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Jacek Salij OP
Wydziat Teologiczny
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego

KULT SWIETYCH JAKO POTWIERDZENIE
JEDNOZNACZNEGO MONOTEIZMU

Streszczenie: Juz dla ojcéw Kosciota (por. Passio S. Polycarpi, a zwlaszcza dla $w. Augustyna) kult

swietych byt przeciwienstwem kultéw politeistycznych. Trescig artykutu jest przedstawienie biblij-

nego zakorzenienia obecnych w katolicyzmie pieciu aspektow kultu swigtych:

1. Oddajac cze$¢ swigtym, dzickujemy Bogu za to, ze tak wiernie obdarzal swoj Kosciot
poprzednich pokoleniach.

2. Nasze dzigkczynienie przeniknigte jest blaganiem, azeby Bog rowniez nas raczyt obdarzaé po-
dobnie, jak niegdy$ obdarzal naszych ojcow 1 matki w wierze.

3. W kulcie $wigtych wyrazamy nasza wiare, ze $wigci modlg si¢ za nas, zarazem ich samych pro-
simy o to, zeby si¢ za nami wstawiali.

4. Wyrazem kultu $wigtych jest rowniez oddawanie czci ich relikwiom,

5. oraz ich nasladowanie. Mowiac najkrocej: Nasladujac §wigtych, uczymy si¢ tego, jak mozemy
i powinni$my nasladowa¢ Chrystusa.

Stowa kluczowe: monoteizm, politeizm, wstawiennictwo §wigtych, kult relikwii, $w. Augustyn.

I. Ani kontynuacja, ani modyfikacja politeizmu, ale jego odwrotno$¢

Najpierw sprobuje ustosunkowac si¢ do do$¢ rozpowszechnionego pogla-
du, jakoby kult $wigtych wszedt na miejsce dawnego kultu bozkéw. Otoz teze
te, jakoby kult $wietych byt praktycznie jedynie kontynuacjg poganskiego poli-
teizmu, jednoznacznie falsyfikujg liczne swiadectwa patrystyczne.

Ich przeglad zacznijmy od napisanego w roku 156 albo niewiele pdzniej
opisu meczenstwa biskupa Smyrny, $w. Polikarpa (Passio S. Polycarpi, 17).
Tekst ten jest, jak si¢ wydaje, chronologicznie pierwszym $wiadectwem tego,
ze juz nawet poganie zauwazyli, iz chrze$cijanie oddajg religijna cze$¢ swoim
swigtym. Polikarp zginat spalony jako zywa pochodnia. Ot6z kiedy chrzescija-
nie probowali zabra¢ jego szczatki, prokonsul im na to nie pozwolit, motywu-

Adres/Address: o. prof. dr hab. Jacek Salij OP, Warszawa, e-mail: ojs@dominikanie.pl
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jac, ze ,,rzekomo mogliby$my porzuci¢ Ukrzyzowanego, a oddawac czes¢ bo-
skg Polikarpowi™!. Krotki ten zapis wskazuje na to, ze poganom (a w kazdym
razie owemu prokonsulowi) wydawalo sig, ze chrzescijanski kult meczennikow
jest jakas modyfikacjg politeizmu.

Anonimowy autor Meczenstwa Swietego Polikarpa daje wyraz swojemu
zdumieniu, ze kto§ moze az tak absurdalne poglady przypisywaé chrzescija-
nom. ,,Nie rozumieli [nasi przeciwnicy] — wyjasnia 6w starozytny hagiograf
— ze nie mozemy nigdy opusci¢ Chrystusa, ktory cierpial za zbawienie wszyst-
kich zbawionych na $wiecie. [...] Jemu sktadamy hotd naszej adoracji, gdyz jest
Synem Bozym, meczennikow zas kochamy jako uczniéw i nasladowcow Pana,
a jest to rzeczg stuszna, gdyz w stopniu niezrownanym oddali si¢ oni na stuzbe
swojemu Krélowi i Mistrzowi”2. Zatem juz w okolicach roku 156 pojawia si¢
to rozroznienie, ktore pdzniejsza teologia nazwie réznica miedzy cultus latriae
1 cultus douliae.

Opowiada dalej 6w anonimowy autor, ze w koncu chrzescijanom udato si¢
ocali¢ szczatki, ktorych nie strawit ogien. Dzigki temu jesteSmy w posiadaniu
niezwykle cennego $wiadectwa, w jaki sposob éwczesny Kosciot czceit swoich
me¢czennikow: ,, Tak wigc dopiero pdzniej mogliSmy zebra¢ jego koSci, cenniej-
sze od ztota 1 drogich kamieni, oraz ztozy¢ je w odpowiednim miejscu. Za taska
Boza bedziemy si¢ tam w miar¢ moznosci stale gromadzi¢ w dzien jego me-
czenskich narodzin i z rado$cig obchodzi¢ je uroczyscie, wspominajac tych, co
juz zwyciezyli w walce, a przygotowujac do niej tych, co jej jeszcze nie
zaznali™.

Dzisiaj szczeg6lnie skupi¢ sie na refleksji, jaka na ten temat zostawil po
sobie $wicty Augustyn (T 430). Z calym radykalizmem potepiat on kult wielu
bogdw, a jednoczesnie wktadat wiele serca w wystawianie §wietych, ktorzy wy-
przedzili nas w drodze do zycia wiecznego. Mys$l $sw. Augustyna jest o tyle
cenna, ze wielobostwo byto jeszcze wowczas realnie praktykowane przez tysia-
ce ludzi, totez argumenty Augustyna, dlaczego migdzy kultem bozkow a kultem
swigtych istnieje mniej wigcej taka roznica jak migdzy pieklem i niebem, nabie-
rajg dla naszego problemu znaczenia szczegdlnego.

W slad za wczesniejszymi Ojcami Kosciola Augustyn dopatrywal sie
w poganskich bogach ztych duchéw. W 10 ksigdze Parnstwa Bozego wyjasnia,
ze przepas¢ dzielgca politeizm od kultu aniotdéw i Swietych na tym polega,
ze poganscy bogowie, czyli demony, sg naszymi wrogami i chcg dla nas zta,
natomiast aniotowie i §wigci sg naszymi przyjaciéimi i chcg naszego dobra.

U Meczenstwo $w. Polikarpa, 17, w: Meczennicy, oprac. E. Wipszycka i M. Starowieyski, Krakow
1991, s. 199.

2 Ibidem.

3 Ibidem, s. 18.
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Argumentacja Augustyna jest mniej wigcej nastepujaca: Przeciez jeden tyl-
ko Bog moze swoje stworzenie uczyni¢ ostatecznie szcze¢sliwym. Wiasnie On
jest zrodtem szczgscia wiecznego swoich aniotow i1 §wietych. Totez wielkim ich
pragnieniem — poniewaz sa dobrzy i zycza nam dobrze — jest zwroci¢ nas ku
czci jedynego i prawdziwego Boga. ,,Jezeli nas mituja i chcg, bysSmy byli szcze-
sliwi, to z pewnoscig pragng, abysSmy uzyskali to szczescie stad, skad i oni sami
je otrzymuja... Nie chcg oni, bysmy czcili ich jako bogoéw, chcg za$, abySmy
wraz z nimi wielbili ich Boga, bedacego tez Bogiem naszym. Pragng nie tego,
by$my im sktadali ofiary, lecz tego, bySmy wraz z nimi byli ofiara dla Boga...
Wigcej nam sprzyjajag i wigcej dopomagajg wtedy, gdy wraz z nimi oddajemy
czes¢ jedynemu Bogu niz sprzyjaliby i dopomagaliby wtedy, gdyby$smy ich sa-
mych czcili przez sktadanie ofiar”*.

,Zatem — pyta Augustyn — ktorym aniotom mamy wierzy¢ w sprawie szcze-
sliwego 1 wiecznego zywota? Czy tym, ktdrzy sami chcg przez obrzedy religijne
odbiera¢ cze$¢, wymagajac od $miertelnikow, by odprawiali dla nich nabozen-
stwa tudziez sktadali im ofiary? Czy raczej tym, ktorzy glosza, ze cala ta czes¢
nalezy si¢ jedynemu Bogu, Stwoércy wszystkich rzeczy, 1 polecaja oddawac ja
z prawdziwg poboznoscig Temu, ktorego ogladanie napehnia ich szcze$ciem
i nas uczyni szczesliwymi?”. Totez $wiety Biskup Hippony nie ma watpliwo-
$ci, ze skoro poganscy bogowie domagaja si¢ dla siebie czci, ktora jest nalezna
jednemu tylko Bogu, to sg to po prostu duchy nieczyste.

Dzisiaj — kiedy juz od dwoch tysiecy lat rozlega si¢ po ziemi radosna nowi-
na, ze Bog jest mitoscig — na ogdt nawet nie zdajemy sobie sprawy z tego, jak
bardzo religijnos¢ poganska oparta byta na strachu. Ludzie czcili bogow, bo si¢
ich zwyczajnie bali. Lekali si¢, ze za brak nalezytej czci bogowie moga si¢ ze-
msci¢ 1 zesta¢ na nich jakie$ nieszczescie. Te atawistyczne odczucia odzywaty
si¢ rowniez w niedawno nawrdoconych chrzescijanach, ktorzy nie rozumiejac
jeszcze dostatecznie, ze kochajacy Bog jest naprawde wszechmocny, odczuwali
niekiedy pokuse, aby na wszelki wypadek rowniez diabtu od czasu do czasu
zapali¢ jaki$ ogarek. Co wigcej, chrzescijanska nauka o dobrych aniotach wy-
wotywala w nich niekiedy trwozliwe pytania, czy nie warto by ubiegac si¢ o ich
taskawos¢ poprzez oddawanie im czci boskiej.

Sw. Augustyn starat si¢ rozprasza¢ te watpliwosci, przede wszystkim wska-
zywal na ich bezbozno$¢. Przypominal, jak zdecydowanie bronili si¢ przed pro-
bami oddawania im czci boskiej apostotowie Pawel i Barnaba (Dz 14,13-18)
albo aniot z Apokalipsy (Ap 19,10). ,,Niech nikt nie méwi: Boje¢ sig, zeby na
mnie nie obrazit si¢ mdj aniol, jesli nie oddam mu czci zamiast Bogu. Wtasnie

4 Augustyn, O Panstwie Bozym (10,1,3;25), ttum. W. Kornatowski, t. 1, Warszawa 1977, s. 443

1475.
5 Ibidem, s. 462.
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wtedy si¢ na ciebie rozgniewa, kiedy zechcesz oddawa¢ mu cze$¢ boska.
Przeciez jest on dobry i mituje Boga. Podobnie jak demony gniewaja sig¢, jesli
ich si¢ nie czci, tak aniotowie oburzajg sie, jesli im si¢ cze$¢ oddaje zamiast
Bogu. Oby jednak nie rzeklo ci twoje stabe serce: A wigc, skoro demony si¢
gniewajg, ze si¢ ich nie czci, boje si¢ obrazi¢ demony™.

Podobnie pisat w Panstwie Bozym: ,Nie powinniSmy zatem bac si¢, ze
obrazimy te niesSmiertelne i szczgsliwe istoty, ktore sg poddane jedynemu Bogu,
jesli nie bedziemy im sktadali ofiar. Tego bowiem, o czym wiedza, ze si¢ nalezy
tylko jedynemu prawdziwemu Bogu, przy ktorym trwajac sa szczgsliwi, z catg
pewnoscig dla siebie nie pragng. Takie zuchwalstwo wtasciwe jest tylko pelnym
pychy demonom, od ktoérych bardzo dalecy sa pobozni studzy Bozy, czerpigcy
swe szczeScie jedynie z trwania przy Nim™7.

Ot6z ten sam $w. Augustyn, ktéry mowit i pisat to wszystko, nie miat naj-
mniejszych oporéw przed oddawaniem kultu $wigtym meczennikom, czgsto
odprawiat nabozenstwa w rocznice ich $§mierci, gltoszac z tej okazji setki kazan,
z ktorych dziesiatki zachowaty sie do dnia dzisiejszego. Poniewaz wielu 6wcze-
snych obywateli Hippony oddawato cze$¢ poganskim bogom, $w. Augustyn
wielokrotnie przedstawial przepasé, ktora dzieli kult bozkoéw od tej czci, ktorg
oddajemy naszym $wietym.

»-My$my nie przeznaczyli dla tych meczennikéw — pisze w 8 ksig-
dze Panstwa Bozego — ani $wiatyn, ani kaptanow, ani obrzedow, ani ofiar, gdyz
nie sg oni naszymi bogami: to ich Bog jest zarazem naszym Bogiem.
Niewatpliwie, czcimy ich pamie¢ jako §wietych ludzi Bozych, ktorzy az do
swojej cielesnej $mierci walczyli o prawde... W uroczystosci tej chodzi wszak
o to, bySmy dzigkowali Bogu za ich zwycigstwa i sami, wezwawszy Boga ku
pomocy i odnowiwszy pami¢¢ o nich, zachecili si¢ do zdobywania podobnych
wiencow i palm”3,

A oto fragment jednego z kazan $§w. Augustyna: ,,Najdrozsi, mgczennikow
naszych nie mamy za bogdw, nie czcimy ich jako bogdéw i w zaden sposob nie
wolno ich z nimi zestawia¢. Nie wystawiamy im §wigtyn ani oftarzy, ani ofiar.
Nie im kaptani sktadajg ofiary — to catkiem wykluczone! Bogu sg one sktadane.
Zatem Bogu, od ktorego wszystko otrzymujemy, sktadamy ofiare. Rowniez kie-
dy sktadamy ofiare w kaplicach §wigtych meczennikow, czyz nie skladamy jej
Bogu? Przyznajemy $wietym mgczennikom miejsce czcigodne. Ale zauwazcie:
podczas modlitwy przy ottarzu Chrystusa wymieniamy ich w miejscu uprzywi-
lejowanym, jednak nie adorujemy ich tak jak Chrystusa. Czyz kiedys styszeli-
$cie, zebym ja albo jaki$ brat i wspotbiskup mdj, albo jaki$ prezbiter mowit

6 Augustyn, Objasnienia Psalméw (96,12), thum. J. Sulowski, Warszawa 1986, s. 290.
7 Augustyn, O Paristwie Bozym (10,26), s. 476.
8 Ibidem (8,27,1), s. 411.
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w kaplicy $wietego Teognisa: Sktadam ci ofiarg, §wiety Teognisie? Albo:
Sktadam ci ofiare, Piotrze, sktadam ci ofiare, Pawle? Nigdy tego nie styszeli-
$cie. To si¢ nie zdarza, tak si¢ nie godzi. A kiedy ciebie zapytajg: Czy ty odda-
jesz czes¢ Piotrowi? — odpowiedz [...]: Ja nie oddaj¢ czci Piotrowi, ale Bogu,
ktorego rowniez Piotr czcit. Wowczas Piotr bedzie cie kochal™.

Bardzo mozliwe, ze formulujac powyzsze rozroznienie, Augustyn jest
dluznikiem swojego duchowego ojca i chrzciciela §w. Ambrozego, ktory
w swoim dziele O Duchu Swietym za pomoca nastepujacego przeciwstawienia
wyjasnial, ze czczac Maryje, przeciez nie oddajemy jej czci boskiej: Maria erat
templum Dei, non Deus templi. Et ideo ille solus adorandus, qui operabatur in
templo — ,Maryja byla §wigtyniag Boga, nie Bogiem $wiatyni. Totez jedynie
Temu nalezy oddawaé czes¢ boska, kto w tej Swiatyni dziatal”10.

I1. Biblijne zakorzenienie konkretnych przejawow kultu swietych

Wszystkie realizowane w Kosciele przejawy kultu Swietych majg swoje
precedensy biblijne, co postaram si¢ tu niniejszym wykaza¢. My, ktorzy wie-
rzymy, ze Pismo Swicte jest natchnionym stowem Bozym, znajdujemy w tym
potwierdzenie tej prawdy, ze oddawanie czci §wigtym jest jednym z waznych
sposobOéw wyznawania naszej wiary w jedynego Boga.

Otoz wydaje sie, ze w kulcie §wietych da sie zauwazy¢ pigc nastepujgcych
aspektow:

1. Oddajac czes¢ swietym, chcemy dzigkowaé Bogu za to, ze tak wspanialo-
myslnie obdarzal swdj Koscidot w poprzednich pokoleniach.

2. To nasze dzigkczynienie za Swietych jest przeniknigte btaganiem, azeby Bog
rowniez nas raczyt obdarza¢ podobnie, jak niegdys$ obdarzatl naszych ojcow
1 matki we wierze.

3. W kulcie §wigtych wyrazamy nasza wiarg, ze S$wieci modlg si¢ za nas, zara-
zem ich samych prosimy o to, zeby si¢ za nami wstawiali.

4. Te nasze dzigkczynienia i prosby wyrazamy réwniez poprzez okazywanie
czci naszym $wigtym, m.in. poprzez oddawanie czci ich relikwiom.

5. Waznym wymiarem kultu §wietych jest ich nasladowanie. Mowiac najkro-
cej: Nasladujac $wietych, uczymy sie tego, jak mozemy i powinni$my nasla-
dowa¢ Chrystusa.

6. Wszystkie pie¢ watkow znajdziemy w Biblii — zawsze w doskonalej harmo-
nii ze $cisle biblijnym monoteizmem. Oto przeanalizujmy je kolejno:

9 Augustyn, Kazanie 273,7 (PL 38,1251), przektad whasny. Por. idem, O Pasistwie Bozym (22,10),
t.2,.577.
10 Ambrozy, O Duchu Swietym (3,11,80) (PL 16,795), przektad wtasny.
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1. Cze$¢ okazywana $wietym jako zanoszone do Boga dzigkczynienie

Poniekad cata Biblia rozbrzmiewa dzigkczynieniem za wielkie dzieta Boze
w przesztosci, za to réwniez, ze w poprzednich pokoleniach Bog wzbudzat lu-
dzi sobie wiernych, wielkich przewodnikow swojego Iudu i prorokow. Chwalcie
Pana! Wzywajcie Jego imienia! Dajcie poznac Jego dzieta miedzy narodami!
Przypominajcie wspaniale imie Jego! Spiewajcie Panu, bo uczynit wznioste rze-
czy! Niech to bedzie wiadome po calej ziemi! (1z 12,4n).

W Ksig¢dze Syracha az siedem rozdziatdw poswiecono wspomnieniu wiel-
kich wybrancow Bozych, poprzez ktorych Bog obdarzat swoj lud moca i taska
(Syr 44-50). Oto jak autor wprowadza czytelnikow do tej czgsci swojego dziela:
Wychwalajmy mezow stawnych i ojcow naszych wedtug kolejnosci ich pocho-
dzenia! [...] Ci sq ojcowie pobozni, ktorych cnoty nie zostaly zapomniane, pozo-
staly one z ich potomstwem, a dobrym dziedzictwem sq ich nastepcy. Potomstwo
to trzyma si¢ Przymierza, a przez nich — ich dzieci. Potomstwo ich trwa na za-
wsze, a chwata ich nie bedzie wymazana. Ciata ich w pokoju pogrzebano,
a imie ich zyje w pokoleniach. Narody opowiadajq ich mgdros¢, a zgromadzenie
wygtasza chwate (Syr 44,1.10-15).

Ten sam religijny szacunek dla przodkéw w wierze znajdziemy juz
w Nowym Testamencie: Pamigtajcie o swych przetozonych, ktorzy glosili wam
stowo Boze, i rozpamietujqc koniec ich Zycia, nasladujcie ich wiare (Hbr 13,7).
W rozdziale 11 Listu do Hebrajczykow wyliczono po imieniu wielkich §wig-
tych Starego Testamentu, ktoérzy swoim zyciem zostawili nam przyktad praw-
dziwego zawierzenia Bogu. Poniewaz za$ szczegolnym celem tego listu jest
umocnienie przesladowanych za wiarg, we wspomnieniu tym szczegolnie wy-
r6zniono meczennikow (por. Hbr 11,35-38).

Podsumujmy: Podobnie jak w dziejach Starego Testamentu Abraham,
Jakub czy Mojzesz, tak w Ko$ciele $wigci sa zywym wezwaniem, aby dzigko-
waé Bogu za to, ze poprzez pokolenia tak wspaniale obdarzatl Kosciot taskg
i $wietoscig. Zywy kult $wietych ogromnie wigec pomaga widzie¢ historie
Kosciota jako dzieje zbawienia. Niestety bowiem, przecietny dzisiaj stosunek
do historii Kosciola jest chory i wypaczony. Stereotypowe patrzenie na nig
ksztattowato si¢ — od czasow reformacji i o$wiecenia — gtdéwnie z pozycji
Kosciotowi wrogich. Gdyby bada¢ pierwsze skojarzenia, jakie budzi w nas,
rowniez w katolikach, sam termin ,,historia Kosciota”, zapewne okazatoby sig,
Ze najczesciej nasuwaja si¢ nam wowczas takie pojecia, jak ,,ciemne karty”,
,zt0”, ,,zbrodnie”, ,,inkwizycja”.

Chodzi nie tylko o to, zeby si¢ wyzwala¢ z tych fatszywych stereotypoéw
i utworzy¢ sobie ogolny obraz dziejow Kosciota bardziej zgodny z prawdg hi-
storyczng. Historia KoSciota jest w samym swoim rdzeniu historig zbawienia,
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historig dziatania taski Bozej, historig dazenia kolejnych pokolen do zycia
wiecznego. Musimy si¢ uczy¢ tego podejécia do historii, ktore cechowato czto-
wieka biblijnego.

Biblia nigdy nie idealizuje przesztosci, o grzechach ojcow wyraza si¢
z niezwykla surowoscia (por. 2 Krn 30,8; Jr 16,11n). Zarazem jednak cata Biblia
rozbrzmiewa dzigkczynieniem za wielkie dzieta Boze w przesztosci, za to row-
niez, ze w poprzednich pokoleniach Bog wzbudzat ludzi sobie wiernych, wiel-
kich przewodnikow swojego ludu i prorokéw: Chwalcie Pana! Wzywajcie Jego
imienia! Dajcie pozna¢ Jego dziela miedzy narodami! Przypominajcie wspa-
niate imie Jego! Spiewajcie Panu, bo uczynil wznioste rzeczy! Niech to bedzie
wiadome po catej ziemi! (1z 12,4n).

2. Boze, odnow znaki i powtorz cuda! (Syr 36,5)

Dzigkczynienie za wielkie dzieta, jakich Bog dokonywat wobec naszych
ojcoOw w wierze, poniekad wota o dopetnienie w postaci prosby, aby rowniez
dzisiaj wobec nas Bog zechciatl powtarza¢ dzieta swojej mocy 1 taski. Tobie
zaufali ojcowie nasi — skarzy si¢ udreczony Mesjasz w Psalmie 22,5n — zaufali,
a Tys ich uwolnit. Podobng modlitwe znajdziemy w Ksiedze Syracha: Do Ciebie
wolali i zostali zbawieni, Tobie ufali i nie doznali wstydu. Odnow znaki i po-
wtorz cuda: wstaw swojg reke i prawe ramie! (Syr 36,5). W dziewigtym roz-
dziale Ksiegi Nehemiasza, rozpamietywanie wielkich dziel Boga w przesztosci
konczy si¢ bolesna skargg na dzisiejszg ngdze ludu Bozego. Taka sama modli-
twa w Psalmie 44 konczy si¢ dramatycznym: Ocknij si¢! Dlaczego Spisz, Panie?
Przebudz si¢! Nie odrzucaj na zawsze! [...] Powstan na pomoc i wyzwol nas
przez Twe milosierdzie! (Ps 44,24.27).

Wielcy swigci przesztosci byli dla udrgczonych Izraelitow znakiem nadziei,
ze nawet w najwickszej niedoli Bog potrafi przyjs¢ z pomoca swojemu ludowi.
Pan, Bog ojcow waszych, Bog Abrahama, Bog Izaaka i Bog Jakuba przystal
mnie do was (Wj 3,15) — ma powiedzie¢ Mojzesz swoim rodakom. Spdjrzcie na
Abrahama, waszego ojca, i na Sare, ktora was zrodzita. [...] Zaiste zlituje si¢
Pan nad Syjonem, zlituje sie nad wszelkq jego ruing (Iz 51,2n) — pociesza
i wzywa do nadziei autor drugiej cz¢sci Ksiggi [zajasza. Za§ Azariasz w niewoli
babilonskiej modli si¢: I nie odejmuj od nas mitosierdzia swego przez wzglgd na
Abrahama, umitowanego Twego, i na Izaaka, stuge Twego, i na Izraela, Swiete-
go Twego (Dn 3,35).
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3. Wstawiennictwo $wietych za nami

Szczegodlnie przejmujace Swiadectwo wiary, ze $wieci wstawiaja si¢ za
nami, znajduje si¢ w Drugiej Ksigdze Machabejskiej. Juda Machabeusz, azeby
doda¢ Zzomhierzom odwagi przed bitwa, od ktorej wyniku zalezalo, czy narod
zdota si¢ obroni¢ przed narzucaniem mu kultu poganskiego, opowiedzial im
nastepujace swoje widzenie: Oniasz, dawny arcykaptan, cztowiek najwiekszej
dobroci, skromny w obejsciu, tagodnych obyczajow, peten godnosci w stowach,
a od dziecka dbajgcy o zachowanie kazdej cnoty, on to wltasnie wyciggat rece
i modlit si¢ za caly nardd zydowski. Potem w ten sam sposob ukazal si¢ mqz,
ktory wyroznial sie siwizng i majestatem, a otaczato go podziwu godne i wspa-
niate dostojenstwo. Oniasz zabierajgc glos powiedzial: To jest przyjaciel na-
szych braci, ktory wiele modli si¢ za narod i za cate swiete miasto, Jeremiasz,
Bozy prorok (2 Mch 15,11-14).

Roéwniez aniotowie modlg si¢ za nas. Panie Zastgpow — wota aniot Panski
w Ksiedze Zachariasza — czy diugo jeszcze nie przebaczysz Jerozolimie i mia-
stom Judy, na ktore gniewasz si¢ juz lat siedemdziesiqt? (Za 1,12). Przylaczenie
si¢ aniotow do naszych modlitw w Ksigedze Tobiasza oraz w Apokalipsie przed-
stawione jest w obrazie zanoszenia tych modlitw do Boga. Gdy ty i Sara modli-
liscie si¢ — mowi aniol Rafal o swojej obecno$ci w zyciu tej rodziny — ja przy-
pominatem blagania wasze przed majestatem Panskim (Tob 12,12).

Zauwazmy: Aniol nie zastepuje ich w modlitwie, ale si¢ do ich modlitwy
przytacza oraz ja wzmacnia. Podobnie aniot z Apokalipsy, ktory otrzymat wiele
kadzidel, aby dat je w ofierze jako modlitwy wszystkich swietych, na ztoty ottarz,
ktory jest przed tronem. I wzniost sie dym kadzidetl, jako modlitwy Swietych,
z reki aniota przed Bogiem (Ap 8,3-4; por. 5,8). Jak widzimy, Aniotowie i $wig-
ci modlg si¢ za nas, ale nie zamiast nas.

I juz tylko dla porzadku powiedzmy, ze modlitwa wstawiennicza, jaka za-
nosza za nas $wigci w niebie oraz nasi blizni na ziemi, w zaden sposob nie na-
rusza ani $cistego monoteizmu wiary chrzescijanskiej, ani jedynosci zbawczego
posrednictwa Chrystusa. Przeciez samemu Bogu zalezy na tym, aby$Smy my,
Jego dzieci, zwiazali si¢ roznorodnie wzajemng mitoscig. Modlitwa wstawien-
nicza jest szczeg6lnie wazng formg okazywania sobie wzajemnie mito$ci.

4. Biblijne zrodia kultu relikwii

Cze$¢ oddawana szczatkom wielkich przyjaciot Bozych nie tylko ma swoje
zrodha juz w Pismie Swictym, ale jej biblijne podstawy sa bardzo mocne. Dos¢
przypomnie¢, z jakim pietyzmem Jozef przewozit cialo swojego ojca Jakuba
z Egiptu az do rodzinnego grobu w ziemi Kanaan (por. Rdz 50,1-13). Co do
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samego Jozefa, az pigciokrotnie — zatem musiat to by¢ szczeg6t ogromnie waz-
ny dla staroizraelskiej $wiadomosci — méwi Pismo Swigte o przeniesieniu kosci
Jozefa z Egiptu do ziemi ojczystej (Rdz 50,25; Wj 13,19; Joz 24,32; Hbr 11,22;
Dz 7,16).

Natomiast w Drugiej Ksigdze Krolewskiej znajduje si¢ zapis, ze kontakt
zko$¢mi proroka Elizeusza przywrocit zycie umartemu (2 Krl 13,21). Wydarzenie
to jest zapewne waznym zrodtem popularnego rowniez we wspolczesnym juda-
izmie zwyczaju odbywania pielgrzymek do grobow swiagtobliwych cadykow.

Znajdziemy w Pi$mie Swietym réwniez bardziej symboliczne zapisy
o mocy zyciodajnej obecnej w szczatkach cztowieka sprawiedliwego. Kosci ich
— czytamy w Ksigdze Syracha o bogobojnych sedziach — niech wypuszczq pedy
ze swego miejsca, aby byli wstawieni przez swoich synow (Syr 46,12). I trzy
rozdziaty dalej: 4 kosci dwunastu prorokow niech wypuszczq pedy ze swego
grobu, pocieszyli bowiem Jakuba i wybawili go niezawodng nadziejq
(Syr 49,10; por. 1z 66,13n).

Nowy Testament uzupehit te intuicje mocnym podkres§leniem, Ze nasza
godno$¢ dzieci i przyjaciol Bozych rozcigga si¢ rowniez na nasze ciata: Czyz
nie wiecie, ze cialo wasze jest $wigtyniq Ducha Swietego, ktéry w was jest,
a ktorego macie od Boga, i ze juz nie naleZycie do samych siebie? (1 Kor 6,19).
Co wiecej: Jezeli mieszka w was Duch Tego, ktory Jezusa wskrzesit z martwych,
to Ten, co wskrzesit Chrystusa Jezusa z martwych, przywroci do zZycia wasze
Smiertelne ciata mocq mieszkajgcego w was swego Ducha (Rz 8,11; por.
Flp 3,20n).

Najbardziej spontanicznie przypominano sobie te wszystkie prawdy, kiedy
kto$ z braci lub siostr w wierze oddawat zycie za Chrystusa. Wtedy przeciez nie
sposdb byto zywi¢ watpliwosci co do tego, iz cialo tego meczennika byto Swig-
tynia Ducha Swigtego w sposob najszczegdlniejszy. Zatem dla wierzacych
w Chrystusa jest oczywiste, ze temu ciatu nalezy si¢ szczegolny religijny szacu-
nek. WidzieliSmy to w opisie meczenstwa biskupa Polikarpa ze Smyrny.

5. Nasladowanie §wietych w Pismie Swietym

Tym jedynym, ktorego absolutnie powinnismy nasladowac, jest Pan nasz
Jezus Chrystus: Kto chce pojs¢ za Mngq, niech si¢ zaprze samego siebie, niech
wezmie krzyz swoj i niech Mnie nasladuje (Mt 16,24). Zarazem w Nowym
Testamencie wrecz czgsto wzywa sie nas do nasladowania innych ludzi,
Abrahama (Rz 4,1-4) i w ogole §wietych patriarchow — Abla, Henocha, Noego,
Abrahama, 1zaaka, Jakuba, Jozefa, Mojzesza (Hbr 11). Apostol Pawet nie krg-
puje si¢ nawet wskazywac na siebie jako na wzor nasladowania Chrystusa:
Prosze was przeto, bgdzcie nasladowcami moimi. [...] Bgdzcie nasladowcami
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moimi, jak ja jestem nasladowcq Chrystusa (1 Kor 4,16; 11,1). Chrzescijanie
powinni by¢ wzajemnie dla siebie wzorami do nasladowania, o czym czytamy:
A wy, przyjmujgc stowo posréd wielkiego ucisku z radoscig Ducha Swietego,
staliscie sie nasladowcami naszymi i Pana, i tak staliscie sie wzorem dla wszyst-
kich wierzqcych w Macedonii i Achai (1 Tes 1,6n; por. Flp 3,17).

Idea nasladowania §wigtych caty swoj sens czerpie stad, ze oni byli nasla-
dowcami Chrystusa i dlatego mogg sta¢ si¢ pod tym wzgledem naszymi
nauczycielami!l,
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The worship of saints as a confirmation of clear monotheism

Summary: The worship of saints was contrary to the polytheistic worships already in existence for

the Church Fathers (cf. Passio by St. Polycarpi, and especially for St. Augustine). The content of the

article is to present the biblical inveteracy of five aspects of the worship of saints in Catholicism

today:

1. By worshiping the saints, we are giving thanks to God for His faithful bestowing of His own
Church in previous generations.

2. Our thanksgiving is penetrated by an entreaty, that God would also give us the same gift as he
once bestowed upon our fathers and mothers in the faith.

3. In the worship of saints we express our faith that saints pray for us, at the same time we ask them
to intercede for us.

4. The expression of the worship of saints is also the worship of their relics,

S. and their imitation. In short: By imitating the saints, we learn how we can and should imitate
Christ.

Key words: monotheism, polytheism, intercession of the saints, worship of relics, St. Augustine.

11 Wiecej szczegbtow na ten temat mozna znalezé w artykule: J. Salij, Dzieje kultu Swietych. Uwagi
historyczno-dogmatyczne, w: Chrzescijanska odpowiedz na pytanie o cztowieka, Poznan 1974, s. 297-322,
zwlaszceza s. 309-312.
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Streszczenie: Tozsamo$¢ teologii jako scientiae fidei konstytuuje — poza $cisle naukowym instru-
mentarium — do$wiadczenie duchowe, ktore z kolei implikuje $ciste, wieloaspektowe powigzanie
teologii ze $wictoscig. W teologii wspolczesnej relacje teologia—$wigtos¢ akcentowatl w sposob
szczegdlny H.U. von Balthasar. Podobnie J. Ratzinger/Benedykt X VI z eklezjalnego doswiadczenia
$wietosci wycigga konsekwencje metodologiczne i postrzega swigtos¢ jako zasadnicza kategori¢
metateologiczng oraz hermeneutyczng. Jedynie §wigto$¢, rozumiana jako przebywanie w orbicie
Bozej mitosci, umozliwia teologiczne poznanie. Dlatego do§wiadczenie $wigtych jest koniecznym
punktem odniesienia i kryterium poprawnosci wszelkiej teologicznej refleksji. W tym sensie teolo-
gia jest podporzadkowana (podrzedna) swigtosci — sanctitati subalternata, zarbwno w wymiarze
indywidualnym (postawa teologa), jak i eklezjalnym (teologia jako nauka zakorzeniona w Kosciele).
Tak rozumiana i uprawiana teologia staje si¢ zarazem doksologia, nauka oddajaca chwate Bogu.

Stowa kluczowe: §wigto$¢, wiara, modlitwa, scholastyka, Joseph Ratzinger/Benedykt XVI.

Teologia jest nauka, wigc z perspektywy wiary (w ktorej jest zakorzeniona)
oraz koscielnosci (jako istotnego elementu jej tozsamosci) nie mozna mie¢ do
niej pretensji o $cisto§¢ metodologiczna, o spekulatywno$c jej procesu poznaw-
czego, o naturalne cigzenie ku uniwersyteckiej wspolnocie nauk, o wolnosc¢ po-
szukiwan i niezalezne poruszanie si¢ w $wiecie mysli. Jednak pelne ujgcie na-
tury i sensu scientiae fidei jest niemozliwe bez statego, organicznego odnoszenia
(rozumienia!) wszystkich konstytuujgcych ja elementéw do doswiadczenia
duchowego, z ktorego teologia wyrasta. Czyli do wiary i1 wszystkich jej istot-
nych konsekwencji. Nigdy tez do$¢ podkreslania, ze duchowo$¢ w teologii nie
jest ,,zamiast” naukowosci, ale ,,dla” niej. ,, Teologia, ktora chce by¢ tylko

Adres/Address: ks. prof. dr hab. Jerzy Szymik, Wydziat Teologiczny, Uniwersytet Slaski w Katowicach,
e-mail: jerszym@gmail.com
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uniwersytecka (podkr. —J. Sz.) i «<naukoway» w rozumieniu wspotczesnego
uniwersytetu, odrywa si¢ od swoich wielkich historycznych zwigzkow i staje
si¢ jatlowa dla Ko$ciota” — pisze Ratzinger w Wesen und Aufirag der Theologie
na poczatku lat 90. w niemieckim kontekscie, ktory w ostatnich latach stat si¢
rowniez kontekstem jak najbardziej polskim!. A jako integralna shuzy¢ ma teo-
logia i $wiatu, i Ko$ciolowi — bynajmniej nie sg one rywalami w tej kwestii.

By¢ wiedzg duchowg znaczy mie¢ najglebsze z mozliwych zwigzki ze
swietoscig — ontologiczne i etyczne, intelektualne i egzystencjalne. Po tym, jak
w $wietle tradycji i jakosci teologicznych badan naukowych przedstawil relacje
theologia—sanctitas Hans Urs von Balthasar (cho¢by w stynnym eseju Teologia
i $wieto$¢2, a tez w licznych fragmentach swojej monumentalnej trylogii), nie
mozna juz tych zwigzkow ani pomijac, ani lekcewazy¢ (np. traktowac je jako
nie na temat, jako pozanaukowe etc.). Swigto$é jest bowiem decydujacym kry-
terium katolickos$ci — nie moze by¢ inaczej dla teologii uprawianej we wngtrzu
tej postaci chrzescijanstwa, ktorg okreslamy jako powszechng, dotyczaca cato-
$ci, katolicka — kat ’holon.

W pismach Josepha Ratzingera/Benedykta X VI ,,$wigtos$¢” jest jedna z ka-
tegorii absolutnie centralnych, konstytuujacych tozsamos$¢ chrzeScijanstwa
i niezbednych dla jego poprawnego rozumienia i hermeneutyki. W rozmowach
z Peterem Seewaldem, w czgSci dotyczacej autentycznos$ci i przysztosci
Kosciota pojawia si¢ cytat z Bernanosa: ,,.Swigtos¢ jest przygoda, wrecz jedyna
przygoda, jaka istnieje. Kto to zrozumial, ten dotart do serca wiary katolic-
kiej”3. W obszernym komentarzu do stéw francuskiego pisarza Ratzinger wspo-
mina fenomen pokornej i niepozornej (jak to okresla) $wigtosci wielu prostych
ludzi poznanych w latach swojego dziecinstwa oraz porusza problem $wigtosci
Kosciota, ktorg nalezy rozumieé, jak wyjasdnia, nie w znaczeniu bezgrzesznosci
jego historii 1 cztonkow, ale ,,w tym sensie, ze Ko$ciot jest dogladanym przez
Pana miejscem, gdzie wcigz rodza si¢ $wieci™®. Oczywiscie, $wietosé, jak
wszystko, co Boze, czyli pochodzace od Wszechmogacego i1 Nieograniczonego,
ma zasigg uniwersalny i sigga poza Koscidt widzialny i poza dostepna naszemu
postrzeganiu i pojmowaniu teo-logie (-logike). W jednym z monachijskich ka-
zan z drugiej polowy lat 70. Ratzinger porownuje §wicto$¢ do powietrza, dzigki

1y, Ratzinger, Prawda w teologii, tham. M. Mijalska, Krakow 2001, s. 136.

2 H.U. von Balthasar, Teologia a $wietosé, thum. M. Serzycki, w: Podstawy wiary — teologia, red.
L. Balter i in. (Kolekcja Communio), Poznan 1991, s. 424-432. Tekst ten zawiera roOwniez fundamentalne
dla tego tematu ustalenia dotyczace m.in. rozumienia $wigtosci w kontekscie teologii i pracy teologa.
Ustalenia te — wazne dla refleksji J. Ratzingera/Benedykta X VI i zbiezne zasadniczo z jego mysla w tej
kwestii — stanowia tez podstawe niniejszych rozwazan.

3 J. Ratzinger, Bog i swiat. Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach [rozm. P. Seewald], thum. G. Sowin-
ski, Krakow 2001, s. 421.

4 Ibidem.



Scientia sanctitati subalternata. Swigto$¢ w teologii jako kulturze wiary... 19

ktoremu mozliwe jest oddychanie i zycie. Swieto$é jest w §wietle tej analogii
zyciodajnym ,,elementem” danym przez Ducha Swietego (ktory jest ,, Wichrem
Gwattownym” — Dz 2.2), dzicki ktéoremu w ogdle ,,moze istnie¢ zycie”.
Thumaczy: ,tylko tam, gdzie si¢ Nim oddycha moze istnie¢ cztowieczenstwo”,
Jtylko tam, gdzie jest powietrze, pluca maja sens™. Mamy tu do czynienia ze
Swieto$cig w znaczeniu najszerszym, najbardziej pierwotnym, a by¢ moze i naj-
glebszym, a na pewno najbardziej podstawowym: jest ona wigzig z Bogiem,
Dawca zycia, Jedynie Swigtym, ktora to wiez przemienia byt i etos czlowieczy
ku zyciu i spetieniu, ocalajac od $mierci. Swicto§¢ (Duch, ,,powietrze”) jest dla
wszystkich 1 wszystkiego, co jest. Ale — to interesuje nas w tym punkcie reflek-
sji szczegblnie — tez od glebokosci oddechu zalezy Kosciol i jego teologia. Pod
koniec lat 60., odpowiadajac w Radiu Heskim na pytanie, jak bedzie wygladat
Kosciot w XXI w., Ratzinger zaznaczyt: ,,Powiedzmy to z nadzieja, jak zawsze,
przysztos¢ Kosciola zalezy od $wictych, czyli od ludzi widzacych wigcej niz
hasta, ktére w danej chwili sa nowoczesne”®. Swigtos¢ widzi wiecej — dostrzega
Boga.

Takie jest tto relacji teologia—§wigto$¢. Rowniez i scientia fidei ,,widzi wig-
cej” w tym zwiazku niz poza nim — dostrzega Boga naprawdg, a nie jedynie
w sferze papierowej (ekranowe;j) teorii. Ale tez wlasnie owo ,,wiecej” jest ja-
drem problemu, ktory datoby si¢ sformutowaé nastepujgco: czy rozum (,,teolo-
giczny”, a w sensie szerszym, ale zasadnym rozum w jakiejkolwiek dziedzinie)
pod wptywem (w zwigzku, w blisko$ci) §wictosci madrzeje czy glupieje? Czy
i jaki wplyw ma $wieto$¢ na myslenie? Zaden? Pozytywny? Negatywny? To
zalezy? Samo pytanie jest postawione poprawnie czy nie? Czy te porzadki na
siebie zachodza, a jesli tak, to w jaki sposob?

Czy racje ma Ratzinger, kiedy twierdzi, np.: ,,[...] po kazdym soborze, by
mogl on zaowocowac, powinna nastapi¢ fala §wigtosci. Tak stato si¢ po Soborze
Trydenckim, ktory wtasnie dzigki temu osiggnat swoj cel — prawdziwg refor-
me”?’ Albo: ,$wigtosci, a nie nowych urzadzen (menagement), potrzebuje
Kosciol?8 Czy tez racje ma Magdalena Sroda, kiedy z okazji czwartej rocznicy

5 Benedykt XVI/J. Ratzinger, W dzier Pieédziesigtnicy, thum. K. Wojtowicz, Krakéw 2006, s. 16.

6 J. Ratzinger/Benedykt X VI, Wiara i przysztosé, thum. J. Merecki, Krakéw 2007, s. 72.

7 1. Ratzinger, Raport o stanie wiary [rozm. V. Messori], thim. Z. Oryszyn, Krakow—Warszawa
Struga 1986, s. 35.

8 Ibidem, s. 46. Jan Pawet II: ,Kosciot dzisiejszy nie potrzebuje nowych reformatoréw. Kogcidt
potrzebuje nowych §wietych” (s. 35).
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$mierci Jana Pawla Il i w zwigzku z do§¢ powszechnym w Polsce pragnieniem
jego kanonizacji pisze, ze ,,intelekt jest chtonny w debacie, a w obliczu $wigto-
$ci usypia™. Obecna (istotnie i koniecznie) w prawdziwej $wictosci ulegtosé
wobec Boga (pokora, skromnos¢) jest zabdjstwem samodzielnego myslenia,
jego infantylizacja!?, czy otwarciem na madro$¢ inaczej niedostepna dla ludz-
kiego rozumu? Usypia wigc czy budzi? Oto pytania, ktdre, przyznaje, swoja
rozlegtoscig wykraczaja poza metateologiczny horyzont naszej refleksji. Ale
przeciez istotnie si¢ z nim tgcza, a — jesli traktujemy teologie jako pelnoprawng
nauke — wchodzg na pewno w sktad zalozen wstgpnych dla interesujacego nas
tu zagadnienia relacji teologia—Swigtosc.

Poglady Josepha Ratzingera/Benedykta XVI w tej kwestii sg gteboko zbli-
zone do pogladow towarzysza (na dlugim odcinku) jego teologicznej drogi
— Hansa Ursa von Balthasara. Wielki Bazylejczyk, starszy od Ratzingera o po-
kolenie (22 lata), wspottworzacy z nim czasopismo i srodowisko ,,Communio”,
byt gltebokim i bodaj najdonioslejszym gltosem teologii XX w. na temat wigzi 1a-
czacej teologie ze swictoscia. Wielkos¢ danej teologii (i stojacego za nig teologa)
nie tyle zalezy od ,,naturalnego geniuszu” tychze, co od §wigtosci jej tworcow,
niewazne czy kanonizowanych — glosit. Dzieje si¢ tak z przyczyn absolutnie kon-
stytutywnych dla tego, co stanowi tozsamos$¢ teologii i jej (chrystocentryczna,
zdaniem von Balthasara) istote: ,,[...] miejsce, z ktorego mito$¢ moze by¢ ob-
serwowana i poswiadczona, nie moze znajdowac si¢ poza mitoscia (w «czystej
logiczno$ci» tak zwanej nauki); ono moze by¢ tylko tam, gdzie si¢ znajduje
«spraway, mianowicie w samym dramacie mitosci”!!.

Na tym polega dzieto Jezusa Chrystusa; to jest tez punkt wyjscia i dojscia
teologa: widzie¢ i $§wiadczy¢ ,,0d $rodka”, ,,z wnetrza” — Swietos¢. W stulecie
urodzin von Balthasara, 6 pazdziernika 2005 r., Benedykt XVI wyraznie pod-
kreslit ten wtasnie wspolny watek ich myslenia, odpowiadajac na domyslny
zarzut stawiany rozumieniu i uprawianiu naukowej teologii jako ,,wiedzy du-
chowej”: ,,Duchowos$¢ nie umniejsza wartosci pracy naukowej teologa, lecz
wskazuje odpowiednig metode, z pomocg ktorej mozna dokonywac spdjnej in-
terpretacji”’!2. Duchowos¢, w tym ujeciu, staje si¢ hermeneig teologii, interpre-
tujacym kluczem, warto$cig hermeneutyczng, czyli $cisle naukowa; to tez rozu-
mienie teologii dalekie od bezosobowej neutralizacji.

9 M. Sroda, Dogmat niemy, martwy i $wiety, ,,Gazeta Wyborcza” 2009, z dn. 1.04, s. 17.

10 por. T. Barto$, Nowa infantylizacja, ,,Gazeta Wyborcza” 2009, z dn. 8-9.08, s. 24; R. Kim, Poko-
lenie zdobywcow, ,,Dziennik Polska — Europa — Swiat” 2009, z dn. 12.08, s. 2.

11'H.U. von Balthasar, Wiarygodna jest tylko milosé, thum. E. Piotrowski, Krakéw 1997, s. 66.

12 Benedykt X VI, Mysli duchowe, tham. W. Szymona, Poznan 2008, s. 44.
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3

Najpigkniejszy tekst Ratzingera powstat pod wptywem $w. Tomasza
z Akwinu i stanowi fragment wyktadu z Bassano, w Szkole Kultury Katolickiej
Swietego Krzyza. Akwinata, przypomina Ratzinger, rozumienie tego aspektu
teologii oparl na arystotelesowskiej teorii nauki. Wszystkie nauki, uczyt
Stagiryta, oddziatluja na siebie wewnatrz systemu wzajemnych wyjasnien i za-
lezno$ci, zaktadajg siebie wzajemnie i sg mniej lub bardziej zalezne od innych.
W tym sensie sg scientiae subalternatae — naukami porzadkujacymi (scienze
subalterne'3). Z jednym wyjatkiem: ,filozofia pierwsza” przenika az do pod-
staw prawdziwej, wlasnej i catej ludzkiej wiedzy. To jej podlegaja, wobec nigj
sa ,,podrzgdne” wszystkie inne nauki. Tyle Arystoteles. I teraz kilka wyjasniaja-
cych i puentujacych problem zdan wyktadu w Bassano:

Swiety Tomasz do tej ogdlnej teorii dotacza swoje wyjasnienie teologii. Twierdzi,
ze takze teologia jest w tym sensie ,,nauka podrzedng”, ktdra sama nie ,,pojmuje”
ani nie ,,udowadnia” swoich ostatecznych podstaw. Jest ona, by tak rzec, zawie-
szona na ,,wiedzy $wietych”, na ich spojrzeniu: to spojrzenie jest punktem odnie-
sienia dla teologicznej mysli, ktora jest tez gwarancjg ich prawowiernosci.

W tym znaczeniu praca teologa ma charakter ,,podrzedny”, dotyczacy rzeczywi-
stego dos§wiadczenia $wietych. Bez tego punktu odniesienia, bez glebokiego za-
kotwiczenia w takim do$wiadczeniu, traci ona swdj charakter rzeczywistosci.
Taka jest pokora wymagana od teologa... bez realizmu $wigtych, bez ich kon-
taktu z rzeczywistoscia, o ktorej mowa, teologia staje si¢ pusta, intelektualng
rozgrywka i traci takze swoj charakter naukowy!4.

Scientia sanctitati subalternata... Swigto$é jest doswiadczeniem Boga,
»widzeniem” Go, darem jasno$ci Jego chwaty. Otwartos¢ na to swiatlo, zgoda
na jego przyjecie i wysitek podazania ku wtasnej wewnetrznej jasnosci (droga
do osobistej Swictosci) — sg obowigzkiem teologa nie tylko jako wyraz osobistej
poboznosci (cho¢ to niemato), ale ze wzgledu na naukowy charakter teologii
jako takiej. Oto ,,zazylo§¢ przezyta z Bogiem przywraca nam wzrok™3. Tym
jest swietos¢ dla rozumu: wyostrza widzenie, a nieraz i leczy $lepotg.

Od teologa wymagana jest pokora — padlo to twierdzenie w cytowanym
fragmencie wyktadu w Bassano. To nieodzowny kierunek rozwoju i proces dla
kazdego hermeneuty wiary: ,,przeksztatcanie wtasnej woli, w ktorym pozwoli
sie¢ on wywlaszczy¢ 1 podporzadkowaé woli Bozej (czyz nie tym jest ostatecz-
nie $wigtos¢, czyli udzial w swigtosci Boga? — przyp. J. Sz.), a wigc zblizy si¢

13 J. Ratzinger, L ’Europa di Benedetto. Nella crisi delle culture, Roma — Siena, Maggio 2005, s. 133.
14 7. Ratzinger, Europa Benedykta. W kryzysie kultur, ttam. W. Dzieza, Czestochowa 2003, s. 133—134.
13 Ibidem, s. 140-141.
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do owego stawania si¢ podobnym Bogu, dzi¢ki ktoremu przychodzi Boze kro-
lestwo”16. W teologii (a moze nie tylko w niej?) nie da sie rozumieé¢ bez
nasladowania.

4

Okresem wielkiej harmonii pomigdzy tym, co w teologii racjonalne, speku-
latywne, madro$ciowe (dzi$ powiedzielibySmy ,,naukowe”) a $wigtoscig zycia
jej tworcow, a takze ich poglagdami na ten temat, jest dla Josepha Ratzingera/
/Benedykta XVI patrystyka. Wida¢ to w calosci jego teologicznego dzieta,
w niezliczonych odwotaniach do Ojcéw i w statym penetrowaniu w ich pi-
smach tych wilasnie loci communes, miejsc styku i przenikania teologii i $wig-
tosci. Szczegodlnie wyrazne stalo si¢ to w papieskich katechezach wygloszonych
pomiedzy marcem 2007 a lutym 2008 r.!7, poswigconych wybitnym postaciom
1 tekstom patrystycznym. Benedykt XVI omawia w nich biografie i tworczo$¢
wielu wybitnych postaci epoki Ojcoéw, a wsrod nich az 22 geniuszow teologii
1 $wietosci: dwoch Klemensow, Ignacego, Justyna, Ireneusza, Cypriana, Ata-
nazego, dwoch Cyrylow, Bazylego, dwoch Grzegorzoéw, Jana Chryzostoma,
Hilarego, Euzebiusza z Vercelli, Ambrozego, Makaryna, Hieronima, Efrema,
Chromancjusza, Paulina, Augustyna...!8. To wyliczenie brzmi jak Litania do
wszystkich $wietych, ale jest to litania teologicznej czotowki pierwszych wie-
koéw chrzescijanstwa. [ w tej zbieznos$ci tkwi istota harmonii, tak bliskiej mysle-
niu i sercu Benedykta XVI.

W katechezach poswigeconych Ojcom Kapadockim podkreslit kilkakrotnie
te synteze¢ oraz synergi¢ teologii i $wietoSci w ,,ztotej epoce” patrystyki.
Niestabngcy podziw zarowno Wschodu, jak i Zachodu dla Bazylego, ,,lumina-
rza Kosciola”, trwa — uczyt Benedykt XVI 4 lipca 2007 r. — ,,ze wzgledu na jego
$wigtos$¢ zycia, wybitng nauke oraz harmonijng synteze myslenia spekulatyw-
nego i zdolnoéci praktycznych”!®. Grzegorz z Nazjanzu otrzymat przydomek
»leolog” i tak tez jest nazywany w KoSciele prawostawnym. A to dlatego
— wyjasniat Benedykt XVI 8 sierpnia 2007 r. — ,,ze teologia nie jest dla niego
czysto ludzka refleksja, a tym bardziej nie jest owocem jedynie skomplikowa-
nych spekulacji, lecz rodzi si¢ z zycia modlitwy 1 $§wietoSci, z nieustajgcego
dialogu z Bogiem™20. Z kolei Grzegorz z Nyssy, brat Bazylego, wytozyt jasno

16 J. Ratzinger, Tajemnica Jezusa Chrystusa, thim. J. Ptoska, Kielce 22005, s. 41.

17 Benedykt X VI, Ojcowie Kosciota. Od Klemensa Rzymskiego do Augustyna, Poznafi 2008.
18 Thidem, s. 249-250.

19 Tbidem, s. 86.

20 Ihidem, s. 101.
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cel swoich naukowych badan i teologicznej pracy nastepujaco: ,,nie marnowac
zycia na prozne sprawy, lecz znajdowac¢ $wiatto pozwalajace rozeznac to, co
jest naprawde pozyteczne”?!; znaczylo to m.in. unikaé wyltacznosci , teologii
akademickiej zasklepionej w sobie”, a uprawiac teologig, ktora bedzie ,,wyra-
zem zycia duchowego, zycia zywa wiarg”2? (katecheza z 29 sierpnia 2008 r.).
W De beatitudinibus Grzegorz z Nyssy tak opisuje priorytety w tej kwestii: ,,nie
chodzi o to (pierwszorzednie — przyp. J. Sz.), by dusza dowiedziata si¢ czego$
o Bogu, ale by miata w sobie Boga”23. Ta wlasnie nauka Grzegorza pozostaje
dla nas wciaz i przejmujaco aktualna: ,trzeba nie tylko méwic¢ o Bogu, ale nosi¢
Boga w sobie”?* — tg my$la konczy Benedykt XVI 5 wrzesnia 2007 roku cykl
katechez ,.kapadockich”.

5

Utrata podziwianej w patrystyce harmonii pomigdzy teologia a duchowo-
$cig nastgpila u schytku teologii scholastycznej. Od tej pory coraz czgsciej teo-
logia duchowosci i teologia dogmatyczna stajg si¢ «mozliwe» do uprawiania
(i przezywania) oddzielnie, a wielka dogmatyka coraz bardziej oddala si¢ od
tematoéw «ascetycznych» i tracacych (jakoby) dewocja®. Ale proces ,akade-
mickiej neutralizacji”2% teologii — to okreslenie stosuje Ratzinger — zaczeto sig
nieco wczes$niej, w wieku XII. Za symboliczny jego poczatek mozna uznaé wy-
darzenie zwigzane z paryska dziatalnoscig Abelarda. Mistrz Piotr bowiem wy-
prowadzit teologi¢ z pomieszczen klasztorno-koscielnych i przenidst jej stu-
dium do sali wyktadowej. Faktycznie, byto chyba co$ niestychanie symbolicz-
nego 1 niezwykle symptomatycznego w tym wydarzeniu, cho¢ z pewnoscia sta-
nowilo ono jedynie zewnetrzna oznake gtebszych przemian (faza prenatalna
europejskiej nowozytnosci?). Okazalo si¢ — popularnos¢ wyktadéw Abelarda
byta tego dowodem — Ze teologia ma si¢ niezle w sterylnej przestrzeni akade-
mickiej sali... Ale to byt zaledwie poczatek. W nastepnych stuleciach nadal
bylo oczywiste, ze teologie moznaskutecznie studiowac jedynie w kon-
tek§cie odpowiadajacej jej praktyki duchowej, tzn. wtedy, gdy jest si¢ goto-
wym do pojmowania jej jako wyzwania zyciowego, jako adoracji, w ktorej
uwielbienie Boga jest aktem rozumu, jako intelektualnej wersji dokso-
logii. Tak bylo. Czy jest? Ratzinger twierdzi, ze ,,w petni dopiero po Soborze

21 bidem, s. 111.

22 Ibidem, s. 112.

23 Ibidem, s. 117.

24 Tbidem, s. 121.

25 Por. J. Szymik, O teologii dzisiaj. Zadania, piekno, przyszlosé, Pelplin 2006, s. 114-115.

26 J. Ratzinger, Czym jest teologia?, tham. L. Balter, w: Podstawy wiary teologia, Poznan 1991, s. 221.
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Watykanskim II doszlismy do tego, Ze teologi¢ da si¢ tez studiowac czysto po
akademicku jak jaki$ egzotyczny przedmiot, ktory si¢ poznaje”?’. T dodaje:
»jak nie da si¢ uczy¢ pltywania bez wody ani studiowa¢ medycyny bez kontak-
tu z chorymi, tak tez nie mozna si¢ nauczy¢ teologii bez przezycia duchowego,
jakim ona sama zyje”28. I nie chodzi tu, rzecz jasna, o jakakolwiek probe ana-
chronicznej restauracji ,,teologii sklerykalizowanej”, opartej na blednym zato-
zeniu jakoby glebia sprzyjajacego teologii przezycia duchowego byta dostepna
tylko niektorym. Chodzi o rzeczy dalekie od urzgdowego formalizmu (komu
wolno uprawia¢ teologie, a komu nie), a niezwykle wazne dla przysztosci
teologii2?.

Wtlasnie w tych rejonach, w zmaganiach o wtasciwy profil i sens teologii,
0 zywotnos¢ zwigzku we wnetrzu teologii tego, co naukowe, z tym, co duchowe
i $wiete, o jej przysztos¢ tym samym — wielkim mistrzem dla Ratzingera okazu-
je si¢ Romano Guardini. Gléwnie dlatego, ze — jak to Ratzinger powie
Seewaldowi — ,,Guardini nalezy do pionierow, ktorzy odsungli liberalny trend
w teologii”, odkrywajac dla katolikow swojej epoki na nowo Koséciol?. Autor
Der Herr odkryt Kosciot w liturgii. Mialo to kapitalne znaczenie dla rozumienia
teologii: to Kosciot bowiem ,,dostarcza” teologii duchowego przezycia i ducho-
wej praktyki, zywy Kosciot Chrystusowy jest wlasciwym zapleczem i sSrodowi-
skiem dla chrzescijanskiej teologii. On jest chorym dla lekarza i wodg dla pty-
waka, pozbawia teologi¢ akademickiej neutralizacji i naukowej egzotyki;
Kosciot zapewnia teologii konieczng dla niej wigz z duchowoscia 1 §wigtoscia.
Sterylny klimat sali wyktadowe;j jest ,,aseptyczny” jedynie wobec klasztorno-
-koscielnych fluidow (patrz Abelard), ale nie chroni teologii przed prawdziwg
infekcja — od rzeczywistych chordb. Guardini przeczut to do glebi:

Kto zyje z Kosciotem, na poczatku odczuje niecierpliwe oburzenie: ze Kosciot
ustawia go w opozycji do rzeczy, ktoérych cheg inni. Ale gdy si¢ mu kiedy$ otwo-
rzg oczy, bedzie mogt dostrzec, jak bardzo Kosciol weigz uwalnia czlowieka,
ktéry z nim zyje, od czaru presji wywieranej przez epoke i nastawia go na trwate
kryteria. Co osobliwe, nikt nie jest bardziej sceptyczny i bardziej niezalezny
wewngtrznie wobec tego, ,,co wszyscy mowig”, niz cztowiek, ktory rzeczywi-
Scie zyje z Kosciotem3!.

To eklezjalne i zarazem antyliberalne stanowisko (w opozycji do dominu-
jacego w tamtym czasie w Tybindze nurtu w teologii, nurtu lansowanego przez

27 Ibidem.

28 Ibidem. Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, s. 136.

29 Por. J. Szymik, O teologii dzisiaj ..., s. 103-104.

30§, Ratzinger, Bég i Swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach [rozm. P. Seewald], s. 331-332.
31 Ibidem, s. 331 (ten cytat z Guardiniego pojawia sie w pytaniu P. Seewalda).
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niejednego z nauczycieli Guardiniego, np. Kocha) wypracowane przez mtode-
go Guardiniego nie ma nic wspdlnego z inercja ,,infantylnej zaleznosci” — ko-
mentuje ten spor Ratzinger. To Kosciot jest krytyczng, niezalezng i odwazng silg
w ludzkiej historii®2. To Kosciét daje prawdziwa szerokosé i glebie ducha (du-
chowos$¢) teologii. Myslenie z jego (Kosciola) wngtrza jest wolne, bo posiada
wolny dostep do tego, co §wicte, czyli Boze.

Temu mysleniu musi towarzyszy¢ pewna istotna postawa praktyczna — mo-
dlitwa i kontemplacja. Theologia jest wtedy sanctitati subalternata, kiedy wy-
rasta z prawdziwej modlitwy, z autentycznej kontemplacji. W praktyce ,,naszej
teologii mozna stwierdzi¢ zatrwazajacy brak kontemplacyjnej glebi”33 — dia-
gnozuje Ratzinger. Powoduje to jej trwata ghuchotg, poniewaz tam, gdzie teolo-
gia nie styszy (bo si¢ nie wstuchuje) milczenia Jezusa, coraz mniej pojmuje
glebig i prawde Jego stowa; samo Stowo przestaje by¢ slyszalne. Wing za ten
stan obarcza Ratzinger ,,zbyt techniczng metod¢” badan (ze szkoda dla kontem-
placji); to ,,techniczna metoda rodzi pokuse obchodzenia si¢ ze slowem jak
z martwym mieniem’34. Glos zywego Pana wowczas niknie w wielu szumach. ..
Juz jako papiez ktadt t¢ sprawe na serce teologom, przemawiajac do cztonkow
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej 1 grudnia 2005 r.:

Praca teologa wymaga oczywiscie kompetencji naukowych, ale takze, w nie
mniejszym stopniu, ducha wiary i pokory wlasciwego temu, kto wie, ze Bog
zywy 1 prawdziwy, bedacy przedmiotem jego refleksji, nieskonczenie prze-
kracza ludzkie mozliwos$ci percepcji. Jedynie przez modlitwe i kontemplacje
mozna wyrobi¢ w sobie poczucie Boga i uleglto§¢ wobec dziatania Ducha
Swigtego3.

6

Doswiadczenie Boga i ulegtos¢ wobec oddziatywania Swictosci Bozego
Ducha, najwigksze skarby serca teologa — nie sa darami oczywistymi; teolog nie
otrzymuje ich ani z racji samego wyksztatcenia, ani w jakim$ apriorycznym
pakiecie. Moze je tez utraci¢; teologia sama z siebie nie czyni cztowieka ani

32 Ibidem, s. 332.

33 J. Ratzinger/Benedykt X VI, Szukajcie tego, co w gorze, thum. M. Rodkiewicz, Krakow 2007, s. 81.

34 Tbidem, s. 81-82.

35 Benedykt X VI, Mysli duchowe, s. 61. Fragment przeméwienia Benedykta XVI do wykladowcow
i studentow rzymskich uczelni koscielnych (23 pazdziernika 2006 r.): ,,Boga, ktory mowi, cztowiek musi
nauczy¢ si¢ stucha¢ sercem [...]. Nasze stowa moga mie¢ warto$¢ i by¢ uzyteczne wtedy, gdy rodza si¢
z ciszy kontemplacji. Wtedy nie beda tez jedynie powickszaé zalewu §wiatowych stow 1 dyskusji, szuka-
jacych potwierdzenia w opinii ogotu”. Ibidem, s. 181.
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dobrym, ani lepszym...3¢. W drugim rozdziale Jezusa z Nazaretu3’, we frag-
mencie ksigzki poswigconym analizie kuszenia Jezusa na pustyni, Benedykt
XVl idzie jeszcze dalej w tym mysleniu i pokazuje, dokad prowadzi teologia,
z ktorej tylnymi drzwiami wyprowadzono pokore i ulegto$¢, modlitwe i kon-
templacje, prawdziwa wi¢z z zywym Bogiem. Teologia taka (a wlasciwie quasi-
-teologia albo tez antyteologia, co$ przebranego za teologie, ,,wydmuszka” teo-
logiczna) ugodzona w sam swoj rdzen, w wiarg, jest zdolna do diabolicznej
perwersji. A mianowicie do postaw, ktore w jezyku, symbolice i tradycji chrze-
$cijanskiej reprezentuje figura Antychrysta. W sporze z Jezusem na pustyni ,,dia-
bet wystepuje jako teolog”, jako wybitny znawca Pisma — przypomina papiez38
i odwotuje si¢ do opowiesci o Antychryscie Wtadimira Solowjowa, wielkiego
rosyjskiego teologa i filozofa drugiej potowy XIX w., zwolennika pojednania ka-
tolicyzmu i prawostawia. Oto ,,Antychryst otrzymuje na uniwersytecie w Tybindze
honorowy tytut doktora teologii”3” — pisze Benedykt XVI. I komentuje:

W ten sposéb Solowjow drastycznie wyrazil swdj sceptycyzm w stosunku do
pewnego typu erudycji biblijnej tamtych czasow. Nie jest to «nie» wobec nauko-
wego wykladu Biblii, lecz wysoce zbawienne i konieczne ostrzezenie przed
mozliwymi jej blednymi drogami. Wyklad Pisma Swigtego moze w rzeczywi-
stosci stac si¢ narzedziem Antychrysta. Sotowjow nie jest pierwszym, ktory to
powiedzial; jest to wewnetrzna tre$¢ samej historii kuszenia. Na bazie pozor-
nych osiagni¢¢ naukowej egzegezy pisano najgorsze ksiazki, dokonujace de-
strukcji postaci Jezusa i demontazu wiary*0.

36 Lektura teologiczna sama z siebie nie czyni cztowieka lepszym. Moze si¢ do tego w pewnej
mierze przyczynia¢, gdy cztowiek nie tylko uprawia ja jako teorie, lecz stara si¢ dzigki niej lepiej zrozu-
miec¢ siebie, ludzi, caty $wiat, a potem przyswoic ja sobie rowniez jako forme zycia. Sama w sobie, teolo-
gia jest wszakze przede wszystkim zajeciem intelektualnym, zwlaszcza gdy uprawia si¢ jg z naukowa
$cistoscig i powaga. Teologia moze wptywac na postawe cztowieka, ale — jako taka — nie musi go czynic¢
lepszym”. J. Ratzinger, Sol ziemi. Chrzescijanstwo i Kosciol katolicki na przelomie tysigcleci [rozm.
P. Seewald], thum. G. Sowinski, Krakow 1997, s. 10.

37 J. Ratzinger/Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu. Cze$¢ 1: Od chrztu w Jordanie do Przemienienia,
thum. W. Szymona, Krakow 2007, s. 35-50.

38 Ibidem, s. 43. Papiez expressis verbis powohuje si¢ tu na Joachima Gnilke (Jesus von Nazareth.
Botschaft und Geschichte, Herder 1990, s. 88).

39 Ratzinger/Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu..., s. 43.

40 Ibidem. ,Dzisiaj Biblia jest bardzo czesto poddawana kryteriom tak zwanego wspotczesnego
obrazu $wiata, ktérego podstawowym dogmatem jest twierdzenie, ze Bég w ogéle nie moze dziataé
w historii, zatem wszystko, co si¢ odnosi do Boga, nalezy lokowac na obszarze podmiotu. Wtedy Biblia
nie mowi juz o Bogu, o Bogu zywym; wtedy moéwimy juz tylko my sami i my decydujemy o tym, co Bog
moze czyni¢ i co my czyni¢ chcemy lub powinnis$my. A Antychryst, z ming wielkiego uczonego, mowi
nam, ze egzegeza, ktora czyta Bibliec w duchu wiary w zywego Boga i wstuchuje si¢ przy tym w Jego
stowo, jest fundamentalizmem. Tylko jego, rzekomo §cisle naukowa, egzegeza, w ktorej sam Bog nic nie
mowi i nic nie ma do powiedzenia, jest na poziomie dzisiejszych czasow”. Ibidem. Por. M. Czech, B XVI
widzi Antychrysta, ,,Gazeta Wyborcza” 2009, z dn. 14-15.02, s. 29.
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Demontaz zywej wiary w zywego Boga jako dzieto ,.teologii” (ktorej sen-
sem i zadaniem jest stuzba wierze i jej zywotnos$¢) — oto istota diaboliczne;j
perwersji godna Antychrysta. Takie niebezpieczenstwo grozi teologowi i teolo-
gii wowczas, kiedy oddalaja si¢ od modlitwy i kontemplacji, od doswiadczenia
Kosciota, ktore jest sercem chrzescijanskiej duchowosci. Bez tego wewnetrzne-
go ruchu ,,podleglosci” (sanctitati subalternata!) tego, co naukowe w teologii
czemus$ wigkszemu od siebie samej, bez widzenia wlasnego centrum poza sobg
teologii moze si¢ przydarzy¢ jeszcze niejedna zamiana ztota na osetkg*! teorii
ulotnych jak kazda moda.

Czasem tez oselka przybiera postac przerazajgca, napawajacg grozg i dale-
ko jej wowczas do wdzigku metafory. Ratzinger daje wiele przyktadow pseudo-
teologii, ogdlnoreligijnej dywagacji z odcietym korzeniem, pod pozorami wiel-
kiej erudycji mielacej pustke (chcialoby si¢ rzec: zblizajacej si¢ do doktoratu
h.c. w Tiibingen). Zeby nie by¢ gotostownym: jednym z nich, zreszta wstrzgsa-
jacym, sa fragmenty pism Gottholda Hasenbhiittla, jego Einfiihrung in die
Gotteslehre (1980) 1 Kristische Dogmatik (1979) cytowane i interpretowane
przez Benedykta XVI w Swiecie wiary*?. Centralne twierdzenie nauki o Bogu
brzmi nast¢pujaco: ,,Bog jest predykatem cztowieka, wypowiedzia o cztowieku
w przestrzeni racjonalnej komunikacji**? — i nie bardzo wiadomo, czy jest to
wysoce inteligentna teologiczna autoironia, czy rezultat ¢wiczen z kreatywnego
pisania w ponowoczesnej nowomowie. W kazdym razie na pewno nie jest to
okreslenie Boga chrzescijanskiej Gotteslehre. Modlitwa, ktorg Hasenhiittl kon-
czy Wprowadzenie do nauki o Bogu, ,,modlitwa” do ,,predykatu czlowieka” jest
,,smutng rozmowa z Niczym” (tak ja okresla Ratzinger)**, maska rozpaczy. Jej
pierwsze dwa zdania s3 wlasciwie wyznaniem utraty wiary:

41 Kto obserwowal prady w teologii ostatnich dziesigcioleci, a nie zalicza si¢ do owych bezmysl-
nych ludzi, ktorzy wszystko, co nowe, uwazajg za cos lepszego, moglby sobie przypomnie¢ bajke o szczg-
sliwym Janku, ktory otrzymat bryle ztota. Wydawata mu si¢ zbyt ktopotliwa i cigzka, zamieniat jg wiec
kolejno na konia, na krowe, na ges, wreszcie na osetke, i t¢ ostatecznie rzucit do wody. Uwazal, Zze zamie-
nit wszystko na wspaniaty dar wolnosci. Jak dlugo upajat si¢ tym darem i jak ponura byta chwila ocknig-
cia si¢ z rzekomej wolnosci, to — jak wiadomo — pozostawia si¢ wyobrazni czytelnika. Dzisiejszych chrze-
Scijan nieraz niepokoi pytanie, czy moze teologia ostatnich lat nie poszla taka wtasnie drogg zamiany
zlota na osetk¢. Czyz wymagan wiary, ktére uwazano za zbyt ucigzliwe, nie interpretowano stopniowo
coraz swobodniej, cho¢ oczywiscie zawsze tylko tak, by nic waznego nie utracic, a jednak zawsze tak, ze
mozna byto odwazy¢ si¢ na krok nastepny? I czy biednemu Jankowi, chrzescijaninowi, ktory ufnie zawie-
rzyt kazdej zmianie i kazdej interpretacji, nie pozostanie wkrotce zamiast zlota, ktore miat na poczatku,
tylko osetka i czy nie bedzie mozna spokojnie mu doradzi¢, by ja wyrzucit?”, zob. J. Ratzinger, Wprowa-
dzenie w chrzescijanstwo, tham. Z. Wtodkowa, Krakow 2006, s. 27-28.

42 Benedykt X VI, Swieto wiary. O teologii mszy $wietej, thum. J. Merecki, Krakow 2006, s. 12—14.

43 G. Hasenhiittl, Einfiihrung in die Gotteslehre, Darmstadt 1980, s. 132 (cyt. za: Benedykt XVI,
Swieto wiary..., s. 14).

44 Benedykt X VI, Swieto wiary..., s. 12.
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Latwo byto modli¢ si¢ wowczas, gdy w naiwno$ci mojego serca mogtem jeszcze
klekna¢ i zwrdci¢ si¢ do patrzacego na mnie Pana w niebie. Mogltem przedstawic¢
Bogu moje troski i radosci, wiedzac, ze On mnie wystucha, chociaz nie zawsze
moglem tego doswiadczyé?>.

Oto dramat teologii, ktora nadal mowi, ale nie wierzy w prawdziwie stysza-
cego i prawdziwie mowigcego prawdziwego Boga. O czym zatem mowi?
»Przekracza siebie” — ,,nie robigc wokot siebie kacerskiego hatasu, wystepuje
jako co$ w petni oczywistego™#®. Czasem bywa zdolna do makiawelicznego
zwrotu i usprawiedliwiania przemocy — jak w niektorych nurtach teologii wy-
zwolenia, w ktorych ideologia marksistowska zainfekowata duchowa wiedze
ewangelicznego chrzescijanstwa*’. Czesto wowczas nasladuje polityke i polity-
koéw: zbyt szybko chwyta i jeszcze szybciej porzuca, ,,pokazuje si¢”, dostoso-
wuje sie, boi si¢ straci¢ na znaczeniu (by nie odrzucit jej Zeitgeist), jutro bedzie
umiata potepié to, co dzisiaj chwali*®.

Teologia, ktorej kierunek myslenia i rozwoju przestaje wyznaczac pragnie-
nie §wigtosci, teologia niepodrzedna Swietosci (sanctitati non-subalternata),
zacznie reagowac na podrzedne drogowskazy. I nieoczekiwanie dla samej sie-
bie (ale zgodnie z wewngtrzng logika takiej drogi) przeksztalci si¢ ze stuzebnicy
prawdy (wiary i rozumu) w swojg antytezg — w laboratorium, w ktorym desty-
luje si¢ utopic*®. A jej warsztat naukowy moze wowczas zostaé uzyty nie do

45 G. Hasenhiittl, Einfiihrung..., s. 242-243 (cyt. za: Benedykt XVI, Swieto wiary..., s. 12—13). Ciag
dalszy tekstu Hesenhiittla: ,,Dzisiaj zyj¢ w porzadku spotecznym, w ktérym przeciwstawienie pana i stugi
zostato wreszcie zniesione. Nie mogg juz rozumie¢ Boga jako Pana, a w sobie widzie¢ nieuzytecznego
stuge. Padnigcie na kolana w adoracji, ze tzami w oczach, wywotanymi szczgsciem lub cierpieniem, stalo
si¢ bezsensowne. Trudno jest mowi¢ nadal «Ty» do Boga, gdyz spotykam jedynie ludzkie «ty» z cala jego
dwuznacznoscig. Jestem partnerem dla innych ludzi we wspdlnocie, ale Bog nie jest moim partnerem...

...Dlatego roéwniez dzisiaj wiem — cho¢ tego nie widz¢ — ze jestem afirmowany, ze posrod
absurdalnoéci zycia istnieje sens — sens, ktory uszczesliwia. Jestem afirmowany, gdy daj¢ mitosé¢, gdy
pracuje na rzecz przysziosci ciggle tymczasowego spoteczenstwa. Dlatego rowniez dzisiaj moge wotaé
tak jak przed tysigcami lat wotal psalmista: Tak, jestem afirmowany; Bog jest! Jesli zas chcesz zrezygnowac
ze stowa «Bog», to zréb to, ale nie pozostawiaj tego miejsca pustym, lecz miej je otwarte, gdyz
rzeczywisto$¢ przychodzi do ciebie, popycha ci¢ do decyzji, tak ze w mitosci bedziesz mogt zobaczy¢
i zawola¢: Tak, widze¢, Bog jest wsrod ludzi, ktorzy sie kochaja!

Nieraz nie mozemy juz dzisiaj wota¢ «Boze», gdyz nie jest On pot¢znym Panem, nieraz nie mozemy
juz dzisiaj oczekiwac rajskiej przysztosci, gdyz jest ona tylko idea cztowieka; mozemy jednak dzigkowac
i modli¢ si¢, gdyz przy calej naszej stabosci wiemy: Nasze dzisiaj daje nadzieje¢ na przysztos¢, dzisiaj
wierzymy w nowe mozliwosci, dzisiaj chcemy i mozemy kochac¢, gdyz tylko dzisiaj mozemy do$wiadczy¢
Boga, ktory tylko dzisiaj jest nam bliski”. Ibidem, s. 13—14.

46 Benedykt X VI, Swieto wiary..., s. 12.

47 Por. R. Moynihan, Niech jasnieje swiatlo Boze. Duchowa wizja Ojca Swigtego Benedykta XVI,
thum. K. Sylwestrow, Krakow 2006, s. 55.

48 Por. J. Ratzinger, Obrazy nadziei. Wedréwki przez rok koScielny, thim. K. Wéjtowicz, Poznan
1998, s. 14, 79-80.

49 Por. J. Ratzinger, Raport o stanie wiary [rozm. V. Messori], s. 16.
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szukania prawdy, ale do zrecznej dialektycznie? , rekonstrukcji” prawdy (wia-
ry), zdolnej osiagna¢ ksztatt mozliwy do zaakceptowania przez obowigzujace
trendy ideowe.

Ale tak stac si¢ ani by¢ nie musi.

7

Mozliwa jest bowiem — a najwigksze nazwiska i dzieta dwutysigcletniej
historii chrzescijanstwa sg tego dowodem — synteza teologii i $wigtosci.
Prawdziwy genius theologiae generuje Swigtos¢, i odwrotnie. Dzieje si¢ tak dla-
tego, ze teologia jest ze swej natury doksologiczna — wewngtrznie nastawiona
na Boga, zyje z oddawania Mu chwaty.

Wysitek rozumienia wiary (procesy: intellectus fidei, intelligo ut credam,
credo ut intelligam) jest juz glebokg forma wielbienia Boga (ad-o-ratio). Ale
poniewaz teologia jest colloquium salutis — rozmowa podporzadkowang obiek-
tywnym regutom ratio o zbawczym (czyli subiektywnym, bo dotyczacym za-
wsze ludzkiego podmiotu) kierunku wynikania — nie moze si¢ ona nigdy zado-
woli¢ samym tylko mowieniem o Bogu, musi bowiem réwnoczesnie stale
prowadzi¢ do mowienia z Bogiem i do Boga. Figura teologii nie tyle ,,dyskutu-
jacej”, co kleczacej jest istotnym obrazem finalnym refleksji na temat sensu
1 natury teologii, zwiazku scientia fidei z sanctitas.

W sensie $cistym doksologia (gr. doksa — czes¢, chwata; logos — stowo) jest
postawa modlitewna znana w Pismie Swietym i liturgii, formulg wychwalajaca
Boga w Jego wszechmocy i $wigtoSci oraz wyrazajacg Bogu wdzigcznos$¢ za
dobro udzielane cztowiekowi 1 catemu stworzeniu. W Nowym Testamencie
gtownym watkiem doksologii jest motyw wybitnie chrystologiczny: wystawia-
nie Boga za Jezusa Chrystusa i dar Odkupienia. Ale tez doksologie obecne
w Pismie Swictym s nie tylko piesnia chwaty ewokatywnie zwrocong ku Bogu.
Sa one bowiem réwniez apelami skierowanymi do stuchacza stowa, zachetami
do wychwalania Boga za otrzymane od Stworcy i Zbawcy dobrodziejstwa.

Was ist das eigentlich — Theologie? Czym wlasciwie jest teologia? Teologia
jest, moze by¢ i powinna by¢ doksologig w obydwu sensach terminu: i jako
modlitwa jej tworcy, 1 jako zacheta do modlitwy jej odbiorcy. Teologia zyje
z Tajemnicy i dlatego wtasciwg jej uprawianiu postawg jest wdziecznos¢ i ado-
racja. Autentyzm i prawidtowos$¢ jej celu i metody maja swoje zrodlo i cel
w tym, ze teologia rodzi si¢ z modlitwy i1 prowadzi do modlitwy: theologein
— ad maiorem Dei gloriam. Modlitwa nie jest nigdy czym$ obok wiary, czyms$

50 Por. ibidem, s. 21.
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do wiary dodanym; ona jest sama formg wiary, jej ksztaltem. Dlatego tez nie
moze istnie¢ prawdziwa teologia bez modlitwy:

Poniewaz przedmiotem teologii jest Prawda, zywy Bog i Jego objawiony
w Jezusie Chrystusie plan zbawienia, teolog — z racji swego powotania — musi
zy¢ intensywnie wiarg i zawsze taczy¢ naukowe badania z modlitwa. Pozwoli
mu to wyrobi¢ sobie wickszg wrazliwos$¢ na ,,nadprzyrodzony zmyst wiary”, od
ktérego wszystko zalezy i w ktéorym odnajdzie niezawodna regule kierujaca jego
refleksjg oraz kryterium oceny poprawnosci jej wynikow>!.

W tym znaczeniu scientia adorationis jest synonimem scientiae fidei, ktora
— jako wielbienie Boga, ad-o-ratio — przynosi 1 przyniesie blogostawione
owoce.

Glegbokosci bogactw, madrosci i wiedzy Boga! Jakze niezbadane sg Jego wyroki
i nie do wysledzenia Jego drogi! Kto bowiem poznal mys$l Pana, albo kto byt
Jego doradcg? Lub kto Go pierwszy obdarowal, aby nawzajem otrzymaé odpta-
te? Albowiem z Niego i1 przez Niego, i dla Niego [jest] wszystko. Jemu chwala
na wieki! Amen (Rz 11,33-36).

Bog jest i jest Bogiem — oto centrum teologii, uzasadnienia jej sensu, przy-
czyna jej natury. Unum necessarium.
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Scientia sanctitati subalternata.
Holiness in the theology as a culture of faith according
to Joseph Ratzinger/Benedict XVI

Summary: Identity of theology as scientiae fidei constitutes — beyond strictly scientific instruments
— spiritual experience, which implies a close, multi-faceted relationship between theology and holi-
ness. In contemporary theology, the relationship “theology-holiness” emphasized especially
H.U. von Balthasar. Similarly, J. Ratzinger / Benedict XVI draws the methodological consequences
from ecclesial experience of holiness and treats holiness as an basic meta-theological and hermeneu-
tic category. Only holiness, understood as being in the sphere of God’s love, enables theological
knowledge. Therefore, the experience of the saints is necessary reference point and criterion of
correctness of all theological reflection. Theology is subordinated in this sense to the holiness (sanc-
titati subalternata), both in individual area (the attitude of the theologian) and ecclesial one (theology
as a science rooted in the Church). Theology, understood and practiced in this way, becomes simul-
taneously doxology, science adoring God.

Key words: holiness, faith, prayer, scholasticism, Joseph Ratzinger/Benedict XVI.
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Streszczenie: Gry sa elementem kultury, a zarazem jednym z jej zrodet. Wsrdod gier szczegdlne
miejsce zajmuja szachy, zwane gra krolewska. Ich dluga historia splotta si¢ z historia Kosciola za-
chodniego, szczegodlnie w okresie od XI do XVI w. Z jednej strony nie brakuje koscielnych orzeczen
potepiajacych gre w szachy, jako zZe taczyta si¢ ona niekiedy z hazardem, a ponadto zabierata czas,
odwodzac od obowiazkow. Z drugiej strony duchowni, w tym biskupi i papieze, z pasja w szachy
grywali, widzac w nich nie tylko szlachetng rozrywke, ale takze metaforg losu jednostek i spotecz-
nego tadu. W XI w. kardynat Piotr Damiani surowo ocenit gre w szachy w liscie do papieza
Aleksandra II. Potgpiali spgdzanie czasu na grach, w tym na grze w szachy, wybitni kaznodzieje, jak
Bernardyn ze Sieny i Hieronim Savonarola. W tym samym jednak okresie powstato wiele moralite-
tow szachowych, w ktorych krolewska gra zostata uznana za godng powaznych filozoficzno-teolo-
gicznych rozwazan. Dzietem, ktore zdobyto najwigkszy rozglos, byt traktat De ludo scachorum,
autorstwa wloskiego dominikanina Jakuba Cessolisa (zm. ok. 1322). Mozna przyjac, ze ostateczna
rehabilitacja szachow nastapita za pontyfikatu papieza Leona X, ktory sam byt zapalonym szachista.
Teresa z Avila, ogtoszona patronka szachistow, w Drodze doskonalosci robi analogie pomig¢dzy gra
w szachy a zyciem duchowym. Takze dzi$, cho¢ szachy si¢ ,,zsekularyzowaly” (profanum), bywaja
one punktem wyjscia do rozwazan o cztowieku i Bogu (sacrum).

Stowa kluczowe: gry, historia szachow, potepienia szachow, moralitety szachowe, patronka sza-
chistow.

Homo sapiens jest homo faber, ale jako taki jest takze homo ludens, czto-
wiekiem bawigcym si¢. Zabawa jest $cisle zwigzana z kultura, wyptywa z niej,
a zarazem jest jednym z jej zrodet!. Sfera ta nie jest obca teologii chrzescijan-
skiej, ktora przeciez od poczatku swego istnienia wciela si¢ w kulturg. Czas
wolny, zabawy, rozrywka stanowig znaczacy aspekt ludzkiego Zycia i nie ma
powodu, by nie mogt si¢ on sta¢ przedmiotem takze teologicznej refleks;ji.
Jednym z rodzajow rozrywki sg gry, a wérdd gier znajdujg si¢ szachy, zwane gra
krolewska nie tylko z tej racji, ze grywano w nie chetnie na krélewskich dwo-

Adres/Address: ks. prof. dr Dariusz Kowalczyk SJ, Pontificia Universita Gregoriana,
e-mail: kowalczyk@unigre.it
1 Zob. J. Huizinga, Homo ludens. Zabawa jako Zrédio kultury, Warszawa 2007.
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rach, ale tez dlatego, ze bardziej niz wiele innych gier wymagaja inteligencji,
wyobrazni i skupienia. Jesli przyjmiemy w kulturze rozréznienie na sfer¢ sa-
crum i sfere profanum, to gry, w tym szachy, kojarzg si¢ bardziej z profanum.
Nie znaczy to jednak, ze nie maja zadnego zwigzku z przepowiadaniem
Kosciota. Nie brakuje wydarzen, w ktorych historia szachow styka si¢ z historig
Kosciota. Na tym styku mamy m.in. plomienne mowy surowych kaznodziejow,
oficjalne zakazy oraz rehabilitacje krolewskiej gry. Ale nie tylko. Szachy bo-
wiem pojawiaja si¢ takze w literaturze chrzescijanskiej jako metafora ludzkiego
losu, a nawet model zycia duchowego.

Biblia i Tomasz z Akwinu o sporcie i grach

W Biblii nie znajdujemy wielu tekstow odnoszacych si¢ do sportu i gier.
Pawet Apostot w swoich listach czyni sportowe analogie. W 1 Liscie do Ko-
ryntian czytamy: Czyz nie wiecie, ze gdy zawodnicy biegng na stadionie, wszyscy
wprawdzie biegng, lecz jeden tylko otrzymuje nagrode? Przeto tak biegnijcie,
abyscie jq otrzymali. Kazdy, ktory staje do zapasow, wszystkiego sobie odmawia;
oni, aby zdobyc¢ przemijajgcq nagrode, my zas nieprzemijajgcq (9,24-25).
Natomiast w 2 Liscie do Tymoteusza §w. Pawet poucza: Rowniez jezeli ktos
staje do zapasow, otrzymuje wieniec tylko wtedy, jezeli walczyl przepisowo
(2,5), a nastepnie stwierdza: W dobrych zawodach wystgpitem, bieg ukonczy-
tem, wiary ustrzegtem (4,7). Autor Listu do Hebrajczykow rowniez odwotuje
si¢ do sportowej analogii: Winnismy wytrwale biec w wyznaczonych nam zawo-
dach (12,1). Pisarze chrzescijanscy i Ojcowie Kosciota nie rozwingli znaczaco
tych watkow, tak aby mozna byto mowic¢ o swego rodzaju teologii sportu czy
tez o wspotzawodnictwie. Takze $Sredniowiecze, cho¢ — jak zauwaza Norman
Tanner — bylo cate przeniknigte sportem, nie stworzylo wszakze jakiej$ chrze-
$cijanskiej filozofii sportu?. Angielski jezuita stwierdza: Jesli chcemy znalezé
chrzescijanskie modele sportu, nie szukajmy ich w sredniowieczu. |...] Na kato-
lickie druzyny pitki noznej lub kluby alpinistyczne, albo na artykuly o sporcie
katolickim [...] trzeba czeka¢ az do XIX i XX wieku, kiedy Kosciot rzymski sta-
rat sie ogarngé wszystkie obszary Zycia’. Nie brakuje jednak w $redniowieczu,
jak to juz zauwazyliSmy, tekstow moralizatorskich, ktore odwotujg si¢ do gier,
w tym do szachow, w sposob pozytywny, szukajac w nich analogii do zycia
i chrzescijanskiego powolania czlowieka. Zasadniczo jednak gry byly przed-

2 Zob. N. Tanner, Making merry in the Middle Ages, ,,The Month” September/October 1996,
s. 373-376.
3 Ibidem, thum. wi., s. 375.
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miotem rozwazan moralistow i kaznodziejow o tyle, o ile wigzatly si¢ z zanie-
dbywaniem obowigzkéw albo ze zgubnym hazardem?.

Tomasz z Akwinu w Sumie Teologicznej, rozpatrujac zagadnienie zatytuto-
wane ,,0 skromnosci w zewnetrznych ruchach ciata” (11, I, q. 168), zadaje py-
tania: ,,Czy moze by¢ jaka$ cnota w grach i zabawach?” (a. 2), ,,Czy nadmiar
zabawy moze by¢ grzechem?” (a. 3), ,,Czy niebawienie si¢ jest grzechem?”
(a. 4)>. Doktor Anielski cytuje Jana Chryzostoma: ,,Zabawa nie jest od Boga,
lecz od diabta” (a. 2). Jednakze odwoluje si¢ tez do Augustyna, ktory jedno-
znacznie orzeka: ,,Pragne, by$ czasem sobie odpoczat, poniewaz wypada, by
madry cztowiek od czasu do czasu rozluznit wysokie napigcie zesrodkowane
w jakiej$ czynnosci” (a. 2). Sw. Tomasz staje po stronie Augustyna, podkresla-
jac, ze czlowiek potrzebuje odpoczynku ciata i duszy, a ,,$Srodkiem zaradczym
na zmeczenie duszy jest [...] zazycie jakiej$ przyjemnosci. [...] A poniewaz
powiedzenia lub czynnosci, ktorych celem nie jest nic innego poza przyjemno-
$cig dla duszy, zwa si¢ zartami lub zabawami, dlatego ich uzywanie w stosow-
nym czasie jest rzeczg konieczng dla dania duchowi odpoczynku” (a. 2).
Zacytowang wczesniej opini¢ Chryzostoma dominikanin odnosi ,,do ludzi uzy-
wajacych zabawy nieporzadnie, a szczegolnie do ludzi, dla ktérych zabawa jest
celem” (a. 2, ad 2). Przestrzegajac przed wszelka przesada w zabawie, Tomasz
z Akwinu jednoczesnie podkresla: ,,Jest sprzeczne z rozumem, by kto$ okazy-
wat si¢ wobec drugich cigzkim przez to mianowicie, ze nie okazywalby, ze cos$
sprawia mu przyjemno$¢, a jeszcze bardziej, gdyby tym przeszkodzil innym
w przyjemnosci” (a. 4). Mozna by zatem stwierdzi¢, ze teologia scholastyczna
widziata w zabawie, w tym w grach, rzecz dobra, o ile podejmowane byty one
we wlasciwym czasie i okolicznosciach, stuzac nalezytemu odpoczynkowi
cztowieka, a nie stanowity nieuporzadkowanego celu samego w sobie. Stad tez
roznie interpretowano gre w szachy. To, czy byta ona potepiana, czy tez starano
si¢ podniesc jej range, zalezalo to w duzej mierze od pogladu na to, czy gra ta
shuzy dobrej rekreacji, czy tez raczej prowadzi do nie tylko tracenia czasu, ale
takze szkodliwej egzaltacji, czy — jeszcze gorzej — do hazardu.

4 Warto zauwazy¢, ze we wspolczesnym Katechizmie Kosciola katolickiego mowa jest o grach
wilasnie w kontekscie hazardu: ,,Gry hazardowe (karty itd.) badZ zaktady nie sg same w sobie sprzeczne
ze sprawiedliwoscig. Staja si¢ moralnie nie do przyjecia, gdy pozbawiajg osobe tego, czego jej koniecznie
trzeba do zaspokojenia swoich potrzeb i potrzeb innych 0soéb. Namigtnos¢ do gry moze sta¢ si¢ powaznym
zniewoleniem. Nieuczciwe zaklady badz oszukiwanie w grach stanowi materi¢ powazng, chyba ze
wyrzadzana szkoda jest tak mala, Ze ten kto ja ponosi, nie mogtby w sposob uzasadniony uznac jej za
znaczaca” (n. 2413).

5 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 22, thum. S. Belch, Londyn 1963.



36 Dariusz Kowalczyk SJ

Potepienia i rehabilitacje szachéw

Wiekszo$é historykow gry w szachy® zgadza sig, ze poczatkow krolewskiej
gry nalezy szuka¢ w starozytnych Indiach (ok. V w. n.e.), skad przeszty do
Persji, by trafi¢ niedlugo potem do $wiata arabskiego. Stamtad poprzez Sycylie
i Hiszpanie na przetomie X i X w. szachy rozprzestrzenity si¢ w chrzescijanskiej
Europie. Jednymi z pierwszych graczy byli duchowni. Tak rozpoczyna si¢ skom-
plikowana w §redniowieczu historia stosunku Kos$ciota do krolewskiej gry.

Najstarszym tekstem w piSmiennictwie wloskim, dotyczacym gry w sza-
chy, jest list Piotra Damianiego (zm. 1072) do papieza-elekta Aleksandra II,
datowany na 1061-1062. W tym czasie Damiani byl juz biskupem Ostii i kar-
dynatem. Pewnego razu podrozowal w towarzystwie biskupa z Florencji.
Zatrzymali si¢ na nocleg w gospodzie. Damiani udat si¢ na spoczynek, a flo-
rencki biskup zatrzymal si¢ we wspolnej sali, by z innymi podréznymi gra¢
w szachy. Kiedy nast¢pnego dnia kardynat dowiedziat si¢ o postepowaniu to-
warzysza podrdzy, surowo go napomniat, nalozyt pokute, a ponadto opisat cala
sprawe w liscie do papieza. List ten mozna znalez¢ we wszystkich wydanych
zbiorach listow kard. Damianiego’. Tutaj odwotujemy sie do tekstu przytoczo-
nego przez Alessandro Sanvito z manuskryptu znajdujacego si¢ na Monte
Cassino (358, 359; fol. 180v—181r)3. Oto fragment listu w thumaczeniu prof.
Juliusza Domanskiego:

Powstrzymaj piéro. Albowiem wstyd mnie ogarnia przed dodawaniem jeszcze
szpetniejszych niedorzecznosci, mianowicie polowania, tapania ptakow, na-
mietnej gry w kosci lub w szachy [lac. scachorum]. [...] Tu przypominam przy-
gode, jaka mialem z czcigodnym biskupem wielkiego miasta Florencji, a nie
sadze, aby nie byla ona ku zbudowaniu. Towarzyszylem mu kiedy$ w podrézy
i gdy$my pod wieczor przybyli do gospody, ja si¢ zamknalem w osobnej izbie
przeznaczonej dla starszyzny, a on w tym obszernym domostwie zasiadl w thu-
mie przybyszoéw. Rano mdj poganiacz ostow dal mi znaé, ze rzeczony biskup
przewodniczyl grze w szachy. Wiadomos¢ ta niby strzata ugodzita mnie bolesnie
W samo serce i pozostawita w nim ran¢ obrzydzenia. W porze, ktora mi si¢ wy-
dala po temu wtasciwa, przychodz¢ do niego i czyni¢ mu ostre zarzuty, tak za-
czynajac: ,,Zamaszysta r¢ka dobywam rézeg, zeby chlosta¢ kazdego, kto by mi
grzbiet podstawil”. A on: ,,Niech padnie oskarzenie, nie bede si¢ wzbranial przed
karg”. ,,Czy rzeczywiscie (mowi¢) bylo twoja powinnoscig wieczorem grac
z nimi w te ghupie szachy i reke, ktéra Cialo Panskie podaje, 1 jezyk, co miedzy

6 Podstawowym opracowaniem historii szachow pozostaje wcigz dzieto: H.J.R. Murray, 4 History
of Chess, New York 2012, paperback reprint of the 1913 edition.

7 Zob. Damianus, Opera Collecta, t. 1, Romae 1606, s. 24.

8 Zob. A. Sanvito, Scacchi manoscritti. Raccolta di antichi documenti scacchistici europei, Wafra—Ce-
sena 2008, s. 12—-13.
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Bogiem a ludzmi jest posrednikiem, plami¢ kontaktem z bluzniercza zabawg?”
Zwlaszcza ze autorytet prawa kanonicznego stanowi, iz ztozeni beda z urzedu
grajacy w szachy biskupi. I c6z pomoze temu, kogo zwierzchno$¢ wyraznie po-
tepia, nawet gdyby osadzenie z zewnatrz nie przyszto?” On na to, z roznicy
nazw tarczg sobie czynigc, powiada, ze czym innym sg szachy, a czym innym
kosci, ze to koéci owa wiladza zakazata. A ja mowi¢ na to: ,,O szachach Pismo
nie wspomina, lecz nazwa kosci obejmuje jednag i druga gre. Totez gdy zakazane
zostaty kosci, a o szachach w ogoéle nie ma mowy, wiadomo jednak na pewno,
ze jeden i drugi rodzaj gry tym jednym stowem zostat objety, jednego wyroku
powaga potepiony”. Na to on, z wlasciwa sobie tagodnoscia 1 bystroécig umystu
uznawszy te racje, mocno postanowit nie powtarza¢ swego przewinienia i po-
prosit o wyznaczenie pokuty.

Nie wiemy na pewno, kim byt 6w biskup z Florencji. Niektorzy uwazali, iz
chodzi o Gerarda, biskupa Florencji w latach 1046-1958, ktéry potem zostat
papiezem Mikotajem II (1058—1061), a zatem bylby poprzednikiem Aleksandra II,
do ktorego Damiani napisat list. Murray uwazat jednak, ze tego rodzaju hipo-
teze trzeba traktowac raczej jako mato prawdopodobne zgadywanie, ktore mia-
to za zadanie dodanie smaczku catej historii opisanej przez kard. Damianiego.
W kazdym razie przytoczony list pokazuje, ze w potowie XI wieku gra w sza-
chy byta we Wtoszech nie tylko znana, ale i popularna. Ponadto przeciwnicy
szachow, jak 6wczesny biskup Ostii, byli w ogole przeciwnikami gier, przynaj-
mniej w przypadku duchownych, i nie czynili migdzy grami nalezytych rozr6z-
nien. Stad argumentacja, ze skoro gra w kosci zostata zakazana, to tym samym
zakazane zostaly takze szachy. Argumentacja ta wydaje si¢ mato przekonujaca.
Wszak szachy r6znig si¢ zasadniczo od gry w kosci (czyli hazardu). Trzeba
jednak zauwazy¢, ze w tamtym czasie bywalo, ze faczono na rézne sposoby gre
w szachy z rzucaniem ko$¢mi. Pisze o tym np. Alfons X Madry (zm. 1284), krol
Kastylii, w swym traktacie o grach: ,,Juegos diversos de Axedrex, dados y ta-
blas con sus explicaciones...” (1283)!0. Murray w swej Historii szachéw przy-
tacza hiszpanski tekst czesci manuskryptu Alfonsa Madrego, ktora dotyczy sza-
chow. Znajdujemy tam wzmianke, ze szachy byly taczone z rzucaniem kosci,
aby przyspieszy¢ dojécie do zakonczenia partii!l.

Stanowisko kard. Damianiego miato istotny wplyw na postrzeganie sza-
chow w XI-XV w. W dokumentach Soboru Lateranskiego IV (1215) czytamy:
,Duchowni [...] niech nie graja w gry hazardowe, ani nie biorg udziatu w tego

9 Zob. H. Golombek, 4 History of Chess, London 1976, s. 52.

10 Manuskrypt Alfonsa Madrego jest najwigksza pracg o grach i szachach, ktora dotarta do nas od
czasOw Sredniowiecznych w jezyku europejskim i stanowi doniosty czlon posredni migdzy arabska
i europejska literaturg szachowa” (W. Litmanowicz, J. Gizycki, Alfons X Mqdry, w: idem, Szachy od A
do Z,t. 1, Warszawa 1986, s. 26).

11 7Zob. H.J.R. Murray, 4 History of Chess, s. 488.
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typu rozrywkach”!2. Nie jest to dokladne thumaczenie lacinskiego oryginatu,
w ktorym czytamy: ,,Clerici [...] ad aleas vel taxillos non ludant, nec huiusmodi
ludis intersint”. Jednak sam thumacz w nocie precyzuje: ,,«Alea» byta gra hazar-
dowa w kosci, o ktorej pisat juz Plaut w III-II w.p.n.e.; «taxillus» byla matg
kostka stuzaca do gry, o ktérej wspomina migdzy innymi Cyceron”!3. Nie ma tu
zatem bezposredniego odniesienia do szachow, ale w perspektywie tego, co za-
uwazylismy juz powyzej, a mianowicie taczenia szachow z gra w kosci, jest
oczywiste, ze przytoczone zdanie Soboru Lateranskiego IV miato znaczenie
takze dla krolewskiej gry. W 1255 r. synod w Béziers zabronit gry w szachy:
,Practerea prohibemus districtius quod nullus omnino ad taxillos ludat, sive
aleis, sive scacis”'4. Murray wskazuje jeszcze m.in. na Synod w Trewirze
(1310) 1 na Synod w Wiirzburgu (1329). W aktach tego ostatniego czytamy:
,Ludos alearum, cartarum, schacorum, taxillorum, anulorum et globarum mo-
nachis et monialibus prohibemus districte”!3. Szachy znalazty sie na liscie za-
bronionych gier w dekretach synodu, jaki odbyt si¢ w 1239 r. w Worcester
w Anglii'®. W kazaniach Roberta Rypona (XIV/XV w.), mnicha z klasztoru
w Durham, znajdujemy napi¢tnowanie gry w szachy jako zajgcia bezuzyteczne-
go, ktore zabiera czas na potrzebny odpoczynek!”.

Warto zauwazy¢, ze w przeciwienstwie do Kosciota na Wschodzie, oficjal-
ne zakazy gier, w tym szachow, na Zachodzie zasadniczo odnosily si¢ do 0sob
duchownych i zakonnych, a nie do $wieckich. Ale w przepowiadaniu kazno-
dziejow tamtych czasow znajdujemy takze ptomienne potgpienia gier, w tym
wlasnie szachow, w odniesieniu do wszystkich wiernych. Na przyktad
$w. Bernardyn ze Sieny (1380-1444), wloski franciszkanin, w swoich kazaniach
gloszonych na placach m.in. w Perugii i Sienie wzywat nie tylko do porzucenia
gier, ale publicznego spalenia kosci, kart, planszy, szachow. Spalenie byto
— zdaniem kaznodziei — niezbedne, by nie ulec pokusie!8. Sw. Bernardyn wy-
chwalal jednego ze swoich wspoélbraci zakonnych, Matteo da Cecilia, ktory
mial spali¢ ,,jednego dnia w Barcelonie 2700 szachownic, z ktorych wiele byto
zrobionych z kosci stoniowej”!?. | Palenie préznosci”, do ktoérych zaliczano

12 Sobér Lateraniski IV, O szatach duchownego, 16, 1, ttum. A. Baron, H. Pietras, T. Wnetrzak,
w: Dokumenty Soborow Powszechnych, t. 2 (869-1312), oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakow 2002, s. 255.

13 Tbidem, s. 254, nota 102.

14 1.D. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova collectio, Venice 1779, XXIII, 882.

15 Cyt. za H.J.R. Murray, 4 History of Chess, s. 410, nota 49 (b).

16 Zob. I. Ashton, The History of Gambling in England, London 1899, s. 13.

17 Zob. R. Bubczyk, Szachy i rycerze. O grach planszowych w angielskiej kulturze wyzszej
pozniejszego sredniowiecza, Lublin 2005, s. 112.

18 Zob. Le prediche volgari di San Bernardino da Siena. Dette nella Piazza del Campo I’anno
MCCCCXXVII ora primamente edite da Luciano Banchi, vol. 2, Predica XXV, Siena, Tip. Edit. all’insegn.
di S.Bernardino, MDCCCLXXX, s. 283-284.

19 Cyt. za M. Leoncini, Natura simbolica del gioco degli scacchi, Wroctaw 2016, s. 35.
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m.in. przedmioty stuzace do gry, urzadzat takze Hieronim Savonarola (1452—-1498),
dominikanin. Jeden ze $wiadkéw plongcego stosu z pewng — jak si¢ wydaje
— przesada napisat, ze zbudowano swego rodzaju piramide wysoka na 30 okci
i ze na stosie bylo ,,niemato szachownic i innych tego rodzaju instrumentéw
Szatana20,

Wszystkie te powtarzajace si¢ od XI w. napomnienia i zakazy sg paradok-
salnie dowodem na to, ze w szachy grano chetnie i ze stosunek duchownych do
krolewskiej gry byt dos¢ ztozony. Nie brakowato koscielnych dostojnikow, kto-
rzy do szachoéw odnosili si¢ z zyczliwoscig. Na przyktad w kronice, zwanej
Relatio de standardo, jej autor, opat cysterski, $w. Aelred (Aelret, Elret)
z Rievaulx (zm. 1167), wspomina o nauczaniu biskupa Waltera Espee, ktory
w jednym z kazan w roku 1138 odniost si¢ do gry w szachy i w kosci jako spo-
sobu odpoczynku. Stwierdzit, ze sam by grywal, gdyby nie jego dostojny wiek,
ktory sktania go do zaniechania gier na rzecz innych dziatan?!. Odnotowany
w encyklopedii Szachy od A do Z Janko z Czarnkowa (ok. 1320 — ok. 1387),
archidiakon gnieznienski i kronikarz, w swej kronice wspomina zyczliwie
o szachach?2. Stwierdza, ze grywat w szachy z innymi duchownymi: ,,cum feria
sexta proxima ante nativitatem Christi ego a talii in Zneyna scaccos lusimus”23.
Jak zauwaza Robert Bubczyk, archidiakon gnieznienski nie chwalilby sie gra
w szachy, gdyby uwazat ja za nielegalng lub — dodajmy — niegodng cztowicka
0 jego statusie spotecznym?*. O zyczliwym podejsciu do szachow wielu du-
chownych w $redniowieczu $wiadcza moralitety szachowe, o ktorych wiecej
piszemy w nastepnym punkcie. Rehabilitacja szachow nastgpita za Leona X,
papieza w latach 1513-1521. Pochodzit on z rodu Medyceuszy, w ktorym kul-
tywowano mitos$¢ do gry w szachy. Guglielmo Roscoe pisat o Leonie X: ,,Byt
wySmienitym znawca szachow i potrafit przeprowadzaé najtrudniejsze operacje
z wielka sprawnoscia i $wietnymi rezultatami”2>. Ponadto cytuje list napisany
w 1514 1. przez Baldassarre Turisi da Pescia: ,,Nasz Pan [Leon X] spedza wigk-
sz0$¢ dnia w swoim pokoju grajac w szachy i shuchajac muzyki”2°. Papiez sza-
chista patronowal tworczosci Marco Vidy, autora szachowego poematu Scacchia
ludus.

20 Canzona d’un pignone pel bruciamento delle vanita nel Carnevale del 1864, Firenze 1864,
s. XXI-XXII.

21 7ob. Aelfdredi Rievallensis relatio de standardo, w: Chronicles of the Reigns of Stephen, Henry II,
and Richard I, red. R. Howett, t. 3, London 1886, s. 184—185. Za R. Bubczyk, Szachy i rycerze, s. 109.

22 7ob. W. Litmanowicz, J. Gizycki, Janko z Czarnkowa, w: idem, Szachy od A do Z, t. 1, s. 386.

23 Joanis de Czarnkow Chronikon Polonorum, opr. J. Szlachtowski, w: Monumenta Poloniae Histo-
rica, t. 2, Lwow 1872, s. 652.

24 70b. R. Bubczyk, Szachy i rycerze, s. 112.

25 G. Roscoe, Vita e pontificato di Leone X, t. 12, Milano 1817, s. 91.

26 Tbidem, przyp. 2.
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Stosunek papieza Leona X do szachéw umozliwil pojawienie si¢ takich
postaci, jak Ruy Lopez de Segura, hiszpanski kaptan, ktory nalezat do najwybit-
niejszych szachistow XVI w. W roku 1559, a potem w 1573, przebywajac
w Rzymie w sprawach koscielnych, zmierzyt si¢ zwyciesko z czolowymi sza-
chistami wloskimi. Lopez byt tez wybitnym teoretykiem szachowym, autorem
dzieta Ksiega o zmysinosci i sztuce gry w szachy (1561). Jak odnotowuja
Wiadystaw Litmanowicz i Jerzy Gizycki, ,,za swe zastugi na polu szachowym
byt obdarowany przez kréla Hiszpanii Filipa II licznymi beneficjami oraz wspa-
niatym ztotym tancuchem z zawieszong ztota wieza szachowa”2’.

Szachy jako metafora ludzkiego losu

Dwukolorowa szachownica z poruszajgcymi si¢ w rozny sposob i oddziatu-
jacymi na siebie 32 figurami tworzy pewien swiat w miniaturze, a tym samym
od poczatku prowokuja one do snucia egzystencjalnych, filozoficznych i religij-
nych, a takze wojennych analogii. Mario Leoncini zauwaza, ze przyktadem
ukrytego w szachach potencjatu jest legenda o wynalazcy gry w szachy, medrcu
Sessa, ktorego indyjski wtadca, Scheram, zapytat, co chce otrzymacé w nagro-
de?®. Medrzec odpowiedziat, ze chciatby tyle ziaren pszenicy, ile wypadnie
z podwajania liczby ziaren na kazdym polu szachownicy (na pierwsze 1 ziarno,
na drugie 2 ziarna, na trzecie 4 itd.). Wiadcy zyczenie Sessy wydalo si¢ btahost-
ka i nieopatrznie si¢ na nie zgodzit. Dopiero potem zorientowat si¢, ze tyle
pszenicy nie gromadza wszystkie jego spichlerze. Zgodnie z postgpem geome-
trycznym 64 pole takiego mnozenia wynosi 203. Eaczna suma zboza mogtaby
si¢ zmies$ci¢ w spichlerzach o wymiarach 4 metréw wysokosci, 10 metrow sze-
rokosci i... 300 milionéw kilometrow dhugosci?”. Do legendy o podwajaniu
liczby ziaren na szachownicy nawigzal Dante Alighieri w swej Boskiej Komedii:
,»Za kazdym pozar bil na nieba skraje: / A iskier tyle szto, ile zdwajana / Stawka
na polach szachownicy daje”3?. Poeta wyrazit w ten sposob niezliczong liczbe
aniotow.

W kosciele $w. Sabina w Piacenzy pod oftarzem gtéwnym znajduje si¢ mo-
zaika z XII w., a zatem w okresie, kiedy szachy doczekaty si¢ potepien na wiele
sposobow. Przedstawia ona, obok centralnie polozonego Kota Fortuny, dwie
postaci grajace w szachy. To metafora ludzkiego zycia, w ktorym splata si¢

27 Zob. W. Litmanowicz, J. Gizycki, Lopez Ruy de Segura, w: idem, Szachy od A do Z,t. 1,'s. 536.

28 M. Leoncini, Natura simbolica del gioco..., s. 14.

29 7ob. W. Litmanowicz, J. Gizycki, Podwajanie liczby ziaren na szachownicy, w: idem, Szachy od
Ado Z,t. 2, Warszawa 1987, s. 922.

30 Dante Alighieri, Boska Komedia, przekt. E. Porgbowicz, Raj, XXVIII, 91-93, s. 293, w: Boska
Komedia [online], dostep: 3.06.2017, <http://boskakomedia.korona-pl.com/Boska Komedia.pdf>.
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wola, zdolnosci i los3!. Maddalena Vaccaro, ktéra drobiazgowo zbadata mozaike
z kosciota §w. Sabina w Piacenzy, zauwaza, iz motyw szachowy w XII-wiecznej
sztuce koscielnej, to rzecz niebywale rzadka. Jego pojawienie si¢ trzeba zatem
thumaczy¢ tym, ze autor mozaiki widzial w szachach symbol chwalebnej posta-
wy zyciowej, opartej na wiedzy, roztropnosci i odpowiedniej dla osiggnigcia
celu taktyce32.

Te pozytywne, symboliczne aspekty gry w szachy znajdowaty swoj wyraz
w $redniowiecznych poematach i traktatach. Motywy szachowe wykorzystywane
byly m.in. przez moralistow, ktorzy odwotujac si¢ do figur i regut gry uczyli zycia
cnotliwego, zgodnego z powotaniem otrzymanym przez Boga. Wsrod pierw-
szych tego rodzaju dziet w Europie nalezy wymieni¢ Quedam moralitas de scac-
cario, ktorego autorem jest najprawdopodobniej franciszkanski mnich Jan
z Walii (XIII w.), cho¢ przypisywane byto ono takze papiezowi Innocentemu II1.
Na poczatku tego krotkiego traktatu czytamy:

Caly ten §wiat to jakby szachownica, ktorej jedno pole jest biate, drugie za$
czarne, a to z powodu dwoisto$ci zycia i $mierci, taski i winy; zaludniaja zas$ t¢
szachownice ludzie tego §wiata, dobywani z jednego matczynego woreczka
1 ustawiani na réznych miejscach tego $wiata, kazdy z nich za§ ma swoje od-
mienne imi¢. Pierwszy mianowicie to krol, drugim jest krolowa, trzecim wieza,
czwartym skoczek, piatym goniec, szostym pionek, Gra za$§ polega na tym, ze
jeden bierze drugiego w niewole, a gdy gra si¢ dokona, to jak z jednego worecz-
ka wszyscy wyszli, tak i w jednym si¢ ich z powrotem umieszcza. I nie ma juz
réznicy miedzy krolem a ubogim pionkiem, bo biedny i bogaty sg razem i stan
ich jednaki. A zdarza si¢ nieraz, ze gdy si¢ ludnos$¢ szachowa do woreczka od-
ktada, kroélowi glebiej, niz byt przedtem, miejsce przypada; i tak czesto bywa, ze
ci wigksi w dziejach tego Swiata znajduja miejsce glebiej, to znaczy pogrzebani
zostajg w piekle, a biedni otrzymujg miejsce na tonie Abrahama33.

Potem autor opisuje, jak poruszaja si¢ poszczegolne figury, poréwnujac je
do réznych stanéw spotecznych. Traktat konczy si¢ postraszeniem mozliwoscia
wiecznego potepienia, ktore zostaje przyrownane do dania mata: ,,A w grze tej
diabet méwi echek atakujac cztowieka lub godzac wen ostrzem grzechu, jesli
za$ tak ugodzony nie rzeknie wczesniej ligueret, w skrusze serca do pokuty
przechodzac, to diabet mowi mu Mat, dusze jego ze sobg do piekiet sprowa-
dzajac, skad si¢ ni prosba, ni okupem nie wyzwoli, bo w piekle nie ma odku-

31 7ob. R. Carretta, Lo scenario conquistato. Gli scacchi e [’origine del loro simbolismo, Torino
2001, s. 56.

32 Zob. M. Vaccaro, La scacchiera del mosaico di S. Savino. Due letture della virti, w: Gli scacchi
e il chiostro. Atti del convegno nazionale di studi (Brescia, 10 febbraio 2006), red. A. Baronio, w: Civilta
Bresciana, a. XVI (2007), nr 1-2, s. 129-154.

33 Quedam moralitas de scaccario, tham. J. Domanski, w: A. Sanvito, Scacchi manoscritti, s. 42.
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pienia”34. Motyw diabta grajacego w szachy o dusze cztowieka bedzie si¢ po-
wtarzal w literaturze, malarstwie i w filmie.

Najbardziej znanym i najbardziej rozpowszechnionym moralitetem szacho-
wym byt traktat Liber de moribus hominum et officiis Nobilium super ludo scacho-
rum, ktory wystepuje takze jako De ludo scachorum, De Ludo Tub po prostu Liber,
autorstwa wioskiego dominikanina Jakuba Cessolisa (ok. 1250 — ok. 1322)3.
Traktat podaje zasady gry w szachy, a jednoczesnie jest peten filozoficznych,
spolecznych i religijnych odniesien, w tym cytatow z Biblii, Ojcéw KoS$ciota
1 pisarzy starozytnych. Autor wskazuje na analogie pomigdzy szachami a zy-
ciem. Moralitet odnidst niebywaly sukces. Byt ttumaczony na rozne jezyki,
wielokrotnie przepisywany (przy czym czasem przerabiany), a potem doczekat
si¢ wielu wydan drukiem3¢. Jakub Cessolis, opisujac poszczegdlne figury sza-
chowe odnosi je do réznych rél w dwcezesnym spoleczenstwie: krol, krolowa,
gonce jako sedziowie, skoczki jako rycerze, wieze jako urzednicy. Pionki przed-
stawialy rozne profesje: rolnicy, robotnicy, tkacze, krawcy, handlarze, lekarze
i farmaceuci, oberzysci itd. Krol, a w tamtym czasie takze krolowa, poruszali si¢
po szachownicy w sposob bardzo ograniczony. Dominikanin potaczyt to z wy-
mogiem seksualnej wstrzemigzliwosci, samoograniczenia i uporzadkowania3”.

Tekst Cessolisa byt niewatpliwie inspiracja dla Mistrza Ingolda (zm. 1465),
dominikanina ze Strasburga, ktdry napisal moralitet pt. Guldin Spil (Ziota
gra)®8. Opisuje w nim siedem rodzajow gier i zabaw, w tym szachom poswieca
ponad polowe swego dzieta. Widzi w szachach metafore ludzkiej dumy i poko-
ry. Krol dla Ingolda jest symbolem rozumu, krélowa woli, goniec pamigci, sko-
czek bojowosci, a wieza uosabia sprawiedliwo$é3?. Autor poszedt w tych ana-
logiach jeszcze dalej, odnoszac figure krola do Chrystusa, krolowe do Maryi,
goncow do patriarchow i prorokow, figure skoczka do mgczennikow, a wieze do
dwunastu apostotow. W Guldin Spil znajdujemy mysl obecng juz w cytowanym
traktacie Quedam moralitas de scaccario, a mianowicie, ze ,.kiedy szachownica
jest pusta, a partia zakonczona, wszystkie figury zostaja wrzucone do jednego
worka i krol, ktéry byt w centrum uwagi, teraz jest taki, jak wszystkie inne figu-
ry. Tak dzieje si¢ z pyszatkami. Szachownica przedstawia czas, podzielona na
biate pola dnia i czarne pola nocy. Kiedy czas przemija, przychodzi $§mier¢, gra

34 Ibidem.

35 Zob. A. Sanvito, Scacchi manoscritti, s. 43—47; G. Murgia, «De scacherion: percorsi allegorici
nel Libellus de moribus hominum di lacopo da Cessole, ,,Rhesis. International Journal of Linguistics,
Philology and Literature” 2013, nr 4.2, s. 211-250.

36 Zob. W. Litmanowicz, J. Gizycki, Cessolis Jakub, w: idem, Szachy od A do Z, t. 1, s. 145-146.

37 Zob. M. Leoncini, Natura simbolica del gioco..., s. 36-38.

38 petny tekst Zlotej gry wraz z krytycznym komentarzem w: E. Schroder, Das Goldene Spiel von
Meister Ingold, Strasburg—Londyn 1882.

39 Zob. W. Litmanowicz, J. Gizycki, Ingold, w: idem, Szachy od A do Z,t. 1, s. 375.
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jest zakonczona i nikt nie ma nad nikim wladzy [...]. Nikt juz nie jest krolem,
rycerzem, sedzig lub panem. Wszyscy réwni w worze ziemi”*Y. Pod wptywem
moralitetu Cessolisa zostata tez napisana Ksiega o grze w szachy, ktorej auto-
rem jest Tomas Stitny (XIV w.), uwazany za ojca czeskiej literatury. Dzieto
konczy si¢ wezwaniem: ,,Daj to Jezu Chryste krolu, / zebySmy zawsze tak
w szachy grali / i potem do wiecznej szczesliwosci dostali / Amen”*!,

Teresa Wielka — patronka szachistow

Szachowa metaforg postugiwata si¢ w swych duchowych rozwazaniach
$w. Teresa z Avila (1515-1582), ktora w mtodosci grywata w szachy w domu
rodzinnym. 14 X 1944 r. zostata ona ogloszona przez biskupa Madrytu patronka
szachistow. Peten szachowych odniesien jest 16 rozdziat Drogi doskonatosci, dzie-
ta napisanego w latach 1564—1566. Thumacz polskiego wydania, ks. bp Henryk
Piotr Kossowski, zauwaza: ,,Pierwsze cztery numery tego rozdzialu zostaly za-
czerpni¢te z Mns. esk. [manuskrypt przechowywany w bibliotece krolewskiej
Eskurialu], bowiem $w. Teresa wykreslita je w drugim opracowaniu, uwazajac
moze, ze to porownanie zycia wewnetrznego z gra w szachy jest zbyt swiato-
we”42. Teresa z Avila pisata swe dziela juz po rehabilitacji szachow, jaka nasta-
pita za pontyfikatu Leona X, tym niemniej mogta pojawi¢ si¢ my$l, ze mniszce
nie przystoi przyznawac si¢ do gry w szachy.

Rozdzial 16 Drogi doskonalosci zaczyna si¢ od stwierdzenia: ,,Nie sagdzcie,
by wszystko co dotad powiedziatam, bylo zbyteczne. Wszystko to wstep i przy-
gotowanie do tego, o czym dalej mam moéowic. Ustawiam dopiero, ze tak po-
wiem, figury na szachownicy, nim rozpoczn¢ gre”. By¢ moze bylo tak, ze
$w. Teresa data swoim siostrom pierwsze rozdziaty swego dzieta do przeczyta-
nia jeszcze przed zakonczeniem cato$ci, bo ja o to prosity. Siostry jednak byty
troche rozczarowane, bo spodziewaly si¢ jakich§ nadzwyczajnych opisow wizji
mistycznych, gdy tymczasem znalazty w tek$cie rozne wskazowki dotyczace
cnoét i podstaw zycia duchowego®3. Stad uwaga $w. Teresy, ze najpierw trzeba
si¢ nauczy¢ ustawienia figur na szachownicy (podstawy duchowosci), a dopiero
potem gra¢ (mistyczne doswiadczenia). ,,Rzecz pewna — podkresla wybitna kar-

40 Cyt. za A. Sanvito, Scacchi manoscritti, thum. wt., s. 49-50.

41 Cyt. za H. Szubzda, Ciekawostki szachowe. Szachy w poezji. Wielcy ludzie i szachy, Warszawa
2011, s. 14.

42 Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci, tam. H.P. Kossowski, Krakow 2014, s. 101, przyp. 67.

43 Wskazuje na to nastepujacy fragment: ,,Ale czemu, powiecie, tak szeroko rozwodzg si¢ o cnotach,
kiedy tyle jest ksigzek, z ktorych mozecie si¢ o nich dowiedzie¢, a nic jeszcze nie powiedziatam
o kontemplacji, o ktérej zazadatyscie bym pisata?” (ibidem, s. 102).
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melitanka — Ze kto nie umie ustawic¢ figur do szachow, ten w nie i gra¢ nie umie.
Kto nie potrafi da¢ szacha, ten nie da i mata”**. A w innym miejscu pisze: ,,Ale
myli si¢ taki; chce gra¢, a nie umie figur ustawi¢ na szachownicy. Zdaje mu sig,
ze skoro zna pojedyncze figury, juz potrafi da¢ mata™*>.

Sw. Teresa dzieli si¢ jednak pewnymi watpliwosciami, bowiem nie ma
pewnosci czy odwolywanie si¢ do szachow jest faktycznie wiasciwe: ,,Zrobicie
mi moze wymowke, czemu wam tu mowig o grze, ktora nie jest u nas w uzyciu
i by¢ nie powinna. Ot6z widzicie, jaka wam Bog dal matke, ze takie nawet
btahostki umiala 1 dotad o nich nie zapomniata. Czasem jednak, jak mowia,
wolno gra¢ i w szachy”#0. Mistyczka stwierdza zatem, ze szachy nie s3 gra
odpowiednig dla zakonnic i nie powinno by¢ ich w klasztorze. Nazywa gre
w szachy btahostka. Swieta zapewne wiedziata co nieco o burzliwej historii
antyszachowych wystapien. Ale skoro o tej grze nie zapomniata, co wigcej,
snuje szachowe analogie, to znaczy, ze kiedy$ musiata gra¢ w szachy czesto
i dobrze.

Autorka Drogi doskonatosci pisze: ,,Jakze o wiele bardziej wolno nam za-
gra¢ w inng gre, w ktorej gdy dobrze si¢ wprawimy, szybko tak zamatujemy
naszego Krola, ze nie bedzie mogt i sam nie bedzie chciat uj$é z naszych rak™#’.
Tego rodzaju sformulowanie moze szokowac. Trzeba jednak zauwazy¢, ze
w szachach chodzi o ujecie krola (szach mat), ale krola si¢ nie zbija, mogliby-
$Smy powiedzie¢: nie zabija, czy tez nie zawlaszcza. Mario Leoncini dostrzega
tutaj analogi¢ z poszukiwaniem Boga. Mozemy Boga ,,uchwyci¢”, ale nigdy
uczynié¢ Go swoja whasnoscig®S. Celnie te idee ujat Giovanni Gualtieri: ,,Jest
frustrujace dotrze¢ na prog horyzontu wydarzen wlasnego zycia i nie moc uj-
rze¢ oblicza Boga, dotrze¢ jedynie na odleglosé jednego pola od Niego, ale nie
moc go dotknaé, poniewaz gra konczy si¢ wlasnie w tym momencie”*”. Teresa
z Avila rozwija mys$l o zamatowaniu Krola: ,,Najdalej w tym zawojowaniu dzia-
ta krolowa. [...] Nie masz krolowej, ktorej by tak tatwo i ochotnie poddat si¢
nasz Krol, jak pokora. Ona Go z nieba sprowadzita do tona Dziewicy; przez nig
i my z tatwoscig sprowadzimy Go do naszych dusz>°. Krélowa w szachach,
ktora matuje krola, bytaby zatem u §w. Teresy metaforg pokornej Maryi, zjed-
noczonej doskonale z Bogiem. Przy czym owo ,,zawojowanie” Krola zaktada

44 Ibidem, s. 101.

45 Ibidem, s. 103.

46 Tbidem.

47 Ibidem, s. 101-102.

48 70b. M. Leoncini, Natura simbolica del gioco...,s. 68.

49 G. Gualtieri, Stallo matto. La dialettica degli scacchi come metafora dell umanita, Firenze 2009,
s. 97.

50 Teresa od Jezusa, Droga doskonatosci, s. 102.
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uprzednig ulegtos¢ wobec Niego: ,,Bo ten Krol temu tylko si¢ poddaje, kto Jemu
caly si¢ odda™!.

Po szachowych metaforach Teresy z Avila warto odnotowaé wypowiedz
Franciszka Salezego (1567-1622). Ten francuski teolog, biskup i doktor
Kosciota, we Wstepie do zycia poboznego (1608) podjat temat gier, w tym sza-
chow: ,,Gry w pienigdze i o0 nagrode zrecznosci ciala, albo tez umystu, jakimi sg
pitki, kregle, wyscigi, strzelania, turnieje, szachy, warcaby itp. sg to zabawy
same z siebie dobre i godziwe. Trzeba tylko w tym wszystkim wystrzega¢ si¢
zbytku, tak co do czasu, jak co do gry samej. Bo gdyby si¢ na to za wiele uzy-
walo czasu, zabawa zamienitaby si¢ w zatrudnienie i zamiast od§wiezania umy-
shu 1 ciata, nuzylaby owszem jedno i drugie. Po dlugiej grze w szachy umyst
tepieje”2. Zawodowi szachisci, ktorzy pojawili si¢ w pozniejszych epokach,
nie byliby zachwyceni takim postawieniem sprawy, ale uznanie przez
$w. Franciszka Salezego, ze szachy sa ,,same z siebie dobre i godziwe” zapewne
przypieczetowato proces ostatecznej rehabilitacji krolewskiej gry.

Zakonczenie, czyli ku 6smej linii

Powyzsze przedstawienie historii krolewskiej gry w kontekscie Kosciola
pierwszych szesciu wiekow I tysigclecia pokazuje wielos¢ postaw — od zdecy-
dowanego potepienia szachow jako gry niegodnej nasladowcow Chrystusa po
dostrzeganie w nich nie tylko zacnej rozrywki, ale takze glebokich symboli
ludzkiego losu i poszukiwania Boga. Tak oto 64 czarno-biale pola z figurami
szachowymi, cho¢ sg tylko gra i nalezg do strefy Swieckiej, stawaty si¢ niekiedy
punktem odniesienia dla dosSwiadczenia sacrum, czyli tajemnicy rzeczywisto-
$ci, ktorag ostatecznie nazywamy Bogiem. Od XVI w. szachy zaczynaja si¢ se-
kularyzowa¢ w tym sensie, ze przestaja by¢ przedmiotem ko$cielnych orzeczen.
Przestajg si¢ kojarzy¢ ze zgubnym hazardem, cho¢ pojawiajg si¢ szachisci za-
wodowcy. Wspotczesna literatura szachowa dotyczy przede wszystkim historii,
strategii i taktyki gry. Niekiedy mozna spotka¢ przypominajagce dawne morali-
tety szachowe eseje, jak cytowana juz ksiazka Stallo matto (Pat mat), ktorej
autor rozwaza szachowg symbolike, taczac m.in. intuicje Bergsona z filmem
Bergmana Sidodma pieczeé 1 ontologia Heideggera. Zakonczmy stowami, ktore
Fabio Stassi wktada w usta bohatera swej powiesci Rewanz Capablanki.
Genialny, kubanski szachista, Capablanca stawia sobie pytanie: ,,O czym marzy
pionek?”. I odpowiada: ,,By zmieni¢ nature. By osiagna¢ 6sma linig. Nie zgo-

3! Tbidem, s. 103.
S2F, Salezy, Wstep do zycia poboznego, czeéé 111, rozdz. XXXI, thum. A. Jetowiecki, Krakow 1862,
s. 305.
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dzi¢ si¢ na mizeri¢ swego stanu. Kluczem do wszystkiego jest niepokoj meta-
morfozy, marzenie pionkow, by sta¢ sie krolowa™3. Czyz to nie wspaniala me-
tafora ludzkiego powotania? Splot sacrum i profanum w krolewskiej grze trwa.
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The Church in the West and chess: sacrum and profanum
in the King’s Game

Summary: Games are an element of culture, and in the same time, they are one of its sources.
Chess, often referred to as the “King’s Game”, has a special place among games. Its long history is
intertwined with the history of the Church in the West, especially in the period from the 11 to the
16t century. On the one hand, there was a number of Church verdicts condemning the game of
chess, as it was sometimes connected with gambling; moreover, it was time-consuming and distract-
ed people from their obligations. On the other hand, the clergy, including bishops and popes, en-
joyed playing chess, seeing it not only as a noble pastime, but also as a metaphor of the social order
and the fate of individuals. In the 11th century, Cardinal Peter Damian severely criticized the game
of chess in a letter to Pope Alexander II. Distinguished preachers, such as Bernardino of Siena and
Girolamo Savonarola, condemned spending time on games, including chess. However, in the same
time, numerous morality pieces were written, in which the King’s Game was regarded as deserving
serious philosophical and theological considerations. The most famous work was the treatise entitled
De ludo scachorum, written by Jacobus de Cessolis, an [talian Dominican monk (approx. death date:
1322). It can be assumed that chess was finally rehabilitated during the pontificate of Pope Leo X,
who was an avid chess player himself. Teresa of Avila, who was named a patron of chess players, in
her Way of Perfection makes analogies between chess and spiritual life. Even now, although chess
has been “secularised” (profanum), it is sometimes a starting point for considerations about human
and God (sacrum).

Key words: games, history of chess, condemnation of chess, chess morality texts, patron of chess
players.
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Streszczenie: Ide¢ Swigtosci w tworczosci Borysa Zajcewa mozna rozpatrywac na czterech plasz-
czyznach semantycznych: 1) $wigto$¢ jako swigtos¢, tzn. wlasciwos¢ cechujaca Boga i Jego wy-
brancow, ktorej osiagniecie jest dla nich mozliwe w procesie theosisu (ubodstwienia); 2) swictos¢
jako numinosum, czyli szczeg6lny wymiar transcendencji, wywotujacy w psychice ludzkiej okreslo-
ne przezycia; 3) $wigto$¢ jako sacrum, czyli wyzsza sfera bytu, ontologiczna rzeczywistos$¢, pier-
wotne realia objawiajace si¢ w hierofaniach; 4) swigtos$¢ jako doskonatos¢, cnota moralna osiggana
przez cztowieka w trakcie osobistego rozwoju.

Wszystkie te semantyczne plaszczyzny idei §wigtosci obecne sa w utworach B. Zajcewa w mniej-
szym lub wigkszym stopniu. Swietos¢ jako transcendentna whasciwos¢ Boga, dostepna w sakramen-
cie theosisu, pojawia si¢ u bohateréw, ktorzy przechodza transformacje $wiadomosci religijne;j.
Swieto$é jako sacrum, w bardziej uogdlnionym znaczeniu, réwniez zajmuje istotne miejsce w ana-
lizowanych tekstach literackich. Chodzi tu zwlaszcza o sakralizacje Rosji przez pryzmat idei Swietej
Rusi, ponowne przemyslenie jej podstaw moralnych, przeglad duchowych tradycji. Swigtosé jako
doskonato$¢ cztowieka jest obecna w kazdym utworze emigracyjnym B. Zajcewa.

Stowa kluczowe: $wieto$é, sacrum, emigracja, Zajcew, bohater, Swigta Rus, duchowa droga.

Emigracja rosyjska tzw. pierwszej fali i jej tworczos¢ dopiero niedawno
staly si¢ przedmiotem wyczerpujgcych badan, ktore pozwalajg na okreslenie
tego dorobku intelektualnego mianem ,dziedzictwa kultury rosyjskiej”.
W ZSRR przez dlugi okres zycie i tworczos¢ rosyjskich wygnancow ukazywa-
ne byly w ztym §wietle, a dzisiaj na nowo odkrywaja je zarowno zagraniczni,
jak 1 rosyjscy uczeni.

W niniejszym artykule zajmiemy si¢ analiza tworczosci religijnej przedsta-
wiciela rosyjskiej emigracji pierwszej fali — Borysa Zajcewa. Emigracja i ode-
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rwanie od ojczyzny pomogly Zajcewowi oraz wielu innym emigrantom odna-
lez¢ prawdziwy sens utraconej idei. Nic dziwnego, ze temat rosyjskiej Swietosci
i $wigtych znalazt w tworczosci emigrantow, a szczegoOlnie Zajcewa, tak istotne
miejsce. Namacalnym dowodem i jednoczes$nie miarg Swigtosci Rusi sg jej Swig-
ci — jako ofiara Ziemi Ruskiej dla Boga, nie tylko w imi¢ wtasnego zbawienia,
ale zbawienia catego narodu ruskiego, a w szerszym kontekscie — catego Swiata.
Wtasnie z takg perspektywg ma do czynienia czytelnik ksigzek Zajcewa: Athos
1 Wataam, eseje o swigtych — Serafimie z Sarowa, Joannie z Kronsztadu, patriar-
sze Tichonie, notatki o dzialaczach cerkiewnych rosyjskiej emigracji i inne.

Literacka spuscizna pisarza jest bogata i roznorodna gatunkowo. Spod jego
piora wyszty opowiadania, powiesci, nowele, pamietniki, krytyczne artykuty,
eseje, wreszcie — thumaczenia tekstow literackich. Charakterystyczne dla tego
pisarza jest to, ze w kazdym z uprawianych gatunkéw literackich wykorzystuje
zywiot liryczny, ktory z wezesnego panteizmu i mistycyzmu przeksztalcit sie
ostatecznie w prawdziwie chrze$cijanskie piSmiennictwo. Przejawem religijnego
nastroju utwordw Zajcewa sg obrazy §wiatyn, wizerunki ksiezy, opisy swiat religij-
nych, cytaty z Pisma Swietego, aluzje, leksyka sakralna.

1. Fenomen $wietosci

Swietos¢ (dyiétnc, sanctitas) jako przejaw zycia religijnego stanowi funda-
mentalng ide¢ chrzescijanstwa. Jednakze jej istotowe rozpoznanie i uzmysto-
wienie mozliwe jest na drodze zsyntetyzowania uj¢¢ réoznych nurtéw i dyscy-
plin religioznawczych, fenomenologicznych, filozoficznych, socjologicznych
1jezykowych.

Teologia mistyczna Kosciola prawostawnego zglebia sens swigtosci na
podstawie Pisma Swigtego, dziet Ojcow Kosciota i mistykow, pojmujac go jako
wspoétudziat czlowieka w naturze Boskiej, osiagnigcie przez czlowieka stanu
przebostwienia (theosisu), czyli przemiany calego jego jestestwa przez taske
Boga w sakramencie Eucharystii. Swiety Antoni wyznaczyt ostateczny cel
chrzescijanina jako ,,zycie w Bogu” i okreslit to ,,szczytem doskonatosci”.
W tym traktowaniu $wigtosci szczegdlng role odgrywa teologia apofatyczna
1jej warsztat terminologiczny.

Fenomenologiczne pojmowanie §wigtosci rozni si¢ od tradycyjnego, teolo-
gicznego traktowania i skupia uwage przede wszystkim na opisie wewngtrz-
nych przezy¢ psychicznych podczas kontaktu z boéstwem. Za tworcg tego podej-
$cia uwaza si¢ Rudolfa Otto, uzywajacego pojecia numinosum zamiast terminu
»Swietos¢”. Niemiecki fenomenolog wyodrebnia kluczowe formy przezywania
sacrum w doswiadczeniu religijnym. W jego ujeciu doznania psychiki ludzkiej
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w kontakcie z numinosum sa nastepujace: a) uczucie zaleznos$ci stworzenia;
b) mysterium tremendum — uczucie mistycznego przerazenia, sktadajagce si¢
z czterech elementéw (zgrozy, majestatu, mocy i tajemnicy); c) mysterium fa-
scinans — uczucie zachwytu i fascynacji. Pogladem charakterystycznym dla fi-
lozofa jest przekonanie o racjonalnej i irracjonalnej obecno$ci $wigtosci, ktorej
najwyzszym przejawem jest Chrystus. Otto definiuje nie tylko procesy zacho-
dzace w psychice homo religiosus, ale rtOwniez mechanizmy ,,przyciggania” jej
do $wigtosci!. Mircea Eliade kontynuuje rozwazania Otta, skupiajac si¢ nie tyle
na §wiecie wewngtrznym osoby religijnej, ile na zewnetrznych przejawach sa-
crum w postaci zmystowo dostepnych objawien — hierofanii. Zroédtem hierofa-
nii w filozofii religii Eliadego jest bezosobowa posta¢ Absolutu, podczas gdy
sacrum staje si¢ absolutng, ontologicznie pierwotng rzeczywistoscia, petnig
bytu, przyczyna wszelkiego istnienia2. Eliade opisuje hierofanie od najbardziej
prostych, objawiajacych si¢ np. w kamieniu czy drzewie, do bardziej wyrafino-
wanej i najwyzszej — wcielenie si¢ Boga w Jezusa Chrystusa. Doswiadczajac
sacrum, cztowiek wkracza w to, ,,co pozbawione przygodnego, historycznego
1 kulturowego charakteru” oraz odkrywa ,,kondycjonalne okre$lanie wlasnego,
skonczonego bytowania w $wiecie”3. Postawa religijna wynikajaca z doswiad-
czenia sacrum u Eliadego, pisze Mariola Kuszyk-Bytniewska, jest zwigzana
z ,,szukaniem tozsamosci i sensu swojego istnienia, [...] jest jedynym sposo-
bem autentycznego przezwyci¢zenia zatamania si¢ tradycyjnego humanizmu,
zagubienia warto$ci swoiscie ludzkich posrod porzadkow, ktore cztowiek sam
ustanowit™,

Z kolei amerykanski religioznawca William James okresla stan §wigtosci
cztowieka jako boskie opanowanie i odrodzenie duszy, przejawiajace si¢
w konkretnym stanie psychicznym. James nie tylko probuje zdefiniowac stan
swietosci, ale rowniez wyodrebnia cztery glowne wlasciwosci stanu duszy oso-
by $wietej: ascetyzm, site wewnetrzng, czysto$é i mitosierdzie?.

Rosyjski filozof religii, Mikotaj Bierdiajew, traktuje §wigtos¢ w katego-
riach daru Bozego i powotania — gdy cztowiek je realizuje, zbliza si¢ ku wolno-
$ci i petni swojej osobowosci. Uczony wprowadza nowe pojecie w tym kontek-
$cie — swigtosci pojmowanej jako ofiara na drodze tworczosci, na drodze ku

LR, Otto, Swietos¢, Warszawa 1999, s. 17-37, 43-52; Z. Zdybicka, Czlowiek i religia, Lublin 2006,
s.238-242.

27. Zdybicka, Czlowiek i religia, s. 242-246.

3 M. Kuszyk-Bytniewska, Doswiadczenie religijne, czyli pierwotne. Mircei Eliadego koncepcja
doswiadczenia sacrum, ,,Przeglad Religioznawczy” 2010, nr 3, s. 4. Patrz rowniez: M. Kuszyk-Bytniewska,
Fenomenologie sacrum. Doswiadczenie religijne w koncepcjach R. Otto, G. van der Leeuwa i M. Eliadego,
,,Colloquia Communia” 2004, nr 1, s. 37-53.

4 M. Kuszyk-Bytniewska, Doswiadczenie religijne, czyli pierwotne...,s. 4.

5'W. James, Doswiadczenia religijne, thum. J. Hempel, Krakéw 2001, s. 209.
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genialno$ci®. ,,Chrzescijanska §wieto$é zwigzana jest z mtodoscia chrzescijan-
stwa. W chrzeScijanskiej swigtosci zawarta jest wieczna, niegasnaca prawda,
ale prawda niepetna, w ktorej nie wszystko zostato wyjawione. [...] Stoimy
wobec nowego uswiadomienia sobie relacji §wigtosci i1 genialno$ci, odkupienia
i tworczoéei™’.

Podejscie socjologiczno-etyczne skupia uwage na moralnym i duchowym
doskonaleniu si¢ cztowieka oraz na tych namacalnych efektach jego swietosci,
ktore w sposob istotny wptynety na srodowisko ludzkie. Podejscie to charakte-
rystyczne jest dla Starego Testamentu oraz wigkszosci stownikoéw encyklope-
dycznych, traktujgcych swigtosé jako wiasciwosé konkretnej osobowosci.
Wtasnie starobiblijne pojmowanie $wigtosci utozsamiane jest z doskonalo$cig
moralng. Swicty cztowiek zawsze byt obdarzony wysokim poziomem moralno-
$ci, czystosci duszy i ciala. Natomiast semantyka rdzenia ceam si¢ga korzeni
prastowianskich i posiada gleboki przedchrzescijanski sens sakralny.

Otoz, fenomen $wictosci jako zjawisko mozna rozpatrywac na czterech
ptaszczyznach semantycznych: 1) swietos¢ jako swietosé, tzn. wlasciwosc ce-
chujaca Boga i Jego wybrancow, ktorej osiggniecie jest dla nich mozliwe
W procesie theosisu (ubdstwienia); 2) swigtos¢ jako numinosum, czyli szczegol-
ny wymiar transcendencji, wywotujacy w psychice ludzkiej okreslone przezy-
cia; 3) swietos¢ jako sacrum, czyli wyzsza sfera bytu, ontologiczna rzeczywi-
stos¢, pierwotna rzeczywisto$¢ objawiajaca si¢ w hierofaniach; 4) swietos¢ jako
doskonato$¢, cnota moralna, osiggana przez cztowieka w trakcie osobistego
roZWoju.

Wszystkie te plaszczyzny semantyczne obecne sg w tworczosci Borysa
Zajcewa w mniejszym lub wickszym stopniu. Swicto§¢ jako transcendentna
wlasciwos¢ Boga, dostepna w sakramencie theosisu, pojawia si¢ u bohaterow,
ktorzy przechodza transformacje $wiadomosci religijnej, w rownym stopniu
— $wietych, niosacych krzyz zycia zakonnego. Swicto$¢ jako sacrum, w bar-
dziej uogdlnionym znaczeniu, rowniez zajmuje niemato miejsca w analizowa-
nych tekstach literackich. Chodzi tu zwtaszcza o sakralizacje Rosji przez pry-
zmat idei ,,Swietej Rusi”, ponowne przemyslenie jej podstaw moralnych,
przeglad duchowych tradycji. I ostatnia ptaszczyzna, swietos¢ jako doskona-
tos¢, cnota moralna jest obecna we wszystkich tych utworach pisarza, ktore
zawierajg elementy sacrum.

6 M. Bierdiajew, Sens twérczosci, Kety 2001, s. 142.
7 Ibidem, s. 143-144.
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2. Idea ,,Swie;tej Rusi”

Idea , Swictej Rusi” od dawna wywoluje zainteresowanie wielu badaczy
reprezentujacych rozne dyscypliny naukowe, nadal pozostaje aktualnym punk-
tem odniesienia w pojmowaniu rosyjskiego prawostawia, jego specyfiki i zadan
mistycznych. Wsérod prac naukowych po$wigconych tej tematyce szczegdlnie
znane s3 opracowania rosyjskich i zagranicznych badaczy: A. Chomiakowa,
N. Losskiego, O. Platonowa, N. Talberga, T. Trubieckiego, G. Fedotowa, D. Licha-
czowa, S. Awierincewa, A. Klibanowa, A. Andrusiewicza, M. Brody i innych.
Uksztattowawszy si¢ jako szczegolna formuta moralno-religijna i pojawiwszy
si¢ po raz pierwszy w ruskich zrédtach pismienniczych poczatku XVI w., idea
,Swietej Rusi” kilkakrotnie osiagata szczyt popularnosci®. Jeden z nich przy-
padl w pierwszej potowie XX w. i pojawit si¢ w tonie rosyjskiej emigracji. Jesli
po powstaniu tej idei jej pierwotny sens zostat utracony i przed rewolucja rosyj-
ska sprowadzat si¢ przede wszystkim do sfery politycznej, szczegdlnie w na-
wigzaniu do koncepcji Moskwy — Trzeciego Rzymu, to w okresie emigracji
akcent polozony byl wylacznie na strong religijng. B. Zajcew, 1. Szmielow,
I. Bunin, M. Osorgin i wielu innych wybitnych przedstawicieli tej epoki na
nowo odkrywali idealy ,Swietej Rusi” i jej pierwotne wartosci religijne.
Duchowe warto$ci ,,Swietej Rusi” przejawiaja sie w rosyjskiej etyce prawo-
stawnej: wyrzeczeniu si¢ materialnych pragnien, zamitowaniu do pracy fizycz-
nej, pokorze, skromnosci itp.”

Wspblczesne prace badawcze dotyczace ,,Swietej Rusi” koncentrujg si¢ na
tresciach religijnych, pozbawionych geopolitycznych konotacji. Definicje¢ cha-
rakterystyczng dla takiego stanu znalezé mozna w Wielkiej Encyklopedii
Narodu Rosyjskiego, w ktorej ,,Swieta Rus” okreslona jest jako szczegodlna ce-
cha rosyjskiego narodu, czynigca z niego ostoj¢ wiary prawostawnej. W takim
substancjonalnym rozumieniu na pierwszy plan wysuwa si¢ podstawowa wta-
Sciwos¢ rosyjskiego narodowego charakteru — wiara w dobro i szacunek dla
warto$ci moralnych.

W potowie XIX w. rosyjskie zywoty znalazty si¢ w polu zainteresowania
naukowcow. Wtasnie Kluczewski uwazany jest za ojca rosyjskiej hagiografii
naukowej. Jego praca Staroruskie zywoty swietych jako zrodto wiedzy histo-
rycznej, wydana w 1871 roku, otworzyta nowe perspektywy w badaniach nad tg
problematyka. Praca rosyjskiego uczonego jest jednak w pewnym stopniu

8 Hoeu ¢ Poccuu Idee w Rosji Ideas in Russia. Leksykon rosyjsko-polsko-angielski, red. A. de Lazari,
t. 5, £6dz 2003, s. 252.

9 Wiecej na ten temat: H. Vissnos, Kovnnexe @unoges, «Borpocs nctopumy 1994, Ne 4, s. 152-162;
C. ABepuHueB, Buzanmus u Pyco: 06a muna dyxosnocmu, «Hosbrit Mmup» 1988, Ne 7, s. 210-220; H. Cu-
HuLbHa, Tpemuii Pum, Mocka 1998.
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zawezona badawczo. Kluczewski byt historykiem i jego zainteresowania kon-
centrowaty si¢ przede wszystkim wokot tematu kolonizacji poéinocnej Rosji,
a nie znamion zycia duchowo-religijnego. Warto$¢ jego pracy polega na wyod-
rgbnieniu czterech elementow tematycznych wyznaczajacych przynalezno$é
tekstu literackiego do gatunku hagiograficznego!?. Do dzi$ stanowig one wzo-
rzec dla naukowcow, a sg to: 1) obszerny wstep; 2) szereg dobranych cech bio-
graficznych, §wiadczacych o $wietosci osoby; 3) stowa pochwaty ku czci §wig-
tego; 4) lista $wiadectw $wigtosci zmartego, czyli nieulegajace rozkladowi
i czynigce cuda relikwie!l. Ostatni element jest bardzo wazny, gdyz to on wia-
$nie $wiadczy o hagiograficznos$ci tekstu — Smier¢ nie przerywa zycia Swigtego,
lecz wprowadza go w Bozg wieczno$¢. Staroruski zywot to opis drogi do zba-
wienia odbywanej przez osobe wierzaca, a nie dokumentalne utrwalenie faktow
z jej zycia. Charakterystycznymi cechami kazdego zywota sa: wyrzeczenie si¢
materialnej cielesnosci i walka z namigtnosciami. Przeto gatunek hagiograficz-
ny zaktada nie abstrakcyjng analize dokonan, lecz eksponowanie okreslonych
aspektow zycia $wietego, ktore z jednej strony wpisywatyby si¢ w schemat
chrzescijanskiego ideatu, z drugiej za$ — opisywane byty za pomoca literackich
instrumentow, uwzgledniajagcych wspomniang czterosktadnikowa strukture
kompozycyjna.

3. Hagiograficzna spuscizna Borysa Zajcewa

Opierajac si¢ na tych ustaleniach, okresli¢ mozna poziom odniesienia, rela-
cje utworéw Zajcewa ze staroruska tradycjg hagiograficzng, zwlaszcza pod
wzgledem linii fabularnej, struktury kompozycyjnej oraz innych aspektow. Do
hagiograficznej spuscizny literackiej Zajcewa nalezg ksiazki-zywoty: Wielebny
Sergiusz z Radonieza, Aleksy BozZy cztowiek oraz Serce Abrahamiusza, w kto-
rych, obraz ,,Swictej Rusi” Zajcewa zarysowano najwyrazniej. W tekstach lite-
rackich pisarz celowo wykorzystuje gatunek hagiograficzny. Przedstawianie
takich typow $wietych, jak wielebni i szalency w Chrystusie, zwyczajnie nie
byto mozliwe poza ruska tradycja hagiograficzna.

Analiza powiesci Wielebny Sergiusz z Radonieza'? wykazuje transformacje
ram strukturalnych tekstu, zwigzang z aktywng postawg narratora, ktory opatru-

10 Pepomorax Moann (Komorpusos), Quepku no ucmopui pycckoi césmocmiu, s. 16.

11 S7czegoty: A. Pacraraes, [Ipo6iema xyoooicecmeenozo Kanona OpesHepycckoil azuospagu,
«Bectank Camapckoro rocynapctseHHOTO yHHBepcutera» 2006, Ne 5/1, s. 87; C. Tpasuukos, JI. Onb-
meBcKas, Mcmopusa pycckoil aumepamypbl. Jlpesnepycckas aumepanypa: yuyebHoe nocobue 0 8y308,
Mockga 2007, s. 11.

12 B, Zaites, IIpenodobuuiii Cepeuti Padonexcckuii, w: B. 3aitues, [Iposa. Kpumuxa u kommen-
mapuu, Mocksa 2003, s. 297-355.
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je zywot duza liczba komentarzy i pelni rol¢ niejako posrednika pomigdzy
Sergiuszem, Epifaniuszem a wspotczesnym cztowiekiem. Dygresje liryczne
stanowig swojego rodzaju komunikaty dla wspotczesnego czytelnika. Zawierajg
mysli o skrusze, niekiedy alegoryczne poréwnania walki Rusinéw i Tatarow
z owczesng duchowg walka emigrantow z bolszewizmem. Autor w ten sposob
daje do zrozumienia, ze zar6wno bolszewizm, jak i nawata tatarska nie sg tylko
ztem do pokonania, lecz zapowiadajg duchowe odrodzenie Rosji.

Badania nad tworczoscia religijna Zajcewa wykazuja, ze w swoich tekstach
dazyt on do zobrazowania zywego cztowieka, z jego wyraznymi, indywidual-
nymi cechami charakteru — w odr6znieniu od ikonicznego przedstawiania §wig-
tych w staroruskich zywotach.

Nowela Serce Abrahamiusza'3 stanowi kontynuacje serii tekstow hagio-
graficznych naswietlajacych temat ,Swietej Rusi”. Charakterystyczne jest to, ze
utwor ten umknat uwadze literaturoznawcow badajacych tworczos¢é Zajcewa.
Z reguty nowela ta wymieniana jest jedynie jako jedna z opowie$ci o zyciu $wig-
tych. Za temat utworu postuzyt zywot wielebnego Abrahamiusza Halickiego,
zamieszkujacego w monasterze Sergiusza z Radonieza. W tym przypadku pisa-
rza nie interesowaly fakty z zycia §wigtego, ale gtownie toposy literatury hagio-
graficznej — rezygnacja ze stawy, z bogactwa, wreszcie z ziemskiego zycia na
rzecz Krolestwa Niebieskiego — ktore w przypadku Abrahamiusza zostato naj-
wyrazniej urzeczywistnione. W konsekwencji centralny element kompozycji
— kamienne serce mnicha przemienione taska Bozg za sprawa wstawiennictwa
Bogurodzicy — jest dopelnieniem autentycznego zywota.

Zajcew umiejetnie przekazuje walke psychologiczng bohatera: , ,twardo$¢”
serca Abrahamiusza wyraznie kontrastuje z jego religijnym $wiatopogladem,
z wiarg w Boga, z nieustajacymi modlitwami i oczekiwaniem na objawienie.
Warto zaznaczy¢, ze pobozno$¢ tego rodzaju wpisuje si¢ w koncepcje bezptod-
nej religijnosci Bierdiajewa. Filozof w mysl nauki Ojcow Ko$ciota konstatowat
potrzebe obecnosci w ascezie owocoOw duchowych, natomiast za wyznacznik
prawdziwosci 1 efektywnos$ci pokuty uznawat odpowiedni stan duchowo-emo-
cjonalny chrzeécijanina'4. W tym przypadku przyczyng bezptodnej religijnosci
Abrahamiusza mogta by¢ nie tylko twardo$¢ jego serca, ale rowniez nieprawi-
dlowe podejscie do ascezy. Jak wynika z fabuly utworu, uwage swa wierzacy
skupiat gldwnie na zewngtrznosci. Formalne, faryzeuszowskie pilnowanie lite-
ry, zewngtrzna asceza bez uswiadomienia sobie glebi czynu nie przynosity
oczekiwanego rezultatu — wyciszenia i spokoju ducha. Kulminacjg noweli jest

13 B. Baitrie, Cepoye Aspaamus, w: B. 3aitues, Iposa, Kpumura u kommenmapuu, Mocksa 2003,
s. 355-359.
14 M. Bierdiajew, Sens twérczosci, Kety 2001, s. 139-140.
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epizod cudownej przemiany nie tylko serca, ale 1 swiadomosci Abrahamiusza,
jego narodzin do nowego zycia.

Z kolei w powiesci Aleksy Bozy czlowiek! pokazana jest droga bohatera ku
swietosci poprzez czyn szalenstwa w Chrystusie z wyeksponowaniem watku
mitosci jako centralnego ogniwa tematycznego. Powies¢ ta poswiecona zostata
swietemu, ktory nie nalezy do kregu rosyjskich §wigtych, wszakze wpisuje si¢
w zasadnicza tematyke Rusi Swietej ze wzgledu na typ opisywanej $wigtosci.
Szalenstwo w Chrystusie, chociaz odnosi si¢ do najrzadziej wystepujacego zja-
wiska w zyciu chrzescijanskim, jest jednak nieodzownym elementem rosyjskiej
swigtosci i chrzescijanskiej rzeczywistosci.

Aleksy Bozy cztowiek przedstawiony jest jako symbol ,,szczerosci, mito-
$ci, pokory i ubostwa”. Wariacje tematyczne nie przeszkodzity pisarzowi w wy-
korzystaniu szeregu standardowych elementéw kompozycji hagiograficzne;j.
Dotyczy to przede wszystkim wprowadzenia kategorii cudu, bedacego nicodtacz-
nym elementem tematycznym kazdego zywota, oraz nacechowania drogi religij-
nej ascetyzmem wystepujacym w catej kompozycji czasowo-przestrzenne;.

Kolejne dzieta B. Zajcewa o charakterze stricte religiinym — Athos!®
i Wataam!” — kontynuujace temat ,,Swietej Rusi”, powstaty po pielgrzymkach
autora do miejsc $wigtych. Na pierwszy plan wysuwa si¢ encyklopedycznos¢
analizowanych tekstow, przejawiajgca si¢ we wszechstronnosci poruszanych
sfer egzystencji ludzkiej. Monastyczna linia tematyczna Zajcewa w duzym stop-
niu przypomina Dostojewskiego, szczego6lnie jesli chodzi o obrazy mnichow.

Opowiesci-relacje Athos 1 Wataam naleza do tzw. chozdienij (pielgrzymek-
-wedréwek) — popularnego gatunku literackiego dawnej Rusi. Przedmiotem
narracji takich utwordéw byly miejsca swigte, odwiedzane przez osoby wierza-
ce, ktore do nich pielgrzymowaly. Relacje z pielgrzymek cechowata prostota
1 szczegotowose opisow. Utwory B. Zajcewa rowniez charakteryzuja sie tg lite-
racka specyfika. Struktura kompozycyjna obydwu ksiazek wpisuje si¢ w sche-
mat pielgrzymek, tzn. zawiera wstgp, opisy: podrézy do celu pielgrzymki, po-
bytu w $wigtym miejscu i powrotu. Kulminacja opowiesci staje si¢ dotknigcie
sacrum, oczyszczenie i o§wiecenie duszy. Teksty Zajcewa — nalezace do tego
popularnego gatunku — zawieraja rowniez charakterystyczne elementy autor-
skie. Cze$¢ kulminacyjng uzupetniajag wspomnienia osobiste z przesztosci i roz-
wazania o Rosji, podczas gdy w tekstach staroruskich mozna spotka¢ w tym
miejscu opisy nabozenstw.

15 B. Baiines, Arexceii Boxcuii uenosex, w: b. 3aiines, Pexa spemen. Om Agpona 0o Onmunoii
nycmuinu, Mocksa 2007, s. 56-94.

16 5. 3aiiues, Adghon, w: b. 3aiiues, Pexa spemen. Om Agona 0o Onmunoui nycmuinu, Mocksa 2007,
s. 215-386.

17 B. 3aiiues, Baraam, w: B. 3aiiues, Ilpoza. Kpumuxa u kommenmapuu, Mocksa 2003, s. 455-507.
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W swoich utworach Zajcew przedstawia rowniez ,,§wieckich bohaterow”,
dazacych do $wigtosci. Najwyrazniej jest to pokazane w utworach Dom w Passi,
Ztota kanwa i tetralogii Podroz Gleba. W owych tekstach, szczegdlnie w dwoch
ostatnich, watek poszukiwania boskiej prawdy i droga do niej rozwijaja si¢
w linii wzrastajacej. Eksponowana jest ponadto antynomia takich kategorii, jak:
wiara i niewiara, pokora i pycha, swigtos¢ i grzesznos¢. W odréznieniu od po-
zostatych dziel Zajcewa, tutaj pisarz bardzo wnikliwie przedstawia do$wiad-
czenia religijne bohaterow — ludzi $wieckich.

4. Od profanum do sacrum

W powiesci Zlota kanwa'® symboliczna droge gtéwnej bohaterki utworu,
umownie mozna nazwac¢ droga od profanum do sacrum. Z pewno$cig gldéwna
bohaterka powiesci — Natalia — jest wyrazicielkg idei pisarskiej Borysa Zajcewa.
Jej udziat we wszystkich wydarzeniach odstania z jednej strony przeswiadcze-
nie o winie rosyjskiej inteligencji, z drugiej — niesienie $wiatla Bozego. Zycie
gtéwnej bohaterki przedstawione jest z perspektywy wspomnien i dzieli si¢ na
dwa okresy. Pierwszy — czas beztroskiego zycia, proznosci i lekkomyslnosci,
pora bezkrytycznego odbioru $§wiata, radosci i mitosci. Drugi okres to droga do
zbawienia, poszukiwanie Boga oraz bolesne doswiadczenia i przesladowania.
Tematem wiodgcym jest nie tyle relacjonowanie wydarzen, ile rozwazania nad
rozwojem duchowym Natalii. Droga do prawdy wiedzie przez ubdstwo, cier-
pienie i meke, totez w powiesci wazng role odgrywaja motywy winy, pokuty
i odkupienia. W rozwoju duchowym bohaterki niemniej istotng role petni prze-
strzen powiesci. Poczatkowe ambicje, dalekosiezne plany Natalii okazujg si¢
iluzja i przemieniajg bohaterkg. Tym samym innego znaczenia nabierajg tez
wartosci religijne. Jesli w mlodosci przestrzen sakralng Natalia postrzegala es-
tetyczne, to na emigracji, po dramatycznych zyciowych przezyciach, trescig jej
przezy¢ staje si¢ kontemplacja boskiego objawienia.

W duchowym rozwoju gtdéwnej bohaterki powiesci mozna wyodrgbnic trzy
stadia. Pierwsze cechuje pasywnos$¢ wobec sacrum, wlasciwa dla przedrewolu-
cyjnego zycia Natalii. Drugie stadium zwigzane jest z okreslonym przezyciem
duchowym podczas liturgicznego $piewu 1 wyznania wiary. Bylo to nie tylko
zrozumienie sensu wypowiadanych wersetow, ale odkrycie nowego, nieznane-
go jej dotad $wiata Bozej mitosci i faski. Kontakt ze sfera sakralng staje si¢
odtad czynnikiem pozwalajagcym odnalez¢ nowa droge, powroci¢ do rodziny,
nauczy¢ si¢ odrozniania dobra od zta. Wreszcie trzecie stadium znamionuje du-

18 5. Zaitues, 3onomoii ysop, w: b. 3aiiues, 36e30a nad Byrouvio: Pomanvl. ITosecmu. Pacckasol.
Knueu cmpancmeus, Mocksa 1999, s. 15-199.
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chowy rozwo6j bohaterki, wypetniony mitoscig do Boga, czego owocem jest
zycie w Bogu 1 w imi¢ Boga.

Warto zaznaczy¢, ze Zajcew nie tylko powr6cil na emigracji do niegdy$
popularnej tematyki hagiograficznej i idei ,,Swietej Rusi”, lecz w doniosty spo-
sob wskrzesit ideg $wigtosci staroruskiej w swej tworczo$ci, zarowno literac-
kiej, jak i naukowej. Zycie tworcze pisarza pokrywalo si¢ z jego osobistymi
pogladami, stylem zycia, gleboka chrzescijanska religijnoscia i uczynkami.
Moze wlasnie dlatego po raz kolejny przedstawione postaci $wigtych: Sergiusza
z Radonieza, Abrahamiusza Halickiego, Joanna z Kronsztadu, ksigzat Borysa
i Gleba, Aleksego Bozego ukazujg si¢ czytelnikowi w tak zywych barwach.
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Hagiographic Themes and the Idea of Old Ruthenian Sanctity
in Boris Zaycev’s Works

Summary: The phenomenon of holiness in Boris Zaycev’s works can be dealt with on four
semantic levels: 1) holiness as holiness, i.e. a property characterising God and His chosen ones,
the attainment of which is possible for them in the process of theosisu (deification/worship);
2) holiness as numinosum, which is a special dimension of transcendence, which creates parti-
cular experiences in human psyche; 3) holiness as sacrum, which is a higher sphere of being, an
ontological reality, the primeval realities which reveal themselves in hirophanies/hyrophanies;
4) holiness as perfection, a moral virtue reached by a human being in the process of personal
development.

All of these semantic planes of the concept of holiness are present in B. Zaycev’s works to a lesser
or greater extent. Holiness as a transcendent attribute of God, accessible in the sacrament of theosisu
appears in the heroes who undergo a transformation of a religious awareness. Holiness as sacrum, in
a more general sense, also takes a significant place in the analysed literary texts. What is meant here
is especially the sacralisation of Russia through the prism of the idea of the Holy Rus, a rethinking
of its/her moral fundaments, a review of spiritual tradition. Holiness as perfection of man is present
in every migratory work by B. Zaycev.

Key words: Holiness, sacrum, emigration, Zaytsev, character, Holy Russia, spiritual path.
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The wealth of the published research in josephology might intimidate
a scholar who wishes to invoke the figure of St. Joseph, the husband of Blessed
Virgin Mary and the guardian of Baby Jesus. The subject is a multifaceted one
since one has to consider the iconography and iconology (especially the scenes
related to the birth and childhood of Jesus) as well as biblical contexts and the
history of the worship of the saint. The analysis of available literature shows
that the distinction between purely academic papers and those which strike an
evangelistic tone is blurred!.

Adres/Address: Anna Komendzinska, doctoral student at the Department of Old Polish Literature and
Enlightenment, Adam Mickiewicz University in Poznan, e-mail: anna.komendzinska@amu.edu.pl

I The evangelistic character is visible for example in the doctoral dissertation by Father Adam
Mikulski, Poboznos¢ swigtojozefowa w dziele nowej ewangelizacji. Studium jozefologiczno-pastoralne
[St. Joseph’s piety in new evangelism. A study in josephology and pastoral studies], in: Dolnoslgska
Biblioteka Cyfrowa [online], access: 23.12.2016, <http:// www.dbc.wroc.pl/Content/30761/mikulski
doktorat.pdf>; another interesting book is Cuda Swietego Jozefa. Swiadectwa i modlitwy [St. Joseph’s
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This sketch is aimed at highlighting a subject which so far has not been
thoroughly investigated: the motif of St. Joseph in Old Polish pastoral songs
pastoral plays and pastorellas. The Christmas texts included in this naturally li-
mited and subjective selection come from published collections, particularly
Kantyczki karmelitanskie. Rekopis z XVIII wieku? [Carmelite canticles. A ma-
nuscript from the eighteenth century] and Staropolskie pastoratki dramatyczne.
Antologia® [Old Polish pastoral plays. An Anthology], and a collection of musi-
cal manuscripts kept in the Diocese Library in Sandomierz.

“Oh, Joseph!” “What do ye want?” — cry the characters in an anonymous
pastorella from the Sandomierz collection. We are tempted to paraphrase the
irritated question of Joseph: what do we want from him? Do we not raise the
same expectations over and over again? That he should be a paragon of virtue,
unfailing guardian, the bridegroom, the grandfather with a staff and lily#, a hel-
ping hand in trying times... Whether Joseph does indeed plays a secondary role
in Christmas literature and music is a subject worth investigating. Is he a good-
-natured greybeard or an ideal of masculinity, a man who can submit himself
to God’s plans? And last, but not least, are there any typical literary or musical
modes of portraying St. Joseph in carols and pastoral songs? What happens
when the saint ceases to be an object of worship and becomes a literary
figure?

The useless servant

“Saint Joseph is silent in all four gospels. He stands as a symbol of quiet
and meek service. The gospels do not even mention when he passed away”>. His
death is only described in the apocrypha and Church tradition, which assert that
Joseph died in the presence of Mary and Jesus®. According to the canonical

miracles. Testimonies and prayers] with texts of papal encyclicals Quamquam pluries and Redemptoris
custos, which explore the figure of St. Joseph; it also contains information on testimonies, prayers and
devotions to the saint; Cuda swietego Jozefa. Swiadectwa i modlitwy, coll. and ed. E. Polak, K. Pytlarz
with the help of Bernardine Sisters of St Francis, Krakow 2013.

2 Kantyczki karmelitariskie, ed. B. Krzyzaniak, Krakow 1980 (hereinafter Kantyczki...; incipits of
pieces will be given).

3 Staropolskie pastoratki dramatyczne. Antologia, ed. J. Okon, Wroctaw 1989 (BN 1269). Hereinafter
Staropolskie pastoratki dramatyczne...

4J.Marecki, L. Rotter, Jak czytaé wizerunki Swietych? Leksykon atrybutow i symboli hagiograficznych,
Krakow 2013, pp. 433—434.

5 J. Augustyn, Swiety Jozefie, wejrzyj na ojcéw, mezéw i braci, in: Deon.pl [online], access:
18.12.2016, http://www.deon.pl/religia/duchowosc-i-wiara/zycie-i-wiara/art,600,sw-jozefie-wejrzyj-na-
ojcow-mezow-i-braci.html> [corrected spelling — A.K.].

6 Lives of the Saints for Every Day of the Year [Zywoty $wigtych Pafskich na kazdy dzien rokul,
ed. H. Hoever, transl. Z. Pniewski, ed. L. Kossobudzki, p. 103, Olsztyn 1995.
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texts, St. Joseph was a descendant of David; in the Gospel of Mathew he is the
son of Jacob, whereas Luke describes him as the son of Heli. Joseph was born
in Bethlehem and worked as a carpenter. He was the husband of Mary, but not
the father of the child she conceived through the Holy Spirit. He officially ac-
cepted the son as his own (truth be told, only after he saw an angel in his dream
who dispelled all doubts) by giving him a name’.

Francis L. Filas lists six apocryphal sources from which the legends of St.
Joseph originate. These are: The Protoevangelium of James, The Gospel
According to Thomas, The Gospel of Pseudo-Matthew, The Gospel of the
Nativity of Mary, The Infancy Gospel of Thomas (Treatise of the Boyhood of
Jesus According to Thomas the Israelite) and History of Joseph the Carpenter®.
The figure of Joseph appeared for the first time in Polish literature in the
Rozmyslanie przemyskie (Rozmyslanie o zZywocie Pana Jezusa) [The Przemysl
Mediation (The Meditation on the Life of our Lord Jesus)]. He is also a charac-
ter in the 16th-century Zywot Pana Jezu Krysta® [Life of Our Lord Jesus Christ].
“Joseph [...] is the best example of the “useless servant” of whom Jesus said:
‘So with you: when you have done all you have been told to do, say, “We are
useless servants: we have done no more than our duty.”” (Luke 17:10). The use-
less servant from the gospel is a synonym of a just man™19,

The role of Joseph in the mysteries of Christ is defined by the New
Testament, which calls him ‘just’, and includes among “the poor and humble of
the Lord” a small group of those who “confidently hope for and receive salva-
tion” [...]; Mary and Joseph bridge the Old and New Covenant [...]; they both
belong to God’s eternal plan, though each in a different way, and thus were
called, prepared and gifted with special grace; they accomplished their mission
to the fullest of their ability through their faith, obedience and acting in comple-
te harmony with God’s will'l.

St. Joseph is mentioned more than seventy times in a selection of over 350
carols and pastoral songs edited by Barbara Krzyzaniak for the collection
Kantyczki karmelitanskie. Rekopis z XVIII wieku. This shows that, besides Mary

7'S. Szymik, Jozef oblubieniec (1. Zycie), in: Encyklopedia katolicka, v. 8, ed. F. Gryglewicz,
R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1973-, p. 124.

8 F.L. Filas, Joseph: The man closest to Jesus [Swiety Jozef. Cztowiek Jezusowi najblizszy], transl.
F. Dylewski, J. Ozdg, D. Siuta, Krakow 1979, pp. 12—13.

9 M. Kunowska-Porebna, Jézef oblubieniec (V1. W literaturze polskiej), in: Encyklopedia katolicka....,
c. 156.

107, Augustyn, Swiety Jozefie...

1 W. Hanc, Jézefologia (I11. Problematyka wspotczesna), in: Encyklopedia katolicka..., c. 185.
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and the Infant, Joseph is an important figure in Christmas songs of the time. On
the other hand, the fact that Joseph is usually mentioned only to complete the
evangelistic and dramatic pattern of a carol or pastoral song points to the highly
conventional character of these pieces. His presence is desired, though not
requisite. In some songs, the presence of Mother and Infant was sufficient for
the authors!2.

The basic compositional structure of a pastoral song and a pastoral play
includes the angel announcing the birth of Jesus, the commotion he causes
among shepherds roused from sleep, their way to Bethlehem and prostration,
followed by merrymaking by the crib and offerings of modest gifts'3. During
the frolicking, the shepherds usually play music for the Newborn and have
a tendency to go beyond the limits of moderation. St. Joseph is forced to in-
tervene, but it only provokes more merriment!4.

Some pastoral songs present a very interesting and somewhat frivolous
version of the story in which Joseph participates in the play initiated by
shepherds to express unrestrained joy at the birth of Baby Jesus. Joseph emer-
ges here as a quick-tempered character and is given a slightly grotesque por-
trayal:

Pastuszkowie Pasterzowi Shepherds are ready before the Shepherd
Na multankach gra¢ gotowi (...). To play their panpipes for him (...).
Panna wesota i matka, The merry maid and mother

a z nig stary Jozef tatka. and old papa Joseph with her.

Graj pasterzu, graj, Play, shepherd, play,

wesela dodaj! bring us more merriment! 13

He behaves in ways we would not expect of him, and his happiness during
adoration of Christ is evident:

Zagralismy skoczno az Jozef stary, We’ve played so lively that the old Joseph
nie mogac si¢ wstrzymac, skacze bez miary. cannot resist, is hopping wildly!©.

12 For example: Hej, pasterze, pasterze powiedzcie jeno szczerze, in: Kantyczki..., p. 118.

13 More on the modest gifts: see A. Komendzinska, Swiat wiejski w staropolskich pastoratkach
dramatycznych, in: Wies: miejsce, doswiadczenie, opowiesé, ed. D. Kardas, M. Sury, Z. Ulanska, Krakéw
2016, pp. 149-154.

14 S, Nieznanowski, Pastoratka, in: Stownik literatury staropolskiej, ed. T. Michatowska, 2nd edition,
Wroctaw 1998, p. 625.

15 Niestychana to nowina, Panna porodzila Syna, in: Kantyczki..., p. 63.

16 Przy onej dolinie w judzkiej krainie, in: Kantyczki. .., p. 304.
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Or:

Stary Jozef plasat,

siwg brodg strzasat

od radosci,

ze ogladat Syna swego,
jemu na $wiat zestanego,
nagiego.

Another example:

A gdy zagrali wesoto,
stary Jozef plasat w koto.
Dziecina mata
Wdzigcznie si¢ $miata
cha cha cha.

Old Joseph was dancing,
shaking his white beard
from joy

of seeing his Son,

sent naked to this world,
for him!7,

And when they played merrily
old Joseph danced around.
The little Babe

was laughing sweetly

ha ha ha!$,

Baby Jesus is also amused by the frolic at the manger, but eventually, as if
he was an adult, rebukes his too frisky guardian (presently singing in German):

Jozef stary, ten bez miary
peten radosci

wzigwszy Dzieci¢, nu z nim skacze

przyktadem gosci.

Spiewat starzec jako tabedz
piesni rozliczne,

schlofen, schlofen du main Lieben,

Dzieciatko §liczne.

Pan si¢ $mieje, glowka chwieje,

o tata, tata!

Dosy¢, dosy¢, pomnij, prosze,

na swoje lata.

Old Joseph, the immoderate,

full of merriment,

took the child and dances with him
as the guests.

The old man sang like a swan
many a song,

schlofen, schlofen du main Lieben,
pretty little Babe.

The little Lord laughed, shaking his head,
o daddy, daddy!
Enough, enough, please remember

your age!®.

On the other hand, there are pastoral songs in which St. Joseph tries to shoo
away the rather crude folk in reaction to their mischief. Sometimes he

succeeds:

Hej hej hej! Nie kozdy si¢ Panu kianial, hej. ..
Hej hej hej! bo ich Jozef powyganial, hej. . .;

Hey hey hey! Not all bowed to the Lord, hey...
Hey, hey, hey! ‘Cause old Joseph sent them away, hey...2

0

17 Spiewajmy dzis Panu wieczor i poranu z weselem, in: Kantyczki. .., p. 309.

18 pastuszkowie przybiegajcie, wdzieczne glosy wygrywajcie, in: Kantyezki. .., p. 257.
19 Tizej Krélowie w zlotoglowie strojno wjezdzajg, in: Kantyczki. .., p. 161.

20 Hej hej hej! Weselmy sie, radujmy sie, hej hej hej!, in: Kantyczki. .., p. 128.
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Jozef do batoga Joseph rushed for his whip
skoczyt, my dla Boga and we did run, dear God,
czym predzej as fast as we could

W nogi, w nogi, w nogi away, away, away

z Betleja, from Bethl’em?!.

however, more often than not, he fails:

Mowi Jozef stary: juz dosyc¢ tego, Says old Joseph: that’s enough,
idzcie pastuszkowie do bydta swego, go, shepherds, back to your cattle,
juzescie si¢ naskakali, we’ve had enough of your dancing,
mniescie glowe sklopotali you’ve been a nuisance to me

i Maryi. and Mary?2.

The shepherds, however, have been given the privilege of being with God,
enjoy participating in the mysteries of salvation and have no intention of giving
up their rights:

Jozefie staruszku, ojcze kochany, Dear old Joseph, beloved father,
Jakze mamy odejs¢ Pana nad pany, how shall we leave the Lord of lords?
ledwie my si¢ doczekali, We have been waiting so long,
ze$my Boga ogladali to see God

w ludzki[m] ciele. in a human body?3.

The status of St. Joseph is not clear and unambiguous. He is described with
many different expressions and given a number of roles. Joseph is the “bride-
groom”24, the “guardian”zS, the one who serves29, the one who feels “sadness
welling up inside”?’ and who commands animals?®. He is also a “good protec-
tor”’2?, “beloved father30, “old papa3!, “supposed father’3? — these are just
a few from the variety of his nicknames.

21 Wesole nowiny dzis rozglaszajmy, in: Kantyczki..., p. 319.

22 Narodzil sie w stajni Jezus ubogi, in: Kantyczki. .., p. 286.

23 Ibidem.

24 Witaj o Jezu serc naszych ukochanie, in: Kantyczki. .., p. 9.

25 W Betlejem miescie Jezus si¢ narodzil, in: Kantyczki. .., p. 14, Z Bozego narodzenia anieli si¢ we-
selg, in: Kantyczki..., p. 245; Jezu Sliczny kwiecie zjawiony na swiecie, in: Kantyczki..., p. 333. It is
interesting that in contrast to traditional stereotypical images it is not only the mother who is portrayed as
taking care of the child. Joseph is also able to cope perfectly well with putting the Baby to sleep.

26 przy szerokim gosciricu mala stajenka, in: Kantyczki..., p. 54.

27 Witaj Jezu ukochany na zbawienie nasze dany, in: Kantyczki..., p. 251.

28 Lulaj, lulaj Jezu méj, Dziecie ukochane, in: Kantyezki. .., p. 24.

29 Jezu sliczny kwiecie zjawiony na $wiecie, in: Kantyezki. .., p. 333.

30 Betlejem podta miescina, in: Kantyczki..., p. 65.

3U pasterze mili przy tej to chwili, in: Kantyczki..., p. 95; Idécie zwierzqtka, moje bydlgthka,
in: Kantyczki..., p. 96.

32 Alleluja, chwalmy Boga, in: Kantyczki. .., p. 330. On supposed fatherhood see F.L. Filas, Joseph:
The man closest to Jesus, p. 160.
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Joseph is responsible not only for taking care of the Infant, but also for ke-
eping order in the stable. One might argue that the two roles merge when he acts
on behalf of the Newborn, passing gifts from the shepherds and kings who visit
the stable. Joseph is always depicted as the one who acts in full cooperation and
agreement with the Mother of God.

Na kolana padli, They fell on their knees

podarunki ktadli, laid their gifts,

Panienka odbierata, which the maid received

Jozefowi dawata. and handed to Joseph.

A pan Jozef stary And old master Joseph

obaczywszy dary, beheld the gifts,

z radoscia do torbeczki and happily hid them in a little purse
schowat dla Dziecineczki. for the sweet Babe33.

Interestingly, it is not only the Infant or the Infant and Mary who receive
modest gifts from the shepherds — St. Joseph also receives his share:

Ty z naszej roty,
gdziez twoje boty,
daj staruszkowi,
panu Jozefowi
Zimno mu w nogi.

You, one of our lot,

where are your boots,

give them to the dear old man,
master Joseph,

for his feet are cold3?.

The shepherds treat the host as someone of nearly the same status:

A dla Jozefa
wina wziac¢ trzeba, And we need to take
by sie dziadu$ napit. some wine for Joseph,

a drink for grandpa3>.

It is worth taking a closer look at the piece W Betlejem stawnym, czasie
niedawnym [Recently in famous Bethlehem], whose lyrics may be found in
Kantyczki karmelitanskie. A pastorella (vocal-instrumental piece) by the same
title hosted in the collection of the Diocese Library in Sandomierz uses a sli-
ghtly different version of the text3°. It had its world premiere on 10 December
2016 in the Church of the Visitation in Warsaw?’. It should be noted that only

33 Niebiescy duchowie, od Boga postowie, in: Kantyczki..., p. 164.

34 pomaga Bog Dziecie, in: Kantyezki..., p. 167.

35 W Betlejem stawnym, czasie niedawnym, in: Kantyczki. .., p. 310.

36 Source: Biblioteka Diecezjalna w Sandomierzu [online], access: 19.12.2016, <http://www.bdsando-
mierz.pl/>.

37 The concert Pastorelle z repertuaru kapel koscielnych dawnej Rzeczypospolitej [Pastorellas from
the repertoire of old church bands in old Republic of Poland] was held as part of the 2nd festival Polska
Muzyka Odnaleziona [Polish Music Rediscovered].
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a full performance with music and lyrics can truly express the character of the
piece. Its most conspicuous element is folk stylisation: a bourdon bass, lively
syncopated rhythms strengthened by accents and a composition based on verses
with instrumental interludes. It is against this extremely vibrant and joyful mu-
sical background that we find a rather ridiculous image of Joseph:

Wzigl Sobek Staszka, Sebbie took Stan

Kuba Walaszka and Jake took Val,

— widzac Panska taske, seeing the Lord’s grace,

a w tej kompanii and in this company,

i lepszej fantazji being in very good temper

dali wina flaszke. they gave a bottle of wine.

A ze Wawrzek nie miat pary, And since Laurie had no partner,
tancowal z nim Jozef stary, old Joseph danced with him,
wzigwszy sobie laske. now with his cane38,

Later the music changes its character, it slows down and becomes more
melancholic:

Gdy skakat stary, podpiwszy sobie As the old man jumped, a bit tipsy,

i zachorowat na nogi obie. both his legs began to hurt.

Smieje si¢ Jezus, mata dziecina, The little Baby Jesus laughed

Dac¢ rozkazuje jeszcze wigcej wina. and told them to give more wine3°.
* % %

Pastoral plays from the anthology by Jan Okon use most of the motives that
appear in pastoral songs or pastorellas, but they sometimes emphasise different
elements. As a character, Joseph plays basically two roles: he is Mary’s compa-
nion on the road to Bethlehem and then the guardian of the Mother and Infant
in the stable, where he acts on behalf of the Newborn with the shepherds and the
kings.

The search for lodging just before the birth of Jesus is another very impor-
tant motif in pastoral plays that presents Joseph. Joseph, obliged to provide
shelter for the Mother of God, leads Mary from inn to inn:

JOZEF JOSEPH

0j, Boze Wszechmogacy, ktorys jest na niebie, O, Almighty God, who art in Heaven,

Racz nas teraz wspomagac w tej naszej potrzebie!  We pray help us now in our need!

Ty mni, panno, najbardziej w tej drodze frasujesz,  You, maid, cause me most concern in this journey,
Gdy juz pono bliski czas porodzenia czujesz. Since you feel the time of birth coming anon.

38 W Betleem stawnym, czasie niedawnym, in: Biblioteka Diecezjalna w Sandomierzu [online], access:
19.12.2016, <http://www.bdsandomierz.pl/>. Different version of text than in Kantyczki karmelitaniskie.
39 Ibidem.



“Oh, Joseph!” “What do ye want?” “Old’ Joseph in traditional Polish carlos... 69

MARYJA MARY
O mnie si¢ nic nie turbuj, Jozefie kochany, = Do not be perturbed at me, dear Joseph,
Oblubienicu wdzigczny, od Boga mi dany. My beloved betrothed one that God hath given me*0.

Joseph was made a guardian by God’s will and with God’s permission.
Joseph accepts his role and works hard to cope with any difficulties he encoun-
ters on the way. Mary also asks him to take care of her and the Baby, indicating
the reward awaiting him in Heaven:

Jozefie, bron od zimna $wigtego ciateczka, Joseph, save the holy little body from cold,
Nakry[j], jesli masz trochg jakiego futerka. Cover it with fur should you have some?!.

Moj Jozefie, cheiej o mnie mie¢ swoje staranie, My Joseph, I pray thee, take care of me,
A na boska odptate miej oczekiwanie! And expect to be paid back in Heaven!42

In pastoral plays, Joseph is no longer the silent character from the Gospels.
Not only does he engage in conversations, but also recites lengthy monologues
in which he contemplates the truths of faith or shares rather stoic moral thoughts
(,,zaden sobie w $wiecie dni jednakich/ Nie moze obieczowac, bo kto dzi§ we-
soty,/ Jutro $mieré nieuzyta w podziemne padotu/ Plasza go™3 [no one can
expect his fortunes to remain the same forever, because those who rejoice today
will tomorrow be driven by merciless Death into the grave]). In Dialog
0 Narodzeniu Panskim [Dialogue on the Nativity of the Lord] Joseph speaks not
unlike the poet Jan Kochanowski in Czego chcesz od nas Panie... [ What wishest
Thou for all the lavish gifts of Thine?]

Saint or old?

In today’s Poland, the most popular piece which contains contrastive vi-
sions of Joseph is Dzisiaj w Betlejem [Today in Bethlehem]. Alternative ver-
sions of this carol that mention either “saint Joseph” or “old Joseph” must date
back to earlier texts of Christmas songs, dramatic re-enactments and — at the

40 Dialog 0 Narodzeniu Pana Naszego Jezusa Chrystusa, in: Staropolskie pastoratki dramatyczne....,
p. 288. It is worth noting that Joseph undertook the almost 160-kilometre journey to Bethlehem because
he had to be enrolled in his home town. He could not leave Mary at home as she was soon expecting the
birth of her Son. Consequently, Mary accompanied Joseph along mostly the same ways she had gone to
visit Elizabeth in spring (W.H. Carroll, 4 History of Christendom: The Founding of Christendom [Historia
chrzescijanstwa, vol. 1, Narodziny chrzescijanstwal, transl. J. Morka, Wroctaw 2009, pp. 312-313).

4 Dialog krétki na $wieto Narodzenia Pana Naszego Jezusa Chrystusa, in: Staropolskie pastoratki
dramatyczne..., p. 98.

42 Dialog na dzieti Narodzenia Pana Jezusa Chrystusa, in: Staropolskie pastoratki dramatyczne....,
p. 115.

43 Ibidem, p. 111.
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earliest stage — apocrypha. According to the Protoevangelium of James Joseph
was already a very elderly man when he married Mary**. In reality, however,
“he could not be old [...], it was Renaissance art (and our Polish carols) which
unfairly turned him into a grandpa™. It is very likely that on the day of the
wedding ceremony Joseph was of the usual age of a man entering marriage,
which would match the age of the bride and enable them not only to have issue
but also work and make long journeys. This probably coincides with the vision
of the Evangelists who call Joseph a husband, not an elder°.

Joseph’s age occasionally presented a dilemma, for example, to artists de-
picting the Blessed Virgin Mary’s wedding scene?’:

All apocrypha claim he was an elderly man. Peter Canisius recommended
portraying him as such and stressed the power of folk tradition. Depicting
Joseph as an old man had a long-standing tradition and was practiced througho-
ut most of Europe at the time, despite the fact that authors of iconographic tre-
atises such as Molanus indicated how groundless it was and, like Stengalius,
quoted the Prophetic scriptures of the Old Testament.

In Polish art of the 17th and 18th centuries, Joseph is most often painted
with a beard, and presented as an at least middle-aged man. His attribute is
a blooming shepherd’s staff, a symbol which has by now fallen into disuse in the
West of Europe®.

Reading Staropolskie pastoratki dramatyczne and Kantyczki karmelitan-
skie leads to the conclusion that old age is one of Joseph’s major characteristics.
What is more, it is often semantically intensified:

(...) a Jozef stary, prawie zgrzybiaty, (...) and the old Joseph almost senile,
Stuzy z pilnoscia i uczciwoscia Serves with diligence and honesty®.
Panienki w koto biegaja, Sisters are running around

Na Dziecing poogladaja, looking at the Babe,

Jozef od radosci Joseph, out of joy,

zapomniat starosci, forgot about his old age,

dyszkantem z Maryja $piewaja. they’re singing treble with Mary>0.

44 Joseph, St” in: The Oxford Dictionary of the Christian Church [Encyklopedia Kosciota], vol. 1,
transl. E. Czerwinska, eds. F.L. Cross, E.A. Livingstone, 3rd edition, Warszawa 2004, p. 1059.

45 Lives of the Saints for Every Day of the Year [Zywoty Swietych Panskich na kazdy dzien roku],
ed. H. Hoever, Olsztyn 1995, p. 102.

46 E L. Filas, Joseph: The man closest to Jesus, s. 344.

47 M. Biernacka et al., Maryja Matka Chrystusa, Warszawa 1987, p. 117.

48 Ibidem.

49 Przy szerokim gosciricu mata stajenka, in: Kantyczki..., p. 54.

50 Betlejem podta miescina, w niej sie zjawila Dziecina, in: Kantyczki. .., p. 65.
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The above fragment comes from Betlejem podia miescina [The poor town
of Bethlehem], a pastoral song with distinctive traits of a monastic song perfor-
med in female convents (,,Gdy tak wdzieczne plauzy byty,/ mniszeczki $pigce
wzbudzity” [The sound of merry music awakened the sisters] or ,,Rozpal nas
w mitosci,/ chowaj w zakonno$ci”) [Strenghthen us in charity,/ keep us in the
monastery]|. This song is a particularly interesting example due to the fact that
the 19th-century version of lyrics preserved by Father Mioduszewski does not
mention Joseph at all (sic!)’!. Does it mean that he was such an insignificant
and conventional character that he was freely discarded in the later version and
replaced with another element, simply to preserve the regularity of rhythm? The
figure of joyful Joseph, singing in a duet with Mary, matched the spirit of the
lively and merry pastoral song in a triple metre that additionally underlines its
dance-like character.

It is very likely that both the sanctity and seniority of Joseph found in the
carols are meant to answer allegations that had been hurled at the silent hero of
the Silent Night for centuries. Something had to be done to confirm the faithful
in their belief that the gospels accurately portray the union of a young, and pro-
bably quite attractive Nazorean, a maiden mother, and her husband, who was
not the child’s father. The image of ‘Joseph, the old’ prevents any allegations
that would be inappropriate in the context of the story of redemption, whereas
‘Joseph, the saint’ additionally strengthens the view that God’s guardian was an
unblemished man. One song, which begins Drogi klejnocie, nie w Swietnym
ztocie [Precious gem out of a golden frame], actually contains an expression
which combines the two visions: ‘saint old man’>2. Therefore it is interesting to
consider what type of masculinity is represented by St. Joseph. Old age coupled
with sainthood often create an image of a good-natured old man, expressed in
iconography and iconology, while the truly important features of Joseph to be
found in the Bible are: valour, self-control, courage, prudence and responsibili-
ty. Joseph is a husband, a vir.

Joseph in the foreground

“On icons of the Eastern Church devoted to the Nativity of Jesus, Joseph is
presented (in a smaller size than the main figure) as preoccupied and pensive.

51 See also Pasterki wkolo biegajg,/ Na dziecine poglgdajq,/ A z wielkiej radosci, i przy wesolosci,/
Dyszkantem z Maryjq Spiewajq, in: Wikizodla [online], access: 19.12.2016, https://pl.wikisource.org/wiki/
Plik:Pastora%C5%82ki i kol%C4%99dy z melodyjami_czyli piosnki weso%C5%82¢ ludu w_czasie
%C5%9BwWi%C4%85t Bo%C5%BCego Narodzenia po_domach %C5%9Bpiewane (Mioduszewski).
djvu>.

52 Drogi klejnocie, nie w $wietnym zlocie, in: Kantyczki..., p. 58.



72 Anna Komendzinska

Amidst the preoccupation, pensiveness and confusion he develops a limitless
devotion to Elohim, a purer affection for Miriam and unconditional love of his
foster Son™3,

Such portrayal of Joseph shows that within the prevailing cultural pattern in
carols, pastoral songs and pastoral plays he was a secondary character, someone
to fill the Christmas backdrop, although undoubtedly playing an important role
during the night in Bethlehem and, in a wider context, in the history of salva-
tion>4. Therefore, it should be interesting to consider those literary and musical
works which feature Joseph as the main character. As there are relatively few of
them, it is possible to analyse them in detail. Characteristically, in all the pieces
Joseph is directly addressed by other characters, who initiate a dialogue.
Moreover, the songs appeal to emotions and are invariably dynamic. These de-
vices may emphasise Joseph’s participation in the events instead of merely in-
dicating his presence.

Pomatu, Jozefie>> [Slowly, Joseph] is a beautiful composition, in which
the Mother of God asks her guide on the road to Bethlehem for understanding,
as she is about to give birth. In Zagrzmiata, runeta w Betlejem ziemia [ The earth
shook and trembled in Bethlehem] the lyrical I asks: ,,Kedyzes, kedyzes Jozefie
bywal?” [“How have you travelled, Joseph?”’]. Another pastoral song uses an
anaphor, the shout: ,,O Jozefie!” [“Oh, Joseph!”] and Joseph’s answer in the
form of a question: ,,Czego chcecie?” [“What do ye want?”’] being a composi-
tional frame of the whole piece. The text to the latter song appears in the collec-
tion edited by Barbara Krzyzaniak and among the Sandomierz manuscripts,
which means that it caught the eye of the future author of a vocal-instrumental
composition (voices: canto primo and secundo; instruments: violino primo, vi-
olino secundo and basso) under the title: Koncert na Boze Narodzenie: Gloria
in excelsis Deo — Puer natus in Betleem — O Jozefie, czego chcecie? [Christmas
concert: Gloria in excelsis Deo — Puer natus in Betleem — “Oh, Joseph, what do
ye want?”], perhaps a misnomer>°. The mistake in the title may stem from the
presence of two folios in the manuscript, perhaps part of a different composi-
tion, that were copied by another hand.

53 1. Augustyn, Swiety Jozefie...

54 D. Kwiatkowski, Swiety Jézef — patron Kosciola naszych czaséw. Waloryzacja kultu $w. Jozefa
w Diecezji Kaliskiej w Swietle soborowego i posoborowego nauczania Kosciola, Poznan 2011, p. 83.

55 Pomatu Jozefie, pomalusku prosze, in: Kantyczki..., p. 233.

56 W, Swierczek, Rekopismienne zabytki dawnej muzyki w Bibliotece Seminarium Duchownego
w Sandomierzu, ,,Kronika Diecezji Sandomierskiej” 1959, nr 7-8, p. 243.
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Conclusions

Although St. Joseph has already been widely discussed in subject literature
as an object of veneration, further research on this saint is not a fruitless ende-
avour. The lyrics of carols, pastoral songs and pastoral plays are of particular
interest in this context, not only because of the rich body of still unedited source
material, but also potential benefits brought by an integrated analysis of both the
textual and musical layer of a composition.

Joseph, as a literary figure, is entirely different from the Joseph described in
theological works as an object of Christian worship. On the whole, music plays
an important role at the manger and can be specifically connected with the figu-
re of the guardian who nurses the Infant and dances with joy at His birth. The
shepherds visiting the stable lend something of their crude and simple joy to
Joseph, who ceases to be a stock character in the background, turning into
a dynamic and often very colourful figure. At the same time, one has to bear in
mind that pastoral songs sometimes simplify the image of Joseph the saint. They
depict him as a jovial old man, even though his role in the history of salvation
has been fundamental. However, maybe precisely because they are so naive,
these songs help us to focus on St. Joseph and highlight his importance.

Perhaps the greatest strength of the Holy Family lies in the fact that it esca-
pes every model or pattern and, as a matter of fact, does not feature any typical
(or stereotypical) characters. The child, which due to its age should play the
least important role within this social structure, is the true God and therefore the
most important person, whose presence conditions the existence of everything
and everyone. The roles of the spouses are also somewhat inverted in compari-
son with the patriarchal model. Mary, a woman, is the decision maker and deli-
verer of human salvation. Both in Christmas literature and in the history of
Christianity she clearly dominates over her husband, whose merits do not seem
significant enough while, in fact, they are simply different. On a painting by
Jozef Kaliski (ca 1630) little Jesus holds Joseph by the index finger of his right
hand, “which pointed the way for the future Saviour of mankind”>7.
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»O Jozefie! — Czego chcecie?”
Jozef ,stary” w dawnych koledach i pastoratkach.
Swiety — nieswiety

Streszezenie: Swiety Jozef, maz Maryi i opiekun Jezusa, jest postacia milczaca we wszystkich
czterech przekazach ewangelistow. Mimo tego, a najprawdopodobniej dzigki temu — historia jego
kultu w znacznej mierze czerpie z wyobrazen apokryficznych i poboznosci ludowej. Przedmiotem
artykutu jest spojrzenie na §w. Jozefa jako na bohatera dawnych koled i pastoratek. W tekscie pod-
jety zostaje m.in. problem rol, jakie odgrywa przy zlobku $w. Jozef — autorka stawia pytanie, czy
Jozef to dobrotliwy starzec, czy tez moze pelen cndt wzor mezezyzny, ktory potrafi przedtozy¢ bo-
skie plany ponad wtasne. Sigga takze po utwory bozonarodzeniowe, w ktorych Jozef nie jest wy-
facznie postacig drugoplanowa. Prace ilustruja liczne cytaty pochodzace z Kantyczek karmelitan-
skich opracowanych przez Barbar¢ Krzyzaniak oraz z antologii Staropolskie pastoratki dramatyczne
opracowanej przez Jana Okonia. Autorka sigga rowniez do niewydanych jeszcze i nieopracowanych
rekopismiennych muzykaliow przechowywanych w Bibliotece Diecezjalnej w Sandomierzu, ponie-
waz uwaza, ze nieodlagcznym elementem analizy utworéw o tematyce bozonarodzeniowej jest ich
aspekt muzyczny.

Slowa kluczowe: Swicty Jozef, pastoralka, pastorela, Boze Narodzenie, Swieta Rodzina.
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WSZYSCY SWIECI W WIZJACH WYBRANYCH MISTYCZEK
SREDNIOWIECZNYCH — SW. GERTRUDY WIELKIE],
SW. BRYGIDY SZWEDZKIEJ I BL. DOROTY Z MATOW

Streszcezenie: Zagadnienia zwiazane ze wspolnotg Wszystkich Swietych odnalezé mozna w obja-
wieniach $§redniowiecznych mistyczek — $w. Gertrudy Wielkiej, §w. Brygidy Szwedzkiej oraz
bt. Doroty z Matéw. Sw. Gertruda Wielka podkreslata wartos¢ wstawiennictwa wszystkich §wie-
tych, dlatego utozyta litanie ku ich czci. Gertruda zachgcata ludzi, zeby obchodzili pamiatke swoje-
go chrztu, by w ten sposob odnawia¢ w sobie $wiadomos¢ dziecka Bozego. Wedlug Gertrudy
Wielkiej wazna role w osiagnigciu osobistej $wigtosci maja rozum, wolna wola i osad sumienia,
ktore decyduje o konkretnych wyborach i postepowaniu. W swoich pismach §w. Brygida Szwedzka
pigtnowata to, co nieswiete, aby kazdy wyrazniej rozpoznat to, co swicte. Wedtug Brygidy pamigc
o wszystkich §wietych jest wazna, bo towarzysza Chrystusowi Krélowi podczas sadzenia dusz i na
zapowiadanym w Pi$mie Swietym Sadzie Ostatecznym. Swoimi pismami $w. Brygida walczyta
o0 $wigtos$¢ i poprawe zycia innych. Wedhlug bt. Doroty z Matéw podstawowym warunkiem na dro-
dze ku wspolnocie Wszystkich Swietych jest przyjmowanie Komunii §w., czynienie uczynkow mi-
losiernych i modlitwa. Dla bt. Doroty wazne jest nasladowanie przyktadu Maryi i $wigtych. Wedtug
bt. Doroty Chrystus woli, zeby modlitwy i prosby kierowa¢ bezposrednio do Boga, natomiast $wie-
ci majg zajmowac si¢ innymi, wazniejszymi sprawami, niz zanoszenie poszczegdlnych modlitw do
samego Chrystusa. Wedtug mistyczek, ludzie, ktérzy pragna sacrum bez lgku i z otwartoscia na
tajemnice $§wigtych obcowania powinni w swoim zyciu, czerpigc z ich przeszlosci, spogladaé
w przysztosc.

Stowa kluczowe: Wszyscy Swieci, mistyka, Brygida Szwedzka, Gertruda Wielka, Dorota z Matow.

Wszyscy Swieci jako podmiot wizji mistycznych wystepowali wprawdzie
w Sredniowieczu, ale nie tak czesto, jak mogtoby si¢ wydawac. U podstaw tego
ogladu lezato zycie kontemplacyjne ukierunkowane przede wszystkim na
Jezusa Chrystusa. W objawieniach $redniowiecznych mistyczek pojawiaty sie
tez obrazy Trojcy Swietej, Maryi oraz poszczegdlnych $wictych, z ktérymi
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wizjonerzy czesto nawigzywali dialog lub ktorym sie przygladali!. Natomiast
wizje, w ktorych pojawiaja sie Wszyscy Swieci jako jednolita zbiorowos¢,
w historii duchowosci odnotowujemy rzadziej, a je§li maja one miejsce, to
przede wszystkim w odniesieniu do tematyki porzadku stworzenia oraz Sadu
Ostatecznego. W przypadku pojedynczych objawien dotyczacych Wszystkich
Swietych jako podmiotu, pojawiaja sie rowniez z rzadka przemyslenia i odnie-
sienia do mozliwo$ci osiaggniecia $wigtosci osobistej, co zostanie ukazane
w niniejszym artykule na przykladzie wizji trzech sredniowiecznych mistyczek
— $w. Brygidy, bt. Doroty i $§w. Gertrudy Wielkiej. Kobiety te zostaly obdarzone
,,doswiadczalnym poznaniem Boga”2. Ich objawienia dotyczace wspolnoty
Wszystkich Swietych, a zgodne z nauczaniem Kosciota, ukazuja niejednorod-
ne, zmieniajace si¢ na przestrzeni okresu, w ktorym zyty mistyczki (czyli okoto
140 lat) podejscie do pojmowania zadan realizowanych z perspektywy chwaty
nieba. Zagadnieniem tym warto si¢ zajaé, poniewaz pomimo faktu, ze tresci
objawien $w. Gertrudy, $w. Brygidy oraz bt. Doroty doczekaly si¢ oddzielnych
publikacji w jezyku polskim i sg znane szerszej grupie badaczy, to proba zesta-
wienia ich pogladéw dotyczacych wspdlnoty Wszystkich Swietych dotychczas
nie byla podejmowana.

1. Wszyscy Swieci wedlug objawien Gertrudy Wielkiej

Wedtug $w. Gertrudy Wielkiej3 konkretne wybory ludzkie sktadaja sie na
drogi, ktére wioda cztowieka ku Bogu lub ktore go od Boga oddalaja. Narzedziami,
ktore podczas dokonywania wyboréow ma cztowiek do dyspozycji sa rozum
i wolna wola*. Osad wydaje sumienie. Przy czym, jak zauwaza autorka
Zwiastuna, ,.tylko Bog rozumie intencj¢ czlowieka i na jej podstawie wydaje

1 Na przyktad éw. Gertruda poswieca duzo miejsca konkretnym $wietym, poniewaz wielu z nich
w klasztorze w Helfcie odbierato szczegdlng czes¢. W swoim dziele mistyczka rozwazata zywoty $wigtych:
Bernarda, Franciszka i Dominika, Katarzyny i Elzbiety Wegierskiej. Zwiastun, 1V, 49, 1-5; 1V, 50, 1-10;
1V, 56-57. Podobnie tez $w. Brygida wspomina m.in. $§w. Franciszka z Asyzu, Jana Chrzciciela
i Mari¢ Magdaleng. Objawienia, 1V, 108.

2 Por. Leksykon mistyki, red. P. Dinzelbacher, Warszawa 2002, s. 190-192.

3 Sw. Gertruda z Helfty, zwana Wielka, urodzila si¢ na terenie Turyngii prawdopodobnie 6 stycznia
1256 r. Jako pigcioletnie dziecko zostata oddana na wychowanie do klasztoru w Helfcie, gdzie opieke nad
nig powierzono §w. Mechtyldzie von Hackeborn. Gertruda Wielka jest autorka Cwiczer oraz dzietka
Legatus divinae pietatis, w ktorym umiescita zapisywane przez siebie od 1289 r. az do $mierci wlasne
przezycia mistyczne. Sposréd doznanych lask najbardziej cenita sobie zaslubiny duchowe oraz tzw.
zamiang serc. W pozostawionych pismach zwrocita uwage na budujaca jednos¢ Kosciota wartosé
Eucharystii, Komunii $w. oraz komunii duchowej, a takze na dobrodziejstwa ptynace z Serca Jezusa.
Zmarta 17 listopada 1301, a najdalej 1302 r., jej wspomnienie przypada 16 listopada. Zob. M. Kowalczyk,
Modlitewnik. Matki Kosciota, Poznan 2012, s. 30.

4 Zwiastun, 1V, 58, 5.
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sad, zupehie inaczej niz ludzie, ktérzy widzg tylko to, co zewnetrzne™. Przez
co, czasem to, co z ludzkiej perspektywy ,tu i teraz” wydaje si¢ niewtasciwe,
w oczach Boga, a z uptywem czasu czesto tez ludzi, moze wyglada¢ zupeie
inaczej, gdyz u Pana ,,Wszystko ma swoj czas wedtug wyrokow [Jego] Madrosci
i Opatrznos$ci”®.

Wedhug mistyczki z Helfty wazng role w drodze do §wigto$ci spelniajg do-
bre uczynki, ktore stanowia owoce zamystoéw serca’. Dla duchowego rozwoju
cztowieka istotne sg wedlug Gertrudy dobre dazenia i pragnienia oraz mysli
kierowane ku Bogu, ktore stuzg pogltebieniu nadziei, rados$ci, bojazni i mitosci
BozejS. Takie cechy charakteryzuja tych, ktérzy dostapili chwaly nieba.
Obrazowo oddaje to opis wizji, ktorej Gertruda doswiadczyta w uroczystosé¢
Wszystkich Swietych. Wowczas mistyczka ujrzata jak Trojca sama w sobie, bez
poczatku i bez konca, udzielala wszystkim $wigtym wiecznej radosci, chwaly
i szczgscia. W swoim dziele Swicta opisata, jak ci, ,.ktorzy w sposob prawy
prowadzili dobre zycie matzenskie 1 w bojazni Bozej spetniali dobre uczynki,
zostali dolaczeni do patriarchdéw; ci zas$, ktorzy zashuzyli na taske poznania ta-
jemnic Bozych, zostali zaliczeni do prorokéw; ci z kolei, ktorzy pos§wigcaja sie
gloszeniu stowa i nauczaniu prawd wiary, zostali zlaczeni z apostotami™.
Natomiast ,,do zastgpu $wietych meczennikow zostat przylaczony stan zakon-
ny, stuzacy Bogu przez postuszenstwo regule. [...] Chociaz bowiem przesla-
dowca nie przelat ich krwi, jednak sami starajg si¢ poskramia¢ wtasng wole
1 przez nieustanne wyrzeczenia sktadaja Bogu w pewien sposob codzienng ofia-
re uwielbienia o cudownie stodkiej woni”!10.

W swoich pismach sw. Gertruda Wielka podkreslata, ze ,,ilekro¢ §wigci,
ktérych wzywamy, modlg si¢ za nami, modlitwa ta zaraz znajduje swoj odblask
w Bogu niby pamigtka udzielonego nam mitosierdzia — przypomina Mu ciagle
i sktania Go, by si¢ zmitowat nad nami”!!. Interpretacja tego objawienia prze-
mawia za skuteczno$cig or¢downictwa wybrancow, ktorzy odeszli do Pana,
a ktorych postepowanie juz za zycia godne byto nasladowania.

Sw. Gertruda twierdzila, ze nawet jesli zdarzy sie, iz cztowiek zgrzeszy,
taska Boza wesprze go i pomoze oczyscié si¢ poprzez droge pokuty!2. Taka al-
ternatywa jest jednak, wedtug sw. Gertrudy, dostepna tylko dla zyjacych — ,,Po
$mierci bowiem ani nie wzrasta juz zasluga duszy, ani nie moze juz nic wigcej

5 Zwiastun, 111, 30, 38.

6 Zwiastun, V, 26, 1.

7 Zwiastun, V, 27, 12, por. IV, 6, 7.
8 Zwiastun, IV, 5, 5.

9 Zwiastun, IV, 55, 1-2.

10 Zwiastun, 1V, 55, 3.

1 Zwiastun, 1V, 33; 1V, 51, 9.

12 Zwiastun, 111, 30, 16.
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wycierpie¢ dla Pana”!3. Zdaniem mistyczki, ,,dla potepionych, ktérym naleza
si¢ te gorzkie mety sprawiedliwosci, nie ma zadnego wybawienia”!4. Dusze
czy$¢cowe moga natomiast liczy¢ na wsparcie i pomoc modlitewng zyjacych,
gdyz ,,ilekro¢ zanoszone sg z mitoscia wspolne modlitwy za dusze czySécowe,
bardzo duza ich cze$¢ zostaje uwolniona”!?.

Innym razem w dniu wspomnienia $w. Mateusza mistyczka z Helfty modli-
fa sie, ,,aby kazdy ze $wietych ofiarowat dla wynagrodzenia za jej zaniedbania
pelnej blasku i zawsze spokojnej Trojcy calg swa gorliwosé i1 t¢ gotowosc,
z jakg stangt przed obliczem Bozym w dniu, gdy osiaggnawszy doskonato$¢ zo-
stal wziety do nieba, by otrzymaé wieczna nagrode”!®. Liczac na wsparcie,
Gertruda utozyta oryginalng litanie do Wszystkich Swietych, w ktérej zwraca
si¢ bezposrednio, w liczbie pojedynczej, do poszczegdlnych grup swietych,
proszac o konkretne dla jej rozwoju duchowego taskil”.

Po odmoéwieniu tej litanii §w. Gertruda zanosita do swojego Oblubienca
prosbe o przyjecie i przemiang mistyczng jej serca, aby mogta dotaczy¢ do zaste-
pu $wietych!®. Sama za$ litania zyskata pod piérem Gertrudy gleboki, trynitarny
i chrystocentryczny charakter, poniewaz wedtug niej, zadaniem zaré6wno $wig-
tych, jak i anioldéw jest niesienie pomocy od narodzin do $mierci, w przyblizaniu
jej 1 kazdego cztowieka do Boga, a przede wszystkim do Jego Serca. Sama mi-
styczka podkreslata wartos¢, chocby westchnien ku ,,sekretowi Bostwa”. Przy
czym wedtug niej niejako ,,ostatnig deskg ratunku” sg te wypowiadane w godzi-
ne $mierci. Wspominata bowiem Swieta, jak pewnego razu Pan rzekt do niej:

Kiedy zobaczg¢ w agonii takich, co mysleli o Mnie czasami z czutoscig albo ta-
kich, co dokonali jakiego$ zastugujacego czynu dopiero na granicy $mierci, uka-
zuje si¢ im wowczas w blasku takiej mitosci i dobroci, Ze z glebi serca zaczynaja
zatowaé, iz Mnie kiedy$ obrazili i zostaja zbawieni dzigki takiemu zalowi.
Zatem chciatbym, aby moi wybrani wystawiali Mnie za moja taskawos$¢, sktada-
jac Mi dzigki takze i za to dobrodziejstwo wéréd wielu innych!®.

13 Zwiastun, V, 19, 3.

14 Zwiastun, 111, 30, 4.

15 Zwiastun, IV, 35, 9.

16 Zwiastun, 111, 10, 1.

17 Cwiczenia, s. 117-120. Zob. tez s. 138-144.

18 Modlitwa $w. Gertrudy brzmiata: , Jezu, uwienczony kwiatami Oblubieficze, jak §mieré przenosi
duszg daleko od ciata, tak niech Twoja mito$¢ przeniesie w Ciebie moje serce, abym przez nierozerwalng
wiegz przylgneta do Ciebie. Przyjmij mnie, méj Jezu, do otchtani swojego mitosierdzia, i obmyj mnie
z wszelkiej skazy w glebinach swojej laskawosci. Jezu mdj, wez mnie w objecia Twojego wspotdziatania,
uczyn mnie godna zwiazania si¢ z Toba przymierzem doskonatego zjednoczenia. Przyjmij mnie, mdj
Jezu, do najstodszych zaslubin swojej mitosci: tam pozwol mi zaznaé pocatunku swoich najstodszych
ust”. Cwiczenia, s. 121.

19 Zwiastun, 111, 30, 29.
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Dlatego nalezy zywi¢ nadzieje, ze nawet ci najbardziej zatwardziali zdaza
— jak ukrzyzowany obok Jezusa Chrystusa totr — westchna¢ i wyrzec stowo,
ktore bedzie na wage raju, poniewaz jedynie czuta mitos¢ Boga i Jego milosier-
dzie moga wedtug Gertrudy zapewni¢ $wieto$é duszy2. Trzeba tez mieé §wia-
domos¢, ze to Bog daje wzrost swigtosci w taki sposob, jaki Jemu samemu si¢
najbardziej podoba?!. W celu pielegnowania $wietosci §w. Gertruda Wielka za-
lecata obchodzenie pamigtki chrztu, by ,,powracajac” w ten sposob do dziecin-
stwa, odnowié duchowa §wiadomosé dziecigctwa Bozego?2.

Mistyczka z Helfty podkreslata w swoich pismach, ze ,,§wigtos¢ sprawie-
dliwych nie polega na czynieniu cudow, lecz na mitowaniu blizniego, jak siebie
samego”23. Owocem wynikajacym z konsekwentnego realizowania mitosci
blizniego jest dla $w. Gertrudy wlasnie chwata, ktora w niebie oddaja wszyscy
$wigci Bogu, polaczona z oredowaniem u Niego za potrzebujacymi, aby i oni
w przysztosci mogli dotaczy¢ do wspolnoty nieba.

2. Swieci i nie§wieci wedlug $w. Brygidy Szwedzkiej

Wiréd objawien $w. Brygidy2* mozna wyrdznié zaréwno odniesienia do
swigtych 1 $wigtosci, jak 1 do tego, co przynalezac do profanum, na pewno $wig-
te nie jest. Cechy charakterystyczne dla tego, co nieswigte opisata szwedzka
mistyczka w Ksiedze Drugiej Objawien. Czytamy:

Tego za$ czlowieka, ktorego ludzie ziemscy uwazajg za Swigtego, trzy rzeczy
dowodza, ze nie jest Swiety. Po pierwsze, ze przed $miercig nie nasladowat zy-
wota Swietych. Po wtére, ze nie mial radosnej checi Mgczenstwa i cierpienia dla
Boga. Po trzecie, ze nie miat mitosci goracej ku Bogu, takiej jak Swigci. Trzy sg

20 Cwiczenia, s. 230, 253.

21 Zwiastun, 1V, 35, 8.

22 Cwiczenia, s. 85.

23 Zwiastun, 1, 13, 5.

24 Brygida Szwedzka pochodzita z krélewskiej rodziny Folkungéw. Urodzita si¢ w 1303 r. na zamku
w Finstad koto Uppsali. W 1316 r. zostala wydana za maz za marszatka dworu Ulfa Gudmarssona,
z ktorym doczekali si¢ o§miorga dzieci. W 1341 r., po $mierci syna Gudmara, matzonkowie razem udali
si¢ na pielgrzymke do Santiago de Compostela, po powrocie z ktorej Ulf wstapit do zakonu cystersow
w Alvastra, gdzie Brygida doczekawszy usamodzielnienia si¢ dzieci, po $mierci me¢za w 1344 r., takze
znalazta schronienie. Po kolejnych objawieniach, dotyczacych koniecznosci powstania nowej wspélnoty,
w roku 1346 Brygida otrzymata od krola zamek Vadstena, w ktorym zatozyla klasztor dla brygidek.
W 1349 r. udata si¢ ze swymi spowiednikami do Rzymu. Wizjonerskie sceny sadu i symboliczno-
-pouczajace wizje z alegoryczng ich interpretacja to gtdéwne typy jej proroczych doswiadczen. Do czaséw
wspolczesnych zachowaly si¢ trzy duze teksty i okoto 600 mniejszych, zebranych w Revelationes
caelestes. Dzieto to sktada si¢ z o$miu ksiag i Extravagantes. Problemy teologiczne porusza Liber
quaestionum, Revelationes caelestes, Regula s. Salvatoris oraz tekst liturgiczny Sermo angelicus. Zmarta
23 lipca 1373 r. Zob. M. Kowalczyk, Modlitewnik. Matki Kosciola, s. 46-47.
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rzeczy, dla ktorych zdaje si¢ pospolstwu, ze kto$ jest Swiety. Pierwsze jest ktam-
stwo, falsz i ch¢¢ przypodobania. Druga naiwna tatwowiernosé. Trzecia tez
chciwos$¢ i1 ozigblos¢ Pratatow i Egzaminatorow. Kto za$ jest w piekle, albo
w CzySécu — ten czy 0w? Jeszcze si¢ tego tobie nie godzi wiedzied, ale gdy czas
przyjdzie méwienia2.

Watek ten rozwija objawienie zawarte w Ksiedze Czwartej Revelationes,
gdzie w odniesieniu do dusz czys$¢cowych $w. Brygida zwracata uwagg, ze
w intencji potrzebujacych mozna ofiarowywac dobre uczynki, jak to czynili
wedtug Brygidy $w. Maria Magdalena i Jan Chrzciciel2¢ oraz ze modlitwa spra-
wiedliwych 1 sakrament Ciala i Krwi Panskiej przyjmowany przez zyjacych
niesie tym duszom pomoc?’.

Dla chrzes$cijan takim szczegolnym wyrazem tacznosci Kosciota na ziemi
z Kosciolem w niebie i w czy$écu jest liturgia eucharystyczna?®. Ona spajajac
tuiteraz, z tym co bylo, i z tym co bedzie, staje si¢ budulcem $wigtosci zarowno
osobistej, jak i powszechnej. Sw. Brygidzie Szwedzkiej zalezalo na $wigtosci
w kazdym wymiarze, o czym $wiadcza umieszczane przez mistyczke napo-
mnienia i postania kierowane do konkretnych oséb oraz ogdlne wskazowki, co
czynié, a czego nie czyni¢, aby pozosta¢ w harmonii z bliznimi i ze Stworca.
Cechg wspdlng swigtych, jak mowil Chrystus w jednym z objawien, jest po-
stawa, w ktorej

przyjaciele moi na kazdy dzien ubierajg si¢ w zbroje, biegaja albowiem na koniu
postuszenstwa, jako dobrzy studzy, wolac swoje dla rozkazu Panskiego porzu-
ci¢. Walcza przeciwko wystepkom w bojazni Panskiej, jako dobrzy zokierze,
znosza w mitosci wszystkie rzeczy przychodzace, jako dobrzy wojownicy, ocze-
kujac wspomozenia Panskiego. Przybierajg si¢ madroscia Boza i cierpliwoscia
przeciwko obmdwcom, i rzucajacym potwarz, jak dobrzy zakonnicy oddalajacy
si¢ od $wiata. Chetni sa, i predcy do Boskich rzeczy, jak mocny wiatr. Pozadaja
Pana Boga jak oblubienica do pieszczenia oblubienica; predcy i me¢zni, aby omi-
na¢ rozkosze §wieckie jak jelenie, frasobliwi w czynieniu jak mrowka, czujni jak
straznik??.

I wlasdnie takimi chciata uczyni¢ §w. Brygida bliznich. W tym celu podczas
kontemplacji mistyczka komunikowata si¢ z poszczegdlnymi §wietymi, pro-
szac ich o porade, wstawiennictwo lub tez otrzymujac od nich konkretne wska-
zania dotyczace dalszego postegpowania. W swoich pismach mistyczka wspomi-

25 Objawienia, 11, 30.
26 Objawienia, IV, 109.
27 Objawienia, V1, 10.
28 por. KK, n. 49.

29 Objawienia, V1, 43.
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na o wizjach, w ktorych widziata m.in. §w. Dominika3?, Wawrzynca3!, Jana
Ewangeliste?2, Agnieszke33, Mateusza34, Hieronima3>, Mikotaja3®, Anne3’,
Stefana3® czy Pawta i Piotra3®. W Ksiedze Czwartej opisata, jak Matka Boza za-
pewniala ja, ze poprzez modlitwy Stug Bozych, przyozdabiane sa dusze ducho-
wymi zbrojami*?. Dlatego w innym miejscu mistyczka poucza o tym, jak wazna
jest pamie¢ o Wszystkich Swigtych. Opowiada bowiem, jak podczas jednego
7 objawien ustyszata:

Czcij Swietych Jego, ktorzy przed Nim stoja, albowiem sa jak gwiazdy niezli-
czone, ktorych §wiatto i blask nie moga by¢ do zadnej doczesnej jasnosci porow-
nane. Tak jak $wiatlo$¢ tego $wiata rozni si¢ od ciemnosci, to jeszcze wigcej
$wiattos¢ Swietych rozni si¢ od $wiattosci tego $wiata. Zaprawde powiadam ci,
ze gdyby Swieci byli widzialni w ich jasnosci, w jakowej naprawde sa, Zadne

oko ludzkie nie mogloby podnies¢ wzroku na nich ani nie zniostoby tej jasnosci,

ale stracito widzenie i zycie*!.

Peni jasnosci i chwaty Wszyscy Swieci biorg wedlug §w. Brygidy udziat
w sadzeniu*2. Zgromadzeni wokét tronu Chrystusa Krola ukazuja powigzanie
Kosciota na ziemi z Ko$ciolem w niebie. Sg tez $wiadectwem, ze pragnienie
Boga, roztropnosé i pokora to cechy torujace droge do §wigtosci#?. Heroiczne
wytrwanie w dobru i wierno$¢ ewangelii to dla §w. Brygidy pewna gwarancja
trwania w sferze sacrum.

7

3. Swietos¢ i §wieci w widzeniach bl. Doroty z Matow

Wedtug stow, ktére Chrystus skierowat do bt. Doroty z Matéw**: | Zna-
jomos$¢ zycia $wigtych na ziemi jest nikta i mata w poréwnaniu z blogostawio-

30 Objawienia, 111, 17.

31 Objawienia, 1, 23.

32 Objawienia, 1V, 1. 23; V1, 89.

33 Objawienia, 1V, 14.17.124.

34 Objawienia, IV, 129.

35 Objawienia, V1, 60.

36 Objawienia, V1, 103.

37 Objawienia, V1, 104.

38 Objawienia, V1, 108.

39 Objawienia, 1V, 5-6; V1, 93.

40 Objawienia, IV, 55.

41 Objawienia, 1, 20.

42 Objawienia, 1, 28.

43 Objawienia, IV, 115.

44 Bt. Dorota z Matéw urodzita si¢ w 1347 r. w Matowach Wielkich. W 17. roku zycia zostata
wydana za maz za 20 lat starszego platnerza z Gdanska, z ktérym zamieszkata przy ul. Dhugiej. Oboje
matzonkowie pielgrzymowali do miejsc swigtych — Akwizgranu, Einsiedeln, Rzymu. Dorota urodzita dzie-
wiecioro dzieci. Niestety, poza corka Gertruda, ktora wstapita do klasztoru benedyktynek w Chetmnie,
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nymi w ojczyznie, ktérzy o $wigtosci zycia maja jasng wiedzg, a zarazem
doswiadczenie. Niektorzy za$ zyjacy majg znajomos¢ zycia Swigtych istniejgcych
w ojczyznie, ale nie doswiadczenie, mianowicie tego blogostawionego zycia™*.
I dalej: ,,Ja sam jestem twoim zyciem, w tobie dziatajac i zyjac. Ty wigc umrzyj
wszystkim innym, a zyj tylko dla mnie!”*®. W wizji z Ksiegi Drugiej bt. Dorota
dowiedziala si¢ tez, ze aby osiagnac¢ $wigto$¢ powinna brac¢ przyktad z Maryi
i $wietych. Od nich ma si¢ uczy¢ zyé na ziemi, aby moc zy¢ wiecznie*’.
W jednej z wizji Chrystus mowit mistyczce:

Ty bys chciata modli¢ si¢ i modlitwy swoje poleca¢ $wigtym, aby je zanosili do
mnie. Mnie za$ bardziej jest mite, a tobie bardziej pozyteczne, ze ja sam twoja
wole, moc, cnote, sity i wszelkie pragnienia w tobie wydoskonale, a wydosko-
nalone przyjme dla siebie, niz ze $wigci moi braliby od ciebie i do mnie przyno-
sili. Oni tez bardziej raduja sig, ze stuza mi wobec ciebie, niz ze przynosza mi
twoja malutka modlitewke. Powiedziawszy to Pan, odsuwajac si¢ od niej ze
swym dziataniem, kazat jej modli¢ si¢, a modlitwy poleca¢ swoim wybranym
$wietym, by do niego zaniesli, tak jak ona wczesniej pragneta®s.

W innym miejscu Jan z Kwidzyna opisat, jak w dniu Wszystkich Swigtych,
podczas kontemplacji, bt. Dorota zobaczyta rado§¢ wybranych i miata wzmozo-
ne pragnienie, zeby by¢ z nimi. Zrozumiata, ze — by zosta¢ §wietym — trzeba, by
jej poszcezegodlne sity trudzity sie 1 stuzyty Chrystusowi, stojac na jego rozka-
zy*. Sam za$ Chrystus pouczyt Dorote stowami: ,,Wszyscy, moi $wicci, kto-
rych czytajac we mnie poznala§, w zyciu obecnym s$wigcie zyli, w wielkiej
sprawiedliwos$ci. Trzeba by tak czynili wszyscy ich nasladowcy, by mogli bez-
posrednio po $mierci wejs¢ do zycia blogostawionego™0. Wérod licznych wizji
dotyczgcych roznych §wigtych, na szczeg6lng uwage zastuguje ta, gdy w dniu
wspomnienia, Chrystus nakazat bl. Dorocie ze $w. Katarzyna ,,goraco ptonaé
i uczy¢ ludzi, by [Go] usilnie mitowali, czczac [Jego] swictych, ktorzy siebie

wszystkie dzieci zmarly podczas zarazy panujacej w latach 1373-1382. Swoj rozwdj duchowy Dorota
przezywata posrod licznych wizji, ekstaz, audycji i objawien. W 1392 r., po $mierci me¢za (zm. 1390),
przeniosta si¢ do Kwidzyna, by tam by¢ blisko kierownika duchowego: Jana z Kwidzyna (1343-1417).
2 maja 1393 r., za zgoda kapituly diecezji pomezanskiej, jako rekluza zostala zamurowana w jednej z cel
katedry w Kwidzynie, gdzie zmarta 25 czerwca 1394 r. Objawienia Doroty oraz histori¢ jej zycia przed-
stawil Jan z Kwidzyna w trylogii sktadajacej si¢ z: Liber de vita venerabilis, Apparitiones seu liber de
festis i Septililium oraz w biografiach — Vita prima i tzw. Zyciorysie lindanskim. Jej wspomnienie liturgicz-
ne przypada 25 czerwca.

43 Zywot, 11, 19 a.

46 Zywot, 11, 19 b.

47 Zywot, 11, 19 g.

48 Ksiega o $wietach, s. 121.

49 Ksiega o swietach, s. 121.

50 Zywot, VII, 7 b.
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i swoje opuscili, i catkowicie [jemu] si¢ ofiarowali”!. Realizacji tego dziela
shuzy¢ ma m.in. wspomnienie $§wigt, bo wedtug stéw Pana: ,,Im dzien jest Swig-
teczniejszy, tym lepiej poznajesz, ze Swiety tegoz Swigta zwyciezyt Swiat, zdo-
byl niebo oraz wielka chwale i rado§¢ ma ze mna”>2. Poznanie tych prawd
mialo zacheci¢ pustelnice, i wszystkich poznajacych stowa objawien, do wigk-
szego trudu w dazeniu ku doskonatosci opartej na mitosci Boga i blizniego. Jak
napisat bowiem Jan z Kwidzyna:

Do tego, zeby cztowiek byl doskonale usprawiedliwiony lub sprawiedliwy po-
trzeba, aby zaparl si¢ samego siebie i pozostawit §wiat oraz wszystko, co na nim
jest, umarty §wiatu i wlasnej zmystowosci zyt samemu Panu, zniewagi i krzyw-
dy sobie wyrzadzone za nic miat. Taki moze dobrze wychowaé swoja duszg
i uczyni¢ wielka, obszerna i przestrzenng oraz $wieta>>.

To wlasnie pragnienie $wigtosci zaowocowato licznymi umartwieniami,
ktore z mitosci do Oblubienca podejmowata kwidzynska rekluza oraz drobia-
zgowymi wregez spowiedziami, ktorych namiastke odnalez¢ mozna w Siedmio-
liliach®*. Jak twierdzit Jan z Kwidzyna, to sam Chrystus nauczyt bt. Dorote jak
si¢ spowiadac 1 uzdolnit do pelnego oczyszczania duszy —

Zamykajac jej zmysty zewnetrzne, otworzyl wewnetrzne, dajac kazdemu we-
dlug jego dzialania wlasnym sposobem pozna¢ oblubienca, Pana, ktorego oko
duszy ujrzato, ucho ustyszalo, powonienie poczuto, smak rozpoznat, a dotyk
odtad niczego procz niego nie odczuwal. Moce duszy postawione byty na wiel-
kim szczycie doskonatosci. Bo pamig¢ byta pobudzona przez Pana i bardzo
przezen w siebie sama wciagnigta. Umystowi dat jasng wiedze, a rozszerzajac
wole wlal jej przeogromna mito$¢ i goraco rozpalil dusze, ktora tak rozpalona,
mitym, przyjemnym i upragnionym cieptem patata®>.

Konsekwencja takiego uzdolnienia do oczyszczania duszy byty rachunki
sumienia, zale za grzechy i spowiedzi bt. Doroty, o czym $wiadczg stowa mi-
styczki zamieszczone w poswieconym spowiedzi Traktacie Siodmym. Opisano
w nim jak rekluza czula si¢ winng grzesznych rzeczy. Méwita wowczas:

gdy z moimi zmystami powinnam by¢ §lepa, ghucha i niema, powinnam pilnowac
moich zmystow przed nieczystymi pozadaniami i niestosowng mito$cia, nie-
stusznymi zamiarami, ztg samowola, 1 grzesznym spetieniem w myslach, sto-

51 Ksiega o Swietach, s. 126.
52 Ksiega o Swietach, s. 97.
53 Zywot, VI, 2, b.

54 Siedmiolilie, s. 85.

33 Zywot, V1, 6, g.
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wach 1 czynach, czym mg dusze splamitam i postegpowatam przeciwko memu uko-
chanemu Panu, a przeciez mogtam ich upilnowac przed ztymi rzeczami, i mogtam
je otworzy¢ na dobre, §wiete, blogostawione rzeczy, w czym bym wypehita, albo
wypetni¢ mogta, wolg mego ukochanego Pana i mogta si¢ tym przystuzy¢ mej duszy.
Rowniez niedorzeczna bytam itd., gdy butnie nimi grzeszytam i nie bratam
w koncu do serca, ze si¢ z tego spowiadatam i owocna pokute odprawitam i wy-
petitam, a mogtam przeciez pokornie i rozumnie zy¢ i moich zmystow pokornie
uzywac i przed grzechami si¢ strzec, a po grzechach i8¢ do spowiedzi i pokuty,
a tym mogtam moja dusz¢ ukochanemu memu Panu uczyni¢ milg i btoga. Ale
rowniez niedorzeczna bytam z moimi zmystami, gdy mi moj najukochanszy Pan
dawal nalezycie skupione serce, przyjazne i petne mitosci, a ja je rozpraszatam
i rozciggatam moja mito$¢ na wiele rzeczy przemijajacych. Czuj¢ si¢ winna tej
mito$ci wbrew mojemu ukochanemu Panu, splamitam tym moja nedzng dusze,
gdyz mogtam t¢ mito$¢ skupi¢ i moglam ja wzajemnie zwigzaé, ze stataby sig¢
jednym promieniem prawej milosci, i mogtam go z wielka mitoscig wypuscic
w stron¢ mojego ukochanego Pana, i mogtam go bardzo mitowac, a siebie zrobi¢
ukochang 1 milg, 1 tym uswieci¢ moja duszg. Tak wiele popetnitam przez to, ze
niedorzecznie zytam, przez to, ze wszystkimi moimi zmystami grzeszytam, dlate-
g0 iz one wszystkie popetniaty, gdy ja jednym tylko zmystem grzech popet-
niatam. Rowniez przyznaje, ze jestem winna, poniewaz grzeszytam patrzeniem lub
stuchaniem, wachaniem lub smakowaniem, dotykaniem lub chwytaniem, chodze-
niem lub staniem, lezeniem lub siedzeniem, spaniem lub czuwaniem; cokolwiek
wiem, ze zaniedbatam w catej mojej zmystowosci, ze szczegdlnie si¢ nie spowia-
datam, ani dlatego szczegdlnie dobra nie czynitam, przez co moglabym siebie
pozna¢, a mojemu ukochanemu Panu chwale i cze$¢ oddaé; czy we wszystkich
moich myslach, stowach albo czynach, szczerze szukatam albo zamierzatam
chwale i cze$¢ mego ukochanego Pana; tego Zaluj¢ i boli mnie z catego mego

serca’®.

Po drobiazgowych spowiedziach, bt. Dorota przyjmowata Komunie Swieta,
aby umocni¢ tym pokarmem duchowym swoje dazenia do $wigtosci. Kwidzynska
rekluza, podobnie jak $w. Brygida Szwedzka, dostrzegajac sacrum, przestrzega-
fa przed czynami, ktére zaprzeczajg $§wictosci. Wedlug bt. Doroty z Matow
uczynkiem catkowicie niegodnym jest §wigtokradzkie przyjecie Ciala Chrystusa.
Dla uzmystowienia, w jakie zlo popada osoba, ktora niegodnie przyjmuje
Komunie Swieta, Pan powiedziat do niej:

Wielka szkod¢ ponosza w przyjmowaniu mnie ci ludzie, ktdrzy przyjmuja mnie
ze zwyczaju, albo dla taski i pochwaty ludzi, nie majac natgzonego pragnienia
mitosci. Dawno mianowicie powiedzialem ci, ze kto nie taknie tu ciala mego,
mianowicie Sakramentu Eucharystii, ten nie moze pragnaé zycia wiecznego.
Trzeba tez, by cztowiek wotal mnie i trudzit sig, ptakat, albo tu na §wiecie albo
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w czysceu. I ty przed przyjeciem Sakramentu powinna$ mie¢ dla mnie wielki
mozo6t i taknienie: po potudniu za$ powinnas mie¢ wielkie taknienie i mozot
zycia wiecznego. Nadto, kto nie trudzi si¢ przed przyj¢ciem az do zmeczenia sit,
ten tez po przyjeciu nie czuje znacznego swych sit odtworzenia’.

Oto zatem na podstawie objawien bl. Doroty z Matéw mozna okresli¢, na
jakim fundamencie rozwija si¢ osobista $wigto§¢ i droga ku wspodlnocie
Wszystkich Swigtych—jest nim prawe zycie, czeste karmienie duszy Eucharystia
oraz nieustanna modlitwa do Chrystusa-Oblubienca.

Podsumowanie

Zagadnienia zwigzane z sacrum, a w szczegolnosci z wypetniajacg czegsé tej
przestrzeni wspélnota Wszystkich Swietych, odnalez¢é mozna w uroczysto$ci
obchodzonej 1 listopada kazdego roku w liturgii Kosciota katolickiego. I cho¢
jej glownym celem jest radosne celebrowanie tajemnicy narodzin dla nieba,
wiele 0sob taczy ten dzien z tradycja odwiedzania grobow bliskich zmartych
niz ze znanym z Credo ,,$wigtych obcowaniem”, ktore powinno otwiera¢ wier-
nych na eschatologiczng komuni¢ wspdlnoty u§wigconej przez taske Bozg i sa-
kramenty swigte. Nie zawsze jednak tak byto, o czym $wiadcza zaré6wno staro-
zytne celebracje przy grobach m¢czennikow, jak i pézniejszy kult wyznawcow,
ktory rzucit nowe Swiatto na postrzeganie Swietych jako wspolnoty — co znala-
zto swoje zwienczenie w 935 r., kiedy to papiez Jan XI ustanowit uroczysto$¢
ku czci Wszystkich Swigtych.

Rozumiana jako jednolity podmiot wspolnota wszystkich powotanych do
chwaty nieba znalazta swoje miejsce takze w rozwazaniach p6zniejszych auto-
rytetow duchowych, w tym, w objawieniach s$redniowiecznych mistyczek
— $§w. Gertrudy Wielkiej, $w. Brygidy Szwedzkiej oraz bt. Doroty z Matow.
Kazda z nich kontemplowata tajemnice Wszystkich Swietych najczesciej wia-
$nie 1 listopada i kazda z nich zwracata uwagg na inne elementy zwigzane ze
wspolnota Wszystkich Swietych. Gertruda Wielka kladta nacisk bardziej na
swietos¢ indywidualna, stad zalecata obchodzenie pamiatki chrztu, by odnowié
w sobie §wiadomo$¢ dziecigctwa Bozego, a w swojej litanii osobiscie zwracata
si¢ do Wszystkich Swietych, proszac, aby pomogli jej osiagnaé¢ doskonatosé,
ktora bedzie podobac si¢ Chrystusowi-Oblubiencowi. Wedtug Gertrudy modli-
twa i orgdownictwo Wszystkich Swietych w sprawach ludzkich, sktaniaja Boga
do zmilowania. Na wstawiennicze zadanie wspolnoty wszystkich $wigtych
zwracata rowniez uwage Sw. Brygida Szwedzka, ktora podkreslata role dobrych
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uczynkow dla uwolnienia dusz czy$¢cowych. Brygida, dbajac o §wictos$¢ indy-
widualna, zabiegala tez o $wigto$¢ innych ludzi i calych grup, ktérym przekazy-
wata swoje napomnienia i postania. Wedlug niej cze$¢ oddawana wszystkim
$wietym byta wazna nie tylko ze wzgledu na chwale, jak uwazata sw. Gertruda,
ale rowniez ze wzgledu na funkcje sagdowniczg, ktorg petnig wzgledem dusz
,»stajacych u nieba bram”. Wedtug bt. Doroty z Matow, aby osiggnac Swietosé
osobistg, indywidualng, trzeba bra¢ przyktad i ze $wietych, i z Maryi. Zgodnie
z zaleceniami Chrystusa swoje prosby nalezy kierowac¢ wprost do Boga, ponie-
waz $wigci maja wiele zadan, wérdd ktorych znajduje si¢ oddawanie Bogu uwiel-
bienia. W sposob szczegdlny wszystkim §wietym nalezy si¢ chwata i cze$¢ w dni
wspomnienia liturgicznego, czego bt. Dorota starata si¢ przestrzegac, aby kontem-
plujac chwalebne wzorce, budowac wlasng indywidualng droge do doskonatosci.

Sw. Gertruda Wielka, $w. Brygida Szwedzka i bt. Dorota z Matow, wpisu-
jac sie w postrzeganie $wigtosci i wspdlnoty Wszystkich Swigtych — zgodnie
z wielowiekowg nauka Kosciota — dodaly wtasne spojrzenie na te trudne kwe-
stie. Ich poglady i postawy zyciowe, ktore zaprezentowano w niniejszym arty-
kule, wynikaly z do$§wiadczen duchowych popartych przyjmowaniem Eucha-
rystii, czynieniem uczynkow mitosiernych i modlitwa.
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All saints in visions of selected mystics from the Middle Ages
— Gertrude the Great, Bridget of Sweden and Dorothea of Montau

Summary: The issues related to the community of All Saints can be found in the revelations of the
mystics from the Middle Ages — Gertrude the Great, Bridget of Sweden and Dorothea of Montau.
Reflecting on the words of Christ, each of these mystics wished to be saint and wanted others to be
saint. Gertrude the Great highlighted the value of intercession of all saints. This is why she prepared
a litany in honor of All Saints. Gertrude encouraged people to celebrate their baptism in order to
renew the awareness of being a child of God. According to Gertrude the Great, a crucial role in our
personal holiness playe reason, free will and judgment of conscience which determine our decisions
and behaviors. In her works, Bridget of Sweden stigmatizes what is unholy to make sure everyone
is able to see what is holy. According to Bridget, it is essential that we remember about All Saints
because they accompany Christ the King when judging souls and on the Judgment Day, as the Bible
states. In her works, Bridget fought for holiness and improvement of other people’s lives. According
to Dorothea of Montau, the primary condition on the way to community of All Saints is following
Mary and the saints. As Dorothea claimed, Christ wants us to direct our prayers and pleas straight to
God. According to Dorothea, saints are to deal with other more important issues than handing parti-
cular prayers to Christ. Mystics held that people who needed sacrum should be courageous and open
to saints’ secrets and look into the future.

Key words: St. Bridget of Sweden, Dorothy of Montau, Gertrude the Great, mysticism, All Saints.
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SWIECI I POSTACIE BIBLIJNE W HERBACH MIAST
W WOJEWODZTWIE WARMINSKO-MAZURSKIM

Streszczenie: Obecnie w wojewodztwie warminsko-mazurskim az trzynascie miast sposrod czter-
dziestu dziewigciu w swoim herbie przywotuje $wietych, postacie biblijne lub atrybuty i symbole
z nimi zwigzane. Wizerunek Matki Bozej widnieje na tarczy herbowej trzech warminsko-mazur-
skich miast: Itawy, Fromborka i Pasymia. Jan Chrzciciel patronuje miastu Pisz. W miejskich her-
bach na terenie Warmii i Mazur swoje miejsce znalezli takze apostotowie: $w. Jakub (Olsztyn),
swigci Piotr i Pawet (Olsztynek, Pieni¢zno) oraz $w. Jan (Zalewo, Kisielice). W omawianym regio-
nie w herbach miast znajduja si¢ nie tylko postacie biblijne, ale réwniez i postacie §wietych, tj.
$w. Katarzyna patronuje miastu Dzialdowo, $w. Rozalia miastu Susz, za$ $w. Jerzy identyfikowany
jest z miastem Ostroda.

Stowa kluczowe: herby, swigci, postacie biblijne, Warmia i Mazury, miasto, symbol religijny.

Symbole religijne w miejskiej heraldyce to stosunkowo czgsty motyw nie
tylko w Polsce, ale i na Swiecie, za$ og6lnie pojeta symbolika religijna, zda-
niem niektorych badaczy, jest na drugim miejscu pod wzgledem czestotliwosci
ich wystepowania w herbach miast!. Prowadzac badania w tym zakresie nale-
zy pamigtac, ze dzieje Polski od wiekoéw sa Scisle zwigzane z Ko$ciotem.
Zwigzek ten ujawnia si¢ chociazby w herbach miast, w ktorych godta wpisuja
si¢ symbole religijne. Analizujac polska heraldyke miejska w odniesieniu do
tych symboli, mozna wyr6zni¢ m.in. herby przedstawiajace sceny biblijne, po-
stacie biblijne, osoby $wictych i1 btogostawionych wraz z ich atrybutami lub
symbolami.

Wydaje sie, ze badania prowadzone w kierunku symboliki religijnej w kon-
tek$cie ujetym w temacie, dotad nie zostaly odrebnie szczegétowo opracowane,
cho¢ na temat wystepowania tejze symboliki w polskiej heraldyce, czesto
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w odniesieniu do konkretnego terenu geograficznego, powstalo juz co najmnie;j
kilka godnych uwagi publikacjiZ.

Celem niniejszego opracowania, w ramach sformutowanego tematu, jest
zatem przeanalizowanie herbow miast lezacych w granicach wojewodztwa
warminsko-mazurskiego, ktore w polu herbowym przywotuja osoby §wietych,
postacie biblijne lub atrybuty i symbole z nimi zwigzane.

Majac na uwadze genez¢ i rozwdj heraldyki miejskiej na terenach ziem
polskich, idac §ladem wigkszo$ci heraldykow, w obszarze ktorych zaintereso-
wan leza polskie miejskie herby i ich historia, czesto nalezy za pierwowzor te-
goz herbu uzna¢ piecze¢ danego miasta, z ktorych najstarsze datujemy nawet na
XIII w. Poczawszy od XVI w. znajdujace si¢ na pieczeciach wyobrazenia pod-
dane procesowi heraldyzacji zaczety stawac si¢ oficjalnymi miejskimi herbami.
Mniej wiecej z tego samego okresu pochodza takze dokumenty potwierdzajace
nadanie herbéw miastom w Polsce>. Tak wiec z chwila lokacji miasto nabierato
charakteru jednostki prawnej, co w oczywisty sposob nalezy powigzac z potrze-
ba posiadania i wytworzenia miejskiej pieczeci, ktorg zaczeto opatrywac wazne
dokumenty, a z czasem takze i herbu dajacego wigksze poczucie jednosci pod
wzgledem lokalnej tozsamosci.

Analizujac tarcze herbowe miast wojewodztwa warminsko-mazurskiego
pod katem wpisanych w nie postaci biblijnych, uwage zwracaja przede wszyst-
kim herby przywotujace postaé Najéwietszej Maryi Panny*. Prowadzac badania
nad przedstawianym w heraldyce wizerunkiem Maryi, ktorej kult sigga poczat-
koéw chrzescijanstwa, konieczne jest odniesienie si¢ do przedstawien ikonogra-
ficznych Matki Bozej?.

Obecnie w Polsce az jedenascie miast w swoich herbach przywotuje wy-
obrazenie Maryi, z tego trzy w wojewddztwie warminsko-mazurskim.
Utrwalenie wizerunku Matki Bozej w godlach herbowych miast tego woje-
wodztwa, lezgcego w polocno-wschodniej czesci Polski, czgsto nalezy wigzad

2 Na przyktad: K. Glowacki, Heraldyka historycznych miast regionu sandomiersko-kieleckiego
XII-XX w., Kielce 2001; W. Strzyzewski, Tresci symboliczne herbéw miejskich na Slgsku, Ziemi Lubuskiej
i Pomorzu Zachodnim do konca XVIII wieku, Zielona Gora 1999; P. Gotdyn, Symbolika religijna
i koscielna w herbach miast polskich do konca XX wieku, Warszawa 2008; B. Mozejko, B. Sliwinski,
Herby miast, gmin i powiatéw wojewddztwa pomorskiego, t. 1, Gdansk 2000, t. 2, Malbork 2004;
M. Adamczewski, Heraldyka miast wielkopolskich do konca XVIII wieku, Warszawa 2000; H. Seroka,
Herby miast malopolskich XIV-XVIII, Warszawa 2002; W. Strzyzewski, Symbolika religijna w herbach
miast nadodrzanskich do konca XVIII w., ,,Rocznik Lubuski” 1997, nr 23, cz.1, s. 125-149; P. Goldyn,
Maryja w herbach miast polskich, ,,Salvatoris Mater” 2000, nr 2, s. 247-265; P. Goldyn, Swiety Wojciech
w polskiej heraldyce samorzgdowej, ,,Studia Gnesnensia” 2002, t. 16, s. 243-251.

3 P. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 16.

4 Zob. Maryja, w: P.C. Bosak, Kobiety w Biblii. Stownik-konkordancja, Poznan 1995, s. 132—139.

5 Biorac pod uwagge wyobrazenia Najswictszej Maryi Panny w ikonografii maryjnej mozemy dokona¢
podzialu tych przedstawien na cztery gtéwne typy, tj.: Platytera, Hodegetria, Nikopoja, Eleusa. Za: P. Gol-
dyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do konca XX wieku, s. 43.
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z Krzyzakami, ktorzy byli albo wlascicielami wielu grodow na ziemiach pru-
skich albo mieli znaczacy udziat w ich powstaniu. Nalezy jednak pamictaé, ze
cho¢ Najswietsza Maryja Panna byla patronka zakonu, jej kult u Krzyzakoéw
miat wydzwick w wigkszym stopniu polityczny niz duchowy®. Dziatania zako-
nu na ziemiach pruskich potwierdzaja, ze w zamierzeniach Krzyzakow bardziej
byto dazenie do uznania i postrzegania zakonu jako pana terytorialnego niz
zgromadzenia o charakterze duchowym’. Juz pod koniec XIII w. w ideologii
zakonnej stycha¢ hasta, ze Prusy to kraj Panny Maryi. Zakonnicy, aby wzmoc-
ni¢ na tych ziemiach swoj autorytet oraz zapewni¢ sobie silng pozycje politycz-
ng i oddanie podanych, wykorzystywali kult maryjny w celu zintegrowania
mieszczan z zakonem8. W zatozeniu, Najéwietsza Maryja Panna jako wspélna
patronka, miata poméc w scaleniu tak zréznicowanych §rodowisk. Dzialania te
sa m.in. widoczne w heraldyce miejskiej dwoch warminsko-mazurskich miast:
Itawy i Pasymia, ktore byly lokowane w XIV w. przez Krzyzakow.

Wtlasnie Matka Boza jako patronka miasta [tawy, ktore prawa miejskie
otrzymato w 1305 r., znana jest z najstarszej datowanej na XIV w. pieczeci
miejskiej’. Przywotanie wizerunku Maryi na pieczeci miasta nalezy wigzaé
z itawskim kos$ciotem pod wezwaniem NajSwietszej Maryi Panny, ktorego po-
czatek budowy zbiega si¢ z lokacjg miasta. Wizerunek Maryi nieprzerwanie
patronuje miastu niemal od poczatku XIV w. az do dnia dzisiejszego!©.
Wspolczesny herb miasta przedstawia Matke Boza siedzaca na ztotym tronie
w zlotej bramie miasta w blekitnym polu tarczy herbowej!!. Maryja ubrana jest
w dhuga niebieska sukni¢ przykryta czerwonym ptaszczem spietym pod szyja.
Z lewej strony, na kolanach trzyma nagie srebrne Dziecigtko Jezus, ktore obej-
muje lewa reka, w prawej zas trzyma ztote berto. Gtowe ma lekko przechylong
w lewa strone, ktorg wienczy ztota korona. Gtowa Matki Bozej i Dziecigtka

otoczona jest dodatkowo ztotym nimbem!2.

6 Por. R. Czaja, Z.H. Nowak, Paristwo zakonu Krzyzackiego w Prusach — préba charakterystyki,
w: Zakon krzyzacki..., red. R. Czaja, A. Radziminski, Torun 2013, s. 13.

7 Ibidem, s. 11-27.

8 Zob. M. Dygo, O kulcie maryjnym w Prusach Krzyzackich w XIV-XV wieku, ,Zapiski Historyczne”
1987, t. 52, z. 2, s. 5-38; P. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do konca
XX wieku, s. 44.

9 Historia miasta, w: K.J. Kaufmann, Dzieje Miasta Iawy, ttum. J. Skrobot, W. Skrobot, Itawa
2010, s. 193.

10 Na temat historii itawskiej pieczgci: M. Gumowski, Najstarsze pieczecie miast polskich XIII i XIV
wieku, Torun 1960, s. 95-96; P. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do
konca XX wieku, s. 45.

11 Herb miasta Itawy zostat znowelizowany Uchwalg Nr XL/378/98 Rady Miejskiej w Hawie z dnia
28 maja 1998 r., w sprawie herbu miasta Itawy.

12 Biuletyn Informacji Publicznej. Urzqd Miasta Ilawy [online], dostep: 5.11.2016, <http://bip.
umilawa.pl/system/obj/3002_XVII-171-11.pdf>.
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Kolejnym miastem przywolujacym w swoim herbie Maryj¢ jest miasto
Pasym. Miasto zostato zalozone przez Krzyzakow na cze$¢ komtura elblaskie-
go Zygfryda von Passenheima. Prawa miejskie otrzymato w 1386 .13 Za naj-
starsza i jednocze$nie jedyna znang miejskg piecze¢ tego miasta, datowang na
XV w., uwaza si¢ pieczgé przedstawiajaca postaé Matki Bozej z Dzieciatkiem
na reku, stojaca pod gotyckim baldachimem!4. Sg powody, aby przypuszczac,
ze pieczeC z wizerunkiem Maryi byla uzywana juz w XIV w. Wspotczesny herb
miasta przedstawia Matke Bozg w postawie stojacej na zielonej murawie
w $rodku czerwonej bramy miejskiej, ktorg zdobig cztery baszty. Maryja jest
ubrana w niebieskg szat¢. W lewej rgce okrytej suknig trzyma nagie ztote
Dziecigtko Jezus, za§ w opuszczonej prawej rece trzyma wzniesione ku gorze
ztote berto. Gtowe Maryi, otoczong ztotg aureola, zdobi ztota korona. Ztoty nimb
otacza rowniez glowe Dzieciatka Jezus. Pole tarczy herbowej jest srebrne!?.

Wzorujac si¢ na Krzyzakach, opieke Maryi w celach politycznych wyko-
rzystali takze biskupi warminscy, ktorzy umiescili wizerunek Matki Bozej
w herbie miasta Frombork. Dzi¢ki temu posunigciu kult maryjny stat si¢ gwa-
rantem suwerennosci miasta, kapituty i biskupstwal®. Prawa miejskie Frombork
otrzymat 8 lipca 1310 r.17 Na ten sam okres datuje si¢ rowniez najstarsza miej-
ska pieczeé!8, ktora przestawia posta¢ Maryi z Dziecigtkiem Jezus na reku
w aureoli gwiazd, pomiedzy dwoma wiezami obronnego zamku!®. W pézniej-
szym okresie, gtownie pod wptywem pradow reformacyjnych, wizerunek
Madonny zostat usuniety2?. Jednak we wspotczesnym herbie miasta ponownie
mozemy zobaczy¢ posta¢ Matki Bozej, ktorej wyobrazenie nawigzuje do
XIV-wiecznej miejskiej pieczeci Fromborka.

W herbie miasta Frombork widnieje zloty mur zamku, ktory w gornej cze-
Sci zdobig dwie zlote wieze z czarnymi oknami. W jego dolnej czesci widaé

13 J. Kwiatek, T. Lijewski, Leksykon miast polskich, Warszawa 1998, s. 619. Na temat podniesienia
Pasymia do rangi miasta: Z. i M. Stopa, Pasym i okolice, Olsztyn, 1970, s. 48—49.

14 M. Gumowski, Kartoteka pieczeci i herbéw miejskich u ukladzie alfabetycznym zawierajgca szkic
pieczeci, jej opis oraz rozne notatki, MNKR, sygn. 1489; por. P. Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna
w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 45. Zob. takze: Z. i M. Stopa, Pasym i okolice, s. 48—49.

15 Biuletyn Informacji Publicznej. Urzqd Miasta i Gminy w Pasymiu [online], dostep: 18.12.2016,
<http://pasym.bip.visacom.pl/component/phocadownload/category/1461-statut-gminy-pasym.html?
download=1900:statut-gminy-pasym>; P. Gotdyn, Maryja w herbach miast polskich, s. 257; idem, Symbo-
lika religijna i koscielna w herbach miast polskich do konca XX wieku, s. 46.

16 M. Dygo, O kulcie maryjnym w Prusach Krzyzackich w XIV-XV wieku, s. 21-22; P. Gotdyn,
Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do konica XX wieku, s. 47.

17 Tres¢ dokumentu lokacyjnego w jezyku tacinskim znajduje sie w Codex Diplomaticus Warmiensis,
nr 154, s. 266-270; zob. E. Kurowski, Dzieje Fromborka. Historia miasta do 1998 roku, Frombork 2000,
s. 26-28.

18 7ob. E. Kurowski, Dzieje Fromborka. Historia miasta do 1998 roku, s. 35-36.

19 M. Gumowski, Najstarsze pieczecie miast polskich XIII i XIV wieku, s. 72-73.

20 p, Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 47.
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zamknigtg brazowa bramg. Posta¢ Maryi na czerwonym tle tarczy umieszczona
jest w gornej czesci herbu pomigedzy wiezami. Matka Boza trzyma na lewym
reku nagie Dziecigtko Jezus, ktorego glowa, otoczona aureola, jest lekko prze-
chylona w prawg strong. Z kolei Maryja gtowe pochyta w przeciwnym kierunku.
Matka Boza ubrana jest w niebieska suknig, ktorg przykrywa réwniez niebieski
plaszcz. Zgigta prawg reka skierowang ku gorze trzyma dton Dziecigtka. W prze-
ciwienstwie do wizerunku Maryi umieszczonego na herbie miasta Itawa
i Pasymia, glowy Marki Bozej nie zdobi korona, tylko wienczy sama aureola?!.

Kolejng postaciag biblijna, ktorej sylwetka pojawia si¢ w heraldyce miej-
skiej miast wojewodztwa warminsko-mazurskiego jest Jan Chrzciciel?2.
Narodziny Jana dla jego rodzicow Elzbiety — krewnej Maryi (Lk 1,5-36) i ka-
ptana Zachariasza, bedacych juz w podesztym wieku, byty prawdziwa nagroda
i dowodem na akt zmitowania Boga nad nimi (zob. Lk 1,5-25; 57-80). Posta¢
Jana Chrzciciela jest czgsto przywotywana przez Ewangelistow, ktorzy na jego
temat pisza stosunkowo duzo, gtdéwnie w kontekscie ostatniego proroka Starego
Przymierza, majacego wypeli¢ misje przygotowania ludzi na nadejscie
Mesjasza?3. Ogromne zainteresowanie ludzi wzbudzata nie tylko jego nauka,
ale takze jego wyglad i tryb zycia jaki prowadzil, bowiem zyt zgodnie z tradycja
nazirejczykow?*. Wedtug Jozefa Flawiusza, Jan zostal uwieziony z rozkazu
Heroda Antypasa, ktory prawdopodobnie bat si¢ popularnosci proroka. Krol
Herod uwazal takze, ze nauka, ktora glosi Jan moze zagrozi¢ ustalonemu po-
rzadkowi i obowigzujacemu prawu?>. Ponadto Jan otwarcie krytykowat Heroda
za zwigzek z Herodiadg, zakazany w $wietle zydowskiego prawa. Jan zostat
Sciety w twierdzy Macheront na zyczenie corki Herodiady, Salome (por. Mt 14,
6-11; Mk 6, 16, 21-28)2°,

W Polsce posta¢ $w. Jana Chrzciciela lub tylko jego $cietej glowy w miej-
skiej heraldyce pojawia si¢ dos¢ czesto. Wybor tej postaci i umieszczenie jej
w herbie miasta czesto wiaze sie z patronowaniem Swictego miejscowemu ko-
$ciolowi, biskupstwu, miastu albo kapitule. Jego petna posta¢ zostata przywota-
na w dawnym herbie Bobolic i Nysy, w herbie Kamienia Pomorskiego oraz
w herbie Puchaczowa. Jednak najbardziej popularne w polskiej miejskiej heral-
dyce staje si¢ ikonograficzne przedstawienie Jana, a raczej tylko jego Scigtej
glowy potozonej na misie, ktéra w symboliczny i jednoczesnie $cisty sposob

21 Biuletyn Informacji Publicznej. Urzqd Miasta i Gminy we Fromborku [online], dostep: 5.11.2016,
<http://frombork.samorzady.pl/art/id/87>.

22 Jan Chrzciciel, w: P.C. Bosak, Postacie Biblii. Stownik-Konkordancja, t. 4, Pelplin 2007, s. 403 i n.

23 P Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 80-81.

24 Jan Chrzciciel, w: M. Bocian, Leksykon postaci biblijnych, przekt. J. Zychowicz, Krakéw 1996,
s.214-215.

25 Jozef Flawiusz, Dawne dzieje Izraela XVIII 5, 2, 116-119.

26 Por. Jan Chrzciciel, w: M. Bocian, Leksykon postaci biblijnych, s. 215.
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nawiazuje do jego $mierci. Glowa §w. Jana Chrzciciela pojawia si¢ w dawnej
1 wspoétczesnej miejskiej heraldyce blisko dwadzieécia razy. Widzimy ja w her-
bie m.in. dawnego Bielska, herbie Brzozowa, gminy Cegtow, Dobczyc,
Kiszkowa, dawnym herbie Koszalina, Proszkowic, Radziejowa Kujawskiego
czy Wroclawia?’.

Na terenie wojewodztwa warminsko—mazurskiego herb przedstawiajacy
lezaca na misie gtowe $§w. Jana Chrzciciela posiada tylko miasto Pisz. Godlo
z takim wizerunkiem, wraz z prawami miejskimi nadat miastu w 1645 r.
Fryderyk Wilhelm Hohenzollern?8. Wspotczesny herb miasta posiada tréjdziel-
ne pole herbowe. Dolna cze$¢ tarczy herbowej jest koloru czerwonego, za$ gor-
na podzielona na dwie cze$ci — prawg bialg i lewg czarna — nawigzuje do barw
herbowych Fryderyka Wilhelma Hohenzollerna. Srodek pola tarczy herbowej
wypelnia, skierowana w lewa strong, lezaca na zlotym potmisku $cigta glowa
Jana Chrzciciela®?.,

Kolejnymi postaciami biblijnymi, ktérych wizerunki przywoluja polskie
miasta w swoich herbach sg apostotowie. W wojewddztwie warminsko-mazur-
skim, w miejskich herbach az czterech z nich zostato przedstawionych w pelne;j
postaci albo poprzez atrybuty lub symbole. Sg to: Jakub, Jan, Pawet i Piotr.

Sw. Jakub zwany Starszym lub Wickszym3? widnieje w herbie miasta
Olsztyna3!, bedacego siedziba wojewodztwa warminsko-mazurskiego. Jakub byt
starszym bratem $w. JanaApostota(Mt4,21; Mk 1,19-20; Lk 5,10). Prawdopodobnie
mieszkal w Betsaidzie lub w Kafarnaum (Mt 4,18-20; M 1,16-18; Lk 5,4-8). Byt
rybakiem i wspdlnikiem Piotra. Zostat powotany razem z bratem do kolegium
Dwunastu (Mt 10,2-4; Dz 1,13). Wiadomo, Ze byt biskupem Jerozolimy32 i jako
pierwszy z apostolow poniodst $mier¢ meczenska (Dz 12,1-2), kiedy to przed
Swietem Paschy w 44 lub 43 r. (Dz 12,1-3; por. Mk 10,35-40). Herod Agryppa
I, cheac przypodobaé si¢ Zydom, skazat go na $ciecie. Sw. Jakub patronuje
Olsztynowi od poczatku istnienia tego miasta. Wizerunek Apostota przedsta-
wiaja najstarsze znane nam, a datowane na XIV w., miejskie pieczgcie, na kto-
rych ukazany jest jako pielgrzym z laska i muszla w dtoniach33. Mniej wiecej
w takiej formie, z wyjatkiem niewielkich modyfikacji, wyobrazenie to przetrwato
niemalze do konca XVIII w.34. Czas reformacji i sekularyzacji Prus przyniosty

27p. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 81-95.

28 Ibidem, s. 86.

29 pisz. Portal Miejski [online], dostep: 8.12.2016, <http://www.pisz.pl/nasze-miasto/o-piszu/symbole
-miasta/>.

30 Jakub, syn Zebedeusza, w: P.C. Bosak, Postacie Biblii. Stownik-konkordancja, t. 4, Pelplin 2007,
s. 369-376.

31 Zob. Olsztyn 1353-2003, red. S. Achremczyk, W. Ogrodzinski, Olsztyn 2003, s. 651.

32 W, Zalewski, Swieci na kazdy dzier, Warszawa 1996, s. 420-422.

33 Zob. Olsztyn 1353-2003, 5. 55-56.

34 7ob. M. Gumowski, Najstarsze pieczecie miast polskich XIII i XIV wieku, s. 165.
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kolejne zmiany. Na olsztynskiej pieczgci u schytku XVIII w. oraz na piecze-
ciach XIX-wiecznych pojawil si¢ motyw samych atrybutow §w. Jakuba, t;.
muszla lezaca na dwoéch skrzyzowanych laskach pod kapeluszem33. W koncu
takze i komunizm spowodowat stopniows ateizacje tego herbu3®. Pod koniec
XX w., udalo si¢ jednak przywroci¢ miastu pierwotne wyobrazenie herbu,
przedstawiajace postaé Apostola.

We wspolczesnym herbie Olsztyna ukazana jest biala posta¢ §w. Jakuba
wpisana w niebieskie tlo tarczy herbowej. Apostot ubrany jest w dtuga bialg
szat¢ zaznaczong szarg kreska. W lewej rgce — zwrdoconej ku gorze — trzyma
muszle, w prawej za$ oparta o podtoze laske. Zaréwno laska, jak i muszla sg
ztote. Sw. Jakub ma na glowie kapelusz. Glowa Swictego otoczona jest
nimbem?3’.

W tym miejscu nalezy wspomnieé¢ herb miasta Moraga3®8, ktéry w polu
herbowym przedstawia mlodzienca odzianego w czarng suknie, trzymajgcego
w lewej rece muszlg, za$ na prawym ramieniu opierajacego laske, na ktorej
koncu umieszczony jest przedmiot przypominajacy buktak3®. Na gruncie pol-
skiej heraldyki 6w mtodzieniec identyfikowany jest z pielgrzymem*. Z kolei
niemieccy heraldycy w postaci tej dopatruja sic wyobrazenia $w. Jakuba*!,
Niemniej jednak widniejgca w herbie Moraga posta¢ trzyma przedmioty, ktore
sa przypisywane §w. Jakubowi i s3 uwazane za jego atrybuty. Wydaje si¢ wiec,
ze stanowisko niemieckich heraldykow mozna uzna¢ przynajmniej za godne
rozwazenia*?,

Sw. Piotr réwniez znalazt swoje miejsce w miejskiej heraldyce wojewodz-
twa warminsko-mazurskiego. Apostot zyt w Kafarnaum nad jeziorem Genezaret.
Jego bratem byt Andrzej. Razem z bratem i ojcem zajmowat si¢ rybactwem. Na
podstawie Ewangelii wedlug sw. Lukasza (Lk 5,1-11) mozemy wyciggngé
wniosek, ze Piotr byl zamoznym cztowiekiem, posiadal wspolnikow oraz wia-
sne przedsigbiorstwo rybackie, ktore prowadzit razem z nimi. Spo$rdod aposto-

35 Takg wersje herbu dla Olsztyna przyjat m.in. niemiecki heraldyk O. Hupp. Zob. O. Hupp, Die
Wappen und Siegel der dutschen Stddte, Flecken und Dorfer, Konigreich Preussen, Bd. 1, H. 1, Ostpreussen,
Westpreussen und Branderburg, Bd. 1, H. 2, Pommeren, Posen und Schlesien, Frankfurt a. M. 1896-1998,
s. 6.

36 Zob. Olsztyn 1353-2003, s. 55-56.

37 Biuletyn Informacji Publicznej Urzedu Miasta Olsztyna [online], dostep: 5.11.2016, <http://bip.
olsztyn.eu/bip/plik/330964///&id=330964>.

38 Zob. Morqg z dziejéw miasta i powiatu, red. H. Jaworska, M. Lossman, Olsztyn 1973, s. 100.

39 Morgg. Opis herbu Morgga — odniesienie do historii [online], dostep: 5.11.2016, <http://www.
morag.pl/index.php/pl/historia>.

40 M. Gumowski, Herby miast polskich, Warszawa 1960, s. 239.

410. Hupp, Die Wappen und Siegel der dutschen Stéidte, Flecken und Dérfer, Konigreich Preussen,
s. 10.

42 Por. P. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku,
s. 59-60.
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tow to jego Jezus wyrdznil, bowiem jemu wiasnie przekazat witadze nad
Kosciotem (zob. J 21,1-19). O wyr6znieniu Piotra sposrod grona Dwunastu
moze $wiadczy¢ takze fakt, Zze to jemu jako pierwszemu ukazat si¢ Jezus po
Zmartwychwstaniu (Lk 24,34; 1 Kor 15,5). Piotr nauczal w Azji Mniejszej,
Antiochii 1 Koryncie. Reszt¢ swojego zycia spedzit w Rzymie, gdzie poniost
$mieré meczenska na krzyzu za panowania cesarza Nerona*3. Wedtug Euzebiusza
z Cezarei razem z Pawlem byt zalozycielem pierwszej rzymskiej gminy
chrzescijanskiej**.

Herby przedstawiajace §w. Piotra mozemy podzieli¢ na trzy grupy®, tj.
przedstawiajace tylko jego wizerunek, w towarzystwie innego $wigtego, np.
$w. Pawla czy $w. Stanistawa oraz jego atrybuty. Pelng postac¢ $w. Piotra przed-
stawia wspolczesny herb Olsztynka. Przywilej lokacyjny Olsztynkowi wysta-
wil w 1359 r. wielki mistrz Zakonu Winrych von Kniprode*0. Pieczeé Olsztynka
z wizerunkiem §w. Piotra, datowana jest dopiero na XVII w. Poprzednie, czter-
nastowieczne pieczecie wyobrazaty prawdopodobnie biskupa w szatach ponty-
fikalnych, ktory trzymat w jednej — prawej rece — podwdjny klucz, w drugiej
— lewej — proporzec z zaznaczonym krzyzem. Obie postacie widniejace na
wspomnianych piecz¢ciach sg do siebie tak podobne, Ze mozna podejrzewac
btedy w interpretacji. Trudno jednak dociec, w ktorej interpretacji 6w btad wy-
stapil, czy tej z XIV w., czy z XVII w.47

Nie ma watpliwosci, co do identyfikacji postaci widniejacej we wspolcze-
snym herbie tego miasta. Tarcza herbowa przedstawia petna, stojaca frontalnie
postac¢ $w. Piotra odzianego w dluga niebieskg szate na bialym tle. Spod szaty
Swietego wystaja bose stopy. Apostot w lewej rece trzyma oparta o murawe
ztotg laske, a w prawej ztoty klucz z zebem ku gérze skierowanym w prawo?$.
Glowg bez nakrycia $w. Piotra zdobi biata aureola. Koloru biatego sg roéwniez
wlosy, broda i wasy Apostota®®.

Cho¢ pelna posta¢ $w. Pawla nie wystepuje w zadnych miejskim herbie
w wojewodztwie warminsko-mazurskim, na jednym z nich widzimy jego atry-

43 W. Zaleski, Swieci na kazdy dzien, s. 352-356.

44 Zob. Piotr, w: M. Bocian, Leksykon postaci biblijnych, s. 433—443.

45 Podziat za P. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do kotica
XX wieku, s. 66.

46 Zob. M. Toeppen, Historia okregu i miasta Olsztynka, przekt. M. Sacha, Dabrowno 2004, s. 18-36.

47 Por. M. Gumowski, Najstarsze pieczecie miast polskich XIII i XIV wieku, s. 165-166; P. Goldyn,
Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do konica XX wieku, s. 67.

48 Na pieczeci miasta Olsztynka datowanej na przetlom XVII i XVIII wieku $w. Piotr zamiast
proporca trzyma miecz. Zob. M. Gumowski, Najstarsze pieczecie miast polskich XIII i XIV wieku,
s. 165-166.

49 Biuletyn Informacji Publicznej. Urzqd Miejski w Olsztynku, w: Urzqd Miejski w Olsztynku
[online], dostgp: 18.11.2016, <http://bip.olsztynek.pl/component/phocadownload/category/1561-statut-
gminy.html?download=2449:statut 6>.
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buty potaczone razem z atrybutami $w. Piotra. Pawet z Tarsu powszechnie jest
uznawany za apostola pogan i Zydow>". Potwierdzaja to m.in. jego Listy
i Dzieje Apostolskie (por. Ga 1,16; 2,9; Rz 1,5; 11,13; 15,16; 1 Kor 9,20; por.
Dz 9,15). Wspolne przedstawienie postaci Swigtych Piotra i Pawta jest takze
mocno ugruntowane w tradycji i sztuce chrzescijanskiej. W heraldyce czesto
dochodzi do potaczenia atrybutéw tych dwdch apostotow w jednym polu tarczy
herbowej. Skrzyzowany klucz — atrybut $w. Piotra z mieczem — przywotujacym
$w. Pawla — tworzg herb Pieni¢zna. Ztoty klucz w $rodku niebieskiej tarczy
herbowej krzyzuje si¢ z biatym mieczem ze ztota rgkojescia i skierowanym ku
gorze ostrzem. Pomigdzy kluczem i mieczem znajdujg si¢ ponadto trzy biate
worki z maka’!. Przedstawione w herbie atrybuty apostotoéw w logiczny sposob
nawigzuja do patrondw miejscowego kosciota parafialnego, ktory jest pod we-
zwaniem wlasnie §wietych Piotra i Pawta, a wedlug niektorych badaczy jest to
réwniez nawigzanie do godta kapituty warminskiej 2.

Postacig biblijng z kregu apostotow, ktorej wizerunek lub symbol odzwier-
ciedlajg warminsko-mazurskie miejskie herby jest §w. Jan Apostot, syn rybaka
Zebedeuszad3. Byt bratem §w. Jakuba Starszego i tak samo jak on z zawodu byt
rowniez rybakiem i wspolnikiem Piotra. Zostal powotany przez Jezusa na
ucznia (Mt 4,18-22; Dz 3,5). Razem z Jakubem i Piotrem nalezat do grona apo-
stolow wybranych, ktorzy byli §wiadkami wszystkich wazniejszych wydarzen
w zyciu Jezusad*. Wezesniej byt uczniem Jana Chrzciciela. Jan jako ten, ktérego
,Jezus mitowal” (J 21,20-23), zajmowat szczegodlne miejsce przy stole podczas
ostatniej wieczerzy (J 13,21-27). Przypuszcza si¢ takze, Ze nie tylko byl najmtod-
szym z apostotow, ale takze najwierniejszym, bowiem jako jedyny stat pod krzy-
zem. To jego opiece powierzyl Matke Jezus w chwili swojej $mierci (J 19,25-27).
Posta¢ Sw. Jana Apostota w herbie przywotuja dwa miasta: Wroctaw 1 Zalewo.

Wtasnie w herbie miasta Zalewo na terenie wojewodztwa warminsko-ma-
zurskiego Swiety przedstawiony jest w do$é ciekawy sposob. Jego frontalnie
ustawiong posta¢ wpisang w niebieskie tto widzimy tylko do potowy, bowiem
na tym herbowym wizerunku nagi $w. Jan jest zanurzony do potowy w ztotym
kotle. Spod kotta na prawa i lewg strong wydobywaja si¢ duze czerwone pto-
mienie. Apostol trzyma rece ztozone do modlitwy, a jego glowe otacza ztota
i pomaranczowa aureola>. Tak przedstawiony wizerunek $§w. Jana nawigzuje

50 Zob. W. Rakocy, Pawel. Apostol Zydéw i pogan, Krakéw 1997, s. 15-17.

SU Biuletyn Informacji Publicznej Gminy Pienigzno [online], dostep: 18.12.2016, <http://bip.
pieniezno.pl/contents/content/168/208>.

52 7ob. A. Plewako, J. Wanag, Herbarz miast polskich, Warszawa 1994, s. 245.

53 Jan, apostol, w: P.C. Bosak, Postacie Biblii. Stownik-Konkordancja, t. 4, Pelplin 2007, s. 385-397.

54 Jan, w: M. Bocian, Leksykon postaci biblijnych, s. 208-214.

55 Biuletyn Informacji Publicznej Gminy Zalewo [online], dostep: 05.11.2016, <http://zalewo.f117.
pl/modules.php?name=Sections&op=viewarticle&artid=2399>.
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do wydarzenia z zycia apostola, opisanego w apokryfie Dzieje Jana z przetomu
I 1 IIT w. Cesarz Domicjan, po nieudanej probie otrucia apostota, rozkazatl za-
nurzy¢ go w rozgrzanym oleju, ktory nie tylko nie zabit $wigtego, ale wregcz go
odmtodzit>.

Symbol $§w. Jana Ewangelisty w wyobrazeniu ztotego orta widzimy w her-
bie miasta Kisielice. Opis herbu zostat zatwierdzony 27 lipca 1990 r. uchwatg
Rady Miasta’’. W dokumencie czytamy: ,,Herbem Kisielic jest orzet $w. Jana
zrywajacy si¢ do lotu koloru ztotego, z bialg aureolg wokot gtowy”. Dalej czy-
tany: ,,W szponach trzyma biala wstege z napisem tacinskim koloru zlotego
S. JOANNES”. Orzet przedstawiony jest w czerwonym polu tarczy herbowej’8.
Prawdopodobnie herb ten zostal utworzony z czgsci herbu biskupow pomezan-
skich, ktoérzy w 1331 r. zalozyli to miasto. Glowg orla przywotuja juz pierwsze
znane, datowane na XV w., pieczecie miasta. Z kolei wizerunek ptaka stojacego
na wstedze przedstawia juz XVI-wieczna pieczg¢ Kisielic. W pozniejszym
okresie orta zastgpiono pelikanem. Jednak w potowie XIX w. wrdécono do niego
ponownie. Orzet patronuje Kisielicom do dzi$>°.

Wsrod symboli religijnych pojawiajacych si¢ w miejskiej heraldyce stosun-
kowo czesto pojawiajg si¢ wizerunki swietych. To wlasnie te postacie stanowia
chyba jedng z najliczniejszych grup. Powodem tak duzej popularnosci swietych
w heraldyce jest chociazby potrzeba potaczenia w herbie funkcji identyfikacyj-
nej z pewnego rodzaju formg wyznania wiary albo aktem zawierzenia religijne-
20%0. Nie dziwi wiec fakt, ze wizerunki §wigtych w herbach miast wojewddz-
twa warminsko-mazurskiego nie sg rzadkoscig.

Na przyktad w herbie miasta Dzialdowo, ktore jako twierdza przygraniczna
zostato zalozone przez Krzyzakéw w 1306 r.!, widnieje postaé $w. Katarzyny
Aleksandryjskiej, ktora bedac chrze$cijanka $lubowata czysto§¢. Swieta ponio-
sta $mier¢ meczenska, kiedy to w czasie przesladowan chrzescijan za panowa-
nia cesarza Maksymiana Galeriusza, torturami chciano ja zmusi¢ do porzucenia
chrze$cijanstwa. Sw. Katarzyna stoi w gotyckim portalu, ma twarz zwrécong
w lewo. W prawej rece skierowanej ku gorze trzyma wycinek (1/4 catosci) kota
tortur, w lewej opuszczonej w dot miecz oparty o podtoze. Po obu stronach
portalu, w potowie jego wysokosci, znajdujg si¢ tarcze rycerskie podzielone na

56 W. Zaleski, Swieci na kazdy dzien, s. 819.

5T Uchwata nr 27/90 Rady Miejskiej w Kisielicach z dnia 27 lipca 1990 r., w sprawie ustalenia herbu
miasta Kisielic.

58 Biuletyn Informacji Publicznej Urzedu Miejskiego w Kisielicach [online], dostep: 4.11.2016, <http://
bip.kisielice.warmia.mazury.pl/akty/1391/w-sprawie-ogloszenia-tekstu-jednolitego-uchwaly-w-sprawie
-uchwalenia-statutu-gminy-kisielice.html>.

59°P. Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 64.

60 Ibidem, s. 97.

61 Zob. F. Gause, Dzieje okregu i miasta Dzialdowa, przekt. M. Szymanska-Jasifiska, Dziatdowo
2015, s. 36-63.
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12 p6l w czerwono-biatg szachownice. Kolorystyke herbu zgodnie z zasadami
heraldyki tworza kolor czerwony — suknia; ztoty — ptaszcz, korona, koto tortur
i rekojes¢ miecza oraz portal; stalowy — kolce kota i ostrze miecza; blekitny
— tlo tarczy herbu®?2.

W godle Ostrédy w wojewddztwie warminsko-mazurskim widnieje
sw. Jerzy. Przypuszcza si¢, ze pochodzit z Kapadocji i podobnie jak Jan
Chrzciciel, urodzit si¢ wtedy, kiedy jego rodzice byli juz w podesztym wieku.
Juz jako mtody chtopak byt rzymskim legionistg. Z czasem w rzymskiej armii
otrzymal awans oficerski, jeszcze pdzniej godno$é trybuna®3. Jerzy odmowit
ztozenia ofiary bostwom rzymskim, za co prawdopodobnie ponidst Smier¢ me-
czenska za panowania cesarza Dioklecjana. W zachodnim Kosciele kult
$w. Jerzego swoimi korzeniami sigga V wieku. W Kosciele wschodnim jest za-
liczany do grona najbardziej popularnych $wietych®. W ikonografii chrzesci-
janskiej jest najczesciej przedstawiany jako rycerz dosiadajacy bialego konia,
ktory przebija witdcznig smoka. Niekiedy trzyma biatg choragiew, na ktorej
widnieje czerwony krzyz. Swicty czasami jest takze przedstawiany, cho¢ bar-
dzo rzadko, z kotem, ktore symbolizuje jego meczenska $mier¢6S.

Nalezy zalozy¢, ze posta¢ $w. Jerzego wpisana w herb miasta Ostroda,
zwigzana jest $cisle albo z jego niemieckimi wtascicielami, albo z niemieckimi
osadnikami, ktérzy mieszkali w obrebie miasta®®. Dokument z 1356 r. zostat
opatrzony pieczgcia, na ktorej widnieje uzbrojony rycerz siedzacy na koniu, co
moze dowodzi¢, ze przestawia niemieckiego rycerza zakonnego. Na poczatku
XIX w. obok cigzkozbrojnego rycerza pojawit si¢ takze smok, co jednoznacznie
kojarzy si¢ ze §w. Jerzym®’. Niestety, nie mamy pewnosci, czy znajdujacy sie
na pieczeci rycerz jest wyobrazeniem §w. Jerzego czy konnego Krzyzaka.
Jednakze w 1994 r. Rada Miasta Ostrody uchwalita herb, ktory przedstawia
skierowanego w prawg strone cigzkozbrojnego rycerza zakutego w zlotg zbroje
z opuszczong przytbica, siedzacego na biatym koniu z czarng uprzezg. Rycerz
godzi czarng kopig w zielonego smoka, ktory lezy w dolnej czesci tarczy herbo-
wej. Rycerz i smok przedstawieni sa na czerwonym tle®®. Owa posta¢ rycerza

62 Dzialdowo [online], dostep: 1.10.2016, <http://bip.dzialdowo.eu/DocPokaz.aspx?id=5545>,
s. 124.

63 P, Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 109.

64 H. Hoever, Zywoty Swietych Pariskich na kazdy dzien, tham. Z. Pniewski. Olsztyn 1999, s. 96.

65 P, Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 109.

66 Zob. J.B. Koztowski, Dawna Ostréda. Obrazy z Zycia wschodniopruskiego miasta, Dabrowno—
—Warszawa 2006, s. 7; J. Miiller, Dzieje Ostrody, thum. D. Krzywicka-Kaendler, Ostroda 2010, s. 33—60;
P. Goldyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do konca XX wieku, s. 109.

67 Zob. J. Miiller, Dzieje Ostrédy, s. 284-285.

8 Biuletyn Informacji Publicznej. Urzqd Miasta Ostréda [online], dostep: 19.12.2016, <http://bip.
ostroda.warmia.mazury.pl/akty/1126/uchwala-nr-ix-72-2003-w-sprawie-uchwalenia-statutu-miasta-
ostrody.htm[>.
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widniejagcego w herbie miasta Ostroda zgodnie z tym, co zostalo zapisane
w obowigzujacej uchwale, nalezy uwazac za rOwne z wyobrazeniem pojawia;jg-
cym si¢ w legendzie, stad §w. Jerzy mogt prawdopodobnie patronowa¢ miastu
w czasach wcze$niejszych. Wlasnie z 1811 r. pochodzi dokument opatrzony
pieczecia z wizerunkiem przedstawiajagcym zbrojnego jezdzca, ktorego mozna
utozsamia¢ ze $w. Jerzym, godzacego widcznig smoka, za$ dhugi i wijacy si¢
ogon tego potwora probuje oplesé nogi konia®®.

Ostatnim miastem wojewodztwa warminsko-mazurskiego, ktore w swoim
herbie przywoluje posta¢ z grona $wigtych jest miasto Susz, ktoremu patronuje
$w. Rozalia’®. Wiemy, ze urodzita sie w ksiazecej rodzinie okoto 1130 r. w oko-
licach Palermo’!. Porzucita wystawne zycie i zamieszkala we wnetrzu jednej
z grot nad brzegiem morza. Surowy tryb zycia jaki prowadzila przyczynit si¢ do
jej smierci w wieku zaledwie 35 lat. Jest uznawana za patronke chronigcg od
zarazy'2.

W polu tarczy herbowej miasta posta¢ $w. Rozalii skierowana jest lekko
w lewa strone. Swigta odziana w duga niebieska szate stoi na trzech stylizowa-
nych, zielonych pagorkach na biatym tle tarczy herbowej wzoru gotyckiego.
Dtlugie ztote wlosy swobodnie opadaja na ramiona i plecy $wietej. Sw. Rozalia
w lewej rece trzyma jedna skierowang ku goérze czerwong roze, na ktorg zdaje
si¢ wskazywaé palcem prawej reki’>.

Konkludujae, nalezy stwierdzi¢, ze postacie biblijne, $wigtych czy tez
zwigzane z nimi symbole i atrybuty, to stosunkowo cze¢sto spotykany motyw
w miejskiej heraldyce na obszarze wojewddztwa warminsko-mazurskiego.
Sposrod 49 miast, az 13 w swoim herbie ma postaci 1 zwigzang z nimi symboli-
ke. Tak wigc wizerunek Matki Bozej w swoim herbie posiadaja trzy warmin-
sko-mazurskie miasta, tj. [tawa, Frombork i Pasym. Jan Chrzciciel patronuje
miastu Pisz, za$ §w. Jakub miastu Olsztyn, a wedtug niemieckich heraldykoéw
by¢ moze takze miastu Morag. Posta¢ §w. Piotra spotykamy w herbie miasta
Olsztynek, a atrybuty $wigtych Piotra i Pawla w herbie Pieni¢zna. Z kolei wize-
runek $w. Jana znajduje si¢ na tarczy herbowej miasta Zalewo, za$ zloty orzet

69 . Gotdyn, Symbolika religijna i koscielna w herbach miast polskich do korica XX wieku, s. 109.

70°0. Hupp twierdzi, ze owa postaciag jawigca sic w polu herbowym jest mtody krzyzacki brat
zakonny zrywajacy roze w ogrodzie. O. Hupp, Die Wappen und Siegel der dutschen Stddte, Flecken und
Dorfer, Konigreich Preussen, s. 25.

71 Zob. H. Hoever, Zywoty Swietych Pariskich na kazdy dzien, s. 204.

72 W. Zaleski, Swieci na kazdy dzien, s. 521-522.

73 Biuletyn Informacji Publicznej. Susz [online], dostep: 19.12.2016, <http://bip.susz.pl/zalaczniki/
138/Statut Gminy Susz - akt 2013-10-17_09-12-2014_09-40-29.pdf>.
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bedacy jego symbolem widnieje w herbie Kisielic. Zatem wsrod grona aposto-
tow swoje miejsce w miejskiej heraldyce Warmii i Mazur znalazto czterech
z nich. W herbach miast znajduja si¢ nie tylko postacie biblijne, ale réwniez
i postacie §wietych, tj. §w. Katarzyna patronuje miastu Dziatdowo, §w. Rozalia
miastu Susz, za§ sw. Jerzy identyfikowany jest z Ostroda. Wymienione i omo-
wione przyktady nie wyczerpuja tematu symboli religijnych w herbach z obsza-
ru wojewodztwa warminsko-mazurskiego, bowiem z zalozenia pominigto
w opracowaniu np. herby przedstawiajace chociazby anioty, jak w przypadku
miasta Barczewo. Ciekawy watek badawczy stanowig takze te herby Warmii
i Mazur, ktore przedstawiajg na swoich tarczach symbolike koScielna, jak np.
wyobrazenia biskupoéw lub atrybutow ich wiadzy. Temu zagadnieniu nalezy
jednak poswigcic¢ odrebne opracowanie.
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Saints and biblical figures in the coats of arms of cities in the Province
of Warmia and Masuria

Summary: Fourteen cities of the forty-nine evoke currently the saints, biblical figures or symbols
and attributes associated with them in their coats of arms in the province of Warmia and Masuria.
The image of Our Lady appears on the shield of cities: [tawa, Frombork and Pasym. John the Baptist
is the patron of Pisz. The apostles find also their place in urban coats of Warmia and Masuria:
St. Jacob (Olsztyn), St. Peter and Paul (Olsztynek, Pieni¢zno) and St. Jan (Zalewo, Kisielice). There
are not only biblical figures, but also persons of saints in the coats of the cities, ie. St. Catherine in
Dziatdowo, St. Rozalia in Susz and St. George is identified with the city of Ostroda.

Key words: coats of arms, saints, biblical figures, Warmia and Masuria, city, religious symbol.
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»SAKRAMENTALNY” CHARAKTER ESTETYKI IKONY
JAKO PRZYKLAD TEOLOGII OTWARTEJ

Streszczenie: Wspolczesnie w literaturze teologicznej czgsto mowi si¢ o ,,sakramentalno$ci” ikony.
Okreslenie to nie $wiadczy o traktowaniu sztuki ikonicznej na réwni z siedmioma kanonicznymi
sakramentami, ale sugeruje, ze ten szczegoélny rodzaj sztuki posiada wlasciwos¢ uobecniania
W swojej przestrzeni rzeczywisto$ci Boskiej. Sposob partycypacji pierwiastka nadprzyrodzonego
nie ma jednak tak radykalnego, jak np. w Eucharystii lub innych sakramentach, charakteru
substancjalnego.

Domeng sztuki ikonicznej, jak kazdej innej, jest forma, zatem nalezy spodziewac si¢, ze w aspekcie
formalnym (estetycznym) znajduja si¢ elementy $wiadczace o jej sakramentalno$ci. Ponadto w iko-
nie sfera formalna mocno jest zestrojona z sama trescig wskazang przez ikone, zatem rowniez teolo-
gia, jaka przywoluje ikona, poprzez sakramentalny charakter formy, powinna odznacza¢ si¢ pewne-
go rodzaju otwarto$cig na transcendencje.

Stowa kluczowe: ikona, estetyka, forma, sakrament, teologia pigkna, ikonoklazm.

Wspoltczesna teologia ikony dos¢ czesto postuguje sie kategoria ,,sakra-
mentalno$ci” w celu ukazania jej wyjatkowej istoty i znaczenia odrdzniajacego
ja od kazdej innej formy sztuki sakralnej. Teza o sakramentalnosci ikony, nawet
jesli nie rozumiemy jej w §cistym znaczeniu, sugeruje pewnego rodzaju uobec-
nienie rzeczywistosci niewidzialnej poprzez widzialno$¢ znaku!. W takim kon-
tek$cie pojawia si¢ pytanie, na czym mialaby polega¢ owa sakramentalno$¢
ikony? Tradycyjna teologia scholastyczna od XIII w. okres$la, ze dla zaistnienia
sakramentu niezb¢dnym elementem jest spelnienie warunkéw co do materii
i formy sakramentu?. Z tymi warunkami wiaze si¢ charakter sakramentalnosci.
Eucharystia na przyktad tak dtugo pozostaje sakramentem, jak dtugo trwa ma-
teria tego sakramentu, a obecno$¢ Ciata Panskiego, ktéra w tym sakramencie
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1 B, Testa, Sakramenty Kosciofa, tham. L. Balter, Poznan 1998, s. 69.

2 E. Besson, La dimension juridique des sacrements, Roma 2004, s. 199.
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si¢ dokonuje ma, zgodnie z orzeczeniem Soboru Trydenckiego, charakter
substancjalny?.

Ikona rowniez wyroznia si¢ swojg materig i formg. Zgodnie z zatozeniem
lub tezg o jej sakramentalno$ci powinna ona spetnia¢ w jakim§ wymiarze waru-
nek uobecniania rzeczywistosci Boskiej zaposredniczonej w materialno-for-
malnym wymiarze dzieta. Czy jednak wolno nam si¢ zgodzi¢ na analogiczng
wzgledem obecnosci substancjalnej w Eucharystii, obecno$¢ Boskiej ,,substan-
cji” w ikonie? Czy taki sposob partycypacji jest niezbedny do spetnienia postu-
latu sakramentalno$ci? Czy rozumienie analogiczne sakramentalnosci, jakie
domniemamy w przypadku ikony determinuje taki sam, jak w sakramentach,
czy moze inny sposob partycypacji tego, co Boskie? I wreszcie, czy sakramen-
talno$¢ zawsze musi wigzac si¢ z substancja, czy raczej sakramentalno$¢ moze
by¢ zwigzana z warunkami jej (sakramentalnosci) zaistnienia (materia i forma)
bez uobecniania innej rzeczywistosci, lecz dzigki otwarciu i ukierunkowaniu na
owg transcendentng rzeczywisto$¢?

Niniejszy artykut to proba analizy powszechnej dzisiaj tezy o sakramental-
nosci ikony. W zalozeniach badawczych stojacych u podstaw artykutu stangta
teza, ze sakramentalnos$ci ikony nie powinno si¢ traktowaé w sposob tozsamy
z sakramentalno$cig siedmiu kanonicznych sakramentéw?, a jedynie analogicz-
nie. Jednakze analogia zaklada wystgpowanie podobnych mechanizméw.
W celu wskazania elementéw $wiadczacych o quasi-sakramentalnosci ikony
przytoczone zostanie ogoélne rozumienie sakramentu oraz analiza jego teolo-
gicznego znaczenia. Na podstawie wyznaczonych w ten sposob ram teoretycz-
nych, w ich kluczu zostanie odczytana teologia ikony, by wydoby¢ te elementy,
ktére swiadcza o jej sakramentalno$ci oraz odrzuci¢ te, ktore chociaz Scisle
wigza si¢ z sakramentalnoscia, to jednak do fenomenu ikony nie mogg by¢ sto-
sowane. W ten sposob mozliwe stanie si¢ wskazanie na specyficzny charakter
ikony, wynikajacy z otwartej struktury spetniajacej niektore postulaty sakra-
mentalnos$ci, oraz okreslenie elementow jej teologii.

3 Por. Sobor Trydencki, Dekret o Najswietszym Sakramencie Eucharystii, w: Dokumenty Soboréw
Powszechnych. Tekst grecki, tacinski, polski, t. 4, red. A. Baron, H. Pietras, thum. A. Baron, Krakow 2003,
s. 448-451.

4 Takie podejécie wynika wprost z zalozen pierwszego kanonu dekretu o sakramentach Soboru
Trydenckiego (por. Sobor Trydencki, Dekret o sakramentach, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych.
Tekst grecki, tacinski, polski, t. 4, red. A. Baron, H. Pietras, thum. A. Baron, Krakow 2003, s. 356-357.).
Nalezy jednak zaznaczyé, ze tradycje Kosciotow prawostawnych, chociaz na ogdt przyjmuja liczbe
siedmiu sakramentow, to jednak to ustalenie nie jest traktowane li tylko w sposob bezwzgledny
i kanoniczny (por. J. Meyendorft, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, thum. J. Prokopiuk, Krakoéw
2007, s. 179-180).
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Teza o sakramentalno$ci ikony

Stowo ,,sakrament” w jezyku teologicznym odnosi si¢ do Scisle przez
Tradycje rozpoznanej, przyjetej i okreslonej rzeczywistosci skutecznego dziata-
nia faski, ktora swoj poczatek bierze z samych stow i czynow Jezusa Chrystusa
i dziata w Kosciele i dla Kosciota®. Oprocz stosowania tego pojecia w znacze-
niu $cistym — w odniesieniu do siedmiu sakramentow, ktore zostaly rozpoznane
pod natchnieniem Ducha Swietego przez Koscidt jako szczegdlne obrzedy
uobecniajace misterium Chrystusa® stosuje si¢ je takze w znaczeniu mniej $ci-
stym, jednakze tylko w przypadkach, gdy rzeczywistos¢ okreslana mianem sa-
kramentu przez analogie zachowuje silny charakter sakramentalny’.

Owa sakramentalnos¢, ktora wyraza synergig, wspotprzenikanie i partycy-
pacj¢ rzeczywistoSci Boskiej w okreslonej przestrzeni stworzonej, wigze si¢
takze ze spetnieniem pewnych warunkow analogicznych wzgledem zaistnienia
sakramentow. Spetnienie tych warunkoéw umozliwia orzekania o jakiej$ rzeczy-
wistosci jako analogicznej do sakramentu.

Wisrdd tych warunkow, istotnymi w kontekscie deskrypcji ikony jako sa-
kramentu, sg takie, ktore okreslajag warunki wewnetrzne (ontologiczna synergia
widzialnego znaku i niewidzialnej taski) i zewnetrzne (materia i forma). Warunki
wewnetrzne wskazuja na geneze oraz ontologiczng natur¢ sakramentow.
Katechizm w tym wzgledzie okresla, ze sakramenty biorg poczatek od samego
Chrystusa oraz sg uobecnieniem Jego stow i czynow w taki sposob, ze ,.to, co
bylo widzialne w naszym Zbawicielu, przeszto do Jego misteriow”S, dzieki cze-
mu sakramenty s3 mocami wychodzacymi z zywego i ozywiajacego Ciata
Chrystusa®.

W tym kontekscie wydaje si¢ jakoby ikona w pewnej mierze realizowata
owe wewnetrzne zatozenia. Jesli chodzi bowiem o uobecnienie i ukazanie tego,
co byto widzialne w zyciu Zbawiciela za posrednictwem znaku, to ikona sama
W sobie, w swojej istocie, wlasnie temu celowi ma stuzy¢. Watpliwos¢ moze
rodzi¢ drugi postulat wewnetrzno-metafizyczny, czyli pytanie dotyczy tego, czy

SKKK, n. 1114-1118.

6 KKK, n. 1117.

7W takim sensie mianem sakramentu jest w Dokumentach Magisterium okreslany na przyktad sam
Kosciot (por. KK, n. 1; KKK, n. 775). Takie szerokie uzycie stowa sakrament jest juz poniekad
uprawomocnione poprzez sam fakt, ze tacinskie sacramentum jest ttumaczeniem greckiego pvotpiov,
ktore ma znacznie szersze znaczenie niz jego tacinski odpowiednik. W znaczeniu biblijno-teologicznym
puotiplov oznacza tajemnice Boga, ktora staje si¢ w Chrystusie dostepna cztowiekowi. Szersze pole
semantyczne powoduje, ze faktycznie stowo sacramentum réwniez zyskuje szerszy odcien znaczeniowy
Por. T.D. McGonigle, Mystery, w: The New dictionary of Catholic spirituality, red. M. Downey, Colle-
geville-Minnesota 1993, s. 677-681.

8 KKK, n. 1115.

9 KKK, n. 1116.
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takie ukierunkowanie i ustanowienie ikony, jako rzeczywistosci ukazujacej to,
co widzialne w ziemskim zyciu Chrystusa, implikuje skuteczng partycypacje
mocy Chrystusa? Teologia ikony, zwtaszcza ta zrodzona w nurcie hezycha-
stycznym i opierajaca si¢ na doktrynie Palamasa, w taki wlasnie sposob opisuje
wewnetrzng dynamike taski dziatajacej w ikonie i poprzez ikone!C. Jednak
samo dziatanie, obecnos¢ oraz charakter ,,boskich energii” partycypujacych
w przestrzeni kontemplacji ikon wymaga glebszej analizy, ktora zostanie pod-
jeta w dalszej czesci artykutu.

Warto zauwazy¢, ze podobng sugesti¢ wskazujacg posrednio na mozliwos¢
istnienia sakramentalnego charakteru ikony znajdujemy w Katechizmie Kosciota
katolickiego, w numerze 556 wydarzenie Przemienienia jest okreslone ,,sakramen-
tem powtornego odrodzenia” zapowiadajacym nasze zmartwychwstanie!l. Jak
powszechnie wiadomo, wydarzenie taboryczne jest pierwowzorem ikony oraz zré-
dfem i podstawa jej teologicznego znaczenial2, a w ujeciu teologii ikony jest $cisle
zwigzane z sygnalizowang powyzej doktryng Palamasa o ,,boskich energiach”.

Bardziej problematycznymi w kontekscie okreslania ikony mianem sakra-
mentu wydaja si¢ warunki zewnetrzne (materia i forma). Scisty zwigzek warun-
koéw zewnetrznych 1 wewnetrznych sprawia, ze wlasciwo$¢ sakramentalna nie
tylko oznacza pewnego rodzaju partycypacje rzeczywisto$ci Boskiej w rzeczy-
wisto$ci stworzonej, ale, co z tego wynika, oznacza, ze sg one znakami skutecz-
nymi, tzn., ze udzielaja one skutecznie taski tym, ktorzy w nalezyty sposob je
przyjmuja!3. W odniesieniu do ikony takie twierdzenie, w przypadku gdy nie
mozemy w petni zaliczy¢ jej do sakramentow, tzn. nie mozemy uznac, ze stano-
wi ona ustanowiony przez Boga zbawczy znak taski, moze prowadzi¢ do ido-
latrycznej interpretacji. Przypisywanie ikonom skutecznej dziatalnosci w udzie-
laniu taski faktycznie moze traci¢ pewnego rodzaju idolatrig, wobec ktorej
sprzeciw zgtaszali ikonoklascil4.

Ponadto powigzanie warunkow zewnetrznych (materii i formy) z warunka-
mi wewngtrznymi (metafizycznej partycypacji) w przestrzeni sakramentow jest
bardzo $ciste, stanowigc warunki zaistnienia sakramentow!>. Materia i forma
okreslajg zarowno element obrzedowy, jak i istotowy sakramentow, niemniej
szczegllne znaczenie w urzeczywistnianiu istoty sakramentu posiada forma,

10 L. Uspienski, Teologia ikony, tham. M. Zurawska, Poznan 1993, s. 184—185.

I KKK, n. 556.

127, Jazykowa, Swiat ikony, Warszawa 1998, s. 125-126.

13 por. Sobor Trydencki, Dekret o sakramentach, s. 358-359.

14 por. I.I. Pelikan, Duch wschodniego chrzescijahistwa (600—1700), tham. M. Piatek, Krakow 2009,
s. 113-127.

15 Sobor we Florencji, Bulla unii z Ormianami (Exultate Deo), w: Dokumenty Soboréw Powszechnych.
Tekst grecki, tacinski, arabski, ormianski, polski, t. 3, red. A. Baron, H. Pietras, thum. A. Baron, R.-P. Ritter,
W. Sowa, Krakow 2004, s. 506-507.
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ktéra okresla materi¢ rozumiang jako czgs$¢ sama przez si¢ niezdeterminowa-
na!®. Zdecydowanie widaé te zalezno$¢ w przypadku Eucharystii, w ktorej ma-
teria (chleb i wino), poprzez okreslenie formy (stowa konsekracji) ulega prze-
mianie substancjalnej. W takim kontekscie nalezy zbadaé, czy teologia ikony
uzasadnia charakter sakramentalny.

Klasyczne (inkarnacyjne) rozwiazania teologii ikony

Trudno wprost doszukiwac si¢ w teologii ikony elementow zwigzanych
z zachodnig teologia sakramentow. Wiadomo, Ze teologia sakramentow zwigza-
na jest z konkretnym scholastycznym systemem teologicznym, ktory jest wtor-
ny wzgledem samej rzeczywistosci sakramentow. Co ciekawe, wydaje sie, ze
nie jest to jedyny wilasciwy sposob mowienia o sakramentach. Wspotczesnie
np. Katechizm Kosciota katolickiego rezygnuje z narracji dotyczacej materii
i formy sakramentoéw. Niemniej jednak taka zalezno$¢ migdzy okreslong teolo-
gig sakramentéw a samg rzeczywisto$cig sakramentow powinna umozliwiaé
analogiczng analiz¢ ikony.

Spojrzenie na ikon¢ jako na pewnego rodzaju rzeczywisto$¢ sakramentalng
jest uzasadnione z wielu wzgledéw wynikajacych wprost z teologii sakramen-
tow. Podobnie jak sakramenty sg zwigzane z przestrzenig liturgiczng, tak ikona
genetycznie nie stanowi odrebnego, odizolowanego i samodzielnego obrazu
o walorach jedynie estetycznych, ale jest ona jakby przedtuzeniem cerkwi i to
takim przedtuzeniem, ktore miejsce w jakim ikona si¢ znajduje, wlacza w prze-
strzen przedtuzonej czasowo i przestrzennie liturgiil”.

I wlasnie to $ciste wigzanie jej z kultem liturgicznym byto de facto powo-
dem sporow ikonoklastycznych. Ikonoklasci sprzeciwiali si¢ nadawaniu ikonie
tak ogromnego znaczenia, gdyz byli §wiadomi, ze pod wzgledem estetycznym
stanowi ona spuscizng estetyki starozytnej (co nie licowato z i§cie chrzescijan-
skg przestrzenig $wigtyni) oraz ze na kartach Starego Testamentu zostat jednak
jasno sformutowany zakaz sporzadzania obrazow!®. Z tego wzgledu w staro-
zytno$ci Ojcowie Kosciota na temat stosownosci tworzenia ikon i umieszczania
ich w §wigtyniach mieli podzielone zdania, a rozbieznos$¢ ta posrednio wigzata
si¢ z interesujacym nas zagadnieniem sakramentalnosci ikony. Ponadto punk-
tem niezgody nie bylo tylko samo umieszczanie malowidel w §wiatyniach, ale

takze, co sie z tym wigzalo, stosowno$é¢ oddawania im czcil®.

16 Leon XIII, List , Apostolicae curae et caritatis”, w: Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych
wypowiedzi Kosciola, red. 1. Bokwa, Poznan 2007, n. 798.

17 T. Lukaszuk, Tkona w zyciu, w wierze i w teologii Kosciota, Krakéw 2008, s. 179—180.

18'S. Bulgakow, Ikona i kult ikony. Zarys dogmatyczny, thum. H. Paprocki, Bydgoszcz 2002, s. 9.

19 pPor. M. Bielawski, Oblicza ikony, Krakow 2006, s. 48—49.
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Uprawomocnienie kultu ikon, wychodzac naprzeciw tak zdefiniowanym
problemom, wiazalo i definiowato $cisle teologi¢ ikony z faktem objawienia
Boga w Chrystusie w wydarzeniu WcieleniaZ?. Skoro bowiem Chrystus w swo-
im materialnym ciele objawit nam Boga, to stosowne jest teraz przekazywanie
tegoz objawienia w wizerunkach Chrystusa. Ikonoklasci jednakze stali na sta-
nowisku, ze Wcielenie w zadnym wypadku nie sprawito, ze niepoznawalny
Bog w swojej istocie i1 naturze stat si¢ widzialny i poznawalny. Natura Boska
nadal, pomimo Wcielenia pozostaje transcendentna, a przedstawienie cztowie-
czenstwa Chrystusa nie czyni widzialnym Jego Béstwa?!.

Spor ikonoklastyczny w istocie byl zatem sporem chrystologicznym,
w ktorym istotng rolg odgrywato rozumienie samego objawienia, jakie si¢
w Chrystusie dokonato. Ikonoklasci zdawali si¢ w ikonie zaprzeczaé¢ kategorii
opisywalnos$ci transcendentnego Bostwa za pomocg kategorii stworzonych.
Oczywiscie taka kategoria (opisywalno$¢) w stosunku do objawienia jest nie-
adekwatna zarowno w przestrzeni ikony, jak i w samym wydarzeniu Chrystusa.
We wcielonym Synu Bog rowniez przeciez si¢ nie opisat, ale si¢ objawil (uobec-
nit)22. Rozpoznanie Syna Bozego w Chrystusie nie polegato na poznaniu Jego
Boskiej natury w jej istocie, ale na poznaniu Osoby, ktéra ma zar6wno nature
ludzka, jak i Boska. Ikona jest zatem prawomocna, gdyz nie aspiruje do przed-
stawiania lub uobecniania natury, ale do ukazywania wizerunku osoby Jezusa
Chrystusa, przez co moze ona by¢ teofania?>.

Spory ikonoklastyczne wyroste na kanwie tych kontrowersji zostaly osta-
tecznie przezwyci¢zone przez tezy Jana Damascenskiego, stanowiace teolo-
giczng podstawe orzeczen Il Soboru Nicejskiego. Jan z Damaszku mianowicie,
za ortodoksyjna tradycja, jako podstawe uprawomocniajaca czynienie wizerun-
kow Chrystusa i $wigtych uznal fakt Wcielenia, gdyz Chrystus wedtug $wiadec-
twa Pisma jest przez Wcielenie obrazem Boga niewidzialnego. Nastepnie od-
roznit nature od osoby, wskazujac, ze ikony przedstawiajg osobe Chrystusa
a nie Jego nature. Po trzecie, z platonizmu przejat rozréznienia na obraz i ar-

chetyp, w my$l ktorego obraz istotowo rézni si¢ od swojego pierwowzoru2*.

20 por. S. Butgakow, lkona i kult ikony..., s. 13—14.

21 por. ibidem, s. 15. IT Sobér Nicejski w anatematyzmach wyklucza jednak tych, ktorzy nie wyznaja,
ze ,,naszego Boga mozna opisa¢ pod wzgledem Jego cztowieczenstwa” (Sobor Nicejski 11, Anatematyzmy
w sprawie swietych obrazow, w: Dokumenty Soborow Powszechnych: tekst grecki, tacinski, polski, t. 1,
red. A. Baron, H. Pietras, thum. T. Wnetrzak, Krakow 2005, s. 342-343). Natura Boska pozostaje zatem
w swojej istocie niewidzialna, natomiast wyrazona (opisana) w ludzkiej naturze Chrystusa.

22 por. J.P. Strumitowski, Pigkno zbawi $wiat?, Krakow 2016, s. 153. II Sobor Nicejski uzywa
terminu weprypomtdv, ktory na jezyk polski thumaczymy najczgsciej jako ,,mozliwy do opisania”. Jednakze
pole semantyczne i kontekst teologiczny (teologia wcielenia) sprawiajg, ze powinniSmy ten termin
rozumie¢ w sensie przyjecia formy materialnej (natury ludzkiej), wyrazajacej i uobecniajacej to, co
niewyrazalne z samej natury (Bostwo).

23 Por. P. Evdokimov, Szalona milosé¢ Boga, thum. M. Kowalska, Biatystok 2001, s. 43—44.

24 Por. M. Bielawski, Oblicza ikony..., s. 52.
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Ten aspekt determinuje konkretny sposob percepcji ikony, zaktadajacy wzno-
szenie si¢ umystu i serca od materialnego przedstawienia, poprzez prototyp
przedstawiony (postac, ktora jest przedstawiona) do samego archetypu, ktorym
jest sam niewidzialny BogZ>. To z kolei wskazuje na pewnego rodzaju odroz-
nienie ikony od sakramentow na ptaszczyznie ontologicznej. W tym miejscu
natomiast warto zauwazy¢, ze owo rozroznienie ontologiczne pociggalo za sobg
rozroznienie takze w sferze kultu. Jan Damascenski na tej kanwie odroznit akt
adoracji (latreia), przynalezny tylko Bogu, od aktu czci (proskynesis), ktorym
mogg by¢ otaczane obrazy ze wzgledu na ich teologiczne zaposredniczenie
w tajemnicy Wcielenia2®. Warto rowniez wspomnieé, ze Sobor Trydencki, po-
shugujac si¢ ta terminologig w Dekrecie o Najswietszym Sakramencie Eucharystii
stwierdza co do postaci eucharystycznych, ze nalezy si¢ im najwyzszy kult ad-
oracji (latreia)?’, co wynika wprost z substancjalnego charakteru tego sakra-
mentu.

Niemniej, moc ikony i jej uprawomocnienie ptynie z pewnego rodzaju ar-
chetypicznej 1 obrazowej (ikonicznej) obecnosci samego Chrystusa, a jej zro-
dtem jest przywolana poprzez obraz twarz wcielonego Syna Bozego?8. Stojac
przed ikong stajemy przed obliczem Chrystusa, wchodzac niejako w relacje
osobowe. Ponadto, stojac przed ikona, stajemy przed wcielonym Picknem.
Zaroéwno wizerunek osoby Chrystusa, jak i jego pigkno, staje si¢ obecne w iko-
nie, gdyz jest zakorzenione w archetypie Pickna Wcielonego Syna Bozego. Nie
jest, co prawda powtorzeniem Jego bytu, gdyz zaden archetyp jako swego ro-
dzaju realnoé¢ nie podlega powtdrzeniu, ale jest jego obrazem idealnym??.

Charakter i istotg tego uobecnienia bardzo dobrze wyraza palamianska teo-
logia Boskich energii, ktora jest zwienczeniem i szczytem wschodniej tradycji
mistycznej. W swoim centralnym punkcie rozréznia ona miedzy absolutnie
transcendentng i niepoznawalng istota Boga, a Jego dziataniem (,,boskimi ener-
giami”). Dzigki temu rozroznieniu tradycja wschodnia strzeze prawdy o abso-
lutnej niepoznawalno$ci Boga z jednoczesnym uwzglednieniem faktu Jego ob-
jawienia. W ,,boskich energiach”, ktére sg immanentne wzgledem stworzenia,
ale jednoczesnie, w ktorych Bog jest catkowicie obecny, Bog wychodzi do
$wiata i staje si¢ w nim obecny i poznawalny. ,,Boskie energie” w ten sposob nie
sa czescig Boga, ale jako niestworzone, sg Bogiem w Jego objawieniu, nie na-
ruszajac przy tym Jego istoty, co wyznacza i strzeze rOwnowage migdzy teologia
katafatyczng i apofatyczng. Owa zaleznosc¢ jest rowniez podstawa teologii prze-

25 W. Hryniewicz, Nadzieja uczy inaczej. Medytacje eschatologiczne, Warszawa 2003, s. 276.
26 Por. M. Bielawski, Oblicza ikony..., s. 52.

27 Sobér Trydencki, Dekret o Najswietszym Sakramencie Eucharystii, s. 450-451.

28 C. Schonborn, Czlowiek i Chrystus na obraz Boga, tham. W. Szymona, Poznan 2008, s. 10.
29 Por. S. Butgakow, Tkona i kult ikony: zarys dogmatyczny..., s. 40.
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bostwienia. ,,Boskie energie”, czyli uzywajac jezyka teologii zachodniej — fa-
ska, dokonuja ontologicznej transformacji (przebostwienia) cztowieka3.

Jak zostato to juz zasygnalizowane, palamianizm stanowi réwniez podsta-
we teologii i mistyki ikony, co nie powinno dziwi¢, zwazywszy, ze teologia ta
posiada estetyczny profil3!. W tak ustawionym porzadku, wdrazajac teologie
,boskich energii” na potrzeby interpretacji fenomenu ikony w jej sakramental-
nym charakterze, zauwazy¢ mozemy, ze pickno ikony, utozsamiane z jej §wia-
tlem ma Boski wymiar (energia), ale nie jest ontologicznie z Bogiem tozsame,
dlatego nie posiada charakteru bezwzglednie uswiecajacego32. W hezychazmie
zatem zjednoczenie, jakiego moze dostapic¢ cztlowiek nie jest ani substancjalne,
co prowadzitoby do panteizmu, ani hipostatyczne (co przynalezy jedynie
Chrystusowi), lecz energetyczne, podkresliwszy raz jeszcze, ze w energiach
Bog jest catkowicie obecny na sposob immanencji $wiata33. Tak pojete zjedno-
czenie, bedace skutkiem dziatania ,,boskich energii”, ktore stanowig podstawe
teologicznego znaczenia ikony, wskazuje, ze rowniez charakter sakramentalny
ikony nie moze by¢ utozsamiany z substancjalng partycypacja w niej elementu
Boskiego. Ikona jest sakramentem o tyle, o ile stanowi stworzong przestrzen dzia-
fania w niej immanentnych wzgledem stworzenia, aczkolwiek niestworzonych
,»boskich energii”, co faktycznie odrdznia jg od kanonicznych sakramentow, ale
w pehi tez uprawomocnia nazywanie jej sakramentem w szerszym znaczeniu.

Natura sakramentalnosci ikonicznej
w kontekscie sakramentalnosci substancjalnej

Powyzsze ustalenia rodza pytania o nature partycypacji tego, co Boskie
w ikonie. Z jednej bowiem strony teologia ikony zaktada dziatanie w niej ,,bo-
skich energii”, ktore nie sg istotowo tozsame z Bogiem, aczkolwiek sg one dzia-
taniem Boga w $§wiecie i to tak radykalnym, ze mozemy powiedzieé, ze energie
sa Bogiem w stworzonej immanencji. Z drugiej rozrdéznienie mi¢dzy archety-
pem (prototypem) i obrazem zabezpiecza przed zbyt radykalnym okreslaniem
obecnosci prototypu w ikonie, kierujac samo zagadnienie w strone formy34.

Problem wigze si¢ z tym, ze pigkno w sztuce ikonicznej nie jest domeng
jedynie zewngtrznej warstwy estetycznej, ale nierozerwalnie zwigzane jest z jej
sensem. Sensem zas ikony jest Bog w swojej epifanii. Dlatego tez ikona nie

30 p. Evdokimov, Prawostawie, thum. J. Klinger, Warszawa 2003, s. 29-30.
31 Por. J.P. Strumitowski, Pigkno zbawi swiat?, s. 142.

32 por. ibidem.

33 p. Evdokimov, Prawostawie, s. 31.

34 Por. J.J. Pelikan, Duch wschodniego chrzescijanistwa (600-1700), s. 132.
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nasladuje zewnetrznego pickna, ale poprzez to, co zewnetrzne, stara si¢ ujaw-
nia¢ pigkno ukryte33.

Ten $cisty zwiazek formy z istota sprawit, ze w ujeciu Konstantyna V
»~prawdziwy obraz”, chociaz pozostaje kopig oryginalu, jest jednak tozsamy
pod wzgledem istoty z tym, co przedstawia, a wigc jest wspotistotny. Samo to
stwierdzenie ma ponadto swoje zrodto w ortodoksyjnej teologii trynitarnej, kto-
ra okresla Syna jako doskonaly obraz Ojca. Takie ujecie budzito ogromny
sprzeciw u ikonoklastoéw, ktorzy w zadnym wypadku nie chcieli si¢ zgodzi¢ na
to, zeby uzna¢ wspotistotnosé ikon z samym Chrystusem3©. Przyjmujac takie
zatozenie (kategorii wspotistotnosci) uznac nalezy za ikonoklastami, ze jedy-
nym prawdziwym obrazem Chrystusa jest Eucharystia, ktdra jest wspotistotna
z Chrystusem i identyczna z Nim pod wzgledem natury3’. Jednakze zwolennicy
ikon stusznie zauwazyli, ze nazywanie Eucharystii ikong jest nieporozumie-
niem i zdradza odmienne rozumienie znaczenia kategorii obrazowosci i podo-
bienstwa. W Eucharystii oczywiscie mamy realng obecnos¢ Chrystusa, przez co
jest ona wspotistotna Chrystusowi, jednakze owa wspotistotnos¢ dokonuje sie
bez jakiegokolwiek podobienstwa’8. W ikonie natomiast przeciwnie, nie mamy
substancjalnej tozsamosci, ale za to mamy widzialny obraz, ktory chociaz dla
swojego istnienia wymaga materii, to jednak materia nie jest ani miejscem, ani
warunkiem partycypacji substancjalnej, lecz jedynie umozliwia zaistnienie for-
my, ktéra stanowi o podobienistwie z Pierwowzorem3®. Ikona zatem opiera sie
nie na jedno$ci substancjalnej, lecz na podobienstwie formalnym. Formalnie
odnosi si¢ ona do archetypu, posiadajac jednakze odmienng od archetypu istote
i substancje*?. Formalne podobienstwo bez wspdtistotnoéci substancjalnej po-
woduje za$, ze ikona umozliwia spotkanie z Chrystusem, ktore w zaden sposob
nie powinno by¢ lokalizowane w ikonie jako przedmiocie materialnym?®!.

Ujmowanie ikony jako obiektu, ktérego znaczenie wyznaczone jest przez
forme a nie materie, sprawia, ze pod wzgledem materialnym jest ona ,,pusta”,
tzn. ontologicznie, pod wzgledem materialnym sprowadza si¢ ona do sumy ma-
teriatow, z ktorych zostata wykonana. Natomiast wigzanie jej znaczenia z formg
i obrazowoscig (odniesieniem do prototypu) powoduje, jak zauwaza Paul
Evdokimov, ze faktycznie moze ona promieniowaé egzystencjg archetypu,
w ktorej poprzez formalne odniesienie uczestniczy*?. W pewnym sensie pozo-

35 1. Jazykowa, Oto czynie wszystko nowe. Ikona w XX wieku, ttum. H. Paprocki, Warszawa 2011,s. 116.
36 Por. J.J. Pelikan, Duch wschodniego chrzescijanistwa (600-1700), s. 132.

37T. Lukaszuk, Tkona w Zyciu, w wierze i w teologii Kosciola..., s. 183.

38 Ibidem.

39 Por. S. Butgakow, Tkona i kult ikony: zarys dogmatyczny..., s. 71.

40 J.J. Pelikan, Duch wschodniego chrzescijaristwa (600—1700), s. 144—145.

41 Por. T. Lukaszuk, Tkona w Zyciu, w wierze i w teologii Kosciola..., s. 184.

42 p. Evdokimov, Sztuka ikony, teologia piekna, ttam. M. Zurowska, Warszawa 1999, s. 179.
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staje w zgodzie z ustaleniami obroncow ikon, dotyczacymi konkluzji, ze nie
przedstawia ona natury, ale osobe, a ta osoba ma hipostatycznie zespolone dwie
natury, wigc formalne przedstawienie tej osoby determinuje promieniowanie
egzystencji Chrystusa w Jego dwoch naturach. Zatem formalna partycypacja
pierwowzoru w obrazie w jaki$ sposéb koresponduje z hipostatycznym zespo-
leniem natur w Chrystusie*3. W Stowie wcielonym, cztowieczenstwo hiposta-
tycznie zespolone z Bostwem powodowato, ze widzialno$¢ Zbawiciela byta
uobecnieniem i objawieniem Bostwa. W ikonie odniesienie do hipostazy Stowa
wecielonego przywotuje cata Jego obecnos¢. A sama ikona poprzez swoja forme,
odzwierciedlajaca egzystencje Chrystusa, wyzbywa si¢ swojej wlasnej istoty,
ale na mocy podobienstwa swojg formg tworzy przestrzen partycypacji i pro-
mieniowania hipostazy Syna.

Zatem wiara w warto$¢ ikon zasadza si¢ na fakcie pewnego rodzaju obecno-
$ci osoby przedstawianej w wizerunku. Nie jest to jednak obecno$¢ animistyczna
ani substancjalna. Tkona jest pewnego rodzaju miejscem partycypacji (nie jest
ona miejscem obecnosci, ale miejscem, poprzez ktore obecno$¢ dziata), przez co

w wizerunku dochodzi do pewnej fuzji i zjednoczenia z pierwowzorem*4.

Sakramentalnos$¢ formalna

Powyzsze sugestie, sformutowane pierwotnie przez Evdokimova, faktycz-
nie pozwalaja na okreslenie pewnego rodzaju sakramentalno$ci ikony, przez
odniesienie do formy. Wyjasniajac na czym moze polega¢ sakramentalnosc,
u podstaw ktorej lezy aspekt formalny, a nie substancjalny, nalezy podkreslic,
ze jak to zostalo ustalone powyzej, nie chodzi tu o to, ze forma (ksztatt/przed-
stawienie) niesie ze sobg istotowg obecnos¢ Boga — to bytoby batwochwalstwo.
Sakramentalno$¢ formalna jest innej natury anizeli sakramentalno$¢ substan-
cjalna i nie dotyczy ontologicznej konstytucji ksztattu postaci, ktora bytaby no-
$nikiem realnej obecnosci. Sakramentalno$¢ formalna dotyczy bardziej warun-
kéw przedstawienia postaci umozliwiajagcych formalne otwarcie ontologiczne,
ktére nie dokonuje si¢ w samej ikonie, ale dzigki niej.

Taka mozliwos¢, chociaz, jak zostato to wykazane, nie moze by¢ tozsama
z sakramentalnos$cig eucharystyczng, gdyz po prostu jej nie dosiega, to jednak
wydaje si¢ do niej zmierzac i ja zaktada¢. Sakramentalnos$¢ ikony znajduje si¢
jakby w potowie drogi migdzy epifanijng sakramentalno$cia stworzenia, zwia-
zang z Wcieleniem oraz w petni we Wcieleniu uobecniong i wyrazona, a sakra-

43 Tbidem, s. 178.
44 Por. D. Freedberg, Potega wizerunkow. Studia z historii i teorii oddzialywania, thum. E. Klekot,
Krakéw 2005, s. 29-30.
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mentalnoscig Ciata i Krwi Panskiej. We Wcieleniu bowiem materia zostata
przyjeta przez Boga, a w Eucharystii zostata przemieniona w Ciato 1 Krew.
Zatem we Wcieleniu i Eucharystii, materia przeniknigta Duchem osigga swoj
cel. Zachowuje ona oczywiscie swoje wlasciwosci (wyglad i cechy), ale jedno-
czesnie zostaje ona w swoich elementach konstytutywnych przemieniona, od-
dajac swoja przestrzen i czas temu co transprzestrzenne i wieczne®>, co czyni
materi¢ i forme¢ zdolng do wyrazenia i wlaczenia si¢ w przestrzen sakramental-
ng i ikoniczng. Z tego wzgledu wydaje si¢ wtasciwe poszukiwanie elementow
jej sakramentalnosci w elementach formalnych.

Jednak samo wigzanie idei sakramentalnosci z formg moze rodzi¢ spory
w tym zakresie. Forma bowiem w kontekscie partycypacji jednej rzeczywisto-
$ci w drugiej, bardziej niz z sakramentalno$cig kojarzy si¢ z kategorig symbo-
liczno$ci. Idea sakramentalno$ci natomiast przewyzsza ide¢ symbolicznosci,
gdyz nie dotyczy zewnetrznego odniesienia, ale wewnetrznego, ideowego
zwiazku dotykajacego istoty rzeczy.

Symbol jest takim elementem, ktory ukazujac to, co widzialne, wkracza
w sfer¢ niewidzialng, co sprawia, ze przez to, co zmystowe, mozemy poznac to,
co intelektualno-duchowe. W takim sensie symbol jest w sposob naturalny
zwigzany z tym, co religijne i z tym, co estetyczne*®. Ponadto symboliczno$é
zwigzana jest z faktem pewnego rodzaju uobecnienia, co wigze ja z idea sakra-
mentalnosci. Symbol nie tylko odnosi do rzeczywistosci odrebnej, ale w pew-
nym sensie niewidzialng rzeczywisto$¢ uobecnia w swojej widzialnosci®’.
Rdéznica miedzy symbolicznoscig a sakramentalnoscig wydaje si¢ jednak doty-
czy¢ dwoch poziomoéw. Po pierwsze jest to poziom ontologiczny. Obecnosé
sakramentalna jest bardziej radykalna. Dokumenty Ko$ciota mowig o ,,rzeczy-
wistej” 1 substancjalnej obecno$ci w sakramentach, podczas gdy obecnos¢ sym-
boliczna jest partycypacjg pewnego rodzaju niewidzialnej idei w tym, co widzial-
ne. Po drugie uobecnienie symboliczne wigze si¢ bezposrednio z widzialnym
znakiem w taki sposob, ze jego widzialnos¢ jest juz samym uobecnieniem nie-
widzialnej idei, podczas gdy znak sakramentalny sam przez si¢ stanowi zaled-
wie warunek zaistnienia sakramentu, a nie jego fakt, bowiem rzeczywisto$¢
uobecniana w znaku, w samej naturze znaku nie moze si¢ zmiescic.

45 Por. M. Quenot, Tkona i kosmos. Inne spojrzenie na dzieto stworzenia, tham. H. Paprocki, Biatystok
2007, s. 120.

46 M. Lurker, Przestanie symboli w mitach, kulturach i religiach, thum. R. Wojnakowski, Warszawa
2011, s. 111-114.

47 T. Dzidek, Funkcje sztuki w teologii, Krakéw 2013, s. 55. W takim sensie symboliczna jest nie
tylko sztuka, ale cale stworzenie jest naznaczone wymiarem symbolicznym ze wzgledu na fakt
epifanijno$ci. Juz starozytna tradycja daje $wiadectwo temu, ze $wiat duchowy manifestuje si¢ w Swiecie
widzialnym (por. Maximi Confessoris, Mystagogie, Paris 1857, PG 91, n. 2, 669.), co sprawia, ze cale
stworzenie jest quasi-sakramentalne.
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Réznica w partycypacji i uobecnianiu tego, co niewidzialne w tym, co wi-
dzialne migdzy symbolem a sakramentem jest zatem taka, ze symbol uobecnia
owg rzeczywisto$§¢ w zewnetrznosci swojej formy, przez co uobecnienie to nie
ma tak radykalnego charakteru jak uobecnienie sakramentalne, ktore dotyczy
istoty, a ktérego forma jest nie istota, ale warunkiem.

Jezeli jednak chodzi o estetyke ikony, to nie mozna traktowac jej formalne-
go wymiaru jako niezwigzanego z jej istota. Powaznym btedem jest zredukowa-
nie kontemplacji ikony jedynie do zewnetrznego aspektu estetycznego, gdyz
faktycznie w liniach i barwach ikony, czyli w jej formalnych elementach este-
tycznych zawarte jest pickno ideowe*®. W ikonie elementy estetyczny i trescio-
wy (wyrazajacy idee¢) sa ze sobg nierozerwalnie zwigzane tak, ze oddzielenie
formy od tresci jest nieporozumieniem. Dlatego tez, chociaz jak w kazdym ro-
dzaju sztuki o pigknie §wiadczy doskonalos¢ formalna ikony, to jednoczesnie
mozemy powiedzie¢, ze nadrzednym elementem czynigcym ikong pickng jest
prawda dogmatyczna w niej zawarta®®, przez co przekracza ona znaczenie
symbolu.

Elementy formalne tworzace sakramentalnos$¢ otwarta

Osadzenie sakramentalno$ci ikony na tak rozumianej teologii nie daje jej
mozliwos$ci uobecniania substancjalnego rzeczywistosci transcendentnej, ale
umozliwia zaistnienie quasi-sakramentalnosci materialno-formalnej. W niniej-
szym artykule koncentruje¢ si¢ na formalnym aspekcie czynigcym ikong¢ zdolna
do uobecniania rzeczywistosci transcendentnej. Niemniej ze wzgledu na osa-
dzenie catej narracji teologicznej w kontekscie klasycznej ontologii arystotele-
sowsko-tomistycznej, ktéra w swoim hylemorficznym rdzeniu nie zaktada rze-
czywistej, a jedynie metodologiczng odrgbno$¢ materii 1 formy, oddajac
sprawiedliwos$¢ wierno$ci przyjetemu schematowi, podkresli¢ nalezy, ze row-
niez pod wzgledem materialnym ikona wskazuje na sakramentalno-teologiczny
wymiar dzieta. Stosowane w ikonie materialy mineralne (pigmenty naturalnego
pochodzenia i ztoto), roslinne (drewno, pldtno, oliwa, wosk) i organiczne (z6tt-
ko jajek, klej ze skory krolika, Zzelatyna) stanowig pierwociny $wiata stworzo-
nego, ktore ofiarowane Stworcy, zostaja przez Niego przyjete i odkupione, co
sw0j najwyzszy wyraz odnajduje w samym Wcieleniu. W ten sposob ikona
utworzona z elementow tego $wiata zaprasza do jego przekroczenia, a materia

48 Por. E.N. Trubeckoj, Kolorowa kontemplacja: trzy szkice o ikonie ruskiej, ttum. H. Paprocki,
Biatystok 1998, s. 33.

49 Por. P. Evdokimov, Prawostawna wizja teologii moralnej. Bég w zyciu ludzi, tam. W. Szymona,
Krakow 2012, s. 158.
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nie zostaje ubdstwiona, ale staje si¢ miejscem odniesienia do $wiata niema-
terialnego>".

Materialny element wspotistnieje w ikonie, jak zreszta w kazdym bycie
z elementem formalnym. Z tego wzgledu ikona nie jest (i nawet nie moze by¢
przy tak zdefiniowanej materii) obrazem rzeczywistosci ziemskiej, ale jest pra-
obrazem $§wiata przyszlego i juz przemienionego!. Z t3 jej podstawowa funk-
cja wigze si¢ jej estetyka. Elementy formalne ikony staraja si¢ jak najlepiej
wyrazi¢ rzeczywisto$¢ $wiata przyszltego, przemienionego i zbawionego, cho¢
jednoczes$nie w idei ikony dostrzegamy negacje, a nawet sprzeciw wobec zabie-
goéw formalnych wykorzystywanych w sztuce iluzorycznej, ktorej celem jest
jak najwierniejsze przedstawienie $wiata doczesnego 2.

Caty proces pisania ikony jest podporzagdkowany gldéwnemu jej przestaniu.
Stuzy temu odpowiedni ksztalt deski. Podobrazie do pisania zazwyczaj posiada
wglebienie stanowigce pole, na ktorym pisze si¢ ikong. To pole zwane arka
wskazuje, ze przedstawienie, ktdre w niej si¢ znajduje jest pewnego rodzaju re-
likwig. Uktad ten jest jakby ramg okalajaca tre$é, co upodabnia ikone do okna3.

Ztote tto jest symbolem $wiatta i Boskosci. Tto na ikonie wykonuje si¢ na
samym poczatku, co sprawia, ze powstajaca ikona juz w czasie pisania osadzo-
na jest w przestrzeni sacrum>*.

Zamierzonym zabiegiem jest trojwymiarowos$¢. Ikonopisarze Swiadomie
rezygnuja z perspektywy, gdyz iluzoryczno$¢ nie licuje z wizerunkami ikony,
ktére maja wyraza¢ nieskazitelng czystos¢. Ponadto $wiat trojwymiarowy
($wiat czasoprzestrzenny) jest Swiatem stworzonym i przemijajacym, a ikona
jest przedstawieniem tego, co wieczne>>. Dodatkowo owa wiecznosé podkre-
$la w ikonie brak dynamizmu i ekspresji uczué. Ten zabieg estetyczny, podob-
nie jak w przypadku porzucenia trojwymiarowosci, nie wynika z nieumiejet-
nosci artystycznych, ale z zalozef teologicznych. Postacie na ikonach
przedstawione sg w stabilnych i pozbawionych dynamizmu pozach ze wzgle-
-du na pragnienie wyrazenia rzeczywistosci, ktora jest niezmienna i poza-
czasowa>®. Z tych samych wzgledéw mimika twarzy ograniczona jest do
minimum. Mitos¢ Boza w swoim ogromie nie miesci si¢ bowiem w zadnym
ludzkim, emocjonalnym wyrazie, ktéry bytby zaledwie czastkowym jej obja-

50 Por. M. Quenot, Tkona i kosmos..., s. 75-71.

51 por. E.N. Trubeckoj, Kolorowa kontemplacja..., s. 13.

52 p. Evdokimov, Zycie duchowe w miescie, tam. M. Zurowska, Poznan 2011, s. 183—185; T. Spidlik,
M.I. Rupnik, Teologia pastoralna. Duszpasterstwo na nowe czasy, tham. K. Stopa, Krakow 2010, s. 41-43.

53 Por. P.A. Florenski, Tkonostas i inne szkice, thum. Z. Podgorzec, Warszawa 1981, s. 185.

54 T. Spidlik, M.I. Rupnik, Teologia pastoralna..., s. 43.

55 Ibidem, s. 42-43.

56 Por. E.N. Trubeckoj, Kolorowa kontemplacja..., s. 15.
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wieniem>’. Mito$¢ Boga jest po prostu wicksza niz jakiekolwiek uniesienie
ludzkiego serca.

Takze kolory w ikonie majg okre$long symbolike. Nie stuza do wiernego
odwzorowywania natury. Jaskrawe barwy maja oddac gteboki mistycyzm prze-
nikajacy postacie i elementy tta>8, co wyraza¢ ma fakt, ze wszystko w ikonie
przeniknigte jest Bogiem.

W tym miejscu warto jeszcze raz zauwazy¢, ze mistycyzm ikony to wyraz
odsuniecia si¢ od tego, co rzeczywiste i stworzone. I chociaz rodzi si¢ z wciele-
nia i wyrasta z miejsca spotkania cztowieka z Bogiem, jej forma i przekazywa-
nie tre$ci zmierzajg ku transcendencji. Zdumiewajace jest to, ze poniekad par-
tycypujac w wydarzeniu Wcielenia, w swoim dazeniu jest ona faktycznie juz
niejako wniebowstgpieniem, poprzez ukazanie stworzonej formy jako prze-
bostwione;.

Jak zatem wida¢, elementy formalne ikony sg silnym $wiadectwem tego, ze
przedstawienie ikoniczne, aczkolwiek wyrasta ze stworzenia i zaczyna od
przedstawienia §wiata stworzonego, to jednak ten $wiat przekracza i ukierunko-
wuje na transcendencje.

Ikonografia to realne spotkanie dwoch §wiatow i wymiaréw istnienia.
Z jednej strony ukazuje ona nadprzyrodzony $§wiat wieczny, a z drugiej jednak
ten §wiat jest osadzony jeszcze w kontekscie §wiata doczesnego’?, co wynika
z fundamentalnego faktu Wcielenia, ktory jest paradygmatem Objawienia
1 wszelkiego ukazywania si¢ 1 poznania Boga. Ten podwojny porzadek jest re-
alizowany w ikonie dzigki temu, ze ikonografowie posiedli zaréwno zdolnos¢
kontemplacji §wiata stworzonego i jego zewnetrznej, doczesnej formy, jak
1 zdolno$¢ wewnetrznej kontemplacji $wiata taski. Ta podwdjna kontemplacja
znajduje swoje odzwierciedlenie w tworczosci ikonicznej®?, co jest podstawa
rowniez jej sakramentalnos$ci.

W ikonie przestrzen zostaje ztamana, stajac si¢ nieskonczong metaprze-
strzenig. Czas terazniejszy splata si¢ z przesztoscig i przyszto$cia w nieustan-
nym Boskim ,teraz”, otwierajac doczesno$¢ na nieskonczono$é®!. Poswiadcza
to forma, w ktorej znajdujemy elementy pozwalajgce spojrzec z tego Swiata na
swiat przyszty. Te elementy jednak nie stanowig pelnej panoramy srodkow for-
malnych otwierajacych doczesno$¢ na transcendencje. Wsrdd figur formalnych
ikony, istniejg bowiem réwniez takie, ktore wskazuja na przeciwny kierunek

57 Por. H. Belting, Obraz i kult: historia obrazu przed epokq sztuki, thum. T. Zatorski, Gdansk 2010,
s. 299.

58 Por. K. Matwiejuk, Tkona-okno ku Transcendencji, ,,Warszawskie Studia Pastoralne” 2011, t. 13,
s. 142.

59 Por. E.N. Trubeckoj, Kolorowa kontemplacja..., s. 34.

60 Ibidem, s. 38.

61 Por. M. Quenot, Tkona i kosmos...,s. 111.
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wspotprzenikania transcendencji i immanencji, co dopiero w zestawieniu
z pierwszym stanowi o sakramentalnosci wtasciwej dla ikony. Otéz forma ikony
zdradza rowniez, ze poprzez nig niejako sam przedstawiony archetyp spoglada
na $wiat doczesny, a nade wszystko na stojacego przed ikona i kontemplujacego
ja cztowieka. O tym kierunku ikonicznej komunikacji moéwig juz nie tyle i nie
tylko poszczegolne elementy, ale sam rdzen ikony i przestrzen, w ktorej przed-
stawienie ikoniczne jest zanurzone.

Pierwsza przestanka formalng jest obecne w kazdej ikonie i konstytutywne
dla niej niezmienne i przenikajace spojrzenie, ktore z ikony nieustannie wpatru-
je sie¢ w cztowieka. Na ikonach zasadg jest, ze postac¢ przedstawiona ukazywana
jest od frontu (nigdy od tytu lub z profilu), co wzmacnia aspekt komunikacyjny
migdzy przedstawionym archetypem a osobg kontemplujacg ikone®2.

Druga przestanka jest odwrocona perspektywa, ktora nie stanowi jedynie
elementu estetyki, ale tworzy jej architektoniczng przestrzen. Tak zdefiniowana
perspektywa radykalnie odrdznia ikony od malarstwa zachodnioeuropejskiego.
Podczas gdy w iluzorycznym malarstwie zachodnim perspektywa zbiezna
umiejscawia centrum obrazu w samym obrazie, to w ikonie perspektywa od-
wrbocona sprawia, ze wszystkie linie ikony krzyzuja si¢ i koncentruja na kon-
templujacym ja cztowieku®3. Rodzi to wrazenie, ze rzeczywisto$é Boska przed-
stawiona na ikonie jest skupiona na czlowieku kontemplujagcym i niejako
poprzez ikong staje si¢ obecna w do§wiadczeniu kontemplujacego ikong. Jest to
istotna przestanka pozwalajgca okresli¢ sakramentalny charakter ikony. Ponadto
tak zdefiniowana forma sprawia, ze przedstawienie ikoniczne (a wigc rowniez
jego teologiczna tres¢) nabiera charakteru otwartego. Tres¢ zespolona z formag
jawi si¢ nie jako uobecniona w prosty sposob w ikonie, ale jako otwarta na rze-
czywisto$¢ przekraczajaca ikone.

Whioski

Fenomen ikony polega na tym, ze taczy ona w sobie doczesnos¢ z wieczno-
$cig. Z jednej strony bowiem wyrasta z teologii Wcielenia (co stanowi kierunek
zstepowania $wiata Boskiego do $§wiata ludzkiego), a z drugiej, samo przedsta-
wienie ikoniczne, jako zwigzane ze sceng Przemienienia, wskazuje na cel
eschatologiczny (co znajduje wyraz w estetyce formalnych aspektow ikony). To
napiecie sprawia, ze ikona sama w sobie jest ,,terminem $rodkowym” pomiedzy
weieleniem i eschatonem®. Na kanwie takiego rozumienia ikony, ukazujacego ja

62 E N. Trubeckoj, Kolorowa kontemplacja..., s. 14.
63 Por. T. Spidlik, M. I. Rupnik, Teologia pastoralna..., s. 42—43.
64 C. Schénborn, Tkona Chrystusa, thum. W. Szymona, Poznan 2001, s. 151.
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jako ontologiczne okno, Paul Evdokimov twierdzi, Ze pickno, z ktérym mamy do
czynienia w ikonie jest picknem nie z tego Swiata, lecz jest juz pewng antycypacja
paruzji dajaca do$wiadczenie bardzo konkretnej bliskoéci pickna Boskiego®?.

Okreslenie ikony mianem okna (ktére wyznacza roéwniez rozumienie jej
sakramentalnego charakteru) zawiera w sobie kilka aspektow przyblizajacych
do uchwycenia jej sensu ontycznego. Po pierwsze, okno sugeruje pewng celo-
wos¢. Przez okno wyglada si¢ na zewnatrz, czyli spoglada si¢ ku transcendencji,
co podkresla estetyka. Okno jako takie daje wglad w inng rzeczywisto$¢, taczy
dwa $wiaty, ale jednoczes$nie je oddziela. Ta analogia przestrzega przed substan-
cjalnym rozumieniem sakramentalno$ci ikony. Po wtore, przez okno wpada
$wiatto, lecz samo okno nie jest zrodlem $wiatla, ale tylko pozwala by $wiatto
z zewnatrz rozjasnito wnetrze®0. Ta wlasciwo$é rowniez znajduje odzwierciedle-
nie formalne w ikonie, powstrzymujac przed zbyt radykalnym pojmowaniem
uobecnienia §wiata transcendentnego poprzez ikone, a jednocze$nie wyznacza-
jac zaposredniczony w ikonie zwrot w komunikacji z Bogiem.

Rozumiane w ten sposob uobecnianie rzeczywistosci Boskiej w ikonie nie
ma jedynie subiektywistycznego charakteru. Nie polega ono co prawda na tym,
ze patrzac na ikong, posta¢ archetypu staje si¢ obecna w ikonie (substancjalnie),
ale tez jej wartos¢ nie tkwi w tym, Zze owa obecnos¢ istnieje jedynie w Swiado-
mosci patrzacego. Ikona, z teologicznego punktu widzenia, jest miejscem, po-
przez ktore samo ,,niewidzialne” spoglada na patrzacego, inicjujac jego ruch
i zmiang, dzi¢ki czemu kontakt z transcendencjg w obliczu ikony staje si¢ moz-
liwy®?. Ponadto inicjatorem kontaktu czlowieka z Bogiem, z teologicznego
punktu widzenia, zawsze jest Bog.

Natomiast owe dwa kierunki komunikacji wyznaczone przez elementy for-
malne ikony sprawiaja, ze ikona jest unikatowym miejscem, w ktorym spotyka-
ja sie i wzajemnie przenikaja dwa $wiaty: widzialny i niewidzialny®8, co wyda-
je si¢ w petni uzasadnia¢ okreslanie ikony mianem ,,sakramentu” oraz ttumaczy,
ze teologia zapisana na ikonicznej desce w ujeciu catosciowym ma charakter
pewnego rodzaju otwarcia na transcendencje.
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“Sacramentality” of icon as an example of an open theology

Summary: Nowadays, the theological literature says more and more often about the “sacramenta-
lity” of icon. Obviously, this term does not intend to make equal the iconic art and the seven cano-
nical sacraments, but suggests that this specific kind of art can somehow, in its domain, make present
or participate in the God’s reality. However, the way of participation of the supernatural element has
not so radical substantial character, as it is in the case of the Eucharist or of the other sacraments.
The form constitutes the realm of the iconic art (as of the other arts). That is why one should assume
that the elements of the “sacramentality” of this art may be found in its formal (aesthetic) aspect.
Moreover, the icon’s formal aspect is very strongly harmonized with its very content, therefore the
theology represented by icon should similarly be characterized by some openness to transcendence.

Key words: icon, aesthetic, form, sacrament, theology of beauty, iconoclasm.
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Wybitny hiszpanski teolog, dominikanin Melchior Cano, w swym wieko-
pomnym dziele De locis theologicis (1562) opisal dziesig¢ podstawowych
,miejsc” poznania teologicznego. Jako ostanie wymienia histori¢, rozumiang
jako dzieje cztowieka, spisane przez wiarygodnych autoréw. W ten sposob
zwrocil uwage wspodtczesnym sobie przedstawicielom scholastyki, skoncentro-
wanym na teologii esencjalnej, spekulatywnej i dedukcyjnej, na potrzebe
uwzglednienia w teologii struktur czasowych, zmiennych i przemijajacych, nie
tylko jako kontekstu dociekan, lecz takze jako petnoprawnego Zrodta teologicz-
nego poznanial.
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Cano, nieco z przekgsem, uzasadnia konieczno$¢ i pozyteczno$¢ badan hi-
storycznych dla teologii w nast¢pujacy sposob:

Wszyscy bowiem uczeni mezowie zgadzaja si¢, ze zgola nieokrzesani sg ci teo-
logowie, w ktorych opracowaniach historia jest niema. Mnie zaiste nie tylko
Teolog, lecz nikt w ogodle nie wydaje si¢ wystarczajaco uczony, komu rzeczy
ongi$ zaistniate sg nieznane. Historia bowiem wiele nam dostarcza ze swoich
skarbcow, czego gdyby$my byli pozbawieni, zarowno w Teologii, jak i kazdej
niemal innej dziedzinie czgsto znajdziemy si¢ biedni oraz nieuczeni. Skoro za$
wiadomo, ze czasem zawias rozprawy Teologicznej obraca si¢ w ongis rozpatry-
wanej sprawie, ktdéz zaprzeczy, iz niekiedy takze w rozprawie scholastycznej
trzeba z rocznikowych zapisoéw wskrzesza¢ stawnych swiadkoéw prawdy? [...]

Z pewnoscig jak bardzo Teolog potrzebuje znajomosci historii, obfitym dowo-
2

dem sg ci, ktorzy popadli w rozmaite bledy przez jej nieznajomosé-.

W niniejszym artykule podjeta zostanie problematyka stosunkowo nowego
obszaru badan teologicznych — teologii historii. Autor przedstawi najpierw
samo pojecie historii, rozumianej jako dzieje rozgrywajace si¢ w porzadku cza-
sowym i personalistycznym, a nastepnie ukaze mozliwos¢ interpretacji wyda-
rzen historycznych w $wietle Bozego Objawienia. W ten sposob historia zosta-
nie ujeta jako swoiste miejsce teologiczne. W toku dalszych rozwazan zostang
przedstawione podstawy teologii historii oraz koincydencja i koekstensywno$¢
historia sacra 1 historia profana. Calo$¢ zostanie zamknigta krotka refleksja na
temat powszechnosci problemu historycznosci w teologii.

1. Termin ,historia”

Zjawisko odnowienia zmystu historycznego jest obecne w réznych dziedzi-
nach nauki i kultury. Znany i ceniony historyk, bibliotekarz i bibliograf
R. Gustaw twierdzi, ze myslenie historyczne stato si¢ cecha umystowosci wspot-
czesnego czlowieka®. Przyczyn tego zjawiska upatruje gtownie w sytuacji,
w jakiej znalazt si¢ cztowiek po Il wojnie swiatowej. To tragiczne doswiadczenie
na nowo uwydatnito pytania o sens dziejow, istot¢ dziania si¢ i cel ludzkosci.
Oprocz tej gtdownej przyczyny wspotczesnych zainteresowan historig, wymienia
réwniez zmiany polityczne, ustrojowo-spoteczne, postep techniczny, prowadza-
cy do powstania tzw. cywilizacji technicznej, przemiany w dziedzinie gospodar-

2 M. Cano, O Zrédlach teologii, s. 422.

3 R. Gustaw, Pojecie i charakter historii Kosciola, w: Pod tchnieniem Ducha Swietego. Wspélczesna
mysl teologiczna, red. M. Finke, Poznan 1964, s. 375. Zob. takze M. Rusecki, Uwagi o metodzie historycz-
nej w apologetyce, ,, Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” R. 23, 1976, z. 2, s. 40.

oj w apologety g
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czej i kulturowej*. Niewatpliwie trzeba zgodzi¢ sie z tym pogladem wyplywaja-
cym ze wspdlnego doswiadczenia ludzkiego, a jednoczesnie podkresli¢ trudnosci
metodologiczne zwigzane z rozwojem nauki w dziedzinie badan historycznych?.

Termin ,historia”, wywodzacy si¢ z jezyka greckiego (iotopin) oznacza
badanie, opis, wiedze, ludzkie dzianie si¢, rozumiane jako procesy dziejowe,
ale takze przedmiot badawczy historyka, ostatecznie — nauke humanistyczng
badajaca dzieje®. Przedmiotem historii jako nauki sa proste fakty, czyny, wyda-
rzenia, dziatanie, dokonania, ale rowniez obiektywizacje ludzkie zrealizowane
w $wiecie realnym, materialnym i duchowym, majace znaczenie dla czlowieka,
a takze procesy historyczne, bedace splotem i rezultatem nastepstw ludzkich
poczynan. Historia bada zmienny, dynamiczny, jednorazowy, niepowtarzalny
w czasie wymiar rzeczywistosci. Na podstawie powyzszych okreslen mozna
wnioskowac, ze historia jako taka nie jest bytem w sobie, lecz przejawem bytu
istniejacego w czasie 1 przestrzeni. Przyjecie tego faktu ttumaczy i czyni we-
wnetrznie spdjnym przedmiot historii, ktory stanowig nie tylko wydarzenia
z przesztosci jednostkowe lub spoteczne, lecz — ujmujac catosciowo za
Czestawem S. Bartnikiem — istnienie osoby ludzkiej, indywidualnej i zbioro-
wej, w swym dzianiu si¢ w czasie i przestrzeni’.

Wspotczesnie coraz czesciej uprawia si¢ historie na sposob genetyczny.
Historyk nie poprzestaje na pytaniach: jak bylo, co si¢ wydarzylto, gdzie i kiedy
si¢ stalo, lecz szuka odpowiedzi na pytanie: jak sie stawato to, co mingto®.
Punktem wyjscia jego dziatan jest zawsze okreslona wizja $wiata, dziejow,
cztowieka, to, co potocznie nazywamy $wiatopogladem®. Jego praca nie ogra-
nicza si¢ wiec do gromadzenia faktow, ustalenia ich zwiagzku chronologiczno-
-geograficznego, ale obejmuje takze badanie zwigzkow wewngtrznych migdzy
wydarzeniami, okreslanie przyczyn i skutkéw zdarzen. Na kazdym etapie ba-
dan historycznych mamy do czynienia z subiektywnym wptywem historyka na
stan wiedzy. Ksztaltuje on, w pewnym sensie, na nowo rzeczywistos¢ histo-

4 R. Gustaw, Pojecie i charakter, s. 376.

5 Réznorodnos¢ metodologiczng ukazuje takze J. Topolski wyrdzniajac pragmatyczng, apra-
gmatyczng i przedmiotowa metodologie historii. Zob. Metodologia historii, Warszawa 21973, s. 32-39,
193-595.

6 Zob. Cz.S. Bartnik, Historia imysl, Lublin 1995, s. 9—11. Zob. takze R. Gustaw, Pojecie i charakter,
s. 377-381; B. Miskiewicz, Wstegp do badan historycznych, Warszawa 1968, s. 79—-80; M. Rusecki, Uwagi
o metodzie, s. 40—41; J. Topolski, Wprowadzenie do historii, Poznan 1998, s. 10—12.

7 Cz.S. Bartnik, Historia. I. Natura, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993, kol. 938-940;
idem, Historia i mys$l, s. 45; idem, Poznanie historyczne w teologii, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
1972, z. 2, s. 153. Zob. takze M. Rusecki, Uwagi o metodzie, s. 42—43; R. Fisichella, Histoire. A.
Conscience historique, w: Dictionaire de théologie fondamentale, red. R. Latourelle, R. Fisichella,
Montréal—Paris 1992, s. 533-534.

8 R. Gustaw, Pojecie i charakter, s. 380.

9 Zob. J. Maternicki, Historia. III. Dziedzina wiedzy, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993,
kol. 943-944.



126 Ks. Pawet Rabczyfiski

ryczng!?. Nie jest to jednak fatszowanie obrazu, lecz nieuniknione ubogacenie
przedmiotu badan indywidualnym odczytywaniem dziejow. Pozytywistyczny
model historii, bazujacy na faktografii, ustgpuje dzi§ ujeciom personalistycz-
nym, ktore korzystaja z wynikow badan socjologii, psychologii, antropologii,
a nawet teologii. Historia jawi si¢ tu jako nauka interpretatywna i kontekstual-
na, wrazliwa na dynamizm proceséw dziejowych!!.

W zwigzku z podkresleniem historycznosci jako waznego komponentu me-
tody teologicznej!2, wspolczesnie mozna zaobserwowaé duze zainteresowanie
teologig historii. Zmierza ono do stworzenia systematycznej i petnej wizji cate-
g0 Swiata stworzonego w jego aspekcie rozwojowo-historycznym.

2. Okreslenie teologii historii

Terminu ,,teologia historii” (Theologie der Geschichte) uzyt po raz pierw-
szy niemiecki teoretyk historii Jahan Gustaw Droysen (1808—1884) w dwuto-
mowym dziele Geschichte des Hellenismus (Hamburg 1843). Jako odrebna
dyscyplina teologiczna zaczeta si¢ ksztattowacé po 1925 r., cho¢ jej elementy
mozemy dostrzec juz u $w. Pawla, §w. Justyna, $w. Ireneusza, Euzebiusza
z Cezarei, $w. Klemensa Aleksandryjskiego, Tertuliana, Orygenesa, §w. Augu-
stynal3. Wspotczesnie teologia historii zajmuja sie m.in.: Cz.S. Bartnik (Histo-
ria i mysl, Lublin 1995; Teologia historii, Lublin 1999); M. Kowalczyk
(U poczgtkow teologii historii w Polsce, Lublin 2008); K.A. Parzych-Blakiewicz
(Teologia historiozbawcza w dogmatyce polskiej XX wieku, Olsztyn 2010);
H.U. von Balthasar (Théologie de [’histoire, Paris 1955); E. Biser (Erkenne dich
in Mir, Einsiedeln 1955); O. Cullmann (Christ et le temps, Paris 1966);
J. Daniélou (Essai sur le mystere de [’histoire, Paris 1963); K. Lowith
(Weltgeschichte und Heilsgeschichte, Stuttgart 1953); H.-1. Marrou (Théologie
de [’histoire, Paris 1968); R. Niebuhr (Faith and History, New York 1949);
W. Pannenberg (Offenbarung als Geschichte, Gottingen 1961); H. Schlier (Die
Zeit der Kirche, Fribourg 1955)14. Jak stusznie podkresla Cz.S. Bartnik, teolo-
gia historii, interpretuje histori¢ w $wietle Objawienia i rzuca nowe $wiatto na

rozumienie catej rzeczywistosci chrzeécijanstwal>.

10 M. Rusecki, Uwagi o metodzie, s. 44.

11 7ob. P. Rabezynski, Znaki czaséw wediug Marie-Dominique Chenu, Olsztyn 2007, s. 101-102.

12.76b. J. Morales, Wprowadzenie do teologii, Krakow 20006, s. 227-232.

13 Zob. ibidem, s. 223.

14 7ob. R. Fisichella, Théologie de [’histoire, w: Dictionaire de théologie fondamentale, red. R. La-
tourelle, R. Fisichella, Montréal-Paris 1992, s. 539-544.

15 Zob. Cz.S. Bartnik, Teologia historii, Lublin 1999, s. 60.
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Zdaniem M.-D. Chenu, dopiero w perspektywie teologii historii chrzesci-
janstwo moze by¢ rozumiane jako ekonomia w czasie, jako historia zbawienia,
a nie jako jedna z ideologii!®. Warto w tym miejscu podkresli¢ za Walterem
Kasperem, ze historia zbawienia tworzy si¢ w historycznym dialogu Boga
z cztowiekiem. Nie jest obiektywng, zdeterminowang, rozgrywajacg si¢ ponad
ludzmi historia, lecz dzieje si¢ zawsze poprzez historyczne ryzyko wiary czlo-
wieka!”. Jak podkresla Karl Rahner, historycznoséé, obok $wiatowosci i czaso-
wosci, to wazny aspekt cztowieka, ktory sktada si¢ na podmiotowos¢ jego oso-
by. ,,Czlowiek to nie tylko réwniez organizm biologiczny i spoteczny, ktory
rozwija w czasie swoje wlasciwosci — stwierdza Rahner — ale istota, ktorej su-
biektywnos¢ i wolna osobowa samointerpretacja realizujg si¢ wtasnie przez jej
Swiatowos¢, czasowosc 1 historycznos¢ albo, lepiej, przez $wiat, czas i historie.
Na pytanie o zbawienie nie mozna odpowiedzie¢ pomijajac historyczno$¢
i strukturg spoteczng cztowieka. Transcendentalnos¢ i wolnos¢ urzeczywistniaja
sie w historii”!8.

Teologia historii uzmystawia, ze chrzescijanstwo jest religig historyczna,
historig zbawienia (historia sacra). Wbrew pozorom nie tylko dlatego, ze wyda-
rza si¢ na plaszczyznie historii Swieckiej, uniwersalnej, powszechnej (historia
profana). Decydujace jest to, ze mowi o udzielaniu si¢ Boga w celu zbawienia
cztowieka jako o wydarzeniu bosko-ludzkim, ktore miato i ma miejsce w biegu
historii, w ludzkich dziejach. Oferta zbawienia realizuje si¢ w czasie. Chrzesci-
janstwo laczy to, co Boskie, z tym, co ludzkie w biegu historii, pokazujac, ze

odwieczne zamysty Boze rozwijaja si¢ i urzeczywistniajg w ludzkim czasie!®.

3. Tajemnica Wcielenia fundamentem teologii historii

W teologii historii centralne miejsce zajmuje wydarzenie wcielenia Syna
Bozego. Bez watpienia stanowi ono o istocie chrzescijanstwaZ. Jest bowiem
w biegu historii wydarzeniem wyjatkowym, najradykalniejszg forma nachyle-
nia si¢ Boga do cztowieka. Oto Stowo Boze przyjeto konkretng nature ludzka,
ludzki czas i ludzkie dzieje. Przyjecie ludzkiej natury jest rowniez przyjeciem
ludzkiej historii?!. Poprzez Wcielenie historia wchodzi do integralnego pojecia

16 M.-D. Chenu, Au temps des ordres mendiants, ,,Lumiere et Vie” 1981, t. 30, s. 143.

17'W. Kasper, Rzeczywistos¢ wiary, Warszawa 1979, s. 130.

18 K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzescijanistwa, Warszawa
1987, s. 39.

19 Zob. I. Morales, Wprowadzenie do teologii, s. 221-222.

20 M.-D. Chenu, Le salut est dans [’histoire, w: C. Zanchettin, L’Eglise interrogée. 11 questions.
11 réponses, Paris 1975, s. 156.

21 7ob. K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary, s. 121-122.
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ludzkiej natury Chrystusa?2, tak wiec Inkarnacja posiada takze swoj wymiar
powszechny?3.

Wactaw Hryniewicz podkresla, ze termin ,,Wcielenie” oznacza nie tylko
jednorazowy akt Wcielenia si¢ Syna Bozego, lecz rowniez proces zapoczatko-
wany tym aktem. W $wietle wypowiedzi Hryniewicza, Wcielenie — jako tean-
dryczna rzeczywisto$¢ bedaca podstawg wszystkich tajemnic zbawczych
— oznacza cale zycie i dzieto Chrystusa2*. Nie jest wiec ono autonomiczna rze-
czywisto$cia zbawczg oderwang od misterium paschalnego, lecz — jak podkre-
$la J.-P. Jossua — obejmuje rowniez krzyz i zmartwychwstanie?>. Zdaniem wie-
lu znawcow przedmiotu, w teologii wspolczesnej proprium christianum stanowi
cata Osoba Jezusa Chrystusa Boga-Cztowieka, Jego zycie i dziatalno$é26. Przez
Nig objawia si¢ zbawcze dziatanie Boga, samo w sobie nieuchwytne i niedo-
strzegalne. Jezus Chrystus jest bowiem jedynym objawicielem Boga w historii,
a przyniesione przez Niego Objawienie jest pelne i ostateczne (zob. Kol 2,9)27.

M.-D. Chenu proponuje, aby tajemnice wcielenia Stowa Bozego traktowac
jako ogolng zasade w ekonomii zbawienia oraz principium hermeneutyczne
Bozego udzielania si¢ cztowiekowi. Trescig pojecia ,,Wcielenie” jest zstapienie
Stowa w calg rzeczywisto$¢ cztowieka, takze w jego historycznos$¢, ktora prze-
jawia sie w zyciu spotecznym, ekonomicznym i politycznym?3.

Jerzy Szymik mowi wrecz o koniecznym w teologii, niezwykle ptodnym
i aktualnym Paradygmacie Wcielenia, rozumianym jako model myslenia o $wie-
cie, pojmowania cztowieka, przezywania egzystencji, a takze jako absolutnego
i fundamentalnego wzorca kultury. Inkarnacyjnos$¢ chroni osobe ludzka przed
roznorodnymi projektami autosoterii, stajac si¢ tym samym apologig chrzesci-
janskiej wizji rzeczywisto$ci i koncepcji zbawienia czlowieka. Tajemnica
Wocielenia — $miaty obraz Boga zjednoczonego z cztowiekiem, jest ,,Miejscem
Spotkania Wszystkiego ze wszystkim”, jest ,,Paradygmatem wszechrzeczywi-

22 KDK, n. 38; M. Rusecki, Teologiczne podstawy duszpasterstwa, w: Teologia pastoralna, red.
R. Kaminski, t. 1: Teologia pastoralna fundamentalna, Lublin 2000, s. 304-306.

23 Por. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Dominum et Vivificantem”, Watykan 1986, n. 50.

24 \W. Hryniewicz, Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 1, Lublin
1987, s. 141, 274-290.

25 70b. J.-P. Jossua, Le salut. Incarnation ou mystére pascal, Paris 1968, s. 4, 17, 24.

26 7ob. Cz.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1. Lublin 1999, s. 9; J. Szymik, Teologia na poczqtek
wieku, Katowice—Zabki 2001, s. 96-97.

27 70b. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus lesus o jedynosci i powszechnosci zbawczej
Jezusa Chrystusa i Kosciota, w: Wokét deklaracji Dominus lesus, red. M. Rusecki, Lublin 2001, s. 12-16;
K. Go6zdz, Jedynos¢ i powszechnos¢ tajemnicy zbawczej Jezusa Chrystusa, w: Wokol deklaracji.. .,
s. 85-97; 1.S. Ledwon, Pefnia i ostatecznos¢ objawienia w Jezusie Chrystusie, w: Wokot deklaraciji. ..,
s. 57-71; M. Rusecki, Fenomen chrzescijanstwa. Wiktad w kulture, Lublin 2001, s. 49-55; idem, Modele
uzasadnien wiarygodnosci chrzescijanstwa, w: Chrzescijanstwo jutra. Materialy I Miedzynarodowego
Kongresu Teologii Fundamentalnej. Lublin, 18—21 wrzesnia 2001, Lublin 2001, s. 391-397.

28 M.-D. Chenu, La Parole de Dieu, t. 2: L’Evangile dans le temps, Paris 1964.
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stosci”. Konstruujac definicje Weielenia, J. Szymik podkresla, ze historiozbaw-
czy fakt polegajacy na tym, ze Syn Bozy stal si¢ cztowiekiem, pozostajac
w petni prawdziwym Bogiem, wydarzyt si¢ w konkretnym miejscu na ziemi
i w okreslonym historycznie momencie dziejow. Nie znaczy to jednak, ze
Inkarnacje nalezy pojmowac jako jednorazowy akt, ale rowniez jako catoksztatt
istnienia Chrystusa. Wcielenie jest procesem, w ktorym Stowo staje si¢ czto-
wiekiem dla zbawienia $wiata; rzeczywisto$cig wyrazajacg si¢ w catej historii
cztowieczenstwa JezusaZ®.

Wydarzenie wcielenia Syna Bozego wprowadza rzeczywisto$¢ czasu i hi-
storii w obszar zainteresowan teologii, ktora odkrywa, ze historycznos$¢ jest we-
wnetrznym  wymiarem Slowa Bozego dzigki konkretnym wydarzeniom
Objawienia dokonanego przez Jezusa Chrystusa. Odkad Odwieczny Logos stat
si¢ postacig umiejscowiong w czasie, historia przybiera okreslony sens. Przestaje
by¢ przypadkowym tworzywem osobistego zbawienia, staje si¢ miejscem ukon-
kretniania Dobrej Nowiny o zbawieniu. Stowo Boze nieustannie uobecnia si¢
w historii i przez historie3°.

4. Koincydencja i koekstensywno$¢ historia sacra i historia profana

Wocielenie Syna Bozego waloryzuje histori¢ w ten sposob, ze wydarzenia
historyczne zyskuja nowy wymiar: nie sa zwyktym, przypadkowym splotem
faktow, lecz staja sie nosicielami zamiaréw Bozych3!. Historia zyskuje sens
i okreslony kierunek zgodny z Bozymi planami32. Bég jest zawsze w historii
obecny i1 Jego dzialanie rozkltada si¢ w czasie, mimo ze nie wida¢ tego bezpo-
$rednio. Kazde wydarzenie historii jest zrozumiate w perspektywie calej historii
zbawienia, ktérej momentem centralnym jest tajemnica Wcielenia. Dzi$ coraz
cze¢$ciej utozsamia si¢ histori¢ Objawienia z historig zbawienia, gdyz Bog obja-
wia sie zawsze w celach zbawczych33.

Historia zbawienia (historia sacra) koincyduje z historig §wiecka, uniwer-
salng, powszechng (historia profana). Fakt wspotwystepowania i zbieznosci
historia sacra 1 historia profana jest konsekwencja porzadku Wcielenia. Nie

29 7ob. J. Szymik, W swiatlach Wcielenia. Chrystologia kultury, Katowice—Zabki 2004, s. 52—61.

30 Zob. A. Amato, Jezus Chrystus — Centrum Jubileuszu 2000, ,,Communio” R. 19, 1999, nr 6, s. 21.

31 Zob. S. Pié-Ninot, Tratado de Teologia Fundamental. Dar razon de la esperanza (I Pe 3, 15),
Salamanca 31999, s. 196.

32 Zob. O. Cullmann, Christ et le temps, s. 46; R. Fisichella, Jednos¢ historii i wiary,
w: Chrzescijanstwo jutra. Materialy I Migdzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej. Lublin,
18-21 wrzesnia 2001, Lublin 2001 s. 143—-145; C. Geffr¢, Le déplacement actuel de [’herméneutique et
ses consequences actuelles pour une théologie de la Révélation, w: Esistenza — mito — ermeneutica.
Scritti per Enrico Castelli, t. 2, Padova 1980, s. 44.

33 P, Rabezynski, Znaki czaséw wedlug Marie-Dominique Chenu, s. 59.
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znaczy to, ze nalezy utozsamiac histori¢ zbawienia z historig czysto ludzka,
uniwersalng. Identyfikacja bytaby zredukowaniem tej pierwszej, prowadzitaby
do przyjecia determinacji dziatania Bozego przez wydarzenia historii po-
wszechnej3*. Bog nie dziata przypadkowo. Wykorzystuje splot konkretnych
wydarzen historii ogélnej dla objawienia siebie, swej woli i swych planow. Jego
objawieniowe ingerencje w historii opieraja si¢ na wolnej decyzji3>.

Stwierdzenie, ze Bo6g objawit si¢ na kanwie historii dla zbawienia cztowie-
ka oraz ze rewelatywne manifestacje Boze tworzg histori¢ sui generis — histori¢
zbawienia, nie wyczerpuje problematyki wzajemnych zwiazkow historia profa-
na 1 historia sacra. Historia uniwersalna jest nie tylko ptaszczyzng, na ktorej
dokonuje si¢ Objawienie 1 zbawienie, ale stanowi takze medium demonstratio-
nis Objawienia. Bog bowiem objawit si¢ w historii i przez historie, przez kon-
kretne wydarzenia i stowa. Wykorzystal zwyczajny bieg historii powszechne;j
dla nadania jej faktom $cisle okre§lonego znaczenia. W ten sposob zamanifesto-
wal rowniez swa obecno$é w $wiecie30.

Jezus Chrystus — Wcielony Bog jest nie tylko poczatkiem, centrum i wypel-
nieniem historii Objawienia (zbawienia), ale réwniez historii uniwersalnej3’.
W Jego Osobie dokonata si¢ petnia Objawienia i zostal ukazany nadprzyrodzo-
ny sens historii. Catarzeczywisto$¢ stworzenia jest ukierunkowana na Chrystusa.
Tym samym nie tylko historia Objawienia, ale i cala historia ludzkosci zyskuje
swoistg teleologic wyznaczong przez Boga. Teologia Objawienia (zbawienia)
prowadzi wiec ku teologii historii38, roznej jednak od augustynskiej — nazna-
czonej przeciwstawieniem panstwa Bozego panstwu ziemskiemu, polaryzujg-
cej si¢ w idei zbawienia indywidualnego i transhistorycznego, oddzielajacej
$wiat nadprzyrodzony od historii. Koekstensywno$¢ i koincydencja historia
sacra 1 historia profana przezwyci¢za dualizm Wcielenia i stworzenia (Swiata

wiecznoéci i $wiata czasu) oraz pesymistyczng koncepcje historii3?.

34 Zob. M.-D. Chenu, Le salut est dans [’histoire, s. 158—160; M. Rusecki, Modele uzasadnier,
s. 395.

35 7ob. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s. 120-128; 1.S. Ledwon, Objawienie chrzescijanskie
i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourelle’a, Lublin 1996, s. 30.

36 P. Benoit, Exégese et thélogie, Paris 1968, s. 1-13; R. Latourelle, Théologie de la Révélation,
Bruges—Paris 19662, s. 28-36, 394-395.

37 Zob. KDK, n. 45; Jan Pawel 11, Encyklika ,,Redemptor hominis”, w: tenze, Encykliki, Krakow
1996, n. 1, 7; Cz.S. Bartnik, Kosciol jako sakrament swiata, Lublin 1999, s. 220-223; Y. Congar, Jésus-
Christ, Paris 1965, s. 187-235; R. Fisichella, Jednos¢ historii i wiary, s. 131-135; K. Gozdz, Zwyciestwo
wiary, Lublin 2002, s. 59-67; J. Krolikowski, Uwarunkowania doktrynalne wiary. Mielec 2002, s. 345-354;
R. Rubinkiewicz, Chrystus centrum historii zbawienia, w: Katechizm Kosciota Katolickiego.
Wprowadzenie, red. M. Rusecki, E. Pudetko, Lublin 1995, s. 69-78; M. Rusecki, Teologiczne podstawy
duszpasterstwa, s. 293-295.

38 Zob. C. Geffré, Esquisse d’une théologie de la Révélation, w: La Révélation, Bruxelles 1984,
s. 197-199.

39 p, Rabezynski, Znaki czasow wedlug Marie-Dominique Chenu, s. 61.
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5. Problem historycznosci w teologii

Zdaniem J. Mortalesa myslenie historyczne jest wielkim wkladem $wiata
greckiego i judaizmu w kultur¢. Mimo tego, ze starozytni Grecy pojmowali
czas jako cyklicznie powtarzajacy si¢ zbidr wydarzen (czas zamkniety), to jed-
nak rozumieli histori¢ na sposdb humanistyczny. Protagonistami dziejow nie
byli juz bogowie i herosi. Twierdzili, Ze poznanie historyczne polega na uchwy-
ceniu stalej istoty rzeczy. Chrzescijanskie spojrzenie na histori¢ jest niewatpli-
wie kontynuacjg zydowskiego pojmowania wydarzen historiozbawczych jako
dziel samego Boga, ktory nadaje zdarzeniom ich prawdziwy i ostateczny sens.
Tak wiec chrzescijanskie rozumienie historii opiera si¢ na trzech gtownych fak-
torach: a) skoncentrowaniu czasu wokoét centralnej osi, ktora ma swoj poczatek
w dziele stworzenia §wiata i swoj punkt kulminacyjne w fakcie wcielenia Syna
Bozego; b) istnieniu dwodch linii rozwoju historycznego: naturalnej (historia
profana) i nadprzyrodzonej (historia sacra); c) przekonaniu, ze wskazane dwie
linie historii koincyduja i s koekstensywne, a ich punktem A i Q jest Bog, ktory
je porzadkuje i faczy zgodnie ze swym zamystem epifanijnym?°.

Podkreslenie w teologii koniunktur czasowych, a szczegdlnie mocne ak-
centowanie historycznosci, budzi niepokdj o relatywizowanie prawdy i dogma-
tow, zarzuca si¢ historycyzm, a nawet sieganie do marksizmu*!. Nie mozna
przy tym zapomniec¢, ze afirmacja historycznos$ci w teologii przypadta w czasie,
gdy narastat klimat antymodernistyczny, ktory w takich i podobnych zabiegach
sktonny byt widzie¢ jedynie relatywizm i subiektywizm. Spehily si¢ tym sa-
mym przypuszczenia protestanckiego teologa i historyka religii E. Troeltscha
(1865-1923), ktory na poczatku XX w. wyrazit opini¢, ze spotkanie teologii
z historig bedzie narzuca¢ w przysztosci wiele problemow?2. I rzeczywiscie tak
si¢ stato. ,,Uhistorycznienie” wszystkich dziedzin Zycia, jakie nastapito w pierw-
szej potowie XX w., ogarngto takze Kosciot i jego rozumienie wiary®3.

Problem historycznosci jawi si¢ w teologii jako uniwersalny, dotyczacy no-
wego sposobu myslenia i wiary jako catosci. Kategoria historii zostata odkryta
najpierw w obrebie wiary biblijnej. Biblijna koncepcja ,,Boga historii” impliku-
je zerwanie z cyklicznym modelem ludzkich dziejow i nie pozwala utozsamiac
historii z przypadkowym, dowolnym zbiorem wydarzen. Ostatecznie potwier-

dza, ze historia jest procesem celowym™**.

40 Zob. I. Morales, Wprowadzenie do teologii, s. 221-222.

41 70b. Jacques Duquesne interroge, s. 52, 60—61, 66—67, 119-122.

42 Zob. E. Troeltsch, Uber historische und dogmatische Methode in der Theologie, w: Gesammelte
Schriften II, Tibingen 1913, s. 729-753.

43 Zob. M. Rusecki, Uwagi o metodzie historycznej, s. 40-46.

44W. Kasper, Rzeczywistosé wiary, s. 126-128; Teologia e storia, red. B. Forte, Napoli 1992.
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Historyczna mysl nowozytna pozostaje pod wptywem biblijnej wiary histo-
rycznej. Zwrot ku mysleniu historycznemu na gruncie teologii XX w. impliko-
wany byt przez romantyzm i niemiecki idealizm (G.W.F. Hegel)*>. Wspotczesne
podejscie historyczne do rzeczywistosci nie podwaza ani wiary, ani teologii.
Zdaniem W. Kaspra, moze ono by¢ jedng z pozytywnych opcji lepszego i bar-
dziej rzeczowego uchwycenia i sformutowania postannictwa wiary. ,,Nie po-
winno si¢ historycznego myslenia uwazac jedynie za zagrozenie, lecz trzeba je
oceniaé w pierwszym rzedzie jako kairos dla Kosciota™©. Jeszcze dobitniej
wyraza t¢ prawde Rino Fisichella, ktéry mowi wrecz o jednosci historii 1 wiary,
weryfikujacej si¢ w Osobie Jezusa Chrystusa, zyjacego obecnie w Kosciele,
stanowigcego dla historii jej punkt konkluzyjny i wyjasniajacy, a ktory nadaje
wszystkim kairoi przesztosci i przyszioici ich sens i wiasciwy kierunek?’.
W stosunku Kosciota do historii (§wiata) weryfikuje si¢ jego zdolno$¢ do relek-
tury i przekazu Objawienia, ktore posiada przeciez historyczny charakters.

Ukazana powyzej perspektywa sprawia, ze mozna mowic o trzech zasadni-
czych obszarach teologii, ktore implikujg historyczne ujecie wiary chrzescijan-
skiej: Objawienie, osoba Jezusa Chrystusa i Tradycja Kosciota. Samoobjawienie
Boga dokonuje si¢ ,,przez czyny i stowa” na kanwie historii zbawienia, ktorej wy-
darzeniem centralnym jest objawienie prawdy o Bogu i o zbawieniu cztowieka
w Jezusie Chrystusie. Osoba Zbawiciela taczy Jezusa historii i Chrystusa wiary
oraz wymiar historyczny i eschatologiczny naszej wiary. Historycznos¢ Objawienia
sprawia, ze jest ono dostgpne takze i dzi§ we wspdlnocie Kosciola. Tradycja
uobecnia wydarzenie Jezusa Chrystusa i jego skutki w postaci oferty zbawienia.
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Historia sacra and historia profana.
An outline from historical theology

Summary: The 20t century brought about an exceptional increase in the interest in historical stu-
dies. The history of salvation (historia sacra) coincides with the secular, universal history (historia
profana). The coextensiveness of the historia sacra and the historia profana is a consequence of the
order of Incarnation. This does not mean that the history of salvation should be identified with the
purely secular history. God uses the confluence of particular secular events to manifest Himself, His
will and His plans. The universal history is not merely a platform on which revelation and salvation
take place, but rather serves as the medium demonstrationis of Revelation. For God manifested
Himself in history and through history, through particular events and words. He used the ordinary
flow of universal history to assign a particular value to its facts. In this way, He also manifested His
presence in the world. Jesus Christs — the embodiment of God — is not only the beginning, center and
completion of the Aistoria sacra, but also of the historia profana.

Key words: historical theology, incarnation, historia sacra, historia profana.
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Sommario: Il testo cerca di presentare una diagnosi nell’attuale societa, ancora convenzionalmente
definita postmoderna, in cui appaiono diverse forme di umanesimo. Questo termine ¢ diventato re-
centemente molto attuale e discusso in diversi campi del sapere umano, ma soprattutto nella filoso-
fia, nell’antropologia culturale, nelle scienze umane ecc. L’interesse per la tematica ha sollecitato
perfino la ricerca del cosiddetto “nuovo umanesimo”. In effetti tale ricerca ha dato vita alle diverse
idee e impostazioni che saranno presentate qui, ovviamente senza alcuna pretesa di esaustivita.
I risultati conseguiti in questo studio, in seguito, verranno sviluppati nella seconda parte nella quale
si cerchera di avanzare una critica teologica alle diverse forme dell’'umanesimo laico.
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1. Introduzione e concetto di umanesimo

L’attuale contesto sociale, culturale, filosofico, politico, religioso induce
inevitabilmente a riprendere la domanda sull’essere umano, sulla sua natura,
identita, dignita, diritti, destino ecc., e di conseguenza sollecita il vivace dibat-
tito sull’idea e sugli aspetti essenziali dell’'umanesimo contemporaneo. Chi
¢ I’'uomo sia nella sua individualita e soggettivita, sia nella sua organizzazione
e costituzione, collettiva e comunitaria? A partire dalle ideologie moderne ma-
nifestatesi nella storia a cominciare dalla rivoluzione francese, attraverso il se-
colo breve caratterizzato dalle stragi delle due guerre mondiali, provocate dai
sistemi totalitari (marxismo e nazismo), fino agli odierni fenomeni della terza
guerra mondiale a pezzetti!, si pone in maniera ancora piu acuta e incisiva 1’in-
terrogativo sull’essere umano. Comunque sul piano teorico la questione

Adres/Address: o. prof. dr Adam Maksym Kopiec OFM, Pontificia Universita Antonianum, Roma,
Wtlochy, e-mail: maksymk@libero.it

U La Terza guerra mondiale é gia iniziata, in: Caritas Diocesana Vicentina [online], accesso:
15.12.2016, <http://www.caritas.vicenza.it/documento.asp?id=4909&lingua=ITA &categoria=17>.
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dell’uomo ¢ diventata attualmente ancora piu provocatoria in quanto essendo
stata superata in certi circoli ’idea del pensiero debole, ¢ ritornata in una nuova
forma l’idea del pensiero forte, come vedremo nel seguito della nostra
riflessione.

Nella storia del pensiero, dell’arte e della letteratura, il periodo convenzio-
nalmente stabilito tra gli ultimi decenni del XIV sec. e la fine del XV sec., carat-
terizzato da un rinnovato fervore per lo studio dell’antichita, che si esplica in
una intensa attivita filologica, e motivato da una accentuata consapevolezza del-
la posizione privilegiata dell’uomo nel mondo della natura, esprime un atteggia-
mento spirituale e culturale di un periodo storico caratterizzato dal culto del
mondo classico, e da una conoscenza profonda delle lingue e letterature greca
e latina che spesso si esplica in esercizi di imitazione o composizione prosastica
e poetica. La cultura umanistica vuole sottolineare un tipo di riferimento pe-
culiare, con 1’esaltazione dei valori terreni € umani dell’autonomia, della liber-
ta, della “dignitas hominis”, della “virtus”, che sono sempre, in un modo
o nell’altro, presenti nella vita, nella ricerca, nella riflessione dell’uomo.
Potremmo indicare, orientativamente, una presenza a tutto campo di questa re-
alta, una ripresa dei valori antichi, classici al di la del movimento storico—filolo-
gico in un’accezione antropologico—filosofica come pure una sensibilita e un
linguaggiopoeticooltrelaterminologiametafisico—filosofica. L’ antropocentrismo
¢ cio che distingue quell’epoca che, al posto dell’autorita (divina, trascendente),
mise I’autonomia ¢ la forza del pensiero umano. D’altronde sara determinante,
per un discorso cristiano sull’essere umano, se esso verra svolto includendo Dio
o escludendo Dio; se senza Dio o senza riferimento al principio Trascendente,
¢ impossibile parlare di un solo umanesimo, ma piuttosto di tante visioni uma-
nistiche di matrice laica in cui non € Dio che sta al centro, ma 1’uomo e ’uomo
diventa la misura delle cose e di se stesso. Inoltre non si parte dall’autorita della
verita rivelata ma dalle conoscenze acquisite dalla ragione autonoma: la spiega-
zione razionale ed empirica dell’essere, senza far riferimento a Dio o alla rive-
lazione. E ancora: non si ammette I’esistenza della realta trascendente a cui si
relaziona I’uomo, ma la realta ridotta alla dimensione immanente di cui la per-
sona ¢ uno degli elementi, anche se un elemento piu nobile o piu elevato. In fin
dei conti non si accetta la legge naturale universale divina, ma la legge “natura-
le” (pragmatica, utilitaristica) e positiva (stabilita democraticamente)?.

2 Cfr. S. Spera, Umanesimo storico, in: Dizionario di teologia fondamentale, a cura di R. Latourelle,
R. Fisichella, Assisi 1990, 1359-1363.
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2. Umanesimo, modernita e post-modernita

Desideriamo presentare qui due tappe dell’umanesimo che hanno determi-
nato la visione dell’essere umano d’oggi: quella della modernita e in seguito
quella della post-modernita. Si iniziera perd con un breve e sintetico percorso
storico.

2.1. L’uomo, la ragione e Dio

Il termine “umanesimo” indica qualsiasi prospettiva filosofica e culturale
che pone al centro I’uomo, considerato criterio di giudizio e di valutazione (gia
Protagora nel V sec. a.C.). Dal punto di vista storico I’“umanesimo” indica la
svolta antropocentrica che diede origine alla modernita: valorizzare I’'uomo nel-
la sua dimensione mondana, nelle sue capacita e potenzialita, spostando 1’obiet-
tivo sull’aspetto immanente piti che sulla relazione con la trascendenza3. La
modernita dunque, a partire dai secoli XV—XVI (assunti convenzionalmente),
¢ caratterizzata in linea di massima dalla fede nella ragione umana, dall’antro-
pocentrismo, dal distacco dalla visione tradizionale, cristiana, scolastica, dove
al centro c’era Dio, e la Chiesa aveva I’autorita morale e politica; fino ad allora,
il continente si presentava come civitas christiana in cui la fede era un fattore
unificante dell’Europa, malgrado i problemi interni politici, ideologici o cultu-
rali. Comunque 1’insistenza sulla dimensione mondana non escludeva il riferi-
mento alla trascendenza, come emerge dal pensiero dei filosofi umanisti
(Cusano, Ficino e Pico della Mirandola); la filosofia era infatti volta a mettere in
evidenza che la dignita dell’uomo risiede proprio nell’apertura della ragione
alla trascendenza: la ragione, senza la necessita della rivelazione divina storica
(autorevole), era considerata un ponte (autonomo, autosufficiente) tra finito
e infinito. Col tempo pero si giunge ad un’apoteosi sempre piu proclamata ed
all’affermazione della ragione forte e della liberta sconfinata, senza dover far
ricorso all’autorita suprema identificata con Dio e rappresentata dalla Chiesa
o dalla fede. Si rende sempre piu entusiasta del progresso scientifico, tecnico,
tecnologico, ha la sensazione di essere il padrone che decide della sua sorte.

2.2. Il progressivo distacco tra ’'uomo e I’orizzonte trascendente

Con la progressiva secolarizzazione della societa e della cultura (illumini-
smo, positivismo, naturalismo, empirismo, razionalismo e modernismo), esc-
ludendo Dio dall’orizzonte, gradualmente 1’uomo si € chiuso nella propria fini-

3 M. Serafini, Ripensare la persona: nuovo umanesimo e ottimismo francescano, “Convivium
Assisiense” 2014, 2, 61.
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tezza. Con la svolta soggettivistica cartesiana e con la rivoluzione scientifica si
assiste alla progressiva “riduzione” della ragione ai parametri del modello ma-
tematico, logico, e con il positivismo, alla sua limitazione all’ambito empirico,
impoverendone le attese, mortificandone le aspirazioni piu profonde e negando
la possibilita di attingere alla totalita e la verita dell’essere* Con Kant arriva la
divisione tra la certezza soggettiva e I’inaccessibilita alla verita oggettiva (feno-
meno e noumeno). La complessita della realta viene “chiusa” negli schemi della
ragione (razionalismo) o nelle operazioni rassicuranti della verifica sperimenta-
le (empirismo, positivismo)>. Una volta si pensava che “la filosofia avesse un
compito grande (...) La ragione non era vista solo come il mezzo con cui I’'uomo
puo affrontare e risolvere i problemi legati alle necessita della vita. Prima anco-
ra, essa esprimeva la natura stessa dell’uomo, la sua apertura alla totalita del
vero, del bene e del bello, la sua vocazione ad una pienezza dell’essere che,
oscuramente presagita ¢ non posseduta, mantiene 1’uomo in un’inquietudine
continua.

Poi, sempre piu spesso, avvenne che I’immensita del desiderio (homo ca-
pax infiniti) immeschinisse per la coscienza dei limiti delle capacita umane.
L’'uomo che intende essere artefice di se stesso e del suo mondo si scontra coi
suoi limiti e imperfezioni. L’orizzonte del desiderio e delle prospettive viene
allora ridotto solo perché le capacita dell’'uomo sono considerate mediocri e li-
mitate. In effetti, nel contrasto tra la grandezza dello scopo e la poverta dei
mezzi, ¢ la coscienza di questa poverta a prevalere, e si sacrifica invece 1’altezza
dello scopo e la profondita delle aspirazioni interiori, ridotte a misura delle fo-
rze umane: la ragione non apre piu I’orizzonte della totalita, si fa puro strumento
di calcolo, di coerenza logica o di correttezza linguistica”®. Insomma cio che
caratterizza la modernita ¢ la fede nelle capacita della ragione e nella forza pro-
duttiva dell’uomo. Egli si sente padrone e sovrano del suo destino, della natura
e costruttore di un nuovo ordine sociale, politico, culturale, ideologico, ecc. Cid
che caratterizza I’evoluzione moderna dell’ateismo ¢ piuttosto una forma nuova
di indifferentismo (...) Dio non solo non costituisce un problema, ma la sua
esistenza non ha niente di nuovo da aggiungere all’uomo auto-prodotto. «Il sog-
getto (...) dichiara di aver generato e di generare esso stesso 1’essere (...), lo
spirito umano dice di essere il signore delle sue opere e annichila concettual-
mente 1’assolutezza e I’ Assoluto»’.

4 Cfr. E. Cantore, Umanesimo scientifico, in: Dizionario interdisciplinare di scienza e fede, vol. 2,
a cura di G. Tanzella-Nitti, A. Strumia, Roma 2002, 1399-1409.

5 M. Serafini, Ripensare la persona: nuovo umanesimo e ottimismo francescano, 62.

6 M. Paolinelli, La ragione salvata. Sulla , “filosofia cristiana” di Edith Stein, Milano 2001, 16; cit.
da M. Serafini, 62-63.

7 M. Buber, L eclissi di Dio, Milano 1991, 122.
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2.3. Le conseguenze e il passaggio verso il presente post-moderno

Come sintetizzare questo processo? Si ¢ eliminato Dio per fare spazio
all’uomo (umanesimo antropocentrico), ma in realta — e lo vediamo solo adesso
a distanza del tempo ormai passato — I’'uomo ¢ stato mortificato, ridotto, mini-
mizzato. L’ obiezione “atea” (dei maestri del sospetto) nasconde il pregiudizio
che la trascendenza, la dipendenza da Dio, deprezzi e svilisca 'uomo, limitan-
done la liberta. La storia, I’esperienza concreta e 1’analisi filosofica hanno inve-
ce mostrato 1’esito fallimentare di questo processo di emancipazione e autono-
mia: ’'uomo non ¢ profondamente appagato, non c¢’¢ armonia tra le facolta
umane, ¢ tale insofferenza si riflette nella recente storia, nella societa e nelle
relazioni.

Con I’inizio della modernita, come si ¢ visto, non ¢ che erano stati negati
del tutto o a priori la fede, Dio, la trascendenza, i1 valori cristiani ecc., ma sicu-
ramente era stato avviato un processo che almeno nell’arco degli altri quattro
secoli successivi ¢ terminato con effetti quasi devastanti come la rivoluzione
francese, la rivoluzione sovietica, la comparsa delle ideologie totalitariste le cui
conseguenze si sono manifestate nel XX secolo con le due grandi guerre mon-
diali, i drammi dello sterminio, diversi, innumerevoli conflitti e le guerre civili,
seppur locali, ma di risonanza globale, la guerra fredda, 1’ingiustizia, lo sfrutta-
mento, le dittature, varie forme di disuguaglianza, la violazione dei diritti umani
soprattutto dei piu fragili, vulnerabili, emarginati e “insignificanti”.

E quanto esprime la GS:

In verita gli squilibri di cui soffre il mondo contemporaneo si collegano con quel
piti profondo squilibrio che ¢é radicato nel cuore dell’uomo. E proprio all’interno
dell’uomo che molti elementi si combattono a vicenda. Da una parte infatti,
come creatura, esperimenta in mille modi i suoi limiti; d’altra parte sente di es-
sere senza confini nelle sue aspirazioni e chiamato ad una vita superiore.
Sollecitato da molte attrattive, ¢ costretto sempre a sceglierne qualcuna e a ri-
nunziare alle altre. Inoltre, debole e peccatore, non di rado fa quello che non
vorrebbe ¢ non fa quello che vorrebbe. Per cui soffre in se stesso una divisione,
dalla quale provengono anche tante e cosi gravi discordie nella societa®.

L’uomo “moderno” si ¢ trovato essenzialmente “diviso”, lacerato. L origine
delle dicotomie della modernita ¢ costituita da un progressivo impoverimento:
si ¢ trascurata la dimensione dell’uomo nella sua peculiarita, lo spirito (=rela-
zione, apertura alla trascendenza), inglobato e ricondotto alla dimensione scien-
tifica di varia matrice: psicologica, sociologica, empirica (neurobiologica, ge-

8Gs 10.
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netica). L’esito di tale processo ¢ rappresentato da una ragione strumentale
chiusa nell’immanenza ¢ un’antropologia estremamente riduttiva, che ha pro-
dotto una cultura sfiduciata, rassegnata, effimera, superficiale, consumistica,
liquida e infine nichilista. Ha provocato il senso di solitudine e I’isolamento, la
paura di scelte definitive, lo stile di vita provvisoria, il prevalere di una logica di
mercato che ha portato all’oblio della gratuita e del disinteresse (homo oecono-
micus), I’illusione di soddisfare le aspirazioni fondamentali (soffocate) con il
divertimento, la frenesia, la vita di corsa; si cerca di colmare il vuoto interiore
con una vita sempre in attivita ecc.” La storia ha evidenziato che quando si pre-
tende di fondare I’'umanesimo sull’uomo stesso, la costruzione crolla misera-
mente. Per poter vivere I’'uomo ha bisogno di una speranza alla quale ancorare
la propria esistenza. In questa ricerca del senso I’uomo va infinitamente al di Ia

dell’uomo!©.

3. La post-modernita e le sue proposte di umanesimo

Se il XIX secolo si era chiuso sotto il segno della “morte di Dio”, proclama-
ta da F. Nietzsche (Gaia scienza), il XX secolo, si chiuse sotto il segno della
morte dell’uomo o anche nel segno del post-umano, ossia della fine della cen-
tralita del soggetto umano. Nel primo caso, quello della “morte di Dio”, si trat-
tava della piena adesione dell’uomo alla vita nella sua terrestrita, storicita e fi-
nitudine. Nel secondo caso, quello della “morte dell’'uomo”, come soggetto
autonomo e libero, I’essere umano era considerato in funzione del dominio tec-
nologico o biologistico!! (lo spiegheremo piu avanti), cosi la “soggettivita per-
sonale” dell’uomo ha ceduto il passo alla “soggettivita strumentale” provocan-
do il processo della reificazione dell’uomo stesso. Nel presente post-moderno 1’io
individuale si scopre minimo, solo, abbandonato, senza qualita, valore, dignita,
privo di interiorita, non piu identificato né identico con se stesso, auto-alienato.
Con la negazione della centralita del soggetto e la perdita di una vera e propria
identita, I’'uomo subisce un progressivo degrado che si manifesta nell’anarchia
e nel disordine da una parte, e nellapervasivita dei poteri soprattutto politico-eco-
nomici!2. Di fronte alla demolizione e alla “morte dell’'uomo” il post-moderni-
smo offre una specie di rimedio sotto forma di una nuova “fede”, di una nuova
“speranza” e di un nuovo ideale, che dal nostro punto di vista, per i suoi parti-
colari effetti, potrebbe essere definito come postumanesimo. Esso, secondo

9 M. Serafini, Ripensare la persona: nuovo umanesimo e ottimismo francescano, 63—64.

10 Thidem, 64.

1 Cfr. F. Sciurpa, Il soggetto umano in discussione, “Convivium Assisiense” 2 (2014), 108-109.
12 Ibidem, 110.
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Sciurpa, assume due forme principali, quella tecnologica e quella ecologica
(ambientalista, climatista). Tuttavia la sua osservazione puo condurre a distin-
guere e specificare, per esattezza e maggiore precisione, cinque forme del nu-
ovo o dei nuovi umanesimi: I'umanesimo laico sul piano culturale, che vuole
credere in un’immagine dell’'uomo sul piano assiologico, dei valori, diritti, ca-
pace di creare una civilta che promuove la giustizia, la dignita, I’'uguaglianza, la
pace e la convivenza dei vari popoli, culture, tradizioni, religioni, sistemi filoso-
fici, attraverso 1’impegno sociale, economico, politico ecc.; in seguito, I’'umane-
simo disumano sul piano esistenziale che provoca un nichilismo voluto e un’au-
todistruzione scelta, un umanesimo che crede che ’ultimo destino dell’uomo
sara sempre |’annichilimento, un umanesimo che nega la significativita e il sen-
so definitivo dell’essere umano; inoltre I’'umanesimo post-umano, scientifico ed
ecologico sul piano empirico che, al contrario, crede nell’auto-progresso, auto-
-perfezione, auto-generazione dell’uomo, in grado di rendersi sempre pit com-
piuto; esiste anche un umanesimo ecologista che percepisce il mondo delle per-
sone come elementi della natura grazie alla quale si realizza e in funzione della
quale esiste, vale a dire I’essere umano ontologicamente non si distingue dal
mondo in cui vive, ma semplicemente emerge da esso, la natura ¢ sua madre, la
sua genitrice; infine appare il transumanesimo, quello sul piano (auto-) soterico,
che proclama la credenza nell’idea della tecno-trascendenza, che aprirebbe
all’uomo la possibilita di diventare un essere che non ¢ piu I’'uomo. Se le prime
due proposte dell’umanesimo laico sono gia state trattate abbastanza nel campo
filosofico e teologico, le tre successive si presentano come una sfida attuale che
non deve essere ignorata né tralasciata.

3.1. L’umanesimo laico — culturale

L’umanesimo laico o secolare trova i suoi rappresentanti negli studiosi qu-
ali J. Kristeva, D. Demetrio, M. Recalcati, A. Comte-Sponville o P. Kitcher.
Uno dei suoi elementi peculiari ¢ la proiezione dell’uomo non “contro” Dio o in
“opposizione” a Dio, ma in una certa autonomia di creazione di una societa
e civilta poggiate sui principi universali e comuni e strutturate in modo tale da
cercare il bene di ogni essere umano, riconoscendo la sua dignita come persona.
Questo tipo di umanesimo sembra anche dimostrare un’apertura verso il cristia-
nesimo, trovando una comune piattaforma nella ricerca del senso e della verita
sull’uomo, propria anche della tradizione e della cultura cristiana, che includo-
no come uno dei loro pilastri il dialogo tra fede e ragione.



142 Adam Maksym Kopiec OFM

3.2. L’umanesimo nichilista

Il pensiero moderno, volendo affermare 1’uomo come essere supremo, lo ha
indotto a rinunciare alla dimensione trascendente rimuovendo Dio, prendendo il
Suo posto con la prospettiva di essere 1’uomo stesso padrone del suo destino. In
effetti, pero, I’uomo finisce sul trono (abisso) del Nulla e del proprio annichili-
mento!3. Tale umanesimo mette in luce il vuoto di senso, la mancanza di orien-
tamento e la noia della civilta contemporanea. In tal modo arriva il post-moder-
no, che piu che essere una teoria, un programma, un’idea ben definita, ¢ un
“umore”, un’“atmosfera” che in cui convergono elementi post-strutturalisti
(Foucault), decostruzionisti (Derrida), della psicanalisi strutturale e linguistica
(Lacan, Deleuze, Guattari), del pensiero debole (Vattimo), del mondo dell’iper-
-realta e della simulazione (Baudrillard) ecc!4. La lettura nichilista porta a sfon-
dare la realta forte e le ragioni forti; proclama I’ontologia del declino, ci invita
ad abituarci a convivere col niente, a derealizzare e decostruire 1’essere, a vivere
fino in fondo I’esperienza della dissoluzione dell’essere. La condizione nichili-
sta della contemporaneita si manifesta nel rifiuto opposto alle domande sul sen-
so, sul destino, sull’identita e sul valore dell’essere umano. L’umanesimo nichi-
lista proclama il primato del Vuoto e chiama I’'umanita a imparare a convivere
con questa affermazione!?. L effetto del Vuoto ¢ che in pratica I’individuo post-
-moderno ¢ un individuo che si ¢ riconciliato con la transitorieta e 1’incertezza
del tutto, alleato delle molteplici interpretazioni del reale, destinato a vivere
nell’ambivalenza dei suoi e degli altrui principi, norme e sensazioni. E un indi-
viduo che ora ¢ assolutamente libero dalle costrizioni in cui un tempo i vari sis-
temi religiosi, economici, politici, educativi ecc., lo avevano rinchiuso con le
loro sicurezze pretenziose. E un individuo che prende gli eventi e le cose come
vengono e dimentica come vanno, un individuo che predilige il mondo dei dirit-
ti, ma non quello dei doveri; enfatizza la liberta ma non la responsabilita. Egli
vive la sua vita come una successione di atti staccati dalle loro conseguenze, che
organizza la sua vita contro qualsiasi piano o progetto vincolante, che chiama
“dio” chiunque lo faccia star bene per un minuto e incorona “santo” chi lo ha
improvvisamente miracolato, che si oppone al sacrificio in nome dei benefici
futuri e che, infine, non ammette alcun ritardo alle sue gratificazioni'®.

13 Cfr. W. Kasper, 1/ Dio di Gesu Cristo, 66.

14 Cfr. T. Tosolini, Dire Dio nel tramonto. Per una teologia della missione nel postmoderno, Bologna
1999, 85.

15 G. Chimirri, Teologia del nichilismo. I vuoti dell’'uomo e la fondazione metafisica dei valori,
Milano—Udine 2012, 51-53.

16 Cfr. T. Tosolini, Dire Dio nel tramonto. Per una teologia della missione nel postmoderno, 89.
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3.3. L’umanesimo ecologista

Una delle piu recenti forme del postumanesimo ¢ quella ecologista, che
merita di essere definita piuttosto antiumanesimo. Per la cultura ambientalista
1’homo technicus rappresenta una minaccia per ’intero ecosistema. La cultura
biocentrica comprende non solo le correnti ambientaliste, ma perfino quelle ani-
maliste. Questa cultura nega all’'uomo qualsiasi diritto di imporre il proprio do-
minio su altri esseri viventi!”. L’'umanesimo ecologista destituisce il concetto
della gerarchia tra le specie e il modello singolare e generale di Uomo come
misura di tutte le cose. Viene esclusa qualsiasi categoria ontologica divisoria tra
I’uomo e lo zoomorfo, I’organico e le altre specie. L’essere umano nella sua
variante post-antropocentrica soppianta lo schema dialettico di opposizione, ri-
conoscendo un profondo zoo-egualitarismo tra umani, animali ed organici. La
vitalita dei loro legami si basa sulla condivisione del pianeta, dei territori,
dell’ambiente in termini che non sono piu chiaramente gerarchici e autoeviden-
ti!8. L’antiumanesimo naturalistico, di matrice atea ed evoluzionista materiali-
sta, evita di conseguenza il termine “creatura personale” che suggerisce un’ori-
gine trascendente, preferendo I’espressione “essere vivente”, che accomuna
I’uomo ad ogni altro essere animato, da cui si differenzia non (qualitativamente)
per una differenza essenziale, ma solo (quantitativamente) di grado o per un
grado diverso. Per I’evoluzionismo, I’'uomo ¢ 1’ultimo arrivato da una catena di
trasformazioni della vita e degli animali. Per tale motivo si puo asserire che il
postumanesimo ecologista coincide in pratica con I’antiumanesimo. Quanto
detto fa nascere la sensazione che la sfida della civilta odierna non sia solo I’ate-
ismo e quindi il problema di Dio e non-Dio, ma quello ancora piu elementare
dell’umanita dell’uomo, e pill precisamente, dell’uomo e non-uomo!?.

3.4. Il postumanesimo scientifico—tecnologico

Un’altra forma di postumanesimo scientifico—tecnologico parte dall’assio-
ma: la conoscenza ¢ solo quella scientifica, al suo interno tutto potra essere
compreso e realizzato; la scienza e la tecnologia non conoscono limiti, garanti-
scono il progresso e un futuro migliore. Uno dei compiti principali dell’'uomo
post-moderno, dell’ homo technicus, € 1’addomesticamento del mondo, median-
te “ragione e mano” (scienza e tecnica). Il primato del fare alimenta il sogno
tecnologico di un dominio completo della natura. Successivamente le scienze

17 Cfr. P. Singer, Ripensare la vita. La vecchia morale non serve piii, Milano 1966.

18 Cfr. R. Braidotti, I/ postumano. La vita oltre ['individuo, oltre la specie, oltre la morte, Roma
2014, 75-79.

19 Cfr. F. Sciurpa, 11 soggetto umano in discussione, 114.
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umane vengono pian piano sostituite dalle scienze neuronali (scienze cogniti-
ve). Il processo di “addomesticare il mondo” si ¢ trasformato in quello di “ad-
domesticare I’uomo”, innanzitutto attraverso le scienze biologiche e le neuro-
scienze, attraverso i recenti studi ed esperimenti della biotecnologia, della
medicina rigenerativa, della nanotecnologia e della bionica. Cio favorisce tutta-
via il trattamento impersonale dell’identita umana. L’uomosgombrato ¢ privato
della propria specificita ed identita (I’anima), si fa ricondurre unicamente alla
dimensione materiale e si consola accrescendo le proprie potenzialita funziona-
li, cio¢ di saper fare sempre piu e sempre meglio. Emerge a questo punto evi-
dente la considerazione riduttiva dell’uomo come oggetto?Y; anzi un oggetto del
quale si cerchera di allungare il piu possibile I’esistenza fino ad arrivare allo
stato di immortalita. Alcuni pensatori offrono almeno tre proposte per giungere
all’immortalitd. La prima mira all’immortalita biologica. La guerra contro
I’invecchiamento ¢ solo una questione di ingegneria medica. Il corpo umano
sarebbe come una macchina che si puo far funzionare oltre il suo “periodo di
garanzia” come si fa con altre macchine?!. La seconda via all’immortalita sare-
bbe quella bionica che cercherebbe di sostituire con altrettanti pezzi artificiali le
varie parti dell’organismo che col tempo si sono deteriorate. Si riuscirebbe
a rimpiazzare sangue ed epidermide naturali con equivalenti sintetici, sostituire
muscoli o arti con protesi artificiali mentre in futuro si potrebbero iniettare na-
norobot per la ricostruzione di tessuti danneggiati e inserire neuroni stimolatori
nel cervello per impedire la degenerazione della memoria e di altre facolta
cognitive?2. 1l terzo approccio ¢ quello dell’immortalita virtuale ricercata
nell’ambito del tema dell’intelligenza artificiale. I suoi sostenitori23 ritengono
che I’informazione contenuta nel cervello umano possa essere digitalizzata.
Nell’immediato futuro, grazie a strumenti sofisticatissimi, si potra scansionare
il cervello per raccogliere quest’informazione e trasferirla in un computer, in cui
immagazzinata e organizzata, potra essere scaricata su un corpo robotico o im-
messa in un ambiente virtuale. Tale processo potrebbe essere ripetuto infinita-
mente, cosicché il soggetto diverrebbe a quel punto virtualmente immortale.

20 Cfr. F. Marcacci, Metafisiche e nature negli sviluppi della filosofia della scienza: per un umanesimo
scientifico, “Convivium Assisiense” 2 (2014), 78-81.

21 Cfr. A. de Grey, Escape Velocity: Why the Prospect of Extreme Human Life Extension Matters
Now, in: National Center for Biotechnology Information [online], accesso: 15.12.2016, <http://www.ncbi.
nlm.nih.gov/pmc/articles/PMC423155/>; idem, Ending Aging: The Rejuvenation Breakthroughs that
Could Reverse Human Aging in Our Lifetime, New York 2007.

22 Cfr. P. Heritier, L immagine analogica del robot nelle neuroscienze normative, in: P. Sequeri (ed.),
La tecnica e il senso. Oltre ['uomo?, Milano 2015, 193-230. Anche T. Tosolini, L 'uomo oltre [ 'uomo. Per
una critica teologica a transumanesimo e post-umano, Bologna 2015, 25-26.

23 R. Kurzweil, La singolarita é vicina, Santarcangelo di Romagna 2014; idem, Come creare una
mente. I segreti del pensiero umano, Milano 2013; H. Moravec, Mind Children: The Future of Robot and
Human Intelligence, Harvard 1990; idem, Robot: mere machine to transcendent mind, Oxford 1998.
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Secondo questi studiosi la mente non ¢ una sostanza materiale, essa ¢ piuttosto
cio che costituisce la persona, allora la si deve considerare una pura informa-
zione.

3.5. Il transumanesimo

L’ultima forma di umanesimo proposto dal mondo post-moderno ¢ il tran-
sumanesimo, che appare come derivato o risultato della forma precedente:
quella scientifica tecno—biologica. Il transumanesimo si ¢ articolato attraverso
un sistema filosofico chiamato estropianesimo — alludendo evidentemente
all’entropia come principio della termodinamica e della meccanica quantistica
— che qui, pero, ¢ usato come metafora per indicare il livello di intelligenza,
informazione, ordine, vitalita e capacita di migliorarsi e di auto-ricrearsi. Esso
mette in evidenza I’idea di un progresso continuo che rende possibile al sogget-
to estropico di controllare la propria vita e creare un forte senso del sé. L’ obiettivo
dell’estropismo ¢& rappresentato dall’espansione e dal progresso senza fine?*. 11
transumanesimo non si oppone all’idea di Dio, ma intende piuttosto superarla?’
e, oltrepassando i suoi limiti, trascende se stesso (J. Huxley)2®; un transumani-
sta si autodetermina articolando in maniera diversa la sua esistenza. In questo
contesto Dio € visto come un essere, anch’esso sottomesso alle incontrollabili
leggi dell’evoluzione e dell’agire, fino a poter affermare, parafrasando I’inizio
del Vangelo di Giovanni, che “In principio era 1’azione/la creativita...”?’. Di
conseguenza I’uomo si manifesta come colui che sostituendo Dio, crea e si au-
to-crea, trascendendo continuamente se stesso e cio che ¢28. Prima di passare
alla parte critica del nostro studio, ci si pone la domanda se, con questo tipo
o questa pretesa di auto-trascendenza e di auto-soteria, il soggetto rimanga an-
cora se stesso, sia identico a se stesso o se non voglia diventare qualcosa che
non ¢ e che non ¢ stato chiamato a diventare. In fin dei conti, lo scopo che il
transumanesimo si prefigge ¢ la pura e semplice creazione di una nuova specie
umana, prospettando un uomo padrone, non tanto del suo destino e del compi-

mento, ma del suo futuro?®.

24 Cfr. M. More, On Becoming Posthuman, in: Eserver.org — accessible writing [online], accesso:
15.12.2016, <http://eserver.org/courses/spring98/76101R/readings/becoming.html>.

25 Cfr. T. Tosolini, L 'uomo oltre I'uomo, 45.

26 Cfr. N. Bostrom, Una storia del pensiero transumanista, in: Estropico. Visioni del futuro [online],
accesso: 15.12.2016, <http://www.estropico.org/index.php?option=com_content&view=article&id=180:una-
storia-del-pensiero-transumanista-di-nick-bostromé&catid=42:estropia--transumanesimo&Itemid=81>.

27 Cfr. G. Kaufman, In the Beginning Creativity, Minneapolis 2004.

28 Cfr. T. Tosolini, L 'uomo oltre I'uomo, 56-61.

29 Ibidem, 20.
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Conclusione

Con la visione e I’analisi esposte nello studio non ¢ stato ovviamente possi-
bile presentare anche le altre forme dell’odierno “nuovo umanesimo” laico, né
tantomeno approfondire ed entrare nei dettagli di quelle che sono state riportate
sopra. Tuttavia tale riflessione ¢ bastata per poter percepire la condizione men-
tale, spirituale, esistenziale, etica dell’'uomo e della societa d’oggi, soprattutto
quella dell’Europa? nord-occidentale. Dal punto di vista teologico, la necessita
di dare maggior interesse all’attuale situazione culturale risulta dal fatto che,
essendo portatori del Vangelo di Cristo dobbiamo conoscere il destinatario a cui
ci rivolgiamo e vogliamo proporre un umanesimo cristiano, che potrebbe
rispondere meglio alle piu profonde attese, ricerche ed aspettative del cuore
umano che, oggi forse piu che mai, si sente evidentemente sperduto, disorienta-
to, confuso e privo di un mondo di principi e di valori non-negoziabili, indispen-
sabili ad aiutare la persona umana. La critica profetica, propria del carisma teo-
logico, sara presentata nella seconda parte dello studio.
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The current form of the postmodern civilization.
The first part

Summary: This article presents the one kind of diagnosis concerning a present state of postmodern
civilization, in which there are manifold forms of humanism. The term humanism has become the
subject of a great deal of interest in many areas of knowledge due to its deep and extensive social-
-anthropological changes. The search, especially in the area of philosophy, introduced the term “new
humanism”. As a result, new trends, ideas, directions of thought emerged. The results presented here are
not definitive and complete, but in the second part of this volume (Theological Forum (XVIII/2017),
is presented the theological criticism of the present radical forms of laity humanism.

Key words: humanism, postmodernism, nihilism, immortality, science.

Aktualna kondycja cywilizacji postmodernistycznej.
Cze$¢ pierwsza

Streszczenie: W niniejszym artykule postawiono pewien rodzaj diagnozy dotyczacej aktualnej kon-
dycji cywilizacji postmodernistycznej, w ktorej pojawiaja si¢ wielorakie formy humanizmu. Termin
ten stal si¢ aktualnie przedmiotem ogromnego zainteresowania wielu dziedzin wiedzy ze wzglgdu
na glebokie i na szeroka skalg zakrojone dokonujace si¢ zmiany socjoantropologiczne. Poszukiwania,
szczegblnie w obszarze filozofii, wprowadzity termin ,,nowy humanizm”. W efekcie zrodzity si¢
nowe trendy, idee, kierunki myslenia itd. Rezultaty tutaj przedstawione nie maja charakteru defini-
tywnego i kompletnego, niemniej jednak w drugiej czeSci zamieszczonej w niniejszym tomie
,.Forum Teologicznego” (XVIII/2017) zostanie zaproponowana krytyka teologiczna obecnych form
humanizmu radykalnie laickiego.

Stowa kluczowe: humanizm, postmodernizm, nihilizm, nie§miertelnos¢, nauka.
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Sommario: I testo ¢ la continuazionedella prima parte in cui ¢ stato presentato 1’attuale tentativo di
formulare, ai tempi della crisi globale su diversi piani della vita sociale e individuale dell’uomo, un
“nuovo umanesimo” del tutto laico e secolarizzato. In questa sede invece si cerchera di articolare ed
esprimere la posizione dell’universo cristiano di fronte a tali proposte e di mettere in risalto gli ele-
menti vulnerabili e pericolosamente riduttivi dell’'umanesimo puramente laico ed immanente, alla
luce della ragione e della fede. Inoltre si cerchera di aprire gli spazi all’eventuale elaborazione di un
“nuovo umanesimo cristiano”.

Parole chiave: umanesimo, post-modernita, nichilismo, immortalita, scienze.

Dopo aver presentato le caratteristiche e gli aspetti essenziali dell’'umanesi-
mo post-moderno, in questa parte lo scopo sara in primo luogo quello di eviden-
ziare 1 punti deboli, anzi di esplicitare i principi difficilmente accettabili razio-
nalmente e dall’intelligenza teologica, sui quali gli sforzi dei pensatori
contemporanei tendono a proporre diversi fondamenti del nuovo umanesimo. In
tal modo la teologia svolge anche la sua missione e la vocazione critico—profeti-
ca nei confronti di tutto cio che impedisce all’'uomo di diventare pienamente
uomo. In seguito, in modo sintetico senza azzardarci ad elaborare una proposta
globale di nuovo umanesimo fondato sui valori cristiani, si cerchera di indicare
soltanto alcune possibili linee di sviluppo che potranno essere oggetto di ulte-
riore indagine ed approfondimento teologico—antropologico per contribuire
a creare una proposta affidabile ed accessibile all’'uomo d’oggi.

1. L’insostenibilita interna dell’umanesimo immanente e la critica teologica

Ci aiutera a formulare una critica teologico—antropologica all’umanesimo
laico il breve trattato di T. Tosolini, gia citato sopra, in cui [’autore evidenzia
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i grandi rischi e i pericoli di questo genere di filosofia, richiamandosi ad esem-
pio all’affermazione del filosofo giapponese F. Fukuyama che definisce il post-
e il transumanesimo come “una delle idee piu pericolose del mondo”. Pertanto
anche la teologia cristiana non puo rimanere indifferente e disinteressata, ma
dovrebbe esprimere il suo giudizio alla luce dei principi derivati dal dato rivela-
to. Tuttavia la sua critica, piu che assumere la forma di una polemica o di un’ac-
cusa adirata nei confronti dei propugnatori di queste idee, da una parte vuole
porre loro, sul piano dell’incontro—confronto, gli interrogativi inevitabili ed in-
valicabili e, dall’altra, offrire una proposta—risposta ragionevole alla luce della
fede.

Dal punto di vista terminologico per definire il concetto di umanesimo la-
ico, saranno usate anche altre espressioni: umanesimo scientifico, postumanesi-
mo, transumanesimo, umanesimo del finito, le quali nelle loro varie espressioni
e accezioni hanno un comune denominatore: la visione dell’'uomo senza
trascendenza.

1.1. Il finito puo auto-fondarsi?

Di fronte all’umanesimo laico o secolare, nella sua ricerca della verita
e dell’etica finalizzata al vero bene umano nei limiti del finito e dell’immanen-
za, risuona sempre attuale la domanda su come un principio di carattere finito
possa avere un carattere universale se, per definizione, poich¢ inserito nelle con-
dizioni dell’immanenza, sara sempre sottoposto alla mutabilita, che prima o poi
conduce al relativismo. In questo caso un principio universale cede sempre di
fronte alla molteplicita delle culture, tradizioni, sistemi etici in cui ognuna crea
1 propri fondamenti antropologici, morali, religiosi per costruire una particolare
societa!. Soprattutto sul piano etico? risuona sempre attuale la constatazione di
C. M. Martini:

Ma un’etica del finito da sola ¢ sufficiente? Costituisce 1’orizzonte unico del
senso della vita e del vero? Pare impresa senza sbocco fondare 1’etico solo su se
stesso, senza rinvio o collegamento ad un orizzonte globale e dunque al tema
della verita (...) la questione dell’etica rinvia al problema della verita; forse si da
qui un segno delle serie difficolta che investono il pensiero contemporaneo,
proprio ad asserire che nulla pud essere fondato e tutto puo essere criticato-.

I Cfr. M.A. Kopiec, Il Logos della fede. Tra ragione rivelazione linguaggio, Roma 2014, 54-56.

2 Interessante il saggio di R. Mordacci, Alla ricerca delle morali perdute: letica nell’era delle
neuroscienze, in: P. Sequeri (ed.), La tecnica e il senso. Oltre [ 'uomo?, Milano 2015, 3—18.

3 C.M. Martini, Dove trova il laico la luce del bene?, in: C.M. Martini, U. Eco (ed.), In cosa crede
chi non crede?, Roma 1996, 142—143.
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Da cio emerge la prima domanda: come il finito si puo fondare su se stesso
e sui principi stabiliti da esso stesso? Questa domanda deve essere considerata su
diversi piani: ontologico, epistemologico, etico, esistenziale antropologico, ecc*

1.2. Quale immortalita dell’umanesimo scientifico e del transumanesimo?

Secondo il postumanesimo e il transumanesimo, la morte in un imminente
futuro, sara solo un brutto ricordo o, nel caso specifico, il risultato di una scelta
personale. Tuttavia sorgono delle domande che i pensatori di queste ideologie
eludono o a cui non sono in grado di dare una risposta soddisfacente. Innanzitutto
qual ¢ il fine o il perché di questa spasmodica ricerca dell’immortalita? Per qu-
ale impellente motivo ci si accanisce per annientare la finitudine connaturale
alla nostra creaturalita? Che cosa spaventa dell’inevitabilita della morte? Perché
ci si vuole allontanare il piti velocemente possibile dall’invecchiamento??
E ancora: un’immortalita che inizia nel tempo non ¢ forse — proprio per questo
— destinata a cessare, a trasformarsi non tanto in un’eternita, che non ha né ini-
zio né fine, quanto piuttosto in una semplice procrastinazione, in cui si cerca
solo di ritardare il piu possibile un inevitabile destino?® Possono gli uomini
usare la loro tecnologia per diventare post- o transumani — cio¢ qualcuno,
o qualcosa, che umano non ¢ piu?’ A questa forma di immortalita fallace e irre-
alizzabile, proprio perché umana, non si potrebbe invece suggerire quell’eter-
nita promessa a tutti coloro che credono in Cristo? La trasformazione della con-
dizione umana non consisterebbe qui in un’estensione quantitativa della vita,
quanto piuttosto in una trasformazione qualitativa dell’esistenza, in quella pos-
sibilita di diventare nuova creatura in Colui che si ¢ fatto uno di noi.
L’incarnazione di Cristo, infatti, assume su di s¢ — senza rigettarle o eliminarle
— sia la finitudine che la mortalita umane, dimostrando cosi come esse non siano
affatto delle carenze o delle imperfezioni da eliminare. Al contrario, 'uomo
¢ salvato e redento proprio in quanto essere temporale, in modo che, paradossal-
mente, proprio accettando I’inevitabilita della morte, si affermi in maniera
inequivocabile la bonta di Colui che ci ha chiamati ad esistere; siamo gli “esseri
donati” a se stessi. Disprezzare il corpo e la nostra finitudine significa in effetti
negare quella grazia che sostiene e redime la nostra condizione umana.

E la Parola fatta carne, e non la carne trasformata in dati digitali o informa-
tici, che salva. E il Figlio dell’uomo morto e risorto, e non I’'uomo disperso nei

4 G. Chimirri, Teologia del nichilismo, Milano—Udine 2012, 9-21.

5 A tal punto non ritorna di nuovo 1’antico mito del puer aeternus? Cfr. P. Sequeri, Contro gli idoli
postmoderni, Torino 2011, 15-22.

6 Cfr. T. Tosolini, L uomo oltre I'uomo, 29-30.

7 Cfr. ibidem, 71.
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labirinti genetici, tecno-biologici e virtuali, che ci introduce nell’eternita di Dio.
Un’eternita colma di profondo ed inesauribile amore perché essa ¢ fin d’ora e al
contrario dell’immortalita ricercata dall’'uomo per ’'uomo, I’infinito rifluire in
noi del tempo senza tempo di Dio®.

1.3. Quale fondamento e natura della dignita della persona umana
e del senso del suo essere?

La trattazione e il confronto con le idee del postumanesimo ci conducono
ad una delle questioni di maggior significato, ovvero alla sua innata dignita che
lo distingue, sul piano ontologico, da qualsiasi altro essere. Nell’ottica transu-
manista la dignita umana ¢ sempre legata e riferita al progresso tecno—scientifi-
co. Innanzitutto la dignita rappresenterebbe un qualcosa che una persona tran-
sumana o postumana potrebbe tranquillamente possedere. Secondo Bostrom la
dignita dell’essere umano interessa coloro che saranno tecnologicamente modi-
ficati, permettendo loro di percepire piu chiaramente le opportunita esistenti per

A? cc

gliulterioriprogressidelgenereumano”.“Miglioramento”, “perfettibilita”, “potenzia-
mento”, “accrescimento”, “alterazione” sono dunque i vocaboli piu ricorrenti
nei transumanisti, che pero contribuiscono purtroppo a declinare il discorso sul-
la dignita dell’essere umano. Infatti, in questi concetti non riecheggiano forse
I’insoddisfazione, e perfino il rifiuto del valore dell’essere umano visto nella sua
creaturalita e finitudine?'? Paradossalmente la non accettazione della propria
impotenza toglie all’uomo la sua dignita vera e propria:

“Impotenza” non significa qui soltanto assenza di potenza, non poter fare, ma
anche e soprattutto «poter non farey, poter non esercitare la propria potenza (...)
Separato dalla sua impotenza, privato dell’esperienza di cio che pud non fare,
I’uomo odierno si crede capace di tutto e ripete il suo gioviale «non ¢’¢ problemax»
e il suo irresponsabile «si puo farey, proprio quando dovrebbe invece rendersi
conto di essere consegnato in misura inaudita a forze e processi su cui ha perduto

ogni controllo. Egli ¢ diventato cieco non delle sue capacita, ma delle sue incapa-

cita, non di cio che puo fare, ma di cio che non pud, o pud non, fare!l.

8 Cfr. ibidem, 29-30. Nelle pagine 69-72 Tosolini dimostra la disumanita di una medicina
rigenerativa che, cercando di sconfiggere la mortalita, provocherebbe la riprogrammazione e la
riprogettazione della natura stessa dell’uomo, finendo per considerare I’uomo un manufatto della medicina.
Di conseguenza la medicina rigenerativa tenderebbe a odiare, invece di accudire il corpo umano.
L’eliminazione di ogni difetto porterebbe necessariamente alla morte del corpo del soggetto, perché il
soggetto vivrebbe in un organismo totalmente artificiale, se non proprio virtuale. A tal punto, puo la
medicina, che per sua natura si occupa della salute delle persone, odiare il corpo tanto da ucciderlo?

9 Cfr. N. Bostrom, In difesa della dignita postumana, in: Estropico. Visioni del futuro [online],
accesso: 15.12.2016, <http://www.estropico.com/id170.htm>.

10 Cfr. T. Tosolini, L uomo oltre I'uomo, 34-38.

11 G. Agamben, Nudities, Stanford 2011, 4344,
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Non si ravvisa forse 1’emergere di quella subdola mentalita eugenetica
e culturale che lede la verita fondamentale dell’uguaglianza di tutti gli esseri
umani? In realta, il criterio di riferimento del concetto di “dignita” usato dai
transumanisti viene individuato unicamente nella natura umana e nel suo corre-
do genetico, tecnologico, medico, robotico o informatico. Invece la prospettiva
cristiana offre un altro criterio, piu attento e rispettoso verso 1’identita e la di-
gnita di ogni persona considerata nella sua verita globale, cio¢ nella sua relazio-
ne essenziale con Dio, con I’uomo e con il mondo. Tale prospettiva permette di
concepire la “dignita” come qualcosa che tutte le persone possiedono gia da
sempre € in maniera innata proprio perché volute dal Creatore, figlie dello stes-
so Padre celeste. La dignita umana, in questo caso, non ¢ un qualcosa da
“conquistare”, “meritare”, “guadagnare” o perfino “creare”, ma semplicemente
da “riconoscere” e per cui provare infinita “riconoscenza’ nei confronti di Dio.
Chi veramente puo proporre una dignitosa visione dell’uomo e offrire un’auten-
tica idea dell’'umanesimo che sia all’altezza di cio che ’'uomo veramente €, non
sono percio 1 postumanisti che in maniera illusoria pensano di sostituirsi a Dio
inventando 1’“uomo del domani”, ma coloro che gia fin d’ora sono consapevoli
della loro dignita, di quel “grande amore che ci ha dato il Padre per essere chia-
mati figli di Dio. E lo siamo veramente” (1Gv 3,1). La vera dignita dell’uomo
deriva dall’amore con cui Dio ci ama e per il quale ha dato per noi il suo Figlio
(Gv 3,16), un amore di cui i teorici transumanisti, nella loro lancinante ricerca
di onnipotenza, nella loro strana nostalgia per il futuro, sembrano purtroppo
destinati a essere tristemente ignari'2. Di fronte ai loro vuoti tentativi di auto-
-superarsi senza Dio e senza un’eternita trascendente, risuonano piu che mai
pertinenti le parole di B. Pascal:

Quando considero la breve durata della mia vita, assorbita nell’eternita che pre-
cede e che segue il piccolo spazio che occupo e che vedo inabissato nell’infinita
immensita degli spazi che ignoro e che m’ignorano, mi spavento, € mi stupisco
di vedermi qui piuttosto che 1a, perché non ¢’¢ ragione che sia qui piuttosto che
la, adesso piuttosto che allora (...) Il silenzio eterno degli spazi infiniti mi
sgomenta!3.

1.4. L’umanesimo laico e il mondo dei valori
Ponendo questa domanda, Tosolini tenta di descrivere che tipo di rapporto

si costruisce tra il postumanesimo e i valori principali come la dimensione reli-
giosa dell’uomo, la presenza del prossimo, il valore dell’amore. Proprio in qu-

12 Cfr. T. Tosolini, L uomo oltre I'uomo, 34-38.
13 B. Pascal, Pensieri, Bari 1941, nn. 205-206.
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esto settore riemerge la filosofia dell’estropianesimo con cui la fede vuole ent-
rare in contatto. L’obiettivo dell’estropianesimo, come si ¢ visto, ¢ quello
dell’espansione e del progresso senza fine. Secondo More!# la religione esercita
il ruolo di controllo sociale; inoltre essa offre una soluzione alla terribile realta
della morte, fornisce un modello di conforto per spiegare gli eventi incontrolla-
bili della vita, opera come una specie di palliativo per coloro che sono deboli
e abbandonati dalla societa, ecc. Tuttavia il fenomeno della religione il cui tra-
guardo ¢ quello della comunione con un Essere ontologicamente e incolmabil-
mente superiore, va decisamente oltre le riduttive spiegazioni di More. Davanti
alle proposte transumanistiche la prima cosa da chiedersi ¢: perché la religione,
nelle sue antiche o nuove forme, continua ad essere esperita sia come un biso-
gno che come una scelta umana che va oltre e al di fuori delle situazioni da lui
indicate? Ad eccezione del mondo nord—occidentale, la religione ¢ la compo-
nente essenziale della stragrande maggioranza delle culture, civilta, popoli, tra-
dizioni, dove ¢ pure notevole lo sviluppo economico, scientifico o tecnologico.
Quanto alla figura e alla presenza del prossimo che si esprime nell’atteggia-
mento di benevolenza nei suoi confronti, vanno di pari passo con la confidenza
che dobbiamo nutrire in noi stessi. Gli altri sono fonte di valore, amicizia, co-
operazione e piacere. In fin dei conti si tratta di massimizzare i benefici della
nostra interazione con gli altri. Alla luce del Vangelo il prossimo e I’altro non
svolgono il ruolo funzionale affinché I’““i0” possa sentirsi realizzato e soddisfat-
to, ma costituisce il bene in se stesso, il dono in se stesso, anzi il dono maggiore
che Dio abbia potuto dare all’individuo, ossia quello di riscoprire la bellezza, la
bonta, il valore massimo ottenuto dal Creatore, in vista di cui si capisce che
I’“i0” esiste nella dialettica definita come “pro-esistenza”, e non all’inverso. In
altri termini Dio chiama 1’’10”, si per se stesso, ma contemporaneamente perché
sia il “fattore” necessario per cui 1’altro possa raggiungere la sua pienezza.
Infine riguardo all’amore, secondo More, esso appartiene a quegli uomini
primitivi che pensano ancora agli altri piuttosto che alla propria evoluzione con-
tinua. L’amore, nell’ottica transumanista, non ¢ che perdita di concentrazione,
rinuncia allo scopo di migliorare la propria esistenza, abbassamento del tenore
di vita a livelli di coesistenza pre-transumanistici, sottomissione a volonta
o potenza altrui. Di fronte a tali idee di More, Tosolini si chiede se qui non stia-
mo, ancora una volta, confondendo il “vero” con 1’*esatto”, il “mistero” con
I’*“assurdo”, I’“esperienza” con I’*“esperimento”. Sicuramente non saranno la
tecnica o la scienza ad aprire all’'uomo la strada del senso e della salvezza: esse
sono di per sé incapaci di generare alcuna significativita, per cui potranno solo

14 Cfr. M. More, On Becoming Posthuman, in: Eserver.org — accessible writing [online], accesso:
15.12.2016, <http://eserver.org/courses/spring98/76101R/readings/becoming.html>.
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“liberarci” temporaneamente dal dolore della nostra finitudine, ma non intro-
durci nella “salvezza” che ¢ opera di Dio che redime per sempre la nostra con-
dizione umana. Di fronte all’inevitabile esperienza della morte, in quell’attimo
ignoto del distacco estremo e unicamente abissale, quale mano desidereremmo
ci chiudesse per I'ultima volta gli occhi? Quella dell’impassibile ragione scien-
tifica o quella della consolante misericordia di Dio?

1.5. 11 transumanesimo e la natura spirituale ed etica dell’'uomo (I’anima,
il corpo come oggetto)

Anche in campo etico, spirituale ed estetico, ritorna il termine “migliora-
mento”. Secondo Ida Ryuichi per “miglioramento” si intende un sistema di pen-
siero e di azione che oggettivizza la natura e la manipola a suo piacimento at-
traverso il sapere e la tecnologia, mentre per “corpo” si intende un mero
accessorio della soggettivita, null’altro che un semplice, oltre che imperfetto,
marchingegno escogitato dalla natura mediante il quale il soggetto pensante
esterna ed esprime se stesso. Questa impostazione comporta ovviamente la se-
parazione tra il corpo e la mente. Secondo tale autrice, la domanda sul benessere
dell’individuo e sulla sua felicita, sul piano etico, pare introdurre un principio
utilitaristico!. E moralmente buono cio che serve al miglioramento della natura
fisica del soggetto. Tale principio porta al primato della bellezza corporale, alla
dimensione estetica nel senso biologico del termine. L’estetica transumanista
non ¢ altro che il processo destinato ad aprirsi a scenari futuri, tutti da modellare
e costruire, con I’ausilio delle pit recenti e innovative tecnologie scientifiche. In
effetti, la bellezza fisica equivale al bene. Invece la prospettiva cristiana non ri-
duce il bello fisico—biologico al bene etico. La vera bellezza coincide con il
bene morale. La bellezza, nel senso cristiano si esprime e si trasforma nella
bonta, nella grazia, nella salvezza e soprattutto nell’amore, quell’amore che il
cristianesimo riconosce in quanto manifestato sulla croce. La bellezza autentica
e divino—umana si rivela in colui che si offre, nel segno paradossale del suo
contrario, come “uomo dei dolori (...) davanti al quale ci si copre la faccia” (Is
53,3). Come scrive C.M. Martini:

La Bellezza ¢ 1I’Amore crocifisso, rivelazione del cuore divino che ama: del
Padre sorgente di ogni dono, del Figlio consegnato alla morte per amore nostro,
dello Spirito che unisce Padre e Figlio e viene effuso sugli uomini per condurre

i lontani da Dio negli abissi della carita divinal®.

15 Cfr. 1. Ryuichi, Should We Improve Human Nature? An Interrogation from an Asian Perspective,
in: J. Savulescu, N. Bostrom (ed.), Human Enhancement, Oxford 2009, 59-70.
16 C. M. Martini, Quale bellezza salvera il mondo? Lettera pastorale 1999-2000, Milano 1999, 31.
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Non ¢ forse questa Bellezza — Amore che si manifesta ad ogni uomo che
I’attende e la desidera, tanto da indurlo a dire con Pietro “Maestro ¢ bello per
noi essere qui” (Lc 9,33)? L’amore: una bellezza cosi assente dalle disquisizioni
estetiche degli artisti transumanisti, eppure cosi vicina al cuore di tutti coloro
che si perdono nel suo fascino, che si lasciano abbagliare dal suo splendore, che
si inginocchiano!” con riverenza e stupore davanti al bene che salval8.

1.6. I sintomi e le conseguenze dell’umanesimo del finito

L’utopia dell’autonomia autoreferenziale e del postumanesimo.

La fede nell’auto-crearsi ¢ risultata utopica e si ¢ verificata la preoccupazio-
ne di Giovanni Paolo II. Infatti la tentazione di auto-prodursi si ¢ trasformata in
una minaccia ultra-pericolosa di fronte a cui si trova I’'uomo dei nostri tempi,
come aveva in qualche modo predetto Giovanni Paolo II, nella sua enciclica
programmatica Redemptor hominis:

L’uomo d’oggi sembra essere sempre minacciato da cio che produce, cio¢ dal
risultato del lavoro delle sue mani e, ancor piu, del lavoro del suo intelletto, delle
tendenze della sua volonta. I frutti di questa multiforme attivita dell’uomo, trop-
po presto e in modo spesso imprevedibile, sono non soltanto e non tanto oggetto
di «alienazione», nel senso che vengono semplicemente tolti a colui che li ha
prodotti; quanto, almeno parzialmente, in una cerchia conseguente e indiretta dei
loro effetti, questi frutti si rivolgono contro I’'uomo stesso. Essi sono, infatti,
diretti, o possono esser diretti contro di Iui. In questo sembra consistere 1’atto
principale del dramma dell’esistenza umana contemporanea, nella sua piu larga
ed universale dimensione. L’uomo, pertanto, vive sempre piu nella paura. Egli
teme che i suoi prodotti, naturalmente non tutti e non nella maggior parte, ma
alcuni e proprio quelli che contengono una speciale porzione della sua genialita
e della sua iniziativa, possano essere rivolti in modo radicale contro lui stesso;
teme che possano diventare mezzi e strumenti di una inimmaginabile autodistru-
zione, di fronte alla quale tutti i cataclismi e le catastrofi della storia, che noi
conosciamo, sembrano impallidire. Deve nascere, quindi, un interrogativo: per
quale ragione questo potere, dato sin dall’inizio all’uomo, potere per il quale egli
doveva dominare la terra, si rivolge contro lui stesso, provocando un comprensi-
bile stato d’inquietudine, di cosciente o incosciente paura, di minaccia, che in
vari modi si comunica a tutta la famiglia umana contemporanea e si manifesta
sotto vari aspetti?

Questo stato di minaccia per I’uomo, da parte dei suoi prodotti, ha varie direzioni
e vari gradi di intensita. Sembra che siamo sempre piu consapevoli del fatto che

17 E. Hillesum, Diario, 19411942, Adelphi 2012.
18 Cfr. T. Tosolini, L uomo oltre I'uomo, 110-112.
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lo sfruttamento della terra, del pianeta su cui viviamo, esiga una razionale ed
onesta pianificazione. Nello stesso tempo, tale sfruttamento per scopi non sol-
tanto industriali, ma anche militari, lo sviluppo della tecnica non controllato né
inquadrato in un piano a raggio universale ed autenticamente umanistico, porta-
no spesso con sé la minaccia all’ambiente naturale dell’uomo, lo alienano nei
suoi rapporti con la natura, lo distolgono da essa. L’uomo sembra spesso non
percepire altri significati del suo ambiente naturale, ma solamente quelli che
servono ai fini di un immediato uso e consumo. Invece, era volonta del Creatore
che "'uvomo comunicasse con la natura come «padrone» e «custode» intelligente
e nobile, e non come «sfruttatore» e «distruttore» senza alcun riguardo!®.

Quali sono le sindromi dell’'uomo post-moderno? Secondo Fausto Sciurpa
la fluidita, la liquidita, la frivolezza (contro ogni spirito di serieta), la superficia-
lita, il gioco, I’estetismo, cio¢ I’esasperata sensibilita verso la bellezza, I’appa-
renza (a discapito dell’etica), il narcisismo, il benessere materiale, la rassegna-
zione di stampo esistenzialista francese (1’assurdo di J.P. Sartre e di A. Camus),
I’amore provvisorio ed effimero, ’instabilita, la malinconia, I’euforia del
momento2Y,

Un altro fenomeno frequente e morboso (anomalo, patologico, sproporzio-
nato) del post-moderno d’oggi ¢ la confusione tra la liberta e ’arbitrarieta.
“Oggi si sperimenta una sorta di ostilita verso il trascendente percepito non
come possibilita di comprensione del compimento dell’uomo ma come una sor-
ta di vincolo al darsi di quella liberta che da umana, cio¢ incarnata e segnata dai
limiti della creatura, si pensa come assoluta e incoercibile”?!. Pertanto in nome
della “liberta” e per difenderla bisogna respingere 1’idea di Dio, che potrebbe
porre dei limiti ad essa (Sartre).

2. ’umanesimo cristiano ovvero il cristianesimo “piu che umano”

2.1. L’uomo “oltre I’uomo” in Dio

Quanto ¢ stato detto in precedenza, ci spinge ad interrogarci: che cos’e
I’uomo? L’'uomo, per sua natura, € sempre in crisi in quanto essere costitutiva-
mente problematico, essere del desiderio e della mancanza: “cor inquietum”
(sant’ Agostino), “vir desiderorum” (san Bonaventura), “complexio opposito-
rum” (N. Cusano), “homo viator” (G. Marcel), “errante” (M. Heidegger)22.

19RH 15.

20 Cfr. F. Sciurpa, 1l soggetto umano in discussione, ”Convivium Assisiense” 2 (2014), 111-112.

21 p. Benanti, R. Vinebra, Le nuove antropologie e la sfida alla dignita dell uomo, *Convivium
Assisiense” 2 (2014), 26.

22 Cfr. F. Sciurpa, 1l soggetto umano in discussione, ”Convivium Assisiense” 2 (2014), 105.
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...nessuna epoca ha avuto, come I’attuale, concezioni cosi numerose e svariate
dell’vomo. Mai come oggi le conoscenze sull’uomo sono state presentate in
modo cosi insistente ed affascinante. Finora in nessun epoca, come in quella at-
tuale, si € stati capaci di mostrare tali conoscenze in modo cosi rapido e accessi-
bile. E anche vero, pero, che nessuna epoca ha saputo meno della nostra che cosa
sia I’uomo. Mai I’uomo ha assunto un aspetto cosi problematico come ai giorni
nostri23.

D’altra parte invece ¢ indiscutibile che ogni essere umano ha il diritto e il
dovere di conoscere se stesso e di accedere alla verita assoluta universale alla
cui luce pud comprendere se stesso. San Giovanni Paolo II, gia nell’Introduzio-
ne alla Fides et ratio, si ¢ espresso chiaramente:

Il monito «Conosci te stesso» [il detto attribuito a Socrate,] era scolpito sull’ar-
chitrave del tempio di Delfi, a testimonianza di una verita basilare che deve es-
sere assunta come regola minima da ogni uomo desideroso di distinguersi, in
mezzo a tutto il creato, qualificandosi come «uomoy» appunto in quanto «cono-
scitore di se stessoy.

Un semplice sguardo alla storia antica (...) mostra con chiarezza come in diverse
parti della terra, segnate da culture differenti, sorgano nello stesso tempo le do-
mande di fondo che caratterizzano il percorso dell’esistenza umana: chi sono?
Da dove vengo e dove vado? Perché la presenza del male? Cosa ci sara dopo
questa vita?24

Gia prima, al Concilio Vaticano II nel 1965, nella Dichiarazione Nostra
aetate i padri conciliari erano d’accordo che:

gli uomini attendono dalle varie religioni la risposta circa gli oscuri enigmi della
condizione umana che (...) turbano profondamente i cuori degli uomini: che
cosa sia I'uomo, quale sia il senso ¢ il fine della nostra vita, che cosa sia il bene
e che cosa sia il peccato, quale origine e quale fine abbiano i dolori, quale sia la
via per raggiungere la vera felicita, che cosa sia la morte, il giudizio e la retribu-
zione dopo la morte, infine che cosa sia quell’ultimo e ineffabile mistero che
abbraccia la nostra esistenza, dal quale noi traiamo la nostra origine e verso cui
tendiamo.>

Di fronte a queste domande non si puo passare indifferenti e fingere che non
ci riguardino. L’onesta verso se stessi, verso il proprio cuore e 1’anima, non
permettono di evitare tali interrogativi; sarebbe una grande ingiustizia e la di-

23 M. Heidegger, Kant e il problema della metafisica, Bari 1985, 181; cit. da F. Sciurpa, 107.
24FR 1.
ZNAL
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mostrazione di un atteggiamento vile. Il problema del senso, piu di qualunque
altra questione entra nei profondi strati del nostro essere, ci rimanda ¢ ci apre a
un orizzonte incommensurabilmente piu grande. Infatti:

Il problema del senso della vita contiene in s¢, implicitamente, in forma tacita, il
problema di Dio: I'uomo ¢ il luogo del problema di Dio (...) Non potremo dire
nulla su Dio (affermare, negare, dubitare) se non nel tentativo di rispondere alla
questione dell’uomo. Antropologia e teologia non sono la stessa cosa — Dio non

¢ I'uomo e ’'uomo non € Dio —, ma sono due realta inscindibili, correlative,

asimmetriche, in stretta unita della relazione2°.

2.2. La funzione e il servizio profetico del cristianesimo nei confronti
degli umanesimi laici

Con Dio rivelatosi nel Verbo incarnato permane o crolla tutto: in Lui si
manifesta il mistero dell’uomo. Anzi 'uomo percepisce se stesso come mistero,
poiché ¢ immagine di Dio — Mistero. Ogni umanesimo immanente svuota
I’'uomo di questa caratteristica: “essere mistero”. Mistero non inteso come
enigma, segreto, cosa occulta, ma come sacro. Il cristianesimo proclama la sa-
cralita dell’essere umano che nessun valore mondano, storico, immanente gli
puo accordare. Alla luce della fede cristiana, il tema dell’'umanesimo cristiano
presuppone 1’assunzione dell’ontologia dell’inesauribile, fondata nel mistero di
Dio e dell’antropologia dell’insaziabile, radicata nel mistero (auto-trascendenza
dell’uomo verso “il pit” o “oltre” se stesso). Infatti esiste una misteriosa com-
patibilita tra il fatto che il mistero di Dio si rivela come inesauribile, ineffabile,
insondabile, imperscrutabile e, dall’altra parte, il fatto che il mistero dell’uomo
nella sua piu intima costituzione si manifesta sempre come insaziabile, inappa-
gabile, incontentabile, insoddisfatto ecc. Pertanto il cristianesimo sara sempre
una provocazione che stimola a intraprendere una via definitiva; o si, o no: Dio
o niente (R. Sarah). Il cristianesimo nel suo rapporto con qualsiasi umanesimo
laico non puo dialogare in modo da raggiungere il compromesso rinunciando
allo stesso tempo al suo fondamento e alla sua identita che gli viene “concessa
dall’alto, da fuori”. Il cristianesimo, a differenza dei vari umanesimi laici, “si
sottrae alla tentazione di enunciare un ennesimo progetto-uomo concreto. Non
propone un’alternativa alle tante proposte, ma svolge rispetto ad esse una fun-
zione critica che consiste nello specifico nell’ostacolare 1’assolutizzazione di
qualsiasi tipo di configurazione”?’ “elaborata” che assume la forma di una nu-
ova ideologia. “Il cristianesimo apre addirittura, in maniera insuperabile, la pos-

26 R. Piccinelli, In Gest: Cristo il nuovo umanesimo, ”Convivium Assisiense” 2 (2014), 18.

27T F. Testaferri, Un umanesimo “non umano™: spunti di riflessione, "Convivium Assisiense” 2
(2014), 69.
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sibilita di un umanesimo non umano (...), come accettazione del mistero in-
comprensibile che noi chiamiamo Dio, proibisce all’'uomo di volersi
adeguatamente comprendere e plasmare da solo [secondo le] categorie intra-
mondane™?8. In questa ottica “il cristianesimo condanna qualsiasi umanesimo
che si renda assoluto, che voglia quindi, esplicitamente o implicitamente,
chiudere all’uomo qualsiasi apertura per un altro concreto futuro e quindi per il
futuro assoluto che ¢ Dio”?%. Proclamando un umanesimo “non umano”, il cri-
stianesimo indica Dio come misura dell’essere umano3?, della sua identita
e della sua dignita; offre un umanesimo “piu che umano” o “ultraumano” che
evidenzia “la trascendenza dell’essere umano, ovvero la sua irriducibilita
all’orizzonte del finito e degli eventi, la sua non dissoluzione nell’empirico (...)
Fatto per Dio, quasi «fatto di Dio» per I’immagine che porta, I’'uomo ¢ colui che
supera infinitamente se stesso. L'umanesimo della Chiesa ¢ quello oltre misura
umana che si impone contro infiniti riduttivismi e contro una banalizzazione3!
del mistero dell’uomo. “La Chiesa ha questo da dire: I’'uomo ¢ I’essere fatto di
relazione, il senso profondo e ultimo del suo agire ed esistere sta nell’apertura
al Dio trascendente. Fatti per Dio siamo nella fede dischiusi verso orizzonti
grandi”’32, ultra-mondani, infiniti ed eterni. Pertanto, il cristianesimo quanto piu
¢ chiaro, radicale, trasparente, fedele e conforme a Cristo, tanto piu diventa in-
terpellativo, profetico, utile all’umanita e nei confronti di un umanesimo senza
Dio e senza uomo; anche se, d’altra parte, non nega né rifiuta niente di tutto cio
che c’¢ di buono, di vero, di sacro, di valore, nelle culture, nelle correnti di pen-
siero, nelle filosofie o nelle religioni ecc., ma lo purifica, perfeziona, include ed
integra in una immagine dell’'uomo aperto al Mistero insondabile, svolgendo
cosi un servizio autentico e proficuo ad ogni uomo ed a tutta I’umanita.

Conclusione

Il percorso fin qui delineato ci ha mostrato chiaramente, innanzitutto nella
prima parte, quanto illusori, fantasticati e irrazionali siano i progetti e i pro-
grammi del “nuovo umanesimo” di matrice radicalmente secolarizzata. Alla
luce della ragione e della fede, nella loro unita, sembrano promettere all’'uomo
cio che in effetti non possono realizzare. Proprio qui si rende palese la tragicita
della civilta contemporanea che crede di potersi creare da sola il paradiso entro
i confini del finito. La critica teologica non si ferma solo a confutare le false

28 K. Rahner, Umanesimo cristiano, in: Nuovi saggi, vol. 3, Roma 1969, 292; cit. da Testaferri, 69—70.
29 K. Rahner, Umanesimo cristiano, 293; cit. da Testaferri, 70.

30°F, Testaferri, Un umanesimo “non umano”: spunti di riflessione, 70.

31 Ibidem, 71.

32 Ibidem.
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speranze del postumanesimo ma cerca, da parte sua, di creare le condizioni ra-
gionevoli ¢ illuminate dalla luce della fede per aiutare 1’uomo a volgere lo sgu-
ardo verso 1’alto, oltre se stesso ed a cercare la propria realizzazione, il compi-
mento del suo essere in cio che sta fuori di lui, che lo trascende. Offrendo
all’'uvomo d’oggi tale orizzonte, vuole fargli comprendere che il vero essere
uomo sta nell’*oltre”, in quanto lo orienta verso Dio. Indubbiamente il proble-
ma non sara risolvibile con un semplice, razionale discorso seppur fondato su
validi argomenti. In realta il problema di arrivare all’'uomo d’oggi si imbatte
ancora in un altro muro: quello dell’indifferentismo, del disinteresse, della co-
nvinzione di poter progettare la vita senza doversi rivolgere a Dio. Ecco il tema
da riprendere e sviluppare nelle successive ricerche.
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The current form of the postmodern civilization.
The second part

Summary: In the article the Author carries on the matters concerning a phenomenon of a new hu-
manism, showed the first part. He paid attention to the contemporary crisis in the global and indivi-
dual dimension, the humanism absolutely laic and secularized, closed on every transcendent per-
spective. He showed us the Christian look on the matter of the new humanism. The answer the
question of detail, he formed in the light of the faith and the intellect. He explained that the huma-
nism exclusively laic and immanent, reduced dangerously the identity, the dignity and the ontologi-
cal uniqueness of the human existence.

Key words: humanism, postmodernism, nihilism, immortality, science.

Aktualna kondycja cywilizacji postmodernistyczne;j.
Cze$¢ druga

Streszczenie: W artykule zostata podjeta problematyka przedstawiona w pierwszej czgsci, w ktorej
opisano dzisiejszy fenomen stworzenia nowego humanizmu w dobie glgbokiego kryzysu zarowno
w wymiarze globalnym, jak i indywidualnym; humanizmu zupehie laickiego i zsekularyzowanego,
zamknigtego na jakakolwiek perspektywe transcendentna. W tym tekscie jest ukazane chrzescijan-
skie ujecie i odpowiedz, w $wietle wiary 1 rozumu, na owe niedajace si¢ utrzymac proby czysto la-
ickiego i immanentnego humanizmu, ktéry niebezpiecznie redukuje tozsamo$¢, godnos¢ i ontolo-
giczng wyjatkowos¢ bytu ludzkiego.

Stowa kluczowe: humanizm, postmodernizm, nihilizm, nie§miertelnos¢, nauka.
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Many Christian Churches have recently addressed environmental issues
from a faith-driven perspective. Two more fresh additions to the list are the
Swedish Lutheran A Bishops’ letter about the climate (2014) and the Catholic
Encyclical Laudato si’ (2015). It is relatively easy to find similar statements or
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For instance, The Anglican Communion in 2002 published a text on Stewardship
of creation; the Lutheran Missouri Synod, in 2010 published Together with all
creatures, with the subtitle: Caring for Gods Living Earth and the United
Methodist Church produced a Statement on environment (2008). A quick search
on the Internet reflects that general concern and shows a kind of broadly shared
program transcending confessional boundaries and with few exceptions. Even
Evangelicals cannot be excluded from such a sensitivity, despite their traditio-
nal positions, or at least not all the them. In several cases, Evangelical voices
claim similar motives and engagement, or look for their own specific approach
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Although the general topic on all these, and many other documents, con-
cern environmental issues, aiming to contribute with a critical and constructive
insight, this set of texts suggests much more: a renewed stance from Christian
Churches to address present challenges and to raise a voice that was threatened
to become very marginal and of little relevance in advanced societies. In all of
these cases, we find encouraging texts in which it can be sensed that faith demise
and neglect of evangelical vision coexist with a general perception of risk and dan-
ger. Even worse: where religious dimension is marginalized, or when Christian
faith ceases to be a source of inspiration and truth in secularized societies, the tho-
ught that everything can still thrive quite well becomes an increasingly soothing
illusion. Indeed, many symptoms suggest that such marginalization can have
serious consequences, and it is unclear how to replace the source of inspiration,
hope and grace religious faith used to provide in deeply secularized societies.

My comments try to deepen that perspective: a fruitful interaction between
Christian faith and society in today’s world is necessary to correct abuses and to
offer a constructive and appropriate perspective to restore broken balances and
priorities neglected in the dynamics associated with current progress. Progress
less and less accompanied by faith becomes problematic when we look towards
current limits and threats.

After some insight into the main issues arising from the most recent Catholic
document, my aim is to expose possible criticism against this new Church con-
cern and therefore to offer answers and reflections to help enforce and streng-
then the published positions, beyond a naive or uncritical perception; this means
to go into the current debates and to become involved in the public discussion
as a recognized interlocutor.

1. Some basic issues in Laudato si’: Integral Ecology and imbalances
that threaten the global environment

Even if most quoted documents deserve close attention (and an interesting
paper would involve analyzing their common issues and proposals) this is not
my aim in this paper. I will proceed showing some basic points in the Catholic
Encyclical Laudato si’ (LS), since they could represent a mature stage in the
Church’s view of environmental problems. Furthermore, the document assumes
a conscious ecumenical stance, and its projection tries to be universal, reaching
all people of good will. To some extent, these points can be broadly shared by
other Christian Churches, and they assume, in an extensive way, what has been
probed in many documents in the Catholic Church and (other Churches) prece-
ding the Encyclical.
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The first basic idea in the Catholic Encyclical is that strong imbalances oc-
cur in what should be a reality in harmony and where various components keep
alive a fruitful level of interaction and tension. The proposed key is a vision of
reality integrated into a kind of large system in which the different elements are
interconnected and in relative dependence. This vision introduces a “universe
shaped by open and intercommunicating systems”, in which “we can discern
countless forms of relationship and participation” (LS 79). It is a universe that
forms multiple relationships that characterize ‘the variety of things’ (LS 86).
Hence, a “universal communion” follows: “called into being by one Father, all
of us are linked by unseen bonds and together form a kind of universal family”
(LS 89); “Everything is interrelated” (LS 120). The fourth chapter develops this
subject extensively, under the heading: “An integral ecology”.

The idea of a comprehensive ecology evokes known elements from the
Christian tradition. The first inspiring element is the Franciscan thought, but not
only. St. Francis of Assisi is undoubtedly the star of this Encyclical (beyond the
title and introductory lines, he is quoted 12 times in all) but the Franciscan ma-
ster San Bonaventure also deserves four references. The basic idea of the tra-
dition inaugurated by the Saint of Assisi is the profound communion among all
beings created by God; the perception of a deep bond that unites us to all creatu-
res, to the point of being able to recognize them as sisters. There are also al-
lusions to St. Thomas Aquinas, who is mentioned once in the text and twice in
foot notes; in this case, we have the Christian thinker of harmony and order in
the whole of reality, in which everything partakes of the divine creative grace.
These are not topics from romantic spirituality, but a theme common to the en-
tire Christian tradition, which now receives a more detailed and updated treat-
ment. For Catholics, it is important to draw inspiration from the best of our
shared tradition.

A systemic, comprehensive view of reality resounds like a more contempo-
rary topic, on the basis of ecological science, as an understanding about an in-
terdependent natural reality or a more fitting representation of all that assumes
complex forms, although in relative order and stability. Pope Francis offers
a wonderful synthesis between Christian tradition and scientifically informed
modernity as the basis for his analysis and practical applications. He presents
a great vision in which everything is integrated, without exceptions or exc-
lusions. The declared intention is to precisely extend the ecosystem reach bey-
ond the limits often imposed, to integrate aspects of social and human life that
are often excluded for reasons of convenience. A comprehensive system, thus
conceived, is not limited to a purely biological level, but includes historical,
social and cultural dimensions without which it would become pointless to
analyse planet Earth as a whole system.
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The idea of an integrated ecosystem serves to avoid some pitfalls that are
recorded in recent studies on the human person and society. The first is an ex-
cess of reductionism. The scientific way to observe reality cannot help but focus
its analysis on partial aspects of the investigated phenomenon. The scientific
method entails reducing variables as a necessary and important condition for
scientific advance. However, that approach can nourish the illusion that once
science manages to explain some basic processes, at physical, biological or neu-
rological levels, everything will be explained. Faced with the most reductive
tendencies, other scientific views aim to react — pointing to global models, com-
plex systems and the necessary interaction between different levels and proces-
ses. For humans, it is assumed in recent years that they are the result of genetic,
epigenetic, developmental and cultural factors?- Similarly, it can be said that
societies are the result of multiple factors intertwined throughout history, and
humanity as a whole configures the most complex, plural and integrated system
into a mix of relative stability, tensions and changes that we know, but also one
which is very fragile and sensitive.

The second problem is more practical, and is related to skills and action
models. Pope Francis is faithful to his own thought when he criticizes self-refe-
rential expressions and strategies (LS 204, 208) born from individualistic attitu-
des and approaches unable to recognize the network of dependencies and rela-
tionships in which we live and which profoundly determine our own identity
and our behaviour. Integral ecology implies further consequences. By assuming
economic and social dimensions (cultural) and those linked to everyday life,
moral and justice dimensions are involved and need to be recognized (LS 49,
155 ff.) Such ethical issues run the risk of being marginalized in an ecological
vision just descriptive of, or reduced to caring for, the natural environment. In
fact, a principle that is repeated throughout the document is the essential inc-
lusion of the poor and a commitment to justice within a comprehensive ecologi-
cal sensitivity and, therefore, it assumes as one of its central tenets the attention
to suffering populations (LS 49, 119. 139, 158). The document even attributes
imbalances within a culture due to the difficulty to recognize “objective truths
and sound principles other than the satisfaction of our own desires and imme-
diate needs” (LS 123), which prevents a binding and motivating moral
guidance.

The third element to consider in this presentation is the transcendent refe-
rence that is sensed when the prospect of an integral ecosystem is assumed, one
that does not leave out anything and does not rule out anyone. In fact, the system

2 E. Jablonka, M. Lamb, Evolution in four dimensions: Genetic, epigenetic, behavioral, and symbol-
ic variation in the history of life, London 2005.
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can be understood by reference to God: it is “open to God’s transcendence,
within which it develops” (LS 79). Faith becomes the key that allows “meaning
and beauty” to be understood and interpreted. Systems theory acquires in this
teaching a new and unexpected quality to an unusual extent. This point is extre-
mely important in the dialogue between faith and science: when the human eye
is able to cover the widest possible reality and to integrate it into a relatively
ordered set, then it is easier to open up to the divine dimension or to providence
that renders the miracle of evolution and stability possible. It is not only an apo-
logetic argument, although it also must be taken into account, it is an invitation
to look at reality in a comprehensive and inclusive way, able to grasp meanings
that escape detailed observation or lose sight before the whole of reality and its
beauty. It calls for a very human experience before the vastness of a closely-re-
lated world and that invites us to take better care of those links

2. The question concerning technocratic mentality and its limits

The third chapter of the encyclical is entitled “The human roots of the eco-
logical crisis”. Pope Francis devotes several paragraphs to analyzing science
and technology in relation to the current crisis. An important part of this chapter
— and not only — shows the appreciation that the Church’s magisteria bears for
many technical achievements and scientific progress. We are far from maxima-
list attitudes of suspicion regarding any technology. I counted up to eight refe-
rences to science and to the work of scientists; the document even encourages
creativity in scientific and technical development (LS 132). Three times, the
tone becomes more critical (LS 114, 199, 201). Overall evidence points to some
excesses that may be at the root of the identified problems, again a result of
imbalances, and n. 105 points to the main reason: “our immense technological
development has not been accompanied by a development in human responsibi-
lity, values and conscience”. The question also refers to “a meagre awareness of
its own limits” (LS 105) and shortcomings in the field of ethics or values capa-
ble of guiding the use of such an excessive power currently owned by humanity.
The problem is not technology itself, but the fact that it has been taken “accor-
ding to an undifferentiated and one-dimensional paradigm” (LS 106); in this
thinking, progress is associated with the domination and manipulation of all,
exploiting the Earth to its limits, to serve power groups and interests, contami-
nating politics and economics. This paradigm includes an exaggerated reliance
on market mechanisms and extreme knowledge fragmentation, in the opposite
direction to the model outlined in the previous point.
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Romano Guardini is an important author in those paragraphs, who is quoted
countless times throughout the Encyclical. Guardini surely drinks from the in-
spiring source of Heidegger, who composed the deepest criticism against mo-
dern confidence in technology?. This is a very central target in critical thinking
throughout the twentieth century, which was also taken up by philosophers of
the Frankfurt School, under the label “critique of instrumental reason”, an ap-
proach that also leaves a trace in the Encyclical (LS 210). Pope Francis is there-
fore attuned to a current of thought feeding suspicion and criticism through
contemporary reflection, thereby showing Christian reflection to a modern
sensitivity.

The problem is once again the lack of an overview, in which disciplines
such as philosophy and social ethics (LS 110) are also integrated; perhaps the-
ology could be part of the whole, as well. The worrying thing again is the par-
tiality and reducing strategy applied to a world subject to manipulation and re-
duced to autonomous spheres, a trend also reflected in the division of knowledge
and the displacement experienced by humanities on the hierarchy of knowled-
ge. Here also, the world suffers from a lack of integral understanding and insi-
ght. It can be argued that the limits that emerge when reality is not viewed holi-
stically are also projected in the field of knowledge and science, which becomes
partial and unable to see the whole and tries to dominate and manipulate without
taking into account other dimensions, other consequences.

The problem grows in the light of the objections expressed in the Encyclical,
and invites us to determine the limits of scientific observation and technical
applications, and whether to consider only the short term, i.e. the immediate
gain, or whether we need to take into account longer terms; whether to concen-
trate on one aspect when addressing a problem, to better deal with it, or whether
to take a broader and more complex picture. From our point of view, this issue
has not been tackled by the most cited authors developing systems theory, who
often appear as quite confident on the spontaneous functioning of natural and
social systems and have neglected the role that could be played by reflective,
ethical or normative and even theological, aspects®.

The idea developed in the Encyclical is clear about the pointed question: the
partiality and absolutisation of a paradigm based on techno-scientific domina-
tion would be unable to address the perceived imbalances and threats posed to
all of humanity. Again, knowledge integration, or a ‘cognitive ecology’, is ne-
cessary as a condition to meet these challenges.

3 M. Heidegger, Identitit und Differenz, Pfullingen 1957.
4 N. Luhmann, Soziale Systeme: Grundriss einer Allgemeinen Theorie, Frankfurt a.M. 1984.
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3. Problems with the proposed analysis and agenda

It is convenient to address the critical arguments or objections that the new
Church program could raise, to better engage a fruitful dialogue and search for
appropriate responses. In this way, an intellectual exercise of responsibility is
intended to be performed, once faith accepts the dialogical role played by
reason and assisting believers in deepening their own insights. In that sense,
a more dialectical program is followed in the wake of medieval scholastic the-
ology, with its pattern built on thesis and objections to the thesis, which then
pointed to tailored answers aimed at advancing the arguments and proposed
solutions to problems. I also point to a more apologetic approach in theology,
taking into account criticisms and objections to faith and Church proposals, in
order to provide reasoned answers, instead of a theology which is closed in it-
self and unable to give answers to the many questions that arise in its cultural
context concerning the faith we proclaim.

Here is a list of questions that need to be addressed:

Issues concerning the differentiation and contrast between economics, politics
and the religious sphere.

Problems regarding the function and scope of the sub-system of religion in
advanced societies.

Problems regarding the possibility of inserting an ethical dimension in econo-
mics and politics.

Ideological issues concerning Christian cultural and political identity.
Suspicions concerning the moral authority of Church leaders.

3.1. Issues concerning the differentiation and contrast between economics,
politics, and the religious sphere

One of the most significant problems when trying to determine the scope of
religion in advanced societies regards its real capacity to influence social areas
that are no longer under its umbrella, as could happen in the past, but they are
‘differentiated’ or separated to carry out their functions in an independent and
specialized way. This happened, for example, to economy, science and politics.
They are highly specialized social sub-systems that operate according to a logic
of their own, or ‘private’, and avoiding interference with other social systems:
economics is responsible for the management of material goods, aimed at their
growth and better distribution, but it should not care too much about other social
systems, except for the consequences that such interactions could entail for its
optimal functioning.
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In fact, there was a big shift from traditional societies, where the religious
sphere or, in our case, the Church, which held the function for steering or con-
trol over the entire society and its sub-systems, and modern societies in which
these systems become slowly detached, and they lose ecclesial tutelage.
Churches have felt how their functions become more restricted to their own re-
ligious system and limited regarding other social spheres, to whom at most they
perform a certain service or ‘diakonia’, but churches cannot expect to stabilize
the economy, to regulate politics or to improve science. We must consider that
this development has been positive in the sense that such autonomy has meant
a considerable progress and has brought benefits to everybody; the general situ-
ation is indeed better than the pre-modern age.

In addition, there is another factor to take into account: social evolution, as
described by theorists of society, such as Max Weber and Niklas Luhmann,
which implies an odd development: certain sub-systems are progressing and
growing in their influence — the economy, politics and science — while others,
such as religion and family, remain behind and are even losing positions>. The
consequence deriving from this process is evident: that religious weakening is
expressed in terms of ‘secularization’ or loss of personal and social influence by
religious institutions, which are increasingly confined within their own field and
must give up their big claims to exercise some leadership at any level other than
that which is specifically religious.

Max Weber’s analysis at the beginning of the twentieth century shows the
difficulties that a so-called ‘brotherhood ethics religion’ suffers in an environ-
ment where economic and political rationality prevail, assuming a rather imper-
sonal dimension, to follow a profit and power logic. Such a dynamic entails an
inevitable shift in religious expression to the point of rendering St. Francis uni-
maginable in a context dominated by the new economic mindset.

Another case is offered by the scathing criticism that Niklas Luhmann ad-
dresses attempts by ecclesial and theological circles to engage in environmental
causes; in his own words:

Theologians are included in the discussions involved with environmental pro-
blems too. Their motives and interests are not viewed with suspicion. They de-
monstrate argumentative competence and are undeniably of good will. But their
contributions to the ecological discussion remain inadequate. To a great extent,
they merely repeat what is thought and proposed without the specific religious
reference. What they have to offer are mostly commonplaces that do not raise the
real problems. They are usually concealed in concrete pictures, words, admo-

5 N. Luhmann, Function der Religion, Frankfurt a.M. 1977, pp. 255 ff.
6 M. Weber, Zwischenbetrachtung, in: Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie, Tiibingen
1920, p. 571.
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nitions and appeals. After all, they propose not to take technology, science and
economic relations as the sole prevailing vehicles of domination. Instead they
believe that the later ought to be auxiliary in the formation of a human culture
inside the natural condition. Such things are better left unsaid. They are inadequate
and of not greater help if theologically reformulated by invoking God”.

For the German sociologist theologian’s, effort is redundant and super-
fluous, in that it does not add anything to such a difficult and complex challenge,
involving more social systems. At most, the churches could assume a protest
attitude, which does not contribute much to solving real problems.

If we take stock of these developments, it becomes almost illusory that
a Christian program would intervene in very complex political, economic and
social issues, when they have been for a long time entrusted to each social sub-
system with their own logic, with their own resources, communication codes
and corrective measures. The Church’s social teaching would become in such
case only a testimony, a voice that expresses its own opinion and concern, but
with little capacity to change things or even to re-orient them for good.

3.2. Problems of the function and scope of the subsystem of religion
in advanced societies

In connection with the problems just outlined, the analysis on the function
of religion in advanced and secular societies seems to discourage any claims to
go beyond what has been assigned as its contribution and mission. There have
been several attempts to come to terms with such a function, from a more prac-
tical level — providing cohesion, moral motivation and purpose — up to a more
abstract level, as in the case of the theories that link religion to “de-paradoxali-
sation of the paradoxes arising from the self-referential nature of social sys-
tems” (Luhmann). In any case, religion’s central role today probably has to do
with keeping alive transcendence communication, i.e. with the possibility that
we can continue to meaningfully talk about a transcendental realm, and then to
call upon God, to pray, to expect for a life after death, to recall the soul or to
speak about sin and salvation in an absolute sense, or about good and evil in the
most radical and total sense. This not just a ‘language’, but a social building
communication.

The question that comes out when trying to broaden ‘Church services’ bey-
ond that narrow or specific program, becomes quite disconcerting, especially in
secularization times. Christian faith has always been not just ‘religion’ but it has
also offered other ‘services’, like care services, education and therapy. However,

7N. Luhmann, Ecological Communication, Chicago 1989, p. 94.
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in the context of advanced societies, some limitations arise. The first has to do
with the development of social services — administered by the State — covering
many social areas in a very efficient manner: health care, education, unemploy-
ment and other unfortunate contingencies. It seems that this practice tends to
widen and that other areas can be called up within the protective umbrella pro-
vided by the so-called ‘Welfare State’, as is the case with the protection of vul-
nerable populations, against abuse or concerning new and minority rights. In
this context, the Church remains a bit displaced and deprived from other func-
tions formerly assumed and endowing social relevance.

A second problem has to do with the most appropriate strategies in a secu-
larized environment or much less religious culture. Some sociologists have ob-
served that Christian Churches, in several cases, have tried to compensate for
their loss of cultural significance through alternative activities which place the
emphasis on tasks and issues that may perhaps be more appreciated by those
who are not particularly religious. In other words, since religion is no longer in
fashion, many churches may seek social consensus by endorsing social, ethical
causes and political or environmental programs that could impart some relevan-
ce to their own institution. The problem is that — following such a strategy — it
is likely to accelerate the pace of secularization or implement a trend already
perceived as eroding for religious faith. As the American sociologist Mark
Chaves claims, an institution which is equally civil and religious — such as
a Christian school — will very likely undergo a displacement in its religious di-
mension, by the secular one, among other reasons, because the civil authority is
more easy to follow, or less demanding8. Such tendency requires from religious
institutions a steady enforcement to support the specific religious activities and
internal culture.

Many sociologists, from Peter L. Berger onwards, have reported this pro-
cess as a form of ‘internal secularization’, namely, that which is triggered not by
the negative influence of a culture that ostracizes the religious dimension, but
for internal dynamics pushing to assimilate patterns, ways of thinking and prio-
rities that are strictly secular, or which do not need a reference to transcendence
to be assumed and implemented®. For instance, the causes of justice, peace and
ecological commitment can be carried on without any religious connection, as
simple ethical issues largely shared by the majority of the population.

8 M. Chaves, Intra-organizational Power and Internal Secularization in Protestant Denominations,
,»2American Journal of Sociology” 99 (1993), p. 1-48; Denominations as Dual Structures. An Organization-
al Analysis, N.J. Demerath 111 — P. Dobkin Hall — T. Schmitt — R.H. Williams (eds.), Sacred Companies:
Organizational Aspects of Religion and Religious Aspects of Organization, New York 1998, p. 175-194.

9 P.L. Berger, The Sacred Canopy: Elements of a Sociological Theory of Religion, New York 1967.
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The described arguments point to an orientation that is urging the Church
back to its basic tasks, and to leave aside other activities and concerns, to avoid
dispersion of what seems to be essential and central, namely, all that helps to
keep alive the flame of transcendence, or what is more specifically religious. In
this context, some discouragement regarding ethical or social causes could be
justified, because it would be less the Church’s job, and they do not rank among
the most burning priorities for institutions that rather struggle to survive in many
advanced societies.

3.3. Problems of inserting an ethical dimension in economy and politics

A different difficulty has little to do with the Church or religious systems,
but with the specific traits assumed by autonomous systems such as economics
and politics. To put it briefly and concisely, these systems follow their own logic
that has little to do with ethical criteria. In fact, the logic that presides over the
economic system is profit or gain, and rightly so, while that over the political
system is the achievement and maintenance of power, and could not be otherwi-
se. As a consequence, the ethical dimension plays only a merely derivative or
functional role regarding the primary scope of those systems.

Some examples may help to understand this point. In the economic field,
ethical issues fall under an ‘economic format’; that is to say, it becomes impor-
tant to behave in a more respectful way towards minority rights or a company
workers, or to respect the environment, only if such attitudes help to earn more,
at least in the mid-term, and they would be less interesting if such attitudes do
not help to earn anything, or if they entail losses. The last criterion — in that
context or from that perspective — can only be functional to the interests of the
system, and cannot be otherwise if what we do is economics, and not voluntary
social work or philanthropy.

The same criteria works for politics, another social system where ethical
issues are very peripheral, but up to a certain point. A politician behaves ethical-
ly if his/her behaviour helps to gain votes and support, and brings more power
and social influence, or reputation, otherwise it would not make much sense to
behave ‘more morally’, if it means losing votes and power, if it prevents raising
sufficient funds to finance advertising campaigns that can promote your own
profile.

If these are the conditions with which we are dealing within economics and
politics, then moral appeals may have little impact, even less than attempts tried
by churches, except when such attempts result in material or symbolic capital
gains or provide business people and politicians greater prestige and, therefore,
more customers or votes.



174 Lluis Oviedo OFM

There are too many examples and cases which show the inadequacy of
Christian criteria — much less Franciscan ones — such as mercy, forgiveness and
compassion, for business or financial management. Abject failures are usually
associated with attempts to organize a more ‘fraternal economy’ or production
system. Other styles, with a very different logic, dominate in those areas, and
proposals from ‘Social gospel’ and similar traditional and new insights often
fall into wishful thinking.

So everything points to the conviction that the Church is not in a position to
give advice on how to manage the economy or the political sphere. Churches
should then focus on carrying their own duties in their own area or social field
and to avoid interfering with other realities that require a lot of expertise and
professionalism. In the same way that politicians or economists shy away from
advising Church authorities on how to manage Christian communities or which
doctrines to change, in the same way economists and politicians expect minimal
interference.

3.4. Ideological issues concerning Christian cultural
and political identity

For a long time, and in different countries, Catholic populations were accu-
stomed to taking sides rather toward the centre-right, and to avoid a left or libe-
ral-progressive leaning. There are reasons that concern both ancient and more
recent culture wars, which led to endorsing some political parties and avoiding
others. Catholicism was accustomed to place itself in conflict, first with libera-
lism, and later with communism, and thus with the broad leftist spectrum. In
more recent times, the centrality attributed to issues like beginning-of-life and
end-of-life, and the family’s defence, justified new ideological separating lines
and partisan boundaries, and even a talk about ‘red lines’ or non-negotiable
issues that would prevent any tendency towards the left.

However, the positions taken by Pope Francis in his writings focusing on
social and environmental issues, the ‘solidarity’ language, and a harsh criticism
of the market system, and other similar points appear as more akin to the leftist
cultural and ideological framework, in tune with ‘Liberation theology’. Many
wonder if we can still speak about a common Catholic — or by the same token
Lutheran — political or ideological tendency broadly shared by Church mem-
bers. Even evangelicals have experienced similar struggles in recent years.

In the case of Catholic culture — and I suspect Lutherans are not very diffe-
rent — its sensitivity and expressions are more attuned with tradition against in-
novation, or stability against revolution or radical changes. It is not easy within
a tradition that entails an identifiable ‘cultural identity’ to re-orient things and
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establish new priorities. In Catholicism, traditional and renewed devotion still
holds as an expression of faith; in such a context it is difficult to import a tem-
plate, or rather a style, that points to alternative issues, worries and Christian
concerns. A difficult question arises concerning which cultural model or Catholic
style can better withstand the current times, or adapt to a secular context without
losing its own identity and, above all, to stem the secularizing tide.

A rather different difficulty within the Catholic and Protestant worlds con-
cerns theology, research and study inspired by faith. The general impression is
that theologians have largely failed to develop a capacity for dialogue, speciali-
zation or familiarity with social sciences, particularly economics and hard
science, which has rendered it difficult and even impossible to conduct a fruitful
dialogue. Often the impression arises that there are two different languages,
without any possibility to meet or exchange. On the theological side, many ti-
mes claims have been made about aspects of reality that were not well-known
and situations whose complexity did not allow for easy solutions and, in any
case, required much more study and analysis. In such cases, our colleagues in
social and natural sciences concluded that theologians could not be taken serio-
usly, simply because they did not understand anything about the scientific ap-
proach and their objects of study and, therefore, scientists felt that it was not
worth wasting their time with theologians.

Such rather negative experiences and generally a perceived theological and
ecclesial aversion to social and biological sciences have often prevented an ap-
proach which was more than necessary and which blocked a more nuanced and
careful reading of the signs of the time, with no easy simplifications.

3.5. Suspicions concerning Church leaders’ moral authority

The Catholic Church — more than other Christian Denominations — has suf-
fered a considerable attrition in its image and social impact in the last 15 years
after sharp criticism on account of its failure to deal with sexual and financial
abuses. The moral authority that should be the main capital of Church leaders
has suffered immensely after that wave, showing a state of institutional failure
that discourages any trust towards them. The problems that arose in recent years
have shown an intrinsic weakness in Church structure and its difficulty in mana-
ging its own misdeeds and wrong-doings.

Even if pervading corruption internal to the Catholic and other Churches has
little to do with environmental challenges, the derived discredit deeply affects
Pastors’ credibility and threatens to render their voice quite irrelevant. The view
is that Churches that do not manage their own problems well, will hardly be able
to address greater, world level issues, like those linked to climate change.
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4. What answers for the issues raised?

Among the many objections compiled from our list about the Church’s abi-
lity and opportunity to intervene in economic, political and environmental issu-
es, perhaps the most pressing questions are those arising from a perceived ina-
bility or lack of qualification for such a task, because of the internal logic
presiding over these very specialized systems and the confusion of faith regar-
ding the development of contemporary economy and science. This is where we
should focus our discussion.

To start with, the exposed criticisms may highlight the shortcomings that
afflict Churches and theologians who are incompetent in their duties, but do not
point to a total exclusion of religious faith and institutions before pressing glo-
bal issues involving many dimensions. The fact that invites reflection is that
these tasks must be carried out in the best possible way, with expertise, skill and
deep knowledge about the concerned reality, in dialogue with the sciences, and
avoiding a priori arguments and speculation that are of little use, but entering in
the ongoing debates and interacting from an area in which we are experts.
Indeed, pastors and theologians alike are experts on humanity, on suffering,
salvation and hope; and from such expertise we can contribute to highlight issu-
es of global concern.

The central question on social differentiation and limits imposed when
trying to interact with highly specialized social systems needs to be addressed
from a different perspective. Advanced societies do not evolve only through
achieving greater differentiation, but also through greater synergy, collaboration
and coordination between different systems. This point has been emphasized
— among others — by the sociologist Manuel Castells, who indicates how exam-
ples of great development are the result of converging political action, scientific
research and economic investment, and that only within such interdependence
will some successful achievements be explained!?. It seems reasonable to think
that economic isolation from science, or both regarding policy, is harmful and
dysfunctional in advanced societies. The big question for us now is how we
must integrate faith or the operating system that keeps alive religious communi-
cation with other social systems that can be jealous of their autonomy. One an-
swer is that the function of religion is not restricted to nourishing a personal
experience of transcendence, but it provides as one of its services discernment
and denounce, to suggest corrections to social systems that appear unable in the
long run to conduct self-correction and to deal with their own limits, despite
their partial successful results or achieved progress.

10 M. Castells, The Rise of the Network Society: The Information Age: Economy, Society and Cul-
ture, London 1996.
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Concerning economic and political systems, limitations become more and
more obvious that once were seen as minor, when an optimistic view was co-
nvinced that everything could be fixed by themselves. Through a greater social
awareness and a more critical and better informed culture, limits and risks in
these areas become more evident and, at the same time, the feeling grows that
these systems are unable to correct the most negative trends observed today.
Political corruption, for instance, is a well-known case without boundaries; still
worse appear the disasters linked to the complex financial system, once seen as
very sophisticated and capable to manage every crisis. Recent studies have hi-
ghlighted the serious and regrettable inequality problems associated with the
capitalist economy. The voices of very authoritative economists like Thomas
Piketty, Joseph Stiglitz and Anthony Atkinson!! suggest another limit inherent
to the economic system that does not rely too much on the economic system to
heal itself. We cannot even wait until politicians or scientists manage to fix
some problems that will surely require an effort at multiple levels and an in-
tervention able also to change a dominant culture or value system that justifies
selfishness and consumer exploitation based on the logic of gain.

The described limitations perhaps become even more obvious when the
ecological question is targeted; the insufficiency of just economic or political
solutions is more than apparent. If you want to change an entire system of valu-
es and a culture, then religion becomes one of the most important factors and
one necessary, or more able, to influence values and cultural frameworks.

Probably the major question raised in this paper concerns the best way to
understand how our world develops and behaves as a differentiated and, never-
theless, integrated society. This question emerges because systems theory pro-
vides a good heuristic tool in order to better understand what is going on, to
‘analyse’ social spheres with their own logic. However, the normative side re-
mains excluded and possible dangers and global threats remain hidden to this
wider vision. Something could be missed when humanity, structured in the way
it currently is, appears unable to address one of its greatest and most pressing
challenges: climate change and the best way to preserve our natural habitat.
Here, an integral view, as proposed in Church documents, could supplement the
theoretical framework that now appears deeply flawed when the current deficits
are accounted for.

Other objections concern the role played by the churches and the risks of
internal secularization that may lurk through social or ethical commitment,
when the priority of faith is missing. In our case, the answer is very simple: the

11 Th. Piketty, Capital in the Twenty-First Century, Cambridge 2014; J.E. Stiglitz, The Price of In-
equality: How Today s Divided Society Endangers our Future, New York 2013; A. Atkinson, /nequality:
What Can Be Done?, Cambridge 2015.
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best way to cope with social and ecological crises is to avoid neglecting faith or
flattening it to support a more ethically-driven mindset; on the contrary — our
only hope of improving things lies in the possibility that faith will keep alive,
and continue to nourish, both our hope and that of new generations. From here,
however, a caveat needs to be made: Christian Churches can deliver their diaco-
nate in the social field and environmental awareness if they do a good job of
keeping the flame of faith in a transcendent and loving God burning, not when
they neglect their own duties in order to better promote social and environmen-
tal causes or engage in ethical causes because religious activities are no longer
appreciated or valued by the dominant secular culture. Church engagement to
stop the wave of secularization is their best contribution to environmental
awareness.

Finally, a note on different theological styles. At least since the publication
Richard Niebuhr’s book, Christ and Culture (1951), we have been aware of the
plurality of theological models and styles available for Christians when dealing
with world affairs. As many remember, he describes five ‘types’. As a consequ-
ence, any program wanting to reduce faith to a unique style, be it world contrast,
or assimilation to it, becomes futile and inadequate to Christian history and
theology. Niebuhr’s fifth model is Christ as a cultural transformer, i.e. an under-
standing of faith in Christ able to transform society and to bring it closer to the
ideal represented by the Kingdom of God. This model, however, requires a large
investment of forces and must be carried with skill, and not only with innocence
and voluntarism. This is where pastors and theologians need to do more to apply
in a concrete way and on the basis of study and reflection directives emerging
from the Church’s official teachings, in constant observance of modern con-
ditions. This task calls for a greater commitment and interdisciplinary study on
the current conditions and how faith can contribute to the general good, while
maintaining a religious profile.

Bibliography

Atkinson A., Inequality: What Can Be Done? Cambridge 2015.

Berger P.L., The Sacred Canopy: Elements of a Sociological Theory of Religion, New York 1967.

Castells M., The Rise of the Network Society: The Information Age: Economy, Society and Culture,
London, Blackwell, 1996.

Chaves M., Intra-organizational Power and Internal Secularization in Protestant Denominations,
,,American Journal of Sociology” 99 (1993), p. 1-48.

Chaves M., Denominations as Dual Structures. An Organizational Analysis, N.J. Demerath 111
—P. Dobkin Hall — T. Schmitt — R.H. Williams (eds.), Sacred Companies: Organizational Aspects
of Religion and Religious Aspects of Organization, New York 1998, pp. 175-194.

Heidegger M., Identitdit und Differenz, Pfullingen 1957.



Churches concern for environmental issues: making sense of a new christian diakonia 179

Jablonka E., Lamb M., Evolution in four dimensions: Genetic, epigenetic, behavioral, and symbolic
variation in the history of life, London 2005.

Luhmann N., Ecological Communication, Chicago 1989.

Luhmann N., Soziale Systeme: Grundriss einer Allgemeinen Theorie, Frankfurt a.M. 1984.

Piketty Th., Capital in the Tventy-First Century, Cambridge 2014.

Stiglitz J.E., The Price of Inequality: How Today's Divided Society Endangers our Future, New
York 2013.

Weber M., Zwischenbetrachtung, in: Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie, Tiibingen 1920.

Wilkinson K.K., Between God & Green: How Evangelicals Are Cultivating a Middle Ground on
Climate Change, Oxford, New York 2012.

Troska Kosciola dotyczaca problemow srodowiska:
rozumienie nowej diakonii chrze$cijanskiej

Streszczenie: W ostatnich latach pojawiato si¢ wiele wypowiedzi Kosciotow chrzescijanskich, kto-
re mialy na celu rozwigzanie probleméw zwigzanych z ochrong §rodowiska. Niewatpliwie jedna
z ostatnich byta katolicka encyklika Laudato si’. Dokumenty te zache¢caja do zaangazowania teolo-
gicznego, zwlaszcza gdy przedstawiona tu problematyka podlega osagdom krytycznym réznych $ro-
dowisk spotecznych i intelektualnych. W niniejszym tekscie starano si¢ ukazac, jakie jest zrodto tej
krytyki i zrekapitulowa¢ powody, ktére moga zniechgca¢ Kosciot do zaangazowania na rzecz $rodo-
wiska. Niewatpliwie rozeznanie tych kwestii jest podstawa do trwajacej dyskusji 1 poszukiwan od-
powiedzi na najpilniejsze pytania duszpasterskie.

Stowa kluczowe: diakonia chrzescijanska, encyklika Laudato si’, Koscioty chrzescijanskie, zaanga-
zowanie na rzecz Srodowiska.
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Streszczenie: Papiez Franciszek, wzywajacy duszpasterzy do odnowy dziatalnosci Kosciota w du-
chu milosierdzia, jest kontynuatorem tradycji benignitas pastoralis, ktorej przedstawicielami sg
$w. Jan Chryzostom (349-407), $w. Alfons Maria de Liguori (1696-1787) oraz Henri J.M. Nouwen
(1932-1996). Duszpasterstwo fagodnosci polega na nasladowaniu Boga zstgpujacego w Jezusie
Chrystusie ku ludziom, aby da¢ si¢ im pozna¢ w sposob dostosowany do ich mozliwosci percepcyj-
nych i okazujgc zrozumienie dla ich stabosci, wspiera¢ ich w osigganiu doskonato$ci. Dla papieza
Franciszka Ewangelia nie jest zbiorem norm moralnych, lecz Dobra Nowing o mitosierdziu Boga
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duszpasterstwo mitosierdzia ma istotne znaczenie ze wzgledu na jego podstawy biblijno-teologicz-
ne, charakter personalistyczny, warto$¢ pedagogiczng, oddziatywanie terapeutyczne oraz sile ewan-
gelizacyjna. W tagodnosci pastoralnej papiez Franciszek dostrzega wtasciwa odpowiedz Kosciota
na potrzeby duchowe ludzi bedacych w tzw. sytuacjach nieregularnych.

Stowa kluczowe: Amoris laetitia, papiez Franciszek, Kosciol, duszpasterstwo, tagodnos¢ pastoralna,
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Chrzescijanie wierza w Boga, ktory jest mitoscig, a ta znajduje wyraz
w milosierdziu. Jest ono formg objawienia si¢ Jego mitosci wobec ludzi.
»Mitosierdzie jest bowiem nieodzownym wymiarem mito$ci, jest jakby drugim
jej imieniem, a zarazem wlasciwym sposobem jej objawiania si¢ i realizacji
wobec rzeczywistosci zta, ktore jest w Swiecie, ktore dotyka i osacza czlowie-
ka, ktore wdziera si¢ rowniez do jego serca i moze go «zatraci¢c w piekle»
(Mt 10,28)”1.
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W Biblii termin ten odnosi si¢ do wspotczucia, serdecznosci, czyli dobroci
serca, a takze do udzielania pociechy i pomocy?. Boza tkliwo$¢ i czuto$é nie sa
wyrazem sentymentalizmu, gdyz prowadza do zatroskania o los ubogich, cier-
piacych i zrozpaczonych. Jego konkretnym wyrazem jest ziemska dziatalno$§¢
Syna Bozego, Jezusa Chrystusa, okazujacego ludziom milosierdzie stowem
i czynem. Wspoéltczucie i taskawos¢ winny by¢ takze obecne w dziatalnosci pa-
storalnej, inspirowanej przykladem mitosiernego Ojca 1 dobrego pasterza
z Ewangelii (por. Lk 15,1-32). Mowi o tym papiez Franciszek w posynodalnej
adhortacji apostolskiej Amoris laetitia, apelujac do duszpasterzy o nawrocenie
pastoralne przez zaangazowanie sie¢ w duszpasterstwo mitosierdzia3.

Wzywajac Kosciot do odnowy duszpasterskiej praktyki mitosierdzia, pa-
piez Franciszek wpisuje si¢ w tradycje uprawiania duszpasterstwa w duchu ta-
godnosci pastoralnej (benignitas pastoralis), czyli w taki sposob, aby w dziata-
niu Ko$ciota brana byta pod uwage kondycja czlowieka, zwlaszcza jego stabos¢
i sktonnos¢ do grzechu. Dla duszpasterzy oznacza to konieczno$¢ zanurzenia
sie¢ w rzeczywistos$¢ ludzka oraz nasladowanie taskawosci i czuto$ci Boga, kto-
rego milo$¢ mitosierna niesie zbawienie $wiatu. Dzigki temu Ko$ciot chroni si¢
przed rygoryzmem wywolujacym w cztowieku Igk przed prawem i odbieraja-
cym nadzieje na osiaggnigcie zbawienia®.

W niniejszym artykule poglady takich rzecznikow tagodnosci pastoralne;j,
jak $w. Jana Chryzostoma, $w. Alfonsa Marii de Liguori czy Henriego
J.M. Nouwena (1) stanowig tlo dla prezentacji postaw odpowiadajacych dusz-
pasterstwu milosierdzia, propagowanemu przez papieza z Argentyny w Amoris
laetitia 1 jego wczesniejszych dokumentach (2). Ponadto ukazane zostang cha-
rakterystyczne cechy tagodnos$ci pastoralnej, §wiadczace o wartosci i potrzebie
praktykowania duszpasterstwa w takiej formie (3). W ten sposob podjeta zosta-
nie proba przedstawienia klucza hermeneutycznego, potrzebnego do wiasciwe-
go odczytania pastoralnego charakteru adhortacji Amoris laetitia®.

2'S. Schmidt, Die Begriffe Caritas — Barmherzigkeit — Diakonie in der Friihen Neuzeit, w: Caritas
— Barmherzigkeit — Diakonie. Studien zu Begriffen und Konzepten des Helfens in der Geschichte des
Christentums vom Neuen Testament bis ins spdte 20. Jahrhundert, red. M. Collinet, Berlin 2014, s. 97,
T. Soding, Barmherzigkeit — Gottes Gabe und Aufgabe. Neutestamentliche Orientierungen in einem
zentralen Begriffsfeld, w: Barmherzigkeit leben. Eine Neuentdeckung der christlichen Berufung, red.
G. Augustin, Freiburg i. B. 2016, s. 20.

3AL, n. 7; 291-312; EG, n. 27; R. Bucher, Mehr als Stellschrauben, ,,Herder Korrespondenz” 2016,
nr 6, s. 15; R. Gallagher, The Reception of Amoris Laetitia, ,,The Pastoral Review” 2016, nr 4, s. 6.

4].S. Botero, La benignidad pastoral. Hacia una pedagogia de la misericordia, Bogota 2005, s. 10;
M. Kotynski, Odkupienie w mysli sw. Alfonsa Marii de Liguoriego, w: Ogarnieci tajemnicq Chrystusowego
odkupienia. W poszukiwaniu inspiracji pastoralnych w ,, osrodku wszechswiata i historii”, red. R. Hajduk,
M. Kotynski, Krakow 2006, s. 157.

5 A. Wollbold, Ermutigung zur Seelsorge, ,;Herder Korrespondenz” 2016, nr 6, s. 13.
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1. Propagatorzy milosierdzia pastoralnego w historii Ko$ciola

Historia zbawienia cztowieka jest dzielem Bozego mitosierdzia. Bog
w swoim Synu Jezusie Chrystusie zniza si¢ ku czlowiekowi, aby przekaza¢ lu-
dziom swoja odkupiencza mitos¢. Tym samym Kos$ciot otrzymuje wzor dla
swojej dziatalno$ci duszpasterskiej. O takiej pedagogii Boga w epoce Ojcoéw
Kos$ciota mowi biskup Konstantynopola, $w. Jan Chryzostom (ok. 349-407),
opisujac taskawo$é i tagodno$é Stworey jako cvykatafooicl. Termin ten odno-
si si¢ do misterium wcielenia Jezusa Chrystusa, Syna Bozego przyjmujacego
ludzkie ograniczenia i przemawiajgcego do czlowieka w zrozumiaty dla niego
sposob. Boskie oredzie przyobleka sie w ,.ciato” ludzkich stéw’. W stowach
objawienia przekazywana jest prawda, poprzez ktorg mitos¢ Boza wiedzie czlo-
wieka do zbawienia. Sobor Watykanski II, powotujac si¢ na $w. Jana
Chryzostoma, méwi o ,,znizaniu si¢” Bozej Madrosci ku ludziom, by ,,uczyli si¢
o niewyslowionej dobroci Boga i o tym, jak bardzo dostosowal si¢ On w mo-
wie, okazujac przezorno$é i troskliwo$¢ wzgledem naszej natury”®. To ,,znize-
nie si¢” Boga (ovykatdpacic) jest wyrazem Jego mitosierdzia, ktore Stworca
okazuje cztowiekowi, pomagajac mu zblizyé sie do Siebie®.

Stowo cvykatafacic wskazuje zatem na ,,empatyczny ruch niepoznawal-
nego w swej istocie Boga, ktory z wlasnej inicjatywy zwraca si¢ do cztowieka
w taki sposob, aby mogt by¢ przez niego poznany. Przyczyng owego «zstapie-
nia» z wysokosci (katdfoacic) jest Jego mitos¢ do stabych i grzesznych ludzi,
ktora swoj szczyt osiaga w objawieniu si¢ Syna Bozego w momencie Jego
wcielenia. Dlatego «razem ze» (prefiks ocvy-) «zstgpieniem» (kotdfaocig)
Chrystusa, ktory nam objawia Boga Ojca, otwiera si¢ przed nami droga do ko-
munii, czyli udziatu w zyciu Boga. Zstgpienie to dokonalo si¢ na sposob wi-
dzialny, gdyz Syn Bozy fizycznie przebywat miedzy ludzmi”10.

W $wietle nauczania $w. Jana Chryzostoma o cvykatdfoacig tagodnosé
Boga w postgpowaniu wobec cztowieka ujawnia si¢ w glebokim zrozumieniu
jego uwiklania w grzech i niemoznos$ci osiagnigcia zbawienia o wiasnych si-
fach. Powodowany mitosierdziem Bog, w swoim Synu zanurza si¢ w ludzka
rzeczywisto$¢ (katdpaocig), aby stabym i grzesznym ludziom ukaza¢ Siebie

6 D. Rylaarsdam, John Chrysostom on Divine Pedagogy. The Coherence of his Theology and
Preaching, Oxford 2014, s. 8.

7 G.T. Montague, Understanding the Bible. A Basic Introduction to Biblical Interpretation, New
York 1997, s. 40.

8 KO, n. 13.

9 Benedict X V1, The Fathers of the Church. St. Clement of Rome to St. Augustine of Hippo, Grand
Rapids — Cambridge 2009, s. 85; A. Oliynyk, Zvykardfaocic 1o porvouevov. Interpretacja regut kazno-
dziejskich sw. Jana Chryzostoma w pismach Anthony ego Coniarisa jako przykiad wspotczesnej homiletyki
prawostawnej, Krakow 2013, s. 109-110.

10 1hidem, s. 19.
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jako kogo$ podobnego do nich i ich odkupi¢, wskazujac im droge ku nawroce-
niu, ktorego uwienczeniem bedzie ,,wstapienie” do nieba (Gvdpooic)!!. Tvyko-
téPacic winna nadawacé kierunek calej dziatalnosci Kosciota, aby dzielac
z ludZzmi ich troski i nadzieje oraz przekazujac im oredzie zbawienia w sposob
dla nich zrozumiaty, przyciagat ich do wiary w Syna Bozego, dajacej zycie
wieczne!?,

O mitosierdziu Bozym, niosacym odkupienie cztowiekowi uwiktanemu
w grzechy, naucza sw. Alfons Maria de Liguori (1696—1787) wzywajacy dusz-
pasterzy do przejscia od rygoryzmu, czyli odrzucenia grzesznika do jego akcep-
tacji, czyli tagodnosci pastoralnej!3. Doktor Kosciota domaga sie od kaptanow,
by byli ,,adwokatami grzesznikow”!4. Jest bowiem przekonany, ze surowos$é
w podejsciu do cztowieka nie przyczynia si¢ do jego zbawienia. Nie stuzy takze
cztowiekowi wprowadzanie jego sumienia w stan niepewnosci 1 leku.
Sw. Alfons, peten wspotczucia dla ludzi zagubionych i pograzonych w ignoran-
cji, przyjmuje w duszpasterstwie postawe nacechowang tagodnoscia w podej-
$ciu do grzesznikow, zachecajac wszystkich ludzi do podazania za Chrystusem.
Wynika stad, ze w dzialalno$ci duszpasterskiej okazywanie mitosierdzia oraz
prezentowanie nakazéw Ewangelii muszg iS¢ ze sobg w parze, a to oznacza, ze
tagodnosé pastoralna zawsze stawia ludziom wymaganial>.

Zdaniem $w. Alfonsa, benignitas pastoralis odgrywa szczegblnie wazng
role w postudze spowiednikdéw. Najwyzszg norma ich stuzby w konfesjonale
winien by¢ przyklad postepowania Syna Bozego wzgledem grzesznikow!®.
W Jezusie Chrystusie odstania si¢ bowiem tagodno$¢ i filantropia Boga
(por. Flp2,6n, Tt2,11;3,3). Bogjest wielki, ale chce by¢ blisko ludzi. Wspotczucie
porusza Go, by w swoim Synu znizy¢ si¢ ku cztowiekowi 1 go podniesé. Jego
pragnieniem jest zbawi¢ wszystkich, zapraszajac kazdego cztowieka do odkry-
wania Jego tagodnego oblicza i do nawigzania z Nim relacji opartej na zaufa-
niu. Tak tez sw. Alfons rozumie postuge duszpasterska: podchodzi¢ do ludzi

1R, Brindle, Zvyxaréfooic als hermeneutisches und ethisches Prinzip in der Paulus-auslegung des
Johannes Chrysostomus, w: Stimuli. Exegese und ihre Hermeneutik in Antike und Christentum. Festschrift
fiir Ernst Hassman, red. G. Schollgen, C. Scholten, Miinster 1996, s. 302; J.S. Botero, La benignidad
pastoral..., s. 13; A. Oliynyk, Zvyrkardfaoic to pouvouevov..., s. 113.

12 5.8, Botero, La benignidad pastoral..., s. 39; R. Brandle, Zvyxatdfaoic als hermeneutisches und
ethisches Prinzip..., s. 306.

13 M. Vidal, Carisma redentorista y propuesta moral, w: Ser redentorista hoy. Testimonios sobre el
carisma, red. N. Londofio, Roma 1996, s. 419.

14 Th. Rey-Mermet, La morale selon Saint Alphonse de Liguori, Paris 1987, s. 99; S. Majorano, La
teologia morale e il ministero sacerdotale nella visione alfonsiana, ,,Studia Moralia” 1996, t. 1, s. 450.

15 M. Vidal, Carisma redentorista..., s. 419-420; 1.S. Botero, La benignidad pastoral..., s. 41-43.

16'S. Majorano, La teologia morale..., s. 454; R. Hajduk, Therapeutische Beichtpraxis. Eine
Riickbesinnung auf die Rolle des Beichtvaters nach dem Buch Praxis confessarii vom Heiligen Alphons
Maria de Liguori, ,,Studia Moralia” 2000, t. 1, s. 12.
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tak, jakby czynit to sam Jezus, pomagajac im odkry¢ dobro¢ i mitosierdzie
Boze!”.

Nasladujac Jezusa jako petnego wspotczucia lekarza, kaptan nie powinien
nikomu okazywaé niecheci ani zniecierpliwienia, gdyz moglby w ten sposob
zrani¢ cztowieka!8. Jego dobroé wzgledem grzesznika znajduje wyraz w ser-
decznej zachecie do otwarcia serca przed Bogiem. W ten sposob spowiednik
okazuje gotowo$¢ do zyczliwego wstuchania si¢ w wyznanie win i wzywa pe-
nitenta do ufnosci w mitosierdzie Boze. Mitos¢ Ojca niebieskiego, doswiadcza-
na w postawie duszpasterza, wskazuje cztowiekowi droge do wewnetrznego
wyzwolenia i nowego zycia w relacji z Bogiem. Z kolei surowo$¢ i bezwzgled-
no$¢ zniechecaja go do korzystania z sakramentu pokuty, budzac gk i przyczy-
niajac si¢ ostatecznie do jego trwania w nieszczesciul®.

W nauczaniu $w. Alfonsa cztowiek ma pierwszenstwo przed prawem, a sa-
krament pokuty nie jest narzedziem ucisku, lecz wyzwolenia2®. Najwazniejszy
jest cztowiek poszukujacy prawdziwej wolnosci i uzdrowienia. Dlatego Doktor
Najgorliwszy preferuje nadawanie tagodnej pokuty, uwzgledniajacej mozliwo-
$ci penitenta — takze moralne. Czlowiek staby, zraniony przez grzech potrzebuje
prawdy, ale tylko takiej, ktéra bedzie dla niego uzdrawiajacym lekarstwem?!.
Wszystko, co czyni kaptan, winno przyczyniac si¢ do duchowego rozwoju czto-
wieka. Laskawy Bog pragnie bowiem, aby cztowiek wzrastat ku osobowej petni
dzieki niewzruszonej wierze w Jego nigdy nieustajacg mito$é22.

Na praktykowanie mitosierdzia w duchu wspotczucia i solidarnosci zwraca
uwage Henri J.M. Nouwen (1932-1996). Ukazuje on duszpasterzom koniecz-
nos$¢ myslenia, méwienia oraz dziatania w imi¢ i w duchu Jezusa, ktory przez
swoje wcielenie ogotocit sig, aby zjednoczy¢ si¢ z cztowiekiem i wskaza¢ mu
droge prowadzaca do zycia wiecznego?3. Chodzi o to, by wypowiadajac stowa
1 podejmujgc dziatania, duszpasterz byt §wiadom, ze zrodtem jego przepowia-
dania i aktywnoéci pastoralnej jest sam BogZ4. A jest to Bog mitosierny i litosci-

17 Th. Rey-Mermet, La morale selon Saint Alphonse de Liguori..., s. 99-100; G. Velocci, Cristo:
centro della spiritualita alfonsiana, ,,Spicilegium Historicum” 1997, t. 45, s. 43; J.S. Botero, La benigni-
dad pastoral..., s. 46-47.

18 A M. de Liguori, Praxis confessarii, w: Opere morali di S.Alfonso Maria de Liguori, t. 3, Torino
1848, s. 754.

19 1bidem, s. 755; Th. Rey-Mermet, La morale selon Saint Alphonse de Liguori...,s. 101.

20 A.M. de Liguori, Praxis confessarii..., s. 755.

21 Ibidem, s. 756.

22 S, Majorano, Essere Chiesa con gli abbandonati. Prospettive alfonsiane di vita christiana,
Materdomini 1997, s. 42.

23 H.J.M. Nouwen, In the Name of Jesus. Reflections on Christian Leadership, London 1998, s. 66;
K. Walters, Merciful Meekness. Becoming a Spiritually Integrated Person, Mahwah 2004, s. 87.

24 H.J.M. Nouwen, Suche nach Einklang. Von der geistlichen Kraft der Erinnerung, Freiburg i. B. 1993,
s. 46.
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wy, ktorego ludzkie nieszczescie sktania do interwencji. Jest to Bog, ktory z mi-
tosci pochyla si¢ nad cztowiekiem, aby dzieli¢ jego radosci i bole oraz broni¢
i strzec go przed zlem. Takiego Boga objawia ludziom Chrystus, Syn Bozy,
ucielesniajgc mitosierdzie Ojca niebieskiego w swoich stowach i czynach. Syn
Bozy staje si¢ odrzuconym dla odrzuconych, glodnym dla gltodnych, chorym
dla chorych, aby zakomunikowa¢ ludziom Bozg czutos¢ i dobro¢?.

Zdaniem Nouwena, duszpasterze powinni okazywac bliznim to samo mito-
sierdzie, z ktorym Bog zwraca si¢ ku ludziom w Jezusie Chrystusie. Punktem
wyjscia dla postugi duszpasterskiej jest znajomos$¢ wlasnego serca i jego zra-
nien. Poszukujac odpowiedzi na swoje niespelnione pragnienia i cierpienia,
duszpasterz otwiera si¢ na spotkanie z mitoscig Boga. Doswiadczenie kruchosci
wlasnego istnienia sktania go do zanurzenia si¢ w mitosci Boga, ktory przenika
cztowieka swoim milosierdziem, uzdalniajac go do ofiarnej postugi dla bliz-
nich. Kto jest bowiem ogarniety Boza miloscia, nie moze czyni¢ nic innego, jak
shuzy¢é potrzebujacym?29.

Dla Nouwena punktem lgczacym zycie duchowe z postuga kaptanska jest
wspotczucie. Jest ono owocem przebywania z Bogiem i podstawa wszelkiej
dziatalno$ci duszpasterskiej. Lacinskie korzenie stowa ,,wspotczucie” (cum-pa-
ti) méwig o wspolcierpieniu. Chodzi zatem o to, by dzieli¢ ludzki bol, strach,
niepewno$¢ i udrgke. Wspotczucie wzywa, by rany blizniego czyni¢ swoimi,
czyli krzycze¢ z tymi, ktorzy sa w biedzie, smuci¢ si¢ z tymi, ktdrzy sa smutni
i ptakaé¢ z tymi, ktorzy ptacza?’. Kierujac sic w swej postudze wspotczuciem,
kaptan podaza droga ku pehni cztowieczenstwa i §wigtosci. Nasladujac Jezusa,
ktory w swoim ziemskim zyciu uobecnia mitosierdzie Ojca, duszpasterz staje
si¢ $wiadkiem Bozej laskawos$ci i znakiem nadziei w §wiecie pograzonym
w rozpaczy?8.

25 H.J.M. Nouwen, D.P. McNeill, D.A. Morrison, Compassion. A Reflection on the Christian Life,
London 1997, s. 16-17.

26 W. Miiller, Henri Nouwen. Springen. Das Wagnis von Nihe, Miinsterschwarzach 2002, s. 109;
R. Hajduk, Powolani do bycia z Bogiem. Duchowy charakter dzialalnosci pastoralnej wedlug Henriego
J.M. Nouwena, w: In nomine Domini. Ksiega Pamigtkowa ku czci Ksiedza Biskupa Jana Styrny w 50. rocz-
nice postugi kaplanskiej, red. S. Sojka, S. Ewertowski, Olsztyn—Elblag 2015, s. 146.

27 H.J.M. Nouwen, D.P. McNeill, D.A. Morrison, Compassion..., s. 4; D. LaNoue, The Spirituals
Legacy of Henri Nouwen, New York 2001, s. 127; M. Dawlewicz, Duszpasterz jako terapeuta duchowy
w ujeciu Henriego J.M. Nouwena, w: Boza terapia, red. R. Hajduk, Krakow 2005, s. 207-208; K. Walters,
Merciful Meekness..., s. 86.

28 H.J.M. Nouwen, D.P. McNeill, D.A. Morrison, Compassion..., s. 45; H.J.M. Nouwen, Feuer, das
von innen brennt. Stille und Gebet, Freiburg i. B. 1987, s. 31.
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2. Milosierdzie duszpasterskie w nauczaniu papieza Franciszka

Papiez Franciszek uwaza przekazywanie §wiatu mitosierdzia za podstawo-
we zadanie Kos$ciota. Wzywajac do przemiany stylu postugi duszpasterskie;j,
poleca ludowi Bozemu i$¢ droga Jezusa poszukujacego zagubionych grzeszni-
kéw. Polega ona na okazywaniu mitosierdzia wszystkim ludziom, ktorzy tego
pragna?®. Zadaniem Syna Bozego przychodzacego w ludzkim ciele na $wiat
jest objawi¢ ludziom prawdziwe oblicze Ojca niebieskiego, ktory jest mitoscia.
Przekazujac $wiatu Boza mitos¢, Jezus zwraca si¢ do ludzi z czutoscia, okazu-
jac im cierpliwo$¢ i mitosierdzie oraz wzywajgc do zycia zgodnego z wymaga-
niami krélestwa Bozego30.

Mitos¢ Boza, komunikowana ludziom we wszystkich stowach i czynach
Jezusa Chrystusa w spotkaniu z grzesznikami staje si¢ mitosierdziem. Jest to
mito$¢ uprzedzajaca i niezastuzona. Relacje nawigzywane przez Jezusa
z grzesznikami, ubogimi, odrzuconymi, chorymi i cierpigcymi wypetnia Boza
taskawosc. ,,Wszystko w Nim mowi o mitosierdziu. Nic w Nim nie jest wyzute
ze wspolczucia™!. To postepowanie Syna Bozego jest dla duszpasterzy wzo-
rem do nasladowania. Ich zadaniem jest bowiem podchodzi¢ do ludzi stabych
i zagubionych z tagodnoscia, nie potepiaé, lecz wzywaé do nawrdcenia32.

Papiez Franciszek podkresla uniwersalny charakter zbawczego postannic-
twa Kos$ciola, gdy stawia duszpasterzom za wzor Jezusa jako pasterza nie dzie-
wieédziesieciu dziewieciu, ale stu owiec?3. Kosciét ma obowigzek wychodzié
do wszystkich ludzi, gtoszac mitosierdzie Boga zarowno wierzacym, jak i za-
chowujacym dystans wobec chrzescijanstwa. Milosierdzie Boze uobecnione
w Jezusie Chrystusie wzywa Jego uczniow do zwrdcenia si¢ ku ludziom neka-
nym niepewnos$cig oraz cierpieniem i poszukiwania ich ,,na najrézniejszych pe-
ryferiach egzystencjalnych, ktore czesto dzisiejszy §wiat stwarza w sposob dra-
matyczny”34. Proklamacji Dobrej Nowiny o mitosierdziu Bozym towarzyszy
skierowane do wszystkich zaproszenie do udzialu w zyciu Kos$ciota, w ktorym
jako domu ojcowskim jest miejsce dla kazdego, a wiec takze dla blagdzacych
i grzesznikow3>.

To otwarcie wymaga odwagi, gdyz pociaga za sobg rezygnacj¢ z wygody
i bezpieczenstwa. Oznacza ono zstgpienie w dot, czyli wyzbycie si¢ koncentra-

29 AL, n. 296; P. Spiegel, Die Kraft der Peripherie — Wege der Barmherzigkeit und Gerechtigkeit,
,,Klerusblatt” 2016, nr 3, s. 51.

30 AL, n. 60.

3IMV, n. 8.

32 AL, n. 27.

3 AL, n. 309.

34 MV, n. 15.

35 AL, n. 310; R. Gallagher, The Reception of Amoris Laetitia..., s. 9.
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cji na sobie i okazywania wyzszoéci wobec $wiata3®. Tam, gdzie ludzie cierpig
z powodu niesprawiedliwo$ci, nie ma miejsca na obsesyjng obrong ,,ortodoksji”’
czy lek przed popetnieniem btedéw doktrynalnych3’. Jedynie wiasciwa posta-
wa jest wtedy zanurzenie si¢ w $wiat z pokora, mitoscig i uwaga skierowang na
ludzi ,,pozbawionych sity, $wiatta i pociechy z przyjazni z Jezusem Chrystusem,
bez przygarniajacej ich wspdlnoty wiary, bez perspektywy sensu i zycia”38,

Pozwalajac si¢ ogarng¢ taskawosci Boga, chrzescijanie doswiadczaja Jego
przemieniajacej mitosci i sa przynaglani, by nie$é¢ ja innym3°. W adhortacji
posynodalnej Amoris laetitia mozna dostrzec przejscie od prymatu nauczania
do prymatu konkretnych, dopasowanych do okreslonych sytuacji dziatan,
w ktorych wyraza si¢ mitosierdzie chrzescijanskie®?. Kosciot nie moze si¢ ogra-
niczy¢ tylko do stow, gdyz wowczas nie bedzie wiernym nasladowca Chrystusa
1 wiarygodnym $wiadkiem Bozego mitosierdzia. Zarowno jezyk Kosciota, jak
1 jego sposob dziatania w §wiecie ,,muszg przekazywaé mitosierdzie, aby prze-
nikna¢ do serca ludzi i natchna¢ ich do odnalezienia drogi powrotu do Ojca”™*!.

Prawdy chrzescijanskie winny by¢ tak prezentowane ludziom, aby nie byty
odbierane przez nich jako jarzmo, lecz jako dar, ktérego przyjecie pomaga czlo-
wiekowi osiagnaé petnie zycia*?. Chodzi najpierw o jasnoéé i jednoznacznoéé
przekazu nauki ewangelicznej, bez komplikowania i zaciemniania istoty rze-
czy*3. Nastegpnie chodzi o tre§¢, w $wietle ktorej religia chrzescijanska jawi sie
nie jako system zniewalajacy czlowieka i utrudniajacy mu zycie, lecz jako dro-
ga wiodaca do prawdziwej wolno$ci**. Sprowadzanie Ewangelii do zestawu
norm papiez Franciszek porownuje do zamieniania jej ,,w martwe kamienie, by
rzucaé nimi w innych”#>. Takie podejsécie do ludzi przezywajacych trudnosci
zyciowe nie pozwoli im dostrzec w Ewangelii zroédta pomocy i nadziei, lecz
wywota poczucie niezrozumienia i odtrgcenia.

W swoim nauczaniu o milosierdziu duszpasterskim papiez Franciszek
zwraca uwagge na konieczno$¢ trwania w prawdzie. Oznacza to, ze nie nalezy
ani podwaza¢ Bozego mitosierdzia*®, ani popada¢ w relatywizm*’. Ewangelia

36 R. Bucher, Mehr als Stellschrauben..., s. 15.

3TEG, n. 194.

38 EG, n. 49.

39 LF, n. 46; K.-H. Wiesemann, Die Herausforderung der Barmherzigkeit fiir die Kirche — heute,
,,.Diakonia” 2016, nr 1, s. 4.

40 R. Bucher, Mehr als Stellschrauben..., s. 15.

AIMV, n. 12.

42 AL, n. 62; A. Wollbold, Ermutigung zur Seelsorge..., s. 13.

$EG, n. 194.

4 EG, n. 43.

45 AL, n. 49.

4 AL, n. 311

4T AL, n. 307.
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Chrystusowa niesie z sobg okreslone wymagania i nie wolno ich przemilczac.
Réwnoczesnie jednak nalezy zadbaé w duszpasterstwie o to, by nie pozostawié
ludzi samych sobie w dazeniu do osiggni¢cia ideatu zycia chrzescijanskiego,
lecz udziela¢ im konkretnego wsparcia na drodze wiodacej do doskonatosci
ewangelicznej. Zadaniem duszpasterzy jest zatem towarzyszy¢ ludziom, czyli
zanurzajgc si¢ w pelng ztozono$¢ zycia i z mitosierdziem oraz z cierpliwos$cig
wspieraé ich w osigganiu ideatu chrzescijanskiego®®.

Szczegolnym miejscem praktykowania milosierdzia jest sprawowanie sa-
kramentu pokuty. Spowiednicy winni swoim dzialaniem uobecnia¢ bezgranicz-
ng taskawos¢ Stworcey, ktory przebacza grzesznikom i obdarza ich zbawieniem.
Kaptan winien mie¢ §wiadomosé, iz ,,nie jest panem sakramentu, ale wiernym
shuga przebaczenia™. Jego postuga powinna przypomina¢ zachowanie ojca
z przypowiesci 0 synu marnotrawnym, przygarniajacego skruszonego grzeszni-
ka i radujacego si¢ z jego odnalezienia. Chodzi bowiem przede wszystkim o to,
by cztowiek doswiadczyt bliskosci mitosiernego Boga, czut si¢ zaakceptowany
i kochany, dostapit przebaczenia i otrzymat zachete do zycia zgodnego z praw-
da Ewangelii™?.

Czuto$¢ powinna by¢ charakterystyczng cechg calej pastoralnej dziatalno-
$ci Kosciota®!. Duszpasterzom potrzeba wiary w moc tagodnosci, z ktorg zwra-
cajg si¢ ku ludziom stabym i zagubionym. Bezposrednia przyczyna jej pojawie-
nia si¢ jest wzruszenie rodzace si¢ w spotkaniu z ludzkim cierpieniem, a takze
zrozumienie dla stanu, w ktorym znalazl si¢ czlowiek. Chodzi o okazanie
wspotczucia dla ludzkiej stabosci i unikanie surowych ocen, formutowanych
w duchu ,,zimnej moralnosci rozwijanej przy biurku32,

Papiez Franciszek apeluje do duszpasterzy o wytrwato§¢ w towarzyszeniu
,,mozliwym etapom rozwoju 0séb formujacych sie dzien po dniu™3. W takiej
postawie wyraza si¢ gotowo$¢ do nasladowania Boga, okazujacego ludziom
cierpliwos$é, czyli mitosierdzie®*. Celem postulowanej przez papieza ,,pedago-
giki mitosierdzia”, urzeczywistniajacej si¢ w gotowosci do zrozumienia ludzi
zyjacych na ,,peryferiach egzystencjalnych”, do przebaczenia, towarzyszenia,
czekania i integrowania ich w zycie wspolnoty wierzacych jest stopniowy
wzrost ich zdolno$ci do czynienia dobra. Taka postawa duszpasterska opiera si¢

48 AL, n. 308; R. Gallagher, The Reception of Amoris Laetitia..., s. 6.

MV, n. 17.

S0EG, n. 114; M. Ambros, Das Bufisakrament. Vermittlung und Erfahrung von Gottes Barmherzigkeit
in einer barmherzigen Kirche, ,,Klerusblatt” 2015, nr 12, s. 261.

SUAL, n. 308; 310.

52 AL, n. 296; 312; M. Scheuer, Barmherzigkeit will ich... Zum Jahr der Barmherzigkeit, ,Kle-
rusblatt” 2016, nr 1, s. 6.

S3EG, n. 44.

54 M. Ambros, Das Buf3sakrament..., s. 260.
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na wierze w dziatanie mitosci Bozej w kazdym cztowieku, bez wzgledu na jego
wady i potknigcia moralne.

3. Doniostos¢ praktyki milosierdzia
w duszpasterskim dzialaniu Kos$ciola

Mitosierdzie duszpasterskie ze wzgledu na jego podstawy biblijno-teolo-
giczne ma donioste znaczenie w zyciu Kos$ciota. Duszpasterz podchodzacy
z czulo$cig 1 cierpliwo$cig do ludzi stabych i zranionych grzechami upodabnia
si¢ do Boga Ojca, ktory jest tagodny i milosierny. Pismo Swicte zacheca wierza-
cych do okazywania dobroci wszystkim ludziom i do otwarto$ci na otoczenie>>.
Odpowiada to mitosci Jezusa zwracajacego si¢ z nig ku wszystkim ludziom. Do
przyjecia takiej postawy sa wezwani studzy Chrystusa, ktorzy nasladujac Jego
pokore i fagodnos¢, kontynuujg zbawcze postannictwo Syna Bozego. Wowczas
przekazuja ludziom nie tylko or¢dzie Ewangelii, ale takze pozwalaja im do-
swiadczy¢ w relacjach duszpasterskich Bozej taskawosci i solidarnos$ci.

W dzisiejszej sytuacji spotecznej mozna zaobserwowacé wyrazng tendencje
do podporzadkowania cztowieka ekonomii i dobrom materialnym. Dla gospo-
darki liczy si¢ cztowiek jako pracownik i jego produktywnos¢. Ponadto czgsto
postrzegany jest jednowymiarowo jako podatnik, ktéry wnosi odpowiedni kapi-
tat do budzetu’. Z tej przyczyny warto$¢ cztowieka mierzy sie wktadem wno-
szonym w pomnazanie dobrobytu.

W tym kontekscie mitosierdzie pastoralne stanowi antidotum na uprzed-
miotowienie i ekonomizacje¢ osoby ludzkiej. Ma ono wyrazny rys personali-
styczny, uwidaczniajacy si¢ w podej$ciu do cztowieka jako do osoby poszuku-
jacej dobra, cierpigcej i zagubionej w rzeczywistosci. Zgodnie z duchem
personalizmu, tagodnos$¢ pastoralna odwotuje si¢ do zasady, iz to prawo stuzy
osobie, a nie osoba prawu, a normy moralne nie sg po to, aby ludzi ograniczaé,
lecz by ich prowadzi¢ do doskonatosci®’. Logika mitosierdzia duszpasterskiego
nie pozwala ulega¢ ani leseferyzmowi, ani pobtaza¢ ztu. Chodzi natomiast
o elastyczno$¢ rozumiejaca ludzka stabo$¢ oraz wspieranie odnowy przez
umacnianie woli w dgzeniu ku dobru.

Duszpasterze okazujgcy bliznim mitosierdzie majg na wzgledzie cztowieka
konkretnego w jego specyficznej sytuacji zyciowej, odpowiedzialnego za swoje
wybory moralne. Z szacunkiem odnosza si¢ do sumienia cztowieka, uczestni-

55 W. Egger, Galaterbrief, Philipperbrief, Philemonbrief, Wiirzburg 1988, s. 70.

56 R. Marx, Das Kapital. Ein Plidoyer fiir den Menschen, Miinchen 2008, s. 102.

57 ].S. Botero, La benignidad pastoral..., s. 132; R. Gallagher, The Reception of Amoris Laetitia...,
s. 7.
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czgcego w procesie rozeznania tego, czego Bog zada od ludzi w okreslonych
okolicznosciach. Tak rozumiany personalizm w duszpasterstwie mitosierdzia
obliguje duchownych do przyjecia postawy towarzyszenia cztowiekowi w po-
dejmowaniu decyzji moralnych.

Lagodnos$¢ pastoralna przypomina o tym, ze dziatanie Ko$ciota to respek-
tujgca normy etyczne praxis, a nie mechaniczna wytworczo$¢ czy dazenie do
osiggnigcia sukcesu za wszelkg cene. Ludzi bowiem nie wolno traktowac jako
biernych adresatow koscielnego postannictwa, gdyz majg rzeczywisty wspot-
udziat w realizacji Bozego planu zbawienia §wiata. Praxis rozpoczyna si¢ od
zanurzenia si¢ w zycie ludzi i prowadzi do przyjecia postawy solidarnosci
z bliznimi. Dzi¢ki praxis tworzy si¢ przestrzen spoteczna wolna od manipulacji,
ubezwlasnowolniania czy ponizania innych8. W ten sposob praxis, czyli dzia-
tania odpowiadajace logice mitosierdzia, przyczynia si¢ do ksztalttowania rze-
czywisto$ci przyjaznej cztowiekowi.

W duszpasterstwie mitosierdzia wazng rolg odgrywa pedagogiczne pode;j-
$cie do ludzi, opierajgce si¢ na uznaniu koniecznosci nieustannego formowania
sie czlowieka ,,poznajacego, mitujacego i czynigcego dobro moralne odpowied-
nio do etapdéw swego rozwoju’>?. Znajduje w nim odzwierciedlenie Boza peda-
gogia charakteryzujaca si¢ wielkg tagodnoscig i czulo$cig. Takie odniesienie do
cztowieka jest wyrazem szacunku dla podmiotowos$ci 1 wolnosci osoby ludz-
kiej, pomaga jej w dokonywaniu interioryzacji warto$ci i norm oraz stuzy wycho-
waniu do odpowiedzialnos$ci za dokonywane wybory. W punkcie wyjscia odwo-
huje si¢ ona do indykatywu, a nie zaczyna od imperatywow, za$ na cztowieka
ijego grzech kaze patrze¢ nie w perspektywie kary, lecz odkupienia. Jej celem jest
zatem wolno$¢, ktéra w chrzescijanstwie jest moznoscia dokonywania madrych
wyboréw, prowadzacych cztowieka do osiagnigcia doskonatosci i szczescia®?.

Lagodnosé, czutosé i cierpliwosé, czyli postawy typowe dla duszpasterstwa
mitosierdzia, majg wlasciwosc¢ terapeutyczng. Za ich posrednictwem duszpaste-
rze okazuja cztowiekowi szacunek dla jego godnosci, zrozumienie dla zranien
i potrzeb oraz zachete do poszukiwania tego, co dobre®!. Powstaje wowczas
srodowisko sprzyjajace pokonywaniu lekoéw, odzyskiwaniu wiary we wtasne
mozliwosci 1 odkrywaniu radosci zycia. Lagodnos¢ pastoralna w perspektywie
wiary stuzy komunikacji mitosci Boga, wstepujacego w ludzka histori¢ i w swo-

58 H. Haslinger, Die wissenschafistheoretische Frage nach der Praxis, w: Handbuch Praktische
Theologie, t. 1, Grundlegungen, red. H. Haslinger, Mainz 1999, s. 120; J.S. Botero, La benignidad
pastoral...,s. 132.

S9FC, n. 34.

60 G. Weigel, Katedra i szescian. Europa, Stany Zjednoczone i polityka bez Boga, Warszawa 2005,
s. 88.

61 N. Gayol, Una aproximacion antropoldgica a la teologia de la ternura, w: Teologia y Nueva
Evangelizacion, red. G. Uribarri Bilbao, Bilbao 2005, s. 296-299.
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im Synu bioracego na siebie ludzkie stabosci. Spotkanie z Chrystusem w postu-
dze Kosciota pozwala cztowiekowi odnalez¢ moc do pokonywania zta i zbliza-
nia sie ku $wietosci, ktora w chrzescijanstwie jest synonimem pehi zdrowia®2.

Duszpasterstwo milosierdzia odznacza si¢ wielka sitg ewangelizacyjna.
Nic nie przyciaga ludzi bardziej niz dobro¢ i mito$¢ Boga, znajdujaca swoje
odzwierciedlenie w zyciu i dziataniu KoS$ciota ofiarujacego ludziom bliskos$¢,
delikatno$¢, serdeczne zatroskanie i przebaczenie. Bezinteresowna szlachet-
no$¢ i wspotczucie dla cztowieka dotknigtego cierpieniem i uwiklanego w grze-
chy porusza i budzi zaufanie®. Takie podejscie do ludzi pozostaje w kontrascie
z agresja 1 eskalacjg bezprawia w zyciu spotecznym, czego dowodem sg ataki
terrorystyczne, napi¢cia etniczne, walka z religig, dewastacja mienia oraz akty
przemocy w szkotach i na ulicach. Otaczajac szacunkiem i zyczliwoscig wszyst-
kich ludzi, duszpasterze wskazuja na Chrystusa i Kosciot jako na ,,zywe $wia-
dectwo prawdy i wolnosci, sprawiedliwosci i pokoju®4. Tym samym gloszenie
stowa Ewangelii potwierdzaja czynami i dopetniajg zaproszeniem do uczestnic-
twa w zyciu wspolnoty wierzacych, udzielajacej kazdemu wsparcia w osigganiu
petni cztowieczenstwa na miare Jezusa Chrystusa, Syna Bozego®.

* % %

Swoim nauczaniem o mitosierdziu duszpasterskim papiez Franciszek wy-
raznie nawigzuje do tagodnosci pastoralnej, obecnej w nauczaniu §w. Jana
Chryzostoma, $w. Alfonsa Marii de Liguori i Henriego J.M. Nouwena. Papiez
Franciszek nie uzywa wprawdzie stowa cvykatdfooic, to jednak wskazuje na
znizanie si¢ Boga w Jezusie Chrystusie, objawiajgcego ludziom w ten sposob
swoja mitos¢. Podobnie jak §w. Jan Ztotousty w mitosiernej mitosci Boga widzi
sile przyciagajaca ludzi do wiary. W adhortacji posynodalnej Amoris laetitia
pojawia si¢ roéwniez typowe dla $w. Jana przekonanie, ze Bog dziata powodo-
wany wspotczuciem dla ludzkiej stabosci 1 ograniczen.

W wypowiedziach Franciszka mozna bez trudnosci odkry¢ te same watki,
ktére obecne sa w nauczaniu $w. Alfonsa o postudze spowiednika. Zaréwno dla
Doktora Najgorliwszego, jak i Biskupa Rzymu Chrystus jest wzorem mitosci
duszpasterskiej, ktora zniza si¢ ku ludziom przez zrozumienie ich zagubienia
1 bezradnosci. Obaj nauczyciele zycia chrzescijanskiego podkreslaja, ze tylko mi-

62 F, Alvarez, El Evangelio de la salud, Madrid 1999, s. 48.

63 N. Gayol, Una aproximacion antropoldgica..., s. 261-296

64 Mszat Rzymski, V Modlitwa Eucharystyczna C.

65 H. Frankemdlle, /. Petrusbrief, 2. Petrusbrief, Judasbrief, Wiirzburg 1987, s. 57-58; J. Ratzinger,
Comunicazione e cultura: nuovi percorsi per [’evangelizzazione nel Terzo Millennio, ,Nuova Umanita”
2003, nr 1, s. 52.
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tosierdzie pociaga do Boga, a mito$¢ i wymagania ewangeliczne powinny iS¢ ze
sobg w parze. Zarowno w jednym, jak i drugim przypadku kierowana jest do dusz-
pasterzy przestroga przed zbytnig surowoscig w podejsciu do grzesznikow i przed
bezdusznym stawianiem prawa ponad czlowiekiem i jego stanem moralnym.

Doktryna papieza Franciszka o mitosierdziu pastoralnym posiada takze ele-
menty wspélne z koncepcja wspotczujacej mitosci pasterskiej, o ktorej w swo-
ich ksigzkach mowi Henri J.M. Nouwen. U obu autoréw pojawia si¢ wezwanie
do nasladowania Jezusa uobecniajacego solidarno$¢ Boga z grzesznikami i do
zanurzenia si¢ w ludzka rzeczywisto$¢. Zarowno nastgpca $w. Piotra, jak i ho-
lenderski teolog apelujg do duszpasterzy, by nie osadzaé cztowieka, lecz okazy-
wac¢ zrozumienie i towarzyszy¢ mu w drodze do peti zycia.

7 powyzszej refleksji wynika, ze nauczanie Franciszka o praktykowaniu
mitosierdzia w duszpasterstwie nie tylko wpisuje si¢ w tradycje tagodnosci pa-
storalnej, lecz stanowi jej swego rodzaju podsumowanie. Zasady stuzace reali-
zacji papieskiej wizji duszpasterstwa mitosierdzia nie odbiegajg od formutowa-
nych juz wezesniej wskazan i regut odnoszacych si¢ do postugi charakteryzujacej
si¢ taskawoscig 1 wyrozumialoéciag dla ludzi stabych i uwiktanych w grzech.
Nowos¢ stanowia okolicznosci, w ktorych papiez wzywa duszpasterzy do pel-
nienia postugi zgodnej z logikg milosierdzia: Jubileuszowy Rok Mitosierdzia
oraz zgromadzenia Synodu Biskupow poswiecone problematyce malzenstwa
i rodziny (2014 i 2015). W swym nauczaniu papiez zwraca szczegolng uwage
na osoby znajdujace si¢ w tzw. sytuacjach nieregularnych, na ich cierpienia
i tesknote za pehiejszym uczestnictwem w zyciu wspolnoty Kosciota. Zwlaszcza
w podejsciu do nich potrzeba duszpasterzom mitosierdzia pastoralnego, aby
réwniez katolicy rozwiedzeni i zyjacy w zwiazkach cywilnych ,,mogli zy¢
i rozwija¢ si¢ jako zywe cztonki Kosciota, odczuwajac, ze jest on matka, ktora
ich zawsze przyjmuje, troszczy si¢ o nich z mitoscig i wspiera ich na drodze
zycia i Ewangelii”.
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The Pastoral Mercy in the Tradition of the Church
and in Amoris laetitia of Pope Francis

Summary: Pope Francis urges priests to renew the activity of the Church in the spirit of mercy.
Thus, he is continuer of the tradition of benignitas pastoralis, whose representatives are St. John
Chrysostom (349-407), St. Alfons Maria de Liguori (1696—1787) and Henri J.M. Nouwen (1932—1996).
The pastoral mercy lies in the imitation of God, who descends in Jesus Christ to the people to let
them know himself in a way adapted to their perceptive abilities and he shows understanding for
their weaknesses in order to support them in achieving personal perfection. For Pope Francis, the
Gospel is not a set of moral standards, but the good news of the mercy of God who is full of tender-
ness, patience and kindness for people. In Jesus Christ, the Son of God, everything speaks of mercy.
The task of pastors, who are following him, is to approach weak and confused people with meek-
ness, not to condemn, but to call them to conversion. The pastoral mercy is important because of its
biblical and theological foundation, its personalist character, pedagogical value, therapeutic effects
and power of evangelization. Pope Francis recognizes in the pastoral mercy the right answer of the
Church to the spiritual needs of people who find themselves in so-called irregular situations, living
together without the sacrament of marriage.

Key words: Amoris laetitia, Pope Francis, Church, pastoral care, mercy, cuykatdfoocic.
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Streszczenie: Dyskusja na temat adhortacji Amoris laetitia koncentruje si¢ niemal wylacznie na
o6smym rozdziale tego dokumentu, przez co zawarte w niej wazne i wartosciowe impulsy sg catko-
wicie pomijane. Faktem jest jednak, Ze twierdzenie papieza, iz rozwiedzeni, ktorzy zawarli powtor-
ne cywilne malzenstwo nie zawsze zyja w faktycznej sytuacji grzechu i w pewnych okolicznosciach
moga zosta¢ dopuszczeni do sakramentow, wydaje si¢ kontrastowac nie tylko z dotychczasowsa
dyscypling koscielna, ale takze z katolicka nauka o matzenstwie. W niniejszym artykule zostana
postawione trzy krytyczne pytania: o rozumienie grzechu, o status drugiego cywilnego matzenstwa
po rozwodzie oraz o pastoralne konsekwencje. Wydaje si¢, ze nowe pastoralne rozwigzania tylko
wtedy beda zgodne z dotychczasowa nauka i Tradycja Kosciota, gdy zagadnienie waznosci sakra-
mentalnego malzenstwa pozostanie pytaniem kluczowym i wlasnie w tym obszarze bedzie si¢ po-
szukiwato nowych prawnych i pastoralnych drog, takze takich, ktore by wykraczaty poza dotych-
czasowg praktyke. Wytaczenie tego zagadnienia poza nawias i skoncentrowanie duszpasterstwa na
okresie trwania i kondycji powtdrnego zwiazku oraz na wyptywajacych z niego moralnych zobo-
wigzaniach uniemozliwiaja, jak si¢ wydaje, zachowanie integralnos$ci katolickiej nauki o nieroze-
rwalno$ci malzenstwa.

Stowa kluczowe: papiez Franciszek, malzenstwo sakramentalne, katolicka nauka o matzefstwie,
rozwiedzeni powtornie zaslubieni, wazno$¢ matzenstwa, inkluzja.

Posynodalna adhortacja papieza Franciszka Amoris laetitia jest niewatpli-
wie dokumentem wyjatkowym, jak wyjatkowy byt dwuczesciowy synod na te-
mat rodziny, ktéry obradowat w Rzymie w 2014 oraz 2015 r. Niewatpliwg za-
leta adhortacji jest komunikatywny jezyk, odmienny od wielu dotychczasowych
dokumentow kos$cielnych, ale tak charakterystyczny dla wystapien papieza
Franciszka. Gdyby$my chcieli okresli¢ rodzaj literacki tego dokumentu w kate-
goriach wtasciwych dla literaturoznawstwa, mozna by powiedzie¢, ze jest to
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rodzaj opowiescil, teologicznej medytacji z elementami przyktadéw z zycia
oraz doswiadczen i wspomnien papieza. W ten sposob dokument moze by¢
z wielkim pozytkiem czytany i rozwazany rowniez przez osoby nieposiadajgce
przygotowania teologicznego, a szczegodlnie przez samych matzonkéw. Od tego
stylu odbiega nieco rozdziat VIII adhortacji, ktory dotyczy sytuacji okreslanych
jako nieregularne. Wtasnie w tym rozdziale dochodzi mocno do glosu to, co
mozna by okresli¢ jako ,,logika inkluzji”, o ktorg mocno apeluje papiez Fran-
ciszek. Domaga si¢ ona glgbszej analizy, gdyz dotyczy bezposrednio dziatan
duszpasterskich wobec par zyjacych w zwigzkach niesakramentalnych, szcze-
golnierozwiedzionych, ktorzy zawarliponownie cywilne matzenstwo, zuwzgled-
nieniem dyskusji nad mozliwo$cig dopuszczenia ich do sakramentoéw. Papiez
wprawdzie nie koncentruje si¢ jedynie na problematyce tzw. sytuacji nieregu-
larnych, ale omawia szereg aspektow malzenstwa, zarowno antropologicznych
i teologicznych, jak tez praktycznych. Jednak wlasnie propozycje zawarte
w rozdziale VIII staty si¢ przyczyng ostrej kontrowersji. Jest to o tyle istotne, ze
propozycje te sa przez wielu traktowane jako probierz wiarygodno$ci calego
dokumentu?. Trudno$¢ polega na tym, ze pewne fragmenty tego rozdziatu po-
zostaja niedopowiedziane, sg niejednoznaczne i dopuszczajg rdzne, czasami
wrecz przeciwstawne interpretacje. Nic wige dziwnego, Zze pojawiajg si¢ pewne
pytania otwarte, ktorych analiza bedzie przedmiotem niniejszego artykutu.

Punkt wyj$cia

Papiez Franciszek jasno okreslit tenze punkt, stwierdzajac, ze ,,nie nalezy
oczekiwa¢ od Synodu ani tez od tej adhortacji nowych norm ogolnych typu

! Wiagnie taki charakter dokumentu sprawia, ze niektorzy méwia o ,,zyczliwych duszpasterskich
pogaduszkach”, jak to okreslit teolog papieski, o Wojciech Giertych (por. [online], dostgp: 20.09.2016,
<http://pl.radiovaticana.va/news/2016/04/08/prezentacja_papieskiej adhortacji_o rodzinie amoris_
laetitia/1221334>). Czes¢ krytykow wrecz odmawia dokumentowi mocy zobowiazujacej, twierdzac, ze sa
to prywatne rozwazania papieza. Kard. R. Burke twierdzi nawet, ze papiez sam daje to w adhortacji do
zrozumienia (por., w: Bring your faith to life [online], dostgp: 20.09.2016, <http://www.ncregister.com/daily-
news/amoris-laetitia-and-the-constant-teaching-and-practice-of-the-church>). Vitus Huonder, biskup szwaj-
carskiej diecezji Chur, zaznacza w wydanych w dla swojej diecezji wskazoéwkach duszpasterskich, ze znajdujaca
si¢ na poczatku adhortacji (n. 3) wzmianka o tym, ze nie wszystkie doktrynalne, moralne i pastoralne
dyskusje musza by¢ rozwigzywane przez interwencje Magisterium, wskazuje na to, Ze papiez pozostawia
szczegotowe rozstrzygnigcia biskupom. Por. Die Heiligkeit des Ehebandes — Wort zum nachsynodalen
Apostolischen Schreibens ,,Amoris laetitia” [online], dostep: 4.02.2017, <http://www.bistum-chur.ch/
infoblatt/die-heiligkeit-des-ehebandes-wort-zum-nachsynodalen-apostolischen-schreiben-amoris-laetitia/>.

2 Kard. Ch. Schénborn twierdzi, ze stosunek do zyjacych w drugim matzenstwie stat sie testem dla
catego synodu. O jego kontrowersyjnosci $wiadczy fakt, ze w glosowaniu nad dotyczacym tej problematyki
numerem 85 dokumentu koncowego synodu jedynie w niewielkim stopniu przekroczona zostata
wymagana wigkszo$¢ dwoch trzecich gtoséw. Por. Ch. Schonborn, Einleitung, w: Berufung und Sendung
der Familie. Die zentralen Texte der Bischofssynode, red. Ch. Schonborn, Freiburg i. B. 2015, s. 14—15.
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kanonicznego, ktore mozna by stosowa¢ do wszystkich przypadkow3. Braku
nowych norm nie sposob interpretowaé inaczej, jak tylko w ten sposob, ze do-
tychczasowe pozostaja w mocy, przynajmniej na poziomie gtownych pryncy-
piow. Jaki jest zatem cel adhortacji, szczeg6lnie w jej czesci praktycznej odno-
szacej si¢ do zyjacych w drugim niesakramentalnym matzenstwie* i ich
przystepowania do sakramentéw? Wydaje si¢, ze Franciszek okresla go wtedy,
gdy mowi o ,,zaproszeniu do mitosierdzia i do duszpasterskiego rozpoznania
wobec sytuacji, ktére nie odpowiadaja w petni temu, co Pan nam proponuje™.
Zamiar ojca $wietego wydaje si¢ dobrze okresla¢ stowo ,,wiaczanie”. Chodzi
o wlaczanie w zycie Kosciola, inkluzje, integracje na wszystkich ptaszczyznach
0s6b zyjacych w sytuacjach nieregularnych. Jej istotnym elementem jest rozpo-
znanie sytuacji konkretnych osob i towarzyszenie im na drodze ku pojednaniu
i intensyfikacji wiary®.

W tym kontek$cie w adhortacji pojawia si¢ wiele fragmentow zwroconych
bezposrednio do duszpasterzy. Papiez krytycznie odnosi si¢ do nadmiernej ide-
alizacji rzeczywistosci matzestwa w koscielnym nauczaniu wyrazajacg si¢
w tym, ze w $§wiadomosci wielu wiernych jest obecny ,,ideat teologiczny mat-
zenstwa zbyt abstrakcyjny, skonstruowany niemal sztucznie, daleki od konkret-
nej sytuacji i rzeczywistych mozliwoéci rodzin takich, jakie s3”’. Przedmiotem
krytyki papieza jest rowniez koncentracja na aspekcie jurydycznym malzenstwa,
ktory wyraza si¢ z jednej strony na ,,narzucaniu zestawu norm, jakby byty ze
skaly”8 i  rozwijanie zimnej moralnosci przy biurku”, z drugiej za$ koncentro-
wanie si¢ wylgcznie na obiektywnej stronie sytuacji okreslanych jako nieregu-
larne. Jak pisze Franciszek, ,,nie chodzi tylko o przedstawienie norm, ale o za-
proponowanie wartosci”?, przede wszystkim za$ o takie postepowanie, jezyk
i postawe, aby ,,0soby rozwiedzione, zyjace w nowych zwigzkach odczuwaly,
ze sg czescig Kosciola, ze nie sg ekskomunikowane i nie sg traktowane jako
takie, bo zawsze tworza wspolnote koscielng”!0. Nalezy zatem, jak zaleca pa-
piez, rozeznad, czy da si¢ przezwyciezy¢ pewne dotychczasowo praktykowane
formy wykluczenia ,,w dziedzinie liturgicznej, duszpasterskiej, edukacyjnej

i instytucjonalnej!!”. Jak powiada Franciszek, z jednej strony ,,w zadnym przy-

3 AL, n. 300.

4 Okreslenie ,,zyjacy w drugim matzenstwie” odnosi si¢ w niniejszym artykule do oséb, ktore po
rozpadzie i cywilnym rozwodzie sakramentalnego (badz uchodzacego za sakramentalne) matzenstwa
zawarli nowy, jedynie cywilny a wigc niesakramentalny zwigzek matzenski.

SAL, n. 6.

6 Por. AL, n. 243.

7 AL, n. 36.

8 AL, n. 49.

9 AL, n. 201.

10 AL, n. 243.
1AL, n. 299.
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padku Kosciol nie moze si¢ wyrzec proponowania pelnego idealu matzenstwa,
planu Bozego w catej okazatosci”, gdyz ,,zrozumienie sytuacji wyjatkowych
nigdy nie oznacza ukrywania §wiatlta pehiejszego idealu ani proponowania
mniej, niz to, co Jezus oferuje cztowiekowi”!2. Chodzi o mitosierdzie, ktore nie
wyklucza sprawiedliwosci i prawdy, rozumiejac jednoczesnie, ze mitosierdzie
jest petnia sprawiedliwoscil3. Z drugiej niezbedne jest duszpasterskie towarzy-
szenie osobom zyjacym w sytuacjach nieregularnych, ktorego kluczem jest
wlasnie ,,logika integracji”!4. Sednem procesu towarzyszenia ma by¢ ksztatto-
wanie sumienia oraz pomoc w rozeznawaniu przez wiernych w sumieniu ich
zyciowej sytuacji. Ma to by¢ droga naznaczona podejSciem petlnym zrozumie-
nia i mitosierdzia, prawdziwa via caritatis'.

Papiez Franciszek zdaje si¢ zatem stawia¢ przed Kosciolem niezwykle
trudne zadanie takiej modyfikacji praktyki pastoralnej wobec rozwiedzionych
zyjacych w drugim matzenstwie w kierunku mitosierdzia i otwarcia, aby jedno-
czesnie nie tylko nie wywota¢ wrazenia, ze Ko$cidl zrezygnowal ze swej do-
tychczasowej nauki o matzenstwie, ale by byla ona faktycznie zachowana we
wszystkich konkretnych dzialaniach duszpasterskich. Nie sposob nie postawic
pytania o to, czy jest to mozliwe, czy nie mamy tu do czynienia ze swoistg pa-
storalng ,,.kwadraturg kota”, ktora jest wprawdzie teoretycznie mozliwa na po-
ziomie stownej dialektyki, ale w praktyce oznacza naruszenie istotnych elemen-
tow teologii malzenstwa. Te watpliwos$ci koncentruja si¢ na trzech pytaniach
otwartych, ktore zostang ponizej rozwazone.

Pytanie o rozumienie grzechu

Pytanie o rozumienie grzechu w adhortacji Amoris laetitia w odniesieniu
do sytuacji nieregularnych nalezy do najbardziej kontrowersyjnie dyskutowa-
nych. Nawigzujac do refleksji teologicznej dotyczacej uwarunkowan i gradacji
odpowiedzialnosci za popetione zto, Franciszek stwierdza, ze ,,nie mozna juz
powiedzie¢, ze wszyscy, ktorzy sa w sytuacji tak zwanej «nieregularnej», zyja
w stanie grzechu $miertelnego, pozbawieni aski uswiecajacej”!°. I dalej: ,,moz-
liwe jest, ze posrod pewnej obiektywnej sytuacji grzechu osoba, ktdra nie jest
subiektywnie winna albo nie jest w pelni winna, moze zy¢ w tasce Bozej, moze
kocha¢, a takze wzrasta¢ w zyciu laski i mitosci, otrzymujgc w tym celu pomoc

12 AL, n. 307.
13 Por. AL, n. 311.
14 AL, n.299.
15 AL, n. 306.
16 AL, n. 301.
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Kosciota”!7, roéwniez, jak dopowiada Franciszek — taske sakramentalng. Wiasnie

te stwierdzenia staty si¢ zrodtem zametu i ostrej kontrowersji, az po wyrazong
przez niektorych ocene, ze przecza one dotychczasowej nauce Kosciota!S,
Warto wiec zapytac, czy, w jakim sensie i w jakim zakresie stwierdzenie papie-
za Franciszka moze by¢ uprawnione?

O grzechu w kontekscie rozwodu i powtérnego malzenstwa cywilnego
mozna mowi¢ w podwojnym znaczeniu. Grzechem jest niewatpliwie samo do-
prowadzenie do rozwodu, przy czym wina moze w tym wypadku by¢ r6ézna po
stronie kazdego z matzonkow. O koniecznosci wzigcia pod uwage istotnej roz-
nicy w stopniu winy moralnej ,,mi¢dzy tymi, ktorzy szczerze usitowali ocali¢
pierwsze matzenstwo i zostali catkiem niesprawiedliwie porzuceni, a tymi, ktorzy
z wlasnej cigzkiej winy zniszczyli wazne kanonicznie malzenstwo”, pisat juz Jan
Pawet II w Familiaris consortio'®. Nawet jednak w przypadku ciezkiej winy,
grzech doprowadzenia do rozpadu sakramentalnego malzenstwa — jak kazdy inny
powazny grzech — moze zosta¢ odpuszczony pod warunkiem szczerego zalu
1 gotowosci do zadoscuczynienia. Postulowana w niektorych przed- i okotosyno-
dalnych propozycjach ,,droga pokuty” dla rozwiedzionych2? znajduje tutaj swoje
uzasadnienie. Gotowos¢ do podjecia pokuty nalezy do niezbednych warunkow
uzyskania odpuszczenia grzechéw. Zdanie sobie sprawy z popelionego grzechu,
a dodatkowo réwniez przepracowanie bolesnej przesztosci z pomoca psychologa
i duszpasterza sg niezbednym warunkiem przebaczenia i zabliznienia ran.

Trudniejsza jest kwestia kolejnego powaznego grzechu, ktorym jest zawar-
cie drugiego zwiazku. Z racji, ze waznie zawarte i dopetnione sakramentalne
malzenstwo nie moze zosta¢ rozwiazane zadna wtadza?!, zawarcie nowego

17 AL, n. 305.

18 W wywiadzie dla Catholic News Agency znany niemiecki filozof, Robert Spaemann, ceniony
przez Jana Pawta II i Benedykta X VI, stwierdzil, ze n. 305 w powigzaniu z przypisem 351 adhortacji
Amoris laetitia wprost przeczy n. 84 adhortacji Jana Pawla II ,,Familiaris consortio” i w ten sposob takze
dotychczasowemu nauczaniu Kosciota. Por. Interwiev with Robert Spaemann on ,,Amoris laetitia”,
w: Catholic New Agency [online], dostep: 16.09.2016, <http://www.catholicnewsagency.com/news/full-
text-interview-with-robert-spaemann-on-amoris-laetitia-10088/>. Wyjasniajac pozniej swoja wypowiedz,
Spaemanna wyrazit przypuszczenie, ze celem papieza bylo poczynienie pewnych sugestii, a nie
przedstawienie nowego, zmienionego nauczania mocg swego apostolskiego autorytetu. Por. 4 follow-up
from Robert Spaemann on ,, Amoris laetitia”, w: Catholic News Agency [online], dostep: 16.09.2016, <http://
Www,lcgtholicnewsagency,com/news/a-follow-up-from-robert-spaemann-on-amoris-laetitia— 18799/>.

FC, n. 84.

20 Mocno optuje za taka sugestia kard. Walter Kasper. Opowiadajac sie za dopuszczeniem niektorych
zyjacych w drugim matzenstwie do sakramentow, kardynat wskazuje na koniecznos¢ ,,czasu ponowne;j
orientacji” (Reorientierung), do ktorego nalezy pokuta i zal za wine przy rozpadzie sakramentalnego
malzenstwa i zados¢uczynienie zobowigzaniom (np. wobec dzieci), ktore z niego wyptywajg. Pokuta ma
jednak obejmowac takze obecna sytuacj¢ zyjacych w drugim matzenstwie. Por. W. Kasper, Das
Evangelium der Familie. Die Rede vor dem Konsistorium, Freiburg—Basel-Wien 2014, s. 65—66.

21 por. KPK, kan. 1141: ,,Matzenstwo zawarte i dopetnione nie moze byé rozwiazane zadna ludzka
wladza i z zadnej przyczyny, oprocz $mierci”.
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zwigzku przez osobe¢ rozwiedziong zawsze byto postrzegane w Kosciele jako
grzech cudzotostwa. W Kosciele pierwszych wiekow cudzoldstwo, obok zaboj-
stwa i batwochwalstwa, nalezato do najpowazniejszych przewinien moralnych.
Pojedynczy grzech cudzoléstwa moze zosta¢ odpuszczony w sakramencie po-
kuty pod zwyklymi warunkami zalu i postanowienia poprawy. W przypadku
zyjacych w drugim matzenstwie mamy jednak do czynienia nie tyle z jednora-
zowym przewinieniem moralnym, pojedynczym grzechem, ile ze stanem grze-
chu, w ktorym osoby pragng nadal trwaé i nie sg gotowe do jego zmiany.
Zawarcie powtornego malzenstwa oznacza bowiem statg wole pozostawania w
stanie i sposobie zycie, ktore ,,obiektywnie zaprzeczajg tej wigzi mitosci mig-
dzy Chrystusem i Kosciotem, ktora wyraza i urzeczywistnia Eucha-rystia™22.
To wlasnie ta sytuacja sprawia, ze zgodnie z obowigzujaca dotychczas dyscy-
pling Kosciota katolickiego osoby Zyjace w tym stanie nie moga uzyskac roz-
grzeszenia i zosta¢ dopuszczone do Eucharystii. Oczywiscie kazdy duszpasterz
doskonale dostrzega psychologiczng roznice migdzy sytuacjg diugotrwate;
zdrady matzenskiej, gdy malzonkowie sa jeszcze razem, a wejSciem w nowy
zwigzek po rozwodzie, ktory miat miejsce w oddalonej juz przesztos$ci. Nawet
jezeli przyjac, ze ta psychologiczna roéznica oznacza réwniez pewng roznicg
moralna, czy mozna rzeczywiscie zatozy¢, ze nie mamy juz wtedy do czynienia
z ciezkim grzechem i dlatego mozemy przej$¢ nad nim do porzgdku dziennego?
Co miatoby si¢ dzia¢ z grzechem cudzotdstwa, jakim wobec istnienia poprzed-
niego sakramentalnego matzenstwa jest zawarcie powtornego cywilnego zwigz-
ku? Czy w miare uptywu czasu i w efekcie procesu towarzyszenia duszpaster-
skiego dokonuje si¢ jakie$ ostabienie, swoiste rozwodnienie lub rozrzedzenie
grzesznosci tego zwiazku, tak ze najpierw przestaje on stanowié¢ ciezkg wing,
potem staje si¢ grzechem lekkim, a w koncu jego grzeszno$¢ znika catkowicie?
Odnosi si¢ wrazenie, jakby w ramach takiej teorii istniata odwrotnie proporcjo-
nalna korelacja miedzy czysto ludzkim ,,powodzeniem” drugiego matzenstwa
i dlugoscia jego trwania a stopniem jego grzesznosci?3. Czy jednak oznacza to,
ze zobowigzania wyptywajace z sakramentalnego matzenstwa moga z biegiem
czasu wygasnaé?2*. Zgodnie z takg koncepcja grzech przestaje by¢ rzeczywi-

22 EC, n. 84. Praktyke te podtrzymat raz jeszcze Benedykt XVI w adhortacji Sacramentum caritatis.
Zob. SC, n. 29.

23 Taka sugestia zdaje si¢ wynikaé z n. 298 Amoris laetitia, gdzie jest mowa o drugim zwigzku,
,.Ktory umocnit si¢ z czasem, z nowymi dzie¢mi, ze sprawdzong wiernoscia, wielkodusznym po§wigceniem,
zaangazowaniem chrzescijanskim, §wiadomoscig nieprawidtowosci swojej sytuacji i wielka trudnoscia,
by cofngé wstecz bez poczucia w sumieniu, ze popadtoby si¢ w nowe winy”.

24 W katolickiej refleksji teologiczno-moralnej nie brakuje i takich sugestii. Jeden ze zwolennikow
dopuszcezenia zyjacych w drugim malzenstwie do sakramentow, niemiecki teolog-moralista Bernhard
Hiéring, juz przed laty sugerowal inspirowana teologia prawostawna mozliwo$¢ ,,moralnej $mierci
malzenstwa”, polegajacej na catkowitym rozpadzie malzefistwa pierwotnie ukierunkowanego na
nierozerwalno$¢. Jak sugerowat Haring, nalezatoby tak rozumianej ,,moralnej Smierci” przypisywac takie
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stoscig teologiczng, a na pierwszy plan wysuwa si¢ aspekt psychologiczno-so-
cjologiczny. Czy taka koncepcja bytaby jednak zgodna z dotychczasowsg nauka
Kosciota?

Pytanie o status nowego cywilnego zwigzku po rozwodzie

Trudnos$¢ ta kaze postawi¢ kolejne pytanie otwarte, mianowicie pytanie
o teologiczne rozumienie drugiego matzenstwa o0so6b rozwiedzionych.
Podstawowg formg waznego malzenstwa jest matzenstwo sakramentalne za-
warte miedzy dwoma ochrzczonymi. Ko$cidt uznaje za wazne takze malzen-
stwo okreslane jako naturalne, zawarte mi¢dzy osobami nieochrzczonymi badz
tez osobg ochrzczong i nicochrzczong. Jednym z warunkow waznego zawarcia
matzenstwa, zar6wno sakramentalnego, jak i naturalnego, jest stan wolny nup-
turientow. Zgodnie z katolicka teologia do istotnych przymiotow kazdego mat-
zenstwa nalezy jedno$¢ i nierozerwalnos¢. W dyskus;ji o trosce duszpasterskiej
wobec zyjacych w drugim malzenstwie ten ostatni przymiot staje w centrum
dyskusji. Chociaz rowniez naturalne matzenstwo posiada przymiot nieroze-
rwalnosci, to jednak nie jest to nierozerwalno$¢ absolutna. Ze wzgledu na tzw.
przywilej wiary matzenstwo naturalne moze zosta¢ rozwigzane. Nierozerwalnos¢
malzenstwa sakramentalnego jest natomiast absolutna i nie jest to jedynie norma
dyscyplinarna2>. W $wietle katolickiej teologii nierozerwalno$¢ matzenstwa ma
nie tylko wymiar prawny czy moralny, ale takze ontologiczny2°. Oznacza to nie
tylko, ze maltzenstwo nie powinno by¢ rozwigzywane, ale ze nie moze ono zosta¢
rozwigzane. Wyraza to wspomniany juz wyzej kanon Kodeksu Prawa
Kanonicznego: ,,Malzenstwo zawarte i dopetione nie moze by¢ rozwigzane zadng
ludzka whadza (nulla humana potestate) i z zadnej przyczyny, oprocz $mierci”?’.

samo znaczenie, jak $mierci fizycznej. Por. B. Hiring, Ausweglos? Zur Pastoral bei Scheidung und
Wiederverheiratung. Ein Plddoyer, Freiburg—Basel-Wien 1989, s. 47-49. Zob. takze S. Ernst, lrreguldre
Situationen und personliche Schuld in ,, Amoris laetitia”, w: ,,Amoris laetitia” — Wendepunkt fiir die
Moraltheologie?, red. S. Goertz, C. Witting, Freiburg—Basel-Wien 2016, s. 158-159.

25 Niektorzy autorzy minimalizuja teologiczny wymiar tej normy, twierdzac, ze prawo kanoniczne
nie uwzglednito w petni soborowej wizji matzenstwa jako przymierza, pozostajac przy traktowaniu go
jako prawnego kontraktu. Miatoby to prowadzi¢ do przesadnej koncentracji na wymiarze kanonicznym,
ktorarzekomo cechuje stanowisko Kosciota w tej kwestii. Zob. E. Schockenhoft, Chancen zur Versohnung?
Die Kirche und die verheirateten Geschiedenen, Freiburg—Basel-Wien 2011, s. 144-151.

26 To wydaje si¢ by¢ punktem centralnym sporu. Dla czeici autoréw nierozerwalnos¢ matzenstwa
jest jedynie pewnym ideatem moralnym, ktory, jak wszystkie ideaty, moze w konkretnym przypadku by¢
nie w pelni zrealizowany. Tam, gdzie ontologiczny aspekt nierozerwalnosci jest negowany, trudno jest
przyjac, ze gdy zabliznig si¢ rany po rozwodzie, moga jeszcze pozostawaé jakie$ na tyle powazne
zobowigzania moralne, by miaty one uniemozliwia¢ zawarcie ponownego matzenstwa. Por. E. Schocken-
hoft, Chancen zur Verséhnung?, s. 18-25.

2TKPK, n. 1141,
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Oznacza to ze Kosciol, nawet gdyby zechciat to uczyni¢, nie moze rozwigzac
waznie zawartego i dopelnionego matzenstwa sakramentalnego. Ta niezwykle
wysoka ranga matzenstwa sakramentalnego wynika stad, ze stanowi ono funda-
mentalng rzeczywisto$¢ porzadku stworzenia, od ktorej zalezy kondycja calego
zycia spotecznego. Pod kanoniczng figura wezta matzenskiego kryje si¢ zatem
przekonanie wiary Kosciota, ze malzenstwo stanowi nowg rzeczywistos¢, stwo-
rzong przez Boga, ktdra pozostaje poza jakakolwiek ludzka — cywilng czy ko-
$cielng — jurysdykcja?8. Rozwigzanie takiego matzefistwa moze nastapi¢ jedy-
nie w efekcie $mierci ktorego$ z matzonkow. Wlasnie ta wizja malzenstwa,
ktora nie jest jedynie kwestig dyscypliny koscielnej, ale dotyka istotnych ele-
mentow wiary Kos$ciota, sprawia, ze powtdrny zwigzek po cywilnym rozwo-
dzie sakramentalnego malzenstwa jest postrzegany w Kosciele jako sprzeczne
z wola Boza. Kazda pastoralna praktyka wobec zyjacych w drugim matzen-
stwie musi t¢ norme respektowac, jesli ma by¢ zgodna z nauczaniem Kosciota.

Trudno bytoby przypuszczaé, ze papiez Franciszek pragnie w jakikolwiek
sposob zrelatywizowac badz wrecz zmienic¢ te fundamentalne punkty katolic-
kiej doktryny dotyczacej malzenstwa. Stwierdza on wprost, ze ,,rozwdd jest
ztem i bardzo niepokojacy jest wzrost liczby rozwodéw”2?. Podkresla takze, ze
»~inne formy zwigzkow sg radykalnie sprzeczne z tym ideatem”, ktory gtosi
Kosciot, dodajac jednak, ze niektore z nich moga tenze ideat realizowac przy-
najmniej cze¢$ciowo i analogicznie. Istnienia ,konstruktywnych elementow”
w rdznych sytuacjach nieregularnych, ktore jeszcze nie lub juz nie odpowiadajg
koscielnej nauce o matzenstwie, nikt nie neguje. Dostrzegat je juz Jana Pawet II,
ktory w adhortacji Familiaris consortio dokonat rozrdznienia r6znych sytuacji.
W odréznieniu od 0s6b zyjacych w wolnych zwigzkach, u tych, ktore zdecydo-
waly si¢ na $lub cywilny, ,,istnieje przynajmniej jakie$ zobowigzanie do okre-
$lonej i prawdopodobnie trwalej sytuacji zyciowej3. Czasami, szczegolnie
wtedy, gdy rozwod sakramentalnego matzenstwa zostat poprzedzony ostrym
konfliktem Iub nawet sytuacja przemocy domowej, powtdrny zwigzek matzen-
ski bywa postrzegany przez zranionego matzonka jako zrodto wielkiej satysfak-
cji, pokoju, osobistego szczescia i spetnienia. Z biegiem czasu mogg tez z niego
wyrasta¢ nowe zobowigzania moralne, dotyczace np. wspolnych dzieci badz tez
opieki nad nowym wspotmatzonkiem w sytuacji choroby. ,,Radykalna sprzecz-
nos$¢” z ideatem sakramentalnego malzenstwa jednak pozostaje.

28 Por. C. Caffara, Sakramentalna ontologia a nierozerwalnosé¢ maizenistwa, w: Pozostaé w prawdzie
Chrystusa, red. R. Dodaro, Poznan 2015, s. 166-167. Por. takze H. Flatten, § 88 Nichtigerkidrung,
Auflosung und Trennung der Ehe, w: Handbuch des katholischen Kirchenrechtes, red. J. Listl, H. Miiller,
H. Schmitz, Regensburg 1983, s. 815-816.

29 AL, n. 246.

30FC, n. 82.
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W odréznieniu od adhortacji Jana Pawta Il Familiaris consortio, granica
oddzielajaca chrzescijanskie matzenstwo od innych typéw zwigzkow nie wy-
brzmiewa w Amoris laetitia tak wyraznie. Papiez Franciszek podkresla jedynie,
ze ,,zwigzkow nieformalnych lub np. miedzy osobami tej samej ptci nie mozna
zwyczajnie zrownywaé z malzenstwem™3!. Brak wyraznej cezury moze byé
przyczyna niematej konfuzji. Odnosi si¢ wrazenie, ze przy rozwazaniu ewentu-
alnego dopuszczenia zyjacych w drugim malzenstwie do sakramentéw jedno-
stronnie podkresla si¢ ,,pozytywne elementy” drugiego zwigzku, jego trwalos¢
oraz wyrosle zeh nowe powinno$ci moralne, marginalizujac kwesti¢ waznos$ci
pierwszego matzenstwa. Sakramentalne malzenstwo nie jawi si¢ juz wyraznie
jako norma, a wigc normalna i obowigzujaca forma wspotzycia dwojga, a staje
si¢ (niemalze niedo$ciglym) ideatem, realizowanym w peni jedynie przez nie-
ktorych, podczas gdy pozostali realizujg go w sposéb aproksymatywny.

Nalezy podkresli¢ jeszcze jeden istotny aspekt. W przekonaniu Kos$ciota
zard6wno Eucharystia, jak 1 matzenstwo nie sg jedynie rzeczywisto$ciami pry-
watnymi. Jako jego szczyt i zrédto32, Eucharystia jest publicznym kultem
Kosciota. Takze malzenstwo ma istotny wymiar spoteczny. Istotne jest tez, ze
matzenstwo zawarte migdzy ochrzczonymi ,,ma charakter sakramentalny,
a tym samym tworzy rzeczywisto$é nadprzyrodzona™33. Stad tez Kosciot za-
wsze podkreslal, ze Eucharystii nie powinny przyjmowac osoby, ktore zyja
w stanie, ktory obiektywnie jest sprzeczny z zasadami zycia chrze$cijanskiego.
Gdyby chciato si¢ dopusci¢ pewna grupe zyjacych w drugim malzenstwie do
Eucharystii, pomijajac kwestie waznosci ich pierwszego malzenstwa, oznacza-
toby to faktycznie aprobate i uznanie za norme dla kolejnej (obok matzenstwa
sakramentalnego) formy matzenstwa mi¢dzy ochrzczonymi, jakim byloby — na-
wet jezeli tylko w odniesieniu do czgsci par — drugie matzenstwo cywilne po
rozwodzie. Jak twierdzi kard. C. Caffarra, ,jezeli Kosciol dopuscitby do
Eucharystii rozwiedzionego i zyjacego w powtérnym zwiazku, to przez to
uznatby legalno$¢ moralng zycia na sposob matzenstwa z osoba, ktora nie jest
jego matzonkiem™34,

W tym miejscu trzeba jednak wskaza¢ na sytuacje, do ktorej, jak sie
wydaje, zgloszone zastrzezenia nie w pelni si¢ odnosza. Chodzi o sytuacje
0soOb, ktorych pierwsze sakramentalne malzenstwo jest niewazne, chociaz
nie mozna tego, mimo ich uzasadnionego subiektywnego przekonania,
udowodni¢ na drodze procesu kanonicznego. Ta sytuacje, jak tez generalnie

3LAL, n. 52.

328C, n. 10.

33 Nadzieja rodziny. Z kardynatem Ludwigiem Miillerem rozmawia Carlos Granados, Krakow 2014,
s. 155.

34 C. Caffarra, Sakramentalna ontologia a nierozerwalnos¢ matzenstwa, s. 170.
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warunki wazno$ci sakramentalnego matzenstwa, Koscidt powinien raz jeszcze
przemysle¢?.

Pytanie o konsekwencje duszpasterskie

Wobec wieloznaczno$ci niektorych fragmentow VIII rozdziatu adhortacji
Amoris laetitia pojawia si¢ pytanie o konsekwencje adhortacji w praktycznym
dziataniu duszpasterskim. Papiez Franciszek zdaje si¢ by¢ Swiadom pewnych
problemow, gdy ostrzega przed wrazeniem, jakoby istnialy wyjatki od naucza-
nia Kosciota, prowadzace do podwojnej moralnosci>®. Duszpasterze powinni,
jak zaznacza papiez, postgpowac zgodnie z nauczaniem Kos$ciola oraz wy-
tycznymi biskupa3?. Co jednak stanie si¢ w sytuacji, gdy biskupi w rézny
sposOb beda interpretowali nauczanie Kosciota, zawarte w adhortacji pa-
pieza Fran-ciszka? Juz pierwsze reakcje na jej opublikowanie wiele méwia
o istniejacych rozbieznosciach. Z jednej strony kard. Christoph Schonborn
z Wiednia, cztonek Kongregacji Nauki Wiary wyraznie zasugerowatl, ze
dopuszczenie zyjacych w drugim matzenstwie do sakramentow w niekto-
rych przypadkach bedzie teraz mozliwe, a nawet stwierdzil, ze wszelkie
watpliwosci w tej dziedzinie nalezy rozstrzygaé, interpretujac dotychcza-
sowe nauczanie Ko$ciota w $wietle adhortacji Amoris laetitia8. Z drugiej
strony jednak kard. Gerhard Miiller, byty juz przewodniczacy tejze kongre-
gacji, podkreslit, Ze nic nie wskazuje na to, by papiez miat zamiar zmienia¢
dotychczasowa, wielokrotnie potwierdzang przez poprzednikéw dyscypli-
ne wobec zyjacych w drugim malzenstwie3”. Pojawia si¢ tu sugestia od-
wrotna, by adhortacj¢ Amoris laetitia interpretowaé w $§wietle dotychcza-
sowego nauczania Ko$ciofa.

Niektorzy biskupi badz tez konferencje episkopatéw wydali takze whasne
instrukcje. Jak mozna bylo przypuszczaé, rozbieznosci pomigdzy poszczeg6l-
nymi stanowiskami sg wyrazne. W swoich zaleceniach pastoralnych arcybiskup
Filadelfii (USA) Charles Chaput podtrzymuje dotychczasowa dyscypling wo-
bec zyjacych w drugim matzenstwie, zaznaczajac, ze do sakramentow mogg

35 Ten aspekt zostal szerzej omowiony w: M. Machinek, Znaczenie okolicznosci tagodzqcych
w adhortacji ,, Amoris laetitia” papieza Franciszka. Wielos¢ interpretacyi, ,,Studia Nauk Teologicznych
PAN” 12 (2017) (w druku).

36 AL, n. 300.

37 AL, n. 300.

38 Por. Kard. Schoenborn: najwazniejsza jest adhortacja ,, Amoris laetitia”’! , w: Polonia Christiana
[online], dostep: 21.09.2016, <http://www.pch24.pl/kard--schoenborn--najwazniejsza-jest-adhortacja-
amoris-laetitia-,44564,i.html>.

39 Por. G. Miiller, What can we expect from the family?, w: www.chiesa.esperssonline.it [online], dostep:
21.09.2016, <http://chiesa.espresso.repubblica.it/articolo/1351294%eng=y>.
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by¢ dopuszczone jedynie te osoby sposrod nich, ktore zdecydowane sg na zycie
w cohabitato fraterna®. Podobne stanowisko zajmuja biskupi kanadyjskich
prowincji Alberta i Terytoriow Potnocno-Zachodnich, zaznaczajac jednak, ze
w sytuacji, gdy trybunat koscielny nie jest w stanie zbada¢ waznosci pierwsze-
go matzenstwa z racji brakow w dokumentacji lub zeznaniach §wiadkow, spra-
we nalezy przekaza¢ biskupowi diecezjalnemu®!. Inaczej natomiast widza te
kwesti¢ argentynscy biskupi pastoralnego regionu Buenos Aires, ktorzy w liscie
do swoich kaptanéw wskazujg na mozliwos¢ dostepu do sakramentow zyjacych
w drugim matzenstwie, ale w pewnych sytuacjach*2. Jeszcze dalej zdaja sie
siega¢ wskazowki ogloszone przez biskupow maltanskich, ktorzy sg zdania, ze
do sakramentow mogg przystapi¢ osoby zyjace w powtdrnych malzenstwie,
ktore po rozeznaniu w sumieniu odczuwaja, ze zyja w pokoju z Bogiem™3.

Sam papiez Franciszek zdaje si¢ zaktadac i aprobowac te roznorodnosc¢ po-
dejscia, skoro juz we wstepie do Amoris laetitia stwierdza: ,,W Kosciele ko-
nieczna jest jedno$¢ doktryny 1 dzialania, ale to nie przeszkadza, by istnialy
rézne sposoby interpretowania pewnych aspektow nauczania lub niektorych
wynikajacych z niego konsekwencji”#4. Nie sposob jednak nie zada¢ kry-
tycznego pytania, czy te roznice dotyczg faktycznie spraw drugorzednych,
czy tez samego centrum nauczania moralnego Kosciola o malzenstwie
1 czy rozne interpretacja nie sprawiaja, ze trudno bedzie juz mowic o wspol-
nej doktrynie?

Pytanie to jest tym bardziej uzasadnione, ze rézne traktowanie os6b w sy-
tuacjach nieregularnych moze doprowadzi¢ do kuriozalnej sytuacji, w ktorej
np. konkretna para zyjacych w drugim matzenstwie na jednym terenie bedzie
dopuszczana do sakramentow, a na drugim nie ze wzgledu na odmienna kwali-
fikacj¢ moralng ich zyciowych decyzji. W konkretnej sytuacji lokalnych
Kosciotéw, np. w Polsce 1 Niemczech granica rdznej praktyki pastoralne;
(a wigc ostatecznie takze granicg grzechu!) stataby si¢ geograficzna granica na

40 Por. Archdiocese of Philadelphia, Pastoral guidelines for implementing , Amoris laetitia”,
w: Archdiocese Philadelphia [online], dostep: 21.09.2016, <http://archphila.org/wp-content/uploads/
2016/06/AOP_AL-guidelines.pdf>.

4 Guidelines for the pastoral accompaniment of Christ s faithful who are divorced and remarried without
a decree of nullity, w: The Catholic Archdiocese of Edmonton [online], dostgp: 21.09.2016, <http://caedm.ca/
Portals/0/documents/family life/2016-09-14_Pastoral AccompanimenttoDivorcedandRemarried.pdf>.

42 W prywatnej odpowiedzi na przestany mu tekst tych wytycznych papiez Franciszek okreslit je
jako catkowicie odpowiadajace duchowi Amoris laetitia. Tekst wytycznych wraz z listem Franciszka:
Basic criteria for the implementation of chapter VIII of ,, Amoris laetitia”, w: CyberTeologia [online],
dostep: 21.09.2016, <http://www.cyberteologia.it/2016/09/basic-criteria-for-the-implementation-of-chapter-
viii-of-amoris-laetitia/>.

43 Zob. Criteria for the application of chapter VIII of ,, Amoris laetitia”, w: Il-Knisja F’Malta
[online], dostep: 4.02.2017, <http://ms.maltadiocese.org/ WEBSITE/2017/PRESS%20RELEASES/Norms%
20for%20the%20Application%200f%20Chapter%20VII11%200f%20AL.pdf>.

4“4 AL, n. 3.
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Odrze i Nysie Luzyckiej*>. Trudno byloby zaakceptowaé taka sytuacje, jezeli
chcemy jeszcze mowic o jednym katolickim Kosciele.

Warto zwroci¢ uwage jeszcze na inny aspekt pastoralny toczacej si¢ dysku-
sji. Wielokrotnie wskazuje si¢ na trudna sytuacje osob zyjacych w cywilnych
zwigzkach po rozpadzie sakramentalnego matzenstwa. Podkresla si¢ ich szcze-
ra tesknote za petnym zyciem sakramentalnym, ich nierzadko przyktadne zycie
matzenskie i chrzedcijanskie wychowanie dzieci oraz sytuacje, ktore jeszcze
bardziej poglebiajg bol, jak np. Pierwsza Komunia $w. ich dzieci. Nie ulega
watpliwosci, ze wiele 0sob znajdujacych si¢ w takiej sytuacji czuje si¢ oddzie-
lonych od petnego zycia koscielnego i ma poczucie odrzucenia i ze jest to sytu-
acja bardzo bolesna. Czy jednak sg to jedyne osoby, ktorych odczucia nalezy
wzia¢ pod uwage, proponujac modyfikacje praktyki pastoralnej? Zazwyczaj
wraz z nowymi propozycjami formulowane jest oczekiwanie wobec pozosta-
tych cztonkdéw wspdlnoty wierzacych, szczegolnie tych, ktorzy zyja w sakra-
mentalnych matzenstwach, by nie potepiali zbyt pochopnie zyjacych w drugim
matzenstwie, a nawet, by zaakceptowali ewentualne zmiany w praktyce dusz-
pasterskiej, zmierzajace do dopuszczenia ich do sakramentoéw. Czy jednak takie
roztozenie akcentow prawidtowo odzwierciedla dynamike duszpasterska, zwia-
zang z malzenstwem? Czy w razie dopuszczenia zyjacych w drugim malzen-
stwie do sakramentéw, bez powaznego uwzglednienia problemu waznosci ich
pierwszego malzenstwa, rzeczywiscie bedzie mozna wiarygodnie glosi¢ kato-
licka nauk¢ o nierozerwalnosci matzenstwa? Kto zadaje takie pytania musi
zmierzy¢ si¢ z zarzutem rygoryzmu, uzywania prawa jako przystowiowego ka-
mienia i upierania si¢ przy pryncypiach kosztem konkretnych ludzi potrzebuja-
cych mitosierdzia. Trzeba jednak podkresli¢, ze sg inne konkretne grupy osob,
ktorych dotkng skutki proponowanej praktyki duszpasterskiej. Szczegodlnie
newralgicznymi grupami sg tu malzenstwa sakramentalne znajdujace si¢
w ostrym kryzysie oraz mtodzi przygotowujacy sie do zawarcia sakramentalnego
malzenstwo. Ci ostatni maja prawo do klarownej i wiarygodnej odpowiedzi na

45 Do czasu zamknigcia niniejszego tekstu Konferencja Episkopatu Polski nie wydata zadnych
specjalnych wskazan pastoralnych w odniesieniu do konkretnej implementacji adhortacji Amoris laetitia.
W komunikacie posynodalnym stwierdza si¢ jedynie, ze chociaz powtdrnie zaslubieni nie sa ekskomu-
nikowani, to jednak nie moga przyjmowac sakramentéw. Zob. Komunikat Ojcéw Synodalnych z Polski na
zakonczenie Synodu o malizenstwie i rodzinie, w: Konferencja Episkopatu Polski [online], dostep:
7.11.2016, <http://episkopat.pl/komunikat-ojcow-synodalnych-z-polski-na-zakonczenie-synodu-
o-malzenstwie-i-rodzinie/>. Natomiast Konferencja Episkopatu Niemiec opublikowata w styczniu 2017 r.
list pasterski, w ktorym ktadzie si¢ nacisk na osobiste rozeznanie w sumieniu, w efekcie ktorego osoby
zyjace w powtornym matzenstwie moga zosta¢ dopuszczone do przyjmowania sakramentow, chociaz nie
ma to by¢ zasada generalna, obejmujaca wszystkie osoby, znajdujace si¢ w takiej sytuacji. Por. ,, Die
Freude der Liebe, die in den Familien gelebt wird, ist auch die Freude der Kirche”. Einladung zu einer
erneuerten Ehe- und Familienpastoral im Licht von ,,Amoris laetitia” w: Deutsche Bischofskonferenz
[online], dostep: 4.02.2017, <http://www.dbk.de/fileadmin/redaktion/diverse downloads/presse 2017/
2017-015a-Wortlaut-Wort-der-Bischoefe-Amoris-laetitia.pdf>.
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pytanie, jakie sa konsekwencje nauki Ko$ciola o matzenstwie. A co z rozwie-
dzionymi, ktorzy ze wzgledu na wierno$¢ przysiedze matzenskiej nie wchodza
w nowy zwiazek, chociaz przychodzi im to nietatwo? Podobnie jak decyzja
o zawarciu sakramentalnego matzenstwa, rowniez decyzje dotyczace sposobu
zycia po rozwodzie nie zapadaja z jaka$ nieuchronng koniecznoscia, ale sg efek-
tem dokonania zyciowego wyboru. Dodatkowo trzeba dostrzec sytuacje tych
par zyjacych w drugim malzenstwie, ktérzy wybrali droge powstrzymania si¢
od wspolzycia (cohabitatio fraterna), zalecang przez Kosciol, by moc przyste-
powac do sakramentdéw. Dlaczego mieliby trwac¢ w tej decyzji, skoro ci, ktorzy
si¢ na nig nie chcieli zdecydowac, sa traktowani tak samo? Shlusznie mozna
postawi¢ pytanie, dlaczego ci¢zar ewentualnych zmian w duszpasterstwie zyja-
cych w drugim matzenstwie miatby jednostronnie spoczywaé na tych, ktorzy
doktadajg wszelkich staran, aby ocali¢ swoje matzenstwo badz tez ze wzgledu
na wiernos$¢ pozostajg samotni po rozwodzie? Czy nie jest raczej tak, ze pomi-
mo bolu, to whasnie zyjacych w drugim matzenstwie powinni rozumie¢, ze de-
cyzja o nieudzielaniu im sakramentow jest konsekwencjg ich zyciowych wybo-
réw 1 to wlasnie oni powinni ja przyja¢ w imi¢ mitosierdzia wobec tych, ktorzy
z wielkim trudem zachowujg pelng wierno$¢ Ewangelii oraz w imi¢ wiarygod-
nosci koscielnego przestania o matzenstwie?

Podsumowanie

Zawarte w 6smym rozdziale adhortacji apostolskiej Amoris laetitia pasto-
ralne propozycje odzwierciedlajg rozdarcie, jakie w okresie posoborowym do-
tkneto moralne nauczanie Kos$ciota katolickiego dotyczace matzenstwa. Odnosi
si¢ wrazenie, ze papiez Franciszek pragnie pogodzi¢ coraz bardziej oddalajace
si¢ od siebie wizje duszpasterstwa wobec 0s0b zyjacych w drugim malzenstwie
po rozwodzie, ale takze dwie odmienne teologiczne wizje sakramentu matzen-
stwa. Trzeba doceni¢ znaczenie tego dokumentu jako inspiracji do szczerego
i doglebnego dialogu. Jezeli jednak Kosciot chece w praktyce pastoralnej wobec
0s0b zyjacych w sytuacjach nieregularnych wiarygodnie zachowa¢ swoja nauke
o nierozerwalno$ci matzenstwa, to akcent powinien by¢ potozony na kwesti¢
waznosci pierwszego malzenstwa, a nie na kwesti¢ jakosci drugiego zwiazku.
Jezeli w oparciu o niejednoznaczne fragmenty adhortacji w ré6znych krajach
zostanie wprowadzona w zycie odmienna praktyka pastoralna, to kontrowersje
na ten temat nie tylko nie znikng, ale bedg si¢ jeszcze bardziej poglebiaty.
Ostatecznie bedzie musialo pas¢ pytanie o to, jaka praktyka pastoralna jest rze-
czywiscie katolicka.
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Pope Francis’ logic of inclusion.
Some open questions on the margin of the exhortation ,,Amoris Laetitia”

Summary: The discussion about Pope Francis’ Apostolic Exhortation Amoris Laetitia has unfortu-
nately been focused on its eighth chapter so that many valuable and important impulses get lost.
However it is a fact that the Pope’s statement that divorced and remarried people don’t live in the
state of mortal sin in every case and if so they can receive the sacraments under some conditions,
seems to be contrary not only to the foregoing Catholic discipline but also to the Catholic teaching
on marriage. There are three open questions in this article: the meaning of sin, the status of the se-
cond marriage after divorce and the pastoral consequences of the new propositions. It seems that the
new pastoral proposals will remain in accordance with the Catholic teaching and Tradition only on
condition that the focus will be focus on the question of the validity of the first marriage and on
seeking new solutions. An underestimation or exclusion of these questions and the sole focus on the
condition of the second marriage and on the new moral obligations resulting from it will make the
preservation of the Catholic teaching on marriage impossible.

Key words: Pope Francis, sacramental marriage, Catholic teaching on marriage, divorced remarried,
validity of marriage, inclusion.
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Zusammenfassung: Die Enzyklika Laudato si’ von Papst Franziskus ist ein wertvolles Dokument,
das den aktuellen Wissensstand iiber die Okologie widerspiegelt und die Positionen der Kirche zu
verschiedenen Aspekten dieser Frage thematisiert. Nach Auffassung des Papstes ist die Katechese
ein wichtiger Ort, an dem diese Kenntnisse vermittelt werden sollten. Die Rolle der Katechese hat
jedoch tiber die bloe Weitergabe des Wissens hinauszugehen. Grofle Bedeutung kommt auch der
okologischen Erziehung der Schiiler zu, durch die sich ein angemessener christlicher Lebensstil en-
twickeln kann, der sich in der Sorge um die natiirliche Umwelt und in der Wertschétzung der Welt und
ihres Schopfers ausdriickt. Aus diesem Grund muss die gegenwirtige Katechese die pépstliche
Perspektive der so verstandenen Okologie beriicksichtigen und sie in den erzieherischen Prozess in-
tegrieren, um reife Personlichkeiten zu formen, die zum Zusammenleben mit anderen Menschen und
mit der Welt der Natur fahig sind und Gott fiir sein Werk der Schopfung Dankbarkeit erweisen.
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Die Enzyklika Laudato si’. Uber die Sorge fiir das gemeinsame Haus
(24.05.2015) ist ein besonderes Werk von Papst Franziskus, der sich bei ihrer
Verfassung vom hl. Franz von Assisi inspirieren lie8. In dem Dokument macht
der Papst auf die Empfindlichkeit, aber auch auf die Unausgeglichenheit der
Erde aufmerksam. Er formuliert Gedanken zu einem neuen Paradigma und ei-
ner Struktur der Macht, die durch Technologie geprigt sind, und ermutigt zu-
gleich dazu, Formen der Wirtschaft und des Fortschritts zu entdecken, die nicht
im Gegensatz zum ,,gemeinsamen Haus® stehen. Unter den Themen, die in der
Enzyklika erdrtert werden, treten ein anderes Verstandnis von Wirtschaft und
Fortschritt, der Eigenwert eines jeden Geschopfes, der menschliche Sinn der
Okologie, die Notwendigkeit aufrichtiger und ehrlicher Debatten, die schwere
Verantwortung der internationalen und lokalen Politik, die Wegwerfkultur und
das Angebot eines neuen Lebensstils in den Vordergrund.

Adres/Adresse: ks. Michat Borda, Sosnowiec, e-mail: m.borda@sosnowiec.opoka.org.pl; ks. dr Roman
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Die aktuelle Intensivierung der Lebensrhythmen lésst den Papst, der um die
ganzheitliche menschliche Entwicklung besorgt ist, die Notwendigkeit eines
Dialogs iiber den Eigenwert eines jeden Geschopfes hervorheben. Franziskus
mochte, dass die Welt die GroBe, die Dringlichkeit und die Schonheit der
Herausforderung erkennt, die in einem rasanten Tempo die biologische
Evolution zu dominieren drohen. Aus diesem Grund bedenkt der Papst ver-
schiedene Aspekte der gegenwiértigen Krise, indem er den neuesten Stand der
wissenschaftlichen Forschung {ibernimmt, der eine Grundlage fiir seine ethi-
schen und geistlichen Ausfithrungen darstellt. Das papstliche Dokument betont
die Bedeutung von MafB3nahmen, denen Vorrang gegeben werden muss und die
in der jiidisch-christlichen Uberlieferung verwurzelt sind, und es beleuchtet zu-
gleich die Ursachen der gegenwiértigen Situation. Dartiber hinaus legt das pépst-
liche Dokument eine neue Sicht der Okologie nahe, die in eine Beziehung mit
der den Menschen umgebenden Wirklichkeit tritt. Der Papst zeigt einen Weg
auf und bezieht sowohl den durchschnittlichen Menschen, als auch denjenigen
ein, der sich in der internationalen Politik engagiert. Franziskus ist sich dessen
bewusst, dass der Mensch stindiger Bildung bedarf und bietet ihm deshalb
Leitlinien zur menschlichen Reifung, die vom Schatz der christlichen spirituel-
len Erfahrung inspiriert sind.

Er vergisst dabei nicht, dass die von ihm aufgegriffenen Themen bereits sei-
ne Vorgédnger — Johannes XXIII., Paul VI., Johannes Paul II. und Benedikt XVI.
— sowie zahlreiche Philosophen, Theologen und soziale Organisationen reflek-
tiert haben. Als Beispiel nennt er den Beitrag des Okumenischen Patriarchen
Bartholoméus, mit dem die Katholiken die Hoffnung auf die volle kirchliche
Einheit teilen.

Von tiefem Glauben beseelt, ruft der Papst in der Enzyklika Laudato si’
zum Dialog iiber das gemeinsame Haus auf. Er weist auf Aufgaben hin, die sich
der gegenwirtige katechetische Dienst zu Eigen machen sollte, da dieser die
Verantwortung fiir die 6kologische Bildung und Spiritualitit trigt!. In dem vor-
liegenden Beitrag sollen diejenigen Aspekte des pépstlichen Denkens zur
Sprache kommen, die als Anregungen fiir katechetische Mafinahmen im Bereich
der Okologie dienen konnen.

1. Betrachtendes Staunen iiber die Philosophie des hl. Franz von Assisi

Der Begriff der Okologie verweist auf das Mittelalter, und zwar auf die
Gestalt des hl. Franz von Assisi. In seiner Enzyklika zeigt Franziskus diesen

1S 213.
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Heiligen als den Patron der ganzheitlichen Okologie, die mit authentischer
Freude gelebt wird. Aus diesem Grund hat er auch im Moment seiner Wahl zum
Bischof von Rom den Namen Franziskus als Leitbild und Inspiration
angenommen?.

Der Papst ist der Ansicht, dass eine ganzheitliche Okologie Offenheit ge-
geniiber Kategorien verlangt, die iiber die Sprache der exakten Wissenschaften
oder der Biologie hinausgehen und uns mit dem Eigentlichen des Menschen
verbinden3. Es ist unerlésslich, den Wert der Arbeit einzubezichen, die ein
Bereich vielseitiger personlicher Entfaltung sein sollte, da hierbei viele
Dimensionen des Lebens Beriicksichtigung finden miissen: die Kreativitit, die
Zukunftsplanung, die Entwicklung von Fihigkeiten, die Anwendung von
Wertvorstellungen, die Kommunikation mit anderen sowie die Gottesanbetung?.
Eine ganzheitliche Okologie ist von dem Begriff des Gemeinwohls nicht zu
trennen und umfasst Umwelt-, Wirtschafts-, Sozial- und Kulturokologie sowie
die Okologie des Alltagslebens. Sie schlieBt auch die generationsiibergreifende
Gerechtigkeit ein, da ohne eine Solidaritidt zwischen den Generationen von
nachhaltiger Entwicklung keine Rede sein kann’. Eine solche Okologie setzt
voraus, dass wir in friedvollem Einklang mit der Schopfung leben, iiber unseren
Lebensstil und unsere Ideale nachdenken und uns Zeit fiir die Betrachtung des
Schopfers nehmen, dessen Gegenwart nicht hergestellt, sondern entdeckt und
enthiillt werden muss® Eine ganzheitliche Okologie besteht auch aus einfachen
alltdglichen Gesten, die die Logik der Gewalt, der Ausnutzung und des Egoismus
durchbrechen’.

Die in der Enzyklika erdrterte, ganzheitlich begriffene Okologie wurde in
den Auftritten des Papstes wihrend seiner apostolischen Reise nach Bolivien
und Paraguay vom 8. bis zum 13. Juli 2015 erneut thematisiert. Franziskus wies
damals auf die Notwendigkeit einer solchen Okologie hin, weil die natiirliche
und die gesellschaftliche, die politische und die wirtschaftliche Umwelt eng
miteinander verwoben sind. Sie besteht aus einer Okologie der Mutter Erde,
einer Okologie des Menschen und einer Okologie der Gesellschaft, die nicht
getrennt, sondern einheitlich und integral betrachtet werden miissen®.

Fiir den Papst war der Heilige aus Assisi ein Mystiker und ein Pilger, der in
Einfachheit und Harmonie mit Gott, mit anderen Menschen, mit der Natur und
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mit sich selbst lebte®. Er war ein Mensch, der besonders aufmerksam gegeniiber
der Schopfung Gottes und gegeniiber den Armsten und den Einsamsten war. Er
liebte und wurde wegen seines Frohsinns, seiner grofiziigigen Hingabe und sei-
nes fiir die gesamte Schépfung offenen Herzens geliebt. Wenn er die Sonne, den
Mond oder die kleinsten Tiere sah, sang er ein Lob des dreifaltigen Gottes. Der
Heilige zeigt, dass jedes Geschopf Gottes eine trinitarische Struktur in sich
tragt, die so real ist, dass sie spontan betrachtet werden konnte, wenn der Blick
des Menschen nicht begrenzt, getriibt und schwach wire!0. Andererseits legt
uns der heilige Franziskus nahe, die Natur als ein priachtiges Buch zu erkennen,
in dem Gott zu uns spricht und uns etwas von seiner Schonheit und Giite
vermittelt!!,

In der Enzyklika Laudato si’ bezieht sich Franziskus auch dann auf seinen
Namensvetter aus Assisi, wenn dieser das Problem der Siinde, also der gebro-
chenen Beziehung zu Gott, zu den anderen Menschen und zur Erde aufgreift.
Der hl. Franz von Assisi machte es zum {libergeordneten Ziel seines Lebens, die
Harmonie zwischen dem Schopfer, der Menschheit und der ganzen Schopfung
wiederherzustellen. Diese Harmonie war fiir ihn gleichbedeutend mit der
Heilung des Bruches mit Gott!2,

Nach dem Vorbild des Heiligen beschreibt der Papst die gesunde Beziehung
zur Schopfung als eine Dimension der vollstdndigen personlichen Umkehr des
Menschen!3; dies bedeutet, dass der Mensch seine Fehler und Laster einzuse-
hen, Siinden zu erkennen und sich von Herzen zu dndern hat. Unerldsslich ist
selbstloser Verzicht, grof3ziigiges Handeln und eine authentische Beziehung mit
anderen Menschen und mit der Umwelt. Franziskus mochte, dass mit dieser
Umkehr die Kraft und das Licht der Gnade einhergehen, welche die
Voraussetzung flir die geschwisterliche Haltung gegeniiber der gesamten
Schopfung sind, wie sie der Heilige Franz von Assisi so wunderbar vorlebte!4.

2. Die Welt als Gemeinwohl

In der Enzyklika bemerkt der Papst, dass der gegenwirtige Mensch in ei-
nem sehr schnellen Rhythmus lebt, um sich an das wachsende Tempo der ge-
sellschaftlichen Verdnderungen anzupassen. Obgleich diese Verdnderungen
notwendig und unausweichlich sind, 15sen sie verschiedene Angste aus, wenn
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sie nicht allen Nutzen bringen oder gar eine Verschlechterung der Lebensqualitét
eines groflen Teils der Menschheit zur Folge haben. Vor diesem Hintergrund ist
es ein Anliegen von Franziskus, Sensibilitit fiir die Umwelt zu wecken und die
Pflege der Natur aufzuwerten, aber auch zum Nachdenken iiber das weitere
Schicksal unseres Planeten zu ermutigen!?.

Seine grofite Besorgnis rufen folgende Phdnomene hervor: die globale
Erwiarmung mitdem Anstieg des Meeresspiegels, die auf die starke Konzentration
von Treibhausgasen (Kohlendioxid, Methan, Stickstoffoxide und andere) zu-
riickzufiihren ist, die vor allem aufgrund des menschlichen Handelns ausge-
stoflen werden; die Luftverschmutzung aufgrund des Verkehrswesens und durch
Industrieabgase, aufgrund von Deponien, in denen Substanzen gelagert werden,
die zur Versauerung von Boden und Wasser beitragen, aufgrund von Diinge-
mitteln, Insektiziden, Fungiziden, Herbiziden und allgemein in der Landwirtschaft
zum Einsatz kommenden chemischen Mitteln; Verschmutzung durch Miill, ein-
schlieBlich der gefihrlichen Abfille, die in verschiedenen Gegenden vorhanden
sind; das Entwicklungsmodell, das auf dem intensiven Gebrauch fossiler
Brennstoffe basiert; die zunehmende Praxis einer verdnderten Bodennutzung,
hierbei hauptsichlich die Abholzung der Wilder zugunsten der Landwirtschaft;
das Aussterben eines Teils der biologischen Vielfalt des Planeten, die vom
Schmelzen des Polareises und der Schneeflachen in den Hochgebirgen begleitet
ist; die Erhhung des Sduregehalts der Ozeane, welche die marine Nahrungskette
gefihrdet; die Wegwerfkultur, die sowohl die ausgeschlossenen Menschen
betrifft, als auch die Dinge, die rasch zum Abfall werden!©.

Franziskus sieht die Gefahren, die mit dem Klimawandel einhergehen, und
somit schwere Folgen flir uns alle nach sich ziehen. Es handelt sich um die
Zunahme der Migranten, die vor dem Elend fliichten, das durch die
Umweltzerstorung verschlimmert wird, und die in den internationalen Abkommen
nicht als Fliichtlinge anerkannt werden; um die Erschopfung der natiirlichen
Ressourcen, insbesondere um die Verknappung des Gemeinschaftswassers in
Afrika und die mangelhafte Qualitdt des Wassers, das den Armen zur Verfligung
steht, wodurch jeden Tag viele Menschen sterben. Gleichzeitig gibt es die
Tendenz, diese knappe Ressource zu privatisieren, sie in Ware zu verwandeln
und den Gesetzen des Marktes zu unterwerfen; um den Verlust der biologischen
Vielfalt durch Zerstorung von Okosystemen, um das Verschwinden der
Mangrovensiimpfe, um eine unkontrollierte Ausbeutung des Fischbestands, die
den drastischen Riickgang einiger Arten verursacht, um den selektiven
Fischfang, der einen grofen Teil der eingeholten Arten vergeudet, um die Verni-
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chtung von Korallenbdanken sowie eine Ressourcennutzung, die zu einer
Zerstorung fiihrt, die schlieBlich sogar den Grund der Ozeane erreicht.

Der Mensch hat ein Recht auf Leben und Gliick. Da er eine besondere
Wiirde besitzt, hat er die Auswirkungen der Umweltzerstorung, des aktuellen
Entwicklungsmodells und der Wegwerfkultur auf das Leben der Menschen von
heute zu beriicksichtigen. Papst Franziskus warnt vor einem unkontrollierten
und maBlosen Wachstum der Stidte, da Zement, Asphalt, Glas und Metall die
Menschen des physischen Kontakts mit der Natur berauben; vor der Allgegenwart
der Medien und der digitalen Welt, die nicht die Entwicklung einer Fahigkeit zu
weisem Leben, tiefgriindigem Denken und groBherziger Liebe begiinstigt; vor
dem Ungleichgewicht in der Verteilung der Bevdlkerung iiber das Territorium
der Erde und schlieBlich vor der Globalisierung der Gleichgiiltigkeit, die politi-
sche und soziale Grenzen und Barrieren erzeugt sowie die Isolierung vieler ge-
sellschaftlicher Gruppen zur Folge hat.

Der Papst erklart, dass die Menschheit die Erwartungen Gottes enttiduscht
hat!7 und es deshalb notwendig ist, den Menschen Gottes Evangelium von der
Schopfung wieder zu verkiinden, um den Reichtum zu entdecken, den die
Religion fiir eine ganzheitliche Okologie und eine vollumfingliche Entwicklung
der Menschheit bieten kann. Wissenschaft und Religion kdnnen trotz ihrer un-
terschiedlichen Ansétze in einen fiir beide Teile produktiven Dialog treten. Eine
Chance fiir einen solchen Dialog bietet unter anderem die Katechese. Sie zielt
auf die Erziehung im Glauben ab, schlieft aber auch Maflnahmen ein, die eine
umfassende Entwicklung des Menschen zum Ziel haben. Die Christen haben
sich um die Natur und ihre schwéchsten Briidder und Schwestern, wie auch um
die Ordnung innerhalb der Schopfung zu kiimmern, was zu ihren Pflichten ge-
geniiber der Natur und dem Schopfer sowie zu den Bestandteilen ihres Glaubens
gehort. Daraus ergibt sich in der Auffassung des Papstes, dass die gldubigen
Menschen ihre okologischen Verpflichtungen gegeniiber der natiirlichen
Umwelt besser erkennen!8. Aus diesem Grund miissen diese Verpflichtungen zu
einem wichtigen Aspekt der von der Kirche vermittelten 6kologischen Erziehung
werden und Christen dazu mobilisieren, eine Kultur der Sorge um ihre Umwelt
zu entwickeln.

Die Heilige Schrift tiberliefert, dass jeder Mensch aus Liebe erschaffen
wurde, als Abbild Gottes und ihm dhnlich (vgl. Gen 1,26). Nur derjenige Mensch
istfiir Gott,,jemand®, der dazu berufen wurde, einen Anteil an der Gottesherrschaft
uber die Welt zu haben, zusammen mit Gott daran zu wirken, sein menschliches
Schicksal zu bestimmen, fiir seine Taten verantwortlich zu sein und eine
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Gemeinschaft mit anderen Menschen aufzubauen!®. Im Zuge der Analyse der
biblischen Schopfungsgeschichte stellt der Papst eindeutig klar, dass man aus
der Tatsache, als Abbild Gottes erschaffen zu sein, und dem Auftrag, die Erde zu
beherrschen, keinen Anspruch auf eine absolute Herrschaft {iber die anderen
Geschopfe ableiten darf. Die alttestamentliche Einladung, den Garten der Welt
zu ,.bebauen (Gen 2,15), ist vielmehr ein Auftrag, ihn zu kultivieren und zu
pfliigen, wihrend ,.hiiten* (Gen 2,15) bedeutet, dass wir die Erde zu schiitzen,
zu beaufsichtigen, zu bewahren, zu erhalten und zu bewachen haben. Wir diir-
fen also die Dinge in verantwortlicher Weise gebrauchen, aber wir miissen zu-
gleich erkennen, dass die anderen Lebewesen vor Gott einen Eigenwert besitzen
und ihn schon allein durch ihr Dasein preisen und verherrlichen, denn der Herr
freut sich seiner Werke (vgl. Ps 104,31).

Der Papst betont, dass es keine Okologie ohne eine angemessene
Anthropologie gibt??. Wenn der Mensch lediglich fiir ein Wesen unter anderen
gehalten wird, das aus einem Spiel des Zufalls oder einem Determinismus der
Natur hervorgeht, dann wird die Gefahr real, dass in den Gewissen der Menschen
das Verantwortungsbewusstsein abnimmt. Man kann vom Menschen keinen
Einsatz gegeniiber der Welt verlangen, wenn man nicht zugleich seine besonde-
ren Féhigkeiten der Erkenntnis, des Willens, der Freiheit und der
Verantwortlichkeit anerkennt und zur Geltung bringt. Eine Heilung der
Beziehung zur Natur und zur Umwelt ist nur moglich, wenn alle grundlegenden
zwischenmenschlichen Beziehungen geheilt werden. Die Offenheit auf ein
,»Du hin, das die Fahigkeit besitzt, zu erkennen, zu lieben und zu kommunizie-
ren, ist weiterhin der groe Adel des Menschen. Der Papst betont, dass man
keine Beziehung zur Umwelt geltend machen kann, die von den Beziehungen
zu anderen Menschen isoliert ist?!. Dies wiirde die Gefahr eines romantischen
Individualismus bedeuten, der als okologische Schonheit getarnt ist und in
Wirklichkeit ein stickiges Eingeschlossensein in der Immanenz darstellt.

In seinen Ausfiilhrungen zum Gemeinwohl vertritt Franziskus eine
Spiritualitdt, die Gott als den Allméichtigen und Schopfer keinesfalls vergisst. Er
stellt eindeutig klar, dass Gott der Herr {iber die Erde ist, andernfalls wird der
Mensch immer dazu neigen, der Wirklichkeit seine eigenen Gesetze und
Interessen aufzuzwingen?2. Die Schonheit der Natur spiegelt die Schonheit
Gottes wider und enthélt die Botschaft, die sie dem Menschen von heute vermit-
telt: Christus hat diese materielle Welt in sich aufgenommen und wohnt jetzt als

19vVgl. S. Dziekonski, Znaczenie katechezy w edukacji ekologicznej, ,,Paedagogia Christiana” 2011,
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Auferstandener im Innersten eines jeden Wesens. Er umbhiillt jedes Wesen mit
seiner Liebe und durchdringt es mit seinem Licht. Die Férderung der Fahigkeit,
das Geheimnis Christi in der Welt zu erkennen, zu feiern, zu leben und zu be-
trachten ist eine grundlegende Aufgabe der Katechese?3. Offen fiir eine 6kolo-

gische Erziehung, muss sie auch dem Prinzip der Christozentrik treu
bleiben??,

3. Wie kann man einen 6kologischen Lebensstil fordern?

Im Zusammenhang mit gegenwértigen péddagogischen Ansdtzen bzw.
Malnahmen, die auf verschiedenen Ebenen und in verschiedenen Dimensionen
umgesetzt werden, wird vom Papst betont, dass die Achtung vor der sozialen
und natiirlichen Umwelt des Menschen eine der wichtigsten Voraussetzungen
fiir die richtige Entwicklung der Welt und des Menschen darstellt.

Der Papst beleuchtet die aktuelle Lage der Menschheit und legt angemesse-
ne Maflnahmen nahe. Er zeigt allgemeine Wege fiir den Dialog {iber den Schutz
der natiirlichen Umwelt in der internationalen Politik sowie auf der nationalen
und lokalen Ebene. Ein weiterer Vorschlag des Papstes beinhaltet den Hinweis,
dass es notwendig ist, den Dialog fiir die volle menschliche Entfaltung in der
Politik und Wirtschaft aufzunehmen. Da sich der grofite Teil der Bewohner des
Planeten als gldubig bezeichnet, sollte dies in der Auffassung von Franziskus
die Religionen dazu veranlassen, einen Dialog miteinander aufzunehmen, der
auf die Schonung der Natur, die Verteidigung der Armen und den Aufbau eines
Netzes der gegenseitigen Achtung und Geschwisterlichkeit ausgerichtet ist?>.

In der Enzyklika Laudato si’ wird die Dringlichkeit der Verdnderungen be-
tont, welche fiir die Menschheit unabdingbar sind. Franziskus‘ Sorge gilt auch
dem mangelnden Bewusstsein des gemeinsamen Ursprungs, der wechselseiti-
gen Zugehorigkeit und der von allen geteilten Zukunft. Der Papst sieht die
Notwendigkeit einer okologischen Integration, die sich durch neue Uber-
zeugungen, neue Verhaltensweisen und neue Lebensformen entwickeln sollte.

23 ADK 85.

24 Mehr zum Prinzip der Christozentrik in der Katechese vgl. M. Borda, Biblijna koncepcja powola-
nia w katechezie ponadgimnazjalnej i jej recepcja przez uczniow, Krakow 2012, S. 322f.; T. Panu$, Zasa-
da chrystocentryzmu i jej realizacja w polskiej katechizacji, Krakow 2010; J. Mastalski, Zasady edukacy-
jne w katechezie, Krakow 2002, S. 262-265; M. Majewski, Spotkania katechezy z teologiq, Krakow 1995,
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Er wendet sich an jeden Menschen mit der Bitte, die eigene Wiirde nicht zu
vergessen, da niemand das Recht hat, sie uns zu nehmen2®. Deshalb appelliert
der Papst, eine neue Zeit entstehen zu lassen, in der eine neue Ehrfurcht vor dem
Leben erwacht, eine nachhaltige Entwicklung entschlossen auf den Weg ge-
bracht wird, das Streben nach Gerechtigkeit und Frieden neuen Auftrieb be-
kommt und das Leben freudig gefeiert wird?’. Es ist wichtig, dass der Mensch
seinen Egoismus iliberwindet und einen Lebensstil entwickelt, durch den er die
soziale Verantwortung als Verbraucher entdeckt.

Die Entdeckung der Tragweite der kulturellen und 6kologischen Krise for-
dert neue Gewohnheiten. Aus diesem Grund wiinscht sich Franziskus ein per-
sonliches 6kologisches Engagement, einschlieBlich der Erarbeitung sinnvoller
Bildungsprogramme im Bereich der dkologischen Ethik, die es ermdglichen,
dass sich das Leben auf die Grundlage der Solidaritit, der Verantwortlichkeit
und des Mitgefiihls stiitzt. Der Papst ruft zur Sorge um die Umwelt auf, die sich
in den folgenden Maflnahmen ausdriickt: in der Vermeidung des Gebrauchs von
Plastik und Papier, in der Einschrinkung des Wasserverbrauchs, in der
Miilltrennung, in der Zubereitung von nur so grolen Essensmengen, die man
verniinftigerweise verzehren kann, in der sorgsamen Behandlung der anderen
Lebewesen, in der Benutzung 6ffentlicher Verkehrsmittel oder dem Teilen von
Fahrzeugen mit mehreren Personen, im Pflanzen von Biumen und im veran-
twortungsbewussten Umgang mit Strom. Die angefiihrten Beispiele widerspie-
geln eine groBherzige und wiirdige Kreativitit, die das Beste des Menschen an
den Tag legt. Etwas aus tiefen Beweggriinden wiederzuverwerten, anstatt es
schnell wegzuwerfen, kann ein Akt der Liebe sein, der unsere eigene Wiirde
zum Ausdruck bringt?8.

In der Enzyklika zeigt der Papst Erziechungsumfelder auf, in denen eine le-
benslange, fruchtbare menschliche Entwicklung moglich wird. Ins Zentrum
stellt der Papst die Familie, denn nur in ihr kann das Leben, die Gabe Gottes, in
angemessener Weise angenommen und geschiitzt werden. In der Familie wer-
den dem Menschen die Liebe und Sorge fiir das Leben, der rechte Gebrauch der
Dinge, die Liebe zu Ordnung und Sauberkeit, die Achtung des ortlichen
Okosystems und der Schutz aller erschaffenen Wesen beigebracht. Die Familie
ist der Ort einer ganzheitlichen Erziehung, die verschiedene Aspekte der per-
sonlichen Reifung umfasst. Die Familie von heute kann auch ein Umfeld sein,
in dem das Kind lernt, um Erlaubnis zu bitten, ohne andere zu tiberfahren, ,,dan-
ke zu sagen, Empathie zu entwickeln, Reue zu zeigen, und um Verzeihung zu
bitten, wenn es einen Schaden angerichtet hat. Es ist die Familie, in der das
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Kind Gesten der Freude, der Hoflichkeit und der Wertschétzung anderer, darun-
ter Gesten der Wertschitzung fiir die es umgebende Welt, lernt2?.

Das im Laufe von zwanzig Jahrhunderten aus personlichen und gemein-
schaftlichen Erfahrungen hervorgegangene Gedankengut der Kirche bewegt
Franziskus dazu, nach spirituellen Anregungen zu suchen, die die Leidenschaft
fiir den Umweltschutz fordern. Es ist nicht moglich, sich fiir groe Dinge allein
mit groBen Lehren zu engagieren, ohne eine Mystik, die uns beseelt, ohne inne-
re Beweggriinde, die das personliche und gemeinschaftliche Handeln motivie-
ren, zum Handeln ermutigen und dem Handeln auch Sinn verleihen3?. Vor die-
sem Hintergrund ruft der Papst zu einer tiefgreifenden 6kologischen Umkehr
auf, die von Jesus begleitet werden soll. Diese Umkehr schlieBt ein, dass der
Mensch zu einem Beschiitzer des Werkes Gottes wird sowie die eigenen Fehler,
Siinden, Laster und Nachlissigkeiten eingesteht3!. Eine solche Umkehr setzt
voraus, dass sich der Mensch von innen her 4ndern will, seine Grundeinstellungen
dndert und so zur Dankbarkeit und Unentgeltlichkeit findet, in der er die Welt
als Geschenk des barmherzigen Vaters annimmt.

Dieser neue Lebensstil geht mit den Haltungen der Freude und des Friedens
einher. Der Papst ermutigt uns zu einem Wachstum mit MaBigkeit und zur
Entwicklung von Geniigsamkeit32. Dies ist eine Riickkehr zur Einfachheit, die
uns erlaubt, fiir kleine Dinge dankbar zu sein, ohne uns an das zu hdngen, was
wir haben, noch uns tiber das zu gridmen, was wir nicht haben. Franziskus erwar-
tet vom Menschen, dass er bloBe Anhdufung von Vergniigungen meidet. Leider
jedoch mochte der Mensch von heute eigenstindig sein, schlieBt Gott aus se-
inem Leben aus und ersetzt ihn durch sein Ich, indem er glaubt, er konne selbst
bestimmen, was gut und was bose ist. Der Papst ruft dazu auf, sich eine Haltung
des Herzens anzueignen, bei der das Herz alles mit gelassener Aufmerksamkeit
erlebt; bei der das Herz es versteht, fiir sein Gegeniiber ganz da zu sein, ohne
schon an das zu denken, was danach kommt; bei der das Herz auch jederzeit
bereit ist, sich als Gottes Geschenk hinzugeben33. Ein Ausdruck dieser Haltung
ist die Fahigkeit, Gott zu danken. Franziskus ermutigt dazu, den Schatz der
Danksagung vor und nach den Mahlzeiten neu zu entdecken3. Dieser Moment
des Segensspruchs erinnert uns daran, dass wir flir die Gaben der Schopfung
und unsere irdischen Giiter dankbar sein sollten. Ein solcher Segensspruch
spielt auch deshalb eine wichtige Rolle, da er unser Mitgefiihl und unsere
Solidaritdt mit den Bediirftigsten stérkt.
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4. Katechetische Schlussfolgerungen und Postulate

Die gegenwiirtige Katechese sollte sich im Bereich der Okologie von der
Enzyklika Laudato si’ durch das betrachtende Staunen {iber die Geschopfe in-
spirieren lassen, so wie wir es beim hl. Franz von Assisi finden konnen. Sowohl
die AuBerungen von Papst Franziskus, als auch die Wahl des Heiligen aus Assisi
zum Patron der ganzheitlichen Okologie, weiterhin die Neuentdeckung der
Theologie der Schopfung und der sich daraus ergebenden Konsequenzen sowie
praktische Anregungen fiir eine neue Lebensweise, die ein verdandertes Denken
und eine Hinwendung zu umweltfreundlichen Haltungen einschlie3t, stellen
eine Herausforderung fiir die gegenwirtige Katechese dar. Sie erscheinen als
grofle Bildungs- und Erziehungsaufgaben, die in der katechetischen Tatigkeit in
der Schule und in der Pfarrgemeinde angegangen werden miissen.

Eine Analyse und Beurteilung der 6kologischen Problematik, insbesondere
die Idee der ganzheitlichen Okologie, sollten in den katechetischen Zielen, d. h. in
den allgemeinen Anforderungen auf allen Bildungsstufen, auch im Kindergarten,
ihren Platz finden. Sie sollten die Schiiler dazu anregen, ihre Kenntnisse auf
diesem Gebiet zu vertiefen, und bei ihnen angemessene Haltungen fordern, die
ein Ausdruck der Verantwortung fiir die Welt sind, die dem Menschen anver-
traut wurde. Die Sorge um das gemeinsame Haus muss einhergehen mit der
Freude am Leben in unserer Welt, mit dem Staunen iiber die unendliche
Schonheit des Schopfers und iiber das Geheimnis des Alls sowie mit der
Dankbarkeit gegentiber Gott fiir die wunderbaren Werke, die er erschaffen hat.
In diesem Zusammenhang kann von einer Okotheologie gesprochen werden,
die eine Verbindung der christlichen Erziehung des Menschen mit dem
Bewusstsein darstellt, dass der Mensch im Einklang mit der Natur zu leben hat
und durch die man an die Einheit mit Gott ndher herangefiihrt werden kann.
Dieses Konzept beruht auf der Verkniipfung der biologischen Existenz des
Menschen mit seinem theologischen Denken. Gerade eine solche umfassende
Analyse der Wirklichkeit ermoglicht es, eine ,,hohere Logik* in der Harmonie
und der Schonheit der Umwelt zu erkennen33. Der Papst ruft die Menschen
dazu auf, sich diese Wahrheit bewusst zu machen, und ermutigt sie zum dank-
baren Staunen, zum Lob Gottes, der das All mit uns als dessen einzigartigem
Teil erschaffen hat. Die Katechese ist ein geeigneter Ort, solche Aufgaben zu
beginnen. Nicht auszuklammern ist hier die Rolle des Gebets, in dem sich der
Gldubige an den einzigen Schopfer des Menschen und der Welt wendet.
Im Gebet kann der Mensch Gott anbeten und preisen sowie ihm fiir das Werk

35 P, Krajewski, Integrujqca rola religii w wychowaniu ekologicznym, ,,Paedagogia Christiana” 2011,
Nr. 1, S. 139f.



224 Ks. Michat Borda, ks. Roman Ceglarek

der Schopfung danken. Die Katechese sollte daher den Schiilern zum Bestaunen
der Schonheit der Schopfung und des Schopfers verhelfen.

Eine dufBerst wichtige Rolle im katechetischen Unterricht spielen person-
liche Vorbilder, zu denen in erster Reihe Heilige und Selige gehoren. Sie spor-
nen erfolgreich zur Nachfolge Christi an und zeigen zugleich den Weg einer
vollkommenen Vereinigung mit Jesus. Sie konnen mitunter bei der Entwicklung
religioser Haltungen einen groBeren Einfluss auf Katecheseteilnehmer als bibli-
sche Vorbilder haben, denn sie erscheinen als weniger fern, so dass man eher
zum Nachahmen bereit ist. Bei der Besprechung des Lebens von Heiligen wer-
den in der Katechese meistens besondere Personlichkeitseigenschaften hervor-
gehoben, um so bei den Schiilern die Entwicklung konkreter religioser Haltungen
zu fordern3®. Eine Lektiire der Enzyklika Laudato si’ belegt, dass der Papst
fordert, in der Katechese die Gestalt des hl. Franz von Assisi — insbesondere
sein inneres Leben und seine Beziehung zu Gott und der Welt — angemessen zur
Sprache kommen zu lassen. Das Kennenlernen seiner Personlichkeit ist unter
dem Gesichtspunkt der Entwicklung 6kologischer Haltungen von besonderer
Bedeutung, da die Teilnehmer anhand seines Vorbilds die Fahigkeit entwickeln
konnen, den Wert der von Gott erschaffenen Erde zu erkennen, sich mit dem
Schopfer, den anderen Menschen und der Schopfung auszusohnen, iiber die
Schonheit von Gott und der Natur zu staunen sowie Sorge um die Welt zu emp-
finden, die dem Menschen anvertraut wurde.

Aus der Enzyklika geht eindeutig hervor, dass es ein Anliegen des Papstes
ist, dass die Menschen ihre Gewohnheiten in verschiedenen Lebensbereichen
andern, was bei der Erdrterung der zivilisatorischen Gefahren in der Welt von
heute bereits betont wurde. Eine wichtige Rolle kann in dieser Hinsicht die
Katechese spielen, die ein neues Okologisches Denken fordert, dass auf die
Wertschidtzung der natiirlichen Umwelt ausgerichtet ist. Der Papst wiirdigt
einerseits positive Impulse auf diesem Gebiet, etwa das Engagement junger
Menschen im Tierschutz, andererseits sieht er Gefahren, die mit ihrem durch
hohen Konsum und Wohlstand gepriagten Erziehungskontext verbunden sind,
der beste Absichten im Keim erstickt. Die Katechese hat das Gewissen der
Teilnehmer so zu formen, dass sie verniinftig und mafvoll die Giiter gebrauchen,
die sie besitzen. Wie Stanistaw Dziekonski bemerkt, ,,hemmt das Mal3halten
iibermdBigen Konsum, in dem sich urspriingliche, ungeordnete menschliche
Triebe ausdriicken und der zur Stérung des 6kologischen Gleichgewichts be-
itrdgt. Sich diese moralische Gewohnheit des MaBhaltens anzueignen, ist
duBerst wichtig, weil Bediirfnisse, die mit dem Leben des Menschen von heute
verbunden sind, sich immer negativer auf die Umwelt auswirken [...]. Eine

36 Vgl. H. Stotwinska, Ksztaltowanie postaw religijnych w katechezie, Lublin 2004, S. 401f,
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umweltfreundliche Erziehung erfordert daher, ethische Prinzipien anzuwenden.
Eine angemessene umweltfreundliche Bildung schlief3t jeglichen Egoismus im
Zusammenhang mit dem Gebrauch der Giter aus, welche die Natur uns bietet,
und ist auf die Liebe zum anderen Menschen und auf das Gemeinwohl der
Menschheit ausgerichtet. Um den gegenwirtigen 6kologischen Gefahren entge-
genzutreten, muss man unter anderem den Menschen zur Verantwortung fiir die
in der Welt bestehende Ordnung erziehen“37. Es ist zu hoffen, dass die Enzyklika
von Franziskus zu einem neuen Impuls fiir die Katechese wird, damit die
Verantwortlichen mit einem noch groBeren Engagement diese Aufgabe in
Angriff nehmen. Mit Sicherheit wird die Enzyklika dazu verhelfen, den
Katecheseteilnehmern neues Wissen iiber die Gefahren filir die Umwelt zu ver-
mitteln, ihr Gewissen fiir diese Fragen zu sensibilisieren, ihnen die von der
Kirche auf diesem Gebiet definierten ethischen Grundsitze darzulegen und sie
zu einer umweltfreundlichen Kultur zu erziehen. Die Katechese hat auf konkre-
te Haltungen hinzuarbeiten, die ein Ausdruck der Verantwortung fiir die Umwelt
sind. In der Enzyklika nennt Franziskus in dieser Hinsicht zahlreiche Beispiele,
die bereits erwdhnt wurden, wie etwa die Einschrankung des Wasserverbrauchs
oder die Miilltrennung. Der Papst bedient sich also klarer Sprache und verweist
auf alltigliche Tétigkeiten. Genauso hat der Katechet zu verfahren, der sich
nicht ins Abstrakte fliichten, sondern konkretes Verhalten ansprechen sollte,
welches sich der Schiiler in der Sorge um die natiirliche Umwelt zu Eigen ma-
chen muss. Fiir Franziskus wire dieses ein Ausdruck menschlicher Kreativitét
und ein Akt der Liebe, in dem sich die Wiirde des Menschen ausdriickt.

Ein Ort katechetischer Formung ist neben der Schule und der Pfarrgemeinde
auch die Familie, in der ebenfalls umweltfreundliche Haltungen gepriagt werden
sollten. Es ist zunéchst die Familie, wo das Kind die Wertschétzung der anderen
Menschen und der Natur, die Liebe fiir die Gesundheit und das Leben sowie die
Sorge um sie lernt. Die Eltern als die ersten Katecheten haben einen realen
Einfluss auf die Entwicklung 6kologischer Gewohnheiten bei ihren Kindern.
Auch sie konnen sich zu ihren Aktivitdten von der Enzyklika inspirieren lassen.
Der Papst legt ndmlich nahe, wie Eltern sich verhalten sollten, um ihren
Nachwuchs von den ersten Lebensjahren an beizubringen, wie man die mate-
riellen Dinge (wie etwa Spielzeug) richtig gebraucht, seine Sachen und seine
Umgebung in Ordnung hilt, wie man das &rtliche Okosystems achtet und sich
um Tiere kiimmert38. Es lohnt sich, den Eltern bewusst zu machen, dass diese
kleinen Gesten den Aufbau einer Kultur des Lebens fordern, das mit anderen
geteilt wird, sowie die Wertschitzung dessen, was den Menschen umgibt. Die

37'S. Dziekonski, Znaczenie katechezy w edukacji ekologicznej, S. 188.
38 vgl. LS 213.
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Eltern miissen wissen, dass diese Aktivitdten ein Teil der 6kologischen Erziehung
ihrer Kinder sind. Oft fiihren sie solche Aktivititen spontan aus, doch auch die-
se Aktivitdten haben im Prozess der Herausbildung 6kologischer Haltungen und
okologischen Bewusstseins ihren Wert. Eine wichtige Rolle spielt in diesem
Zusammenhang auch das Gebet in der Familie, in dem die Kinder ihre
Dankbarkeit gegeniiber Gott fiir die Schonheit der Schopfung sowie fiir die
Liebe der Eltern und ihrer Angehdrigen ausdriicken konnen. Die Eltern sollten
ihren Kindern Gott als denjenigen zeigen, der ihnen nahe ist, der sie liebt und
sich um sie und um die ganze Welt kiimmert, und so in den Jiingsten ein Gefiihl
der Dankbarkeit wecken3.

Die Enzyklika Laudato si’ von Papst Franziskus ist ein wertvolles
Dokument, das den aktuellen Wissensstand iiber die Okologie widerspiegelt
und die Position der Kirche zu verschiedenen Aspekten dieser Frage themati-
siert. Nach Auffassung des Papstes ist die Katechese ein wichtiger Ort, an dem
diese Informationen vermittelt werden sollen. Die Rolle der Katechese hat je-
doch iiber die bloBe Weitergabe des Wissens hinauszugehen. Grofle Bedeutung
kommt auch der 6kologischen Erziehung der Schiiler zu, durch die sich ein an-
gemessener christlicher Lebensstil entwickeln kann, der sich in der Sorge um
die natiirliche Umwelt und in der Wertschitzung der Welt und ihres Schopfers
ausdriickt. Aus diesem Grund muss die gegenwirtige Katechese die papstliche
Perspektive der so verstandenen Okologie beriicksichtigen und sie in den erzie-
herischen Prozess integrieren, um reife Personlichkeiten zu formen, die zum
Zusammenleben mit anderen Menschen und mit der Welt der Natur féhig sind
und Gott fiir sein Werk der Schopfung Dankbarkeit erweisen.
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Ecological education in Laudato si’ encyclical:
catechesis implications

Summary: Pope Francis's Laudato si’ encyclical is a valuable document, which gives us a current
knowledge of ecology and shows the Church's view on it in its different aspects. According to the
Pope, a catechesis is an important means to transmit the information. Not only should its role be
limited to passing the knowlegde. Ecological upbringing of students has an essential meaning here.
It should form a proper Christian lifestyle that shows a concern about the environment and a respect
to the world and its Creator. Thus, a modern catechesis should take into account the Pope's view on
ecology and include it in the educational process in order to form a mature personality, able to co-ex-
ist with other people and the nature, and grateful to God for creation.

Key words: Pope Francis, ecology, education, environment, catechesis.

Wychowanie ekologiczne w encyklice Laudato si’:
implikacje katechetyczne

Streszczenie: Encyklika Laudato si” papieza Franciszka jest cennym dokumentem, ktéry pozwala
posias¢ aktualng wiedze o ekologii i ukazuje stanowisko Kos$ciota dotyczace tego zagadnienia
w roznych jego aspektach. Zdaniem papieza waznym miejscem przekazywania tych informacji jest
katecheza. Jej rola winna jednak znacznie wykraczaé poza sam przekaz wiedzy na ten temat. Istotne
znaczenie ma tutaj wychowanie ekologiczne katechizowanych, ktore ksztattuje wlasciwy styl zycia
chrzescijanskiego, przejawiajacy si¢ troskg o $rodowisko naturalne i szacunkiem do $wiata oraz
Jego Stworcy. Dlatego wspolczesna katecheza powinna uwzglednic¢ papieskie spojrzenie na tak poj-
mowang ekologie 1 wlaczy¢ je w proces wychowawczy, by ksztattowa¢ dojrzata osobowos¢ zdolng
do wspolistnienia z innymi ludzmi i $wiatem przyrody oraz wdzigczna wobec Boga za dzielo
stworzenia.

Stowa kluczowe: Franciszek, ekologia, wychowanie, srodowisko naturalne, katecheza.
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PATROCINIA TRYNITARNE ORAZ DOTYCZACE
POSZCZEGOLNYCH OSOB BOSKICH WSROD KOSCIOLOW
PARAFIALNYCH W DIECEZJI PELPLINSKIEJ

Streszczenie: W artykule omowiono wspoltczesnie obowiazujace wezwania kosciotow parafialnych
diecezji pelplinskiej. Uwaga zostata skoncentrowana na wezwaniach trynitarnych, tj. odnoszacych
si¢ do Trojcy Swietej jako Wspolnoty Osob oraz do poszezegdlnych Osob Boskich. Dokonana ana-
liza ilo§ciowa pozwolita na uzmystowienie zakresu kultu Boga Ojca, Jezusa Chrystusa i Ducha
Swietego oraz funkcjonowania tresci teologicznych w kulturze na terenie diecezji pelplinskie;j.
Krotko ukazano historyczny proces ksztaltowania si¢ diecezji. Nastepnie zestawiono dane ilosciowe
dotyczace wezwan trynitarnych. Podjg¢to rowniez wstgpna analiz¢ semantyczno-teologiczng wybra-
nych wezwan.

Stowa kluczowe: Trojca Swieta, Bog Ojciec, Jezus Chrystus, Duch Swicty, diecezja pelplinska.

Diecezja pelplinska zostata powolana do istnienia na mocy bulli Totus Tuus
Poloniae populus ogloszonej przez Jana Pawta IT 25 marca 1992 r.! Terytorium
obejmuje czgs$¢ ziem dawnej diecezji chelminskiej istniejgcej od 1243 r. Pod
koniec 1992 r. w diecezji pelplinskiej znajdowaty si¢ 284 parafie?. 25 marca
2004 r. jej teren zmniejszono o 18 parafii nalezacych do dekanatow: koronow-
skiego, sgpolinskiego i wierzchucinskiego. Zubozenie zakresu terytorium byto
efektem przyporzadkowania wymienionych ziem do powstalej w 2004 r. diece-
zji bydgoskiej3. Na podstawie danych administracyjnych zauwazy¢ jednak

Adres/Address: mgr Agnieszka Laddach, e-mail: Laddach@interia.pl

1 Jan Pawel 11, Bulla ,, Totus Tuus Poloniae populus”, 25 marca 1992 r., MDP 1992, nr 2, s. 3—15;
T. Moskal, Bulla ,, Totus Tuus Poloniae Populus” — geneza i konsekwencje, w: Kosciol w Polsce. Dzieje
i kultura, red. J. Walkusz, Lublin 2013, s. 159-165.

2 A. Nadolny, Struktury terytorialne, w: Kosciol pelpliriski na swoje XV-lecie 1992-2007, red.
W. Klawikowski, Pelplin 2008, s. 27-38.

3 Jan Pawet 11, Bulla ,, Dilectorum Polonorum”, ,,Wiadomosci Diecezji Bydgoskiej” 2004, nr 14,
s. 7-11; J.B. Szlaga, Dekret w sprawie nowego podziatu diecezji pelpliniskiej na dekanaty, MDP 2004, nr 3,
s. 124-127.
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mozna, ze mimo zmian administracyjnych, sie¢ parafialna zostata wzbogacona
o nowe jednostki. W wyniku tego juz w styczniu 2007 r. diecezja pelplinska skta-
data si¢ z 285 parafii. Taki stan §wiadczy¢ mogl o dynamice zycia diecezji oraz
stanowi¢ dowod troski biskupa diecezjalnego, Jana Bernarda Szlagi (1940-2012),
o usprawnienie duszpasterstwa®. Od zmian administracyjnych w 2004 r. granice
diecezji pelplinskiej ksztattujg si¢ w nastepujacy sposob: od péinocy graniczy
ona z Morzem Battyckim; od zachodu — z diecezjg koszalinsko-kotobrzeska; od
potudnia — do 25 marca 2004 r. z archidiecezja gnieznienska, pézniej za$ z no-
wopowstalg diecezjg bydgoska; od potudniowego wschodu — z diecezjg torun-
ska; od wschodu — z diecezja elblaska; od pénocnego wschodu — z archidiece-
zjg gdanska?.

Opierajac si¢ na danych zawartych w Roczniku diecezji pelplinskiej. Spisie pa-
rafii i duchowienstwa, podajacego stan z 29 grudnia 2014 r., nalezy zauwazy¢, ze
diecezja pelplinska zawiera 291 parafii (w tym: 276 prowadzonych przez ksiezy
diecezjalnych, 14 prowadzonych przez ksi¢zy zakonnych oraz jedna parafi¢ wojsko-
wa) i tyle samo kosciotéw parafialnych, przyporzadkowanych do 30 dekanatow®.

Celem niniejszego opracowania jest omowienie wspotczesnie obowigzuja-
cych wezwan kosciolow parafialnych wybranej diecezji pod wzgledem iloscio-
wym’. Szczegolng uwage koncentruje sie na wezwaniach trynitarnych, tj. odno-
szacych sig do Tréjcy Swietej jako Wspolnoty oraz poszczegdlnych Osob Boskich.
Dokonana analiza ilo$ciowa ukaze zakres kultu Boga Ojca, Jezusa Chrystusa
i Ducha Swietego na terenie diecezji pelplinskiej w oparciu o patrocinia®.
Odnoszac si¢ do stanu badan nad $wietymi tytutami i patronatami, nalezy

4 A. Nadolny, Struktury terytorialne, w: Kosciél pelplinski. .., s. 32.

5 Wigcej o historii diecezji pelplinskiej i jej poprzedniczce — diecezji chetminskiej, zob. S. Grunt,
Budujemy kosciol Bozy: w pierwszej dekadzie diecezji pelplinskiej 1992—2002, Pelplin 2002; W. Szulist,
Przesztos¢ obecnych obszarow diecezji pelplinskiej, t. 1-5, Pelplin 2000-2010; Ksiega Jubileuszowa
350 lat Wyzszego Seminarium Duchownego w Pelplinie (1651-2001), red. A. Nadolny, Pelplin 2001;
idem, Granice diecezji chetminskiej, ,,Studia Pelplinskie” 1985, t. 1, s. 15-25 1 in.

6 RDP 2015, s. 90. Dalsze informacje opiera¢ si¢ beda na wydaniu RDP 2014, ze stanem z dnia
11 lutego 2014 r. Nie ma w nim r6éznic w odniesieniu do danych na temat liczby i wezwan kosciotéw
parafialnych, w stosunku do wydania z 2015 r. Zmiany dotycza danych personalnych, ktore w niniejszej
wypowiedzi nie podlegaja analizie. Rozbieznosci mi¢dzy wydaniami moga dotyczy¢ podanej numeracji
stron. Niemniej nalezy jeszcze raz podkresli¢, ze RDP 2014, z ktdrego korzystano przy opracowaniu
niniejszego tekstu, nie roézni si¢ w przedmiocie badan od RDP 2015.

70 ogblnym znaczeniu nadawanych wezwan, zob. M. Nabozny, Patrocinium parafii w Zagtobniu
w kontekscie wezwan kosciotow parafialnych diecezji rzeszowskiej, ,,Rocznik Kolbuszowski” t. 14,2014,
s. 225-227; G. Holly, Wezwania Swigtyn chrzescijanskich na pograniczu polsko-ukrainsko-stowackim,
,,Roczniki Bieszczadzkie” 2010, nr 1, s. 243-245.

8 Termin patrocinium oznacza nadanie ko$ciotowi, kaplicy, oltarzowi, miastu lub instytucji wybra-
nego patrona; A. Witkowska, Titulus ecclesiae. Wezwania wspolczesnych kosciotow katedralnych w Pol-
sce, Warszawa 1999, s. 49-58; por. A. Gieysztor, J. Szymanski, Patrocinia, w: Stownik starozytnosci sto-
wianskich, red. G. Labuda, Z. Stieber, t. 4, Warszawa 1970, s. 44.
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zgodzi¢ si¢ z nastepujaca opinig Grazyny Holly: ,,Zainteresowanie patrociniami
w historiografii polskiej i zagranicznej stale ro$nie. Zauwazono, ze ich analiza
pomaga w odtwarzaniu mentalnosci religijnej spotecznosci, szlakow patni-
czych, kultu §wietych, a takze moze by¢ uzupehieniem do badan nad zyciem
spotecznym wybranych populacji (np. kontaktow i wptywow migdzynarodo-
wych). W ostatnim okresie pojawily si¢ prace dotyczace w wigkszosci pojedyn-
czych patrociniow $wietych lub ich charakterystyki w skali wybranych obsza-
réow”. Badaczka wymienila dalej wybrana literature przedmiotu, w ktorej
wskazano na prowadzone badania naukowe nad wezwaniami w drugiej potowie
XX w. i w dotychczasowych latach wieku XXT10.

Wezwania dotyczace Tréjcy Swietej i Osob Boskich

Religia chrzescijanska jest monoteistyczna. Chrzescijanskie Credo wska-
zuje na istnienie w bliskiej komunii (mitosci) trzech Osob Boskich: Boga Ojca,
Jezusa Chrystusa i Ducha Swietego!!. W zwiazku z tym, patrocinium trynitarne

9 G. Holly, Wezwania $wigtyn chrzescijariskich. .., s. 245.

10°G. Holly wymienita prace: J.A. Dziewigtkowski, Analiza onomastyczno-jezykowa wezwar
kosciolow i kaplic w archidiecezji gnieznienskiej, Torun 2002; G.G. Karolewicz, Z badan nad wezwaniami
kosciolow, ,,Roczniki Humanistyczne” 1974, t. 2; B. Kumor, Dzieje diecezji krakowskiej do roku 1795,
t. 4, Krakow 2006; St. Litak, Kosciol ftacinski w Rzeczypospolitej okolo 1772 roku. Struktury
administracyjne, Lublin 1966, J. Rajman, Kulty swietych w sredniowiecznym Krakowie w swietle
patrociniow, w: Kult swietych w Polsce sredniowiecznej. Materialy z sympozjum naukowego 31 maja
2001, red. E. Piwowarczyk, R.M. Zawadzki, Krakow 2003, D. Szymanski, Wezwania kosciotow
parafialnych w diecezji krakowskiej w koncu XVIw., ,,Roczniki Humanistyczne” 1993, t. 2. Do wskazanej
literatury mozna doda¢ m.in.: B. Giemza, Sw. Jadwiga Slgska jako przemozna patronka, Trzebnica 2016;
J. Mieczkowski, M. Gilski, M. Cholewa, Recepcja beatyfikacji i kanonizacji a tytuly parafii erygowanych
w Archidiecezji Krakowskiej w latach 1978-2010, ,,Polonia Sacra” 2011, t. 29, s. 151-163; idem,
Hierarchia prawd a patroni kosciolow, ,Liturgia Sacra” 2011, t. 1, s. 273-283; T. Moskal, Budynki
sakralne w parafii Ractawice w latach 1918—-1939, ,,Studia Sandomierskie” 2008, nr 2-3, s. 117-134;
S. Bober, Kult sw. Idziego w Polsce w $wietle wezwari kosciolow, Opole 2004; J. Rajman Sredniowieczne
patrocinia krakowskie, Krakow 2002; Dziedzictwo polskich swietych przetomu XIX i XX wieku. Modele
Swietosci wyniesionych na ottarze przez Jana Pawta Il polskich Swietych i blogostawionych, red.
J. Marecki, K. Panus, Krakoéw 2005 oraz prace W. Rozynkowskiego: Sw. Jakub Apostol — patron kosciotéw
w diecezji torunskiej, w: , Akt Europejski” bl. Jana Pawla Il a renesans Drogi sw. Jakuba, red.
A. Jackowski, F. Mroz, Krakow 2012, idem, Hagiotoponimia w parnstwie zakonu krzyzackiego w Prusach.
Zarys problematyki, w: Peregrinatio ad veritatem. Studia ofiarowane profesor Aleksandrze Witkowskiej OSU
z okazji 40-lecia pracy naukowej, red. U. Borkowska, Lublin 2004, s. 459—467; idem, Omnes Sancti et
Sanctae Dei, Studium nad kultem swietych w diecezjach pruskich panstwa zakonu krzyzackiego, Malbork
2006; idem, Patrocinia kosciolow parafialnych w diecezji chelminskiej w sredniowieczu, ,,Zapiski
Historyczne” 2000, nr 3—4, s. 45-70; idem, Patrocinia miejskich kosciotow parafialnych w sredniowieczu na
przyktadzie panstwa zakonu krzyzackiego w Prusach, w: Miasta i mieszczanstwo w Europie
Srodkowowschodniej do polowy XIX wieku, red. D. Michaluk, K. Mikulski, Torun 2003, s. 301-317.

11 Zob. B. Miodek, Obecnosé Tréjcy Swietej w doswiadczeniu mistycznym blogostawionej Elzbiety
od Tréjcy Swietej, Poznan 2014; S. Hahn, Na poczqtku jest mitosé. Odnalezé swojg rodzine w Kosciele
i w Tréjey Swietej, Krakow 2012; G. Greshake, Trdjjedyny Bdg. Teologia trynitarza, Wroctaw 2009;
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odnosi sie w pierwszej kolejnosci do koscioldow pod wezwaniem Trojcy Swiete;.
W diecezji pelplinskiej istnieje 13 takich parafialnych domow Bozych. Sa to
$wigtynie w Byszewie (w dekanacie koronowskim)!2, Goreczynie (w dekana-
cie kartuskim)!3, Jezewie (w dekanacie jezewskim)!4, Koscielnej Jani (w deka-
nacie skorzeckim)!®, Koscierzynie (w dekanacie koscierskim)!6, Lubiszewie
(w dekanacie tczewskim)!7, Niezychowicach (w dekanacie chojnickim)!8,
Polnicy (w dekanacie czluchowskim)!®, Pruszczu k. Bydgoszczy (w dekanacie
koronowskim)??, Racigzu (w dekanacie rytelskim)?!, Rychnowach (w dekana-
cie cztuchowskim)?2, Smotdzinie (w dekanacie gldwczyckim)?3 oraz w Sule-
czynie (w dekanacie stezyckim)24.

Oprocz nich mamy takze wezwania dotyczace wybranej Osoby Boskie;j.
W zwigzku z tym wymienia si¢ patrocinia teocentryczne?> (koncentruja sie one
na pierwszej Osobie Boskiej, czyli Bogu Ojcu), chrystocentryczne?® (wskazuja
na druga Osobe Boska, czyli Jezusa Chrystusa) oraz pneumatocentryczne?’
(odnosza si¢ do trzeciej Osoby Boskiej, czyli Ducha Swigtego). Na podstawie
dokonanego przegladu zauwaza si¢ istnienie dwoch wezwan dotyczacych Boga
Ojca. Sa to tytuty $wiatyn: Mitosierdzia Bozego 1 Opatrznosci Bozej. Pierwsze
z nich nosi sze$¢ kosciotéw parafialnych znajdujacych si¢ w: Grodku (w deka-
nacie jezewskim)?®, Grupie (jest to parafia wojskowa, znajduje si¢ w dekanacie

Z. Jacyna-Onyszkiewicz, Monotrynitarna tajemnica Boga, Poznan 2008.

12 Dla utatwienia lokalizacji miejscowosci w niniejszym artykule wskazuje sie na dekanat, do
ktorego dana parafia nalezy; RDP, s. 203.

13 Ibidem, s. 191.

14 Tbidem, s. 175.

15 Tbidem, s. 304.

16 Ibidem, s. 211.

17 Tbidem, s. 342.

18 Thidem, s. 130.

19 Tbidem, s. 147.

20 Tbidem, s. 206.

21 Ibidem, s. 279.

22 Ibidem, s. 148.

23 Tbidem, s. 155.

24 Ibidem, s. 327.

25 Por. T. Wectawski, hasto: teocentryzm, w: Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki,
Lublin—Krakow 2002, s. 1221-1223; J. Mokwa, hasto: teocentryzm, w: Encyklopedia katolicka, t. 19, red.
E. Gigilewicz, Lublin 2013, kol. 615.

26 Por. T. Dola, hasto: chrystocentryzm, w: Leksykon..., s. 192-198; R. Lukaszyk, Encyklopedia
katolicka, t. 3, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutkowski, Lublin 1979, kol. 296; H. Vorgrimler, Nowy
leksykon teologiczny, Warszawa 2005, s. 44; K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, War-
szawa 1996, s. 60—61.

27 Por. A. Czaja, S.J. Koza, hasto: pneumatocentryzm, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, red. E. Gi-
gilewicz, Lublin 2011, kol. 875; A. Czaja, hasto: pneumatocentryzm, w: Leksykon teologii..., s. 925-928.

28RDP, s. 175.
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nowskim)2?, Leborku (w dekanacie leborskim)3, Liniewie (w dekanacie skar-
szewskim)3!, Sasinie (w dekanacie tebskim)32, a takze w Starogardzie Gdanskim
(w dekanacie starogardzkim)33. Patrocinium Opatrznosci Bozej dotyczy ko-
$ciota parafialnego w Tucholi Rudzkim Moscie w dekanacie tucholskim34.

Jesli chodzi o wezwania chrystologiczne nalezy wyodrgbni¢ te, ktore doty-
czg: 1) bezposrednio Osoby Syna Bozego — Jezusa Chrystusa; 2) wydarzen
z Jego zycia; 3) Jego atrybutow>>. Wykaz kosciotdow posiadajacych patrocinium
dotyczace drugiej Osoby Boskiej zamieszczono w ponizszej tabeli.

Tabela 1
Wykaz ko$ciotow parafialnych diecezji pelplinskiej z wezwaniami chrystologicznymi
. . - - Strona
Lp. Patrocinium Miejscowosé Dekanat W RDP
Borowo (Chrystusa Krola .
Wszech$wiata™) kartuski 190
Chojnice chojnicki 122
Kesowo—Jelencz kamienski 183
Koscierzyna (Jezusa

Chrystusa Krola koscierski 216

Wszech§wiata)
1. Chrystusa Krola Kotczyglowy bytowski 114

Starogard Gdanski

(Jezusa Chrystusa Krola starogardzki 319

Wszech§wiata)
Swiecie Swiecki 337

Tczew (Jezusa Chrystusa .

Krola Wszechswiata) tezewski 31
Zapcen borzyszkowski 99
2. Chrystusa Milosiernego Chojnice chojnicki 124
3. Objawienia Panskiego Grabowo skorzecki 303
Bystaw lubiewski 236
4. | Przemienienia Panskiego Somonino kartuski 201
Wrzescie glowezycki 156

29 Ibidem, s. 260.
30 Ibidem, s. 230.
31 Ibidem, s. 193.
32 Ibidem, s. 248.
33 Ibidem, s. 314.
34 Ibidem, s. 359.

35 Atrybut jest tutaj rozumiany jako whasciwos¢ jednej, konkretnej Osoby Boskiej, ktora sie z Nia
faczy i1 wyrdznia od innych Osob; por. J. Wzorek, hasto: atrybut, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, red.
F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1973, kol. 1058.
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5. Zmartvsfycl.lwstama Koscierzyna koscierski 214
Panskiego

Borzytuchom bytowski 109

Brodnica Gorna stezycki 323

Kosobudy bruski 104

Kramarzyny bytowski 114

Legbad czerski 135

6 Naj$wietszego Serca Pana Lebork Igborski 231

) Jezusa Linia sierakowicki 284

Piece zblewski 365

Starogard Gdanski starogardzki 316

Szlachta czerski 139

Wda skorzecki 309

Wierzchucino gniewinski 164

Bozego Ciala Tuchola tucholski 356

Ciata i Kwi Panskiej Smetowo Graniczne nowski 265

Bzowo nowski 259

Cekeyn tucholski 354

Dabrowka starogardzki 311

9 POdWy?SZGnia Krzyza |Debnica (Krzyza Swietego)|  cztuchowski 147

' Swigtego Les$no bruski 104

Ogorzeliny kamienski 185

Osie jezewski 179

Tezew tczewski 346

* Wezwania zapisane w nawiasach obok nazwy danej miejscowosci roznig si¢ nieznacznie od
patrocinium wskazanego w drugiej kolumnie tabeli, ale wigzg si¢ z tym samym dniem celebracji
odpustoéw parafialnych, co koscioty z innych miejscowosci o takim samym tresciowo wezwaniu.

Osobne rozroznienie dotyczy patrocinium Ducha Swigtego. W diecezji pel-
plinskiej istnieje jeden ko$ciol parafialny pod wezwaniem Ducha Swietego
— w Borowym Mtynie w dekanacie borzyszkowskim3©

Na podstawie danych zawartych w tabeli, w diecezji pelplinskiej znajduje
su—; 58 kosciotow pod 13 rdéznymi wezwaniami odnoszacymi si¢ do TrOch
Swietej lub jednej z Jej Osob. Trzynascie kosciolow poswiecono Trojcy Swiete;
jako Wspodlnocie Osob. Siedem wezwan odnosi si¢ do Boga Ojca: jedno patro-
cinium Opatrznoéci Bozej3” i sze$¢ Milosierdzia Bozego38. Jeden koscidt
(w Borowym Mtynie) zostat po§wiecony Duchowi Swigtemu.

36 RDP, 5. 94.

37 Opatrzno$é Boza zostata przyporzadkowana do pierwszej Osoby Bozej za wskazaniem Katechizmu
Kosciota Katolickiego; KKK, n. 302.

38 Mitosierdzie Boze zostato przyporzadkowane do pierwszej Osoby Bozej — wedtug KKK, n. 210.
Popularny obraz Jezu, ufam Tobie nawiazujacy do objawien $w. s. Faustyny Kowalskiej moze sugerowaé
zwigzek mitosierdzia z drugg Osobg Boska. Dlatego nalezy okresli¢, ze Jezus Chrystus jest najdoskonalszym
przejawem milosierdzia Bozego, postanym przez Boga Ojca dla zbawienia cztowieka; por. Lk 1,78;
J3,16; DiM, n. 7.
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Najwigcej sposrod wezwan odnoszacych si¢ do Osob Boskich ma charakter
chrystocentryczny. Mamy 37 kos$ciotéw posiadajacych dziewieé rdéznych we-
zwan. Dwadzie$cia dwa ko$cioty, ktorych tytuly wskazuja na atrybuty drugiej
Osoby Boskiej (Najswicgtszego Serca Pana Jezusa, Podwyzszenia Krzyza,
Bozego Ciata, Ciata i Krwi Panskiej3?), dziesie¢ kosciotéw z tytutami odnosza-
cymi si¢ do Jezusa Chrystusa (Chrystusa Krola, Chrystusa Mitosiernego) oraz
pie¢ kosciolow pod wezwaniem nawigzujacym do wydarzen z zycia Jezusa
(Przemienienia Panskiego, Objawienia Panskiego, Zmartwychwstania Pan-
skiego).

Najwiecej ko$cioldow posiada patrocinium Trojcy Swietej (13) i Naj-
$wietszego Serca Pana Jezusa (12). Najmniej koSciotow zostato poswieconych
Duchowi Swigtemu (1). Inne pojedyncze wezwania odnosza si¢ do Bozego
Ciata, Chrystusa Milosiernego, Ciata i Krwi Panskiej, Objawienia Panskiego,
Opatrznosci Bozej, Zmartwychwstania Panskiego. Warto rowniez nadmienié, ze
w kontekscie Osob Boskich pojawity sie¢ dwa réznobrzmigce wezwania, ktore
posiadaja taka sama tres¢, potwierdzong wspolng datg celebracji odpustu (nie-
dziela po Uroczystosci Bozego Ciata). Chodzi o koscioél Bozego Ciata oraz
Ciala i Krwi Panskie;j.

Znaczenie patrociniow trynitarnych

Po przedstawieniu danych ilosciowych dotyczacych $wiagtyn parafialnych
o tytule trynitarnym, teocentrycznym, chrystocentrycznym oraz pneumatocen-
trycznym, nalezy krotko wspomnie¢ takze o pozostalych wezwaniach koscio-
tow diecezji pelplinskiej. Sposrod wszystkich 291 §wiatyn parafialnych wymie-
nia si¢ takze patrocinia maryjne (76 kosciotow z 17 ré6znymi wezwaniami),
hagiograficzne (169 kosciolow z 41 réznymi wezwaniami) oraz tzw. inne
(10 ko$cioléw z dwoma wezwaniami: angelologicznym i dotyczacym Swietej
Rodziny). W 22 przypadkach wystepuje wezwanie podwdjne. Jesli chodzi
o osoby, to odnotowano w diecezji pelplinskiej 45 kosciotow, ktore w swoich
tytutach maja okreslonych patronoéw, jednak najwigcej wezwan odnosi si¢ do
Maryi. Na podstawie zgromadzonych danych liczbowych mozna stwierdzié, ze
w omawianej tu diecezji jest 13 koscioléw pod tym samym wezwaniem*0.

Tytuly trynitarne i dotyczace poszczegolnych Osob Boskich ma 58 §wiatyn

39 Dwa ostatnie wezwania dotycza tej samej uroczystosci odpustowej celebrowanej w pierwsza
niedzielg po uroczystosci Bozego Ciata. Nazwy Boze Cialo oraz Ciato i Krew Panska maja znaczenie
synonimiczne, chociaz moga by¢ interpretowane w rézny sposob.

40 A. Laddach, Patrocinium sw. Jakuba Wiekszego w $wietle wezwari kosciolow parafialnych
w diecezji pelplinskiej, w: Camino Polaco. Teologia — Sztuka — Historia — Terazniejszosé, t. 3, red. P. Ro-
szak, W. Rozynkowski, Torun 2016.



236 Agnieszka Laddach

z 291 nalezacych do diecezji. Oznacza to w zaokragleniu 20% sposroéd wszyst-
kich kosciotow. Przektadajac te dane na warto$ci procentowe, wezwania tryni-
tarne stanowia 17,8% wszystkich wezwan ko$ciotéw parafialnych diecezji pel-
plinskiej. Jak wyzej wymieniono, wigksze wartosci liczbowe dotyczg wezwan
hagiograficznych oraz maryjnych, za$ mniejsze — pozostatych.

Ponadto nalezy zauwazy¢, ze umieszczenie wsrod patrociniow trynitarnych
wezwan dotyczacych jednej z Osob Boskich jest poprawne teologicznie.
Nauczanie Ko$ciota katolickiego i cata chrzescijanska wiara koncentruje si¢ na
Jezusie Chrystusie. Uczy o tym Katechizm Kosciota katolickiego, w ktorym
czytamy: ,,Przekazywanie wiary chrzescijanskiej jest przede wszystkim glosze-
niem Jezusa Chrystusa, by prowadzi¢ do wiary w Niego. [...] W samym centrum
katechezy znajduje si¢ przede wszystkim Osoba: Jezus Chrystus z Nazaretu,
Jednorodzony Syn Ojca [...], ktory cierpiat i umart za nas i ktory teraz, ponie-
waz zmartwychwstat, zyje z nami na zawsze [...]. Katechizowac¢ [...] to odkry-
wacé w Osobie Chrystusa caty odwieczny zamyst Bozy, ktory w Nim si¢ wypet-
nit. To dazy¢ do zrozumienia znaczenia czynow i stow Chrystusa oraz znakoéw
dokonanych przez Niego. Celem katechezy jest doprowadzenie do komunii
z Jezusem Chrystusem [...]. Bo tylko On sam moze prowadzi¢ do mitosci Ojca
w Duchu Swietym i uczestnictwa w zyciu Trojcy Swigtej™4!.

Nadanie $wiatyni parafialnej danego patrocinium wskazuje na profil kultu
Bozego. Przejawia¢ si¢ on moze w roznych formach: od celebrowania odpu-
stow parafialnych, przez sztuke sakralng majaca wartos¢ edukacyjng i wycho-
wawczg, po modlitwy skierowane do danego patrona. Nalezy zaznaczy¢, ze
wskazanie na dane ilosciowe dotyczace wybranych patrociniow jest jedynie
impulsem do prowadzenia socjologicznych badan jakosciowych. Na ich pod-
stawie mozna by w pewnym stopniu okresli¢: na ile kult danej postaci jest ak-
tywny, jakie przybiera formy, czy ulega zmianom na przestrzeni lat itp.*2

Wymienione wyzej koscioty i ich wezwania nie zostaty scharakteryzowane
pod wzgledem miejsca, czasu ich powstania oraz ksztaltowania si¢ poszczegol-
nych tytutow. Sg wstegpem do dalszego etapu badan nad tym zagadnieniem, ce-
lem okreslenia, na ile mozliwe jest wskazanie na bezposredni lub posredni
zwiazek migdzy patrociniami trynitarnymi a §wiadomoscia religijng wiernych.

41 KKK, n. 425n; por. A. Swiderkowna, Bdg Tréjjedyny w zyciu czlowieka, Krakow 2003;
J.M. Poptawski, Confessio Trinitatis jako pqutawa zycia duchowego w pismach polskich zmartwych-
wstaricow, Lublin 2003; ,J . Zdrzatek, Trojca Swieta zZrodlem Zycia zakonnego, Krakow 2002; S. Grabska,
Cztowiek wobec Trojcy Swietej, Warszawa 1990.

42 Przyktady prac badajacych kult $wietych w perspektywie historycznej w kontekécie dziejow
wybranej parafii, zob. Parafia Milosierdzia Bozego w Toruniu: historia — terazniejszos¢ — przysztosé, red.
W. Rozynkowski, Torun 2015; [b.a.], Parafia przy Sanktuarium Milosierdzia Bozego w Toruniu, Torun
2015; M. Pietrzak, Kosciol parafialny pw. sw. Marii Magdaleny w tekach Koscielnych, 1.6dz 2013;

B. Jonek, Nasz Kosciél — moja Rodzina: Lagiewniki Slgskie. Historia budowy i wydarzenia z Zycia parafii,
Katowice 2010.
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Nalezy zwrocié uwage na malg liczbe tytutéw dotyczacych Ducha Swigtego.
Placowka duszpasterska pod tym patronatem, w Borowym Mtynie, zostata wy-
odrebniona z parafii Borzyszkowy w 1904 r. i erygowana w 1913 . Kos$cidt ten
wzniesiono w latach 1914-1916*3. Duzo wigcej wezwan odnosi si¢ do Tréjcy
Swietej i Jezusa Chrystusa. Niewiele jest wezwan dotyczacych Boga Ojca.
Odnotowano dwa (Mitosierdzia Bozego i Opatrznosci Bozej) i dotycza one nie
tyle bezposrednio jego Osoby, co wybranych przymiotéw, w tym najwspanial-
szego przymiotu Boga, jakim jest mitosierdzie**.

Analizujac tre§¢ wezwan chrystocentrycznych zauwaza si¢ przewagg trzech
patrociniow: Najswigtszego Serca Pana Jezusa (12 kosciotdw), Chrystusa Krola
(9 kosciotow, przy czym w niektorych przypadkach stosuje sie petiejszy tytut:
Jezusa Chrystusa Krola Wszech§wiata), Krzyza Swietego (9 kosciolow).
W zwigzku z tym nalezy wyprowadzi¢ wniosek, ze treS¢ wezwan zostala
w diecezji skoncentrowana na wydarzeniach zbawczych, tj. mece, $Smierci
i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa. Wezwania méwig o Jezusie jako o mito-
siernym Odkupicielu, Zwycigzcy $mierci i Szatana, Osobie posiadajacej petnie
natury ludzkiej i Boskiej. Ukazuja Go jako posta¢ historyczng i ponadhistorycz-
na, tj. funkcjonujaca w czasie historycznymi zbawczym, sakralnym. Koncentrujg
si¢ zar6wno na Jego Osobie, jak i atrybutach: krzyzu i sercu — symbolach wy-
darzen pasyjnych oraz bezgranicznej mitosci do cztowieka. W kontekscie mysli
teologicznej, ktora popularyzowana jest w Kosciele powszechnym nalezy za-
znaczy¢, ze wyzej wymienione wezwania stanowia dopowiedzenie do celebro-
wanego Roku Milosierdzia i nauki, ktora przekazata $w. s. Faustyna Kowalska
w swoich zapiskach?>. Wezwania te nawigzuja takze do innych patrociniow,
tj. Mitosierdzia Bozego, Chrystusa Mitosiernego. Pozostate, pojedynczo poja-
wiajace si¢ tytuly chrystologiczne zwracajg uwage na wybrane wydarzenia
z zycia Jezusa Chrystusa. Funkcjonuja tym samym w semantycznej i teologicz-
nej tacznosci z wyzej wymienionymi. Mowi si¢ tu o tytutach: Objawienia
Panskiego, Przemienienia Panskiego, Zmartwychwstania Panskiego, Bozego
Ciala, Ciala i Krwi Panskie;j.

Podsumowanie

W niniejszym artykule przedstawiono ilosciowe dane dotyczace kosciotow
parafialnych w diecezji pelplinskiej. Uwaga zostata skoncentrowana na wezwa-

43 Zob. R. Benedykt, Ich losy. Z zycia kaszubskich Gochéw 1939—1948, Rumia-Borowy Mtyn 2005.

44 Franciszek, Bulla oglaszajgca Nadzwyczajny Jubileusz Milosierdzia “Misericordiae vultus”,
Rzym 2015, wyd. pol. Poznan 2015.

45 F. Kowalska ZMBM, Dzienniczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, Krakéw 2011.
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niach trynitarnych, tj. odnoszacych si¢ do Trojcy Swietej jako Wsp6lnoty Osob
oraz do poszczegolnych Osob Boskich. W pracy najpierw krotko przedstawiono
histori¢ ksztattowania si¢ diecezji pelplinskiej. Nastepnie zestawiono dane licz-
bowe. Kolejno okreslono liczbe patrociniow trynitarnych w odniesieniu do in-
nych wezwan ko$ciotéw parafialnych diecezji.

Lista przedstawionych patrociniow pozwala nakres§li¢ obraz przestrzeni
i krajobrazu sakralnego diecezji pelplinskiej na poczatku pierwszej potowy drugie-
go dziesigciolecia XXI w. w kontekscie sieci parafialne;j. Jest to jednak tylko jeden
wymiar z wielowatkowej rzeczywistosci funkcjonowania sacrum w kulturze.

Praktyczne wnioski pochodzace z przeprowadzonej tu analizy danych zro-
dlowych moga wptynac na dobor patronatéw dla §wiatyn budowanych w przy-
sztosci. Perspektywa historyczna ukazuje, ze na dobor patrona kosciota i wspol-
noty parafialnej wplywa wiele czynnikow: administracyjne, eklezjalne, duszpa-
sterskie oraz miejscowa tradycja i kultura.
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The Trinitological Names of Parish Churches
in the Diocese of Pelplin

Summary: An aim of the article is to discuss existing calls parish churches of the diocese of Pelplin
in terms of quantity. Attention has been focused on the trinitarian names, that is relating to the Trinity
as a communion of the Holy Persons and individual Holy Persons of God. Made quantitative analy-
sis will allow for the realization scope of the cult of God the Father, Jesus Christ and the Holy Spirit,
and built their image in culture for example the church’s name. The article was first briefly presented
the history of the formation of the Diocese of Pelplin. This was followed by compilation of quanti-
tative data about the calls concerning the Holy Trinity and Its Persons. Sequentially specified amo-
unt trinitarian names for other calls parish churches of the diocese. In the last section we analyze the
semantic and theological names. The whole article is crowned with a short summary.

Key words: the Trinity, God the Father, Jesus Christ, the Holy Spirit, the Diocese of Pelplin.
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Wprowadzenie do De octo beatitudinibus
Jana z Kwidzyna w przekladzie
ks. biskupa Juliana Wojtkowskiego

Jan z Kwidzyna (niem. Joannes lub Johannes Marienwerder) urodzit si¢
w niemieckoj¢zycznej rodzinie w Kwidzynie w roku 1343, gdzie najprawdopo-
dobniej ukoniczyt szkote przykatedralng!. W roku 1365 znalazt sie juz wéréd
studentow Uniwersytetu Karola w Pradze, gdzie zostal wpisany w poczet stu-
dentow jako czlonek nacji polskiej, co byto zwigzane z krajem jego pochodze-
nia — Prusami. Studiujgc na wydziale nauk wyzwolonych uzyskat w 1367 r.
stopien bakatarza, 4 kwietnia 1369 r. zostal promowany na magistra sztuk wy-
zwolonych, a w 1384 r. magistra teologiiZ. Zostat wyktadowca na wydziale
atrium uniwersytetu praskiego, sprawujac od 16 kwietnia 1374 r. przez p6t roku
funkcje dziekana3. Z koficem 1387 r. Jan z Kwidzyna opuscit Prage, gdzie miat
mozliwo$¢ zapoznac¢ si¢ z tamtejsza devotio moderna i ruchem na rzecz czgste-
go przyjmowania Komunii $w., co znalazto swoje odzwierciedlenie w latach
1392-1394 w kierownictwie duchowym bt. Doroty z Matéw*. Bedac wykla-

1 M. Borzyszkowski, Problematyka filozoficzna i teologiczna w twérczosci Jana z Kwidzyna
(1343-1417), ,,Studia Warminskie” 1968, t. V, s. 111. Jan z Kwidzyna, Prolog do “Expositio symboli ap-
stolorum”, w: Textus et studia. Historiam theologiae in Polonia excultae spectantia, vol. 11, Materialy do
historii teologii Sredniowiecznej w Polsce, Warszawa 1972, s. 9.

2M. Borzyszkowski, Problematyka..., s. 111; Jan z Kwidzyna, Prolog...,s. 9.

3 A. B. Krupa, Jan z Kwidzyna, w: Epoka i zycie blogostawionej Doroty z Mgtéw, red. J. Wisniew-
ski, Elblag 1996, s. 92.

4 Wedtug ks. prof. M. Borzyszkowskiego w okresie pobytu bt. Doroty w Gdansku byta ona zwiaza-
na z tamtejszymi kregami Przyjaciot Bozych. Byt to ruch religijny pdznego $redniowiecza, rozwinigty
szczegblnie w krajach zachodnich Europy, ktory obejmowat $wieckich i duchownych, pragnacych prowa-
dzi¢ poglebione zycie wewnetrzne m.in. poprzez czeste przyjmowanie Komunii $w., modlitwe wspdlno-
towa, odosobnienie w formie zycia pustelniczego lub inkluzywnego i rozwijanie ruchu pielgrzymkowego.
Od konca XIV w. ruch ten przyjmuje nazwe devotio moderna. Do najbardziej znanych autorow tego kregu
nalezeli: Mechtylda z Magdeburga, Mistrz Eckhart, Jan Tauler i Henryk Suzo. Gtéwne o$rodki ruchu
Przyjaciol Bozych znajdowaty si¢ w Strassburgu, Kolonii i Bazylei. Mniejsze os$rodki rozproszone byty
po Nadrenii, potudniowych Niemczech, §rodkowej i potnocnej Szwajcarii, Saksonii, Flandrii i Niderlan-
dach. M. Borzyszkowski, Zycie duchowe bl. Doroty z Mgtowéw Wielkich, w: Epoka i zycie blogostawionej
Doroty z Mgtow, s. 75, 81; Jan z Kwidzyna, Prolog..., s. 9.
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dowcg i osobg duchowng zarazem?, Jan przybyt do Kwidzyna, gdzie otworzyta
si¢ przed nim szansa objecia katedry na uczelni w rodzinnych stronach. Po czte-
roletnich staraniach wielkiego mistrza Konrada Zolnera von Rotenstein, papiez
Urban VII wydat bulle zezwalajaca zakonowi krzyzackiemu na zalozenie uni-
wersytetu w Chelmnie, co ostatecznie jednak nie doszto do skutku®.

Po ztozeniu w 1387 r. profesji zakonnej u Krzyzakow’, Jan z Kwidzyna
w 1388 1. objat w kapitule katedralnej urzad dziekana, ktorego obowigzkiem
byta m.in. troska o nalezyty poziom kultu Bozego sprawowanego przez kanoni-
kow. Zmart 19 wrze$nia 1417 r. Pochowano go w katedrze kwidzynskie;j,
w pdénocnej nawie bocznej. Pozostala po nim spora spuscizna literacka, w kto-
rej na pierwszy plan wysuwajg si¢ dziela zwigzane z bl. Dorotg z Matow
— Siedmiolilie, Ksiega o $wietach, Zywot oraz pisma mniejszych rozmiarow,
takie jak Prolog do ,, Expositio symboli apostolorum” czy prezentowany poni-
zej traktat De octo beatitudinibus, ktory znajduje si¢ w Bibliotece Gdanskiej
Polskiej Akademii Nauk pod sygnaturg Ms Mar Q 27, k. 163r-170. Transliteracji
i przektadu tego mato znanego obecnie dzieta podjat si¢ ks. bp Julian Wojtkowski.
Traktat zawiera propozycje Jana z Kwidzyna dotyczace pracy nad osobistym
rozwojem duchowym. Zach¢ca wiernych do wstgpowania na kolejne stopnie
doskonatosci chrzescijanskiej poprzez praktykowanie uczynkow zgodnych
z zatozeniami o$miu btogostawienstw.

Marta Kowalczyk

5.0 tym, ze przybywajac do swego rodzinnego miasta Jan byt juz duchownym, §wiadczy dokument
wystawiony w trakcie pobytu w Pradze w roku 1374, w ktérym mowi si¢ juz o nim jako o ksigdzu diece-
zji pomezanskiej i kanoniku praskim. Jan z Kwidzyna, Problematyka. .., s. 111.

6 P, Pizunski, Poczet wielkich mistrzow krzyzackich, Skarszewy 2003, s. 90.

7 J. Wisniewski, Dzieje Diecezji Pomezanskiej (do 1360 r.), Elblag 1993, s. 50-55.
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Polska Akademia Nauk
Biblioteka Gdanska
Ms Mar Q 27, k. 163r-170

Transliteracja i przektad: bp Julian Wojtkowski

[163] Beatitudines sunt habitus virtu-
tum consummati. Et dicuntur beatitudines,
quia ponunt hominem extra statum homi-
num non solum suprahumano, sed eciam
quodammodo inhumano. Faciunt hominem
proximum deo. et conformem ipsi glorie
summe, et ipsi beatitudini in qua est repe-
rire summam perfeccionem

Ad has beatitudines vie que perducunt
ad beatitudinem patrie ascenditur per gra-
dus ut patebit inferius Vnde differencia est
inter virtutes et dona spiritus sancti et beati-
tudines Nam per habitus virtutum potentie
rectificantur. Per habitus donorum spiritus
sancti expediuntur. Et per habitus beatitudi-
num perficiuntur. Sic per habitus virtutum
agitur recte, per habitus donorum expedite,
et per habitus beatitudinum perfecte

Et quia ad hec mens non sufficit ex se
peruenire. data sunt homini sacramenta
ecclesie in adiutorium. In quibus secundum
diuersitatem suorum effectuum gracia ho-
mini confertur ad inchoacionem spiritualis
vite perfectionem et consummationem

[163] Blogostawienstwa sa to spraw-
no$ci cndt dopetnione. A zwa si¢ blogosta-
wienstwami, poniewaz stawiaja cztowieka
poza stanem ludzi, nie tylko nadludzkim,
lecz nawet poniekad nieludzkim. Czynig
cztowieka bliskim Bogu i podobnym do tej
najwyzszej chwaty i do tej szczesliwosci,
w ktorej znajduje si¢ najwyzsza doskonatosc.

Do tych btogostawienstw drogi, kto-
re wioda do blogostawienstwa ojczyzny,
wstepuje si¢ po stopniach, jak okaze si¢ ni-
zej. Stad jest roznica migdzy cnotami a da-
rami Ducha Swietego oraz blogostawieni-
stwami. Bo przez sprawnosci cnét wiadze
naprawiaja si¢. Przez sprawnosci dardéw
Ducha Swietego oswobodzaja sie. A przez
sprawnosci blogostawienstw doskonalg sig.
Tak przez sprawnosci cn6t dziata si¢ po-
prawnie, przez sprawnosci dar6w swobod-
nie, a przez sprawnosci blogostawienstw
doskonale.

A poniewaz duch sam z siebie nie
moze do tego dojs$¢, dane zostaty cztowie-
kowi Sakramenty Koséciola na pomoc.
W nich wedlug rozmaitosci ich skutkéw
udzielana jest cztowiekowi taska do rozpo-
czgcia zycia duchowego, doskonatosci
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omnium habituum predictorum quamuis
graciam ibi datam penitencialem habeant
respectu ad morbum curandum

Beatitudo vie potest sic describi
Beatitudo est gracia non cuique sed vere
sapienti nota faciens ad sanitatem con-
sciencie propinquam glorie Ex hoc patet
quod beatitudo vie perducit ad beatitudi-
nem patrie Quia beatitudo vie propter virtu-
tis excellenciam facit hominem excedere
vitam humanam et appropinquare quodam-
modo ad beatam vitam

i dopehienia wszystkich wspomnianych
sprawnosci, cho¢ dang tam taske pokutng
maja ze wzgledu na leczenie choroby.

Blogostawienstwo drogi mozna tak
opisa¢: Blogostawienstwo jest taska, znang
nie kazdemu, lecz prawdziwie madremu,
dziatajagca na zdrowie sumienia, bliskie
chwaty. Z tego wynika, ze blogostawien-
stwo drogi prowadzi do blogostawienstwa
ojczyzny. Bo blogostawienstwo drogi dla
wybitnej mocy sprawia, ze czlowiek wy-
kracza poza zycie ludzkie i w pewien spo-
sob zbliza si¢ do zycia btogostawionego.

Prima beatitudo dicitur paupertas
spiritualis

[1li sunt pauperes spiritu qui sunt hu-
miles corde de se non confidentes se mise-
ros in spiritualibus representantes et volun-
tarie propter christum degentes. et cetera

Rebus et non spiritu ut pauperes mun-
di et involuntarij: gregorius

Pauperes autem Spiritu et non rebus,
qui libenter vellent esse pauperes sed non
permittuntur

Spiritu et rebus vt lazarus mendicus et
similes qui non habent diuicias nec uolunt
habere.

Nota triplex est paupertas

Vna est coacta vt eorum qui libenter
haberent diuicias et honores sed non pos-
sunt eas consequi

Alia est paupertas simulata vt prjmo-
rum gentilium qui propter laudem dimise-
runt diuicias, et effecti sunt pauperes.

Tercia paupertas est voluntaria eorum
qui libenter propter christum carent diuici-
js quas non habent. et dimittunt quas
habent

Prima paupertas est tollerabilis secun-
da est detestabilis Tercia est laudabilis

Et hec tercia est triplex

Pierwsze blogostawienstwo zwie sie
ubostwem duchowym.

Ci sg ubodzy duchem, ktorzy sa po-
korni sercem, w sobie nie zadufani, ubodzy
w duchowych si¢ okazujacy i dobrowolnie
dla Chrystusa zyjacy. I tak dalej.

W rzeczach a nie w duchu, jak ubodzy
$wiata i niedobrowolni: Grzegorz.

Ubodzy za$ Duchem a nie rzeczami,
ktorzy chetnie pragng by¢ ubodzy, lecz im
si¢ nie pozwala.

Duchem i rzeczami, jak zebrak Lazarz
i podobni, ktérzy nie maja bogactw i nie
chca mie¢.

Zapisz: ubostwo jest potrojne.

Jedno jest przymusowe, jak tych, kto-
rzy chetnie mieliby bogactwa i zaszczyty,
lecz nie mogg ich osiggnac.

Drugie jest ubdstwo pozorne, jak lu-
dow pierwotnych, ktore dla pochwaty opu-
Scity bogactwa i staly si¢ ubogie.

Trzecie jest dobrowolne ubdstwo tych,
ktorzy ochoczo dla Chrystusa pozbawieni
sa bogactw, ktorych nie maja, a zrzekaja si¢
tych, ktore maja.

Pierwsze ubostwo jest do zniesienia,
drugie jest wstretne, trzecie jest chwa-
lebne.

I to trzecie jest potrjne.
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Nam aliqui habent diuicias in posses-
sione, sed non in affeccione quas retinent
plus pro aliorum pauperum consolacione
quam sua vt sanctus gregorius papa et multi
alii sancti episcopi.

Secundi sunt qui ulla habent exteriora
bona propria nec volunt habere propter
christum sed solum in quantum de quibus
parce vtuntur vix ad amictus et victus ne-
cessitatem non ad voluntatem.

Tercij sunt pauperes qui omnibus exte-
rioribus bonis se propter christum volunta-
rie nudauerunt qui neque propria neque
communia bona habent nec volunt habere,
vt possint christum imitari et ei conformarj
et eidem liberius vacare et illi proprie prima
hac beatitudine beati Et ad hanc beatitudi-
nem ascenditur per dictos gradus triplicium
pauperum iam in medietate premissorum.

Vel aliter potest esse ascensus.

Nam primo gradu vtitur quis diuicijs et
honoribus Vnde secundum virtutes morales
scilicet liberalitatem magnificenciam ma-
gnanimitatem de quibus eciam habetur
quarto ethicorum et in prima secunde sancti
thome questione 11 et questione 129 et que-
stione 134 per turnum In hoc gradu primo
recipit homo virtuosus diuicias et honores a
quibus debet quantum vbi quando et quali-
ter debet et ita distribuit substanciam tem-
poralem et exhibet honorem et reuerenciam
alijs quibus debet [163v] quantum. vbi
quando et qualiter debet, et nichil wlt hinc
iniusti lucri nulla re e iuste acquisitis wlt
vti ad peccatum, superbie gule lasciuie aut
luxurie et aliorum quorumcumque vicio-
rum

In secundo gradu ascenditur alcius in
quo homo relinquit magnas divicias et ma-
gnos honores propter deum et retinens ha-
bere moderatam necessitatem. Ita quod non

Bo niektérzy maja bogactwa w posia-
daniu, ale nie w zamitowaniu. Trzymaja je
racze] na pocieche innych ubogich, niz
swoja, jak $wiety Grzegorz papiez i wielu
innych $wietych biskupow.

Drudzy sa ci, ktérzy nie majg zadnych
wilasnych zewnetrznych dobr, i dla Chry-
stusa mie¢ nie chca, lecz tylko na ile z nich
oszczednie korzystaja, ledwie na potrzebe
odzienia i pozywienia, nie do woli.

Trzeci sa ubodzy, ktorzy si¢ ze wszyst-
kich dobr zewnetrznych ogotocili, ktorzy
nie majg dobr ani wlasnych, ani wspdlnych,
i mie¢ nie chca, by mogli nasladowac
Chrystusa i do niego si¢ upodobni¢ oraz
swobodniej jemu si¢ oddawac i oni wiasci-
wie tym pierwszym blogostawienstwem sa
btogostawieni. A wstepuje si¢ do tego bto-
gostawienstwa po rzeczonych stopniach
trojakich ubogich, wspomnianych juz
w potowie.

Albo mozna tez inaczej wstapic.

Bo na pierwszym stopniu kto$ z bo-
gactw 1 zaszczytow korzysta. Stad wedtug
cnét obyczajowych, to znaczy hojnosci,
dobroczynnosci, wielkodusznosci, o ktd-
rych takze jest w czwartej ksiedze Etyk
(Arystotelesa) i w pierwszej czesci drugiej
czesci (Sumy) Swigtego Tomasza, zagad-
nieniu 11 oraz zagadnieniu 129 i 134 po
kolei. Na tym pierwszym stopniu dzielny
cztowiek otrzymuje bogactwa i zaszczyty,
od ktorych winien ile, gdzie, kiedy i jak wi-
nien, i tak rozdziela doczesne dobra i oka-
zuje uszanowanie oraz czes¢ innym, kto-
rym winien [163v] ile, gdzie, kiedy i jak
winien, a zadnego niestusznego nie chce
stad zysku, zadng rzecza sposrod uczciwie
nabytych nie chce postuzy¢ si¢ do grzechu
pychy, obzarstwa, swawoli albo rozpusty
i jakichkolwiek innych wad.

Na drugim stopniu wstepuje si¢ wyzej,
na nim cztowiek opuszcza wielkie bogac-
twa 1 wielkie zaszczyty dla Boga a zacho-
wujac posiadanie umiarkowanej potrzeby.
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wlt multum diues esse ne sollicitudo diui-
ciarum eum in seruicio dei impediat, nec
wlt magnos honores habere, ne efferatur.
aut in hijs delectetur, nec wlt totaliter esse
pauper et contemptus timens fragilitati sue
ne nimis deficiatur, sed in paruis wlt con-
tentari, non solum exterius dimittens, aut
non querens magnum censum uel honorem
magnum, sed eciam animum seu deside-
rium non habet, nec wlit habere ad ipsum.
Aliqui tales sunt in religionibus, qui in pa-
ruis communibus sunt contenti, eciam ali-
qui reperiuntur extra religiones secundum
id Apostoli habentes alimenta et quibus te-
gamur hijs contenti sumus

Tertius gradus in quo est paupertas
spiritus quinque debet in se habere quoad
perfeccionem suam.

Primo enim debet se nudare vel nuda-
tus velle esse a corporali superbia vt per-
fecte sequatur christum non solum nudus a
diuicijs sed eciam a sanguineis et amicis et
notis derelictus vt sit exul et peregrinus
psalmus pater meus et mater mea derelin-
querunt me, dominus autem assumpsit me.

Secundo debet derelinquere seipsum
et suam voluntatem Matthaei 16 Qui wlt
venire post me abneget seipsum et tollat
crucem suam et sequatur me et hoc est plus
non enim sufficiat exteriora derelinquere,
nec etiam suam dimittat facere voluntatem,
nec sufficeret exteriora dimittere, nec eciam
suam dimitteret facere voluntatem, nec suf-
ficeret derelinquere censum, nisi etiam di-
mitteret voluntatem et desiderium ad ha-
bendum, et in hoc homo non solum
dereliquit que habet aut habere potest, sed
eciam que desiderare posset et cetera dere-
liquit omnia quia omnia possit desiderare
hec est sentencia beati gregorii In origine
Omelie de sancto Andrea

Tak Ze nie chce by¢ bardzo bogaty, by tro-
ska o bogactwa nie przeszkadzata mu
w stuzbie Bogu, i nie chce mie¢ wielkich
zaszczytow, by si¢ nie wynosil albo nimi
nie rozkoszowal, i nie chce by¢ calkiem
ubogi i wzgardzony, bojac si¢, by jego
utomnosci zbyt wiele nie brakto, lecz chce
zadowala¢ si¢ matym, nie tylko zewnetrz-
nie opuszczajac, albo nie szukajac wielkie-
go zysku lub wielkiego zaszczytu, lecz na-
wet nie ma zamiaru, czyli pragnienia tego,
i mie¢ nie chce. Niektorzy tacy sa w zako-
nach, co matym i wspélnym sa zadowoleni,
niektorzy nawet poza zakonami si¢ znajdu-
ja, wedlug powiedzenia Apostota: Majgc
Zywnos¢ i czym sie przyodziaé, z tego bgdz-
my zadowoleni (1 Tm 6,8).

Trzeci stopien, w ktorym jest ubostwo
ducha, powinien mie¢ w sobie pigcioro, co
do swej doskonatosci.

Po pierwsze bowiem winien si¢ obna-
zy¢, albo chcie¢ by¢ obnazonym z pychy
cielesnej, aby doskonale szedt za Chry-
stusem, nie tylko obnazony z bogactw, lecz
takze opuszczony przez krewnych, przy-
jaciot i znajomych, by byt wygnancem
i bezdomnym. Ojciec mdj i matka mo-
ja opuscili mnie, ale Pan przyjgl mnie
(Ps 26,10).

Po drugie winien opusci¢ siebie same-
g0 1 swoja wole. Kto chce iS¢ za mng, niech
sam siebie zaprze, i wezmie krzyz swoj,
a nasladuje mnie (Mt 16,24). I to jest wig-
cej, bo nie wystarczy opuscié¢ rzeczy ze-
wnetrzne, ani by przestaé swoja pehnic
wole, 1 nie wystarczyloby opusci¢ majatek,
jesli nie opuscitby takze woli i pragnienia
posiadania. A w tym cztowiek nie tylko
opuszcza co ma albo mie¢ moze, lecz takze
czego moglby zapragnad i tak dalej. Opuscit
wszystko, bo moglby pragnaé wszystkiego.
To zdanie jest blogostawionego Grzegorza,
na poczatku Homilii o $wigtym Andrzeju.
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Tercio in hoc gradu debet ex plena ad
dominum confidencia singula derelinquere
Ita quod innitatur plene prouidencie diuine
ex magna quam habet ad deum confidencia
et caritate confidenter sperans se numquam
ab eo derelinquendum corporaliter nec spi-
ritualiter Si enim derelinquent omnia exte-
riora et propriam voluntatem confidentes
de fidelitate suorum amicorum aut alias
bene astrictorum uel notorum Ita quod fi-
gent pedem confidencie in homine aut ali-
qua communitate vt non simpliciter aut
pure committerent se prouidencie diuine,
sed aliqualiter confiderent in homine
Jeremie 11 Benedictus vir qui confidit in
domino et erit dominus fiducia eius et erit
folium eius viride.

Quarto debet se ita et omnia exteriora
bona derelinquere in affectu et effectu quod
nichil nisi deum velit habere, et id sine quo
non potest haberi perfecte, qui in desiderio
tali est perseuerans ex intimo suspirans
Illud Jeremie 13 Quis mihi det ut deside-
rium meum impleat omnipotens

Quinto pauper spiritu debet esse humi-
lis de suis virtutibus et meritis diffidens et
se vilem estimans quia dominum non sic
honorat prout debet aut se minus facere
quam tenetur rependere [164] aut se inho-
norasse deum cognoscitur, et estimat.

Ideo quando ei propter deum acquiri
datur in domino letatur proprie quoniam
datur, et quando ei negatur quod propter
deum petiit. adhuc non contristatur, sed le-
tatur quia non solum wlt pauper esse et re-
putari, sed eciam defectum et despectum in
paupertate patj et desolari

Et hoc est contra multos secundum
Bernhardi in sermone de adventu dictum
Qui incipit dignum est fratres et dicit sic
Qui volunt esse pauperes eo tamen pacto
quod nichil eis desit et sic diligunt pauper-

Po trzecie na tym stopniu winien z pet-
nej w Panu ufnosci kazda rzecz z osobna
opuscié. Tak, by opart si¢ zupetnie na Bozej
opatrznosci, z wielkiej, jaka ma w Bogu uf-
nosci 1 mitosci, ufnie spodziewajac si¢, ze
nigdy przez niego nie bedzie ciele$nie ani
duchowo opuszczony. Chyba Ze opuszcza
wszystko zewnetrzne 1 swoja wolg, ufajac
w wierno$¢ swych przyjaciot albo inaczej
dobrze zwigzanych, lub znajomych, tak ze
opra stope ufnosci na cztowieku, albo ja-
kiej§ wspolnocie, ze nie powierza si¢
wprost albo czysto opatrznosci Bozej, lecz
jakos$ zaufaja w cztowieku. Jeremiasz 17,
7-8: Blogostawiony mqz, ktory ufa w Panu
i bedzie Pan ufaniem jego... i bedzie lis¢
Jjego zielony.

Po czwarte winien siebie, jak i wszyst-
kie dobra zewngtrzne opuscic¢ sercem i czy-
nem, by niczego, jak tylko Boga mie¢ nie
chcial, i tego, bez czego nie moze on by¢
posiadany doskonale. Kto w takim posta-
nowieniu jest trwaly, z glebi wzdychajac
owo Jeremiasza 13: Kto by mi dal, aby pra-
gnienie moje slyszal Wszechmoggcy (Hi
31,35).

Po piate ubogi duchem winien by¢ po-
korny, niedowierzajagcy swoim cnotom
i zastugom, i za lichego si¢ uwazajacy, bo
swego Pana nie czci tak jak powinien, albo
7ze mniej czyni niz obowigzany jest od-
wdzigczy¢ si¢, [164] albo wie 1 uwaza, iz
Bogiem wzgardzit.

Przeto gdy daje mu si¢ zyska¢ dla
Boga, raduje si¢ w Panu, wtasnie poniewaz
si¢ daje, a kiedy mu si¢ odmawia, o co dla
Boga prosil, nadal nie martwi si¢, lecz ra-
duje, bo nie tylko biednym chce by¢ i by¢
uwazany, lecz takze cierpie¢ brak i wzgarde
w ubdstwie 1 by¢ opuszczony.

A to jest wbrew wielu, wedlug powie-
dzenia Bernarda w Kazaniu o Adwencie,
ktére zaczyna si¢: Dignum est fratres.
A mowi tak: ,Ktérzy chca by¢ ubodzy
w ten jednak sposob, ze niczego im nie za-
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taterm. vt nullam paciantur inopiam, qui si
vere pauperes essent, non essent in defectu
tristes

Qui in hunc gradum tamen perueniunt
vere pauperes spiritu sunt, et beati merito
dicuntur, quia sunt agiles ad sequendum
christum, sunt graciles ad intrandum para-
disum, et sunt diuites ad emendum regnum
celorum.

De primo horum quod sunt agiles patet
Matthei 19 Ecce nos reliquimus omnia et
secuti sumus te

De secundo quod sunt graciles patet
luce 17 Matthei 19. vbi dicitur facilius est
camelum per foramen acus transire quam
diuitem intrare in regnum celorum. Si ergo
diuites sunt ita grossi restat quod pauperes
sunt graciles ad intrandum

De tercio quod sint diuites ad emen-
dum regnum celorum quod statutum est sub
precio paupertatis patet Matthei 19 vbi dici-
tur omnis qui reliquit domum aut agrum
patrem aut matrem et centuplum accipiet et
vitam eternam possidebit x centuplum acci-
piet in hoc seculo vt dicitur Matthei 10. hoc
est accipiet graciam tamen eandem in pre-
senti seculo que centuplo melior est quam
hoc quod derelinquitur x

Ex predictis patet. quod paupertas spi-
ritus includit tria scilicet rerum defectibili-
tatem, despectam contemptibilitatem et pro-
fundam humilitatem, pro quibus tribus tria
maxima bona accipiet que vnquam dari po-
test in celo et in terra,

nam pro humilitate profunda datur op-
timum quod potest in hoc mundo, et hoc est
gracia gratum faciens. hanc in presenti dat
humilibus Iuxta illud Jacobi 4° Deus super-
bis resistit humilibus dat graciam

Pro despecta contemptibilitate dabit
optimum quod potest dare in futuro Iudicio

braknie i tak mitujg ubdstwo, by nie cier-
pieli zadnej biedy, ci gdyby byli prawdzi-
wie ubodzy, nie byliby w niedostatku
smutni.”

Ktorzy jednak do tego stopnia docho-
dza, sg prawdziwie ubodzy duchem i stusz-
nie blogostawieni si¢ nazywaja, poniewaz
sa szybey do pojscia za Chrystusem, szczu-
pli do wejscia do raju, i sg bogaci do zaku-
pu krolestwa niebios.

Pierwsze z nich, ze sa szybcy, widaé
z Mateusza 19,27: Oto my opuscilismy
wszystko, i poszliSmy za tobg.

Drugie, ze sa szczupli, wida¢ z Lu-
kasza 17 i Mateusza 19, gdzie mowi sig, iz
fatwiej jest wielbtadowi przejs¢ przez ucho
igielne, niz bogatemu wejs¢ do krolestwa
niebieskiego. Jezeli wigc bogaci sg tak gru-
bi, pozostaje, ze ubodzy sa szczupli do
wejscia.

Trzecie, ze sg bogaci do zakupu Kro-
lestwa Niebios, ktore wystawione jest za
cen¢ ubodstwa, wynika z Mateusza 19,29,
gdzie jest powiedziane: Wszelki, ktory by
opuscil dom albo pole, ojca, albo matke,
i stokro¢ tyle wezmie i Zycie wieczne otrzy-
ma. x stokro¢ tyle wezmie w tym wieku, jak
powiedziane jest Mk 10,30, to jest wezmie
taske, jednak taka na tym $wiecie, ktora sto-
kro¢ lepsza jest niz to, co si¢ opuszcza X

Z powyzszego wynika, ze ubostwo
ducha zawiera troje, mianowicie: niedosta-
tek rzeczy, zlekcewazong wzgardg i glebo-
ka pokore, za ktorych troje tak wielkie do-
bra otrzyma, jakie kiedykolwiek moga by¢
w niebie i na ziemi.

Bo za gleboka pokore daje si¢ to, co
mozna najlepszego na tym $wiecie, a jest to
faska czynigca (Bogu) milym, te obecnie
daje Iudziom zgodnie z owym Jk 4,6: Bog
pysznym si¢ sprzeciwia, a pokornym taske
daje.

Za zlekcewazong wzgardg da co moze
da¢ najlepszego na przysztym sadzie, mia-
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scilicet iudiciariam potestatem Mathei 19
Amen dico vobis qui reliquistis omnia et
secuti estis me sedebitis super sedes iudi-
cantes 12 tribus israel

Pro rerum autem defectibilitate dabi-
tur optimum quod potest dari in celo In quo
dabitur pauperibus regnum celorum non
parcialiter, sed totum Ideo dicitur Mt 5°
Beati pauperes spiritu quoniam ipsorum est
regnum celorum

nowicie wiladz¢ sadownicza. Mt 19,28:
Zaprawde powiadam wam, ktorzy opuscili-
Scie wszystko i poszliscie za mnq... bedzie-
cie siedzie¢ na stolicach, sqdzqc dwanascie
pokolen izraelskich.

Za niedostatek za$ rzeczy dane bedzie
najlepsze, co moze by¢ dane w niebie.
Poniewaz dane bedzie ubogim krolestwo
niebios nie po cz¢sci, lecz cale. Dlatego
powiedziano Mt 5,3: Blogostawieni ubodzy
w duchu, albowiem ich jest krolestwo
niebieskie.

Secunda beatitudo que bene sequitur
paupertatem spiritus, quia qui pauper est
multis lacessitur iniurijs, et per impacien-
ciam aut [164v] murmuracionem deveniret
paupertas sibi modicum prodesset Ideo vt
sit custodita additur mititas pro beatitudine
secunda.

Et dicitur sic Mititas est modesti animi
tranquillitas que nulla rerum occurrencium
tribulacione turbatur, nec aliqua amaritudi-
ne animi vincitur Vnde mitis tria specialiter
habet in se secudum glosam Mt 5°. nam
mitis est quem mentis amaritudo non afficit
Secundo quem rancor uel ira non deicit, sed
omnia equanimiter tollerat 30 qui non irri-
tat neque irritatur, nec nocet neque nocere
cogitat.

Nota quod ad hanc beatitudinem gra-
datim ascenditur

In primo gradu homo quandoque per
iram turbatur. amaritatur. inquietatur ualde
et appetit vehementer se vindicare, sed
homo ex racione excessum ire refrenante.
resistit sibi refrenando passiones ire per vir-
tutem mansuetudinis, et non vindicat se di-
mittens inferre penam grauem, ad quam
inclinatur vehementer per ire passionem.
Et hec scilicet refrenacio fit per clemen-
ciam que est penarum exteriorum dimittiua
vt dicit sanctus Thomas in secunda secun-
de. Questione. 151

Drugie blogostawienstwo, ktére stusz-
nie idzie za uboéstwem ducha, bo kto jest
ubogi, ngkany jest wielu krzywdami, a przez
niecierpliwo$¢ albo narzekanie dosztoby,
ze ubostwo mato by mu pomagalo, stad, by
byto bronione, dodano cicho$¢, jako btogo-
stawienstwo drugie.

A mowi si¢ tak: Cichos$¢ jest rozwaz-
nej duszy pokojem, ktorego zadna udreka
napotkanych spraw nie burzy ani zadna go-
rycz ducha nie zwyci¢za. Stad cichy ma
w sobie szczegoélnie troje, wedhug glosy do
Mt 5,4. Bo cichy jest, kogo nie dotyka go-
rycz ducha. Po drugie: kogo zawzigtosé
i gniew nie obala, lecz wszystko rowno
znosi. Po trzecie: kto nie gniewa i nie gnie-
wa sie, nie szkodzi i nie mysli szkodzi¢.

Zapisz, ze stopniowo do tego btogo-
stawienstwa si¢ dochodzi.

Na pierwszym stopniu cztowiek cza-
sem jest wzburzony gniewem, rozgoryczo-
ny, bardzo niespokojny i porywczo chce sig¢
pomsci¢; lecz cztowiek kielznajacy rozu-
mem wybuch gniewu, sprzeciwia si¢ sobie,
kietznajac namigtnos$¢ gniewu i nie msci
si¢, darujac zadanie cig¢zkiej kary, do kto-
rej bardzo namigtno$¢ gniewu go sklania.
A to okietznanie dokonuje si¢ przez tagod-
nos¢, ktora odpuszcza kary zewnetrzne, jak
mowi §wigty Tomasz w II-11, zagadnieniu
151.
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In secundum gradum homo ascendit.
quando in magnis tribulacionibus ex habitu
consuetudinis per multa virtutum opera
acquisito modicum turbatur. et inquietatur.
et solum appetit vindictam secundum rec-
tam racionem et talis appetitus vindicte di-
citur ira per zelum de qua gregorius 1° libro
moralium dicit Cauendum summo opere
est ne ira que in sinum virtutis assumitur
menti dominetur, ne quasi domina preeat,
sed velut ancilla ad obsequium parata a ra-
cionis tergo nunquam recedat Hec ira per
zelum, si turbat oculum racionis rectitudi-
nem non tollit De hoc bene dicit Sanctus
thomas secunda secunde. questione 158 ar-
ticulo primo

In hijs duobus gradibus adhuc non est
mititas secunda beatitudo, sed est in alciori
gradu scilicet 30 In quo homo nulla amari-
tudine afficitur neque aliqua impaciencia
uel ira vincitur nec animus eius deordinatur
quando vexatur. tribulatur. seu molestatur,
non omnino irritat neque irritatur. non no-
cet neque nocere cogitat Est tractabilis bo-
nis efficiens et malo cedens suscipit dura
sed molliter sicut cussinus Et igitur animus
mitis suauiter requiescit Ecclesiastici 14 ffe-
lix qui non habuit animi sui tristiciam sup-
ple ex aduersis, nam omnia aduersa omnino
tranquilla suscipit. Paratus est circa irasci-
biles passiones sic quod non deordinatur
aput se ad iniurias proprias sibi illatas, et ad
has mansuete respondet uel tacet et discre-
te, Ad iniurias autem et irreuerencias dei
habet selum iusticie et iram per zelum se-

peccare Exodus xi

qui dyabolum eum temptantem in gula
et superbia non percussit nec maledixit, sed
manswete [165] Respondit, Scriptum est
non in solo pane vivit homo etc Enim vero
dixit dyabolus hec omna dabo tibi si cadens
adoraueris me, hunc dominus ihesus chri-
stus, Ferre non voluit, quia in misericordia

Na drugi stopien wstepuje cztowiek,
kiedy w wielkich udrgkach ze sprawnosci
zwyczaju, nabytego przez czyny wielu cnot,
lekko si¢ trapi i niepokoi i pomsty pragnie
tylko zgodnie z prawym rozumem, a takie
pragnienie pomsty zwie si¢ gniewem z zar-
liwosci, o ktérym Grzegorz w pierwszej
ksigdze Moralium mowi: Jak najbardziej
strzec si¢ trzeba, by gniew przyjety do tona
cnoty nie opanowat ducha, by jak pani nie
przewodniczyl, lecz jak stuzaca do ulegto-
$ci gotowa nie odstgpowat nigdy zza ple-
coOw rozumu. Gniew ten z zarliwosci, cho-
ciaz maci oko, prawosci rozumu nie usuwa.
Dobrze o nim méwi Swiety Tomasz II-11,
zagadnienie 158, artykut 1.

Cichos$¢ na tych dwu stopniach jeszcze
btogostawienstwem drugim nie jest, lecz
jest na wyzszym, czyli trzecim stopniu. Na
nim cztowiek nie doznaje Zzadnej goryczy,
ani jakas niecierpliwo$¢ lub gniew nim nie
wilada, ani duch jego kiedy jest kuszony nie
maci si¢, nie smuci czy dreczy, w ogodle nie
gniewa 1 nie gniewa si¢, nie szkodzi i nie
mysli szkodzi¢. Jest tagodny, dobro czyni,
zhu ustgpuje, przyjmuje ciosy lecz migkko
jak poduszka. A wigc wzniosty cichy stodko
spoczywa. Syr 14,2: Szczesliwy czlowiek,
ktory nie mial smutku w umysle swoim, do-
daj: od przeciwnikow, bo wszystkie prze-
ciwnosci odbiera zgota spokojne. Przygo-
towany jest co do popedow gniewnych tak,
Ze nie miesza si¢ w sobie na wlasne zadane
mu krzywdy i tagodnie na nie odpowiada,
lub milczy osobno. Na krzywdy za$ i znie-
wagi Boga ma zapat sprawiedliwos$ci i gniew
przez zarliwos$¢, zgodnie z tym Ps 4,5: Gnie-
wajcie sig, a nie grzeszcie. Wj 11,9.

On diabta kuszacego go do obzarstwa
i pychy nie uderzyt i nie przeklat, lecz ta-
godnie odrzekt: Napisane jest: Nie samym
chlebem zyje czlowiek itd. (Mt 4,4). Gdyz
diabet powiedziat: To wszystko dam tobie,
jesli upadlszy oddasz mi pokion (Mt 4.9).
Pan Jezus nie chciat by on zginat, w mito-
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dei erat transferre diuinum honorem ad
dyabolum. Et immo quasi iratus, uel zelo
diuino concitatus dixit, vade sathanas
Scriptum est dominum deum tuum adora-
bis et illi soli etc.

Nota omnia que miti inferuntur uel in-
seruntur ei a deo et talia sustinet sine mur-
muracione. uel ab homine et talia sustinet
sine mali retribucione, quia non reddit ma-
lum pro malo, sed bonum pro malo, vel in-
feruntur a dyabolo et talia sustinet sine con-
sensy, non enim eis suggestionibus
acquiescit, neque eum maledixit Ro 12 Noli
vinci a malo sed vince in bono malum.

Mitis habet premium suum quia possi-
det terram, scilicet quam terit quam gerit et
quam querit. Hoc est terram mundi, terram
corporis sui, et terram paradisi

De prima terra Ecclesiastici 10 Sedes
dud um superborum destruxit et sedere pro
eis mites fecit psalmus Mansweti autem
hereditabunt terram,

De 2a terra scilicet corporis sui luce 22
In paciencia vestra possidebitis animas
vestras,

De 32, terra psalmus porcio mea sit in
terra viuencium.

De tercia beatitudine etc

sierdziu Bozym byto przenies¢ chwale
Bozg nad diabta. A stad, jakby zagniewany,
albo zarliwo$cia Bozg pobudzony rzekt:
Idz precz szatanie! Albowiem napisane
jest: Panu Bogu twemu klania¢ si¢ bedziesz
i jemu samemu itd. (Mt 4,10).

Zapisz, ze wszystko, co zadane jest ci-
chemu, albo wsiane jest mu przez Boga,
i znosi to bez szemrania; albo przez czto-
wieka, 1 znosi to bez oddawania ztem, bo
nie oddaje zta za zto, lecz dobro za zlo;
albo wsiane jest przez diabta, i znosi to bez
zgody, bo nie przystaje na jego podszepty,
ale go nie przeklina. Rz 12,21: Nie daj si¢
zwyciezy¢ ztu, ale zto dobrem zwyciezaj.

Cichy ma swoja nagrodg, gdyz posia-
da ziemig, ktorag mianowicie depcze, ktora
nosi i ktorej szuka. To jest ziemi¢ $wiata,
ziemig swego ciala i ziemig raju.

O pierwszej ziemi Syr 10,17: Stolice
ksigzqt pysznych wywrocil Bog, a na ich
miejsce pokornych posadzif. Ps 36,11: Ale
cisi odziedziczg ziemig.

O drugiej ziemi, czyli swojego ciala,
Lk 21,19: W cierpliwosci waszej, posig-
dziecie dusze wasze.

O trzeciej ziemi Ps 141,6: Czgstkg
mojq w ziemi Zyjgcych.

O trzecim blogostawienstwie itd.

Tercia beatitudo est luctus. Qui discri-
bitur. luctus est dolor vehementer dolendi
de malo quod accidit, vel de bono quod de-
ficit Et ponitur 3° loco, quia terrene rei con-
cupiscencia difficulter a corde ad plenum
expellitur et manswetudinis tranquillitas
sepe corrumpitur Ideo luctus est uncciarius
vt aqua lacrimarum terrenitas. perfecte ex-
pellatur et cordis tranquillitas integra
conseruetur

Ad beatitudinem eciam tribus ascendi-
tur gradibus nam aliqui lugent ex vera con-
tritione, alij ex compassione, Tercij ex
deuocione

Trzecim blogostawienstwem jest placz.
Opisuje si¢ go: Placz jest bolescig poryw-
czego bolu ze zta, ktore przyszto albo dobra,
ktorego zabrakto. I jest na trzecim miejscu,
bo zadze ziemskiej rzeczy trudno catkiem
z serca wygnac, a pokodj tagodnosci czesto
si¢ psuje. Dlatego placz jest taziebny, by
woda tez ziemskos¢ doskonale zostata wy-
gnana, a pokdj serca w petni zachowany.

Do btogostawienstwa rowniez wste-
puje si¢ po trzech stopniach, bo niektorzy
ptacza z prawdziwej skruchy, inni ze
wspotczucia, trzeci z poboznosci.
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Primum est necessitatis, nam ad om-
nem hominem pertinet. vt deploret peccata
sua per veram penitencie contricionem,
quia debet de omnibus peccatis dolere, et
ab omnibus peccatis presentibus cessare, et
firmiter proponere ab omnibus futuris absti-
nere psalmus quasi lugens et contristatus
sic humiliabar, huius causam habet multi-
plicem Primo quia in multis offendit secun-
do quia diu in peccatis iacuit tercio quia
multa bona neglexit

Secundum est profectionis, homo
siquidem proficiens debet eciam de alieno
malo dolere Immo dicit Crisostomus super
Matthaeum beatus qui luget propria pecca-
ta. beacior qui luget aliena iam propria ad
lugendum non habens. Hinc legitur de sa-
muele propheta luxisse regis saul peccata 1
Regum 9. vsquequo tu luges saul cum ego
proiecerim

Tercium est coseruacionis et perfec-
cionis et huius beatitudinis principium eo-
rum qui de dimissione suorum peccatorum
iam aliquid testacionum acceperunt, et per
spem venie consolati sunt, Et quia ipsi non
solum horrent mala committere, sed eciam
ab alienis malis cruciantur eo quod illi
suam negligunt salutem, et diuinam offen-
dunt maiestatem Ideo deus eis internam hic
consolacionem. post luctum huiusmodi et
cruciatum qua consolacione accepta. quia
spiritus eorum primicias eterne felicitatis
degustauit ab hoc omne quod in presenti est
fastidit cupiens [165v] ex amore dissolui et
esse cum christo. et quia mors differtur lu-
get ex deuocione. dicens tum psalmi. hev
mihi quia incolatus meus prolongatus est
Tales hic consolantur per graciam. et in fu-
turo per gloriam Johannis .16. plorabitis et
flebitis vos mundus autem gaudebit sed tri-
sticia vestra vertetur in gaudium Et ysaie
vltimo Ego consolabor vos et in ierusalem
consolabimini videbitis et gaudebit cor
vestrum

Pierwszy jest koniecznosci, bo doty-
czy kazdego czlowicka, by optakiwatl grze-
chy swoje przez prawdziwg skruche poku-
ty, gdyz winien bole¢ za wszystkie grzechy,
i odstgpi¢ od wszystkich obecnych grze-
chow, 1 mocno postanowié, wstrzymac sig¢
od wszystkich przysztych. Ps 34,14: Jak
zalujgcy i smucqcy sig, tak si¢ korzylem.
Mnogi ma tego powod: pierwsze, bo w wie-
lu zgrzeszyt; drugie, bo dlugo w grzechach
lezat; trzecie, bo wiele dobrego zaniedbat.

Drugi jest postgpu, bo cztowiek poste-
pujacy winien takze boleé nad zlem innego.
Dlatego o Mateuszu (5,5) méwi Ztotousty:
Blogostawiony, kto oplakuje wlasne grze-
chy; blogostawienszy kto optakuje cudze,
nie majac swoich do optakania. Stad czyta
si¢ 0 Samuelu proroku, ze optakiwat grze-
chy krola Saula, 1 Krl 16,1 Pokiz ptaczesz
Saula, gdym go ja odrzucit.

Trzeci jest zachowania i doskonatosci,
a blogostawienstwa tego poczatkiem u tych,
ktérzy o odpuszczeniu swych grzechoéw juz
troche $wiadectw otrzymali i przez nadzie-
j¢ przebaczenia pocieszeni sg. A poniewaz
oni nie tylko boja si¢ popetniac zto, lecz tak-
ze przez zto cudze sg dreczeni, bo oni zanie-
dbuja swoje zbawienie i obrazaja Wysokos$¢
Boza, dlatego Bog daje im tu pocieche we-
wnetrzng po tym ptaczu i mece. Poniewaz
duch ich przyjawszy t¢ pocieche zakoszto-
wal pierwocin wiecznej szczgsliwosci, od-
tad gardzi wszystkim, co jest obecnie, pra-
gnac [165v] z miloéci by¢ rozwigzanym
i by¢ z Chrystusem (FlIp 1,23). A poniewaz
smier¢ odwleka si¢, ptacze z poboznosci,
mowiagc wtedy Psalmu 119,5: Biada mi, ze
sig pielgrzymowanie moje przedtuzylo. Tacy
pocieszani sg tu przez taske a w przysztosci
przez chwale. J 16,20: Wy bedziecie pltakac
i narzeka¢, a swiat sig bedzie weselil; ... ale
smutek wasz w rados¢ si¢ zamieni. Oraz
z konca Izajasza (66,13): Ja was pocieszac
bede, i w Jeruzalem pocieszeni bedziecie.
Ujrzycie i rozweseli si¢ serce wasze.
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Sic igitur primus gradus est necessita-
tis scilicet lugere pro proprijs peccatis. se-
cundus est profeccionis scilicet lugere pro
peccatis alienis et incommodis anime, ter-
cius est perfectionis

hij qui in primo gradu sunt consolantur
per peccatorum indulgenciam. Secundi per
iusticiam. Tercij per gloriam

Sequitur quarta beatitudo

Tak wigc pierwszy stopien jest ko-
nieczno$ci, mianowicie ptaka¢ za wlasne
grzechy. Drugi jest postepu, mianowicie
ptakac za cudze grzechy i krzywdy duszy.
Trzeci jest doskonatosci.

Ci, ktérzy na pierwszym sg, pocieszani
sa przez odpuszczenie grzechéw. Drudzy
przez sprawiedliwos¢. Trzeci przez chwale.

Nastepuje btogostawienstwo czwarte.

Quarta beatitudo est esuries iusticie et
eius sitis, Et ponitur 40 loco. Quia qui mun-
dana contempsit. et mores manswetudine
rexit, et, mala deplorans luxit. bene sentit in
se propriam vacuitatem. Ideo querit reficere
spiritum suum vt, sacietur per iusticiam Et
quia in presenti non possumus habere per-
fectam iusticiam nec debemus vnquam es-
timare nos esse in iusticia esse. confirmatos
ob hoc vehemens desiderium oritur obti-
nendi iusticiam. ob hoc vehemens deside-
rium est esuries iusticie. per quam omnia
que possumus facimus et adhuc, esurire pro
iusticia non cessamus.

Tusticia describitur sic: Iusticia est ha-
bitus secundum quem aliquis constanti et
perpetua voluntate ius suum unicuique
tribuit.

Ad hanc beatitudinem eciam tribus
ascenditur gradibus. In primo gradu est iu-
sticia particularis. In 20 iusticia generalis
sev legalis In tercio vero esuries iusticie.

Quoniam est sciendum quod iusticia
diuiditur in iusticiam particularem et iusti-
ciam generalem.

Nam iusticia simpliciter loquendo or-
dinat hominem ad alterum, et hoc potest
esse dupliciter,

vno modo ordinat hominem ad alte-
rum vt singulariter sev particulariter consi-
deratum et ad bonum personale ius alterius
vere est iusticia particularis.

Czwartym blogostawiefistwem jest
gtdd sprawiedliwosci oraz jej pragnienie.
I jest na czwartym miejscu, bo kto wzgar-
dzil $wiatem i obyczaje pokierowat tagod-
noscia i optakujac zlo zatowal, dobrze czu-
je w sobie wlasna pustke. Przeto pragnie
orzezwi¢ ducha swego, by nasycil si¢ spra-
wiedliwoscia. A poniewaz obecnie nie mo-
zemy mie¢ doskonatej sprawiedliwosci,
i nigdy nie powinni$my sadzi¢, ze jeste§my
w sprawiedliwos$ci umocnieni, z tego rodzi
si¢ mocna zadza osiagniecia sprawiedliwo-
$ci 1 glod sprawiedliwosci, przez ktory czy-
nimy wszystko, co mozemy, i nadal takna¢
sprawiedliwosci nie przestajemy.

Sprawiedliwos¢ tak sie opisuje: Spra-
wiedliwos¢ jest sprawnoscia, zgodnie z kto-
ra kto$ stala i ciagla wola oddaje kazdemu
jego prawo.

Do tego tez blogostawienstwa wstepu-
je sie po trzech stopniach. Na pierwszym
stopniu jest sprawiedliwos¢ czastkowa. Na
drugim sprawiedliwos¢ ogolna, czyli praw-
na. Na trzecim za$ gtdd sprawiedliwosci.

Poniewaz nalezy wiedzie¢, ze sprawie-
dliwos¢ dzieli si¢ na czastkowa i ogo6lna.

Gdyz sprawiedliwo$¢ prosto mowiac,
odnosi cztowieka do drugiego, a to moze
by¢ dwojako:

Jednym sposobem cztowieka odnosi
do drugiego jako branego pojedynczo, czy-
li czastkowo, i do dobra osobistego. Prawo
drugiego prawdziwie jest sprawiedliwoscia
czastkowa.
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Alio modo ordinat hominem ad alte-
rum in communi seu ad omne bonum se-
cundum quod ille qui seruit vni persone de
communitate, seruit cuilibet de communi-
tate illa sev omnibus qui sunt sub illa com-
munitate contenti quia quodlibet bonum
partis alicuius communitatis. est ordinabile
in bonum tocius communitatis.

Et secundum hoc cuiuslibet virtutis
bonum siue ordinantis hominem ad seip-
sum. siue ordinantis hominem ad aliquas
alias personas particulares est referibile ad
bonum commune. ad quod ordinat iusticia.

Et secundum hoc omnium virtutum
actus possunt ad iusticiam pertinere secun-
dum quod ordinat hominem ad bonum
commune.

Et quantum ad hoc iusticia dicitur ge-
neralis virtus. Et quia ad legem pertinet or-
dinare ad bonum commune Inde est quod
iusticia generalis que est quodammodo
omnis virtus dicitur iusticia legalis quia
ipsa concordat cum lege cuius est omnium
virtutum actus ordinare in  bonum
commune

Dicitur ergo iusticia generalis virtus in
quantum ordinat omnium virtutum actus ad
bonum commune,

Hoc non est sensus suus sed caritas di-
citur generalis virtus in quantum ordinat
omnium virtutum actus ad bonum
diuinum.

Hanc ergo iusticiam tam particularem
quam generalem secundum quam homo est
iustus [166] generaliter seu exercicia virtu-
tum omnium hominem habere aliquam ad
vehementem esuriem et sitim iusticie

Ideoque Non sufficit nobis velle iusti-
ciam nisi iusticiam faciamus et esuria-
mus vt nunquam nos iustos credamus. sed
semper nos esurire opera iusticie intelli-
gamus

Drugim sposobem odnosi cztowieka
do drugiego w ogoélnosci, czyli do wszel-
kiego dobra, zgodnie z czym ten, kto stuzy
jednej osobie ze wspoélnoty, stuzy kazdej
z tej wspolnoty, czyli wszystkim, ktorzy sa
zawarci w tej wspolnocie, bo kazde dobro
jakiej$ czesci wspolnoty moze by¢ odnie-
sione do dobra calej wspdlnoty.

A zgodnie z tym dobro kazdej cnoty,
czy odnoszacej cztowieka do siebie same-
g0, czy do jakichs innych poszczegdlnych
0sob, moze odnosi¢ si¢ do dobra wspdlne-
g0, do ktdrego odnosi sprawiedliwosé.

I zgodnie z tym czyny wszelkich cnot
moga naleze¢ do sprawiedliwosci, na ile
cztowieka odnosi do wspdlnego dobra.

I o tyle sprawiedliwo$¢ zwana jest
cnotg ogodlna. A poniewaz do prawa nalezy
odnosi¢ do dobra wspdlnego, stad jest, ze
ogdlna sprawiedliwos¢, ktoéra w pewien
sposob jest kazda cnotg, nazywa si¢ spra-
wiedliwoécig prawna, bo ona zgadza si¢
z prawem, do ktérego nalezy kierowanie
czynow wszystkich cnét do wspolnego
dobra.

Sprawiedliwo$¢ ogdlna zwie si¢ wigc
cnota, o ile czyny wszystkich cnot odnosi
do dobra wspdlnego.

To nie jest jej znaczenie, lecz 0ogdlng
cnotg zwana jest mito$¢, o ile odnosi czyny
wszystkich cndt do dobra Bozego.

Te wigc sprawiedliwos$¢, tak czastko-
wa, jak ogdlna, wedtug ktorej cztowiek jest
sprawiedliwy [166] ogolnie, czyli uprawia-
nie wszystkich cnot, cztowiek jaka$ ma, ku
wielkiemu taknieniu i pragnieniu sprawie-
dliwosci.

Przeto nie do$¢ nam chcie¢ sprawie-
dliwoscti, jesli nie bedziemy sprawiedliwo-
$ci czyni¢ i takna¢, bysmy nigdy nie wie-
rzyli, ze jestesmy sprawiedliwi, lecz zawsze
mysleli, ze czynow sprawiedliwosci
takniemy.
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Beatus hac beatitudine debet tribuere
cum esurie vnicuique quod suum est tria
deo et tria proximo, et tria sibi ipsi,

deo creatori honorem redemptori amo-
rem, premiatori seruitutem laudem et gra-
ciarum accionem

Proximo scilicet superiori equali et in-
feriori debet tribuere tria

Superiori obedienciam et reuerenciam

equali concordiam, dando consiliumet
auxilium Consilium quo erudiatur ignoran-
cia, auxilium quo iuuetur infirmitas humana

Inferiori beneficienciam per custo-
diam et disciplinam

Costodia indiget subditus ut caueat,
peccatum. disciplina ut, malum non maneat
impunitum

Homo sibi ipsi etiam tribuat tria. cordi
suo. mundiciam, ori custodiam et corpori
suo disciplinam.

Hec omnia cum bene fuerint acta ab
homine dicat ipse seruus inutilis sum et
esuriet vehementer probum agere et sancte
viuere et non reputet vnquam consumma-
cionem iusticie se apprehendisse. quia
quam diu homo viuit potest proficere. et
tendere ad alciorem perfeccionis gradum
ne sit de errore Bachardorum qui dicunt
aliquem posse ad tantum perfeccionis gra-
dum pertingere quo obtento non valeat vlte-
rius in presenti vita proficere, vt habetur.
extravagantes de hereticis, ad nostrum in
clementinis.

Porro huiusmodi esuries proficiendi
unicuique quod suum est reddendi et multa
iuste agendi eciam illa que non possumus
nobis pro merito computat dominus deus
benignissimus vnde prouerbiorum 100 di-
citur desiderium suum iustis dabitur In hoc
sensu Deuteronomij dicitur omnem locum
quem calcauerit pes vester, vester erit, pes
vester id est affectus sev desiderium, Et
quia homo esuriens desiderat sacietatem
habebit eam in gloria, psalmus. Saciabor

Blogostawiony tym btogostawien-
stwem winien odda¢ z taknieniem kazdemu
co jego jest: troje Bogu i troje blizniemu
i troje sobie samemu.

Bogu Stworcy cze$é, Odkupicielowi
mito$¢, Nagradzajagcemu stuzbe, chwate
i dzigkczynienie.

Blizniemu, a to wyzszemu, rOwnemu
i nizszemu, winien oddac troje:

Wyzszemu postuszenstwo i powazanie,

Réwnemu zgode, dajac rade i pomoc.
Rade, ktora uczy niewiedze¢; pomoc, ktora
wspiera ludzka stabo$é.

Nizszemu dobroczynno$¢, przez opie-
ke 1 karnos¢.

Poddany wymaga opieki, by strzegt
si¢ grzechu, karnosci, by zto nie pozostato
bezkarne.

Cztowiek sobie samemu takze niech
oddaje troje. Sercu swemu czysto$¢, ustom
straz, a cialu swemu karnos$¢.

Gdy to wszystko dobrze bedzie zro-
bione przez cztowieka, niech mowi: Stuga
nieuzyteczny jestem (Lk 17,10) i bardzo
taknie czyni¢ dobro oraz zy¢ $wiecie, a nigdy
nie mysli, ze osiagnat doskonatos¢ sprawie-
dliwosci, bo jak dlugo zyje cztowiek, moze
postgpowac i do wyzszego stopnia doskona-
osci dazy¢, by nie byt z bledu Begardow,
ktorzy mowia, ze ktos moze dojs¢ do tak wy-
sokiego stopnia doskonatosci, ktory zajgw-
szy nie moze dalej w tym zyciu postepowac,
jak jest w ekstrawagantach De haereticis,
Ad nostrum w Klementynach.

Nadto tego rodzaju taknienie postepu,
oddawania kazdemu co jego jest i sprawie-
dliwie czynienia wielu, takze tego, czego
nie mozemy, najmitosierniejszy Pan Bog
liczy nam za zastuge, skad Prz 10,24 mowi
si¢: Sprawiedliwym dane bedzie, czego
pragna. W tym znaczeniu Pwt 11,24 powie-
dziano: Wszelkie miejsce, na ktore stgpi
noga wasza, wasze bedzie. Noga wasza, to
znaczy wola, czyli pragnienie. A poniewaz
czlowiek takngcy pragnie nasycenia, bedzie
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cum apparuerit gloria ibi enim saciabuntur
omnes potencie anime tribus dotibus et
earum 4 dantibus.

jemialt w chwale. Ps 16,15: Nasycony bede,

gdy si¢ ukaze chwala. Tam bowiem nasy-
cone bedg wszystkie wladze duszy trzema
darami i ich 4 dawcami.

Quinta beatitudo est misericordia que
bene adiungitur iusticie quia iusticia sine
misericordia tendit ad crudelitatem, et
immo secundum glosam Mt 5, miseridordia
dicitur lumen iusticie

ecouerso misericordia eciam dirigitur
per iusticiam, ne per nimiam misericordiam
sev remissionem. correccionis mala cre-
scant et maneant inpunita, ob hoc dicit gre-
gorius libro pastorali In rectore sit iusticia
pie seuiens et misericordia recte sev iuste
consulens

miseridordia secundum augustinum
libro 9 de ciuitate dei Est alie miserie in no-
stro corde compassio, qua vtique si possu-
mus subvenire conpellimur, et proprie
loquendo misericordia non est ad seipsum,
sed ad alterum sicut iusticia nisi secundum
quandam similitudinem vt ecclesiastici in
30 miserere anime tue placens deo.

Ad hanc beatitudinem eciam ascendi-
tur per tres gradus.

In primo gradu est misericordia prout
est virtus pollicita sev moralis, et ut sic no-
minat motum appetitus intellectiui regula-
tum secundum racionem qui motus factus
est ex dolore de aliena secundum quod dis-
plicet alicui malum alterius,

Hic motus doloris racione regulatus
potest regulare motum doloris inferioris ap-
petitus scilicet sensitiui ut non recedat
a medio iusticie ex compassione Et ergo di-
cit augustinus [166v] libro 9. de ciuitate dei
quod ille motus anime scilicet misericordia
seruit racioni, qum ita prebetur misericor-

Pigtym btogostawienstwem jest mito-
sierdzie, ktore stusznie laczy si¢ ze spra-
wiedliwoscia, poniewaz sprawiedliwos¢
bez mitosierdzia zmierza do okrucienstwa,
a takze wedlug glosy do Mt 5,7 mitosier-
dzie zwie si¢ $wiattem sprawiedliwosci.

Odwrotnie mitosierdzie jest tez kiero-
wane przez sprawiedliwos¢, by przez nad-
mierne mitosierdzie czyli zaniechanie skar-
cenia zlo nie rosto i nie zostawato bezkarne,
dlatego mowi Grzegorz w Liber pastoralis:
W przetozonym niech bedzie sprawiedli-
wo$¢ miltosiernie sroga oraz miltosierdzie
stuszne czyli sprawiedliwie troskliwe.

Mitosierdzie wedtug Augustyna ksig-
gi 9 De ciuitate Dei, jest cudzej ngdzy
wspotczuciem w naszym sercu, ktorym za-
iste jesli mozemy, pomoc musimy i $cisle
mowiac milosierdzie nie jest dla siebie sa-
mego, lecz dla innego jak sprawiedliwosc,
chyba ze wedlug jakiego$ podobienstwa,
jak Syr 30,24: Zmituj si¢ nad duszq swojg
podobajqgc si¢ Bogu.

Do tego blogostawienstwa takze wste-
puje si¢ po trzech stopniach.

Na pierwszym stopniu jest mitosier-
dzie jako cnota obiecana, czyli moralna,
i jako taka oznacza poruszenie pozadania
umystowego uporzadkowane zgodnie z ro-
zumenm, ktore to poruszenie powstato z bolu
nad innym, poniewaz komu$ nie podoba
si¢ zto innego.

To poruszenie bolu, kierowane rozu-
mem, moze kierowaé ruchem boélu pozada-
nia nizszego, to jest zmyslowego, by nie
odchodzit od $rodka sprawiedliwosci ze
wspotczucia. A przeto Augustyn rzecze
[166v] w 9 ksigdze De civitate Dei, ze to
poruszenie duszy, mianowicie mitosier-
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dia quod iusticia conseruetur. et hoc siue
tunc cum indigenti tribuitur, siue cum igno-
scitur penitenti.

Sicque per virtutem misericordie ani-
mus rectificatur circa compassionem sev
circa dolorem de aliena miseria conceptum.
quia virtus moralis consistit hoc, quod mo-
tus animi racione regulentur vnde deducit
Sanctus thomas 22-2, questione 30. articu-
lo 3. Est autem misericordia effectus inte-
rior caritatis secundum quem subuenitur
hijs omnibus qui in miseria sunt secundum
posse et si non omnibus possumus, plus de-
bemus propinquis et domesticis subvenire
et cetera.

In secundo gradu est pictas prout est
donum spiritus sancti. non prout est virtus.

Vnde est sciendum quod pyetas vulgo
est virtus secundum quam homo patri et
consangwineis ac patrie sue hominibus et
amicis exhibet se beneuolum vt dicit
Sanctus thomas 2-2, questione 101, articulo
primo et tertio

Alio modo pyetas est donum spiritus
sancti secundum quem homo exhibet cul-
tum deo ex filiali affectu et expedite subu-
enit omnibus hominibus in miseria consti-
tutis pro loco et tempore iuxta suum posse.

Et est directa inter misericordiam et
pictatem

Misericordia enim respicit conformi-
tatem in natura. necessitatem in indigencia
siue in misericordia

Sed pyetas attendit in proximo ymagi-
nem diuinam. et per hanc homo efficitur
beneuolus cuicumque homini quoniam in
se habet ymaginem dei et egreditur in com-
passionis actum prompte sev expedite et
pro loco et tempore, ac pro negociacionis
qualitate egreditur in beneficium

de hoc dono bene dicitur 2-2€, questio-
ne 121 per sanctum thomam. et per bonam

dzie, shuzy rozumowi, gdy mitosierdzie tak
stluzy rozumowi, ze zachowana jest spra-
wiedliwos¢, 1 to zardbwno wtedy, gdy po-
trzebujacemu si¢ daje, czy gdy skruszone-
mu si¢ przebacza.

I tak przez cnote mitosierdzia duch si¢
naprawia wokot wspoélczucia doznanego
nad cudza bieda, poniewaz cnota moralna
polega na tym, ze poruszenie ducha kiero-
wane jest rozumem, stad wywodzi Swiety
Tomasz 1I-1I, zagadnienie 30, artykut 3:
Jest za$ mitosierdzie wewngtrznym skut-
kiem mitos$ci, zgodnie z ktorym pomaga si¢
tym wszystkim, ktorzy sa w biedzie wedtug
moznosci, a jesli nie wszystkim mozemy,
wigcej winni$my bliskim i domownikom
pomoc i tak dalej.

Na drugim stopniu jest pietas, jako dar
Ducha Swigtego, a nie jako cnota.

Stad nalezy wiedzie¢, ze pietas pospo-
licie jest cnota, zgodnie z ktora cztowiek
ojcu i krewnym, ludziom ojczyzny swojej
oraz przyjaciotom okazuje si¢ dobrze zy-
czacy, jak mowi Swicty Tomasz II-II, za-
gadnienie 101, artykut 1 i 3.

Innym sposobem pietas, jest darem
Ducha Swietego, zgodnie z ktorym czto-
wick oddaje cze$¢ Bogu z synowskiego
uczucia i sprawnie pomaga wszystkim lu-
dziom bedacym w biedzie, w miejscu i cza-
sie, wedlug swej moznosci.

I jest posrednia migdzy mitosierdziem
a pietas.

Mitosierdzie bowiem zwaza na zgod-
nos¢ w naturze, koniecznos¢ w potrzebie
czyli w zmitowaniu.

Lecz pietas zwaza na obraz Bozy
w bliznim, 1 przezen czlowiek staje si¢
zyczliwy kazdemu cztowiekowi, bo ma
w sobie obraz Boga i predko, czyli spraw-
nie, wystepuje w czynie wspoélczucia, oraz
W miejscu i czasie, i wedle jakoSci sprawy
wystepuje w dobrodziejstwie.

O tym darze dobrze mowi Swiety
Tomasz: 11-11, zagadnienie 121, oraz Bona-
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venturam super 3° sentenciarum distinctio-
ne 35.

In tertio gradu est misericordia que est
beatitudo in sua perfeccione et excellencia.
que secundum Remigium alterius defectum
recipit sicud suum. ita dolet de alterius
malo et de defectu sicud de suo, et dicitur
misericors quasi habens cor miserum

Vnde misericordia in primo gradu
cuilibet exhibet compassionis actum et be-
neficium pro loco et tempore, prout intelli-
git hoc ad virtutis conseruacionem pertine-
re, et esse de precepti necessitate et ergo
bene facit amicis, non autem inimicis extra
horam extreme necessitatis quia hoc ex pre-
cepto non tenetur, sed si viderit inimicum
in extrema necessitate constitutum compa-
teretur ei et succurreret, quia tunc tenetur ei
beneficium subvencionis exhibere.

Vnde est sciendum quod tria tenemur
in inimico sub precepto

primum dileccionem qua omnis homo
est diligendus secundum augustinum libro
de doctrina christiana et secundum hanc te-
nemur eos diligere ad eandem graciam et
gloriam, ad quam amicos et nos si possi-
mus nos et amicos maiori et intensiore af-
fectu ad illam diligere

Secundo in oracione quoniam debe-
mus includere et non excludere se pro eis
orare tenemur in communi oracione. Spe-
cialem tamen oracionem non tenemur pro
eis extra tempus extreme necessitatis
facere

Tercio quando inimici sunt in extrema
necessitate constituti racione famis frigoris
aquarum vel ignis et cetera conamur eis
corporaliter succurrere. si valemus eos sine
periculo salutis nostre et vite nostre
liberare

wentura o Trzeciej Ksiedze Sentencji, dys-
tynkcji 35.

Na trzecim stopniu jest milosierdzie,
ktére stanowi szczes$cie w jego doskonato-
$ci i wzniostosci, ktore wedtug Remigiusza
brak drugiego odczuwa jak swoj, tak boleje
nad ztem 1 brakiem drugiego, jak nad swo-
im, a mitosierny zwie si¢ jakby majacy ser-
ce zalosne.

Dlatego mitosierdzie na pierwszym
stopniu kazdemu okazuje akt wspolczucia i
dobrodziejstwo wedlug miejsca i czasu, jak
pojmuje, ze to nalezy do zachowania cnoty
i jest konieczne z przykazania, a wigc do-
brze czyni przyjaciotom, ale nie wrogom
poza godzing skrajnej koniecznosci, gdyz
to nie obowigzuje z przykazania, lecz gdy-
by ujrzato wroga w skrajnej koniecznosci
bedacego, temu by wspodtczuto i przyszto
z pomocg, bo wtedy obowigzane jest oka-
za¢ mu dobrodziejstwo pomocy.

Stad wiedzie¢ nalezy, iz troje obowia-
zani jesteSmy wobec nieprzyjaciela pod
przykazaniem:

Po pierwsze mitos¢, ktorg kazdy czto-
wiek ma by¢ kochany wedlug Augustyna,
ksiega De doctrina Christiana, i wedle niej
obowigzani jesteSmy ich mitowac dla tej
samej taski i chwaty, dla ktorej przyjaciot
i nas, jesli moglibySmy nas i przyjaciot
wigkszym 1 mocniejszym uczuciem dla niej
mitowac.

Po drugie w modlitwie, gdyz winni-
$my wiaczac, a nie wykluczac¢ siebie. Obo-
wigzani jesteSmy modli¢ si¢ za nich
w modliwie wspolnej, szczegolnej zas mo-
dlitwy za nich odprawia¢ nie jesteSmy
obowigzani, poza czasem skrajnej konie-
cznosci.

Po trzecie, kiedy nieprzyjaciele sg po-
stawieni w skrajnej koniecznosci z powodu
glodu, mrozu, wod albo ognia itd., usituje-
my im pomoc cielesnie, jesli mozemy ich
uwolni¢ bez zagrozenia zbawienia naszego
1 zycia naszego.
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Et hec facit misericordia in primo
gradu.

In secundo autem gradu exercet pieta-
tem secundum consilium supererogacio-
nem facit predicta tria et infra amiciciam
non solum amicis sed eciam inimicis tam in
tempore extreme necessitatis [167] quam
extra Et hec est consilij secundum Sanctum
thomam 22 2€, questione 25 et 26.

In tercio vero gradu in quo est miseri-
cordia beatitudo, homo exponit prompte et
expedite non solum corporalem substan-
ciam et remittit iniuriam, et facit spiritu-
alem et pro inimicis oracionem sed eciam
paratus est ex pia compassione vitam suam
morti exponere Eciam pro inimicorum sa-
lute vt possit christum dominum et sanctos
martires perfecte imitari

Considerat siquidem non solum in
amicis uel bene factoribus dum in peccatis
sunt aut dum peccauerunt sed eciam inimi-
cis ymaginem dei in homine denigrari san-
gwinem christi preciosissimum pro homine
effusum. quasi pedibus conculcari et tem-
plum spiritus sancti pollui, sponsam christi
prostitui, et totam beatitudinem homini
possibilem pro vilissimis  stercoribus
contempni

Immo peccatorum miserie intime
compaciens contemptum domini dei sui su-
stinere non valens et mortem animarum
abhorrens paruipendit ex intima compas-
sione substanciam suam corporalem expen-
dere proximo et corpus seruituti ac morti
pro animarum exponere salute. Ac per hoc
beati hac beatitudine perfecte implent do-
mini saluatoris consilium dicentis Mt 5,
dico vobis diligite inimicos vestros. bene
facite hijs quj oderunt vos, et orate pro per-
sequentibus et calumpniantibus vos vt sitis
filij patris vestri qui in celis est.

Vbi dicit glosa: in tribus aduersantur
nobis inimici, scilicet odio, verbis et crucia-
tu corporis. pro odio rependimus dileccio-

I to czyni milosierdzie na pierwszym
stopniu.

Na drugim za$ stopniu wykonuje
zyczliwos¢ zgodnie z rada, nadobowiazko-
wo pelni wspomnianych troje i w ramach
przyjazni nie tylko przyjaciotom, lecz i nie-
przyjaciotom, podczas skrajnej konieczno-
sci, [167] jak poza. I to jest radg wedle
Swigtego Tomasza II-11, zagadnienie 25 i 26.

Na trzecim za$ stopniu, na ktorym mito-
sierdzie jest szczesciem, cztowiek wydaje
predko i sprawnie nie tylko materialne zasoby,
odpuszcza krzywde i spelnia duchows i za
nieprzyjaciot modlitwe, lecz nawet gotow jest
z zyczliwego wspolczucia zycie swoje wysta-
wi¢ na $mier¢. Nawet za zbawienie nie-
przyjaciot, by mégt Chrystusa Pana i $wie-
tych meczennikéw doskonale nasladowac.

Uznaje bowiem, ze nie tylko w przyja-
ciotach, lub dobroczyncach, gdy sa w grze-
chach, albo gdy zgrzeszyli, lecz rowniez
w nieprzyjaciotach, ciemnieje obraz Boga,
ze droga krew Chrystusa za cztowicka wy-
lana jest jakby nogami deptana, $wiatynia
Ducha Swietego zbezczeszczona, oblubie-
nica Chrystusa zhanbiona, a cata szczgsli-
wos¢ cztowiekowi mozliwa jak najlichszy
gndj wzgardzona.

Nadto gleboko wspodtczujac nedzy
grzesznikow, nie mogac znie§¢ wzgardy
Pana, Boga swego, i wzdrygajac si¢ przed
$miercig dusz, z glebokiego wspodtczucia za
nic ma wyda¢ swe materialne zasoby bliz-
niemu, a ciato w niewolg i $mier¢ na zbawie-
nie dusz. I przez to szczgsliwi tym blogosta-
wienstwem doskonale wypetniaja rade Pana
iZbawiciela, méwigcego Mt 5,44-45: Powia-
dam wam, milujcie nieprzyjacioly wasze,
dobrze czyncie tym, ktorzy was majqg w nie-
nawisci, a modlcie si¢ za przesladujqcych
i potwarzajqcych was, abyscie byli synami
Ojca waszego, ktory jest w niebiesiech.

Gdzie mowi glosa: w trojgu nam si¢
przeciwstawiajg nieprzyjaciele, mianowi-
cie nienawiscig, sfowami i mekami ciata.



260

Bp Julian Wojtkowski

nem, pro malis verbis oracionem, et pro
cruciatu corporis beneficiorum exhibicio-
nem. uel eciam vitam corporalem ad chri-
stum imitandum et hoc fit ex magna mise-
ricordia.

Qui in hijs et consimilibus nunc operi-
bus misericordiam exhibet non exspectans
donec fuerit rogatus, sed habens alterius
defectum sicut suum, festinat indigenti fer-
re auxilium, etsi non habet tribuere sub-
stanciam corporalem exhibeat compassio-
nem cordialem, ille est beatus et misericor-
diam consequetur psalmo testante qui ait
Beatus qui intelligit super egenum et paupe-
rem In die mala liberabit eum dominus

Za nienawi$¢ odptacamy mitoscia, za zte
stowa modlitwa, a za mgke ciata $wiadcze-
niem dobrodziejstw albo nawet zyciem cie-
lesnym, dla nasladowania Chrystusa. I to
dzieje si¢ z wielkiego mitosierdzia.

Kto w tych i podobnych teraz czynach
mitosierdzie §wiadczy, nie czekajac az be-
dzie proszony, lecz majac brak drugiego za
swoj, spieszy nies¢ pomoc biednemu, cho¢
nie moze da¢ materialnego wsparcia, daje
serdeczne wspolczucie, jest szczeSliwy
i dostapi mitosierdzia, jak $wiadczy Psalm
moéwiacy: Blogostawiony, ktory ma bacze-
nie na potrzebujgcego i na ubogiego;
w dzien zly wybawi go Pan (Ps 40,2).

Sexta beatitudo est cordis mundicia
satis bene sexto loco ponitur quia sexta diei
factus est homo ad ymaginem dei et vt sit
capax dei Et bene sequitur precedentes be-
atitudines, per quas pergrandus est oculus
mentis ad videndum deum Qui non nisi
a pergratissimis mentibus cernitur vt dicit
augustinus libro quinto de trinitate. Et poni-
tur libro primo distinccione secundaSen-
tenciarum vbi causa subditur, Mentis enim
humane acies inualida in tam excellenti
luce non figitur nisi per iusticiam fidei
emundetur

Ad hanc etiam per tres gradus fit
ascensus

In primo est mundicia a culpa morali
tam actuali quam originali

In secundo gradu est mundicia non so-
lum ab omni culpa mortali, sed eciam ab
omni gresso peccato veniali

In tercio est mundicia simpliciter et
vniuersaliter ab omni culpa, tam veniali
quam mortali et ibi est hec beatitudo

Széstym blogostawienstwem jest czy-
stos¢ serca. Wystarczajaco shusznie umiesz-
czona na szostym miejscu, bo szostego
dnia zostal uczyniony czlowiek na obraz
Boga i aby byt pojemny Boga. I dobrze idzie
po blogostawienstwach poprzednich, przez
ktore bardzo wielkie jest oko ducha do wi-
dzenia Boga. On tylko przez bardzo mite
dusze jest poznawany, jak moéwi Augustyn
w piatej ksiedze De Trinitate. 1 jest w pierw-
szej ksiedze, dystynkcji drugiej Sentencyi,
gdzie podana jest przyczyna. Staba bowiem
bystros¢ umyshu ludzkiego nie tkwi w tak
wybitnym $wietle, je$li przez sprawiedli-
wos$¢ wiary nie zostanie oczyszczona.

Na nig takze wstep jest po trzech
stopniach.

Na pierwszym jest czysto§¢ od winy
moralnej, zarowno uczynkowej, jak pierwo-
rodne;j.

Na drugim stopniu jest czysto$¢ nie
tylko od wszelkiej $miertelnej winy, lecz
takze od wszelkiego popetnionego grzechu
lekkiego.

Na trzecim jest czysto$¢ wprost
i ogolnie od wszelkiej winy, tak powszed-
niej, jak $miertelnej i tam jest to btogosta-
wienstwo.
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Primus gradus est principaliter neces-
sitatis, secundus est prosecucionis et tercius
est perfeccionis Quoniam cum paulo sibi
nichil conscius est et cum Job non repre-
hendit eum cor suum.

Hic gradus habet in se latitudinem,
nam aliqua est mundicia ab omni culpa, sed
non a culpe sequela. Et alia est mundicia ab
omni culpa et ab omni culpe sequela. Tercia
est mundicia ab omni culpa et culpe sequ-
ela. et ab omni peccatorum [167v] occasio-
ne. hec sunt mundicie affectus

Intellectus eciam habet tres prima est
quando intellectus aspectibus sensibilibus
est purgatus, secunda quando purgatus est
non solum a sensibilibus sed eciam a fan-
thasijs et fanthasticis ymaginacionibus Ter-
cius est quando cum hijs purgatus est a phi-
losophicis racionibus fidei repugnantibus;
per primam mundiciam intellectus est pur-
gatus, per secundam purgacior. per terciam
vero purgatissimus.

Quando affectus et intellectus predic-
tos haberent mundicias, tunc essent apti
bene ad videndum deum hic per speculum
et in enigmate post hanc vitam facie ad fa-
ciem in magna charitate

Pierwszy stopien jest glownie ko-
niecznosci, drugi jest postepu, a trzeci jest
doskonatosci, poniewaz z Pawlem niczego
sobie nie wyrzuca, a z Hiobem nie gani go
serce.

Ten stopien ma w sobie szeroko$¢, bo
jest jakas czysto$¢ od wszelkiej winy, lecz
nie od nastgpstwa winy. A inna jest czy-
sto$¢ od wszelkiej winy i od wszelkiego
nastepstwa winy. Trzecia jest czystos¢ od
wszelkiej winy 1 nastgpstwa winy 1 od
wszelkiej do grzechow [167v] sposobno-
sci. To sg czystosci dazenia.

Umyst tez ma trzy. Pierwsza jest, kie-
dy umyst oczyszczony jest ze spojrzen
zmystowych. Druga kiedy oczyszczony jest
nie tylko ze zmystowosci, lecz takze od wy-
brazni i wyobrazniowych urojen. Trzecia
jest, kiedy wraz z nimi oczyszczony jest
z filozoficznych rozumowan sprzeciwiajg-
cych si¢ wierze. Przez pierwsza czystosc
umyst jest czysty, przez druga czystszy,
przez trzecia za$ najczystszy.

Kiedy dazenie i umyst miatyby wspo-
mniane czystosci, wtedy bylyby dobrze
zdatne do ogladania Boga, tu w zwierciadle
i w zagadce, po tym zyciu twarzg w twarz
w wielkiej mitosci.

Septima beatitudo est pax sev pacifi-
cacio. Que ponitur septimo loco quia in
sabbato septime etatis dabitur perfecta pax
habentibus beatitudines iam premissas

Et dicuntur pacifici illi qui paci facien-
de reformande et conseruande, tam in se
quam in alijs inuigilant sicut fuerit
oportunum.

Hic eciam ascenditur tribus gradibus
vnde in primo gradu sunt pacientes sev
quictati. In secundo pacati. et in tercio
pacifici

In primo gradu est paciencia que ho-
mines quietatur vnde secundum augusti-

Siédmym blogostawienstwem jest po-
kdj, czyli uspokojenie. Jest ono na siod-
mym miejscu, poniewaz w sobote siodme-
go okresu bedzie doskonaty pokdj dla
majacych juz blogostawienstwa powyzsze.

A czynigcymi pokdj nazywani sg ci,
ktorzy czuwaja jak trzeba nad czynieniem,
naprawg oraz zachowaniem pokoju, zarow-
no w sobie, jak w innych.

Tu takze wstepuje si¢ po trzech stop-
niach, dlatego na pierwszym stopniu sg
cierpliwi, czyli spokojni, na drugim uspo-
kojeni, a na trzecim pokoj czyniacy.

Na pierwszym stopniu jest cierpliwosc,
ktora ludzi uspokaja, stad wedtug Augustyna,
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num libro de paciencia est virtus qua mala
equo animo tolleramus. et addit pacientes
proprie sunt qui mala malunt non comitten-
do ferre, quam non ferrendo committere

Paciencia ergo est virtus qua bonum
racionis conseruatur contra tristiciam. ne
per tristiciam absorbeatur et succumbat De
qua 2 ad corinthios 7 dicitur seculi tristicia
mortem operatur glosa super Mt 21 pacien-
cia est aliena mala equanimiter pati et con-
tra eum qui irrogat mala non animi dolore
morderi hec discripcio est paciencie per-
fecte

Nota in aduersis tria oriuntur. Primum
est tristicia quam moderatur paciencia.
Secundum est ira quam moderatur man-
swetudo. Tercium est odium et hoctollit ca-
ritas, et hec tria mala scilicet tollitmititas,
et hec est secundus gradus quo ascenditur
ad hanc beatitudinem. vera nempe beatitu-
do bene est disposicio aut gradus ad aliam
beatitudinem. Nam precedentes beatitudi-
nes sunt aptaciones adsequentes.

In tercio gradu introducitur pax mentis
vera descripcio pacis Que est mentis carni
sue dominantis. deo obedientis et in bono
cum proximo et angelo concordantis ordi-
nata tranquillitas pax sic scripta quadrupli-
cem pacem includit et per hoc quadruplex
bellum excludit

Includit nempe prius pacem inter car-
nem et spiritum, quam facit carnis ad spiri-
tum subiectio. glosa Mt 5, pax a nobis inci-
pit quia dum lex carnis repugnat legi
mentis, non modo alteri, sed nec nobis
possumus esse pacifici, sed postquam intus
spiritus imperat vt totus homo spiritui ser-
vit, tunc pax ad alios deriuatur ut pacem
cum hominibus habeamus.

Secundo includit pacem inter deum et
hominem et hanc facit iusticia ex parte no-
stra et sentencia ex parte dei Ro. 5. pacem

ksiegi De patientia, jest cnota, ktorg zto spo-
kojnie znosimy. I dodaje: cierpliwymi wia-
sciwie sg ci, ktorzy wolg zto znosi¢ nie po-
pehiajac, niz popetnia¢ nie znoszac.

Cierpliwo$¢ wigc jest cnotg, ktora
chroni dobro rozumu przed smutkiem, by
przez smutek nie zostato wchtoniete i nie
ulegto. O niej w 2 Kor 7,10 powiedziano:
Swiatowy smutek sprawuje $mier¢. Glosa
do Mt 21: Cierpliwoscia jest cudze zto spo-
kojnie znosi¢ i przeciw temu, kto wyrzadza
zto nie drgczy¢ si¢ bolescig ducha. To jest
opis doskonatej cierpliwosci.

Zapamietaj! W przeciwno$ciach troje
si¢ rodzi. Pierwszy jest smutek, ktory miar-
kuje cierpliwos¢. Drugi jest gniew, ktory
miarkuje fagodnos¢. Trzecia jest nienawisé,
a usuwa ja mito$¢. I te trzy zta mianowicie
znosi fagodno$¢ i ona jest drugim stopniem,
po ktorym si¢ wstepuje do tego blogosta-
wienstwa. Bo prawdziwe blogostawien-
stwo stusznie jest przygotowaniem albo
stopniem do innego blogostawienstwa.
Gdyz blogostawienstwa poprzednie sg przy-
stosowaniem do nastepnych.

Na trzecim stopniu wprowadza si¢
pokdj ducha, prawdziwy opis pokoju, kto-
ry jest utadzong ciszg ducha panujacego nad
swym ciatem, postusznego Bogu, i zgodne-
go w dobru z bliznim oraz aniotem. Tak opi-
sany pokoj zawiera poczworny pokoj, a przez
to wyklucza poczworng wojng.

Zawiera mianowicie najpierw pokoj
mi¢dzy ciatem i duchem, ktory czyni pod-
danie ciata duchowi. Glosa do Mt 5: Pokdj
zaczyna si¢ od nas, bo gdy prawo ciata
opiera si¢ prawu ducha, nie mozemy by¢
pokojowi nie tylko dla drugiego, lecz i nie
dla siebie. Lecz gdy wewnatrz rzadzi duch,
by caly czltowiek duchowi stuzyl, wtedy
pokdj na innych si¢ rozciaga, bySmy mieli
pokdj z ludzmi.

Po drugic zawiera pokdj miedzy
Bogiem a cztowiekiem, i czyni go sprawie-
dliwo$¢ z naszej strony, a wyrok ze strony
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habeamus ad deum psalmus misericordia et
veritas obuiauerunt sibi iusticia et pax
osculate sunt.

Tercio includit pacem inter hominem
et proximum suum et hanc facit mititas
Ro 12. Si fieri potest quantum ex nobis est
cum omnibus hominibus pacem habentes.

Quarto includit pacem hominis cum
angelo et hanc facit incarnacio filij dei, an-
geli enim sunt homini reconciliati, quando
cognouerunt diuinam naturam humane co-
niunctam ysaie 62. Creaui fructum labio-
rum pacem, pacem ei quj longe [168] est. id
est. homini Et pacem ei qui prope est. id
est. angelo

Et vocat pacem. sertum labiorum.
Quia talis pax erat per prophecias predica-
cioni. vel quia erat oracionibus impetrata
Quj dicta bella cum carne, cum deo homine
et angelo a se excludit. et pacem cum eis
gerit.

Hic pacificus esse poterit, si paci fa-
ciende reformande et conseruande invigi-
lauerit eciam si bellum contra sua aut alio-
rum vicia gerat Vnde glosa Mt 5. In presen-
ti homo pacatus et si bellum gerat cum
vicijs in nullo pacem abrumpit quam deus
dedit vnde psalmus pax multa diligentibus
legem tuam

Qui enim vere est pacificus. eciam bel-
ligerendo est pacificus vnde augustinus pa-
cem debet habere voluntas bellum necessi-
tas non pax queritur ut bellum incitetur. sed
bellum geritur vt pax acquiratur. Esto ergo
in bello pacificus ut eos quos expugnas ad
pacis vtilitatem vincendo perducas

Dicuntur autem pacifici filij dei quia
exercent officium, quod filius dei exercuit
veniens in hunc mundum Ipse enim pacifi-
cauit per sanguinem crucis omnia que sunt
in celo et in terra. colossenses 1 etc

Sequitur octauo.

Boga. Rz 5,1: Miejmy pokdj z Bogiem;
Psalm 84,11: Milosierdzie i prawda spotka-
ty sig z sobg, sprawiedliwos¢ i pokoj poca-
towaly sie.

Po trzecie zawiera pokoj miedzy czto-
wiekiem a jego bliznim i ten czyni tagodnosc,
Rz 12,18: Jesli by¢ moze, o ile to od was zale-
2y, pokoj miejcie ze wszystkimi ludzmi.

Po czwarte zawiera pokdj czlowicka
z aniotem, a ten czyni wcielenie Syna Bo-
zego, aniolowie bowiem zostali z cztowie-
kiem pojednani, gdy poznali, ze Boska na-
tura z ludzka zostala potaczona. Iz 57,19:
Stworzylem owoc warg pokoj, pokdj temu,
ktory daleko [168] jest (czyli cztowiekowi) i
ktory w poblizu (czyli aniotowi).

I nazywa pokoj wiencem warg. Ponie-
waz taki pokoj byt dla gloszenia proroctw
albo poniewaz byl modlitwami wyjednany.
On wyklucza od siebie rzeczone wojny
z cialem, z Bogiem, cztowickiem i aniotem
1 pokdj z nimi utrzymuje.

Ten moze by¢ czynigcym pokoj, jesli
czuwaltby nad czynieniem, naprawg i za-
chowaniem pokoju, takze jesli prowadzitby
wojng ze swoimi albo cudzymi wadami.
Stad Glosa do Mt 5: Obecnie cztowiek po-
kojowy chociazby prowadzit wojng z wa-
dami, w niczym pokoju nie tamie, ktory
Bog dat. Stad Ps 118,165: Pokdj wielki
majq ci, ktorzy zakon twoj mitujq.

Kto bowiem prawdziwie jest pokojowy,
takze wojujac jest pokoj czynigcym, stad
Augustyn: pokdj powinna mieé wola, wojng
konieczno$¢. Nie szuka si¢ pokoju, by wy-
wota¢ wojng, lecz wojng si¢ prowadzi, by
uzyskaé pokoj. Badz wige na wojnie pokojo-
wy, by$ tych, ktorych zwalczasz, doprowa-
dzit zwycig¢zajac do korzystania z pokoju.

Pokoj czynigcy zwani sa synami Bozymi,
bo spehiaja obowigzek, ktory spetnit Syn
Bozy przychodzac na ten swiat. On bowiem
obdarzyt pokojem przez Krew Krzyza wszyst-
ko, co jest na niebie i na ziemi. Kol 1,16 itd.

Nastepuje ésme.
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Octaua beatitudo est fortitudo que
perficit hominem ut non solum pacienter et
equo animo sustineat mortem imminentem
prout fit secundum virtutem moralem que
est fortitudo et virtus cardinalis nec solum
ut pacienter cum gaudio et exultacione
subeat pericula mortis prout sit secundum
fortitudinem. in quantum est donum spiri-
tus sancti Sed desiderat et optat habere
oportunitatem, ut propter bonum virtutis et
iusticie exponat morti vitam suam et vehe-
menter dolet et tristatur quia non invenit
oportunitatem habere eam vitam presentem
in tedio et mortem in desiderio ut sit cum
christo

Sicque in hac beatitudine sunt tres gra-
dus sicud in qualibet precedente.

Primus est fortitudo prout est virtus
cardinalis, Secundus est fortitudo prout est
donum spiritus sancti Tercius est fortitudo
ut est beatitudo

In primo homo patitur ~ persecucio-
nes et mortem pacienter In secundo pacien-
ter et gaudenter Tercio, pacienter gaudenter
et desideranter.

Primum fit modo humano. propter ho-
nestatis et iusticie conseruacionem

Secundum fit modo superhumano
propter perfectam sui ipsius abnegacionem,
secundum fortitudinem. prout est donum
spiritus sancti.

Tercium fit modo inhumano propter
excellenter perfectam christi imitacionem
et sui ipsius abnegacionem ac paruipensio-
nem dum homo non solum tanto magis
exultat quanto acerbiora tormenta sustinet,
sed eciam preuie feruenter desiderat vt
ignominiosa et horribilia paciatur supplicia

Hec omnia magister heynricus de gan-
dauo. Quotlibeto quarto questione 23 dec-
larans per hoc docet distinguere inter virtu-
tes dona spiritus sancti et beatitudines

Osmym blogostawienistwem jest me-
stwo, ktore doskonali cztowieka, by nie tyl-
ko cierpliwie i spokojnym duchem znosit
grozaca $mier¢, tak jak dzieje si¢ zgodnie
z mestwem, ktore jest cnota moralng i cnota
kardynalna. Nie tylko, by cierpliwie, z ra-
doscig i uniesieniem, podjal niebezpieczen-
stwa $mierci, jak jest wedlug mestwa na ile
stanowi dar Ducha Swietego, lecz pragnat
i zyczyl sobie mie¢ sposobnos¢, by dla do-
bra cnoty i sprawiedliwo$ci wyda¢ Smierci
swe zycie i bardzo bolatl oraz smucit sig, bo
nie znalazl sposobnosci, mie¢ to obecne zy-
cie we wzgardzie a $mier¢ w pragnieniu, by
by¢ z Chrystusem.

I tak w tym blogostawienstwie sg trzy
stopnie, jak w kazdym poprzednim.

Pierwszym jest mg¢stwo jako cnota
kardynalna. Drugim jest mestwo jako dar
Ducha Swietego. Trzecim jest mestwo jako
blogostawienstwo.

Na pierwszym cztowiek cierpi prze-
sladowania i $mier¢ cierpliwie. Na drugim
cierpliwie i radosnie. Na trzecim cierpli-
wie, rado$nie i goraco.

Pierwsze dokonuje si¢ ludzkim sposo-
bem, dla zachowania rzetelnosci i spra-
wiedliwosci.

Drugie dokonuje si¢ nadludzkim spo-
sobem, dla doskonalego wyrzeczenia sig
siebie, zgodnie z mestwem jako darem
Ducha Swietego.

Trzecie dokonuje si¢ nieludzkim spo-
sobem, dla wybitnie doskonatego naslado-
wania Chrystusa oraz wyrzeczenia si¢
i wzgardy samego siebie, gdy cztowiek nie
tylko tym bardziej si¢ cieszy im okrutniej-
sze meki znosi, lecz nawet uprzednio gora-
co pragnie, by cierpial haniebne i straszli-
we meczarnie.

To wszystko Mistrz Henryk z Ganda-
wy, wyjasniajac w Quodlibetum 4, zagad-
nienie 23, uczy przez to rozréznia¢ miedzy
cnotami, darami Ducha Swietego i blogo-
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dicens Opus virtutis est, vt virtus est in qu-
olibet genere virtutis Cum id agit homo vt
homo et modo humano. Sed opus doni spi-
ritus sancti vt donum est quando homo agit
opus bonum alicuius virtutis ut homo modo
superhumano. Opus vero id dicitur tunc be-
atitudinis ut beatitudo est quando id agit
homo non ut homo sed ut iam deus quidem
factus est et immo modo inhumano, tamqu-
am non existens homo. nichil curans de car-
ne hominis Et idcirco homo fatuus et in-
sensatus reputatur ab hominibus carnalibus

Secundum quod dicunt de talibus
Sapiencie 5 Hij sunt quos aliquando ha-
buimus in derisum et in similitudinem im-
properij, nos insensati vitam [168v] eorum
estimabamus insaniam et finem illorum
sine honore Ecce quomodo computati sunt
inter filios dei

Bene ergo agentes secundum virtutes
in quantum virtutes sunt, boni homines sunt
ut homines secundum statum communem
bonorum conuersantes

Bene autem agentes secundum dona in
quantum sunt dona. boni homines sunt su-
per ceteros homines tantum.

Bene vero agentes secundum beatitu-
dines vt beatitudines sunt, tales homines
boni non sunt ut homines simpliciter. nec
sunt solum ut homines super ceteros homi-
nes vite perfeccione se erigentes sed ut dij.

ad quem statum inuitat nos deus se-
cundum augustinum sermone primo super
Ioannem. Exponens illud 1 corinthiorum 3.
Nonne homines estis. dicit. Quid eos vole-
bat facere audite quibus exproprabat. quod
homines essent wltis noscere quid eos face-
re volebat audite prophetam Ego dixi dij
estis ad hoc ergo vocat nos deus ne simus
homines, sed simus super ceteros et dij par-
ticipacione quidem, propter virtutis enim

stawienstwami. Mowi: Dzieto cnoty, mia-
nowicie jako cnoty, jest w kazdym rodzaju
cnoty, gdy czlowiek czyni to jako cztowiek
i ludzkim sposobem. Lecz dzietem daru
Ducha Swigtego jako daru, jest gdy czto-
wiek wykonuje dobry czyn jakiej$ cnoty,
jako cztowiek, sposobem nadludzkim.
Wtedy za$§ mowi sie, ze dzieto to jest blo-
goslawienstwa jako blogostawienstwa, kie-
dy wykonuje je czlowiek nie jako czlo-
wiek, lecz juz jako Bog zaiste uczyniony
i dlatego sposobem nieludzkim, jakby nie
bedac czlowiekiem, nie troszczac si¢ o cia-
to ludzkie. I dlatego uwazany jest przez
ludzi cielesnych za cztowieka glupiego
i nierozumnego.

Zgodnie z tym, co o takich powiedzia-
no Mdr 5,3-5: Ci to sq, ktorzy niegdys byli
nam posmiewiskiem i uwlaczajgcym przy-
stowiem! My glupi mielismy ich zycie za
szalenstwo i za sromotny ich koniec. A oto
jak policzeni sq miedzy synow Bozych.

Dobrze wigc czynigcy wedtug cnot, na
ile sa cnotami, sg dobrymi ludzmi, jako lu-
dzie postepujacy wedtug wspodlnego stanu
dobrych.

Dobrze za$ czynigcy wedlug dardw,
na ile sg darami, sg dobrymi ludzmi ponad
pozostatych tylko ludzi.

A dobrze czyniacy wedhug blogosta-
wienstw jako blostawienstw, tacy ludzie
nie sg dobrzy jak wprost ludzie. I nie tylko
sa jak ludzie wznoszacy si¢ zycia doskona-
loécig ponad innych Iudzi, lecz jak
bogowie.

Do tego stanu zaprasza nas Boég wedlug
Augustyna Sermo primus super loannem.
Wyktadajac owo 1 Kor 3,4: Czy nie jestescie
ludzmi? Rzecze: Co chcial, by oni czynili,
stuchajcie komu wyrzucal, ze sq ludzmi.
Chcecie wiedzie¢ co chcial, by czynili, stu-
chajcie Proroka: Jam rzekl: Bogami jeste-
scie (Ps 81,6). Do tego wigc wzywa nas
Bog, bysmy nie byli ludzmi, lecz byli po-
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excellenciam ex hominibus fiunt dij vt dici-
tur quarto ethicorum

Et ad hunc statum ascenditur per be-
atitudines hic utcumque notificatas. sicud
enim homo per vicia inhumana redigitur in
bestiam, et cadit infra se. ita per virtutes
consummatas erigitur supra se, vt docet bo-
etius libro quarto de consolacione
philosophie

Nota pro declaracione vlteriore dicto-
rum trium graduum et declaratione virtu-
tum donorum et beatitudinum ponit magi-
ster haec verba super extra nam aliquis
neglegit carnem suam in desiderijs suis
explendis modo humano. tali modo qui car-
nem suam exponit mortis periculo, vbi et
quando et qualiter oportet prout est virtus
moralis vt dicitur tercio ethicorum et hoc
quidem facit cum dolore et tristicia quando
sustinet aspera carnis vellet enim non ades-
se talia aspera, sed cum assunt quasi condi-
cionaliter magis wlt talia sustinere quam
bonum virtutis amittere aut offendere. Vnde
beatus augustinus 13 libro de trinitate. capi-
te 7 loquens de tali forti dicit quamuis per
fortitudinem sit paratus excipere et equo
animo ferre quidquid aduersitatis acciderit,
mawlt tamen ut non accidant

Huic concordat glosa super primo phi-
lipensium primo desiderium habens disso-
lui et esse cum christo dicens Sunt quidam
homines imperfecti qui adhuc desiderant
istam vitam, et cum venit dies mortis pa-
cienter tollerant eam luctantur aduersus se
vt sequantur voluntatem Dei et adhibent
pacienciam et fortitudinem ut equo animo
moriantur

Sic multi pro fide cum dolore et anxie-
tate morti se exposuerunt quj voluissent
quod necessitas non adfuisset scilicet fidem
derelinquere uel propter fidem et christum
mortem subire

nad innych oraz bogami, zaiste przez
uczestnictwo. Dla wybitnej bowiem cnoty
z ludzi powstaja bogowie, jak powiedziano
w czwartej ksigdze Ethicorum.

I do tego stanu wstepuje si¢ przez blo-
gostawienstwa, tu jako$§ opisane. Jak bo-
wiem cztowiek przez nieludzkie wady spro-
wadza si¢ do dzikiego zwierzgcia i spada
nizej siebie, tak przez spelnione cnoty wzno-
si si¢ nad siebie, jak uczy Boecjusz w czwar-
tej ksiedze De consolatione Philosophiae.

Zapamietaj: dla dalszego wyjasnienia
rzeczonych trzech stopni oraz wyjasnienia
cnot, darow 1 blogostawienstw, Mistrz uzy-
wa tych wyrazoéw: ponad, poza. Bo kto$ nie
dba o ciato swe w spelieniu jego pragnien
ludzkim sposobem, w taki sposob, ktory
jego cialo wystawia na grozbg $mierci,
gdzie i kiedy, i jak trzeba, na ile jest cnota
moralng, jak mowa w trzeciej ksiedze
Ethicorum, a czyni to mianowicie z bolem
i smutkiem, gdy znosi okrucienstwa ciala,
chciatby bowiem, by nie byto takich okru-
cienstw, lecz gdy sa, jakby warunkowo bar-
dziej chce je znies¢, niz straci¢ lub obra-
zié dobro cnoty. Stad Swiety Augustyn
w 13 ksiedze De Trinitate, rozdziale 7, mo-
wigc o takim meznym, powiada, ze cho¢
przez mgstwo gotdw jest przyjac i spokoj-
nie znie$¢, cokolwiek przeciwnego by sig¢
zdarzyto, woli jednak, by si¢ nie zdarzyto.

Z tym zgadza si¢ Glosa do 1 Flp 1,23:
Pragne by¢ rozwigzany i by¢ z Chrystusem,
moéwigca: Sa pewni ludzie niedoskonali,
ktorzy jeszcze pragng tego zycia, a gdy
przychodzi dzien $mierci, cierpliwie ja zno-
sza, walcza ze sobg, by i$¢ za wola Boga
i stosuja cierpliwo$¢ oraz mestwo, by spo-
kojnie umrzec.

Tak wielu za wiarg z bolem i lekiem
wydato si¢ na $mier¢, ktorzy woleliby, zeby
koniecznosci nie bylo, mianowicie porzu-
ci¢ wiarg, albo za wiar¢ i Chrystusa $mierc
wycierpiec.
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Ideo aliqui quamdiu potuerunt latu-
erunt et aliqui in persecucione trepidau-
erunt vt in legenda sancti Sebastiani et in
aliquibus  sanctorum legendis  alijs
continetur

Et ergo modo humano habet homo spi-
ritualis curam carnis non in desiderijs se-
cundum virtutem etc Et hic est primus
gradus

Secundus gradus est quando homo spi-
ritualis modo superhumano carnem suam
negligit in desiderijs explendis Qui ne
iusticiam et bonum virtutis offendat modo
superhumano carnem suam periculo mortis
exponit cum gaudio et [169] exultacione
secundum id luce sexto. Gaudete et exulta-
te in illa die

Sicud multi sancti martires fecerunt.
vnde sanctus laurencius in articulo mortis
super craticulam positus legitur dixisse
gaudio plane. quia hostia christi effidi
merui

Et hoc fit secundum fortitudinem. pro-
ut est donum spiritus sancti

Sicud ergo fortis secundum virtutem
fortitudinis exponit se mortis periculo pa-
cienter vbi. quando et quomodo oportet,
actum hunc facit cum dolore et anxietate.
Sic fortis secundum fortitudinem prout est
donum se exponit mortis periculo vbi quan-
do et quomodo oportet pacienter non
quidem cum dolore et anxietate sed cum
gaudio et exultacione

Tercius gradus est quj correspondet
beatitudinibus sicud primus virtutibus et
secundus donis sancti spiritus et est quando
homo spiritualis modo inhumano. in desi-
derijs explendis negligit carnem suam quj
eidem inhumaniter valde velud azino vix
necessaria in amictu et victu amministrat et
omnibus miserijs eam exponit feruenter de-
siderans et optans quantum in se est vt si
adveniat oportunitas quod eam propter bo-
num virtutis et iusticie morti exponat. et
dolet et tristatur. quia talis oportunitas se

Dlatego niektorzy jak dlugo mogli
kryli sig, a niektorzy w przesladowaniu za-
chwiali sie, jak w zywocie Swietego
Sebastiana i w niektorych innych zywotach
swigtych jest zawarte.

A wigc ludzkim sposobem ma czto-
wiek duchowy troske o ciato, nie w pra-
gnieniach wedhlug cnoty itd. I to jest pierw-
szy stopien.

Drugi stopien jest, gdy czlowiek
duchowy nadludzkim sposobem nie dba
o swoje cialo w spetnieniu pragnien. Ktory,
by sprawiedliwosci i dobra cnoty nie obra-
zit, sposobem nadludzkim ciato swe wysta-
wia na niebezpieczenstwo $mierci z rado-
$cig i [169] uciecha, wedlug tego Lk 6:23:
Weselcie si¢ i radujcie dnia owego.

Jak wielu $wietych meczennikow uczy-
nito, dlatego Swigty Wawrzyniec w godzi-
nie $mierci potozony na kracie, czyta si¢, iz
powiedziat wyraznie z rado$cia, ze zastuzyt
stac si¢ zertwa Chrystusa.

I to dzieje si¢ wedlug mestwa, jako
daru Ducha Swigtego.

Jak wigc dzielny zgodnie z cnota me-
stwa cierpliwie wystawia si¢ na niebezpie-
czenstwo $mierci, gdzie, kiedy 1 jak trzeba,
dokonuje tego czynu z bolem i Igkiem, tak
dzielny zgodnie z mestwem jako darem
wystawia si¢ cierpliwie na niebezpieczen-
stwo $mierci, gdzie, kiedy i jak trzeba, i to
nie z bolem i Igkiem, lecz z radoscia 1 we-
selem.

Trzecim stopniem jest ten, ktory odpo-
wiada blogostawienstwom, jak pierwszy
cnotom, a drugi darom Ducha Swietego
ijest gdy cztowiek duchowy sposobem nie-
ludzkim w spetnianiu pragnien gardzi cia-
fem swoim. On mu bardzo nieludzko, jak
ostu, ledwie to, co konieczne w ubiorze
i pozywieniu dostarcza i na wszystkie bie-
dy je wystawia, goraco pragnac i Zyczac, na
ile jest w jego mocy, by, gdy nadejdzie spo-
sobnos¢, wystawic je na $mier¢ dla dobra
cnoty 1 sprawiedliwosci, a boleje i smuci
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non offert. aut tardat aduenire. habens vi-
tam presentem in tedio et mortem in desi-
derio propter desiderium vite future Atten-
dens illud Johannis 12: Qui odit animam
suam in hoc mundo in vitam eternam custo-
dit eam vnde glosa super primo Philippen-
sium primo. Cupio dissolui et esse cum
christo. dicit Qui desiderat sicud apostolus
dissolui et esse cum christo. non pacienter
moritur. sed pacienter viuit. et delectabilius
moritur quam viuit, vide apostolum hic non
amare vitam, sed tollerare tedium illi erat
manere in carne, vnde passioni appropinqu-
ans vehementer exultabat et gloriabatur.

Et hoc facit fortis secundum fortitudi-
nem. que est beatitudo

Sic beata agatha letanter et glorianter
ibat ad carcerem quasi ad epulas invitata.

Sic beatus andreas cum peruenisset ad
locum. vbi sibi crux parata erat legitur
dixisse Salue crux que in corpore christi de-
dicata es antequam ascenderet te dominus.
timorem terrorem habuisti. modo amorem
celestem optinens, pro uoto susciperis se-
curus ergo et gaudens venio ad te ita ut et tu
exultans suscipias me etc O bona crux diu
desiderata sollicite amata et sine intermis-
sione quesita. et animo iam concupiscenti
preparata amator enim tuus semper fui et
desideraui amplecti te etc

Beatificantur ergo qui persecucionem
paciuntur propter iusticiam 1 Petri 3 nemo
unquam paciatur ut maledicens aut quasi
homicida. aut fur sed si quid paciuntur
propter iusticiam beati. quia causa facit
plus martirem quam precausa. sed vtrumque
requiratur.

Beati ergo qui paciuntur et propter
iusticiam annunciandam ut Jeremias et ysa-
ias propagandam vt Johannes baptista con-
seruandam. vt sanctus thomas cantuariensis

si¢, poniewaz taka sposobnos¢ si¢ nie zda-
rza albo przyjécie opdznia, majac zycie
obecne we wzgardzie a $§mieré w pragnie-
niu, z powodu pragnienia przysztego zycia,
baczac na owo J 12,25: Kto nienawidzi du-
szy swojej na tym swiecie, na Zycie wieczne
zachowa jg, skad glosa do 1 Flp 1,23:
Pragne by¢ rozwigzany i by¢ z Chrystusem,
mowi: Kto pragnie jak Apostot by¢ rozwia-
zany 1 by¢ z Chrystusem, nie umiera cier-
pliwie, lecz zyje cierpliwie i przyjemniej
umiera niz zyt. Patrz na Apostola, on nie
kocha zycia, lecz znosi je. Przykro mu byto
pozostawaé w ciele, stad zblizajac si¢ do
meki, bardzo weselit si¢ i chlubit.

[ to czyni dzielny wedtug mestwa, kto-
re jest blogostawienstwem.

Tak Swicta Agata rado$nie i chwaleb-
nie szta do wigzienia jak zaproszona na
biesiade.

Tak Swiety Andrzej, gdy przyszedt na
miejsce, gdzie mu byl przygotowany krzyz,
czyta sig, iz rzekl: Witaj krzyzu, ktory
w ciele Chrystusa jestes poswigcony. Nim
wstapit na ciebie Pan, miate$ Igk i strach,
teraz majac niebianska mitosc¢ za §lub jestes
obierany. Ja spokojny i radosny przychodze
do ciebie, a ty weselac si¢ przyjmij mnie
itd. O dobry krzyzu, dtugo upragniony, gor-
liwie ukochany i bez przerwy szukany,
a duchowi juz pragnacemu przygotowany,
bo twoim mito$nikiem zawsze bytem i pra-
gnatem cig objac itd.

Blogostawieni wigc sa, ktorzy prze-
sladowanie cierpia dla sprawiedliwosci
(1 P 3,14). Niech nikt nie cierpi jako ztorze-
czacy, albo zabdjca, albo ztodziej, lecz jesli
co$ cierpig dla sprawiedliwos$ci, blogosta-
wieni, bo przyczyna bardziej czyni me-
czennikiem niz powod, lecz oboje sg po-
trzebni.

Bogostawieni wigc, ktorzy cierpia
z powodu gloszenia sprawiedliwosci, jak
Jeremiasz 1 lzajasz, krzewienia jak Jan
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defendendam vt. machabei etc. Et euolant
in celum.

Ideo dicitur Mt 5. Quoniam ipsorum
est regnum celorum

Et nota quod hec beatitudo debet re-
ferri secundum aliquos ad omnes beatitudi-
nes precedentes scilicet Beati pauperes spi-
ritusi persecucionem paciuntur propteriusti-
ciam

Chrzciciel, zachowania jak $wiety Tomasz
Kantuaryjski, obrony jak Machabeusze itd.
I ulatujg do nieba.

Dlatego Mt 5,10 méwi sie, ze ich jest
krolestwo niebieskie.

I zapamietaj, ze to blogostawienstwo
wedlug niektérych winno by¢ odniesione
do wszystkich btogostawienstw, miano-
wicie: Blogoslawieni ubodzy w duchu
(Mt 5,3), jesli cierpig przesladowanie dla
sprawiedliwosci (Mt 5,10).

Sufficiencia

Beati mites si paciuntur persecucio-
nem propter iusticiam beatitudinum fruun-
tur secundum bonam venturam Ex integrita-
te perfeccionis et ex disposicionibus ad
perfeccionem primo igitur ad integritatem
[169v] perfeccionis necessario requiritur per-
fectus recessus a malo, perfectus progressus
in bono et perfectus status in optimo.

Quia vero malum aut procedit ex timo-
re superbie. aut rancore malicie, aut ex lan-
gwore concupiscencie. Ideo ad perfecte
elongandum ab hoc genere triplicis mali,
tres sunt necessarie beatitudines, scilicet
paupertas spiritus elongans a malo timoris
Mititas elongans a malo rancoris, et luctus
elongans a malo libidinis et langworis
concupiscibilis.

Quia vero processus presens in bono
attenditur secundum diuinam mutacionem.
et quia uniuerse vie domini sunt misericor-
dia et veritas. Hinc est quod duplex est beati-
tudo secundum has duas vias. scilicet esuries
siue zelus iusticie et affectus misericordie.

Quoniam autem status in optimo est
uel per limpidam cognicionem uel per
tranquillam affeccionem uel fruitam in adu-
ersis pacacionem. Hinc est quod sunt tres
vitime beatitudines scilicet mundicia cor-
dis. ad deum videndum. et pax mentis ad
perfecte fruendum et fortitudo animi equ-

Uzytek.

Blogostawieni cisi (Mt 5,4), jesli cier-
pia przesladowanie dla sprawiedliwosci
(Mt 5,10). Ciesza si¢ blogostawienstwami
wedlug Bonawentury z pelni doskonatosci
iz przygotowan do doskonatosci. Po pierw-
sze wigc, do petni [169v] doskonatosci ko-
niecznie potrzebne jest doskonate odstapie-
nie od zta, doskonaly postep w dobru
i doskonate trwanie w najlepszym.

Poniewaz za$ zlo albo pochodzi z Ieku
pychy, albo goryczy zdrady, albo z choroby
zadzy, dlatego do doskonatego oddalenia
si¢ od tego trojakiego zta, konieczne s3 trzy
blogostawienstwa, mianowicie ubostwo
ducha oddalajace od zta Ieku, cicho$¢ od-
dalajaca od zta goryczy oraz ptacz oddala-
jacy od zta lubieznosci i choroby chciwe;j.

Poniewaz za$§ obecny postep w do-
brem uznawany jest wedtug Bozej zmiany
i poniewaz wszystkie drogi Panskie sa mito-
sierdziem i prawda, wynika stad, ze dwojaka
jest szczgsliwos¢, zgodnie z tymi dwiema
drogami, mianowicie gtdd, czyli zarliwos¢
sprawiedliwo$ci oraz wola milosierdzia.

Poniewaz za$§ trwanie w najlepszym
jest albo przez jasne poznanie, albo przez
spokojng wole, albo ukojenie doznane
w przeciwnosciach, stad wynika, iz trzy sa
ostateczne szczesliwosci, to znaczy: czy-
stos¢ serca do ogladania Boga; pokdj umy-
stu do doskonatego rozkoszowania sig;
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animis ymmo immobilis a pace ad gauden-
ter ac desideranter. quecumque aduersa
sustinendum.

Secundo si attendantur preambule
disposiciones ad beatitudines adhuc erunt
octo beatitudines etiam 8. que ad ipsas
disponunt quorum septem sunt septem
dona spiritus sancti et octaua disposicio
surgit ex omnibus simul

Primum ergo spiritus sancti sonum
scilicet timor facit recedere a malo. et ab
occasione mali Et quia radix omnium malo-
rum est cupiditas Ideo timor disponit. ad
paupertatem spiritus in qua sit iugiter humi-
liatas cum paupertate. vt sic elongetur vir
perfectus a fonte omnis culpe scilicet a su-
perbia et cupiditate.

Hinc est quod paupertas spiritus est
fundamentum tocius perfeccionis euangeli-
ce vnde primo omnium hoc fundamentum
sternere inquirunt ad culmen perfeccionis
venire secundum illud ewangelicum Si vis
perfectus esse vade et vende omnia que ha-
bes et da pauperibus Ecce perfecta pauper-
tas que sibi nihil prorsus retinet Et sequere
me Ecce humilitas que facit quod homo
abnegendo seipsum tollat crucem vt sequ-
atur christum qui est tocius perfeccionis
principalissimum fundamentum.

Disponit ergo timor ad spiritus pauper-
tatem.

Pyetas ad mititatem nam qui pie ad
aliquem afficitur nec illum irritat nec ab illo
irritatur.

Sciencia vero disposuit ad luctum, qu-
oniam per scienciam cognoscimus nos a
statu beatitudinis relegatos in hanc vallem
miserie et lacrimarum.

Fortitudo autem disponit ad esuriem
iusticie qui fortis est tam auide se tenet cum
iusticia ut mauult a vita corporali quam
a iusticia separari

i mestwo ducha zrownowazonego, a nawet
niewzruszonego w pokoju, do radosnego
i upragnionego znoszenia wszelkich przeci-
Wnosci.

Po drugie, jesli zwaza si¢ na wstepne
przygotowania do blogostawienstw, bedzie
jeszcze osiem blogostawienstw. Takze osiem
tych, ktore do nich przygotowuja. Z nich
siedem to dary Ducha Swietego, a przygoto-
wanie 6sme powstaje ze wszystkich razem.

Pierwszy wiec dar Ducha Swietego,
mianowicie bojazn, powoduje odejscie od
zta 1 od sposobnosci zta. A poniewaz korze-
niem wszelkiego zta jest chciwos$é, przeto
bojazn przygotowuje do ubostwa ducha,
w ktorym jest stale upokarzany ubdstwem,
by tak maz doskonaty oddalit si¢ od zrodia
wszelkiej winy, to jest pychy i chciwosci.

Stad jest, ze ubdstwo ducha jest pod-
waling calej doskonatosci ewangelicznej,
dlatego najpierw t¢ podwaling pragng poto-
zy¢, na szczyt doskonatosci wejs¢, zgodnie
z tym ewangelicznym: Jesli chcesz by¢ do-
skonaly, idz, sprzedaj co masz, i daj ubogim
(Mt 19,21). Oto doskonate ubostwo, ktore
sobie niczego w ogole nie zatrzymuje.
I p6jdz za mna (Mt 19,21). Oto pokora, kto-
ra sprawia, ze cztowiek wyrzekajac si¢ sie-
bie, bierze krzyz, by i§¢ za Chrystusem,
ktory jest calej doskonatosci najprzedniej-
sza podwaling.

Bojazn wigc przygotowuje do ubo-
stwa ducha.

Dobro¢ do cichos$ci, bo kto dobrze do
kogos$ jest usposobiony ani go nie drazni,
ani przez niego nie jest drazniony.

Umiejetnos¢ zas przygotowuje do pla-
czu, poniewaz przez umiej¢tnos¢ poznaje-
my, iz jesteSmy wydaleni ze stanu btogo-
stawienstwa na t¢ doling tez i ngdzy.

Mgstwo za$ przygotowuje do taknie-
nia sprawiedliwo$ci. Kto jest mgzny, tak
usilnie trzyma si¢ ze sprawiedliwos$cia, ze
raczej od zycia cielesnego woli by¢ oddzie-
lony, niz od sprawiedliwosci.
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Consilium vero disponit ad misericor-
diam nihil enim deus magis consulit in
scriptura quam facere misericordiam. quod
super omnia reputat holocausta

Intellectus autem disponit ad mundi-
ciam cordis nam speculacio veritatis mun-
dat cor nostrum ab omnibus fanthasijs.

Sapiencia vero disponit ad pacem.
nam sapiencia iungit summo vero et sum-
mo bono In quo est finis et tranquillitas to-
cius nostri appetitus racionalis.

Disposicio autem ex alijs donis
Spiritus Sancti resultans. disponit ad octau-
am beatitudinem. que est fortitudo animi
tanta. quod non timet propter tribulaciones
quantumcumgque magnas in bono impediri,
aut a christo separari, sed magis secundum
veritatem credit se promoueri, et capiti suo
scilicet christo inseparabilius vniri.

Ideo secure dicit cum apostolo Quis
nos separabit a caritate dei an fames an gla-
dius etc Ro 8. Qui postea dicit. certus sum
quod nullus separabit a caritate que est in
christo ihesu domino

Hinc est quod si plures sanctorum tam
in tribulacionibus quam extra tanta fortitu-
dine et mentis tranquillitate firmati habun-
dantes habuerunt delectaciones et gustau-
erunt primicias future beatitudinis
tamquam stilla dulcorat omnia presentis
vite amara. et accendit gustantem [170] su-
spiranti desiderio currere ad christum Sicut
ceruus agitatus desiderat venire ad fontes
aquarum, vt sit cum ipso sponso deside-
rabilissimo.

Et hoc nobis concedat christus ihesus
Amen

Expliciunt 8 beatitudines

O quam salubre est studere in sacris in
affectu

Rada za$ przygotowuje do miltosier-
dzia. Niczego bowiem Bog bardziej nie ra-
dzi w Pi$mie, niz czynienia milosierdzia,
ktoére ceni ponad wszystkie catopalenia.

Rozum za$ przygotowuje do czystosci
serca, bo ogladanie prawdy oczyszcza na-
sze serce od wszelkich wyobrazen.

Madro$¢ za$ przygotowuje do pokoju.
Bo madro$¢ taczy z najwyzsza prawda
i najwyzszym dobrem, w ktorym jest cel
i ukojenie calego naszego rozumnego pra-
gnienia.

Przygotowanie za$, wynikajace z innych
darow Ducha Swietego, przygotowuje do
6smego blogostawienstwa, ktorym jest me-
stwo ducha tak wielkie, ze nie Igka sie, iz
z powodu jakkolwiek wielkich utrapien po-
wstrzyma si¢ w dobru, albo oddzieli od
Chrystusa, lecz raczej zgodnie z prawda
wierzy, iz posunie si¢ i1 ze swa glowa, czyli
Chrystusem,  bardziej  nierozerwalnie
zjednoczy.

Dlatego bezpiecznie mowi si¢ z Apo-
stotem: Ktoz nas odigczy od mitosci Boga,
czy glod? czy miecz? Itd. (Rz 8,35), ktory
potem rzecze: Jestem pewny, ze... nic nie
odlqczy od milosci, ktora jest w Panu Jezu-
sie Chrystusie (Rz 8,38-39).

Stad jest, ze jesli wielu swigtych, tak
w utrapieniach jak poza, ogromnym me-
stwem 1 spokojem ducha umocnieni, mieli
obfite rozkosze i1 kosztowali pierwocin
przysztej szczgsliwoscli, tak jak kropla sto-
dzi wszystkie gorycze obecnego zycia
i zapala kosztujacego, by [170] tesknym
pragnieniem biegl do Chrystusa, jak $ciga-
ny jelen pragnie przyj$¢ do zrdédet wod, by
by¢ z tym bardzo upragnionym oblu-
biencem.

I to niech nam da Jezus Chrystus.
Amen.

Koniec osmiu btogostawienstw.

O, jak zbawienne jest studiowanie
Swietosci z zapatem.
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Salubrius ac delectabilius est contem- Zbawienniejsze jest 1 milsze kontem-
plari cum effectu plowac ze skutkiem.

Saluberrimum ac delectabilissimum Najzbawienniejsze i najmilsze w zy-
est in eterna vita speculari fructu ciu wiecznym oglada¢ owocnie.

Etc Itd.
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Koscidt od najwczesniejszych czaséw bogaty jest swoimi §wigtymi. btogo-
stawionymi, slugami Bozymi. Zawsze byli oni dzie¢mi swojej epoki. Rodzili
sie w r6znych kregach cywilizacyjnych, mowili swoimi ojczystymi jezykami,
zyli na sposob okreslonej kultury. Niektorzy juz za zycia byli uznawani za po-
stacie wyjatkowe. Inni poczatkowo nie wyrdzniali si¢ niczym nadzwyczajnym.
Ich droga do §wigtosci wiodla przez codzienno$¢ znaczong zwyktymi — a nie
spektakularnymi — sytuacjami. Wielu z nich przetrwato w pamigci kolejnych
pokolen ludzi, idacych drogami chrzescijanskiej wiary i moralno$ci, drogami
tradycji religijnej Jezusa Chrystusa.

Wedtug najbardziej ogdlnej definicji §wigtymi sg ci, ktorzy osiagneli zba-
wienie. Nie sg oni ,,postaciami zbawczymi”, jak traktujg ich niektore niechrze-
Scijanskie religie, ale tymi, ktorzy pozwolili si¢ prowadzi¢ przez Boga.
Wspaniatomyslnie 1 odpowiedzialnie przyjeli taske Bozg i zrozumieli, ze wier-
no$¢ Wszechmogacemu — za ceng¢ nie tylko zycia, ale 1 $mierci, w tym $§mierci
meczenskiej — prowadzi do nieba. Jesli wiedli zycie pustelnicze, nigdy nie zyli
dla siebie. Nie koncentrowali si¢ na swoimi us§wieceniu. Wskazywali innym
ludziom droge ku wiecznemu szcze$ciu, czyli wlasnie zbawieniu.

Wedhug katolicyzmu, ale tez i w prawostawiu, §wieci ,,nie zajmowali”
miejsca Boga. Zblizajac si¢ do jedynego Zbawcy, nigdy nie przekraczali on-
tycznej granicy (granicy bytu, ludzkiego istnienia) wyznaczonej przez fakt by-
cia tylko stworzeniem. Swietymi stali sig ci, ktorzy — dzieki tasce Bozej, z ktora
podjeli wspotprace — dostapili zbawienia. W swoim zyciu rozwijali i pomnazali
dary chrztu $wietego i zyli pelnig innych sakramentéw. Przyjeli odkupiencze
owoce mgki, $§mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystus. Uwierzyli w Boga
w Trojcy Jedynego, bedacego pehnia, a zatem zrodtem $wigtosci. Imperatyw
stawania si¢ Swietym skierowany jest przez Boga do wszystkich ludzi, a nie
tylko nielicznych predestynowanych — przeznaczonych do $wietos$ci, jak chcie-
liby zwolennicy soteriologicznej determinacji.

Temat ,,swigtych” generuje szereg nietatwych pytan: Czy swigci katoliccy
razem ze $wigtymi prawostawnymi stanowig jedng spoteczno$¢ zbawionych?
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Czy katolicy moga oddawac cze$¢ swigtym prawostawnym? Czy procesy: ka-
nonizacyjne i beatyfikacyjne w tych dwoch tradycjach jednego chrzescijanstwa
sa takie same? Czy Kosciot prawostawny i katolicki maja wspolnych swigtych?
Mozna mnozy¢ pytania, ktore dowodzg jednego — waznosci zagadnienia. W §wie-
cie zsekularyzowanym, w ktorym religi¢ eliminuje si¢ z roznych sfer publiczne-
g0, spotecznego zycia tym bardziej trzeba wskazywaé na §wietych. Najpierw
trzeba jednak posig$¢ chociazby minimalna hagiologiczng, hagiograficzng wie-
dze, by w ogole rozpoczaé¢ dyskusje nad $wigtymi tradycji prawostawnej i kato-
lickiej oraz nad ich miejscem w kulturze dzisiejszego Swiata.

Grzegorz Jacek Pelica opublikowat w 2013 r. ksigzke pt. Lampady naszych
Swietych. Bibliograficzny katalog swietych. Autor rekomendowanego dzieta
studiowat histori¢ w Uniwersytecie Marii Curie Sklodowskiej w Lublinie, gdzie
uzyskat doktorat na podstawie pracy ukazujacej dzieje Kosciota prawostawne-
go w okresie migdzywojennym w granicach 6wczesnego wojewodztwa lubel-
skiego. Dysertacja ta ukazat si¢ drukiem jako dzieto pt. Kosciét prawostawny
w wojewoddztwie lubelskim 1918-1939 (Lublin 2007, 2009 — wyd. 2). G.J. Pelica
studiowat nadto teologi¢ w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, ktore to stu-
dia uwienczyt tytulem zawodowym magistra teologii. Od blisko 30 lat jest ka-
techeta w Lecznej koto Lublina. Jego dorobek naukowy, popularnonaukowy,
publicystyczny oraz leksykograficzny jest imponujacy. Publikuje nie tylko
w periodykach katolickich, ale i prawostawnych, w tym w ,,Przegladzie Prawo-
stawnym”. W spisie bibliograficznym, liczacym setki not, dokumentujacym do-
robek G.J. Pelicy warto wybra¢ przynajmniej te, ktore wskazuja na pozycje
ksigzkowe dotyczace wschodniego chrzescijanstwa. Sg to nastepujace prace:
Sladami wschodniostowiariskiej tradycji cerkiewnej na Polesiu Lubelskim
(Lublin 2007); ,, Bytem w wiezieniu.” Zarys dziejow prawostawnego duszpa-
sterstwa wigziennego na Lubelszczyznie do 2009 roku (Lublin 2010). Na osobng
uwage zastuguje monumentalne dzielo pt. Rodzinny obrzqdek wschodni
w Rzeczypospolitej. Opracowania archiwalne i studia z dziejow diecezji chelm-
sko-lubelskiej (Lublin 2015/2016).

Powyzszy bardzo og6lny szkic biograficzny wskazuje na historyka i teolo-
ga specjalizujacego si¢ w teologii prawostawnej. Prace naukowe i popularno-
naukowe G.J. Pelicy sg solidnie udokumentowane. Powstaly one w oparciu
0 zasoby archiwalne przechowywane w rozlicznych archiwach, nie tylko
w Lublinie czy na Lubelszczyznie. Dzieta majg charakter erudycyjny. Widac, ze
napisane zostaty nie tylko przez specjaliste, ale 1 pasjonata, przez osobg¢ zafa-
scynowang prawostawiem. Podkresli¢ tu trzeba mocno, iz prace naukowo-ba-
dawcze nad prawostawiem prowadzi autor z pozycji wiernego Kos$ciota katolic-
kiego, katechety, osoby bardzo zaangazowanej w zycie parafii.
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W tytule omawianego studium nie ma stowa ,,prawostawie”. Mozna snu¢
domysty, dlaczego autor nie zdecydowat si¢ na wprowadzenie tego terminu do
tytulu opracowanego katalogu $wietych. Po zapoznaniu si¢ z tre$cig ksigzki
mozna stwierdzi¢, ze przymiotnik ,prawostawni”, zestawiony ze stowem
»Swigci” moglby przyczynic¢ si¢ do zawezenia rozumienia §wigtosci w ogole. W
rzeczywisto$¢ zbawienia — w eschatologii przeciez nie ma §wigtych katolickich
czy prawostawnych, nadto protestanckich (od czasu uformowania si¢ w chry-
stianizmie nurtu ewangelickiego nie ma procedury prawno-teologicznej prowa-
dzacej do proklamowania takiej czy innej osoby jako $wigtej), wreszcie
niechrzescijanskich. Skoro wszyscy ludzie, mocg Chrystusowych zashug
— meki, $mierci i zmartwychwstania moga zosta¢ zbawieni, co podkresla wy-
raznie teologia, nie tylko soborowa, to okreslenie ,,wszyscy” daje nadziej¢ zba-
wienia dla kazdego. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium
(nr 16) mowi wprost: ,,Ci bowiem, ktorzy bez wlasnej winy nie znajac Ewangelii
Chrystusowej 1 Kosciota Chrystusowego, szczerym sercem jednak szukajg
Boga i wole Jego przez nakaz sumienia poznang starajg si¢ pod wptywem taski
petni¢ czynem, moga osiagna¢ wieczne zbawienie”.

W Spisie tresci zamieszczone zostaty nastepujace punkty: Wstep (1. Wiosna
duchowa i Zmartwychwstanie; 2. O $wietych jesienig. Dlaczego?; 3. Stowo
o $wictosci; 4. Stowo do czytelnika (nieprawostawnego); 5. Swieci prawostaw-
ni Pierwszego Tysigclecia Chrzescijanstwa Stowian); Charakterystyki hagio-
graficzno-archiwalne $wigtych z ikonografia; Biogramy pomordowanych w XX
wieku (niekanonizowanych); Zakonczenie; Mapy; Wykaz najczesciej uzywa-
nych skrotow [lepszy bylby ,tytul” — Wykaz skrotow]; Mniej znane terminy
(stowniczek) [wystarczylby — Slowniczek albo — Stownik]; Bibliografia;
Chronologiczny wykaz postaci; Alfabetyczny skorowidz §wietych; Indeks nazw
geograficznych i etnicznych; Resumé [Ten ostatni ,,punkt” Spisu tresci dotyczy
tylko jednego streszczenia — w jezyku polskim, a przeciez po tym streszczeniu
nastepuja kolejne — w jezykach: rosyjskim, ukrainskim, angielskim. Kazde
streszczenie obcojezyczne powinno by¢ podane w Spisie tresci osobno].
Wewnetrzny podziat Spisu tresci jest w ogole wazny, ale w przypadku ksigzki
Lampady naszych swietych wyeksponowanie tego podziatlu na stronie podajace;j
plan dzieta mozna bylo pominag¢. Uwaga czytelnika, spogladajacego na Spis
tresci skupia si¢ na paragrafach Wstepu, a przeciez koncentrowac si¢ winna na
czgsci najwazniejszej dziela: szkicach biograficzno-bibliograficznych danych
swietych. Mozna bylo, zachowujac porzadek chronologiczny prezentowania
,biogramow”, poda¢ je w wyrdéznionych — zaznaczonych przedziatach czaso-
wych, tj. w danych wiekach.

W ksigzce zaprezentowano niezbyt obszerne biogramy swigtych, ktorzy
przez ponad tysigc lat (od X w. do XX w.) zyli, badz byli obecni na ziemiach



276 Recenzje, omdéwienia i sprawozdania

Polski. Autor w kazdym przypadku podaje podstawowe dane o §wictym (§wig-
tych), ktore maja charakter wypisow bibliograficznych. Te dane zamieszczone
sa na lewej stronie ksigzki. Prawa strong zapeknia ilustracja (zdjgcie badz grafi-
ka §wigtego/Swietych) oraz cytat z zrodet archiwalnych.

Autor przybliza czytelnikowi 77 postaci §wigtych, zaréwno indywidualnie,
jaki 1 w grupie. Wskazuje na czworo prawostawnych niekanonizowanych, kto-
rzy poniesli §mier¢ w XX w. Dane biograficzne, tacznie z charakterystyka oso-
bowa, informacja o kanonizacji i kulcie zamieszczone zostaty w tabelach.
Forma tabelaryczna jest tu oryginalnym sposobem ukazania zyciorysu danej
osoby. Chronologiczne zestawienie biogramoéw Swietych, czyli hagiogramow,
miato na celu ukazanie ciagtosci, czyli nieprzerwanego continuum obecnos$ci
prawostawia na ziemiach polskich. Najwazniejszym wszakze znakiem rozpo-
znawczym KoSciota sg jego heroldzi wiary, meczennicy, wyznawcy. Prezentacje
rozpoczyna $w. Rowna Apostotom Olga (888/8947-969), zamyka za$ §w. Mi-
kotaj (Borowik) (1922-1944). Po tej ostatniej, kanonizowanej osobie wymie-
niono te, ktore nie odbierajg (na razie) czci i nie sg przedmiotem kultu.

G.J. Pelica tajemnicze (przynajmniej dla nieprawostawnego) stowo lama-
pady odnidst do swigtych. Tak, jak lampady, bedace lampkami roz§wietlajgcy-
mi mrok cerkwi i pozwalajacymi dostrzec wiernym tres¢ — ,,zapis” ikony, tak
$wieci rozprasza¢ maja mroki, ciemnosci zycia blaskiem — przyktadem $wigto-
$ci. Zawieszone w miejscach modlitwy — przed ikonami nie tylko petnig role
o$wietlenia, ale symbolicznie wskazuja na nierozerwalny, wrecz ,,organiczny”’
zwigzek $wigtosci ze $wiatlosScig. Z uczynkow Swietych zawsze emanowat
blask wspanialomysInosci, promieniowata czysto$¢ serca. Mieli oni jasny oglad
rzeczywistosci. Nie tylko wierzyli, ale niemal dostrzegali juz tu na ziemi ,,$wia-
tlos¢ wiekuistg”. Symbolicznym wyrazem ich SwigtosSci jest aureola, Swietlisty
otok wokol glowy, ukazywany na ikonograficznych przedstawieniach.
Rozswietlajg oni drogi oraz $ciezki poszczegolnych wiernych Kosciota. Ich wi-
zerunki (obrazy, rzezby) sa jakby drogowskazami ku $wigtosci Boga w Trojcy
Jedynego. ,,A wérod tych wizerunkéw — konkluduje autor — najbardziej upra-
gnionym dla wierzacego jest Oblicze Boga w Chrystusie Jezusie. Niech On
— Niegasnaca Swiatlos¢ §wiata, bedzie Przewodnikiem $ciezek, wiodacych na
mistyczny szczyt spotkania Zbawiciela, przemieniajacego nas juz dzisiaj $wia-
tlem Ducha Swietego!” (s. 190).

Ksiazka nie jest li tylko ,,zachwytem” autora nad §wigtymi prawostawia.
Jest dzielem mocno zakorzenionym w historii. Niektore postaci wystepuja
w kontek$cie dramatycznych wydarzen dziejowych, ktorych doswiadczata
Polska bedaca od zarania dziejow ojczyzng wielu narodow i religii. Niektorzy
swieci zyli w konteks$cie zawartej] w 1596 r. w Brzesciu Litewskim tzw. unii
brzeskiej, jednoznacznie i negatywnie ocenianej przez Kosciol prawostawny.
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Fakt uznania przez cz¢$¢ duchownych prawostawnych i wiernych papieza jako
glowy Kosciota oraz przyjecie przez nich katolickiego credo (przy zachowaniu
bizantyjskiego rytu liturgicznego) jest po dzien dzisiejszy zdecydowanie nega-
tywnie oceniany przez Kosciét wschodni. Kanonizowani swigci prawostawni
nie tylko dystansowali si¢ od unii, ale wregez ,,wyzwalali si¢” od niej, jako prze-
szkody na drodze do §wigtosci. Dzieto Lampady naszych sciezek moze zachecié
do podejmowania trudnych dyskusji nie tylko na wskazany temat, ale tez i na
inne kontrowersyjne kwestie wskazywane przez autora.

Lektura omawianej ksigzki moze by¢ zache¢ta skierowang do wiernych,
przede wszystkim do pasterzy Kosciota katolickiego i Ko$ciota prawostawnego
w Polsce, do powotania kompetentnej migdzykos$cielnej instytucji prowadzaja-
cej prace naukowo-badawcze z zakresu hagiologii i hagiografii. Zyczyé nalezy,
by wtadze tych Kosciotéw podjety rowniez starania majace na celu powotanie
do istnienia instytucji akademickiej (centrum, o$rodka, instytutu, zaktadu, kate-
dry na wybranej uczelni w Polsce, na ktorej wyklada si¢ teologi¢) skoncentro-
wanej na tymze polu naukowej eksploracji.

Na zakonczenie niniejszego omowienia warto przytoczy¢ stowa G.J. Pelicy,
otwierajace to dzieto: ,,Prosz¢ przyjaé ksiazke o $wigtych, ktorzy — mam na-
dzieje — beda (sg) naszymi znajomymi i przyjaciélmi po Tamtej Stronie.
Przekazuj¢, wraz z gronem zyczliwych temu dzietu 0sob, bibliograficzne wypi-
sy 1 historyczne szkice o tych, ktorzy ewangeliczny ideat §wigtosci i gtod zbawie-
nia potrafili wdraza¢ w swoim ziemskim zyciu. Swoja wiarg wzrastajgcg
w nich niczym ziarnko gorczycy, przesuwali nie tylko gory czasu i glebokosci
przestrzeni. Gore Przemienienia,czylimistyczny szczyt spotkaniaze Zbawicielem,
potrafili przenosi¢ do miejsc swojego zamieszkania, pracy, codziennego bytowa-
nia — zwlaszcza w warunkach bezgranicznie trudnych” (s. 6).

EUGENIUSZ SAKOWICZ

Sprawozdanie z konferencji naukowej pt. Zycie codzienne na dawnych
ziemiach pruskich. Sgsiedztwo (Olsztynek, 15 listopada 2016 r.)

Z inicjatywy Osrodka Badan Naukowych oraz Towarzystwa Naukowego
im. Wojciecha Ketrzynskiego w Olsztynie, a takze Muzeum Budownictwa
Ludowego — Parku Etnograficznego w Olsztynku zorganizowano w olsztynec-
kim ratuszu 15 listopada 2016 r., a zatem w 550. rocznice 11 pokoju torunskiego,
konferencje naukowa pt. Zycie codzienne na dawnych ziemiach pruskich.
Sgsiedztwo. Konferencje wpisano w cykl corocznych spotkan skoncentrowa-
nych wokoét réznorodnych zagadnien dotyczacych przesztosci Warmii i Mazur.
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Program konferencji obejmowat dziewig¢ przedtozen oraz dyskusje.
Pierwszy referat pt. Pruskie sgsiedztwo — Prusy Krolewskie — Warmia — Prusy
Krzyzackie i Ksigzece zaprezentowal prof. dr hab. Stanistaw Achremczyk.
Uwypuklil w nim znaczenie II pokoju toruniskiego z 1466 r. Podkreslit rolg bi-
skupa warminskiego Pawla Legendorfa w przylaczeniu Warmii do Polski.
Odniost si¢ rowniez do wyboru Mikotaja Tungena na biskupa warminskiego.

Mgr Robert Klimek z godng podziwu pasja przeprowadzit analize znakow
granicznych Warmii biskupiej w dzisiejszym krajobrazie. Positkujac si¢ prezen-
tacja multimedialng nakreslal granice tego regionu na archiwalnych mapach,
konfrontujac ja ze wspolczesnymi zdjeciami ukazujacymi jej relikty. Wskazywat
na rzeki, jeziora, kopce oraz kamienie. Niezwykle interesujace wydawaty sie
przyktady watow (nasypow ziemnych), wyciosanych krzyzy na kamieniach,
a takze kopcow i posadowionych na nich kamieniach granicznych.

Dr Danuta Bogdan przeniosta stuchaczy w czasy nowozytnej Ornety.
Materiaty archiwalne pozwolity na odtworzenie panujacych w niej stosunkoéw
sasiedzkich. Prelegentka przyblizyta role i znaczenie ratusza, zamku i ko$ciota
w kreowaniu struktur spotecznych tego miasta. Wskazata na podziat jego miesz-
kancow ze wzgledu na uposazenie, ktory odzwierciedlat si¢ w gradacji posiada-
nych nieruchomosci. Warto wspomnie¢, ze bogatsi obywatele mieszkali tuz przy
rynku miejskim. We wspomnianym referacie nakreslono rowniez role burmi-
strzow irajcow miejskich, wymieniajac przy tym ich przywileje. Wilkierz Ornety,
czyli statuty miejskie, zachowaly si¢ w dwoch redakcjach: z 1607 .1 1677 .

Dr Jerzy Kielbik, poglebiajac swojg refleksje naukowa nad nowozytng
Warmia, zaprezentowal zagadnienie Rodzina i zwigzki rodzinne w Reszlu.
Efekty badan zreferowat na podstawie danych statystycznych obejmujacych li-
czebno$¢ miejscowych rodzin. Wymienit przy tym czynniki warunkujace zja-
wiska demograficzne w tym miescie. Opisat przypadki wdowienstwa, tluma-
czac na ich przyktadzie fenomen samostanowienia kobiet. Zony rzemieslnikow
po $mierci me¢za stawaty sie cztonkiniami cechéw. Poprzez czeladnikéw konty-
nuowaly dziatalno$¢ odziedziczonych zaktadow.

Prof. dr hab. Janusz Hochleitner podjat si¢ analizy zagadnienia pt. Sg-
siedztwo po warminsku — wybrane zagadnienia z wiejskiego zycia codziennego
w XVII-XIX w. Odni6st si¢ przy tym do wagi przestrzeni sakralnej w §wiadomo-
$ci tamtejszych mieszkancow Warmii. Ukazal na czym polegata 6wczesna
funkcja sottysa oraz zobowigzanie do pomocy sasiedzkiej. Nie pomingt takze
bogatej symboliki opowiadan i tancow, traktujacych o relacjach miedzyludz-
kich. Podkreslit znaczenie spotkan sasiedzkich odbywajacych si¢ przy okazji
lokalnych pielgrzymek czy tez kiermasow.

Przedlozenie ks. Marka Jodkowskiego odnosito si¢ do wspotegzystencji
katolikow 1 protestantow w Braniewie na poczatku XIX w. Prelegent wskazat
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na czynniki warunkujace dobrosasiedzkie relacje, a takze na animozje wynika-
jace z uprzedzen interkonfesyjnych. Podkreslit znaczenie wiadz koscielnych
obu wyznan w kreowaniu relacji opartych na wzajemnym poszanowaniu.

Dr Jerzy Lapo zaprezentowal mazurski pitawal sasiedzki przetomu XIX
1 XX stulecia, czyli zbidr relacji sgdowych z glownych procesow. Autor, jako
materiat badawczy przyjat artykuty i notatki prasowe, ktére drukowano na ta-
mach ,,Gazety Leckiej” oraz ,,Gazety Ludowej”. Wyszczegolnil przy tym gtow-
ne kategorie spraw sadowych, ktére odnosily sie do relacji miedzysasiedzkich,
jak: krzywoprzysiestwo, bojki, kradzieze i przemyt.

Bogactwem informacji na temat przemian ludnosciowych, a tym samym
zmieniajgcego si¢ sgsiedztwa na obszarach historycznej Warmii, podzielit si¢
dr Jan Chtosta. Przywotat liczne przyklady odnoszace si¢ do warminskiej wsi
Stare W1oki. Zarysowal posta¢ Warmiaka Walentego Rokiela. Prelegent wspo-
mnial o dramatach ludzkich zwigzanych z dobrowolng badz przymusowsg
migracja.

Referat pt. Komitety blokowe na strazy poprawnych relacji miedzyludzkich
odczytat dr hab. Ryszard Tomkiewicz. Zgromadzone audytorium miato okazje¢
zapozna¢ si¢ z arkanami funkcjonowania komitetow blokowych w okresie
Polski Ludowej, ktore byty w duzym stopniu zalezne od Rad Narodowych. Przy
wyborze tych komitetow kierowano si¢ nieskazitelng opinig ich przysztych
cztonkow wsrod lokalnej spotecznosci. Do ich zadan nalezalo nadzorowanie
porzadku, dziatalno$¢ ideologiczno-wychowawcza oraz doradcza. Komitety
blokowe dbaly o aktualizowanie spisow lokatorskich, kontrolowaty czgstotli-
wos¢ wywozenia $mieci, a takze monitorowaty wystroj budynkow z okazji
zjazdu Polskiej Zjednoczonej Partii Robotnicze;.

Po krotkiej dyskusji nastgpito zakonczenie konferencji. Nalezy podkresli¢,
ze jej uczestnicy po raz kolejny mogli zaznajomic si¢ z najnowszymi badaniami
dotyczacymi historii dawnych Prus, ktorych dziedzictwo z duma pielegnuje
spoleczno$¢ Warmii i Mazur.

Ks. MAREK JODKOWSKI
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