolucjonizm — wedle Pawlickiego — ma podioze materia-
listyczne. Materializm natomiast redukuje byty tylko do tego, co postrze-
gane, co dane nam przez zmyslty. Sprowadzanie istoty ludzkiej wytacz-
nie do wymiaru materialnego oraz personifikacja natury wiodg do pante-
izmu.

Poglady na ewolucjonizm nie sg obecnie tak szeroko dyskutowane jak
w XIX 1 na poczatku XX wieku i nie sgdze, aby dostarczaty tak duzo kon-
trowersjii emocji jak wéwczas. Ewolucjonizm jest traktowany jak tak inne
hipotezy, co do ktorych nie mamy zupeinej pewnosci o ich prawdziwo-
$ci, mimo iz sg bardzo prawdopodobne. Nie mozna jednak powiedzie¢,
Ze spor z darwinizmem jest obecnie mato znaczacy, lecz raczej, ze budzi

6 S. Pawlicki, Studia nad darwinizmem, s. 35.
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mniej niz niegdy$ kontrowersji. Nalezy zauwazy¢, ze zaréwno ewolucjo-
nizm, jak ijego krytyka pozwolity wypracowac¢ stanowisko filozoficzne,
ktoére ujmuje cztowieka ijego $wiat w ciagtym procesie. Filozofia staro-
zytna zastanawiata sie, czy $wiat jest statyczny czy dynamczny, lecz nie
akcentowata zmiennosci czlowieka pod wzgledem gatunku. Nowozytna
filozofia przychylata sie¢ do pogladu, ze $wiat sie zmienia, a my razem
z nim. Zawsze jednak byt jaki$ element filozofii taczacy zmiennos¢ jed-
nostek i obiektywne wydarzanie sie historii, ktéra prowadzi do jakiego$
powszechnego celu. Materializm — a wraz z nim i ewolucjonizm — nega-
tywnie ocenial prawdy teologiczne, przenoszac zadanie obiektywizacji
prawd, ktéore znajdujaq sie po czesci w kazdym indywiduum, na nature
Swiata. Ewolucjonizm uznaje prawde, ze chociaz natura sie zmienia, to
jednak prawo natury jest state. Poglady na ewolucje obecnie nie sg tak
skrajne jak w chwili publikacji pierwszych prac Darwina. Teoria ewolu-
cji, ktéra nota bene miata swoich zwolennikéw, jeszcze zanim Darwin
opublikowal pierwsze dzieta, co wykazuje Stefan Pawlicki, byta raczej
sztandarowym hastem walki, ktora miala na celu wykluczy¢ metafizyke
Z obszaru dociekan naukowych. Dzisiejszy ewolucjonizm znalazt pewne
potwierdzenie stuszno$ci swoich hipotez, lecz stracit charakter dogma-
tyczny. Wydaje mi sie, ze wypracowanie obecnego stanowiska ewolucjo-
nizmu wymagatoby krytyki wykazujgcej braki zaréwno w jego zatoze-
niach, jak iw jego metodach. Pawlicki wpisat sie w spos6b znaczgcy w per-
cepcje ewolucjonizmu. Dzisiaj teologiczne argumenty przeciwko ewolu-
cjonizmowi, ktére podejmowat Pawlicki, ani nie wykazuja fatszywosci teo-
rii, ani tez bynajmniej nie przekonujg o jej prawdziwosci. Teoria ewolucji
stata sie komplementarna do tradycji biblijnej, mimo iz ta pierwsza jest
tylko hipotezg.

Historia filozofii Stefana Pawlickiego jest jego najwiekszym osiggnie-
ciem. Jak wczes$niej wspomniatem, Pawlicki wywart ogromny wptyw na
rozwdj polskiej filozofii jako badacz i krytyk filozofii Artura Schopenhau-
era, zanim ta zdobyla popularnos¢ w Europie.

Stefan Pawlicki otrzymat od hr. Rogera Raczynskiego giéwne dzieto
Schopenhauera Die Welt als Wille und Vorstellung, ktére tak go zainspi-
rowato, ze postanowil zmieni¢ temat swojej pracy doktorskiej. Zrezygno-
wat z problematyki wchodzacej w zakres filologii klasycznej i zdecydo-
wat sie zajac¢ filozofia Schopenhauera. Prace doktorskqg zatytutowat De
Schopenhaueri doctrina et philosophandi ratione. Filozofie Schopenhau-
era potraktowat bardzo powaznie, nie szczedzac jej stow ostrej krytyki za
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przyjecie subiektywnej metody, a takze jednej substancji, ktéra wyjasnia
cala ztozonosc¢ struktury bytu. Zdaniem Pawlickiego, podkreslenie za-
leznosci podmiotu i przedmiotu w dgzeniu do doskonato$ci sprawia, ze
Schopenhauer odrzuca niejako zasade przyczynowosci. Giéwne ostrze
krytyki skierowane zostalo na sprzecznosci tkwigce w filozofii Schopen-
hauera: brak spojnosci miedzy subiektywnym charakterem tej filozofii
a roztapianiem sie indywidualnej woli w nieokreslong blizej wole po-
wszechng. Pawlicki krytykuje model eschatologiczny Schopenhauerow-
skiej koncepciji filozoficznej zawartej w procedurze przejscia od akcepta-
cji woli do negacji jej w akcie pozapojeciowego, intuicyjnego i kontem-
placyjnego poznania. Pawlicki nie dokonuje jednakze krytyki samego aktu
immanentnego poznania, ktéry zawsze bardzo cenit, lecz pojeciowej
wspotzaleznosci tego aktu od woli jako rzeczy samej w sobie’.

Zarowno w okresie ksztattowania sie pierwszych pogladow filozoficz-
nych Stefana Pawlickiego, jak podczas studiow teologicznych w Rzymie
i wlatach, gdy byt profesorem Uniwersytetu Jagiellonskiego, Pawlicki
wykazywal wyrazne tendencje antropologiczne (ktére sg zresztg wy-
znacznikiem jego filozofii®). Tak jego filozofia, jak i teologia staraty sie
stawia¢ problem: cztowiek w otaczajgcym go $wiecie. Smiate i odwazne
pytania sa u Pawlickiego z zasady pytaniami o jednostke i jej znaczenie.
Sw. Tomasz takze stawial pytania o cztowieka, ale z perspektywy teolo-
gicznej, Pawlicki natomiast pyta o cztowieka ze wzgledu na samego czto-
wieka, dochodzgc do istnienia Boga. Chce przez to powiedzie¢, ze filozo-
fia Pawlickiego wychodzi od humanizmu, by w ostateczno$ci doprowa-
dzi¢ cztowieka do mysli teologicznej, ktora jest bardziej wiarg niz tylko

7 J. Miodonski, Inspiracje schopenhauerowskie we wczesnym piSmiennictwie Stefana
Pawlickiego, Wroctaw 1996, s. 28.

8 Stefan Pawlicki opublikowat w roku 1866 dzieto Przemiany czlowieka., w ktérym uwi-
dacznia sie silny wplyw antropologii na jego filozofie. Tendencja ta z wiekszg badz z mniej-
szg intensywnoscig bedzie sie utrzymywala we wszystkich dzietach autora Przemian czlo-
wieka.

.Na Przemiany czfowieka nalezy spojrze¢ przede wszystkim jako na dokument histo-
ryczny, ktory nie tylko moéwi o ciekawym fragmencie w intelektualnej biografii Pawlickie-
go, ale ktoéry ukazuje zjawisko narastania w polskiej mysli filozoficznej lat szes¢dziesigtych
XIX stulecia zupeinie nowych dgzen poznawczych, obcych nurtowi romantycznemu, zdy-
stansowanym do mesjanizmu i nie dajacych sie w sposdb jednoznaczny i catkowity pomie-
$ci¢ w ramach poszukiwan wczesnopozytywistycznych. Byly to dazenia o orientacji huma-
nistycznej i antropologicznej w filozofii; przy tym dazenia czesto mato klarowne tak co do
tresci, jak i co do stopnia ich samouswiadomienia, dlatego tez w przejawach polskiego zy-
cia naukowego nie stanowily elementu dominujgacego, nie cieszyly sie nawet szerszym
wzieciem irozgtosem", Cz. Gtombik, Schopenhauerowskie inspiracje w twdrczosci Stefana
Pawlickiego, ,Studia Filozoficzne" 1969, nr 3 (58), s. 100.
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samaq ideg posiadanego obrazu Boga. Niewatpliwag zastugg Pawlickiego
jest pogodzenie humanizmu z myslg chrze$cijanskg. Jest to osiggniecie
niebagatelne dla rozwoju chrzes$cijanskiej filozofii i teologii. Inspiracje
antropologig filozoficzng oraz ujmowanie filozofii na poziomie jednostki,
ktoéra kieruje sie wlasng wolg mocy, zawdziecza Pawlicki Arturowi Scho-
penhauerowi. Chociaz filozofia Schopenhauera nie daje mozliwos$ci obiek-
tywnego ujecia zjawisk spotecznych, to jednak w punkcie wyjscia, tzn.,
gdy stawia pytania o czlowieka i jego kondycje, zostata przez Pawlickie-
go przejeta. Starozytna maksyma , Poznaj samego siebie" towarzyszy fi-
lozofii Pawlickiego, stajac sie jej wyrdznikiem.

Na wzmianke zastuguje jedno z najwiekszych dziet Stefana Pawlic-
kiego: Historia Filozofii Greckiej, w ktorym autor podejmuje zadanie po-
wrotu do zrodet filozofii greckiej, a takze do Zrodet chrzescijanstwa. Po-
dzieliwszy starozytnosc¢ na cztery okresy: pierwszy od Talesa do Sokrate-
sa, drugi od Sokratesa do $mierci Arystotelesa, trzeci od Arystotelesa do
Chrystusa oraz ostatni od Chrystusa do Justyniana, Pawlicki po kolei
zajmuje sie poszczegoélnymi filozofami, przypisujac im konkretne osia-
gniecia. Dzieto to jest napisane bardzo przejrzyscie, bez zbednej kompli-
kacji, przedstawia zagadnienia filozofii u jej poczatkéw. Celem, jaki sta-
wial sobie Pawlicki, piszac Historie Filozofii Greckiej, bylo ponowne od-
krycie zwigzku filozofii greckiej z filozofig chrze$cijanska. Uwazal, ze
nowa interpretacja dziet klasykéw filozofii pozwoli na oczyszczenie my-
$li filozoficznej z fatszywych wnioskéw i biednych teorii®. Jednej z takich
btednych teorii upatruje Pawlicki w materializmie, ktéry redukuje czto-
wieka i filozofie do substancji cielesnych, do wymiaru materialnego. Nie
tylko w tym dziele, ale takze w pozostatych, podkre$la, ze materializm
jest najwiekszym wrogiem filozofii i teologii. W utworze Mdzg i dusza
probuje przedstawi¢ racjonalne argumenty na istnieniem czynnika du-
chowego w $Swiecie, by dowies$¢, ze materializm uznajgcy istnienie jedy-
nie substancji materialnej popada w sprzecznosc.

Stefan Pawlicki w sposéb bardzo ciekawy w ksigzce Zycie i dzieta Er-
nesta Renana wpisuje sie w ostra polemike z pozytywizmem, analizujac
poglady tego znanego jezykoznawcy i filozofa, ktéry podwazat prawdzi-

9 Jak sie nie dziwi¢ ze w takim polozeniu rzeczy, wszyscy co dbaja o przeszios¢, o ja-
snos$¢ i zacnos¢ filozofii, pragna ja dzwignac z niemocy przez szczery powrot do przeszio-
$ci, a jak rzezba, architektura, poezja zostaly oczyszczone z barbarzynskich porywoéw przez
czyste, spokojne idealy greckiego natchnienia, tak nieztomny poktadam w Bogu nadzieje,
ze filozofia takze, zwréciwszy sie do wielkich wzorcéw przesztosci, wydobedzie z nich nowe
sily i zycie nowe", S. Pawlicki, Historia Filozofii Greckiej, s. 7.
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wos¢ chrzescijanskiego Objawienia, powotujgc sie na odkrycia archeolo-
giczne 1 opierajac sie na wynikach badan jezykoznawczych. Pawlicki
uzywat kontrargumentow nie tylko z dziedziny jezykoznawstwa i archeo-
logii, ale tez metafizyki i logiki. Twierdzit, ze wywody Renana stanowiag
jedynie przyczynek do rozwoju panteizmu, nie potwierdzajac bynajmniej
prawdziwosci przytaczanych dowodéw. Panteizm — podobnie jak mate-
rializm czy ewolucjonizm — wynika, zdaniem Pawlickiego, z btednych
zatozen i braku logicznej konsekwenciji. W dziele Zycie i dzieta Ernesta
Renana zarzuty nie dotyczg tylko panteizmu. W gruncie rzeczy kwestia
sporng jest brak akceptacji przez Renana Objawienia Bozego.

Napomykajgc o recepcji Schopenahauera, wspomniatem, ze Pawlicki
zarzucal mu brak mozliwosci opisu zjawisk spotecznych w jego filozofii.
Pawlicki twierdzi, ze skoro B6g obdarzyt cztowieka rozumem, to znaczy,
ze wyposazyl go w mozno$¢ poznawania obiektywnego swiata. Teoria po-
znania, ktérg wytozyt m.in. w dziele Kilka uwag o podstawie i granicach
filozofii, bazuje zarowno na filozofii scholastycznej, jak i na filozofii nowo-
zytnej Kartezjusza i Kanta. Najbardziej pewnym poznaniem jest dla niego
— podobnie jak dla Kartezjusza — bezposrednie do$wiadczenie wlasnego
myslenia, z ta jednak réznica, ze oprocz myslenia Pawlicki do bezposred-
niego poznania zalicza takze dzialania podmiotu poznajacego.

Inaczej niz inne dyscypliny naukowe, filozofia domaga sie od kazdego
filozofa krytycznego wypracowania dla niej zatozen i zadan, ktére powin-
na realizowac¢. Rowniez Pawlicki takie zatozenia prezentuje. Filozofia jest
dla niego sieganiem do podstawy bytu, ktdrej nie mogq zbadac¢ zréodtowo
nauki szczegétowe, chociaz moga by¢ w tej materii pomocne. Poznanie
bezposrednie, mimo ze jest poznaniem bytu, ktéry mysli i dziata, partycy-
puje w obiektywnym $wiecie, ktdry znajduje swoja jednie w Bogu.

Obszar trzeci filozofii nazwatem historig filozofii, pomimo ze obejmu-
je metafizyke, etyke i teorie poznania, a zatem nie jest jednolity, z tej ra-
cji, ze jest on jednak w calej rozciagtosci dyskusja z filozofami, ktérzy
tworzyli historie filozofii, pytajac o cztowieka i jego mozliwo$ci pozna-
wania obiektywnej prawdy historycznej.

Konkluzja
Na zakonczenie chcialbym w skrécie przedstawic¢ to, co juz powiedzia-

tem o cechach charakterystycznych filozofii Pawlickiego. W filozofii spo-
lecznej Pawlicki podporzgdkowuje cele panstwa rozwojowi duchowemu
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iintelektualnemu jednostki, przygotowujac w ten sposéb grunt dla po-
wstania polskiej filozofii spotecznej, oraz daje przyczynek do rozwoju
nauki spotecznej Kosciota. Filozofia spoleczna Pawlickiego nie zajmuje
sie jedynie zjawiskami spotecznymi, lecz uwzglednia jednostke, ktéra
obdarzona jest duszg i rozumem. U podstaw filozofii spotecznej Pawlic-
kiego znajdujg sie zatozenia typowe dla humanizmu nowozytnego. W fi-
lozofii przyrody natomiast charakterystyczne jest dla niego podwdjne
zakotwiczenie: w antropologii filozoficznej, pytajacej, kim jest cztowiek
i dlaczego jest bytem wyr6znionym ws$réd innych bytéw, oraz w Biblii,
gdzie wypowiadane sg stowa: ,kim jeste$ cztowieku, skoro Bég o tobie
pamieta". Pawlicki, krytykujac darwinizm i materializm, odpowiada na
pytanie: kim jest cztowiek? Jego osiggniecia w historii filozofii majg nie-
jako podwdjny charakter — jak juz wczesniej powiedzieliSmy — z jednej
strony: dydaktyczno-wychowawczy, z drugiej natomiast: $cisle meryto-
ryczny. Forma pisarska jest u niego zwiezta, pozbawiona zbednych po-
wtorzen, wcigz dajaca nowe mozliwosci odczytywania tekstu przez od-
biorce. Historia filozofii Pawlickiego jest powrotem do zrodet kultury grec-
kiej i chrzescijanskiej. Jest proba pogodzenia obu kultur. Chociaz histo-
ria tworzona przez indywidua ma charakter obiektywy, jej cel jest mozli-
wy do pojecia przez umyst ludzki. Historia filozofii Pawlickiego obejmuje
swoim zasiegiem zagadnienia z dziedziny metafizyki, antropologii, epi-
stemologii i etyki.

Podsumowujac, chce podkresli¢, ze dorobek filozoficzny mozna spro-
wadzi¢ do pytania, na ktére Stefan Pawlicki —tak jak wielu filozofow przed
nim (np. Kant) — bezustannie szukat odpowiedzi: kim jest cztowiek? Paw-
licki, zglebiajac je, jest szalenie otwartym adwersarzem dla swoich prze-
ciwnikow, potrafi dostrzec réwniez ich pozytywne strony.

Wocigz aktualnym wyzwaniem i zadaniem dla tych, ktérzy chcieliby
podja¢ trud filozofowania za Pawlickim, pozostaje kwestia podjecia dia-
logu w celu wypracowania odpowiedzi na istotne dla kazdego pytanie:
kim jestem?

10 ps 8, 5.
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FENOMENOLOGIA
(Filozoficzna metoda E. Husserla
w wykladzie R. Ingardena)

Materiat zZrédtowy niniejszego artykutu stanowig wyktady, ktére Ro-
man Ingarden! polski uczenn Edmunda Husserla, twércy fenomenologii,
wygtosit na uniwersytecie w Oslo?. Na temat metody fenomenologicznej
Ingarden wypowiadat sie czesto®, wybratem jednakze Wykiady... z Oslo,
gdyz stanowia one zwiezle przedstawienie metody fenomenologicznej,
ponadto pochodza z p6znego okresu tworczosci filozofa, zawieraja wiec
jego najbardziej dojrzate przemys$lenia. Przy wyjasnieniach niektérych
kwestii bede réwniez korzystac¢ z innych opracowan.

1. Zagadnienia wstepne

Fenomenologia jako warunek swojej mozliwo$ci zatozyta doswiadcze-
nie. Gloszona przez nig zasada wszystkich zasad brzmiata: ,,Nie ma wie-

! Roman Ingarden (1893-1970), uczen Edmunda Husserla, po II wojnie $wiatowej zwig-
zany z Uniwersytetem Jagiellonskim. Obronca realizmu epistemologicznego i ontologicz-
nego. Autor takich ksigzek, jak np.: Spdr o istnienie §wiata, U podstaw teorii poznania,
Studia z estetyki, Z badan nad filozofiq wspdiczesnq, Ksiqzeczka o cziowieku.

2 R. Ingarden, Wistep do fenomenologii Husserla. Wykiady wygioszone na Uniwersytecie
w Oslo (15 wrzesien—17 listopad), ttum. A. Poéttawski, Warszawa 1974.

3 Por. np. tenze, Dqgzenie fenomenologdéw, w: tenze, Z badan nad filozofiq wspdiczesnaq,
Warszawa 1963, s. 260-450.
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dzy bez doswiaczenia"*. Ale czy nie to samo gtosili pozytywisci? Tak mo-
globy sie wydawac¢. W Ideach — przypomina wyktadowca z Oslo — Hus-
serl pisat: ,My jesteSmy pozytywistami, wlasciwymi pozytywistami"s. Na
czym zasadza sie roznica zachodzgca pomiedzy jednym i drugim sposo-
bem rozumienia filozofii? Ingarden wyjasnia to nastepujaco:

Skoro zasada ta gtoszona jest i przyjmowana za hasto przez obie zwalczajace
sie strony, jest ona zatem, naturalnie, (jakos$) wieloznaczna. Psychologowie bo-
wiem i pozytywisci zakladajg jeden tylko rodzaj doswiadczenia, najwyzej zas jesz-
cze ponadto doswiadczenie wewnetrzne — Husserl glosi natomiast istnienie wie-
Iu podstawowych typéw doswiadczenia, lepiej: bezposredniego poznania. Jed-
nak réwniez pojecie samego doswiadczenia, poznania bezposredniego, jest
u Husserla zupetnie inne niz owo pojecie ,, do$wiadczenia"” przyjete w pozytywi-
stycznej filozofii i psychologii. Tam bylo to posiadanie wrazen, doznawanie wra-
zen. Temu réwniez przeciwstawil sie Husserl®.

Fenomenologia wtasciwie opiera sie na trzech zasadach czy tez na
trzech tendencjach. Pierwsza z nich jest zasada wszystkich zasad:
»Z powrotem do rzeczy'", czy inaczej: ,Z powrotem do pierwotnego bez-
posredniego doswiadczenia"”. Zasada druga odnosi sie do realizowania
poznania bezposredniego w odniesieniu do tzw. przedmiotow idealnych,
np. matematycznych. Jest to postulat dotyczgcy realizowania sie bezpo-
Sredniego poznania a priori w tej dziedzinie. Zasada trzecia wprowadza
wymaganie realizacji poznania immanentnego’.

Co wtasciwie gtosi zasada wszystkich zasad? Wyja$niajac te kwestie,
Ingarden odwotuje sie do stow swojego mistrza. W Ideach — przypomina
polski fenomenolog — czytamy:

Zadna teoria, jakq by mozna wymysli¢, nie moze nas zwie$¢ na manowce co
do tej zasady wszystkich zasad: ze kazda zrédtowo prezentujaca naocznosc¢ jest
zrédtem prawomocno$ci poznania, ze wszystko, co sie nam w ,intuicji” zrédto-
wo (by sie tak wyrazi¢: w swej cielesnej rzeczywistosci) przedstawia, nalezy po
prostu przyjac jako to, co sie prezentuje, ale takze jedynie w tych granicach, w ja-
kich sie tu prezentuje®.

4 Tenze, Wstep..., dz. cyt., s. 55.

5Tamze.

6 Tamze, s. 55.

7 Tamze, s. 57.

8 E. Husserl, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philoso-
phie, Halle 1913, s. 44. (wydanie polskie: Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej
filozofii, ttum. D. Gierulanka, Warszawa 1967, s. 78-80).
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Ta zrodtowo prezentujgca naocznos¢ jest zrédiem prawomocnosci.
Istnienie takiego Zrodta nie moze juz podlegac¢ dyskusji. Musimy po pro-
stu przyjac to, co jest nam zrédtowo dane. Tu juz nie mozna o nic pytac
ani w nic watpi¢. Ale zasada wszystkich zasad dookres$la, ze to, co jest
nam zrodlowo dane, ma byc¢ przyjete jedynie w takich granicach, w ja-
kich sie nam prezentuje. Znaczy to, ze nie kazda prezentacja ma jedna-
kowaq site dowodowg?®. , To »bezposrednie danie« — wyjasnia A. Stepien —
mozna rozumie¢ dwojako; raz tak, ze chodzi o to, co jest nam dane wprost,
bez zadnego posrednika (reprezentanta), drugi raz tak, ze chodzi o to, co
jest dane w sposob »czysty«, tzn. bez znieksztatcen i przymieszek subiek-
tywnych"10,

Wedlug Husserla, istnieje wiele réznych podstawowych rodzajow do-
$wiadczenia bezposredniego, czyli zrédtowo prezentujgcej naocznosci. lle?
Tyle ile jest podstawowych typow przedmiotow poznania. Przedmioty te
mozna i trzeba uznac o tyle, o ile istnieje do nich bezposredni dostep, bez-
posrednie ich doswiadczenie. Istniejg np. przedmioty $wiata zewnetrzne-
go —to rzeczy, ale takze procesy i zdarzenia, zwigzki i stosunki, np. stosu-
nek przyczynowy, etc. Mamy tez np. dziedzine tego, co psychiczne. Przede
wszystkim wtasng psychike, ktéra powinna by¢ ujmowana w spostrzeze-
niu wewnetrznym. Jednakze spostrzezenie wewnetrzne nie wystarczy, by
ujac¢ przezycie. Husserl wprowadza co$, co okre$la jako ,akt skierowany
immanentnie"”, w szczegolnosci méwi o ,,spostrzezeniu immanentnym'. To
zas$ jest czyms$ zupelnie innym niz spostrzezenie wewnetrzne. Spostrzeze-
nie wewnetrzne moge mie¢ wowczas, gdy np. przy okazji jakiegos zdarze-
nia przychwyce sie na tym, ze w gruncie rzeczy, wbrew wszelkim pozo-
rom, jestem bojazliwy. Nagle spostrzegam tez, ze zaszto we mnie cos, o czym
nie wiedziatem; jednak to juz przyszto, juz bylo, a dopiero teraz o tym wiem.
Nie sg to jednak moje przezycia. Sa to pewne fakty we mnie, ktére , kryja
sie" poza przezyciami. Np. pod wptywem jakiegos uczucia, ktore catkowi-
cie mnie obejmuje i opanowuje, dokonuje sie we mnie pewna przemiana,
ktoéra znajduje réznoraki wyraz w moim zyciu — tak ze nawet inni moga to
dostrzec. Sam nie wiedziatem, ze cos takiego zaistniato. P6zniej zas, pew-
nego dnia, przezywam jakby ol$nienie: dochodze do przekonania, ze to
wszystko mineto. Moze tak by¢, ze co$ dzieje sie we mnie, cho¢ przez
dlugi czas nie uswiadamiam sobie tego. Tylko od czasu do czasu przebija
to powierzchnie $wiadomosci i ukazuje sie jako cos$, co naprawde sie we

9 Por. R. Ingarden, Wstep..., dz. cyt., s. 58.
10 A. Stepien, Fenomenologia, ,,Znak" 1958, nr 10, s. 637-649.
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mnie dzieje — czy tego chce, czy nie. Oprocz tego istnieje tez inny dostep
poznawczy do samych przezy¢ swiadomych, ktéory Husserl nazywa ,,spo-
strzezeniem immanentnym". Ponadto istniejg tez przedmioty zupetnie in-
nego rodzaju, jak np. przedmioty matematyczne. Jak zdobywamy o nich
wiedze? Przez poznanie tzw. aprioryczne, formalne systemy dedukcyjne:
wychodzi sie z systemu aksjomatow i postugujac sie dedukcja, dochodzi
sie ,tak daleko, jak sie zechce". Jednak spos6b poznania dedukcyjnego
nie jest juz zZrédlowym poznaniem naocznym. Rodzi sie tez pytanie: co
mamy zrobi¢ z aksjomatami? Czy w aksjomatach zawiera sie pewne po-
znanie, czy tez sg one jedynie rezultatem konwencji?

Istniejg tez bardzo dziwne przedmioty, jak np. dzieta literackie, obrazy,
rzezby, symfonie itd. Czy te dzieta sztuki da sie utozsamic¢ z pewnymi przed-
miotami materialnymi, dostepnymi zmystowo rzeczami i procesami? Czy
nie sg one od nich czyms$ zupetnie réznym, cho¢ sg jakos , zakorzenione",
jesli tak mozna powiedzie¢, w innych, zmystowych przedmiotach, nadbu-
dowuja sie na nich jako na zmystowo spostrzegalnym podtozu? Jesli jednak
nie sg one identyczne z tym podlozem, lecz daleko wykraczaja poza nie
w swych wtasciwos$ciach, to znowu powstaje pytanie: czy istnieje tu Zrodio-
wo prezentujgca naocznos$¢, jakies bezposrednie doswiadczenie dziet sztu-
ki r6znych rodzajow, i to doswiadczenie odpowiednio uksztattowane, inne
dla symfonii, inne dla obrazéw, jeszcze inne np. dla architektury itd. — cho¢
wszystkie te odmiany doswiadczenia moga mie¢ ze sobg co$ wspdlnego,
gdyz w kazdym przypadku dane jest w nich pewne dzieto sztuki (takiego
lub innego rodzaju)? Istnieja jeszcze inne przedmioty — twory spoteczne
i prawne —jak np. uniwersytet, parlament, sad. Czy mozna je spostrzec zmy-
stowo? Na czym polega poznanie bezposrednie tego rodzaju przedmiotow?
Nie jest ono spostrzezeniem zmystowym, jest czym$ zupetnie innym. Hus-
serl twierdzi: wowczas i tylko wéwczas wolno nam uznac istnienie lub moz-
liwos¢ istnienia réoznych wymienionych przedmiotéow, gdy posiadamy bez-
posrednia, zZrodlowo prezentujaca naocznos¢, ktéra pozwoli nam pojgc te
przedmioty szczegoélnych rodzajéw, czyli: pozwoli je ujac't.

2. Spostrzezenie

Twierdzenie, ze ,spostrzegamy nasze" wrazenia, jest fatszywe — glosi
Ingarden. To, co spostrzegamy, widzimy, styszymy, dotykamy, odczuwa-

11 Por. R. Ingarden, Wstep..., dz. cyt., s. 59-65.
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my, to nie sq wrazenia, lecz rzeczy i procesy w rzeczach, a w spostrzega-
niu sg nam one dane — mozna powiedzie¢ —,,we wlasnej osobie"”. Husserl
mowi w zwigzku z tym o ,,cielesnej samoobecnos$ci” rzeczy i oséb. Jezeli
widze znanego profesora X i rozmawiam z nim, on sam jest mi dany —1i to
zarOwno jego ciato, jak ijego osoba. Istnieje zatem fenomen ,o0sobistej
obecnosci”. Gdy fenomen ten wystgpi, méwimy woéwczas o zrodtowo pre-
zentujacej naocznosci, o poznaniu bezposrednim. A co z przypadkiem ha-
lucynacji? Zdarza sie bowiem, ze jestesmy przekonani o obecnosci ko-
gos/czego$, choc¢ tego faktycznie nie ma. Pézniej okazuje sie, ze byla to
iluzja czy ztudzenie. Nagle bowiem wszystko — jak méwi Husserl — ,, eks-
ploduje”. Zeby zdemaskowa¢ owo ztudzenie, wystarczy nie wyrywa¢ go
z catosci spostrzegania. Najbardziej znanym przyktadem jest sytuacja,
w ktoérej kij wiozony pod katem ostrym w przejrzystg wode widzimy —1i to
calkiem wyraznie — jako ztamany. Nieco zdziwieni, wsuwamy kij gtebiej
w wode lub go troche wysuwamy — i wowczas okazuje sie, ze miejsce
»Zlamania" kija réwniez sie przesuwa. Wtedy ujmujemy kij w miejscu,
gdzie wydaje sie zlamany. Oba spostrzezenia koliduja ze soba, jednak
spostrzezenie dotykowe zwycieza; Husserl mowi, ze kazde z tych spo-
strzezen posiada swdj organiczny ciezar, swoje prawo do waznosci i ze
ciezary te wzajemnie sie przewazaja. Potem nastepuje stan wyréwnania,
przy ktéorym dochodzi do samoobecno$ci, majacej juz w ramach danego
przebiegu poznawczego slowo decydujace!?. ,Spostrzezenie moze byc¢
nawet bledne, ztudne — mimo to doSwiadczenie ejdetyczne, o ile zajdzie,
jest prawdziwe'13.
Co zatem znaczy — spostrzegac?

»Spostrzegac” cos, w szczegdlnosci zas doswiadczad, nie znaczy miec¢ to dane
w jednej chwili, w przelotnej teraZzniejszosci. ,,Spostrzegac¢” — to przebiec caly
proces spostrzegania pewnej rzeczy, z tej i z tamtej strony, z dotu i z gory, z wiek-
szej odlegtosci i z bliska itd. Jest to strumien szczegoélnych, uporzadkowanych
sposobow zachowania sie oraz takze szczegélnych powigzanych ze soba feno-
menow, ktére sie w nim prezentuja'“.

Nie ma w naszym zyciu spostrzezen izolowanych. Pojawiajg sie nato-
miast cate ciggi spostrzezen, ktére pozostajq jakos$ ze sobg powigzane. Wiele
z tego, co dzieje sie w tej chwili, pozostaje w pewnym zwigzku z tym, co
juz bylo, a takze z tym, co dopiero ma nastgpi¢. Ponadto w spostrzezeniu

12 Por. tamze, s. 69-71.
13 A, Stepien, dz. cyt., s. 642.
14 R. Ingarden, Wstep..., dz. cyt., s. 71.
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nie przezywamy tylko i wytgcznie danego nam fenomenu. Kiedy widze
np. dom, to co wowczas tak naprawde widze? Fragment muru. Jego rég
czy jedng ze $cian. Ale gdyby mi byta dana jedynie $ciana, czy mogtby to
by¢ dla mnie dom, ku ktéremu moge sie skierowac¢? Jest mi zatem jakos
dany caly dom: jego inne boki, a nawet wnetrze®. ,,Strona przednia dana
mi jest w taki szczegolny sposédb, ze mowi jak gdyby: »Za mna jest jeszcze
strona tylna, a miedzy strong przednig a tylng jest jeszcze wnetrze, catos¢
za$ — to rzecz«"1. A zatem nie wszystkie wlasnosci widzianej rzeczy sq mi
dane w ten sam sposéb. To, co aktualnie widze, jest mi dane w jakos$ciach
wypetnionych. Inne strony sg mi dane w jako$ciach niewypetnionych, sg
one tylko jako$ wspétdomniemane. Rzecz jakby moéwita: ,,Za mng i w mo-
im wnetrzu jest jeszcze cos$ wiecej". Tres¢ tej mowy wypelnia sie, gdy ba-
dam te rzecz, obchodzac ja dookota, kiedy zagladam do jej srodka. Hus-
serl okreslat to specjalnym terminem. Mowit w takim przypadku o ,inten-
cjach naocznych". Intencje te wskazujg, jakie wtasnosci jeszcze nam nie-
ukazane przystuguja danej rzeczy. To bowiem, co widze na powierzchni
przedniej, jest juz wypelnione jako$ciami i w $cistym stowa znaczeniu sa-
moobecne. Reszta natomiast, przez owa przednia strone, jest w sposob
widoczny zapowiedziana. A zatem w spostrzezeniu zewnetrznym co$ jest
nam dane, a co$ zapowiedziane przez intencje naoczng. Mozemy wiec
powiedziet, ze spostrzezenie jest transcendentne. Co ono transcenduje??’

Transcenduje ono, wykracza poza dane wiasnosci i jednak (jakos) doprowa-
dza do prezentacji strone tylng i wnetrze rzeczy. Mozna réwniez opisac¢ te sama
sytuacje z punktu widzenia rzeczy spostrzeganej — kontynuuje Ingarden. — Rzecz
ta jest mianowicie w odniesieniu do tak spostrzegajacego spostrzezenia ,trans-
cendentna" tj. wykracza w swych wtasnos$ciach poza to, co efektywnie widze i mo-
ge zobaczy¢ w spostrzezeniu. Posiada ona bardzo wiele r6znych wtasnos$ci, ktére
nie sa mi efektywnie dane ani w tym oto spostrzezeniu, ani w calych mnogo-
$ciach spostrzezen, i zawsze bedzie wykracza¢ poza obszar tego, co jest dane
w sposob efektywny!®.

Spostrzezenie dokonuje sie w przezywanej terazniejszosci. Terazniej-
szos¢ —wedlug Husserla — jest pewna faza!®. Ingarden tak wyjasnia mysl
swego mistrza:

15 Por. tamze, s. 88-89.

16 Tamze, s. 90.

17 Por. tamze, s. 90-91.

8 Tamze, s. 91.

19 Por. tamze, s. 94. Innego zdania na ten temat jest R. Ingarden. W omawianej tu jego
pracy czytamy: ,(...) sadze, Zze uznanie terazniejszosci za faze jest fatszywe". Szerzej na ten
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Terazniejszo$¢ ma peryferie, na ktorych z jednej strony znajduje sie retencja
z drugiej za$ protencja (...). Gdy spostrzegam, wtedy to, co wia$nie uchwycone,
przekracza rozpieto$¢ mego spostrzezenia, jest juz, jak mowi Husserl ,,wlasnie
minione" (soeben). Ale w swej ,wia$nie minionej przeszios$ci" pozostaje jeszcze
jakos$ zywe, cho¢ nie nalezy juz $cisle do terazniejszosci. Oto zatrzymanie w ak-
tualnosci tego, co wta$nie minione, nazywa Husserl, moze za Brentanem, ,re-
tencjg"%.

Bez retencji nie mozna by nawet wypowiedzie¢ zdania; domysla¢ go
do jakiegos konca?!.

Cate zdanie musi by¢ pomyslane w jednym rzucie mysli; musze przy tym za-
chowa¢ swiadomos$¢ tego, ze je w pewien sposéb zaczalem iobecnie kontynu-
uje. Jesli o tym zapomne, zatrzymuje sie, nie potrafie dalej mysle¢. A zatem wy-
stepuje tu fenomen poczatku zdania bez jego aktywnego przypominania sobie.
Nalezy on jeszcze do mej terazniejszosci, cho¢ juz wiecej nie ,rozbrzmiewa", juz
przebrzmiat. ,,Retencja" nie jest wiec konstrukcjq, lecz naprawde wystepuja
w przezyciu takie zjawiska?2.

Z drugiej strony istnieje tez ,,protencja’, czyli to, co wiasnie nadcho-
dzi, ale jeszcze nie jest efektywne, ale nadchodzac, juz jest w trakcie sta-
wania sie obecnym. Liczne przyktady mozemy odnalez¢ np. w muzyce.
Czasami moje oczekiwanie moze okazac¢ sie falszywe, niemniej jednak
fenomen ,,zapowiadania sie"” wystepuje wyraznie i jest on r6zny od ,, prze-
widujacego jedynie oczekiwania". Retencja i protencja sa czyms réoznym
od przypomnien i oczekiwan??. W retencji ,to, co juz spostrzezone i wia-
$nie minione, utrzymuje sie tam jeszcze jako aktualne i zostaje zsyntety-
zowane z tym, co jest wlasnie ujmowane w spostrzeganiu'?4.

Podsumowujac, mozemy powiedzie¢, ze: po pierwsze — kazde spo-
strzezenie, zwtaszcza kazde spostrzezenie zewnetrzne, jest aktem te-
tycznym, czyli takim, w ktérym dokonuje sie uznanie w bycie tego, co
spostrzegane. Po drugie — kazde spostrzezenie zewnetrzne i kazde
w ogole spostrzezenie jest aktem, w ktérym co$ jawi sie nam osobi$cie.

temat zob. np. R. Ingarden, Cztowiek i czas, w: tenze, Ksiqzeczka o cztowieku, Krakéw 1972,
s. 41-74; E. Stein, Byt skoriczony a byt wieczny, ttum. I. J. Adamska OCD, Krakéw 1995,
s. 70-78.

20 R. Ingarden, Wstep..., dz. cyt., s. 94.

21 Por. tamze, s. 94-95.

22 Tamze, s. 95.

23 Por. tamze, s. 95-96.

2¢ Tamze, s. 99.
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Jest to nam dane jako samoobecne i to w naocznos$ci specjalnego ro-
dzaju, niepodobnej do zadnej innej. Po trzecie — kazdy akt spostrzeze-
nia zewnetrznego stanowi czton wielo$ci aktow tre$ciowo wzajemnie
do siebie przynalezacych, przy czym akty te cechuja sie niezupetna nie-
zaleznoscig tresciowq. Z jednej strony, kazde spostrzezenie zewnetrzne
motywowane jest przez poprzednie, z drugiej zas — obecne spostrzeze-
nie wskazuje na nastepujace po nim ito przyszte we wtasciwy sobie
spos6b motywuje. Po czwarte — kazdy akt spostrzezenia jest niesamo-
dzielny jako znajdujgcy sie pomiedzy retencjg a protencja. Obie,
a zwtlaszcza retencja, sa warunkiem koniecznym spostrzezenia rzeczy
zachowujacej swa identyczno$¢. Po pigte — kazde spostrzezenie ze-
wnetrzne jest tylko czesSciowe, w pewnym sensie nieadekwatne. Nie
wszystkie przeciez wtasno$ci spostrzeganej rzeczy sa nam dane naocz-
nie jako samoobecne. Na tym polega jedno ze znaczen transcendencji:
rzecz nie moze by¢ uchwytywana przez nas rownocze$nie ze wszyst-
kich stron i we wszystkich swoich wtasno$ciach. Po sz6ste —nawet w ob-
rebie tego, co jest nam aktualnie dane z pewnej rzeczy, nie wszystko
jest nam dane tak samo. Niektére bowiem wtasno$ci rzeczy sa nam dane
w jako$ciach wypetnionych, czyli sa nam dane efektywnie — w wezszym
znaczeniu tego stowa — inne za$, choc sa jeszcze dane, to jednak sa one
wspotdane, wspotdomniemane. Mozemy zatem powiedzie¢, iz spostrze-
zenie transcenduje to, co jest dane w sposéb wypetniony. Istniejg za-
tem dwa rézne pojecia transcendencji?®. Te ostatnig kwestie Ingarden
wyja$nia nastepujgco:

Gdy np. w spostrzezeniu wzrokowym widze pewnag rzecz, to naturalnie tym,
co widze, nie jest tylko mnogos¢ czysto wzrokowych jakosci — barwy i ksztattu
(...). Widzi sie rowniez np. gtadko$¢ lub szorstkos¢ powierzchni, jakosci materia-
fowe (np. to, ze przedmiot jest drewniany lub sukienny) itd. W kazdym razie sg
jeszcze inne rzeczy np. — akustyczne — ktérych wéwczas w ogole nie spostrze-
gam. Sg one oczywiscie obecne wraz z rzecza, jednak wykracza ona wraz z nimi
poza pole wtasnosci akurat spostrzeganych; chodzi naturalnie o omawiane obec-
nie spostrzezenie wzrokowe. W kazdym innym spostrzezeniu — np. stuchaniu,
dotykaniu, smakowaniu itd. — sytuacja moze by¢ zupetnie inna. To wlasnie sie
zmienia i wymienia (...). Z punktu widzenia rzeczy [powiedzie¢ mozna, ze]
transcenduje ona spostrzezenie. Jest wypelniona wieloma wilasno$ciami, jest
bogatsza od tego, co sie aktualnie w spostrzezeniu prezentuje?.

25 Por. tamze, s. 102-104.
26 Tamze, s. 104.
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Ale w samym ,polu danych" réwniez napotykamy zréznicowanie: od-
rézniamy w nim bowiem to, co jest nam dane efektywnie w jakosciach
wypelnionych, oraz to, co stanowi ,strone tylng", ,domniemang"”, danej
rzeczy. Niekiedy owa ,tylna strona" moze by¢ wspoéidana fatszywie?.
Ingarden wyjasnia to nastepujacym przyktadem:

Patrze obecnie na kolege siedzacego w sali, widze poniekad réwniez jego
odwrocong ode mnie strone i sadze, ze ma on na plecach szarg marynarke, szare
ubranie. Ubranie to nie jest, by¢ moze, na plecach tak samo szare jak z przodu.
Jednak od wlasnos$ci aktualnie widzianych wychodzi naoczna intencja skiero-
wana ku temu, co moze sie tam jeszcze znajdowac, co rOwniez jest mi dane,
wspotdane, fenomenalnie obecne. Nie widzimy przeciez cztowieka bez plecéw,
nie widzimy go z wielkg dziurg w tylnej czesci ubrania, ktore jest rownie ,szare"
na plecach jak z przodu. Spostrzezenie posiada niejako pretensje do prezento-
wania cato$ci rzeczy. Méwi ono poniekad wiecej o tej rzeczy, niz to, za co moze
odpowiada¢. Moze ono bowiem ,,odpowiadac¢” tylko za to, co dane jest w jako-
$ciach wypelnionych na przedniej stronie rzeczy; strona tylna i wnetrze sa jedy-
nie wspotdomniemane, wspotdane. O tyle zatem spostrzezenie wykracza poza
to, co dane jest w sposéb wiasciwy, a wiec w wezszym znaczeniu dane w sposéb
wypelniony, transcenduje je. Otrzymujemy w ten sposéb dwa wspomniane epi-
stemologiczne pojecia transcendencji?®.

Po podsumowaniu dotychczasowych analiz mozemy sie posung¢ da-
lej, ku nastepnemu twierdzeniu. Brzmi ono tak:

Kazde spostrzezenie zewnetrzne, w ktérym co$ jest jasne, jest wyodrebnie-
niem swego przedmiotu z obszernego pola, z pola spostrzegania, w ktérym jest
on dany. Jesli zatem np. patrze obecnie na siedzacego naprzeciw mnie pana X,
spostrzegam go, jego okulary itd. Wyodrebniam przy tym pana X z calosci pola
spelnianego przeze mnie spostrzezenia. Rzecz spostrzegana znajduje sie¢ w polu
innych rzeczy i proceséw. Pole to rozcigga sie coraz dalej ku pewnemu horyzon-
towi — jak moéwi Husserl — i wystepuja w nim bardzo rézne formy prezentacji;
Z jednej strony tego, co zostaje wyodrebnione spostrzezeniowo — z drugiej za$
tego, co sie tam wraz z nim jeszcze znajduje?.

Husserl wprowadza tu dwa pojecia: ,aktualnosci” (Aktualitct) i, nie-
aktualnosci” (Inaktualitdt) swiadomosci. Sg to dwie formy, w ktérych
wystepuje $wiadomo$¢. Swiadomoscig aktualng nazywa on to, co odby-

27 Por. tamze, s. 104-105.
28 Tamze, s. 105.
29 Tamze, s. 107.
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wa sie w akcie spostrzegania i co prowadzi do ujecia pewnej rzeczy. In-
garden proponuje tu okreslenie ,$wiadomos¢ aktowa", czyli taka $wia-
domos¢, ktora wystepuje w akcie i nim sie postuguje. Natomiast $wiado-
mos¢, w ktorej jest dane cate pole, cho¢ ku niemu sie nie zwracamy, pole
wraz z horyzontem coraz bardziej nieokreslonych czy domniemanych
danych — niemniej danych osobi$cie — Husserl nazywa ,,nieaktualnoscig”,
~$wiadomoscig nieaktualng”, cho¢ Ingarden wolatby tu znowu moéwic
raczej o ,,$wiadomos$ci nieaktowej"3°.

Teraz pojawia sie przed nami sprawa dos$¢ trudna do wyja$nienia —
co$, co brzmi nieomal jak paradoks. Ot6z Husserl twierdzi, ze punkt wyj-
$cia analiz zwigzanych ze spostrzezeniem zewnetrznym stanowi osobi-
sta obecno$¢ rzeczy w spostrzezeniu, ze owa rzecz ma by¢ dana wprost,
ma sie prezentowac jako dana osobiscie. W Ideach natomiast pisze, ze
kazda rzecz czy kazdy proces sa nam dane spostrzezeniowo w przeja-
wach, w odcieniach, w wyglgdach. Mamy tu zatem wyr6zniong: rzecz
spostrzegang oraz jej odcienie (wyglady, przejawy) — wszystko to, co do-
tad Husserl nazywal ,,aspektami”. Nasuwaja sie zatem pytania: co tak
naprawde mamy bezposrednio dane — rzeczy czy ich wyglady? Jaka réz-
nica zachodzi pomiedzy rzeczg a wygladem? Ingarden odpowiedz ilu-
struje przykladem. Oto widze przed sobg lawke: jest z drewna, z6itawa,
jej prostokatny pulpit zajmuje okres$long pozycje w przestrzeni. Wtedy
jest nam dana tawka, nie za$ jej wyglad. Ale gdyby nas kto$ poprosit
o namalowanie tego, co widzimy, wowczas nakreslilibySmy prostokat. Czy
jednak kto$ w naszym prostokacie mégtby dojrze¢ tawke? Zeby naryso-
wac prostokatng tawke, jej pulpit musiatby zosta¢ narysowany jako romb
lub trapez. Musielibysmy w tym celu zastosowac teorie perspektywy. A za-
tem zeby zobaczy¢ z gory prostokgtng tawke, rownocze$nie musimy do-
zna¢ — bez zwracania na to uwagi — nie ksztattu prostokata, ale trapezu
czy rombu. To wtasnie przezywamy, to jest nam jakos dane — twierdzit
Husserl. Niemniej jednak, gdy spostrzegamy rzecz, fakt ten pozostaje
dla nas w znacznym stopniu ukryty3!.

Przeprowadzajac analize spostrzegania, odstaniam doznawany trapez, nieja-
ko odkrywam go, ale wtedy ta prostokgtna fawka nie jest mi juz w spostrzeganiu
w tak prosty sposéb dana. Moge obecnie odwréci¢ niejako opisywanag sytuacje.
Cofam sie od spostrzegania tawki do doznawanego jej wygladu, nastepnie za$
powracam od uswiadomionego sobie wygladu do spostrzezenia fawki; wéwczas

30 Por. tamze, s. 108.
31 Por. tamze, s. 109-111.
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widze znowu prostokatng lawke. Mozna jednak powiedzie¢, ze woéwczas widze
nie prostokat, lecz trapez itd. To forma wygladu zawiera w sobie ksztalt niepro-
stokatny, lecz rzecz spostrzegana ma ksztait prostokatny32.

3. Struktura spostrzezenia

Oto istnieje ,ja", ktore zyje i spelnia spostrzeganie (czyli domniemuje
i uchwytuje, ze co$ jest). Dokonuje tego w aktach intencjonalnych, z kto6-
rych kazdy odnosi sie do czegos. Tym czyms jest dana rzecz w jej wlas-
nych okresleniach. W spostrzeganiu jest nam dana, jest obecna, rzecz.
W aktach spostrzegania nie zwraca sie jednak uwagi na to, ze sie owe
akty spetnia, ale tylko po prostu sie je spelnia. Azeby zobaczy¢ rzecz,
musimy doznac¢ jej wygladu. Wyglad 6w nie jest nam dany wtedy, gdy
dana jest nam rzecz, niemniej jest on dla nas jako$ obecny i musimy row-
niez i do niego mie¢ dostep. Dla wyrazniejszego rozréznienia powiemy:
rzecz jest nam dana, a wyglad jest przez nas przezyty (erlebt). Doznawa-
nie (Erleben) jest jakby drugq odmiang, czy tez druga forma, $wiadomo-
$ci wystepujacej w spostrzeganiu. Intencja kieruje sie na rzecz, czy tez
na jakas jej wlasciwos¢, nie na wyglad; jednakze ion jest nam wtedy
jako$ dany i on nas w pewien sposob porusza. Poza wygladem istnieje
takze ptynna wielo$¢ danych, ktérych nie doznajemy w takim samym
znaczeniu jak wygladow, ale ktore doznajemy wrazeniowo czy tez je ,,od-
czuwamy" (empfinde). Dane te nas pobudzajg, poruszajq i dlatego zwra-
camy sie ku nim, ale czyniagc to, od razu spetniamy akt spostrzegania: oto
staje przede nami rzecz i ujmujemy ja w jej wtasnosciach. Wtedy tez na-
tychmiast konstytuuje sie nam pewien wyglad; widzimy i ujmujemy rzecz,
a nie dane wrazeniowe. Zeby uzyskac¢ prezentacje danych wrazeniowych,
musielibysmy dokona¢ refleks;ji.

Odczuwanie pierwotnych danych nie stanowi intencji, w ktorej byltby
dany jaki$ przedmiot intencjonalny. Przedmiotem intencjonalnym jest to,
co jest dane (jaka$ rzecz), natomiast to, czego jedynie doznajemy wraze-
niowo, jest dla nas czyms jakby nowym, czyms$ jedynie odczutym. Zaréw-
no o akcie, jak i 0 odczuwaniu mozna dowiedzie¢ sie bez refleksji. Oczy-
wiscie, mozna rowniez dokonac refleksjii na 6w akt skierowa¢ nowy, drugi
akt. I ten nowy akt Husserl nazywat wtasnie ,spostrzezeniem immanent-
nym". Mamy tu do czynienia z pewnym rozdwojeniem zachodzacym

32 Tamze, s 111.
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pomiedzy spetnianym aktem, w ktérym uchwytywana jest rzecz, a reflek-
syjnym aktem spostrzezenia immanentnego®.

4. Ejdetyczny charakter fenomenologii

Fenomenologia jest filozofig ejdetyczna, to znaczy, ze jest zwigzana
z zagadnieniem poznania istoty®*. Istoty czego? Husserl odrzuca istnie-
nie czego$, co bytoby niepoznawalne. Jezeli uznajemy, ze co$ istnieje, to
tym samym musimy przyja¢, ze istnieje droga do jego poznania. Zajmo-
wanie sie wiec ,rzeczami w sobie", jak to czynit Kant, jest nonsensem,
nonsensem bowiem jest ich pojecie. Tym, o czym chce méwi¢ fenomeno-
logia, sq fenomeny, czyli to, co poznajemy jako dane naoczne. Jezeli
moéwimy ,fenomen”, to od razu stwierdzamy, ze jest to ,,co$" dla , ko-
gos"®. Ingarden wyjasnia:

A zatem w samym bycie [fenomenu] musi zawiera¢ sie ta zdolno$¢, ta jakosc,
ze moglby on ukaza¢ sie komus$. Nawet wiecej: byt jego jest taki, ze do jego istoty
nalezy taka poznawalno$¢. A warunkiem tego, by istnial, jest istnienie jeszcze
czego$ drugiego — poznajacego ducha. Jego [mianowicie przedmiotu] byt jest
tego rodzaju, ze w swym istnieniu jest on uwarunkowany przez $wiadomos¢,
a mianowicie przez $wiadomos¢, w ktorej dochodzi do jego wykazania. Na pod-
stawie [omowionej] rownowaznosci do sensu tego istnienia nalezy, ze to, co ist-
nieje, jest (mozliwym) odpowiednikiem pewnej $wiadomo$ci®.

Do istoty rzeczy przynalezy zatem to, ze jest ona, a przynajmniej moze
by¢, odpowiednikiem pewnej $wiadomosci. Réwniez $wiadomos$¢ ze swej
istoty musi mie¢ takie operacje czy przebiegi, w ktérych uzyskuje dostep
do przedmiotu. Moja $wiadomos¢ istnieje absolutnie — twierdzi Husserl
—natomiast spostrzegana rzecz materialna — poprzez swoje odcienie, prze-
jawy 1 wyglady — istnieje nieabsolutnie. Jak zatem istnieje rzecz? Istnieje
jako intencjonalny odpowiednik mnogosci przezy¢ $wiadomych, nato-
miast istnieje nieabsolutnie dla siebie. Ow drugi (rzeczy) sposéb istnie-
nia wskazuje na transcendencje rzeczy materialnej. Rzecz nie stanowi
nefektywnej czesci $wiadomosci¥. Zawily tekst z Idei temu poswiecony
ttumaczy Ingarden wtasnymi stowami. Pisze:

33 Por. tamze, s. 119-121.
34 Por. tamze, s. 127.

35 Por. tamze, s. 135-136.
36 Tamze, s. 136.

37 Por. tamze, s. 136-140.
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Mamy tu naturalnie dwa przedmioty — z jednej strony $wiadomos$¢, z drugiej
rzecz. Sa to dwa przedmioty, nie sa one jednak dwoma tylko w ten sposob, ze
mozna je w ogoéle odrozni¢ — jak np. barwe i ksztatt kuli, lecz sa to dwie [odreb-
ne] cato$ci. Jedna jest catoscig dla siebie i druga jest réwniez catoscig dla siebie,
1sq one w pewnym sensie wzajemnie od siebie odgraniczone. Nie istnieje zadna
wyzsza struktura, ktéra by je obydwie obejmowata w jedng nadrzedng calos$¢. Sa
to dwie calosci, istniejace na zewnatrz siebie. A gdzie nie wystepuje to podwdjne
oddzielenie, lub lepiej, ten osobny byt, to osobne istnienie dwu catosci, ktére nie
sq ze sobg zwigzane? Zdaniem Husserla — tylko wsrod przezy¢3e.

Rzecz materialna jest transcendentna wobec przezycia. Jedno jest co-
gitatio, drugie — cogitatum; sa to dwa rézne przedmioty®. Ale jest prze-
ciez jasne, ze cogitatio zawsze jest cogitatio swojego cogitatum. Cogita-
tum jest wszakze nieodtaczne od cogitatio. Rzecz (cogitatum) jest trans-
cendentna, nie jest przeciez kawatkiem spostrzegania, jednakze nie moz-
na jej od spostrzegania oddzieli¢. Trzeba podkresli¢, ze to cogitatum nie
da sie oddzieli¢ od cogitare, a nie odwrotnie. Nie moze ono (cogitatum)
istnie¢ bez dokonywania sie¢ odno$nej cogitatio*®. Ingarden zaznacza:
.1 to jest (...) twierdzenie pojawiajace sie nagle w Ideach bez blizszego
uzasadnienia'4!. Problem ten polski uczen Husserla stara sie wyjasni¢,
wskazujgc na to, ze

cho¢ cogitatum jest czyms$ drugim i transcendentnym, istnieje ono w ten sposob,
ze nie moze istnie¢ bez cogitare. Jest to istota tego sposobu istnienia. Cogitatum
nie jest wlasnie — twierdzi Husserl — bytem absolutnym; natomiast cogitare pew-
nej cogitatio jest bytem absolutnym, ktéry moze istnie¢, cho¢ nie ma istniejgcej
rzeczy. Moze istnie¢, gdyz nie jest uwarunkowany przez to, co spostrzegane. Taki
jest 6w asymetryczny stosunek miedzy dwoma bytami; byt pierwszy — to $wiado-
mos¢, przezycie, byt drugi — to rzecz materialna i calty $wiat materialny*2.

38 Tamze, s. 140.

39, Zdarzaja sie jednak przypadki, w ktorych nie jest tak. Wezmy immanentne spostrze-
zenie mego transcendentnego spostrzezenia zewnetrznego jakiej$ rzeczy — lub tez sytua-
cje, w ktorej mysle teraz o czyms$ i zarazem zwracam uwage na to, ze mysle. W jaki sposob
to sie dzieje, ze mysle i nie zatrzymuje sie, lecz mysle dalej, cho¢ widze teraz rzeczy w sali.
Wszak réwniez to myslenie w pewnym sensie immanentnie spostrzegam. W tym przypad-
ku Husserl powie: Teraz cogitatum nalezy do tego samego strumienia przezy¢, co cogitare;
moja cogitatio, moje spostrzezenie immanentne i to, co immanentnie spostrzezone, moje
mys$lenie czy tez spostrzeganie nalezg teraz do tego samego strumienia $swiadomosci".
Tamze, s. 141.

40 Por. tamze, s. 141-143.

4 Tamze, s. 143.

4 Tamze. Wazne uwagi na ten temat czyni A. Mi$. Pisze on: ,Nie jest wiec tak, ze
najpierw istnieje niejako pusta swiadomo$¢, w ktorej potem pojawiaja sie réoznego rodzaju
akty $wiadomos$ciowe, przezycia, (Husserl uzywa czesto tacinskiego stowa cogitationes).
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5. Redukcja ejdetyczna

Fenomenologia bada przezycia — przezycia oczyszczone. OCZyszczo-
ne z ujecia ich jako czegos$ realnego w obrebie $wiata. Aby 6w zabieg
mogt sie dokonac, trzeba zastosowac specjalne srodki — tzw. epoche i re-
dukcje transcendentalng*3. Jezeli od tego, co faktyczne, co realne, chce-
my dotrze¢ do istoty, musimy w tym celu zastosowac¢ najpierw redukcije
ejdetyczng. Czym jest ta redukcja? Jest ona tym, co pozwala nam wyjs¢
poza indywidualne przebiegi czystej $wiadomosci*. Przy naocznosci istot-
nosciowej musimy zrezygnowac z tego, co faktyczne irealne, gdyz za-
wsze jest to przypadkowe. Musimy tez zrezygnowac¢ z indywidualnosci
tego, co jest nam dane w doswiadczeniu empirycznym, gdyz uchwyce-
nie istoty stanowi ,nadbudowe" czy tez ,transformacje” pierwotnego,
empirycznego uchwycenia®. ,Musimy wiec zrezygnowac¢ z czego$, o
bylo obecne w pierwszej naocznosci, a czego nie ma juz w drugiej — tym
jest wtasnie indywidualnos$¢, owa indywidualno$¢ przypadkowej rzeczy
empirycznej"4. To, co rzeczywiste, co empiryczne, jest przypadkowe za-
réwno co do swoich wtasnosci, jak i co do bytowania?’.

Istota jest tym, co , przepisuje przedmiotowi, aby byt wtasnie taki";
jest to ,co” rzeczy*®. Czym jest owo ,co" danej rzeczy? Jest tym, co ogol-
ne, ale owo ogélne zostato ucielesnione w danej jednostce. Husserl po-
szukuje dalszych usci$len. Ot6z przedmiot indywidualny ma takie upo-
sazenia, jakie nie sg dla niego istotne, i takie, jakie musza mu przystugi-
wa¢, aby mu mogty tez przystugiwac¢ inne — wtérne i zmienne — przymio-
ty. Caty zabieg redukcji ejdetycznej ma na celu doprowadzenie do rozpo-
znania tych pewnych (istotnych) okreslen*. Do poznawczego uchwyce-
nia owych cech ma doprowadzi¢ tzw. operacja uzmienniania. Jej zada-
niem jest ustalenie tych cech konstytutywnych, ktére sg istotne dla danej

(...) Owe cogitationes (czyli my$lenie w szerokim tego stowa znaczeniu, bo chodzi tu o wszyst-
kie przezycia $wiadomosciowe, wszystkie poruszenia duszy) Husserl nazywa noezami (od
greckiego noesis — myslenie). Natomiast tre$¢ aktu noetycznego to noemat (greckie noema
—mys$l). Badanie owych noez i ich korelatéw, czyli noematéw, oto jest zadanie fenomenolo-
gii". A Mis, Filozofia wspdiczesna. Giéwne nurty, Warszawa 2000, wyd. III, s. 200.

4 W Ideach wydawalo sie, ze Husserl obu tych terminéw uzywa zamiennie, natomiast
w Krisis... wyraznie odroznit obydwie te funkcje. Por. R. Ingarden, Wistep..., dz. cyt., s. 146,
przyp.1l.

44 Por. tamze, s.146.

45 Por. tamze, s. 148.

4 Tamze.

47 Por. tamze, s. 148-149.

48 Por. tamze, s. 149.

49 Por. tamze, s. 150-154.
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rzeczy. Ingarden jako przykitad do wyjasnienia zagadnienia obrat stét z je-
go stolowoscig. Proces uzmienniania opisuje on nastepujgco:

Ustalam stolowos$¢ i i moge teraz w wyobrazni — nie potrzeba do tego doswiad-
czenia — przeprowadzi¢ pewng operacje; moge ten prostokatny ksztatt wymienic¢
na okragtly, eliptyczny itd. (...), a ciggle jeszcze bedzie to stét. Jesli jednak z tej
plaskiej powierzchni zrobie géry — przestanie on juz by¢ stotem, stanie sie rekon-
strukcjg Materhornu. Tak przedstawiajg sie zatem operacje uzmienniania i uchwy-
cenia tego, co musi by¢ state, jezeli odnosne indywiduum, rzecz, jest stotem itd.*°

Trzeba tu jednak wspomniec¢ o stusznej krytyce tego wywodu, prze-
prowadzonej przez A. Misia, ktory pisze, ze owo niewinne stwierdzenie
Ingardena, ktore oznajmia, iz na poczatku ,ustalam stotowos¢”, moze
nasung¢ kilka naiwnych, acz klopotliwych dla fenomenologa pytan.
Przede wszystkim nalezy najpierw zastanowi¢ sie nad tym, na podstawie
czego ustalam owg stotowos$¢ — czy moge to uczyni¢ dowolnie? I skad
wiem, ze stéf musi mie¢ ptaskq powierzchnie, bez ktérej traci swojq isto-
te? Czy zatem nie jest tak, ze kiedy przystepuje do analizy ejdetycznej, to
juz z géry wiem co$ o tym, co badam? Czy w takim razie fenomenologia
nie jest po prostu analizg pojec¢?s!

Procedura imaginacyjnego uzmienniania daje nam dostep do samej
istoty przedmiotu. Poddaje si¢ 6w przedmiot uzmiennianiu w sposéb ar-
bitralny i jego istota, eidos, jest ukonstytuowana przez inwariant, ktory
pozostaje tozsamy posrod zmian. A zatem przez operacje uzmienniania
dokonang na przedmiocie bedacym rzeczg zmystowa otrzymuje sie jakby
sam byt rzeczy: przestrzenno-czasowa catos¢ obdarzong jakosciami wtor-
nymi, uznawang za substancje i za ogniwo lancucha przyczynowego.
Mozemy wiec powiedzie¢, ze istoty doznaje sie w pewnego rodzaju prze-
zywanej intuicji; jest to ,,ogladanie istoty” (Wesenschau). Teoria ejdetyczna
nie ma jednak zadnego metafizycznego charakteru; nie wpisuje sie w ra-
my platonskiego realizmu, gdzie istnienie istoty jest stwierdzane dogma-
tycznie. Istota to jedynie to, w czym zostaje mi objawiona rzecz sama
w zrodiowej prezentacji®2.

Na 6w intuicyjny charakter poznania istoty w fenomenologii zwraca
uwage J. M. Bochenski. Pisze on:

50 Tamze, s. 152.
51 Por. A. Mi$, dz. cyt., s. 198.
52 Por. J. F. Lyotard, Fenomenologia, ttum. J. Migasinski, Warszawa 2000, s. 18-19.
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Metoda fenomenologiczna jest szczegolnym rodzajem postepowania poznaw-
czego. Jej istotnym skladnikiem jest pewien typ duchowego ogladania przed-
miotéw, tzn. opiera sie ona na intuicji. Intuicja ta odnosi sie do tego, co dane.
Glowna zasada fenomenologii brzmi: ,,z powrotem do rzeczy samych", przy czym
przez ,rzeczy' nalezy rozumie¢ wtasnie to, co dane. Wymaga to jednak — przy-
pomina J. M. Bochenski — trojakiego wylaczenia badz ,,redukcji”, zwanej takze
epoche. Po pierwsze, wylaczenia wszystkiego, co subiektywne: nalezy zajac¢ czy-
sto obiektywna zwréconag ku przedmiotowi postawe; po drugie, wylgczenia
wszystkiego, co plynie z r6znego typu teorii, jak hipotezy, dowody, wylaczenia
w inny sposdb zdobytej wiedzy — tak ze tylko to, co dane, dochodzi do gtosu; po
trzecie, wytaczenia wszelkiej tradycji, tzn. wszystkiego, co inni twierdzili na te-
mat wchodzgcego w gre przedmiotu®?.

Dany przedmiot — tutaj: fenomen — podlega znowu dwojakiego typowi
redukcji: po pierwsze, nalezy pozostawi¢ poza obszarem badan istnienie
przedmiotu, a uwage skierowa¢ wylgcznie na jego uposazenie tre$ciowe
(Washeit), na to, czym (was) dany przedmiot jest. Po drugie, z tego upo-
sazenia tre$ciowego trzeba wytgczy¢ wszystko, co nieistotne, i sama tyl-
ko istote przedmiotu poddac¢ analizie®.

Husserl nie poprzestaje na przeprowadzeniu redukcji ejdetyczne;j.
Dopetnienie jej stanowi redukcja transcendentalna.

6. Redukcja transcendentalna

Azeby procedura mogta sprosta¢ wymogom zatozonej rzetelnosci, trze-
ba zastosowa¢ redukcje transcendentalng. Dopiero ta redukcja — wedtug
Husserla — sprawia, ze kto$ staje sie filozofem>®. Celem tego zabiegu jest
zredukowanie $wiata nastawienia naturalnego, charakteru istnienia re-
alnego $wiata, charakteru istnienia kazdej rzeczy, przedmiotéw mate-
matyki, logiki i ontologii®®.

Jak dokonuje sie redukcja transcendentalna? Zagadnienie to jest bar-
dzo skomplikowane — zaznacza Ingarden — sktaniajac sie ku twierdze-
niu, ze Husserl rozumiat jg jako pewien stan®’.

Wydaje sie — pisze Ingarden — ze rezultatem owego aktu redukcji jest w pew-
nym sensie jaki$ stan. Musi to by¢ wlasciwie pewien stan, inaczej nalezatoby

53 J. M. Bochenski, Wspéiczesne metody myslenia, ttum. S. Judycki, Poznan 1988, s. 27.
5 Por. tamze, s. 29.

55 Por. tamze, s. 167-168.

%6 Por. tamze, s. 178.

57 Por. tamze, s. 170.
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powtarzac¢ sobie w kazdej chwili na nowo: teraz dokonuje redukcji, teraz wyco-
fuje sie [z nastawienia naturalnego] itd. Redukcji nie nalezy zatem rozumie¢
jako aktu, lecz jako przemiane swiadomosci w ogole, i to na wskros°e.

Jednakze owego ,na wskro$" — uwaza Ingarden — nie da sie przyjac
w calym wymiarze, a wiec okreslenie to nie moze by¢ do konca stuszne.
Redukcja przyjeta w radykalnym wymiarze powinna przeciez dotyczy¢
wszystkiego, ale wtedy rowniez wszystko zostatoby zredukowane, nawet
nasza wlasna swiadomos¢, jak rowniez akty spostrzezenia immanentne-
go. Na szczescie, Husserl nie idzie az tak daleko. Chcac uprawia¢ nauke
o czystej $wiadomosci, zachowuje tetyczny charakter spostrzezenia im-
manentnego oraz zbudowanych na nim sgdow. Wszystko to sprawia — jak
pisze Ingarden — iz powstaje ,,dziwna sytuacja". Wymaga sie bowiem od
filozofa, aby byt ,w pewnym sensie rozszczepiony". Oto z jednej strony,
musi on zredukowac¢ wszystko, co transcendentalne, a rbwnoczesnie,
z drugiej strony, calg prace naukowg musi przeprowadzi¢ w nastawieniu
tetycznym, czyli bez redukcji®.

Jaki cel miat przez to osiggng¢ tworca fenomenologii? Jak pisze J. Kro-
kos, zamiarem Husserla byto dotarcie do irrealnej subiektywnos$ci w jej
absolutnym bycie®. Albowiem po wzieciu w nawias wszystkiego, co trans-
cendentne, zostaje tylko to, co jest immanentne. Wedtug Husserla zas,

immanentne jest tylko to, co jest efektywnym elementem mojej $wiadomosci,
elementem mojego strumienia $wiadomo$ci; immanentnie skierowanymi akta-
mi poznawczymi, aktami $wiadomosci sa takie akty, ktore kieruja sie na cos, co
jest elementem mojego strumienia swiadomosci — co jest efektywna czescia, efek-
tywnym skiadnikiem tej $wiadomosci; za$ transcendentnie skierowane sa te akty,
dla ktoérych to nie zachodzi®!.

S8 Tamze.

59 Por. tamze, s. 170-171.

0 Por. ks. J. Krokos, Koncepcja fenomenologii w ujeciu Edmunda Husserla, Aleksandra
Pfdndera, Maxa Schelera, ,MAG" b.d., s. 46.

61 R. Ingarden, Wstep..., dz. cyt., s. 179. ,,Przypominam — pisze Ingarden — spostrzezenie
immanentne jest aktem szczeg6lnym wsrod aktéw immanentnie skierowanych; mianowi-
cie takim, w ktérym to, co spostrzegamy — moje przezycie — immanentnie tworzg niezapo-
$redniczong jednos¢. Spostrzeganie mego przezycia jest przy tym, ze sie tak wyraze, nad-
budowane na przezyciu, na ktore jest skierowane. Jest ono wzgledem owego spostrzega-
nego przezycia bytowo niesamodzielne. Istnieje ono tylko wtedy, gdy istnieje przezycie, na
ktore kieruje sie spostrzeganie. Tam za$, gdzie to nie zachodzi, a wiec np. w przypomnie-
niach, w przezyciach, Ja przypominajacego sobie co$ — nie ma juz tej immanenciji. (...)
Scisle immanentne jest wiasciwie tylko to, co dokonuje sie w zasiegu aktualnego »teraz«
spostrzezenia immanentnego — tam zas, gdzie to nie zachodzi, mamy juz do czynienia
z transcendencjq”. Tamze.
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Absolutnie pewne co do swojego istnienia jest zatem tylko i wytacz-
nie wlasne, teraz spostrzegane przezycie. W stosunku do wszystkiego in-
nego mozna zasadniczo zywi¢ watpliwosci. Pozostaje wiec jedynie aktu-
alna czysta $wiadomo$c¢s2.

7. Podsumowanie

Celem niniejszego artykutu byto ukazanie zasadniczych cech metody
fenomenologicznej Edmunda Husserla przedstawionej w wyktadzie jego
polskiego ucznia — Romana Ingardena. Chodzito zatem o zwiezle przed-
stawienie metody uprawiania jego filozofii. Na szczescie, istnieje na ten
temat bogata literatura, ktéra moze uzupetni¢ wszystkie braki przedkta-
danej tu dysertacji. Na pierwszym miejscu trzeba wymieni¢ wlasciwie
wszystkie dzieta Romana Ingardena®. Z wyzej podanych powodow row-
niez uwagi krytyczne beda zredagowane jedynie egzemplatywnie.

Z powyzszych analiz wynika, ze fenomenologie Husserla nalezy zali-
czy¢ do nurtu idealistyczno-subiektywistycznego. Sam tworca fenome-
nologii nie godzit sie na takg kwalifikacje, niemniej jednak wydaje sie
ona stuszna. A. Mis tak pisze na ten temat:

Husserl (...) niejednokrotnie protestuje przeciwko zarzutom o idealizm su-
biektywny, nazywajac swoje rozwazania ontologicznymi, a wiec takimi, w kto-
rych o faktycznym istnieniu nic sie nie mowi, poniewaz ontologia jest jedynie
nauka przygotowujaca takie wypowiedzi egzystencjalne. Jednakze nie kazda
ontologia prowadzi do metafizyki, niektoére formy badan ontologicznych wrecz
wykluczajg metafizyke i tak chyba jest tez w tym przypadku. Jezeli bowiem on-
tologie uprawia sie jako fenomenologie, tzn. analize fenomendw, czyli aktow
intencjonalnej $wiadomosci, to pozostaje uznac, iz to, co o $wiecie faktycznym
mozna powiedzie¢, jest ukonstytuowane przez $wiadomos¢: jak powiada Kota-
kowski, ,jesli zaczynamy od immanentnego $wiata, tam tez konczymy'¢4.

62 Por. tamze, s. 180.

63 Oprocz cytowanej tu literatury zob. takze np. E. Stein, Byt..., dz. cyt.; J. Krokos, Feno-
menologia..., dz. cyt.; A. Péttawski, Realizm fenomenologiczny. Husserl — Ingarden — Stein —
Wojtyla. Odczyty i rozprawy, Torun, b.d.; tenze, Swiat spostrzezenia §wiadomogé. Fenome-
nologiczna koncepcja $wiadomosci a realizm, Warszawa 1973; R. Rozdzenski, O istocie tzw.
poznania apriorycznego w ujeciu E. Husserla, , Studia Philosophie Christanae" 1986, nr 1,
s. 91-114; Stownik poje¢ filozoficznych Romana Ingardena, red. A. J. Nowak i L. Sosnow-
ski, Krakow b.d.

64 A. Mi$, dz. cyt., s. 201; por. takze L. Kolakowski, Husserl i poszukiwanie pewnosci,
Warszawa 1987, s. 36.
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Subiektywizm zresztg zawsze prowadzi do idealizmu. Przypomina
o tym réwniez Karol Wojtyla: ,,Droga subiektywizmu — pisze — konczy sie
w idealizmie"%.

Co zostaje Husserlowi? Nie ma $wiata przyrodniczego, bo jako sfety-
szowany zostat wykluczony®. ,Dla Husserla — pisze ks. J. Tischner - w wy-
niku zastosowania redukcji transcendentalnej byt i $wiat »przeksztatcity
sie« w sens bytu i sens $wiata (...). Ja — zrodto wszelkiego sensu, zostaje
uznane w zwigzku z tym za »ponad$wiatowe, »absolutnex, transcenden-
talne"%. ,Ja" w tym ujeciu jest ,autentycznym dawcg sensu'.

Nie mozna tez poming¢ kwestii solipsyzmu uwidaczniajgcego sie w tym
ujeciu. Z analiz Husserla wytania sie — jak to okresla Theunissen — ,,sa-
motnos$¢ konstytuujgcego, ktéry nie zna kogos podobnego sobie, ponie-
waz natrafia tylko na to, co sam ukonstytuowat"®. Taki wynik swojej me-
tody dostrzegat rowniez sam Husserl. ,,Czy fenomenologii — pisat on —
ktéra chciataby rozwikla¢ problemy obiektywnego istnienia i wystepo-
wac juz z gory jako filozofia, nie nalezatoby tedy uznac¢ za naznaczong
pietnem transcendentalnego solipsyzmu?"’?. O sposobach wyjscia z tej
ktopotliwej dla filozofa sytuacji — ze wzgledu na obszerno$¢ zagadnienia
—nie bedziemy sie tutaj rozpisywac. Istnieje wszak na ten temat pokazna
literatura’.

To, co zostato tu powiedziane, jest zaledwie zarysem omawianej pro-
blematyki. Nie poruszono kwestii podziatu fenomenologii na dwa zasad-
nicze nurty: idealistyczny i realistyczny. Nie podjeto tez pytania o ,ja fi-
lozofujace"” i wiele innych. Jezeli, mimo to, udato sie¢ ukaza¢ mys$l prze-
wodnig fenomenologii w taki sposob, iz pozwolilaby ona czytelnikowi na
fundamentalng orientacje w odniesieniu do zamiaréw, sposobéw, celéw
1 rezultatow uprawiania fenomenologii, to zamierzony skutek zostat osigg-

niety.

6 K. Wojtyla, Osoba i czyn, w: tenze, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne,
Czlowiek i moralnosé IV, Lublin, 1994, s. 107.

% Por. J. F. Lyotard, dz. cyt. s. 59.

67 J. Tischner, Myslenie wedifug wartosci, Krakéw 1993, s. 22-23.

88 Por. J. F. Lyotard, dz. cyt., s. 59.

69 M. Theunissen, Der Andere. Studien zu Sozialontologie der Gegenwart, Berlin—-New
York, wyd. II, s. 35.

70 E. Husserl, Medytacje kartezjariskie, ttum., A. Wajs, Krakow 1982, s. 130. Szerzej na
ten temat zob. np. A Wegrzecki, O poznawaniu drugiego czfowieka, Krakow 1992, s. 18-20.

1 Zob. np., K. Swie;cicka, Transcendentalizm Husserla a filozofia dialogu, Warszawa
1993, s. 19-55; M. Theunissen, dz. cyt., s. 15-155; A. Wegrzecki, O poznawaniu..., dz. cyt.,
s. 18-28.
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