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OD REDAKCJI

Oddajemy do rak Czytelnikéw pierwszy tom ,,Studiéw Etckich”, ktory jest
w pewnym stopniu kontynuacja ,,Lux Veritatis” 1 ,,Etckich Studiow Teologicz-
nych”, dwéch periodykéw naukowych, ukazujacych si¢ w naszej diecezji ko-
lejno od 1999 r. Pomostem jest srodowisko, ktére nowa publikacje tworzy,
tematyka, miejsce wydania, a takze adresat czasopisma. Ten zwiazek uwypu-
klamy jeszcze bardziej poprzez numeracj¢ czasopisma. ,,Studia Elckie” sa
wszakze dzielem nowym, r6zniagcym si¢ zasadniczo od dwoch poprzednich,
ito nie tylko zmiang tytulu, szaty graficznej, zamystem redakcyjnym. Réznice
siegaja glebiej: dotycza ukladu wewngtrznego pisma, zasad metodologicznych,
a takze samego wydawnictwa. Planujemy w przysztosci podnies¢ range pisma
poprzez opatrzenie kazdego artykulu odrebna recenzja. Na razie jednak
z powodu niedostatecznej bazy naukowej sprawe t¢ musimy odtozy¢.

Pierwszy tom ,,Studiow Elckich” bedzie zawieral 18 artykuléw pogrupo-
wanych w kilku dziatach, jak: ,,Filologia”, ,,Filozofia”, ,,Historia”, ,, Teologia”,
,Varia”, , Recenzje i omdwienia”. Podzial ten uwarunkowany zostat tematyka
1 liczbg artykutow. Przyjeto bowiem zasadg, iz dziat tworzy¢ beda przynajmniej
dwa artykuly z jednej dyscypliny naukowej. W czgsci pt. ,,Filologia” zamiesz-
czono artykuly o jezyku jako podstawowym elemencie kultury narodowej
(prof. J. F. Nosowicza) oraz o ,,poetyce fragmentu” w polskiej poezji wspotcze-
snej (dra J. Sikory). W dziale pt. ,Filozofia” zaprezentujemy cztery prace:
ks.dra T. Dumy (o teorii aktu i mozno$ci w interpretacji G. Mansera),
ks. dra T. Ortowskiego (o wspoiczesnych kontrowersjach na temat $mierci moé-
zgowej), ks. dra A. Skowronskiego (o ,,warto$ciach chrzescijanskich” w etyce
srodowiskowej) 1 ks. dra P. Tarasiewicza (o realistycznej krytyce esencjali-
zmu). W , Historii” odnajdziemy zaréwno artykuty odnoszace si¢ do przeszio-
sci ziem diecezji efckiej (ks. dr W. Guzewicz omowi Stowarzyszenie Robotni-
kow Chrzescijanskich na terenach potnocno-wschodnich Rzeczypospolitej, zas
ks. prof. W. Jemielity da panorame parafii polsko-litewskich na Suwalszczyz-
nie w okresie dwudziestolecia miedzywojennego), jak i1 opracowania podejmu-
jace problematyke ogdlnohistoryczna (ks. dr J. Fidura przedstawi dzieje maria-
wityzmu, a dr D. Kuzmin omoéwi ksiazke religijna w czasach reformacji 1 kontr-
reformacji na ziemiach Rzeczypospolitej). Najliczniejsza grupe artykulow sta-
nowig prace zamieszczone w ,,Teologii” (5). Reprezentowane tu sa takie dzie-
dziny, jak: biblistyka (ks. dr A. Jasko), patrologia (ks. dr S. Strekowski), teolo-
gia moralna (ks. dr S. Bialy) oraz liturgika (ks. dr M. Janowski). ,,Varia”
to osobny dzial, w ktorym znajda swoje miejsce artykuty z dziedzin niezwiaza-
nych bezposrednio ani z filozofia, ani z teologia, ani tez z historia czy filologia.
Tutaj zaprezentujemy pracg na temat tworczosci muzycznej bpa A. Baranow-



skiego (prof. D. KSaniene¢), szkic z dziejow kapituty etckiej (ks. mgra lic.
M. Salamona) oraz artykul dotyczacy wydzialow teologicznych na Litwie
w czasach okupacji sowieckiej (ks. dra Kestutisa Zemaitisa i Algimantasa Kati-
liusa). Czg$¢ ostatnia ,,Studidow Efckich” poswigcona zostata omoéwieniom
1 recenzjom ksiazek.

»Studia Eickie” nie powstatyby bez wydatnej pomocy wielu osob. Dlatego
tez pragng w tym miejscu serdecznie podzigkowaé Ksigzom Biskupom: Jerze-
mu Mazurowi oraz Romualdowi Kaminskiemu, a takze wszystkim ksi¢zom
znaszej diecezji. Nauka zawsze byla deficytowa i1 potrzebowata mecenasa.
W przesztosci mecenat naukowy sprawowali krolowie, magnaci, biskupi, prze-
tozeni zakonni i inni zamozni obywatele. ,,Studia Elckie” nie posiadaja dotacji
panstwowych. Zdane sa calkowicie na fundusz diecezjalny. Tym wigksza
wdzigcznos¢ nalezy si¢ kaplanom, ktorzy w tym wzgledzie okazuja zrozumie-
nie 1 wsparcie. Chodzi bowiem o sprawe naprawde¢ wazna. Podnoszenie pozio-
mu naukowego duchowienstwa wptywa korzystnie na cate srodowisko, jego
kultur¢ 1 jego spoteczno-religijna dziatalnos$¢. Bez tej pomocy wydawanie
»Studiow Etckich” bytoby znacznie utrudnione.

Osobne podzigkowania kierujemy do ksigzy profesorow, prof. zw. dra
hab. Jozefa Marcelego Dolegi oraz prof. dra hab. Jana Walkusza, za to, iz pod-
jeli sig trudu recenzowania niniejszego tomu.

Ks. Wojciech Guzewicz



FILOLOGIA

JAN FRANCISZEK NOSOWICZ STUI?;;O%)CKIE
Warszawa

JEZYK JAKO PODSTAWOWY ELEMENT
CECH KULTURY NARODOWEJ

W ostatnich czasach wszechstronnie dyskutuje si¢ nad problemem wza-
jemnych zwiazkéw kultury, jezyka 1 §wiadomosci: prowadzone sa wszelkiego
rodzaju badania dotyczace jezykowego obrazu $wiata wsrdd nosicieli okreslo-
nego jezyka, opracowywane sa stowniki skojarzeniowe roznych jezykow, daja-
ce bogaty material dla badania wlasciwosci postrzegania rzeczywistosci w ra-
mach tej lub innej kultury. Niewatpliwie — jezyki kultury sa réznorodne. Prze-
ciez w istocie swej kultura jest wielojezyczna (poliglotyczna). Kazdy jezyk
okreslonej kultury ma swoje wlasciwosci, jest on nieprzetlumaczalny adekwat-
nie ani na jeden inny jezyk. «Mnogo$¢ jezykow potrzebna jest kulturze wtasnie
dlatego, poniewaz jej informacyjna zawarto$¢ jest wielostronnie bogata 1 kazdy
specyficzny proces informacyjny potrzebuje adekwatnych srodkow ucielesnie-
nia»'. Innymi stowy, staje si¢ aktualna wypowiedziana jeszcze na poczatku XX
wieku mysl, ze ,,$wiat, ktory zostal nam dany w naszym bezposrednim do-
swiadczeniu, pozostaje wszedzie jeden 1 ten sam, jest pojmowany jako hetero-
geniczny obraz w roznych jezykach, nawet w tych, ktorymi mowia ludy, two-
rzace znang jedno$é z punktu widzenia kultury...””.

Na tej za$ tezie zbudowana zostata teoria Whorfa-Sapira: we wszystkich
przypadkach rozbiezno$ci bogatej w tre§¢ strony odpowiednich stow roznych
jezykow rozniag sig takze 1 pojgcia u nosicieli tych jezykow. Mozna powiedzied,
ze kazdy jezyk formuje u jego nosiciela okreslony obraz §wiata, przedstawiony
w jezyku przez semantyczng sie¢ pojec, charakterystyczna wiasnie dla danego
jezyka: udowadniaja to zarowno skojarzeniowe eksperymenty, jak i1 trudnosci,
powstajace w migdzykulturowym obcowaniu 1 przy przektadzie. Nalezaloby
zwroci¢ uwage na fakt, ze problemy wspoldziatania ludzi coraz bardziej trwale
wiaza si¢ z problemami nauczania jezyka. Staje si¢ rzecza oczywista niemoz-
no$¢ rozwiagzywania jakichkolwiek pedagogicznych lub metodycznych zadan
bez odwotania si¢ do jakiejkolwiek dziedziny psychologii. Nalezy zaznaczy¢,
ze najscislejsze powiazanie metodyki 1 spolecznej psychologii obserwujemy

M. Kagan, Filozofia kultury, Warszawa 1996, s. 112.

J. Kurytowicz, 0 indo-européen et h hittite, w: Symbole grammaticae in honorem
Joannie Rozwadowski, t. 1, Cracovia.
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przy nauczaniu jezyka. Jest to jedyna koncepcja pedagogiczna (metoda aktywi-
zacji mozliwosci osobowosci 1 kolektywu), ktéra budowala szkolny proces
na zasadzie personalnego obcowania i1 grupowego wspotdziatania. Wtasnie
dlatego jednostka organizacji szkolnego materiatu 1 szkolnego procesu jest sy-
tuacja, ktora obserwujemy w szerokim kontek$cie socjokulturowym, to jest
z wlaczaniem elementoéw, pozwalajacych stworzy¢ warunki dla wprowadzenia
uczniéw do kultury kraju nauczanego j¢zyka, do psychologii jej nosicieli.

Wprowadzone ostatnio do badan jezykoznawczych pojgcie jezykowego
obrazu $wiata, uzywane szeroko w badaniach etnolingwistycznych’, rozumiane
jest najczescie] w sposob intuicyjny 1 wymaga, jak sadze, doktadniejszego
przeanalizowania. Dotyka ono podstawowego dla teorii jezyka, a $cislej filozo-
fi1 jezyka, problemu stosunku jezyka do rzeczywisto$ci. Mogtoby si¢ wydawac,
ze jest to problem dla jezykoznawstwa szczegotowego obojetny, wykraczajacy
poza zakres jego zainteresowania, jednakze kazdy lingwista zajmujacy si¢ se-
mantyka na wilasny chocby uzytek przyjmuj jakie§ rozwiazanie tej kwestii,
a przynajmniej uswiadamia sobie mozliwe jej rozwiazania 1 wynikajace z nich
konsekwencje filozoficzne.

Najnowsze jezykoznawstwo zmierza, jak si¢ wydaje, w kierunku daleko
idacej subiektywno$ci w ujmowaniu tej kwestii, podczas gdy tradycyjna lin-
gwistyka reprezentowala bardziej obiektywistyczne ujecie relacji miedzy jezy-
kiem a rzeczywisto$cia. Klasycznym przyktadem takiego ujecia w jgzykoznaw-
stwie polskim jest teoria Leona Zawadowskiego, ktory bardzo zdecydowanie
wskazywal na obiektywny zwiazek wyrazen jezykowych z cechami przedmio-
tow rzeczywistych.

Trudnos¢ porozumienia si¢ mi¢dzy ludzmi wynika nie tyle z rdznic
w systemach jezykowych, ile z r6znic w bagazu doswiadczen i przekonan mo-
wiacych. Z faktéw wymienionych wsrod sktadnikow jezykowego obrazu $wiata
najdonioslejsza rolg petnia tu konotacje semantyczne Srodowiskowe i indywi-
dualne. One to, powstate na skutek dos§wiadczen i1 przezy¢ ludzi méwiacych,
powoduja, ze wypowiedzi jgzykowe sa bardzo czgsto odbierane subiektywnie,
niezgodnie z intencja nadawcy wywolujac w odbiorcach cata sferg skojarzen
niezamierzonych przez nadawcg. Powoduje to, ze jezyk bardzo czgsto zamiast
taczy¢ dzieli rozmoéwcow. Zeby te wady mowienia przezwycigzaé trzeba $wia-
domosci, dobrej woli 1, niejednokrotnie duzego wysitku ze strony ludzi mowia-
cych.

Konczac te uwagi wstepne, przypomnijmy, ze wspdlczesny subiektywizm
w ujmowaniu relacji migdzy j¢zykiem i rzeczywisto$cia spotyka sig¢ w tym
punkcie z dziewigtnastowiecznym humboldtyzmem 1 dwudziestowiecznym
neohumboldtyzmem typu Weisgerberowskiego. Chcialoby si¢ jednak, zeby
wspolczesne ujgcie ,,wewnetrznej formy jezyka” unikneto negatywnych filozo-

Zob. Jezykowy obraz swiata, red. J. Bartminski, Lublin 1990.
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ficznych wnioskow teoriopoznawczych przyjmowanych przez wymienionych
filozofow jezyka, a mianowicie tezy o determinowaniu poznania ludzkiego
przez wewnetrzna forme jezyka (1 w konsekwencji niepoznawalnosci Swiata)
oraz tezy o zasadnicze] odmiennosci struktur pojeciowych poszczegolnych
jezykdéw (1 w konsekwencji wzajemnej ich nieprzektadalnos$ci), a takze wyzszo-
sci (wyzszym stopniu rozwoju) jednych jezykéw (narodow) w pordwnaniu
z drugimi. Warto tez pamigta¢ o tym, ze niemiecka filozofia ducha jezyka
1 ducha narodu byla wykorzystywana przez nazizm jako teoretyczna podstawa
nacjonalizmu.

Uznanie $cislego zwiazku jezyka z rzeczywistoscia, spoleczenstwem, cy-
wilizacja jest obecnym w filologii (jako nauce, zgle¢biajacej kultur¢ réznych
ludow) 1 filozofii bodaj czy nie od momentu ich powstawania. Jeszcze Platon
rozwazal kwesti¢, czy stowa sa narzedziami poznania i przez to wiaza si¢
z pozajezykowa rzeczywisto$cia. Odpowiedz pozytywna bylaby mozliwa pod
warunkiem, ze migdzy jezykiem a rzeczywistoscia istnieje okreslona motywa-
cja, czyli zwiazek naturalny; w przeciwnym za$ wypadku, jesli motywacji
tej nie ma, a zwiazek migdzy jezykiem i rzeczywisto$cia jest umowny, kon-
wencjonalny — odpowiedZz musi by¢ negatywna. Nastepnie Arystoteles zdecy-
dowanie wyprowadzat znaczenie stow poza granice j¢zyka. Przede wszystkim
stwierdzil, ze miedzy jezykiem a rzeczywistoscia posredniczy cztowiek 1 jego
mysSlenie. Rozwazania o spotecznym charakterze jezyka podjeta przez tych
filozofow, uznanie Scistego wspotdziatania jezyka i rzeczywistosci trwaja cia-
gle az do dzisiejszych czasow.

Kulturalno-etniczny komponent, odzwierciedlajacy tak zwany ,,jezykowy
(naiwny) obraz $wiata” jego nosicieli jako fakt powszedniej $wiadomosci,
przyjmowany jest fragmentarycznie w leksykalnych jednostkach jgzyka,
ale sam jezyk bezposrednio tego $wiata nie odzwierciedla. Odzwierciedla tylko
sposOb pojmowania tego S$wiata poprzez narodowa osobowoscia jgzykowa,
dlatego tez wyrazenie ,,jezykowy obraz Swiata” w wystarczajacej mierze jest
umowne: obraz $§wiata, odtwarzany wedlug danych jednej tylko jezykowej se-
mantyki, raczej jest schematyczny, poniewaz jego faktura sktada si¢ przewaznie
z charakterystycznych przejawow, bedacych podstawa kategoryzacji 1 nomini-
zacji przedmiotdéw, zjawisk 1 ich wlasciwosci, 1 dla adekwatnosci jezykowego
obrazu $§wiata korygowana jest przez empiryczna wiedza o rzeczywistosci,
wspolna dla uzytkownikéw okreslonego naturalnego jezyka.

Jezyk — to komponent kultury i jego narzgdzie, to rzeczywisto$¢ naszego
ducha, obraz kultury, wyrazany w specyficznej narodowej mentalnosci. Jezyk
jest mechanizmem, ktéry otworzyt przed czlowiekiem obszar jego §wiadomo-
sci.

Jezyk jest jednoczesnie zaréwno produktem kultury 1 jej waznym kompo-
nentem oraz warunkiem istnienia kultury. Co wigcej, jezyk to specyficzny spo-
sob istnienia kultury, czynnik formowania kodéw kulturowych.
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Wzajemne zwiazki migdzy jezykiem 1 kultura moga by¢ rozpatrywane ja-
ko stosunek czgsci 1 catosci. Jezyk moze by¢ rozpatrywany jako komponent
kultury oraz jak narzedzie kultury (co nie jest jedno 1 to samo). Jednak jezyk
roéwnoczesnie jest autonomiczny w odniesieniu do kultury ogolnie rzecz biorac
1 moze by¢ rozpatrywany jak niezalezny, autonomiczny system semiotyczny,
tj. niezaleznie od kultury, co robi si¢ w tradycyjnej lingwistyce.

Poniewaz kazdy nosiciel jezyka jednocze$nie jest i nosicielem kultury,
to jezykowe znaki posiadaja zdolno$¢ wykonywania funkcji znakéw kultury,
1 tym samym sg srodkiem przedstawiania podstawowych zatozen kultury. Wia-
$nie dlatego jezyk jest zdolny odzwierciedla¢ kulturowo-narodowa mentalnos¢
jego nosicieli. Kultura jest wspoétzalezna z jgzykiem poprzez zamyst przestrze-
ni.

Kazdy jezyk po swojemu dzieli §wiat tj. ma swdj sposob jego konceptuali-
zacji. To znaczy, kazdy jezyk posiada swoj szczegdlny obraz swiata 1 dana jed-
nostka jezykowa zobowiazana jest budowac treS¢ wypowiedzi zgodnie z tym
obrazem. I w tym przejawia si¢ specyficznie ludzkie postrzezenie $wiata,
utrwalone w jezyku.

Jezyk jest bardzo waznym sposobem formowania i istnienia wiedzy czto-
wieka o $wiecie. Odzwierciedlajac w procesie dziatalnosci obiektywny $wiat,
cztowiek utrwala w stowie efekty poznania. Catos¢ tej wiedzy, utrwalonej
w jezykowej formie, przedstawia soba to, co w roéznych teriach podaje si¢
to jako «jezykowy podziat Swiatay, to jako «jgzykowa przestrzen S$wiatay,
to jako «jgzykowy model $wiata», to jako «jezykowy obraz $wiatay. Ostatni
termin jest najbardziej rozpowszechniony.

Pojgcie obrazu $§wiata (w tej liczbie 1 jezykowego) powstaje przy badaniu
poje¢ czlowieka o Swiecie. Jezeli S$wiat — czlowiek 1 S$rodowisko
w ich wspotdziataniu, to obraz $wiata — rezultat przerobki informacji o $rodo-
wisku 1 cztowieku. W ten sposoéb, przedstawiciele kognitywnej lingwistyki
stusznie twierdza, ze nasz konceptualny system, odzwierciedlony w formie
jezykowego obrazu $wiata, zalezy od fizycznego 1 kulturalnego do$wiadczenia
1 jest bezposrednio zwiazany z nim.

T. Milewski pisal, ze przy stowie «obraz» myslimy, przede wszystkim,
o odwzorowaniu czegokolwiek, «obraz §wiata, istota (sedno) pojeta, oznacza
nie obraz, przedstawiajacy $wiat, a $wiat, pojmowany jak obraz»®. Migedzy ob-
razem Swiata jako odbiciem realnego $§wiata 1 jezykowym obrazem $wiata jako
idea tego odbicia istnieja skomplikowane stosunki. Obraz $wiata moze byc¢
przedstawiona za pomoca przestrzennych, czasowych, ilosciowych, etycznych
1innych parametrow. Na jego formowanie wptywa jezyk, tradycje, przyroda
1 krajobraz, wychowanie, nauka i inne spoteczne czynniki.

Y Zob.T. Milewski, Jezykoznawstwo, Warszawa 1965.
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Jezykowy obraz Swiata nie stoi w szeregu ze specjalnymi obrazami $wiata
(chemicznym, fizycznym 1 itp.), on je poprzedza i nadaje im ksztalt, dlatego
ze cztowiek jest zdolny pojmowac Swiat 1 samego siebie dzigki jezykowi,
w ktorym umocowuje si¢ spoteczno-historyczne do$wiadczenie — zar6wno
ogolnoludzkie, jak 1 narodowe. Te ostatnie wtasnie okreslaja specyficzne wta-
sciwosci jezyka na wszystkich jego poziomach. Ze wzgledu na specyfike jezy-
ka w $wiadomosci jego nosicieli powstaje okreslony jezykowy obraz §wiata,
poprzez pryzmat ktorego cztowiek widzi $wiat.

J. Apriesian podkreslat donaukowy charakter jgzykowego obrazu $wiata,
nazywajac go naiwnym obrazem. Jezykowy obraz $wiata niejako dopehia
obiektywne znaczenia o rzeczywistosci, czesto wykrzywiajac ja’.

Poniewaz poznanie $wiata przez czlowieka nie jest wolne od bltedow
1 pomytek, jego konceptualny obraz $wiata wcigz zamienia sig, «przerysowy-
wuje si¢», gdy natomiast jezykowy obraz Swiata jeszcze przez dlugi okres prze-
chowuje §lady tych blgdow 1 pomytek.

Zdaniem J. Kurytowicza, obraz §wiata, zakodowany przez $rodki jezyko-
wej semantyki, z czasem moze okaza¢ si¢ w tym lub innym stopniu przezyt-
kiem, reliktem, tylko tradycyjnie oddajacym niedzisiejsze opozycje ze wzgledu
na naturalng niedostgpnos$¢ innego jezykowego narzedzia; przy pomocy tego
ostatniego powstaja nowe sensy, dla ktorych stare sa swego rodzaju budowla-
nym materiatem. Inaczej mdéwiac, powstaja rozbieznosci miedzy archaicznym
1 semantycznym systemem jezyka i1 tym aktualnie myslowym modelem, ktory
jest rzeczywisty dla danego jezykowego kolektywu 1 przejawia si¢ w tworzo-
nych przez nich tekstach, jak réwniez w zasadach postepowania®.

Termin «j¢zykowy obraz §wiata» — to co$ wigcej niz metafora. Poniewaz
w rzeczywistosci specyficzne wilasciwosci narodowego jezyka, w ktorych
utrwalone zostalo unikatowe spoteczno-historyczne do$§wiadczenie okreslonej
narodowej wspolnoty ludzi, tworza dla nosicieli tego jezyka nie jaki$ inny,
niepowtarzalny obraz $wiata, odmienny od obiektywnie istniejacego, a tylko
specyficzne zabarwienie tego $wiata, uwarunkowane narodowa wazno$cia
przedmiotow, zjawisk, procesow, wybidrczym stosunkiem do nich, ktére po-
wstaja ze wzgledu na specyfike dziatalnos$ci, tryb Zycia 1 narodowa kulturg
danego ludu.

W ten sposéb, pojecie «jezykowego obrazu $wiata» zwigzane z pojeciami
lud, etnos (warto$ci, obyczaje, normy, wzory postgpowania skladajace sig
na styl zycia 1 charakter danej grupy ludzi, okreslajace jej odrgbnos¢), nardd
jest nieroztaczne z rozumieniem narodowego charakteru osobowosci. Co taczy
ludzi w nar6d?

J. Apresjan, Koncepcje i metody wspotczesnej lingwistyki, Warszawa 1971, s. 113.
Zob. J. Kurytowicz, Esquisses linguistiques, Wroctaw 1960.
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Ale co okresla przynalezno$¢ ludzi do tego lub innego narodu, co jedno-
czy ludzi?

Laczaca 1 cementujaca sila jest jego historia, ktora przechowuje si¢
w spotecznej pamigei, w kulturze. Historyczne przejscie warunkuje koniecz-
nos¢ pojecia «naréd» w dwu kontekstach:

e nardd jak etniczna (etnogenetyczna) wspdlnota;
e nardd jak etnosocjalna wspolnota.

Etnos — to spoleczna grupa, cztonkéw ktérej taczy etniczna samos$wiado-
mos¢, ktora formuje si¢ na podstawie ich pojg¢ o swoim pochodzeniu,
0 genetycznym zwigzku z innymi przedstawicielami tej grupy.

Niemate znaczenie w rozpatrzeniu tych kwestii maja pojecia etnicznej
1 narodowej kultury. Etniczna (narodowa) kultura — to najbardziej dawna war-
stwa narodowej kultury, obejmuje, w zasadzie, sfere bytu, obyczaje, wlasciwo-
$ci odziezy, rzemiost ludowych, folkloru itd.

Wiele narodow posiada swego rodzaju symbole etniczne (kimono —
u Japonczykoéw, spodnica w kratke — u Szkotow, samowar — u Rosjan itp.),
charakterystyczne rodzaje potraw (owsianka — u Anglikow, barszcz — u Ukrain-
cow, kapusniak (wlasciwie tzw. ) 1 kasza» — u Rosjan, makaron — u Wio-
chéw, slimaki 1 zaby — u Francuzéw itd. Odpowiednio dla kazdej grupy etnicz-
nej sa rowniez wilasciwe tylko dla niej cechy charakteru: przedsigbiorczos¢ —
u Amerykanéw, racjonalno$¢ - u Niemcoéw, emocjonalnos¢ — u Wilochow
itp. Stereotypy narodowe w codziennej $wiadomosci wyodrgbniaja zwykle
w charakterze roznych narodoéw jedna, dwie cechy: np., Anglicy — flegmatycz-
ni, powsciagliwi, sztywni; Niemcy — punktualni, pracowici; Stowianie —
skromni; Szkoci — skapi; Francuzi — zjadacze zab. Niemcy mowia ,,Duzo pra-
cowac, aby duzo zarobi¢”, a Francuzi ,,mato pracowac, a duzo zarobi¢”, u Po-
lakéw jeszcze do niedawna popularne byto ,,powiedzonko” — ,,Czy si¢ stoi,
czy si¢ lezy — dwa patyki si¢ nalezy™.

Wiadomo, ze Stowianie tradycyjnie przyjmowani sa na Zachodzie jako
szczegolni, nie podobni do innych narodéw, a wsrod Stowian wiasnie Rosjanie
pozostaja najbardziej niezrozumialymi i zagadkowymi. Rosjanin jest czgsto
kojarzony ze szczero$cia, sentymentalnos$cia, nieodpowiedzialnos$ci i nieprak-
tycznoscia. Polak — z goscinnos$cia, balaganem, ,,stomianym ogniem”, pijan-
stwem. Polskie powiedzenie ,,praca nie zajac nie ucieknie” czg¢sto ma zastoso-
wanie w Zyciu.

Narodowa kultura — to bardziej skomplikowany twor. To — heterogenicz-
no$¢ subkultury, ogdt symboli, wierzen, przekonan, warto$ci, norm i wzoréw
zachowania si¢, ktore charakteryzuja duchowe zycie ludzkiej istoty w tym lub
innym narodzie, kraju, panstwie.

12
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Etniczna kultura — wyjsciowy poczatek narodowej. Lecz narodowa kultura
nie sprowadza si¢ do etnicznej. Jej bogactwo formuje si¢ na bazie pisma
1 wyksztalcenia, ziszcza si¢ w spoteczno-politycznym 1 technologicznym roz-
woju spoteczenstwa, literaturze i sztuce, filozofii 1 nauce.

Kontakty migedzy etniczna i1 narodowa kultura sa bardzo zlozone
i sprzeczne. Etniczna kultura jest zrédtem narodowego jezyka, fabut, wzorow
dla sztuki itd. itp. Jednak kultura etniczna jest konserwatywna, niemite sa dla
niej zmiany, podczas gdy narodowa kultura wciaz znajduje si¢ w ruchu. I czym
bardziej otwarta jest kultura narodowa na wptyw, wigz 1 dialog z inng kultura,
tym jest ona bogatsza, wyzej rozwinigta. I jezeli kultury etniczne daza do za-
chowania r6znice migdzy lokalnymi, miejscowymi wilasciwosciami kultury,
to narodowe je niweluja. Proces kulturowy, rozwdj nauki 1 techniki — wszystko
to zbliza narody, standaryzuje warunki ich zycia.

A co to takiego narodowy charakter? Istnieje on w ogo6le? W jakim stop-
niu uzasadnionym jest uogolnianie typowych cech w skali calego narodu, kiedy
dobrze wiadomo, ze wszyscy ludzie sa ro6zni? Angielskie przystowie
na ten temat glosi: ,,It takes all sorts to make a Word”. Polski odpowiednik tego
przystowia mozna okresli¢ jako: ,,sq gusta i gusciki”. Czy mozna zatem powie-
dzie¢, ze narod stanowia ludzie jednego typu? Lub czy pod pojeciem narodowy
charakter mamy rozumie¢ stereotypowy zestaw cech, przypisany jednemu lu-
dowi przez inne narody, czgsto nie zawsze przyjazne?

Czlowiek to nosiciel okreslonej narodowej mentalnosci 1 jgzyka, bioracy
udziat we wspolnej dziatalnosci (i co szczegodlnie wazne — dziatalnosci stownej)
z innymi przedstawicielami narodowej wspolnoty. Wspodlczesnych badaczy
interesuje nie cztowiek w ogole, lecz cztowiek z punktu widzenia j¢zyka. Cho-
dzi o to, ze jezyk to jedyny srodek, zdolny pomoc przeniknaé w skryta sfere
mentalnos$ci, albowiem on okres$la tajemna dziedzing fragmentacji $wiata
w tej lub innej kulturze. On opowiada o czlowieku takie rzeczy, o ktorych
sam cztowiek nawet si¢ nie domysla.

A czy mozliwa jest harmonia kultury 1 natury?

Czlowiek jest cze$cia natury, jest jej tworem. Kultura natomiast to twor
cztowieka. W tym sensie kultura nie jest antagonista natury — jest jej koniecz-
nym rezultatem. Niektorzy badacze zwracaja jednak uwage na to, iz ,kultura
wyszta z przyrody i nosita na sobie dtugo jej cechy, potem zwrocita si¢ prze-
ciwko niej””’. Czy zatem mozliwa jest harmonia tych dwoch poje¢? Co je taczy,
a co dzieli?

7 Zob. H. Gajdamowicz, Cele wychowania moralnego w polskiej teorii pedagogicznej

ostatnich dziesiecioleci, ,,Acta Universitatis Lodzensis. Folia Paedagogica et Psychologia”,
16(1987), s. 3-17.
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Gatunek ludzki odréznia od innych gatunkéw migdzy innym to, ze jako
jedyny zdotal wyksztatci¢ kulturg. Dzigki ewolucji cztowiek potrafi niemalze
dowolnie zmieniaé, ksztaltowac, przeobraza¢ Swiat rzeczywisty, w ktorym eg-
zystuje. Dlatego nietrudno nazwac istot¢ ludzka ,,zwierzeciem tworzacym kul-
ture”. Czym jednak jest kultura? Zdefiniowania tego pojgcia podejmowato si¢
wielu, jednakze wszyscy oni dochodzili zazwyczaj tylko do wnioskéw wyja-
$niajacych, dlaczego tak trudno ja zinterpretowac. Wszyscy jednak zgadzali si¢
ze soba, ze ,,kultur¢ mozna okresli¢ jako catos¢ spotecznego dorobku ludzkiego
(zaréwno wszelkie warto$ci materialne jak i duchowe)”. Nalezy jednak zwrocic¢
uwage, ze korzeniem kultury materialnej 1 duchowej jest natura. Przyktadem
niech bgdzie sztuka (architektura i malarstwo), ktora jest nieodlaczna czesScia
kultury. Wszystkie style, jakie wykreowal cztowiek, w jakim$ stopniu maja
swoje odzwierciedlenie w naturze, chociazby secesyjna ornamentalistyka
z elementami roslinnymi czy zwierzgcymi. Czlowiek od niepamigtnych czasow
stara si¢ doréwnac naturze, stworzy¢ jej substytut, przenies¢ do zycia codzien-
nego poprzez wprowadzanie jej elementow do ,,sztucznie” wytworzonej rze-
czywistosci, w ktorej zyje. Stara si¢ ja zmieni¢, przeksztatci¢ dla wilasnych
potrzeb. Bo czym przeciez jest drewniany most, jak nie kawatkiem przeobrazo-
nej natury.

Duchowa kultura takze zawdzigcza swoj byt naturze. Wszystkie systemy
religijne — monoteistyczne 1 politeistyczne (dawno zapomniane), sa niczym
innym jak odpowiedzia na pytania dotyczace — przemijania, cyklu zycia, po-
czatku 1 konca. Sa odpowiedzia na zagadki, jakie stawia przed nami natura, sa
odpowiedzia na zagadke, jaka sama w sobie ona jest. Zjawisko podzialu dusza
— ciatlo wyplywa roéwniez z opozycji kultura — natura®. W tym ukladzie ciato
przynalezy do porzadku natury, natomiast Swiadomos¢, umyst, dusza — kultury.
Kultura chce ,,oswoi¢” ciato. Przejawem tych uzurpacji sa coraz bardziej po-
wszechne operacje plastyczne, na ktore mozna spojrze¢ jako na che¢ poprawia-
nia natury. Doszto zatem do ,ukulturalniania” ciata, czyli wpisania
go w porzadek kultury. Cztowiek jest wigc tworem natury, jest jej czg$cia. Na-
tura objawia si¢ w istocie ludzkiej, w niektorych jej cechach wrodzonych - ten-
dencje do tworzenia, wegetacji (che¢ przetrwania, beztroskiego zycia) oraz
swiadomosci obowiazku prokreacji (kontynuacja gatunku). Wigc gdyby
nie rozum, nic nie odrozniatoby nas od zwierzat. Tym bowiem, co hamuje
np. nasze prymitywne zachowania, jest wlasnie rozum, czyli — analogicznie
do tego, co wczesniej wspominaliSmy — kultura. Czy mozliwa zatem jest har-
monia tych dwéch obszarow zycia? Symbioza kultury i natury, duszy i ciata?
Uwazam, ze harmonia w tej relacji jest oczywista. Tym, co daje nam kulture,
jest natura. Natomiast tym, co pozwala nam kontrolowa¢ naturg i nie pozwala
na triumf popeddéw nad rozumem, jest kultura.

8 Zob. A. Sztylpa, Czlowiek wewnetrznie prawy jako humanistyczna wartos¢ zZycia

i wyraz intencji pedagogicznej, ,,Edukacja”, 1(1989), s. 16-31.
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A jaka jest ta kultura polska na tle kultury Europy?

Obserwacje na temat polsko-zachodnioeuropejskich konfrontacji eduka-
cyjnych nalezaloby poprzedzi¢ chociazby najogodlniejszym zarysem polsko-
europejskich zwiazkow kulturowych. Te drugie bowiem tworza nie tylko ogol-
ne tlo dla tych pierwszych, ale i wptywaja na ich tre$ci. Polsko-europejskie
zwiazki kulturowe sklaniaja do uwzgledniania kilku watkow tematycznych:
ewolucji zwiazkow polsko-zachodnioeuropejskich, wiedzy Polakéw o Zachod-
niej Europie, wiedzy Europejczykow (tych szczegolnie z Europy Zachodniej)
o Polsce, obrazu Zachodniej Europy w edukacji polskiej, obrazu Polski
w edukacji zachodnioeuropejskiej, wptywu zwiazkow kulturowych na eduka-
cje.

Ewolucja zwiazkéw polsko-europejskich jest szczegdlnym przejawem
ewolucji rozleglego fenomenu wzajemnego przenikania tresci kulturowych
migdzy spoteczenstwami, zarowno na gruncie niezliczonych kontaktow migdzy
jednostkami ludzkimi, jak 1rdznorodnych stosunkow instytucjonalnych. Prze-
nikanie owo, skutecznie pokonujac oddalenie spoteczenstw w przestrzeni,
z jednej strony moze napotka¢ na opory wynikajace z naturalnej niecheci
do tego, co obce 1 nowe, z drugiej za$ strony moze jednak mie¢ miejsce dzigki
sktanianiu si¢ ludzi do aprobowanych wartosci. W rezultacie dwustronnego
przenikania warto$ci kulturowych migedzy dwoma spoteczenstwami, ksztattuja
si¢ przynajmniej dwa obrazy, blizsze lub dalsze od rzeczywistosci. W naszym
przypadku polski obraz europejskosci 1 europejski obraz polskosci. Obrazy
te podlegaja ewolucji, poniewaz zaleza od wielu zmiennych czynnikow, row-
niez wzajemnego oddziatlywania na siebie. Konfrontacja roznych obrazow tego,
jak dwa spoteczenstwa ogladaja siebie nawzajem, moze prowadzi¢ do obu-
stronnych recepcji pewnych tresci kulturowych’. Najczesciej jednak objawiaja
si¢ niedostatki wzajemnosci, gdy kultura jednego z nich silniej oddziatuje
na drugie, jednocze$nie nie poddajac si¢ jej wpltywom. Ewolucja polsko-
europejskich zwiazkow kulturowych brutalnie obnaza niedostatki, a w wypadku
stosunkoéw kulturowych polsko-zachodnioeuropejskich nawet nierzadko catko-
wity brak wzajemnosci. Liczne sa przyklady przenikania tresci kultury zachod-
nioeuropejskiej do kultury polskiej, az po granice jej przede wszystkim europe-
izacji; nieliczne sa — jesli w ogdle mozna o nich moéwi¢ — przenikania odwrotne,
nigdy nie nabierajace cech polonizacji.

W  niedawnej jeszcze przesztosci oficjalnie 1 formalnie polsko-
zachodnioeuropejskie stosunki migdzypanstwowe istniaty chociazby z faktu
cztonkostwa Polski w Organizacji Narodéw Zjednoczonych. Rownoczesnie
jednak istniaty stosunki nieoficjalne migdzy zniewolonym spoleczenstwem

?  Zob.J.F. Nosowicz, Wartosc¢ integracyjna jezvka w komunikacji spotecznej, w: War-

tosci w pedagogice, red. W. Furmanek, Wydawnictwo Uniwersytetu Rzeszowskiego, Rze-
szoOw—Warszawa 2005, s. 221-250.

15



JAN FRANCISZEK NOSOWICZ

polskim 1 korzystajacym z nadzwyczajnej wolnosci spoleczenstwem Zachod-
niej Europy. Europa Zachodnia stawala si¢ ziemia obiecana dla emigrantow
z calej Europy Wschodniej, ktorzy byli zdolni do przejecia panujacego
w niej kultu pracy, dynamizmu przedsigbiorczosci i demokracji w roznych
jej przejawach. Stawala si¢ natomiast miejscem gorzkich rozczarowan dla tych,
ktorzy nie byli w stanie otrzasnac si¢ z przywar narodowych.

Dla zbuntowanych przeciw zniewoleniu totalitarnemu przybyszéw
z panstw komunistycznych Europa Zachodnia byta uciele$nieniem kraju wol-
nosci, poszanowania praw cztowieka i1 obywatela. Jednoczaca si¢ Europa jako
federacja wolnych narodow byta tez kuszacym wzorem ustrojowym.

Wiedza Polakow o pozostatej Europie zawsze niewspdimiernie wyrastata
ponad poziom wiedzy Europejczykow o Polsce. Wynikato to zapewne z wielu
przyczyn, ale chyba gléwna rol¢ odgrywaly przy tym tresci programowe edu-
kacji. Panstwo mniejsze 1 stabsze podchodzi z duzym respektem do znajomosci
spraw panstw o duzym potencjale gospodarczym, naukowym 1 uznanej
w $wiecie kulturze. Dzisiaj dzigki edukacji 1 mas mediom oraz kontaktom oso-
bistym Polacy juz wiedza, ze fundamenty spoteczenstw przewazajacej czesci
panstw Europy Zachodniej wsparly si¢ na mysli liberalizmu. Sktadaja si¢ nan
gléwnie wartosci: wolnos$¢, rownos¢, indywidualizm, prawo wilasno$ci prywat-
nej, zmiany niosace postep spoteczny, elastyczne okreslanie zakresu i roli wia-
dzy panstwowej. Wszystkie one oparte sa na zalozeniach prawnonaturalnych,
przeniknigtych racjonalno-empirycznym pragmatyzmem. Zostaly one uwzgled-
nione w prawodawstwie europejskim 1 utrwalone w europejskiej tradycji poli-
tycznej. Tworza kanony europeizmu jako szczegoOlnej wiary wnoszace],
w przekonaniu jej wyznawcoOw, oryginalne tresci do najwybitniejszych osia-
gni¢¢ mysli 1 praktyki demokratycznej. Naleza do kanonow ,,wolnego §wiata”,
kreujacego wzorcowy model ,,wolnego spoleczenstwa”, zamieszkatego przez
»wolnych obywateli”, decydujacych w ,,wolnych wyborach” w ,,wolny sposéb”
o swoim ,,wolnym losie”. Kanon rownos$ci jawi si¢ tam gtownie jako rownos¢
szans dla wszystkich obywateli.

Kierunki zmian spolecznych okresla tam najszerzej pojmowana gra sit
spotykajacych si¢ na wzglednie wolnym rynku: dobodr, wartosci, idei, celow.
Jednak nie wszystkim taki model zycia 1 postgpowania odpowiada. W chwili
obecnej dla wigkszosci Polakow blizszy jest nurt spoteczenstwa solidarnoscio-
wego.

Powszechnie znana jest globalna nieufno$¢ mieszkancow Europy Zachod-
niej do wszelkich przejawdéw autorytaryzmu, komunizmu 1 totalitaryzmu. Sze-
roko znana jest rowniez prawda o duzym znaczeniu edukacji w ksztalttowaniu
wizerunku wspolczesnego cztowieka. To ten dzisiejszy Europejczyk przedkiada
aktywno$¢ nad bierno$cia. To prawda, ze jest on europocentryczny, wilasne
wartos$ci wynoszac ponad cudze. To prawda, ze refleksyjno$¢ podporzadkowuje
pragmatyzmowi. To prawda rowniez, ze stale ngkaja go niepokoje, wynikajace
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z uporczywego dazenia do pomnazania swego bogactwa i1 potggi politycznej,
uznawanych za najwazniejsze miary awansu spotecznego 1 sukcesu zyciowego.

Wartosci liberalizmu 1 cechy typowego obywatela bogatej 1 zadufanej
w sobie Zachodniej Europy, jako zrédla spektakularnych sukcesow tej czesci
naszego globu, daleko przenikngly poza jego granice za posrednictwem bar-
dziej spontanicznych niz zorganizowanych proceséw europeizacji. Sa réwniez
obecne w §wiadomosci 1 mentalnos$ci polskiej, w edukacji, niekiedy w nasyce-
niu mogacym uzasadni¢ trosk¢ o zachowanie rodzimych warto$ci kulturowych.

Wiedza Europejczykoéw o Polsce jest na ogot nadzwyczaj uboga, nawet
na tle ogélnego obrazu tego kraju na $wiecie. Zajmuje ona zupetnie marginalne
miejsce w europejskich programach edukacyjnych, jak wiadomo ksztattowa-
nych autonomicznie w kazdym z poszczegdlnych panstw. W tresciach tej edu-
kacji przewijaja si¢ tu 1 6wdzie zardwno rysy rzeczywistego obrazu Polski,
jak 1 stereotypow jej dotyczacych. Obraz Polski w Europie Zachodniej tylko
w minimalnym zakresie ksztalttowany jest przez zorganizowana w szkotach
1uczelniach edukacjg. Zalezny jest przy tym od poziomu wyksztalcenia,
ale nawet na najwyzszych jego poziomach, lacznie z nauczycielami i1 profeso-
rami, daleko odbiega od oczekiwan. Ksztattuja go przede wszystkim zachowa-
nia kolejnych fal emigrantéw tylko po czesci odzwierciedlajace faktyczny ob-
raz Polakow. Emigruja przede wszystkim ludzie, ktorym si¢ nie powiodio
zjaki§ przyczyn w rodzimym kraju, totez zdarza sig, ze przedstawiaja
go w ztym Swietle. Uwaga ta odnosi si¢ rowniez do europejskich nauczycieli
1 profesorow polskiego pochodzenia, ktorzy mogliby mie¢ najwigkszy wplyw
na ukazywanie wlasciwego image Polski. Przedstawienie takiego image pod-
wazaloby wszakze nierzadko samo uzasadnienie emigracji.

Jak utrzymuja socjologowie na og6t dopiero trzecie pokolenie emigrantow
jest w stanie obiektywnie oceni¢ kraj pochodzenia swych przodkéow. Wiedza
mieszkancow Europy Zachodniej (i nie tylko) o Polsce pochodzi przede
wszystkim z obserwacji emigrantéw, lektury, prasy, ogladania telewizji, eduka-
cji 1 (wyjatkowo) osobistego pobytu w naszym kraju. Wiele przeto jest do zro-
bienia na tym polu.

Wplyw czynnikow kulturowych na edukacjg jest dos¢ oczywisty 1 powaz-
ny. Europa, jako tygiel kultur wszystkich jej narodéw, zapewne zawiera row-
niez odpowiednio przetworzone elementy kultury polskiej. Nie one wszakze
decyduja o oddziatywaniu kultury europejskiej na $swiat, a w szczegdlnosci
na wzory 1 modele edukacyjne. Liberalny model zachodnioeuropejskiego spo-
teczenistwa przesadza o liberalnym modelu jej edukacji, nie zawsze atrakcyj-
nym dla innych spoteczenstw szanujacych demokracjg.

Jezeli nie zamierzamy w Europie zgina¢, to musimy promowac¢ zrozumie-
nie migdzynarodowe 1 migdzypanstwowe, rozw6j oswiaty, nauki 1 kultury, tole-
rancj¢ jezykowa, etniczna 1 religijna.
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Musimy takze przezwyci¢zy¢ rdzne narodowe stereotypy, ktore przeszka-
dzaja w zblizeniu r6znych narodow. Potrzebna jest wzajemna wiedza o sobie.
Powstawania 1tworzenia si¢ cech narodowych etnografowie 1 socjolodzy po-
szukuja w historii narodu, jego sposobie zycia.

Mowiac o wspotoddziatywaniu jezyka i kultury nalezy rozpatrze¢ zjawi-
sko gestaltow. Gestalt (niem. ,,posta¢”) pierwotnie stanowila zaproponowana
przed II wojna $wiatowa w Niemczech teori¢ percepcji, alternatywna do innych
znanych 1 akceptowanych na poczatku XX wieku. Ze wzgledu na swoje od-
mienne od innych, teorii, podej$cie do opisu zjawiska percepcji doczekala si¢
kontynuacji 1 zostala rozwinigta.

Teoria jezykowych gestaltow byla wysunigta przez J. Lackoffa, a nastep-
nie uznana przez innych naukowcow. Gestalty — to szczegdlnie gleboko bogate
w tres¢ jednostki jezyka. Oprocz realizacji w jgzyku gestalty stanowia podstawe
postrzegania przez czlowieka rzeczywistosci, kieruja poznawcze procesy, okre-
slaja specyfike 1 charakter motorycznych aktow itp.

Glebokos¢ gestaltow wzgledem jezyka przejawia si¢ w kilku aspektach.
Tak, na powierzchniowo-j¢zykowym poziomie jeden i ten sam gestalt moze
by¢ realizowany jako rdzne znaczenia, i tylko specjalne badania moga ustawic
ich jedno$¢. D. Lakoff wykazal, Ze ,,spor 1 wojna” opisywane sg jednymi 1 tymi
samymi terminami, co oznacza, ze jednakowo sa wyobrazane, tj. wiaza si¢
z jednym 1 tym samym gestaltem.

Tak wigc, gestalty to uniwersalne pojegcia, nalezace do glebi psychiki
ludzkiej w ogole 1 jako calos$¢ lezace poza kategorialnymi ramami naturalnego
jezyka, tj. to bogate w tres¢ wielkosci transcendentne ' . Gestalty leza bezpo-
Srednio poza granica wypowiadanego 1 organicznie s3 z nim zwigzane. Rekon-
struowane na osnowie realnych jezykowych danych, gestalty same staja si¢
bogatymi w tres¢ wielko$ciami najblizszej transcendencji.

W zrozumieniu zjawiska «jezykowy obraz $§wiata» ma miejsce rOwniez
znaczenie fenomenu «stereotyp». Stereotyp (z gr. stereos = ,,stezaty, twardy”,
typos = ,,wzorzec, odcisk”) — konstrukcja myslowa, zawierajaca uproszczony
1 czgsto emocjonalnie nacechowany obraz rzeczywistosci, przyjety przez jed-
nostke w wyniku wilasnych obserwacji, pogladow innych 0s6b czy wzorcow
przekazywanych przez spoteczenstwo. Stereotypy moga by¢ negatywne, neu-
tralne lub pozytywne, chociaz najczesciej spotykamy si¢ z wyobrazeniami ne-
gatywnymi.

Najczesciej moéwi si¢ o stereotypach narodowych, czyli naszych wyobra-
zeniach dotyczacych innych narodéw. Tworzenie stereotypoOw jest naturalng
ludzka sktonnoscia 1 takiemu upraszczaniu przekazu podlegaja wszelkie ludzkie

0 Transcendentny — filoz. «istniejacy na zewnatrz podmiotu; wykraczajacy poza zasigg
dos$wiadczenia i poznania ludzkiego».
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wyobrazenia o otaczajacych ich $wiecie, zarbwno przyrody, jak 1 spoteczen-
stwva. Ma to zwiazek migdzy innymi z takimi sposobami porzadkowania rze-
czywistosci, jak kategoryzacja czy generalizacja.

Stereotypy czgsto oparte sa na niepetnej lub falszywej wiedzy o Swiecie,
utrwalonej przed tradycje i cigzko podlegajacej zmianom. Liczni badacze do-
szukiwali si¢ jednak ,,ziarna prawdy” w stereotypach, powstato nawet okresle-
nie ,.trafho$¢ stereotypu”. W przypadku pojawienia si¢ faktow obalajacych
stereotyp ludzie maja sklonno$¢ do traktowania go jako wyjatku — ,,wyjatek
potwierdza regui¢” lub do tworzenia subkategorii bez naruszenia kategorii pod-
stawowej.

Stereotypy moga prowadzi¢ do narastania uprzedzen wobec danej grupy.
Uprzedzenia moga by¢ negatywne lub pozytywne, lecz w europejskiej szkole
badaczy przedmiotu przyjeto si¢ traktowac uprzedzenia jako zjawiska nega-
tywne. W zwiazku z tym mamy do czynienia z negatywna postawa, niechgcia
lub dyskryminowaniem W przypadkach ekstremalnych moze ono prowadzi¢
do ludobojstwa.

Aby rzad mogt wywola¢ wojng, jesli nie istnieje negatywny stereotyp
obywateli kraju atakowanego, wtadze czgsto inicjuja kampani¢ public relations
w celu powstania tego negatywnego stereotypu — kampania taka jest znana jako
demonizacja.

Wymieniany jest rowniez tzw. stereotyp etniczny — najczesciej spotykany
rodzaj stereotypow, odnoszacych si¢ swoja trescia do grup etnicznych (innych
narodow lub mniejszosci narodowych). Moze by¢ albo (A) zbyt duzym uprosz-
czeniem reprezentacji typowych cech cztonkow grupy etnicznej lub (B) falszy-
wym twierdzeniem powtarzanych wiele razy i przyjety przez wielu ludzi
za 0g0lna prawde. Uzycie stereotypOw czgsto niesie niezrozumienie 1 rani
uczucia.

Kilka stereotypow, ktore opieraja si¢ na nietendencyjnych obserwacjach
rzeczywistego zachowania, moga by¢ one doktadne 1 uzyteczne.

Japonczycy czgsto ktaniaja si¢ kiedy spotykaja kogos,

Zydzi w USA lubig bajgle.

Jednak, stereotypy etniczne zwykle sa niedoktadne i obrazliwe 1 sa pod-
stawa dyskryminacji i rasizmu.

W zrozumieniu zjawiska «j¢zykowy obraz $wiata» ma miejsce rowniez
znaczenie fenomenu «stereotyp». Samo zjawisko «stereotypu» jest obiektem
badan nie tylko w pracach lingwistéw, lecz rowniez socjologdéw, etnografow,
kognitologow, psychologdw, etnopsycholingwistow.

Przedstawiciele kazdej z wymienionych nauk wydzielaja w stereotypie
te jego wlhasciwosci, ktore oni zauwazaja z pozycji swojego zakresu badan
1 dlatego wyrdznia si¢ spoteczne stereotypy, stereotypy obcowania, mentalnosci
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stereotypy, kulturalne stereotypy, etnokulturowe stereotypy itp. Na przyktad,
spoteczne stereotypy wykazuja stereotypy myslenia 1 zachowania si¢ osobowo-
sci. Etnokulturowe stereotypy — to uogolnione pojgcia o typowych cechach,
charakteryzujacych jaki§ nardd. Np.: niemiecka rzetelno$¢, chinskie ceremonie,
afrykanski temperament, zapalczywos$¢ Witochow, updr Findw, powolnos$¢ Es-
tonczykow, polska elegancja — stereotypowe pojecia o calym narodzie, ktore
przenoszone sa na kazdego jego przedstawiciela'’.

Stowa stereotyp, stereotypowy maja negatywne zabarwienie, poniewaz
wyjasniane sa przez stowo szablonowy, z kolei okreslane jako, oklepane, po-
zbawione oryginalnosci 1 wyrazisto$ci. To niezupelnie jest usprawiedliwione
w stosunku do stowa stereotyp w ogole, a w kontekscie problemow miedzykul-
turalnej komunikacji — w szczego6lno$ci. Przy calym swoim schematyzmie
1 uogdlnieniu stereotypowe pojecia o innych narodach i innych kulturach przy-
gotowuja do zderzenia z cudza kultura, oslabiaja uderzenie, obnizaja kulturalny
szok. «Stereotypy pozwalaja czlowiekowi zestawi¢ pojecie o §wiecie jako cato-
sci, wyj lézé za ramy swego waskiego spotecznego, geograficznego 1 politycznego
Swiata» ~.

Staty charakter kultury, jej zZywotno$¢ uwarunkowane sa tym, w jakim
stopniu rozwinigte sa struktury, okreslajace jej homogeniczno$¢. Jednorodnosé
kultury zaktada wypracowanie stereotypow kultury — stereotypdéw postepowa-
nia, wychowania, rozumienia, obcowania 1 inne, tj. stereotypéw ogolnego (glo-
balnego) obrazu $wiata. Wazna rol¢ w formowaniu stereotypéw odgrywa czg-
stotliwo$¢ obcowania z okreslonymi obiektami, zjawiskami w zyciu ludzi, nie-
rzadko wyrazajaca si¢ w bardzo dlugotrwatych ludzkich kontaktach wiasnie
z danymi obiektami w poréwnaniu z innymi, co rowniez doprowadza do stero-
typizacji podobnych obiektow.

Stereotyp postgpowania — najwazniejszy wsrod stereotypow, moze prze-
ksztalca¢ si¢ w rytual. I w ogdle stereotypy maja wiele wspdlnego z tradycjami,
mitami, rytuatami, lecz od tych ostatnich odr6zniaja si¢ tym, ze tradycje 1 oby-
czaje charakteryzuje ich zobiektywizowana wazno$¢, otwartos¢ dla innych,
a stereotypy pozostaja na poziomie skrytych myslen, ktore istnieja w srodowi-
sku «swoich» .

Tak wigc, stereotyp jest charakterystyczny dla $wiadomos$ci 1 jezyka
przedstawiciela kultury, jest on swego rodzaju sednem kultury, jej jaskrawym
przedstawicielem i dlatego jest podstawa osobowosci w dialogu kultur.

Ludzie r6znych narodowosci, krajow 1 kontyngentow korzystaja z jedne;j
1 tej samej techniki, zazywaja jednych 1 tych samych lekarstw, jezdza samocho-

" Zob. N. Mieczkowska, Obszczeje jazykoznanie. Strukturnaja i socialnaja tipologija

Jjazykow, Minsk 2000, s. 20.

2. Lyons, Wstep do jezykoznawstwa, Warszawa 1975, s. 133.

B Zob. Jezykowy obraz swiata, s. 87.
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dami jednych 1 tych samych marek, ogladaja jedne i te same przekazy telewi-
zyjne itp. Upowszechnienie dobr cywilizacji prowadzi niestety do utraty naro-
dowej specyfiki. Tym wazniejszy jest rozwoj sztuki, kultury, wcielajacej
w zycie w tworczosci artystycznej narodowe tradycje, cechy charakteru naro-
dowego.

Najbardziej popularnym zrédltem stereotypowych poje¢ o narodowych
charakterach sa tak zwane mig¢dzynarodowe anegdoty, to jest anegdoty, zbudo-
wane na szablonowej fabule: przedstawiciele réznych narodowosci, dostawszy
si¢ w jedna 1 t¢ sama sytuacje, reaguja na nig réznie, zgodnie z tymi cechami
ich narodowego charakteru, ktore przypisuje im si¢ w kraju powstania anegdo-
ty.

Zyjemy w $wiecie stereotypow, narzuconych nam przez kulture. Calo-
ksztalt myslowych stereotypow narodu znana jest kazdemu jego przedstawicie-
lowi. Stereotypami sa, na przyktad, wyrazenia, w ktorych przedstawiciel wiej-
skiej, chtopskiej kultury powie o jasnej, ksigzycowej nocy: ,,jasno jest tak,
ze mozna szy¢”, podczas gdy mieszkaniec miasta w tej typowej sytuacji powie:
,jasno jest tak, ze mozna czyta¢”. Podobne stereotypy wykorzystywane sa
przez nosicieli jezyka w standardowych sytuacjach obcowania. Przy czym do-
minujacym w stereotypie moze sta¢ si¢ praktycznie kazda, a nie tylko logicznie
podstawowa cecha.

A LANGUAGE AS A FUNDAMENT
OF NATIONAL CULTURE

Summary

Mutual relations between language and culture can be discussed as a relation of a part
and a whole. A language can be perceived both as a culture's component and tool. However,
a language is also autonomous in regard to culture in general, and can be described as indi-
vidual, independent of culture semiotic system, what is realised in traditional linguistics.
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KS. JERZY SIKORA STUDIA ELCKIE
Warszawa — Etk 8(2006)

»POETYKA FRAGMENTU”
W POLSKIEJ POEZJI WSPOLCZESNEJ

Analizuje ,,poetyke fragmentu” — jak ujatem w temacie — w polskiej poezji
wspolczesnej. Chodzi o liryke powojenna. Siggam do poezji pokoleniowo zroz-
nicowanej, aby bardziej przekrojowo 1 panoramicznie ukaza¢ zjawisko -
zwlaszcza do twoérczosci poetyckiej Tadeusza Rézewicza, poetdéw nurtu lingwi-
stycznego, londynskich Kontynentow, pokolenia Brulionu, a takze Jana Po-
lkowskiego (reprezentanta liryki nawiazujacej do Nowej Fali) oraz Andrzeja
Wiercinskiego (przedstawiciela poezji kaptanskiej). U tych dwoch ostatnich
pokazuje ich osobliwo$¢ stosowania fragmentaryzacji. Sytuuje ,,poetyke frag-
mentu” wobec tradycji literackiej. Przedstawiam ja w aspekcie aksjologicznym
1 $wiatopogladowym, w zestawieniu z ,,dzietem otwartym”, a takze na ptasz-
czyznie genologiczne;.

Jaki jest rodowdd ,,poetyki fragmentu”? Kiedy sa jej poczatki? Wiasciwie
juz w romantyzmie — epoce zapoczatkowujacej szeroko pojgta awangardg.
W $wietle romantycznego $wiatopogladu 1 zwiazanej z nim poetyki, w dziele
literackim widzialo si¢ demonstracje nieskonczonego procesu rozpoznawania
swiata. Oczywiscie nie tak wyraznie jak obecnie, ale pojawilo si¢ ,,dzieto
otwarte”, ,,poetyka fragmentu”, ,,zmyst chaosu”, ,,struktura amorficzna” i zwia-
zana z nig nieskonczona wrecz mozliwos¢ przenikania si¢ gatunkow.

Ten sam poeta moze zaczynal poezjowanie od ,,poetyki fragmentu”
1 zmierza¢, w dojrzalej albo nawet schytkowej fazie tworczosci, ku wigkszym
rygorom formalnym. Albo wrgcz odwrotnie — od tych rygorow odchodzié¢
w pozniejszej fazie pisarstwa 1 dazy¢ do coraz wigkszej prostoty srodkdéw wy-
razu, czego ekwiwalentem jest wtasnie ,,poetyka fragmentu”, notatki, glossy.
Tutaj przyktadem moze by¢ linia rozwojowa w liryce Marii Pawlikowskiej-
Jasnorzewskiej. Wczesniej byly, wprawdzie miniaturowe, ale jednak kunsz-
towne, precyzyjnie wyartykutowane Pocafunki, a pdzniej fragmentaryczne
Krystalizacje 1 notatki w Szkicowniku poetyckim. Poetka zrezygnowata z kano-
now wersyfikacyjnych 1 skierowata si¢ ku prozie poetyckiej. Rowniez Jarostaw
Iwaszkiewicz w poezji zaczyna artystowskimi, wysublimowanymi formalnie
Oktostychami, a konczy bardziej zwyczajna — aczkolwiek znakomita artystycz-
nie - Mapq pogody. Dlaczego tak si¢ dzieje? Chyba poeci pod koniec zycia
chcac bardziej egzystencjalnie, prawdziwiej przemowi¢, rezygnuja z formal-
nych rygoroéw, ktore wydaja im si¢ zbyt wydumane, mniej wiarygodne.
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Niektorzy poeci, zwlaszcza z nurtu lingwistycznego, stosuja tak maksyma-
listycznie ,,poetyke fragmentu”, ze pisza fragmentami stow. Dobrym przykia-
dem jest Miron Biatoszewski, ktory posluguje si¢ nie tylko stowami,
ale 1 mniejszymi czasteczkami znaczeniowymi zawartymi w slowach. Rozbija
stowo na drobne elementy semantyczne 1 po przeksztatceniu taczy je na nowo.
Jest tak, jakby Bialoszewski chcial postugiwac sie nie tyle stowami, ile mniej-
szymi czqsteczkami znaczeniowymi zawartymi w stowach: rozbija stowo
na drobne elementy semantyczne i skleja je na nowo, oczywiscie po przeksztat-
ceniu, poniewaz taka wiasnie operacja bgdz rzuca swiatlo na etymologie,
badz... umozliwia umieszczenie metafory wewnaqtrz stowa... Jest tak, jakby
Bialoszewski staral sie obrysowal drobiny poezji w momencie zarodkowym
i w ksztalcie jak najbardziej pierwotnym: tak targnqé czytelnikiem, aby nagle
poczut sie on zdumionym przybyszem w ludzkim swiecie, spogladajqc szeroko
otwartymi oczami na sprawy najzwyklejsze...". Bialoszewski czesto prezentuje
we fragmentarycznej formie fragmentaryczne, kalekie $wiaty, ale nie znaczy,
ze koniecznie ubozsze. Piszac o krzesle, stwierdza: Polamalo sie. / I to tez for-
ma’.

Oczywiscie, sa pewne granice fragmentaryzacji. Wpisuja si¢ one w ogol-
nie istniejace granice literatury. Trudno je teoretycznie opisa¢. Uwidaczniajq si¢
najlepiej w konkretnych, poszczegdlnych realizacjach ,,poetyki fragmentu”. Ma
racj¢ Edward Balcerzan, gdy mowi, ze nie kazde przekroczenie granic okazuje
si¢ korzystne artystycznie i sensowne komunikacyjnie: Ostatnio styszy sie,
ze obie perspektywy (historyczna i teoretyczna) natozyly sie wlasnie na siebie,
literatura wyzbyla sie rzekomo wszelkich blokad, przemawia dzis wszystkimi
dostepnymi subkodami mowy, a zatem od Zadnego z nich juz nie potrafi sie
odrozni¢. Lecz swiadectwa tego stanu rzeczy pochodzq giownie z potokow po-
tocznych, obscenicznych zwlaszcza, a dopoki tamanie tabu (w tym temacie)
uchodzi za akt odwagi i czyn nowatorski, budzqc — jak we wczesniejszych prze-
tomach juz nieraz bywato — wszelkie mozliwe emocje, od ekstazy do odrazy,
dopoty trudno mowic¢ o zaniku granic. Za co krytycy czciliby liryke bluzgu po-
kolenia ery transformacji, Mitosz Gretkowskq, ,, Przekroj” Mastowskq, ,, Gazeta
Wyborcza” Kuczoka? Jakze mogloby byc¢ przekraczane cos, czego podobno juz
nie ma? A przeciez jezyk to nie tylko jego stan potoczny. W magazynach mowy
znajdujq sie systemy tak odporne na literackie przetworzenia, tak skodyfikowa-
ne wedle wilasnych znaczen i przeznaczen, wreszcie tak hermetyczne, ze w lite-
raturze (i dawniej, i dzis) pojawiajq sie z nich rzadkie jedynie wyimki, ostrozne
cytaty, krotkie gry intertekstualne, mate formalne mimetyzmy, otoczone oswojo-
nymi przez literature i 0gol odbiorcow zZywiotami mowy. Kto obwieszcza,
ze literatura nie ma zadnych granic, bo w demokratycznej sztuce stowa wsio
dozwolieno, niech poczyta sobie , Dziennik Ustaw” i ,,Gazete Prawnq”, prze-

J. Btonski, Liryka Biatoszewskiego, ,,Zycie Literackie”, 39(1961), s. 3-4.
M. Biatoszewski, Obroty rzeczy, Warszawa 1956.
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kartkuje skoroszyty umow gospodarczych i wojskowych, przejrzy doktoraty
z kregu ,,mat-fiz-chemu” i opisy technologii przemystowych, a upewni sie na-
ocznie, ze literatura nie wszystkie granice przekracza, bo nie kazde przekrocze-
nie okazuje sie korzystne artystycznie i sensowne komunikacyjnie’.

Mozna by¢ wybitnym poeta, bedac przywiazanym do proporcji i miary.
Przyktadow jest wiele: Zbigniew Herbert, Czestaw Mitosz, Jarostaw Marek
Rymkiewicz...

Wilasciwie wszystkie utwory poetyckie, bez wzgledu na poetyke, jako
twory jezykowe sa proba — przynajmniej stownego — zapanowania nad rzeczy-
wistoscia, nad $wiatem. Jednocze$nie sa same w sobie odrgbnymi §wiatami.
Jest tak nawet wtedy, gdy wiersz sktada si¢ jedynie ze strzepdw stow, bo kazdy
wiersz — twierdzi Anna Pogonowska — to maly model wielkiego swiata. Mysle,
Ze tworzy sie go po to, aby opanowac przerastajqcq nas rzeczywistos¢ —
tak jak tworzy sie w roznych dziedzinach nauki wstepne modele problemow,
tlko ze w wypadku dzialalnosci artystycznej problemem jest catosé bytu®. Po-
nadto kazdy styl poetycki jest nie tylko komentarzem do §wiata, ale 1 interpre-
tacja polszczyzny, spojrzeniem na jezyk poetycki w relacji do jezyka niepo-
etyckiego’.

W samym zabiegu fragmentaryzacji (np. w postaci cytatu z rzeczywisto-
sci, kolazu), w jej pomysle, musi uaktywni¢ si¢, w miar¢ wyraznie zaznaczy¢
indywidualno$¢ tworcza poety, bowiem stosujac on ,,poetyke fragmentu” czgsto
przywoluje obcy tekst nadajac mu rys osobisty zwlaszcza w pomysle, takim
anie innym chwycie. Nie konstruuje on tekstu od poczatku do konca. Albert
Beguin z tzw. szkoly genewskiej twierdzil: Literatura powstaje w chwili, gdy
udana metamorfoza jezyka wywoluje szczegolng forme ekspresji, catkowicie
wlasnq, rozpoznawalnq dzieki rytmowi, charakterystycznym stowom, powtarza-
jacym sie obrazom, ktore sq tak wilasciwe pisarzowi, jak jego twarz, sposob
poruszania si¢ czy ksztalt pisma na papierze. Podobnie jak malarz przeksztatca
swiat w obrazach — Malraux stusznie to podkresla — tak pisarz, poeta zamienia
przezycia w zdania, ktore mogq pochodzi¢ jedynie od niego. W tym sensie lite-
ratura zawsze jest absolutnie osobista, albo niq nie jest. Pisarz, ktorego
nie rozpoznajemy po ustyszeniu czy przeczytaniu przypadkiem kilku zdan jego
piora, nie jest pisarzem, albo jest nim tak mato, jak mato jest czlowiekiem oso-
ba spotkana na ulicy, rozplywajqca sie w tysigcach przechodniow®.

E. Balcerzan, Granice literatury, granice historii, granice granic, ,,Teksty Drugie

(dalej cyt. TD), 6(2004), s. 19-20.

A Pogonowska, Tylko wierszem, 1.6dz 1984, s. 87.

Zob. E. Balcerzan, Poezja polska w latach 1939-1965, cz. 11, Warszawa 1988, s. 81.
A. Beguin, Nota o krytyce literackiej, w: Szkota genewska w krytyce. Antologia, wy-
boér: H. Chudak, Z. Naliwajek, J. Zurowska, M. Zurowski, Warszawa 1998, s. 147.

W literaturze ogromnie wazna jest indywidualnos$¢, poszczegdlnosé, wystrzeganie si¢ unifikuja-
cych uogolnien. Ciekawie wyjasnia to 1. B. Singer: ,,Artysta zadawala si¢ stwierdzeniem:

5
6
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Pewna odmiang ,,poetyki fragmentu” sa tzw. cytaty z rzeczywistosci —
obecne nie tylko w poezji, ale 1 w prozie. Miron Bialoszewski, 1 jako poeta,
1jako prozaik (nieraz trudno wyznaczy¢ tutaj granicg migdzy jednym a drugim)
Swietnie to robil. Mistrzostwo osiagnat w Szumach, zlepach, ciqgach. Byt
to zywiot jezyka mowionego, ktory fragmentarycznie zostat przywotany, jakby
naocznie, na goraco do utworu literackiego. Jednocze$nie zacieral dystans mig-
dzy literatura a zyciem (na rzecz tego drugiego), miedzy autorem a bohaterem.
Ale oczywiscie nie do konca. Literackos$¢ 1 tak pulsowata chociazby w samym
podejsciu wyraznie lingwistycznym. Nastgpnie Nowa Fala podjeta krytyke
nie tyle jezyka mowionego, co =zafalszowanego w piSmie: w gazetach,
na transparentach itp. I Biatoszewski, 1 nowofalowcy znakomicie mowili ,,cu-
dzym” glosem. Czgsto 6w fragment, cytat byl nie tylko tak samo odpryskiem
rzeczywistosci, ale jej reprezentatywnym ekwiwalentem charakteryzujacym ja
catosciowo. Biatoszewski jakby bardziej neutralnie, uniwersalnie chwytat rze-
czywisto$¢ na goraco, natomiast poeci Nowej Fali pokazywali jej oblicze fatszu
1 zaktamania. Troch¢ paradoksalnie owe ,,cytaty” wzbogacaty literature o nieli-
terackie sposoby mowienia. Nie ma powodu — stwierdza Krzysztof Unitowski -
dla ktorego przez , cytaty z rzeczywistosci” mielibysmy rozumieé wylqcznie,
wprowadzone do tekstu dzieta literackiego, fragmenty rzeczywistych bqdz rze-
komych notatek prasowych. Istotne jest bowiem co innego: przytoczenie (rze-
czywiste bqdz pozorowane) takiej wypowiedzi, ktora — po pierwsze — ewokuje
nieliterackie sposoby mowienia, i ktora — po drugie — przeciwstawia sie
(nie tylko stylistyczno-jezykowym) normom literackosci. Wykorzystanie ,, cytatu
z rzeczywistoSci” ma znamiona gestu skierowanego przeciwko literaturze’.

Miron Biatoszewski w swoich utworach i poetyckich, i prozatorskich jak-
by rezyseruje wlasna obserwacje, wytawiajac odseparowane poszczegédlne
sktadniki percepcji, ogladu $wiata we fragmentach — z przestrzeni fizykalne;,
jak 1 mentalnej. Wszystko to jest swiadectwem pewnej kreacji swiata jako roz-
blyskow, poszczegolnych drobnych scen czy widokow, w ktorych ujawnia sie

To przydarzylo sie temu konkretnemu cztowiekowi. Jest niemal na pewno faktem, Zze Newton
odkryt prawo grawitacji dzigki spadajacemu jabiku. Artysta natomiast powiedziatby: Oto dziwny
rodzaj jabtka — kiedy odrywa sie z drzewa, spada. Nie odkrywalby, zZe tak si¢ dzieje ze wszystki-
mi jabtkami. Opisalby jedynie jak najlepiej, co przydarzylo si¢ temu konkretnemu jabtku i to by
mu wystarczyto. Jednakze Newton, bedac uczonym, powiedzial sobie: To, co stalo sie z jabtkiem,
Stanie sie ze wszystkimi innymi jabtkami, planetami i rzekami. Uczynit z tego prawo. Ja zadowa-
lam si¢ pojedynczym jabtkiem. To jest wlasnie réznica pomigdzy artysta a naukowcem. Artysta
nie pretenduje do tworzenia zasad. Chce ukazywa¢ indywidualno$¢, interesuje go to, co wyjat-
kowe. Natomiast naukowiec, nawet jesli uwielbia wyjatkowosc, usituje ja pozbawié tej niepowta-
rzalnos$ci. To jest jego zadanie. Jesli tego nie osiagnie, uwaza, ze przegral. Gdyby Newton prze-
konat sig, ze sita przyciagania zadziatata tylko w przypadku tego jednego jabtka, przestatby sig
tym interesowac”. R. Burgin, Rozmowy z Isaakiem Bashevisem Singerem, przekt. E. Petrajtis-

O’Neill, Gdansk 1992, s. 108.

K. Unitowski, Sztuka cytatu: od powiesci przez anty-powies¢ do metapowiesci,

w: Genologia dzisiaj, red. W. Bolecki iI. Opacki, Warszawa 2000, s. 178.
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sens rzeczywistosci. W konstrukcji poszczegolnych sytuacji widaé wyraznie
wole mowiqcego podmiotu, ktory raz chce widzie¢ danq scene jako zespot przy-
padkowych elementow, kiedy indziej zas chce jq postrzegac poprzez wybrany
przez siebie ,filtr” lub tez ostentacyjnie pragnie odrzucac widzenie stereotypo-
we, narzucane przez wlasng wiedze czy sugestie przewodnikow. Wizualizacja
jest u Biatoszewskiego polqczona z wyraznie akcentowanq interpretacjq, tak jak
porzadek sekwencyjny z perspektywq’.

Haiku — to miniaturowy gatunek liryczny wywodzacy si¢ z japonskiej po-
ezji siedemnastowiecznej. Zawiera trzy nierymowane wersy o okreslonej roz-
pietosci sylabicznej. Jest dos¢ zwigzty 1 precyzyjny. Ten gatunek zostat spopu-
laryzowany szczegdlnie w ramach pradu zwanego imagizmem, zwlaszcza przez
takich poetow, jak: Ezra Pound, Amy Lowell, Hilda Doolittle, Richard Alding-
ton 1 innych. Ich wiersze sa oparte na migawkowym obrazie, na metaforycznym
btysku asocjacyjnym, intuicyjnym ogarnig¢ciu istoty opisywanej rzeczy przy
jednoczesnej konkretnosci widzenia”.

Stanistaw Grochowiak znalazl taka forme 1 taki gatunek, ktory skupia
w sobie dwa walory: z jednej strony klasyczna precyzje 1 rygor, z drugiej -
ozywienie wyobrazni, jej uelastycznienie, odnowienie zdolno$ci do poetyckie-
go odkrycia. Haiku z pewno$cia nadawato si¢ do takiego celu. Jego realizacje
haiku nie sila si¢ na skrupulatne przestrzeganie japonskiego wzorca. Na przy-
ktad rozpigto$¢ sylabiczna nie jest unormowana, rytmizacja werséw slaba.
Zblizaja si¢ one racze] do modelu wiersza wolnego. Przewaznie obowiazuje
tu zasada zwigztosci 1 podporzadkowania zderzonych ze soba obrazéw wspol-
nemu mianownikowi metaforycznemu'’. Oto przyktadowy wiersz pt. Luna-
park:

W lunaparku ptyne na wetnianym wielblqdzie
Siodlo wzgorz zaprasza widczege do odpoczynku
Lampki miedzy karuzelami dzwoniq redykiem zlotorogich trykéw'".

W takich poetyckich realizacjach jak powyzsze Grochowiaka widziatbym
pewne elementy ,,poetyki fragmentu” jako ,,migawki” ogladu rzeczywistosSci.

,,Poetyka fragmentu” taczy si¢ w pewien sposob z kategoria ,,dzieta otwar-
tego”, wprowadzona do literaturoznawstwa przez Umberta Eco. Idea ,,dzieta
otwartego” opiera si¢ na zalozeniu, ze stosunek mig¢dzy dzielem 1 odbiorca jest
dynamiczny i odbiorca ma swobodg interpretacji. ,,Otwarto$¢” konstytuuje si¢

5 D. Korwin-Piotrowska, Jezvkowy obraz swiata w ,, Obmapywaniu Europy” Miro-

na Biatoszewskiego, TD 6(2004), s. 40.

? Zob. S. Baranczak, Przed i po. Szkice o poezji krajowej przetomu lat siedemdziesiq-

tych i osiemdziesiqtych, Londyn 1988, s. 52.
! Tamze, s. 53.

H S. Grochowiak, Haiku-images, Warszawa 1978, s. 21.
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w odbiorze, wynika z aktow percepcji'”. ,,Poetyka fragmentu” wymaga od czy-
telnika wigkszej aktywnosci, wspotpracy z autorem. Wspolnego uswiadomie-
nia, ze obraz Swiata wymyka si¢ wszelkim probom uporzadkowania —
ze wzgledu na swoja rdznorodnosé, jak 1 dynamikeg. ,,Poetyke fragmentu” na-
zwalbym ,,poetyka wielkiej elipsy”. Wystgpuje ona nie tylko w poezji,
ale 1 w prozie — nie tylko sensu stricto epickiej, ale 1 reportazowej. Dobrym
przyktadem sa utwory Ryszarda Kapuscinskiego, ktory apogeum skrétu, frag-
mentu osiaga w Lapidariach. Mimo podobienstw migdzy ,,poetyka fragmentu”
a ,,dzietem otwartym”, sa tez rdéznice. Najwazniejsza jest chyba ta, iz z tym
drugim pojeciem faczy si¢ bardziej swoboda 1 wielos¢ interpretacji, nieobowia-
zywanie jednego wykladnika znaczeniowego — otwartos¢ semantyczna. ,,Dzieto
otwarte” nazwatbym ,,dzielem wielkiej metafory”. Natomiast w ,,poetyce frag-
mentu” wigcej chodzi o dowolno$¢ formalna. Ona jest na pierwszym miejscu,
a na drugim wynikajacy z niej wyktadnik poznawczy.

Na ,,poetyke fragmentu” nalezy takze jak najbardziej patrze¢ przez pry-
zmat epistemologii. Nie sposob pozna¢ rzeczywisto$§¢ w catosci, w domknigciu.
Fragmentaryczno$¢ formalna (syntaktyczna) laczy si¢ z fragmentarycznoscia
semantyczng — fragmentarycznos$cia poznania. Tak jest chociazby u Tadeusza
Roézewicza. Juz tytutem tomiku Zawsze fragment'® wyznaje on swéj poznawczy
stosunek do — szeroko pojetego — S$wiata, zaréwno tego widzialnego,
jak1i—amoze przede wszystkim — ukrytego, objawiajacego si¢ tylko
w drobnym przeczuciu, odprysku mysli, wrazenia. Bo §wiat, nasze w nim trwa-
nie, nasze proby — jakze czgsto nieudane — nazywania wszystkiego, dawania
artystycznego wyrazu — sa z gory niejako skazane na kleske. Wszystko, takze
to, co powiemy, co zapiszemy, czemu nadamy jakas$ ,,formg”, to zawsze ,,frag-
ment”'*, Krotkie, poszarpane, ,,fragmentaryczne” wiersze jakze sa znamienne
dla Rozewicza. W jego tomie z 1960 roku pt. Rozmowa z ksieciem znajdujemy
wiersz Biate groszki doskonale oddajacy specyfike ,,poetyki fragmentu” a zara-
zem ,,dzieta otwartego”:

20 sierpnia wyszta z domu

i nie powrocita
osiemdziesiecioletnia staruszka
chora na zanik pamieci

ubrana w granatowq sukienke
w biate groszki

ktokolwiek wiedziatby

12
13
14

Zob. S. Wystouch, Literatura i semiotyka, Warszawa, s. 37-38.
T.Ro6zewicz, Zawsze fragment, Wroctaw 1996.

Zob. J. Wolski, Nowy fragment z Rozewicza, w: Dotykanie wiersza, red. J. Wolski,
Rzeszow 2004, s. 44.
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o losie zaginionej
. ofl5
proszony jest

Sam poeta tak interpretuje powyzszy utwor: To zwykly zapis komunikatu
radiowego, tylko w pewnym miejscu ja go przecigtem, jakby podciqlem mu zyly
i nastqpit rodzaj liryczno-dramatycznego krwotoku z tych zyl. Gdybym
ich nie przecigl, tylko do konca nasladowat spikera, bytby to zwykly komunikat.
Moment przeciecia stworzyt sytuacje dramatyczng w tym wierszu. Na tym pole-
ga jego , otwarcie”'® Rozewicz twierdzi, ze wspolczesnie mozna wiarygodnie
uprawia¢ poezj¢ jedynie przez jej kompromitacj¢: Uprawiaé mozna jeszcze
poezje tylko przez ciqgla kompromitacje. Niech ginie. Nieporadna, wystraszo-
na, sprzedajna, w blazenskiej czapce na glowie. Widzicie droge krzyzowq. Dro-
ga krzyzowa w wesolym miasteczku. Czy to jest droga wspélczesnej poezji?'’.

Wiersze poetow z londynskiej grupy Kontynenty lacza si¢ z ,,poetyka
fragmentu” gtownie poprzez swoja intertekstualnos¢. Kazdy tekst stowny sytu-
uje si¢ w polu innych tekstow, nasladujac je, kontynuujac, przeksztalcajac,
pozostajac z nimi w relacji pytanie — odpowiedz, a nawet odrzucajac
je czy uniewazniajac. Sfer¢ tych powiazan 1 odniesien migdzytekstowych,
w ktorej uczestniczy dane dzielo — obszar wypowiedzi 1 sposobow modwienia,
wobec ktorych okre$la ono swoja forme i znaczenie — nazywamy witasnie inter-
tekstualnos$cia. Zwtaszcza dzieto literackie stanowi element rozleglej przestrze-
ni intertekstualnej, ktéra obejmuje inne dziela, a takze pozaliterackie formy
wypowiedzi'®.

Julia Kristeva intertekstualno$¢ uymuje jako tekstowq interakcje, ktora wy-
twarza sie wewnqtrz jednego tekstu". Zdaniem Jonathana Cullera intertekstual-
nos¢ jest nie tyle nazwa dla relacji migdzy dzietem a okreslonymi wcze$niej-
szymi tekstami, ile wskazaniem na uczestnictwo dzieta w pewnej przestrzeni
wypowiedzeniowej i na jego odniesienia do kodoéw, ktore stanowia potencjalna
formalizacje tej przestrzeni’’. Znajduje si¢ ono w rozmaitych powiazaniach
,dialogowych” z tekstami wypetiajacymi t¢ przestrzen i1 relatywizuje si¢
do réznorodnych kodéw mowy, ktore sa w niej reprezentowane. Tekst poetycki
nalezy traktowac jako dialog z innymi tekstami.

Intertekstualno$¢ rozumiana szeroko staje si¢ synonimem dialogowosci
(dialogicznosci). Wedlug Michata Glowinskiego dialogowo$¢ jest pojgciem

15
16
17
18
19

T.R6zewicz, Poezja, t. 1, Krakow 1988, s. 490.

Rozmowy o dramacie. Wokot dramaturgii otwartej, ,,Dialog”, 7(1969), s. 103.
T.Ré6zewicz, Przygotowanie do wieczoru autorskiego, Warszawa 1971, s. 186.
Stownik termindw literackich, red. J. Stawinski, Wroclaw 19882 s. 201.

J. Kristeva, Problemy strukturowania tekstu, przekt. W. Krzemien, ,,Pamigtnik Li-
teracki” (dalej cyt. PL), 4(1972), s. 246.

J. Culler, Presupozycje i intertekstualnos¢, przekt. K. Rosner, PL 3(1980), s. 299.
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szerszym niz intertekstualno$¢, co nie przeczy faktowi, ze intertekstualnosé
we whasciwym tego stowa znaczeniu ma zawsze charakter dialogowy?'.

Intertekstualno$¢ jest problemem trzech obszaréw badawczych, mianowi-
cie chodzi o:

e utwor jako centrum ,,zamieszkania” innych utworéw,
¢ intertekstualno$¢ jako akt lektury,

¢ intertekstualny wielotekst jako elementarna jednostke procesu histo-
rycznoliterackiego™.

Nie mozna analizowa¢ struktury tekstu, jesli nie usytuuje si¢ jej w pewien
sposOb wobec innych tekstow. Przy czym nie kazda relacja, jaka zachodzi mig-
dzy danym tekstem a innym tekstem (badz tekstami), moze by¢ zakwalifikowa-
na jako intertekstualnos¢. Przez intertekstualno$¢ rozumiemy tylko okreslonego
typu zwiazki laczace dany tekst z innymi: te relacje, ktore staty si¢ elementem
strukturalnym i znaczeniowym - relacje zamierzone i widoczne. O intertekstu-
alno$ci mozna mowi¢ tylko wtedy, gdy odwotanie do tekstu wczesniejszego
jest elementem budowy znaczeniowej tekstu, w ktorym si¢ ono dokonuje,
czy tez dokonuje si¢ semantyczna aktywizacja dwoch tekstow, ale czynnikiem
przewodnim jest tekst odwotujacy sig, natomiast aktywizacja tekstu bedacego
przedmiotem nawiazania - zjawiskiem wtoérnym®.

Najtatwiejszym do uchwycenia przykladem intertekstualnosci sa typy wy-
powiedzi literackich, w ktoérych odwotania do innych tekstow staly si¢ glow-
nym czynnikiem wyrozniajacym, a wigc np. parodia, pastisz, trawestacja, para-
fraza itp. Sa to typowe gatunki intertekstualne®*. Odwotanie intertekstualne jest
odwotaniem zamierzonym, wprowadzonym $wiadomie, adresowanym do czy-
telnika, ktory powinien zda¢ sobie sprawe, ze z takich czy innych powodow

autor méwi w danym fragmencie swojego dzieta cudzymi stowami®.

W poezji Kontynentow*® najbardziej intertekstualne, mozaikowe i frag-
mentaryczne, sa wiersze Bogdana Czaykowskiego 1 Bolestawa Taborskiego,
majace tez konotacje plastyczne, o surrealistycznej kompozycji kolazowej wi-
docznej w organizacji 1 przebiegu stownym utwordéw, w ich elementach obra-

21
22

M. Glowinski, O intertekstualnosci, PL 4(1986), s. 77.

Zob. H. Markiewicz, Odmiany intertekstualnosci, ,,Ruch Literacki” (dalej cyt. RL),
4-5(1988), s. 245-265; R.Nycz, Intertekstualnos¢ i jej zakresy, PL 2(1990), s. 52-64;
J. Marganski, Intertekstualnosc jako problem poetyki historycznej, RL 3(1988), s. 237-239.

23 M. Glowinski, O intertekstualnosci, s. 75.

% Tamze, s. 82-83.

25 .
Tamze, s. 85.
26

2000.
30

Zob. J. Sikora, Londynska grupa literacka ,, Merkuriusza” i ,, Kontynentow”, Olecko
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zowania. Niejednokrotnie muzyka 1 plastyka, a racze] muzycznosc 1 plastycz-
nos$¢, sasiaduja ze soba. Zachodzi zjawisko korespondencji sztuk.

Oto dla przyktadu wiersz Czaykowskiego pt. Collage. Juz tytul wyraznie
wskazuje na konotacje plastyczne®’. Przytocze do$é reprezentatywny fragment:

kora ble

dnieje

wstajq todygi kosci

()

gniewne przerzutnie: huk i kwilenie

wodospad rteci nad ptakami nocy

ISniqce przerzutnie: petnia w blyskawicach

przez jasny deszcz (chmur obryw: rozgromione organy)

z blyskawicznej czerni przerzut gwattownymi krukami

nagle ruchomych morz na szczyty konstelacji

kora ble

dnieje

wstajq todygi kosci

Spiewajq palisady

Swistem przez zeby miesistych ust

krwiste skoble

gdzie uspiony czerew

gdzie czerwiec dojrzewa

oszklony nagle szkartat drzew

wzietych od dotu dni pozarem

gdzie kir i kora ble

dnieje

rozlqczona z zZarem™.

Mamy collage nie tylko w tytule, lecz 1 w calej — troche surrealistycznej —
kompozycji wiersza. Kompozycji kolazowej, czyli z fragmentéw. Dominuje
fragment: kora ble / dnieje. Sam w sobie bedacy swoistym kolazem. Wokot
niego, droga wyobrazniowej osmozy, ,,owija si¢”’ caty utwor. Skupmy si¢ zatem
na tych trzech (?) stowach.

W segmencie stow: kora ble / dnieje wystgpuje zageszczenie semantycz-

ne. Oprocz znaczen ,,0ddzielnych” (kora; ble = belkot, zwlaszcza, gdy ble
w L. mn; dnieje = $wita) mamy znaczenia ,,}aczne” (korable = skojarzenie z ros.

27 Collage — to technika przede wszystkim z dziedziny malarstwa i rysunku. Wynalezli ja
kubisci, pierwszy zastosowat Picasso. Uprawiana przez dadaistow i surrealistow, zwlaszcza przez
Maxa Ernsta. Przejety ja do swoich celow rowniez inne dyscypliny sztuki: muzyka, fotografika,
teatr, film, a takze literatura.

8 Opisanie z pamieci. Antologia poetycka londynskiej grupy , Kontynentow”, wyb.,
oprac. i przed. opatrzyl A. Lam, Warszawa 1965, s. 54-55.
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korabl /statek/ 1 blednieje). Najbardziej oczywiste, ze wzgledu na swoja logicz-
nos¢, bytoby chyba odczytanie: kora blednieje. Jednak czy ono nie ogranicza
mozliwosci interpretacyjnych? Sadzg, ze tak. Warto odwota¢ si¢ do doznan
akustycznych, stuchowych. Do muzycznej foniki. Wymawiajmy glo$no pierw-
sze stowo kolazowe segmentu: kora. Najlepiej kilkakrotnie. Przy szybkim wy-
mawianiu nastgpuje $ciesnigcie samogtoski ,,a” do catkowitego jej wypadnigcia
1 kontaminacja spoigtosek ,,k” 1 ,,r”, przez co otrzymujemy (styszymy) ztowrogi
za$piew kruka: kra, kra, kra... Rozlega si¢ on nie bez przyczyny. W tym wier-
szu kruk (w 1. mn.) pojawia si¢ kilka razy, m.in. w cytowanym fragmencie.
Dlaczego jego krakanie styszymy akurat w tym kolazowym segmencie? Bgdzie
uzasadnienie, jesli odwotamy si¢ do symboliki kruka. Krakanie pojawia sig
w sasiedztwie slowa ,.dnieje” (= $wita). Logiczne, bowiem kruk uwazany jest
za ptaka §witu, krakaniem obwieszcza dzien™. Motyw kruka jawi sie jako nie-
zwykle wymowny w tym katastroficznym, zardwno w obrazowaniu i nastrojo-
wosci, wierszu. Wzmaga jeszcze aurg niesamowito$ci. Mozliwe, ze poeta na-
wiazuje do stynnego ,,Kruka” Poe’go? Poetycka sita ekspresji Collage’'u Czay-
kowskiego jest duza. Podobnie jak plastycznych kolazy Maxa Ernsta. Notabene
u niego ulubionym motywem byty ptaki - m.in. kruki.

Za$ Bolestaw Taborski w znamiennie zatytutowanym wierszu 4 propos de
Braque dokonuje dekonstrukcji ogladanego fragmentu rzeczywistosci, a potem
syntezy opartej na nowej hierarchizacji elementow. Wykorzystuje przy tym
brzmieniowe walory jezyka, gre stow:

bialego ptaka

co nad dzietem krqzyt

nazwali kubisci futurystq

phmety Zycia i dymy

z krematoriow i lokomotyw

Ju fu fu fu fu

turystq turystq

turystq

Wiersz Taborskiego zbudowany jest nie z chaotycznych skojarzen,
ale ze skojarzen intelektualnych, uformowany umystem — zgodnie z dewiza
Georgesa Braque’a: Zmysty deformujq, umyst formuje. Picasso 1 Braque dowar-
tosciowywali rolg¢ umystu w procesie tworczym. W ich widzeniu $wiata, w ich
artystycznych wytworach oprocz czynnika dezorganizujacego wazny byt
szczegblnie czynnik konstrukcjonistyczny. W analizowanym wierszu poetyka
kubistyczna taczy si¢ z poetyka futuryzmu. Sa dalekie zestawienia, rezygnacja
z ciagtosci opowiadania, konkretno$¢, swoista figuratywnos$¢ 1 geometrycznosé
nie tylko w obrazowaniu (trdjkqty drzew), ale 1 w wizualnym uksztattowaniu
strofy w kubistycznej formie trojkata:

29 Zob. W. Kopalinski, Stownik symboli, Warszawa 1991, s. 172.
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stwardniaty trojkqty drzew w L’ Estaque

gdy przewieszono przez nie hamak

kolysany podmuchem wybuchow

gdy trepowano czaszke

rannemu swiatu

by na nowo go zbawi¢

przemienionym okiem

udoskonalong

wizjq

artysty

Braque 1 Picasso po raz pierwszy zastosowali technike zwana collage
(od fr. coller (nakleja¢). Slady kompozycji kolazowej (fragmentarycznej) sa
w powyzszym utworze Taborskiego, ale jeszcze wyrazniej w Collage Czay-
kowskiego, w konstrukcji 1 obrazowaniu nawiazujacym do plastycznych kolazy
Maxa Ernsta.

,wPoetyka fragmentu” uwidacznia si¢ wyraznie w wierszach poetow
po 1989 roku, chociazby u ,,bruLionowcéw’’. Laczy sig to z ich postmoderni-
styczna postawa buntu wobec §wiata ustalonych, klasycznych wartosci, dekon-
strukcjonizmem®', poetyka ,,indywidualizmu” i ,banalizmu”. U nich stowo
nie jest wprzegnigte w przestrzen etyczna, w stuzbg¢ wspolnotowe) idei,
aw dorazng — czesto zabawowa — prywatnoéc’32. Takie sa wiersze Marcina
Swietlickiego, Jacka Podsiadty, Marcina Barana. Literatur¢ zawsze interesowat
pojedynczy cztowiek, nakreslata ona jego tozsamo$é>. Obecnie uleglo to uwy-
raznieniu. Wiersze wspomnianych poetdw, i zawarte w nich problemy poznaw-
cze, sa rzeczywiscie maksymalnie nastawione na subiektywne ,,ja”. Autorzy
przemoznie postugujac si¢ jezykiem potocznym, $wiadomie ignoruja forme,
rzucaja na papier nagie, egzystencjalne fakty wiasnej egzystencji. Migdzy in-

% Zob. Na przyktad antologia Macie swoich poetow. Liryka polska urodzona po 1960 ro-

ku. Wypzsy, wyb. 1 oprac. P. Dunin-Wasowicz, J. Klejnocki, K. Varga, Warszawa 1996.

»Najprosciej rzecz ujmujac, dekonstrukcja to krytyka hierarchicznych przeciwstawien,
ktore uksztattowaly mys$l Zachodu: wewnatrz/zewnatrz, umyst/ciato, dostowne/metafizyczne,
mowa/pismo, obecnos¢/nicobecnos¢, natura/kultura, forma/znaczenie”. J. Culler, Teoria litera-
tury, przekl. M. Bassaj, Warszawa 2002, s. 144. Ponadto o dekonstrukcji: A. Burzynska,
Dekonstrukcja jako krytyka interpretacji, RL 4(1987); J. Culler, Dekonstrukcja i jej konsekwen-
cje dla badan literackich, przekt. M. B. Fedowicz, PL 4(1987); J. Culler, Presupozycje
i intertekstualnosé, przekt. K. Rosner, PL 3(1980); J. Derrida, Struktura, znak igra

w dyskursie nauk humanistycznych, przekt. M. Adamczyk, PL 2(1986).

32 Zob. P. Sliwinski , Poetyka bez etyki?, w: Z perspektywy konca wieku. Studia o litera-

turze i jej kontekstach, red. J. Abramowska 1 A. Brodzka, Poznan 1997.

3 »Pytanie podmiotu brzmi: czym jest moje »ja«? Czy tym, czym jestem, stworzyly mnie
okoliczno$ci? Jaka jest relacja migdzy indywidualnoscia jednostki a moja tozsamoscia jako
cztonka pewnej grupy? (...) Pytania o tozsamos$¢ pozostawaly zawsze w kregu zainteresowan
literatury, dzieta literackie szkicowaly za$ na nie odpowiedzi, czy to posrednio, czy to bezposred-
nio”. J. Culler, Teoria literatury, s. 126-127.
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nymi wplyw na rozwoj ,,poetyki fragmentu” ma tutaj rozwoj kultury masowe]
1 tkwienie w niej mtodych poetow.

Pojawili si¢ jednak i poeci, ktorzy zademonstrowali, ze 1 w tradycyjnej,
pelnej, domknigtej formie mozna wyrazi¢ dramat egzystencji, np. Eugeniusz
Tkaczyszyn-Dycki. Natomiast Wojciech Wencel w klasycznym tadzie formy
odzwierciedla Bozy porzadek istnienia, harmonig¢ wszech§wiata. Nawet swoje
cztowiecze bolesci potrafi odzwierciedli¢ w dostojnej odzie™. Bardziej pojem-
na forma miodych (teraz juz trzeba chyba powiedzie¢ - $redniego pokolenia)
neoklasycystow (Wojciech Wencel, Krzysztof Koehler, Anna Piwkowska) 1a-
czy si¢ zapewne z nawigzaniem do Mitoszowych poszukiwan formy bardziej
pojemnej. Dochodzi do tego styl wysoki, dostojny. Co ciekawe nie gardzi nim,
uprawiajacy raczej ,,poetyke fragmentu”, Adam Zagajewski (z okresu emigra-
cyjnego), nie nihilista, ale tropiciel sensoéw.

Natomiast poezja Jana Polkowskiego jest tylko pozornie, wizualnie,
na pierwszy rzut oka fragmentaryczna. Gdy natomiast wnikniemy glebiej
w teksty, okaze sig, ze sa one przykladem wtopienia wspotczesnosci w §wiat
znakdéw kulturowych, religijnych; szukaniem ,,mocnych wiazan”, zakotwiczen
w sferze warto$ci, zwlaszcza transcendentnych. Poeta — kronikarz 1 $wiadek
epoki (stan wojenny) szuka ocalenia w symbolach i mitach, w klasycznej tria-
dzie: Prawdy, Dobra 1 Pigkna. Sktania si¢ ku sprawom ostatecznym, takim jak:
Bog, smier¢, wieczno$€. Cierpliwie szuka sensu wsrdd otchtani i nicosci. Nar-
racj¢ tamuje symbolem. Zauwazamy, chociaz ogromnie oszczg¢dna 1 wyciszona,
poetyke apelu. Poeta méwi 1 w imieniu swoim, 1 ogdétu — wrecz catego rodzaju
ludzkiego: Bo ja nie jestem ja / ale wielu (***, EZTG 95%). Stowo traktuje
po biblijnemu — jako nie opisujace, ale stwarzajace Swiat. Nie §lizga si¢
ono po powierzchni rzeczywistosci>?, lecz ja dotyka, a nawet stwarza. Dowarto-
Sciuje poezje, lecz nie w jezyku plochych, umownych stow, ale jezyku rzeczy.
To poezja czystych przedmiotow (Strumien wiecznosci, EZTG 8). Laczy precy-
zyjny opis z subtelna metafora. Wiersze sa zamknigte w jedynym, niepowta-
rzalnym ksztalcie — niczego w nich nie mozna ujaé, ani doda¢. Sa jakby $wig-

3 Zob. W. Wencel, Oda chorej duszy, Krakbw—Warszawa 2000.

> Przy cytowanych utworach poetyckich Jana Polkowskiego podaj¢ nazwg zbioru
(w skrocie) wraz ze strona. EZTG — J. Polkowski, Elegie z Tymowskich Gor i inne wiersze,
Krakow 1990.

6 »Przez stowo rzeczywistos¢ nalezy tu jednak rozumie¢ — i w tym wtlasnie kryje si¢ spe-
cyfika liryzmu Polkowskiego — rzeczywistos¢ wielowymiarowa, na ktora sktada si¢ zarowno
polskie tu i teraz, jak i szerzej widziana historia Wschodniej Europy oraz ponadhistoryczna cia-
glos¢ idei cierpienia i odkupienia (...) Wszystkie te — tak rézne co do zasiggu i skali — wymiary
zderzaja si¢ i naktadaja na siebie w obregbie skrajnie zwigztych i oszczednych wypowiedzi po-
etyckich, w ktorych minimalna liczba uzytych stow i emocjonalna powsciagliwos¢ pozwalaja
tym lepiej zda¢ sobie sprawe z obecnosci wielorakich, przeswiecajqcych nawzajem przez siebie
znaczen”. S. Baranczak, Przed i po, s. 163.
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tym, nienaruszalnym tekstem®’. W nich zazgbiaja si¢ — nacechowane jednocze-
Snie estetycznie 1 etycznie - ogot 1 szczegdl. Polkowski w swoim ciemnym
spiewie psalmisty nie poddaje si¢ zwatpieniu. Poza przestrzenia i czasem do-
strzega 1 trzeci wymiar: odwiecznego ludzkiego cierpienia i zarazem nadziei,
symbolizowany przez dyskretnie pojawiajace si¢ motywy ewangeliczne®. Po-
eta naswietla prawde o obecnos$ci ukrytego Boga, ktory blizszy jest nam niz my
sobie. Podobnie jak w filozoficzno-teologicznych rozwazaniach Paula Tillicha,
Boég jawi si¢ jako ukryta glebia bytu. Jej odkrycie dokonuje si¢ czgsto w sytu-
acjach cierpienia, leku®. Jest jednak miejsce na mito$¢ i nadzieje, na tesknote
za Absolutem®.

Oto dla przyktadu kilka utworéw Polkowskiego“.
Krwawigqce piersi

Kobieta karmiqca. Ptaki. (Jestes
glodny?)

Szara tqwica, miasto, wozy powietrza
topocq. (Jedz, ziemio.)

Potowa chleba dla mnie, potowa dla was,
Smiercionosne skrzydta.

Plecami do swiatla

(rzeko) gdyby Bach

byt poetq, czytatoby go dzisiaj
kilku filologow.

Gdyby uzyt wiecznego stowa
— juz by nie Zyt.

% sk ok

Przykryty chorobg

leze przy tobie.

Ty, woda, woda, ciemno, ty — dach,
dom,

kim jest kurz, szept, papier, strach?
swiat?

My?

(Nieistniejqcy?)

7M. Baran, Poeta milczy, swiat istnieje dalej, ,,Nowe Panstwo”, 30(2001).
38

Zob. S. Baranczak, Przed i po, s. 82.

3% Zob. P. Tillich, Mestwo bycia, przekt. H. Bednarek, Paryz 1983, s. 153.

0 Zob. I. Sikora, ,,Przejrzysty, Nieogarniony...”. Bog w miodej poezji polskiej, ,,Arka”,

4(1991), s. 42-51.
! Wszystkie z tomiku: J. Polkowski, Wiersze (1977-1984), Londyn 1986.
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W wierszach Polkowskiego jest wigc wiele elips, zdan, a czesciej po-
szczegllnych stow gtownie o charakterze pytan 1 wykrzyknien, umieszczonych
w nawiasach 1 to z catkiem odleglych pdl semantycznych. Utwory na ogoét
nie sa dhlugie. Te minifragmenty przywolywane intertekstualnie zaggszczaja
tkank¢ wiersza. Niejednokrotnie trudno odczyta¢ miejsce macierzyste fragmen-
tarycznych, nawiasowych przywotan. Ratunkiem staje si¢ domyst, intuicja,
kontekst.

Z kolei Andrzej Wiercinski jest kaptanem i poeta. ,,Fotograficznos¢” jego
wierszy™ sprawia, ze sa impresyjne, nieraz kilkuwyrazowe, ale jednoczeénie
zamknigte w kadrze, w poetyckim obiektywie:

Pogodzony 7 Zyciem

Stary Arab. Codziennie w granatowym garniturze
Przerywa modlitwe
Pozdrawia przechodnia

Tytul nie tylko — w oczywisty sposdb — rozpoczyna wiersz, ale réwniez
go domyka, uwyraznia i wiaze sensy. Podobnie dzieje si¢ w niezwykle krotkim,
zaledwie dwuwyrazowym (nie liczac tacznika) wierszu pt. ,,Sqd Ostateczny”
Hieronima Boscha:

Koniec
Czy poczqtek

W utworach, ktore nazwatbym zmystowymi epifaniami, mimo ich deli-
katnej, zwiewnej struktury, wyczuwalna jest jednocze$nie jaka§ naturalna do-
mknigtos¢:

Moje ciato

Wszystkich udrek nie potrafie wypowiedzie¢

Byly tez momenty piekne. The Majestic

Na przyktad. 1500 Suttter Street. Wyspa szczescia

Albo czytanie Kawafisa. Z widokiem na Lago Maggiore

Jednoczesnie uwyraznionej zamknigtosci jakby czytelnik nie oczekuje
z racji na taka a nie inng posta¢ utworu. Nieraz tytul ukierunkowuje juz nasze
czytelnicze oczekiwania zwigzane ze struktura wiersza. Tytuly nadaja impresji
wigkszy (filozoficzny, uniwersalny) sens, aprzez to domykaja migawkowa
strukture. Jesli Wiercinski tytutuje wiersz: Zmagania o ktorych nie umiemy
mowic, to spodziewamy si¢ impresyjnych epifanii:

1
Kobieta krzqtata sie po ogrodzie

2 Wszystkie utwory przywotuje z ksiazki: A. Wiercinski, Rozmazany horyzont. Wier-
sze wybrane 1988-2000, Lublin 2000.
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Jak mgla fontanny
Jej rozwiane wtosy

11
Bliskos¢
Samotnosc
I szczescie

17

Dobrze nam tutaj

Siedzie¢ w mroku

Pi¢ wodke

Utwory w postaci glossy z natury swojej sa pisane w konwencji ,,poetyki
fragmentu”. Przy czym Wiercinski stara si¢ je puentowac, a wtedy puenta przy-
daje zamknigtosci:

Powracanie do Zrodla

Raptem rozpoznali nagos¢
Relacjonuje biblijny autor
Nie trudzqc sie dodaniem komentarza

Bardzo krotkie wiersze niekoniecznie majace posta¢ glossy, ale z wyrazna
puenta takze nabieraja domknigtos$ci:

Czuwanie

Wspinam sie do ciebie
Stopy obolate
Czutos¢ diugich nocy

Sniezyca

Tracimy poczucie czasu
I odlegtosci

W ptatkach sniegu
Ozywa przesztos¢
Zranieni

Jeszcze nigdy tak blisko

Jego koszula

Piore jego koszule
Wieszam

Prasuje

Tylko zadnej zmarszczki
To jest

Jego

Koszula
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Wiersze w formie aforyzmu, dodatkowo z uogolniajacymi bezokoliczni-
kami, na pewno nie w pelni przynaleza do ,,poetyki fragmentu”:

O trwaniu

Miec¢ odwage mysle¢ co konieczne
Polubi¢ zmienng pogode
Cierpliwie ucierac ziola

Cieszy¢ sie odmiennosciq

Nie zmieni si¢ porzqdek swiata

W ciemnosci stalismy na plazy
Morze szalato

Ostatni raz

Jutro bedzie petnia

OczywiScie, ze nieraz wiersze krotkie moga by¢ bardziej domknigte
niz dlugie. Autor Rozmazanego horyzontu wyraza subiektywnie przezywana
rzeczywisto$¢ w prostych stowach, otwartych na mozliwe zmiany. Jego utwory
ujawniaja trudno$¢ ogarnigcia 1 integracji bogactwa $wiata zewngtrznego, nad-
miaru Pickna.

Stanistaw Balbus twierdzi, ze juz od romantyzmu poczynajac trwa ,,zagla-
da gatunkoéw”. A one nadal jako$ trwaja — chodzi bardziej o trwanie w mysli
literaturoznawczej, w refleksji nad utworami niz w konkretnych realizacjach
artystycznych. Jesli dziatania dekonstrukcyjne, w ktore — moim zdaniem —
przynajmniej delikatnie mozemy wpisac ,,poetyke fragmentu”, powoduja po-
wstawanie mato wyrazistych form gatunkowych, to i tak utwory te rozpatruje
si¢ w kontekscie tradycyjnych gatunkéw, ktére juz wezesniej zaistniaty. Przez
to, przynajmniej wtornie, ubiera si¢ je w kostium gatunkowy™. Z kolei jesli

43 L . . ) , ) ,
»~Mowienie [...] w literaturoznawstwie o zaniku gatunkow, o nastaniu czasow dysfunk-

cjonalnosci kategorii genologicznej w interpretacji, czy to procesu historycznoliterackiego,
czy to konkretnych tekstow literackich — mozliwe jest jedynie wowczas, po pierwsze
gdy aktualno$¢ literacka traktuje si¢ czysto prezentystycznie, tj. po prostu jako aktualng produk-
¢je literackq, zdominowana przez tendencje anarchistyczne lub przynajmniej dokonstrukcyjne,
wzigte w separacji od calej ogromnej przestrzeni zywej tradycji literackiej (co jest zabiegiem
absurdalnie abstrakcyjnym i praktycznie niewykonalnym), po drugie — gdy rozwaza si¢ ja jako
zbiér wzajemnie wyizolowanych faktow konstrukcyjnych, z trudem od pewnego czasu (po-
wiedzmy, od przetomu romantycznego, czy modernistycznego) poddajacych si¢ koherentnym
genologicznym kategorializacjom. Czyli inaczej - na gruncie prezentystycznej poetyki formal-
nej.Nie wowczas jednak, gdy pozostajemy w obrebie poetyki historycznej i poetyki pragmatycz-
nej, traktujac dzieta jako fakty literackie, faktyczne przez to wtasnie, ze za kazdym razem moze-
my i musimy je uchwyci¢ w okreslonych (cho¢ w réznym stopniu wyrazistych i bogatych) zna-
czeniorodnych relacjach do innych tego rodzaju faktow przestrzeni historycznej, konstatowanych
w okreslonej przestrzeni hermeneutycznej.,,Zagtada gatunkow” literackich — jako zasadniczych,
fundamentalnych kategorii myslenia o literaturze i jej interpretacji jest wigc po prostu niemozli-
wa, 1 to w znacznym stopniu niezaleznie od tego, jakie ksztatty konstrukcyjne — czy dekonstruk-
cyjne — przybieraja aktualnie powstajace utwory literackie, w jakiej mierze poddaja si¢ z osobna
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literature potraktujemy w sposdb bardzo organiczny 1 ewolucyjny 1 bedziemy
widzie¢ w niej nie tylko wyodrgbnione poszczegdlne utwory pogrupowane
w obreb gatunkowych zbiorow, ale jeden wielki, ciagle rozwijajacy si¢ dyskurs
gatunkﬁwy, to ,,poetyka fragmentu” wielkim wytomem w owej ciaglo$ci nie
bedzie™.

Terminu ,,poetyka fragmentu” brak jest w Stowniku terminow literackich
(znajduje si¢ natomiast ,,dzieto otwarte”). Nie ma rowniez przekrojowych opra-
cowan tej kategorii. Moja praca jest proba wypehienia tej luki.

,»POETICS OF AN EXCERPT”
IN POLISH CONTEMPORARY POETRY

Summary

This is a study of the “poetics of an excerpt” in Polish contemporary poetry, in post-
war lyrics to be precise. In order to provide a cross-sectional and panoramic view of this
phenomenon, poets of diverse generations are discussed. A special attention is paid to Ta-
deusz Rozewicz and representatives of various literary trends: the linguistic trend, the Kon-
tynenty - literary magazine (published in London), the BruLion generation, The New Wave
(Jan Polkowski), priestly poetry (Andrzej Wierciiski). In this study Polkowski’s and
Wiercinski’s poetry is used to demonstrate the peculiarity of fragmentation.

The concept of the “poetics of an excerpt” is discussed in comparison with literary
tradition in its various aspects in order to reveal different types of axiology and outlook
upon life. Besides, this concept is presented on the literary genetics level and juxtaposed
with the “open work”.The term of the “poetics of an excerpt” is not included in the Polish
Dictionary of Literary Terms in contrast to the “open work”. Besides, there are no cross-
sectional studies of this category. Thus, the author’s work is an attempt to fill the gap.

paradygmatycznym kwalifikacjom i taksonomiom. Kazda bowiem taka konstrukcja zjawia sig
zawsze 1 nieodzownie wsérdd gatunkow, ktore juz zaistnialy i w najlepsze istnieja nadal, stano-
wiac zespoty realnych przedmiotow hermeneutyki historycznej (czyli w ogole kazdej rzeczywi-
stej hermeneutyki)”. S. Balbus, Zaglada gatunkow, w: Genologia dzisiaj, red. W. Bolecki

il. Opacki, Warszawa 2000, s. 31-32.

4 »|--.] literatura istnieje jako ciagle kontinuum form przechodzacych w siebie i czgsto

nie pozwalajacych si¢ oddzieli¢. Jesli tak jest, to rzeczywistos¢, wobec ktorej staje czytelnik,
stanowi — zgodnie z pogladami wielu wspotczesnych krytykéw — prawdopodobnie wylacznie
szeroko rozumiany Tekst. Odestanie wszakze do generalnego Tekstu, w ktérym miesci si¢ za-
pewne — by nawiaza¢ do okreslenia Barthes’a — ,,odwieczna tradycja opowiadan”, zdaje si¢ mie¢
wiele wspdlnego z postulatem tradycjonalistycznego uhistoryczniania jako istotna podstawa
czynnosci genologicznych. Czyzby wigc kontakt z uniwersalnym Tekstem, ktory zinterpretowac
ma wszelkie literackie konkrety, to jedynie inna posta¢ odsytania do bezkresnej i nie majacej dna
tradycji, stanowiacej przeciez punkt oparcia wszelkich operacji genologicznych? A moze jest
to raczej odsylanie (za wzorem Heideggera) do czego$ w rodzaju przedmetafizycznej filozofii
jonskiej lub nawet do czasow, w ktorych mnogo$¢ wypowiedzi istniata jako niezrdéznicowana
praforma wszelkiej literacko$ci?” K. Bartoszynski, Wobec genologii, w: Genologia dzisiaj,
red. W. Bolecki il. Opacki, Warszawa 2000, s. 17-18.
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TEORIA AKTU I MOZNOSCI A POZNANIE BOGA.
GALLUSA MANSERA INTERPRETACJA
TEORII AKTU I MOZNOSCI

Wstep

Teoria aktu 1 moznosci zostata sformutowana przez Arystotelesa i od tam-
tego czasu stanowi wazne ogniwo filozofii realistycznej'. Jej odkrycie wiazato
si¢ z zamiarem ultymatywnego wyjasnienia dynamizmu bytu. Istotnego prze-
formutowania teorii dokonat §w. Tomasz z Akwinu, ktéry rozszerzyt jej zasto-
sowanie, wykraczajac poza aspekt przemiennosci rzeczy materialnych i1 nadajac
nowe ugruntowanie bytowe arystotelesowskim pojeciom aktu 1 moznosci, skut-
kiem czego aktem w najpierwotniejszym sensie nie byta juz — jak utrzymywat
Arystoteles — forma rzeczy, lecz jej istnienie, natomiast moznoscia nie byla
materia pierwsza, lecz istota. Taka interpretacja aktu i moznos$ci pozwolita
Akwinacie odwotywac si¢ do arystotelesowskiej teorii w rozwiazywaniu pod-
stawowych zagadnien metafizycznych, takze tych, ktére pojawily si¢ na kanwie
Objawienia chrze$cijanskiego, jak na przyktad problem istnienia $wiata
czy istnienia 1 natury Boga, czego filozofia grecka nie podejmowata. Dlatego
w sensie Scistym nie byla to juz teoria arystotelesowska, lecz zupetnie nowa
teoria, sformutowana przez §w. Tomasza z Akwinu. Tak twierdzi wigkszos¢
wspolczesnych tomistow, przede wszystkim zwolennicy tzw. egzystencjalnej
interpretacji metafizyki $w. Tomasza®. Jednym z pierwszych autoréw, ktory
zwrocit na to uwage byt szwajcar Gallus Manser (+1950)°. Zapoznajac sie
zjego pracami, przekona¢ si¢ mozna nie tylko o nowym ujeciu teorii aktu
1 moznosci, ale rowniez o jej szerokim, a przy tym stale aktualnym znaczeniu.
Aktualnos$¢ tej problematyki wynika m.in. z faktu, iz wiaze si¢ ona z wypraco-
wywaniem adekwatnych instrumentariow poznania metafizycznego, umozli-

' Zob. Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 1, Lublin 2000, s. 145-150. Szeroko zagad-

nienie to omawia M. A. Krapiec, Struktura bytu, Dziela, t. 5, Lublin 19952

> Zob.E. Morawiec, Odkrycie metafizyki egzystencjalnej, Warszawa 1994.

Gallus Manser (1866-1950) byl profesorem filozofii na uniwersytecie we Fryburgu
(Szwajcaria) oraz dlugoletnim gltéwnym redaktorem kwartalnika filozoficzno-teologicznego
,,Divus Thomas”.
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wiajacych doskonalenie tegoz poznania na podleglych mu plaszczyznach. Jedna
z tych ptaszczyzn jest zagadnienie filozoficznego poznania Boga, a doktadniej
moéwiac Bytu Absolutnego, ktore wlasciwie juz od czaséw Arystotelesa weszto
w ramy poznania metafizycznego. Dzieje filozofii potwierdzaja, iz zdecydowa-
na wigkszos¢ systemoéw filozoficznych podejmowata ten problem, a w syste-
mach $cisle metafizycznych byt on nawet kwestia finalna, ktéra wienczyta po-
znanie metafizyczne.

W dobie wspotczesnej, naznaczonej kryzysem mysli metafizycznej’, coraz
mniej miejsca poswigca si¢ zagadnieniu Boga, sadzac na ogdét, iz zupelnie wy-
kracza ono poza porzadek naturalnego poznania ludzkiego. Uwaza si¢ tym sa-
mym, ze nie ma podstaw, by na plaszczyznie filozoficzne; mowi¢ o Bogu jezy-
kiem przedmiotowym, co najwyzej dopuszczajac badanie sensownos$ci jezyka
religijnego’. Manser twierdzi, ze przyczyna kryzysu metafizyki jest odejécie
od pierwotnego sposobu jej uprawiania, jak tez zapoznanie ,,pojemnosci” kla-
sycznych poj¢¢ metafizycznych. W swoich pracach starat si¢ pokazac¢ ,,pojem-
no$¢” kategorii aktu i mozno$ci, do tego stopnia, ze upatrywat w nich sedna
metafizyki arystotelesowsko-tomistycznej®. Pozwolito mu to sformutowaé uni-
wersalna koncepcje poznania filozoficznego, ktoérego integralna czescia bylo
takze naturalne poznanie Boga’. Autor ten wykazat, ze zagadnienie to nie tylko
jest mozliwe w ramach filozofii, ale co wigcej, ze jest ono nieodtacznym ele-
mentem realistycznej interpretacji rzeczywistosci. Wydaje sig, ze warto wrdcic¢
do tej problematyki, poniewaz pozwoli to pokazaé, po pierwsze, ze metafizyka
jest realnym poznaniem ludzkim, po drugie, ze istnieje mozliwo$¢ naturalnego
poznania zardwno istnienia, jak tez ( w bardzo ograniczonym zakresie) natury
Boga, 1 po trzecie, ze problem ten jest kluczowy dla wyjasnienia najwazniej-
szych zagadnien filozoficznych, takich jak istnienie §wiata, jego racjonalnos¢,
celowos$¢, przemienno$¢ czy ustopniowanie doskonatosci. Prezentowana préba
omowienia roli teorii aktu 1 mozno$¢ w naturalnym poznaniu Boga obejmie
kwestie poznawalnos$ci istnienia 1 natury Bytu Absolutnego. Sprawa pierwsza

* Zob. Metafizyka w Filozofii, red. A. Maryniarczyk, K. Stgpien, Lublin 2004.

W pracy tej omowione zostaly zrodta wspotczesnego kryzysu metafizyki, do ktorych zaliczono
esencjalizacjg, ontologizacjg, antropologizacjg i ideologizacj¢ metafizyki.

Por. 1. Zieminski, John Hick i dylematy filozofii Boga, w: J. Hick, Argumenty
za istnieniem Boga, przekt. M. Kuninski, Krakéw 1994, s. 10-18.

Problematyke zwiazana z teoria aktu i1 mozno$ci Manser podejmowal niemal
we wszystkich swoich pracach, najszerzej w Das Wesen des Thomismus (Freiburg in der Schweiz
1949%).

Zbiezne stanowisko z Manserem zajmuje np. E. Gilson: ,Niektorzy dziwia si¢ wi-
dzac, jak §w. Tomasz komentuje co do litery Arystotelesowska fizyke, w jakie wdaje si¢ subtel-
nosci, gdy idzie o pojgcia moznosci i aktu, jak gdyby od tych poje¢ zawist los catej teologii natu-
ralnej. Bo tez w pewnym sensie istotnie od nich zawist” (Duch filozofii sredniowiecznej, przekt.
J. Rybatt, Warszawa 1959, s. 69).
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skupi si¢ na punkcie wyjScia, charakterze, przebiegu oraz ocenie argumentacji
na istnienie Boga, druga - na mozliwosci pozytywnego poznania natury Boga.

I. Poznawalnos¢ istnienia Boga

Poznanie Boga na ptaszczyznie filozoficznej, w przekonaniu Mansera,
rozpoczyna si¢ zawsze od konkretnej rzeczywistosci zmystowej. Stanowisko
takie wyklucza mozliwo$¢ poznania bezposredniego, ktore w dziejach filozofii
czesto byto akceptowane, szczegdlnie przez nurty zwigzane z intuicjonizmem,
inatyzmem czy ontologizmem. Dlatego Autor ten jednoznacznie stwierdza,
ze nie mamy bezposrednio oczywistego poznania nie tylko istoty Boga, ale takze
jego istnienia, tak jak mamy poznanie pierwszych zasad, ktorych nikt nie moze
zakwestionowad®. Dzieje si¢ tak, poniewaz naturalne poznanie Boga nie moze
odbiega¢ od ogolnej gnozeologii, jaka reprezentuje dana koncepcja filozofii.
Skoro zatem za sedno poznania Manser uznaje (za $w. Tomaszem z Akwinu)
pasywny charakter ludzkich wtadz poznawczych, co wyraza si¢ migdzy innymi
w tym, iz dla intelektu ludzkiego jedynym zrédiem form poznawczych jest
§wiat zmystowy, to nie moze by¢ inaczej z naturalnym poznaniem Boga’.
W tym Swietle zasadne staje si¢ twierdzenie, ze poznanie to musi zaktadac real-
ne istnienie zewngtrznego §wiata oraz mozliwos¢ jego poznania, co potwierdza,
ze jedynym zrodlem poznania Absolutu jest swiat dany w doswiadczeniu zmy-
stowym, dlatego wszelkie argumenty, ktore go pomijaja sa bezpodstawne'”.

Zdaniem Mansera, na tej podstawie Tomasz mogl jasno rozr6zni¢ sposdb poznania na-
turalnego 1 nadnaturalnego, czego skutki sa brzemienne tak dla jednej, jak i dla drugiej strony.
Przypomnie¢ wystarczy, ze umozliwito to autonomie poznania filozoficznego. Znaczenie tego
stanowiska znajduje odzwierciedlenie w szeregu szczegoétowych kwestii, poczynajac od wyja-
$niania prostych probleméw porzadku natury, a konczac na eksplikacji wprawdzie analogiczne-
g0, ale realnego poznania natury Boga. Ponadto, oparcie naturalnego poznania na doswiadczeniu
zmystowym dalo filozofii nowy fundament, ktory pozwalat przeksztatca¢ dotychczas platonsko
nastawiona metafizyke, antropologig, teori¢ poznania, psychologi¢ czy teologi¢ naturalna,
co uwidaczniato sig, na przyktad, we wiaczeniu zagadnien duszy ludzkiej czy Boga w obszar
przedmiotéw poznania posredniego. Dzigki uznaniu abstrakcji z obrazow zmystowych za jedyne
zrodto poznania intelektualnego metafizyka i filozofia naturalna staty si¢ znéw jednolitym obsza-
rem poznawczym. Manser powie nawet, ze gdyby wspolczesno$¢ pozostata wierna tym wytycz-
nym, to nie dosztoby do roztamu migdzy metafizyka i etyka czy teoria prawa, jak rowniez mig-
dzy filozofia i naukami przyrodniczymi. Za najwazniejsze jednak w nowym zorientowaniu filo-
zoficznego poznania uzna on to, iz $wiat zmyslowy otrzymuje w nim nowa warto$¢ naukowa,
w przeciwienstwie do tradycji platonskiego spirytualizmu. G. Manser, Der Aufstieg zu Gott,

,»Divus Thomas”, 5(1927), s. 178nn.

? Zob. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, 1, q. 12, a. 12 ad 2; W. Kluxen, Der

Ubergang von der Phisik zur Metaphysik im thomistischen Gottesbeweis, ,Divus Thomas”,
40(1993), s. 48-51.

Szczegoblnie chodzi tu o dowod ontologiczny Anzelma, ktéry w réznych postaciach
utrzymywany jest do dzis. Jesli bowiem wilaczy sig istnienie do pojgcia, to jest ono istnieniem
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Drugim koniecznym warunkiem naturalnego poznania Boga, tak jak
1 kazdego naturalnego poznania, sa pierwsze zasady metafizyczne, ktore, bedac
pierwotnie zasadami istnienia rzeczy, spetniaja funkcje zasad poznawczych.
Zrédlem owych zasad jest realny byt, dany w doswiadczeniu zmystowym,
w ktorym dzieki wilasciwej intelektowi ludzkiemu obiektywnej oczywistosci
ujmowane sa konieczne relacje bytowe, stojace u podstaw poznawczych za-
sad''. Najwazniejsza rolg w poznaniu ludzkim spetniaja zasady niesprzecznosci
1 tozsamosci, ktore warunkuja poznanie w samych jego podstawach, czyniac
je w ogoble mozliwym. Dlatego naturalne poznanie Boga musi te zasady zakta-
dac¢, cho¢ w samej argumentacji nie sa one uwydatniane.

Wedtug Mansera, najwazniejsza funkcje w poznaniu istnienia Boga spet-
nia zasada przyczynowosci, ktdra kfadzie most z bytu zaistnialego do zawsze
istniejgcego, ze skonczonego do nieskoriczonego'. Oczywiscie chodzi
tu o przyczynowos$¢ $cisle metafizyczna, gdyz tylko taka ma charakter trans-
cendentalny, przekraczajacy $§wiat zjawiskowy. W mysl tej zasady, kazdy real-
ny skutek zaktada na sposob konieczny swoja przyczyne’, co znaczy,
ze w widzialnym $wiecie sa skutki, ktére zaktadaja w sposob konieczny Boga,
jako swoja przyczyng. Manser nazywa to ,,wnioskowaniem egzystencjalnym”,
gdyz na podstawie istnienia skutku, stwierdza sig istnienie przyczyny'*. Skutek
W postaci zewngtrznego $wiata moze by¢ medium dowodzenia tylko wtedy,
gdy bedzie obejmowal on rzeczy posiadajace byt aktualno-moznosciowy, ktory
nie ma podstawy swego istnienia w sobie, lecz w czym$ innym"”.

Realna relacja skutku do przyczyny, ktéra konstytuuje zasade przyczyno-
wosci, ze wzgledu na mnogos$¢ 1 réznorodnos¢ bytow-skutkoOw nie moze miec
charakteru jednoznacznego, gdyz sam byt nie jest jednoznaczny. Manser twier-
dzi, iz relacja ta musi by¢ analogiczna, poniewaz sam byt jest analogiczny,
na co wskazuje jego uniwersalna struktura ujeta w kategoriach aktu i moznosci,
ktora realizuje si¢ w kazdym bycie na inny sposdb, zachowujac przy tym ana-
logiczna jedno$¢ bytu. Skoro byt jest analogiczny, to upowaznia
to do stwierdzenia, ze taki sam charakter musi mie¢ takze poznanie Boga, jesli
dokonuje si¢ ono na bazie bytu-skutku'®. Manser konsekwentnie odnotuje,

tylko ut signata, nigdy za$§ ut exercita. Zob. E. L. Mascall, Istnienie i analogia,
przekt. J. W. Zielinska, Warszawa 1961, s. 82; J. Pieper, Scholastyka, przekt. T. Brzostow-
ski, Warszawa 2000, s. 69nn.

. Manser, Der Aufstieg, s. 182.

12 Tamze, s. 183.
13 Zob. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, 1, q. 2, a. 2.

G. Manser, Der Aufstieg, s. 180; Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles,

G. Manser, Der Aufstieg, s. 184-185.
Inaczej twierdzi H. Lyttkens, ktory podejmuje polemike z Manserem, szczegdlnie
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ze analogia jest jedyna droga, po ktorej] mozna wznies¢ si¢ poznawczo ze Swia-
ta do Boga, co w sensie $cistym znaczy, ze poznanie Boga w porzadku natural-
nym moze by¢ wylacznie analogiczne'’. Chodzi tu oczywiscie o tzw. analogic
proporcjonalnos$ci wtasciwej, ktora umozliwia ujecie skutku w jego analogicz-
nej tresci, wskazujacej na koniecznos$¢ istnienia przyczyny, a ostatecznie bio-
rac, przyczyny pierwszej. Analogia ta bazuje na istnieniu realnej, cho¢ wytacz-
nie analogicznej tozsamo$¢ w ramach wewnetrznej struktury kazdego bytu,
ktora konstytuuja okreslone proporcjonalne relacje (wewnatrz)bytowe
(np. relacja istoty do istnienia). Na tej drodze mozna okresli¢ wewngtrzna ,,mia-
r¢” bytu w poszczegdlnych analogatach (podmiotach, w ktorych realizuje si¢
wspdlna proporcjonalna tres¢), poniewaz analogiczna ,wspolna tres¢”
(tzw. analogon) obejmuje te elementy, ktére decyduja o ich bytowosci.
W tym przypadku analogi¢ proporcjonalno$ci wtasciwej Manser nazywa analo-
gig transcendentalna'®, gdyz odnosi sie ona do tego, co okresla bytowosé¢ kaz-
dego bytu. Dla poznania Boga najistotniejsze jest za$ to, iz dzigki tej analogii
staje si¢ mozliwe zarazem zachowanie, jak i przekraczanie ,,przepasci” ontycz-
nej, jaka dzieli byt a se i byt ab alio".

Warunkow tych nie spetnia druga odmiana stosowanej w poznaniu metafi-
zycznym analogii - analogia atrybucji. Zgodnie bowiem z jej arystotelesowsko-
tomistycznym rozumieniem, w przypadku ujecia Boga jako terminus principa-
lis tej analogii, czyli terminu oznaczajacego wspoOlng tres¢ analogatow,
nie byloby podstaw, by mowi¢ o jakimkolwiek naturalnym poznaniu istnienia
czy natury Boga, poniewaz analogia ta przyjmuje w punkcie wyjscia znajomos¢
terminus  principalis, jako ze W sposOb istotnie-konieczny termin
ten przyshuguje wylacznie analogatowi gléwnemu, natomiast pozostatym ana-
logatom jedynie ze wzgledu na przyporzadkowanie do analogatu gltownego.
Jezeli zatem w odniesieniu do poznania Boga w ogole mozna mowi¢ o jakiejs$
analogii atrybucji, to musi ona mie¢ catkowicie odmienny charakter
niz atrybucja w sensie $cistym. Stad, na przyklad, relacja pierwszej przyczyny
do wszystkiego, co istnieje jako skutku, moze by¢ ujeta w charakterze atrybucji
(skutek jest przyporzadkowany do przyczyny), jednakze uzasadnienie tego
musi odbywac si¢ w porzadku istotowo-transcendentalnym, bgdacym podstawa
analogii proporcji, w ktorej terminus principalis istotnie odnosi si¢ do wszy-
skich analogatow, w ktorych wspdlna tres¢ (analogon) wystepuje na sposob

odnosnie do oparcia dowodzenia istnienia Boga na analogii proporcjonalnosci. Zob. The analogy
between God and the world, Uppsala 1952, s. 330-342, 396-406.

17 G. Manser, Das Wesen des Thomismus, s. 470-471;
8 Tamze, s. 472.
? Tamze, s. 473-474.
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wewnetrznie-konieczny®’. Dopiero na tej ptaszczyznie staje si¢ widoczna cat-
kowita egzystencjalna zalezno$¢ stworzen od Boga, a przy tym ich esencjalna
odrebnos¢, dzigki czemu posiadaja one swoje wiasne istnienie, ktore proporcjo-
nalnie analogiczne jest w Bogu 1 stworzeniach, i na ktdrej to analogicznos$ci
oparta jest cata nasza wiedza o Bogu. Ostatecznym wnioskiem, do jakiego po-
zwala doj$¢ analogia proporcjonalnosci jest nie tylko stwierdzenie, ze Bog jest
faktyczna przyczyna istnienia wszystkich rzeczy, ale takze uznanie, iz absolut-
ne doskonalo$ci rzeczy w najwyzszym stopniu przystuguja Bogu®'.

Majac na uwadze struktur¢ poznania analogicznego, istotnym momentem
zastosowania go do poznania istnienia Boga bedzie odwotanie si¢ do rozumie-
nia analogonu, ktéry w $wietle analogii proporcjonalnosci wtasciwej stanowi
istotng tre$¢ wszystkich analogatow, a wigc zaréwno bytow stworzonych,
jak i Boga®™. A zatem ze struktury analogii proporcjonalno$ci wynika, iz analo-
gon jest miejscem ,,styku” tego, co stworzone i niestworzone, poniewaz stano-
wi on wspolna tres¢, przystugujaca na sposdob wewngetrznie-konieczny kazdemu
bytowi. W przekonaniu Mansera jedyna ptaszczyzna umozliwiajaca poznawcze
pokonanie nieskonczonej rdéznicy ontycznej migdzy tym, co stworzone,
a tym, co niestworzone, jest teoria aktu 1 moznos$ci. Zgodnie z nia, stworzenie,
jako skutek, jest aktualno-potencjalne, stad ze swojej istoty domaga si¢ przy-
czyny, a ostatecznie przyczyny pierwszej, to znaczy takiej, ktora nie bedzie
zawieraé czego$ potencjalnego, lecz bedzie wylacznie czym$ aktualnym™.
W przeciwnym razie nie unikng¢loby si¢ antynomii dowodzenia tego, co realne,
na podstawie tego, co mozliwe.

Skoro kazdy skutek jest istniejacym aktualno-potencjalnym bytem, to od-
nie$¢ mozna do niego transcendentalnie pojete istnienie, ktore z kolei opiera si¢
na transcendentalnie pojetej istocie tegoz bytu®*. Istnienie jest ,,mostem”, ktory

¥ Nie chodzi zatem tutaj tylko o polaczenie obu rodzajow analogii, lecz o warunkowanie

analogii atrybucji przez analogi¢ proprocjonalnosci. Zob. B. Bejze, Zastosowanie analogii
w dowodzeniu istnienia Boga, ,,Roczniki Filozoficzne”, 6(1958), nr 1, s. 151.

21 G. Manser, Das Wesen des Thomismus, s. 474-477.

2 G. Manser nie pojmuje analogii proporcjonalnosci wtasciwej tak, iz abstrahuje sig¢
w niej od wyraznego stwierdzania istnienia analogatu gtéwnego i ujmuje si¢ jedynie tres¢ przy-
shugujaca analogatom aktualnie branym pod uwagg. Zob. J. Herbut, O formalnym ujeciu analo-
gii transcendentalnej, ,,Roczniki Filozoficzne”, 11(1963), nr 1, s. 36.

,Die innere naturnotwendige Abhdngigkeit der Geschdpfe von Gott, und die notwendi-
ge Hinordnung der ersteren zu einer prima causa ergibt sich fiir uns immer aus der Potenzialitét
der irdischen Dinge, die innerlich notwendig zu einem ens necessarium hingeordnet sind. Das ist
der Weg a posteriori. Jeder andere bedeutet platonischen Apriorizmus® (G. Manser, Nochmals:
Das Streben nach Gliickseligkeit als Beweis fiir das Dasein Gottes, ,,Divus Thomas”, 38(1924),

5. 334).

24 . r . . C e . , .
Jako wlasno$¢ transcendentalna pojmuje akt istnienia wielu wspotczesnych tomistow.

Zob. M. Gogacz, Akt istnienia (ipsum esse) wedtug tomizmu konsekwentnego, ,,Studia Philo-
sophiae Christianae”, 22(1986), nr 2, s. 30.
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taczy dwa ontycznie rozne Swiaty, bytu koniecznego 1 przygodnego; jest
ono tym, w czym proporcjonalnie ,,zbiegaja si¢” ens ab alio 1 ens a se. Manser
yymuje to w nastgpujacej formule: Jak byt potencjalny, ze swej istoty, posiada
istnienie od czegos innego, tak byt aktualny, ze swej istoty, swoje istnienie po-
siada sam z siebie”. Bez watpienia pewnym cieniem na tych rozwazaniach
ktadzie si¢ wyrdznienie transcendentalnych poje¢ istnienia 1 istoty, przy jedno-
czesnym podporzadkowaniu pierwszego drugiemu®®. Przypuszczaé mozna,
iz Manser odwotat si¢ do transcendentalnego pojecia istnienia po to, aby uza-
sadni¢ argumentacj¢ na istnienie Absolutu, gdyz w samym porzadku esenscjal-
nym nie byloby to mozliwe. Jednakze na skutek wyodregbnienia transcendental-
nych pojec¢ istnienia 1 istoty dochodzi u niego do pomieszania porzadku egzy-
stencjalnego i esencjalnego. Swiadczy o tym choéby uznanie catkowitej zalez-
no$ci stworzen od Boga w istnieniu oraz ich niezaleznos$ci w istocie. Ostatecz-
nie moze to sugerowac, ze nie ma odrgbnosci istnienia, ze to samo istnienie
przystuguje Bogu 1 stworzeniom, z czym Manser na pewno by si¢ nie zgodzil.
Tego rodzaju niekonsekwencje prowadza jednak do opinii, iz byl on blizszy
esencjalnej koncepcji metafizyki niz egzystencjalnej. Mimo tego przyznac trze-
ba, ze pewne jego intuicje szty we wilasciwym kierunku. Na pewno nowe byto
odwotanie si¢ w argumentacji na istnienie Absolutu do analogii transcendental-
nej, co pozwolilo obja¢ istniejacy aktualno-potencjalny byt pojeciem skutku,
czyniac tym samym skutek medium demonstrationis dla aposteriorycznych
argumentow na istnienie Boga®’. Rozwiazanie to Manser odnosi przede wszyst-
kim do tzw. ,,pieciu drég” §w. Tomasza z Akwinu, ktore uwaza za jedyne pra-
womocne poznanie Boga w ramach filozofii. Na uwage zastuguje takze uwy-
datnienie kluczowej roli teorii aktu 1 moznosci, bez ktorej — zdaniem Mansera —
nie byloby mozliwe sformulowanie wymienionych argumentéw. Warto zatem
krotko przesledzié, jak teoria ta ,,funkcjonuje” w poszczegélnych ,,drogach”.

25 G. Manser, Das Wesen des Thomismus, s. 473.

6 Tymczasem — jak twierdzi za E. Kilzerem B. Bejze — istota i istnienie, jako »wspoiza-
sady« bytu, sa nierozerwalne zarowno w porzadku ontycznym, jak i poznawczym. Zob. B. Bej-

ze, Zastosowanie analogii, s. 166.

27 Zob. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, 1, q. 2, a. 2 ad 2; Tenze, Summa con-

tra gentiles, 1, q. 12.

s Niewatpliwie do teorii aktu i moznosci najbardziej nawiazuje argument ex motu. Totez
w jego Swietle uwidoczni si¢ reinterpretacja wspomnianej teorii, czego jednak -
w przeciwienstwie do M. A. Krapca — Manser wprost nie podejmuje. Zob. M. A. Krapiec,
Odzyskac swiat realny, Lublin 1993, s. 299: | (Tomasz) Przyjmujac za$ definicj¢ ruchu jako
aktualizowanie si¢ moznoSci w bycie, inaczej jednak niz Arystoteles pojat sam byt
i w konsekwencji poszerzyt rozumienie moznosci i aktu. (...) W nastgpstwie tego moznos¢ i akt,
jako »czynniki« konstytuujace byt, nabraty juz innego wymiaru. Moznoscia bowiem nie jest juz
tylko materia, a aktem — forma, jak to zasadniczo rozumiato si¢ w systemie Arystotelesa, ale
aktem w nowej koncepcji bytu jest to, co decyduje, ze byt jest bytem realnym, rzeczywistym,
konkretnie istniejacym. Zatem aktem bytu jest jego istnienie, a moznoscia jest substancja-istota
koniecznie przyporzadkowana takiemu istnieniu.”
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Wprost do wymienionej teorii odwotuje sig, nawiazujacy bezposrednio
do Arystotelesa, dowod ,,z ruchu”. Argumentacja rozpoczyna si¢ od stwierdze-
nia powszechnos$ci ruchu (zmiany), przejawiajacego si¢ w przechodzeniu rze-
czy z moznosci do aktu, gdzie mozno$¢ przystuguje temu, co jest poruszane,
natomiast akt — temu, co porusza. Istota ruchu jest stan posredni migdzy aktem
1 moznoscia, sprowadzajacy si¢ do przechodzenia podmiotu z jednego sposobu
istnienia w inny. Przejscie realizuje si¢ wtedy, kiedy podmiot po czgsci posiada
juz nowy sposob istnienia (akt), a po czgsci jeszcze go nie posiada, ale posiadaé
moze (mozno$¢)”. Podstawa dowodu jest arystotelesowska zasada: omne quod
movetur ab alio movetur’®, z ktorej wynika, ze wszystko, co jest w moznosci
nie porusza si¢ samo’' i nie przechodzi samo z siebie w akt’’. Ciag czynnikow
aktualnie poruszajacych nie moze by¢ nieskonczony, gdyz w szeregu przyczyn
poruszajacych, w ktorym jedna przyczyna zalezy od innej musi istnie¢ pocza-
tek, czyli przyczyna pierwsza, poniewaz gdyby jej nie byto, to nie byloby cate-
go szeregu’>. Whniosek jest wiec taki, iz musi istnie¢ ,,pierwszy poruszyciel”,
ktory jest samym aktem, bez domieszki moznogci**.

Argument ,,z przyczynowoS$ci sprawczej” utrzymuje, ze zadna przyczyna
sprawcza nie moze sprawia¢ sama siebie, poniewaz jako sprawiajaca
1 sprawiana bylaby zarazem w akcie 1 w moznosci. Dlatego kazda przyczyna
w ciagu przyczyn, chociaz posiada sobie wlasciwa sprawczos¢, a wigc jest pod
pewnym wzgledem w akcie, wobec przyczyny nadrzednej zawsze jest wmoz-
nosci. Poniewaz wykluczony jest regres ad infinitum, tak jak w przypadku
przyczyn poruszajacych, stad wszystkie przyczyny sa w moznosci wzgledem
przyczyny pierwszej, ktora jest absolutnie aktualna. Zakwestionowanie istnie-
nia takiej przyczyny, rownatoby si¢ zakwestionowaniu prawomocnosci catego
ciagu przyczyn®. W ten sposob analiza przyczynowosci bytu w §wietle teorii
aktu 1 mozno$ci prowadzi do stwierdzenia, iz koniecznie musi istnie¢ przyczyna

29
30

Zob. Tomasz z Akwinu, In Libros Physicorum, 111, lect. 2, n. 6.

Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles, 1, q. 13; Tenze, Summa Theologiae,

I,q.2,a.3.

T Elders, Filozofia Boga. Filozoficzna teologia sw. Tomasza z Akwinu, przekt.

T. Kuczynski, Warszawa 1990, s. 105: ,,Przez »samego siebie« nie rozumie si¢ tylko istnienia
przyczyny, ale rowniez bycie przyczyna in actu. Azeby uczyni¢ ja sama dzialajacym czynnikiem,
juz uprzednio powinna ona by¢ aktywna.”

,Impossibile est quod sit idem aliquid quod educat se de potentia in actum” (Tomasz
z Akwinu, Quaestiones Disputatae De veritate, q. 19, a. 1.

33 Arystoteles, Metafizyka, przekt. T. Zeleznik, opr. M. A. Krapiec, A. Mary-

niarczyk, t. 1, Lublin 1996, ks. II, rdz. 2, 994a.

% Zob. Elders, Filozofia Boga, s. 101-102: ,,Pierwsza droga prowadzi stad do wniosku,

ze kiedy Pierwszy Motor porusza wszystko inne, nie moze przechodzi¢ z moznosci do aktu
i ze dla tej racji musi On by¢ czysta aktualnoscia. [...] Pojecie czystej aktualnosci (actus purus)
okaze si¢ by¢ podstawowym w catym traktacie i w zagadnieniu prostoty Boga”.

> G Manser, Der Aufstieg, s. 191-192.
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powszechna, gdyz bez niej istniejaca w Swiecie przyczynowos¢ nie bytaby zro-
zumiala.

Z kolei dowod ,,z przygodnos$ci” opiera si¢ na potencjalnosci przygodnego
bytu. Przygodnos¢ bytu polega zasadniczo na tym, iz tego rodzaju byt ma moz-
no$¢, by istnie¢ lub nie istnie¢. Oznacza to, ze taki byt nie jest bytem koniecz-
nym, a co za tym idzie, nie moze on istnie¢ sam z siebie. Skoro za$ tego rodzaju
byt istnieje, to racja zaktualizowania jego istnienia musi by¢ jaki$ byt koniecz-
ny, ktory jest albo bytem absolutnie koniecznym, albo bytem, ktéry przyczyne
swej konieczno$ci posiada w innym bycie koniecznym. Ostatecznie jednak
musi istnie¢ byt absolutnie konieczny, niemajacy w sobie zadnej potencjalno-
sci, od ktérego pochodzi zaktualizowanie potencjalnosci istnienia kazdego bytu
przygodnego™. Z toku argumentacji wynika, iz sformutowanie tego dowodu
opiera si¢ na odpowiednio zdefiniowanej przygodnosci bytu, gdzie istotna rolg
odgrywa kategoria potencjalnosci, odsylajaca do istnienia takiego bytu, ktory
nie ma moznosci, by nie istnie¢, czyli bytu, ktory jest bytem koniecznym.

Argumentacja czwartej drogi nieco odbiega od poprzednich, ale takze
tu znajduje zastosowanie teoria aktu i moznosci. Rézne stopnie doskonatosci
bytu, cechujacego si¢ jaka$ potencjalno$cia, zaktadaja istnienie, jako swojej
przyczyny, takiego bytu, ktory jest w petni doskonaty, czyli bytu, ktory posiada
doskonato$¢ w postaci czysto aktualnej, tzn. bez zadnych brakoéw i ograniczen.
W przekonaniu Mansera argumentu tego nie nalezy rozumie¢ w ten sposob,
jakoby dowodzenie istnienia Absolutu dokonywato si¢ na podstawie wewngtrz-
nie-koniecznej niezmiennosci istot rzeczy’’. Taka interpretacje wyklucza spo-
sob argumentacji $w. Tomasza, ktory - zdaniem Mansera - charakteryzuje
wszystkie ,,drogi”. Akwinata zawsze wychodzi w nich od realnie istniejacego
Swiata zmystowego, ktory nie moze stuzy¢ za uzasadnienie niezmiennosci istot
rzeczy, gdyz ta moze by¢ ugruntowana jedynie w intelekcie Boskim, co oczy-
wiscie uprzednio zaktada istnienie Boga. Azeby mozna byto oprze¢ argumenta-
cje na istotach rzeczy, musiatyby one by¢ potencjalnie-aktualnym bytem. Tym-
czasem sama istota rzeczy odznacza si¢ jedynie mozno$cia bytowania, gdyz
bytem jest ,,dopiero” co$, czemu przystuguje istnienie. Z tego wzgledu podsta-
wa dowodu nie sg istoty rzeczy, lecz rzeczywisto$¢ zmystowa, ztozona z bytow
o r6znym nat¢zeniu realnych doskonatosci, ktore sa zrozumiate jedynie wtedy,
kiedy uczestnicza w doskonatosci absolutnej®.

Na teorii aktu 1 moznosci ostatecznie bazuje takze dowod teleologiczny.
Spotykana w §wiecie, 1 to nawet w najprymitywniejszych i najprostszych cia-

% Tamze, s. 192.

7 Tak wyjasniali ten argument m. in. A. D. Sertillanges (La philosophie de S. Thomas
d’Aquin, Paris 1940%) oraz S. J. Garrigou-Lagrange (Der Sinn fiir das Geheimniss, Paderborn

1937).

# G Manser, Der Aufstieg, s. 193-194.
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tach, celowo$¢ zaktada koniecznos$¢ istnienia jakiej$ inteligencji, a ostatecznie
inteligencji absolutnej — per se. Wedlug Mansera, najglebsza podstawa tego
argumentu jest potencjalnos¢ Swiata, widoczna we wszystkich rzeczach. Ot6z
przyporzadkowanie rzeczy do okreslonego celu wynika z faktu, iz sa one byta-
mi potencjalno-kontyngentnymi, ktére z natury daza do zrealizowania (zaktu-
alizowania). Nakierowanie na zrealizowanie si¢ bytu nie moze by¢ wynikiem
przypadku, lecz musi by¢ czym$ zamierzonym, czyli pokierowanym przez ja-
kas mys$l. Wynika z tego, ze musi istnie¢ jaki$ byt-inteligencja, ktory wyznacza
kierunek aktualizowania si¢ potencjalno$ci wszelkich bytow™. Byt taki musi
by¢ czystym aktem, gdyz w przeciwnym razie domagalby si¢ istnienia innego
bytu, nadajacego mu przyporzadkowanie do celu, co prowadzitoby w argumen-
tacji do ciagu w nieskonczonos¢, ktory wykluczalby mozliwos$¢ racjonalnego
wyjasnienia celowosci w $wiecie.

Manser uwaza, ze dostrzezenie roli teorii aktu 1 mozno$ci w argumentach
quingae viae jest niezbgdnym warunkiem uznania warto$ci tego typu dowodze-
nia*. Dlatego bledne rozumienie teorii pociagnie za soba opaczna interpretacje
Tomaszowych ,,drog”, badz w ogdle zakwestionowanie ich znaczenia. Nade
wszystko jednak teoria aktu 1 moznos$ci zdaje si¢ potwierdza¢ — na co zwrocit
uwage B. Bejze*' — iz owe ,,drogi” mozna ostatecznie sprowadzié¢ do argumentu
z przygodno$ci®. Sednem argumentacji byloby wtedy stwierdzenie istnienia
bytu koniecznego, tj. czystego aktu, na podstawie bytu kontyngentnego, tj. ak-
tualno-moznoséciowego®. Argument ten probowat obali¢ 1. Kant w swojej IV
antynomii*’, co zdaniem Mansera byto rezultatem braku logicznego zastosowa-

? Tamze, s. 195-196.

0 Nie wszyscy podzielaja ten poglad. Np. D. Berger nie odwotuje si¢ do aktu i moznosci
nawet przy analizie pierwszej drogi. Zob. Thomismus, K6ln 2001, s. 168.

»Egzystencjalna ograniczono$¢ bytowa jest w pigciu drogach ujmowana poprzez anali-
ze zwiazanych z bytem zjawisk, w ktorych akt — doskonato$¢ zmieszany jest z potencjalnoscia.
O tym jednakze, iz byt jest ograniczony, decyduje ostatecznie bytowe zloZenie z istoty i istnienia,
jako elementow realnie réznych; i ono tez warunkuje przygodny charakter wszystkich, analizo-
wanych w pigciu drogach faktow bytowych”. B. Bejze, Zastosowanie analogii, s. 149-173.

B. Bejze, Analogia w metafizycznym poznaniu Boga, ,Roczniki Filozoficzne”,
11(1963), nr 1, s. 45: ,,Zdaniem Krapca z punktu widzenia metafizycznego jest tylko jeden do-
wod istnienia Boga: rzeczywiste ztozenie z istoty i istnienia w bytach przygodnych, czyli ztoze-
nie z analogatu i analogicznej doskonatosci, wiedzie do uznania istnienia Boga jako ostatecznej
racji istnienia bytow przygodnych”.

Zob. B. Bakies, Bog jako przedmiot metafizyki, ,,.Studia Philosophiae Christianae”,
15(1979), nr 2, s. 30: ,,Powodem wyjasniajacym obecno$¢ owego ograniczonego aktu w rzeczach
moze by¢ tylko dzialanie aktu pelnego, bytowosci nieograniczonej. Akt jest nieograniczony
w tym sensie, ze oznacza samo esse bez zadnej domieszki potencjalnosci. Akt jest ograniczony
tylko przez mozno$¢ r6zna od niego i jest ograniczony, jesli sam akt jest w moznosci do innego

aktu”.

I. Kant dowodzi w niej, iz niemozliwe jest uzasadnienie istnienia bytu koniecznego

50



TEORIA AKTU I MOZNOSCI A POZNANIE BOGA ...

nia teorii aktu 1 moznosci. Jesliby Kant to uczynil, to musiatby uzna¢, ze rzeczy
doczesne, bedac w jakim$ stopniu potencjalnymi, domagaja si¢ istnienia bytu
koniecznego. Skoro tenze byt jest czysta aktualnoscia, czyli nie moze by¢ taki
lub inny, lecz musi by¢ zawsze taki sam, to w swoim dziataniu nie przechodzi
on z moznos$ci do aktu. Oznacza to, ze w bycie tym ,,dziatacz” i ,,dziatajacy”
(Tdtiger und Tdtigsein) sa tym samym. Bledem jest zatem, jesli mowi si¢
o poczatku dziatania od strony Boga, sugerujac, iz mialby on by¢ inny przed
rozpoczeciem dziatania 1 w trakcie jego trwania. Faktycznie bowiem o poczatku
dziatania mozna mowi¢ jedynie od strony tego, co powstato, ale nigdy od stro-
ny ostatecznej przyczyny sprawczej . Podobny charakter maja zarzuty réznych
wspolczesnych empirystow, ktorzy wszelkie niedoskonato$ci naszego poten-
cjalnego dziatania przenosza na Boga. Wydaje si¢ to potwierdzac, iz bez teorii
aktu 1 moznosci niepodobna dowodzi¢ istnienia Boga, gdyz zazwyczaj konczy
si¢ to albo agnostycyzmem, albo ujmowaniem go na sposob istnienia §wiata.
Tymczasem wspomniana teoria, z jednej strony, dopuszcza mozliwos$¢ pozna-
nia Absolutu, ale z drugiej, wyraza zarazem jego niepojmowalno$¢. Poniewaz
duch ludzki — jak skonstatuje Manser — w swoim poznaniu zawsze przechodzi
z moznoSci do aktu, dlatego nigdy nie bedzie mogt on wyczerpujqco poznaé
absolutnie aktualnego bytu oraz jego dziatania™.

Rola teorii aktu 1 mozno$ci w dowodzeniu istnienia Absolutu nie ograni-
cza si¢ wylacznie do formutowania pozytywnej argumentacji. Teoria ta moze
takze stluzy¢ do negatywnej weryfikacji argumentow. Jako przyktad takiego
zastosowania teorii Manser wskazal szeroko dyskutowany w pierwszej potowie
XX wieku tzw. argument ,.z dazenia do szcze$cia™’. Argument ten sprowadza
si¢ do tezy stwierdzajacej, ze dusza ludzka dazy ze swej istoty - czyli na sposdb
konieczny — do Boga, ktéry jako Dobro Najwyzsze (Summum Bonum) jest je-
dynym zrédltem petnego 1 trwalego szcze$cia cztowieka. Poniewaz dazenie
wynikajace z natury musi posiada¢ swoj przedmiot, stad Bog, bedacy Najwyz-
szym Dobrem 1 zarazem ostatecznym przedmiotem owego dazenia, musi ist-
nie¢. Za najwigksza stabos¢ tego argumentu Manser uwaza dowodzenie realne-
go istnienia bytu na podstawie ludzkich potrzeb. Jego zdaniem, tak ujety dowdd
musiatby zaktada¢ okre§lone rozwiazania filozoficzne dotyczace natury duszy —
jej wladz i ich przedmiotdéw, a szczegolnie istoty oraz wlasnosci wiadzy woli,
poniewaz w porzadku bytu zawsze pierwsza jest natura, a dopiero potem

na podstawie bytu kontyngentnego, dlatego ze byt konieczny, bgdac przyczyna bytu kontyngent-
nego, musialby zaczyna¢ dziala¢ jako kontyngentny, a zatem musiatby przynaleze¢ do czasu
1 przestrzeni, do ciagu zdarzen $wiata, co byloby sprzeczne z wilasno$ciami bytu koniecznego.
Zob. Krytyka czystego rozumu, przekt. R. Ingarden, Kety 2001% s. 397nn.

B G Manser, Der Aufstieg, s. 199.

0 Tamze, . 200.

7 Zob. G. Manser, Das Streben nach Gliickseligkeit als Beweis fiir das Dasein Gottes,
»Divus Thomas”, 1(1923), s. 44-50, 146-164; Tenze, Nochmals: Das Streben, s. 331-339.
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jej dazenia i cele tych dazen™. Ponadto argument ten zaktadatby takze celowosé
Swiata, jak réwniez teori¢ stworzenia, a w konsekwencji samo istnienie Boga,
co calkowicie przekreslatoby warto§¢ argumentacji. Inna trudno$¢ wiaze sig
z koniecznoscia uprzedniego dowiedzenia tego, iz Bog jest najwyzszym do-
brem, poniewaz tylko w tym przypadku mogiby on by¢ uznany za szczescie
cztowieka. Tymczasem Manser jest zdania, iz wynikajace z natury dazenie
cztowieka do szcze$cia nie jest rownoznaczne z dazeniem do Boga. Przeciwnie,
sadzi on, ze tu na ziemi czlowiek wybiera Boga na sposob wolny, tzn. moze
go chcie¢ lub nie®. Wynika to z faktu, iz Bog nie jest przedmiotem formalnym
ludzkie; woli, gdyz ta, bgdac ze swej istoty nieskonczenie potencjalna,
za przedmiot formalny moze mie¢ jedynie dobro w ogole (bonum in communi),
ktore jest dobrem o nieskonczonej potencjalnosci (bonum in potentia infinitum),
podczas gdy Bog jest dobrem o nieskonczonej aktualnosci (bonum actuale infi-
nitum). Jako ze migdzy infinitum in potentia a infinitum in actu nie ma zadnej
proporcji, stad dla wszelkich stworzen, jako bytow in potentia, B6g nie moze
by¢ przedmiotem wlasciwym ani poznania, ani chcenia. Naturalna konieczno$¢
odnosi si¢ wylacznie do dobra w ogdle (bonum in communi), ktore moze by¢
jedynie ,,obrazem” Boga, a nie Bogiem jako takim. Tymczasem Bog jako taki
jest dobrem ponadnaturalnym, a wigc takze 1 ponadnaturalnym celem, stad
nie moze on by¢ naturalnym przedmiotem ludzkich dazen. Dlatego dla Mansera
jest jasne, ze w naturalnym poznaniu istnienia Boga nie ma zadnej ,,sz0ste]

drogi”™.

Przeprowadzone rozwazania potwierdzaja, i1z teoria aktu i moznosci
nie tylko umozliwia konstruowanie argumentacji na istnienie Boga, ale takze
pozwala t¢ argumentacj¢ weryfikowaé. Argumenty na istnienie Boga ostatecz-
nie dowodza jedynie istnienia bytu pierwszego, istniejacego per se 1 a se, nieza-
leznego od czego$ innego, od ktorego wszystko inne jest zalezne. Mimo
ze nie dowodza one istnienia Boga wprost, jako takiego, nie znaczy to, by po-
znanie Boga ograniczalo si¢ wylacznie do stwierdzenia jego istnienia. Zastoso-
wanie analogii metafizyczne] umozliwia bowiem, wprawdzie niedoskonale,
jakkolwiek pozytywne, poznanie jego natury.

I1. Poznawalno$¢ natury (istoty) Boga

W dziejach filozofii najczesciej postugiwano si¢ tzw. negatywnym pozna-
niem natury Boga (via negationis), do czego przyczynit si¢ w znacznej mierze
neoplatonizm. W mysl tych pogladéw, Bog jest wprawdzie nieskonczona moca,
stwarzajaca wszystko, jednakze sam w sobie jest nieokreslony, przez

48 G. Manser, Das Streben, s. 159-160.

? Tamze, s. 152.
30 G. Manser, Das Wesen des Thomismus, s. 385-390.
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co nie mozna przypisa¢ mu zadnego pozytywnego orzecznika, nawet takiego
jak byt, duch, dobro czy substancja. Konsekwentnie zatem, zgodnie z zasada
omnis determinatio est negatio, niemozliwe jest jako takie poznanie natury
Boga, chyba ze przez negacje. Mysl ta przedostata si¢ do scholastyki w duzej
mierze za posrednictwem Dionizego Pseudo-Aeropagity, ktory ujmowal Boga
jako ,,niepojeciowalng nieokreslono$¢”, oraz pdzniej — Jana Szkota Eriugeny,
nazywajacego Boga ,,nico$cia per excelentiam”. Rozpowszechnial ja rdwniez
Mojzesz Majmonides, ktéry wprawdzie uznawal Boga za przyczyne wszelkich
stworzonych doskonatosci, ale zarazem stawial pod znakiem zapytania istnienie
owych doskonatosci w samym Bogu, w zwiazku z czym dopuszczal naturalng
poznawalno$¢ istnienia Boga, przy jednoczesnym wykluczeniu mozliwosci
pozytywnego poznania jego natury’'. Problematyczno$¢ takiego rozwiazania
dostrzegat Duns Szkot, ktory poznanie Boga probowat oprze¢ na jednoznacz-
nym pojeciu bytu, co w konsekwencji poprowadzito albo do monizujacego
ujecia Boga 1 $wiata jako ,,jednego” bytu (Mistrz Eckhart), albo do niemozli-
wosci poznania zaréwno Boga, jak iindywidualnych rzeczy (W. Ockham)™.
Podstawowa trudno$¢ owych filozofii wynikata - zdaniem Mansera — z braku
wlagciwie rozumianego poznania analogicznego. Ow brak da si¢ zauwazyé
we wszelkich  systemach o charakterze idealistycznym, empirystycznym
czy nominalistycznym. Systemy te konsekwentnie podwazaja realno$¢ bytowa
tzw. conceptus obiectivus (rzeczowa podstawa powszechnika), przez co odrzu-
caja jakakolwiek realng tozsamos¢ bytowa w wielosci rzeczy, skutkiem czego
nie mozna uzna¢ realno$ci analogonu jako wspdlnej doskonatosci, ktora przy-
stugiwalaby w proporcjonalny sposob wielu rzeczom™. Tymczasem od rozu-
mienia analogonu zalezy cala teoria analogii, ktéora z kolei warunkuje
to, co na gruncie filozofii mozemy poznac o naturze Boga 1 jej atrybutach.

Z tego wzgledu w naturalnym poznaniu natury Boga decydujace jest za-
stosowanie odpowiedniej teorii analogii, gdyz w przeciwnym razie nie bedzie
mozliwe nie tylko jakiekolwiek pozytywne poznanie natury Boga, ale co wig-
cej, podwazona moze zosta¢ takze cala argumentacja na istnienie Boga. Jezeli
bowiem istnienie wlasciwe Bogu nie jest zwiazane jaka$ realna relacja
z istnieniem pozostatych bytow, to faktycznie nie ma ono z tym istnieniem nic
wspdlnego. W takim przypadku wykluczona zostaje poznawalnos$¢ istnienia
Boga, ktora opieralaby si¢ wylacznie na istnieniu bytow przygodnych™. Tym-
czasem wedtug analogii transcendentalnej ,,bycie istniejacym” przystuguje
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na sposOb wewngtrznie-konieczny (intrinsece-quidditative) zaréwno Bogu,
jak 1 rzeczom, jednakze nie jednoznacznie, lecz wedlug okreslonych proporcji
bytowych. Dlatego jedynie dzigki analogii transcendentalnej mozliwe jest takie
ujecie poznawcze Boga, w ktorym, jak odnotuje Manser, nie zostanie naruszona
miara wewngtrznego bytu” - stworzen ab alio i Boga a se’>. W ten sposob
staje si¢ mozliwe pozytywne poznanie atrybutdéw Boga, a S$cisle mowiac,
w ogoble jakiekolwiek poznanie Boga, gdyz poznanie negatywne — zdaniem
Mansera — nie jest zadnym poznaniem.

Pozytywne poznanie natury Boga Manser rozpoczyna od postawienia py-
tania 0 mozliwos$¢ rozroznienia natury Boskiej 1 natury rzeczy stworzonych.
Uwaza on, ze rozroznienie to moze mie¢ tylko negatywny charakter. Chodzi
mianowicie o zanegowanie w Bogu wszelkich niedoskonatosci rzeczy, ktore
przystuguja im ze wzgledu na ich potencjalnos¢. Mimo jednak negatywnego
charakteru, rezultaty owego rozrdznienia sa pozytywne. Jezeli bowiem ujmie-
my naturg Boga jako pierwsza przyczyne, ens a se, czysty akt czy samo istnie-
nie, to musi ona by¢ absolutnie prosta, doskonata, wieczna, duchowa, absolut-
nie jedna, musi by¢ najwyzszym i jedynym dobrem z istoty, jedyna nieskon-
czong istota’®. Manser mowi nawet o pewnej apodyktycznosci tej argumentacii,
podkreslajac, iz nie do utrzymania jest twierdzenie, iz Bog jest absolutnie nie-
okreslony. Jesli zatem uznaje sig, ze Bog jest bytem a se, a przez to absolutnie
prosta, nieskonczenie doskonatg istota, to czy mozliwe jest poznanie wewngtrz-
nej natury owej istoty? Krotko mowiac, chodzi o to, co faktycznie mozna po-
znaé z nieskonczonej istoty Boga?”’

Manser odrzuca mozliwo$¢ jakiegokolwiek naturalnego poznania istoty
Bozej samej w sobie. Wynika to z réznicy ontycznej, jaka zachodzi migdzy
bytem Boskim a bytem przygodnym, ktora stanowi niepokonalna bariera mig-
dzy czystym aktem a aktem ograniczanym przez moznos$¢, czy tez migdzy ist-
nieniem a se a istnieniem per participationem. Nawet stworzenia czysto du-
chowe, poznajace czystym ogladem intelektualnym, bedac skutkami Boskiej
sprawczosci, nie moga interioryzowac catej istoty Bozej. Tym bardziej odnosi
si¢ to do czlowieka, ktory na ziemi w naturalny sposob poznaje Boga jedynie
poprzez formy zmystowe™. Jednakze naturalne ludzkie poznanie istoty Boga,
wedtug Mansera, nie ogranicza si¢ tylko do poznania negatywnego. Autor ten —
za $w. Tomaszem — uwaza, ze mozliwe, a nawet konieczne jest poznanie pozy-
tywne. Ograniczajac si¢ wylacznie do poznania negatywnego, ktore uznaje
Boga jedynie za przyczyne wszelkich doskonatosci, ale jego samego stawia

53 G. Manser, Die wissenschaftliche Wert der analogen Gotteserkenntnis, ,.Divus Tho-
mas”, 7(1929), s. 388.

% Tamze, s. 389.
T Tamze, s. 390.

8 Tamze, s. 390; Por. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, 1, q. 12, a. 4, 11, 12;
Tenze, Summa contra gentiles, 111, q. 46, 55; 1V, q. 1.
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ponad wszelka doskonalo$cia, nie tylko nie wiele mozna byloby dowiedzie¢ si¢
o naturze Boga, ale nadto nie sposob bytoby dostrzec hierarchicznos$¢ przypi-
sywanych mu atrybutow, gdyz jest on przyczyna wszystkiego w rownym stop-
niu®’. Skutkiem tego wszelkie filozoficzne argumenty na pozytywne poznanie
Boga bylyby bezwartosciowe. Tymczasem samo poznanie czysto negatywne
nie jest mozliwe, poniewaz zawsze zaktada ono juz jakie§ poznanie pozytywne.
Nie mozna bowiem czego$ o przedmiocie zaprzeczy¢, nie majac o nim jakiej$
pozytywnej wiedzy. Z drugiej strony, jesli o przedmiocie zaprzecza si¢ wszyst-
ko - tak jak w przypadku negatywnego poznania Boga - to zndw nie zaprzecza
si¢ nic. Dobitnie wyrazi to Sw. Tomasz w przytaczanym przez Mansera komen-
tarzu do De Potentia: Intellectus negationis semper fundatur in aliqua affirma-
tione: (...) unde nisi intellectus humanus aliquid de Deo affirmative cognosce-
ret, nihil de Deo posset negare®.

Poznanie pozytywne natury Boga odbywa si¢ poprzez tzw. absolutne atry-
buty, ktore przyshuguja Bogu na sposob konieczny. W przekonaniu Mansera
stanowi je ,,tre$¢” poje¢ transcendentalnych, ktéra nie zawiera jakiejkolwiek
niedoskonatosci. Dzigki analogii proporcjonalnosci wilasciwej, utrzymujacej
istnienie analogonu w kazdym analogacie na sposob wewngtrznie-konieczny,
mozna pojecia te odnies¢ zarowno do stworzen, jak ido Boga. W jednym
1 drugim przypadku okreslaja one co$ realnego. O ile jednak w Bogu oznaczaja
wylacznie czysta aktualno$¢, o tyle w stworzeniach — co§ wprawdzie zaktuali-
zowanego, ale zawsze skorelowanego z mozno$cia. Mimo ze nie oddaja
one calej istoty Bozej, to jednak ja realnie uobecniaja, gdyz odnosza sig
do atrybutow, przystugujacych Bogu substancjalnie (substantialiter) 1 we wita-
Sciwym sensie (proprie)®'. Stad uprawnione jest twierdzenie, ze ,,co§” pozna-
jemy z Bozej istoty, cho¢ oczywiscie poznanie to jest niedoskonale. Jasno
wskazuje na to analiza teorii aktu i moznos$ci, z ktérej wynika, iz czysty akt,
bedac sam w sobie czym$ niepojmowalnym, moze by¢ w jakim§ stopniu po-
znawany, dzigki poznaniu analogicznemu, na podstawie bytow o aktualno-
moznosciowe] strukturze. Tak wigc niedoskonatos¢ poznania ma swoje zrodio
przede wszystkim w niezmierzonosci Bozej istoty, ale takze w ograniczonych
mozliwos$ciach intelektu ludzkiego, ktory naturalne poznanie rozpoczyna zaw-
sze od widzialnego $wiata. Jednak mimo tych ograniczen, dzigki analogii trans-
cendentalnej, mozemy Boga poznawaé jako byt, istote, prawde czy dobro®.

Manser uwaza, ze dzigki absolutnym atrybutom natur¢ Boga poznajemy
istotnie, cho¢ w bardzo ograniczonym zakresie. Opiera si¢ to na rozroéznieniu
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tego, ,,co” owe atrybuty oznaczaja oraz ,,jak” oznaczaja, a wigc sposobu ozna-
czania”. Ograniczono$¢ poznania wynika z faktu, iz w atrybutach tych
nie mozemy poznac jak istnieje Boska istota czy jaki jest jej nieskonczony spo-
sob bytowania. Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz ich sposob oznaczania jest
taki, jaki przyshuguje stworzeniom. Stad naturalne poznanie istoty Boga, mimo
ze jest pozytywne, to jednak przez swoja niedoskonalo$¢ jest zarazem nega-
tywne. Powodem tego jest sposob istnienia Boga, ktéry nie moze by¢ poznany
poprzez sposob istnienia stworzenia, gdyz stworzenie charakteryzuje sig ,,ist-
nieniem pochodnym”, podczas gdy Bog jest ,,samym istnieniem”®. Jak wiec
widaé, dystynkcja miedzy tym, ,,co” atrybuty oznaczaja oraz ,,jak” oznaczaja
warunkuje rozroznienie poznania negatywnego i pozytywnego. Poznanie pozy-
tywne, odnoszac si¢ do oznaczanej tresci, jest jedynie czgscia poznania. Cale
poznanie obejmuje zar6wno ,,co”, jak réwniez ,,jak” oznaczania. Z tego wzgle-
du poznanie natury Boga tylko w pewnym zakresie jest pozytywne, natomiast
w catosci jest negatywne. Dlatego negatywne orzekanie o Bogu jest doskonal-
sze 1 wierniejsze faktycznemu stanowi rzeczy. Jesli bowiem ujmujemy Boga
jako byt nieskonczony, to poznajemy w ten sposob wylacznie to, ze bytuje
on na spz)(s)sc’)b nieskonczony, lecz nie poznajemy tego, czym jest owa nieskon-
czono$¢™.

Poznanie natury Boga poprzez odpoznawane z empirycznego bytu abso-
lutne atrybuty, wedlug Mansera, odbywa si¢ jedynie w porzadku istotowo-
formalnym 1 nie ma nic wspolnego z porzadkiem bytowym. Opiera sig
ono na forma inhaerens wlasciwosci transcendentalnych bytu, ktora jest w jakis
sposOb wspdlna zarowno Bogu, jak 1 stworzeniom, co daje podstawe
do wewngtrzno-koniecznego orzekania, charakterystycznego dla analogii pro-
porcjonalnosci wlasciwej. Istotowego charakteru atrybutdw nie zmienia fakt,
1z Bogu przystuguja one w stopniu najdoskonalszym, co wynika z realnej toz-
samosci Jego istoty 1 istnienia, skutkiem czego jest On petnia bytu, nieskoncze-
nie przewyzszajaca kazde stworzenie®. W bytach przygodnych natomiast, ab-
solutne doskonatosci naleza do porzadku kategorialnego, a wigc sa rozproszone
116zne, gdyz kazda rzecz istnieje wedtug okreslonej specyficznej natury. Do-
brze wyjasnia to teoria aktu 1 moznosci, w swietle ktorej wszystko, co konsty-
tuuje istot¢ bytu przygodnego, albo musi zawiera¢ w sobie czynnik potencjalny,
albo musi by¢ z takim czynnikiem istotnie skorelowane. Majac zatem na uwa-
dze doskonatosci absolutne, bedace wlasciwosciami bytow przygodnych, nale-
zy stwierdzi¢, iz charakteryzowac je zawsze bedzie jaki$§ stopien potencjalnosci.
Wynika z tego, ze w bytach tych, patrzac od strony faktycznego zrealizowania
si¢, nigdy nie osiagna one swojej petni. Dlatego doskonalosci te nie moga
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w tym samym sensie przystugiwa¢ Bogu 1 stworzeniom, poniewaz analogicznie
do kategorialnego sposobu istnienia tych ostatnich, ktory jest ograniczony
1 niedoskonaly, takze ich uczestnictwo w doskonatosciach absolutnych bedzie
ograniczone i niedoskonale. Natomiast, jesli ujmie si¢ wymienione doskonato-
sci same w sobie, a wigc jako wilasnosci transcendentalne bytu, to tym samym
traca one rozproszenie 1 zréznicowanie, a przez to ograniczony i niedoskonaty
sposob bycia, poniewaz od strony istotowej wyrazaja jedynie sama doskona-
10§¢”’. Dlatego pojecie transcendentalne bytu orzeka tylko o bycie, podobnie
jak pojecie dobra — o byciu dobrym. Tak ujete absolutne atrybuty — stwierdzi
Manser — sq pojeciami analogicznymi, poniewaz w swojej specyfice, jako trans-
cendentalia, odnoszq sie do swiata kategorialnego wedtug roznorakich propor-
¢ji®®. Mimo tego oznaczana przez nie wlasnosé jest czyms catkowicie realnym,
poniewaz jest ona wlasnos$cia kazdego bytu. Z tego tez wzgledu ratio formalis
absolutnych atrybutéw nie stanowi jaka$ konkretna natura bytu, lecz transcen-
dentalna ,tre$¢”, dzigki ktorej oznaczaja one jedynie sama doskonato$¢, sam
akt.

Skoro wiasnosci transcendentalne konstytuuja wytacznie sama doskona-
to$¢ bytowa, to znaczy, ze musza one w sposéb istotny przystugiwac takze
Bogu. Migdzy tego rodzaju wlasno$ciami a nieskonczonym sposobem istnienia
Boga nie zachodzi sprzeczno$¢, mimo ze wlasnosci te nie moga tego sposobu
istnienia pozytywnie wyrazi¢, gdyz jest on z natury niewyrazalny. Nie ma row-
niez sprzecznos$ci w przypisywaniu Bogu roéznych wlasnosci transcendental-
nych, dlatego ze wszystkie one ostatecznie tworza t¢ sama rzeczywistosc, ktora
w porzadku poznania ujmowana jest w pojeciu transcendentalnym bytu. Zgod-
nie z teoria analogii transcendentalnej wtasnos$ci te stanowia analogon, w kto-
rym wszystkie analogaty, a wigc zarowno Bog, jak 1 stworzenie, sa proporcjo-
nalnie tozsame. Nie odnosi si¢ to jednak do sposobu istnienia (modus essendi)
Boga i1 stworzen, lecz do relacji, jakie proporcjonalnie zachodza w kazdym
bytowym przypadku, bedacych podstawa relacyjne; tozsamosci bytow.
W ten sposob analogia transcendentalna - jak zauwazy Manser - ,ktadzie most”
migdzy skonczonym i nieskonczonym bytem, dzigki czemu, z jednej strony,
zostaje zachowany niezmierzony dystans, jaki dzieli wymienione ,rodzaje”
bytu, a z drugiej, oba ,,rodzaje” bytu zyskuja uprawomocnienie w tym, co de-
cyduje o jakiejkolwiek bytowosci®.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, iz filozoficzne poznanie natury Boga

jest poznaniem bardzo ograniczonym, ale mimo tego posiadajacym charakter
istotowy, czyli takim poznaniem, ktére umozliwia odkrycie istotnych wiasno$ci

67 Zob. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, 1, 13, 3; Tenze, Quaestiones
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bytu Boskiego, decydujacych o jego naturze. Poznanie to, ze wzgledu
na przedmiot, nie moze by¢ jednoznaczne, stad posluguje si¢ ono metoda ana-
logii, gdzie kluczowa funkcje poznawcza speilnia analogia transcendentalna.
Ostatecznie jednak zarowno o analogii, jak 1 0 samym poznaniu Boga rozstrzy-
ga teoria aktu 1 moznos$ci, gdyz — jak odnotuje Manser - tylko na drodze
od aktualno-potencjalnego do absolutnie aktualnego analogia proporcji umoz-
liwia udowodnienie istnienia Boga i jego absolutnych atrybutow, a zatem pew-
ne, cho¢ niedoskonale, poznanie Boskiej natury’. Jednakze nie jest to juz teoria
w rozumieniu arystotelesowskim, gdyz — jak zauwazy E. Gilson — nawet
sw. Tomasz, ktory mowiqc o Bogu postuguje sie najczystszym jezykiem Arysto-
telesa, jest jednak bardzo daleki od Arystotelesowej mysli. Czysty akt perypate-
tyzmu jest aktem tylko w porzqdku myslenia. Natomiast czysty akt sw. Tomasza
jest aktem w porzqdku bytowym i dlatego jest on zarazem nieskonczony
i doskonaty”".

Z.akonczenie

Przeprowadzone rozwazania potwierdzaja, iz istnieje wspolna plaszczyzna
pomig¢dzy bytem przygodnym a bytem koniecznym, umozliwiajaca poznanie
istnienia oraz przynajmniej w jakims niewielkim zakresie natury tego ostatnie-
go. Manser dostrzegatl ja w ramach kategorii aktu 1 moznosci, opisujacych uni-
wersalna strukturg rzeczywistosci, w §wietle ktérej byt przygodny odznacza si¢
struktura potencjalno-aktualna, natomiast byt konieczny - aktualna. Kluczowe
znaczenie ma w tym wzgledzie najglebsze bytowo rozumienie aktu i mozno$ci
— jako istnienia 1 istoty. Tak zreinterpretowana arystotelesowska teori¢ aktu
1 moznosci Manser uwaza za jedyna droge poznawczego ,,przejscia” z bytu
Swiata do Bytu Absolutnego. Skoro bowiem rzeczy $wiata nie istnieja koniecz-
nie, to nie moga one mie¢ ostatecznej racji swojego istnienia w sobie, lecz musi
by¢ ona ,na zewnatrz”. Jesli znéw charakteryzujace je doskonatosci nie sa
im wlasciwe na sposob absolutny, to takze one musza mie¢ ostateczna racje
w innym bycie. Jasno z tego wynika, ze przygodne istnienie bytu domaga si¢
istnienia bytu koniecznego, ktory istnieje sam z siebie i sam z siebie jest dosko-
naty, jak tez cechujace przygodne byty doskonato$ci, naznaczone potencjalno-
$cia, domagaja si¢ istnienia doskonatosci absolutnej, czyli bytu absolutnego,
ktory posiada maksimum wszelkich doskonatosci. W konsekwencji tylko taki
byt moze by¢ ostateczna racja istnienia, racjonalnosci czy celowosci pozosta-
tych bytow.
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Zarysowana proba sformutowania naturalnego poznania Boga wskazuje
jasno, 1z poznanie takie powinno by¢ oparte na poznaniu metafizycznym,
a doktadniej méwiac, powinno korzysta¢ z tych samych instrumentariow po-
znawczych, gdyz jedynie na tej drodze moze ono sta¢ si¢ integralna czg$cia
poznania filozoficznego. Zapoznanie $cistego zwiazku naturalnego poznania
Boga z metafizyka naraza zaréwno jedna, jak i druga stron¢ na powazne kom-
plikacje, ktorych zgubne konsekwencje moga powaznie zaszkodzi¢ nie tylko
racjonalnemu poznaniu $wiata, ale takze wierze religijnej, narazajac poznanie
na sceptycyzm lub agnostycyzm, a wiarg na fideizm.

DIE LEHRE VON AKT UND POTENZ UND DIE GOTTESERKENNTNIS
DIE GALLUS MANSERS INTERPRETATION DER LEHRE VON AKT
UND POTENZ

Zusammenfassung

Der présentierte Aufsatz setzt sich mit dem Problem der philosophischen Gotteser-
kenntnis im Bezug auf das Werk von Gallus Manser auseinander. Eine solche Erkenntnis
verwirklicht sich nach den Regeln der Naturerkenntnis. Die besondere Rolle in der Beweis-
filhrung der Gottesexistenz schrieb Manser dem Kausalprinzip zu, das auf dem Grund des
Seins als Wirkung die Erkenntnis des Seins als Ursache ermdglicht. Die Erkenntnis der
Universalursache ermoglicht die Transzendentalanalogie, in der die Existenz die Rolle des
Analogons (die gemeinsame Vollkommenheit) spielt und sich nach den bestimmten Propor-
tionen aktualisiert sowohl in ens ab alio, als auch in ens a se. Letztlich ist die Lehre von Akt
und Potenz der Grund der ganzen Beweisfiihrung. Im Rahmen dieser Beweisfithrung muss
man dem Sein als Wirkung die aktuell-potenziale Struktur zuschreiben, daraus wird klar,
dass Sein als Wirkung immer eine Ursache bedarf, letztendlich eine solche die in sich rein
Aktualitit ist, das heilit die Universalursache. Darauf beruhen die Argumente, die hl. Tho-
mas von Aquin in ,,quinquae viae* verwendet.

Die Transzendentalanalogie ermdglicht auch die Erkenntnis der Gottesnatur. Diese
Erkenntnis verwirklicht sich durch die absoluten Attribute, die dem Gott substanziell zu-
kommen, weil sie der Inhalt der transzendentalen Begriffe enthalten. Deshalb kann der Gott
als das Sein, das Wahre und das Gute erkannt werden. Schlussendlich fundiert die aktuell-
potenziale Struktur des Kontingenzseins die Erkenntnis der Gottesnatur. Diese Struktur
offenbart die Potenzialitidt der absoluten Attribute, die den Seienden zukommen. Obwohl
diese Attribute eine Vollkommenheit bestimmen, sie tun das auf eine kontingente Weise.
Aus diesem Grunde kann die Gotteswesenheit fiir sich aus dem Geschopf nicht erkannt
werden.
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WSPOLCZESNE KONTROWERSJE NA TEMAT
SMIERCI MOZGOWEJ

Wstep

Smieré¢ stanowi problem uniwersalny i centralny ludzkiej egzystencji kaz-
dej kultury i to nie tylko dzisiaj, ale od zarania dziejéw. Nad jej wymiarem
1 znaczeniem cztowiek nieustannie si¢ zastanawia i pyta, jak moment jej nie-
omylnie i pewnie rozpoznac.

W przypadku czlowieka brak oddechu i bicia serca stanowily przez wieki
pewne kryteria $mierci. Kryteria fatwe, jesli chodzi o ich weryfikacje
1 rozpoznawalne nawet dla laika w kwestiach medycyny. Dzi§ niestety stwier-
dzamy z niepokojem, ze medycyna i1 etyka zmuszone sa konfrontowal sig
znowymi realiami klinicznymi, gdzie stwierdzi¢ $mier¢ nie jest wcale tatwo,
co wigcej jest niezmiernie trudno.

Istotnie, uzycie coraz bardziej wyrafinowanych instrumentéw reanimacyj-
nych pozwolitlo zmodyfikowa¢ w sposob znaczny przebieg niektorych proce-
sow patologicznych, ktore do tej pory nieodwolalnie 1 w dos¢ krotkim czasie
prowadzity do §mierci. Co niewatpliwie, z jednej strony, jest osiagnig¢ciem god-
nym podziwu — choroby, wcze$niej $miertelne, sa dzisiaj uleczalne 1 liczba
powrotdw do zdrowia z sytuacji $miercionosnych jest nieporownywalnie wigk-
sze niz kilka dekad temu, a jednostki reanimacyjne sa w stanie podtrzymac,
a nawet zastapi¢ funkcje wielu tak zwanych organow zyciowych. Z drugiej
jednak strony wszystko to przyczynilo si¢ do pojawienia sytuacji klinicznych
nowych, wczesniej niewyobrazalnych 1 nieznanych.

Pomiedzy tymi sytuacjami najbardziej kontrowersyjny jest stan pacjenta
znajdujacego si¢ na sali intensywnej terapii, u ktérego podtrzymuje sig, przy
uzyciu nadzwyczajnych §rodkow reanimacyjnych, akcje serca, ptuc, nerek,
1 wielu innych narzadow, mimo ze jego modzg jest juz catkowicie martwy. Oto,
naszym zdaniem, najbardziej bulwersujace realia ,,stworzone” przez nowocze-
sna technologie. W tej sytuacji, to znaczy przy uzyciu sztucznego ptuca i in-
nych instrumentoéw reanimacyjnych, brak akcji serca nie moze by¢ dluzej syno-
nimem $§mierci - praca serca moze by¢ powtdrnie wznowiona 1
w konsekwencji ciato pacjenta przedstawia¢ bgdzie pozory zycia. Ale czy taki
pacjent jest rzeczywiscie Zywy?
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Tak oto, w czasie, gdy medycyna osiagata nowe 1 nieznane dotad mozli-
wosci w walce ze $miercia 1 nauka stawala si¢ coraz bardzie; wszechmogaca,
etyka zmuszana byla pytac i1 doktadniej wyjasni¢, co znaczy umieranie 1 Smierc
cztowieka, a to, dlatego ze stawato si¢ coraz mniej jasne, w ktorym momencie
mozna uzna¢ osobg za zmarla 1 coraz mniej oczywiste stawato si¢ biologiczne
kryterium za pomoca, ktorego dokonaé mozna poprawnej diagnozy $mierci'.

Nie mowimy tu, co trzeba z gory podkresli¢, o koniecznosci podania no-
wej definicji $mierci, moOwimy natomiast, majac jasna definicje $mierci,
o koniecznos$ci wskazania moralnie dopuszczalnych kryteriow $mierci cztowie-
ka. ,,Smier¢ pewna, godzina $mierci niepewna” — przystowie, ktére dobitnie
przypomina, ze deklaracja $mierci cztowieka i weryfikacja dokladnego mo-
ment, w ktorym mozna go uzna¢ za zmarlego stawia powazne problemy
1 zmusza do glebszej refleksji.

Nie tylko kryterium $mierci staje si¢ coraz mniej oczywiste, ale wazne
jest, w obliczu potrzeby nowych narzadéw do transplantacji, by skroci¢ mak-
symalnie czas pomiedzy momentem $mierci cztowieka® a momentem, w kto-
rym mozemy postawi¢ pewna jej diagnoze’. Bez watpienia problem transplan-
tacji to okoliczno$¢, ktora w znaczny sposob przyczynita si¢ do wprowadzenia
kryterium $mierci moézgowe;j.

Tak oto, w nowym kontek$cie znacznego polepszenia si¢ $srodkow reani-
macyjnych, podejmuje si¢ decyzjg¢ wprowadzenia, obok tradycyjnego-
kardiologicznego — nowego kryterium $mierci. Zostaje ono zdefiniowane
w 1968 roku w Raporcie ad hoc Komitetu Akademii Medycyny w Harvardzie®.
Pozwala ono na stwierdzenie $Smierci pacjenta, u ktorego nastapilo catkowite
1 nieodwracalne ustanie wszystkich czynnosci mézgu. Czlowiek jest uznany
za zmartego, kiedy ustaja w sposob catkowity, definitywny i1 nieodwracalny
wszystkie czynno$ci jego moézgu, 1 fakt ten moze by¢ potwierdzony poprzez

»How, given medical advances in cardio - pulmonary support, can the evidence that
death has occurred be obtain and recognized?” President’s Commission for the Study of Ethical
Problems in Medicine and Biomedical and Behavioral Research, Defining Death: A Report on the
Medical, Legal and Ethical Issues in the Determination of Death, U. S. Government Printing
Office, Washington 1981, s. 57.

Lokujacym sig na ptaszczyznie ontologicznej i co za tym idzie, skoro cztowiek do jed-
no duszy i ciala, samym w sobie nierozpoznawalnym za pomoca metody empiryczne;j.

Wiemy bowiem, ze niektore narzady, glownie te obficie ukrwione, musza by¢ pobrane
z ciata dawcy przed zatrzymaniem pracy jego serca.

Ad Hoc Committee of the Harvard Medical School, 4 definition of irreversible coma,
,Journal of the American Medical Association”, 6(1968), s. 337-340. Od roku 1959 zaczyna sig
mowic¢ o coma dépasse, stanie klinicznym, w ktorym znajduje si¢ pacjent, ofiara niezwykle po-
waznej choroby lub urazu mézgu, u ktérego jednak, dzigki nadzwyczajnym srodkom reanimacyj-
nym, najwazniejsze czynnosci zyciowe sa podtrzymywane, mino, ze ustaly definitywnie wszyst-
kie funkcje jego mozgu. W grudniu 1967 r. przeprowadzony zostaje pierwszy przeszczep serca,
oczywiscie z dawcy zywego wedilug tradycyjnego kryterium $mierci. Staje si¢ coraz bardziej
jasne, ze tradycyjne kryterium $mierci nie jest ani jedynym ani wystarczajacym.
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odpowiednie testy medyczne okreslone przez zatwierdzone normy prawne,
mimo ze praca serca 1 pluc jest sztucznie podtrzymana. Oto wybor, ktory, jak
wkrotce wyjasnimy, wykracza poza obszar medycyny 1 wkracza na teren etycz-
no-antropologiczny, ktoérego rzetelne rozwazanie zagadnienia $mierci médzgu
nie moze ignorowac czy zaniedbywac.

I. Definicje, kryteria, diagnoza

Nim przystapimy do bezposredniej analizy filozoficzno-etycznej kwestii
neurologicznego kryterium $mierci cztowieka, by unikna¢ niebezpiecznych
nieporozumieniom uwazamy za konieczne podkresli¢, ze problem ten musi by¢
rozwazany na kilku ptaszczyznach, kazda z wlasna metodologia, koncowe za$
wnioski beda owocem owej interdyscyplinarnej analizy. W zwiazku z tym
uwazamy, Z€:

1. Przede wszystkim konieczna jest jasna 1 poprawna definicja fenomenu
,smierci” czlowieka, a to jest zadaniem filozofii.

2. Nastepnie konieczne jest biologiczne pojgcie owego fenomenu - pytanie
o zmiany patologiczne w organizm ludzkim, ktérych to pojawianie si¢ pozwoli
uzna¢ dany organizm za martwy 1 wskazanie struktur biologicznych bezposred-
nio odpowiedzialnych za pojawienie si¢ tych zmian. Innymi slowy potrzeba
podac biologiczng definicje 1 wskaza¢ anatomiczne kryteria Smierci organizmu.

3. W koncu niezbgdna jest okresli¢ seri¢ testow 1 badan, za pomoca
to, ktorych  stwierdzi¢ mozna bedzie, ze fenomen $mierci zaistniat
w konkretnym organizmie.

Jasne musi by¢ od poczatku, ze jedna rzecza jest dyskusja nad tym, czym
jest $mier¢ cztowieka, inna biologiczne zrozumienie $mierci jego organizmu
czy wreszcie badania medyczne, ktére pewnie stwierdzaja pojawienie si¢ jej
symptoméw’. Test medyczny, wskazuje, wigc martwego, potwierdza,
ze konkretny organizm nie przedstawia si¢ jako zyjacy. Nim jednak ustali si¢
test, trzeba wiedzie¢, co to jest Smier¢ i dlaczego stan, ktory test werytikuje jest
nie do pogodzenia z zyciem®. Czym innym jest $émier¢ jako pojecie abstrakcyj-
ne, co innego jej biologiczne cechy, co innego badania stuzace do sprawdzenia,
czy owe cechy zaistniaty’.

Czyli pozwola, poprzez specyficzne pomiary, potwierdzi¢, ze to, co zostalo przyjete
za biologiczne kryterium S$mierci juz si¢ zweryfikowalo w danym organizmie i organizm
ten z cala pewnos$cia moze by¢ uznany za martwy.

Por. B. A. Rix, Danish ethics council rejects brain death as the criterion of death,
,wJournal of Medical Ethics”, 1(1990), s. 5; D. N. Walton, Brain death. Ethical consideration,
Purdue University West Lafayette, Indiana 1980, s. 52.

Mozna tez mowi¢ o plaszczyznie filozoficznej $mierci (jej definicja) i technicznej
(jej kryterium), o definicji filozoficznej i medycznej. Pomieszanie owych ptaszczyzn prowadzi
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Przystepujac wigc do dyskusji nad neurologicznym kryterium $mierci
cztowieka, musimy sledzi¢ nastgpujacy szlak — od analizy teoretycznej feno-
menu, poprzez jego biologiczne wyjasnienie, a to wszystko w celu ustalenia,
jakie pomiary medyczne musza by¢ zrobione, aby mozna byto uznaé¢ osobg
za juz niezyjaca. Bez watpienia te trzy etapy sa ze soba SciSle powiazane,
ale jednocze$nie musza one by¢ uznane za trzy rdzne obszary, ktorym nalezy
poswieci¢ uwage, uszanowa¢ autonomi¢ i metodologie kazdego z nich®. Naj-
pierw wigc zdefiniowac, co to jest Smier¢, aby nastgpnie moc wypowiedzie¢ si¢
na temat czy 1 kiedy dana osoba umarita.

II. Filozofia i medycyna

Refleksja, przeprowadzona do tej pory, uwidacznia, ze, poprawne zrozu-
mienie neurologicznego kryterium $mierci cztowieka potrzebuje solidnej bazy
filozoficznej, ktéra okaze si¢ pozyteczna, przystepujac do analizy problemoéw
biologicznych $mierci organizmu 1 jest absolutnie konieczna, chcac rozwiazaé
kwestie etyczne dotyczace naszego problemu. Ponadto, mimo zZe oczywiste jest,
ze $mier¢ mozgowa to w decydujacej mierze problem medyczny, aby zrozu-
mie¢, dlaczego nowe, neurologiczne, kryterium zostalo wprowadzone,
nie mozna pomina¢ teoretycznej analizy pojec 1 termindow. Kryterium Smierci
mozgowej nie jest tylko problemem technicznym czy medycznym. Chcac sta-
wi¢ mu czota, musimy go wpierw ,,przedyskutowacé” 1 zrozumieé¢, a dopiero
potem skonfrontowa¢ wyniki naszej refleksji z najnowszymi osiagnig¢ciami
medycyny 1 neurologii. Nie wystarczy, jakiekolwiek, powierzchowne pojecie
Smierci. Potrzebna jest nam definicja dokladna 1 prawidlowa, ktora postuzy
za wskaznik medycynie’.

Kiedy jednak filozofia méwi nam, co to jest Smier¢ osoby ludzkiej, nie jest
zadaniem filozofii czy teologii, ale medycyny, wskaza¢ te symptomy, ktore
méwia nieomylnie o S$mierci organizmu, a nast¢pnie potwierdzi¢ je

do fragmentarycznego i czgSciowego zrozumienia naszego problemu. Por. J. F. Catherwood,
Rosencrantz and Guildenstern are ‘dead’?, ,,Journal of Medical Ethics”, 1(1992), s. 35.

Walton, Brain death. Ethical consideration, s. 51-56.

Filozofia okresla cel diagnozy medycznej, mimo ze obie sa dyscyplinami niezaleznymi,
a tacza jedynie swoje wysitki w celu lepszego zrozumienia problemu. Kryterium musi odpowia-
da¢ konkretnej definicji, jesli nie to pytanie o kryteria nie znajdzie odpowiedzi nie wiedzac kryte-
riow czego szuka¢. Nim zapytamy, jak poprawna postawi¢ diagnozg¢ $mierci cztowieka, musimy
zapyta¢, co mamy diagnozowac. Tylko, kiedy zdefiniujemy pojgcie mozemy przystapi¢ do indy-
widualizacji kryteriow. Diagnoza zaktada definicje. Prawda jest, bowiem, ze stwierdzi¢ musimy
sytuacje wskazana w definicji. Por. D. N. Walton, On defining death, Mc Gill — Queen’s
University Press, Montreal 1979, s. 19; N. Tonti-Filippini, Revising brain death: cultural
imperialism?, ,Linacre Quarterly”, 2(1998), s. 60; M. Mori, La bioetica: la risposta della
cultura contemporanea alle questioni morali relative alla vita, w: Teorie etiche contemporanee,
red. C. A. Viano, Bollati Boringhieri, Torino 1990, s. 217.
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i zinterpretowaé'®. Zadaniem nauk empirycznych jest podanie biologicznych
charakterow $mieci organizmu 1 momentu jej pojawienia si¢. Rola nauk biolo-
gicznych jest ustalenie 1 wyjasnienie cech Smierci organizmu 1 kryteriow jej
rozpoznania w sposob naukowo nienaganny''. Jest ich obowiazkiem
1 odpowiedzialno$cia studium i obserwacje majace na celu wskazaé, w sposob
mozliwie pewny 1 precyzyjny, moment i oznaki, ktore upowazniaja do uznania
organimartwy'>. Osiagnawszy owy cel, filozofia czy teologia nie moga nie
uzna¢ jego poprawnosci, a etyka musi si¢ do niego odwotywaé, decydujac
w sprawach dzi$ niezwykle pilnych, m. in. powstaltych w wyniku uzycia no-
wych mozliwosci terapeutycznych.

To wigc, co chcemy podkresli¢, to potrzeba analizy filozoficzno-
biologicznej problemu neurologicznego kryterium $mierci. Najpierw nauki
teoretyczne poda¢ musza definicjg, potem nauki biologiczne kryteria 1 testy na
zweryfikowanie owych kryteridow. Tak bowiem, jak nie jest kompetencja filo-
zofli studium organizmu ludzkiego, tak nie jest kompetencja biologii wypo-
wiedZ na temat konca zycia osoby ludzkiej. Pojecia bowiem nieempiryczne,
takie jak ,,$mierc¢”, ,,osoba” czy ,,dusza” sa poza zasi¢giem jej analizy.

Podkreslajac autonomi¢ dziedzin, nie jest naszym celem wprowadzenie
swego rodzaju konfliktu miedzy nimi. Udzial tak biologa jak 1 filozofa jest ab-
solutnie niezbedny w dyskusji nad neurologicznym kryterium $§mierci,
a globalne 1 poprawne jego zrozumienie musi by¢ poprzedzone tak dyskusja
teoretyczng jak 1 analiza empiryczna. Filozofia ukierunkowuje biologie w jej
poszukiwaniu kryteriow, ale zapewnia minimalna, jesli nie zadna, pomoc
w kwestii ustalenia owych kryteriow.

Problem wigc neurologicznego kryterium $mierci interpeluje tak filozofig
jak 1 medycyng. Nie jest on tylko czysto technicznym problemem, ale takze
filozoficznym. Jego analiza moze si¢ oczywiscie ograniczy¢ do jednego z tych
dwoch aspektow, ale czy bedzie to analiza globalna? Uwazamy natomiast,
ze jego analiza nie moze pomina¢ kontrybutu tych dwéch nauk, a koncowe
wnioski etyczne dotyczace naszego zagadnienia musza by¢ owocem ich inte-
gracji. Filozofia 1 biologia wigc - bo to, co w naszej dyskusji nad kryterium
smierci je faczy to osoba ludzka.

19 Por. Pontificio Consiglio della Pastorale per gli Operatori Sanitari, Carta degli

Operatori Sanitari, Watykan 1994, nr 128.

M Faggioni, Stato vegetativo persistente, ,,Studia Moralia”, 2(1998), s. 529.

2 Jan Pawet II, Discourse to the participants of the working group, w: The determina-

tion of brain death and its relationship to human death, Libreria Editrice Vaticana, Watykan
1992, s. XXVI.
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I1I. Metafizyka zycia i Smierci

Smieré¢ cztowieka, ma miejsce, kiedy to element duchowy, przyczyna zy-
cia 1 jednos$ci osoby, przestaje wykonywa¢ swoja funkcje w organizmie i dla
organizmu, ktérego to elementy, pozostawione samym sobie, dysocjuja sig".
Jesli wigc osoba ludzka to jedno ,,duszy i ciala”'”, jedno substancjalne elementu
materialnego 1 duchowego, Smier¢ osoby to taka zmiana substancjalna, ktora
ma miejsce w momencie rozdzielenia si¢ duszy od ciala, ktore to ciato dusza
ozywiata. Cztowiek umiera w momencie, w ktorym przestaje istnie¢ jako uni-
cum duszy 1 ciata, ktore jest jedynym sposobem jego istnienia na tym $wigcie.
Smieré¢ osoby to deformacja owej jednosci, swoista jej dezintegracja w wyniku,
ktorej dusza oddziela si¢ od ciata 1 nie jest juz w stanie ozywia¢ materii biolo-
gicznej, razem z ktéra do tej pory stanowita jednos¢.

Moment owej dezintegracji, empirycznie nieosiagalny i nie do zaobser-
wowania, poniewaz weryfikujacy si¢ w sferze ontologicznej, pozostawia
w ciele swoje efekty 1 znaki, ktorych to dokladna analiza pozwala stwierdzic,
ze Smier¢ osoby juz nastapila. ,,Bolesnej zmiany”, jaka jest Smier¢, bez-
posrednio niezauwazalna znaczy organizm takimi oznakami, ktorych
to dokladne zaobserwowanie 1 zinterpretowanie pozwala uzna¢ je za charakte-
rystyczne znaki $mierci osoby'”.

Dusza, bedac bowiem bytem duchowym, ktory moze przezy¢ takze bez
ciala, nie posiada w sobie elementu, ktéry moglby si¢ dekomponowa¢. Ciato
natomiast, po oddzieleniu si¢ od duszy, znajduje si¢ w sytuacji anomalnej: nie-
ozywione przez dusze, ktora juz je opuscila, dezintegruje si¢ wewngtrznie czyli
umiera, cho¢ fakt ten moze by¢ trudny do zaobserwowania, gdyz nie dezinte-
gruje si¢ jednoczesnie cale cialo'®. Pewni wigc $mierci organizmu mozemy by¢é
pewni $mierci, czyli konca egzystencji, osoby. Ilekro¢ mamy do czynienia
z martwym cialem mozemy by¢ pewni, ze osoba ludzka, ktora byta owym cia-
lem juz nie istnieje'’. Tak oto stwierdzié mozemy, ze zycie biologiczne ciata

13
14

Jan Pawet I, Discourse to the participants of the working group, s. XXV.

Gaudium et spes, w: Enchiridion Vaticanum. Documenti ufficiali della Santa Sede, t. 1,

EDB, Bologna 1996, nr 1363.
15

16

Jan Pawet II, Discourse to the participants of the working group, s. XXVI.

I. Carrasco de Paula, Il problema filosofico ed epistemologico della morte umana,
»Medicina e Morale”, 5(1993), s. 891.

Nie jest tu naszym zadaniem doktadna analiza raportu dusza-ciato ani kwestia antropo-
logiczna: by¢ ciatem czy mie¢ ciato. Odrzucajac jedynie antropologie dualistyczne, widzimy
osobg na tym $wigcie tylko i wylacznie jako dusze wcielona lub ciato ozywione przez dusze.
Masz model antropologiczny to to, co mozna nazwac personalizmem biologicznym.
Por. V. Possenti, Bioetica e persona in prospettiva filosofica, w: La bioetica alla ricerca della
persona negli stati del confine, red. C. Vifora, Gregoriana Libreria Editrice, Padova 1994,
s. 132nn.; A. Fagot Largeault, L’embrione umano come persona in potenza, w: Bioetica
e persona, red. E. Agazzi Angeli, Milano 1993, s. 158-174.
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ludzkiego jest jedynym elementem, do ktorego medycyna moze si¢ odwolywac
chcac ustali¢ kryteria $mierci cztowieka. Ciato ludzkie zywe (lub martwe)
to najlepszy dowéd, ze osoba ludzka zyje (lub juz nie istnieje). Smieré organi-
zmu 8czlowieka to pewna oznaka konca egzystencji na tym $mieci osoby ludz-
kiej ®.

IV. Aspekty biologiczne zycia i Smierci

Skoro o $mierci osoby dowiadujemy si¢ stwierdzajac $mier¢ ciala, kolej-
nym krokiem w kierunku ustalenia poprawnego kryterium $mierci cztowieka
jest odpowiedz na pytanie co to jest Smier¢ organizmu ludzkiego.

Biologia odr6znia istot¢ zywa od martwej na podstawie obserwacji struk-
tury wewngtrznej jej ciala 1 mozliwos$ci zachowania przez owe ciato okres-
lonych wtasnosci i pewnych specyficznych charakterystyk biologicznych. Zy-
jacy to tylko ta struktura, ktéra posiada zdolno$¢ zorganizowac i1 skoordynowac
w jedna calo$é wszystkie czesci materiatu biologicznego, ktory ja tworzy' .
Zyjacy wiec to taka struktura, ktéra dzieki samokoordynacji, zachowuje sie
jako jedna cato$¢ 1 taczy w jedna calo$¢ wszystkie tworzace ja komponenty,
elementy 1 pojedyncze cze$ci. Biologia nazwa zywym ten organizm, ktory
zdolny jest zachowywac si¢ jako jedno$¢, i ukierunkowany jest od wewnatrz
na coraz pehiejsze 1 charakterystyczniejsze wyrazanie i uzewngtrznienie tego,
co, cho¢ tylko potencjalnie, juz posiada. Zyjacy, zatem to ta struktura, ktora
ukazuje si¢ nam jako wewnetrzna jedno$¢ mino wielo$ci i roznorodnosci ele-
mentoéw, ktore ja tworza>".

Oto podstawowa charakterystyka systemu zyjacego — wewngtrzna koor-
dynacja naturalnie zachowana. Dany system zastuguje na miano zyjacego, tyl-
ko, jesli moderuje z siebie samego wszystkie swoje funkcje 1 operacje w sposob
taki, aby ta wewnetrzna koordynacja byta zachowana. Zycie to nie kwestia
jakosci, czy stopnia rozwoju poszczegoOlnych elementow tworzacych biolo-
giczng strukture ciata, ale przede wszystkim sposobu, w jaki owa struktura nam
si¢ przedstawia 1 wewngtrznych relacji pomigedzy elementami owej struktury.
System zywy to taki system, ktory jest w stanie utrzymaé stala, lub
w dozwolonych granicach, wlasna organizacje wewngtrznag. Ta oto pros-
pektywa nazywana jest teoria autopoiezy®, (auto + poiesis gr. stwarzanie, pro-
dukowanie, lub poiein robienie) gdzie autopoieza to ta charakterystyka systemu

| Nie jest to redukcjonizm biologiczny. My jedynie uwazamy za stuszna antropologie,
ktora identyfikuje istnienie osoby z istnieniem organizmu ludzkiego.

19 B. Mondini, L uomo. chi é?, Editrice Massimo, Milano 1987, s. 54.

20 , ... , . .
Por. A. Serra, Per un’analisi integrata dello status dell’embrione umano, w: Nascita

e morte dell 'uomo, red. S. Biolo, Merietti, Genova 1993, s. 58.
21 Zob. H. Maturana, F. Varela, Macchine ed esseri viventi. L’autopoiesi

e l’organizzazione biologica, Astrolabio, Roma 1992.
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zyjacego, ktora uzdalnia go do autoregulacji 1 zachowania wlasnej organizacji
wewngtrznej.

I nie ma to nic z mechanicznego pojmowania organizmu ludzkiego. Jest
to natomiast holistyczne jego pojmowanie. Podkreslamy tu zasadnicza roznice
pomigdzy maszyna a systemem zywym. Takze maszyna jest wewngtrznie zor-
ganizowana w sposob taki, aby jej komponenty pracowaty, wzajemnie skoor-
dynowane, w celu osiagnigcia tych rezultatow, dla ktorych maszyna zostala
zbudowana 1 zaprogramowana. Roznic¢ zasadnicza stanowi jednak fakt,
Ze organizacja wewngtrzna maszyny dana jest jej z zewnatrz 1 nie nalezy
do jej istoty. Koordynacja i celowo$¢ maszyny okreslone sa przez jej konstruk-
tora. Dziatanie maszyny zdeterminowane jest od zewnatrz, mino, ze maszyna
raz zaprogramowana automatycznie je odtwarza. Maszyna to takze jednos¢
1 celowo$¢, ale owe charakterystyki, sa obce naturze samej maszyny, poniewaz
sa owocem geniuszu ludzkiego. Maszyna dziala samoczynnie, ale tylko po tym,
jak cztowiek ja zbudowat 1 zaprogramowal, nieustannie ja naprawia, uzupetnia
nawet najmniejsze jej braki i poprawia wady. Maszyna to przedmiot przez trze-
cich zbudowany 1 zaprogramowany, gdzie sama maszyna jest tylko suma
wszystkich jej elementow™.

System zywy, natomiast, cho¢ podobnie jak w przypadki maszyny tele-
ologia, celowo$¢ 1 wzajemna koordynacja wewnetrznych struktur jest jego ce-
cha zasadnicza, nie jest zbudowany, lecz sam si¢ buduje od zewnatrz wedtug
specyficznego planu zapisanego w jego naturze. System zZywy sam si¢ rozwija
1 okresla zadania 1 funkcje poszczegdlnych swych czgsci, sam naprawia szkody,
ktorych jest ofiara. Mozemy powiedzie¢, ze mamy tu do czynienia
z autokonstrukcja lub autoregulacja. System zywy sam determinuje serie proce-
sow, ktore zachodza w jego wnetrzu w celu osiagnigcia swojego naturalnego
obiektywu. Owa seria proceséw, produkuje nowe komponenty, ktore to z kolei
zapobiegaja zatrzymaniu si¢ tych proceséw produkcyjnych, czyli zachowuja
system przy zyciu. Tak oto procesy, ktore zachodza wewnatrz systemu sa nie-
ustannie podtrzymywane 1 regenerowane przez komponenty, ktoére one same
wyprodukowaly. System zywy przedstawia si¢ nie tylko jako jednos¢, ale jako
jedno$¢, ktorej autonomia, koordynacja, organizacja wewngtrzna 1 celowosé
w dziataniu zapisane sa w naturze danego systemu.

Owa wewngtrzna organizacja 1 koordynacja, ktora koniecznie dotyczy
wszystkich elementéw systemu charakteryzuje fenomen zycia. Zyjacy to jed-
no$¢ skoordynowana wedhlug planu zapisanego w jego naturze, jednos$¢, ktora
gwarantuje, ze jakakolwiek zmiana wewnatrz systemu bedzie zawsze podpo-
rzadkowana zachowaniu 1 udoskonalaniu nie danej cze$ci, ale catosci. Jesli
system nie jest w stanie zachowac tej wewnetrznej koordynacji i subordynacji
czesci dla dobra catosci automatycznie traci on charakter wewngtrznie zorgani-

22 Por. G. Canguilhem, La connaissance de la vie, Parigi 1969, s. 114-122.

68



WSPOLCZESNE KONTROWERSJE NA TEMAT SMIERCI MOZGOWE]

zowanego, dezintegruje sig¢, czyli umiera. MOwimy tu o Smierci systemu, cho¢
nie dotyczy ona natychmiast $mierci wszystkich jego elementéw. Jasnym staje
sig, ze specyfika $Smierci jest fakt utraty wewngtrznej koordynacji pomigdzy
elementami danego systemu™.

Zycie wiec, to nie tylko kwestia gradualnego rozwoju z formy prostsze;
do bardziej skomplikowanej, ale kwestia koordynacji wewngtrznej systemu,
ktora to gwarantuje ten rozwoj. Zycie to ,,kontrola zamknigta™** gdzie organiza-
cja jest zachowana poprzez szereg procesOw zyciowych, czyli odpo-
wiedzialnych za zachowanie tej organizacji. Zycie to konstrukcja skoordyno-
wana catego systemu.

Owy stan wewngtrznej koordynacji poszczegdlnych czesci w jedna catose,
ktory charakteryzuje dana struktur¢ jako zywa, musi koniecznie dotyczy¢
wszystkich jej proceséw 1 czynnosci. Mozemy mowi¢ o swego rodzaju hierar-
chii, czy kontroli wewnatrz systemu zyjacego, ktoéra gwarantuje,
ze poszczegblne organy 1 komponenty dzialaja tylko po to, aby udoskonalaé
catos¢ 1 tworzy¢ organizm. Organizm, bowiem to imig, ktére w sposob szcze-
gblny nalezy si¢ systemowi zyjacemu. Organizm, mimo ze zlozony z wielu
czesci, rézniacych si¢ miedzy soba budowa i1 funkcjami, to taka struktura, ktéra
je wszystkie ujmuje 1 ogarnia w sposob, aby shuzyly catosci i pracowaly tylko,
jako wspotpracownicy tej catosci. Dlatego to wlasnie czesci organizmu nazy-
wamy organami”. Organizm to perfekcyjna kolaboracja i integracja wewnetrz-
na w celu osiagnigcia okreslonego celu (organon gr. cel)®. To jedno$é, ktora
uwzglednia roznice poszczegoOlnych czesci, chociaz zadna z tych czgSci nie
wyczerpuje catego bogactwa organizmu. Méwiac o organizmie zywym mowi-
my o jednosci i takich wzajemnych relacjach pomigdzy czg$ciami, aby zagwa-
rantowane bylo zachowanie tej jednosci. Te relacje to podstawowa charaktery-
styka organizmu zywego”’. Organizm to swego rodzaju cyrkulacja: pojedyncze
czesci sa skoordynowane 1 podpo-rzadkowane catosci. Do czasu, kiedy orga-
nizm zachowuje si¢ jako skoordynowana calo$¢, a to za przyczyna impulsu
wewngtrznego, 1 tylko po to, aby stopniowo udoskonala¢ 1 osiagna¢ swoj natu-
ralny cel, do tego czasu mozemy go uzna¢ za organizm zywy. Ta jedno$¢ reali-
zowana przez sam organizm dla dobra siebie samego, a nie organizmdéw czy
systemow trzecich, to cecha, ktéra pozwala nam odrozni¢ system zywy od sys-
temu martwego.

23 Por. H. Maturana, F. Varela, Macchine ed, s. 41-43.

4 .
Tamze, s. 42.
Zycie to znacznie wigcej niz czysta suma funkcji poszczegdlnych czgéci organizmu,
organizm to znacznie wigcej niz czysta suma organow.

26 Tak definiuje pojecie homeostazy Ernest Nagel w ksiazce pt. The structure of science,

(New York, 1961, s. 401-428).
Por. M. Salvi, Paradossi biotecnologici: identita personale e genetica applicata,
»Bioetica”, 2(1997), s. 181-182.
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Zycie, wiec, to samoregulacja, samodeterminacja, wewnetrzna koordyna-
cja 1 podporzadkowanie czgsci dobru catosci, to hierarchia pomigdzy organami
1 ich funkcjami po to, aby osiagna¢ naturalny cel. System zywy to tylko taki,
ktory dzigki tym wilasnie charakterystykom buduje i zachowuje wewngtrzna
jednosc¢.

Mozemy, wigc pokusié si¢ o definicje biologiczne zycia. Zycie to akt tego
bytu, ktory zdolny jest, z siebie samego, tak zdeterminowac swoja strukture,
aby owa struktura przedstawiata si¢ jako wewngetrznie skoordynowana 1 zinte-
growana i to po to, aby stopniowo osiagna¢ swoj naturalny cel®.

V. Kryterium Smierci czlowieka

Nasza dotychczasowa dyskusja przygotowata teren dla czysto medyczno-
biologicznej kwestii wyboru kryterium $mierci cztowieka. Jesli poprawna wizja
antropologiczna pozwala na widzie¢ egzystencje osoby ludzkiej w egzystencji
organizmu ludzkiego, stusznie uzna¢ nalezy martwy organizm ludzki, za nie-
omylna oznaka konca egzystencji osoby. Ponadto biologia méwi nam, ze orga-
nizm zywy to taki, ktory zdolny jest utrzymac¢ stan wewngtrznej koordynacji
1 organizacji wszystkich funkcji 1 narzadow w jedna calos$¢ strukturalng 1 funk-
cjonalng. Dezintegracja wewngtrzna to podstawowa charakterystyka jego
smierci — kiedy przestaje on by¢ wewnetrznie skoordynowang catos$cia umiera.
Co z kolei jest nieomylnym znakiem ze osoba ludzka, jedno duszy i ciata, prze-
stata juz nie istnieje *°.

¥ Choé nie jest tu naszym zadaniem analiza relacji, jaka zachodzi pomigdzy systemem
zyjacym a jego wihasciwosciami podkreslamy, ze organizm to jedno$¢, skoordynowana calosc,
ktéra produkuje, funkcjonuje i uzewngtrznia swe typowe cechy i mozliwosci. Ale nie owe cechy,
nawet, jesli perfekcyjnie wyrazone, decyduja o tym czy dany organizm jest zywy. Te cechy, ktore
organizm uzewngtrznia nie maja sensu bez organizmu, ktory je uzewngtrznia i poza kontekstem
struktury zyjacej, ktora je produkuje. Te cechy to tylko komponenty realizowane przez podmiot
wczesniej istniejacy. Organizm moze by¢ jeszcze (np. ptdd) lub juz (stan $piaczki) niezdolny
do wykonania swoich typowych zadan, ale do czasu, gdy jest wewngtrznie skoordynowany jest
on organizmem zywym. Dzialanie cho¢by najbardziej charakterystyczne i wtasciwe tylko tej
danej naturze, zaktada istnienie podmiotu, dzigki ktéremu owe dziatanie jest mozliwe. Ale sam
podmiot zyje mino, ze owo charakterystyczne jemu dziatanie jest jeszcze nieobecne, nieodwra-
calnie uniemozliwione, lub nieidealnie wyrazone. O Zyciu organizmu nie decyduje mozliwos¢
uzewngtrznienia tego, co zapisane jest w naturze podmiotu, gdyz organizm to nie suma kompo-
nentow. Organizm to o wiele wigcej, organizm to: improwizacja, gradualne dojrzewanie, to proba
stopniowego udoskonalania sie. Zycie wiec to o wiele wiecej niz wiasciwosci czy mozliwosci,
chocby najbardziej skomplikowane, zycie to jednos¢ struktury, ktora tylko jesli zywa, owe moz-
liwosci produkuje i wyraza.
Smieré cztowieka to nieodwracalna utrata mozliwoéci utrzymania stanu wewngtrznej
organizacji. A wigc $mier¢ cztowieka to nie $mieré wszystkich jego narzadéw i organow. Tak
wigc mozemy zadeklarowaé¢ $mier¢ czlowieka mino, ze niektére, albo nawet wigkszos¢, jego
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Okresli¢, wigc kryterium $mierci osoby to znaczy wskaza¢ taki narzad lub
strukture, ktéora odpowiedzialna jest w organizmie za utrzymanie stanu we-
wngtrznej organizacji 1 ktora, jesli nie wykonuje swej funkcji, powoduje poja-
wienie si¢ stanu dezorganizacji, wewnetrznego nietadu i rozstroju — owych
cech, ktore sa synonimami $mierci. Jesli Smier¢ osoby zaklada unicestwienie
wewngtrzne] kolektywnos$ci organizmu mozemy stwierdzi¢, ze jest ona ko-
niecznie powodowana nicodwracalnym brakiem funkcji tego narzadu®, ktéry
odpowiedzialny jest w organizmie za jego globalna organizacje w jedna ca-
10$¢*'. Pytanie o poprawne kryterium $mierci cztowieka to pytanie o te struktu-
ry, ktore jesli nie wykonuja wlasciwych sobie zadan odpowiedzialne sa za po-
jawienie si¢ w organizmie stanu, ktory wczesniej wskazaliSmy jako pewna
oznake $mierci.

Na dzien dzisiejszy osiagnigcia z dziedzin biologii 1 anatomii cztowieka
méwia, ze to wlasnie moézg odpowiedzialny jest za zintegrowanie wszelkiego
rodzaju aktywnosci i czynnosci ciala ludzkiego w jedna calo$é®. To wihasnie
moézg jest w organizmie czlowieka centrum koordynacji, scalenia 1 unifikacji.
Smier¢ moézgu®’, a w konsekwencji brak jego czynnosci, powoduje pojawienie
si¢ w organizmie stanu dezorganizacji i braku koordynacji, a organizm przesta-

narzadow zyje i funkcjonuje. Sam fakt, ze co$ zyje wewnatrz organizmu, ktory juz nie zyje jest
bez znaczenia chcac podja¢ decyzje czy mamy juz do czynienia z trupem. Ewidencja organéw,
ktore zyja nie koniecznie jest ewidencja, ze organizm zyje, ale ze niektore procesy biologiczne,
ktore definitywnie zakoncza si¢ w chwili nekrozy catego ciala, trwaja jeszcze w ciele, ktore nie
moze juz by¢ uznane za zywe. Por. D. H. Ingvar, S. E. Bergentz, Definition of death and
organ transplantation. Experiences from Sweden, w: The determination of brain death and its
relationship to human death, Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1992, s. 65.

Mowimy o braku funkcji, ktéra dany narzad wykonuje, a nie o braku narzadu. Wyko-
nywanie funkcji, bowiem nie zawsze zaktada istnienie narzadu — funkcja moze by¢ sztucznie
podtrzymywana, a nawet sam narzad zastapiony, przez maszyng, ktora bgdzie wykonywac jego
funkcje. Musimy wigc odrozni¢ $§mier¢ narzadu od braku funkcji, ktora 6w narzad wykonuje. Por.
H. Jonas, Controcorrente. Osservazioni sulla definizione e ridefinizione della morte, w: Dalla
fede antica all 'uomo tecnologico, red. H. Jonas, Il Mulino, Milano 1991, s. 213; Carrasco De
Paula, Il problema filosofico ed epistemologico della morte umana, s. 895; T. Tomlinson, The
conservative use of brain death criterion — a critique, ,Journal of Medicine and Philosophy”,
4(1984), s. 377-393; A. M. Capron, Defining death: which way?, ,,The Hastings Center
Report”, 2(1982), s. 43-44.

Tak jest zdefiniowana $mier¢ w Enciclopedia Medica Italiana, t. 9, USES Edizioni

Scientifiche, Firenze 19822, termin: $mier¢ biologiczna.

32 Zob. E. R. Kandel, J. H. Schwartz, Principi di neuroscienze, Casa Editrice

Ambrosiano, Milano 1988; R. Kuljis, Development of the human brain, w: The beginning of
human life, red. F. Beller, Kluwer Academy Publishers, London 1994, C. Anile, Biologia
e fenomenologia della morte cerebrale, ,Medicina e Morale”, 3(1986), s. 503-507, S. Mazza,
Aspetti neurologici della morte cerebrale, ,Medicina e Morale”, 5(1993), s. 919-932.

3 Mamy tu na mysli to, co wyraza angielski termin brain death. Nie jest tu naszym zada-
niem dyskusja nad kryteriami $mierci, ktére cho¢ nawiazuja w jaki$ sposob do moézgu, sa kryte-
riami, naszym zdaniem, ktérych akceptacja wzbudza wiele kontrowersji, jak na przyktad cortical
death lub brain stem death.
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je byé jedna catoécia. Smieré mézgu, narzadu krytycznego, powoduje powsta-
nie w organizmie stanu wewnetrznej nierownowagi i nietadu®. Smieré¢ mézgu
powoduje, ze organizm jako calo$¢, cho¢ jeszcze nie caty organizm, przestaje
7y, Mozna powiedzieé, ze zycie dojrzalego organizmu ludzkiego, ,,zalezy”
od mozgu™. Po $mierci mozgu, co wigcej, po $mierci tylko samego mozgu, gdy
jeszcze wigkszo$¢ organdw zyje, owa wigkszos¢ nie istnieje juz jako organizm.
Mozliwe jest zachowanie przy zyciu tej wigkszos¢ nawet przez okres bardzo
dhugi (np. transplantacja) nie mozliwe jest natomiast, aby dtuzej skoordynowac
ta wickszo$é w sposob taki, aby stanowila organizm zywy"’

Po $mierci mézgu pojedyncze narzady, ktore zyja, dzigki urzadzeniom re-
animacyjnym, Zyja w organizmie, ktory juz nie zyje. Organy owego organizmu
nie sa juz miedzy soba skoordynowane 1 nie tworza funkcjonalnej catosci. Ich
procesy zyciowe, mino, ze sa kontynuowane takze po $§mierci mozgu, nie sg juz
procesami systemu zyjacego. Procesy te to nic wigcej niz aktywno$¢ kolekeji
narzadow bez spajajacego je w jedno programu. Brak czynno$ci moézgu powo-
duje, ze te narzady ciata, ktore mimo tego braku zyja, nie sa dluzej czeSciami
zyjacego organizmu. Kiedy caly mézg umiera, organizm czlowieka umiera
gdyz traci on niecodwracalnie zdolno$¢ bycia jedna cato$cia wewnetrznie skoor-
dynowana.

Logiczna konkluzja jest, ze kiedy jesteSmy w stanie bezbtednie postawic¢
diagnoze $mierci moézgu, mozemy by¢ pewni, ze dezorganizacja wewnatrz or-
ganizmu jest juz faktem zaistnialym 1 w konsekwencji mozemy stwierdzic,
z moralna pewnoscia, ze $mieré czlowieka juz nastapita®. Pacjent, u ktérego

4 Organizm nie jest dluzej w stanie kontrolowa¢ i1 utrzyma¢ w dozwolonych granicach
wlasna entropig. Po $mierci mozgu 6w organizm nabywa tendencje, wtasciwa cialom nieozywio-
nym, progresywnej, lecz nieuniknionej dezorganizacji. Traci mozliwos¢ zachowania wewngtrznej
rownowagi, i nabywa mozliwo$¢ ustalenia rownowagi ze srodowiskiem, czego najwyrazniejszym
dowodem moze by¢ fakt, ze oddaje energie, co powoduje, ze temperatura ciata martwego znacz-
nie spada i wyréwnuje si¢ z temperatura srodowiska. Por. A. Dede¢, Neghentropia: la teoria

fisica e l'inizio della vita, ,,Medicina e Morale”, 5(1999), s. 903-916.

3 Por. J. Bernat, 4 defence of the whole brain concept of death, ,,Hastings Center Re-

port”, 2(1998), s. 17.

J. Korein, The problem of brain death: development and history, ,,Annals of the New
York Academy of Sciences”, 315(1978), s. 26. Mowimy organizmu dojrzatego, bo cho¢ embrion
nie posiada mozgu to mimo wszystko zyje.

Nie jest poprawne stwierdzi¢, ze cztowiek zyje dopdki czesci jego organizmu zyja.
Broda czy paznokcie rosng, cho¢ $mier¢ czlowieka stwierdzona jest z cata pewnos$cia. Sama
czynnos¢ serca, po $mierci mozgu, tez tak musi by¢ interpretowana — zachowanie jej przy pomo-
Cy maszyny, nie oznacz, ze zycie organizmu trwa.

Jan Pawet II, 4i Partecipanti al XVIII Congresso Internazionale sui trapianti 29
Agosto 2000 — Roma, ,,0Osservatore Romano”, z dn. 30 VIII 2000 r. Pewno$¢ moralna to znaczy
taki stopien pewnosci, ktory jest konieczny i wystarczajacy, aby nasze dziatanie bylto sklasyfiko-
wane jako etycznie poprawne. Tylko, jesli mamy taka pewno$¢ mozliwe jest rozpoczgcie proce-
dury pobrania organow do transplantacji, oczywiscie pod warunkiem wcze$niejszej zgody same-
go pacjenta lub 0sob, ktore go reprezentuja.
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stwierdzono Smier¢ mézgu to juz niezywy pacjent: zycie jego organizmu jest
juz zakonczone, cho¢ §mier¢ biologiczna catego organizmu jeszcze nie nastapi-
fa.

Konczac nasze rozwazania na temat kryteriow $mierci cztowieka, chcemy
poswigci¢ jeszcze nasza uwage zaakcentowaniu dwoch kwestii, ktére nie fatwo
jest zanotowaé, a ktére moga by¢ powodem btednych konkluzji dotyczacych
tematu tej publikacji.

Po pierwsze $mier¢ moézgu to jedyne bezposrednie kryterium $mierci
cztowieka. Podkreslalismy juz na poczatku, jak wprowadzenie kryterium
neurologiczne nastapito w kontek$cie znacznej poprawy jakosci metod
reanimacyjnych. Co wigc z kryterium tradycjonalnym, ktére ustalalo $mierc
cztowieka na podstawie braku czynno$ci kardio-respiracyjnych? Stracily one
swa warto$¢ od czasu, kiedy nie jest juz ani konieczne ani wystarczajace, aby
stwierdzié §mier¢ cztowieka?>’

Komisja powotana przez Prezydenta Stanow Zjednoczonych pisze,
ze $mier¢ cztowieka moze by¢ ustalona w dwojaki sposob: poprzez diagnoze
smierci mozgu lub poprzez stwierdzenie nieodwracalnego ustania funkcji kar-
dio-respiracyjnej. Mozna wigc mowi¢ o dwodch kryteriach $mierci cztowieka.
Poniewaz $mier¢ catego mézgu to diagnoza niezwykle trudna do postawienia,
wymagajaca specjalistycznych struktur 1 doswiadczonego personelu medyczne-
go do kryterium neurologiczne w ustalaniu $mierci odwotuje si¢ tylko w spora-
dycznych przypadkach — mianowicie tylko wtedy, kiedy pacjent z powaznymi
urazami czaszki, znajduje si¢ w sali reanimacyjnej gdzie jego czynnosci Zycio-
we sa sztucznie podtrzymywane. Bo w tym wypadku, kryterium kardiologiczne
okazuje si¢ nieadekwatne. Tak oto kryterium neurologiczne to swego rodzaju
,metoda zaawansowana” deklaracji $§mierci. Poza kontekstem sali reanimacyj-
nej absolutnie wystarczajace jest odwotanie si¢ do kryterium kardiologicznego
chcac ustali¢ $mier¢ cztowieka. W tej sytuacji, bowiem, wstrzymanie pracy
serca, przez dostatecznie dtugi okres czasu, prowadzi do $mierci mozgu™.
Nie znaczy to jednak, ze pacjent, u ktorego akcja serca jest zatrzymana moze
by¢ uznany za zmartego. Nastapi¢ to moze tylko wtedy, gdy upewnimy sig,
ze brak funkcji serca byt na tyle dhugi, ze spowodowat §mier¢ mézgu*'. Kryte-
rium kardiologiczne wigc pozwala na diagnoz¢ $mierci cztowieka, ale to tylko

39 Niewystarczajace, gdyz przy uzyciu $§rodkéw reanimacyjnych zatrzymanie akcji serca

jest procesem tatwo odwracalnym a wiemy, ze $Smier¢ to tylko i wylacznie stan nieodwracalny;
niekonieczne gdyz w tej samej sytuacji, jesli mozliwe jest stwierdzenie $mierci mézgu nieko-
nieczne jest ustanie czynnos$ci serca chcac potwierdzi¢ smier¢ czlowieka.

Smieré moézgu ma miejsce okoto 20 minut po tym jak zatrzymata si¢ praca serca.
Por. U. Pontén, Prolungamento artificiale della vita ed esatta determinazione del momento
della morte, w: Prolungamento artificiale della vita, Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1987,

s. 28-31.

41 . . . . . .. ..
Zob. C. Manni, La morte cerebrale. Aspetti scientifici e problemi medici, ,,Medicina

e Morale”, 3(1986), s. 495-499.
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dzieki temu, Ze za jego pomoca mozna nieomylnie stwierdzi¢ $mieré mozgu*.
Brak funkcji serca jest dowodem bezposrednim, ze mozg zostal nieodwracalnie
uszkodzony 1 posrednim, poniewaz spowodowatl $mier¢ mozgu, Smierci organi-
zmu czlowieka®.

Kryterium kardiologiczne to wazne kryterium $mierci cztowieka, mimo
ze musi ono by¢ uwazane za kryterium posrednie®. Smieré cztowieka moze
by¢ stwierdzona za pomoca dwoch kryteriow, co wcale nie znaczy, ze mamy
do czynienia z alternatywnymi $mierciami, czy z kilkoma pojeciami $mierci®.
Kryterium neurologiczne nie dotyczy ,,innego” sposobu Zycia czy umierania.
Jesli §mier¢ organizmu to nieodwracalna jego dezorganizacja, §mier¢ cztowieka
to tylko i zawsze $mier¢ mozgu*®, cho¢ rozne sa kryteria stwierdzania $mierci
mozgu. Jest tyko jeden sposdb umierania — $§mier¢ mozgu. Brak jakiejkolwiek
innej funkcji organicznej powoduje $mier¢ organizmu, ale to tylko dlatego,
ze 6w brak powoduje $mieré mozgu®’. Wylacznie jesli ta si¢ weryfikuje, nieza-
leznie co dzieje si¢ z innymi narzadami, cztowiek umiera®®.

Po drugie podkresli¢ trzeba, ze kryterium neurologiczne to poprawne kry-
terium w konteks$cie tego, co na dzi$ anatomia jest w stanie poprawnie stwier-
dzi¢. Jesli odkryte zostanie w przysztosci, ze to nie mozg, ale ktéras jego czese,
czy moze inna struktura organiczna, odpowiedzialna jest za utrzymanie w orga-
nizmie stanu wewngtrznej koordynacji, lub bedzie mozna zastapi¢ sztucznie
funkcje moézgu, zmieni si¢ automatycznie kryterium $mierci czltowieka.
Nie nalezy tego faktu jednak traktowac jako stabosci kryterium neurologiczne-
go. Jest to naturalne kolejnos¢ rzeczy. Poniewaz nasz problem taczy w sobie
kwestie teoretyczna (definicja $mierci) 1 biologiczna (wskazanie okreslone]
struktury w ciele ludzkim) kryterium neurologiczne nie jest absolutna koniecz-
no$cia. Jest nia wylacznie z uwagi na dzisiejszy poziom i stopien poznania ana-
tomii cztowieka. Kryterium neurologiczne, uwaza prof. Agich, to konieczno$¢
naturalna, ktéra uwarunkowana jest przez realia naszej wiedzy, cho¢ nie jest

42 . . . . . .. ..
C. Manni, R. Proietti, F., Morte cerebrale: aspetti diagnostici, ,,Medicina

e Morale”, 5(1993), s. 905.

A. D. Shewmon, The metaphysics of brain death, persistent vegetative state and de-
mentia, ,,The Thomist”, 1(1985), s. 26.

Y w Szwecji, na przyklad, tylko 0,2-0,7% zgonow jest diagnozowanych za pomoca kry-
terium neurologicznego, to dotyczy ok. 200-300 pacjentéw rocznie. Ingvar, Bergentz, Definition
of death and organ transplantation, s. 67. Prof. Manni uwaza ze tylko ok. 1% zgonow diagnozo-
wanych jest za pomaca tego kryterium — zob. C. Manni, R. Proietti, F. Della Corte, Morte

cerebrale: aspetti diagnostici, s. 905.
45

46

J. Korein, The problem of brain death: development and history, s. 20.

C. Pallis, Whole brain death reconsideration — physiological facts and philosophy,
,Journal of Medical Ethics”, 1(1983), s. 33.

47 D. Lamb, I/ confine della vita, 11 Mulino, Bologna 1987, s. 61.

L Bernat, Defining death in theory and practice, ,Hastings Center Report”,
1(1982), s. 8.
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ona koniecznoscia teoretyczna®. By¢ moze w przysztosci bedziemy musieli
ponownie zastanowi¢ si¢ nad tym, kiedy umiera cztowiek 1 jak zgon jego po-
prawnie stwierdzi¢. Bedziemy wowczas, juz po raz kolejny, zmuszeni zmienic¢
kryterium $mierci cztowieka, tak jak miato to miejsce ponad 30 lat temu, kiedy
to biologa zorientowata si¢, ze nie funkcja serca, ale moézgu gwarantuje zacho-
wanie w organizmie wewngtrznej jednosci.

Dzi$ jednak prawidlowa wizja antropologiczna i rzetelna analiza faktu bio-
logicznego kaza nam stwierdzi¢, ze to $mieré mozgu powoduje Smier¢ organi-
zmu ludzkiego. To wszystko, co mozemy poprawnie uargumentowac. Jest bez
znaczenia, decydujac o kryterium $mierci cztowieka, dyskutowaé¢ nad tym,
co w przysztosci bedzie mozliwe. By¢ moze medycyna ustali bardziej doktadne
kryteria $§mierci cztowieka — na dzien dzisiejszy jeszcze tego nie uczynita.

Czy mozna uzna¢ za sluszna decyzje wprowadzenia, obok istniejacego juz
wcezesnie] kardiologicznego, nowego - neurologicznego, kryterium S$mierci
cztowieka? Myslg, ze tak. Uwazamy, ze owa decyzja nie jest sprzeczna z naj-
nowszymi osiagni¢ciami z dziedziny biologii 1 medycyny, co wigcej poprawnie
je interpretuje, a u jej podstaw lezy prawidlowa definicja zycia i Smierci osoby
ludzkie;.

Z.akonczenie

Trudno jest zrozumie¢ 1 zaakceptowac kryterium neurologiczne $mierci
cztowieka, nie znajac istoty 1 biologicznych charakterystyk zycia organizmu.
Jesli jednak stuszne jest, ze organizm zywy to taki, w ktorym narzady 1 funkcje
skoordynowane sa w jedna cato$¢ 1 mdzg odpowiada za t¢ koordynacie,
to $mier¢ mézgu powoduje $mier¢ organizmu ludzkiego. Z kolei, jesli popraw-
na impostacja antropologiczna widzi $mier¢ ciata ludzkiego, jako nieomylny
dowdd konca istnienia osoby ludzkiej, to w chwili diagnozy $mierci mozgu
mozemy by¢ pewni, ze osoba, jako jedno duszy i ciala, juz nie istnieje. Jesli
mozg umiera, albo chcac by¢ bardziej doktadnymi, jesli organizm pozbawiony
jest nieodwracalnie funkcji wykonywanej przez ten narzad, to taki organizm
ludzki przestaje zy¢ 1 osoba ludzka konczy swa egzystencje na tym swigcie.

Bez watpienia nasz publikacja nie miata zamiaru by¢ globalng 1 systema-
tyczna analiza wszystkich problemow, jakie wprowadzenie nowego kryterium
spowodowato i do dzi§ powoduje — nie jest ono bowiem przez wszystkich ak-
ceptowane. PoruszyliSmy tylko, 1 to w sposob bardzo syntetyczny, kwestie an-
tropologiczng 1 biologiczna bedaca podstawa jakiejkolwiek bardziej szczegodto-
wej dyskusji na ten temat. Pomingliémy, co moze okaza¢ si¢ cickawym tema-
tem kolejnych publikacji, wszystkie te kwestie, ktore podwazaja poprawnos¢

¥ G Agich, R.J. Jones, The logical status of brain death criteria, ,,Journal of Medi-

cine and Philosophy”, 4(1985), s. 387-395.
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nowego kryterium: niebagatelna trudnosci w medycznej diagnozie $mierci ca-
tego mdzgu, to, ze wprowadzenie kryterium przez wieli uwazane jest za czysto
pragmatyczny wybor, ktory miatby na celu utatwienie niektorych przeszcze-
pow, przede wszystkim serca, fakt, ze, wprawdzie nieliczni, ale neurolodzy
o skali swiatowej uwazaja, ze to nie mozg, ale inne struktury odpowiedzialne sa
za wewnetrzng integracje catego organizmu, to, ze dyskusja na temat $mierci
cztowieka bazuje si¢ ekskluzywnie na analizie organizmu ludzkiego 1 to, co jest
typowe tylko dla cztowieka: myslenie, sumienie, intelekt, swiadomos$¢, aktyw-
nos$¢ symboliczna jest pominigte.

Mimo wszystko jednak, owe trudno$ci nie wydaja si¢ by¢ nie do pokona-
nia, ale przede wszystkim nie one decyduja, czy stanowia, o najwazniejszym
1 nie odnosza si¢ do sedna kontekstu, w ktérym nowe kryterium $mierci zostato
wprowadzone. My, mimo wszystko, uwazamy, ze kryterium neurologiczne
to prawdziwe i poprawne kryterium S$mierci cztowieka. Smieré czlowieka
to tylko 1 zawsze §mier¢ mozgu, cho¢ tylko kilka dekad temu zdali$my sobie
Z tego sprawe.

Nalezy jednak podkresli¢, ze tak medycyna jak 1 biologia musza ciagle da-
zy¢, aby uzyska¢ coraz wigcej pozytecznych informacji na temat funkcji
1 zadan samego mozgu 1 jego roli w organizmie ludzkim W kazdym badz razie,
diagnoza $mierci cztowieka za pomoca kryterium neurologicznego to diagnoza
wlasciwa 1, jesli poprawnie wykonana, pozwala na stwierdzenie z cala sumien-
noscia, ze organizm pozbawiony funkcji wykonywanych prze mozg to martwy
organizm.

LA DISCUSSIONE CONTEMPORANEA RIGUARDANTE
LA MORTE CEREBRALE

Sommario

Finché il decesso dell’uomo veniva diagnosticato in base alla cessazione della
funzione cardio-polmonare, accertamento della morte umana non presentava seri
problemi. Con 1 miglioramento delle tecniche di rianimazione mondo medico ha
dovuto confrontasi con delle situazioni nuove. Una di queste era il paziente che ha
subito irreversibile cessazione di tutte le funzioni cerebrali, ma di cui il cuore
continuava a battere grazie al supporto dei mezzi di rianimazione. Il problema
questo che interpella non solo il mondo della medicina, ma anche quello della
filosofia e antropologia. Pone infatti, oltre al delicato problema del criterio
cerebrale della morte, delle domande sul significato della vita e della morte umana.
Chi ¢ 1l paziente di cui il cuore batte e 1’organismo presenta le parvenze di vita, ma
di cui il cervello ¢ morto? Alla discussione su questo tema abbiamo dedicato
presente scritto. E dopo aver scelto come corretta una visione antropologica
dell’vomo unum dell’anima e del corpo, e dopo aver appreso dalla neurologia sul
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ruolo del cervello nel corpo umano abbiamo concluso che il criterio cerebrale della
morte ¢ valido criterio della morte umana. Di fatto, dopo la more del cervello
I’organismo umano cessa di essere internamente coordinato, ossia muore. Morto
I’organismo, poi, possiamo essere assolutamente certi che 1’esistenza della persona
umana ¢ terminata.
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UWAGI NA TEMAT ,WARTOSCI CHRZESCIJANSKICH?”
W ETYCE SRODOWISKOWEJ

Wstep

Zmiany, ktorym podlega $wiat przyrody, sa naturalna konsekwencja fi-
zycznych 1 biologicznych praw rzadzacych uktadami przestrzenno-czasowymi.
Cechami charakteryzujacymi $rodowisko przyrodnicze, sa jego: réznorodnosé¢
1 zmienno$¢. Zrdznicowanie przejawia si¢ w odmiennej wielko$ci potencjatu
przyrodniczego na poszczegdlnych obszarach, za§ zmienno$¢ polega na prze-
ksztalcaniu §rodowiska w czasie. Naturalne zmiany zachodzace w przyrodzie,
moga mie¢ charakter dlugookresowy, cykliczny, badz incydentalny'. Te przy-
rodnicze reguly ulegly zachwianiu, z chwila pojawienia si¢ na arenie dziejow
cztowieka. Czlowiek, uzywajac rozumu zintensyfikowat proces zmian zacho-
dzacych w przyrodzie. Konsekwencja rozwoju intelektu, stata si¢ technika
1 technologia, ktore wsparty cztowieka w eksploatowaniu przyrody w celu za-
spakajania 1 realizacji wlasnych celow, dazen oraz pragnien. Sukcesywny roz-
woO] nauki 1 techniki doprowadzil do powstania cywilizacji naukowo-
technicznej, ktora obok korzystnych skutkow przyniosta ze soba takze nieko-
rzystne konsekwencje odczuwalne 1 zauwazalne juz dzisiaj w wymiarze global-
nym®. Styl rozwoju spoteczno-gospodarczego, oparty na technice i technologii oraz
na materialistycznym 1 konsumpcyjnym wzorcu zycia, kieruje ludzkos¢ ku wielu
sytuacjom kryzysowym.

W wymiarze przyrodniczym kryzys, o ktérym tu wspominam, okresla si¢
mianem ,,kryzysu ekologicznego”. Chcac go scharakteryzowa¢, mozna zwigzle
stwierdzi¢, ze jego przejawem jest wyrazne naruszenie dynamicznej rGwnowagi

Zmiennos¢ dlugookresowa taczy si¢ z sukcesja ekologiczng bedaca skutkiem powol-
nych zmian zwigzanych z naturalnymi procesami geologicznymi, klimatycznymi czy astrono-
micznymi; zmienno$¢ cykliczna wynika z ruchow Ziemi (obiegowy dookota stonica — pory ro-
ku, ruch wirowy — dzien, noc); za$§ zmienno$¢ incydentalna, to np. wybuchy wulkanow,
powodzie.

Wraz z tym, jak zasigg i mozliwo$ci dziatania cztowieka osiagnety wymiar globalny,
to takze mozliwosci kryzysu ekologicznego osiagnely wymiar globalny. Por. A. Kiepas, Ryzyko
srodowiskowe — przedmiot nauki i ekofilozofii, ,,Problemy Ekologii”, 1(1998), s. 37.
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biologicznej ekosystemow Ziemi’. Jednak na tym on si¢ nie konczy. Mozna
postawi¢ tezg, iz wspotczesny kryzys ekologiczny jest odzwierciedleniem wiel-
kiego kryzysu cywilizacyjnego, w ktorym sprz¢zone sa przynajmniej trzy po-
wazne kryzysy zachowan ludzkich:

- kryzys odniesien w stosunku do przyrody,
- kryzys zachowan spotecznych 1
- kryzys osobowosci ludzkiej".

Zatem, kryzys ekologiczny nalezy taczy¢ nie tylko z degradacja przyrod-
niczego $rodowiska zycia, ale takze z degradacja Srodowiska wewngtrznego
cztowieka. Dotyka on sfery spotecznej, osobowej oraz duchowej rozwoju jed-
nostek 1 catych spoteczenstw. Rosnacy antagonizm spoteczny, utrata poczucia
bezpieczenstwa, brak sprawiedliwo$ci, wojny, terroryzm, niesprawiedliwos¢
spoteczna 1 ekonomiczna, brutalizacja zycia, bezsensowno$¢ zycia, utrata war-
tosci moralnych itp.”, to tylko niektore przejawy innego wymiaru tegoz kryzy-
su. Te coraz powszechniejsze zagrozenia S$rodowiska  spoteczno-
przyrodniczego, w drugiej polowie XX wieku, przyczynily si¢ do wytonienia
wrecz nowej dyscypliny, a mianowicie etyki sSrodowiskowej (ekologicznej).

Etyka Srodowiskowa

Etyka $rodowiskowa, czy jak chca inni, etyka ekologiczna®, jest dyscypli-
na etyczna z glownym przedmiotem badan nastawionym na ujgcie
1 zrozumienie relacji cztlowieka do srodowiska przyrodniczego w aspekcie mo-
ralnych powinnosci. W waskim znaczeniu, przedmiotem badan etyki srodowi-
skowej sa relacje cztowieka do pozaludzkiego zycia biologicznego. W swoich
badaniach, podejmuje ona proby ustalenia, a nastgpnie uzasadnienia norm mo-
ralnych odnoszacych si¢ do wlasciwego traktowania bytow pozaludzkich’. Za-

Problem ten jest szeroko analizowany w rdéznorakiej literaturze, nie tylko ekologiczne;j
i przyrodniczej, lecz rowniez literaturze o charakterze humanistycznym i filozoficznym,
np w ksiazce pt. ,,Sita zycia”. Por. J. Dorst, Sita zycia, PIW, Warszawa 1979, s. 45-66.

Por. W. Sztumski, Globalny kryzys ekologiczny i ksztattowanie sumienia ekologicz-
nego, ,,Problemy Ekologii”, 3(1999), s. 102.

Por. S. Zigba, Kryzys ekologiczny (realnos¢ czy utopia), ,,Cztowiek 1 Przyroda”,
3(1995), s. 8-9; K. Waloszczyk, Kryzys ekologiczny w swietle ekofilozofii, Wyd. Politechniki
Lodzkiej, Lodz 1996, s. 55nn.; D. Kietczewski, Ekologia spoteczna, Wyd. Ekonomia

i Srodowisko, Biatystok 1999, s. 52-59.

6 . .. ., . L
Te dwie nazwy w ekofilozofii i ochronie $srodowiska, sa powszechnie uzywane za-

miennie. Ja rowniez bedg ich uzywal zamiennie w powyzszym artykule. Etymologicznie, ztoze-
nie ,.etyka ekologiczna” pochodzi od dwodch greckich stow: ethos — obyczaj, zwyczaj 1 oikos —

dom.

7 . . . .. .
Por. Z. Wroblewski, Uwagi na temat kontrowersji antropocentryzm — biocentryzm

w etyce ekologicznej, w: Etyka srodowiskowa wyzwaniem XXI wieku, red. J. W. Czartoszew-
ski, ,,Chrzescijanstwo i Edukacja Ekologiczna”, 3(2002), s. 74.
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tem, etyka ekologiczna ,,... dotyczy moralnej refleksji nad stosunkiem cztowieka
do otaczajacego go naturalnego, biologicznego $rodowiska™®. Podejmuje problemy
szeroko rozumianej ochrony Srodowiska przyrodniczego, miejsca czlowieka
w uniwersum i zalezno$ci pomi¢dzy oddziatywaniem cztowieka na przyrodg i jego
zwrotnym oddzialywaniem na jako§¢ zycia ludzkiego’. Poddaje w watpliwo$é
tradycyjny 1 mocno ugruntowany w mysli europejskiej poglad, iz sfera moralnosci
obejmuje tylko te czyny swiadomego podmiotu, ktdére w sposob bezposredni badz
posredni oddzialywaja na ludzi, a wigc, ze powinno$¢ moralna jest zawsze powin-
no$cia wobec cztowieka lub grupy ludzi'’. Podstawowa teza etyki srodowiskowe;,
powszechnie przyjmowana przez rdzne jej kierunki, jest stwierdzenie, ze istnieja
byty nieosobowe bedace przedmiotem moralnosci''. Mowi sie wiec w etyce $ro-
dowiskowej o wewngtrznej wartosci bytow pozaludzkich, niezbywalnej 1 niezalez-
nej od ludzkiej oceny'. Takie rozumowanie, oparte jest na zalozeniu, ze przyroda
wymaga ochrony nie tylko ze wzgledu na czlowieka, ale ze wzgledu na to samo
istnienia i ze wzgledu na swoja wewnetrzng wartos¢.

Celem tak rozumianej etyki $rodowiskowej, jest wypracowanie takich
warto$ci, norm 1 imperatywdéw, ktore nastepnie wihasciwie umotywowane
1 zaakceptowane prowadzityby do afiliacji pozauzytkowego dobra obiektow
naturalnych'’. Poprzez osiagniecie wyznaczonych celéw, chce ona dalej efek-
tywnie wspiera¢ wszystkie te zachowania, ktore beda prowadzity do:

e ochrony $wiata przyrody przed ludzka agresja 1 dziataniami destruk-
cyjnymi,

e  obrony samego cztowieka jako jednostki 1 gatunku przed powodowa-
nynll4i przez jego samego negatywnymi skutkami degradacji srodowi-
ska™.

® M. Bonenber g, Etyka srodowiskowa. Zalozenia i kierunki, U], Instytut Filozofii, Za-

ktad Etyki, Krakow 1992, s. 13.
A. Papuzinski, Filozofia ekologii: geneza, pojecie, stanowiska, nurty, ,Problemy
Ekologii”, 2(1998), s. 68.
1

O M. Bonenberg, Etyka srodowiskowa, s. 14.

i Istoty 1 w ogdle byty przyrodnicze (istoty zywe, ekosystemy, krajobrazy, Ziemia jako

calo$¢) nie powinny by¢ traktowane jako rzeczy i $rodki do celu, ale zawsze jako ,,cel sam
w sobie”. Zob. T. Regan, The Nature and Possibility of an Environmental Ethic, Environmental
Ethic 1981, s. 19.

12 por. 7. Pigtek, Etyka Zycia, w: Etyka, red. J. Pawlica, Wyd. Uniwersytetu Jagielon-
skiego, Krakow 1992, s. 109-119; Tenze, Przyroda i wartos¢, w: Wartos¢ bycia. Wiadystawowi
Strozewskiemu w darze, Polskie Towarzystwo Filozoficzne, Warszawa 1993, s. 159-173;
W. Tyburski, Uniwersalny wymiar etyki ekologicznej (srodowiskowej), w: Czy jest mozliwa
etyka uniwersalna?, Wyd. Wyzsza Szkota Rolniczo-Pedagogiczna w Siedlacach, Siedlce 1994,

s. 371-381.
13

W. Tyburski, Glowne kierunki i zasady etyki srodowiskowej, w: Wprowadzenie
do filozoficznych problemow ekologii, red. A. Papuzinski, Wyzsza Szkota Pedagogiczna
w Bydgoszczy, Bydgoszcz 1999, s. 100, A. Papuzinski, Filozofia ekologii, s. 69.

W. Tyburski, Glowne kierunki i zasady etyki srodowiskowej, s. 101.
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A zatem etyka Srodowiskowa dazy do ,,zbudowania i uzasadnienia okre-
slonego systemu wartosci 1 norm, ktory za sprawa edukacji ekologicznej zosta-
nie wpisany w sfer¢ swiadomosci indywidualnej 1 spotecznej, ksztaltujac po-
stawy 1 zachowania wywierajace korzystny wplyw na caloksztatt relacji czto-
wieka i jego przyrodniczego otoczenia””. Nalezy jednak zaznaczyé, ze domena
etyki srodowiskowej jest nie tylko ochrona przyrody ale takze troska o czlo-
wieka'®. W kregu jej zagadnien pozostaje chociazby kwestia sensu i wartosci
zycia oraz koncepcja zdrowia i choroby.

Wobec intensywnego rozwoju etyki srodowiskowe;j (ekologicznej), podawane
sa jej rozne typologie. Mozna wymieni¢ m. in.: etyke naturalistyczna 1 bioetyke;
etyke afirmacji zycia A. Schweitzera; humanizm ekologiczny J. Aleksandrowi-
cza; etyke ochrony §rodowiska K. Z. Lorenza; etyke ziemi A. Leopolda; bio-
etyke globalna Ven Rensselaera Pottera i A. Hellegersa; etyke wspolnot
J. B. Callicotta; Etyke srodowiskowa P. W. Taylora; antropocentryczna etyke
ochrony srodowiska J. Passmorea; etyke praw moralnych bytéw nieosobowych
T. Regana; etyke¢ praw zwierzat i etyke jakosci zycia P. Singera; oraz szereg
etyk zwigzanych z poszczegolnymi kierunkami ekofilozofii np.: etyke ekologii
glebokiej A. Naessa; etyke biopersonalistyczna zwiazana z hipoteza Gai
J. Lovelocka; teorie etyczno-ekocentrycznag H. Rolstona III; etyke odpowie-
dzialno$ci za przysztos¢ H. Jonasa; etyke zwiazana z nowym tadem ekologicz-
nym zaproponowanym przez L. Ferryego czy tez etyke zwiazang z,Trzecia
Falg” E. Tofflera'’. Przyjmujac rézne kryteria klasyfikacji'®, mozna wymieni¢
takie podstawowe kierunki etyki srodowiskowej jak'’:

e ctyka antropocentryczna (homocentryczna),

e  etyka biocentryczna (indywidualistyczna),

15
16

Tamze, s. 101.

Por. A. Latawiec, Gdzie jestesmy?, w: Etyka srodowiskowa. Teoretyczne i praktyczne
implikacje, (Materialy konferencyjne), red. W. Tyburski, Instytut Filozofii Uniwersytetu Miko-
faja Kopernika w Toruniu, Polski Klub Ekologiczny Oddziat Pomorsko-Kujawski, Torun 1998,
s. 124-125; A. Latwiec, P. Troszkiewicz, Ekomedycyna wobec przejawow Zycia, w: Szkota
przezycia cywilizacyjnego, red. J. M. Dotgga, J. Kuczynski, A. Woznicki, Centrum Uni-
wersalizmu przy Uniwersytecie Warszawskim, Warszawa 1997, s. 264-273.

Szerzej patrz: 1. S. Fiut, Ekoetyki. Kierunki rozwoju wspotczesnej aksjologi przyjaznej

srodowisku, Wyd. Oficyna Wydawnicza ABRY'S, Krakow 1999.

B w klasyfikacji etyk srodowiskowych bierze si¢ pod uwage dwie zasadnicze przestanki:

1) zwraca si¢ uwage na rodzaj istot pozaludzkich i obiektow wilaczonych w krag moralnego
poszanowania, (idzie wigc tu o zakres przedmiotowych zainteresowan danej wersji etyki);
2) wskazuje na wartosci, ktore na gruncie okreslonej odmiany etyki §rodowiskowej uwazane sa
za wartosci naczelne. Zob. W. Tyburski, Glowne kierunki i zasady etyki sSrodowiskowej, s. 101.

? Podziat ten jest podany za W. Tyburskim. Zob. Tamze, s. 102. Podzialu etyki srodowi-
skowej na: antropocentryczna, holistyczna 1 biocentryczna dokonuje takze Z. Piatek
1 M. Bonenberg. Por. Z. Piatek, Etyka Zycia, s. 109-118; M. Bonenberg, Etyka srodowiskowa,
s. 13nn.
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e  ctyka holistyczna,
e ctyka ochrony zwierzat.

Wedhlug etyki holistycznej kazda czes¢ §wiata traktuje si¢ w catosci jako
jego cze$¢ wazna autonomicznie. Obowiazki moralne w tej etyce postulowane
sa wobec wszystkich istot zywych oraz materii nieozywionej. W etyce holi-
stycznej (wspolnotowej) za najwyzsze dobro uznaje si¢ cata przyrodg jako
wspolnote wszystkich organizméw. A. Leopold 1 B. Callicott — przedstawiciele
tej etyki — postuluja zachowanie bogactwa przyrody dla niej samej a nie tylko
dla cztowieka. Naczelnym hastem tej koncepcji jest: w sposob odpowiedzialny
obchodzi¢ si¢ ze wszystkimi. Wszystko co sprzyja utrzymaniu (przywracaniu)
pigkna, stabilizacji 1 integralno$ci catosci zwanej Przyroda jest dobrem, wszyst-
ko co temu szkodzi jest zlem. Takie postgpowanie moralne jest najlepszym
sposobem zabezpieczenie przyrody dla wspolczesnie zyjacych ludzi 1 dla przy-
sztych pokolen™. Zag specyfika etyki ochrony zwierzat, jest zawezenie zakresu
przedmiotu moralnosci do gatunku zwierzat wyzszych®'. Zwraca si¢ w niej
uwage na nastgpujace kwestie: eksperymenty naukowe przeprowadzane
na zwierzgtach, warunki przemystowej hodowli, transport zwierzat, sposob
uboju, wypieranie dziko zyjacych zwierzat z ich terendw na skutek rozwoju
cywilizacji, catkowite wyniszczenie i doprowadzenie do zaniku niektérych
gatunkow, lowienie i zabijanie zwierzat itp. Do tej listy, doda¢ mozna jeszcze
npz.zetykq egocentryczna (egocentryzm indywidualny lub grupowy) 1 patocentrycz-
na—”.

Wsrod wymienionych powyzej odmian etyk srodowiskowych, mozna do-
strzec wiele uje¢ 1 wyliczy¢ rdzne stanowiska filozoficzne, czgsto przeciwstaw-
ne wobec siebie. W tym kanonie, wyrdzniaja si¢ w sposob ostry 1 wyrazny dwa
opozycyjne wobec siebie stanowiska, inaczej uymujace kwesti¢ ochrony przy-
rody. Sa to biocentryzm 1 antropocentryzm.

2 por. M. Bonenberg, Etyka srodowiskowa, s. 106-108; S. Pikus, Moralne aspekty

ochrony srodowiska przyrodniczego, Wyzsza Szkota Pedagogiczna w Stupsku, Stupsk 1997,

s. 56.

21 por. A. Marek-Bieniasz, Czy zwierzeta do nas mowiq? Refleksja na temat relacji

odpowiedzialnosci miedzy ludzmi a zwierzetami, s. 153-156; J. Pawtlowska, Sporne problemy
etyki ekologicznej, ,,Kwartalnik Filozoficzny”, 2(1993), s. 149; L. Ferry, Nowy tad ekologiczny.
Drzewo, zwierze i czltowiek, ,,Biblioteka Dialogu”, Centrum Uniwersalizmu przy UW, Polski
Oddzial Migdzynarodowego Towarzystwa Uniwersalizmu, Warszawa 1995, s. 37-55.

2 Etyka egocentryczna skupia si¢ na dobru dziatajacych jednostek lub grup spotecznych
bronigcych swych partykularnych interesow bez liczenia si¢ z dobrem innych ludzi. Tego typu
etyka to raczej zbior egoistycznych moralnosci. Natomiast etyka patocentryczna opiera si¢ na
podobienstwach migdzy cztowiekiem a innymi istotami zywymi i postuluje aby bra¢ pod uwage
dobro zwierzat. Za istotng moralnie, wspdlna ceche¢ ludzi i zwierzat, etyka ta przyjmuje podat-
no$¢ na bol i cierpienie. Por. J. Jaron, Ekologia, sozologia, ekofilozofia, ekoetyka, ekonomia
proekologiczna. (Przeglad zagadnien), HEIDOR, Warszawa 1997, s. 153-154; J. Pawtowska,
Sporne problemy etyki ekologicznej, s. 146.
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a) etyka typu biocentrycznego

Istote biocentrycznej odmiany etyki srodowiskowej, ktorej wybitnym re-
prezentantem jest chociazby P. W. Taylor, oddaja nastepujace tezy:

e nie ma przepasci pomiedzy cztowiekiem a innymi istotami zyjacymi
(gatunek ludzki jest takim samym elementem biosfery),

e cztowiek nie jest ponad ani poza przyroda lecz stanowi jej integralna
czese,

e kazda istota zywa stanowi wartos¢ per se, tzn. w sposob dla siebie wia-
sciwy realizuje dobro,

e gatunek ludzki nie jest wyzszy w stosunku do pozostatych istot zy-
wych, a nasze pojawienie si¢ na Ziemi nie jest celem ostatecznym trwa-
jacego nadal procesu ewolucji®.

Biocentryzm ktory przyznaje wszystkim zywym istotom (tak ludziom jak
1 zwierzgtom) prawo do egzystencji, za naczelna zasadaq — zaproponowang przez
P. W. Taylora — uznaje ,,respekt dla natury”. Zasada ta wymaga od jednostki
przestrzegania czterech nastgpujacych norm moralnych:

- ,, nie zabijaj 1 nie krzywdz istot zywych oraz nie niszcz $rodowiska
ich zycia”,

- ,maksymalnie ograniczaj swoja ingerencj¢ w zycie przyrody”,

- ,hie oszukuj zwierzat zyjacych w stanie dzikim”,

- ,,w przypadku naruszenia ktorej§ z poprzednich norm, staraj si¢ naprawic
wyrzadzone wezesniej przyrodzie krzywdy™".

Etyka biocentryczna uwaza, ze interesy 1 potrzeby cztowieka nie sa wy-
starczajacym usprawiedliwieniem niszczenia przyrody. Cztowiek nie jest ,,pep-
kiem” §wiata, w zwiazku z tym na réwni z jego interesami, powinny by¢ brane
pod uwage réwniez interesy istot pozaludzkich. Wszystkim istotom zywym
nalezy si¢ szacunek i1 bezpieczenstwo, z uwagi na ich istnienie 1 wewngtrzna
wartos¢, ktora w sobie posiadaja, a nie tylko wowczas, gdy stuza ludzkim ce-
lom i potrzebom®. Jest tu wykluczony jakikolwiek egoizm gatunkowy. Oczy-
wiscie takie stanowisko ktoci si¢ z chrzescijanska teologia, mowiaca o wyrdz-
nieniu cztowieka wsérdd innych istot, jako osoby stworzonej na obraz Bozy,
uciele$nionej duchem.

2 7a: s Pikus, Moralne aspekty ochrony Ssrodowiska przyrodniczego, s. 54;

W. Tyburski, Uniwersalny wymiar etyki ekologicznej, w: Czy jest mozliwa etyka uniwersalna?,

red. J. Sekuta, Siedlce 1994, s. 375.
24

25

M. Bonenberg, Etyka srodowiskowa, s. 53-54.
Por. W. Tyburski, Glowne kierunki i zasady etyki srodowiskowej, s. 104.
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b) etyka typu antropocentrycznego

Natomiast antropocentryczna odmiana etyki srodowiskowej, przeciwstaw-
na biocentryzmowi, konsekwentnie przyznaje status bytu moralnego jedynie
cztowiekowi twierdzac, iz podmiotem moralno$ci nie moze by¢ przyroda - ani
pojmowana jako cato$é, ani jako poszczegdlne elementy”. Wedtug antropocen-
tryzmu, tylko cztowiek dysponuje takimi wlasnosciami jak np. wolnos¢, odpo-
wiedzialno$¢, wigc tylko on moze pojac co to jest ,,moralno$¢” 1 co to znaczy
,odpowiedzialno§¢”, takze za $rodowisko przyrodnicze’’ Wszelkie dziatania
dotyczace Srodowiska przyrodniczego, nabieraja charakteru moralnego tylko
dlatego, ze ich ostatecznym odbiorca jest cztowiek. Traca za$ charakter moral-
ny, jezeli ich jedynym adresatem jest srodowisko>®. W mysl antropocentrycznej
etyki, ludzkie dziatania dotyczace $rodowiska przyrodniczego i bytow poza-
ludzkich sa zalezne od tego, czy ich konsekwencje sa korzystne (lub nieko-
rzystne) dla ludzkiej pomys$lnosci oraz czy sa zgodne (lub niezgodne) z syste-
mem norm, ktére chronia ludzkie prawa®. Ochrona i poszanowanie przyrody
jest wigc w tym stanowisku przejawem ochrony samego cztowieka i1 szacunku
do osoby ludzkiej®. Nie mozna pojmowaé $wiata przyrody z innej niz ludzka
perspektywy.

W ramach samego antropocentryzmu mozna wyrdzni¢ wiele odmian 1 sta-
nowisk. Dwa najbardziej wyraziste stanowiska antropocentryzmu etycznego,
to antropocentryzm skrajny’' i umiarkowany’>. W tym drugim podejsciu, przy-
roda jest postrzegana jako niezbedny sktadnik oraz podloze zycia i funkcjono-
wania cztowieka. Przyroda stuzy czlowiekowi ale nie moze by¢ bezmyslnie
wykorzystywana 1 niszczona. Antropocentryzm umiarkowany uwypukla zobo-

2% por. A. Marek-Bieniasz, Cele i zadania etyki ekologicznej, ,,Problemy Ekologii”,

3(1998), s. 93; A. Pawtowski, Odpowiedzialnos¢ cztowieka za przyrode, s. 169-170.

7 Tamze, s. 171.

% w. Tyburski, Aksjologia ochrony srodowiska przyrodniczego, w: Ochrona srodowi-

ska w filozofii i teologii, red. J. M. Dolgga i J. W. Czrtoszewski, Wyd. ATK, Warszawa
1999, s. 156-157; Por. D. Liszewski, Zatozenia i wartosci ekonomii w swietle etyki ekologicz-
nej, w: Ekonomia, ekologia, etyka, red. W. Tyburski, IF Uniwersytetu Mikotaja Kopernika
w Toruniu, Polski Klub Ekologiczny oddzial Kujawsko-Pomorski, ,,Top Kurier”, Torun 1996,

s.94; J. Jaron, Ekologia, sozologia, ekofilozofia, s. 153.

* w. Tyburski, Glowne kierunki i zasady etyki srodowiskowej, s. 102.

O Ta wersja etyki srodowiskowej (ekologicznej) jest dos¢ Scisle powiazana z etyka trady-
cyjna. Etyka tradycyjna dostarcza tu wystarczajacych racji moralnych na rzecz ochrony srodowi-
ska 1 jest w stanie sformutowac takie normy moralne, ktore wtasciwie ukierunkuja ludzkie dzia-

fanie w sferze odniesien do $wiata przyrody. Tamze, s. 102-103.

3 Radykalna posta¢ tego stanowiska zaktada, ze srodowisko jest tylko $rodkiem do nad-

rzednego celu, jakim jest zaspokojenie ludzkich potrzeb. Mozna je okresli¢ jako totalny utylita-
ryzm. Przedstawicielem tego stanowiska jest Ch. Yannaros. Zob. A. Pawtowski, Odpowie-
dzialnosé¢ cztowieka za przyrode, s. 170.

% Przedstawicielami umiarkowanego antropocentryzmu sa m.in.: B. G. Norton,
W. H. Murdy i S. Hardy.
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wigzania wobec przysztych pokolen, ktore maja prawo do zycia w Swiecie nie-
zniszczonym i zapewniajacym podstawowe warunki egzystencji i rozwoju’’.
Takie stanowisko zajmuje chociazby autor koncepcji odpowiedzialnosci
H. Jonas. Jest to takze ptaszczyzna, na ktorej formutuje si¢ chrze$cijanska wizje
przyrody i odpowiedzialno$ci za nia.

Wartosci chrzescijanskie.

Pojgcie ,,wartosci” ze wzgledu na nig sama, odnosi si¢ do systemu norm
1 powinnosci postgpowania, czyli do etyki. Przez ,,warto$¢” nalezy rozumiec
to wszystko, co uchodzi za wazne i1 cenne dla jednostki 1 spoleczenstwa oraz
jest godne pozadania, co taczy si¢ z pozytywnymi przezyciami i stanowi jedno-
czesnie cel dazen ludzkich. Warto$¢ dotyczy zaréwno elementéw §wiata mate-
rialnego jak 1 duchowego. Z warto$ciami, w sposob logiczny, tacza si¢ normy.
Normy, to powinnosci, nakazy i1 zakazy wskazujace sposoby i metody realizo-
wania nadrzednych warto$ci. Mozemy spotkac si¢ z warto$ciami teologiczny-
mi, dla ktorych nadrz¢dna warto$cia jest dobro lub formalnymi, dla ktérych
nadrz¢dna wartoscia jest obowiazek.

Wedlug filozofii bytu, warto$¢ bierze si¢ z wlasciwosci bytu, jesli staje sig
on przedmiotem aktéw poznawczo—wolitywnych, do niego skierowanych. War-
to$¢ realnie zwigzana z bytem istniejacym, posiada podstawg w samym bycie,
w realnej naturze ludzkiej lub pozaludzkiej. Warto$¢, w procesie wartosciowa-
nie, pojawia si¢ jako szczegdlne znamig pewnych przedmiotow, czyndéw, sytu-
acji czy relacji**. Jest wiele rodzajow wartosci, z ktorych najczesciej wymienia
si¢ zyciowe, uzytecznosciowe, przyjemnosciowe, obyczajowe, estetyczne, mo-
ralne 1 religijne. Warto$ci 1 prawa moralne istnieja niezaleznie od historii 1 woli
cztowieka. Istnieje zatem moralno$é przedmiotowa i ponadczasowa’, ktorej
podlega kazdy ludzki czyn.

Zagadnienie warto$ci nie jest obce chrzescijanstwu 1 nie jest przedmiotem
jedynie filozoficznych rozpatrywan. W Pismie Swigtym wystepuje kilka razy
synonim slowa ,warto§¢” w znaczeniu godnego 1 odpowiedniego dziatania
zgodnie z tym, co obowiazuje®, gdy cztowiek odpowiada na dziatanie Boga.
Mozna takze rozumie¢ w sensie aksjologicznym niektore przypowiesci,
np. przypowiesé¢ o cennej perle’’. K. Krajewski utrzymuje, ze nazwa ,,warto$ci
chrzescijanskie” wystepuje w trzech znaczeniach. Po pierwsze, dotyczy faktow

33
34

Por. A. Pawtowski, Etyka srodowiskowa a zrownowazony rozwdj, s. 85.

Por. A. Stgpien, Z problematyki doswiadczenia wartosci, ,,Zeszyty Naukowe KUL”,
23(1980), nr 1, s. 34.

> Por. J. M. Bochenski, ABC tomizmu, Londyn 1950, s. 62-63.
% Zob. Ef4, 1;Flp 1,27; Kol 1,10; 3J 6 — 8.
37 Zob. Mt 13, 45-46.
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historii zbawienia. Po drugie, moze oznacza¢ prawdy objawione, odnoszace si¢
do cztowieka 1 jego zycia 1 s to tresci o charakterze antropologiczno — etycz-
nym, takie jak: cel ostateczny 1 finalna sprawiedliwos¢, koniecznos¢ odkupie-
nia, normy moralne: Kazanie na Gorze i Dekalog, modlitwa, znaki sakramen-
talne 1 Ko$ci6t jako wspolnota zbawienia. Niektére z wymienionych tresci moz-
liwe sa do rozpoznania na drodze aktywno$ci samego rozumu ludzkiego, jego
sit naturalnych. Po trzecie, oznacza rolg, jaka pelnia wszystkie wymienione
warto$ci w zyciu cztowieka, w kulturze, w dziejach ludzko$ci*®. Mozna zatem
stwierdzi¢, ze warto$ci chrzescijanskie to przede wszystkim warto$ci moralne.

Taki tad utwierdza i ubogaca Chrystus swiatlem swej Ewangelii, a Jego
oredzie prawdy i1 miloSci staje si¢ przestaniem ogolnoludzkim. ,,Wartosci
chrzescijanskie staja si¢ w tej sytuacji latarnia, dzigki ktorej lepiej mozna do-
strzec obiektywny tad wartosci”™, wyznaczajacy zasadny ksztalt ludzkiego
zycia. Wnikliwie analizujac Biblijne przestanie, mozna w nim odnalez¢ wiele wat-
kéw, ktore w sposob bezposredni badz posredni tacza sie z poruszang kwestia eko-
logiczna 1 zwiazana z nia etyka srodowiskowa.

Najwazniejsze dla nas tezy doktryny ekologicznej, znalez¢é mozemy w Kate-
chizmie Kosciota Katolickiego. W tej najwazniejszej 1 oficjalnej wyktadni nauki
Kosciota, problematyka etyki ekologicznej rozwazana jest w S$wietle prawdy
o Bogu Stworcy, prawdy o stworzeniu $wiata i cztowieka®. Dowiadujemy sie,
ze Bog w mitosci 1 madrosci stwarza dobry §wiat z niczego, porzadkuje cata rozno-
rodnos¢, podtrzymuje w istnieniu i kieruje jego losami bedac sam transcendentny
wobec niego’'. Pomimo swojej transcendencji, Bég Stworca jest rowniez imma-
nentny w §wiecie 1 poprzez natur¢ $wiata daje si¢ rozpozna¢ cztowiekowi. Skoro
Bog jest przyczyna istnienia i §wiata, i czlowieka oraz jest obecny w swoim dziele
poprzez naturalng harmonig, pigkno i dobro, to mozna z tego wyprowadzi¢ impera-
tyw o charakterze moralnym. Kazdy chrze$cijanin powinien powstrzymywac si¢
od takiego dziatania, ktére naruszatoby prawa rzadzace S$wiatem, godziloby
w pigkno 1 pierwotnie zaplanowang harmonig¢ stworzonego przez Boga dzieta.

Z teologicznej prawdy o Bogu Stworcy §wiata wynika, ze ,,wszystkie rzeczy
(...) z samego faktu, Ze sa stworzone, maja wlasna trwatos$¢, prawdziwos¢, dobro¢
1 rOwnoczesnie wlasne prawa 1 porzadek™. Z tych racji cztowiek powinien szano-
wac dobro kazdego stworzenia 1 dostrzega¢ wzajemne powiazania oraz zaleznosci
pomiedzy poszczegdlnymi elementami stworzonego $wiat™>. Musi czué $wiado-
mos¢, ze w materialnym wymiarze swego bytu, jego istnienie zalezy od wielu po-

3 por. K. Krajewski, Wymiar religijny i naturalny wartosci chrzescijanskich, ,,Niedzie-

la”, Dodatek akademicki Instytutu Jana Pawta II, KUL, Czgstochowa—Lublin 1993, nr 3, s 1.

9 .
Tamze, s. In.
40

S. 245.
41

42

Por. J. M. Dotgga, Podstawy teologiczne w ekologii, ,,Studia Teologiczne”, 16(1998),

Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994, s. 78-80.
J. M. Dotgga, Ekologia w teologii i filozofii chrzescijanskiej, s.136.
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wigzan z innymi stworzeniami. Stworca powolujac cztowieka do istnienia 1 czyniac
z niego ,.korong” wszelkiego stworzenia, dal mu udziat w Zyciu samego siebie
1 przez to powotal do wspotpracy w dalszym dziele stworczym. Z tego faktu wyni-
ka obowiazek odpowiedzialnosci za powierzony wiadzy czlowieka S$wiat.
Nie moze on by¢ bezwzglednym panem lecz jedynie zarzadca i odpowiedzialnym
,»ogrodnikiem” materialnego 1 duchowego $wiata. Ale kazde dziatanie wyptywa
z wartosci dzialajacego®. Wynika z tego powazne zobowiazanie spoczywajace
na cztowieku. W mysl chrze$cijanskiej antropologii, kazdy czlowiek ma moralny
obowiazek otaczania opieka 1 troska wszystkich stworzen i catego §wiata przyrody.

Z biblijnej prawdy o Bogu Stworcy 1 cztowieku jako wyjatkowym stworze-
niu, wynikaja w sposob bezposredni lub na drodze teologicznej interpretacji, wazne
kanony, zasady, normy 1 wartosci, ktorych respektowanie w zyciu indywidualnym
1 spolecznym, pozwala ulozy¢ poprawnie relacje migdzyludzkie i relacje ekolo-
giczne. Wiele z tych zasad ma charakter uniwersalny, dlatego sa one dost¢pne
1 zrozumiale wszystkim ludziom, nie tylko chrzescijanom. Do tego zbioru nalezy
zaliczy¢ zasade pokoju, solidarnosci, sprawiedliwosci, wolnosci, prawdy 1 zasad¢
chrzescijanskiej mitosci*’. Warto znaé i uwzgledniaé te zasady, przy tworzeniu
1 podejmowaniu jakiekolwiek dziatan ochronnych.

Z.akonczenie

Zagadnienie ,,etyki srodowiskowej” czy ,.ekologicznej” wylonito si¢ z etyki
ogoblnej, jako konsekwenacja poszukiwania drogi wyjscia z ,.kryzysu ekologiczne-
g0”. Z glebszej 1 wszechstronniejszej analizy tej kwestii, mozna wyciagna¢ wnio-
sek, ze stosunek cziowieka do $rodowiska przyrodniczego i spotecznego, zalezy
przede wszystkim od przyjmowanego 1 realizowanego systemu wartosci. To wia-
$nie stara si¢ wypracowac etyka srodowiskowa, odwolujac si¢ w swoich poszuki-
waniach do roznych systemoéw wartosci. Jednym z nich, jest system wartosci
chrzescijanskich

W etyce 1 moralnosci chrzescijanskiej, zawiera si¢ nadzieja uksztattowania
wlasciwych postaw odpowiedzialnosci 1 wrazliwosci ekologicznej tak ludzi
wierzacych jak 1 niewierzacych. Mysle, ze wiara wraz z chrzescijanska moral-
no$cia, moze wymiernie przystuzy¢ si¢ budowaniu kultury ekologicznej 1 by¢
istotnym czynnikiem warunkujacym ochrong $rodowiska przyrodniczego. Na-
czelna zasada moralno$ci chrzescijanskiej: ,,osoba osobie winna jest mitos¢”,
powinna warunkowaé takze szacunek do naturalnego S$rodowiska. Bedzie
to mozliwe pod warunkiem, ze wartosci chrze$cijanskie najpierw si¢ wlasciwie

43 . .. . .
Sw. Tomasz wskazal bardzo wazng zasade dla rozwoju i funkcjonowania Zycia spo-

tecznego, opierajaca si¢ na fakcie, ze to ludzie tworza spotecznos¢, ze poszczeg6lne jednostki sa
architektami tegoz zycia. Por. M. Szcze¢sny, Zaangazowanie katolikow swieckich w Zyciu poli-
tycznym, ,,Elckie Studia Teologiczne”, 5(2004), s. 251.

4 Tamze, s. 138-145; J. M. Dotgga, Podstawy teologiczne w ekologii, s. 249-256.
88



UWAGI NA TEMAT ,,WARTOSCI CHRZESCIJANSKICH” W ETYCE SRODOWISKOWEJ

rozpozna, a nastgpnie zrozumie, zaakceptuje 1 bedzie si¢ respektowato w co-
dziennym postgpowaniu. Skoro etyka srodowiskowa glosi, ze odpowiednio
uksztattowana moralnos¢ jest istotnym regulatorem zwiazkéw czlowieka
ze $wiatem pozaludzkim, to warto$ci chrzescijanskie rozszerzaja przedmiot
etycznego wartosciowania 1 poddania moralnej ocenie roznych form dziatalno-
Sci cztowieka w §wiecie przyrody.

SOME NOTES ON THE SUBJECT ,,CHRISTIAN VALUES”
IN THE ENVIRONMENTAL ETHICS

Summary

The article show us the problems connected with the environmental ethics. The author
of the article will try to explain the meaning of the term ,,environmental ethics” and its dif-
ferent types and directions. There are two the most important types: biometric ethics and
anthropometric ethics. Then there will be shown the questions of valuation and values in the
whole, and finally - the Christian values. The analysis the Gospel message and the theologi-
cal doctrine allows us to find out a lot of plots which either directly or indirectly are con-
nected with the protection of natural environment and thus with the environmental ethics.
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REALISTYCZNA KRYTYKA ESENCJALIZMU

Przedmiotem filozoficznych dociekan jest realnie istniejaca rzeczywi-
stos¢'. Aby ja poznaé, filozof najpierw staje ,,oko w oko” ze $wiatem mnogich
konkretow, a nastgpnie stara si¢ wyrazi¢ ich zrozumienie przy pomocy jezyka.
Mowiac ,,co$ istnieje”, wyraza afirmacj¢ istnienia przedmiotu swoich badan.
Dodajac kolejno ,,cztowiek istnieje”, ,,mezczyzna istnieje”, ,,Jan istnieje”, do-
precyzowuje owo istniejace ,,co$” od strony jego istoty. Tak rozpoczyna si¢
proces wyodrebniania przedmiotu poznania filozoficznego zwanego ,,bytem”.
Jednak nie od zawsze filozoficzne poznawanie bytu utozsamiane bylto
z proporcjonalnym ujeciem jego istoty i istnienia. Przelom w tym zakresie do-
konat si¢ dopiero w XIII w. za sprawa $w. Tomasza z Akwinu, tworcy egzy-
stencjalnej teorii bytu.

Ostateczny cel niniejszego artykutu jest zaposredniczony przez nastepuja-
ca kwestig: alternatywa dla jakiego stanowiska stata si¢ teoria bytu §w. Toma-
sza, innymi slowy, dlaczego Akwinata odrzucil znane w XIII w. koncepcje
bytu? Rzetelna odpowiedz na tak sformutowane pytanie wymagataby albo wni-
kliwej analizy wszystkich éwczesnych stanowisk w tej sprawie, albo wskazania
na taka ich wspolna cechg, ktora bytaby wystarczajacym motywem do ich od-
rzucenia i podjecia dziatan w celu opracowania nowej koncepcji bytu. Za przy-
jeciem drugiego wariantu przemawia nie tyle niemozliwo$¢ ujecia nazbyt boga-
tego materiatu historycznego w skromne ramy artykuhu, co raczej oczywistosé
defektu przedtomaszowych uj¢¢ bytu jako przedmiotu filozofii. Ich wspdlna
wada jest to, co dzisiaj okreslamy terminem ,,esencjalizmu”, czyli skoncentro-
waniem uwagi na esencjalnej stronie bytu (na jego istocie, w sktad ktorej
wchodza materia 1 forma), przy roOwnoczesnym zapoznaniu strony egzysten-
cjalnej (jego istnienia)’. W konsekwencji, odpowiedz na powyzsze pytanie
stanie si¢ podstawa rozwigzania problemu docelowego: dlaczego, wedlug
sw. Tomasza, filozofia bytu nie sprowadza si¢ do filozofii istoty, innymi stowy,
dlaczego Akwinata odrzucit esencjalizm?

Sprobujemy odpowiedzie¢ na to pytanie siggajac do prac jednego z naj-
wybitniejszych wspodlczesnych filozoféw polskich, Mieczystawa A. Krapca OP,
a przy tym znawcy i1 komentatora mys$li $w. Tomasza z Akwinu. Czg$¢ pierw-

"' Zob. M. A. Krapiec, Przedmiot filozoficznych dociekan, ,,Roczniki Filozoficzne”,

33(1985), z. 1, 5. 5-54.

Zob. H. Kiere$, Esencjalizm, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 3, Lublin
2002, s. 220-222.
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sza naszej odpowiedzi przedstawi najpierw racje, dla ktorych antyczna metafi-
zyka byla z koniecznosci esencjalistyczna (wlasciwie preesencjalistyczna),
a nastepnie okresli pochodzenie inspiracji dla filozoficznego pojmowania bytu
z uwzglednieniem jego istnienia’. Cze$¢ druga stanowi¢ bedzie charakterystyke
esencjalizmu, prezentujac jego dwa typowe modele, ktére dla potrzeb tej pracy
nosza nazwy: modelu greckiego i modelu semickiego. Wreszcie ¢zg¢$¢ ostatnia
odpowie na pytanie o te niedomagania esencjalizmu, dla ktérych byloby bte-
dem opowiadac¢ si¢ za ktoryms z jego typow.

Geneza esencjalizmu

To, co dzisiaj okre§lamy mianem ,,esencjalizmu” w filozofii bytu jest fak-
tycznie obecne od samego poczatku mys$li metafizycznej. Prof. Krapiec pisze:
,Przy blizszym spojrzeniu mozna dostrzec, ze wlasciwie zadne z historycznie
znanych rozwigzan nie przemingto bezpowrotnie, ale trwa iprzybiera nowy
wyraz w zmienionych kontekstach dziejow”*. Wiec albo jest tak, ze stanowisko
esencjalistycznej koncepcji bytu jest czym$§ oryginalnie nowym w czasach
Sw. Tomasza, czyli blgdem byloby poswigcaé czas 1 miejsce bezowocnym po-
szukiwaniom korzeni czego$, co jeszcze ich w dziejach nie zapuscito. Albo
tez jest tak, ze stanowisko redukujace ujgcie bytu tylko do strony istotowe]
posiada swoje prekoncepcje w historii filozofii. Celem tej czgsci artykutu jest
zatem uzasadnienie drugiej z wymienionych opcji, poprzez wskazanie na an-
tyczne zrodla zarowno metafizyki preesencjalistycznej, jak tez problemu istnie-
nia w filozofii bytu.

1. Wytacznos$¢ problemu istoty. Starozytni mysliciele greccy, podejmujacy
racjonalny wysitek zrozumienia siebie 1 S$wiata, pozostawali nie tylko
w poznawczej relacji do przedmiotu swoich zainteresowan, lecz rowniez
w osobistym zaangazowaniu w szeroki kontekst otaczajacej ich kultury. Stad
tez wraz ze swym zapatlem naukowym wniesli do filozofii wiele pozaracjonal-
nych przekonan, ktoére staly si¢ fundamentem calego gmachu 6wczesnej wie-
dzy’. Miedzy innymi, do takich pewnikow nalezata teza o odwiecznosci $wia-
ta®. Prof. Krapiec tak charakteryzuje jednego z fundatoréow hellefiskiej metafi-
zyki na tle spolecznej mentalnosci jego pokolenia: ,,Arystoteles mial umyst
przyrodnika-fizyka 1 interesowato go rozumienie §wiata realnego, jako przed-

Termin ,,preesencjalizm”, w niniejszym artykule, charakteryzuje stanowisko ujmujace
byt (istotg) bez uwzglednienia jego istnienia podczas, gdy ,.esencjalizm” — stanowisko prymatu
istoty nad istnieniem w pojeciu bytu. Zob. tez J. Wojtysiak, Esencjalizm, w: Leksykon filozofii
klasycznej, red. nauk. J. Herbut, Lublin 1997, s. 166-167.

M. A. Krapiec, O rozumienie filozofii, Dzieta XIV, Lublin 1991, s. 47.

Zob. E. Gilson, Bog i ateizm, przekl. M. Kochanowska, P. Murzanski, Krakoéw

1996, s. 23-44.
6

5

Por. M. A. Krapiec, O rozumienie, s. 187.
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miotu codziennego spontanicznego do§wiadczenia. Swiat ten byt dla Arystote-
lesa, zreszta zgodnie z przekonaniem myslicieli 1 astronoméw, §wiatem bytuja-
cym odwiecznie. Arystoteles nie uznawat mitologicznych bajek o powstawaniu
$wiata, kreowanego przez roéznych bogéw i demiurgéw. Swiat musial istnieé
odwiecznie, o czym mial $wiadczy¢ ruch pierwszych niebios, czyli sfera
gwiazd stalych”’. Z powyzszego fragmentu wynikaja przynajmniej trzy wnio-
ski. Pierwszy dotyczy relacji uprawianej przez Arystotelesa nauki do funkcjo-
nujacej w kulturze greckiej mitologii. Metafizyka ma by¢ przede wszystkim
racjonalna, a to stawia ja w dysjunktywnej (rozlacznej) opozycji do catej sfery
ludzkich wierzen i1 pozaracjonalnych przekonan. Drugi charakteryzuje samego
zatozyciela atenskiego Liceum, wskazujac na jego ambicje zsyntetyzowania
tego, co pozafilozoficznie uprawomocnione przez naukowe autorytety z tym,
co stricte filozoficzne. Natomiast ostatnia, a dla naszych rozwazan najwazniej-
sza, konsekwencja to ta, iz baza calej filozofii staje si¢ powszechne przekonanie
o odwieczno$ci universum bytow. Stad tez, najwybitniejszy uczen Platona
nie miat problemoéw z istnieniem $wiata, poniewaz akceptowal w tym miejscu
te mitologiczng wiar¢ swoich rodakow. Z drugiej jednak strony, bez wigkszych
sentymentow rozstawal si¢ z pozostalymi ,,prawdami” hellenskiego mitu,
na korzy$¢ naukowych teorii kosmosu. W ten sposob Arystoteles stat si¢ filozo-
fem nauki, jednak zamiar rozstania si¢ z doktryna mitologiczna nie do konca si¢
powiddt, zwazywszy na bezkrytyczny punkt wyjscia, ze Swiat istnieje odwiecz-
nie.

Czy jednak Stagiryta do konca zbagatelizowal sprawe istnienia?
Prof. Krapiec odpowiada: ,,Wedlug Arystotelesa, zanim przystapimy do bada-
nia natury rzeczy, powinniSmy wpierw wiedzie¢, czy ta rzecz w ogole istnieje.
Jesliby bowiem rzecz nie istniata, badanie natury tej nie istniejacej rzeczy bylo-
by daremnym i chybionym wysitkiem™®. Autor , Metafizyki” uznawat $wiat
realny jako $wiat rzeczywisty, wyrazal przeciez aspiracje, aby wyjasniac rze-
czy, ktore istnieja. Jednak, wedlug niego, koniecznym 1 wystarczajacym czyn-
nikiem, do interpretacji bytu realnie istniejacego, byta sama istota’. Nie brat
pod uwage bytowego elementu istnienia jako zasady tlumaczacej Swiat.
W tym miejscu podkresli¢ nalezy, ze moéwiac o Swiecie w pojeciu ,,starozyt-
nych” ma si¢ na mysli fotum ens universale, czyli sume¢ wszystkich bytow real-

M. A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia? Rozumie¢ rzeczywistos¢ swiata i cztowieka,

Warszawa 1997, s. 81. Na temat fundatorow hellenskiej metafizyki zob. G. Reale, Historia
filozofii starozytnej, t. 2, przekt. E. . Zielinski, Lublin 1997, s. 29-33.

M. A. Krapiec, Struktura bytu. Charakterystyczne elementy systemu Arystotelesa
i Tomasza z Akwinu, Dzieta V, Lublin 1995, s. 331.

M. A Krapiec, Metafizyka. Zarys teorii bytu, Dzieta VII, Lublin 1995, s. 343: | Ary-
stoteles, pojawszy byt zasadniczo w sensie substancjalnym, dostrzegt realizowanie si¢ aktu
i moznos$ci tylko w aspekcie esencjalnym. Dla Arystotelesa bowiem bytem jest substancja [...].
Forma substancjalna natomiast jest kresem i tre$cia zmian istotowych, a tym samym — aktem
bytu”.
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nie istniejacych. Poszczegdlne byty wchodzace w sklad swiata byly oczywiscie
przygodne, powstawaly 1 gingly, mialy swdj poczatek 1 koniec. Jednak od stro-
ny ,.tworzywa”, z ktoérego powstawaly, swiat pozostawat ten sam, bez poczatku
1 bez konca. Ten subtelny pewnik o odwieczno$ci kosmosu, lezacy u podstaw
metafizyki antycznej, determinujaco zaciazyt na konsekwentnym jej rozwoju
w kierunku esencjalistycznej interpretacji bytu'.

2. Uwyraznienie problemu istnienia. Skoro antyczna metafizyka zostata
zapodmiotowana (osadzona) w szerszym kontek$cie kulturowym, aktywnie
wspottworzacym filozoficzne interpretacje S$wiata, nalezalo przypuszczac,
ze wraz z modyfikacja samego podmiotu rowniez jego atrybuty ulegna prze-
obrazeniu. I rzeczywiscie, wystarczyto zmieni¢ jedynie stosunek do $wiata
w aspekcie jego powstania, aby stalo si¢ to czynnikiem uzmienniajacym (mo-
dyfikujacym) grecka kulturg, a tym samym sygnatem do weryfikacji wszyst-
kich jej galezi, w tym roéwniez filozofii. Inspiracja tych zmian stato si¢ spotka-
nie dwoch kultur: greckiej i semickiej'’. Prof. Krapiec podaje: ,,Istniata jed-
nak... my$l nie filozoficzna, ale religijna, mysl zydowska, ktéra doprowadzita

s 12
z czasem do przewrotu w mysleniu filozoficznym™ .

Na czym polegal ten przewrot? Po pierwsze na tym, ze kazdy filozof za-
stanawiajacy si¢ nad pierwsza przyczyna 1 zasada $Swiata, a przyjmujacy zy-
dowskiego Boga jako Boga prawdziwego, z konieczno$ci musiat Go utozsamic
ze swoja najwyzsza przyczyna filozoficzna, z filozoficznym Absolutem. Ko-
niecznos$¢ ta wynikala z oryginalnej, biblijnej koncepcji samego Boga, ktorej
nosnikiem interkulturowym okazata si¢ grecka formuta z ,,Septuaginty”. We-
dhug niej, Bog objawit sie Mojzeszowi jako ,,TEN KTORY JEST”, a zatem
jako Byt-Istnienie Osobowe. Mowiac precyzyjniej, Boég objawit sie cztowieko-
wi jako ,,CZYSTE ISTNIENIE OSOBOWE”". Wynika z tego, ze wszystko
poza Bogiem, co zostato przez Niego stworzone, jest bytem, ktory istnienie
tylko posiada, jednak istnieniem nie jest. Stad, druga przyczyna przebudowy
metafizyki, obok objawionego Boga, byla nowa koncepcja relacji Boga-
Stworcy do $§wiata. Jej owocem byt nowy status tego ostatniego. Nie naruszatby
on standardow mysli starogreckiej, gdyby nie to, Ze nagle §wiat ,,przestaje by¢”
odwiecznie istniejacy, a ,,jest” (,,staje si¢”) dzieki swej Racji, dzigki swemu
Stworcy, ktéry udziela mu istnienia. Zatem w $wietle hebrajskiej Biblii jawi si¢
inny $wiat niz go przyjmowat m. in. Arystoteles: jest on realny, poniewaz Bog-
Osoba powoluje go do istnienia ,,ex nihilo”, czyli bez jakiegokolwiek substra-

1% Zob. s. Swiezawski, M. Jaworski, Byt. Zagadnienia metafizyki tomistycznej, Lu-

blin 1961, s. 167-172.
1 Zob. E. Gilson, Bog i ateizm, s. 45-48.
12 M. A. Krapiec, Struktura, s. 336.
B por. M. A. Krapiec, O rozumienie, s. 187.
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tu'*. Taka teza byta obca zaréwno greckiej mitologii, ktéra reprezentowata ab-
solutny autonomizm w istnieniu bogow 1 §wiata, jak rowniez metafizyce, ktora
przyjmowala fakt realnego $wiata, ale z racji pozafilozoficznych pomijala ist-
nienie jako zasade¢ thumaczaca kosmos.

Ze wzgledu na dominacj¢ esencjalistycznych stanowisk wsrdod filozofow,
asymilacja tej religijnej tresci do metafizyki nie nastgpita automatycznie.
Tym niemniej, jak pisze prof. Krapiec, ,,problem istnienia wsaczat si¢
w konstrukcje myslowe, tlumaczace $wiat”."> Uwyrazniat tym samym potrzebe
réznicy migdzy egzystencjalnym i esencjalnym rozumieniem bytu, migdzy
filozofia bytu i filozofia istoty'®.

Modele esencjalizmu

Podazajac tropem ewoluujacej mysli ludzkiej od poczatkéw filozofii bytu
do czaséw sw. Tomasza, nalezy wskaza¢ na charakterystyczne sposoby podej-
scia wobec kwestii realizmu $wiata. Dla potrzeb niniejszego artykutu zostaty
one sformutowane jako dwa modele o strukturze dwuelementowej kazdy'’.
Pierwszy element kazdego z modeli koresponduje z centralnym zagadnieniem
metafizycznym tamtych czasow, tzn. z problemem relacji Absolutu do mnogo-
Sci bytow'®. Dopiero na tym tle jawi si¢ element kolejny, ktory koncentruje sig
juz bezposrednio na relacji decydujacej o bledzie esencjalizmu, czyli relacji
istnienia do istoty w bycie przygodnym.

1. Esencjalizm grecki'. Stanowisko to do pewnego stopnia laczy mysl
platonska z arystotelesowska. Do pierwszej zalicza si¢ problematyke relacji
Absolutu do bytéw przygodnych, natomiast z arystotelizmu czerpie terminolo-
gie, ktora si¢ postuguje dla rozwiazania kwestii szczegdtowych.

Skoro problem uzasadnienia relacji miedzy Absolutem a wielo$cia bytow
lezy u podstaw metafizycznych rozwazan tego czasu, nalezy stwierdzi¢ wprost,
1z odpowiedz esencjalizmu platonsko-arystotelesowskiego nie jest do konca
czytelna. Pierwszy czton relacji jest nieztozony, prosty, jest czysta forma i dla-
tego jest Absolutem. Natomiast drugi jest ztozeniem materii 1 formy, przez

14 »Ex mihilo” (dost. ,,z niczego”) nie znaczy, ze Bog stworzyl $wiat z niebytu,

lecz ze do stworzenia $wiata nie potrzebowal zadnego wczesniejszego substratu, np. materii
pierwszej. Zob. A. Maryniarczyk, Zeszyty z metafizyki, t. 3, Lublin 1999, s. 33-76.

15 M. A. Krapiec, Struktura, s. 338.

16 Zob. S. Swiezawski, M. Jaworski, Byt, s. 172-176.

7" Struktura obu modeli odnosi si¢ do wypowiedzi §w. Tomasza z ,,Questiones disputatae
de veritate”, iz ,,pojecie bytu mozna wyjasni¢, o ile byt ujmujemy albo absolutnie w sobie, al-
bo w przyporzadkowaniu do czegos innego” (M. A. Krapiec, Metafizyka, s. 101).

Zob. M. Gogacz, Punkt wyjscia analizy filozoficznej w gtownych odmianach metafi-

zyki XIII wieku, Wroctaw 1974, s. 144,

¥ W zakres tego modelu teorii bytu wchodza koncepcje m.in. Boecjusza i Awerroesa.
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co jest zmienny 1 mnogi. Trudno jednak wskaza¢ na wzajemne uwarunkowania
migdzy nimi. Wyraznie dostrzegalna jest ich autonomia bytowa, chociaz roz-
wazajac mozliwos¢ korelacji wskazuje si¢ zawsze na blizej nieokreslona po-
chodno$¢ i przyporzadkowanie form bytéw przygodnych formie Absolutu®.
Stanowisko to dostrzega i uznaje §wiat realny, ale nie jest jeszcze w stanie ,,0d-
kry¢” istnienia jako filozoficznej zasady thumaczacej sSwiat 1 stosunek Absolutu
do innych bytow, lecz wszystko ttumaczy porzadkiem formalnym 1 zlozeniem
elementéw formalnych.

Podobnie postepuje w drugiej kwestii, mianowicie przy charakterystyce
relacji istnienia do istoty w bycie realnie istniejacym. Prof. Krapiec, prezentujac
jednego z teoretykow owej korelacji, pisze: ,,Boecjusz wiaze wigc, podobnie
jak Arystoteles, realno$¢ rzeczy z forma; dlatego tez mie¢ forme — to dla niego
jedno i to samo co by¢™*!. Cytat ten zawiera definicje bytu realnego. Otéz, kaz-
dy byt zarowno mnogi, zmienny i ztozony, jak tez jeden, niezmienny i prosty,
jest realny nie dzigki czemus$ innemu, lecz wtasnie dzigki formie. W ten sposob
istnienie, decydujace faktycznie o realnos$ci $wiata, zostalo wpisane w jeden
(jesli nie jedyny) z konstytutywnych elementéw bytu. Jednak, w tym przypad-
ku, to nie istnienie warunkuje forme, lecz forma determinuje istnienie. Ona jest
czynnikiem koniecznym i wystarczajacym do tego, aby co$, co ja posiada nale-
zato do zbioru bytéw realnych. Dlatego tez mozna powiedzie¢, ze esencjalizm
grecki zrelatywizowat (zredukowat) istnienie do istoty**.

2. Esencjalizm semicki®>. W tym przypadku, problem relacji Absolutu
do mnogosci bytow posiada swoje inspiracje religijne. Allach muzulmanski,
utozsamiany z Bogiem zydowskim, stanowit odpowiednik filozoficznego
Absolutu. Ten ostatni posiada tutaj status bytu koniecznego, tzn. takiego, ktory
nie posiada przyczyny swego istnienia poza soba, ktory posiada istnienie
ze swej istoty. Byt konieczny jest zatem doskonale jeden, a takze jedyny, czyli
jesli sa inne byty, to moga one byc¢ tylko bytami mozliwymi. Koronna cecha
Absolutu jest jego charakter przyczynowy wobec wszystkich bytow, ktére sa
poza nim. Natomiast z charakterystyki tych ostatnich, pozostajacych
na poziomie bytu mozliwego, jako pierwsza wylania si¢ cecha pochodnosci.
Zaden z nich nie moze nie by¢ skutkiem dzialania innego bytu. Same z siebie sa
zawsze 1tylko mozliwe, a zatem wszelki byt mozliwy, jesli istnieje aktualnie,
to istnieje dzigki jakiej§ przyczynie zewnetrznej. Jesli chodzi o stosunek bytow
mozliwych do bytu koniecznego, to ten ostatni przyczynuje (generuje) byty
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Por. M. A. Krapiec, Struktura, s. 345.
Tamze, s. 343.
Zob. E. Gilson, Byt i istota, przekt. P. Lubicz, J. Nowak, Warszawa 1963, s. 55-68.

W zakres tego modelu teorii bytu wchodza koncepcje m.in. Alfarabiego, Awicenny
sposrod Arabow oraz Mojzesza Majmonidesa sposrod Zydow.
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wych do bytu koniecznego, to ten ostatni przyczynuje (generuje) byty mozli-
we”*. Staja si¢ one bytami istniejacymi aktualnie wtasnie dzigki stworzeniu.

Jednak z analizy pojgcia bytu mozliwego wynika, ze bez mozliwosci ist-
nienia nie moglby on w ogole zaistnie¢. Innymi stowy, jakikolwiek byt musi
by¢ najpierw mozliwy do zaistnienia, aby mogt zaistnie¢ realnie. Na tej pod-
stawie mozna stwierdzi¢, ze to nie pochodno$¢, lecz mozliwos¢ istnienia sta-
nowi centrum charakterystyki bytow realnie istniejacych. Cecha ta jest przypo-
rzadkowana do Absolutu, ktory dysponujac mozliwoscia istnienia rzeczy, moze
(badz tez musi) jej tego istnienia udzieli¢.

Jaka zatem range posiada istnienie udzielone bytowi mozliwemu? Prof.
Krapiec odpowiada, iz ,,jest przypadtoscia w stosunku do podmiotu, jakim jest
sam byt mozliwy”*. Istnienie wiec nie nalezy do konstytutywnych elementow
bytu. Nie jest tez zrelatywizowane (zredukowane) do istoty, gdyz zaro6wno
istota, jak 1 istnienie pozostaja odrgbne w realnie istniejacym konkrecie. Jednak
ich walor stanowienia o bycie jest zupelnie r6zny. Podczas gdy istota jest jedy-
nym %ynnikiem konstytuujacym byt, istnieniu pozostaje tylko status przypa-
dtosci™.

Blad esencjalizmu

Zaprezentowany powyzej esencjalizm podlegal réznorodnym rozwinig-
ciom 1 interpretacjom. Jednak przy radykalizacji charakterystycznych rozwia-
zan zaroOwno problemu relacji zachodzacej migdzy Absolutem 1 bytami przy-
godnymi, jak tez problemu korelacji istnienia 1 istoty w rzeczach konkretnych,
mozliwe do uchwycenia stajq si¢ bledne konsekwencje tych stanowisk”’.

1. Blad esencjalizmu greckiego. Przypomnijmy, ze ten model cechuje po-
jecie Absolutu jako bytu nieztozonego, ktorego natura jest czysta forma zawie-
rajaca jednoczesnie istnienie, oraz pojecie bytu przygodnego, ztozonego z ma-
terii 1 formy, ktora to forma, podobnie jak w przypadku Absolutu, gwarantuje

* Na temat precyzowania si¢ koncepcji przyczyny sprawczej. Zob. M. A. Krapiec, Me-
tafizyka, s. 384-387.

> M. A. Krapiec, Struktura, s. 349.

2 por. M. A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia?, s. 112. Na ten temat zob. E. Gilson,

Tomizm. Wprowadzenie do filozofii, przekt. J. Rybatt, Warszawa 1998, s. 51-53; oraz tenze, Byt
iistota,s. 106-112.

2T M. A. Krapiec, O realizm metafizyki, ,,Zeszyty Naukowe KUL”, 12(1969), nr 4(48),
s. 18: ,Istotnym chyba powodem wadliwoséci rozwigzan w réznych systemach filozoficznych
(starajacych si¢ ostatecznie wyjasni¢ rzeczywistos¢), 1 nieustannej tendencji ku idealizmowi jest
wlasnie osiowy punkt wyjscia, czyli [...] taki, w ktorym wychodzimy z jawiacych si¢ w naszym
refleksyjnym poznaniu danych, czy to przedmiotowych (jak w nurcie perypatu i filozofii kla-
sycznej), czy podmiotowych (jak to jest od czasow Kartezjusza i tych, ktorzy podjeli jego metode
filozofowania.” Oraz zob. tenze, Dwie wizje swiata realnego: monizm — pluralizm, w: Zadania
filozofii we wspoiczesnej kulturze, red. Z. J. Zdybicka, Lublin 1992, s. 30-44.
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istnienie. W ten sposob doszlo do zrelatywizowania istnienia do istoty,
a tym samym do utozsamienia istnienia bytu z jego istota: istnie¢ znaczyto mie¢
forme, czyli istotg. Prof. Krapiec pisze: ,,Istnienie zas$, ktore jest istota bytu, jest
istnieniem samoistnym, istnieniem tryskajacym od wewnqtrz w poszczegdlnym
bycie, istnieniem z definicji, z koniecznos$ci, istnieniem nieuprzyczynowanym,
istnieniem jedynym, stowem: Absolutem™®. W $wietle tych stow staje sig fak-
tem, ze nawet byt uznawany dotad za przygodny jest wlasciwie ,,absolutem”.
Upada w tym miejscu nie tylko dotychczasowa koncepcja Absolutu filozoficz-
nego, lecz réwniez religijne pojgcie Boga Jedynego. Przy platonsko-
arystotelesowskim ujgciu bytu, zwlaszcza to, co niematerialne, musi by¢ bo-
skie””. Oczywiscie mozna si¢ jeszcze broni¢, iz niekoniecznie Boga nalezy
pojmowac jako byt, ktorego istota jest identyczna z istnieniem, ale jako byt
np. nieskonczony. Z czego wynika, iz tym ro6znitby si¢ On od innych bytow
(bytow przygodnych), ze w tych ostatnich istota bytaby skonczona w doskona-
tosci, podczas gdy u Niego — nieskonczona. Jednak ukonstytuowatoby si¢ w ten
sposOb nowe pojecie Boga, w dodatku istotowo podobnego do innych bytow,
z r6znica tylko w doskonatosci. Generalnie natura Boga 1 kazdego innego bytu
bylaby taka sama. Kazdy byt bylby po prostu ,,bogiem”. Stad konsekwentnie
wpadamy w absurd albo realnego istnienia mnogich istnien absolutnych (caly
swiat bylby wtedy peten ,,absolutow”), albo pozornego istnienia pluralizmu
bytowego (istnienie dwoch ,,absolutow” obok siebie musialoby by¢ istnieniem
pozornym albo ich obu, albo przynajmniej jednego z nich). Ta sama koncepcja
bytu warunkuje jeszcze jedna, filozoficznie wazna konsekwencjg. Prof. Krapiec
pisze dalej: ,,Gdyby... w bycie tym samym bylo istnienie, co istota, to byt taki
bylby nieskonczony”*". Rozpadtaby si¢ tym samym koncepcja bytow przygod-
nych jako bytow skonczonych. W mysl tej teorii moglyby si¢ sta¢ faktem dwa
lub wigcej istnienia nieskonczone, co byloby oczywista sprzecznos$cia.

Podsumowujac, trzeba stwierdzi¢, iz akceptacja esencjalizmu w wersji
greckiej ostatecznie prowadzi z jednej strony do skrajnego indywidualizmu
bytowego, przejawiajacego si¢ w braku relacji migdzy ,,absolutami”, z drugiej
natomiast do zakwestionowania skonczonosci bytow przygodnych®'.

2. Bfad esencjalizmu semickiego. Problem esencjalizmu semickiego pole-
ga przede wszystkim na kontrowersyjnej koncepcji bytu jako bytu. Niniejsza
doktryna nie odnosi si¢ ani do rzeczy realnie istniejacych, ani do poje¢ o tych
rzeczach, lecz do poj¢¢ jako takich, czyli do poje¢ ogdlnych. W tym miejscu
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M. A. Krapiec, Struktura, s. 377.

Por. S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa-Wroctaw
2000, s. 672: ,,W arystotelizmie aniotowie chrzescijanscy byliby bogami.”

0 M. A. Krapiec, Struktura, s. 379.

31 Zob. S. Swiezawski, M. Jaworski, Byt, s. 181-183; oraz M. Gogacz, Czym jest

rzeczywistosé?, ,,Zycie i My$1”, nr 1(271)1977, s. 69.
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nastgpuja po sobie liczne niedopowiedzenia, ktore generuja btedne konsekwen-
cje.

Byt realny (rzecz realnie istniejaca), jako przedmiot dociekan kazdego fi-
lozofa (realisty), pojawia si¢ dopiero pod koniec esencjalistycznych spekulacji
tego typu. A zatem, nie stanowi punktu wyjscia, lecz punkt dojscia, przez
co zostaje podporzadkowana prekoncepcjom pochodzenia pozafilozoficznego.
U podstaw dyskursu jawi si¢ problem religijny, problem Boga-Allacha. To jego
tajemnicza rzeczywisto$¢ staje si¢ racja dla zrozumienia calej rzeczywistosci,
w ktorej uczestniczy czlowiek. Allach ma by¢ bytem koniecznym, ktory
ze swej natury jest jeden, a zarazem jedyny. Od niego, ktory jest koniecznoscia
istnienia, moze pochodzi¢ tylko istnienie (nic wigcej) 1 dlatego musi by¢ uzna-
ny za przyczyng sprawcza wszystkiego, co posiada istnienie. Komu lub czemu
Bog-Allach udziela istnienia? Prof. Krapiec odpowiada: ,,Tak wigc Istnienie —
NECESSE ESSE (ALLACH) rozlewa si¢ poza siebie, udzielajac si¢ bytom
mozliwym (natura tertia) wypehiajacym jego intelekt””>. Wynika z tego,
ze tak naprawdg to Allach nie stwarza, lecz z koniecznos$ci ulega zdetermino-
waniu ze strony bytow mozliwych, aby im udzieli¢ istnienia — w dodatku swego
istnienia. O fakcie zaistnienia decyduje tutaj doskonato$¢ bytu mozliwego za-
mieszkujacego intelekt Absolutu. Kiedy taki byt dysponuje mozliwoscia zaist-
nienia, Allach nie moze mu go odmowi¢. W tym momencie teoria esencjalizmu
semickiego znajduje swoje zwienczenie w swego rodzaju panenteizmie.
Po pierwsze, Allach nie tylko podtrzymuje byty w istnieniu, lecz jest rowniez
ich czg$cia, jest ich istnieniem, jest ich przypadioscia. Po drugie, Absolut,
udzielajac istnienia jakiej$ konkretnej tresci, nabywa ja dla siebie, ,,upetnia” si¢
od strony istoty, wrecz staje si¢ ta konkretna treScia — co $wiadczyloby
o niedoskonato$ci Absolutu, o tym, ze ciagle si¢ udoskonala.

Pomimo catej domniemanej mocy eksplanacyjnej powyzszej ,.teorii”, na-
lezy pamigtaé, ze funkcjonuje ona na bazie pozafilozoficznych zatozen. Stad,
akceptacja tego stanowiska taczylaby si¢ z ,ratowaniem” jego apriorycznych
fundamentdéw poprzez coraz to nowe hipotezy .

Podsumowanie

Na zakonczenie nasuwa si¢ jeszcze jedno pytanie: czy $w. Tomasz mial
swiadomos$¢ takiego stanu rzeczy, czy byl §wiadomy zgubnych dla filozofii
konsekwencji wynikajacych z btednych zalozen esencjalizmu? Prof. Krapiec
odpowiada: ,,Matly blqd na poczqtku wielkim jest na koncu... powtarza za Ary-
stotelesem miody Tomasz z Akwinu... zdajac sobie sprawg z doniostosci
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M. A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia?, s. 104.

Zob. M. A. Krapiec, Byt i istota. Sw. Tomasza ,, De ente et essentia” — przeklad i ko-
mentarz, Dzieta XI, Lublin 1994, s. 167-238.
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1 konsekwencji punktu wyjscia w filozoficznym poznaniu §wiata. DoSwiadcze-
nia historii filozofi1 byty juz woéwczas, w sredniowieczu, do tego stopnia boga-
te, ze pozwolity dostrzec wartoéé pierwszych krokéw na terenie filozofii”*".
Okazuje sig, ze Akwinata nie stronit od refleksji na tematy zwiazane z historia
mysli filozoficznej, ze podejmowat proby dotarcia do prawdy réwniez poprzez
dorobek myslicieli wczesniejszych, nie uzurpujac sobie wylacznosci do osta-
tecznych rozstrzygni¢e¢. Tym samym, posiadal §wiadomos¢ btedow esencjali-
zmu, jak i oryginalno$ci wlasnej egzystencjalistycznej koncepcji bytu®>. Swiad-
czy o tym chociazby fakt, iz niejednokrotnic podejmowal dyskusje
tak z esencjalizmem awerroistow, jak i augustynikow°.

Przeprowadzona proba odpowiedzi na pytanie: dlaczego Akwinata odrzu-
cit znane w XIII w. koncepcje bytu — a w konsekwencji: dlaczego nie zgodzit
si¢ na esencjalizm — doprowadza do dwoch zasadniczych wnioskéw. Wprost
wykazuje poznawcza niedostateczno$¢ proponowanych do XIII w. teorii bytu,
ograniczajacych przedmiot filozofii jedynie do aspektu esencjalnego (material-
nego lub formalnego)’’. Posrednio natomiast dostrzegla potrzebe uzupetnienia
przedmiotu pracy filozofa o aspekt egzystencjalny. Jedynie ujecie istoty i ist-
nienia w ich realnych proporcjach stanowi gwarancj¢ poznania bytu. Bez tego
przedmiot filozofii ma wszelkie dane ku temu, aby sta¢ si¢ jedynie myslowym
konstruktem, a sama filozofia — mitologia, ideologia lub utopia.

A REALISTIC CRITICS OF THE ESSENTIALISM

Summary

The main purpose of this article is to provide a solution of the following problem: may
the philosophy of being be substituted by the philosophy of essence? The undertaken pur-
pose is approached in three stages. A first part of the answer starts with a presentation
of reasons why the ancient metaphysics had to be a philosophy of essence (an essentialism
or rather pre-essentialism), and then indicates an origin of inspiration for the philosophical
comprehension of the being in an existential aspect. A second part is to characterize the
essentialism through a presentation of its two typical models, which have been called there:
“Greek model” and “Semitic model”. A third part of the answer presents these defects of the
essentialism, which reasonably order to reject both its model types. In its general conclusion
the article underlines an insufficiency of both material and formal aspects, and reveals
a necessity of existential one in all the philosophical considerations.
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Tamze, s. 51.
Por. S. Swiezawski, Istnienie i tajemnica, Lublin 1993, s. 66.

Zob. J. A. Weisheipl, Tomasz z Akwinu. Zycie, mysl i dzieto, przekt. Cz. Wesotow-

ski, Poznan 1985, s. 342-365.

37 Zob. S. Swiezawski, Swiety Tomasz na nowo odczytany, Poznan 1995, s. 78-79.
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100-LECIE ISTNIENIA STAROKATOLICKIEGO
KOSCIOLA MARIAWITOW (1906 —2006)

1. Geneza wspoélnoty mariawitow

W roku 2006 mija 100 lat od chwili odlaczenia si¢ mariawitow'
od Kosciota rzymsko-katolickiego. Na skutek ekskomuniki Stolicy Apostol-
skiej wyznawcy mariawityzmu definitywnie wypowiedzieli postuszenstwo
biskupom polskim i utworzyli samodzielng strukture organizacyjna’.

Korzenie tego wyznania, ktore ma calkowicie polski rodowod, siegaja
konca XIX w. W latach osiemdziesiatych tego wieku w okupowanej Polsce
zaczely rozwija¢ si¢ ukryte zgromadzenia zakonne, oparte na III Regule
$w. Franciszka z Asyzu’.

Zatozycielka jednego z ukrytych zakondw zenskich byta Feliksa Koztow-
ska, w zakonie noszaca imiona Maria Franciszka. Najpierw przez siostry za-
konne a pézniej ogdt mariawitow zostata nazwana ,,Mateczka™.

Zalozone przez nig Zgromadzenie Siostr Ubogich $w. Klary przyjeto na-
zwe Zgromadzenie Siostr Mariawitek Nieustajacej Adoracji Ublagania. Poza
trzema S$lubami zakonnymi: ubdstwa, wstrzemigzliwosci 1 postuszenstwa, sio-
stry §lubowaly nieustajaca adoracje Przenajswigtszego Sakramentu.

Okres$lenie ,,mariawita” pochodzi od tacinskich wyrazéw (Maria — Matka Jezusa i vita
— zycie). Oznacza ono ,,nasladowanie zycia Maryi”.

Zob. S. Rybak, Starokatolicki Kosciot Mariawitow, w: Ku chrzescijanstwu jutra,
red. W. Hryniewicz, J. Gajka, S. Koza, Lublin 1996, s. 245-255.

Inicjatorem ich organizowania, opiekunem i kierownikiem duchowym byt o. Honorat
Kozminski z zakonu kapucynow.

Feliksa Koztowska urodzita si¢ 27 V 1862 r. w Wielicznej kotlo Wegrowa. W wieku 22
lat wstapita do ukrytego zgromadzenia zakonnego, w ktorym zajmowata si¢ poczatkowo piele-
gnacja chorych w domach i organizowaniem pomocy ludziom biednym, a nastepnie wizytacja
zgromadzen zenskich. W koncu 1886 r. Feliksa Koztowska przybyta do Plocka gdzie za zezwo-
leniem o. Honorata Kozminskiego zatozyta 8 IX 1887 r. wraz z pigcioma siostrami zgromadzenie
zakonne oparte na II Regule $w. Franciszka, zwanej tez I Regula $w. Klary. Oslong ich zycia
zakonnego i1 zrodlem utrzymania byla pracownia bielizny irobdt koscielnych. Po trzech latach
podczas ktorych wzrastata liczba sidstr, rozpoczela zycie zakonne rowniez matka Marii Francisz-
ki Koztowskiej, ktora kupita w Ptocku dom z ogrodem na potrzeby zgromadzenia.
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Momentem przelomowym dla losow Zgromadzenia Siostr oraz dla rodza-
cego si¢ mariawityzmu bylto objawienie otrzymane przez M. Franciszke Ko-
ztowska 2 VIII 1893 r. w plockim kosciele seminaryjnym, przed oltarzem Mat-
ki Boskiej Nieustajacej Pomocy. Objawienie to bylo poczatkiem nowego
Zgromadzenia — Kaptanow Mariawitow. Stato si¢ ono konstytutywnym
elementem 1 istotnym motywem dziatania dla catej wspdlnoty. Oto opis tego
objawienia podany przez wizjonerke: W roku 1893 dnia 2 sierpnia,
po wystuchaniu Mszy sw. i przyjeciu Komunii sw., nagle zostatam oderwana
od zmystow i stawiona przed Majestatem Bozym. Niepojeta swiattos¢ ogarneta
mojq dusze i miatam wtedy ukazane ogdlne zepsucie swiata i ostateczne czasy,
potem rozwolnienie obyczajow w duchowienstwie i grzechy, jakich dopuszczajq
sie kaplani. Widziatam Sprawiedliwos¢ Boskq wymierzonq na ukaranie swiata
i Milosierdzie dajqce gingcemu swiatu, jako ostatni ratunek, Czes¢ Przenaj-
swietszego Sakramentu i Pomoc Maryi. Po chwili milczenia przemowit Pan:
., Srodkiem szerzenia tej Czci, chce aby powstalo Zgromadzenie Kaplanéw pod
nazwq Maryawitow. Hasto ich: ,, Wszystko na wiekszq chwale Bozq i czes¢
Przenajswietszej Panny Maryi”. Zostawacé bedq pod Opiekq Matki Boskiej
Nieustajqcej Pomocy, bo jako sq nieustanne wysitki przeciwko Bogu i koscio-
lowi, tak jest potrzebna Nieustajqca Pomoc Maryi’.

Dzien 2 VIII 1893 r. stanowi wigc w historii mariawityzmu jego poczatek,
a wizja otrzymana tego dnia przez ,,Mateczke” jest jego duchowym zrodtem.

W miar¢ uplywu lat wzrastata liczba siostr 1 kaptanéw. W koncu 1897 r.
bylo 20 siostr zakonnych oraz 20 tercjarek czynnych. Tylez samo bylo tez ka-
ptanow, z ktorych wigkszo$¢ byta profesorami seminariow 1 posiadata stopnie
akademickie. Konsystorz Plocki, ktory usuwat kaptanéw zwolennikow obja-
wien M. Franciszki Koztowskiej do oddalonych parafii diecezji, przyczynit si¢
do tego, ze w ciagu kilku lat idee przez nich gloszone, rozszerzyty si¢
na kaptanow 1 wiernych dalszych parafii w diecezji ptockiej a takze warszaw-
skiej 1 lubelskie;.

Biskupi, z obawy przed odpowiedzialno$cia wobec wladz rosyjskich
za istnienie bez zezwolenia powstalych zgromadzef zakonnych, nie chcieli
oficjalnie wiedzie¢ o mariawitach.

W zwiazku z tym w sierpniu 1903 r. udata si¢ do Rzymu delegacja 16 ka-
ptanow wraz z M. Franciszka Kozlowska 1 jedna z siostr zakonnych,
aby przedstawi¢ sprawe papiezowi Piusowi X. Ztozono mu rgkopis objawien
1 histori¢ mariawityzmu w jezyku lacinskim, z prosba o rozpatrzenie
1 zatwierdzenie obu zgromadzen zakonnych, aby mogli legalnie ,,wiesé
ten rodzaj zycia”.

s, Rybak, Mariawityzm. Studium historyczne, Warszawa 1992, s. 139.

102



KS. JERZY FIDURA

W potowie 1904 r. na podstawie opracowanego przez M. Franciszke Ko-
ztowska zbioru przepisow, zwanego Ustawami®, utworzono Zwiazek Mariawi-
tow Nieustajacej Adoracji Ublagania. Zwiazek ten, zrzeszajacy wszystkich
mariawitéw, sktadal si¢ ze Zgromadzenia Kaptanéw (I Reguta $w. Franciszka),
Zgromadzenia Siéstr (I Reguta §w. Franciszka), Tercjarzy (III Reguta
sw. Franciszka) 1 Bractwa Mariawitow Nieustajacej Adoracji Ubtagania. Zwia-
zek powstal dla szerzenia czci Przenajswigtszego Sakramentu 1 wzywania Po-
mocy Matki Bozej jako Dzieto Wielkiego Milosierdzia, dajace ginacemu
w grzechach §wiatu ostatni ratunek. Gléwnym zadaniem Zwiazku bylo przy-
wrocenie na calym Swiecie najwyzsze] chwaly Boga, odrodzenie duchowe
1 przywrocenie gorliwosci pierwszych chrzescijan. Godtem Zwiazku staly sig
stowa Psalmu 65: ,,Wszystka ziemia niech Ci¢ adoruje 1 btaga”.

Dnia 3 VIII 1904 r. druga delegacja kaptanéw mariawickich
(ks. R. Prochniewski i1 ks. L. Gotebiowski) ponowita u papieza ztozona prosbe
1 przedlozyta do zatwierdzenia Ustawy Zwigzku Mariawitow.

Wbrew oczekiwaniom decyzja Stolicy Apostolskiej byta negatywna. Kon-
gregacja Swietego Oficjum wydata 4 wrzeénia dekret o rozwiazaniu stowarzy-
szenia mariawitow, orzekajac, ze ma by¢ do szczetu skasowane, z rozwiqzaniem
Slubéw w jakikolwiek sposéb przez nich skladanych’.

Mimo niepomys$lnego obrotu sprawy mariawici w okresie 1905
r. ponawiali wyjazdy do Rzymu w celu zalegalizowania ich w tonie KoS$ciota
rzymskokatolickiego (w styczniu ks. Skolimowski, w czerwcu ks. Gotgbiowski
1 3 delegatow ludu, w lipcu ks. Prochniewski). Dziatania hierarchii koscielnej
w kraju nie stwarzaly jednak nadziei na pozytywny dla mariawitow finat. Wielu
ksigzy mariawitow suspendowano i usuwano z parafii (np. ks. Marksa, Para-
dowskiego, Kahla, Szymanowskiego, Gostynskiego, Pagowskiego, Skolimow-
skiego).

W takiej sytuacji na poczatku 1906 r. odbyl si¢ ogdlny zjazd kaptanow
mariawitow, ktory postanowil wypowiedzie¢ postuszenstwo biskupom polskim
oraz apelowaé po raz ostatni u papieza. Bieg wydarzen byt jednakze nietaskawy
dla mariawitéw. We wszystkich kosciotach diecezji ptockiej odczytano okolnik
Konsystorza Ptockiego z 14 II 1906 r., w ktorym nauki mariawitow uznano
za herezje, ich glosicieli za wrogéw 1 zwodzicieli. W prasie rozpoczeta sig
kampania oszczerstw 1 potwarzy przeciwko mariawitom 1 M. Franciszce Ko-

Te szczegdtowe postanowienia zwane Ustawami dla zgromadzen kaptanéw i sidstr oraz
tercjarzy i bractwa opracowane zostaly na podstawie regut franciszkanskich, prawa kanonicznego
1 przepisow zgromadzen zakonnych.

Dokument ten zostat przestany biskupowi plockiemu J. Szembekowi i Kongregacja je-
go wlasnie czynita wykonawca. Wiele wskazuje na to, ze dekret ten wydano na zadanie
bpa Szembeka. On wiasnie dostarczal do Rzymu informacje o mariawitach i istnial zwiazek
migdzy jego wyjazdem lipcowym do Rzymu, a dekretem Kongregacji z 4 wrze$nia.
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ztowskiej. Biskupi warszawski, lubelski, sejnenski 1 kielecki suspendowali ka-
ptanéw mariawickich.

W Wielki Czwartek — 12 IV 1906 r. zostat odczytany w kosciotach kate-
dralnych w Warszawie, Ptocku 1 Lublinie list okdlnikowy Piusa X z 5 kwietnia
1906 r., w ktorym papiez potwierdzit dekret Kongregacji Swigtego Oficjum
z41X 1904 r. 1 uznal stowarzyszenie mariawitow jako zawiqzane nielegalnie
I niewaznie Oraz za zmiesione i potepione.

W tym czasie Zwiazek Mariawitdéw zrzeszal znaczaca grup¢ wiernych
1 kaptanow. Obok odrodzenia zycia religijnego kaptani prowadzili dziatalnos$¢
oswiatowa 1 socjalna, zwlaszcza w $rodowiskach wiejskich 1 robotniczych.
Zamiast czarnych sutann zaczgli nosi¢ szare habity franciszkanskie. Postawa
kaptanéw mariawitow wobec wladzy koscielnej byta popierana przez wiernych.

Dnia 31 XII 1906 r. w koSciotach diecezji warszawskiej, ptockiej
1 lubelskiej ogloszono imienna klatwe® na M. Franciszke Koztowska — zatozy-
cielkg mariawityzmu 1 ks. Jana M. Michata Kowalskiego — przelozonego
Zgromadzenia Kaptanéw Mariawitow.

Kaptanom mariawitom pozostawiono 20 dni dla ,,opamigtania si¢”
pod grozba ekskomuniki wigkszej, osobistej 1 imiennej, wiernych za$ ostrzezo-
no, ze ci co do sekty mariawitow naleza, przestaja by¢ prawnymi §w. Ko$ciota
Bozego synami.

Ostatni dzien grudnia 1906 r. zakonczyt wigc definitywnie wieloletnie sta-
rania kaptandw mariawitow o zalegalizowanie ich misyjnej dziatalno$ci w tonie
Kosciota rzymskokatolickiego. Data ta oznacza zatem wykluczenie mariawitow
ze struktury dotychczasowego ich Kos$ciola 1 stanowi poczatek osobnego
zwiazku wyznaniowego mariawitow.

2. Rozwoj Kosciola Mariawitow

Bezskuteczne starania kaptanéw mariawitow w Rzymie w okresie
od sierpnia 1903 r. do lipca 1905 r. o legalizacje Zwiazku MariawitOw spowo-
dowaly ztozenie przez nich w lutym 1906 r. o§wiadczenia biskupowi ptockiemu
Wnukowskiemu 1 arcybiskupowi warszawskiemu Cho$ciak-Popielowi o wy-
powiedzeniu postuszenstwa.

Zaczeto organizowaé niezalezne parafie mariawickie. Od poczatku lutego
do polowy marca 1906 r. opowiedzialo si¢ za mariawityzmem 16 parafii
z okoto 50 tys. wiernych.

Kongregacja Swigtego Oficjum z wyraznego polecenia Ojca Sw. orzekta w dekrecie
z 5 grudnia 1904 r. ze oboje wymienieni podlegaja ekskomunice wigkszej i tym samym sg cat-
kowicie wylaczeni z Kosciota.
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Ze strony rzymskokatolickiej podjeto akcje w celu odzyskania swiatyn be-
dacych w posiadaniu mariawitow. Doszto do przemocy, a w niektorych para-
fiach (Grgbkowice, Lesznie, Strykowie) do bojek, przelewu krwi 1 interwencji
policji. Arcybiskup warszawski ztozyt 28 V 1906 r. memorial do ministra
spraw wewnetrznych, domagajac si¢ odebrania mariawitom kosciotow.

Wykorzystujac mozliwosci, jakie stwarzal dekret z 17 IV 1905r.
o wolno$ci wyznan oraz ukaz cara Mikotaja I z 17 X 1905 r. o tolerancji reli-
gijnej, kaptani mariawici rozpoczegli starania o zalegalizowanie ich jako odreb-
nego zwiazku wyznaniowego przez 6wczesne wiadze Krolestwa Polskiego.

Dekretem z 28 XI 1906 r. rzad rosyjski uznat zwiazek religijny mariawi-
tow ,,za prawnie istniejaca 1 korzystajaca z ochrony prawa sektg”. Akt ten nie
dawal jednak Zwiazkowi Mariawitow osobowos$ci prawnej. Zezwalal natomiast
na tworzenie gmin kosScielnych na podstawie odrgbnych dla kazdej z nich statu-
soOw, zatwierdzonych przez ministra spraw wewngtrznych. Zarazem dekret
ten nakazal mariawitom zwréci¢ Kosciotowi rzymskokatolickiemu $wiatynie
w parafiach, w ktorych przejeli je mariawici. Mariawici podporzadkowali si¢
decyzji wladz.

Po uzyskaniu tymczasowego prawnego unormowania mariawici przystapi-
li do uregulowania wewngtrznych spraw organizacyjnych. Dnia 10 X 1907 r.
zebrata si¢ w Warszawie pierwsza Kapituta Generalna Kaplanow Mariawitow
z udzialem delegatow z parafii. Wybrano ministra generalnego Zwiazku Ma-
riawitow Nieustajacej Adoracji Ubtagania, ktérym zostal powtdrnie ks. Jan
M. Michat Kowalski. Ustalono, ze jego zastgpca jest wikariusz generalny. Para-
fie podzielono na 5 okrggow (warszawski, ptocki, todzki, podlaski i litewski),
ktorymi zarzadzaja kustosze, a w ich zastgpstwie wikariusze. Kapituta posta-
nowita rowniez, ze Msze §w. 1 wszystkie obrzedy religijne maja by¢ sprawowa-
ne w jezyku polskim (narodowym).

Zmuszeni dekretem z 28 XI 1906 r. do zwrotu wszystkich ko$ciolow ma-
riawici rozpoczeli budowe wiasnych. W latach 1906-1909 pobudowano 38
ko$ciotow 1 34 kaplice. W wielu parafiach budowano ponadto tzw. domy ludo-
we, w ktorych urzadzano szkoly, sale zaje¢, kursy przygotowujace do zawodu,
kursy dla analfabetow, ochronki dla dzieci.

Dla dalszego bytu powstatego Kos$ciota stalo si¢ niecodzowne zachowanie
sukcesji apostolskiej. Nalezalo prawowicie wyswigci¢ kaptanéw na biskupow.
W tym celu mariawiccy ksigza nawiazali kontakt z biskupami Kosciota Staro-
katolickiego w Holandii. Dnia 5 X 1909 r. ks. Jan Kowalski, minister generalny
Zwiazku Mariawitow, otrzymat sakr¢ biskupia w Utrechcie z rak abpa Gerarda
Gula. W roku nastgpnym pierwszy biskup mariawicki, przy wspotudziale
dwoch biskupow z Holandii (Gerarda Gula i1 Jakuba von Thiela), udzielit sakry
biskupiej dwom dalszym kaptanom: Romanowi M. Jakubowi Prochniewskiemu

105



100-LECIE ISTNIENIA ...

1 Leonowi M. Andrzejowi Gotgbiowskiemu. Od tego czasu Kosciot przybrat
nazwe¢ Starokatolicki Ko$cidt Mariawitow.

Uwzgledniajac zaszlte zmiany w mariawityzmie, wladze rosyjskie wydaty
»Prawo o wyznaniu mariawitow”, w ktorym uznaly mariawitow za zwiazek
religijny na prawach korporacji publicznej na réwni z innymi prawnie uznany-
mi Ko$ciotami chrze$cijanskimi.

W sierpniu 1914 r., mariawici ukonczyli trwajaca trzy lata budowe $wia-
tyni 1 klasztoru w Plocku. Okazaly gmach $wiatyni z potaczonymi na ksztatt
litery ,,E” (Eucharystia) skrzydtami klasztoru wzniesiono wysitkiem i ofiarno-
Scia catego ludu mariawickiego. Siedem lat pozniej (23 VIII 1921 r.)
w podziemiach tej ptockiej §wiatyni spoczelty zwloki zmartej zatozycielki ma-
riawityzmu M. Franciszki Kozlowskiej.

Na poczatku lat dwudziestych XX wieku Kosciol Starokatolicki Mariawi-
tow liczyl 1 arcybiskupa, 2 biskupow, 30 kaptandow, 57 braci zakonnych, 244
s10str zakonnych, ok. 45 tys. wiernych 1 posiadat 67 parafii, 38 filii, 44 koScio-
ty, 14 kaplic, 72 domy parafialne, 25 szkot, 45 przedszkoli, 14 czytelni, 28 sal
zaje¢, 32 zaklady rekodzielnicze, 4 internaty dla sierot, 13 domow starcow i 43
zwiazki wspomagania biednych.

3. Rozlam w mariawityzmie (1935)

Z perspektywy lat wida¢, ze ze $miercig zatozycielki mariawityzmu skon-
czyla si¢ najpigkniejsza karta jego historii. M. Franciszka Kozlowska byta bo-
wiem przede wszystkim reformatorka zycia duchowego i sterowata Kosciotem
Mariawitow. Sprawujacy rzady w Kosciele abp Jan Kowalski stal si¢ po $mier-
ci zalozycielki wladza jednoosobowa. Zadecydowaty o tym przede wszystkim
wzgledy formalnoprawne. W $wietle bowiem przepisoOw legalizujacych maria-
wityzm byl on reprezentantem Kos$ciola 1 jego jednoosobowym organem,
w Swietle zas wewngtrznych przepisow Zwiazku Mariawitow — dozywotnim
przetozonym.

Takze ogromny wplyw mialo gigbokie zaufanie duchowienstwa i ludu ma-
riawickiego do osoby abpa Kowalskiego. Majac na wzgledzie ogromne jego
poswigcenie 1 oddanie bez reszty mariawityzmowi widziano w nim duchowego
spadkobierce zatozycielki. Oparciem duchowym dla dziatan abpa Kowalskiego
byly rowniez niektore stowa z Objawien 1 wypowiedzi ,,Mateczki”.

Wprowadzone przez abpa J. Kowalskiego na przestrzeni lat 1922 - 1934
innowacje kos$cielne miaty roznoraki charakter, w wigkszosci teologiczny.
Migdzy innymi wprowadzono udzielanie Komunii $w. pod dwiema postaciami
(1922), zniesiono obowiazkowy celibat (1924), wprowadzono kaptanstwo siostr
zakonnych (1929), a nast¢pnie kaptanstwo powszechne (1930). Dziatania abpa
Kowalskiego spotkaly si¢ z krytyczna ocena niektorych ksigzy 1 spowodowaty
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ich odejscie z Kosciota Mariawitow (np. ksigza Pagowski, Krakiewicz, Rytel,
Modrzejewski). W zwiazku z wprowadzeniem matzenstw kaptanow z siostrami
zakonnymi Unia Utrechcka zawiesita w 1924 r. stosunki ze Starokatolickim
Kosciotem Mariawitow.

Zdecydowana wigkszo$¢ duchowienstwa mariawickiego krytycznie oceni-
ta reformy abpa Kowalskiego i1 zdobyla si¢ na jawna oceng. Nastapito
to w styczniu 1935 r. podczas zwolanej przez dwodch biskupow (wikariuszy
generalnych K. Feldmana 1 R. Prochniewskiego) Kapituty Generalnej Zgroma-
dzenia Kaptanow Mariawitow.

Zjazd biskupoéw 1 kaptanow, z udziatem siostr zakonnych 1 przedstawicieli
swieckich z parafii, postanowit zwolni¢ z urzedu abpa Kowalskiego.
Na przetozonego Kosciota wybrano bpa Klemensa M. Filipa Feldmana, przy-
znajac mu tytul Biskupa Naczelnego. Postanowiono, ze Kosciolem begdzie
rzadzil Synod sktadajacy si¢ z biskupow 1 wybranych kaptanow.

Arcybiskup Jan M. Michat Kowalski wraz z grupa swoich zwolennikow
(3 kaptanéw 1 ok. 80 siostr zakonnych) zostal przeniesiony do Felicjanowa koto
Plocka. Nastapit wtedy, trwajacy do dzi§, rozlam w mariawityzmie na dwa
ugrupowania. Grupa zwolennikéw abpa Kowalskiego utworzyta Kosciot Kato-
licki Mariawitow.

Zdecydowana wigkszo$¢ mariawitow pozostata przy dotychczasowej na-
zwie 1 tworzy Starokatolicki Ko$ciol Mariawitow. Jednakze roztam, atmosfera
plotek 1 wzajemnych wasni przyniosty mariawityzmowi ogromna i niepoweto-
wang szkode. W Starokatolickim Kosciele Mariawitow dokonano zmian
w kierunku przywrdcenia stanu sprzed smierci zatozycielki. Dla duchowien-
stwa, si0str zakonnych 1 wiernych ona bowiem byla sternikiem 1 ostoja zycia
duchowego.

4. Czasy najnowsze mariawitow

Tragizm II wojny $wiatowej nie ominat obu Kosciotow mariawickich.
Niemcy zaj¢li klasztor ptocki, wysiedlili prawie wszystkich jego mieszkancow.
Zniszczono wiele Swiatyn, szczegOlnie w Warszawie, todzi 1 WisSniewie.
W 1941 r. Niemcy aresztowali 1 wywiezli do obozu w Dachau
abpa Kowalskiego, ktorego zagazowano w maju 1942 r. Do wyjazdu do Nie-
miec zmuszony zostal Naczelny Biskup Starokatolickiego Kosciota Mariawi-
tow K. Feldman, ktory wrocit dopiero w 1957 r. (zm. w Ptocku 1971 r.).

Dekretem z dnia 5 IX 1947 r. nastapito uregulowanie bytu obu Kosciotow
mariawickich. Funkcje Biskupa Naczelnego w Starokatolickim Kos$ciele Ma-
riawitow sprawowali po wojnie z wyboru Kapituly Generalnej biskupi:
R. Préchniewski, W. Przysiecki, J. Sitek, W. Golgbiowski 1 obecnie
M. Tymoteusz Kowalski (od 1972 1.).
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W nastegpstwie obrad II Soboru Watykanskiego zmienit si¢ stosunek du-
chowienstwa Kosciota rzymskokatolickiego 1 spolecznosci mariawitow. Zna-
czacy wplyw na zmiang tych stosunkow miato wprowadzenie w Kosciele
rzymskokatolickim szeregu reform, z ktorych wiele sze$¢dziesiat lat wezesniej
postulowali mariawici.

W 1971 r. z okazji 50 rocznicy $mierci zatozycielki M. Franciszki Ko-
ztowskiej rzymskokatolicka Komisja Episkopatu do Spraw Ekumenizmu prze-
kazata Biskupowi Naczelnemu Starokatolickiego Kos$ciota Mariawitoéw oko-
liczno$ciowy list, ktory przez mariawitow zostat odebrany jako nowe, szersze
spojrzenie rzymskich katolikow na osobeg zatozycielki 1 ruch przez nig zaini-
cjowany’.

W 1979 r. doszto do podpisania przez przedstawicieli Kosciota rzymsko-
katolickiego 1 Starokatolickiego Kosciota Mariawitow protokolu o wzajemnym
uznawaniu chrztu.

W styczniu 1986 r. po raz pierwszy przybyt do kosciola mariawickiego
w Warszawie rzymskokatolicki biskup Wiadystaw Miziotek. To bezpre-
cedensowe wydarzenie miato miejsce podczas nabozenstwa ekumenicznego
w ramach Tygodnia Modlitw o Jedno$¢ Chrzescijan. Podczas gtownego nabo-
zenstwa ekumenicznego w rzymskokatolickiej $wiatyni w Warszawie
na Lesznie kazanie wyglosit Biskup Naczelny Starokatolickiego Kosciota Ma-
riawitdéw M. Tymoteusz Kowalski.

5. Podstawowe zasady wiary i poboznos¢

Starokatolicki Kosciot Mariawitdow wyznaje starozytne katolickie zasady
wiary 1 moralno$ci Kos$ciota powszechnego. Zasady te zawarte sa w ksiggach
kanonicznych Pisma §w. Starego i Nowego Testamentu oraz w dogmatach
1 Tradycji nie podzielonego Kosciota. Uznaje wigc nauczanie pierwszych sied-
miu soboréw powszechnych'’.

Koscidt opiera si¢ takze na Objawieniu o Bozym Mitosierdziu, otrzyma-
nym przez M. Franciszke Kozlowska. Gtosi ono, ze ratunek dla pograzonego
w grzechach $wiata jest w Chrystusie utajonym w Przenajswigtszym Sakra-
mencie oraz we wzywaniu Nieustajacej Pomocy Najswigtsze; Maryir Panny.
Dlatego wskazuje na koniecznos¢ nasladowania zycia Matki Bozej. Noszac
w swej nazwie imi¢ Maryi, Kosciél wskazuje na konieczno$¢ nasladowania

9
10

S. Rybak, Mariawityzm, s. 129-132.

Starokatolicki Kosciol Mariawitow uwaza, ze tylko sobor powszechny, ktéry reprezen-
tuje cate chrzescijanstwo, moze ustanawia¢ dogmaty obowiazujace wszystkich chrzescijan.
Nie uznaje tez prymatu zadnego biskupa oraz nieomylnosci cztowieka w sprawach wiary
1 moralnosci.
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przez wiernych Jej zycia: cichos$ci, pokory, ducha modlitwy, wielkiej mitosci
dla bliznich 1 gotowosci petnienia woli Boze;.

Kult Przenajswigtszego Sakramentu w zyciu wiernych polega na uczest-
nictwie we Mszy §w., czgstym przyjmowaniu Komunii $w. 1 odprawianiu Ado-
racji Ubtagania. W kazda niedzielg 1 §wigto mariawita ma w pelni uczestniczy¢
we Mszy §w. Celebracja ta jak 1 cata liturgia sa odprawiane wytacznie w jezyku
polskim. Komunia §w. jest udzielana pod dwiema postaciami.

Kazdy z wyznawcow ma obowiazek odprawiania godzinnej Adoracji
Przenaj$wigtszego Sakramentu raz w tygodniu, oraz powinien wzia¢ udzial raz
w miesigcu we wspolnym, uroczystym Jego uwielbieniu. Duchowienstwo
i siostry zakonne maja obowiazek odprawié codziennie adoracje' .

Kos$cidt uznaje siedem sakramentow $w. Spowiedz uszna przed kaptanem
obowiazuje dzieci 1 mtodziez do 18 lat. Moga z niej korzysta¢ dorosli na wtasne
zyczenie, ale obowiazujaca jest spowiedz powszechna przed Chrystusem z roz-
grzeszeniem kaptana.

Kosciot wierzy, ze Bog sprawuje cuda w duszy cztowieka, ale nie uznaje
tzw. cudownych relikwii, obrazoéw, figur itp. Nie odrzuca jednak poszanowania,
jakim powinno si¢ otacza¢ obrazy o tresci religijnej oraz relikwie 1 pamiatki po
swigtych.

Wszystkie postugi sa bezptatne, zgodnie z zaleceniem Chrystusa: ,,Darmo
wzigliscie — darmo dawajcie”. Duchowienstwu wolno przyjmowaé ofiary
za postugi religijne, ale nie wolno ich zadac.

6. Ustroj Kosciola i dyscyplina

Wiernym Kosciota jest ten, kto przyjmuje nauk¢ wiary gloszonej przez
Starokatolicki Kosciol Mariawitow, nalezy do okreslonej parafii 1 uznaje usta-
nowione zasady organizacji i dziatalnosci Kosciota.

Wedlug obowiazujacego statutu Kosciola wladzami Kosciota sa Synod,
Kapitula Generalna, Rada Kosciota, Biskup Naczelny, Biskup Diecezjalny,
zebranie parafialne, rada parafialna i proboszcz'’. Duchowienstwo stanowia
biskupi, kaptani diakoni 1 subdiakoni.

W 1923 1. w celu pogtebienia poboznosci eucharystycznej mariawitdéw wprowadzono

Brewiarz eucharystyczny. Siostry odmawiaja tzw. Psalterz Ducha Przenajswigtszego.
Zob. J. S. Gajek, Godziny kanoniczne w Kosciotach starokatolickich, EK, t. 5, kol. 1246-1247.

2 Synod jest wladza zwierzchnia oraz instancja ostateczna i odwotawcza od uchwat i de-
cyzji innych wladz Kos$ciota. Kapituta Generalna jest ogélnym zgromadzeniem wszystkich czyn-
nych biskupéw i kaptanéw. Rada Kosciota jest wladza zarzadzajaca i wykonawcza. Biskup Na-
czelny peli jednoczesnie funkcj¢ Przewodniczacego Rady Kosciota i reprezentuje Kosciot
na zewnatrz.
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W Starokatolickim Kos$ciele Mariawitow nie istnieje obowiazkowy celibat
duchownych. Wsérod duchownych sa zaréwno celibatariusze jak i1 Zonaci.
Wszystkich obowiazuje zachowanie ducha franciszkanskiego. Duchowni
ksztalca si¢ w Seminarium Duchownym w Plocku oraz w Chrzescijanskiej
Akademii Teologicznej w Warszawie. Centrum Zgromadzenia Siostr Mariawi-
tek jest klasztor w Ptocku.

Administracyjnie Kosciot dzieli si¢ na trzy diecezje: warszawsko-ptocka
(z siedziba w Plocku), §lasko-16dzka (z siedziba w t.odzi) 1 podlasko-lubelska
(z siedziba w Ceglowie). Koscidt jako catos¢ jak 1 kazda parafia posiadaja oso-
bowo$¢ prawna. Kosciot wydaje czasopismo ,,Mariawita”, ktore petni rowniez
rol¢ organu prasowego Kosciola. Dziatalnos¢ Kosciota reguluje imienna ustawa
z 1947 1.

Starokatolicki Kosciot Mariawitow zrzesza ok. 26 tys. wiernych w 42 pa-
rafiach i ich filiach". Posiada ponad 40 ko$cioldw i kaplic. Duchowiefistwo
liczy 3 biskupow 1 27 kaplandw. Za granica, w Paryzu, znajduje si¢ jedna para-
fia mariawicka, gdzie w 1988 r. poswigcono nowy kosciot.

Natomiast Kosciot Katolicki Mariawitéw liczy ok. 4 tys. wiernych w 16
parafiach i placéwkach. Na czele tego Kosciota od 1946 r. stoi abp M. Wojcie-
chowski. Postuge duchownych petnia 22 kobiety.

7. Wspolpraca ekumeniczna

Starokatolicki  Ko$ciot  Mariawitow  popiera idee ekumeniczne
1 wspoOlpracuje ze wszystkimi wyznaniami chrzescijanskimi. Biskupi mariawic-
cy (R. Prochniewski, W. Przysiecki) wraz z przedstawicielami innych Kos$cio-
tow mniejszo$ciowych nalezeli do wspotorganizatorow Polskiej Rady Ekume-
nicznej. Kosciot mariawicki Nalezy do Swiatowej Rady Kosciotow
1 Europejskiej Konferencji Kosciotow. W 1997 r. Konferencja Plenarna Epi-
skopatu Kos$ciota rzymskokatolickiego 1 Rada Starokatolickiego Kosciota Ma-
riawitdéw powotaty Komisje Mieszana do spraw Dialogu.

13 oy ., ;. . . . .
M. Libiszowska-Zottkowska, Koscioly i zwiqzki wyznaniowe w Polsce, Warszawa

2001, s. 152-153.
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100 JAHRE DES BESTEHENS DER ALTKATHOLISCHEN
KIRCHE VON MARIAVITEN

Zusammenfassung

Die Mariavitische Bewegung entstand in Polen am Ende des 19. Jahrhunderts. Die
Griinderin war Feliksa Kozlowska (Ordensname: Maria Franciszka), von Mariaviten gen-
nant ,,Mutterschen®. Im 1893 erlebte sie in der Kirche in Plock eine Jesu-Erscheinung.
Es wurde ihr das Bose in der Welt, niedrige Moral der Geistlichen und die Strafe Gottes
gezeigt. Sie sah sich zugleich zur Heilung dieser Lage durch die Verbreitung des Kultus
vom Allerheiligsten, das Nachfolgen von Mutter Gottes Maria und zur Griindung der pries-
terlichen Gemeinschaft (Mariaviten) berufen.

Trotz vielen Bemithungen wurde diese Gemeinschaft sowohl von den polnischen Bi-
schofen als auch vom Papst Pius X nicht anerkannt und seit 1906 besteht sie auserhalb der
katholischen Kirche. Die Altkatholische Kirche von Mariaviten zdhlt ca. 25 Tausend von
Gldubigen, geteilt in 42 Gemeinde und 3 Didzesen. Sie ist ekumenisch gesinnt und gehort
zur Weltlichen Rat der Kirchen.
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STOWARZYSZENIE ROBOTNIKOW CHRZESCIJANSKICH
NA TERENACH POLNOCNO-WSCHODNIEJ POLSKI

Wstep

Problem podjety w niniejszym artykule skupia si¢ na genezie, organizacji
1 dziatalnosci Stowarzyszenia Robotnikéw Chrzes$cijanskich (SRCh) w diecezji
sejnenskiej, czyli augustowskiej, a po 1925 r. w diecezji fomzynskiej'. Powo-
dem, dla ktérego podjeto powyzsza problematyke jest fakt, iz zagadnienia
te dotad byly malo znane szerszemu gronu odbiorcow 1 nie budzily wigkszego
zainteresowania wsrod historykow. W zwiazku z tym istnieja nieliczne opra-
cowania zwiazane z historia SRCh na terenach pénocno-wschodniej Polski .
Podstawowa baze¢ zrodlowa artykutu stanowity materiaty uzyskane w wyniku
kwerendy przeprowadzonej w Archiwum Diecezjalnym w tomzy, Archiwum
Diecezjalnym w Etku oraz Wojewodzkim Archiwum Panstwowym w Biatym-
stoku. Sposrod zrodet drukowanych na pierwszym miejscu warto tu wymienic
statuty, programy, pozycje ksigzkowe oraz czasopisma religijne, a wsrdd nich
,,Gazeta Lomzynska”, ,,Zycie i Praca”, ,,Wiadomosci Koécielne Diecezji £om-
zynskiej” oraz ,,Sprawa Katolicka”. Wérdd opracowan na szczegdlng uwage
zastuguje praca prof. Ryszarda Bendera pt. ,Katolicka my$l 1 dziatalnosé
w Polsce w XIX 1 XX wieku”, w ktorej autor przedstawit miedzy innymi gene-
z¢ 1rozw0] Stowarzyszenia Robotnikow Chrzescijanskich na terenach bylego
zaboru rosyjskiego.

Diecezja sejnenska (od siedziby biskupa) czyli augustowska (od nazwy guberni) po-
wstata na mocy bulli Piusa VII Ex imposita Nobis 30 czerwca 1818 r. Z czgsci tej diecezji
po I wojnie $wiatowe] odeszty na Litwe dekanaty: Kalwaria, Mariampol, Sejny (czg$ciowo),
Wilkowyszki i Whadystawow, razem 55 parafii i ponad 280 tys. wiernych. Z pozostatej czgsci
diecezji sejnenskiej czyli augustowskiej w 1925 r. utworzono diecezj¢ tomzynska, dodajac
do niej 3 dekanaty z diecezji ptockiej. Diecezja tomzynska jest zatem dalszym ciagiem diecezji
sejnenskiej czyli augustowskiej. Zob. W. Jemielity, Zarys dziejow diecezji tomzynskiej,
w: Schematyzm jubileuszowy diecezji tomzynskiej 1925-1975, red. J. Michalik, Lomza 1975,
s. 18-19.

Stosunkowo najwigcej informacji na temat Stowarzyszenia Robotnikow Chrzescijan-
skich w diecezji sejnenskiej czyli augustowskiej oraz diecezji tomzynskiej zawiera ksiazka:
W. Guzewicz, Duchowienstwo diecezji tomzynskiej w Il Rzeczypospolitej, Lublin 2003.
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1. Geneza i powstanie ruchu

Geneza ruchu robotniczego na ziemiach polskich sigga drugiej potowy
XIX w. Najpierw pojawil si¢ on na Gérnym Slasku, gdzie pod wptywem rozwi-
janej w Niemczech katolickiej nauki spotecznej juz od 1869 r. zakladane byly
pierwsze stowarzyszenia robotnicze”.

Pod koniec XIX w., ale jeszcze przed opublikowaniem encykliki ,,Rerum
novarum” wiladze koscielne zachgcaty duchownych do organizowania zrzeszen
robotniczych na terenie Wielkiego Ksigstwa Poznanskiego. Powstate wtedy
Zwiazek Katolickich Towarzystw Robotnikow Polskich 1 Zwiazek Katolickich
Towarzystw Kobiet Pracujacych liczyty w 1913 r. odpowiednio 276 towa-
rzystw z ponad 31 tys. cztonkow oraz 34 towarzystwa liczace 5 tys. cztonkin.

Najpdzniej, bo dopiero na poczatku XX w., katolicki ruch robotniczy po-
wstat na terenach Kroélestwa Polskiego. Wynikalo to z jednej strony
z ograniczen wprowadzonych przez zaborce, a z drugiej z obaw hierarchii ko-
Scielnej 1 znacznej czesci duchowienstwa przed podejmowaniem inicjatyw spo-
tecznych, szczegdlnie w srodowisku robotniczym.

Inicjatorem pierwszych kot Stowarzyszenia Robotnikow Chrzescijanskich
w Krolestwie Polskim byl ks. Marceli Godlewski, kaptan majacy swoje korze-
nie w diecezji sejnefiskiej czyli augustowskiej'. Powotujac to stowarzyszenie,
ks. M. Godlewski zastosowat si¢ do uchwaty Komisji Pracy Spotecznej, podje-
tej 9 pazdziernika 1905 r. pod przewodnictwem bpa K. Ruszkiewicza, ktéra
zlecita utworzenie organizacji dla robotnikéw w celu podniesienia ich religijno-
$ci i moralnoéci’. Warto dodaé, ze tylko taka forme dziatalnosci dopuszczato
wowczas ustawodawstwo carskie.

W niecaty rok od powstania organizacji zatwierdzony zostat statut SRCh,
Przewidywal on, ze stowarzyszenie bedzie organizacja rozciagajaca dziatalnos¢
na cate Krélestwo Polskie. W paragrafie 1 stwierdzal tez, ze ,,Stowarzyszenie
Robotnikow Chrzescijanskich ma na celu podniesienie stanu robotniczego pod
wzgledem religijno-moralnym, umystowym, spotecznym, materialnym 1 naro-
dowym”. Odcinano si¢ przy tym zdecydowanie od dziatalnosci partyjnej
1 politycznej: ,,W Chrzescijanskim Stowarzyszeniu Robotnikéw, jako bezpar-

e Strzeszewski, Kosciol a zagadnienia spoteczno-gospodarcze, w: Ksiega tysiqc-

lecia katolicyzmu w Polsce, red. P. Kawta, M. Rechowicz, t. 3, Lublin 1969, s. 390;
M. Szczesny, Etyka spoteczna w polskiej literaturze filozoficznej okresu miedzywojennego, Etk

1998, s. 73-75.

W. Guzewicz, Dziatalnosé¢ spoteczna duchowienstwa diecezji tomzynskiej w okresie

miedzywojennym, ,,Nasza Przesztos¢”, 97(2002), s. 235; A. Szot, Abp Romuald Jatbrzykowski

metropolita wilenski, Lublin 2002, s. 26.

> R.B ender, Chrzescijanska mys! i dziatalnosé spoteczna w zaborze rosyjskim w latach

1865-1918, w: Historia katolicyzmu spotecznego w Polsce 1832-1939, red. Cz. Strzeszewski,
R.Bender, K. Turowski, Warszawa 1981, s. 218.
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tyjnym, agitacja partyjno-polityczna jest bezwzglednie wzbroniona 1 cztonek,
gdyby w lonie Stowarzyszenia dopuscit si¢ agitacji partyjno-politycznej, bedzie
wykluczony na zasadzie paragrafu 13 o sposobie wykluczania cztonkow™.

Srodkami wiodacymi do celu wskazanego na wstepie statutu miaty by¢
migdzy innymi zebrania organizowane ,,dla omowienia spraw klasy robotni-
czej”, branzowe oddzialy zawodowe tworzone w ramach SRCh, organizowane
przez stowarzyszenia biura posrednictwa pracy, instytucje samopomocy i ko-
operacyjne, wsrod nich ,.sklepy spotkowe”, kasy zapomogowe i1 oszczedno-
sciowo-pozyczkowe, szkoty, domy robotnicze, biblioteki 1 czytelnie. Organiza-
cja miala tez rozwijac ,,posrednictwo mig¢dzy pracodawcami 1 pracujacymi oraz

tworzyé sady polubowne™’.

Statut przewidywal, ze do organizacji obok robotnikow fabrycznych moga
przynaleze¢ réwniez rzemieslnicy, pracownicy handlu, sprzedawcy oraz pra-
cownicy rolni. Tych ostatnich byto najmniej. SRCh grupowato takze kobiety.
Do obowiazkoéw cztonka nalezato — oprocz optacenia wpisowego w wysokosci
50 kopiejek miesigcznie — ,,sumienne wypelnianie obowigzkow chrzescijan-
skich”. Nie zostaly one jednak blizej sprecyzowane. Z praw przystugujacym
cztonkom wyeksponowano w szczegdlnosci prawo udzialu we wszystkich
zgromadzeniach 1 zabawach, prawo zabierania glosu, stawiania wnioskow,
wyboru do wiladz, korzystania z kas 1 innych instytucji samopomocowych sto-
warzyszenia®.

2. Struktura i organizacja

W mysl statutu praca stowarzyszenia kierowat zarzad gléwny. Sktadal si¢
on z dwunastu osob, w tym prezesa, jego zastepcy, sekretarza oraz skarbnika.
Nad calosciag prac zarzadu czuwal patron, ktorym byt ks. M. Godlewski. Mogt
on zawiesi¢ w urz¢gdowaniu kazdego czlonka zarzadu do czasu decyzji zgroma-
dzenia ogdlnego. Najmniejsza komorka organizacyjna SRCh stanowity kota,
zrzeszajace przynajmniej trzydziestu czlonkow. Wybieraly one zarzady,
w sklad ktorych wchodzit réwniez ksiadz patron. Grupa kot, niezaleznie
od podziatu terytorialnego, kraju tworzyta okreg’. Zarzad okregu wybierato

Statut Stowarzyszenia Robotnikow Chrzescijanskich, Poznan 1919, § 2; S. Gajewski,
Spoleczna dziatalnos¢ duchowienstwa w Krolestwie Polskim 1905-1914, Lublin 1990, s. 49n.

A. Woycicki, Chrzescijanski ruch robotniczy w Polsce. Monografia spoteczna, Po-
znan 1921, s. 192.

5 R Bender, Chrzescijanska mysl i dziatalnosc, s. 221; M. Szczesny, Etyka spolecz-
na, s. 73-76.

’ W 1908 r., roku najwyzszego rozkwitu, SRCh posiadato 8 okregow: warszawski, 16dz-
ki, dabrowski, piotrkowski, wloctawski, czgstochowski i augustowski. Grupowaty one 79 kot
mieszanych, meskich, zenskich i branzowych, liczacych niekiedy po ponad tysiac cztonkdow.
Zob. A. Woycicki, Chrzescijanski ruch robotniczy, s. 199.
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zgromadzenie okregowe, sktadajace si¢ z delegatow wszystkich kot danego
okrggu. Nalezy przy tym dodaé, i1z utworzone wowczas zwiazki okrggowe
nie pokrywaty sig¢ ani z siecia administracji panstwowej (gubernie) ani kosciel-
nej (diecezje)'”.

Istotna role we wtadzach SRCh spehiat powotany w 1907 r. przez drugi
zjazd delegatow sekretariat gtowny. Zajmowat si¢ on tworzeniem kot i ich lega-
lizowaniem, utrzymywal z nimi i okrggami korespondencje, nadzorowal dzia-
falno$¢ gospodarcza, pomagat w kontaktach z robotnikami. Sekretariatem kie-
rowali ks. F. Gasiorowski i L. Gdyk'".

W 1908 r., a wiec w roku najwigkszego rozwoju, SRCh posiadato 8 okre-
goéw: warszawski, todzki, dabrowski, piotrkowski, radomski, wioctawski, cze-
stochowski 1 augustowski. Grupowaly one 79 kot mieszanych, meskich, zen-
skich 1 branzowych, liczacych niekiedy po ponad tysiac cztonkow. Kilka kot
dziatato poza okrggami, na przyklad w Kole 1 Kaliszu. W 1908 r. SRCh liczyto
22.207 czlonkéw, Dane powyzsze nie obejmuja trzynastu kot powstalych
w 1908 r. lub nieco pdzniej, w tym dos¢ licznego lubelskiego'.

Na terenach diecezji sejnenskiej czyli augustowskiej pierwsze kota SRCh

powstaly w Augustowie (1906 r.) i w Lomzy (1910 .)">. W 1910 r. nalezato
do nich tacznie 35 robotnikow. W poréwnaniu z innymi diecezjami byla
to liczba matla 1 stanowila zaledwie 1% wszystkich pracownikow zrzeszonych
w SRCh'". Przyczyny takiego stanu rzeczy, z powodu braku zrédel, nie zostaly
dotad dogtebnie przebadane. Wydaje si¢ jednak, ze ma racje S. Grajewski
wskazujac przynajmniej niektére z nich, warte takze tutaj zasygnalizowania.
Po pierwsze dziatacze SRCh byli niejednomysini ze wzgledu na rézne Zrodia
inspiracji do swojej pracy. Czes¢ z nich pochodzita z krggow Ligi Narodowej,
a angazujac si¢ do pracy spotecznej chciala podporzadkowac interesowi naro-
dowemu wszystkie dziedziny zycia i cale spoteczenstwo. Endecja wyciagajac
reke do wspotpracy z duchowienstwem nie zamierzata zrezygnowac z wpltywu
na prowadzone przez nie organizacje spoteczne. Z drugiej strony inni, zwlasz-
cza duchowni-spotecznicy, nie zwiazani z Endecja, chcieli wykorzysta¢ odzy-
skanie po 1905 r. swobody tak by Koscidl samodzielnie mogl odgrywac donio-
sta rolg w spoleczenstwie. Takie nastawienie obu grup musiato wywotywac
napigcia 1 nieporozumienia ostabiajac stowarzyszenie. Mowiac o przyczynach
kryzysu nie mozna zapomnie¢ o polityce wladz rosyjskich, ktére wraz z upty-

10
11
12
13

W. Guzewicz, Dziatalnos¢ spoteczna, s. 236.
A. Woycicki, Chrzescijanski ruch robotniczy, s. 120.

R. Bender, Chrzescijanska mysl i dziatalnosc, s. 226.
S. Gajewski, Spoleczna dziatalnos¢ duchowienstwa, s. 49-53, 56-58.

* Na przyklad w tym samym okresie liczba cztonkéw SRCh w archidiecezji warszaw-
skiej wynosita prawie 12 tys., w diecezji sandomierskiej okoto 1,5 tys. Zob. A. Wéycicki,

Chrzescijanski ruch robotniczy, s. 200-218; Z. Pietkiewicz, Stan przemystu w Krolestwie
Polskim, Warszawa 1912, s. 70.
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wem czasu po wydarzeniach 1905 r. coraz bardziej utrudnialy pracg oswiatowa
1 wszelka dzialalnos$¢ nie tylko SRCh, ale takze innych organizacji katolicko-
spotecznych. Niewatpliwie przyczyna nieduzej liczby robotnikéw w SRCh byto
1 to, iz tereny te nalezaly do najstabiej uprzemystowionych rejonéw w catym
zaborze rosyjskim'”.

Tabela 1.
Stowarzyszenie Robotnikow Chrzescijanskich
w diecezji sejnenskiej czyli augustowskiej i diecezji lomzynskiej

Kolo (miejscowos¢) (rlz;)ll:t;sjzvive;ﬁ?a) Ksiadz zalozyciel
Augustow 1906 (1921) ks. W. Nowicki
Grajewo 1922 ks. J. Butanowicz
Kolno 1923 ks. J. Czarnowski
Lomza 1910 (1919) ks. M. Godlewski (P. Brzostka)
Ostrow Mazowiecka 1933 ks. J. Janucik
Ostroiecka 1929 ks. E. Walter
Ostroteka-Wojciechowice 1931 ks. S. Prészynski
Suwatki 1918 ks. S. Szczgsnowicz

Zrédto: Archiwum Diecezjalne w Lomzy (dalej cyt. ADE) Akta Osobowe (dalej cyt. AO),
Akta ks. Wincentego Bogackiego, bez sygn., Wspomnienia, cz. III [mps], s. 5n.; ,,Zycie i Praca”
(dalej cyt. ZiP), 2(1925), nr 80, s. 1; 10(1933), nr 22, s. 6; 11(1934), nr 27, s. 6.

Po I wojnie swiatowej reaktywowano dziatalno$¢ SRCh'®. Byto to zgodne
z mysla Episkopatu, ktory polecit w kazdej diecezji utworzy¢ sekretariat gene-
ralny do kierowania praca spolecznag. W Lomzy na jego czele stanal
ks. P. Brzostka, 6wczesny administrator parafii tomzynskiej. Podstawowym
jego zadaniem bylto pozyskanie duchowienstwa do prowadzonej przez siebie
akcji, ponadto chodzito mu o skupienie jak najszerszych kregow dziataczy spo-
tecznych. W tym celu uczestniczyt on wraz z grupa Swieckich w zorganizowa-
nym przez ks. S. Adamskiego w 1919 r. I Kursie Spotecznym w Poznaniu'’.

Od 1920 r. funkcje pierwszego sekretarza SRCh w diecezji pehit
ks. W. Bogacki, ktory przybyt do Lomzy z diecezji kieleckiej na zaproszenie

B Gajewski, Spoteczna dziatalnos¢ duchowienstwa, s. 50nn.

¢ ADL AO, sygn. 74, Ksiega do zapisywania wizyt jeneralnych, dekanalnych, dekretow
reformacji, ustaw pasterskich, rozporzadzen panstwowych i innych tego rodzaju, ktére do ogto-
szenia powierzaja w Suwatkach 1881-1926, k. 374;,,Gazeta L.omzynska”, 1(1919), nr 9, s. 3.

7 AS zot, Abp Romuald Jatbrzykowski, s. 42.
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bpa R. Jaibrzykowskiegolg. Za jego kadencji nastapilo ozywienie dziatalnosci
SRCh w diecezji. Powstaly wowczas badz wznowity swoja dziatalnos$¢ lokalne
kota SRCh w Augustowie, Grajewie oraz Kolnie. W tym tez okresie zauwaza
si¢ $cisla wspolprace stowarzyszenia z Chrzescijanska Demokracja oraz Stron-
nictwem Narodowymlg. Wspotpraca ta obok pozytywnych owocow miala takze
1 negatywne. Wplyng¢la m. in. znaczaco na dziatalno$¢ gospodarcza SRCh.
Wraz bowiem z przegraniem wybordéw przez te ugrupowania polityczne SRCh
dzielito ich losy. Uwidocznito si¢ to szczegdlnie w 1928 r., kiedy to ob6z naro-
dowy w wyborach do parlamentu RP ponidst druzgoczaca klgske. Brak zaufa-
nia do endecji 1 chadecji przetozyl si¢ réwniez na los SRCh oraz innych organi-
zacji zawodowych. Wiele z nich ograniczyto lub zamkneto swoja dziatalnosc™.

Kolejnym przewodniczacym SRCh byt ks. A. Roszkowski, ktory zostat
wybrany na to stanowisko podczas diecezjalnego Zjazdu Delegatow SRCh
w1925 r.2' W okresie jego kierownictwa zmieniono nazwe organizacji
na Zjednoczenie Stowarzyszen Chrzescijanskich (ZSCh) i1 poszerzono jej sklad
o pig¢ nowych zwiazkow: Katolicki Zwiazek Polek, Polska Macierz Szkolna,
Stowarzyszenie Chrzescijansko — Narodowe Nauczycieli Szkot Powszechnych,
Stowarzyszenie Mlodziezy Chrze$cijanskiej oraz Stowarzyszenie Rzemie$lni-
kéw Chrzescijanskich. Do organizacji nalezalo wowczas blisko 300 osob zgru-
powanych w 5 kotach®.

W ostatnich latach funkcjonowania SRCh na terenie diecezji fomzynskie;j
funkcje moderatora tego stowarzyszenia speiniat ks. E. Walter, proboszcz
1dziekan z Ostroteki. Obok niego zarzad tworzyli: A. Januszewicz (prezes),
ks. J. Wierzbowski (sekretarz) i1 J. Jarosinski (skarbnik). Wraz z powstaniem
Akcji Katolickiej wszystkie kota SRCh z obszaru diecezji tomzynskiej weszly
w struktury organizacyjne KSM 1 KSMM?>. Specyfika kot SRCh dziatajacych
na omawianych terenach w tym czasie bylo to, iz na ich czele stali gléwnie
proboszczowie. Wiele wskazuje na to, iz dziato si¢ tak, poniewaz ksi¢za
ci wykonywali swoje obowiazki w tej samej parafii przez wiele lat oraz posia-

'8 ADL AO, Akta ks. Wincentego Bogackiego, bez sygn., Wspomnienia, cz. III
[mps], s. 5.

¥ Wojewoddzkie Archiwum Panstwowe w Biatymstoku (dalej cyt. WAPB) Urzad Woje-
wodzki Biatostocki 1920-1939 [1918-1919] (dalej cyt. UWB), sygn. 59, Tygodniowe sprawozda-
nia sytuacyjne 1931, k. 132nn., 217; H. Majecki, Obdz narodowy w okregu tomzynskim

w latach 1918-1928, ,,Studia Lomzynskie”, 2(1989), s. 104.

20 H. Majecki, Ob6z narodowy w okregu tomzynskim, s. 96-107; Tenze, Chrzescijanska

Demokracja w wojewodztwie biatostockim w latach 1918-1935, ,Studia Podlaskie”, 3(1991),
s. 61-69.
21 ,Zycie Katolickie”, 1(1925), nr 3, s. 7.
2 7iP 2(1925), nr 5, s. 3.
2 Byly to kota w Augustowie, Grajewie, Kolnie, Lomzy, Ostrowi Mazowieckiej, Ostro-
tece, Ostrotece (Wojciechowice) i w Suwatkach. ZiP 10(1933), nr 52, s. 4.
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dali wysoka pozycje w spoteczenstwie. Mogli wigc zapewnia¢ permanentny
1 dlugotrwaty przebieg formacji w tych organizacjach24.

3. Formy dzialania

Dziatalno§¢ SRCh realizowana byta zasadniczo na trzech ptaszczyznach,
a mianowicie o§wiatowej, religijnej i spotdzielczej” . Przyktadem pracy o$wia-
towe] bylo migdzy innymi otwarcie 14 kwietnia 1929 r. Chrzescijanskiego
Uniwersytetu Robotniczego w Lomzy. Powstal on w celu przyblizania szer-
szemu gronu robotnikodw katolickiej nauki spotecznej, w tym gtownie spotecz-
nych encyklik papieskich. Dokonywato si¢ to poprzez kursy, wyktady 1 dziatal-
no$¢ wydawnicza®. Przykladowo w 1931 r. dzigki staraniom ChUR w Lomzy
zorganizowano coniedzielne odczyty (od godz. 13.00) w sali Robotnikdéw
Chrzescijanskich przy ul. Dwornej 39. Prelegentami byli zazwyczaj ksigza pro-
fesorowie z miejscowego seminarium duchownego oraz reprezentanci wiladz
centralnych SRCh 1 przedstawiciele niektorych partii politycznych (gldwnie
Stronnictwa Narodowego i Chrzescijanskiej Demokracji)*’. Poza Lomza Chrze-
scijanskie Uniwersytety Robotnicze istniaty w Augustowie, Grajewie, Ostrote-
ce oraz Suwatkach, ale ich dziatalno$é¢ byta niewielka i efemeryczna®. Innymi
przyktadem dzialalnos$ci Stowarzyszenia Robotnikéw Chrzes$cijanskich na polu
o$wiatowym bylo zorganizowanie w pierwszych latach powojennych kursow
dla analfabetéw. Odbywaly si¢ one zima i trwaly z reguty 3-4 miesiace (zazwy-
czaj od poczatku listopada do konca lutego). Obok nauki czytania i pisania
prowadzono takze zajgcia praktyczne, majace na celu przyuczenie kursantéw
do okreslonego zawodu. Wiele wskazuje na to, ze szkolenia te cieszyly si¢ du-
zym powodzeniem. Przykladowo w 1919 r. w Lomzy udziat w takim kursie
wzigto ponad 110 osob, a w rok pdzniej ponad 90 0s6b™.

Bardzo wazna role w dziatalno$ci poszczegolnych kot SRCh odgrywaty
praktyki religijne, w tym specjalnie dla nich organizowane nabozenstwa
oraz rekolekcje zamknigte. Stanowily one znaczna cze¢$¢ wszystkich spotkan,
co sprawialo, ze w rezultacie SRCh z organizacji zawodowej przeksztatcato sig

2 ZiP 2(1925), nr 80, s. 1.
2R Hermanowicz, Chrzescijanski ruch zawodowy w Polsce 1918-1939, Rzym 1973,
s. 498n.
2% 7ob. R. Bender, Katolicka mysl i dziatalnos¢ w Polsce w XIX i XX wieku, Lublin
1987, s. 71; ZiP 6(1929), nr 15, s. 3.
! WAPB UWRB, sygn. 59, k. 23; ZiP 8(1931), nr 1, s. 5; nr 8, s. 6; ,,Sprawa Katolicka”,
2(1936), nr 49, s. 6.
8 WAPB UWRB, sygn. 59, k. 118; WAPB UWB sygn. 100, Miesigczne sprawozdania sy-
tuacyjne z ruchu politycznego polskiego oraz z zycia spoteczno-politycznego mniejszosci naro-
dowych, k. 167-169.

? »Ziemia Lomzynska”, 2(1919), nr 37, s. 4; 3(1920), nr 65, s. 6.
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stopniowo w organizacj¢ przykoscielna, swoiste bractwo, zajmujace si¢ pogte-
bianiem religijno$ci i moralnoéci robotnikow’’. Stawianie na pierwszym miej-
scu formacji religijnej wynikato ze wskazan oraz nauczania kolejnych ordyna-
riuszy tomzynskich; przykladem moga by¢ listy pasterskie bpa S. Lukomskie-
go. Ordynariusz diecezji zachecat w nich duszpasterzy do wytrwatej pracy reli-
gijnej wsrod robotnikoéw, ,,aby wsrdd nedzy materialnej nie wpadli [robotnicy]
w jeszcze wigksza nedz¢ moralna, w niewole ludzi 1haset, wtracajacych
ich w bagno bezboznosci i upodlenia™'.

Istotnym punktem w dziatalno$ci SRCh bylo rowniez prowadzenie kas za-
pomogowo-pozyczkowych (Lomza 1 Suwalki), sklepow (Lomza itapy) oraz
bibliotek (Augustow, t.omza, Ostrolgka, Suwatki). Poza tym wigkszo$¢ kot
SRCh w diecezji tomzynskiej pomagala Stowarzyszeniu Pan Milosierdzia
w zorganizowaniu 1 prowadzeniu jadlodajni oraz ochronek dla najbiedniej-
szych’. Warto dodaé, ze przy pomocy miedzy innymi lokalnych k6t SRCh
co roku zbierana byta w diecezji kwesta dla najbiedniejszych. Tylko w 1931 r.
udalo si¢ zgromadzi¢ z takiej zbidrki okoto 40 tys. ztotych, kilkadziesiat ton
wegla, kilkaset pudow maki 1 kasz oraz przeszto 2 tys. sztuk réznego rodzaju
ubran®. Do najbardziej wyrézniajacych si¢ ksiezy na tym polu nalezeli:
ks. W. Chojnowski z Augustowa™, ks. J Janucik z Ostrowi Mazowieckiej™,
ks. J. Zelaznicki z Lomzy’® oraz ks. S. Prészynski z Ostroteki®’.

SRCh duza uwage poswigcata sprawie bezrobocia 1 nedzy. Liczba poszu-
kujacych pracy, szczegoOlnie robotnikOow ciagle wzrastata. W 1936 r. w woje-
wodztwie biatostockim siggata ona ponad 30 tys., a w calej Polsce — p6t milio-
na. Uwzgledniajac to, ze tylko potowa bezrobotnych w miescie byta zareje-
strowana oraz to, ze na wsi bylo okoto dwa miliony poszukujacych pracy,
a takze liczebno$¢ rodzin bezrobotnych — bezrobocie stwarzato najpowazniej-
szy problem spoleczno-ekonomiczny okresu migedzywojennego. Jedna z form
walki z bezrobociem bylto zaktadanie biur posrednictwa pracy. Stowarzysze-
niowe biura posrednictwa pracy otrzymywaly ponad trzykrotnie wigcej zgto-
szen wolnym miejsc pracy anizeli panstwowe biura posrednictwa pracy.

30

S. 66.
31

WAPB UWB, sygn. 59, k. 117nn., 217; R. Bender, Katolicka mysl i dziatalnos¢,

Por. S. Lukomski, List pasterski [o pracy], ,,Wiadomosci Kos$ciele Diecezji lomzyn-
skiej” (dalej cyt. WKDL), 11(1937), nr 2, s. 13-23; Tenze, List pasterski [o niesieniu pomocy
dla bzednych ze strony Kosciota], WKDL 6(1932), nr 2, s. 17-25.

ZiP 2(1925), nr 20, s. 1; nr 80, s. 1; ,,Gazeta Lomzynska”, 1(1919), nr 1, s. 4.
,»,Wiadomosci Archidiecezji Wilenskiej”, 6(1932), nr 15-16, s. 207.

WAPB UWRB, sygn. 59, k. 217.

ZiP 10(1933), nr 22, s. 6.

ADL [Akta rézne] [nieuporzadkowane], Towarzystwo Rzemie$lnicze w Lomzy, k. 1,

33
34
35
36

9-18.

37 7iP 11(1934), nr 27, s. 6.
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W 1929 r. takie biura posrednictwa pracy dzialaty przy SRCh w Lomzy, Augu-
stowie, Suwatkach 1 Ostrotece. Dzigki ich zaangazowaniu udalo si¢ znalez¢
prace dla okoto 300 0s6b’®. Inna forma przeciwdziatania bezrobociu byta walka
Stowarzyszenia o stale zatrudnienie robotnikow w pelnym wymiarze godzin.
Skutkiem tej dziatalnosci byto zmniejszenie si¢ liczby czeSciowo bezrobotnych
w stosunku do ogoétu zatrudnionych™.

Z.akonczenie

Stowarzyszenia Robotnikow Chrzescijanskich na terenach diecezji sejnen-
skiej czyli augustowskiej, a nastgpnie diecezji lomzynskiej powstato w 1906 r.
idziatatlo do 1934, tj. do momentu wejscia w sktad Akcji Katolickie;j.
Prowadzito ono wielostronna dzialalno§¢ zawodowa, religijno-moralna,
opieckunczo-samopomocowa,  spotdzielcza,  kulturalng 1  o$wiatowa.
Za najwazniejsze uwazano jednakze poglebienie prawd wiary 1 podnoszenie
etycznej postawy cztonkéw. Duzy nacisk na sprawy religijne spowodowal, 1z
stowarzyszenie to, zbiegiem czasu, przeksztalcilo si¢ w organizacje
przykoscielna. Poczawszy od 1908 r. rozw6j SRCh na wspomnianych terenach
ulegt pewnemu zahamowaniu 1 jego stan zaczat si¢ kurczy¢. Podobna sytuacja
trwata takze w wolnej Polsce. Wsrdod przyczyn, ktore wplyngly na
zahamowanie rozwoju SRCh wymienia si¢ migdzy innymi fakt, ze wigkszos¢
cztonkow stanowili ludzie starsi 1 w $srednim wieku. Brak bylo prawie zupehie
mtodych robotnikow. W gre wchodzilo tez ogoélne zniechecenie do Zzycia
zrzeszeniowego. Ponadto brak pracy 1 drozyzna sprawia¢ miaty, ze liczne
osoby nie byly w stanie ptaci¢ sktadek. Na losach SRCh w zasadniczym stopniu
zawazyla takze — jak twierdzi Czestaw Strzeszewski — przewaga pracy
religijnej, oSwiatowej 1 opiekuncze; nad zawodowo-klasowa w dziatalnos$ci
organizacyjnej. Poza tym ujemne skutki pociaga¢ musialo za soba
patronalistyczne stanowisko duchowienstwa. Utrudnialo ono samodzielnos$¢,
a w konsekwencji prowadzito do biernosci 1 stabosci organizacyjne;.

38

s. 5-7.
39

ADL AO, Akta ks. Wincentego Bogackiego, bez sygn., Wspomnienia, cz. III [mps],

Zob. R. Hermanowicz, Cz. Strzeszewski, Chrzescijanski ruch zawodowy i inne

organizacje robotnicze, w: Historia katolicyzmu spotecznego w Polsce 1832-1939,
red. Cz. Strzeszewski, R. Bender, K. Turowski, Warszawa 1981, s. 492.
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VEREIN CHRISTLICHER ARBEITER IN NORD — OST POLEN

Zusammenfassung

Dieser Artikel stellt den Verein Christlicher Arbeiter in den Didzesen Sejny und Lom-
za vor. Dieser Verein wurde in diesen Gebieten im Jahr 1906 gegriindet. Er arbeite bis 1934,
das heil3 bis er in die Katholische Aktion einging. Die grof3te Entwicklung hatte dieser Ver-
ein im ersten Viertel des zwanzigsten Jahrhunderts, also um 1925 bis 1930. Zu diesem Zeit-
punkt gehorten iiber 300 Mitglieder dem Verein an. Sie waren in fiinf Abteilungen geglie-
dert; in denen bestimmte Tétigkeiten ausgefiihrt wurden: Beschiftigung in Religion und
Moralitét, im karitativen Bereich, bei gegenseitiger Hilfe, genossenschaftliche und kulturelle
Belange und die Pflege der Berufsausbildung. Wichtigster Punkt war jedoch die Vertiefung
des Glaubens und Weiterbildung der Mitglieder auf ethisch-moralischer Ebene. Die beson-
dere Betonung des religidsen Aspektes fiihrte schlieflich dazu, dass dieser Verein Christli-
cher Arbeiter eine typische kirchliche Organisation wurde, ohne dass die anderen praktizier-
ten Tatigkeiten vernachlédssigt wurde. Im Jahr 1908 stellte sich eine Stagnation ein, gleich
der Situation zwischen den beiden Weltkriegen in Polen. Diese war darauf zuriickzufiihren,
dass die meisten Mitlieder alte Menschen waren und wenige junge dem Verein angehorten.
Ein weitere Grund fiir die Stagnation war die Entmutigung, bedingt durch das Abhédngig-
keitsverhéltnis von anderen Staaten, die keine Vereine wollten. Ein weiterer Grund fiir die
Schwichung der Organisation waren die Priester und deren Einfluss auf die Intelligenz, was
die machthabenden Staaten nicht fiir wiinschenswert hielten.

122



KS. WITOLD JEMIELITY STUDIA ELCKIE
Eomza 52006

PARAFIE POLSKO-LITEWSKIE NA SUWALSZCZYZNIE
W LATACH 1919-1939

W okresie migdzywojennym istniata w Polsce nieliczna grupa mieszkan-
coOw narodowosci litewskiej. Stanowili oni zwarta spoteczno$¢ w powiatach
sejnenskim 1 suwalskim. Wspolzycie ludno$ci litewskiej 1 ludno$ci polskiej
ujawniato si¢ we wspolnych dla siebie parafiach: w Becejlach, Berznikach,
Sejnach, Smolanach 1 Punisku. Wtadza koscielna starala si¢ pogodzi¢ wymaga-
nia obu stron co do jezyka polskiego i litewskiego w nabozenstwach kosciel-
nych. Strony wiazaty duze znaczenie z osoba duszpasterza, z jego znajomoscia
jezyka litewskiego 1 z jego postawa patriotyczng. Autor zamierza omowic
gléwnie te zagadnienia.

Praca jest oparta na zrodlach z archiwéw koscielnych w Lomzy 1 w Etku.
W pierwszym archiwum znajduja si¢ akta osobowe ksiezy. Zawieraja one pod-
stawowe dane o zmartych, nominacje na placéwki koscielne, korespondencije
z wladzami cywilnym, niekiedy pisma mieszkancéw dotyczace proboszczow
1 wikariuszy. Po ogolnopolskim podziale diecezji z 1992 r. wiele parafii diece-
zj1 lomzynskiej zostalo przeniesionych do diecezji efckiej, wsrod nich owe pigé
wymienionych. Wowczas zostaly przekazane do Etku akta parafii. Nikt dotad
nie podejmowat tego zagadnienia dla okresu migdzywojennego.

Przeszlos¢ Suwalszczyzny

Siegajac w odlegla przesztos¢, tereny Suwalszczyzny to dawna Jadwiez.
Niszczony najazdami krzyzackimi w XII w., kraj Jaéwingéw pustoszal.
O te ziemie w ciagu XIV wieku toczyly si¢ walki miedzy Krzyzakami
1 Litwinami. W traktacie zawartym na wyspie Salin w 1398 r. ustalono, ze gra-
nica bedzie biegla rzeka Szeszupa, prosto do rzeki Netty i ta rzeka do rzeki
Biebrzy. W ukladzie granicznym, zawartym w Malborku w 1402 r., rOwniez
ustalono granicg¢ na rzece Szeszupie az do jej zrddet 1 stad do rzeki Netty.
Po bitwie pod Grunwaldem Litwini zmusili Krzyzakéw do oddania jeszcze
czesci Jacwiezy. W traktacie zawartym dnia 27 listopada 1422 r. nad jeziorem
Melno ustalono nowa granicg, ktora biegta od granicy Mazowsza na rzece Lek
(pod Boguszami) przez srodek jeziora Rajgrodzkiego, 1 stad do jeziora Wiszty-
niec. Ta linia graniczna przetrwala do 1945 r. jako granica panstwowa. Prawie
catla Ja¢wiez znalazta si¢ w posiadaniu Litwy, ale bez okolic Etku, Goldapi
1 Olecka.
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Wilasciwa kolonizacja po stronie krzyzackiej zaczgta si¢ po wojnie trzyna-
stoletniej, zakonczonej pokojem torunskim w 1466 r. Krzyzacy osiedlali prawie
bez wyjatku ludnos$¢ polska, ciagnaca na nowe tereny z sasiedniego Mazowsza.
Réwniez osadnicy polscy, ale z wigksza domieszka osadnikéw ruskich i mata
litewskich kolonizowali ziemie po stronie litewskiej od granicy Mazowsza.

Od strony péinocno-wschodniej posuwato si¢ osadnictwo litewskie'.

W guberni suwalskiej mieszkali Litwini, Polacy, Niemcy, Rosjanie, Zydzi.
W 1897 r. udzial procentowy dwodch pierwszych grup narodowo$ciowych
przedstawiat si¢ nastgpujaco: w powiecie augustowskim Litwinow 0% a Pola-
kow 62%, w powiecie kalwaryjskim 77% 1 3%, w powiecie mariampolskim
79% 1 2%, w powiecie sejnenskim 60% 1 20%, w powiecie suwalskim 8%
164%, w powiecie wladystawowskim 80% 1 0% 1 w powiecie witkowyskim
70% i 2%,

Po pierwszej wojnie §wiatowe] z guberni suwalskiej odeszly do Litwy na-
stgpujace dekanaty (teren dekanatu pokrywat si¢ z powiatem): dekanat Kalwa-
ria wszystkie parafie, dekanat Mariampol wszystkie parafie, dekanat Sejny
parafie: Kopciowo, Kuciuny, Lejpuny, Liszkowo, Lozdzieje, Metele, Mirostaw,
Sereje, Swigto Jeziory, Wiejsieje, dekanat Wiltkowyszki wszystkie parafie, de-
kanat Wiadystawow wszystkie parafie. Pozostaly w Polsce: dekanat Augustow
wszystkie parafie, dekanat Sejny parafie: Berzniki, Krasnopol, Sejny, dekanat

Suwatki wszystkie paraﬁe3.

W ostatniej ¢wierci XIX wieku w narodzie litewskim dokonato si¢ wielkie
przeobrazenie. Zaczat on odzyskiwa¢ podmiotowos$¢, ksztaltowaé §wiadomos¢
narodowa. Odrodzenie narodowe przybralo niemal od razu ludowy charakter,
chociaz zapoczatkowane bylo przez inteligencje. Wigkszo$¢ inteligencji
1 szlachty byli spolonizowani, nie mogli wigc stanowi¢ dostatecznej sily,
a mieszczanstwo litewskie byto slabo rozwiniete, bowiem miasta zapekili Zy-
dzi, Rosjanie 1 Polacy. Wielka rolg¢ w budzeniu $wiadomosci narodowej odegra-
li ksigza litewscy. Szczegblnego znaczenia nabrala, dojrzewajaca juz od dawna,
sprawa jezyka nabozenstw w parafiach mieszanych polsko-litewskich. W ko-
Sciele ogniskowato si¢ zycie duchowe ludnos$ci, przede wszystkim wiejskie;j.
Koscidl mogt sta¢ sig, w zaleznos$ci od przyjetego jezyka, badz osrodkiem po-

by wi Sniewski, Dzieje osadnictwa w powiecie suwalskim od XV do potowy XVII wie-

ku, w: Studia i materialy do dziejow Suwalszczyzny, red. J. Antoniewicz, Biatystok 1965,
s. 55, 61, 65, 84, 86, 100, 122, 124, 126.

2 w.J emielity, Wspolistnienie narodowosci i wyznan w rejonie Krolestwa Polskiego,
,Studia Podlaskie”, 10(2000), s. 43.

Elenchus cleri saecularis ac regularis dioecesis sejnensis seu augustoviensis, Sejny
1913.
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stepujacej polonizacji, badz ostoja ksztaltujacej si¢ 1 umacniajacej litewskosci.
Granica etnograficzna polsko-litewska przebiegata przez powiat sejnenski .

W 1898 r. biskup sejnenski Antoni Baranowski sporzadzit ankietg na te-
mat zycia religijnego w parafiach, pytal mi¢dzy innymi o jezyk rodzimy ludno-
sci. Biskup ten nie ingerowal w sprawy jezykowe, w dekretach wizytacyjnych
zaznaczal, by podczas nabozenstw niedzielnych zachowywa¢ dawne zwyczaje
1 nic nie zmienia¢ bez zgody wiladzy diecezjalnej. Wiasnie w tym czasie prze-
thumaczono na jezyk litewski piesn religijna Swiety Boze. Niektorzy ksigza
uznali, ze moga $piewac ja (suplikacje) po litewsku. Po intonacji przez ksigdza
w jezyku litewskim, Polacy $piewali po dawnemu, sprawa trafita do biskupa.
Bp Baranowski, chociaz sam byl Litwinem, polecit zachowa¢ w Spiewie jezyk
polski. Z ankiety przeprowadzonej w 1898 r. wynika, ze w parafiach miesza-
nych nawet przy niewielkiej liczbie Polakéw ich jezyk wyraznie dominowat
w Spiewach godzinek, rozanca, suplikacji, kazaniach; jezykiem liturgicznym
byla tacina. Litwini uznali ten stan rzeczy za krzywdzacy 1 to stato si¢ zarze-
wiem narastajacego antagonizmu polsko-litewskiego. W parafii Berzniki doszto
do bojek w kosciele i z tego powodu na trzy lata zamknigto $wiatynig.
W 1907 r. dla wsi litewskich utworzono parafi¢ w Kuciunach, a dla Polakow
wznowiono nabozenstwa w Berznikach. Bojki, ale poza koSciotem, zdarzyty si¢
réwniez w Kalwarii. Administrator diecezji sejnenskiej, ks. Jozef Antonowicz,
ustalit szczegdlowy porzadek modiow dla obu narodowosci, 1 w parafii Kalwa-
rii przywrocit porzadek. Podobny porzadek modiow przepisat dla parafii: Lu-
bowo, Olwita, Smolany, Wisztyniec i dla innych parafii mieszanych’.

Jesienig 1914 r. Niemcy zdobyli Suwalszczyzne. W listopadzie tego roku
Rosjanie odbili te ziemie. W lutym 1915 r. wrocili Niemcy 1 przebywali
do sierpnia 1919 r. Od marca 1919 r. Niemcy uznali caty teren guberni suwal-
skiej za terytorium litewskie. W poczatkach maja 1919 r. wkroczyty do Suwatk
oddziaty litewskie. Opuscity to miasto 7 sierpnia 1919 r. i wzmocnily si¢
w Sejnach. Po serii otwartych walk polsko-litewskich w dniach 23-28 sierpnia
1919 r. nastapito faktyczne zawieszenie broni 1 pewne uspokojenie. Dopiero 15
lutego 1923 r. za zgoda Ligi Narodéow kazda ze stron objeta swoj teren®. Moca
Ustawy Tymczasowej z 2 sierpnia 1919 r. powstalo wojewodztwo biatostockie.
Od 1 stycznia 1925 r. gminy: Berzniki, Giby, Krasnopol i Krasnowo, ktore
tworzyly powiat sejnenski, zostaty wiaczone do powiatu suwalskiego’.

* P Lossowski, Kwestia przynaleznosci panstwowej Sejnenszczyzny w latach 1918-

1920, w: Materialy do dziejow ziemi sejnenskiej, t. 1, Biatystok 1963, s. 353.
W emielity, Jezyk nabozenstw w parafiach mieszanych polsko-litewskich przed
pierwsza wojnq swiatowq, W: Przeszlos¢ natchnieniem dla terazniejszosci, Etk 1996, s. 264.
S. Kaminski, Likwidacja stanu I wojny swiatowej na Suwalszczyznie, ,,Rocznik Bia-
tostocki”, 15(1981), s. 93; P. Lossowski, Kwesta przynaleznosci, s. 353.

W. Jemielity, Podzialy administracyjne Suwalszczyzny w latach 1919-1998, Suwatki
1998, s. 11, 36.

125



KS. WITOLD JEMIELITY

Po pierwsze; wojnie Swiatowej teren diecezji sejnenskiej ulegl niejako
przepotowieniu. Na Litwie pozostalo pigédziesiat pig¢ parafii z 280 tysiacami
wiernych, zostaly one wiaczone do diecezji w Witkowyszkach. W Polsce bylo
osiemdziesiat jeden parafii 1 ponad 392 tysiace wiernych. W 1920 r. biskup
Romuald Jatbrzykowski, zarzadzajacy parafiami pozostajacymi w Polsce, wy-
razat zyczenie, aby pograniczna parafia Punsk z ludnos$cia przewaznie litewska
odeszta do Litwy, stamtad za§ by powrocita do Polski pograniczna polska para-
fia Kopciowo. Wéwczas po stronie litewskiej na obszarze Suwalszczyzny zo-
stanie od dwunastu do pigtnastu tysiecy Polakow, po stronie za$§ polskiej naj-
wyzej okoto dwa tysiace ludnosci litewskiej] w pasie nadgranicznym. Nie do-
szlo do takiej zamiany migdzy sasiadujacymi krajami®.

Duchowienstwo

Biskupem diecezji sejnenskim byt od 1 kwietnia 1910 r. Antoni Karas, na-
rodowosci litewskiej. Pod koniec I wojny $wiatowej biskup ten reaktywowat
dziatalnos¢ seminarium duchownego w Sejnach. Mimo ze diecezj¢ zamieszki-
waly dwie narodowosci, polska 1 litewska, przeznaczone ono bylo wylacznie
dla kandydatow pochodzenia litewskiego. Z powodu prowadzonej w tym semi-
narium agitacji antypolskiej, wltadze administracyjne w nocy z 2 na 3 wrze$nia
1919 r. zamkngly uczelnig, a klerykéw wraz z profesorami deportowaty za gra-
nice polsko-litewska. Od poczatku lipca 1918 r. z upowaznienia biskupa Kara-
sia w polskiej czegsci diecezji wladze sprawowat biskup pomocniczy Romuald
Jalbrzykowski. Wraz z ustabilizowaniem si¢ granicy polsko-litewskiej,
w 1921 r. Stolica Apostolska mianowala go swoim delegatem na terytorium
diecezji sejnenskiej, ktore weszto w sktad Rzeczypospolitej; odtad rzadzit sa-
modzielnie. Sprawowat t¢ funkcje do czasu ogloszenia nowej organizacji ko-
Scielnej w Polsce, w wyniku ktorej 14 grudnia 1925 r. zostal mianowany bisku-
pem diecezji tomzynskiej. W 1921 r. bp Kara$ przenidst si¢ na Litwe 1 tam
zarzadzatl pozostala cze$cia diecezji sejnenskiej. W kwietniu 1926 r. zostal
mianowany biskupem nowej diecezji w Witkowyszkach 1 pracowat tam
do swojej $mierci, do lipca 1947 r. Bp Jalbrzykowski w 1926 r. odszedt
do Wilna a 24 czerwca tego roku ordynariuszem diecezji tomzynskiej zostal
Stanistaw Kostka Fukomski.; zmart on 28 pazdziernika 1948 r. Kompetencje
bp. Karasia i biskupa pomocniczego Jatbrzykowskiego wzgledem zarzadzania
polska 1 litewska czgscia diecezji sejnenskiej zderzaty si¢ na Suwalszczyznie.
W 1919 r. to biskup Karas mianowat do Sejn ks. Antoniego Siwickiego. Kiedy
w kwietniu 1920 r. zmart w Punsku proboszcz Symonajtys, natychmiast wika-
riusz ks. Szwedas wystat konnego postanca do Mariampola 1 dopiero po otrzy-
maniu od bp. Karasia dla siebie nominacji na proboszcza w Punsku powiadomit

5w emielity, Powstanie diecezji tomzynskiej, w: Schematyzm jubileuszowy diecezji

tomzynskiej 1925-1975, Lomza 1975, s. 7-17.
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sasiednich ksi¢zy o smierci ks. Symonajtysa. Z kolei bp Jatbrzykowski postat
na proboszcza do Punska ks. Wincentego Kijewskiego. Gdy ten zaczat czynié
przygotowania do pogrzebu, ks. Szwedas okazal swoja nominacj¢. Podobnie
gdy w Wigrach zmarl proboszcz, po otrzymaniu telefonicznej wiadomosci
ksigza z Sejn, Adam Jasionowski 1 Piotr Dworanowski wystali kurierke do bi-
skupa Karasia. W tych 1 innych wydarzeniach uczestniczyli wierni. W 1920 r.
mieszkancy Sejn pisali do biskupa Karasia, ze wyrazem nieludzkiego traktowa-
nia ich przez biskupa bylo zatozenie w czasach okupacji wylacznie litewskiego
seminarium duchownego. Gdy klerycy polscy wracali z Ros;ji obdarci i wynisz-
czeni, seminarium zamkneto przed nimi drzwi, bo nie znali jezyka litewskiego.
Klerycy nie wiedzieli co z soba poczaC. Wowczas parafianie zebrali ofiary
i wystali klerykéw do Wilna’.

W budzeniu ducha narodowego ludnosci wielka role odegrali ksigza litew-
scy. W seminarium duchownym sejnenskim do potowy XIX wieku przewazali
liczebnie Polacy, a drugiej potowie Litwini. W 1865/66 r. w seminarium sej-
nenskim bylo wychowankéw gimnazjum: w Mariampolu 26, w Lomzy 12,
w Suwalkach 11, z innych szkét 18. W latach 1872-1893 klerycy seminarium
duchownego w Sejnach pochodzili ze szkot: w Mariampolu 221, w Suwalkach
60, w Lomzy 45, z innych szkot 15 klerykéw'’. Gimnazjum w Mariampolu
gromadzito mtodziez litewska, czg¢sciowo 1 gimnazjum w Suwalkach. Na prze-
tomie stuleci zdecydowana wigkszo$¢ ksigzy diecezji sejnenskiej legitymowato
si¢ narodowoscia litewska. W tym czasie u wielu wsrod alumnow zaznaczyty
si¢ roznice narodowosciowe, panowal nawet antagonizm. Przetozeni chcac
temu przeszkodzi¢ polecali, aby w czasie spacerow szli razem Litwin 1 Polak,
celowo przeznaczali wspolne dla nich pokoje mieszkalne, zachecali wszystkich
do uczenia si¢ jezyka litewskiego. W 1918 r. nalezalo do diecezji sejnenskiej
okoto 350 kaptanéw. Z tej liczby, w obregbie Polski byto ich okoto 170, na Li-
twie 190. W ciagu trzech lat (1920-1923) do tworzacej si¢ diecezji w Witkowy-
szkach odeszto z Polski 17 ksigzy, a po 1923 r. dwéch ksigzy''. Nowe pokole-
nie kaptanow ksztalcilo si¢ w seminarium duchownym w Lomzy. W okresie
migdzywojennym w seminarium tym byto kilku Litwinoéw 1 kilku z rodzin mie-
szanych. Z calej tej grupy swigcenia kaptanskie otrzymali trzej: Pius Maksy-
mowicz, Kazimierz Romanowski i Antoni Szuminski. Wysokie stanowisko
w Kurii Biskupiej w Lomzy piastowat ks. Wincenty Blazewicz. Po jego $mierci
(w 1929 r.) w miesigczniku diecezjalnym pisano: ,,Chociaz urodzony na Litwie

Archiwum Diecezjalne w Etku (dalej cyt. ADE), Sprawy litewskie, k. 15, 35, 47;
W. Guzewicz, Duchowienstwo diecezji tomzynskiej w Il Rzeczypospolitej, Lublin 2003, s. 51.

O Archiwum Diecezjalne w Lomzy (dalej cyt. ADL), sygn. 106, Akta seminarium sejnen-
skiego od 1872; sygn. 107, Acta alumnorum seminarium dioecesanum 1888-1895.

W. Guzewicz, Duchowienstwo diecezji fomzynskiej, s. 41.
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1 do swej narodowosci przywiazany §. p. ks. Infutat kochat Polske¢ takaz mito-

Scig jak 1 rodzinna Litwe”"2.

Ludnos¢

W dniu 30 wrzesnia 1921 r. w Polsce przeprowadzono spis ,,ludnosci
obecnej” w tym dniu. Notowano m. in. wyznanie (rzymsko-katolickie, prawo-
stawne, ewangelickie, inne chrzeScijanskie, inne, niewiadome) 1 narodowos¢
mieszkancow (polska, biatoruska, niemiecka, zydowska, inna, niewiadoma).
Autor zwraca uwage tylko na: og6lna liczbe ludnosci w ramach powiatu, liczbg
rzymsko-katolikow, narodowos$¢ polska 1 litewska. W powiecie sejnenskim:
miasto Sejny liczba ogdlna mieszkancow 2254, rzymsko-katolikow 1517, Pola-
koéw 1714, Litwindw 112; gmina Berzniki odpowiednio 3272, 3004, 2549, 491,
gmina Giby 5278, 4443, 4705, 3, gmina Krasnopol 5891, 4538, 4513, 654,
gmina Krasnowo 3009, 2827, 958, 1931; w powiecie sejnenskim razem liczba
ogolna ludnosci 19704, rzymsko-katolikdbw 16331, narodowosci polskiej
14439, narodowosci litewskiej 3191. W powiecie suwalskim: miasto Suwatki
16780, 10104, 11719, 21, gmina Andrzejewo 1985, 1905, 1232, 712, gmina
Kadaryszki 4488, 3926, 4221, 88, gmina Sejwy 4938, 4417, 3068, 1689.
W pozostalych gminach powiatu suwalskiego mieszkato Litwindéw: Filipow 2,
Huta 3, Jeleniewo 1, Przerosl 1, Wizajny 1, a w ogdle nie bylo Litwinow
w gminach: Czostkéw, Koniecbor, Kukéw, Pawtowka, Woélka; w powiecie
suwalskim liczba ogo6lna ludnosci 70432, rzymsko-katolikow 54710, narodo-
wosci polskiej 60754, narodowosci litewskiej 2564. W trzecim powiecie
na Suwalszczyznie, w powiecie augustowskim mieszkaty tacznie osiem osoby
narodowosci litewskiej'”.

W powiecie sejnenskim byty parafie polsko-litewskie w Berznikach 1 Sej-
nach, a na terenie powiatu suwalskiego parafie: w Becejlach, Punsku 1 Smola-
nach. Nie jest tatwo ustali¢ doktadna proporcje parafian obu narodowosci, bo-
wiem wymieniano rozne liczby. W karcie rejestracyjnej tych parafii z 1 stycz-
nia 1928 r. podawano w Becejtach ludnosci polskiej 2450, litewskiej 30,
w Berznikach ludnosci polskiej 2060, litewskiej 300, w Smolanach ludnosci
polskiej 421, litewskiej 824, w Punsku ludnosci polskiej, 750, litewskiej 4260,
w pobliskiej dla Punska parafii Kaletnik byta tylko ludnos$¢ polska. A oto dane
z innych zrédet. Becejly: w 1921 r. w piSmie do biskupa parafianie stwierdzali,
ze ich parafia jest wylacznie polska. Sejny: w 1926 r. miejscowy proboszcz
okreslit liczbe ludnosci polskiej 4548, litewskiej 2573, w 1927 r. ludnosci li-
tewskiej] na 35%, w 1928 r. 30% do 35% parafian. Natomiast rezydujacy

12 ADL, Akta osobowe ks. Konstantego Ostrowskiego; ,,Rozporzadzenia Urzedowe f.om-

zynskiej Kurii Diecezjalnej”, 3(1929), nr 6, s. 61; W. Jemielity, Jezyk nabozenstw, s. 261.
3 Skorowidz miejscowosci Rzeczypospolitej Polskiej, t. 5: Wojewodztwo Biatostockie,
Warszawa 1924.
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w Sejnach kaptan narodowosci litewskiej, ks. Dworanowski, w 1928 r. w pi-
smie do biskupa podat 3600 Litwindw, a w tymze roku w piSmie do nuncjusza
okoto 3000. We wrzesniu 1945 r. miejscowy proboszcz stwierdzil, ze w 1941 r.
,wysiedlito” si¢ okoto 1500 parafian litewskich, pozostalo okoto 1100,
ale po wojnie wigkszo$¢ ich powrocita. W grudniu 1945 r. proboszcz znow
informowat biskupa, ze z liczby 2600 parafian sejnenskich przed wojna,
w 1941 r. ,,wyemigrowato” na Litwe 1500, z tej liczby powrdcito okoto 40-
45% osOb. Smolany: w 1924 r. ludnos$¢ polska pisata do biskupa, ze stanowi
58% parafii. Punsk: w 1931 r. miejscowy proboszcz wymienit 4300 ludnosci
litewskiej. W tymze 1931 r. dziekan suwalski przeprowadzit spis mieszkancow
obu narodowosci; wezwani podpisywali liste. Dziekan zaznaczyl, ze tych, ,,kto-
rzy uwazaja si¢ za rodziny polskie, pragna kazan 1 dodatkowych nabozenstw
w jezyku polskim jest 889 dusz plus 19 zohierzy o korpusu ochrony pograni-
cza”. W 1932 r. bp St. Lukomski rekomendujac rzadowi nowego proboszcza
stwierdzil, ze w Punsku jest ludnosci litewskiej 4000, a polskiej okoto 1000.
W tymze 1932 r. parafianie polscy w pismie do biskupa stwierdzali, ze parafia
liczy 5000 0s6b, w tym 2000 ludnosci polskie;j'*.

Parafie

Becejty. Parafia ta zostata utworzona w 1908 r. Jej terytorium wydzielono
z czterech parafii: Jeleniewa, Kaletnika, Lubowa 1 Puniska. W okresie migdzy-
wojennym proboszczami byli: ks. Antoni Lesniewski 3 07 1923 - 1 10 1934,
ks. Jan Kapel 1934-1946. Obaj ksigza byli narodowosci polskiej, urodzili sig
z dala od Suwalszczyzny, wigc raczej nie znali jezyka litewskiego'”.

Berzniki. W 1510 r. namiestnik ksiazgcy Mikotlaj Jurewicz Pac zatozyt
dwor w Berznikach. W latach 1545-1547 powstato tutaj miasteczko. Date
utworzenia parafii Berzniki ustala si¢ na 1547 r. W 1907 r. byto ludnosci pol-
skiej 2824, litewskiej 2618. Wskutek zamieszek na tle narodowos$ciowym,
w 1904 r. nawet zamkni¢to kos$cidt na okres trzech lat. W 1907 r. dla ludnosci
litewskiej utworzono parafi¢ w Kuciunach; po I wojnie znalazla sig
ona na Litwie. Proboszczowie: ks. Jan Moroz 1918-1930, ks. Antoni Wezyk

14 ADL, Akta osobowe ks. P. Dworanowskiego; Akta osobowe ks. J. Szwedasa; Akta

osobowe ks. S. Wenciusa; Akta osobowe ks. A. Zewisa; ADE, Sprawy litewskie, k. 88, 89, 127;
Akta parafii Becejty, k. 1, 87; Akta parafii Berzniki, k. 28; Akta parafii Sejny, k. 36, 62, 350;
Akta parafii Smolany, k. 23, 83; Akta parafii Punsk, k. 44, 67, 73, 82-89, 134-170. W parafiach
Kaletniku i Przerosli byta tylko ludno$¢ polska.

1> ADE, Akta parafii Becejly, k. 27, 112. Liczba parafian: 1924 . — 3200, 1928 r. — 2480,
1935 1. — 2670, 1937 r. — 2685.
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1930-1936 narodowosci polskiej, ks. Jozef Sledziniski 1936-1939 narodowosci
polskiej'.

Sejny. W 1522 r. krél Zygmunt I obdarowal ziemia nad jeziorem Sejny
kniazia Iwana Wisniowieckiego, ktory wzniost tutaj dwor. W 1593 r. dotych-
czasowy wiasciciel sprzedat dobra Jerzemu Grodzinskiemu, ten za§ w 1602 r.
darowat caly majatek dominikanom. Zakonnicy przebywali w Sejnach
do 1804 r. W 1818 r. ustanowiono w Sejnach siedzibe diecezji, koscidt podo-
minikanski stat si¢ katedra a budynki poklasztorne przeznaczono na semina-
rium duchowne. W 1918 r. po wyjezdzie z Sejn ks. Romualda Jalbrzykowskie-
go opieke nad katedra przejal ks. Dauksza, zamieszkatly w Ytozdziejach.
Po ustaleniu w lipcu 1919 r. lini1 demarkacyjnej, Lozdzieje pozostaty po stronie
litewskiej a ks. Dauksza zlecil swe obowiazki ks. Jarjewskiemu. W tymze roku,
po wyjezdzie z Sejn ks. Jarjewskiego, z rozporzadzenia bp. Karasia obowiazki
opiekuna katedry objat dziekan dekanatu sejnenskiego ks. Antoni Siwicki;
w lipcu 1920 r. opuscit on Sejny. W tymze roku wywieziono na Litwe cenne
przedmioty liturgiczne ze skarbca kosciota sejnenskiego i pomimo pdzniej-
szych staran tych przedmiotow nie odzyskano. Proboszczami byli: ks. Adam
Jasionowski od lipca 1920-1924 zastepca opiekuna kos$ciota, narodowosci li-
tewskiej, ks. Stanistaw Pardo 17 07 1923-1925 narodowosci polskiej, ks. Win-
centy Astasiewicz 10 09 1925-1946 narodowosci polskiej, urodzony w Kalwa-
rit (na Litwie). Wikariuszami byli: ks. Antoni Siwicki rektor kosciota 1920, ks.
Wiadystaw Wiostowski 1920-1921 narodowosci polskiej, ks. Eugeniusz Go-
siewski od sierpnia 1921-1925 narodowosci polskiej, ks. Aleksander Kowalew-
ski 1922-1923, ks. Czestaw Wezyk 15 06 1922 - 24 11 1930 narodowosci pol-
skiej, ks. Adam Jasionowski 1924-1925 (wyjechal na Litwg), ks. Julian Wierz-
bowski 1925-1930 narodowosci polskiej, ks. Jan Sawicki 1931 narodowosci
polskiej, ks. Henryk Biatokoziewicz 1933-1934 narodowosci polskiej, ks. Ka-
zimierz Romanowski 1 10 1934 - 1938 narodowosci polskiej. Wsrod wikariu-
szy wymieniano ponadto kilku ksigzy profesorow liceum $w. Kazimierza
w Sejnach. W Sejnach przebywat tez ks. Piotr Dworanowski: jako wikariusz
1 prefekt szkoty 1889-1890, rezydent 1910-1915, wikariusz 191 -1920, rektor
koéci1(7)1a katedralnego 1920-1923, rezydent 1923-1939, byt narodowosci litew-
skiej .

16 ADE, Akta parafii Berzniki, k. 10. Liczba parafian: 1924 r. — 2664, 1928 r. —

2360,1937 r. — 2951.

7" ADL, Akta parafii Sejny, k. 20, 94, 222; Sprawy litewskie, k. 17, 32,35, 47, 70, 77,
125. Liczba parafian: 1920 r. — 5730, 1925 r. — 7963, 1926 r. — 6239, 1930 r. — 6705, 1935 r. —
7789, 1937 r. — 7991. Ks. A. Jasionowski ur. 13 01 1886 w Barglowie, wyswigcony 1886.
Ks. S. Pardo ur. 15 03 1882 w parafii Nowogrdd, blisko Lomzy. Ks. Wincenty Stasiewicz ur. 20
01 1885, syn Antoniego i Agaty z Litwinskich, wyswigcony w Sejnach 14 11 1914, wikariusz
w Barglowie 1915 - 6 03 1915, internowany w Niemczech 6 03 1915 - 20 12 1918, wikariusz
w Barglowie 1918-1921, prefekt szkoty powszechnej w Augustowie 1921-1925, proboszcz
w Sejnach 1925 - 1 05 1946 (zmart). Akta osobowe ks. W. Astasiewicza.
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Smolany. Michal Haberman (zmarly w 1851 r.) w miejscu dotychczaso-
wego folwarku zalozyt duza wie§ Smolany. Obstuge duszpasterska do 1873 r.
sprawowali zakonnicy — reformaci, potem przy kosciele mieszkat ksiadz kape-
lan. W 1897 r. utworzono w Smolanach parafi¢. Proboszczami byli: ks. Jozef
Katyl 1 08 1907, urodzit si¢ na Litwie, ks. Wactaw Budrewicz 1 07 1922 -1 11
1932 1 ponownie 1 04 1936 - 12 12 1956 narodowosci litewskiej; jako wika-
riusz pracowal w kilku parafiach polskich, ks. Ludwik Niedzwiecki 1 11 1932
- 1 04 1936, narodowosci polskiej, urodzit si¢ w Suwatkach, jako wikariusz
pracowal m. in. w Punisku, znat jezyk litewski'®.

Punsk. Pierwsza pisana wzmianka o miejscowosci Nowe Punsko pochodzi
z 1597 r. Wowczas lesniczy Stanistaw Zalewski przyczynit si¢ do zatozenia
parafii. Przy jej tworzeniu zastrzezono, aby ze wzgledu na litewska ludnos¢
proboszczem byl Litwin lub kaptan znajacy jezyk litewski. W 1908 r. jedena-
scie wiosek parafii Punsk weszto w sklad nowo utworzonej parafii Becejty,
w 1917 r. sze$¢ wiosek wlaczono do nowo utworzonej parafii Budwiecie,
w 1919 r. wskutek wytyczonej granicy panstwowej znaczna czes¢ parafii pozo-
stala na Litwie (powstata parafia Saugruda). W 1930 r. proboszcz parafii Punsk
stwierdzal: w 1873 r. parafia liczyta 10302 osoby, w 1886 r. — 12261, za jego
czasu pozostato 4900 dusz'’. Proboszczami byli: ks. Maciej Symonajtys 1900-
1922, narodowosci litewskiej, ks. Jozef Szwedas 20 03 1922 - 1 02 1932 naro-
dowosci litewskiej, ks. Wactaw Budrewicz 1 02 1932 — 1 04 1936 narodowosci
litewskiej, ks. Antoni Zewis 1 04 1936 — 30 08 1949 narodowosci litewskiej;
uprzednio pracowal w parafiach polskich. Wikariuszami byli: ks. Jozef Szwe-
das 1917-1922 narodowosci litewskiej, ks. Stanistaw Wencius 1919-1927 naro-
dowosci litewskiej, ks. Ludwik Niedzwiecki 15 02 1928 - 14 09 1932, 14 09
1932 — 1 11 1932 jako administrator parafii, narodowosci polskiej, ks. Jan Sa-
wicki 20 09 1932-1938 narodowosci polskiej, ks. Wincenty Kijewski 1934,
raczej narodowosci litewskiej, ks. Ludwik Palukajtis 1935-1939 narodowosci
litewskiej, Ks. Kazimierz Romanowski 1939 narodowosci polskiej™.

8 ADL, Akta osobowe ks. W. Budrewicza; Akta osobowe ks. L. Niedzwieckiego.

Liczba parafian: 1924 r. — 1384, 1928 r. — 1245, 1934 r. — 1570, 1937 r. — 1518. Ks. Katyl
ur. 19 03 1871 parafia Mariampol, wyswiecony 8 06 1895. Ks. L. Niedzwiecki ur. 14 02 1900,
Sosnowy Grad, pow. suwalski, wyswiecony 2 04 1927, wikariusz: Kaletnik 1927, Punsk 1928-
1932, proboszcz: Smolany 1932-1936, Kleczkowo 1936-1947, Karolin 1947-1968.

19 ADE, Akta parafii Punsk, k. 62. Liczba parafian: 1920 r. — 7455, 1925 r. — 4382,
1930 r. — 4890, 1936 r. — 5691, 1939 r. — 5863.

20 ADL, Akta osobowe ks. L. Niedzwieckiego; Akta osobowe ks. J. Szwedasa; Akta oso-
bowe ks. St. Wenciusa; Akta osobowe ks. A. Zewisa; ADE, Akta parafii Punsk, k. 7, 59, 62, 235.
Ks. W. Palukajtys ur. 11 10 1852 we wsi Sosnowa pow. mariampolski, wyswigcony 20 01 1883,
wikariusz: Skrawdzie 1883-18897, Kieturwtoki 1887-1888, Godlewo 1888-1891, Sapiezyszki
1891-1892, Bartniki 1892-1894, Budwiecie 1894-1899, proboszcz: Krasnopol 1899-1903, Wiej-
sieje 1903-1906, Jeleniewo 1906-1929. Akta osobowe ks. W. Palukajtysa. Ks. L. Niedzwiecki

131



KS. WITOLD JEMIELITY

Nabozenstwa

a) w Punsku

W 1926 r. parafianie z Punska prosili biskupa o kazanie w kazda niedziele
po polsku, na réwni z narodowos$cia litewska. Dotychczas mieli kazanie po
polsku tylko raz w miesiacu. Prosbg ponowili w styczniu 1931 r. Informowali
biskupa, ze maja po polsku: ewangeli¢ co niedziela i $wigto, kazanie w pierw-
sza niedziel¢ kazdego miesiaca oraz w gtowne $wigto roku i podczas odpustow,
W miesigcu maju nabozenstwo majowe, ponadto katechizacj¢ dla dzieci.
W czerwcu tego roku ponownie prosili o nowy porzadek, o rownouprawnienie.
W lutym 1932 r. znoéw pisali, ze w Punsku nabozenstwa sa po litewsku, kazanie
po polsku bywa raz na miesiac, 1 to krotkie, a miejscowy proboszcz, jako Li-
twin, stale 1 rozmyS$lnie sprawe¢ gmatwa 1 odwleka. W odpowiedzi
na to, bp Stanistaw Lukomski 2 czerwca 1932 r. pisal do ks. Szwedasa, miej-
scowego proboszcza, ze wskutek prosb parafian polskich parafii Punsk prze-
prowadzit doktadne dochodzenia tak co do liczby parafian polskich i litew-
skich, jak co do nabozenstw odbywajacych si¢ w jezyku badz polskim badz
litewskim. Gdy przy tych dochodzeniach napotkat takze ze strony proboszcza
glebokie zrozumienie potozenia rzeczy i zapatrywanie prawdziwie kaptanskie,
obecnie w rezultacie badan zarzadza, co nastgpuje: 1. W kazda niedziele
1 w kazde Swigto przed suma Spiew 1 kazanie w j¢zyku litewskim, natomiast po
sumie kazanie 1 Spiew w jezyku polskim. 2. Po rannej Mszy sw. odczytanie
przypadajacej ewangelii w obu jezykach. 3. Jesli podczas sumy badz ogot wier-
nych badz chor koscielny Spiewac¢ beda piesni koscielne nie tacinskie, odbgdzie
si¢ na zmiang, w jedna niedziele lub §wigto §piew litewski a w nastgpna $piew
polski. 4. W czasie wielkiego postu $§piewanie gorzkich zali w jezyku litewskim
jak dotad po potudniu. Natomiast po sumie bgdzie co niedziele $piewana jedna
cze$¢ gorzkich zali z kazaniem po polsku. 5.W dni §rodowe procesja krzyzowa
odbedzie si¢ w jezyku polskim. 6. W Boze Ciato procesja w jezyku litewskim,
natomiast w niedzielg¢ podczas oktawy procesja w jezyku polskim z ottarzami
na cmentarzu koscielnym. 7. Podczas oktawy Bozego Ciala na procesji przed-
potudniowej $piew litewski, na procesji popoludniowej spiew polski. 8. Majo-
we nabozenstwa — dla parafian litewskich jak dotad, dla parafian polskich
o godz. 6 wieczorem. 9. Nabozenstwa rozancowe litewskie jak dotad, polskie
za$ trzy razy w tygodniu w czasie dogodnym dla parafian polskich.
10. Katechizacja dzieci odbywa¢ si¢ bedzie osobno dla dzieci litewskich
1 0osobno dla dzieci polskich. 11. Przyjecie dzieci do uroczystej komunii $w.

ur. 14 02 1990 w Sosnowym Grondzie, parafii Jeleniewo, syn Maksymiliana i Tekli z Samsono-
wiczow, wyswiecony w 1927, wikariusz: Kaletnik 1927-1928, Punsk 15 02 1928, proboszcz:
Smolany 1932-1936, Kleczkowo 1936-1947, Karolin 1947-1968. Ks. Kazimierz Romanowski
ur. 2 03 1902 w Kalwarii, syn Antoniego i Anny z Sieczkusow, wyswigcony w 1934, wikariusz:
Szczepankowo 1934, Sejny od 1 10 1934 -1940, proboszcz: Spraude w diecezji telszewskiej
1940-1945, Wigry 1945-12950, Punsk 1950-1956, Sniadowo 1956-1973.
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bedzie takze osobno na nabozenstwie porannym z odpowiednimi przemowami,
chyba ze rodzice polscy 1 litewscy wyraza zyczenie, aby dzieci wspolnie byly
przyjete. 12. Nieszpory beda $piewane po tacinie. 13. Ks. Proboszcz jest upo-
wazniony do oznaczenia czasu rozpoczecia sumy naczas Wwczesniejszy
niz to byto dotad. Powyzszy porzadek nabozenstw naktada na Ks. Proboszcza
1 Jego wikariusza wigcej pracy. Jednak wiem, ze Duszpasterzy Punscy wezma
ja chetnie na siebie ze wzgledu na chwal¢ Boza 1 dobro dusz parafian jednego
lub drugiego jezyka. Parafian za$ proszg¢, aby odtad nie przeszkadzali sobie
wzajemnie w korzystaniu z task Kosciota, ale aby starali si¢ o ich nabywanie
przez branie gorliwego udzialu w nabozenstwach. Przy tej sposobnosci wyra-
zam ponownie Ks. Proboszczowi 1 Jego wikariuszowi swoje pelne uznanie za
ich ochocza pracg duszpasterska. Rozporzadzenie to odczytal z ambony w Pun-
sku dziekan suwalski.

W dwa miesiace potem dziekan suwalski informowat biskupa, ze w Pun-
sku powtarzaja si¢ pogrézki pod adresem narodowosci polskiej, ludnos¢ litew-
ska ujawnia wielka zacigto$¢ w sprawie wprowadzenia polskich nabozenstw.
Dane te dziekanowi przekazat starosta powiatowy. W tymze miesigcu sierpniu
parafianie litewscy prosili biskupa o ,,zwrdcenie nam starego porzadku w nabo-
zenstwie”. Korespondencja w tej sprawie trwata nadal. W 1935 r. bp Lukomski
polecit oglosi¢ z ambony, ze parafia w Punsku jako jedyna w diecezji objawia
nieustanne niepokoje. Odtad wiladza diecezjalna nie bgdzie wigcej zajmowac
si¢ skargami. W dwa miesiace po tej decyzji biskupa, parafianie narodowosci
polskiej znéw uskarzali sig, ze ,,Litwini posiadaja przywileje z olbrzymia prze-
waga, ze szkoda 1 krzywda nasza”. Niepokoje zapewne nie ustaty. W 1945 r.
miejscowy proboszcz, ks. Antoni Zewis wydajac opinie o swoim wikariuszu
zaznaczyt, ze ks. Romanowski nadawal si¢ do mieszanej parafii sam bgdac
Polakiem. Starat si¢ by¢ w porzadku wobec obu narodowoscti, ,,co jest zupehnie
niezrozumiate dla tych duszpasterzy, ktérzy nie mieli sposobnosci pracowac
w mieszanej parafii”.

W parafii Punsk ksi¢za mieli zna¢ jezyk litewski. W 1936 r. bp Lukomski
pisal szeroko o tym do wojewody biatostockiego. W odpowiedzi na zastrzeze-
nia wojewody co do kandydata na proboszcza w Punsku, ks. Zewisa, biskup
wyjasnit, ze ten ksiadz juz objal stanowisko. Parafia nie mogla zosta¢ bez pro-
boszcza dlatego, aby w czasie wakansu nie odzyly tarcia, jakie poprzednio
tam si¢ zaznaczaty. Co pewien czas na skutek akcji pewnego grona parafian
litewskich biskup musi przeprowadza¢ dochodzenia 1 wykazywac niestusznos¢
ich pretensji. Pretensje te opieraja si¢ przede wszystkim na rzekomym po-
krzywdzeniu parafian litewskich przez szczegdétowe normowanie nabozenstw
polskich, ktorych liczbe w ostatnich czasach biskup znacznie powigkszyl.
Co si¢ tyczy proboszczow w Punsku, ze wzgledu na to, Ze jest to parafia 4/5
litewska, proboszczem musi by¢ ksiadz wladajacy jezykiem litewskim. Pro-
boszczem po wojnie byl ksiadz Litwin, ktory jednak wzburzony stosunkami
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w tej parafii tak si¢ zdenerwowal, ze t¢ parafi¢ opuscil. Nie majac dostateczne-
go wyboru migdzy ksi¢zmi wladajacymi jezykiem litewskim, biskup przynaglit
ks. Budrewicza ze Smolan, pochodzacego z polskiej rodziny, ale méwiacego
ptynnie po litewsku, aby si¢ przenidst do Punska. Uczynit to niechgtnie a na-
stegpnie kilkakrotnie prosit biskupa o zwolnienie go z Punska, co tez si¢ stato.
Co do kwestionowanego przez wojewode kandydata, ks. Zewisa, nie bylo wy-
boru, wlasnie ze wzgledu na konieczno$¢ opanowania jezyka litewskiego. Bi-
skup pragnat dla tych kilku pogranicznych parafii mieszanych wychowa¢ sobie
ksigzy polskich, ktorzy by nauczyli si¢ jezyka litewskiego. Byly wikariusz
w Punsku, ks. Niedzwiecki jest stabego zdrowia, zas aktualny wikariusz,
ks. Sawicki doznal od organow policyjnych 1 szkolnych takiego potraktowania,
ze sig zrazit do pracy. Zostal on bezpodstawnie usunig¢ty od nauczania religii
dzieci polskich i musiat je nauczaé poza szkola. Co do osoby ks. Zewisa, bi-
skup nie ma odpowiedniejszego kandydata wsrod tych kilku ksigzy z jezykiem
litewskim®'.

b) w Smolanach

Oto ,,Protokot uchwaly parafian w Smolanach w kwestii jezykowej”
z 1910 r., spisany w jezyku polskim i w jezyku litewskim. ,,My nizej podpisani
parafianie w Smolanach tak Polacy, jako tez Litwini w celu uniknigcia nieporo-
zumien 1 zamieszek w kwestii jezykowej dobrowolnie uchwalamy,
aby w Smolanach w kosciele nabozenstwo bylo odprawiane w nastepujacy
sposob: 1. W Swigte dni kazanie, suplikacje 1 wszelkie nabozenstwa dodatkowe
maja by¢ odprawiane na przemian jednego dnia po polsku, a drugiego po litew-
sku. 2. Ewangelia §wigta ma by¢ czytana zawsze w dwoch jezykach, to jest
po polsku 1 po litewsku. 3. W dni odpustowe oprocz wypadajacego kazania ma
by¢ takze drugie w innym jezyku. 4. Wszelkie nabozenstwa przypadajace w dni
powszednie takze maja by¢ oprawiane na przemian jednego dnia po polsku,
a drugiego po litewsku. Lecz jezeli w tych dniach sa zajete egzekwie lub po-
grzeb, to w takim razie zostawia si¢ do woli zajmujacych. 5. Katechizacja dzie-
ci 1 rekolekcje maja by¢ odprawiane osobno po polsku 1 po litewsku”. Teraz
nastepuja podpisy mieszkancoOw w ramach poszczegdlnych wsi. I znéw tekst
oryginalny: ,,Ta uchwala zostata podpisana podczas kolgdowania w filii Smo-
lanskiej. W kazdym domu bylo wytlumaczone o co chodzi w tej uchwale.

21 ADE, Parafia Punsk, k. 104; Sprawy litewskie, k. 31, 89, 100, 103, 104, 106, 108;

ADL, Akta osobowe ks. J. Szwedasa; Akta osobowe ks. A. Zewisa. Ks. J. Szwedas
ur. 10 11 1881 w powiecie wladystawowskim, syn Jozefa i Petroneli z Kebtajtysow, wyswigcony
12 11 1905, wikariusz: Godlewo 1905-1907, Kieturwloki 1907-1917, Punsk 1917-1922, pro-
boszcz: Punisk 1922-1932. Ks. A. Zewis ur. 11 02 1886 na Litwie, syn Jana Damiana i Marcelly
z Mazuréw, gimnazjum w Mariampolu, seminarium w Sejnach, wyswigcony 14 02 1909, wika-
riusz: Itgowo 1909-1912, Teolin 1912-1915, Sylwanowce 1915-1918, Raczki 1918-1919, pro-
boszcz: Kapice 1919-1920, Osowiec 1920-1925, Rydzewo 1925-1929, zmart w Punsku
30 08 1949.

134



PARAFIE POLSKO-LITEWSKIE NA SUWALSZCZYZNIE W LATACH 1919-1939

Wszyscy parafianie podpisywali si¢ dobrowolnie bez zadnych zmuszen, a nie-
piSmienni wyraziwszy przyzwolenie upowaznili do podpisywania si¢ innych.
Z calej parafii nie przystali na t¢ uchwal¢ 1 nie podpisali si¢ tylko: Franciszek
Baluta, gospodarz ze wsi Boksze-Stare; Rudolf Kowalczyk, wtasciciel traktier-
ni w Smolanach; Michat Haberman, wtasciciel dobr Szejpiszki i1 Polesie, lecz
jego parobcy wszyscy podpisali sig; Stanistaw Jablonski, witasciciel dobr
Ochotniki podczas koledy nie byt w domu, lecz dawniej wyrazat sie,
ze on temu, co jest w uchwale nie jest przeciwny, a jego parobcy tez wszyscy
podpisali sig; wilasnorgczny podpis Macieja Witkowskiego przekreslony jest
przez proboszcza na prosbg jego zony, ktora mowila, ze ani ona, ani sam Wit-
kowski nic nie maja przeciw uchwale, lecz ze ich pan Michat Haberman, do-
wiedziawszy si¢ o podpisie, wyrzuca ich z mieszkania. O tym wszystkim
swiadcza naoczni §wiadkowie podpiséw. Proboszcz ks. J. Katyl, organista Jozef
Budzejko, zakrystian Jozef Aleksa, piecze¢ parafii. Sejny 22 stycznia 1910 r.*

W 1924 r. komendant strazy pogranicznej zarzucit proboszczowi w Smo-
lanach, ze w pierwszy dzien Wielkanocy odprawit nabozenstwo dodatkowe
w jezyku litewskim, gdy wedtug kolejnosci, zdaniem komendanta, miato by¢
w jezyku polskim. Z dniem 1 wrzesnia 1930 r. bp St. Lukomski zatwierdzili
porzadek nabozenstw w parafii Smolany. W niedziele, $wigta 1 Swigta zniesione
(drugie dni: Bozego Narodzenia, Wielkanocy, Zestania Ducha Swigtego i Matki
Boskiej Gromnicznej) — ewangeli¢ 1 ogloszenia czyta si¢ w dwoch jezykach,
w polskim 1 litewskim, zapowiedzi — w jezyku zglaszajacych, kazanie, czytania
duchowne, nauczki, $§piew godzinek, Spiew rozanca, Spiew na procesji, nabo-
zenstwo majowe, nabozenstwo pazdziernikowe — na przemian jednego dnia
po polsku, drugiego po litewsku. Dni powszednie: dzien po dniu na przemian,
to jest po polsku 1 po litewsku; wyjatkowo poza kolejnoscia w jezyku wigkszo-
sci obecnych w kosciele, na przyktad z racji nabozenstwa za zmartych, Mszy
sw. sktadkowej. Odpusty (§w. Izydora, Matki Boskiej Anielskiej 1 Niepokala-
nego Poczgcia NMP) — kazanie w dwoch jezykach. Pierwsze nieszpory przed
swigtami Dnia Zadusznego 1 Wielkiej Soboty z kazaniem pasyjnym — w jezyku
innym niz w $wigta po nich nastgpujace. Pierwsze piatki miesiaca — nabozen-
stwo wedhlug kolejnosci w jednym jezyku, nauczka w dwoch jezykach. Dnia
3maja i 15 sierpnia — nabozenstwo zawsze w jezyku polskim. Katechizacja
1 pierwsza komunia §wigta — w obu jezykow. W latach parzystych: Wielkanoc,
Zestanie Ducha Swigtego, Niepokalane Poczecie NMP — po polsku; Boze Cia-
to, Matka Boska Anielska, Boze Narodzenie — po litewsku. W latach nieparzys-
tych: Wielkanoc, Zestanie Ducha Swictego, Niepokalane Poczgcie NMP —
po litewsku, Boze Ciato, Matka Boska Anielska, Boze Narodzenie — po polsku.
Wielki Czwartek 1 Wielki Piatek — jak na Wielkanoc. Wielka Sobota z kaza-

22 ADL, sygn. 490, Akta parafii Smolany, k. 111-114.
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niem, Dzieh zaduszny z procesja, pierwsze nieszpory, Boze Cialo 1 odpust —
w jezyku innym niz w §wigta®.

c) w Sejnach

W 1924 r. miejscowy proboszcz, ks. Pardo informowat biskupa, ze para-
fianie litewscy przyszli do niego ze skarga i1 zalem na dziejaca si¢ im krzywdg.
Od dwoch miesigcy zostatlo wprowadzone dla ludnosci polskiej kazanie pod-
czas sumy, oni musza wyshuchiwa¢ dwoch kazan, a wielu nie rozumie po pol-
sku. Na o$wiadczenie proboszcza, ze on nie wlasna moca a z polecenia biskupa
zaprowadzil porzadek wedlug przepiséw z 1911 r., odpowiedzieli, ze biskup
przyrzekl im nic nie zmieniac 1 dlatego prosza o zmiang decyzji. Ks. Pardo pisat
dalej, ze jakkolwiek cofnigcie kazania polskiego na ,,przed sume¢” wywola nie-
przychylne komentarze pod jego adresem ze strony Iludnosci polskiej,
to zastosuje si¢ do woli biskupa. Ks. Pardo przytoczyl porzadek nabozenstw
z formularza wizytacji biskupiej w 1913 r. Kazanie: przed wierze po polsku,
po Mszy sw. po litewsku. Suplikacje: przed suma po polsku, po kazaniu
po litewsku. Bylo wspdlne bractwo $w. Franciszka, ale przetozonym dla Pola-
koéw byt ks. Gosiewski a dla Litwindw ks. Dworanowski. W formularzu wizy-
tacji z 1928 r. podano: godz. 7 Msza $piewana po litewsku, godz. 9,30 Msza
$piewana po polsku, kazanie przed wierze po polsku, po sumie po litewsku,
nabozenstwo majowe rano po litewsku, po potudniu po polsku, nabozenstwo
pazdziernikowe rano po litewsku, po potudniu po polsku. W formularzu wizy-
tacji z 1935 r.: godz. 7 Msza Spiewana po litewsku, godz. 8 Msza Spiewana
po polsku, kazanie przed ,,wierzg” po polsku, po sumie po litewsku, suplikacje
przed suma po polsku, po kazaniu po litewsku, majowe rano po litewsku,
po potudniu po polsku, pazdziernikowe rano po litewsku, po potudniu po pol-
sku. W 1940 r. wladze niemieckie zarzadzily kazania i §piewy na przemian
co druga niedziele po polsku 1 po litewsku. Po odejsciu okupantow, ks. Asta-
siewicz przywrocil porzadek przedwojenny: w niedziele 1 Swigta po sumie do-
datkowe kazanie i suplikacji, w wielkim po$cie nabozenstwo pasyjne, w maju
1 pazdzierniku nabozenstwa okresowe po litewsku.

W 1923 r. parafianie narodowosci litewskiej w Sejnach wyrazali chegc
utworzenia dla siebie nowej parafii. Z poczatku byla pewna trudnos¢, pisat
ks. Jasionowski do biskupa. Parafianie uwazali, ze stata im si¢ krzywda religij-
na 1 narodowa, nie umieli panowa¢ nad swymi uczuciami zalu 1 niedowierzania.
W koétko powtarzali: Biskup chee nas na Polakdéw przerobié, teraz usunat ksigzy
litewskich, a dal ksiedza, ktéry nie zna naszego j¢zyka, a potem w nowej parafii
zndéw tak samo zrobi. Po kilku zebraniach, gdy rozwaga zapanowata nad uczu-
ciem udalo si¢ doj$¢ do konkretnych postanowien. I wlasnie wysylaja swoja
uchwate do zatwierdzenia przez biskupa. W rok potem ks. Pardo, proboszcz,

23 ADE, Akta parafii Smolany, k. 171, 172.
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tez w pismie do biskupa zaznaczyl: Jezeli Litwini uwazaja, ze dzieje im si¢
krzywda, to nic by nie pozostato, jak tylko pozostawi¢ im swobodg utworzenia
wlasnej parafii tam, gdzie jest najwigksze ich skupienie. Nie jest znana odpo-
wiedz biskupa®.

Ksigza pracujacy w Sejnach znali jezyk litewski. Ks. Astasiewicz obejmu-
jac parafi¢ wygtlosit kazanie po polsku i po litewsku; chociaz jego znajomos$é
litewskiego nie byla doskonata. Zabiegal tez o wikariusza ze znajomoscia li-
tewskiego. W 1930 r. prosit biskupa o naznaczenie pomocnika sposrod ksiezy,
ktorzy maja poczatki znajomosci tego jezyka. W parafii sejnenskiej istniaty
wsrdd ludnos$ci napigeia. W grudniu 1919 r. zgromadzenie parafian sejnenskich
podjeto uchwate o wysiedleniu za lini¢ demarkacyjna wrogich, jak pisano,
dla ludnosci polskiej ksigzy litewskich: Grygajtysa, Siwickiego, Gustajtysa
1 Dworanowskiego. Uchwalg t¢ wystato biskupowi Jatbrzykowskiemu dowodz-
two powiatu etapowego w Sejnach. W maju 1920 r. parafianie sejnenscy wy-
stosowali pismo do bp. A. Karasia, a odpis tego pisma do nuncjusza Rattiego
1do kardynata Kakowskiego. W piSmie znalazly si¢ m. in. zadania:
1. Nie $cierpimy zadnego ksigdza Litwina w parafii Sejny. 2. Ks. Adama Jasio-
nowskiego, kandydata na proboszcza kategorycznie nie przyjmiemy do nas
inie uznamy jako proboszcza. 3. Zadamy w Sejnach wszystkich ksiezy pol-
skich. 4. Garstke Litwinow, ktorzy doskonale mowia po polsku, obstuzy ksiadz
Polak znajacy jezyk litewski, jak dotad obstugiwali cata parafie ksigza Litwini.
W 1927 r. ks. Astasiewicz stwierdzil, ze stosunki narodowosciowe powoli
1 stale zblizaja si¢ do normalnego stanu, sytuacja ogdlna w parafii jest prawie
unormowana. W rok potem ksiadz pisal: ,,Dawnej byly niesnaski na tle naro-
dowosciowym, obecnie wsrod jednych 1 drugich staje si¢ normalne, byleby
nie podniety do niezgody ze strony czynnikow nicodpowiedzialnych, znajduja-
cych si¢ naterenie parafii sejnenskiej”. W 1935 r. tenze proboszcz pisal,
7ze w jego parafii tarcia narodowosciowe powoli =zanikaja. Jak wynika
z wypowiedzi ks. Astasiewicza, powodem nieporozumien wsrod ludnosci
nie byly sprawy religijne, a jezykowe™. Dnia 14 09 1945 r. urzad bezpieczen-
stwa publicznego w Suwatkach stwierdzil, ze odprawianie nabozenstw w je¢zy-
ku litewskim nie stuzy interesom polskim. Tenze urzad 5 12 1945 r. zwrdcil si¢
do dziekana z zadaniem, aby w parafiach Punsk i Sejny nabozenstwo byto od-
prawiane tylko w jezyku polskim. Zostalo bowiem stwierdzone, pisano,
ze w tych parafiach jest wigkszo$¢ Polakow. Biskup powiadomiony o tym zde-
cydowal, aby nic nie zmienia¢ bez jego zgody™.

2 ADE, Sprawy litewskie, k. 16, 59, 60, 69, 71, 77, 88, 91, 219, 350; Akta parafii Sejny,

k. 62, 225.
25

26

ADL, Akta osobowe ks. Piotra Dworanowskiego.

ADE, Sprawy litewskie, k. 126-128, 350. W 1946 r. wikariusz ks. Pogorzelski pisat
do biskupa o tym, ze z powodu przewleklej choroby ks. Astasiewicza zmuszony byt nauczy¢ si¢
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Jezyk w dodatkowych nabozenstwach motywowal ludzi do zmiany przy-
naleznosci parafialnej. W 1921 r. wierni parafii Becejly pisali d biskupa,
ze ze wzgledu na wytworzony antagonizm narodowy, wsie polskie w 1906 r.
oddzielity si¢ od Punska, zalozyly wlasna parafi¢. Poniewaz aktualny pro-
boszcz, ks. Adomajtys jest narodowosci litewskiej, prosza o naznaczenie inne-
go ksiedza. W 1922 r. mieszkancy wsi Andrzejewo pragneli przej$¢ z Punska
do Becejl, dokad mieli blizej. Ponadto w Punsku dodatkowe nabozenstwa
1 kazania byly w jezyku litewskim, dla nich niezrozumialym. Tymczasem para-
fia Becejty zlozona z dwoch narodowos$ci miata wigcej nabozenstw w jezyku
polskim. W 1923 r. rowniez wioska Dgbniak chciala przejs¢ z Punska do Be-
cejl, gdyz w Punsku jezyk polski ,,prawie zostal wyrugowany” z nabozenstw
dodatkowych. W 1928 r. wie§ Sejwy powziglta zamiar opuszczenia Punska
na korzy$¢ Smolan, dokad byto blizej, ale tez, pisali, ,,nasza wie$ zamieszkuja
Polacy nie posiadajacy jezyka litewskiego, wigcej skorzystalibySmy z uczgsz-
czania do kosciola w Smolanach, gdzie jest wigcej nabozenstwa dodatkowego
w jezyku polskim”. W 1930 r. dwaj gospodarze narodowosci litewskiej osiedlili
si¢ na terenie parafii Berzniki. Proszac biskupa o przytaczenie ich do Sejn, pisa-
li: ,,Chociaz do Sejn mamy 10 km a do Berznik 6, to ze wzglgdu na nabozen-
stwa dodatkowe w jezyku litewskim odprawiane w Sejnach stale
tam uczgszczamy. Pragniemy zapewni¢ swym dzieciom religijne utwierdzenie
w wierze w mowie ojczystej”. Pytany o zdanie, proboszcz z Berznik wyjasnit
biskupowi, ze oprocz paru oséb, wszyscy rozumieja jezyk polski, a tym bar-
dziej dzieci uczeszczajace do szkoly?’.

Wladze cywilne wobec duchowienstwa litewskiego

a) Zainteresowanie dziatalnosciq ksiezy

Wtadze rzadowe pilnie obserwowaly zachowanie si¢ ksiezy na pograniczu
polsko-litewskim. W listopadzie 1919 r. ministerstwo wyznan religijnych
1 o$wiecenia publicznego przestato bp. R. Jatbrzykowskiemu odpis odezwy
komisarza Rzeczypospolitej Polskiej na powiat sejnenski z 30 09 t. r., proszac
o wydanie zarzadzenia celem ukrocenia szowinistyczne] dziatalno$ci ducho-
wienstwa litewskiego. W maju 1920 r. wojewodztwo biatostockie informowato
biskupa, ze ks. Adam Jasionowski zwolal bez pozwolenia na cmentarzu ko-
scielnym zgromadzenie ludnosci litewskiej (okoto 200 o0so6b). Wyglosit
on przemowienie niezyczliwe dla panstwowosci polskiej 1 omowit sprawe swe-
go przeniesienia do Lomzy. Tego samego dnia ks. Jasionowski w czasie nauki

coskolwiek po litewsku, aby mogl odprawia¢ nabozenstwa dla Litwinéw. Porzadek nabozenstw
dla Litwinéw pozostawit taki sam, jak byt za ks. Astasiewicza, ktory zmart 1 05 tego roku. Czyta
Ewangeli¢ i czytanki majowe, kazan nie glosi, bo jeszcze mu za trudno.

! ADE, Akta parafii Becejly, k. 1, 4, 12; Akta parafii Berzniki, k. 55, 57; Akta parafii
Smolany, k. 125.
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litewskiej w kosciele powiedziat: ,,DoczekaliScie si¢ juz tego czasu, ze nie bg-
dzie komu w jezyku macierzystym mowi¢ kazania, katechizmu uczy¢ 1 spowia-
da¢”. W 1925 r. wojewoda biatostocki pisat do biskupa, ze ks. Szymon Warkat-
to w latach 1905-1914 byt proboszczem w parafii Sylwanowce i poddéwczas dat
si¢ pozna¢ tamtejszej ludnosci jako zajadly wrég polskosci. Od 1919 r. jest
proboszczem w parafii Perstun, tez w powiecie augustowskim. Nadal wykazuje
skrajny nacjonalizm 1 wrogo$¢ do polskosci. Niecheci swoja do Polski daje
wyraz przy kazdej sposobnos$ci, tak w zyciu prywatnym, jak w kosciele,
na przyktad zmieniajac refren pie$ni: ,,Krélowo Korony Polskiej” na ,,Krélowo
Roézanca Swigtego”. Stosunki prywatne utrzymuje z Litwinami, co do ktérych
zachodzi podejrzenie szpiegowania na rzecz Litwy Kowienskiej. Na posade
organisty przyjal Litwina, po uprzednim usunigciu Polaka. Ksiadz nie posiada
obywatelstwa polskiego, legitymuje si¢ tymczasowym zaswiadczeniem, wyda-
nym w 1923 r. przez Kuri¢ Biskupia. Wojewoda uwazal za wskazane spowo-
dowanie usunigcia ks. Warkatto od sprawowania obowiazkéw duszpasterskich,
wzglednie przeniesienie w glab kraju, gdzie nie mogt by uprawia¢ szkodliwej
dziatalno$ci. Bp Jatbrzykowski w petni podzielit zdanie wojewody o potrzebie
przeniesienia ks. Warkaltlo na inne probostwa dalsze od granicy, ale pdzniej,
gdyz nie miat obecnie zadnego wolnego probostwa®.

W dniu 13 marca 1926 r. wojewoda biatostocki pisat do biskupa,
ze ks. Stanistaw Wencius, wikariusz w Punsku, z pochodzenia Litwin, jawnie
okazuje swoja sympati¢ Rzadowi Kowienskiemu a niech¢¢ do Polski. Jest bar-
dzo szkodliwy, gdyz wprowadza zamet wsrod miejscowej ludnosci litewskiej,
szerzy dazenia separatystyczne, jest w wysokim stopniu zaangazowany w na-
cjonalistycznej akcji litewskiej, bierze czynny udzial w organizacjach litew-
skich jawnych 1 tajnych, agituje za szkolnictwem litewskim. Nie posiada
on obywatelstwa polskiego. Tegoz dnia 13 marca 1926 r. prokurator sadu okre-
gowego w Suwatkach informowal Kuri¢ Biskupia w Lomzy o dziatalno$ci
ks. Wenciusa w Punsku 1 ks. Dworanowskiego w Sejnach. Z powodu agitacji
litewskiej na pograniczu polsko-litewskim, jak 1 z powodu od dawna zauwazo-
nej szkodliwej na pograniczu antypolskiej dziatalnosci ks. Dworanowskiego,
prokurator uwazal dalszy pobyt wspomnianych kaptanéw na pograniczu
za niepozadany dla panstwowosci polskiej”.

Obszerna korespondencja dotyczyla ks. Piotra Dworanowskiego. W lutym
1927 r. starosta suwalski, na podstawie rozporzadzenia z wojewodztwa, polecit
swoim stuzbom w ciagu 14 dni przenie$¢ tego kaptana do powiatéw tomzyn-
skiego lub ostroteckiego. Powiadomiony o tym przez dziekana, bp Lukomski
pisal do ministerstwa spraw wewngtrznych, ze wiadomos¢ ta wywolata u niego

28 ADE, Sprawy litewskie, k. 52, 61, 83, 85; Parafia Sejny, k. 230; ADL., Akta osobowe

ks. Szymona Warkatto.
29 ADL, Akta osobowe ks. S. Wenciusa.
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wielkie zdumienie oraz przypomniata mu traktowanie duchowienstwa katolic-
kiego przez wiadze rosyjskie. Jest zdumiony, gdyz dekret ten stawia go, jako
biskupa diecezjalnego 1 przetozonego owego ksigedza, zupelnie poza nawias,
ignoruje go, jego witadzg i stosunek ksiezy do niego. Sam wojewoda zarzadza
przeniesienie ksi¢zy 1 czyni to w sposob, jakiego uzywa si¢ tylko wobec 0sob,
ktorym udowodniono powazne przestepstwo wobec panstwa. Takie postepo-
wanie wojewody narusza Konkordat, art. I, ktory brzmi: ,,Kosciot katolicki
bez réznicy obrzadkéw korzysta¢ bedzie w Rzeczypospolitej Polskiej z zupet-
nej wolno$ci. Panstwo zapewnia Kos$ciotowi swobodne wykonywanie jego
wladzy duchowej 1 jego jurysdykcji koscielnej, jak rowniez swobodna admini-
stracje 1 zarzad sprawami jego 1 majatkiem zgodnie z prawami Bozymi 1 pra-
wem kanonicznym”. Ks. Dworanowski jest w Sejnach przydatny, gdyz moze
spetnia¢ duszpasterstwo wsérod tamtejszych Litwindw, zna bowiem dobrze jg-
zyk litewski. W odpowiedzi na to pismo, ministerstwo spraw wewngtrznych
wyjasnito biskupowi, ze podczas rozpatrywania sprawy ks. Dworanowskiego
stale porozumiewato si¢ z poprzednim ordynariuszem i ze zarzadzenie wladz
administracyjnych w stosunku do ks. Dworanowskiego poprzedzito uzgodnie-
nie pogladow pomigdzy ministerstwem wyznan religijnych 1 o$wiecenia pu-
blicznego a kurig biskupia. Dlatego ministerstwo stwierdza, ze zachowanie si¢
ks. Dworanowskiego 1 jego dzialalno$¢ posiada charakter polityczny, ponadto
wedhug ustawodawstwa polskiego jest on cudzoziemcem. Jednak ze wzgledu
na podeszly wiek niech pozostanie w Sejnach. Gdyby postepowal nadal podob-
nie, zostanie wydalony z granic Polski*’.

W 1935 r. wojewoda bialostocki prosit biskupa o ponowne rozwazenie
kandydatury ks. Zewisa na probostwo w Punsku. Sprawa ta, pisal wojewoda,
jest o tyle wazna, ze w Punsku pomigdzy ludnoscia polska a litewska istnieja
bardzo powazne rozdzwigki, sama za$ ludno$¢ litewska ulega catkowicie skraj-
nie nacjonalistycznym wplywom Kowna 1 jest zdecydowanie wrogo nastawiona
do panstwowosci polskiej. W tych warunkach przesuniecie ks. Zewisa
do Punska, pomimo jego niewatpliwej lojalnosci wzgledem wladz panstwo-
wych, jest niepozadane z uwagi na interes narodowosci polskiej 1 mozliwos¢
poglebienia istniejacych tam rozdzwigkéw. Poza tym ludno$¢ litewska mogta
by poczytaé przesuniecie ks. Antoniego Zewisa za swoje zwycigstwo, wzgled-

30 ADL, Akta osobowe ks. P. Dworanowskiego; W. Guzewicz, Zaangazowanie naro-

dowo-polityczne duchowienstwa diecezji tomzynskiej w latach 1918-1939, ,Etckie Studia Teolo-
giczne”, 2(2001), s. 64-65. Ks. P. Dworanowski ur. 22 10 1863, wie$ Zeczkalnie powiat Wiady-
stawow, syn Andrzeja i Magdaleny Holak, ukonczytl Akademi¢ Teologiczna w Petersburgu,
magister teologii, wyswigcony 25 07 1889. Wikariusz katedralny i spowiednik alumnéw
w Sejnach 1889-1890, wikariusz: Sereje 1890-1891, Stowiki 1891-1892, Wladystawow 1892-
1895, Rajgrod 1895-1898; proboszcz: Adamowicze 1898-81899 Burzyn 1899-1906, Sylwanowce
1906, Adamowicze 1906-1910, rezydent Sejny 1910-1915, kapelan wygnancow w Woronezu
1915-1918, rezydent w Sejnach 1818-1939.
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nie jako zgodg na jej rzecz, co tym bardziej umocnitoby ja w jej dotychczaso-
wym stanowisku’'.

b) Nadawanie obywatelstwa polskiego

W momencie powstania dwoch niezaleznych panstw, Polski i Litwy,
ksigza legitymujacy si¢ pochodzeniem litewskim wiaczyli si¢ aktywnie w po-
pieranie dazen polityczno-narodowych panstwa litewskiego. Wyrazato si¢
to m. in. w przyjeciu przez nich obywatelstwa litewskiego oraz w tworzeniu
komitetow parafialnych, ktérych celem bylto zorganizowanie struktur admini-
stracyjnych, a nastepnie przekazanie ich w rece rzadu litewskiego. Najbardziej
aktywnymi kaptanami wedlug sprawozdan wojewody biatostockiego i admini-
stracji terenowej powiatu sejnenskiego 1 suwalskiego byli ks. J. Giedrajtys,
ks. W. Kalinowski 1 ks. J. Laukajtys. Po wyznaczeniu linii Focha, zdecydowana
wigkszos¢ ksigzy przeszta wraz z bp. A. Karasiem na strong litewska. W czesci
diecezji, ktora weszta w sktad Rzeczypospolitej, pozostato okotlo 40 ksigzy
narodowosci litewskiej. Niektorzy z nich nadal prowadzili dziatalno$¢ na rzecz
pafistwa litewskiego™.

Ksigza narodowosci litewskiej pozostajacy w Polsce ubiegali si¢ o staly
pobyt, w tym i o polskie obywatelstwo. Niektorzy z nich otrzymywali obywa-
telstwo w krétkim czasie, inni po dlugich staraniach. Posiadanie obywatelstwa
polskiego byto szczegblnie potrzebne po zawarciu w 1925 r. konkordat. Arty-
kul XIX konkordatu brzmial: Przy nadawaniu beneficjéw proboszczowskich
stosowane beda nastepujace zasady: Na ziemiach Rzeczypospolitej nie moga
otrzymywac beneficjow proboszczowskich, chyba po otrzymaniu pozwolenia
od rzadu polskiego: 1. Cudzoziemcy nie naturalizowani, jako tez osoby, ktore
nie odbyly studiow teologicznych w instytutach teologicznych w Polsce
lub instytutach papieskich. 2. Osoby, ktorych dziatalno$¢ jest sprzeczna
z bezpieczenstwem Panstwa. Ksigza narodowosci litewskiej byli tego $wiado-
mi. W 1925 r. ks. Astasiewicz z Sejn pisal do biskupa, ze musi wyrobi¢ sobie
obywatelstwo polskie, bowiem na zasadzie konkordatu kazdy proboszcz ma
by¢ obywatelem polskim; on za$ chociaz jest narodowosci polskiej, to pochodzi
z Kalwarii, miejscowosci na Litwie. W powiatach sejnenskim i suwalskim
ksigza posiadali rozne dokumenty. Ks. Wiadystaw Palukajtys, proboszcz
w Jeleniewie, otrzymal dowod osobisty 21 02 1922 r. od starosty suwalskiego.
W swoim zyciorysie przedstawit sytuacje narodowosciowa w parafii Wiejsieje,
gdzie przedtem (do 1906 r.) pracowal. Zastat tam ,,piekto polsko-litewskie”.
Pierwsze kazanie wyglosit w duchu uspokojenia, a gdy na zakonczenie dodat,
ze Litwini powinni jeszcze wigce] szanowaé Polakéw, jako tych, ktorzy
ich w wierze i cywilizacji o$wiecili, oburzyt ksiezy litewskich. Zaden z sasia-

31
32

ADL, Akta osobowe ks. Antoniego Zewisa.
W. Guzewicz, Duchowienstwo diecezji fomzynskiej, s. 225.
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dow nie chciat glosi¢ kazania na odpuscie w parafii Wiejsieje. Glosit on je sam,
podobnie jak w kazda niedzielg, po polsku przed suma i po litewsku po sumie®.

Ks. Wactaw Budrewicz, proboszcz w Smolanach, przez wiele lat nie miat
uregulowanej sytuacji prawnej. W koncu grudnia 1926 r. wojewoda biatostocki
odmoéwil przyznania mu obywatelstwa polskiego. Wojewoda powotat si¢
na rozporzadzenie ministerstwa z 7 marca 1920 r., na art. 8: Nadanie obywatel-
stwa polskiego nastapi¢ moze na prosb¢ osoby pragnacej je uzyskac jezeli wy-
kaze: ze prowadzi nieposzlakowany tryb zycia, ze przebywa stale przynajmniej
od dziesigciu lat w granicach panstwa polskiego, ze posiada $rodki utrzymania
dla siebie 1 swojej rodziny (Dz. Urz. nr 52 poz. 320). W miesiac potem
bp St. Lukomski interweniowat w tej sprawie do ministerstwa spraw wewngtrz-
nych. Biskup pisal, ze ks. Budrewicz zastuzyl sobie na uznanie ze strony wia-
dzy koscielnej 1 ze strony wiladzy panstwowej przez dtugoletnia gorliwa prace
duszpasterska 1 spoteczna. Jego dzialalno$¢ na terenie Polski datuje sig
od 1909 r. W tych dwudziestu blisko latach zabiegat on o dobro parafian nara-
zajac nieraz wolno$¢ a nawet zycie za czaséw rosyjskich 1 podczas wojen. Bi-
skup pisal, ze nie rozumie dlaczego wladze panstwowe odmawiaja temu zashu-
zonemu kaplanowi wzgledow, jakimi ciesza si¢ gdzieniegdzie osoby obce nie-
dawno dopiero do Polski przybyle. Podtrzymywanie orzeczenia wojewodzkie-
go wzgledem ks. Budrewicza mogltoby wywola¢ silne rozgoryczenie migdzy
duchowienstwem. W dwa miesiace potem wojewodztwo biatostockie poinfor-
mowalo biskupa, ze wobec obowiazujacych przepisow administracyjnych
dla braku formalnego pelnomocnictwa ze strony ks. Budrewicza, ministerstwo
spraw wewngtrznych nie moze traktowac¢ pisma biskupa jako odwotanie prze-
ciw odmowie decyzji wojewodztwa. Wkrotce ks. Budrewicz sam wystosowat
do ministerstwa spraw wewngtrznych odwotanie. W listopadzie 1927 r. mini-
sterstwo odmowito mu obywatelska polskiego ,,z braku okolicznosci zastuguja-
cych na szczego6lne uwzglednienie”. W 1931 r. ks. Budrewicz ponowit starania
o nadanie obywatelstwa polskiego i raczej ze skutkiem pozytywnym®*.

W styczniu 1927 r. wojewodztwo bialostockie odmdwito nadania obywa-
telstwa polskiego ks. Szymonowi Warkalto, proboszczowi parafii Perstun. Sta-
rosta augustowski powiadomit o tym ksiedza i1 zaznaczyl, ze moze on wnie$¢
odwotanie do ministerstwa spraw wewngtrznych przez wojewodztwo biato-
stockie za posrednictwem tutejszego starostwa, w terminie 14 dni po dostarcze-
niu tego zawiadomienia. Ks. Warkatto przestat do starostwa swoja Legitymacj¢
wystawiong w 1922 r. przez Kuri¢ Biskupia w Lomzy 1 dotaczyl referencje

33 ADL, Akta osobowe ks. W. Palukajtysa; Akta osobowe ks. W. Astasiewicza; Konkor-

dat Polski ze Stolica Apostolska, Lwow 1925, s. 54.

34 ADL, Akta osobowe ks. W. Budrewicza. Ks. W. Budrewicz ur. 23 03 1886 w Kalwarii,
syn Piotra i Apolonii Orzechowskiej, wyswigcony 28 03 1909, wikariusz: Teolin 1909, Wysokie
Mazowieckie 1910, Kulesze 1910-1915, Sokoty 1916, Kolno 1917, proboszcz: Dobrylas 1918-
1922, Smolany 1922-1932, Punsk 1932-1936, Smolany 1936-1956, zmart 30 12 1956.
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dwoch obywateli. Powiadamiajac o tym biskupa, pytat go czy koniecznie ma
si¢ staraC o obywatelstwo polskie. Na ziemi polskiej; mieszka dwadziescia
osiem lat, nigdy nie byt poddanym litewskim, gdyz urodzit si¢ w Krolestwie
Polskim, w powiecie mariampolskim, lezacym obecnie w Litwie Kowienskie;.
Po licznej korespondencji, we wrzesniu 1927 r. ministerstwo spraw wewngtrz-
nych odmowito mu nadania obywatelstwa polskiego ,,z powodu braku okolicz-
no$ci na szczegdlne uwzglednienie zastugujacych”. Ks. Warkatto zmart
w 1949 r. jako proboszcz parafii Perstun. W jego nekrologu zaznaczono, ze nie
zgodzil si¢ przekaza¢ $wiatyni na wilasno$¢ rzadowi (w Rosji), za co ja za-
mknigto. Msz¢ $w. odprawial w zakrystii, wierni stali na cmentarzu kosciel-
nym™.

W lutym 1927 r. do ks. Stanistawa Wenciusa, proboszcza parafii Punsk,
przyszedt funkcjonariusz policji miejscowego posterunku i z polecenia staro-
stwa suwalskiego zazadal oddania dowodu osobistego, ktéry wydato ksiedzu
w 1922 starostwo suwalskie. Piszac o tym do biskupa, ks. Wencius prosit
o wskazowki w tej sprawie, pytat biskupa czy moze liczy¢ na dalsze pozostanie
na swym stanowisku, czy raczej powinien opusci¢ parafie Punsk. Bp Lukomski
odpowiedziat, ze wtadze cywilne nie zwracaly si¢ do niego, a jezeli to nastapi,
wtedy powezmie decyzj¢. Jednak ks. Wencius zawsze musi by¢ przygotowany
na zmiang miejsca, gdy warunki beda tego wymagaty. Jezeli to prawda, o czym
mowia, ze Ksiadz utrzymuje stosunki ozywione z zagranicznymi czynnikami,
koresponduje z nimi, przesyla korespondencje prasowe, to skutki moga byc¢
przykre. Ks. Wencius wyjasnit biskupowi, ze sadownie karany nie byl
a to o czym biskup wspominal, odnosi si¢ do czasu przed ustaleniem granicy
panstwowej. Podczas okupacji niemieckiej, w 1919 r. w Filipowie broniac lud-
no$¢ polska od gwattow, ledwie sam zyciem nie przyptacil, o czym moze za-
$wiadczy¢ tamtejsza ludnosé polska™.

Z innych kaptanéw, ks. Jozef Wotagiewicz, proboszcz parafii Przerosl,
w 1929 r. nie posiadal dowodu osobistego (pracowat w tej parafii do 1937 r.),
ks. Jozef Szwedas, proboszcz parafii Punsk, posiadat dowod osobisty wydany
w 1922 r. przez starostwo suwalskie, ks. Antoni Zewis (proboszcz parafii Pufsk
1936-1949) miat w 1927 r. akt nadania obywatelstwa od wojewddztwa bialo-
stockiego, ks. Piotr Dworanowski (rezydent w Sejnach) w 1928 r. miat zezwo-
lenie ministerstwa spaw wewngtrznych na zamieszkanie w Sejnach, ks. Kazi-

35 ADL, Akta osobowe ks. Szymona Warkatto. Ks. Sz. Warkatto ur. 2 05 1863, wie$ Gi-

riniki, parafia Pokojnie, syn Pawta i Marianny Gustajtys, wyswigcony 29 06 1886, wikariusz:
Kobylin 1886-1890, Lankieliszki 1890-1895, Mirostaw 1895-1899, Ptonka 1899-1900, pro-
boszcz: Pietkowo 1900-1905, Adamowicze 1905-1906, Sylwanowce 1906-1915, Mohylew 1918,
Teolin 1918-1919, Perstun 1919-1949.

36 ADL, Akta osobowe ks. Stanistawa Wenciusa. Ks. St. Wencius ur. 3 08 1892

w Mariampolu, syn Jerzego i Anny z Cze$niewiczoéw, studia w Sejnach, wyswigcony 25 07 1915,
byl w Rosji, wikariusz: Filipow 1918-1919, Punsk 1919-1927.
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mierz Pietruszkiewicz (proboszcz parafii Jablonka na Podlasiu) otrzymat
w 1928 r. Aprobate Kurii Biskupiej. Wszyscy ci ksigza w karcie rejestracyjnej
koscielnej zaznaczali, ze sa narodowosci litewskiej a przynaleznosci panstwo-
wej polskiej’.

Ksi¢za narodowos$ci litewskiej pracujacy w parafiach czysto polskich
rowniez napotykali trudnosci ze strony ludnosci 1 wladzy cywilnej. W parafii
Przerosli w latach 1907-1937 proboszczem byt ks. Jozet Wolagiewicz. W maju
1929 r. kierownik szkoty w Przerosli powiadomit inspektora szkolnego w Su-
walkach o tym, Ze miejscowy proboszcz w dniu $wigta narodowego 3 Maja
przerwal Spiew hymnu ,,Boze co$ Polske¢”. W latach ubieglych proboszcz row-
niez starat si¢ zawsze nie dopuszcza¢ do Spiewania w kosciele tego hymnu
podczas uroczystosci narodowych. Kuria Biskupia przeprowadzila badania
1 stwierdzita, ze proboszcz nie zawinil, gdyz odprawial nabozenstwo wedtug
ustalonego programu, a mianowicie: odprawil najpierw Mszg $w., nastgpnie
modlitwy za Ojczyzng, nabozenstwo majowe 1 wreszcie od$piewano hymn
,Boze co$ Polske”. Jezeli powstalo w kosciele zamieszanie, to spowodowat
je nauczyciel miejscowy, ktory pozwolit sobie zaintonowa¢ hymn w czasie
poza ustalonym porzadkiem nabozenstw. Kierownik szkoty nadal atakowat
proboszcza. Pisat do inspektora szkolnego, ze ksigdza przeraza rozwdj szkoty,
w 1925 r. probowal sprzeciwi¢ si¢ otwarciu czwartej klasy, motywujac to mate-
rialnym potozeniem rolnikow. Wyrazal sig, ze ,,Matka Boska Ostrobramska”
jest w zalobie. Szkota juz od pewnego czasu walczy z proboszczem o polskos¢
szkoty. Z kolei inspektor szkolny informowat kuri¢ biskupia o tym, ze wycho-
wanie mtodziezy polskiej 1 katolickiej, w miejscowosci czysto polskiej na gra-
nicy Prus Wschodnich, szczegdlnie wymaga wspoétdziatania szkoty i Kos$ciota.
W Przerosli takiego wspoétdziatania by¢ nie moze, a to nie z winy szkoly 1 na-
uczycielstwa. Na poczatku lipca 1927 r. kuria biskupia polecita dziekanowi
suwalskiemu zbada¢ zarzuty postawione ks. Wotlagiewiczowi przez srodowisko
nauczycielskie w Przeros§li. Zarzuty te zebrano w o$miu punktach.
1. Czy ksiadz proboszcz mowil, ze straz ogniowa jest zbgdna, raczej nalezy si¢
modli¢, aby Pan Bog chronit od ognia. 2. Czy ksiadz o$mieszal miodziez nale-
zaca do Stowarzyszenia Mtodziezy Polskiej 1 odstr¢czal ja od tej organizacii.
3. Czy powiedzial, ze miejsce dla ,,drzewka wolnosci” jest za Kanatem Augu-
stowskim. 4. Czy posytat zakrystiana, by nie puscit dzieci na choér. 5. Czy mo-
wil z ambony, zeby dzieci przynosity do kosSciota ksigzeczki do nabozenstwa,
a nie choragiewki. 6. Czy prawda jest, ze modly za zmartych odprawia stale
w $wigta narodowe, a nie w zwykle niedziele. 7. Czy polecat organiscie,

37 ADL, Akta osobowe ks. P. Dworanowskiego; Akta osobowe ks. K. Pietruszkiewicza;

Akta osobowe ks. J. Szwedasa; Akta osobowe ks. J. Wolagiewicza; Akta osobowe ks. A. Zewisa.
Ks. J. Pietruszkiewicz ur. 30 01 1856 w powiecie mariampolskim, syn Jana i Elzbiety
z CzesnasOow, wyswigcony w Sejnach 20 02 1881, wikariusz: Witkowyszki 1881-1885, Wierzbo-
tow 1885-1889, proboszcz: Zawady 1905-1910, Szumowo 1910-1918, Jabtonka 1918-1932,
emeryt 1932-1940
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by ten w dzien 3 Maja Spiewal litanig, a nie ,,Boze co$ Polske”. 8. Czy ksiadz
wielokrotnie dowodzit, ze tutaj jest Litwa. Ks. Wolagiewicz wobec dziekana
zaprzeczyl tym oskarzeniom. Zaznaczyt jedynie ze: wytykatl publiczne zgorsze-
nie wsrdd cztonkdéw Stowarzyszenia Mtodziezy Polskiej, dzieci oprocz chora-
giewek powinny mie¢ ksiazeczki albo rézance, czytal wypominki tylko w zwy-
kle niedziele, a nie w §wigta narodowe, nigdy nie twierdzil, ze tutaj jest Litwa.
Nastepnie dziekan z tych samych o§miu punktéw oskarzen badat pod przysiega
licznych $§wiadkéw ze strony kierownictwa szkoly. Ci wypowiadali si¢ lako-
nicznie, raczej broniac ksiedza. To byto w lipcu 1929 r. W dwa miesiace potem
kierownik szkoty w Przerosli pisat do dziekana, ze pewnego razu jego Zona
zagadnela ksiedza, dlaczego tu mieszka, skoro Polski nie lubi, tak na nig narze-
ka. Ksiadz odpowiedziat, ze przeciez siedzi na Litwie. Kierownik zastrzegal
si¢, ze proboszcz ani jemu osobiscie, ani innym ludziom nic zlego nie zrobit,
jednak ,,kiedy chodzi o sprawy panstwowe, to dobro jednostki, a nawet ksi¢dza,
winno ustapi¢”. W sprawe t¢ wilaczyt si¢ urzad wojewodzki w Biatymstoku.
W poufnym pisSmie do biskupa urzad wymienit przytoczone wyzej zarzuty
1uznat, ze ks. Wolagiewicz nie moze w parafii czysto polskiej wyraznie rozwi-
na¢ dziatalnosci litewskiej, ale nie potrafi ukry¢ swej niecheci do polskosci.
Dlatego biskup niech wptynie na zmiang postgpowania ksiedza. Na to bp Lu-
komski stwierdzil, ze po szczegdétowym badaniu kilkunastu §wiadkow przez
dziekana zostaly odrzucone postawione zarzuty. Z tych dochodzen okazato si¢
ponownie, pisat, jak btahymi argumentami operuje si¢ dla oskarzania ducho-
wienstwa’®.

c) Wysiedlenie ksiezy

W grudniu 1919 r. dziekan augustowski dzielit si¢ z bp. Jatbrzykowskim
wrazeniami ze §wiezej rozmowy ze starosta. Dziekan prosit biskupa o zabranie
,»Z Rusi” (z terenu zamieszkalego przez bylych unitow) ksiezy Katyla, Ptauszaj-
tysa 1 Warkallg. Z powodu stanu wojennego w powiecie augustowskim t¢ trojke
czeka w niedlugim czasie przymusowe wysiedlenie. Ks. Ptauszajtys, proboszcz
w Hotynce wyrazat sig, ze ,,Tu nie Polska”, wyrzucit z koSciola nowy sztandar
z godiem Polski. Bp Jatbrzykowski zgodzit sig, ze rychte przeniesienie wymie-
nionych ksi¢zy na inne parafie jest konieczna dla dobra Kos$ciota. W roczniku
diecezjalnym na 1923 r. nie ma nazwisk ksigzy Katyla i Plauszajtysa, nie wia-

domo czy sami wyjechali badz zostali wysiedleniu, ks. Warkalto pozostawat
nadal®.

38 ADL, Akta osobowe ks. Jozefa Wotagiewicza. Ks. J. Wotagiewicz ur. 10 02 1866, syn

Jozefa i Marcelly z Czarneckich. Konczyl gimnazjum w Suwatkach, seminarium w Sejnach,
wyswigcony 24 02 1883. Wikariusz: Kulesze 1889-1891, Rutki 1891-1893, na Litwie 1993-1905,

Jeleniewo 1905-1906, Punsk 1906-1907. Proboszcz: Przero$l 1907-30 03 1937.

39 ADE, Sprawy litewskie, k. 2, 3, 14; Por. W. Jemielity, Augustowski unicki dekanat,

w: Z dziejow chrzescijanstwa w Augustowie, ,,Episteme”, 2(1999), s. 43-79.
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Wysiedlenia nastapity w 1927 r. Dnia 6 pazdziernika tego roku rano wia-
dza administracyjna suwalska, na polecenie wiadz centralnych, aresztowala
1 przewiozta do Suwalk ks. Budrewicza 1 ks. Wenciusa. Zostal aresztowany
takze ks. Dworanowki, ale pozostawat we wlasnym mieszkaniu. Po aresztowa-
niu zarzadzono rewizj¢ u wszystkich trzech. Ks. Budrewiczowi zabrano ksiazki
litewskie, ks. Wenciusowi kilkanascie kopert z rozmaita korespondencja,
ks. Dworanowskiemu kilkanascie tysigcy w zlotych, dolarach i litach. Litow
byto 1700 nowiutkich i z kolejnymi numerami. Poniewaz w ochronie litewskiej
w Sejnach znaleziono dowody dziatan antypanstwowych, a ks. Doranowski byt
gléwnym opiekunem tej ochrony, dlatego padlo na niego wielkie podejrzenie.
Ksigza Budrewicz 1 Wencius podpisali o§wiadczenie, ze sa obywatelami Litwy,
czego potem zalowali. Dziekan dowiedzial si¢ prywatnie, ze aresztowanie moze
potrwa¢ przez dtuzszy czas. Dnia 13 pazdziernika od ks. Dworanowskiego
1 ks. Wenciusa odebrano odciski palcéw. To ich, a zwlaszcza ks. Dworanow-
skiego bardzo zdenerwowalo. Dziekan rozmawiat z tymi ksigzmi. Twierdzili,
ze wladza obchodzi si¢ z nimi grzecznie, a nawet uprzejmie. Jeden mieszkat
w komisariacie, dwaj w starostwie, zywili si¢ sami. Nie wiedzieli, co ich czeka,
raczej zostang wywiezieni za granicg. Na postgpowanie wladzy cywilnej zarea-
gowac¢ biskup. Juz nastgpnego dnia po aresztowaniu ksigzy, 7 pazdziernika
wystosowal pismo do ministra spraw wewngtrznych. Doniesiono mi, pisal,
ze aresztowano ks. W. Budrewicza i ks. St. Wenciusa, a ks. W. Kijewskiego,
proboszcza w Raczkach, po odbytej nocnej rewizji zmusza si¢ do codziennego
meldowania si¢ na policji, pomimo ze rewizja nie wykazata u niego zadnej
winy. Biskup jest $wiadom tego, ze wladza panstwowa ma prawo 1 obowiagzek
czuwania nad tym, aby si¢ nie dziala szkoda panstwu polskiemu i ma prawo
do pociaggania winnych w tym wzgledzie do odpowiedzialnos$ci. Jednakze
nie moze si¢ zgodzi¢ na to, aby wtadza panstwowa aresztowata ksigzy bez wie-
dzy wiladzy koscielnej 1 bez wykazania faktycznej ich winy oraz traktowania
ich tak, jak si¢ to dziato czasu wojny ze strony wladz obcych. W wykonaniu
artykutu XX 1 XXII Konkordatu zawartego pomigdzy Stolica Apostolska
a Rzeczypospolita Polska, minister sprawiedliwosci wydat 28 sierpnia 1925 r.
zarzadzenie, aby wladze wymiaru sprawiedliwosci o kazdym wypadku prze-
stepstwa dokonanego przez katolickiego duchownego zawiadamialy ordynariu-
sza, ktoremu duchowny podlega. Zawiadomienia te obejmuja: doniesienie
0 wszczgeiu  postgpowania 1 przedstawienia faktycznego, zawiadomienie
o wdrozeniu $ledztwa, zawiadomienie o uwigzieniu itp. To si¢ nie stato w ni-
niejszym wypadku. Ksigzy wyrwano sposrod ich obowiazkéw bez powiado-
mienia biskupa o fakcie uwigzienia ich i1 rodzaju przestgpstwa, jakie sig
im zarzuca. Tym samym nie dano biskupowi mozliwosci do zarzadzenia w inny
sposob opieki duchowej dla parafian. Ks. Kijewski za$ jest wystawiony co-
dziennie na przykrosci i obnizanie powagi kaptanskiej bez uzasadnionej,
jak twierdzi, winy. Dlatego biskup prosi ministra sprawiedliwos$ci o zarzadzenie
zwolnienia ksiezy lub tez, jezeli ich wina jest niewatpliwa, o wykazanie
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jej, w celu uspokojenia duchowienstwa, zaniepokojonego bardzo uwigzieniem
wzmiankowanych ksigzy. Pismo biskupa odniosta skutek pozytywny o tyle,
ze ks. Budrewicz wrocit do Smolan. Powiadamiajac go o tym, biskup radzit
ks. Budrewiczowi, aby na przyszto$§¢ okazywat wigksza ostrozno$¢ w swoich
kontaktach pozakoscielnych z ludzmi®.

Dnia 14 pazdziernika 1927 r. wystano koleja do Wilna dziesig¢ oséb cy-
wilne 1 czterech ksigzy, w tym ksigzy Dworanowskiego i Wenciusa. W pig¢ dni
potem ks. Wencius informowal bp. Lukomskiego, ze Litwini nie przyjeli wy-
siedlonych, siedza wigc na litewskim posterunku Uzuoleje bez prawa wyjazdu
1 oczekuja konca pertraktacji. Maja nadziejg, ze ktos majacy wplywy z suwal-
skiego duchowienstwa wstawi si¢ u wladz za nimi, by mogli pozosta¢ w Polsce.
Po dwédch tygodniach oczekiwania, wiladze litewskie zezwolity ksi¢zom
na tymczasowe przebywanie na Litwie. Ks. Dworanowski zamieszkat pod
Kownem w domu Zgromadzenia Siostr sw. Kazimierza. W pismie do biskupa
zaznaczyt on, ze jakoby powodem wywiezienia ksig¢zy miato by¢ przesladowa-
niu Polakow na Litwie. W wyniku toczacych si¢ od poczatku 1927 r. intensyw-
nych rozmow polsko-litewskich, mogli wréci¢ do Polski deportowani 14 paz-
dziernika 1927 r. z Suwalszczyzny Litwini, wérod tych ksieza Dworanowski
1 Wencius. W marcu 1928 r. przetozony Ksigzy Mariandow w Warszawie pytat
bp. Lukomskiego, czy nie ma zastrzezen, ktére by stanowity w mysl kanonow
przeszkod¢ w przyjeciu do Zgromadzenia ks. St. Wenciusa. Biskup wystawit
zainteresowanemu opini¢ pozytywna, ktory stat si¢ cztonkiem tej wspolnoty
zakonnej. W grudniu 1928 r. bp. Lukomski wystapil do ministerstwa wyznan
religijnych 1 o$wiecenia publicznego o przyznanie emerytury dla ks. Dwora-
nowskiego. Po powrocie z Litwy kaptan ten przyrzekt biskupowi, ze nie bgdzie
mieszkal w Sejnach, a w stronach tomzynskich. Wielokrotnie zwlekat z wypet-

40 Artykul XX Konkordatu z 1925 r. mowit, iz: ,,W razie, gdyby wtadze Rzeczypospolitej

mialy podnie$¢ przeciw danemu duchownemu zarzuty co do jego dziatalnosci, jako sprzecznej
z bezpieczenstwem panstwa, minister kompetentny przedstawi wspomniane zarzuty ordynariu-
szowi, ktory zgodnie z tymze ministrem powezmie w ciagu trzech miesigcy wlasciwe zarzadze-
nia. W razie rozbieznosci miedzy ordynariuszem a ministrem, Stolica Swigta poruczy rozwiaza-
nie spawy dwom duchownym przez Nig wybranym, ktorzy, zgodnie z dwoma delegatami Prezy-
denta Rzeczypospolitej, powezma postanowienia ostateczne”. Z kolei art. XXII podawat,
ze: ,,W razie, gdyby duchowni lub zakonnicy byli oskarzeni przed sadami §wieckimi o zbrodnie,
przewidziane przez prawo karne Rzeczypospolitej, sady wspomniane zawiadomia niezwlocznie
kompetentnego ordynariusza o kazdej sprawie tego rodzaju, i w danym razie przekaza mu akta
oskarzenia oraz wyrok sadowy wraz z jego motywami. Ordynariusz, wzglednie jego delegat,
po zakonczeniu przewodu sadowego bgda mieli prawo zapoznania si¢ z odno$nymi aktami.
W razie aresztowania lub uwigzienia wspomnianych wyzej oséb, wtadze cywilne zachowywac
beda wzgledy nalezne ich stanowi i stopniowi hierarchicznemu”. Konkordat Polski ze Stolica
Apostolska, s. 56, 58; ADL, Akta osobowe ks. W. Budrewicza.
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nieniem przyrzeczenia, nawet szukal wsparcia u nuncjusza Rattiego w War-
szawie, ostatecznie pozostat na stale w Sejnach jako rezydent*'.

Litewskie szkolnictwo i oswiata

W 1919 r. komisarz rzadu polskiego na powiat sejnenski informowat in-
spektora szkolnego w Suwatkach o tym, ze Litwini czynig starania w celu
wskrzeszenia w Sejnach litewskiego gimnazjum 1 szkot poczatkowych, w kto-
rych ksztalcita si¢ mlodziez litewska, rzecz prosta nie miejscowa. Zatozenie
szkoty w Sejnach powinno by¢ uzaleznione od rzeczywistej potrzeby stale za-
mieszkatej w Sejnach 1 okolicy ludnosci litewskiej. Dotad ,,owa bardzo nielicz-
na ludno$¢” nie sktadata do komisarza, jako administratora powiatu, wnioskow
o zatozenie w Sejnach szkoét odrgbnych litewskich. Dlatego on dochodzi
do wniosku, ze starania o otwarcie w Sejnach szkét litewskich czynione sa
nie przez osoby zainteresowane, lecz przez politykujacych Litwindéw — przyby-
szow. Inspektor szkolny ,,w tej sprawie na naszym terenie specjalnie politycz-
nej” ma porozumiewac si¢ z komisarzem i od jego opinii uzaleznia¢ koncesje
szkolne dla Litwinow. W 1923 r. rada szkolna powiatowa nie udzielita miesz-
kancom wsi Klejwy 1 Rubiezanka koncesji na otwarcie szkoty prywatnej. Na-
tomiast zwrocita si¢ do inspektora szkolnego o wprowadzenie do szkoty tego
terenu jezyka litewskiego jako przedmiotu. Rada nie podjeta Zzadnej decyzji
w sprawie uchylenia kar natozonych na mieszkahcow wsi Rubiezanka
za nie posytanie dzieci do szkoty, poniewaz co do tego byta wydana specjalna
ustawa dla wszystkich mieszkancow kraju. W lutym 1926 r. komenda policji
panstwowe] powiatu suwalskiego meldowala swojej nadrzedne; wiadzy,
ze agitacja litewska za wprowadzeniem jezyka litewskiego do szkot trwa nadal.
Prowadza takowa ks. Wencius w Punsku 1 ks. Dworanowski w Sejnach
przy pomocy juz poprzednio zgloszonych oso6b oraz nowo ujawnionych: Win-
centego Lapinskiego z osady Punska, Ignacego Jasionowskiego ze wsi Szlino-
kiemie 1 Piotra Ogorkisa z tejze wsi oraz innych. Ostatnio ks. Wencius prze-
niost walke o jezyk litewski 1 o rugowanie jezyka polskiego do szkoty po-
wszechnej w Punsku, gdzie jest wyktadowca religii. Prowadzi on wyktad
w jezyku litewskim a nie polskim, jak tego wymaga ustawa szkolna. Ks. Wen-
cius okoto 2-5 minut w ciagu lekcji wyktada w jezyku polskim, pozostaly czas
w jezyku litewskim. Wywoluje to zatargi nawet z dzie¢mi polskimi. Odmawia-
ja one uczeszczania na lekcje religii, gdyz nie rozumieja po litewsku. Ksiadz
ironicznie mawia, ze bedac w Punsku trzeba umie¢ po litewsku. Dzieciom li-
tewskim, ktore nie chca chodzi¢ na lekcje jezyka litewskiego (obowiazkowe
dwie godziny w tygodniu, w tym czasie dzieci polskie maja wolne) ksiadz przy
spowiedzi nie daje rozgrzeszenia lub w inny sposob je karci, by podtrzymac

H ADL, Akta osobowe ks. P. Dworanowskiego; Akta osobowe ks. St. Wenciusa;

B. Malinowski, Litwini w Polsce 1920-1939, Warszawa 1986, s. 46, 64, 68.
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kulturg litewska 1 zabezpieczy¢ w ten sposob od wpltywoéw kultury polskie;.
W koncu grudnia 1925 r. Jan Szupszynski 1 Kazimierz Mielkus zebrali 26 de-
klaracji we wsiach Wojtokiemie, Oszkinie, Trakiszki, Ogorki, w osadzie Pun-
sku itp. Wincenty Lapinski we wsi Wojtokiemie 1 w innych wsiach 27 deklara-
cji o wprowadzenie jezyka litewskiego do szkol, Ignacy Jasionowski przy po-
mocy Piotra Ogorkisa we wsi Szlinokiemie 20 deklaracji. Inspektorat szkolny
nie uwzglednil tych deklaracji jako bezpodstawnych. Ponadto do zbierania
kolejnych deklaracji namawiat ks. Wencius jezdzac po kolgdzie. W koncu
stycznia 1926 r. Kazimierz Mielkus zebrat 300-400 deklaracji. Wlasnorgczno$¢
ich podpisu poswiadczyt wojt gminy Sejwy, Antoni Burdyn, mimo
to, ze nie byly podpisywane w jego obecnosci.

W marcu 1926 r. przyjechat do Punska inspektor szkolny 1 byl obecny
na dwoch wyktadach religii w I, IV 1 V oddziale, prowadzonych przez
ks. Wenciusa. Inspektor nakazat oddzieli¢ dzieci narodowos$ci polskiej,
a w starszych oddziatach rozpoczynajac od III wiacznie uczy¢ religii tylko
w jezyku polskim. Ks. Wencius odmowil podporzadkowania si¢ nakazowi,
powotlat si¢ na przepisy koscielne w tej sprawie, na wolg rodzicow narodowosci
litewskiej 1 stwierdzit, ze za czasOw rosyjskich nie krgpowano nauczania religii
w jezyku litewskim. Ksiadz zaprzestal nauczania religit w starszych klasach
1 0 tym poinformowal biskupa. W roku szkolnym 1925/26 w powiatach suwal-
skim 1 sejnenskim byla szkota litewska w Punsku a szkoty polsko-litewskie
w Burbiszkach, Dusznicy, Klejach, Ogrodnikach 1 Wojtakiemie. W roku szkol-
nym 1930/31 szkoty polsko-litewskie byly w miejscowosciach: Berzniki,
Dusznica, Krasnowo, Przystawance, Punisk, Wolynce i Zegary.

W Sejnach Stowarzyszenie ,,Rytas” posiadato ochronkg. W 1927 r. bylo
w niej 26 dzieci. Wiadze cywilne uwazaty ten zaklad za rozsadnik litewskosci.
Ochroniarka zostala aresztowana, dzie¢mi opiekowata si¢ chwilowo kucharka.
Litewska ochronka zajat si¢ litewski komitet pomocy ofiarom wojny, ponadto
wojewoda bialostocki przeznaczyt 200 zt miesigcznie, pracg podjeta nowa
ochroniarka. W 1935 r. istnialo w Sejnach przedszkole przy zakladzie Siostr
Rodziny Marii 1 dwie ochronki: polska prowadzona przez Siostry — 55 dzieci
i litewska — 15 dzieci®.

Dnia 28 sierpnia 1923 r. kurator bialostocki zezwolil na utworzenie
w Sejnach diecezjalnego Gimnazjum im. Sw. Kazimierza. Otwarcia szkoly
dokonano 12 pazdziernika tego roku. Oto liczba uczniow: w 1924 r. — 58,
w1929 1. — 99, w 1932 1. — 158, w 1936 r. — 231, w 1938 r. — 188. Gimnazjum
miescito si¢ w gmachu bylego seminarium duchownego. Uczniowie pochodzili
z r6znych stron diecezji lomzynskiej. Poprzednio Sejny byty osrodkiem kultury
litewskiej, nadal w okolicy mieszkato wiele rodzin litewskich. Moze wigc dzi-

42 ADL, Akta osobowe ks. St. Wenciusa; ADE, Sprawy litewskie, k. 28, 64; W. Jemie-

lity, Szkoty powszechne w wojewddztwie biatostockim w latach 1919-1939, L.omza 1991, s. 74.
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wi¢ fakt, ze w latach 1923-1933 do tej szkoty uczgszczato tylko siedmiu
uczniow narodowosci litewskiej, w roku szkolnym 1938/39 bylo pigciu
uczniow™.

W 1926 r. prokurator sadu okrggowego w Suwatkach informowat biskupa
o tym, ze w Punsku odbylo si¢ zebranie organizacyjne nowo powstajacego
»Stowarzyszenia Wychowania Mtlodziezy Litewskiej w Punsku”, zdecydowanie
wrogo odnoszacego si¢ do panstwa polskiego. Prokurator wymienit nazwiska
obecnych, wérdd nich ks. Wenciusa. W 1927 r. sedzia $ledczy prowadzit prze-
stuchania ks. Wenciusa w sprawie przemytu ksigzek z Litwy Kowienskie;j.
W 1932 r. policjant w kilku wsiach narodowosci litewskiej sporzadzat szczego-
lowe spisy czlonkow ,.Zywego Roézanca”. Ludno$é byta tym zaniepokojona,
bowiem w 1927 r. podczas represji przeciwko Litwinom kierownikow tej orga-
nizacji koscielnej aresztowano. Bp Lukomski pisat w tej sprawie do wojewody
biatostockiego. W 1935 r. proboszcz parafii Smolany wymienit litewskie ,,Sto-
warzyszenie $w. Kazimierza”, bardzo rozgalezione, ktore skupialo miodziez
i dorostych. Sw. Kazimierz byt patronem koscielnym Litwy. W 1924 r. pro-
boszcz parafii Sejny pytal biskupa, kto teraz jest gtownym patronem dekanatu
sejnenskiego 1 w ogole na terenie, gdzie dawniej pisato si¢ ,,per Lithuaniam”,
Sw. Kazimierz czy $w. Stanistaw Szczepanowski. Chodzito tu o przygotowanie
uroczystego nabozenstwa z udziatem szkoét 1 instytucji panstwowych. Nie jest
znana odpowiedz biskupa.

Na omawiane tereny sprowadzano pisma litewskie. W 1927 r. na adres
ks. Dworanowskiego przychodzito 60-70 egzemplarzy. Ks. Budrewicz widziat
na stole w komisariacie policji czasopisma: ,,Ganygapas — Pasterz”, ,,Draugija”
— organ fakultetu teologicznego kowienskiego, ,,Vairas” — miesi¢cznik partii
opozycyjnych dawniejszym rzadom na Litwie, ,,Povasaris — Wiosna” — organ
mitodziezy. Czg$¢ tych pism mogta naleze¢ do ksigzy, cze$¢ do ludnosci wiej-
skiej internowanej. Do 1923 r. pisma litewskie otwarcie przysytano z zagranicy,
od tego roku granice obstawiono $cilej. Ludno$¢ nie spodziewala sig,
ze to moze pociagna¢ wielka kare lub jako dowod utrzymywania kontaktow
z zagranica, pisat ks. Budrewicz*.

43 W. Jemielity, Gimnazjum Meskie im. sw. Kazimierza w Sejnach 1923-1939, ,f.om-

zynskie Wiadomosci Diecezjalne”, 49(1987), nr 2, s. 83, 86, 87.
M ADE, Akta parafii Punsk, k. 15; Akta parafii Sejny, k. 12, 139; Akta parafii Smolany,
k. 270; ADL, Akta osobowe ks. W. Budrewicza.
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PARAFIE POLSKO-LITEWSKIE NA SUWALSZCZYZNIE W LATACH 1919-1939

DIE POLNISCHEN UND LITAUISCHEN PFARREIEN IM GEBIET SUD-
AUEN IN DER ZEIT VON 1919 BIS 1939.

Zusammenfassung

In der Zeit zwischen den beiden Weltkriegen gab es in Polen keine gro3en Gruppen li-
tauischer Einwohner. Sie lebten in geschlossenen Gesellschaften in den Kreisen Sejny und
Suwatki. Zwischenmenschliche Beziehungen, zwischen Polen und Litauern waren in den
Pfarreinen Becejly, Berzniki, Sejny, Smolany und Punsk. In der Kirche war das Zentrum des
religiosen Lebens flir Beide, vor allem fiir die dorfische Bevolkerung. Der Kirche war es
moglich, zu polisieren oder zu litauisieren, je nachdem, welche Sprache der Priester benutz-
te. Die Bemiihungen der Machtkirche, beide Gruppen in Einklang zu bringen, kam bei den
Leuten nicht immer gut an. Es entstanden scharfe Konflikte. Bedeutsam war die Person des
Priesters, wenn er beide Sprache beherrschte, polnisch und litauisch. Die polnische Regie-
rung forderte von den litauischen Priestern Loyalitit. Kamen die Priester diesen Forderun-
gen nicht nach, erfolgte die Ausweisung. Ebenso verfuhr man mit den litauischen Bewoh-
nern, wenn sie sich nicht den Anweisungen der polnischen Regierung fiigten.

Ks. Wojciech Guzewicz
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KSIAZKA RELIGIJNA W CZASACH REFORMACIJI
I KONTRREFORMACJI W RZECZYPOSPOLITEJ XVI I XVII W.

Wstep

Badania nad ksiazka religijnga w XVI 1 XVII w. koncentruja si¢ przede
wszystkim na probie opisania poszczegolnych typow drukow oraz ocenie filo-
logicznej dziet. Przykladami takich analiza sa prace poswigcone
m. in. Jakubowi Wujkowi Danuty Bienkowskiej Polski styl biblijny (2002)
lub Kazimierza Kolbuszewskiego Postyllografia (1921). Oddzielnym obszarem
jest podejmowanie studium pisarstwa religijnego przy prezentacjach monogra-
ficznych, gdzie takze czesto sa omawiane druki religijne, np. u Tadeusza Cie-
slaka w Marcin Laterna (2003). Prace odnoszace si¢ do literatury protestanckiej
wymagaja ponownego przejrzenia i weryfikacji, gdyz opieraja si¢ w znacznej
mierze na pracach z poczatku XIX w. Tadeusza Grabowskiego: Literatura ary-
anska w Polsce 1560-1660, Literatura luterska w Polsce wieku XVI oraz Z dzie-
jow literatury kalwinskiej. Pomoca w badaniach nad ksiazka religijna w XVI
1 XVII w. sa prace Alodii Kaweckiej-Gryczowej Drukarze dawnej Polski od XV
do XVIII w.

1. Wprowadzenie

Humanizm zapoczatkowany we Wtloszech doskonale rozwijat si¢ przed
wynalezieniem druku przez Gutenberga. Po roku 1450 $rodowiska humani-
styczne éwczesne] Europy dostrzegly w druku ksiazki nowe perspektywy. Da-
wal on inne mozliwos$ci do edycji tekstow, przekazania wigkszym kregom od-
biorcéw wiedzy z czasOw starozytnos$ci 1 przede wszystkim przyspieszal proces
przekazywania informacji, a co za tym idzie, przyczynit si¢ do masowego roz-
przestrzenienia si¢ mys$li chrzescijanskiej oraz reformatorskiej. Nie bez znacze-
nia byt takze koszt ksiazki drukowanej, ktory byl zdecydowanie nizszy
od rekopisow.

Nie wszyscy jednak od samego poczatku byli zachwyceni wynalezieniem
druku, dostrzegano w nim zagrozenie przede wszystkim dla ilustracji rekopi-
SOW.

Humanizm 1 wynalezienie druku odniosty obopdlny sukces, ale jeszcze
wigkszy drukarstwo zaznaczyto na polu upowszechniania reformac;ji.
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Papiez Leon X w roku 1515 wydat bulle Inter sollicitudines, w ktorej
ustosunkowal si¢ pozytywnie do wynalezienia druku, ale jednoczesnie wskazat,
1z jest on wykorzystywany zbyt swobodnie przy drukach koScielnych,
a szczegolnie Biblii, dlatego opowiedzial si¢ za wzmocnieniem znaczenia cen-
zury.

Marcin Luter powiedziat jest to najwigkszy 1 ostateczny dar, dzigki ktore-
mu Pan Bog szerzy dzieto Ewangelii. Jest to ostatni ptomien przed zgasnigciem
$wiata i chwata Bogu przed jego koncem'. Jednak nie bez krytycznie podcho-
dzit do drukarstwa dostrzegt w nim doskonata forme prezentacji swojej wiary
poprzez tzw. druki ulotne, ale juz mniej popieral publikacje o charakterze czy-
sto teologicznym. Na pierwszym miejscu jednak stawial przede wszystkim
wydawanie Biblii w jezyku niemieckim, do kofhca jego zycia wyszto
w Niemczech okoto 400 edycji Pisma §w.

Drukarze, wydawcy 1 nakladcy zwiazani z nurtem reformatorskim dosko-
nale rozumieli, 1z sukces publikacji zalezy do silnego mecenasa. Tak jak
w czasach S$redniowiecznych ksiazka rgkopiSmienna ukazywala si¢ dzigki
wsparciu przede wszystkim $rodowisk koscielnych, ktore zasadniczo gwaran-
towaly pokrycie kosztéw druku, zar6wno zwiazanych z liturgia jak i dziet teo-
logicznych, tak podobnie gtéwny kierunek pras drukarskich protestantow zmie-
rzal w strong tej samej grupy docelowej. Zwolennicy Marcina Lutra, Jana Kal-
wina starali si¢ wspiera¢ finansowo pierwsze wydania drukow nowo powsta-
tych wspolnot wyznaniowych, ktorymi byty Biblie, katechizmy 1 postylle. Tego
rodzaju drukarstwo w XVI wieku przyczynito si¢ do rozpowszechnienia mysli
reformatorskiej i takze zmusito kosciot katolicki do udzielenia odpowiedzi po-
przez identyczny rodzaj drukoéw w jezykach narodowych.

Literatura pigckna 1 prace naukowe jakie ukazywaly si¢ w XVI wieku
pod wzgledem znaczenia dla tego okresu i ilosci ustgpuja ksiazkom religijnym.

2. Cenzura

Ksiazka katolicka od samego poczatku znajdowato si¢ pod czujnym okiem
cenzury kosScielnej. Innocenty III w roku 1487 bulla Inter multiplices nostrae
sollicitudinis curas naktadal obowiazek na pisarzy dziet o tematyce religijnej
uzyskania zgody od biskupoéw ordynariuszy na ich upowszechnianie pod kara
klatwy 1 obciazen finansowych. Po soborze w Trydencie, ktory sformulowat
nowy indeks ksiag zakazanych we wprowadzeniu umieszczono wytyczne
dla cenzorow katolickich. W Polsce zostaly one upowszechnione dopiero
na poczatku XVII wieku przez biskupéw krakowskich: B. Maciejowskiego
1 M. Szyszkowskiego. Podstawowa zasada uzyskania aprobaty do druku byto

J. Pirozynski, Johannes Gutenberg i poczqtek ery druku, Warszawa 2002, s. 168.
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stwierdzenie, ze druk nie zawiera elementow sprzecznych z wiara 1 obyczajami
katolickimi’.

Wiadcy w Polsce takze starali si¢ poprzez wprowadzenie edyktow zakazu-
jacych sprowadzania 1 ttoczenia ksiazek zatrzymac nurt reformatorski. Zygmunt
Stary wydat edykt w 1520 r., a nastgpne powtorzyt go w 1523, wprowadzajacy
cenzurg prewencyjng i represyjna. Grozit osobom sprowadzajacym ksiazki jak
1 drukarzom konfiskata mienia, spaleniem ksiazek ipozbawieniem wolnosci.
Ustanawial jednoczes$nie grupg osoéb odpowiedzialnych za dopuszczenie
do wydania ksigzek w Polsce, byli to rektor Uniwersytetu Krakowskiego lub
osoby wyznaczone przez biskupow’. Edykty krolewskie nie miaty w Polsce
charakteru prawa pospolitego. Na ich podstawie nie mozna bylo pociagaé
do odpowiedzialnosci szlachtg 1 jej poddanych.

Mimo wprowadzanych ograniczen cenzorskich drukarstwo réznowiercze
kwitlo. Pozwolenia na druki wydawaty synody lub przetozeni poszczegdlnych
wspolnot. Podobng zasadg stosowano w srodowiskach klasztornych, prowincja-
towie lub generalowie zakonni brali odpowiedzialno$¢ za prawomys$lnos¢ po-
szczegOlnych dziel. Okreslenie Rzeczypospolita jako panstwo bez stosow od-
nosi si¢ takze do zjawiska nie niszczenia ksiggozbioréw. Jezeli wystepowatly
takie przypadki, to byly bardzo rzadkie i stosowane tylko jako prezentacja ele-
mentu nawrocenia na okre§lone wyznanie chrzescijanskie. Nie palono catych
bibliotek, jedynie kilka drukoéw 1 to najczegsciej niewielkiej wagi.

3. Biblie

Na mapie wyznaniowe] Rzeczypospolite; XVI 1 XVII wieku drukarnie
roznowiercze wpisaly si¢ drukami zwigzanymi przede wszystkim z upo-
wszechnianiem j¢zyka polskiego poprzez tlumaczenie Pisma $w. Glownym
osrodkiem byl poczatkowo Krolewiec, gdzie w tamtejszej drukarni w latach
1551-1552 ukazato si¢ thumaczenie Nowego Testamentu, ktorego dokonat Sta-
nistaw Murzynowski. Momentem zachgcajacym do dalszego rozwoju dziatal-
nosci typograficznej w Polsce od drugiej potowy XVI w. bylo ustanowienie
Konfederacji Warszawskiej, w ktorej nie bylo zapisu o swobodzie druku, ale
dla szlachty prawo do wolno$ci wyznaniowej bylo interpretowane jako takze
pozwolenie do swobodnego drukowania. Powstaly m.in. ttocznie w Krakowie:
Aleksandra Rodeckiego (arianin), Macieja Wirzbicty (kalwinista). Kolejne
miasta Rzeczypospolitej, w ktorych rozwijat si¢ protestantyzm tworzyty wilasne

2 . . .
R. Ocieczek, O cenzorach staropolskich uwag kilka, w: Autor, tekst, cenzura,

red. J. Pelc, M. Presja, Warszawa 1998, s. 140-141.
3 op. Buchwald-Pelc, Cenzura w dawnej Polsce. Miedzy prasq drukarskq a stosem,
Warszawa 1997, s. 27-35.
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prasy drukarskie: Gdansk, Torun, Brzes¢ Litewski (Biblia brzeska 1563), Lesz-
no, Nieswiez (Biblia nieswieska 1572), Wilno, Pinczoéw, Rakow, Szamotuty.

Prace nad ttumaczeniem Pisma §w. rozpoczynali thumacze z kregu refor-
macyjnego, podejmowali si¢ najpierw tlumaczenia Nowego Testamentu (Cze-
chowicz, Budny), a nastgpnie Psalmow Dawida (Lubelczyk). Budowali swoje
warsztaty translatorskie bardzo starannie, ale niewielu udato si¢ dokona¢ petne-
go thumaczenia samodzielnie. Wprowadzenia do kolejnych wydan Pisma $w.
wskazuja na wspolne poszukiwanie najlepszego przekladu na jezyk polski,
tlumacze zarzucaja sobie wzajemnie czerpanie ze swoich wydan, ale jednocze-
$nie thumacza to checia stworzenia najlepszej translacji dla wszystkich chrzesci-
jan.

4. Postylle

Postylle, czyli zbiory kazan, powstaly we wszystkich wspdlnotach wyzna-
niowych w XVI wieku, stajac si¢ jednym z narzedzi do prowadzenia walki
o pozyskanie lub zatrzymanie wiernych w danym kosciele. Pierwotnie Postylle
miaty stanowi¢ pomoc w gloszeniu kazan dla duchownych. Wraz z rozprze-
strzenianiem si¢ protestantyzmu dzieta te byty wydawane w mniejszych forma-
tach, ale z przeznaczeniem dla szerszej rzeszy wiernych, czyli do bezposred-
niego czytania w domu. Pomijano w nich liczne drzeworyty i1 opuszczano zaw-
sze do$¢ obszerny aparat krytyczny. Dzigki takim zabiegom ksiazki te stawaly
si¢ znacznie tansze, bardziej powszechne i1 popularyzujace jezyk polski.

Podobnie jak w przypadku Biblii pierwsze Postylle zwiazane sa ze srodo-
wiskiem réznowiercoéw. W roku 1556 ukazata si¢ w Krolewcu Postylla polska
domowa Grzegorza Orszaka, w ktorej kilka kazan umiescit takze jej wydawca
Jan Seklucjan. Dzieto to byto sprzedawane przede wszystkim na terenie Koro-
ny, ze wzgledu na zaangazowanie si¢ ksigcia Albrechta w nowe tlumaczenie
jakie przygotowal Eugeniusza Trepka, w wyniku czego Seklucjan nie uzyskat
zgody wiadcy na rozpowszechnianie swojej Postylli w Krolewcu®.

Mikotaj Rej opublikowat swoja Postylle w 1557 r. w Krakowie u Macieja
Wirzbigty, jej popularno$¢ byta tak wielka, iz doczekata si¢ kolejnych wydan
w latach 1560, 1566, 1571 oraz 1594. Dokonano takze tlhumaczenia na jezyk
litewski w roku 1600. Kolejna réznowiercza Postylla byta praca Grzegorza
z Zarnowca 1580-1582, ktora poprzez swoje niezwykle apologetyczne nasta-
wienie spowodowala liczne odpowiedzi, glownie ze strony jezuitdow,
m.in. Stanistawa Grodzickiego.

J. Okopien, Pionierzy czarnej sztuki 1473-1600, t. 1, Warszawa 2002, s. 90.
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Kosciot katolicki odpowiedziat na dziela réznowiercoOw praca Jakuba
Wujka, ktora posiadata takze bardzo wiele wydan i byta thumaczona na litew-
ski.

Postylle m.in. spowodowaty narodzenie sig literatury apologetycznej. Au-
torzy Postylli zmuszeni byli, poza prezentowaniem dogmatow swoich wspdlnot
takze je komentowac, tak wigc zarzuty protestantow wobec katolikow zmierza-
ty w kierunku pojmowania relacji pomigdzy wiara a uczynkami z uwzglednie-
niem uszczypliwej analizy ptacenia dziesi¢ciny. Protestanci starali si¢ przed-
stawia¢ swoja wspolnote jako instytucje, wobec ktorej sprawy ekonomiczne nie
maja wigkszego znaczenia, a wypominali, ze katolicy doceniaja swoich wy-
znawcOw ze wzgledu na ptacone naleznosci dla Kos$ciota. Podejmowano takze
czgsto odniesienia do rozumienia sakramentow Swigtych a najwazniejszym
momentem 1 pozwalajacym jednoznacznie odr6zni¢ pochodzenie danego dzieta
byt stosunek do papieza. Jak w katechizmach czy Biblii nie stanowito to zasad-
niczej tresci, tak gotowe kazania dla duchownych i lektura domowa miaty bar-
dzo wyraznie okresla¢ stosunek wobec papiestwa.

Wspdlnymi jednak elementami, jakie odnalez¢ mozemy w postyllach,
to wykorzystywanie drzeworytow — Wujek wykorzystat w swojej Postylli az 67
na 83, jakie umiescit Rej w swoim dziele’.

5. Katechizmy

Reformacja przyczynita si¢ do odnowy katechizméw i upowszechnienia
podstawowych prawd wiary. W pierwotnym kosSciele chrzes$cijanskim praca
z tzw. katechumenami i prace katechetyczne np. Cyryla Jerozolimskiego oraz
Sw. Augustyna bylo jedna z podstawowych form ewangelizacji, ale zostaty
zaniedbane w okresie §redniowiecza. Ponownie po stare sprawdzone metody
prezentacji dogmatéw wiary siggnat Luter. W Rzeczypospolitej w latach 1530-
1593 wukazalo si¢ jedenascie tlumaczen Malego katechizmu reformatora
z Wittenbergii, Duzy katechizm nie byl ttumaczony. Do najbardziej znanych
polskich autoréw, ktorzy wydali wtasne prace katechetyczne lub wzorowali si¢
na niemieckich wydaniach zaliczamy: Mikotaja Reja 1 jego dzieto, ktore ukaza-
to si¢ w 1543 r. u Heleny Unglerowej, Jana Seklucjana i jego pracg z 1549 r.,
wydana w drukarni Jana Weinreichena. We wspolnocie kalwinskiej najwazniej-
sza praca byl Katechizm z naukami i piesniami z roku 1609 autorstwa Krzyszto-
fa Krainskiego. Bracia Polscy opracowali tzw. Katechizm rakowski, jego redak-
torami byli Hieronim Moskarzewski 1 Walenty Szmalc (1609). Cecha charakte-
rystyczna dla tego rodzaju wydan byto usuwanie z karty tytulowej zapisu,
wskazujacego na przynalezno$¢ autora do wspolnoty wyznaniowej, zwyczaj ten

5

s. 76.

J. Pelc, Stowo i obraz na pograniczu literatury i sztuk plastycznych, Krakow 2002,
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szczegolnie czgsty byt przy pierwszych publikacjach thumaczen Lutra, gdzie nie
pojawiato si¢ jego nazwisko, a prace byly zatytulowane Katechizm dla ludu
chrzescijanskiego.

Katolicy nasladujac protestantow takze od drugiej potowy XVI wieku roz-
poczgli wydawanie prac katechetycznych. Warto podkresli¢, iz przed zatwier-
dzeniem Katechizmu rzymskiego, jaki zostal stworzony na soborze trydenckim
w Rzeczypospolite] pojawity si¢ prace: Marcina Bialobrzeskiego, Hieronima
Powodowskiego, Marcina Kromera 1 Benedykta Herbesta. Najbardziej popular-
nym w Polsce bylo thumaczenie Katechizmu rzymskiego, jakie dokonal Walenty
Kuczborski oraz Stanistaw Karnkowski w 1603 roku. Jezuici upowszechniali
thumaczenia zdecydowanie mniejszych pod wzgledem objetosci katechizmow:
Roberta Bellarmina, Piotra Kanizego czy Jakuba Ledesmy.

Elementami wspolnymi dla wszystkich prac katechetycznych jest podziat
tresci, w ktorym wyr6zni¢ mozna: Sklad Apostolski, dekalog, sakramenty oraz
analiza Modlitwy Panskiej. Katechizmy w literaturze apologetycznej nie zajely
waznego miejsca. Zardwno protestanci jak 1 katolicy nie powotywali sig
w swoich polemicznych pracach na katechizmy. Thumaczy¢ to mozna pewna
wspolna troska o upowszechnienie wartosci chrzescijanskich oraz nadzieja,
jaka istniala jeszcze w potowie XVI wieku, gdy obserwujemy najwigksza pro-
dukcje katechizméw na pojednanie w wierze.

Produkcja katechizméw w XVI 1 XVII wieku oscylowato w granicach
0od 500 do 1000 egzemplarzy, a koszt jednego od 6 do 10 gr’ Byly
to jak na tamte czasy bardzo duze naklady, szczegolnie dobrze si¢ sprzedawaty
mate katechizmy, ktore stawaly si¢ coraz czgsciej modlitewnikami.

6. Literatura apologetyczna

W XVI w. jedyng sita intelektualna, ktora mogla przeciwstawic¢ si¢ prote-
stantyzmowi 1 prowadzi¢ z nim polemiki, jak napisal prof. S. Litak, byli jezu-
ici’. Dominowali na polskim rynku ksiazki, publikujac w XVI wieku okoto 350
drukéw. Charakterystycznym jest okreslenie jednego z profesorow poznanskich
Alfonsa da Pisa, ktory stwierdzit, iz w Polsce jedna ksiazka katolicka moze
przynies¢ wigksze korzysci niz bardzo wiele kazan, glownie ze wzgledu
na szlachte, ktéra zamieszkiwala przede wszystkim na polskiej wsi, gdzie nie
zawsze mozna bylo dotrze¢ z mowionym stowem Bozym. Jednoczes$nie jezuici
widzieli wielkie zagrozenie w odwroceniu tej tezy uznajac, iz niewielka bro-

6 A Kawecka-Gryczowa , Z dziejow polskiej ksiqzki w okresie renesansu, Wroctaw

1975, s. 111; E. Rozycki, Ksiqza polska i ksiegozbiory we Lwowie w epoce renesansu i baroku,

Wroctaw 1994, s. 145.

! S. Litak, Jezuici na tle innych zakonow meskich w Polsce w XVI-XVIII wieku, w: Jezu-

ici a kultura polska, Krakoéw 1993, s. 197.
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szurka antyjezuicka takze moze przyczyni¢ si¢ do wystapien przeciwko zako-
nowi. Dlatego znamienita czg$¢ pisarstwa polemicznego to wynik czgsto prze-
sadnej uwagi, jaka zakonnicy przypisywali drukom skierowanym przeciwko
nim. Badania jednocze$nie tego rodzaju drukarstwa prowadzone przez J. Tazbi-
ra wykazuja, 1z bardzo czgsto autorami takich pism byli przedstawiciele szlach-
ty katolickiej®.

Literatura apologetyczna koncentrowata si¢ przede wszystkim na ukazaniu
réznic pomigedzy wyznaniami, ale nie w sensie teologicznym tylko spotecznym.
Protestanci akcentowali bogactwo hierarchii kos$ciota katolickiego, upatrujac
w papiezu przyczyng upadku moralnego wspoOlnoty chrzescijanskiej. Katolicy
za§ wskazywali na brak tradycji dla wyznan reformowanych prezentujac
je wnawiazaniu do sekt religijnych z pierwszych wiekéw chrzescijanstwa,
ktére powstaly po odlaczeniu si¢ od wspdlnoty chrzescijanskiej 1 upadaty
PO pewnym czasie.

7. Drukarze

Analizujac dziatalno$¢ typograficzna wydawcow 1 drukarzy, ktérzy publi-
kowali dzieta o tematyce religijnej, mozemy stwierdzi¢ kilka prawidlowosci.

Pierwszym charakterystycznym elementem jest réznorodno$¢ wydan
pod wzgledem wyznaniowym. Drukarze katoliccy jak 1 r6znowiercy nie przy-
wiazywali szczeg6dlnej wagi do uzaleznienia si¢ religijnego swoich typografii.
Mikotaj Scharfenberg obok wydawania katechizmow Biatobrzeskiego 1 Krome-
ra, opublikowal w 1579 roku Wykiad katechizmu kalwinisty Piotra Gilowskie-
go. Mateusz Siebeneicher wydat prace Erazma Glicznera. Drukarze protestanc-
cy rowniez uzywali swoich pras do upowszechniania dziet z r6znych obozow
wyznaniowych, Daniel z Leczycy opublikowal prace kalwinskie Wolana oraz
arianina Szymona Budnego.

Czesto drukarze katoliccy zatajali swoje autorstwo, nie chcac narazac si¢
opinii 1 opiekunom. Zapewne publikacje roznowiercze traktowali jako mozli-
wos$¢ zarobienia pienigdzy. Alodia Kawecka-Gryczowa, Sledzac dzialalnos¢
drukarni Marka Scharfenberga postawita tezeg, 1z nie potrafil on odrozniaé po-
zycji heretyckich od katolickich’. Jest to prawdopodobne, cho¢ trudno wyttu-
maczy¢, jak drukarz mogl nie zna¢ przynalezno$ci wyznaniowej poszczegdl-
nych autoréw. Szczegdlnie zapobiegliwym wydawca byl Andrzej Hiinefeld,
ktory publikowat zaréwno prace luteranskie jak i kalwinskie. Che¢ powigksze-
nia zyskow sprawila rowniez, iz spod jego prasy wyszedl katechizm kalwinski,

5 Tazbir, Literatura antyjezuicka w Polsce, w: Jezuici a kultura polska, Krakow

1993, s. 313-317.

 Zob. A. Kawecka-Gryczowa, Drukarze dawnej Polski od XV do XVIII wieku, t. 1,
Wroctaw 1983, s. 272.
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ktory na karcie tytutowej zawieral informacj¢ o przynaleznosci do wyznania
chrzescijanskiego'®. Jan Karcan obok wydawania prac jezuity Antoniego Po-
ssewina, zajmowat si¢ publikacjami katechizmow kalwinskich w 1594 1 1598
roku. Prasa rakowska Sebastiana Sternackiego rowniez nie gardzita wydawa-
niem katechizmow kalwinskich Krzysztofa Krainskiego. Stopka drukarska byta
umieszczana na wszystkich wydaniach tych dziet. Nalezy jednak pamigtac,
ze poza katechizmami Sternacki, gdy publikowal prace z innego obozu,
nie umieszczal swojego adresu. Gryczowa ttumaczy, iz drukarz uwazal katechi-
zmy za dziela malo apologetyczne, dlatego nie widzial problemu
w ich upowszechnianiu''.

Dla pelnego obrazu prac drukarni, w ktorych ukazywaly si¢ druki religij-
ne, nalezy wymieni¢ typografie Jana Daubmanna i1 Jana Weinreichena,
nie publikujace innych wyznan poza luteranskim. Wynikato to z silnej opieki
ksigcia Albrechta. Pomagajac w funkcjonowaniu drukarni w swoim ksigstwie,
wymagatl od drukarzy jednoznacznosci pod wzgledem religijnym. Podobnie
do pras dziatajacych na potnocy Rzeczypospolitej] XVI wieku, duze przywiaza-
nie do swojego wyznania charakteryzowalo drukarni¢ prawostawna Lawry
Peczerskiej. Piotr Mohyla — na wzor ksigcia Albrechta — dbal o wydawanie
tylko 1 wylacznie prac zwiazanych z religia Kosciota wschodniego. Potwierdza
si¢ teza Gryczowej o zaleznosci pomigdzy sita protektora drukarni 1 jej publika-
cjami.

8. Podsumowanie

Reformacja jak 1 kontrreformacja przyczynily si¢ do upowszechnienia jg-
zykow narodowych oraz druku. Potrzeba szybszego 1 tanszego przeptywu in-
formacji spowodowata, iz wiek XVI przynidst nowa jakos$¢ pod tym wzgledem.
Konsekwentnie rozwdj szkolnictwa wymuszat druk podr¢cznikow dla coraz
wigkszej rzeszy ucznidow, powstawata profesjonalna sie¢ sprzedazy ksiazki
co powodowalo, iz liczna grupa ludzi byta zaangazowana w drukarstwo, ktore
wyrwato si¢ z domeny skryptoridw zakonnych i1 spowodowato wzrost
czytelnictwa.

Dzieta religijne, jakie ukazaty si¢ na terenie Rzeczypospolitej, pozwalaja
potwierdzi¢, iz potrzeba poglebienia wiary chrze$cijanskiej byta nadrzgdnym
czynnikiem, jaki mozemy zaobserwowac na przyktadzie drukarstwa tego rodza-
jJu prac. Drukarze nie tylko ze wzgledow finansowych, ale jak nalezy przypusz-
cza¢ 1poboznosci wspierali 1 przyczyniali si¢ do zachowania na przysztos¢
jakiej§ wspolnej ptaszczyzny do szukania dialogu 1 porozumienia pomigdzy
poréznionymi w wierze.

0 Tamze, s. 128.
U Tamze, s. 129-130.
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Mimo polemik pomig¢dzy wyznaniami w Rzeczypospolitej zauwazy¢ mo-
zemy, 1z prace nad podstawowymi dzietami dla wzmocnienia wiary, jak Biblie
czy katechizmy nie wywotywaly polemik. Postylle zas, w ktorych nuta spo-
teczna musiata by¢ bardziej uwidoczniona stawaty si¢ przedmiotem bezposred-
nich walk na stowa 1 piora. Najwigksza jednak korzyscia reformacji bylo wy-
muszenie na Kosciele katolickim, ktory nie mogl zosta¢ oboj¢tny na wyzwania
XVI w., podjecia w sposob dobrze zorganizowany walki o zachowanie jednosci
w Kosciele poprzez literature religijna.

A RELIGIOUS BOOK IN TIMES OF REFORMATION AND CONTRRE-
FORMATION OF 16TH AND 17TH CENTURIES IN POLAND

Summary

Religious books (the Bible, catehisms, postillas), edited in Poland in 16th and 17th
centuries, let us state, that the need of deeper christian faith was an overriding factor to be
observed in printing of these types of books. Apologetic writings, so characteristic for that
period, shall not cover trends of searching mutual dialogue and understanding.
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KS. STANISLAW BIALY STUDIA ELCKIE
Warszawa — L.omza 8(2006)

CZY JEST NADAL GODZIWE CHRZCZENIE DZIECI,
GDY SA W NIEBEZPIECZENSTWIE SMIERCI —
NAWET WBREW WOLI RODZICOW?

Nasze refleksje rozpoczynamy od przypomnienia wezwania papieza Jana
Pawta II, ktory w imieniu catego Kosciola powtdrzyl wotanie swigtego Pawla,
1z: «Misja Chrystusa Zbawiciela, powierzona Kosciotowi, nie zostata jeszcze
bynajmniej wypetniona do konca. Gdy (...) obejmujemy spojrzeniem ludzkosc¢,
przekonujemy sig, ze misja Kosciota dopiero si¢ rozpoczyna i1 ze w jej stuzbie
musimy zaangazowaé wszystkie nasze sity. To Duch Swiety przynagla
do gloszenia wielkich dziet Bozych: (...) ,,Jest dla mnie powodem do chluby
to, ze glosz¢ Ewangelie. Swiadom jestem ciazacego na mnie obowigzku. Biada
mi, gdybym nie glosit Ewangelii!”»'. Pytanie, jakie sobie w tym wtasnie kon-
tekscie stawiamy, jest nastgpujace: jak nalezy rozumie¢ dzisiaj misyjnos¢ Ko-
sciota, a chodzi o szczegdlng sytuacjg, tj. o chrzest dzieci znajdujacych sig
w niebezpieczenstwie Smierci, w okoliczno$ciach - kiedy ich rodzice wyrazaja
wolg przeciwna. Odpowiedzi bedziemy szuka¢ analizujac w sposob szczegdlny
takie tematy jak: osobotworczy charakter chrztu’, fundament sakramentalny
chrze$cijanskiej egzystencji’, wolnoéé religijna dziecka itp.

! Jan Pawet 11, Encyklika Redemptoris Missio (RM), nr 1; Tamze, nr 2: ,,W dwadzie-

$cia pig¢ lat od zakonczenia Soboru i od ogloszenia Dekretu o dziatalnosci misyjnej Kosciota
Adgentes, w pigtnascie lat od Adhortacji Apostolskiej Ewangelii nuntiandi nieodzatlowanej pa-
migci Papieza Pawta VI pragng, kontynuujac specyficzne Magisterium moich poprzednikow,
wezwa¢ Kosciot do odnowy zaangazowania misyjnego. Jest ono nastawione przede wszystkim
na cel wewngtrzny: odnowe wiary i zycia chrzescijanskiego. Misje bowiem odnawiaja Ko$ciol,
wzmacniajg wiar¢ 1 tozsamos$¢ chrzescijanska, daja zyciu chrzescijanskiemu nowy entuzjazm
inowe uzasadnienie. Wiara umacnia si¢, gdy jest przekazywana! Nowa ewangelizacja ludow
chrzescijanskich znajdzie natchnienie i oparcie w oddaniu si¢ dzialalno$ci misyjne;j”.

Por. J. Hadalski, Osobotworczy charakter chrztu. Studium teologiczno-liturgiczne,

Krakow 2006.
3

2005.

Por. J. Ratzinger, Il fondamento sacramentale dell’esistenza cristiana, Watykan
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1. Sakramentalny fundament egzystencji ludzkiej
a osobotworczy charakter chrztu

Idac za mysla Josepha Ratzingera, stwierdzamy, iz w obecnej duchowe;j
sytuacji Zachodu panuje kryzys idei sakramentalnej. Kto chcialby mowic
o wadze zycia sakramentalnego, zaraz moze — paradoksalnie — natknaé sig
na kwesti¢ braku idei symbolu w $wiecie, tj. aktualne, przewazajace rozumienie
Swiata ma charakter funkcjonalistyczny. Przykladem na potwierdzenie moze
by¢ tu ksiazka Jana Domaradzkiego, pt. «Augusta Comte’a socjologiczna wizja
religii», gdzie autor pisze nastgpujaco: «I tak dochodzi Comte do ostatecznego
urzeczywistnienia swych milodzienczych marzen o stworzeniu nowego syste-
mu, zdolnego wyprowadzi¢ Owczesne spoleczenstwo ze stanu kryzysu
1 umystowej anarchii. W ostatecznej formie okresla tez cel tego systemu: reor-
ganizacja spoleczenstwa bez Boga 1 bez krola. Kodyfikujac nowa rolg kierow-
nicza nauki, przypisuje jej Comte to samo miejsce, jakie w epoce teologiczne]
przypadlo teologii, a w epoce metafizycznej filozofii»".

Wychodzac z takiej perspektywy wynika niemozliwe, jak dana rzecz moze
przeksztatci¢ si¢ w sakrament: chodzi o to, ze czlowiek wspodlczesny, nawet
jesli jest zainteresowany problemem Boga, to nie jest zainteresowany sakra-
mentami, gdyz je postrzega jako co$, co przynalezy zbyt SciSle do struktury
Kosciola. Sa one wedlug niego stadium przezytym, czym$ przesziym. Jego
zasadnicze pytanie jest tu nastepujace, czy polanie woda po glowie dziecka
(czy dorostego) moze mie¢ rzeczywiscie istotny wpltyw na jego zycie i zbawie-
nie? Dlaczego, aby spotka¢ Boga musz¢ i§¢ do Kosciota? Czy Bog jest powia-
zany z jakim$ rytem? W istocie chodzi o problem nawrdcenia, jak dzis$ jest ono
rozumiane.

Zatem, aby odpowiedzie¢ na postawiony powyzej problem, tj. czy w ta-
kich okoliczno$ciach udziela¢ czy nie udziela¢ chrztu dzieciom, wydaje sig,
1z musimy odpowiedzie¢ sobie na jeszcze inne zagadnienie. Paradoksalnie cho-
dzi o catkiem proste pytanie, bowiem o to, czym rzeczywiscie jest sakrament
chrztu, a czym egzystencja ludzka’.

1.1. Nowe stwarzanie przez chrzest

Jest czym$ znamiennym, iz wlasnie fakt kryzysu idei sakramentalne;j
w zyciu wspodlczesnego czlowieka, jest istotnym czynnikiem zainteresowania
si¢ problemem chrztu w dialogu ekumenicznym. Chodzi o odkrywanie niejako
na nowo sakramentéw. Wiaze si¢ to ze «zmiana optyki patrzenia na ,,$wigte
znaki”. Wspotczesna sakramentologia odchodzi od potrydenckiej apologii sa-

Y Domaradzki, Religia ludzkosci. Augusta Comte’a socjologiczna wizja religii, Po-

znan 2005, s. 146.

5 . , . ..
J. Ratzinger, Il fondamento sacramentale dell esistenza cristiana, s. 5-12.
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kramentow. Dzi§ w kregu zainteresowan jest nie tyle problem czy sakramenty
istnieja (an sit), ile pytanie czym sakramenty sa (quid sit) od strony teologalne;j
i egzystencjalnej, co wnosza w zycie cztowieka»®. Zatem zastanawiajac sie nad
rola sakramentu w zyciu cztowieka, warto zatrzymac si¢ cho¢by przez chwilg
nad pytaniem, co to znaczy ze posiada on osobotworczy charakter. Jan Hadalski
w swej rozprawie doktorskiej pisze na ten temat w sposob nastepujacy: «intere-
sowato nas bedzie zakorzenienie tego wydarzenia wyrazajace si¢ w intryguja-
cym stwierdzeniu, ze stworzenie $wiata mialo charakter chrzcielny, a chrzest
jest nowym stworzeniem. Charakter ten bedzie si¢ takze wyrazal w tym,
ze cztowiek stworzony na obraz 1 podobienstwo Boga obrat jednak droge samo-
realizacji bez uwzglednienia planow Bozychy'.

To wiasnie biblijny opis poczatkow swiata (por. Rdz 1,1-2) — kontynuuje
autor rozprawy — jest punktem wyjscia dla takiej, tj. chrzcielnej koncepcji stwo-
rzenia. Wedtug Pisma §wiat w momencie stworzenia byt poczatkowo ciemno-
Scig 1 bezmiarem wod. Nad tym unosit si¢ tworczy Duch Bozy 1 wypowiedziane
zostato Stowo. W tekscie biblijnym wylaniaja si¢ trzy rzeczywistosci: woda,
Duch Bozy i Stowo, ktore pojawiaja si¢ takze przy chrzcie swigtym. Tak wigc
wida¢, iz fragment o ktérym mowa jest opisem pierwotnego chrztu udzielonego
catemu $wiatu. Chodzi o to, 1z $§wiat powstat z wody na sposob chrztu: poprzez
stworcze stowo Boga 1 przy udziale Jego Ducha. Innymi slowy: stworzenie
Swiata bylo jednoczesnie jego chrztem, a woda w ten sposob stata si¢ srodkiem
chrzczenia ludzkosci 1 calego Swiata, czyli stwarzania. Stworzenie zatem
to poczatek procesu, w ktorym realizuje si¢ tajemnica Chrystusa ukryta od wie-
kéw w Bogu. Wierzymy bowiem, ze od zawsze Bog widziat §wiat w swoim
Synu. Jest On przeciez Glowa wszelkiego stworzenia®.

Chrzest Chrystusowy jest dopetlieniem chrztu stworzenia. W historii
zbawienia zaistnial nowy etap wraz z wcieleniem Syna Bozego, ktére jest po-
czatkiem dziela odnowienia (odkupienia) zgodne z zamystem odwiecznym
Boga Ojca. Jezus staje si¢ «,,forma 1 norma” — ksztaltem nowej ludzkiej osoby.
[...] modelem dla wszystkich ludzi wszystkich pokolen». Zrealizowanie nowe-
go bytu, ubogacenie osoby dokonuje si¢ przez misterium paschalne, tj. odno-
wienie czlowieka wymaga zanurzenia w osobg Chrystusa, ktére jest ukonstytu-
owaniem nowego esse in Cristo, a dobrodziejstwa, ktére ptyna z tej tajemnicy
sq 0 wiele cudowniejsze niz w przypadku stworzenia’.

Cale stworzenie (tj. kazdy cztowiek 1 kazda istota zyjaca) zmierza do ta-
jemnicy paschalnej, dokonanej 1 objawionej w Chrystusie, czyli do chrztu zba-

J. Hadalski, Osobotworczy charakter chrztu, s. 9.
Tamze, s. 11.

Tamze, s. 20-21; Por. Cz. S. Bartnik, Sakramentologia spoteczna. Dzieta zebrane,
t. 7, Lublin 2000, s. 111.

? J. Hadalski, Osobotworczy charakter chrztu, s. 91.
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wienia ofiarowanego prawem Nowego Testamentu. Inaczej mowiac, skoro
wola Jedynego Boga jest to, aby kazdy czlowiek zostat ochrzczony w imi¢ jego
Syna — Jezusa Chrystusa, to wydaje sig, iz moca powyzszych refleksji mozna
dokona¢ proby wyciagnigcia pewnych wnioskow — pastoralnych (moralnych)
1 ekumenicznych, dotyczacych praktyki chrztu w niektorych, szczegolnie trud-
nych, dramatycznych, okolicznosciach. Chodzi w istocie o to, ze chrzest wi-
dziany z teologicznego punktu widzenia (gdzie stworzenie §wiata jawi si¢ jako
jego archetyp), pozwala na poruszenie kwestii, jaka jest prawo do chrztu, ktore
to — jak si¢ wydaje — powinno by¢ przypisane kazdemu czlowiekowi,
a nie tylko temu, kto si¢ urodzit w rodzinie katolickiej, badZz ma z nia jakies,
najlepiej Sciste zwiazki itp. Oczywiscie ma si¢ tu na przede wszystkim mysli
sprawg akcesji, czyli skorzystania z tego prawa. Znaczy to (co tez jest teza na-
szego poszukiwania), iZ majac na uwadze znaczenie chrztu dla dobra czlowie-
ka, chrzescijanin, tj. ten ktory sam dostapit taski 1 skutkow chrztu, nie moze
chcie¢ dziecku, bedacemu w realnym niebezpieczenstwie $mierci, owego do-
bra, ze wzgledu na pewne okolicznosci sprzeciwu, odmowié. Jest ono bowiem
zbyt wielkie 1 wazne.

Nalezy tez dodaé, ze jesli chcemy szanowac etyke 1 prawa innych wyznan,
to przede wszystkim w swej moralno$ci nie mozemy zapominaé, ze mitos¢
agape, bedaca pierwszym 1 najwigkszym przykazaniem osoby wierzacej
w Chrystusa, jest mitoscia pltynaca z wiary. To znaczy, ze agape, jako nasze
wyrazenie oznacza «mito$¢ oparta na wierze 1 przez nig ksztattowanay»'’,
1 ze musi uwzgledniaé tres¢ wiary, tj. prawd¢ objawiona w jej wymiarze zobo-
wiazujacym dla praktyki dobrych uczynkow. Czyli, chcac méwi¢ o prawach
innych oso6b 1 tak samo chcac okresla¢ ich tre$¢, najpierw musimy poznaé swoje
prawa 1 swoje obowiazki, a tym samym w réwny sposob je wyeksponowac.

2. Wskazania pastoralne

Jesli chodzi o wskazowki pastoralne (moralne) dotyczace kwestii praktyki
chrztu w sytuacjach granicznych, to dobrze je wida¢ na tle stanowiska, ktore
przedstawit J. Ratzinger w cytowanej juz pozycji ksiazkowej pt. Il fondamento
sacramentale dell’esistenza cristiana, wedhug ktorego idea sakramentalna
1 praktyka rytualna sa kwestia ciagle otwarta. Pisze On bowiem o dziwnym
paradoksie zycia chrze$cijanskiego (duchowego), tj. o teologicznym odkryciu
liturgii (odnowa), ktéra jest wielkim bogactwem duchowym KoSciota, ale takze
o wystgpowaniu kryzysu w wymiarze sakramentalnym 1 liturgicznym, ktérego
Kosciot jak dotad tak powaznego nie przezywal w catej swej historii. Konstata-
cja jest nastgpujaca: ma si¢ otdz wrazenie, iz odnowa liturgiczna 1 kryzys do-
Swiadczenia sakramentalnego podazaja razem, prowokujac tym samym potrze-

B enedykt XVI, Encyklika o mitosci chrzescijanskiej Deus caritas est, nr 7.
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be naleznej, tj. dobrze przemyslanej odpowiedzi: antropologicznej, sakramen-
talnej, historycznej i teologicznej (moralnej)'’.

Idac zatem po tej mys$li nie mozna nie postawi¢ wniosku, ktory
to powinien stac si¢ takze pewna propozycja pastoralng; inaczej] moéwiac swo-
istym przypomnieniem czego$, co byto kiedys$ praktykowane (chociaz z pew-
nymi trudno$ciami)'?>. W praktyce sakramentalnej realizuje si¢ przeciez odpo-
wiedz na pytanie — kim jest cztowiek, tj. jakie sa jego prawa i obowiazki (jest
to pytanie tak samo teologiczne jak i pastoralne). Mozna dzisiaj z latwoscia
zauwazy¢ praktykowanie latwych alternatyw pomigdzy wiara bez religii i reli-
gii bez wiary, czyli wiary bez wyraznego, dobrze umotywowanego ducha mi-
syjnego, ktéra to zwykle konczy si¢ chrzescijanstwem anonimowym. Jest
to postawa, ktora konstytuuje proces ciagltego oddalania si¢ od $wiadomosci
symbolicznej $wiata, bedacej baza doswiadczenia chrzescijanskiego. Stawiamy
zatem tezg¢, iz jedynie pod warunkiem dostarczenia adekwatnej odpowiedzi
w kwestii udzielania sakramentu chrztu dzieciom, b¢dacych w stanie zagroze-
nia $mierciag (W sytuacji braku zgody rodzicéw), nowa teologia sakramentu
(sakramentologia) pozostanie wierna depozytariuszka powierzonego jej zadania
odnowy. Nie moze ono zakonczy¢ si¢ wytacznie na woli przeprowadzania re-
formy liturgicznej. Jego celem jest rowniez nabycie umiejgtnosci rozwiazywa-
nia kwestii fundamentalnych (podstawowych), ktore jeszcze dzi§ w czterdziesci
lat po zmianach chcianych przez Sobdr Watykanski II zaczynamy na nowo
rozwazaé"’.

2.1. «Status quoy zagadnienia

«Kosciot, ktoremu Chrystus Pan powierzyt depozyt wiary, aby za asysten-
cja Ducha Swigtego strzegl §wiecie prawdy objawionej, wnikliwie badat, wier-
nie glosit 1 wyktadat, ma obowiazek 1 wrodzone prawo przepowiadania Ewan-
gelii wszystkim narodom»'*. Tak oto brzmi norma prawa koscielnego, ktora
rozpoczyna zagadnienie poswigcone nauczycielskiemu postannictwu Kosciota.
Cieszy zatem tre$¢ artykutu pod tytutem: «Shluzebna rola przepisow prawno-

11
12

Por. J. Ratzinger, Il fondamento sacramentale dell esistenza cristiana, s. 53-55.

S. Krajski, Pius IX pogromca liberalizmu, Warszawa 2000, s. 49: , Mieszkajacy
w Bolonii Zyd Salamon Lewi Mortata, znany pod nazwa Sor Momel, trzymal w domu stuzaca
chrzescijanke, chociaz prawo cywilne panstwa koscielnego wyraznie tego zabranialo. Zdarzyto
sig, ze jednoroczny syn tegoz Edgar ciezko zachorowat i byt juz bliski $mierci; co widzac owa
stuzaca, nazwiskiem Anna Morisi, potajemnie go ochrzcita (1852). Tymczasem chlopiec ozdro-
wial, ku wielkiemu Anny zmartwieniu, ktora dopiero w r. 1858, kiedy drugie dziecko zachorowa-
to, Mariannie Bajesi cata rzecz opowiedziata”.

> Tamze, s. 57-59.
" Kodeks Prawa Kanonicznego (dalej cyt. KPK), Pallottinum 1984, kan. 747.
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liturgicznych» >, do ktérego chcemy si¢ w niniejszych refleksjach ustosunko-
wac, gdy autor wlasnie powotuje si¢ na t¢ zasade, zaczynajac swoje spostrzeze-
nia w uwagach wstepnych od stwierdzenia, 1z: «przepisy prawa koscielnego
trzeba osadza¢ w Kosciele, w jego wewngtrznej strukturze i przez ten pryzmat
nalezy je postrzegaé»'®. Zastanawia¢ natomiast musi koficowe stwierdzenie
poswigcone kwestii udzielania chrztu dzieciom bedacym w bezposrednim nie-
bezpieczenstwie $mierci, w sytuacji sprzeciwu rodzicéw. Mdwiac $cislej, cho-
dzi o postawiong tez¢ (zarzut), iz dozwolenie na takie postgpowanie jest roz-
strzygni¢ciem wprowadzonym ku «zaskoczeniu kanonistow o soborowej orien-
tacji», oraz ze jest nie «w peti odpowiadajace nauce soborowej»'’, jako
Ze narusza naturalne prawa rodzicow do wychowania dzieci wedlug ich swiato-
pogladu.

Zatem szczego6lnie interesowac nas bedzie poglegbiona interpretacja kano-
nu 868 & 2, ktéry stwierdza, iz «dziecko rodzicow katolickich, a nawet
nie katolickich, znajdujace si¢ w niebezpieczenstwie Smierci, jest godziwie
chrzczone, nawet wbrew woli rodzicow»'®, ale takze wymowa i duch prawa
zawartego w Konwencji Praw Dziecka, ktora zostata przyjeta 20 listopada 1989
roku przez Zgromadzenie Ogolne Organizacji Narodéw Zjednoczonych.

2.2. Autorytet prawa kanonicznego

Jesli postawiony wyzej zarzut o niegodziwe udzielanie chrztu ukazemy
na tle, jak wydaje si¢ uzasadnionej tezy, ktora brzmi.: poszanowanie autorytetu
prawa kanonicznego — poszanowaniem autorytetu Magisterium Kosciola,
to nie mozna juz na samym wstepie nie zaznaczy¢ (biorac pod uwage uzasad-
nienie owego zarzutu, ktére brzmi, iz praktyka ta zamiast «stuzy¢ budowaniu
wspolnoty Kosciota (...) moze wzbudzaé kontrowersje»)'’, Ze nie sposob oprzeé
si¢ wrazeniu, abstrahujac nawet od naczelnej zasady moralnej, iz to Magiste-
rium Kosciota powinno by¢ fundamentem dla nauczania teologow, a nie od-
wrotnie®, iz przebija z niego takie oto stanowisko, iz mozna przez analogic
zacytowac biskupa Andreasa Launa, ktoéry oceniajac niektdre spory w Kosciele
(stanowiska 1 opinie) teologdw «o soborowej orientacji» — wypowiedziat si¢

15 . . . o N
Por. H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, ,,Seminare”,

19 (2003), s. 77-94.
1

Tamze, s. 77.
17

18
19

Tamze, s. 91.
KPK 868, § 2.
H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, s. 90.

0 Autorytet biskupéw «opiera si¢ nie na wyksztatceniu i erudycji, lecz na asystencji Du-
cha Swigtego. Sa oni autorytatywnymi $wiadkami wiary, dlatego ze sa biskupami, a nie z racji
posiadania doktoratu lub przynajmniej ukonczenia studiéw teologicznych. Kto Nauczycielski
Urzad Kosciota redukuje do inteligencji i wyksztalcenia, ten go, Scisle biorac, nie uznajey.
Por. A. Laun, Wspéiczesne zagadnienia teologii moralnej, Krakow 2002, s. 80.
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W nastepujacy sposob: «celem krytyki jest w pierwszym rze¢dzie obecny papiez
1jego rozumienie urzedu. Nie zeby ,,postgpowi” chcieli odrzuci¢ papiestwo
jako takie; sa jednak przekonani, ze nalezy je rozumie¢ inaczej, a w konse-

. 9 21
kwencji inaczej ,,sprawowac”»” .

«De facto, wewnatrz tej grupy ,,postgpowych” — cho¢ jej sympatycy
nie zdaja sobie z tego sprawy — wydaje si¢ istnie¢ ,,twarde jadro”, ktére catko-
wicie §wiadomie chce nada¢ Kosciotowi inny ksztatt. Przed taka ,,piata kolum-
na” przestrzegal nie byle kto, bo sam Karol Rahner»*.

2.3. Misja Kosciola — powolaniem do niesienia zbawienia
wszystkim ludziom

Wobec stanowiska, iz: «nie wolno takiego chrztu stosowac jako $rodka
do ewangelizacji misyjnej»>, pytanie, ktore rodzi si¢ jest nastepujace: jesli
Sobor Watykanski II nie zwolnit chrzescijan z obowiazku misyjnosci,
to jak ja dzi$ nalezy rozumiec¢? Czy okreslajac kregi przynaleznosci do Koscio-
ta Chrystusowego, a tym samym mowiac o istniejacych znakach zbawienia
w innych religiach niz katolicka, uznano mozliwo$¢ rezygnacji w dziatalnosci
misyjnej z udzielania chrztu §w.?

Odpowiedz, jaka dat nam w tej kwestii papiez Jan Pawet II, jest bardzo
klarowna. Moéwi on w encyklice Redemptoris Missio, ze chociaz: «z powodu
wspotczesnych przemian 1 rozprzestrzeniania si¢ nowych idei teologicznych,
niektérzy pytaja: Czy misje wsrdd niechrzescijan sa jeszcze aktualne? Czyz
nie zastapil ich moze dialog miedzyreligijny? Czy ich wystarczajacym celem
nie jest ludzki postep? Czy poszanowanie sumienia i wolnosci nie wyklucza
jakiejkolwiek propozycji nawrdcenia? Czy nie mozna osiagna¢ zbawienia
w jakiejkolwiek religii? Po c6z zatem misje?»>* — to nadal naczelnym zadaniem
- zgodnie z nakazem Chrystusa - jest czynienie uczniami naszego Pana wszyst-
kich ludzi tego $wiata, «chrzczac ich w imie: Ojca i Syna i Ducha §w.»>. Cho-
dzi o to, ze «misyjne zaangazowanie Kosciota, rGwniez na poczatku trzeciego
tysiaclecia jest sprawa nie cierpiaca zwlokin®®. Caty Lud Bozy powinien
w kazdym momencie swego pielgrzymowania pragnienie zbawienia dusz dzie-
li¢ z pragnieniem Odkupiciela.

21
22
23
24

Tamze, s. 155.
Tamze, s. 158.
H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, s. 92.
Jan Pawelt 11, Encyklika Redemptoris Missio (dalej cyt. RM), Acta Apostolicae
Sedis, 83(1991), nr 6.
> MKk 16, 15; Por. Mt 28, 19-20.

26 L . . . . L.
Jan Pawet 11, «Eucharystia i misja» - nierozerwalnie zwiqzane, Oredzie na Swiato-

wy Dzien Misyjny 2004, nr 1.
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Jesli tak, to jak nalezy rozumie¢ misyjnos¢, biorac pod uwage kanony:
1125 1 868 obowiazujacego prawa koscielnego? Otoz wydaje sig, iz chociaz
sktadana kanoniczna obietnica: «nie zawiera absolutnego zobowiazania
do chrztu i wychowania dzieci w wierze katolickiej»’’, to jednak nie powinno
si¢ pozwala¢ na $lub z akatolikiem temu, kto nie rokuje zadnej nadziei na wy-
chowanie katolickie swoich dzieci (poza wyjatkami zgorszenia)®®, i podobnie
z cala pilnoscia winno by¢ strzezone prawo dziecka do chrztu. Jest to bowiem
najbardziej podstawowe prawo, ktore réwnie jak prawo do zycia stoi przed
wszystkimi innymi prawami (naturalnymi). Dotyczy ono zycia duchowego,
czyli o wiele wazniejszego niz sama egzystencja fizyczna. Co wigcej, jesli
chcemy obroni¢ postawiong tezg, ze udzielenia chrztu dziecku w niebezpie-
czenstwie $mierci nie mozna «uzasadni¢ konieczno$cia jego wiecznego zba-
wienia»®’, to musimy weczesniej da¢ odpowiedz na pytanie: po co go przyjmuja
chrzescijanie? Dalej — jesli nawet nie mozna zapomina¢ w naszej dyskusji
otym, ze w teologii katolickiej byta zawsze obecna kategoria: pragnienia
chrztu sw., ktora wyznaczala zachowanie 1 myslenie wiernych w tej sprawie:
«chrzest, brama sakramentéw, konieczny do zbawienia przez rzeczywiste
lub zamierzone przyjecie, uwalnia ludzi od grzechéw, odradza ich jako dzieci
Boze»™’, to takze jest prawda twierdzenie, ze: «jesli chodzi o dzieci zmarte
bez chrztuy, to «Kosciot moze tylko polecaé je mitosierdziu Bozemu»®'.

Wydaje si¢ rowniez, iz takze — zasada ekumenizmu — podnoszona
w omawianym artykule jako uzasadnienie dla nieudzielania chrztu, nie wy-
trzymuje sile przeciwnej argumentacji. Jedno$¢ bowiem o jaka wszystkim
tu chodzi mozna zdoby¢ tylko poprzez realizacj¢ prawdy, szczegdlnie tej obja-
wionej w Chrystusie. Jes§li nawet, jak si¢ uwaza — «dialog ekumeniczny jest
metoda odkrywania prawdy religijnej», a przez to sposobem budowania praw-
dziwej wspolnoty, to nie mozna zapomina¢ o zasadzie: «pelni prawdy». Wia-
$nie dopiero po jej uznaniu, a nie wczesniej, moze pojawic¢ si¢ sukcesywne
twierdzenie, 1z: «Swiadomos$¢ posiadania petni prawdy nie musi wykluczaé
mozliwo$ci ubogacenia si¢ i wymiany dobr»™". Jasno w tej sprawie moéwi ency-
klika Redemptoris Missio: «W tym ostatecznym Slowie swego Objawienia Bog
dat si¢ pozna¢ w sposdb najpelniejszy: powiedzial ludzkosci kim jest. To osta-

27
28

H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, s. 89.

Por. KPK 1125; A. Guntaer, Chiamata e risposta. Una nuova teologia morale — II,
Milano 1988, s. 169: ,, Kosciot katolicki na linii pryncypium odradza zawierania matzenstw mie-
szanych”.

Tamze, s. 92.

KPK 849; Por. Katechizm Ko$ciota Katolickiego (dalej cyt. KKK) 1258: ,,Kazdy czto-
wiek, ktory nie znajac Ewangelii Chrystusa i Jego Kosciola, szuka prawdy i pelni wolg Boza,
na tyle, na ile ja zna, moze by¢ zbawiony. Mozna przypuszczac, ze te osoby zapragnglyby wy-
raznie chrztu, gdyby wiedziaty o jego koniecznosci”.

I KKK 1261.
32

30

W. Granat, Personalizm chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej, Poznan 1985, s. 603.
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teczne samoobjawienie si¢ Boga jest podstawowym motywem, dla ktorego
Koscidt ,,jest misyjny ze swej natury”. Nie moze on nie glosi¢ Ewangelii, czyli
petni prawdy»™.

2.4. Naturalne prawa i obowiqzki rodzicow zwiqzane z wychowaniem
dziecka

Pytanie: «czy niebezpieczenstwo $mierci, ktore w prawie stanowi sytuacje
szczegOlna 1 jest przyczyna zltagodzenia obowiazujacego prawa, uzasadnia na-
ruszenie naturalnego uprawnienia rodzicow do wychowywania dzieci zgodnie
zich przekonaniami?»**, stawia czytelnikowi przed oczyma prawde, ze owo
rodzicielskie prawo wynika nie tylko z faktu zrodzenia, ale po prostu z najzwy-
klejszej odpowiedzialnos¢ cztowieka za cztowieka, ktorego si¢ powinno kochaé
1 szanowac, bowiem jest bezbronne, bezradne, oczekujace wszelkiej duchowe;j
1 materialnej pomocy, szczegllnie w fazie tzw. parazaufania. Zreszta zagad-
nienie traktowania dziecka jako podmiotu wolnosci religijnej jest przedmiotem
uregulowan prawa. Dziecko nie musi korzysta¢ z owej wolnosci wylacznie
z racji bycia czlonkiem jakiej§ wspolnoty wyznaniowej. Dziecko jest po prostu
podmiotem tego prawa.

Jest bardzo charakterystyczne (znamienne), ze debata nad tekstem Kon-
wencji Praw Dziecka miala dwa kierunki: jeden dawal rodzicom petne prawo
do wychowania religijnego swoich dzieci, drugi przyznawal dziecku moznos¢
decydowania o swoich przekonaniach religijnych. I jesli ostatecznie przyjegto,
7e «panstwa-strony maja respektowac prawo dziecka do swobody mysli sumie-
nia 1 wyznania, oraz prawa i1 obowiazki rodzicow i1 opiekundéw prawnych
do ukierunkowania dziecka w korzystaniu z jego prawa w sposob zgodny
z rozwijajacymi si¢ zdolnoSciami (art. 14 ust 1)», to znaczy to, ze «rodzice
maja prawo wskazywaé dziecku preferowane przez siebie rozwigzania,
ale ostateczna decyzja zostata pozostawiona dziecku»’. Rozwiazanie przyjete
w Konwencji stato si¢ podstawa do regulacji w poszczeg6lnych krajach, takze
w Polsce, chociaz ustawodawca, w Konstytucji z 1997 roku, mocniej podkre-
slil, ze rodzice maja prawo do wychowania swoich dzieci ze swoimi przekona-
niami (art. 48) — co jest dla nas wazne — uwzgledniajac stopien dojrzatosci

3 RM 5 ; Por. Tamze 36: «Jedna z najpowazniejszych jednak przyczyn stabego angazo-

wania si¢ w sprawy misji jest postawa obojgtnosci, szeroko rozpowszechniona, niestety, takze
wsrod chrzescijan, czgsto zakorzeniona w niewlasciwych pogladach teologicznych i nacechowa-
na relatywizmem religijnym, ktoéry prowadzi do przekonania, ze ,jedna religia ma taka sama
warto$¢, jak druga”. Mozemy doda¢ — jak moéwil ten sam Papiez — Zze sa réwniez ,,motywy
usprawiedliwiania sig, przeciwne ewangelizacji. Najbardziej podstgpnymi ze wszystkich sa
te motywy, za pomoca ktorych kto$ usiluje znalez¢ oparcie w takiej czy innej doktrynie podane;j

przez Sobor”y.
34

35

H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, s. 90.

M. Bielecki, Wolnos¢ religijna dziecka w kontekscie dziatalnosci grup destrukcyj-
nych, w: lus et Fides, red. T. Guz, M. Ku¢, Lublin 2006, s. 751.
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dziecka, wolno$¢ jego sumienia 1 wyznania oraz jego przekonania. Oczywiscie
takie podejscie prawne i1 duch tych rozwiazan moze postuzy¢ nam tu jedynie
przez analogi¢ do rozwiagzania problemu o godziwos¢ chrztu w sytuacji sprze-
ciwu rodzicow, bowiem chodzi tu o dziecko jako osobg¢ majaca juz moznosé
zajmowania stanowiska 1 wypowiadania swoich mysli, to jednak jest to dobra
analogia — ukazuje kierunek myslenia prawnie zaaprobowany.

Jesli zatem dziecko moze broni¢ swoich praw przed sadem jako strona
w sprawach wolnos$ci religijnej, czyli wystapi¢ przeciw swoim rodzicom
(por. KPC art. 65 § 2 zgodnie z ktérym osoba fizyczna ograniczona w zdolnos$ci
do czynno$ci prawnych ma zdolno$¢ procesowa w sprawach wynikajacych
z czynno$ci prawnych, ktorych moze dokonywaé samodzielnie), to znaczy
to, iz prawo to w sposob analogiczny odnosi (powinno odnosi¢ si¢) do kwestii
udzielania chrztu, gdzie wolno$¢ dzialan stron (uzasadnienie uprawnien) po-
winna by¢ rozpatrywana ich obiektywnym dobrem - duchowym i material-
nym>’,

Co wigcej, jesli jest bowiem tak, ze rodzice majacy wiladzg rodzicielska,
ale skonfliktowani ze soba, moga (musza) uciec si¢ do rozstrzygniec¢ sadu, kto-
ry to ma wladzg rozstrzygnaé, komu przyznaé, a kogo pozbawi¢ pewnych
uprawnien, to rodzi si¢ analogiczne pytanie, jakim prawem moze to uczyni¢?
Problematyka ta zostala poruszona w art. 97 Kodeksu rodzicielskiego i opie-
kunczego (k.r.o.). Chodzi o to, ze rodzicom, ktérym przystuguje prawo rodzi-
cielskie, przyznano prawo do jej wykonywania, ale jesli nastapi migdzy nimi
konflikt, powinni zwroci¢ si¢ o rozstrzygnigcie sporu do sadu opiekunczego.
Przepis ten jest wykorzystywany na przyktad, gdy dziecko przebywa u jednego
z rodzicow, ktory ma wplyw destrukcyjny na jego rozwoj Chodzi o rodzica,
ktory nie daje gwarancji nalezytego wykonywania wiadzy rodzicielskiej, czyli
zabezpieczenia interesow dziecka®’. Otdz wlasnie w zwiazku z faktem, ze za-
grozone jest dobro dziecka, sad moze (musi) podja¢ stosowne decyzje w jego
obronie.

Jakze nie trudno wyobrazi¢ sobie sytuacje, gdzie oboje rodzicow nie daja
rekojmi koniecznej troski o dziecko, tj. gdzie sad obojgu odbiera uprawnienia
rodzicielskie. Sposob wykonywania wladzy rodzicielskiej okresla art. 95
§ 3 k.r.o. Stwierdza si¢ tam, 1z «wladza rodzicielska powinna by¢ wykonywana
tak, jak tego wymaga dobro dziecka 1 interes spoteczny». Sa to podstawowe
kryteria sposobu wykonywania wiladzy rodzicielskiej. To dobro dziecka uza-
sadnia wniosek, ze wladza rodzicielska powinna by¢ sprawowana z zachowa-
niem maksymalnego stopnia starannosci. Art. 109 tegoz kodeksu przewiduje
ograniczenie wladzy rodzicielskiej] w razie niewtasciwego wykonywania przez
nich swych obowiazkéw. Przepis ten stanowi, ze jezeli dobro dziecka jest za-

6 Tamze, s. 763.
37 Por. Tamze, s. 765.
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grozone, to sad opiekunczy moze wyda¢ odpowiednie zarzadzenia. Jest wazne,
ze dla zastosowania tego przepisu nie musi mie¢ miejsca naruszenie dobra
dziecka, wystarcza wystapienie stanu zagrozenia tego dobra, ktore moze doty-
czy¢ nie tylko jego interesOw osobistych, ale i majatkowych. Po prostu —
w takim przypadku sad wydaje zarzadzenia ograniczajace wladze rodzicow’®.

Oczywiscie powyzsze refleksje nie wyczerpuja katalogu przychodzacych
na mysl spraw, wydaje si¢ jednak, ze uwagi te maja przez analogi¢ zastosowa-
nie takze do przypadkéw naruszenia wolno$ci sumienia (religijnej) dziecka,
gdzie, jak mozna witasnie zakladac, 1z o fakcie chrztu nie powinni decydowacé
jedynie sami rodzice lub prawni opiekunowie, ale powinno «zawyrokowacy»
obiektywne dobro dziecka — na wniosek obrorncy jego praw. Znaczy to, ze jesli
prawo do wolnosci religijnej przystuguje osobie jako osobie, tj. dziecku jako
dziecku, to nie powinno by¢ ono chronione (egzekwowane) jedynie wtedy,
kiedy dziecko moze wyraza¢ swe opinie (zajmowac stanowisko w sadzie), czyli
przy dojéciu do pelnoletnosci prawnej. Osoba od chwili poczgcia ma prawo
do tego, aby byta poszanowana w swej godnosci.

Innymi stowy, ramy niniejszych refleksji pozwalaja na wyciagniecie ko-
lejnych wnioskéw, co do roli Kosciota w dziele wychowania dzieci przez ro-
dzicow.

2.4.1. Rola Kosciota jako wychowawcze wparcie dla rodzicow

Wobec powyzszych rozwazan, tj. podkreslajac funkcj¢ rodzicow w wy-
chowaniu religijnym dziecka oraz pytajac o ich prawa i1 obowiazki, nie nalezy
przegapi¢ roli Kosciota, ktéry jako dobra «matkay» zradza dziecko poprzez sa-
krament chrztu do zycia w Mistycznym Ciele Chrystusa, 1 oczyszcza
go w ten sposob z grzechu pierworodnego, obdarzajac takze wieloma innymi
taskami. To powotanie jest uniwersalne, czyli obiektywnie rzecz biorac jest
nie tylko prawem, ale 1 $cistym obowiazkiem, ktory dotyczy kazdego cztowieka
ochrzczonego w relacji do nowonarodzonego. Stad mozna powiedzie¢, ze wy-
chowanie, ktore wprawdzie z natury przynalezy si¢ w pierwszym rz¢dzie rodzi-
com, swa autentyczna (wysublimowang) tre$¢ (motywacj¢) nabywa nie z czego
innego jak z Objawienia 1 przede wszystkim to jego prawda powinno si¢ kiero-
waé. W chrzescijanskiej teologii, to do Pisma $w. wilasnie odwotuja si¢
1 w nim szukaja oparcia rodzicielskie naturalne uprawnienia, do czego zreszta
nikt nie podnosi watpliwosci. Chodzi o fakt ostatecznego uzasadnienia dlacze-

B A Batazinska, A. Gurgul, Pozbawienie i ograniczenie wtadzy rodzicielskiej,

w: http://www.brpo.gov.pl/index.php?md=1018; Tamze, art. 111 § 1 k.r.o. stanowi: ,,Jezeli wila-
dza rodzicielska nie moze by¢ wykonywana z powodu trwalej przeszkody albo jezeli rodzice
naduzywaja wiadzy rodzicielskiej lub w sposob razacy zaniedbuja swe obowiazki wzgledem
dziecka, sad opiekunczy pozbawi rodzicow wtadzy rodzicielskiej. Pozbawienie wtadzy rodziciel-
skiej moze by¢ orzeczone takze w stosunku do jednego z rodzicow”.
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go kto§ ma by¢ w ogole dobry (lub wychowany religijnie, poboznie,
z ustalonym kodeksem etycznym itp.).

Jesli jest prawda, ze rodzice «na mocy prawa naturalnego» reprezentuja
oraz wypelniaja prawa 1 obowiazki dziecka, to jeszcze wigksza sprawiedliwo-
Scia jest to, ze Kosciol na mocy nakazu Bozego, jako odpowiedzialny za do-
prowadzenie wszystkich ludzi do zbawienia, ma prawo 1 odpowiednio to tego
rozumiany obowiazek, aby chrzci¢ dzieci, a juz szczegdlnie w niebezpieczen-
stwie ich §mierci. Co wigcej, posiada on takie prawo, cho¢by rodzice byli temu
przeciwni. Reprezentuje bowiem Boga, ktdérego objawienie dotyczy wszystkim
ludzi. Objawienie przeciez o$wieca, wyjasnia 1 ostatecznie uzasadnia wszelkie
nabyte naturalnie uprawnienia. Argument wiary, ktéra z natury musi by¢ do-
browolna 1 wymaga, «aby cztowiek sktadat Bogu rozumne 1 wolne postuszen-
stwoy, nie ma tu wlasciwego zastosowania. Bowiem, jesli twierdzi si¢ ze: «aktu
takiego moze dokona¢ sam ochrzczony, jesli jest osoba dorosta, lub jej rodzice,
o ile on sam nie jest jeszcze zdolny do podejmowania decyzji»’’, to nie moze-
my zapomina¢, ze obecna — powszechna praktyka chrztu §w. w kos$ciele kato-
lickim - podejmowana jest w stosunku do niemowlat, réwniez tych, ktorzy stra-
cili z jakiego$ powodu rodzicoéw.

Takze odwotywanie si¢ w ramach etyki chrzescijanskiej do praw wynika-
jacych z faktu innej wiary, strony zabraniajacej chrzci¢, jest w ogole jakims$
wielkim nieporozumieniem. Chodzi bowiem o rozumne i1 najwyzsze dobro,
ktore to chce sig¢ dziecku zabra¢. Stawianie si¢ po stronie sprzeciwu, jest jakas
forma wyrzeczenia si¢ zasady, iz kazda osoba jako podmiot wszelkich praw
(takze i dziecko), posiada z woli Bozej uprawnienie do chrztu. Zadna «inna»
wiara rodzicoOw — znie$¢, czyli usunaé tego uprawnienia nie moze. Podobnie -
jak dorostego cztowieka nic 1 nikt nie moze zwolni¢ z obowiazku poszukiwania
prawdy 1 pdj$cia za nia, co wlasnie nie wyklucza a zaklada przyjecie przez nie-
go chrztu $w. Stanowisko takie wcale nie jest sprzeczne z tym, ze rodzice sa
wolni 1 maja prawo do wychowania swoich dzieci wedlug swoich przekonan,
tak jak osoba dorosta, czyli podejmujaca decyzje autonomicznie, moze odrzuci¢
Boga (sktadajac kult obcym bozkom), badz moze go przyja¢. Sa oni wolni
1 biora za decyzje w stosunku do dziecka petlna odpowiedzialno$¢ przed Bo-
giem.

Calkiem inna rzecza jest sprawa posiadania nadziei co do katolickiego
wychowania dziecka, rozumiana jako fundamentalny warunek godziwosci
«tak» udzielonego chrztu §w.* Jest bowiem faktem, ze jesli tej pewnosci
nie ma, to nie ma jej takze przy katolickich, gorliwych i bardzo dobrze umoty-
wowanych rodzicach. Co wigcej, mozna postawi¢ tu tezg, ze sprawa chrztu $w.,
w niebezpieczenstwie §mierci, w ogole nie powinna taczy¢ taczona w sposob
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H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, s. 91.
Por. Tamze, s. 92.
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bezposredni z kwestia wychowania. Mamy bowiem sytuacj¢ wyjatkowo kry-
tyczna, w ktorej albo udzieli si¢ dziecku «wielkiego - wspaniatego» daru taski,
albo nie. Postapi si¢ tu zgodnie z ogdlnym powotaniem Kosciota albo zaniecha
si¢ dzialania. Zatem sprawa, ktéra powiazana si¢ z pytaniem, a co bgdzie, jesli
dziecko wyzdrowieje 1 przezyje, jest w obliczu kwestii dramatycznie szybko
konczacego si¢ czasu (tak samo w odczuciu tylko psychologicznym jak obiek-
tywnym), czym$ bardzo waznym, ale posiadajacym drugorzedne znaczenie.
Jest natomiast pewne, iz w duchu dzisiejszego pojmowania praw, nie wolno
odbiera¢ rodzicom dzieci z powodu posiadania przez nie daru taski boze;.

2.5. Jak rozumie¢ zasade, iz udzielenie chrztu nie moze naruszac prawa
do wolnosci sumienia

Przejdzmy teraz do nastgpnego zarzutu. Tym razem chodzi o to, ze tak
udzielony chrzest narusza prawo do wolnos$ci sumienia, co $ciagna¢ moze jedy-
nie: «zgorszenie lub wywola nienawi$¢ do Kosciota»*'. Wydaje sie, ze takze
1 ten argument jest kolejnym, wielkim nieporozumieniem. Aby pozbawi¢ kogo$
prawa do nadprzyrodzonego dobra nie wystarczy ani argument szantazu,
ani niebezpieczenstwo obrazania si¢ 1 nienawisci. Zreszta przyktadem dziatania
na tym polu jest sam Pan Jezus Chrystus, ktéry powiedziat do swoich uczniow:
«Jezeli was $wiat nienawidzi, wiedzcie, ze Mnie pierwej znienawidzit. Gdyby-
scie byli z tego $wiata, Swiat by was kochat jako swoja wlasnos¢. (...) Jesli mnie
przesladowali, to 1 was beda przesladowaé. (...) Gdybym nie przyszedt
i nie méwit do nich, nie mieliby grzechu»®. Dla przyktadu mozna przytoczy¢
wspomniang juz wczesnie] sprawe¢ papieza Piusa IX zwiazana ze chrztem
dziecka w niebezpieczenstwie jego $mierci. Jest bowiem znamienne, ze Ojciec
swigty Jan Pawetl Il powiedzial o nim podczas beatyfikacji: «Pius IX byl przy-
ktadem bezgranicznej wiernosci Prawdzie Objawionej. (...) Dat absolutny pry-
mat Bogu 1 wartoSciom duchowym w ciagu jego bardzo dlugiego pontyfikatu,
ktory naprawdg nie byt tatwy»™®.

Nie mozna takze usprawiedliwi¢ zarzutu o niegodziwo$¢ tak udzielonego
chrztu argumentem wynikajacym z samego prawa do wolnosci sumienia.
W sensie ontologicznym wolnos¢ taka jest zdolnoscia cztowieka do znalezienia
prawdy na temat dobra moralnego i1 posiadania moznosci opowiedzenia si¢

41
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Tamze, s. 92.

J 15,18-19; 20,22.

Por. S. Krajski, Pius IX pogromca liberalizmu, s. 9, 49 nn.: «Jesli prawodawstwo cy-
wilne kaze dzieci¢ odebrac ojcu, w razie, gdy ten godzi na jego zycie doczesne: o ilez stuszniej
wladza ojcowska moze by¢ zawieszona, gdy idzie o zycie nadprzyrodzone i wieczne. Zasade
t¢ uznawana nawet w protestanckiej Anglii, bo wszakze tam prawo cywilne pozwala oddali¢
dzieci z domu rodzicielskiego, w razie, gdy rodzice chcieli je wychowa¢ w niedowiarstwiey.
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za nia*. Zatem chodzi tu o przyznanie dziecku (podmiotowi) tego, co stanowi o
jego wolnosci (godnosci) jako osoby, iz ma on mozliwos¢ w swym sumieniu
pozna¢ i w konsekwencji opowiedzie¢ si¢ za obiektywna prawda (nawet jesli
prawa tego nie daja mu rodzice). Udzielenie chrztu, jako ze jest to dar ducho-
wy, wcale tej wolnosci nie eliminuje, ale ja jedynie uaktywnia i uwypukla. Na
strazy tego prawa powinna sta¢ spotecznos¢, w tym wypadku stoi Kosciot kato-
licki, chcacy da¢ danej, konkretnej osobie to, co jej jako istocie odkupionej
krwia Chrystusa — stusznie si¢ naleZy45. Tak wigec mowiac o prawie do wolnosci
ze strony rodzicow, méwmy takze (i nie mozna tego zaniedbywac) o prawie
przynaleznym dziecku (wymog sprawiedliwosci). Co do samego faktu posiada-
nia tego prawa — nie istotne jest to, ze chodzi¢ tu moze o kogo$ niezdolnego
jeszcze do abstrakcji 1 interioryzowania prawdy moralnej. Wolno$¢ sumienia
nie jest czym$ drugorzegdnym czy pochodnym, tj. prawem zaleznym od woli
rodzicow, ale jest fundamentalnym, podstawowym i niezbywalnym (podmio-
towym) warunkiem poszanowania godnosci osoby — przynaleznym kazdej isto-
cie ludzkie;.

W tym samym sensie réwniez pojecie wolnosci religijnej nie moze by¢
istotnym motywem odmowienia chrztu dziecku. Trzeba bowiem wiedziec,
ze wolno$¢ ta swoj realny wymiar znajduje w spolecznym poszanowaniu praw
sumienia, czyli chodzi przede wszystkim o swobode wyrazania kultu religijne-
go. Co wigcej; prawo «do wolnosci religijnej, ogtoszone w Deklaracji II Soboru
Watykanskiego, Dignitatis humanae, opiera si¢ na ontologicznej godnoSci
ludzkiej osoby, a nie na jakiej$ nieistniejacej rownosci miedzy religiami»*.
Mamy tu na mysli poszanowanie takich samych zasad, jakie zostaty postawione
przy sprawie wolnos$ci sumienia. Jest bowiem faktem, iz cztowiek dorosty mo-
ze odrzuci¢ wiar¢ w Chrystusa, ale on sam ponosi za to odpowiedzialnosc.
Nie mozna jednak, bez zaciagnigcia odpowiedzialnos$ci, pozbawié¢ dziecka

44 . y Lo , .
Por. S. Biaty, Wolnos¢ sumienia — w nauczaniu Jana Pawla Il — uniwersalng zdolno-

Sciq poznania i realizacji prawdy na temat dobra, red. J. Sikora, 25 lat Pontyfikatu Jana Pawla
11, ,.Episteme”, 35 (2004), s. 57-81.

Por. J. Krucina, Przelom w Kosciele — otwarcie na $wiat, ,,Swidnickie Studia Teolo-
giczne”, 1(2004), s. 275: «Jak moze sumienie pozosta¢ Swiattem oswiecajacym kazdego cztowie-
ka na $wiat przychodzacego (J 1,9)? Jak moze pozosta¢ swiattem w nas? Tylko wowczas, jesli
Kosciol nie przestanie by¢ jego zabezpieczeniem, jesli nie zejdzie do pozycji adwokata osoby
ludzkiej, cztowieczenstwa. Szczegolnie w czasach ostabienia, zafalszowania lub zaniku wartosci
Kosciot pelni zobowiazujaca funkcje adwokata, obroncy sumieniay.

6 Kongregacja Nauki Wiary, Nota doktrynalna dotyczqca pewnych kwestii zwiqzanych
z udziatem i postawq katolikow w Zyciu politycznym. Vademecum dla politykow, Krakow 2003,
s. 27; Por. Dignitatis humanae, nr 1: «Swiety Sobor glosi, ze sam Bog dal poznaé rodzajowi
ludzkiemu drogg, na ktorej ludzie, stuzac Mu, moga w Chrystusie zbawi¢ si¢ 1 znalez¢ szczescie.
Wierzymy, ze ta jedynie prawdziwa religia istnieje w Kosciele katolickim i apostolskim.
Nie przeszkadza to, ze Koscidét ze szczerym szacunkiem traktuje rozne tradycje religijne,
owszem, uznaje w nich ,,elementy prawdy i dobra”».
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chrztu, o ktory w przysztosci (i tego nie mozna nie zaklada¢) w sposdb wolny
1 autonomiczny poprositoby samo.

Nalezy takze skonstatowa¢ niemozno$¢ akceptacji przedstawionej
w omawianym artykule tezy, i1z «niebezpieczenstwo $mierci nie upowaznia
do naruszenia naturalnego uprawnienia rodzicow, skoro w takich okoliczno-
sciach nie mozna dyspensowac¢ od przeszkod matzenskich z prawa naturalnego
1 pozytywnego prawa Bozego, a nawet od przeszkody wyptywajacej ze Swigcen
prezbiteratun”’, bowiem kaptan bedacy w ekskomunice moze waznie i godziwie
udzieli¢ rozgrzeszenia osobie bedacej w niebezpieczenstwie $§mierci. Czyli,
ze jest on w takiej sytuacji moca kanonicznego prawa dyspensowany. Tytut
takiego dziatania jest tozsamy z uzasadnieniem udzielenia chrztu. Chodzi bo-
wiem o $cisle prawo do najistotniejszych dobr, przynaleznych konkretnej oso-
bie, ktoére wystuzyt jej Jezus Chrystus na krzyzu. Nieudzielenie tak szczegdlne-
go dobra osobie posiadajacej do niego z woli Bozej uprawnienie, w sytuacji
wybicia ostatniej chwili jej zycia, bedzie wiazalo si¢ z powaznym brakiem
sprawiedliwos$ci 1 mitosci. Taki czyn w teologii moralnej nazywany jest zanie-
dbaniem.

3. Podsumowanie

Wydaje sig, iz nie mozna nie podja¢ polemicznej refleksji w relacji
do stanowiska, ktore wbrew wielowiekowej katolickiej Tradycji, daje rodzicom
wicksze uprawnienia niz dziecku, ktore znalazto si¢ w bezposrednim niebez-
pieczenstwie $§mierci. W istocie chodzi takze o fakt, fakt dawania znacznie
wigkszych praw nie godzacym si¢ na chrzest rodzicom niz Ko$ciotowi, ktory
w imieniu umierajacego dziecka (prawo Boze), o ten dar Boga prosi 1 chce
mu go udzieli¢. Chodzi przeciez o taki dar duchowy, ktory wolnej woli dziecka
w zaden sposob nie krepuje, ale ja jedynie uwypukla, uswigca 1 mobilizuje.
Mniema si¢ bowiem, iz racjonalnie rzecz biorac, nikomu to nie powinno prze-
szkadzac, a juz szczegdlnie rodzicow, ktorzy kochajac swoje dziecko (rozumu-
jac oczywiscie w ramach prawa naturalnego) powinni chcie¢ cata moca zapew-
ni¢ mu wszelkie dobra duchowe.

«Kosciot nie zna oprocz chrztu innego $rodka, by zapewnié wejscie
do szcze$cia wiecznego. Stara si¢ wigc nie zaniedbywaé otrzymanego od Pana
nakazu, by ,,odradza¢ z wody i z Ducha Swigtego”».*® Oczywiscie w dziataniu
misyjnym wymagana jest wielka roztropnos$¢ 1 madros¢. Po prostu kazde prawo
powinno by¢ wykonywane $cisle, 1 nigdy nie moze by¢ naduzywane. Znaczy
to, ze w naszym przypadku musza by¢ dokladnie stwierdzone okolicznosci,
1z istnieje bezposrednie niebezpieczenstwo smierci dziecka.

47
48

H. Stawniak, Stuzebna rola przepisow prawno-liturgicznych, s. 93.
Por. KKK 1257.
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E’ DEGNO BATTEZZARE I BAMBINI NEL CASO DEL PERICOLO
DI MORTE, ANCHE SE LORO GENOTORI SONO CONTRARI?

Sommario

L’articolo presenta molto importante questione, perche’ tocca problema essenziale per
quanto riguarda battezzare o no i bambini nel caso gravissimo pericolo di morte. Si tratta del
caso, quando loro genotori sono contrari. Risposta secondo attuale diritto canonioco —
canone 868 & 2 — ¢’ affermante. Il problema consiste in questo che alcuni teologi suscitano
polemiche, che non ¢’ lecito fare cosi’, siccome questo sarebbe contrario nei confronti del
diritto naturale dei genitori all’educazione di figli secondo la loro fede. Invece pare che
I’argomento - uno dei piu’ importanti a favore dell’atteggiamento del diritto canonico
e’ questo: cioe’ il bambino ha semplicemente il diritto al battesimo. Non deve stupire che la
Chiesa vuole in nome dell’amore sopranaturale, dare al bambino quello che ha il piu’
prezioso — il dono della grazia divina. Qui il bambino niente perde, anzi solo guadania.

In piu’ - da parte della Chiesa si trova il dovere di stabilire come, dove e sotto quali
condizioni battezzare. Dunque, non bisogna sottovalutare che sempre nella Chiesa cattolica
c’era la fissa convinzione del profondo sospiro del battesimo che ogni uomo parta in se
stesso, in quanto tale, anche se non consapevolmente. Con quale motivo, allora, escludere da
quella preziosa realta’ i bambini, che essendo in grave preicolo di morte, probabilmente
perdono possibilita’ sceglierlo do soli?
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SPECYFIKACJA MILCZENIA
W ODNOWIONEJ LITURGII POSOBOROWEJ

Wstep

Odnowa liturgiczna Kos$ciota, dokonana przez Sobdr Watykanski 11, trwa-
jaca przeszto czterdziesci lat, domaga si¢ ciaglego siggania do zrodetl.
W dziejach Kosciota liturgia zawsze byta centrum 1 zrédtem jego zycia, szcze-
gblnie duchowego. Zwracano uwagg nie tylko na poprawnos$¢ wykonywanych
obrzedow, gestow 1 postaw celebransa oraz wiernych. Starano si¢ tez pobudzaé
wiernych do bardziej czynnego 1 $wiadomego udziatu w $wigtej liturgii. Takie
tez zadanie stawia sobie dzisiaj Kosciol, majac nadzieje, ze wierni beda uwazali
liturgi¢ za centrum 1 zrodlto swojego zycia duchowego, ze ich udziat bedzie
w liturgii $wiadomy, czynny, pelny a wyznawana podczas §wigtych obrzedow
wiara stanie si¢ widoczna w codziennym zyciu.

Milczenie jest fenomenem znanym 1 szeroko rozpowszechnionym
w kontaktach wspélnotowych 1 indywidualnych cztowieka z Bogiem. Znano
milczenie w religii greckiej, jak tez w kulcie starotestamentalnym. Pan Jezus,
chociaz nie pozostawil jakich§ wskazan w tej kwestii, czesto sam modlit si¢
na osobnosci, do tego tez zachecal swoich uczniéw. Zycie monastyczne, rozwi-
jajace si¢ w starozytnos$ci chrzescijanskiej, byto przyktadem nie tylko budowa-
nia wspolnoty, ale tez 1 doceniania ciszy 1 milczenia w kontaktach z Bogiem.
Ogolnie mozna powiedzieé, ze milczenie (silentium) miato miejsce w oficjalnej
liturgii Kosciota przed Vaticanum II. Ostatni jednak Sobor nawiazat do tego
w Konstytucji ,,Sacrosanctum Concilium”, moéwiac, ze w czasie liturgii
,W odpowiednim czasie nalezy zachowac takze pelne czci milczenie” (KL 30).
Znany teolog soborowy Romano Guardini twierdzil, ze odnowa liturgiczna
w Kosciele nalezy rozpocza¢ od silentium, czyli od uczenia si¢ ciszy 1 milcze-
nia.

Zafascynowanie si¢ i odkrycie znaczenia milczenia liturgicznego umozli-
wi wejscie we wspolnote 1 wejscie we wlasne wngtrze, gdzie mozna najbardziej
ustysze¢ glos przychodzacego Boga. Zauwaza si¢ coraz wigksza potrzebg ro-
zumienia 1 wprowadzenia takich chwil milczenia, ktore stang si¢ nieodzownym
elementem Eucharystii, innych sakramentow 1 Liturgii u§wigcenia czasu.
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1. DowartoSciowanie milczenia w liturgii przez Vaticanum I1

Ojcowie soborowi w Konstytucji ,,Sacrosanctum Concilium” przypomina-
ja wielkie znaczenie sacrum silentium, ktore w odnowionej liturgii nalezy
do jej elementow sktadowych'. Moéwiac o czynnym uczestnictwie wiernych
stwierdzaja, ze ,,w odpowiednim czasie nalezy zachowac¢ pelne czci milcze-
nie”*. Nie moze byé¢ aktywnego uczestnictwa we Mszy $w. bez zachowania
nalezytego milczenia, momentéw ciszy’. To milczenie nie jest absolutna nowo-
Scig w liturgii. Sprawowanie Mszy $w. przed Vaticanum Il przewidywalo wiele
miejsca $wigtemu milczeniu. Szczegdlnie bylo ono zwiazane z kaptanem,
amniej z wiernymi. Niewiele jednak mozna znalez¢ przykladow na wyrazne
prawem nakazane milczenie. Prawodawstwo przedsoborowe nie uznawato mil-

czenia za akt religijny, ktory obecnie stanowi integralna czes¢ liturgii’.

Sobor Watykanski Il zwracajac wielka uwage na czlowieka podkresla
moment milczenia w celebracji w odniesieniu do wiernych. Milczenie staje si¢
uprzywilejowanym miejscem liturgii, bedac czescia celebracji, obrzedu religij-
nego. Jest warunkiem petniejszego udziatu w dziataniach liturgicznych’. Uwa-
runkowane prawnie przez dokumenty soborowe daja mozliwos¢ duszpasterzom
wprowadzenie takich chwil milczacej ciszy. Momenty milczenia sa obecne
w procesie przyjmowania Stowa Bozego, w chwilach osobistej modlitwy,
w analizie zycia. Staja si¢ aktem czci Boga, kulminacja 1 szczytem modlitwy,
jej jakoscia. Omawiajac znaczenie milczenia w liturgii nalezy zwroci¢ uwage
na dwa podstawowe okre§lenia uzywane w tym opracowaniu, mianowicie:
cisza 1 milczenie.

Wyrazenie ,.cisza” oznacza brak halasu, zazwyczaj nakazany, wzbu-
dzajacy odczucia negatywne. ,,Milczenie” natomiast pozostaje czasem pozy-
tywnym, o charakterze dynamicznym, tworczym, przeznaczonym na dialog
miedzy Bogiem a cztowiekiem®.

Uwzglednienie znaczenia milczenia w zyciu czlowieka, w przezyciach re-
ligijnych, spowodowato wyodregbnienie w liturgii odpowiedniego miejsca
na chwile ciszy 1 milczenia. W latach poprzedzajacych reforme¢ soborowa nie-
jednokrotnie potwierdzano konieczno$¢ funkcjonowania milczenia w cele-
bracji liturgicznej. Np. orgdzie wielkopostne kardynata Suharda, arcybiskupa

1 L. . . . .. . ... .o ;.
W. Swierzawski, Misterium Christi. Chrystus obecny w liturgii i w Zyciu chrzesci-

Jjanskim, Krakow 1975, s. 373-387.

Konstytucja o liturgii swietej Sacrosanctum Concilium (dalej cyt. KL), Wroctaw 1986,

nr 30.
3

4

B. Nadolski, Liturgika, t. 1, Liturgika fundamentalna, Poznan 1989, s. 118.
J. Grzeskowiak, Liturgia dzis, Katowice 1982, s. 217; B. Nadolski, Sacrum silen-
tium. ,,Studia Theologica Varsaviensia” (dalej cyt. STV), 31(1993), nr 2, s. 200-201.

3 B. Nadolski, Liturgika, s. 118-119.

® X.L.Dufo ur, Stownik teologii biblijnej, Poznan 1990, s. 477.
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Paryza, (1948 1), przestrzegato przed niebezpieczenstwem zagrazajacym litur-
gii. Mowil on, ze ,,przez zte rozumienie kultu spotecznego i przeak-centowanie
stowa, przekresli si¢ w liturgii milczenie wspolne, ktore jednoczy braci 1 wznosi
ich dusze ku Bogu”’. Dyrektorium Episkopatu Francuskiego z 1956 r. podkre-
slatlo w sposdéb zasadniczy wyzszo$¢ milczenia wspdlnotowego przed indywi-
dualnym, jako szczytu modlitwy chrzescijanskiej®.

Odniesienie do milczenia zawierata réwniez Instrukcja Kongregacji Ob-
rzedéw, ,,De Musica sacra et sacra Liturgia” z 3 IX 1958 r. Prawodawca zalecat
milczenie od konsekracji az do Modlitwy Panskiej’. Cipriano Vagaggini pod-
kreslajac charakter wspolnotowy czynnosci liturgicznych ubolewal, Zze nie ma
we Mszy $w. zadnych $ladow, momentow milczenia oficjalnego, modlitwy
i prywatnej medytacji'’. Na donioste znaczenie milczenia zwrécil réwniez
uwage¢ Romano Guardini stwierdzeniem: ,,Jesli kto§ spytalby mnie, gdzie si¢
rozpoczyna zycie liturgiczne, to odpowiedzialbym, od momentu nauczenia si¢
ciszy i milczenia, bez tego wszystkiemu brakuje powagi, gdyz milczenie jest

2951

warunkiem rozpoczecia kazdej akcji swietej” .

Problemem milczenia, ,,silentium sacrum”, zaj¢la si¢ Konstytucja soboro-
wa o liturgii. Poczatkowy schemat Konstytucji nie zawieral wzmianki
o milczeniu w czasie Mszy $w. Byl dodany do Komisji Liturgicznej w odpo-
wiedzi na pragnienie wyrazone w auli soborowej przez bpa Paula Philippe'.
Stad tezw Konstytucji o liturgii zwrécono uwage na potrzebe milczenia,
wprost nakazujac, ze w odpowiednim czasie nalezy ,,takze zachowac petne czci

milczenie”".

C. Braga pisal w jednym z pierwszych komentarzy do ,,Sacrosanctum
Concilium”, ze milczenie jest ,.elementem bardziej zaniedbanym lub wrecz
poswigconym $wiadomie na rzecz aktywnego uczestnictwa. Jest elementem
btednie pojmowanym w sensie ograniczenia glosu lub gestu. Z drugiej strony
podkresla, ze od intensywnosci, z ktéra jest przezywane to milczenie, mozna

. r rr o . . . . 14
zmierzy¢ zdolno$¢ 1 przygotowanie wiernych do prawdziwego uczestnictwa” ™.

7
s. 51.

Ch. Busz, Milczenie jako forma czynnego uczestnictwa w liturgii, STV 20(1982), nr 1,

B. Nadolski, Liturgika, s. 118-119

Instructio de Musica sacra et sacra liturgia ad mentem Litterarum enciclicarum Pii
Papae XII ,, Musicae sacrae disciplina” et ,, Mediator Dei”, ,,Acta Apostolicae Sedis”, 50(1958),

s. 630-663.

10 . . . . . . . .
D. Sartore, Silenzio, w: Nuovo dizionario di liturgia, red. D. Sartore,

A.M. Triacca, Roma 1990, s. 1386.
""" R. Guardini, La messe, Parigi 1957, s. 20.

2 geta Synodalia Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II, vol. 1, p. 1, Typis
Polyglotiis Vaticanis 1970, s. 645.
1 KL 30.

14 D. Sartore, Silenzio, s. 1388.
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Ogoblng zasade (KL 30) o milczeniu poglebia Instrukcja ,,Musicam sa-
cram” z 5 III 1967 r. Wierni zachowujacy to §wigte milczenie nie moga by¢
uwazani tylko za milczacych obserwatoréw czynnosci liturgicznych, ,lecz gle-
biej powinni wnika¢ w sprawowana tajemnicg przez wewngtrzne dyspozycje,

jakie w nich powstaja pod wplywem ustyszanego Stowa Bozego™"’.

2. Typologia milczenia liturgicznego

W kazdej celebracji powinno by¢ troch¢ miejsca dla ciszy, milczenia.
Wprowadzenie tych wyjatkowych miejsc medytacji przybiera rézne formy
uczestnictwa. Funkcjonowanie milczenia zalezne jest od charakteru danej akcji
liturgicznej. Przez analiz¢ strukturalng Mszy §w. mozna wyrdzni¢ nastgpujace
jego typy: milczenie medytacyjne, refleksyjne, interioryzacyjne, adoracyjne'®.

Réznorodnos$¢ wystepujacych chwil milczenia daje wizje konieczno$ci
stosowania tych momentéw w okre§lonych cz¢$ciach obrzedu religijnego. Zro-
zumienie potrzeby ciszy 1 milczenia przyczynia si¢ do czynnego uczestnictwa
wiernych. Terminologia liturgiczna wyr6znia bogactwo okreslen tych momen-
tow ciszy. Spowodowane ono jest pewna ewolucja milczenia liturgicznego,
poczawszy od prostego zewngtrznego skupienia przez wew-ngtrzne uciszenie
az po milczenie adoracyjne, medytacyjne lub mistyczne. Bp Wactaw Swie-
rzawski, w odrdznieniu od D. Sartore, grupuje je dokota trzech okreslen, mo-
wiac: o ,,milczacej uwadze (attentio tacituma), uciszonej medytacji (meditatio
quieta) i skupieniu w milczeniu (recollectio silentiosa)”'’. Inne nazewnictwo
przytacza Antoni Cebula. Wyrdznia cztery typy, przyjmujac nastepujace okre-
§lenia; milczenie oczyszczajace i jednoczace, przyzywajace Ducha Swietego,
medytacyjne oraz jako ekspresja mitosci'®. W omawianiu typologii milczenia
korzystamy z terminologii podanej przez D. Sartore.

Czynnos$ci liturgiczne wymagaja nie tylko zachowania gestow zew-
netrznych, jak wykonywanie aklamacji, odpowiedzi, $piewow, ale rowniez
zachowania misteryjnej tajemniczosci we wlasnym wngtrzu. Dokonuje si¢ ona
przez skupienie, skoncentrowanie si¢ na sobie. Uczestnik liturgii powinien
»uswiadomi¢ sobie, ze stoi w obecnosci Bozej, by moc we wlasnym sercu

> Musicam sacram, nr 17: ,Nalezy rowniez zachowaé¢ w odpowiednim czasie Swigte mil-
czenie. Albowiem przez nie wierni nie tylko nie staja si¢ obcymi i niemymi obserwatorami czyn-
no$ci liturgicznej, przeciwnie, wnikaja glebiej w sprawowane misterium. Osiagaja ten owoc
dzieki wewngetrznemu zaangazowaniu, ktore ogarnia ich na skutek ustyszanego Stowa Bozego,
dzigki piesniom i wypowiadanym modlitwom, dzigki duchowemu zespoleniu si¢ z kaptanem
w jego czynnosciach”.

Musicam sacram, nr 17.
W. Swierzawski, Milczenie w liturgii, ,,Znak”, 22(1970), nr 197, s. 1401-1405.

A. Cebula, Milczenie w liturgii, Olesnica 1993, s. 24.

17
18
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sformutowaé osobista modlitwe”'. Jest to milczenie refleksyjne. Potrzebne jest
dla witasnej, indywidualnej modlitwy. Zachodzi po wezwaniu kaptana do sku-
pienia czy to przed aktem pokutnym, czy po wezwaniu ,,Modlmy sig”. ,,Kaptan
wzywa lud do modlitwy; wszyscy razem z kaplanem trwaja przez chwilg
w milczeniu, aby uswiadomi¢ sobie, ze stoja w obecnosci Boga i by w modli-
twie osobiste] wypowiedzie¢ swoje prosby” (OWMR 32). Cala wspol-nota
wraz z kaplanem jest zaproszona do chwili modlitwy w ciszy. Pozostawiony
moment ciszy dla modlitwy jest wewnetrznym aktem wejscia w kontakt z rze-
czywistoscia nieba. Konczy si¢ modlitwa celebransa.

Zgromadzenie wiernych moze by¢ wezwane do milczacej modlitwy
za braci, ktérzy maja uczestniczy¢ w obrzedzie, np. bierzmowania (28); profesji
zakonnej (40); ustanowienia w postugach czy §wigcen prezbiterow (28)*. Kon-
centracja i skupienie w tych momentach umozliwia wzbudzenie osobistej mo-
dlitwy za braci. Pomaga w zjednoczeniu si¢ z Bogiem, staje si¢ catoksztattem
przezywanych tajemnic.

Moment ciszy jednoczy, zawiazuje wspolnot¢ ducha, jak rowniez moze
daé przedziwna pelie modlitwy?'. Atmosfera wyciszenia, wewnetrznego uspo-
kojenia itadu, pozwala wspodtczesnemu cztowiekowi w odnalezieniu sacrum,
bliskosci Boga.

Milczenie skupienia, refleksyjne, o ktorym mozna mowi¢ jako o milczacej
modlitwie, ,jest punktem wyjscia dla subiektywnego zaangazowania si¢
w obiektywna rzeczywisto$é sprawowanego misterium’™*. Milczenie to taczy
modlitwe jednostki z modlitwa catej wspdlnoty, modlitwe osobista, z oficjalna,
liturgiczna modlitwa Kosciota. Wprowadza wiernych w modlitwg wewngtrzna,
ktora staje si¢ aktywnoscia osobowa.

Liturgia wspolnotowa nie pomija jednostki 1 jej problemdéw. Nie oznacza
bezosobowego ttumu, lecz stanowi jedno cialo w Chrystusie. Milczenie reflek-
syjne pozwala na chwile osobistego skupienia, wzbudzenie wlasnej in-tencji
modlitewnej, zjednoczenie si¢ z calym zgromadzeniem wiernych®. Umozliwia
roéwniez po wezwaniu kaptana do aktu pokutnego na u§wiadomienie sobie swej
grzesznoéci, obudzenia skruchy i uznania swej winy wobec Boga i braci*.

Wprowadzenie 1 zachowanie tych momentéw milczenia uzaleznione jest
w duzej mierze od celebransa. Postawa modlitewna, szacunek dla sacrum, re-

? Ogolne wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego (dalej cyt. OWMR), nr 32.
20 p, Sartore, D silenzio come , parte dellazione liturgica”, w: Mysterion nella

celebrazione del misterio di Cristo la vita delia chieza, Torino 1981, s. 300.
21

22
23
24

D. Sartore, D silenzio come ,, parte dellazione liturgica”, s. 300-302.
B. Swierzawski, Milczenie, s. 1401.
J. Grzeskowiak, Liturgia dzis, s. 218.

S. Czerwik, Wprowadzenie do odnowionej liturgii pokuty i pojednania, w: Sakrament
pokuty, red. A. Skowronek, Katowice 1980, s. 181-182.
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fleksyjne nastawienie przewodniczacego tworzy dobry klimat medytacyjnego
przezywania. Jego wyciszenie, skupienie, wewngtrzne nastawienie, rytmika
gestu, sposOb czytania, wyglaszania aklamacji przyczynia si¢ do rozwijania
milczenia i wptywa na atmosfere modlitewna zgromadzenia wiernych®.

Rozbudowujac termin ,,milczenie refleksyjne” (skupienie), mozna powie-
dzie¢ o milczeniu uczestnictwa. Staje si¢ ono koniecznym warunkiem ducho-
wego wejscia w celebrowane misterium, uprzywilejowanym miejscem Ducha
Sw1qteg0 ktory sprawia, ze zgromadzenie ro$nie na SW16;taC Sw1qtyn1q Panu®

Celebracja swigtych obrzedow wymaga od uczestnikow tak zewngtrznego,
jak 1 wewngtrznego zaangazowania. Goraca wiara, nadzieja 1 mitos¢ ma do-
prowadzié wiernych do pelnego uczestnictwa, obejmujacego ciato i dusze”.
Zjednoczenie catej wspolnoty w zywa celebracje gestu 1 slowa jest mozliwe
przez wprowadzenie momentéw milczenia interioryzacyjnego®, inaczej mo-
wiac milczenie przyswojenia. Dokonuje si¢ ono podczas wypowiadanych mo-
dlitw przewodniczacego. Zawiazuje si¢ tu duchowa wigz z kaptanem proklamu-
jacym czg¢sci jemu nalezne, przyjgcie w glab siebie 1 uczynienie tych stow wia-
snymi”’. Ustyszane stowa wytwarzaja dyspozycje do wniknigcia i przezywania
sprawowanego misterium.

Modlitwa liturgiczna kaptana powinna stanowi¢ wzor 1 natchnienie
do modlitwy indywidualne; we wspdlnocie, glebokie wewngtrzne przyjecie
jej za wlasna prowadzi na wyzyny zycia duchownego. Moze przerodzi¢ si¢
w wewngtrzna kontemplacje, w ktorej nie moze zabrakna¢ jednocze$nie swoich
przemyslen. Ustanowienie akeji liturgicznej pobudza ducha modlitwy?°

Milczenie, ktore jest integralna czescia akcji liturgicznej, to nie tylko
nie moéwienie czy cisza wypetniona pustka. Reakcja czlowieka wierzacego,
Swiadomego swej obecnosci na liturgii, jest wspotdziataniem z przewo-
dniczacym celebracji. Ta dynamizacja przyjmowania w glab siebie modlitw
kaptana sprawia, ze staja si¢ one wtasna struktura myélowa(3 ' Milczenie interio-
ryzacyjne jest kontemplacja zjednoczenia Boga z czlowiekiem, przez uczynie-
nie wypowiadanych tekstow wtasna czes$cia swojego wewnetrznego przezycia.

25

s. 98.
26

27
28

W. Nowak, Ars celebrandi odnowionej liturgii Mszy sw., ,,Homo Dei”, 56(1987), nr 2,

D. Sartore, I silenzio, s. 303.

OWMR 3.

Hasto: interioryzacja — uczynienie czegos czgscia swojego wewnetrznego ,,ja”’, wlasnej
struktury mys$lowej. W. Kopalinski, Stownik wyrazow obcych, Warszawa 1983, s. 192.

2 Musicam sacram, nr 17.

0 g, Urbanski, Modlitwa kontemplacyjna dzis, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” (dalej

cyt. RBL), 40(1987), nr 4, s. 362-366.
31

J. Stefanski, Liturgia zrodlem duchowosci chrzescijanskiej, ,,Ateneum Kaptanskie”,
85(1993), nr 1(503), s. 45.
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Warunkiem przyjgcia modlitwy celebransa jest nie tylko wewngtrzne na-
stawienie uczestnika celebry, lecz rowniez aktywnos¢ samego kaptana. Przez
aktywno$¢ nalezy tu rozumie¢ zaangazowanie duchowe, czytelno$¢ znaku
1 gestu, zachowanie takze chwil milczenia, ktore jest potrzebne dla wlasnego
przezywania liturgii przez kaptana. Wtasciwe uczestnictwo wiernych czgsto jest
zagrozone brakiem umiejetnosci przewodniczenia wspolnocie, pospiechem, zta
dykcja i nonszalancja™. Nalezy dazy¢ i domagaé si¢ lepszego rozumienia $wie-
tych czynnos$ci przez pracujacych w winnicy Panskiej’’, co zapewne przyczyni
si¢ do interioryzacji przezywanych tajemnic. W tym celu nalezy dazyc,
aby wychowanie alumnoéw w seminariach bylo gleboko przeniknigte duchem
liturgii, a zycie wspolnotowe silentium religiosum™.

Proklamacja stowa Bozego wzywa do krotkiej medytacji ustyszanych tek-
stow, do zebrania w swoim sercu pelnej odpowiedzi na gtos Ducha Swigtego
i $cislejszego zjednoczenia osobistej modlitwy ze stowem Bozym (OWLG
203). Przyjecie stowa Bozego dokonuje si¢ w milczeniu medytacyjnym, ktore
tworzy klimat dla osobistej odpowiedzi 1 gotowos$ci oddania si¢ Bogu.

Zalecane momenty milczenia medytacyjnego wystgpuja w réznych tek-
stach liturgicznych. Po proklamacji stowa natchnionego w czytaniach mszal-
nych 1 po zakonczonej homilii (OWMR 23) czy po omoéwieniu psalmow
w Liturgii Godzin (OWLG 112). Zalecana uciszona medytacja jest integralnym,
nierozlacznym elementem stuchania 1 przyjgcia Stowa Bozego. Czas ten nie jest
wylacznie przeznaczony na medytacjg, ktora ,,miata bowiem miejsce podczas
calego czytania lub przepowiadania™. Skupienie to potrzebne jest dla subiek-
tywnej odpowiedzi 1 zwrocenie mysli ku sobie 1 sformutowaniu aktu oddania
si¢ Bogu.

W czytanym PiSmie $w. 1 w zywym wykladzie prawd wiary obecny jest
sam Bog przemawiajacy do swojego Kosciota. Z tego wynika postulat nalezy-
tego czytania, wyjasniania i shuchania Pisma $w.*®. Stowo Boze dla pelnej sku-
tecznosci wymaga osobowego zaangazowania. Gotowos¢ przyjecia rodzi sig

32
33

W. Nowak, Ars celebrandi, s. 97.

KL 18: ,,Kaptanom $wieckim i zakonnym, pracujacym juz w winnicy panskiej, nalezy

wszelkim odpowiednim s$rodkiem dopomagaé, aby coraz glebiej rozumieli to, co spelniaja

w $wigtych obrzedach, aby zyli Zyciem liturgii i udzielali go wiernym, powierzonym ich pieczy”.
34 KL 16, 17; W. Gtowa, Odnowa liturgii w seminariach duchownych, RBL 38(1985),

nr 4-5, s. 335.

35
36

B. Swierzawski, Milczenie, s. 1402.

OWMR 9; J. Nanowski, Nabozenstwa stowa Bozego szkolq czynnego i owocnego
uczestnictwa w liturgii sakramentow, RBL 38(1985), nr 3, s. 213-215.
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w chwilach skupienia 1 modlitwy. Liturgia Stowa ma sta¢ si¢ rozmowa stucha-
jacego z przemawiajacym Bogiem®’.

Milczenie medytacyjne jest wyrazem aktywnos$ci jednostki w przyjeciu
Stowa. Poglebia ono zjednoczenie egzystencji czlowieka z Bogiem. Pomaga
otworzy¢ si¢ catkowicie na dziatanie Ducha Swigtego®®. Rozmyslanie nad tek-
stami czytan mszalnych jest czg$cia akcji liturgicznej. Przedmiotem chrze$ci-
janskiej medytacji sa sprawy dotyczace zbawienia cztowieka, a wigc z jedne]
strony mito$¢ Boga 1 jej wszystkie przejawy, a z drugiej, postawa cztowieka
wobec tej milosci, urzeczywistniajaca si¢ w modlitwie 1 zyciu. Milczenie medy-
tacyjne rozpoczyna wewnetrzny dialog ze zbawiajacym Bogiem, ktory wyraza
si¢ publicznie, na zewnatrz przez chwile skupienia®. Stowo Boze rozwazane
w milczeniu posila modlitwe, w ktorej cztowiek wielbi swojego Stworcg™.

Kazde zgromadzenie liturgiczne wraz z przewodniczacym przez odpo-
wiedni rytm celebracji wyraza swoja wiarg. Najbardziej urzeczywistnia si¢ ona
w milczacej adoracji, ktora przeniknieta jest aktem uwielbienia Boga*'. Ma
to miejsce przed Komunia $w., gdy wierni przygotowuja si¢ ,,do owocnego
przyjecia Ciata i Krwi Chrystusa™, jak rowniez, gdy sie skupiaja po Komunii
$w. w duchu wdzieczno$ci®. W sprawowanej Eucharystii wzmacnia si¢ duch
jednosci i braterstwa, przez ciagla i Zywa obecnosé Chrystusa.** Milczaca ado-
racja towarzyszy réwniez w formie zbiorowej adoracji Krzyza w Wielki Piatek,

kiedy Krzyz jest ukazywany w milczeniu catemu zgromadzeniu®.

Momenty milczenia adoracyjnego przyczyniaja si¢ do zaistnienia czynne-
go uczestnictwa w liturgii. Daja sposobno$¢ do przezywania zywej obecnosci
Bozej, ktora jest tworcza*®. Milczenie to rodzi petne czci i uwielbienia unizenie
si¢ przed Bogiem i wewnetrzne uznanie Jego nieskonczonej wyzszosci'’. Wier-
ni trwajacy w milczacej adoracji po Komunii $§w. najczgsciej przyjmuja posta-
we¢ siedzaca. Postawa ta daje mozliwo$¢ rozmyslania w spokoju bez zbednego

37 W. Swierzawski, Panie naucz nas modlié sie, Krakow 1983, s. 89: ,,W liturgii stu-

chamy stowa, poznajemy stowo i robimy t¢ wewngtrzng transpozycjg, zeby nie tylko stucha¢
stowa, ale aby stysze¢ stowo”.

J. GrzesSkowiak, Milczenie jako akt liturgiczny, ,,Przewodnik Katolicki”, 51(1971),

s. 458.
¥ 7 Wit, Liturgia jako uprzywilejowane miejsce medytacji chrzescijanskiej, w: Medyta-
cja, red. W. Stomka, Lublin 1984, s. 93-94,

* B.Nadolski, Liturgika, . 99.

4 D. Sartore, Il silezio, s. 304.

2 OWMR 56f.

B OWMR 56;.

KL 47.

45 Zwyciezca smierci, red. H. Sobeczko, Opole 1984, s. 116-123.

46 W. Swierzawski, Milczenie, s. 1403.

R Berger, Maly stownik liturgiczny, Poznan 1990, s. 9.
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rozproszenia oraz zmeczenia®. Coraz bardziej jest ona spotykana w naszych
Mszach sw. Istota kazdej modlitwy czy to wspolnotowej czy indywidualnej
zajmuje adoracja uwielbienia rodzaca si¢ najpetniej w ciszy i milczeniu®. Mo-
dlitwa adoracji czyniona w milczacej ciszy po Komunii §w. jest ustawiczna
kontemplacja Chrystusa pod natchnieniem Ducha Swigtego. Przyjety dar pro-
wadzi zycie chrzeécijanina do wiekszej mitosci Boga i blizniego’.

Z.akonczenie

Celem niniejszego opracowania bylo ukazanie i omowienie zagadnienia
milczenia w liturgii jako odrgbnego aktu religijnego. Zauwaza si¢ wielka po-
trzebg w $wiadomym uczestnictwie w liturgii Kosciota chwil milczenia, ktore
staja si¢ osobistym, wewngtrznym zaangazowaniem kazdego uczestnika §wig-
tych celebracji. To w milczeniu cztowiek wierzacy dochodzi do spotkania
z Bogiem, do dialogu i1 okazania mitosci wzgledem Niego. Milczenie jest wigc
wyrazem intensywnego uczestnictwa i glebszego przezywania liturgii 1 catego
Misterium Paschalnego Chrystusa. Prowadzi to do przyjecia objawiajacego si¢
Boga w Swoim Stowie, pehliejszego zjednoczenia si¢ w sakramencie zycia
1 realizacji apostolstva w zyciu codziennym. Cztowiek przyjmuje dobrowolny
wysitek milczenia zewngtrznego, by w sobie uformowac taki stan duszy, ktory
spontanicznie sktania do medytacyjnego przezywania spotkania z Bogiem.
Milczenie jest bogactwem zycia religijnego 1 wewnetrznego cztowieka. Staje
si¢ przejawem mitosci Bozej. Milczenie znajduje si¢ u podstaw ksztattowania
postaw wilasciwych dla liturgii, jak: postawy wstuchiwania si¢ w stowo Boze,
skruchy 1 zalu, uwielbienia i1 prosby. Istnieje wielka potrzeba wypracowania
przez duszpasterzy 1 odpowiedzialnych za ksztalt liturgii, odpowiedniej atmos-
fery modlitwy, w ktdrej nie zabraknie elementu milczenia liturgicznego. Litur-
gia dobrze celebrowana, majaca odniesienia do przemyslen, chwil medytacji
1 $wigtego milczenia petni rolg wychowawcza, o ile jest sprawowana w sposob
godny 1 wierny tradycji Kos$ciota.

48
49

A.J. Znak, Fundamentalne rzeczywistosci liturgii, Ole$nica 1992, s. 235.
E. Dziata, Wielkos¢ milczenia, ,,W drodze”, 1(1973), nr 1, s. 44.
0 Instrukcja ,,Eucharisticum Mysterium”, nr 38.
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DIE SPEZIFIKATION DES STILLSCHWEIGENS IN DER ERNEUERUNG
DER LITURGIE NACH DEM 2. VATIKANISCHEN KONZIL

Zusammenfassung

Die Liturgische Erneuerung der Kirche besteht seit 40 Jahren, seit dem 2. Vatikani-
schen Konzil. Sie fordert permanent, zur Quelle zu gehen. Solche Aufgaben stellen sich
heute der Kirche und gibt die Hoffnung, das die Gldubigen in der Liturgie das Zentrum und
die Quelle ihres geistlichen Lebens finden. Die Teilnahme an der Liturgie soll mit Bewusst-
sein und aktiv sein und soll den ganzen Menschen engagieren. Die aktive Teilnahme an der
Liturgie soll den Gldubigen nicht nur korperlich, sondern auch geistlich erfassen. Deshalb
bedarf es entsprechender Momente des Stillschweigens, die in der Liturgie auch Glaubens-
akte sind. Das liturgische Stillschweigen ist beim Horen des Wortes Gottes und bei der
Antwort auf die heilende Botschaft Jesu Christi erforderlich.

Ks. Wojciech Guzewicz
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KS. ANDRZEJ JASKO STUDIA ELCKIE
Etk 8(2006)

RODZINA JEZUSA W EWANGELII
WEDLUG SWIETEGO MARKA

Temat rodziny naturalnej Jezusa zajmuje bardzo mato miejsca w Ewange-
lit wedhug $wigtego Marka. Jego matka 1 bracia sa wymienieni tylko w dwéch
miejscach: w Mk 3,31-35 1 w Mk 6,1-6a. W Mk 3,20-21 znajdujemy trzeci
epizod, nieopisany przez Mateusza 1 Lukasza, w ktorym wydaje sig, ze dziata
to sama grupa osob, co w Mk 3,31-35. Imiona braci Jezusa z Mk 6,3 pojawiaja
si¢ takze w opowiadaniach mgki 1 zmartwychwstania (zob. Mk 15,40-41.47,
16,1), ale tylko na okreslenie ich matki.

Wszystkie te teksty oferuja nam malo wiadomosci dotyczacych zycia ro-
dzinnego Jezusa. Ewangelia Marka, ktora nie zawiera opowiadan o dziecin-
stwie Jezusa 1 nie czyni zadnego wyraznego odniesienia do zycia Jezusa przed
poczatkiem Jego dziatalno$ci publicznej, nie chce skupiaé si¢ na kwestii Jego
pochodzenia ludzkiego 1 Jego koligacjach rodzinnych. Teksty, w ktorych uka-
zuja si¢ Jego krewni, do Jego srodowiska rodzinnego tylko nawiazuja.

Nie byto gléwnym celem ewangelisty dostarczenie doktadnych wiadomo-
sci na temat rodziny Jezusa. W rzeczywistosci jego Ewangelia przedstawia
tylko jeden aspekt Jego relacji rodzinnych: cztonkowie rodziny Jezusa zdaja si¢
nie rozumie¢ Jego misji 1, w konsekwencji, znajduja si¢ w stosunku do Niego
w opozycji, a nawet w konflikcie. Ta cecha jest szczegdlna dla Ewangelii Mar-
ka, paralelne opowiadania synoptykow nie akcentuja go tak bardzo, chociaz
idea nieporozumienia Jezusa ze Jego rodzing naturalng nie jest im, a takze
Ewangelii Jana, catkiem obca. To, co bardziej interesuje Marka 1 co bardziej
akcentuje on w swojej Ewangelii, odnosi si¢ do nowej rodziny duchowej Jezu-
sa.

Znaczenie terminu hoi par’autou (MKk 3,21)

Jako pierwsze sposrod osob, ktore moglyby by¢ okreslone jako cztonko-
wie rodziny Jezusa, w Ewangelii Marka pojawiaja si¢ hoi par’autou (dostow-
nie: ,,ci od niego”). To wyrazenie greckie bylto roznie interpretowane. W grece
klasycznej hoi par’autou sa to ,,ambasadorzy”, ,,wystancy”'. W Septuagincie

' Zob. H. G. Liddell, R. Scott, 4 Greek - English Lexicon. Revised and Augmented

throughout by Sir H.S. Jones with the Assistance of R. Mc Kenzie and with the Cooperation
of Many Scholars. With a Supplement, Oxford 1968, s. 1302.
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pod tym terminem rozumie si¢ ,,zwolennikow”, ,,uczniow” (por. 1 Mch 9,44;
11,73; 12,27; 13,52; 15,15; 16,16; 2 Mch 11,20), a takze ,,rodzicow” 1 innych
»krewnych” (por. Dn 13,33). W Prz 31,21 zwrot hoi par’autes odpowiada he-
brajskiemu wyrazeniu kol betah — ,,caty jej dom™. Taka réznorodno$é znaczen
jest potwierdzona takze w pochodzacych z II 1 I wieku przed Chrystusem papi-
rusach egipskich, gdzie zwyczajowo sens tego wyrazenia tlumaczy si¢ jako
»sasiedzi”, ,,przyjaciele”, ,krewni”: hoi par’hemon pantes ttumaczy si¢ jako
,.cala nasza rodzina™.

Wyrazenie hoi par’autou oznacza wigc ogodlnie: ,,jego krewni” i odnosi si¢
do rodziny w szerokim znaczeniu, do ktorej nalezeliby takze studzy 1 niewolni-
cy, natomiast w szczeg6lnym znaczeniu chodzi o ,,jego kuzynow”. Takze w Mk
3,21 ogoblnie zaakceptowany sens hoi par’autou dotyczy ,tych od niego”
w znaczeniu ,jego krewnych”. Z punktu widzenia leksykalnego mozna
by pod tym wyrazeniem rozumie¢ takze ,,jego przyjaciol’, ale ta mozliwos¢
wydaje si¢ by¢ wykluczona na podstawie kontekstu. Jako przyjaciele Jezusa sa
tutaj wskazani uczniowie, konkretnie Dwunastu, ktérych On wybrat (por. Mk
3,13-19), 1 ktérzy z Nim przebywaja. Natomiast koi par’autou to nie sa Aposto-
towie, ani inni uczniowie w szerszym rozumieniu (por. Mk 4,10: hoi peri auton
syn tois dodeka).

»Jego krewni” (hoi par’autou) przychodza z zewnatrz, aby Go powstrzy-
mac 1 zabra¢ ze soba (zob. Mk 3,20-21). Gdy ustyszeli o czynach Jezusa,
a moze nawet dopiero po tym, jak dowiedzieli sig, ze jest w domu (zob. Mk
2,1), wyruszaja w podr6z, aby Go powstrzymac.

Jednak oczywiste znaczenie wyrazenia hoi par’autou (,,jego krewni”)
sprawia pewne trudnos$ci teologiczne, poniewaz wsrod nich znajduje si¢ takze
Matka Jezusa, czego dowiadujemy si¢ z nast¢pujacego zaraz potem kontekstu
(por. Mk 3,31-35)". Echo tych trudnosci mozna odnalezé w przekazie tekstu’.

> Zob. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark. The Greek Text with Introduction,

Notes and Indexes, London 1953, s. 236; F. Blass, A. Debrunner, Grammatica del greco del
Nuovo Testamento, Brescia 1982, § 237.

Por. J. H. Moulton, G. Milligan, The Vocabulary of the Greek Testament Illustrated
from the Papyri and Other Non-Literary Sources, London 1929, s. 478-479.

Mk czesto uzywa podwojnego wyrazenia, w ktérym druga jego czg$¢ wyjasnia i uzu-
petnia pierwsza, jednoczesnie wplatajac miedzy poszczegdlne jego czgsci catkiem nowy epizod.
Por. F. Neyrinck, Duality in Mark. Contributions to the Study of the Markan Redaction, Leu-
ven 1988, s. 96-97.

Zamiast hoi par’autou niektore kodeksy minuskutowe maja peri autou, jeden z lek-
cjonarzy ma huper’autou, kodeksy W, D i niektore kodeksy Vetus Latina podaja: peri autou hoi
grammateis kai hoi loipoi, natomiast jedna z wersji kodeksu syro-synaiticus ma hoi adelfoi autou.
Jednak wigkszo$¢ swiadectw greckich potwierdza wersj¢ hoi par’autou. Ta wersja jest zalecana
rowniez ze wzgledu na swoja trudnos¢ teologiczna: rézne warianty w rzeczywistosci wydaja sig
by¢ probami wyjasnienia tekstu, ktorych przyczyna migdzy innymi byta sktonno$¢, aby wyklu-
cza¢ Maryje¢ z ukazanej w niezbyt pozytywnym $wietle grupy krewnych Jezusa.
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Interpretacje, ktore odnosza hoi par’autou do ludu, do braci Jezusa bez Jego
Matki albo do Jego ucznidow, ktorzy wychodza z domu, aby powstrzymac zbyt
entuzjastyczne reagujace thumy (w tym wypadku auton — ,,g0” odnositoby si¢
do ochlos — ,,ttumu”, a nie do Jezusa), pochodza przede wszystkim z zatozen
typu dogmatycznego. Chodzi w gruncie rzeczy o to, aby nie oskarzaé
i nie umieszcza¢ w zbyt negatywnym $wietle rodziny Jezusa, a w szczegdlnosci
Jego Matki. Wydaje si¢ wigc, ze ewangelista identyfikuje hoi par’autou
z rodzing Jezusa, poniewaz w Mk 3,31-35 dodaje przekaz tradycji, ktéry odnosi
si¢ do przybycia Jego Matki i braci®. A wiec w Mk 3,21 wychodza, aby Go
powstrzymac, a w Mk 3,31 przybywaja na miejsce, gdzie si¢ znajduje 1 naucza.

Maryja, Matka Jezusa

Obecno$¢ Maryt w Ewangelii Marka jest bardzo dyskretna i prawie nie-
zauwazalna w porownaniu z Ewangelia Mateusza czy w szczegdlnosci
z Ewangelia Lukasza. W calej Ewangelii Marka tylko dwa razy pojawia si¢
osoba, ktora jest zidentyfikowana jako ,,jego matka”, to znaczy Matka Jezusa
(por. Mk 3,31.32). Poza tym znajdujemy tylko jedno miejsce (zob. Mk 6,3)
gdzie wymienione jest imi¢ ,,Maryja” 1 to na okreslenie Jezusa, zaznaczajac, ze
jest Jej synem. W tym przypadku wydaje sig, ze nie mamy do czynienia z jej
realng obecnoscia 1 dziataniem. Rzadko spotykana wzmianka imienia Matki na
okreslenie Syna rozumiana jest jako wptyw §rodowiska na sposdéb mowienia,
albo jako wskazanie na stan Maryi, ktora bylta juz wdowa: Jezus jest nazwany
,synem Maryi”, poniewaz prawdopodobnie Jézef, Jego ojciec wedlug prawa,
juz nie zyje’.

W Ewangelii Marka Maryja pojawia si¢ rzadko i1 nigdy nie jest sama, zaw-
sze wystgpuje w towarzystwie braci Jezusa. Poza przypadkiem hoi par’autou
w Mk 3,21, wsrod ktorych, jak sie przyjmuje, Maryja byla obecna razem
z bra¢mi Jezusa, oraz epizodem z Mk 3,31-35, rdwniez mieszkancy Nazaretu
po wspomnieniu imienia Maryi wypowiadaja takze imiona Jego braci. W Sro-
dowisku palestynskim, w ktorym kobieta nie miata pelnej autonomii, bracia
Jezusa byli dla Maryi punktem odniesienia i koniecznym wsparciem, zwlaszcza
poza miejscem zamieszkania. Tym bardziej, ze, jak si¢ przypuszcza, Maryja

Niektorzy argumentuja, ze w Mk 3,20-35 nie mozna mowic o strukturze koncentrycz-
nej (tzw. sandwich), i dlatego grupa hoi par’autou z Mk 3,21 nie moze by¢ utozsamiana z grupa
0sob z Mk 3,31-35, do ktorej nalezy Matka i bracia Jezusa. Taka identyfikacja bytaby wtasnie
tylko wynikiem polaczenia tych dwoch tekstow. Por. A. Yoonprayong, Jesus and His Mother

according to Mk 3,20.21.31-35, ,,Marianum”, 57(1995), nr 2, s. 580.

7 Por. R. Pesch, Il vangelo di Marco, t. 1, Brescia 1980, s. 503. Na temat mozliwych in-

terpretacji okreslania osoby za pomoca imienia jej matki (identyfikacja drugorzgdna, dziecko
z nieprawego toza, tradycja matriarchalna, syn z malzenstwa mieszanego z ojcem nie-zydem, syn
wdowy) por. H. K. Mc Arthur, ,,Son of Mary”, ,Novum Testamentum”, 15(1973), s. 38-58;
A.F.Kitomari, The Prophet and His Countryman in Mk 6:1-6a, Roma 1992, s. 57-59.
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byla juz wdowa, a takze zostala pozbawiona opieki ze strony swego jedynego
syna, ktory juz catkowicie oddat si¢ swojej misji w Swiecie.

Mk 3,31-35 jest wigc jedynym fragmentem Ewangeliit Marka, gdzie Mary-
ja jest obecna w sposob konkretny 1 gdzie dziata, nawet jeshi jej dziatanie jest
wspolne z reszta grupy®. Forma erchetai (w. 31) w liczbie pojedynczej, odnosi
si¢ do uktadu dwoch podmiotow, z ktérych jeden wystepuje w liczbie pojedyn-
czej, a drugi w liczbie mnogiej (matka i bracia)’. Orzeczenie w liczbie pojedyn-
czej w ten sposob bardziej akcentuje figure Matki, ktéra znajduje si¢ jakby w
centrum. Warto zauwazy¢, ze chociaz Maryja jest zawsze wymieniana
na pierwszym miejscu, prawdopodobnie jako osoba z najwigkszym autorytetem
w grupie, to formalnie nie ma zadnej r6znicy migdzy nig i innymi krewnymi
Jezusa: dzialaja razem, a takze reakcja Jezusa odnosi si¢ do catej grupy. Maryja
nie wyroznia si¢ zadnym szczegdlnym zachowaniem, zadne stowo Jezusa
nie jest skierowane tylko do niej, a takze nie pojawia si¢ zaden komentarz
ewangelisty, ktory mogtby odnosic si¢ bezposrednio tylko do jej osoby.

Obraz Mary1 w Ewangelii Marka jest motywowany celem narratora, ktory
nie zamierza przedstawia¢ argumentoOw odnoszacych si¢ do dziewictwa Maryi,
ale chce ukaza¢ niezrozumienie Jezusa ze strony ludzi, nie wytaczajac z nich
nawet jego bliskich krewnych, takze Jego Matki, 1 podkresla znaczenie ko-
nieczno$ci przynalezno$ci do Jego rodziny duchowe;.

Bracia i siostry Jezusa

W sposéb bezposredni méwi sig o braciach Jezusa w Mk 3,31-35. Oprocz
tego, Mk 6,3 wylicza imiona czterech braci Jezusa w nast¢pujacym porzadku:
»wJakub”, | Jozes” (gr. Io'sés)lo, ,,Juda”, ,,Szymon”“. Pierwsze dwa imiona z Mk
6,3 (Jakub 1 Jozes) pojawiaja si¢ zndw w tej samej kolejnosci w opowiadaniach
meki 1 zmartwychwstania (por. Mk 15,40-41.47; 16,1). W Mk 3,31-35 bracia
zostali przedstawieni jako grupa, bez dalszych specyfikacji. W Mk 6,3 miesz-
kancy Nazaretu wspominaja ich imiona 1 mowia takze o siostrach Jezusa.
Wszyscy oni mieszkaja w Nazarecie 1 sa dobrze znani w okolicy. Mieszkancy
Nazaretu wymieniaja Maryj¢ oraz braci 1 siostry Jezusa nie po to, aby mowic

Jak juz zostalo wspomniane wczesniej, Maryja prawdopodobnie jest takze obecna mig-
dzy hoi par’autou, ale jej obecnos$¢ nie zostala tu wyrazona w sposob bezposredni.

Wariant z forma erchontai jest dosy¢ mocno udokumentowany przez $wiadectwa tek-
stu, ale jest to lectio facilior.

Iosétos, genitivus od I0s@s, jest forma zhellenizowana, pochodzaca od Ioséf.
Por. F. Blass, A. Debrunner, Grammatica del greco del Nuovo Testamento, § 53, nr 4; § 55,
nr 8.

! Wszyscy czterej bracia Jezusa cytowani w Mk 6,3 maja imiona patriarchdéw. Mogtoby

to sugerowac, ze rodzina byta bardzo religijna. Por. R. H. Gundry, Mark. A Commentary on His
Apology for the Cross, Grand Rapids 1992, s. 296.
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o nich, ale raczej, aby pokazac, ze byli dobrze poinformowani na temat $rodo-
wiska rodzinnego ich wspotziomka. Odniesienie do nich sluzy wige tylko
po to, aby podkresli¢ fakt, ze Jezus pod kazdym wygladem przynalezy
do ich miejscowosci i ich §rodowiska, 1 ze w konsekwencji nie moze by¢ osobi-
stoScia wazna czy wrecz wyjatkowa, za jaka powszechnie uznawaty
Go thumy'.

Ewangelie Mateusza 1 Lukasza zawieraja teksty paralelne zarowno do Mk
3,31-35 jak 1 Mk 6,1-6. Takze Ewangelia Jana wspomina o braciach Jezusa,
ktorzy stanowia juz grupe okreslona, na poczatku zwigzana z Jezusem, Jego
uczniami 1 Matka (por. J 2,12), nastgpnie natomiast w opozycji do Niego
(por. J 7,3-10). Po wniebowstapieniu Jezusa, Dzieje Apostolskie przedstawiaja
zgromadzonych na modlitwie Apostotdéw razem z kobietami, Maryja matka
Jezusa 1 Jego bra¢mi (por. Dz 1,14).

Znaczenie terminu adelfos

Grecki termin adelfos oznacza normalnie brata rodzonego, tej samej krwi,
czyli ,,syna tej samej matki”">. W jezyku Biblii jednak, zaréwno w hebrajskim,
jak 1 greckim, rzeczownik ,brat” jest czasami uzywany w sensie szerszym
na okre$lenie ,.krewnego” czy ,kuzyna”'*. Uzycie greckie terminu adelfos
w Septuagincie jest odzwierciedleniem poszczegdlnych zwrotow hebrajskich,
w ktérych ah oznacza zarowno ,,brata rodzonego” jak i ,.kuzyna”. Np. w Kpt
10,4, zard6wno w tekscie hebrajskim jak i greckiej Septuagincie, braémi nazwa-
ne sa osoby, ktore w rzeczywistosci byly spokrewnione w dalszym stopniu,
awSdz 9,3-4 wujowie Abimeleka nazywaja bratem swego siostrzenca
(zob. takze Rdz 13.8; 14,16; 29,15; 1 Krn 23,22). Te samg r6znorodno$¢ zna-
czenia terminu greckiego adelfos mozna znalez¢ takze w dzielach Jozefa Fla-
wiusza (Antiquitates Judaicae, 1.12.1; De Bello Judaico, 6.6.4.) oraz w pa-
pirusach egipskich",

Uwzgledniajac jezyk epoki 1 srodowiska, moze by¢ zrozumiate, ze krewni
Jezusa sa wspominani w Ewangeliach przy pomocy okreslenia zwyczajowego,
tak jak byli nazywani w swoim srodowisku w jezyku aramejskim albo hebraj-
skim. W $rodowisku palestynskim wigc, wyrazenie ,,bracia Jezusa” mogto by¢
rozumiane nie tylko w sensie braci prawdziwych i1 naturalnych, ale takze

12
13
14

Por. K. Stock, Maria, la Madre del Signore nel Nuovo Testamento, Roma 1997, s. 42.
Por. H. G. Liddell, R. Scott, 4. Greek - English Lexicon, s. 20-21.

Por. H. F. von Soden, ,,adedpog, adelon”, w: Theologisches Worterbuch zum Neuen
Testament, red. G. Kittel, G. Friedrich, t. 1, Stuttgart 1957, s. 144-146. Chociaz w jezyku

greckim na oznaczenie ,.kuzyna” istnieje stowo anepsios, jednak w Biblii jest rzadko spotykane
(trzy razy w Septuagincie i raz w Nowym Testamencie, zob. Kol 4,10).

3 Por. J. Blinzler, I fratelli e le sorelle di Gesu, Brescia 1967, s. 53.
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w sensie krewnych, ktorych wigzy rodzinne byly mniej Sciste. Nalezy takze
zaznaczy¢, ze tekst mowi o braciach 1 siostrach Jezusa, a nie o synach 1 corkach
Maryi. Ewangelista Jan, ktory takze wspomina o braciach Jezusa (zob. J 2,12;
7,1-10), opisuje, ze Jezus wiszacy na krzyzu, tuz przed swoja $miercia powierza
swoja matke¢ nie jednemu ze swoich braci, ale uczniowi, a wigc osobie obcej,
z poza kregu swoich krewnych (zob. J 19,25-27). W waznych momentach Jezus
zachowywat si¢ jako jedyna osoba, ktora byla odpowiedzialna za swoja Matke.
Moze to oznaczaé, ze byt On jedynym prawdziwym synem Maryi'®.

Tym niemniej, biorac pod uwage sam tekst Nowego Testamentu, jesli
z jednej strony nigdy nie moéwi si¢ o ,,synach Maryi”, to z drugiej strony
nie mozemy by¢ do kofica pewni, ze ewangeliSci celowo uzywali terminu adel-
foi ze znaczeniem ,kuzyni” a nie ,bracia”’. Dyskusje na ten temat trwaja
juz od starozytnos$ci. Pisarze starozytni i ojcowie Kos$ciota mieli rdzne opinie
na ten temat. Pod wptywem apokryficznej Protoewangelii Jakuba, Epifaniusz
w tych ,braciach Jezusa” rozpoznawat synow Jozefa z jego poprzedniego mal-
zenstwa. Wedlug Epifaniusza, kiedy Jozef poslubil Maryje, w rzeczy-wistosci
byl juz wdowcem. W momencie slubu z Maryja miatby okoto osiemdziesiat lat
1 sze$cioro dzieci, zarowno synoéw jak i1 coérki. Natomiast Helwidiusz, 1 moze
jeszcze przed nim takze Tertulian, twierdzili, ze wys-tepujacy w Nowym Te-
stamencie bracia 1 siostry Jezusa byli dzie¢mi Jozefa i1 Maryi, urodzonymi
juz po przyjéciu na $wiat Jezusa. Byliby wiec ich naturalnymi dzie¢mi'’. Jednak
Koscidt starozytny, ktory od samego poczatku byl nieustannym zwolennikiem 1
obronca dogmatu o statym dziewictwie Maryi, nigdy nie przyjal powyzszych
teorii'®. Interpretacja katolicka, ktora opiera sie na artykule wiary w dziewictwo
Maryi, twierdzi, ze ,,bracia Jezusa” nie sa Jego bra¢mi krwi (czyli Jego bra¢mi
rodzonymi), ale raczej kuzynami lub innymi krewnymi'.

16 . . . .. \ . . 9
Por. G. Danieli, Maria e i fratelli di Gesu nel vangelo di Marco, ,,Marianum”,

40(1978), s. 107-108; M. Kiedzik, Sfowo Boze, Warszawa 1998, s. 149-150.

Na temat historii interpretacji zob. G. Miegge, La Vergine Maria. Saggio di storia del
dogma, Torino 1982, s. 33-53; J. Blinzler, [ fratelli e le sorelle di Gesu, s. 165-168;
J. Guitton, La Vergine Maria, Torino 1964, s. 114; R. Laurentin, La vergine Maria, Roma
1994, s. 289-292; J. P. Meier, A Marginal Jew. Rethinking the Historical Jesus, vol. 1. The
Roots of the Problem and the Person, New York—London-Toronto—Sidney—Auckland 1991,

s. 316-332.

18 . . . . . .. .
Kwestia dziewictwa Maryi w momencie poczgcia i po narodzeniu Jezusa byla przed-

miotem wielu dyskusji teologicznych, poczawszy od IV wieku. W konsekwencji na Synodzie
Lateranskim, zwotanym przez papieza Marcina I w roku 649, zostal ogtoszony dogmat o
dziewictwie Najswictszej Maryi Panny. Por. G. Miegge, La Vergine Maria. Saggio di storia del

dogma, s. 46-47; P.C. Landucci, Maria Santissima nel Vangelo, Torino 2000, s. 269.
¥ Na temat oficjalnej interpretacji Kosciota Katolickiego zob. Katechizm Kosciota Kato-

lickiego, Poznan 1994, p. 499-501. Od samego poczatku Kosciot Katolicki w swojej interpretacji
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Tradycja wigc, wskazuje na trzy warianty rozumienia 1 interpretacji termi-
nu adelfoi w Nowym Testamencie: bracia rodzeni Jezusa, synowie Jozefa zro-
dzeni z jego poprzedniego matzenstwa (czyli bracia przyrodni Jezusa) oraz
kuzyni Jezusa w sensie ogolnym. Jeszcze dzisiaj dyskusje, a przede wszystkim
rozbieznosci, dotycza z kwestii czy chodzi o relacj¢ rodzinna pierwszego stop-
nia, czyli o braci i o siostry rodzone Jezusa, czy tez pod wyrazeniami hoi adel-
foi 1 hai adelfai ukrywaja si¢ po prostu Jego kuzyni i1 dalsi krewni. Znaczenie
stowa adelfos jest otwarte na obie mozliwosci, a wszystkie dowody 1 argumenty
do dnia dzisiejszego nie doprowadzily egzegetow i historykéw do zadnych
pewnych wnioskéw 1 nie sa do tego stopnia przekonywujace, aby do konca
zadowoli¢ wszystkie strony?’.

»Bracia Jezusa”

O Jakubie, jednym z braci Jezusa, moéwi dwa razy sw. Pawel w swoich li-
stach (por. Ga 1,19; 1 Kor 9,5). Byl on znany jako przewodniczacy wspolnoty
chrzescijan w Jerozolimie (por. Dz 12,17; 15,13; 21,18; 1 Kor 15,7; Ga 2,9.12).
Jozes, ktorego imig prawdopodobnie bylo forma grecka imienia Jozef (por. Mt
13,55), zazwyczaj jest taczony z Jakubem. Obaj wedtug Hieronima byliby sy-
nami Marii, zony Alfeusza, czyli tej Marii, ktora byta wsrdd kobiet stojacych
pod krzyzem podczas ukrzyzowania Jezusa (por. Mk 15,40), natomiast Szymon
1, by¢ moze Juda, byliby dzie¢mi Marii, zony Kleofasa, brata §w. Jozefa. Jed-
nak hipoteza $w. Hieronima napotyka na pewne trudnos$ci, poniewaz zaklada,
ze Jakub 1 Jozef byliby dzie¢mi siostry Maryi, ktora ewangeli§ci okreslaja tym
samym greckim imieniem Maria; wydaje si¢ bowiem wykluczone, by w rodzi-
nie dwie siostry nosity to samo imie?'.

Szymon zostal nazwany przez Euzebiusza synem jednego z wujéw Pana
i nastepca Jakuba, pierwszego biskupa Jerozolimy*. Warto odnotowad,
ze wJud 1,1 autor listu nazywa siebie: ,Juda, stuga Jezusa Chrystusa, brat
za$ Jakuba”. Nie nazywa siebie Apostotem, totez utozsamianie go z Apostotem

opieral si¢ na stwierdzeniach §w. Hieronima i $w. Augustyna, wedlug ktorych nie tylko Maryja,
ale takze i1 Jozef zyl w stanie dziewiczym. Dziewictwo w czasie zawartego malzenstwa
z pewnoscia musialo opiera¢ si¢ na wspolnym dobrowolnym wyborze. W oparciu o Prawo Moj-
zeszowe w rzeczywisto$ci, maz mogt anulowac¢ kazdy rodzaj §lubow, ztozonych przez swoja
zong (zob. Lb 30,7-9). Por. G. Danieli, Maria e i fratelli di Gesu nel vangelo di Marco, s. 102.
Argumenty, ktdre prezentuja uczeni na poparcie poszczegolnych hipotez, nie pozwalaja
na sformulowanie catkowicie pewnych wnioskéw. Por. J. Blinzler, I fratelli e le sorelle
di Gesu, s. 25-28; J. Gilles, I fratelli e sorelle di Gesu. Per una lettura fedele dei vangeli, Torino

1985, s. 39-62; J. Ernst, Il vangelo secondo Marco. Tradotto e commentato, t. 1, Brescia 1991,

s. 194-196; R. Fabris, Gesu di Nazaret. Storia e interpretazione, Assisi 1996, s. 393-399.

21 Modyfikacj¢ 1 korekte hipotezy $w. Hieronima podaje J. J. Mc Hugh, La mere

de Jésus dans le Nouveau Testament, London 1975, s. 257.
22 Por. J. J. Gunther, The Family of Jesus, ,,Evangelical Quarterly”, 64(1974), s. 36-38.
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Juda Tadeuszem jest watpliwe, zwlaszcza, ze w w. 17 autor zdaje si¢ odrozniac
siebie od Apostotow (chociaz autor Dz wyliczajac apostotow w Wieczerniku
jednego z nich nazywa ,,JJuda Jakuba”, co moze wskazywaé na osobe autora
listu Judy)®.

Wedlug Dz 12,12 matka Marka posiadata w Jerozolimie dom, gdzie
wspolnota chrze$cijanska gromadzita si¢ na modlitwie. Dlatego Marek miat
doskonata sposobno$¢, aby pozna¢ osobiscie braci Jezusa, ktorzy zajmowali
wysoka pozycje w Kosciele Jerozolimskim (por. Dz 1,14; 12,17; 15,13-21,
21,17-25).

»diostry Jezusa”

W Mk 6,3, obok podanych imion braci Jezusa, w sposéb ogoélny wspo-
mniane sa takze Jego siostry. Siostry Jezusa byly prawdopodobnie takze obecne
w epizodzie opisanym w Mk 3,31-35%*. Tradycja, z ktorej czerpat Marek pod-
czas pisania swojej Ewangelii, zachowata tylko imiona braci Jezusa, natomiast
imiona Jego sidstr nie byly znane. Z tego powodu Marek byla zmuszony sfor-
mutowac nawiazanie do sidstr ze strony mieszkancow Nazaretu, w inny spo-
sob”’. Uzywa zdania opisowego: ,.a siostry Jego nie sa tutaj wérod nas?” (Mk
6,3). Zdanie to stanowi pewnego rodzaju kompensacj¢ za pominigcie ich imion.
W ten sposob wskazuje takze jasno, ze siostry Jezusa mieszkaja w Nazarecie
albo, jesli wyszly za maz, to tu si¢ przeprowadzily i osiedlity®®. Z tego faktu
jednak trudno jest wyciagna¢ wniosek i twierdzi¢ z cala pewnoscia, ze sytuacja
braci w tym czasie byta inna, tzn. Ze nie mieszkali wtedy w Nazarecie. Prawdo-
podobnie interpretacja tego typu byla wynikiem faktu, ze po Zmartwychwsta-

Powszechnie jednak si¢ przyjmuje, Ze list ten jest pismem pseudoepigraficznym, ktore-
go autor dla nadania wigkszego znaczenia swemu dzietu, identyfikuje si¢ z Juda lub pisze w jego
imieniu. Odwotanie si¢ do Judy wskazuje na autorytet, jakim cieszyl si¢ brat Jakuba. Obie posta-
cie byly znane w Kosciele jerozolimskim, zwlaszcza Jakub, ktéry byt zwierzchnikiem tego Ko-
Sciola, a wigc prezentujac si¢ w ten sposob, autor listu Judy wskazywatl na konkretne osoby,
utozsamiane prawdopodobnie z krewnymi Jezusa z Mk 6,3.

** Niektore kodeksy (A, D, T, 700, liczne kodeksy tradycji taciniskiej i syryjskiej) w Mk
3,32 dodaja do tekstu kai hai adelfai sou. Wariant ten zostat pominigty w wigkszosci §wiadectw
tekstu albo przypadkowo, albo w sposob zamierzony z powodu jego braku w ww. 31 1 34. Praw-
dopodobnie ,,siostry” w w. 32 zostaly ominigte ze wzgledu na w. 31, a nie sukcesywnie dodane
tylko do w. 32. Por. R. Pesch, I/ vangelo di Marco, s. 358; B. M. Metzger, A Textual Com-
mentary on the Greek New Testament, Stuttgart 1994, s. 70.

2 Zob. A. Loisy, L ’Evangile selon Marc, Paris 1912, s. 170.

2 Wedhug R. H. Gundry, Mark. A Commentary on His Apology for the Cross, s. 296,
pominigcie imion sidstr moglo by¢ wynikiem faktu, Zze jeszcze nie byly zamgzne. Wedlug
J.Blinzler, I fratelli e le sorelle di Gesu, s. 31, nie mamy doktadniejszych danych o siostrach
Jezusa, nie znamy ich imion i liczby prawdopodobnie dlatego, ze nie odegraly one wigkszego
znaczenia w Kosciele pierwotnym.
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niu Jezusa Jego matka 1 bracia przeprowadzili si¢ do Jerozolimy i tam osiedli,
tworzac wraz z Apostolami pierwsza wspolnote chrzescijanska®’.

Rd&zne interpretacje znaczenia terminu adelfoi autou — ,bracia” Jezusa od-
nosza si¢ takze do Jego ,,s10str” — adelfai, ktore zawsze znajdowaly si¢ w cieniu
braci i by¢ moze byty troche zaniedbywane, zarowno w opowia-daniach ewan-
gelicznych, jak 1 w interpretacjach. Nalezy jednak pamigta¢ 1 wzia¢ pod uwage
potozenie spoteczne i1 kulturowe kobiety w $wiecie starozytnym.

Maria, matka Jakuba i Jozesa

Mk 15,40 wymienia wsrod swiadkow Smierci Jezusa nastgpujace kobiety:
Mari¢ Magdaleng, nastgpnie “Mari¢ matke Jakuba Mniejszego 1 Jozesa” 1 jako
ostatnia Salome. Siedem wierszy dalej, podczas gdy opisuje pogrzeb Jezusa,
ewangelista znéw przytacza imiona dwu pierwszych kobiet: “Maria Magdalena
1 Maria matka Jozesa przygladaty sig¢, gdzie Go zlozono” (Mk 15,47).
W wierszu nastepnym znajdujemy imiona trzech kobiet: ,,Po uptywie szabatu
Maria Magdalena, Maria, matka Jakuba, 1 Salome nakupily wonnosci, zeby
p6j$¢ namasci¢ Jezusa” (Mk 16,1). Niektorzy egzegeci, badajac tekst z punktu
widzenia redakcyjnego, wysuwaja wniosek, ze w Mk 15,40 sa wyliczone cztery
kobiety: Maria Magdalena, Maria - matka Jakuba Mniejszego, matka Jozesa
i Salome™. Taka interpretacja jest przede wszystkim spowodowana
tym, ze pewne dosy¢ wazne manuskrypty i kodeksy wstawiaja przed forme
imienia losétos dodatkowy rodzajnik hé, ktéry odnositby si¢ do domyslnego
méter™ .

Twierdzenie, ze w w. 40 bylyby wskazane cztery a nie trzy kobiety, moz-
na by wywnioskowa¢ takze ze sformutowania listy 1 z pordwnania jej z listami
jednakowo oryginalnymi z Mk 15,47 1 16,1. Jednak jesli Mk 15,40 przedstawia
list¢ pierwotna, to wykaz, ktory w Mk 15,47 1 16,1 ucieka si¢ do okreslenia
Marii za pomoca imienia tylko jednego syna, moglby by¢ pewnego rodzaju
skrotem. Ale moze by¢ takze, ze nastgpstwo bytoby doktadnie odwrotne 1 Mk

27 Zob. R. Pesch, Il vangelo di Marco, t. 2, Brescia 1980, s. 503; V. Taylor, The

Gospel according to St. Mark, s. 300-301.

8 Por. R. Pesch, Il vangelo di Marco, t. 2, s. 738-741.

* Por. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark, s. 598. Rodzajnik dodaja kodeksy:

B, ¥, 131 i niektore rekopisy pochodzace z tradycji syryjskiej. Znaczaca wigkszo$¢ kodeksow
jednak podaje tekst bez rodzajnika. Swiadectwa tekstu popierajace wersj¢ z rodzajnikiem sa zbyt
odosobnione, aby mozna by uwaza¢ je za znaczace. Por. M. Barnouin, ,,Marie, Meére

de Jacques et de José” (Marc 15.40). Quelques observations, ,New Testament Studies”,
42(1996), nr 3, s. 472.
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15,40 bylby wigc zestawieniem dokonanym przez Marka, ktore taczy dwa cyta-
ty Mk 15,47 i 16,1 za pomoca tylko jednego imienia®.

W kazdym razie, tatwiej jest widzie¢ jedyna Mari¢ jak matke Jakuba
1Jozesa, ktorych imiona stoja w potozeniu atrybutywnym. Oprocz tego, lista
czterech kobiet w Mk 15,40 zostawitaby jedna z nich bez imienia. Bezimienna
matka Jozesa z w. 40 w w. 47 jest okreslona tym samym imieniem Maria,
tak jak matka Jakuba w Mk 16,1. Rozrdznienie migdzy Maria, matka Jakuba
Mniejszego 1 Maria matka Jozesa, ktora, kiedy Maria Magdalena jest wzigta
pod uwage, bylaby trzecia Maria, wytwarza dziwng alternacje opuszczen: naj-
pierw opuszczenie Marii matki Jakuba w Mk 15,47, a potem z Marii matki
Jozesa w Mk 16,1. Opuszczenie Marii matki Jakuba, jak takze opuszczenie
Salome w Mk 15,47, mozna by wytlumaczy¢ faktem, ze Maria Magdalena
1 Maria matka Jozesa sa dwiema wystarczajacymi osobami, wymaganymi
do tego, aby by¢ §wiadkami uwiarygodniajacymi dane wydarzenie, i ze w Mk
15,40 mamy juz nadmiar §wiadkow w osobach Marii matki Jakuba, Salome
1 wielu innych kobiet. Mozna by wytlumaczy¢ zastapienie matki Jozesa matka
Jakuba w Mk 16,1 jako wyrownanie dla jej wczesniejszego opuszczenia w Mk
15,47. Ale trzeba by w tym wypadku znalez¢ wyjasnienie, dlaczego Salome
nie zast¢puje Marii Magdaleny. Wyglada, raczej, ze w Mk 16,1 Salome pojawia
si¢ ponownie, aby uzupelni¢ liste kobiet, a Jakub 1 Jozes sa synami jednej
1 tej samej matki o imieniu Maria.

Jezeli nawet sa dyskusje, wydaje si¢ ewidentne, ze Marek widzi w drugie;j
Marii z trzech list zawsze t¢ samg osobe, chociaz okre$la ja w rozny sposob’’.
Okres$lenie kobiety przy pomocy imienia jej syna, w znaczeniu domys$lnym
,matka” (Maria Jozesa, Maria Jakuba), bylo czym$ rzadkim, ale ma potwier-

39 Zob. Maria nel Nuovo Testamento, red. R. E. Brown [i inni], Assisi 1985, s. 85.

Wedlug R. Pesch, Il vangelo di Marco, t. 2, s. 740-741, liste imion z Mk 15,40 nalezy uwaza¢
za materiat tradycyjny, poniewaz jest najbardziej rozwinigta. Takze oryginalna jest lista najkrot-
sza z Mk 15,47. Kombinacja dwoch imion nie wydaje si¢ by¢ wymystem redaktora, ktory selek-
cjonowaltby w sposob arbitralny, a raczej zapisem eksperta, ktory potrafi rozr6zni¢ osoby wska-
zane w w. 40. To samo odnosi si¢ do trzeciej listy z Mk 16,1. Nie da si¢ calkiem wykluczy¢,
ze ta lista jest kompozycja redakcyjna, ale najwazniejsze elementy przemawiaja za jej oryginal-
nos$cia 1 przynalezno$cia do historii przed-markowe;.

! G. Danieli, Maria e i fratelli di Gesu nel vangelo di Marco, s. 105-106, konkluduje,
ze Jakub 1 Jozes byli synami kobiety o imieniu Maria, ale roznej od Maryi, inaczej bytaby na-
zwana matka Jezusa. I jesli Marek chciatby wskaza¢ w Mk 15,40 na parg braci r6zna od tej staw-
nej i szanowanej z Mk 6,3, na pewno przekazataby to w sposob bardziej wyrazny. Natomiast
V. Taylor, The Gospel according to St. Mark, s. 598, zaprzecza stwierdzeniu, ze Jakub i Jozes
w Mk 6,3 byliby tymi samymi osobami, co Jakub i Jozes w Mk 15,40: ci z 15,40 nie sa braémi
Jezusa (w przeciwienstwie do braci z Mk 6,3, ktorzy wedlug niego sa tez synami Maryi), ponie-
waz Marek na pewno nie przedstawitby Maryi w taki niebezposredni sposob.
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dzenie w §wiadectwach®. Mozna tu takze dostrzec konsekwencje pozycji spo-
tecznej kobiety, w szczegdlnosci miejsca, ktore kobieta zajmowata wzgledem
mezczyzny w rodzinie hebrajskie.

Poniewaz jest mato prawdopodobne, ze Marek swiadomie okreslitby Mat-
ke Jezusa (ktora w Mk 3,31 nazywa ,,Jego matka™) po prostu jako matke Jakuba
i Jozesa, nalezy przyjaé, ze Jakub i Jozes sa synami kobiety o imieniu Maria,
ale roznej od Maryi matki Jezusa. Oprocz tego ewangelista Mateusz w swojej
Ewangelii w tekstach paralelnych w drugiej Marii z trzech list ewidentnie roz-
poznaje jedna i te sama osobe (por. Mt 27,56.61; 28,1)>.

Cztery imiona ,,braci Jezusa” sa wyliczone w Mk 6,3, w nastgpujacym po-
rzadku: Jakub, Jozes, Juda, Szymon. Pierwsze dwa imiona pojawiaja si¢ po-
nownie w tej samej kolejnosci w Mk 15,40. Trudno stwierdzi¢ z cala pewno-
scia, czy moze chodzi¢ o te same osoby. Jest prawdopodobnym, ze Marek,
opisujac tozsamos$¢ drugiej Marii, uzywa imion osob, ktore musialy by¢ znane
dla czytelnika®. Ale epitet ,,mniejszy” sprawia wrazenie uscislenia, ktore mo-
globy wyroznia¢ tg¢ posta¢ sposrdd innych osob, ktore nosza to samo imig,
wzmiankowanych wczes$niej (chociaz to uscislenie juz w Mk 16,1 nie wystepu-
je)’>. Natomiast jesli chodzi o Jozesa, w Mk 15,40 nie ma zadnego uscislenia,
a Mt w wykazach imion w tekstach paralelnych do Mk 6,3 1 15,40 zastgpuje
,Jozes” bardziej powszechna forma tego imienia: ,,J6zef”. To moze sugerowac,
ze Mateusz, czytajac Mk, w obu przypadkach myslalby o tej samej osobie
(por. Mt 13,55; 27,56). Takie samo kryteritum mogloby odnosi¢ si¢ takze
do Jakuba.

Nie ma wigc mozliwosci, aby osiagnac catkowita pewnos¢ w kwestii iden-
tyfikacji tych osob, tak samo, jak nie jesteSmy w stanie ustali¢ jaki stopien po-
krewienstwa istnieje migdzy Jezusem i Jego adelfoi. Mamy tylko tekst, ktory
zostal nam przekazany w takiej a nie innej formie, 1 w oparciu o ten tekst mu-
simy sformutowaé nasza interpretacj¢. W kazdym razie mozna przyjac,
ze bracia Jezusa: Jakub i1 Jozes z Mk 6,3, sa tymi samymi osobami, wymienia-
nymi potem przez Marka w Mk 15,40.47; 16,1, 1 ze sa synami kobiety o imie-

32 Identyfikacja kobiety poprzez imig wilasnego syna bylo czym$ rzadko spotykanym

w swiecie greckim, ale dosy¢ czestym w $wiecie semickim, zwlaszcza arabskim.
Por. M. J. Lagrange, Evangile selon Marc, Paris 1929, s. 439.
33 Por. J. Blinzler, I fratelli e le sorelle di Gesui, s. 87-97.

3 Wedlug G. Danieli, Maria e i fratelli di Gesu nel vangelo di Marco, s. 106,
w Kosciele pierwotnym Jakub brat Panski byt osoba zbyt znamienita, aby natychmiast nie mysle¢
0 im, czytajac listy imion z Mk 15-16. Je§liby Marek chciat tu wskaza¢ inng parg braci, niz tg tak
znang 1 wazng wymieniona w Mk 6,3, z pewnos$cia bylby to zaznaczyl. Lektor jego Ewangelii
musiat pamigta¢ dwoch stawnych braci Panskich, znanych w catej wspolnocie Kosciota pierwot-
nego. Poza tym, jak wiadomo z Dz 12,12, rodzina Marka przynalezata do Kosciota jerozolim-
skiego, gdzie Jakub byt osoba pierwszoplanowa.

35 Por. R. Pesch, Il vangelo di Marco, t. 2, s. 738.
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niu Maria, r6znej od matki Jezusa. Oczywiscie w tym przypadku rowniez Maria
matka Jakuba mniejszego i1 Jozesa bytaby krewna Jezusa. Trudno jest ustalic,
w jaki sposob ta kobieta albo jej maz byliby spokrewnieni z rodzicami Jezusa,
aby ich synowie mogliby by¢ nazywani Jego ,,bra¢mi”, ale jesli Jakub i Jozes
byli kuzynami Jezusa, wowczas ich matka bylaby na pewno Jego ciotka.

Tak jak cala rodzina Jezusa, takze Maria, matka Jakuba mniejszego
1Jozesa, pochodzita z Nazaretu w Galilei. Mieszkancy Nazaretu wymawiaja
imiona jej synéw (por. Mk 6,3). Poza tym, o kobietach z Mk 15,40 méwi sig,
ze szty za Jezusem 1 uslugiwaly Mu podczas Jego dziatalnosci w Galilei 1 razem
z Nim przybyty do Jerozolimy. Fakt, ze matka braci Jezusa trzy razy jest wska-
zana po imieniu, $§wiadczy o jej znaczeniu jako §wiadka Jego Smierci, pogrzebu
1 pustego grobu.

Nieobecnos¢ ojca ziemskiego

Ewangelia Marka nie wspomina w ogdle ziemskiego ojca Jezusa, podczas
gdy zajmuje on na réwni z Maryja wigcej miejsca w innych Ewangeliach,
zwlaszcza w tych sekcjach Mt 1 Lk, ktore mowia o dziecinstwie Jezusa (zob. Mt
1,16.18-25; 2,13-23; 13,55; Lk 1,27, 2,1-5.16.22-34.41-51; 3,23; 4,22;
por. J 1,45; 6,42). Z drugiej strony, w catym Nowym Testamencie nie widzimy
nigdy aktywnego Jozefa podczas publicznej dziatalno$ci Jezusa. Mozna
to wytlumaczy¢ najbardziej prawdopodobna hipoteza, ze w czasie publiczne]
dziatalnosci Jezusa Jozef juz nie zyl. Maryja wigc bylaby wdowa juz
od pewnego czasu, a jej maz zmarl przed tym, jak Jezus rozpoczal swoja pu-
bliczng mis;] e*°.

Imi¢ ojca, ktére jest najbardziej naturalnym i najistotniejszym sposobem
okreslania pochodzenia danej osoby, w Mk 6,3 zostalo jednak opuszczone.
Poza tym w calej Ewangelii Mk nie ma Zadnego odniesienia do osoby Jozefa.
Jest dosy¢ zaskakujace, ze ojciec jest nieobecny, poniewaz w spolecznosci zy-
dowskiej, ktora opiera si¢ na figurach patriarchow, posta¢ ojca jest podstawo-
wym punktem odniesienia. Jego zadaniem jest przekazywanie woli Bozej
i wychowanie dzieci w duchu poszanowania Prawa’’. Zdanie z Mk 6,3 gdzie
Jezus jest okreslony przez tlum jako ,,syn Maryi” i jako ,,cies$la” potwierdza,
ze Jozef juz od pewnego czasu nie zyl. Okreslenie ,,syn Maryi” dla mieszkan-

3% 7ob. J. Gnilka, Marco, Assisi 1987, s. 202. Niemozliwe jest okreslenie doktadnej daty

$mierci $w. Jozefa. Mozemy z cala pewnoscia tylko stwierdzi¢, ze zmart on migdzy trzynastym
a trzydziestym rokiem zycia Jezusa. Por. J. Blinzler, I fratelli e le sorelle di Gesu, s. 59.

! Zob. X. Pikaza, Il vangelo di Marco, Roma 1996, s. 122.
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coOw Nazaretu stato si¢ imieniem wilasnym Jezusa, ktory ponadto juz nie jest
nazywany ,,synem ciesli”, ale ,ciesla™®,

Starajac si¢ znalez¢ przyczyng pominigcia osoby Jozefa w Mk 6,1-6a,
a takze w Mk 3,31-35, egzegeci czgsto odwoluja si¢ do interpretacji teologicz-
nej: chrzescijanin, ktory opuscit ojca (por. Mk 1,20) nie znajduje innego we
wspolnocie (por. Mk 10,29-30). W nowej rodzinie Jezusa nikt nie moze by¢
nazwany Jego ojcem. Jezus odwotuje si¢ do Boga, ktéry objawia swoja wolg
1w ten sposob pehni funkcje ojca wsrdd ludzi. Od kiedy Jezus jest Jego ,,synem
umitowanym” (por. Mk 1,11; 9,7; 12,6), takze ci, ktorzy si¢ z Nim jednocza,
maja Boga za Ojca (por. Mk 3.35; 10,30)*. Poza tym, unikajac wspomnienia
o ziemskim ojcu Jezusa w Mk 3,31-35 1 6,3, a takze w przeci-wienstwie do
jedynej relacji Jezusa z Bogiem Ojcem (por. Mk 1,11; 14,36) ewangelista
moglby posrednio nawiaza¢ do dziewiczego narodzenia Jezusa.

Rodzina duchowa

Matka 1 bracia Jezusa sa przedstawieni w Ewangelii Marka jako osoby,
ktore nie rozumieja Jezusa, ktore Mu si¢ przeciwstawiaja 1 chca powstrzymacé
Jego dziatalnos$¢ (por. Mk 3,21; 6,4). W ich postgpowaniu wydaja si¢ by¢ blizsi
uczonym w Pi$mie niz uczniom™. Intencja ewangelisty nie bylo dostarczenie
czytelnikom szczegotowych informacji historycznych czy charakterologicznych
odnoszacych si¢ do Matki i braci Jezusa, ale raczej pouczenie uczniéw, czyli
wierzacych chrzescijan o tym, co naprawd¢ decyduje o przynaleznosci do Jego
rodziny: przebywanie z Jezusem (por. Mk 3,14.32), stuzba Jezusowi (por. Mk
15,40-41), stluchanie Jego stowa (por. Mk 3,32-34), pelnienie woli Bozej
(por. Mk 3,35), zaparcie si¢ siebie 1 podjecie wiasnego krzyza (por. Mk §,34)
1 opuszczenie wlasnej rodziny ze wzgledu na powotanie przez Jezusa (por. Mk
10,29-30)*'.

¥ W Mk 6,3 w miejsce wariantu: ,,Czy nie jest to ciesla, syn Maryi?”, potwierdzonego

przez wszystkie kodeksy majuskutowe oraz liczne kodeksy minuskutowe, w niektoérych kodek-
sach minuskutowych znajdujemy: ,,Czy nie jest to syn ciesli?”, a wersja Orygenesa ma: ,,Czy nie
jest to syn ciesli i Maryi?”. Wydaje sig, ze poza wptywem Mt 13,55, mozna tu rowniez zauwazy¢
tendencjg, aby nie akcentowa¢ skromnego polozenia Jezusa, ktory bytby tylko zwyktym robotni-
kiem, czyli ciesla (ho tekton), poniewaz w $wiecie grecko-rzymskim taki rodzaj pracy nie byt
zajeciem zbyt zaszczytnym. Por. J. Gnilka, Marco, s. 315.

Por. E. Best, The Temptation and the Passion. The Marcan Soteriology, Cambridge
1965, s. 169-170; A. Valentini, Chi é mia madre e chi sono i miei fratelli? (Mc 3,31-35),
»,Marianum”, 57(1995), nr 2, s. 680.

Por. B. Standaert, L évangile selon Marc. Composition et genre littéraire, Nijmegen

1978, s. 289.

H Zob. J. Lambrecht, The Relatives of Jesus in Mark, ,,Novum Testamentum”,

16(1974), nr 4, s. 257-258.
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W sposob klarowny Mk 3,31-35 wskazuje, ze ten, kto stucha Jezusa, wy-
petnia wole Boza 1 staje si¢ w ten sposob cztonkiem nowej rodziny Jezusa.
Do tej rodziny naleza Apostolowie oraz ci wszyscy, ktorzy z Nim przebywaja.
Ta perykopa odstania stanowisko Jezusa wobec zerwania wigzoéw z wiasna
rodzina, czego takze wymaga On od swoich uczniéw™. Temat odlaczenia sig
do rodziny naturalnej jest ttem Ewangelii Mk od 3,13 do 3,35. Kiedy Jezus
wybiera Dwunastu, wymaga od nich wyrzeczenia si¢ relacji 1 zwiazkow ro-
dzinnych, ale pézniej w Mk 10,28-31 w zamian za to wyrzeczenie obiecuje
im nagrodg.

Marek wigc, nie skupia si¢ na naturze relacji migdzy Jezusem 1 cztonkami
Jego rodziny, ale raczej na relacji miedzy wiara 1 niedowiarstwem. Jezus
nie byl nieczulty w swojej postawie wobec swoich krewnych, a przede wszyst-
kim wobec swojej matki. W Mk 7,10 przytacza czwarte przykazanie
i w tej kwestii pozostaje wierny wzgledem Prawa Bozego™®. Oddalit si¢ od nich,
aby p0js¢ za powotaniem Bozym i teraz podkresla, ze jest oddzielony od nich
takze wewnetrznie, nie z powodu chtodu ducha albo pogardy dla wigzéw ro-
dzinnych (ktére przeciez w Palestynie sa bardzo $ciste), ale po to, aby w catosci
méc przynalezeé do Boga™. I jak On odseparowat si¢ od swojej rodziny natu-
ralnej, takiej samej postawy wymaga takze od tych, ktérzy chca za Nim poda-
zaC. Praktykuje jako pierwszy taka roziake, aby takze w tym wymaganiu doty-
czacym Krolestwa Bozego by¢ wzorem dla Swoich uczniow. W przypadku
konfliktu interesow, sprawy rodzinne musza by¢ poswigcone na rzecz realizacji
woli Boze;.

Reakcja rodziny naturalnej w Mk 3,21.31 jest przeciwstawieniem do reak-
cji rodziny duchowej w Mk 3,34-35. Przybycie krewnych Jezusa w Mk 3,31
tworzy dla Niego sposobnos$¢ i punkt wyjscia dla Jego waznego nauczania.
Marek, wspomniawszy przedtem reakcj¢ negatywna ze strony hoi par’autou,
czyli tych, ktorzy byli z Jezusem w czasie wieku dorastania 1 mtodosci, przed-
stawia teraz Jego ,,zimng” reakcje wzgledem Jego Matki 1 braci, 1 przytacza
Jego znaczace stowa, ktore ustanawiaja Jego prawdziwa 1 nowa rodzing. Jego
krewni, ktorzy pozostaja na zewnatrz, sa stanowia kontrast dla tych, ktorzy
znajduja si¢ wewnatrz 1 ktorzy stuchajac stow Jezusa, wypetniaja wole Boza
1w ten sposéb staja si¢ czitonkami Jego rodziny duchowej. Pokrewienstwo
z Jezusem wigc, budowane jest na fundamencie postuszenstwa woli Bozej.
To postuszenstwo zobowiazuje, aby gromadzi¢ si¢ wokol Niego i1to samo po-
stuszenstwo ustanawia relacje pokrewienstwa z Jezusem. Ktokolwiek czyni

42 Zob. R. Pesch, Il vangelo di Marco, t. 1, s. 362; G. Danieli, Maria e i fratelli

di Gesu nel vangelo di Marco, s. 98-99; E. Bianchi, La nuova famiglia di Gesu, ,,Parola, Spirito
e Vita”, 14(1986), s. 187.
3 Por. W. L. Lane, The Gospel according to Mark. The English Text with Introduction,

Exposition and Notes, Grand Rapids 1974, s. 147.

M Por. R. Schnackenburg, Vangelo secondo Marco, t. 1, Roma 1994, s. 99.
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wolg Ojca, czyli stucha stow Jezusa, moze sta¢ si¢ czlonkiem Jego nowej ro-
dziny.

Dlatego rodzina naturalna nie ma zadnego rzeczywistego znaczenia
w nowej hierarchii wartosci ustanowionej przez Jezusa poprzez ogloszenie
nadejscia Krélestwa Bozego. Rodzina, ktéra naprawde interesuje Jezusa, jest
rodzina duchowa. Jak juz zostato podkreslone, Ewangelia Marka nie skupia si¢
na naturze relacji migdzy Jezusem i Jego krewnymi, ale raczej na relacji migdzy
wiara 1 niewiara wobec Swojej osoby. Chce przede wszystkim pokazac,
ze cztonkowie Jego rodziny naturalnej nie sa w zaden sposob uprzywilejowani.
Ci, ktory siedza dokota Jezusa 1 stuchaja Jego stow, wierza w Niego 1 pelnia
wol¢ Boza, natomiast Jego krewni nie sa w stanie Go zrozumiec
1 w konsekwencji nie wierza w Niego 1 dlatego, zostajac na zewnatrz, chwilowo
wykluczaja si¢ z Jego rodziny duchowe;.

LA FAMIGLIA DI GESU NEL VANGELO SECONDO
SAN MARCO

Sommario

Il tema della famiglia naturale di Gesu occupa poco spazio nel Vangelo di Marco. Sua
Madre € 1 suoi fratelli sono menzionati solo in Mc 3,31-35 1 6,1-6a. In Mc 3,20-21 viene
raccontato il terzo epizodio, non descritto da Matteo e Luca, in cui sembra di agire lo stesso
gruppo di persone che in Mc 3,31-35. I nomi dei due fratelli di Gesu troviamo ancora nei
racconti della Passione e della Risurrezione (Mc 15,40-41.47; 16,1), ma solo per identificare
la loro madre.

Di fronte alla lunga discussione a proposito dell’identificazione dei fratelli e delle
sorelle di Gesu, abbiamo accettato I’interpretazione ufficiale della Chiesa Cattolica
(cfr. Catechismo della Chiesa Cattolica, 499-501). Quando gli evangelisti citano questi
personaggi, si riferiscono generalmente ai cugini di Gesu, anche se il significato della parola
adelfos ¢ aperto a diverse possibilita, e gli argomenti presentati dagli studiosi a favore
o sfavore delle diverse ipotesi, non permettono di formulare conclusioni certe, che
potrebbero convincere tutte le parti del dibattito.

Abbiamo anche accettato che con 1’espressione hoi par’autou in Mc 3,21 vengono
indicati i parenti di Gesu (“i suoi”), percio I’episodio di Mc 3,20-21 continua in Mc 3,31-35.
Invece Giacomo e loses di Mc 15,40-41 (cfr. Mc 15,47; 16,1) sono gli stessi menzionati
in Mc 6,3 come fratelli di Gesu, ma sono figli di una donna di nome Maria, diversa dalla
madre del Signore.

Il Vangelo di Marco, che non conosce i racconti d’infanzia, ci offre poche
informazioni sulla famiglia naturale di Gesu e sui rapporti tra lui e i suoi parenti. Non era
interesse  principale  dell’evangelista  presentare precise informazioni storiche
e caratterologiche sui parenti di Gesu. In realta il Vangelo di Marco, in maniera evidente,
sottolinea soltanto un aspetto delle relazioni di Gesu con la sua famiglia: i suoi parenti non
comprendono la sua persona ¢ la sua missione e sembrano trovarsi in conflitto con lui. Gli si
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oppongono, quindi, in modo esplicito e vogliono trattenerlo dalla sua attivita. Gesu,
consapevole di non essere capito nemmeno dai suoi piu stretti familiari (cfr. Mc 6,4),
respinge la loro pretesa e indica, come unico importante elemento di legame con sé,
il compimento della volonta di Dio (cfr. Mc 3,21.31-35).

L’appartenenza alla famiglia naturale di Gesu non garantisce automaticamente
I’appartenenza alla sua famiglia spirituale, cio¢ alla comunita dei discepoli. Pero la famiglia
spirituale non ¢ chiusa a nessuno. Anche i membri della sua famiglia naturale possono
entrare a fare parte di essa. Devono soltanto adempire la condizione presentata da Gesu
(cfr. Mc 3,35). E chiaro, percio, che le parole di Gesu affermano il primato dell’obbedienza
alla volonta di Dio su ogni altra cosa, persino sulla propria famiglia.
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WOLNOSC (PARRHESIA) JAKO OSTATECZNE
ODBUDOWANIE PODOBIENSTWA BOZEGO W CZLOWIEKU
WEDLUG SW. GRZEGORZA Z NYSSY

1. Sw. Grzegorz z Nyssy - jeden z najbardziej oryginalnych Ojcow Ko-
sciotfa - przejat 1 twoérczo rozwinal wiele koncepcji pochodzacych
od starozytnych myslicieli greckich jednak czynil to zawsze w kontek$cie po-
glebionej refleksji nad Objawieniem Bozym przekazanym ludzkosci na kartach
Pisma $§w. Rowniez w prezentowanej przez siebie antropologii widoczne sa
wplywy filozofii greckiej, jednak nie sposob jest nie zwrdci¢ uwagi na gtowny,
biblijny nurt mysli Nyssenczyka gleboko zatroskanego o racjonalne wyjasnie-
nie dogmatow wiary chrzescijanskiej. W swojej refleksji skoncentrowanej
przewaznie na racjonalne wyjasnianie dogmatow wiary chrzescijanskiej wielo-
krotnie podejmowal kwesti¢ antropologii. Jednakze w jego dorobku literackim
na pierwsze miejsce wysuwa si¢ pragnienie zaoferowania cztowiekowi racjo-
nalnego fundamentu gloszonego przez Kosciodt orgdzia o zbawieniu 1 wskazanie
drog, ktore w nowej rzeczywistosci prowadza juz tu na ziemi do prowadzenia
przez chrzescijanina zycia cnotliwego, pragnienia zjednoczenia z Bogiem, nie-
ustannego dazenia do coraz pehiejszego uczestnictwa w Najwyzszym Dobru.
Ten biblijny rys czlowieka jako obrazu ipodobienstwa Bozego jest
dla Grzegorza bardzo charakterystyczny. Natomiast jedna z gltéwnych cech
charakterystycznych cztowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boze jest
wolnos¢. W tym artykule postaramy si¢ z przesledzi¢ zrgby refleksji sw. Grze-
gorza z Nyssy dotyczacej wieloaspektowej wolnosci cztowieka.

Analizujac utwory §w. Grzegorza z Nyssy w porzadku chronologicznym
mozna zauwazy¢ pewna ewolucje pogladow, ktora jest odzwierciedleniem jego
zainteresowania dyskusjami doktrynalnymi toczacymi si¢ w tonie dwczesnego
chrzescijanstwa. W dziele De opificio hominis $w. Grzegorz z Nyssy wydaje si¢
by¢ zwolennikiem trychotomii, wedtug ktorej elementami konstytuujacymi byt
ludzki sa ciato, dusza i duch'. Jednakze w innych traktatach sprawa nie wydaje

De hominis opificio (dalej cyt. Op. Hom.) 8, PG, 44, kol. 145C-147A. Trychotomia
(tr6jdzielnos¢) duszy ludzkiej bardzo przypomina okreslenia biblijne, w ktorych odnajdujemy
terminy okre$lajace ciato, dusz¢ (nephes) i ducha (ruah). Ale — trzeba to koniecznie podkresli¢ —
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si¢ by¢ tak jednoznaczna. Jest to zwiazane najprawdopodobniej z pogladami
heterodoksyjnymi wielu autoréw, ktorzy odwotujac si¢ wlasnie do trychotomii
wyjasniali potaczenie dwoch natur Jezusa Chrystusa (apolinaryzm). Struktura
antropologiczna §w. Grzegorza z Nyssy, chociaz odwotuje si¢ do schematu
trychotomicznego, do ktérego odwotat si¢ rowniez zainspirowany pogladami
Platona oraz niektérymi tekstami Pisma §w. (np. 1 Tes 5, 23) teolog
z Aleksandrii - Orygenes, to jednak podkresla w sposéb szczegolny komple-
mentarno$¢ trzech wymiarow ludzkiej natury sprowadzajac ja do jednej wizji
cztowieka bedacego obrazem Bozym®.

2. Wolnos¢ jako nieodzowny element i atrybut cztowieka stworzonego
naobraz 1 podobienstwo Boze (Rdz 1, 26-27) jest wielopostaciowa.
Sw. Grzegorz z Nyssy na okreslenie poszczegolnych aspektow wolnosci uzywa
stosownych terminow takich jak: auteksousia, eleutheria, proairesis, parrhesia.
Przede wszystkim nalezy stwierdzi¢, ze pojecie wolnosci u Biskupa z Nyssy
utozsamia si¢ z gtownym rysem podobienstwa natury ludzkiej do Bodstwa.
Na podstawie wszystkich tekstow Nyssenczyka mowiacych o cztowieku jako
obrazie 1 podobienstwie Boga mozna zauwazy¢, ze pojgcie podobienstwa wy-
stegpuje zawsze w odniesieniu do pojecia auteksousia. Wedlug §w. Grzegorza
z Nyssy wlasnie auteksousia zostata udzielona cztowiekowi w takie sam sposob
jak si¢ dodaje jaki§ wazny element do konstrukcji, poniewaz jest ona moca
autonomiczng, suwerenna, niezalezna, ktora Pan natury wtozyl w nature ludzi’.
Termin auteksousia w pismach Biskupa z Nyssy jest potaczony z godnoscia

sposob przedstawienia problemu jest catkowicie odmienny od spekulacji filozoféw greckich.
Nie ma on bowiem charakteru analitycznego, lecz jest synteza. W Biblii bowiem moéwi si¢
o calym cztowieku i za posrednictwem tych terminéw przedstawia si¢ rozne aspekty egzystencji
ludzkiej. Cztowiek jest ciatem poniewaz jest $miertelny, dusza za$ dlatego, ze zyje, oddycha.
Duch otwiera cztowieka na Boga, a cialo na zewnatrz stworzonej rzeczywisto$ci materialne;j.
Te aspekty a nie ,sktadniki” natury ludzkiej w koncepcji biblijnej ciagle ulegaja zmianie
w zalezno$ci od uwarunkowan, w ktorych cztowiek si¢ znajduje. Odpowiednio do tego,
czy cztowiek jest grzesznikiem, czy sprawiedliwym zmienia si¢ jego relacja z Bogiem.
Por. T. Spidlik, 1. Gargano, Duchowos¢ Ojcow Greckich i wschodnich, przekl. pol.,
J.Dembska, Krakow 1997, s. 70; P. Evdokimov, Poznanie Boga w Kosciele Wschodnim.
Patryséyka, liturgia, ikonografia, przekl. pol. A. Liduchowska, Krakow 1996, s. 27-31.

Op. Hom. 8, PG 44, kol. 145 C; Por. G. Castelluccio, L antropologia di Gregorio
di Nissa, Bari 1992, s. 169. W tym kontekscie warto doslownie przytoczy¢ komentarz, ktory
w przypisach zamiescit M. Farrugia: L 'uomo non possiede tre anime, ma soltanto una, cioe
quella razionale. Attraverso la triplice natura dell’anima, Gregorio attiva un altro anello della
concatenazione tra le cose e il loro Creatore. Il Nisseno cerca nella Scrittura, in modo molto
discutibile, dei paralelismi tra tale triplice divisione dell’anima e la terminologia biblica: corpo-
spirito. Oppure cuore-anima-intelligenza, cuore-anima-pensiero/volonta. M. Farrugia,
Gregorio di Nissa: Gn 1,26-27 come elemento determinante dell ’antropologia cristiana,
w: [ Padri della Chiesa e la Teologia. In dialogo con Basil Studer, red. A. Orazzo, Milano
1995,s. 177, n. 18.

De beatudinibus (dalej cyt. Beat.) 5, PG 44, kol. 1256B; Por. V. Grossi, Lineamenti

di antropologia patristica, Roma 1983, s. 59; V. Lossky, La teologia mistica della Chiesa
d’Oriente. La visione di Dio, Bologna 1985, s. 318.
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krolewska, ktora Bog przyznal naturze ludzkiej’. Petna suwerenno$é zawiera
w sobie zasadg¢ niezaleznos$ci od nikogo czyli nie posiadania nad soba jakiego-
kolwiek zwierzchnika, pana, tylko w ten sposob cztowiek moze by¢ okreslony
mianem adespoton. To jest podstawowa prerogatywa pokrewienstwa cztowieka
z Bogiem, bez ktorej jego natura nie moglaby by¢ okreslona jako prawdziwy
obraz Stwoércy. Sam rzeczownik auteksousia pochodzi od formy bezosobowe;j
czasownika eksesti, ktore oznacza tyle co, wolno mi, jest mozliwe, mozna,
uchodzi komus cos. Wskazuje wigc na mozliwos¢ 1 rzeczywista wiadzeg, moc,
ktora kto$ posiada jako zdolno$¢ zrealizowania czego$ a wtornie legitymizacje
uzywania tej wladzy. W powszechnie uzywanym w starozytnosci jezyku grec-
kim wiasnie to stowo bylo stosowane szczegdlnie w odniesieniu do autorytetu
ustanowionej przez ludzi wladzy’. W jezyku biblijnym rzeczownik auteksousia
wskazuje natomiast na absolutna i suwerenna wiladz¢ Boga w odniesieniu
do catej rzeczywisto$ci stworzonej w szczeg6lnosci za$ dotyczy Jego niczym
nie uwarunkowanej zdolnos$ci czynienia, catkowicie od nikogo niezaleznej mo-
cy dziatania®. Taki aspekt krolewskosci Boskiej jawi si¢ we fragmencie utworu
De virginitate. Wedtug §w. Grzegorza z Nyssy cztowiek jest obrazem 1 podo-
bienstwem mocy, ktora panuje nad wszystkimi stworzeniami 1 dlatego takze
w calej pelni wolnosci wyboru jemu takze zostata powierzona wtadza panowa-
nia na stworzeniami. W ten sposob ujawniato si¢ w nim podobienstwo do Tego,
ktéry ma pelna 1 suwerenna wiladze nad wszystkim, co zostalo powotanie
do istnienia, nie bedac niewolnikiem zadnej koniecznosci, ktéra pochodzitaby
z zewnatrz, lecz postgpujac wedlug wilasnego uznania dla osiaganie tego,
co chciat i wybierajac swobodnie to, w czym miat upodobanie’. Poréwnujac
obraz z pierwowzorem czyli cztowieka z jego Stworzycielem §w. Grzegorz
z Nyssy odnajduje analogi¢ w godnosci kréolewskiej tak jak Bog jest Krolem
ogarniajacym swa nieograniczong witadza wszystko, co istnieje tak rowniez
cztowiekowi zostala udzielona wiladza nad stworzeniami, aby administrowat
tymi, dobrami, ktore Bog oddat w jego wladanie. Zaro6wno w PiSmie swigtym
jak 1 u Nyssenczyka wtadza Boga wyrazona jest w terminach absolutnych: roz-
ciaga sic ona nad rzeczywistoécia stworzona®. Bog jest w najwyzszym stopniu
wolnym 1 nie podlega zadnemu rodzajowi zewnetrznej konieczno$ci, a we-

Op. Hom. 1, PG 44, kol. 125B.

C. Desalvo, L’”Oltre nel presente”. La filosofia dell’'uomo in Gregorio di Nissa,

Milano 1996, s. 118.

6 . . .
W. Foerster, Eksousia, w: Teologisches Worterbuch zum Neuen Testament,

red. R. Kittel, (dalej cyt. TWNT), t. 2, Stuttgart 1953, s. 559-563.

De virginitate (dalej cyt. Virg.), w: Gregorii Nysseni Opera (dalej cyt. GNO),
red. W. Jaeger, t. 8, Leiden 1952, s. 298.

In illud: Tunc et Ipse Filius, GNO 3, 2, s. 11; E. Kotkowska, Nauczanie sw. Grzego-

rza z Nyssy o wszechmocy Bozej na podstawie In illud: Tunc et Ipse Filius, ,,Vox Patrum”,
24(2004), t. 46-47, s. 511-524.
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whnetrznie jedynie temu, co stanowi Jego §wigta wola’. Stworzona na podobien-
stwo tej nieograniczonej 1 wszystko ogarniajacej jest wolnos¢ czlowieka
W sposob istotny wpisana w jego naturg 1 z niej wydobywajaca sig jak sugeruje
prefiks autos, ktory ujawnia w samej osobie pierwsza 1 podstawowa przestrzen
realizowania tak pojetej wolnosci. Innymi stowy — wedlug $w. Grzegorza
z Nyssy — Boska eksousia rozciaga sig cala rzeczywistos¢ duchowa 1 materialna
wszystkich bytow powotanych przez Boga w sposob catkowicie suwerenny
do istnienia, natomiast w czltowieku auteksousia wskazuje na wladze, ktéra
on posiada w odniesieniu do wilasnej rzeczywistosci ludzkiej 1 ktora wyptywa
zjego osoby'’ i wiasnie w ludzkim, $wiadomym “ja” znajduje si¢ punkt
kontaktu wolnos$ci ludzkiej 1 wolnosci Boga. Na tym polega owo posiadanie
przez czlowieka w sobie samym, w swojej osobowosci zrodla 1 wilasnej
legitymizacji. Jesli to jest zasadnicza cecha, ktora zbliza 1 taczy Boga z jego
odbiciem, jakim jest czlowiek, to trzeba stwierdzi¢, ze nie wyczerpuje ona
catego podobienstwa ludzkiej auteksousia 1Boskiej eksousia. Tak pojeta
wolnos¢ jest $ciSle zwiazana z pojeciem wladzy, mocy Bozej, a w odniesieniu
do cztowieka ta przestrzenia, w ktoérej realizuje si¢ tak pojeta wolnos¢ jest
rzeczywistos¢ stworzona witasnie na skutek dzialania mocy Bozej. Ludzka
zdolno$¢ tworzenia wyraza si¢ najpelniej w tworzeniu i pielggnowaniu wilasne;j
osobowosci moralnej, panowaniu nad soba, co sugeruje przedrostek autos.
Nyssenczyk wielokrotnie podkresla fakt, ze czlowiek jest obdarzony wolnoscia
pojeta jako niezalezno$¢ strukturalna natury ludzkiej w stosunku do
konieczno$ci, wptywu §wiata fizycznego oraz widziana jako wewngtrzne zrédto
wszelkich poruszen natury''. Wewnetrzne zrodlo nalezy pojmowaé — wedtug
$w. Grzegorza z Nyssy — za pomoca terminu gnome, ktory wskazuje na sad
1 rozpoznanie wartosci tego, ku czemu cztowiek powinien skierowaé swoje
wysitki, swoje dzialanie. Czlowiek we wlasnej racjonalno$ci nosi w sobie
znajomo$¢ zasad wilasnego dzialania oraz kryterium oceny rzeczywistosci.
W tym sensie cztowiek jest wolny, poniewaz jest obdarzony rozumem. Natura
ludzka jest autonomiczna do tego stopnia, ze nawet Stworca nie chce
zaprzeczy¢ takiemu prawu. Mowi o tym §w. Grzegorz z Nyssy wyjasniajac
dlaczego Bog nie przeszkodzil w sposob skuteczny pierwszym ludziom
w popelieniu grzechu pierworodnego. Stato si¢ tak dlatego, ze czlowiek zostat
stworzony na Boze podobienstwo (theoeides) 1rzeczywiScie czul si¢
szczesliwym dlatego, ze zostal ozdobiony pelna wolnoscia. Wedlug Biskupa
z Nyssy wilasnie autonomia, niezaleznos$¢, pelna suwerenno$¢ w podejmowaniu
decyzji 1 realizowaniu podjgtego zamystu jest fundamentem szczgsliwosci
Boga, ktora Stworca dzieli sig z cztowiekiem. I gdyby Bog sprawil, 1z cziowiek
lekajac si¢ sily, uleglby koniecznosci, wowczas zostatby uszczuplony w swojej

Contra Eunomium (dalej cyt.: Eun.) 3, 1, 125, GNO 2, s. 45-46.

¢ Desalvo, L’7Oltre nel presente”. La filosofia dell’'uvomo in Gregorio di Nissa,

s. 118.
! Por. Op. Hom. 21, PG 44, kol. 201C.
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statby uszczuplony w swojej wyjatkowej godnosci'”. To jest w gruncie rzeczy
upodobnieniem cztowieka do natury Boga, ktorego moc stworcza jest substan-
cjalizacja zamystu'”.

Auteksousia okresla wolno$¢ czlowieka jako obrazu Bozego i z punktu
widzenia rownosci dynamiki wolnosci ludzkiej 1 wolnos$ci Boga, obie sa auto-
nomiczne. W tym pierwszym fundamentalnym znaczeniu wolno$¢ zarysowuje
si¢ jako mozliwos¢ 1 rzeczywista wiladza, ktora cztowiek ma w odniesieniu
do samego siebie. Wedtug §w. Grzegorza z Nyssy jest to odzwierciedleniem
te] wladzy, ktora ma Bog w odniesieniu do calej rzeczy-wisto$ci stworzonej
tak materialnej jak 1 duchowej. Ten wyjatkowy aspekt wolnosci wytania si¢
sposrdd wielu wypowiedzi Nyssenczyka szczeg6lnie zas tych, w ktorych stosu-
je ten termin w celu sprecyzowania i wyjasnienia innych wyrazen dotyczacych
wolnosci'®. Czasami termin ten pojawia si¢ w bliskim konteksécie innego termi-
nu okreslajacego wolno$¢, ktorym jest proairesis. Takie zestawienie wowczas
przybiera brzmienie nastepujace: pefna niezaleznos¢ wiadzy wybierania.
W ten sam sposob sw. Grzegorz z Nyssy stwierdza, ze zdolno$¢ wyboru nie jest
niczym innym niz okazywaniem, manifestacja, realizacja w czasie 1 przestrzeni
wolno$ci naszej natury. Moc autonomiczna 1 suwerenna, ktéra Stworca natury
wpisat w nature ludzka ukazuje si¢ wyraznie w tym, ze wszystko, tak dobro jak
i zto zalezy od naszego wolnego wyboru'”.

3. Fakt bycia autonomicznym 1 nie posiadania zwierzchnika zawiera
w sobie rowniez uwarunkowanie wrecz nienaturalne, ktorym jest sklonnos¢
do wybierania zta. Z tego tez powodu natura ludzka potrzebowata wyzwolenia.
Wilasnie w tej kwestii w sposdéb najbardziej przejrzysty uwidacznia sig
u $w. Grzegorza z Nyssy roznica cztowieka jako obrazu i podobienstwa Boze-
go. Ten sam dynamizm ontologiczny, ktéry wystepuje w paralelizmie obrazu-
podobienstwa moze zosta¢ zindywidualizowany w odniesieniu do poje¢ autek-
sousia-proairesis. W tym kontek$cie ten drugi rodzaj wolnosci jest eksplikacja
pierwszego, podobnie jak w odniesieniu do obrazu taka sama funkcje peini
podobienstwo'®. Analogicznie tak samo jak podobienstwo do Boga bedac ni-
czym innym jak dziataniem wlasnym a wigc aktualizowaniem ludzkiej natury,
stanowi réwniez tre§¢ wyboroéw jako realizacja wolno$ci strukturalnej obrazu.

2 De mortuis (dalej cyt. Mort.) 15, w: Gregorio di Nissa: Discorso sui defunti,

red. G. Lozza, Torino 1991, s. 64.
P Eun. 1,247, GNO 1, 5. 99.
14 Por. Op. Hom. 22, PG 44, kol., 204C; Por. E. Peroli, Il Platonismo e [’antropologia

filosofica di Gregorio di Nissa. Con particolare riferimento agli influssi di Platone, Plotino
e Porfirio, Milano 1993, s. 141.

> Beat. 5, PG 44, kol.,, 1256B; Por. P. Evdokimov, Poznanie Boga w Kosciele

Wschodnim, s. 32-36.
16

s. 126.

C. Desalvo, L’”Oltre nel presente”. La filosofia dell’'uvomo in Gregorio di Nissa,
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Teraz jednak na skutek grzechu natura ludzka nie widzi juz egzystencjal-
nej zbieznosci swego bycia obrazem Boga 1 przyjmowaniem upodabniajacym
Stworcy, lecz staje si¢ lub raczej powinna stawac si¢ sama soba w czasie,
tak rowniez wolno$¢ nie wyraza si¢ egzystencjalnie jako osiagnigcie wigzi
ze Stworca, lecz musi stawac si¢ tym, czym jest ze wzgledu na przyszte dziata-
nie. Sens pojecia eleutheria jako pelni wolnosci polega wlasnie na takim spet-
nieniu'’. To nie przypadek, ze terminem tym okre§la §w. Grzegorz z Nyssy
prawie we wszystkich przypadkach albo stan eschatologiczny cztowieka
po jego $mierci albo dar nadprzyrodzony albo wreszcie styl, rodzaj zycia moz-
liwy do osiagnigcia poprzez ascezg: najwidoczniej chodzi we wszystkich trzech
prlzgypadkach o aluzje do stanu, ktory jeszcze teraz nie jest catkowicie osiagnig-
ty .

Terminu eleutheria starozytni Grecy uzywali na okres§lenie wolnosci, swo-
body, niezaleznosci, niezawistosci od czegos, ale rdwniez pewnego rodzaju
samowoli. Jednakze podstawowym znaczeniem etymologicznym stowa eleu-
theria, ktore wywodzi si¢ z jezyka polityki, jest pozbawianie. W tekstach
sw. Grzegorza z Nyssy wzmocniony jest ten sens poprzez dodanie przy-
miotnika anetos: wolny wskazuje w tym przypadku na by¢ wolnym od, pozba-
wionym czego$, nie by¢ podlegtym uwarunkowaniom, w sposob szczegdlny nie
by¢ przedmiotem koniecznosci fizycznej, przede wszystkim by¢ wolnym od
zmystowej namietnosci (pathe)'”. W tym sensie natura niematerialna i duchowa
jest pozbawiona (ciata) czyli wolna od jakiejkolwick cielesnogci™.

W tej samej perspektywie $w. Grzegorz z Nyssy uzywa przymiotnika
eleutheros na opisanie natury ludzkiej jako obrazu Boga®'. Ta sama wolnos¢
jest przez Biskupa z Nyssy okreslona jako pierwotna, starozytna wolnos$¢, ktora
zostala utracona przez czlowieka na skutek grzechu. Analiza tekstow,
w ktoérych wystepuje termin eleutheria prowadzi do skonstatowania faktu,
1z $w. Grzegorz z Nyssy stosuje go stosunkowo rzadko wlasnie woweczas,
gdy méwi o podobienstwie cztowieka do Boga, gdyz o wiele czgsciej w tym
kontek$cie uzywa terminu auteksousia. Natomiast o wiele czgs$ciej uzywa ter-
minu eleutheria na okreslenie stanu eschatologicznego doskonatosci ludzkie;
natury czy tez raczej ostatecznego stanu, ktory nastapi po $mierci, gdy zanikna

17 . . . . . . . P .
A. Siclari, Volonta e scelta in Massimo il Confessore e in Gregorio di Nissa, Perugia

1984, s. 27-30.
18

s. 127.
19

C. Desalvo, L’ ”Oltre nel presente”. La filosofia dell'uomo in Gregorio di Nissa,

Por. Eun. 2, 393, GNO 1, s. 341; P. Evdokimov, Prawostawie, przekt. J. Klinger,

Warszawa 2003, s. 92-93.
2% por. Eun. 3, 5,7, GNO 2, s. 162.
21

Op. Hom. 21, PG, 44, kol. 201. Por. E. Peroli, Il Platonismo e [’antropologia
filosofica di Gregorio di Nissa, s. 121.
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wszelkie zwiazki z cielesna namietnoscia®. Terminologia pierwotnie majaca
najszersze zastosowanie w zyciu politycznym rowniez w tym kontekscie okaza-
ta si¢ bardzo przydatna dla wyrazenia wlasciwych relacji istniejacych pomigdzy
rzeczywistoscia przyrodzona i nadprzyrodzona: nad ludem dusz panuje row-
no$¢ praw nabytych, dzigki absolutnej 1 pokojowe] wolno$ci, poniewaz
w wiecznos$ci cztowiek zashuzenie otrzymuje to, co w sposob nieskrepowany
wybrat dla siebie.”

Druga grupa tekstow, w ktorej pojawia si¢ termin eleutheria, stanowi kon-
cepcje wolnosci jako owocu wewngtrznego obdarowania na skutek ponadnatu-
ralnego dzialania Stwoércy. W ten sposob sw. Grzegorz widzi wolnos¢ jako
dzieto Trojcy Swietej, skutek wylania Ducha Swigtego w sakramencie chrztu,
cel i skutek Wcielenia®. Tak jak w poprzednim kontekécie pojecie wyrazone
przez termin eleutheria wydaje si¢ by¢ ukierunkowane przez Nyssenczyka
ku wyzwoleniu czyli ku wydarzeniu lub procesowi, poprzez ktory dopehia sig
w cztowieku to, do czego jest strukturalnie uzdolniony. Dlatego tez Biskup
z Nyssy moze powiedzie¢, ze najwyzsza forma wolnosci jest stawanie si¢ pa-
nami siebie samych. W ten sposob syntetyczny wyraza on wlasciwy sens sta-
wania si¢ w czasie 1 przestrzeni, ktore powinno prowadzi¢ cztowieka do §wia-
ttosci prawdziwe] natury osoby. W tym samym fragmencie $§w. Grzegorz
z Nyssy wyraznie wskazuje na przyczyne 1 koniecznos$¢ takiego procesu twier-
dzac, ze panem siebie samego (auteksousios) jest ten, kto jest obcy grzechowi®.

W ten sposob mozna stwierdzi€, ze eleutheria to opis natury wewnetrznej
osoby ludzkiej tylko w tym znaczeniu, w ktorym jest takze podobienstwo
do Boga: jako cel naturalny i ukierunkowujacy w stawaniu si¢ cztowieka, ktory
zpowodu grzechu i skutkéw, ktore zostawil w naturze ludzkiej, juz nie jest
tak zywo obecne w rzeczywistosci osoby, jak miato to miejsce na poczqthku.*
Biskup z Nyssy idzie jeszcze krok dalej 1 stwierdza, ze podobienstwo
do rzeczywisto$ci pozbawionej pandéw, wltadcoOw 1 w pelni suwerennej jest wol-
no$cia udzielona nam na poczatku przez Boga, lecz okryta wstydem z powodu
ogromu przewinien. W ten sposob rowniez cnota nie ma nad soba panow,
a wigc w konsekwenciji jest ona wyrazem wolnosci cztowieka®’. W sposob syn-
tetyczny $§w. Grzegorz z Nyssy definiuje wolno$¢ (eleutheria) jako stan wta-
Sciwy natury cztowieka taki, jaki zostat stworzony przez Boga, ktéry z powodu

22
23
24

s. 128.
25

26

Mort. 6, s. 44.
Por. A. Gesché, Chrystus, przekt. A. Kury$§, Poznan 2005, s. 225.
C. Desalvo, L’”Oltre nel presente”. La filosofia dell’'uvomo in Gregorio di Nissa,

Beat. 6, PG 44, kol. 1300C.

T. Di Stefano, Dialettica d’immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, Perugia

1975, s. 147; A. Gesché, Chrystus, s. 225n.

27 De anima et resurrectione (dalej cyt. Anima et res.), PG 46, kol. 101CD;

Por. A. Siclari, L’antropologia teologica di Gregorio di Nissa, Parma 1989, s. 15.
211



KS. STANISLAW STREKOWSKI

popelnionego grzechu juz nie stanowi stanu aktualnego, chociaz nie przestaje
byé celem procesu w sposdb znamienny okre§lony terminem eks-homoiosis.*®
W pewnym sensie termin eleutheria u $w. Grzegorza z Nyssy moze by¢ identy-
fikowany wolnoscia chrzescijanska czyli wolnoscia od grzechu, ktéra na nowo
ustawia cztowieka w relacji wspolnoty i zazytosci z Bogiem (parrhesia)®.

Taki proces wyzwolenia wedlug Nyssenczyka w tym zyciu przybiera po-
sta¢ cnoty. Cnota w ten sposob staje si¢ realizacja w czasie wyzwolenia wolno-
$ci, uaktualnieniem tozsamosci ludzkiej, a przez to wyrazem nowej akolouthia.
W tej perspektywie nalezy umiesci¢ liczne aluzje Biskupa z Nyssy do wolnosci
ludzkiej realizowanej w czasie jako stanu otrzymanego poprzez ascezeg’..
Ten pierwszy aspekt dynamiki wyzwolenia wolnosci ludzkiej jest oddaleniem
od uwarunkowan, ktore na skutek grzechu ludzka natura nosi w sobie same;.
Eleutheria stanowi zatem wyzwolenie z namigtnosci, ktére wskazuja na caty
kompleks takich uwarunkowan, ograniczen i inklinacji. W ten sposob
sw. Grzegorz z Nyssy widzi ja w $cistej tacznosci z konieczno$cia oczyszczenia
1 podjecia zycia cnotliwego, aby w konsekwencji coraz bardziej uczestniczy¢
w dobrach ofiarowanych przez Boga, lecz w sposdb swobodny 1 nieskr¢gpowany
przyjetych przez cztowieka®'.

4. W klasycznym jezyku greckim termin proairesis oznacza tyle co wolny
wybor, postanowienie, nieprzymuszona wola, zamiar, cel, plan, zasada poste-
powania, przyjety, przemyslany kierunek dzialania, polityka, partia polityczna,
stronnictwo, postepowanie, reputacja, dobre imie, zdanie, rada, szkota filozo-
ficzna. W literaturze biblijnej ten termin 1 jego pochodne wystepuje jedynie
w greckim tlumaczeniu LXX. Autorzy natchnieni Nowego Testamentu termin
ten catkowicie ignoruja.

Proairesis jest stosowany przez sw. Grzegorza z Nyssy na okreslenie wol-
no$ci jako naturalnego wyrazenia $wiadomego dynamizmu ducha ludzkiego.
Taka definicja pojgcia proairesis zawiera w sobie dwa bardzo wazne aspekty,
z ktérych pierwszy wiaze si¢ z duchowym fundamentem wolnego wyboru
a drugi wyraza doskonalo$é tak pojetego fundamentu’.

28
29

J. Gaith, La conception de la liberte chez Gregoire de Nysse, Paris 1953, s. 445-466.

J. Daniélou, Platonisme et teheologie mystique. Essai sur dla doctrine sprituelle
de Gregoire de Nysse, Paris 1944, s. 108.

C. Desalvo, L'"Oltre nel presente”. La filosofia dell'uomo in Gregorio di Nissa,
s. 128; A. Gesché, Chrystus, s. 225-226.

31 Por. Anima et res., PG 46, kol. 89B; Op. Hom., PG 44, kol. 184B; A. Siclari,
L’antropologia teologica di Gregorio di Nissa, s. 14-15.
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Wedlug sw. Grzegorza z Nyssy Dzielo Stworzenia jest aktualizacja pro-
aresis Boga i — jak to okre§la G. Dal Toso - substancjalizacjiq Jego woli.”
Chrzescijanska pojecie koncepcja stworzenia Swiata podkresla zarowno roznicg
ontologiczna istniejaca pomigdzy Stworca 1 stworzeniem jak i charakter pozy-
tywny stworzonego kosmosu: wszystko, co zostalo stworzone jest dobre po-
niewaz swoje istnienie zawdzigcza zamystowi woli Bozej, ktory jest dobry,
albowiem Bog jest catkowicie transcendentny w stosunku do zta. Stworzenie
otrzymuje swoje wyjatkowe znaczenie tylko dlatego, ze jest owocem wolej
woli Boga. Natomiast kluczem do zrozumienia tego przejscia jest wszechmoc
Boga. Wola Boza moze dokona¢ wszystkiego poniewaz jest zwiazana z Moca,
ktora powotuje do istnienia wszystkie rzeczy™”.

Wolnos¢ jest elementem konstytutywnym ludzkiego ducha, swego rodzaju
zrodlem czyli samym duchem, sama podmiotowos$cia, najwyrazniej odczuwa-
nym, $wiadomym ja, jest tez elementem nieusuwalnym w naturze ludzkiej®.
Natomiast doskonato$¢ wyboru jest proporcjonalna do doskonatosci 1 petni
ducha. Pierwszy aspekt jest catkowicie oczywisty, poniewaz dla Biskupa
z Nyssy duch objawia si¢ jako duch bedac duchem. Podobnie rzecz ma sig
z wolnos$cia cztowieka. Bardzo czgsto w utworze De hominis opificio, wolnos¢
jawi si¢ jako nie inaczej tylko razem z duchem jako duch®®, nie rozwija sie
ani si¢ porusza dialektycznie, chyba Zze w samej dialektyce ducha’’. To wiasnie
jest motywem, dla ktérego Sw. Grzegorz z Nyssy rezerwuje termin psyche wy-
tacznie dla cztowieka obdarzonego inteligencja, wolnego i odpo-wiedzialnego,
ktory dokonuje wyboru kierujac si¢ rozumem a nie w sposob impulsywny, nie-
jako instynktowny tak jak stworzenia nierozumne®. Sama struktura obrazu
niematerialnego ukierunkowana na zdobywanie czystosci ducha. W tym kon-
tekScie proairesis jawi si¢ jako najwyzszy stopien wolnosci lub wolnos¢ wta-
sciwa. Wolnos$¢ wyboru jest o wiele bardziej doskonata zakorzeniona w pod-
miotowos$ci, poniewaz harmonizuje si¢ istotowo z eleutheria czyli wolnoscia
oryginalna, calkowita, radykalna 1 staje si¢ przejawem peini ducha. Dla-
sw. Grzegorza z Nyssy wolnos¢ wyboru czlowieka zbiega si¢ zasadniczo
z wolnoscia ducha za posrednictwem dialektyki zdobywania 1 tracenia, prze-
chodzenia 1 przezwycigzania egzystencjalnego skonczonosci dla uczestnictwa
w Nieskonczonosci, az do catkowitego powrotu do glebi fundamentu: wolnos¢

33 . . . .. . . . .. o
G. Dal Toso, La nozione di proairesis in Gregorio di Nissa. Analisi semiotico-

linguistica e prospettive antropologiche, Frankfurt am Main 1998, s. 146.
Tamze, s. 148.

D. Oko, Laska i wolnosé. Laska w Biblii, nauczaniu Kosciota i teologii wspoiczesnej,

Krakow 1997, s. 268-269.
3% Op. Hom. 6, PG, 44, kol. 140B.
7 T.pi Stefano, Dialettica d immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, s. 165.
8 Oratio Catechetica Magna 9, PG 45, kol. 77C.
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Jjest tozsamosciq i zgodnosciq z naturg” . W tym tekscie $w. Grzegorz z Nyssy
wyjasnia, ze taka identycznos¢, tozsamo$¢ polega na jednosci obrazu z jego
Pierwowzorem, w ktorym jest w sposob trwaty petnia wolnosci, poniewaz jest
On pehnia bytu. Tak we wzajemnej zalezno$ci wolnosci 1 ducha ujawnia si¢
inna zbiezno$¢: istnienia i wolno$ci®’. Istnienie tak jak wolno$é nie jest zawar-
toscia, lecz niewyczerpanym pojemnikiem. Istnienie nie jest pojeciem, lecz
aktem obecno$ci bytu, poprzez ktore wyswietla si¢ w §wiadomos$ci prawda
bytu, jego zawarto$¢, elementy sktadowe 1 pojgcia.

W Bogu wszechogarniajaca wiedza, istota, absolutna wolno$§¢ wyboru
(proairesis) 1 wolno$¢ “radykalna” (eleutheria) stanowia jedno$¢, poniewaz
nieskonczona petlia ducha odpowiada pelni wolnosci wyboru jak twierdzi
sw. Grzegorz z Nyssy nie doswiadcza nigdy zmian pod wpltywem impulsow
woli. Bdg jest zawsze tym, kim chce by¢ i chce by¢ tym, kim jest". Natomiast
ludzka proairesis jest ciagle ograniczona i chociaz dazy do peini i do duchowe;
doskonatosci to jednak coraz bardziej zbliza si¢ do pojgcia eleutheria. Paradoks
ludzkiej duchowosci - wedlug Nyssenczyka — wyjasnia si¢ wtasnie wolnoscia
wyboru: stworzony duch ludzki jest zdolny do peilni niewyczerpanej, wolnej
1 dynamicznej. Zjednoczony z cialem, nie jest calkowita czystoscia, lecz jest
na nig ukierunkowany, na odbudowanie wolnosci oryginalnej. Tak wigc jak
stawanie si¢ jest sama istota ducha ludzkiego, jak — z drugiej strony — duch jest
wolnoscia, to proairesis ludzka nie moze by¢ zdefiniowana inaczej niz jako
ruch wolny albo ku Nieskonczonosci czyli jako progres ku petni bytu albo
ku temu co skonczone czyli rzeczywisty regres ku temu, co jest brakiem bytu.
Duch ludzki, poniewaz zwiazany jest ze zmystowoscia, ciagle ryzykuje utratg
pierwotnej tacznos$ci z Bogiem gwarantujacej uczestnictwo w pelni dobr
1 podazania za odzewem plynacym od zmystéw. W ten sposdob mozna powie-
dzie¢, ze wolno$¢ wyboru u cztowieka jest proporcjonalna do wolnosci ducha.
Zasada, aby wybiera¢ to, czym chce si¢ by¢ 1 by¢ tym, co che si¢ wybraé¢ —
charakterystyczna dla Boskiej rzeczywistosci — stanowi ideat dla duchowych
aspiracji cztowieka®.

5. W jezyku greckim terminu parrhesia tego uzywano na okreslenie od-
wagi, ufnosci, szczerosci, swobody wypowiadania sie, wolnosci stowa, zabiera-
nia glosu na zgromadzeniach ludowych, ale tez rozwiqzlosci jezyka, naduzywa-

3 Anima et res. 9, PG 46, kol. 101D; Por. G. Dal Toso, La nozione di proairesis

in Gregorio di Nissa, s. 146-147.

40 T. Di Stefano, Dialettica d’immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, s. 166;

Evdokimov, Prawostawie, s. 95n.
41

Eun. 3, 2, 5, GNO, 2, s. 42.; Por. G. Dal Toso, La nozione di proairesis in Gregorio
di Nissa, s. 148-149.

2 Oratio catechetica magna (dalej cyt. Cat.) 3, PG 45, 97C; T. Di Stefano, Dialettica
d’immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, s. 168; Por. G. Dal Toso, La nozione
di proairesis in Gregorio di Nissa, s. 150.
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nia stowa, nieopanowania w wypowiedziach, w mowie, krasomowstwa. Czasa-
mi terminem tym okreslano catoksztalt postgpowania moralnego cztowieka
a wigc, swobodne dzialanie, postepowanie. W niektorych tekstach mozna za-
uwazy¢, ze termindw eleutheria 1 parrhesia uzywano zamiennie. W literaturze
bib£i3jnej termin ten wystepuje zawsze w podobnym kontekscie (Por. Hbr 4,14-
16)

Sw. Grzegorz z Nyssy uzywa tego terminu w utrwalonych tradycyjnie
znaczeniach, jednakze spotykamy zastosowanie go do okreslenia czystego su-
mienia, pogodnego usytuowanego poza dobrem 1 ziem, ktore powrdcito
do stanu spontanicznosci i zazylosci z Bogiem™. Nyssenczyk przedstawia natu-
re ludzka przed upadkiem, ktéra jest radosna, 1 szczgsliwa, pozbawiania niepo-
koju 1 utrapien. Taki obraz symbolizuje wewngtrzna tacznos¢ sumienia ludz-
kiego ze Stwoérca. Ta tacznos¢ istniata dlatego, ze czlowiek byt poza jakakol-
wiek skaza naruszajaca pierwotna wewngtrzna harmoni¢. Taka interpretacja
rzeczywiscie wyraza koncepcje sw. Grzegorza z Nyssy podmiotowosci sumie-
nia, co mozna wywnioskowac¢ z analizy grzechu pierworodnego, ktory stanowi
w swej istocie zerwanie tej] wewngetrznej zazylosci 1 wprowadza w ludzkie su-
mienie stan utrapienia i niepokoju. Komentujac Rdz 2, 15-25 Biskup z Nyssy
interpretuje w kluczu symbolicznym. Dla niego ziemski Raj to cata stworzona
przez Boga ziemia, drzewo poznania dobra 1 zta, Zycia i1 $mierci to nic innego
jak swobodne, dobre prowadzace go poglebiania wigzi z Bogiem lub zle dzia-
tanie cztowieka, na skutek ktorego czlowiek separuje si¢ od swego Stworcy.
Pierwotna zazyltos¢ istniejaca pomigdzy cztowiekiem a Bogiem miesci si¢ cal-
kowicie w owe] pierwotnej niewinnosci, w tej podmiotowosci lub wolnosci
sumienia, ktéra wyklucza jakikolwiek wstyd. W refleksji teologicznej o upadku
pierwszych ludzi Biskup z Nyssy uwaza, ze wstyd symbolizuje niewole moral-
na, zdegradowane sumienie, ktore jest wewngtrznie rozdarte. Zamiast bowiem
wybra¢ catkowita wolnos$¢, czyli samego siebie, czlowiek wybiera niewole
(douleia)”. Cztowiek napetiony cnota poprzez blogostawienstwo Boze zostat
wyniesiony na wyzyny w swojej godnosci. Zostat ustanowiony, aby krolowac,
z natury nie byt podlegly zadnym namigtnosciom. Swoja wi¢z z Bogiem prze-
zywat glteboko w sposob peten zazyltosci radujac si¢ ogladaniem Boga. Ta re-
fleksja Biskupa z Nyssy doskonale uwypukla podstawowe aspekty wolnosci
wewnetrzne] czlowieka jako obrazu Boga. Parrhesia rozumiana jako zazylo$¢
jawi si¢ jako najwyzszy stopien i1 peinia ludzkiej wolnos$ci, petnia zycia. I prze-
ciwnie wewngtrzna niewola grzechu niszczy wolno$¢ prowadzi cztowieka
do $mierci. Cztowiek uwolniony od $mierci, podniesiony z upadku pozostaje
zawstydzony przed obliczem Boga. Po spozyciu owocu zakazanego 1 ze wstydu
ukrywajac si¢ w cieniu drzewa, zostat przesadzony z dala od niego. Cztowiek

B G, Scarpat, Porrhesia greca, porrhesia cristiana, Brescia 2001, s. 89 — 102.
Y inscriptiones Psalmorum (dalej cyt. Inscr.) I, 4, GNO 5, s. 76.
* Por. Cat. 6, PG 45, kol. 29B.
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po odzyskaniu zazylo$ci (parrhesia) zostal na nowo ustawiony w $wiattosci
zycia®. Parrhesia jest zatem moéwieniem w sposob otwarty, szczery, bezpo-
sredni, odwazny, ufny z Bogiem, pod warunkiem jednak traktowania tej otwar-
toéci jako naturalnej manifestacji wolnosci wewnetrznej wolnego sumienia®’.
W tym kontekS$cie parrhesia jest w gruncie rzeczy skutkiem tego, co Grzegorz
nazywa terminem apatheia oraz przyczyna wizji Boga, albowiem serce czyste
nie widzi w sobie niczego innego niz Boga. Jest z Nim zjednoczone przez nie-
uleganie zepsuciu™.

W odniesieniu do znaczenia terminu eleutheria, $w. Grzegorz z Nyssy sto-
suje termin parrhesia w réwniez w jaskrawym kontrascie z pojeciem douleia,
przy czym trzeba zaznaczyC, ze w grece biblijnej ten ostatni termin uzywany
jest w dwoch znaczeniach. Z jednej strony niewola (douleia) taczy si¢ z pojg-
ciem pathos stad jest to stuzba (niewolnicza) namigtno$ciom. Z drugiej strony
douleia w pismach Biskupa z Nyssy wskazuje na relacje cztowieka z Bogiem,
pojete jako stuzba Bogu. W tym sensie parrhesia wystgpuje w szczegodlnym
odniesieniu do terminu philia — przyjazn tak samo jak taczy si¢ znaczeniowo
z terminami apatheia 1 eleutheria. Taka taczno$¢ znaczeniowa termindw parr-
hesia 1 philia odnalez¢ mozna juz u Filona Aleksandryjskiego, ktory wyraznie
podkresla, ze wszyscy medrey sa przyjaciolmi Boga®. Wedlug $w. Grzegorza
z Nyssy rowniez cztowiek nie powinien unika¢ wejScia w relacje przyjazni
z Bogiem poprzez kontemplacj¢, poniewaz witasnie wtedy mozemy glebiej
przezywaé Boza rzeczywisto$é dzieki zazyloéci (parrhesia) ze Stworea™.

Jednym z istotnych aspektdow wolnosci (parrhesia) u $w. Grzegorza
z Nyssy jest jej zwiazek z modlitwa czyli bliska, szczera, otwarta, rodzinna
rozmowa cztowieka z Bogiem (Theou homilia)’'. Taka rozmowa zaktada rze-
czywiste odniesienie, prawdziwa wspolnote zycia, ktora osiaga cztowiek po-
przez fakt dostapienia wyjatkowego zaszczytu, ktory jest darem Boga - przy-
branego synostwa. Jednakze istnieja dwie zasadnicze przeszkody, ktore utrud-
niaja poglebienie tej rodzinnej wigzi czlowieka z Bogiem dokonujacej si¢
za posrednictwem modlitwy. Pierwsza z nich jest aischyne — hanba, wstyd,
poczucie wstydu jako skutek grzechu pierworodnego, domagajacy si¢ gruntow-
nego oczyszczenia’>. Druga przeszkoda jest fobos — strach, lek, ktory jest bra-

6 Por. Inscr. 11, 3, GNO 5, s. 151.

" T.Di Stefano, Dialettica d immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, s. 142.

8 De vita Moysis II, 318, w: M. Simonetti, Gregorio di Nissa. La vita di Mose, Vicenza

1984, s. 230.

¥ Por. J, Zielinski, Jerozolima, Ateny, Aleksandria. Greckie zrodia pierwszych nurtow

filozofii chrzescijanskiej, Wroctaw 2000, s. 182.
0 Por. Inscr. I, 3, GNO 5, s. 151; A. Gesché, Chrystus, s. 230-231.
' De oratione Dominica (dalej cyt. Orat.) 2, PG 44, kol. 1124.
2 In sextum Psalmum, GNO 5, s. 192.
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kiem wiary>. Te przeszkody wystepujace w modlitwie ujawniaja si¢ rowniez
w manifestowaniu przez cztowieka na zewnatrz wolnosci. Parrhesia jest bo-
wiem osadzona glgboko w wolnej naturze cztowieka (eleutheria), pierwotnej
wolnos$ci, nadprzyrodzonej tasce — jak podkresla Grzegorz — ktora byla czegscia
pierwotnej, nieskazonej grzechem natury ludzkiej™.

Istote wolnosci u $w. Grzegorza z Nyssy mozna wi¢c zrozumie¢ jedynie
w oparciu o analizg¢ ztozonych relacji cztowieka z Bogiem. Dla Nyssenczyka
bowiem kluczowymi kwestiami odniesienia cztowieka do Boga sa: stworzenie
na obraz i1 podobienstwo Boga, wcielenie 1 odkupienie bgdace podstawa prze-
bostwienia natury ludzkiej oraz realizacja w czasie 1 przestrzeni podobienstwa
cztowieka do Boga. Obraz zawarty w duszy ludzkiej nie zmienia si¢ nigdy,
natomiast podobienstwo jest dynamiczne, podlegle uwarunkowaniom czasu
1 przestrzeni. Moze ono na skutek przywiazania cztowieka do rzeczywistosci
materialnej 1 wybierania dobra mniejszego zamiast wigkszego, popehienia
grzechu, zosta¢ zamazane, znieksztalcone, zatarte. Po usunigciu przeszkod
zwiazanych ze stanem grzeszno$ci poprzez dzieto Odkupienia cztowiek moze
wreszcie w petni otworzy¢ si¢ na Boga jako Jego syn przybrany i w Chrystusie
nazywa¢ Go Ojcem. Do tej godnosci zostat powotany juz w dziele stworzenia
1tym przywilejem zostat obdarzony jako jedyne ze znanych mu stworzen.
Za posrednictwem swego materialnego ciala moze wspotuczestniczy¢ w prze-
bostwieniu catego §wiata materialnego. W ten sposob parrhesia u sw. Grzego-
rza z Nyssy jawi si¢ jako odbudowanie ostatecznego podobienstwa do Stwor-
Cy55

6. Reasumujac trzeba stwierdzi¢, ze sw. Grzegorz z Nyssy dla opisania
roznych aspektow wolnosci uzywa bogatej terminologii. Po czg$ci jednak jest
on wspdlna z terminologia stosowana w Pismie Swietym (eksousia, eleutheria,
adespotos, proairesis). W kwestii wolnos$ci pojetej jako ostateczne odbudowa-
nie podobienstwa Bozego rzeczownik parrhesia jest jednak zaczerpnigty
ze stownictwa klasycznego. Zaréwno zastosowanie jak 1 wybor terminu, ktore-
mu Nyssenczyk nadaje poglebiong tres¢ odnoszac go do relacji zachodzacej
pomig¢dzy Bogiem 1 cztowiekiem jest catkowicie oryginalny. Nowe znaczenie
rzeczownika parrhesia wiaze si¢ Scisle z teologia biblijna 1 jest wynikiem po-
glebionej refleksji §w. Grzegorza o stanie, w ktorym znalazl si¢ cztowiek po
upadku pierwszych rodzicow, wielkich owocach odkupienia i osobistym zaan-

3 Inscr. 1,4, GNO 5, s. 50.

** T. Di Stefano, Dialettica d’immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, s. 142-

143; Gesché, Chrystus, s. 228-231.

55 . . . .. . .
Por. G. Scarpat, Parrhesia. Storia del termine e delle sue traduzioni in latino, Brescia

1964, s. 134; T. Di Stefano, Dialettica d’immagine e liberta secondo Gregorio di Nissa, s. 141;
J. Gaith, La conception del la liberté chez Grégoire de Nysse, Paris 1953, s. 64; A. Gesché,
Chrystus, s. 226-231; T. Spidlik, Duchowos¢ chrzescijanskiego Wschodu. Przewodnik
systematyczny, przekt. L. Rodziewicz, Krakow 2005, s. 90-91.
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gazowaniu majacym na celu przygotowanie si¢ na uczestnictwo w pelni przy-
gotowanych przez Boga daréw. Parrhesia jest finalnym produktem odtwarza-
nia w czasie 1 przestrzeni utraconego na skutek grzechu podobienstwa cziowie-
ka do Boga. W ten sposob taczy si¢ Scisle z zyciem cnotliwym jako aktualizacja
w czasie wolnego wyboru (proairesis), ktory poprzez ciagle wybieranie coraz
wyzszego dobra przyczynia si¢ do ugruntowania w cztowieku cnoty. Poprzez
osiagni¢ta cnot¢ czlowiek odbudowuje w swoim wnetrzu to uzdolnienie
do pehiejszego uczestnictwa w Najwyzszym Dobru. Z drugiej jednak strony
nie moze dokona¢ si¢ to na skutek jakiegokolwiek przymusu, lecz w pelnej
wolnosci. W ten sposob wszystkie trzy aspekty wolnos$ci zdaja si¢ wzajemnie
przenika¢ 1 uzupetnia¢. Wolnos¢ wedtug sw. Grzegorza z Nyssy jest wpisana
w caly nieprzerwany proces przebostwienia, bgdacego wynikiem nieskrgpowa-
nego dziatania Boga w stosunku do czlowieka oraz za posrednictwem cztowie-
ka w stosunku do catej rzeczywistosci zmystowej. Parrhesia wedhug Biskupa
z Nyssy jawi si¢ jako petne otwarcie cztowieka na Boza rzeczywisto$¢, mozli-
wos$¢ bezposredniego zwracania si¢ do Stworcy stowami, ktérych nas nauczyt
Jednorodzony Syn Jezus Chrystus: Ojcze. Cztowiek dzigki Synowi Bozemu,
ktory jest najdoskonalszym Obrazem Niewidzialnego Boga zostal wyswobo-
dzony do pelnej wolnosci ducha, uzdolniony do nasladowania dziet Boga
w Chrystusie 1 uczestniczenia w wielkiej tajemnicy Nieskonczonej Mitosci.

LA LIBERTA (PARRHESIA) COME FINALE RICOSTRUZIONE
DELLA SOMIGLIANZA DI DIO NELL’UOMO SECONDO
SAN GREGORIO DI NISSA

Riassunto

L’articolo riprende la questione della liberta umana negli scritti di San Gregorio
di Nissa che pre esprimere il suo concetto adopera diversi termini appartenenti al linguaggio
biblico (eksousia, eleutheria, adespostos, proairesis), politico e sociale (parrhesia). 11
Nisseno riprende il sostantivo parrhesia di provenieza classica e sicuramente non biblica per
esprimere il suo concetto totalmente teologico quello della ricostruzione filnale della
somiglianza di Dio nell’'uomo. L’uomo infatti ¢ stato creato all’immagine ed alla
somiglianza di Dio (Gen 1, 26-27). Secondo san Gregorio di Nissa I’'immagine di Dio (eikon
tou Theou) non cambia mai e resta uguale nonostatnte tutte le esperienze storiche del uomo.
Invece la somiglianza (metousia tou Theou) ¢ stata oscurata ed indebolita per causa del
peccato e ’'uomo sente un forte bisogno di ricostruirla proprio nel tempo e nello spazio
perché oltre tutto essa ¢ legata alla liberta umana. Ecco in questo contesto viene introdotto il
discorso sulla liberta intesa come una piena apertura dello spirito umano ai doni della grazia
di Dio ed a Dio stesso. Il peccato impedisce un’espressione della liberta e della pienezza di
vita. Solo ricosruendo la somiglianza con Dio 1'uomo riesce a partecipare in maniera
crescente alla pienezza di vita, della quale fonte inesaribile ¢ Dio. Per questo motivo 1’'uomo
deve superare tali ostacoli come aischyne e fobos — spiacevoli risultati del peccato originale
e della mancanza di fede, per poter comunicare con Dio per mezzo della preghiera in piena
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liberta, riprendere poi il continuo e costante cammino della virtl e fare una forte esperienza
della vita ascetica. Cosi tutti gli aspetti dell’espressione storica della liberta umana fanno
parte della somiglianza ricostruita che permette alla persona umana di partecipare sempre
di pil alla pienezza di vita della Divina Trinita.
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LA SANTIFICAZIONE IN TERTULLIANO

Tertulliano fu, come ¢ noto, il primo grande scrittore della letteratura
cristiana latina e primo in questo ambiente culturale che nei suoi scritti,
combattendo sia contro 1 pagani sia contro giudei, sia contro gli eretici,
utilizzava la Sacra Scittura nell’esporre la dottrina sia quella ecclesiale sia
quella montanista. Perd non ha lasciato scritti di carattere strettamente
esegetico'. E> molto interessante esaminare come nei tempi della tolleranza dei
Severi® era interpretata la santitd e la santificazione dei cristiani, perché sin
dall’inizio la Chiesa aveva coscienza di essere la comunita dei santi. Cosi nei
secc. II e III si posero due questioni di carattere generale: la Chiesa ha il dovere
e la necessita di tener conto della mediocrita etico-religliosa degli uomini?
La santita oggettiva della comunita cristiana contiua a sussistere nonostante
1 membri indegni? Ed anche un problema di carattere pratico: come 1 cristiani
possono giungere alla santitd e in che cosa consiste la santificazione degli
uomini. In questa chiave si pud considerare il tentativo dello gnosticisimo
di ristringere la cerchia di coloro che sono veramente capaci di redenzione
affermando che ¢ possibile passare alla luce soltanto agli uomini di spirito
privileggiato. Cosi anche il montanismo appare come una ricerca della vita
perfetta sotto la guida del Paraclito con la negazione del mondo. La Chiesa non

! M. Simonetti, La letteratura cristiana greca e latina, Milano 1988, p. 145.

Si vedano le ricerche recentemente sviluppate e fondate sulle testimonianze cristiane
e pagane che riguardano dei rapporti tra I’impero e il Cristanesimo nell’eta severiana. La maggior
parte degli studiosi ¢ d’accordo che nell’Impero Romano sotto gli imperatori della dinastia dei
Severi si vedono 1 tentativi da parte dei governanti di trovare il modus vivendi tra la Chiesa
e I’Impero. I risultati delle ricerche conducono all’affermazione che questa eta era 1’anticipazione
della svolta costantiniana, perod durava fin alla morte dell’ultimo dei Severi, dopo di che il partito
dei conservatori ha suscitato la persecuzione dei cristiani per decreto (a. 250) coll’imperatore
Decio. Tanto ¢ vero che lo stesso Tertulliano che sempre combatteva con tutta la sua forza contro
I’ingiustizia da parte dei pagani e non risparmia delle critiche verso gli altri imperatori, non dice
niente di male verso i Severi. Cf. E. Dal Covolo, I Severi e il Cristianesimo. Ricerche
sull’ambiente storico-istituzionale delle origini cristiane tra il secolo secondo e il terzo secolo,
Roma 1989, p. 29-82; M. Sordi, Il Cristianesimo e Roma, Bologna 1966; R. Cantalamessa,
Cristianesimo e Impero Romano nel pensiero dei Padri anteniceni. Per una valutazione storica
della ,,Svolta Coatantiniana”, ,, Augustinianum”, 12(1972), p. 378-390; V. Monachino,
Le persecuzioni e le polemica pagano-cristiana, Roma 1984; G. Jossa, I Cristiani e ['Impero
Romano, Napoli 1991.



KS. STANISLAW STREKOWSKI

approvo né¢ le risposte gnostiche né montaniste indicando che nell’ambito della
sua comunita ciascuno & capace di tutta la salvezza’.

Tertulliano doveva creare il linguaggio teologico, mentre combatteva
le idee sbagliate, e porre soluzioni adeguate allo spirito della Bibbia ed al
messaggio della salvezza espresso in latino. Il vocabolario di Tertulliano per
quanto riguarda il concetto della santita ¢ molto ricco; troviamo gli aggettivi:
sacer, sanctus e purus, castus4; 1 sostantivi: sanctitas, sanctificatio
e sanctimonia, sanctificium, sacrificium, sanctificator ed anche purificatio,
castitas, castimonia, pudicitia, abstinentia; e 1 verbi sanctificare, purificare,
sancire, castificare, abstinere ed anche D’avverbio: sancte. Del resto
¢ ineressante che la sanctificatio nelle opere di Tertulliano ricorre solo poche
volte’. Si vede gia che per quanto riguarda il vocabolario attinente alla
santificazione Tertulliano preferisce un’orientamento morale piuttosto che
dogmatico. Ci interessa soprattutto il primo gruppo dei vocaboli che derivano
dalla radice sanc-, che ha la sua origine indoeuropea ed ¢ la piu esatta
traduzione della radice greca hag-. Nella ricerca del significato della
santificazione nelle opere di Tertulliano si pud andare attraverso 1’analisi del
suo vocabolario e I’analisi letteraria dei testi paolini da lui commentati oppure
citati in maniera meno precisa come allusione.

1. L’esegesi di Tertulliano dei testi della santificazione

Nelle opere di Tertulliano troviamo le citazioni bibliche dirette ed anche le
allusioni ai testi scritturistici. Cosi abbiamo scelto da esaminare gli stesso testi
che abbiamo esaminato nel capitolo precedente, eccetto uno (2 Tess 2, 13),
perché non abbiamo trovato nessun riferimento nelle sue opere. Pero ci sembra
utile considerare 1 testi tertullianei nella sua chiave ermeneutica con la quale
leggeva e commentava la Bibbia®.

3 J. Lortz, Storia della Chiesa in prospettiva di storia delle idee, tr. it., t. 1, Milano 1987,
p. 130-143.

Cf. G. L. Bray, Holiness and the Will of God. Perspectives on the Theology of Tertul-
lian, London 1979, p. 135.

De baptismo (in seguito: De bapt.) 4, 4, Corpus Christianorum series Latina, Turnholti
1954 (in seguito CCL), vol. 1, p. 280; 10, 5, CCL 1, p. 285; De exhortatione castitatis (in seguito
De exhort. cast.) 1,3, CCL 2, p. 1015.

La scoperta di queste regole ermeneutiche dobbiamo soprattutto ai: A. d’Ales,
La théologie de Tertullien, Paris 1905, p. 242ss.; G. Zimmermann, Die hermeneutischen
Prinzipien Tertullians, Wirzburg 1937; H. Karpp, Schrift und Geist bei Terullian, Gutersloh
1955, p. 24ss., che indica sei invece la settima regola ¢ stata formulata dal B. de Margerie,
Introduzione alla storia dell esegesi, vol. 2, Roma 1984, p. 21-35. Abbiamo dunque le regole:

La Sacra Scrittura ¢ da interpretare come un tutto, a partire dalle idee dominanti: secundum

plura intelligi pauciora.
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1.1. Tess 4, 3ss

Nell’Adv. Marc., 5, 15, 3 Tertulliano fa allusione al 1 Tess 4, 3ss in cui
sottolinea I’importanza della santificazione quale volonta di Dio e resta sulla
linea delle antinomie come I’ Apostolo dicendo che essa pud essere riconosciuta
da quello che ¢ contrario e che S. Paolo proibisce di fare ai Tessalonicesi, cio¢
I’ astenersi dall’impurita (il termine greco porneia tradotto da Tertulliano come
immunditia), non dal matrimonio’. L’Apologista perd usa in questa opera,

Prima bisogna considerare il senso letterale e il senso spirituale deve essere utilizzato al di
la del senso letterale solo se il testo invita a farlo (non semper nec omnia parabolae, sed
quaedam, cum ad quosdam. Ct. De resurrectione mortuorum (in seguito: De res.) 19-20, CCL 2,
p. 944-946.

L’interprete deve considerare il momento e i destinatari della frase biblica cio¢ tutto
il contesto (ex supra et infra scriptis intellegere. Cf. Ibidem 25, 6, CCL 2, p. 953).

La necessita di procedere dal conosciuto allo sconosciuto, dal certo all’incerto spiegando
i brani difficili coi brani ficili (pauca multis, dubia certis, obscura manifestis adumbrantur cf. De
pudicictia (in seguito: De pud.) 17, CCL 2, p. 1315-1317; De res. 21, CCL 2, p. 946-947.

Le scritture non si contraddicono (nihil enim custidiendum est qua diversus sibi
deprehendatur. Cf. Ibidem, 11, CCL 2, p. 933s).

Bisogna tutto interpretare in armonia con la regula fidei (ubi enim apparuerit esse
veritatem... fidei christianae, illic erit veritas scripturarum et expositionum et omnium
traditionum christianorum). Cf. De praescr. haer. 19, 3, CCL 1, p. 201).

L’eredita del depositum fidei apostolorum non puo uscire mai dai confini della Chiesa cio¢
il posseso materiale delle scritture non ¢ sufficiente a conferire il diritto o la possibilita di
interpretarle correttemente. Cf. De praescriptione haereticorum (in seguito: De praescr. haer.) 21,
1, CCL 1, p. 202; 37, 5, CCL 1, p. 218.

Cf. Sul Canone dei Libri Santi in Tertulliano si veda: A. Vaccari, Scritti di erudizione
e di filologia, vol. 11, Per la storia del testo e dell’esegesi biblica, Roma 1958, p. 7-21. Sulla
terminologia esegetica di Tertulliano si veda: P. Siniscalco, Appunti sulla terminologia
esegetica di Tertulliano, in: La terminologia esegetica nell antichita, Bari 1987, p. 57-76. Inoltre
sull’esegesi di Tertulliano si vedano: P. T. O’ Malley, Tertullian and the Bible, Nijmegen 1967,
J. H. Waszink, Tertullian’s Principles and Methods of Exegesis, in: Early Christian Literature
and the Classical Tradition, Paris 1979, p. 17-31; M. Simonetti, Lettera e/o allegoria.
Un contributo alla storia dell’esegesi patristica, Roma 1985, p. 45-47; G. Aazzali Bernardelli,
Quomodo et scriptum est (Scorp. 11, 5). Nota su ermeneutica e tradizione apostolica
in Tertulliano montanista, ,,Augustinianum”, 30(1990), p. 221-257.

Adversus Marcionem (in seguito: Adv. Marc.) 5, 15, 3, ed. C. Moreschini, Milano-
Vernese 1971, p. 398: Quamautem sanctitatem nostram “voluntatem dei’ dicat, ex contrariis,
quae prohibet, agnosceres. Abstinere enim, a stupro, non a matrimonio. Sul concetto del
matrimonio in Tertulliano si vedano soprattutto: R. Uglione, I/ matrimonio in Tertulliano tra
esaltazione e disprezzo, ,Ephemerides Liturgicae”, 93(1979), p. 479-494; C. Tibiletti,
Marimonio ed escatologia: Tertulliano, Clemente Alessandrino, S. Agostino, ,,Augustinianum”,
17(1977), p. 53-57; K. Ritzer, Le mariage dans les Eglises chrétiennes, Paris 1970, p. 70-73;
G. P. Gramaglia, Tertulliano: Il matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem — De
exhortatione casitatis — De monogamia, Roma 1988, p. 134-206; H. Crouzel, Deux textes de
Tertullien concernants la procédure et le rites du mariage chrétien, “Boulletin de la Letterature
Ecclesiastique”, 74(1973), p. 3-13; A. Nazzaro, La vedovanza nel cristianesimo antico, ,,Annali
della Facolta di Lettere e Filosofia dell’Universita di Napoli”, 26(1983-1984), p. 103-132;
B. Kytzler, Ehe und Familie in der fruchristlichen Apologetik (Minuncius Felix, Tertullianus),
,»Vox Patrum”, 8-9 (1985), p. 89-93.
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citando il testo paolino (1 Tess 4, 3), la parola sanctitas al posto di sanctificatio
che possiamo trovare nella Volgata. La sanctitas perd ¢ soprattutto 1 attributo
di Dio e indica il risultato del processo di santificazione. Nelle opere di
Tertulliano detto termine assume non solo il significato ontologico® (cosi
& santo per sé lo Spirito’), ma prevalentemente il significato morale'® (il Cristo
¢ stato santo anche nel suo corpo umano) e come tale applicato agli uomini.
E’ la chiamata o la volonta di Dio'' (tutti sono predestinati alla santita da tanto
tempo, la quale ¢ una normativa disciplinare ¢ fa una precedente nella carne
e nella volonta del Signore e poi nei consigli e negli esempi dei suoi apostoli'?)
ed ¢ in seguito lo scopo fondamentale di tutta la condotta del cristiano nel
mondo ed ¢ la ricompensa (insieme alla risurrezione)" alla carne per la vita
degna ed elevata'®, consiste soprattutto nell’astensione sessuale (per cui si pud

Solo vero Dio ¢ santo e fonte della santita; Cf. Apologeticum (in seguito: Apol.) 39, 9,
CCL 1, p. 151: Quanto nunc dignus fratres et dicuntur et habentur, qui unum patrem Deum
agnoverunt, qui unum spiritum biberunt sanctitatis, qui de uno utero ignorantiae eiusdem ad
unam lucem expaverunt veritatis? Cf. De oratione dominica (in seguito: De orat.) 3, 3, CCL 1,
p- 259.

De monogamia (in seguito: De mon.) 3, 7, CCL 2, p. 1232: De spiritu enim non
dixisset, qui Spiritus ulttro sanctus agnoscitur nec expectat sanctitatis admonitionem, quae
propria natura eius est.

Come dice giustamente G. P. Gramaglia ,Ja semantica pagana di sanctus nel contesto
famigliare dei secoli I e II d. C. privileggia raramente la dimensione sessuale; connota piuttosto
I’espletamento dei doveri religiosi e sociali” connessi con I’immagine dell’'uomo ideale: la donna
fedele e compernsibile, i figli pieni dei sentimenti di rispetto e devozione verso i genitori, gli
uomini che riescono a superare le difficolta della vita. G. P. Gramaglia, Tertulliano:
1l matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem — De exhortatione castitatis — De
monogamia, p. 256s. Si veda anche nelle testimonianze pagane dell’uso dell’aggettivo sanctus
che deriva probabilmente dal linguaggio giuridico e all’inizio significava ,,ci0 che ¢ garantito da
una sanzione”, poi ,,ci0 che ¢ garantito da un actus sacer”, infine, probabilmente sotto 1’influsso
greco, il sanctus si incrocia con i significati dei due aggettivi hagios e hagnos in coseguenza
assume 1 significati che erano in uso nell’oriente ellenistico cio¢ ,,sacro e transcendentale”.
Nell’epoca il termine sanctus riferito alle persone sottolineava la loro integrita morale e che erano
beneficati di una garanzia religiosa. In seguito divenne un titolo onorifico e indica la persona che
¢ degna di rispetto, che ¢ nobile, solida e sicura. Pian piano si incrocia con il significato della
parola castus. Cf. H. Fugier, Recherches sur l’espression du sacré dans la langue latine, Paris
1963, p. 249-492.

""" De mon. 3,8, CCL 2, p. 1232: Caro autem docetur sanctitatem, quae et in Christo fuit

sancta.
11

De cultu fememinarum (in seguito: De cult. fem.) 2, 13,7, CCL 1, p. 366-367.

2 De mon. 3, 9, CCL 2, p. 1232; J. C. Fredouille, Tertullien et la conversion de la
culture antique, Paris 1972, p. 296-297.

B De res. 44, 8-9, CCL 2, p. 983-984; 49, 7, CCL 2, p. 991.

14 Adv. Marc. 1, 28, 4, CCL 1, p. 51: Proinde cur tantam sive sarcinam sive gloriam
infirmissimae aut indignissimae carni imponit sanctitatem? ... Quid fraudat mercedem operis non
rependens carni salutem. Quid et honorem sanctitatis in illa mori patitur?
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guadagnare lo Spirito" e vedere da vicino il volto di Dio)'® e nel rispetto per
il matrimonio che a sua volta ¢ stato benedetto dal Signore'’. Nell’esporre
il concetto della santita Tertulliano adopera dei paragoni per dimostrare
la logica sbagliata di Marcione sottolineando il fatto che quando il matrimonio
cessa, permette alla santita di esistere, per cui indentifica la santita con
la castita'®. La santitd inoltre si verifica nel matrimonio, perché solo
conoscendo la possibilita di un altro modo di vita la santitda diventa matura ed
efficace’. Pero la prima e fondamentale forma di santita secondo 1’ Apologista
& la virginitas®. Invece le seconde nozze degradino la fede e compromettono
la santita, a causa di quest’affermazione la santita viene identificata con la
castita, purezza®'. Tanto & vero che la sanctitas in Tertulliano ricorre spesso nel

" De exhort. cast. 10, 1, CCL 2, p. 1030: Per continentiam enim negotiaberis magnam

substantiam sanctitatis, parsimonia carnis spiritum adquires.

16 Ad uxorem (in seguito: Ad uxor.) 1, 8, 2, CCL 2, p. 382: Licet in illis integritas solida et

tota sanctitas de proximo visura sit faciem dei.

7" Aav. Mare. 1, 29, 2, CCL 2, p. 51: Non enim proicimus, sed deponimus nuptias, nec

praescribimus, sed suademus sanctitatem, servantes et bonum e melius pro viribuscuiusque
sectando, tunc denique coniugium exserte defendentes, cum inimice accusatur spurcitiae nomine
in destructionem creatoris, qui proinde coniugium pro rei honestate benedixit in crementum
generis hum an i, quemadmodum et universum conditionis in integros et bonos usus.

18 Adv. Marc. 1, 29, 5, CCL 2, p. 52: Sic et connubii res non ut mala securem rt falcem
admittit sanctitatis, sed ut matura defungi, ut ipsi sanctitati reservata, cui cedendo praesta(re)t
esse. Unde iam dicam deum Marcionis, cum matrimonium ut malum et impudicitiae negotium
reprobat, adversus facere sanctitatem, cui videtur studere. Materiam enim eius eradit, quia si

nuptiae non erunt, sanctitas nulla est.

19 Ibidem, 1, 29, 6, CCL 2, p. 53: Vacat enim abstinentiae testimonium cum licentia

eripitur, quoniam ita quaedam in diversis probatur. Sicut et virtus in infirmitate perficitur, sic et
abstinentia nubendi in facultate dignoscitur. Quis denique abstinens dicetur sublato eo a quo

abstinendum est?

" De exhort. cast.,9, 4, CCL CCL 2, p. 1029: ... et ideo virginis principalis est sanctitas,

quia caret stupri affinitate. De mon. 8, 1, CCL 2, p. 1239: Ecce statim quasi in limine duo nobis
antistites Christianae sanctitatis occurrunt, monogamia et continentia, alia pudica, in Zacharia
sacerdote, alia praedicans Christum, alia tutum praedicans sacerdotem, alia plus praeferens
quam propheten, scilicet eum qui non tantum praedicaverit aut demonstraverit coram, verum
etiam baptezaverit Christum. Cf. De exhort. cast. 1, 3-5, CCL 2, p. 1015-1016; Adversus
Valentinianos (in seguito: Adv. Val.) 5, 1, CCL 2, p. 756; M. Fini, ,,Sacrificium spirituale” in
Tertulliano. Ricerca sul significato del culto cristiano, Bologna 1978, p. 13-15;
J. C.Fredouille, Tertullien et la conversion de la culture antique, p. 121. Invece nel De virg.
vel. 9, 1, CCL 2, p. 1218-1219. La santita appare con una sfumatura particolare cio¢ come
I’espressione di modestia e di umilta. Da sottolineare ¢ la gradazione della santita che secondo
C. Rambaux, Tertullien face aux morales des trois premiers siecles, Paris 1979, p. 213-215 non

¢ dovuta alle influenze montaniste.
21

Tertulliano infatti appoggiandosi soprattutto ai testi di 1 Tm 3, 2-12; 5, 9; Tt 1, 6; dice
nell’Ad uxor. 1, 7, 4, CCL 1, p. 381: Quantum detrahant fidei, quantum obstrepant sanctitati

nuptiae secundae, disciplina ecclesiae et praescripto apostoli declarat cum digamos non sinit
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contesto escatologico e presuppone 1’esistenza della santita ontologica di Dio
per participare alla quale 1 cristiani sono chiamati oppure si parla della
predestinazione alla santita (intesa come purezza) e percid stesso anche alla
salvezza®. Inoltre la santita presuppone la conversione radicale dell’'uomo ma
anche dall’altra parte il motivo fondamentale della conversione al cristianesimo
¢ il forte desiderio e la ricerca della santita presonale.

Vale a notare subito 1’origine giuridica della sanctitas che sembra che sia
connessa con la sua profonda cultura in questa disciplina®. Anzi 1’Apologista
spiega ogni tanto il concetto morale nei termini giuridici basandosi sulla
valutazione del diritto concesso da Dio nelle numerose alleanze fatte con gli
uomini**. Del resto tale influsso &molto spesso presente nel pensiero di
Tertulliano®.

In De exort. cast., 1, 2, dice che I’'uomo per farlo deve conformarsi a cio
che rappresenta davvero il volere di Dio. Cio che Dio vuole da noi ¢ la nostra
santificazione. Egli infatti vuole che ognuno di noi, gia sua immagine diventa
anche simile a Lui, in modo da essere santi, cosi come Lui stesso ¢ santo nei
confronti del mondo creato®.

paraesidere, cum viduam adlegi in ordinem nisi univiram non concedat. Tota illa ecclaesiae
candida de sanctitate conscribitur. Aram dei mundam proponi oportet. Cf. De mon. 17, 5, CCL

2,p. 1252-1253; J. C. Fredouille, Tertullien et la conversion de la culture antique, p. 106-107.

2 De anima (in seguito: De an.) 39, 4, CCL 2, p. 842-843: Hinc enim et apostolus ex

sanctificato alterutro sexu sanctos procreari ait, tam ex Seminis praerogantiva quam ex
institutionis disciplina, Ceterum, inquit, immundi nascerentur, quasi designatos tamen

sanctificatis ac per etiam salutis intellegi volens fidelium filios...

2 Nel passato Tertulliano Apologista fu confuso con I’altro scrittore dello stesso nome

che fu il giurista e le cui sentenze si trovano nel Digesto del Corpus iuris di Giustiniano.
Cf. J. Quasten, Patrologia, t. 1, Casale Monferrato 1980, p. 493; R. Martini, Tertulliano
giurista e Tertulliano padre della Chiesa, ,,Studia et Documenta Historiae et Iuris”, 41(1975), p.
79-124; G. Azzali Bernardelli, Tertulliano, in: G. Bosio, E. Dal Covolo, M. Maritano,
Introduzione ai Padri della Chiesa, Secoli II e III, Torino 1955, p. 46; A. Portolano,
1l problema di coscienza in Tertulliano e Sant’Agostino, Napoli 1971, p. 22-23.

24 . . .. .
Ad es. De exhort. cast. 9, 3, CCL 2, p. 1028: A(t) leges videntur matrimonii et stupri
differentiam facere. Per diversitatem inliciti (scilicet et liciti), non per condicionem rei ipsius.

Nelle opere di Tertulliano ricorrono molto spesso le parole (fra le altre di questo
ambiente): Lex, consuetudo, gubernator, observantia. Sull’influsso giurdico al pensiero di
Tertulliano sulla dottrina del peccato si veda E. Polto, Evoluzione del pensiero di Tertulliano
sulla dottrina del peccato, Biella 1971, p. 25-30.

6 De exhort. cast. 1, 2, CCL 1, p. 1015: Nemo indulgentia utendo promeretur, sed
voluntati obsequendo. Voluntas dei est sanctificatio nostra. Vult enim imaginem suam nos etiam
similitudinem fieri, ut simus sancti, sicut ipse sanctus est. ld bonum, sanctificationem dico,
in species distribuit complures, ut in aliqua earum deprehendamur. Da notare ¢ che il verbo
promereri — meritarsi — in Tertulliano specifica un particolare rapporto con Dio soprattutto nel
compimento dei precetti morali. Seguo la traduzione italiana proposta da G. P. Gramaglia,
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Omette allora il pronome dimonstrativo haec e sostituisce il pronome
vestra con nostra. Distingue anche 1’Apologista I’imago dei dalla similitudo.
Infatti queste due espressioni appartengono all’esegesi di Ireno”’. Per
Tertulliano 1’imago dei rappraesenta nell’'uomo una realta stabile, mentre non si
puo dire lo stesso della similitudo. 1’imago dei rimane nell’uomo sempre
nonostante il peccato, la similitudo invece viene oscurata o sparisce totalmente
a causa del peccato. Nel battesimo 1’uomo riceve non solo la similitudo ma
anche I’immortalitas™. L’imago ¢ ,,la realta base dell’'uomo, dovuta alla volonta
creatrice di Dio, ma legata indefettibilmente all’esistenza dell’'uomo. Su questa
si muove I’instabilita della similitudo, che si riferisce alla santita di Dio, ma
legata alla volonta dell’'uomo di essere similitudo”. Nel nostro testo
I’ Apologista vuole adeguare il concetto della similitudo al concetto della santita
e sottoporre [Dattivitda umana alla conservazione di tutto quello che
gratuitamente dato dal Signore, ma pud essere perduto a causa del peccato.
Il collegamento con Dio attraverso la grazia inserita nel contesto personale
e cosmico, per cui anche il peccato contro il Creatore ha la sua dimensione
cosmica e diventa un disordine nel piano della salvezza universale®.

Poi spiegando meglio il suo concetto, si riferisce Tertulliano sporattutto
al Gen 1, 26; Lv 11, 44; 19, 2; 1 Pt 1, 16. L’espressione Deus sanctus non era
in realta molto popolare presso i Cristiani dei primi tre secoli, perché era in uso
comune presso i pagani attribuito alle sue divinitd®®. Nonostante questa
osservazione, Tertulliano attribuisce 1’aggettivo sanctus a Dio’', il quale in
conseguenza santifica tutti 1 fedeli, cio¢ concede loro abbondantemente la sua
grazia.

Continuando lo stesso pensiero paolino della 1 Tess 4, 3ss, Tertulliano
trasmette nel De pud. 17, 2 il testo con un altra sfumatura del significato:

Tertulliano: Il matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem — De exhortatione castitatis —
De monogamia, p. 323; G. L. Bray, Holiness and the Will of God. Perspectives on the Theology
of Tertullian, p. 141s.; M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africains, Paris 1969,
p. 5; M. Fini, ,,Sacrificium spirituale” in Tertulliano. Ricerca sul significato del culto cristiano,
p. 13-15.

7 Irenaeus, Adversus haereses V, 16, 1-2, PG 7, coll. 1167-1168.
¥ De bapt. 5, 6-7, CCL 1, p. 282: imago in effigie, similitudo in aeternitate censentur.
Cf.J. Daniélou, Les origenes du christianisme latin, Paris 1978, p. 302-306; A. Di

Berardino, La catechesi per ['uomo nuovo attraverso le istituzioni del III secolo, in: Crescita

dell’uomo nella catechesu dei Padri. Eta prenicena (a curadi S. Felici), Roma 1987, p. 73-86.
29

30

E. Polto, Evoluzione del pensiero di Tertulliano sulla dottrina del peccato, p. 40.

R. Braun, Deus Christianorum. Recherches sur le vocabulaire doctrinal de Tertullien,
Paris 1977°, p. 81-82.
De orat. 3, 3, CCL 1, p. 259: Ceterum quando non sanctum et sanctificatum est per

semetipsum nomen Dei, cum ceteros sanctificet ex semetipso? Cui illa angelorum circumstantia
non cessant dicere: sanctus, sanctus, sanctus!
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Volgata:

v.3. Haec est voluntas Dei santificatio vestra ut abstineatis vos,
a fornicatione;

v.4. ut sciat unusquisque vas suum possidere in santificatione et honore;

v.5. non in passione desiderii sicut et gentes quae ignorat Deum (...)

v.7. Non enim vocavit nos Deus in immunditiam, sed in santificationem.

Tertulliano:

Advocatio enim nostra non ex sedutione ex immundita et:

Haec est voluntas Dei santimonia vestra abstinere vos a fornicatione scire

unumquemque vas suum possidere, in sanctimonia et honore non in libidine
. . . . 32
concupiscentae, sicut nationes, quae Deum ignorant ™”.

Si vede dunque che per le eleborazioni stilistiche nella citazione
tertullianea la santificatio viene sostituita tutte e due volte con sanctimonia e la
parafrasi del v. 7 viene messa all’inizio della frase. Il termine sanctimonia ¢ la
terza alternativa della traduzione della hagiasmos, proposta da Tertulliano
(dopo la sanctitas e la sanctificatio), che troviamo nel testo originale”. Come
mai traduce 1’Apologista la stessa espresione in tre modi diversi? Infatti tutti
e tre 1sostantivi hanno il significato simile, ma indicano diversi aspetti della
stessa realta. La sanctificatio invece implica innanzitutto riferimenti all’azione
sacramentale del battesimo in virtt della capacita delle acque diassor-
bire tramite I’epiclesi energia spirituale’, assumendo in seguito il significato
dell’astinenza sessuale nelle sue varie forme. Cosi intesa santificazione rende
I’'uomo simile a Dio in relazione della similitudo™. E’insieme alla remissio il
risultato della grazia recepita nel battesimo®. Si vede la certa evoluzione del
sinificato della sanctificatio; dall’azione specificamente sacramentale si sposta
’accento all’azione ascetica’’; cid viene sottolineato dall’uso del verbo

32
33

De pud. 17,2, CCL 2, p. 1315.

R. Braun, Deus Christianorum, p. 528 indica la corrispodenza formale dei suffissi —
nog e —monia. Tertulliano ,,a employé ce substantif avec une valeur renouvelée: le décalque

du grec lui avait donné la nuance de nomen actionis”.

34 . .. .
De bapt. 4, 4, CCL 1, p. 280: sacramentum sanctificationis consecuntur invocato deo;.

Ibidem 10, 5, CCL 1, p. 285; Cf. G. P. Gramaglia, Tertulliano. Il matrimonio nel cristianesimo
preniceno. Ad uxorem — De exhortatione castitatis — De monogamia, p. 208 e 394s, nota 133;

J. Daniélou, La catechesi nei primi secoli, tr, it., Torino 1982, p. 156-160.
35

36

Cf. M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africains, p. 3-6.
R. Braun, Deus Christianorum, p. 523ss.
37" Adv. Mare. 1,29, 1, CCL 1, p. 51.
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sanctificare® nelle diverse forme grammaticali che esprime prima di tutto la
glorificazione di Dio e la sua opera santificatrice dei fedeli attraverso 1’azione
dello Spirito Santo®”. Lo stesso verbo Tertulliano adopera circa la
consacrazione degli oggetti del culto pagano™ e spesso per esprimere il
tentativo del perfezionameto dell’'uomo intero, inteso perd prevalentemente
come la vita nella castita*'.

Il termine sanctimonia invece ¢ ripetibile soprattutto negli scritti del
periodo montanista* ed ¢ stato riferito quasi sempre alle questioni legatia alla
continenza sessuale dei cristiani*. Qualche volta puo anche essere collegato col
battesimo, il quale permette all’'uomo di entrare nella vita piu rigorosa ed
elevata, che si esprime nell’osservare delle esigenze imposte da Dio, per la vita
cosi orientata si aspetta il premio nel futuro™. Bisogna dire subito che la
sanctimonia era in uso comune nell’ambiente religioso del mondo pagano nel
I1I sec. d. C. col significato molto vicino a quello di Tertulliano™®.

Questo cambio suggerisce che Tertulliano vuole sottolineare I’santita, che
deve essere considerata nella scelta della condotta del cristiano che, a sua volta,
¢ diventato membro della santa Chiesa (ecclesia... virgo... sancta, De pud. 1. 8).

L’elemento molto importante della vocazione alla santita ¢ la testi-
monianza corragiosa della fede davanti ai tribunali pagani*® nelle persecuzioni
nonostante 1 tormenti, de lla paura della morte e delle nocive dottrine gnostiche

3 Cf. De pud. 18, 11, CCL 2, p. 1318; 16, 5, CCL 2, p. 1312; De Carne Christi

(in seguito: De carn.) 20, 7, CCL 2, p. 1173.
® Adversus Praxean (in seguito: Adv. Prax.) 12,3, ed. G. Scarpat, Torino 1985, p. 170.

%0 4d Nationes (in seguito: Ad Nat.) 2, 16,7, CCL 1, p. 72.

41 . . . . .. . .
G. P. Gramaglia, Tertulliano: Il matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem

— De exhortatione castitatis — De monogamia, p. 395s.

42 Nella datazione delle opere di Tertulliano seguo R. Braun, Deus Christianorum,

p. 563-577 e 721. Si vedano anche: J. C. Fredouille, Tertullien et la conversion de la culture
antique, p. 487-488; F. Sciuto, Tertulliano. Tre opere parenetiche: Ad martyres, De patientia,

De paenitentia, Catania 1961, p. 198-203; G. Azzali Bernardelli, Tertulliano, p. 87s.

43 . . , . .. . .
G. P. Gramaglia, Tertulliano: Il matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem

— De exhortatione castitatis — De monogamia, p. 208.

* De res. 47, 9, CCL 2, p. 986: Cui nullam omnino conpedisset imperari propriam

sanctimoniae et iustitiae disciplinam, si non ipsius esset et praemium disciplinae, sed ipsum

baptisma committi, si per regenerationem non etiam restitutioni inauguraretur.

¥ Cf F. Buecheler, E Lommatzsch, Carmina latina epigraphica 3, in: Corpus

Inscriptionum Latinarum, vol. 6, nr 2137, Lipsiae 1926, p. 23 (in seguito: CIL): Coeliae
Claudianae V (irigini) V (estali) max (imae) sanctissim(ae) ac super omnes retro maximas
religissimae, cuius sanctimonia a cunctis praedicatur.

¥ 4pol. 1,2, CCL 1, p. 85.
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che mettono in dubbio il dovere del martirio®’, perché la volonta di Dio ¢ quella
che Gesu ha compiuto mediante la predicazione, tutte le sue opere e le
sofferenza, percio ci provoca a predicare, operare, soffrire fino alla morte™. Le
difficolta concrete alla vocazione divina alla santita si possono dunque vedere,
secondo 1’ Apologista, nel contesto storico, culturale e dottrinale®. Deve essere
pronto a combattere come un soldato, anche al costo della separazione dal
mondo™.

La volonta di Dio e la sua chiamata alla santificazione sono i concetti
molto simili perché la chiamata ¢ di fatti la conseguenza del volere di Dio. La
volonta del Creatore presuppone il suo amore verso il creato e la sua iniziativa
in ordine salvifico, la sua chiamata invece diventa un altro gradus’' dell’azione
gratuita della sua Grazia.

La volonta di Dio sottolinea 1’'idea dell’assoluta signoria di Dio e si
esprime nel comandare (Quid autem Deus vult quam incedere nos secundum
suam disciplinam®®), proibire e permettere; 1’Apologista presenta spesso la
libera iniziativa del Creatore nell’indicare cio che ¢ il bene e cio che ¢ il male.
Inoltre si esprime nel consruire la storia come la continua evoluzione che a sua
volta riserva per gli ultimi tempi una castita rogorosa di tipo carismatico. Perd
durante la nostra vita terrestre siamo invitati ad imitare Cristo nel compiere la
volonta del Padre non solo come modello, ma come il Padrone che ci da
substantiam et facultatem voluntatis suae™*. Nel De exhort. cast. 3, 3 Tertulliano

" De Spectaculis (in seguito: De spec.) 27, 1, CCL 1, p. 249; Scorpiacae (in seguito:

Scorp.) 1, 5, CCL 2, p. 1069s.; 11, 5, CCL 2, p. 1091; Apol. 21, 28; De fuga in persecutionum
(in seguito: De fuga) 7, 2, CCL 2, p. 1144; 12, 9-10, CCL 2, pp. 1152s.; Ad martyras (in seguito:
Ad mart.) 4,7, CCL 1, p. 7; E. Polto, Evoluzione del pensiero di Tertulliano sulla dottrina del
peccato, p. 33-34; B. Kumor, Pokuta koscielna w pismach Tertuliana, ,,Roczniki Teologiczno-
Kanoniczne, 2(1957), p. 123-143.

¥ Deorat. 4,3, CCL 1, p. 259-260.

¥ 4pol. 10, 1-3, CCL 1, p. 105-106; 33, 2-3, CCL 1, p. 143; De Idololatria (in seguito:

De idol.) 10, 1-3, CCL 2, p. 1109; 11, 8, CCL 2, p. 1111.

30 De cult. 2,9, 8, CCL 1, p. 364: Nos sumus, in quos decucurrerunt fines seculorum, nos

destinati a deo ante mundum in extimationem temporum, tamquam castigando et castrando, ut ita
dixerim, saeculo erudimur a deo. Nos sumus circumcisio omnium et spiritalis, et carnalis, nam
et spiritu, et carne saecularia circumcidimus. Cf. E. Polto, Evoluzione del pensiero di

Tertulliano sulla dottrina del peccato, p. 33-34.

. Daniélou, Les origines du christianisme latin, p. 288-290.

2 De orat. 4, 2, CCL 1, p. 259; A. Quacquarelli, Liberta, peccato e penitenza

di Tertulliano, RSF 2(1949), p. 16-37.

53 . . . . . . . .
G. P. Gramaglia, Tertulliano: Il matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem

— De exhortatione castitatis — De monogamia, p. 154, nota 28.

54 . .. . . .
Tertulliano-Cipriano-Agostino, I/ Padre nostro. Per un rinnovamento della catechesi

sulla preghiera (acuradi V. Grossi, L. Vicario), Roma 1983, p. 48-49, nota 14.
230



LA SANTIFICAZIONE IN TERTULLIANO

usa D’espresione pura voluntas che significa appunto la volunta di Dio
incondizionata e assoluta™.

Il termine skeuos tanto discusso nel 1 Tess 4, 4 1’ Apologista ha tradotto
col vas, che anche in latino significa innanzitutto il vaso in seguito pero indica
il carpo umano come srumento operativo dell’anima®. E’molto importante
la spiegazione tertullianea a proposito del vas, perché proprio lui, tanto
preoccuppato della perfezione dei cristiani e rigirista per quanto riguarda
le sessualita e il matrimonio, non vede in questo termine la moglie ma proprio
sottolinea la necessita della santificazione dell’uomo intero.

Un altro termine usato da S. Paolo che aveva molti significati ¢ il okeliog
che Tertulliano traduce con honor’’ specificando pero che si tratta del rispetto
per il proprio corpo che, a sua volta, deve essere conservato nella continenza

anche nel matrimonio>®.

1.2. Rom 6, 19-22

I grandi temi della parenesi paolina sulla santificazione che si concentrano
nel Rom 6, 19-22, hanno 1l loro rilievo in Tertulliano nel De res., 47, 4s. 11
brano di S. Paolo diventa la motivazione scitturistica per lo scopo fondamentale
dell’opera di Tertulliano, che si riduce all’affermazione: 1’uomo intero cio¢ con
la sua carne e con la sua anima sara risuscitato dai morti. Cosi la santificazione
dell’uomo nelle opere di Tertulliano ¢ connessa strettamente col suo concetto

55 . . . . .. . .
G. P. Gramaglia, Tertulliano: Il matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem

— De exhortatione castitatis — De monogamia,. 358, nota 53. La stessa volonta di Dio fa resistere
ai cristiani nelle persecuzioni che sono mandate dal Creatore per confermare la fede dei credenti
(anche se in esse il demonio ha una parte).

% De res. 16, 11-12, CCL 2, p. 940: Nam etsi vas vocatur apud apostolum, quod iubet in
honore tractati, eadem tamen ab eodem homo exterior appellatur, ille scilicet limus, qui prior
titulo hominis incisus est, non calicis aut gladii aut vasculi ullius. Vas enim (a) capacitatis
nomine dicta est, qua animam capit continet, homo vero de communione naturae, quae eam non
instrumentim in operiationibus praestat, sed ministerium...; P. Siniscalco, Ricerche sul , De
resurrectione” di Tertulliano, Roma 1966, p. 122, nota 54; C. Rambaux, Tertullien face aux
morales des trois premiers siecles, p. 212 ritiene invece che skeuos significhi la donna
(,,Tertullien, lui aussi, avait compris que skeuos désigne la femme”); Cf. J. Doignon, L exégése
latine ancienne de 1 Thessaloniciens 4, 4-5 sur la possession de notre vas. Schémas classiques et

éclairages, ,,Boulletin de la Litterature Ecclesiastique”, 83(1982), p. 163-164.

7 Infatti nelle opere di Tertulliano il termine honor pud assumere varii significati:

1. Complesso di atti del culto rivolto agli dei. 2. Il prestigio sociale e culturale dei filosofi.
3. Il rispetto reciproco tra gli sposi. 4. Il rispettto verso i morti. 5. Il rispetto alle leggi.
6. Il rispetto verso i1 genitori. 7. Il rispetto verso Dio in quanto Padre e Creatore. 8. Il prestigio
sociale. 9. Il prestigio dell’autorita dei vescovi.... Cf. G. P. Gramaglia, Tertulliano:
1l matrimonio nel cristianesimo preniceno. Ad uxorem — De exhortatione castitatis — De
monogamia, p. 392s.

>8 Adv. Marc. 5,15, 3, CCL 2, p. 398: ... quae vas nostrum in honore matrimonii tractet.
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dell’'vomo™. Dunque I’Apologista polemizza con tutti coloro che disprezzano
la carne umana e che fu ,,considerata del tutto indegna per la sua origine, la sua
esistenza, il suo destino; un punto, questo, su cui insistono tutti 1 sistemi
filosofici che trovano nel dualismo uno dei loro fondamenti®.

L’Apologista rifiuta tale atteggiamento affermando che l'uomo intero
¢ stato creato da Dio con la sua anima e la sua carne®. Insiste sull’unita
dell’'uomo e sulla stretta interazione fra carne e I’anima. A partire dal principio
stoico che tutto cio che esiste & corpo® per arrivare all’affermazione che tutte
e due le componenti dell’uomo partecipano nel suo vivere ed agire: Tramite la
carne si compiono le arti manuali, gli studi liberali e si esplicano le capacita...
a tal punto insomma la vita intera dell’anima appartiene alla carne che cessare
di vivere, per I’anima, non significa altro se non separarsi dalla carne... se tutto
¢ sottoposto all’anima per mezzo della carne, tutto & sottoposto anche alla
carne, si trova nella condizione di che divide la stessa sorte e la stessa eredita
dell’anima nelle cose temporali, ¢ se in queste, perché non nelle eterne?®
Quindi il premio per i meriti o il castigo per la disobbedienza alla vocazione
divina per mezzo dal peccato spetta all’uomo intero®*.

Inoltre vengono utilizzati anche gli argomenti scritturistici e cosi,
basandosi sul racconto della creazione dell’'uomo descritto nel Gen 1, 26-27,
I’ Apologista deduce che 'uomo formato dal Creatore ¢ diventato 1’opera delle
sue mani, immagine di Cristo e col soffio vitale nello Spirito Santo ricevette la
rassomiglianza con Dio® e perciod ha assunto la dignita eccezionale nel mondo,
¢ diventato I’erede della sua generosita e sacerdote del suo culto®. L’anima
invece nata dal soffio di Dio, immortale, corporea, dotata di una forma,

59 . : .. . . :
Sembra che Tertulliano non abbia avuto un’idea precisa dell’unione sostanziale tra

il corpo e ’anima. C. Micaelli, Tertulliano. La resurrezione dei morti, Roma 1990, p. 15.

60 P. Siniscalco, Ricerche sul ,, De resurrectione” di Tertulliano, p. 66; De res. 4, CCL

2,p. 925s.

%1 Vale a dire che Tertulliano in altre occasioni non si presenta entusiasta nei confronti
della carne indicando la sua debolezza e passionalita. Pero cercando di dimostrare sia la dignita
della carne sia la sua debolezza 1’ Apologista non ¢ n¢ materialista né passivo stoico, ma piuttosto
il cristiano che ha rifiutato il platonismo in maniera abbastanza originale tratta dei problemi
filosofici, cido non nega alle influenze stoiche alla sua dottrina. Cf. C. Micaelli, Tertulliano. La
resurrezione dei morti, p. 12-15.

2 Corpus carnis et corpus animae; De res. 32,9, CCL 2, p. 964; Cf. A. Quacquarelli,
Antropologia e escatologia secondo Tertulliano, RSF 2(1949), p. 20ss.; K. Tomczak,
Zagadnienia filozoficzne u Tertuliana, ,Przeglad Teologiczny”, 6(1925), p. 319-345;
W. Tatarkiewicz, Historia Filozofii, t. 1, Warszawa 19881, p. 190-193.

3 Deres. 7, 12-13, CCL 2, p. 931.

64 .. . L -
P. Siniscalco, Ricerche sul , De resurrectione” di Tertulliano, p. 117s;

Depaenitentia (in seguito: De paen.) 3, 3s, CCL 1, p. 324.
> B. Studer, Dio Salvatore nei Padri della Chiesa, Roma 1986, p. 105.
® Deres. 9,2, CCL 2, p. 932.
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semplice quanto alla sua sostanza, in grado di pensare da se stessa, in grado di
progredire in modo diverso, dotata di libero arbitrio, soggetta agli accidenti,
mutabile attraverso le sue facolta, razionale, dominatrice, divinatrice, che deriva
da un’unica anima® ¢& responsabile nella scelta tra vizioe virtt® ed ha la
capacita necessaria da s¢ stessa per godere e soffrire in ogni situazione sia nella
vita terrestre, insieme alla carne, sia nell’aldila, ma solamente insieme alla
carne puo operare. La presenzadell’anima nella carne ¢ una prova della dignita
della carne stessa, ma dall’altra parte la carne ¢ ministra ¢ famula dell’anima®.
Percid la risurrezione come premio all’'uomo per la vita santa nella prova
temporale & preparata all’uomo intero’".

E’dunque 1’uomo intero 1’oggetto della chiamata di Dio alla santificazione
che diventa in questo modo un impegno di tutta la persona umana, di tutti gli
elementi che lo costituiscono. L’esortazione paolina di prestare le membra al
servizio della giustizia per la santificazione’' (Rom 6, 19s) ¢ per lo scrittore
africano un argomento importante di dibattito sulla dignita della carne e la
garanzia della sua risurrezione, fatta da Dio che ¢ in grado di far risorgere la

carne
A partire da questo principio si comprende meglio la divisione della Storia

della Salvezza in tre periodi: la durezza del cuore che regno non venne Cristo,
la Legge Nuova ed infine la Nuova Profezia”. Nel primo la gente prestava le

7 De an. 22, 2, CCL 2, p. 814: Definimus animam dei flatu natam, immortalem,

corporalem, effigiatam, substantia simplicem, de suo sapientem, varie procedentem, liberam
arbitrii,

accidentis obnoxiam, per ingenia mutabilem, rationalem, dominatricem, divinatricem, ex una
redundantem. Seguo la traduzione italiana di M. Menghi, Tertulliano. L ’anima, Venezia 1988,
p. 107; Cf. J. Daniélou, Les origines du christianisme latin, p. 299; De an. 5, 5, CCL 2, p. 787:
Igitur gmim corpus ex corporalium passionum communione.

Cf. M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africains, p. 18-21.
69

p. 17-18.
70

71

De res. 7, 8, CCL 2, p. 929; C. Micaclli, Tertulliano. La resurrezione dei morti,

P. Siniscalco, Ricerche sul ,, De resurrectione” di Tertulliano, p. 67.

Tertulliano adopera nella traduzione della hagiasmos usato da S. Palo il vocabolo
sanctificium che ¢ isolato dalle traduzioni precednti dello stesso termine. Cf. R. Braun, Deus
Christianorum, p. 527. Infatti sanctificium puo significare la santificazione ed anche il luogo di
santificazione. Possiamo dunque pensare che 1’ Apologista vuole sottolineare il significato diverso
della hagiasmos in Rom 6, 19 nei riguardi degli altri testi, si pud anche vedere ’alusione alla
dignita del corpo quale tempio dello Spirito Santo (1 Cor 3, 16-17). Il servizio alla giustizia puo

essere paragonato al servizio al tempio di Dio cui s’impegna tutta la persona umana.
72

73

P. Siniscalco, Ricerche sul ,, De resurrectione” di Tertulliano, p. 67.

De mon. 14, 4, CCL 2, p. 1249. Sembra che questa divisione della Storia della Salvezza
fatta da Tertulliano sia dovuta alle influenze montaniste, soprattuto la Nuova Profezia nella quale
viene sottolineata la presenza del Paraclito di cui parole conosciute e trasmesse dai profeti e dalle
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sue membra al servizio dell’impudicizia. Invece nel secondo periodo si
¢ rivelata nel Cristo tuta la verita sull’'uomo e progetto del Padre verso
I’umanita. Gli uomini hanno ricevuto I’essempio di agire, ¢ sono invitati ad
imitare il Signore che a sua volta ha compiuto non la sua stessa volonta, ma la
volonta del Padre attraverso la predicazione, lo stile di vita, le opere e la
sofferenza. La stessa volonta di Dio ¢ diventata per i cristiani in terzo periodo
I’invito alla santificazione, cominciata gia col battesimo e sia la dignita ricevuta
nella creazione sia recepita nel battesimo devono essere mantenute dall’uomo
durante tutta la sua vita, anzi deve imitare il suo Maestro anche nella morte’®.
Non vi € piu nessuna scusa per la debolezza della carne perché lo Spirito deve
vincere la carne e cio che ¢ debole deve piergarsi a cio che ¢ piu forte. Infatti
disse anche: ,,chi pud comprendere comprenda” (Mt 19, 12), vale a dire, chi
non ce la fa se ne vada”.

La giustizia insieme alla bonta sono gli attributi di Dio e non possono
essere contrapposti, ma la giustizia divina si rivela come espressione della
bonta, ci0 ¢ possibile grazie alla sua trascendenza, nella quale coesitono tutti gli
attributi che sono inconcepibili nell’'uomo’®. Ciod che provoca Dio ad esercitare
la sua giustizia ¢ il peccato e non puo accadere diversamente perché la bonta
deve essere retta dalla giustizia’’. La sua bontd ha creato il mondo, la sua
giustizia lo ha governato; essa gia allora penso che si dovesse creare il mondo
per mezzo di buone cose, perché lo giudico mediante un piano di bonta’®.
Invece nell” Apol. 21, 10 Tertulliano dice che Dio ha creato il mondo con la

profetesse erano una ,,disciplina”, ossia una regola di condotta, nuova e ,,piu ricca”. Cf. R. Lane
Fox, Pagani e cristiani, tr. it., Roma-Bari 1991, p. 434-440; W. Bender, Die Lehre iiber den
Heiligen Geist bei Tertullian, Miinchen 1961, p. 150-167; R. Uglione, La gradualita della
rivelazione in Tertulliano, in: Crescita dell ' uomo nella catechesi dei Padri. Eta prenicena (a cura
di S. Felici), Roma 1987, p.133-144. Infatti in questo periodo della Storia del Cristianesimo
1 problemi molto discussi e accennati da S. Paolo erano: le seconde nozze, il digiuno, la penitenza
e la resurrezione dei morti. Appunto gli stessi argomenti di cui tratta Tertulliano che, pero,
rissolve questi problemi nel contesto della ,,nuova disciplina”.
* De orat. 4, 3, CCL 1, p. 259-260: ut et praedicemus et operemur et sustineamus ad
mortem usque. Quae implere possimus, opus est Dei voluntate.
> De mon. 14, 6, CCL 2, p. 1250; G. P. Gramaglia, Tertulliano: Il matrimonio nel

cristianesimo preniceno. Ad uxorem — De exhortatione castitatis — De monogamia, p. 464.

76 Adv. Marc. 2, 16, 1-7, CCC, 2, p. 79-81; Cf. S. A. Panimolle, Dio Padre negli scritti
di Tertulliano, in: DSBP, t. 1, Roma 1992, p. 248-266.

77 Adv. Marc. 2, 11, 1. 2. 4, CCL 2, p. 72-74: Igitur usque ad delictum hominis Deus
a primordio tantum bonus, exinde iudex et severus... Ita prior bonitas Dei secundum naturam,
severitas posterior secundum causam, llla ingenita, haec accides, illa propria haec accomodata;
illa edita, haec adhibita... quanto malum iniustitia, tanto bonum iustitia. Nec species solummodo,
sed tutela reoutanda bonitas, nisi iustitia regatur, ut iusta sit, non erit bonitas, si iniusta sit. Nihil
enim bonum quod iniustum, bonum autem omne quod iustum. Cf. P. Siniscalco, Ricerche sul
,,De resurrectione” di Tertulliano, p. 146.

78 Adv. Marc. 2,12, 1, CCL 1, p. 74: Bonitas eius operata est mundi, iustitia modulata
est, quae etiam tum mundum iudicavit ex bonis faciendum, quia cum bonitatis consilio iudicavit.
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parola, la ragione e la potenza’ citando Giov 1, 1 (le parole che esprimono la
ricchezza del concetto di logos). In questo modo, dato il contesto, possiamo
indurre che 1I’Apologista pensi al Cristo che partecipa non solo nella creazione,
ma anche nel governo sul mondo. Quindi la giustizia ¢ anche I’attributo di
Cristo.

Infatti nella polemica con Marcione, Tertulliano rifiuta la contrapposizione
tra Dio ,,giusto” e ,,severo” dell’Antico Testamento (detto anche cattivo, il cui
attributo ¢ la giustizia vendicativa e punitiva ed esclude la bonta e la
misericordia®®), che fu I’artefice del mondo materiale e il suo padrone assoluto
e Dio ,,buono” e ,,misericordioso” del Nuovo Testamento che ¢ il Padre di Gesu
Cristo e resta con 'uomo nel rapporto soteriologico ed esclude 1’idea della
,providenza in atto nel mondo”, perché questo Dio ¢ fuori di tutto cid che
¢ terreno®’. Quindi il mondo ¢ destinato alla perdizione e non ci sara nessuna
salvezza perché & creato dal Dio inferiore ed ¢ la sua proprieta®.

La giustizia e la bontadi Dio sono nella opere di Tertulliano (in paticolare
De resurrectione ed Adversus Marcionem) la fonte della resurrezione, del
giudizio e della salvezza dell’uomo. Secondo 1I’Apologista I’anime, dopo la
morte, eccetto quelle dei martiri che vanno direttamente al paradisog3, ,,entrano
negli inferi, concepiti come regione sotterranea ¢ li attendono il giudizio finale,
gia soffrendo e godendo”™. Possiamo dunque capire in questa luce, perché
Tertulliano cosi spesso esalta il martiro; ¢ la strada diretta e breve per giungere
alla salvezza.

Nel contesto della vita eterna, in quanto ¢ il premio per la santificazione
dell’uomo nella vita terreste, che ¢ il risultato della collaborazione dell’opera

7 Apol. 21, 10, CCL 1, p. 124: lam diximus Deum universitatem hanc mundi verbo,

et ratione et virtute molitum.

80 E. Peretto, La giustizia. Ricerca sul gli autori cristiani del Il secolo, Roma 1977,

p. 98; A. von Harnack, Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott, Darmstadt 1960, p. 256-
313; K. Baus, Storia della Chiesa, t. 1, Le origini, tr. it., Milano 1992, p. 261-267; D. Spada,
La fede dei Padri, Roma 1985, p. 201 scrive cosi: ,,Il suo ,,Dio buono”, rivelato dal Cristo, in
opposizione al ,Jahvé Creatore”, Dio di gelosia e dell’lra, aveva tutta ’aria di essere una
proiezione mentale, il frutto di un nostalgico romanticisimo, la descizione di come farebbe
eventualmente comodo che Dio non fosse; era, in una parola il parto di un’”’Idea”, ma a quale
Realta rispondeva? Ad un’analisi piu profonda, era 1’esaltazione di un’”estraneita” divina, che
regalava il cosmo intero ¢ I’uomo nella ,,solitudine”, fino al punto che, se anche fosse veramente
esistito, non sarebbe servito a niente e a nessuno, se non fosse risultato addirittura ,,disumano”,

perché incapace di condividere e di redimere”.
81

G. lacopino, Il Padre, Dio buono e il Dio giusto nel sistema di Marcione,
in: S. A. Panimolle (red.), Dizionario di Spiritualita Biblico-Patristica (in seguito: DSBP)
vol. 1, Roma 1991, pp. 220-222.

2 Ibidem, p. 222.

3 De res. 43,4, CCL 2, pp. 978s.; De an. 50, CCL 2, p. 855s.

84 . . . . . .
C. Micaelli, Tertulliano. La resurrezione dei morti, p. 21.

235



KS. STANISLAW STREKOWSKI

santificatrice di Dio e dell’attivita dell’'uomo, emerge il concetto della salus, che
summa est voluntatis eius... eorum quos adoptavit. Est et illa Dei voluntas,
quam Dominus administravit praedicando, operando, sustitendo®... ed ¢& il
destino di salvezza di ogni sostanza che compone ['uomo: non si compird in
altro tempo se non alla venuta del Signore, la quale ¢ la porta della
resurrezione®. La salvezza connessa alla resurrezione & preparata all’'uomo
intero che un avolta era perduta a causa del peccato, perché Dio, che afferma di
essere venuto per salvare cio che € perduto (Lc 19, 10), ¢ piu forte del diavolo
che danneggia I’'uomo e vuole abbaterlo®’. La salvezza ¢ percio strettamente
legata con la razionalita e bonta divina e non vi ¢ spazio per il pessimiso
escatologico.

1.3. Cor 1, 30

Se I’esegesi tertullianea del Rom 6, 19—22 ¢ connessa con 1’antropologia
della santificazione, anche 1’esegesi del 1 Cor 1, 30 puo essere considerato solo
in chiave della teologia o meglio della cristologia della santificazione, perché il
verso paolino ¢ la frase copulativa; ,,il Cristo ¢ diventato per voi la sapienza, la
giustizia la santificazione e la redenzione”, in cui si sottolinea 1’altro obettivo
dei cristianiche non devono cercare né segni, come fanno i Giudei, né sapienza,
come fanno i Greci, ma s’indica la ricchezza della salvezza preparata da Dio
agli uomini che va oltre le aspirazioni suindicate.

Infatti Tertulliano non cita explicite 1 Cor 1, 30, ma analizza e commenta
i versi precedenti®® che gli servono allabattuta contro gli gnosici e i Marcioniti.
Possiammo invece scoprire il rapporto tra la santificazione e I’opera salvifica
del Signore attraverso dei vocaboli: 1ustitia, sapientia e redemptio che, legati col
suo concetto di Dio e dei suo Figlio, ricorrono spesso nelle opere
dell’ Apologista.

Nel De orat. 4, 5 dice Tertulliano che il Cristo era la volonta del Padre e la
sua potenza e, tuttavia, ,,per dimostrare la necessita della sofferenza, si
sottomise alla volontda del Padre”. In tutto questo capitolo la volonta si
identifica con la redenzione mediante la richiesta, che si compia la volonta di
Dio. Se il Cristo era la volonta del Padre, la stessa volonta verso 1 cristiani
¢ stata nominata la santita, la santificazione, quindi continuando il pensiero
dell’Apologista possiamo ipotizzare, che Gesu era anche la santificazione del

> Deorat.,4,1,CCL 1, p. 259.

6 De res. 47, 18, CCL 2, p. 987. Seguo la traduzione italiana di C. Micaelli,
Tertulliano. La resurrezione dei morti, p. 162; Cf. 1 Tess 2, 23.

7 De res. 43, 1-4, CCL 2, p. 978s.
% cf c Scaglioni, Sapientia mundi-Dei sapientia: [’esegesi di 1 Cor I, 18 — 2, 5
in Tertulliano, ,,Aevum”, 46(1972), p. 187-215.
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Padre per noi, la sua redenzione®. Il Cristo — uomo vere, pieno di ogni virtl
morale e perfetto — ha la santita non solo personale ma anche la santita assoluta
oppure la santita negativa intesa come la macanza di qualsiasi peccato sia
originale sia personale’”. Questa santitd assoluta ¢, in realtd, un’attributto
esclusivo della sua divinita, perché aveva la pienezza dello Spirito, anzi lui
stesso era lo Spiritus Dei, anche prima che avesse una carne umana, ¢ su di lui
doveva riposarsi ogni attivita dei carismi spirituali’'. La sua umanita — secondo
Tertulliano — ricopre tutti i tempi’> ¢ come uomo perfetto & un esempio per tutte
le generazioni. Come Dio da la grazia a tutti quelli che vogliono imitarlo nella
perfezione. Cristo ¢ stato nominato la sophia in quanto si tratta della Seconda
Persona divina distinta ma non ancora manifestata all’esterno con le prerogative
indicate nel Prov 8, 22ss ¢ probabilmente da collegare con 1 Cor 1, 24. 30%.

La parola redemptio ricorre nel contesto della parusia di Cristo, che verra
con infinita potenza e si riferisce alla parabola di Lc 21, 29-30. I cristiani
otterranno la salvezza dopo il tempo della prova. La redenzione degli uomini,
che si dimostrera alla fine dei tempi’*, & riservata al Figlio dell’uomo a causa
dei suoi meriti. Infatti Cristo nato dalla Vergine, ha liberato 'uomo dall’eredita
peccatrice di Adamo ed ¢ disceso dal cielo per restaurare 1’immagine divina
dell’uomo e per riscattarla dal diavolo”. Lo scopo principale dell’Incarnazione
e della Redenzione ¢ il concetto paolino della recapitulatio in Cristo di tutta
I’umanita (Ef 1, 9) che trova il suo aproffondimento nel Adv. Marc. 5, 17, 1, in
cui viene inteso nel contesto salvifico come il ricondurre tutto 1’universo —
secondo la volonta di Dio — alla purezza morale e santita dei suoi primordi:

8 Tertulliano-Cipriano-Agostino, I/ Padre nostro. Per un rinnovamento della

catechesi sulla preghiera, p. 48-49, nota 14.
0 Ades. De an. 41, 1. 3, CCL 2, p. 844: Solus homo sine peccato Christus, quia et deus
Christus. Cf. R. Cantalamessa, La cristologia di Tertulliano, Friburgo 1962, p. 91.

o1 Adv. Marc. 5, 8, 4, CCL 1, p. 364: in quo Christo consistere haberet tota substantia
spiritus, non quasi postea obventura illi semper spiritus dei fuerit, ante carnem quoque, ne ex hoc
argumenteris prophetiam ex solo censu David postea consecuturus sit dei sui spiritum, sed
quoniam exinde quo floruisset in carne, sumpta ex stirpe David, requiescere in illo haberet omnis
operatio gratiae spiritalis.

% De res. 6,3, CCL 2, p. 928; R. Cantalamessa, La cristologia di Tertulliano, p. 93.

93 Adv. Herm. 18, 1ss., CCL 1, p. 412; Adv. Prax. 19, 3, CCL 2, p. 196: Et sermo autem,
virtus et sophia Dei, ipse erit Filius. Cf. R. Cantalamessa, La cristologia di Tertulliano, p. 54-
55; W. Bender, Die Lehre iiber den Heiligen Geist bei Tertullian, p. 96-97.

" Adv. Mare. 4, 39, 10, p. 314: Cum autem haec fient, erigetis vos, et leabitis capita,
quoniam appropinquabit redemptio vestra, in tempore scilicet regni, de quo subiecta erit ipsa
parabola. Cf. R. Braun, Deus Christianorum, p. 508-511.

> De Carn., 17,4, CCL 2, op. cit., p. 904: Sed et hic ratio defendit: quod deus imaginem
et similitudinem suam a diabolo captam aemula operatione recuperavit. In virginem enim adhuc
Evam inrepserat verbum aedificatorium mortis; in virginem aeque introducendum erat dei ver-
bum structorium vitae. Cf. R. Cantalamessa, La cristologia di Tertulliano, p. 67.
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Cui ergo competet secundum boni existimazionem, quam proposuerit
in sacramento voluntatis suae, in disperationem adimpletionis temporum (ut ita
dixerim, sicut verbum illud in Graeco sonat) recapitulare (id est ad initium
redigere vel ab initio recensere) omnia in Christum, quae in caelis et in terris,
nisi cuius erunt omnia ab initio, etiam ipsum initium, a quo et tempora et

temporum adimpletionis dispensatio, ob. quam omnia ad initium recensentur in
., 96
Christo™.

Quindi possiamo notare che i1 concetti teologici della giustizia, della
sapienza, della santificazione e della redenzione nelle opere di Tertulliano sono
legati con Cristo e impostati nel piano salvifico di Dio. Sempre la sua mente
ritorna alle considerazioni sulla praxis cristiana che, secondo 1’ Apologista, non
¢ isolata dal futuro preparato dal Creatore, perché ,,niente ¢ impossibile a Dio,
se non cio che non vuole” (De carn. 3,1).

1.4. 1l concetto della satificazione dell uomo nelle opere di Tertulliano

Tertulliano ha rifiutato la santita e la santificazione pagana’’, non trovando
in essa tutto cid che cercava’™. Né la religione pagana né la filosofia gli hanno
offerto le risposte soddisfacenti per quanto riguarda la sua ricerca sia della
verita sia santitd. Perd dobbiamo dire che Tertulliano ha rifiutato sia le
esagerazioni del culto degli déi pagani sia gli déi stessi che — secondo
1’ Apologista — non esistono’’, ma rispettava la religione pagana in quanto ¢ la

% De mon. 5, 2-3, CCL 2, p. 1234; R. Cantalamessa, La cristologia di Tertulliano,

p. 67-69. Recapitulare ¢ la traduzione del verbo greco akefalaio che da Tertulliano viene
interpretato come il fine della giustificazione del Paraclito. Solo Creatore, che ha creato
’universo nel suo Figlio, ¢ in gradi di ricondurre ogni cosa in Cristo. Cf. O’ Malley, Tertullian
and the Bible. Language, imagery, exegesis, p. 60-61.

77 R Braun, Sacralite et sainteté chez Tertullien, BAGB (1989), p. 339s.

% A G. Hamman, Zycie codzienne pierwszych chrzescijan, tr. pol., Warszawa 1990,
p. 66 il motivo della conversione di Tertulliano al cristianesimo era la pratica della carita verso
il prossiamo e la loro unita (4pol. 39, CCL 1, pp. 150-153. Invece G. Bardy, La conversione
al cristianesimo nei primi secoli, tr. ital., Milano 3 1988, p. 157 scrive cosi: ,,La conversione
di Tertulliano sembra essere stata provocata da altri motivi ancora (oltre la testimonianza eroica
dei martiri e la speranza di ottendre il perdono per i peccati, Apol. 50, 15, CCL 1, op. cit., p. 171),
in particolare dalla potenza degli esorcismi cristiani (4pol. 23, 4-7, CCL 1, pp. 129ss.), dalla
lettura della bibbia e dei profeti in particolare (Apol. 1, 4, CCL 1, p. 163-165). La questione
comunque rimane aperta. L’Apologista non ci lascia purtroppo le notizie sicure, possiamo solo
ipotizzare analizzando il contenuto delle sue opere. La risposta probabile puo essere questa:
Tertulliano affascinato dalla santita interiore dei cristiani e dalla testimonianza eroica dei martiri,
che ando d’accordo con la sua ammirazione verso lo Stoicismo, cerco la verita nella Sacra
Scrittura. Tale ipotesi potrebbe spiegare non solo la sua esaltazione del martirio, ma anche la sua
preoccupazione della perfezione della vita dei cristiani portata al rigorismo. Cf. Ad Scap.
5;J. Quasten, Patrologia, vol. 1, p. 494; H. von Campenhausen, [ Padri della Chiesa
Latina, tr. it., Firenze 1969, p. 15.

99 . . . ..
Apol. 24, 1, CCL 1, p. 134s.: Si enim non sunt dei pro certo, nec religio pro certo est:
si religio non est, quia nec dei, pro certo nec nos pro certo rei sumus laesae religionis.
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forma dell’espressione della religiosita naturale. Sono gli stessi simboli, radicati
in un’esperienza naturale dell’'uomo, ad essere utilizzati in ogni religione, si
vede uno sforzo notevole dell’uomo nella ricerca del sacro. Infatti gli déi pagani
non assicuravano agli uomini la salvezza eterna, n¢ Iverita, né la santita, perché
erano la personificazione della tensione naturale dell’'uomo verso la
trascedenza. Il mito, che avrebbe dovuto spiegare la origini del mondo
e dell’uomo, i rapporti uomo-divinita, il destino dell’'uomo e la sua sorte dopo
la morte, il bene e il male'®, non ¢ che il racconto della vicende degli uomini
illustri, avvenute nel passato, e la religione pagana fondata su quei racconti
mitici non ¢ nient’altro che I’opera dei demoni che in questo modo vogliono
dominare dull’umanita, Pero Tertulliano ha visto in ogni uomo I’anima che
¢ cristiana per sua natura (anima naturaliter christiana), che da sola rende
testimonianza al Dio unico e vivente, perché spontaneamente si rivolge al
cielo'” in cui intuisce I’esistenza di Dio che ¢ santo e perfetto, che ama
I’umanita ed assicura la salvezza a coloro che compiono la sua volonta.

Tertulliano ha rifiutato anche il tentativo della sostituzione della santita
religiosa e morale dalla santita filosofica'®®. Gli interrogativi dell’uomo ai quali
pretende do rispondere la filosofia ha condotto dei filosofi a costituire dei
sistemi etici che insegnavano come vivere in un modo felice, ma il problema
della santita non ha mai trovato la risposta soddisfacente da parte della
filosofia'”. Si ¢ creato il modello dell’'uomo ideale cioé¢ saggio che sa

100 J. Vidal, Sacro, simbolo, creativita, Milano 1992, p. 222.

101 Apol. 17,6, CCL 1, p. 117s.; Sulla funzione del simbolo del cielo nelle religioni si veda
J. Vidal, Sacro, simbolo, creativita, p. 220-223. 1l problema dell’anima cristiana per natura in
Tertulliano ha suscitato molte discussioni, perché ci sono le difficolta per quanto riguarda la
sintonia con 1’altra affermazione dell’ Apologista: fiunt non nascuntur christiani (Apol. 3, 3, CCL
1, p. 91); Cf. De cult. fem. 2, 11, 3, CCL 1, p. 367; Bapt. 18, 5, CCL 1, p. 294; De praesc. haer.
19, 2, CCL 1, p. 201. Si pud considerare questa formula come paradossale con tendenza
protrettica per convincere i pagani che i dogmi cristiani sono accettabili (cf. Sz. Szydelski,
Testimonium animae naturaliter christianae, ,,Collectanae Theologica”, 25(1954), p. 178-449).
Perd ritengo che Tertulliano si riferisce piuttosto alla religiosita naturale dell’uomo.
Cf. C. Tibiletti, Tertulliano: La testimonianza dell’anima, Firenze 1984, p. 92: ,La
testimonianza dell’anima ¢ una rivelazione naturale, che procede da Dio attraverso la natura. Essa
costutuisce il primo passo verso il cristianesimo rivelato. Il cognoscere per natura orienta al
recognoscere a una conoscenza, alla conoscenza del messaggio rivelato. L’accettazione di esso si

concreta poi con il battesimo, col quale I’'uomo diventa cristiano a pieno titolo”.

102 . .. , Lo .
G. Bardy, La conversione al cristianesimo nei primi secoli, p. 73-82.

103 Ibidem, p. 90-94; Cf. Seneca il cui pensiero ¢ stato molto aprzzato da parte di
Tertulliano e il cui influsso sulla dottrina dell’Apologista fu davvero grande, basta ricordare
I’espressione: Seneca saepe noster, De an. 20, 1, CCL 2, p. 811s cosi scriveva: Quid ista sic
diligis tua? Istis opertus es: veniet qui terevellat dies et ex contubernio foedi atque olidi ventris
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comportarsi sapientemente nelle varie condizioni della vita. Ma tale modello
che pretende di essere perfetto ignora il contatto col sacro. Cosi la perfezione
filosofica rischia di diventare incompleta senza il riferimento verso Dio.

Nel suo linguaggio, dunque, Tertulliano ha riservato al culto pagano
1vocaboli come [D’aggettivo sacer, 1’aggettivo sostantivato sacrum (in
particolare usato in plurale), il verbo consacrare e il suo derivato consacratio ai
quali ha dato il significato peggiorativo. Invece la santita cristiana viene
descritta nei vocaboli che derivano dalla radice sanc- per la quale il punto di
partenza era verbo sancire che prima apparteneva al linguaggio giurdico e che
¢ stato utilizzato nella traduzione dell’ebraico qds e greco hag-. Questo
principio filologico, in cui si vede I’aprovazione del concetto biblico della
santita, viene sottolineato in tutte le opere di Tertulliano. Cosi, come 1 LXX
hanno rifiutato 1 termini tradizionali greci che descrivevano il cincetto della
santita nella religione greca (per es. hieros, hagiazo, hagiasmos), Tertulliano
utilizza un’altra radice per esprimere la santita cristiana tanto diversa da quella
pagana. L’Apologista, dunque, cercava a trovare la parola adeguata per poter
esporre laricchezza del termine hagiasmos in questo modo utilizzo 4 termini
latini: sanctitas, sanctificium, sanctificatio ¢ sanctimonia. Certo che alcuni di
questi appartengono al linguaggio del periodo montanista, ma dalle
testimonianze pagane del II e III sec. Sivede che avevano quasi lo stesso
significato. In effetti secondo Tertulliano la santita di Dio, come tutti gli altri
suoi attributi, ¢ radicata fortemente nella sua trascendenza. Solo Dio ¢ perfetto
ed ha la natura eterna ed incorruttibile'* nel suo Figlio e nello Spirito.

La santificazione dei cristiani in Tertulliano ha, percio, il suo aspetto
trinitario fondato nella Bibbia: Dio dalla sua bonta ha creato il mondo e 1’uomo,
gli ha preparato il Piano della Salvezza il quale si compira in fine nella
preanunciata dal Signore stesso risurrezione dei morti. Ma gia adesso, fin dal
battesimo Dio I’ha chiamato alla santificazione perché vuole che tutti 1 suoi
figli adottivi siano santi; 1l Figlio che sin dall’inizio agi in nome del Padre

educat. Huic nunc quoque tu quantum poes sub(duc te) voluptatique nisi quae *** necessariisque
cohaerebt alienus iam hinc altius aliquid sublimiusque meditare: aliquando naturae tibi arcana
retegentur, discutietur ista caligo et lux undique clara percutiet. Imaginare tecum quantus ille sit
fulgor tot sideribus inter se lumen miscentibus. Nulla serenum umbra turbabit; aequaliter
splendebit omne caeli latus dies et nox aeris infimi vices sunt. (Lettere a Lucillo, 102, 27-28,
Milano 1992, vol. 2, p. 868-870). Sull’atteggiamento di Tertulliano verso la filosofia pagana
e sulla filosofia dello scrittore Africano si vedano: K. Tomczak, Zagadnienia filozoficzne
u Tertuliana, p. 417-449; J. C. Fredouille, Tertullien et la conversion de la culture antique,
p. 301-357; C. Moreschini, Tertulliano tra Stoicismo e Platonismo, in: Kerigma und Logos
(Festschrift fiir C. Andersen), Gottingen 1979, p. 367-379; Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1,
p. 190-193; J. Vecchiotti, La filosofia di Tertulliano. Un colpo di sonda nella storia del
Cristianesimo primitivo, Urbino 1978; H. A. Wolfson, La Filosofia dei Padri della Chiesa, tr.

it., Brescia 1978, p. 99-102 e 205-297.

1% 4av. Mare. 2,16, 6, CCL 1, p. 81: ... solus Deus perfectus... Deus solus de incorrupti-

bilitatis proprietate felix...
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concedendo il perdono per i peccati'”, che ha salvato 1’umanita tramite la sua

morte sulla croce e attraverso il battesimo chiama i credenti alla vita nuova ed
impeccabile. A Lui spetta giudicare I’'umanita per tutte le sue azioni buone o
cattive'®. In Lui tutto 1’Universo giungera alla rinnovazione totale
(ricapitulatio) che sara la ricostruzione del mondo perfetto e puro in Cristo
distrutto una volta dal peccato; lo Spirito Santo, Paraclito, che conduce alla
piena verita ed alla sempre maggiore santitd, continua nel tempo 1’opera della
santificazione secondo il Piano della Salvezza. Per Tertulliano la santificazione
dell’uomo ¢ fondata sull’evento del battesimo ch apre ai cristiani la via della
perfezione'”’. Ha il valore carismatico ed ¢, in fondo, I’opera dello Spirito.

L’uomo, invece, ¢ stato creato alla sua immagine ed alla sua somiglianza,
che pero, nella sua storia ha conservato I’immagine di Dio, nonostante il
peccato, invece la somiglianza consiste nel raggiungere ed imitare la santita di
Dio. Il grande ritorno alla similitudo Dei della origini del paradiso terrestre, per
poter ricevere I’immortalitd perduta a causa del peccato, ha la sua dimensione
cosmica (in quanto ¢ la partecipazione dell’uomo alla recapitulatio tutto
I’universo in Cristo) e comincia con 1’azione battesimale. La santificazione
presuppone la conversione dell’'uomo: ,bisogna cercare finché si trovi,
e credere quando si ¢ trovato, e niente piu che conservare quello che si
¢ creduto”'®. Dopo di che non vi & pit posto per il peccato; I'uomo, nella sua
condotta, deve presentarsi degno della grandezza dell’opera del suo Creatore.
L’accento, dunque, ¢ stato posto sull’atteggiamento morale dei cristiani nelle
diverse dimensioni pratiche. Non si tratta piu della santita statile ma si entra nel
camino verso la santita che conduce alla santita assoluta attraverso la vita in
tutte le due dimensioni: storiche'®, culturali, sociali, ecclesiali e famigliari. 11
motivo del perfezionamento continuo dei cristiani — secondo 1’Apologista — ¢ la
volonta di Dio, che tutti siano santi. La stessa volonta di Dio che ha creato il
mondo, che ha preparato il Piano della Salvezza universale invita anche alla
santificazione personale. Certo che ¢ Dio a santificare 1 cristiani con la sua
grazia nel battesimo, ma ¢ anche vero che tutta la persona umana deve

195 gav. Mare. 4,10, 1ss, CCL 1, p. 182ss.
196 4pol. 23, 15, CCL 1, p. 132s.
97 ¢ Munier, Tertullien, DS, 15, Paris 1991, coll. 279-280.

108 De praescr. haer. 9, 4, CCL 2, p. 195. La traduzione italiana fatta da C. Tibiletti,

Tertulliano. La prescrizione contro gli eretici, Roma 1991, p. 97.

109 R. A. Markus, Chrzescijanstwo w swiecie rzymskim, tr. pol., Warszawa 1978, p. 37-

50 suggerisce che il rigorismo tertullianeo ¢ la risposta dell’ Apologista, nel clima di tolleranza
culturale e religiosa dei Severi, ai tentativi di concordare la cultura classica col cristianesimo;
in realta Tertulliano, rifiutando la cultura antica, lottava per conservare 1’identita dei cristiani che
consiste nel conservare la dottrina degli apostoli non macchiata dalle influenze mitologiche
o filosofiche, della quale la purezza dei costumi fa parte integrale ed importante. Nonostante
lo stesso Tertulliano, per cosi dire, ha provocato, in qualche modo, la fondazione del
,cristianesimo stoico”, cio che con passione condannava.
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impegnarsi attraverso I’imitazione dell’esempio dato dal Cristo''’. E vero che
Tertulliano 1dentifica spesso la santificazione con la castita nel senso piu ampio
che si estende anche nella vita matrimoniale. Pero 1l concetto della
santificazione in Tertulliano non puo essere limitato solo all’astinenza sessuale,
benché 1 vocaboli sanctitas, sanctimonia e sanctificatio ricorrono spesso nel
contesto delle ammonizioni di carattere morale. Tanto ¢ vero che 1’Apologista,
cosi come ha fatto Paolo, presuppone la connessione della santificazione con la
caritd. La santita cristiana ¢ interiore e comprende tutte le dimensioni della vita.
Basta ricordare gli esempi dei martiri, che nonostante le minaccie continuavano
a confessare la propria fede. Davanti a tale testimonianza ¢’¢ da chiedersi: chi
¢ il loro Dio, per il quale sono pronti a morire?

L’esigenza della santita e della santificazione come i1l cammino dei
credenti verso la perfezione morale imposta da Dio stesso ¢ la caratteristica
generale del cristianesimo persino all’eroismo. E’ presente in tutta Ia
produzione letteraria di Tertulliano diventando sempre piu esigente fino al
rigorismo esagerato che 1’ha spinto alla conversione al montanismo'''. La
volonta preferenziale di Dio diventa il dovere senza eccezioni. Il consiglio
evangelico, in cui si sottolinea la liberta dall’uomo nella scelta (come nel caso
delle seconde nozze), Tertulliano ¢ intransigente ed interpreta rigorosamente,
chi non ce la fa, se ne vada. La santificazione secondo Tertulliano ¢ un’ascesa
continua sotto la guida dello Spirito che parla per mezzo dei nuovi profeti,
¢ non resta che accettare le loro indicazioni come la nuova disciplina della fede
che mostra cid che ¢& pit puro, degno dell’luomo e perfetto''”.
Nell’interpretazione dei testi biblici Tertulliano si fa portavoce dell’esegesi
letterale in particolar modo in quel che riguarda gli ammonimenti morali di San
Paolo Apololo indirizzati alle diverse comunita cristiane dla lui stesso fondate.

USWIECENIE U TERTULIANA

Streszczenie

Autor w tym artykule podejmuje problematyke uswigcenia u jednego z naj-
wybitniejszych pisarzy chrzescijanskich piszacych po jezyku tacinskim - Tertuliana. Akcent
zostal potozony na egzegezie Tertuliana tekstow sw. Pawta, w ktérych zostatl zastosowany
termin hagiasmos przetozony na jezyk lacinski za pomoca w zasadzie trzech réznych rze-
czownikow: sanctificato, sanctimonia 1 sanctificium. W Pismach Nowego Testamentu grec-

110
111

M. Spanneut, Tertullien et les premiers moralistes africains, p. 3-5.

E. Polto, Evoluzione del pensiero di Tertulliano sulla dottrina del peccato, p. 35;

A. Quacquarelli, Glideali di vita cristiana secondo Tertulliano, ,Rivista delle Scienze
Filosofiche,” 4 (1951), p. 1-38.

12 G. Azzali Bernardelli, Tertulliano, p. 144-147.
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ki rzeczownik hagiasmos byl zastosowany na oznaczenie zaréwno procesu uswigcenia jak
i skutku tego procesu, ktorym jest swigtos¢. U Tertuliana koncepcja uswigcenia jest wyra-
zona za pomoca takich terminéw jak przymiotniki: sacer, sanctus e purus, casus, rZecZow-
nikOw: sanctitas, sacrificium, sanctificator, purificatio, castitas, castimonia, pudicitia,
abstinentia oraz czasownikOw: sanctificare, purificare, sancire, castificare, abstinere
ed anche I’avverbio: sancta.

W interpretowaniu tekstow biblijnych Tertulian jawi si¢ jako zwolennik egzegezy do-
stownej szczegdlnie wowczas gdy komentuje fragmenty napomnien moralnych kierowa-
nych przez $w. Pawla do réznych wspolnot chrzescijanskich. Uswigcenie chrze$cijan we-
dhug Tertuliana, pojgte zaréwno jako proces jak i skutek tego procesu doskonalenia sig, jest
Scisle zwiazane ze $wigtoscia Boga, ktéra jest jednym z Jego atrybutdw i jest zakorzeniona
w Jego transcendencji. Wedlug Tertuliana jedynie Bog jest doskonaly i posiada naturg
wieczna i niezniszczalna w swoim Synu i Duchu Swietym. Uswiecenie chrzescijan ma swoj
wymiar trynitarny, ktoéry Tertulian odkryt na podstawie tekstow biblijnych: Bog z niezmie-
rzonej swojej dobroci stworzyt swiat 1 cztowieka, po jego upadku przygotowal mu Plan
Zbawienia, ktory zostanie w przysztosci dopetniony zmartwychwstaniem umartych, wezwat
go do uswigcenia, poniewaz chce, aby wszyscy byli §wigci 1 doskonali. Syn Bozy, ktory
od samego poczatku dziatat w imieniu Ojca udzielajac przebaczenia grzechow, ktory zbawit
ludzko$¢ przez swoja $mier¢ 1 zmartwychwstanie, poprzez chrzest wzywa wierzacych
do nowego, bezgrzesznego zycia.

Uswigcenie cztowieka zaktada nawrocenie cztowieka. Wedtug Tertuliana nalezy po-
szukiwa¢ Chrystusa az si¢ Go znajdzie 1 uwierzy¢, gdy si¢ Go znalazto, a potem nic wigcej
niz zachowac to, w co si¢ uwierzyto. Uswigcenie chrzes$cijanina nie obejmuje jedynie asce-
zy, lecz wszystkie aspekty zycia ludzkiego. Dla Tertuliana rzecza niezwykle wazna jest
wiara posunigta az do heroizmu. Wystarczy wskaza¢ na mgczennikoéw, ktorzy jako jedyni
z wyznawcOw Chrystusa po $mierci dostgpuja zbawienia, podczas gdy pozostali oczekuja
na spelnienie obietnic doswiadczajac czyscca.
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Klajpeda (Litwa)

POLSKIE I LITEWSKIE ZWIAZKI TWORCZOSCI MUZYCZNEJ
BISKUPA A. BARANOWSKIEGO ZAINSPIROWANEJ
JEGO RELIGIJNA WIZJA SWIATA

Wprowadzenie

Litwe 1 Polske przez stulecia taczyta nie tylko wspdlna historia, lecz réw-
niez wigzi kulturowe, wspolna religia oraz niektore tradycje 1 zwyczaje. Mozna
wymieni¢ wielu wybitnych tworcow, ktdrzy soba 1 swoja tworczoscia reprezen-
towali dwie kultury — polska 1 litewska: poeci Adam Mickiewicz, Czestaw Mi-
tosz, muzycy Kiejstut Bacewicz, Grazyna Bacewicz i in. Losy historii sprawity,
ze przez dlugi czas jezyk polski byt szeroko rozpowszechniony 1 uzywany
na sporej czesci Litwy. Szczegélnie wyrazne odzwierciedlenie uzyskato
to w zyciu kosciota katolickiego, jego liturgii, obrzgdach, piesniach.

Jedna z najbardziej wyrazistych i utalentowanych, a jednocze$nie we-
wngtrznie sprzecznych (i niemal tragicznych) postaci I potowy XIX w. byt
biskup Antoni Baranowski (w litewskim brzmieniu Antanas Baranauskas) —
poeta, jezykoznawca, badacz folkloru, tworca wierszy i piesni w jezyku litew-
skim 1 polskim, autor poematu ,,Anyksciy Silelis” (,,Borek Oniksztynski™).

Zycie tego niezwyklego czlowieka, jego dorobek artystyczny (przede
wszystkim poezje), bedacy wkltadem w litewska tworczos¢ artystyczna, badato
wielu autorow: J. Tumas VaiZgantas, R. MiksSyte, R. Saltenis, M. Daskus,
V. Vanagas, J. Lankutis, E. Aleksandravicius i in. Jednak tworczo$¢ muzyczna
(piesni koscielne 1 inne) A. Baranowskiego nadal pozostaje obszarem zbada-
nym w niewielkim zakresie. Na temat piesni A. Baranowskiego pisali V. Ju-
ozapaitis, O. KiauSaite, A. Motuzas. Tymczasem piesni koscielne A. Baranow-
skiego stanowia niezwykle cenny wkiad do skarbca polsko-litewskiej muzyki
religijnej konca XIX w. 1 jednoczesnie sa Swiadectwem spdjnosci tozsamosci
tych dwoch narodéw w samoswiadomosci i1 dzietach A. Baranowskiego.

Celem artykutu jest proba odkrycia przebiegu formowania si¢ jego wizji
Swiata, ujawnienie cech jego osobowosci okreslajacych wilasciwy mu sposob
postrzegania polsko-litewskich stosunkéw narodowych, kulturowych, religij-
nych 1 in.; ukazanie wlasciwosci 1 cech muzycznych piesni koscielnych autor-
stwa A. Baranowskiego, napisanych w jg¢zykach polskim i litewskim, oraz
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ich wzajemnych zwiazkéw; odkrycie wyptywajacego z jego religijne; wizji
Swiata pogladu na przejawianie si¢ tradycji muzycznych narodu litewskiego
1 polskiego w piesniach koscielnych.

Obiektem badan sa piesni koscielne autorstwa A. Baranowskiego.

Metody badania: metoda analityczna; analiza muzykologiczna zrodet

.....

Ksztaltowanie si¢ i rozwoj osobowosci A. Baranowskiego

A. Baranowski — biskup, poeta — dojrzewat na Litwie w ztozonym histo-
rycznie okresie II polowy XIX w. Carska Rosja stosowata coraz bardziej rady-
kalne $rodki ucisku, niszczac na Wielkiej Litwie wszystko, co litewskie (zaka-
zujac wydawania litewskiej prasy i in.). Jako odpor 1 przeciwstawienie sig¢ rusy-
fikacji biskup postrzegal zgodne wspotzycie Litwindw z Polakami. Przez cate
zycie troszczyt si¢ o to, by Litwini opanowali nie tylko pismo litewskie, lecz
takze by potrafili po polsku czyta¢ ksiazki religijne, $piewac litewskie i polskie
pie$ni. A. Baranowski mowil, ze nalezy ,,trzymac si¢ [...] zwyktej tradycji oby-
watelskiej, nie pozwalajac na oddzielenie od Polakéw. Tozsamos$¢ litewska
powinna wypltywaé z zasady ,,gente Lithuanus natione Polonus™'. Po otrzyma-
niu polskiego wyksztatcenia A. Baranowski pragnat niejako potaczy¢ te dwa
narody nie tylko wigziami historycznymi, lecz rowniez kulturowymi. Tworzac
rownolegle piesni polskie 1 litewskie nabyt wielu przeciwnikoéw, winiacych go
w negowaniu litewskosci.

W mtodosci A. Baranowski oczywiste pierwszenstwo oddawatl jezykowi
litewskiemu, a pozniej, gdy zostal hierarcha kosciota katolickiego, na réwni
pokochat i cenit jezyk polski. Nie przyszto to tatwo, poniewaz kochal swoj
nardd 1 jezyk litewski, a jako malenstwo ,,matula kotysala nucac po litewsku,
opiekunka po litewsku opowiadata bajki...”>. Jednak ojciec uczyt dzieci mowié
nie tylko po litewsku, lecz rowniez po polsku. Pdzniej przyszty biskup 1 poeta
odczuwat coraz wigkszy wptyw kultury 1 jgzyka polskiego, obdarzyt polszczy-
zn¢ nieudawana mitoscia 1 szacunkiem. Redaktor wydawanej na Matej Litwie
katolickiej gazety D. Tuménas po odwiedzeniu A. Baranowskiego wspomina
jego stowa o tym, ze ,,jezyki polski i litewski sa dla niego rownie drogie™. Jed-
nak pogodzi¢ ze soba wyrywajaca si¢ z glgbi duszy wrodzona litewska naturg
1 szanowana, doceniang, a nawet wywyzszana polskos¢ nie byto tatwo.

A. Baranowski urodzit si¢ 17 stycznia 1835 r. w Oniksztach
(lit. Anyksciai), dorastat w liczacej pigcioro dzieci rodzinie, byl wychowywany

S. Daukantas, Rastai, t. 2, Vilnius 1976, s. 24.
R. Saltenis, Miisy Baranauskas, Vilnius 1985, s. 7.
R. MiksSyté, Antanas Baranauskas, Vilnius 1993, s. 237.
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w duchu litewskim 1 polskim; mama Teklé Pavilonyté miata dzwigczny, fadnie
brzmiacy glos, pigknie §piewata litewskie piesni ludowe. Tych piesni nauczyla
rowniez catg piatkg swoich dzieci. Ojciec natomiast uczyt mowic po polsku.

Posiadajacy wiele talentow 1 bogata duchowos¢ mtodzieniec wazna decy-
zje¢ w swoim zyciu podjat w 1856 r. — w tym roku A. Baranowski wstapit
do Seminarium Duchownego w Worniach (lit. Varniai). Studia w seminarium
ukonczyt w 1858 r. Podczas studiow w seminarium ujawnita si¢ wielka poboz-
no$¢ przysztego biskupa oraz ostatecznie uformowata si¢ jego metafizyczna
wizja S$wiata. Wszechstronne ksztalcenie zaowocowato dojrzalymi pracami
w dziedzinie naukowej. Najwigkszy wplyw na A. Baranowskiego wywarla
poezja patriotyczna A. Mickiewicza, dzieta historyczne 1 literackie autorow
z okresu romantyzmu. Pod ich wplywem w tym (1858-1859) okresie
A. Baranowski napisat poemat ,,Anyksc¢iy Silelis” (,,Borek Oniksztynski”).

W 1858 r. wstapit do Akademii Duchowej w Petersburgu. Ukonczyt
jaw 1862 r. otrzymujac dyplom I stopnia oraz stopien magistra. Nastgpnie
na uniwersytetach w Monachium, Rzymie A. Baranowski poglebiat wiedzg
teologiczna, studiowat jezyki hebrajski 1 grecki, poznal wybitnych naukowcow
z tych krajow.

Po zdobyciu wysokich kwalifikacji teologicznych otrzymatl $wigcenia ka-
ptanskie 1 w 1864 roku na krotko wrocit do Petersburga, by juz wkrotce prze-
nies¢ si¢ na Litwe. W tym miejscu swdj poczatek bierze nietatwa, petna niepo-
koju, samotna 1 bolesna droga ksigdza — poety 1 tworcy. W kowienskim semina-
rium duchownym A. Baranowski wyktadal przedmioty teologiczne (m. in. teo-
logi¢ moralna), pelit funkcje wikariusza w Katedrze, byt monsiniorem. Szyb-
ko zdobywal nowe szczeble w hierarchii koscielnej: kanonika, pratata, w 1884
r. zostat biskupem.

Czy aby nie zbyt wielki cig¢zar zalozyt los na barki tego uznawanego
wszakze za silnego czlowieka? Biskup, poeta... poszukujacy wewnetrznej
zgodnosci kulturowej 1 duchowej pomiedzy tym, co litewskie, i tym, co polskie.
Z wyboru 1 powotania A. Baranowski podjat si¢ obowiazkow ko$cielnych, du-
chowej stuzby biskupiej, mitosci Boga, szerzenia wiary katolickiej. Nie byto
tatwo. W rozmowie z J. BasanaviCiusem zdradzit: ,,Kaptanstwo — 1 poezja... Jak
to pogodzié? Przychodzi z wielkim trudem...””*. Jednak ta droga wiernie podazat
az do ostatnich chwil swego zycia — zmart 26 listopada 1902 r. Przez ostatnie
piec lat zycia (od 1897 r.) A. Baranowski byt biskupem w Sejnach.

A. Baranowski przezywatl nietatwy dylemat narodowo-duchowy. Stuzba
Bogu taczyta si¢ w pojeciu A. Baranowskiego przede wszystkim z polska men-
talnoscia, polsko-litewska jednoscia. Pogladu tego nie rozumieli dziatacze li-
tewskiego odrodzenia narodowego publikujacy w gazetach ,,Ausra” (,,Jutrzen-

4 E. Aleksandravicdius, Giesmininko kelias, Vilnius 2003, s. 75.
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ka) 1 ,,Varpas” (,,Dzwon”) 1 postrzegali go juz nie jako litewskiego patriotg
z czasOw milodosci, lecz jako osobg polonizujaca Litwindw, uwazali nawet
za ,,zdrajce litewskiego ruchu odrodzenia™. Wyjatkowo bezlito$nie 1 ztosliwie
przychylno$¢ A. Baranowskiego wobec polskosci krytykowal Vaizgantas, ,,kto-
ry nie mogl znie§¢ zadnej [...] polsko-litewskiej obludy™®. VaiZgantas czesto
napastowat A. Baranowskiego, otwarcie nim gardzac z powodu jego checi spo-
kojnej pracy na rzecz tego, co litewskie 1 polskie. Krytykowali A. Baranow-
skiego rowniez J. Slifipas, A. Dambrauskas (A. Jakstas), J. Basanavi¢ius, nawet
Maironis, ironizujac, iz ,,biskup sejnenski byt przekonany, ze zbawienie narodu
litewskiego przyjdzie jedynie w $cistej jednosci z Polakami”’. Rzeczywiscie
nietatwo byto dokona¢ wlasciwej oceny poczynan tego nieprzecig¢tnego, wznio-
stego cztowieka, zyjacego w duchu zgody pomigdzy dwoma narodami.
E. Aleksandravicius zadaje pytanie: ,,W jaki sposob mozna wymierzy¢ granice,
ktore w jednej osobie rozgraniczaja jej wielokulturowo$¢, uformowana poprzez
pochodzenie i czas historyczny, ktory jeste§my w stanie poznaé?”®

Po $wigceniach kaptanskich A. Baranowski nie zaniedbat jezyka swej du-
szy — poezji, tworzenia piesni, zainteresowania ktorymi nie powstrzymaty
ani sprawowane z wielka staranno$cia codzienne obowiazki kaptanskie,
ani ,,asceza, trwajace wiele godzin poranne i wieczorne modlitwy, odprawianie
nabozenstw, modlitwa brewiarzowa, trwajace nawet po osiem godzin rekolek-
cje’”’. Wiersze pisat przewaznie po polsku, tworzy¢ w tym jezyku zaczat juz
od 1851 r.

Litewskie piesni koscielne A. Baranowskiego

Tworzenie katolickich piesni koscielnych stanowito jedna z najbardziej
oryginalnych dziedzin wyrazu twdrczej osobowosci A. Baranowskiego, lecz
dziedzina ta nie zostala wykorzystana w pelni, a jedynie byla uzgadniana
1 uprawiana rownolegle z innymi zaj¢ciami. Wedlug stow Maironisa, ,,cztowiek
ten, posiadajac dziewig¢ talentow, miotat si¢ od jednego do drugiego 1 zadnego
nie wykorzystal w petni”'’. Jednak warto podkresli¢, ze biskup A. Baranowski
piesni kosScielne pisat w potowie XIX w., kiedy to w kos$ciotach na Litwie od-
czuwano znaczny ich brak (W XVI — XIX w. w Matej Litwie zostaly wydane
$piewniki M. Mazvydasa, J. Bretkiinasa, D. Kleinasa, F. KurSaitisa 1 in., prze-
znaczone dla wyznawcow koSciota ewangelicko-luteranskiego). W tworzeniu

Tamze, s. 167.

R. Saltenis, Miisy Baranauskas, s. 142.

E. Aleksandraviéius, Giesmininko kelias, s. 32.
Tamze, s. 17.
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A. Baranauskas, Dienorastis. Skaitiniy serija 11, Vilnius 1996, s. 122.

10 E. Aleksandraviéius, Giesmininko kelias, s. 146.
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piesni ujawnit si¢ renesansowy talent A. Baranowskiego: tworzyt on zaro6wno
piesni oryginalne (stowa i1 melodie), jak tez ttumaczyt teksty piesni z taciny
na polski, z polskiego na litewski, z laciny na litewski, sam harmonizowat
je dla $piewu choéralnego.

Tworzenie pie$ni koscielnych i piosenek swiadczy o muzycznym talencie
A. Baranowskiego. Jeszcze w dziecinstwie niezle gral na skrzypcach, pozniej
nauczyt si¢ gra¢ na harmonii, fisharmonii, klawikordzie, gitarze. Spiewaé lubit
zawsze: w dziecinstwie, mtodosci, na studiach, podczas pracy w Seminarium
Duchownym w Kownie i Sejnach. Wiedz¢ muzyczna znacznie poglebit pod-
czas studiow w Akademii Duchownej w Petersburgu. Do tworzenia piesni
A. Baranowskiego pobudzata zarowno wewngtrzna duchowa potrzeba tworcy,
jak 1 konieczno$¢ — brak litewskich piesni w kosciele.

Pierwsze pie¢ napisanych przez A. Baranowskiego (w 1858 r.) piesni —
to litewskie koscielne piesni lamentowe ,,Artojy giesmés Sventos” (,,Swiqte
piesni oraczy”). Biskup M. Wotonczewski (lit. M. Valancius) zalaczyt
je w odrgbnym rozdziale w wydanym przez siebie w 1860 r. §piewniku ,,Kan-
tyczkas arba kninga giesmiu par M. Wotonczewski” (,,Kantyczki lub ksigga
piesni przez M. Wotonczewskiego”)''. ,,Artoju giesmés §ventos™ (,,Swicte pie-
$ni oraczy”) sa bardzo skromne zaréwno pod wzgledem tekstu, jak 1 melodii.
Poprzez te pie$ni autor jak gdyby pragnat nada¢ muzyce koscielnej pewnego
opanowania, skupienia. Konsekwencja linii melodycznej, sekwencyjnos¢ mo-
tywow zbliza je do starej] muzyki religijnej dawnych wiekow. Wydajac piesni
M. Wotonczewski zaznaczyl, ze nie znalazt w nich ,,nic stojacego w sprzeczno-

§ci z wiarg 1 moralnoscia, [...] dlatego uwazam, Ze mozna je wydrukowaé”".

Lata 1898-1900 byty bardzo produktywne pod wzgledem tworzenia pie-
$ni. W ciagu dwoch lat napisat A. Baranowski ponad 30 litewskich piesni.
Spieszyt, bo tworzyt nie tylko dla siebie. Pragnat jak najszybciej i szerzej roz-
powszechni¢ je wsrdod ludzi.

Wsrdéd napisanych przez biskupa pie$ni wyrdznia si¢ uroczysta, podniosta
piesn wielkanocna ,,Linksma diena mums prasvito” (,,Wesoty nam dzi$ dzien
nastal”). Melodia tej piesni, znanej w Polsce juz od XVII w., zostala przez
A. Baranowskiego zaczerpnigta z polskich $piewnikow. W szybkim czasie
piesn ta stata si¢ nierozlaczna czescia liturgit wielkanocnej. P6zniej zharmoni-
zowat ja Juozas Naujalis.

Najwazniejszym 1 najcenniejszym w litewskiej kulturze katolickiej dzie-
tem A. Baranowskiego jest zbior piesni ,,Graudis verksmai ir kitos naujosios
giesmes, zinotinos zmonéms Katalikams, ypacziai-gi iszdavéjams Maldaknin-
giy” (,,Gorzkie zale 1 inne nowe piesni, ktére powinni zna¢ Katolicy, a zwlasz-

1 A.Baranauskas, Rastai, t. 1, Poezija, Vilnius 1995, s. XIV.

2 Tamze, s. 488.
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cza wydawcy Modlitewnikow”). Zbior ten zostat wydany w 1899 r. w dodatku
do numeru II wydawanego w Tylzy czasopisma katolickiego ,,Tévynés sargas”
(,,Stroz Ojczyzny”). Jak zaznacza A. Motuzas w stowie wstgpnym do reedycji
,»Gorzkich zali” A. Baranowskiego z 1998 r., to byt pierwszy litewski zbiorek
piesni, przeznaczony ,.dla naszej katolickiej Litwy obok Gor Kalwarii Zmudz-
kiej, rézanca NajsSwietszego Imienia Jezus i1 14-tu stacji Drogi Krzyzowe;j”,

ktory stat si¢ ,,symbolem cierpienia Chrystusa”"”.

,Linksma diena mums prasvito”
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Pies$ni 1 inne teksty religijne do ,,Graudis verksmai” (,,Gorzkie zale”) au-
tor przetlumaczyt z jezyka polskiego (,,Gorzkie zale. Nabozenstwo passyjne,
w: Piesni nabozne, Wilno, 1859), ktore z kolei byly tlumaczeniem z faciny.
Zbior ten cieszyt si¢ ogromng popularnoscia i doczekat si¢ nawet 18 wydan
(1899, 1907, 1918, 1922, 1924, 1925, 1931, 1932, 1933, 1934, 1935, 1936,
1937, 1938, 1939, 1943, 1946, 1996)14. Na ,,Graudiis verksmai” (,,Gorzkie za-
le”) sktada si¢ Zacheta z Intencja, trzy czesci, zawierajace po trzy rézne piesni
(placze, lamentacje), 1 zalobne zakonczenie. Zbiér w sumie sklada si¢
z dziesigciu piesni — rozwazan o mece Chrystusa. Tak wygladata pierwotna
wersja, ktora w kolejnych wydaniach byta modyfikowana.

W zbiorze ,,Graudus verksmai” (,,Gorzkie zale”) A. Baranowski podaje
melodie kilku piesni (w r6znych wydaniach od czterech do o$miu) oraz harmo-
nizacje kilku z nich. Niektore piesni maja po kilka wersji melodycznych.

BoA Motuzas, Zodis skaitytojui, w: A. Baranauskas, Graudiis verksmai ir kitos

giesmes, Kaunas 1998, s. 2.
14 A.Baranauskas, Rastai, s. 563.
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W historii litewskich $piewnikow katolickich byt to pierwszy taki przypadek,
bedacy z kolei swiadectwem glebokiej wiary A. Baranowskiego oraz jego za-
angazowania w rozwo0j poboznos$ci wspolnot koscielnych poprzez Spiew.

Wigkszos¢ melodii w zbiorze piesni stanowia melodie oryginalne, napisa-
ne przez samego biskupa; przy niektérych podano, na jaka melodi¢ nalezy
spiewac, lub skad pochodzi melodia. Na przyktad, piesn ,,Karunkos Szv. Panos
Marijos” (,,Koronka do Najswigtszej Maryi Panny”) autor nakazuje Spiewac
na melodi¢ polskiej piesni ze $piewnika ,.Spiewnik ks. Mioduszewskiego,
wyd. 1841 r. str. 482, Piesn V.”; piesn ,,Giesmé | Panele Szvencziausia” (,,Piesn
do Panny Naj$wigtsze)”) — wedlug polskiej melodii ,,Witaj Panno, Nieustanna
Czcia...”.

Melodie piesni A. Baranowskiego sa przedtuzeniem tradycji sekwencyj-
nego rozwoju starych piesni religijnych (pochodzacych jeszcze z okresu S$re-
dniowiecza); w wigkszosci z nich dominuja polskie intonacje oraz przejscia
melodyczne. Jest to w petni zrozumiate 1 naturalne, poniewaz wigzi biskupa
z kanonami kosciota zachodniego (polskiego) byly nadzwyczaj silne, byt
on gleboko zanurzony 1 zro$nicty z polska tradycja. Czesto powtarzal:
,»Z polskich ksiag pochodzi cale $wiatto Litwy, z polskich przykladow cata
nasza chrzescijanska przyzwoito$¢ i bojazn Boza wyplyneta; [...] nam Zmudzi-
nom na wigksza chwal¢ Boga 1 pozytek duchowy niezwykle potrzebne jest
poznanie polskiego jezyka i polskich ksiag; [...] cale oéwiecenie Zmudzindéw
o przedmiotach wiary Swigte] Kosciota jest tylko przez ksiggi polskie. Bez
zmudzkiej przeciez 1 polskiej modlitwy piesni i ksigzki nie moglibySmy oddaé
Bogu co do Boga nalezy... W jednosci jest cala nasza sita i §wigto§¢”". Jest
oczywiste, ze A. Baranowski zaréwno jako biskup, jak i poeta, tworca piesni,
ze wszech miar pragnat wzbogaci¢ litewska kulture pozytywnym wplywem
polskim.

W zbiorze ,,Graudiis verksmai” (,,Gorzkie zale”) zostaly podane melodie
nastgpujacych piesni: ,,Giesmé apie pirmuosius tévus”, ,,Advento giesme” (trzy
wersje: dwie na jeden glos, jedna na cztery glosy), ,,Giesmé in Panele Svend-
iausia Sopulinga” lub ,,O Motyna sopulinga” (trzy wersje), ,,Sequentia in Missa
pentecostes” lub ,,Ateik Dvasia, VieSpatie” (dwie wersje), ,,Ave, Maris Stella”,

,Piemen¢liams vargdieneliams” (trzy wersje), ,,Ateik Dvasia Sutvertoja’” 1 inne.

Wszystkie te piesni w liturgii katolickiej byly znane, jednak ich melodie
w zbiorze autor poddal modyfikacji. Piesni te sa tatwe do nauczenia si¢
1 zapamigtania dla $piewakow, poniewaz ich melodyka jest bardzo prosta, opar-
ta na sekwencyjnos$ci. Najbardziej wyraznie wida¢ to na przykladzie piesni
jednoglosowej ,,Sequentia in Missa Pentecostes” (,,Ateik Dvasia, VieSpatie™):

3 J. Vaizgantas, Literatiriniai portretai, Vilnius 1998, s. 64.
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Linia melodyczna, intonacje, uklad rytmiczny 1 metrum piesni sa bardzo

bliskie polskiej piesni z ,,Gorzkich zali” — ,,Gorzkie zale, przybywajcie”
Nr 642';
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Swoja piesn A. Baranowski zharmonizowat dla choru czterogltosowego,
nieznacznie modyfikujac melodie¢, jednak nadajac jej nowych barw poprzez
zmian¢ tonacji, metrum, zmian¢ rozkladu akcentow (w miejsce dominujacej
tonacji d-moll zostata wprowadzona F-dur, zamiast metrum C — %). Pie$n zo-
stata zharmonizowana w sposob tradycyjny, w oparciu o normy klasycystycz-
nej stylistyki prowadzenia glosow.

Jedna z najpopularniejszych piesni byta koleda ,,Piemenéliams vargdiené-
liams”, posiadajaca az trzy melodyczne wersje jednoglosowe. Przy jednej
z nich zaznaczono: ,,Nata, kaip: Gul szendieng” (,,Melodia jak w: Gul szendie-
ng”)"".

Interesujace sa wersje piesni ,,Giesme in Panelg Svenéiausia Sopulinga”
(lub ,,O Motyna Sopulinga!”): jedna jest zharmonizowana na cztery glosy, po-
zostale — jednoglosowe. Melodie jednoglosowe sa podobne konsekwencja
przej$cia melodycznego, nieszerokim zakresem interwalowym, umiarkowana
rytmika, jednakowym metrum (C), jednak rdéznia si¢ skala diatoniczna oraz
tonacja. Jedna z nich (1), w ktorej bardziej dominuje harmoniczno$¢ 1 naturalny

16
17

J. Siedlecki, Spiewnik Koscielny, Krakow 1994, s. 776.

A. Baranauskas, Graudiis verksmai ir kitos naujosios giesmés, ,,Tévynés sargas”,
2(1899), s. 22.
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minor (tonacja d-moll), ma bardziej polski charakter, druga — majorowa (F-
dur), bardziej przypomina intonacje litewskie.

,,O Motyna Sopulinga!” (1)
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Analogiczna tekstowo polska piesn z ,,Gorzkich zali” ,,Ach, ja Matka tak
zatosna” (J. Siedlecki, Spiewnik kosScielny, s. 780, Nr 646), pomimo iz rézni si¢
pod wzgledem linii melodycznej, $wiadczy jednak o wigzi duchowej pomigdzy
dwoma narodami:

,Ach, ja Matka tak Zzalosna”
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W tym samym wydaniu z 1899 r. znajduje si¢ jednoglosowa piesn ,,Ka-
runkos Szv. Panos Marijos” (,,Koronki Naj$w. Maryi Panny”), ktora
A. Baranowski wziat z polskiego $piewnika i nieco zmodyfikowal. Nie przy-
padkowo autor zaznaczyt przy niej, ze jej ,,[...] warto si¢ nauczy¢, poniewaz jest
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o wiele bardziej wspaniala od wszystkich uzywanych melodii; jako najstarsza,

i warto$é ma wicksza niz inne”'®.

,Karunkos Szv. Panos Marijos” (,,Koronki Najsw. Maryi Panny”)

f)
p” Al "
> € i ] ] ®—)
N3V 71 -
) 4
Kas nor Pa - nai Ma-ri-jai tar-naut, par Jos uz-ta-ri - ma
f) \ N N \
p” A 3\ 3\ \ \ 3\ A
7 b e ] ] g )
(en"— 1 = R —
ANV i
oJ 4
iSz- ga-ny-ma gaut, tur Ja szir-din-gai pa - svei- kint,
A N 0
.
[ an W ] ]
ANV 7 7 7 7 7 ]
Py 4 4 4 r 4 Y
kal - b¢ - dams ka - run - ka, Ma - ri - ja szlo-vint.

Poetyka piesni, ich polsko-litewski charakter melodyczny $wiadcza o tym,
ze dla ich tworcy najwazniejsze byty wartosci ogdlne, a nie wyniesienie jedne-
go narodu ponad inny.

Polskie piesni koscielne A. Baranowskiego

A. Baranowskiemu w réwnym stopniu zalezalo rowniez na tworzeniu pol-
skich piesni, pomimo iz zdawal sobie sprawe¢ z tego, ze istnieje bogaty
1 r6znorodny zaséb starych znanych i $piewanych pies$ni. Jednak obowiazek
kaptanski, sktonnosci poetyckie 1 muzyczne, przekonania religijne oraz oddanie
sprawie nakazywaly tworzenie nowych piesni.

W latach 1898-1902 z pomoca autora tekstu do stow piesni Paszkiewicza
9919

wydat polski $piewnik ,,Spiewnik Pobozny”".

Spiewnik ten sktada si¢ z 15 pieéni zharmonizowanych dla chéru cztero-
glosowego. Melodie do wszystkich piesni napisal A. Baranowski, za§ zharmo-
nizowat Gustaw Roguski. Spiewnik zawiera nastepujace piesni: ,,Do kréla wie-
kow”, ,,Do Chrystusa Pana” (,,Krzyk skruchy”), ,,Do Matki Bozej”, ,,Cieszmy
si¢ my niesmiertelni”, ,,Buntu si¢ strzez”, ,,Psalm Boélu”, ,,Wielki i §wigty ty-
dzien” (Niedziela kwietnia), ,,Stabat Mater” (Na Wielki Piatek), ,,Wisi
na Krzyzu” (W Wielki Piatek), ,,Stabat Mater” (W Wielki Piatek), ,,W Grobie”

8 Tamze, s. 39.
? Spiewnik Pobozny ulozony na rozpoczecie dwudziestego wieku, z. 1, Warszawa 1902.
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(W Wielka Sobotg), ,,Alleluja!” (Na Wielkanoc), ,,Majowe Nabozenstwo”,
,Mitosciwe Lato”, ,,Boze Ciato” (procesja).

Posiadany talent muzyczny pozwalat A. Baranowskiemu na pisanie trady-
cyjnych piesni koscielnych, jednak bez powazniejszego wyksztalcenia muzycz-
nego nie potrafit on tworzy¢ utworéw charakteryzujacych si¢ autorska orygi-
nalnos$cia, znalez¢ bardziej swoistego wyrazu melodycznego, unika¢ powtarza-
jacych si¢ motywoéw. Jednakze biorac pod uwage okres historyczny —
w ,.Spiewniku Poboznym” zostaly zawarte wazne utwory muzyki religijne;.
Piszac te pies$ni biskup kierowat si¢ stara, surowa, tradycyjna, zachodnia szkota
kompozycyjna.

Wszystkie piesni w zbiorze sa napisane w formie bardziej lub mniej roz-
wini¢tego okresu. Biorac pod uwage owczesna koscielna praktyke liturgiczna
tworzenie wigkszych piesni bylo niecelowe. W piesniach przewaza ulubiony
przez A. Baranowskiego sekwencyjny rozwoj melodyczny, poniewaz najbar-
dziej nadawal si¢ on do spiewu koscielnego: powolnego, ptynnego falowania
piesni.

Znany w polskiej historii muzyki pedagog, kompozytor, wyktadowca
Konserwatorium warszawskiego G. Roguski zharmonizowatl pie$ni i dokonat
tego w sposob dos¢ wyszukany, nie unikajac bardziej ztozonego wspdibrzmie-
nia, alteracji lub chromatyki; jednak nie wyglada to na sztuczne, lecz jest
w petni uzasadnione 1 stanowi urozmaicenie dla melodii A. Baranowskiego.

Charakterystycznym przyktadem jest fragment z piesni ,,Psalm Bolu”*’;
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Pomimo krytycznych ocen ze strony niektérych muzykow litewskich pol-
ski $piewnik A. Baranowskiego stanowi wazny i1 cenny wktad do polskiej
1 litewskiej muzyki kosScielnej. Przez wiele lat zar6wno w polskich, jak 1 litew-

skich kosciotach byta (i jest) $piewana piesn ,,.Do Matki Bozej™':

20 . , .. v,
Tamze; rébwniez: A. Baranauskas, Rastai, s. 374.

1 . , .. v,
Tamze; rébwniez: A. Baranauskas, Rastai, s. 371.
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Dazac do spojnosci 1 integracji tego, co polskie, 1 tego, co litewskie, bi-
skup A. Baranowski miat na uwadze wazne wzgledy decydujace w sprawach
zwiazanych z losem narodu, a mianowicie — sprzeciw wobec rusyfikacji, 1 od-
por temu wiazat ze zgodnym wspotzyciem Litwinéw 1 Polakéw oraz wzmoc-
nieniem wiary 1 religii: ,,Nie mozemy pozwoli¢ wladzom rosyjskim na wpro-
wadzanie podzialow. Dlatego, jak juz nie raz wspominaliSmy, Litwini nie po-

winni odzwyczai¢ si¢ od polskich ksiazek i jezyka polskiego™*.

Los piesni

Wydawcy $piewnikéw A. Baranowskiego w réznych wydaniach melodie
poprawiali, ,,0zdabiali”, dazac do bardziej poprawnego prowadzenia glosu,
bardziej logicznych kadencji, na swoj sposob je harmonizowali. ROwniez sam
biskup do jednego tekstu uktadat kilka r6znych melodii. Poza tym niektére jego
przypiski w pie$niach otwieraly droge innym twércom do dowolnego postepo-
wania z melodiami piesni. Ciagle poprawiane 1 redagowane, w dluzszym czasie
piesni A. Baranowskiego utracily swoja autentycznosc.

O tym, ze piesni A. Baranowskiego byly potrzebne, o artystycznej warto-
$ci czesci z nich $wiadczy fakt wlaczenia niektorych piesni przez znanego li-
tewskiego kompozytora J. Naujalisa, po ich uprzednim zharmonizowaniu,
do swego wydanego w 1906 r. §piewnika ,,Lietuviskas baznytinis giesmynas”
(,,Litewski §piewnik koscielny™).

Piesni A. Baranowskiego nie zostaty zapomniane rOwniez w okresie poz-
niejszym. Kilka z nich w 1924 r. dla choru mieszanego zharmonizowal organi-
sta sejnenskiego kosciota B. Jasenauskas 1 wydal je w zbiorze ,,Sursum Corda”.
O znaczeniu piesni A. Baranowskiego (a by¢ moze nawet ich wadze) §wiadczy
przygotowany w 1995 r. przez kompozytora V. Juozapaitisa zbior ,,Artoju
giesmés §ventos” (,,Swigte piesni oraczy”), w ktorym autor dla wykonawcow

22 E. Aleksandraviéius, Giesmininko kelias, s. 199.
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w roznym skladzie (solo, harmonizacje dla choru, akompaniament organdow
1 skrzypiec) przystosowat napisane przez biskupa w r6znych okresach melodie.

Nalezy wspomnie¢ o tym, ze twdrczos$¢ poetycka i1 religijna tworczosé
muzyczna A. Baranowskiego staly si¢ natchnieniem dla wielu litewskich zawo-
dowych kompozytorow II potowy XX w., ktérzy na motywach twoérczosci bi-
skupa napisali wazne dzieta muzyczne. Tego rodzaju szczegdlna uwaga w sto-
sunku do tworczosci A. Baranowskiego, wykorzystanie jej przez innych auto-
row jako zrddta 1 inspiracji do tworzenia nowych utworéw muzycznych $wiad-
czy o wszechstronnosci, réznorodnosci jego talentu 1 wartosci artystycznej prac.
,Rosochaty on byt, Baranowski. Gdyby zebra¢ wszystkie jego prace, rozpro-
szone w rekopisach, modlitewnikach 1 §piewnikach, wszystkie tlumaczone
1 oryginalne pie$ni koscielne — zebraloby si¢ tyle, ze bytoby za ci¢zko dla jed-

nej osoby i zbyt wiele na jedno zycie™.

Piesni A. Baranowskiego (litewskie 1 polskie) maja nie tylko wartos$¢ hi-
storyczna, muzealna, lecz takze wartos¢ artystyczna i religijna; sa czgscia dzie-
dzictwa kultury duchowej narodéw litewskiego i polskiego.

Whioski

Dzialalno$¢ koscielna, tworczos$¢ artystyczna litewskiego biskupa, poety,
autora piesni, §wiadczy o spojnosci litewskiej 1 polskiej tozsamosci w jego sa-
moswiadomosci oraz pracach.

Biskup A. Baranowski byl przedstawicielem dwoch kultur — litewskiej
1 polskiej — II potowy XIX w., tworca poezji i piesni koscielnych, dazyt do du-
chowego zblizenia poprzez pies$ni koscielne dwoch zyjacych obok siebie naro-
dow.

A. Baranowski napisat 1 przygotowal pierwsze litewskie $piewniki kato-
lickie ,,Artoju giesmés Sventos” (,,Swiqte piesni oraczy”) 1 ,,Graudiis verksmai”
(,,Gorzkie zale). Zawarte w $piewnikach melodie odzwierciedlaja charaktery-
styczne cechy melodyki A. Baranowskiego: prostote melodii, sekwencyjny
rozw06j krotkich motywow, zwiazek z religijna muzyka okresu $redniowiecza
oraz intonacje polskiej i litewskiej muzyki ludowe;.

Melodie piesni w polskim $piewniku A. Baranowskiego ,,Spiewnik Po-
bozny” sa nieskomplikowane, sekwencyjne, bliskie tradycji polskie; muzyki
kos$cielnej; dominuje forma okresu. Dokonane przez G. Rogulskiego harmoni-
zacje tych pie$ni na cztery glosy sa ciekawe, interesujace ze wzgledu na ich
specyfike, wystepujace ztozone wspdibrzmienia, alteracje, oryginalne zesta-
wienie akordow.

23 A. Baranauskas, Artojy giesmés sventos, Punskas 1995, s. 11.
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Piesni A. Baranowskiego (litewskie 1 polskie) posiadaja wartos¢ histo-
ryczng, artystyczna, sa czescia dziedzictwa kultury duchowej narodu litewskie-
go 1 polskiego.

MUSICAL ASPIRATIONS OF BISHOP ANTANAS BARANAUSKAS DE-
TERMINED BY HIS RELIGIOUS WORLD OUTLOOK.
INTERFACE OF LITHUANIAN AND POLISH IN HIS SONGS

Summary

Lithuania and Poland are bond for the centuries not only by their common historical
fate but also by the concurrently settled cultural relationship, common Roman Catholic
religion. Twists and turns of history determined the fact that Polish language widely pre-
vailed and was used in the big part of Lithuania for many years. Especially markedly one
could have seen it represented in the life of the Roman Catholic church, its liturgy, ritual,
songs. Antanas Baranauskas (1835 — 1902) — bishop, poet, composer of lyrics and songs, the
author of the famous poem ,,Boscage of Anyksciai” — was one of the brightest and most
talented yet most contradictory personalities of the second part of XIX™ century. His crea-
tion of ecclesiastical songs is inestimable contribution to the treasury of Lithuanian — Polish
religious music of the XIX™ century that testifies affinity of the identities of the both nations
in self-awareness and works of A. Baranauskas.

Creation of ecclesiastical catholic songs was one of the most significant and distinc-
tive fields of expression of the creative personality of A. Baranauskas. Besides observable is
the fact that the bishop wrote songs in the middle of the XIX™ century, when catholic
churches of Lithuania needed them enormously.

In 1898 — 1900 A. Baranauskas wrote more than 30 Lithuanian songs. Solemn and
noble paschal song ,,Jolly Day Has Lit Up On Us” distinguishes among them all; it has
become an integral part of the paschal liturgy. Another one is gorgeous prayer for the home-
land — ,,Ave Maria, Lily of Heaven™.

The most relevant piece of the highest value of enduring significance in Lithuanian
catholic culture is A. Baranauskas collection of the songs ,,Sorrowful laments” that was
published in 1899, in Tilzé. Author translated the songs of the ,,Sorrowful laments” and
other religious texts of the collection from Polish. ,,Sorrowful laments” consists of Introduc-
tion with Intention, three parts that contain three different songs each and funeral conclu-
sion. There are ten songs — meditations of Christ’s sufferings — in the collection altogether.
A. Baranauskas presents melodies of several songs and harmonizations of some of them
in ,,Sorrowful laments”. His other songs were popular, too. Here are some of them: ,,To the
Shepherd the Penurious”, ,,O, Mother the Grievous! 7, ,,Ave Maris Stella”, ,,Crowns
of Ss. Lady Maria”, ,,Song of Advent” etc.

A. Baranauskas took none the less care for the creation of Polish songs, although he
knew them to be old, abundant and rich. In 1898 — 1902 with the help of Paskevicius, land-
lord of Seinai (the latter wrote lyrics), he compiled and published Polish Hymnal ,,Spiewnik
Pobozny”. This Polish Hymnal consists of 15 songs harmonized for the choir of four voices.
A. Baranauskas wrote all the melodies, Gustawas Roguskis harmonized them.
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Necessity of the songs of A. Baranauskas and artistic value of part of them is being
certified by the fact that famous Lithuanian composer J. Naujalis harmonized some of them
and included them into his ,,Lithuanian Ecclesiastical Hymnal”, that he published in 1906.
Songs of A. Baranauskas were not forgotten in later times. Some of them were harmonized
for mixed choir by organist of Seinai church B. Jasenauskas in 1924; composer Vytautas
Juozapaitis — in1995 etc.

Songs of A. Baranauskas (both Lithuanian and Polish) have not only historical, mu-
seum-sort value, but also artistic, religious applicable worth of enduring significance. They
also are the monuments of the spiritual culture heritage of Lithuanian and Polish nations.
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Z 7.YCIA ELCKIEJ KAPITULY KATEDRALNEJ
W LATACH 2002-2006

(Zapis kronikarski)

W roku 2002 diecezja etcka swigtowala dziesigciolecie swego istnienia.
Z tej okazji miaty miejsce ogolnodiecezjalne uroczystosci. W programie ob-
chodow przewidziano uroczystosci w Wyzszym Seminarium Duchownym
w Etku, zorganizowano tez sympozjum naukowe 1 przezywano rowniez uro-
czystosci Swigtowojciechowe. Materialy dokumentujace obchody dziesigciole-
cia diecezji elckiej zostaly zgromadzone 1 opublikowane w III tomie ,,Eickich
Studiow Teologicznych™',

W dynamiczny rozwdj tej mlodej diecezji wpisuje si¢ roéwniez Elcka Kapi-
tuta Katedralna. Ogodlne informacje o kapitutach oraz sprawy organizacyjne
1 wazniejsze wydarzenia z zycia tej kapituly w pierwszym dziesigcioleciu
przedstawil na wspomnianym sympozjum jej Odwczesny prepozyt w swoim
referacie’.

Celem niniejszego artykutu jest przyblizenie funkcjonowania Elckiej Ka-
pituty Katedralnej za lata 2002-2006. Opracowanie to bedzie mie¢ charakter
kronikarski.

Rok 2002

Na poczatku roku kalendarzowego zostat opublikowany grafik celebracji
Mszy §w. bpa Edwarda Eugeniusza Samsela. Biskup etcki przewidzial prze-
wodniczenie gldownym uroczystosciom roku koscielnego. Byl tez gosciem
w $wigta patronalne w wigkszych parafiach diecezji oraz w Wyzszym Semina-
rium Duchownym w Etku i we wszystkich sanktuariach — na odpustach.
We wspomnianych uroczysto$ciach uczestniczyli przedstawiciele kapituty etc-
kiej, dodajac splendoru liturgii.

Dnia 24 stycznia 2002 r. pewne grono ksigzy kanonikow brato udziat
w elckiej katedrze w wieczornej Mszy §w. modlac si¢ w tacznosci z Ojcem

! Zob. ,Etckie Studia Teologiczne”, 3(2002), s. 177-306.

M. Salamon, Efcka Kapituta Katedralna w pierwszym dziesiecioleciu, ,,Etckie Studia
Teologiczne”, 3(2002), s. 263-270.
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Swietym Janem Pawtem II o dar pokoju dla wspotczesnej ludzkosci; modlitwy
te miaty charakter ekumeniczny.

Etcka Kapitula Katedralna poprzez niektorych kanonikoéw wiaczyta sig
czynnie w posynodalna sesj¢ duszpasterska zorganizowana 6 kwietnia 2002 r.

Ks. inf. dr Wlodzimierz Wielgat, prepozyt kapituty, pismem z 16 kwietnia
skierowanym na rece bpa E. Samsela poinformowat, ze po ukonczeniu 75 lat
zycia wygasa jego urzad w kapitule. W zwiazku z tym biskup elcki zlecit
ks. dr Zdzistawowi Mazurowi, p.o. dziekana kapituty, zadanie dokonania wy-
boru nowego przewodniczacego grona kanonickiego.

Kapitula czynnie wiaczyla si¢ w §wigtowanie 10. rocznicy diecezji etckie;.
Uroczysto$ci te miaty miejsce 19 kwietnia w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym w Elku, 20 kwietnia w katedrze bylo sympozjum naukowe, a w niedzielg
21 kwietnia ogolnodiecezjalne uroczystosci swigtowojciechowe w Elku. Pod-
czas wspomnianego sympozjum naukowego zycie 1 dziatalnos¢ Etckiej Kapitu-
ty Katedralnej w pierwszym dziesigcioleciu jej istnienia przedstawit w referacie
ks. kan. Marian Salamon. Przed celebracja liturgiczna kanonicy zgromadzili si¢
na swojej sesji zwyczajnej, uczestniczyto 9 ksiezy kanonikow. Podano wow-
czas do wiadomosci, ze bp E. Samsel podnidst do godnosci kanonika gremial-
nego ks. dra Wojciecha Kalinowskiego, rektora WSD (dotychczas kanonik
honorowy), za$ ks. dra Stanistawa J6zwiaka (wowczas wicerektora WSD) wia-
czyt do kapitulty przez mianowanie jego kanonikiem honorowym,
a ks. inf. dr W. Wielgat otrzymatl nominacj¢ na kanonika emerytowanego;
przeprowadzono tez wybory na urzad prepozyta, najwigce] gloséw otrzymat
ks. pral. M. Salamon. W ostatnim dniu $wigtowania liturgia miata pigkna opra-
we: staraniem ks. dra Zdzistawa Mazura procesj¢ z relikwiami sw. Wojciecha
uswietnita orkiestra garnizonu wojskowego z Gizycka, a podczas Mszy
$w. celebrowanej pod przewodnictwem abpa Edmunda Piszcza, metropolity
warminskiego, §piewat chor gizyckiego centrum kultury.

Dnia 2 maja 2002 r. bp E. Samsel, zatwierdzil dokonany 21 kwietnia wy-
bor ks. M. Salamona na urzad prepozyta, wreczajac nominacjg.

Z kolei 16 maja w Warszawie §wigtowano wlaczenie sw. Andrzeja Boboli
do grona patronéw Polski. Delegatami kapituly na te uroczystosci byli:
ks. kan. M. Salamon i ks. kan. Maciej Maciejewski.

Dnia 30 maja w uroczysto$¢ Najswietszego Ciata 1 Krwi Chrystusa przy-
padta 20 rocznica $wigcen biskupich bpa E. Samsela, biskupa efckiego.
Na poczatku Mszy $w. sprawowanej przez jubilata na placu celebry papieskie;j
w 1999 r. w charakter tego $wigtowania wprowadzil swoim stowem prepozyt
kapituty, zapraszajac licznie zgromadzonych wiernych do modlitwy w intencji
ordynariusza. Byly tez kwiaty od wielu grup spotecznych.

W trzecig rocznice pielgrzymki Ojca Swigtego Jana Pawta II do diecezji
etckiej, 8 czerwca ksigza kanonicy zebrali si¢ na nadzwyczajnej sesji kapituly,
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przybyto 7 kaptanow. Podczas obrad dokonano wyboru na wakujace urzedy
w kapitule. Kanonikiem scholastykiem zostat ks. dr W. Kalinowski, a sekreta-
rzem ks. prat. Stanistaw Kwarcinski, zaakceptowano tez wczesniejszy wybor
ks. Z. Mazura na urzad dziekana kapituly (dotychczas mial nominacje
,.p.0. Dziekana™). Podczas sesji ks. Zdzistaw Mazur zaprosit ksiezy kanonikow
na $wigtowanie odpustowe ku czci $w. Brunona do Gizycka na 14 lipca.

Kapituta uczestniczyta 8 czerwca 2002 r. w uroczystej liturgii celebrowa-
nej w Elku pod przewodnictwem bpa Piotra Libery, sekretarza Konferencji
Episkopatu Polski.

W odpowiedzi na zaproszenie skierowane przez abpa E. Piszcza, metropo-
lity warminskiego, do bpa E. Samsela na uroczyste wprowadzenie relikwii
Krzyza $w. do kosciota w Klebarku Wielkim 1 erekcje tam sanktuarium Krzyza
sw. w dniu 13 wrze$nia reprezentantami diecezji elckiej byt ks. kan. M. Sala-
mon — prepozyt kapituly w towarzystwie ks. kan. M. Maciejewskiego.

Tradycyjnie juz na poczatku listopada ksigza kanonicy gromadza si¢
na sesji zwyczajnej kapituty i na Mszy $§w. w intencji zmartych biskupoéw war-
minskich 1 tomzynskich oraz za zmarlych kanonikow tej kapituty. Dnia
7 listopada 2002 r. podczas sesji ks. W. Kalinowski miat konferencj¢ o mitosci
do Ojczyzny wskazujac przy tym na wzor Ojca Swigtego Jana Pawla II —
w kontekscie Jego imienin (§w. Karola Boromeusza). Natomiast na Mszy
Sw. sprawowane] pod przewodnictwem bpa E. Samsela homilie¢ wyglosit
ks. M. Salamon.

W potowie grudnia prepozyt kapituty przestat ksigzom kanonikom pisem-
ne zyczenia bozonarodzeniowe 1 noworoczne.

Na koniec 2002 roku kapitute katedralng stanowili: ks. M. Salamon — pre-
pozyt, ks. Z. Mazur — dziekan 1 inni kanonicy gremialni: ks. Stanistaw Wysoc-
ki, ks. Henryk Cimochowski, ks. Zygmunt Kopiczko, ks. Stanistaw Kwarcinski,
ks. Przemystaw Rogowski, ks. Antoni Kochanski, ks. Mieczystaw Brzoéska,
ks. Maciej Maciejewski, ks. Tadeusz Herman, ks. Wojciech Kalinowski oraz
kanonicy honorowi: ks. Anroni Bednarski, ks. Wiestaw Domitrz, ks. Henryk
Fraczkowski, ks. Alfons Karpiesiuk, ks. Bogustaw Kossakowski, ks. Marian
Szewczyk, ks. Mieczystaw Smiatek, ks. Jerzy Zawadzki, ks. Jan Kibis,
ks. Edward Sadkowski, ks. Jerzy Szymerowski i1 kanonik zastuzony — ks. Wto-
dzimierz Wielgat’.

Skonczyt si¢ bogaty w wydarzenia diecezjalne kolejny rok kalendarzowy,
w ktorym uczestniczyla Efcka Kapituta Katedralna.

Kuria Biskupia w Etku, Akta Elckiej Kapituly Katedralnej [nieuporzadkowane]. Spis
cztonkow kapituly z 2003 r.; M. Szczesny, Spoleczne podloze tworzenia struktur organizacyj-
nych diecezji efckiej, ,,Eickie Studia Teologiczne”, 3(2002), s. 276n.
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Rok 2003

Nowy rok rozpoczat si¢ smutnymi wydarzeniami. Dnia 7 stycznia przed
potudniem bp E. Samsel, biskup elcki, wczesniej pierwszy prepozyt kapituty
katedralnej, doznal rozleglego zawalu serca. W tej sytuacji ks. prof. Kazimierz
Latak (CRL) jako kanclerz i wikariusz generalny wraz z ks. pral. M. Salamo-
nem wikariuszem generalnym 1 prepozytem kapituly skierowali do duszpaste-
rzy 1 wiernych diecezji komunikat, w ktorym usilnie prosili wszystkich o gora-
ca modlitwe w intencji powrotu do petni zdrowia dla przebywajacego w klinice
bialostockiej cigzko chorego biskupa®. Pacjenta, juz nieprzytomnego odwiedza-
11 m. in. przedstawiciele Etckiej Kapituly Katedralne;.

Bolesnym ciosem dla miodej diecezji byta $§mier¢ bpa E. Samsela, ktory
zmarl nad ranem 17 stycznia, po 10 dniach choroby.

Dnia 19 stycznia mial miejsce pogrzeb $p. bpa E. Samsela. O godz. 13.30
w kosciele Najswietszego Serca Pana Jezusa w Elku przy trumnie zmartego
sprawowano liturgi¢ nieszporéw, nastepnie licznie zgromadzeni przeszli
do katedry etckiej pw. §w. Wojciecha. Tu o godz. 14.30 celebrowano uroczysta
Mszg sw. pogrzebowa. Wsrod zegnajacych zmarlego biskupa w imieniu kapta-
néw i grona trzech kapitul’, stowo okoliczno$ciowe wygtosit ks. M. Salamon,
prepozyt Elckiej Kapituly Katedralnej. Ciato $p. bpa E. Samsela zlozono
do grobu przy fundamentach ko$ciota katedralnego®.

Ks. prof. K. Latak, administrator diecezji, osobnym pismem dzigkowat
wielu osobom za pomoc w organizacji pogrzebu Pasterza naszej diecezji,
tez przedstawicielom Kapituty Etckie;j.

Dnia 13 lutego w budynku Wyzszego Seminarium Duchownego w Etku
podczas kongregacji ksi¢zy dziekanow 1 wicedziekanow podjeto m. in. wspolna
refleksj¢ w konteks$cie choroby i $mierci bpa E. Samsela. Pami¢¢ zmartego

biskupa utrwalono przez wydanie publikacji ksiazkowej z serii: ,,Episteme”’.

Z okazji 30 dnia od $mierci Pasterza diecezji w niedziele 16 lutego o godz.
12.15 w katedrze elckiej byla celebrowana uroczysta Msza §w. pod przewod-
nictwem bpa Antoniego Dydycza, biskupa drohiczynskiego®. W liturgii uczest-
niczyli kaptani centralnych instytucji diecezji elckiej. Natomiast 17 lutego
o godz. 18.00 w kosciele katedralnym sprawowano tez uroczysta Mszg $w.,

Kuria Biskupia w Etku, Akta Elckiej Kapituly Katedralnej [nieuporzadkowane]. Ko-
munikat Elckiej Kurii Diecezjalnej z dnia 8 stycznia 2003 .

W diecezji elckiej oprocz kapituly katedralnej jest jeszcze Sambijska Kapituta Konka-
tedralna w Goldapi i Kolegiacka Kapituta Sejnensko-Wigierska w Sejnach.

6 »~Martyria”, 14(2003), nr 2(141), s. Inn.

Zob. Biskup Edward Eugeniusz Samsel (1940-2003), red. J. M. Dolgga,
A. Skowronski, ,,Episteme”, 27(2003).

Ks. Bp A. Dydycz jest kolega ze studiow seminaryjnych Ks. Bpa Edwarda Samsela.
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Na t¢ liturgi¢ zaprosit administrator diecezji licznie przybytych kaptanow, kle-
rykow, siostry zakonne 1 wiernych $wieckich. Kanonicy wlaczyli si¢ w konce-
lebr¢ modlac si¢ za zmarlego biskupa. Homili¢ na Mszy s$w. wyglosit
ks. M. Salamon.

Po trzech miesigcach od $mierci bpa E. Samsela w Wielki Czwartek 17
kwietnia Ojciec Swigty mianowat biskupem etckim bpa Jerzego Mazura SVD,
dotychczas biskupa diecezjalnego w Irkucku (Syberia). Ingres nowego Pasterza
do katedry elckiej zaplanowano na uroczystos¢ NMP Matki KosSciota, gtowne;j
patronki diecezji, 9 czerwca 2003 r. na godz. 17.00. Przewodniczenie komite-
towl organizujacemu ingres powierzono prepozytowi kapituly katedralne;,
on tez postarat si¢ o wydrukowanie ksiazeczek z tekstami nieszporow, piesni
procesyjnych 1 liturgii mszalnej. Podczas tych uroczystosci w sktadanym przez
przedstawicieli duchowienstwa homagium nowemu biskupowi byli tez niekto-
rzy kanonicy tej kapituty.

Dnia 2 maja Swigtowano uroczystos¢ patronalng ku czci $w. Aleksandra
w suwalskiej konkatedrze. Homili¢ na odpustowe; Mszy s$sw. wyglosit
ks. kan. M. Salamon.

W doroczne $wigto Podwyzszenia Krzyza Sw., 14 wrzeénia, mialy miejsce
na placu przy katedrze etckiej uroczystosci religijno-patriotyczne pod hastem
,Kamienie wota¢ beda”. Organizatorem byt ks. kan. S. Wysocki, 6wczesny
proboszcz katedry. W liturgii celebrowanej pod przewodnictwem bpa J. Mazura
uczestniczyta delegacja kapituly katedralne;.

Tradycyjnie w pierwszy czwartek miesiaca poswigconego modlitwie
za zmartych, 6 listopada 2003 r., ksieza kanonicy zebrali si¢ na swojej sesji
zwyczajne], uczestniczylo 11 kaptanow. Po spotkaniu przy kawie odmowiono
nieszpory, nastgpnie konferencj¢ ascetyczna wygtosit ks. dr Z. Mazur, dziekan
kapituty; byla to medytacja nad psalmem 51. Podczas obrad protokét z po-
przedniej sesji odczytat ks. kan. S. Kwarcinski, sekretarz kapituty. Nastgpnie
omoOwiono sprawy biezace 1 zamierzenia na przysztos¢. Po sesji juz tradycyjnie
o godz. 18.00 ksieza kanonicy pod przewodnictwem bpa J. Mazura celebrowani
Msze $w. za $p. bpa E. Samsela i za zmarlych kanonikéw tej kapituly
(ks. E. Przekopa, ks. A. Walczaka, ks. S. Bielawskiego 1 ks. Z Lachowicza).
Homili¢ wygtlosit ks. prat. Z. Mazur, dziekan kapituly. Po Mszy §w. zatrzymano
si¢ na wspolna modlitwe przy grobie bpa E. Samsela. Milym uwienczeniem
sesji 1 liturgii byla wspdlna wieczerza przygotowana staraniem ks. pral. mgra
T. Hermana, p.o. kustosza kapituty.

Dnia 10 listopada 2003 r. w sanktuarium $w. Brunona w Gizycku $wigto-
wano jubileusz XXV-lecia pontyfikatu Jana Pawla II. Uroczystos$ci zostaty
zorganizowane staraniem ks. dra Z. Mazura, pani burmistrz miasta i gizyckiego
centrum kultury.
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Rok 2004

Dnia 17 marca 2004 r. Kielecka Kapituta Katedralna przekazata informa-
cj¢ do Elckiej Kapituly Katedralnej, ze 16 marca w 93 roku zycia zmart
ks. prof. dr hab. Adam Ludwik Szafranski, wieloletni profesor Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego, kanonik gremialny Kapituty Katedralnej Kieleckie;.
Pogrzeb przewidziano na 19 marca. Z tej okazji List kondolencyjny adresowa-
ny do tamtejszej kapitulty wystosowat ks. M. Salamon, prepozyt Eickiej Kapitu-
ty Katedralnej, niegdys student zmartego profesora.

Tego roku tradycyjne uroczystosci swigtowojciechowe (nieszpory, proce-
sja z relikwiami patrona kapituly oraz Msza $w.) 22 kwietnia byly potaczone
z $wigtowaniem jubileuszu 25-lecia §wigcen kaptanskich bpa J. Mazura, bisku-
pa elckiego. To wydarzenie poprzedzila sesja zwyczajna Elckiej Kapituty Ka-
tedralnej, w ktorej uczestniczyto 13 ksigzy kanonikow.

Pismem z dnia 5 sierpnia ks. M. Salamon, wikariusz generalny, poinfor-
mowat ks. prat. P. Rogowskiego, kanonika tejze kapituty, ze — zgodnie ze statu-
tem elckiej kapitulty — z chwila ukonczenia 75 roku zycia bedzie mu przyshugi-
wal tytut ,kanonika zastuzonego”. Rowniez 5 sierpnia prepozyt kapituly po-
wiadomit ks. Janusza Mroczkowskiego, nowego proboszcza katedry elckiej,
ze biskup elcki zamierza wlaczy¢ go do Elckiej Kapituly Katedralnej (dotych-
czas byl kanonikiem gremialnym Kolegiackiej Kapituty Sejnensko-
Wigierskiej). Ks. J. Mroczkowski zostal poproszony o zlozenie rezygnacji
z przynalezno$ci do dotychczasowej kapituly. W odpowiedzi z dnia 19 paz-
dziernika ks. J. Mroczkowski pisal do bpa J. Mazura: ,,Prosze¢ o przyjecie mojej
rezygnacji z przynalezno$ci do wspomnianej kapituty i wyrazam swoja dyspo-
zycyjnos$¢ co do dalszych decyzji Waszej Ekscelencji”.

Prepozyt kapituly w swoim pismie z dnia 23 pazdziernika 2004 r. adreso-
wanym do biskupa diecezjalnego przedstawit dane dotyczace sktadu osobowe-
go Elckiej Kapituty Katedralnej; za$ 25 pazdziernika skierowat do ksigzy kano-
nikow tej kapituly zaproszenie na sesja kapitulng przewidziang na 4 listopada
2004 r.

Dnia 3 listopada ks. M. Salamon zaprosit ksigzy moderatorow i alumnow
Wyzszego Seminarium Duchownego w Etku do uczestnictwa w nabozenstwie
zatobnym za $p. bpa E. Samsela 1 zmartych kanonikow kapituly katedralne;.

Tradycyjnie jesienna sesja zwyczajna kapitulty miata miejsce 4 listopada
2004 r., przyjechato 16 ksiezy kanonikéw. Tego dnia tez ks. J. Mroczkowski
zostal wlaczony do grona kanonikéw gremialnych Elckiej Kapituty Katedralne;j
— na mocy dekretu bpa J. Mazura. Po sesji ksi¢za kanonicy celebrowali pod
przewodnictwem biskupa elckiego uroczysta liturgie w katedrze. Natomiast
22 listopada prepozyt kapitulty przestal pisemne zZyczenia imieninowe
ks. pral. Z. Mazurowi, dziekanowi kapituly (dzien patronalny — 28 listopada).
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Rok 2005

Dnia 21 lutego 2005 r. ks. pral. S. Kwarcinski skierowat na r¢ce prepozyta
korespondencje, gdzie prosit o przyjecie swojej rezygnacji z funkcji sekretarza
kapituly.

Ks. M. Salamon wystosowat 18 kwietnia pisemne zaproszenie do kanoni-
kow gremialnych Etckiej Kapitulty Katedralnej do wzigcia udziatu w sesji zwy-
czajnej przewidzianej na 22 kwietnia 2005 r. W programie przewidywano wy-
boér nowego sekretarza kapituly 1 wspomnienie osoby $p. ks. prof. E. Przekopa,
pierwszego dziekana tej kapituly’, i jego wkladu w jej rozwéj. W koresponden-
cji byto tez zaproszenie na uroczystosci swigtowojciechowe 1 przypomnienie
o modlitwie za dostojnego solenizanta bpa Jerzego Mazura.

Zaskakujacym zbiegiem okolicznosci stat si¢ fakt zwotania przez biskupa
diecezjalnego na dzien 22 kwietnia zebrania Diecezjalnej Rady Duszpaster-
skiej. Rozpoczeto sie¢ ono wprawdzie jeszcze przed otwarciem sesji kapituty,
ale wérod cztonkow Rady bali tez niektorzy ksigza kanonicy elckiej kapituty,
inni kanonicy zgromadzili si¢ na ustalona godzing. Zebranie rady duszpaster-
skiej przeciagneto sig¢. Ostatecznie nie miata miejsca formalna sesja kapituly;
jedynie przedstawiciele kapituly ztozyli Zyczenia imieninowe bpowi J. Mazu-
rowi 1 wreczyli kwiaty.

Jesienia 26 wrzesnia biskup lomzynski, bp Stanistaw Stefanek TCh, skie-
rowal na rgce ks. M. Salamona, jako prepozyta, zaproszenie z okazji 80-tej
rocznicy ustanowienia diecezji tomzynskiej. Uroczystosci te potaczono z za-
konczeniem Pierwszego Synodu Diecezjalnego 1 Trzeciego Diecezjalnego
Kongresu Eucharystycznego w Lomzy. Przy tej okazji $wigtowano 25-lecie
swigcen biskupich bpa S. Stefanka i 50-lecie postugi kaptanskiej bpa Tadeusza
Zawistowskiego. Z tej okazji prepozyt Etckiej Kapituly Katedralnej wystosowat
okolicznosciowe pismo z gratulacjami 1 zyczeniami — osobno do diecezjalnego
biskupa tomzynskiego i1 drugie do biskupa pomocniczego. W tych zwielokrot-
nionych uroczystosciach w Lomzy brali udzial przedstawiciele Efckiej Kapituty
Katedralne;.

Dnia 11 pazdziernika 2005 r. ksigza kanonicy zostali zaproszeni na zwy-
czajng sesje kapituly przewidziang na 10 listopada. Do uczestniczenia
w tej sesji przyjat zaproszenie w charakterze goscia bp Romuald Kaminski,
nowy biskup pomocniczy w Elku. Tego dnia byto 16 kanonikéw (z grona gre-
mialnych 1 honorowych). Zgromadzeni podj¢li najpierw modlitwe Liturgii Go-
dzin — odmdwiono nieszpory. Nastepnie ks. pral. Mieczystaw Brzoska, kustosz
nowego sanktuarium Mitosierdzia Bozego w Etku, wyglosil konferencje
na temat sanktuaridow; uczestnicy sesji wiaczyli si¢ w dyskusje. Kolejnym

? Zob. Profesor i przyjaciel. Ks. Edmund Przekop (1937-1999), red. W. Guzewicz,

»Episteme”, 47(2005).
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punktem programu byt wybor nowego sekretarza kapituly; zostal nim ks. kan.
M. Maciejewski. Z kolei ks. M. Salamon przedstawil zebranym swoja goto-
wos¢ rezygnacji z urzedu prepozyta tej kapituly na rzecz bpa R. Kaminskiego.
W tym temacie radzono zachowac status quo. Nastgpnie prepozyt przyblizyt
zgromadzonym tegoroczne wydarzenia z zycia kapituty. Wyrazit tez radosé
z odznaczenia, jakie otrzymat dziekan kapituty, ks. dr Z. Mazur: ,,Missio Re-
conciliationis — za dziatalno$¢ dla dobra publicznego, dobrosasiedzkich stosun-
kéw polsko-niemieckich 1 pokoju”. Ten komunikat przyjeto oklaskami.

Po sesji modlono si¢ przy grobie $p. bpa E. Samsela, pierwszego prepozy-
ta kapituly. Nastgpnie ksigza kanonicy celebrowani pod przewodnictwem
bpa J. Mazura 1 udzialem bpa R. Kaminskiego Mszg §w. za $p. bpa E. Samsela
1 zmartych kanonikow tej kapituty. Podczas liturgii homili¢ wygtosit rektor
WSD w Etku ks. dr W. Kalinowski, kanonik scholastyk. Kanonicy przyjeli
zaproszenie ks. rektora na kolacjg przy goscinnym stole seminaryjnym.

Rok 2006

Na poczatku nowego roku kalendarzowego ks. M. Salamon, prepozyt Etc-
kiej Kapituly Katedralnej przedstawit bpowi J. Mazurowi aktualny sktad oso-
bowy tej kapituly 1 13 stycznia 2006 r. w piSmie kierowanym do biskupa elc-
kiego prosit o przyjecie jego dobrowolnej rezygnacji z przynaleznosci do kapi-
tuty katedralnej, wskazujac na racje, by do tej kapituly wiaczy¢ bpa R. Kamin-
skiego, majac przy tym nadzieje, ze zostanie on jej prepozytem.

Trzy dni pdzniej biskup elcki przyjal t¢ rezygnacje 1 wlaczyt
ks. pral. M. Salamona do grona kanonikéw gremialnych Sambijskiej Kapituly
Konkatedralnej w Gotdapi, (dotychczas byto tam tylko 10 kanonikow gremial-
nych).

Nastegpnie 7 marca ks. M. Salamon w korespondencji do ks. prat. dra
Z. Mazura, dziekana kapituty, poinformowal o powyzszych faktach, dopowia-
dajac, ze zostat tez wybrany przez grono kanonikdéw gremialnych Sambijskie;
Kapituty Konkatedralnej na urzad prepozyta.

W tej nowej sytuacji personalnej ks. dr Antoni Skowronski, kanclerz Etc-
kiej Kurii Diecezjalnej, w imieniu biskupa elckiego zwrocit si¢ do ks. Z. Mazu-
ra jako dziekana kapituty z prosba o zwotanie sesji kapitulnej 1 dokonanie wy-
boru nowego prepozyta. Dnia 7 kwietnia dziekan kapituty wystosowat do ksig-
zy kanonikow gremialnych (i dodatkowo do ks. M. Salamona) zaproszenie
na nadzwyczajne posiedzenie kapituly. Sesja ta miata miejsce w Etku w Wielki
Czwartek 13 kwietnia 2006 r. przed Msza Krzyzma $w. Przybylo 7 ksiezy ka-
nonikOw; na zebraniu ksigza kanonicy z radoscia przyjeli wniosek bpa J. Mazu-
ra o nadaniu bpowi R. Kaminskiemu godnos$ci kanonika gremialnego 1 na wa-
kujace stanowiska prepozyta jednomyslnie wybrali bpa R. Kaminskiego, bisku-
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pa pomocniczego diecezji etckiej'®. Na druga czes¢ tej sesji zostali zaproszeni
dwaj ksigza biskupi: bp J. Mazur podobnie jak dziekan kapituty wyrazit
wdzigcznos¢ ks. M. Salamonowi za dotychczasowe zaangazowanie w sprawy
Etckiej Kapituty Katedralnej oraz pogratulowat bpowi R. Kaminskiemu wyboru
na urzad prepozyta w tej kapitule 1 zlozyt z tej okazji najlepsze zyczenia.
Ks. Z. Mazur przekazal bpowi R. Kaminskiemu pieczeci: prepozyta 1 kapituly.
Na zakonczenie zebrania dziekan kapituly wreczyt obu biskupom i1 ks. M. Sa-
lamonowi komplety pigknych filizanek w eleganckich opakowaniach.

Po Mszy Krzyzma §w. wszystkim zgromadzonym na liturgii biskup efcki
zakomunikowal, ze biskup pomocniczy zostal mianowany nowym prepozytem
kapituly katedralnej. Odpowiedza kaptandéw byly gromkie oklaski wyrazajace
radosc.

Rozpoczat si¢ nowy okres w zyciu Elckiej Kapituly Katedralne;.

DAS LEBEN DES DOMKAPITELS INS ELK
IN DER ZEIT VON 2002 BIS 2006
(Chronikbeschreibung)

Zusammenfassung

Im folgenden Artikel wird die Geschichte des Domkapitels in Etk in der Zeit von 2002
bis 2006 dargestellt. Der Autor beschreibt diesen Artikel chronologisch. Allgemeine Infor-
mationen liber das Domkapitel in Elk, seine Organisation und wichtigsten Ereignisse in der
Zeit von 1992 bis 2002 hat der Autor bereits geschrieben und sind in Band III ,,Etckie Stu-
dia Teologiczne* verdffentlicht. In dem nunmehr geschrieben Artikel konzentriert sich die
Darstellung auf wichtige Geschehnisse im Leben des Domkapitels in Elk in der letzten vier
Jahren. Der Autor — ks. Marian Salamon — war in den letzten vier Jahren Priposit im Dom-
kapitel in Etk. Wihrend dieser Zeit hat er an wesentlichen Ereignissen des Domkapitels in
Etk teilgenommen: Tod und Beerdigung von Bischof Edward Samsel, sowie Ingres und
Nomination von Bischof Jerzy Mazur und Weibbischof Romuald Kaminski. Der Autor hat
in diesem Artikel diese Ereignisse des Domkapitels in Etk in den letzten vier Jahren an-
schaulich und lebendig dem Leser dargeboten.

Ks. Wojciech Guzewicz

0 Kuria Biskupia w Etku, Akta Eickiej Kapituty Katedralnej [nieuporzadkowane]. Proto-
kot z sesji nadzwyczajnej Etckiej Kapituty Katedralnej z dnia 13 kwietnia 2006 r.
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KATHOLISCHE-THEOLOGISCHE WISSENSCHAFT
IN SOWJETLITAUEN: DIE VERFOLGUNG
DES PRIESTERSEMINARS, LEGALE THEOLOGISCHE
FAKULTAT UND DIE AUSBILDUNG DER PRIESTER
IM UNTERGRUND

Einfiihrung

In der Geschichte Litauens bedeutet die 50-jdhrige sowjetische Okkupati-
on eine der iibelsten Zeitperioden. Besonders viele Hindernisse und Schwierig-
keiten mussten die Vertreter sowohl der katholischen Kirche als auch anderer
Konfessionen erleben. Es sei zu betonen, dass die katholische Kirche in Litauen
auch unter diesen schwierigen Bedingungen versuchte, ihre Selbstbestimmung
aufzubewahren oder auch die bestimmten Begrenzungen der Sowjetmacht ge-
geniiber nicht zu iiberschreiten, indem sie stets danach strebte, alle legalen Wir-
kungsmittel auszunutzen. Diese legalen Wirkungsmoglichkeiten waren aber
von dem Sowjetsystem streng beschriankt und liberwacht, die leitenden Vertre-
ter der katholischen Kirche waren dann gezwungen, nach den anderen Téatig-
keitsverfahren zu suchen, um gesetzmidBig die Bestimmungen nicht
zu verletzen. Z.B., nachdem alle katholischen Kloster geschlossen wurden,
entstanden illegale heimliche Kloster; seit dem Verbot der religiosen Literatur
wurde sie illegal gedruckt und verbreitet. Als die Zahl der zugelassen Semina-
risten in das einzige Priesterseminar Kaunas enorm reduziert wurde, fing man
an, die Priester im Untergrundseminar auszubilden.

Das Anliegen dieses Artikels ist, anhand der historiographischen Werke
und Quellen den Lesern das verallgemeinerte (analytische) Bild der theologi-
schen Wissenschaft im derzeitigen sowjetischen Litauen darzubieten. Es ist
wichtig, die Frage zu beantworten, wie die theologische Wissenschaft im Lan-
de, ungeachtet der von den Sowjetinstitutionen ausgeiibten repressiven Mal3-
nahmen doch erhalten geblieben ist. Die Bezeichnung theologische Wissen-
schaft ist in diesem Artikel wie die Priesterausbildung zu verstehen. Der Ana-
lyseobjekt besteht aus drei Teilen, und zwar: die Bedingungen fiir das Funktio-
nieren des Priesterseminars in Kaunas; Theologiefakultit am Priesterseminar
Kaunas; Untergrundpriesterseminarsexistenz.

Man mochte in diesem Artikel auch mehr Aufmerksamkeit den erwéhnten
Quellen widmen, die mit der Geschichte des Untergrundpriesterseminars ver-
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bunden sind. Die Angaben fiir die Beschreibung der Tatigkeit der Theologiefa-
kultdt kommen aus den Archiven des Priesterseminars der Theologiefakultat
der Vytautas Magnus Universitdt Kaunas. Diese Unterlagen sind leider bis jetzt
noch nicht endgiiltig einsortiert und haben deswegen keine Signaturen. Konspi-
rative Tatigkeit und geheime Organisation der Untergrundstudien entscheiden
auch das, dass das Archiv dieser Bildungsinstitution tiberhaupt kaum existiert.
In den Archiven der staatlichen Behorden, die wéihrend der Sowjetzeit die Kon-
trolle der Kirche ausgeiibt haben, gibt es keine umfangreichen Materialien, die
zur jetzigen Forschung ausgiebig dienen konnten. Die katholische wissenschaft-
liche Akademie Litauens hat eine Schriftensammlung des Untergrundpriester-
seminars veroffentlicht, die grundsitzlich authentische Erinnerungen der ehe-
maligen Seminaristen des Untergrundpriesterseminars beinhalten'. Das sind die
Antworten der ehemaligen Seminaristen und Professoren des Untergrundpries-
terseminars auf die Fragen eines speziellen Fragenbogens, Interviews und Erin-
nerungen. Die Originale werden in der Schriftsammlung des Instituts der Ge-
schichte Litauens auftbewahrt. Die Tatsachen beziehen sich auf die in dem Buch

,,Untergrundpriesterseminar’ verdffentlichten Unterlagen von der Ausbildung
der Priester in diesem Seminar.

In dieser Arbeit wird die Methode der Analyse der historischen Tatsachen
verwendet.

Verfolgung des Priesterseminars

Uble Absichten der Sowjetmacht wurden zweifellos besonders auf das
Priesterseminar gerichtet, das in den sowjetischen Okkupationsjahren nur das

einzige iibrig gebliebene Seminar in Litauen, in Kaunas, war. Im Seminar hat
man bald Beschrinkungen eingefiihrt: die systematische Verminderung der
Zahl der aufgenommenen Kandidaten, Arreste, die Kontrolle der Kandidaten
ins Seminar, der obligatorische Militirdienst, die Einmischung der Machthaber
in die inneren Angelegenheiten des Seminars und sogar das Kontrollieren der
Seminarleitung und der Professurkdrpers. So studierten 1946 im Priestersemi-
nar Kaunas 320 Seminaristen, die aus allen geschlossenen Seminaren nach
Kaunas umgezogen waren. Diese Zahl wird intensiv reduziert und 1953 sind es
nur 73 Seminaristen, im Jahr 1965 sind es lediglich 24 Seminaristen geblieben.
Ohne Zweifel konnte diese niedrige Zahl der Studierenden die Bediirfnisse der
Kirche nicht ansprechen, denn viele Priester verstarben und ein Priester musste
eine Reihe von Pfarrgemeinden bedienen. 1978 hat eine Priestergruppe aus der
Erzdiozese Kaunas dem Apostolischen Administrator Bischof J. Matulaitis-

Pogrindzio kunigy seminarija [Untergrundpriesterseminar], Sudaré [vorbereiten] vysk:
J. Boruta, A. Katilius, D. Ratkuté, Vilnius 2002, s. 727 (weiter: Pogrindzio kunigy semina-
rija [Untergrundpriesterseminar]).
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Labukas ein Schreiben eingereicht, in dem die Besorgnis um die Lage des Se-
minars ausgedriickt war.

Die meisten positiven Ergebnisse hat doch die Griindung des Untergrund-
seminars in Litauen gebracht. Die Sowjetregierung hatte keinen Grund mehr,

die Zahl der Seminaristen zu vermindern und auf diese Weise sie in den ,,Un-
tergrund” zu versetzen, um auch die giinstigere Kontrolle iiber sie im offiziellen
Priesterseminar nicht zu verlieren. Im Priesterseminar Kaunas lernten die Se-
minaristen unter diesen Umsténden bis zur politischen Wende in Litauen nicht
nur aus dem ganzen Litauen, sondern auch aus anderen Republiken der Sowjet-
union. Man hat drei Priesterseminare geschlossen, in der ganzen UdSSR gab es
katholische Seminare nur in Kaunas und Riga. Die Tatigkeit des Priestersemi-
nars in Kaunas wurde stindig beschriankt, die Aufnahmezahl der Seminaristen
wurde stindig geringer gemacht. Im siebten Jahrzehnt gab es solche Fille, wo
die Sowjets die Zulassung nur von 4 oder 5 Jugendlichen genehmigt hatten:
1965 gab es im Priesterseminar Kaunas nur 24 Seminaristen. 1984 bekam das
Seminar die Bewilligung der Sowjetregierung die Zahl der Bewerber bis auf 30
zu erhohen. Das war zweifellos das Verdienst der Leitung und der Lektoren des
Priesterseminars, des Untergrundseminars und der ,,Chronik der Katholischen
Kirche Litauens” (katholische Untergrundausgabe seit 1972). Das grof3e Prob-
lem war aber eine kleine Anzahl der Lektoren, die gezwungen waren, eine Rei-
he der unterschiedlichen Ficher zu unterrichten.

Viel Schaden haben die Versuche der KGB (Komitee der staatlichen Si-
cherheit) dem Priesterseminar verursacht, die Seminaristen zu bewerben. ,,Mit
dem Ziel die Tatigkeit der kiinftigen Priester der neuen Generation zu kontrol-
lieren, fiihrte die KGB erfolgreich die Taktik der Verfolgungsaufsicht wahrend
der ganzen sowjetischen Zeit. Besonders am Ende des 7. Jahrzehntes bis zum
Anfang des 9. Jahrzehntes wurden die Seminaristen verfolgt und geworben; so
entstand das Kontrollsystem im Seminar. In diesem Zeitraum fiihrten die Si-
cherheitsorgane die Politik der Spaltung der Katholischen Kirche Litauens.
Loyale Geistliche wurden auf die filhrenden Posten ernannt, ungehorsame Kle-
riker wurden rehpressiert. Dazu gebrauchte die KGB auch ihre zahlreiche A-

gentur aus verschiedenen Schichten der Geistlichen’. Die Werbung der Geist-
lichen hatte zwei Nachteile: Erstens, es gab Priester, Seminaristen und Ordens-
briider, die vor Angst, Schandtage oder auch freiwillig der atheistischen Regie-
rung dienten; zweitens, die Geistlichen wurden gespaltet, man hatte kaum Ver-
trauen dem Anderen gegeniiber. Aber auch diese destruktive Tétigkeit der Sow-
jetregierung konnte nicht den Idealismus und die Widmung ihres Dienstes der

2 v, Vitkauskas, Lietuvos kataliky Baznycios dvasininky verbavimas NKVD/KGB

agentais sovietmeciu [Die Werbung der Geistlichen der Kath. Kirche Litauens wéahrend der Sow-
jetzeit durch die Agenten der NKVD/KGB]. ,,Lietuviy kataliky mokslo akademijos metrastis”
[Jahrschrift der Kath. Akademie Litauens], 16(2000), s. 257.
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RoOmisch-Katholischen Kirche und ihrer Heimat bei vielen Seminaristen zersto-
ren.

Abgesehen davon, dass im Seminar neue wissenschaftliche Literatur in der
litauischen Sprache und wenigstens etwas neuere ,,Skripten” fehlten, dass man
bestimmte Fehler in der seelischen und intellektuellen Ausbildung der Studie-
renden merkte, dass die Seminarreghula nicht ganz vollig dem Geiste der Zei-
ten entsprach, bildete das Seminar in Kaunas wahrend der Sowjetzeit viele gute
Diener der Kirche nicht nur fiir die Didzese Vilkaviskis, sowie fiir die gesamte
Kirche Litauens, sondern auch viele Missionére fiir andere sowjetische Repu-
bliken aus.

Das Untergrundpriesterseminar verliech dem einzigen offiziell wirkenden
Priesterseminar in Kaunas einen groflen positiven Einfluss. Die Ursache fiir die
Entstehung des Untergrundpriesterseminars war die dauernde Einmischung der
Sowjetregierung in die Innenangelegenheiten des Priesterseminars Kaunas.

Das Untergrundpriesterseminar betreuten Ordensbriider Jesuiten und Ma-
rianer. In diesem Seminar lernten meistens die, die keine Zulassung fiir das
offizielle Seminar von den kommunistischen Machthabern bekommen hatten.
Die Regierung konnte die Ausbildung der Priester im Untergrund nicht mehr
kontrollieren. So war sie gezwungen, die Zahl der aufgenommenen Kandidaten
ins Kaunasser Priesterseminar zu steigern. Desto mehr, dass die atheistische
Regierung die im Untergrund ausgebildeten Priester gar nicht mehr kontrollie-
ren konnte: sie konnte auch ihren Dienstort, ithre Missionsreisen usw. nicht
mehr beeinflussen. In diesem Seminar gab es weder direkte Studien, noch eine
tibliche Seminarstruktur. Die Lernenden studierten selbstindig, liefen sich von
den zugeordneten Theologen beraten, legten die Priifungen ab. Diese Studien-
struktur dauerte die ganze Okkupationszeit.

Theologiefakult:it

Dank des die ganze Okkupationszeit wirkenden Priesterseminars in Kau-
nas konnte ganz legal auch die Theologiefakultit funktionieren. Thre Funktions-
tatsache war vollig prazedenzlos, sie wirkte unabhéngig von einer Universitat
oder von einer anderen Hochschuleinrichtung.

1930 wurde die Universitidt Litauens zur Universitit Vytautas Magnus
(Kauno Vytauto Didziojo Universitetas — VDU) genannt. Die Fakultit fiir
Theologie und Philosophie, wie ein Teil der Universitidt Vytautas Magnus, ent-
wickelte ihre Tatigkeit bis zum 16. Juli 1940. Nachdem die Sowjetunion Litau-
en okkupiert hatte, trennte man die Fakultit von der weltlichen Universitit ab.
Da ergab sich die Gefahr fiir Litauen, diese theologische Hochschulbildungsin-
stitution zu verlieren. Die Leitung der Katholischen Kirche in Litauen sah nur
eine Moglichkeit ein, sich an die Kongregation der Seminar — und Universitits-

274



KATHOLISCHE THEOLOGISCHE WISSENSCHAFT ...

studien mit der Bitte zu wenden, um die Fakultit zu bewahren. Diese einzige
Moglichkeit lautete — die Fakultat fiir Theologie und Philosophie in das Pries-
terseminar Kaunas zu versetzen. Die Kongregation stimmte zu und die Fakultét
wurde selbstindig und von den Regierungsinstitutionen Litauens unabhéngig.
Der GroBle Kanzler und andere Ordinire leiteten diese Fakultit. Aufgrund der
Mangel an den hoch qualifizierten Philosophielektoren wurde die Fakultit 1953
zur Theologiefakultit reorganisiert. Unter diesem Status funktionierte die Fa-
kultat bis 1990. In diesem Zeitraum bildete die Fakultdt eine Reihe der Theolo-
giedoktoren (Dr. Theol.), mehrere Lizenziaten und viele Bachelore aus. Am 28.
April 1989 fand die Konferenz der heimatlichen und litauischen ausldndischen
Wissenschaftler ,,Die Konzeption der heimatlichen Hochschule und die Kau-
nasser Universitdt™ statt. An diesem Tag wurde die Vytautas Magnus Universi-
tat Kaunas nach langer Zeit wieder ins Leben gerufen. Néichstes Jahr, und zwar
am 28. Februar 1990 wurde auch die Fakultit fiir Theologie und Philosophie
auf den Beschluss des Senats der Universitit Vytautas Magnus (VDU) wieder
gegriindet. Die Bischofe Litauens stimmten diesem Beschluss bei. Auf dieser
Weise gab es in der Zeit in Kaunas zwei mit der theologischen Wissenschaft
verbundene Fakultiten. Deswegen schlug die Kongregation der Katholischen
Studien am 10. Mai 1994 vor, dass nur eine kanonisch beurkundete Theologie-
fakultdt funktioniere. Auf die Beschliisse der Bischoflichen Konferenz Litauens
vom 24. Mai 1994 und des Senats der VDU vom 1. Juni 1994 wurde entschie-
den, die Fakultét fiir Theologie und Philosophie an der VDU und die Theolo-
giefakultit des Priesterseminars in Kaunas zu einer einheitlichen Katholischen
Theologiefakultit an der Universitdt Vytautas Magnus Kaunas zu reorganisie-
ren. So wurde die peinliche Situation geldst, padagogische Lehrkraft vereinigt.
Am 14.03.1995 hat die Kongregation der Katholischen Studien diese Umgestal-
tung bestitigt’.

Im Jahr 1995 fiihrte man Magisterstudien der Dogmatiktheologie und
1996 — der Pastoraltheologie ein. 1997 absolvierten die ersten Magister der
Dogmatiktheologie ihr Studium. Im gleichen Jahr fing man auch mit dem Ma-
gisterstudium der Pastoraltheologie an. Im Jahr 1998 konnte man auch Promo-
tionsstudien an der Katholischen Theologiefakultit ausiiben. Zwei neue Stu-
dienprogramme sind an der Fakultit eingefiihrt worden. Das Programm der

katholischen Padagogik fiir Bachelore, das mit der Zustimmung der Katholi-
schen Studienkongregation Vatikan 2000 zum Zentrum der Religionsstudien an
der Katholischen Theologiefakultit an der VDU wurde. Das zweite Studien-
programm umfasst die Magisterstudien der Kirchlichen Rechte.

Kataliky teologijos fakulteto istorija, VDU KTF archyvas [Geschichte der Theologiefa-
kultdt Kaunas, Archiv der KFKan der VDU], Kaunas 1993-2006.
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So hat die Katholische Theologiefakultit alle moglichen Verfolgungen
und Verdnderungen (1940-1999) erlebt und ist mit Gotteshilfe im unabhiangigen
Litauen allseitig gedichen®.

Untergrundpriesterseminar

Die objektive reelle sowjetische Lebenswahrheit bestimmte die Entste-
hung des Untergrundpriesterseminars in Litauen, und zwar, die maximal be-
grenzten Bedingungen, legal Theologie zu studieren und die Priesterweihe zu
empfangen. Mit dem Verschwinden der Voraussetzungen, die das Entstehen
des Untergrundpriesterseminars beeinflusst hatten, blieb das Seminar auch nicht
mehr bestehen. Deswegen ist das Untergrundpriesterseminar als einmalige,
ungewoOhnliche und unter besonderen Bedingungen entstandene, Priesterbil-
dungsinstitution zu bezeichnen. Da ist auch klarzumachen, warum es um ein
Untergrundpriesterseminar und nicht um die Untergrundpriesterseminare geht,
weil zwei im Untergrund wirkende Kongregationen — Jesuiten- und Maria-
nerbriider — fiir die Ausbildung der Priester sorgten. Man konnte dann wenigs-
tens zwei Seminare aufzdhlen. Wenn man aber die Bestehungsbedingungen und
Strukturelemente dieses Priesterseminars noch genauer betrachtet, miisste man
dann einige Seminare angeben: ganz unterschiedlich war das Unterrichten der
Seminaristen unter der Leitung der Jesuitenbriider P. Jonas Danyla und P. An-
tanas Seskevicius. Also wir bleiben bei der Definition das Untergrundpriester-
seminar.

Es ist zu erwdhnen, dass es flir die Kirche nicht ungewdhnlich ist, auch un-
ter besonders schwierigen Bedingungen, Priester heimlich auszubilden. Schon
in den Jahren 1922-1928 haben wenigstens 16 Priester in der Sowjetunion ge-
heim das Sakrament der Priesterweihe empfangen’. Wihrend des Zweiten
Weltkrieges, nachdem die deutschen Okkupanten das Priesterseminar in Vilnius
geschlossen hatten, setzte ein Teil der Seminaristen das Studium fort und wurde
heimlich zu Priestern geweiht’. In den Nachkriegsjahren wurden Jugendliche
auf die eine oder andere Art und Weise in den sowjetischen Republiken auf das
Priesteramt vorbereitet. Davon zeugt die missionarische Téatigkeit des litaui-

Kauno kunigy seminarijos archyvas, Fakulteta baigusiyju bylos [Archiv des Priester-
seminars Kaunas, Akten der Fakultitsabsolventen], 1944-1994.
> R Dzwonkowski, Kosciot Katolicki w ZSSR 1917—-1939. Zarys historii, Lublin
1997, s. 142-146.
Zycie religijne w Polsce pod okupacjq 1939—1945. Metropolie wileriska i Iwowska, za-
kony, red. Z. Zielinski, Katowice 1992, s. 25-27.
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schen Jesuitenpriesters Albinas Dumbliauskas (1925-1991)” und die in dem
Buch des polnischen Journalisten Krzysztof Renik erwihnten Tatsachen®.

Die Voraussetzungen fiir die Entstehung des Untergrundpriesterseminars
waren zum Teil doppeltseitig: objektiv und subjektiv (psychologisch). In dem
ersten Fall denken wir an alle Mallnahmen der kommunistischen Machthaber,
die die offizielle Ausbildung der Priester beschrinkten. In der ganzen Sowjet-
union gab es nur 2 Priesterseminare, und zwar, in Kaunas und in Riga. Fiir die
Aufnahme der Kandidaten galt Numerus clausus, sowjetische Regierungsinsti-
tutionen mischten sich aktiv in die Auswahl des Seminaristenkontingents und
auch in das Innenleben der Seminare. Zum zweiten Fall hat Priester Lionginas
Virbalas SJ das Problem ganz genau bezeichnet. Er hat sich geduBlert: ,,Man
lasst in einem Jahr nicht zu, dann auch im niachsten — man muss doch etwas
unternehmen. In diesem Fall bildet das Studium im Untergrund eine vorziigli-
che Moglichkeit, sich auf das Priestertum vorzubereiten. Es bedeutet zugleich
aber nicht nur die Moglichkeit, sondern auch Beistand, denn der Mensch befin-
det in der depressiven, bedriickten Stimmung — er mochte und kann doch das
nicht erreichen — und da gibt es eine Alternative, die Einem Ermutigung
schenkt“’. So bildeten die aus verschiedenen Griinden in das offizielle Priester-
seminar nicht zugelassenen Kandidaten die richtige Grundlage und Vorausset-
zung fiir die Entstehung und das weitere Bestehen des Untergrundpriestersemi-
nars. Das Untergrundpriesterseminar sat den abgewiesenen Personen geholfen,
thre Berufung zu verwirklichen.

Die Notwendigkeit der Griindung des Untergrundpriesterseminars ist
auch mit jenen Seminaristen verbunden, die das offizielle Priesterseminar ge-
gen ihren Willen verlassen mussten. Sie absolvierten ihr theologisches Studium
heimlich und empfingen die Priesterweihe als Untergrundpriester. 1971 ver-
suchte Priester Juozapas Zdebskis das interdidzesane — Untergrundpriesterse-
minar nach den Prinzipien der akademischen Studien zu griinden, d.h., die Stu-
dien werden nach den Studienjahrgingen mit Vorlesungen, Kolloquien u.a.
gestaltet. Diese Studienweise hat sich aber nicht bewéhrt und musste gedndert
werden.

Nach kirchlichem Kanon miissen Kandidaten fiir die Priesterweihe vom
Ordinariat der Didzese oder vom Ordensprior empfohlen werden, deswegen
haben die zwei stirksten Kongregationen Litauens — Jesuiten und Marianer —
die Leitung tibernommen. Man hat auf den Stil des akademischen Unterrichtens

J. Boruta, A. Katilius, Pogrindiné kunigy seminarija [Untergrundpriesterseminar].

nLietuviu kataliky mokslo akademijos metrastis” [Jahrschrift der Kath. Akademie Litauens],
12(1998), s. 202.

K. Renik, Podpolnicy. Rozmowy z ludzmi Kosciota na Litwie, f.otwie, Bialorusi
i Ukrainie 1990-1991, Warszawa 1991, s. 350.

Pogrindzio kunigy seminarija [Untergrundpriesterseminar], s. 226.
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verzichtet und man arbeitete individuell mit jedem, der sich fiir den Priester-
dienst entschieden hatte. Das von den Jesuiten und Marianern geleitete Unter-
grundpriesterseminar entstand um die Jahre 1970-1973 und funktionierte bis
zur politischen Wende in Litauen 1988-1989. Man kann verallgemeinernd sa-
gen, das Seminar hat beinahe zwei Jahrzehnte bestanden.

Die ganze Verantwortung fiir die theologische und geistige Ausbildung
der Seminaristen des Untergrundpriesterseminars fiel auf die Kongregationen,
die diese Studien veranstaltet hatten. Nachdem sich die Jugendlichen fiir die
Studien im Untergrundpriesterseminar entschieden hatten, wihlten sie auch die
bestimmte Kongregation. Der unterschiedliche innere Bau einer konkreten
Kongregation beeinflusste auch die Gestaltung des Untergrundpriesterseminars,
deswegen unterschied sich das von den Jesuiten geleitete Seminar in manchen
Dingen von dem Priesterseminar, das von den Marianern geleitet wurde.

Manche Besonderheiten waren auch nur fiir eine Kongregation typisch,
die Marianer, z.B., sorgten auch fiir die Ausbildung der Seminaristen aus ande-
ren Republiken (die Ukraine, Weillrussland und Estland). Im Wesentlichen aber
stimmte die Gestaltung der Untergrundstudien beider Kongregationen iiberein.

Untergrundpriesterseminar hatte kaum Merkmale, die ein gewohnliches
Priesterseminar auszeichnen. Es hatte keinen Seminarrektor, man kann behaup-
ten, die Funktionen dessen iibten die Ordensprovinziale aus, sie libernahmen
auch die Empfehlung an den Bischof, den ausgebildeten Seminaristen zur Pries-
terweihe zuzulassen. Das Untergrundpriesterseminar hatte auch keinen Seelsor-
ger, fir die Vorlesungen gab es auch keine gewohnliche Ordnung. Die Ausbil-
dung der kiinftigen Priester ruhte auf Basis der individuellen und selbstiandigen
Studien. Die Lektoren berieten den Seminaristen und erklarten unverstandliche
Sachen. Die Hauptaufgabe des Lektors war, die Kenntnisse des Seminaristen zu
priifen, wie er sich das Studiumsfach angeeignet hat. Manchmal mussten die
Seminaristen die Priifungen der theologischen Disziplinen bei den Lektoren der
beiden Kongregationen ablegen.

Die Seminaristen des Untergrundpriesterseminars studierten nach dem
Studienprogramm des Priesterseminars Kaunas, nach den Lehrbiichern dieses
Seminars, nach den so genannten ,,Skripten“. Die Seminaristen des Unter-
grundpriesterseminars (nicht alle) lebten und arbeiteten (meistens als Kiister) in
einer Pfarrgemeinde. Das Untergrundpriesterseminar hatte auch keinen festen
Standort. Es bestand dort, wo zu der Zeit der Seminarlektor im Dienst war und
wo er lebte.

Von den Studien im Untergrundpriesterseminar wussten oft nicht einmal
die Angehorigen des Seminaristen. Die Priesterweihe fand heimlich statt, sie
wurde von den verbannten Bischéfen gespendet, entweder von Julijonas Stepo-
navicius oder Vincentas Sladkevicius MIC. Die Weihe der im Untergrund ge-
weihten Priester erfolgte nach dem festgelegten Schema — am Abend gab es

278



KATHOLISCHE THEOLOGISCHE WISSENSCHAFT ...

Diakonweihe und nach einer Pause (nach dem Kanon konnen beide Weihen
nicht am gleichen Tag erfolgen) nach Mitternacht, d.h., am néchsten Tag —
Priesterweihe.

Die Seminaristen des Untergrundpriesterseminars kann man wenigstens in
drei Kategorien einteilen: 1. Seminaristen, die heimlich studiert und die Pries-
terweihe empfangen haben. Zu dieser Kategorie muss man auch die Personen
zdhlen, die selbstindig ohne Hilfe der Kongregationen Theologie studiert und
die Priesterweihe empfangen haben. 2. Die Seminaristen des Untergrundpries-
terseminars, die spiter in das offizielle Priesterseminar aufgenommen wurden.
3. Es gab auch solche Personen, die kurz im Untergrundpriesterseminar studiert
haben und nicht Priester geworden sind. Unter den Untergrundseminaristen aus
anderen Republiken dominierten die Jugendlichen aus der Ukraine.

Zurzeit sind 63 Familiennamen von Personen bekannt, die mit dem Studi-
um im Untergrundpriesterseminar verbunden sind. Das ist eine minimale Zahl
der Untergrundseminaristen, die maximale Liste konnte vermutlich um 100
Personen angeben. Heimliche Priesterweihe in den Jahren 1971-1988 haben 26
Personen erhalten.

Nach Abschluss des Untergrundpriesterseminars konnten die Priester von
der sowjetischen Regierung keine Anmeldungsbescheinigungen bekommen —
sie konnten nicht offiziell fiir den Dienst in den Pfarrgemeinden eingesetzt wer-
den. Ungeachtet der Verfolgungen der sowjetischen Machthaber {ibten sie pas-
torale Tétigkeiten aus, wirkten im Untergrund oder begaben sich auf den Pries-
terdienst in andere sowjetische Republiken.

AbschlieBend kann verallgemeinernd erwdhnt werden, dass die Ausbil-
dung der Priester im Untergrundpriesterseminar als Alternative gegen die Mal3-
nahmen der kommunistischen Regierung hinsichtlich des offiziellen Priester-
seminars zu bezeichnen ist und war zugleich eine Methode, die Priesterzahl zu
erhohen.

Schlussfolgerungen

In den Jahren der sowjetischen Okkupation in Litauen war nur das einzige
Priesterseminar in Kaunas iibrig geblieben. Seine Existenzbedingungen waren
duBlerst schwer: eine geringe Aufnahmezahl der Kandidaten, die Werbung der
Seminaristen zu den Informatoren der KGB (Komitee der staatlichen Sicher-
heit), Schandtage, Mangel an der theologischen Literatur. Aber auch unter die-
sen Bedingungen hat das Priesterseminar in Kaunas treue Priester fiir die Kir-
che und den Glauben ausgebildet.

In der ganzen Zeit der Okkupation ist die Theologiefakultit mit allen Stu-
dienstufen (Bachelor, Lizenziat, Doktor) am Priesterseminar Kaunas erhalten
geblieben.
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Das Untergrundpriesterseminar wie eine Bildungsinstitution hat um zwei
Jahrzehnte lang funktioniert. Das Bestehen dieses Seminars bildete Bedingun-
gen fiir die Personen, denen die Sowjetmacht das Studium am Priesterseminar
Kaunas nicht zulieB3, legal Theologie zu studieren und Priesterweihe zu erhal-
ten.

TEOLOGIA KATOLICKA W POWOJENNEJ LITWIE:
PRZESLADOWANIE KOSCIOLA, WYDZIALU TEOLOGICZNEGO
I PODZIEMNNE KSZTALCENIE DUCHOWNYCH.

Streszczenie

Podczas okupacji radzieckiej na Litwie zostato jedno seminarium w Kownie, przy kto-
rym dziatal fakultet teologii, ktéry zachowal wszystkie stopnie studiow: bakalaureat, licen-
cjat, doktorat. Pozwolito to rowniez zachowaé ciaglos¢ nauk teologicznych. Czgs¢ mto-
dziencéw podjela studia w podziemnym seminarium, ktorego dzialanie nie tylko zwigkszato
liczbe ksiezy na Litwie, lecz takze przymusito ateistyczna wiladzg, aby dac trochg wigcej
wolnosci dla oficjalnego seminarium. Podziemnym seminarium opiekowaty si¢ zakony —
Marianie i Jezuici. Tak wigc na Litwie udato si¢ zachowac¢ katolickie tradycje, katolickie
oficjalne 1 podziemne instytucje studiow wyzszych.
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STUDIA ELCKIE
8(2006)

G. Ferro Garel, GREGORIO DI NISSA. L’ESPERIE NZA MISTICA,
IL SIMBOLISMO, IL PROGRESSO SPIRITUALE, 11 Leone Verde,Torino
2004, ss. 254.

W swoim opracowaniu autor przedstawit wyniki swoich poszukiwan do-
tyczacych problematyki doswiadczen mistycznych sw. Grzegorza z Nyssy.

Praca zostata podzielona na dwie cze$ci, z ktorych pierwsza nosi tytul:
,Koncepcja ontologiczna” a druga — ,Postgp duchowy czlowieka”.
W pierwszej cze$ci zostaly umieszczone dwa rozdzialy, z ktérych pierwszy jest
zatytutowany: ,,f.aczno$¢ poziomoé6w bytu” a drugi — ,,Posrednictwo 1 stworze-

T 39

nic .

W tej pierwszej czgsci pracy G. Ferro Garel skupia swa uwageg na wizji
rzeczywistosci $w. Grzegorza z Nyssy w konteks$cie tradycji platonskiej
i doktryn ezoterycznych. Podkresla lacznos¢ ideowa z tradycja platonska
W postrzeganiu zwiazkéw istniejacych pomigdzy wymiarem zmyslowym
1 duchowym rzeczywistos$ci oraz wskazuje na ich wzajemne przenikanie. We-
dhug autora $w. Grzegorz z Nyssy odwotuje si¢ do terminologii oraz przejmuje
niektore idee adoptujac je do wymogow doktryny chrzescijanskiej. Autor uka-
zuje powiazania mysli Nyssenczyka ze stoicyzmem 1 tradycja platonska.

G. Ferro Garel w drugim rozdziale wskazuje na to, ze u $w. Grzegorza
z Nyssy doktryna o stworzeniu i przekonanie starozytnych myslicieli greckich
o posrednictwie w stworzeniu nie wykluczaja si¢ wzajemnie. Taka opinia auto-
ra jest w jaskrawym kontrascie z hipoteza H. Ursa von Balthazara, ktory
w swoich utworach o Nyssenczyku wykluczyt posrednictwo jako koncepcje
niemozliwa do pogodzenia z chrzescijanska doktryna stworzenia §wiata ex nihi-
lo. Wedlug G. Ferro Garela doktryna o stworzeniu nie wskazuje bezposrednio
na odrzucenie idei posrednictwa. Decydujacym argumentem dla autora jest to,
jak $w. Grzegorz z Nyssy pojmuje ide¢ uczestniczenia, w ktdrej autor dostrzega
pewna gradacje. Wedtug Nyssenczyka w przestrzeni, ktéra dzieli nas od Nie-
skonczonego Dobra miatyby znajdowac si¢ liczne moce, ktore stanowia o roz-
nym sposobie uczestniczenia Boga we wszechswiecie, ktére w rozny sposob
ukazuja Jego w nim obecno$¢. Autor — w przeciwienstwie do tego, co twierdzit
Balas — uwaza, ze w koncepcjach Grzegorza pobrzmiewa idea dialektyki Jeden-
wielu, ktéra towarzyszyta refleksjom filozofow (a szczegdlnie Filona) o pojeciu
uczestnictwa.
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Autor podkresla wzajemne relacje zachodzace pomigdzy ontologia
1 postgpem duchowym. Koncepcja postgpu duchowego wedlug sw. Grzegorza
z Nyssy znajduje si¢ pod ewidentnym wplywem jego ontologii. Progres du-
chowy nie dokonuje si¢ w sposob linearny, lecz poprzez sukcesywne poziomy
sciSle ze soba zwigzane 1 naznaczone obecnoscia tej samej rzeczywistosci
w kazdym z nich. Wedlug autora postep duchowy odzwierciedla $cisle obraz,
ktory byl obecny na poczatku porzadkowania rzeczywistosci zewngtrznej, kto-
rego charakterystyka jest obecnos¢ jedynej sity ujawniajacej si¢ w wielosci
poziomow bytu. Ni¢ laczaca stanowi pojecie uczestniczenia. Tak jak relacja
pomigdzy prostota i1 jednos$cia natury Boga 1 roznorodnos$cia bytow duchowych,
tak rowniez w kontekscie postepu duchowego to samo pojecie stuzy Grzego-
rzowi do potaczenia miedzy soba réznych poziomoéw wzrostu i obecnosci jedy-
nego bostwa w kazdym z nich. Autor wskazuje réwniez na ideg, ze dusza
uczestniczy w Bogu jeszcze przed osiagnigciem wzniostych celow zycia du-
chowego oraz to, ze uczestnictwo w zyciu Bozym 1 odseparowanie si¢ od zla
wzajemnie si¢ uzupetniaja.

Czwarty rozdzial pracy poswigcony jest poznaniu duchowemu. Poznanie
rozwija cztowiek w laczno$ci z progresem duchowym i1 oczywiscie jest
ono zalezne od poszczegolnych poziomow wzrostu. Wedlug G. Ferro Garela
koncepcja Grzegorza sktania si¢ ku penetrowaniu rzeczywisto$ci zmystowe]
przez duchowa 1 poprzez przejScie poza swoje cielesne ograniczenia, bez ko-
niecznosci wychodzenia ze stanu, w ktorym si¢ cztowiek znajduje, moze wejs¢
w co$ innego, lecz czyni to w ten sposob, ze wzrok swoj koncentruje na wgle-
bienie si¢ w to, co jest naprawde¢ i po pozostaje jedyna rzeczywistoscia.
Oczyszczenie serca stanowi warunek konieczny tej lektury ,,w glab” rzeczywi-
stosci zmystowej. To poznanie taczy si¢ z tym, ktore uzyskat cztowiek dzigki
kontemplacji wlasnej oczyszczonej duszy.

W swoim opracowaniu G. Ferro Garel podkresla wzajemne przenikanie
poziomdéw duchowego wzrostu. Asceza i jej] owoce sa zwiazane ze stanem
okreslanym przez Grzegorza terminem apatheia wedhug autora nie stanowia
prerogatywy pierwszego poziomu duchowego pojmowanego jako stan odsepa-
rowany od pozostatych, lecz przenikaja wszystkie pozostate 1 sa Scisle ztaczone
z formacja naszego ciata przeniknigtego swiatlem. RoOwniez na poziomach zy-
cia duchowego wymiar cielesny pozostaje ciagle fundamentem naszego wzro-
stu, szczegblnie gdy rozwdj naszych zdolnosci duchowych pozostaje w taczno-
$ci z dobrym uzyciem naszych zmystow 1 ich oczyszczenia. Nawet ekstaza —
wedhug $w. Grzegorza z Nyssy — nie moze by¢ rozumiana w oddzieleniu
od wymiaru cielesno$ci naszego czlowieczenstwa. Autor polemizuje z opinia
J. Daniélou w tej kwestii wskazujac na fakt, ze koncepcja Grzegorza nie jest
tak schematyczna jak to przedstawial w swoich publikacjach francuski badacz.
Odwotuje si¢ G. Ferro Garel do epizodu z krzakiem gorejacym, ktory wedlug
tradycyjnego schematu byt umieszczany na pierwszym poziomie rozwoju du-
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chowego cztowieka (Swiatlo). Wedlug autora epizod ten u Nyssenczyka charak-
teryzuje cate doswiadczenie duchowe cztowieka bgdac wzrastajacym zanurze-
niem w rzeczywistos¢ Chrystusa wypelniona Jego §wiatlem.

Wreszcie konstatuje autor jedna bardzo wazna rzecz dla zrozumienia teo-
logii duchowej u $w. Grzegorza, ze tajemnica Wcielonego Stowa jest wlasci-
wym kryterium jedno$ci poszczegdlnych pozioméw rozwoju duchowego czto-
wieka. Wzajemne przenikanie poziomoéw duchowych, ktore realizuje sig
w Chrystusie pomigdzy poziomem zmystowym 1 nadprzyrodzonym staje si¢
paradygmatem wewnetrznej zgodnosci wystepujacej pomiedzy dwiema
tak réznymi rzeczywisto$ciami: zmystowa 1 intelegibilna. Chrystus jako Wcie-
lony Syn Bozy jest zasada jedno$ci wszystkich pozioméw duchowych cztowie-
ka. Tajemnica Wcielenia stanowi decydujace kryterium dla naszego czlowie-
czenstwa w postgpie duchowym. Te same terminy, ktorymi sw. Grzegorz
z Nyssy wyraza doswiadczenie szczytu mozliwego do osiagnigcia przez czlo-
wieka odnosza si¢ roéwniez do uswigcenia zapewnionego naturze ludzkiej po-
przez obecnos¢ Wceielonego Stowa.

Publikacja jest opatrzona krétka, lecz bardzo specjalistyczna bibliografia
pomagajaca czytelnikowi poglebi¢ podejmowane w opracowaniu zagadnienia.

Ks. Stanistaw Strekowski
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8(2006)

Wojciech Guzewicz, GOTT, DU BIST SO NAHE! HOMILIEN VOM
JAHRESKREIS A, Etk 2006, ss. 184.

Liczaca 184 strony 1 wydana w 2006 r. w formie ksiazkowej praca ks. dra
Wojciecha Guzewicza jest juz trzecim, komplementarnym zbiorem homilii
wchodzacym w sktad serii. Dwie poprzednie pozycje (,,Unser Glaube hat ein
Gesicht” 1,,Mein Herr und mein Gott”) spotkaty si¢ z zywym zainteresowaniem
u czytelnikdw obszaru jezyka niemieckiego. Ten pozytywny odbidr byt dodat-
kowym bodzcem dla autora do uzupetnienia calej serii.

Przedtozona, bardzo starannie wydana, ksiazka ,,Gott, du bist so naher”
zawiera niedzielne 1 Swiateczne homilie przeznaczone na rok A. Homilie sa
podzielone wedtug okreséw roku liturgicznego 1 obejmuja kolejno: adwent,
Boze Narodzenie, Wielki Post, okres wielkanocny 1 okres zwykty do uroczysto-
sci Chrystusa Kroéla wlacznie.

Mottem niniejszej pozycji 1 jednoczesnie jej tytulem sa stowa wyjgte
z Ewangelii §w. Mateusza ,,Boze, Ty jestes tak blisko”. Celem homilii jest uka-
zanie bliskosci Boga 1 Jego promieniujacej na wszystkich wiernych zbawczej
mito$ci. Czytelnicy medytujacy teksty zapewne nie opra si¢ doswiadczeniu
uszczesliwiajacej, bliskiej obecnosci Boga, ktory ich ojcowsko prowadzi
1 przewodzi w ich konkretnym zyciu.

Glebia tresci homiletycznych sprawia, ze lektura pobudza czytelnika
do refleksji nad swoim Zyciem oraz wiara 1 jest dla niego duchowo budujaca.

Poszczegdlne homilie sa zwigzte 1 krotkie. Oparte sa przede wszystkim
na perykopie ewangelicznej, z ktérej zaczerpnigty jest temat rozwazania. Roz-
wazania pod wzgledem formalnym opieraja si¢ z reguty na utartym, tradycyj-
nym schemacie: najpierw przedstawiona jest krotko sytuacja egzystencjalna
cztowieka, nastgpnie odpowiedz Pisma §w. (Ewangelii) 1 na zakonczenie sa
wskazania etyczno-duchowe dla zycia we wspolczesnym swiecie.

Autor nie unika podejmowania tematow, ktore w powszechnym (parafial-
nym) nauczaniu Kosciota w Zachodniej Europie (np. Niemcy) sa ,,mniej popu-
larne” np.: Bog jako Sedzia jest nie tylko milosierny ale i sprawiedliwy, szatan
1 pieklo istnieja realnie, przykazania Boze nie moga by¢ liberalizowane 1 nagi-
nane do stabosci ludzkich 1 inne.

Ortodoksyjno$¢ nauczania czgsto wzmacniane sg 1 potwierdzane przez cy-
taty z dokumentéw soborowych, Katechizmu Kos$ciota Katolickiego, encyklik

papieskich czy wypowiedzi znanych teologdw. Cato$¢ rozwazan ubogacona
jest barwnymi opowiadaniami, porOwnaniami, przystowiami i wlasnymi prze-
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mysleniami, a prosty ale zarazem bogaty w stownictwo jezyk sprawia, ze lektu-
ra tej pozycji od strony kaznodziejskiej jest na pewno interesujaca.

Wyrazam przekonanie, ze pozycja homiletyczna ks. dra Wojciecha Guze-
wicza pt. ,,Gott, du bist so nahe!” godna jest polecenia zarowno dla przepowia-
dajacych jak rowniez sluchajacych stowo Boze 1 begdzie stuzy¢ pomoca
W umocnieniu ich wiary.

Ks. Jerzy Fidura
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STUDIA ELCKIE
8(2006)

Andrzej Jasko, GESU E LA SUA FAMIGLIA. CONTRIBUTO ALLO
STUDIO DEL DISCEPOLATO NEL CONTESTO DELLA PARENTELA
CON GESU NEL VANGELO DI MARCO, Romae 2002, ss. 191.

Ksiazka ks. dra Andrzeja Jasko, opublikowana w Rzymie w 2002 roku,
nosi tytul: Gesu e la sua famiglia. Contributo allo studio del discepolato nel
contesto della parentela con Gesu nel vangelo di Marco (,,Jezus 1 Jego rodzina.
Wkiad do studium o postannictwie ucznidow w konteks$cie pokrewienstwa
z Jezusem w Ewangelii wg sw. Marka”). Cel, ktéry postawil przed soba autor
jest niezwykle ciekawy: analiza relacji Jezusa z czlonkami jego rodziny natu-
ralnej na podstawie tekstow Ewangelii wg $§w. Marka. Nalezatlo odkry¢ znacze-
nie tych relacji, konsekwencje 1 wplyw, jaki mialy na nauczanie Jezusa
1 na formacj¢ wspolnoty Jego uczniow, czyli Jego nowej rodziny duchowe;.

Jezus ustanawiajac swoja nowa rodzing, jako zasadnicze kryterium przy-
naleznosci do niej wskazuje petnienie woli Bozej. Z kontekstu Ewangelii wyni-
ka, ze przede wszystkim to uczniowie Jezusa peilnia wole Boza: idac
za Jezusem 1 znajdujac si¢ w S$cistej komunii Zycia, tworza w konsekwencji
Jego rodzing duchowa.

Akcent Ewangelii przesuwa si¢ wigc z pokrewienstwa naturalnego
z Jezusem na pokrewienstwo duchowe. W centrum zainteresowania znajduja
si¢ uczniowie Jezusa, ktorzy stanowia Jego rodzing duchowa 1 dlatego zajmuja
miejsce uprzywilejowane. Zawsze z Nim przebywaja, widza Go w dziataniu,
do$wiadczaja Jego nadzwyczajnych dziet mocy 1 otrzymuja szczegdlng forma-
cje.

Metoda przyjeta w pracy jest analiza poszczegolnych tekstow Ewangelii
Marka w formie, ktéra mamy obecnie, w odniesieniu do catej Ewangelii,
a w konsekwencji do catego Pisma $w., a wigc uprzywilejowana jest metoda
synchroniczna. Szczego6ty dotyczace redakcji 1 tradycji nie stanowily celu pra-
cy, chociaz w niektorych momentach zostaly przyjete z zatozenia lub tylko
zasygnalizowane. W pracy wykorzystano tez rezultaty innych studiow krytycz-
nych nad Ewangelia Marka.

Praca jest podzielona na cztery rozdziaty. Pierwszy (s. 19-48) o charakte-
rze wstgpnym wskazuje na motywy, ktore pozwolity podja¢ 1 przeanalizowaé
temat rodziny Jezusa w Ewangelii Marka. Na wstepie zostaty wyszczegdlnione
pojedyncze perykopy, w ktorych wystepuja krewni Jezusa oraz zostaly ustalone
formalne potaczenia, ktore istnieja migdzy tymi perykopami. Nastgpnie zostaty
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zdefiniowane osoby, ktore Marek okresla poprzez ich koligacje rodzinne z Je-
zusem.

Drugi rozdziat (s. 49-112) jest poswigcony analizie poszczeg6dlnych frag-
mentéw dotyczacych rodziny Jezusa, aby zobaczy¢ cechy szczegolne tych rela-
cji naturalnych oraz znaczenie, jakie Jego nauczanie w tym wzgledzie ma dla
wspoélnoty uczniow.

W trzecim rozdziale (s. 113-128) zostaly zanalizowane konsekwencje,
ktére przynaleznos¢ do grupy uczniow Chrystusa, to znaczy przynaleznosé¢
do Jego rodziny duchowej, niesie dla postawy uczniéw wzgledem ich natural-
nych wi¢zéw rodzinnych. Teksty, ktore zostaty przedstawione, wskazuja
na kontrast migdzy wymaganiami zycia ucznidéw idacych za Jezusem,
a zobowiazaniami, ktore wynikaja z ich zycia rodzinnego 1 wigzé6w rodzinnych.

Ostatni rozdzial (s. 129-170) przedstawia analiz¢ sytuacji uczniéw w ich
nowej rzeczywistos$ci: wspdlnota uczniéw staje si¢ nowa rodzing duchowa Je-
zusa. Ta rodzina zostata ustanowiona przez Jezusa poprzez powolanie uczniow.
Aby naleze¢ do niej nalezy wypehi¢ okreslone warunki. Ciagly proces formacji
uczniow przez Jezusa jest wiasnie konsekwencja ich przynaleznosci do grupy
uczniéw rozumianej jako Jego rodzina duchowa.

Interpretacja poszczegédlnych tekstow, a przede wszystkim identyfikacja
os6b uwazanych za krewnych Jezusa i ustalenie stopnia pokrewienstwa migdzy
nimi (zwlaszcza, kim sa hoi par’autou z Mk 3,21 1 hoi adelfoi autou z Mk 3,31-
35 1 6,1-6), zawsze napotykata na trudnos$ci 1 kontrowersje. Praca przedstawia
rézne hipotezy 1 opinie, takze interpretacj¢ zgodna z interpretacja oficjalng Ko-
Sciota, zawarta w Katechizmie Kosciola Katolickiego (p. 499-501), ktora
przyjmuje jako podstawe do dalszej analizy 1 interpretacji.

Fakt nieporozumienia Jezusa i1 Jego krewnych byl uwarunkowany ttem po-
lemicznym catej Ewangelii Marka. Krewni Jezusa opieraja swoja opinig
o Nim na podstawie tego, co On czyni 1 co o Nim stysza od innych. Dlatego
ich zachowanie jest motywowane postawa przywodcow ludu, thuméw 1 Jego
uczniéw, jaka zajmuja wobec Jezusa. Przede wszystkim ostra polemika Jezusa
z uczniami w PiSmie z Jerozolimy (Mk 3,22-30) jest bardzo wazna, aby lepiej
zrozumie¢ klimat uprzedzen, w ktorym dochodzi takze do nieporozumienia
Jezusa z Jego krewnymi. W tym kontek$cie wydaje si¢ ewidentnym, ze pojecie
nieporozumienia Jezusa z Jego rodzing jest zgodne z intencja teologiczna Mar-
ka, ktory czesto ukazuje niezrozumienie Jezusa ze strony ludzi, podkreslajac
kontrasty 1 konflikty, ktorym musi stawi¢ czolo podczas swojej dziatalnosci.
Tozsamosci 1 misji Jezusa przed Jego Smiercig 1 zmartwychwstaniem nie mogli
zrozumie¢ przywodcy ludu, thumy, uczniowie, ani nawet najblizsi krewni.

Nauczanie Jezusa na temat Jego prawdziwej rodziny zaklada oddzielenie
si¢ od rodziny, opierajacej si¢ na wigzach krwi. Podczas dziatalnos$ci publicznej
Jezusa, Jego rodzina naturalna w pewnym sensie zostala zastapiona i zrekom-
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pensowana rodzing duchowa. Z drugiej strony jednak, Jego postawa i nauczanie
w tym wzgledzie nie wydaja si¢ mie¢ intencji polemicznych przeciwko Jego
rodzinie naturalnej, co takze wynika z tekstow innych Ewangelii, ale raczej
petnia funkcj¢ kerygmatyczna. To przeciwstawienie stuzy podkresleniu zna-
czenia przynaleznosci do nowej rodziny Jezusa, w obliczu ktorej wigzy krwi
nie sa najwazniejsze, a nawet znacza niewiele.

W nowej rodzinie Jezusa nie istnieja przywileje opierajace si¢ na wigzach
krwi. Przynalezno$¢ do rodziny naturalnej Jezusa nie gwarantuje automatycznej
przynalezno$ci do Jego ,,prawdziwe]” rodziny, czyli do wspdlnoty ucznidéw.
Jednakze rodzina duchowa nie jest przed nikim zamknigta. Takze cztonkowie
Jego rodziny naturalnej moga przynaleze¢ do rodziny duchowej, musza tylko
spetni¢ warunek postawiony przez Jezusa w Mk 3,35. Stowa Jezusa stwierdzaja
pierwszenstwo woli Bozej przed kazda inna sprawa, nawet przed wilasna rodzi-
na.

Aby naleze¢ do rodziny duchowej Jezusa nalezy przede wszystkim petni¢
wole Boza. Wszystkie inne warunki zawieraja si¢ w tym zasadniczym ogloszo-
nym przez samego Jezusa w Mk 3,35. Uczen wigc, aby naleze¢ do rodziny
duchowej Jezusa musi przebywa¢ z Nim (Mk 3,14.32), musi Mu stuzy¢
(Mk 15,40-41), stucha¢ 1 by¢ postusznym Jego stowom (Mk 3,32-34), bedac
powolanym, pdj$¢ za Jezusem (Mk 1,16-20; 2,14), zostawiajac wszystko, nawet
swoja wilasng rodzing (Mk 10,29-30), zapierajac sig siebie 1 biorac swoj krzyz
(Mk 8,34), wypelniajac w ten sposdb misje, do ktorej zostat powotany.

W Ewangelii Marka Jezus jako pierwszy doswiadcza odtaczenia od swoje;j
rodziny. W pewnym sensie jako wyrdwnanie za to odlaczenie ustanawia inna
rodzing, wybierajac wspolnote¢ uczniow. Ta wspolnota staje si¢ Jego rodzina
duchowa, w praktyce jednak wydaje sig, ze przejmuje takze niektore funkcje
rodziny naturalnej, zwlaszcza jesli chodzi o wspolnote zycia.

Jezus, po tym jak odlaczyl si¢ od swojej rodziny, znalazt we wspolnocie
ucznidéw nowa rodzing, bardziej szeroka i liczniejsza. To doswiadczenie, ktore
Jezus przezyt wzgledem swojej rodziny naturalnej, bedzie takze doswiadcze-
niem wspolnoty uczniéw. Zazada od nich opuszczenia wigzdéw rodzinnych,
ale we wspolnocie Jezusa beda mogli znalez¢ nowy dom 1 nowa rodzing. Jezus
postanowit jako pierwszy do$wiadczy¢ takiego oddzielenia, aby i w tym kon-
kretnym wymaganiu by¢ przyktadem dla swoich uczniow.

Ewangelia Marka poswigca wiele uwagi relacjom Jezusa z Jego uczniami.
Ich pgjscie za Nim charakteryzuje si¢ opuszczeniem wszystkich rzeczywistosci,
ktore wczesnie] przezywali, aby znalez¢ si¢ w uprzywilejowanej relacji
z Jezusem, bedac z Nim we wspdlnocie zyciowej. Uczniowie dziela z Nim Jego
los: zyjac z Nim, stuchajac Jego nauczania i doswiadczajac Jego wielkich dziet
mocy, odkrywaja Jego tozsamos¢ i przyjmuja i spetniaja w ten sposdb warunki
przynaleznos$ci do Jego nowej rodziny.
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Whnioski zawarte na koncu monografii obejmuja nast¢pujace zagadnienia:
identyfikacja osob - kim sg bracia Jezusa?; konflikt Jezusa z Jego rodzing natu-
ralng; rola rodziny naturalnej Jezusa; ustanowienie rodziny duchowej; wspdlno-
ta ucznidow jako rodzina duchowa Jezusa; kryteria przynaleznosci do rodziny
duchowej Jezusa; postawa Jezusa wzgledem Jego rodziny naturalnej jako przy-
ktad dla Jego uczniéw; miejsce uprzywilejowane i1 szczegdlna formacja
uczniow. Ksigzka stanowi wkiad do studium o postannictwie uczniow w Ewan-
gelii Marka. Analizuje szczegolny kontekst, w jakim znajduja si¢ uczniowie
Jezusa, a mianowicie kontekst pokrewienstwa duchowego z Nim. Przedstawia
takze wymagania, ktére w tym kontekscie od ucznidéw sa zadane, oraz odkrywa
znaczenie 1 konsekwencje, ktére z przynaleznosci do rodziny duchowej
wynikaja dla ich dalszej formacji.

Ks. Andrzej Jasko operuje poprawnym i bogatym stownictwem. Jezyk
rozprawy jest naukowy, jednakze zrozumiaty. Zwlaszcza czgsci rozprawy, po-
swigcone wyjasnieniu tekstu omawianych perykop, pisane sa barwnym,
lecz precyzyjnym jezykiem. Taki styl bardzo ufatwia lekture, a jednoczesnie
odznacza si¢ walorem naukowosci. Cieszy wigc fakt, ze polski teolog przyczy-
nit si¢ tak znacznie do postepu biblistyki w wymiarze globalnym.

Ks. Mariusz Rosik
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STUDIA ELCKIE
8(2006)

Wojciech Kalinowski, SEELSORGER IN POLEN. POLNISCHE PRIES-
TER AUF DEM PRUFSTEIN DES II. VATIKANISCHEN KONZILS,
,Episteme”, 52(2006), ss. 376.

Ks. dr Wojciech Kalinowski jest kaptanem diecez;ji elckiej, aktualnie petni
funkcje rektora 1 wykladowcy teologii pastoralnej oraz pedagogiki religii
w Seminarium Duchownym w Elku. W latach 1993-194 studiowat teologie
pastoralna u prof. Paula M. Zulehnera i pedagogike religii u prof. Wolfganga
Langera na Uniwersytecie Wiedenskim. W 1997 roku obronit tu prace dok-
torska pt. ,,Priester in Polen auf dem Priifstein des II. Vatikanischen Konzils”.
Ukazuje si¢ ona drukiem po 9 latach, z pewnymi poprawkami 1 skrétami oraz
pod nieco zmienionym tytulem. Ksiazka ,,Seelsorger in Polen™ jest pierwsza
1jak dotad jedyna tego typu praca socjologiczno-pastoralng dajaca wglad
w zycie osobiste, mentalno$§¢ oraz wzory myslenia 1 dziatania polskich kapta-
noéw. W Europie Zachodniej tego typu badania socjologiczne byly realizowane
juz w drugiej polowie lat sze$c¢dziesiatych (po Soborze Watykanskim II)
1w latach siedemdziesiatych. W Niemczech, Austrii i Szwajcarii objely one
wszystkie diecezje, we Wloszech, Hiszpanii 1 Francji — tylko wybrane diecezje
(np. P.M. Zulehner, Wie Priester heute leben. Ergebnisse der Wiener Priester-
befragung, Wien 1970; G. Schmidtchen, Priester in Deutschland, Freiburg
1973; J. Kerkhofs, P.M. Zulehner, Europa ohne Priester, Dulsseldorf 1995;
U. Rausch, Kreative Gemeinde. Der Pfarrermangel — und das Ende? Analisen
— Modelle —Visionen, Frankfurt am Main 1994).

Jezeli nawet kaptanstwo jako instytucja nie znajduje si¢ w spoleczenstwie
polskim w kryzysie, to kaptani ksztattuja swoja tozsamos¢ osobowa i spoleczna
w nowych warunkach politycznych, gospodarczych i spoleczno-kulturowych,
w transformujacym si¢ spoteczenstwie o cechach demokratycznych i plurali-
stycznych. Osoby pracujace obecnie w duszpasterstwie parafialnym stoja wo-
bec nowych, trudnych probleméw 1 wymogoéow nowoczesnosci (ponowoczesno-
Sci), a przeciazeni codziennymi zadaniami przezywaja niejednokrotnie stresy
1 frustracje, a niekiedy 1 powazne kryzysy tozsamosciowe. Polska jako ,,krajem
wielu kaplanow” jest niezwykle waznym obiektem badan socjologicznych,
czgsto przedstawiany jako ,,modelowy” dla innych krajow chrzescijanskich.

Koncepcje badan, hipotezy badawcze (w sumie az 52) 1 obszerny kwestio-
nariusz ankiety (110 pytan) ks. Wojciech Kalinowski wypracowat pod kierun-
kiem znakomitego socjologa i teologa austriackiego Paula M. Zulehnera, przy
wykorzystaniu do§wiadczen socjologow niemieckich, austriackich 1 szwajcar-
skich. Kwestionariusz ankiety zawieratl pytania dotyczace biografii zyciowe;j
ksigzy (wiek, funkcje duszpasterskie, zawod rodzicow, warunki materialne
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rodziny, pochodzenie spoteczne, religijnos¢ rodzicow, wyksztalcenie badanych,
przynaleznos¢ do organizacji mtodziezowych itp.), rodzacego si¢ powotania
do kaptanstwa, wptywu instytucji 1 oséb znaczacych na jego rozwdj, motywy
wyboru kaptanstwa, a dalej warunkow zycia 1 spgdzania czasu wolnego, dzie-
dzin pracy duszpasterskiej i jej uwarunkowan, osobistych odczué i ocen zwia-
zanych z praca duszpasterska, przygotowania teologiczno-pastoralnego oraz
duchowosci kaptanskiej. Niemal wszystkie dziedziny aktywno$ci duszpaster-
skiej, czy szerzej etosu kaptanskiego staly si¢ przedmiotem tych badan empi-
rycznych, majacych charakter diagnostyczno-eksploracyjny.

Sposréd 300 rozestanych do ksigzy w diecezji elckiej kwestionariuszy an-
kiet powrdcito do badacza 145, co stanowi 48,3% zalozonej proby badawcze;.
Mozna hipotetycznie zatozy¢, ze w badaniach uczestniczyli bardziej aktywni
ksigza, bardziej zatroskani o przyszios¢ duszpasterstwa w diecezji, dostrzegaja-
cy sens namystu 1 refleksji nad kondycja materialna, spoteczna, psychiczna
1 duchowa polskiego duchowienstwa. Jakkolwiek wskaznik osdb uczestnicza-
cych w badaniach elckich z poszczegolnych rocznikéw kaptanskich byt w mia-
r¢ zblizony od (41% do 54%), to jednak nie mozna tych badah socjologicznych
uzna¢ za w pelni reprezentatywne dla diecezji efckiej, ani tym bardziej dla ca-
tego kraju. Stanowia one niemniej wazna probg socjologiczne] penetracji
w §rodowisku, ktore jest dos¢ hermetyczne w sensie spotecznym, a takze odno-
szace si¢ do ludzi nie tylko wykonujacych pewien zawdd, ale 1 wypehiajacych
szczegOlna misje zwiazana z powotaniem.

Interesujace sa dane empiryczne odnoszace si¢ do wyboru stanu duchow-
nego. W calej zbiorowosci 10% badanych informowato, ze w wieku dziecig-
cym (do 10 lat) i 11% — nieco p6zniej (w wieku 11-13 lat) marzyto juz o wybo-
rze kaptanstwa jako drogi zyciowej; w wieku 14-15 lat — 23% badanych,
w wieku 16-17 lat — 17%, w wieku 18-19 lat — 22%, w wieku 20 1 wigcej lat —
13%. Wsréd motywoéw bycia kaplanem na pierwszym miejscu ankietowani
wymienili ,,powotanie Boze” (71%), a dalej ,,stuzbe ludziom” (11%) 1 ,,fascy-
nacje kaplanstwem” (11%). Inne motywacje jako priorytetowe (wymieniane
na pierwszym miejscu) pojawialy si¢ marginesowo (od 1% do 2%). Nawet
biorac pod uwage wybory dokonywane na drugim i trzecim miejscu, takie mo-
tywy jak prestiz spoteczny ksigdza (8%), materialna sytuacja duchownych
(2%), mozliwos¢ dalszego ksztatcenia (4%), dogodna szansa walki z komuni-
zmem (9%), a nawet wybor kard. Karola Wojtyty na Papieza (4%), odgrywaty
role wyraznie wtorna. Przy wyborze drogi kaptanskiej wazna role odegrali ro-
dzice (36% badanych), proboszczowie (23%) 1 wikariusze (19%), znacznie
mniejsza dziadkowie (9%), spowiednicy (5%), katecheci (3%) 1 rodzenstwo
(1%). Co piaty respondent podejmowal decyzj¢ wylacznie we wlasnym zakre-
sie (19%). Zdecydowana role w budzeniu powotan kaptanskich odegraly dwa
czynniki: przyktady 1 fascynujacy wzor zycia kaptanow 1 religijna atmosfera
w rodzinie .
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Najwazniejszymi motywami wyboru drogi stuzby Bogu 1 ludziom, na kto-
re wskazali sami duszpasterze, to powolanie Boze 1 fascynacja kaplanstwem
oraz stuzba ludziom potaczona z pragnieniem fascynowania ich Bogiem.
Te dwie tendencje sa z soba Sci$le powiazane. Jedna plaszczyzna motywow
powotania wskazuje na osob¢ wezwana przez Boga (powolanie i fascynacja),
druga plaszczyzna jest zabarwiona bardziej spotecznie i mozna by ja okresli¢
jako powotanie do stluzby ludziom, aby mogli pozna¢ mito§¢ Boga. Pierwszy
rodzaj motywacji do kaptanstwa 1 jej charakterystyczny rys prezentuja kaptani
urodzeni przed Soborem Watykanskim II 1 pokolenie soborowe, do lat siedem-
dziesiatych. Druga cecha motywacji 1 zycia dotyczy bardziej pokolen z ostat-
nich 20 lat.

Sami badani dostrzegaja pewne niedostatki we wlasnym wyksztalceniu
teologicznym, ktére powinno by¢ w wigkszej mierze uzupelnione znajomoscia
szeroko rozumianych nauk humanistycznych, zwtaszcza dotyczacych psycho-
logii pastoralnej oraz nauk o kierowaniu zespotami ludzkimi i prowadzeniu
dialogu z wiernymi. Prawie trzy czwarte respondentow czuje si¢ dobrze wy-
ksztatconych 1 dostatecznie przygotowanych do pracy duszpasterskiej (71%).
Proboszczowie sa bardziej niz wikariusze zadowoleni z wyksztalcenia
1 przygotowania do duszpasterstwa. Wedlug badanych ksiezy w wyksztalceniu
seminaryjnym na pierwszym miejscu nalezy zatroszczy¢ si¢ o rozw¢j duchowy
1 odpowiednie przygotowanie do przekazywania bogactwa wiary, uksztalttowa-
nia silnych duchowo 1 psychicznie osobowosci, a takze o przygotowanie prak-
tyczne w ramach teologii pastoralne;.

W analizie duchowosci kaptanskiej Autor wyrdznia cztery typy ksigzy:
zrezygnowanych (Resignierte), niespokojnych (Unruhigie) oddalajacy sig, re-
zygnujacy, zrzekajacy si¢ (Abgedankte) 1 catkowicie zadowolonych (Vollzu-
friedene). Najczesciej w badanej zbiorowosci odnajdujemy przedstawicieli typu
pierwszego, czyli ksiezy niezadowolonych, nazywanych niezbyt fortunnie ,,zre-
zygnowanymi”, ktérzy chca by¢ kaptanami ale sa niezadowoleni w zyciu co-
dziennym z wielu powoddéw, 1 nie poszukuja lepszych rozwiazan, poprzestajac
na tym co jest, bez podejmowania proéb zmiany w zyciu 1 pracy duszpasterskiej
(48% ogotu badanych ). W mniejszym zakresie ujawnia sig typ ,,niespokoj-
nych”, charakterystyczny dla tych ksigzy, ktorzy chca by¢ kaptanami, ale nie
odnalezli w pelni swojego miejsca czy tez odpowiedniej postugi wedlug posia-
danego charyzmatu czy mozliwosci dziatania (27%). Trzeci typ odnosi si¢ do
ksigzy, ktorzy dalej chca by¢ formalnie kaptanami, ale drugi raz nie wybraliby
juz kaptanstwa i sa uwiktani w sytuacje sprzeczne z ich tozsamos$cia osobowa
(14%). Nieco czg$ciej niz co dziesiaty badany prezentuje tych, ktorzy sa w pet-
ni szczesliwi w swoim powolani, wybraliby kaplanstwo po raz drugi, sa zado-
woleni z miejsca 1 roli jaka zaymuja w Kosciele diecezjalnym 1 sa do dyspozycji
wladzy koscielnej (11%).
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Deklarowane przez ksigzy postawy wobec zycia kaplanskiego moga
wskazywac¢ na pewne problemy zwiazane z ich tozsamoscia osobowa, ale row-
noczesnie zdecydowana wigkszos¢ sposrod nich wyraza satysfakcje 1 pragnie-
nie poswigcenia si¢ dla Boga w stuzbie cztowieka. Gdyby mogli znéw zaczaé
nowa formg zycia, wybraliby kaptanstwo (prawie 90% respondentéw). Zaska-
kujace jest to, ze rownoczesnie zdecydowana wigkszo$¢ etckiego kleru nie wy-
razala krytyki pod adresem hierarchii koscielnej. Ponad dwie trzecie badanych
nie dostrzegato mozliwosci zmian w tym zakresie. Do nierozwigzanych kwestii
w Kosciele katolickim w Polsce naleza problemy finansowe, ktore sa traktowa-
ne do pewnego stopnia jako prywatna sprawa ksi¢dza oraz wspotpraca kleru
z laikatem. Jakkolwiek zdecydowana wigkszo$¢ duszpasterzy czuje si¢ zwiaza-
na emocjonalnie z parafiag 1 wiernymi (92%), to okoto trzecia czg$¢ sposrod
nich uzaleznia swoja gotowos$¢ do wspotpracy ze §wieckimi od wielu czynni-
koéw. Wspotpraca ksigzy zostata przez 15% badanych zakwalifikowana jako
konieczna i wskazana, 28% uznato ja za wskazang ale niemozliwa ze wzgledow
finansowych, 28% — Ze nie jest ona konieczna ani sensowna i 8% — wyrazito
obawy, ze wspotpraca ze §wieckimi moze obnizy¢ rang¢ 1 pozycje oséb du-
chownych.

Prezentacje wynikdéw badan socjologicznych mozna by kontynuowac. Re-
cenzowana praca nie ma jednak charakteru wylacznie socjologicznego, lecz jest
takze studium z zakresu teologii pastoralnej. Autor stosuje trojstopniowy po-
ziom analizy: a) poziom powinnosciowy (Soli — Stand), w ktérym analizuje
dokumenty Soboru Watykanskiego II i inne dokumenty urzegdowego nauczania
Kosciota (niestety z pominigciem dokumentow Episkopatu Polski); b) poziom
rzeczywisty (Ist — Stand), ujety w $wietle wynikow badan socjologicznych
w formie tabel korelacyjnych i1 graficznych wykreséw; c) poziom interpretacji,
ze wskazaniem konkretnych rekomendacji pastoralnych. Autor dostrzega pew-
ne roznice, a nawet niespdjnosci pomig¢dzy pierwsza i druga ptaszczyzna anali-
zy. Poszukuje dla tych kwestii wyjasnien, odwotujac si¢ m.in. do uwarunkowan
historycznych zwiazanych z dzialalno$cia Kosciota katolickiego w systemie
komunistycznym, wskazuje na pewne strukturalne 1 mentalne przeszkody
we wprowadzaniu potrzebnych reform wewnatrzkoscielnych, zwilaszcza w re-
lacjach duchowienstwa ze $wieckimi. Nadmierna centralizacja 1 hierarchizacja
Kosciota katolickiego w Polsce, bedaca czeSciowo spuscizng po systemie totali-
tarnym, jest jedna z wielu barier opdzniajacych ksztattowanie si¢ ,,komunijne-
go” duszpasterstwa w sensie soborowym (Comunnio — Pastoral).

W Kosciele polskim niezwykle wazne sa kwestie zwiazane ze wspoOtpraca
duchowienstwa 1 laikatu. Jezeli nawet w teoretycznych rozwazaniach polscy
teologowie pastoralisci rozwijaja nauke Soboru Watykanskiego II 1 oficjalnych
dokumentow posoborowych na poziomie swiatowym, to w praktyce parafialnej
jest jeszcze wiele do zrobienia. Tradycyjny paternalizm w Kosciele w odniesie-
niu do wiernych byt potggowany przez warunki spoleczne dziatania w systemie
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komunistycznym. Stad wynikata konieczno$¢ podejmowania dziatan ochron-
nych czy opiekunczych. W Kosciele ludowym w Polsce ludzie swieccy wciaz
odgrywaja rolg¢ drugorze¢dna, a swoisty ,.klerykalizm” z okresu komunistyczne-
go nie zostal do konca przezwycigzony. Ks. Kalinowski wypracowuje interesu-
jaca typologi¢ duchowienstwa, wyrdzniajac ,,zorientowanych na ksigdza” (,.kle-
rykalni”), ,,cze$ciowo klerykalnych” i ,,otwartych na laikat”. Zastanawiajace
jest stwierdzenie Autora, ze typ ,.klerykalnych” jest stosunkowo czgsto prezen-
towany przez miodsze roczniki ksiezy. Wdaje sig, ze w sytuacji rozwijanej
promocji swieckich w Kos$ciele konieczna jest permanentna formacja intelektu-
alna 1 duchowa kaptanéw.

W nowych warunkach spoteczno-kulturowych potrzebny jest nowy dyna-
mizm duszpasterstwa parafialnego, wykorzystanie wszystkich srodkéw 1 petne-
go asortymentu metod dziatania. Nie mozna troszczy¢ sig tylko o to by wszyst-
ko pozostato po staremu (,,tak jak byto”), gdy cala tradycja kulturowa sprzyjata
przekazywaniu wiary. Dzisiaj przekazywanie wiary nowym pokoleniom wy-
maga odnowionego sposobu ewangelizacji, odpowiednich duszpasterskich
srodkow zaradczych, ogdlniej mdéwiac, zywych wiara wspolnot parafialnych,
ukazujacych pozytywne wartosci chrze$cijanstwa 1 zyjacych tymi warto$ciami.
Nie mozna jednak oczekiwa¢ idealnych oraz natychmiastowych rozwiazan
1 rezultatow. W nowych demokratycznych warunkach zycia spotecznego praca
duszpasterska powinna by¢ jeszcze bardziej intensywna. Od parafii jako insty-
tucji kierowanej odgornie, do parafii otwartej jako dialogowej wspdlnoty, droga
jest bardzo daleka. Ma ona stawac si¢ ,,Kosciotem dla wszystkich”, wspolnota
stuzby i1 postugi, prawdziwym osrodkiem spotkan z wiernymi, a nie ,,pseudo-
naukowa stacja obslugi” czy ,,agencja ustug religijnych”. Nalezy podkresli¢,
ze faktyczny styl kierowania w parafiach polskich ma wplyw na postawy wier-
nych wobec parafii 1 KoSciota, jest on daleki od partnerstwa oséb swieckich
w strukturze parafialne;j.

W nowej sytuacji spoteczno-politycznej w Polsce istnieja nie tylko zagro-
zenia, ale 1 szans¢ dla dziatalnosci Kosciota. Warunkiem 1 potwierdzeniem
rzeczywistego uczestnictwa Swieckich w zyciu parafii bedzie stanowcza odno-
wa parafii 1 zmiana modelu jej funkcjonowania, idaca w kierunku aktywnego
wspotuczestnictwa tych wszystkich, ktorzy do niej naleza i ja wspotksztattuja.
Odejscie od duszpasterstwa rozumianego jako jednostronne oddziatywanie
podmiotu na przedmiot oznacza realizacj¢ kooperatywno-integracyjnego stylu
kierowania 1 zarzadzania wspolnota, aktywnos$¢ kaptanow, katolikéw swieckich
1 r6znych wspolnot religijnych w parafii. Parafianie uczestnicza wowczas czyn-
nie w realizacji celow i decyzji parafialnych, ich inicjatywy i zaangazowanie sa
dostrzegane 1 wykorzystywane w praktyce. Przejscie od stylu autorytatywno-
dyrektywnego do integracyjno-motywacyjnego jest historyczna i socjologiczna
koniecznoscia.
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Ksigzka ks. Wojciecha Kalinowskiego pokazuje nie tylko kondycje mate-
rialno-spoteczno-duchowa polskiego duchowienstwa, ale takze zawiera wazne
oceny tego stanu rzeczy w $wietle nauczania Kosciota urzegdowego, wreszcie
ukazuje drogi prowadzace do zmiany etosu polskiego duchowienstwa. Powinna
sta¢ si¢ obowiazkowa lektura dla wszystkich osob zatrudnionych w duszpaster-
stwie parafialnym. Postuluj¢ wiec wydanie tej ksiazki w jezyku polskim
lub powtorzenie w diecezji elckiej badan z 1995 roku 1 opublikowanie nowego
opracowania ze wskazaniem na dokonujace si¢ zmiany w duszpasterstwie pol-
skim w warunkach utrwalajacego si¢ tadu demokratycznego 1 pluralistycznego
w naszym kraju. Bytaby to bardzo dobra przystug dla calego Kosciota katolic-
kiego w Polsce, ktory po 1989 roku poszukuje swojego nowego miejsca i roli
w spoteczenstwie oraz podejmuje nowa ewangelizacj¢ na miarg XXI wieku.
Warto wreszcie pamigta¢ o znanej przestrodze sformulowanej przed wieloma
laty przez klasyka francuskiej socjologii religii Gabriela Le Bras, ze postgpy
w chrystianizacji sa zwigzane z aktywnos$cia kaplanow, za§ dechrystianizacja
spoleczenstw ma swoje wazne zrddto (nie jedyne) w zaniedbaniach w pracy
duszpasterskie;.

Ks. Janusz Marianski
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STUDIA ELCKIE
8(2006)

KOMUNIZM W POLSCE. ZDRADA — ZBRODNIA — ZAKEAMANIE —
ZNIEWOLENIE, red. W. Bernacki, H. Glebocki, M. Korku¢, F. Musial,
J. Szarek, Z. Zblewski, Wydawnictwo: Kluszczynski, Krakow 2005,
ss. 416.

Mija juz kilkanascie lat od upadku PRL, ale do tej pory nie ma w naszym
kraju solidnej monografii na temat dziejow komunizmu w Polsce, nie méwiac
juz o politycznym czy moralnym rozliczeniu tego systemu. Tymczasem bez
catkowitego poznania i osadzenia komunizmu nie da si¢ budowac silnej Rze-
czypospolitej. Czy zatem komunistyczny spadek ma wejs¢ w wiano nowej rze-
czywistosci, tworzac niejako jej fundament? Czy ma sta¢ si¢ sprawa
nie do rozsadzenia? Jest to wielce prawdopodobne, tym bardziej, ze jednym
z jego przejawoOw jest dzi$ — opisywane juz przez Krasinskiego — odcinanie sig
od przesztosci, niepamig¢¢ budowana na hasle ,,wybierzmy przysztos¢”. Proba
ucieczki komunistycznej formacji od historii jawi si¢ dzis chyba jako cos nie-
zwykle realnego. Dlatego tez z uznaniem nalezy przyja¢ ukazanie si¢ na pol-
skim rynku ksiazki Komunizm w Polsce, autorstwa pracownikéw Oddziatlowe-
go Biura Edukacji Publicznej IPN w Krakowie: W. Bernackiego, H. Gleboc-
kiego, M. Korkucia, F. Musiala, J. Szarka, Z. Zblewskiego. Ksiazka ta czg-
sciowo wypehnia zaistniata luk¢ 1 ukazuje zarowno mechanizmy komunizmu,
jak roéwniez tych, ktorzy urzeczywistniali go na polskiej ziemi, wystepujac
przeciwko wtasnemu narodowi.

Catos¢ sktada sig z kilkunastu rozdziatow. W pierwszych trzech (,,Komu-
nizm — narodziny idei”, ,,U boku rosyjskiej rewolucji”, ,,Przejecie wladzy”)
W. Bernacki przedstawit genezg¢ i rozw(j idei komunistycznej w Europie, po-
czawszy od rewolucji francuskiej po rewolucje lutowa 1 pazdziernikowa. Cha-
rakterystyczne jest przy tym to, ze do tych wydarzen odwotuja si¢ zaréwno
bolszewicy, jak 1 ,,postegpowa inteligencja” Zachodu. Zdaniem autora nie jest
to przypadkowe. Chodzi o stworzenie mitu o dobroczynnej roli komunizmu
1 rewolucji, a w konsekwencji takze zatuszowanie zbrodni systemu. ,,Komuni-
Sci traktowali z réwnie wielka euforia rewolucje bolszewicka, jak Francuzi
rewolucj¢ francuska (...). Dla intelektualistow francuskich byto tylko kwestia
czasu, kiedy caty swiat doceni znaczenie rewolucji bolszewickiej” (s. 14).

W dalszej czesci ksiazki omdéwione zostaty dzieje komunizmu w Polsce
na przestrzeni okresu migdzywojennego. Juz same tytuly podrozdzialéw sa
jednoznaczne: ,,0d samodzielno$ci do agentury”, ,,Przeciw armii, przeciw nie-
podlegtosci”, ,,Przez trupa biatej Polski”, ,,«Niepodleglo$¢» w ramach ZSRR”,
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1 sugeruja, ze komunisci w Polsce stanowili ,,piata kolumng™ 1 wielkie zagroze-
nie najpierw dla niepodlegtego bytu panstwowego, a potem podziemia polskie-
go 1 calego narodu. ,,Hasta obalenia panstwa polskiego nie byly wowczas tylko
deklaracjami propagandowymi. W latach 20. 1 30. komunisci wedlug sowiec-
kich dyrektyw prowadzili czynna dziatalno$§¢ wymierzona w struktury Rzeczy-
pospolitej, a przede wszystkim Wojska Polskiego™ (s. 71).

Szczegodlnie cigzkim okresem rzadéw komunistow w Polsce byly lata
okupacji sowieckiej (1939-1941). Autor przedstawiajacy ten okres dziejowy
(Jarostaw Szarek) przypomina tutaj o tragedii kresowych Polakow, z urzedu
,przerobionych” na obywateli ZSRR, o ograbieniu ich z majatku, o upokorze-
niu 1 represjonowaniu polskiej patriotycznej mtodziezy kresowej w sowieckich
szkotach, o bezwzglednej rozprawie z inteligencja czy oporu spotecznego.

wAgentura w dziataniu” to tytut rozdziatlu poswigconego kolaboracji ko-
munistow polskich z Moskwa — nie tylko w walce przeciwko Niemcom, ale
takze przeciwko rzadowi Rzeczypospolitej na uchodzstwie 1 przeciwko Pol-
skiemu Panstwu Podziemnemu. Jest tu wiele szokujacych przyktadow zdrady
komunistow znanych historykom, mniej natomiast znanych nauczycielom hi-
storii 1 opinii publicznej. ,,W zwalczaniu struktur panstwa podziemnego, likwi-
dowaniu polskich punktéw 1 lokali konspiracyjnych nie wahano si¢ postugiwaé
donosami na gestapo” — przypomina dr Korkué, podajac przyktady dziatalnosci
tzw. Wydzialu Specjalnego KC PPR.

Ten sam autor przedstawia dziatania komunistow przeciw niepodleglosci
w latach 1943-1945. Zajmuje si¢ tu m. in. demitologizacja zbudowanych
w Moskwie struktur KRN-u 1 PKWN-u, tworzacych namiastke catkowicie nie-
legalnej w $wietle prawa migdzynarodowego ,,wladzy”, uznanej, niestety, latem
1945 r. przez ,,cywilizowany swiat”. Porusza tu takze kwesti¢ drugiej okupacji
sowieckiej wschodniej Polski. ,,Nowa okupacja wschodniej Polski stata sig
faktem. Na oddzialy polskie, ktére nie zostaly rozwiazane ani rozbite, NKWD
rozpoczeto bezwzgledne polowanie polaczone z pacyfikacjami polskich wio-
sek. Do obozéw koncentracyjnych w glebi ZSRS wywieziono kilkadziesiat
tysiecy zotnierzy polskiego podziemia 1 cywilnych mieszkancéw ziem wschod-
niej” (s. 160). Dzialo si¢ to, jak zaznacza Autor, przy pelnej akceptacji 1 wspot-
pracy polskich komunistow.

Na szczegdlna uwage zasluguje rozdziat poswigcony fundamentom komu-
nistycznej Polski. Ukazane w nim zostaly bowiem mechanizmy funkcjonowa-
nia ,,wladzy” u zarania PRL-u. Nadrzedna w tym rol¢ pelnil Urzad Bezpieczen-
stwa, ktory nie byt strukturg samoistng. Co najmniej do 1954 r. mozna go trak-
towac jak zwykta delegature NKWD w Polsce. Zreszta za tworcg polskiej bez-
pieki uwaza si¢ sowieckiego generata Iwana Sierowa, tego, ktéry aresztowat 16
przywddcow Polskiego Panstwa Podziemnego. Charakterystyczne jest rOwniez
i to, iz w kadrach kierowniczych MPB pracowato ponad 37 % Zydow. Jest
to wskaznik porazajacy, jesli pamigtamy, ze odsetek ludnosci zydowskiej

297



w Polsce w tym czasie wynosit mniej niz 1 %. Nie do przyjecia jest zatem thu-
maczenie, ze to wynik ,,traumy” spowodowanej zaglada Zydéw. Czyzby odre-
agowaniem ,,traumy” bytoby bestialskie traktowanie polskich patriotow? Dal-
sze unikanie tego tematu, nazywanie kazdego, kto go dotyka, ,,antysemity”, jest
wigc nie do przyjecia.

W kolejnych dwodch rozdzialach omawiana jest sytuacja Polski w okresie
rzadow Bieruta i Gomutki. Autorem ich jest dr Filip Musial. Podkresla
on, ze rok 1956, chociaz wazny w historii PRL-u, nie byl takim przetomem, jak
go przedstawiaja srodowiska postkomunistyczne. ,,[Polska] pozostata po odwil-
zy panstwem totalitarnym, despotycznie rzadzonym przez komunistyczna
mniejszos$¢. Zmieniono jedynie metody wptywu na spoteczenstwo, zachowujac
istotg systemu. Przeprowadzono «zmiang dekoracji», wprowadzajac na sceng
polityczna postacie wyprobowane w okresie «utrwalania wiladzy ludowej».
Przekonano zarazem spoteczenstwo, ze ci, ktorzy ponosza odpowiedzialnos¢
za masowe represje w latach 1945-1948, sa nadzieja na lepsze, tagodniejsze
rzady, wprowadzajace «polska droge do socjalizmu»” (s. 263).

Okres rzadow ekipy Gierka opisuje Zdzistaw Zblewski. Wazna rolg
w utrwalaniu w spoteczenstwie pozytywnego wizerunku ekipy rzadzacej od-
grywala, zdaniem Autora, tzw. propaganda sukcesu, niewzruszonej nawet
w obliczu naciagajacej katastrofy. Polegala ona na ,,naglasnianiu w $rodkach
masowego przekazu rzeczywistych, a w miar¢ uptywu czasu roéwniez fikcyj-
nych osiagni¢¢ nowego kierownictwa, co mialo utwierdza¢ ludnos¢
w przekonaniu o stusznosci polityki realizowanej w latach 70. Najwazniejszym
instrumentem propagandy stata si¢ dla ekipy Gierka telewizja, ale postugiwano
si¢ rowniez innymi $rodkami oddziatywania. Wykorzystywano na przykiad
atrakcyjne spotecznie slogany, sposrdd ktérych najbardziej znane stato si¢ za-
wotanie: «Aby Polska rosta w site, a ludzie zyli dostatniej» oraz hasto «Budu-
jemy druga Polske»” (s. 296).

W kolejnym rozdziale Jarostaw Szarek omawia okres pierwszej ,,Solidar-
nosci”, tj. lata 1980-1981, zakonczony wystapieniem przeciwko wlasnemu
narodowi. Autor rozprawia si¢ tu m. in. z teza, ze alternatywa dla stanu wojen-
nego byla jedynie inwazja wojsk Ukladu Warszawskiego na Polskg. ,,10 grud-
nia Jaruzelski pytal, czy moze liczy¢ na sowiecka pomoc w razie niepowodze-
nia akcji. «Nawet jesli Polska dostanie si¢ pod wtadze Solidarnosci, to bgdzie
to tylko tyle. [...] Jezeli za§ przeciw ZSRS zwroca sie kraje kapitalistyczne,
ktore juz zawarly miedzy soba w tej sprawie porozumienie [...] bedzie to dla
nas bardzo niebezpieczne. Musimy troszczy¢ si¢ o nasz kraj... » — mowit An-
dropow. Mozliwos¢ interwencji sowieckiej wykluczat rowniez dowddca Ukta-
du Warszawskiego Wiktor Kulikow” (s. 339). Wedlug dokumentéow IPN u
Moskwa zrezygnowala z interwencji zbrojnej, powierzajac zdlawienie ,,Soli-
darnos$ci” polskim komunistom z Jaruzelskim na czele.
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,Wojna z wlasnym narodem” — to tytut rozdzialu autorstwa Henryka Gle-
bockiego, ktory migdzy innymi kwestionuje tezg, ze jedyna alternatywa dla
Okraglego Stotu — przygotowanego przez SB w ramach operacji «Zadlo», byl
krwawy odwet, ktorym strasza do dzi$ srodowiska liberalne 1 komunisci. Zwra-
ca tez uwagg, ze ekipie Jaruzelskiego udato si¢ zmontowacé w latach osiemdzie-
siatych ok. 100 tys. agentow 1 to w czasach, gdy system juz rzezit. Byto to kilka
razy wigcej anizeli w mrocznym okresie terroru stalinowskiego. Dysponentem
tych ludzi byt ,,cztowiek honoru”, generat Kiszczak — w miodosci dziatacz ko-
munistyczny, potem funkcjonariusz polsowieckiego wywiadu, w latach 1981-
1990 minister spraw wewngtrznych, wreszcie wiceminister w rzadzie Tadeusza
Mazowieckiego.

Ksigzke konczy rozdziat pt.:. ,,W III Rzeczypospolite] — postkomunisci”.
Autorzy tej czesci (Filip Musial, Jarostaw Szarek) dementuja lansowana przez
postkomunistow tez¢ o PRL-u jako panstwie co prawda nie do konca wolnym,
ale jednak przynoszacym postep spoteczny, edukacyjny 1 technologiczny. Roz-
prawiaja si¢ zarazem z mitem o zagrozeniu demokracji 1 wolno$ci przez prawi-
ce 1 Koscidt (s. 384). Jednoczesnie przypominaja ,,pomocna dton” tzw. lewicy
opozycyjnej, ktéra po raz kolejny wyciaga postkomunistow z opresji, zaprasza-
jac ich do Partii Demokratycznej Wiadystawa Frasyniuka. Zdaniem autoréw,
taka ,,troska” o komunistow gwarantuje im dalszy udzial w zyciu politycznym
oraz tworzy fikcyjna ,,przyjazniejsza” wizj¢ systemu, niezgodna ze spoteczna
1 polityczna rzeczywistoscia Polski ,,ludowej”.

Reasumujac nalezy stwierdzi¢, iz Autorzy wzigli na swdj warsztat pro-
blem niezwykle wazny, aktualny 1 mato do tej pory rozpoznany. O wartoSci
ksiazki $wiadczy tez staranny jezyk, jasny i prosty wyklad, majacy czasami
znamiona publicystyczne. Nalezy przy tym podkresli¢ dobra jako$¢ wydania,
a takze umieszczenie wielu tekstow zrodlowych: fragmentow przemowien,
artykutow prasowych, rozkazéw, odezw, manifestow oraz fotografii z epoki,
ktore w sposob istotny wplywaja na odbioér catego dzieta. Ksiazke ,,Komunizm
w Polsce” polecam w sposob szczegdlny historykom, nauczycielom oraz tym
wszystkim, ktorym bliska jest problematyka Polski w XX wieku. Ksiazka jest
nie tylko solidna, najpetniejsza dotychczas monografia naukowa poswigcona
komunizmowi w Polsce. Pozwala ona zrozumie¢ znacznie systemu komuni-
stycznego nie tylko w dziejach Polski, ale 1 Swiata.

Ks. Wojciech Guzewicz
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Janusz Marianski, KOSCIOf. KATOLICKI W POLSCE A ZYCIE SPO-
EECZNE. STUDIUM SOCJOLOGICZNO-PASTORALNE, Wydawnictwo
Gaudium, Lublin 2005, ss. 353.

Kairos spoteczenstwa w polskim Kosciele?

Ks. prof. zw. dr hab. Janusz Marianski jest nauczycielem akademickim na
Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawta II w Lublinie. Obecnie jest
kierownikiem Katedry Socjologii Moralnosci w Instytucie Socjologii KUL
1 po. kierownika Katedry Socjologii Religii. Studia filozoficzno-teologiczne
ukonczyt w 1964 r. w WSD w Plocku. W 1965 roku podjat studia specjali-
styczne z zakresu nauk spotecznych na Wydziale Filozofii Chrze$cijanskiej
KUL, gdzie owocnie kontynuowat karier¢ uniwersytecka i zdobywal kolejne
stopnie naukowe. W 1992 roku otrzymal tytut profesora zwyczajnego. Jest
aktywnym czlonkiem wielu towarzystw 1 redakcji naukowych, autorem 30
ksiazek 1 ponad 600 artykutéw. Przedmiot jego zainteresowan badawczych
stanowia szczegolnie trzy dyscypliny naukowe: socjologia religii, socjologia
moralnosci i katolicka nauka spoteczna.

Ks. prof. Janusz Marianski w recenzowanej ksiazce bada w poszczegol-
nych rozdzialach najistotniejsze aspekty Swiadomosci spotecznej Polakow
po 1989 roku: poziom zaufania Polakow do Ko$ciota w wymiarze instytucjo-
nalnym, wyobrazenia o tym, czym jest Kosciot, opinie o roli odgrywanej
przez Kosciot katolicki w zyciu publicznym 1 o wpltywie Kosciota na stosunki
wladzy w Polsce. Odrebna dziedzing rozwazan stanowi zagadnienie funkcjo-
nowania Kosciota w ramach spoteczenstwa obywatelskiego. Zatem okreslenie
miejsca Kosciola katolickiego w ramach rysujacego si¢ coraz wyrazniej w Pol-
sce pluralistycznego spoleczefstwa stanowi gléwny temat recenzowanej
tu ksiazki. Analizy tej dokonuje na podstawie rozlicznych sondazy opinii pu-
blicznej oraz badan socjologicznych.

Badania empiryczne dotyczace analizowanego wieloaspektowo zagadnie-
nia w naszej Ojczyznie nabraly niezwykle waznego znaczenia po roku 1989,
a zapotrzebowanie na ten typ badan wciaz nie stabnie. Polskie spoleczenstwo
znajduje si¢ bowiem ciagle na etapie transformacji. Wieloptaszczyznowe zmia-
ny w zyciu spolecznym pociagnety za soba takze wieloaspektowe zmiany
w postawach wobec Kosciota katolickiego oraz form jego funkcjonowania.
Autor publikacji w swoich przemys$leniach odwotuje si¢ do dyskusji toczacej
sig¢ szczegllnie zywo w latach 90-tych XX wieku, ktora podejmowata problem
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zaufania do Kosciota w Polsce. Prof. Marianski nie ogranicza si¢ tylko do dia-
gnozy polskiej sytuacji, zestawia ja z rezultatami podobnych badan prowadzo-
nych za granica. Uwzglednia takze bogata literatur¢ przedmiotu, odwotujac si¢
do kilkuset pozycji w bibliografii.

Pozycja wspotczesnego Kosciota katolickiego w Polsce rdzni si¢ diame-
tralnie od tej, jaka posiadal on w trwajacym ponad 40 lat socrealizmie
czy tez od autorytetu, jaki miat w latach 80-tych XX wieku. Po okresie laicyza-
cji w dobie PRL-u oczekiwano ozywienia religijnego w nareszcie wolnej Oj-
czyznie. Niestety nie doszlo do tego ani w Polsce ani w innych krajach postko-
munistycznych. W ostatnich kilkunastu latach religijno$¢ ulegta jednak ogrom-
nym zmianom. Z badafh socjologicznych wynika, ze polski katolicyzm jest
jeszcze co prawda bastionem, ale z licznymi znaczacymi degradujacymi
go trendami, np. relatywizmu w dziedzinie moralnosci.

Autor publikacji stawia sobie 1 czytelnikom nietatwe pytanie: czy w dobie
szybko przeobrazajacego si¢ polskiego spoteczenstwa stoimy wobec kryzysu
moralnego? By¢ moze dokonujace si¢ na naszych oczach zmiany nie zmierzaja
w kierunku rozpadu warto$ci moralnych, ale ku ich odbudowy lub transforma-
cji? Starajac si¢ da¢ odpowiedz na te i inne pytania przedstawia stan moralnosci
Polakow 1 wielowymiarowe tendencje przemian u progu XXI wieku, a w spo-
sob szczegdlny podczas zmian systemowych w latach 90-tych XX w. 1 poczat-
kow II tysiaclecia.

Wedtug ks. Marianskiego nie mozemy by¢ pewni, czy ominie Polske kry-
zys katolicyzmu, jaki nastapit w panstwach zachodnioeuropejskich. W Polsce,
podobnie jak i w innych krajach Europy Srodkowo-Wschodniej, moze bowiem
dokona¢ si¢ swoista ,,europeizacja”. Obecne w Europie Zachodniej tendencje
nie zatrzymaja si¢ bowiem przed naszymi granicami. Nasza religijno$¢ moze
sta¢ si¢ podobna do tej w panstwach zachodnich. Takowy trend zdaje si¢ by¢
zgodny z teoria sekularyzacji, ktora glosi, iz w warunkach wspdiczesnych
przemian spotecznych tradycyjna religijno$¢ jest spychana na margines zycia
publicznego, a nawet zanika.

Autor niniejszej pozycji, zdajac sobie sprawe z wielokierunkowosci prze-
mian religijnych, opowiada si¢ za bardziej optymistycznym scenariuszem. We-
dlug jego diagnozy socjologicznej religijnos¢ Polakdéw nie tylko pozostanie
w obecnym stanie, ale w jej niektérych formach wrecz si¢ umocni. Znamienne
jest to, iz w naszym spoteczenstwie dominuje wcigz religijnos¢ koscielna,
a wigc przekazywana z pokolenia na pokolenie w naszych rodzinach, parafiach
1 innych wspdlnotach religijnych. Cho¢ wptyw Kosciota w Polsce stabnie,
to nie stracit on wptywu 1 kontroli nad zyciem religijnym wiernych.

Postgpujaca laicyzacja zycia i zwiazany z nia indywidualizm w sferze re-
ligijno-moralnej napotyka na silne tendencje ewangelizacyjne. Pozostajac
ostrozny w prognozowaniu i stawianiu tez autor nie daje jednak jednoznacznej
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odpowiedzi na to, czy mamy do czynienia z wiosna Kosciota. Nie przyltacza sie
tez do glosow podnoszacych alarm, 1z Bog znika z Europy. Zmienia On jedynie
swoje oblicze. Ostatnie europejskie badania socjologiczne nad warto$ciami
obrazuja zatrzymanie spadku religijnosci.

Z taka sytuacja mamy do czynienia w Austrii, gdzie dziesigc lat temu pro-
gnozowano spadek religijnosci, a obecnie wida¢ wyraznie, ze ponownie zysku-
je ona na znaczeniu. Wybitny wspotczesny austriacki pastoralista — prof. Paul
M. Zulehner, u ktorego studiowatem teologi¢ pastoralng na Uniwersytecie
Wiedenskim, méwi wrecz o respirytualizacji, a wige postgpujacym zaintereso-
waniem tym, co duchowe. Caty problem polega jednak na tym, jak te potrzeby
duchowe ludzi doby XXI wieku odpowiednio zagospodarowaé. W latach 70-
tych XX wieku postawiono tezg¢ okreslang skrotowo mianem miasto bez Boga,
wedlug ktorej im bardziej nowoczesna spolecznos¢, tym bardziej jest zlaicyzo-
wana. Tymczasem zdaniem prof. Zuhlenera religia wraca dzisiaj do srodowisk
miejskich, co wida¢ wyraznie w Wiedniu, Brukseli czy Lisbonie, 1 to wiasnie
od wielkich miast rozpocznie si¢ religijna odnowa.

Ks. Janusz Marianski swoje obserwacje w sposéb szczegolny ogniskuje
na srodowiskach mlodziezowych (nie pierwszy raz) prezentujac realne proble-
my mtodego pokolenia Polakow oscylujace pomigdzy nadzieja i optymizmem,
a odczuwanym zwatpieniem 1 bezradno$cia. Diagnozuje stan §wiadomosci ak-
sjologicznej polskiej mtodziezy w warunkach transformacji ustrojowej oraz
w kontekscie wielkich przemian kulturowych we wspotczesnym §wiecie. Jest
swiadom spadku religijnosci mtodziezy. Wedlug prof. Marianskiego nie ozna-
cza to jednak wcale, ze Bog bedzie obecny coraz rzadziej w zyciu kolejnych
pokolen. Wspomniana tendencja nie jest zjawiskiem trwatym, prognozuje
on bowiem, ze mlodziez wraz z wchodzeniem w doroste zycie bedzie zmierzaé
tez do poziomu religijnosci reprezentowanego przez pokolenie dorostych. Au-
tor dostrzega niepokojace zjawisko, ktore mozna okresli¢ mianem wtlasnej mo-
ralno$ci. Selektywno$¢ w pojmowaniu religii okazuje si¢ jednak znacznie mniej
niepokojaca niz religijnos¢ pozakoscielna. Dokonujaca si¢ w panstwach post-
komunistycznych modernizacja spoteczna stwarza dogodny grunt powstawaniu
nowych pozostajacych poza Kosciotem ruchow pseudoreligijnych.

Ksiazka ,,Ko$ciot katolicki w Polsce a zycie spoteczne” nosi podtytut:
Studium socjologiczno-pastoralne, wskazujacy nie tylko na analizg socjolo-
giczna, ale takze na jej naturalne odniesienie do metodologii pastoralno-
teologicznej. Zasadniczy 1 niezmienny cel kos$cielnego dziatania kierunkuje
Kosciot na przekaz ewangelicznego oredzia w ciagle dokonujacych si¢ prze-
mian spotecznych tak, aby byl wierny nakazowi Chrystusa 1 odpowiedni
w takim dziataniu, ktoére bedzie go przyblizalo do celu. Autora jest nie tylko
wybitnym socjologiem religii, ale przede wszystkim kaptanem formujacym
oblicze Kosciota 1jego ksztatt przysztosci. Obie misje znajduja, wiec odzwier-
ciedlenie w strukturze dziela. Pastoralno-teologiczny punkt widzenia podejmo-
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wanych zagadnienien jest wyakcentowany w ostatnim rozdziale. Wszelkie pro-
cesy, a szczegOlnie spoteczne maja swoje roznorodne uwarunkowania,
ale tezsa wielokierunkowe. Niektore tendencje przemian wydaja sig
nie do powstrzymania 1 moga mie¢ charakter nieodwracalny.

Zdominowana przez rozwazania socjologiczne ksiazka ks. Janusza Ma-
rianskiego nie jest pozbawiona zupetnie elementéw warto§ciowania, wnioskéw
czy postulatow pastoralnych. Ich obecno$¢ zaznacza si¢ w sposob szczegdlny
w rozdziale szdstym 1 stanowi wyraz troski autora o miejsce Kosciota katolic-
kiego w polskim spoteczenstwie. Dokonana w publikacji wnikliwa analiza roz-
licznych badan 1 publikacji stanowi kolejny 1 niezwykle cenny wktad naukowy
w dziedzinie socjologii, teologii pastoralnej 1 przyczynek do dyskusji w formo-
waniu roli Ko$ciola w dynamicznie przeobrazajacym si¢ polskim spoteczen-
stwie.

Ks. Wojciech Kalinowski
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C. Moreschini, INTRODUZIONE A BASILIO IL GRANDE, Morcelliana,
Brescia 2005, ss. 116.

Claudio Moreschini — jeden z najbardziej znanych badaczy chrze$cijan-
skiego antyku we Wtloszech, autor wielu monografii poswigconych historii
mysli pisarzy chrzescijanskich i poganskich schytkowego okresu starozytnosci,
wydawca wielu pism krytycznych i przektadow wtoskich myslicieli antycznych
- jest autorem zwigzlego wprowadzenia do mysli Bazylego Wielkiego, nosza-
cego tytut Introduzione a Brasilio il Grande, opublikowanego w ubieglym roku
w wydawnictwie Morcelliana w Brescii. Jest to kolejny tom w nowej serii pre-
zentujacej wspodlczesnemu czytelnikowi Literature starochrze$cijanska 1 stano-
wi ogo6lne wprowadzenie do studiowania mysli Ojca KosSciola dzialajacego
w Kapadocji w IV wieku.

Opracowanie to sklada si¢ z 6 rozdziatow oraz bibliografii. Pierwszy roz-
dziat stanowi zwigzla biografi¢ 1 epistolarium $§w. Bazylego. Autor przedstawia
srodowisko rodzinne biskupa Cezarei, okres studidéw retorycznych spedzony
wraz ze §w. Grzegorzem z Nazjanzu, doswiadczenie krotkiego czasu spedzone-
go w $rodowisku ascetow nazwanym okresem Zycia filozoficznego spgdzonym
na studiowaniu dziet filozoféw poganskich oraz Orygenesa i praktykowaniu
ascezy. Owocem tego okresu w zyciu Bazylego byto opracowanie wraz z Grze-
gorzem z Nazjanzu wyboru pism wielkiego Aleksandryjczyka pt. Philokalia.
Autor krotko moéwi o doswiadczeniu monastycznym Bazylego, jego przyjazni
z Bustacjuszem z Sebaste oraz okresie postugi kaptanskiej zwienczonym kon-
sekracja biskupia. Wyswietla motywy zerwania z Eustacjuszem 1 podaje
w zarysie punkty kardynalne polityki koscielnej Bazylego w jego walce z aria-
nizmem.

W drugim rozdziale przedstawia autor zarys teologicznej mysli Bazylego.
Stwierdza, ze jego poglady teologiczne ksztattowaly si¢ w kontekscie kontro-
wersji arianskiej. Szczegdlne za§ miejsce zajmowal skrajny odlam arianizmu,
ktorego reprezentantem byl Eunomiusz. Bazyli jako biskup Cezarei zmierzyt
zmierzyl si¢ z tym problemem na dwodch plaszczyznach: administracyjnej
1 doktrynalnej. Owocem polemiki z Eunomiuszem na polu doktrynalnym byt
traktat Contra Eunomium, natomiast dzialania administracyjne koncentrowaty
si¢ na mianowaniu na wakujace stolice biskupie kaptanéw majacych poglady
ortodoksyjne (np. Grzegorz z Nazjanzu 1 Grzegorz z Nyssy). Refleksja Bazyle-
go koncentrowata si¢ na zagadnieniach zwiazanych z Béstwem Ducha Swigte-
go oraz wokot teologii trynitarne;j.
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W trzecim rozdziale swego opracowania C. Moreschini przybliza czytel-
nikowi dziatania Bazylego skierowane do wewnatrz funkcjonowania wspdlnot
koscielnych w czasach sobie wspolczesnych. Autor przedstawia pisma asce-
tyczne $w. Bazylego, do ktorych naleza Moralia 1 Reguly (krotsze 1 dluzsze)
oraz inne utwory podejmujace problematyke ascetyczna. Osobno zajmuje si¢
tzw. ,,Regula ascezy Bazylianskiej”, ktora wywarta przemozny wptyw na roz-
wo0] monastycyzmu w Kosciele Wschodnim. Zwraca uwage na uwarunkowania
historyczno-doktrynalne, w ktorych zostata napisana ,,Reguta”. Na Synodzie
w Gangarze zostatl potgpiony ruch ascetyczny uksztattowany zgodnie z pogla-
dami Eustacjusza. U podstaw tych kontrowersji znalazt si¢ sposdb pojmowania
doskonatosci. Messalianie przypisywali wielka warto$¢ doswiadczeniu osobi-
stemu. Oni tez szczego6lny nacisk ktadli na modlitwe i chlubili si¢ tym, ze mo-
dla si¢ bez przerwy. Bazyli twierdzi, ze nawet modlitwa musi mie¢ swoja wia-
sciwa kolokacje w zyciu ascety i nie moze stac si¢ pretekstem do ignorowania
innych przykazan, przede wszystkim tego, ktore nakazuje nam przychodzenie
z pomoca potrzebujacym poprzez dzielenie si¢ owocami pracy rak witasnych.
C. Moreschini zwigzle omawia charakterystyczne dla tej reguly normy, ktore
odr6zniaja ja od innych ustanowionych wczesnie;.

Czwarty rozdziat jest poswigcony przepowiadaniu §w. Bazylego Wielkie-
go. Omawia powstanie 1 tematyke Homilii do Psalmow, Homilii do Hexaeme-
ronu oraz Homilie rozne. W ostatnie czgsci rozdziatu podejmuje zagadnienie
kryteriow egzegetycznych sw. Bazylego Wielkiego. Autor zauwaza, ze wiele
znanych dziet Bazylego to prawdziwe komentarze biblijne 1 wskazuje na fakt,
ze Ojciec Kapadocki odrzuca egzegezg anagogiczna niektorych pisarzy ko-
Scielnych oraz dystansuje si¢ w odniesieniu do egzegezy alegorycznej. Sam
Bazyli twierdzi, ze dobrze zna zasady alegorii, lecz odrzuca wszelkie naduzycia
zwiazane z btednym zastosowaniem tych regul. Ci, ktérzy tak postgpuja chca
by¢ madrzejsi od Stowa Bozego. Przeciwko nim stanowczo podkresla, ze Pi-
smo $wigte nie jest traktatem naukowym, lecz zostato udzielone przez Boga dia
zbudowania i udoskonalenia naszych dusz. Autor wskazuje na to, ze Bazyli
wystepuje wiasnie przeciwko naduzyciom a nie metodzie jako takiej. Krytyka
Bazylego jest zwrocona ku konkretnym interpretatorom, ktérzy w tekscie bi-
blijnym chca znalez¢ potwierdzenie dla wtasnych idei filozoficznych.

W piatym rozdziale C. Moreschini zwi¢zle omawia zagadnienie wycho-
wania. Glos Bazylego w tej kwestii byt znaczacy 1 mozna powiedzie¢, ze byt
wyrazem linii centrowej w starozytnym Kosciele. Niektdrzy pisarze chrzesci-
janscy zdecydowanie odrzucali wykorzystywanie elementéw wychowania kla-
sycznego (Tacjan, Tertulian), inni natomiast otrzymali staranne wyksztatcenie
wlasnie od pedagogdédw poganskich. Trzeba jeszcze wspomnie¢ o zarzadzeniach
cesarza Juliana Apostaty, ktory zabronit chrze$cijanom naucza¢ retoryki. Sta-
nowisko Bazylego byto znamienne. W procesie edukacyjnym mtodziezy chrze-
scijanskiej] mozna wykorzystywac¢ te utwory literatury klasycznej, ktore przy-
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czyniaja si¢ do duchowego wzrostu uczniow. Chrzescijanin nie powinien pisac
dla ukontentowania innych, lecz dla ich pozytku duchowego. Mozna stosowac
reguly retoryki klasycznej, lecz zawsze winno to by¢ podporzadkowane jedy-
nemu celowi: wskazywaniu jedynego Pedagoga i jedynego wzoru do naslado-
wania, ktorym jest Jezus Chrystus.

Szosty rozdzial poswigca C. Moreschini zagadnieniu jaka popularnoscia
cieszyly si¢ utwory §w. Bazylego Wielkiego w starozytnosci. Omawia najwcze-
$niejsze przektady na jezyk tacinski Homilii, Pism ascetycznych, Listow 1 Mowy
do mlodziezy. Autor zaznacza jednocze$nie, ze najwigksza popularnoscia cie-
szyty si¢ te utwory Bazylego, ktore byly przeznaczone dla bardzo ograniczone-
go kregu odbiorcdw, natomiast te — w zamierzeniu Ojca Kapadockiego — skie-
rowane do wszystkich nie cieszyly si¢ wielkim uznaniem. Przy tej okazji za-
uwaza autor, ze do dzisiaj niewiele jest opracowan naukowych dotyczacych
odbioru 1 rozpowszechnienia pism Bazylego.

Wolumen zaopatrzony jest krotka bibliografia, ktora stanowi cenna wska-
zowke dla kazdego, kto zamierza w sposéb poglebiony studiowaé mysl Wiel-
kiego Metropolity z Cezarei.

Ks. Stanistaw Strekowski
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STUDIA ELCKIE
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PROFESOR I PRZYJACIEL. KS. EDMUND PRZEKOP (1937-1999),
red. W. Guzewicz, ,.Episteme”, 47(2005), ss. 175.

Ks. Wojciech Guzewicz ma na swoim koncie wiele prac po$§wieconych
dziejom diecezji elckiej, zwlaszcza w zakresie biografii, struktur czy zycia reli-
gijnego. Nalezy tu m. in. wymieni¢: ,,W stuzbie Bogu i ludziom. Ks. Czestaw
Jakub Domel (1932-2004) ", ,, Ziemia olecka na poczqtku XXI wieku”, ,,Ocalié
od zapomnienia: Parafia Rozynsk Wielki” oraz szereg rozpraw szczegdtowych.
Niniejsza ksiazka stawia za cel ukazanie niezwyklej postaci — ks. prof.
E. Przekopa, wybitnego naukowca 1 gorliwego kaptana tejze diecezji. Autor
podjal zadane bardzo trudne, juz bowiem samo zgromadzenie materialu erudy-
cyjnego obrazujacego zycie 1 dokonanie ks. Przekopa jest operacja nie tylko
czasochlonnag, ale rowniez wymagajaca niezwyklego zorientowania w dziejach
poszczegOlnych srodowisk, gdzie zyt 1 dzialat ks. Przekop. Bez wzglgdu zatem
na problemy dyskusyjne, od ktorych nie jest wolna zadna praca, suma informa-
cji zawarta w ksiazce ks. W. Guzewicza jest osiagnigciem wielkim.

Potaczenie syntezy z fragmentami analitycznymi miato zapewne wplyw
na struktur¢ pracy. W pierwszej czesci ksiazki poznajemy zycie rodzinne, droge
do kaptanstwa oraz dziatalno§¢ naukowo-dydaktyczna ks. Przekopa. Czytelni-
kom jawi si¢ osoba bardzo pracowitego kaptana-naukowca i jednoczes$nie zycz-
liwego otwartego na innych, czlowieka — przyjaciela. Ks. Przekop potrafit do-
skonale laczy¢ prace duszpasterska (pracowat takze przez kilka lat w Niem-
czech w diecezji Padeborn) z praca naukowa, ktora niewatpliwie byla jego pa-
sja. Pracowat w kilku osrodkach naukowych: Katolickim Uniwersytecie Lubel-
skim w Lublinie, Wyzszej Szkole Suwalsko-Mazurskiej w Suwatkach, Uniwer-
sytecie Warminsko-Mazurskim w Olsztynie, Wszechnicy Mazurskiej w Olec-
ku, Wyzszym Seminarium Duchownym w Olsztynie, Wyzszym Seminarium
Duchownym w Etku oraz Kolegium Teologicznym w Elku.

Niezwykle cenna czeScia omawianej ksiazki jest dokladne uwypuklenie
zainteresowan 1 kierunkow badawczych ks. prof. Przekopa. Specjalizowat si¢
w dziedzinie prawa kanonicznego, szczegoOlnie wiele wysitku wkladat
w upowszechnianie prawa kanonicznego Kosciolow Wschodnich. Szczegdtowo
zajmowal si¢ zagadnieniami zwigzanymi ze wspolczesna kanonistyka wschod-
nig, sakramentologia Kosciotow wschodnich. Bliskie mu byly takze kwestie
ekumenizmu oraz dzieje Ko$ciota Wschodniego na terenach Polski. Widaé
wige jak szerokie byly zainteresowania i jak rozlegle dziedziny prowadzonych
badan naukowych. Potwierdzeniem tego jest umieszczony w omowionym to-
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mie ,,Episteme”, wykaz publikacji naukowych, a takze wykaz prac doktorskich,
licencjackich, magisterskich, powstatych pod kierunkiem ks. Przekopa.

Po utworzeniu nowej diecezji elckiej w 1992 r. ks. E. Przekop aktywie
uczestniczyt w powstawaniu podstawowych jej struktur. Jako profesor prawa
bral udziatl 1 nadzorowat przygotowanie prawa diecezjalnego podczas I Synodu
Diecezji Eickiej. Aktywnie pracowal takze w Sadzie Biskupim w Etku stuzac
swoja fachowoscia 1 wiedza.

Druga cz¢$¢ omawianej pracy stanowia wspomnienia o ks. prof. E. Prze-
kopie 0s6b z rodziny, znajomych , wspotpracownikéw, kolegow. Po przeczyta-
niu tych relacji, niekiedy bardzo osobistych, mozna powiedzie¢, ze postaé
przedwczesnie zmartego kaplana, pozostala w pamigci srodowiska jako petna
prostoty, zyczliwosci. Czlowiek o wielkim sercu i gorliwy kaptan, przyjmujacy
wole Boza ze swoistym spokojem. Miedzy innymi o swoim spotkaniu
z ks. Przekopem pisze jego katecheta 1 pdzniejszy przyjaciel — ks. Jozef Kacki,
kolega kursowy ks. Franciszek Zdrodowski, a takze inni kaptani is$wieccy.
Niektorzy z nich spotkali ks. Przekopa tylko raz, ale bylo to, ich zdaniem, nie-
zwykte spotkanie, wyciskajace $lad w sercach.

Trzecia czg$¢ ksiazki, to aneksy, ktore sa takze godne zauwazenia. Znaj-
duja si¢ tam m. in. ocena dorobku naukowego i1 dydaktyczno-wychowawczego
ks. prof. Przekopa dokonana przez ks. prof. dra hab. Tadeusza Pawluka, recen-
zje ksiazek 1 artykutow autorstwa ks. Przekopa dokonanych przez innych na-
ukowcow, ale takze recenzja rozprawy habilitacyjnej ks. Sawy Hrycuniaka pt.
»Pojecie malzenstwa w teologii prawostawnej” (Warszawa 1977). Ubogacenie
ksigzki stanowia zdjgcia z prywatnych zbiorow rodziny Przekopow.

Omawiany tom ,,Episteme” mozna potraktowa¢ jako cenne studium obra-
zujace niezwykla posta¢ czlowieka — kaplana — naukowca — wychowawcy
ks. prof. E. Przekopa. Redaktor tomu ks. W. Guzewicz, korzystajac z roznych
materiatdéw zrodlowych, przyblizyt osobg przedwczesnie zmarlego kaptana
diecezji elckiej, akcentujac nie tylko jego osobowos¢, ale takze dziedzictwo
naukowe, ktére miejmy nadziej¢ jest kontynuowane i rozpowszechniane. Praca
jest w znacznym stopniu osiagnigciem naukowym 1 stanowi do historiografii
regionalnej wazny przyczynek.

Iwona Sniarowska
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STUDIA ELCKIE
8(2006)

Robert Louis Wilken, DER GEIST DES FRUHEN CHRISTENTUMS,
thum. na jez. niem. K. Nicolai, Wydawnictwo: Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, Darmstadt 2004, ss. 226.

Badania nad dziejami Kosciota pierwszych wiekdéw sa zajeciem dos¢ trud-
nym, cho¢by ze wzgledu na niedostateczna bazg zrédtowa. Jednakze na pytanie
o zrodta wolno $miato odpowiedzie¢, ze jesteSmy tu w sytuacji korzystniejszej
niz bywa poza krggiem Kosciota. Religia Ksiggi, jaka jest chrzescijanstwo,
w sposOb naturalny 1 jakby nawet automatycznie okazuje bowiem dbatosé
o pamiatki swej przesztosci — bo sama w duzej mierze zyje z tradycji. Nie ma
bowiem nigdzie poza Kos$ciotem owego fenomenu w postaci przystowiowych
juz mnichow benedyktynskich, ktorzy cierpliwie przepisywali ksiggi w dobie
niszczacych wszystko Wedrowek Ludow, kierujac si¢ przekonaniem, ze pre-
dzej czy pozniej bedzie z ich pracy chwata Boza 1 pozytek dla czlowieka.

Mimo trudnosci zwigzanych ze zrddtami, ich klasyfikacja 1 odczytywa-
niem chrzes$cijanin musi jednakze powraca¢ do poczatkow Kosciota, bo wtedy
,objawilo si¢ zycie” (1 J 1, 2), a glos Chrystusa odbierano w calej jego czysto-
sci 1 mocy. Dopiero u tych zrodel wszyscy mamy szans¢ na odnowienie daw-
nych przyjazni, a nawet na pelne pojednanie podzielonych przez grzech i pyche
chrzescijan. Taka lektura w poznaniu dziejoéw w pierwszych wiekach Kosciota
moze stac¢ si¢ ksiazka Roberta L. Wilkena, pt. ,,Der Geist des frithen Christen-
tums® (Duch wczesnego chrzescijanstwa), wydana w Niemczech w 2004 r.
Praca ta daje bowiem odpowiedZ na pytania: jak ksztaltowal si¢ chrzescijanski
swiatopoglad, jakie znaczenie dla Kosciota mialy przesladowania, jak doszto
do pierwszych roztamow wsrdd chrzescijan, czy w pierwotnym Kosciele funk-
cjonowala sztuka, literatura, poezja itd.

Na poczatku Autor zwrocit uwage na ksztalttowanie si¢ mysh
1 $wiatopogladu chrzescijanskiego. Przypomniat, ze u podloza $wiatopogladu
chrzescijanskiego stalo Pismo Swicte i tradycja, zarowno ta pisana, jak i gto-
szona ustnie. Waznym etapem na drodze konsolidacji §wiatopogladu chrzesci-
janskiego bylo jego zetkniecie si¢ z filozofia poganska, w wyniku czego doszio
m. in. do ugruntowania ,,pozycji chrzescijanskich przy pomocy pojec¢ 1 termi-
néw filozoficznych” (s. 24). Za pewna egzemplifikacj¢ tego sporu Autor przed-
stawit konflikt pomigdzy $w. Justynem a Celsusem, w rezultacie ktorego przy-
jeto zasadg, iz chrze$cijanstwo jest jedyna filozofia prawdziwa, a w dowodze-
niu zaczeto preferowac argumenty rozumowe.
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Rozdziat drugi omawia liturgi¢ pierwszych chrzescijan 1 wptyw, jaki miata
ona na zycie chrzescijan. Autor koncentruje si¢ tu glownie na Eucharystii
1 chrzcie $wigtym. Shlusznie przedstawia te zagadnienia przez pryzmat OjcoOw
Kosciola, w tym $w. Justyna, ktory jako pierwszy dat swiadectwo potaczenia
nabozenstwa stowa Bozego 1 eucharystycznego w jedna calo$¢ (zawart
to w swoich apologiach). Przy tej okazji warto pamigta¢, iz w I 1 na poczatku I1
wieku chrze$cijanie gromadzili si¢ oddzielnie na liturgi¢ stowa Bozego (zazwy-
czaj rano) 1 oddzielnie na nabozenstwo eucharystyczne (po potudniu; nabozen-
stwo to byto zwykle potaczone z agapa). Z relacji $w. Justyna wynika, ze okoto
polowy II w. obydwa te nabozenstwa stopily si¢ w jeden obchdd liturgiczny.
Z powodu wielkiej liczby wiernych stoty zredukowano do jednego (oltarz),
a pokdj zamienit si¢ w sale obejmujaca gming chrzescijanska (s. 38-43). Sa-
kramenty 1 liturgia pozostawaly w zwiazku z zyciem codziennym chrzescijan.

W dalszej czesci ksiazki Autor zajmuje sie Pismem Swigtym, jego histo-
ria, trescia, jezykami itd. Zwraca uwage na znaczenie Biblii nie tylko dla §wiata
chrzescijanskiego, ale rowniez poganskiego. Idac bowiem za §w. Klemensem
Aleksandryjskim stwierdza, ze Pismo Swigte jest podlozem i generatorem kul-
tury chrze$cijanskiej, a tym samym europejskie;.

Istotnym momentem w rozwoju chrze$cijanstwa bylto usystematyzowanie
si¢ nauki o Trojcy Swietej. Stad w dalszej czesci pracy przedstawiana jest
ta tajemnica wiary (jej dogmatyczne formulowanie si¢ w Kosciele). Wsrod
swiadectw OjcoOw Kosciota na ten temat przytacza dwa: sw. Hilarego z Poiters
i §w. Augustyna. Sw. Hilarego — poniewaz w dziele De trinitate wylozyt
on naukg o bostwie Chrystusa, Jego wspotistotnosci z Ojcem oraz o jednosci
istoty Boskiej. Natomiast $w. Augustyna, bowiem w swoich tezach glosit
on, iz Trojaca Swigta jest jedynym Bogiem w trzech Osobach. Jednos¢ trzech
0s0b oparta jest na jednosci i tej samej substancji: ,,Ojciec, Syn i Duch Swiety
stanowia Boska jedno$¢ przez nierozdzielng réwnos¢ jednej i tej samej substan-
cji. Nauka tych Ojcow Kosciota — zdaniem Wilkena — przyczynita si¢ do ugrun-
towania si¢ tej prawdy wiary w Kosciele.

Dalsze zagadnienia obejmuja tematy zwiazane z Chrystusem, Jego Bo-
stwem, Czlowieczenstwem, natura i wola. Problemy te omodwione zostaty
w konteks$cie sporéw nestorianskich 1 monofizyckich. Duza uwage poswigca si¢
tu zwlaszcza soborowi chalcedonskiemu. Stusznie Autor podkresla, ze uchwaty
doktrynalne soboru nie rozwiazaly kryzysu monofizyckiego, lecz staty si¢ po-
czatkiem dlugotrwalych sporéw teologicznych. Co wigcej, nie wyczerpywaty
si¢ one same, lecz zostaly przerwane inwazja islamu. Rany zadane jedno$ci
koscielnej przetrwaly do dzi§ formie przedchalcedonskich spotecznosci chrze-
Scijanskich (np. Ormianie, Jakobici 1 Koptowie).

Rozdzial szosty to przedstawienie loséw Kosciota w dobie krystalizowa-
nia si¢ nauki o Duchu Swigtym. Autor obok $wiadectw takich Ojcéw Kosciota,
jak Bazyli Wielki, Grzegorz z Nyssy czy Grzegorz z Nazjanzu szuka miejsc
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w Biblii, ktore by mowily na temat Ducha Swietego. W rozdziale tym odpo-
wiada takze na pytania zwiazane z historia stworzenia, dusza ludzka
1 Smiertelnoscia cztowieka.

W kolejnym rozdziale omowiona zostata kwestia stosunku wiary do ro-
zumu. Autor przeciwstawil tu twierdzenie manichejczykow, ktorzy uwazali,
7e do poznania nie jest potrzebne Pismo Swigte z teza $w. Augustyna, ktory
glosit: gdzie jest mito$¢, tam jest poznanie. Zwrocit tez uwage na role autoryte-
tu w dziele poznania i wiary, wskazujac przy tym, iz takim Autorytetem jest
Kosciot.

W dalszej czgsci pracy naszkicowane zostaly relacje pomigdzy kosciolem
a panstwem, poczawszy od czaséw przesladowan do momentu uzyskania przez
chrze$cijanstwo statusu religii panstwowej 1 blizszego zwiazania si¢
z panujacymi. W sposOb obszerny omawia tez dzielo $w. Augustyna
pt. ,,O panstwie Bozym przeciw poganom ksigg XXII”, a zwlaszcza jego druga
czg$¢ — o genezie, dziejach 1 ostatecznym przeznaczeniu dwoch panstw: pan-
stwa Bozego (civitas Dei) 1 panstwa ziemskiego (civitas terrena).

Dwa nastgpne rozdzialy poswigcone sa dziejom literatury i sztuki wcze-
snochrze$cijanskiej. Do najwigkszych poetow starozytnosci Autor zalicza m. in.
Prudencjusza 1 $w. Ambrozego. Natomiast omawiajac dziala sztuki, uwage
czytelnika zwraca na pomniki, katakumby, napisy nagrobne, $wiatynie oraz
r6znego rodzaju malowidla, w tym ikony oraz mozaiki. Wspomina tez o sporze
pomigdzy ikonoklastami oraz ikonofilami.

Rozdzial przedostatni ilustruje moralno$¢ pierwszych chrzescijan. Stusz-
nie podkreslono w nim tez¢, ze ani nauka, ani piSmiennictwo chrzescijanskie
nie miaty takiego uznania w $wiecie poganskim, jak wilasnie pozytywne ele-
menty w postaci konsekwentnej jednosci migdzy wiara a zyciem. T¢ jednos¢
ksztattowaty przede wszystkim sakramenty i Eucharystia oraz przykazania
Boze 1 blogostawienstwa Jezusa. Ksigzke konczy rozdziat opisujacy zycie inte-
lektualne i duchowe chrzescijan w pierwszych wiekach Kosciota.

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, iz ksiazka Roberta Louisa Wilkena,
pt. ,,.Der Geist des frilhen Christentums” jest lektura niezwykle pomocna
w poznaniu dziejéw pierwotnego Kosciota. Pozycja ta niewatpliwie zacheci
Czytelnikow do przemyslenia 1 ponownego — by¢ moze — odkrycia zasad reli-
gijno-moralnych, jakimi kierowali si¢ pierwsi chrzescijanie. Duza zaleta ksiazki
jest jej przejrzysty 1 zrozumialy jezyk (niemiecki) oraz to, Ze oparta zostata
na dobrej 1 szerokiej bazie zrodlowe;j. Jesli obowiazuje chrzescijan zasada po-
wrotu do zrddet, to dzieje koscielne pierwszych wiekoéw nalezy studiowac
z wielka pilnoscia. Pomoca w tej pracy okaze si¢ na pewno ksiazka Wilkana.

Ks. Wojciech Guzewicz
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Henryk Damian Wojtyska, M!LOSCI WE LATA. DZIEJE WIELKICH JU-
BILEUSZOW CHRZESCIJANSTWA, Wydawnictwo: Hosianum, Olsztyn
2000, ss. 133.

Naktadem Wydawnictwa ,,Hosianum” w Olsztynie ukazata si¢ dysertacja
o. prof. Henryka Damiana Wojtyski pt.: Mitosciwe Lata. Dzieje wielkich jubile-
uszow chrzescijanstwa. Ksiazka zostala wydana w 2000 r. i mozna by rzec,
ze to wlasnie wielki jubileusz istnienia chrzescijanstwa, sprowokowal niejako
jej powstanie. Z drugiej jednak strony wpisuje si¢ ona doskonale w kierunki
badawcze Autora (historia odrodzenia i reformacji, dzieje relacji Polski ze Sto-
lica Apostolska, hagiografia, zagadnienia hozjanskie). Autor podjat zadane
bardzo trudne, juz bowiem samo zgromadzenie materialu erudycyjnego obrazu-
jacego poszczegOlne jubileusze na przestrzeni historii Kosciota jest operacja
nie tylko czasochtonna, ale rowniez wymagajaca niezwyklego zorientowania
w dziejach nie tylko historii Kosciota ale takze 1$wiata. Bez wzgledu zatem
na problemy dyskusyjne, od ktorych nie jest wolna zadna praca, suma informa-
cji zawarta w ksigzce o. H. Wojtyski jest osiagnigciem niemalze encyklope-
dycznym.

Struktura ksiazki zostata zamknigta w 28 rozdziatach, wstepie 1 zakoncze-
niu. Pozytywna cecha jest, ze juz we wprowadzeniu Autor wyjasnia czytelni-
kom podioze jubileuszu w historii Kosciota, oraz czym jest sam jubileusz,
a takze co decydowalo o tym, ze dany rok oglaszany byl przez papiezy rokiem
jubileuszowym, rokiem odkupienia. Chodzito tu o pokazanie tego, na czym
bedzie Autor budowal swoj jak gdyby ,,dalszy ciag”, bo przeciez nie zaczynat
od zera.

Trescia poszczegbdlnych rozdziatdow sa jubileusze, jakie mialy miejsce
w historii Kosciola, poczawszy od pierwszego jubileuszu chrzescijanstwa,
ogtoszonego w 1300 roku przez papieza Bonifacego VIII. Dobrze si¢ stato,
ze Autor dat szeroka panorame¢ watkéw, jakie nalezy poruszy¢, piszac
o ,,Mitosciwych Latach”. Miedzy innymi na stronie 113 zwraca uwage na role
religijng jubileuszy: ,,Widoczne juz w pierwszym Roku Laski — niezwykte po-
nadczasowe pragnienie czlowieka przebaczenia win, kar, od ktérego nie jest
wolna zadna istota. Wynikiem tego pragnienia byt — uderzajacy zwlaszcza
w jubileuszach lat 1450 1 1575 w Rzymie, 1603 1 1626 w Krakowie, oraz 1776
11826 w calej Polsce — ped do konfesjonatow, do pojednania z Bogiem
1 ludZmi”.
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W pracy ks. Wojtyski nalezy tez podkresli¢ przejrzystos¢ 1 kompletnos¢
zgromadzonych informacji. Ksigzka nie zostala zdominowana przez szczegoty,
ktorych Autor mial w zanadrzu zapewne wiele, a ktore dawkowane przesadnie,
moglyby zaciemni¢ obraz, jak wiadomo bardzo rozlegly 1 o rozmaitych odcie-
niach. To jedno. Druga sprawa, to ukazanie osob 1 instytucji, ktorych dziatal-
no$¢ miata na celu rozpropagowanie jubileuszy w Kosciele. Nawet w szczego-
towych monografiach tematéw tu poruszanych one si¢ niekiedy nie pojawiaja,
dlatego mozna mowi¢ o bardzo istotnym wkladzie w wiedz¢ historyczna
1 0 ewentualnych inspiracjach badawczych zawartych w dziele o. prof. Wojty-
ski. Mozna by tez méwi¢ o propozycji metodologicznej, gdyby Autor byt bar-
dziej szczodry w tej dziedzinie. Jednak o metodzie nie mowi nic, cho¢ sama
praca zdradza warsztat 1 drogi badawcze, jakie przebyt Autor.

Omawiana pozycja autorstwa o. prof. H. Wojtyski jest bardzo cenna nie
tylko dla badaczy historii Kosciota, ale takze dla kazdego chrzescijanina. Jest
bogata w tresci poparte zrodtami 1 opracowaniami. Ksiazka ,,Mitosciwe Lata”
pozwala szeroko spojrze¢ na jubileusze chrze$cijanstwa ery nowozytnej oraz
podkresla udziat naszego kraju w tychze wydarzeniach. Uwazam, ze warto
siggnac po te ksiazke rowniez ze wzgledu na jej zrozumiaty, ale niepozbawiony
fachowos$ci 1 znajomos$ci tematu, jezyk. Powyzsze stwierdzenia pozwalaja
uznaé, ze praca ta wnosi powazny wktad nie tylko do historiografii Polskiej,
ale takze do badan nad Kosciolem w $wiecie.

Ks. Wojciech Guzewicz

313






STUDIA ELCKIE

8(2006)
CONTENTS'
Editorial Preface.............ccoooiiiiiiiiii e 5
Filology
Jan Franciszek Nosowicz, The language as a fundamental feature
Of the NALIONAL CUITUTE ........oooeeeeeeieeeee ettt 7

Ks. Jerzy Sikora, The ,, poetics of an excerpt” in the contemporary Polish poetry ..... 23

Philosophy
Ks. Tomasz Duma, The act and potency theory and the cognition of God.

Gallus Manser’s interpretation of the act and potency theory ...............ccccuue.n.... 41
Ks. Tomasz Ortowski, Contemporary controversies on the brain death .................... 61
Ks. Antoni Skowronski, Some remarks on ,, Christian values”

in the environmental €tRICS ...........ccccoovicueieeiiiiiieiiie ettt e s 79
Ks. Pawel Tarasiewicz, 4 realistic critics of the essentialism .............ccccccevvveeevenne. 91
History
Ks. Jerzy Fidura, The 100th anniversary of the Old-Catholic Church

of the Mariawici (1906 —2000) ..........cccoouceeeiiiiiiiaiiiesieese ettt 101
Ks. Wojciech Guzewicz, The Christian Association of Workers

in the North-Eastern Poland .................ccccoococeiiiiiiiimiiiiiiiniiiiiiiieeeiie et 113
Ks. Witold Jemielity, Polish and Lithuanian parishes in the Suwalszczyzna

B 19191939 .ottt st ettt et 123
Dariusz Kuzmina, 4 religious book during the Reformation and the Counter-

reformation in Poland in 16th and 17th Centuries ............coeeevveeeeeeeeeescuveennne. 153
Theology
Ks. Stanistaw Biaty, Is it still honest to baptize children dangered by the death -

even against the Will Of their PATENLST .........c.eoveeueeeeciieeeiieeeie e evee e 163
Ks. Marek Janowski, 4 specification of the silence in the renewed

After-COUNCIL LITUFZY «oc.evveeeieeieeeie ettt ettt eeae e saae e es 179
Ks. Andrzej Jasko, 4 family of Jesus in the Gospel according to St. Mark ............... 189
Ks. Stanistaw Strekowski, The freedom (parrhesia) as an ultimate rebuilding

of the God’s resemblance in the man according to St. Gregory of Nyssa .......... 205
Ks. Stanistaw Strekowski, The santification in Tertullian ................cccccoevvevevueannen. 221

Translated by Fr. Pawel Tarasiewicz.



Varia

Daiva KSaniené, Lithuanian and Polish references in the musical output
of Bp. Antanas Baranauskas inspired by his religious world view ..................... 245

Ks. Marian Salamon, From the life of the Etk Cathedral Chapter in 2002-2006 ...... 261

Ks. Kestutis Zemaitis, Algimantas Katilius, The Catholic theology in the post-war
Lithuania: a persecution of the Church and the Theological Faculty,
and an underground education of the clergy ...........cccooeveeveeivviinieinieiiieeen, 271

Reviews and Commentaries

G. Ferro Garel, Gregorio di Nissa. L esperienza mistica, il simbolismo,
il progresso spirituale, Il Leone Verde, Torino 2004, ss. 254,
reviewed by ks. Stanistaw StreKowski .......cc.eeeeviiiiiiiiniiiniiiiee e, 281

Wojciech Guzewicz, Gott, du bist so nahe! Homilien vom Jahreskreis A,
Etk 20006, ss. 184, reviewed by ks. Jerzy Fidura .........ccccooeeieiiiiiiiiiiiee, 284

Andrzej Jasko, Gesu e la sua famiglia. Contributo allo studio del discepolato
nel contesto della parentela con Gesu nel vangelo di Marco,
Romae 2002, ss. 191, reviewed by ks. Mariusz Rosik ..........cccceeeeiiiinieennnnen. 286

Wojciech Kalinowski, Seelsorger in Polen. Polnische Priester auf dem Priifstein
des II. Vatikanischen Konzils, ,,Episteme”, 52(2006), ss. 376,
reviewed by ks. Janusz Marianski .........cccecveeviieiiieenieenieecieeceeeee e 290

Komunizm w Polsce. Zdrada — zbrodnia — zaktamanie — zniewolenie,
red. W. Bernacki, H. Glebocki, M. Korku¢, F. Musial, J. Szarek, Z. Zblewski,
Wydawnictwo: Kluszczynski, Krakow 2005, ss. 416,
reviewed by ks. Wojciech GUCEWICZ ........eeeevviiieiiiiieiiieeeiee et 296

Janusz Marianski, Kosciot katolicki w Polsce a zycie spoteczne. Studium
socjologiczno-pastoralne, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2005, ss. 353,

reviewed by ks. Wojciech Kalinowski ..........ccccoeeviieeiiiiiiiiiiieiciiecceeeceee e 300
C. Moreschini, Introduzione a Basilio il Grande, Morcelliana, Brescia 2005,

ss. 116, reviewed by ks. Stanistaw Strgkowski ........cccocvveviiiiiiieniiieniieciieeiee, 304
Profesor i przyjaciel. Ks. Edmund Przekop (1937-1999), red. W. Guzewicz,

»Episteme”, 47(2005), ss. 175, reviewed by Iwona Sniarowska ........................ 307

Robert Louis Wilken, Der Geist des friihen Christentums, thum. na jgz. niem.
K. Nicolai, Wydawnictwo: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
Darmstadt 2004, ss. 226, reviewed by ks. Wojciech Guzewicz ......................... 309

Henryk Damian Wojtyska, Mitosciwe Lata. Dzieje wielkich jubileuszow
chrzescijanstwa, Wydawnictwo: Hosianum, Olsztyn 2000, ss. 133,
reviewed by ks. Wojciech GUZEWICZ ........cccueeeviiiiiiiiiiieieecieecee e 312

316



STUDIA ELCKIE

8(2006)
INHALTSVERZEICHNIS'

Einflhrung ...ttt 5
Philologie
Jan Franciszek Nosowicz, Die Sprache als grundlegendes Element

der NAUIONAIKUITUT ...........ccceoeieeiiiiieiie ettt ettt e e e e aaeeeeas 7
Ks. Jerzy Sikora, ,, Poetikfragment” in polnischer Gegenwartsdichtung .................... 23
Philosophie
Ks. Tomasz Duma, Die Lehre von Akt und Potenz und der Gotteserkenntnis

des Gallus Mansers, Interpretation der Lehre von Akt und Potenz ..................... 41
Ks. Tomasz Ortowski, Gegenwdrtige Kontroverse zum Thema Gehirntod ................ 61
Ks. Antoni Skowronski, Die Anmerkung zu dem Thema ,, christliche Werte

imM UmWelt der ERIK .............coccviieiiiiiieiiie ettt e e s 79
Ks. Pawel Tarasiewicz, Realistische Kritik des ESSentialiSmus ...............ccceeeevvuunnn... 91
Geschichte
Ks. Jerzy Fidura, 100 Jahre des Bestehens der Altkatholischen

Kirche VORI MAFIQVITEN ............cccccueeeeiiieeeiieeeeieeeeeveeeeaee e evee e eaee e saaeeensraee e 101
Ks. Wojciech Guzewicz, Verein Christlicher Arbeiter in Nord — Ost Polen ............ 113
Ks. Witold Jemielity, Die polnischen und litauischen Pfarreien im Gebiet

Sudauen in der Zeit von 1919 DisS 1939 ...ccceveveeeeiieiieeieeeeee e 123
Dariusz Kuzmina, Das Religionsbuch in der Reformationszeit

und der Contrareformation in Polen im XVI und XVII Jahrhundert .................. 153
Theologie
Ks. Stanistaw Biaty, Ob es wieder angebracht ist, Kinder zu taufen, wenn sie

in Lebensgefahr sind, auch gegen den Willen der Eltern? ............ccccoveeeeenenn. 163
Ks. Marek Janowski, Die Spezifikation des Stillschweigens in der Erneuerung

der Liturgie nach dem 2. Vatikanischen Konzil .............cccccccovvvieioiinieancennnen. 179
Ks. Andrzej Jasko, Die Familie Jesu im Evangelium nach Markus .......................... 189
Ks. Stanistaw Strekowski, Freiheit (parrhesia) als letzte Stufe der Ahnlichkeit

Gottes im Menschen nach dem HI. Gregorius von NYSSQ .........cccceeeecueeencunnenns 205
Ks. Stanistaw Strekowski, Heilige bei Tertullian .............coocovveveevecveenieeenceeneeenen. 221

Ubersetzung: Wojciech Guzewicz.



Varia
Daiva Ksaniené, Die polnische und litauische Stellung zum Musikschaffen

des Bischofs A. Baranowski, seine Inspiration von der Welt ................c.oc........ 245
Ks. Marian Salamon, Das Leben des Domkapitels ins Etk in der Zeit von 2002
bis 2006 (Chronikbeschreibung) ............cccococeeviiiieiniieeniiieeeiiie e 261

Ks. Kestutis Zemaitis, Algimantas Katilius, Katholische-theologische Wissenschaft
im Sowjetischenlitauen: die Verfolgung des Priesterseminars,
legale theologische Fakultdt und die Ausbildung der Priester im Untergrund .. 271

Rezensionen und Besprechungen

G. Ferro Garel, Gregorio di Nissa. L esperienza mistica, il simbolismo, il progresso
spirituale, Il Leone Verde, Torino 2004, ss. 254, rez. ks. Stanistaw Strekowski 281

Wojciech Guzewicz, Gott, du bist so nahe! Homilien vom Jahreskreis A,
Etk 2006, ss. 184, rez. ks. Jerzy Fidura .........ccccoovieeeniiiiiiiiieeeeee e, 284

Andrzej Jasko, Gesu e la sua famiglia. Contributo allo studio del discepolato

nel contesto della parentela con Gesu nel vangelo di Marco,
Romae 2002, ss. 191, rez. ks. Mariusz ROSIK ..........oovvviiiiiiimiiieieeeeeeeeeeeeeeeenn, 286

Wojciech Kalinowski, Seelsorger in Polen. Polnische Priester auf dem Priifstein
des 11. Vatikanischen Konzils, ,,Episteme”, 52(2006), ss. 376,
rez. Ks. Janusz Marianski .........ccueeverienieniieiieiiee e 290

Komunizm w Polsce. Zdrada — zbrodnia — zaklamanie — zniewolenie,
red. W. Bernacki, H. Glebocki, M. Korku¢, F. Musial, J. Szarek, Z. Zblewski,
Wydawnictwo: Kluszczynski, Krakow 2005, ss. 416,
1eZ. kS. WOJCIECh GUZEWICZ ...vveeviiieiiieiiieciiecee et 296

Janusz Marianski, Kosciot katolicki w Polsce a Zycie spoteczne.
Studium socjologiczno-pastoralne, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2005,

ss. 353, rez. ks. Wojciech Kalinowski .........c.cccecviiieiiiiiniiiiiiiecee e 300
C. Moreschini, Introduzione a Basilio il Grande, Morcelliana, Brescia 2005,

ss. 116, rez. ks. Stanislaw StreKOWSKI ..........ooovvviiiiiiiiiiiiieeeeeeeeeeee e, 304
Profesor i przyjaciel. Ks. Edmund Przekop (1937-1999), red. W. Guzewicz,

»Episteme”, 47(2005), ss. 175, rez. Iwona Sniarowska ...........cccceeeveveeennneeenen. 307

Robert Louis Wilken, Der Geist des friihen Christentums,
thum. na j¢z. niem. K. Nicolai, Wydawnictwo: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt 2004, ss. 226, rez. ks. Wojciech Guzewicz .......... 309

Henryk Damian Wojtyska, Mifosciwe Lata. Dzieje wielkich jubileuszow
chrzescijanstwa, Wydawnictwo: Hosianum, Olsztyn 2000, ss. 133,
1eZ. KS. W0JCIECh GUZEWICZ ..ocvvviieiiiieeiiie ettt 312

318



STUDIA ELCKIE

8(2006)
INDICE'

EdItoriale ... et 5
Filologia
Jan Franciszek Nosowicz, Linguaggio come elemento principale

delle caratteristiche della cultura nazionale ...................cccoueevceeveeniieeencieeenaieeenne, 7
Ks. Jerzy Sikora, ,,Poetica del frammento’ nella contemporanea poesia polacca ..... 23
Filozofia
Ks. Tomasz Duma, Teoria dell’atto e del potere e la conoscenza di Dio.

L’interpretazione dell atto e del potere da parte di Gallus Manser .................... 41
Ks. Tomasz Ortowski, Le discussioni contemporanee riguardanti

1@ MOTLE COFEDIALE ... 61
Ks. Antoni Skowronski, Le note sul tema dei ,,valori cristiani”

nell’etiCa AMDIENIALE ..............cccuveeeeiiieaiiieeeeie et e e s 79
Ks. Pawel Tarasiewicz, Una critica realistica dell’essenzialismo ................ccuuu....... 91
Storia
Ks. Jerzy Fidura, 100 anni dell esistenza della Chiesa Vecchio-Cattolica Mariavita

(1906-2000) .....ccoeeeaeiaeee ettt ettt st et 101
Ks. Wojciech Guzewicz, L ’Associazione degli Operai Cristiani sui territori

del nord-est della POIONIGA .............cccueeevcieeeiiiiiieiiee ettt 113
Ks. Witold Jemielity, Le parocchie polacco-lituane nella regione di Suwatki

NGl ANIE 1919-1939 ..ottt et e e e 123
Dariusz Kuzmina, I/ libro religioso ai tempi della Riforma e Controriforma

nella Respubblica Polacca del XVI e XVII S€COLO ..........cccvcueeveceiinaieiaaieaannne, 153
Teologia
Ks. Stanistaw Bialy, E degno battezzare i bambini nel caso del pericolo di morte —

anche se loro genotori SONO CONIFATI? ........cccueeeeceeeeeiieeesiieeeeieeeeereeeesaeee e 163
Ks. Marek Janowski, Specificita del silenzio nella rinnovata liturgia

Al POSICONCIIIO ...ttt 179
Ks. Andrzej Jasko, La famiglia di Gesu nel Vangelo secondo san Marco ................ 189
Ks. Stanistaw Strekowski, La liberta (parrhesia) come finale ricostruzione

della somiglianza di Dio nell ' uomo secondo San Gregorio di Nissa ................. 205
Ks. Stanistaw Strekowski, La santificazione in Tertulliano ..............ccccoeeeeuveeecnnennn. 221

Tradotto da: Andrzej Jasko.



Varia

Daiva KSaniené, Le relazioni polacche e lituane delle opere musicali del vescovo A.

Baranowski ispirate dalla sua religiosa visione del mondo ............................... 245
Ks. Marian Salamon, Dalla vita del Capitolo Cattedrale di Etk negli
ANAE 20022000 ...ttt st et sr e e e e sraesraeenaeas 261

Ks. Kestutis Zemaitis, Algimantas Katilius, Teologia cattolica in Lituania
del dopoguerra: la perseguitazione della Chiesa, della facolta di teologia
e l’educazione clandestina del Clero ................cccouveeeceiieecieeeeiiieecieeeeiee e 271

Recensioni e rassegne

G. Ferro Garel, Gregorio di Nissa. L esperienza mistica, il simbolismo,
il progresso spirituale, 11 Leone Verde, Torino 2004, pp. 254,
rec. ks. Stanistaw StreKOWSKI .......oooiviiiiiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeee e 281

Wojciech Guzewicz, Gott, du bist so nahe! Homilien vom Jahreskreis A,
Etk 2006, pp. 184, rec. ks. Jerzy Fidura .........ccccccvvvviiiiiniiieieieeeee e 284

Andrzej Jasko, Gesu e la sua famiglia. Contributo allo studio del discepolato
nel contesto della parentela con Gesu nel vangelo di Marco,
Romae 2002, pp. 191, rec. ks. Mariusz RosiK ........ccccccvveevciiieinciiieecieeeceee e, 286

Wojciech Kalinowski, Seelsorger in Polen. Polnische Priester auf dem Priifstein
des Il. Vatikanischen Konzils, ,,Episteme”, 52(2006), pp. 376,
rec. ks. Janusz Marianski .........c.occvioiiieiiiiiiieie e 290

Komunizm w Polsce. Zdrada — zbrodnia — zaklamanie — zniewolenie,
a cura di: W. Bernacki, H. Gi¢bocki, M. Korku¢, F. Musial, J. Szarek,
Z. Zblewski, Casa editrice: Kluszczynski, Krakéw 2005, pp. 416,
reC. kS. W0JCIECh GUZEWICZ ..ccvvviiieiiiieeiieeee e 296

Janusz Marianski, Kosciot katolicki w Polsce a Zycie spoleczne.
Studium socjologiczno-pastoralne, Casa editrice: Gaudium, Lublin 2005,

pp. 353, rec. ks. Wojciech Kalinowski .......c.cccceeeviieeniiiniieiiienieeeieeee e 300
C. Moreschini, Introduzione a Basilio il Grande, Morcelliana, Brescia 2005,

pp. 116, rec. ks. Stanistaw StrekOWSKI .......eeeeeiviiiiciiiecieeeeceeee e 304
Profesor i przyjaciel. Ks. Edmund Przekop (1937-1999), a cura di:

W. Guzewicz, ,,Episteme”, 47(2005), pp. 175, rec. Iwona Sniarowska ............. 307

Robert Louis Wilken, Der Geist des friihen Christentums,
tradotto in tedesco da: K. Nicolai, Casa editrice: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 07rmstadt 2004, pp. 226, rec. ks. Wojciech Guzewicz .......... 309

Henryk Damian Wojtyska, Mifosciwe Lata. Dzieje wielkich jubileuszow
chrzescijanstwa, Casa editrice: Hosianum, Olsztyn 2000,
pp. 133, rec. ks. WojcieCh GUZEWICZ .....ccuvvveeiiiieeiieeciee e 312

320



STUDIA EXCKIE

8(2006)
SPIS TRESCI

L0 T4 B T B L) ) SRR 5
Filologia
Jan Franciszek Nosowicz, Jezyk jako podstawowy element cech

KUITUFY RATOAOWE] ...ttt et e e e e e e e e aaee e s naeeeens 7
Ks. Jerzy Sikora, ,,Poetyka fragmentu” w polskiej poezji wspotczesnej .................... 23
Filozofia
Ks. Tomasz Duma, Teoria aktu i moznosci a poznanie Boga Gallusa Mansera

interpretacja teorii Qktu i MOZNOSCE ..........cc.oeeeeeeeeeiiieeecie e 41
Ks. Tomasz Ortowski, Wspoiczesne kontrowersje na temat Smierci mozgowej ......... 61
Ks. Antoni Skowronski, Uwagi na temat ,, wartosci chrzescijanskich”

W 1YCe SFOAOWISKOWE] ... 79
Ks. Pawet Tarasiewicz, Realistyczna krytyka esencjalizmu ...............cc.cccoevevveeennnn... 91
Historia
Ks. Jerzy Fidura, 100-lecie istnienia

Starokatolickiego Kosciola Mariawitow (1906 —2000) ..............ccccccecveeeeeeannn.e. 101
Ks. Wojciech Guzewicz, Stowarzyszenie Robotnikow Chrzescijanskich

na terenach potnocno-wschodniej POISki .................ccccoooiiiviiiiiiiiiiiiiiiiieee 115
Ks. Witold Jemielity, Parafie polsko-litewskie na Suwalszczyznie

WHALACH 1919-1939 ..o e 125
Dariusz Kuzmina, Ksiqzka religijna w czasach reformacji i kontrreformacji

w Rzeczypospolite] XVI i XVII W. . .....ccccoeeeuiieeiiieeeie et 153
Teologia

Ks. Stanistaw Biaty, Czy jest nadal godziwe chrzczenie dzieci, gdy sq
w niebezpieczenstwie Smierci — nawet wbrew woli rodzicoOw? .............c............. 165

Ks. Marek Janowski, Specyfikacja milczenia w odnowionej liturgii posoborowej ... 181
Ks. Andrzej Jasko, Rodzina Jezusa w Ewangelii wedtug swietego Marka ............... 191

Ks. Stanistaw Strekowski, Wolnos¢ (parrhesia) jako ostateczne odbudowanie
podobienstwa Bozego w cztowieku wedlug sw. Grzegorza z Nyssy ................... 207

Ks. Stanistaw Strekowski, La santificazione in Tertulliano ...................ccc.cccueenn.... 223



Varia

Daiva KSaniene¢, Polskie i litewskie zwiqzki tworczosci muzycznej biskupa
A. Baranowskiego zainspirowanej jego religijng wizjq swiata .......................... 247

Ks. Marian Salamon, Z zycia Efckiej Kapituly Katedralnej w latach 2002-2006 ...... 263

Ks. Kestutis Zemaitis, Algimantas Katilius, Katholische-theologische Wissenschaft
in Sowjetlitauen: die Verfolgung des Priesterseminars, legale theologische
Fakultit und die Ausbildung der Priester im Untergrund ..............c....ccccoooun.... 273

Recenzje i omdéwienia

G. Ferro Garel, Gregorio di Nissa. L esperienza mistica, il simbolismo,
il progresso spirituale, Il Leone Verde, Torino 2004, ss. 254,
rec. ks. Stanistaw StreKOWSKI ........ovvviiiiiiiiiiiiie e 281

Wojciech Guzewicz, Gott, du bist so naher! Homilien vom Jahreskreis A,
Etk 20006, ss. 184, rec. ks. Jerzy Fidura ..........oooooviiiiiiiii e 284

Andrzej Jasko, Gesu e la sua famiglia. Contributo allo studio del discepolato
nel contesto della parentela con Gesu nel vangelo di Marco,
Romae 2002, ss. 191, rec. ks. Mariusz ROSIK ...........cccccoviiiiiiiiiiiiiiieeeeeeec, 286

Wojciech Kalinowski, Seelsorger in Polen. Polnische Priester auf dem Priifstein
des 11. Vatikanischen Konzils, ,,Episteme”, 52(2006), ss. 376,
rec. ks. Janusz Marianski .........cccooooiiiiiiiiiii e 290

Komunizm w Polsce. Zdrada — zbrodnia — zaktamanie — zniewolenie,
red. W. Bernacki, H. Glebocki, M. Korku¢, F. Musial, J. Szarek, Z. Zblewski,
Wydawnictwo: Kluszezynski, Krakow 2005, ss. 416,
reC. kS. WOJCIECh GUZEWICZ ...ovviiiiiiiiieciiecc e 296

Janusz Marianski, Kosciol katolicki w Polsce a zZycie spoleczne.
Studium socjologiczno-pastoralne, Wydawnictwo Gaudium,

Lublin 2005, ss. 353, rec. ks. Wojciech Kalinowski ...........ccccoeviiiiiiniiinnnns 300
C. Moreschini, Introduzione a Basilio il Grande, Morcelliana, Brescia 2005,

ss. 116, rec. ks. Stanistaw StreKOWSKI ......ccovvvviiiiiiiiiiiiiiieee 304
Profesor i przyjaciel. Ks. Edmund Przekop (1937-1999), red. W. Guzewicz,

»Episteme”, 47(2005), ss. 175, rec. Iwona Sniarowska .............ccceevvieniiennennne. 307

Robert Louis Wilken, Der Geist des friihen Christentums,
thum. na j¢z. niem. K. Nicolai, Wydawnictwo: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt 2004, ss. 226, rec. ks. Wojciech Guzewicz .......... 309

Henryk Damian Wojtyska, Mifosciwe Lata. Dzieje wielkich jubileuszow
chrzescijanstwa, Wydawnictwo: Hosianum, Olsztyn 2000,
ss. 133, rec. ks. WojcieCh GUZEWICZ ......cccovvieeciiiiiiiieeeee et 312

322



