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OD REDAKCIJI

ODCHODZENIE CHRZESCIJANSTWA?

W dyskusjach dotyczacych kondycji kultury wspotczesnej czgsto powraca
stwierdzenie, ze zyjemy dzi$§ w $wiecie postchrzescijanskim'. Jaka jest jednak
rzeczywista tres¢ tej konstatacji? Czy nalezy sadzic, ze w skali globalnej doszto
do przezwycigzenia chrzescijanstwa jako religii, czy to przez §wiatopoglad
ateistyczny, czy to przez inne wiary? Czy tez mamy raczej do czynienia z po-
wszechnym odrzuceniem wartosci, ktore chrzescijanstwo z soba przyniosto,
a takze tych, ktore w swoich dziejach wypracowato? A moze myslimy w tym
kontekscie o istotnym ,.kurczeniu si¢” obszaru publicznej obecnosci Kosciota
rzymskokatolickiego, jak rowniez instytucji reprezentujacych inne wyznania
chrzescijanskie badz tez o ewolucji charakteru tej obecnosci i jej roli w spo-
teczenstwach Zachodu?

Wydaje sig, ze odpowiedzi na sformutowane tu pytania nie s jednoznacz-
ne. Z jednej strony prawda jest, ze nieustannie rosnie dzi$ liczba wyznawcow
religii innych niz chrzescijanstwo, podczas gdy liczba chrzescijan systema-
tycznie, cho¢ nie gwaltownie maleje, a coraz wigkszy naptyw innowiercéw na
obszary tradycyjnie chrzescijanskie prowadzi do zachwiania proporcji migdzy
liczba zyjacych na nich chrzescijan a liczba przybyszy, ktdrzy niosa ze soba nie
tylko inng wiarg, ale tez inng kultur¢. Z drugiej jednak strony dzieje chrzesci-
janstwa, przede wszystkim niezwykle szeroka 1 bogata tradycja intelektualna,
ktéra wokot niego narosta, tak mysl filozoficzno-teologiczna, jak i literatura
pigkna, potwierdzaja, ze dialog z kulturami i ruchami niechrzescijanskimi
— czgsto okazujacy sie¢ trudnym zmaganiem intelektualnym — jest w t¢ re-
ligi¢ tak gleboko wpisany, ze w istocie dostarcza ozywiajacej ja substancji.

' Zob.np.JV. Langmead-Casserley, The Church To-Day and To-Morrow. The
Prospect for Post-Christianity, SPCK, London 1965; E. P o ulat, L'Ere postchrétienne; un monde
sorti de Dieu, Flammarion, Paris 1994; V. Jr B au ¢ h a m, The Ever-Loving Truth: Can Faith
Thrive in a Post-Christian Culture?, Broadman and Holman Publishers, Nashville, Tennessee, 2004;
R.T. Ptaszek, Codolega Europie?, ,Civitas Christiana”, http://e-civitas.pl/co-dolega-europie/;
P. Kaznowski, Christianitas a kultura postchrzescijanska, ,,Christianitas” z 26 VI 2014, http://
christianitas.org/news/christianitas-kultura-postchrzescijanska/.
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W tym sensie historia chrzescijanstwa moze jawic si¢ jako dzieje intelektualne;j
obrony prawdy stanowigcej dla jego wyznawcow wartos¢ najwyzsza — i to
bez wzgledu na to, czy bierzemy pod uwage czas antyku, czy okresy blizsze
nam dziejowo, kiedy chrzescijanstwo zmuszone byto stawa¢ do konfrontacji
nie tylko z innymi wiarami, ale rowniez z ideologiami ateistycznymi. War-
to w tym kontekscie odrdznia¢ histori¢ Kosciota (Kosciotow), czyli historig
religii instytucjonalnej, od historii chrzescijanstwa jako doswiadczenia jego
wyznawcow. Historia chrzescijanstwa w tym drugim rozumieniu jawi si¢ tez
jako historia me¢czenstwa chrzescijan w réznych obszarach swiata, a jest to
zarazem historia nam wspodtczesna, ktora dzieje si¢ dzis, cho¢by w krajach
arabskich czy w Chinach.

Warto jednak mie¢ w pamigci, ze odrzucanie wartosci chrzescijanskich
nie jest cechg wylacznie naszego czasu, a instytucjonalna obecnos¢ Kosciota
w zyciu spotecznym i w sferze publicznej przybierala w dziejach rézne formy,
od ukrytej po triumfalistyczna. Zjawiska, ktére bywaja dzi$ opisywane jako
postchrzescijanskie, nie sa w swej istocie czyms w dotychczasowej historii
nieznanym — przeciwnie, stanowia one powracajacy, a niekiedy nawet staly jej
motyw. Z punktu widzenia historii kultury interesujace jest jednak to, ze mimo
ambiwalentnych postaw, jakie swiat przybierat wobec religii chrzescijanskie;,
w tym postaw wrogosci, odrzucenia, dystansu czy nieufnosci, w dziejach do-
konywat si¢ jednoczesnie proces absorpcji przez kulturg — przede wszystkim
przez kultur¢ Zachodu — istotnych elementow ideowych tej religii, dzis czgsto
okreslanych witasnie jako jej wartosci. Mozna powiedzie¢, ze w swoim roz-
woju kultura Zachodu stopniowo nasycata si¢ tresciami, ktorych zrodto tkwi
w chrzescijanstwie. Wolnos$¢, rownos$¢ 1 braterstwo, na dlugo zanim staty si¢
hastami rewolucji francuskiej, nalezaty do or¢dzia chrzescijanskiego. Nie ina-
czej byto z prawami cztowieka: mimo ze dopiero po drugiej wojnie swiatowej
spisano je w odrgbnej Deklaracji, ich zalazek tkwit juz w nauczaniu Chrystusa
o wyjatkowosci 1 wartosci kazdego ludzkiego istnienia: o zbawieniu indywi-
dualnym, nie za$ zbiorowym. Takze postawa zyczliwosci wobec drugiego
cztowieka, pojmowana dzis$ jako zasada zycia tak indywidualnego, jak i spo-
tecznego, wyrasta z przykazania mitosci, ktore sformutowat Jezus. W podobny
sposob mozna by wskaza¢ na genez¢ wielu innych wartosci uznawanych dzis
w kulturze Zachodu za niepodwazalne. Wydaje si¢, ze wraz z rozwojem histo-
rycznym tej kultury dokonywato si¢ w niej coraz petniejsze odczytywanie tresci
chrzescijanskiego orgdzia, i to mimo ambiwalencji postaw spotecznych wobec
chrzescijanstwa jako religii. Mozna sadzi¢, ze chrzescijanska antropologi¢
cechuje swoisty uniwersalizm, ktory znajduje dobre streszczenie w okresleniu
katolicki”, czyli ,,powszechny” — uniwersalizm ten pozwolil na powstanie
wszedzie tam, gdzie docierata kultura Zachodu, nie tylko kanonu dziet literac-
kich, muzycznych, malarskich czy architektonicznych bezposrednio inspiro-
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wanych przestaniem tej religii, ale rowniez dziet kultury, ktore nie nawigzujac
bezposrednio do wartosci religijnych, budowaly jednak na gruncie, ktory przy-
gotowato chrzescijanstwo, i rozwijaty charakterystyczne dla §wiatopogladu
chrzescijanskiego watki, jak napigcie migdzy mitoscig a sprawiedliwoscia,
dylematy wolnej woli, ambiwalencja wolnosci czy problem zta. W procesie
rozwoju kultury Zachodu chrzescijanstwo przestalo by¢ wytacznie religia,
jedng z wiar ukazujacych otwarcie bytu ludzkiego na transcendencje i jego
potrzebe odnalezienia sensu rzeczywistosci, ktory siggatby poza doczesnosé,
a stato si¢ Zrodtem uniwersalnego ethosu tej kultury. Przyktadow potwierdzaja-
cych te tez¢ mozna by wskaza¢ wiele. Jednym z nich, bardzo wymownym, jest
choc¢by lista pigcdziesigciu najlepszych filméw religijnych — w szczegdlnosci
katolickich — sporzadzona przez amerykanski miesi¢cznik ,,Crisis” w roku
1997. Znalazly si¢ na niej nie tylko obrazy podejmujace wprost tematyke re-
ligijna 1 nawiazujace do wydarzen biblijnych, jak Ben Hur Williama Wylera,
ale rowniez filmy takie, jak Aniofowie o brudnych twarzach Michaela Curtiza,
Do zobaczenia, chlopcy Louisa Malle’a, PozZna wiosna Yasujird Ozu, Pietno
smierci Akiro Kurosawy czy Niebieski Krzysztofa Kieslowskiego — w wielu
wypadkach tworcy byliby (badz byli) zapewne zaskoczeni taka wtasnie kwa-
lifikacja ich dziel’. Ideowa uniwersalnos$¢ chrzescijanstwa, ujawniajaca si¢ nie
tylko w obszarze etyki inspirowanej Dekalogiem poszerzonym o przykazanie
mitosci, ale przede wszystkim w szczegdlnym dowartosciowaniu ludzkiego
rozumu i jego aspiracji do poznania i wyrazenia rzeczywistosci w swoim wta-
snym jezyku, pozwala na umieszczenie i odczytywanie w jednej ptaszczyznie
intelektualnej dziet tworcow tak odleglych od siebie w sensie geograficznym,
umystowym i czasowym, jak Platon, Arystoteles, sw. Augustyn, §w. Tomasz
z Akwinu, Kartezjusz, Karol Marks, Ludwig Wittgenstein, Jean Baudrillard,
Gerard Manley Hopkins, Tadeusz Rézewicz, Graham Greene, Romain Rolland,
Thomas Mann, Sandor Mdrai, Albert Camus, Emmanuel Carrére, Fra Angelico,
Caravaggio, Rembrandt, Pablo Picasso, Francis Bacon, Johann S. Bach czy Arvo
Part. Wydaje sig, ze 6w chrzescijanski trzon kultury Zachodu, o ktorym méwi
si¢, ze stworzyt jednos¢ z mysla grecka i prawem rzymskim, umozliwit zaist-
nienie swoistego umystowego metajezyka, pozwalajacego na taki odbior dziet
kultury, ktory pozostawia margines dla refleksji wtasnej, dla swoistej refleksji
towarzyszacej ich poznaniu. To wlasnie dzigki owej przestrzeni mentalnej odbior
dzieta nie oznacza utozsamienia si¢ z nim, odbiorca kultury zawsze zachowuje
wobec niej dystans. Ta wlasciwos¢ kultury europejskiej jest tak specyficzna,
a zarazem tak gleboko w niej zakorzeniona, ze Leszek Kotakowski sadzit, iz
grozi ona pewnym niebezpieczenstwem: kultura Zachodu jako jedyna stara si¢

2 Zob. W. P ark, The Fifty Best Catholic Films of All Time, ,.Crisis” z 1 XI 1997, http:/www.
crisismagazine.com/1997/the-fifty-best-catholic-films-of-all-time.
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spoglada¢ na siebie z zewnatrz, jako jedyna wytworzyta postawg umystowa
pozwalajaca jej zanegowac samg siebie, podac siebie sama w watpliwos¢?.

Skad jednak bierze si¢ owa sita — a z punktu widzenia innych stabos¢ — tej
wiasnie kultury? Wydaje sig, ze jej zrddto sigga chrzescijanskiej kategorii su-
mienia, ktéra kaze patrze¢ na cztowieka jako na byt usytuowany w polu odpo-
wiedzialnosci, z istoty dazacy do odréznienia prawdy od nieprawdy, stusznosci
od niestusznosci, dobra od zla, i czyniacy nieustanny wysitek rozeznawania
migdzy tymi rzeczywistosciami, nie zawsze dlan oczywistymi. To wtasnie sad
sumienia, zakotwiczony w rozeznaniu rzeczywistosci przez podmiot w jego
autonomicznym akcie poznania, z jednej strony stanowi o ludzkiej wolno-
$ci, z drugiej zas$ otwiera drzwi owemu niebezpieczenstwu, o ktérym pisze
Kotakowski: wybdr rozpoznanej prawdy, wybor dobra, opowiedzenie si¢ po
stronie tego, co stuszne i godziwe, nie musi okazac si¢ wyborem bezposrednio
korzystnym dla podmiotu. Losy mgczennikdéw 1 wigznidow sumienia stanowia
konkretny, aczkolwiek tragiczny dowod prawdziwosci tej tezy*.

Poszanowanie autonomii ludzkiego sumienia (nawiazujac do mysli Kota-
kowskiego, mozna by tu mowi¢ o sumieniu kultury), lezace u podstaw tadu
aksjologicznego Zachodu, sprawia, ze tad ten, sam w sobie uznawany za war-
to$¢, stal sie swoistym proprium kultury tego obszaru. Uznanie sumienia za
ostateczng dla cztowieka norm¢ moralnosci faczy si¢ z nicobecnym w zadnej
innej kulturze — ani w Zzadnej innej religii — szczegdInym uszanowaniem ludz-
kiego rozumu, z afirmacja ludzkiego prawa do poznawania $§wiata, uchwycenia
jego sensu w sposob indywidualny i otwarty na prawdg. Sad sumienia stoi
ponad nakazem zewngtrznym wobec podmiotu nawet wéwczas, gdy Zrodlem
tego nakazu jest instytucja religijna. Otwarto$¢ wobec $§wiata i przyzwolenie
na jego poznawanie, jakiego poprzez t¢ wtasnie postawe udziela cztowiekowi
chrzescijanstwo, sprawity, ze to wtasnie kultura Zachodu, nie za$ zadna inna
kultura, stala si¢ kolebka nauki i techniki, w tym réwniez najnowszych tech-
nologii stosowanych w najrézniejszych dziedzinach.

Z perspektywy filozofii kultury mozna zatem zaryzykowac stwierdzenie,
ze miarg obecnosci chrzescijanstwa nie jest liczba jego praktykujacych wy-
znawcow ani duchownych, ani tez liczba wznoszonych swiatyn, lecz swoiste
ideowe ,,podglebie”, ktorego w ciagu dziejéw dostarczylo kulturze ideowe
zaplecze tej religii — zaplecze, do ktorego nalezy chocby przekonanie, ze dobro
nalezy czyni¢, a zta unika¢, ze kazdy cztowiek jest bliznim, ze wobec wszyst-
kich ludzi obowigzuja nas te same zasady moralne, a stowa niosa w sobie sens

3 Zob. L. Kotakows ki, Szukanie barbarzyncy. Zludzenia uniwersalizmu kulturalnego,
w: tenze, ,,Czy diabel moze by¢ zbawiony” i 27 innych kazan, Aneks, Londyn 1984, s. 11-24.

4 Zob. T.Sty czen SDS, Wolnosé w prawdzie, w: tenze, Dziela zebrane, red. ks. A.M. Wierzbic-
ki, t. 4, Wolnos¢ w prawdzie, red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe KUL-Instytut Jana Pawta II
KUL, Lublin 2013, s. 17-32.
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1 odpowiadaja prawdzie. Jak gitgboko wartosci, ktore przyniosta z soba religia
chrze$cijanska, wniknety w kulture Zachodu, widoczne jest by¢ moze w wy-
jatkowo ostry sposdb w tym, ze nalezacy do tej kultury cztowiek odruchowo
odrzuca dzi$ mysl, iz w imig jakiejkolwiek warto$ci mozna by drugiego z pre-
medytacja skrzywdzi¢, a w szczegolnosci okrutnie pozbawié zycia, obcinajac
mu glowe czy podcinajac gardlo. Przekonanie to w innych kulturach nawet
dzi$ nie jest wcale oczywiste.

Skad jednak wzigta si¢ kulturowa sita chrzescijanstwa? Oczywiscie mozna
by tu méwic o interwencji nadprzyrodzonej, o dziataniu Opatrznosci czy tez
wprost Ducha Swietego, pozostanmy jednak na poziomie filozofii kultury,
w kregu rozwazan wobec religii zewngtrznych. Trudno rolg t¢ przypisa¢ wy-
facznie dominujacej przez wiele stuleci spoteczne;j i politycznej pozycji Koscio-
ta. Wydaje sig, ze sita chrzescijanstwa budowata si¢ nie dzigki jego strukturze
instytucjonalnej, ale dzigki przestrzeni, ktora pozostawiato ono tworczosci,
studiom i temu typowi poznania, ktory dzi§ okreslamy mianem humanistyki.
Mozna powiedzie¢, ze juz od czasow Ojcdw Kosciota 1 pdzniejszej filozofii
sredniowiecznej wielka role w kulturze Zachodu odgrywali chrzescijanscy
intelektualisci — ludzie postrzegajacy swoje zadanie jako rozumienie $wiata
poszukujace uniesprzecznienia wiasnie w chrzescijanstwie, a nastepnie jako
przekazywanie tego rozumienia innym. To wiasnie ten przekaz przez wieki
budowat podglebie dzisiejszej kultury Zachodu, tak tej o jednoznacznie chrze-
scijanskim obliczu, jak i tej jedynie inspirowanej intelektualnym zapleczem
chrzescijanstwa, jaka w dwudziestym stuleciu byty choéby proby budowy
laickiego humanizmu czy materialistycznych filozofii dziejow.

Chociaz negatywne ani ambiwalentne postawy spoteczne wobec chrze-
scijanstwa nie sg w stanie podwazy¢ jego kulturowej doniostosci, to jednak
sprzyja temu dajace si¢ dzi§ zaobserwowaé w jego obszarze zjawisko pew-
nej deprecjacji tresci intelektualnych na rzecz oddziatywania emocjonalnego
1 sprowadzania chrzescijanskiego orgdzia do kategorii, ktorymi postuguje si¢
dzi$ swiat. Amerykanie tocza obecnie debat¢ pod hastem: ,,Gdzie jest nasz
Reinhold Niebuhr?”®, w ktérej powraca opinia, ze chrzescijanscy intelek-
tualisci utracili dzi$ kontakt z otaczajacq ich kultura, poniewaz nie potrafia
moéwic jej jezykiem. Z blizszej nam, chocby polskiej perspektywy niepokoic
moze natomiast to, ze zabiegi majace na celu przycigganie ludzi do religii
chrzescijanskiej czgsto sytuowane sa wtasnie w przestrzeni kultury popularne;j
1 korzystaja wylacznie z jej instrumentow. Pojawiaja si¢ pytania: Dlaczego

5 Zob. A. Jacobs, The Watchmen: What Became of the Christian Intellectuals, ,Harper’s Mag-
azine” z 2 IX 2016, http:/harpers.org/archive/2016/09/the-watchmen/?single=1; O. Strachan,
Where’s Niebuhr? On Alan Jacobs’s Essay on Christian Intellectuals, http://cpt.mbts.edu/2016/08/17/
wheres-niebuhr-on-alan-jacobss-essay-on-christian-intellectuals/.
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w kosciotach nie brzmi dzis muzyka Bacha? Dlaczego zanikta tradycja choru
gregorianskiego? Dlaczego homilie nie przyblizaja mysli wielkich teologow?
Dlaczego nie tocza si¢ dzi$ debaty teologiczne wykraczajace poza biezace
kwestie spoteczne i prawne? Dlaczego katecheza nie ksztalci, a jedynie for-
muje? Dlaczego stata si¢ ona po prostu lekcja w szkole, usytuowang migdzy
przystowiowq chemia a wychowaniem fizycznym? Dlaczego ksigzka religijna
to czgsto dzis po prostu ksigzka kucharska napisana przez osob¢ konsekro-
wang? Wydaje sig, ze ambicja masowosci niszczy cos$, co w chrzescijanstwie
z punktu widzenia kultury jest niezwykle cenne i zyciodajne: jego gieboka
tres¢ intelektualng. Warto przywota¢ w tym miejscu stowa Jana Pawta I1, ktory
rozpoczynajac encyklike Fides et ratio, pisal, ze ,,wiara i rozum sg jak dwa
skrzydta, na ktorych duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy”.

Whbrew dzisiejszym tendencjom juz w roku 1969, w czasach gdy rowniez
wieszczono odwrot chrzescijanstwa, kard. Joseph Ratzinger mowit: ,,Z dzi-
siejszego kryzysu [...] wyloni si¢ jutro Kosciot, ktory wiele stracit. Bedzie
maly, w duzym stopniu zaczyna¢ bedzie musiat zupetnie od nowa. [...] Wraz
ze zmniejszeniem liczby cztonkdw straci wiele przywilejow w spoteczenstwie.
W o wiele wiekszym niz dotychczas stopniu stanie si¢ zbiorowoscia, do kto-
rej wstep bedzie jedynie wynikiem decyzji zainteresowanego. [...] Bedzie to
Kosciot skierowany do wewnatrz [...] Nigdy juz pewnie nie bedzie on takg
panujacg nad spoteczenstwem sita, jaka byt do niedawna. Rozkwitnie jednak
na nowo i ukaze si¢ ludziom jako ojczyzna, ktora daje im zycie i nadziej¢ poza
$mier¢™.

D.Ch.

¢ J. Ratzinger,Jaki bedzie Kosciol w roku 20002, w: tenze, Wiara i przyszios¢, tham. P. Wasz-
czenko, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1973, s. 77n.
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JEDNOSC DUCHOWA CHRZESCIJANSKIEJ EUROPY*

Najdostojniejszy i Umitowany Prymasie Polski,

Drodzy Bracia — Arcybiskupie poznanski, Biskupi gnieznienskiej,

Prymasowskiej Metropolii,

Czcigodni Goscie!

Pozdrawiam w was pasterzy i caty Lud Bozy zyjacy na mojej ojczystej
ziemi! Pozdrawiam Kaptanéw, Rodziny zakonne, Braci i Siostry, pozdrawiam
Swieckich. Wszystkich!

Pozdrawiam Polske, ochrzczona tutaj przed tysiacem z gora lat!

Pozdrawiam Polske, wprowadzona w tajemnicg zycia Bozego przez sakra-
menty chrztu i bierzmowania. Pozdrawiam Kosciot na ziemi moich praojcoéw
w jego wspodlnocie i jednosci hierarchicznej z Nastgpca $w. Piotra. Pozdrawiam
Kosciol w Polsce, ktory od poczatku prowadza swigci biskupi i mgczennicy,
Wojciech i Stanistaw, zjednoczeni u boku Krélowej Polski, Jasnogodrskiej
Pani!

Pozdrawiam was wszystkich, Drodzy Bracia 1 Siostry, braterskim poca-
hunkiem pokoju. Pozdrawiam kazdego wsrod was, od sedziwego starca do
malenkiego dziecka, stajac wsrdd was jako pielgrzym wielkiego jubileuszu.

Oto znowu nadszedt dzien Pigédziesiatnicy, a my znajdujemy si¢ row-
noczesnie duchem w jerozolimskim wieczerniku — i réwnoczesnie jesteSmy
obecni tutaj: w tym wieczerniku naszego polskiego Millennium, gdzie prze-
mawia do nas z jednaka zawsze moca tajemnicza data tego Poczatku, od ktérej
liczymy histori¢ Ojczyzny 1 Kosciota zarazem w dziejach Ojczyzny. Histori¢
Polski zawsze wiernej.

* Homilia wygloszona podczas Mszy Swictej w katedrze gnieznienskiej 3 czerwca 1979 ro-
ku. Tekst przytaczamy za: Jan Pawel 1I. Nauczanie papieskie, red. E. Weron SAC, A. Jaroch SAC,
t. 2 (1979), cz. 1, Pallottinum, Poznan 1990, s. 606-611.
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Oto w dniu Pigédziesiatnicy w wieczerniku jerozolimskim dopetnia si¢
obietnica przypieczg¢towana krwig Odkupiciela na Kalwarii: ,,Wezmijcie
Ducha Swietego! Ktérym odpuscicie grzechy, sa im odpuszczone, a ktorym
zatrzymacie, sg im zatrzymane” (J 20,22-23). Kos$ciot ostatecznie rodzi sig¢
z mocy tych stow. Rodzi si¢ z mocy tego tchnienia. Przygotowywany przez
cate zycie Chrystusa, rodzi si¢ definitywnie, przychodzi na swiat jak dziecko
wowcezas, gdy Apostotowie otrzymuja od Chrystusa Dar Pigédziesiatnicy —
gdy przejmuja od Niego Ducha Swictego. Zestanie Ducha Swigtego oznacza
poczatek Kosciota, ktdry poprzez wszystkie pokolenia ma wprowadza¢ lu-
dzi: ludzko$¢ — ludy i narody — do jednosci Ciata, Mistycznego Ciala Jezusa
Chrystusa. Zestanie Ducha Swigtego oznacza Poczatek i trwanie tej tajemnicy.
Trwanie bowiem jest statym powracaniem do Poczatku.

I oto styszymy, jak w wieczerniku jerozolimskim napelnieni Duchem
Swietym Apostotowie ,,zaczeli mowié obcymi jezykami, tak jak im Duch
pozwalat méwi¢” (Dz 2,4). Jezyki obce staty si¢ swoimi, staly si¢ wiasnymi,
dzigki tajemniczej sprawczosci Ducha Swictego, ktory ,,wieje tam, gdzie chce”
(J 3,8) 1 odnawia ,,oblicze ziemi” (Ps 103,30).

I chociaz Autor Dziejow Apostolskich nie wylicza wsrod jezykow, ktorymi
wowcezas zaczeli przemawiaé Apostotowie, naszego jezyka — nadejdzie czas,
gdy nastepcy Apostotow z Wieczernika zaczng przemawiaé rowniez jezykiem
naszych praojcow i glosi¢ Ewangeli¢ ludowi, ktory w tym jezyku tylko moze
ja zrozumiec¢ i przyjac.

Znamienne sg nazwy tych piastowskich grodow, w ktérych dokonato sig
owo historyczne przeniesienie Ducha, a zarazem zapalenie znicza Ewangelii
na ziemi naszych praojcéw. Wraz z tym jezyk Apostotéw odezwat si¢ po raz
pierwszy jakby w nowym przektadzie, w naszym brzmieniu, ktdre zrozumiat
lud zyjacy nad Warta i Wisla i ktore my do dzi$ rozumiemy.

Grody zas, z ktérymi zwiazaly si¢ poczatki wiary na ziemi Polan, naszych
praojcdw — to Poznan, gdzie od najdawniejszych czaséw, bo juz dwa lata
po chrzcie Mieszka osiadt biskup — oraz Gniezno, gdzie w roku tysigcznym
dokonat si¢ wielki akt o charakterze koscielno-panstwowym. Oto przy reli-
kwiach $sw. Wojciecha spotkali si¢ wystannicy papieza Sylwestra Il z Rzymu
z cesarzem rzymskim Ottonem III i pierwszym krélem polskim (wowczas
jeszcze tylko ksigciem) Bolestawem Chrobrym, synem i nastgpca Mieszka,
ustanawiajac pierwsza polska metropolig, a przez to samo ktadac podwaliny
tadu hierarchicznego dla catych dziejéw Ojczyzny. W ramach tej metropolii
znalazly si¢ w roku tysiacznym: Krakéw, Wroctaw 1 Kotobrzeg, jako biskup-
stwa zespolone jedna organizacja koscielna.

Ilekro¢ znajdujemy si¢ tutaj, na tym miejscu, musimy widzie¢ na nowo
otwarty Wieczernik Zielonych Swiat. I musimy stysze¢ mowe praojcow,
w ktdrej zaczely by¢ przepowiadane ,,wielkie dzieta Boze” (Dz 2,11).
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Tutaj tez Koscidt w Polsce w roku 1966 rozpoczat swoje dzigkczynne 7e
Deum na Tysiaclecie Chrztu, w ktorym mialem szczgscie bra¢ udziat jako
owczesny metropolita Krakowski. Pozwolcie, ze dzisiaj — jako pierwszy, z nie-
zbadanych wyrokéw Bozej Opatrznosci, Papiez z rodu Polakow — wy$piewam
raz jeszcze z wami to milenijne 7e Deum. Niezbadane 1 przedziwne sa wyroki
Boze, ktore kresla drogi prowadzace od Sylwestra II do Jana Pawta II na tym
miejscu.

Otwarl si¢ po stuleciach na nowo jerozolimski wieczernik 1 zdumialy si¢
juz nie ludy z Mezopotamii i Judei, z Egiptu czy Azji, czy wreszcie przybysze
z Rzymu, ale zdumiaty si¢ ludy stowianskie 1 inne zamieszkujace w tej czgsci
Europy, iz Apostotowie Jezusa Chrystusa méwig ich jezykami, ze w rodzime;j
mowie opowiadaja ,,wielkie dzieta Boze”.

Kiedy pierwszy historyczny wiadca Polski zamierzat wprowadzi¢ do
Polski chrze$cijanstwo 1 zwiazac si¢ ze stolica $w. Piotra, zwrdcit si¢ przede
wszystkim do pobratymcéw. Wziat za zong Dabroéwke, corke ksigcia czeskiego
Bolestawa, ktéra sama juz bedac chrzescijanka, stata si¢ matkg chrzestng swe-
go matzonka 1 wszystkich jego poddanych. A wraz z tym zaczgli przybywac
do Ojczyzny misjonarze pochodzacy z réznych narodow Europy: z Irlandii,
z Italii, z Niemiec (jak swigty biskup meczennik Bruno z Kwerfurtu). W pa-
migci Kosciota na ziemi Bolestawdw utrwalit si¢ najwymowniej sw. Wojciech,
zndw syn i pasterz pobratymczego narodu czeskiego. Znane sa jego dzieje na
stolicy biskupiej w Pradze, jego pielgrzymowania do Rzymu, nade wszystko
jednak znana i droga nam jest goscina na dworze gnieznienskim Bolestawa,
ktora miata go przygotowaé do ostatniej podrozy misyjnej na potnoc. W po-
blizu Baltyku ten biskup-wygnaniec, ten niestrudzony misjonarz stat si¢ owym
ziarnem, ktore wpadlszy w ziemig¢ musi obumrze¢, aby wiele przynie$s¢ owocu
(por. J 12,24). Swiadectwo $mierci meczenskiej, $wiadectwo krwi, przypie-
czgtowalo w sposob szczegdlny chrzest, jaki przed tysigcem lat przyjeli nasi
praojcowie. Meczenskie zwtoki Apostota, Biskupa Wojciecha, legty u funda-
mentow chrzescijanstwa na calej polskiej ziemi.

I dlatego dobrze, ze widzg tutaj przed oczyma napis: Otce... w siostrzanym
jezyku, w jezyku $w. Wojciecha: Pamatuj Otce na své ceské deti. Niegdys te
bliskie sobie stowianskie jezyki brzmiaty jeszcze podobniej. Historia jezy-
koznawstwa wykazuje to, jak rosly ze wspolnego pnia stowianszczyzny, ze
wspolnego pnia chrzescijanstwa, pnia Wojciechowego. Pamatuj Otce na své
Ceskeé deti. Nie moze ten Papiez, ktory nosi w sobie spuscizng¢ Wojciechowa,
zapomnie¢ tych dzieci! I nie mozemy my wszyscy, Drodzy Bracia i Siostry,
ktoérzy nosimy w sobie to samo Wojciechowe dziedzictwo, zapomnie¢ tych
naszych Braci!

Kiedy dzisiaj, w uroczysto$é¢ Zestania Ducha Swigtego Roku Panskiego
1979, siggamy do tych fundamentow, nie mozemy nie stysze¢ — obok jezyka
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naszych praojcdw — takze innych jezykow stowianskich i pobratymczych,
ktorymi wowcezas zaczat przemawiaé szeroko otwarty wieczernik dziejow.
Nie moze zwlaszcza nie stysze€ tych jezykdéw pierwszy w dziejach Kosciota
Papiez-Stowianin. Chyba na to wybrat go Chrystus, chyba na to prowadzit
go Duch Swiety, azeby do wielkiej wspolnoty Kosciota wnidst szczegdlne
zrozumienie tych wszystkich stow i jezykow, ktore wceiaz jeszcze brzmig obco,
daleko, dla ucha nawyktego do dzwigkdw romanskich, germanskich, anglosa-
skich, celtyckich. Czyz Chrystus nie chee, czyz Duch Swicty nie wzywa, zeby
Kosciot-Matka u konca drugiego tysiaclecia chrzescijanstwa pochylit si¢ ze
szczegblnym zrozumieniem, ze szczegdlng wrazliwoscia ku tym dzwigkom
ludzkiej mowy, ktdre splataja si¢ z soba we wspolnym korzeniu, we wspdlnej
etymologii, ktére — mimo wiadomych réznic (nawet i w pisowni) — brzmig
wzajemnie dla siebie blisko 1 swojsko.

Czyz Chrystus tego nie chce, czy Duch Swiety tego nie rozrzadza, azeby
ten Papiez, ktory nosi w swojej duszy szczegolnie wyrazisty zapis dziejow wiha-
snego Narodu od samego jego poczatku, ale takze i dziejow pobratymczych,
sasiednich ludéw 1 narodoéw, na sposob szczegdlny nie ujawnit i nie potwierdzit
w naszej epoce ich obecnosci w Kosciele? Ich szczegolnego wkiadu w dzieje
chrzescijanstwa. Azeby odstonit te profile, ktore wtasnie tutaj, w tej czgsci Eu-
ropy, zostaty wbudowane w bogata architekture $wiatyni Ducha Swictego.

Czyz Chrystus tego nie chce, czy Duch Swiety tego nie rozrzadza, azeby
ten Papiez-Polak, Papiez-Stowianin, wlasnie teraz odstonit duchowa jednos¢
chrzescijanskiej Europy, na ktora sktadaja si¢ dwie wielkie tradycje: Zachodu
i Wschodu. My, Polacy, ktérzy wybralismy przez cate tysiaclecie udziat w tra-
dycji Zachodu, podobnie jak nasi Bracia Litwini, szanowalismy zawsze przez
nasze tysiaclecie tradycje chrzescijanskiego Wschodu. Nasze ziemie byty go-
scinne dla tych tradycji, siggajacych swych poczatkéw w Nowym Rzymie —
w Konstantynopolu. Ale tez pragniemy prosi¢ goraco naszych Braci, ktorzy sa
wyrazicielami tradycji wschodniego chrzescijanstwa, azeby pamigtali na stowa
Apostota: ,,Jedna wiara, jeden chrzest. Jeden Bdég i Ojciec wszystkich, Ojciec
Pana naszego Jezusa Chrystusa” (por. Ef 4,5-6; 1,3). Azeby o tym pamigtali.
I zeby teraz, w dobie szukania nowej jednosci chrzescijan, w dobie nowego
ekumenizmu, wspdlnie z nami przyktadali reke do tego wielkiego dziela, ktore
tchnie Duch Swigty!

Tak. Chrystus tego chce. Duch Swiety tak rozrzadza, azeby to zostato
powiedziane teraz, tutaj, w Gnieznie, na ziemi piastowskiej, w Polsce, przy
relikwiach §w. Wojciecha 1 $w. Stanistawa, wobec wizerunku Bogarodzicy
Dziewicy, Pani Jasnogorskiej 1 Matki Kosciota. Trzeba, azeby przy sposob-
nosci chrztu Polski byla przypomniana chrystianizacja Stowian, Chorwatow
1 Stowencow, wsrod ktdrych pracowali misjonarze juz okoto 650 roku i z kto-
rymi niedawno w Bazylice §w. Piotra w ich chorwackim je¢zyku dzigkowalem
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za wigcej niz 1000 lat — za 1100, 1300 lat ich wiary 1 wiernosci dla Stolicy
Apostolskiej. I trzeba, zeby tutaj byta przypomniana chrystianizacja Bulgarow,
ktérych ksiaze Borys I przyjat chrzest w 864 lub w 865 roku; Morawian i Sto-
wakdow — do nich docierali misjonarze przed 850 rokiem, a potem umocnili tam
wiarg¢ $wigci Apostotowie Stowian: Cyryl 1 Metody, ktorzy przybyli do Panstwa
Wielkomorawskiego w 863 roku; Czechow, ktérych ksigcia Borivoja ochrzcit
w 874 roku §w. Metody. W zasiegu dziatalnosci §w. Metodego i jego uczniow
znajdowali si¢ takze Wislanie oraz Stowianie zamieszkujacy Serbig. Trzeba tez,
aby byl przypomniany chrzest Rusi w Kijowie w 988 roku. Wreszcie trzeba
przypomnie¢ ewangelizacje Stowian Potabskich: Obotrytow (Obodrzycow),
Wieletow i Serbo-Luzyczan. Chrystianizacj¢ Europy — t¢ oficjalng — ukonczyt
chrzest Litwy w latach 1386 1 1387, ktory to, za sprawa blogostawionej naszej
Krélowej Jadwigi, umocnil wczesniejszy o sto lat chrzest ksigcia Mendoga.

Papiez Jan Pawet II — Stowianin, syn Narodu polskiego, czuje, jak gleboko
wrastaja w glebe historii korzenie, z ktorych on sam razem z wami wyrasta.
Ile wiekow liczy ta mowa Ducha Swietego, ktora on dzisiaj sam przemawia
1 z watykanskiego wzgdrza sw. Piotra, 1 tutaj w Gnieznie ze Wzgorza Lecha,
1 w Krakéwie z wyzyn Wawelu.

Ten Papiez — swiadek Chrystusa, mitosnik Jego Krzyza i Zmartwychwsta-
nia, przychodzi dzi$ na to miejsce, aby da¢ §wiadectwo Chrystusowi zyjacemu
w duszy jego wlasnego Narodu, Chrystusowi zyjacemu w duszach narodéw, kto-
re kiedys przyjety Go jako Droge, Prawde i Zycie (por. J 14,6). Przychodzi wiec
wasz rodak, Papiez, aby wobec catego Kosciota, Europy i $wiata méwic o tych
czgsto zapomnianych narodach i ludach. Przychodzi wota¢ wotaniem wielkim.
Przychodzi ukazywac te drogi, ktore na rézny sposob prowadza z powrotem
w strong Wieczernika Zielonych Swiat, w strong Krzyza i Zmartwychwstania.
Przychodzi wszystkie te narody i ludy — wraz ze swoim wlasnym — przygarnaé
do serca Kosciota: do serca Matki Kos$ciota, ktérej ufa bezgranicznie.

Zaniedtugo skonczy si¢ tutaj, w Gnieznie, nawiedzenie Ikony! Obraz Pani
Jasnogorskiej, obraz Matki, w szczegdlny sposob wyraza Jej obecnos¢ w ta-
jemnicy Chrystusa i Kos$ciota, zyjacego od tylu wiekow na ziemi polskiej i na
ziemiach ludéw pobratymczych. Ten Obraz, ktory od dwudziestu przeszio lat
nawiedza poszczegolne koscioty, diecezje, parafie, na tej ziemi za niedlugo
konczy swe nawiedzenie w prymasowskim Gnieznie i przechodzi na Jasng
Gore, aby rozpoczaé nawiedzenie diecezji czgstochowskie;.

Umitowany Ksi¢ze Prymasie! Drodzy Bracia i Siostry! Jest moja ogromna
radoscia, ze ten etap mojego pielgrzymowania mogg odby¢ wspdlnie z Maryja.
Ze wspolnie z Nig moge znalez¢ si¢ na tym wielkim szlaku dziejow, ktorym
tylokrotnie wgdrowatem: od Gniezna do Krakowa poprzez Jasna Gore, od
swigtego Wojciecha do swigtego Stanistawa poprzez Bogarodzicg Dziewice,
Bogiem stawiona Maryje.
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Gtowny szlak naszych duchowych dziejow, na ktory wchodza wszyscy
Polacy, zarowno ci, co mieszkaja na zachodzie, jak i ci, co mieszkajg na wscho-
dzie, jak tez ci, co mieszkaja poza Polska, wsrod réznych narodow, na tylu
kontynentach... Ufam, ze mnie stysza! Ufam, Drodzy Bracia, ze nas stysza.
Ufam, ze mnie stysza. Trudno by mi byto pomysle¢, zeby jakiekolwiek polskie
czy stowianskie ucho, w jakimkolwiek zakatku globu, nie mogto ustysze¢
stowa Papieza Polaka i Stowianina.

Moi Drodzy, ufam, ze nas stysza. Ufam, ze mnie slysza, zyjemy przeciez
w epoce tak zdecydowanie zadeklarowanej wolno$ci wymiany: wymiany infor-
macji, wymiany dobr kultury! A przeciez my tutaj siggamy do samego korzenia
tych dobr!

Tak wigc znajdujemy si¢ na gtéwnym szlaku naszych duchowych dziejow.
Jest to zarazem jeden z gtéwnych szlakow duchowych dziejow catej Stowiansz-
czyzny. | jeden z gldwnych szlakéw duchowych dziejow Europy. Opatrznosé
Boza zrzadzita, ze w tych dniach po tym szlaku po raz pierwszy kroczy¢ bedzie
Papiez, Biskup Rzymski, Nastgpca swigtego Piotra, pierwszego wsrdd tych,
ktorzy wyruszyli z Wieczernika Zielonych Swiat w Jerozolimie, $piewajac:

O Boze mdj, Panie, jestes bardzo wielki!
Odziany we wspaniatos$¢ i majestat,
$wiatlem okryty jak plaszczem.
Jak liczne sa dzieta Twoje, Panie!
Ty wszystko madrze uczynites:
ziemia jest pelna Twych stworzen.
Stwarzasz je, gdy $lesz swego Ducha
1 odnawiasz oblicze ziemi.

(Ps 104 [103],1-2.24.30)

Tak bedzie Spiewat wraz z wami, Umitowani Rodacy, ten Papiez, krew
z waszej krwi 1 kos¢ z kosci. I bedzie razem z wami wolat:

Niech chwata Panska trwa na wieki:
niech Pan si¢ raduje z dziet swoich.
Niech chwata Panska trwa na wieki:
Niech mita Mu bedzie piesn nasza.
(Ps 104 [103],31.34)

Po6jdziemy razem ta drogq naszych dziejow. Na Jasna Gore, w strong Wa-
welu, w strong $wigtego Stanistawa. Pdjdziemy ku przesztosci.

Nie péjdziemy jednakze w przesziosc.
Pojdziemy ku przysztosci!
,.Wezmijcie Ducha Swigtego!”
(J20,22)
Amen.
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SZTUKA ,,RODZIMA” NA ZIEMIACH POLSKICH
W OKRESIE CHRYSTIANIZACII
Préoba charakterystyki

Wielkopolska przyciqgala szczegolng uwage badaczy. Szczegdlowe badania
przyniostly interesujqce wyniki, ujawniajqce wyrazny przelom w pierwszej poto-
wie, a wilasciwie u progu dziesiqtego wieku. Przelom ten polegal na znaczqcej
dyslokacji grodow i zmianach w obrebie juz istniejqcych. Wydarzenia te mialy
zapewne decydujqce znaczenie dla faktu, ze w drugiej polowie wieku dziesiqtego
Wielkopolska stanowila wilasciwe ,,zaplecze” dla wprowadzenia chrzescijanstwa
i rozwoju panstwowosci w Wielkopolsce.

Temat sztuki ,,rodzimej” na ziemiach polskich w okresie chrystianizacji
— a zwlaszcza jego syntetyczna prezentacja — okazuje si¢ dla historyka sztuki
dos¢ trudny. Jest bowiem ,,zawieszony” miedzy archeologia, historia, historig
sztuki oraz jezykoznawstwem, co wigze si¢ z takimi konsekwencjami, jak
ogromne ,,rozproszenie” pisSmiennictwa i materialu zabytkowego (znajdu-
jacego si¢ raczej w zbiorach muzedéw archeologicznych, regionalnych, niz
tych o statusie muzeéw narodowych), a takze odrgbne konferencje, podczas
ktorych analizuje si¢ aspekty tego zagadnienia stanowiace przedmiot roznych
dyscyplin. Udziat historii sztuki w dorobku badawczym dotyczacym tej pro-
blematyki jest wcigz niewielki. Taki stan rzeczy dobrze obrazuja materialy
sympozjum, ktore odbyto si¢ w roku 2009 w Poznaniu: ,,Archaeologia versus
historiam — historia versus archeologiam”. Zostalo ono poswigcone ,,proble-
mowi wspolpracy historykow i archeologdw w poznawaniu wiekow $rednich’!
— a wlasciwie dotychczasowym doswiadczeniom takiej wspotpracy 1 moz-
liwosciom jej zaciesnienia®. Nieobecnos¢ historykow sztuki w tej dyskusji
nie wynika jedynie z faktu, ze ich dyscyplina interesuje si¢ tylko niektérymi
(a whasciwie nielicznymi) przedmiotami, jakie oferuja znaleziska archeolo-

"M.Brzostowicz,M.Przybyt, D.A. Sikorski, Przedmowa, w: Archaeologia
versus historiam — historia versus archeologiam, czyli jak wspdlnie poznawaé sredniowiecze?,
red. M. Brzostowicz, M. Przybyt, D.A. Sikorski, Wydawnictwo Poznanskiego Towarzystwa Przy-
jaciot Nauk, Poznan 2012, s. 7n.

2 Lech Leciejewicz, definiujac dotychczasowe trudnosci, ujat to nastepujaco: ,,Historyk prowa-
dzi kwerendy archiwalne i biblioteczne, archeolog natomiast skupia si¢ na ujawnianiu bezposrednich
sladoéw dziatalnosci cztowieka, ktére kryja si¢ w tym wielkim archiwum, jakim stale pozostaje
ziemia” (L. Lecieje wic z, Jak tworzy¢ synteze? w: Archaeologia versus historiam — historia
versus archeologiam, s. 16).
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giczne — z perspektywy kompleksowych badan nad sredniowieczem dotyka
wigc zaledwie czastki problemu. Taki stan rzeczy wydaje si¢ wynika¢ z utar-
tego podziatu na sztuke-przedmiot badan historykow sztuki i sztuke-przedmiot
badan archeologéw, przy czym linia tego podzialu przebiega zwykle przez
,miejsce” ujawnienia zabytku: pod ziemig (woda) lub nad ziemia (na ziemi).
Ze zrozumiatych wzgledéw archeolodzy maja wigksze mozliwosci, gdy chodzi
o dostep do tego, co ,,pod”, nie powinno to jednak skutkowaé rozdzieleniem
migdzy rézne dyscypliny zjawisk artystycznych z przesztosci.

PROBY SYNTEZY

Obraz trudnosci, jakie stawia przed badaczami réznych dyscyplin zagad-
nienie sztuki ,,rodzimej” w okresie chrystianizacji (jak tez wczesniejszej), daja
nieliczne proby syntetycznych prezentacji zjawisk artystycznych pochodzacych
z okresu, gdy formowata si¢ nasza panstwowos¢, czyli tuz przed chrystiani-
zacja 1 w jej trakcie®. Tytutowy problem pojawit si¢ jako odrgbny przedmiot
badan wiasciwie jedynie w krotkim artykule Jerzego Gassowskiego®*. Sztuka
plemienna, przedpanstwowa (i jej dziedzictwo) byla jednak niejednokrotnie
prezentowana jako wydzielony problem w omdwieniach szerszych, dotycza-
cych czy to sztuki pradziejowej jako catosci, czy to sztuki Sredniowiecznej (jako
poprzedniczki sztuki plemiennej), czy wreszcie w syntezach dziejow sztuki
polskie;.

Jako pierwszy podjat to zagadnienie, zachgcajac do jego wyodrgbnienia
w dziejach sztuki, Jozef Ignacy Kraszewski w starozytniczej, syntetycznej pracy
Sztuka u Stowian®. Sztuke Stowian pojmowat szeroko (,,Do dziedziny sztuki [...]
nie tylko to zaliczy¢ potrzeba, co dawniej wyltacznie dzietem sztuki nazywano;
dopomina si¢ ona daleko wigcej. Poczawszy od rzezbionej oprawy nozyka, od
rysowanego garnka odkopywanego w grobowcach poganskich™) i ocenial bardzo
pozytywnie (,,] my mieliSmy poczucie pigkna [...] zeSmy w kazdej chwili zywota
otaczali si¢ utworami sztuki, sprz¢tem, w ktorym [...] switata idea pigkna™’).

3 ,,Czas chrystianizacji” to takze termin trudny do jednoznacznego okreslenia. Mam na mysli
okres od pojawiania si¢ pierwszych wplywow chrzescijanstwa (zapewne jeszcze przed oficjalnym
chrztem Mieszka) po chrystianizacj¢ szerszych srodowisk, wykraczajaca poza dwor whadcy.

4 Zob.J. Gassowski, Sztuka przedchrzescijanska, w: Polska na przelomie 1i II tysigclecia.
Materialy Sesji Stowarzyszenia Historykow Sztuki — Poznan 2000, Stowarzyszenie Historykow
Sztuki, Poznan 2001, s. 129-138.

3 Zob. J1.Kraszewski, Sztuka u Slowian, szczegélnie w Polsce i Litwie przedchrzescijan-
skiej, Naktad wydawnictwa drukarni A.H. Kirkora i sp., Wilno 1860.

¢ Tamze, s. 10.

7 Tamze, s. 9.
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Nowsze proby syntetycznego ujecia powstaly przede wszystkim w latach
szes¢dziesiatych i siedemdziesiatych dwudziestego wieku. W pierwszym rzedzie
wspomnie¢ nalezy archeologa Andrzeja Abramowicza® i historyka sztuki Tade-
usza Dobrowolskiego®. Obaj badacze przejeli owo szerokie rozumienie sztuki,
prezentujac sztuke przedchrzescijanska wedlug wyodrgbnionych kategorii. Abra-
mowicz wydzielit w jej obrgbie: budownictwo wraz z elementami dekoracji, strdj
1jego ozdoby oraz rzemiosto artystyczne. Starat si¢ przy tym wskazac¢ zaréwno
swoistos¢ zabytkdéw na terenie Polski, jak 1 okresli¢ ich artystyczna genezg. Po-
stugiwat si¢ wielokrotnie terminem ,,styl”'? i stawiat wazne dla historyka sztu-
ki pytania o te cechy dziet, ktdre pozwalatyby widzie¢ w nich obiekty sztuki''.
W przedchrzescijanskiej kulturze artystycznej (do ktorej przejawow zaliczat:
grody drewniano-ziemne, budownictwo drewniane, rzemiosto i ozdoby stroju)
dostrzegat podstawy pdzniejszej sztuki ludowej'?. Dobrowolski, wlaczajac sztuke
przedchrzescijanska do syntezy dziejéw sztuki w Polsce, okreslit ja jako ,,orga-
nicznie zwigzang z podtozem geograficznym i etnicznym”', reagujaca na wplywy
idace zardwno z chrzescijanskiego Zachodu, jak i Wschodu (z Rusi). Charaktery-
zujac ja, wydzielit jednak liczniejsze kategorie: budownictwo (obejmujace grody
i budownictwo drewniane), rzezb¢ drewniang i kamienng'4, wytwory drobnej
plastyki oraz rzemiosta: garncarstwa, snycerki, ztotnictwa, a takze ozdoby stroju
1inne drobne wyroby. Za najistotniejsze osobliwosci sztuki przedchrzescijanskiej
uznal dynamiczny rozwdj budowy grodow w wiekach dsmym i dziewiatym oraz
tworzenie monumentalnych rzezb drewnianych o réznych funkcjach: kulto-

8 Zob. A. Abram o wicz, Studia nad genezq polskiej kultury artystycznej, PWN, Lodz 1962.

®Zob. T.Dobrowolski, Budownictwo i rzezba, w: Historia sztuki polskiej w zarysie,
red. W. Tatarkiewicz, T. Dobrowolski, t. 1, Sredniowiecze, Wydawnictwo Literackie, Krakow 1962,
rozdz. 1,s. 15-32.

" Abramowicz, dz. cyt., s. 86,93, 95. W wigkszo$ci przypadkdw autor ten stowo ,,styl”
odnosit jednak raczej do motywow artystycznych.

I'W zakresie budowy grodow i swiatyn Abramowicz podkreslat planowy charakter tych przed-
sigwzigé, wizualne oddziatywanie monumentalnych form grodu, jak i dekoracji (takich jak zakoncze-
nie bierwiona watu w ksztalcie glowy zwierzgcia — w Gnieznie), czy swoisto$¢ i bogactwo dekoracji
(znanych z opiséw) §wiatyn u pétnocno-zachodnich Stowian, a nawet dekoracji elementéw wyposa-
zenia domostw, w tym takze barwnych tkanin. Strdj i jego ozdoby ujmowat z perspektywy poréw-
nawczej wzgledem innych grup Stowian, wyrdzniajac masowo wystepujace kabtaczki skroniowe jako
rodzimy typ ozdob. W przypadku dekorowanych przedmiotdw codziennego uzytku z kosci, rogu
czy drewna zwracal uwagg na ich tradycyjne, abstrakcyjne zdobnictwo (m.in. plecionki), semantyke
motywow dekoracyjnych oraz ich artystyczny rodowod (por. tamze, s. 36-44, 49-51, 61-78, 86-98).

12 Por. tamze, s. 53-58.

BDobrowolski,dz cyt.,s. 15n.

4 Abramowicz nie poswigcit wigkszej uwagi wizerunkom antropomorficznym, ktore przywo-
fal, omawiajac swiatynie Stowian potabskich; wzmiankowat glowe z Jankowa, falliczny posazek
z Tumu pod Leczyca i koziotka z Lednogéry (por. Abramowic z, dz. cyt. s. 103).



24 Anna BEAZEJEWSKA

wych posagow $wiatynnych (na Pomorzu Zachodnim)'® i rzezb noszonych —
by¢ moze — przed oddziatami w czasie wypraw wojennych'®. Odrgbnie ujat
rzezby kamienne, uznajac je za kultowe'”.

Nastgpnie scharakteryzowania problematyki poczatkow polskiej kultury
artystycznej podjat si¢ — z perspektywy historyka, jak sam twierdzit — historyk
i historyk sztuki Aleksandr Gieysztor'®, pojmujac t¢ kulturg jako wyraz pewnej
wizji swiata, wytworzonej w okreslonych warunkach zycia spotecznego i $cisle
z nimi zwiazanej. Polemizujac z wczesniejszymi tezami o sztuce wcezesnego
sredniowiecza jako podstawie pdzniejszej kultury ludowej, zaakcentowat nie-
ciaglos¢ tradycji artystycznej na naszych ziemiach od czaséw kultury tuzyckiej
po wieki $rednie'®. Syntetyczna charakterystyke dziejow kultury artystycznej
ujat nieco inaczej niz poprzednicy. Zasadniczymi kryteriami byty dla niego
podziaty kulturowe w obrebie Stowian oraz etapy rozwoju kultury Stowian®.
Wyrdznit on na obszarze pozniejszych ziem polskich przed dziesiatym wie-
kiem dwa rozniace si¢ kulturowo regiony: pomorsko-srodkowopolski i $la-
sko-matopolski*'. W dziejach kultury ,,rodzime;j” w wyszczegoélnionych przez
siebie regionach Polski wyrdznit trzy etapy®?, prezentujac poszczegdlne typy
dziel, nie przyporzadkowywat ich do tych etapow precyzyjnie. Za wazne zja-

15 Dobrowolski opisuje je, wykorzystujac informacje zawarte w $redniowiecznych Zrédtach
pisanych (por. Dobrowolski,dz. cyt. s. 20-22).

¢ Badacz podaje przyktad Wieletow, ktorzy oprocz znakow bojowych nosili jakoby takze posagi
bostw (por. tamze, s. 21n). Poza zabytkami pomorskimi wymienia drewniane gtowy z Jankowa i Da-
browki, a takze figurki ,,animalistyczne”: koziotka lednickiego i koniki z kory (z Gdanska i Opola).

17 Sposréd nich Dobrowolski wymienit Swiatowita ze Zbrucza (jako dzieto ,,wybitne” — tamze,
s. 22) i grupe rzezb z okolic Slezy (przyznajac jednak, ze w tym przypadku datowanie jest ,,nieja-
sne” — tamze, s. 23).

8 Zob. A. Gieysztor, Podstawy rodzimej kultury artystycznej w Polsce wczesnosrednio-
wiecznej, ,,Kwartalnik Historyczny” 70(1963), s. 583-597.

1 Gieysztor podkreslat, ze funkcjonujace na naszych terenach wytwory kregu kultury celtyc-
kiej czy rzymskiej nie stanowily inspiracji artystycznych dla pézniejszych dziet (por. tamze, s. 585n).
[lustrujac t¢ teze, wymienit zabytki zwigzane z kultura Celtow (jako przyktad postuzyta mu grupa
rzezb $lgzanskich) i z okresu wptywow rzymskich (m.in. czarg z Gostawic, gemme z krwawnika
znaleziong w Gnieznie czy wizerunki bostw antycznych: Jowisza, Merkurego, 1zydy z Horusem,
a takze fibule oraz ich nasladownictwa wykonywane juz na naszych ziemiach).

% Badacz ten odnosit si¢ krytycznie do rozpatrywania kultury Stowian jako jednorodnego zja-
wiska. Wskazat kilka ,,stref” kultury, tworzonej przez Stowian: lechickich (potabskich, pomorskich
i polskich), morawskich, panonskich, czeskich i ruskich. Podobienistwo wizualne, o ile zachodzi,
moze by¢ — wedtug Gieysztora — wynikiem dziatania podobnych bodZcow, importéw czy wzajemne;j
wymiany osiggnig¢é, nie za§ wspolnych korzeni. Por. tamze, s. 587.

2l Por. tamze.

22 Etap pierwszy — charakteryzujacy si¢ ubdstwem w zakresie inwencji artystycznej (skromne
przedmioty uzytkowe, nikte zdobnictwo, nieliczne budownictwo grodowe) — datuje si¢ od okresu
wedrowek Stowian do konica wieku dziewiatego (a nawet do potowy dziesiatego), drugi — okres sztu-
ki grodow i podgrodzi — trwa od potowy wieku dziesigtego do potowy lub konca wieku dwunastego
(uznany zostat przez Gieysztora za ,,wybuch pomystowosci” 1 okres rozkwitu sztuki ,,podgrodzio-
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wiska we wczesnym, dos¢ ztozonym pod wzgledem artystycznym etapie uznat:
sztuk¢ monumentalng — kopce grobowe (mig¢dzy innymi kopiec Krakusa) z wieku
szbstego lub siodmego, ,,naturalne’ miejsca kultu (gaje, wzgdrza, glazy, drzewa),
przedmioty zbytku (awarskie, wielkomorawskie, frankijskie 1 skandynawskie,
a od wieku dziewiatego orientalne) i ich miejscowe nasladownictwa®, naczynia
ceramiczne — od skromnie zdobionych grzebykowym narzgdziem, po wykony-
wane na kole garncarskim z nowym typem linearnej dekoracji, oraz ,,czteko-
ksztattne” wizerunki znane z opisow (ze Stowianszczyzny potabskiej), lub tez
uchwytne materialnie, jak glowa z Jankowa — w sumie czternascie zabytkow
z Polski nizinnej i nadmorskiej. Gieysztor podkreslat ich réznorodnos¢ formalna,
przyznajac, ze ich znaczenie i geneza powinny stac si¢ przedmiotem dalszych
badan?*. Docenit tez odrgbnos¢ sztuki Pomorza Zachodniego, traktowanej jako
narzg¢dzie walki z napierajacymi sitami obcymi i chrystianizacja tych ziem?.
Dwa lata pozniej tytutowy problem stat si¢ jednym z trzech watkow arty-
kutu Lecha Kalinowskiego?®, ktdory sztuke rodzimg w okresie chrystianizacji
przedstawit jako jeden ze sktadnikdw sztuki przedromanskiej i romanskiej
w Polsce. Uznal, Ze jej ,.tresci ideowe poganskie nieantyczne™?’ sg najtrud-
niejsze do uchwycenia. Majg ztozong genezg, wywodza si¢ z kultury celtyc-
kiej, tradycji rodzimych z czaséw wspodlnoty stowianskiej, a nawet z tradycji
indoeuropejskiej, z tradycji poganskich przekazywanych za posrednictwem
sztuki chrzescijanskiej®. Wyeksponowal poganska sztuke kultowa ($wiatynie
i1 posagi). Jako historyk sztuki zwrécit tez uwage na szczegdlna ekspresje arty-
styczna niektorych dziel, zwlaszcza rzezbionych gléw z Jankowa i Dabréwki,
wyrozniajacych si¢ monumentalnym charakterem?’. Widziat w nich echo an-

wej”), trzeci zas — okres ,,demokratyzacji” wytworow i uksztattowanie si¢ na tym gruncie sztuki
cechowej — to wiek trzynasty. Por. tamze, s. 588.

2 Gieysztor widzi w tych luksusowych przedmiotach ,,bodziec o wielorakim dziataniu”, mig-
dzy innymi obudzenie potrzeby otaczania si¢ luksusowymi wyrobami (por. tamze, s. 590).

24 Rzezby z Powiercia i Otorowa (pow. Szamotuly) Gieysztor proponowat wigzaé¢ z wptywem
pruskich ,,bab” kamiennych, a kamien z Lezna z typem pomnika grobowego, jak w przypadku tak
zwanego glazu Warcistawa w Stolpe nad Piana. W odniesieniu do glowy z Jankowa i figurki koziotka
lednickiego, ktére ocenia wysoko pod wzgledem artystycznym, mowit o ,,echach plastyki prero-
manskiej” (tamze, s. 589) O innych przedstawieniach, na przyklad o rycie figuralnym ze Stupska,
pisat jako o wyrazie ,linearnej wizji czlowieka uswigconej przez iluminatoréw kodeksow iryjskich”
(tamze, s. 590), przy czym nazwat go efektem ,,przygodnego trudu” (tamze, s, 590) jego autora, ktory
nie mial do§wiadczenia pracy w kamieniu czy drewnie.

» Por. tamze.

% Zob.L.Kalinowski, Tresci ideowe sztuki przedromanskiej i romanskiej w Polsce, w: tenze,
Speculum artis. Tresci dziela sztuki sredniowiecza i renesansu, PWN, Warszawa 1989, s. 13-56 (pierw-
sze wydanie: ,,Studia Zroédoznawceze” 10(1965), s. 1-32).

Y Tenze,dz. cyt., s. 32.

% Por. tamze.

» Por. tamze, s. 33.
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tycznej hermy lub ,,samodzielny wytwor kultury miejscowej”. Posag z Lubowa
taczyt z oddziatywaniem lokalnej kultury Stowian potabskich. Osobno oméwit
grupe tak zwanych bab (rzezb staropruskich, ktore uznat za genetycznie odrgbne,
zalezne od plemion turkskich), powstale pod ich wptywami zabytki z Pomorza
Gdanskiego i potnocnego Mazowsza®! oraz przedstawienia wieloglowe wystepu-
jace w roznych regionach®?. Wymieniajac przedstawienia zwierzat (w tej grupie
wyodrebnit koziotka z Ostrowa Lednickiego), gtownie koni (z Opola, Gdanska,
Wolina), taczyt z nimi funkcje kultowe (atrybuty bostw, dary ofiarne), magiczne
(apotropeiczne) badz pomocnicze przy wrozbie*. Badacz ten przyznawal, ze
na naszych ziemiach slady osrodkow kultu zwigzanych z przyroda i symbolika
centrum®* sa czytelniejsze niz nieliczne wizerunki. Wygradzanie ,,$rodka” — czy
to ptytami kamiennymi, czy drzewami ,,chroniacymi” — kulminowato jego zda-
niem w budowie grodéw otoczonych zabezpieczeniami (ostrokotami, rowami,
watami), ,,strzezonych” przez ofiary zaktadzinowe czy wizerunki takie, jak rzez-
biona glowa zwierzgcia w wale grodowym w Gnieznie. Mimo zawgzenia proble-
matyki w tytule swojego artykutu, Kalinowski uwzglednit w nim najpelniejszy
chyba zestaw typow zabytkow, jak 1 wiele jednostkowych przyktadow, ukazujac
je w kilku réznych aspektach (sposobu wyrazania w nich tresci ideowych, czyli
artystycznej ekspresji, jej genezy, funkcji dziel oraz ich typow). W pozniejszej
publikacji — w rozdziale ,,Sztuka” zamieszczonym w stownikowym opracowaniu
kultury Stowian® — tenze badacz jeszcze raz dokonat syntetycznej prezentacji

30 Tamze, s. 35.

31 'Wsrod nich wyliczyt dzieta pochodzace migdzy innymi ze Stupska, Lezna koto Kartuz,
Glisna koto Chojnic i Matocina koto Mtawy (por. tamze, s. 35).

32 7 tej grupy wymienit znane z opisu Saxo Gramatyka przedstawienie Swictowita w Arkonie,
przedstawienie Swiatowita ze Zbrucza, zaginiony posazek z Nowego Wieca koto Ko$cierzyny (au-
tentycznos¢ posazka jest dyskusyjna) i rogowa oprawke z Wislicy (por. tamze, s. 35).

3 7 ta grupa zabytkow Kalinowski wigzat pokrewna jej grupe wyobrazen zwierzat badz zwie-
rzgcych protomdw, tworzacych motywy dekoracyjne (wymienia tu mi¢dzy innymi konie ryte na na-
czyniach, konskie tutowie na srebrnych katorgach, glowy konskie na grzebieniach itp.). Kalinowski
wyodrebnil tez mato liczna grupg wyobrazen ptakow, raczej niewystepujacych samodzielnie jako
petnoplastyczne wyobrazenia, ale jako element kabtaczkow skroniowych, szpil, grzebieni koscianych
i innych podobnych przedmiotéw. Jeszcze inng grupe zabytkoéw wyodrgbniong przez Kalinowskiego
tworza odnoszace si¢ do kosmosu symbole kultowo-magiczne, umieszczane czy to na przedmiotach
uzytkowych (w formie znakow takich, jak: krzyze rOwnoramienne, swastyki na dnach naczyn, znaki
krzyza na misach, odwaznikach, wrzecionach), czy bedacych wylacznie przedmiotami-symbolami,
jak na przyktad: drewniany, dekorowany krazek z Gniezna, binoklowe zawieszki zwiazane z magia
ptodnosci, drewniane fallusy, tédeczki z kory, gliniane grzechotki czy pisanki (por. tamze, s. 35-37).

3 Nalezg do nich: o$rodek kultowy na SIQZy, Raduni, Goérze Kosciuszki, na Lyscu, w Trze-
biatowie na Pomorzu Zachodnim i w Ptocku. Do tego samego typu hierofanii Kalinowski zaliczyt
monumentalne kopce grobowe (Krakusa, Wandy), kurhany i groby ptaskie z kamienng obstawa
(por. tamze, s. 38).

3% T en ze, hasto ,,Sztuka”, w: Maly slownik kultury dawnych Slowian, red. L. Leciejewicz,
PWN, Warszawa 1990, s. 605-628.
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sztuki przedchrzescijanskiej. W wyodrgbnionym podrozdziale zatytutowanym
»Sztuka rodzima” scharakteryzowat ja w analogicznym porzadku, jak we wcze-
$niejszej pracy, zmieniajac jednak nieco systematyzacj¢ wizerunkow figuralnych.
Ze wzgledu na cechy kompozycyjne i sposob opracowania powierzchni wyr6znit:
(1) posagi o formie zblizonej do prostopadtoscianu, opracowane reliefowo z kazdej
ze stron badz tylko z jednej strony (posagi z obszaru dzisiejszej Ukrainy, miedzy
innymi Swiatowita ze Zbrucza, z Iwankowic koto Kamiefica Podolskiego, ale
takze tak zwane idole z Bambergu czy posag z Holzgerlingen — z zastrzezeniem,
ze te dwa ostatnie moga by¢ celtyckie); (2) posagi stupowe o kraglym przekroju,
zakonczone petnoplastycznie opracowana glowa lub tylko twarza (na przyktad
posag z Lubowa); (3) posagi ,,0 ksztalcie obtej nieumiarowej piramidy’™*, za-
konczone gtowami lub z reliefowo zaznaczonymi przedstawieniami figuralnymi
(jak kamien z Lezna) lub tez schematycznym zarysem postaci (jak na Pomorzu
Zachodnim i pélnocnym Mazowszu)*’. Poza wymienionymi typami Kalinowski
umiescit antropomorficzne zabytki z drewna (tu zakwalifikowal miedzy innymi
glowe z Jankowa czy koziotka lednickego), takze te z metalowymi dodatkami (jak
srebrne wasy idola szczecinskiego opisane w zrodiach) oraz z brazu (na przyklad
posazek w Schwedt nad Odra), jak i zabytki ,,na pograniczu rzezby i wycinanki’™®,
glownie zoomorficzne.

Podobny —acz zwigzlej ujety — zakres problemdw przedstawit ponownie Tade-
usz Dobrowolski w syntezie sztuki polskiej*. Tadeusz Poklewski, archeolog, autor
hasta: ,,Sztuka polska” w Stowniku starozytnosci stowianskich®, krotko scharak-
teryzowat takie grupy zabytkow, jak: naczynia ceramiczne, dekorowane wyroby
kosciane, rogowe, metalowe, tkaniny i stroje, a takze budownictwo monumentalne
1 jego wystroj, oraz postawit dwie istotne kwestie: mozliwosci badan sztuki tego
okresu i doboru obiektow, ktore mozna rozpatrywac w kategoriach sztuki*'.

% Tamze, s. 609.

3 Por. tamze, s. 609n. Jesli chodzi o zabytki z Pomorza Zachodniego i pétnocnego Mazowsza,
autor miat zapewne na mysli rzezb¢ z Matocina koto Mlawy i plyte ze Stupska. Odnoszac si¢ do
kwestii artystycznego rodowodu i funkeji tych zabytkow, przywotat dawna tezg o ich powiazaniach
z babami kamiennymi zaleznymi od wplywow kultury tureckiej, wystepujacych tez na terenie Prus
i zwigzanych z pochéwkami.

% Tamze, s. 610.

¥ Por. T.Dobrowols ki, Sztuka polska od czasow najdawniejszych do ostatnich, Wy-
dawnictwo Literackie, Krakow 1974, s. 11-18. Scharakteryzowat on kolejno: grody i budownictwo
obronne, budowle kultowe oraz rzezb¢ kamienna i drewniana.

4 Zob. T.Po klewski, hasto ,,Sztuka polska”, w: Slownik starozytnosci slowianskich. Ency-
klopedyczny zarys kultury Slowian od czasow najdawniejszych do schylku wieku X1I, red. G. Labuda,
Z. Stieber, t. 4, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw—Warszawa—Krakéw—Gdansk 1970,
s. 193-196.

4l Poklewski sugerowat pewne ograniczenie w tym zakresie, na przyktad w przypadku budow-
nictwa. Jako sztuke¢ proponowal charakteryzowac tylko efektowne, monumentalne budowle, takie
jak grody czy znane z opisow $wiatynie poganskie (i ich wyposazenie). Por. tamze, s. 196.
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Odmienne ujgcie tematu zaproponowal w opracowaniu popularno-nau-
kowym archeolog i historyk sztuki Janusz Kramarek. Autor ten odniost si¢
krytycznie do nadmiaru informacji o zyciu dawnych spotecznosci i opisow
formacji spoteczno-ekonomicznej, przy¢miewajacych problemy sztuki nie tyl-
ko w publikacjach, ale i na wystawach archeologicznych®. Ujmujac w swym
opracowaniu czasy od poczatkdw naszej ery po wezesnopiastowskie, unikat ty-
pologii i kategoryzowania zabytkow i nie zajmowat si¢ nimi detalicznie. Starat
si¢ ukazac t¢ sztuke generalnie, jako zjawisko o specyficznych cechach, takich
jak trwatos¢ (wzordw, motywow, typow) i powszechnos¢ (akceptacja przez
cale spoteczenstwo), jako sztuke uzytkowa, stuzaca komunikacji i identyfika-
cji spotecznej, jako uciele$nienie zbiorowych emocji, a w koncu jako rezultat
okreslonego nastawienia psychicznego tworcy i odbiorcy®. Negatywnie odnidst
si¢ do utozsamiania jej ze zrodtami sztuki ludowej*. Wyroznit garncarstwo
jako fascynujace roznorodnoscia gtowne zrodto poznawcze w badaniach spo-
teczenstw niepi$miennych®. Sformutowania Kramarka, istotne ze wzgledu na
podkreslenie niedocenianej rangi sztuki przedpiastowskiej oraz potrzebg badan
nad nig jako odrebnym zagadnieniem, pozostaty jednak bardzo ogdlne.

Syntetyczne ujecie sztuki przedchrzescijanskiej znalazlto si¢ takze w popu-
larnonaukowej syntezie Jerzego Gassowskiego Sztuka pradziejowa w Polce®.
Autor 6w zwrocil uwage na dynamike rozwoju sztuki péoznoplemiennej (wcze-
snopolskiej), jego zdaniem siggajacej korzeniami trzynastego wieku przed
nasza era, a rozwijajacej si¢ — po kryzysie w wiekach od szdstego do 6smego
naszej ery — w dobie wspolnot terytorialnych i arystokracji plemiennej*’. Jako
inspiracje tej sztuki wymienit: tradycje lokalne z pdZnego okresu rzymskiego,
wptywy ludow koczowniczych (gldwnie Awardw) oraz oddziatywania kultury
germanskiej 1 bizantynskiej. Zaprezentowal wazniejsze zjawiska, grupujac
je wedlug utartego porzadku: warowne grody (osrodki naczelne wigkszego
zespotu osadniczego, siedziby elit)* i posagi kamienne (grupa rzezb w okolicy
SIQZy z wyrdzniajaca sie jakosciowo tak zwang Panng z ryba, posag z L.ubowa,
grupa bab kamiennych), do ktérych dotaczyt takze zabytki niezachowane:
posag czterotwarzowy z Witowa koto Aleksandrowa Kujawskiego i posag

2 Por. . Kramar ek, Polska sztuka przedpiastowska. Znaczenie sztuki i rzemiosta artystycz-
nego, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk 1975, s. 10n.
Praca ta obejmuje okres od poczatkdéw naszej ery do wezesnego sredniowiecza.

4 Por. tamze, s. 21-32, 41, 52, 59.

4 Por. tamze, s. 45-47.

4 Por. tamze, s. 53-54.

4 Zob.J. G assowski, Sztuka pradziejowa w Polsce, Wydawnictwa Artystyczne i Filmowe,
Warszawa 1975.

47 Por. tamze, s. 144-148.

4 Podobnie jak wczedniejsi badacze zaznaczal, ze pojawily si¢ one po dtuzszej przerwie
(por. tamze, s. 145-147).
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z Maliszewa koto Lipna. Okreslit réwniez rodowdd artystyczny niektdrych
zabytkow. Zrodet zabytkow $lezanskich dopatrywal sie na potudniowym
wschodzie, ,,moze w Bizancjum”®, baby kamienne (zaliczyt do nich figury
z Prus, plaskorzezbiony kamien w Leznie i zaginione figury, odkryte w Starem
Bornem i Zydowie koto Stawna)* wywodzit za$§ — podobnie jak czyniono to
we wezesniejszej literaturze — z Azji Srodkowej®'. Za zabytki , lepszej klasy”>2
uznat rzezby drewniane, zwtaszcza glowe z Jankowa (o wyraznie modelowa-
nych rysach twarzy) i glowe z Dabrowki, jak tez rzezbg¢ drobna, na przyktad
koziotka lednickiego (ze wzgledu na staranny modelunek rogéw i pyska)™.
Jako ciekawe zjawiska wyroznil: wyroby ztotnicze™, ceramike (ktdra po re-
gresie w wiekach od szdstego do 6smego ,,0dzyta” w wiekach od dziesigtego
do trzynastego, ukazujac cata rozpigtos¢ warsztatowych mozliwosci) i ozdoby
stroju®’. Inne dzieta rzemiosta, w tym ornamentowane przedmioty codziennego
uzytku okreslat jako importy badz jako wytwory powstale na miejscu pod
wplywem ornamentyki germansko-skandynawskiej i iroszkockiej*.
Pdzniejsze syntetyczne prace, czy to tego samego autora, czy historyka
sztuki Janusza K¢btowskiego®’, mimo znaczacego poszerzenia si¢ w migdzy-
czasie stanu wiedzy o szereg nowych odkry¢ i interpretacji w odniesieniu do
poszczegdlnych grup zabytkdow, jak i jednostkowych dziet, powielaty wypo-
wiedzi wezesniejsze. W roku 2001 Gassowski powtdrzyt skrétowo swoj star-
szy tekst®®, a Kegbtowski w rozdziale ,,Symbol i ornament”, rozpoczynajacym

¥ Zastrzegal przy tym, ze niewykluczona jest ich weze$niejsza, celtycka metryka (w przypadku
postaci z ryba) (por. tamze, s. 149).

%0 Okreslit je jako osobng kategorig, rodzaj ,,ptaskorzezb” z zaznaczong twarzg i elementami
ubioru (por. tamze, s. 153-155).

S1'W ich konwencji obrazowej dopatrzyl sie¢ podobienstw do stylu postaci wyobrazonych na
stupie ze Zbrucza. Rolg ich sktonny bytby okreslic¢ jako nagrobna, gdyby nie fakt, ze niektore z nich
znalezione zostaty na grodziskach, co — zdaniem Gassowskiego — przeczyloby takiej funkcji. Por. tamze,
s. 153-155.

2 Tamze, s. 155.

3 Por. tamze, s. 155, 158.

3 Zdaniem badacza wyroby ztotnicze osiagnety one poziom poréwnywalny z tworczoscig zna-
na z Rusi Kijowskiej, Niemiec i Czech, a nosity znamiona tradycji wielkomorawskich oraz arabsko-
-bizantynskich. Stosowano w nich techniki filigranu i granulacji. Por. tamze, s. 166n.

5 Byty to gtéwnie ozdoby o germanskim, awarskim rodowodzie; jako rodzime badacz po-
nownie wymienit kabtaczki skroniowe, uzywane az do wieku trzynastego (por. tamze, s. 158,
162, 165).

% Por. tamze, s. 170, 172n. Gassowski zwrdcil uwage na dekoracje roslinno-plecionkowa na
przedmiotach drewnianych i rogowych oraz na czgsto stosowane motywy: kotek z punktem w srod-
ku lub kotek koncentrycznych oraz ukosnych kresek. Zasigg wystgpowania tych motywéw w Europie
okreslit jako bardzo szeroki.

7 Wiele sformutowan w tekscie Kebtowskiego pochodzi wprost od Gassowskiego (por. J. K ¢ b-
tow s ki, Dzieje sztuki polskiej: od zarania do wspélczesnosci, Arkady, Warszawa 1987, s. 15n.).

8 Zob. G assows ki, Sztuka przedchrzescijanska.
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prezentacje dziejow sztuki polskiej, przedstawit sztuke¢ przedchrzescijanska,
podazajac za sformulowaniami Gassowskiego z roku 1975, zarowno w za-
kresie ogolnej charakterystyki zjawisk artystycznych, ich wyodrgbnionych
typow, jak i postawionych hipotez (na przyktad dotyczacych rzezb §lezanskich
czy ,,bab”)¥. Z przykros$cia nalezy odnotowac¢ fakt, ze wieclotomowa publika-
cja wydawnictwa Arkady Sztuka polska, pomyslana jako uzupehienie Szzuki
swiata, w wydanym w roku 2004 tomie pierwszym w ogodle nie uwzglednia
sztuki przedchrze$cijanskiej®.

Przedstawione wyzej syntetyczne omowienia tytutowego problemu charakte-
ryzuja si¢ powtarzalnoscig sposobu jego prezentacji (podaja ogolna charakterysty-
ke, wymieniaja typy dziet, okreslaja ich rangg, genezg i — ewentualnie — funkcje)®!,
jak 1 podtrzymywaniem sformutowanych niegdys hipotez mimo — o czym nalezy
przypomnie¢ — licznych nowych ustalen szczegdtowych. Historyka sztuki niepo-
koja jednak szczegolnie dwa zjawiska: Pierwsze stanowi fakt, ze nasza dyscypli-
na nie wypracowata dotad wilasnej narracji dotyczacej kultury artystycznej tego
okresu, co nie pozwolito na pelnoprawne wiaczenie sztuki przedpiastowskiej do
dziejow sztuki®. Drugie — to zakres obiektow, jaki historia sztuki winna objaé
swoim zainteresowaniem. Oczywiscie nie moze to by¢ zbyt szerokie spektrum
zabytkow, obejmujace wszelkiego rodzaju budownictwo czy narzgdzia; pozostaje
jednak pytanie, gdzie nalezy przeprowadzi¢ granicg. Trudno$¢ pojawia si¢ wigc
juz na etapie doboru i sposobu systematyzowania materiatu do analizy. Problem
ten jednak daleko wykracza poza ramy niniejszego artykutu.

WYOBRAZENIA FIGURALNE

W mojej probie przedstawienia sztuki na terenie Polski w okresie chry-
stianizacji chcialabym dokona¢ do$¢ istotnego i by¢ moze ryzykownego ogra-
niczenia, co nie znaczy, ze wasko pojmuje¢ pojecie dzieta sztuki. Skupig si¢
gléwnie na wizerunkach, na tym, co nazywamy ,,imago”. Uczynig¢ tak nie tylko
dlatego, ze wyobrazenia figuralne sa zdecydowanie blizsze historykowi sztuki
niz przedmioty codziennego uzytku czy relikty grodzisk, lecz przede wszystkim
dlatego, ze wizerunki te bezsprzecznie spetniaja warunki pozwalajace wiaczy¢

¥ Por.Keblowski,dz cyt,s. 15n.

6 Zob.Z.Swiechowski, E.Swiechowsk a, Sztuka Polska. Romanizm, Arkady,
Warszawa 2004.

! Dzieje si¢ tak niezaleznie od dyscypliny naukowej, jaka reprezentuja autorzy.

2 Problem ten w pewnym stopniu dotyczy takze badan europejskich (zob. J. K¢bto wski,
Kilka refleksji na temat sztuki pradziejowej jako przedmiotu badan historii sztuki, w: Sztuka epoki
brqzu i wezesnej epoki zelaza w Europie Srodkowej, red. B. Gediga i in., Muzeum Archeologiczne
w Biskupinie, Wroctaw—Biskupin 2001, s. 25-42).
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je do ,,dziejow obrazu przed epoka sztuki”®. Tym samym to, co Hans Belting
okreslit jako ,,jednos¢ epoki obrazu” (czyli czasy przednowozytne), w petni
obejmuje tez interesujacy nas okres. Wykonywanie wizerunkéw figuralnych
— jako ideowo zaangazowane — nalezato do czotowych zadan realizowanych
przez dwczesne spotecznosci, wizerunki te sg zatem nader istotnym Zrédlem
dla historyka sztuki. Oczywiscie, w miar¢ mozliwosci winny by¢ analizowane
w szerszym kontekscie, jako jeden z elementow owczesnej kultury.

Zachowane ,,rodzime” wyobrazenia figuralne wykazuja pewne réznice
w zaleznosci od regiondw dzisiejszej Polski, w ktorych zostaly odkryte. Obsza-
ry nacechowane pewnymi odrgbnosciami pod wzgledem kultury artystycznej
zostaly juz dostrzezone w starszej literaturze przedmiotu. Po analizie materiatu
zabytkowego zdecydowalam si¢ zaproponowaé podziat — nieco inny niz ten,
ktory wprowadzit Gieysztor®® — obszaru jego pochodzenia na trzy zréznicowane
wewngtrznie regiony: potnocny (z wydzieleniem dawnych Prus), sSrodkowopol-
ski (na czele z Wielkopolska) i potudniowy (obejmujacy Slask i Matopolske).
Podziat ten znajduje przynajmniej czg¢$ciowe uzasadnienie w faktycznej struk-
turze zasiedlenia naszych ziem w okresie poprzedzajacym chrystianizacj¢. Hi-
storycy i archeologowie przyznaja, ze chociaz Wielkopolska, Matopolska, Slask,
Mazowsze i Pomorze ,,rozwijaty si¢” podobnie (tworzyly si¢ elity plemienne,
gestniata na tych obszarach sie¢ grodow, stajacych si¢ osrodkami wiadzy i jej
manifestacja), to w roznych regionach istniaty jednak r6zne uwarunkowania,
decydujace o sile i obliczu tych skupisk osadniczych (potozenie przy waznym
szlaku handlowym, w tym takze dostep do handlu morskiego, dogodne potoze-
nie geograficzne czy zasoby naturalne). Roznie tez prezentuja si¢ relikty kultury
symbolicznej tych spotecznosci®. Jak stwierdzit Przemystaw Urbanczyk, w kaz-
dym z tych regionéw mogly zachodzi¢ procesy panstwowotworcze®’.

Porzadek ,,topograficzny” nie eliminuje wprawdzie ryzyka zestawienia ze
sobg zabytkow nalezacych do réznych spotecznosci i bedacych §wiadectwami
réznych potrzeb ideowych, ale zmniejsza je nieco w porownaniu z generalng cha-
rakterystyka zabytkéw z catego obszaru Polski, podzielonych wedhug typu
lub materiatu.

S H.Belting, Obraz i kult. Historia obrazu przed epokq sztuki, stowo/obraz terytoria,
Gdansk 2010, s. 5.

% Tamze, s. 4.

% Por.Gieysztor,dz. cyt.,s. 587.

% Por. J. P o l e s k i, Malopolska w VI-X wieku. Studium archeologiczne, Towarzystwo Wy-
dawnicze Historia lagiellonica, Krakow 2013, s. 198n., 203.

§ Por. P. Urban czyk, Poczqtki paristw wezesnosredniowiecznych w Europie Srodkowo-
wschodniej, w: Ziemie polskie w X wieku i ich znaczenie w ksztaltowaniu si¢ nowej mapy Europy,
red. H. Samsonowicz, Universitas, Krakow 2000, s. 65.
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Ze wzgledu na istotne znaczenie Wielkopolski jako obszaru ,,wyjsciowego”
dla ksztattowania si¢ panstwowosci polskiej, zabytki tego obszaru (a wlasciwie
pasa Polski srodkowej) oméwi¢ w pierwszej kolejnosci.

WIELKOPOLSKA

Wielkopolska przyciagata szczegdlng uwage badaczy, co owocowato takze
intensywnos$cia prowadzonych tam prac archeologicznych. Uwaga koncen-
trowala si¢ gtéwnie na wielkopolskich grodach, zwtaszcza na ich topografii,
zagospodarowaniu, datowaniu, genezie®, ale takze na kwestiach szczegoto-
wych: konstrukcji watow, zabudowie w ich wnetrzu oraz znalezionym w ich
obrgbie przedmiotach®. Szczegotowe badania przyniosty zreszta interesuja-
ce wyniki, ujawniajace wyrazny przelom w pierwszej potowie, a wlasciwie
u progu dziesiagtego wieku’. Przetom ten polegatl na znaczacej dyslokacji
grodow i zmianach w obrgbie juz istniejagcych. Wydarzenia te miaty zapewne
decydujace znaczenie dla faktu, ze w drugiej potowie wieku dziesiatego Wiel-
kopolska stanowita wlasciwe ,,zaplecze” dla wprowadzenia chrzescijanstwa
i rozwoju panstwowosci’'. Coraz wigcej znamy tez domniemanych miejsc
kultu poganskiego; poza reliktami odnalezionymi przy gnieznienskim kosciele
$w. Jerzego’ ujawniono relikty interpretowane jako miejsca ofiarno-kultowe

% Zardwno tej praktycznej (obronnej, militarnej), jak i — ostatnio — ideowej (por. M. K ar a,
Najstarsze panstwo Piastow — rezultat przelomu czy kontynuacji? Studium archeologiczne, Instytut
Archeologii i Etnologii PAN, Poznan 2009, s. 207).

9 Literatura dotyczaca tego tematu jest obszerna, wymieniam wigc jedynie wazniejsze pozycje,
pomijajac monograficzne opracowania dotyczace poszczegolnych grodzisk: W. K owalenk o,
Grody i osadnictwo grodowe Wielkopolski wezesnohistorycznej (od VII do XII wieku), Polskie Towa-
rzystwo Prehistoryczne, Poznan 1938; W. H e n s e 1, Studia i materialy do osadnictwa Wielkopolski
wezesnohistoryczney, t. 1, Polskie Towarzystwo Prehistoryczne, Poznan 1950; Z. Kurnatowska,
Wielkopolska w X wieku i formowanie sie panstwa polskiego, w: Ziemie polskie w X wieku i ich zna-
czenie w ksztaltowaniu si¢ nowej mapy Europy, s. 99-117; G. T e s k e, Ze studiow nad osadnictwem
grodowym w potludniowo-wschodniej Wielkopolsce, ,,Slavia Antiqua” 41(2000), s. 107-128.

" Por. Z.Kurnatow sk a, Proces formowania si¢ ,,panstwa gnieznienskiego”, w: Civitas
Schinesghe cum pertinentiis, red. W. Chudziak, Wydawnictwo UMK, Torun 2003, s. 35n.

I Por. A. B u k o, Archeologia Polski wczesnosredniowiecznej. Odkrycia, hipotezy, inter-
pretacje, Wydawnictwo Trio, Warszawa 2005, s. 167-171. Nalezy zaznaczy¢, ze toczy si¢ obecnie
dyskusja, czy Ow szybki rozwoj byt przyczyna, czy skutkiem formowania si¢ panstwa (por. K ara,
dz. cyt., s. 317).

72 Zob. T. S aw i c k i, Gnieznienski zespol grodowy w swietle najnowszych badan, w: Studia
z dziejow cywilizacji. Studia ofiarowane Profesorowi Jerzemu Gassowskiemu w piecdziesiqtq rocz-
nice pracy naukowej, red. A. Buko, Wydawnictwo UW, Warszawa 1998, s. 207-216.

Przy kosciele $w. Jerzego odnaleziono kamienny nasyp. Takie spigtrzenie kamieni uznano za kur-
han lub ottarz do sktadania ofiar. Leszek Stupecki sugeruje, ze moze on przypominac nordycki ,,horg”
(por. L. Stup e cki, Miejsca kultu poganskiego w Polsce na tle badan nad wierzeniami Slowian,



1. Tzw. glowa z Jankowa k. Mogilna, zaginiona (zdj¢cie archiwalne ze zbiorow Pan-
stwowego Muzeum Archeologicznego w Poznaniu).
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2. Figura — popiersie z Powiercia k. Kota, Panstwowe Muzeum Archeologiczne
w Krakowie (za: M. Walicki, Sztuka polska przedromanska i romanska do schytku
XII wieku, PWN, Warszawa 1971, t. 1, s. 315, fot. 30).



3. Figura z Powiercia k. Kota, Panstwowe Muzeum Archeolo-
giczne w Krakowie (za: Walicki, Sztuka polska przedromanska
i romanska do schytku XIII wieku, t. 1, s. 315, fot. 31).



4. Tzw. glowa z Dabrowki k. Radomska, Panstwowe Muzeum
Archeologiczne w Warszawie (fot. A. Blazejewska).

5. Tzw. gltowa z Dabréwki k. Radomska,
stan zabytku z 1951 r. (za: M. Gozdowski,
Rzezba glowy ludzkiej z Dabrowki, pow.
Radomsko, ,,Sprawozdania Panstwowe-
g0 Muzeum Archeologicznego w Warsza-
wie” 4(1951) nr 3-4, s. 151, fot. 2a, 2b).



6. Popiersie z Matocina k. Miawy, Muzeum Ziemi Zawkrzenskiej w Miawie (zdjecie ze zbiorow tegoz
muzeum).
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7. Dekoracyjnie wycigta deska wsrod reliktow swiatyni poganskiej na Ostrowiu Tumskim we Wrocta-
wiu (za: S. Mozdzioch, Archeologiczne slady kultu na Slasku wezesnosredniowiecznym, w: Czlowiek,

sacrum, srodowisko. Miejsca kultu we wczesnym sredniowieczu, red. S. Mozdzioch, Wydawnictwo
Werk, Wroctaw 2000, s. 179, fot. 11).

8. Antropomorfizowana deska ze $wigtyni poganskiej w Ralswiek na Rugii (za: Fu-
ropas Mitte um 1000, red. A. Wieczorek, H.M. Hinz, K. Theiss Verlag, Stuttgart 2000,
t. 1, s. 245, fot. 162).




9. Tzw. Swiatowit z Wolina, Muzeum Narodowe
w Szczecinie (za: Europas Mitte um 1000, t. 1,
s. 241, s. 160).



10. Ptaskorzezbiony kamien z Lezna k. Gdanska, Panstwowe Muzeum Archeologiczne w Gdanisku
(fot. A. Blazejewska).
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w Bonikowie, Lagiewnikach pod Koscianem, w Siemowie i innych miej-
scach”. Podobne odkrycia nastapily takze w centralnej Polsce™ (odnaleziono
na przyktad innego rodzaju miejsce kultu — domniemana $wiatyni¢ pogan-
ska’). Nie stanowity one jednak bezposredniego kontekstu dla zachowanych
do dzi§ wizerunkow. Zabytkéw tego rodzaju zachowato si¢ wprawdzie nie-
wiele, sprawiaja one jednak, ze obszar ten pod wzgledem przedstawien figu-
ralnych w pewien sposob si¢ wyrdznia. Najciekawsze sg relikty wizerunkow
monumentalnych: zaginiona w czasie drugiej wojny swiatowej gtowa z Janko-
wa (il. 1), wydobyta przypadkowo w roku 1887 z jeziora Pakoskiego, i dwie
figury z Powiercia koto Kota, ujawnione w roku 1855 (il. 2, 3), a obecnie znaj-
dujace si¢ w Muzeum Archeologicznym w Krakdwie, oraz gtowa z Dabrowki
(il. 4). Glowa z Jankowa cieszyla si¢ sporym zainteresowaniem w literaturze
nawet po zaginieciu’¢, figury z Powiercia sa natomiast mniej znane’’. Wyko-
nane z roznych materialow (gtowa z dgbowego drewna, figury z piaskowca)
1 majace zapewne rozne przeznaczenie’, wykazuja one podobna konwencje
przedstawiania, bliskg sztuce chrzescijanskiej Europy. Przy catej syntetycz-
nosci ujgcia, oddano naturalne proporcje i1 ksztatty ludzkiego ciala. Gtowa

w: Stan i potrzeby badan nad wezesnym sredniowieczem w Polsce — 15 lat pozniej, red. W. Chudziak,
S. Mozdzioch, Wydawnictwo UMK, Torun 2006, s. 70).

Zestawienie literatury na temat przedchrzescijanskiego sanktuarium na Gérze Lecha w GnieZnie
oraz krytyczna interpretacjg tego pismiennictwa przedstawit Dariusz A. Sikorski (por. D.A. Sikorski,
Kosciol w Polsce za Mieszka I i Bolestawa Chrobrego, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2013,
s. 79-82).

 Por. K ara, dz. cyt, s. 101-111, 211-213. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze relikty, na podstawie
ktorych okresla si¢ pewne miejsca jako miejsca kultu, sa dos¢ nikte, a zatem taka jednoznaczna inter-
pretacja budzi niekiedy watpliwosci. Szerzej na temat odkry¢ w Gnieznie zob. D.A. Sikorski, Od
poganskich sanktuariow do chrzescijanskich koSciolow na Stowianszczyznie Zachodniej, w: Sacrum
poganskie — sacrum chrzescijanskie. Kontynuacja miejsc kultu we wezesnosredniowiecznej Europie
Srodkowej, red. K. Bracha, Cz. Hadamek, DiG, Warszawa 2010, s. 405-428 (zwt. s. 411-414).

™ Zob.J. Sikora, Miejsca sacrum poganskiego i chrzescijariskiego oraz procesy chrystiani-
zacji Polski Centralnej we wezesnym Sredniowieczu, w: Sacrum poganskie — sacrum chrzescijanskie,
s. 253-288.

5 Chodzi o relikty odstoni¢te w miejscowosci Grabek koto Betchatowa. Komentarz do publiko-
wanych materialow z odkrycia obiektu znalez¢ mozna w pracy Jerzego Sikory (por. tamze, s. 276n).

6 Stan badan i szersze omdwienie tego zagadnienia przedstawilam w innym miejscu
(por. A. Btazejewska, Glowa z Jankowa. Proba odczytania formy wczesnosredniowiecznego
zabytku, w: Teka Komisji Historii Sztuki, t. 9, Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2002, s. 15-37).
Po roku 2003 roku nie ukazata si¢ zadna obszerniejsza wzmianka na temat gtowy z Jankowa.

7 Krotka charakterystyka i nieliczna literatura przedmiotu znajduje si¢ w pierwszym tomie
Dziejow sztuki polskiej (por. Dzieje sztuki polskiej, red. M. Walicki i in., t. 1, Sztuka polska przed-
romanska i romanska do schyltku XIII wieku, Katalog zabytkow i bibliografia, red. M. Pietrusinska,
PWN, Warszawa 1971, s. 747).

" Mam na mysli odmienno$¢ funkcjonowania zwiazang ze szczegétami wykonania tych rzezb,
generalnie bowiem przeznaczenie ich byto najprawdopodobniej kultowe.
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z Jankowa uwidacznia to mimo znacznych uszkodzen”. Jej ,,realizm” wydawat
si¢ niektérym badaczom tak znaczny, ze méwiono o niej jako o romanskiej
rzezbie glowy Ukrzyzowanego®'. Podtrzymuj¢ moje wezesniejsze stanowisko
co do niechrzescijanskiego pochodzenia tej rzezby; romanskie czy ottonskie
glowy Chrystusa mialy inaczej fryzowane, dluzsze wtosy. Poza tym rzezba ma
pewien ,.feler” techniczny: wykonano ja z czg¢sci pnia zawierajacej rdzen, co
doprowadzito do spgkan®!. Autorem figury byt zapewne rzemieslnik, dla kto-
rego zastosowanie techniki tworzenia wielkoformatowych, petnoplastycznych
rzezb stanowilo nowe doswiadczenie. Wykazat si¢ on natomiast umiejetnoscia
starannego opracowania detali, wprawnie wydobywajac rysy twarzy®. Trudno
byloby powiazac t¢ figure (jako Chrystusa) z konkretna chrzescijanska swia-
tynia. W najblizszej okolicy nie odnotowano sladéw $wiatyni pochodzacych
z tego czasu, potwierdzono natomiast obecnos¢ grodu (wat grodu przebiegat
w odlegtosci okoto pigcdziesigciu metréw od miejsca znalezienia glowy)®,
ktory funkcjonowal migdzy schytkiem dziesiatego a koncem jedenastego wie-
ku. Znamy nieliczne wyobrazenia przedchrzescijanskie, powstate w sasiadu-
jacej z Wielkopolska Brandenburgii, na przyktad figur¢ meska z Alt-Friesack,
zadziwiajaco wczesnie datowang (na szosty-siddmy wiek), wigkszos¢ tego
typu przedstawien jest jednak datowana o kilka stuleci p6zniej. Monumentalne
wyobrazenie, ktorego glowe znaleziono w jeziorze Jankowskim, moglo si¢
pojawi¢ pod wptywem kontaktow z kultura artystyczna sasiedniego cesarstwa
Ottondéw 1 — by¢ moze — docierajacego na teren Wielkopolski wyposazenia

" Twarz okolona jest rowno obcigtymi wlosami tak, ze odstaniaja szyje¢ i czoto. Dolna czgsé
twarzy okrywa naturalnie, cho¢ sumarycznie oddany zarost. W twarzy wymodelowano tez szcze-
goty: obrysowane migdatowe gatki oczne, zaznaczone tuki brwi i skrzydetka nosa — wszystko
w naturalnych proporcjach.

8 Por. W. Antoniewic z, Religia dawnych Slowian, w: Religie swiata, red. E. Dabrowski,
PAX, Warszawa 1957,s. 381; Gieysztor,dz. cyt., s. 589.

Na temat gltowy jako czesci krucyfiksu por. M. De¢binska,J. Gassowski, Mate-
rialne przejawy kultu, w: Historia kultury materialnej Polski w zarysie, t. 1, Od VII do XII wieku,
red. M. Dembinska, Z. Podkowinska, Zaktad Narodowy im. Ossolifiskich, Wroctaw—Warszawa—Kra-
kow—Gdansk 1978, s. 330.

81 Spekania wystapity, mimo ze czg$ciowo pozbyto si¢ rdzenia, wycinajac centralnie od dotu
spore zagl¢bienie na czop. Na archiwalnym zdj¢ciu gtowy w widoku od gory (negatywy w zbiorach
Muzeum Archeologicznego w Poznaniu) widoczne sa wyrazne, promieniscie rozchodzace si¢ pgknig-
cia. W obrgbie twarzy i tylnej partii glowy obecne sa takze slady kitowania (por. Btazejewska,
dz. cyt., s. 15).

82 Teoretycznie mozliwe byloby wykonanie przez lokalnego rzemieslnika krucyfiksu do wnetrza
sakralnego, ktory nasladowatby rzezb¢ romanska przy zachowaniu dawnej tradycji rzezbiarskiej,
nie mamy jednak danych o stosowaniu takich praktyk. Nowa religia — chrzescijanstwo — wkraczata
na te tereny wraz z nowa, ,,importowang’ sztuka.

8 Por.J.Ostoja-ZagorsKki, Badania wykopaliskowe w Jankowie w latach 1969-1972,
»Sprawozdania Archeologiczne” 26(1974), s. 58; H. M a m z e r, Materialy wczesnoSredniowieczne
z Jankowa, ,,Slavia Antiqua” 20(1973), s. 148, 173.
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pierwszych $wiatyn, jako efekt dziatan spotecznosci plemiennej, ktéra usi-
towata zachowa¢ dawna wiar¢ za pomocg nowych srodkéw oddziatywania,
jakimi byty znane im juz z autopsji monumentalne wyobrazenia rzezbiarskie.
Glowa mogta wienczy¢ posag lub stup, obiekt poganskiego kultu w osrodku,
ktory wrogo odnosit si¢ do Piastow®.

Nieznana jest natomiast pierwotna lokalizacja i rola figur znalezionych we
wsi Powiercie koto Kota. Jedna z rzezb (il. 2) ukazuje sama gtowe (o wysokosci
okoto czterdziestu centymetréw), wyodrebniona z ociosanego kamienia, ktore-
go dolna czg¢$¢ stanowi dla niej rodzaj podstawy-cokotu. Gtowie nadano forme¢
petnoplastyczna, zaokraglona, z zaznaczonymi rzezbiarsko uszami, uwypuklo-
nymi gatkami ocznymi, ktore zostaly obwiedzione powiekami, wydtuzonym
nosem; zaznaczona zostata nawet migkka kraglos¢ policzkéw i podbrodka. Glo-
we¢ nakrywa rodzaj czapki. Druga, catopostaciowa figura (cho¢ ponizej torsu
kamien jest jedynie z grubsza ociosany) z odtracona gtowa (il. 3) mierzy okoto
pot metra wysokosci. Ta przedstawiona frontalnie posta¢ na wysokosci brzucha
trzyma obty, wydtuzony przedmiot®. W jej przypadku tworca réwniez zadbat
o naturalne proporcje i 0 uwydatnienie gestu trzymania atrybutu, rzezbigc dlo-
nie o odsunietych kciukach i rozstawionych pozostatych palcach®.

Glowa z Dabréwki, wylowiona przypadkowo z Warty koto Radomska
w roku 1950% (il. 4), jest bardzo zniszczona; mozna ja zidentyfikowac jako
wyobrazenie ludzkiej glowy witasciwie tylko na archiwalnym zdjeciu (il. 5).
Pozwala ono dostrzec rzezbiarsko opracowane elementy twarzy (oczy, zarys

8 Andrzej Buko podaje przyktad Jankowa jako grodu, ktory by¢é moze zostal przez Piastow znisz-
czony, a przynajmniej przestal istnie¢ po objgciu przez nich wtadzy (por. Buk o, dz. cyt., s. 175). W star-
szej literaturze przedmiotu réwniez znajdujemy informacje na temat ,,opozycji” pétnocnych obszaréw
regionu wielkopolskiego i Kujaw w stosunku do nowej religii i nowej wladzy (por. W.Hensel, A.Co f-
ta-Broniewska, Starodawna Kruszwica. Od czaséw najdawniejszych do roku 1271, Zaktad Na-
rodowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1961, s. 54n; W. D zie wulsk i, Postepy chrystianizacji i proces
likwidacji poganstwa w Polsce wezesnofeudalnej, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw—War-
szawa—Krakow—Gdansk 1964, s. 167).

8 Przedmiot ten jest trudny do okreslenia: przypomina bochen chleba, a na jego powierzchni
znajduja si¢ ryte linie tworzace krzyz.

8 Na potnocnych rubiezach regionu, a wlasciwie na Kujawach (w Witowie koto Aleksandrowa
Kujawskiego) znaleziony zostal kamienny posag czterotwarzowy, otoczony polnymi kamieniami,
jakoby zniszczony juz w trakcie odkrywania. W tej sytuacji trudno jednak wzia¢ go pod uwa-
ge. Jesli faktycznie figura ta byla przedchrzescijanska, to bytaby to jedyna znana na obrzezach
Wielkopolski rzezba policefalna. Bytby to wizerunek odosobniony, bo oddalony topograficznie od
licznych wielogltowych i wielotwarzowych posagéw, jak tez matoformatowych rzezb tego rodzaju,
rozpowszechnionych w $wiecie zardwno zachodnich, jak i wschodnich Stowian; figury te stanowia
przedmiot licznych opiséw kronikarzy, a niektoére zachowaty si¢ do dzisiaj. Szerzej na ten temat
zob. S. R o s ik, Udzial chrzescijanstwa w powstaniu policefalnych posqgow kultowych u Stowian
Zachodnich, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 1995.

87 Zob.M. G o zd o w s ki, Rzezba glowy ludzkiej z Dqbréwki, pow. Radomsko, ,,Sprawozdania
Panstwowego Muzeum Archeologicznego w Warszawie” 4(1951) nr 3-4, s. 148-154.
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nosa i wydatny was). Ich modelunek sprawia wrazenie dos¢ szczegotowego,
zachowano w nim naturalne proporcje, ale trudniej juz okresli¢ jego blizsze
cechy. Jesli przyjmiemy przedchrzescijanskie pochodzenie tej glowy, to stano-
wilaby ona jeszcze jeden relikt monumentalnej rzezby w potudniowej czgsci
Polski centralnej. Drobna plastyka, zwtaszcza koziotek z Lednicy, niezaleznie
od kontrowersji dotyczacych czasu jego powstania®®, ujawnia podobna dbatosé
o szczegbly anatomiczne (przy catej nierealnosci dwunoznego zwierzgcia):
zaznaczono wydluzony pysk, oczy obwiedziono podwojng linig powiek, pla-
stycznie uksztalttowano §limakowato skrgcone poroze.

Konkludujac, mozna stwierdzi¢, ze w Wielkopolsce, a wlasciwie w calym
pasie Polski srodkowej, zachowato si¢ niewiele plastyki figuralnej, ale pod
wzgledem stopnia ,,realizmu” jest ona bliska rzezbie romanskiej. Na ile rzezby
te zblizyly si¢ do ,,nowej” sztuki, wskazuje odmienna i stabsza pod wzgledem
warsztatowym, pochodzaca z pdtnocnego Mazowsza kamienna rzezba z Ma-
tocina koto Mtawy (il. 6). Rzezba ta jest raczej bliska grupie pruskich figur®.
Wyodrgbniona w gornej czgsci kamienia kulista glowa przechodzi ponizej
w dzwonowato rozszerzajaca si¢ formeg, pozbawiong juz cech antropomorficz-
nych. Twarz zaznaczono schematycznie: oczy — dwoma kragtymi wglebieniami,
zarys nosa glebokim rytem w ksztalcie litery ,,u”, usta zas poprzeczna, szeroka
bruzda. Zaokraglone bruzdy po bokach twarzy zapewne oznaczajg uszy®.

SLASK I MALOPOLSKA

W Polsce poludniowej: na Slasku i w Matopolsce, sytuacja przedstawiata
si¢ inaczej. Do dzis otwarty pozostaje problem przynaleznosci terytorialnej tych
obszarow w okresie wczesnego Sredniowiecza’. Dyskutowany jest charakter
ich powigzan z Panstwem Wielkomorawskim, Czechami, a takze wewnetrzne

8 Zob.J. Wrzesinski,,Koziolek Lednicki” — problemy z XIX-wiecznymi znaleziskami,
»Studia Lednickie” 1(1989), s. 163-170.

8 Por.Kalinowski, hasto,,Sztuka”, s. 609n.

% Niepewna wydaje si¢ metryka zaginionej trzymetrowej figury, znajdujacej si¢ niegdys$ na
granicy wsi Trzebiegoszcz i Maliszewo koto Lipna, wykonanej ze smoty polaczonej z piaskiem;
rzezbg t¢ znamy jedynie z opiséw przypadkowych §wiadkow (por. G a s s o w s k i, Sztuka pradzie-
jowaw Polsce, s. 152).

91 Szerzej na temat Slaska zob. A. Ty s zk i e w i cz, Przylgczenie Slaska do monarchii pia-
stowskiej pod koniec X wieku, w: Od plemienia do parhstwa. Slask na tle wezesnosredniowiecznej
Stowianszczyzny zachodniej, red. L. Leciejewicz, Oficyna Wydawnicza ,,Wolumen”, Wroctaw 1991,
5. 121-152; K. W ac h o w s k i, Slgsk w dobie przedpiastowskiej. Studium archeologiczne, Wydaw-
nictwo Politechniki Wroctawskiej, Wroctaw 1997; S.Mozdzioch, Slask wezesnosredniowieczny
w swietle badan archeologicznych i historycznych — crambe bis cocta?, w: Civitas Schinesghe cum
pertinentiis, s. 51-88 (por. zwl. s. 61-65).
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podziaty terytorialne tych ziem?2. W okresie wczesnego Sredniowiecza regiony
te rdznily si¢ od siebie pod wieloma wzglgdami, charakteryzowaly si¢ jednak
podobng dynamika osadnictwa, podlegalty podobnym wptywom, w obu funk-
cjonowaly tez wielkie centra przedchrzescijanskiego kultu®. Wieki od 6smego
do dziesiatego na Slasku okresla si¢ jako czasy znacznej stabilizacji osadnic-
twa 1 tworzenia si¢ wigkszych wspolnot terytorialnych®. Znane sa rowniez
tak zwane naturalne miejsca kultu poganskiego, przede wszystkim na Slezy®,
w Trzebnicy®® czy w Gostyniu (tak zwana Kowalowa Gora)?’. Osrodek kulto-
wy na Slezy wyréznial monumentalny charakter wystepujacych tam i funk-
cjonujacych wyobrazen. Chociaz dyskusja wokot datowania rzezb slgzanskich
(od okresu halsztackiego po sredniowiecze)”® wciaz jest w toku, opowiadam
si¢ za ich wczesniejszym niz sredniowieczne pochodzeniem. Wskazuje na to
petoplastyczny modelunek wigkszosci rzezb, jak i ikonografia najlepiej za-

Na temat Matopolski zob. A. B uk o, Malopolska ,,czeska’ i Malopolska ,,polanska”, w: Ziemie
polskie w X wieku i ich znaczenie w ksztaltowaniu si¢ nowej mapy Europy, s. 143-168 (praca zawiera
wykaz starszej literatury przedmiotu).

92 Zob. J. P o l e s k i, Grody plemienne i wczesnopanstwowe w Malopolsce, w: Poczqtki sq-
siedztwa. Pogranicze polsko-rusko-stowianskie w sredniowieczu, red. M. Parczewski, S. Czopek,
Muzeum Okreggowe, Rzeszow 1996, s. 109-119; t e n z e, Malopolskaw VI-X wieku;J. Lodow s ki,
Dolny Slgsk na poczqtku Sredniowiecza (VI-X w.). Podstawy osadnicze i gospodarcze, Ossolineum,
Wroctaw 1980. Por. tezz M o zd zi o ¢ h, dz. cyt., s. 53-55 (podano tam réowniez wykaz starszej
literatury przedmiotu).

% Por. P oleski, Malopolska w VI-X wieku, s. 202-207.

% Znane sg nazwy lokalnych plemion: SIQZan, Dziadoszan, Opolan, Bobrzan, Trzebowian,
Golegszycow czy Chorwatdw, trudniej jednak ustali¢ granice obszardw przez nie zasiedlanych
(por.Mozdzioch,dz cyt., s. 53-55; zob. tez: L o d o w s k i, dz. cyt.).

% Tradycje kultowe tego miejsca si¢gaty daleko w czasy poprzedzajace wczesne $redniowie-
cze. Zagadnieniu temu po$wiecono ogromna literature. Zob. W. K o 1 t a, Tajemnice géry Slezy,
Slaski Instytut Naukowy, Wroctaw 1988 (oméwienie starszej literatury). Z nowszych pozycji pi-
$miennictwa zob. np.: B. G e d i g a, Inspiracje sztuki wczesnej epoki Zelaza na ziemiach polskich,
w: Nobile claret opus. Studia z dziejow sztuki dedykowane Mieczystawowi Zlatowi, red. L. Kalinow-
ski iin., Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 1998, s. 148-162; G. Domanski,
Sleza w pradziejach i Sredniowieczu, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2002;
Z. W o zniak, Problem istnienia celtyckiego nemetonu na Slezy, ,,Przeglad Archeologiczny”
52(2004), s. 131-183; A.Mierzwinski, Slgz’an’ska ukladanka, ,,Chronicon”, Wroctaw 2007,
S. R o s ik, Mons Silensis — axis mundi. Géra Sleza miedzy historiq a fenomenologiq sacrum,
w: Sacrum poganskie — sacrum chrzescijanskie, s. 179-192.

% Zob.M.Mtynarska-Kaletynowa,J.Rozpedowski, Czy Trzebnica byla niegdys
osrodkiem kultu poganskiego?, w: Sacrum — obraz i funkcja w spoleczenstwie sredniowiecznym,
red. A. Pieniadz-Skrzypczak, J. Pysiak, Wydawnictwo UW, Warszawa 2005, s. 57-65.

7 Miejsce to znane byto duzo wezesniej jako grodzisko (por. S. M o zd zi o ¢ h, Archeologiczne
Slady kultu na Slasku wezesnosredniowiecznym, w: Czlowiek, sacrum, $rodowisko. Miejsca kultu
we wezesnym Sredniowieczu, red. S. Mozdzioch, Wydawnictwo Werk, Wroctaw 2000, s. 158-175;
autor zastrzega, ze jego hipoteza ma roboczy charakter).

% Por.Ostoja-Zagdrski,dz cyt,s.58; Mamzer,dz. cyt,s. 148,173; Gassowski,
Sztuka pradziejowa w Polsce, s. 149.
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chowanej figury, tak zwanej Panny z ryba, a takze brak tego typu wizerunkow
w innych naturalnych miejscach kultu we wezesnym sredniowieczu.

Innego rodzaju miejsce kultu znajdowato si¢ na Ostrowie Tumskim we Wro-
ctawiu, gdzie odnaleziono relikty prostokatnej w planie drewnianej budowli,
okreslonej jako poganska $wiatynia®”. Dendrochronologicznie datowano ja na
lata trzydzieste jedenastego wieku — czas niepokojow w kraju, w tym tez proby
przywrocenia dawnych wierzen. Pozostatosci budowli sq wprawdzie nielicz-
ne, ale znamienne, na przyklad fragmenty r6znorakich tkanin, w tym jedwabiu
1 zlotoglowia!®, czy wycigta dekoracyjnie deska (il. 7), zblizona ksztaltem do
,,antropomorfizujacych” desek $cian swiatyn poganskich w Gross Raden (w Me-
klemburgii)'®!, w Ralswiek (na Rugii) czy tez w Raddusch (na Luzycach)'®. O ile
jedna z desek znalezionych w Ralswiek, opatrzona rytym wizerunkiem ludzkiej
brodatej twarzy, jest rzeczywiscie antropomorficzna (il. 8), o tyle zakonczenia
wigkszosci z nich uzna¢ mozna za wprawdzie dekoracyjne, ale jedynie abstrak-
cyjne. Deska pochodzaca z Wroctawia jest rownie mato antropomorficzna: gorna
jej czes¢ wycigta zostata w ksztatt prostokata, ktdry ponizej przechodzi w werty-
kalnie wydhuzony romb. W licowanych $cianach przedchrzescijanskich budowli
kultowych stosowano zaréwno formy antropomorfizowane (w §wiatyni w Gross
Raden, ale i w budowlach duzo starszych, celtyckich, na przyktad w Montbuoy),
jak 1—niekiedy w tych samych realizacjach — formy zblizone do wyobrazen zna-
lezionych we Wroctawiu. Trudno stwierdzi¢, czy formy takie traktowano tylko
jako dekoracje, czy tez byty one ,,uproszczona wersja” wizerunkow antropomor-
fizujacych, to znaczy czy wykonano je z zamiarem znakowego odniesienia do
postaci ludzkich'®. Nie mozna jednak uznac, ze deska wroctawska jest rodzajem

% Relikty te zostaly odnalezione i udokumentowane w trakcie zakrojonych na duza skalg badan
w latach 1949-1964 (por. E. O stro w s ka, Dalsze wyniki badan na terenie wroclawskiego groduw 1961 .,
»Silesia Antiqua” 16(1964), s. 226). Jako $wiatynia zostaly one jednak zinterpretowane znacznie pozniej
(por. M o zd zioch, Archeologiczne Slady kultu we wezesnym sredniowieczu, s. 176-184).

100 Por. t e n z e, Slask wezesnosredniowieczny w $wietle badar archeologicznych i historycz-
nych, s. 76n.

191 Nalezy zasygnalizowa¢ podang w watpliwos¢ rekonstrukcje reliktéw w Gross Raden jako
$wiatyni poganskiej (por. M. Dulinicz, L. L oZny, Recenzja: E. Schuldt, Gross Raden. Ein sla-
wischer Tempelort des 9./10. Jahrhunderts in Mecklemburg, Schriften zur Ur- und Friihgeschichte,
39, Berlin 1985, ss. 234, ,,Archeologia Polski” 32(1987), s. 426n).

122 Ta ostatnia tylko hipotetycznie powiazana jest ze $wiatynia, zostata bowiem znaleziona
w studni. Zestawienie rysunkow tych i innych, starszych przyktadow tego typu desek zawart w swo-
im artykule Stawomir Mozdzioch (por. M 0 Z d z i o ¢ h, Archeologiczne slady kultu we wczesnym
Sredniowieczu, s. 180).

103 W przypadku $wiatyni poganskiej we Wroctawiu zastanawiajace jest jej bliskie podobienstwo
do innych p6znopoganskich swiatyn; dotyczy ono réznych aspektow, w tym takze detali konstruk-
cyjnych (por. t e n z e, dz. cyt., Slask wezesnosredniowieczny w $wietle badar archeologicznych
i historycznych, s. 76n). Mozna zapytac, czy oznacza to, ze istniat nie tylko jaki$ uniwersalny, ponad-
plemienny ,,model” (typ?) takiej budowli, ale tez pewna wspolna tradycja ,,warsztatowa”, a jesli tak,
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wielkoformatowego wizerunku — pozostaje jedynie domniemanie o niegdysiej-
szym istnieniu we wngtrzu §wiatyni na Ostrowie Tumskim monumentalnego,
antropomorficznego wizerunku kultowego. Zarowno slady po centralnie uloko-
wanym plecionkowym ,.kojcu” (miejscu dla posagu), jak i resztki tkanin, uznane
za fragmenty zastony'®, a takze znane z kronikarskich opiséw wngtrza podob-
nych $wiatyn nadbattyckich przemawiajq za obecnoscia w tym miejscu figury
antropomorficzne;j. Jesli hipotetycznie przyjmiemy, ze taki wizerunek faktycznie
istniat, bylaby to jedyna na Slasku pochodzaca z tego czasu monumentalna rzezba
figuralna (o nieznanej konwencji artystycznej)'®. Odnaleziono tam bowiem tylko
drobna plastyke, jak koziotki i konik z Opola, koziotki z Ostrowa Tumskiego we
Wroctawiu, drewniane maski z Opola'® czy antropomorficzna dekoracja blizej
nieokreslonego metalowego sprzetu'”’, datowane w wigkszo$ci na wiek jedenasty
do dwunastego. Przedmioty te stanowily raczej echo dawnych wierzen i utracity
pierwotng warto$¢ symboliczng.

W Malopolsce sytuacja rysuje si¢ podobnie. Odnotowano tam nieliczne wi-
zerunki figuralne matego formatu o niepewnym czasie powstania. Trudne do
datowania ze wzgledu na okolicznosci znalezienia jest wykonane z wapienia
niewielkie (o wysokosci szesnastu centymetrow) wyobrazenie antropomorficzne
(w formie popiersia) z Buska!®. Jego glowa jest nieco asymetryczna'®, twarz
przypomina mask¢ o wydatnych uszach, plastycznie zaakcentowanym nosie

to kiedy 1 w jakich okolicznosciach si¢ one wyksztatcily. Zachowane relikty na poinocy sa bowiem
stosunkowo pozne (z dziesiatego wieku i pdzniejsze). Wiaze si¢ z tym jeszcze inny problem — w jakim
stopniu badacze ,,naktadaja” na nowo odkrywane zabytki ,,wytworzony” przez siebie model pogan-
skiej $wiatyni, a w jakim stopniu calkowicie obiektywnie opisuja zachowane relikty, nie sugerujac
si¢ zrekonstruowanymi rysunkowo przyktadami (dotyczy to na przyktad kwestii zadaszenia takich
budynkoéw czy zagospodarowania ich wnetrz).

104 Por. te nz e, Archeologiczne slady kultu we wezesnym Sredniowieczu, s. 182n. (opis, rysunek
i zdjgcie ,,kojca”).

195 Czy moze to by¢ dowdd jakich$ blizszych kontaktow z Pomorzem? Istnienie takich kon-
taktow sugerowac¢ moga znalezione we wroctawskiej swigtyni fragmenty naczyn ceramicznych
typu Menkendorf (por. t e n z e, Archeologiczne slady kultu we wczesnym sSredniowieczu, s. 181).
Stupecki sugeruje, ze ,,Stowianie Zachodni rozwingli u schytku X wieku wtasny styl budownictwa
$wiatynnego” (Stupecki, dz. cyt.,s. 73).

106 Zob.H.Cehak-Hotubowiczowa, Drewniane maski z grodu-miasta na Ostrowku
w Opolu, ,,Archeologia Polski” 10(1965), s. 305-317. Holubowicz datuje jedna z nich na druga potowe
wieku jedenastego, druga na wick dwunasty (por. tamze, s. 305, 308-310).

107 Zob. B. G e d i g a, Chrystianizacja i utrzymywanie sie przedchrzescijanskich praktyk kulto-
wych na Slasku, w: Slowianszczyzna w Europie Sredniowiecznej, Instytut Archeologii i Etnologii PAN,
Wroctaw 1996, s. 159-167 (por. zwt. s. 163 —ilustracja przedstawiajaca cynowa figurke z fragmentem
metalowego pretu).

108 Popiersie znaleziono przy pochéwku szkieletowym (cho¢ nie wiadomo, czy jest ono pierwot-
nie z nim zwigzane). W bliskim sasiedztwie znaleziono zaréwno $lady pochodzace z kultury przed-
tuzyckiej i tuzyckiej, jak i z wezesnego $redniowiecza. Zob. A. Z a k i, Figurka kamienna z Buska
zwiqzana z dawnymi zabiegami magicznymi, ,Wiadomos$ci Archeologiczne” 23(1956) nr 1, s. 91-96.

19 By¢ moze wynikato to z ksztaltu kamienia, by¢ moze jednak asymetria ta zostata w petni
zamierzona przez tworce.
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1 niskim czole z wyraznie zarysowana szczeka 1 wyeksponowanym uzebie-
niem. Oczy zaznaczono wglgbnymi nawierceniami. Okragte nawiercenie na
wysokosci klatki piersiowej pozwolito archeologom uznac t¢ figurke za wy-
obrazenie wytworzone na potrzeby zabiegéw magicznych''?. Cechy te powo-
duja, Ze jej datowania bardzo si¢ od siebie roznia — od poczatkéw epoki zelaza,
poprzez wczesne sredniowiecze (wieki dziesiaty do trzynastego), az po czasy
p6zniejsze''!. Ekspresja figurki jest nieporownywalna z odkrytymi w tej czgsci
Europy antropomorficznymi wizerunkami z czas6w chrystianizacji, a réwnie
trudno powiazac jgq z epokami wczesniejszymi. Jej wczesnosredniowiecznej
metryki nie mozna wykluczy¢.

Dysponujemy ponadto unikatowa kosciana oprawka z ptaskorzezbiona
dekoracja figuralna, utworzong z powtdrzonego szesciokrotnie motywu ko-
biecych popiersi (rézniacych si¢ w szczegotach), z gtowkami zaakcentowa-
nymi glgbszym reliefem, ujgtymi ponizej ornamentalnym pasem. Przedmiot
ten pochodzi z Wislicy''?, znaleziony zostal na terenie grodziska, ,,w prze-
mieszanych warstwach z ok. X lub pocz. XI wieku”!'*. Okreslenie wyobrazen
ozdabiajacych oprawke jako poganskich ,,witéw wodnych” zostato po czesci
podwazone przez nowsze badania prowadzone w Wislicy, ktére wykazaty
bardziej skomplikowana stratygrafie miejsca znalezienia zabytku''*. Nalezy
zatem zachowac wigksza ostroznos¢ w traktowaniu go jako przedmiotu funk-
cjonujacego w spotecznosci przedchrzescijanskiej, co jednak nie zaprzecza
mozliwosci poganskiego rodowodu jej ikonografii. Sugestia, by zestawic ja
z wielogtowymi wizerunkami bostw, nie wydaje si¢ jednak uprawniona''s,

Brak monumentalnych wyobrazen figuralnych w Matopolsce (podobnie
jak na Slasku) moze zastanawiaé, zwlaszcza w kontekécie domniemanego
wczesnego powstania w tym regionie zorganizowanych struktur spotecznych
(protopanstwowych?), ktérych wyrazem mogty by¢ na przyktad monumental-
ne kopce (ktérych wznoszenie stanowito przedsiewzigcie starannie zaplanowa-
ne i zorganizowane wysitkiem duzych grup ludzi)!'® czy miejsca poganskiego

10 Por. Z aki, dz. cyt., s. 96.

" Por. tamze, s. 93n.

112 Cato$¢ ma niespetna dwanascie centymetrow dtugosci.

13 Zob. Z. Wartotowska, Oprawka rogowa z Wislicy, ., Swiatowit” 24(1962), s. 485-491.
Autorka sugeruje, ze oprawka ta moze pochodzi¢ sprzed budowy grodu, czyli sprzed konca dzie-
sigtego wieku (por. tamze, s. 488).

4 Zob. W. G 111 s k i, Wislica plemienna czy wczesnopanstwowa?, w: Civitates principa-
les. Wybrane osrodki wladzy w Polsce wczesnosredniowiecznej. Katalog wystawy, red. T. Janiak,
D. Styrniak, Muzeum Poczatkdéw Panstwa Polskiego, Gniezno 1998, s. 71-81.

15 Por. R 0 s ik, dz. cyt., s. 42n.

116 Por. A. Z ak i, Archeologia Malopolski Sredniowiecznej, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich,
Wroctaw—Warszawa—Krakow 1974, s. 371. Zob. A. B u k o, Poganskie miejsca swiete w krajo-
brazie osadnictwa wczesnosredniowiecznego na Wyzynie Sandomierskiej, w: Czlowiek, sacrum,
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kultu'’”. Tak funkcjonujace struktury spoteczne potrzebowaty zapewne miejsc
oficjalnego kultu z odpowiednig ,,oprawa”, prawdopodobnie nie doszto jednak
do powstawania monumentalnych wizerunkéw (inaczej niz cho¢by na Podo-
lu, skad pochodzi Swiatowit ze Zbrucza i inne rzezby). Na potudniu Polski
prawdopodobnie nie byto lokalnej (stowianskiej) tradycji tworzenia posagow
bostw. Ich powstawaniu nie sprzyjat brak rzezby monumentalnej w chrzescijan-
skim panstwie Merowingdw i Karolingéw; do potudniowej Polski nie dotarly
tez wptywy turko-tatarskich bab kamiennych. Réwniez na obszarze Panstwa
Wielkomorawskiego nie wystepowata rzezba monumentalna (ani poganska, ani
wykonywana na potrzeby kultu chrzescijanskiego), podobnie jak nieznane sg
tego rodzaju zabytki w Czechach przed przyjeciem chrztu''® — chociaz praski
kronikarz Kosmas odnotowat staroczeska legend¢ o bozkach niesionych na
ramionach'’. By¢ moze zwiazki naszych potudniowych ziem z Wielka Morawa
1 Czechami, gdzie tradycja taka nie istniata, jak 1 stosunkowo wczesny kontakt
z chrzescijanstwem w Wielkiej Morawie, gdzie nie postugiwano si¢ monumen-
talna rzezba kultowa, skutkowaty brakiem potrzeby jej tworzenia w Matopolsce
i na Slasku. Oznaczatoby to, ze jesli na terenach tych pojawity si¢ monumen-
talne posagi bostw, jak na przyktad figura ze Swiatyni wroctawskiej, byto to
zjawisko pdzne (wiek jedenasty), ktore — o ile w ogole wystapito — stanowito
,»odpowiedz” na efektowne formy kultu chrzescijanskiego w Polsce Piastow.

POMORZE

Pod tym wzglgdem catkowicie odmiennie prezentuje si¢ obszar pdinocny.
Nalezy wydzieli¢ z niego ziemie dawnych Prus, jako odrgbne nie tylko et-
nicznie, ale i w aspekcie procesu chrystianizacji, ktory rozpoczat si¢ pozniej

Srodowisko, s. 67-71. Por. tez: B uk o, Archeologia Polski wczesnosredniowiecznej, s. 146, 148-150;
Poleski, Malopolska w VI-X wieku, s. 150.

17 Najbardziej znanym sposrod nich jest Lysa Gora. W przypadku Ly$ca ceramika (niezbyt liczna,
co potwierdzatoby raczej ,,okazjonalne” odwiedzanie tego miejsca) znaleziona w najstarszej czesci watu
datowana jest na wieki dziewiaty do dwunastego (por. J. G a s s o w s k i, Osrodek kultu poganskiego
na Lysej Gorze, w: Religia poganskich Stowian, Sesja naukowa w Kielcach, red. K. Strug, Muzeum
Swiqtokrzyskie, Kielce 1968, s. 58; t e n z e, Osrodek kultowy na Lysej Gorze, w: E. Gassowska, J. Gas-
sowski, Zysa Gora we wezesnym sredniowieczu, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw—War-
szawa—Krakow 1970, s. 24-43).

Na temat roznego typu miejsc poganskiego kultu rowniez na terenie Polski potudniowej
zob. J. Cie$1ik, Uwagi o stanie badan nad miejscami kultu poganskiego na ziemiach polskich,
w: Sacrum poganskie — sacrum chrzescijanskie, s. 27-83.

8 Wyjatek stanowi zagadkowe czterotwarzowe popiersie wienczace romanska rotundg w Pla-
ve¢ na potudniu Moraw.

19 Do wzmianki tej odwotuje sic Zdenek Vaiia (por. Z. V 4 ii a, Swiat dawnych Slowian,
thum. E. Kazmierczak, J. Kazmierczak, PIW, Warszawa 1985, s. 104n.).
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1 przebiegal w inny sposéb. Nie znamy pruskiej drobnej rzezby figuralne;,
natomiast zdecydowanie wyrdznia si¢ w tym regionie grupa schematycznie
antropomorfizowanych duzych kamieni polnych!®. Nie powinno si¢ ich taczy¢
w jeden zespdt z wizerunkami rytymi i rzezbionymi w kamieniach na Pomorzu
Gdanskim, Srodkowym i Zachodnim, obejmujac wsp6lna nazwa ,,bab kamien-
nych”'?!, Zagadnienie specyfiki kamiennych figur pruskich byto wielokrotnie
dyskutowane, nie bgdzie ono zatem przedmiotem mojego zainteresowania
W niniejszym artykule'?.

Bogaty i zréznicowany pod wzgledem wizerunkéw antropomorficznych
jest pas pobrzeza: od Pomorza Zachodniego po Gdanskie. Wsrod znalezionych
tam licznych matoformatowych wyobrazen wyrozniaja si¢ mi¢dzy innymi
figurka okreslona jako ,,bozek poganski” znaleziona w Szczecinie'?® oraz sze-
reg figurek odkrytych na Wolinie: antropomorficzne zakonczenia wisiorkow
i falliczna forma zakonczona czterotwarzowa glowka, tak zwany Swiatowit
z Wolina (il. 9), datowanych do$¢ wczesnie, bo od drugiej potowy dziewiatego
wieku do trzeciej tercji wieku dziesigtego'?, jak tez figurka konika z Wolina.
Liczne drobne figurki bursztynowych konikéw znaleziono réwniez w okoli-

120 Zestawienie literatury przedmiotu zob. A. Bta z e j e w s k a, Kamienna rzezba figuralna
z czasow przedkrzyzackich w Prusach; stan, mozliwosci i perspektywy badan, w: Sztuka Prus XIII-
-XVII wieku, red. M. Wozniak, Wydawnictwo UMK, Torun 1994, s. 71-99.

Sposréd nowszych prac zob. Pruskie baby kamienne. Fenomen kulturowy czy europejska co-
dziennosc?, red. .M. Lapo, G. Bialunski, Osrodek Badan Naukowych im. Wojciecha Ke¢trzynskiego
w Olsztynie, Olsztyn 2007, M. Wy cz ot kowski,,Baba” kamienna z Poganowa. Wcze-
snosredniowieczne miejsce kultu Prusow, w: Baltowie i ich sqsiedzi, red. A. Bitner-Wrdblewska,
G. Iwanowska, Panstwowe Muzeum Archeologiczne, Warszawa, 2009, s. 605-633. Niedawne odna-
lezienie in situ rzezby w Poganowie pozwolito na przebadanie jej kontekstu, umozliwiajac datowanie
przynajmniej tego jednego zabytku na wiek jedenasty. Por.. Wyczotkowski, dz. cyt.

12l Czynit to jeszcze Jerzy Gassowski (por. G 4 s s o w s k 1, Sztuka przedchrzescijanska,
s. 132). Zwiazki kamiennych figur pruskich ze wschodnimi ,,babami” sa nadal omawiane w litera-
turze ukrainskiej (por. J. Kursite, R. Jirgensone, K waprosu o kamiennych babach, ,,Arche-
ologija i dawnia istorija Ukraini” 11(2013), s. 103).

122 Figury te sg zjawiskiem odrgbnym, maja odmienny, w znacznej mierze ,,autochtoniczny”
rodowdd artystyczny, a zewngtrzne podobienstwo do wschodniej duzej grupy bab turko-tatar-
skich nie jest wigksze niz podobienistwo do kamiennych posagdéw wydobytych z rzeki Regnitz
pod Bambergiem czy antropomorfizowanych menhiréw z okoto trzytysigcznego roku przed nasza
erg, znalezionych w Europie zachodniej. Przyktadami mogg by¢ znane menhiry koto miejscowosci
Filitosa na Korsyce czy w Saint Sernin (we Francji) (por. S. von R e d e n, Die Megalith-Kulturen.
Zeugnisse einer vershollenen Urreligion, Du Mont-Verlag, Koln 1898, s. 179-182, 200-201). Szerzej
o artystycznej genezie figur pruskich zob. A. Bta zeje w s k a, Pdinocny rodowod artystyczny
wezesnosredniowiecznych kamiennych figur pruskich, w: Pruskie baby kamienne, s. 65-79.

123 Zob. E. Wil g o c ki, Drewniany posqzek ze szczecinskiego podzamcza, ,,Przeglad Arche-
ologiczny” 43(1995), s. 187-190.

12+ Oméwienie tych i innych zabytkéw drobnej plastyki zob. B.Stanistawski, W.Filipowiak,
Wolin wezesnosredniowieczny, cz. 1-2, Fundacja na Rzecz Nauki Polskiej, Warszawa 2013-2014 (zwlasz-
czacz. 1). Zob. tez: P. Szc ze p anik, Wezesnosredniowieczne figurki wielotwarzowe z terenow basenu
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cach Gdanska. Wizerunkow wigkszego formatu odkryto mniej niz w sasied-
nich Prusach; zachowato si¢ kilka zabytkdw kamiennych: antropomorfizowany
kamien z Lubowa (a wlasciwie z Rakowa) koto Szczecinka'®, rytowana ptyta
ze Stupska, reliefowo opracowane nieregularne plaszczyzny granitu polne-
go z Lezna koto Gdanska (il. 10) czy antropomorfizowany granitowy gtaz
z Glisna pod Chojnicami'?®. Paradoksalnie, wtasnie o tych zachowanych
zabytkach wilasciwie nie wiemy nic pewnego, nie znamy miejsca ich pier-
wotnego przeznaczenia, funkcji ani kontekstu. O posagach kultowych, ktére
si¢ nie zachowaty, a ktére znajdowaty si¢ w §wigtyniach, ,,wiemy”” natomiast
nieporownanie wigcej, lecz za posrednictwem chrzescijanskich kronikarzy.
Ich opisy nie tylko okreslaty wyglad owych posagow, ale i sposéb ich funk-
cjonowania w $wiatyni'?’. Trojglowy drewniany posag szczecinski okrywata
w partii gtéw srebrna blacha, co przywodzi na mysl technik¢ pokrywania
chrzescijanskich rzezb kultowych zlota lub srebrna oktadzing (jak posazku sw.
Fides w Conques czy Madonny z Essen); by¢ moze technikg t¢ zainspirowaty
wlasnie te chrzescijanskie figury. Wymienione wyzej kamienne wizerunki nie
pehity podobnej kultowej roli w §wiatyni poganskiej. Ptaskorzezbiony kamien
z Lezna, z wyobrazeniem narracyjnej sceny, ujetej ,,znakowo”, nawiazywat do
scen na skandynawskich stelach i najpewniej taka tez funkcje pelnit'?, ptyta
ze Stupska rowniez bardziej przypomina kamienie nagrobne i tak tez przez
szereg badaczy jest okreslana'®’. Jedynie posag z Lubowa mdgiby petnié rolg

Morza Baltyckiego — dowdd kontaktow miedzykulturowych czy uniwersalny fenomen?, ,,Archaeologia
Historica Polona” 21(2013), s. 49-60.

125 Zob. I. Skrzy p ek, Przedchrzescijanski posqg kamienny, tzw. ,, Belbuk”, ,,Szczecinieckie
Zapiski Historyczne” 5(2011), s. 37-59.

126 Jego obecne miejsce jest nieznane, przeniesiony byt do Wabcza koto Chetmna (por. W. L ¢-
g a, Kultura Pomorza we wczesnym Sredniowieczu na podstawie wykopalisk, Towarzystwo Nauko-
we, Torun 1930, s. 269n.). Nieznane jest tez miejsce, gdzie znajduje si¢ posag (popiersie) z Zydowa
na Pomorzu Zachodnim, znaleziony — wedtug doniesien L¢gi —na tamtejszym grodzisku (por. tamze,
s. 270).

127 Na temat kronikarskich opisow $wiatyn szczecinskich i innych por. L. Stup e c ki, Slavonic
Pagan Sanctuaries, PAN, Warszawa 1994, s. 24-50; R o s i k, dz. cyt., s. 17-25. Teksty zrédlowe wy-
korzystuje i omawia migdzy innymi Aleksander Gieysztor (zob. A. Giey s ztor, Mitologia Stowian,
Wydawnictwo UW, Warszawa 2006 — zwt. rozdziat ,,Posagi”, s. 230-242). Zob. tez: L. Stupecki,
Stowianskie posqgi bostw, ,,Kwartalnik Historii Kultury Materialnej” 1(1993), s. 33-69 (por. zwt.
podrozdziat ,,Przekazy pisane”, s. 36-44, oraz bibliografi¢).

128 Zob. A. Btazejew sk a, Skandynawski mit na kamieniu z Lezna kolo Gdakhiska? Préba
interpretacji tresci oraz artystycznego rodowodu reliefow, w: Argumenta, Articuli, Quaestiones.
Studia z historii sztuki sredniowiecznej. Ksiega jubileuszowa dedykowana Marianowi Kutznerowi,
red. A. Blazejewska, H. Dziurla, E. Pilecka, Fundacja Tumult, Torun 1999, s. 265-290.

129 Najobszerniejsza do dzi§ wzmianka o ptycie ze Stupska znajduje si¢ w artykule Adolfa
Stubenraucha z roku 1892 (zob. A. Stub e nrauch, Der Heidenstein von Stolp im Pommern,
»Monatsblitter der Gesellschaft fiir Pommersche Geschichte und Altertumskunde” 6(1892), s. 171-
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wizerunku kultowego, cho¢ zapewne funkcjonujacego w innym kontekscie niz
drewniane wyobrazenia wielogtowe .

Caty obszar potudniowych pobrzezy Battyku — od Meklemburgii po Prusy
— zaskakuje zarowno liczba figuralnych wizerunkéw z okresu chrystianizacji,
jak 1 ich réznorodnosciq w zakresie materiatu, technik (sa to wyobrazenia
petoplastyczne, ptaskorzezbione, ryte, wyposazane w realne atrybuty, jak
rog, miecz, widcznia czy siodto)'*!, a takze funkcji i impulséw artystycznych.
Poza znaczacymi wplywami skandynawskimi (importy i nasladownictwa im-
portow), wystepuja dos¢ swobodne przetworzenia tych pétnocnych impulséw
(jak rzezby na kamieniu z Lezna) czy drobna plastyka z motywem gtow (na
przyktad Swiatowit z Wolina'®?) oraz zabytki o nicokreslonej do dzis a fra-
pujacej genezie (jak ryt ludzkiej postaci o ciekawej stylizacji na kamiennej
ptycie ze Stupska. Wszystkie zabytki tego obszaru, niezaleznie od ich rozmia-
réw, materiatu czy techniki, charakteryzuja si¢ konwencja o wysokim stopniu
uabstrakcyjnienia, schematyzacji. Odrdznia je to od omawianych wyzej rzezb
z Wielkopolski, a takze nielicznych figur z Polski potudniowej. Péinoc, na kto-
ra chrzescijanstwo wkraczato pdzno 1 stopniowo, falami, okazata si¢ ptodnym
artystycznie regionem gtownie dzieki funkcjonujagcym tu osrodkom portowym
i nawigzywaniu z innymi obszarami kontaktéw nie tylko handlowych, co wie-
lokrotnie podkreslano w literaturze przedmiotu'**. Podobnie jak wielkopolska
glowe z Jankowa, tak i niektore z zabytkdw poinocnych (na przyktad ptyte za
Stupska) trudno zakwalifikowac¢ jako poganskie lub chrzescijanskie. Jednakze,
o ile z powodu pokrewienstw formalnych glowe z Jankowa wiaze si¢ z rzezbg
romanska, o tyle plyta stupska — zapewne chronologicznie mtodsza od niej —
ze wzgledu na znaczna schematyzacj¢ potaczona ze specyficzng stylizacja,
wigzana jest z prehistoryczna, znakowa konwencja obrazowania.

-174). Przy calej roznicy w zakresie srodkéw ekspresji plyta ta przypomina nieco frankijskie stele
nagrobne (na przyktad z Niederdollendorf, Leutesdorf czy Gondorf).

130 Na temat problemu roéznych rodzajow ,,$wiatyn” u Stowian zob. S tu p e ¢ k i, Slavonic
Pagan Sanctuaries.

1B Pisze o nich Saxo Gramatyk w relacji ze zdobycia Arkony przez kréla dunskiego Walde-
mara i ksigzat pomorskich, zawartej w ksigdze XXXIX Saxonis Gesta Danorum. Fragment ten
w przektadzie Aleksandra Briicknera cytuje Aleksander Gieysztor (por. Giey s ztor, Mitologia
Stowian, s. 118-123).

132 Na temat analogii por. Szczepanik,dz cyt,s. 50-55; R o s ik, dz. cyt., s. 35-37;
Btazejewska, Skandynawski mit na kamieniu z Lezna k. Gdanska?, s. 272- 275.

133 Szerzej na temat badan nad tym regionem (wraz z wazniejsza i nowsza literaturg przedmiotu)
zob. M. R ¢ bk o w s ki, Pomorze Zachodnie. Osiqgniecia ostatniego pietnastolecia, potrzeby i per-
spektywy badan, w: Stan i potrzeby badan nad wczesnym Sredniowieczem w Polsce, s. 311-328.
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*

Sadzg, ze ujgcie wyobrazen figuralnych w perspektywie regionéw pozwala
dostrzec pewne charakterystyczne cechy sztuki ,,rodzimej” czasow chrystia-
nizacji. Cechy te wyrazaja si¢ w roznej zasobnosci regionow pod wzgledem
plastyki figuralnej, a zwlaszcza w odmiennosci typdw 1 konwencji przedsta-
wiania (na przyktad tworzenia wizerunkéw blizszych antropocentryzmowi
lub bardziej znakowych, policefalnych lub nie). Ujecie to umozliwia rowniez
wlasciwsza, indywidualng oceng tych ciagle mato znanych zabytkow, ktore
nazbyt czgsto w literaturze przedmiotu bywaja po prostu ,,egzemplarzami”(!)
albo ,,znaleziskami”.
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KILKA REFLEKSJI NA TEMAT PROB REKONSTRUKCII
WIERZEN MIESZKANCOW ZIEM POLSKICH
WE WCZESNYM SREDNIOWIECZU

Ziemskq postac¢ ognia traktowano z wielkim szacunkiem, czego dowodem mogq
by¢ zanotowane przez etnografow liczne nakazy i zakazy dotyczqce zachowan
zwiqzanych z ogniem obrebie domostwa. Nieomal na calej Slowianszczyznie pa-
nowato przekonanie, ze ognie mowiq, a nawet wiodq ze sobq dlugie rozmowy.
Ogien traktowano jak czionka rodziny. Aby zyskac¢ jego przychylnosé, skladano mu
ofiary z jedzenia i napojow. Z ogniem wiqzalo sie wiele zwyczajow, jak ,, niecenie
nowego ognia” czy swieta ogniowe.

Mimo licznych badan podejmowanych przez przedstawicieli roznych nauk
wciaz niewiele wiadomo na temat kultury symbolicznej mieszkancow ziem
polskich we wczesnym sredniowieczu. O Mieszku 1 1 jego panstwie staje si¢
glosno wraz z podjeciem przez niego udanej proby dotaczenia do chrzescijan-
skiej Europy w drugiej potowie dziesiatego wieku. Z analizy postaw innych,
rozwinigtych juz wowczas europejskich spotecznosci wiadomo, ze kultura
Sredniowiecza taczyta struktury kulturowe swiata poganskiego czy barbarzyn-
skiego z elementami spuscizny srédziemnomorskiej oraz z ideami wywodza-
cymi si¢ z religii chrzescijanskiej. Z drugiej strony silna byta przynaleznos¢ do
Swiata agrarnego warstwy spotecznej, ktora stanowila u progu sredniowiecza
dziewigédziesiat pigc procent ogdtu ludnosci'. Nadal $ciste pozostawato przy-
wigzanie do tradycyjnych wierzen i praktyk kultowych uprawianych przez
,barbarzyncéw”, ktore wplataty si¢ w praktyke dnia codziennego i naznaczaty
stosunek czlowieka do przyrody, a takze relacje migdzyludzkie. Wszystko to
miato wptyw na ksztaltowanie si¢ struktury sredniowiecznego spoleczenstwa.
Mozna by zatem sadzi¢, ze niektore zwyczaje czy pierwotne-tradycyjne my-
Slenie nie ulegly wigkszym zmianom.

ZRODLA PISANE

Niestety nie dysponujemy bezposrednimi Zrédlami pisanymi, ktére trak-
towatyby o systemie wierzen i zwigzanych z nimi zwyczajow na ziemiach

"'Por.Ch.Wickham, S[;oleczeﬁstwo, w: Wezesne sredniowiecze od 400 do 1000 r., thum. Z. Da-
lewski, red. R. McKitterick, Swiat Ksiazki, Warszawa 2003, s. 78.
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polskich. Niewielkie wzmianki o tych wierzeniach znajdujemy w Historii wo-
Jjen® historyka bizantynskiego Prokopiusza z Cezarei z szostego wieku naszej
ery, w relacjach podroznikdw arabskich, we wezesnosredniowiecznych kroni-
kach, na przyktad Thietmara, Helmolda czy Kosmasa, w zywotach $w. Ottona
z Bambergu czy w Powiesci minionych laf®, ktore dotycza terenow plemion
pomorskich, a raczej potabskich, a — z drugiej strony — ruskich, sasiadujacych
z zamieszkatymi przez plemiona polskie. Roczniki, czyli kroniki stawnego
Krolestwa Polskiego* Jana Dlugosza, w ktorych autor przedstawit barwny
obraz poganstwa polskiego, na dtugie stulecia stanowily wigc podstawe opisu
1 rekonstrukcji panteonu bostw otaczanych kultem przez mieszkancow ziem
polskich. Z kolei Maciej Stryjkowski w Kronice polskiej, litewskiej, zmudzkiej
i wszystkiej Rusi® zaprezentowal bogactwo materiatu legendarnego i mitolo-
gicznego dotyczacego ludéw wchodzacych w sktad Rzeczypospolitej. Infor-
macje o przedchrzescijanskich obyczajach i obrzgdach wplecione sa w Katalog
magii Rudolfa® z trzynastego wieku, w najdawniejsze zabytki kaznodziejstwa
polskiego, migdzy innymi w kazania $wigtokrzyskie 1 gnieznienskie, pocho-
dzace jeszcze z potowy czternastego i1 pigtnastego wieku, migdzy innymi
w traktatach o zabobonach Mikotaja z Jawora i Stanistawa ze Skarbimierza’.
Opisy elementéw obrzedow we wspomnianych kazaniach dotycza gldwnie
kultu bostw domowych, noszenia amuletow i obrzedow magicznych.

BOSTWA NACZELNE, SWIATYNIE A KULT OGNIA

Informacji zawartych w tych dzietach nie mozna jednak traktowac bez-
refleksyjnie — nie nalezy na przyklad przenosi¢ z nich nazw bostw, aby zre-
konstruowac panteon bostw panujacych na ziemiach polskich. Mozna jednak,

2 Por. Slowianszczyzna starozytna i wezesnosredniowieczna. Antologia tekstéw Zrédlowych,
oprac. G. Labuda, Wydawnictwo PTPN-Wydawnictwo Sorus, Poznan 1999, s. 170.

3 Por. Powies¢ minionych lat, ttum. F. Sielicki, oprac. F. Sielicki, Zaktad Narodowy im. Osso-
linskich, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1999, s. 11, 25, 30, 42, 45, 54, 63, 139, 166.

* Por. Jana Dlugosza Roczniki, czyli kroniki slawnego Krélestwa Polskiego, ks. 1-2, do 1038,
thum. S. Gaweda i in., Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2009, s. 164-167.

> Por. M. Stryjkowski, Kronika polska, litewska, zmudzka i wszystkiej Rusi, Naktad Gu-
stawa Leona Gliicksberga, Ksiggarza, Warszawa 1846, s. 65, 78n. (zob. https:/archive.org/stream/
kronikapolskalit02stryuoft).

6 Zob. E. K arw o t, Katalog magii Rudolfa. Zrédlo etnograficzne XIII wieku, Zaktad Naro-
dowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1955.

7 Por. A. Briickner, Kazania Sredniowieczne, cz. 2, Akademia Umiejetnosci, Krakéw 1895;
zob. K. Bracha, Teolog, diabel i zabobony. Swiadectwo traktatu Mikotaja Magni z Jawora ,, De su-
perstionibus” (1405 r.), Neriton—Instytut Historii PAN, Warszawa 1999; por. tez: M. Olszewski,
Swiat zabobonéw w Sredniowieczu. Studium kazania ,,O zabobonach” Stanistawa ze Skarbimierza,
Semper, Warszawa 2000, s. 92n.
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traktujac obecne zapisy ogdlnie, uznac, ze plemiona stowianskie w swoich
wierzeniach szczegdlna uwage poswigcaly naturze, opiekq 1 czcig otaczajac
caty zespot bostw (panowat zatem politeizm).

Podobnie jak dla innych ludéw indoeuropejskich (baltyjskich 1 german-
skich), rowniez dla Stowian jednym z bostw naczelnych byt bog nieba-ognia,
ktéry w szczegdlnej formie ujawniat si¢ jako bdg pioruna. Prawdopodobnie
na calej Stowianszczyznie boga tego uznawano za najwyzszego®. W szostym
wieku naszej ery Prokop z Cezarei pisat o Stowianach: ,,Uwazaja [...], ze jeden
tylko bog, tworca blyskawicy, jest panem calego §wiata i sktadajg mu w ofierze
woly i wszystkie zwierzeta ofiarne™, a kronikarz Helmold — w dwunastym
wieku — dopowiadat: ,,Obok za$ wieloksztattnej rzeszy bozkdow, ktorymi ozy-
wiajq pola i lasy lub przypisujq im smutki i rozkosze, nie przecza, ze wierzg
w jednego boga w niebie, rozkazujacego pozostalym; 6w najpotgzniejszy
troszczy si¢ tylko o sprawy niebianskie, inni zas — pelniacy w postuszenstwie
przydzielone im zadania — pochodzg z jego krwi i w tym kazdy z nich jest
znamienitszy, im blizszy jest owemu bogu bogow”'?. Nie zgadza si¢ z pojmo-
waniem tozsamosci ,,jednego boga” i ,,boga bogdw” Henryk L.owmianski. Jego
zdaniem kazda z grup Stowian: zachodnia, wschodnia i potudniowa, rozwingta
odrebny typ wierzen religijnych, nie miaty one nawet wspolnych bogow, taczyt
je tylko proteizm— kult niecba materialnego przemieniajacy si¢ w kult
bostwa”!'; a inne bdstwa byly juz pdzniejszym ,,wynalazkiem” stowianskim.
Analizujac nazwy osobowe bdstw utozsamianych z bogiem pioruna, btyska-
wicy i1 grzmotu: ,,Perun” (wystepowala ona na Rusi), ,,Perkiinas”, ,,Percuns”
czy ,,Perkons” (wystgpowaly u Battow), zauwazy¢ mozna, ze rdzen *per- ma
zwiazek z ogdlnostowianskim ,,per”, obecnym na przyktad w polskich okre-
Sleniach: ,,pra¢” czy ,,pior¢”, oznaczajacym ,,uderza¢” (na przyktad kijankg
do prania bielizny) i odnoszacym si¢ do czynnosci czyszczenia. Z kolei rdzen
*perk- wiaze si¢ z hetyckim ,,peruna$”, oznaczajacym skate, z tacinskim ,,qu-
ercus” — dab, celtyckim ,,herkos” — ,,dgbrowa”, gockim ,,fairguni” — wzgorze
pokryte lasem debowym. Inny powiazany z powyzszymi rdzen *perg- ma to
samo pole semantyczne w jezykach indoeuropejskich, co ,,piorun”, ,,kamien”,
,gora”, ,las”, ,,dab”'?. Zdaniem Jerzego Strzelczyka geneza pojecia Peruna
sigga prawdopodobnie czasow praindoeuropejskich, na co wskazuja zarowno

8 Por. A. Szyjewski, Religia Slowian, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2003, s. 99.

 Cyt. za: Slowianszczyzna starozytna i wezesnoSredniowieczna, s. 170.

10" Cyt. za: Slowianszczyzna starozytna i wezesnosredniowieczna, s. 177. Por. Szyjews ki,
dz. cyt., s. 100.

"H. Lowmian s ki, Religia Slowian i jej upadek, PWN, Warszawa 1986, s. 99.
Por. Szyjewski,dz cyt.,s. 101.

2 Por. A. Gieysztor, Mitologia Slowian, Wydawnictwa UW, Warszawa 2006, s. 86.
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analizy religijno-pordwnawcze, jak i lingwistyczne'®. Wérdd bostw na Pomorzu
dominowat jednak Swiatowit, na czesé ktérego odprawiano obrzedy w swiaty-
ni w Arkonie na Rugii (miniaturowy posazek prawdopodobnie przedstawiajacy
wlasnie jego znaleziono rowniez w Wolinie), oraz Trzygtaw, czczony w Szcze-
cinie. W swoim opisie jego kaciny (§wiatyni) Herbord podkreslat, ze zostata
ona wzniesiona z wielka staranno$cia, Sciany miata zdobione i z zewnatrz,
1 w $rodku rzezbami ludzi, ptakow 1 zwierzat, a jej barwy nie poddawaly si¢
$niegom i deszczom'®. Badania archeologiczne ujawnity istnienie w Ostro-
wie Tumskim we Wroctawiu pozostalosci po swiatyni poganskiej z pierwszej
potowy jedenastego wieku. Odkryto tam migdzy innymi fragment rzezbionej
deski nawiazujacej do konstrukcji budowli kultowych w Ralswiek i Gross
Raden'. We wnetrzu budynku znaleziono fragmenty tkanin, nieokre$lonych
przedmiotow drewnianych 1 fragmentow skory. Na podstawie planigrafii nitek
ztotoglowiu, fragmentdéw tkanin jedwabnych, Inianych i wetnianych, ktdre
uktadaja si¢ w dwa skupiska, interpretuje si¢ je jako pozostatosci po zasto-
nach, ktore dzielity pomieszczenia budynku. W poblizu belki fundamentowe;j
Swiatyni w rogu potudniowo-zachodnim znaleziono czaszke konska. Pod
potludniowa $ciana budynku odkryto jeszcze dwie ofiary. Pod wegltem potu-
dniowo-wschodnim ztoZzone byly dolne czg¢sci naczyn przykryte drewnianymi
talerzami, talerz drewniany ukryto réwniez posrodku sciany poludniowej pod
belka fundamentowa'é.

Do budynkéw o charakterze kultowym wystepujacych na ziemiach pol-
skich zalicza si¢ tak zwane hale kultowe. W dostgpnych zrddtach zachowaty
si¢ opisy swiatyn. Herbord pisat: ,,Trzy zas inne katiny mniej zazywaty czci
i mniej byly przyozdobione. Ustawione tam byty we wnetrzu w krag siedzenia
1 stoty, poniewaz zwykli tam byli odprawia¢ swoje narady i zgromadzenia,
bo czy to si¢ napié, czy to si¢ zabawic, czy tez powazne sprawy zalatwiaé
zamierzali, w tych to budowlach w pewnych dniach i porze si¢ schodzili”!.
Budynki te pelnity wigc nie tylko funkcje sakralne, mogty by¢ miejscami ze-
bran wojow oraz zwotywania wiecow. Hale kultowe datowane sa wczesniej

B Por.J. Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Stowian, Dom Wydawniczy
Rebis, Poznan 1998, s. 147.

4 Por. M. Mis$kiewicz, Zycie codzienne mieszkancéw ziem polskich we wczesnym Sre-
dniowieczu, Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego—Panstwowe Muzeum Archeologiczne
w Warszawie—Wydawnictwo Trio, Warszawa 2010, s. 152.

15 Por. E. Ostrowska, Dalsze wyniki na terenie wroclawskiego grodu w 1961 r., ,,Sprawoz-
dania Archeologiczne” 16(1964), s. 226; S. Mo zd zio ¢ h, Archeologiczne Slady kultu poganskiego
na Slasku wezesnosredniowiecznym, w: Czlowiek, sacrum, sSrodowisko. Miejsca kultu we wezesnym
Sredniowieczu. Spotkania Bytomskie I1I, red. S. Mozdzioch, Instytut Archeologii i Etnologii PAN,
Wroctaw 2000, s. 180.

16 Szerzej na ten temat por. Mozdzioch,dz. cyt.,s. 181-183.

17 Cyt. za: Stowianszczyzna starozytna i wezesnoSredniowieczna, s. 174.
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niz $wiatynie. Slady hali pochodzace z przetomu 6smego i dziewiatego oraz
dziewiatego wieku odkryto w postaci zarysu budowli o dlugosci dwudziestu
metréw dtugosci i niecatych trzech metréw szerokosci w Lubomi na Slasku na
terenie grodziska'®. Podobny budynek (VIII/IX-X w.) znaleziono w Chodliku
na Sandomierszczyznie. Zarys budowli, datowanej na okres od sidédmego do
dziewiatego wieku, rozpoznano w potudniowo-wschodniej czgsci grodu, po-
migdzy dwoma watami. Miala ona pigtnascie metrow dtugosci, pig¢ metrow
szerokosci, a jej o$ zorientowana byta w kierunku potnocno-wschodnim. Bu-
dowla dzielita si¢ na dwie czgsci: potnocno-wschodnia, wigksza, o ksztatcie
prostokata, oraz potudniowo-zachodnia, zaokraglona, o ksztalcie apsydy. Do
budynku przylegata od potudnia ptytka jama'®.

W swietle badan archeologicznych mozna zauwazy¢, ze §wiagtynie w pew-
nym sensie byly kolejnym etapem rozwoju miejsc kultu u dawnych Stowian.
Najwczesniej (na przetom dziewiatego i1 dziesiatego wieku) datowana jest
budowla z Wolina. Miejsca kultu natury istnialy wczesniej niz swiatynie, ale
réwniez i wtedy, gdy budowle §wigtynne juz funkcjonowaty.

W wierzeniach mieszkancéw ziem polskich w okresie wezesnego srednio-
wieczy znajduje swoje odbicie wedyjski trdjpodziat swigtego ognia, wyste-
puje w nich bowiem ogien-piorun, ogien niebianski, czyli stonce, oraz ogien
ziemski?’. Ogien niebianski traktowany byt jako wyzsza forma ognia, a z kolei
ten, ktory objawiat si¢ pod postacia pioruna, stanowit form¢ w jakims sensie
blizsza cztowiekowi; nadawano mu tez cechy boskie. Ogniowi-piorunowi
przypisywano dwa czynniki sprawcze: sakralnos¢ i zmiang, co znajdowato
odzwierciedlenie w porzadku mitycznym. Nie majac bowiem ksztattu, pozba-
wiat formy wszystko, czego dosiggnal*'.

Personifikacj¢ ognia niebianskiego jako stonca znajdujemy u Thietmara,
ktory pisal, ze najwyzszym bogiem Stowian Potabskich byt Swarozyc czczony
w Radogoszczy; p6zniej wspomina o tym Adam z Bremy?*?. Takze w relacjach
arabskich — Al Gardiziego i Ibn Rosteha — o Stowianach z pierwszej potowy
dziewiatego wieku znajdujemy krotka informacj¢ o ich wierzeniach: ,,Wszy-

8 Por.R. Jakimowicz, Sprawozdanie z badan grodziska lubomskiego w roku 1935, ,,Prace
Prehistoryczne™, t. 3, Wydawnictwa Slqskie, Krakow 1938, s. 45-57; te n z e, Sprawozdanie z badan
grodziska lubomskiego w roku 1938, ,,Prace Prehistoryczne”, t. 5, Wydawnictwa Slqskie, Krakéw
1939, s. 1-4.

Y Por. A. Gardaw sk i, Chodlik, cz. 1, WezesnoSredniowieczny zespdl osadniczy, Zaktad
Narodowy im. Ossolifiskich, Wroctaw 1970, s. 49, 57-61.

% Por. Gieysztor, dz. cyt.,s. 173.

2 Por. P. Ko wals ki, hasto ,,Ogien”, w: tenze, Leksykon. Znaki swiata. Omen, przesqd,
znaczenie, PWN, Warszawa 1998, s. 371.

2 Por. S. Ros ik, Interpretacja chrzescijanska religii poganskich Slowian w swietle kronik
niemieckich XI-XII wieku (Thietmar, Adam z Bremy, Helmold), Uniwersytet Wroctawski. Wydaw-
nictwo, Wroctaw 2000, s. 115.
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scy sa czcicielami ognia, uprawiaja najwigcej prosa, przy zbiorach wyrzucajq
z naczynia proso na tyzke, wznosza ja ku niebu; o Panie, tys, co nam dal pozy-
wienie, daj nam i teraz w obfitosci”*. By¢ moze etymologia nazw niektorych
miejscowosci: pomorskiego Swarozyna (starsza postacig byto Swarzyszewo),
poznanskiego Swarze¢dza, ruskiego Swaryza, czeskiego Svarena czy potab-
skiego Swarzyna (niem. Schwerinen), ma zwiazek z wyraznym rozpowszech-
nieniem imienia Swarozyc na terenie Stowianszczyzny?>*.

Ziemska posta¢ ognia réwniez traktowano z wielkim szacunkiem, czego
dowodem moga by¢ zanotowane przez etnografow liczne nakazy i zakazy do-
tyczace zachowan zwigzanych z ogniem obrgbie domostwa. Nieomal na calej
Stowianszczyznie panowato przekonanie, ze ognie mowia, a nawet wioda ze
sobg dhugie rozmowy?. Ogien traktowano jak cztonka rodziny, a w trzynastym
wieku mnich Rudolf z Rud Raciborskich pisat: ,,Ognia nikomu z domu nie
pozyczaja’**. W pigtnastowiecznych kazaniach Stanistawa ze Skarbimierza
czytamy z kolei: ,,Niektorzy zas od samego dnia narodzin nie chcg dawac
sasiadom ognia, by przypadkiem nie odwrocito si¢ od nich szczgscie™”. Ogien
traktowano zatem jak honorowego cztonka rodziny czy tez najwazniejszego
goscia — nalezalo go nakarmic. Aby zyskac¢ jego przychylnos¢, sktadano mu
ofiary z jedzenia i napojow. Z ogniem wiazato si¢ wiele zwyczajow, jak ,,nie-
cenie nowego ognia”?® czy $wigta ogniowe zwiazane z dorocznym cyklem
wegetacyjnym, szczegdlnie w okresie przesilenia letniego, ktdre taczyly sig¢
z rolniczo-hodowlanym cyklem gospodarczym i poganskim, nie do konca
znanym nam systemem $wigt®.

Kronikarze sredniowieczni donosili, ze Stowianie czcili swoich bogow nie
tylko w $wiatyniach, ale takze w §wigtych lasach i gajach, w miejscach, gdzie
ich zdaniem bostwa zamieszkiwaty. Wyobrazenia tych bostw mialy trzy lub
cztery gtowy. Wspominali réwniez o wrdzbach czynionych przed wyprawami
wojennymi, a takze po to, by uzyska¢ prognoz¢ plonéw. Do wrézb tych wy-
korzystywano specjalnie w tym celu trzymane konie.

3 Cyt.za: Gieysztor, dz. cyt.,s. 175. Por. Zrédla arabskie do dziejéw Slowiarszczyzny, t. 2,
cz. 2, oprac. T. Lewicki i in., Zaktad Narodowy im. Ossolifiskich. Wydawnictwo Polskiej Akademii
Nauk, Wroctaw 1977, s. 37.

% Por. Gieysztor,dz. cyt,s. 131.

% Por. S. Ciszewski, Ognisko. Studyum etnologiczne, Akademia Umiejetnosci, Kra-
kow 1903, s. 21.

% Cyt.za:Karwot,dz cyt,s. 22.

2 Cyt.za: Olszewski,dz cyt.,s. 187.

BJ Tyszkiewicz,, Nowyogieh” na wiosng, w: Cultus et cognito. Studia z dziejow Sre-
dniowiecznej kultury, red. S.K. Kuczynski, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1976,
s.593n.; por. Gieysztor, dz. cyt., s. 135.

» Por. Tyszkiewicz, dz cyt.,s. 597.
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MIEJSCA KULTU NATURY

Sprawowanie kultu w przestrzeni potwierdzaja rowniez dotychczasowe ba-
dania archeologiczne. Ludnos¢ ziem polskich zbierata si¢ w celach kultowych
w $wietych gajach, przy wiekowych dgbach, w sanktuariach otwartych, specjalnie
przygotowanych do sprawowania w nich kultu. Idealny model tej przestrzeni
przybierat ksztatt kwadratu, prostokata lub kota*. W zapiskach kronikarskich
moéwi sie o gorze Slezy, na ktorej — jak pisat Thietmar — odprawiano poganskie
obrzedy?'. W trakcie badan archeologicznych na Slezy odkryto mato charaktery-
styczne waly, utozsamiane z kultowymi. W celach kultowych wykorzystywano
réwniez szczyty wzniesien, na ktorych budowano specjalne konstrukcje — obok
Slezy® réwniez na sasiadujacej z nia Raduni®, a takze na Lysej Gorze™ i Gorze
Dobrzeszowskiej w Gorach Swictokrzyskich® oraz na Gérze Wapienicy w Beski-
dzie Slaskim?. Otaczano kultem takze Gére Lecha w Gnieznie®’, Kowalowa Gore
koto Gostynia®®, Gére Swietego Wawrzyfica w Kaldusie na ziemi chelminskiej®,

% Por. L.P. Stupecki,Slavonic Pagan Sanctuaries, Instytut Archeologii i Etnologii PAN,
Warsaw 1994, s. 120.

31 Por. Kronika Thietmara, VI, 59, thum. M.Z. Jedlicki, Universitas, Krakow 2002, s. 207.

2 Zobnp. G. Domanski, Slezanhski zespol osadniczy i kultowy we wezesnym Sredniowieczu,
w: Czlowiek, sacrum, srodowisko. Miejsca kultu we wczesnym Sredniowieczu. Spotkania Bytom-
skie 1V, red. S. Mozdzioch, Instytut Archeologii i Etnologii PAN, Wroctaw 2000, s. 99-109.

¥ Por.L. Leciejewicz,,Inpago Silensi, vocabulo hoc a quodam monte... sibi indito”.
O funkcji miejsc kultu poganskiego w systemie politycznym Stowian Zachodnich doby plemien-
nej, ,,Slaski Kwartalnik Historyczny «Sobétka»” 42(1987) nr 2, s. 126; L.P. Stupeck i, Sleza,
Radunia, Wiezyca. Miejsca kultu poganskiego Stowian w Sredniowieczu, ,,Kwartalnik Historycz-
ny” 99(1992) nr 2, s. 13.

3% Zob. np. L.P. Stupecki, Problem istnienia poganskiego osrodka kultowego na Lyscu,
w: Klasztor na Swietym Krzyzu w polskiej kulturze narodowej, red. ks. D. Olszewski, R. Gryz,
Kieleckie Towarzystwo Naukowe, Kielce 2000, s. 17-29.

3 Zob. E. G gssow sk a, Sanktuarium pogarskie w Dobrzeszowie, ,,Z Otchtani Wiekow”
45(1979) nr 2, s. 122-127.

3% Zob.J. Szydtowski, Domniemany krag wapienny z Wapienicy, pow. Bielsko, ,,Acta Ar-
chaeologica Carpathica” 10(1968), s. 133-139; W. Ku §, W sprawie domniemanego kregu kultowego
w Wapienicy, wojewddztwo bielskie, ,,Acta Archaeologica Carpathica” 25(1986), s. 275-279.

37 Zob. T. Sawicki, Zbadarn nad przemianami topografii i funkcji grodu ksiqzecego na Go-
rze Lecha w Gnieznie, ,,Slavia Antiqua” 40(1999), s. 9-28; t e n z e, Wczesnosredniowieczny zespol
grodowy w Gnieznie, w: Gniezno w $wietle ostatnich badan archeologicznych, red. Z. Kurnatowska,
Poznanskie Towarzystwo Przyjaciot Nauk, Poznan 2001, s. 87-126; t e n z e, Badania przy kosciele
sw. Jerzego w Gnieznie, w: Gniezno w swietle ostatnich badan archeologicznych, s. 163-186.

% Por. Mozdzioch,dz cyt,s. 158-175.

¥ Zob. W. Chud ziak, Wezesnosredniowieczna przestrzen sakralna in Culmine na Pomo-
rzu Nadwislanskim, t. 1, Mons Sancti Laurentii, Wydawnictwo Uniwersytetu Mikotaja Kopernika,
Torun 2003.
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wzgdrze w Radzikowie na Mazowszu® czy obiekty w Motoczkach na Podla-
siu*! 1 Trzebiatowie w wojewddztwie zachodniopomorskim*. Szczyty takich
wzniesien byly celowo splaszczane, otaczane kamiennym watem i dookolnym
rowem. Rowy zawieraty pozostatosci palenisk i dotéw postupowych. Wewnatrz
konstrukeji tych nie stwierdzono jednak sladow statego osadnictwa czy przed-
miotéw codziennego uzytku. Znajdowano w nich niewiele fragmentdw naczyn,
wiele za$ fragmentow kosci. W Katdusie znaleziono réwniez ziarna zboz i czar-
nego bzu, a takze szkielet mtodego mezczyzny, by¢ moze ztozonego w ofierze;
w Trzebiatowie odkryto natomiast liczne topory i groty strzal. Uwaza sig, ze
konstrukcje te wykorzystywano raczej do celoéw obrzedowych, byly one swo-
istymi sanktuariami poganskimi*. Nietypowe struktury odkryte na wzniesie-
niu znajdujacym si¢ na skarpie Wisty w Wyszogrodzie, pochodzace z szdstego
1 siddmego wieku, a sktadajace si¢ z kamiennego obramowania wraz z droga
wyznaczong przez kamienie, mozna rowniez uznaé¢ za sanktuarium natury*.

Innym przyktadem moze by¢ Rowokot, swieta gora Kaszubow i1 Stowin-
cow. Na jej potudniowo-wschodnim zboczu odkryto pozostatosci kolistych
waléw z wielkim paleniskiem ofiarnym posrodku (IX-XI w.)*.

Miejsca kultu natury najprawdopodobniej petity takze inne funkcje.
Pierwsze ,,grody” na ziemiach polskich, jak Szeligi na Mazowszu czy Hacki
na Podlasiu (VI-VII w.), byly — jak to okres$lit Marek Dulinicz — ,,miejscami
rodzacymi wladz¢™*®. Podobne ,,grody” odkryto na Biatorusi i Ukrainie. Brak
charakterystycznej zabudowy mieszkalnej i artefaktow zwiazanych z osadni-
czym uzytkowaniem takiego miejsca, a takze specyficzne zestawy zabytkow
znalezionych w obrgbie owych ,,grodéw” wskazuja na preferowanie przez ich

0 Por. W. S zafranski, Prahistoria religii na ziemiach polskich, Zaktad Narodowy im. Osso-
linskich, Wroctaw 1987, s. 380n.; I. D abro w s k a, Wyniki badarn domniemanego centrum kultowego
w Radzikowie, woj. plockie, w: Scripta Archaeologica III. Mysl przez pryzmat rzeczy, red. Z. Kobylinski,
B. Lichy, P. Urbanczyk, Panstwowe Muzeum Archeologiczne w Gdansku, Warszawa 1988, s. 134-136.

# Por.D. Krasnodg¢bski, Starozytnosci z Moloczkéw, ,,Nad Buhom i Narwoju” 1997, nr 6,
s. 18n.; te n z e, Podlasie na przelomie 1 i 2 Millenium w swietle wynikéw najnowszych badan arche-
ologicznych, w: Osadnictwo i architektura ziem polskich w dobie zjazdu gnieznienskiego, red. A. Buko,
Z. Swiechowski, Instytut Archeologii i Etnologii PAN, Warszawa 2000, s. 186.

2 Zob. W. Filipowiak, Slowianhskie miejsce kultowe z Trzebiatowa, pow. Gryfice, ,Mate-
riaty Zachodniopomorskie” 3(1957), s. 75-95.

® Por. Chudziak,dz. cyt,s. 65 Mis§kiewicz, dz cyt.,s. 152n.

# Por. B. Gierlach, Studia nad archeologiq wezesnosredniowiecznego Mazowsza, Pan-
stwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1975, s. 53-55.

%5 7Zob. T. Malinowski, Zrédla archeologiczne i antropologiczne do dziejow Rowokolu,
Wyzsza Szkota Pedagogiczna, Stupsk 1986; E. Choinska-Bochdan, Wposzukiwaniu glow-
nego osrodka kultu przedchrzescijanskiego na Pomorzu Gdanskim, ,,Z Otchtani Wiekow” (zeszyt
okolicznosciowy) 1998-1999, s. 138n.

* M. Dulinicz, Miejsca, ktore rodzq wladze (najstarsze grody stowiarskie na wschéd od
Wisty), w: Czlowiek, sacrum, srodowisko. Miejsca kultu we wczesnym Sredniowieczu. Spotkania
Bytomskie IV, s. 95.
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mieszkancow okreslonych zaje¢ — na przyktad kowalstwa, uznawanego za
dziedzing nalezaca do magii. Dos$¢ czgsto powtarzal si¢ w obrebie tych ,,gro-
déw” motyw centralnego paleniska — odnajdowano w nich liczne pozostatosci
przepalonych kosci zwierzecych i ludzkich?’.

Trudne do zidentyfikowania w przestrzeni droga prospekcji archeologiczne;j
sa natomiast na terenach ziem polskich §wiete gaje, chociaz zrédta pisane do-
starczaja informacji o ich istnieniu®®. By¢ moze tego rodzaju $wigty gaj istniat
niedaleko Kleczanowa, potozonego przy drodze taczacej Sandomierz i Opatdw.
W trakcie badan wczesnosredniowiecznego kurhanowego cmentarzyska cia-
topalnego w lasku kleczanowskim, oprocz kopcow zawierajacych przepalone
kosci, wegle drzewne, krazki gliniane 1 fragmenty naczyn glinianych, pomig-
dzy kurhanami znaleziono rowniez dziwng polanke, ktéra do tej pory pozostaje
miejscem tradycyjnych nabozenstw i festynow ludowych. Zaobserwowano, ze
lasek, w ktérym znajduja si¢ kurhany, stanowi rodzaj enklawy na tle odlesionego
ptaskowyzu lessowego. Ponizej, po prawej stronie, usytuowane sg niezwykle
wydajne zrodta nadal zasilajace pobliskie stawy rybne. Fenomen lasku klecza-
nowskiego pozwolit badaczom stanowiska wysuna¢ hipotezg, ze lasek ten mogt
by¢ pierwotnie stowianskim gajem*. Rowniez dane toponomastyczne wskazuja,
ze drzewa rosnace w lasku traktowano jako $wigte — na mapach znalez¢ mozna
w tej okolicy wiele miejscowosci o nazwach: Gaj, Gaik, Gaje, Uroczysko czy
Lysa Gora. Nazwy te nie sa zwigzane z punktami osadniczymi, odnosza si¢ do
form terenowych czy lokalnych wododzialéw. W ich poblizu zazwyczaj wy-
stepuje grodzisko (czgsto spotykane sa nazwy ,,Grodek” lub ,,Grodzisk™) czy
cmentarzysko datowane na wczesne $redniowiecze (okreslane tez jako Zal)®.

Nalezy jednak podkresli¢, ze rowniez pojedyncze potezne, wielkie drzewo
mogto by¢ traktowane jako miejsce zamieszkiwania bostw, demonow, a nawet
dusz zmartych. Wiele gatunkow drzew uznawano za $wigte, a wsrdd nich
najwazniejszy byt dab, ktory faczono z postacia boga nieba, pioruna’'. Swie-
tymi drzewami byty réwniez sosna, jesion 1 buk. Wsrod krzewdw za swigte
uznawano z kolei bez i leszczyne™.

47 Por. tamze, s. 94n.

4 Por. Kronika Thietmara, V1, 23, s. 130; Helmolda Kronika Stowian, 1, 84, thum. J. Matuszew-
ski, PWN, Warszawa 1974, s. 331.

4 Szerzej na ten temat por. A. B u k o, Archeologia Polski wezesnosredniowiecznej. Odkrycia
— hipotezy — interpretacje, Wydawnictwo Trio, Warszawa 2005, s. 135.

0 Por. M. Mis$kiewicz, Mazowsze Plockie we wezesnym Sredniowieczu, Towarzystwo
Naukowe Plockie, Ptock 1982, s. 196; t e n z e, Zycie codzienne mieszkarcéw ziem polskich we
wezesnym Sredniowieczu, s. 153.

3! Pisat o tym Herbord. Por. Stowiariszczyzna starozytna i wezesnosredniowieczna, s. 174.

52 Wzmianke o drzewie orzechowym traktowanym jako $wietosé religijna znajdujemy w Zy-
wocie z Priifening (zob. Zywot z Priifening, 111, 11, w: Pomorze zachodnie w Zywotach Ottona,
thum. J. Wikarjak, oprac. J. Wikarjak, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa. 1979, s. 132n.).
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Kolejnym elementem przestrzeni sakralnej byta woda. Jej rolg w poganskim
kulcie Stowian podkreslat w szostym wieku wspomniany juz Prokop z Cezarei™.
Z kolei Thietmar w roku 906 pisal o $wigtym zrédle Glomacz** otaczajacym
trzesawisko i sprawiajacym wrazenie niedostepnego. Okryte nimbem tajemnicy
i grozy bylo réwniez jezioro, nad ktérym lezat gréod Redaréw — Radogoszcz™.
Badania archeologiczne wysp i jezior Pomorza przyniosty nowe dane o kulcie
akwatycznym i pozwolily na jego nowe interpretacje’. W Jeziorze Zarnowieckim
niedaleko Sobienczyc znaleziono ozdoby z brazu; przy brzegu Jeziora Charzy-
kowskiego na Kaszubach zarejestrowano wystgpowanie fragmentéw ceramiki
(XI-XII w.)*". Ofiary takze deponowano, zrzucajac je na przyktad z pomostow.
Jako osrodki kultu wykorzystywano réwniez tak zwane plaze i wyspy. Miejsca
takie odkryto po raz pierwszy na terenach lezacych poza obszarem ziem polskich:
w Gross Raden i Ralswiek (byty to dawne terytoria plemienne stowianskich
Obodrytow i Wieletow). ,,Inne, juz ziem polskich: z Ostrowa Lednickiego i znad
Jeziora Zaranskiego, w okolicach grodu na Bardach, na Pomorzu Zachodnim.
Stwierdzono, ze miejsca te tacza mosty ze znajdujaca si¢ na jeziorze wyspa,
natomiast w wodzie, na dnie, znajdujg si¢ duze ilosci wezesnosredniowiecz-
nej broni: topordw i grotdw oszczepdéw. Dawniej uwazano, ze na mostach tych
toczono bitwy”¥. Brak innych zabytkow (na przyklad czesci ubiorow) w tych
miejscach kaze jednak sadzi¢, ze miaty one charakter ofiarno-depozytowy.

W okresie wezesnego Sredniowiecza takze kamienie otaczano szczegdlny-
mi wzgledami. Zwracano uwagg zwlaszcza na okazy duzych rozmiarow badz
wykazujace szczegolne cechy. Wiasciwy kult kamieni polegal w istocie na
oddawaniu czci czemus, co — jak sadzono — si¢ w nich objawia®. W tekstach
zrédtowych znalez¢ mozna jednak niewiele wzmianek na ten temat. Thietmar
pisat o biskupie kotobrzeskim Reinbernie: ,,Niszczyt [on] i palit §wiatynie
z posagami bozkow 1 oczyscil morze zamieszkale przez zte duchy, wrzuciwszy

33 Por. Slowianszczyzna starozytna i wezesnosredniowieczna, s. 174.

3 Por. Kronika Thietmara, 1, 3, s. 5.

> Por. tamze, VI, 23, s. 130.

% Szerzej na ten temat zob. P. Sz czepanik, Rolawysp w kontekscie kultury wezesnosre-
dniowiecznej Slowianszczyzny Zachodniej, ,,Pomorze. Roczniki Muzeum Zachodniokaszubskiego
w Bytowie” 13(2012), s. 11-21.

3 Por. K. Kajkowski, Przejawy magii i kultu akwatycznego na wezesnosredniowiecz-
nym Pomorzu, ,,Nasze Pomorze. Rocznik Muzeum Zachodniokaszubskiego w Bytowie” 8(2006),
s. 105.

8 Szerzej na ten temat zob. W. C hud z i ak, Z badan nad spolecznq funkcjq sierpow
i potkoskow na ziemiach stowianskich we wezesnym Sredniowieczu, ,,Archaeologia Historica Polo-
na” 15(2005) nr 2, s. 201-218.

¥ Miskiewicz, Zycie codzienne mieszkaricow ziem polskich we wezesnym Sredniowieczu,
s. 153.

¢ Por. Ko w als ki, hasto ,,Woda”, w tenze, Leksykon. Znaki swiata. Omen, przesqd, zna-
czenie, s. 200.
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w nie cztery kamienie pomazane $wigtym olejem i skropiwszy je woda swigco-
na . Obrzed oczyszczania morza dokonat si¢ wigc z wykorzystaniem symboliki
koscielnej, a zarazem uniwersalnej. Symboliczne przepgdzenie demondw z mo-
rza przeprowadzono przez namaszczenie kamieni olejami i pokropienie ich woda
swigcona. Cztery kamienie oznaczaja — wedlug Stanistawa Rosika — fundament
nowej rzeczywistosci. Gest Reinberna zyskiwat zatem wymiar zatozycielski®.
Mogt on jednak mie¢ jeszcze inny charakter. Zapewne zwiazany byt z proba
desakralizacji poganskiej S$wigtosci, a zarazem nadania swigtosci nowego, chrze-
$cijanskiego wymiaru. Na kamienie sktadano przysiegi®. W trzynastowiecznym
dziele, zawierajacym opisy nagannych zwyczajow i obrzedéow, mnich Rudolf
z Rud Raciborskich wspominal o wykorzystywaniu kamieni w zabiegach wréz-
biarskich: ,,Przy pomocy pigciu kamieni [kobiety] dowiaduja si¢, kto ma by¢
ich przysztym mezem. Poszczegolnym kamieniom nadaja poszczegolne imiona
mezczyzn 1 rozpalaja je w ogniu, a gdy troche ostygly, wrzucaja je do wody.
Ijezeli ktérys z kamieni wydaje jakis trzask, o tym jest przekonana, ze za wszelka
ceng bedzie jej mgzem™*. Dzigki przekazom etnograficznym dowiadujemy sig, ze
wielkie glazy z zaglgbieniami na gérnej powierzchni, z odciskami stop, znakami
krzyza, a takze innym znakami oraz tak zwane diabelskie kamienie stuzyly do
odprawiania (na nich lub przy nich) ré6znych obrzedéw, na przyktad do sktada-
nia ofiar; wodg zbierajacg si¢ w tych zaglebieniach wykorzystywano w celach
leczniczych badz do zabiegéw majacych na celu zwigkszenie ptodnosci. Glazy
takie znalez¢ mozna dzi§ w réznych regionach Polski, wmurowywano je rowniez
w Sciany kosciotéw lub umieszczano w ich poblizu (na przyktad w Strzelnie
w wojewddztwie kujawsko-pomorskim). Mozliwe, ze byly one wykorzystywane
we wezesnym sredniowieczu.

BOSTWA OPIEKUNCZE
Ze zrédet pisanych pochodzacych z trzynastego wieku wylania si¢ rowniez

obraz wielu pomniejszych bostw, ktore towarzyszyty cztowiekowi w zyciu
codziennym i zamieszkiwaly jego domostwo®. Przypisywano im zdolnos¢

" Kronika Thietmara, VII, 72, s. 213.

%2 Por. S. R o s ik, Interpretacja chrzescijaniska religii poganskich Slowian w $wietle kronik
niemieckich XI-XII wieku (Thietmar, Adam z Bremy, Helmold), Wydawnictwo Uniwersytetu Wro-
ctawskiego, Wroctaw 2000, s. 156n.

% Helmolda kronika Stowian, 1, 84, ttum. J. Matuszewski, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 1974, s. 338.

% Cytza:Karwot, dz. cyt. s. 24.

%, W nowych domach albo w takich, w ktorych maja od nowa zamieszkac, zakopuja do ziemi
w roznych katach mieszkania, a czasem za piecem garnki wypelnione réznymi rzeczami na cze$¢
bogdéw domowych, ktorych powszechnie nazywaja opiekunami domu. Dlatego nie pozwalaja nigdy
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opickowania si¢ domem, gospodarstwem, zwierzetami hodowlanymi, ale
takze zdolnos¢ do wyrzadzania szkod z zemsty za zbyt mata troske. Dlatego
bostwom tym rzucano okruchy przy ognisku czy piecu albo stawiano dla nich
w narozniku domostwa naczynia z pokarmem®. Thietmar pisal: ,,Domowych
czcza bogdw 1 mniemajac, ze wiele im pozyteczni, ofiaruja im”®’. Jak zano-
towal Helmold, poszczegdlne miejscowosci obfitowaty w bostwa domowe®s.
Znana jest pochodzaca z terenow Stowianszczyzny relacja o domowym duszku
zwanym ,,uboze”. Nazwg ,,uboze” lub ,,nieboze” potwierdzaja przekazy cze-
skie (ubozie) i ruskie (uboze) z czternastego wieku®. W anonimowym kazaniu
proweniencji tysogorskiej kaznodzieja gromi kult oddawany duszom i innym
duchom zwanym ,,uboze”, ktorym pozostawia si¢ resztki pozywienia w Wielki
Czwartek po obiedzie, ,,aby w zamian dobrotliwa istota obdarzata domowni-
kow szczegsciem i dostatkiem w przysztym zyciu”7”.

Duza rol¢ w zyciu mieszkancéw domu odgrywaly demony przeznaczenia
albo losu, ktére — jak wierzono — obecne sg w szczeg6lnych momentach zycia
cztowieka i decyduja o jego przysztosci. Demony te pojawiaty si¢ w wierze-
niach na terenie catej Stowianszczyzny, wystgpujac pod réoznymi nazwami,
z ktérych najbardziej znane to ruskie ,,Rod, rozanice””! i polskie ,,rodzenice”

za piec niczego wylewac. Czasem rzucajg tam cos ze swych pokarmow, aby byli dobrze usposobieni
dla mieszkancow domu”. Cyt. za: Karwot,dz. cyt., s. 27n.

8 Por. Miskiewicz, Zycie codzienne mieszkarncéw ziem polskich we wezesnym Srednio-
wieczu, s. 154.

7 Kronika Thietmara, V11, 69, s. 212.

% Por. Helmolda Kronika Stowian, 1, 64, s. 338; Slowianszczyzna starozytna i wezesnosre-
dniowieczna, s. 176.

® Por. Briickner,dz. cyt., s. 360-362; O ls ze w s ki, dz. cyt., s. 187.

0 Cyt. za: K. Brach a, Latawiec. Z katalogu imion rodzimych duchow i demonow w Zro-
dlach sredniowiecznych, w: Ludzie, Kosciol, wierzenia. Studia z dziejéw kultury i spoleczenstwa
Europy Srodkowej (Sredniowiecze — wezesna epoka nowozytna), red. W. Iwanczak, S.K. Kuczyn-
ski, Wydawnictwo DiG, Warszawa 2001, s. 316. Anonimowy kaznodzieja tysogdrski przejmuje cy-
towang fabul¢ z kazania Stanistawa ze Skarbimierza ze zbioru Sermones sapientales z pigtnastego
wieku: ,,Sg tacy [...] co skladaja ofiary demonom, co si¢ zwa uboze, zostawiajac im resztki jedze-
nia w czwartek po obiedzie. [...] Sa niektorzy, co nie myja misek po obiedzie w uroczysty Wielki
Czwartek, aby nakarmi¢ dusze i inne duchy, co si¢ nazywaja uboze, ghupio wierzac, ze duch potrze-
buje rzeczy cielesnych. [...] Niektorzy zostawiaja resztki umyslnie w misach po obiedzie, jakoby dla
nakarmienia dusz czy to pewnego demona, co si¢ nazywa uboze, ale to $§miechu warte, poniewaz
czesto mysla ghupcy i lekkomyslni, Ze to, co zostaje, zjada wymienione uboze, ktdre pielegnuja, bo
jakoby przynosi szczgscie, ale wtedy czgsto przychodzi pies i jak nie widza — zjada te resztki” (cyt.
za: KW. He ckow a, Pod znakiem storica. Dawne wierzenia Slgskie, Zaktad Narodowy im. Osso-
linskich. Wydawnictwo PAN, Wroctaw 1961, s. 62). Szerzej na temat kazania por. Briickner,
dz. cyt.,s.321;01sze wski, dz. cyt.

" Szczegdlnie bogate pod wzgledem wzmianek o demonach przeznaczenia sa zrodta ruskie z okresu
od dwunastego do pigtnastego wieku. Przytacza je obszernie Viljo J. Mansikka (por. V.J. Mansikka,
Die Religion der Ostslaven, t. 1, Academia Scientiarum Fennica, Helsinki 1922, s. 142n.).
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(rodzaj —urodzaj)’?. Duchy opiekuncze rodu pojawiaty si¢ w chwilach doniostych
dla rodziny, na przyktad przy narodzinach. W stowianskich wierzeniach ludowych
demony te byly opiekunami rodzacych kobiet. Po narodzinach dziecka wydawa-
no dla nich uczt¢ potaczong z ofiarg tak zwanego oczyszczenia matki i dziecka’.
Mozna przypuszczac, ze rozpowszechniony w kulturze ludowej zwyczaj obda-
rzania potoznicy, dziecka i ,,babiacej” (czyli akuszerki) dotyczyt pierwotnie bostw
1demonow szczegodlnie aktywnych przy narodzinach. Przynoszono wigc w darze
kure, butki, masto, co$ z zapasow ze spizarni lub przygotowane potrawy.

By¢ moze zrodto potwierdzajace oddawanie czci demonom rodu stano-
wi réwniez wzmianka Prokopiusza: ,,0ddaja ponadto czes$¢ rzekom, nimfom
1 innym jakims$ duchom. I sktadaja im wszystkim ofiary, a w czasie tych ofiar
czynig takze wrozby”’.

Na podstawie przedstawionych materiatéw mozna sadzi¢, ze ofiary skta-
dane w obrgbie domostwa nie miaty jednolitego charakteru. Wyr6zni¢ mozna
ofiary ze zwierzat majacych tak magiczne, jak i praktyczne znaczenie w gospo-
darce hodowlanej Stowian: z koni, $win czy kur, oraz (wystgpujace na przyktad
w Biskupinie, Gdansku, Wolinie i Kaliszu) ofiary z pokarméw roslinnych”.
Zastgpcze formy ofiary krwawej w postaci wycinanek zoomorficznych (stoso-
wano je na przyktad na Ostrowku w Opolu czy w Gdansku) mogly tez mie¢ za
zadanie uproszenie u demonow opiekunczych opieki nad zwierzgciem, ktére
wycinanka wyobrazata’™. Zwraca uwage staranno$¢ w dopetnianiu wszyst-
kich szczegdtéw obrzedu sktadania darow bostwom opiekunczym, swiadczaca
o dbatosci o zapewnienie spokojnego zywota mieszkancom, a zarazem w pe-
wien sposob potwierdzajaca ich wiar¢ w istnienie demonow domowych.

Dawni mieszkancy ziem polskich wierzyli, ze duchy opiekuncze moga
by¢ jednoczesnie duchami przodkoéw, ktére rowniez dbaja o dom i jego miesz-
kancow, zapewniajac im pomyslnos¢. Duchy te potrafity tez szkodzi¢, dlatego
nalezato sktadac im ofiary, czyli karmic je, utrzymywaé w czystosci miejsce ich
zamieszkania 1 odnosi¢ si¢ do nich z szacunkiem. Zmarli przodkowie uczestni-
czyli tez w ucztach swiatecznych zwiazanych z obrzedowoscia doroczna, a gdy
minat czas ich pobytu na ziemi, odprawiano ich w droge powrotna specjalnymi
zaklgciami. Budowano tez dla nich symboliczne mosty, ktdre stuzyty jako droga

2 Por. L. Petka, Ustdp slowianskiego Parnasu, Wydawnictwo Ministerstwa Obrony Na-
rodowej, Warszawa 1960, s. 126n.; A. B rii ¢ k n e r, Mitologia stowianska i polska, Panstwowe
Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1985, s. 169.

3 Por. Petka,dz. cyt.,s. 151.

™ Cyt. za: Slowianszczyzna starozytna i wezesnosredniowieczna, s. 170.

5 Por. M. Kowalczyk, Wierzenia poganskie za pierwszych Piastow, Wydawnictwo Lodz-
kie, £6dz 1968, s. 111; Z. R aje w s ki, Kon w wierzeniach u Slowian wczesnosredniowiecznych,
»Wiadomosci Archeologiczne” 39(1975) nr 4, s. 517; M. L e p 6 w n a, Materialne przejawy wierzen
ludnosci Gdanska w X-XIII w., ,Pomorania Antiqua” 10(1981), s. 176, 185.

" Por. Heckowa,dz. cyt.,s. 61.
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z zaswiatow 1 w zaswiaty’’. Wizyty zmartych miaty czgsto zwigzek ze zmianami
po6r roku, solstycjami. W sposdb szczegdlny dbano o dusze zmartych w okresie
jesienno-zimowym. Opisana w materiatach etnograficznych tradycja wspominek
czy pominek po zmarlych — przede wszystkim u Stowian wschodnich — nosita
nazw¢ Dziadow. Obchodzi¢ Dziady znaczyto ,,jes¢ na pamiatke przodkow”.
Wedtug danych etnograficznych duchy karmiono i pojono, do ognia wrzucano
pozostatosci z positkéw 1 wylewano resztki napojow. Oprocz tego, jak donosza
ruskie przekazy’®, duchy ,,ogrzewano” przy piecu i zostawiano im ptat tkaniny
do wytarcia si¢ po umyciu, bo — jak wierzono — korzystaty tez z tazni.
Pozostatoscia po sredniowiecznych zwyczajach zwiazanych z przodkami
mogly by¢ niewielkich wymiaréow drewniane figurki antropomorficzne, znaj-
dowane dzi$ na stanowiskach osadniczych, a interpretowane jako materialne
wyobrazenia zmartych antenatow”. Z terenu ziem polskich znane sg cztery
jednotwarzowe idole znalezione w Wolinie*. Wszystkie przedstawiaja osobni-
kéw piei meskiej, z wasami, bez brody i jakby w spiczastej czapce. Datowane
sa one na koniec dziesiatego—drugg potowe jedenastego wieku. Podobna fi-
gurke odkryto w Gniewie w wojewodztwie pomorskim®! oraz na Podzamczu
w Szczecinie®?. Figurki przedstawiajace bozkdw badz antenatow wykonywano
nie tylko z drewna, ale rowniez z kamienia, poroza, bursztynu, kory, skéry oraz
brazu. Znane sg drewniane okazy o ksztatcie fallicznym ze studni z Lgczycy®,
z terenu niezabudowanego z Wroctawia® oraz z Wolina — z okolicy kaciny po-
ganskiej®. Okaz kamienny pochodzi z tak zwanego uroczyska ptockiego®.

7 Zob.J. Wawrzeniuk, Slowianskie ,,mosty” w zaswiaty, w: Srodowisko posmiertne
czlowieka. Funeralia Lednickie. Spotkanie 9, red. W. Dzieduszycki, J. Wrzesinski, Stowarzyszenie
Naukowe Archeologéw Polskich. Oddzial w Poznaniu, Poznan 2007, s. 45-58.

" Por. Mansikka,dz. cyt.,s. 162.

® Zob.J. Wawrzeniuk, Slowianski domowy kult przodkéw na tle poréownawczym,
w: Wedrowki rzeczy i idei w Sredniowieczu. Spotkania Bytomskie V, red. S. Mozdzioch, Instytut
Archeologii i Etnologii PAN, Wroctaw 2004, s. 115-133.

8 Por. W. Filipowiak, Wolinska kqcina, ,,Z Otchtani Wiekow™ 45(1979) nr 2, s. 110.

8 Por. E. Choinska-Bochdan, Znaleziska o charakterze kultowym z Gniewa, ,,Pomo-
rania Antiqua” 13(1984), s. 203-205.

82 Por. E. Wilgo cki, Drewniany posqzek ze szczeciniskiego Podzamcza, ,,Przeglad Arche-
ologiczny” 43(1985), s. 187-190.

8 Por. A. Abram o wicz, Przedmioty ozdobne z grodziska leczyckiego, ,,Studia Wczesno-
$redniowieczne” 3(1983), s. 343, tabl. 143.

8 Por.J. Kazmierczyk,J. Kramarek,C. Lasota, Badania na Ostrowie Tumskim
we Wroctawiu w 1977 roku, ,,Silesia Antiqua” 21(1979), s. 130, ryc. 14.

8 Por. W. Filipowiak, Slowianskie wierzenia poganskie u ujscia Odry, w: Wierzenia
przedchrzescijanskie na ziemiach polskich, red. M. Kwapinski, H. Paner, Muzeum Archeologiczne
w Gdansku, Gdansk 1993, s. 29.

% Por. W. S zafranski, Plock we wezesnym Sredniowieczu, Zaktad Narodowy im. Osso-
linskich, Wroctaw 1983, s. 147.
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OBRZADEK POGRZEBOWY

Innymi materialnymi pozostatosciami dawnego kultu przodkoéw moga by¢
slady obrzgdow towarzyszacych pochdwkom na cmentarzyskach wczesno-
sredniowiecznych. Przed przyjeciem chrzescijanstwa na ziemiach polskich
panowal zwyczaj palenia zmartych®’. Pierwsze stowianskie pochowki ciato-
palne tworzace ptaskie cmentarzyska pojawiajg si¢ w szdstym wieku®. Od
potowy siddmego lub przetomu siddmego i 6smego wieku w potudniowej czg-
sci Stowianszczyzny Zachodniej dominujg juz cmentarzyska kurhanowe. Od
polowy dziesiatego lub przetomu dziesiatego i jedenastego wieku w r6znych
regionach wystepuje natomiast obrzadek pochéwku zarowno ciatopalnego,
jak i szkieletowego®. W pogrzebie ciatopalnym wyrézni¢ mozna nastgpujace
etapy: etap przygotowawczy — od momentu zgonu az do czasu podpalenia
stosu (obejmujacy zatem transport zwlok na miejsce cialopalenia); etap zwia-
zany z wlasciwym aktem kremacji zmartego oraz etap polegajacy na zlozeniu
przepalonych szczatkow w grobie i zamknigciu jego budowy. Etap czwarty
zwiazany byt z jednej strony z rytualnym oczyszczeniem po zetknigciu ze
$miercia, z drugiej za$ z poczestunkiem na zakonczenie pogrzebu®. O pier-
wotnym charakterze ciatopalenia na terenach stowianskich wspominaja zrodta
arabskie, ruskie i niemieckie. Na cmentarzyskach spalone szczatki zmartych
wraz z resztkami stosu cialopalnego chowano w specjalnie przygotowanych
jamach lub naczyniach — popielnicach, ktére umieszczano w jamach lub na
powierzchni grobu czy kopca. Roznorodnoscia charakteryzuja si¢ takze formy
konstrukcji umieszczanych nad szczatkami zmartego: wykonywanych z drew-
na lub kamienia, tworzacych stosy, komory (skrzynie), ogrodzenia, konstrukcje
obokkurhanowe lub nakurhanowe’!. Jako przyktad wznoszenia ,,magicznego
ogrodzenia” mozna przywota¢ sposob budowy kurhanéow w Krzetlach w wo-
jewodztwie 16dzkim. Jak zauwazono, przed wzniesieniem nasypu w miejscu

8 Por.H. Zoll-Adamikowa, Przyczyny i formy recepcji rytualu szkieletowego u Sto-
wian nadbaltyckich we wezesnym Sredniowieczu, ,,Przeglad Archeologiczny” 35(1988), s. 183; ta z,
Modele recepcji rytualu szkieletowego u Stowian Wschodnich i Zachodnich, ,,Swiatowit” 40(1995),
s. 175.

8 Za najstarszy stowianski pochowek cialopalny uwaza si¢ obiekt z miejscowosci Izdebki
Btazeje w gminie Krzesk na Podlasiu. Odkryto tam czg¢sciowo zniszczony grob jamowy, trzydziesci
osiem fragmentéw jednego naczynia i ponad sze$¢dziesiat fragmentow przepalonych kosci ludzkich.
Gréb datuje si¢ na druga potowe szostego wieku (por. Miskiw i ¢z, Zycie codzienne mieszkarncéw
ziem polskich we wezesnym Sredniowieczu, s. 122).

8 Por.H.Zol1-Adamikowa, Wezesnosredniowieczne cmentarzyska cialopalne na te-
renie Polski, cz. 2, Analiza, Wnioski, Zaktad Narodowy im Ossolinskich. Polska Akademia Nauk,
Wroctaw 1979, s. 209-216.

% Por. tamze, s. 243.

ol Por. tamze, s. 116; ta z, Przyczyny i formy recepcji rytuaiu szkieletowego u Slowian nad-
baltyckich we wezesnym Sredniowieczu, s. 188n.
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przysziej mogity stosowano rytualng orke, ktorej pozostatoscia byly spiralne
kregi obwiedzione krggiem zewngtrznym, zamknigtym®?. W jednym przy-
padku, w Czekanowie na Podlasiu, na nasypie kurhanu roztozono rzemienie
skdrzane ze skory jeleniej. To wyjatkowe, jednostkowe znalezisko na ziemiach
polskich, chociaz platy skory, na ktérych by¢ moze transportowano szczatki
ze stosu na miejsce grzebania, sporadycznie spotyka si¢ w pochowkach takze
poza Polska’. Wyposazenie pochdwkow ciatopalnych byto bardzo skromne
1 ograniczato si¢ najczesciej do naczyn lub tylko ich fragmentow, pojedyn-
czych ozdob (jak kabtaczek czy szklany paciorek) i1 narzedzi codziennego
uzytku (na przyktad krzesiwa, oselki czy noza). Poniewaz ich pozostatosci nie
nosza na sobie §ladéw ognia, mozna wnioskowac, ze byty one doktadane juz
po spaleniu ciata. Dos¢ czesto w nasypach i w pochowkach wystepuja okrzeski
krzemienne, ktore mogly petnic jakas funkcj¢ magiczng®™.

Przechodzenie do chowania zmartych niespalonych odbywato si¢ na zie-
miach polskich bardzo powoli — prawie przez péttora wieku wystgpowaly
réwnolegle dwa rodzaje pochowkoéw?>. W przypadku cmentarzysk pomorskich
(na péinocnym Potabiu i Pomorzu Zachodnim na ziemiach polskich, a takze
w innych regionach Polski, ale w pojedynczych skupiskach) mozna mowic
o wystepowaniu tak zwanych. domkéw zmartych lub grobow typu Alt Kébe-
lich. Byly to zazwyczaj dos¢ rozlegte i gigbokie jamy o zalozeniu kolistym,
owalnym lub czworobocznym, czasem z wyztobionymi w ziemi wej$ciami.
W gornej czgsci takiej jamy odnajdowano warstwe spalenizny z weglami
drzewnymi i utamkami przepalonych kos$ci ludzkich. Czgsto powtarzajaca
si¢ cecha tego typu obiektow bylo wystepowanie kamieni lub pojedynczych
glazdw czy pozostatosci kilkakrotnego palenia ognia oraz niewielkiej ilosci
przepalonych kosci ludzkich.

Obrzadek szkieletowy (chociaz poczatkowo jako birytualny) pojawit si¢ we
wczesnym $redniowieczu na ziemiach polskich w drugiej polowie dziesiatego
lub na poczatku jedenastego wieku, chociaz pojedyncze groby szkieletowe
pojawiaja si¢ juz w wiekach siodmym i 6smym. Ich obecnos$¢ na rubiezach
obecnych ziem polskich wiazata si¢ z przebywaniem na tych ziemiach obcych
etnicznie grup ludnosci. Zmartych chowano na cmentarzyskach przykosciel-

2 Por. taz, WezesnoSredniowieczne cmentarzyska cialopalne na terenie Polski, s. 251.

% Por. J. Kalaga, Cialopalny obrzqdek pogrzebowy w miedzyrzeczu Liwca, Bugu i Krzny
we wezesnym Sredniowieczu, Instytut Archeologii UW, Warszawa 2006, s. 150; Miskiewicz,
Zycie codzienne mieszkarcéw ziem polskich we wezesnym sredniowieczu, s. 125.

% Por. Miskiewicz, Zycie codzienne mieszkancéw ziem polskich we wezesnym Srednio-
wieczu, s. 125n.

% Por. V. S chmidt, Jak Slowianie Zachodni chowali zmarlych, ,,Z Otchtani Wiekéw”,
53(1987)nr 1,s.35; H. Zoll-A damikowa, Stan badan nad obrzedowosciq pogrzebowq Sto-
wian, ,,Slavia Antiqua” 38(1997), s. 70.
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nych i nieprzykoscielnych. Poczatkowo dominowaty pochéwki pod kurhana-
mi, a drugi etap rozwoju obrzadku szkieletowego (zwany takze parafialnym),
nawiazujacy do chrzescijanskich pochowkow zachodniej Europy, rozpoczat
si¢ dopiero w potowie dwunastego wieku i trwal, wedtug niektérych badaczy,
nawet do poczatku wieku dziewigtnastego®. W niektorych regionach okres
wystepowania nieprzykoscielnych cmentarzysk wczesnosredniowiecznych
trwal jednak o wiele dluzej: do polowy dwunastego wieku, a nawet — jak na
przyktad na terenie Matopolski®’, na Mazowszu i Podlasiu®® czy na Slasku®
— do wieku trzynastego. Cmentarzyska te, zwane rowniez wiejskimi, zakta-
dane byly na pagorkach i wysoczyznach, z dala od osad i grodéw, takze na
polach i w lasach — wystgpowaly na terenie Matopolski, Pomorza Zachodniego
i Czech'®. O nie do konca chrze$cijanskim charakterze tego typu cmentarzysk
swiadczy¢ moga trzy dekrety z jedenastego wieku pochodzace z terenu Czech
1 Wegier, w ktorych nakazuje si¢ chowa¢ zmartych na sposob chrzescijan-
ski, z glowa na zachdd, tak jak opisuja to w swoich modelach misyjnych
$w. Augustyn i Alkuin'®'. Poczatkowo jednak na szkieletowych cmentarzy-
skach wczesnosredniowiecznych zmartych sktadano do grobu zwykle w po-
zycji na wznak z wyprostowanymi rekami i nogami. Dhuzsze rzedy grobow
orientowane byly na ogdt wzdtuz linii wschdd-zachod. Do wyjatkow naleza
obiekty o dtuzszej osi przebiegajacej z potnocy na potudnie!®.
Cmentarzyska nieprzykos$cielne zawieraly zwykle od kilkudziesigciu do
kilkuset grobow, a po wieku jedenastym stuzyty rowniez wigkszym skupiskom
ludzkim, zatracajac czg¢sciowo swdj rzedowy charakter. Obiekty przykoscielne
natomiast w warunkach polskich powstawaly na niewielkiej przestrzeni w gro-
dach i na podgrodziach, co wymuszato warstwowos¢ grobow; obiekty te wy-
kazywaty oczywiscie mniej cech poganskich niz lokalizowane poza miejscami

% Zob. Zoll-Adamikow a, Modele recepcji rytualu szkieletowego u Slowian Wschodnich
i Zachodnich.

9 Por. A. Labudd a, Liturgia pogrzebu w Polsce do wydania ,, Rytualu piotrkowskiego” (1631).
Studium historyczno-liturgiczne, Akademia Teologii Katolickiej, Warszawa 1983, s. 66, przyp. 200.

% Por. L. Rauhut, Wezesnosredniowieczne cmentarzyska w obudowie kamiennej na Mazow-
szu i Podlasiu, ,Materiaty Starozytne i Wczesnosredniowieczne” 1(1971), s. 460.

% Por. K. Wachow sk i, Cmentarzyska doby wczesnopiastowskiej na Slgsku, Zaktad
Narodowy im. Ossolinskich. Wydawnictwo Polskiej Akademii Nauk, Wroctaw 1975, s. 71;
M. Miskiewicz, Wezesnosredniowieczny obrzqdek pogrzebowy na plaskich cmentarzyskach
szkieletowych w Polsce, ,,Materialy Wczesnosredniowieczne™ 6 (1969), s. 262.

10 Por. Zoll-Adamikow a, Wezesnosredniowieczne cmentarzyska cialopalne na terenie
Polski, s. 9.

1 Por, Labudda,dz. cyt., s. 53-55.

12 Zob.np. Zoll-Adamikowa, Modele recepcji rytualu szkieletowego u Stowian Wschod-
nich i Zachodnich, s. 174-184.
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osadniczymi'®. Groby wystgpujace na Sredniowiecznych cmentarzyskach
szkieletowych byty plaskie lub kurhanowe, tych ostatnich zadokumentowano
zdecydowanie mniej. Pochowek znajdowat si¢ pod poziomem gruntu, w ja-
mie, niekiedy specjalnie do tego przygotowanej, czego dowodem moze by¢
obecnos¢ drobnych wegielkow drzewnych, $wiadczaca o ,,czyszczeniu” jamy
ogniem'”, Omawiane groby szkieletowe zawieraty zazwyczaj jeden pochowek.
Na terenie ziem polskich zdarzaty si¢ tez pochéwki wieloosobnicze!®. Groby
zbiorowe zawierajace pochowek kobiety i mgzczyzny, kobiety i dziecka lub
dwojga dzieci wystgpowaly sporadycznie. Konstrukcje grobowe cechowaty sig¢
duza réznorodnoscia. Trumny byty poczatkowo nieznane. Zmartych sktadano
wprost do ziemi, w okresie pozniejszym umieszczajac ich na desce, a czasami
na kamieniu; na Mazowszu i Podlasiu chetnie uzywano budulca kamiennego.
Wazne bylo wyposazenie zmartego, o ktore mimo zakazoéw dbano jeszcze
przez dtuzszy czas po przyjeciu chrzescijanstwa — wladze koscielne godzilty
si¢ jednak na obdarowywanie zmarlego przedmiotami okreslajacymi jego po-
zycje spoteczna. W grobie znajdowaly si¢ zatem przedmioty stanowiace jego
wlasnos¢ osobista oraz dary sktadane przez uczestnikow obrzedu pogrzebo-
wego. Wyposazenie to spetniato kilka funkcji: podkreslato pozycj¢ zmartego
(na przyktad przez strdj, ozdoby, przedmioty powszechnego uzytku, jak néz,
sierp czy bron), ale takze zapewniato wtasciwy przebieg ceremonii. ,,Zaobser-
wowano, ze dwa szczegolnie regiony jamy grobowej — powyzej glowy 1 przy
stopach — stuzyty do sktadania przedmiotow petniacych rolg magiczna. Byty to
amulety, belemnity, jajka, ale takze naczynia i wiadra, ktére wypetnione byty
zapewne wodg lub pokarmem; swg nowg rolg poczynaly petni¢ w momencie
ich umieszczenia przy zmartym™!%,

Grzebanie zmarlego i ztozenie jego zwtok do grobu oznaczato koniec kon-
taktow duszy zmartego z zyjacymi krewnymi. Ostatni etap pochéwku wiazat
si¢ z zasypaniem mogity i ewentualnym jej oznakowaniem. Na podstawie
badan archeologicznych mozna stwierdzi¢, ze w miejscu tym rozbijano wcze-
$niej naczynia, w ktorych by¢ moze pierwotnie przynoszono wode. Zarow-
no na cmentarzyskach ciatopalnych, jak i1 szkieletowych palono ogniska, co

103 Por, Miskiewicz, Zycie codzienne mieszkancow ziem polskich we wezesnym Srednio-

wieczu, s. 135.

94 Por. H. Zoll-Adamikow a, WezesnosSredniowieczne cmentarzyska szkieletowe
Matopolski, cz. 2, Wnioski, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich. Wydawnictwo Polskiej Akademii
Nauk, Wroctaw 1971, s. 23; t a z, Modele recepcji rytuatu szkieletowego u Stowian Wschodnich
i Zachodnich, s. 174.

105 Zob. L. Gardeta, Groby podwdjne w Polsce wezesnosredniowiecznej. Proba rewaluacyi,
w: Grob w przestrzeni, przestrzen w grobie. Przestrzenne uwarunkowania w dawnej obrzedowosci
pogrzebowej, red. T Kurasinski, K. Skora, L.odzkie Towarzystwo Naukowe, £.6dz 2014, s. 103-119.

106 Miskiewicz, Zycie codzienne mieszkancow ziem polskich we wezesnym Sredniowieczu,
s. 138n.
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zapewne wiazato si¢ ze specjalnymi obrzedami ku czci zmartych przodkow.
Ich pozostatoscia byty wegle drzewne, przepalone kamienie, kosci zwierzgce
i fragmenty naczyn glinianych.

AMULETY

Waznym elementem, niezbednym w codziennym zyciu mieszkancéw ziem
polskich w §redniowieczu byly amulety. Powszechnie noszono amulety wy-
konane z roslin: paciorki z pestki wisni, orzecha laskowego, ktokoczki potu-
dniowej 1 mchu. Inng grupe stanowity amulety z kosci (badz z ktéw) zwierzat:
wilka, niedzwiedzia, dzika, lisa, bobra, psa i konia, a takze z poroza jelenia,
przy czym te ostatnie stanowity najwigksza grupe amuletow. Noszacym amu-
lety z ktow przypisywano odwagg i sil¢; amulety te zabezpieczaty takze przed
ztem. Moc magiczng miaty réwniez amulety w postaci wisiorkdéw wykonanych
z kregdw rybich 1 muszli'”. Jako swoisty $rodek ochronny traktowano tez
sier§¢ zwierzeca czy puch zajeczy. Z wykopalisk znane sa ponadto belemnity
czy blaszki miki pierwotnie nanizane na sznurek, krazki z r6znych materiatow,
niewielkie przedmioty z rytami zoomorficznymi, szklane i metalowe ,,gwiaz-
dy” oraz kaptorgi (malutkie metalowe puzderka przeznaczone do przechowy-
wania magicznych substancji, a w okresie pozniejszym relikwii), znajdowane
zarowno w osadach i grodach, jak i w grobach. Do kategorii amuletéw mozna
rowniez zaliczy¢ miniaturowe toporki (tak zwane mtoty Thora) lub siekierki
wykonane z drewna, brazu, miedzi, zelaza czy bursztynu, a takze ozdoby, na
przyktad metalowe kablaczki skroniowe i lunule czy paciorki szklane. Pewien
kaznodzieja z pigtnastego wieku skarzyt si¢: ,,Amulety wszywano w suknie
lub noszono na nagim ciele, az nie opadtly, potem zastgpowano je nowymi, za-
wieszano je tez na szyi zwykle tak, ze siggaly dotku pod piersiami, nazywajac
je nawezami”'%®. Podane przyktady nie wyczerpuja jednak zakresu zabytkow
wykorzystywanych w celach magicznych, kazdy bowiem odpowiednio zasto-
sowany przedmiot mégt by¢ traktowany jako amulet.

Przyjmowane na ziemiach polskich chrzescijanstwo niosto ze sobg wiele
nowych wierzen, czgsto niezrozumiatych dla prostego cztowieka, dlatego tez
przyswajato lub oswajato ono skrawki wierzen i praktyk dawnych. W ten tez

97 Por. W. S zafranski, Prahistoria religii w Polsce, Iskry, Warszawa 1987, s. 415n.
18 Cyt.za: H. Biegeleisen, Lecznictwo ludu polskiego, PAU, Lwow 1929, s. 349.
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sposob starano si¢ skuteczniej zwalczaé poganstwo jako system, sadzono,
ze nowa religia lepiej bgdzie wowczas speinia¢ swoje funkcje spoleczne.
Poglebianie — czy tez interioryzacja — nowej wiary przez masy musiato sig¢
wigc odbywac przez czgsciowe przejecie przez chrzescijanstwo tradycyjnych
obyczajow i praktyk!®. Dlatego tez mowi si¢ 0 utrzymywaniu si¢ w tamtym
czasie swoistego synkretyzmu wierzeniowego. Watpliwe jest, ze w pierwszym
okresie chrystianizacji monoteistyczny charakter chrzescijanstwa docierat do
$wiadomosci ogdtu — dogmat o Tréjcy Swictej oraz kult $wictych i aniotow
przyczynialy si¢ raczej do umocnienia politeizmu i torowaty drogg religijnemu
synkretyzmowi. Poganstwo utrzymywato si¢ szczegolnie dtugo wsrdod ludno-
sci wiejskiej. Przypuszcza si¢ nawet, ze w sSredniowieczu to wlasnie chrzesci-
janstwo przyczynito si¢ do wzrostu wiary w coraz szerszy krag demondéw czy
ztych mocy'’. Sadzi¢ zatem mozna, ze w $wiadomosci niedawnych pogan
uksztattowal si¢ wowczas system magiczno-wierzeniowy bedacy polaczeniem
starej poganskiej tradycji obejmujacej mity o niebie, stoncu, ksigzycu, gwiaz-
dach, piorunach i demonach z religia chrzescijanska''.

19 Por. B. Geremek, Czlowiek i czas: jednos¢ kultury Sredniowiecznej, w: Kultura Polski
Sredniowiecznej X-XI1I, red. J. Dowiat, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1985, s. 25.

10 Por. Gieysztor,dz. cyt,s.42;S. Urbanczyk, Dawni Slowianie. Wiara i kult, Zaktad
Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw 1991, s. 112.

' Na temat szczegdtowego opisu procesow por. J. Ja gus, Synkretyzm pogarnsko-chrzescijanski,
w swietle zrédel pisanych i archeologicznych, na ziemiach polskich w wiekach Srednich, ,,Z Otchta-
ni Wiekow” 55(2000), s. 109n. Zob. tezz H. Zo11- A damik o w a, Formy konwersji Stowiansz-
czyzny wezesnosredniowiecznej a problem chrystianizacji Matopolski, w: Chrystianizacja Polski
poludniowej. Materialy sesji naukowej odbytej 29 czerwca 1993 roku, red. Jan M. Matecki, Sece-
sja, Krakow 1994, s. 131-140; t a z, Modele recepcji rytualu szkieletowego u Stowian Wschodnich
i Zachodnich.
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BENEDYKIYNSKIE
DZIEDZICTWO CHRZESCIJANSKIEJ POLSKI
Perspektywa wspolczesna

Witad benedyktynow w misje Kosciota mozna ujqé w wymiarach: historycznym,
duchowym, kulturalnym i ekologicznym. Pozostajq one ze sobq w Scislym zwiqz-
ku, nieraz plynnie przechodzqc jeden w drugi. Klasyfikacja ta pozwala odnies¢
dziedzictwo i dzialalnos¢ benedyktynow do rzeczywistosci swieckiej. Wiasnie to
odniesienie bylo zaréowno osiq pierwotnego wkiadu benedyktynow w dziatalnosé
misyjnq Kosciola, jak i obszarem ich obecnych wplywow.

Sto pigédziesiata rocznica Chrztu Polski stanowi niewatpliwie okazje¢ do
bardzo potrzebnej dzi$ refleksji o obecnosci chrzescijanskiego dziedzictwa
W naszej ojczyznie. Nabierze ona jednak pelnego sensu tylko wtedy, gdy od-
niesiona do terazniejszosci, pomoze patrze¢ w przyszios¢. W duzym stopniu
dotyczy to tradycji benedyktynskiej, ktora odegrata w poczatkach chrzescijan-
skiej Polski szczegolnie wazna rolg.

Najlepiej chyba zbadanym obszarem benedyktynskiej dziatalnosci w na-
szym kraju jest wlasnie okres wprowadzania i1 utrwalania chrzescijanstwa.
Oczywiscie ze wzgledu na znaczne oddalenie w czasie wiele pytan dotycza-
cych tego etapu dziejow pozostaje bez odpowiedzi, a spor o szczegoly trwa.
Nie budzi jednak watpliwosci zasadniczy opis wktadu benedyktynéw w chry-
stianizacj¢ Polski, powielajacego zreszta model, ktory w owym czasie — ale
1 w wiekach poprzednich — realizowany byt w Europie zachodnie;.

Celem niniejszego artykutu jest nie tyle powtarzanie ogdlnie dostgpnych
danych historycznych czy odnoszenie si¢ do zwigzanych z nimi kontrowersji,
ile raczej ogdlne nakreslenie roli benedyktynow w Kosciele tamtych czasow
— ze zwrdceniem uwagi na przyczyny pojawienia si¢ ich w tak waznej roli.
Nie mniej interesujace jest utracenie przez nich znaczenia po dobrych kilku
wiekach wyraznej hegemonii, ktéra w Polsce trwala — rzecz jasna — krocej niz
w krajach potozonych bardziej na zachod. Dzisiejsza sytuacja Kosciota — takze
w Polsce — wynikajaca z trudnosci przezywanych przez ostatnie dwa stulecia
(trudnosci, ktore nie omingty tez zakonu benedyktynow), sktania do postawie-
nia pytania, ktére z benedyktynskich wartosci wspierajacych chrystianizacje
Polski przetrwaty do dzi$ i na ile pozostajq one jeszcze aktualne. Oczywiscie
zaréwno tradycja benedyktynska, jak i chrzescijanstwo w Polsce rozwijaly
si¢ we wlasciwym sobie tempie i we wlasciwy sobie sposob. Jednakze tak jak
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Kosciot w Polsce pozostaje czescia Kosciota powszechnego, tak i monastycyzm
benedyktynski jest jakim$ wymiarem tradycji chrzescijanskiej. Jesli troszczymy
si¢ o wlasciwy — czyli jak najlepszy — rozwoj tego, co w chrzescijanstwie naj-
wazniejsze, czyli przekazu wiary, kazdy skuteczny srodek jest wazny. Dlatego
konfrontacja obecnego wktadu benedyktyndéw w misj¢ Kosciota powszechnego
z sytuacja 1 wyzwaniami, przed jakimi staje Kosciot w Polsce, okazuje si¢ po-
mocna i inspirujaca. Jej rezultatem jest proba aktualizacji benedyktynskiego dzie-
dzictwa, mozliwej do zaproponowania na kilku ptaszczyznach, odpowiadajacych
wypracowanym przez wieki — zwlaszcza ostatnie — formom obecnosci benedyk-
tyndw zaréwno w Kosciele, jak i w spoteczenstwie, kulturze oraz ekonomii.

Wktad benedyktyndw w misj¢ Kosciota mozna uja¢ w wymiarach: histo-
rycznym, duchowym, kulturalnym i ekologicznym. Jasne jest, ze pozostaja
one ze soba w $cistym zwiazku, nieraz plynnie przechodzac jeden w drugi.
Niemniej jednak klasyfikacja ta pozwala odnies¢ dziedzictwo i dziatalnos¢
benedyktynow do rzeczywistosci Swieckiej (dzisiaj przyjmujacej forme coraz
powszechniejszej sekularyzacji). Wtasnie to odniesienie byto zaréwno osig
pierwotnego wktadu benedyktyndéw w dzialalnos¢ misyjng Kosciota, jak i ob-
szarem ich obecnych wptywow.

DLUGA 1 ZLOZONA HISTORIA

Tradycja benedyktynska wywodzi si¢ z najstarszej formy zycia konse-
krowanego (czyli charyzmatycznego) w Kosciele, ogoélnie okreslanej jako
monastycyzm i majacej swoje poczatki w Egipcie, Palestynie i Syrii mniej
wigcej trzy wieki po narodzinach Chrystusa'. Dopiero stamtad monastycyzm
zostaje przeszczepiony do Europy Zachodniej, gdzie jednym z jego admira-
toréw 1 kontynuatoréw bedzie wiasnie sw. Benedykt z Nursji (ok. 480-547).
Napisana przez niego Reguta jest jedna z wielu, ktére w tamtym czasie po-
wstaty?. Jednakze z racji swego charakteru pozwolita ona na stopniowe wyod-

' Z bogatej literatury na ten temat zob. nastgpujace prace dostgpne w jezyku polskim:
V. D e s pr e z, Poczqtki monastycyzmu, ttum. J. Dembska, t. 1-2, Tyniec Wydawnictwo Bene-
dyktynow, Krakow 1999; A. Guillam ont, UzZrodel monastycyzmu chrzescijanskiego, thum.
S. Wirpszanka OSBap, t.1-2, Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow 2006: D.J. Chitty,
A pustynia stala sie miastem..., thtum. T. Lubowiecka, Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Kra-
kow 2008; E. Wipszycka, Drugi dar Nilu, Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow 2014.

2 Najstawniejsza z nich to Regula Mistrza (zob. Regula Mistrza, ttum. T.M. Dabek OSB,
w: ,,Reguta Mistrza”. ,, Reguia sw. Benedykta”, ttum. T.M. Dabek OSB, B. Turowicz OSB, Tyniec
Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow 2006, s. 65-371). Odnotowaé nalezy rowniez dwie Reguty
Cezarego z Arles, Regule Aureliana, Ferreolusa, Regule klasztoru Tarnatense, Regute Czterech
Ojcow, Regule [zydora, Fructuosa, Regute Pawta i Szczepana, Regute Kolumbana, Walberta, Donatusa
i wiele innych. Zob. Wezesne reguly monastyczne z Galii, ttum. K. Bielawski, Tyniec Wydawnictwo
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rgbnienie zakonu benedyktyndw, ktory na przetomie antyku i sredniowiecza
odegrat w Europie (a od wieku jedenastego, kiedy to ufundowano pierwsze
benedyktynskie opactwa w Polsce, takze w naszym kraju) bardzo wazna rolg.
Nie wnikajac w zagadnienia eklezjologiczne, warto przypomnie¢, ze z teolo-
gicznego punktu widzenia caty ruch monastyczny, a takze kolejne powstajace
w dziejach formy zycia konsekrowanego (jak zakony, zgromadzenia, stowa-
rzyszenia apostolskie czy ruchy), sa ,,niekoniecznym” uzupelnieniem usta-
nowionej przez Chrystusa hierarchicznej struktury Kosciota. Trudno znalez¢
petne historyczne wyjasnienie powstania monastycyzmu (w ujeciu teologicz-
nym jest to niewatpliwie przejaw wolnej, by nie rzec tworczej, dziatalnosci
Ducha Swigtego). Niektorzy probowali szukaé wytlumaczenia tego zjawiska
w pragnieniu tak zwanego biatego meczenstwa, bedacego forma radykalnego
swiadectwa chrzescijanskiego po ustaniu, wraz z reskryptem mediolanskim
z roku 313, przesladowan chrzescijan (czyli mozliwosci megczenstwa krwi)’.
Wzorem zycia mniszego zostal pustelnik, $w. Antoni, ktérego Zywot, na-
pisany przez §w. Atanazego jest klasycznym przedstawieniem idealow takiego
zycia. Formy zycia wspdlnotowego uksztaltowat §w. Pachomiusz. Mnichem
zostawat ktos, kto pragnat radykalnie zy¢ Ewangelia — we wspdlnocie lub
samotnie — udajac si¢ w tym celu na miejsce odosobnione. Dazyt on przede
wszystkim do osiagnigcia zbawienia, do ktérego prowadzita wytgzona i syste-
matyczna walka z wlasnymi grzechami i pokusami oraz swiadectwo mitosci.
Nic dziwnego, ze w $wiecie starozytnym niemal od poczatku istnienia mona-
stycyzmu mnisi stawali si¢ waznymi ,,punktami odniesienia” dla spotecznosci,
z ktorych si¢ wywodzili 1 w ktorych zyciu uczestniczyli, takze ekonomicznie.
Swiadomie cheieli jednak pozostawaé na marginesie oficjalnych struktur spo-
tecznych 1 koscielnych. Postawa ta z rozmaitych powodow okazala si¢ nie-
mozliwa do utrzymania przez dtuzszy czas, znalazta ona jednak jasny wyraz
w Regule $w. Benedykta, ktory zachowywat duza ostrozno$¢ w sprawie wy-
swigcania mnichéw na kaptanéw. Wedtug tradycji on sam nie mial §wigcen.
Potrzeby duszpasterskie Kosciota byty jednak wigksze niz ten charyzma-
tyczny ideal. Juz w pierwszych dekadach rozwoju monastycyzmu na wscho-
dzie niemato mnichdéw zostawato biskupami (na przyktad sw. Bazyli Wielki
i $w. Jan Chryzostom). Biskupem zostat jeden z pierwszych znanych mnichow
zachodnich, §w. Marcin z Tours (notabene pierwszy kanonizowany $wigty,
ktéry nie byt me¢czennikiem). Przelomowym wydarzeniem w historii mona-
stycyzmu okazata si¢ jednak decyzja papieza Grzegorza Wielkiego (590-604)

Benedyktynow, Krakow 1994; Zachodnie reguly monastyczne, thum. K. Bielawski i in., oprac. T. Dekert
iin., Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow 2012.

3 Poglad ten, dzisiaj przyjmowany juz nieco ostrozniej, zostat przedstawiony migdzy innymi
w ksigzce Germaina Morina Ideal monastyczny a zycie pierwszych chrzescijan (ttum. J. Korzon-
kiewicz, Ksiggarnia Krakowska, Krakow 1929).
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— wedtug tradycji ucznia i pierwszego biografa sw. Benedykta — aby wystaé
mnichéw na misje: ze $w. Augustynem z Canterbury udali si¢ oni woéwczas do
Anglii. Oznaczalo to, ze spokdj niezbedny do wytezonej pracy nad wlasnym
zbawieniem, a zapewniany, jak pamig¢tamy, ich charyzmatycznym pozostawaniem
poza hierarchiczna strukturg Kosciota, zostaje mnichom odebrany. Zreszta i sam
sw. Grzegorz, mnich wybrany na papieza, zostal ,,ofiarg” takiego obrotu spraw.
W dniu jego liturgicznego wspomnienia czytamy znamienne stowa, ktore zawart
on w homilii do Ksiggi proroka Ezechiela: ,,W zyciu monastycznym moglem
powstrzymywac si¢ od préznych stow i prawie bez przerwy trwa¢ w duchu
modlitwy. Lecz gdy podjatem cigzar duszpasterzowania, mdj duch juz nie jest
zdolny do takiego skupienia si¢ w sobie, bo zaprzataja go rézne sprawy”™. To
napig¢cie migdzy kontemplacja a duszpasterstwem stato si¢ trwatym — 1 chyba
ptodnym — elementem benedyktynskiego postugiwania Kosciotowi.

Nastgpne wieki przynosza kolejne fale monastycznej ewangelizacji w Eu-
ropie, w ktorych gléwna rolg odegrali benedyktyni. Drugg fale stanowi ewan-
gelizacja znacznych terendw Europy przez mnichéw iroszkockich pod wodza
sw. Kolumbana (542-615), trzecia to dzieto sw. Cyryla i Metodego, do czwartej
wreszcie nalezata dziatalnos¢ takich swigtych benedyktynow, jak Willibrord,
arcybiskup Utrechtu, Bonifacy z Kwerfurtu czy misjonarz Skandynawii Oskar,
Pirmin ewangelizujacy w Antwerpii, Disintis i Reichenau, a takze ,,nasz”” $w. Woj-
ciech i bt. Radzim Gaudenty, o ktérych wigcej powiemy w dalszej czgsci arty-
kutu. Ta najszersza i najbardziej benedyktynska fala ewangelizacji Europy byta
wynikiem zyczenia Karola Wielkiego, by struktur¢ Kosciota w Europie oprze¢
na benedyktynach, czynigc ich odpowiedzialnymi nie tylko za edukacjg, ale
1 za rodzace si¢ struktury koscielne. Az do wieku dwunastego biskupami byli
niemal wylacznie opaci benedyktynscy, czego widoczny dzisiaj $lad stanowi
pastoral, atrybut opacki. Najprawdopodobniej takze pierwszy opat w Tyncu,
Aron, mianowany zostal przez papieza Benedykta XI biskupem Krakowa.

Wymowne podsumowanie dziatalnosci benedyktynow w poczatkach no-
wozytnej Europy stanowig stowa papieza Pawta VI w Liscie apostolskim Pacis
nuntius z 24 pazdziernika 1964 roku, w ktorym oglosit on §w. Benedykta
patronem Europy. Czytamy tam, ze mnisi §w. Benedykta ,,przyniesli postep
chrzescijanski rozlicznym ludom Europy od Morza Srédziemnego do Skandy-
nawii, od Irlandii do nizin Polski krzyzem, ksigga i ptugiem™.

Doceniajac znaczenie i warto$¢ misyjnej postugi benedyktynow, liczni wiadcy
z czasem nadawali im znaczne nieraz posiadtosci. W ten sposéb dokonano niejako

* Monastyczna Liturgia Godzin, Zakony Benedyktyniskie w Polsce, [b.m.w.] 1981, s. 1097.

5 Zob. G.L abuda, Szkice historyczne XI wieku. Poczqtki klasztoru benedyktynéw w Tyhicu,
,,Studia Zrodtoznawcze” 35(1994), s. 23-64.

¢ Pawet VI, List apostolski Pacis nuntius, Acta Apostolicae Sedis, t. 56 (1964), s. 965-967
(http:/www.vatican.va/archive/aas/documents/A AS-56-1964-ocr.pdf).
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drugiego kroku ,,odejscia” od pierwotnego idealu charyzmatu monastycznego:
po zaangazowaniu duszpasterskim — 1 w pewnym sensie w jego konsekwencji
— benedyktyni weszli w posiadanie rozleglych dobr. Klasztory staly si¢ czgscia
rodzacej si¢ feudalnej struktury sredniowiecznej Europy, czego najwspanialszym
przykladem stato si¢ opactwo w Cluny, przez prawie dwa wieki (w latach 927-
-1156) zarzadzane niemal kolejno przez swietych opatéw i na tyle prezne, ze zdo-
fato uzyskac dla siebie i swoich fundacji prawo egzempcji, czyli wyjecia spod
jurysdykcji biskupiej i podlegania bezposrednio papiezowi. Mnisi kluniaccy jako
pierwsi z benedyktynow wprowadzili centralizacje, ktora wkroétce stala si¢ norma
dla powstajacych w kolejnych wiekach nowych zakondw, takich jak cystersi czy
zakony zebrzace (franciszkanie i dominikanie). W klasycznym ujeciu bowiem kaz-
dy klasztor benedyktynski jest autonomiczny, co wynika z uwarunkowanej §lubem
statosci specyfiki jego funkcjonowania w konkretnym kontekscie lokalnym.
Szczyt wspaniatosci 1 rozkwitu zycia benedyktynskiego zbiegt si¢ z po-
wstawaniem nowych, preznych tak zwanych zakonéw ,.czynnych” (czyli
niemonastycznych, poswigcajacych si¢ okreslonym zadaniom), oczywiscie
scentralizowanych i z powodzeniem wpisujacych si¢ w nowe uwarunkowania
1 oczekiwania spoteczne. Czy oznacza to, ze benedyktyni w tamtym czasie
utracili rolg ,,gtdwnego motoru napgdowego” w Kosciele na rzecz innych,
intensywniej zyjacych Ewangelig zakonow? Jesli tak, to jakie byly tego po-
wody? Niewatpliwie, jak kazdy charyzmat ulegajacy instytucjonalizacji, takze
monastycyzm benedyktynski w okresie swej §wietnosci paradoksalnie zaczat
traci¢ swojq ,,aktualnos¢” dla Kosciota. Wymownie $wiadczy o tym polemika
$w. Bernarda z mnichami kluniackimi’. Mozna by — a nawet nalezatoby — zasta-
nowic sig, czy w ich przypadku chodzito tylko o odpowiedz na nowe wyzwania
nadchodzacych czasow, czy tez o jakas formeg realnej dekadencji. Badania hi-
storyczne trwaja, a tymczasem Duch zawsze ,,wieje tam, gdzie chce” (J 3,8).
Oczywiscie i w Polsce benedyktyni spetniali wobec Kosciota podobne
zadania, jak ich wspotbracia w Europie, nierzadko pozostajac z nimi w catkiem
konkretnej wigzi. Trzeba pamigtaé, ze pierwszym arcybiskupem w Polsce — na
stolicy Gnieznienskiej — byl wspomniany juz przyrodni brat sw. Wojciecha
bt. Radzim Gaudenty, konsekrowany w roku 1000 (do klasztoru benedyktynow
na Awentynie wstapit wraz z Wojciechem w roku 990). Polscy ksiazgta 1 krolo-
wie hojnie obdarowywali klasztory licznymi i rozlegtymi nadaniami ziemskimi.
W przypadku Tynca opisuje to dokument legata Idziego (notabene tez benedykty-
na) zroku 1124, zatwierdzajacy znaczny juz stan posiadania tynieckiego opactwa
1 wiazace si¢ z tym rozliczne przywileje. Na uzyskanych terenach mnisi prowa-

7Zob.Bernard z Clairvaux,Piotr Czcigodny,Hugon z Amiens, Mnich
I d un g, Polemika kluniacko-cysterska z XII wieku, thum. E. Buszewicz, Tyniec Wydawnictwo
Benedyktynow, Krakéw 2008.
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dzili dziatalno$¢ misyjna, nierzadko tworzac w tym celu specjalne, oczywiscie
tez odpowiednio uposazone placowki zwane prepozyturami. Do dzisiaj wiele
miejscowosci w poludniowe;j i centralnej Polsce nosi nazwy nawiazujace do ich
przynaleznosci do klucza débr opackich (na przyktad Opatéw czy Opatkowice),
a w ich herbach pojawiaja si¢ elementy herbu tynieckiego (skrzyzowane klucze
1 miecz). Mozna tez dostrzec pewna prawidtowos¢ lokalizacyjna. Najstarsze
polskie opactwa benedyktynskie usytuowane byly niedaleko pierwszych stolic
biskupich: w Mogilnie koto Gniezna, Lubiniu koto Poznania i Tyncu koto Kra-
kowa. Pdzniej jednak — podobnie jak to miato miejsce w Europie — wiodaca role,
jaka peili benedyktyni w Kosciele w Polsce, przejely nowsze scentralizowane
zakony: najpierw — i to z niematym sukcesem — cystersi, potem dominikanie
1 franciszkanie. Centralizacja, ale 1 wlasciwe duchowosci tych zakondéw inne,
bardziej radykalne spojrzenie na Ewangeli¢ (w duchu reform $w. Bernarda, a po-
tem zgodne z kierunkiem dziatalnosci $w. Dominika i §w. Franciszka) pozwolily
im na wigksza elastycznos¢ 1 skutecznos¢ misyjng i duszpasterska. Dzieto bene-
dyktynow rozwija sig, ale kontynuowane przez innych — czyli w nowy sposob,
odpowiadajacy nowym realiom spotecznym. Czy nalezy z tego wnioskowac,
ze w kolejnych wiekach nastepowata stopniowa dekadencja Zakonu $w. Bene-
dykta w Polsce, ale takze na innych terenach? Inicjatywe misyjna, skierowang
zasadniczo na inne kontynenty, przejmuja zdecydowanie jezuici. Dominujacy
wklad w rozwoj teologii maja dominikanie. Duszpasterstwo prowadzone na
szeroka skalg staje si¢ domeng franciszkandw. Z czasem powstaja inne zakony
poswigcajace si¢ szkolnictwu czy pracy charytatywne;.

W kolejnych wiekach, zapewne takze wobec powstawania nowych, pr¢z-
nych zakonow, benedyktyni probuja si¢ reformowac. W Polsce wszakze naj-
bardziej udana reforma z przetomu szesnastego 1 siedemnastego wieku byla
dzielem Stugi Bozej M. Magdaleny Mortgskiej, ktora ktadta nacisk nie tylko
na wierne przestrzeganie Reguty, ale i na koniecznos¢ ksztatcenia mniszek,
wpisujac si¢ tym samym w ruch odnowy zycia religijnego zapoczatkowany
przez Sobdr Trydencki. W okresie posredniowiecznym trudno jednak w Pol-
sce znalez¢ wybitniejszych benedyktynow, ktdrzy wywarli znaczacy wptyw
na dziatalnos¢ Kosciota czy na spoteczenstwo. Nawet Stuga Bozy Bernard
z Wabrzezna (1575-1603) z opactwa lubinskiego znany jest jedynie lokalnie.
Pozycje i postawe benedyktynow w tym czasie trafnie chyba oddaje tytut
monografii Tomasza M. Gronowskiego OSB na temat tynieckiej wspdlnoty
w s$redniowieczu: Zwyczajny klasztor, zwyczajni mnisi®. W jej zakonczeniu
autor cytuje opini¢ jednego z klasztornych kronikarzy, Stanistawa Sczygiel-
skiego. O rzadach pewnego szesnastowiecznego opata tynieckiego. Sczygielski

$ Zob. TM. Gronowski OSB, Zwyczajny klasztor, zwyczajni mnisi. Wspdlnota tyniecka
w Sredniowieczu, Towarzystwo Naukowe Societas Vistulana, Krakow 2007.
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pisze, ze troska owego opata byto, by wszyscy w klasztorze ,,egzystowali jak
najbardziej komfortowo 1 zarzadzali powierzonymi sobie obszarami bez naj-
mniejszego uszczerbku i sprawnie w rzeczach odnoszacych si¢ do dobra wspol-
nego’”. Jakze taki obraz kontrastuje z klasycznymi wizjami zycia pierwotnych
mnichow czy wielkich swigtych europejskich tamtych czaséw (jak $w. Dominik
i $w. Franciszek, ale i $w. Teresa z Avila czy $w. Ignacy — by wspomnie¢ tylko
niektorych)! A przeciez w Europie okres nieco wezesniejszy przynosi wymow-
ny rozkwit benedyktynskiej mistyki kobiecej (nalezy tu wymieni¢ sw. Gertrude,
$w. Mechtylde czy sw. Hildegarde z Bingen). Z drugiej jednak strony wtasnie
benedyktynska ,,normalno$¢” wydaje si¢ dzisiaj cechg tak bardzo potrzebng
polskiemu chrzescijanstwu, a zarazem — jak pokazuja statystyki benedyktynskie
z ostatnich lat — tak bardzo odlegla od polskiej mentalnosci.

Wspomniany okres ,,zwyczajnosci” klasztorow benedyktynskich — by nie
nazywa¢ go okresem dekadencji — znalazt bolesne dopetienie w kasatach,
stanowiacych blizszg lub dalsza konsekwencjg rozbiorow Polski (w roku 1816
zlikwidowano opactwo w Tyficu, w 1918 na Sw. Krzyzu, w 1833 w Mogilnie,
aw 1834 w Lubiniu). Rzec by mozna, Ze historia nie byta dla benedyktynow
taskawa. Ostatecznie w wieku dziewigtnastym przestata istnie¢ cata Polska
kongregacja benedyktynska sw. Krzyza. Klasztory polskie podzielity los wigk-
szosci benedyktynskich klasztoréw w Europie, likwidowanych gtownie przez
Napoleona. Pozostalo ich jedynie okoto trzydziestu. Owszem, niedtugo potem
(czyli w potowie wieku dziewigtnastego) rozpoczeta si¢ odnowa zycia bene-
dyktynskiego (jej gléwnymi osrodkami byly klasztory w Solesmes i Beuron).
Benedyktyni zaczgli odgrywaé wazna rol¢ w rozwoju liturgii, zwlaszcza podej-
mujac nowe badania nad spiewem gregorianskim (prowadzone w Solesmes).
Powstaly z inicjatywy papieza Leona XIII dom studiéw benedyktynskich
$w. Anzelma na Awentynie okazat si¢ impulsem do rozwoju oryginalnej bene-
dyktynskiej teologii, taczacej liturgi¢ z osobistym doswiadczeniem modlitwy
opartym na praktyce medytacyjnego czytania Biblii (lectio divina). Postacie
takie, jak Odo Casel, Anzelm Stolz, Cipriano Vagaggini czy Jean Leclercq
wniosty oryginalny wklad w dwudziestowieczng teologi¢, a takze w dzielo
Soboru Watykanskiego II. Z historycznego punktu widzenia trzeba odnotowac
odrodzenie si¢ zycia benedyktynskiego takze w Polsce, gdzie obecnie istnie-
ja trzy klasztory — w Tyncu (gromadzacym trzydziestu dziewigciu profesow,
w tym trzydziestu siedmiu wieczystych), Lubinie (trzynastu profesow, w tym
jedenastu wieczystych) i Biskupowie (dziesigciu profeséw, w tym osmiu
wieczystych)!®. W statystykach dotyczacych zakonéw w Polsce dane te daja

¢ Cyt. za: tamze, s. 209. Jesli nie podano inaczej, ttumaczenie fragmentéw obcojgzycznych — B.S.
10" Zob. Catalogus Monasteriorum O.S.B. Monachorum, editio XII, SS. Patriarchae Benedicti
Familiae Confederate, Romae 2015.
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polskim benedyktynom jedno ze srodkowych miejsc pod wzgledem liczebno-
sci. Statystyki catej Konfederacji benedyktynskiej pokazuja jednak, ze polscy
mnisi liczebnie stanowig w niej jeden promil. Arytmetycznie rzecz ujmujac,
mozna by stwierdzi¢, ze obecnos¢ benedyktyndéw w Kosciele w Polsce —a tym
bardziej w swiatowe] wspolnocie benedyktynskiej — jest raczej nikta.

Oczywiscie nie mozna zastgpowac jakosci iloscig — i dlatego, migdzy inny-
mi, pisany jest niniejszy artykul. Jasne jest, ze obecnos¢ benedyktyndéw dzisiaj
— 1w Polsce, i w $wiecie — ma inny charakter niz w czasach najwickszego
rozkwitu zakonu w $redniowieczu. By¢ moze jednak jej charakter zbliza si¢ to
tego, ktory znamy z przekazow z czasow $w. Benedykta. Jednoczesnie jednak
benedyktyni sa obecnie madrzejsi o swoja histori¢. Stad tez wartosci, ktore sta-
raja sie proponowac, wydaja si¢ bardziej aktualne — by¢ moze gldwnie dlatego,
ze chcac przetrwaé, wspotczesni benedyktyni musieli nieustannie ,,od$wiezac”
swoja tozsamo$¢ w konfrontacji z wyzwaniami wspdtczesnosci. Gdy nie czynili
tego wilasciwie, ich zadania podejmowali inni i wykonywali je lepie;j.

DUCHOWOSC MONASTYCZNA

Paradoksalnie, dopiero wspomniany rozwoj nowych zakondw sprawit, ze
mozna byto ponownie dostrzec specyfik¢ monastycyzmu benedyktyndw, ktora
jest archetypiczna forma ich tradycji. Owszem, forma ta pozostaje jedna z wie-
lu mozliwych interpretacji monastycyzmu, aczkolwiek — szczegdlnie w od-
niesieniu do jej pdzniejszych postaci, wprowadzonych przez kolejne reformy
benedyktynow (wskutek ktorych powstaly zakony cystersow, kamedutow i tra-
pistow) — ma ona charakter bezposredni, w pewnym sensie wynikajac z tradycji
starozytnego monastycyzmu tak historycznie, jak i eklezjastycznie, w sposob,
rzec by si¢ chciato, najczystszy. Wydaje sig to szczegolnie wazne dzisiaj, kiedy
najbardziej ceni si¢ to, co oryginalne, i podejmowany jest nieustanny powr6t do
zrédel, zwlaszcza tych najbardziej antycznych. Dlatego monastycyzm jawi si¢
jako rzeczywistos¢ kulturowa o zakresie szerszym niz duchowos¢ czy religia.
Oczywiscie, niesie to ze soba zar6wno niebezpieczenstwa, jak i szanse, jed-
nakze w czasach globalizacji i sekularyzacji moze stac si¢ (i chyba faktycznie
tak si¢ dzieje) droga — jesli nie do ewangelizacji, to przynajmniej do ocalenia
wartos$ci dla naszej cywilizacji podstawowych.

Monastycyzm, obecny w rozmaitych kulturach i tradycjach religijnych
(przede wszystkim w buddyzmie i hinduizmie), oferuje pewien model antropo-
logiczny, ktéry dla wspolczesnego cztowieka okazac si¢ moze szczegdlnie intere-
sujacy. Jest to model zasadniczo ainstytucjonalny, indywidualny, obejmujacy tez
wiele elementdw szczegolnie dzisiaj istotnych. W zadziwiajacy sposob zdaje si¢
on korespondowac z niektérymi tezami dotyczacymi sekularyzacji rozumiane;j
jako interioryzacja w spoteczenstwie i w kulturze tresci Ewangelii, ktore w ten
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sposob staja si¢ czescia codziennosci i powszechnie obowiazujacego systemu
wartosci, tym samym odrywajac si¢ od gltoszacych je instytucji'!. Sekularyzacja
w tym znaczeniu stanowi reakcj¢ na religijnos¢ zewngtrzna, ostentacyjng i klery-
kalna. Poczatkdéw tego procesu mozna si¢ dopatrywaé w postulatach Reformacji,
ktéra sprzeciwiata si¢ ograniczaniu praktyki swigtosci do klasztoréw, wskazu-
jac, ze kazdy do niej ma prawo — kazdy na swdj sposéb moze by¢ mnichem,
uswigcajac si¢ na przyktad przez prace w miescie i przez indywidualne studium
Biblijne'?. U swoich korzeni monastycyzm byt ruchem na wskros laickim. Do-
piero wlaczenie mnichéw w struktury hierarchii koscielnej zmienito ten stan
rzeczy. Jesli dzisiaj wsrdd przyczyn sekularyzacji wymieniana jest nadmierna
klerykalizacja, to propozycja powrotu do pierwotnego rozumienia monastycy-
zmu moze si¢ okazac si¢ nad wyraz aktualna — tak w perspektywie koscielnej,
jak i spotecznej. Bytaby to propozycja duchowa wyrazona jezykiem swieckim
— wszak jezyk stanowi wazny wymiar procesoOw sekularyzacji. Ideal mnicha
ma w tym ujgciu charakter archetypiczny jako model spelnionego cztowieka,
realizujacego swa egzystencj¢ w perspektywie transcendentnej. Taka propozycja
dotyczytaby zaréwno poszukujacych (,,seekers”!® —jak ich okresla za Robertem
Wuthnowem Charles Taylor), jak i wierzacych (w ramach wspomnianej dycho-
tomii nazywanych jednak ,,dwellers”'*) — dostarczajac tym ostatnim mozliwosci
odswiezenia tradycji w celu znalezienia nowych form swiadectwa.

Tego typu ogolne spojrzenie na monastycyzm proponuje Raimon Panikkar,
autor tezy gloszacej, ze mnich stanowi uniwersalny archetyp petni ludzkiej eg-
zystencji'®. Wizjg te syntetycznie ujat on w nastepujacych dziewigciu punktach:
dedydujaca rola pierwotnych marzen; prymat bycia nad dziataniem i posiada-
niem; prymat ciszy nad stowem; prymat wigzi z Matka Ziemig nad relacjami
ludzkimi; pokonywanie uwarunkowan czasowo-przestrzennych; prymat swiado-
mosci transhistorycznej nad zainteresowaniem historia; prymat osobowej petni
nad jednostkowoscia; pamig¢ o rzeczach ostatecznych i staranie o obecnosc tego,
co do nich prowadzi'c.

Przyblizajac si¢ do terminologii chrzescijanskiej i teologicznej, Ghislain
Lafont OSB charakteryzuje rzeczywisto$¢ monastyczng jako: miejsce nadziei,
doswiadczenie pokory, przezywanie czasu w nadziei — w powigzaniu stworze-
nia i symboli, specyficzne podejscie do ciata i do rzeczy, medytacj¢ w wierze

1 Wielowatkowe ujecie tego problemu zob. Ch. Tay l o, 4 Secular Age, The Harvard Univer-
sity Press, Cambridge, Massachusetts, 2007 (por. zwt. s. 156, 208, 404, 436n.).

12 Zob. F. R iv a, Ascesi. Mondo e societa, Abbazia San Benedetto, Seregno 2003.

B Taylor,dz. cyt,s. 533.

14 Tamze.

15 Zob. R. P anikkar, Blessed Simplicity. The Monk as Universal Archetype, The Seabury
Press, New York 1982.

16 Por. tamze, s. 39
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Pisma Swigtego, walke duchowa o mitosierdzie i sprawiedliwos¢, otwarcie
na inne zrodta tych wartosci, ktorymi mozna zy¢'”. Tutaj granice duchowosci
zakreslone sa bardzo dyskretnie, aczkolwiek z wyraznymi odniesieniami do
przestania chrzescijanskiego.

W sposdb wyraznie teologiczny wypowiada si¢ Innocenzo Gargano OSBcam,
ktéry jako cechy monastycyzmu chrzescijanskiego wymienia: uznanie pryma-
tu krolestwa Bozego, wybdr bezzenstwa jako swiadectwa eschatologicznego,
stale przyjmowanie i strzezenie Bozego Stowa, koniecznos¢ klauzury (sa-
motnosci, odpowiedniego czasu i miejsca, milczenia), Swiadomos¢ wiasnych
ograniczen, odsunigcie si¢ od jakiejkolwiek ludzkiego spelienia jedynie w ho-
ryzoncie naturalnym, dawanie swiadectwa Tajemnicy'®.

Mozna podejmowac proby usystematyzowania ztozonego zjawiska mona-
stycyzmu jeszcze na wiele innych sposobow. Na jeden z nich nalezatoby zwréci¢
szczegolng uwage w dobie wspotczesnej — jest to ujecie symboliczne, ktdre moze
prowadzi¢ do refleks;ji filozoficznej. Symboliczny charakter monastycyzmu pod-
kresla Thomas Merton, postrzegajac ten sposob zycia jako pewng antropologicz-
na baze. Sktadaja si¢ na nia: osobiste dazenie do wolnosci, uznanie doniostosci
procesu percepcji jako osobistej relacji ze swiatem, dostrzezenie wagi bycia
z innymi ludzmi, ale i odosobnienia, kontemplacyjna liturgia, Swiadomos¢ wila-
snego upadku oraz dazenie zarazem do autonomii i heteronomii, czyli do petni
wolnosci w harmonii z innymi'. Elmar Salmann OSB, systematyzujac symbo-
liczny wymiar monastycyzmu, zwraca natomiast uwagg na jego pokrewienstwo
z filozofia®. Wczesniej zauwazyt je Hans Ursa von Balthasar, ktory wymieniat
cztery kategorie tego pokrewienstwa: otium, kenosis, agape, martyrion?', jak
i badacze znanej we wschodnim monastycyzmie tradycji hezychazmu??.

Pokrewienstwo z filozofia wydaje si¢ szczegolnie bliskie w przypadku tra-
dycji benedyktynskiej, znanej z wrazliwosci na sprawy ludzkie, ktora wyraza
si¢ w podkreslaniu wagi umiaru (tac. discretio) oraz kluczowej roli pokoju
jako podstawowego parametru zycia wspolnotowego. Jest to duchowos¢ gle-
boko egzystencjalna, pozytywna i dostgpna dla kazdego. Na jej bazie wokot

" Zob. G. L afont OSB, Il monachesimo alle soglie del terzo millenio, w: G. Lafont i in.,
1l monachesimo all’alba del terzo millennio, Tipolitografia Benedettini Editrice, Parma 1996, s. 7-31.

¥ Por. 1. Gargano OSBcam, Una riflessione sul monachesimo, w: Monachesimo, laicita
e vita religiosa, red. G. Brunelli, Edizioni Dehoniane, Bologna 1995, s. 110.

¥ Por. T. M e r t o n, The Silent Life, Farrar, Strauss & Cudahy, New York, 1957, s. 24n.
Zob. tez: ten ze, Zycie w milczeniu, ttum. Benedyktyni tynieccy, Tyniec Wydawnictwo Benedyk-
tyndw, Krakéw 1991.

20 Zob. E.Salmann OSB, Monachesimo e filosofia. Una piccola teoria del simbolo, w: tenze,
Presenza di spirito, Edizioni Messaggero Padova 2000, s. 278-303.

2l Szerzej na temat tego ujecia zob. G. M e i a ttin i, Monachesimo e teologia. La triplice
prospettiva di H.Uvon Balthasar, Eupress FTL, Lugano 2002.

2 Zob. L. R o s s i, I filosofi greci padri dell esicasmo, 11 leone verde, Torino 2000.
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benedyktynskich klasztorow dzialaja grupy oblatow, osob swieckich zyjacych
Regula $w. Benedykta. Duchowos$¢ ta znajduje dzisiaj wyraz w typowej dla
benedyktynow formie dziatan duszpasterskich opartych na goscinnosci. Je-
den z jej wymiarow stanowi przyjmowanie licznych turystow i pielgrzymow
1 umozliwianie im wiaczania si¢ na rozne sposoby w zycie wspolnoty; inny
— to trwajacy juz od ponad wieku dialog z tradycjami religijnymi, w ktorych
obecny jest monastycyzm.

Benedyktynska goscinnos¢ w wiekach srednich, ktéra obejmowata osoby
potrzebujace z rozmaitych klas spotecznych, doprowadzita do rozwoju tak
przyklasztornych szkdét, jak 1 pewnych form pomocy medycznej. Dzisiaj z go-
scinnosci tej korzystaja dziesiatki, jesli nie setki tysigcy ludzi zwiedzajacych
klasztory — przede wszystkim jako zabytki — ale 1 pragnacych spgdzi¢ w nich
kilka dni w celu skupienia. Benedyktynskie klasztory organizuja tez progra-
my dla grup, dotyczace nie tylko réznych obszaréw duchowosci, ale 1 wielu
tematow, ktore do duchowosci prowadza?*. W nawigzaniu do Sredniowiecznej
formy obecnosci benedyktynow w Europie powstajq dzisiaj projekty sieciowe
odnoszace si¢ do tradycji i kultury benedyktynskiej?*. Bardzo czg¢sto w ich
inicjowaniu czy funkcjonowaniu pomagajq instytucje swieckie, co pozwala
benedyktynskiej goscinnosci zaistnie¢ w szerszym kontekscie spolecznym.
Podobnie sie¢ szkot benedyktynskich, obecnych niemal na wszystkich kon-
tynentach, dziatajac przy duzym udziale oséb §wieckich, zachowuje jasne
odniesienia do benedyktynskich wartosci®.

Wymownymi przyktadami promieniowania duchowosci benedyktynskiej
poprzez goscinnos¢ byto choéby podarowanie przez benedyktynéw §w. Fran-
ciszkowi 1 jego braciom Porcjunkuli, kaplicy pod wezwaniem Matki Bozej
Anielskiej pod Asyzem, czy pomoc duchowa udzielona przez opata benedyk-
tynskiego klasztoru w Montserrat $w. Ignacemu z Loyoli po jego nawrdceniu.
Matka $w. Dominika Guzmana prosita §wigtego opata Dominika z benedyk-
tynskiego klasztoru w Silos o modlitwe¢ w intencji narodzin syna i zatozyciel
dominikanow zostal nazwany imieniem tego wtasnie opata. W czasach wspot-
czesnych pobyt w benedyktynskim opactwie Beuron byt waznym etapem du-

2 Zob. np. strony internetowe opactwa w Miinsterschwarzach (http:/www.gaestehaus.abte-
i-muensterschwarzach.de/medien/353£6224-9f10-4804-bb21-75309¢b255b5/8033 kursprogram-
m_2016_web.pdf), Camaldoli (http:/www.camaldoli.it/images/stories/programma.pdf) czy Tynca
(http://kultura.benedyktyni.com/).

2 Zob. np. Cammino di San Benedetto (http:/www.camminodibenedetto.it/), Klgsterreich
(http://www.kloesterreich.at/unsere-kloester/uebersichtsplan/), Les Abbayes Normandes (http://
www.abbayes-normandes.com/).

2 Wigcej informacji na ten temat znajduje si¢ na stronie internetowej The International Com-
mission on Benedictine Education (http://www.osb-icbe.org/en/) oraz The Association of Benedic-
tine Colleges and Universities (http:/www.abcu.info/).



Benedyktyriskie dziedzictwo chrzescijariskiej Polski 77

chowej drogi $w. Edith Stein®, a wizyta w opactwie Solesmes wywarla istotny
wplyw na rozwoj duchowy Simone Weil?’.

Duchowo$¢ benedyktynska jest zatem gwarancjg otrzymania przestrzeni
sprzyjajacej indywidualnemu wzrostowi oraz poszanowania indywidualnej
drogi kazdego cztowieka. Szczegdlng forme tej duchowosci stanowi — jak
wspomniano — monastyczny dialog miedzyreligijny, ktorego kolejne fazy
wyznaczaja takie postacie, jak: Henri Le Saux, Bede Griffiths, Thomas Mer-
ton, a w ostatnim czasie Pierre-Frangois de Béthune?® czy William Skudlarek.
Dziatalno$¢ taka prowadzi rdwniez grupa Monastycznego Dialogu Migdzyre-
ligijnego, prowadzona pod egida Konfederacji Zakonu Benedyktynskiego®.
Spotkanie tradycji medytacyjnych chrzescijanstwa i Dalekiego Wschodu stato
si¢ inspiracja dla Johna Maina, ktérego metoda medytacji, obecnie rozwijana
1 popularyzowana przez Laurence’a Freemana, znajduje na catym $wiecie ty-
siace zwolennikow, zrzeszonych w Swiatowej Wspolnocie Medytacji Chrze-
Scijanskiej.

OCZYWISTA WIEZ Z KULTURA

Przemawiajac do przedstawicieli Swiata kultury 12 wrze$nia 2007 roku
w Paryzu, papiez Benedykt X VI ukazat zwiazek kultury europejskiej z mona-
stycyzmem benedyktynskim: ,,Patrzac na historyczne owoce zycia monastycz-
nego, mozemy stwierdzi¢, ze w okresie gwattownych przemian kulturowych,
spowodowanych przez migracje ludéw i tworzenie si¢ nowych struktur pan-
stwowych, klasztory byty miejscami, w ktorych przechowaly si¢ skarby kul-
tury antycznej i1 gdzie — czerpiac z nich — stopniowo uksztattowata si¢ nowa
kultura. Jak to si¢ odbywato? Jaka byta motywacja oséb gromadzacych sig¢
w tych miejscach? Jakie mieli pragnienia? Jak zyli? Przede wszystkim trzeba
przyzna¢ z duza doza realizmu, ze ich pragnieniem nie byto budowanie nowe;j
kultury ani tez przechowywanie kultury przesztosci. Motywacja byta o wiele
prostsza. Ich celem byto poszukiwanie Boga, quaerere Deum. W zamieszaniu
tamtych czasow, gdy zdawato si¢, ze nic nie moze si¢ osta¢, mnisi pragngli
rzeczy najwazniejszej: poswieci¢ si¢ temu, co wartosciowe, nieprzemijalne,

26 Por. P. Ham ans, Edith Stein and the Companions on the Way to Auschwitz, Ignatius Press,
San Francisco 2010, s. 65, 68. Zob. tez: K. O o s t, Edith Stein in Beuron. Ein gliicklicher Ménch,
Beuroner Kunstverlag, Beuron [b.r.w.].

27 Por. S. W e il, Dziela, ttum. W. Frankiewicz, Brama, Poznan 2004, s. 694.

8 Zob. PFE. de Béthune, L'hospitalité sacré entre les religions, Albin Michel, Paris 2007.

¥ Zob. strona internetowa Dialogue Interreligieux Monastique—Monastic Interreligious Dia-
logue (http:/www.dimmid.org/).

30 Zob. strona internetowa The World Community of Christian Meditation (http://wcem.org/).
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znalezieniu samego Zycia. Poszukiwali Boga. Od spraw drugorzednych pra-
gneli przechodzi¢ do rzeczywistosci zasadniczej, do jedynej rzeczy naprawde
waznej i pewnej. Mowi sig, ze ich zycie mialo nastawienie «eschatologiczney.
Nie nalezy jednak pojmowaé tego w sensie czasowym, tak jakby zyli oni,
wyczekujac konca §wiata czy wlasnej smierci, ale w sensie egzystencjalnym:
za tym, co przemijajace, szukali tego, co ostateczne. Quaerere Deum: byli
chrzescijanami i dlatego nie byta to wyprawa na pozbawiona drog pustyni¢ ani
poszukiwanie w catkowitych ciemnosciach. Sam Bog postawit znaki, wigcej,
sam wyrownat droge, a ich zadaniem byto odnalezienie jej i wedrowanie jej
szlakiem. Tq droga byto Jego Stowo, ktore w ksiggach Biblii zostato ofiarowa-
ne ludziom. Wewngtrznym wymogiem poszukiwania Boga jest wigc kultura
stowa [...] W pragnieniu Boga zawiera si¢ mitos¢ kultury literackiej, umito-
wanie stowa, jego zglgbianie w kazdym wymiarze. W stowie biblijnym Bog
idzie do nas, a my do Niego, i dlatego mnisi musieli uczy¢ si¢ zglgbiac tajniki
jezyka, rozumiec jego strukturg i zastosowania. Dlatego wiasnie, ze wzglgdu
cho¢by na poszukiwanie Boga, nauki swieckie, wskazujace droge¢ do jezy-
ka, staly si¢ niezbgdne. Z tego wzgledu biblioteka stanowila integralng cz¢s$¢
klasztoru, podobnie jak szkota. Te dwa miejsca w konkretny sposéb otwieraty
droge do stowa. Sw. Benedykt nazywa klasztor dominici servitii schola, szkota
stuzby Panu. Szkota i biblioteka zapewniaty wyksztalcenie umystu i eruditio,
a na jego podstawie cztowiek uczy si¢ posrod wielu stéw dostrzega¢ jedyne
Stowo™!.

Sztuka $redniowieczna w jest duzej mierze wynikiem tego tworczego spo-
tkania monastycyzmu z kultura. Jego swiadectwem sa przede wszystkim liczne,
pieknie zdobione kodeksy zawierajace stowa Pisma Swictego oraz Liturgii.
Ksiggi te ukazujg niezwykla kreatywnos¢ wyrastajaca z gltebokiej kontemplacji
Bozego Stowa. Z dhugiej listy zachowanych zabytkéw tego typu, a raczej po-
mnikow kultury, nalezy wymienié¢: imponujaca ksigge z Kells (z poczatku wieku
dziewiatego), Kodeks z Lorsch (powstaly w Saint-Denis w Paryzu), Ewange-
liarz Godeskalka, Psalterz utrechcki, Ewangeliarz Ebbona i Ewangeliarz Lotara
(powstaly w opactwie w Tours), Sakramentarz Drogona (z opactwa w Metz),
Psatlterz Folcharda (z opactwa w Sankt Gallen), Codex Aureus (z opactwa
sw. Emmerama w Ratyzbonie), dwa Ewangeliarze Ottona III, Perykop Henry-
ka II, Apokalips¢ z Bambergu (z klasztoru w Reichenau), Kodeks Hildy, Sakra-
mentarz tyniecki*? (powstaly w Trewirze i Kolonii), Perykopy Ottona III (z Mo-
guncji), Kodeks Uty i Ewangeliarz z Emmaram (powstaty w Ratyzbonie).

' Benedykt XVI, Fundamentem prawdziwej kultury jest poszukiwanie Boga (Spotkanie
z przedstawicielami $wiata kultury w Kolegium Bernardyndow, Paryz, 12 1X 2008), ,,L’Osservatore
Romano” wyd. pol. 29(2008) nr 10-11, s. 12n.

32 Zob. Sacramentarium Tinecense (https://polona.pl/item/6825768/0/).
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Sakramentarz tyniecki to jeden z najstarszych iluminowanych manuskryp-
tow, jakie pojawity si¢ na ziemiach polskich. Przybywajac do Polski, benedykty-
ni przywozili dorobek kultury wypracowany przez ich wspoétbraci na zachodzie
Europy 1 stopniowo rozwijali wlasng dziatalnos$¢ w tej dziedzinie. Jak wiadomo,
w wieku pigtnastym istniato w Tyncu skryptorium, w ktorym powstaty tak wazne
dla kultury polskiej ksiggi, jak kopia dzieta J6zefa Flawiusza Antiquitates uda-
ice 1 De bello ludaico oraz ksiggi liturgiczne do uzytku wspolnoty tynieckiej.

Innym obszarem rozwoju i rozprzestrzeniania si¢ sztuki benedyktynskiej
byta architektura. Jej najbardziej reprezentatywnymi przyktadami sa takie zabu-
dowania klasztorne, jak paryskie opactwo Saint-Denis, a takze klasztory w Rei-
chenau, Subiaco, na Mont Saint Michel, a przede wszystkim ostatnia, trzecia
bazylika w Cluny. I w przypadku tych budowli aspekt uzytkowy, praktyczny
byt nierozerwalnie ztaczony z wymiarem teologicznym. Symbolika, si¢gajaca
nieraz do dawnych, przedrzescijanskich tradycji, stawata si¢ narz¢dziem nie-
kiedy bardzo osobistej interpretacji Pisma Swigtego i prawd wiary. Geniusz
wielu anonimowych tworcow inspirowany byt osobista poboznoscia, ekspre-
sja ich dziet za§ miala wyrazi¢ wspanialo§¢ Boga. Przykladem takiej sztuki
jest romanski kruzganek opactwa w Silos, gdzie na kapitelach blizniaczych
kolumn przedstawione zostaty liczne sceny biblijne. Podobna, aczkolwiek nie
tak ozdobna stylistyke znajdujemy na romanskich kapitelach zachowanych
w opactwie tynieckim. Jest to moze najbardziej spektakularny przyklad prze-
szczepiania rozwiazan artystycznych z jednych klasztoréw benedyktynskich do
innych, niekiedy bardzo od nich odlegtych. Jakkolwiek odszukanie wszystkich
sladow wpltywodw 1 inspiracji nie wydaje si¢ dzisiaj wykonalne, z cata pewno-
$ciag mozna mowi¢ o pewnym benedyktynskim stylu czy nawet o pewnej wraz-
liwosci pozwalajacej na tworcza syntez¢ rozmaitych elementow plastycznych.
Klasztory benedyktynskie, prawdopodobnie poprzez podrozujacych migdzy
nimi artystow, tworzyty sie¢ przekazu okreslonych jakosci estetycznych.

Zwraca tez uwage powiazanie klasztornych artystow z 6wczesnymi kre-
gami finansowymi — czyli zasadniczo z klasg sprawujaca wtadze. Tworzenie
iluminowanych kodekséw czy klasztornych arcydziet architektury nie bylyby
mozliwe bez licznych fundacji i zamdwien ze strony kroléw i ksiazat obojga
ptci. W ten sposob wieki $rednie uksztaltowaty obowigzujacy przez stulecia
model funkcjonowania kultury i sztuki. Benedyktynskie klasztory staty si¢
uprzywilejowanym miejscem nie tylko formacji artystycznej, ale i spokojnego
uprawiania sztuki.

Ze wzgledu na nasza histori¢, w Polsce zachowato si¢ niewiele dziet z tam-
tej epoki. Wspomniane przyktady pochodzace z Tynca stanowia wyjatek. Duzo
wigcej sladow pozostawita w naszym kraju kultura cysterska, ktora powstawata
w opozycji do benedyktynskiego umitowania pigkna. Sw. Bernard i jego mnisi
woleli prostotg 1 surowosc, stad ich klasztory pozbawione sa ornamentow, oddzia-
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tuja jednak inaczej: moca i jasnoscig proporcji i ksztaltéw. W dziedzinie iluminacji
jest podobnie. Wieki pdzniejsze — mimo franciszkanskiej kontestacji koscielnego
bogactwa — pdjda podobng droga, wykorzystujac benedyktynski model tworzenia
kultury klasztornej przy materialnym wsparciu bogatych przedstawicieli klasy
rzadzacej. Roznica polegata na tym, Ze coraz czgsciej artystami byly osoby swiec-
kie, jak Giotto, autor wspaniatych freskow w bazylice wzniesionej na grobie $w.
Franciszka z Asyzu; dominikanin bt. Fra Angelico stanowit wyjatek.

Zwrot ideowy 1 spoteczny, jakim byl renesans, przynidst takze nowy styl
artystyczny. Sztuka statq si¢ nie tyle owocem kontemplacji, ile studium natury
— nieraz bardzo wyrafinowanym. W jej centrum znalazl si¢ cztowiek, pigkno
jego ciata i zycia. Na bazie wizji renesansowej rozwingta si¢ nieco pozniej
ostatnia epoka, ktorej udalo si¢ wyksztalci¢ oryginalny jezyk mowienia o teo-
logii — barok. W okresie tym benedyktyni nie zaznaczyli swej obecnosci.
Musieli czeka¢ az do romantyzmu, ktory — poprzez odkrycie kultury srednio-
wiecza — na swdj sposob dowartosciowal monastycyzm, postrzegajac go jed-
nak raczej jako zjawisko tajemnicze, by nie rzec egzotyczne. W tym okresie
pojawia si¢ w literaturze ideat mnicha jako symbolu pewnych poszukiwanych
1 upragnionych wartosci: wystarczy wspomnie¢ Herzensergieffungen eines
kunstliebenden Klosterbruders® [,,Serdeczne wyznania mitujacego sztuke za-
konnika] Wilhelma Heinricha Wackenrodera i Ludwiga Tiecka, utwory No-
valisa czy Friedricha Holderlina. Jakze r6zni si¢ ukazana wizja zycia mnichdw
od obrazu znanego z polskiej Monachomachii Ignacego Krasickiego! Klasztor
formuly benedyktynskiej nabiera w utworach romantycznych symbolicznego
sensu. Nie bez znaczenia jest fakt, ze w dziewigtnastym wieku spora grupa
przysztych filozoféw i pisarzy (na przyktad Hermann Hesse, Holderlin czy
Friedrich Nietzsche) uczgszczala do szkot prowadzonych przez benedyktyndw.
W oczach tych tworcoéw klasztor jawit si¢ jako iluzoryczne miejsce ocalenia
nieuchronnie odchodzacej epoki, lecz takze jako sen i majak, a nawet jako
pewna forma utopii, mogacej stanowi¢ model dla kultury swieckiej — model,
w ktorym proponowano edukacj¢ integralna, nawiazujaca do sredniowieczne-
go humanizmu benedyktynskiego*. Tresci takie odnalez¢ mozna w utworach
Hessego®. Ideal monastyczny stat si¢ tez inspiracja dla Reinera Marii Rilkego

3 Zob. WH.Wackenroder, L. Tieck, Herzensergieffungen eines kunstliebenden Klo-
sterbruders, Johan Friedrich Unger, Berlin 1797.

3 Szerzej na ten temat zob. E. S a 1 m a n n, Monchtum in Literatur und Kunst, Von Caspar
David Friedrich bis Hermann Hesse und dariiber hinaus, ,,Erbe und Auftrag. Monastische Welt
87(2011) nr 4, s. 366-377.

% Zob. H. H e s s e, Siddhartha. Eine indische Dichtung, Fischer, Berlin 1922; t e n z e, Narzifs
und Goldmund. Erzdilung, Fischer, Berlin 1930. Zob. tez: t e n z e, Siddhartha. Poemat indyjski,
ttum. M. Lukasiewicz, PIW, Warszawa 2008; t e n z e, Narcyz i Zlotousty. Opowiesé, thum. M. Tar-
nowski, PIW, Warszawa 2003.
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w jego Das Stunden-Buch®® [Ksiega godzin’’] — pierwsza z trzech czg$ci tego
zbioru nosi tytul Vom ménchischen Leben [O Zyciu mnichow]. Francuskim
piewca romantycznego ideatu monastycyzmu benedyktynskiego byt Joris-Karl
Huysmans, autor powiesci En route®® [W drodze*’], mowiacej o nawrdceniu
1 nawigzujacej do liturgiczno-mistycznej duchowosci benedyktynskiej wypra-
cowanej w Cluny. W powiesci L oblat*® [,,Oblat”] Huysmans przeciwstawia
zycie klasztorne zyciu parafialnemu®.

W literaturze polskiej temat monastycyzmu benedyktynskiego w zrodtowej
postaci podjeta Hanna Malewska w niestusznie zapomnianej powiesci o $w.
Benedykcie Przemija posta¢ swiata®. Poza tym dziedzictwo benedyktynskie
we wspotczesnej kulturze polskiej jest zasadniczo nieobecne, mimo ze niektore
przyjmowane na §wiecie przez benedyktynow rozwiazania architektoniczne, ale
tez tworzona przez nich literatura, sq waznym przyczynkiem do wspodtczesnej
debaty o warto$ciach i o pigknie. W tym kontekscie nalezy wspomnie¢ catkowi-
cie w Polsce nieznana s. Silj¢ Walter, zmarta w roku 2011 mniszkg¢ z benedyk-
tyniskiego klasztoru Fahr pod Zurychem, szczegdlnie doceniong przez wtadze
szwajcarskie poprzez wydanie w dziesi¢ciu tomach jej Dziel zebranych®, czy
poete Gillesa Baudry, mnicha z bretonskiego opactwa Landévennec.

Watek benedyktynskich propozycji architektonicznych, ktére mogtyby
stanowi¢ wazny glos w epoce globalnej konsumpcji, zostanie rozwinigty w na-
stepnej czesci artykutu dotyczacym benedyktynskiej ekologii. Juz teraz wszak-
ze warto zasygnalizowac istnienie rozwiazan przestrzennych ,,wrazliwych” na
srodowisko i1 naturg, na swoj sposob minimalistycznych, ale i funkcjonalnych.
Rzucaja one nowe swiatlo na wiclowiekowg idee klasztoru jako miejsca kultu
1 zycia. Przyktadem takiego rozwigzania moze by¢ belgijski klasztor Cler-
lande*, usytuowany w walonskiej miejscowosci Ottigny. W podobnym duchu
zbudowano w Kanadzie klasztor trapistow Val Notre-Dame*. Delikatno$é
1 wiernos¢ historii stanowity tez motywy przewodnie oryginalnych rekonstruk-

36 Zob. RM. R ilk e, Das Stunden-Buch, Insel-Verlag, Leipzig 1905.

31 Zob. t e n z e, Ksiega godzin, w: tenze, ,,Ksiega godzin“ i inne wiersze z lat 1989-1908,
thum. A. Lam, Dom Wydawniczy Elipsa, Warszawa 2007, s. 5-98.

¥ Zob. JK. Huysmans, En route, Tresse & Stock, Paris 1895.

¥ Zob.tenze, Wdrodze, ttum. Z. Milewska, Pax, Warszawa 1960.

40 Zob.ten ze, L'oblat, PV. Stock, Paris 1903.

# Zob.P.Nouzille OSB, Le monachisme selon J.-K.Huysmans entre mythe, littéraure et
crise de société, w: Monasticism Between Culture And Cultures, red. P. Nouzille OSB, M. Pfeifer
Ocist., Pontificio Atenco Sant’ Anselmo, Roma 2013, s. 459-467.

# Ksiazka ta zostata wznowiona w roku 2012 przez wydawnictwo Znak.

# Zob. S. W alter, Gesamtausgabe, Paulusverlag, Fribourg 2005.

4 Zob. prezentacja klasztoru $w. Andrzeja w Clerlande, https://www.youtube.com/wat-
ch?v=0Z62nSEcbLI.

# Zob. strona internetowa opactwa Val Notre-Dame (http://www.abbayevalnotredame.ca/mo-
nastere/en/photo-gallery/).
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cji dawnych obiektow klasztornych, w ktérych tradycja wchodzi w inspirujacy
1 ekspresyjny dialog z nowoczesnoscia. Tak stato si¢ kilka lat temu w kosciele
opactwa §w. Marcina w Pannonhalma*® na Wegrzech czy w réwniez niedawno
zrekonstruowanym potudniowym skrzydle opactwa benedyktynow w Tynicu®’.
Tego typu propozycje, cho¢ marginalne, wydaja sie tylez nawiazywac do tra-
dycji, co otwiera¢ kultur¢ na szeroko rozumiang ekologi¢. W otwarciu tym
wyraza si¢ zarowno wrazliwos¢ na cztowieka, jak 1 na tajemnicza obecnosc
Boga. Reprezentatywna dla takiej postawy jest praca autora koncepcji klasz-
toru w Clerlande, tamtejszego mnicha Frédérica Debuysta Bénédictins. Un art
de vivre®® [,,Benedyktyni. Sztuka zycia”].

Dla petni obrazu kulturowego wymiaru dziedzictwa benedyktynskiego
nalezatoby wspomnie¢ o muzyce. Rola benedyktyndéw w tej dziedzinie ma po-
dobng dziejowa trajektorig, jak ich udziat w tworzeniu sztuk plastycznych czy
architektury. Po epokowym wktadzie w muzyke na przetomie pierwszego i dru-
giego tysiaclecia i wiekach ograniczonej aktywnosci w tej dziedzinie klasztory
benedyktynskie staja si¢ obecnie osrodkami promocji wartosciowej muzyki,
czgsto bedacej owocem dialogu tradycji z nowoczesnoscia. Ta dziedzina sztu-
ki zawdzigcza benedyktynom pierwsze zindywidualizowane (nieanonimowe)
formy muzyki gregorianskiej: Notker Balbulus, Herman Contractus i Pawel
Diakon to autorzy znanych do dzisiaj sekwencji czy antyfon. Guido z Arez-
zo stworzyl podstawy nowozytnej notacji muzycznej, wprowadzajac liniowy
system zapisu nut. Wtasnie w klasztorach benedyktynskich tworzono pierwsze
wywodzace si¢ z liturgii formy dramatyczne (jak dramat liturgiczny Quem
queritis powstaty w opactwie Fleury). I wreszcie klasztornym skryptoriom
zawdzigczamy najstarsze, jeszcze bezliniowe zapisy choratu gregorianskiego
(w kodeksach z Einsiedeln, Sankt Gallen czy Laon). Benedyktynka byta pierw-
sza znana europejska kompozytorka, s$w. Hildegarda z Bingen. Pierwsza szkota
muzyczna w Europie powstata przy benedyktynskim klasztorze w Montserrat.
Pierwsze studia i edycje krytyczne dawnej muzyki w odniesieniu do choratu
gregorianskiego zapoczatkowali benedyktyni z Solesmes. Polscy benedyktyni
z pewnoscia korzystali z tych zdobyczy. Jak wspomnieli$my, sami tworzyli
ksiggi liturgiczne na wlasne potrzeby. Jedna z najstarszych, interesujaca kolek-
cja piesni polskich zostata odkryta w opactwie benedyktynek w Stanigtkach.

Dzisiaj klasztory benedyktynskie organizujg koncerty i festiwale muzyczne.
Tak si¢ dzieje w Pannonhalma, w Montserrat, w Rzymie (w opactwie $w. Pawla za
Murami), w Miinsterschwarzach czy Glenstal, a takze w Tyncu, gdzie na poczatku

4 Zob. A. M orris, John Pawson: Subtraction Process, http://www.domusweb.it/en/archi-
tecture/2012/10/30/john-pawson-subtraction-process.html

47 Zob. strona internetowa opactwa benedyktynow w Tyncu (http:/tyniec.benedyktyni.pl/pl/
galeria/benedyktynski-intytut-kultury/).

4 Zob.F.Debuyst OSB, Bénédictins. Un art de vivre, Le Centurion, Paris 1985.
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lat siedemdziesiatych rozpoczgto — odbywajacy si¢ do dzisiaj — cykl koncertow
,» Lynieckie recitale organowe”. Schole benedyktynskie pozostajq wciaz najbar-
dziej poszukiwanymi wykonawcami choratu gregorianskiego. ,,Klasykami” tej
muzyki zostali mnisi z Solesmes, nagrywajacy od lat repertuar choratlowy. Ich
wspotbracia z tej samej kongregacji, benedyktyni z Silos w latach osiemdzie-
sigtych osiagneli spektakularny sukces wielomilionowej sprzedazy ptyty z ich
wykonaniem choratu, co do dzi$ owocuje liczna obecnos$cig gosci 1 turystow na
oficjum gregorianskim sprawowanym w tamtejszym opactwie. W Polsce klasycz-
ne nagrania choratu realizowane byly kilkakrotnie przez schol¢ benedyktynow
z Tynca. Nie brakuje tez prob przyblizania choratu gregorianskiemu wspotczesne-
mu pokoleniu: Dom Minier z kanadyjskiego opactwa Saint-Benoit-du-Lac propo-
nuje chorat w rytmizowanej aranzacji. W opactwie Ligugé nagrano ptyte, w ktorej
choratowi towarzysza improwizacje wykonywane na tubie i serpencie (niestety,
projekt ten nie osiagnat takiego sukcesu, jak zrealizowane pdzniej podobne na-
granie muzyki choratowej z towarzyszeniem improwizacji saksofonowych). Be-
nedyktyni z Glenstal nagrali choratl z kontrowersyjna gwiazda muzyki pop Sinead
O’Connor.

Przedsigwzigcia te to kolejne proby taczenia tradycji ze wspolczesnoscig —
wprawdzie mato znane, lecz ukazujace moc 1 kreatywno$¢ benedyktynskiej tra-
dycji. Wyzwaniem pozostaje ich promocja, ale — czego przyktadem byt sukces
benedyktyndw z Silos, a potem cysterséw z Heiligen Kreuz, ostatnio za§ mnichéw
z Nursji — mozliwe jest uzyskanie dla tworzonej przez benedyktynow kultury od-
powiednich sponsoréw. By¢ moze ich pomoc przyniesie podobny — przynajmniej
w pewnym stopniu — skutek, jak wspieranie klasztornej kultury przez wiadcoéw
w sredniowieczu. By tak sig¢ stato, potrzebna jest cigglta formacja kulturalna oraz
szeroka debata na temat wagi i roli kultury w spoteczenstwie. Przedstawione wyzej
praktyki klasztorow benedyktynskich moga stanowi¢ model tego, jak promowacé
kulture, zachowujac jej wysoka jakosc.

EKOLOGIA INTEGRALNA

Jak wspomniano, tworzona przez benedyktynoéw kultura splatata si¢ z na-
turg — ale miala tez wymiar spoteczny i ekonomiczny. Mozna by ja zatem
okresli¢ jako ,,integralng™, taczaca charakter srodowiskowy, gospodarczy
i spoteczny™.

W encyklice Laudato si papiez Franciszek poswigca benedyktynom tylko
jeden akapit: ,,Przypomnijmy takze pewne doswiadczenia dtugiej tradycji mo-

¥ Franciszek, Encyklika Laudato si, nr 11.
3 Por. tamze, nry 138-142.
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nastycznej. Na poczatku sprzyjala ona pewnemu sposobowi ucieczki od $wiata,
od miejskiej dekadencji. Dlatego mnisi szukali pustyni, przekonani, ze jest to
wlasciwe miejsce, aby rozpozna¢ obecnos¢ Boga. Pozniej swigty Benedykt
z Nursji pragnat, aby jego mnisi zyli we wspdlnotach, faczac modlitwe i nauke
z pracg fizyczng (tac. ora et labora). Takie przedstawienie pracy fizycznej prze-
niknigtej sensem duchowym okazato si¢ rewolucyjne. Nauczono si¢ poszukiwaé
dojrzalosci i uswigcenia we wzajemnym przenikaniu si¢ skupienia i pracy. Ten
sposob przezywania pracy czyni nas zdolniejszymi do troski i szacunku wobec
srodowiska oraz nasyca zdrowym umiarem nasze relacje ze §wiatem™'.

Troche szkoda, ze wielowiekowe doswiadczenie ekologiczne monasty-
cyzmu benedyktynskiego — ale i przedbenedyktynskiego — nie jest dzisiaj pa-
migtane. Podzielito ono los benedyktynskiej teologii. A przeciez od samego
poczatku istnienia monastycyzmu mnisi zyli nie tylko blisko natury, ale wrecz
samg naturg. Tak bylo na pustyni, gdzie powstawaly ich pierwsze osady —
w Egipcie, ale i w Syrii. Najstarsze zrodta monastyczne, apoftegmaty??, pelne
sa obrazow zaczerpnigtych z natury; wspoéldziatanie z nia — a nieraz i zma-
ganie — ksztattowaly duchowos¢ pierwszych mnichow. Ideat zycia mnichow
egipskich stanowit inspiracj¢ dla §w. Benedykta. W swojej Regule organizuje
on zycie mnichow, odwotujac si¢ do rytmow przyrody — wyznaczaja one uktad
nocnych modlitw, ktorych dtugos$¢ uzaleznia si¢ od dlugosci nocy*, a miej-
scowe warunki klimatyczne uwzgledniane sa we wskazaniach dotyczacych
positkéw*, ubioru®, wyposazenia klasztoru*® czy jego organizacji’’. Zyjac
wedle takiej reguty, pierwsi benedyktyni na terenie Polski (rzec mozna: chcac
nie chcac) krzewili pewna kulture ekologiczna, ktorej gtowny akcent padat
na cnotg szczegdlnie wazna dla §w. Benedykta, dzisiaj jednak niemal zupet-
nie zapomniang. Jest nig umiar, discretio, czyli wlasciwe rozeznanie, a wigc
zdolno$¢ czy nawet sztuka znajdowania wtasciwej miary — tak w odniesieniu
do $wiata, jak i do innych osob, a takze do samych siebie. Wtasnie discretio
stanowi klucz do benedyktynskiego zycia w swiecie, ktore dzigki tej wlasnie
cnocie nabiera integralnego charakteru.

Ten ekologiczny wymiar tradycji benedyktynskiej w jego romantycznej
aurze wymownie opisal bt. John Henry Newman, interpretujac go jako powrot

! Tamze, nr 126.

52 Zob. np. Apoftegmaty Ojcow Pustyni, t. 1, Gerontikon, ttum. E. Makowiecka, Tyniec Wy-
dawnictwo Benedyktynéw, Krakéw 1994; t. 2, Kolekcja systematyczna, ttum. M. Kozera, Tyniec
Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow 1995.

¥ Por.sw.Benedykt z Nursji, Regula, rozdz. 48, w: ,,Regula Mistrza”. , Regula Sw.
Benedykta”, s. 468n.

% Por. tamze, rozdz. 39, s. 458.

5 Por. tamze, rozdz. 55, s. 477n.

% Por. tamze, rozdz. 32, s. 449.

37 Por. tamze, rozdz. 66, s. 496.
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do pierwotnej epoki w historii ziemi, ch¢tnie wystawianej przez poetow jako
Arkadia, gdzie krolowato proste zycie, wazniejsza byla przyroda niz sztuka,
wigcej znaczyt bezkres ziem i nieba niz przeludnione miasto, Stworzyciel niz
stworzenie. T¢ benedyktynska ,,poezj¢” Newman przeciwstawia nauce. Celem
benedyktynow byto bowiem nie tyle zrozumienie, ile podziwianie Swiata, nie
mierzenie, lecz znajdowanie upodobania w bezkresie. Budowali oni swoje
klasztory w pigknych miejscach, jednoczesnie duzo pracujac, by miejsca te
uczyni¢ zamieszkalymi. Tak ludzka praca (benedyktynskie ,,labora”) prze-
ksztatcata natur¢, majac wszakze — wedlug Newmana — charakter bardziej
poetycki niz uzyteczny czy pokutny®.

Benedyktynski stosunek do natury byt wigc nie tylko kontemplatywny, ale
1 transformatywny. Przyroda jako dzietlo Boga zapraszata do wspolpracy ze
Stworca. Byta tez mistrzynia i nauczycielka. Sw. Bernard z Clairvaux pisat:
»W lesie znajdziesz wigcej niz w ksiazkach; drzewa 1 kamienie naucza ci¢
wiecej niz jakikolwiek profesor”®. Sw. Hildegarda z Bingen rozwingta swo-
istg teologie przyrody, zwracajac uwage na koniecznos¢ réwnowagi, ktora
cztowiek winien znalez¢ w swoim ciele 1 w zyciu, w czym moze mu dopomoe
wlasnie przyroda: cztery zywioty, rosliny czy kamienie®. Wedtug sw. Hil-
degardy zdrowie fizyczne $cisle przenika si¢ z postawa moralng — ta z kolei
powiazana jest z wrazliwoscia na muzyke. Muzyka bowiem przypomina nam
nasz pierwotny stan szczesliwosci w raju — i jest darem od Boga, przekazanym
przez prorokéw i swigtych, by pomoc nam podazaé ku odzyskaniu utracone;j
godnosci®'.

Nie tylko muzyka taczy kulture z ekologia. W tradycji benedyktynskiej
polaczenie to dokonuje si¢ réwniez — jak wyzej wspomniano — w obszarze
architektury, ktéra jest wyrazem sposobu 1 stylu zycia. Przywotywany juz
Frédéric Debuyst mowi w tym kontekscie o chrzescijanskim geniuszu miejsca.
Nawiazujac do Georgikow Wergiliusza, Debuyst dostrzega w tej antyczne;j tra-
dycji poganskiej, ktéra kazdemu miejscu przypisywata ducha opiekunczego,
wrazliwos$¢ na sakralny wymiar kazdej rzeczy. Benedyktyni byli w szczegolnej
syntonii z Wergiliuszem. Ich klasztory odpowiadatly idei geniusza miejsca,
ktora z chrzescijanskiego punktu widzenia wyrazata poczucie tozsamosci, po-
wszechnej przynaleznosci do Chrystusa 1 wspdlnoty z Nim. Benedyktynskie

% Por. J.H. N e w m a n n, Benedyktyni, thum. P. Mroczkowski, Tyniec Wydawnictwo Bene-
dyktynow, Krakow 1993, s. 46-52.

¥ Bernardus Claraevallensis, Epistola CVI. Ad magistrum Henricum Murdach,
w: Patrologia Latina, t. 182, kol. 0242B.

60 Sw. Hildegarda pisze o tym gléwnie w dziele Physica, cuius titulos ex cod.ms: Subtilitatum
diversarum naturarum creaturarum libri novem (Patrologia Latina, t. 197, kol. 1117-1352).

® Por.B.Matusiak OP, Teologia muzyki sw. Hildegardy z Bingen, Homini, Krakow 2003,
s. 157-160.
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podejscie do architektury i natury ma charakter liryczny. Wazng rol¢ graja
w nim emocje, duchowos¢ subiektywna i1 autonomiczna — w odréznieniu do
bardziej ,,retorycznego”, symbolicznego rozumienia architektury, w ktérym
dominuja glebokie 1 wielkie znaczenia danej kultury czy religii. Wobec dzi-
siejszej desakralizacji §wiata, spowodowanej roéwniez przerostem rozmaitych
— takze religijnych — form retorycznych, podejscie to wydaje si¢ szczegolnie
aktualne. W poetyckiej przestrzeni klasztoru benedyktynskiego priorytetem
jest ,,goscinnos¢ liturgiczna” wyznaczajaca trzy zasady, ktore moga by¢ sto-
sowane w architekturze wspdtczesnej — nie tylko sakralnej: prymat osoby nad
przedmiotem, tego, co wewngetrzne nad tym, co zewnetrzne, goscinnosci nad
monumentalnym symbolizmem. Tutaj, w pewnym sensie w nawigzaniu do my-
sli sw. Hildegardy, pigkno zostaje uj¢te jako liturgia kosmiczna: mikrokosmos
czlowieka zostaje zestawiony z makrokosmosem Wszechswiata®,

Tak jak po przybyciu benedyktyndw do Polski, kiedy teologia obecnosci
Boga w naturze stawala si¢ przemieniajacq $wiat praktyka, tak i dzisiaj be-
nedyktynska tradycja wydaje si¢ szczegdlnie aktualna i potrzebna. Dotyczyla
ona bowiem zawsze takze relacji spotecznych i ekonomicznych. Wszak wokot
klasztoru powstawaty osady osob znajdujacych dzigki niemu pracg i bezpie-
czenstwo, mozna tez powiedzie¢, ze byt on motorem rozwoju terenow do nich
przylegltych®. W pewnym stopniu dziato si¢ to dzigki rozwojowi benedyk-
tynskiego szkolnictwa, w wielu przypadkach i dzisiaj wychowujacego elity
spoteczenstw. By¢ moze jednak jeszcze wigkszy wklad wnosza benedyktyni
w obszar gospodarki. Wiele wspodtczesnych klasztorow aktywnie uczestni-
czy w mikro- czy makroekonomii swojego regionu — jako centra turystycz-
ne, produkcji zywieniowej czy innych dziatan gospodarczych — gwarantujac
pracg wielu osobom, nie tylko zatrudnionym bezposrednio w klasztorze, ale
tez wspotpracujacych z nim jako kontrahenci. Wtasnie w takich sytuacjach
si¢ staje mozliwe — cho¢ wcale nietatwe — praktykowanie benedyktynskich
wartos$ci w rozmaitych — takze ekonomicznych — relacjach z ludzmi. Wyraza
si¢ w tym spoteczny aspekt ekologii, kultywowany przez najwicksze klasztory
benedyktynskie, bedacy ich wielowymiarowym wktadem w rozwoj i dobrobyt
spoteczenstwa. Ta proba realizacji wartosci etycznej w dziataniach gospodar-
czych —w wielu miejscach udana, a zarazem dyskretna — stanowi benedyktyn-
ska dlugofalowa odpowiedz na apel papieza Franciszka o troske¢ o ubogich.

Tradycja benedyktynska moze réwniez wnies¢ istotny wktad we wspot-
czesnos¢ przez zwrdcenie uwagi na umiar w konsumpcji. Temat ten jest szcze-
gblnie wazny dla spoteczenstw zamoznych, ktére moga odczuwac niepokoj

2 Por. F.Debuyst OSB, Il genius loci cristiano, Sinai Edizioni, Milano 2000, s. XXI-XXIV.
% Wykazanie tego bylo celem migdzynarodowego projektu ,.Via Benedictina” z roku 2014,
finansowany z Funduszu Wyszehradzkiego (http:/www.viabenedictina.eu/en/pl/).
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wobec radykalnego stawiania kwestii ubostwa. A przeciez od odpowiednich
decyzji ludzi zamoznych i bogatych zalezy ewentualna zmiana ku sprawiedliw-
szemu systemowi rozdzialu dobr. Benedyktyni, przez wieki wypracowujac nowe
odmiany produktow spozywczych (jak piwa, wina, likiery czy sery), byli tez
krzewicielami kultury konsumpcji, ktora w dzisiejszym spoleczenstwie staje si¢
naglaca potrzeba. Zycie we wspdlnocie i zachowanie wilasciwej miary w uzy-
waniu dobr niezbednych przeciez do godziwego zycia znajduja dzisiaj nowe
formy realizacji i rozwoju, okreslane jako ekonomia dzielenia si¢ (ang. sharing
economy) czy tez wspdlna konsumpcja (ang. collaborative consumption), nie-
oczekiwanie otwierajac w zsekularyzowanym spoteczenstwie nowe perspek-
tywy dla ascezy. Mozna tu wspomniec¢ takie zjawiska, jak: Airbnb (system
urlopowego wynajmu lokali), uber (system organizowani transportu samocho-
dowego) czy wykorzystywanie przeterminowanych produktéw z supermar-
ketéw. Produkcja i sprzedaz produktéw klasztornych, bedaca uczciwa forma
interakcji ze spoleczenstwem, promuje ekonomig jakosci czy tez ekonomig
w stuzbie kreatywnosci, aktywizacji i §wiadectwa o wartosciach. W ten spo-
sob klasztory staja si¢ laboratoriami nowych postaw spolecznych — nie tylko
przyjaznych srodowisku, ale i nadajacych nowe oblicze ekonomii. Mozna tu
mowic¢ o nowej formule ascezy benedyktynskiej — wyrazajacej si¢ w poprze-
stawaniu na tym, co niezbedne, nieustannym szukaniu rownowagi migdzy
aktywnoscia a skupieniem, zdrowym odzywianiu (pod wzgledem ilosciowym
ijakosciowym) oraz umiarze w stosowaniu wspotczesnych technologii (takich
jak Internet, a w nim sieci spotecznosciowe).

Dzisiaj Regula $w. Benedykta stanowi klasyczna juz inspiracj¢ do dziatan
administracyjnych i gospodarczych. Wiele klasztoréw prowadzi rozmaite kursy
zarzadzania w $wietle Reguly®, podczas ktérych poruszane sa takie zagadnie-
nia, jak: podejmowanie decyzji, relacje, rozwigzywanie konfliktow, stawianie
1 egzekwowanie wymagan, kontrola, pomoc, rekrutacja nowych pracownikow,
praca zespolowa, motywacje, wydajnos¢, elastycznos¢, zarzadzanie 1 odpo-
wiedzialnos¢. Podstawe takich programéw i kurséw stanowi w duzej mierze

% Na przyktad ,,The Abbey Programme” Paola Bianchiego czy program ,,Leadership and the
Rule of Saint Benedict”, od czterech lat z powodzeniem proponowany przez Instytut Monastyczny
Ateneum $w. Anzelma w Rzymie (obecnie jednak w programie moga uczestniczy¢ jedynie benedyk-
tyni i benedyktynki), programy opactwa Buckfast czy konferencje Opata Prymasa Notkera Wolfa
dla srodowisk zarzadczych czy bankowych. Temat ten poruszany jest rOwniez w licznych publika-
cjach (zob. np. Q.R. Skrab e clr, St. Benedict’s Rule for Business Success, Purdue University
Press, West Lafayette, Indiana, 2005; M. Folad o, I/ lavoro e la Regola. La spiritualita benedet-
tina alle radici dell organizzazione perfetta, Guerini e Associati, Milano 2008; Ch.C.A. Ch an,
K.McBey,B.Scott-Ladd, Ethical Leadership in Modern Employment Relationships.: Lessons
from St. Benedict, in: ,,Journal of Business Ethics” 2011, t. 100, nr 2, s. 221-228; K. Dollard,
A.Marett-Crosby, T. Wright, Doing Business with Benedict: The Rule of St. Benedict and
Business Management: A Conversation, Continuum, London—New York 2002.
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praktyka, ktorej imponujace przyktady mozna znalez¢ w dziatalnosci licznych
klasztorow, nie tylko europejskich: na przyktad Plankstétten, Sankt Ottilien
czy Andechs w Niemczech, Gut Aich w Austrii, Pannonhalma na Wegrzech,
Waegwan w Korei Poludniowej czy Ewu w Nigerii. Kazdy z tych klasztorow
nie tylko prowadzi bogata dzialalnos$¢ gospodarcza, ale jest tez waznym praco-
dawca zapewniajacym gospodarczy rozwoj lokalnej spotecznosci. Jednocze-
$nie klasztory te w swojej dzialalnosci stosuja rozwiazania ekologiczne.

Wymienione przedsigwzigcia stanowig przyktady skutecznego instytucjo-
nalnego zastosowania postulatéw, ktore papiez Franciszek zebrat w swojej
encyklice ekologicznej. Mozna powiedziec, ze inicjatywy te sa rowniez proba
wcielania w zycie ambitnych idealow teologicznych i jednoczesnie osiagnigcia
kompromisu migdzy duchowoscia a wspolczesng sekularyzacja, bardzo po-
trzebnego w czasach, kiedy polaryzacja stanowisk przewaza nad ich uzgadnia-
niem. Polska jest wymownym przyktadem takiej sytuacji. Prowadzona obecnie
na r6znych frontach debata nad modelem Kosciota — niewatpliwie sprowoko-
wana stylem dziatania papieza Franciszka — domaga si¢ nietatwej skadinad
syntezy. Nalezy znalez¢ wlasciwa miar¢ migdzy otwartoscig na przemiany
kulturowe, spoteczne i gospodarcze a wiernoscia tradycji Kosciota. Na nowo
odkrywana dzisiaj w benedyktynskim §wiecie (ale poza zasiggiem telewizyj-
nych kamer) formuta pierwotnego benedyktynskiego stylu zycia — prostego
1 szlachetnego zarazem, liturgicznego, ale i bliskiego potrzebom cztowieka
—wydaje si¢ wlasciwym antidotum na coraz czgsciej pojawiajace si¢ postawy
ekstremalne czy to w interpretacji aktualnego nauczania papieskiego, czy to
w reagowaniu na niepokojace zjawiska spoteczne. Nie ma potrzeby przypomi-
nac, ze sw. Benedykt rowniez zyl w dramatycznych czasach przetomu — a jed-
nak po prostu ,,robil swoje”. Oczywiscie nie sposob negowac historii. Nalezy
jednak wyciagnaé z niej wlasciwe wnioski i powroci¢ do tych zrodlowych
wartosci, ktore zawsze byly tworczym zaczynem wzrostu Kosciota. Udzielana
przez benedyktyndw lekcja moze by¢ jedna z propozycji — w naszym kraju
wprawdzie trudna do przyswojenia, ale czyz nie niezb¢dna?

Polskie ,,zmaganie si¢” z dziedzictwem romantycznym, coraz wyrazniejsza
konfrontacja nazbyt juz retorycznej symboliki z prostotg i praktycznoscia sa
takze wyzwaniem dla formuty polskiego duszpasterstwa. Katolicyzm w na-
szym kraju — okre$lany jako ,,zrywowy” (czy w dzisiejszym ujgciu, ,,wyda-
rzeniowy”’) — nie potrafi bowiem poradzi¢ sobie ze zwyczajna codziennoscia.
A jest ona przeciez gldownym wymiarem duchowosci benedyktynskiej. Nic
wigc dziwnego, ze — jak to wspomnieliSmy na poczatku niniejszych rozwazan
— w naszym kraju, zwazywszy rozpowszechnienie katolicyzmu, benedykty-
néw jest zbyt malo. Czy zatem ma sens ukazywanie benedyktynskiego ide-
atu, nawet w jego wspolczesnym ksztalcie, jako propozycji dla Polski tysiac
pigcdziesiat lat po jej chrzcie? Czy nie jest raczej tak, ze benedyktyni spehnili
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swoja historyczna role, a potem, gdy potrzebne byty inne srodki, Duch Swiety
postugiwat si¢ innymi zakonami? By¢ moze. Kazdy rzut oka wstecz pomaga
jednak zrozumie¢ terazniejszos¢, a moze rowniez pomoc znalez¢ rozwigzania
terazniejszych problemow.

Zaréwno o benedyktynach, jak 1 o Polakach mozna w tym kontekscie po-
wiedzie¢, ze niemato maja na sumieniu. Jak stwierdzit socjolog Edmund Le-
wandowski, Polakow cechuja labilnos¢ i staba wola, przywigzanie do réwnosci
1 wolnosci, sktonnos¢ do sejmikowania, przedktadanie walki i zabawy nad
pracg, wielkopanska duma i zawis¢, kompleks niespelnionych mozliwosci oraz
$wiatopoglad tolerancji i nadziei®. Warto jednak pamigtaé, ze Sw. Benedykt
nie napisat swej Reguly dla swigtych, lecz dla poczatkujacych, a z jego zalecen
wynika znajomos¢ stabosci ludzkiej natury. Jego propozycja od pigtnastu juz
wiekdéw pozostaje inspirujagca — chociaz by¢ moze nie w tak spektakularny
sposdb, jak mozna by sobie tego zyczy¢. Pokora, postuszenstwo, zycie we
wspolnocie, praca, goscinnos¢ to w ujeciu $w. Benedykta srodki prowadzace
ku $wigtosci —a zarazem droga budowania cztowieczenstwa i zdrowych relacji
ludzi ze soba nawzajem i ze Swiatem. Ideaty te stanowig aktualne wyzwanie dla
katolikow w dzisiejszej Polsce. Naprawdg istotne jest to, co §w. Jan Pawet 11
syntetycznie ujat w liscie skierowanym do mnichow tynieckich z okazji ob-
chodzonego w roku 1994 jubileuszu dziewigésetpigcdziesigeciolecia fundacji
ich klasztoru: ,,Wowczas, kiedy tworzyty si¢ zrgby polskiej tozsamosci naro-
dowej i kulturowej, Opactwo Tynieckie stato si¢ ogniskiem, z ktdrego — dzigki
modlitwie i pracy duchowych synéw §w. Benedykta — promieniowat na mtode
wowczas panstwo polskie 1 Kosciot polski duch Ewangelii, chrzescijanskiej
kultury, duch chrzescijanskiej Europy. Misje t¢ Tyniec spetnial przez stulecia
1 spehnia ja do dzisiaj. Potwierdza si¢ w ten sposob prawda o tym, jak gleboko
my Polacy, od samego poczatku naszej historii, byliSmy zakorzenieni w Eu-
ropie: pozwalali$my si¢ jej ksztaltowac, a rownoczesnie dawalismy do wspodl-
nego skarbca kultury europejskiej swoj tworczy wkiad. [...] Ale czy wolno
nam pozwoli¢ sobie to wielkie dziedzictwo odebra¢? Czy wolno nam tak tatwo
si¢ go wyrzec — jako Europejczykom i Polakom? Jaki inny fundament moze
nam zapewni¢ oparcie i przetrwanie? Sw. Pawetl méwi jasno: Fundamentu
bowiem nikt nie moze potozy¢ innego, jak ten, ktory jest potozony, a ktérym
jest Chrystus (1 Kor 3,11).

W obecnym momencie dziejéw Europy stowa te brzmig szczegdlnie aktu-
alnie 1 dramatycznie. Oczywiscie benedyktyni nie mieli 1 nie maja monopolu

% Por. E. L e w and o w s k i, Charakter narodowy Polakoéw i innych, Warszawskie Wydaw-
nictwo Literackie MUZA SA, Warszawa 2008, s. 145-246.

® Jan Pawel II, Przeslanie z okazji 950-lecia Opactwa Tynieckiego, ,,'Osservatore Ro-
mano” wyd. pol. 15(1994) nr 8, s. 45.
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na gloszenie Chrystusa, ale od wiekow probowali postawi¢ Go w centrum swe-
g0 zwyczajnego zycia i — cho¢ nie zawsze z powodzeniem — trwali $wiadomi
wlasnej stabosci, ale i pomocy Bozej taski. Moze taka zwyczajna, pokorna,
ale 1 sprawdzona duchowos¢ okaze si¢ nam jednak dzisiaj przydatna? Czyz
jednak, z drugiej za$ strony, owoce ich wielowiekowej, a przeciez tak zwy-
czajnej pracy nie sg juz obecne w chrzescijanskiej kulturze Europy (a wigc
i Polski) — 1 to do tego stopnia, ze juz ich nie dostrzegamy? W przypadku
dziedzictwa benedyktynow kryterium ilosciowe nie jest wystarczajace. Wy-
pracowali oni pewien styl zycia, ktory pozostawit dyskretne, a jednak wazne
slady w kulturze wspotczesnej. Prowadza one ku rozwiazaniom wielu klu-
czowych dzisiaj problemow, jak obecno$¢ chrzescijan w swiecie, korzystanie
z dobr materialnych, laczenie osobistego zycia duchowego z instytucjonalny-
mi formami kultu, stosunek do innosci czy rozwijanie relacji migdzyludzkich.
W tym zakresie dziedzictwo benedyktynskie w naszej ojczyznie wydaje si¢
bardzo aktualne. Nalezaloby je zatem nieco ,,odkurzy¢”, odczytujac bardziej
jako narzedzie ksztattowania wspolczesnosci niz obiekt o wartosci muzealne;.
Pozwoliloby to nieco spokojniej spojrze¢ na sekularyzacj¢ — dostrzec w niej
szans¢ oczyszczenia i odkrycia na nowo, a moze i w glgbszy sposdb, wartosci,
ktore legly u podstaw tak monastycyzmu benedyktynskiego, jak i cywilizacji
europejskie;j.
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TOZSAMOSC CHRZESCIJANSKA
WOBEC KULTURY WSPOLCZESNEJ

Obecnosé chrzescijan w wielokulturowym swiecie, wsrod wielosci Swiatopogladow
i religii, nie tylko domaga sie uznania wolnosci, ktora jest podstawq nowoczes-
nej tozsamosci, ale kaze tez zwroci¢ uwage na dialog jako mozliwosé spotka-
nia z tymi, ktorzy Chrystusa nie znajq, nie wierzq w Niego lub nawet — czasem
zwiny chrzescijan — odrzucajq. Co wiecej, dialog powinnismy uzna¢ za podstawe
chrzescijanskiej tozsamosci, jednostkowej i wspolnotowej, jesli przyznajemy, ze
Trojjedyny Bog chrzescijan jest mitosciq.

Chrzescijanstwo to jeden z historycznych filaréw kultury europejskiej,
ktéry jednakze jawi si¢ dzis jako religia niemajaca znaczenia dla Europejczy-
kow. Dlatego, mimo ze mozna wskazac opinie przeciwne, wydaje sig¢, iz prze-
zywa ono kryzys'. Co wigcej, nowozytna kultura europejska, jak zadna inna
przed nig, odwraca si¢ od religii. Ateizm i obojetnosc religijna, sprzymierzone
z ideologia postgpu naukowo-technicznego, sa znakiem sekularyzacji spote-
czenstwa nowoczesnego. Kryzys chrzescijanstwa poglebia indywidualizacja
zycia oraz rosnacy pluralizm religijny, zwigzany z obecnoscia religii niechrzes-
cijanskich w Europie. Zrédto kwestionowania tozsamosci chrzescijanskie;j,
opartej w Sredniowieczu na dominacji chrystianizmu w naszej kulturze, nale-
zy tez upatrywac w relatywizmie, nieuznajacym jednej prawdy obiektywnej
okreslajacej zycie ludzkie. Z drugiej strony, wysoka wartoscia jest w Europie
tolerancja, ktorej kryterium stanowi o$wieceniowy rozum?. Tak nakreslony
horyzont duchowy wspdtczesnej kultury europejskiej — dtuzniczki nowozyt-
nosci — kwestionuje tradycyjng tozsamos¢ religijna; gdy bowiem rozum jest
miarg religii, zadna tozsamos¢ religijna nie moze siebie uzasadnié, poniewaz
uzasadnienie to lezy w tradycji i w Objawieniu?®.

Czy mozna w tej sytuacji kulturowej mowic o chrzescijanskiej tozsamosci
Europy i jej mieszkancow? W jaki sposdb tozsamos¢ nowoczesna rozni si¢ od
tozsamosci ,,ztotego wieku” chrzescijanstwa, jakim byto sredniowiecze? Czy

1'Zob. I. Ziemin s ki, Kryzys chrzescijanstwa z perspektywy filozofii religii, ,,Filo-Sofi-
ja” 14(2014) nr 2(25), s. 109-138.

2 Por. I. B o k w a, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Wydawnictwo
Diecezjalne i Drukarnia w Sandomierzu, Sandomierz 2010, s. 203.

3 Por. tamze, s. 203. Por. R. S pae mann, Tozsamosé religijna, ttum. A. Kopacki, w: Tozsamos¢
w czasach zmiany. Rozmowy w Castel Gandolfo, Znak, Krakow 1995, s. 66-72.
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chrzescijanska tozsamo$¢ moze ulega¢ zmianom dokonujacym si¢ w kulturze,
czy tez winna si¢ im opierac¢? Aby rozstrzygnac te kwestie, musimy dookresli¢
pojecie tozsamosci, gdyz nie jest ono jednoznaczne. Dla moich analiz istotny
bedzie sens tozsamosci spotecznej (zbiorowej), jak tez tozsamosci jednostki
(osoby) nalezacej do pewnej wspolnoty*. Pojecie tozsamosci chrzescijanskiej
bedzie si¢ bowiem odnosi¢ tak do wspolnoty wierzacych w Chrystusa, jak i do
jej cztonkow. Dlatego te dwa sensy tozsamosci beda sie wzajemnie oswietlac.
Jak pokazat Paul Ricoeur, mozemy takze mowi¢ o dwdch sensach tozsamosci
osobowej: idem 1 ipse. Pierwsza jest tozsamoscia tego, co identyczne, jedna-
kowe, i cechuje ja niezmiennos¢ stanu rzeczy lub osoby. Tozsamos$¢ w sensie
ipse jest wlasciwoscia bytu ulegajacego zmianie, ktdry jednak moze si¢ oprzed
presji czasu. Uzycie takiego pojgcia tozsamosci do opisu tozsamosci chrze-
Scijanskiej sprawia, ze nie ogranicza si¢ ona do statycznej identycznosci, lecz
mozna ja rozumie¢ jako dynamiczng rzeczywistos¢ osobowa’.

Przyjmujac te zatozenia dotyczace sytuacji kulturowej Europy i pojecia
tozsamosci, tytutowe zagadnienie poddam badaniu filozoficznemu poprzez
analiz¢ dwoch kwestii. Najpierw zarysuje ideg 1 kryzys tozsamosci chrzesci-
janskiej opartej na jednosci chrystianizmu ze sredniowieczng kultura europej-
ska. Przyczynag kryzysu tej wizji tozsamosci byly zmiany kulturowe zwigzane
z nadejsciem nowozytnosci, ktore przyniosty przeksztalcenie rozumienia toz-
samosci. Nastgpnie, na tle nowoczesnego ujgcia tozsamosci, przedstawi¢ nowa
koncepcje tozsamosci chrzescijanskiej. Ani tradycyjna idea tozsamosci, ani jej
nowoczesny sens hie pozwalaja bowiem na takie przedstawienie tozsamosci
chrzescijanskiej, ktore z jednej strony odpowiadaloby istocie bycia chrzescija-
ninem, a z drugiej uwzgledniatoby stan kultury wspotczesnej. Dlatego celem
tego artykutu jest zarysowanie idei chrzescijanskiej tozsamosci, ktorg mozna
nazwaé tozsamoscia dialogiczna.

CHRZESCIJANSTWO I KULTURA
OD SYMBIOZY DO KRYZYSU

Fundamentem kultury europejskiej jest tradycja grecka zapoczatkowa-
na w 6smym wieku przed Chrystusem, ktéra nastepnie zostata wzbogacona
o porzadek prawny i nowa ide¢ panstwa przez kulturg tacinska, rozwijajaca
si¢ w pierwszych wiekach naszej ery w granicach cesarstwa rzymskiego. Na

4 Zob. L. Kotakowski, Otozsamosci zbiorowej, thum. S. Amsterdamski, w: Tozsamosé
w czasach zmiany, s. 44-55.

3 Por. P.Ric o eur, Tozsamos¢ osobowa, w: tenze, Filozofia osoby, ttum. M. Frankiewicz,
Wydawnictwo Naukowe PAT, Krakéw 1992, s. 33n. Por. Spaemann, dz. cyt., s. 71.
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gruncie tej grecko-rzymskiej tradycji wyrosta kultura europejskiego Zachodu,
przeksztalcona przez chrzescijanstwo, zrodzone na pograniczu réznych kultur
Bliskiego Wschodu. Odtad kultura europejska stata si¢ ,,nosnikiem” chrzescijan-
stwa, a nawet sktadowq tozsamosci chrzescijanskiej. Szczytowym momentem
tej symbiozy byto sredniowiecze, gdy Tomasz z Akwinu zwigzal przestanie
chrzescijanstwa z wyrazajaca kulture jego czasow filozofig Arystotelesa. Odwo-
hujac sie do Stagiryty, Tomasz wnika w ducha czaséw, a zarazem go ksztaltuje,
by dokona¢ syntezy kultury przeniknigtej arystotelesowskim racjonalizmem
z chrze$cijanska tradycja oparta na Objawieniu®. Intelektualne wysitki Akwinaty,
wpisujace si¢ w nurt tak zwanej ,,rewolucji papieskiej” z okresu od jedenastego
do trzynastego wieku, zapewnity zwycigstwo nowej antropologii i metodologii.
Duchowsa ,,sitag napedowsq” tych zmian byto dazenie do schrystianizowania swia-
ta, po to by ludzkos$¢ mogta osiagnac etyczne i eschatologiczne cele wynikajace
z Objawienia. Nurt ,,rewolucji papieskiej”, do ktérego nalezat Tomasz, usitowat
przebudowac §wiat w ten sposob, by mdogt w nim zamieszka¢ Chrystus’.
Rewolucyjnos¢ reform byla widoczna w §wietle miernych efektoéw ewan-
gelizacji trwajacej od nawrdcenia cesarstwa za czasow Konstantyna. Drugie
przyjscie Chrystusa nie nastgpito mimo uptywu tysiaca lat. ,,Ludzi «rewolucji
papieskiej» nawiedzita prorocza intuicja: Chrystus nie powrocit dlatego, ze
swiat upadt zbyt nisko, by mysl o osiedleniu sig¢ tutaj byta dlan do pomyslenia.
I ludzie ponosza za to calkowita odpowiedzialnos¢. Od nawrodcenia cesarstwa
rzymskiego jest na $wiecie wielu chrzescijan, Swiat wszakze nie stat si¢ wcale
chrzescijanski™® — pisze Philippe Nemo. Aby wdrozy¢ chrzescijanska nauke
w Sredniowieczne zycie spoteczne, nalezalo oprocz dowartosciowania ludz-
kiego dziatania i jego relacji do taski doceni¢ rozum. Ten naturalny przymiot
cztowieka zostal w sredniowieczu wregcz uswigcony, poniewaz tylko postu-
gujac si¢ nim, mozna petnic¢ dobre czyny. Owo ,,uswigcenie” zwiazane byto
takze z oparciem si¢ na prawie rzymskim i nauce greckiej, ktore zaktadaty
rozumnos¢. Kulturg zachodnig okreslata odtad synteza srodkow $wieckich
(prawa 1 wiedzy) z celami chrzescijanskimi, ktore wyznacza biblijna etyka
i eschatologia. Rozwéj wiary wigzat si¢ od tej chwili z rozkwitem natury ro-
zumnej w cztowieku’. W jeden system ztaczono ,,powszechne dobro doczesne”
ziemskiej wspoélnoty 1 ,,cel ostateczny” lub ,,interesy wieczne cztowieka”'.

¢ Por. HR. Niebuhr, Chrystus a kultura, ttum. A. Pawelec, Znak, Krakow 1996, s. 151-163.

7 Por. Ph. N e m o, Co to jest Zachod?, ttum. P. Kaminski, Wydawnictwa Uniwersytetu War-
szawskiego, Warszawa 20006, s. 58, 70n.

$ Tamze, s. 58.

° Por. tamze, s. 68-72.

V' J Maritain, O nowq cywilizacje chrzescijanskq, [bez nazwiska thumacza], w: tenze,
Religia i kultura, Fronda, Warszawa 2007, s. 112.
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Synteza ta stala si¢ oparciem dla tomistycznej idei porzadku doczesnego, zna-
nej pod nazwa ,,Christianitas” lub ,,Swi@te Imperium”!!,

Zarysowana tu relacja migdzy chrzescijanstwem a kultura sredniowiecza
okresla sens tozsamosci chrzescijanskiej w tej epoce. W Christianitas kazdy
miatl tozsamos¢, ktora z jednej strony wynikata z porzadku stanowego, z dru-
giej zas byta od razu chrzescijanska. W tym okresie bowiem tozsamos¢ religij-
na niemal zawsze pokrywata si¢ z tozsamoscia spoteczng. Wynikato to z braku
oddzielenia sfery sacrum (religii) od profanum (kultury). ,,Wprawdzie — jak
pisze Arno Anzenbacher — na obszarze chrzescijanstwa zachodniego doszto do
pewnego oddzielenia i rozgraniczenia kompetencji migdzy koscielno-ducho-
wym sacerdotium a $wieckim imperium (por. spdr o inwestyture); uniknigto
tym samym bizantynskiego zespolenia wladz. Jednak obydwie wtadze Chri-
stianitas pozostaja do siebie odniesione oraz wzajemnie si¢ przenikaja. Nie-
siona i gtoszona przez Koscidt religia sakralizuje korong, naznaczajac pigtnem
rzadow krolewskich jako zwienczeniem systemu lennego caty system, ktory
z kolei religi¢ w jej instytucjonalnie okreslonej formie akceptuje, wyznaje
i chroni jako swdj moment integralny”'?. Tozsamos¢ chrzescijanska okreslata
wigc tozsamosc¢ spoteczna, ktora nie dawata si¢ oddzieli¢ od chrzescijanstwa.
,»Krzyzowanie si¢” sfery religijnej ze swiecka umozliwialo religijna i poli-
tyczng integracje ludnosci. Zdaniem Anzenbachera ,,religijna tozsamos¢ spo-
teczenstwa jako calosci stanowi dobro wspolne systemu i w tym sensie jest
sprawa polityczng najwyzszej wagi”'?. Dlatego heretyk, ktory kwestionuje taka
tozsamos$¢ spoteczno-religijng, musi by¢ traktowany jako wrog polityczny.

Tozsamos¢ cztonkow spoleczenstwa sredniowiecznego wynikata wiec
z uczestnictwa we wspolnocie spoteczno-politycznej okreslonej przez domi-
nacj¢ chrzescijanstwa. Stad tozsamos¢ chrzescijanska, oparta na Objawieniu,
okreslona byta przez podwojne dobro i cel, do ktorego zmierza¢ miat nie tylko
ochrzczony, lecz takze spotecznos¢ polityczna. Dobro to stanowito zarazem
dobro wspolnoty politycznej i zbawienie, czyli dobro wieczne jej cztonkow!.
W tej koncepcji religia i polityka oraz ekonomia, rodzina i prawo byty bowiem
zintegrowane w jednym systemie'®. Integracja tych sfer oraz ich wzajemne
oddzialywanie i wspotokreslanie sprawia, ze w odniesieniu do Christianitas
nie mozna méwi¢ o tozsamosci chrzescijanskiej niezaleznie od tozsamosci
spotecznej. Rozpad tego systemu nastapil wraz ze zmianami kulturowymi
wyznaczajacymi nadej$cie nowozytnosci. Dla naszych analiz najistotniejsza

' Tamze, s. 123. Por. A. Anzenbacher, Wprowadzenie do chrzescijanskiej etyki spoleczney,
thum. L. Lysien, Wydawnictwo WAM, Krakow 2010, s. 47.

2 Anzenbacher, dz cyt.,s. 47.

13 Tamze.

¥ Por.Maritain,dz. cyt.,s. 113-115.

5 Por.Anzenbacher dz cyt,s. 48.
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z nich bedzie sekularyzacja, ktorej jednym ze znaczen jest dechrystianizacja
lub ,,odkoscielnienie” zycia spotecznego juz na poczatku nowozytnosci'®. Se-
kularyzacja oznacza wigc rozpad symbiozy tozsamosci religijnej i spoteczne;j.
Odtad, jak twierdzi wielu badaczy, kryzys religii to gléwna dana naszych cza-
sow'”. Leszek Kotakowski bronit jednak tezy, ze kryzys chrystianizmu nie jest
oczywisty'8. Polski filozof byt przekonany, Ze ,,ci, ktdrzy biora chrzescijanstwo
na serio, nie majg powodow, by przewidywac jego upadek™. Mozna bowiem
postawi¢ pytanie: Czy chrzescijanstwo popadto w kryzys, czy tez nastapito
zakwestionowanie jednej z jego postaci, jaka byta Christianitas? W drugim
przypadku nie mozna mowic¢ o kryzysie chrzescijanstwa i tozsamosci chrzesci-
janskiej, lecz tylko o upadku jednego z uje¢ tej tozsamosci. Co jednak oznacza
dla Kotakowskiego wziecie chrzescijanstwa ,,na serio”?

Najpierw chodzi mu o odroznienie istotnej tresci chrystianizmu od r6znych
realizacji nauki chrzescijanskiej. Kotakowski sprzeciwia si¢ bowiem — obec-
nemu w idei Christianitas — utozsamieniu nauki dotyczacej ludzkiej stabosci
1 zta, a takze odkupienia cztowieka przez wcielenie Chrystusa, z polityka. To
utozsamienie jest, jak sadzi, problematyczne z perspektywy pytania o konsty-
tutywne elementy chrystianizmu. ,,Czy Europa byla bardziej chrzescijanska
w XI stuleciu niz dzisiaj?”?° — pyta. [ odpowiada: ,,Jesli tryumf chrzescijanstwa
polega na tym, ze wszystkie sktadniki kultury maja form¢ chrzescijanska,
wowczas «kryzys chrzescijanstway ciagnie si¢ co najmniej od XIV wieku.
Europa przezyla, istotnie, epoke, w ktorej chrzescijanstwo miato po prostu
monopol na dostarczanie form wszystkim dziedzinom zycia ludzkiego™'. Tak
rozumiany kryzys nie dotykat jednak istoty chrystianizmu, gdyz kryzysem
objeta byta jedna z form, ktére chrzescijanstwo przyjeto w historycznym roz-
woju. Negatywne zjawiska zwiazane z rozpadem Christianitas nie sa wigc
w stanie — zdaniem tego filozofa — podwazy¢ istoty chrzescijanstwa. Sa je-
dynie przejawami upadku idei kulturowego chrzescijanstwa, ktora wigzata
je bardziej z okresleniami zewnetrznymi niz z wewngtrznym usposobieniem
cztowieka. Chrzescijanska tozsamos¢ okresla bowiem wedtug Kotakowskiego
wezwanie do przeciwstawiania si¢ zhu lub, jak ujat to $w. Pawel, dazenie do

1® Por. Bok w a, dz. cyt., s. 178.

7 Por. R. Girard, Widzialem szatana spadajacego z nieba jak blyskawica, ttum. E. Burska,
Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 2002, s. 7.

8 Zob. L. K otak owski, Otak zwanym kryzysie chrzescijanstwa, w: tenze, Czy diabel
moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Aneks, Londyn 1984, s. 158-164. Zob. ten z e, Czy juz w po-
chrzescijanskim czasie Zyjemy?, w: Sacrum i kultura. Chrzescijanskie korzenie przysztosci. Lublin,
15-17 wrzesnia 2000 r., red. R. Rubinkiewicz, S. Zigba, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2000,
s.43-58. Por. Zieminski, dz. cyt., s. 109.

Y Kotakowski, O tak zwanym kryzysie chrzescijanstwa, s. 164.

20 Tamze, s. 162.

2! Tamze.
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zwycigzania zta dobrem. Dla polskiego filozofa istota chrystianizmu nie ma
nic wspolnego z Christianitas ani z podobnymi formami kulturowymi. Dlatego
pisat: ,,Jesli sprowadzimy chrzescijanstwo do tego minimum — wiara, iz Jezus-
-odkupiciel w historycznym czasie zjawit si¢ na ziemi, aby ludzi wyzwoli¢ od
zta, od ktérego sami si¢ wyzwoli¢ nie mogli, oraz ptynaca z tej wiary zdolnos¢
do usunigcia nienawisci — zauwazamy, ze nie ma, Scisle biorac, czegos takiego,
jak chrzescijanski program polityczny lub chrzescijanski system rzadzenia™*.
Chrzescijanstwo glosi bowiem zbawcza naukg o uwolnieniu cztowieka od zta.
Dokonal tego Bog wcielony w Jezusie z Nazaretu, z ktorym relacja jest istota
chrzescijanskiej tozsamosci®.

W s$wietle tekstu Kotakowskiego trudnosci z ideq chrzescijanstwa tozsa-
mego z kulturg europejska stajg si¢ wyrazne. Stopienie tozsamosci spotecznej
i chrzescijanskiej nie wynika bowiem z istoty chrzescijanstwa. Mozna uznac,
ze zawezenie chrzescijanstwa do tozsamosci spoteczno-politycznej prowadzito
do utraty tozsamosci chrzescijanskiej opartej na osobistej, zbawczej relacji
wiary w Chrystusa?*. Chrzescijanska tozsamos¢ jest bowiem zakorzeniona
w osobach ludzkich i1 w ich relacji z wcielonym Synem Bozym, a nie w sys-
temie spolecznym, z ktérego upadkiem dochodzi do zakwestionowania jego
okreslen. Jesli pojecie tozsamosci w sredniowieczu zakladato $cisly jednos¢
tozsamosci spoteczno-politycznej i chrzescijanskiej, to dlatego, ze — jak twier-
dza badacze pojecia tozsamosci, tacy jak Charles Taylor czy Anthony Giddens
— tozsamos$¢ przednowoczesna charakteryzowatla si¢ tym, iz ,,status spoteczny
osoby byl z géry ustalony juz w momencie narodzin; zmianami tozsamosci,
zwiazanymi z kolejnymi fazami zycia sterowaly zinstytucjonalizowane pro-
cesy i rola jednostki byta w znacznej mierze bierna”®. Pojgcie tozsamosci
jednostkowej pojawito si¢ dopiero w nowozytnosci jako owoc indywidualizmu
politycznego i religijnego. Jako pojecie ze stownika ontologicznego, a po-
tem psychologicznego, tozsamo$¢ okreslata bowiem jednostke oddzielong
od innych. Zasada tozsamosci sredniowiecznej bylo zas spoleczenstwo, ktore
jednak dominowato nad jednostka.

Poszukiwanie indywidualnej tozsamosci stanowi zatem problem, ktéry
narodzit si¢ jako wynik rozpadu swiata sredniowiecznego, gdzie wszystko
bylo okreslone i dane jak rzecz*®. Indywidualna tozsamo$¢ nowoczesna nie jest
juz ,,zaposredniczona” przez zewngtrzne wobec jednostki instytucje, osoby czy

22 Tamze, S. 163.

B Por. H.Walden fels, Chrystus a religie, ttum. B. Drag, Wydawnictwo WAM, Kra-
kow 2004, s. 111.

% Por.J.Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijahstwo, thum. Z. Wtodkowa, Znak, Kra-
kow 1994, s. 41.

2 K. Rosner, Narracja, tozsamosé i czas, Universitas, Krakow 2003, s. 42.

% Por. tamze, s. 37.
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inne instancje lub wspolnoty. Jest ona konstruowana przez kazdego na wiasny
rachunek za pomoca narracji. Jak pisze Giddens: ,,Osoba, ktorej tozsamos¢
jest w miarg stala, ma poczucie ciaglosci biograficznej, a wigc jest w stanie
odnies¢ si¢ refleksyjnie do przebiegu wtasnego zycia i, mniej lub bardziej
wyczerpujaco, zrelacjonowac je innym”?’. Narracja jest tym procesem, w kto-
rym refleksyjnie kontrolujemy rzeczywistos¢, a z drugiej strony utrzymujemy
ciagtos¢ opowiesci, ktorg jestesmy. Tozsamos¢ jednostki to bowiem ,,«ja»
pojmowane przez jednostke w kategoriach biograficznych™?. Istotna jest tu
aktywnos¢, decydujaca o tozsamosci, co nie wyklucza tego, ze tozsamos¢
tworzymy z zastanych, wczesniej istniejacych elementow. Refleksyjnosé po-
lega na odniesieniu si¢ do siebie w sposob okreslajacy nasz styl zycia. To styl
wybrany w wolnosci, ktérym moze by¢ réwnie dobrze chrzescijanstwo lub
ateizm. Tozsamos¢ w nowoczesnym jej sensie nie jest bowiem tym, co dane,
lecz jest zadana®.

Mozna zatem stwierdzi¢, ze jesli nastapil kryzys tozsamosci chrzescijan-
skiej zwigzanej z Sredniowiecznym ksztaltem europejskiej kultury, to tozsamos¢
chrzescijanska wynikajaca z Biblii nie ulegta kryzysowi. Ta ostatnia tozsa-
mos$¢ nie moze bowiem zosta¢ okreslona ilosciowo ani nie zalezy od zasiggu
chrzescijanstwa (geograficznego, politycznego czy kulturowego), a zgodnie
z nowoczesng idea tozsamosci ona takze jest kwestiag wolnosci. Jakkolwiek
kultura moze by¢ przeksztatcana przez swiadectwo chrzescijan, tak jednostek,
jak 1 wspdlnot, to pamigtac nalezy, ze chrzescijanstwo nie jest sprawa interesu
politycznego czy spotecznego lub kulturowego®®. Nie jest ono takze kwestia
zwigzanych z nim — jak z kazda religig — rytuatow i obrzedow, lecz opiera si¢
na osobistej wierze w Chrystusa. Wszystkie inne elementy chrystianizmu sa
wtorne wobec wiary chrzescijan tworzacych wspdlnote Kosciota. Skoro wigc,
jak pisat Kotakowski, ,,chrzescijanstwo istnieje i nie jest prawda, ze zyjemy
w cywilizacji po-chrzescijanskiej”™!, to dlatego, iz wspiera si¢ ono na wierze
w Chrystusa ukrzyzowanego. Jego to, jako Zbawiciela, wyznawali m¢czennicy
chrzescijanscy wszystkich czasow. Jesli zatem istnieja, o czym nas przekonuje
Kotakowski, ludzie tej samej wiary, co ci meczennicy, to chrzescijanstwo ist-
nieje nadal®?. Jak jednak ujaé religijng tozsamos¢ wynikajaca z tak pojetej wiary
chrzescijanskiej, ktora zarazem odpowiadataby wspdtczesnej sytuacji kulturo-
wej? Na to pytanie postaram si¢ odpowiedzie¢ w drugiej czesci artykutu.

7 A.Giddens, Nowoczesnosé i tozsamosé, thum. A. Szulzycka, PWN, Warszawa 2007, s. 76.

2 Tamze, s. 75.

» Por. tamze, s. 104-120. Por. tez: Ch. T a 'y | o 1, Zrédla wspdlczesnej tozsamosci, thim. A. Pa-
welec, w: Tozsamos$¢ w czasach zmiany, s. 12, 14; R o sner, dz. cyt., s. 37.

% Por. Kotakowski, O tak zwanym kryzysie chrzescijanstwa, s. 164.

' Tenze, Czy juz w po-chrzescijanskim czasie zyjemy?, s. 58.

32 Por. tamze, s. 57n.
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CHRZESCIJANSTWO W EPOCE PLURALIZMU
TOZSAMOSC 1 DIALOG

Jozef Tischner w tekscie Schylek chrzescijanstwa tomistycznego —w ktdrym
glosi bliskie Kotakowskiemu tezy, ze to nie chrzescijanstwo jest w kryzysie,
lecz jedna z jego form interpretacyjnych?®® — przekonuje, iz ,,w chrzescijanstwie
ukryta jest cicha negacja kazdej filozofii chcacej jego tres¢ wyczerpaé bez
reszty”**. Zdaniem Tischnera wlasciwe wspotczesnosci rozejscie si¢ chrze-
Scijanstwa z tomizmem nie moze dziwi¢. ,,W chrzescijanstwie podkreslato
si¢ 1 nadal podkresla — pisal — ze glebia Objawienia jest tak wielka, iz bytoby
zuchwatoscia, gdyby chciato si¢ ja wyczerpa¢ za pomoca jakichkolwiek ludz-
kich poj¢¢, w tym takze pojec filozoficznych™. Dotyczy to kazdej filozofii
wigzanej z chrzescijanstwem. Rozumienie chrzescijanstwa nie jest bowiem
tylko procesem intelektualnym, poddanym wtadaniu rozumu. To dzieto lub
dar Ducha Swietego, jak ucza chrze$cijanie®. Dlatego nie moze byé ono zre-
dukowane do zadnej formy kultury. Zarazem nie mozna go oderwac od idei
zbawienia. Nalezy zatem zada¢ pytanie, jak obietnica chrzescijanstwa lokuje
si¢ w nowoczesnej kulturze okreslonej z jednej strony przez pluralizm religii,
a z drugiej przez relatywizm i sceptycyzm oraz przez fundamentalizm. ,,Zyje-
my faktycznie w spoteczenstwie wielokulturowym. Chrzescijanstwo musi na
nowo szuka¢ w nim swego miejsca migdzy swieckoscia a rywalizujacymi re-
ligiami, migdzy konserwatyzmem a postgpowoscia, brakiem zainteresowania
a zaangazowaniem, §wiadomoscia wartosci a ignorancja, fundamentalizmem
a synkretyzmem’’ — pisat Hans Waldenfels. Idea tozsamosci chrzescijanskiej
musi uwzgledni¢ te sytuacje kulturowa, lecz nalezy tez pytaé, czy nacecho-
wane subiektywizmem i indywidualizmem oraz odwotujace si¢ do wolnosci
nowoczesne ujgcie tozsamosci pozwala na adekwatny opis tozsamosci chrze-
Scijanina.

W dwudziestym wieku w kulturze europejskiej rozpoczat si¢ proces, ktory
sprawil, ze — jak wyrazit si¢ Waldenfels — ,,obecnie zyjemy juz w czasach
pokartezajnskich™. Pojawita si¢ bowiem w kulturze zachodniej tendencja do
odchodzenia od kartezjanskiej zasady myslenia z perspektywy ego na rzecz

3 Por. J. T ischner, Schylek chrzescijahistwa tomistycznego, w: Ku jednosci swiata. Wybdr
artykutow z miesiecznika ,, Znak” w 60. rocznice powstania pisma, red. M. Bardel, Znak, Kra-
kow 2006, s. 212, 225.

3 Tamze, s. 230.

% Tamze.

% Por. tamze.

" H.Waldenfels, Fenomen chrzescijanstwa wsrod religii swiata, tum. J. Marzecki, Ver-
binum, Warszawa 1995, s. 5.

¥ Tenze, Chrystus a religie, s. 102.
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dialogicznej idei, by w refleksji uwzglednia¢ priorytet drugiego cztowieka.
Odwotujac si¢ do tej zmiany w obszarze europejskiej kultury, mozna skory-
gowac koncepcje¢ tozsamosci chrzescijanskiej, ktéra popadta w kryzys wraz
z nadejsciem nowozytnosci, a ktorej wyrazenie w kategoriach nowoczesnego
ujecia tozsamosci takze nie jest mozliwe. W wyniku pojawienia si¢ myslenia
dialogicznego — pisze Waldenfels — ,,w pojeciu osoby znikto jednostronne
podkreslanie indywidualnosci, a istotnym elementem stata si¢ wewngtrzna
relacyjnos¢, czyli odniesienie do §wiata, cztowieka, a takze transcendencji”™.
Z perspektywy chrzescijanskiej przejscie od indywidualistycznego, nowozyt-
nego paradygmatu do myslenia w kategoriach dialogu to powr6t do poglebio-
nej analizy trynitarnego ujecia Boga, Trojca Swicta zyje bowiem mitosnym
dialogiem migdzy Boskimi Osobami*’. Wykorzystanie kategorii pochodzacych
z filozofii dialogu do opisu tozsamosci chrzescijanskiej uwzglednia wigc obec-
ng sytuacje kultury europejskiej. Obecnos¢ chrzescijan w wielokulturowym
swiecie, wsrod wielosci s$wiatopogladow i religii, nie tylko domaga si¢ uznania
wolnosci, ktora jest podstawa nowoczesnej tozsamosci, ale kaze tez zwrdcic
uwagg na dialog jako mozliwos¢ spotkania z tymi, ktoérzy Chrystusa nie znaja,
nie wierzg w Niego lub nawet — czasem z winy chrzescijan — odrzucaja. Co
wiecej, dialog powinnismy uzna¢ za podstawe chrzescijanskiej tozsamosci,
jednostkowej i wspolnotowej, jesli przyznajemy, ze Trojjedyny Bog chrzesci-
jan jest mitoscia*'.

Pytajac o tozsamos¢ chrzescijanska w aspekcie wspolnotowym, Wactaw
Hryniewicz pisal: ,,Jako rzeczywistos¢ relacyjna Kosciot nie moze by¢ za-
mknieta i samowystarczalng catoscia™. ,,Kosciot nie jest celem — podkreslat
— ani warto$cia sama w sobie. Jest rzeczywistoscia relacyjna, istniejaca dla
dobra i zbawienia ludzi. Jego zadaniem jest gloszenie Ewangelii jako Dobrej
Nowiny o Bogu i dawanie swiadectwa Chrystusowi. Nie istnieje tylko po to,
aby «zachowa¢ swoja tozsamos¢» i swoja konkretng posta¢ we wszelkich
okolicznosciach historycznych™*. Ujecie KoS$ciota jako wspolnoty wierzacych
w Chrystusa, a nie tylko instytucji, pozwala opisa¢ chrzescijanska tozsamos¢
w kategoriach, wsrod ktorych relacyjnosé i dialog sa pojgciami kluczowymi.
Misja chrzescijanstwa wymaga, by w opisie chrzescijanskiej tozsamosci, wspol-
notowej i indywidualnej, pojecia te byty bardziej zasadnicze niz indywidualizm
i monolog. Te ostatnie implikujg przeciez podmiot nowozytny, ktéremu grozi
solipsyzm, oznaczajacy nie tylko nieuwzglgdnianie innego cztowieka, lecz

% Tamze, s. 103.

40 Por. tamze.

4 Por.J. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, Znak, Krakow 1998, s. 342n.

2 W.Hryniewicz OMI, Tozsamos¢ chrzescijanska dzisiaj. Od konfesjonalizmu do tozsa-
mosci otwartej, w: Ku jednosci swiata, s. 439.

# Tamze.
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takze zamknigcie si¢ na Boga. Nowozytna koncepcja tozsamosci nie wystarcza
wigc do opisu chrzescijanskiej tozsamosci, ktdra wyraza si¢ przede wszystkim
w tym, co Biblia nazywa mitoscia Boga i blizniego. Nie kwestionujac bowiem
pozytywdOw nowoczesnej idei tozsamosci — w ktorej cenne jest uwzglednienie
wolnosci jednostki i prawa do stanowienia o sobie — trzeba dostrzec, jak czyni
to Giddens, ze konstruowanie tozsamosci we wspolczesnym swiecie, ktdry nie
niesie istotnych wartosci egzystencjalnych ani moralnych, gdyz zostat z nich
wyjatowiony przez sekularyzacjeg, czgsto prowadzi do utraty sensu zycia*. Nie
chodzi o zwykly brak poczucia sensu, lecz — w radykalnym ujgciu — o utrate
tozsamosci, czyli o ,,$mierc¢ cztowieka”.

Odpor kryzysowi tomistycznej i nowozytnej idei tozsamosci cztowieka,
wyrazajacemu si¢ w idei ,,$mierci cztowieka”, dat w duchu mysli dialogicz-
nej Jozef Tischner. Filozofi¢ tozsamosci wypracowang przez niego mozna
uznac za opis tozsamosci chrzescijanskiej, wspdlnotowej 1 jednostkowej, gdyz
inspiracje chrzescijanskie tej koncepcji sa wyrazne. Jego zdaniem ,,$mieré
cztowieka” nie jest ostatnim stowem kultury, poniewaz ,,nawet jesli «cztowiek
umarly, jak chea niektorzy strukturalisci, to znaczy, ze istnial, a jesli istniat, to
znaczy, ze moze si¢ narodzi¢”*. Teza ta wyznacza nie tylko analizy gtownego
dzieta Tischnera, zatytutowanego Spor o istnienie cztowieka, lecz calej jego
mysli. Warunek mozliwosci ,,cztowieczenstwa czlowieka — jego bycia soba
jako cztowieka™, czyli jego tozsamosci (w sensie ipse), stanowi — jak sadzit
Krakowski filozof — uczestnictwo w Dobru. Tozsamos¢ czlowieka jest bowiem
okreslona przez spotkanie z drugim, w ktérym przejawia si¢ logos dobra i zta.
W Filozofii dramatu Tischner pisat: ,,Spotykajac drugiego (innego), spoty-
kam go w horyzoncie, ktory w ogole umozliwia spotkanie i zarazem jest jego
dzielem. Spotkany inny i ja wraz z nim znajdujemy si¢ w przestrzeni, w ktorej
cos jest lepsze, a co$ gorsze, dobre lub zte™. Jest to horyzont agatologiczny,
w ktérym ,,rodzi si¢” i rozwija tozsamos¢ cztowieka.

Bycie sobg 1 cztowieczenstwo Tischner opisuje jako dynamiczne 1 zako-
rzenione w wolnosci i w dobru. ,,W przypadku bycia soba i cztowieczenstwa
nie jest bowiem tak, ze bycie sobg rodzi si¢ samo, lecz tak, ze nie mozna by¢
soba, jesli si¢ tego nie chce. Paradoks czlowieka na tym polega, ze z jednej
strony «juz si¢ narodzib» (zostal «zrodzony»), a z drugiej — «sam rodzi sie-
bie»”*. To ,,rodzenie si¢” dokonuje si¢ zawsze w horyzoncie agatologicznym
okreslonym przez dobro i zto. Dramatycznos¢ ludzkiej egzystencji sprawia
jednak, ze wpierw daje o sobie znaé zto, ktore prowadzi do rozpaczy. Ti-

4 Por.Rosner,dz cyt.,s. 44n.

“ Tischner, Spor o istnienie czlowieka, s. 8.

46 Tamze, s. 280.

" Ten ze, Filozofia dramatu, Editions du Dialogue, Paris 1990, s. 53.
8 Tenze, Spor o istnienie czlowieka, s. 280.
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schner ukazuje, ze droga do pokonania rozpaczy — rozpaczy, ktéra wedtug
Serena Kierkegaarda mozna przezwycigzy¢, wybierajac siebie — wiedzie przez
Eckhartowskie wyrzeczenie si¢ siebie. Jesli jednak poja¢ wybor, o ktorym
moéwi dunski filozof, jako podjgcie ryzyka utraty siebie, to w obu przypadkach
chodzi o to samo: o ofiar¢ z siebie. Taka ofiara jest zas zawsze zwigzana z wy-
borem dobra i otwarciem si¢ na Dobro absolutne, ktére mnie wzywa do dobroci
dla innego. W odpowiedzi na wezwanie Dobra do dobroci dla drugiego, ktéra
jest zwiazana z ofiarg z siebie, ,,rodzi si¢ sobos¢” (bycie soba)*. Wezwanie
ze strony Dobra, czyli Boga, i odpowiedz czlowieka na to wezwanie przez
ofiarg z siebie (bycie dla innego) dokonuje si¢ zawsze w wolnosci*’, bedacej
sposobem istnienia dobra’!.

Opisujac ludzka tozsamos¢, w dyskusji z Emmanuelem Lévinasem i Paulem
Ricoeurem Krakowski filozof wskazuje, ze nawet radykalne bycie dla innego,
czyli $mier¢ za niego, nie jest catkowitym zakwestionowaniem tozsamosci
cztowieka, czyli wszelkiego bycia soba. Wedle logiki daru i wolnosci, ktore
sa podstawg tozsamosci osobowej, spelnia si¢ ona tylko w ofierze za innego.
Lévinasowska figura mesjasza odpowiadajacego za wszystko 1 wszystkich
ulega wigc u Tischnera korekcie, ktora wprowadzit juz Ricoeur, upominajac
si¢ o aspekt tozsamosci okreslany jako ,.bycie soba” (fac. ipseitas)’. Autor
Sporu o istnienie czlowieka pyta: ,,Czy radykalizm bycia-dla-innego — totalne
otwarcie okien monady — prowadzacy az do ofiary z zycia, wyklucza wszelkie
bycie-dla-siebie?”>. Siggajac do mysli chrzescijanskiej (w interpretacji figury
Izaaka, ktorego Abraham miat ztozy¢ Bogu w ofierze), odpowiada: ,,Wiemy,
ze nie wyklucza. W religijnej symbolice wyraza si¢ to na dwa sposoby. Po
pierwsze, w wierze, ze zycie cielesne nie jest catym zyciem. W koncu bowiem
«duszy zabi¢ nie moga». [zaak, ktdry poswigca zycie doczesne, moze uzyskac
zycie wieczne. To, co na jednym poziomie jest byciem-dla-innego, okazuje
si¢ na innym poziomie byciem-dla-siebie. Po drugie, w apelu do Tego, komu
zostaje zlozona ofiara. Najwazniejsze jest, by ofiara znalazla uznanie Boga.
Uznanie Boga oznacza absolutne uznanie. Bog, ktory jest Dobry, nie odrzuca
ofiary dobroci. Przeciwnie, uznaje ja i wynosi ponad wszystko*. Ludzka toz-
samos¢ osobowa, bycie soba, nie ogranicza si¢ wigc do zycia ziemskiego. Cho-
ciaz jest to jej horyzont podstawowy, w ktoérym si¢ rozwija przez dobro¢, przez
bycie-dla-innego, to jednak petnia tozsamosci zostaje cztowiekowi ,,nadana”

4 Tamze, s. 289.

30 Por. tamze, s. 289, 317.
3! Por. tamze, s. 317.

2 Tamze, s. 257-261.

3 Tamze, s. 261.

* Tamze, s. 261n.
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w uznaniu tej dobroci. Jest to uznanie absolutne, a wigc definitywne, w ktérym
cztowiek w petni staje si¢ sobg przez dobro¢ bycia-dla-innego.

Tym, co dla Tischnera stanowi podstawe ludzkiego bycia sobg — tozsamo-
$ci osobowej majacej zarazem wymiar wspolnototwdrczy, gdyz umozliwia
ona tworzenie wspdlnoty migdzy osobami — jest dobro¢, ktéra moze rodzié
si¢ jedynie w relacji z Dobrem absolutnym. Ono to, zgodnie z wlasciwg mu
logika, pozwala rozwija¢ si¢ dobroci cztowieka az po radykalny dar z siebie
dla innego. Dobro absolutne, Bég, wyprzedza nasze poswigcenie, ofiarujac
si¢ za nas na krzyzu, to zas powoduje, ze w nas samych rodzi si¢ pragnienie
dobra. Tischner pisze: ,,Dobro «rodzi» dobroé¢, dobro¢ «prowokuje» Dobro,
by byto jeszcze bardziej dobre. Zaréwno «rodzenie», jak «prowokacja» maja
znaczenie «laski». Nic nie dzieje si¢ z przymusu, lecz wszystko z wolnosci.
Wszystko jest «darmo dane» — zarowno ofiara, jak i przyjecie ofiary”%. Dyso-
nans, ktory autor Sporu o istnienie cztowieka dostrzega w tej wymianie darow,
polega na istnieniu $mierci. Tylko logika daru pozwala na uzyskanie peini
ludzkiej tozsamosci, pelni bycia soba, mimo ryzyka utraty siebie w $mierci.
Zarazem w horyzoncie doczesnosci nie mozemy w inny sposob otwierac si¢ na
to spetienie, jak tylko w nadziei. Jest ona tym, co pozwala wyjs¢ z rozpaczy,
ktora budzi zto, a takze groza $mierci, ale rowniez umozliwia otwarcie si¢
na Boga i cztowieka. ,,Czytanie nadziei — pisze Tischner — to czytanie dobra,
ktore nadchodzi™®. Tozsamos$¢ osobowa, bycie soba, ma szansg¢ rodzenia si¢
1 wzrostu tylko w relacji z Bogiem i drugim cztowiekiem, ktéra autor Sporu
o istnienie czlowieka okresla mianem ,,wzajemnego powiernictwa nadziei”,
1 jest zarazem przezwyci¢zeniem ,,$mierci cztowieka™’.

Analiza osobowej tozsamosci chrzescijanskiej dokonana w oparciu o mysl
Tischnera pokazata, ze tozsamo$¢ dialogiczna nie jest statyczna, lecz dyna-
miczna oraz ze wymaga aktywnosci, gdyz nie moze czerpac z biernego uczest-
nictwa w spoteczenstwie (wspolnocie). Tozsamos$¢ ta zmienia si¢ bowiem lub
rodzi wtedy, gdy porzucamy egoizm 1 zto na rzecz dobroci i ofiary dla innego.
Mozna wigc zgodzi¢ si¢ z Hryniewiczem, ktory pisal: ,,Tozsamos¢ jest poje-
ciem relacyjnym. Jej punktem odniesienia jest inna rzeczywisto$¢ zewnetrzna
juz istniejaca. Bez tej relacji tozsamos¢ danej osoby lub spotecznosci jest nie
do pomyslenia. Bez relacji traci ona swoja racj¢ bytu, podobnie jak sama osoba
ludzka™*®. Tozsamos$¢ osoby 1 wspdlnoty ma cechy rozwijajacego si¢ zycia
i tak jak osoba, majac odniesienie do swego poczatku i przesztosci, zarazem
si¢ zmienia. Co wigcej, mozna twierdzi¢, ze tozsamos$¢ nieustannie staje sie,

> Tamze, s. 262.

0 Tamze, s. 209.

57 Por. tamze, s. 290.

¥ Hryniewicz, dz. cyt, s. 440.
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a nigdy nie jest utrwalona na zawsze. Wedlug Hryniewicza ,,tozsamos¢ sta-
tyczna bylaby zaprzeczeniem osoby jako rzeczywistosci zywej i realizujacej
sama siebie w relacji do innych oséb”*. Wynika to nie tylko z zatozen pokar-
tezjanskiej antropologii filozoficznej rozwijanej w nurcie dialogicznym, lecz
takze z chrzescijanskiej antropologii teologicznej®.

Do tozsamosci zbiorowej chrzescijanskich wspolnot stosuje si¢ to samo poje-
cie tozsamosci dynamicznej, ktdre odnosi si¢ do osoby. Tozsamos¢ chrzescijanska,
jak pisat w kontekscie wspolnoty Hryniewicz, tworzy si¢ bowiem i urzeczywistnia
w drodze: ,,Jest pojeciem wyrazajacym stawanie si¢ 1 przyblizanie do ostatecz-
nego kresu. Eschatologiczna orientacja tozsamosci odstania jej charakter prowi-
zoryczny 1 dynamiczny. Tozsamos$¢ zatrzymana w rozwoju i spetryfikowana nie
jest tozsamoscia zywa ™!, Tozsamo$¢ dynamiczna sprzeciwia si¢ integryzmowi,
ktory ufa wytacznie przesztosci, nie uznaje innosci ani otwarcia na przysztose,
a przede wszystkim nie odrdznia istoty chrzescijanstwa od tego, co drugorzedne
(jak na przyktad historyczny zwiazek z kulturg). Zarazem tak rozumiana tozsa-
mos¢ przeciwna jest tendencji do oderwania si¢ od przesztosci, od tradycji, kto-
ra uksztattowala konkretne okreslenia chrystianizmu. Dynamiczna 1 stajaca si¢
W czasie, az po uzyskanie pelni w wiecznosci, tozsamos$¢ nie zdaje si¢ na pluralizm
nieokreslonych przysztych form myslenia i dziatania®. ,,Sama wiernos¢ wobec
przesztosci — zdaniem Hryniewicza — prowadzi do fundamentalizmu i integryzmu,
ktore wykluczaja dary Boga w przysztosci. Samo otwarcie na przysztos¢ moze
rodzi¢ niepewnos¢ 1 dezorientacje. Latwo zapomnie¢ wowcezas o tym, co Bog
uczynit w przesztosci, 1 przeoczy¢ Jego dary juz udzielone”®. Tozsamo$¢ chrze-
scijanska opierajaca si¢ na mitosci Boga i blizniego (bycie-dla-innego) musi siggac
zaro6wno w przesztos¢, jak i w przysztos¢. Powinna widzie¢ bledy przesztoscei,
by nie popetnia¢ zta w przysztosci. Musi wige by¢ zdolna do nawrocenia, ktdre
jest dialektyka przesztosci i przysztosci®. ,,Nawrdcenie nie jest utratg tozsamosci,
lecz jej odrodzeniem — odnalezieniem na nowo tego, co zostato zagubione™®.
Konieczne jest wiec rozeznanie, ktore wedtug tradycji chrzescijanskiej zawsze
dokonuje si¢ w ludzkim sumieniu. Stad tozsamos¢ osobowa nie da si¢ odtaczy¢ od
sumienia, bedacego nie tylko ,,miejscem” rozeznawania dobra i zla, ale takze
nsanktuarium”, w ktérym kazdy cztowiek spotyka si¢ z Bogiem®®.

% Tamze.

® Por. tamze. Por. Ratzinger, dz. cyt., s. 227, s. 234.

® Hryniewicz, dz cyt, s. 441.

2 Por. tamze.

0 Tamze.

% Por. tamze, s. 441n.

% Tamze.

% Por. Spaemann,dz. cyt.,s. 69; Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele
w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes, nr 16; J. R atzin g e r, Wiara, prawda, tolerancja.
Chrzescijanstwo a religie swiata, ttum. R. Zajaczkowski, Jednos¢-Herder, Kielce 2005, s. 164.
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*

Tozsamos¢ chrzescijanska, indywidualna i wspdlnotowa, bierze poczatek
w chrzcie, wyznaczajacym wig¢z z Chrystusem i z chrzescijanska wspdlnota.
Z tej pierwszej ,,danej” chrzedcijanskiej identyfikacji wynikaja okreslenia,
ktore stanowity tto prowadzonych tu analiz. Chodzi o zakorzenienie myslenia
o chrzescijanskiej tozsamosci w Nowym Testamencie, ktdry jest zrodtem okre-
Slenia istoty chrzescijanstwa, zawartej w przykazaniu mitosci Boga i blizniego.
Relacja do Chrystusa — nawigzana w chrzcie i w wyznaniu wiary w Niego oraz
w zaufaniu Jemu jako Panu i Zbawicielowi — oraz do Ojca i Ducha, pozostaja-
cych w jednosci Trojjedynego Boga, pozwala wierzacemu zwac si¢ chrzesci-
janinem. Relacja ta wyznacza logike stawania si¢ chrzescijanskiej tozsamosci
w wymiarze jednostki i wspolnoty®’. | By¢ chrzescijaninem to nie tylko dar
i taska — pisal Hryniewicz — ale réwniez zadanie do spetnienia w catym zy-
ciu”®®, Tozsamos$¢ chrzescijanska, co istotne, ,,nie urzeczywistnia si¢ przez
koncentracj¢ uwagi na sobie samym, lecz przez otwarcie ku drugim, wyjscie
z siebie (exodus), przez «przejscie» (pascha), oddanie i stuzbe (diakonia)”®.
Tozsamos¢ t¢ okresla wigc odniesienie do Chrystusa-Stugi, ktory unizyt si¢
az po $mier¢ na krzyzu, by zbawi¢ wszystkich ludzi. Dlatego chrzescijanska
tozsamos¢ polega takze na tym, ze chrzescijanin szanuje prawo innych do
odmiennosci oraz ich wolno$¢ w podejmowaniu decyzji co do ksztattu wtasnej
tozsamosci”.

Powiazanie tajemnicy krzyza, ale takze zmartwychwstania Jezusa — wy-
darzenia, bez ktorego smier¢ krzyzowa bylaby tylko tragicznym epizodem
—z exodus Starego Przymierza w obrazie paschy sw. Jan Ewangelista wyrazit
stowami: ,,Jesli ziarno pszenicy, wpadiszy w ziemig, nie obumrze, zostanie
samo jedno, ale jesli obumrze, przynosi plon obfity” (J 12,24). Jest to wyraz
podstawowej zasady ludzkiej egzystencji, ktdra spetnia si¢ w byciu dla innych,
az po ofiar¢ z siebie. Zarazem jest to opis egzystencji chrzescijanskiej, ktora
znajduje si¢ w nieustannym kryzysie, to znaczy w stanie ciaglego przeksztat-
cania si¢ tego, co obumarte, w zycie. Wraz z biblijnym nakazem mitosci Boga
1 blizniego ta ,,zasada kryzysu” umozliwia objawienie si¢ Boga w swiecie,
bez wzgledu na sytuacja kulturowa’!. Niemniej, istotne jest pytanie o prawde
chrzescijanstwa w naszym §wiecie, ktory za warunek pokoju uznaje rezygnacje
z roszczenia do prawdy na rzecz tolerancji i mitosci’?. Pierwszenstwo mito-

" Por. Hryniewicz dz. cyt,. s. 442.

% Tamze.

% Tamze, s. 443.

" Por. tamze, dz. cyt., s. 442n.

" Por. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 246-248.
2 Por. t e n z e, Wiara, prawda, tolerancja, s. 168.
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sci przed prawda powinno by¢ jednak skorygowane, gdyz przeradzajac si¢
w irenizm, czgsto prowadzi do nihilizmu i relatywizmu’. Mozna tej korekty
dokona¢, jak chcial Joseph Ratzinger, gdy pojecie chrzescijanstwa rozswie-
tlimy poprzez nastgpujace stwierdzenie: ,,Milos¢ 1 rozum jednocza si¢ jako
zasadnicze filary rzeczywistosci. Prawdziwy rozum jest mitoscia, a mitos¢
prawdziwym rozumem. W swej jednosci sq prawdziwg przyczyna i celem
calej rzeczywistosci”’*. Odkrycie, ze u podstaw rzeczywistosci lezy jednosé
mitosci chrzescijanskiej i prawdy, nawiazuje do przekonania wspolnot wczes-
nochrzescijanskich, ktérym zawdzigczamy Nowy Testament, iz ta jednos¢ jest
zawarta w Logosie, Stowie Bozym, czyli w Jezusie Chrystusie. Logos okazat
si¢ w Jezusie Mitoscia wspotcierpiaca ze stworzeniem”. Wbrew waskiemu
rozumieniu prawdy (logosu) w naszej kulturze, Jezus jako odwieczny Logos
weciela pojednanie mitosci i prawdy, ktore okresla tozsamos¢ chrzescijanska.

Tozsamos¢ chrzescijanina, ktorej istota tkwi w przechodzeniu od bycia-
-dla-siebie do bycia-dla-innych, zawiera bowiem warunek mozliwosci, ktérym
jest przyjecie mitosci Chrystusa. Chrzescijanskie bycie-dla-drugiego nie jest
wigc prometeizmem, w ktorym bohaterstwo ofiary za drugiego braloby gore
nad relacja z Bogiem i z innymi ludzmi’®. Ratzinger podkreslat: ,,Wszelkie
osobiste przezwycig¢zanie si¢ cztowieka nie moze nigdy wystarczy¢. Kto chce
tylko dawac, a nie jest gotdw przyjmowac, kto tylko chce by¢ dla drugich, a nie
chce uznaé, ze sam zyje takze z dobrowolnego, nieoczekiwanego daru, czy-
jegos daru «dla innychy, ten zapoznaje zasadnicza ceche¢ bytu ludzkiego i tak
musi wprost zniszczy¢ prawdziwy sens bycia jednych dla drugich. Wszelkie
przezwyciezanie siebie, by byto owocne, wymaga odbierania od kogo$ drugie-
g0, a ostatecznie od Tego drugiego, ktory jest naprawde drugim w stosunku do
catej ludzkosci, a zarazem catkowicie z nig zjednoczony: od Boga-Cztowieka,
Jezusa Chrystusa””’. Konkluzja ta jest istotnym warunkiem wlasciwego rozu-
mienia tozsamosci chrzescijanskiej jako tozsamosci dialogicznej. Otwarcie
na innego, bycie-dla-drugiego, zawsze musi uwzgledniac trosk¢ o moja toz-
samos¢, jakkolwiek moze byc¢ to troska o ocalenie mnie w akcie catkowitego
ofiarowania si¢ za innego, w $mierci za niego. Zarazem tozsamos¢ chrzesci-
janska, istotnie okreslona przez mitos¢, nie moze si¢ rozmy¢ w nieokreslonosci
naduzywanego dzis pojecia milosci, lecz musi opierac si¢ na Milosci, ktora jest
scisle zwiazana z Prawda, z Logosem, a wigc na Jezusie Chrystusie. Relacja
wiary w Jezusa 1 mitosci do Niego to podstawa tozsamosci chrzescijanskiej.
Jednakze nie ma wiary w Chrystusa-Stuge 1 mitosci do Niego bez mitosci do

73 Por. tamze, s. 111-146.

" Tamze, s. 146.

> Por. tamze, s. 145.

 Por. t e n z e, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 246.
77 Tamze, s. 247n.
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bliznich. Tylko korelacja tych dwdch mitosci pozwala budowac chrzescijanska
tozsamos¢, ktdra stajac wobec wspolczesnej kultury, powinna unika¢ zarowno
postawy fundamentalizmu, jak i postawy relatywizmu.
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MILOSC I SPRAWIEDLIWOSC
CZYLI O DIALEKTYCE EGZEGEZY PAULA RICOEURA

Ricoeur widzi w tekscie ratunek przed ekskluzywnosciq i ostensywnosciq, na jakie
skazana jest mowa. Czy jednak tekst, uwolniony od nich, nie zostanie pozbawiony
relewantnego kontekstu swego zaistnienia, ktory wskazuje na rezonans budowany
zaangazowaniem obu uczestnikow dialogicznej relacji? Czyzby tekst zawierat
wszystkie niezbedne przestanki pozwalajqce na peinqg eksplikacje zawartego
w nim pouczenia? Jak przejs¢ od poje¢ zawartych w tekscie do etycznego ,,nie
zabijaj”, do imperatywu wpisanego w twarz Drugiego?

EKSPOZYCJA PROBLEMU

W $wietle mitologenu biblijnego Bog jawi si¢ jako sprawiedliwy i mito-
sierny. Oba te okreslenia wydaja si¢ zarazem trwale wpisane w dyskurs filo-
zoficznoantropologiczny i sa wazna wskazowka ukierunkowujaca filozoficzne
proby diagnozowania cztowieka jako ksztaltowanego przez uczestnictwo
w relacjach interpersonalnych, ktorych szczegdlnym wyznacznikiem jest sfera
wrazliwosci etycznej. Gdyby przedstawienia etycznej konstytucji cztowieka
dokona¢ przez pryzmat tekstow biblijnych, pojawi si¢ problem zaposredni-
czenia relacji etycznych relacjami religijnymi, jako ze — zgodnie z duchem
biblijnego mitologenu — swoje wyroéznione miejsce w uniwersum ontycznym
cztowiek zawdzigcza decyzji (wybrania) i relacji (dialogu), wskazujacym na
swe przedkulturowe i transcendentne zrodto. Wynikataby stad uniwersalna
i ponadczasowa powinnos¢ afirmowania przez cztowieka tego, co go wyrdznia
jako uksztaltowanego ,,na obraz Boga” (por. Rdz 1,26).

Wiasnie taka optyke i ten nurt antropologicznych inspiracji wzial pod
uwage Paul Ricoeur, probujac zbadac filiacjg¢, a zarazem opozycj¢ migdzy
terminami: ,,sprawiedliwy” i ,,mitosierny”, kluczowymi dla perspektywy
etyczno-antropologicznej. Intencja pytania filozofa o mitos¢ (w tym o mito-
sierdzie) i o sprawiedliwos$¢ jest przede wszystkim dazenie do wyjasnienia
roli tych kategorii w ksztaltowaniu si¢ etycznej natury cztowieka'. Ricoeur

! Mam na uwadze zwlaszcza teksty ,,Socjusz” a blizni z roku 1954 oraz Milos¢ i sprawiedliwosé
21990 (zob.P. Ricoeur,, Socjusz” a blizni, thum. A. Krasinski, w: tenze, Podlug nadziei, oprac. S. Ci-
chowicz, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1991, s. 111-125; t e n z e, Milos¢ i sprawiedliwosé,
thum. M. Drwigga, Universitas, Krakow 2010).
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podejmuje probg hermeneutycznej mediacji migdzy tymi pojgciami, pomimo
ich kontradyktorycznos$ci poszukuje ich wzajemnych zaposredniczen. Wie, ze
chociaz cechujg je kruchos¢ i tymczasowos$é, nie przekresla to umieszczenia
ich w polu wzajemne;j dialektycznej korespondencji. Autor pragnie ,,przerzucié
most mi¢dzy poetyka mitosci i proza sprawiedliwosci, migdzy hymnem i re-
gula formalna™. Uwzglednia ich wyizolowanie — wszak mito$¢ w odroznieniu
od sprawiedliwosci bywa ,,wychwalana dla niej samej, ze wzgledu na jej wiel-
kos$¢ i moralne pigkno’?. Dodajmy — rowniez czynnik wyboru, sankcjonujacy
ekskluzywnos$¢ relacji mitosnej, a niepozadany w inkluzywnym spektrum
logosu sprawiedliwosci, nie jest tu bez znaczenia. Ricoeur bierze tez jednak
pod uwage mozliwos$¢ wzajemnego wzbogacania si¢ pol semantycznych obu
poje¢¢, ich komplementarnosé.

Podejmujac problematyke religijna, filozof pragnie pozosta¢ wierny swe-
mu przekonaniu o odrgbnosci dyskursow: religijnego i filozoficznego. Mozna
zatozy¢, ze jesli przedmiotem jego analiz sa teksty religijne, to mostem po-
zwalajacym potaczy¢ oba brzegi — dyskurs religii 1 dyskurs filozofii — okaze
si¢ fenomenologia religii. Dlatego Ricoeur — jak zauwazy badacz jego mysli
— nawiagze do autorow zainteresowanych fenomenologicznym ujeciem takich
doswiadczen religijnych, jak: ,,uczucie absolutnej zaleznosci (Schleierma-
cher) [...] bezwarunkowego zaufania wbrew wszystkiemu, wbrew cierpieniu
1 $mierci (Barth, Bultmann), uczucie przynaleznosci do ekonomii daru wraz
z jego logika obfitosci i nadmiaru [to odnosi si¢ do samego Ricoeura — W.G.],
uczucie, ze poprzedza nas co$ w porzadku stlowa, mitosci i istnienia (Rosen-
zweig)”*. Juz jednak w tym punkcie rodzi si¢ watpliwos¢. Czy Ricoeur nie
przeczy istnieniu réznicy miedzy fenomenologiczng analiza rzeczywistosci
religijnej a ta, ktdra—jak cho¢by w przypadku inspirujacych dlaf analiz Franza
Rosenzweiga — wykracza poza fenomenologi¢, gdyz kwestionuje mozliwos¢
budowania opisu w sposob ,,monologiczny”, to znaczy odwotujacy sie do jed-
nej perspektywy poznawczej, w obrebie ktorej dokonuje si¢ konstytucja sensu?
Wszak Rosenzweig, podobnie jak Martin Buber i inni dialogicy, podwaza
prawomocnos¢ stosowania analiz fenomenologicznych do tego, co w obszarze
religijnym podstawowe — poczawszy od Boga, a skonczywszy na ,,spotkaniu”,
»darze”, ,byciu osoba” czy ,,byciu bliznim”. Nieprzypadkowo Buber, majac
na uwadze putapki redukcjonizmu, oponowat przeciwko sprowadzaniu Boga
do immanencji — przeciwko owej trwatej pokusie zagrazajacej wiarygodno-

2 T en ze, Milos¢ i sprawiedliwosé, s. 37n.

3 Tamze, s. 38.

* M. Drwig¢ga, Miedzy przekonaniami a krytykq. Paula Ricoeura filozofia religii, w: Od
filozofii refleksji do hermeneutyki. Francuska filozofia religii, red. J. Barcik, Wydawnictwo Naukowe
PAT, Krakow 2007, s. 230.
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$ci filozoficznego dyskursu o Bogu, a znanej zaréwno mysli starozytnej®, jak
i wspotczesnej®. Zardwno dla autora Gottesfinsterniss’, jak i dla autora Gwiazdy
Zbawienia®, ujecie fenomenologiczne z gory skazane jest na fiasko, choéby dla-
tego, ze binarno$¢ rzeczywistosci religijnej ulega w jego przypadku zawtaszcze-
niu przez jednowymiarowy model noetyczno-noematycznej konstytucji sensu.
Z tego powodu Buber zarzuca filozofii wywodzacej si¢ z pokartezjanskiej tra-
dycji fenomenologicznej, ze ,,btednie sktania si¢ do tego, aby traktowac religie
jako poznanie ugruntowane noetycznie’, jesli bowiem ,,religia w ogole mowi
0 poznawaniu, to nie rozumie ona przez to poznawczego stosunku myslacego
podmiotu do neutralnego przedmiotu mysli, lecz obecng w petni zycia realna
wzajemnos¢ kontaktu dziatajacej egzystencji z dziatajaca egzystencja”'’.

Ricoeur jest $wiadomy trudnosci w eksplikowaniu zjawisk nalezacych
do rzeczywistosci religijnej: ,,Dla filozofii odpowiedzie¢ oznacza rozwiazac
problem. Z kolei wobec stowa Pisma odpowiedzie¢ to taczy¢ si¢ (correspon-
dre) z propozycjami sensu pochodzacymi z tego, co dane w Biblii”!!. Probe
taka jednak podejmuje. Czy jednak lektura Pisma miataby si¢ sprowadzaé do
faczenia si¢ z jego trescia, jakas ofertg sensu, niejako ponad jego nadawca
i niezaleznie od ewentualnej z nim relacji? Czy tego rodzaju communio bytoby
wystarczajaca podstawa dla religio — wiezi taczacej tego, kto przynosi dar
stowa, 1 tego, kto 6w dar przyjmuje? A przeciez samo rozumienie komunikatu
nie jest rownoznaczne z przyjeciem jego illokucyjnego potencjatu, nie urucha-
mia jeszcze mechanizmu interioryzacji ani tez solidaryzacji egotycznej, ktéra
bytaby swiadectwem osobistego przyjgcia oferowanej wartosci, uznania jej za
wilasna!?. To dlatego Buber, a za nim Emmanuel Lévinas, spyta prowokacyjnie:
Czy mogg odpowiadac przed idea? A przeciez niczym wigcej niz ideg bytoby
rozpatrywane tu mitosierdzie, podobnie jak sprawiedliwos¢, i to nawet wow-
czas, gdy przyjmiemy Ricoeurowskie zatozenie, ze s one ku sobie skierowane
1 trwajq w dialektycznym napigciu.

5 Por. M. B ub er, Za¢mienie Boga, thum. P. Lisicki, Wydawnictwo KR, Warszawa 1994,
s.24-27.

¢ Por. tamze, s. 117-121.

7 Zob. ten z e, Gottesfinsternis. Betrachtungen zur Beziehung zwischen Religion und Philo-
sophie, Manesse Verlag, Ziirich 1953.

8 Zob.F. Rosenzweig, Gwiazda Zbawienia, thum. T. Gadacz, Znak, Krakow 1998.

® Bub er, Za¢mienie Boga, s. 28.

10 Tamze, s. 29.

"Ricoeur, Milos¢ i sprawiedliwosé, s. 58.

127Z0b.J. Tischner, Aksjologiczne podstawy doswiadczenia ,,ja” jako calosci cielesno-
-przestrzennej, W: Logos i ethos. Rozprawy filozoficzne, red. ks. K. Klosak, Polskie Towarzystwo
Teologiczne, Krakow 1971, s. 33-82; t e n z e, Solidaryzacja i problem ewolucji Swiadomosci,
w: Studia z teorii poznania i filozofii wartosci, red. W. Strézewski, Zaktad Narodowy im. Ossolin-
skich, Wroctaw 1978, s. 91-102.
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Sygnalizowana trudnos$¢, co oczywiste, nie pojawia si¢ w dziejach mysli po
raz pierwszy, a szczegolnie dobitnym tego wyrazem moga by¢ wspolczesne, pod-
jete przez Lévinasa, proby ,,przetozenia” zydowskiej Biblii na jgzyk europejskiej
filozofii. Sa one kontynuacja podejmowanych przez dialogikow préb zmierzenia
si¢ z rozziewem miedzy ,,gotowym”, uniwersalnie zaposredniczonym i zobiek-
tywizowanym logosem, bedacym uniwersalnym medium filozoficznej narracji,
a zywym, ekskluzywnym i bezposrednim dia-logosem relacji interpersonalnych,
bedacych przepustka do bycia cztowiekiem i warunkiem urzeczywistniania si¢
ludzkiego bytu. Nadmienmy, ze rekapitulacje tego problemu, przedstawiona ze
stanowiska majacego w sposob bezstronny oceni¢ racje obu tradycji roszczacych
sobie pretensje do zawtaszczania pola antropologicznego dyskursu, a miano-
wicie transcendentalizmu i dialogiki, zawiera fundamentalna praca Michaela
Theunissena Der Andere. Studien zur Sozialontologie der Gegenwart".

MIEDZY DIALOGIEM A MONOLOGIEM

Ricoeurowi niewatpliwie blizszy jest paradygmat tekstu niz paradygmat
mowy, totez ewentualna konfrontacja tych dwdch sposobdéw odnoszenia sie do
logosu wypas¢ musi na korzys¢ pierwszego'*. Tekst bowiem, jak zaktada Rico-
eur, z uwagi na swa wielowymiarowos¢ umozliwia dotarcie do wszystkich jego
warstw 1 ujawnia ewokacj¢ bedaca jego zrédlem. Zwlaszcza niektdre gatunki
literackie pozwalaja czytajacemu tekst ustyszec, ,,jak zwraca si¢ do niego nar-
rator (ktory niekoniecznie jest autorem)”'’. Ricoeur zna argumenty interlokuto-
row: ,,Czyz mowa nie poprzedza wszelkiego pisma? Mowa narratora sag, mowa
proroka, mowa rabbiego, mowa glosiciela? Czyz Jezus, tak jak Sokrates, nie byt
glosicielem, a nie pisarzem?”’'°, W przypadku niezgody na uznanie racji jednej ze
stron przez druga, na przyklad argumentow sadu przez podsadnego, forma ko-
munikacji jezykowej zostaje — jak twierdzi Ricoeur —,,mimo wszystko”!” zacho-
wana, jako ze ,.kara przektada spoteczna pogarde na system wartosci stawiajacej
opor jednostki'®. A zatem dopiero pismo pozwala odkry¢ wydarzeniowy status

13 Zob. M. Theunissen, Der Andere. Studien zur Sozialontologie der Gegenwart, Walter
de Gruyter, Berlin 1981.

“ Por. P. Ric o eur, Hermeneutyka filozoficzna a hermeneutyka biblijna, w: Nazwa¢ Boga.
Teksty Paula Ricoeura, ttum. R. Grzywacz SJ, wybor R. Grzywacz SJ, Wydawnictwo WAM, Kra-
kow 2011, s. 51.

5 T e n z e, Wartownik nieuchronnego, w: A. Lacocque, P. Ricoeur, Mysle¢ biblijnie, ttum. E. Mu-
koid, M. Tarnowska, Znak, Krakow 2003, s. 226.

18 T e n z e, Hermeneutyka filozoficzna a hermeneutyka biblijna, s. 51.

7 T e n ze, Milos¢ i sprawiedliwosé, s. 31.

8 JR. Lucas, On Justice, Clarendon Press, Oxford 1980, s. 234 (cyt. za: Ricoeur, Milos¢
i sprawiedliwosé, s. 31n.).
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stowa (,,W ten sposob odbywa si¢ tu rzeczywisty powrot do stowa za posrednic-
twem pisma”"), ale takze utrwali¢ wydarzenie, uwolni¢ je od ulotnosci. Dopiero
bowiem w medium pisma moze dojs¢ do petnej manifestacji tego, co w spektrum
mowy zaledwie si¢ rodzi — wydarzenie, podobnie jak sens, uzyskuja swa petna
obiektywizacj¢®. Dopiero pismo staje si¢ ,,prawdziwym objawicielem dialektyki
wydarzenia i sensu”?'. Konsekwencje przyjecia tych zatozen sa oczywiste. Jesli
»swiat tekstu” uznamy — jak chce Ricoeur — za autonomiczny, to rzeczywistos$¢
mowy, dia-logu, bedaca skadinad zrédlem mowienia i powodem budowania tek-
stow biblijnych (a przeciez to wlasnie one sg brane pod uwage) utraci swa bez-
precedensowosc¢. Skoro jednak stowo miatoby okazac si¢ tylko elementem tekstu
traktowanego jako zawierajacy wszystkie wskazowki interpretacyjne niezbgdne
do jego eksplikacji, to rzeczywisto$¢ bedaca racja powstania tekstu — budowana
przez uczestnikéw dialogu, méwiacego (pytajacego) i odpowiadajacego, ureal-
niajacych si¢ imiennie, osobiscie 1 jakze réznych od ,,piszacego” 1,,czytajacego”
— musi ulec zmarginalizowaniu lub redukcji. Zrédtem performatywnosci bytby
wowczas sam sens, zawarty w tekscie bedacym jego autonomicznym i dojrzatym
reprezentantem, wydarzenie 1 spotkanie méwiacego ze shuchajacym bytyby zas
zaledwie owego sensu zapowiedzia. Oczywiscie taki tok rozumowania tatwo od-
nalez¢ réwniez w kregu kulturowym obcym judeochrzescijanstwu, na przyktad
w Platoniskim dialogu, ktorego autor w sposob bliski zatozeniom dwudziesto-
wiecznych dialogikdw przeciwstawia mowe pismu®.

Ricoeur widzi w tek$cie ratunek przed ekskluzywnoscia i ostensywnoscia,
na jakie skazana jest mowa®. Czy jednak tekst, uwolniony od nich, nie zostanie
pozbawiony relewantnego kontekstu swego zaistnienia, ktory wskazuje na
rezonans budowany zaangazowaniem obu uczestnikow dialogicznej relacji?
Czyzby tekst zawieral wszystkie niezbedne przestanki pozwalajace na pelna
eksplikacj¢ zawartego w nim pouczenia (didache)? Jesliby — za Ricoeurem —
odpowiedzie¢ na to pytanie twierdzaco, to pojawia si¢ problem odrdznienia
tekstu, bedacego echem zywej mowy, tworzacej wydarzenie spotkania, od
tekstu jako jezykowej obiektywizacji kulturowych artefaktow albo tez, idac za
mysla Lévinasa, réznicy migdzy ,,méwieniem” (franc. dire) a ,,powiedzianym”
(franc. dit) — przy zatozeniu, ze tylko pierwsze z nich uobecnia zobowiazanie
etyczne. Jak zatem przej$¢ od poje¢ zawartych w tekscie do etycznego ,,nie
zabijaj”, do imperatywu wpisanego w twarz Drugiego?

' Ricoeur, Wartownik nieuchronnego, s. 226.

2 T enze, Wydarzenie i sens w mowie, ttum. E. Bienkowska, ,,Teksty” 1972, nr 6, s. 107.

2 Tamze, s. 116n.

22 Por. np. Platon, Faidros, 247 B-278 E, thum. L. Regner, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 2004, s. 27-81; por tez: T.A. S z1e z ak, Czytanie Platona, thum. P. Domanski, Instytut
Filozofii i Socjologii PAN, Warszawa 1997, s. 52-60.

2 Por.Ricoeur, Wydarzenie i sens w mowie, s. 11n.
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PODWOJNY HORYZONT DYSKURSU

Pytajac o mitos¢ i sprawiedliwo$¢, Ricoeur pragnie obra¢ droge wolng
od dwoch niebezpieczenstw wynikajacych z niewspotmiernosci tych pojec.
Pierwsze z tych niebezpieczenstw to grozba semantycznej kontaminacji, be-
dacej skutkiem zignorowania odmiennosci rozpatrywanych terminow. Drugie
wynika z uznania ich dychotomii. Istnieje jednak droga posrednia. Ricoeur od-
krywa ja w tekstach ewangelicznych: w Kazaniu na Gérze w Ewangelii wedtug
$w. Mateusza (zob. Mt 6,1-34) oraz w Kazaniu na Rowninie w Ewangelii we-
dtug $w. Lukasza (zob. Lk 6,20-49), czyli tam, ,,gdzie w jednym i tym samym
kontekscie zostaly zestawione ze soba: nowe przykazanie mitosci nieprzyjaciot
oraz Ztota reguta”*. Oba pojecia wykazuja ktopotliwa dwuznacznosé. Pojecie
sprawiedliwosci ,,0scyluje miedzy [...] zainteresowaniem stron troszczacych
si¢ o zwigkszenie swoich korzysci tak dalece, jak tylko pozwala na to przyjeta
reguta podzialu, oraz prawdziwym poczuciem wspotpracy siggajacym az do
stwierdzenia, ze jesteSmy wzajemnie dla siebie dtuznikami”?. Sens pojecia
milosci wymaga ponadto uwzglednienia szczegdlnych imponderabiliow.

Ricoeur wychodzi od Pawlowej eksplikacji mitosci, dokonanej w horyzon-
cie transcendencji: ,,Milo$¢ nigdy nie ustaje, nie jest jak proroctwa, ktore si¢
skoncza, albo dar jezykow, ktéry zniknie, lub jak wiedza, ktdrej zabraknie™?.
Transcendencj¢ pojmuje zarazem nie jako zrédto mitosci czy jej uzasadnienie,
lecz jako jakos$¢, ktora wiaze si¢ z manifestacjgq mitosci. Jest to ,.,transcendo-
wanie ponad wszelka granicg”?’. Ricoeur ujawnia tez trzy osobliwosci tego
dyskursu: (1) Mitos¢ jako uczucie zawiera polifoni¢ afektow majaca
swe zrodlo w wezwaniu ,,Kochaj mnie!” 1 dynamizujaca gr¢ rozmaitych sen-
sow?, (2) Istnieje zwiazek migdzy mitoscia a wy chwalaniem. Tenor
tego stowa wskazuje na jego odmiennos¢ wzgledem takich zobiektywizowa-
nych i pozaosobowych okreslen, jak na przyktad uznawanie czy dowodzenie
prawdziwosci. Tym, co je wyroznia, jest niewatpliwie moment wybrania
adresata stowa, bedacego darem, ktdry za sprawa wychwalania otwiera prze-
strzen wzajemnosci. Ricoeur eksponuje jednak inny aspekt — w przypadku
wychwalania akcent wyraznie przesuwa si¢ na sam podmiot i wykonywana
przez niego czynnos¢: ,,Kiedy wychwalamy, cztowieka wypetnia rados¢ na
widok obiektu, ktory wynosimy ponad wszystkie inne obiekty naszej uwagi”™®.
(3) Wykorzystanie imp eraty w u. Ricoeur stawia dwa fundamentalne

2 Ten ze, Milos¢ i sprawiedliwosé, s. 39.

2 Tamze, . 48.

% Tamze, s. 21. Por. 1 Kor 13.8.

7 Ricoeur, Milosé i sprawiedliwosé, s. 21.
28 Por. tamze, s. 26.

» Tamze, s. 19.
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pytania: ,,Czy na poziomie aktow mowy istnieje taka sama sita illokucyjna,
jak [...] w przypadku zwyczajnych rozkazow nawotujacych do postuszenstwa?
I czy na poziomie etycznym jest ono porownywalne z zasadami moralnymi, to
znaczy z tymi pierwszymi twierdzeniami rzadzacymi podporzadkowanymi im
maksymami, jak to moze mie¢ miejsce w przypadku zasady utylitarystycznej
czy kantowskiego imperatywu?”*°. Sita illokucyjna przykazania mitosci obec-
nego w Torze ujawnia si¢ w Piesni nad Piesniami. Ten trop Ricoeur zawdzigcza
lekturze Gwiazdy Zbawienia Rosenzweiga: ,,Przykazaniem, ktore poprzedza
wszelkie prawo, jest stowo, jakie kochajacy kieruje do ukochanego: Kochaj
mnie!”3!. Mito$¢ jest tu zarazem podmiotem i przedmiotem przykazania, jest
,»mitoscia rekomendujacg sama siebie, jak gdyby dopetniacz zawarty w przy-
kazaniu kochania miat jednocze$nie wymiar podmiotowy i przydawkowy’*2.

Cechy wilasciwe dyskursowi o sprawiedliwosci sa inne od tych, ktore patro-
nuja dyskursowi o mitosci. Sprawiedliwo$¢ pojawia si¢ na poziomie praktyki
spotecznej, utozsamianej z aparatem sadowniczym i funkcjonowaniem pan-
stwa prawa*’. Od owej praktyki oczekujemy, by rozstrzygata spory wynikajace
z rozbieznosci zadan stron w sytuacji konfliktu ich praw i interesow. Drugi
poziom to poziom zasad sprawiedliwosci,,ktore rzadza naszym
uzyciem predykatu «sprawiedliwy» zastosowanego w instytucjach.

Trudno przeoczy¢ dystans migdzy pojeciem mitosci a pojeciem sprawie-
dliwos$ci na poziomie praktyki, wszak ,,ani warunki, ani to, w co wciela si¢
sprawiedliwos$¢, nie pokrywaja si¢ z tym, co dotyczy mitosci”®. Tym bardziej
staje si¢ to widoczne na poziomie zasad, tu bowiem ,,w jeszcze mniejszym
stopniu argumenty sprawiedliwosci pokrywaja si¢ z argumentami mitosci™¢.
Powdd jest oczywisty: ,,Mito$¢ nie argumentuje™’. Mitos¢ raczej zada, a jesli
zobowiazuje, to nie w imi¢ uniwersalnie zobiektywizowanej i obowiazujacej
powinnosci, lecz w imi¢ osobistego apelu. Inaczej ze sprawiedliwoscia. Ta
odwotuje si¢ wprost do argumentacji i na niej buduje swe rozstrzygnigcia,
»Zestawiajac ze soba racje za 1 przeciw, racje, ktore uznaje za wiarygodne,
mozliwe do zakomunikowania i warte tego, by byly rozwazane przez inna
strong”®, Sprawiedliwo$¢ okaze si¢ elementem aktywnosci komunikacyjnej,
ktoéra czyni zado$¢ zadaniu ,,audi alteram partem”.

30 Tamze, s. 22.

3 Tamze, s. 24.

2 Tamze.

3 Por. tamze, s. 30.
3 Tamze.

¥ Tamze, s. 31.

3 Tamze.

3 Tamze.

¥ Tamze.
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Niezaleznie od wielosci obszaréw i poziomdw analiz prowadzonych przez
Ricoeura mitos¢ i sprawiedliwos¢ rozpatrywane sg przez niego w planie ludz-
kiego dziatania. Pozwala to na wiaczenie tych poje¢ w ramy dialektyki, ktora
oddajac ich swoistos¢, uwzgledniataby wielos¢ ich wzajemnych odniesien.
Czyz zatem Ricoeur zamierzal — metaforycznie mowiac — uzy¢ dialektycz-
nego narzedzia do takiego rozwarstwienia monety ofiarnej, by dato si¢ z niej
wydobyc¢ czgs$¢ nalezng cesarzowi i czg$¢ nalezng Bogu, 1 w ten sposob oddac
sprawiedliwos¢ kazdej ze stron? A skoro celem sprawiedliwosci rozumianej
jako dziatanie nie jest argumentacja (ona jest tylko jej narzedziem), lecz decy-
zja i rozstrzygnigcie, to jaki udzial w owej decyzji mialby wzglad na postulat
mitosierdzia?

Na poziomie zasad sprawiedliwos¢ jest zwykle rozumiana w aspekcie dys-
trybutywnym: ,,Spoleczenstwo, widziane z punktu widzenia sprawiedliwosci,
jawi si¢ jako przydziat rol, zadan, praw i obowiazkow, korzysci i kosztow.
Sita takiego wyobrazenia spoteczenstwa jako systemu dystrybucji jest to, ze
pozwala uniknaé¢ podwojnego niebezpieczenstwa: holizmu, ktory czyni ze
spoteczenstwa byt rézny od tworzacych go cztonkow, 1 indywidualizmu, ktory
czyni ze spoteczenstwa sumg jednostek i ich wzajemnych oddziatywan”?*.
Koncepcja dystrybutywna polega na objeciu jednostek reguta odwotujaca si¢
do zasady sprawiedliwosci: ,,Odda¢ kazdemu to, co mu si¢ nalezy [...] tak
wyglada, w jakiejkolwiek sytuacji dystrybucji, najbardziej ogdlna formuta
sprawiedliwosci”™. Ricoeur sigga do klasykow mysli spotecznej, zaréwno
dawnych, jak i wspotczesnych. Wszak Arystoteles jako pierwszy odrdznit
rownos¢ proporcjonalng od arytmetycznej: sprawiedliwy podzial, to podziat
»proporcjonalny do spotecznego udziatu stron”*'. Z kolei John Rawls ,,domaga
si¢, by wzrost korzysci najbardziej uprzywilejowanych byt wyrownywany
(compensé) przez zmniejszenie strat najmniej uprzywilejowanych”#?. Ideatem
byloby spoteczenstwo ,,w ktéorym poczucie wzajemnej zaleznosci — nawet
wzajemnego zadluzenia — pozostaje podporzadkowane idealowi wzajemne;j
bezinteresownosci”®, przy czym ,kazdy czulby si¢ dluznikiem kazdego™.
Cho¢ ,,bezinteresownos¢” jest tu rozumiana w sensie dalekim od Kantow-
skiego, nie dyskwalifikuje to samej jej idei. Oto bowiem, jak zaktada Ricoeur,

¥ Tamze, s. 33n.

4 Tamze, s. 34.

4 Tamze, s. 35. Por. tez: Ary stoteles, Etyka nikomachejska, ks. V, 1131a-1131b, ttum. D. Grom-
ska, w: tenze, Dziela wszystkie, t. 5, Etyka nikomachejska. Etyka wielka. Etyka eudemejska. O cno-
tach i wadach, thum. D. Gromska, L. Reger, W. Wroblewski, Wydawnictwo Naukowe PWN, War-
szawa 1996, s. 172-174.

2 Ricoeur Milosé i sprawiedliwosé, s. 35. Zob. tez: J. R aw s, Teoria sprawiedliwosci,
thum. M. Panufnik, J. Pasek, A. Romaniuk, PWN, Warszawa 1994.

® Ricoeur, Milosé i sprawiedliwosé, s. 37.

4 Tamze.
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»idee uznania, solidarnosci, wzajemnego zadluzenia moga by¢ postrzegane
[...] jako chwiejny punkt rownowagi na horyzoncie dialektyki mito$ci i spra-
wiedliwosci”™. W ten sposdb potencjal stowa ma otwieraé¢ horyzont, w kto-
rym mitos¢ 1 sprawiedliwo$¢ wspotorganizuja etyczng przestrzen spotecznej
koegzystencji.

Ricoeur stawia jednak pytanie o sposoby wzajemnej mediacji. Niewat-
pliwie problem: ,,Jak poetycka jakos¢ hymnu zmienia si¢ w obowigzek?”,
podobny jest do problemu postawionego w Gwiezdzie Zbawienia przez Rosen-
zweiga. A przeciez wlasnie w tej ksiazce, jak stwierdza sam Ricoeur, odnalazt
on nieoczekiwang pomoc. Ostatecznie sygnalizowany tu problem zwerbalizo-
wany zostal w pytaniu: Jak przykazanie zmienia si¢ w prawo? Jak wida¢, oba
pytania dotycza mozliwosci przejscia od tego, co subiektywne, do tego, co
obiektywne. Problematyzacja zaproponowana przez Ricoeura zostaje jednak
usytuowana na plaszczyznie innej niz ta, z ktora mamy do czynienia w przy-
padku Gwiazdy Zbawienia*. Rosenzweig wskazywat bowiem na transcenden-
cj¢ bedaca zrodlem pierwotnego przykazania, ktére dopiero wtdrnie zostaje
zracjonalizowane 1 zinterpretowane w ramach immanencji. Z kolei Ricoeur
porusza si¢ w sferze kulturowego dyskursu, posréd symboli, ktorych sens,
ewoluujac, pojawiajac si¢ na roznych poziomach i w réznych historycznych
kontekstach, wymaga translacji prowadzacej do ich zasymilowania w ramach
jednego ,,dialektycznego” dyskursu.

EKONOMIA DARU
ZLOTY SRODEK CZY OKSYMORON?

Chociaz rozziew migdzy tym, co nalezy do ,,ethosu poezji”, a tym, co trans-
parentne dla logosu traktujacego o ludzkich powinnosciach, jest ewidentny, za
sprawa mediacji Ricoeurowskiej dialektyki ma on zosta¢ zniwelowany. Wazna
kategoria tej dialektyki jest ekonomia daru, rozpoznawana przez Ricoeura
w przykazaniu zalecajacym mito$¢ do nieprzyjacidt. Ani jednak kontekstu
starotestamentowego: ,,Modl si¢ za swego wroga, aby stuzyt Bogu™’, ani wy-
ktadni, wedle ktérych nienawis¢ do nieprzyjaciot uznawano za interpretacje
dokonang przez tych, ktorzy ,,nauczaja, niczym doktryn Bozych, zasad wy-

4 Tamze.

4 Por. tamze, s. 22.

47 Por. Orchot Caddikim, 15¢, cyt. za: D.H. Stern, Komentarz zydowski do Nowego Testamentu,
thum. A. Czwojdrak, Vocatio, Warszawa 2005, s. 39; por. Wj 23.4-5. Zob. tez:J. Schreiner,
R. Kamplin g, Blizni, obcy, nieprzyjaciel — z perspektywy Starego i Nowego Testamentu,
thum. J. Zychowicz, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2001, s. 54-76.
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myslonych przez ludzi”*, Ricoeur nie bierze tu pod uwage. Owa ekonomia
»wykracza poza wszystkie czgsci etyki™, a swoje semantyczne bogactwo
osiaga dzigki wielosci ukrytych w niej znaczen. Ricoeur znéw podkresla
wage dziatania, chod jest ono traktowane jako rezultat hermeneutycznej
perswazji, nie zas jako klucz do uznania i przyj¢cia dyrektywy etycznej. Nie
podaza zatem drogg Rosenzweiga. I jesli pragnie objasnia¢ Gwiazde Zbawienia
przez pryzmat ,,ekonomii daru”, to trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze nie zostaje tu
uwzgledniona rola stowa ,,i” — tak waznego dla Rosenzweiga. Kolejne czesci
czy raczej odstony dzieta zydowskiego dialogika nie uktadaja si¢ przeciez
w heglowska triadg i nie stuza sfinalizowaniu dialektycznej syntezy, lecz za-
chowuja autonomig. Dotyczy to zaréwno doswiadczania wydarzen (stworze-
nia, objawienia i zbawienia), narz¢dzi poznawczych (matematyki, gramatyki
1 liturgii), narracji wtasciwej kazdej czgsci dzieta (jezyka naukowego, liryczne-
g0 i monumentalnego), jak i do§wiadczanych regionow rzeczywistosci (Boga,
cztowieka i $wiata). Dodajmy, ze Rosenzweig nie pozostawiatl watpliwosci
w kwestii swego stosunku do projektu Hegla, na ktorego temat wypowiedziat
si¢ wezesniej w wysoko ocenianej monografii Hegel und der Staat: ,,Dialekty-
ka to gra chtopcow; widzie¢ otwartymi oczyma, nie dialektycznie, pierwotne
zjawiska, to rzecz rzadka™’. Rowniez w GwieZdzie Zbawienia dystansuje sie
od wszelkich pokus dialektyki, ktora miataby doprowadzi¢ do syntezy lub
homogenizacji tego, co w sposob trwaly autonomiczne. A zatem cztowiek nie
moze okazacé si¢ ,,uszminkowanym kawatkiem $§wiata™! ani ,,zakapturzonym
Bogiem”*?; podobnie winny by¢ traktowane pozostale, odrgbne od siebie re-
alnosci, to znaczy $wiat i Bog>.

Proponowana przez Ricoeura idea ekonomii daru ma pomdc w rozpozna-
niu dwoch jej sktadowych: prawa i usprawiedliwienia. Uwzgledniony w niej
zostal tez horyzont eschatologiczny oraz wzajemny zwiazek stosunku do prawa
i stosunku do zbawienia, jako ze Bog pojawia si¢ w planie ekonomii daru jako
zardwno sprawiedliwy Stworca, jak 1 niosacy nadziej¢ Zbawca. Nie znaczy to
jednak, ze wyktadnia ekonomii daru osiaga jednoznaczno$¢, przeciwnie: ,,Bog
pojawia sie jako zrodto nieznanych mozliwo$ci”™*.

Przykazanie mitowania nieprzyjaciot nazywa Ricoeur ponadetycznym.
Jest ono etyczne przez form¢ imperatywu, ale jego tres¢ wykracza poza etyke

# Stern,dz. cyt., s. 76; por. Iz 29,13; Mt 15,9; Mk 7,7-8.

¥ Ricoeur, Milosé¢ i sprawiedliwosé, s. 39.

SF. Rosenzweig, Der Mensch und sein Werk, Martinus Nijhoff, Den Haag 1979, t. 1,
s. 1071, cyt. za: T. Gadacz, Wstep, w: Rosenzweig, Gwiazda Zbawienia, s. 33.

S' Rosenzweig, Gwiazda Zbawienia, s. 672.

2 Tamze.

33 Por. tamze, s. 672n.

* Ricoeur, Milos¢ i sprawiedliwosé, s. 41.
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w strong ekonomii daru: ,,Poniewaz zostato ci dane, sam dawa;j”**. Ekonomia
daru niesie paradoks — patronujaca etyce logika rownowaznosci
zostaje zaktdcona przez hiperbolg 1o giki nadmiaru. Ricoeur sugeruje
zarazem, ze ,,stare prawo” funkcjonowato w paradygmacie logiki rownowaz-
nosci (skadinad obecnej w koncepcjach etycznych od Arystotelesa po Rawlsa),
natomiast ,,nowe przykazanie” (mitowania nieprzyjaciot) bytloby budowane na
logice nadmiaru. Dopowiedzmy, ze rowniez w ,,starym prawie” obowigzywat
postulat kawany, czyli ukierunkowania ku Bogu, motywowanego postuszen-
stwem 1 wzgledem na Jego majestat, a nie na ktora$ z zasad sprawiedliwosci
bazujacych na logice réwnowaznosci. Wzmianke o mozliwosci ,,usprawiedli-
wienia prawa” znajdziemy nieco dalej, gdy autor przyznaje, ze dystrybutywna
regula sprawiedliwosci ,,dopuszcza dwa odczytania, dwie interpretacje, jedna
interesowna, drugg bezinteresowna’.

Ricoeur koncentruje si¢ jednak na innej kwestii, na mozliwos$ci ocalenia
etycznego komponentu sprawiedliwosci na podstawie Ztotej reguty dystrybu-
cji dobr i praw, ktora odwotuje si¢ do logiki rownowaznos$ci. Napigcie miedzy
obiema logikami — réwnowaznosci i nadmiaru — okazuje si¢ zatem instruktyw-
ne. Bliskie sgsiedztwo Ztotej reguty i przykazania mitosci nieprzyjaciot jest dla
Ricoeura przestanka sktaniajacq do szukania wspolnej dla nich plaszczyzny
porozumienia i mediacji. Autor wyraza zarazem optymizm w kwestii mozli-
wosci osiagnigcia konsensu polegajacego na zapewnieniu rownowagi mi¢dzy
nimi ,,w zyciu codziennym na plaszczyznach indywidualnej, prawnej, spotecz-
nej i politycznej™’. Mitos$¢ nieprzyjaciot bytaby rozwinigciem i dopetnieniem
Ztotej reguty, wskazujacym na nowy wymiar etyki — wielkodusznos¢. Jesli jed-
nak przyjaé, ze przykazanie ,,zgodnie z jego ponadetycznym statusem wkracza
w sferg etyczna tylko za ceng paradoksalnych i skrajnych zachowan™®, to rodzi
si¢ pytanie o obligatoryjnos¢ tego, co ponadetyczne, na przyktad heroiczne
czy supererogacyjne. Ricoeur konkluduje, ze logika nierownowaznosci nie
moglaby stac si¢ podstawg funkcjonowania instytucji publicznych, egzekwu-
jacych zasady sprawiedliwosci spotecznej. A jednak wihasnie w jej obrebie
logika rownowaznosci znajduje impuls pozwalajacy jej uniknaé destrukcyjnej
formalizacji, rutyny, utylitarystycznego redukcjonizmu i oportunizmu.

Ricoeur odrzuca mozliwo$¢ subsumpcji, sprowadzenia jednego z poje¢ do
drugiego, a zarazem otwiera te pojgcia na siebie nawzajem. Dopelniajg one
wzajemnie swoja etyczng wymowg, czasem poprzez kontradykcje, czasem
poprzez dostarczenie glebszego, nieoczywistego sensu. Sprawiedliwos¢ bez

3 Tamze, s. 42.
% Tamze, s. 47.
37 Tamze, s. 51.
% Tamze, s. 45.
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mitosierdzia, podobnie jak mitosierdzie bez sprawiedliwosci, skazane sg na ak-
sjologiczna i etyczng deformacjg: ,,W ten sam sposob, w jaki Ztota reguta, po-
zostawiona samej sobie, spada do rangi utylitarystycznej maksymy [...] reguta
sprawiedliwos$ci, pozostawiona samej sobie, prowadzi do podporzadkowania
wspolpracy rywalizacji, czy raczej oczekuje, ze z rownowagi rywalizujacych
interesOw powstanie pozor wspotpracy”. Sprawiedliwo$¢ jest zatem koniecz-
nym medium mitosci, poniewaz mitos¢, transcendujac moralnosé, ,,wchodzi
w sferg praktyki i etyki tylko pod egida sprawiedliwosci”®. Obie zdane sa na
siebie 1 dopiero we wzajemnym odniesieniu afirmuja swoja autentycznosc.
Wspolafirmacja ta nie jest adoracja, a czasem przybiera nawet posta¢ kon-
testacji, uwaga Ricoeura w wigkszym jednak stopniu skupia si¢ na samych
pojeciach 1 na tekstach bedacych ich srodowiskiem niz na przedkulturowych
precedensach, inicjujacych i kanalizujacych etyczna wrazliwosc.
Przeprowadzajac swoja analiz¢ na poziomie tekstow, Ricoeur nie zaglgbia
si¢ w problem ich transcendentnej genezy, ktdra powinna by¢ uwzgledniana,
skoro chcemy widzie¢ w nich teksty par excellence religijne. Tym samym na-
pigcie migdzy sprawiedliwoscia a mitosierdziem, wraz z ich dialektyka, prze-
stania inne napigcie — miedzy transcendentnym przykazaniem a immanentnym
prawem. Problem pierwszego napigcia zostal szerzej opracowany w ramach
Ricoeurowskiej dystynkcji: socjusz—blizni, w ktdrej socjusz pojawia si¢ w pla-
nie sprawiedliwosci, blizni za§ — w planie milosierdzia. Dopiero w tym przy-
ktadzie reguly jezyka i podmiotowo-orzecznikowy model eksplikacji sensow
zostaja poddane rewizji na rzecz uwzglednienia tego, co przedjezykowe i co
dopiero wtornie uzyskuje jezykowa artykulacj¢. Bliznim, co sugeruje tekst
Ewangelii wedtug $w. Lukasza, staje si¢ najpierw podmiot, ktory poprzez swoj
czyn sktada swiadectwo o sobie — o tym, ze jest bliznim (por. Lk 10, 29-37).
Dopiero ta inicjacja — pozaetyczna i pozakulturowa, niemotywowana bowiem
jedynie nakazem zobiektywizowanego prawa, lecz ,,jedynie i az” nakazem
zawartym w mowie mitosci — staje si¢ ,,uchem igielnym” pozwalajacym na
petne rozpoznanie sensu bycia bliznim. Okreslenie to pierwotnie odnosi si¢
nie do przedmiotu, lecz do podmiotu, ktory swym czynem wykracza poza
kodeks okreslajacy ramy funkcjonowania pojgcia sprawiedliwosci, a takze
pojecia mitosierdzia. Okreslenie ,,blizni” nie moze pierwotnie czerpaé swej
tresci z pola przedmiotowego, gdyz oznaczatoby to uprzedmiotowienie tego,
komu si¢ okazuje mitosierdzie. Woéwczas ,,Ty”, niesprowadzalne do pojegc,
gdyz bedace — jak twierdzi Buber — znakiem imienia i wskazujace na poza-
historyczno$¢, pozakulturowos¢ oraz transcendencje swego zrodla, statoby
si¢ zaledwie jakims ,,To”, by¢ moze réznigcym si¢ od innych, ale tak jak one

% Tamze, s. 48.
% Tamze, s. 50.



Mitosc i sprawiedliwosé, czyli o dialektyce egzegezy... 121

definiowalnym, poznawalnym, jednym z wielu. Roéwniez wydarzenie spotka-
nia statoby si¢ zwyktym napotykaniem, w ktorym podmiot, napotykajac ,,Ja”
zachowuje swa uprzedniosc¢ i przewage nad przedmiotem, napotykanym ,,To”,
choc¢by nawet ten ostatni miat uosabia¢ cztowieka. Tymczasem blizni, nie
bedac pojeciem, lecz raczej imieniem, to ,,czysto osobista forma spotkania sig¢
z kims$ innym poza jakimkolwiek posrednictwem spotecznym™®!.

Hermeneutyka Ricoeura, bedaca ciekawa propozycja dialektycznego
wnikniecia w kontradykcje poje¢ mitosci 1 sprawiedliwosci, pozostawia nie-
dosyt, majacy trzy powody. Pierwszym jest nienalezyte odroznienie dwoch
drog krystalizowaniasi¢ pojgcia sprawiedliwosci—religijnej oraz
filozoficznej. O ile droga religijna nie wychodzi od spektrum racjonalnosci,
lecz do niego dochodzi, wychodzac od interpersonalnego spotkania, o tyle
droga filozoficzna zaktada wtasna pierwotnos¢ 1 autonomi¢ pojeé, ktore — jak
sadzi filozof — sama powoluje i uposaza w aksjologiczng waznos¢. O ile tez
tamta zaktada nieodzownos¢ uczestnictwa, ludzkiego akcesu i bycia wobec
Drugiego, partnera dialogu, a wigc stawia ethos przed logosem, o tyle ta po-
przestaje na afirmacji logosu, pozostajacego w dystansie od czynu i od kon-
tekstu egzystencjalnego. Rysuje si¢ wigc opozycja: ,,uczynmy, aby zrozumiec”
versus ,,zrozummy, aby na tej podstawie dziata¢”®?. Drugi zarzut dotyczy zbyt
niklego wyeksponowania momentu wy b o r u, ktérego nie da si¢ objasnic,
wychodzac od autonomii racjonalnego dziatania. Ekspozycja racji uzasad-
niajacych wybor, dokonywana w ramach ,,ekonomii daru”, bytaby bardziej
przekonujaca, gdyby wigksza uwagg zwrdcono na fenomen d a r u, ktorego
status wykracza przeciez poza kategorie ,,ekonomii”. Trzecim mankamentem
jest wyrazne zachwianie roztozenia akcentoéw w analizie obu poj¢¢, co wynika
zapewne z protestancko-Pawlowej optyki, bliskiej Ricoeurowi i pozostaja-
cej nie bez wplywu na jego filozoficzny projekt. O ile zasadne jest polaryzo-
wanie sensu sprawiedliwosci i mitosci przy zalozeniu, ze wywodza si¢ one
z dwoch odrgbnych Zrédet — immanentno-kulturowego i1 transcendentno-reli-
gijnego — o tyle rozpatrywanie ich w tej ostatniej ptaszczyznie nie wymusza
dystansowania ich od siebie. Z pewnoscig nie jest wlasciwe ani preparowa-
nie religijno-etycznego postulatu sprawiedliwosci w oderwaniu od postulatu
mitosierdzia, ani przeciwstawianie ich sobie. Ostatecznie zydowska cedaka

" Tenze, Socjusz a blizni, s. 114,
© Por. E. L évinas, Cztery lektury talmudyczne, thum. E. Burska, Oficyna Literacka, Kra-
kéw 1995, s. 55.
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(sprawiedliwos$¢) jest oznakg mitosierdzia. Niosace nagang pytanie: ,,Dlaczego
ztym okiem patrzysz na to, ze ja jestem milosierny?”, mogtoby i1 powinno
znalez¢ dopelnienie w pytaniu: ,,Dlaczego ztym okiem patrzysz na to, ze ja
jestem sprawiedliwy?”’. Oba bowiem fundamenty etycznej wrazliwosci, ujaw-
niajace istotg bycia cztowiekiem, a zarazem jego dialogiczng nature, stanowia
dwie warstwy niewidzialnej jednosci. Oba tez, w podobnej mierze, narazone
sa na semantyczne i praktyczne naduzycia. Ich uniknigcie zalezy od tego, czy
rola tych fundamentow w procesie etycznej i aksjologicznej samoidentyfikacji
cztowieka zostanie adekwatnie rozpoznana.
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Flavio FELICE

IL DENARO DEVE SERVIRE, NON GOVERNARE

1l cristianesimo abbia storicamente contribuito a relativizzare la pretesa di edi-
ficare assoluti terrestri nel campo della politica. La lapidaria sentenza di Gesu:
“Rendete a Cesare quel che ¢ di Cesare e a Dio quel che é di Dio” rappresenta
una svolta decisiva che ha favorito il processo di democratizzazione e la pietra
angolare delle moderne democrazie; la definitiva relativizzazione e desacralizza-
zione del potere politico, la sua sottomissione al regno inviolabile della coscienza
ed il rispetto per la trasla trcendente dignita della persona umana.

CRESCITA E SVILUPPO

Credo sia utile soffermarsi su un punto che ha destato un’accesa discussione
in certi ambienti libertari, conservatori, cattolici e non. La frase in questione ¢ la
seguente ed ¢ tratta dal paragrafo 54 del secondo capitolo dell’ Evangelii gaudium:
“In questo contesto, alcuni ancora difendono le teorie della «ricaduta favorevoley,
che presuppongono che ogni crescita economica, favorita dal libero mercato, rie-
sce a produrre di per s€ una maggiore equita e inclusione sociale nel mondo”.

Stando all’edizione inglese del documento, con I’espressione “ricaduta fa-
vorevole”, traduzione un po’ infelice del cosiddetto “effetto sgocciolamento”,
Papa Francesco intenderebbe quel complesso teorico che va sotto il nome di
“trickle-down theories”. Usiamo il condizionale in quanto, nella versione spa-
gnola, che si presume sia 1’originale, abbiamo 1’espressione “derrame” che in
inglese andrebbe tradotta con “spillover”, per I’appunto “sgocciolamento”, e non
“trickle-down” che invece rinvia, con un significato negativo, ad una certa pro-
spettiva politica ed economica, identificabile — tra 1’altro, ma non solo — con
I’economica reaganiana: la Reaganomics; e non crediamo che Papa Francesco
volesse riferirsi ad una particolare azione politica e ad una nazione. Per trickle-
down si intende la “ricaduta favorevole”, in termini economici, nei confronti
dei percettori di redditi bassi, dei vantaggi fiscali accordati dallo Stato ai per-
cettori di redditi alti. Pit banalmente, si identifica con la fiducia che un mercato
dinamico e flessibile sia in grado di produrre effetti positivi per tutti, anche
per coloro che non operano immediatamente sul mercato, ma che, grazie alla
dinamicita di quest’ultimo, potranno essere inclusi e partecipare a loro volta al
suo dinamismo: una sorta di effetto traino dovuto ad un mercato dinamico.

Dunque, si tratta di un sistema teorico e, come insegna la piu accorta episte-
mologia delle scienze, al pari di qualsiasi sistema, esso puo essere pill 0 meno
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apprezzato e pii 0 meno condiviso, sempre criticato e in perenne assedio sotto
il fuoco dei tentativi di falsificazione. Un sistema teorico, per definizione, ha
un profilo descrittivo, ci offre una grammatica e una sintassi per rispondere alla
domanda circa il come e il perché del darsi di un fenomeno, non ha, ovvero
non dovrebbe avanzare, alcuna pretesa normativa. In breve, dovrebbe aiutarci
a descrivere e a spiegare i processi con i quali la realta si manifesta, eviden-
ziandone lo scarto rispetto al modello, e non a prescriverla, a plasmarla, come
se fosse un ideale verso cui tendere € non uno strumento che la misura.

A questo punto, che cosa ci dice Papa Francesco in quella frase e nelle
altre contenute nei paragrafi pit immediatamente dedicati alle problematiche
economiche? In primo luogo, non sembra che il Pontefice neghi o condanni
il mercato, anzi riconosce il dato empirico che il mercato favorisce la cresci-
ta economica. Tuttavia, il Papa ci dice che la crescita, trainata dal mercato,
non ¢ empiricamente ed immediatamente sinonimo di sviluppo ¢ di inclusione.
Il mercato, dinamico e aperto, potrebbe essere lo strumento migliore per in-
crementare la crescita, ma tale crescita (elemento quantitativo) non si traduce
necessariamente in sviluppo umano integrale ed inclusione sociale (elemento
qualitativo), che poi € cio che interessa alla Dottrina sociale della Chiesa e che
dovrebbe interessare a ciascun cristiano.

In secondo luogo, non risulta che il Papa affermi che 1’'impossibilita di
ridurre lo sviluppo alla crescita economica sia imputabile al mercato in quanto
tale; non risulta dalle parole di Papa Francesco e di certo non appartiene alla
tradizione del Magistero sociale. Il mercato ¢ un dispositivo-processo per la
raccolta e la trasmissione di informazioni, coordinato dal sistema dei prezzi.
In pratica, il mercato ¢ lo strumento di cui si servono gli operatori economici
e svolge la sua funzione nella misura in cui ottimizza — sotto vincoli — il pro-
cesso di raccolta e di trasmissione delle informazioni in ordine alla domanda
di beni e servizi. Non possiamo chiedergli di fare cid che non puo fare. Lo
sviluppo integrale non ¢ riducibile alla mera crescita economica perche il
primo presuppone una dimensione meta economica, culturale, valoriale che il
mercato non produce da sé, se non mediante 1’opera delle persone che in esso
vi operano. Come, tra gli altri, ci hanno insegnato i padri dell’economia sociale
di mercato, a partire da Wilhelm Ropke' e da Luigi Sturzo?; argomento ripreso
peraltro da Papa Benedetto X VI nella Caritas in veritate’, ma come del resto
ci ha insegnato anche Adamo Smith, il mercato nudo e crudo semplicemente
non esiste. Esistono i valori, le culture, le fedi, le tradizioni che conformano

' Cfr. W.R 6 pke, Al di la dell offerta e della domanda, Rubbettino, Soveria Mannelli 2015.

2 Cfr. L. Sturzo, Eticita delle leggi economiche, in Ip., Politica di questi anni, vol. X1V, a cura
di C. Argiolas, Gangemi, Roma 1998, pp. 282-291.

3 Cfr. Benedetto XVI, Lettera enciclica Caritas in veritate, 29 giugno 2009, n. 35.
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le istituzioni che, a loro volta, erigono i mercati e qualificano i processi di
mercato. In breve, sono le scelte e le azioni degli operatori che offrono la cifra
umana ed inclusiva di un mercato, il suo volto, la sua storia.

Dunque, affermare che lo sviluppo ¢ irriducibile alla mera crescita econo-
mica, significa riconoscere il primato della cultura, la centralita ontologica,
epistemologica e morale della persona e altresi comporta il sostenere un’idea
di istituzioni politiche, economiche e culturali, tra le quali il mercato, la cui
cifra morale ¢ data dalla prospettiva antropologica espressa da coloro che in
esse operano. Qui entra in gioco la categoria del dono, la quale non andrebbe
assunta come alternativa al mercato, una sorta di fattore o quid etico che si
contrappone al mercato e in grado di limitarlo. Sulla scorta di quanto detto in
ordine alla cifra qualitativa dello sviluppo e al ruolo che puo svolgere il libero
mercato, il dono appare come quella indispensabile dimensione del vivere
che rende autenticamente umani i rapporti e, di conseguenze, autenticamente
umana |’esistenza. Sappiamo bene che la vita degli uomini non si risolve nel
mercato e I’esperienza del dono ci consente di constatare direttamente — sulla
nostra pelle — la parzialita della logica del mercato, ma relegare il mercato tra
le relazioni utilitaristiche, oltre ad essere un errore logico e storico, appare
sempre piu un errore pratico e, alla lunga, potrebbe risolversi in un errore po-
litico. La catallassi, il mercato, ¢ la tipologia sociale propria degli uomini liberi
che consapevolmente cum-petono per ottenere il miglior risultato possibile, in
ordine all’allocazione di beni scarsi e disponibili; cido che non ¢ scarso e non
¢ disponibile — in breve, cid che non ¢ puramente economico — evidentemente
non entra e non deve entrare nella logica di mercato.

In pratica, assumere quel passaggio di Papa Francesco significa ammettere
che si possa dare una crescita senza lo sviluppo, perché esiste un profitto di
monopolio, un profitto di guerra; perché esiste il profitto di chi pretende di
raccogliere senza aver prima seminato, di chi si approfitta delle strette relazioni
con il potere, di chi devasta la terra, di chi traffica in droga e in armi; perché
esiste un profitto di chi consuma in modo dissennato le ricchezze prodotte
dalle generazioni precedenti e di chi scarica i costi del presente sulle genera-
zioni future. In definitiva, affrancati dall’insano fuoco dell’ideologia, perche
esistono persone che operano in politica come in economia e in qualsiasi altro
ambito del vivere civile mosse dall’irresponsabile proposizione ad ogni costo
e a qualsiasi prezzo.

IL MERCATO E LA SUA DIMENSIONE RELAZIONALE

Se fino a questo momento abbiamo sottolineato una possibile lettura di
alcuni passaggi di Papa Francesco che potrebbero essere letti come critici
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dello strumento mercato, adesso ci concentreremo su altri aspetti problematici
rinvenibili nelle critiche provenienti da ambienti libertari.

In un discorso commemorativo della figura di Margaret Thatcher, il sindaco
di Londra Boris Johnson ha riproposto, in modo provocatorio e efficace, una
certa vulgata “liberista” che normalmente si attribuisce —non senza una buona
dose di approssimazione — alla coppia politica piu significativa degli anno ’80:
Ronald Reagan e Margaret Thatcher.

Premetto che ho usato il termine “liberista” tra virgolette perché non mi ap-
partiene, lo ritengo insignificante e indefinibile, se non all’interno delle quattro
mura della domestica polemica politica. Sappiamo che si tratta di un termine
che non trova facili corrispondenti in altre lingue e, certamente, non ne trova
in ambito anglofono.

Ad ogni modo, al di la di questa preliminare precisazione terminologica, ho
tentato di cogliere il senso di alcune affermazioni del sindaco Johnson, al fine
di confrontarle con il dibattito aperto da Papa Francesco e dalla sua esortazione
apostolica Evangelii gaudium.

Johnson ha riproposto una posizione tutt’altro che originale, quella che avidita
e ineguaglianza sarebbero il motore dell’economia, assegnando a tali caratteri una
valenza evidentemente positiva. In fondo, si tratta di un punto di vista altamente
condiviso e, purtroppo, praticato a vari livelli; sebbene la logica del profitto a tutti
1 costi e a qualsiasi prezzo non sia un’esclusiva dell’economia, né tanto meno di
quella speciale forma di organizzazione economica che chiamiamo “economia
di mercato” o “economia libera”. Si tratta di una logica che possono condividere
imprenditori, speculatori finanziari, politici, accademici e non solo.

A questo punto, possiamo immaginare quale sia 1’obiezione: Johnson non si
riferisce a situazioni illecite, ma al sano egoismo di smithiana memoria: quella del
macellaio e del birraio, per intenderci”. Allora vediamo che cosa realmente ha scrit-
to Smith in tal senso, riportando uno dei passi piu celebri della opera piu nota:

In effetti, egli [I’individuo] non intende in genere perseguire I’interesse pubblico, né
¢ consapevole della misura in cui lo sta perseguendo. Quando preferisce il sostegno
dell’attivita produttiva del suo paese invece di quella straniera, egli mira solo alla
propria sicurezza e quando dirige tale attivita in modo tale che il suo prodotto sia
il massimo possibile, egli mira solo al suo proprio guadagno ed ¢ condotto da una
mano invisibile, in questo come in molti altri casi, a perseguire un fine che non
rientra nelle sue intenzioni. Né il fatto che tale fine non rientri nelle sue intenzioni
¢ sempre un danno per la societa. Perseguendo il suo interesse, egli spesso persegue
I’interesse della societa in modo molto piu efficace di quanto intende effettivamente
perseguirlo®.

* A. Smith, Indagine sulla natura e la ricchezza delle nazioni, Mondadori, Milano 1974, p. 174.
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Appare evidente che in Smith I’interesse personale non assurge al rango di
egoismo, né tanto meno di avidita, avendo assunto come virtu che qualifica il
libero mercato la sympathy, una virtu che evidenzia il carattere empatico della
dimensione relazionale, dove 1’altro non ¢ uno strumento-utensile da utilizzare,
un limone da spremere.

L’utilitarismo di Smith ¢ tutt’altro che 1’utilitarismo classico della sua
epoca, una concezione che si risolve nella pretesa superiorita di un’ipotetica
funzione di utilita collettiva, in nome della quale piegare le funzioni di utilita
individuali. Non v’¢ alcun dubbio che anche per Smith un’azione ¢ morale
quando si mostra utile, tuttavia nella sua analisi muta del tutto il quadro di
riferimento.

Perché un’azione sia giudicata morale, ossia razionale, non ¢ sufficiente
che essa produca buoni risultati per me; essa ¢ considerata morale, dunque
razionale, quando risulta utile ed approvata da ogni spettatore imparziale. Qui
Smith introduce il concetto di sympathy, della comunanza o condivisione dei
sentimenti: I’approvazione morale scaturisce dalla quantita di piacere o dolore
provata da un ipotetico soggetto terzo alla vista della condotta di una persona.
Tutta I’opera di Smith sembra ruotare intorno a questo concetto fondamenta-
le: la non contraddittorieta tra interesse personale e simpatia o condivisione,
e sulla base di tale principio egli opera una monumentale sistematizzazio-
ne e rielaborazione di tutte le teorie economiche del tempo.

Come possiamo notare, il celebre passaggio con il quale il filosofo morale
ed economista conclude il brano dedicato all’interesse individuale come moto-
re dei processi di mercato: “la mano invisibile”, evidenzia una prospettiva epi-
stemologica piuttosto che morale. Non avanza alcuna pretesa in ordine a come
dovremmo comportarci all’interno dei processi di mercato, non coinvolge la
dimensione normativa, non ¢ prescrittiva. Piuttosto, quella espressione ci dice
che i fenomeni sociali sono il piu delle volte, se non sempre, I’esito ininten-
zionale (irriflesso, per dirla con Carl Menger’) delle azioni umane volontarie,
queste si intenzionali. In pratica, la famigerata “mano invisibile” di Smith
¢ riconducibile ad una teoria circa la genesi e lo svilupparsi delle istituzioni,
a partire dal problema precipuo di fronte al quale € posto un qualsiasi scienziato
sociale: capire il come e il perché del darsi di un fenomeno.

5 “Potremmo menzionare una lunga serie di fenomeni di questo genere, ma ci limitiamo a un
esempio la cui evidenza eliminera qualsiasi dubbio sul senso della nostra esposizione: i prezzi sociali
dei beni. Essi sono notoriamente in singoli casi del tutto, o soltanto in parte, il risultato di fattori
sociali positivi, per esempio i prezzi sotto il dominio di leggi fiscali e salariali, e via dicendo. Di
regola essi sorgono e si modificano senza subire alcun influsso statale diretto a regolamentarli, liberi
da ogni convenzione sociale, quali risultati irriflessi del movimento sociale. Lo stesso dicasi per il
saggio d’interesse, la rendita fondiaria, il profitto dell’imprenditore, etc.”. C. M en ger, Sul metodo
delle scienze sociali, Liberilibri, Macerata 1996, p. 151.
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E evidente che, in questa prospettiva, appellarsi all’avidita e all’egoismo
non significa minimamente collocarsi nella tradizione del liberalismo smi-
thiano, anzi, semmai, significa prenderne fortemente le distanze e avventu-
rarsi in tradizioni e prassi che con la storia di tale liberalismo hanno poco
o nulla a che fare. A ben vedere, pero, I’appello a simili sentimenti morali
non ha molto a che fare neppure con i teorici di quel capitalismo che va sotto
il nome di reaganismo o di thatcherismo, al quale ha fatto appello il sindaco
Johnson.

Si consideri, ad esempio, la riflessione di un esponente di spicco della co-
siddetta reaganomics, lo studioso americano George Gilder. Gilder ¢ convinto
che un sistema come quello capitalistico necessiti di una “cultura del dono” e di
una forza morale improntata ai valori della tradizione ebraico-cristiana e che,
di conseguenza, non possa far leva sul mero self-interest, utilitaristicamente
inteso, e scrive:

E impossibile, a partire dal meccanismo di razionalita del self-interest, dar vita ad
un sistema regolato e sicuro che non finisca per indebolire le fonti della volonta
e limitarne il potenziale rispetto al pericolo e alla lotta, che non impoverisca lo
spontaneo flusso di doni e di sperimentazioni che estendono le dimensioni del mondo
e i circoli dell’umana simpatia®.

Gilder, dunque, giudica in modo estremamente negativo la volgarizzazione
utilitaristica del principio smithiano del self-interest che prelude alla teoria di
un “capitalismo senza capitalisti”, ad una concorrenza senza concorrenti e ad
un mercato di beni omogenei, con operatori in possesso di una conoscenza
perfetta: un luogo nel quale gli interessi di uomini onniscienti tenderebbe-
ro verso un equilibrio perfetto mossi, appunto, da una “mano invisibile”. Di
contro, egli ¢ convinto che non esista altra via per rispondere concretamente
al dramma della poverta che non passi per I’espansione del “circolo creativo
del dare”, che non contemperi 1’aumento esponenziale di coloro che con co-
raggio si assumono il ragionevole rischio dell’investimento imprenditoriale;
persone fiduciose del futuro, aperte alla provvidenza, innamorate della vita
e del proprio prossimo.

Non saprei dire e francamente non sono interessato alle motivazioni che
hanno spinto Johnson a sostenere tesi cosi poco originali, ma solo un po’ ur-
ticanti. Una cosa pero ¢ certa, le parole di Johnson stridono terribilmente con
quelle che Papa Francesco ha usato nell’Esortazione apostolica Evangelii gau-
dium. Ricordiamo che, lungi dal negare I’importanza del mercato e la necessita
della crescita economica, il Papa afferma 1’impossibilita di ridurre in modo

¢ G. Gilder, Moral Sources of Capitalism, in The Essential Neo-Conservative Reader, a cura
di M. Gerson, Addison Wesley, MA, 1996, p. 157.



1l denaro deve servire, non governare 129

meccanico lo sviluppo alla mera crescita, cosi come di identificare il complesso
dinamismo della persona umana con le sole relazioni di scambio, tipiche del
mercato.

Lo sviluppo, per Papa Francesco e per la tradizione della Dottrina sociale della
Chiesa, ¢ una nozione qualitativa e necessita di piu dimensioni, quella educativa,
culturale, valoriale che il mercato non produce da sé, benché ne necessiti e se ne
serva, fino a condizionarle, nel bene come nel male. I processi di mercato hanno
a che fare sempre e comunque con la persona e solo le persone, ossia la prospet-
tiva antropologica della quale sono portatrici, sono in grado di implementare le
istituzioni politiche, economiche e culturali, in modo da poter confermare ovvero
smentire clamorosamente 1’urticante prospettiva del sindaco Johnson.

UOMO E DENARO

Per quanto concerne il rapporto uomo—denaro, Papa Francesco, gia nel
discorso del 16 maggio 2013 ai nuovi ambasciatori, affermava che “Il denaro
deve servire, non governare’ ed evidenziava che 1’etica cristiana da fastidio,
perché relativizza il denaro. Il medesimo tema ¢ affrontato anche nella Evan-
gelii gaudium, al paragrafo 57, intitolato “No a un denaro che governa invece
di servire”. Il “relativismo” al quale ci rinvia Papa Francesco nega I’indiffe-
rentismo tipico del relativismo qualunquista, piu volte condannato da Giovanni
Paolo II e da Benedetto X VI, in nome del quale svaniscono le differenze e tutto
appare assorbito dal buio della notte nella quale le “vacche sono tutte nere”.
E questo il caso in cui il potere e il denaro finiscono per relativizzare la dignita
dell’uomo, ponendosi come fini ultimi e per i quali sarebbe lecito sacrificare
tutto e tutti. La prospettiva antropologica cristiana, al contrario, pone al centro
la persona (da un punto di vista ontologico, epistemologico e morale), in qua-
nto imago Dei e non tollera che niente e nessuno sia innalzato a fine ultimo
ed assoluto.

Proprio il tema del rapporto tra uomo e denaro delinea come non altri il
profilo civile del cattolico maturo. Credo si possa dire che Papa Francesco,
affermando che “il denaro deve servire, non governare” abbia centrato la qu-
estione antropologica fondamentale del cristianesimo e gettato una luce su
quale sia il contributo piu intimo dei cattolici alla vita civile.

Dunque, ribadisco, il “relativismo” al quale ci rinvia Papa Francesco nega
I’indifferentismo tipico del relativismo qualunquista. Si tratta di un tema fon-

" Francesco, Discorso ai nuovi ambasciatori di Kyrgyzstan, Antigua e Barbuda, Lussemburgo,
Botswana accreditati presso la Santa Sede (Vaticano, 16 maggio 2013), http://w2.vatican.va/content/
francesco/it/speeches/2013/may/documents/papa-francesco_20130516_nuovi-ambasciatori.html.
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damentale e storicamente rilevante anche per comprendere la genesi delle
istituzioni democratiche e liberali. Si pensi, ad esempio, a quanto il cristia-
nesimo abbia storicamente contribuito a relativizzare la pretesa di edificare
assoluti terrestri nel campo della politica: il cristianesimo ha ammazzato lo
spirito faraonico, scriveva lo storico Guglielmo Ferrero. La lapidaria sentenza
di Gesu: “Rendete a Cesare quel che ¢ di Cesare e a Dio quel che ¢ di Dio”
rappresenta una svolta decisiva che ha favorito il processo di democratizzazio-
ne e la pietra angolare delle moderne democrazie; la definitiva relativizzazione
e desacralizzazione del potere politico, la sua sottomissione al regno inviolabi-
le della coscienza ed il rispetto per la trascendente dignita della persona umana.
Un principio che ha carattere ontologico, epistemologico ¢ morale®.

Una chiave interpretativa dell’affermazione del Papa, credo sia da ricercare
in un altro passaggio, datato 16 maggio 2013, allorquando Papa Francesco,
parlando ai nuovi ambasciatori di Kyrgyzstan, Antigua e Barbuda, Lussem-
burgo, Botswana accreditati presso la Santa Sede, ha affermato che la crisi non
¢ solo economica, anzi a dire il vero, ¢ culturale, antropologica’. Con questa
affermazione, Papa Francesco non nega la rilevanza delle cosiddette leggi del
mercato, quanto piuttosto ci invita a considerare il tema della responsabilita,
ossia della scelta di ciascun uomo, posto responsabilmente di fronte alla pro-
pria coscienza. A questo punto, come abbiamo gia avuto modo di dire, andreb-
be sottolineato che le leggi del mercato non sono prescrizioni morali, asserti
prescrittivi. Quando gli economisti e gli scienziati sociali scrivono di “leggi
del mercato”, in realta, non fanno altro che esprimere alcuni asserti descrittivi
che disegnano le relazioni funzionali tra variabili (dipendenti e indipendenti)
date e circoscritte, all’interno di un campo che esclude tutte le altre: si tratta
della famosa e basilare locuzione ceteris paribus (a parita di altre condizioni).
In realta, sono le scelte degli uomini che conformano un dato mercato e che ne
attivano i processi; alla scienza economica spetta il compito di descriverli.

I processi che definiamo di “mercato” non sono necessariamente adatti
a descrivere tutte le dimensioni del vivere umano, esistono dimensioni irridu-

8 Cfr. D. Antiseri, Laicita. Le sue radici, le sue ragioni, Rubbettino, Soveria Mannelli,
pp. 61-80. In particolare, scrive Antiseri: “«Date a Cesare quel che ¢ di Cesare ¢ a Dio quel che
¢ di Dio»: con cio entrava nella storia il principio che Kaisar non ¢ Kyrios — il potere politico veniva
desacralizzato, I'ordine mondano relativizzato, e le richieste di Cesare sottoposte ad un giudizio di
legittimita da parte di una inviolabile coscienza. Su questa base Origene poteva giustificare, contro
Celso, il rifiuto da parte dei cristiani di associarsi al culto dell’imperatore o di uccidere in obbedienza
ai suoi ordini” (p. 75).

9 “La crisi mondiale che tocca la finanza e I'economia sembra mettere in luce le loro deformita e
soprattutto la grave carenza della loro prospettiva antropologica, che riduce 1'uomo a una sola delle
sue esigenze: il consumo. E peggio ancora, oggi I’essere umano ¢ considerato egli stesso come un
bene di consumo che si puo usare e poi gettare”. Francesco, Discorso ai nuovi ambasciatori di
Kyrgyzstan, Antigua e Barbuda, Lussemburgo, Botswana accreditati presso la Santa Sede.
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cibili al mercato, per le quali le cosiddette “leggi del mercato” mostrano tutta
la loro inadeguatezza a descriverne la logica, finendo per rappresentare un’im-
magine caricaturale delle relazioni interpersonali. Fare di questa particolare
dimensione la dimensione universale che pretende di descrivere I’'umano che
¢ nell’'uomo sarebbe un gravissimo errore in termini antropologici, ma che si
riflette, presto o tardi, anche nel contesto economico. Chi agisce sul mercato
¢ la persona in carne ed ossa, con il suo vissuto e la sua cultura, e un’immagine
deviata e caricaturale del soggetto attore dei processi economici rappresente-
rebbe un grave rischio per la governance dei mercati e delle istituzioni che in
essi operano. In pratica, il mercato non ha bisogno necessariamente di persone
che, ad “ogni costo e a qualsiasi prezzo”, si servano spregiudicatamente del-
le istituzioni politiche, economiche e culturali per il perseguimento dei loro
obiettivi. Questa sarebbe una delle tante forme storiche che hanno assunto
e possono assumere i processi di mercato, ma non I’unica e, economicamente
parlando, neppure la piu desiderabile.

BENE COMUNE E DIMENSIONE ISTITUZIONALE

L’inclusione alla quale ci invita Papa Francesco credo rappresenti il filo
rosso che lega il Magistero sociale di almeno tre degli ultimi Pontefici. Volendo
individuare per ciascun Papa una parola d’ordine che sintetizzi il complesso
corpus dottrinale espresso dal proprio Magistero sociale, indicherei la nozio-
ne di “soggettivita creativa” per Giovanni Paolo II, “via istituzionale della
carita” per Benedetto XVI e “inclusione sociale” per Papa Francesco. Ora,
affinché le tre nozioni possano essere comprese nella loro complessita, ma
anche unitarieta, essendo tutte espressioni di un comune Magistero, propongo
una particolare lettura della nozione di inclusione che tenta di fare i conti anche
con alcune tradizioni di pensiero sociologico, economico e politologico: mi ri-
ferisco alla sociologica del concreto di matrice sturziana, all’economia sociale
di mercato, soprattutto cosi come ¢ stata presentata da Wilhelm Ropke, e dalla
sviluppo in ambito politologico del neoistituzionalismo di Daron Acemoglu
e James A. Robinson.

In particolare, questi ultimi ci dicono che, in linea teorica, esistono due
tipologie di istituzioni: quelle “estrattive” e quelle “inclusive”’. Seguendo
I’insegnamento, tra gli altri, di Luigi Sturzo e di Luigi Einaudi, le prime:
“estrattive”, comportano una realta sociale fondata sullo sfruttamento della
popolazione e sulla creazione di monopoli, riducendo gli incentivi e la capacita

0 Cfr.D.Acemaglu,J.A.Robinson, Perché le nazioni falliscono. Alle origini di prosperita,
potenza e poverta, il Saggiatore, Milano 2013.
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di iniziativa economica della maggior parte della popolazione. Le seconde,
quelle “inclusive”, sono quelle che permettono, incoraggiano e favoriscono la
partecipazione del maggior numero possibile di persone, al fine di canalizzare
nel modo migliore i talenti e le abilita, permettendo a ciascuno di realizzare
il proprio progetto di vita: la soggettivita creativa di Giovanni Paolo II trova
nella “via istituzionale” di Benedetto XVI una possibile traiettoria per la re-
alizzazione di una sempre piu compiuta inclusione sociale.

Le istituzioni “inclusive”, secondo uno dei dettami fondamentali della co-
siddetta “economia sociale di mercato”, necessitano dello Stato, di uno Stato,
tanto forte quanto limitato, e imparziale, che garantisca il libero accesso di tutti
alla competizione; di uno Stato regolatore e arbitro (rule oriented), ma mai
giocatore o, peggio, colluso con qualche giocatore. Le istituzioni che hanno ca-
rattere opposto a quelle “inclusive” sono dette “estrattive”, in quanto vengono
usate da determinati gruppi sociali e corporazioni, talvolta anche con il tacito
o esplicito consenso del decisore pubblico (target oriented), per appropriarsi
del reddito e della ricchezza prodotti da altri: multa exempla docent.

Se si accetta, dunque, la concentrazione del potere nelle mani di pochi, per
di piu garantita da meccanismi istituzionali che negano la logica schumpete-
riana della “distruzione creativa” come leva del ricambio in ambito politico,
economico e culturale, 1’assetto istituzionale risultera tale da permettere lo
sfruttamento di grandi ricchezze da parte dei pochi, a danno dei molti. In tali
contesti, affinché la logica “inclusiva” prevalga su quella “estrattiva”, per quanto
necessaria, non ¢ sufficiente la sostituzione generazionale di un’élite a vantag-
gio di un’altra (che non ¢ detto risulti piu illuminata della precedente). C’¢ solo
un modo affinché una societa avviata al declino economico e affetta dal male
dell’esclusione sociale possa invertire la rotta: una trasformazione politico-
culturale che riguardi la qualita delle sue istituzioni.

Papa Benedetto, nella sua enciclica Caritas in veritate, ci invitava ad in-
traprendere “la via istituzionale della carita” e, riferendosi al “bene comune”,
richiamava esplicitamente la dimensione “istituzionale”. Poiché il “bene co-
mune ¢ composto da piu beni: da beni materiali, cognitivi, istituzionali e da
beni morali e spirituali, quest’ultimi superiori a cui i primi vanno subordinati”!!
—ed ha, pertanto, una dimensione plurale — anche le istituzioni preposte al suo
ottenimento ¢ necessario che rispondano al principio poliarchico e, percio, che
siano articolate in modo sussidiario.

Il riferimento autentico e non retorico al “bene comune”, che assuma I’ele-
mento istituzionale di Benedetto XVI e che voglia rispondere positivamente
all’invito di Papa Francesco per un’economia inclusiva, non puo quindi trascu-
rare questa fondamentale distinzione e non procedere ad una seria e impietosa

" Benedetto XVI, Lettera enciclica Caritas in veritate, n. 7.
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critica nei confronti delle troppe istituzioni estrattive che impediscono lo svi-
luppo autentico. Proprio I’individuazione e la denuncia di queste ultime rite-
niamo rappresenti il primo passo per implementare quella prospettiva teorica
dell’economia sociale di mercato alla quale fa riferimento anche la tradizione
della Dottrina sociale della Chiesa e, cosi, raccogliere I’invito di Benedetto XVI
e di Papa Francesco.

A mo’ di conclusione, possiamo dire che 1’elezione al Soglio pontificio
di Papa Francesco sembrerebbe abbia ridestato 1’interesse sul rapporto tra
religione e istituzioni economiche e politiche. Rapporti difficili, conflittuali
e storicamente segnati dalle storture e dalle ingiustizie causate da uomini che
hanno fatto della “brama di potere” e della ricerca del successo “ad ogni co-
sto” la loro norma di vita. Le istituzioni non sono soggetti di atti morali, di
conseguenza, non sono in sé né buone né cattive, riflettono le azioni e i modi
di pensare delle persone che vi operano. Di qui il sorgere e il prosperare di
numerose strutture di peccato che hanno segnato negativamente il corso della
storia del capitalismo e di tutte le forme storiche-sistemiche che hanno assun-
to le istituzioni politiche ed economiche. Ecco, ad esempio, la ragione della
distinzione operata dall’economista tedesco Wilhelm Ropke, oltre che dagli
italiani Luigi Einaudi e Luigi Sturzo, tra “capitalismo storico” ed “economia
di mercato”?.

A ben guardare, una distinzione che ritroviamo anche nella Centesimus
annus, allorché Giovanni Paolo II nel paragrafo 42 distingue tra capitalismo
e capitalismo, preferendo 1’espressione “economia libera”, dal momento che
il termine “capitalismo” appare eccessivamente compromesso con la realta
storica nella quale ¢ emerso e si ¢ sviluppato'.

Con I’espressione “ad ogni costo” e “a qualsiasi prezzo” intendo riassu-
mere un brano dell’Esortazione apostolica di Giovanni Paolo Il Reconciliatio

12 Cfr. W. Répke, La crisi sociale del nostro tempo, Einaudi, Roma 1946; L. Einaudi, Eco-
nomia di concorrenza e capitalismo storico. La terza via fra i secoli XVIII e XIX, in «Rivista di storia
economicay 7 (1942) n. 2, pp. 49-72, http://www.luigieinaudi.it/doc/economia-di-concorrenza-e-capita-
lismo-storico-la-terza-via-fra-i-secoli-xviii-e-xix1/; L. Stur z o, Eticita delle leggi economiche, cit.

13 “Se con «capitalismoy si indica un sistema economico che riconosce il ruolo fondamentale
e positivo dell'impresa, del mercato, della proprieta privata e della conseguente responsabilita per
i mezzi di produzione, della libera creativita umana nel settore dell’economia, la risposta ¢ cer-
tamente positiva, anche se forse sarebbe pil appropriato parlare di «economia d’impresa»”, o di
«economia di mercato», o semplicemente di «economia libera»”. Giovanni Paolo II, Lettera
enciclica Centesimus annus, n. 42.
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et paenitentia del 1985, riproposto dallo stesso Pontefice in una nota del para-
grafo 36 dell’enciclica Sollicitudo rei socialis del 1987".

Il contesto nel quale il brano ¢ inserito nell’enciclica rinvia al tema delle
“strutture di peccato” come cause del sottosviluppo. Le cause del “sottosvilup-
po” andrebbero ricercate in primo luogo nell’irresponsabilita civile di chi de-
tiene posizioni dominanti all’interno della societa civile. Il brano in questione
ci dice che le strutture sociali, ovvero le istituzioni politiche ed economiche,
non essendo soggetti di atti morali, non possono essere considerate in se stesse
né buone né cattive, in quanto la responsabilita andrebbe sempre imputata in
capo a coloro che operano in esse.

In definitiva, secondo la prospettiva della Dottrina sociale della Chiesa
che dovrebbe animare anche 1’azione dei cattolici nella sfera della politica
e dell’economia, le situazioni di ingiustizia e di malessere sociali dipendono,
non necessariamente per via intenzionale, da personalissimi peccati di chi
genera condizioni di iniquita, ma anche da chi pit modestamente la favorisce,
fino a comprendere coloro che se ne servono, sfruttandola, per il raggiungimen-
to det loro personalissimi obiettivi. Tutto ci0 basterebbe a qualificare il modo
di essere dei cattolici nella vita civile in maniera tutt’altro che “moderata”,
eppure il brano in questione ci invita ad andare ben oltre e, tra i personalissimi
peccati che contribuiscono all’edificazione di tali strutture, vengono comprese
anche le azioni di chi, pur potendo fare qualcosa per evitare, eliminare ovvero
limitare situazioni di iniquita sociale, non lo fa per pigrizia, magari per paura,
una paura che puo giungere fino all’omerta. Un peccato di omissione che
¢ spesso giustificato a partire da una cultura dell’indifferenza e della complicita
con il potere, un’indifferenza e una complicita che fiaccano le nostre energie
e ci fanno desistere dalla fatica della partecipazione, accampando scuse quali
I’impossibilita di cambiare il mondo ovvero le immancabili ragioni di forza
maggiore: “ragion di stato”, di “partito”, di “nazione”, di “razza” e via dicendo.
Il brano si conclude ricordandoci che “le vere responsabilita, dunque, sono
delle persone. Una situazione e cosi un’istituzione, una struttura, una societa

4 “Orbene la Chiesa, quando parla di situazioni di peccato o denuncia come peccati sociali
certe situazioni o certi comportamenti collettivi di gruppi sociali piu 0 meno vasti, o addirittura
di intere Nazioni o gruppi di Nazioni, sa e proclama che tali casi di peccato sociale sono il frutto,
P’accumulazione e la concentrazione di molti peccati personali. Si tratta di personalissimi peccati di
chi genera o favorisce I'iniquita o la sfrutta; di chi, potendo fare qualcosa per evitare, o eliminare,
o almeno limitare certi mali sociali, omette di farlo per pigrizia, per paura e omerta, per mascherata
complicita o per indifferenza; di chi cerca rifugio nella presunta impossibilita di cambiare il mondo;
e anche di chi pretende estraniarsi dalla fatica e dal sacrifico, accampando speciose ragioni di ordine
superiore. Le vere responsabilita, dunque, sono delle persone. Una situazione e cosi un’istituzione,
una struttura, una societa —non ¢ di per s¢, soggetto di atti morali; percio non puo essere in se stes-
sa buona o cattiva”. Giovanni Paolo II, Esortazione apostolica Reconciliatio et paenitentia,
n. 16; cfr. Idem, Lettera enciclica Sollicitudo rei socialis, n. 36, ref. 65.
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non ¢ di per sé, soggetto di atti morali; percio non puo essere in se stessa buona
o cattiva”®.

E I’identificazione del denaro e del potere come idoli ad essere condannata,
idoli ai quali inchinarsi e in nome dei quali sacrificare le nostre scelte. Nella
sezione 13 dell’enciclica Lumen fidei, Papa Francesco richiama la definizione
che il rabbino di Kock da dell’idolatria: vi ¢ idolatria “quando un volto si
rivolge riverente a un volto che non ¢ un volto”. Il Papa precisa:

Invece della fede in Dio si preferisce adorare 1’idolo, il cui volto si puo fissare, la cui
origine ¢ nota perché fatto da noi. Davanti all’idolo non si rischia la possibilita di una
chiamata che faccia uscire dalle proprie sicurezze, perché gli idoli “hanno bocca e
non parlano” (Sa/ 115, 5). Capiamo allora che 1’idolo € un pretesto per porre se stessi
al centro della realta, nell’adorazione dell’opera delle proprie mani'S.

Idoli che si presentano con le vesti ordinarie e quotidiane del successo
professionale, del mors tua vita mea, di chi pretende di raccogliere senza aver
seminato e di chi semina la morte per il proprio tornaconto. Sono gli idoli
accattivanti e generalmente tollerati perché un po’ tutti ci rappresentano, nei
confronti dei quali si ¢ solitamente piu indulgenti e auto assolutori. In breve,
¢ un atteggiamento, una predisposizione, un comportamento che diventano co-
stume, I’aria stessa che respiriamo che giunge a intossicare le nostre coscienze
e a corrompere le istituzioni della democrazia e del mercato. E ’insana pretesa
di essere assolti anche quando “ad ogni costo” e “a qualsiasi prezzo” antepo-
niamo il nostro interesse immediato a quello del nostro prossimo, fosse anche
qualcuno che deve ancora nascere o che vive dall’altra parte del mondo.

5 Giovanni PaololIl, Sollicitudo rei socialis, n. 36.
6 Cfr. D. Antiseri, F. Felice, La vita alla luce della fede. Riflessioni filosofiche e socio-po-
litiche sull’enciclica “Lumen fidei”, Rubbettino, Soveria Mannelli, 2014, pp. 15-16.
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»TYSIAC LAT JEST JAK JEDNA NOC”
Rozwazania Karola Wojtyly o cztowieku
1jego dziejach z okazji tysigclecia chrztu Polski

Metaforyczna posta¢ ogrodnika powraca pod koniec tej czesci poematu i wtedy
Jjuz nie ma waqtpliwosci, kogo przedstawia: ,, DRZEWO odda owoce Temu, kto je
szczepil”, stwierdza podmiot, a pisany wielkq literq zaimek wskazuje na Boga.
Postac ogrodnika sktania do wyciqgniecia wniosku, ze Polska rodzi sie dla historii
w akcie chrztu nie z powodu decyzji wladcy, nie za sprawq duchownych pelniq-
cych misje chrystianizacji w panstwie Mieszka, lecz z woli Bozej Opatrznosci.

Karol Wojtyta napisat w roku 1966 poemat Wigilia wielkanocna 1966'.
Omawiajac ten utwor, dobrze jest przypomnie¢ okolicznosci, w jakich powstat
— przede wszystkim okolicznosci dotyczace samego autora. Byl on przeciez
nie tylko poeta, a tworczosc literacka nie byta jego gtdéwna aktywnoscia. Jako
filozof oraz teolog miat za sobg bogate doswiadczenie w pracy naukowo-dy-
daktycznej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Byt juz arcybiskupem
metropolita Krakowskim (za rok miat zosta¢ kardynatem) o wielostronne;j
praktyce duszpasterskiej, obejmujacej tak prace w matej wiejskiej parafii oraz
w matych grupach mtodziezowych, jak tez odpowiedzialnos¢ za jedna z naj-
wazniejszych polskich archidiecezji. Miat réwniez glgbokie doswiadczenie
funkcjonowania Kosciota powszechnego oraz znajomos¢ jego problemow,
gdyz nie tylko odbyt studia w Rzymie, podrézowatl po Europie oraz do Zie-
mi Swietej, ale przede wszystkim byt aktywnym uczestnikiem Soboru Wa-
tykanskiego II, podczas ktérego podejmowano wszystkie istotne problemy
Kosciota — zarowno te ponadczasowe, jak tez charakterystyczne dla realiow
dwudziestego wieku?.

Jesli chodzi o datg¢ powstania utworu — przywotang w tytule oraz zamiesz-
czona pod tekstem poematu — wazne sa jej dwa aspekty. Po pierwsze, rok 1966
byt okresem wielkiego ozywienia religijnego w Polsce ze wzglgdu na przypa-
dajaca w tym czasie tysi¢czng rocznice chrztu Polski — Milenium — do ktérego
z inicjatywy kardynata Stefana Wyszynskiego Kosciot katolicki przygotowat

! Zob. K. W o] tyta, Wigilia wielkanocna 1966, w: K. Wojtyta—Jan Pawet I1, Poezje, dramaty,
szkice. Tryptyk rzymski, Znak, Krakow 2004, s. 143-154.

2 Najlepsze zestawienie faktow z zycia Karola Wojtyty—$w. Jana Pawta I sporzadzit ks. Adam Bo-
niecki (zob. Kalendarium zycia Karola Wojtyly, oprac. ks. A. Boniecki MIC, Znak, Krakéw 2000).
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si¢ bardzo starannie poprzez dziewigcioletnig nowenng®. Z drugiej strony byt to
czas panowania komunizmu w naszej czg¢sci Europy, a rzadzacy krajem starali
si¢ deprecjonowac autorytet Kosciota i podwazac chrzescijanskie wartosci,
migdzy innymi przez narzucanie spolteczenstwu ateistycznej, materialistyczne;j
ideologii marksistowskiej. Pamig¢¢ o wszystkich tych okolicznosciach pozwala
tatwiej zrozumie¢, dlaczego poemat Wigilia wielkanocna 1966 zostat uksztat-
towany przez autora w specyficzny sposob.

Struktura utworu pod pewnymi wzglgdami jest mato skomplikowana. Woj-
tyta podzielit cato$¢ na mniejsze fragmenty, dajace si¢ tatwiej obja¢ uwaga i re-
fleksja, a podzial ten jest w zasadzie dwustopniowy (odstgpstwa obserwujemy
w czgsci trzeciej 1 siddmej). Siedem czesci sktadowych oznaczonych zostato
cyframi rzymskimi i opatrzonych tytutami. Sa one podzielone na mniejsze
czastki, ponumerowane cyframi arabskimi. Tylko cztery mniejsze calostki
W pierwszej czgsci poematu procz numerow maja swoje tytuly. W pozostatych
czesciach podziat wewngtrzny sygnalizuja same cyfry arabskie. Ostatnia czgsc,
wienczaca utwdr, jest najkrdtsza i nie ma wewngtrznego podziatu.

Po czgsci pierwszej (,,Inwokacja”) o charakterze wprowadzajacym naste-
puje ,,opowies¢” o Mieszku I 1 jego decyzji przyjecia chrztu. Daje ona pretekst
do rozwazan w kolejnych czterech czgsciach, przy czym zwiazek medytacji
z opowiescia o historycznym fakcie przyjecia chrztu przez polskiego whadce
nie zawsze jest widoczny w sposob oczywisty’. Czes$¢ siddma stanowi wyra-
zista kod¢ poematu.

~WEASCIWA INWOKACJA”

W ,Inwokacji” az trzy z czterech wewngetrznych czastek zostaly opatrzone
tytutami zbieznymi w poczatkowych fragmentach, by utworzy¢ szczegdlna
»anafor¢”: ,,Rozpoczyna si¢ rozmowa” — czytamy trzykrotnie, co przypomi-
na, ze wcigz jesteSmy w czesci poczatkowej poematu. Wskazany rozmoweca,
z ktérym anonimowy podmiot wypowiedzi nawiazuje kontakt, to za kazdym

3 Zob. kard. S. Wy s zy ns ki, Zapiski milenijne. Wybér z dziennika ,,Pro memoria” z lat
1965-1967, Soli Deo, Warszawa 2001.

* O medytacyjnym charakterze tworczosci Karola Wojtyly pisano juz wielokrotnie. Jako jeden
z pierwszych temat ten poruszat Krzysztof Dybciak (zob. K. Dybciak,, Mysle... o tym, co sercem
tropie”. O tworczosci literackiej Karola Wojtyly, ,Wigz” 1979, nr 5(253), s. 88-103; t e n z e, Karol
Wojtyla a literatura, Wydawnictwo Diecezji Tarnowskiej Biblos, Tarnow [1991]). Niemal kazdy z au-
torow piszacych o Tryptyku rzymskim dotyka tego zagadnienia, a wypowiedzi na temat ostatniego
papieskiego utworu poetyckiego ukazato si¢ juz bardzo wiele. Powstawaty one natychmiast po jego
ukazaniu si¢ drukiem (zob. np. Wokdl ,, Tryptyku rzymskiego” Jana Pawla II, red. ks. A.M. Wierz-
bicki, Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jana Pawta Il KUL, Lublin 2003) i powstaja w dalszym

ciggu.
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razem kto$ inny. Najpierw prowadzona jest ,,rozmowa z soba”, potem ,,z Bo-
giem”, w koncu ,,z cztowiekiem, spor o znaczenie rzeczy”. Podmiot méwiacy
sygnalizuje zatem, iz w utworze staje on wobec pytan, ktore rodza si¢ w nim
samym, ukazuje siebie w relacji do Boga — instancji najwyzszej — oraz sytuuje
si¢ wobec drugiego cztowieka, od ktérego rdzni si¢ przekonaniami, i nie waha
si¢ wejs¢ z nim w spér. Dopiero po takim usytuowaniu si¢ podmiotu poematu
nastepuje czwarta czastka, zatytutowana ,,Wtasciwa inwokacja, czyli wotanie
do cztowieka, ktory stal si¢ ciatem historii”.

To ona wtasnie nawigzuje do tradycyjnych inwokacji — wezwan skierowa-
nych do muz czy innego bostwa z prosba o poetyckie natchnienie, o pomoc
w realizacji jakiego$ trudnego czy wzniostego tematu. Juz wszakze w poz-
nym romantyzmie wezwania takie miewaty charakter przewrotny czy iro-
niczno-groteskowy?, a zjawisko to przybrato na sile w dwudziestym wieku®.
Wojtyta jednakze to autor jak najdalszy od ironii, a mimo to jego ,,Wtasciwa
inwokacja...” jest zdecydowanie zmodyfikowana w stosunku do tradycyj-
nych. Od wzywanej osoby nie oczekuje si¢ pobudzenia poetyckich talentow
uktadajacego wiersz, nie o natchnienie prosi poeta. Dystansuje si¢ on takze
od tradycyjnych wezwan o przybycie bdstwa, bedacego dawca natchnienia.
Przyzywany jest Ktos, komu przypisuje si¢ znacznie wazniejsza funkcj¢ niz
tylko sprawstwo poetyckiej weny: ,,Do Ciebie wotam, Czlowieku, Ciebie
szukam — w ktorym / historia ludzi moze znalez¢ swe Cialo™”. Mozna po-
wiedzie¢, ze przyzywana jest Osoba, poprzez ktora realizuje si¢ — ucielesnia
— cata historia ludzkosci. Dla znajacego doktryng chrzescijanska jasne jest, ze
Czlowiek, poprzez ktorego historia nie tylko nabiera sensu, ale tez w ogole
dochodzi do skutku, to Jezus — Jezus, o ktorym $w. Pawet uczy, ze ,,wszystko
przez Niego i dla Niego zostato stworzone” (Kol 1,16) ,,i wszystko w Nim
ma istnienie” (Kol 1,17). Autor sygnalizuje ponadto, ze owego Cztowieka
nie trzeba wzywacé, poniewaz jest On juz obecny: ,,Ku Tobie idg, i nie mowig
«przybadzy, ale po prostu «badz»™®. Kierunek ruchu jest tu zatem odwrotny:
moéwiacy ukazuje siebie jako bedacego w drodze ku temu, ktdrego obecnosé
stwierdza.

5 Za przyklad moze postuzy¢ inwokacja w Juliusza Stowackiego Podrézy do Ziemi Swietej
z Neapolu: ,,Muzo mdlejaca z romantycznych cierpien / Przybadz i poméz! Wzywam ciebie krotko,
/ Sentymentalna, bo konczy si¢ sierpien, / Bo z koficem sierpnia i koniem i t6dka / Puszczam si¢
w droge” (J. Sto wac ki, Podroz do Ziemi Swiegtej z Neapolu, w: tenze, Utwory wybrane, PIW,
Warszawa 1965, t. 1, s. 186).

¢ Zwlaszcza u mistrzyni ironii, Wistawy Szymborskiej, ktéra w wierszu Wieczor autorski, roz-
poczynajacym si¢ od stow: ,,Muzo, nie by¢ bokserem to jest nie by¢ weale”, wzdycha: ,,O0 Muzo. O Pe-
gazie, / aniele konski” (W. S zy m b o r s k a, Poezje, Wydawnictwo Alfa, Warszawa 1987, s. 80).

"Wojtyta,dz. cyt.,s. 145.

8 Tamze.
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Najwigksze podobienstwo laczy te inwokacje z poczatkiem pierwszej ksig-
gi Pana Tadeusza, w ktérym poeta przyzywa Matke Boza, wspomina jej obec-
nos$¢ w najwazniejszych dla Polski i Litwy sanktuariach, oraz wyznacza temat
poematu. Jest nim ziemia rodzinna, do ktorej Mickiewicz tesknil, przebywajac
na emigracji, przyroda tej ziemi, jej mieszkancy, ich nadzieje oraz wielkie
i mate problemy. Takze w Wojtylowej ,, Wtasciwej inwokacji...” zasugerowa-
ny zostaje temat poematu — a jest nim cztowiek, jego historia, zakorzenienie
w materii poprzez cielesnos¢, w koncu jego sprawy ,,niewidzialne a Rzeczy-
wiste™, dla ktorych poszukuje si¢ ,,wieczystego Sejsmografu”!® — Cztowieka,
,,w ktorym / historia ludzi moze znalez¢ swe Ciato™!!.

INTELEKTUALIZM I LITERACKOSC

Migdzy utworem Wojtyly a innymi poematami o tematyce historycznej
zachodzi zasadnicza r6znica. W Wigilii wielkanocnej 1966 historia jest obecna
w swym konkrecie niemalze pretekstowo, lecz jednoczesnie motywuje do pod-
jecia rozwazan natury antropologicznej, historiozoficznej oraz teologiczno-
-religijnej. Omawiany utwor jest zatem glgboko intelektualny'?, a do wyrazenia
swej mysli oraz snucia nietatwych wywoddéw wykorzystuje autor najroézniejsze
srodki o charakterze literackim. Postuguje si¢ obrazem poetyckim, symbolem
i metafora. Stosuje forme dialogu — pozornego, gdy sam sobie stawia pytania
i stara si¢ udzieli¢ na nie odpowiedzi, oraz rzeczywistego, odpowiadajacego
polemice z pogladami zaktadajacymi wizj¢ cztowieka catkowicie odmienna
od tej, ktdra proponuje chrzescijanstwo. Czasami dla wigkszej precyzji wyra-
zania, w poszukiwaniu adekwatnosci mysli i stowa tworzone sa nowe nazwy
i okreslenia, jak na przyktad ,,spojenia Swiata”!® czy tez jego ,,zawiasy’'4.
Napotykamy takze wiele aluzji literackich, zwlaszcza biblijnych', ale tez na

® Tamze.

1 Tamze.

' Tamze.

12°0 Karola Wojtyty poezji mysli, o jej fadunku intelektualnym pisano wielokrotnie (zob. np.
W.P. S zymanski, Zmroku korzeni. O poezji Karola Wojtyly, Wydawnictwo oo. Bernardynow
Calvarianum, Kalwaria Zebrzydowska 1989; por. tez: D y b ¢ i a k, Karol Wojtyla a literatura,
s. 78, A. Wierzbicki,, Najglebszy zapis mego bytu” (o roli poezji w mysli Karola Wojtyly), ,,Ak-
cent” 29(1998) nr 3(73), s. 129).

B Wojtyta,dz cyt,s. 148.

4 Tamze, s. 147.

15 Na temat obecnosci Biblii w tworczosci Karola Wojtyly—Jana Pawta II zob. zwt.: M. O 1 d a-
kowska-Kuflowa, Blask Stowa. Inspiracja biblijna w twérczosci Jana Pawla 11, Instytut Teologii
Biblijnej Verbum, Kielce 2004; Z. Zar ¢ biank a, Rodzaje i funkcje sygnalow biblijnych w twérczosci
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wiazan do wydarzen historycznych, do mowiacej o nich literatury, do doku-
mentdw niekoniecznie pisanych, do pewnych systemoéw myslowych. Poemat
ukazuje daznos¢ do potaczenia mozliwie najbogatszego tfadunku intelektualne-
go z literackim sposobem jego przekazywania. Ze wzgledu na taki ksztatt Wi-
gilia wielkanocna 1966 przynalezy do dwudziestowiecznego nurtu tworczosci,
ktérego autorzy starali si¢ o utrzymanie wysokiego poziomu intelektualnego
utworow literackich, nie rezygnujac z artystycznego uksztattowania tekstu's.

»ZRANIONE DRZEWO”

Gléwnym momentem historycznym, do ktérego odwoluje si¢ autor
w ,,Opowiesci o drzewie zranionym” — drugiej czgs$ci poematu — jest podjgcie
przez Mieszka I decyzji o przyjeciu chrzescijanstwa przez kraj, ktérym wtadat.
Poeta nie idzie utarta drogg autoréw, historykéw i tworcow literackich, ktorzy
wczesniej pisali na ten temat. Nie koncentruje si¢ na faktach znanych ze zrodet
historycznych, ani tez nie stara si¢ odtworzy¢ motywacji, ktore kierowaly
decyzja whadcy!’. Owszem, gdy niejako thumaczy si¢ z uznania aktu chrztu
Mieszka | za poczatek chrzescijanstwa na ziemiach Polskich, wspomina o kro-
nikach Thietmara z Merseburga i Wincentego Kadlubka, a jednoczesnie o po-
zornie przeczacych ich swiadectwu odkryciach archeologicznych z Wislicy,
majacych dokumentowaé wczesniejsza chrystianizacje terendw Matopolski'®.
Wspomniawszy jednak o tych historycznych dylematach w ,,Inwokacji”, nie
rozstrzyga trudnosci, jakie si¢ w zwigzku z nimi rodza.

poetyckiej Karola Wojtyly. Rekonesans, w: Karol Wojtyla—Jan Pawel Il wobec tradycji kultury polskiej,
red. G. Halkiewicz-Sojak i in., Wydawnictwo Naukowe UMK, Torun 2015, s. 99-107.

16 Zbigniew Chojnowski stusznie zwraca uwagg, ze lekcewazy si¢ wielonurtowos$¢ poezji polskiej
oraz ze tworczos¢ Karola Wojtyly—Jana Pawla II zajmuje w niej osobne miejsce, jako przynalezaca
do liryki intelektualno-duchowej (por. Z. C h o jn o w s k i, Wokdl pewnej liryki mistycznej, w: Prze-
strzen slowa. Tworczos¢ literacka Karola Wojtyly—Jana Pawla II, red. Z. Zargbianka, ks. J. Machniak,
Wydawnictwo $w. Stanistawa BM, Krakow 2006, s. 119).

17 Chrzest Polski oraz poczatek polskiej panistwowosci to temat wielokrotnie podejmowany
przez historykéw (zob. np. G. L a b u d a, Studia nad poczqtkami panstwa polskiego, t. 1-2, Wy-
dawnictwo Naukowe UAM, Poznan 1987-1988; K. O z ¢ g, 966. Chrzest Polski, Biaty Kruk, Kra-
kow 2016; J. Strzelczyk, Mieszko Pierwszy. Chrzest i poczqtki Polski, Wydawnictwo Poznan-
skie, Poznan 2016).

8 Odkrycia archeologiczne w Wislicy w latach sze$¢dziesiatych dwudziestego wieku inter-
pretowano jako dowdd przyjecia chrzescijanstwa na ziemiach Matopolski jeszcze przed dziesiatym
wiekiem — w wyniku misji cyrylometodianskiej. Dalsze badania wykazaty jednak pozniejszy czas
powstania kos$ciota przedromanskiego, ktorego slady tam odkryto, co podwazyto wysuwane wcze-
$niej tezy (zob. P. K ar dy §, Wislica w sredniowieczu i w okresie wezesnonowozytnym. Studia
z dziejow miasta, Kieleckie Towarzystwo Naukowe, Kielce 20006).
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Wprowadzajac posta¢ Mieszka I, Wojtyta buduje szereg symbolicznych
obrazdw. Pierwszy przedstawia wtadcg przechadzajacego si¢ po sadzie w cza-
sie, gdy ogrodnik szczepi drzewa. W myslach wladcy sad zmienia si¢ w alego-
ri¢ narodu, a decyzja o chrzcie prowokuje do refleksji o przysztosci i skutkach
szczepienia drzew: ,,Czy sad obrodzi? jaki owoc uznajg ludzie / za dobry?”".
Chrzest przedstawiony w obrazie szczepienia drzewa implikuje dalsze porow-
nania. Aby drzewo zaszczepi¢, nalezy naciac jego kore i w pien wprowadzié
szlachetna gatazke, ktdra czerpiac soki z nacigtego pnia, zacznie si¢ rozrastac.
Konieczne jest zatem zranienie drzewa. Autora tego obrazu interesuje fakt
zadawania rany, a poprzez alegoryczng analogi¢ mowi o swoim narodzie jako
o zranionym drzewie®. Patrzy na zranienie z kilku perspektyw. Pierwsza jest
perspektywa ogrodnika: ,,Nie Igka si¢ ogrodnik nacina¢ kory. Wierzy drzewu:
/ zycie bedzie silniejsze od nacig¢é, na nowo wzbierze...”?!. Zaakcentowana
zostata w tych stowach przede wszystkim ufno$¢ w zyciowa sil¢ rosliny pod-
dawanej szczepieniu. Metaforyczna posta¢ ogrodnika powraca jeszcze pod
koniec tej czgsci poematu i wtedy juz nie ma watpliwosci, kogo przedstawia:
,DRZEWO odda owoce Temu, kto je szczepit”?, stwierdza podmiot, a pisany
wielka litera zaimek wskazuje na Boga. Posta¢ ogrodnika sktania do wycia-
gniecia wniosku, ze Polska rodzi si¢ dla historii w akcie chrztu nie z powodu
decyzji whadcy, nie za sprawa duchownych petiacych misj¢ chrystianizacji
w panstwie Mieszka, lecz z woli Bozej Opatrznosci.

Alegoryczny obraz sadu i ogrodnika pojawia si¢ zreszta nie przypadkiem.
Mozna si¢ jego pierwowzoru doszukiwa¢ w Biblii. W prorockich, a potem
ewangelicznych alegoriach winnica oznacza nardd wybrany, Bog natomiast
bywa przedstawiany jako zakladajacy i pielggnujacy ja ogrodnik (nie zapo-
minajmy, ze Maria Magdalena ujrzata zmartwychwstatego Jezusa jako ogrod-
nika). Wobec polskich realiéw geograficzno-przyrodniczych obraz winnicy
bylby jednak nieadekwatny, zastgpuje ja wigc sad. Natomiast posta¢ dbajacego
o uprawiane rosliny — winoros$le czy owocowe drzewa — pozostaje ta sama®.

¥ Wojtyta,dz cyt.,s. 146.

20 Maria Janion, autorka ksiazki Niesamowita Slowianszczyzna. Fantazmaty literatury (Wy-
dawnictwo Literackie, Krakow 2006), nie byta pierwsza pisarka rozumiejaca, ze przyjecie chrze-
Scijanstwa przez plemiona zyjace w innej kulturze musiato wigza¢ si¢ z trauma, jednakze Karol
Wojtyta dokonuje zupetnie odmiennej oceny skutkow tej traumy. W Niesamowitej stowianszczyznie
postawiona zostaje bowiem teza, ze trauma wykorzenionych z wtasnej kultury Stowian nigdy nie
zostata przepracowana, trwa do czaséw wspotczesnych i obcigza Polakéw rdwniez obecnie.

2'Wojtyta,dz cyt,s. 146.

22 Tamze, s. 147.

2 Ten, kto badz to wydzierzawit winnicg innym, badz tez sam oczyszcza winne krzewy, by
przynosity wigksze plony, spetnia jednak odmienna rol¢ niz ogrodnik z poematu Wojtyty, ktory po
to, by otrzymac szlachetne owoce, musi najpierw zaszczepi¢ wyroste w sadzie dziczki. Metafora
ogrodnika nawiazuje do faktu, ze podczas gdy nardd Izraela, do ktorego zwracali si¢ prorocy oraz
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Perspektywa szczepionego drzewa, ,,zranionego drzewa”, ktéra takze
uwzglednia si¢ w poemacie, jest nieco inna. Przede wszystkim figura ta nie
zachowuje takiej stabilnosci, jak posta¢ ogrodnika. Niektore sformutowania,
na przyktad: ,,DRZEWO stato, obejmujac przesztosé i przysztos¢™, swiadcza
o tym, ze drzewo symbolizuje cata histori¢ narodu, korzeniami tkwiacego
gdzies w niewidzialnym, podziemnym obszarze, rozrastajacego si¢ poprzez
pien i tkwiace w nim galezie ,,wnukow, prawnukow”?, rodzace nas jako ,,owo-
ce nacigé, w ktorych przyjmuje si¢ szczep™. Jednoczesnie mamy do czynienia
z utozsamieniem si¢ Mieszka z drzewem:

Dlaczego przeze mnie rozrasta¢ si¢ ma ZRANIONE DRZEWO?
Dlaczego patrze¢ mam na siebie jako na jego owoc?
Korzen, z ktérego wyrastam, jest mng — do rozkwitu dochodze: jest
to rozkwit wiasny [...]
[...]

A jednak przyjatem DRZEWO ZRANIONE, cho¢ mu si¢ wciaz sprzeciwiam.
Przyjatem, by rosto przeze mnie, przez moich wnukdéw, prawnukow,

by rodzito nas jako owoce —

owoce nacig¢, w ktdrych przyjmuje si¢ szczep?'.

W przeciwienstwie do ogrodnika Mieszko zmaga si¢ z watpliwosciami,
stawia sobie pytania i1 podjgcie historycznej decyzji nie przychodzi mu tatwo.
Wojtyta podkresla jednak, ze nie jest to decyzja bezrozumna, przeciwnie —
stanowi ona owoc zrozumienia wartosci dokonujacego si¢ ,,zranienia”:

Zrozumiatem: musi by¢ zranione, by szczep miat gdzie utkwic.
Zrozumiatem: musi by¢ zranione, aby mogto przesaczy¢ sie zycie.
Zrozumiatem: muszg si¢ otworzyc... s,

W cytowanych wersetach wyrazona zostata zgoda na zranienie ze wzgledu
na podstawowa warto$¢ tego, co zranienie z sobg niesie, ze wzgledu na zycie,
ktéremu trzeba otworzy¢ droge. W przytoczonym fragmencie dokonuje si¢ tez
wazny proces. Od myslenia o DRZEWIE jako o rzeczywistosci zewngtrzne;j:

Jezus, od zarania swego istnienia byt ,,winnica Pana”, plemiona zjednoczone pod wladza Piastow
zostaty w konkretnym czasie historycznym wyprowadzone ze swego poganstwa, by sta¢ si¢ narodem
chrzescijanskim.

2 Wojtyta,dz cyt.,s. 147.

% Tamze, s. 146.

26 Tamze.

27 Tamze.

2 Tamze.
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»[ono] musi by¢ zranione”, nastgpuje przejscie do utozsamienia z nim: ,,[ja]
muszg si¢ otworzy¢”.

Nalezy zwrdci¢ uwagg, ze mysli Mieszka sa tak formutowane, iz w pewnym
momencie czytelnik nie jest pewien, czy ma dalej do czynienia z monologiem
wladcy, czy tez méwi juz ktos inny, a mianowicie podmiot wypowiedzi poematu.
Wrazenie natozenia si¢ 0sob jest uzasadnione tym, ze w pierwszych stowach
,,Opowiesci o drzewie zranionym’ mowi sie o Mieszku w trzeciej osobie, druga
1 trzecia czastka tej czesci poematu rozpoczyna si¢ zas bez wyjasnienia, kto jest
podmiotem padajacych w niej stéw, inaczej niz w czastkach pierwszej i czwartej,
gdzie gtos wyraznie zostaje oddany najpierw Mieszkowi, a potem personifiko-
wanemu drzewu. Efektem jest migotliwa wymiennos$¢ podmiotu wypowiedzi,
poszukujacego sensu historii, oraz postaci Mieszka rozmyslajacego o zasadnosci
podejmowanej przez siebie decyzji. Swego rodzaju zespolenie oséb dokonuje
si¢ tym tatwiej, ze w ,,Inwokacji” to podmiot poematu méwi o sobie:

To znaczy, ze trafiam na korzenie wiasnego drzewa,
ze zaglebiam si¢ w jego tajemniczy wzrost,
ktory i mnie si¢ udzielit i ze mnie ma swe ciato®.

Migotliwos¢ tozsamosci widoczna w czesci nazwanej ,,Opowies¢ o drze-
wie zranionym” do pewnego stopnia znika w jej czwartej czastce, w ktdrej
podmiot wypowiedzi zostaje wyraznie wprowadzony stowami: ,,DRZEWO
mowito tak™°. Stowa, ktére nastepuja, maja rozproszy¢ wszelkie watpliwosci
co do skutkéw decyzji o przyjeciu chrztu podjetej przez Mieszka:

[...]

nie lekaj si¢, gdy umieram — nie lgkaj si¢ ze mng umrzeé,

nie Igkaj si¢ Smierci — bo patrz, odzywam: $Smier¢ tylko dotkneta kory.
Nie lekaj si¢ ze mna umrzec i odzy¢. [...]J.

Chociaz drzewo w tej wypowiedzi jest samodzielnym podmiotem, odrgb-
nym od 0s6b wczesniej z nim utozsamianych, nie zostaje im przeciwstawione.
Nieco dalej kierowane sg do nich stowa:

[...]

bedziecie pozywaé owoce wyroste na Mnie, Zranionym Drzewie.
DRZEWO moéwito ,,na Mnie” — nie czutem jego obcosci,

Zniklo poczucie przeciwienstw pomigdzy Nim a mna*>.

» Tamze, s. 143.
30 Tamze, s. 147.
3 Tamze.
2 Tamze.
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Figura szczepionego drzewa nabiera w cytowanym fragmencie jeszcze
innych cech. Staje si¢ ono Drzewem Zycia, symbolem chrzescijafiskim, w tym
samym stopniu oznaczajacym narzedzie meki Jezusa, co znak chrzescijanstwa,
a najbardziej — samego Chrystusa. Nie bez przyczyny wykorzystana zostata
podniosta, lekko archaizowana forma wypowiedzi, odsytajaca do jezyka litur-
gicznego i biblijnego jednoczesnie, z zaimkiem pisanym wielka litera: ,,b¢dzie-
cie pozywaé owoce wyroste na Mnie”. Wprowadzona zostaje informacja, ze
gwarantem dobrego owocowania dokonanej przez Mieszka zmiany w biegu
dziejow stowianskich plemion (,,moich Wislan i Polan** — méwi o nich pod-
miot) jest Chrystus, zranione Drzewo Zycia, owocujace w dziejach.

Warto wszakze wroci¢ jeszcze do anafory zastosowanej we wezesniej cy-
towanym fragmencie. Trzykrotnie powtdrzone ,,nie lgkaj si¢” z jednej strony
nawigzuje do wielokrotnie powtarzajacych si¢ w Ewangelii stow ,,nie Iekajcie
si¢”, kierowanych przez Jezusa tak do ucznidéw, jak 1 do ogdtu stuchaczy,
z drugiej — nie jest obce nikomu, kto cho¢ pobieznie zna biografi¢ i naucza-
nie Jana Pawla II. Postuzyt si¢ tymi stowami, wyglaszajac przemowienie na
rozpoczecie pontyfikatu*, kiedy zachgcatl wszystkich ludzi dobrej woli do
otwarcia drzwi Chrystusowi: ,,Bracia i Siostry! Nie obawiajcie si¢ przyjac
Chrystusa i zgodzi¢ si¢ na Jego wtadze! [...] Nie Igkajcie si¢! Otworzcie, a na-
wet otworzcie na osciez drzwi Chrystusowi! Jego zbawczej wtadzy otworzcie
granice panstw, ustrojoéw ekonomicznych i politycznych, szerokich dziedzin
kultury, cywilizacji, rozwoju. Nie Igkajcie si¢! Chrystus wie, «co jest w czto-
wiekuy. Tylko On to wie!”*. Pdzniej stowa ,,nie Igkajcie si¢” staly si¢ stowami
skrzydlatymi, uzywanymi w piosenkach religijnych*, a nawet naduzywanymi
w propagowaniu ideologii obcych chrzescijanstwu. Nie przypadkiem w tym
samym przeméwieniu Ojciec Swiety nawiazywat do historii Polski, méwiac ze
jest synem narodu, ktérego historia od poczatku mocno zwiazana jest ze Sto-
lica Piotrowa, i przywolywat tysiacletnia tradycj¢ chrzescijanstwa w Polsce?”.
Wypowiadajacy te stowa Papiez miat za soba miedzy innymi przemyslenia
dotyczace historii swojego narodu, na podstawie ktorych mogl swiadczyd,
1z zranienie, jakiego doznaty plemiona stowianskie zjednoczone pod wladza
Mieszka, nie przyniosto im szkody, ale doprowadzito do szlachetnego owoco-
wania. Przekonanie to prowadzilo go potem do twierdzenia, ze otwarcie sys-

3 Tamze, s. 148.

3% Zob.Jan Pawet IL,,, Otwérzcie na osciez drzwi Chrystusowi” (Przemdwienie na rozpo-
czgcie pontyfikatu, Watykan, 22 X 1978), w: Jan Pawel I1. Nauczanie papieskie, red. E. Weron SAC,
A. Jaroch SAC, t. 1 (1978), Pallottinum, Poznan-Warszawa 1987, s. 13-17.

¥ Tamze, s. 15.

% Stowa te weszly do oficjalnego hymnu mtodziezy w czasie spotkania z Benedyktem X VI na
Btoniach Krakowskich w roku 2006. Autorem stéw i melodii jest Piotr Patka.

% Por.Jan Pawet II, dz. cyt., s. 14.
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temow politycznych i panstwowych na obecno$¢ Chrystusa nie moze nikomu
zaszkodzi¢, przeciwnie, przyniesie tylko pozytywne skutki.

POETYCKA ANTROPOLOGIA

Przekonania papieskie fundowane byly na podstawach, ktore rowniez znaj-
duja swoj wyraz w poemacie. Nalezy do nich wtasciwe widzenie tego, kim jest
cztowiek wérod innych stworzen, oraz rozumienie procesu dziejowego, jego
uwarunkowan i celowosci.

Zacznijmy od zawartej w utworze antropologii**. Zwiazane z nig kwestie
byty juz wspominane, wystarczy je zatem zrekapitulowaé. Czlowiek jawi sig¢
w poetyckiej wizji Karola Wojtyty jako istota historyczna, usytuowana w ciagu
przemijajacych pokolen, co moze zosta¢ przedstawione w postaci swoiste-
go drzewa genealogicznego. Kazdy odnajdujacy w nim swe miejsce pojawia
si¢ jako nastgpca swoich przodkdw, a poprzedza pokolenia dzieci i wnukow.
Z faktem pokoleniowej zastgpowalnosci zwigzana jest wazna cecha cztowieka:
fizyczny, cielesny, biologiczny aspekt jego istnienia, co implikuje poddanie
go prawom dotyczacym wszystkich zywych organizméw — przemijalnosci
i $mierci. Jego zycie trwa nawet krocej niz wielu innych istot biologicznych:
,»Ciato ludzkie w historii umiera czesciej niz drzewo, umiera wczesniej”™’
czytamy w ,Inwokacji”.

Wymienione dwa podstawowe doswiadczenia czlowieka inspiruja do po-
szukiwania tego, co trwale pomimo historycznej zmiennosci, oraz tego, co

b

3 O antropologii Karola Wojtyty—Jana Pawta II, zawartej w jego rozprawach i nauczaniu,
przede wszystkim w studium Osoba i czyn oraz cyklu katechez Mezczyznq i niewiastq stworzyl
ich, ale takze w papieskich encyklikach napisano juz wiele. Jednakze piszacy o filozoficznych i teo-
logicznych wypowiedziach tego autora rzadko siggaja do jego utwordw literackich — a szkoda, bo
wzbogacajg one spojrzenie na omawiane zagadnienia w réznych aspektach: kontekstow, w jakich
pojawiajg si¢ w utworach literackich, syntetycznego ogladu, ale takze zastosowanego jezyka. Na
temat antropologii Karola Wojtyty—Jana Pawla II zob. np.: A. Karofn-Ostrowska, Dramat
spotkania z Bogiem i z czlowiekiem w mysli Karola Wojtyly—Jana Pawla 11, Wydawnictwo Naukowe
PAT, Krakéw 1994; J. Galar o w i c z, Czlowiek jest osobq. Podstawy antropologii filozoficznej
Karola Wojtyly, Wydawnictwo Naukowe PAT, Krakow 1994; K.L. S c hm i t z, W sercu ludzkie-
go dramatu. Antropologia filozoficzna Karola Wojtyly—Papieza Jana Pawla II, ttum. W. Buchner,
Wydawnictwo Maszachaba, Krakow 1997; H. P il u s, Czlowiek w filozofii Karola Wojtyly—Jana
Pawta II, Wszechnica Polska-Szkota Wyzsza—-Towarzystwo Wiedzy Powszechnej, Warszawa 2002;
. Mizdrak, Ku wolnosci i samospetnieniu cztowieka. Zarys antropologii filozoficznej Karola
Wojtyly, Wydawnictwo Naukowe UPJPII, Krakow 2014; T. Sty ¢ z e n SDS, Dziela zebrane,
red. ks. A.M. Wierzbicki, t. 3, Objawia¢ osobe, red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe KUL—
Instytut Jana Pawta I KUL, Lublin 2013; Wokol antropologii Karola Wojtyly, red. A. Maryniarczyk,
P. Sulenta, T. Duma, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2016.

¥ Wojtyta,dz cyt.,s. 143.
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pozostaje po cztowieku, ktory zyl, byt ,,dusza, sercem, pragnieniem, cierpie-
niem i wola™. Godzac si¢ z faktem, ze istnienie cielesne jest dla cztowieka
jednym z podstawowych doznan, juz w ,,Inwokacji”” Wojtyta podejmuje pole-
mike z tymi, wedlug ktorych byt ludzki catkowicie sprowadza si¢ do istnienia
materialnego. Trzecia czastke ,,Inwokacji” poeta zatytutlowat: ,,Rozpoczyna si¢
rozmowa z cztowiekiem, spor o znaczenie rzeczy”’. Nie zawahat si¢ uzy¢ stowa
,,spor” dla podkreslenia swego radykalnie odmiennego stanowiska. Sygnalizuje
swoja postawe takze w rozpoczynajacym tg czastke wersecie: ,,W tym punkcie
nie mozemy si¢ zgodzi¢™*'. Ponadto autor poematu, w ktorym mozliwe jest
naktadanie si¢ na siebie mysli réznych postaci, w czastce pomyslanej jako
swego rodzaju protokot rozbieznosci wyraznie zaznacza, od jakich twierdzen
odcina si¢ nadrz¢dny podmiot poematu, a jakie sa jego przekonaniami. Stosuje
w tym celu wyrazne rozroznienie: ,,On mowi” i ,,Mowig”.

Z szacunkiem dla swoich adwersarzy zwig¢zle relacjonuje ich stanowisko
dotyczace definitywnosci cielesnej Smierci cztowieka, a jednoczesnie poszu-
kiwania $ladéw ludzkiego trwania w rzeczach, ktore czlowiek pozostawia po
sobie, na ktorych odciska swdj $lad. Wtasnie w rzeczach, traktowanych jako
niesmiertelne, upatruja oni jedynej dostepnej cztowiekowi formy przetrwa-
nia: ,,Rzeczy nie sgq $miercig osob, / cztowiekowi pozostaje niesmiertelnosé
rzeczy” .

Niezgoda podmiotu na takie traktowanie cztowieka i rzeczy fundowana
jest na kilku przestankach. Przede wszystkim autor dowodzi, ze w rzeczach
niewiele moze przetrwac z zywego czlowieka, bo nie sg one w stanie przecho-
wac tego, co w nim najistotniejsze: ,,tego, co na wskros$ cztowiecze, nie ocala
rzeczy”®. Wskazuje tez na niewspotmierno$é cztowieka i rzeczy: ,,Cztowiek
napetniony jest zawsze tym, co cztowiecze™**. Dodatkowym argumentem jest
stwierdzenie, ze w rzeczach wielokrotnie nie pozostaje zaden §lad po istnieniu
cztowieka, ktory zyt i doznawal wszystkiego, co na wskro$ ludzkie, cho¢ cal-
kowicie niematerialne: ,,byl dusza, sercem, pragnieniem, cierpieniem i wola,
/ gdzie go trawily uczucia i palit najswigtszy wstyd”*.

Odmowa sprowadzenia czlowieka do wymiaru biologicznego (Zzycia)
1 materialnego (fizycznych sladéw szeroko rozumianej aktywnosci kulturo-
wej) w czasie, gdy powstawat poemat, skierowana byta gtownie przeciwko
materializmowi w wydaniu marksistowskim. Obecnie natomiast polemika ta
nabiera nowej aktualnosci wobec gloszonego w ramach tak zwanej nowe;j

40 Tamze, s. 145.
4 Tamze, s. 144.
4 Tamze.
# Tamze.
# Tamze.
4 Tamze, s. 145.
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humanistyki czy tez ,.,humanistyki nieantropocentrycznej” pogladu, iz nie ma
powodu stawia¢ podmiotowosci cztowieka wyzej od podmiotowosci bytow
nie-ludzkich, w tym zwierzat, przedmiotow czy bytoéw hybrydowych*.

By moéwi¢ o podmiotowosci tych nie-ludzkich bytow, trzeba inaczej
rozumie¢ sam termin ,,podmiot”. Abstrahujac od sensdéw gramatycznych,
literaturoznawczych i prawnych, dotychczas oznaczat on w sensie potocz-
nym o s o b ¢ aktywna, uczestniczaca w czyms, jako termin filozoficzny
zaS—umyst poznawc zy, przeciwstawiany przedmiotowi poznania,
czyli temu, co jest poznawane. W nowym rozumieniu, kiedy programowo
odchodzi si¢ od kultury antropocentrycznej, ani osoba ludzka, ani jej umyst
nie s3 wyznacznikami podmiotowosci. W ogdle miejsce poznania rzeczywi-
stosci 1 refleksji nad niag — jej kontemplacji — zajmuje znacznie wyzej od nich
stawiana spraw c z o § ¢. Poniewaz w ujeciu tym kategoria sprawczosci
moze cechowaé w rdwnym stopniu czlowieka, jak i byty nie-ludzkie, takze
one sg traktowane jako rownoprawne podmioty*’.

Antropologia wpisana w Wojtytowy poemat nie dopuszcza takiego zréwna-
nia czlowieka z innymi bytami cielesnymi czy materialnymi. Nie wynika to by-
najmniej z lekcewazenia materii w ogdle, a w szczegdlnosci przyrody. Zar6wno
w Wigilii wielkanocnej 1966, jak i w innych utworach wiele jest swiadectw do-
ceniania przez Wojtyle roli oraz pigkna natury, gdyz nalezy on do tych twdrcow,
ktérzy z cudu funkcjonowania przyrody wyciagajq dalekosi¢zne wnioski.

W omawianym poemacie jednym z kluczowych pojec jest ,,obrzed”. Stowo to
zostato uzyte jako tytut szdstej czesci utworu, w ktdrej mowa przede wszystkim
0 ,,0brzedzie ziemi”. Biora w nim udziat woda 1 §wiatlo. Podstawowy sens tej
metafory dotyczy zycia rozwijajacego si¢ na ziemi pod wptywem wody i stonecz-
nego $wiatta: ,,Czyz koniecznos¢ ZY CIA — tak méwi ziemia i woda kazdej wios-
ny — nie jest glebsza niz koniecznos$é $mierci?”*. Jednakze zycie biologiczne,
jakkolwiek samo w sobie warto$ciowe, a przy tym wciaz odradzajace si¢ z nowa
sita, ani nie wyczerpuje sensu metafory, ani nie zaspokaja oczekiwan cztowieka
poszukujacego prawdy o sobie. Metafora ta ma jednak moc zaptodni¢ ludzka
mysl. Obserwacje dotyczace obrzedu zycia wienczy znamienna apostrofa:

4 Zob.np. E. Domanska,, Zwrot performatywny” we wspolczesnej humanistyce, ,,Teksty
Drugie” 2007, nr 5, s. 48-61; t a z, Historia egzystencjalna, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warsza-
wa 2012; I. Stok fis zew s ki, Zwrot polityczny, Wydawnictwo Krytyki Politycznej, Warszawa
2009.

47 Zwolennicy nowej humanistyki nie ukrywaja, ze w swoim rozumieniu sprawczos$ci nawia-
zuja do marksowskich aspiracji do wplywania na zmiany w $wiecie (przede wszystkim w spo-
teczenstwach ludzkich), jak réwniez do historyzmu, ktéry dopatrywat si¢ w przebiegu dziejow
regul podobnych do tych, ktdore rzadza §wiatem biologicznym. Jednakze zréwnywanie w aspekcie
sprawczosci cztowieka z bytami nie-ludzkimi jest novum réwniez w mysli wywodzacej si¢ z nurtow
historyzmu i marksizmu.

¥ Wojtyta,dz. cyt.,s. 152.
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Ziemio, ktora nas rodzisz, nie rodzisz wraz z nami Swiatta —

rodzisz warstewke cienka i krucha, ktora starczy dla roslin i zwierzat.
Jakze innego $wiatla trzeba dziecku,

ktérego substancji nie ogarniesz usciskiem piastunki.

Jak innego $wiatta trzeba dziecku...

Z Wiernos"ci dla ciebie, ziemio, mowig o $wietle, ktérego ty da¢ nie mozesz,
Mowig o SWIETLE: bez niego nie spetni si¢ CZLOWIEK,
Bez niego i ty si¢ nie spelnisz — ziemio — w cztowieku®.

W refleksji Wojtyly jest miejsce na uczenie si¢ ,,od drzewa figowego™*, jak
okreslaja to stowa Jezusa w Ewangelii — na odczytywanie znakdw, jakie Stwor-
ca pozostawil cztowiekowi w swoim stworzeniu. Nie ma natomiast miejsca na
zréwnanie materii — ziemi — ani tez organizméw zywych — roslin i zwierzat —
z cztlowiekiem. Przeciwnie, cztowiek zostaje wyrdzniony sposrod wszystkich
istot cielesnych, ale nie po to, by si¢ z nimi nie liczy¢ czy tez je lekcewazy¢.
Nawet sam obrzed zycia biologicznego dokonujacy si¢ na ziemi jest rodzajem
nieustannego swigta. Jednakze jego petnia objawia si¢ dopiero w czlowieku.

Mysl t¢ rozwija pozniej Jan Pawet Il w Tryptyku rzymskin®', gdy pisze o prze-
mijaniu wszystkiego, co materialne i cielesne. Czlowiek, cho¢ takze przemija,
przekracza pewien prdg, za ktorym pozostawia wszelkie inne przemijajace istoty,
gdyz ma zdolno$¢ zdumiewania si¢ sposobem swojego istnienia, czyli podda-
wania go refleksji, rodzacej zdumienie. Refleksja i jej efekt — zdumienie — sa
bardzo wysoko waloryzowane. Prowadza cztowieka z jednej strony do poczucia
samotnosci wsrod innych materialnych bytow, gdyz wynosza go ponad nie, ale
z drugiej strony pozwalaja mu si¢ wyloni¢ z przemijajacej fali 1 czynig z niego
»przystan” dla innych bytow, istote szczegdlna, ,,miejsce spotkania” materii ze
swiatem niematerialnym — bytem, ze wzgledu na ktdry inne byty materialne na-
bierajq sensu.

,SPOJENIA SWIATA”

Bedac istota rozumna, cztowiek poddaje refleksji rzeczywistos¢, w ktorej
zyje, a czyni tak od najdawniejszych czaséw. Zagadnienia tego dotyczy w duzej
mierze trzecia cz¢$¢ poematu, zatytutowana ,,Spojenia”. Ponownie jest to tytut
metaforyczny, mowiacy o tym, ze autor utworu poszukuje adekwatnego jezyka

4 Tamze, s. 153.

0 A od figowego drzewa uczcie si¢ przez podobienstwo! Gdy jego gatazka staje si¢ soczysta
i liscie wypuszcza, poznajecie, ze zbliza si¢ lato” (Mt 24,32).

St Zob.Jan Pawet II, Tryptyk rzymski, w: Wojtyta—Jan Pawel 11, Poezje, dramaty, szkice.
Tryptyk rzymski, s. 509-523.
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do wyrazenia swoich mysli i znajduje go w zasobach mowy poetyckiej. Jak
wynika z jego refleksji, spojeniami nazywa to, co sprawia, ze jestesmy w stanie
odbiera¢ swiat jako uporzadkowang w pewien sposob rzeczywistos¢, ktora
pomimo swego bogactwa, réznorodnosci, a czasem nieprzewidywalnosci nie
rozpada si¢ w absolutny bezlad i chaos. Wojtyla ma §wiadomos¢, ze rozumie-
nie tego, czym sa spojenia, jaki majq charakter, co nimi kieruje, byto zmienne
w przeciagu wiekow. Jako przyktad wskazuje wyobrazenia funkcjonowania
swiata przed przewrotem kopernikanskim i po nim. Oczywiscie, nie fizyczna
budowa kosmosu interesuje poetg. W polu jego obserwacji znajduje si¢ inna
réznica w rozumieniu rzeczywistosci. Do jej ukazania stuzy mu kreacja postaci
Mieszka, ktory decyduje si¢ przyjac chrzescijanstwo. Wojtyta przedstawia jego
przedchrzescijanskie wyobrazenia o $wiecie, mieszczace w sobie przekonanie
o istnieniu wielu bogow, ktérzy osadzeni w ,,spojeniach swiata” rzadza jego
losem: ,,Mieszko stapal po spojeniach, czgsto odczuwat Igk: / nie tylko z Ieku
sktadatl ofiary, nie tylko — zeby przewazy¢ los?. Posta¢ Mieszka odzwier-
ciedla to, co w rozumieniu §wiata zmienia si¢ wraz z przejsciem od wierzen
poganskich do chrzescijanstwa:

Gdy szukal béstw w spojeniach swiata i niewiadomych losu,

gdy do wielu docierajac bostw, wypowiadat z Igkiem imiona

(najstarsze w jezyku praojcow),

stato si¢ jawne, ze Bog nie mieszka w spojeniach §wiata, w zawilo$ciach
ludzkiego losu,

lecz przemawia wlasnym jezykiem, mowa najprostszej szczerosci.
Przenikneta szczero$¢ Boga poprzez spojenia swiata: (oto mowa nie ztozona
z dociekan, nie mowa poszukiwan, lecz odnalezien)>.

Wskazywana tu rdéznica — poza przeciwstawieniem monoteizmu polite-
izmowi — jest subtelna, ale zasadnicza: czym innym jest bowiem wyobraze-
nie, iz w ,,spojeniach $wiata” — w tym, co warunkuje funkcjonowanie naszej
rzeczywistosci, ziemskiej i ludzkiej (,,niewiadomych losu”), mieszkaja bogo-
wie, ktorzy rzeczywistoscia ta kieruja, czym innym natomiast przekonanie, ze
Stworca 1 Sprawca wszystkiego jest catkowicie transcendentny, jakkolwiek
komunikuje si¢ ze swym stworzeniem. W takiej wizji ,,spojenia §wiata” staja
si¢ Srodkiem porozumienia i odsytaja odbiorce komunikatu poza siebie.

Nie dociekanie kalkulacji politycznych Mieszka, nie rozpatrywanie zy-
skéw wyniktych z faktu znalezienia si¢ jego kraju wsrdd innych chrzescijan-
skich panstw Europy interesuje autora, rowniez nie stopien zaznajomienia si¢
przez wtadce z zasadami wiary i stosowania si¢ do nich ani tez zaawansowa-

2 Wojtyta,dz cyt.,s. 148.
3 Tamze.
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nie chrystianizacji spoleczenstwa za jego zycia. Wazny jest ,,kopernikanski
przelom” otwarcia si¢ na transcendencjg, ktora przychodzila z waznym dla
cztowieka komunikatem.

Mowiac o ,,spojeniach swiata”, Karol Wojtyta dostrzega rézne ich rodzaje.
Materialisci przyjmuja tylko te, ktore organizujg swiat fizykalny, co charakte-
ryzuje postawa wyrazona stowami: ,,przyjmuje¢ te, ktore widz¢ — chce widzie¢
wszystkie — jesli nie ujrze, nie dotkng — nie przyjme spojen”*. Autor wskazu-
je tez inne, niezwiazane ze $wiatem materialnym. Zalicza do nich mysl oraz
,,Mowe wzajemng”™> i przekonuje, ze jest ona ,,spojeniem dusz¢. Podkresla
w ten sposob nie tylko sprawnos¢ jezykowego narzgdzia w budowaniu jednosci
mi¢dzy ludzmi — spajaniu ich. Przekonuje réwniez, iz j¢zyk jest wyrazem nie-
materialnej, duchowej sfery czlowieka. Z zalem méwi takze — w czgsci czwar-
tej, zatytulowanej ,,Rozwdj jezyka” — o niemoznosci dotarcia do pierwotnych
znaczen stow, ktérymi postugiwali si¢ nasi praprzodkowie, czyli do przemian,
jakie zachodzity w ich widzeniu i rozumieniu $wiata. Frapuje go zwlaszcza
pierwotny, dzi$ juz nieosiagalny dla naszego poznania desygnat stowa ,,Bog”.

,WCIAGNIECIE W OJCOSTWO”

Jeszcze inny jest rodzaj ,,spojen”, ktére wykraczaja poza migdzyludzkie
relacje. Najwazniejsze jest ,,spojenie 0sdb — niewidzialne, niedotykalne’,
o ktorym méwi wazny fragment poematu:

Ach, to wciagnigcie w Ojcostwo, ktore jest bardziej wewngtrzne niz
jakikolwiek widzialny swiat —

to wciagnigcie przez Stowo: przez milczenie bardziej niz przez mowe —

to wceiagnigcie przez Mitos¢, ktdra porusza i zarazem unieruchamia —

to wciagnigcie — misterium tremendum et fascinosum — musi mie¢ swoj znak!*,

Zasada organizujaca relacj¢ cztowieka ze swiatem transcendentnym okazuje
si¢ ojcostwo, ktoremu poswigcony zostat dramat Karola Wojtyly Promieniowanie
ojcostwa®. Cztowiek, jako byt przekraczajacy granice cielesnosci i biologizmu,

3 Tamze.

5 Tamze.

% Tamze.

57 Tamze.

% Tamze, s. 148n.

% Zob.K. W oj tyta, Promieniowanie ojcostwa, w: Wojtyta—Jan Pawet I1, Poezje, dramaty, szkice.
Tryptyk rzymski, s. 447-480. Na temat problemu ojcostwa w tworczosci Wojtyly zob. Z. Zarg¢bianka,
Dojrzewanie do smierci, dojrzewanie do ojcostwa w poetyckiej antropologii Karola Wojtyly, w: Prze-
strzen stowa, s. 321-333; Z.W. S o k al s k i, Ojcostwo i tozsamos¢, w: Przestrzen stowa, s. 335-358.
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jest zdolny do nawiazania relacji catkowicie wewngetrznej, duchowej. Ponownie
pojawia si¢ anafora. Sformutowanie ,,to wciagnigcie” powtarza si¢ az czterokrot-
nie, sygnalizujac waznos$¢ zagadnienia. Zastosowany tu rzeczownik odstowny
nazywa czynno$¢, do wykonania ktorej potrzeba jakiegos wysitku, zaangazowa-
nia, aktywnosci wobec przedmiotu czy to opornego, czy tez tylko bezwladnego,
w kazdym razie niezdolnego do dokonania okreslonej czynnosci o wtasnych si-
tach. W plaszczyznie dostownej chodzi natomiast o zmiang potozenia przedmiotu
z pozycji zewngtrznej wzgledem czegos na usytuowanie wewnetrzne lub tez
o podniesienie — kogo$ lub czegos$ — z poziomu nizszego na wyzszy.

W utworze zmiana dotyczy cztowieka i jego usytuowania. Jest on weiagany
w relacje¢ miedzyosobowa o szczegolnym charakterze, w zwiazek zapewniajacy
podniesienie do godnosci synowskiej wzgledem Boga. Nawet stwierdzenie,
ze osoba ludzka ze wzglgdu na swoja zdolnos¢ poddawania refleksji wiasnego
istnienia jest bytem usytuowanym wyzej niz istoty czysto cielesne, nie zmie-
nia faktu, iz pozostaje ona w $wiecie innych materialnych stworzen. Natomiast
,weiagnigcie w Ojcostwo’ oznacza nie zmiang w rozumieniu pozycji czlowieka
wsrdd innych stworzen, ale zaistnienie radykalnie innej rzeczywistosci poprzez
ustanowienie relacji ojciec—dziecko, czyli przyjecie do rodziny, adopcje — zgod-
nie zreszta z wieloma nowotestamentalnymi tekstami, na przyktad z fragmentem
Listu $w. Pawta do Rzymian: ,,Albowiem wszyscy ci, ktorych prowadzi Duch
Bozy, sa synami Bozymi. Nie otrzymaliscie przeciez ducha niewoli, by si¢ zno-
wu pograzy¢ w bojazni, ale otrzymaliscie ducha przybrania za synow, w kto-
rym mozemy wotaé: «Abba, Ojcze!». Sam Duch wspiera swym $wiadectwem
naszego ducha, ze jesteSmy dzie¢mi Bozymi. Jezeli zas jesteSmy dzie¢mi, to
1 dziedzicami: dziedzicami Boga, a wspotdziedzicami Chrystusa, skoro wspdlnie
z Nim cierpimy po to, by tez wspolnie mie¢ udziat w chwale” (Rz 8, 14-17).

Autor poematu zwraca ponadto uwagg — zgodnie z prologiem Ewangelii
$w. Jana (por. J 1,1-13) oraz trescig Listu do Hebrajczykow (por. Hbr 1,1) —Ze
,wciagniecie w Ojcostwo” dokonuje si¢ dzigki woli 1 aktywnosci Boga, dzigki
Jezusowi — Slowu Bozemu, nie poprzez przemoc i zniewolenie, ale dzigki
Bozej Milosci. Bog nie ucieka si¢ do sity wobec czlowieka, ale przemawia
pelnym mocy Stowem i objawia si¢ jako Mitos¢. W swoim Synu — Stowie
— poddat si¢ dramatowi ludzkiego zycia — cierpienia i $mierci — co staje si¢
komunikatem wyrazistszym niz jakiekolwiek stowa i co doprowadzito do my-
sterium tremendum et fascinosum, do misterium Krzyza i Zmartwychwstania,
napetniajacego groza i majacego moc pociagania cztowieka ku Bogu Ojcu.

Chociaz w wypadku usynowienia cztowieka chodzi o rzeczywistos¢ cat-
kowicie wewngtrzna, duchowa, to jednak — jak czytamy w poemacie — ,,to
weciagnigcie [...] musi mie¢ swdj znak”®. Sakramentalnym, widzialnym zna-

O W ojtyta, Wigilia wielkanocna 1966, s. 148n.
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kiem owej niewidzialnej rzeczywistosci jest wlasnie chrzest. Dzigki przyjeciu
go przez Mieszka ,,w znaku chodzimy od wiekéw™!, a ,,ziemia nasza stata si¢
obrzgdem, znakiem odnalezienia, w ktorym odnalazt si¢ CZLOWIEK™®2,

Duchowe spojenie, majace postaé ,,wciagniecia w Ojcostwo”, dokonujace
si¢ w obrzedzie chrztu, stanowi lekarstwo na rozszczepienia bedace udziatem
cztowieka. Bo chociaz zostaje on wyniesiony do niezwyktej godnosci, nie
zmienia to faktu, ze jego zycie wiaze si¢ z wielkim dramatem — z poddaniem
prawu przemijania i $mierci, co akcentowane jest zwlaszcza w poczatkowych
fragmentach poematu. W jego piatej czesci, zatytutowanej ,,Echo pierworod-
nego ptaczu”, dramat cztowieka wiazany jest z cechujaca go wolng wola, ktéra
w kazdej chwili moze doprowadzi¢ do rozszczepienia na dobro i zto. Mamy do
czynienia z wyraznym nawigzaniem do Ksig¢gi Rodzaju, w ktorej biblijny autor
postuguje si¢ obrazem ogrodu Eden oraz drzewa poznania dobra i zta (Rdz
2,8-9), do przekazu, ktéry jezykiem mitu opowiada o pierwszych rodzicach.
Za podszeptem kusiciela przestali oni ufa¢ Bozemu stowu — przestrodze —
a ich brak zaufania oraz zawierzenie ktamcy skutkuje wyborem zta i dalszymi
tego konsekwencjami, przede wszystkim $miercia, przed ktora ostrzegal ich
Stworca.

Wojtyta znowu nie idzie utartymi $ciezkami, nie zastanawia si¢, na czym
w istocie polegal grzech pierworodny, nawet nie przywotuje jego nazwy,
cho¢ w kontekscie chrztu jest on faktem bardzo waznym, gdyz — jak podaje
Katechizm Kosciola katolickiego — ,,przez chrzest zostajemy wyzwoleni od
grzechu i odrodzeni jako synowie Bozy”®. Autor poematu tworzy natomiast
metaforg pierworodnego ptaczu. Dwukrotnie, nieco tylko zmieniajac szyk
wyrazow, powtarza sformulowanie ,,wola, wola — pierworodny ptacz zalega
dno historii”*. Odnosi si¢ w ten sposdb do momentu, w ktorym cztowiek
uswiadomit sobie i gorzko pozatlowat dokonanego wyboru, ztego uzycia po-
zostawionej mu przez Boga wolno$ci. Dramat cztowieka ma zatem bardzo
szeroki zakres. Rozpoczyna si¢ u poczatkow ludzkiej historii 1 rzutuje na cate
jej dzieje. Wskazywana przez metafor¢ ludzka trauma (pierworodny placz)
nie dotyczy tylko pierwszych rodzicow, jakiejs jednej czy kilku grup ludzkich,
narodu czy kilku narodéw. Nie pojawia si¢ ona z chwila, gdy zostaje naruszona
pewna ciaglos¢ kulturowe;j tradycji. Wprowadzenie — poprzez chrzest Miesz-
ka — grupy stowianskich plemion w zasi¢g oddziatywania innej, odmiennej
wiary 1 kultury jest tylko naci¢gciem kory dla nowego, szlachetnego szczepu.
Blizna, jakkolwiek jest widocznym znakiem dokonanego zranienia, szybko si¢

o Tamze, s. 149.

02 Tamze, s. 151.

8 Katechizm Kosciola katolickiego, nr 1213, Pallottinum, Poznan 1994, s. 298.
4 Wojtyta, Wigilia wielkanocna 1966, s. 150.
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zasklepia, cierpienie ustaje, a zranione drzewo rodzi szlachetne owoce. Tym-
czasem trauma, o ktérej moéwi metafora pierworodnego ptaczu zalegajacego
dno historii, daje zna¢ o sobie echem w catych ludzkich dziejach oraz w zyciu
kazdego poszczegdlnego cztowieka. Jest zwiazana z przemijaniem i $miercia,
takze z utrata ciata w momencie $mierci. Owocuje tez podatnoscia na zto —
w kazdej chwili ludzkiej historii ,,wola moze si¢ rozszczepi¢ na dobro i zto”®,
ludzka wolnos¢ bardzo czgsto oddziela si¢ od Mitosci®. W poemacie jest takze
miejsce na pytanie, czy wewngtrzne spojenie, ktore oferuje Bog ,,wciagajacy
w Ojcostwo”, przynosi ,,jednos$¢ chcen®’, czy pomaga spotkac si¢ z wolnoscia,
,ktora nie sprzeciwi si¢ mitosci, ale mitoscia wypetni”®®, czy tez raczej ludzka
wolnosc¢ skierowana jest przeciw Bogu, gdyz to ona wypehita znak, jakim jest
Syn Bozy — ludzka wolnos¢ doprowadzita do krzyzowej $mierci Jezusa.

Mozna w poemacie Wojtyly wysledzi¢ pewna gr¢ stow, ktora nie narzuca si¢
uwadze czytelnika, bo wykorzystane w niej wyrazy nie pojawiajq si¢ w bliskim sg-
siedztwie. Sa to rzeczowniki odstowne: ,,szczepienie”, ,,rozszczepienie” 1 ,,Spoje-
nie”. Gdyby uwzglednic kolejnos¢ ich pojawiania si¢ w utworze, nalezatoby mowic¢
o szczepieniu dokonywanym po to, by zaistniato spojenie najbardziej wewnetrzne
z mozliwych w ludzkiej rzeczywistosci — spojenie, ktore jest w stanie leczy¢ kaz-
de z zaistniatych rozszczepien, do jakich doprowadzito pierwsze oddzielenie si¢
ludzkiej wolnosci od mitosci. Z pewnoscig zamierzeniem Karola Wojtyty nie byta
zabawa stowami: potrafit on postugiwac si¢ nimi tak, by z doskonale znanych —jak
mogtloby si¢ wydawaé — wydarzen i faktow wydoby¢ glebig sensu.

SENS HISTORII

Rozmyslanie nad historycznym wydarzeniem, nad przyjeciem chrztu przez
Mieszka, prowadzi autora do refleksji o sensie ludzkiej historii — jeszcze jedng
istotng cecha czlowieka, ktora uwypukla poemat, jest bowiem osadzenie osoby
ludzkiej w historii, wynikajace z nastgpstwa pokolen, z faktu przemijania. Wojtyta
podchodzi do zagadnienia w sposob bardzo osobisty. W ,,Inwokacji”, postugujac
si¢ metafora zaczerpnieta ze $wiata organicznego, przedstawia histori¢ drzewa,

% Tamze.

% Juz w mtodzienczych utworach Karola Wojtyly wolnos¢ okazuje si¢ bardzo wazng wartoscia.
Na temat jej rozumienia w nauczaniu papieskim zob. M. Rybka,J. Stawek, M. Wrzesnie w-
ska-Pietrzak,, Owlasciwe uzywanie wolnosci” — rozumienie pojecia ,,wolnos¢” w homiliach
Jana Pawla 1l wygloszonych podczas pielgrzymek do Ojczyzny, w: Jan Pawel Il w trosce o stowo
i prawde, red. S. Mikotajczak, M. Wrze$niewska-Pietrzak, Wydawnictwo Poznanskie Studia Polo-
nistyczne, Poznan 2011 s. 223-247.

" W ojtyta, Wigilia wielkanocna 1966, s. 150.

% Tamze.
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ktére ma swe fizyczne ciato takze dzigki istnieniu bohatera poematu podejmu-
jacego o niej refleksje. Wskazuje na swoje — jednostki ludzkiej — uczestnictwo
w historii, ale tez na udziat historii w zyciu pojedynczego cztowieka. Poddajac
to zagadnienie intelektualnemu ogladowi, podejmuje probe dotarcia do korzeni
wlasnego drzewa — poszukuje swojego rodowodu. Idac wstecz, dociera do kon-
kretnego faktu historycznego, decyzji Mieszka, a nastgpnie — poprzez to wyda-
rzenie — do faktu, ktory uznaje za poczatek catosci ludzkich dziejow, przyczyng
ksztattu calej pozniejszej ludzkiej historii: do rozszczepienia wolnosci i mitosci.

Wojtyta wyraznie okresla swoje stanowisko wobec pewnych nurtéw rozu-
mienia historii. Przede wszystkim podchodzi do niej z szacunkiem, a myslenie
w kategoriach historycznych uznaje za naturalne — nie jest ono dla niego dzie-
wietnastowiecznym przezytkiem. Jednakze do uwzgledniania historycznego
aspektu ludzkiego zycia nie potrzebuje stalego odwotywania si¢ do mnogosci
zaistniatych w przesztosci faktow®, lecz daje przyktad umiejg¢tnosci sytuowania
siebie w nurcie historycznych zjawisk, zdolnosci do oceny faktow historycz-
nych. Wojtyta, ktory jako Jan Pawet II czterokrotnie powtorzyt, ze ,,przemijanie
ma sens”’’, poszukuje jego sensu nie tyle w konkretnym ciagu wydarzen jakie-
gos$ wycinka historii, ile w samym istnieniu procesu dziejowego.

Autor pisal swoj utwor w czasie, gdy formalnie obowigzujacym w Polsce
pogladem byt historyzm w wydaniu marksistowskim’'. W nurcie tym historia

¢ Jan Pawet II oczywiscie dobrze znat historie, zwlaszcza dzieje ojczyste. Zazwyczaj jednak
wybierat z nich jaki$ jeden, najwyzej kilka faktow, z ktorych wydobywal nauke dla wspotezesno-
$ci, ktore tez przede wszystkim pozwalaty mu przechodzi¢ od faktéw z rzeczywistosci widzialnej
inamacalnej do spraw duchowych. Jak stusznie wskazuje w swoim artykule Michat Sokulski, Karol
Wojtyta stosowat zasad¢ analogii w poznawaniu rzeczywisto$ci. Zasada ta ma zreszta swoje zrodta
w tomizmie. Jednakze analizujac dramat Jeremiasz oraz homilie papieskie, Sokulski jak gdyby nie
byt swiadomy, ze wychodzac od zdarzen z ludzkiej historii Jan Pawet 11 przechodzi nie tylko do kwe-
stii religijnych czy etycznych, ale tez catkowicie zmienia ptaszczyzng refieksji. Konkret historyczny
okazuje si¢ dla niego zawsze pretekstem do podjgcia spraw pozaczasowych i pozahistorycznych.
Postgpowanie takie jest mniej widoczne w mtodzienczych dramatach Karola Wojtyty, pozniej staje
si¢ wyraziste. Nie mozna zatem tak tatwo przechodzi¢ od sarmackiego i romantycznego mesjanizmu
do nauczania Jana Pawta I1. Zwlaszcza dziewigtnastowieczny mesjanizm miewat akurat odwrotna
posta¢ — stery duchowe zaprzg¢gat do zadan patriotycznych, czego najbardziej ustrzegt si¢ Norwid.
Zob. M. S o kuls ki, Echa mesjanizmow: sarmackiego i romantycznego w wizji polskich dziejow
Karola Wojtyly (,,Jeremiasz”) / Jana Pawla II (homilie z pielgrzymek do Ojczyzny), w: Karol Woj-
tyla—Jan Pawel Il wobec tradycji kultury polskiej, s. 209-232.

" Jan Pawetl I, Tryptyk rzymski, s. 510. Karol Wojtyta—Jan Pawet II wykazat si¢ znajo-
moscig wielu faktow historycznych — tak w utworach literackich, gdzie wydarzeniom i postaciom
historycznym poswigcit wiele uwagi, jak i w przemdwieniach papieskich. Zawsze jednak historyczne
konkrety sa dla niego punktem wyjscia do poglebionej refleksji o dziejach cztowieka, ojczyzny,
$wiata, o wartosciach, zwlaszcza o duchowym wymiarze spraw ludzkich.

" Historyzm jako nurt filozoficzno-ideowy najpetniej opisat, ale tez poddat krytyce, Karl R. Popper
(zob. K.R. P o p p e 1, Nedza historycyzmu, thum. S. Amsterdamski, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 1999).
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takze byla ceniona i dostrzegano jej sens. Uznawano wrecz, ze dziejami kieruja
state prawa, podobnie jak prawa fizyki i biologii kieruja swiatem przedmiotow
fizycznych oraz istot zywych. Ze wzgledu na te wewngtrzne prawa historii
obowiazywato przekonanie o koniecznosci historycznej, ktora poprzez proces
przemian zastgpuje mniej doskonate systemy spoteczne doskonalszymi i nie-
ubtagalnie, niezaleznie od jakichkolwiek i czyichkolwiek oporow doprowadzi
do najdoskonalszego uksztaltowania ludzkich spotecznosci, co zapewni im
szczesliwosc.

Wedhug Karola Wojtyly — ceniacego historyczny wymiar ludzkiego §wiata
— sprawy maja si¢ jednak inaczej. Przede wszystkim nie mozna méwié o ko-
niecznosci historycznej, dlatego cztowiek nigdy nie jest ,,plewa historii”, nie
jest tez przez histori¢ miazdzony ani urabiany, co wielokrotnie przedstawiali
pisarze, ktorzy pesymistycznie przyjmowali istnienie takiej koniecznosci. To
cztowiek ksztaltuje dzieje, podejmujac decyzje, ktére zawsze maja wymiar
moralny i przynosza dobre lub zte owoce. Historia nie dominuje nad cztowie-
kiem, a zachodzace w niej wydarzenia 1 przemiany powinny mu shuzy¢. Po-
dobnie jak rzeczy nie sa w stanie ocali¢ cztowieka, zapewni¢ mu przetrwania
w zmiennym $wiecie, tak tez nie zbawi go historia, bieg dziejow. Gwarancja
sensu historii nie jest usytuowana w samym procesie dziejowym, ale poza nim.
Juz w ,,Inwokacji”’ czytamy:

Historia ludzi takich jak ja szuka ciala, ktére Ty im dasz.
Kazdy w historii traci swe cialo i kazdy odchodzi ku Tobie.
W chwili odejscia kazdy jest wigkszy niz dzieje, ktorych
czastke stanowi [...]7.

Gwarantem sensu historii jest sam Bog, ktory niezaleznie od poszczegol-
nych ludzkich decyzji i spowodowanych przez nie wydarzen realizuje w histo-
rii swdj zamysl. Mieszko podjat decyzj¢ o chrzcie, ale to Bog jest ogrodnikiem
szczepiacym drzewa w sadzie swiata. Najwazniejszy fakt nadajacy sens histo-
rii stanowi wcielenie Syna Bozego, czyli Jego wejscie w ludzka historig po to,
by kazdy cztowiek mdgt ja przekroczy¢. Sensem dziejow jest to, by cztowiek,
istota cielesna i1 przemijajaca, po przebyciu swej drogi zyciowej mogl wy;jsé
poza histori¢, do zycia innej jakosci, poza koniecznos$¢ przemijania i Smierci.
Cztowiek, ktorego zycie juz spetnito si¢ w historii, jest wigkszy niz cate dzieje,
gdyz wykracza poza nie, poza czas i przemijanie. W ten sposob osoba ludzka
staje si¢ ich miara — nie zachodzi natomiast zalezno$¢ odwrotna’. Dlatego

2 W ojtyta, Wigilia wielkanocna 1966, s. 144.

3 Z tego wzgledu nie mozna zgodzi¢ si¢ ze Zbigniewem Andresem, ktory w swojej wypowiedzi
stwierdza, ze Karol Wojtyla ,,odwotuje si¢ do historyzmu” (Z. Andres,, Wielka tarcza historii”.
O motywie Ojczyzny i narodu, w: Przestrzen slowa, s. 219). Podobnie btgdem jest twierdzenie, ze
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tez autor poematu moze powiedzie¢: ,,Przesztos¢ jest czasem narodzin, nie
$mierci”™ oraz: ,,Do ciebie wotam, Czlowieku, Ciebie szukam — w ktorym
/ historia ludzi moze znalez¢ swe Ciato””. Nie lekcewazac historii jako na-
uki o dziejach — poemat zaczyna si¢ od wymienienia glownych kronikarzy
najstarszych dziejow Polski oraz wspomnienia wykopalisk archeologicznych
— Wojtyta nie zatrzymuje si¢ jednak przy nich, bo wartos¢ nadrze¢dna stanowi
dla niego czlowiek — usytuowany wprawdzie w historii, ale powotany do jej
przekroczenia.

Do sprawy dziejow powraca autor w ostatniej, podsumowujacej i najkrot-
szej czgsci utworu. Zostata ona zatytutowana tak samo, jak caly poemat —
,»Wigilia wielkanocna 1966”. Poruszony zostaje w niej temat, ktory w sposéb
oczywisty narzucat si¢ wielu autorom tekstow napisanych z okazji millenijnej
rocznicy chrzescijanstwa w Polsce — tysiaca lat obecnosci Kosciota na naszych
ziemiach. Wojtyla ponownie zwraca swojq uwage w kierunku innym niz ten,
ktéry zwykle wybierano w kontekscie tysiaclecia chrztu Mieszka. Nie zajmuje
si¢ instytucjonalnym wymiarem Kosciota, jego formowaniem si¢ w Polsce.
Autora poematu interesuje natomiast to, co najbardziej czyni Kosciotem ludzi,
ktorzy go tworza. Uczestnictwo we wspdlnocie Kosciota jest bowiem wedtug
niego stopniowalne i moze si¢ realizowa¢ z réznym natgzeniem.

W odczuciu arcybiskupa Wojtyty szczegdlne znaczenie ma pewien litur-
giczny czas. Wyznaczaja go obrzedy zwiazane z Triduum Sacrum, z czasem
paschalnym: ,,Jest taka noc, gdy czuwajac przy Twoim grobie najbardziej jeste-
$my Kosciolem”’¢. Czuwanie przy Bozym grobie ma miejsce pomigdzy obrze-
dami Wielkiego Piatku upamietniajacymi meke 1 $mier¢ Jezusa a Rezurekcejq
— $wigtowaniem Zmartwychwstania. Czuwajacy sa wtedy niejako w centrum
misterium paschalnego, a jednoczesnie trwaja w pewnym zawieszeniu mi¢dzy
dokonanym a niedokonanym, gdyz dokonata si¢ juz odkupiencza ofiara, a jej
rezultat jeszcze nie jest ujawniony. Autor wspomina o toczacej si¢ wowczas
walce rozpaczy z nadzieja, ktora wyraza wszystkie podobne zmagania rozgry-
wajace si¢ kiedykolwiek w dziejach. W ten sposdb noc czuwania poprzedza-
jaca Wielkanoc wyraza sytuacj¢ cztowieka w calej jego historii — jego trwanie
miedzy rozpacza a nadzieja, miedzy chwila zwyciestwa Zycia nad $miercia
a czasem, gdy tryumf ten si¢ ujawni, zostanie zamanifestowany.

Ostatnie wersety poematu sg puentg catosci. Dzieje ludzkosci — w tym
dzieje Polski wiaczone w chrzescijanska histori¢ — okazuja si¢ jedna dtuga

autor Wigilii wielkanocnej 1966 widzi w dziejach cykliczng powtarzalnosé (,,Przesztos¢ jest skrotem
myslowym zjawisk cyklicznych”, tamze, s. 218). Historyzm oraz cykliczne rozumienie dziejéw sa
niezgodne zaréwno z przekonaniami Jana Pawta II, jak i z chrzescijanska wizja dziejow.

" Wojtyta, Wigilia wielkanocna 1966, s. 145,

> Tamze.

76 Tamze, s. 154.
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noca. Wyrazne jest w tej czesci utworu nawiazanie do Pisma Swigtego, ktore
poucza, ze dla Boga jeden dzien jest jak tysiac lat, a tysiac lat jak jeden dzien
(por. Ps 90,4; 2 P 3,8). W czasie dlugiej, tysiacletniej nocy toczy si¢ walka roz-
paczy z nadzieja, a ludzko$¢ trwa migdzy dokonanym juz zbawieniem a jego
wypehieniem si¢ — w zyciu kazdego oraz w finale ludzkiej historii: ,,Ten nocy
obrzed ziemi dosiega swego poczatku. / Tysiac lat jest jak jedna Noc: Noc
czuwania przy Twoim grobie””’.

Do przemyslen przedstawionych w Wigilii wielkanocnej 1966 sprowoko-
wata Karola Wojtyle szczegodlna data, tysieczna rocznica chrztu Polski. Jednak
jego poemat nie ma cech utworu okoliczno$ciowego, w ktérym opiewa si¢
jakie$ dokonania, idealizuje wydarzenia oraz ich bohaterow; nie jest panegi-
rykiem, w ktdrym pochwaly — i przechwatki — dominuja nad trzezwa ocena
faktow. Arcybiskup Wojtyta potraktowat rocznice chrztu jako okazje¢ do filo-
zoficzno-religijnych przemyslen fundowanych na konkretnej wizji antropolo-
gicznej 1 historiozoficzne;j.

Autor poematu nie pozwala czytelnikowi $lizga¢ si¢ mysla po utartych
zwrotach, terminach zaczerpnigtych z jezyka religijnego stosowanego w ka-
techezie, kazaniach czy innych tekstach. Tworzac no$ne semantycznie obrazy
1 metafory, stawia odbiorc¢ przed wyzwaniem wglgbienia si¢ w ich znacze-
nie na przekdr przyzwyczajeniu i rutynie. Jest to wszakze trudne zadanie,
domagajace si¢ intelektualnego wysitku. Wydaje si¢, ze rowniez dzisiaj, po
pigc¢dziesigeiu latach, gdy mija tysiac pigédziesiata rocznica chrztu Polski,
poemat arcybiskupa Karola Wojtyly pozostaje niedoczytany, wrecz zaniedbany
w lekturze”. Tymczasem wobec propagowanych obecnie ideologii, proponu-
jacych antropologi¢ odmienna od chrzescijanskiej, spuscizna Karola Wojtyly
nabiera nowej aktualnosci.

77 Tamze.

8 Nie zmienia tego fakt, ze tytut utworu wymieniany jest przy okazji refleksji nad umitowaniem
ojczyzny przez Jana Pawta I czy tez jego sigganiem do zagadnien zwiazanych z przesztoscia. Nawet
w artykule poswigconym historycznym i historiozoficznym pogladom Karola Wojtyly poematowi
Wigilia wielkanocna 1966 poswigca sig tylko jeden wypetniony ogolnikami akapit, nie przeprowa-
dzajac glebokiej analizy utworu (por. Andr e s, dz. cyt., s. 223).
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OTWORZ SIE
Kilka refleks;ji o literaturze i chrzescijanstwie

Przywotuje Carrére’a, nie podejmujqc polemiki z jego krytykq chrzescijanstwa
i najblizszej mu katolickiej odmiany tej religii, poniewaz zaprezentowany w ,, Kro-
lestwie” obraz religii chrzescijanskiej jest bardzo symptomatyczny dla nowo-
czesnosSci w literaturze. Zarowno karmiczny aspekt zycia, jak i postfreudowska
perspektywa rozumienia ludzkiej egzystencji — to dwa wazne filtry ogladu chrze-
Scijanstwa przez NOwoczesnosc.

CARRERE I MARAI

Zrzadzeniem losu rok 2016 jest nie tylko 1050. rocznica chrztu Polski, ale
i rokiem wydania polskiego ttumaczenia Krdlestwa' Emmanuela Carrére’a
oraz Trzydziestu srebrnikow’ Sandora Maraiego. Ta koincydencja — by¢ moze
nie calkiem przypadkowa, zapewne w jakiej$ mierze zaplanowana przez wy-
dawcow — jest dobrym powodem, zeby si¢ zastanowic¢, jak najnowsza literatura
polska odnosi si¢ do chrzescijanskiego dziedzictwa.

Obydwie opowiesci wkraczaja w samo sedno wydarzen, ktére zapoczat-
kowaty chrzescijanstwo — w obydwu przypadkach z perspektywy cztowieka
zanurzonego w nowoczesnosci. Esej Carrére’a — to wyznanie niewiary w pod-
stawowe dogmaty katolicyzmu, do ktorego si¢ przynalezy tylko formalnie,
1 przyswiadczenie wigzi w ramach religio ustanawianej przez demokracje:
,Nie oczekujemy, ze nas bedzie uskrzydlata ani Zze bedzie zaspokajala nasze
najskrytsze pragnienia, a jedynie liczymy, ze bedzie stwarzata ramy, w ktorych
moze si¢ rozwija¢ wolno$é kazdego™. W granicach owej demokratycznej reli-
gio toleruje si¢ superstitio, czyli wierzenia — stanowiace z kolei sprawe indy-
widualna. To diagnoza podobna do dezyderatéw Habermasa, ktory oglaszajac
epoke postsekularna, dopuszczat funkcjonowanie w sferze publicznej religii,
o ile pozostaje ona zgodna z zasadami liberalnej demokracji‘.

! Zob. E. Carrére, Krélestwo, thum. K. Arustowicz, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2016.

2 Zob. S. M arai, Trzydziesci srebrnikéw, thum. 1. Makarewicz, Zeszyty Literackie, Warsza-
wa 2016.

3 Carrére,dz. cyt.,s. 392.

4 Zob. J. Habermas, Wierzy¢ i wiedzie¢ (Przemowienie wygloszone 14 pazdziernika 2001
roku w kosciele $w. Pawta we Frankfurcie z okazji otrzymania Nagrody Pokojowej Niemieckich
Ksiggarzy), thum. M. Lukasiewicz, ,,Znak” 2002, nr 9(568), s. 8-21.
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Konsekwentnie i jednym tchem przechodzi eseista od wiary w demokracje
do krytyki chrzescijanstwa — za ,,potgpienie ciata i zycia cielesnego™. Krytyka
ta ugruntowuje si¢ na kruchym fundamencie przekonania, ze ,,zycie to mitos¢,
a nie mitosierdzie. Takie przekonanie zywia w opowiesci matzonkowie, kto-
rzy wyzbyli si¢ pruderii w wielu réznych dziedzinach Zzycia — na przykiad
dziela si¢ nawzajem wrazeniami z ogladania amatorskich nagran video o tresci
pornograficznej. Caly obszerny passus Krdlestwa to opis ogladanego w jednym
z serwisow internetowych aktu masturbacji anonimowej kobiety, budzacego
w pisarzu fascynacj¢, podziw oraz egzystencjalng zadume, a takze refleksje
dotyczaca zycia Maryi, Matki Jezusa. Jakkolwiek dziwnie, a moze i obra-
zoburczo zabrzmialo to zestawienie tematow i towarzyszacych im emocji,
warto pamigtaé, ze bohaterowie opowiesci o rzekomym nawrdceniu przyswoili
sobie nowoczesng lekcje dotyczaca ludzkiej seksualnosci — aksjomatem jest
tutaj odrzucenie zahamowan, sttumien, przesadéw czy tabu. Z perspektywy
tej wiedzy chrzescijanstwo jawi si¢ im jako religia mitosierdzia, a nie mitosci.
Sam Chrystus musi si¢ w tym ogladzie okaza¢ kims$ obcym, poniewaz z pew-
noscia ,,nie kochat nikogo, bo kochajac jakas osobe, faworyzujemy ja, a wiec
jestesmy niesprawiedliwi wobec innych’’.

Osobna kwestia pozostaje pytanie o spojnosc z takim podejsciem zakoncze-
nia Krolestwa — opisu obrzgdu wzajemnego umycia nog we wspolnocie Arka
zatozonej przez Jeana Vaniera. Nie jest to bynajmniej proste powtorzenie od
dawna obecnej w kulturze europejskiej pochwaty charytatywnej misji chrze-
Scijanstwa — pochwaty do pewnego stopnia skutecznie redukujacej jego sens.
Rzecz nie tylko w tym, ze Carrére, przywolujac na zakonczenie opowiesci
o tworzeniu si¢ chrzescijanstwa swiadectwo doswiadczenia wspolnoty z oso-
bami uposledzonymi, potwierdza, ze istota chrzescijanstwa jest mitosierdzie,
a nie mito$¢. Rzecz rdwniez w tym, ze w osobistym doznaniu, w intymnym
doswiadczeniu i towarzyszacej mu, narzucajacej si¢ refleksji, odnajduje on
mocng racj¢ uniwersalnej madrosci zyciowej, ktora przypisuje chrzescijan-
stwu. Ostatecznie zatem demaskuje jego ,,swiatowos¢” — kompromitujaca, jak
uwaza, jesli przyjmie si¢ za punkt odniesienia ,,bezswiatowo$¢” deklarowana
w chrzescijanskiej teologii i antropologii. W nauce Jezusa, w przekonaniu
eseisty, chodzi o zasady, ktore bynajmniej nie stoja w sprzecznosci z madro-
Scig tego $wiata, ale pozwalaja si¢ do niego przystosowac i w nim przetrwac:
,»Prawa Krolestwa nie sg i nigdy nie beda moralne. To sg prawa rzadzace
zyciem, prawa karmiczne. Jezus mowi: tak si¢ to wszystko odbywa. Mowi,
ze dzieci wiedza o tym znacznie wigcej od medrcow, a cwaniacy lepiej sobie

> Carrére, dz. cyt., s. 396.
¢ Tamze, s. 397.
7 Tamze, s. 396.
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radza niz ludzie uczciwi. MOwi, ze bogactwa to tylko zbgdne obciazenie. Za-
liczaja si¢ do nich: cnota, madros¢, zastuga, duma z wykonanej pracy”®. Taka
definicja ewangelicznego Krélestwa stanowi konkluzj¢ tak zwanych ,,stow
Jezusa”. Carrére ze sporym znawstwem problematyki biblistycznej rekonstru-
uje z Ewangelii synoptycznych kosciec stoéw samego Jezusa, wyodrgbniajac
je z tkanki tradycji. W tak skonstruowanym chrzescijanstwie liczy si¢ jedynie
to, co mozna w nim uzgodni¢ z madroscia sansary i nirwany albo stoickiej
ataraksji.

Przywotuje¢ Carrére’a, nie podejmujac polemiki z jego krytyka chrzescijan-
stwa 1 najblizszej mu katolickiej odmiany tej religii, poniewaz zaprezentowany
w Krolestwie obraz religii chrzescijanskiej jest bardzo symptomatyczny dla no-
woczesnosci w literaturze. Zardéwno karmiczny aspekt zycia, jak 1 postfreudow-
ska perspektywa rozumienia ludzkiej egzystencji — to dwa wazne filtry ogladu
chrzescijanstwa przez nowoczesnos¢. Drugi wydaje si¢ bardziej oczywisty.
O znaczeniu pierwszego niezte wyobrazenie daje powies¢ Johna M. Coetzeego
Zycie i czasy Michaela K°. Jej bohater to cztowiek egzystujacy gdzie$ na obrze-
zu spoteczenstwa — w sposob potwierdzajacy obowiazywalnos¢ prawa karmy.
Wymyka si¢ systemowi nadzoru i kary panstwa policyjnego i osiada na opusz-
czonej, zrujnowanej farmie, posiadajac jedynie tekturowe pudetko z prochami
matki: ,,Przyniést z domu pudetko z prochami, umiescit je posrodku prostokata
[wystajacego z nagiej ziemi, prostokata ,,zwietrzatej gliny” — T.G.]. Siedziat tam
i czekat. Nie wiedziat, czego si¢ spodziewa; cokolwiek to miato by¢, i tak si¢ nie
stato. Po ziemi przemknat zuk. Wiat wiatr. Na skrawku spieczonej gliny stalo
w swietle stonca tekturowe pudetko, nic wigcej. Najwyrazniej K. musiat zrobic¢
kolejny krok, ale jeszcze nie potrafit go sobie wyobrazi¢”!'. Rzeczywiscie, nie
ma tutaj ani cnoty, ani madrosci, ani zastugi, ani dumy z wykonanej pracy. Jest
nagie przekonanie: tak juz jest w zyciu, trzeba jakos przetrwac, nawet jezeli
matka umarta, obrabowano mnie, a w kazdej chwili moze si¢ zjawi¢ wiasciciel
domu, w ktérym bezprawnie zamieszkatem.

Ostateczno$¢ wiary, ze zycie ma sens, wyraza si¢ W przyjeciu oczyszcza-
jacej perspektywy uniewaznienia spraw innych niz decydujace o przezyciu.
Sandor Marai przyjmuje ten punkt widzenia, rekonstruujac postawe Judasza,
motywy jego decyzji, ktora okazata si¢ zdrada. Judasz jest w tej opowiesci
kims, kto stuchat w jerozolimskiej $wiatyni wyktadow dotyczacych medycyny.
W Jezusie fascynuje go zdolno$¢ uzdrawiania. Mysli o niej, nie zapominajac
o wilasnych dolegliwosciach!'. Ku zdradzie prowadzi go kontakt z arcyka-

8 Tamze, s. 492.

9 Zob. IM. Coetzee, Zycie i czasy Michaela K., tum. M. Konikowska, Wydawnictwo
Znak, Krakow 2010.

10" Tamze, s. 71.

"'Por. Marai,dz. cyt.,s. 142.



164 Tomasz GARBOL

ptanem Annaszem — motywowany checia ocalenia Jezusa przed udziatem
w zamieszkach, ktdre moglyby si¢ zakonczy¢ aresztowaniem rabbiego z Na-
zaretu. Iskariota dostrzega w Jezusie kogos wyjatkowego w sensie catkowicie
immanentnym. Jezus nie jest dla niego Bogiem, ale charyzmatycznym rabbim,
ktory moze zdziata¢ wiele dobrego. Ten kierunek myslenia jest u Maraiego
charakterystyczny dla ,,atmosfery konca” — ,,zmierzchu i gasnigcia antycznej
kultury, umartych bostw, a takze nadziei na wyratowanie si¢ z niewoli”'2.

Marai precyzuje milieu najblizszego otoczenia Jezusa jako ,,atmosfere $wiata
ludzkosci ogarnigtej tesknotg za zbawieniem™'?. W samej misji Jezusa dostrzega
zas ,,ogromne ludzkie przedsigwzigcie, najwigkszy wysilek, do jakiego zdolny
jest cztowiek — gdy przenosi swa $wiadomos¢ w sferg boskosci”'*. Co interesu-
jace — 6w wysitek ,,nie powstaje migdzy dajacymi si¢ dotknaé szlabanami cza-
su”’3. Oznacza to, ze jest przypisany do czasu konkretnego, do $cisle okreslonej
sytuacji, co sprawia, ze staje si¢ on pozbawiony perspektywy dystansu, i mocno
osadza go w konkrecie historycznym i egzystencjalnym, pragmatyzujac t¢ tran-
zytywna aktywnos$¢, ukierunkowujac ja na ulepszenie zycia przede wszystkim
W jego przyziemnosci, zachowujacej swojg subtelnos¢. Poréwnanie Slepej wiary
do wiedzy — ,,wiedza warta jest tyle co Slepa wiara”'® — przenosi refleksje ze
sfery przedmiotowej w sfer¢ mitu. Marai posrednio potwierdza intuicj¢ Roberta
Spaemanna: ,,Po Nietzschem dowody na istnienie Boga moga mie¢ tylko cha-
rakter argumenta ad hominem™"’. Rzecz w tym bowiem, ze kultura nowoczesna
godzi si¢ na placebo, ktore ukoitoby ludzki bdl, tworzy hipotezg i testuje jej
przydatnos¢, nie poszukuje prawdy, a jedynie interpretuje. Porownanie wiedzy
do wiary modeluje oglad tej drugiej w taki sposdb, ze podstawowym doswiad-
czeniem ja konstytuujacym okazuje si¢ niecheé¢, niezgoda — w gruncie rzeczy
réwniez niezdolno$¢ 1 niegotowos¢ — na wyjscie poza przyjete zalozenia.

Taka wiara rodzi smutek animuli, ktdra tatwo przyjmuje za swoje suflowa-
ne jej przekonanie, ze nalezy si¢ ograniczy¢ do podtrzymania zycia, samego
trwania, wykorzystujac wiedz¢ potraktowana jako $lepa wiara. Tak opisane
doswiadczenie nie jest dalekie od postawy, ktora John A. McClure okresla mia-
nem ,,potwiar” (ang. partial faiths)'®. Dostrzega on prawidtowos¢, ze ,,w wielu
postsekularnych powiesciach istnieja [...] zdecydowanie pozytywne obrazy

12 Tamze, s. 26.

13 Tamze.

4 Tamze.

15 Tamze.

1 Tamze, s. 147.

" R. Spaemann, Odwieczna pogloska. Pytanie o Boga i zludzenie nowozytnosci, trum. J. Me-
recki, Oficyna Naukowa, Warszawa 2009, s. 57.

B JA. Mc Clure, Pélwiary. Literatura postsekularna w czasach Pynchona i Morrison,
thum. T. Umerle, Wydawnictwo UJ, Krakéw 2016. Dla McClure’a waznym klasykiem mysli postse-
kularnej jest Gianni Vattimo (por. tamze, s. 24-28).
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otwartych doméw wiary 1 instytucji, ktére stanowia ich fundamenty”!’. Pot-
wiary praktykowane w otwartych domach wiary i religijnych instytucjach
okazuja si¢ pozbawione obciazajacego nadmiaru, ktorego duch swobodnie
ulatuje przez otwarte drzwi. McClure, analizujac amerykanskie powiesci, po-
traktowane jako postsekularne, zaklina zamknigte jeszcze drzwi: otworzcie sig.
Podobnego zaklgcia chetnie uzyltby tez Carrére przed napisaniem Krolestwa,
nie utraciwszy jeszcze zarliwosci w stosunku do chrzescijanstwa.

GLOSIKI I GLOSY

W literaturze polskiej zaklgcie: ,,otworz si¢” wypowiadane jest pod adre-
sem chrzescijanstwa i Kosciota ciagle na nowo — czasami tubalnym glosem
czarodzieja z dlugg broda, otwierajacym wszystko ot tak, czegsciej falsetem
poirytowanej aktywistki na rzecz ,,otwarcia”.

W Ksiegach Jakubowych®® Olgi Tokarczuk zaklgcie ,,otworz si¢” doby-
wa si¢ Zz wyzyn nowoczesnosci, ktdrej prorokiem okazuje si¢ Jakub Frank.
Historia jego wedréwki poprzez rézne krainy geograficzne i kolejno przyj-
mowane przez niego dominujace w nich wyznania religijne ma czytelnikowi
uzmystowic, jak staroswieckie jest tkwienie za zamknietymi drzwiami jedne;j
tylko instytucji religijnej. Sceny z zycia wiedenskiej rodziny — Aszera i Gitli,
niebedacych formalnie wyznawcami frankizmu, ale za jego sprawa uwolnio-
nych od gorsetu swojej rodzimej tradycji — nalezacej do tworzacej si¢ klasy
mieszczanskiej nie pozostawiaja watpliwosci. To racja Jakuba Franka, a nie
jego krytykow i przesladowcow — zarowno ze strony gminy zydowskiej, jak
1 Kosciota katolickiego — zwyciezyta: w nowoczesnym spoteczenstwie nie
da si¢ zy¢ za zamknigtymi drzwiami dusznej swiatyni. Ta racja bierze gore
rowniez w porzadku intelektualnym — frankizm za sprawg cechujacego go li-
beralizmu sprzyja odwaznym poszukiwaniom intelektualnym. Jeszcze mocniej
zaakcentowana zostata przewaga sposobu zycia wykolejonego z toru tradycyj-
nych uporzadkowan. Podczas gdy arcybiskup Mikotaj Dembowski porazony
skutkami wylewu ,,chciatby bardzo, zeby ktos go wziat za r¢ke — ilez by dat
za cieple, szorstkie wnetrze czyjej$ dloni...”*!, to Aszer i Gitla, prowadzacy
w Wiedniu, z dala od ojczyzny i swoich korzeni, dostatnie i nowe zycie, zostaja,

19 Tamze, s. 275.

20 Zob. O. Tokarczuk, Ksiegi Jakubowe albo wielka podréz przez siedem granic, pieé
Jezykow i trzy duze religie, nie liczqc tych malych. Opowiadana przez zmartych, a przez autorke
dopeltniona metodq koniektury, z wielu rozmaitych ksiqg zaczerpnieta, a takze wspomozona ima-
ginacjq, ktora to jest najwiekszym naturalnym darem czlowieka: madrym dla memoryatu, kompa-
triotom dla refleksji, laikom dla nauki, melancholikom zas dla rozrywki, Wydawnictwo Literackie,
Krakéw 2014.

2l Tamze, s. 583-582 (sic!, strony sa numerowane wylacznie podwdjnie, na karcie verso).



166 Tomasz GARBOL

wynagrodzeni — przez los albo przez ducha oswiecenia, ktoremu poswigca-
ja artykut prasowy — szczgs$ciem ptynacym z poczucia wzajemnej bliskosci:
,.Spia razem, ale rzadziej niz kiedys zblizaja si¢ do siebie, cho¢ Aszer, patrzac
na nig, na jej uniesione petne ramiona, na jej profil, wciaz czuje pozadanie™?.
Owo ,,rzadziej” — jest tutaj miarg szczescia Gitli, jej emancypacji. Katolickich
biskupéw spotyka zatem juz za zycia zastuzona kara za gngbienie chtopow
—na tozu bolesci nie ma ich kto potrzymac za r¢ke. Wyzwolonych z gorsetu
tradycji nowych mieszczan zycie nagradza zmystowymi przyjemnosciami. Oto
jedno z licznych przestan Ksiqg Jakubowych: sam widzisz, zamknigty Koscie-
le — kt6z by nie chcial popozada¢ Gitli kwitnacej w wiedenskim luksusie?

Gyorgy Spird w powiesci Mesjasze* — opowiadajacej o dziatalnosci An-
drzeja Towianskiego w srodowisku emigracyjnego Paryza, w tym o jego relacji
do Adama Mickiewicza — wypowiada swoje ,,0tworz si¢” z namaszczeniem
1 patosem poszukiwacza nowej drogi duchowej. Bohater powiesci — Gerszom
Ram — kto$, kogo wypada podejrzewac o bycie porte parole autora, pod Sciana
Ptaczu w Jerozolimie doznaje iluminacji. Dzieje si¢ to na dostyszany dzwigk
stowa Jahvah: ,Mowili tak kalecy w Stambule, mowit pewien konajacy na
choler¢ pasazer parowca, méwil niemogacy moéwi¢ ojciec na tozu $mierci.
Powtarzali to, tyle ze na odwrét, parodiujac — ajhvajh, Zydzi na targu w Wilnie,
kiedy si¢ skarzyli. We wszystkich jezykach swiata mowili tak ludzie, ktérych
co$ bolalo [...]. Pan zatem, jak wida¢, jest Bogiem Bolu**. Chociaz domoro-
sta, to jednak natchniona etymologia Boskiego imienia okazuje si¢ odpowie-
dzig na egzystencjalne bdle i watpliwosci zarliwego mesjanisty. Oczywiscie
nie przystaje ona ani do prawdy objawionej nauczanej przez papieza, z ktérym
si¢ Gerszom w powiesciowym swiecie spotyka, ani do fanaberii Towianskiego
1 jego akolitow. Zastanawiajace natomiast, jak dalece objawienie Gerszoma
wspotgra z wykoncypowang przez Iskariote w Trzydziestu srebrnikach rola
Jezusa jako lekarza bolu. Nie wierzac w cudowne uzdrowienia, Judasz uznaje
przeciez ,,paliatywne” zdolnosci Jezusa.

Nie zapominam, ze Spir6 to pisarz wegierski, ale jego powies¢ dotyczy
samego jadra polskiej literatury: polskiego mesjanizmu. Opis objawienia
doznanego przez Gerszoma stawia w centrum problem stowa. Ono, namyst
nad nim, spekulacja filologiczna — Jahvah = poddane aliteracji ajhvajh — ma
w sobie wielka moc soteryczna. Czy nie podobny jest sens Matki Makryny*
Jacka Dehnela, odnoszacej si¢ zreszta w warstwie swiata przedstawionego do
prawie tych samych realiéw historycznych co Mesjasze? Pytanie tytulowej

22 Tamze, s. 139-138.

2 Zob. G. Spird, Mesjasze, thum. E. Cygielska, Wydawnictwo W.A.B., Warszawa 2009.
24 Tamze, s. 479.

3 Zob. J. D ehnel, Matka Makaryna, Wydawnictwo W.A.B., Warszawa 2014.
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postaci — ,,Skad mogtam wiedzie¢, ze dopiero po tylu latach z mierzwy si¢
wydzwigng, ze stopg¢ na pewnym stopniu postawi¢ — i to nie przez czyjes
mitosierdzie, ktoregom zawsze czekata, o ktore si¢ modlitam, lezac w gigbo-
kosci piekielnej [...], ale przez stowa?”’?® — odnosi si¢ do kariery sktamanych
opowiesci Makryny, ktore zapewnily jej splendor meczennicy i1 bezpieczne
zycie w rzymskim klasztorze. Rama historycznej narracji ma by¢ jednak re-
fleksja nad tym, jak bardzo slowo — przez mate ,,s” — potrafi by¢ ratunkiem
w egzystencjalnych biedach. Makryna w powiesci Dehnela rozumie te stowa
— jako skarge. Ktamiac co do faktow, pozostaje wierna prawdzie swojego
bolu, cierpienia i krzywdy. Z perspektywy zycia rozumianego immanentnie —
tego ratunku wystarczy. Gdy zabraknie mitosierdzia — oczekiwanego ze strony
wspdlnot, instytucji oraz idei — pozostajg stowa i wiara w ich soteryczna moc.
Ta wiara — silta rzeczy czastkowa w stosunku do wiary w Stowo przez duze
,»S " — charakteryzuje wielu autoréw podejmujacych dzisiaj w jezyku polskim
namyst nad dziedzictwem chrzes$cijanstwa.

Czy nie o tym méwi Marcin Swietlicki, ktory tak czesto trafia w sedno
sprawy? W jednym z ,,Wierszy naboznych” padaja zaskakujace stowa:

,,B0 to bol gada, bdl gada bez ciata.
Wylacznie stowo rozszalate.
Wytacznie stowo.

I stowo stawi nieustannie
cialo bez bélu. Tu nie ma mnie.
Tu nieistotna nieistota jest?’.

W poetyckim skréocie trafia Swietlicki w punkt przecigcia stowa i bélu,
punkt, ktéry wibruje w jakiej$§ wirtualnej przestrzeni, pozbawiony zakorzenie-
nia, odcielesniony. Czy nie dlatego stowa bolu moga si¢ wydawac skutecznie
soteryczne? Niestety — rowniez — ,,nieistotne”.

ZA GRANICA

[...] stowa stowa

stowa tylko one zostaty dzwonig w uchu jakby mialy utozy¢ sie
w jaki§ wzor w zaklecie zdejmujace urok w uniwersalng formute
przywracajaca porzadek $wiatu co$ ci powiem nie licz na to

za zagroda zebow skotowaciaty migsien niespetniona

ztota rybka ze swoimi trzema zyczeniami czarny pudelek

2 Tamze, s. 384.
2 M. Swietlicki, Nieistota, w: tenze, Delta Dietla, EMG, Krakdw 2015, s. 49.
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ktéry po hermetycznym zamknigciu drzwi laboratorium

nie przemieni si¢ w mikrego jegomoscia z kopytkiem zamiast stopy
mozesz do woli powtarza¢ kopytko kopytko albo quantumque
reges delirant Achivi plectuntur az zabrzmi dzwonek

na koniec lekcji martwego jezyka i wreszcie bedzie musiato

do ciebie dotrze¢ od tej chwili wszystko co powiesz

moze zosta¢ wykorzystane przeciwko tobie”.

— To Przemystaw Dakowicz z poematu Wyrzygnqé. Traktat o calosci. Ten
obszerny cytat wyznacza granicg, ktora zastuguje na dostrzezenie — granice
wiary w stowo. U Dakowicza jest ona znaczaco ograniczona. Stowa nie maja
mocy zbawczej, ich powtarzanie i permutowanie pozostaje jatowe. Co wig-
cej, zadziwiajaco czgsto w kulturze nowoczesnej dochodzi do sytuacji, ktorg
charakteryzuje wyznanie Anneliese Michel: ,,Kiedy mowie, moje serce nie
mowi wraz ze mng >, Wyznanie kobiety doswiadczonej tak zwanym opgta-
niem pelni w Cwiczeniach duchownych funkcje motta do poematu Cwiczony.
Gleboki dysonans migdzy stowami a intencja serca — to dla Dakowicza objaw
swego rodzaju kulturowej choroby nowoczesnosci, schizofrenii: ,,Nowocze-
sno$¢ schizofreniczna pozera nas po cichu, wysysa tres¢ z wszystkiego, co ja
jeszcze ma, miesza obrazy i jezyki. JesteSmy wydani na pastwg chaosu, ktory
mieszka w §wiecie i w naszym wnetrzu™’. Sprawno$¢ warsztatowa, biegtosé
w ,,sztuce uktadania stéw” zbyt czgsto — zauwaza autor Obcowania — stuzy
wewngtrznemu chaosowi, poglgbiajac zarazem destrukcje kultury.

Podobnie diagnozowatl przemiany zachodzace w sztuce Jerzy Stempow-
ski. W liscie do Czestawa Mitosza eseista pisat: ,,W naszych czasach choroba
abstrakcji zniszczyta malarstwo. W zamysle Malewicza i Mondriana miat to by¢
koniec malarstwa. [...] Nie przychodzilo im by¢ moze na mysl, ze nadchodzi
fala epigonow, ktdrzy z ich dramatu postaraja si¢ zrobi¢ trochg pienigdzy. [...]
Znalez¢ si¢ w miejscu, gdzie koncza si¢ TA ESCHATA i dalej nic nie ma, ucho-
dzito za okropna przygode™'. Zadekretowanie w sztuce kornca ,.ta eschata”
pociaga za sobg dalsze konsekwencje — przede wszystkim nieszczesne proby
znalezienia czegos ,,zamiast” tego, co uznane za skonczone. Casus Vincenta
van Gogha jest dla Dakowicza pod tym wzglgdem symptomatyczny. Niespet-
niony jako pastor i kaznodzieja — pograzyt si¢ on jako osoba w wyniszczajacej
wizji powotania artystycznego. Co zrobi¢, zeby wielkie tradycje duchowosci
chrzescijanskiej — $w. Bernarda z Clairvaux, $w. Jana Klimaka, $w. Jana od

% P Dakowicz Wyrzygnaé. Traktat o calosci, w: tenze, Cwiczenia duchowne. Poematy,
Wydawnictwo Sic!, Warszawa 2016, s. 8.

®»Tenze, Cwiczony, w: tenze, Cwiczenia duchowne. Poematy, s. 39.

3 T e n z e, Nowoczesnos¢ schizofreniczna, w: tenze, Obcowanie. Manifesty i eseje, Wydaw-
nictwo Sic!, Warszawa 2014 s. 332.

1] Stempowski, List do Czeslawa Milosza, ,,Zeszyty Literackie” 2002, nr 2(78), s. 7n.
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Krzyza, $w. Edyty Stein — nie zostaty wchlonigte przez chaos? To pytanie mo-
deluje Cwiczenia duchowne Dakowicza. Nie sa one poetycko praktykowane
w blogim poczuciu wyzszosci malkontenta czy dewota. Dostrzegajac wlasna
przynalezno$¢ do krytykowanej formacji kulturowej, Dakowicz odmawia jed-
nak udzialu w euforycznym biegu ku przepasci. Pretekstem jego odmowy jest
wlasnie stosunek do stowa. Poetycki kunszt — przywilej Dakowicza — wystawia
na pokuse. Nie ulec jej, nie da¢ si¢ pograzy¢ w zludnie autarkicznej grze stow
— oto granica, ktorej Dakowicz nie przekracza.

Nie tylko Dakowicz. Marta Kwasnicka — jedna z nadziei polskiej literatury,
»ustanowiona” zarliwym tekstem Andrzeja Horubaty®? — takze wystrzega si¢
przekraczania tej granicy. W Jadwidze — poswigconej swigtej Krolowej — ese-
istka trzezwo zauwaza: ,,Wiem o tym od dawna i ciagle nie mogg si¢ nadziwi¢:
jak wielkie jest nasze zaufanie do literatury. Oddajemy si¢ jej we wtadanie
[...]. [...] W czasach Karola Wielkiego i Jadwigi mialo to moze jeszcze sens
—bo i sztuka byta wtedy niewinna, nie tak zdradziecka jak obecnie, kiedy ma
za sobg dtuga historie naduzy¢. [...] Tak, waluta panstwa liter dewaluuje sig¢
z kazdym pokoleniem i nie wiem, czy jesteSmy w stanie temu na wigksza skalg
przeciwdziata¢”**. Ograniczone zaufanie do konsolacyjnej mocy literatury jest
jednak wystarczajaco silne, zeby podejmowaé nowe proby pisarskie — nie po
to jednak, by przyniosty one wybawienie od trosk, ale raczej po to, by z po-
zbieranych fragmentdw ,,utozy¢ kolejne zwierciadlo™*. Literatura sytuujaca
si¢ poza granicg stow wybawiajacych nie jest bowiem samowystarczalna — to
druga zasadnicza r6znica. W Jadwidze dobitnym znakiem uznania tych ogra-
niczen jest konczaca esej modlitewna suplikacja do swietej — potwierdzenie,
ze same najpigkniejsze chocby stowa nie podniosa i nie ulecza.

Oczywiscie, takie — ukierunkowane na poszukiwanie zwierciadla rzeczywi-
stosci — postawienie sprawy mozna skwitowa¢ uczonym wzruszeniem ramion:
przeciez literatura oferuje co najwyzej mimetyczng mediacj¢, nigdy za$ nie
pozwala na bezposrednie dotknigcie rzeczywistosci. Rzecz w tym, ze pisarze
sceptyczni co do zbawczych mocy literatury wiedza o tym ograniczeniu. Nie
zgadzaja si¢ jednak z diagnoza, ze jedynym wyjsciem z tej sytuacji jest zawie-
rzenie samemu medium, to znaczy stowom. Poza tym jest i taka okolicznos¢,
na ktdra — za Erichem Auerbachem — zwraca uwagg¢ Thomas G. Pavel w dziele

32 Zob. A. Horub ata, Marte Kwasnickq ustanawiam, ,,Do Rzeczy” z 7 X 2014, http://do-
rzeczy.pl/id,4434/Marte-Kwasnicka-ustanawiam.html. Na temat tomu Marty Kwasnickiej Jadwiga
(Teologia Polityczna, Warszawa 2015) zob. t e n z e, Niesamowita Kwasnicka, ,,Do Rzeczy” 2016,
nr 3 (z 25 1 2016), s. 50n., http://www.teologiapolityczna.pl/andrzej-horubala-niesamowita-kwa-
snicka.

¥ Kwasnicka,dz. cyt.,s. 90n.

3% Tamze, s. 93.
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The Lives of the Novel. A History*: od Homera do Virginii Woolf literatura jest
coraz blizsza prawdy o zyciu w jego subtelnos$ciach i historycznych uwarunko-
waniach*. Jesli nawet nie tylko realizm okresla to przyblizanie si¢ powiesci do
prawdy o zyciu, to na pewno potrzeba unaocznienia wzorca w zmieniajacym
si¢ $wiecie ludzkich relacji®’.

Tej samej granicy wiary w zbawcza moc stlowa nie przekracza tez Justyna
Bargielska w Obsoletkach®® — niezwyklej opowiesci o traumie tak zwanego
poronienia. Na Obsoletki sktada si¢ czterdziesci jeden zapisow nieprzekra-
czajacych dwoch stron tekstu. W centrum ich wszystkich znajduja si¢ do-
$wiadczenia: oczekiwania na pordd i narodzin dziecka, jego utraty oraz zaloby.
Tytut Obsoletki pochodzi od tacinskiego terminu ciazy obumartej: obsoleta
graviditas. Jesli mozna mowic o niezwyktosci, to dlatego, ze zywiol opowie-
sci z kregu dokumentu osobistego zdominowany zostat przez literacka forme
powotanego do zycia gatunku. ,,Obsoletka” — eksperyment genologiczny — to
bowiem opowies¢ autoterapeutyczna, a zarazem posiadajacy rys madroscio-
wy wglad w zycie naznaczone skaza utraty i $mierci. Jezykowa, literacka
inwencja umozliwiajaca odwazne snucie opowiesci o sferach zycia objetych
tabu, niejednoznaczny stosunek do katolickiej tradycji religijnej — wszystko to
przyczynito si¢ do popularnosci Obsoletek, nagradzanych i chwalonych przez
obie strony sporu o — powiedzmy uniwersalnie — prawo do zycia. Na przyktad
Kinga Dunin w ,,Wysokich Obcasach” pochwalita Bargielskg za temat, jezyk,
poczucie humoru 1i... przemilczenie owego sporu. Dlatego udato si¢ Dunin
pogodzi¢ pochwate Obsoletek z deklaracja: ,,Z powoddw wspomnianych, ale
i ogdlnie znanych jestem po stronie prawa kobiet do bycia w cigzy i niekon-
struowania tego stanu od razu w dziecko”®. Przywotuj¢ ten glos tylko po to,
zeby uzmystowi¢ czytelnikowi skale aplauzu witajacego dzieto Bargielskiej.
Ta skala moze bowiem postuzy¢ réwnie dobrze do pomiaru nieporozumienia
towarzyszacego lekturze jej ksiazki.

Rzecz w tym bowiem, ze — jak juz wspomniatem — Bargielska przy calej
inwencyjnosci jezykowej i artystycznej nie nalezy do pisarzy, ktorzy wierza
w wyzwalajaca moc opowiesci. Ostatnia ,,obsoletka” rozpoczyna si¢ cytatem
z Ksiegi Jeremiasza: ,,Zanim uformowatem ci¢ w tonie, znatem ci¢ (Jeremiasz
1,5)”, akonczy wyznaniem: ,,Nie, nie znam ci¢. Sama si¢ uformowatam (Justy-

% Zob. T.G. Pavel, The Lives of the Novel: A History, Princeton University Press, Princeton—
Oxford 2015.

3 Por. tamze, s. 298.

3 Por. tamze, s. 299.

% Zob.J. Bargielska, Obsoletki, Wydawnictwo Czarne, Wotowiec 2010.

¥ K. Dunin, Graviditas obsoleta, http://www.krytykapolityczna.pl/Dunin/Graviditasobso-
leta/menuid-68.html.
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na 1,00)”%, Buntownicza modlitwa osoby snujacej intymna narracj¢ wyraznie
swiadczy tutaj o przekroczeniu konwencji immanentnej opowiesci, w ktorej
wszystkie sensy sa pochodna stownika, gramatyki i sktadni, a zaden teologii.
Jeremiada Justyny potwierdza prawdziwos¢ stow wypowiedzianych w zrela-
cjonowanej wezesniej rozmowie z przyjaciotka, majaca chyba wiele wspolne-
g0 z osoba, ktdrej dotyczy dedykacja calego dzieta: ,,Bronce gldwnie”:

Rozmawiaty§my z Bronka gléwnie o wartosci modlitwy i zycia kontemplacyj-
nego, czy niesie ono ze soba jakis pozytek dla §wiata, czy ni chuja nie niesie. Bronka
byta bardzo za zyciem kontemplacyjnym. Ja bytam raczej za standardami unijnymi
w odniesieniu do kazdej pracy, jakiej si¢ podejmujemy, wlacznie z wprowadzaniem
harmonii w $wiecie za pomoca brewiarza.

— Aty si¢ modlisz czasem? — spytata Bronka.

— Ciagle — odpowiedziatam*'.

Wierze Justynie. W jej pozornie bluznierczej jeremiadzie wyraznie stysze
nowoczesnie psychomachiczne ,,Ciagle” z rozmowy o modlitwie — rozmowy,
ktdérej emocjonalng 1 duchowa Zarliwo$¢ da si¢ zmierzy¢ cechujaca zapis am-
plituda rejestru stylistycznego. Dlatego z nieklamanym podziwem przyjmuje
stowa konczace piata z kolei ,,obsoletke” Bylo to w czasie, gdy zegarmistrze
robili spinki do wlosow: ,,jak firanka w czerwcowym przeciagu, jak peonia na
ptatki w Boze si¢ czutam Ciato™*?. Finezyjnos¢ tego zapisu zastuguje na nie
mniejsza afirmacje niz subtelnos¢ gleboko teologicznego przestania. Swiado-
mie powstrzymuje si¢ przed jego eksplikacja. Niech sobie — utajone — dziata
na czytelniczki ,, Wysokich Obcasow”. W tej sprawie — Sapienti sat!

PODSTEPY SZTUKI

Wiara w ocalajaca moc opowiesci daje na pewno przewage. Latwo to spraw-
dzi¢. Wystarczy popatrze¢ na opisy bibliograficzne ksigzek. Test przeprowadzo-
ny na tytutach przywotanych wczesniej wypadnie dosy¢ bezwzglednie. Olga
Tokarczuk: Ksiegi Jakubowe — stron 912; Gyorgy Spird: Mesjasze — stron 797,
Emmanuel Carrére: Krolestwo — stron 532, Jacek Dehnel: Matka Makryna — stron
398. Obsoletki zas — to skromna ksiazeczka liczaca 92 starannie ztamane strony,
a esej Kwasnickiej o krélowej Jadwidze nie przekracza 170 stron. Poematy Da-
kowicza nie powinny chyba by¢ w tej konkurencji uwzgledniane z oczywistych
wzgledow. Podaje te liczby cum grano salis. Niewatpliwie jednak unaoczniaja

“°J. Bargielska, Przyszla mieta i szaleje, w: taz, Obsoletki, s. 86-87.
T a z, Bardzo dlugi pociqg, w: taz, Obsoletki, s. 46n.
2 T az, Bylo tow czasie, gdy zegarmistrze robili spinki do wlosow, w: taz, Obsoletki, s. 14-15.
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one problem — literatura odwdzigcza si¢ obfitoscia pobudzen tym, ktorzy zawierza
jej mocy. Z drugiej strony za$ — wiara pisarza w stowo domaga si¢ dowodow. Nie
musi si¢ ona wyraza¢ w liczbie zapisanych stron, ale jaki$ panujacy w literaturze
Zeitgeist ma chyba taki kaprys, skoro Mate Zycie® Hanyi Yanagihary — jeden
z powiesciowych bestsellerow roku 2016 — liczy sobie 800 stron.

Kto ma ograniczone zaufanie do stowa, kto podejrzewa literaturg o zwod-
niczos¢, kto odmawia jej — dla jej wlasnego dobra — prawa do samowystar-
czalnosci, przekracza krag wiary w stowo. Oczywiscie, jak zawsze w dziejach
literatury, nieufnos¢ ta — uswiadomienie jej sobie przez pisarza — jest stopnio-
walna i rdznie motywowana. Jak zawsze, nie cierpimy na brak odwaznych i po-
boznych uzytkownikow ,,daru stowa”. Wszystkim zmartwionym, ze to i owo
umarto w jezyku polskim, radzg prosty eksperyment: otworzy¢ strong ksiggarni
internetowej z mozliwie bogatymi opcjami wyboru, nastepnie warto kliknac:
beletrystyka, po czym: religia (jest!, dlaczego by nie?). A imig ich: Legion.

Z mniej oczywistych wynikow tej quasi-kwerendy warto wspomniec, ze
istnieje nie tylko poezja, ale 1 proza kaptanska: bytego prowincjata polskich
dominikandow Krzysztofa Poptawskiego Oczko. Miniatury (anty)klerykalne*,
obszerny, ponad trzystustronicowy (i nie pierwszy) wybor opowiadan serca-
nina Jozefa Lacha Mimo drzwi zamknietych®, w koncu chyba najciekawsze
w tej kategorii dwie niezbyt obszerne opowiesci jezuity Jarostawa Naliwajki
— Zero* (dotyczaca powotania kaptanskiego) oraz Kalendarz¥. Oczywiscie
proza biblijna: Grzegorza Kedziory Podqzajqc za Panem*® (formacyjny po-
wrét do przeszlosci, w czasy Pitata) czy bardziej klasyczna w ramach gatunku
opowies¢ s. Jadwigi Stabinskiej OSB ap Prorokini Anna®, a takze opowia-
dania jezuity Jacka Siepsiaka Miedzy deszczem a rynnq. Dylematy postaci
biblijnych® oraz Andrzeja Turczynskiego Jawnogrzesznica i Pan®', w ciagle
atrakcyjnej dla pisarzy konwencji apokryfu. Oczywiscie proza historyczna

$ Zob. H. Y anagih ara, Male Zycie, thum. J. Kozak, Wydawnictwo W.A.B., Warsza-
wa 2016.

4 Zob.J. Poptawski, Oczko. Miniatury (anty)klerykalne, ,W drodze”, Poznan 2015.

4 Zob. J. Lach, Mimo drzwi zamknietych, Wydawnictwo Ksigzy Sercanéw Dehon, Kra-
kow 2014.

4 Zob.J. Naliwajk o, Zero, Wydawnictwo Novae Res, Gdynia 2013.

4 Zob. ten ze, Kalendarz, Wydawnictwo Novae Res, Gdynia 2014.

% Zob. G. Ke¢dziora, Podgzajgc za Panem, Warszawska Firma Wydawnicza, Warsza-
wa 2010.

4 Zob. J. Stawinska, Prorokini Anna. Powies¢ biblijna, Wydawnictwo WAM, Kra-
kow 2012.

0 Zob.J. Siepsiak, Miedzy deszczem a rynnq. Dylematy postaci biblijnych, Wydawnictwo
WAM, Krakéw 2010.

3t Zob. A. Turczynski, Jawnogrzesznica i Pan, Wydawnictwo Polskiej Prowincji Domi-
nikanéw ,,\W drodze”, Poznan 2009.
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pod hastem ,,skad nasz r6d” — rzymskokatolicki i od tysiac pigcdziesigciu lat:
w bardziej tradycyjnym wariancie Anny Lisowskiej-Niepokdlczyckiej Jest tu
chlopiec®, ale rowniez Konrada T. Lewandowskiego Utopie™ — dwie alter-
natywne historie polskiej panstwowosci: poganskiej konfederacji i chrzesci-
janskiego imperium. Oczywiscie papiez Jan Pawel 1I: Andrzeja Wladystawa
Wodzinskiego opowies¢ o atmosferze papieskich pielgrzymek Nasz papiez
i zamiatacze ulic®* czy Wojciecha Hrehorowicza — dotyczace, co interesujace,
bynajmniej nie zamachu na Papieza — Wyznania zabdjcy Ojca Swietego™.
Procz tego, co spodziewane: koptyjka nawracajaca muzulmanskiego terroryste
w powiesci Rafata Krawczyka Egzekutor. Samotnosé swiata islamu®®, a takze
autobiograficzna opowie$é Doroty Fraczek Zycie w Oborzes” — owoc literac-
kiego mozotu potaczonego z doswiadczeniem pracy katechetycznej doktora
teologii dogmatyczne;j.

W tekscie wygtoszonym jesienia 1969 roku w Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim, a opublikowanym w ,,Znaku” w roku 1971 Stefan Sawicki py-
tat: Czy zmierzch literatury katolickiej?*®. Odwotywat si¢ do tradycji pytania
o literaturg katolicka, przypominajac glosy Stefanii Skwarczynskiej, Konrada
Gorskiego, Jerzego Zawieyskiego, Antoniego Gotubiewa. Z pewnoscia spetni-
to si¢ przewidywanie Sawickiego, ze coraz blizszy jest powrot zainteresowania
pisarzy problematyka religijna. Inna sprawa, czy warunki postawione autorowi
wyczekiwanego arcydzieta wyrastajacego z ,,nowej religijnosci™® zostaty
przez kogokolwiek spelnione: ,,Musiatby on [...] by¢ glgboko pograzony w to
wszystko, co nowe w religii, musiatby umie¢ mowi¢ w imieniu wspotczesnego
cztowieka, ktory blizszy jest autentycznej modlitwie niz ideologii, w imieniu

2Zob. A.Lisowska-Niepokdlczycka, Jest tu chlopiec, Tyniec Wydawnictwo
Benedyktynow, Krakow 2010.

3% Zob.KT. Lewandow sk i Utopie, Narodowe Centrum Kultury, Warszawa 2014.

3% Zob. AW. Wodzinski, Nasz papiez i zamiatacze ulic, Wydawnictwo Bernardinum,
Pelplin 2013.

55 Zob. W. Hrehorowicz Wyznania zabjcy Ojca Swietego, Instytut Wydawniczy Pax,
Warszawa 2010.

% Zob.R. Krawczyk, Egzekutor. Samotnosé swiata islamu, Wydawnictwo Sorus, Poz-
nan 2015.

57 Zob. D. Fraczek, Zycie w Oborze, Novae Res, Gdynia 2013.

% Zob. S. Sawicki, Czy zmierzch ,literatury katolickiej”?, ,,Znak” 23(1971) nr 11,
s. 1423-1440.

¥ Tenze, Czy zmierzch , literatury katolickiej”’?, w tenze: Z pogranicza literatury i religii.
Szkice, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1979, s. 152.
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cztowieka w ogole, ktory [...] «doczesny jest co chwila, a wieczny zawsze»”™®.

Sawicki nie myslat chyba jednak u schytku lat siedemdziesiatych ubieglego
wieku, ze ,,nowa religijno$¢” bedzie oznaczata co$ tak bardzo réznego od
posoborowych wyobrazen o religii pogtebionej w aspekcie indywidualnego
doswiadczenia, a zarazem zuniwersalizowanej poprzez swobodniejsze ujgcie
eklezjologii i wziecie w teologiczna rachubg innych religii oraz poszukiwan
duchowych 0séb bezwyznaniowych. Tworca polskich badan nad sacrum w li-
teraturze formutowal woéwczas swoje rozpoznania i oczekiwania w postawie
otwartosci, ktérg dobrze wyraza uwaga z tego samego tekstu: ,,Egzystencja-
lizm podwazajac sens religii, rOwnoczesnie przez doprowadzenie cztowieka
do sytuacji granicznej — budzit jej pragnienie i potrzebg™®!.

Trudno byloby dzisiaj zastapi¢ w tej wypowiedzi egzystencjalizm nazwa-
mi wplywowych i modnych nurtéw humanistyki — z przekonaniem, ze budza
one potrzeby religijne wspotbrzmiace z doswiadczeniem chrzescijanina. Nowa
religijno$¢ wspottworzona przez owe nurty ksztattuje si¢ w opozycji do chrze-
Scijanstwa, zdominowana przez przeswiadczenie, ze ,,«autentycznay religijnosé
nowoczesna jest albo gnostycka, albo nie ma jej wcale”®. Owa gnostyckos¢
ufundowana jest na przekonaniu o $mierci Boga w tradycyjnej postaci dobrego
1 sprawiedliwego Ojca. Konsekwencja tej Smierci to imperatyw poszukiwania
sladow transcendencji — tak, by nigdy w pelni nie zaakceptowac §wiata, zawsze
budzacego sprzeciw swoja niesprawiedliwoscia. Obydwa elementy — catkowite
odrzucenie tradycyjnego obrazu Boga oraz rewolucyjnie krytyczny stosunek do
Swiata, niesatysfakcjonujacego zakresem sfery wolnosci, postrzeganej jako wy-
magajaca nieustannego poszerzania — sg modelujace dla nowej religijnosci.

Kwasnicka i Dakowicz — w inny sposob Bargielska — ani nie odrzucaja
tradycyjnego obrazu Boga, ani nie postponuja swiata za doswiadczane z jego
strony zniewolenie. Laczy ich rozczarowanie sekularyzmem nowoczesnosci.
Nie traktuja go jako szansy, ale tez nie starajg si¢ uniewazni¢ jego skutkow.
Bardziej niz otwarci na nowoczesnos$¢ sg radykalni w poszukiwaniu srodkéw
zaradczych przeciwko jej stabosciom. Radykalni — to znaczy rekonstruuja-
cy swoja tozsamos¢ duchowa. Charakterystyczna dla ich pisarstwa postawa
autentyzmu religijnych poszukiwan wydaje si¢ obiecujaca artystycznie — ze
wzgledu na twdrcze napigcie wytwarzajace si¢ w ich relacji do powszechnie
uznawanego w kulturze za obowiazujacy sekularnego modelu panstwa i spo-
teczenstwa liberalnego.

% Tamze, s. 153.

o Tamze, s. 151.

2 A. Bielik-Robson:, Deus otiosus”: slad, widmo, karzel, w: ,, Deus otiosus”. Nowo-
czesnoS¢ w perspektywie postsekularnej, red. A. Bielik-Robson, M.A. Sosnowski, Wydawnictwo
Krytyki Politycznej, Warszawa 2013, s. 9.
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(NIE)OBECNOSC BOGA OSOBOWEGO
W NIEMIECKIEJ LITERATURZE
DRUGIEJ POLOWY OSIEMNASTEGO WIEKU

Gdy dochodzi do tragedii, wielu pyta: gdzie byl wtedy Bog? Odpowiedzi — takze
tych udzielanych po roku 1755 — moglo by¢ co najmniej kilka. Przy zaloZeniu
istnienia Boga-Stworcy, ktory stworzyl Swiat w pelni uporzqdkowany — a tak ro-
zumowal Leibniz — slabym punktem wydawal sie fakt obiektywnego istnienia zla.
Czy bylo dzielem Boga? Jesli tak, to mozna bylo watpi¢ w Jego dobro¢, poniewaz
zto byto zZrodiem cierpien. A jesli bylo od Niego niezalezne, to fakt ten przeczytby
Boskiej wszechmocy.

Gdy w niedzielny poranek 1 listopada 1755 roku w Lizbonie zatrzgsta
si¢ ziemia, w ciagu kilku minut zycie stracito tysigce mieszkancéw miasta.
Inni zgingli w pozarach i tsunami, ktére byty nastepstwem kataklizmu. Jego
przyczyny roznie interpretowano w Portugalii 1 Hiszpanii, Anglii, Francji
i Niemczech. Pierwsze proby wyjasnienia przyczyn kataklizmu poczyniono
juz na przetomie 1755 1 1756 roku. W Hiszpanii dominowata argumentacja
geologiczna, poruszano tez aspekty filozoficzne i religijne. W Anglii trzgsienie
ziemi uznano za ,,katolicka katastrof¢” i kar¢ za inkwizycj¢. We Francji jan-
senisci wing za nie obarczali krola Jana III z dynastii Aviz, ktory sprowadzit
do kraju jezuitéw!.

Kilkadziesiat lat pozniej Johann Wolfgang Goethe w autobiografii Z mo-
Jjego zycia. Zmyslenie i prawda tak oto opisuje to, co si¢ wydarzylo: ,,Ziemia
drzy i trzgsie si¢ w posadach, morze huczy, zderzaja si¢ okregty, wala domy,
koscioty 1 wieze leza w gruzach, czgs$¢ patacu krolewskiego pochtania morze,
rozpadla ziemia zdaje si¢ zia¢ ptomieniem, gdyz wszedy unosza si¢ z ruin
dymy i pozary™>.

W Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes [,,Hymn o sprawiedliwosci Boga™],
napisanym proza hymnie z 1756 roku, dwudziestodwuletni Christoph Mar-

' Zob.J. Wilke, Das Erdbeben von Lissabon (1755), http://ieg-ego.eu/de/threads/europaeische-
medien/europaeische-medienereignisse/juergen-wilke-das-erdbeben-von-lissabon-1755#DerK ata-
strophendiskursinPublizistikLLiteraturTheologieundPhilosophie (jesli nie podano inaczej, ttuma-
czenie fragmentow obcojezycznych — A.K.H.).

2 JW. Goethe, Zmojego zZycia. Zmyslenie i prawda, ttum. A. Gutry, PIW, Warszawa 1957,
t. 1, s. 31. Por. t e n z e, Aus meinem Leben. Dichtung und Wahrheit, ks. 1, w: Goethes Werke.
Hamburger Ausgabe, t. 9, Autobiographische Schriften I, oprac. L. Blumenthal, E. Trunz, Verlag
C.H. Beck oHG, Miinchen 2002, s. 30.
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tin Wieland przedstawia nie tyle szczegoty katastrofy, ile rozgrywajacy sig¢
w anonimowym miescie dramat mieszkancow: ,,Na prézno ucieka czuta matka
z ptaczacym niemowleciem w ramionach, otoczona przestraszonymi dzie¢mi,
ktére uczepione jej jak zwykle, szukajq u niej ratunku, na prézno bogobojny
syn bierze sedziwego, potzywego ojca na ramiona. Przygniata ich ci¢zar, grze-
bigc pod stosem kamieni™.

Tragedii towarzyszy poczucie niesprawiedliwosci, bo nieszczgscie dotyka
iniewinnych, i niegodziwcdw. Tuz obok kochajacej si¢ rodziny ginie chciwiec,
,»Ktory — ktozby si¢ nie domyslit? — wpierw mysli o ratowaniu skarbow™,
a teraz ,,lezy zmiazdzony pod gruzami, wydaje ostatnie tchnienie, [opuszcza
go — A.K.H.] przekleta dusza, odchodzi z pomrukiem w otchtan, by na wieki
optakiwac utrat¢ ztota™. W hymnie Wielanda moralne zto idzie w parze z nie-
zawiniong krzywda, ale autor znajduje na to religijne wyttumaczenie.

Podobny opis nieszczes¢ wystgpuje w powstatym rowniez w roku 1756
utworze Poema o zapadnieniu Lizbony® [Poéme sur le désastre de Lisbonne
ou Examen de cet axiome «Tout es bien»] Woltera, ktory jednak nie dostrzega
ich sensu:

Spieszcie, przypatrzcie sig tu [...]
Matek, dzieci jednych na drugich w kupeg ubitych,
Z pod rum skat roztrzasktych, cztonom ciat ludzi zszarpanych;

[..]

Dni optakane koncza, w okrutnych mekach, w rozpaczy’.

Na alegorycznym obrazie Alegoria ao Terramoto de 1755 [Alegoria trze-
sienia ziemi z 1755] nieszczgscie i religijny jego wymiar przedstawil portugal-
ski malarz niemieckiego pochodzenia, bezposredni §wiadek wydarzen, Jodo
Glama Stroeberle. W tle i w gornych partiach obrazu widoczne sa postaci,
ktdre nadajg catosci religijny 1 alegoryczny sens. Krzyz i unoszace si¢ nad
miastem anioty (takze karzace grzesznikow anioty $mierci) stanowig jednos¢
Z przerazajaca rzeczywistoscia i religijnymi probami poradzenia sobie z nie-
zwyklym potozeniem — w $rodkowej czesci obrazu na drugim jego planie

3 Ch.M. Wieland, Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes, w: Wielands Sammlung prosaischer
Schriften, t. 2, Ch.G. Schmieder, Karlsruhe 1788, s. 180.

* Tamze.

> Tamze.

¢ Por. Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, thum. S. Staszic, Drukarnia Rzadowa, Warszawa
1815, s. 3 (w cytatach zachowano pisowni¢ oryginalng). Pierwodruk tego przektadu — 1779, nowszy
przektad: Vo ltaire, Poemat o zagladzie Lizbony albo rozpatrzenie aksjomatu: ,, Wszystko jest
dobre” (fragmenty), ttum. A. Wotowski, w: W. Jaworski, Poezja filozofow, Wydawnictwo Literackie,
Krakow—Wroctaw 1984, s. 308-311.

7 Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, s. 3.
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wida¢, ze posréd chaosu odprawiana jest Msza Swicta. Stroeberle, jak wielu
mu wspodtczesnych, interpretuje to, co si¢ stato, jako karg za grzechy: pdtnagie
postaci ukazane na obrazie reprezentujg zapewne rozwiaztos¢.

Przywotane tu utwory literackie i dzieto malarskie taczy przekonanie, ze
swiat podlega dzialaniu opatrznosci, przekonanie, ktore staje si¢ albo niezro-
zumiatym pewnikiem, albo — jak w przypadku Woltera — wymaga weryfikacji.
Rozumienie katastrof jako kary za niemoralne postgpowanie®, znaku Boskiej
sprawiedliwosci lub czasu proby, a nawet — jak u Wielanda — jako apokalip-
tycznej zapowiedzi Sadu Ostatecznego, pozwala nada¢ sens ztu, tak natu-
ralnemu kataklizmowi, jak upadkowi moralnemu, a dzigki temu umozliwia
zaakceptowanie rzeczywistosci’.

Wieland, Wolter 1 Goethe przywotuja to samo wydarzenie, ale kazdy z nich
interpretuje je inaczej. Goethe nie mogt doktadnie pamigta¢ wydarzen z konca
1755 roku, wiedzg o nich czerpal z ksigzek. Narracja prowadzona w trzeciej
osobie pozwala mu potaczy¢ role swiadka wydarzen i zachowujacego dy-
stans komentatora. Jeszcze w roku katastrofy jego ojciec kupit ksiazke anoni-
mowego autora Die traurige Verwandlung von Lissabon'. Po latach Goethe
korzystat z kolei z wypozyczonej z biblioteki w Weimarze trzyczgsciowej
broszurki Beschreibung des Evdbebens, welches die Hauptstadt Lissabon und
viele andere Stddte in Portugal und Spanien theils ganz umgeworfen, theils
sehr beschdidigt hat''. Oba sprawozdania procz naukowych wyjasnien trzg-
sienia ziemi zawieraja komentarze o charakterze religijnym. Pod wzgledem
sposobu rozumienia ludzkiej niedoli tekst Wielanda przypomina pierwsze
komentarze, w ktorych traktowano ja jako kare boska lub prowadzaca przez
cierpienie droge do zbawienia.

Na uwagg zastluguja wymienione przez Goethego aspekty katastrofy, ktore
oddaja charakter narracji zwigzanej z tym wydarzeniem. Wies¢ o kataklizmie
miata mianowicie wplyna¢ na myslenie o §wiecie i Bogu, wywota¢ r6znorodne
reakcje 1 sprawi¢, ze w centrum znalazto si¢ pytanie o sens wiary w opatrznos¢

8 Por. Ch. W e b e, Gliick im Ungliick. Reaktionen deutschsprachiger Autoren auf das Erbeben
in Lissabon am 1. November 1755, w: Das Erdbeben von Lissabon und der Katastrophendiskurs im
18. Jahrhundert, red. G. Lauer, T. Unger, Wallestein Verlag, Gottingen 2008, s. 149.

° Pot. tamze.

10 Zob. Die traurige Verwandlung von Lissabon in Schutt und Asche: nachdem es den 1. No-
vember 1755 durch ein gewaltiges Erdbeben und eine darauf entstandene hefftige Feuersbrunst
heimgesuchet worden; entwarf eine unpartheyische Feder, Méllerische Buchhandlung, Frankfurt
am Main 1755. Por. E. T ru n z, komentarz do Dichtung und Wahrheit, w: Goethes Werke. Hamburger
Ausgabe, t. 9, Autobiographische Schriften I, s. 654.

11" Zob. Beschreibung des Erdbebens, welches die Hauptstadt Lissabon und viele andere Stcidte
in Portugal und Spanien theils ganz umgeworfen, theils sehr beschddigt hat, Johann Christian
Schuster, Danzig 1756. Por. T r u n z, dz. cyt., s. 654.
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oraz istnienie Boga, jakim przedstawiato go chrzesdcijanstwo'?. W Zmysleniu
i prawdzie Goethe nie nawiazuje jednak do dyskursu filozoficznego, ktory za-
poczatkowany zostat wskutek medialnego naglosnienia lizbonskiej tragedii.

ZMIANA PARADYGMATU

Mimo szoku, jaki przezywa wowczas Europa, wiara w opatrznos¢ nie
zanika. Kataklizm przypada na okres nasilajacego si¢ kryzysu wiary i chrze-
Scijanstwa, stopniowej sekularyzacji spoleczenstwa Europy 1 coraz czgstszej
konfrontacji wiary z rozumem, zwlaszcza w kontekscie rozwoju nauk przy-
rodniczych, zmuszajacych do weryfikacji metafizycznych wyobrazen na temat
Boga i Jego zwiazku ze §wiatem.

Kilka miesigcy przed trzgsieniem ziemi w Lizbonie mtody Immanuel Kant
publikuje anonimowo rozprawe Powszechna historia naturalna i teoria nieba
albo szkic o ukladzie oraz mechanicznym pochodzeniu catosci swiata opraco-
wany zgodnie z prawami Newtona'®. Przedstawia w niej zasady dziatania Ukta-
du Stonecznego, miedzy innymi shusznie przewiduje odkrycie nowych planet.
Zdaje sobie tez sprawe, ze popularne podejscie fizykoteologii — wnioskowanie
o istnieniu Boga na podstawie zjawisk przyrody bez odwotywania si¢ do Pisma
Swietego — traci zasadnos¢. Kant pisze, ze obronca wiary mégtby dojs¢ do na-
stgpujacego wniosku: ,,Jesli budowa $wiata z catym jej porzadkiem 1 pigknem
[...] stanowi tylko efekt oddziatywania materii podlegltej powszechnym prawom
swego ruchu, slepa mechanika sit przyrody jest zas w stanie wywies¢ z chaosu
tak wspaniale dzieta[...],to dowodzenie istnienia Boga, opierajace
si¢ na doznaniu pigkna $wiata, traci wszelka moc. Przyroda okazuje si¢ samo-
wystarczalna, a zwierzchnictwo Boze — niepotrzebne™'*. Autor nie zaprzecza
istnieniu Boga, jedynie dystansuje si¢ od metafizyki 1 wyciggania wnioskow
na Jego temat na podstawie praw natury'>. Swoje stanowisko wyrazi petniej
w dzietach krytycznych, przyczyniajac si¢ do kolejnego przetomu w filozofii.

12 Por. JW.von Goethe, Dichtung und Wahrheit, w: Goethes Werke. Hamburger Ausgabe,
t.9,s. 30.

13- Zob. I. K a n t, Powszechna historia naturalna i teoria nieba albo szkic o ukladzie oraz
mechanicznym pochodzeniu calosci swiata opracowany zgodnie z prawami Newtona, tham. A. Grze-
linski, w: tenze, Dziela zebrame, t. 1, Pisma przedkrytyczne, red. M. Jankowski, T. Kups,
tlum. Translatorim Filozofii Niemieckiej Instytutu Filozofii UMK, Wydawnictwo Naukowe UMK,
Torun 2010, s. 195-386.

14 Tamze, s. 201 (podkr. A.K.H.).

15 Na trzgsienie ziemi w Lizbonie Kant reaguje jeszcze kilkoma pismami, podajac gtdwnie jego
fizyczne i geologiczne przyczyny. Zob. I. K an t, O przyczynach trzesien ziemi, w zwiqzku z nie-
szczeSciem, ktore pod koniec ubieglego roku nawiedzilo kraje Europy zachodniej, thum. T. Kups,
Dziela zebrane, t. 1, s. 387-396; t e n z e, Historia i opis natury najbardziej osobliwych przypadkow
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Pisma przedkrytyczne Kanta zapowiadaja zblizajaca si¢ definitywna kon-
frontacj¢ nauk przyrodniczych z metafizyka. Coraz dogl¢bniejsza wiedza
empiryczna prowadzi jednak nie tylko do materializmu, ale — paradoksalnie
—takze do zainteresowania sfera duchowgq i psychiczng. Niemata role w zmia-
nie paradygmatu myslenia o Bogu odgrywa pietyzm, ktory przyczynia si¢ do
odnowienia indywidualnego doswiadczenia religijnego. Z czasem przezycie
religijne opisywane w literaturze powstajacej w okresie zwanym Empfindsam-
keit (sentymentalizm), takze pod wplywem Jean-Jacques’a Rousseau, unie-
zaleznia si¢ od prawd teologicznych, co z drugiej strony gwarantuje wigksza
niezaleznos¢ twdrcom.

W niniejszym artykule pragniemy pokazac, jaki oddzwigk w literaturze zna-
lazt domniemany kryzys wiary w Boga 1 opatrznos¢ zapoczatkowany wydarze-
niem z roku 1755. Ukazemy rowniez, z oczywistych wzgledow nie wyczerpujac
tematu, przemiany, jakie zaszty w sposobach przedstawiania Boga osobowego
oraz szerzej pojetej boskosci w literaturze drugiej potowy osiemnastego wieku.

BOG, SEDZIA I OJCIEC?

Trzgsienie ziemi w Lizbonie bylo kara Boza za grzech nieumiarkowania.
Tak rozumiat je mieszkajacy w Zurychu lekarz i poeta Johann Georg Zimmer-
mann, ktory w poemacie Die Ruinen von Lissabon [,,Ruiny Lizbony”] z roku
1755 1 jego poszerzonej wersji Die Zerstorung von Lisabon [sic] [,,Zburzenie
Lizbony”’], apelowat o pokorg wobec stusznych wyrokow Boskich'®. Do tych
tragicznych wydarzen odnidst si¢ niedtugo potem studiujacy w Zurychu Wie-
land. W Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes zarzucit on zyjacym w dostatku
mieszkancom anonimowego miasta zaniedbania wobec duszy!’. Przedstawit
Boga jako cierpliwego sedziego, ktory uczy przez cierpienie i wyprowadza zen
dobro. W hymnie nie brak nawiazan do filozofii Gottfrieda Wilhelma Leibniza
1 platonizmu, co rzutuje na sposob przedstawiania (i znieksztatcenia) zasadni-
czych kwestii wiary. Na przyktad istnienie zta moralnego, bedacego przyczyna
gniewu Bozego, poeta wyjasnia w duchu oswiecenia — jako skutek niewtasci-
wego uzywania rozumu i oddalenia od natury rdwnoznacznego ze ztamaniem

trzesienia ziemi, ktore pod koniec 1755 roku wstrzqsnely wiekszq czesciq ziemi, thum. M. Jankowski,
w: tenze, Dziela zebrane, t. 1, s. 397-425.

© Por. G.Lauer, T. Un ger, Angesichts der Katastrophe. Das Erdbeben von Lissabon und
der Katastrophendiskurs im 18. Jahrhundert, w: Das Erdbeben von Lissabon und der Katastro-
phendiskurs im 18. Jahrhundert, s. 27. Por. JJ.G. Zim m e r m a n n, Die Zerstorung von Lisabon.
Die Ruinen von Lissabon. Gedanken bey dem Erdbeben 1755-1756, red. M. Rector, M. Wehrhahn,
Hannover 1997, s. 15-39.

" Por. Wieland,dz. cyt., s. 180.
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Boskiego prawa: ,,Stworzyt nas, bysmy byli dobrzy; gdy stajemy sig¢ zli, sami
przyczyniamy si¢ do swego nieszczgscia i niszczymy Jego dzieto™'®.

Religijny ton oraz watek boskiej sprawiedliwosci i kary za pych¢ dominuja
w ostatniej z szesciu czgs$ci poematu Die Landplagen' (z roku 1769) Jakoba
Michaela Reinholda Lenza. Niezrozumiale dziatanie pot¢znych sil natury nie
wywoluje pytania o obecnos¢ opatrznosci lub jej brak, przeciwnie, utwor kon-
czy zachgta, by chwali¢ Boga, ktory paradoksalnie objawia si¢ w ,,cudownie
rozesmianych btyskawicach” i ,,pogodnych grzmotach”?°.

Inaczej trzgsienie ziemi interpretowat kilkadziesiat lat pozniej Goethe, ktory
nie uznawat go za karg ani czas proby, ale za wydarzenie, ktdre nadszarpneto
wizerunek mitosiernego Boga-Ojca. W roku 1811, piszac autobiografi¢, Goethe
wiedzial, ze po tragedii zaczety mnozy¢ si¢ dywagacje, w ktorych protestanccy
duchowni i tak zwani ,,bogobojni” (niem. Gottesfiirchtige) nawotywali do pokuty
1 przestrzegali przed grzesznym zyciem?'. Dla szesciolatka, jakim byt wowczas
Goethe, wies¢ o kataklizmie byta wstrzasem, ktory miat zburzy¢ jego wewnetrz-
ny spokoj i ostabi¢ wiarg w Boga®: ,,Bdg, stworca i opiekun nieba i ziemi, ktory
jawi mu si¢ [Goethemu jako chtopcu— A.K.H] w wyznaniu pierwszego artykutu
wiary jako madry i taskawy ojciec, nie okazal bynajmniej swych ojcowskich
uczu¢, skazujac na zaglade zardwno sprawiedliwych, jak i niesprawiedliwych.
Daremnie mtody umyst chiopca starat si¢ broni¢ przed tymi wrazeniami, tym
bardziej ze nawet medrcy 1 uczeni w Pismie nie mogli jak nalezy wyjasni¢ zja-
wiska. Nastepne lato nastrgczyto sposobnosé blizszego poznania groznego Boga,
o ktérym Stary Testament tyle nam przekazal wiadomosci™*.

GDZIE BYE WTEDY BOG?

Gdy dochodzi do tragedii, wielu pyta: gdzie byt wtedy Bog? Dlaczego
dopuscit do czegos, co w ludzkim pojeciu jest zte? Czy niezawinione cierpie-
nia nie przeczg Jego istnieniu? Odpowiedzi — takze tych udzielanych po roku

18 Tamze, s. 146.

1 Zob. IM.R. L e n z, Die Landplagen, w: Gesammelte Schriften von J M.R. Lenz, t. 3, red. L. Tieck,
G. Reimer, Berlin 1828, s. 1-55.

20 Tamze, s. 55.

2! Por. G o e t h e, Dichtung und Wahrheit, s. 30. Por. tez: t e n z e, Z mojego zycia. Zmyslenie
iprawda, t. 1,s. 31.

22 Por. t e n z e, Dichtung und Wahrheit, s. 47. Por. tez: t e n z e, Z mojego Zycia. Zmyslenie
i prawda, t. 1, s. 50.

B Goethe, Zmojego zycia. Zmyslenie i prawda, s. 32. Goethe ma na mys$li burzg¢ z gradobi-
ciem, ktorej byt swiadkiem w roku 1756 w rodzinnym Frankfurcie nad Menem (por. tamze, s. 30).
W swojej powiesci autobiograficznej wielokrotnie konfrontuje chrzescijanstwo z wlasnymi przemy-
Sleniami, ktore musza tu zosta¢ pominigte.
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1755 — mogto by¢ co najmniej kilka. Racjonalnego wyjasnienia przyczyny
istnienia zta podjat si¢ na poczatku osiemnastego wieku Leibniz w Teodycei,
najwigkszym traktacie, ktory opatrzyt podtytutem O dobroci Boga, wolnosci
cztowieka i pochodzeniu zta*. Jego poglady zostawily gleboki slad w literatu-
rze niemieckiej, nie tracac na znaczeniu nawet po wystapieniach Kanta.

Leibniz rozwijal swojg filozofi¢ niesystematycznie, piszac krotkie, pole-
miczne teksty oraz komentarze; Teodycea byla jego pierwsza dtuzsza praca.
Zawarta w niej argumentacja opierala si¢ jednak réwniez na odwotaniach
— do Pisma Swictego, zwhaszcza listow $w. Pawta®>, mysli $w. Augustyna,
$w. Tomasza z Akwinu, Lutra, doktryn manichejczykow, przede wszystkim
za$ do pogladow Pierre’a Bayle’a, ktory w dziele Réponse aux questions d’un
provincial [,,Odpowiedzi na pytania pewnego mieszkanca prowincji”’]* wyra-
zal watpliwos¢ co do istnienia Boskiej opatrznosci i utrzymywat, ze nie mozna
obali¢ manichejskiej tezy o istnieniu dwdch pierwotnych zasad dobra i zta,
a tym samym przeczyt dogmatowi o wszechmocy jedynego Boga®'. Leibniz,
zachgcony przez krélowa Prus Zofi¢ Karoling, postanowit wyjasni¢ sprzecz-
nos¢ migdzy faktem istnienia zta a zatozeniem, ze $§wiat zostat stworzony
przez Boga jako dobry?®. Do$¢ niejednoznaczne stowo ,,teodycea”, wymyslone
1 uzyte przez Leibniza jedynie w tytule traktatu, ztozone z morfemdw ,,theds”
(z gr. bog) i ,,dike” (z gr. sad) i oznaczato ,,doktryng sprawiedliwosci Bozej”
lub ,,doktryng usprawiedliwiania Boga™?.

Przy zatozeniu istnienia Boga-Stworcy, ktdry stworzyt §wiat w pelni upo-
rzadkowany — a tak rozumowat Leibniz — stabym punktem wydawat si¢ fakt
obiektywnego istnienia zta. Czy byto dzielem Boga? Jesli tak, to mozna byto
watpi¢ w Jego dobro¢, poniewaz zto byto zrédtem cierpien. A jesli bylo od
Niego niezalezne, to fakt ten przeczylby Boskiej wszechmocy. Leibniz powta-
rzat za $w. Augustynem, ze Bog pozwolil na zto, aby wydoby¢ z niego wicksze
dobro, oraz za $w. Tomaszem z Akwinu, iz przyzwolenie na zto prowadzi ku
dobru wszechswiata. W swiecie pomyslanym jako zaplanowany porzadek zto

2 Zob. GW. L eibniz, Teodycea. O dobroci Boga, wolnosci cziowieka i pochodzeniu zia,
thum. i oprac. M. Frankiewicz, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001.

» Por. tamze, s. 82. ,,Lecz jesli nasza nieprawos¢ uwydatnia sprawiedliwos¢ Boza, to coz po-
wiemy? Czy Bog jest niesprawiedliwy, gdy okazuje zagniewanie?” (Rz. 3,5).

2 Zob. P. Bayle, Réponse aux questions d’un provincial, R. Leers, Rotterdam 1704.

2 Por.J. K o p ania, Wstep. Sita dedukcji i stabos¢ czlowieka. Tragiczny optymizm Leibniza,
w: Leibniz, dz. cyt., s. XIIL.

28 Na temat opatrznosci Leibniz wypowiadat si¢ takze w krotszych tekstach, w Rozprawie meta-
fizycznej oraz w Zasadach natury i taski (zob. GW. L e i b n iz, Wyznanie wiary filozofa. Rozprawa
metafizyczna. Monadologia. Zasady natury i laski oraz inne pisma filozoficzne, thum. S. Cichowicz,
J. Domanski, H. Krzeczkowski, H. Moese, oprac. S. Cichowicz, PIW, Warszawa 1969).

» Kopania,dz. cyt,s. VIL
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miato do spehienia okreslong rolg: ,,Mozliwe — dowodzit Leibniz — ze zhu
towarzyszy jakie$ wigksze dobro™.

L WHATEVER IS, IS RIGHT”

Po trzgsieniu ziemi zaatakowano nie tylko Teodycee Leibniza. Rownie
popularny co krytykowany byt woéwczas angielski poeta Aleksander Pope,
podzielajacy poglad Leibniza na temat harmonii dziatajacej we wszechswie-
cie. W Wierszu o czliowieku®' [Essay on Man] opublikowanym w latach 1733
1 1734 dowodzit, ze wszystko, co istnieje, jest dobre. Nawigzywat do teleologii
Leibniza oraz idei $wiata jako jednosci®, zgodnie z ktora wszystkie elemen-
ty — duchowe i1 materialne — sg ze soba $cisle potaczone w wielkim (ztotym)
tancuchu bytow, ztozonej z entelechii ,,drabinie”, na ktdrej, patrzac od dotu,
znajdowaly si¢ kolejno formy nicozywione, rosliny, zwierzgta, cztowiek oraz
istoty duchowe:

Pot¢zny tancuch twordw! od Boga zaczgty,
Ida potem anioty i cztowiek z zwierzety,

[.]

Od niebios do nicosci ten zwiazek si¢ trzyma.

[...]

Gdybysmy z wyzsza wtadza chcieli dziata¢ sprzecznie,
Wigc nizsze by na nasza cisnely koniecznie:

Inaczéy by sie przerwat ten zwiagzek stworzenia,

Gdzie ieden krok chybiony rownowagg zmienia®.

Wedhug zasady, ktora Pope ujat w formule: ,,Whatever Is, is Right”**, kazda
istota ma swoje miejsce w swiecie. Wszystko, co istnieje, jest odpowiednie,
wlasciwe (ang. right). W niemieckim thumaczeniu powiedzenie funkcjonowato
w znieksztatconej wersji jako ,,Alles ist gut” (,,wszystko jest dobre”) — taki
przektad byt naduzyciem, poniewaz wprowadzal nieobecng u Pope’a kategori¢

0 Leibnigz, Teodycea, s. 480.

31 Zob. Wiersz o czlowieku, Alexandra Pope. Z Angielskiego przelozony przez L. Kaminskiego,
Naktadem Zawadzkiego i Weckiego, Warszawa 1816.

32 Wyobrazenie ,taficucha bytéw” byto popularne zaréwno wsrod poetdow angielskich, jak i nie-
mieckich: Albrechta von Hallera, Immanuela Kanta, Johanna Lamberta, Johanna Gottfrieda Herdera
i Friedricha Schillera. Do listy nazwisk doda¢ nalezy takze Goethego i Holderlina. Por. A.O.Lovejoy,
Wielki tancuch bytu. Studium z dziejow idei, thum. A. Przybystawski, Wydawnictwo KR, Warsza-
wa 1999, s. 213n.

3 Wiersz o czlowieku, Alexandra Pope, s. 10.

3% An Essay on Man by Alexander Pope, 1, 51, London 1763, s. 8 (por. I, 294; 111, 231; TV, 145;
IV, 394).
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wartosciujaca. Na przestance, ze ,,wszystko jest dobre” (to znaczy: wlasciwe)
poeta opierat interpretacje zta®.

Pope’owi nie chodzito jednak o uznanie stworzenia za dobre, ale o wska-
zanie na wyzszos¢ porzadku ogdlnego nad interesami poszczegdlnych ogniw
fancucha, ktore przyczynialy si¢ do korzysci ogétu. Autor Wiersza o cztowieku
myslat podobnie jak Leibniz:

Tak gdy wszystkie ustawy stopniami si¢ wiaza,

I zgodnie do calosci utrzymania daza,

Gdyby z nich naymniéy ktdéra zboczyta przypadkiem,
Nieta tylko lecz ogo6t grozit by upadkiem?.

Wedhig Pope’a w porzadku naturalnym miat swe zrodta tad spoteczny,
oparty na ,,iednosci, porzadku, i powszechnéy zgodzie™’. ,,Teodycea” Pope’a
—na wzor Leibniza — polegala na zrzuceniu winy za zto bezposrednio na cztowie-
ka, ktory osmielat si¢ uwazac swiat za miejsce stworzone specjalnie dla niego. In-
nym utrudnieniem zrozumienia porzadku na $wiecie byto ograniczone poznanie,
a wigc niemoznos¢ uchwycenia sensu ,,wlasciwej” catosci. Bledna interpretacja
rzeczywistosci prowadzita do zwatpienia w Boska sprawiedliwo$¢®.

Na niezwykla interpretacj¢ tancucha bytdow w poezji niemieckiej wskazu-
je Marion Hellwig, ktéra zestawia formulg ,,alles ist gut” z ukrzyzowaniem
Chrystusa®. W hymnie Friedricha Hélderlina Patmos z roku 1801 $mierc¢
Chrystusa jawi si¢ jako ,,mito$¢ ostateczna™?, ktdrej wspomnienie w ,,godzinie
Wieczerzy”!, wypowiedziane przez samego Pana, nabiera eschatologicznego
charakteru:

[...] bo nigdy dosy¢

Nie wyrzekt o dobroci

Stéw, wtedy, by dodac otuchy, gdy

Ujrzat to, gniew $wiata.

Bo wszystko jest dobre. I umart. Wiele by mozna
O tym méwic [...]*.

¥ Polski thumacz takze nie uniknat warto$ciowania: ,,To co czlowiek w swym wiasnym stosunku
zkém zowie, / Jest i musi bydz dobrém w ogoéInéy osnowie” (Wiersz o cztowieku, Alexandra Pope, s. 3).

3 Tamze, s. 11.

37 Tamze, s. 37.

3 Por.M.Hellwig,, Alles ist gut”. Zur Bedeutung einer Theodizee-Formel bei Pope, Voltaire
und Hélderlin, w: Das Erdbeben von Lissabon und der Katastrophendiskurs im 18. Jahrhundert,
s. 217.

% Por. tamze, s. 225-229.

0 F.Ho6lderlin, Patmos, w: tenze, Poezje zebrane, ttum. A. Lam, Akademia Humanistyczna
im. Aleksandra Gieysztora, Puttusk 2015, s. 354.

4 Tamze.

# Tamze.
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Smier¢ ukazana jest tu jako dobro, ktérego na razie nie mozna rozpoznac.
Poeta $wiadomie pomija milczeniem histori¢ zbawienia: ,,Vieles wére / Zu sagen
davon™®, poniewaz jeszcze si¢ nie dopetnita. Marion Hellwig zauwaza, Ze ostat-
nie stowa Chrystusa wypowiedziane na krzyzu: ,,dokonato si¢” (J 19,30) stano-
wig odpowiednik formuty ,,alles ist gut”*. Hélderlin uznaje $mier¢ Chrystusa
oraz formule ,,dokonato si¢” za poczatek, a nie zakonczenie historii zbawienia.

OBURZONY WOLTER

Do ,,optymistycznych” teorii Leibniza i Pope’a odniost si¢ krytycznie w li-
stopadzie 1755 roku Wolter we wspomnianym poemacie O zniszczeniu Lizbony.
Filozofi¢ Leibniza skrytykowat ponownie w powiastce filozoficznej Kandyd
zroku 1759%. Wolter nie chciat zgodzi¢ si¢ na pojmowanie zta jako nastgpstwa
z gory ustalonego porzadku. Problem w tym, ze rozumiat zto inaczej niz nie-
miecki filozof — nazywat ztem krzywdg 1 niepotrzebne cierpienie ludzi, ktorzy
w swoim potozeniu nie mogli stwierdzi¢, iz zyja w §wiecie najlepszym z moz-
liwych, ani powtorzy¢ za Aleksandrem Pope’em, ze ,,wszystko jest dobre”.

Pope, uznajac wyzszos¢ dobra ogoélnego nad jednostkowym, dowodzit,
ze Stworca jednakowo troszczy si¢ o wszystkie byty: ,,Stworca powszechny
okiem uwaza iednakiém / Upadek bohatyra z konaigcym ptakiem™*®, co byto
wedlug Woltera nie do przyjecia.

Kiedy trzgsienie ziemi, lub nawaino$¢ wody

Miasta wtraca do grobu, pochtania narody?

«Nie, — odpowiesz mi zaraz — gdyz wieczna ustaw a,
«Nie rzadzi przez szczegdlné, lecz ogdlne prawa;

« Précz kilku zmian trwa zawsze dawna rzeczy postac¢?’.

Dziatanie natury wedle ,,ustawy odwiecznej”, w ktorej nie ma miejsca na
Boska ingerencjg, jak utrzymywat Pope, Wolter uwazat za bezduszne. Jego
argumentacja byta emocjonalna, faczyl on poglady autora Wiersza o czlowieku

® T en ze, Patmos, w: tenze, Simtliche Werke. Grofie Stutigarter Ausgabe, red. F. Beissner,
t. 2, Gedichte nach 1800, Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart 1951, s. 167.

“ Por.Hellwig,dz. cyt., s. 226.

4 Zob. Vo ltaire, Kandyd czyli Optymizm: dzielo przelozone z niemieckiego rekopisu
Doktora Ralfa z przyczynkami znalezionymi w kieszeni tegoz doktora zmartego w Minden, roku Pan-
skiego 1759, ttum. T. Boy-Zelenski, Arcanum, Bydgoszcz 1991. Dopiero Rousseau nadaje dyskusji
nowy bieg. Historia literatury niemieckiej zna przynajmniej jeden przyktad polemiki z Wolterem:
opublikowany w roku 1798 Anti-Candide Justusa Mosera.

4 Wiersz o czlowieku Alexandra Pope, s. 4.

4 Tamze, s. 7 (podkr. A.K.H.).
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z kara, zemsta Boga, o ktorej Pope nie wspominat, o ktorej z kolei gltosno byto
w sprawozdaniach z wydarzen, ktore dotkngty Lizbong:

Rzekniecie; to skutki przyrodzenia ustaw odwiecznych

Co wolnego Boga do czynow zmuszajg bezwolnych.

Rzekniecie nad tylu ofiar okropna mogita:

Bog si¢ ze m$ c it To straszna smierc jest przestempstwa ich k ar g*.

Wedtug Woltera nie mozna byto zaakceptowac interpretacji trzgsienia zie-
mi jako kary za grzechy. Siggnat w tym celu po aluzj¢ do historii Hioba: ,,Jakiz
wystepek, wing, popetity te dzieci niewinne, / Na tonie matek w sztuki zdarte,
krwia matek swa krwig splusczone?”%.

Wolter zasadniczo nie zaprzeczat istnieniu opatrznosci jako takiej, kry-
tycznie odniost si¢ jedynie do tez Leibniza i Pope’a®. Uwazal, ze uznanie
za Leibnizem, iz Boska ingerencja w porzadek natury jako co$ doskonale
zaplanowanego rzadko ma miejsce, oznacza zaakceptowanie bezdusznych sit
natury, w ktérych nie objawia si¢ Boskie mitosierdzie. W swoim poemacie za-
atakowat takze chrzescijanska wyktadni¢ cierpienia jako czasu proby i dosko-
nalenia oraz sprzeciwil si¢ traktowaniu zycia ziemskiego jako ,,przejscia” do
zycia wiecznego. ,,Ale kto moze by¢ pewien, ze wiecznos¢ zczescia odbierzem
w nagrodg?”! — pytal. Mimo wszystko Wolter nie neguje w poemacie wiary
w Boga: ,, Tylko w samym Bogu prawda, przekonany dzis$ jestem”.

Krytyke optymizmu Leibniza za pomoca argumentéw Woltera ponowi po-
nad pot wieku pozniej, w roku 1819, Arthur Schopenhauer w Swiecie jako woli
i przedstawieniu®. Siggnie po przyktad Lizbony, ktorej dramat zdazyt stac sig¢
symbolem nieuzasadnionego ludzkiego cierpienia i opuszczenia przez opatrz-
nos¢. Pojecie tancucha bytow Schopenhauer zrozumie odwrotnie niz Leibniz,
uzna je za szereg pozerajacych si¢ wzajemnie ,,istot udrgczonych™, tancuch
»~meczenskich §mierci™?, faczacy byty w bdlu i wyrazajacy ich fizyczna za-
leznos¢. Dla Schopenhauera nie byt to juz kosmiczny porzadek, nad ktorym
czuwa Stworca. Nie ukrywal oburzenia: ,,Do tego oto $§wiata chciano przy-
pasowac system optymizmu i zademonstrowaé go nam jako $wiat najlepszy

8 Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, s. 3 (podkr. A.K.H.).

# Tamze.

% Por. Leibniz, Teodycea, s. 254n.

St Poema Woltera o zapadnieniu Lisbony, s. 8.

32 Tamze, s. 10.

% Zob. A.Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, t. 2, ttum. J. Grewicz, Wy-
dawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1995.

> Tamze, s. 831.

% Tamze.
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z mozliwych™®. Optymizm ten to w jego przekonaniu ,,krzyczacy absurd”.
Gdyby swiat ,,byt trochg tylko gorszy, to nie moglby juz istnie¢”®, konsta-
tuje Schopenhauer, dziwigc si¢ fenomenowi rosnacej popularnosci filozofii
Leibniza, mimo jej ,.kulawego usprawiedliwienia zta”, ktére miatoby czasem
sprowadza¢ dobro®.

CZY ZL0O JEST POTRZEBNE?

Czy Bog wyprowadzit wigksze dobro z dziatan Mefistofelesa i Fausta?
Goethe rozumiat ,,teodyce¢” Leibniza na swoj sposob. Rozwazania o sensie zta
i (nieobecnej?) opatrznosci wiaczyt do swego najwazniejszego utworu. W ,,Pro-
logu w Niebie”, stanowigcym metafizyczne ramy pierwszej czesci Fausta,
ufno$¢ w opatrznos$¢ potwierdza hymn trzech archanioléw zachwyconych
wzniosta harmonig wszechswiata. Nie jest to jednak kompletna wizja Swiata,
poniewaz po wkroczeniu na scen¢ Mefistofelesa dopelnia ja, zarazem jej za-
przeczajac, jego szyderczy kontrapunkt. Czy dzieta Pana sa takie, jakimi wi-
dza je archaniotowie, ,,wspaniate [...] jak w pierwszym dniu”**? Pobrzmiewa
w $piewie anielskim motyw przewodni pierwszego rozdzialu Ksiggi Rodzaju,
gdzie po kolejnych dniach stwarzania §wiata dzieta Boga zostaja ocenione jed-
nakowo: ,,Bog widziat, ze byty dobre” (Rdz 1,12; por. 1,18.21.25.31). Amoze
cztowiek, przez diabta nazywany za Leibnizem ,,malym bogiem™®', jest zawsze
taki sam, niezdolny do poprawy —,,rownie osobliwy jak w pierwszym dniu’’?%*
Posta¢ Mefistofelesa wspotistnieje w archetypicznym dysonansie ze Swiatem
anielskim. Zaprzeczanie harmonijnemu porzadkowi $wiata i szlachetnej natu-
rze czlowieka zdaje si¢ dopetniac ,,obiektywny” obraz rzeczywistosci, w ktorej
jest miejsce na dobro i zto.

Dlaczego Pan — celowo nie nazywany przez Goethego Bogiem — pozwala
na dziatanie diabta w zyciu Fausta? Czlowiek ,,zbyt tatwo usypia; dlatego
chetnie przydaj¢ mu towarzysza, ktory pobudza i dziata, a sprawia si¢ jak dia-
bel”®, wyjasnia Pan pod koniec sceny. Ow ,,towarzysz” daje impuls do dziatan,
aw efekcie aktywizuje proces wiecznego dazenia, ktore jest istota spetnionego

% Tamze.

57 Tamze.

% Tamze, s. 835.

% Tamze, s. 834.

0 JW. G o ethe, Faust I, w: tenze, Poezje. Faust I, thum. i oprac. A. Lam, Wydawnictwo

Typografia, Pultusk—-Warszawa 2012, s. 224.

o Tamze.

92 Tamze.

0 Tamze, s. 227.
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cztowieczenstwa. Owo wieczne dazenie, paradoksalnie zainicjowane przez
szatana, zmniejsza ryzyko popelnienia grzechu, ktory juz w pierwszych wie-
kach chrzescijanstwa byl uznawany za kardynalny — grzechu zaniedbania.
Ale czy zto, czyny moralnie zte i zlo osobowe, szatan, mimo to nie petnia
roli dwuznacznej? Jak ujrze¢ w nich cos, z czego zostanie wyprowadzone
dobro? Zwtaszcza w kontekscie takich scen, jak ,,Noc Walpurgi” wydaje si¢
to trudne.

Dla Leibniza zto miato charakter prywatywny, byto niedoskonatoscia, bra-
kiem dobra, dla Goethego jest takze osobowym bytem, na ktérego dzialanie
w dodatku zgode wyraza Pan. W wypowiedzi Pana (w oryginale): ,,Drum
geb’ ich gern ihm den Gesellen zu, / Der reizt und wirkt, und muB, als Teufel,
schaffen”*, czasownik ,,schaffen” posiada dwa znaczenia — zaréwno ,,dziatac”,
jak i,,stwarzac¢”%. Dwuznaczno$¢ frazy ,,muf, als Teufel, schaffen” powoduje
(takze za sprawa przecinkdw!), ze rodzi si¢ watpliwos¢, czy Mefistofeles i jego
dziatania nie stanowig czastki stworczej — a wigc boskiej! — sity®e.

Dziejace si¢ zto — jak w historii Hioba, do ktorej nawigzuje Goethe —
w chrzescijanstwie traktowano jako sytuacj¢ proby, element Bozej pedagogi-
ki, ktéra ma na celu doskonalenie czlowieka. Pan jest przekonany, ze Faust,
mimo niejasnych decyzji, jakie podejmuje, wybierze wlasciwa droge®’. Ale zto
stanowi takze ewidentny skutek wybordw bohatera, ktéry dysponuje wolng
wola. Jego spotkanie z Mefistem poprzedzaja wydarzenia i decyzje uczonego
— odejscie od Boga, praktykowanie czarnej magii, sprzeczny z nauczaniem
Ojcéw Kosciota przektad Prologu Ewangelii $w. Jana®, wyparcie si¢ trzech
cndt kardynalnych. Wszystko to §wiadczy o tym, ze diabel zaczyna dziata¢
w konsekwencji podjetych przez Fausta decyzji —a moze nawet na jego zycze-
nie. Czyni to nie tylko z przyzwoleniem Pana, ale 1 z przyzwoleniem Fausta,
ktory swiadomie porzucit chrzescijanska droge.

ZYo w Fauscie zostaje zrelatywizowane poprzez sposob, w jaki Mefisto-
feles definiuje swoja tozsamo$¢ w scenie ,,Pracownia”: ,,Jam cze¢scia sity, co
pragnie czyni¢ zto, a zawsze dobro stwarza”®. Czy duch przeczenia, okre-

% Tenze, Faust. Der Tragddie erster Teil, w: Goethes Werke. Hamburger Ausgabe, t. 3, Dra-
matische Dichtungen I, oprac. 1 komentarz E. Trunz, Verlag C.H. Beck oHG, Miinchen 1996, s. 18.

% Por. A. S ¢ h 6 ne, Kommentare, w: JW. Goethe, Faust. Kommentare, red. A. Schéne, Deu-
tscher Klassiker Verlag, Frankfurt am Main 1999, s. 251.

 Por. tamze.

¢ ,Dobry czlowiek w swoim niejasnym dazeniu jest zawsze $wiadom stusznej drogi”.
Goethe, Faust I, s. 225.

% Por. Sch 6 ne,dz cyt., s. 246n. Zdaniem Schonego nie ma watpliwosci, ze chodzi o rozu-
mienie Logosu jako Chrystusa.

® Goethe, Faust I, s. 251. Schone odnajduje tu aluzje do tekstow biblijnych: ,,Nie czyni¢
bowiem dobra, ktorego chceg, ale czynig to zto, ktorego nie cheg” (Kor 7,19) i,,Biada tym, ktérzy zto
nazywaja dobrem, a dobro ztem” (Iz 5,20). Por. S c h 6 n e, dz. cyt., s. 251.
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Slajacy siebie jako cze$¢ ,,czesci, co byla wszystkim na poczatku™”, pragnac
zla, czyni dobro? Czy chodzi o owo dobro, ktore — wedlug Leibniza — Bog
(czy tez Pan), wyprowadza ze zta? Trudno si¢ zgodzi¢ na takie rozumienie
dziatania opatrznos$ci, w ktorej zto uzurpuje sobie udziat, a mianowicie jako
czastka tego, co byto na poczatku. A moze —jak chce Albrecht Schone — diabet
(w koncu duch przeczenia!) dobrem nazywa to, co cztowiek nazwatby ztem?”!
Goethe nie daje gotowej odpowiedzi na te pytania. Gdyby Bog nie pozwalal na
czyny niemoralne lub im zapobiegat, ingerowatby w ludzka wolnos¢, a wigc
postgpowalby wbrew sobie — tak uwazali zarowno §w. Augustyn, jak i Leibniz,
tak zdaje si¢ mysle¢ Goethe.

ZYo w Fauscie wydaje si¢ elementem niezb¢dnym, owym potrzebnym
brakiem doskonatosci, do ktorej trzeba dazy¢. W tragedii Goethego zlo dziata
jednak w postaci osobowej, nawet jesli poeta chcial uczyni¢ z Mefista istotg
nie tyle demoniczna, ile groteskowa.

Pan nie ingeruje explicite w dzialania bohaterow tragedii, nie pojawi si¢
w zadnej scenie pierwszej czesci Fausta. Boska istota podtrzymujaca byty,
wymiennie nazywana ,,szczgsciem! sercem! mitoscia! Bogiem!”’%, pozostaje
niepoznawalna i nieobecna. Z wyjatkiem tajemniczego ,,glosu z gory”, ktory
nad skazang na $mieré Matgorzata wypowie stynne ,,Ocalona!”” (,,Ist geret-
tet”’*), Pan pozostaje nieobecny.

,,SZYFRY BOSKOSCI”

Z przyktadu Fausta Goethego lub oburzenia Woltera mozna by wnosi¢,
ze o Bogu 1 Boskiej opatrznosci cztowiek zmuszony jest wnioskowac na pod-
stawie zta lub cierpienia. Punktow odniesienia w mysleniu o boskosci byto
jednak w osiemnastym stuleciu wigcej.

Odwotajmy si¢ raz jeszcze do Schopenhauera: ,,Pewien optymista kaze
mi otworzy¢ oczy i popatrzec, jaki pigkny jest $wiat, w stonecznym swietle,
ze swymi gorami, dolinami, strugami, ro§linami, zwierze¢tami itd. — Ale czy
swiat to iluzjon? Kiedy ogladamy te rzeczy, sa wprawdzie tadne, ale by¢ nimi
to catkiem co innego””>. Wbrew temu, co sadzit niemiecki filozof, obraz swiata
harmonijnego, za ktérym ukrywa si¢ boski pierwiastek — jakkolwiek zwany,
byl zywy w literaturze niemieckiej przez caty osiemnasty wiek.

" Goethe, FaustI,s.251. Por. Sch 6 ne, dz. cyt., s. 251.

" Por. Schone, dz. cyt., s. 251.

” Goethe, Faust I, s. 310.

73 Tamze, s. 347.

™ T en ze, Faust. Der Tragddie erster Teil, s. 145.

5 Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, t. 2, s. 831.



(Nie)obecnos¢ Boga osobowego... 189

O Bogu i opatrznosci niemieccy pisarze o§wiecenia chetnie wnioskowali
z natury. Natura miata wskazywac¢ na cechy Boga — popularna na poczatku
stulecia fizykoteologi¢ upowszechnit w poezji religijnej Barthold Heinrich
Brockes, ktéry (z czasem z coraz mniejszym przekonaniem i stabngcym po-
lotem) w powstajacym w latach 1721-1748 wielotomowym dziele Irdisches
Vergniigen in Gott™ [,,Ziemskie rozkosze w Bogu”] przekonywat, ze Slady
boskosci mozna odnalez¢ nie tylko w pigknych zjawiskach natury, ale i w tych
uznawanych za brzydkie, jak na przyktad insekty.

Bliskim temu mysleniu watkiem bylo ukazywanie zjawisk natury jako
boskiego szyfru. Bylo to podejscie ugruntowane w Starym Testamencie,
w ktoérym Jahwe w sposdb widzialny objawiat si¢ prorokom poprzez zjawiska
natury. Do tej tradycji nawiazywat Friedrich Gottlieb Klopstock, ktéry w hym-
nach i odach wyeksponowat ekstatyczne doznanie religijne oraz odnowit topos
poety-proroka. W odzie Die Friihlingsfeier [.Swieto wiosny”’], ktora w kilku
wersjach powstala w latach 1759-1771, zaréwno burza, jak i tagodny wiatr
(,,In stillem, sanftem Sduseln””’) oraz tgcza sg znakami objawienia Boskiego
majestatu oraz przymierza Boga z cztowiekiem.

Takze we wspomnianym Hymne auf die Gerechtigkeit Gottes Wielanda
Bog manifestuje si¢ w przyrodzie. Grzmoty nie wyrazaja jednak majestatu,
ale gniew za pogwalcenie praw natury, sa ostrzezeniem i nakazem powrotu do
chrzes$cijanskiej wiary: ,,Tak oto odglos grzmotu i przerazajacej burzy budzi
ich [ludzi] z ich snéw, by na nowo zwrdci¢ ich uwage na czynienie dobra.
— Jesli mimo to nie poprawia si¢ — c6z wtedy przeszkodzi, by wyszedt oden
pierwszy sad, otoczony tysiacem aniolow $mierci 1 oczyscit $wiat z ngdznikow,
tak zatwardziatych, ze nie zmigkcza ich dobro ani nie przerazaja grozby?”’s.

Potgzna istotg wyrazajaca si¢ w sitach natury jest takze Bog ukazany w pierw-
szej czesci oratorium Georga Philippa Telemanna Die Donner-Ode skompono-
wanego w roku 1756 do tekstu Johanna Andreasa Cramera. Libretto, zwlaszcza
arie Die Stimme Gottes erschiittert die Meere, Die Stimme Gottes zerschmettert
die Zedern, Sie stiirzt die stolzen Gebirge zusammen oraz duet Es donnert, dass
er verherrlicht werde nawiazujace do Psalmu 29 (por. Ps 29,3-10), przedstawiajq
Boga jako potege rzadzaca natura, poruszajaca fale morskie, powalajaca cedry
Libanu. W ariach odnalez¢ mozna aluzje do trzgsienia ziemi — Boski glos potrafi
miazdzy¢ gory i wprawi¢ horyzont w drzenie. Telemann dodaje teologiczne uza-
sadnienie niszczycielskiej mocy Boga: ,,On grzmi, poniewaz [chce] by¢ czczony. /
Sktadajcie mu dzigkczynienie w jego §wiatyni!/ Niech ze §wiatyni rozbrzmiewa

% Zob.B.H.Brockes, Irdisches Vergniigen in Gott, w: tenze, Physicalisch- und Moralischen
Gedichten, t. 5, Konig, Hamburg 1736.

T F.G.K1opstock, Die Friihlingsfeier, w: tenze, Oden, Goschen, Leipzig 1798, t. 1, s. 162.

® Wieland,dz. cyt,s. 156.
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po krance ziemi / glosny i dhugi $piew pochwalny””. Zaréwno Cramer i Tele-
mann, jak 1 Wieland przedstawiaja jeden, dajacy si¢ jednoznacznie zrozumiec
aspekt Boskiego dziatania.

Teolog Johann Georg Hamann w swoich pismach wyrazat przekonanie,
ze za zjawiskami natury kryje si¢ Boska immanencja, sens napisanej szyfrem
ksiggi natury wymaga jednak interpretacji, do odczytania ,,ukrytych znakow”
potrzeba bowiem ,.klucza*’. Dla Hamanna historia i natura stanowity komen-
tarze do Stowa Bozego (niem. Commentare des gottlichen Wortes), Boskie
objawienie pojmowal jako jednos¢ Pisma (Biblii), natury i historii®.

Ten model myslenia wielokrotnie pojawia si¢ w poezji Holderlina, ktory
stworzy wysublimowany obraz boskosci, czgsto niedostgpnej ludzkiemu po-
znaniu, dalekiej od teologicznych dogmatow. Przyktadem nawiazania do mysli
Hamanna jest przywotywany tu juz hymn Patmos, oparty na Apokalipsie sw.
Jana. Holderlin ukazuje w nim kwintesencj¢ Boskiego bycia objawiajacego si¢
w niepoznawalnym dla cztowieka paradoksie, w naturze, w znaku widzialnym
1 poznawalnym poprzez jedynego ,,posrednika” mi¢dzy Bogiem a cztowiekiem
— Chrystusa. Juz nie w burzy, ale w pelnym sprzecznos$ci, oksymoronicznym
cichym znaku grzmotdéw z nieba objawia si¢ Bog, co wigcej — dzieje si¢ to
w relacji najbardziej intymne;j:

Cichy jest jego znak
Na grzmiacym niebie. I Jeden stoi pod nim
Przez cale zycie. Bo wciaz zyje Chrystus®.

Owo ciche przemawianie znaku wskazuje na sposob poznania, wewngtrz-
ny proces odczytywania znakdw pochodzacych z natury 1 Objawienia. Tak
Holderlin rozumiat istote natury, ale i historii, ktéra uznawat za element pro-
cesu eschatologicznego.

NIENAZYWALNY I NIEPOZNAWALNY

Pod wplywem krytycyzmu Kanta nienazywalnos¢ i niepoznawalnos¢ Boga
staja si¢ w osiemnastym wieku tematami przewodnimi w literaturze. Antycy-
pacje pogladéw Kanta, na dtugo przed ukazaniem si¢ jego Krytyk, znajdujemy

" Cytza:G.Lauer,T.Unger,dz cyt.,s. 31.

8 Por. J.G. Ham ann, Brocken, w: Johann Georg Hamanns Schrifien und Briefe, t. 1, red. M. Petri,
C. Meyer Verlag, Hannover 1872, s. 174.

81 Por. te n z e, Biblische Betrachtungen eines Christen, w: Johann Georg Hamanns Schriften
und Briefe, t, 1, s. 144.

82 Holderlin, Patmos, thum. A. Lam, s. 357.
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w trzech hymnach Wielanda z 1754 roku: Hymne auf Gott, Hymne auf die
Sonne oraz Zweiter Hymne auf Gott®. Hymniczne ,;ja” eksponuje tu swoja
malo$¢ wobec Boga, nie odwaza si¢ o nim mysle¢ ani go nazwaé. Wieland
paradoksalnie wyczuwa sprzeczno$¢ mi¢dzy szukaniem Boga w naturze a Jego
tajemnica. Pomija natomiast aspekt ,,poznawalnosci” odwotujacy si¢ do Ob-
jawienia.

Trudnosci z nazywaniem Boga ma nawet Klopstock. W hymnie Friih-
lingsfeyer autor Mesjady za Biblig nazywa Boga ,,Jehova”*, paralelnie stosuje
w swej tworczos$ci inne okreslenia: ,,Wszechobecny” (niem. Allgegenwiérti-
ge), ,,Nienazwany” (niem. Ungenannte), ,,Wieczny” (niem. Der Ewige). Trafia
one do powszechnego uzytku jezykowego, wyznaczajac sposoby mdwienia
o Bogu, ktory stopniowo traci w poezji i filozofii cechy chrzescijanskiego
Boga osobowego.

Na niemoznos$¢ poznania ,,natury” Boga zwrdci pdzniej uwage Goethe.
W scenie ,,0grod Marty” Faust zapyta reprezentujaca katolicki typ poboznosci
Matgorzate: ,,Kt6z moze go nazwac? i ktoz wyznaé: wierze w niego. Kto si¢
odwazy, czujac go, powiedzie¢: ja w niego nie wierz¢?”’%. Nawiazujac do
dyskursu wokot (ponadwyznaniowego) pojecia boskosci i Boga — ktory zbyt
fatwo, jak si¢ wydawato wielu myslicielom, dawat si¢ okresli¢ — Goethe pi-
sze: ,,Ten, ktory wszystko ogarnia, wszystko utrzymuje, czyz nie ogarnia i nie
utrzymuje ciebie, mnie, samego siebie”*.

Problem niepoznawalnosci Boga przenosi si¢ na sfer¢ ducha jako taka.
Wywotany przez Fausta Duch (niem. Erdgeist) szydzi z czynionych przez
maga prob ujrzenia i zrozumienia go. Porownujac Fausta do ,,skrgconego
z Igku robaka™’, Duch nawigzuje do Ksiggi Psalmow (por. Ps 22,7), by po-
kaza¢, gdzie jest miejsce cztowieka: ,,Btagates [...], by mnie ujrzeé, glos mdj
stysze¢, twarz zobaczy¢, przyciagneto mnie potezne pragnienie twojej duszy:
wigc jestem!”®, Przekonanie Fausta, nazywajacego siebie ,,boskosci obra-
zem”®, o0 byciu rownym Duchowi, jest wyraznie sprzeczne z wypowiedzia
tegoz: ,,Z tym si¢ rownasz duchem, ktérego pojmujesz. Nie ze mna!”°. Jesli
przywolamy tu fragment piatej ksiegi Pomystow do filozofii dziejow rodzaju
ludzkiego Johanna Gottfrieda Herdera (powstajacych w latach 1782-1788), to

8 Zob. [ChrM. W i e 1 a n d], Hymnen. Von dem Verfasser des Gepryften Abrahams, Conrad
Corell & Co, Ziirich 1754.

8 Klopstock, Friihlingsfeye, s. 140.

8 Goethe, Faust I, s. 309n.

% Tamze, s. 310.

87 Tamze, s. 231.

8 Tamze.

8 Tamze, s. 232.

% Tamze, s. 232.
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takze natrafimy na temat poznawalnosci istot duchowych. I tutaj, podobnie jak
w Fauscie, jest on powigzany z ideq tancucha bytow: ,,Niedoskonatos¢ jego
[ludzkiego przyrodzenia — A.K.H.] razi nader umyst ziemski: lecz duch wyzszy
(Erdengeist) zazierajac wewnatrz, widzac juz wiele ogniw tancucha wiazacych
si¢ z soba, moze zaiste nad nimi si¢ litowac, lecz nimi nie gardzi™'.

Ideg ztotego tancucha w scenie ,,Noc” réwniez mozna traktowac jako od-
blask mysli Herdera: ,,Jak si¢ to wszystko w catos¢ splata, jak jedno w drugim
dziala, zyje! Jak te niebianskie sily to si¢ wznosza, to spadaja, jak przekazuja
sobie wiadra zlote! Lotem swym blogoslawionym z nieba przemierzaja ziemie,
harmonia dzwigkow sycac wszech§wiat™®. Sity natury, a nie materia, stanowia
tu przekaznik informacji migdzy réznymi poziomami egzystencji.

Posredni wptyw Herdera pozwala dopatrzy¢ si¢ u Goethego sktonnosci do
opowiadania si¢ za panteistyczna koncepcja boskosci. Herder rozwijat bowiem
swoja teori¢ tancucha bytéw w kontekscie nauki Spinozy i tak zwanego sporu
o Spinozg (niem. Pantheismusstreit), w ktorym procz Herdera brat udziat Mo-
ses Mendelssohn 1 Gotthold Ephraim Lessing. Spor wszczal Heinrich Jacobi
w roku 1785 anonimowo wydanym pismem Uber die Lehre des Spinoza in
Briefen an den Herrn Moses Mendelssohn [,,O nauczaniu Spinozy w listach
do pana Mojzesza Mendelssohna], w ktérym systemowi Spinozy zarzucat
ateizm. Dwa lata pdzniej Herder wydat zbidr filozoficznych dialogow Gott.
Einige Gesprdche®”, w ktorych przedstawial naturg jako zwiazek bytow prze-
niknietych i powiazanych ze soba pierwiastkiem duchowym.

,NIESKONCZENIE” PODZIELONY BOG
I, ALTERNATYWNE” WIZJE BOSKOSCI

Johann Christoph Friedrich Schiller, podobnie jak Goethe 1 Herder, byt
zwolennikiem teorii tancucha bytow. Idea zwiazku wszystkich sit natury w kos-
mosie, wspierajacych si¢ wzajemnie w dazeniu wzwyz, ku boskosci, okazata
si¢ zatem wdzigcznym tematem literatury.

W poetyckich wizjach boskosci Schiller oddalit si¢ od chrzescijanskich
wyobrazen na temat Boga, ktorym dat wyraz jedynie we wczesnej tworczosci.
W Philosophische Briefe®* [, Listy filozoficzne”] z roku 1786 przekonywat
o istnieniu $cistego zwiazku migdzy Bogiem a naturg. Pod pojeciem Boga

1 J.G. Herder, Pomysly do filozofii dziejow rodzaju ludzkiego, t. 1, T. Gliicksberg, Wil-
no 1838, s. 185.

2 Goethe, Faust I, s. 230.

% Zob. Gott. Einige Gesprdche von J.G. Herder, Karl Wilhelm Ettinger, Gotha 1787.

% Zob. F. S chiller, Philosophische Briefe, w: tenze, Simtliche Werke, t. 5, Philosophische
und vermischte Schriften, red. G. Fricke, H.G. Gopfert, Hanser, Miinchen 1962, s. 336-358.
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(niem. Gott) nie kryt si¢ osobowy Bdg chrzescijanstwa: ,,Wszystkie dosko-
natosci we Wszech§wiecie sa zjednoczone w Bogu. Bog i Natura sa dwiema
wielko$ciami, ktore sa sobie doskonale rowne™*. W liscie filozoficznym za-
tytutowanym Gott Schiller powtarza za Leibnizem, ze byty sa ze sobg har-
monijnie powigzane, istniejg zanurzone w boskiej substancji, ktérej odbiciem
jest Natura, okreslona w tymze tekscie jako ,,nieskonczenie podzielony Bog”
(niem. ein unendlich geteilter Gott)®.

Schiller wyjasnia, ze boskie ,,ja”” odzwierciedla si¢ w bytach niczym swiatto
w szkle. Nie chodzito wigc 0 Boga osobowego, ale panteistyczna boskos¢, dla
ktorej poeta — a w $lad za nim wielu innych — poszukiwat adekwatnych nazw:
,Gdyby kiedy$ Wszechmocy spodobato si¢ rozbi¢ ten pryzmat [ ...], wszystkie
duchy skonczytyby swdj zywot (untergehen) w j e d n y m Nieskonczonym
(,,in einem Unendlichen”), wszystkie akordy zespolityby siew jedne]j
Harmonii, wszystkie strumienie dotartyby do jedne go Oceanu™’.

Holderlin byt w mtodosci zafascynowany Schillerem. Zafascynowany byt
réwniez wieloma pogladami filozoficznymi, w tym monadologia Leibniza,
ale kazda mysl 1 kazdy tekst ulegat w jego poetyckiej fantazji znacznemu
przeksztatceniu, za co zreszta spotkatl poete ostracyzm — nie tylko towarzyski.
7 monadologia Leibniza wiazala si¢ takze bliska Holderlinowi idea wszech-
jedna (gr. hen kai pan) — panteistyczna teoria, w ktorej jednos¢ swiata wynika
z jego zwiazku z boskoscia. Idea ta nabrata pozniej szczegdlnego znaczenia
takze u Georga Wilhelma Friedricha Hegla i Friedricha Wilhelma Josepha
Schellinga. Motyw $wiatta i boskos$ci odbijajacych si¢ w lustrze pojawia si¢
w miodzienczym Hymmnie do Bogini harmonii Holderlina (z roku 1795). By
zrozumie¢ sens tego utworu, wspomnie¢ trzeba, na czym polegata monado-
logia Leibniza.

Filozof rozumial swiat jako system uporzadkowanych wzglgdem siebie
bytow zwanych monadami, z ktorych kazdy — w tym byty anielskie, ludzkie
1 inne stworzenia oraz Bdg, jedyna monada niestworzona — stanowit odr¢b-
ny, duchowy $wiat”®. Na podstawie ich duchowe;j istoty i wynikajacej z tego
niepodzielnosci wyciagnat wniosek, ze wzajemne oddzialywania monad sa
niemozliwe, a jedyne, co moga one jako istoty duchowe zmieniaé, to wia-
sne wyobrazenia wewngetrzne. Relacje miedzy monadami nie mialy zatem
charakteru przyczynowo-skutkowego, ale odbywaty si¢ wedle ustanowio-
nego z gory Boskiego porzadku okreslanego jako ,.harmonia przedustawna”
(tac. harmonia praestabilita).

% Ten ze, Gott, w: tenze, Philosophische Briefe, s. 351.
% Tamze.

7 Tamze, s. 352.

% Leibniz, Teodycea,s. 165.
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Z monadologii wyplywalo wspdlne niemieckim twdércom przekonanie
o nieskonczonych mozliwosciach istnienia roznorodnych rzeczy, powiaza-
nych z sobg hierarchicznie i wspdlnie dziatajacych w $wiecie, stanowiacych
doskonata jednos¢, posiadajaca duchowe zrédto. Przekonanie to podzielali
migdzy innymi Herder, Goethe i Schiller. Lezaca u podstaw wyobrazenia jed-
nosci w réznorodnej wielosci idea duchowego charakteru wszystkich istot
oraz wiara w $wiat zdolny do nieustannego rozwoju, a mimo to stanowiacy
jednos¢ prowadzita do stopniowego odchodzenia od koncepcji osobowego
Boga chrzescijanstwa.

Mimo ze teori¢ harmonii przedustawnej zaatakowali migdzy innymi Kant™
1 Wolter, filozofia Leibniza nadal cieszyta si¢ popularnoscia, a $lady inspiracji
ideg harmonia praestabilita mozna znalez¢ u wielu tworcow o$wiecenia!®.

Idea boskosci odbijajacej si¢ w zbudowanej w sposdb hierarchiczny i prze-
pojonej pierwiastkiem duchowym naturze powraca u Goethego i Schillera,
a takze u Holderlina. O fascynacji Leibnizem, ale i samodzielnosci myslenia
mtodego Holderlina $wiadczy wspomniany Hymn do Bogini harmonii'®', kto-
ry poczatkowo miat nosi¢ tytut nawiazujacy do pism Leibniza — Hymn do
Prawdy'*”. Bogini Urania z utworu poety, do ktorej zwraca si¢ hymniczne
,Ja’, W motcie zaczerpnigtym z powiesci Ardinghello Wilhelma Heinsego na-
zywana ,,jasniejacg dziewica”, ktéra ,,trzyma czarodziejska nicia wszechswiat
w promiennym zachwycie”, w wierszu nazywana jest ,.krolowa swiatow”!%,
zrédlem, z ktorego wytryskaja ,,Miriady istnien [...] / Niczym promienie two-
jego oblicza™'™, boginia przegladajaca si¢ w swoim stworzeniu, zyciodajna

% Por. I. K an t, Nowe wyjasnienie pierwszych zasad poznania metafizycznego, thum. A. Grze-
linski, w: tenze, Dziela zebrane, t. 1, s. 345-386 (zwt. s. 381 n.).

100 Wymieni¢ tu mozna Albrechta Hallera, Karla Wilhelma Ramlera, Wielanda, Goethego,
Schillera i Holderlina. Pod wptywem Leibniza znajdowali si¢ pisarze i filozofowie: Winckelmann,
Moses Mendelssohn, Herder, Lessing, pozniej takze Schelling.

0t Zob. F.Ho1d e r1in, Hymn do Bogini harmonii, w: tenze, Poezje zebrane, s. 101-105.

1920 lekturze pism Leibniza pisat Holderlin w liscie do przyjaciela Neuffera pod koniec 1790
roku (zob. F. Holderlin, Sdmtliche Werke und Briefe in drei Bénden, red. J. Schmidt, Deutscher
Klassiker Verlag, Frankfurt am Main 1992-1994 (list nr 36, s. 71). W Zasadach filozofii, czyli mona-
dologii Leibniza temat prawdy pojawia si¢ w kontek$cie harmonii wszech§wiata, ktora jest tematem
tego utworu Holderlina: ,,Atoli racja dostateczna musi znajdowac si¢ tez i w prawdach przypadko-
wych, czyli faktycznych, tzn. w nastgpstwie rzeczy rozrzuconych we wszechswiecie, gdzie rozktada-
nie na racje poszczegolne mogtoby dochodzi¢ do coraz nowych szczeg6téw z powodu niezmierzonej
rozmaitosci rzeczy w naturze i nieskonczonej podzielnosci cial” (G.W. L e i b n i z, Zasady filozofii,
czyli monadologia, w: tenze, Wyznanie wiary filozofa. Rozprawa metafizyczna. Monadologia. Za-
sady natury i laski oraz inne pisma filozoficzne, s. 304). Pojawia si¢ takze u Leibniza, w kontekscie
dyskusji z Bayle’em, pojecie ,,powszechnej Harmonii”, ktora sprawia, ,,ze wszelka substancja do-
ktadnie wyraza wszystko pozostale dzigki swoim wlasnym odniesieniom” (tamze, s. 309).

% Ho1derlin, Hymn do Bogini harmonii, s. 101.

104 Tamze.
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sita, podtrzymujaca $wiat w mitosnym, harmonijnym uscisku. ,,Swiat moj
jest zwierciadtem twojej duszy, / A mym $wiatem, synu! jest harmonia™'®
— wota Urania. Bogini posiada zatem cechy boskie, a jej istnienie jest zara-
zem wpisane w stworzenia, w ktorych przeglada si¢ niczym w zwierciadle.
Uzyta przez Holderlina metafora zwierciadta nawiazuje do tej, ktora Leibniz
przedstawil w Monadologii, opisujac powiazania miedzy monadami. Kazda
z nich byta wedtug filozofa ,,zwierciadtem uniwersum”'%. Relacja miedzy
monadami przypominata powigzania mi¢dzy makro- i mikrokosmosem. Ale
Holderlin rozumiat relacje migdzy monadami odwrotnie niz Leibniz — to swiat
mial by¢ odwzorowaniem, zwierciadlem duszy, a nie dusza odbiciem swiata
(1 boskosci). Wedtug poety swiat tworzyt sie, powstawat w procesie myslenia
i odczuwania, w ludzkiej swiadomosci.

BOGOWIE ODCHODZA, BOG UMIERA

W 1788 roku Friedrich Schiller opublikowat w wydawanym przez Wielanda
czasopismie ,,Der Teutsche Merkur” wiersz Die Gétter Griechenlandes. Przed-
stawil w nim nieistniejacy juz $wiat, zamieszkaty niegdy$ przez antycznych
bogdéw, ktdrzy wraz z nastaniem chrzescijanstwa opuscili naturg, zabierajac
z niej pigkno. Dawniej ,,bostwa §lad widziano™'"’, a mityczne historie odci-
snigte w ksztattach natury dawaty poczucie szczg¢scia. Platon picknem nazywat
harmonig, odblask $wiata idei, transcendentnej boskosci, manifestujace sig¢
w $wiecie i obyczajach!®. Schiller w przywotanym tu wierszu dat wyraz prze-
konaniu, ze transcendentna bosko$¢ w naturze przestata si¢ objawiac. Zestawit
materialistyczne podejscie do natury, jakie reprezentowaly nauki przyrodnicze
(z Isaakiem Newtonem na czele), z mitycznym jej rozumieniem:

Gdzie dzi$, jak medrey nasi mowia o tym,
Kula bezdusznie obraca si¢ I$nigca,
Kierowat Helios swym rydwanem ztotym!'®.

Obyczajowos¢ hellenska przeciwstawial tradycyjnemu chrzescijanskiemu
(wzbudzajacemu zapewne przerazenie) mysleniu o $mierci:

15 Tamze, s. 102.

19 T eibniz, Zasady filozofii, czyli monadologia, s. 308.

W7F. S chiller, Bogowie Grecji, ttum. W. Stobodnik, w: tenze, Dziela wybrane, wybor
S.H. Kaszynski, PIW, Warszawa 1985, s. 31.

108 Platon teori¢ piekna rozwijat w takich dialogach, jak: Fileb, Faidros, Uczta, Panstwo, Ti-
majos.

1S chiller, Bogowie Grecji, s. 31.
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Zaden kosciotrup, gdy cztowiek umieral,
W domu go nie odwiedzat, lecz tagodnie
Calus z warg resztg zycia mu zabierat!''’,

Schiller powierzchownie rozumiat sens $mierci, jaki nadato jej chrzesci-
janstwo, ale utwor byt przeciez tekstem literackim. Spotkat si¢ z pochwatami,
ale 1 krytyka. Leopold Friedrich Stolberg odebratl go jako bluznierstwo i atak
na chrzescijanstwo'!!, zwlaszcza ze stowu, ktore jako Logos reprezentowato
Chrystusa, zostala zarzucona ,,bezduszno$¢”:

Bogowie powrocili do domostwa,
Biorac ze soba zycia wzniostos¢ cala.
Ni kolor po nich, ni dzwigk nie pozostat,

Nam tylko stowo bezduszne zostalo'?

Zapomniat jednak o tym, Ze tekst literacki rzadzi si¢ swoimi prawami i nie
mozna od niego oczekiwaé ,,prawdy”.

Kilka lat pdzniej Jean Paul Richter (znany jako Jean Paul) stworzy wizj¢ jesz-
cze bardziej przerazajaca — wizj¢ zaswiatow bez Boga. O nieistnieniu Boga utwier-
dza zmartych czekajacych na Sad Ostateczny sam Chrystus, nie zmartwychwstaly,
ale umarly! W wielokrotnie przerabianym fragmencie powiesci w skrocie zwanej
Siebenkdis'®, w Mowie wypowiedzianej przez umartego Chrystusa ze szczytu kos-
micznego gmachu o tym, ze nie ma Boga, dopatrywano si¢ zar6wno manifestu ate-
izmu, nihilizmu, jak i apologii chrzescijanstwa, chociaz autor przedstawia zawartg
w utworze wizj¢ jako sen, po ktérym nastepuje szczgsliwe przebudzenie'*.

Popularnos¢ tematu boskosci w literaturze niemieckiej osiemnastego wieku
wynika z kilku przyczyn — czgsciowo z faktu, ze wielu myslicieli i poetéw albo
posiadato teologiczne wyksztatcenie, albo pochodzito z rodzin pastorskich lub

10 Tamze, s. 33.

" Por. D. Borchmey er, Weimarer Klassik. Portrait einer Epoche, Beltz Athendaum GmbH,
Weinheim 1994, s. 228.

12 S chiller, Bogowie Grecji, s. 34 (podkr. A K.H.).

13 Petny tutul: Blumen-, Frucht- und Dornenstiicke oder Ehestand, Tod und Hochzeit des
Armenadvokaten F. St. Siebenkds im Reichsmarktflecken Kuhschnappel.

4 Jean Paul, Mowa wypowiedziana przez umariego Chrystusa ze szczytu kosmicznego
gmachu o tym, Ze nie ma Boga, tham. M. Zmigrodzka, w: M. Janion, M. Zmigrodzka, Romantyzm
i egzystencja. Fragmenty niedokonczonego dziela, stowo/obraz terytoria, Gdansk 2004, s. 129-131.
Komentarz do tekstu Jean Paula znajduje si¢ w tej ksiazce w rozdziale ,,Apokalipsa bez zbawienia.
Tematy jeanpaulowskie” (zob. s. 132-149).
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pielggnujacych tradycje pietystyczne. Bez wzglgdu na uwarunkowania bio-
graficzne zainteresowanie sferg duchowa to takze czegs$¢ ludzkiej aktywnosci
1 staty element tworczosci.

Obecnos¢ lub nieobecnos¢ Boga osobowego — jak wynikatoby z przyto-
czonych utworow — wyplywa nie z Jego istoty, ale ze sposobu myslenia o Nim.
Przetomy w religii i filozofii zaowocowatly w literaturze ,,alternatywnymi”
wobec chrzescijanstwa koncepcjami boskosci, wsrod ktorych dominuje wersja
deistyczna i panteistyczna. Niewiele miaty one wspolnego z wyobrazeniami
Boga osobowego, jakiego znalo chrzescijanstwo. Problem opisania tego zja-
wiska w literaturze jest tym bardziej ztozony, ze sama teologia chrzescijanska,
z racji podzialéw na wyznania, protestanckie ruchy reformatorskie oraz sekty
w zrdéznicowany sposob odnosita si¢ do Boskich atrybutéw. Takze zweryfiko-
wane przez astronomig¢ 1 fizyke wyobrazenia na temat Boga, czasu i przestrzeni
oraz wiecznosci przyczynity si¢ do ,,zawgzenia” obszaru Boskich dziatan, ktdore
nie byly juz do pomyslenia w racjonalnie czy empirycznie uporzadkowanej
wizji $wiata. Na poczatku dziewigtnastego wieku Boga biblijnego zastapi ,,bog
filozofow”, duch, absolut. Juz wczesniej zreszta kontakt z boskoscig — réznie
definiowana — zostat przesunigty w sfer¢ doznania estetycznego. Coraz czgsciej
do gtosu dochodzi¢ bedzie ateizm 1 agnostycyzm. Friedrich Nietzsche, mylac
smier¢ wiary ze $Smiercig Boga, w Wiedzy radosnej oglosi $wiatu ustami ,,czto-
wieka oszalalego”, ze ,,Bog umart! Bog nie zyje”'">. Zanim to nastapi, romantycy
zwrocg si¢ na nowo ku chrzescijanstwu — w zyciu osobistym (niektorzy, jak
Friedrich Schlegel, nawrdcg si¢ na katolicyzm) i w twdrczosci.

Trzeba jednak pamigtac, ze literatura — wbrew temu, czego oczekiwat od niej
oburzony na Schillera Friedrich Leopold Stolberg — nie musi glosi¢ ,,prawdy”.

Na koniec wypada mi przeprosi¢ Czytelnika za pominigcie niektorych
waznych watkéw poezji niemieckiej konca osiemnastego wieku, na przyktad
postaci Chrystusa, a zwtaszcza sposobu jej ukazania w hymnach Holderlina.
Sadzg, ze zastuguja one na pelne, bardziej wyczerpujace omdwienie. Warto
jednak — mimo ich hermetycznosci — do nich zajrze¢ i odczytac je tylko dla
siebie.

S FE.Nietzsche, Wiedza radosna (,,La gaya scienza”), ttum. L. Staff, w: Dziela Fryderyka
Nietzschego, thum. W. Berent i in., J. Mortkowicz, Warszawa 1907, t. 6, s. 168.
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FUTUROLOGIA CHRZESCIJANSTWA
WEDLUG STANISLAWA LEMA
Rozwazania wokot Podrozy dwudziestej pierwszej

Wbrew czesto spotykanym stwierdzeniom, ze wiara religijna zasadniczo daje sie
pogodzi¢ ze wspolczesng naukq, Lem wyraza przekonanie, iz charakterystyczny
dla dzisiejszych czasow stan koegzystencji Swiatopoglqdu religijnego i nauko-
wego jest nietrwaly. Wskazuje, ze stalismy si¢ swiadkami jego zalamania, czego
przyktad stanowi reakcja Kosciola na technike zaplodnienia in vitro czy na far-
makologiczne metody regulacji plodnosci kobiet. A to dopiero poczatek calego
szeregu osiqgniec technicznych i naukowych, ktore doprowadzq do wybuchu no-
wych konfliktow na linii nauka—wiara.

Stanistaw Lem, zmarly dziesi¢¢ lat temu pisarz science fiction, jeden
z najbardziej oryginalnych tworcow tego gatunku, znany jest rowniez z dziet
eseistycznych, takich jak Summa technologiae czy Filozofia przypadku. Au-
tor prezentuje si¢ w nich jako mysliciel o niezwykle szerokich horyzontach,
obejmujacych cybernetyke, teori¢ systemow, astrofizyke, biologi¢, medycyne,
psychologig i socjologie, ale rowniez filozofi¢ i teori¢ dzieta literackiego. Jego
sposob ujecia tematu jest z reguty holistyczny — rozwazania dotyczace danej
dziedziny zazwyczaj ptynnie przechodza w powiazana z niag w refleksje filo-
zoficzna i metodologiczna, a ta z kolei nierzadko prowadzi do ogélnych pytan
dotyczacych sensu ludzkiej egzystencji, mozliwosci poznania czy struktury
bytu jako takiego. Mozna si¢ zatem pokusic o stwierdzenie, ze Lem teoretyk
powinien by¢ traktowany przede wszystkim jako filozof".

Postrzeganie tworczosci Krakowskiego pisarza jako sktadajacej si¢ z dwoch
odrgbnych czesci —,,powaznej” eseistyki filozoficznej 1 ,,rozrywkowe;j” beletry-
styki science fiction — jest jednak do pewnego stopnia zwodnicze. I nie chodzi
tu gtéwnie o walory literackie esejow (na przyktad Dialogéw?* wzorowanych na
dziele Berkeleya), lecz raczej o teoretyczna wage dziet fantastycznych, czego
najbardziej jaskrawym przyktadem jest utwor Golem X1V — trudno nawet po-
wiedzie¢, czy jest on jeszcze powiescia. Stanowi to efekt konsekwentnie reali-

! Niektorzy komentatorzy, na przyktad Pawet Okotowski, twierdza wrecz, ze filozofia jest
w dziele Lema wazniejsza od literatury (por. P. O k ot o w s k i, Materia i wartosci. Neolukrecjanizm
Stanistawa Lema, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2010, s. 12).

2 Zob. S. L e m, Dialogi, Agora, Warszawa 2010.

3 Zob. ten ze, Golem XIV, Agora, Warszawa 2009.
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zowanego programu podporzadkowania tworczosci celom poznawczym. Zdaniem
Lema literatura science fiction ma bowiem petni¢ funkcje wstgpnego myslowego
»zwiadu” przysztosci — rozpoznania przestrzeni mozliwosci, ktora otwieraja zmia-
ny wynikte z postgpu naukowo-technicznego. Taka rol¢ przewidywat on dla swo-
ich utworow literackich 1z tej perspektywy — jak mozna wywnioskowac z licznych
uwag rozsianych po Fantastyce i futurologii — oceniat ich warto$¢*.

Niniejszy artykul koncentruje si¢ wokot tego fragmentu tworczosci Lema,
ktoéry dotyczy religii i wiary w Boga. Pisarz, sam deklarujacy si¢ jako ateista,
zadziwiajaco wiele uwagi poswigcat tej tematyce, 1 to zarbwno w pismach
czysto teoretycznych, jak i w beletrystycznych®. Watki religijne rozsiane sg
po wielu utworach autora Solaris® — mozna tu wymieni¢ chocby Glos Pana’,
Fiasko®, czy whasnie Solaris. Tematyka ta nie pozostata niezauwazona przez
komentatorow tworczosci Lema — poruszali j3 migdzy innymi Jerzy Jarzebski,
Matgorzata Szpakowska, Maciej Ptaza, Andrzej Sulikowski czy Barbara Zie-
linska. Jednakze uwaga tych autoréw koncentrowata si¢ gtéwnie wokot idei
utomnego Boga. Niniejsze rozwazania pdjdq w innym kierunku: ich osig jest
program futurologii chrzescijanstwa, zarysowany w Fantastyce i futurologii,
a rozwinigty przede wszystkim w Podrozy dwudziestej pierwszej, napisanej
na poczatku lat siedemdziesiatych, ktéra zostata pdzniej wiaczona do cyklu
Dzienniki gwiazdowe.

W pierwszej, wstepnej czgsci artykutu, zaprezentowany zostanie zarys pro-
gramu literatury science fiction jako ,,rozpoznawczego” badania mozliwych
scenariuszy przysztosci. Program ten Lem przedstawiat gldwnie w Fantasty-
ce i futurologii. Cze$¢ druga niniejszego tekstu poswigcona bedzie rowniez
ogo6lnemu zagadnieniu relacji nauka—wiara. W czgsci ostatniej — zasadniczej
— przeanalizowana zostanie prognoza rozwoju dogmatyki chrzescijanskiej,
ktora Lem wytozyt w Podrozy dwudziestej pierwszej.

SCIENCE FICTION JAKO BADANIE PRZYSZEOSCI

Teza, ze dzieto literackie moze mie¢, poza wartoscig moralna, estetyczng
czy ludyczna, takze warto$¢ poznawcza, jest oczywistoscig. Czytajac powie-

*Por.J.Jarzeb s ki, Wszechswiat Lema, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2002, s. 175.
Z drugiej strony mozna jednak doda¢, ze beletryzacja ostabia nieco t¢ funkcje¢ — zwlaszcza w utwo-
rach o charakterze groteskowym Lem moze sobie pozwoli¢ na pewne przerysowania.

5 Jak zauwaza Jarzebski, autor Solaris wktadat w konstruowanie swojego pojecia Boga tyle
zapatu, ile niegdys Sartre (por. tamze, s. 200).

¢ Zob. S. L e m, Solaris, Wydawnictwo Literackie, Krakoéw 2012.

7 Zob. ten z e, Glos Pana, Agora, Warszawa 2008.

8 Zob. ten ze, Fiasko, Agora, Warrszawa 2010.
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$ci historyczne czy podroznicze, niejako przy okazji uzyskujemy informacje
na temat przesztosci i obcych kultur. Wybitna literatura niesie réwniez ta-
dunek wiedzy o ludzkiej naturze. Dzieta literatury pigknej upowszechniac
wigc moga wiedzg historyczna, a takze antropologiczng czy psychologiczna,
przy czym tworczos¢ wybitnych pisarzy antycypowacé moze ustalenia nauko-
we w ostatnich z wymienionych dziedzin. Beletrystyka petni¢ moze zatem
funkcje: retrognostyczna i diagnostyczna. Czy moze tez jednak pelic funkcje
prognostyczna?

Jak wskazuje Lem, unikalno$¢ science fiction jako konwencji literackiej
tkwi w tym, ze funkcja poznawcza utwordw zaliczanych do tego nurtu dostar-
cza¢ moze wiedzy o przysztosci, a mowiac $cislej, o jej prawdopodobnych
wariantach’. Dyscyplina, ktorej zadanie polega na zdobywaniu takiej wiedzy,
jest futurologia — dziedzina istniejgca dopiero od potowy dwudziestego wieku,
metodologicznie surowa, a w dodatku kompromitowana mierng trafnoscia
swych prognoz i nadzwyczajng podatnoscia na wptywy ideologii. Autor Sola-
ris juz na poczatku lat siedemdziesiatych ubiegtego stulecia — a wigc jeszcze
w okresie wzglednego optymizmu epistemicznego otaczajacego dzialalnosé
agencji powotanych do formutowania naukowych przewidywan przysztosci,
takich jak RAND Corporation czy Klub Rzymski — bardzo sceptycznie pod-
chodzil do kwestii wiarygodnosci predykcji futurologow, wskazujac liczne
wady istniejacych opracowan i ogdlng ,,paradygmatyczna prézni¢” tej mtodej
dyscypliny'. Jednoczesnie dowodzit, ze powstanie futurologii zwiazane jest
z rzeczywista potrzeba ludzkiej cywilizacji, ktora podlega w ostatnich dziesig-
cioleciach coraz szybszym przeobrazeniom zwigzanym z rozwojem techniki,
majacym szerokie reperkusje w dziedzinie kultury, etyki i zycia spotecznego.
Jesli wigc nie jesteSmy w stanie stworzy¢ rzetelnej naukowej wiedzy o przy-
sztosci, to powinnismy dysponowaé chocby jej namiastka, ktorg moze dac li-
teratura: wstgpnym wyobrazeniowym rozpoznaniem mozliwych scenariuszy.

Epistemiczna misja science fiction wyznaczata dla Lema — jak sam pisal
—naczelny program wlasnej tworczosci, poczatkowo zreszta realizowany nie-
swiadomie''. Prawda jako warto$¢ i jej racjonalne odkrywanie stanowily, jak
tatwo wykazac, jadro aksjologii pisarza, uznawane przezen za szczegdlna stata

° Por. np. t e n z e, Fantastyka i futurologia, Agora, Warszawa 2009, t. 1, s. 23.

10 Por. tamze, s. 128, 131-135. Jednym z zasadniczych problemoéw futurologii jest nieprzewidy-
walno$¢ przysztych odkry¢ nauki, ktore — jak wiemy z historii — istotnie wptywaja na bieg dziejow
(por. tamze, s. 129). Innym jest problem samozwrotnosci, to znaczy uwzglednienia w prognozach
futurologicznych wptywu, jaki one same beda miaty na przyszte wydarzenia (por. tamze, s. 142).
Lemowska krytyka futurologii w wielu punktach zbiezna jest z krytyka ideologii opartych na de-
terminizmie historycznym przedstawiona przez Karla Poppera (ktérego zreszta pisarz niezwykle
cenit).

"' Por. t e n z e, Filozofia przypadku, Interart, Warszawa 1997, t. 2, s. 96n.
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kulturowa niezalezna od przemian technologicznych (niestety, jest to jadro
zbyt mate, aby dato si¢ wokdt niego zbudowaé akceptowalny system norm
etycznych'?). Dlatego gldownym (cho¢ nie jedynym) pytaniem, ktore stawial,
oceniajac cudza i wlasng proze¢ fantastyczno-naukowa, byto: Co méwi nam
ona o przysztosci i czy prezentowana w niej wizja jest wiarygodna?

Dwutomowy esej Fantastyka i futurologia, pisany przez autora Solaris
pod koniec lat szes¢dziesiatych, a bedacy przede wszystkim proba catoscio-
wej oceny fenomenu gatunku science fiction (uprawianego wowczas przede
wszystkim w krajach anglosaskich), jest zapisem glgbokiego rozczarowania.
Lem zarysowuje w nim caly szereg tematow, ktérymi fantastyka moglaby
si¢ zajac, a si¢ nie zajela, wzglednie zrobita to w sposob ptytki i dyletancki,
gdyz jej autorom nie starczyto kompetencji 1 wyobrazni. Wigkszos¢ tych pi-
sarzy prezentuje historie bedace prostymi transpozycjami od dawna znanych
schematow fabularnych, okraszonymi ,,przysztosciowym” sztafazem (na ktory
sktadaja si¢ roboty, istoty pozaziemskie, statki kosmiczne czy wielkie kata-
strofy). Czasem ich nowatorstwo przejawia si¢ w obliczonych na efekt szoku
prébach inwersji tych schematow, przy czym przykladaja oni matg wage do
kwestii koherencji rzeczywistosci kreowanych w ten sposdb, nie mowiac juz
o prawdopodobienstwie opisywanych wydarzen. Wbrew nazwie uprawianego
przez siebie gatunku — science fiction — nie interesuja si¢ réwniez nauka.

Uwaga Lema ogniskuje si¢ w szczego6lnosci na zagadnieniu psychologicz-
nych, socjologicznych, kulturowych i aksjologicznych konsekwencji przemian
technologicznych, podrézy migdzyplanetarnych czy spotkania z Obcymi. Nic
zatem dziwnego, ze gtdéwnym zZrodiem frustracji autora Solaris jest fakt, ze
w ocenianych przezen utworach zagadnienie to jest tak stabo opracowane. Ich
tworcy wychodzili bowiem zazwyczaj z (watpliwego) zatozenia, ze psychika
1 tozsamos¢ cztowieka a takze etyka i charakter relacji migdzyludzkich stano-
wig constans wobec zmiennej rzeczywistosci technologicznej. Lem zauwaza
z politowaniem: ,,Science fiction nie wie wlasciwie nic o skomplikowane;j
problematyce stosunkéw panujacych pomigdzy ewoluowaniem religijnych
wiar i postaw empirycznych; o krzyzowkach mysli metafizycznej z technolo-
giczna; o zawitosciach konfliktéw obojga; jednym stowem — o problematyce
immanencji zjawisk kulturowych. Wtasciwe jej sa: wulgarny socjologizm
pragmatyczno-instrumentalnego typu, wulgarny woluntaryzm i wulgarny ewo-
lucjonizm spoteczny o rysach spencerowskich’!?.

12 Szerzej na ten temat zob. J. G o m u t k a, Ponowoczesnosé¢ jako kryzys. Filozofia kultury
Stanistawa Lema, zamieszczonym w zbiorze Spoleczenstwo ponowoczesne — spoleczenstwo po-
nowoczesnosci. Namysi nad kondycjq wspolczesnego spoleczenstwa (red. K. Cikata-Kaszowska,
W.B. Zielinski, Wydawnictwo Naukowe UPJPII, Krakow 2016, s. 55-72).

3 S. L e m, Fantastyka i futurologia, Agora, Warszawa 2009, t. 2, s. 108.
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Nieliczni autorzy fantastyki naukowej, ktorzy w swych dzietach dotyka-
li problemu odmiennosci psychologicznych i kulturowych, z reguty nie byli
w stanie uczynic tego w sposob wiarygodny i spojny. Do dostrzezonych przez
Lema wyjatkéw nalezy obszernie przezen analizowany utwor Olafa Staple-
dona Last and First Men'* (pochodzacy jednak jeszcze z roku 1930), powies$é
Kantyczka dla Leibowitza Waltera Millera' czy niektore dzieta Phillipa K.
Dicka's.

Swiadomosé olbrzymich mozliwosci, jakie daje science fiction, potaczona
z przekonaniem o ich znikomym wykorzystaniu w dotychczasowej literaturze
tego gatunku zaowocowala w latach siedemdziesiatych licznymi utworami
Lema — w wigkszosci majacymi jednak charakter szkicow — w ktorych Kra-
kowski autor usitowatl te mozliwosci przynajmniej w zarysie zrealizowac.
Mozna dostrzec na przyktad wyrazne paralele migdzy pewnymi fragmentami
czwartego rozdzialu tomu drugiego Fantastyki i futurologii a Podrozq dwu-
dziestq pierwszq z Dziennikow gwiazdowych. Fragmenty te dotycza mozliwo-
$ci przewidywan przysztej ewolucji chrzescijanstwa, a konkretniej ewolucji
doktryny Kosciota katolickiego.

PROBLEM RELACJI NAUKA-WIARA

Whbrew czgsto spotykanym stwierdzeniom, ze wiara religijna zasadni-
czo daje si¢ pogodzi¢ ze wspodtczesna nauka'’, Lem wyraza przekonanie, iz
charakterystyczny dla dzisiejszych czasdw stan koegzystencji Swiatopogladu
religijnego i naukowego — wypracowany w toku goracych sporow najpierw
o heliocentryzm, a pdzniej o teori¢ ewolucji — jest nietrwaty. Wskazuje, ze
wlasciwie juz staliSmy si¢ Swiadkami jego zatamania, czego przyktad stanowi
reakcja Kosciota na technike zaplodnienia in vitro czy na farmakologiczne
metody regulacji ptodnosci kobiet. A jest to, jak zauwaza autor, dopiero po-
czatek catego szeregu osiagnie¢ technicznych i naukowych, ktore w niezbyt
juz odleglej przysztosci doprowadza do wybuchu nowych konfliktow na li-
nii nauka—wiara. Do osiagni¢¢ tych, zdaniem Lema, naleze¢ beda stworze-
nie sztucznej inteligencji i sztucznej osobowosci, technologia wskrzeszen,
laboratoryjnej syntezy organizméw biologicznych (takze takich, ktorych nie
znala ewolucja naturalna), a w koncu autoewolucja prowadzaca do powstania
nowych gatunkow cztowieka, by¢ moze réwniez do uczynienia z cztowieka

14 Por. tamze, s. 353-383.

15 Por. tamze, s. 158-164.

16 Por. tamze, s. 162-178.

17" W Kosciele katolickim poglad ten propagowany jest na przyklad przez Michata Hellera i cala
jego szkote na Wydziale Filozoficznym Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla IT w Krakowie.



Futurologia chrzescijaristwa wedtug Stanistawa Lema 203

istoty niebiologicznej, oraz wchodzaca w sktad autoewolucji inzynieria oso-
bowosci i przekonan.

Moze si¢ wydawac, ze Lem, mowiac o konflikcie migdzy nauka a wiara,
ma na mysli gtéwnie kwestie praktyczno-etyczne, takie jak granice stoso-
walnos$ci naszej wiedzy naukowo-technicznej 1 granice metod eksperymen-
talnych. Wspdtczesni naukowcy — zwlaszcza biologowie — na kazdym kroku
stykaja si¢ z regulacjami, ktérych uzasadnienie nie jest i nie moze by¢ czysto
racjonalno-instrumentalne, lecz pozostaje zakorzenione w normach kulturo-
wych i religijnych. Toczace si¢ dzi§ w tych kwestiach dyskusje (na przyktad
o dopuszczalnos$ci eksperymentow na ludzkich komdrkach macierzystych)
maja wigc charakter sporow o model kultury i o przestrzen swobody, jaka
wewnatrz kultury zostaje dana nauce. Prognoza Lema dotyczytaby wigc coraz
dalej idacej emancypacji tej ostatniej. Jak zauwaza w Filozofii przypadku,
proces ten na dluzsza met¢ zagraza samej kulturze i stanowi jeden z powodéw
jej wspodtczesnego kryzysu, poniewaz z perspektywy kultury, a takze naszych
zdolnosci przewidywania, wciaz przyspieszajacy rozwdj naukowy jest zjawi-
skiem losowym!'®,

Istnieje jednak znacznie glgbsza warstwa tego konfliktu, na ktéra Lem
zwraca uwage niemal w catej swojej tworczosci. Jest nig wynikajacy z postepu
technologiczno-naukowego zanik rozroznienia tego, co naturalne, i tego, co
sztuczne. Znane hasto ,,dogonic i przegoni¢ natur¢”'’ obejmujace ide¢ obecng
juz w Summa technologiae, byto postulatem uwiktanym aksjologicznie, jed-
nakze mozna je odczytywac roéwniez jako prognozg, wynikajacg z przekonania
o czekajacym naszg cywilizacj¢ zwrocie w kierunku biotechnologii®. Spetnia
ono dla nauki i techniki funkcj¢ kantowskiej idei regulatywnej, wyznacza im
cel, jakim jest petna kontrola nad wszystkimi aspektami naszego srodowiska,
przy czym owo Srodowisko ma ostatecznie obejmowaé catos¢ kosmosu ze
wszystkimi jego prawami, a takze nasza biologiczng form¢. Wynika z niego
jednoczesnie praktyczne fundamentalne odrzucenie religijnego sensu natury
jako czego$ niezmiennego i raz na zawsze danego®'. Jesli zatem ujmiemy
nauke nie jako proces gromadzenia wiedzy o statych opisujacych strukturg na-

8 Por. L e m, Filozofia przypadku, t. 2, s. 39.

T e n z e, Okamgnienie, w: tenze, Wejscie na orbite. Okamgnienie, Agora, Warszawa 2010,
s. 257. Por. t e n z e, Summa technologiae, Agora, Warszawa 2010, s. 29.

20 Tak wiasnie odczytat je po latach sam autor (por. t e n z e, Okamgnienie, s. 257).

21 Jerzy Jarzgbski wskazuje, ze jednym ze zrddet tej idei jest, paradoksalnie, biblijny nakaz
czynienia sobie Ziemi poddana (por. Jarz ¢ b s k i, dz. cyt., s. 285). Na marginesic mozna za-
uwazy¢, ze uwagi Lema na temat religijno-kulturowych uwarunkowan rozwoju nauki (por. np.
JA.Ktoczowski,S.Grygiel,S.Lem, M. Heller, Dyskusja o nauce i wierze, ,,Znak”
30(1978) nr 9(291), s. 1146) dobrze wpisuja si¢ w teori¢ Charlesa Taylora dotyczaca religijnych zrodet
zjawiska sekularyzacji (zob. Ch. Tay 1o r, 4 Secular Age, Harvard University Press, Cambridge,
Massachusetts, 2007).
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szego swiata, lecz jako dazenie do uzyskania kontroli nad zmiennymi — a taka
jest wilasnie perspektywa autora Solaris — wéwczas konflikt miedzy nauka
a wiarg ukaze si¢ nam jako nieuchronny.

Lem jako ateista oczywiscie uwaza za btedne kulturowo-religijne pojecie
natury, ktore na pewnym poziomie (niewazne, czy jest to poziom makrosko-
powych struktur przyrody ozywionej, czy poziom fundamentalnych praw
fizycznej teorii pol) musi mie¢ sens teleologiczny, to znaczy musi by¢ rozu-
miane jako skutek rozumnej decyzji Boga?>. Uwaza rodwniez, ze tres¢ wiary
religijnej jest, przynajmniej w czg¢sci nieodnoszacej si¢ wprost do transcenden-
cji, historycznie zmienna, a jednym z podstawowych czynnikéw jej przemian
pozostaje wlasnie postep cywilizacyjny. Jednoczesnie wskazuje, ze naukowy
racjonalizm nie daje odpowiedzi na pytania normatywne — nie wskazuje ani
celow egzystencji, ani zasad moralnych, ktorymi powinnismy si¢ kierowac.
Sam wigc okres$la si¢ mianem niekonsekwentnego racjonalisty” i wyraznie
sympatyzuje z konserwatyzmem Kosciota katolickiego pomimo braku prze-
konania o stusznosci stanowisk, ktorych Koscidt broni. Stanowiska te zostang
ostatecznie przez Lema porzucone — wygrana z nauka oznaczalaby bowiem
zapas¢ cywilizacyjna, sama proba stawienia oporu odgrywa jednak pozytywna
rolg ,,hamulca” zbyt szybkich przemian®.

Konsekwencj¢ przegrywanego konfliktu stanowi jeszcze wigksza dez-
antropomorfizacja idei Boga i ogolne wycofanie si¢ ze sfery racjonalnych
uzasadnien w kierunku ,,twardego jadra”, jakim jest idea transcendencji. Lem
pisze: ,,Kosciot nie ma naprawd¢ zadnego wyboru. To, jakby go mial, jest
zhudzeniem inercjalnie pracujacego umystu, ktéry dzis u kazdego, wigc i u pi-
szacego te stowa, jesli nie bedzie przymuszany do dawania wiary nauce, jak
osiot zapiera si¢ w miejscu i usituje wbrew faktom uznac¢, ze kazdy nowy krok
typu ,,pigutki” [antykoncepcyjnej — J.G.], przeszczepu serca, nerki itp. — to

2 Uwazny czytelnik Lema dostrzeze, ze w stwierdzeniu tym kryje si¢ pewne uproszczenie.
Pisarz parokrotnie wyrazal bowiem pewne wahania w tej kwestii, na przyktad w swojej rozmowie
ze Stanistawem Beresiem (por. S. B e r e $, Rozmowy ze Stanistawem Lemem, Wydawnictwo Li-
terackie, Krakow—Wroctaw 1987, s. 297). Jak zauwaza Jarzebski: ,,Natura znajduje si¢ [...] u Lema
niejako w stanie podejrzenia, podejrzana jest mianowicie o ukryta predestynacjg, o kryjacego si¢ za
nig Stworcg, ktory jej sktonnos¢ zaprogramowal” (Jarz ¢ b s k i, dz. cyt., s. 283). Powotuje si¢ tu
migdzy innymi na Nowq kosmogonie ze zbioru Doskonata proznia, w ktorej autor Solaris speku-
luje, ze wysokorozwinigte cywilizacje kosmiczne celowo przeprojektowujg fundamentalne prawa
fizyczne (zob. S. L e m, Alfred Testa: ,,Nowa Kosmogonia”, w: tenze, Doskonala préznia. Wielkosé
urojona, Wydawnictwo Literackie, Krakow—Wroctaw 1985, s. 199-230). Nalezy jednak zauwazyc¢,
ze akurat w tej wizji celowos¢ wprowadzaja w natur¢ dopiero twory ewolucji inteligentnego zycia.
Czyniac to, denaturalizuja wszech§wiat jako catos¢.

2 Por.Ktoczowski,Grygiel,Lem,Heller, dz. cyt., s. 1144,

2* Podana charakterystyka pogladow Lema najdoktadniej odpowiada jego przekonaniom wy-
razanym w latach siedemdziesiatych.
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nie jest preludium olbrzymiej inwazji biotechnik w nasze ciata i dusze, lecz
czysto lokalny izolat, wigc nie zwiastun przysztosci nowej, ale jaki$ (nieco
tylko powiekszony) odpowiednik tego, co juz kiedys byto (jak przyporodowa
narkoza, powiedzmy, albo jak walka o prawo dokonywania na trupach sekcji
anatomicznej)”.

Odwrot w region ,,niedowodliwosci” jest, jak zauwaza Krakowski pisarz,
zawsze mozliwy dzieki od dawna obecnym w teologii tendencjom irracjo-
nalnym (,,credo, quia absurdum” Tertuliana). Autor spekuluje, ze mozna sig¢
spodziewac zwigkszenia roli tych tendencji oraz ich dalszego poglebienia.
Prognozuje probe ratowania doktryny przez jej ,,utajemnienie”. Chodzi zatem
o rozciagnig¢cie hermeneutyki symbolicznej na wszystkie prawdy doktrynalne
i 0 ich totalng deliteralizacjg.

,,PODROZ DWUDZIESTA PIERWSZA”
JAKO FUTUROLOGIA CHRZESCIJANSTWA

Opowiadanie Podroz dwudziesta pierwsza* przedstawia fikcyjna histori¢
rozwoju cywilizacji rozumnej na planecie Dychtonia. Czytelnik z fatwoscia
dostrzega jednak, ze podréz gldéwnego bohatera opowiadania nie odbywa si¢
W przestrzeni, lecz w czasie — celem autora jest nakreslenie prognozy dalszego
tysigca lat rozwoju cywilizacji ziemskiej i jej wptywu na wiare religijna, a kon-
kretniej, na doktryng Kosciota katolickiego. To karkolomne przedsigwzigcie
realizowane jest w tonie na poly ironicznym, wregcz groteskowym — zwlaszcza
w opisach réznorodnych dziwacznych form cielesnych ludzi po rewolucjach
biotechnologicznych — na poty powaznym, a nawet posgpnym, jak to zreszta
czesto u Lema bywa.

Nawet jesli konkretna historia przemian dogmatyki prezentowana w opo-
wiesci nie jest catkiem serio (na przyklad idea powotania zakonu ojcow
prognozytdéw, majacych przewidywaé dalsza ewolucj¢ wiary, ma charakter
wybitnie autoironiczny), to pewne ogdlne tezy z niej wynikajace, wypowie-
dziane zreszta wezesniej w Fantastyce i futurologii, stawiane sa wyraznie bez
cudzystowu ironii*’: Ko$ciot uzna ostatecznie catkowita historycznos$¢ tresci

3 L e m, Fantastyka i futurologia, t. 2, s. 176n.

% Zob. t e n z e, Podréz dwudziesta pierwsza, w: tenze, Dzienniki gwiazdowe, Agora, War-
szawa 2008, s. 175-225.

27 Potwierdzaja to stowa Lema z listu do Michaela Kandla z 24 marca 1974 roku: ,,W pew-
nym sensie jedyny Absolut albo jedyny «model» Boga, jaki mogg serio zaakceptowac, jest Bogiem
0o. Destrukcjandw z 21. podrézy Tichego, bo wyznania wiary tam zawarte sa, tj. byly pisane z naj-
wyzsza powaga, na jaka w ogdle mnie sta¢” (t e n z e, Stawa i Fortuna. Listy do Michaela Kandla
1972-1987, Wydawnictwo Literackie, Krakéw 2013, s. 37).
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depozytu wiary. Wizja, jakoby wiara ta posiadata niezmienne jadro, na ktérym
nabudowane sa dziejowo warunkowane wyktadnie — cho¢ dzisiaj nie uchodzi
wecale za konserwatywna — jest fatlszywa, albowiem zadnego takiego jadra nie
da si¢ ostatecznie wydzieli¢?®. Magisterium dojdzie w konicu do przekonania,
ktore Lem okreslit w swoim eseju mianem ,,zgeneralizowanej reguty Hioba”?,
wedle ktdrej ,,nic z tego, co si¢ artykuluje tut a j, nie moze by¢ adekwatne
wzgledem tego, co jest ta m™°. Zasada ta, wraz ze swymi wariacjami, wy-
raza mysl, ze mozna ocali¢ ideg¢ transcendencji tylko poprzez zatozenie jej
calkowitej separacji od $wiata: ontologicznej, poznawczej, a takze etycznej’';
chrzescijanstwo musi wigc przybra¢ forme apofatycznego deizmu.

Czym konkretnie moze by¢ wiara wynikajaca z takiej zasady i co moze
ona oznacza¢ dla zycia wyznawcow? W opowiadaniu cztonkami Kosciola sg
juz tylko przestarzate generacje robotow i komputeréw. Sztuczne inteligencje
gromadza si¢ w zakonach badz wioda zycie pustelnikdw, poza tym jednak nie
uprawiajq zadnej formy kultu ani nie prowadza dzialalnosci misyjnej. Od-
dawanie czci Bogu nie ma, jak przekonuja elektroniczni teologowie z przy-
sztosci, zadnej wartos$ci. Praktyki tego rodzaju Scisle zwiazane byly bowiem
z odrzucong juz przez nich koncepcja relacji Stworzenia do Stwoércy, modelo-
wanej na wzdr uktadu handlowego. Z punktu widzenia Boga nie moze mie¢
znaczenia, czy kto§ w Niego wierzy, czy nie — idea preferowania wierzacych
jest kolejna warstwa antropomorfizacji Stworcy. (Ten watek teologii Lema
uzyskat rozwinigcie w Arthur Dobb: ,, Non serviam”, w ktorym autor odrzucit
rozumowanie Pascala, argumentujac, ze Bog, ktory nagradza za wybor wiary
dokonany w sytuacji niepewnosci, nie moze by¢ ani dobry, ani sprawiedli-
wy*). Z kolei wierzacy odrzucili juz perspektywe jednostkowego zbawienia
— biotechnologie podwazyty kartezjanska absolutno$¢ §wiadomej tozsamosci
(umysty mozna dowolnie rozszczepiac i ze soba zlewac) — przedatowala si¢ tez
wizja pozadoczesnej nagrody i kary**. Wiara jest zatem ,,po nic”, do niczego

2 Mozna wskaza¢ na ciekawa zbieznos¢ tej tezy z teorig dziela literackiego rozwijana przez
Lema w Filozofii przypadku: rdbwniez ono, zdaniem autora Solaris — wbrew niektorym stanowi-
skom, na przyktad fenomenologicznemu — nie istnieje obiektywnie nawet jako ustalony horyzont
potencjalnych odczytan (por. Jarz ¢ bs ki, dz. cyt., s. 180-182).

¥ L em, Fantastyka i futurologia, t. 2, s. 181.

% Tamze.

31 Por. M. Sz p ak ows k a, Dyskusje ze Stanislawem Lemem, Open, Warszawa 1996,
s. 42n. Nawiasem mowiac, Szpakowska wskazuje, ze ,,reguta Hioba” obecna jest w mysli autora
Solaris praktycznie od poczatku jego twdrczosci — dostrzega bowiem jej $lad juz w najwczesnie;j-
szej powiesci Lema Szpital przemienienia (zob. S. L e m, Szpital przemienienia, Agora, Warsza-
wa 2008).

32 Por. S. L e m, Arthur Dobb: ,,Non serviam”, w: tenze, Doskonala préznia. Wielkos¢ uro-
Jjona, s. 190.

3 Por. t e n z e, Podrdz dwudziesta pierwsza, s. 194n.
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nie shuzy i niczego nie obiecuje. Jak ujmuje to jeden z bohateréw opowiadania
ojciec Memnar: ,,Jest ona, jak by ci to rzec, zupetnie naga, ta wiara nasza, i zu-
pelie bezbronna. Nie zywimy zadnych nadziei, nie domagamy si¢ niczego,
nie prosimy o nic, na nic nie liczymy, lecz wierzymy po prostu. [...] Jesli kto$
wierzy dla jakich$ przyczyn i z jakich§ powoddw, wiara jego przestaje by¢
w pelni suwerenna; o tym, ze dwa i dwa jest cztery, na pewno wiem, dlatego
nie musz¢ w to wierzy¢. Lecz nic nie wiem o tym, jaki jest Bog; dlatego tylko
wierzy¢ mogg. Co mi ta wiara daje? Podlug dawnego rozumowania nic. Nie
jest juz koicielka strachu przed nico$cig ani zalotnica Boza, wiszacq u klamki
niebieskiej migdzy strachem pot¢pienia i nadzieja raju. Nie uspokaja rozumu,
znegkanego sprzecznosciami bytu; nie watuje jego kantéw; powiadam ci: jest
na nic! Znaczy to, ze ona niczemu nie stuzy. Nam nie wolno nawet gtosic,
jakobys$my dlatego wtasnie wierzyli, poniewaz ta wiara prowadzi do absurdu,
albowiem kto tak mowi, tym samym wyglasza przekonanie, ze juz potrafi
rozroznia¢ migdzy absurdem i nieabsurdem trwale i ze sam si¢ opowiada po
stronie absurdu dlatego, bo podlug jego opinii po tej stronie stoi Bog. My
tak nie mowimy. Akt wiary naszej nie jest ani modlitewny, ani dzigkczynny,
ani pokorny, ani zuchwaly, on jest po prostu, i nic wigcej nie da si¢ o nim
powiedzie¢.

Pomimo braku kultu, nadziei, a nawet tresci, istnieje sposéb, w jaki wiara
mnichow-robotdw moze si¢ jeszcze objawic. Jest nim powstrzymywanie si¢
przed wykorzystaniem dostgpnej technologii nawracania. Technologia ta czyni
Koscidl misyjnie wszechmocnym, przy czym nie polega ona na stosowaniu
zadnej formy przymusu, nie pozbawia tez w zaden sposdb wolnosci. Zmusza
jedynie do ,,spojrzenia w twarz Tajemnicy, a kto ja tak ujrzy, ten si¢ juz jej
nie pozbedzie™®. Akt powstrzymywania si¢ przed zastosowaniem tego osta-
tecznego srodka masowej konwersji czyni rowniez Kosciot niezawistym od
technologii’®.

W dos¢ zawily sposob wykladane jest w opowiadaniu przyszte mozliwe
ujecie myslowe stosunku Boga do Szatana. Stosunek ten jest silnie zwigzany
z problemem wolnosci, ktory z perspektywy zaawansowanej technologicznie
cywilizacji przysztosci musi si¢ — zdaniem Lema — przedstawiaé catkowicie
odmiennie od naszego wspolczesnego jej rozumienia. Wolnos¢ pozbawiona
wszystkich ograniczen przestaje by¢ wartoscia, okazuje si¢ brzemieniem nie

3 Tamze, s. 199.

¥ Tamze, s. 225.

36 Odmowa ta koresponduje z trwaniem elektronicznych mnichéw przy ich wlasnych przesta-
rzatych formach fizycznych, cho¢ teoretycznie mogliby oni — zgodnie z opisem aktualnego stanu
technologii na Dychtonii — przyja¢ dowolna posta¢ fizyczng i intelektualng (takze biologiczna).
Jarzebski nazywa to ,,heroicznym trzymaniem strazy przy jedynym oknie otwartym w transcen-
dencj¢” Jarze¢bski,dz. cyt.,s. 287).
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do udzwignigcia, otchlania, ,,poniewaz im wigcej mozna czynié¢, tym mniej
si¢ wie, co czyni¢ nalezy’. Zaréwno dla poszczegdlnych ludzi, jak i dla
zbiorowosci nieograniczona wolnos¢ jest czynnikiem degenerujacym i pa-
ralizujacym. Uosobieniem takiej wolnosci jest Szatan, przy czym jest ona
jednoczesnie traktowana jako dar Boga, ktory nie postawil ludziom zadnych
nieprzekraczalnych granic: ani zewngtrznych — gdyz sa w stanie dowolnie
modyfikowa¢ swoje srodowisko, ani wewngtrznych — gdyz moga bez ograni-
czen ksztaltowac zarowno swoje cialo, jak i psychike. Wedlug Lema przyszta
doktryna Kosciota uzna zatem demoniczny charakter wolnosci, a jednoczesnie
utrzyma przekonanie, ze jest ona dzietem i darem Boga — takim jednak darem,
ktéry przeraza i paralizuje obdarowanych. Nie chodzi przy tym o to, ze Bég
jest niegodziwy, lecz o to, ze ,,s takie dary Boze, ktore mozemy przyjac bez
oporu, i takie, ktorych nie mozemy podzwignaé™3®.

Stosunek Szatana do Boga jest ostatecznie niezrozumiaty, a co wigcej,
sama idea Szatana opiera si¢ na tej niezrozumialosci. Szatan jest bowiem tym,
czego wierni najbardziej nie rozumieja w Bogu. Jednoczesnie nie chodzi o to,
ze Bog Szatana zawiera badZ sam nim jest. Nie jest to bowiem kwestia rze-
czywistosci, lecz jej pojmowania przez wierzacych. ,,Szatan to mysl, ze Boga
mozna ograniczy¢, zaklasyfikowac, wydzieli¢, dokonujac frakcjonowanej
destylacji, tak aby zostatl tym, i tylko tym, co potrafimy zaakceptowac i przed
czym si¢ juz broni¢ nie bedziemy. Mysl ta nie daje si¢ utrzymac¢ wewnatrz
historii, poniewaz jej nieuchronng konsekwencja jest wniosek, ze nie ma innej
wiedzy, jak pochodzacej od Szatana i ze on si¢ dopoty rozszerza, dopdki nie
pochtonie wszystkiego, co wiedze zdobywa, w catosci”™.

Elektroniczni teologowie z opowiadania Lema przyznaja, ze uniknigcie
wizji manichejskiej czy Schelerowskiej (wyprowadzajacej istnienie zta z istoty
Boga) byto ktopotliwe i udato si¢ tylko dzigki uznaniu historycznosci Szatana
jako zmiennej w czasie projekcji tych cech Stworzenia, ktore najbardziej ludzi
przerazaja i pograzaja*’. Demoniczno$é jest wigc zaposredniczona w episte-
micznej perspektywie wiernych. ,,Bog jest Tajemnicq — mowi jeden z zakonni-
kow —a Szatan to zebrane w osobg, wydzielone czastkowo rysy tej Tajemnicy.
Nie ma dla nas ponadhistorycznego Szatana. To jedno, co w nim trwate i co
brano za osobe, pochodzi z wolnosci™*!.

Proponowana przez Lema w PodrozZy dwudziestej pierwszej prognoza roz-
woju doktryny katolickiej moze by¢ traktowana — w $wietle jego wlasnych
ocen mozliwosci predykcyjnych science fiction wyrazonych w Fantastyce

37 L e m, Podréz dwudziesta pierwsza, s. 208.
¥ Tamze, s. 209.

¥ Tamze, s. 204.

40 Por. tamze, s. 207.

4 Tamze.
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i futurologii — jedynie jako sondowanie przysztosci polegajace na opracowy-
waniu pewnych mozliwych scenariuszy. Nic tu przeciez nie jest pewne — ani
wizja rozwoju technik biologicznych czy informatycznych, ani tym bardziej
wizja ich implikacji kulturowych czy dogmatycznych. Racjonalnos$¢ tej pro-
gnozy — mimo jej groteskowego kontekstu — pozwala jednak na jej filozoficzng
krytyke.

Jak si¢ wydaje, najstabszym punktem calej wizji jest niespdjnos¢ prezen-
towanej przez Lema koncepcji wiary. Z jednej strony odnosi si¢ wrazenie, ze
pisarz wychodzi w opowiadaniu z zalozenia (widocznego rowniez w Filozofii
przypadku®), ze istota wiary jest zywienie przekonan, a te z kolei sprowadzaja
si¢ do pewnej zawartosci informacyjnej. Tylko tak mozna bowiem wyjasni¢
koncowe wywody dotyczace technologii nawracania®. Zatozenie to prowadzi
jednak do paradoksu, poniewaz prezentowana w opowiadaniu wiara jest do
tego stopnia pozbawiona tresci, ze mozna ja postrzegaé jako agnostycyzm®*.
Jedyna niepodwazalna tres¢ doktryny stanowi bowiem catkowita niepewnos¢
w odniesieniu do Boga, obejmujaca takze kwesti¢ Jego istnienia®. W swietle
wspomnianego przed chwilg zatozenia wiara religijna bytaby wigc informa-
cyjnie pusta, wzglednie sprowadzataby si¢ do informacji ,,drugiego rzedu”,
dotyczacej braku jakichkolwiek informacji*®. Perspektywa historyczna pozwo-
litaby dodac jej co prawda pewna tres¢ wyrazajaca si¢ w informacji o drodze,
na ktorej wynik ten osiagnigto, bytaby to jednak tres¢ ostatecznie zanegowana.
W takim swietle propozycja Lema zblizataby si¢ do stanowiska reprezento-
wanego w latach pigédziesiatych dwudziestego wieku przez Richarda Braith-
waite’a, uznajacego tres¢ wiary religijnej tylko za opowies¢, ktorej nie musimy
przypisywacé asercjit’.

Z drugiej strony mozna dostrzec, ze w opowiadaniu Lema przebija si¢ nie-
co inna, bardziej wielowymiarowa koncepcja wiary, bioraca pod uwagg takze
jej pozaprzekonaniowy, pozaliturgiczny i pozaetyczny wymiar. Wymiar ten
mozna by nazwa¢ mistycznym badz duchowym®. Wyraza si¢ on we fragmen-
tach afirmujacych swoista godnos$¢ wiary (na przyktad w przytoczonym wyzej

4 Por. ten z e, Filozofia przypadku, t. 2, s. 29.

# Por. tenze, Podréz dwudziesta pierwsza, s. 221-224,

* Taka zreszta opinia zostala wyrazona w opowiadaniu przez jego narratora ljona Tichego
(por. tamze, s. 220).

4 Por. tamze, s. 219.

4 Mozna jednak postawi¢ pytanie, czy taka wiedza ,,drugiego rzedu” nie stanowi juz wykro-
czenia poza zaktadang catkowita niepewnos$c¢.

4 Zob. R.B.Braithwaite, Wiara religijna w oczach empirysty, ttum. B. Chwedenczuk,
w: Fragmenty filozofii analitycznej. Filozofia religii, red. B. Chwedenczuk, Spacja & Aletheia,
Warszawa 1997, s. 323-344.

4 Zob. np. J. G o m u t k a, Wittgensteinian Philosophy of Religion as a Kind of Apophatic
Theology, ,,Studia Religiologica” 45(2012) nr 3, s. 165-169.
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dtuzszym fragmencie wypowiedzi ojca Memnara), a takze w tonie wszyst-
kich wypowiedzi elektronicznych teologdéw, gdzie mowa jest o Tajemnicy.
Pomijanie tego wymiaru uczynitoby niezrozumiatym konczacy tekst utworu
fragment, w ktérym Lem opisuje dziatanie w pelni niezawodnej technologii
nieodwracalnego nawracania. W swietle tej koncepcji wiary Lemowska propo-
zycje nalezatoby zaliczy¢ do nurtu teologii apofatycznej. Nalezy zauwazy¢, ze
jest to apofaza radykalniejsza niz najbardziej $miale propozycje wspodiczesne
— obejmuje bowiem réwniez samo istnienie Boga.

Innym punktem krytyki Lema moze by¢ zarzut niespdjnosci zaktadanej
antropologii. Co prawda czytelnik opowiadania zaznajomiony zostaje z za-
awansowaniem technologii modyfikujacej psychiczne i umystowe cechy
mieszkancow Dychtonii oraz ich inteligentnych wytworow (,,0d szesciuset
lat nie ma u nas «naturalnego» umystu™ — wyznaje przeor zakonu), z de-
klaracji 1 warto$ciowan elektronicznych teologéow daje si¢ jednak wyczytaé
pewne state charakterystyki swiadomej (nie tylko ludzkiej, rowniez robociej)
egzystencji. Bez tych statych byliby oni zresztg niezrozumiali dla nas — czy-
telnikow™. Jednym z takich niezmiennikow jest potrzeba sensu ujawniajaca
si¢ w wielu wypowiedziach cztonkdéw Kosciota przysztosci, miedzy innymi
w stwierdzeniach dotyczacych braku ostatecznych dyrektyw dla ludzkiej woli,
ktéra przekroczyta wszystkie stojace na jej drodze ograniczenia. Catkowita
plastycznos¢ wszechswiata, oznaczajaca jego przypadkowos¢ i chaotycznosé,
a wigc i bezsensownos¢, jest tym, co mnichdw-robotow napawa przerazeniem.
Paul Tillich w dziele Mestwo bycia méwi o tym uczuciu jako o jednym z trzech
podstawowych lgkdw egzystencjalnych’'. Jak si¢ wydaje, zdaniem Lema dwa
pozostate — Igk przed losem i $miercig oraz Igk przed wing i potgpieniem —
maja charakter historycznie zmienny, poniewaz cywilizacja odnajduje w kon-
cu $rodki, aby je pokonaé®?. Dzieje si¢ to jednak kosztem spotggowania leku
przed pustka 1 bezsensem.

4 L e m, Podrdz dwudziesta pierwsza, s. 222.

50 Dotykamy tu jednego z podstawowych dylematéw odpowiedzialnego pisarza science fiction,
jakim chciat by¢ Lem, powstajacego w zwiazku z prezentacja wizji innego rozumu (egzempli-
fikowanego przez powstata w toku autoewolucji istot¢ postludzka, pot¢zng sztuczng inteligencje
badz przedstawiciela cywilizacji pozaziemskiej): z jednej strony rozum ten musi by¢ istotnie inny,
z drugiej nie moze by¢ zbyt inny, poniewaz czytelnik w ogole nie uzna go za rozum. Twoérczosé
Krakowskiego pisarza zawiera roznorodne sposoby rozwiazywania tego dylematu, bywa on rowniez
wprost przywolywany w refleksjach bohateréw poszczegdlnych utworéw. Odregbna i skomplikowang
kwestig jest samo zagadnienie swiadomosci w tworczosci Lema.

St Por. P. Tillich, Mestwo bycia, ttum. H. Bednarek, Editions du Dialogue, Paris 1983,
s. 153-181.

52 Problem $miertelnosci jest w tworczosci Lema potraktowany podobnie, jak problem wol-
nosci: rowniez i w tym wypadku pokonanie zastanych ograniczen, na przyktad dzigki technologii
ektokowania z Wizji lokalnej, przynosi tylko rozczarowanie: byt pozbawiony ograniczenia traci sens
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Lek przed bezsensem rysuje mozliwos¢ innej, niewyczerpywalnej tech-
nologicznym rozwojem eschatologii. Wydaje si¢ ona do pogodzenia z Le-
mowska zgeneralizowang reguta Hioba i wszystkimi konsekwencjami, ktore
z niej wyptywaja. Niemozliwos$¢ wyartykulowania ostatecznego sensu nie jest
— w perspektywie tradycji apofatycznej — niczym nadzwyczajnym. Nadzieja
na taki sens nie musi si¢ wigzac z obietnicg jego odstonigcia na zadnym etapie
indywidualnego bytowania. Jednoczesnie nadzieja ta mogtaby stanowi¢ ,,so-
lidng” tres¢ wiary religijnej. Mogliby si¢ w niej taczy¢ zaréwno biologiczni
postludzie, jak i sztuczne inteligencje, poniewaz nieznosne poczucie bezsensu
przesladuje wszystkie istoty rozumne — przynajmniej tak przedstawit to Lem
w omawianym utworze>. Pisarz nie powiazal jednak jasno potrzeby sensu
z religijng ideg Boga, zatem formutujac swoja prognoze przysztego rozwoju
doktryny chrzescijanskiej, postapit znacznie dalej w reduke;ji jej tresci niz byto
to konieczne na bazie jego wlasnych zatozen.

Powiazanie to odnajduje Jarzebski, nie moge jednak zgodzi¢ si¢ do konca
z wnioskami tego interpretatora. Traktuje on wiar¢ przedstawiona w Podro-
zy dwudziestej pierwszej jako forme¢ mistycznego gnostycyzmu’*. Stwierdza,
ze mnisi-roboty — tak jak wiele innych postaci autora Solaris, w tym przede
wszystkim Golem XIV — usitujg wydostac sie poza wlasng nisz¢ ekologiczna,
ktora jest ostatecznie caty kosmos. Chodzi o wykroczenie ,,w kosmos wyzszej
rangi, stojacy ponad ich $wiatem i dyktujacy mu swe prawa, a wraz z nimi
— sens istnienia’. Mniej istotne jest, czy w tym wyzszym swiecie spotkaja
Boga. Wedlug Jarzebskiego ,,wazny jest dramatyczny postulat istnienia pgpo-
winy taczacej nasz kosmos z innymi i zjawisko wielopoziomowej [...] ewo-
lucji, ktéra doprowadzitaby na koniec istoty zamieszkujace nasz kosmos na
przyczédtek mostu przerzuconego pomig¢dzy nim a jakims innym kosmosem,
niosacym nam moze lekarstwo na egzystencjalne Igki”*°. Sadze, Ze interpreta-
tor myli si¢, gdy mowi w takim kontekscie o transcendencji. Wykroczenie poza

iched istnienia, dlatego ,,nic $miertelnym po niesmiertelnosci” (S. L e m, Wizja lokalna, Wydawnic-
two Literackie, Krakow 1983, s. 270); probe glebszej analizy pogladow Lema na temat $mierci podjat
Pawet Okotowski (por. O k o t o w s k i, Materia i wartosci. Neolukrecjanizm Stanistawa Lema,
s. 428-452). Z kolei Igk przed ztem i potgpieniem jest chyba dla Lema czyms, z czym jestesmy (badz
powinni$my by¢) w stanie da¢ sobie rad¢ sami. Bez przyjecia tej tezy nie mogltby on postulowac
autonomii etyki doczesnosci, ktora zaktada jego reguta Hioba. Barbara Zielinska sugeruje ponadto,
ze zdaniem Lema zto — podobnie jak ograniczenie i $mier¢ — jest ludziom w jaki$ sposdb niezbedne
(por.B.Zielinska, Oskarzenie bez oskarzonego, w: Stanistaw Lem. Pisarz, mysliciel, czlowiek,
red. J. Jarzgbski, A. Sulikowski, Wydawnictwo Literackie, Krakow 2003, s. 182).

3 Gdzie indziej Lem rysowat jednak wizje umystowosci postludzkiej, ktora mogtaby by¢ tego
poczucia pozbawiona (por. Ktoczowski,Grygiel,Lem,Heller,dz. cyt., s. 1146-1148).

% Por.Jarzebski, dz cyt.,s. 291.

3 Tamze, s. 295.

% Tamze.
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nasz kosmos rozumiane jako ,,przebicie si¢” do innego, wyzszego kosmosu,
bytoby raczej forma transgresji. Jesli bowiem mowimy o rzeczywistosci na
zewnatrz jako o ,,wyzszym kosmosie”, z ktorym nasz $§wiat potaczony ma
by¢ ,,mostem”, po ktérym bedziemy kiedys mogli przejs¢, woéwczas owa ze-
wngetrzna rzeczywistos¢ przestaje by¢ catkowicie inna, staje si¢ — przynajmniej
wstepnie — pojeciowo oswojona. W tej perspektywie przedostanie si¢ do niej
mogloby zapoczatkowac proces jej opanowania, dzigki ktéremu powtdrzyliby-
$my histori¢ podboju naszego kosmosu, jednoczesnie ponownie pozbawiajac
si¢ sensu istnienia. Sadz¢ réwniez, ze wizja, ktora Lem przedstawil w Podrozy
dwudziestej pierwszej bynajmniej nie byta gnostycka. Dychtoniscy mnisi majg
na mysli prawdziwa transcendencj¢, poniewaz ich wiara zbudowana jest na
zgeneralizowanej regule Hioba, ktora przekresla wszelkqg mozliwos¢ chocby
pojeciowej penetracji zaswiatow. Bég, w ktorego wierza, nie jest mieszkan-
cem zadnego nad-$wiata, nie mozna od Niego oczekiwac zadnego dzialania,
nie mozna si¢ do Niego zblizy¢ ani z Nim komunikowac, nie mozna tez Go
zrozumiec¢®’.

Propozycja Lema z punktu widzenia praktycznie wszystkich wspodtcze-
snych nurtéw teologii chrzescijanskiej musi jawic si¢ jako catkowicie nie do
przyjecia. Chrzescijanstwo przysztosci prezentowane w Podrozy dwudziestej
pierwszej jest od nich tak odlegle, ze zasadne staje si¢ pytanie, czy mozna
je w ogole nazywac chrzescijanstwem. Nie ma w nim bowiem nawet stowa
o Chrystusie — historia Odkupienia zostata najwyrazniej uznana przez pisarza
za rodzaj mitu, ktory zostanie odrzucony w procesie dalszego oczyszczania
idei transcendencji Boga. Jedyne podobienstwo do dzisiejszej formy zycia re-
ligijnego stanowi funkcjonowanie wspdlnot zakonnych i pustelni, aczkolwiek
podobienstwo to jest w gruncie rzeczy bardzo powierzchowne, poniewaz mnisi
1 pustelnicy nie modla si¢ ani nie odprawiaja zadnych nabozenstw.

Na rozwazania Lema mozna spojrze¢ z politowaniem i skwitowacé je uwa-
g4, ze pisarz ateista bardzo niewiele zrozumiat z tego, czym wlasciwie jest
chrzescijanstwo. Mozna rowniez wskazaé, ze wyjsciowym zatozeniem pisarza
bylto catkowite odrzucenie metafizyki istoty — ruch ten za§ sam nie ma poza-
metafizycznego uzasadnienia. Z drugiej strony jednak mozna postrzegac caly

57 Co ciekawe, w artykule Bog ateistow: Schulz, Gombrowicz, Lem z roku 1997 Jarzgbski
ujmuje wiar¢ ukazang w Podrozy dwudziestej pierwszej w sposob, ktory wyklucza podciagnigcie
jej pod schemat transgresji (por. J. Jar z ¢ b s k i, Bog ateistow: Schulz, Gombrowicz, Lem, ,,Znak”
49(1997) nr 2(501), s. 30-32).
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projekt Lemowskiej futurologii chrzescijanstwa — zarysowany w Fantastyce
i futurologii, a zrealizowany w Podrozy dwudziestej pierwszej — jako probe
odnalezienia w religijnej tradycji monoteizmu (bo rownie dobrze moglaby to
by¢ futurologia islamu badz judaizmu) jakiegos$ residuum, ktére opiera sig¢
wszystkim demitologizujacym i1 redukcjonistycznym zabiegom ordynowanym
z punktu widzenia §wieckiego ,,Swiatopogladu naukowego”. Jak si¢ okazuje,
Lem odnajduje taki ostateczny punkt oporu w idei absolutnie niewyrazalnej
i niedosi¢znej transcendencji. Nie jest do konca jasne, czy ,,naga wiara” mni-
chow-robotow byta jego wlasng wiara — mozliwe, Ze nie jest to w ogole postac
wiary, ktorg wspotczesny cztowiek moze uczyni¢ wlasna. Wiadomo jednak,
ze pisarz kilkakrotnie podkreslat, iz to groteskowe opowiadanie zawiera jego
najbardziej powazne przemyslenia na temat Boga i religii. Czy to wystarczy,
aby uzna¢ Lema za teist¢ badz chrzescijanina? Z pewnoscia nie. Wystarczy
jednak, aby z pewnym dystansem podchodzi¢ do jego deklaracji §wiatopo-
gladowych. By¢ moze intelekt wystarczajaco refleksyjny, aby dojrze¢ — jak
moéwi Jarzebski — ,,dziur¢g w kosmosie”, po prostu nie moze poprzesta¢ na
»pelnokrwistym” ateizmie.
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' TROPEM MODLITWY, CZASEM DWOCH
CHRZESCIJANSTWO W KINIE POLSKIM (DO ROKU 1989)

Adaptacje prozy Sienkiewicza stanowiq dobry obraz ,, taktycznych sojuszow” mie-
dzy wladzami kinematografii polskiej a chrzescijanstwem. Zwlaszcza w przypadku
., Potopu” nie sposob bylto oming¢ scen jasnogorskich. Stqd kazda préoba adaptacji
historycznych powiesci Sienkiewicza wywolywata burzliwe dyskusje wewnetrzne.
Na przeniesienie ,, Krzyzakow” wydano zgode ze wzgledu na silng antyniemieckq
wymowe powiesci — przy czym wymowe te zaktualizowano.

Z okazji 1050. rocznicy chrztu Polski postanowitem przyjrze¢ si¢ — z wy-
soka, w sposob panoramiczny — obecnosci chrystianizmu w kinie polskim.
Ramy artykulu pozwola mi na prezentacj¢ tendencji dominujacych w ekra-
nowym ujmowaniu tej problematyki do przetomu lat osiemdziesiatych i1 dzie-
wigcédziesiatych dwudziestego wieku. Za materiat ilustracyjny postuza sceny
modlitw z gtosnych polskich filméw. W kazdym okresie historii kina staralem
si¢ odnalez¢ sceng modlitewna (badz sceng z modlitwa zwiazana), ktora byta-
by reprezentatywna nie tylko dla filmu, ale takze dla szerszego tfa historyczno-
-filmowego, a zarazem religijnego 1 spoteczno-politycznego. Synekdocha taka,
podobnie jak kazda inna, niesie z soba ryzyko uproszczenia. Przed woluntary-
zmem stawianych tez i nieuprawnionymi uogolnieniami chroni¢ moze mnie
moje wezesniejsze doswiadczenie w podejmowaniu podobnej tematyki'.

,POD TWOJA OBRONE”
CZYLI PROKATOLICKIE KINO DRUGIEJ RZECZYPOSPOLITEJ

Scena pochodzi z filmu Pod Twvojq obrone* z roku 1933. Po wypadku lotni-
czym gtowny bohater filmu, pilot wojskowy i inzynier, religijny niedowiarek,

! O problemie reprezentacji religii w polskim kinie pisalem w licznych pracach (zob. K. Kornacki,
Kino polskie wobec katolicyzmu (1945-1970), stowo/obraz terytoria, Gdansk 2005; t e n z e, Religii i ksiezy
przedstawienie, w: Stownik realizmu socjalistycznego, red. Z. Lapinski, W. Tomasik, Universitas—Instytut
Badan Literackich PAN, Krakow 2004; t e n z e, Obrzedowosc religijna w filmach fabularnych Drugiej
Rzeczypospolitej, w: Metamorfozy spoleczne, t. 5, Religia a spoleczenstwo Drugiej Rzeczypospolitej, red.
T. Stegner, Instytut Historii PAN, Warszawa 2013). Zob. tez: t e n z e, W strone Petroniusza. Kawalerowicz
przed,,Quo vadis”, ,,Kino” 2001, nr 9, s. 24-28; ten ze, ,, Dekalog” i Dekalog, ,,Kino” 2003, nr 12, s. 81n.
Zob. tez: Swiatowa encyklopedia filmu religijnego, red. M. Lis, A. Garbicz, Biaty Kruk, Krakéw 2007.

2 Zob. Pod Twojq obrone, 1933, rez. E. Puchalski, J. Lejtes.
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zostaje sparalizowany od pasa w dot. Zdany jest na task¢ narzeczonej, osoby
gleboko religijnej. Namawia go ona na wyjazd do Czgstochowy. Podczas Mszy
Swietej na Jasnej Gorze, wérdd tlumu gorliwie modlacych sie patnikow, pilot
podnosi si¢ z inwalidzkiego fotela — widz staje si¢ swiadkiem cudu’.

O ile w innych okresach historii rodzimego kina stosunek do chrzesci-
janstwa jest bardziej ztozony, o tyle w kontekscie Drugiej Rzeczypospolitej
opisang scen¢ mozna potraktowac¢ jako modelowa. Oczywiscie kino polskie
nie narodzito si¢ wraz z niepodlegltoscia w roku 1918 (jesli w definiowaniu
kinematografii narodowej nie ograniczamy si¢ do ram ustrojowych, w ktérych
film jest produkowany). W kinie pod zaborami powstato ostatecznie niewiele
filméw fabularnych, a do samego chrystianizmu nie odnosit si¢ tematycznie
niemal zaden*. Warto jednak pamigtac, ze akurat jeden z obrazow inicjujacych
histori¢ rodzimej dziesiatej muzy — wyprodukowany przez Mojzesza Towbina
film Pruska kultura z roku 1908 — odwotywal si¢ do sytuacji autentycznej,
ktorg byt strajk dzieci polskich we Wrzesni przeciwko modlitwie w jezyku
niemieckim (co w filmie zostalo zasugerowane). Pruska kultura zainicjowata
wigc jeden z najtrwalszych motywow religijnych w polskim kinie — prezento-
wanie typu ,,Polak-katolik”.

Wracajac do filmu Pod Twojq obrone, trzeba podkresli¢, ze jest on $wiadec-
twem prokatolickiej optyki w polskoj¢zycznym kinie Drugiej Rzeczypospo-
litej®, w ktérym ludzkie dylematy niejednokrotnie przedktadano Opatrznosci.
Powstawaty wowczas filmy, ktore nawet mozna by nazwaé wprost katolic-
kimi®. Najpopularniejszym rodzajem modlitwy, przedstawianym tak w kinie

3 Wedtug relacji wspotrezysera filmu Jozefa Lejtesa widownia w kinie w tym momencie klg-
kata (por. T. Lub els ki, Historia kina polskiego. Tworcy, filmy, konteksty, Videograf 11, Katowi-
ce 2009, s. 93). Film byt najwigkszym przebojem kinowym roku 1933.

* Zob. opisy fabuly filmow — w wigkszosci zaginionych — w kompetentnej bazie filmu polskie-
go filmpolski.pl. Inaczej rzecz si¢ miala z filmami realizowanymi w jezyku jidysz, i to zaréwno
w okresie zaborow (przede wszystkim w zaborze rosyjskim), jak i w okresie Drugiej Rzeczypospo-
litej. Filmy te w roznym stopniu nasycone byly watkami religijnymi, a w niektorych przypadkach
— na przyktad Dybuka (w rezyserii Michala Waszynskiego) z roku 1937 czy obu wersji Slubowania
(w rezyserii Henryka Szaro i Zygmunta Turkowa) z roku 1924 i 1937 — mozna méwi¢ wprost o fil-
mach religijnych (zob. N. G r o s s, Film zydowski w Polsce, ttum. A. Cwiakowska, Rabid, Kra-
kow 2002).

> Obok kina polskojezycznego rozwijato si¢ w tym czasie kino zydowskie, gtdwnie w jezyku
jidysz (zob. tamze).

¢ Najczesciej jednak wchodzily one w relacje z kinem gatunkowym, przede wszystkim z me-
lodramatem oraz filmem sensacyjnym. Mozna tu wymieni¢ takie obrazy, jak Pod Twojq obrone,
Przeor Kordecki — obrorica Czestochowy (1934, rez. E. Puchalski), 7y, co w Ostrej swiecisz Bramie
(1937, rez. J. Nowina-Przybylski) oraz nieukonczona Bogurodzica (rez. J. Fethke, H. Korewicki),
druga cz¢s¢ filmu Pod Twojq obrone. Katolickim obrazem byt takze — jak mozna sadzi¢ z opisow
(por. S. Beylin, A4 jak to bylo, opowiem..., Filmowa Agencja Wydawnicza, Warszawa 1958,
s. 20n.) — niezachowany do dzi$ film z roku 1926 Ku wyzynom (rez. K. Czynski) o $wigtym Sta-
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przedwojennym, jak i p6zniejszym, byta modlitwa btagalna: wotanie o pomoc,
0 wybaczenie win badz o nawrdcenie’. W opisanej scenie z filmu z roku 1933
wystepuja wszystkie te intencje: wotanie o cud dla sparalizowanego pilota-
-niedowiarka, o nawrocenie dla niego oraz o wybaczenie jego win. Przemiana
bohaterow — wobec artystycznej stabosci przedwojennego kina — odbywa si¢
przy tym zbyt mechanicznie: przybyli (do sanktuarium), zobaczyli (gorace
modlitwy thumdéw) 1 zwycigzyli (swojq niewiarg 1 kalectwo).

Ekranowe modlitwy sa najczgsciej zanoszone do Maryi lub stanowia bta-
ganie o0 jej wstawiennictwo. Film przedwojenny byt silnie promaryjny. Maryja
okazywala si¢ figura efektywna — symbolizowata porzadek nadprzyrodzony,
ale jednoczesnie, jako idealne uciele$nienie uczu¢ macierzynskich, uczuciowa
bliskos¢ taczaca Boga z cztowiekiem. Ponadto (jako Krolowa Polski) wpisy-
wala si¢ w narodowa specyfike polskiego katolicyzmu®.

Wracajac do sceny modlitewnej z filmu Pod Tivojq obrone, trzeba zauwa-
zy¢, ze niesie ona jeszcze dwa przekazy: o masowosci oraz instytucjonalnym
wymiarze religijnosci Polakéw. W wielu filmach przedwojennych prezento-
wane sg obrazy thumdéw pielgrzymdéw lub wiernych podczas religijnych czy
panstwowych uroczystosci, chociaz ksi¢za jako odrebni protagonisci niemal
nie wystgpuja (pokazywani sa w rolach trzecioplanowych, przy tozu umie-
rajacego lub jako szafarze hostii, oczywiscie zawsze hieratycznie powazni,
godnie oddaleni od doczesnych spraw bohaterow). W opisywanych wczesniej
filmach, operujacych schematem indywidualnego nawrdcenia, bohaterowie
przechodza religijna przemiang wsrod ttumu wiernych. Nawrdcenie jest tu
wiec jednoznaczne z powrotem do zbiorowosci lub z glebsza z nig integra-
cja. Bohaterowie dokonuja tego powrotu z pokora, z pelng swiadomoscia, ze
wierni maja racj¢. W kinie przedwojennym indywidualizm waloryzowany byt
pozytywnie tylko w tych przypadkach, gdy jednostka sktadata swoje zycie
w (niekoniecznie $miertelnej) ofierze dla zbiorowosci.

Filmy przedwojenne stanowity ilustracj¢ przywolanego juz typu ,,Po-
lak-katolik™ oraz hasta ,,Bog — honor — Ojczyzna”. Generalnie w obrazach

nistawie Kostce. Taki zapewne bylby réwniez film Swiety Andrzej Bobola w rezyserii Romualda
Gantkowskiego, ale realizacj¢ tego obrazu przerwata wojna.

7 Inaczej byto w przypadku niektorych filmow zydowskich. Dybuk odwotywat si¢ na przyktad
do tradycji chasydzkiej z jej silng obecnoscia modlitwy uwielbienia.

8 Maryja pomaga w kazdych okolicznosciach i okazuje si¢ wspomozycielka takze w klasycz-
nych melodramatach. W stynnej Tredowatej Juliusza Gardana z roku 1936 Stefcia Rudecka w chwili
zwatpienia w dobra wolg ordynata Michorowskiego wtasnie przed figura Maryi prosi o faske. W fina-
le filmu Gehenna (1938, rez. M. Waszyniski) bohaterka, ktora cierpi z powodu $mierci ukochanego,
modli si¢ przed maryjna kapliczka (w tle rozbrzmiewa Ave Maria) stowami: ,,Matko Przenajswigtsza,
zlityj sig, zeslij na mnie spokdj i ukojenie”. I tym wilasnie obrazem film Waszynskiego si¢ konczy,
pomimo tragicznych, melodramatycznych powiktan fabuty pozostawiajac w widzu duchowy spokoj
i przekonanie o boskim uporzadkowaniu swiata.
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tych intencja patriotyczna (w tym niepodlegtosciowa) oraz religijna czgsto
nawzajem si¢ wspieraly. Wprawdzie narodowowyzwolencze dziatania prota-
gonistow mogly okazac si¢ pozbawione religijnego, modlitewnego wsparcia
(i wielokrotnie tak byto), ale nigdy nie staty w sprzecznosci z katolicyzmem.
Pierwsze filmy patriotyczno-narodowe, realizowane tuz po odzyskaniu niepod-
legtosci przez Polsk¢ pod egida (a czasem za pienigdze) wtadz wojskowych,
podkreslaty silny zwiazek spraw ojczyzny i chrzescijanstwa. Tak dzieje sie
na przyktad w filmie Dla ciebie, Polsko® z finalowa modlitwa przy Ostrej
Bramie; z kolei obraz Cud nad Wislq'® rozpoczyna sig¢ sielska scena Bozego
Narodzenia, a w scenach batalistycznych nie moglo zabrakna¢ w nim $mierci
ksigdza Ignacego Skorupki. Niezachowany do dzisiejszych czaséw film Nie
damy ziemi, skqd nasz réd"' ,koncza sceny pielgrzymek ludu ze wszystkich
stron Polski na Jasng Gore, gdzie opiekunczo wyciaga nad nimi ramiona kobie-
ca postac, symbol jednoczacej caly narod matki — Polski”'?. Przyktady mozna
by mnozy¢.

Powodow opisanego stanu rzeczy byto kilka: dominacja kulturowa katoli-
kéw w zyciu spolecznym, ranga Kosciola katolickiego w Drugiej Rzeczypo-
spolitej oraz prokatolicka polityka wtadz. Z punktu widzenia wigkszosciowego
widza polskiego obrzadek greckokatolicki, wyznanie prawostawne czy pro-
testanckie byty aksjologicznie obcigzone przez zasztosci historyczne i (lub)
narodowa odmiennos¢ wyznawcow. Jak wiadomo, protestantyzm kojarzyt si¢
z Niemcami, a grekokatolikami i prawostawnymi byli zamieszkujacy panstwo
polskie Ukraincy, Biatorusini oraz Rosjanie'® — na podziat religijny naktadat si¢
wiec podzial narodowosciowy. Tworcy nie robili filméw ,,pod Ukraincow” czy
,»pod Biatorusindéw”, kino polskie nie promowato ani ich historii, ani tez ich
kultury czy religijno$ci'®. Mozna zaryzykowaé stwierdzenie, ze 6w brak zain-
teresowania stanowil pochodna polityki prowadzonej przez panstwo polskie,
ktéremu, jak wiadomo, nie zalezato szczegdlnie na autonomii mniejszosci na-
rodowych. W r6znych okresach historii Drugiej Rzeczypospolitej realizowano
polityke zmierzajaca badz to do asymilacji mniejszosci, badz to (w wizjach
narodowej demokracji, a takze w planach wtadz tuz przed druga wojna swiato-

° Dla Ciebie, Polsko, 1920, rez. A. Bednarczyk.

19 Cud nad Wislq, 1921, rez. R. Bolestawski.

"' Nie damy ziemi, skqd nasz rod, 1920, rez. W. Lenczewski.

12 Zob. Nie damy ziemi, skqd nasz rod, http:/filmpolski.pl/fp/index.php/22167.

B Por.J. Tomaszews ki, Rzeczpospolita wielu narodéw, Czytelnik, Warszawa 1985,
s. 77, 111.

4 Nieco czgsciej w polskich filmach pojawiaty si¢ niewielkie akcenty prawostawne, chociaz
dotyczyto to whasciwie tylko filmow historycznych, ktorych akcja miata miejsce pod zaborem rosyj-
skim. Mimo ze prawostawie byto religia zaborcow, w filmach krgconych w Drugiej Rzeczypospolitej
zasadniczo unikano negatywnej oceny tego wyznania (zob. K o rn a c k i, Obrzedowos¢ religijna
w filmach fabularnych).
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wa) do ich polonizacji'®. Trzeba tez pamigtac, ze obronca religii byta instytucja
cenzury (funkcjonujaca jako odrgbna komdrka w ramach Ministerstwa Spraw
Wewngtrznych), ktéra dbata o obyczajowa i polityczna poprawnoscé'®.

Za afirmatywnym stosunkiem do katolicyzmu staty tez jednak powody
ekonomiczne. Skoro gldwnym odbiorca kina w Drugiej Rzeczypospolitej byta
wigkszos¢ polska i katolicka, producenci, chcac mysle¢ o zwrocie naktadow,
musieli unika¢ narracji kontrowersyjnych badz dotyczacych kwestii marginal-
nych z narodowego czy tez religijnego punktu widzenia'’.

LOSTATNI ETAP”
CZYLI OFENSYWA KOMUNIZMU

Sytuacja zmienita si¢ radykalnie po drugiej wojnie swiatowej. Dobrze ilu-
struje to scena z filmu Ostatni etap Wandy Jakubowskiej z roku 1948. Jego
akcja toczy si¢ w obozie koncentracyjnym Auschwitz. Scena rozpoczyna si¢
modlitwa: sttoczone na pryczach kobiety odmawiajg Litanie do Najswietszej
Marii Panny. Nastrdj jest wyjatkowo posepny i przygnebiajacy — niedawny
apel zakonczyt si¢ Smiercig wielu wiezniarek. Kamera wytawia twarz star-
szej kobiety prowadzacej litani¢. Nagle monotoni¢ modlitwy przerywa dy-
namiczna, $piewana unisono przez trzy miode kobiety piesn Warszawianka.
Litania ucicha, $piew porywa coraz to nowe osoby, narasta. I oto z melodia
Warszawianki zbija si¢ nowy $piew — radziecka piesn Swiaszczennaja wojna
(najpopularniejsza piesn sowiecka okresu wojny) $piewana przez pozostaly
czes¢ kobiet. Kamera w planie ogolnym pokazuje dwie strony sali obozo-
wej zastawionej pryczami — po lewej $piewaja Rosjanki, po prawej Polki,
a obydwie pies$ni naktadaja si¢ na siebie, rywalizujac ze soba, ale jest to ry-
walizacja przyjazna. Jedna z mtodych Rosjanek tanczy dynamicznie, gtosno
podspiewujac, uciszajac inne Spiewy — wygrywa t¢ dziwng rywalizacj¢. Sala
zaczyna radosnie klaska¢, powoli, ale nieubtaganie do radosci tej przytacza

15 Zob. A. Chojnows ki, Koncepcje polityki narodowosciowej rzqdow polskich w latach
1921-1939, PAN—-Ossolineum, Warszawa 1979.

1 W wydanej 25 maja 1920 roku Instrukcji dla cenzoréw kinematograficznych czytamy: ,,Za-
brania si¢ demonstrowania scen i obrazéw przeciwnych prawu i moralnosci publicznej. W szcze-
golnosci zabrania sig: 1) scen obrazajacych uczucia religijne, 2) wizerunkow swigtych, przedmiotu
kultu religijnego w scenach niecodpowiednich (cmentarze i groby umieszczaé¢ wolno, jednak tylko
w scenach nie obrazajacych uczu¢ religijnych), 3) ekshumacji zwtok™ (cyt. za: A. M a d e j, Mito-
logie i konwencje. O polskim kinie fabularnym dwudziestolecia miedzywojennego, Universitas,
Krakow 1994, s. 80).

17 Uzaleznienie producentéw filmow i polskich wiascicieli kin od rynku wynikato takze z braku
dofinansowania polskiego kina przez panstwo.
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si¢ rowniez starsza kobieta, ktdra intonowata modlitwe. Po chwili dociera do
niej informacja: Niemcy zostali rozbici pod Stalingradem.

Opisana scena modlitwy w sposob metaforyczny oddaje ideologiczny
projekt nowej wladzy zainstalowanej w Polsce po drugiej wojnie §wiatowej.
Modlitwa jako synonim religii staje si¢ tu konkurentem w walce o rzad dusz.
Zamiast wiary religijnej — pokazywanej jako odbierajaca narodowi sity wi-
talne niezbedne do przetrwania ciemnej nocy okupacji i jako skazujaca go na
biernos$¢ — pojawia si¢ dynamicznie wkraczajaca ,,nowa wiara”, symbolicznie
przedstawiona w scenie, w ktorej rywalizuja ze sobg piesni, a ta radziecka
jest gora. Scena ta obrazuje taktyke ,,tagodnej rewolucji” w odniesieniu do
religii — ewolucyjne wypieranie duchowosci i patriotyzmu na rzecz interna-
cjonalizmu.

Jak wiadomo, w kinematografii PRL-u profesjonalnych filméw nie mozna
byto realizowac poza obiegiem panstwowym. Wobec powojennej monoetnicz-
nosci Polski i dominujacej pozycji katolicyzmu okreslony wizerunek religii
na ekranie byt pochodna polityki wyznaniowej wladz, ktérg okreslaty z jednej
strony zatozenia marksizmu, przede wszystkim materializm 1 postawa antyre-
ligijna, z drugiej zas — taktyka walki z religia wlasciwa dla danego okresu hi-
storycznego (w tym wypadku uwzgledniajaca opor spoteczny i instytucjonalny
Kosciota). Na poszczegdlnych etapach historii PRL-u nasilenie krytyki wobec
chrzescijanstwa bywato wigc rézne. Utrzymywala si¢ jednak pewna stala:
nie mogly powstawac filmy konfesyjne (na przyktad biblijne), co jednak nie
znaczy, ze na ekranie nigdy nie dochodzito do rozejmu migdzy marksizmem
a katolicyzmem (jak cho¢by w przypadku filmu Krzyzacy'®).

SOCREALISTYCZNY BRAK MODLITWY

Rzecz symptomatyczna: w okresie stalinizmu (a w przypadku sztuki
—realizmu socjalistycznego) trudno znalez¢ w polskich filmach sceny modlitw.
Zdecydowanie nie byt to czas na rozmowe z Bogiem; co najwyzszej gdzies
w tle migali kutacy idacy na niedzielna mszg¢ — wyniosli, z wysoko$ci powozu
patrzacy na matorolnych (jak w noweli Sprawa konia" z tryptyku filmowego
Trzy opowiesci®®).

Pierwsza potowa lat pieédziesiatych ubiegltego wieku to w kinie polskim
przede wszystkim czas karykaturalnych (czasem ocierajacych si¢ o grote-
ske) portretow ksigzy, ktore miaty zohydzi¢ widzom katolicyzm. Metoda ,,na

8 Krzyzacy, 1960, rez. A. Ford.
¥ Sprawa konia, 1953, rez. E. Petelska.
2 Trzy opowiesci, 1953, rez C. Petelski, K. Nalecki, E. Petelska.
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ksigdza” wydawala si¢ bezpieczna, poniewaz nie uderzala w prawdy wia-
ry, nie dyskredytowala zadnych symboli religijnych, nie podwazata tego, co
— szczegolnie w katolicyzmie — otaczane jest czcig i szacunkiem, na przyktad
krzyza, figur §wietych czy charyzmatycznych duszpasterzy. Wobec spoteczne;j
rangi religii katolickiej w Polsce wtadze musiaty powsciaga¢ antyreligijny atak
(zupetnie inaczej na przyktad wygladata sytuacja w przypadku kina Zwigzku
Radzieckiego). Metoda ,,na ksigdza” byla takze — przynajmniej w zalozeniu
— skuteczna, gdyz pozwalata weryfikowac¢ wartos¢ religii w oparciu o kon-
kretne ludzkie postawy, ,,gra¢” elementem koherencji lub rozdzwigku migdzy
wyznawang oficjalnie doktryna a rzeczywistym zachowaniem jednostki.

Niemal wszyscy ekranowi ksi¢za sprzeniewierzaja si¢ ewangelicznej moral-
nosci, sa ostentacyjnie antypatyczni, Zli, cyniczni i bez serca. Proboszcz Sposs
z Uczty Baltazara®', wspolpracujacy z ,,bandami reakcyjnego podziemia”, to
zapiekly antykomunista, gotowy do radykalnej rozprawy (,,Az niektérym kosci
zatrzeszcza, az ich krew zaleje!”), liczacy na interwencj¢ Zachodu, a do pracy
szpiegowskiej wykorzystujacy sie¢ parafii. Z kolei w jednej ze scen Zotnierza
zwyciestwa* kostyczny 1 antypatyczny dostojnik kosciota hiszpanskiego w to-
warzystwie faszystow swieci bombowce, ktore poleca bombardowac niewin-
nych Hiszpandw, 1 méwi: ,,.Blogostawione niech beda ptaki stalowe, ktére na
skrzydtach niosg stowa Ewangelii”. W Trudnej mifosci® za$ ksiadz odmawia
wzigcia udzialu w pogrzebie sekretarza partyjnego Michalika i nienawistnie
cedzi przez z¢by stowa: ,,Chrzescijanin chrzescijaninowi nierowny”.

Dialog ten w catosci wyglada nastgpujaco:

Kubala: Przeciez byt chrzescijaninem, proszg¢ dobrodzieja.

Ksiadz (zrywa z drzewa duze i mate jabtko): Jabtko jabtku nieréwne. Chrzescijanin
chrzescijaninowi tez. Na pogrzebie tego bezboznika ksigdza nie bedzie. A wy Kubala
upieracie si¢ tak, jakby$cie go na sumieniu mieli. A macie rzecz gorsza. Dopuscili-
$cie, by wasz syn do komuny przystapit. Patrzcie, by 1 jego kara Boza nie dosiegta.
Kubala: Michalik nie diabtu postowat, ale lepszej doli chlopskiej. I wigkszy on chrze-
$cijanin, jak... (znaczaco zawiesza glos)

Ksiadz (groznie): Jak kto?

Kubala nie odpowiada, odchodzi w gniewie.

Byly jednak wyjatki od tego ,,bestiarium”. Zgodnie z éwczesna polityka
wyznaniowq (spod znaku ,,divide et impera”) istniata pozytywna kategoria
duchownych — tak zwanych ksigzy patriotow. Przyktadem moze by¢ wikary
z filmu Uczta Baltazara. Po nieudanej akcji ,,bandy” przeciwko okolicznej
fabryce proboszcz Sposs ucieka z parafii. Andrzeja, gtownego bohatera, przyj-

2 Uczta Baltazara, 1954, rez. J. Zarzycki.
2 Zolnierz zwyciestwa, 1953, rez. W. Jakubowska.
B Trudna milos¢, 1953 (premiera 1954), rez. S. Rézewicz.
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muje na plebanii wtasnie wikary. Z jego wypowiedzi wynika, ze akceptuje
on socjalistyczne panstwo i popiera zmiany ustrojowe. Mowi: ,,Strzelacie do
uczciwych ludzi, chcecie niweczy¢ plon pracy ludzkiej. Tak wy chwalicie
Pana Boga, tak wy ojczyzng¢ kochacie!”. Wiarg traktuje przy tym niezwykle
powaznie — nie pozwala na przeprowadzenie tajemnej rozmowy w konfesjona-
le. Stanowczo stwierdza: ,, Tylko nie tu. Konfesjonat to nie jest miejsce do tego
rodzaju rozmowy. Ja nie mysle¢ robi¢ maskarady z sakramentu spowiedzi”.

Jak wida¢, filmy socrealistyczne nie tylko atakowaty ksi¢zy za domniema-
ng moralng hipokryzje, ale takze budowaly przekaz o panstwie jako prawdzi-
wym obroncy religii i Kosciota.

,,POKOLENIE”
CZYLI EROZJA RELIGIJNOSCI KOLUMBOW

Rzecz dzieje si¢ podczas lekceji religii w jednej ze szkot, na ktorej dziatalnosé
zezwolit hitlerowski okupant. Mlodzi ludzie — przyszli uczestnicy lewicowe;j
partyzantki, w$rod nich Stacho 1 Jacek — nie wyrazaja zadnego zainteresowania
zaj¢ciami. Antypatyczny ksigdz (film utrzymany jest w socrealistycznym sche-
macie ideologicznym) stwierdza: ,,W tych smutnych czasach ucieczka i ostoja
nasza —religia katolicka — powinna ze szczegdlna sita opromieniac nasze dusze,
bo nie znamy dnia ani godziny, kiedy jedynie ona, wiara, pozostanie nam ze
wszystkiego, co jest nasze”. Potem nastepuje scena rozmowy:

Ksiadz: Chciatbym was poznaé. Pytam o rzecz prosta, chciatbym, aby mi kto$ po-
wiedzial Sklad Apostolski. Moze ty (zwraca si¢ do Jacka siedzacego w tawce tuz za
Stachem). Na imig ci Jacek?

Stacho (szeptem do Jacka): Skfad Apostolski. Wierzg w Boga...

Jacek (wstaje): Wierz¢ w Boga, wierze w Boga... (jaka si¢, nie zna dalszego cia-
gu).

Ksiadz: No $miato, Smiato...

Jacek: Nie umiem (siada). Jak trzeba, to si¢ naucze.

Ksiadz: Czy w twoich papierach w rubryce wyznanie jest napisane ,religia rzym-
skokatolicka”?

Jacek: Tak.

Ksiadz: No wigc?

Jacek: Co?

Ksiadz: Jakzez jest z ta twoja religia? (dostownie zatamuje r¢ce nad chlopcem)
Jacek: Jest rubryka, to si¢ ja wypetnia (Smiech catej sali).

24 Tak byto rowniez w przypadku filmu Pigtka z ulicy Barskiej (1954, rez. A. Ford).
Por. Kornacki, Kino polskie wobec katolicyzmu (1945-1970), s. 73-78.
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Scena ta dobrze obrazuje podstawowy problem tworcow Polskiej Szkoty
Filmowej, ktorej Pokolenie® jest prologiem — erozj¢ religijnosci pokolenia
Kolumbodw, ktérej przyczyn szukaé nalezy z jednej strony w deziluzyjnym
doswiadczeniu wojny, z drugiej zas — w lewicowej edukacji. Religia i wiara na-
bieraja cech instytucjonalnych, z wolna tracqa wymiar wewngtrznego przezycia,
staja si¢ ,,rubryka do wypelnienia w papierach”. Owa nieaktualnos¢ postawy
religijnej — budowana na pamigci okrutnej i przegranej wojny i (lub) wptywu
lewicowego wychowania — prezentowana jest w znacznej liczbie obrazow zre-
alizowanych przez tworcow takich, jak Andrzej Wajda, Andrzej Munk, Jerzy
Kawalerowicz, Czestaw Petelski, Stanistaw Lenartowicz, Jerzy Morgenstern
czy Stanistaw Rézewicz?.

Dystans podkreslany jest przede wszystkim przez zachowanie bohaterdw.
I tak na przyktad rys prowokacyjnej obojetnosci wobec przestrzeni sakral-
nej odnalez¢ mozna w kreacjach Zbigniewa Cybulskiego w filmach takich,
jak Popiot i diament (w scenie spaceru z Krystyna po zniszczonym kosciele,
takze w na poty bluznierczym zachowaniu w kaplicy z katafalkiem), czy Do
widzenia, do jutra (w scenach dotyczacych udawanego slubu z Margueritte
1 przedstawiajacych beztroskie zachowanie w kosciele).

Przestrzenie sakralne bywaja tez jednak sceneria wewngtrznych drama-
tow bohaterdéw; przestrzen $§wiatyni staje si¢ wowczas — z nadania tworcy
—czytelnym symbolem religii traktowanej jako zamknigty, spdjny, uporzadko-
wany oraz sensowny schemat filozoficzny i §wiatopogladowy. Umiejscowie-
nie bohaterdw bez ,,metafizycznej busoli” w tego rodzaju scenerii zmuszato
widza do odbioru dyskursywnego, do dostrzegania napigcia migdzy dwoma
konfrontowanymi ze sobg modelami racjonalizowania i przezywania $wiata:
metafizycznym (juz nieaktualnym) i tym pozbawionym sankcji metafizycz-
nej. Takie inscenizowanie losdw bohaterow przez rezyserow Polskiej Szkoty
Filmowej uzmystawiato, ze bohaterowie ci nie sa juz w stanie ,,zamieszkac
w katedrze”?.

Z drugiej strony pragnienie zakwestionowania ontologicznie optymistycz-
nej wizji swiata charakterystycznej dla religii przejawia si¢ takze w licznych

3 Pokolenie, 1955, rez. A. Wajda.

% Wymieni¢ tu mozna migdzy innymi filmy zrealizowane przez tworcow Polskiej Szkoty
Filmowej: Popidl i diament (1958, rez. A. Wajda), Eroica (1958, rez. A. Munk) (przede wszystkim
odrzucona przez rezysera nowela pod roboczym tytutem Zakonnica, ktora nie weszta do filmu),
Zezowate szczescie (1960, rez. A. Munk), Pociqg (1959, rez. J. Kawalerowicz), Matka Joanna od
Aniolow (1961, rez. J. Kawalerowicz), Pigulki dla Aurelii (1958, rez. S. Lenartowicz), Baza ludzi
umartych (1958, rez. C. Petelski), Kamienne niebo (1959, rez. C. Petelski, E. Petelska), Do widzenia,
do jutra (1960, rez. J. Morgenstern), Glos z tamtego Swiata (1962, rez. S. Rézewicz), Krajobraz po
bitwie (1970, rez. A. Wajda).

2 Zob. W. W encel, Zamieszka¢ w katedrze: szkice o kulturze i literaturze, Fronda—Aposto-
licum, Warszawa—Zabki 1999.
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rozwiazaniach inscenizacyjno-plastycznych (z ducha Eisensteina czy Bufuela),
a konkretnie w degradowaniu przestrzeni sakralnej (cho¢by przez czgste sceny
walk w kosciele) oraz symboli religijnych (jak w przypadku stynnego od-
wroconego Chrystusa z Popiotu i diamentu). Agresywne rozwiazania insce-
nizacyjne atakujace symbolike chrzescijanska pojawiajq si¢ takze w Eroice,
Pigutkach dla Aurelii, Bazie ludzi umartych, po latach zas — w Kolumbach czy
Krajobrazie po bitwie.

-MATKA JOANNA OD ANIOLOW”
CZYLI KAMPANIA ANTYKLERYKALNA LAT SZESCDZIESIATYCH

Swiadomos¢ erozji postawy religijnej wéréd tworcow urodzonych w latach
dwudziestych ubiegtego stulecia sprawia, ze bardziej zrozumiale staje si¢ ich
pozniejsze zaangazowanie w kampani¢ antyklerykalna, jaka podjeto polskie
kino w okresie Wielkiej Nowenny. Kampania ta zacz¢la si¢ od filmu Matka Jo-
anna od Aniolow*® — byt on globalng polemika z katolicyzmem jako systemem
filozoficznym, moralnym i spotecznym®. W szczegdlny sposob zaatakowat
jednak instytucje Kosciota, czyniac to w sztafazu kostiumu historycznego, na
tyle jednak uniwersalnego 1 pozbawionego rodzajowosci, ze nie byto watpli-
woscli, iz postawione diagnozy dotycza takze dwczesnego Kosciota w Polsce.
Poniewaz osig intrygi byta proba wypedzenia diabta z ciat opgtanych zakonnic,
szczegblnie duzo miejsca zajmuja w filmie egzorcyzmy.

Niedtugo po przyjezdzie do Ludynia ksiadz Suryn (zakonnik, ktéry ma
si¢ podjac dziela wypedzenia szatana) rozmawia z proboszczem miejscowej
parafii, ksigdzem Brymem.

Brym: Te panienki, czy tez tamte diably, co w nich siedza, opowiadaja takie rzeczy,
i to wotajg glosno przy setkach ludzi: a gdzie te diabty w nich siedza, a za co trzy-
maja. [ to w kosciele, w czasie egzorcyzmow!

Suryn: Co za zgorszenie!

Brym: Sprobuj to powiedzie¢ ojcom egzorcystom. Oni twierdza, ze skoro lud widzi
diabta, to lepiej wierzy w Pana Boga i w Kosciét katolicki. Totez pokazuja ludziom,
co tylko moga, jak sztuki na jarmarku...

Suryn: Pana Boga przez diabta w dusz¢ ludzka wprowa-
dza¢?! (podkr. — K.K.).

Brym: A kto wie ojcze Jozefie, kto wie? A moze to i niezty sposdb. Moze tak mozna
robi¢ §wigtych. Chyba Ze... Chyba ze tam diabtéw wcale nie ma?

3 Matka Joanna od Aniolow, 1961, rez. J. Kawalerowicz.
¥ Por. Kornacki, Kino polskie wobec katolicyzmu (1945-1970), s. 223-255.
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Koscidt — jak przekonujg tworcy nie tylko w tej scenie, ale w catym filmie
— z premedytacja szerzy strach przed szatanem, potgguje go w umystach tych,
ktérych wiedza na temat natury $wiata jest nikta. Tak stymulowana wiara oparta
jest na lgku: parafrazujac stynne ,,fascinans et tremens” Rudolfa Otta, mozna
powiedzie¢, ze wykorzystuje strach w celu wywolywania fascynacji, a ta droga
zmusza do ulegtosci. Zamiast przekazywac wiedzg o naturze czlowieka (w tym
o ludzkim pozadaniu — to wlasnie stanowi nadrzedny przekaz filmu), ksi¢za
zniewalaja (zwigzuja) matke Joanng i ,,wypedzaja” z niej nieistniejace diably.
Koscidt hierarchiczny zostal w tym filmie utozsamiony z bezduszng instytucja,
postugujacy sig represyjnym systemem pedagogicznym, a tre$¢ jego nauczania
—wobec pozornego statusu diabta w fabule — z fatlszywa ideologia. W takim du-
chu ukazani sa pozniej ksi¢za-egzorcysci: jako tgpi i bezduszni funkcjonariusze
»aparatu terroru psychicznego”. Wobec takiej katechezy nie dziwi ostatni kadr
filmu: Koscidt jest niczym 6w rozbujany, bezdzwigczny, ghuchy dzwon™®.

Po powstaniu obrazu Kawalerowicza wtadza data zielone $wiatlo dla
realizacji filmoéw antyreligijnych, czy — ostrozniej rzecz ujmujac — antykle-
rykalnych. Pojawily si¢ — realizowane gtownie przez tworcéw z pokolenia Ko-
lumbow — obrazy: Glos z tamtego swiata, Milczenie®', Drewniany rézaniec®,
Bolestaw Smialy®, czy — w 1zejszej formule — Zacne grzechy* oraz Pieklo
i niebo®, a w formie historycznej paraboli — Faraon®. Atakowano gtdwnie
hipokryzj¢ ksi¢zy, instytucjonalng sit¢ Kosciota, fanatyczna religijno$¢ katoli-
kéw oraz domniemane niebezpieczenstwa kryjace si¢ w praktykowaniu religii,

3% Film spotkat si¢ z gwattowna reakcja Kosciota, jakiej nie doczekat si¢ — ani wezesniej, ani
pdzniej — zaden inny film polski. Warto wymieni¢ adresatow protestu: Ministerstwo Kultury i Sztuki,
Petnomocnik Rzadu do spraw Stosunkow z Kosciotem, Generalny Prokurator, Gtoéwny Urzad Kontro-
li Prasy, Publikacji i Widowisk, Sejmowa Komisja Kultury i Sztuki, Poselski Klub ,,Znak”, Wydziat
Propagandy PZPR (sic!) oraz ,,red. Jarostaw Iwaszkiewicz”. W Liscie Episkopatu do Ministra Kultury
i Sztuki Tadeusza Galinskiego w sprawie projekcji filmu Matka Joanna od Aniofow znalazty si¢ stowa:
,,Caty film o$miesza praktyki religijne, ceremonie i modlitwy koscielne, a ma na celu zohydzi¢ zycie
zakonne i stan kaptanski. Film ten w niektorych scenach jest wprost bluznierczy — w usta rzekomo
opetanych zakonnic wktada stowa najstraszniejszych bluznierstw przeciwko Bogu i Matce Bozej. Film
jest przesycany brudnymi sugestiami i spro$§nymi aluzjami, uragajacymi prawdzie obiektywnej. Film
Matka Joanna od Aniolow obraza uczucia religijne znakomitej wigkszo$ci naszego spoteczenstwa.
Tym gorzej, ze cato$¢ jest podana w atrakcyjnej formie artystycznej” (cyt. za: P. R ain a, Kosciot
w PRL. Kosciot katolicki a panstwo w swietle dokumentow 1945-1989, t. 2, Lata 1960-74, W drodze,
Poznan 1995, s. 86n.). List koniczy si¢ zarzutem w stosunku do cenzury, méwiacym, ze nie spetnia
ona nalezycie swoich obowiazkow, oraz prosba o zdjecie filmu z ekrandéw. Listowi towarzyszyty
potepienie filmu przez ksigzy podczas kazan i jednoznaczny zakaz jego ogladania.

3 Milczenie, 1963, rez. K. Kutz.

32 Drewniany rézaniec, 1964, rez. C. Petelski, E. Petelska.

3 Bolestaw ﬁmialy, 1971, rez. W. Lesiewicz.

3% Zacne grzechy, 1963, rez. M. Waskowski.

¥ Piekio i niebo, 1966, rez. S. Rozewicz.

% Faraon, 1966, rez. J. Kawalerowicz.



Tropem modlitwy, czasem dwoch 225

przede wszystkim zmuszanie do swigtosci, a faktycznie do $Smierci — taki jest
na przyktad przekaz Drewnianego rozZanca Petelskich.

»~ILUMINACJA”
CZYLI NOWA GENERACJA FILMOWCOW

Iluminacja z roku 1973 to jeden z najlepiej znanych filméw Krzysztofa
Zanussiego. Bohater filmu Franciszek Retman usilnie pragnie znalez¢ wiedzg
pewng — poszukuje jej w naukach fizycznych i biologicznych, przyglada si¢
irracjonalnym metodom poznania (od chiromancji do wiary religijnej), a w mo-
mencie kryzysu szuka odpowiedzi w klasztorze. W jednej ze scen wchodzi
do kruchty. Kamera w zblizeniu pokazuje tyt lysiejacej juz glowy klgczacego
zakonnika. Krazy wokot niej, jakby chciala przenikna¢ do jej srodka i odgad-
na¢ tajemnice wiary. Wtedy na ekranie nagle pojawia si¢ tablica anatomiczna
z przekrojem modzgu, a bezbarwny glos lektora filmow edukacyjnych oznajmia:
,»Przezywanie standw, ktore potocznie nazywa si¢ mistycznymi, wielu badaczy
wiaze z uktadem limbicznym w mézgu. W regulowaniu tych stanow biora udziat
substancje zwane neuromediatorami. Przyspieszenie przemiany okreslonych tak
neuromediatorow moze by¢ wynikiem ukierunkowanego wysitku psychicznego
jednostki, moze réwniez nastapi¢ pod wptywem srodkdw farmakologicznych, na
przyktad LSD [tu pojawia si¢ wzor chemiczny LSD]”. Z takich wtasnie kontra-
stowo zestawianych ze sobg elementéw — mi¢dzy empirig a tym, co irracjonalne
— zbudowana byta lluminacja®’, dobrze oddajac dylematy mtodych ludzi okresu
przetomu lat szesédziesiatych i siedemdziesiatych ubieglego wieku. Bohater
filmu to cztowiek, dla ktérego wiedza to za mato, a wiara — za duzo, cztowiek
rozdarty migdzy efektami materialistycznej edukacji a pragnieniem nowych drog
duchowych. lluminacja Zanussiego byta dla wielu mtodych poczatku dekady lat
siedemdziesiatych ich wlasng modlitwa, oczyszczajaca ich z toksyn forsownej
indoktrynacji ideologicznej ,.kraju budujacego socjalizm”.

Zanussi pojawit si¢ w drugiej dekadzie lat szes¢dziesiatych wraz z kilkoma
tworcami z rocznikow trzydziestych, dla ktorych (inaczej niz dla generacji
Kolumbéw) religia nie byta juz osobistym wrogiem. Przypadek Zanussiego
jest skrajny, to bowiem najbardziej zaangazowany religijnie tworca polskiego
kina (co potwierdzita jego pdzniejsza twdrczos¢, w tym filmy hagiograficzne).
Tak zwane trzecie kino — jak si¢ czasem okresla dorobek takich rezyserdw, jak
Krzysztof Zanussi, Jerzy Skolimowski, Witold Leszczynski, Andrzej Zutawski

31 Zob. T. Kty s, Polifonia i naocznosé idei. ,,Iluminacja” Krzysztofa Zanussiego, w: Kino
polskie: reinterpretacje. Historia, ideologia, polityka, red. K. Klejsa, E. Nurczynska-Fidelska, Ra-
bid, Krakow 2008, s. 141-164.
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czy Andrzej Kondratiuk — programowo uciekato od doraznej publicystyki (ktéra
cechowata kino lat sze§¢dziesiatych) 1 historii (przynajmniej w jej realistycznym
ujeciu), koncentrujac si¢ na kwestiach uniwersalnych, eksperymentujac z forma
1 tworzac filmy poetyckie. W tworczosci wymienionych autoréw mielismy do
czynienia z intensywnym — i zyczliwym — zainteresowaniem religia. Kontakt
z nig stanowil ich prywatna ,,iluminacj¢”. Wykorzystywali oni gtéwnie chrzesci-
janskie toposy i biblijne watki mocno zakorzenione w — takze swieckiej — kultu-
rze. Nawigzan sakralnych dokonywali, kierujac si¢ przede wszystkim intencja
czy tez motywacja estetyczna, stanowiacq pewien rodzaj tworczej strategii,
gdzie ,,elementy religijne wplywaja na charakter jakosci, ktérymi utwor chce
oddzialywacé np.: rados¢, tragizm nabieraja innego znaczenia, poszerzenia w per-
spektywach nadprzyrodzonych™®. W takich przypadkach religia wystepuje jako
,»zrodto pigknej formy, ozdobnik, dajac mozliwos¢ budowania paraleli, symboli,
poréwnan. Dostarcza gotowych elementéw fabularnych i strukturalnych, dziata
na wyobrazni¢’’. Oczywiscie nie mozna wykluczy¢, ze nawiagzujac do tradycji
chrzescijanstwa, tworcy ,,trzeciego kina” czynili to, kierujac si¢ takze innymi —
na przyklad swiatopogladowymi — motywacjami. Juz jednak ta estetyczna — jak
jawi si¢ to w ujeciu Ewy Modrzejewskiej — wystarczyta, aby ich filmy zal$nity
religijnym blaskiem. Tak bylo z obrazami Jerzego Skolimowskiego Bariera®
(film ten tworca proponowat nawet nazwac Basniq Wielkanocng — przez odwo-
tania do Paschy obraz wzmacniat range rodzacej si¢ migdzy bohaterami mitosci)
1 Rece do gory*' (znajdujemy tu spowiedz pokolenia trzydziestokilkulatkow sty-
lizowana na katolickie nabozenstwa). Tak tez byto z filmami Andrzeja Kondra-
tiuka: Dziura w ziemi** (ktory nawiazywat do Ostatniej Wieczerzy Leonarda da
Vinci) oraz Skorpion, Panna i Lucznik® (odwotujacym si¢ do tradycji pasyjnego
spektaklu). Tak byto z apokaliptycznymi filmami Andrzeja Zutawskiego Trzecia
czes¢ nocy™ 1 Diabel® czy tez Na srebrnym globie*, obrazem siggajacym od
Genesis do Pasji). I w koncu tak samo byto z Eliadowskim (ale rownie dobrze
lokujacym si¢ w tradycji franciszkanskiej) Zywotem Mateusza*’ Witolda Lesz-
czynskiego.

¥ E. Modrzejewska, Inspiracja ewangeliczna w filmie, w: Kino i religia, red. E. Modrze-
jewska, M. Ray-Ciemigga, Dom Wojska Polskiego w Warszawie, Warszawa 1987, s. 72.

¥ Tamze.

4 Bariera, 1966, rez. J. Skolimowski.

' Rece do gory, 1967, rez. J. Skolimowski.

2 Dziura w ziemi, 1970, rez. A. Kondratiuk.

4 Skorpion, Panna i Lucznik, 1972, rez. A. Kondratiuk.

M Trzecia czes¢ nocy, 1971, rez. A. Zulawski.

% Diabel, 1972, rez. A. Zutawski.

% Na srebrnym globie, 1987, rez. A. Zutawski.

7 Zywot Mateusza, 1967, rez. W. Leszczynski.
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L,KRZYZACY”1,POTOP”
CZYLI MODLITWY SIENKIEWICZOWSKIE

Adaptacje prozy Sienkiewicza stanowia dobry obraz ,,taktycznych soju-
szow” migedzy wladzami kinematografii polskiej a chrzescijanstwem. Pod-
kresli¢ trzeba jednak, ze z proza autora Quo vadis wtodarze kina polskiego
w okresie PRL-u mieli problem — nie tyle z ta ujmujaca si¢ za lepsza dola
chtopa (jak Szkice weglem) czy prezentujaca losy Polakéw w dziewigtnastym
wieku (jak Rodzina Polanieckich czy Latarnik), ale z wielka epika pisana ,.ku
pokrzepieniu serc” — Trylogiq 1 Krzyzakami. Mieli oczywiscie swiadomos¢
niezwyktej popularnosci tej prozy, ale znali tez tkwiace w niej zagrozenie.
W przypadku Ogniem i mieczem chodzito o kwestie krwawych relacji polsko-
-ukrainskich (nie do przeniesienia na ekran), w KrzyZakach i Potopie zrodtem
zagrozenia okazywala si¢ za$ historiozoficzna wizja Sienkiewicza z silnie
podkreslonym chrzescijanskim prowidencjalizmem. Zwtaszcza w przypadku
Potopu nie sposdb bylo ominaé scen jasnogorskich. Stad kazda proba ada-
ptacji historycznych powiesci Sienkiewicza wywotywala burzliwe dyskusje
wewngetrzne. Na przeniesienie Krzyzakow wydano zgodg ze wzgledu na silng
antyniemieckq wymowe powiesci — przy czym wymowg t¢ zaktualizowano.
Piotr Kurpiewski pisze: ,,Ford, jako komunistyczny «car polskiego kinay, miat
udowodnié, ze historycznie uzasadnione jest postawienie znaku réwnosci po-
migdzy bra¢mi zakonnymi spod znaku czarnego krzyza, pruskimi junkrami,
faszystami z czasow drugiej wojny §wiatowej oraz wspotczesnymi mu Niem-
cami z RFN (sic!)”*. Mozna wigc byto wygrywaé watek ,,dobrej” 1 ,,ztej” re-
ligii. Taka konfrontacja dokonuje si¢ w filmie migdzy innymi w stynnej scenie
spiewdw przed bitwa pod Grunwaldem, w ktorej butnym tonom krzyzackim
przeciwstawiona zostaje Bogurodzica od$piewana przez polskie rycerstwo.
»Krzyzacy z Sienkiewiczowskiej ekranizacji jako protoplasci faszystow sa
czytelna aluzja. Reprezentowane przez nich wiara i chrzescijanstwo stoja po tej
samej, ztej oczywiscie, stronie i okazuja si¢ wrogie i anachroniczne, natomiast
wartosci chrzescijanskie, ktorych bronili nasi bohaterowie, ukazane zostaly
jako dobre, patriotyczne i postgpowe, bo polskie, stowianskie. [...] W tym
wybitnie antyniemieckim filmie wtadze PRL poszly na duze ustgpstwa i do-
puscily do pokazania Polakéw jako gorliwych chrzescijan. Ekipa Wtadystawa
Gomuiki zrobita to jednak z pelng swiadomoscig — w koncu priorytetem byto
wtedy utrzymywanie atmosfery wrogosci wobec Niemcow, a film oparty na
klasyce literatury polskiej wpisywat si¢ w to bez zarzutu™.

® P. Kurpiewski, Klio na ekranie Polski Ludowej. Wizja historii w kinematografii histo-
rycznej PRL, t. 1. [w przygotowaniu do druku].
# Tamze.
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LAtutdéw” antyfaszyzmu i krytyki ,,NRF-owskiego rewanzyzmu” nie miat
juz Potop®. Podjete przez Forda w latach szes¢dziesiatych proby zrealizowa-
nia filmu zakonczyty si¢ fiaskiem wtasnie ze wzgledu na konieczno$é pre-
zentowania w nim takich wlasnie postaw®'. Waznym argumentem przeciw
adaptacji byta — jak wspomniatem — kompozycyjnie kluczowa sekwencja
obrony Jasnej Goéry, nie do zaakceptowania przez wtadze w okresie forsow-
nej walki z Kosciotem (prace nad scenariuszem rozpoczgto w 1966 roku).
I cho¢ ponowne prace adaptacyjne Jerzy Hoffman podjat jeszcze w roku
1969, dopiero w zmienionych okolicznosciach politycznych, po dojsciu do
wladzy nowej ekipy — przejawiajacej bardziej pragmatyczne podejscie w re-
lacjach panstwo—Kosciol? — udato si¢ film zrealizowad. I trzeba przyznacé, ze
w centralnej — nie tylko dla konstrukc;ji filmu, ale takze dla aksjologii swiata
przedstawionego — jasnogorskiej partii tego dzieta Hoffman nie umniejszyt
roli obrony klasztoru jako przetomowego momentu Sienkiewiczowskiej wi-
zji historii, mimo ze otrzymywat takie sugestie’. Zarowno zbiorowe modty
przed odstanianym obrazem Czarnej Madonny, jak rowniez wymowne — cho¢
bezglosne, wyrazajace si¢ samym spojrzeniem na krucyfiks — modty przeora
Kordeckiego prezentowane sa z powagg i czcig. Rewitalizowaty — odestane na
prawie pot wieku do lamusa — hasto ,,B6g — honor — Ojczyzna”. Polak-katolik
mogt ponownie odnalez¢ ekranowa satysfakceje.

L, CZLOWIEK Z ZELAZA”
CZYLI ROZMODLONA ZBIOROWOSC

Historia sprawila, ze owa odbiorcza satysfakcja nie musiata poszukiwaé
spetnienia w odlegtych wiekach polskiej historii. Andrzej Wajda wspominat, ze
tworzac w roku 1979 Dyrygenta — film o §wiatowej stawy muzyku polskiego
pochodzenia, ktory postanawia odwiedzi¢ kraj urodzenia — chciat zrealizowac
dzieto o Wielkim Autorytecie, ktory przyjezdza z kraju wolnosci i godnosci

30 Potop, 1974, rez. J. Hoffman.

St Zob.Kurpiewski, dz. cyt.

32 Por. A. Dudek,R. Gry z, Komunisci i Kosciél w Polsce (1945-1989), Znak, Krakéw 2003,
s. 277-295. Ciekawym przypadkiem ilustrujacym ,,nowe rozdanie” w stosunkach panstwo—Kosciot
jestkomedia Pefnia nad glowami Andrzeja Czekalskiego z roku 1974 (roku przetomowego, wowczas
bowiem nawiazano stosunki — jakkolwiek jeszcze niepelnoprawne — ze Stolica Apostolska). Jest to
klasyczny obraz ,,sojuszu krzyza i korony”: bohaterami sa dwaj bracia — przewodniczacy rady naro-
dowej i ksiadz. Ilekro¢ si¢ ktdca, pojawia si¢ diabet, gdy przestaja — diabel znika. Symptomatyczne
jednak jest to, ze film nie trafit wtedy na ekran — wydaje sig, ze tak dosadnie zaprezentowany postulat
kompromisu byl nie do przyjecia. Film w koncu ujrzal ekrany w roku 1983, kiedy w sytuacji napigcia
Kosciot okazat si¢ dla wiadzy pozadanym mediatorem w jej relacjach spoteczenstwem.

% Zob.Kurpiewski,dz. cyt.
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cztowieka. Przypadkiem realizacja filmu zbiegla si¢ z pierwsza pielgrzymka
Jana Pawta II do Polski. Wajda wraz z Johnem Gielgudem — aktorem odtwa-
rzajacym tytutowa role — ogladali stynna Msze Swieta na placu Zwycigstwa
ze stowami o Duchu Swietym, ktéry ma odnowié oblicze , tej ziemi”>*. Wajda
wspominal, ze zdat sobie wowczas sprawe, ze jego film jest spozniony — Wiel-
ki Autorytet juz zawital do Polski®.

Swiadectwem religijnej przemiany spoteczefistwa jest Czlowiek z zelaza*s,
realizowany w okresie ,,karnawatu Solidarnosci” i ztagodzenia cenzury. Sceny
zbiorowych modlitw (dokumentalne i fikcyjne) stanowia istotne partie tego
obrazu. Film Wajdy — realizowany z napredce skleconego scenariusza, z in-
tencja uchwycenia ducha Sierpnia, ,,porozrywany” autentycznymi zdjeciami
filmowymi — jest niezwyklym §wiadectwem wspdlnoty, wspdlnoty opierajacej
si¢ na Ewangelii i zbiorowej modlitwie. W wielu miejscach — zgodnie z praw-
da historyczna — Wajda przywotal sceny modlitw: za rzadzacych, za ofiary
Grudnia’70, odbywajacych si¢ pod prowizorycznym drewnianym krzyzem,
poprzedzajacym pozniejszy Pomnik Poleglych Stoczniowcéw. Pokazywat
Msze Swiete na terenie stoczni, a zarazem site obudzonego zbiorowego ducha,
ktoéra przyniost przetom lat siedemdziesiatych i osiemdziesiatych.

Ekranowa atrakcyjnosc zyskata wigc zbiorowa religijnosé, prezentowana
dotychczas negatywnie. Modlace si¢ thumy przestaty by¢ synonimem fana-
tyzmu, ciemnoty, zagrozenia, jakim byly jeszcze pottora dekady wcezesniej
(autorem scenariusza do Czlowieka z zelaza byt Aleksander Scibor-Rylski,
w latach sze$édziesiatych jeden z najbardziej antykatolicko nastawionych
tworcow). Film Wajdy przywracat atrakcyjnos$¢ spostponowanemu modelowi
Polaka-katolika’’. Wczesniej taki obraz rozmodlonej zbiorowosci, znajacej
swojq site, pojawit si¢ w gltosnym dokumencie Andrzeja Trzosa-Rastawiec-
kiego Pielgrzym z roku 1979, zrealizowanym poza strukturami polskiej kine-
matografii przez Episkopat Polski i Stolicg Apostolska. Modlitwa zbiorowa
pojawiac si¢ bedzie pdzniej jeszcze wielokrotnie jako historyczne Swiadectwo
glebokiej wspdlnoty Polakow i sprzeciwu wobec komunistycznego rezimu.

% Por. Jan Pawetll, Nie mozna usunqé Chrystusa z historii czlowieka (Homilia podczas
Mszy $w. na placu Zwycigstwa, Warszawa, 2 VI 1979), w: Jan Pawel II. Nauczanie papieskie,
red. E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, t. 2 (1979), cz. 1, Pallottinum, Poznan 1990, s. 601

% Wajda — filmy, oprac. J. Stodowska, t. 2, Wydawnictwa Artystyczne i Filmowe, Warsza-
wa 1996, s. 129.

5 Czlowiek z zelaza, 1981, rez. A. Wajda.

57 Pdzniej model ten bgdzie prezentowany w pozytywnym swietle w innych filmach Wajdy, na
przyktad w Pierscionku z orlem w koronie (1982) czy Katyniu (2007). Sitg zbiorowej religijnosci
ukaze réwniez w Trzeciej Rzeczypospolitej Kazimierz Kutz w filmie Smieré jak kromka chleba
(1994), odwotujacym si¢ do tragicznych wydarzen w kopalni Wujek. Jeszcze w okresie PRL-u Kutz
przedstawiatl w swoich filmach (zwlaszcza w Soli ziemi czarnej z roku 1970 i1 w Perle w koronie
z 1972) chrzescijanskie zaplecze Slazakéw walczacych o polskosé.
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W latach osiemdziesiatych powstana kolejne filmy dokumentalne o papieskich
pielgrzymkach: Credo ... i Odwagi, ja jestem®. Swiadectwem sily zbiorowej
religijnosci bedzie takze dlugometrazowy dokument Krzysztofa Krauzego
Jest®, opowiadajacy o mieszkancach wsi Zbrosza Duza (ktorzy wedruja na
spotkanie z Papiezem podczas jego pielgrzymki do Polski, wspominajac walke
o0 kosciot oraz dziatalno$¢ antykomunistyczng). Film, ktory otrzymat nagrode
podziemnej Solidarnosci, nie zostal dopuszczony do dystrybucji w kinach.

»-PRZYPADEK” I ,,PRZEWODNIK”
CZYLI FASCYNACJA INTELIGENCJI SWIECKIEJ

W okresie Sierpnia 80 polskie kino zanotowato nie tylko religijne ozy-
wienie zbiorowosci. Uchwycito takze moment, w ktorym do religii zblizyty
si¢ kregi $wieckiej inteligencji. Dobrze obrazuje to scena modlitwy Witka
Dhtugosza, bohatera filmu Przypadek® Krzysztofa Kieslowskiego. Witkowi,
studentowi medycyny, scenarzysta zgotowat trzy warianty losu — jakim torem
pobiegnie zycie chtopaka, zaleze¢ bedzie od tego, czy zdazy na uciekajacy po-
ciag, czy nie. Jedna z linii zycia doprowadzi go — poprzez znajomos$¢ z ludZzmi
z politycznego podziemia, w tym z ksigdzem i z silnie wierzaca kobieta — do
przyjecia chrztu, paradoksalnie jednak, nie do prawdziwego nawrocenia. Ob-
razuje to najpierw scena rozmowy z ksigdzem Stefanem, ale przede wszystkim
scena nast¢gpna — modlitwy Witka:

Ks. Stefan: Po co$ chyba przyjechates?

Witek: Chcialbym sie ochrzcié.

Ks. Stefan: Zwariowates$! Po co ci to?

Witek: Zeby wiedzieé, po co zyje. Jest tylu ludzi, ktérym daje to pewno$é i spokdj.
Chociazby ty.

Ks. Stefan: Ale do tego potrzebna jest wiara.

Witek: Chyba mam cos takiego, bo wiem, co robi¢. Chce méwié glosno, ze si¢ nie
zgadzam, nie chce¢ by¢ bierny.

Ks. Stefan: To si¢ zapisz do partii.

Witek: Tam mi nie powiedza.

Ks. Stefan: Modlisz si¢?

Witek: Nie.

Ks. Stefan: Sprobuj ktéregos dnia...

* Credo..., Polska—Watykan, 1983, rez. A. Trzos-Rastawiecki.
% Odwagi, ja jestem, Polska—Watykan, 1987, rez. A. Jurga.

%0 Jest, 1984, rez. K. Krauze.

' Przypadek, 1987, rez. K. Kieslowski.
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Ksigdz Stefan trafnie rozpoznaje i dosadnie puentuje prawdziwe inten-
cje Witka — potrzebe¢ identyfikacji 1 przynaleznosci, ktdra uczyni jego zycie
sensownym 1 pozwoli mu poswigci¢ je walce o stuszng sprawe. Chrzest ma
mu w tym pomdc; jest jak konspiracyjna przysigga — ale wyprzedza wiarg.
W dramatycznej scenie modlitwy Witek zwraca si¢ do Boga:

Panie Boze, juz po wszystkim, ochrzcitem sig, jestem tutaj, to sa formalnosci, ale
wszystko zrobitem. To teraz prosze Ci¢ — badz. Jestem gotdw, ochrzcitem sie, prosze
Cig tylko, zeby$ byt. Ja juz nie mogg si¢ cofna¢ i nigdy wigcej nie bede¢ Cig o nic
prosit — tylko badz. Panie Boze...

Jak widaé, religijnos¢ bohatera Przypadku jest raczej woluntarystyczna
niz poglebiona. Modlitwa Witka oddawata swiatopogladowe dylematy owcze-
snych dwudziestolatkow czy dwudziestokilkulatkéw, ludzi urodzonych w la-
tach czterdziestych, a w koncu 6smej dekady zaangazowanych we wszelkiego
rodzaju dzialalnos$¢ opozycyjna. Modlitwa ta ilustrowata trend obecny w kul-
turze drugiej potowy lat siedemdziesiatych dwudziestego wieku — gotowos¢
otwarcia si¢ Srodowisk intelektualnych na katolicyzm powodowana szacun-
kiem dla Kosciota jako instytucji sprzeciwiajacej si¢ wladzy totalitarnej oraz
atrakcyjnoscia doktryny moralnej katolicyzmu. Opisane sceny z Przypadku
sa dobrg ilustracja tez zawartych w ksiazce Adama Michnika Koscidf, lewica,
dialog® opublikowanej po raz pierwszy w roku 1977. Michnik wytykat lewi-
cy laickiej ,,obskurantyzm antyreligijny”, widziat w katolicyzmie wyznanie
walczace z totalitaryzmem o wartosci ludzkie, o wolnos¢ cztowieka i o niere-
latywny system moralny; ujawniat fascynacjg¢ postawa religijna, dostrzegajac,
ze za religia — wbrew lewicowej tradycji jej pojmowania — nie kryje si¢ tylko
uproszczenie obrazu swiata, ale takze trud poglebiania wiary.

Z opisywanych scen z Przypadku warto wyciagnaé jeszcze jeden wniosek:
film Kieslowskiego przywotuje powiazanie Kosciota i opozycji. Kieslowski
opisal je w perspektywie czasu zatrzymanego w roku 1981. Jego diagnoza, jak
wiadomo, kilka miesiecy pozniej okazata sie jeszcze bardziej trafna — Kosciot stat
si¢ arka opozycji. Przypadek u§wiadamiat, ze wsrdd ,,nawroconych” wielu byto
,niewierzacych praktykujacych”, osob szukajacych spotecznych nisz, w ktorych
moglyby rozwija¢ — w miarg nieskregpowana — aktywnos¢ opozycyjna dotyczaca
kultury, sztuki, samoksztalcenia czy dziatalnosci charytatywnej. Puentg do fil-
mu Kieslowskiego dopisata sama historia — powstat w roku 1981, ale na ekrany
wszedt dopiero w 1987, stajac si¢ zarazem ilustracja faktycznych wydarzen.

Mariaz inteligencji i Kosciota swietnie oddaje takze dlugometrazowy do-
kument Tomasza Zygadty Przewodnik® — film o Piotrze Skrzyneckim i Piw-

© Zob. A. Michnik, Koscidl, lewica, dialog, Instytut Literacki, Paryz 1977.
0 Przewodnik, 1984, rez. T. Zygadto.
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nicy pod Baranami. W jednej z dluzszych scen autor zarejestrowat wystep
kabaretu w Krakéwskim kosciele Ojcow Dominikandw (i wypelniajace go
od $ciany do $ciany ttumy ludzi). Gospodarzem tego miejsca i wieczoru byt
stynny kaznodzieja, o. Tomasz Pawlowski. Po wystepie Anny Szalapak (ktora
Skrzynecki komplementuje: ,,To aniol przemawia, to aniot!””) ojciec Pawtow-
ski stwierdza: ,,No wiesz, Piotrze, jezeli stan wojenny potrwa jeszcze dwa,
trzy lata, ty bedziesz prezesem kotka rézancowego”. To zartobliwe dictum
zawiera wiele prawdy o owczesnej roli Kosciota w Polsce — nie tylko jako
mecenasa kultury.

L,DEKALOG”
CZYLI MORALITET LAT OSIEMDZIESIATYCH

Rozpoczng opisem sceny z trzeciej czesci Dekalogu®. W wieczor wigilij-
ny Janusz, maz i ojciec, zauwaza na Pasterce Ewe, swojg dawna kochanke,
ktora po chwili usuwa si¢ z jego pola widzenia. Zaczyna si¢ Msza Swieta,
mezczyzna przytacza si¢ do wspolnego spiewu koledy Bog sie rodzi. Spotka-
nie bytych kochankéw bedzie jednak miato dalszy ciag — wbrew swojej woli
Janusz spedzi z Ewa cala noc. Nad ranem dowie sig, ze dzigki tej obecnosci
odwiodt kobiete od zamiaru samobdjstwa.

Dekalog Kieslowskiego to dla wielu historykéw kina jedno z najwazniej-
szych zjawisk filmowych lat osiemdziesiatych ubiegtego stulecia. Cho¢ serial
odwotuje si¢ do biblijnej tradycji, scen stricte religijnych — w tym modlitw —
niemal nie sposdb w nim odnalez¢; dlatego tez przywoluj¢ t¢ wtasnie sladowa
sceng piesni-modlitwy. Dekalog — o czym pisalem juz na tych tamach® — byt
bowiem realizowany z intencja neutralizowania znaczen religijnych, a eks-
ponowania znaczen metafizycznych i moralnych®. Kieslowski, poczatkowo
sceptycznie nastawiony do proby adaptacji biblijnego Dekalogu (,,oczywiscie
to jest okropny pomyst’®’), w koncu tak thumaczyt swoje artystyczne intencje:
,Mialem dojmujace wrazenie, ze coraz czg¢sciej ogladam ludzi, ktorzy nie
bardzo wiedza, po co zyja. Pomyslalem wiec, ze Piesiewicz ma racjg, choc to

% Dekalog, 1988, rez. K. Kieslowski.

% Zob.K. Kornacki, Wizerunek Boga i zaswiatow w kinie wspdiczesnym, ,,Ethos” 23(2010)
nr 1(80), s. 67-84.

% Przyklady $wiadomego samoograniczania rezysera przynosi pordwnanie scenariuszy i go-
towych filméw. Nie przypadkiem w filmie brak jest postaci ksi¢zy, cho¢ w scenariuszach zjawiaja
si¢ w czterech odcinkach (pierwszym, drugim, trzecim oraz 6smym), i to zwykle w waznych kon-
tekstach. Nie przypadkiem ordynator z drugiej cz¢sci Dekalogu, odpowiadajac na pytanie, czy
wierzy, mowi o takim Bogu, ktory wystarcza tylko jemu, ale w scenariuszu jego odpowiedz jest
krotka i konkretna: , Tak”.

7 K. Kieslowski, Osobie, oprac. D. Stok, Znak, Krakoéw 1997, s. 110.
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bardzo trudne zadanie. Trzeba nakreci¢ Dekalog™®. Warto tu podkresli¢ owo
rozminigcie si¢ interpretacji rezysera z funkcja Dekalogu, ktdry, jak wiadomo,
nie jest medium dla metafizycznych z ducha pytan w rodzaju ,,po co zy¢?”,
ale oferuje odpowiedzi na pytania w rodzaju ,,jak zy¢?”%®. Twoércy dobrze
jednak wykorzystali etyczny potencjat biblijnego pierwowzoru, tworzac ciag
misternych sytuacji fabularnych, ktérych wyrafinowanie byto skutkiem tego,
ze wchodzily one w konflikt z potocznie 1 literalnie pojmowanymi przykaza-
niami Dekalogu.

Jak si¢ okazato, Dekalog, cho¢ realizowany z intencja wyciszania religij-
nych znaczen, wigcej mowi o glebokiej, ukrytej tresci Dekalogu niz niejeden
przekaz deklaratywny (przy czym oczywiscie nie nalezy sadzié, ze jest on wy-
czerpujacym wyktadem teologii moralnej). Szukajac wspdlnego mianownika
wszystkich odcinkow serii, Tadeusz Sobolewski w przekonujacy sposob pisat:
»W Dekalogu z braku milosci — a wigc dla mitosci! — kradnie si¢, cudzotozy,
zabija””. Przekonuje zwlaszcza owo ,,dla mitosci!” jako intencja autorskiego
przekazu. Dla mitosci, ktora jest oddaniem — pozostaje wigc bliska koncepcji
mitosci chrzescijanskiej. Raz jest to ,,plus mitos¢” jako skuteczny gest oddania
irezygnacji z siebie (jak w Dekalogu 2, 3, 4 1 10), raz ,,minus mito$¢”: gdy jest
zaborcza 1 samolubna, falszywie zdefiniowana lub gdy jej po prostu brak (jak
w pozostatych czgsciach serii). Przez caty Dekalog biegnie poziomy ,,wektor
mitosci”, ktory sprawia, ze cykl Kieslowskiego (i Piesiewicza) jawi si¢ jako
glebokie odczytanie biblijnego Dekalogu, w przypadku ktérego wazniejszy
jest duch (istota) niz litera. ,,Nikomu nie badzcie dtuzni nic poza wzajemng mi-
toscia. Kto bowiem mituje drugiego, wypehit Prawo. Albowiem przykazania:
«Nie cudzotoz, nie zabijaj, nie kradnij, nie pozadaj», i wszystkie inne — stresz-
czaja si¢ w tym nakazie: «Miluj blizniego swego jak siebie samego!». Mitos¢
nie wyrzadza zta blizniemu. Przeto mitos$¢ jest doskonalym wypetieniem
Prawa” (Rz 13,8-10). To oczywiscie stowa sw. Pawla. ,,Jeslibym juz musiat
koniecznie sformutowac przestanie Dekalogu, brzmialoby ono mniej wiecej
tak: zyj uwaznie, rozgladaj si¢ wokot siebie, popatrz, czy tym, co robisz, nie
sprawiasz innym ktopotu, nie wyrzadzasz krzywdy, nie wywotujesz bolu™”! —

% Tamze, s. 111.

% Rzecz ciekawa, w cytowanym wspomnieniu Kieslowski ujawnia takie samo podejscie do
chrze$cijanstwa, jak Witek z Przypadku. Przypomne przytaczany juz dialog z tej sceny:

Witek: Chciatbym si¢ ochrzcié.

Ks. Stefan: Zwariowates! Po co ci to?

Witek: Zeby wiedzieé, po co zyje. Jest tylu ludzi, ktérym daje to pewnosé i spoko;.
Chociazby ty.

Ks. Stefan: Ale do tego potrzebna jest wiara (podkr. — K.K).

' T. Sobolewski, Troska ostateczna. Uwagi o spolecznym kontekscie kina Krzysztofa Kies-
lowskiego, w: Kino Krzysztofa Kieslowskiego, red. T. Lubelski, Universitas, Krakow 1997, s. 113.

" Cyt.za:Kornacki,,Dekalog” i Dekalog, s. 81n.
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to zas Kieslowski. Nieco dalej tworca dopowiadat: ,,Kazdy wie, jak konczy si¢
najwazniejsze przykazanie: «...a blizniego swego jak siebie samego»”’?. Nie
przypadkiem wigc Kieslowski zakonczyt potem pierwsza czgs¢ trylogii Trzy
kolory™ — film Niebieski’ — charakterystyczna sekwencja montazowa, w ktorej
taczy r6znych bohaterow w jedng ,,rodzing ludzka” cierpiaca z powodu braku
mitosci (podobnie, chociaz w mniejszej skali, byto juz w Dekalogu 2). Znacza-
ce jest tho muzyczne tej sceny — Hymn o mitosci (dla niepoznaki wykonywany
w jezyku starowtoskim), podkreslajacy wage braterstwa dla Europy i $wiata
W zmienionej rzeczywistosci geopolitycznej’.

Wiadomo tez jednak, jaki poczatek ma najwazniejsze w Nowym Testa-
mencie, a cytowane przez Kieslowskiego jedynie we fragmencie przykazanie:
,,Bedziesz mitowat Pana Boga swego” (Mt 22,37)... Etyke biblijnego Dekalogu
mozna ostatecznie zrozumie¢ tylko w perspektywie mitosci Boga. ,,M[itos¢]
Boga i blizniego stanowi jedna drogg chrzescijanina™’® — pisat 0. Hugolin
Langkammer. Inaczej istnieje niebezpieczenstwo, ze gdy nie ma ,,Boga, ktory
jest mitoscia””’, mitos$¢ stanie si¢ Bogiem, ze zatriumfuje ,,sakralna utopia
mitosci”’®. Warto pamigtac, ze w koncepcji $w. Pawta milos¢ jest ,,mitoscia
cierpiaca, bo rodzaca si¢ niejako z wysitku pokonywania wtasnego mitosne-
go egoizmu””’; ze nie jest ona narzedziem konsolacji — przekonanie to byto
obecne juz w pdznej tworczosci Kieslowskiego i stato si¢ popularne w filmach
kontynuatoréw jego twdrczosci.

Z opisanym powyzej dziedzictwem weszto kino polskie w okres po roku
1989. Jest w nim miejsce dla odwotan do tradycji Kieslowskiego, miejsce na
filmy sienkiewiczowskie, na ilustracj¢ hasta ,,B6g — honor — Ojczyzna”, tak
jak w okresie Drugiej Rzeczypospolitej, miejsce na filmy religijne, w tym ha-
giograficzne, a takze miejsce na ostra polemike¢ z katolicyzmem, rozumianym
jako opresyjny i nietolerancyjny system ideologiczny. Ale to juz temat na inna
opowies¢. Moze na tych tamach?

2 Cyt.za: Kornacki,, Dekalog” i Dekalog, s. 82.

3 Trzy kolory, 1993-1994, rez. K. Kie$lowski.

7 Niebieski, 1993, rez. K. Kie$lowski.

5 Wydaje si¢ przy tym, ze — z punktu widzenia nauki o moralnosci — Kieslowskiemu najblizej
bylo do agapizmu (chrzes$cijanskiego sytuacjonizmu), ktory glosi, ze dla mitosci braterskiej mozna
wykroczy¢ poza konkretne zakazy i nakazy — tak jak czyni to Janusz z Dekalogu 3, ktory ,,dnia
swigtego nie swigci”, ratujac Ewe od samobdjczej samotnosci (zob. W.R. Jacoérzynski, Joseph
Fletcher i agapizm, czyli: ,,Kochaj i réb, co chcesz”, ,,Etyka” 26(1993), s. 61-72).

% O.H. LangkammerOFM, hasto ,,Mito$¢”, w: tenze, Slownik biblijny, Ksiggarnia
sw. Jacka, Katowice 1984, s. 105.

T T. Szczepanski, Kieslowski wobec Bergmana, czyli Tam, gdzie spotykaja sie rownolegle,
w: Kino Krzysztofa Kieslowskiego, s. 166.

8 Tamze.

" Ks.J. Sochon, Pokonaé Smieré, ,Kwartalnik Filmowy” 16(1993) nr 4, s. 85.
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OD SADU POWINNOSCIOWEGO DO ,,PRIMUM ETHICUM
ET PRIMUM ANTHROPOLOGICUM CONVERTUNTUR”
O dwoch sensach autonomii etyki wedlug Tadeusza Stycznia SDS

Poprzez trojaspektowos¢ sqdu moralnego Styczen formutuje integralng koncepcje
etyki: wychodzqc od fenomenologii powinnosci moralnej, poprzez antropologie,
koniecznq do sformulowania stusznosciowych norm moralnych, dochodzi do
ostatecznej, czyli metafizycznej interpretacji faktu moralnego. Etyka ostatecznie
staje sie w jego mysli metafizykaq moralnosci. Antropologia i metafizyka rodzq sie
z wnetrza problematyki moralnej.

Problematyka autonomicznosci czy tez niezaleznosci etyki interesowata
Tadeusza Stycznia od poczatku jego naukowej tworczosci. W jej wezesnym
okresie kwestia autonomii etyki stanowita tez jeden z najzywiej dyskutowa-
nych probleméw metaetycznych. Inspiracj¢ do ksztattowania wlasnego ujgcia
tego zagadnienia czerpat Styczen z jednej strony z koncepcji etycznych mysli-
cieli polskich!, z drugiej — z metaetycznych sporow, jakie toczyly si¢ w litera-
turze anglosaskiej, wywotanych stynna teza Davida Hume’a o niemozliwos$ci
logicznoformalnego przejscia od ,,jest” do ,,powinien”, uzupeiniong przez
George’a E. Moore’a teza o niedefiniowalnosci dobra i popetianiu przez do-
tychczasowe etyki tak zwanego bledu naturalistycznego?, z trzeciej za$ z dys-
kusji prowadzonej wsrod etykow i teologdw obszaru jezyka niemieckiego,
dotyczacej autonomii etyki w kontekscie jej relacji do chrzescijanskiego Obja-
wienia®. Zrodto autonomicznosci etyki upatrywat Styczen w doswiadczalnym
poznaniu moralnej powinnosci. Ujgcie powinnosci dokonuje si¢ bezposrednio
(doswiadczalnie) 1 dlatego ,,etyka — przynajmniej w ujgciu swego wlasnego
przedmiotu, tj. powinnosci moralnej — jest od wszystkich innych dyscyplin
metodologicznie niezalezna i w tym wlasnie znaczeniu autonomiczna™. Roz-
strzygnigcie problemu autonomicznosci etyki jest wigc zalezne od tego, czy

' Przede wszystkim nalezy wymieni¢ tu my$l Tadeusza Czezowskiego i Tadeusza Kotarbin-
skiego. Ten ostatni, co warte jest podkreslenia, gtosit tez¢ o niezaleznosci etyki zaréwno od filozofii,
jak i od religii.

2 Zob.T. StyczenSDS, Spor o naukowosé etyki, w: tenze, Dziela zebrane, red. ks. A M. Wierz-
bicki, t. 1, Metaetyka. Nowa rzecz czy nowe stowo?, red. A. Szostek MIC, Towarzystwo Naukowe
KUL-Instytut Jana Pawta II KUL, Lublin 2011, s. 393-412.

3Zob. ten ze, Problem autonomii etyki, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, Etyka niezalezna,
red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jana Pawta Il KUL, Lublin 2012, s. 423-450.

4 Tamze, s. 433.
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powinnos¢ moralna ujmowana jest wprost, czy tez zostaje wywiedziona z innych
dyscyplin poznawczych. Powinno$¢ moralna jest faktem normatywnym i dlatego
kazda préba wyprowadzenia etyki z nauki opisowej (z antropologii, metafizy-
ki, psychologii, socjologii czy teologii) wiaze si¢ z bledem redukcji powinnosci
moralnej do powinnosci pozamoralnej®. Zdaniem Stycznia wlasnie dlatego, ze
powinno$¢ moralna stanowi przedmiot doswiadczenia, etyka jest nauka autono-
miczng, czyli epistemologicznie 1 metodologicznie niezalezng od jakiejkolwiek
innej dyscypliny czy dziedziny wiedzy®. Sam autonomiczny charakter etyki jest
wigc pochodna koncepcji moralnego doswiadczenia. W mysli Stycznia pojawiaja
si¢ dwie koncepcje doswiadczenia moralnego. Pierwsza z nich, ,,dygnitatywng”
rozwijal on na wczesniejszym etapie swojego naukowego rozwoju, a ujmowata
ona doswiadczenie powinnosci afirmacji godnosci osoby. Druga, ktdra mozna by
nazwac ,,werytatywna’’, wypracowat w latach osiemdziesigtych ubiegtego wieku,
a w jej centrum stalo doswiadczenie asercji aktu poznania spelnianego przez
podmiot moralnosci’. W tej drugiej koncepcji doswiadczenia moralnego ujgcie
godnosci osoby zostaje zaposredniczone przezyciem normatywnego charakteru
aktu poznania prawdy. Jesli jednak w mysli Stycznia pojawiaja si¢ dwie kon-
cepcje doswiadczenia moralnego, to — jak si¢ wydaje — mozna méwic¢ o dwoch
koncepcjach autonomicznosci etyki. W obu tych koncepcjach do$wiadczenia
etyka pozostaje bowiem autonomiczna, ale w kazdej z nich autonomicznos¢ ta ma
nieco odmienny charakter. W rozumieniu doswiadczenia moralnego tkwi zatem
zrédlo roznicowania si¢ w mysli Stycznia koncepcji autonomii etyki.

Stosunek do doswiadczenia nie okazuje si¢ jednak jedynym wyznaczni-
kiem autonomicznosci etyki. Drugim z nich jest dla Stycznia relacja migdzy
etyka a antropologia. W jego mysli etyka bardzo $cisle wiaze si¢ z antropo-
logia filozoficzng. Mimo ze doswiadczenie moralne zachowuje autonomi¢
wzgledem doswiadczenia antropologicznego, albowiem go nie zaktada, sam
jednak przedmiot doswiadczenia moralnego jest ,,wbudowany” — jak zauwaza
Styczen — w przedmiot do$wiadczenia antropologicznego®. W doswiadczeniu
moralnym odstania si¢ antropologiczna prawda, ze cztlowiek jest ,,normowany”
przez sam fakt bycia osoba. Przejdzmy zatem do krotkiej charakterystyki obu
koncepcji doswiadczenia moralnego, aby nastgpnie pokazac, na czym polega
autonomicznos¢ etyki w obu jego typach, o ktorych méwi Styczen.

> Por. ten ze, Zarys etyki — Metaetyka, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 371-374.

¢ Na temat epistemologicznej i metodologicznej niezaleznosci nauki por. A. Stepien, O me-
todzie teorii poznania, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1966, s. 97n.

7 Zob.K. Krajewski, Personalizm etyczny w lubelskiej szkole filozoficznej, w: Etyka, cz. 1,
Koncepcje etyki, red. ks. S. Janeczek, A. Staroscic, Wydawnictwo KUL, Lublin 2016, s. 229-260.

8 Por. T. Sty czenSDS, Problem mozliwosci etyki jako empirycznie uprawomocnionej i 0gol-
nie waznej teorii moralnosci. Studium metaetyczne, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 218.
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DOSWIADCZENIE GODNOSCI CZLOWIEKA A AUTONOMIA ETYKI

W koncepcji ,,dygnitatywnej” istotg¢ do§wiadczenia moralnego stanowi
dostrzezenie osobowego statusu cztowieka i ugruntowanej w tym statusie
jego godnosci. Cztowiek jawi si¢ w nim — powie Styczen — jako bytujacy
»inaczej” i,,wyzej” niz pozostate byty’. Cztowiek jest ,.kims”, a nie ,,czyms”.
Jest ,.kim$”, czyli osoba, a zatem na tym $wiecie jawi si¢ jako ontyczno-ak-
sjologiczny absolut'’. Jest najdoskonalszym bytem w Swiecie. Status bytowy
cztowieka jest radykalnie r6zny od statusu bytowego rzeczy i stanowi podsta-
we¢ jego wyroznienia sposrdd wszystkich bytdw. Struktura bytowa cztowieka
determinuje zatem jego wyjatkowa w $wiecie rzeczy rangg aksjologiczna. Do-
$wiadczenie tego wlasnie ,,osobowego™!! statusu cztowieka rodzi kategorycz-
ng powinnos¢ jego afirmacji. Powinnos$¢ moralna jawi si¢ jako kategoryczna
(bezwarunkowa) i bezinteresowna (niezalezna od pozadanego przez podmiot
celu)'?. W oparciu o to do§wiadczenie dochodzi do sformutowania podstawo-
wej zasady etycznej: persona est affirmanda propter se ipsam (osobie nalezna
jest afirmacja dla niej samej). Istotg doswiadczenia moralnego stanowi wigc
dostrzezenie osobowego statusu cztowieka 1 — ugruntowanej w tym statusie —
jego godnosci. Owa godnosc¢ przesadza o tym, ze osobie nalezna jest afirmacja
dla niej samej. Wartos¢ cztowieka jako osoby rodzi wiec moralng powinnos¢.
Powinnos¢ ta zostaje ujgta w sadzie powinnnosciowym.

W centrum problematyki niezaleznosci lub autonomicznosci etyki znajduje
si¢ w pierwszym okresie tworczosci Stycznia kwestia, w jaki sposob dochodzi
do uznania owych sadéw o moralnej powinnosci, ,,inaczej moéwiac, w jaki
sposob staje si¢ prawomocna metodologicznie etyka jako teoria powinnosci
moralnej”"3. Problem autonomicznosci etyki stawia zatem Styczen na gruncie
sadu ujmujacego rezultat do§wiadczenia moralnego'*. Kwestia rozstrzygalno-
sci niezaleznosci etyki jest uzalezniona od ty p u sadu etycznego, ktory bie-

° Por. ten ze, Problem czlowieka problemem milosci, w: tenze, Dziela zebrane, t. 3, Objawia¢
osobe, red. ks. A.M. Wierzbicki, Towarzystwo Naukowe KUL-Instytut Jana Pawta II KUL, Lub-
lin 2013, s. 132-135.

19 Por. T. Sty czen, dksjologiczne podstawy kultury politycznej, w: tenze, Dziela zebrane,
t. 5, Czlowiek darem. Zycie — rodzina — parnstwo — prawo, red. C. Ritter, Towarzystwo Naukowe
KUL-Instytut Jana Pawta I KUL, Lublin 2014, s. 311.

' Doswiadczenie statusu ,,inaczej” i ,,wyzej” cztowieka to zalazkowe ujecie go jako osoby.
Przez stawianie pytan pod adresem tresci tego doswiadczenia i udzielanie nan odpowiedzi Styczen
dochodzi do teoretycznie ubogaconego obrazu cztowieka jako osoby. W ten sposéb ,,przechodzi”
w swojej mysli od doswiadczenia osoby do teorii osoby.

2 Por. T. Styczen SDS, A. Szostek, Uwagi o istocie moralnosci, w: tenze, Dziela
zebrane, t. 2,s. 520n.

3 Sty czen, Problem autonomii etyki, s. 433.

% Por. ten ze, Problem mozliwosci etyki jako empirycznie uprawomocnionej i ogélnie waznej
teorii moralnosci, s. 180.
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rzemy pod uwagg. ,,Pytanie o niezaleznos¢ (autonomig) etyki bez wyraznego
wskazania wymiaru sadu etycznego (powinnosciowego lub stusznosciowego),
ktorego pytanie to ma dotyczyé, jest po prostu pytaniem wadliwie postawiony-
m”", Problem niezaleznosci etyki domaga si¢ wigc zroznicowanego podejscia.
Nie wszystkie bowiem sady wystgpujace w jej strukturze sa w taki sam sposob
uzasadniane. Dlatego w celu rozwiazania problemu ich uzasadnienia, a tym sa-
mym prawidlowego okreslenia niezaleznosci etyki, Styczen proponuje wyroz-
nienie trzech wymiardw sadu etycznego: powinnosciowego, stusznosciowego
1egzystencjalnego. Kazdy z nich domaga si¢ innego rodzaju uzasadnienia. Sady
o powinnos$ci moralnej sa uprawomocniane doswiadczalnie. Ujgcie moralnej
powinno$ci ma swoje zrodlo — jak juz méwiliSmy — w bezposrednim ujeciu
osobowej godnosci cztowieka. Etyka musi si¢ wigc ,,zacza¢” od doswiadczenia
moralnego. Powinno$¢ moralna nie jest dedukowana z zadnej przestanki. Do-
swiadczenie moralne to bowiem — jak mowiliSmy wczesniej — swoista intuicja,
polegajaca na poznaniu i uznaniu — poprzez czyn — wyjatkowej pozycji i rangi
cztowieka w otaczajacym go $wiecie. Poznanie moralne pozwala na sformuto-
wanie ogdlnie waznej zasady: osobie jako osobie, czyli kazdej osobie, nalezna
jest afirmacja od osoby jako osoby. Zasada ta jednak nie jest w stanie blizej
w sensie tresciowym zdeterminowa¢ owej moralnej powinnosci afirmowania
osoby. Na tym etapie konstytucji etyki pojawia si¢ wigc pytanie: Co faktycznie
afirmuje osobg¢i jak uzasadnic¢ treSciowe zdeterminowanie moralnej
powinnosci? Innymi stowy, jak uprawomocni¢ szczegotowe oceny
1 normy moralne? Aby na pytanie to i pytania mu podobne odpowiedzie¢,
obok wymiaru powinno$ciowe go sadu etycznego (ze nalezy osobg
afirmowac) nalezy wyrdzni¢ jego wymiar stusznosciowy (wjaki
sposdb osobg¢ afirmowac). Jesli nawet do§wiadczenie moralne wystarcza do
sformutowania sadu powinnosciowego, nie jest ono wystarczajace, by wypo-
wiedzie¢ sad o stusznosci danego postgpowania. Potrzebna jest do tego blizsza,
wychodzaca poza samo to doswiadczenie wiedza na temat osoby, jej struktury
bytowej i warunkow jej zycia. Z tego to powodu etyka — na tym etapie — do-
maga si¢ jakiej$ antropologii. W przeciwnym wypadku musiataby zrezygno-
wac z sadow o moralnej stusznosci postgpowania i tym samym przesta¢ by¢
wiedzg o znaczeniu praktycznym. Dlatego etyka w aspekcie stusznosciowym
jest zalezna od antropologii, a zatem przestaje by¢ teorig metodologicznie
autonomiczna.

Podsumujmy zatem stanowisko Stycznia w sprawie autonomicznosci ety-
ki. Empiryczng baza etyki sa sady powinnosciowe, gwarantujace jej episte-
mologiczna samodzielnos¢ 1 niezaleznos¢ od jakiejkolwiek dyscypliny, czyli
jej autonomicznos¢. W formutowaniu sadow o stusznosci postgpowania etyka

15 Tamze, s. 444.
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przestaje natomiast by¢ dyscypling metodologicznie autonomiczna i staje si¢
zalezna od antropologii'®. Niepodobna bowiem formutowa¢ sadow stuszno-
sciowych, oceniajacych badz normujacych okreslone ludzkie postgpowanie,
nie odwolujac si¢ do jakiego$ rozumienia cztowieka i jego natury'’.

Styczen zauwaza tez, ze sad o powinnosci jest zarazem sadem egzysten-
cjalnym, stwierdza bowiem realne zachodzenie moralnej powinnosci. Trzeci
zatem wymiar sagdu etycznego to wymiar egzystencjalny. Powinnos¢ rzeczywi-
scie zachodzi; jest pewnym typem bytu, jest pewnym realnym faktem. Powin-
nos$¢ nierzeczywista nie bytaby w ogdle powinnoscia'®. Realnos$¢ powinnosci
jest ugruntowana w realnosci osob. Osoba sama zas jest bytem, ktory domaga
si¢ ostatecznego wyjasnienia. Wszak istnienie osoby to istnienie przygodne.
Ostateczng racjq istnienia osoby jest Absolut. Absolut stanowi zatem ostatecz-
na racj¢ wyjasniajaca istnienie moralnej powinnosci. Poznanie metafizyczne
pozwala wigc odkry¢ Stworce cztowieka.

Ze wzgledu na swdj wymiar egzystencjalny sad etyczny domaga si¢ inter-
pretacji metafizycznej. Interpretacja ta w zaden sposob nie uchyla autonomicz-
nosci etyki w zakresie sadow powinnosciowych. Koniecznos¢ wyjasnienia
metafizycznego ptynie stad, ze chociaz w doswiadczeniu moralnym osoba
jawi si¢ jako warto$¢ wsobna i — jako taka — jest instancja powinnosciorodna,
to jednak ze wzgledu na sposéb swego istnienia domaga si¢ dalszego wyja-
$nienia. Wyjasnienie to ma charakter metafizyczny, a zatem etyka ostatecz-
nie staje si¢ metafizyka moralnej powinnosci. Interpretacji metafizycznej
domaga rowniez integralnie rozumiana teoria moralnej powinnosci. Poprzez
interpretacj¢ metafizyczng etyka jako teoria doswiadczalnie danej moralnej
powinnosci zostaje wlaczona w teorig¢ bytu moralnego. Jako teoria powinnosci
moralnej, generowanej przez wsobng wartos¢ osoby, etyka ,,przechodzi” wigc
w antropologi¢ moralnosci, a realnos¢ powinnosci i jej zrodta sprawiaja, ze
staje si¢ ona metafizyka moralnosci. Poprzez trojaspektowos¢ sadu moralnego
Styczen formuluje integralng koncepcje etyki: wychodzac od fenomenologii
powinnosci moralnej, poprzez antropologi¢, konieczng do sformutowania
stusznosciowych norm moralnych, dochodzi do ostatecznej, czyli metafizycz-
nej interpretacji faktu moralnego. Etyka ostatecznie staje si¢ w jego mysli
metafizyka moralnosci. W tym miejscu przywotajmy stowa samego autora
Etyki niezaleznej, ktory w nastgpujacy sposob charakteryzuje relacj¢ etyki do
antropologii 1 metafizyki moralnosci: ,,Jesli wigc etyka staje si¢ antropologia
filozoficzng moralnosci, to nie dlatego, ze ja powiazano z istniejaca obok niej

16 Por. tamze, s. 444.

7 Zob. K. Krajewski, Natura ludzka jako kryterium moralnosci, w: Spor o nature ludzkq,
red. A. Maryniarczyk SDB, K. Stgpien, A. Gudaniec, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu,
Lublin 2014, s. 447-461.

8 Por. Sty czen, Problem autonomii etyki, s.445.



242 Kazimierz; KRAJEWSKI

1 niezaleznie od niej filozofia cztowieka. Cztowiek bowiem jest dla etyki od
samego poczatku jej wlasnym tematem jako ktos, kto samym faktem swego
bycia «rodzi» powinnos$¢ afirmowania go dla niego samego i zarazem jako
ktos, kto jest do tej afirmacji zobowigzany. Etyka nie musi wigc dopiero «wyjs¢
poza siebiey, by sta¢ si¢ filozoficzng antropologia. Przeciwnie, nie moze si¢
nia nie staé, jesli tylko chce «do konca» zbada¢ swdj wlasny przedmiot i «do
koncay zidentyfikowac¢ sama siebie. Podobnie tez etyka staje si¢ metafizyka
nie dlatego, ze znaleziono logicznie poprawny sposob przejscia od zdan etyki
do zdan metafizyki lub od zdan metafizyki do zdan etyki. Takiego sposobu nie
ma i nie jest potrzebny. Etyka staje si¢ metafizykq moralnej powinnosci nie
poprzez powiazanie z ukonstytuowang niezaleznie od jej przedmiotu teoria
bytu, ale przez to, ze nie moze nie chcie¢ wyjasni¢ «do koncay faktu istnienia
powinnosci moralnej. Na to nie pozwalajg jej wlasne pytania, wlasna pro-
blematyka. [...] Nie przez redukcj¢ przedmiotu etyki do metafizyki staje si¢
wigc etyka metafizyka moralnosci, lecz przez to, ze jej wtasny przedmiot pod
naciskiem egzystencjalnych pytan czlowieka jako istoty moralnej musi by¢
wyjasniony ostatecznie. Przez sposob wyjasnienia swego przedmiotu staje si¢
przeto etyka filozoficzng antropologia i metafizyka moralnosci””®. Koncepcja
trzech wymiarow sadu etycznego prowadzi do konstytucji antropologii i meta-
fizyki moralnos$ci. Antropologia i metafizyka rodza si¢ z wngtrza problematyki
moralnej.

Styczen analizuje problem niezaleznosci etyki takze w perspektywie Ob-
jawienia chrzescijanskiego. W chrzescijanstwie wymiar osobowej godnosci
cztowieka i jej afirmacji ukazany zostaje w perspektywie tego, co Bog gotow
jest uczyni¢ dla cztowieka, aby go ocali¢. I wymiar ten stanowi — zdaniem
Stycznia — przedmiotowq racj¢ pozwalajaca moéwic¢ o etyce chrzescijan-
skiej. Etyka chrzescijanska odstania najglgbszy wymiar godnosci cztowieka.
,»Chrzescijanskie novum” nie narusza jednak w niczym autonomii etyki ani
w plaszczyznie doswiadczenia powinnosci, ani w plaszczyznie jej metafizycz-
nej interpretacji. Potwierdza jedynie dane doswiadczenia oraz to, co jestesmy
zdolni pozna¢ nieuprzedzonym, naturalnym rozumem. Wtasnie w kontekscie
problematyki moralnego wyzwolenia cztowieka, czyli soteriologii etycznej,
ktéra — zdaniem Stycznia — zwiencza budowg etyki niezaleznej, najwyraz-
niej i najpetniej odstania si¢ jej otwarcie na dopelnienie perspektywa Obja-
wienia.

W pierwszej koncepcji autonomii etyki — jak widzimy — kluczowe jest
rozroznienie trzech wymiarow sadu etycznego. Styczen stawiatl w niej spra-
we¢ autonomii etyki — jak juz méwiliSmy — na plaszczyznie sadu, czyli na
ptaszczyznie semantycznej. Sad powinnosciowy jest sadem doswiadczalnym,

Y T enze, Wsprawie etyki niezaleznej, ,Roczniki Filozoficzne” 24(1976) nr 2, s. 94n.
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natomiast sad slusznosciowy jest rezultatem dyskursu, zostaje wywniosko-
wany z wiedzy o charakterze antropologicznym. Sad jako sad nie jest jednak
struktura pierwotna, a zatem domaga si¢ uzasadnienia. Podstawa uzasadnienia
sadoéw moze by¢ badz to doswiadczenie, badz to inny sad, badz tez struktura
systemu, ktorego 0w sad jest czgscia. Struktura podstawowa, w ktorej sad po-
winnosciowy ma swoje zrodto, jest samo doswiadczenie moralne. Dlatego tez
w tej drugiej koncepcji autonomicznosci etyki analizy Stycznia skupiaja si¢ nie
tyle na réznych wymiarach sadu etycznego, ile wprost na doswiadczeniu czy
przezyciu prawdy?’. Przyjrzyjmy si¢ zatem krétko ,,werytatywnej” koncepcji
doswiadczenia moralnego i zwiazanej z nig koncepcji autonomii etyki.

DOSWIADCZENIE NORMATYWNEGO CHARAKTERU
ASERCIJI AKTU POZNANIA A AUTONOMIA ETYKI

Doswiadczenie ,,werytatywne” polega na ujgciu normatywnego charakteru
asercji, czyli — jak si¢ wyraza Styczen — ,,przytaknigciu” temu, ze w rzeczy-
wistosci jest tak, jak to stwierdzam w moim akcie poznania. Stwierdzona
1 przezyta przez podmiot prawde o przedmiocie nazywa on autoinformacja.
W momencie zaprzeczenia prawdzie podmiot uswiadamia sobie, ze czyni cos,
czego uczyni¢ mu nie wolno. W akcie refleksji uswiadamia on sobie norma-
tywna moc prawdy, ktora byta obecna prerefleksyjnie (przezywaniowo) w aser-
cji aktu poznania. Odkrycie ,,tego mi uczyni¢ nie wolno” jest rOwnoznaczne
z odkryciem moralnej powinnosci, normatywnej mocy prawdy — powinnos¢
okazuje si¢ fenomenologicznym wyrazem jej normatywnego charakteru. Ozna-
cza to — wedtug formuty Stycznia—ze autoinformacja stajesi¢ auto-
imperatywem?. Nie wolno nie respektowa¢ prawdy przez siebie pozna-
nej. Istota moralnego doswiadczenia wyraza si¢ formuta: ,,Com sam stwierdzit
(moment autoinformacji), temu nie wolno mi zaprzeczy¢ (moment samona-
kazu)”?*2. Podmiot u§wiadamia sobie, ze moment normatywny ufundowany
jest na momencie autoinformatywnym. To samo zrddto i ta sama racja, ktore
decyduja o uznaniu autoinformacji, decyduja rowniez o poznawczej prawo-
mocnosci autoimperatywu. Jako poznawczy wyraz ujgcia normatywnej mocy

2 Kiedy méwi¢ o doswiadczeniu, mam na mysli, uzyskiwang wprost informacjg o istnieniu lub
wlasnosciach pewnego stanu rzeczy. Natomiast kiedy mowig o przezyciu, akcentuj¢ prerefleksyjne
uswiadomienie sobie tej informacji przez podmiot poznajacy.

2 Por. T. Sty czenSDS, Etyka jako antropologia normatywna. W sprawie epistemologicznie
zasadnego i metodologicznie poprawnego punktu wyjscia etyki, czyli od stwierdzenia: ,jest tak”
— , nie jest tak”, do naczelnej zasady etycznej, w: tenze, Dziela zebrane, t. 4, Wolnosé w prawdzie,
red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jan Pawta I1 KUL, Lublin 2013, s. 329.

22 Tamze, s. 347.
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prawdy jest on powinnoscia jej afirmowania dla niej same;j. Stad tez podsta-
wowa norma w etyce Stycznia: ,,Prawdzie nalezna jest afirmacja dla niej sa-
mej”?. W sumieniu dokonuje si¢ ,,przektad” autoinformacji na autoimperatyw:
poznania prawdy na powinnos¢ jej wyboru.

Doswiadczenie prawdy ma fundamentalne znaczenie dla autokonstytucji
osoby. Owa autokonstytucja polega na przezyciu siebie jako podmiotu w relacji
do przedmiotu (swiata). Przezycie prawdy rozpoczyna — jak si¢ wyraza Styczen
— autogeneze osoby, czyli ,,poczatek’ osoby rozumiany jako przejscie od stanu
ontologicznego (prerefleksyjnego) istnienia bytu osobowego do stanu osobowe;j
podmiotowosci*. Cztowiek niejako ,,rodzi si¢” do osobowej podmiotowosci
przez akt poznania i przezycia prawdy. Wraz z konstytucja swej osobowej pod-
miotowosci odkrywamy swoja godnos¢, ktéra polega na byciu swiadkiem i po-
wiernikiem prawdy, czyli na tym, ze jestesmy wezwani do odpowiedzialnosci
za prawdg. Cztowiek odpowiedzialny jest jednak nie tylko za prawdg, ale i za
samego siebie jako jej swiadka i powiernika. Dlatego podmiot moralny to nie
tylko §wiadek i powiernik prawdy, ale — jak si¢ wyraza Styczeh —powier-
nik powiernika prawdy®. Czlowiek zostaje wezwany do dania §wia-
dectwa prawdzie, do — jak to okresla Styczen — prawdo-czynnos$ci,
czyli do czynienia prawdy dla niej samej*. To $wiadectwo ma charakter wy-
boru prawdy o sobie, ktéry jest rOwnoznaczny z tworzeniem siebie (antro-
po-praksja), implikujacym samopoznanie (antropo-logia). Antropo-logia jest
tu rozumiana nie jako pewna abstrakcyjna dyscyplina poznawcza, ale jako
wyrastajaca z doswiadczenia siebie samowiedza, natomiast antropo-praksja
polega na samospelnianiu siebie w mitosci*’. Styczen podkresla identycznos¢
tozsamosci czlowieka jako osoby z jego tozsamoscia moralng. Dlatego tez ka-
tegoria osoby jest w jego mysli z samej swej istoty ,,moralna”, to za$ znaczy, ze
osoba odstania si¢ sobie samej i zarazem konstytuuje w swej godnosci (,,moral-
nosciowosci’’), domagajacej si¢ respektu, wraz z do§wiadczeniem normatywne;j
mocy prawdy, czyli wraz z do§wiadczeniem moralnej powinnosci. W koncepcji
tej antropologia zostaje zwigzana z odkryciem siebie jako osobowego podmio-
tu. Przezycie normatywnej mocy prawdy (punkt wyjscia etyki) jest zarazem
punktem wyjscia antropologii (odkrycia siebie jako moralnego podmiotu).
Epistemologiczna pierwotnos¢ powinnosci (normatywnosci prawdy) oznacza
epistemologiczng i metodologiczna autonomicznos¢ etyki. Normatywna moc

» Tamze.

2 Zob. ten ze, Na poczqtku byla prawda. U genezy pojecia osoby, w: tenze, Dziela zebrane,
t.4,s.99-117.

3 Por. tenze, Dlaczego Boég Chlebem? Etyka a teologia moralna. Miedzy doswiadczeniem
winy a Objawieniem Odkupiciela , ,,Ethos” 11(1998) nr 1-2(41-42), s. 35n.

% Por. ten ze, Etyka jako antropologia normatywna, s. 349.

27 Por. ten ze, Dlaczego Bog Chlebem?, s. 60.
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prawdy jest rownie pierwotna, jak sama prawda. Autoimperatyw jest rownie
pierwotny, jak autoinformacja.

Ukazany powyzej Scisty zwiazek etyki i antropologii kaze Styczniowi
okresli¢ etyke jako antropologi¢ normatywna. Swoje stanowisko w tej kwestii
wytozyt on w obszernym studium zatytutowanym Etvka jako antropologia
normatywna, ktorego podtytut brzmi: W sprawie epistemologicznie zasadnego
i metodologicznie poprawnego punktu wyjscia etyki, czyli od stwierdzenia:
.jesttak” —,, nie jest tak”, do naczelnej zasady etycznej*®. Owa naczelna zasada
etyczna, to norma: Osobie od osoby nalezna jest afirmacja. ,,Epistemologicz-
nie zasadnym i metodologicznie poprawnym’” punktem wyjscia etyki okazuje
si¢ — jak juz wiemy — akt poznania prawdy, w ktérym odslania si¢ moment
normatywny. Istota do§wiadczenia moralnego jest zatem jednos¢ momentu
informatywnego i normatywnego: com sam stwierdzit (autoinformacja), temu
nie wolno mi zaprzeczy¢ (autoimperatyw). ,,Ujawnienie swoistego znamienia
tegoz datum — pisze Styczen — jakim jest owa nieroztaczalna w nim wigz
wzajemna momentu informatywnego (,,jest””) i normatywnego (,,powinien”),
rozstrzyga w sposob definitywny rowniez o metodologicznym charakterze
samej naczelnej zasady etycznej i — w konsekwencji — o metodologicznym
charakterze samej etyki jako dyscypliny normatywnej, a zarazem gruntujacej
swa przedmiotowa prawomocnos¢ na datum sui generis doswiadczenia. Sedno
tego doswiadczenia, jako zrddta epistemologicznie zasadnego i metodologicz-
nie poprawnego punktu wyjscia etyki, uja¢ mozna w sposéb zwiezty formula:
Primum anthropologicum et primum ethicum convertuntur. W konsekwencji
tego i sama etyka staje si¢ dyscypling o podmiocie, ktéry normuje swe dzia-
fanie przez to i dzigki temu, ze sam siebie o nim — w sposob wilasciwy dla
siebie — informuje. Etyka jest z racji samego charakteru metodologicznego
swego punktu wyjscia antropologia normatywna. Cata jej bowiem metodolo-
giczna struktura wznosi si¢ na fundamencie doswiadczenia, ktérego elemen-
tarna charakterystyka ujawnia strukturalng w jego istotnej zawartosci jednos¢
momentu informatywnego i normatywnego”?. ,,Primum anthropologicum et
primum ethicum convertuntur” oznacza, ze to, co pierwsze w porzadku tego,
co czlowiek powinien, taczy si¢ nierozdzielnie z tym, co pierwsze w porzadku
tego, kim cztowiek jest*®. Doswiadczenie normatywnej mocy prawdy odstania
mi, ,,kim jestem jako podmiot auto-informacji, a z drugiej strony [...] kim nie

8 Zob. ten ze, Etyka jako antropologia normatywna, s. 315-349.

¥ Tamze, s. 347n.

30 Lacinska formula: «Primum anthropologicum et primum ethicum convertuntur» chciatbym
mozliwie najzwigzlej wyrazié, czyli po prostu strescié to, co — jak mi si¢ wydaje — stanowi elemen-
tarng informacj¢ etyczna, a zarazem zawiera w sobie antropologiczny fundament uzasadniajacy jej
waznos¢”. Tamze, s. 335.
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wolno mi nie by¢, bedac zarazem podmiotem auto-imperatywu’!. Stanowisko
Stycznia w zakresie relacji: etyka—antropologia streszcza zatem okreslenie
etykijako antropologii normatywnej. Zarowno etyka, jak i antropologia
konstytuujq si¢ juz na poziomie do§wiadczenia i przezycia podmiotu. Zwigzek
etyki 1 antropologii doswiadczenia wydaje si¢ w tej koncepcji bardziej podsta-
Wowy niz rozroznienie sadu powinnosciowego i stusznosciowego. Zwigzek
ten sigga bowiem przezyciowej jednosci podmiotowosci i normatywnosci,
tego, co pierwsze w etyce i w antropologii*>. Wychodzac od doswiadczenia
asercji aktu poznania, poprzez okreslenie epistemologicznego fundamentu
naczelnej zasady etycznej: Persona est affirmanda propter seipsam, Styczen
dochodzi do konstytucji etyki jako antropologii normatywnej. Perspektywy
teoretyczne etyki 1 antropologii ze wzgledu na ich zakorzenienie w doswiad-
czeniu konstytuujg si¢ uno actu. Primum ethicum et primum anthropologicum
convertuntur®.

W swoich analizach Styczen pokazuje, ze rozwigzanie problemu autonomii
etyki (ptaszczyzna metaetyczna) uwarunkowane jest odpowiedzia na pytanie,
co jest przedmiotem etyki (ptaszczyzna etyczna). Przedmiotem etyki jest dana
doswiadczalnie moralna powinno$¢. Autonomiczna w punkcie wyjscia etyka,
nie tracac swojej autonomii, staje si¢ antropologia normatywna, by w punkcie
dojscia sta¢ si¢ metafizykq moralnosci. Autonomia etyki oznacza, ze ma ona
swoje wlasne dane w punkcie wyjscia. Jakkolwiek dane te s niewywiedzione
i niewywodliwe z innych nauk, to rdwnoczesnie sa punktem wyjscia antropo-
logii 1 metafizyki.

31 Tamze.

%2 Zaréwno sens, ktory (mi) si¢ odstania w zdaniu: «Temu, co sam stwierdzam, nie wolno mi
zaprzeczy¢y, jak i podstawa (racja), ktora uprawomocnia (wobec mnie) waznos¢ zawartego w tym
datum do mnie roszczenia, wydaja si¢ bezposrednio dane i jako takie bezposrednio prawomocne.
Stanowia one w tym sensie pierwotne datum do$wiadczenia, czyli to, co dane jest w sposob pier-
wotny i co jako takie jest zarazem bezposrednio oczywiste: primum”. Tamze.

3 Formulg t¢ — jak si¢ wydaje — nalezy poszerzy¢ o primum metaphysicum. Styczen z aproba-
ta przywotuje stwierdzenie Roberta Spaemanna, ktéry pisze: ,,Nie istnieje etyka bez metafizyki.
A réwnoczesnie tak jak etyka nie poprzedza ontologii, podobnie ontologia nie poprzedza etyki. On-
tologia i etyka konstytuuja si¢ uno actu w intuicji bytu jako bytu samoistnego — bytu wlasnego i bytu
innych” (R. Spaemann, Szczescie a zyczliwos¢, ttum. J. Merecki SDS, Redakcja Wydawnictw
KUL, Lublin 1997, s. 10). Po uzupekieniu przez primum metaphysicum formuta Stycznia powin-
na brzmie¢: Primum ethicum et primum anthropologicum et primum metaphisicum convertuntur
(por. K. Krajewski, Etyka jako filozofia pierwsza, Wydawnictwo KUL, Lublin 2006, s. 18-20).
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KU AUTONOMII ETYKI
Uwagi metodologiczne”

Powinnos¢ moralnajest faktem, elementem niejako zewnetrznym i niezaleznym
od podmiotu, nie zas po prostu jego przezyciem. Ow fakt musi zostaé ujety
przez poznajqcy podmiot w ,, kontakcie z rzeczywistosciq”. Fakt ten jest faktem
normatywnym w tym sensie, ze stwierdzenie zachodzenia powinnosci jest dla
podmiotu poznajqcego powinnosciorodne. Zdaniem Stycznia ow kontakt z fak-
tem normatywnym to doswiadczenie dajqce wglad w sytuacje ontycznq.

Do pytania o metodologiczng autonomig etyki ks. Tadeusz Styczen powra-
cat w wielu tekstach. Etyke definiowat nastgpujaco: ,,Dyscyplina filozoficzna,
obejmujaca zespot zagadnien zwiazanych z okresleniem istoty powinnosci
moralnej (dobra lub zta moralnego), z determinacjg jej szczegdlowej tresci
(stusznosci), ostatecznym wyjasnieniem faktu powinnosci moralnej dziatania
oraz geneza zta moralnego i sposobami jego przezwycig¢zania”'. W punkcie
wyjs$cia pytania o autonomig etyki zaktadamy wigc jej naukowos¢. Zatozenie
to jest szeroko dyskutowane, ale nie bedzie ono przedmiotem niniejszego ar-
tykutu. W trakcie rozwazan naszkicuje natomiast rozumienie autonomii nauki
1 zalezno$ci migdzy naukami, odwotujac si¢ do prac Stanistawa Kaminskiego,
do ktorych odwotywat si¢ rowniez Tadeusz Styczen; nastgpnie zarysuje pod-
stawy autonomii etyki wedtug Stycznia, a w konkluzji wskazg¢ na problemy,
z jakimi musi si¢ upora¢ wspdiczesny zwolennik tezy o autonomii etyki.

AUTONOMIA NAUKI A ZALEZNOSCI MIEDZY NAUKAMI

W artykule Antropologia a etyka ks. Tadeusz Styczen czyni istotng uwage
metodologiczng: ,,Warunkiem merytorycznie trafnych i formalnie poprawnych
rozwiazan probleméw jest dojrzate widzenie samych problemow™. W §wietle

* Niniejszy tekst stanowi zmieniona wersj¢ wystapienia, ktore przedstawione zostato podczas
seminarium ,,Autonomia etyki dzi§”, zorganizowanego przez Instytut Jana Pawta II KUL 11 grudnia
2015 roku.

'T. Styczen, hasto ,Etyka”, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Maryniarczyk
iin,, t. 3, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2002, s. 269-284.

2T e n ze, Antropologia a etyka, w: tenze, Dziela zebrane, red. ks. A.M. Wierzbicki, t. 3, Ob-
Jjawia¢ osobe, red. ks. A.M. Wierzbicki, Towarzystwo Naukowe KUL-Instytut Jana Pawta Il KUL,
Lublin 2013, s. 161; zob. tez: tamze, s. 149-161.
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tego wskazania rozwiazanie problemu autonomii etyki wymaga ustalenia, co
jest rozumiane przez autonomi¢. Zacznijmy od tego, ze ,,autonomicznos¢”
stanowi pewna relacyjna wlasnos¢ bytu, to zas nakazuje postawic pytania, po
pierwsze, o czlony tej relacji (co jest autonomiczne i wobec czego?) oraz, po
drugie, o jej tresciowe zdeterminowanie (na czym polega autonomicznosc?).
Odpowiedz na pytania o cztony relacji jest prosta: skoro przyznalismy etyce
status dyscypliny naukowej (oczywiscie w szerokim sensie stowa ,,nauka”,
a nie w sensie angielskiego ,,science”), interesuje nas autonomia dyscypli-
ny naukowej. Mozemy teraz pyta¢ o jej autonomi¢ wobec religii, polityki,
techniki, ideologii, ale tez o autonomi¢ wobec innych dyscyplin naukowych.
W punkcie wyj$cia niniejszych rozwazan stawiam pytanie o ostatni z wymie-
nionych wymiaréw autonomii: Czy — ewentualnie w jakim aspekcie — etyka
jako dyscyplina naukowa jest (lub powinna by¢) autonomiczna wobec innych
dyscyplin naukowych? Pytanie to domaga si¢ dalszego doprecyzowania juz
w aspekcie tresciowego zdeterminowania autonomicznos$ci. Nalezy bowiem
odrézni¢ autonomig instytucjonalng danej nauki od jej autonomii poznawcze;j.
Autonomia instytucjonalna moze by¢ bowiem rozumiana jako wyodrgbnie-
nie si¢ okreslonej nauki sposrdd innych — inaczej moéwiac, autonomia nauki
to jej samodzielnos¢. Kaminski wyrdznia czynniki wewnetrzne i zewngtrzne
autonomii dyscypliny naukowej. Do czynnikow zewngtrznych zalicza stan or-
ganizacyjno-informacyjny, natomiast ,,sprawdzianem bardziej wewnetrznym
samodzielnosci dyscypliny naukowej jest dajacy si¢ wyrdznic¢ uktad proble-
matyki ze wzgledu na osobny przedmiot formalny lub swoisty cel poznania
albo z powodu odrebnej aparatury pojgciowej lub metody badania czy syste-
matyzowania’. Za odrgbna — i w tym sensie instytucjonalnie autonomiczng
— naukg¢ nalezy wigc uzna¢ badania, ktoére majg wlasny przedmiot formalny,
jezyk, problematyke, wiasne cele i metody oraz wilasng strukture organiza-
cyjna (katedry czy wydziaty w szkotach wyzszych, czasopisma, towarzystwa
naukowe czy konferencje tematyczne). W tym sensie etyka z pewnoscig jest
autonomiczna.

By jednak tresciowo uchwyci¢ autonomi¢ poznawczg dyscypliny nauko-
wej, nalezy przyjrzec si¢ mozliwym zaleznosciom migdzy naukami. Stanistaw
Kaminski wyr6znit dwa typy takich zaleznosci: psychologiczne (motywacyj-
ne), gdy uprawiajacy pewna nauke w niej znajduje bodziec, by zajaé si¢ inna,
oraz przedmiotowe, gdy tres¢ lub forma pewnej nauki warunkuje inng nauke.
Wsrod zaleznosci przedmiotowych wskazat zas: (1) zaleznos$ci genetyczne, gdy
pewna nauka w jakims sensie stanowi zrodto lub wezesniejszy etap rozwojowy
innej nauki — podsuwa problemy do rozwigzania, dostarcza wstepnych pojeé

3S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Towarzystwo Naukowe
KUL, Lublin 1992, s. 253.
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czy metod, heurystycznie sugeruje pewne twierdzenia (na przyktad psycholo-
gia czy fizyka sa genetycznie zalezne od filozofii); (2) zaleznosci strukturalne,
gdy pewna nauka zaktada inng metodologicznie, czyli jest dla niej metanauka,
czerpie z niej przestanki czy tez wlacza jej tezy do swej bazy zewnetrznej
(na przyktad historia fizyki strukturalnie zalezy od fizyki, gdyz jest fizyki me-
tanauka); (3) zaleznosci funkcjonalne, gdy pewna nauka utatwia uprawianie
innej przez dostarczanie analogii, modeli heurystycznych lub ilustracyjnych,
a nawet instrumentarium (na przyktad teoria umystu czerpie analogie z nauk
komputerowych)*. Zaleznosci migdzy naukami sg faktem. Pytanie wobec tego
brzmi: ktére z wymienionych zaleznosci znosza poznawcza autonomie¢ nauki?
Z pewnoscia nie sg to ani zaleznos$ci psychologiczne, ani tez przedmiotowe
zaleznosci genetyczne czy funkcjonalne. Zaleznos$¢ genetyczna staje si¢ faktem
jedynie historycznym, gdy dana dyscyplina osiaga autonomi¢ instytucjonalna
w podanym wyzej sensie. Zalezno$ci funkcjonalne pojawiajg si¢ w danej dyscy-
plinie na etapie heurezy lub dydaktyki, a nie na etapie uzasadniania twierdzen.
Pozostaja zaleznosci strukturalne. Etyka nie jest metanauka dla zadnej innej
dyscypliny, ale posiada zewnetrzna baz¢ metafizyczng: zaktada co najmnie;j ist-
nienie, poznawalnos¢ i inteligibilnos¢ swiata. Nauki zaktadaja tezy tradycyjnie
nalezace do filozofii i w tym wzgledzie etyka nie rézni si¢ od jakichkolwiek
innych dyscyplin. ,,Nauka — twierdzi Kaminski — zaktada bowiem filozofig,
a nie tylko ja umozliwia™. O ile wigc nie chcemy uznaé, ze wszelka nauka
jest poznawczo nieautonomiczna, nalezy przyjaé, ze obecnos¢ tez innej nauki
w bazie zewngtrznej danej dyscypliny nie zagraza jej autonomii. Przyjmujac
zas$ definicj¢ etyki zaproponowang przez Tadeusza Stycznia, nalezy tez odrzuci¢
mozliwos$¢, ze tezy etyki sa wydedukowane z przestanek innej nauki. Co wobec
tego gwarantuje autonomi¢ poznawcza dyscypliny naukowej? Nie wystarczy
po prostu posiadanie przez nig wlasnego przedmiotu formalnego. Przedmiot
formalny maja tez metanauki: jest nim inna nauka uje¢ta w okreslonym aspek-
cie, a wigc sa one strukturalnie zalezne od owej innej nauki. Sadz¢ natomiast,
ze autonomia poznawcza w najsilniejszym sensie tego terminu ufundowana
jest na przedmiotowosci nauki: by zachowac poznawczg autonomicznosc¢, na-
uka powinna obra¢ jakis$ aspekt rzeczywistosci za swdj przedmiot formalny,
a dzigki temu mie¢ wtasne dane empiryczne (pomijam w tym rozumowaniu
nauki formalne), niezalezne od danych i wynikéw wszelkiej innej nauki, dane
te za$ powinna ujaé¢ we wlasnym jezyku i wyjasni¢. Mowiac krétko, autonomig
poznawcza dyscypliny gwarantuje metodologicznie autonomiczny empiryczny
punkt wyjscia formutowania teorii wyjasniajacej. Wymadg formutowania teorii

4 Por. tamze, s. 280n.
3T en ze, Nauka i filozofia a madros¢, w: tenze, Jak filozofowa¢é?, Towarzystwo Naukowe
KUL, Lublin 1989, s. 60.
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wyjasniajacej pojawia si¢ jako konsekwencja rozumienia, czym jest nauka
(jaki jest cel poznania nazywanego naukowym, czym sa: teoria, hipoteza czy
uogolnianie, oraz jakie warunki musi spetni¢ wyjasnianie w nauce); a wtasne
dane autonomicznej nauki gromadzone sa w swietle pytan (problematyki) owej
nauki. Formutujac wymoég posiadania przez nauke ,,wtasnych danych”, nalezy
jednak zachowac¢ ostroznos¢, niekiedy owe fakty sa bowiem dostgpne dzigki
instrumentom poznawczym, ale sama teoria instrumentdw poznawczych na-
lezy do innej nauki (na przyktad dane biologii zbierane dzigki wykorzystaniu
mikroskopu mozna ustali¢ w oparciu o wykorzystanie teorii optycznych sfor-
mutowanych w fizyce, co jednak nie likwiduje autonomii poznawczej biologii,
poniewaz dane, ktdre w ten sposob uzyskuje, nadal pozostaja dla niej danymi,
ktore musi wyjasnié, optyka zas, nie dysponujac pojeciami niezb¢dnymi dla
ich jezykowego ujecia, nie moze sformutowaé wyjasniajacej je teorii).

POZNAWCZA AUTONOMIA ETYKI

Etyka jest z pewnoscig autonomiczna w sensie instytucjonalnym — z nad-
datkiem spelnia przywotane wyzej warunki, ktére sformutowatl Kaminski.
Wykaza¢ trzeba natomiast, ze etyka w sensie przyjetym przez Tadeusza Stycz-
nia jest takze autonomiczna poznawczo. Warunek takiej autonomii stanowi
przedmiotowos¢ etyki: jej przedmiotem formalnym powinien by¢ ,,wycinek”
rzeczywisto$ci niezalezny w istnieniu od jakiejkolwiek innej nauki i powinien
on zosta¢ w jej ramach ujety w $wietle okreslonych pytan — tylko wowczas
bowiem etyka dysponuje wlasnymi doswiadczalnymi ,,danymi”, ktére ma
wyjasni¢. Kaminski mowi wprost: ,,Struktura teorii eksplanatywnej wymaga,
aby najpierw kontakt z rzeczywistoscig zrodzit dane, ktore potem wyjasnia’®.
Czym jest zatem w przypadku etyki 6w ,,wycinek” rzeczywistosci (przedmiot
etyki) 1 czym sa owe ,,dane”? Wedle Tadeusza Stycznia przedmiotem etyki
jest powinnos$¢ moralna, a celem okreslenie istoty powinnosci moralnej oraz
jej wyjasnienie, przy czym cel ten rozumiany jest maksymalistycznie: chodzi
0 wyjasnienie ostateczne.

Czym jest powinnos¢ moralna jako przedmiot etyki? Styczen pisze: ,,Go-
towi jestesmy przyjac jako fakt przezycie powinnosci, mniej sama powinnos¢
dana w poznawczym przezyciu powinnosci. Wydaje si¢ jednak, ze w osobliwo-
sci zarowno samego faktu normatywnego, jak 1 jego poznawczego ujecia tkwi
raczej powod do stawiania pytan pod jego adresem niz powod do «skreslania»
go —tylko dlatego, Ze nie miesci si¢ w ramach przyjetej dogmatycznie doktryny
epistemologicznej czy metafizycznej. Jedynie rzetelna postawa wobec faktow

¢ T en ze, O metodologicznej autonomii etyki, w: tenze, Jak filozofowac?, s. 325.
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jest po prostu przyjmowanie ich do wiadomosci’”’. Innymi stowy, powinno$¢
moralna jest fak t e m, elementem niejako zewngtrznym i niezaleznym od
podmiotu, nie za$ po prostu jego przezyciem. Ow fakt — by sta¢ si¢ dang do wy-
jasnienia naukowego — musi natomiast zostac¢ ujety przez poznajacy podmiot
w ,.kontakcie z rzeczywistoscia”. Fakt ten jest faktem normatywnym w tym
sensie, ze stwierdzenie zachodzenia powinnosci jest dla podmiotu poznajacego
powinnos$ciorodne. Zdaniem Stycznia 6w kontakt z faktem normatywnym to
doswiadczenie dajace wglad w sytuacj¢ ontyczna. Oznacza to, ze w punkcie
wyjscia etyka odrzuca waskie (sensualistyczne) pojecie doswiadczenia. Nie
negujac mozliwosci istnienia innych faktéw normatywnych, Styczen podkre-
sla, ze powinno$¢ moralna jest faktem swoistym, a ,,mozna t¢ swoistos¢
okresli¢ jako nieredukowalno$¢ moralnej powinnosci do powinnosci poza-
moralnych®. Powinno$¢ moralng — fakt normatywny — podmiot poznajacy
ujmuje w sadzie normatywnym ,,ja powinienem”, a dokladniej: ,,ja powinie-
nem uczyni¢ X wobec C”. Sad o mojej powinnosci nie wystarczylby jednak
do zbudowania nauki, ,,jako ze etyka staje si¢ teorig naukowa dopiero wtedy,
gdy traktuje o swoim przedmiocie w sposob ogélny’. Styczen uwaza przy
tym, ze procedura ustalenia sadu ogdlnego o powinnosci jako przedmiocie
etyki nie musi by¢ uogélnianiem indukcyjnym, a nawet twierdzi: ,,Uzasad-
niony wydaje mi si¢ pewien pluralizm w tym wzgledzie”!®. Sam proponuje
zabieg ,,wymienialno$ci” elementow w sadzie normatywnym, az do uzyska-
nia sadu ,,A powinien X wobec C” czy tez ,,C nalezy si¢ X od A”, gdzie
A1 C sg osobami. ,,Etyka — twierdzi Styczen — dysponuje swoistymi dla siebie
1 nieredukowalnymi do Zadnych innych sagdami empirycznymi, stanowigcymi
dla niej empiryczng baze, co juz samo gwarantuje jej charakter samodzielne;j
i metodologicznie od Zadnej innej dyscypliny (szczegdtowe;j, filozoficznej czy
teologicznej) niezaleznej, tj. autonomicznej, teorii”!!.

Podkreslmy tu wyraznie, ze 6w sad opisowo-normatywny nie jest faktem
normatywnym-powinnoscig moralng, ale jezykowym ujeciem tego faktu.
Czym wobec tego jest powinno$¢ moralna ujgta w sadzie etycznym? Sama
forma sadu etycznego sugeruje odpowiedz: jest to pewna relacja miedzy A a C.
Z punktu widzenia metafizyki powinnos$¢ to swoisty byt relacyjny, ktérego
istnienie jest ,,zawieszone” na istnieniu A i C, a ktorego istota — afirmowanie,
jak to zostanie nizej pokazane — zdeterminowana jest przez osobowy charakter
A1C. Relacja ta ma co najmniej cztery cechy: (1) realnos$¢ — jest stanem rzeczy,

Sty czen, Antropologia a etyka, s. 155.

8 T e n z e, Problem autonomii etyki, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, Etyka niezalezna, red. K. Kra-
jewski, Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jana Pawta II KUL, Lublin 2012, s. 431.

® Tamze, s. 439.

10 Tamze.

' Tamze, s. 438.
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pewnym bytem; (2) obiektywnos¢ — podmiot jej nie ustanawia, ale odkrywa
1 yymuje we wlasnym sadzie; (3) swoistos¢ — nie da si¢ jej ,,roztozy¢” na inne
relacje lub do innych zredukowac; (4) bezposrednia dostgpnos¢ — jest pozna-
walna przez doswiadczenie, nie za$ wydedukowana z jakiej$ teorii.
Wymienione wtasnosci relacji powinnosci jako faktu wskazuja, ze jest ona
podstawowym gwarantem autonomii poznawczej etyki. Pytania, ktore stawia
etyka pod adresem tejze relacji, sq natomiast gwarantem autonomii tej dyscy-
pliny wobec innych nauk, poniewaz to one ostatecznie determinuja przedmiot
formalny, czyli aspekt, w ktérym rozpatrywana jest ta relacja powinnosci.
Etyka stawia trzy pytania: (1) Jaka jest istota tej relacji? (2) Dlaczego relacja ta
istnieje? oraz (3) Dlaczego A powinien to oto X wobec C? Najistotniejsze jest
tu pytanie pierwsze, na ktore Styczen odpowiada: istota owej relacji miedzy
A a C jest afirmacja, czyli mitos¢. Ostatecznie wigc dane empiryczne etyki
jako rezultat doswiadczenia faktu powinnosci ujgte zostaja w sadzie: ,,Osobie
jako osobie nalezna jest afirmacja od osoby jako osoby poprzez ten oto czyn”
czy tez: ,,Osoba jako osoba powinna afirmowac osobg jako osobg, czyniac to
oto”'?. Odpowiednio mozna wyrdznié trzy wymiary tego sadu: powinno$ciowy
(,,co$ powinienem”), egzystencjalny (,,powinnos¢ jest realna”) i stusznosciowy
(,,powinienem to to”). Fakt, ze cos powinienem, ujmuj¢ w bezposrednim do-
swiadczeniu. By uchwyci¢ pozostate wymiary, potrzebna jest dalsza analiza.

LWYMIARY” I PRAWDZIWOSC SADU ETYCZNEGO

Sad etyczny domaga si¢ dalszej analizy ze wzgledu na swoj wymiar eg-
zystencjalny 1 shusznosciowy, przy czym termin ,,wymiar” jest tu oczywiscie
metafora. Wyjasniajac 6w wymiar egzystencjalny, Styczen pisze: ,,Etyka —
jako epistemologicznie samodzielna i metodologicznie niezalezna dyscyplina
w powinnosciowym zakresie swych sadow —nie traci w najmniejszym stopniu
swej autonomii metodologicznej przez to, ze staje si¢ metafizyka moralne;j
powinnosci. Chociaz bowiem sad o moralnej powinnosci wyraza cos$ zupethie
swoistego i w swej funkcji jest nie do zastapienia przez zaden inny sad, to
przeciez jest on rownoczesnie pod innym wzgledem sadem egzystencjalnym:
stwierdza realne zachodzenie powinnosci afirmowania osoby przez osobg™'>.
I dodaje, ze etyka ,,zostaje wlaczona w teori¢ bytu moralnego, lub inaczej
mowiac staje si¢ metafizyka tego, co powinne i komu powinne, nie przestajac
by¢ autonomiczna, to jest metodologicznie catkowicie niezalezna, teorig moral-

12'W sadzie tym zniesiona zostaje dychotomia opisowy—normatywny (zob. t e n z e, W sprawie
przejscia od zdan orzekajqcych do zdan normatywnych, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 401-420).
3T e n ze, Problem autonomii etyki, s. 445.
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nej powinnosci”*. Innymi stowy, etyka ma wlasny empiryczny punkt wyjscia,
wyrazony w sadach etycznych o afirmacji osoby przez osobg, natomiast wyjasnie-
nie, dlaczego owa relacja powinnosci afirmacji zachodzi, nalezy do metafi-
zyki. Styczen przyjmuje tu klasyczne rozumienie filozofii rozwijane w lubelskiej
szkole filozoficznej': ,,Poszczegodlne dzialy filozofii dotycza réznych bytow czy
réznych racji bytowosci wzigtych analogicznie. Metafizyka szczegotowa nie daje
si¢ wydedukowac¢ z ogdlnej. Posiada wtasne dane do§wiadczenia, uwyrazniajace
nowe tresci w strukturze bytu”!®. Nalezy w tym miejscu wyraznie podkresli¢
réznic¢ migdzy wyjasnianiem a uzasadnianiem. Wyjasnieniu podlegaja fakty
— zdanie ujmujace dany fakt traktowane jest jako prawdziwe, a pytamy dlaczego
fakt ten zaistnial; uzasadnienia za§ wymagaja twierdzenia: nalezy pokaza¢ ich
prawdziwos¢ czy tez prawdopodobienstwo. Styczen stusznie wige podkresla, ze
w wyjasnieniu faktu powinnosci ujetego w sadzie powinnosciowym odwotanie
si¢ do metafizyki czlowieka-osoby nie dostarcza ,,zadnego nowego uzasadnienia
sadu etycznego. Przeciwnie, zarowno metafizyczna, jak i chrzescijanska wyktad-
nia tego sadu zaktada juz jego metodologiczng prawomocnos¢™"’.

Owa ,,metodologiczna prawomocnos¢” to — jak sadze — prawdziwosé
uzasadniona bezposrednim doswiadczeniem. Skoro sad: ,,Osoba jako osoba
powinna afirmowac osobg jako osobe”, jest doswiadczalnym ujgciem realnej
relacji migdzy osobami, to mozna mu przypisa¢ kwalifikacje prawdy (falszu)
W sensie epistemicznym, przy zatozeniu ze sad prawdziwy to taki sad, ktory
stwierdza, jak jest — prawda rozumiana jest tu wigc jako adequatio intellectus
et rei. Taka koncepcj¢ prawdy bez watpienia akceptuje Styczen, gdy pisze,
ze sad ,,powinienem afirmowac...”'® jest aktem ,,autoproklamacji prawdy’",
a ,,akt jego wydania shuzy stwierdzeniu (asercji) — w sposdb co najmniej do-
mniemany — prawdy”*. Podmiot wydajacy 6w sad wiaze si¢ prawda dang
w tym sadzie, a cho¢ jest autorem sadu, nie jest tworca, ale odkrywca prawdy,
we wlasnym sadzie stwierdza bowiem realne zachodzenie relacji powinno-
sci. ,,Wiaze sie prawda” znaczy tu nie tylko: ,,Com sam stwierdzil, temu nie
wolno mi zaprzeczy¢™!, ale tez to, ze podmiot ,,rzadzi si¢ i kieruje praw-

4 Tamze.

15 Na temat lubelskiej szkoty filozoficznej zob. Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, His-
toria Lubelskiej Szkoly Filozoficznej, http://www.ptta.pl/Isf.

K aminsk i, Nauka i metoda, s. 314 (przyp. 62).

S tyczen, Problem autonomii etyki, s. 447.

8T en z e, Antropologiczne podstawy etyki czy etyczne podstawy antropologii?, w: tenze,
Dziela zebrane, t. 3 ,s. 168.

1 Tamze.

2 Tamze.

2T e n z e, Normatywna moc prawdy, czyli: By¢ sobq to przekraczaé siebie. W nawiqzaniu do
Karola Wojtyly etyki jako antropologii normatywnej, ,,Ethos” 19(2006) nr 4(76), s. 30.
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da wydawanego przez siebie sadu”?. Tym sposobem stwierdzona w sadzie
prawdziwym powinnos¢ ,,0kazuje si¢ samowezwaniem podmiotu do czynu
na miar¢ prawdy”?. Innymi stowy, wigzanie si¢ prawda to nie tylko uznanie
prawdy (asercja), ale tez uczynienie jej podstawg dzialania. To wtasnie w tym
punkcie ujawnia si¢ kolejny wymiar sadu etycznego. Czlowiek postawiony
W ,,sytuacji etycznej” nie formutuje sadu uogolnionego, ale sad jednostkowy:
»Ja powinienem uczyni¢ to oto X wobec tej oto osoby C”. Czyn, ktéry ma
wykonaé, stanowi konkretny wyraz afirmowania C. Sad etyczny mozna wigc
— analitycznie — roztozy¢ na dwa sady potaczone koniunkcja: ,,powinienem
afirmowac¢ C jako osobg” i ,,afirmacja C powinna tu oto polega¢ na tym oto
moim czynie X”. Drugi z cztondw koniunkcji ujmuje to, co Styczen nazywa
wymiarem shusznosciowym sadu. Wymiar ten czyni moj sad ,,powinienem”
zaleznym od kontekstu i otwartym na btad. ,,Powinienem spragnionego C na-
poi¢” nie jest sadem stusznym w kazdym kontekscie — napojenie spragnionego
C, lezacego w szpitalu po operacji usunigcia woreczka zétciowego, zapewne
zle by si¢ dla niego skonczyto.

Jesli jednak etyka jako nauka chce wyrazi¢ co$ wigcej niz sad ogdlny:
,,0sobie od osoby nalezna jest afirmacja (mito$¢)” —a zdaniem Stycznia powin-
na to czyni¢ — potrzebuje ona sadéw uogodlnionych, jakie czyny stuza afirmacji
osoby przez osobg, a jakie temu nie sluza. W tym punkcie jednak konczy
si¢ metodologiczna niezalezno$¢ etyki. Do uznania stuszno$ci konkretnego
czynu jako afirmacji osoby pewnego C niezbgdna jest bowiem wieloaspek-
towa wiedza o C i o jego miejscu w catoksztalcie rzeczywistosci. ,,Z tego
punktu widzenia — pisze Styczen — okazuja sie¢ wszelkie informacje na temat
cztowieka-osoby, przedmiotu afirmacji, informacjami etycznie doniostymi”?.
Dostrzegajac za$ fakt, ze istnieje wiele antropologii, czerpiacych tezy tak z fi-
lozofii, jak i z nauk szczegdtowych, ostatecznie twierdzi: ,,Jesli zatem etyka
w formutowaniu sadow o moralnej stusznosci jest metodologicznie zalezna
od antropologii i jesli informacje tej ostatniej moga przybraé zroznicowang co
do tresci postac (przeciwstawnych par nie wylaczajac), wowczas jest rzecza
jasna, ze etyka w formulowaniu i uzasadnianiu sadow o stusznosci moralne;j
postgpowania nie tylko jest otwarta na proprium okreslajace blizej jej cha-
rakter, lecz takze tego proprium wrecz si¢ domaga”. I konkluduje: ,,Teza
o niezaleznosci etyki w wymiarze sadéw o moralnej stusznos$ci postgpowania
jest iluzja, do ktorej nie warto juz chyba w przysztosci wracaé. Natomiast
pytanie o niezaleznos¢ (autonomig) etyki bez wyraznego wskazania wymiaru

2T en ze, Antropologiczne podstawy etyki czy etyczne podstawy antropologii?, s. 169.
2 Tamze, s. 171.

2T enze, Problem autonomii etyki, s. 442.

2 Tamze, s. 444.
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sadu etycznego (powinnosciowego czy stusznosciowego), ktorego pytanie
ma dotyczy¢, jest po prostu pytaniem wadliwie postawionym i winno — jako
pseudoproblem — znikna¢ z listy zagadnien naukowych”?¢. Krotko mowiac,
sad, ze osobie od osoby nalezna jest afirmacja, stanowi ,,dang doswiadczenia”
1 gwarantuje etyce metodologiczng niezaleznos¢ jako nauce filozoficznej, sad
zas: ,,Ten oto czyn afirmuje (tego oto lub kazdego) cztowieka jako osobg”, jest
metodologicznie zalezny od koncepcji antropologicznych, a takze od wynikdéw
innych nauk.

KILKA PROBLEMOW METODOLOGICZNYCH

Zaproponowane przez Tadeusza Stycznia rozwiazanie problemu auto-
nomii etyki zachwyca precyzja, ale rodzi kilka probleméw. Pierwszy z nich
dotyczy stusznosciowego wymiaru sadu etycznego, gdy etyka staje si¢ nie-
autonomiczna. Dane doswiadczenia uogdlnione w sadach ,,czyn X jest (nie
jest) afirmacjq osoby jako osoby” znajdujq swe uzasadnienie w rozmaitych
antropologiach. ,, Tylko dlatego — twierdzi Styczen — ze Wojtyta i Kotarbinski
pragna afirmowac osobg jako osobg, formutuja obaj dwa przeciwstawne sady
etyczne w wymiarze ich stusznosci. Pierwszy twierdzi, ze jedynie religijne
wychowanie jest moralnie stuszne. Drugi uwaza, ze musi temu zaprzeczy¢.
Dlaczego? Jest rzecza oczywista, iz podstawa tych przeciwstawnych sadow
o stusznosci tkwi w odpowiednio przedstawionych tezach antropologiczno-
-filozoficznych™?’. I stusznie podkresla, Ze obie te tezy nie moga by¢ rowno-
czesnie prawdziwe w odniesieniu do realnego czlowieka. Spdjrzmy raz jeszcze
na relacj¢ etyka—antropologia, by uwyrazni¢ problem. Sad ,,0sobie od osoby
nalezna jest afirmacja” jest jgzykowym ujgciem realnej migdzyosobowej re-
lacji powinnosci, a wigc ujeciem pewnego bytu w aspekcie egzystencjalnym
(relacja zachodzi niezaleznie od mego uznania) oraz tresciowym (jako afir-
macja). W celu wyjasnienia owego swoistego bytu formutujemy racje, ktére
buduja antropologi¢ osobowego ,,ja”, i owe racje zapewniaja jego wyjasnienie
ostateczne i koniecznosciowe, to znaczy uniesprzeczniaja fakt zachodzenia
relacji powinnosci. Antropologia osobowego ,,ja” jest wystarczajaca dla wy-
jasnienia faktu powinnosci, a jej tezy wystarczaja do uzasadnienia sadu ,,ja
powinienem”. Skoro jednak mamy przeciwstawne sady o tym, co stanowi
afirmacj¢ osoby przez osobg¢ (na czym powinna polega¢ afirmacja), antropo-
logia osobowego ,,ja”” musi zosta¢ poszerzona o dodatkowe tezy, stanowiace
racje dla owych przeciwstawnych sadéw. Rodzi si¢ natychmiast pytanie: Co

26 Tamze.
27 Tamze, s. 443.
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jest zrodtem owych dodatkowych tez antropologicznych? Styczen podkresla,
ze wszelkie informacje na temat cztowieka sg informacjami etycznie donio-
stymi. By jednak mozna je byto ,,wlaczy¢” do antropologii osobowego ,,ja”,
musza by¢ co najmniej z nig niesprzeczne. Problem jest zreszta bardziej skom-
plikowany. Oczywiste pozostaje, ze twierdzenia psychologii czy medycyny
sq istotne dla oceny stusznosciowego wymiaru sadu etycznego, jak jednak
pokazuje zarowno historia, jak 1 filozofia nauki, ich twierdzenia si¢ zmieniaja.
Ponadto — jak juz zauwazylam powyzej — w filozofii nauki powszechnie ak-
ceptowana jest teza, ze ,,nagich faktéw nie ma”, a tak zwane fakty naukowe
sa juz uwiktane w teorie, majac przy tym swoja zewngtrzng baze filozoficzng
(w przypadku wielu nauk za$ takze bazg¢ filozoficzno-antropologiczna). Pod
jakimi warunkami mozemy wigc z nauk innych niz etyka czerpaé¢ przestanki
do uzasadnienia sadu stwierdzajacego, co powinienem wobec C? Intuicyjnie
oczywiste twierdzenie Stycznia, ze rozbiezno$¢ w sadach dotyczacych tego,
co stanowi afirmacje osoby przez osobg lub afirmacji tej nie stanowi, znajduje
swe wyjasnienie w odmiennych koncepcjach antropologiczno-filozoficznych,
po uwzglednieniu wynikow wspotczesnej filozofii nauki urasta do kwestii,
ktéra zastuguje na powazne opracowanie.

Styczen stusznie tez podkresla, ze sady przeciwstawne nie moga by¢ jed-
noczesnie prawdziwe, to jest: adekwatne do rzeczywistosci. Zauwazmy tu,
ze w podanym przyktadzie chodzi o sady logicznie sprzeczne, a nie jedynie
przeciwne (w sensie ujgtym w kwadracie logicznym): ,,religijne wychowanie
cztowieka je st sposobem jego afirmacji” oraz ,,wychowanie religijne czlo-
wicka nie jest sposobem jego afirmacji”’. Termin ,,cztowiek” wystgpuje
tu w supozycji formalnej: chodzi przeciez o kazdego cztowieka, a w domysle
pozostaje tez wymiar czasowy. Kontrowersja ma wigc charakter niejako to-
talny: wychowanie religijne kazdego czlowieka zawsze jest —albo zawsze nie
jest —sposobem jego afirmacji. Jaka jest wobec tego rola proprium etyki? Czy
owo proprium jedynie identyfikuje pewng teori¢ etyczna dla potrzeb dydak-
tycznych lub historycznych, czy tez mozliwych jest wiele etyk z poszerzony-
mi antropologiami — a wobec tego etyk z przymiotnikiem, bez roszczenia do
prawdziwosci? W tym ostatnim przypadku otwiera si¢ droga do relatywizmu,
przynajmniej w wymiarze stusznosciowym. Jest to kolejna kwestia wymaga-
jaca opracowania.

Inny problem rodzi si¢ podczas zabiegu ,,wymienialnosci”. Klasyczny
przyktad, na ktéry powotuje si¢ Styczen, to spdr dwoch przyjacidt A i B, czy
powiedzie¢ ich wspdlnemu przyjacielowi C, ze jest $miertelnie chory. Warun-
kiem sensownosci tego sporu jest przekonanie, ze musza oni afirmowac C,
czyli dziata¢ dla jego dobra. Przekonanie to ma walor bezposredniej oczywi-
stosci, co wystarcza dla jego uprawomocnienia. Zabieg wymienialno$ci polega
na myslnym podstawieniu wszystkich innych za A, B 1 C, co pozwala otrzymac¢
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sad uogdlniony: Osobie jako osobie nalezna jest afirmacja od osoby jako oso-
by. ,,Granic¢ owej wymienialnosci, w kazdym badz razie jej prog — twierdzi
Styczen — zauwazytoby si¢ dopiero wowczas, gdyby na miejsce C probowano
wstawié jego psa Burka”?®. Wykonajmy zabieg proponowany przez Stycznia.
Oto dwaj wlasciciele pséw spieraja si¢ o to, czy ciezko choremu szczeniako-
wi poda¢ lekarstwo. Czyz warunkiem sensownosci sporu nie jest pragnienie
dobra szczeniaka? W miejsce C mozna wstawic¢ takze instytucje. Oto umiera
przywodca panstwa, a spieraja si¢ dwaj patrioci, czy fakt ten publicznie ogto-
si¢. Podstawa sporu jest w tym wypadku pragnienie dobra panstwa. Przyktad
mozna modyfikowa¢, wstawiajac za C rozmaite rodzaje bytow. Podobnemu
zabiegowi ,,wymienialnosci” — z analogicznym rezultatem — mozna poddac
takze A 1 B. Sporu migdzy instytucjami — cho¢by sporu migdzy zwiazkiem
zawodowym a rada nadzorcza — nie mozna w prosty sposob zredukowaé do
sporu miedzy ich prezesami czy dyrektorami, a warunkiem jego sensownosci
jest realizacja dobra, na przyktad dobra przedsigbiorstwa. Zauwazmy, ze nie
chodzi tu o wymiar stusznosciowy sadu etycznego — o to, ¢ 0 powinienem
uczyni¢, ale o jego wymiar powinnosciowy —z e temu oto bytowi nalezna jest
afirmacja, to jest dzialanie dla jego dobra, czyli jakas posta¢ mitosci. W roz-
patrywanym przez Stycznia przypadku relacja powinnosci afirmacji zachodzi
ze wzgledu na osobowy charakter podmiotow relacji, nie zas ze wzgledu na
jakies szczegolne wiasnosci tych osdb. Pelne w jakims$ sensie brzmienie sadu
etycznego pojmowanego jako ujecie relacji powinnosci migdzyosobowe;j jest
wigc nastepujace: ,,Osobie od osoby nalezna jest afirmacja ze wzgledu na nia
samg”’, a wigc dlatego, Ze jest ona osoba, a nie dlatego, ze jest celebryta, boga-
czem, cztonkiem establishmentu czy moim szefem. Taka formuta postuguje si¢
Styczen w wielu swoich pracach, nierzadko przytaczajac ja w wersji tacinskiej:
Persona est affirmanda propter se ipsam. Odpowiedz na pytanie, co jest zrodlem
owej radykalnej powinnosciorodnosci, nalezy juz do antropologii — Zrodtem
tym jest godnos¢ osoby. Inaczej jest w przypadku innych typow bytow — i tu
istotna jest ich charakterystyka. Gang i uniwersytet to dwa rodzaje instytucji
spotecznych, a trudno sobie wyobrazi¢, by z gangiem taczyla mnie moralna
powinno$¢ dziatania dla dobra tej instytucji. Wobec tego oczywiste staje sie,
ze powinnosciorodnos¢ nie jest absolutna wlasnoscig bytdw-instytucji. Nie
jest to oczywiste w przypadku bytéw naturalnych: Czyz pies wtasnie jako
pies nie rodzi powinnosci moralnej dziatania dla jego dobra? A komar lub
muszka owocowa? A jesli zobaczg potraconego przez auto, wyraznie cierpia-
cego jelenia i nie zareaguj¢ — cho¢by informujac odpowiednie stuzby — to czy
zachowam si¢ tak, jak moralnie powinnam? Powyzsze pytania prowadza do
ogoblniejszej kwestii: Czy oprocz bytow osobowych istnieja inne byty, ktore

28 Tamze, s. 439.
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sa powinnosciorodne, a jesli tak, to skad bierze si¢ ich powinnosciorodnosc?
Czy sa one powinnosciorodne moralnie jedynie jako dobra dla osoby, czy tez
same w sobie zastuguja na jakas postac afirmacji? Czy psu ze wzgledu na niego
samego nalezy si¢ jakis rodzaj afirmacji, czy tez jesli afirmacja mu przystuguje,
to jest tak wytacznie ze wzgledu na relacj¢ psa do osoby?

Na namyst zasluguje tez pierwsza czg¢s¢ sadu etycznego: ,,0sobie od 0so-
by”. Czy osobie nalezna jest afirmacja jedynie od osoby, czy tez na przyktad
od instytucji? Sam problem ma wymiar metafizyczny, poniewaz jego roz-
strzygnigcie wymaga odpowiedzi na pytanie, czym jest instytucja. Dyskusja
nad odpowiedzialnoscig instytucji (chocby odpowiedzialnoscia panstwa czy
uniwersytetu) pokazuje, ze redukcja odpowiedzialnosci instytucji do ,,sumy”
odpowiedzialnosci 0séb je tworzacych budzi powazne zastrzezenia. W ni-
niejszym artykule nie podejme prob odpowiedzi na powyzsze pytania, cho¢
mozna, jak sadze, postawi¢ tez¢ — co najmniej jako hipotez¢ — ze termin ,,afir-
macja” uzyskuje tres¢ zalezng od rodzaju bytow, ktore wchodza w relacje
powinno$ci moralnej. W niniejszych rozwazaniach chcg natomiast pokazac,
ze jesli uznamy konieczno$¢ rozszerzenia sadu etycznego do postaci ,,bytowi
powinnosciorodnemu nalezy si¢ afirmacja od osoby jako osoby”, a nawet 0gol-
niej: ,,bytowi powinnosciorodnemu nalezy si¢ afirmacja od bytow nalezacych
do tych a tych rodzajow”, to problem autonomii etyki bgdzie trzeba raz jeszcze
rozpatrzy¢; a wyjasnien szukac nie tylko w antropologii.

Zarysowane dwa problemy prowadza do trzeciego. Wspotczesna filozo-
fia nauki glosi uteoretycznienie obserwacji naukowej. Pytanie brzmi: Czy
1 w jakim stopniu dotyczy to doswiadczenia etycznego? Uwyrazniony sad
etyczny: ,,kazdej osobie dla niej samej nalezna jest afirmacja od kazdej innej
osoby” jest juz sadem uogdlnionym, ktory uzyskuje — przez tresciowa analize¢
faktu powinnosci — wyjasnienie ostateczne i konieczne (uniesprzeczniajace)
w racjach antropologicznych?. Termin ,,0soba” nie jest terminem obserwa-
cyjnym, ale teoretycznym, tak jak teoretyczne sa tezy antropologii. Ow sad
jest uogolnieniem bezposredniego doswiadczenia: ja powinienem X wobec
C. Czy doswiadczenie to jest ateoretyczne? Z pewnoscia przyjmuj¢ zatozenia
co do wlasnych umiejgtnosci, ujmuje aktualne okolicznos$ci czy potrzeby C.
Owe zalozenia, ktore filozofowie nauki nazywajq zalozeniami tta, pozwalajg
zinterpretowac dang doswiadczenia: ,,powinienem X wobec C”. Nawet zwykte
spostrzezenie ,,obarczone” jest tego rodzaju zatozeniami®®. Wystegpuja one tak-
ze w oryginalnym przyktadzie Stycznia: spieraja si¢ dwaj przyjaciele C i cho¢

¥ Szerzej na ten temat zob. t e n z e, Antropologia a etyka, s. 157n.

9 Zob. np. A. Grobler, Metodologia nauk, Wydawnictwo Aureus—Wydawnictwo Znak,
Krakow 2006. Dyskusje nad uteoretycznieniem obserwacji mozna przesledzié, korzystajac z za-
mieszczonego w ksigzce indeksu poje¢c (zob. tamze, s. 336).
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maja sprzeczne opinie na temat tego, co nalezy uczynic¢, przekonanie, ze chca
dobra C, jest juz wlaczone w rozumienie przyjazni. Gdyby spor dotyczyt tego,
jak nalezy najmocniej dokuczy¢ C, to z pewnoscia nie uznaliby$my, Ze spieraja
si¢ przyjaciele C ani ze spdr dotyczy tego, co jest dla C dobre. ,, Teoria” przy-
jazni (cudzystow przy stowie ,,teoria” sygnalizuje, ze mamy na mysli poznanie
potoczne) umozliwia interpretacje sporu A i B. Problemu uteoretycznienia ob-
serwacji nie eliminuje nawet wyjatkowy punkt wyjscia etyki: wglad cztowieka
w samego siebie. Ow ,,wglad” nie dotyczy przeciez poczucia powinnosci
moralnej, ale jej poznania, awigc ujgcia swoistego, ale realnego bytu:
ujmuje nie tylko fakt istnienia relacji powinnosci, ale rowniez jej tres¢. Tylko
w tym sensie mozna przeciez sagdom etycznym przypisywac prawdziwosc
i uznawac ich wiazaca moc. W takim rozumieniu sad etyczny jest zawsze wy-
nikiem szeroko rozumianej obserwacji. Broniac poznawczej autonomii etyki,
nalezy wigc zaproponowac rozwigzanie problemu uteoretycznienia obserwacji
1 istnienia zatozen tla.

Podsumujmy dotychczasowe rozwazania. Na bazie rozréznien dokonanych
przez Stanistawa Kaminskiego postawitam tezg, ze problem autonomii etyki nie
dotyczy jej autonomii instytucjonalnej,ale poznawczej. Autono-
mia poznawcza w przyjetym tu rozumieniu wymaga, by dana dyscyplina miata
charakter przedmiotowy, nie za$ metaprzedmiotowy. W rozumieniu Stycznia
etyka ma taki wtasnie charakter: dysponuje wtasnymi danymi empirycznymi
w postaci jednostkowych sadow o powinnosci moralnej, a sady te ujmuja
fakt normatywny, to jest realnie istniejaca, obiektywna relacj¢ powinnosci
migdzy osobami, przy czym tresciqg owej powinnosci jest afirmacja (mitos¢).
Uogolnienie tych saddéw operacja ,,wymienialnosci” pozwala sformutowac
ogolny sad etyczny: ,,Kazdej osobie jako osobie od kazdej osoby jako osoby
nalezna jest (zawsze) afirmacja”. Ostateczne i konieczne wyjasnienie istnienia
1 tresci tego faktu dokonuje si¢ za pomoca wnioskowan redukcyjnych, przez
wskazanie racji wzigtych z antropologii. Krotko moéwiace, ujgty w wymiarze
powinnosciowym sad etyczny jest sformutowany na bazie danych bezposred-
niego doswiadczenia i w tym aspekcie etyka jest poznawczo autonomiczna.
Natomiast wymiar stusznosciowy sadu — czyli uznanie, co faktycznie stanowi
afirmacj¢ osoby — zalezny jest od przyjetej antropologii i w tym aspekcie etyka
jest poznawczo nieautonomiczna. Wskazanie na wymiar sadu etycznego czy
tez — jak zaproponowatam — analityczne roztozenie go na dwa sady: powin-
nosciowy (,,powinienem afirmowac”) i slusznosciowy (,,afirmacja polega na
czynie X”), nie rozwiazuje catkowicie problemu autonomii etyki.
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Wyliczytam tez pewne problemy, z ktorymi powinien uporac si¢ zwolen-
nik autonomii etyki. Po pierwsze, skoro zdaniem Stycznia etyka w aspekcie
stusznosciowym domaga sig¢ proprium, antropologia osobowego ,,ja”,
z ktorej czerpane sa wyjasnienia faktu powinnosci, musi zosta¢ poszerzona
o dodatkowe tezy, ktore umozliwialyby wyjasnianie rozbieznych sadow stusz-
nosciowych. Dopdki nie odpowiemy na pytanie o zrodta owych dodatkowych
tez, otwiera si¢ furtka relatywizmu, mozna bowiem wowczas twierdzi¢, ze
wiazacy sad ,,powinienem wobec tej oto osoby uczynié to oto X jest praw-
dziwy w konkretnym systemie etycznym, ale nie per se w odniesieniu do
rzeczywistosci.

Drugi problem dotyczy zakresu podmiotéw i przedmiotéw sadu etycznego.
Sam Styczen koncentruje si¢ na osobach, ale istnieja racje przemawiajace za
wiaczeniem do tego kregu innych typow bytow, na przyktad bytow relacyjnych,
takich jak rodzina, panstwo, instytucje, czy bytow naturalnych. Wyjasnienie
ich powinnosci zalezne bgdzie nie tylko od koncepcji cztowieka, ale takze od
szerszych rozstrzygnie¢, na przyktad dotyczacych relacji migdzy cztowiekiem
a rodzina, panstwem, instytucjq czy bytem naturalnym, trzeba bgdzie bowiem
odpowiedzie¢ na pytanie, czy owe byty sa ,,powinnosciorodne” same w sobie,
czy tez jedynie jako dobra dla osoby. Pytanie to jest spotecznie istotne wobec
préb nadania pewnym bytom naturalnym statusu osob, cho¢ oczywiscie 0osob
niebedacych ludzmi (ang. non-human persons)?®!, a tym samym wiaczenia tych
bytow w zakres obowigzywalnosci normy personalistycznej. W tym kontek-
$cie pojawia si¢ tez problem charakteru takich sadow, jak ,,powinienem Y
wobec uniwersytetu” czy ,,powinienem Z wobec psa”. Sady odnoszace sie do
osoby sa ujeciem danych bezposredniego doswiadczenia. Jaki jednak charakter
majq sady odnoszace si¢ do uniwersytetu czy te odnoszace si¢ do psa? Jawi
si¢ bowiem alternatywa: mozna je uzna¢ za oparte na danych bezposredniego
doswiadczenia (tak jak sady odnoszace si¢ do osoby) albo za wywnioskowane
Z przyjetej teorii osoby oraz teorii relacji migdzy osobg a owym bytem poza-
osobowym. Rozstrzygnigcie tej kwestii bedzie rzutowato na zakres poznaw-
czej autonomii etyki.

Trzeci problem dotyczy uteoretycznienia obserwacji, czyli obecnosci za-
tozen tla w ,,obserwacji” wlasciwej dla etyki, pozwalajacej ujaé fakt norma-
tywny w sadzie etycznym. Etyk staje przed alternatywa: albo musi pokazac, ze
obserwacja wlasciwa jego dyscyplinie (poznawczy kontakt z rzeczywistoscia,
a zatem z relacjg powinnosci) nie jest uteoretyczniona, albo tez uznac jej ute-
oretycznienie i wskazaé¢ zrodta zatozen tta. Takze i ta okoliczno$¢ rzutuje na
rozumienie poznawczej autonomii etyki.

31 Zob. np. hasto ,,Great Ape Personhood”, Wikipedia, https://en.wikipedia.org/wiki/Great
ape_personhood.
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Staratam si¢ pokazac, ze rozwijana przez Tadeusza Stycznia koncepcja
autonomii etyki w $wietle zarowno jego wlasnych uwag, jak i wspodtczesnej
filozofii oraz metodologii nauk generuje interesujace problemy i jest poznaw-
czo ptodna. Wyliczytam kilka probleméw, z ktorymi powinien zmierzy¢ si¢
zwolennik autonomii etyki. W konkluzji nalezy jednak zada¢ pytanie klu-
czowe: Czy nalezy (za)troszczy¢ si¢ o autonomi¢ poznawcza etyki? Racja
pozytywnej odpowiedzi na to pytanie jest zapewne rola sadow ,,A powinien X
wobec C” w zyciu indywidualnym i spotecznym. Pokazanie tej autonomii eli-
minowatoby argument, Zze przyjgcie normy ,,0sobie od osoby nalezna jest afir-
macja” uzaleznione jest od przyjecia okreslonej ideologii, religii czy filozofii.
Powyzsze rozwazania pokazujq natomiast, ze obrona autonomii etyki wobec
innych dyscyplin naukowych wymaga rozwigzania szeregu kwestii. Ponadto
we wspolczesnej filozofii nauki kwestionuje si¢ autonomicznos¢ jako wartosc,
gloszac potrzebg zerwania z dyscyplinarnym budowaniem nauki i koniecz-
no$¢ rozwijania badan interdyscyplinarnych, a nawet transdyscyplinarnych.
Nalezy si¢ wigc zastanowi¢, na czym tego rodzaju interdyscyplinarnos¢ czy
transdyscyplinarnos¢ miataby polega¢ w przypadku badan nad faktami norma-
tywnymi, lub tez pokazac, ze etyka powinna — a nawet musi — mie¢ charakter
dyscyplinarny. Pozostaje nam zatem — w imi¢ wiernosci prawdzie — zmierzy¢
si¢ z problemami, ktore pojawity si¢ w toku niniejszych rozwazan.
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Jarostaw MERECKI SDS

ETYKA TANTROPOLOGIA SA JEDNYM
Uwagi na marginesie artykutu Tadeusza Stycznia SDS
,Problem autonomii etyki”

Styczen wskazuje, ze sqd moralny odnosi sie do prawdy niezaleznej od podmiotu
dzialania (nawet jesli jest to prawda dotyczqca samego podmiotu dzialania) i ze
prawda ta zobowiqzuje go z tej wlasnie racji, ze zostala odkryta przez podmiot
Jjako prawda. Z czasem Styczen kiadi coraz wieckszy nacisk na mozliwosé wy-
prowadzenia catosci doswiadczenia moralnego z doswiadczenia ,, normatywnej
mocy prawdy”. Doswiadczenie to jest jednak mozliwe tylko wtedy, gdy istnieje
autonomia woli w relacji do pragnien..

Cieszg sig, ze dzigki szczesliwemu zbiegowi okolicznos$ci moge dzi$ po-
jawi¢ si¢ przed Panstwem 1 podzieli¢ kilkoma refleksjami na temat tekstu
autorstwa mojego Mistrza — ksigdza profesora Tadeusza Stycznia'. Jest to
w pewnym sensie powrot do moich korzeni, bo od spotkania z ksiedzem Ta-
deuszem, od jego wyktadow jeszcze podczas moich studidow w seminarium
duchownym ksigzy salwatorianow i od lektury jego tekstow zaczeta si¢ moja
przygoda z filozofia — przygoda, ktora trwa do dzisiaj. Jak to zazwyczaj bywa,
Z czasem zycie niesie nowe wyzwania i nowe zadania. Refleksjq nad epistemo-
logia i metodologia etyki nie zajmuj¢ si¢ dzis juz tak intensywnie, jak kiedys,
gdy przedmiotem moich studidw byt dorobek Josefa Fuchsa, jednego z auto-
réw, do ktorych nawiazuje 1 z ktorymi polemizuje ksigdz Styczen w swoim
artykule o autonomii etyki.

W mojej refleksji chcialbym najpierw umiesci¢ tekst, ktéry nas tu intere-
suje, w kontekscie badan ksigdza Stycznia nad metodologicznym i epistemo-
logicznym statusem etyki, a nast¢gpnie doda¢ dwie krdtkie uwagi. Obydwie
dotycza zwiazku etyki z antropologia, ktory — w moim przekonaniu — jest $ci-
Slejszy niz moze to sugerowacé lektura tekstu Problem autonomii etyki. Sadze

“Niniejszy tekst stanowi zmieniong wersje wystapienia, ktore przedstawione zostato podczas
seminarium ,,Autonomia etyki dzi$”, zorganizowanego przez Instytut Jana Pawta Il KUL 11 grudnia
2015 roku.

1'Zob. T. Sty czen SDS, Problem autonomii etyki, ,,Roczniki Filozoficzne” 26(1978) nr 2,
s. 39-62; zob. tez: t e n z e, Problem autonomii etyki, w: tenze, Dziela zebrane, red. ks. A.M. Wierz-
bicki, t. 2, Etyka niezalezna, red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jana Pawta I1
KUL, Lublin 2012, s. 421-450.
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tez, ze w swoich pozniejszych badaniach tak wtasnie widziat ten problem sam
ksiadz Styczen, nazywajac czasami etyke ,,antropologia normatywna’ .

Czytajac artykut Problem autonomii etyki, warto pamigta¢ o kontekscie,
w ktorym ow tekst powstal. Zostal on pierwotnie wygloszony na kongresie
teologéw moralistow z obszaru jezyka niemieckiego, ktory odbyt si¢ we Fry-
burgu we wrzesniu 1977 roku. Kongres ten poswiecony byl zagadnieniu re-
lacji moralnosci i wiary oraz etyki i teologii moralnej, zywo dyskutowanemu
w latach siedemdziesiatych ubieglego wieku na tym obszarze — i nie tylko na
nim, ale publikacje teologéw niemieckich mialy w tym czasie szczeg6lna wage
1 mozna sadzi¢, ze dyskusj¢ zapoczatkowata ksiazka Alfonsa Auera Autonome
Moral und christlicher Glaube®. W debacie starano si¢ wydoby¢ tak zwane
proprium christianum etyki, a zatem udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, co wiara
chrzescijanska wnosi do doswiadczenia moralnego cztowieka — czy sg to jakies
nowe tresci, niedostgpne doswiadczeniu naturalnemu, czy tez moze jedynie
specyficzny rodzaj intencjonalnosci (tym wyrazeniem postugiwat si¢ wlasnie
Fuchs?), jakkolwiek niewzbogacajacy tresci doswiadczenia, to jednak zapew-
niajacy osobie ludzkiej dodatkowa motywacj¢ do realizacji norm moralnych,
ktoérych waznos¢ mozna poznac i uzasadni¢ niezaleznie od chrzescijanskiego
Objawienia (czy tez szerzej — niezaleznie od religii). Doda¢ jeszcze mozna
— cho¢ nie stanowi to bezposredniego przedmiotu refleks;ji ksiedza Stycznia
w omawianym artykule — ze w kwestii sposobu uzasadniania norm moralnych
wplywowy nurt niemieckiej teologii moralnej wypracowat teori¢ tak zwanego
tworczego rozumu, ktora stata si¢ pozniej przedmiotem krytycznych analiz
ksigdza Stycznia oraz ks. Andrzeja Szostka’.

Oto6z zrzadzeniem losu — czy raczej za sprawg Opatrznosci — ksiadz Sty-
czen byl bardzo dobrze przygotowany do wiaczenia si¢ w dyskusj¢ na temat
swoistosci etyki chrzescijanskiej. Przy lekturze tekstu Problem autonomii etyki
zauwazamy, ze Styczen nie mial zbyt dobrego zdania o stopniu precyzji teo-
rii przedstawianych przez zwolennikow tak zwanej moralnosci czy tez etyki

2 Zob. np. ten z e, Etyka jako antropologia normatywna. W sprawie epistemologicznie zasad-
nego i metodologicznie poprawnego punktu wyjscia etyki, czyli od stwierdzenia:, Jest tak” — ,, Nie
Jest tak”, do naczelnej zasady etycznej. Quaestio disputata, ,,Roczniki Filozoficzne” 45-46(1997-
-1998) nr 2, s. 5-38; zob. tez: t e n z e, Etyka jako antropologia normatywna. W sprawie epistemolo-
gicznie zasadnego i metodologicznie poprawnego punktu wyjscia etyki, , czyli od stwierdzenia:,, Jest
tak” — ,,Nie jest tak”, do naczelnej zasady etycznej. Quaestio disputata, w: tenze, Dziela zebrane,
red. ks. A.M. Wierzbicki, t. 4, Wolnos¢ w prawdzie, red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe
KUL-Instytut Jana Pawta IT KUL, Lublin 2013, s. 313-349.

3 Zob. A. Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, Patmos, Diisseldorf 1971.

* Zob. J. Fuchs, Czy istnieje moralnosé specyficznie chrzescijahiska?, w: tenze, Teologia
moralna, ttum. L. Bobiatynski, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1974, s. 141-156.

5 Zob. A. S zostek, Natura — rozum — wolnosé. Filozoficzna analiza koncepcji tworczego
rozumu we wspolczesnej teologii moralnej, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1989.
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autonomicznej (poczynajac wlasnie od dwuznacznosci niemieckiego stowa
,»Moral”, ktére moze denotowac zardwno moralnosé, jak i teori¢ moralno-
$ci — taka krytyczna uwage kieruje Styczen pod adresem Auera i Fuchsa®).
Czytajac artykut Problem autonomii etyki, zauwazamy, ze jest w nim obecna
,,W pigulce” teoria etyki szerzej przedstawiona w opublikowanej w roku 1980
ksiazce Etyka niezalezna?’, nad ktora Styczen juz w tamtym okresie pracowat.
Problematykq epistemologicznego i metodologicznego charakteru etyki zaj-
mowal si¢ on jednak wtasciwie od poczatku swojej kariery naukowej, a jego
badania znalazly dojrzaly wyraz w pracy habilitacyjnej poswigconej moz-
liwosci zbudowania etyki jako nauki empirycznie prawomocnej®. Blizszym
kontekstem tych badan byly wowczas koncepcje etyki rozwijane przez filozo-
foéw, nietrudno jednak zauwazy¢, ze w teologii moralnej ich odpowiednikiem
staty si¢ wtasnie dyskusje nad autonomig etyki w relacji do wiary czy tez —na
poziomie przedmiotowym — nad niezaleznoscia doswiadczenia moralnego od
wiary religijnej. Etyka jako nauka empirycznie uprawomocniona to przeciez
taka teoria moralnosci, ktéra w uzasadnieniu swoich tez nie odwotuje si¢ do
danych Objawienia, lecz czerpie je ze swoistego doswiadczenia, ktore dostep-
ne jest czlowiekowi niezaleznie od jego przekonan religijnych.

Ponadto Styczniowi bliska byta koncepcja etyki jako nauki empiryczne;j
rozwijana w Polsce przez Tadeusza Czezowskiego® oraz Tadeusza Kotarbin-
skiego'®. Uwazat on, ze z koncepcja ta mozna si¢ byto zgodzi¢ secundum quid,
po dokonaniu pewnych rozréznien, ale w petni podzielat sama ide¢ etyki jako
nauki dysponujacej wlasng bazg doswiadczalna, to jest swoistym doswiad-
czeniem moralnym, w badaniach zas starat si¢ — z czasem w coraz bardziej
zwigztych formutach jezykowych — owo zrodlowe doswiadczenie wyrazic.
Badania nad polska mysla metaetyczna byty dla Stycznia réwniez znakomitym
przygotowaniem do wlaczenia si¢ w dyskusj¢ nad autonomia etyki i teologii
moralnej toczaca si¢ na obszarze jezyka niemieckiego.

® Por. Sty czen, Problem autonomii etyki, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 427, 448.

7 Zob. tenze, Etyka niezalezna?, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1980; zob. tez: ten ze,
Etyka niezalezna?, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 247-373.

8 Zob. t e n z e, Problem mozliwosci etyki jako empirycznie uprawomocnionej i ogélnie waz-
nej teorii moralnosci. Studium metaetyczne, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1972; zob. tez:
te n z e, Problem mozliwosci etyki jako empirycznie uprawomocnionej i ogélnie waznej teorii
moralnosci. Studium metaetyczne, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 17-246.

? Zob.np. T. Czezowski, Etyka jako nauka empiryczna, ,Kwartalnik Filozoficzny” 18(1949)
nr2,s. 161-171; ten z e, Uwagi o etyce jako nauce empirycznej, ,,Studia Filozoficzne” 1960, nr 6,
s. 157-162

10 Zob.np. T. Kotarbinski, Oistocie oceny etycznej, ,,Przeglad Filozoficzny” 44(1948)
nr 1-3, s. 114-119; t e n Z e, Zagadnienia etyki niezaleznej, w: tenze, Sprawy sumienia, Ksiazka
i Wiedza, Warszawa 1956, s. 5-24.



Etyka i antropologia sq jednym 265

W tekscie, ktory dzis omawiamy, Styczen w precyzyjnej analizie wska-
zuje na rézne sensy pojecia ,,autonomia”, zalezne od przedmiotu, ktérego sad
o autonomii dotyczy. Pojgcie autonomii ma inny sens, gdy mowimy o auto-
nomii podmiotu dzialania moralnego, a inny gdy chodzi nam o autonomi¢
teorii moralnosci. Inaczej trzeba rozumie¢ autonomi¢ moralnosci wtedy,
gdy w strukturze sadu etycznego odréznimy jego wymiar powinnosciowy
od wymiaru stusznosciowego: o ile na poziomie doswiadczenia powinnosci
afirmowania osoby jako osoby dla niej samej etyka nie jest epistemologicznie
1 metodologicznie zalezna od jakiejkolwiek dyscypliny naukowej (wlaczajac
w to filozofi¢ i teologig), o tyle na poziomie blizszego okreslenia tresci powin-
nosci, czyli w wymiarze stuszno$ciowym, etyka potrzebuje wiedzy o tym, kim
osoba ludzka jest, co stanowi jej efektywng afirmacj¢, a zatem potrzebuje me-
todologicznego powiazania z antropologia w réznych jej odmianach (od nauk
szczegotowych przez filozofi¢ do teologii). Sadze, ze nie ma w tym miejscu
potrzeby streszczania pogladow Stycznia na niezaleznos¢ etyki. Warto jedynie
doda¢, ze w kolejnych latach poprzez rézne publikacje 1 udziat w sympozjach
zywo uczestniczyt on w dyskusjach zwlaszcza nad metodologicznym statusem
oraz samg metoda teologii moralnej, a jego refleksja w niematym stopniu przy-
czynila si¢ do obecnej w encyklice Jana Pawta 11 Veritatis splendor krytycznej
oceny pewnych nurtéw wspoélczesnej teologii moralne;.

Do moich raczej wstepnych refleksji cheialbym doda¢ dwie uwagi. Pierw-
sza dotyczy pojecia autonomii. Ot6z pojecie to ma wyraznie Kantowskie zro-
dto. Sam tekst Stycznia nie mowi o tym szerzej — Kant jest w nim co prawda
wspomniany, ale w sensie krytycznym. Koncepcja etyki Kanta byta oczywiscie
przedmiotem obszernego studium Stycznia najpierw w jego pracy habilitacyjnej
Problem mozliwosci etyki jako empirycznie uprawomocnionej i ogolnie waznej
teorii moralnosci, a pdzniej w ksiazce o autonomii etyki Etyka niezalezna? Ocena
tego ujecia byla tam negatywna: Styczen docenial wprawdzie Kanta za obro-
n¢ kategorycznosci imperatywu moralnego, ale uwazat, ze jego koncepcja jest
ostatecznie swoistym rodzajem deontonomizmu (czyli teorii, wedtug ktdrej czyn
jest dobry dlatego, ze zostat nakazany przez odpowiedni autorytet), w ktorym
rolg instancji nakazodawczej pelni sam podmiot (Styczen nazywat t¢ koncepcje
deontonomizmem autonomicznym). Sadz¢ jednakze, ze jest pewien Kantowski
sens autonomii, ktory Styczen przyjmuje, mowiac o autonomii podmiotu mo-
ralnego, a takze krytykujac eudajmonistyczng koncepcje etyki. Autonomia owa
wyraza si¢ mianowicie w niezaleznosci woli od pragnien naturalnych, w tym,
ze — w przeciwienstwie do zwierzat — cztowiek nie jest zdeterminowany przez
przedmioty, do ktorych odnosza si¢ jego naturalne inklinacje. Wyrazajac to nieco
innym jezykiem, zaczerpnigtym z ksiazki Johna Searle’a Rationality in Action",

' Zob. J. Searle, Rationality in Action, The MIT Press, Cambridge, Massachusetts, 2001.
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mozna powiedzie¢, iz o autonomii podmiotu moralnego méwimy dlatego, ze
czlowiek — w przeciwienstwie do zwierzat — jest w stanie miec takie racje dzia-
tania, ktdre sa niezalezne od jego pragnien. Racjonalnos¢ w dziataniu nie moze
zatem — zdaniem Searle’a — by¢ ograniczona tylko do wyboru srodkow do celow,
ktérych tak czy owak pragniemy, ale dotyczy samych celow. To zas znaczy, ze
czlowiek jest wolny, a jest wolny dlatego, ze moze chcie¢ lub nie cheiec realizacji
swoich pragnien. Jak to trafnie wyrazit to Harry Frankfurt, czlowiek jest w stanie
mie¢ pragnienia drugiego rzedu (ang. second-order desires), ktdre odnosza si¢ do
pragnien pierwszego rzedu (ang. first-order desires)'?. Nie wchodzac w szczegoly,
dodajmy tylko, ze to wiasnie dlatego mowimy, iz cztowiek jest osoba — osoba
to bowiem taki byt, ktory do swojej natury pozostaje w relacji posiadania (takg
definicje osoby w swojej rozprawie Osoby. O réznicy miedzy czyms a kims' pro-
ponuje Robert Spaemann).

Inng sprawa jest oczywiscie to, na jakiej zasadzie podejmujemy racjonalne
decyzje moralne — juz w omawianym artykule Styczen wskazuje na to, ze sad
moralny odnosi si¢ do prawdy niezaleznej od podmiotu dziatania (nawet jesli
jest to prawda dotyczaca samego podmiotu dziatania) i ze prawda ta zobo-
wiazuje go z tej wlasnie racji, ze zostata odkryta przez podmiot jako prawda.
Z czasem Styczen kladt coraz wigkszy nacisk na mozliwos¢ wyprowadzenia
catosci doswiadczenia moralnego z doswiadczenia ,,normatywnej mocy praw-
dy” (wyrazenie Karola Wojtyly z Osoby i czynu'*). Doswiadczenie to — tak, jak
opisuje je Styczen — jest jednak mozliwe tylko wtedy, gdy istnieje autonomia
woli w relacji do pragnien.

Do uwagi tej chciatbym dotaczy¢ uwage nastgpna — a moze raczej pytanie
odnoszace si¢ do relacji migdzy etyka a antropologia. Wspominatem juz, ze
wedtug Stycznia etyka jest metodologicznie zalezna od antropologii w stusz-
nosciowym wymiarze sadu moralnego (w tym, co dotyczy ,,jak” afirmacji
osoby). O jaka jednak antropologi¢ tu chodzi? Czy jest to antropologia pojeta
jako nauka szczegdtowa, filozoficzna, czy teologiczna? W pewnych kwestiach
trudnych i1 spornych (dzisiaj na przyktad z dziedziny bioetyki) rzeczywiscie nie
mozemy si¢ oby¢ bez wiedzy o cztowieku pochodzacej z nauk szczegdtowych.
Wydaje si¢ jednak, ze w sam sad o powinnosci (w powinnosciowy wymiar sadu
moralnego) uwiktana jest juz jakas antropologia, jakas wiedza o czlowieku,

12 Por. H. Frank furt, Wolnos¢ woli i pojecie osoby, thum. J. Nowotniak, w: Filozofia mo-
ralnosci. Postanowienie i odpowiedzialnos¢ moralna, thum. J. Nowotniak, W.J. Popowski, wybor
J. Hotéwka, oprac. J. Hotéwka, s. 22n.; por. tez: te n z e, Freedom of the Will and the Concept of
a Person, ,,Journal of Philosophy” 68(1971) nr 1, s. 7.

13 Por.R. Spaemann, Osoby. O réznicy miedzy czyms a kims, ttum. J. Merecki SDS, Oficyna
Naukowa, Warszawa 2001, s. 40n.

4 Por.K. Wojtyta, Osobaiczyn, w:tenze,, Osobaiczyn” oraz inne studia antropologiczne,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2000, s. 205.
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ktéra ptynie po prostu z naszego kontaktu z rzeczywistoscia. Godnosci osoby
ludzkiej nie doswiadczamy niejako w stanie czystym, ale zawsze jednoczesnie
wraz ze rozumieniem tego, kim cztowiek jest i co mu si¢ — przynajmniej na
elementarnym poziomie — nalezy (wystarczy przywota¢ casus dobrego Sama-
rytanina z ewangelicznej przypowiesci Jezusa). Na tym pierwotnym poziomie
nie da si¢ zatem oddzieli¢ etyki od antropologii (czy tez raczej: mozna je od-
dziela¢ tylko pojeciowo). Jak pamigtam, ksigdzu Styczniowi bardzo podobato
si¢ twierdzenie Roberta Spaemanna dotyczace jednoczesnego konstytuowania
si¢ etyki i metafizyki. Spaemann pisze tak: ,,Nie istnieje etyka bez metafizyki.
A réwnoczesnie tak jak etyka nie poprzedza ontologii, podobnie ontologia nie
poprzedza etyki. Ontologia i etyka konstytuuja si¢ uno actu w intuicji bytu jako
bytu samoistnego — bytu wlasnego i bytu innych”'*. Sadzg, ze w takim samym
stopniu twierdzenie to dotyczy relacji etyki i antropologii.

5 R. Spaeman n, Szezescie a zyczliwosé, thum. J. Merecki SDS, Redakcja Wydawnictw
KUL, Lublin 1997, s. 9n.
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DLACZEGO WARTO DZIS CZYTAC STYCZNIA?
AKTUALNOSC PROBLEMU AUTONOMII ETYKI"

Owo odkrycie osoby w samym sobie i w drugim — odkrycie, do ktorego nie potrze-
ba ani treningu filozoficznego, ani okreslonych przekonan swiatopogladowych,
Jest zrodlem i racjq afirmowania osoby. Styczen podkresia, ze kazda filozofia
osoby jest wtorna i nabudowana na przezyciu dobra, jakim jest osoba. W filozofii
moralnosci chodzi w gruncie rzeczy o to, aby objawi¢ osobe, ukaza¢, ze prawda
o jej wyjatkowosci i wielkosci — ktorq Styczen wyraza stowami ,,inaczej” i ,, wy-

’

Zej” — ma sens normatywny.

Debata wokot tekstow ksiedza profesora Tadeusza Stycznia jest juz od
kilku lat trwatym elementem dzialalnosci Instytutu Jana Pawta II na Katolic-
kim Uniwersytecie Lubelskim, dzigki czemu mysl etyczna zatozyciela tego
osrodka staje si¢ przedmiotem badan rownolegle ze studiami nad mysla Karola
Wojtylty—Jana Pawta II. Czerpanie z wlasnych intelektualnych zZrédet buduje
tozsamos¢ Instytutu, a fakt ten thumaczy juz do pewnego stopnia, dlaczego or-
ganizatorzy zatytulowali sesj¢ ,,Autonomia etyki dzi§”. Zdajq si¢ oni wyrazaé
przekonanie, ze warto — a nawet trzeba — powraca¢ do rozumienia autonomii
etyki, jakie zaproponowat Tadeusz Styczen, i w ten sposob dawaé wyraz zy-
wej wigzi migdzy refleksja z zakresu etyki uprawiang obecnie w srodowisku
Instytutu a jego filozoficznymi korzeniami.

Tradycja filozoficzna zaktada szacunek dla mistrzow 1 wtasnie w imi¢ tego
szacunku, ktérego istota jest respekt dla racjonalnosci, domaga si¢ dyskusji.
Pamigtamy, z jaka ochota ksiadz Styczen poddawat pod dyskusje swoje teksty,
nierzadko jeszcze w trakcie ich tworzenia, czy to na seminarium etyki, czy to
na zwotywanych specjalnie zebraniach gromadzacych pracownikow Katedry
Etyki i Instytutu Jana Pawta II. Dzisiejsza lektura artykulu ksigdza Stycznia
— tekstu sprzed niemal czterdziestu lat — ukazuje zatem ciaglos¢ debaty, ktora
lubelski etyk inicjowat swoimi publikacjami.

“Niniejszy tekst stanowi zmieniong wersj¢ wystapienia, ktore przedstawione zostato podczas
seminarium ,,Autonomia etyki dzi§”, zorganizowanego przez Instytut Jana Pawta Il KUL 11 grudnia
2015 roku.
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Stowo ,,dzi$” sugeruje rowniez, ze problematyka autonomii etyki, ktora
ks. Tadeusz Styczen w oryginalny sposob rozwijal przez kilka dekad swojej
filozoficznej pracy, pozostaje nadal aktualna jako problematyka wazna sama
w sobie, doniosta w wymiarze praktycznym, domagajaca si¢ teoretycznej wy-
ktadni. A to znaczy, ze problemem tym nalezy si¢ obecnie zajmowac z uwaga
podobnag do tej, z jaka odnosit si¢ do niego wybitny uczen Karola Wojtyty.

Nawiazywanie dzi§ do mysli autora ksiazki Etyka niezalezna?', po raz
pierwszy opublikowanej w roku 1980, ktdrej zarys obecny jest w artykule wy-
branym jako punkt wyjscia naszej debaty, rodzi si¢ z przekonania, ze metaetycz-
na refleksja Ksigdza Profesora nad autonomig etyki przybrala z czasem dojrzaly
teoretyczny ksztalt, dzieki czemu rozumienie autonomii etyki w wyniku prac
Tadeusza Stycznia stato si¢ dzi$ glebsze niz bylo uprzednio. W tym wymiarze
stowo ,,dzi$” oznacza, ze ugruntowane i poprawne rozumienie zagadnienia etyki
niezaleznej zawdzigczamy wilasnie Styczniowi. Nie mozna dzi§ bowiem my-
sle¢ o problemie autonomii etyki bez odniesienia do jego dorobku na tym polu.
W tym przypadku nasze ,,dzi$” to punkt dojscia mysli ks. Tadeusza Stycznia.

Czytanie Stycznia dzi§ moze ponadto prowadzi¢ do odkrywania obecno-
sci tej samej lub pokrewnej problematyki we wspolczesnej debacie etyczne;.
Narzuca si¢ wtedy koniecznos¢ poréwnywania rozwigzan zaproponowanych
przez Stycznia z innymi — pdzniejszymi i najczesciej rozwijanymi bez kon-
taktu z jego dorobkiem — probami ujecia problemu. By¢ moze w niektorych
aspektach mysl Stycznia trzeba korygowacé, a w innych rozwijac i dopetiac.

Wreszcie czytanie tekstu wspotczesnego klasyka dzis stwarza szansg zde-
rzenia jego wizji etyki i metaetyki — podnoszacej problem autonomii sfery
moralnos$ci i autonomii etyki jako normatywnej nauki o moralnosci — z nie-
pokojacymi wspotczesnymi zjawiskami wchtaniania rzeczywisto$ci moralnej
przez polityke, a nawet przez religi¢, zwlaszcza w jej formach fundamentali-
stycznych. Czy mysl Stycznia dostarcza dzi$ klucza do przeciwstawienia si¢
juz nie tylko nieadekwatnym teoriom etycznym, za jakie uznawal on etyke
szczescia 1 etyke nakazu, ale groznej atrofii calej sfery moralnosci?

Rozpigtos¢ stowa ,,dzis” pozwala odréznié, jakkolwiek bez koniecznos$ci
oddzielania, rdzne ptaszczyzny wspotczesnej lektury artykutu ks. Tadeusza
Stycznia — tekstu pierwotnie wygloszonego jako referat na kongresie teolo-
gdéw moralistow obszaru jezyka niemieckiego, ktory odbyt si¢ we Fryburgu
w Szwajcarii w dniach od 19 do 23 wrzesnia 1977 roku?. W moim komentarzu

"' Zob. T. Sty czen SDS, Etyka niezalezna?, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1980;
zob. tez: t e n z e, Etyka niezalezna?, w: tenze, Dziela zebrane, red. ks. A.M. Wierzbicki, t. 2, Etyka
niezalezna, red. K. Krajewski, Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jana Pawta IT KUL, Lub-
lin 2012, s. 247-373.

2 Zob. ten ze, Problem autonomii etyki, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 421-450. Zob.
tez: tenze, Authonome Ethik und die Ethik mit einem christlichen ,, Proprium” als methodologisches
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pisanym z perspektywy ,,dzi$” uwzgledni¢ wszystkie z wymienionych ptasz-
czyzn, aczkolwiek w réznych proporcjach. Kazda kolejna lektura dokonuje si¢
bowiem niejako ad modum recipienti, nie powinno wigc dziwi¢, ze niektore
akcenty stawiam inaczej, niz czynit to autor artykutu. Zmiang tych akcentow
usprawiedliwia w duzym stopniu wtasnie stowo ,,dzis”, wyznaczajace kontekst
interpretacji. Podejme z jednej strony probeg pokazania recepcji i rozwinigcia
etycznej refleksji Taduesza Czezowskiego 1 Tadeusza Kotarbinskiego w my-
sli Tadeusza Stycznia, z drugiej zas szkicowo ukazg praktyczna doniostosé
Stycznia koncepcji autonomii etyki w sytuacjach podporzadkowania racji
moralnych racjom pozamoralnym.

DOJRZEWANIE KONCEPCJI ETYKI NIEZALEZNEJ

Adresujac swe wystapienie do teologdw moralistdow obszaru jezyka nie-
mieckiego, ksiadz Styczen pragnie uchroni¢ swoich stuchaczy, jak rowniez
przysztych czytelnikdw, przed konfuzja dotyczaca rozumienia autonomii
etyki. Zauwaza on, ze inaczej rozumieja autonomie etyki polscy filozofowie
o rodowodzie laickim: Tadeusz Czezowski i Tadeusz Kotarbinski, a inaczej
niemieccy teologowie nalezacy do nurtu nowej teologii moralnej, a wsrod nich
Franz Bockle, Josef Fuchs, Bruno Schiiller, Alfons Auer, Norbert Hoerster czy
Dietmar Mieth. Pierwszym chodzi o autonomig¢ przedmiotu etyki, a wigc o au-
tonomig¢ tego, co moralnie powinne, ci drudzy natomiast, méwiac o autonomii
moralnosci, wywodza ja z autonomii podmiotu dziatania moralnego. Styczen
podziela obiektywizm i realizm poznawczy polskich filozoféw, niepokoi go
za$ rozumienie autonomii podmiotu nawiazujace do mysli Kanta, wedle kto-
rego podmiot jest moralnym prawodawca, aktem woli konstytuujacym tres¢
prawa moralnego.

Zaskakujace moze si¢ wydawac, ze chrzescijanski filozof z jednej strony
znajduje wspolny jezyk z Tadeuszem Kotarbinskim, ktory tezg o niezaleznosci
etyki rozwija na gruncie ateizmu, z drugiej za$ odrzuca probg ,,unowoczesnie-
nia” teologii moralnej, z jaka wystgpuja liczni teologowie moralisci obszaru
Jezyka niemieckiego.

W tle propozycji teologdw niemieckich, zmierzajacej do odrdznienia ,,tra-
dycyjnej” etyki chrzescijanskiej od ,,etyki autonomiczne;j”, znajduje si¢ Kan-
towskie rozroznienie autonomii i heteronomii moralnej. Przeobrazenie ,,etyki
chrzescijanskiej” w ,,etyke autonomiczng’ miatoby zatem ich zdaniem polegac
na zastgpieniu etyki nakazu, za jakq uwazaja oni etyke przykazan Bozych,

Problem, w: Ethik im Kontext des Glaubens. Probleme — Grundsatze — Methoden, red. D. Mieth,
F. Compagnoni, Universitétsverlag, Freiburg 1978, s. 75-100.
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etyka sumienia. Styczen nie podwaza roli sumienia w strukturze moralnosci
(nie da si¢ bowiem zrozumie¢ moralnosci bez uwzgledniania jej wymiaru
wewngetrznego: konieczna jest w tym celu analiza swiadomosci i wolnosci
podmiotu), a spdr, jaki prowadzi z ,,etyka autonomiczng” w teologii moralnej,
dotyczy innego problemu, a mianowicie pytania o wlasciwg funkcje sumienia:
czy jest ono lektorem, czy kreatorem normy moralnosci. Istotg tego sporu jest
pytanie, czy zaktadana przez etyke autonomiczng (niem. authonome Moral)
interpretacja moralnosci jest adekwatna w stosunku do danych doswiadczenia
moralnosci.

Styczen dochodzi do wniosku — opartego na analizie etyki Kanta prze-
prowadzonej we wczesniejszym studium?® — Zze koncepcja etyki niezaleznej
przypisujaca podmiotowi dziatania moralnego moc stanowienia prawa moral-
nego nie przezwyci¢za — mimo takich deklaracji — pozytywizmu etycznego,
nie wychodzi bowiem poza woluntarystyczne rozumienie genezy moralnosci.
Tymczasem kategoria powinnosci moralnej ujawnia si¢ w doswiadczeniu jako
transcendentna wzgledem podmiotu. Przezycie powinno$ci moralnej jest prze-
zyciem zaleznosci podmiotu od prawdy o tym, co nalezy czynié. ,,Podmiot
moze t¢ prawde dostrzec lub jej nie dostrzec, nie moze jednak nia dysponowac,
co by znaczy¢ musiato: prawd¢ ustanawiaé. Kreatywna potencja podmiotu
rozciaga si¢ wytacznie na odkrywanie prawdy™.

Stanowisko Czezowskiego 1 Kotarbinskiego ma charakter poznawczy,
uznaja oni bowiem empiryczne podstawy etyki normatywnej. Wedtug Czezow-
skiego poznawcza podstawa ocen moralnych jest empiria aksjologiczna. Oce-
ny, analogicznie do przekonan spostrzezeniowych, cechuja si¢ prawdziwoscia,
co sprawia, ze tworzg one wiedzg. Precyzujac kategori¢ empirycznosci etyki,
Czezowski dodaje: ,,Stuszne przeto wydaje si¢, by nazwaé wiedz¢ zawarta
w ocenach wiedza empiryczna i moéwi¢ o empirii aksjologicznej, podobnie jak
mowi si¢ o empirii przyrodniczej lub psychologicznej. Zatem zdajemy sobie
sprawe z tego, ze jest to empiria swoista i ze mowigc o empirii aksjologiczne;j
rozszerzamy zakres pojecia empiria poza przyjety w naukach przyrodniczych
i psychologii™. Przez rozszerzenie zakresu empirii Czezowski wnosi wktad
— poréwnywalny z dokonaniami realistycznej fenomenologii — w przezwy-
cigzenie silnej w mysli nowoczesnej tendencji do uznawania za naukowa wy-
tacznie etyki opisowej. Wiedza moralna dotyczy tego, co jest konstytutywne

3 Obszerng analizg etyki Kantowskiej Styczen przeprowadzit w swej rozprawie habilitacyjnej,
ktora trzeba uznac za decydujacy krok w kierunku jego pdzniejszej refleksji nad etyka niezalezng
(zob. tenze, Problem mozliwosci etyki jako empirycznie uprawomocnionej i ogolnie waznej teorii
moralnosci. Studium metaetyczne, w: tenze, Dziela zebrane, t. 2, s. 118-133).

* T en ze, Problem autonomii etyki, s. 429.

3> T. Czezowski, Etyka jako nauka empiryczna, w: tenze, Pisma z etyki i teorii wartosci,
Zaktad Narodowy im. Ossolinskich — Wydawnictwo, Wroctaw 1989, s. 103.
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dla moralnosci i co stanowi jej osobliwos¢ — dostarcza ona kryterium dobra
i zta. Empiryczny charakter etyki jest gwarantem jej racjonalnosci i stanowi
podstawg jej metodologicznej samodzielnosci.

,»Czynna dobro¢ ma swoje dostateczne uzasadnienie w oczywistosciach
serca”® — twierdzi z kolei Tadeusz Kotarbinski. Podobnie jak Czezowski, po-
szerza on rozumienie empirii, na jakiej zasadzaja si¢ ,,oczywistosci serca”.
Sam ten termin ma zreszta Pascalowska geneze, a Kotarbinski w slad za Pasca-
lem zauwaza osobliwos¢ spraw ludzkich i ich nieredukowalno$¢ do porzadku
przyrodniczego. Doswiadczenie moralne zachodzi w sumieniu, ktore z jednej
strony jest ograniczone jednostkowym przezyciem, a z drugiej ujawnia dazenie
do uniwersalnosci. Wedtug Kotarbinskiego istnieje powszechny ideat moralny
spolegliwego opiekuna, stanowiacy kryterium oceny czynow. Istnienie tego
idealu pozwala na wyodrebnienie etyki jako wiedzy autonomicznej, zakorze-
nionej w racjonalnej analizie doswiadczenia ludzkiego, ktorego rdzeniem jest
doswiadczenie moralne. Ideat spolegliwego opiekuna to ideal humanizmu,
obecnego w wielu systemach filozoficznych oraz w religii chrzescijanskie;j.

Kotarbinski uznaje wktad chrzescijanstwa w upowszechnienie etyki mi-
tosci blizniego i jednoczesnie pragnie ,,wytuskac” z etyki chrzescijanskiej jej
istotna tres¢, dostepna w powszechnym doswiadczeniu moralnym. Podkresla:
,Oto jestesmy w srodowisku poje¢ catkowicie laickich. Ani w sformutowa-
niach, ani w uzasadnieniach nie odwotywalismy si¢ do zadnych zalozen reli-
gijnych, cho¢ zalecenia i przestrogi etyki dobrego opiekunstwa harmonizuja
bardzo a bardzo z emocjonalnym i praktycznym meritum wskazan etycznych
religii dominujacej u nas, a chcacej by¢ — w interpretacji jej wyznawcow
—religia mitosci blizniego. W tym tkwi jednak podstawowa roznica zdan, ze do
etyki mitosci blizniego religia nie jest potrzebna’’. Kotarbinski buduje zatem
etyke jako catkowicie niezalezna od nauki, filozofii i religii. Jest materialista,
ale nie jest scjentysta. Jest ateista, ale nie jest etycznym relatywista. Uwaza,
ze etyka ma wystarczajaca baz¢ empiryczna, aby by¢ nauka niezalezna od
nauk przyrodniczych i od zatozen swiatopogladowych. Warto pamigtac, ze for-
mutujac program etyki niezaleznej, Kotarbinski poszukiwat ,.trzeciej drogi”,
jego zdaniem najbardziej prawidtowej, a przebiegajacej poza ideologicznym
sporem miedzy marksizmem a chrzescijanstwem — sporem, ktéry w sposob
dramatyczny zaznaczyt si¢ w Polsce po drugiej wojnie §wiatowej. Okoliczno-
$ci te trzeba jednak uznaé wytacznie za czynnik spetiajacy rolg katalizatora,
dzigki ktéremu dojrzewata w mysli Kotarbinskiego oryginalna koncepcja nie-

¢T. Kotarbinski, Oistocie oceny etycznej, w: tenze, Pisma etyczne, Zaktad Narodowy
im. Ossolinskich — Wydawnictwo, Wroctaw 1987, s. 106.
" T enze, Zasady etyki niezaleznej, w: tenze, Pisma etyczne, s. 188.
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zaleznosci etyki, spdjna z wyjsciowa teza epistemologiczna, odwolujaca si¢
do empirycznej oczywistosci powinnosci moralnej.

Etyka niezalezna Tadeusza Stycznia jest kontynuacja 1 korekta etyki nie-
zaleznej Tadeusza Kotarbinskiego. Styczen glosi, ze etyka jest nauka autono-
miczng w punkcie wyjscia, cechuje ja bowiem niezalezno$¢ epistemologiczna
1 niezalezno$¢ metodologiczna, natomiast rozwijanie wtasciwej argumentacji
uzasadniajacej szczegdtowq tres¢ norm moralnych domaga si¢ wiedzy pocho-
dzacej spoza obszaru etyki jako teorii powinnosci moralnej — konieczne jest tu
odwolanie si¢ do antropologii oraz nauk szczegdétowych o cztowieku. Dyskurs
etyczny w ujgciu Stycznia jest zatem dwuwarstwowy: najpierw ma miejsce
rozpoznanie tego, co powinne, i sformutowanie sadu o powinnosci dziatania,
a dopiero potem — w oparciu o szczegdtowa wiedzg¢ o adresacie czynu — formu-
uje sig¢ sad o stusznosci dziatania. Rozbiezno$¢ migdzy stwierdzeniem powin-
nosci moralnej a przekonaniami o stusznosci nierzadko prowadzi do sporéw
normatywnych. Spory te sa zreszta nieuniknione, rodza si¢ one na gruncie roz-
bieznych wizji antropologicznych oraz odmiennych kontekstow kulturowych.
Etyka nie moze jednak zrezygnowaé z formutowania norm szczegdétowych
1 dlatego korzysta z krytycznej analizy danych antropologicznych. Zdaniem
Stycznia etykowi nie wolno nie uprawiac filozofii, o ile chce z wtasciwym na-
mystem i troska podchodzi¢ do ludzkiego dziatania. W tym punkcie wyraznie
formutuje on swoje stanowisko w opozycji do pogladéw zaréwno Kotarbin-
skiego, jak i zwolennikow zastapienia chrzescijanskiej teologii moralnej przez
rzekomo neutralng ,,etyke autonomiczng”. ,,Etyka bez przymiotnika musia-
laby zrezygnowaé¢ z wypowiadania szeregu szczegdtowych norm moralnych
o wielkiej zyciowej doniostosci. Oto dlaczego osSmielam si¢ twierdzic¢, ze teza
o niezaleznosci etyki w wymiarze sadéw o moralnej stusznos$ci postgpowania
jest iluzja, do ktérej nie warto juz chyba w przysztosci wracaé. Natomiast
pytanie o niezaleznos¢ (autonomig) etyki bez wyraznego wskazania wymiaru
sadu etycznego (powinnosciowego czy stusznosciowego), ktorego pytanie to
ma dotyczy¢, jest po prostu pytaniem wadliwie postawionym i winno — jako
pseudoproblem — znikna¢ z listy zagadnien naukowych”®.

Etyka rozumiana jako dyscyplina metodologicznie niezalezna, dysponu-
jaca swoja wlasna baza empiryczna, pozostaje otwarta na wykladni¢ metafi-
zyczng — dopelieniem pytania: ,,Co powinienem?”, jest pytanie ,,Dlaczego
to powinienem?”, a nawet pytanie bardziej radykalne: ,,Dlaczego w ogole
powinienem?”. To ostatnie za$ prowadzi w kierunku metafizyki moralnosci.
Zdaniem Stycznia problematyka metafizyki moralnosci nie jest zewngtrzna
w stosunku do etyki, lecz tkwi u jej podstaw. Samo odczytanie tresci po-
winnosci moralnej i jej stusznosciowe uzasadnienie nie implikuje rozwazan

8 Sty czen, Problem autonomii etyki, s. 444.
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metafizycznych, poniewaz wiedza z zakresu etyki nie stanowi dedukcji z tez
metafizycznych — metafizyke moralnosci trzeba raczej rozumie¢ jako zejscie
w glab $cisle etycznych rozwazan, na plaszczyzng fundamentéw ontycznych
moralnos$ci. Przekonania teistyczne nie sa koniecznym warunkiem doswiad-
czenia moralnosci, natomiast namyst nad kategorycznoscia powinnosci mo-
ralnej 1 przygodna kondycja istoty ludzkiej otwiera droge do racjonalnego
poszukiwania absolutnego i ostatecznego zrodta prawa moralnego. W ten
sposob etyka powinnosci moralnej prowadzi do Boga jako zrodta dobra.

Ponadto Styczen interpretuje spotkanie etyki z chrzescijanska teologia
moralng zgodnie ze sredniowieczng zasada mowiaca, ze taska nie znosi na-
tury, lecz ja zaktada i doskonali. Naturalny element teologii moralnej mozna
analizowa¢ w kategoriach, jakich dostarcza doswiadczenie moralne. Warto
przypomnie¢, ze Ewangelia zawiera przypowies¢ o mitosiernym Samarytani-
nie, ktéra potwierdza fakt doswiadczenia moralnego niezaleznego od Obja-
wienia. Eksponujac poznawczy wymiar etyki i powszechnos¢ doswiadczenia
moralnego, Styczen nie pomija ograniczen poznawczych wystepujacych na
obszarze racjonalnej teorii powinnosci moralnej. Droga od etyki do teologii
moralnej prowadzi przez analiz¢ problematyki soteriologicznej, ujawniajacej
si¢ w doswiadczeniu zta i upadku moralnego. W swoich pdzniejszych pracach
autor Etyki niezaleznej? traktuje etyke jako ,.filozofi¢ adwentu”, poszukujaca
nadprzyrodzonej rzeczywistosci taski 1 Odkupienia. W jego interpretacji An-
zelmowe pytanie ,,Cur Deus homo?” wskazuje, ze odpowiedz na dramat czto-
wieka znajduje si¢ w odkupienczym czynie Boga, ktdry stat si¢ czlowiekiem.
Objawienie chrzescijanskie wnosi istotne proprium antropologiczne i etyczne,
a jednoczesnie rzuca pehniejsze swiatlo na tres¢ doswiadczenia moralnego,
dzigki ktoremu w ten sposob antropologia i etyka, epistemologicznie zakorze-
nione w empirii, nabieraja dodatkowej wyrazistosci.

Trzeba wreszcie zwrdci¢ uwage na fakt, ze Styczen buduje koncepcje ety-
ki niezaleznej rownolegle do personalistycznej wyktadni istoty moralnosci,
odstaniajacej si¢ w doswiadczeniu powinnosci moralnej. W stosunku do ujeé
Czezowskiego i Kotarbinskiego u Stycznia nastgpuje przesunigcie od aksjolo-
gizmu ku personalizmowi — oczywiscie personalizm jest aksjologizmem, ale
Styczen precyzuje, ze warto$¢ uzasadniajacg fakt i tre$¢ powinnosci moralnej
stanowi godno$¢ osoby. W artykule, do ktorego odnosi si¢ niniejszy komen-
tarz, Styczen z chirurgiczna wrecz precyzja formutuje swoj poglad na temat
przedmiotu etyki w kategoriach personalizmu jako wyréznionej postaci etyki
wartosci. ,,Przez etyke rozumiem teorig, ktora w powinnosci moralnej dziata-
nia stwierdza afirmacj¢ jako co$ naleznego osobie od osoby na mocy tego, ze
osoba jest osoba, czyli na mocy przystugujacej jej wartosci, zwanej rowniez
godnoscia. Afirmacja ta dochodzi do skutku w dziataniu, w ktorym angazuje
si¢ osoba dziatajacego jako osoba i ktory to akt okreslany bywa jako akt mito-
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sci. Krétko, etyka to badanie tego, co nalezne jest istocie osobowej (lecz takze
pozaosobowej) od osoby jako dziatajacego podmiotu. Jeszcze krocej: etyka to
teoria majaca za przedmiot mitos¢ jako co$ powinnego™. Czezowskiego for-
muta ,,empirii aksjologicznej” jest tak pojemna, Zze zmiesci si¢ W niej rowniez
personalistyczna interpretacja wartosci fundujacych etyke, a jeszcze tatwiej
jest dostrzec teoretyczne pokrewienstwo migdzy Kotarbinskiego ideatem spo-
legliwego opiekuna a rozumieniem normy personalistycznej jako wezwania
do mitosci osoby dla niej samej. Dopiero jednak u Stycznia wypracowana
zostaje teza, ze metodologiczna niezaleznos¢ etyki znajduje epistemologiczne
oparcie w uchwyceniu normatywnego znaczenia godnosci osoby. Tym samym
koncepcja etyki niezaleznej osiaga swa dojrzalsza, bardziej precyzyjna postac,
uwzgledniajacy istotg moralnosci jako dziatania naleznego osobom od oséb.
Owo odkrycie osoby w samym sobie i w drugim — odkrycie, do ktérego nie
potrzeba ani treningu filozoficznego, ani okreslonych przekonan swiatopogla-
dowych, jest zrédlem i racjq afirmowania osoby. Styczen podkresla, ze kazda
filozofia osoby jest wtdrna i nabudowana na przezyciu dobra, jakim jest osoba.
W filozofii moralnosci, niezaleznie od metod, jakimi si¢ ona postuguje, chodzi
W gruncie rzeczy o to, aby objawi¢ osobg, ukaza¢, ze prawda o jej wyjatko-
wosci 1 wielkosci — ktorg Styczen wyraza stowami ,,inaczej” 1 ,,wyzej” — ma
sens normatywny.

PRAKTYCZNA DONIOSEOSC ETYKI NIEZALEZNE]

Wypracowana przez Czezowskiego, Kotarbinskiego i Stycznia polska
wersja etyki niezaleznej, wolna od subiektywistycznych i relatywistycznych
konsekwencji pokantowskiej wersji etyki autonomicznej uprawianej w ramach
nowej teologii moralnej, spotyka si¢ ze wspdtczesng debata, prowadzong przez
komunitarian amerykanskich na temat minimalizmu etycznego, ktéoremu
przypisujq oni role aksjologicznego spoiwa spoleczenstwa pluralistycznego.
Podczas gdy polscy etycy ugruntowali tez¢ o metodologicznej niezaleznosci
etyki i jej empirycznym uzasadnieniu, a Styczen ukazywal ponadto zwiazek
doswiadczenia moralnosci z doswiadczeniem osoby, taczac przez to teze
o metodologicznej niezaleznosci etyki z poglebiong personalistyczng inter-
pretacja zrodlowego doswiadczenia moralnosci, amerykanscy komunitarianie
skupiaja si¢ na problemie wartosci uniwersalnych, obecnych w réznorodny
sposéb w poszczegdlnych kulturach. Stawiaja oni zywotne dla demokracji
pytanie o jej aksjologiczne podstawy. Mimo ze komunitarianie, podobnie
jak postmodernisci, dostrzegaja wielos¢ jezykow etycznych zdeterminowana

® Tamze, s. 427n.
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roznorodnoscia kulturowa wspdtczesnego swiata, kierunek ich poszukiwan
taczy si¢ z odwrdceniem postawy postmodernistycznej, zbyt tatwo akceptuja-
cej relatywizm etyczny jako rzekomo nieuchronng konsekwencj¢ pluralizmu
narracji etycznych.

Nauwage w tym kontek$cie zastuguje zwtaszcza ksiazka Michaela Walzera
Thick and Thin', w ktorej autor odroznia ,,szczuply” (ang. thin), uniwersalny
rdzen moralnosci od jej ,,grubego” (ang. thick) przejawu, jaki przybiera ona
W ciggu swojego historycznego rozwoju w poszczegolnych tradycjach religij-
nych czy narodowych. W gruncie rzeczy uniwersalna, ,,szczupta” moralnos¢
nie istnieje nigdzie w stanie czystym i nalezy ja dopiero odczyta¢, wydo-
by¢ poznawczo, z jej ukonkretnionych i historycznie ucielesnionych postaci.
Walzer wyjasnia: ,,Jdee i zasady [moralne] realizuja si¢ na wiele sposobow.
Uwaza sig, ze pojawiaja si¢ one jako szczupte, a tuszy nabieraja dopiero z wie-
kiem, niejako w zgodzie z nasza najglebsza intuicja dotyczaca sensu rozwoju
i dojrzewania. Nasza intuicja jest jednak btedna. Moralnos¢ jest «gruba» od
poczatku, zintegrowana w kulturze, catkowicie z nig «zgranay, a ukazuje si¢
jako «szczuptay» tylko przy szczegolnych okazjach, gdy jej jezyk zwraca si¢ ku
szczegblnym celom”!!. Minimalistyczng etyke demokratyczng tworzy si¢ we-
dlug Walzera nie na zasadzie apriorycznej projekcji wartosci uniwersalnych,
ale poprzez trud zrozumienia sensu podstawowych doswiadczen moralnych,
tworzacych realna, naznaczona napigciami histori¢. Uwaza on, ze idee prawdy
i sprawiedliwosci obecne sa pod kazda szerokoscia geograficzna, niezaleznie
od systemu politycznego — to nie demokracja je stwarza, lecz stanowia one jej
aksjologiczne zrodto.

W swojej ksigzce Walzer szeroko omawia moralny sens oporu przeciw sys-
temowi totalitarnemu w krajach Europy Srodkowo-Wschodniej w ubiegtym
stuleciu. Podkresla, ze chociaz nie wolno bylo wowczas méwié o prawdzie
1 sprawiedliwosci, nie przestawaty one by¢ celem dazen coraz szerszych kre-
gow spoteczenstw, ktore ostatecznie pokonaty komunizm. Wyjasnia: ,,Ludzie
chcieli stysze¢ prawdziwe o§wiadczenia od przywodcodw politycznych, cheieli
moéc wierzy¢ w to, co czytaja w gazetach, nie chcieli by¢ przez nikogo okta-
mywani. [...] Chcieli konca nieuzasadnionych aresztowan, chcieli rownosci
wobec prawa 1 bezstronnosci w jego stosowaniu, zniesienia przywilejow i pre-
rogatyw dla elity partyjnej”'?. Cytaty te zaskakujaco wspotbrzmia z emfaza,
z jaka po roku 1989 ks. Tadeusz Styczen formulowal minimalny program
niepodlegtosci w nawiazaniu do hasta wyborczego Solidarnosci: ,,Zeby Polska

10°Zob. M. W alzer, Thick and Thin: Moral Argument at Home and Abroad, University of
Notre Dame Press, South Bend 2006.

' Tamze, s. IX (thum. fragm. — A.M.W.).

12 Tamze, s. 3 (ttum. fragm. — A.M.W.).
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byta Polska, dwa plus dwa musi by¢ zawsze cztery”. Podstawowe prawdy
moralne maja genez¢ w doswiadczeniu, a nie w przekazie ideologicznym.

Styczen konsekwentnie przekonywal, ze panstwo prawa czerpie swa aksjo-
logiczna legitymacj¢ z respektu dla godnosci kazdej osoby 1 ze nie wolno
tu dopuszczaé zadnego wyjatku. W kontekscie politycznego sporu o prawna
ochrong zycia poczgtego uzasadniat tezg, ze prawo do zycia jest podstawowym
prawem cztowieka, i glosit, ze nienarodzony staje si¢ miarg demokracji. Nie
stosowat argumentacji swiatopogladowej, nawiazujacej do religijnych przeko-
nan chrze$cijanskich — jego argumentacja miescita si¢ catkowicie w racjonal-
nym dyskursie etycznym. Nie mozna afirmowa¢ godnosci osoby — twierdzit
— bez afirmacji jej zycia jako aktu jej istnienia, stad tez uderzenie w zycie
ludzkiej istoty (niezaleznie od etapu, na jakim znajduje si¢ jej zycie: czy ma
to miejsce przed jej urodzeniem sig, czy po jej narodzinach) stanowi uderzenie
w jej godnos¢. Chetnie przywotywat bliskie jego mysleniu wypowiedzi wlo-
skich intelektualistow: Norberta Bobbio i Giuliana Amato, ktérzy na gruncie
kultury laickiej stawali w obronie zycia cztowieka nienarodzonego, sprzeci-
wiajac si¢ prawnej legalizacji aborcji przez panstwo demokratyczne. Panstwo
demokratyczne nie powinno, zdaniem Stycznia, ingerowa¢ w szczegdtowe
kwestie moralne, popada natomiast w sprzecznos¢ z zasada panstwa prawa,
jesli nie chroni prawa podstawowego, ktorym jest wtasnie prawo do zycia. Jest
to interwencja minimalna i zarazem konieczna.

Po drugie koncepcja etyki niezaleznej, podkreslajaca autonomig sfery
moralnosci, zdaje si¢ wykazywac praktyczng doniostos¢ w sytuacjach kultu-
rowych, w ktérych zachodzi konieczno$¢ oceny moralnych wypaczen sank-
cjonowanych przez tradycje religijne, a $cisle biorac, przez tradycje kulturowe
wyroste wokot religii wskutek ich instrumentalizacji 1 zagubienia ich etyczne-
go jadra. Glgbokie zrédta duchowosci, ktorymi dysponujg wszystkie wielkie
religie, pozwalaja na dokonywanie z wnetrza kazdej z nich reformy jej struktur
badz elementdw przyjmowanego przez nig ethosu. Historia religii przekonuje,
ze kazda religia ma swych reformatorow, ktdrzy angazuja si¢ w przywrdcenie
jej oryginalnego i autentycznego ducha. Wysitkom tym towarzyszy zazwy-
czaj glgboki namyst etyczny, niekiedy domagajacy si¢ zerwania z pogladami
1 postawami, ktore uzyskaty by¢ moze nawet sankcj¢ teologiczna, jakkolwiek
wyplywajaca ze zdeformowanej wizji Boga i cztowieka. Niekiedy tez w sy-
tuacjach tego rodzaju miejsce uzasadnienia okreslonych pogladéw zajmuje
koniunkturalizm instytucjonalny. Biorac pod uwage tego typu przypadki,
mozna wrecz mowic o etyce jako o ,,nauce pierwszej” ze wzgledu na to, ze
dysponuje ona autonomicznym kryterium dobra i zta, nadrzegdnym w stosunku
do innych dziedzin kultury, wiacznie z kulturowym wymiarem religii. Nie cho-
dzi tu bynajmniej o redukcje religii do moralnosci na modte sekularystyczna
—podkreslanie autonomii 1 prymatu moralnosci wzglgdem kulturowych 1 insty-
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tucjonalnych form religii moze natomiast pomoc religiom zrzuci¢ kulturowy
balast wypaczajacy ich istotg. Postlugiwanie si¢ autonomicznym dyskursem
etycznym — zakorzenionym w uniwersalnym doswiadczeniu moralnosci — po-
zwala spojrze¢ na kulturowe zjawiska zwiazane z religia w pewnym sensie
»Z zewnatrz” dotychczasowych mentalnych nawykéw czionkdéw okreslone;
wspolnoty religijnej. W gruncie rzeczy etyczna krytyka religii nie dazy zatem
do zerwania z religia, lecz do jej oczyszczenia i do odstonigcia jej humani-
stycznej glebi. Wypada przywotaé tu kilka przyktadow.

W programie moralnej transformacji spoteczenstwa Indii dazacych do
uzyskania politycznej niepodleglosci Mahatma Gandhi wzywat do znie-
sienia praktyki traktowania cztonkow kasty pariaséw jako niedotykalnych.
Napotkat na opor swych licznych zwolennikéw, uznajacych jego polityczne
przywodztwo. Kiedy zarzucano mu zdradg¢ hinduizmu, Gandhi wykazywal, ze
niedotykalno$¢ nie nalezy do istoty jego wiasnej religii. Obok argumentacji
historycznej, wskazujacej na spoteczne uwarunkowania tej praktyki, przywo-
tywat argumentacj¢ filozoficzna i1 stwierdzal, ze religia z racji swej §wigtosci
nie moze akceptowac¢ okazywania pogardy zadnej grupie ludzi.

Nie sposob nie zauwazy¢, ze Gandhi sigga do intuicji etycznej, do kto-
rej dochodzi na drodze do§wiadczenia — sam okresla swa zyciowa postawe
droga ,,poszukiwania prawdy”, a angielskie wyrazenie ,,experiments with
truth”, ktore pojawia si¢ w oryginale jego pracy, sugeruje nawet, ze chodzi
tu o ,,eksperymentowanie z prawda”"?. Poglady Gandhiego stanowiace pod-
stawe jego dzialalnosci uzyskaly interpretacje w §wietle licznych hinduskich
1 pozahinduskich doktryn; znaczacy byt tez jego kontakt z chrzescijanstwem,
ale kazde twierdzenie, ktére Gandhi przyjmowat za prawdziwe, znajdowato
potwierdzenie w jego zyciowym doswiadczeniu. Narracja autobiograficzna
pokrywa si¢ w jego przypadku z narracja filozoficzna, a prawdy uniwersalne
sq przez niego przezywane i testowane w pierwszej osobie. ,,Sam Gandhi
— pisze Henryk Elzenberg — jest przedstawicielem niezmiernie rzadkiego typu
cztowieka — rzadszego moze niz typ wielkiego mysliciela albo artysty — ktory
z braku nazwy odpowiedniejszej, wypadnie moze okresli¢ nieco chwiejnie
jako geniusz etyczny. Geniusz etyczny to przede wszystkim ktos, w czyim
ujmowaniu rzeczywistosci punkt widzenia moralny goruje, kto$ spostrzeze-
niowo i uczuciowo nastawiony na fakty moralne tak, jak malarz na barwy,
muzyk na dzwigki”'.

3 Por. M.K. G and h i, Autobiografia. Dzieje moich poszukiwan prawdy, Ksiazka i Wiedza,
Warszawa 1973, s. 8-12. Por. tez: AM. Wierzbicki, The Ethics of Struggle for Liberation:
Towards a Personalistic Intepretation of the Principle of Non-Violence, Verlag Peter Lang, Frankfurt
am Main 1992, s. 207-209.

“ H. Elzenberg, Gandhiw perspektywie dziejowej, w: tenze, Proby kontaktu. Eseje i studia
krytyczne, Wydawnictwo Znak, Krakow 1966, s. 205.
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Osobliwoscig chrzescijanstwa jest stata zdolnos¢ do odnowy zycia swoich
wspolnot, co w swiadomosci katolickiej znalazto wyraz w zasadzie ,,Ecclesia
semper reformanda”. Kiedy jednak dokonuje si¢ moralnej oceny niektorych
dziatan ludzi Kosciota, budzi ona wstrzas. Tak bylo w przypadku rachun-
ku sumienia 1 wyznania przez $w. Jana Pawla II grzechow ludzi Kosciota
w przesztosci, jakimi byty przesladowania Zydéw, dziatalnos¢ inkwizycji czy
udziat w wojnach religijnych. W ostatnich latach podobny wstrzas budzito
kategoryczne potepienie przez papieza Franciszka przypadkow pedofilii wsrod
duchownych, ukrywanych w przesztosci w imi¢ rzekomego dobra Kosciota
jako instytucji. Kiedy zycie religijne ulega ideologizacji i zostaje zdeformo-
wane poprzez uwiktanie w partykularne interesy, jego odrodzenie moze na-
stapi¢ za sprawa moralnego oczyszczenia, zakorzenionego w powszechnych
1 elementarnych intuicjach moralnych, ktérych respektowanie wyznacza pry-
mat sumienia wobec $wiadomosci kolektywnej, kierujacej si¢ czgsto racjami
pozamoralnymi.

Mozna oczekiwac, ze w przysztosci — oby jak najszybszej — gleboka re-
fleksje etyczna przejdzie islam, ktorego teksty kanoniczne sa ambiwalentne
W sprawie stosowania przemocy w relacjach miedzyreligijnych i migdzyna-
rodowych. Wynik zmagania si¢ pokojowej i dzihadystycznej postaci islamu,
tej ostatniej siggajacej po terroryzm, zalezy od tego, czy do glosu dojdzie
wystarczajaco silna w skali spotecznej ,,hermeneutyka autonomii moralnosci”,
uwzgledniajaca prymat doswiadczenia moralnosci wobec innych pozamoral-
nych kryteriéw dobra.
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TRADYCJA — PAMIEC — PARTYCYPACJA
Klika uwag po lekturze artykulu Stawomira Kapralskiego
Milczenie — pamiec — tozsamosé
Fantazmat ,, Cygana” i ambiwalencja nowoczesnosci

Romoéw obezwladnia wiara w sile tradycji. Nie wiadomo, ile jeszcze potrzebujq
wstrzqsow obnazajqcych jej niewystarczalnosé¢. W chwili obecnej pozostajq ludz-
mi skrepowanymi mentalnosciq taborowq. Wrzuceni w nowoczesnosé, nie potrafiq
przystosowac sie do jej regul.

PAMIEC I PRZEMOC
DONIOSEOSC PORUSZANYCH ZAGADNIEN

Zyjemy w czasach, w ktorych potrzeba pierwszej wagi jest — ponowne
— ustalenie zasad wspdtpracy z grupami mniejszosciowymi. Stawienie czota
temu wyzwaniu wydaje si¢ tym trudniejsze, ze wymaga rewizji zasad, kto-
rymi do niedawna cztowiek Zachodu kierowal si¢ w sposdb niemalze bezre-
fleksyjny. Po ideologicznych zawirowaniach zapoczatkowanych przez wojny
napoleonskie, kataklizmie drugiej wojny $wiatowej oraz doswiadczeniu gu-
tagu zdawato sig, ze gwarantem pokoju §wiatowego sa organizacje miedzy-
narodowe, aspirujace do powszechnej waznosci prawa czlowieka, czy wolny
rynek. Tymczasem nadzieje te legty w gruzach. Po kilkudziesigcioletnim eks-
perymencie polegajacym na niwelowaniu roznic historycznych i kulturowych
w imi¢ wspolnej przysztosci przekonalismy sig, jak wiele nas dzieli. R6znice
o ktorych mowa, ujawniajq si¢ nie tylko w relacjach migdzypanstwowych, lecz
sa zrédlem podziatéw przebiegajacych w poprzek wspotczesnego panstwa.
Jak si¢ do nich odnies¢?

Odpowiedz na to pytanie nie jest tatwa. Owszem, mozna wybra¢ droge
na skréty — ulec pokusie powrotu do dziejowych partykularyzmdéw. Wraz
z nimi powrocg jednak dawne upiory — a do tego nie wolno nam dopuscic.
Poszukujemy zatem rozwigzania posredniego, polegajacego na eliminowa-
niu btedow, korekcie nazbyt optymistycznych zatozen, a wreszcie nauce dia-
logu jako umiejetnosci obrony wtasnej tozsamosci z zachowaniem zasady
szacunku dla (odrgbnosci) politycznych interlokutorow. Tym tropem podaza
Stawomir Kapralski. W artykule zatytutowanym Milczenie — pamieé — toz-
samos¢. Fantazmat ,,Cygana” i ambiwalencja nowoczesnosci pochyla si¢
on nad potozeniem narodu (badZ grupy etnicznej) zagrozonego — nie tylko
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w aspekcie komunikacyjnym — utratag podmiotowosci'. Zdaniem Kapralskiego
,Romowie dostarczaja klasycznego przyktadu ludu «niewidocznego» w histo-
rii 1 uprzedmiotowionego w narracji historycznej — zwtaszcza reprezentujacej
monocentryczny dyskurs wigkszos$ciowy, a zatem koncentrujace;j si¢ na dzie-
jach yymowanych z punktu widzenia jakiegos jednego osrodka, najczesciej
instytucji, kategorii spotecznej lub grupy posiadajacej wtadz¢ dekretowania,
co pozostanie na kartach historii jako wazne™.

Spor o histori¢ rozumiang jako dziedzina wiedzy umozliwiajaca mediacjg
migdzy narodami trwa od wystapienia Giambattisty Vica w roku 1723°. Dzi$
lepiej niz kiedykolwiek rozumiemy, jak ztozonym procesem jest upamigtnianie
przesztych wydarzen. Podobnie jak autor Nauki nowej, cheielibysmy (wy)eli-
minowa¢ z dyskursu historycznego wszystko, co czyni go stronniczym®. La-
twiej to jednak powiedzie¢, niz zrobi¢. Przedstawiciele studiow nad pamigcia
wyjasniaja, ze upamigtnianie nie jest mozliwe bez ram spotecznych, nada-
jacych temu procesowi zorganizowany charakter’. W tym, rzec by mozna,
lezy problem. Pami¢¢ obudowana spoteczng rama nie moze by¢ wolna od
stronniczo$ci®. Podmiot upamigtniajacy postuguje si¢ schematem nawykow,
sentymentow, potrzeb, a wreszcie (nie zawsze uswiadomionych) naciskow
zewngetrznych. Paradoksalnie to wiasnie, co wywotuje ,,interpretacyjny dryf”,
okresla tozsamos¢ interpretatora. Jego sposdb pojmowania tego, co rozpa-
migtuje, sprawia, ze jego interpretacja jest zrozumiala dla oséb, do ktdrych
si¢ zwraca. Nie interesuja go inni — nawet jesli twierdzi, ze jest inaczej. Oni
przeciez dziataja we wiasnych spotecznych ramach upamigtniania, innymi
stowy: po swojemu uprawiaja historig.

Co zatem dzieje si¢ z tymi, ktorych pamigé pozbawiona jest spotecznych
ram? Znajduja si¢ oni polozeniu, w ktérym rozpamigtywanie przesztosci to
dziatanie znajdujace znikome zastosowanie w procesie selekcji celow wspdl-
notowych oraz §rodkéw umozliwiajacych ich realizacj¢ w sposéb zgodny z do-
minujacymi wyobrazeniami na temat tego, jak by¢ powinno. Watpliwos¢ budzi
najpierw sposob, w jaki przekroczona zostaje granica oddzielajaca wspomnie-
nia indywidualne od zbiorowych. Nawet wtedy, gdy wspdlny jest przedmiot
wspomnien, intencje rozpamigtywania oraz wnioski, do ktérych dochodza

' Por. S. Kapralski, Milczenie — pamie¢é — tozsamosé. Fantazmat ,,Cygana” i ambiwalencja
nowoczesnosci, ,,Ethos” 29(2016) nr 1(113), s. 186-189.

2 Tamze, s. 189.

3 Zob. G.B. Vi ¢ 0, Nauka nowa, ttum. J. Jakubowicz, PWN, Warszawa 1966.

4 Por. M. F oucault, Trzeba broni¢ spoleczenstwa, thum. M. Kowalska, Wydawnictwo KR,
Warszawa 1998, s. 222, 263-265.

S Por. M. Halbwachs, Spoleczne ramy pamieci, ttum. M. Krél, Wydawnictwo Naukowe
PWN, Warszawa 2008, s. 36-77.

¢ Zob. K. W b y ¢ i ¢ ki, Zagadnienie historiografii pamieci, https://kazwoy.wordpress.com/
mojepublikacje/zagadnienie-historiografii-pamieci/.
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rozpamigtujacy, sa rozne. Nastgpny — powazniejszy — problem stanowi zmiana
pamigci spotecznej (komunikatywnej) w pamigé kulturowa’. Wbrew temu,
co pisze Kapralski, nie chodzi tu o pamig¢ trzech, czterech pokolen wcie-
lajacych si¢ w rolg podmiotu odczuwajacego skutki tego, co wspominane®.
Wazniejsze sa zasoby kulturowe — z racji ich historycznego (badz quasi-hi-
storycznego) pochodzenia — wspoltworzace spoteczne ramy pamigci. Dopiero
one daja wspodlnocie komentujacej wydarzenia przeszte poczucie odrgbnosci,
ktére chroni ja przed przemoca, polegajaca na narzuceniu jej cudzego klucza
interpretacyjnego. Jezeli zatem Romoéw (dowolnie definiowanych) uznaé za
grupe narazong na podobne zagrozenia, to poszukiwanie przyczyn tego stanu
rzeczy nalezy rozpocza¢ od zbadania szwankujacych mechanizméw reproduk-
cji pamigci kulturowe;.

LUD BEZ PAMIECI
ISTOTA PROBLEMU

Z dotychczasowych ustalen wynikaja trzy wnioski. Po pierwsze, maja racj¢
Andrzej Mirga, Lech Mrdz oraz cytujacy ich Stawomir Kapralski, gloszac, ze
»istniejace zapisy dziejow Romow sa historia odbita w §wiadomosci nie-Cy-
ganow, w ktorej sami Cyganie rzadko mowia wlasnym glosem™. Ani zaglada
Romoéw w nazistowskich obozach $mierci (rom. Porrajmos), ani ich przymuso-
we osiedlenie w okresie PRL-u nie s wydarzeniami, ktdrych upamig¢tnianiem
zajmowaliby si¢ ich (gtdowni) bohaterowie'®. Co wigcej, o ile przymusowe
osiedlenie wymaga sprawozdawczej ostroznosci, to zbrodnia popetniona na
tym narodzie (badz grupie etnicznej) podczas drugiej wojny swiatowej jest
faktem uderzajacym w swej wymowie. Pomimo to trudno oprze¢ si¢ wrazeniu,
iz Romowie sg ,,rozgrywani” przez wszystkich dookota. Jedni, nazywajac
Holocaust ,,religia §wiatowa”, dokonuja rozrdznienia ofiary wlasnej i cudzej
(migdzy innymi ofiary romskiej). Inni, mnozac akty ekspiacji, wcielaja si¢

7 Por. J. A's s m an n, Pamie¢ kulturowa. Pismo, zapamietywanie i polityczna tozsamosé
w cywilizacjach starozytnych, ttam. A Krzyczynska-Pham, Wydawnictwa Uniwersytetu Warszaw-
skiego, Warszawa 2008, s. 18. Zob. tez: A. A s s m a n n, Przestrzenie pamieci. Formy i przemiany
pamieci kulturowej, ttum. P. Przybyla, w: Pamie¢ zbiorowa i kulturowa. Wspoiczesna perspektywa
niemiecka, red. M. Saryusz-Wolska, Universitas, Krakow 2009.

8 Por. Kapralski,dz. cyt,s. 186.

> A.Mirga,L.Mr 6z, Cyganie. Odmiennos¢ i nietolerancja, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 1994, s. 32. Por. Kapralski,dz. cyt.,s. 187.

10°Zob.P.Rotengrub er, Polityczny ogrodnik i jego ofiary, w: Cyganie/Romowie w Polsce.
Dawne i wspélczesne konteksty 1964 roku, red. B.A. Ortowska, P.J. Krzyzanowski, Wydawnictwo
Naukowe PWSZ im. Jakuba z Paradyza, Gorzow Wielkopolski 2015, s. 123-135.
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w rolg architektoéw nowego tadu europejskiego!’. W tej historiograficznej prze-
pychance nie uczestnicza jednak Romowie — niezdolni do powiazania wilasnej
tragedii z gwarancjami odnosnie do ich autonomii i bezpieczenstwa.

Po drugie, wykluczenie Romoéw z historii ,,rozumianej jako konkurencja
migdzy legitymizujacymi strategiami panstw narodowych”'> ma niewiele wspdl-
nego z retoryka nacjonalistyczna oraz potrzebg deprywacji historii. To prawda,
ze partykularyzacja dyskursu politycznego zastuguje na najwyzsza uwage bada-
czy zwlaszcza wtedy, gdy jej ofiara padaja perswazyjnie stabsi aktorzy. Btgdem
jednak byloby pominigcie przyczyn, dla ktorych owi stabsi aktorzy nie chca badz
nie potrafia zatroszczy¢ si¢ o siebie. Proces upamigtniania, aby byl skuteczny,
wymaga spotecznych ram skazujacych jego uczestnikdw na stronniczos¢. Moze
si¢ to wigza¢ z ich ksenofobicznymi nastrojami, lecz nie musi. Nawet wtedy,
gdy w zyciu publicznym dominujg wzorce otwartosci 1 wspolpracy, uprawianie
historii podporzadkowane jest zasadzie ochrony wtasnej tozsamosci kulturo-
wej. Wiasnie dlatego o$§wiecona Europa, pomimo najrozmaitszych deklaracji,
nigdy nie przemowi jednym glosem. Trzeba si¢ z tym pogodzi¢. Coz to jednak
oznacza? Odnajdywanie si¢ w rzeczywistosci poznawczo niejednorodnej uza-
leznione jest od tego, czy podmiot polityczny sprosta obowiazkowi mowienia
za siebie. Nie chodzi przy tym wytacznie o mowienie ,,tu” i ,,teraz”’. Wazniejsze
jest nadawanie znaczenia stowom — wykraczajace poza obreb ,.trzech, czterech
pokolen”". Przynajmniej w tym zakresie Romowie ponosza odpowiedzialnos¢
za to, ze ,,s4 bardziej przedmiotem [...] niz podmiotem historii”'*.

Po trzecie, myla si¢ Mirga i Mroz, zwalniajac Romow z odpowiedzialnosci
za pisanie (i obrong) wlasnej historii. Nie jest prawda, ze ,,Roméw wprowadzo-
no do historii wedlug regut, ktore rzadzity pisaniem historii w Europie, gdzie
ujmowano je przez pryzmat terytorium, struktur panstwowych i wiadzy”",
lecz Romowie sami na to terytorium przybyli. Podkreslenia wymaga fakt, ze
Hterytorium” odnosi si¢ raczej do kwestii kulturowych niz geograficznych,
politycznych czy gospodarczych. O ile mozna dyskutowac o tym, jakie prawa
przystuguja jego mieszkancom albo jak powinni oni ze soba wspotpracowac,
o tyle mechanizm reprodukowania (ich) pamigci kulturowej nie poddaje si¢
podobnym interwencjom — i nie ma na to rady. Dlatego zastrzezenia Kapral-

1 Zob. T. Wtodarczyk, Szoah/Porrajmos jako podstawa tozsamosci Zydoéw i Romow,
w: Romowie w Europie. Tozsamosc¢ i wspolczesne wyzwania, red. J. Fary$, P.J. Krzyzanowski,
B.A. Ortowska, Wydawnictwo Naukowe PWSZ im. Jakuba z Paradyza, Gorzéw Wielkopolski 2013,
s. 155-176; zob. tez: D. Mr o z o w s k a, Zapomniana zagtada. Tradycyjna pamie¢ Romoéw. Obudzenie
romskiej pamieci, w: Romowie w Europie, s. 145-154.

2 Kapralski,dz. cyt.,s. 187.

13 Tamze, s. 186.

4 Tamze, s. 187.

15 Tamze.
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skiego dotyczace uproszczonego obrazu Romoéw uznac nalezy tylez za stuszne,
co za niemiarodajne. Owszem, nie wolno lekcewazy¢ pytan o warunki wgladu
w potozenie Romow, proces ich integracji ze spoleczenstwami europejskimi,
trwatos$¢ ich pamigci czy stosunek do historii. Trudno nie zgodzi¢ si¢ z Ka-
pralskim, ze wypaczanie obrazu Romow bywa forma przemocy towarzyszacej
grze o dominujacg interpretacj¢ dziejow. Zarazem warto przypomniec, ze jest
to miecz obosieczny. Ukrytym zatozeniem znieksztatcajacym wynik badania
okazac si¢ moze tylez poglad, ze Romowie sa ludem ahistorycznym, co jego
zaprzeczenie. Osobna sprawa jest zupelnos¢ (wystarczalnos¢) tego rozroznie-
nia. Krotko mowiace, trzeba si¢ mie¢ na bacznosci.

Wyrazona tutaj przestroga koresponduje z twierdzeniem Kapralskiego, ze
»~Romowie nie tyle spontanicznie milczg [...] na temat swojej historii, ile naleza
do grup, ktérym odebrano glos, czyli takich, ktore z rozmaitych powodow nie
mogg wyrazi¢ siebie poprzez spotecznie dominujace struktury: jezyk, kulture
symboliczna, systemy dziatania”'®. Czy jednak autor ma racj¢? Zamiast speku-
lowac¢ nad tym, kim sg ,,Romowie jako tacy”, lepiej (i uczciwiej) jest dokonac
rekonstrukcji wzorow kultury romskiej, wyselekcjonowaé sposrod nich wzory
dominujace, a nastgpnie skonfrontowac je z deklarowanymi celami i obiektyw-
nymi potrzebami tej spotecznosci. Proponowania strategia znajduje zastosowa-
nie w badaniach dotyczacych przymusowego osiedlenia Romow. Rzecz jasna,
mozna tamta histori¢ skwitowa¢ krdtko. Potgpienie PRL-u jako akt polityczny
1 $wiatopogladowy nie znosi wyjatkow. W tej optyce ,,zbrodnicza ideologia”
byta przyczyna, dla ktorej odwiecznych wedrowcoéw pozbawiono prawa do
zycia po swojemu. Z cala pewnoscia tak si¢ stalo. Problemem pominigtym
w tym wyjasnieniu pozostaje tymczasem spoteczna recepcja Romow.

Aby znalez¢ odpowiedz na pytanie, co zwrocito polska wigkszos¢ przeciw-
ko Romom, odtworzy¢ nalezy réznice w pojmowaniu spotecznych obowiaz-
kéw przez obie grupy, a nastgpnie ustali¢, czy potrzebg niwelowania owych
roznic podsycala ideologia (wzglednie nacjonalistyczna histeria), czy tez byly
po temu trwalsze powody'”. W drugim przypadku na znaczeniu zyskuja wzorce
kultury oraz sposob ich zagospodarowywania (to znaczy kierowania nimi)
preferowany przez obie wspolnoty. Szacowanie znaczenia tychze wzorcow
mozliwe jest za pomoca nastgpujacego poréwnania. Pomimo uplywu potwie-
cza — obejmujacego dwadziescia siedem lat nowego tadu ustrojowego — Polacy
nie zaakceptowali takich wzorcow kultury romskiej, jak formy zawierania mat-
zenstw, patriarchalny model zycia rodzinnego, stosunek do obowiazku szkol-

16 Tamze, s. 189.

" Por. F. Braud el, Gramatyka cywilizacji, ttum. H. Igalson-Tygielska, Oficyna Naukowa,
Warszawa 2000, s. 55; zob. tez: W. W r z o s e k, Idea kultury materialnej F. Braudela, ,,Kwartalnik
Historii Kultury Materialnej” 42(1994) nr 2, s. 167-172.
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nego czy sposob zaspokajania potrzeb materialnych. Nawet jesli zmienit si¢
stosunek Polakow do romskiego nomadyzmu, to zmiany tej nie nalezy interpre-
towac jako rezygnacji z wymogu przewidywalnosci (innych) uczestnikow sfery
publicznej. Podsumowujac, to, co trwa dtugo, odstania kulturowe linie podziatu
zdajace ktam twierdzeniom o wylacznej winie jednej strony oraz o doniostosci
»ZWiazkow taczacych Romoéw ze spoteczenstwami, w ktorych zyli”'®,

Oceniajac rzecz z perspektywy kulturowej, trudno si¢ dziwi¢, ze Romowie
stawali si¢ bardziej przedmiotem niz podmiotem historii postrzeganej ,,przez
pryzmat terytorium, struktur panstwowych i wtadzy”". To prawda, ze grupie
mniejszosciowej przystuguja prawa, za pomocg ktérych moze ona chronié
swoja odmienno$¢. Zalezno$¢ ta jednak nie jest jednostronna. Kiedy wigkszos¢
napotyka trudnosci w znalezieniu wspolnego jezyka z innymi, rozwigzuje je
za pomocg regut, ktore zna i akceptuje. Prawo okazuje si¢ tutaj nieprzydatne,
jest ono bowiem wtorne wobec obyczaju®. Owszem, moga si¢ zdarzy¢ aber-
racje polegajace na nadmiernym ingerowaniu grupy wigkszosciowej w zycie
mniejszosci. Jednakze w odtworzonym obrazie o niczym takim nie moze by¢
mowy. Ujawnia si¢ w nim raczej obiektywny konflikt wartosci.

Ostatnim zagadnieniem wymagajacym podniesienia jest sposob reagowania
na transgresj¢ przez grupg mniejszosciowa przekonang o swoim zaangazowa-
niu w proces integracji z jej otoczeniem spolecznym i politycznym. Problem
kluczowy stanowi sposob mierzenia zaangazowania owej grupy w dialog
z innymi. O wiarygodnosci badania decyduja dwa kryteria: poszanowanie dla
interlokutora oraz gotowos$¢ przedstawienia mu swoich racji. Pozostawmy bez
komentarza przekonania Polakow na temat tego, czy czujq si¢ szanowani przez
romskich sasiadéw. Niewiadoma poprzedzajaca to pytanie sa bowiem checi
iumiejetnosci Romow partycypowania w nie-romskiej rzeczywistosci (rom. ga-
dzipen). Przyktad zarowno martyrologii romskiej z okresu drugiej wojny swia-
towej, jak 1 cofnigcia uprawnienia do wgdrowania dowodza nieobecnosci tego
narodu (badz grupy etnicznej) w sferze publicznej. Nieprzekonujacy — w tym
kontekscie — jest argument méwiacy o nie-romskich, wigkszosciowych regutach
debatowania. Przywodzi on na mysl sytuacje Polaka z nowojorskiego Greenpoin-
tu, ktéry ma pretensj¢ do Amerykandw, ze zwracajq si¢ do niego po angielsku.
A przeciez kto nie nauczyt si¢ j¢zyka, ten nie moze by¢ rozumiany.

Podobnie funkcjonuje mechanizm upamigtniania. Trzeba go umiescié
w spotecznych ramach, a nastgpnie powigza¢ z (kulturowq) praktyka upra-
wiania historii, obejmujaca uczestnictwo w sporze politycznym o uprawniong

¥ Kapralski,dz. cyt,s. 189.

1 Tamze, s. 187.

2 Por.Monteskiusz, Oduchu praw, ttum. T. Boy-Zelenski, Zielona Sowa, Krakow 2003,
s. 276-284.
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interpretacj¢ przesztosci. Cokolwiek by powiedzie¢ o przyczynach milczenia
Roméw, nie bez powodu sa oni postrzegani jako ,,lud bez historii”. Nieobecni
przeciez nie maja racji...

SPOINOSC WEWNETRZNA CZY WRAZLIWOSC EMPIRYCZNA?
SRODKI ZARADCZE

Z diagnozy dotyczacej Romdw jako ludu poza historig nie wynika bynajmnie;j,
ze nie snujg oni opowiesci o wlasnych losach ani ze do niektdrych z tych opowie-
sci nie przywiazuja si¢ bardziej niz do pozostalych. Prawda jest i to, ze proces
zacierania si¢ wspomnien przebiega u Romow tak, jak ma to miejsce w innych
zbiorowosciach. Roznica polega na tym, ze wspomnienia jednych ida w nie-
pamig¢, drudzy natomiast zamieniajg je w pamig¢ kulturowa, bedaca rodzajem
ich aksjologicznego stelaza. W tym wlasnie sensie Romowie nie odkryli dotad
historii jako nauczycielki zycia, skutecznie rywalizujacej w realiach powsze-
dnich z tradycyjnymi wyobrazeniami na temat tego, jak by¢ powinno (rom. ro-
manipen). Prawdziwos¢ tej tezy znajduje potwierdzenie nie tyle w naukowej
diagnozie (mogacej przybraé posta¢ narracji transgresyjnej), ile w przypadkach
popadania przez wspdlnotg romska w wewnetrzne konflikty celow i wartosci.
Do rangi symbolu urastaja tu problemy rozbitych (patriarchalnych) rodzin®',
nieprzygotowania kobiet (zwlaszcza tych porzuconych) do pracy zawodowej
czy tez postawy wobec wiedzy jako wartosci emancypacyjnej. Romowie nie
potrafia stawi¢ czota tym wyzwaniom, poniewaz sa wspolnota niedostatecznie
wrazliwa empirycznie. Zgodnie z diagnoza Andrzeja Zybertowicza spowodo-
wane jest to jej nazbyt wysokim poziomem spdjnosci wewnetrznej*?. Ujmujac
rzecz skrétowo, Romow obezwladnia wiara w site tradycji. Nie wiadomo, ile
jeszcze potrzebujg wstrzasOw obnazajacych jej niewystarczalnos¢. W chwili
obecnej pozostaja ludzmi skr¢gpowanymi mentalnoscia taborowa.

Mniejsza o to, czy Romowie sg ludem ,bardziej czujacym, czy mysla-
cym”? (jak twierdzi Paloma Gay y Blasco), czy w ich badaniu znajduje zasto-
sowanie rozroznienie bezczasowych kultur i aktywnych historycznie narodéw?*

2 Zob. K. Z ajdel, Dzialalnosé swietlicy Srodowiskowej z malymi dzie¢mi romskimi w kontek-
Scie relacji ojciec—corka, w: Romowie w Europe, s. 261-272; zob. tez: B.A. O rto w s k a, Edukacja
dzieci romskich, w: Romowie w Europe, s. 273-282.

2 Por. A.Zybertowicz, Przemoc i poznanie. Studium z nie-klasycznej socjologii wiedzy,
Wydawnictwo UMK, Torun 1995, s. 198, 201.

3 P.Gay y Blasco, Evangelical Transformations of Forgetting and Remembering: The
Politics of Gitano Life, w: Memory, Politics and Religion: The Past Meets the Present in Europe,
red. F. Pine, D. Kaneff, H. Haukanes, Lit Verlag, Miinster 2004, s. 255 (ttum. fragm. — P.R.).

% Por. K. Trumpener, The Time of the Gypsies: A ,, People without History” in the Narratives
of the West, ,Critical Inquiry” 18(1992) nr 4, s. 884.
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(wedtug Kate Trumpener), czy tez jak wiele bledow wynika ze skrzywienia
etnocentrycznego badaczy opisujacych t¢ wspolnote” (o czym pisze Johannes
Fabian). Wazniejsze od btgdow diagnostycznych sa — inicjujace ich rugowanie
—przeswiadczenia odnosnie do stanu faktycznego. Stowo wigc o nich. W ujeciu
zaproponowanym przez Kapralskiego Romowie jawig si¢ jako mniejszos¢ — od
czasOw niepamigtnych — zabiegajaca o dobre relacje z grupami wigkszoscio-
wymi. W budowaniu tychze relacji zatroszczyli si¢ oni, by upamigtni¢ wlasna
przesztos¢ za pomoca znakdw kultury (mitdéw, symboli, norm) oraz by owe znaki
byly czytelne dla innych. Niestety, dialogowi partnerzy okazali si¢ ,,.kolonizato-
rami”?. Skazali Romdw na milczenie po to, by narzuci¢ im wiasna interpretacje
(romskiej) historii. Pigkny to obraz, lecz jak maja si¢ do niego fakty?

Wydany w roku 1964 przez wtadze PRL-u roku zakaz podrézowania ta-
borami nie spotkat si¢ ze spolecznym oporem czy cho¢by spoteczng krytyka.
Dlaczego? Wedrujacy Romowie utrzymywali dystans do polskich sasiadow.
O ile dystans 6w dawatl im poczucie odrgbnosci, o tyle zrazat do nich Polakow.
Romowie byli ludem odgrodzonym od polskiej wigkszo$ci murem niezrozu-
mienia 1 nieufnosci. Tymczasem decyzja administracyjna zalatwita niewiele.
Usunigcie dystansu fizycznego nie spowodowato skrocenia dystansu symbo-
licznego. Przymusowo osiedleni Romowie pozostali wspdlnota zamknigta. Ten
stan rzeczy tatwo zrozumie¢: trauma zniecheca do dialogu z tymi, ktorzy ja wy-
wotali?’. Nie zwalnia jednak z odpowiedzialnosci za siebie. Odpowiedzialnosci
tej Romowie nie udzwigneli. Odmowa wspdtdziatania z grupa wigkszosciowa
skutkuje jej niechgcia, podejrzliwoscia, a niekiedy wrecz wrogoscia. Na nic si¢
nie zdadza wyjasnienia dotyczace roznic kulturowych. Wigkszos¢ nie nagnie
si¢ do potrzeb mniejszosci. Ewentualny kompromis ograniczy natomiast do
znanych jej regut uczestnictwa w zyciu spotecznym. Postuzmy si¢ przyktadem
innych mniejszosci zamieszkujacych Europe: nie zrezygnujemy dla nich ani
z szopki bozonarodzeniowej, ani ze spozywania wieprzowiny w miejscach
publicznych. Nie zrezygnujemy, poniewaz jestesmy u siebie.

Wymienione wzgledy poteguja watpliwos¢ dotyczaca tego, czy Romowie
kiedykolwiek odkryli histori¢ jako nauke o unikaniu raz popetionych biedow.
Nie jest istotne, czy przymusowe osiedlenie zinterpretowane zostanie jako wy-

2 Por.J. Fabian, Time and the Other: How Anthropology Makes Its Object, Columbia Uni-
versity Press, New York 1983, s. 143.

® Kapralski,dz. cyt.,s. 189.

27 Gwoli uczciwosci przyznaé trzeba, ze nie wiemy, co statoby si¢ z taborem, gdyby Romom
nie zabroniono wgdrowania. Wiadomo natomiast, jakg katastrofg okazato si¢ dla nich przymusowe
osiedlenie. Jego konsekwencja bylo to, ze zamiast otworzy¢ si¢ na zmieniajacy si¢ swiat, czego od
Romoéw oczekiwano, stangli oni przed koniecznos$cia ochrony tozsamosci kulturowej przed zagroze-
niami ptynacymi z zewnatrz. Kiedy wigc czynimy im zarzut nieprzystawania do warunkdéw, w kto-
rych zyja, pamigtajmy o tym, ze ponosimy wspotodpowiedzialnos¢ polityczng za t¢ dysfunkcje.
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nik zaniedban integracyjnych, do ktorych doprowadzily obie strony, czy jako
(nadwyzkowe) dzialanie dyscyplinujace, podj¢te przez strong polska. Tamte
wydarzenia powinny czegos uczy¢. Zamiast tego Romowie milcza. Gdyby za
jakis czas — przeprowadzmy taki eksperyment myslowy — politykom przyszedt
do glowy pomyst odbierania romskim rodzicom dzieci, ktore nie wywiagzuja
si¢ obowiazku szkolnego, powrdcityby pytania o srodki, jakie przedsiewzigla
wspdlnota romska, by zapobiec kolejnemu kataklizmowi, oraz o to, czy byto
warto famac polskie prawo.

Ostatnia mysl odstania istot¢ problemu. Romowie padaja ofiarg dysfunk-
cjonalnego uktadu wzorcow kultury®®. Wrzuceni w nowoczesnos$¢, nie potrafig
przystosowac si¢ do jej regut. Nie tylko nie uprawiaja historii rozumiane;j
jako istotny sktadnik pamigci kulturowej, lecz — przede wszystkim — nie chca
lub nie potrafia si¢ jej uczy¢®. Niewrazliwos¢ Romow na wiedzg¢ o zmienia-
jacym si¢ swiecie nie konczy si¢ zreszta na historii. Zwigzani tradycyjnymi
wyobrazeniami na temat zyciowych priorytetow, rezygnuja z wiedzy szkolnej
w 0gole®. Nie pozostaje to bez konsekwencji. Romow nie ma na rynku pracy,
Romowie nie sa obecni w sferze publiczne;.

Nie mozna zatem méwi¢ o wywieraniu na Roméw symbolicznej presji
za pomocg nie-romskich interpretacji romskiej przesztosci, tak jak nie mozna
moéwié o efektywnym upamigtnianiu owej przesziosci przez samych Romow.
Aby upamigtniad, trzeba wytworzy¢ mechanizm upamigtniania oraz nada¢ mu
spoteczne znaczenie. Niestety, oni sami nie poradza sobie z tym zadaniem. Ro-
dzi to obawe, ze Romowie ulegna ,,gettowieniu”, ktoremu towarzyszy¢ bedzie
(rosnaca) niechec polskiego otoczenia. Do tego nie wolno dopusci¢. W obopol-
nym interesie lezy zatem wspieranie Romow w ich wysitkach adaptacyjnych,
dopasowywanie pomocy do ich mozliwos$ci i1 oczekiwan oraz inicjowanie
wewnatrzromskiej debaty na temat przysztosci tej grupy etnicznej (badz na-
rodu). Celem nadrzednym jest ukonstytuowanie si¢ Roméw jako wspdlnoty
historycznej — by zaczeli méwié wlasnym glosem o sobie i innych.

8 Zob.P.Rotengruber, Man in a World of Values: What is Applied Cultural Studies?,
,Journal of Applied Cultural Studies” 2015, nr 1, s. 7-15 (http://jacs.amu.edu.pl/uploads/1.%20Ro-
tengruber%?201.pdf).

2 Zob.A.Swigtek,S.Kurek, W.Osuch, T.Rachwal, Jak edukowaé dzieci romskie?
Propozycje dla nauczycieli w zakresie ksztalcenia romskiej mniejszosci etnicznej, Uniwersytet Peda-
gogiczny w Krakowie—Instytut Geografii, Krakow 2014 (http:/geografia.up.Krakow.pl/wp-content/
uploads/2015/03/Swietek Kurek Osuch Rachwal 2014 Jak edukowacl.pdf).

3 Por. Ministerstwo Spraw Wewnetrznych i Administracji, Romowie w Polsce, aneks nr 6, Opis
sytuacji, s. 8-12 (http:/www.google.pl/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=4&ved=0a-
hUKEwjXveCI3PLNAhXLhywKHZNFA78QFggwMAM&url=http%3A%2F%2Fwww2.mswia.
gov.pl%2Fftp%2Fpdf%2Faneks nr6.rtf&usg=AFQjCNGNPOG2Kow08nMi7tQf3AordVgxKw&si-
22=qU0rWYQSGieV55xmcOLXfg).
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SUKIENKA Z HABITU

Zyly przeciez w klauzurze. Modlily sie, pracowaly. Wierzyly w swoje postannictwo
iwto, ze w klasztornej ciszy swoim odejsciem od swiata w wazny sposob stuzq
Kosciolowi, a przede wszystkim nikomu nie wadzq. Nie mogly zrozumie¢ decyzji,
ktora zapadla bez ich woli. No coz, trzeba byto jednak stawic czola trudnosciom.
Nie zatamywac sie, chociaz znalazly sie w bardzo smutnej sytuacji. Trzeba bylo
przeszy¢ habit na sukienke — i w droge. Z odwagaq, przeciez byl z nimi Pan.

2 lutego biezacego roku dobiegt konica ogloszony przez papieza Fran-
ciszka Rok Zycia Konsekrowanego, ktéry rozpoczat sie w pierwsza niedziele
adwentu roku 2014. W catym Kosciele czas ten obfitowat w réznorakie inicja-
tywy zainspirowane stowami Ojca Swietego. W swoim Liscie apostolskim do
wszystkich 0sob konsekrowanych Papiez mowit: ,,Pisz¢ do was jako Nastepca
Piotra, ktéremu Pan Jezus powierzyl zadanie utwierdzania braci w wierze
(por. Lk 22,32), i pisz¢ do was jako wasz brat, konsekrowany Bogu, podob-
nie jak i wy. Razem dzigkujmy Ojcu, ktory nas powotat do postgpowania za
Jezusem w pelnym postuszenstwie Jego Ewangelii 1 w stuzbie Kosciotowi
oraz wlal w nasze serca Ducha Swictego, ktory daje nam rado$é i sprawia, ze
dajemy calemu §wiatu $wiadectwo o Jego mitosci i Jego mitosierdziu™'.

Niech o tej mitosci i mitosierdziu zaswiadczy pewna historia z zycia osoby
konsekrowanej, benedyktynki Jadwigi Heleny Jozak. Histori¢ t¢ ustyszalem
ponad trzydziesci lat temu. Zafascynowala mnie i postanowilem wowczas
utrwali¢ ja na papierze. W tamto upalne lato 1981 roku, spisujac ja ,,na gora-
co”, bytem przekonany, ze pisz¢ do przystowiowej szuflady. Taki tez zreszta
okazat si¢ los tej opowiesci przez ponad trzy dekady — przelezata w szufladzie.
Nigdy nie sadzitem, ze ujrzy swiatto dzienne, ale stato si¢ inaczej. Nie tylko
Rok Zycia Konsekrowanego, ale rowniez 1050. rocznica Chrztu Polski, ktore;
histori¢ w znaczacy sposob ksztattowato przeciez zycie zakonne, staty sig¢
okazja, by powroci¢ do tamtych notatek i podzieli¢ si¢ ich trescig z czytelni-
kami.

' Franciszek, Swiadkowie radosci (List apostolski do zakonnic i zakonnikéw na rozpocze-
cie Roku Zycia Konsekrowanego, Watykan, 21 XI 2014), https://w2 vatican.va/content/francesco/pl/
apost_letters/documents/papa-francesco_lettera-ap 20141121 lettera-consacrati.html.
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Zacznijmy jednak od poczatku. Tuz po swigceniach kaptanskich zostatem
postany przez przetozonych, aby przez miesiac wakacyjny zastgpowacé mojego
wspblbrata, kapelana siéstr benedyktynek w Wotowie na Dolnym Slasku?.

W swoim dzienniku pod data 22 lipca 1981 roku (byta to sroda) zapisa-
tem: ,,Klasztor Siostr Benedyktynek Ormianskich. Przybytem tutaj wczoraj
po poludniu. Moja pierwsza placowka duszpasterska. Z okna mam widok na
ogrdodek kwiatowy 1 wiezyczke z dzwonem na klasztornej kaplicy. Rano siostra
dzwoni. Duzo ciszy. Duzo czasu. Duzo modlitwy. Spowiadam, odprawiam
Msze Swiete, nowenne do Matki Bozej Nieustajacej Pomocy, glosze kazania
[...]. Znow zyskatem zaplecze modlitewne. Siostry benedyktynki, a zwlaszcza
Matka Przeorysza, obiecaty si¢ za mnie modli¢”.

To wiasnie tam spotkatem matke przeorysze Jadwige Heleng Jozak, ktorej
posta¢ —nie bedg tego ukrywat — zrobita na mnie ogromne wrazenie. Rozmowy
z nig byly niczym rekolekcje. Wlasnie po jednej z nich, po rozmowie, ktdra
bardzo mnie poruszyla, postanowitem utrwali¢ na papierze tamte niepowta-
rzalne wspomnienia osoby konsekrowanej. Dzis, wracajac do nich po ponad
trzydziestu latach, dostrzegam, Zze ujawniaja one niezwykte pigkno prostoty
zycia zakonnego, realizowanego z mitoscia w postuszenstwie i zaufaniu Bozej
Opatrznosci w jakze nieprzewidywalnych i trudnych warunkach. Zycie to do-
brze opisuja stowa Papieza Franciszka; byto ono w istocie ,,postgpowaniem za
Jezusem w pelnym postuszenstwie Jego Ewangelii 1 w stuzbie Ko$ciolowi”.

HABIT I SUKIENKA

Stonce $wiecito od samego rana. Byta petnia lata. W poludnie Matka Prze-
orysza wyszta ze swojej celi zakonnej i zeszta na dot, usiadta w wirydarzu.
Tyle stonca, tyle zieleni... Bajecznie kolorowo... Pracowite pszczoly uwijaja
si¢ wsrod kwiatdw, czasem przeleci motyl, no 1 ten wspaniaty Spiew ptakow.
W takich chwilach serce si¢ wyrywa, pragnie si¢ potaczy¢ z calg natura, by
wielbi¢ Stworce. Na trawniku ustawiono okragly stolik pomalowany na zie-
lono, obok wiklinowe fotele.

2 Benedyktynki Ormianskie (Panny Benedyktynki Ormianskie) to zenski zakon katolicki ob-
rzadku ormianskiego oparty na regule §w. Benedykta, zalozony we Lwowie w latach 1675-1676. Po
drugiej wojnie $wiatowej w roku 1946 w wyniku utraty przez Polsk¢ wschodnich terenow siostry
zostaty zmuszone do opuszczenia Lwowa. W roku 1958 przeniosty si¢ do Wotowa na Dolnym Slasku,
gdzie osiadly w klasztorze podarowanym im przez siostry boromeuszki i opiekuja si¢ kaplica pod
wezwaniem $w. Jozefa przy ulicy Poznanskiej. Brak rodzimych powotan i uwarunkowania zycia
spotecznos$ci ormianskiej w Polsce spowodowaty, ze w roku 1961, za czasow ksieni Jadwigi Jozak,
doszto do tak zwanej konwersji, czyli przyjecia obrzadku tacinskiego.
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— Tak, to byty dla nas bardzo trudne chwile — wyznata zamyslona. — Kazali
nam si¢ wynosi¢ ze Lwowa. To byt prawdziwy szok dla wszystkich sidstr.

Zyty przeciez w klauzurze. Modlity sie, pracowaly. Wierzylty w swoje po-
stannictwo 1 w to, ze w klasztornej ciszy swoim odejsciem od §wiata w wazny
sposob stuza Kosciolowi, a przede wszystkim nikomu nie wadza. Nie mogty
zrozumie¢ decyzji, ktéra zapadta bez ich woli. No c6z, trzeba bylo jednak
stawi¢ czola trudnosciom. Nie zatamywac si¢, chociaz znalazty si¢ w bardzo
smutnej sytuacji. Trzeba byto przeszy¢ habit na sukienk¢ — 1 w drogg. Z od-
waga, przeciez byt z nimi Pan.

Matka Jadwiga spedzita w klasztorze siedemdziesiat lat. Wysoka, postaw-
na, z laska. Wygladala jak generat.

— Wtedy z tego Lwowa — kontynuowala swoja opowie$¢ — pojechatam
prosto do Katowic. Oczywiscie do kurii. Tam zostawitam wiadomos¢ dla in-
nych siostr.

Tak sie uméwity. Ze jesli beda przejezdza¢, wypedzone ze Lwowa, to
uméwione punkty pozwola im nawiaza¢ ze sobg kontakt. Zeby mogty na nowo
si¢ pozbierac i powroci¢ do zycia zakonnego. Ich zycia. Wszystko jednak byto
wtedy w rozsypce. Jedno, co je podtrzymywato na duchu, to nadzieja, ze Pan
ich tak nie zostawi. Ta nadzieja zawsze w nich zyta.

— Czasy byly trudne — méwita zamyslona — Trzeba byto przede wszystkim
znalez¢ sobie posade do czasu, kiedy bedzie mozna kontynuowac zycie za-
konne. Kiedy bedziemy miaty do czegos wrdci€. Przetrwac ten czas wygnania
1 zakonnej bezdomnosci.

Wierzyta, ze bedzie to tylko czas przejsciowy. Czas, ktory predzej czy pdz-
niej si¢ skonczy, minie. Czas, jakiego wstepujac do klasztoru klauzurowego,
nawet w najsmielszych myslach nie mogta przewidzie¢.

Postanowita wroci¢ w rodzinne strony. W jakims$ sensie przeciez za nimi
tesknita. Zawsze modlita sig, zeby jeszcze zobaczy¢ gory, chociaz wiedziata,
ze jako siostra kontemplacyjna juz na dobre si¢ z nimi pozegnata. Byta pewna,
ze rodzinnych stron nigdy wigcej nie ujrzy. A tu masz... Niezbadane sa wyroki
Boze. Tak wigc dane jej byto ponownie zobaczy¢ Koniakow. Wspaniate, zie-
lone i tagodne Beskidy. No i — co najwazniejsze — Opatrznos¢ jej nie opuscita.
Niespodziewanie otrzymala posad¢ nauczycielki w szkole w Rostoce.

— Wtedy we Lwowie, kiedy po pigtnastu latach wysztam za klauzure, kre-
cito mi si¢ w glowie — wyznawala w zamysleniu, jakby w duchu przeniosta si¢
do tamtej bolesnej chwili. — Autentycznie miatam zawroty gtowy od tego ruchu
ulicznego, od tych wysokich kamienic, od tego strasznego hatasu i pospiechu.
Kazdy gdzies gnal w swoja strong. .. Sztam ostroznie, powoli, z szeroko otwar-
tymi oczami, zeby nie zgubi¢ si¢ w tym chaosie wielkomiejskiego zycia. No
1 pamigtam, ze przystangtam i obrocitam glowe, zeby po raz ostatni spojrze¢
na klasztor.
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— Czy naprawdg ostatni juz raz widz¢ swoj ukochany klasztor? — myslata.
— To wszystko byto jak zty sen. Nie chcialo mi si¢ wierzy¢, ze to si¢ dzieje
naprawde.

— Uronilo si¢ tezke — dodata, przecierajac oczy. — Ale przeciez trzeba byto
jako$ zy¢ dale;j.

W Rostoce, gdzie dostata posad¢ nauczycielki, byto bardzo spokojnie.
Zielone, tagodne Beskidy. — Jakie one sg pickne! Az co§ w sercu si¢ dzieje
1 jest si¢ blizej Pana Boga. Wysoko w gérach — przysiotek.

Bardzo si¢ jej tam podobalo. Zwtaszcza ten przysidtek, tak na uboczu,
z dala od ,,cywilizacji”. Byto bardzo spokojnie i ludzie dobrzy. Kierownik
szkoty mowit zawsze: ,,Dobrze mamy z kolezanka Helena. Bo kto by tam na
tej gérze chciat uczy¢?”.

To prawda, ze trudno byto znalez¢ ludzi do pracy na takim odludziu. A jej
si¢ bardzo podobato. Wierzyla, ze to Opatrzno$é nad nia czuwa. Ze to sam Pan
ja tam przyprowadzit.

Z goralkami zyla nad wyraz dobrze. Méwita o nich: ,,dobre gajdoszki”.
Dzieci tak naprawde byta niewielka gromadka. Nie byto trudno z nimi pra-
cowac. Postuszne, zdyscyplinowane, pobozne. Garstka uczniow, wigc mozna
byto wszystkich przepytac za jednym razem. Na swietego Mikotaja kazdemu
dziecku robita prezent. Takie tam mate drobiazgi, ale cieszyly.

Kierownik szkoly, kiedy si¢ widzieli, zawsze powtarzatl, ze drugiej takiej,
jak kolezanka Helena, nie znajda. Kiedys pot zartem, pot serio powiedziat:
,,Gdybym nie byt juz Zonaty, to kolezanka Helena bylaby teraz mezatka... Oj,
gdybym ja byt wolny...”. Rozbawilo ja to. Smiata si¢, a w duchu tesknila za
chwila, kiedy w koncu bedzie mogta wrdcic¢ do klasztornego zycia w klauzu-
rze.

Niedaleko byt Koniakéw. Chodzita nawet na wesela, chgtnie zapraszana.
Wiadomo, nauczycielka. — A jakie tam wypieki robili! Nawet me¢zczyZni.

— Proszg¢ sobie wyobrazi¢ — wspominata z usmiechem — Ze po tylu latach,
az do dzis, jedna géralka wysyla tutaj do klasztoru na §wigta pelny karton
wypiekow. Wiadomo, Ze ciasto si¢ troche po drodze potamie, ale to nic. Siostry
maja po pelnym glgbokim talerzu, a trochg i tak zostanie na pozniej.

Weczesniej, we Lwowie, Matka (ksieni) mianowata ja przeorysza.

— Trzeba bedzie wraca¢ — myslata. — Ale pora jeszcze nie nadeszta. Nie ma
do czego wracaé. Jeszcze wszystko niegotowe, siostry nie miatyby do czego
przyjechac. Jeszcze trzeba trochg poby¢ w tych ukochanych gorach.

— Jak krzyze kazali zdejmowac ze $cian w klasie, to uratowatam — wspo-
mina. — Polecenie oczywiscie wykonatam, zdjetam — ale przewiesitam na
inng $ciang.

Nikt nie wiedzial, Ze jest zakonnica. Zakonnicom nie wolno bylo przeciez
uczy¢ wtedy w szkotach. A na emeryturg trzeba byto jako$ zapracowac.



Myslgc Ojczyzna... 297

Zakonnicg jednak nigdy nie przestata by¢. Po obloczynach nigdy nie przy-
szlo jej nawet na mysl, ze kiedys trzeba bedzie habit zdja¢. To, ze przeszyla
habit na sukienke¢ — to byta konieczno$¢ w tamtych czasach i okolicznosciach.
Sluby zawsze sobie cenila i wiedziata, ze ma tylko jednego Oblubienca, ktorego
dla nikogo nie porzuci. A pieniadze za t¢ prace na etacie przydawaty si¢ jeszcze
w tym czasie, kiedy rozmawialismy. Oczywiscie byty to grosze, ale bieda trwata
dalej i kazdy grosz si¢ liczyl. Bezgranicznie zaufata Bozej Opatrznosci.

Zawsze mowita siostrom, zeby byly milosierne. Zeby dzielity si¢ z drugimi,
zwlaszcza z tymi, ktorzy nic nie maja. Wtedy Pan Bog bedzie im blogostawit.
Ona sama si¢ przekonata, ze to prawda. Tak wiele razy doswiadczyta dobra od
ludzi, kiedy podzielita si¢ z nimi, a czasami nawet oddata ostatek.

— Dzi$ doskonale to wida¢ — podkreslata. — Siostry pomagajq ludziom
biednym, starym, samotnym. A przeciez wiadomo, ze same nie maja za wiele.
Tak jednak juz jest, Pan Bog czuwa. Jest tak ci¢zko, a tu niespodziewanie
kto$ przysle paczke z zagranicy, przyjda jakies dary, kto§ wspomoze — i tak
naprawdg to nigdy niczego nie brakuje.

Ten klasztor, ktéry teraz zajmuja — mowila — to po siostrach boromeusz-
kach. Przetozona generalna im go data. Oczywiscie za wiedza biskupa. Miej-
scowy duszpasterz chciat sprowadzi¢ siostry marianki, ale Matka Generalna
im wiasnie go data: benedyktynkom ormianskim, zakonnicom bezdomnym.

— Oj, na poczatku byto bardzo cigzko. Ale powoli, powoli... Z Boza po-
moca... Zjednaly sobie ludzi. Pewnego razu zorganizowaty inscenizacj¢ dla
dzieci. Ludzie do dzi$ to mile wspominaja. Kiedy$ we Lwowie wystapity z ta
inscenizacja w gimnazjum. Ona znala niemal calg na pamig¢. Spisala to przed-
stawienie w nocy, kiedy czuwala przy chorej dziewczynce. Teraz sig¢ przydato.
Oczywiscie w przygotowanie wilaczyta rodzicow. Bardzo si¢ zaangazowali.
Przygotowali stroje, takie kolorowe kostiumy z marszczonej bibuty. Byly
naprawde pigkne, a jakie pomystowe. Wiadomo, ze kazda matka postarata
si¢, zeby jej dziecko wygladalo jak najladniej. Pamieta, ze przedstawienie
odegrano w kosciele i w szkole. Tym zjednaly sobie ludzi.

Kiedy zapowiedziano wizyt¢ ksigdza biskupa ordynariusza, prowadzita
katechezg zaledwie od trzech miesigcy. Ale jakos$ — jak zawsze z pomoca Boza
— udalo si¢. Ksiadz arcybiskup, pdzniejszy kardynat, nie mégt si¢ jej nachwa-
li¢. Publicznie dzigkowal, az poczula si¢ troch¢ zazenowana, jakby nieswojo,
wolataby by¢ bardziej w cieniu.

I tak jakos ludzie si¢ przyzwyczaili do nowych siostr. Przychodza do kaplicy.
Lubia postuchac, jak siostry si¢ modla. Odmawiaja wspolnie oficjum, uswigcajac
kazda por¢ dnia. Ale zostato ich juz niewiele. Same staruszki. Dwie nie schodza
juz nawet z gory. Trzeba z Komunia Swicta za klauzure wchodzié.

— Moze Pan Bog zesle nowe powotania? — zamyslifa si¢. — Te, ktdre byty,
nie wytrwaty. Tak to juz jest z powotaniem. Przeciez ono od Pana Boga po-



298 Myslgc Ojczyzna...

chodzi i nie mozna nic na sitg. Trzeba to po prostu na modlitwie rozeznac.
Dobrze, ze jest okres proby, nowicjat. Teraz sa dwie mtodziutkie dziewczyny,
jedna juz nawet po slubach czasowych. Co za rados¢ dla calej wspdlnoty!
Druga jest w nowicjacie. Ciesza te dwa biale welony w tawkach w kaplicy.
To jest przysztos¢. Modlg sie do Matki Bozej Nieustajacej Pomocy o nowe
powotania. Moze kogo$ natchnie, zeby do nich wstapi¢. Jest pewna, ze Ona
ich nie opusci.

Obraz Matki Bozej Nieustajacej Pomocy przywiozly ze Lwowa. Wzigly ze
sobg dwa. To jedyne, co stamtad zabraty. Oba obrazy wisza w kaplicy. Ten duzy,
koronowany, przedstawia Matke Boza z Dzieciatkiem. Taka pigkna... Ma srebrna
sukienkeg... Siostry zachowaty jeszcze trochg pamiatek ze Lwowa, ale naprawdg
nie udato im si¢ wiele ze soba zabra¢. Tam pewnie i tak wszystko poszloby na
zmarnowanie, a przeciez to byta ich wlasnos¢. Ot takie drobnostki, cho¢by zdjecia
ksigdza arcybiskupa Jozefa Teodorowicza, Ormianina. Z dedykacja dla sidstr.

— Przechowujemy tez modlitewnik po ormiansku, recznie spisany przez
siostry — mowita. — Pamigtam, ze Ksiadz Arcybiskup powiedziat siostrom, ze
beda musiaty z tego miejsca odejs¢, ale po siedemdziesieciu latach powroca
do Lwowa. Kiedy to bedzie, az trudno sobie wyobrazi¢, juz w dwudziestym
pierwszym wieku. No, trzeba bedzie jeszcze troche poczekac. Ja juz nie do-
zyje. A mtode? Czy zechcga?

Stonce mocno $wiecito. Zmierzalo ku zachodowi. Sporo przesunglo juz
cien dzwonnicy, ktory siggat kwiatow, ktadt si¢ na twarz i habit siostry. Prze-
orysza poprawila kornet. — Trzeba si¢ juz zbierac.

Siostra Jozefa jechala jeszcze tego dnia odwiedzi¢ swoja chora siostre.
Pod jej nieobecnos¢ gotowaé miaty mlode siostry. Zazwyczaj to siostra Jozefa
gotowata.

— No niech sprébuja. Jutro zobaczymy, co potrafia — mile si¢ uSmiechneta.

Martwita si¢ o siostr¢ Stanistawe, ktora czula si¢ bardzo zle. Ktopoty zo-
tadkowe. Juz dawno ja namawiata, zeby poszta do lekarza. Ale ona nie chciata.
Ateraz? — Czy nie jest za p6zno? Sumienie przeorysza miata jednak spokojne.
Sprowadzita do niej lekarza, chociaz nic to nie pomogto. — Blada, malo je, ta-
two si¢ meczy... Az zal patrze¢. Taka dobra siostra... I w tej catej chorobie taka
dzielna, a jaka pracowita! Az trudno uwierzy¢, ze przy tych dolegliwosciach
i cierpieniach jest tak sprawna.

W tej Rostoce przez jakis$ czas byly razem. Dala jej znaé, gdzie jest, i sio-
stra Stanistawa przyjechata. Wspdlnie w ukryciu si¢ modlity. Zawsze mozna
bylto na niej polega¢. No coz, jeszcze raz sprowadzi lekarza — mowita matka
Jadwiga. — Nie mozna jej tak zostawi¢, chociaz si¢ broni. Moze co$ pomoze.
Moze troche¢ ulzy w cierpieniu.

Czas nieublaganie uptywal. Stonce przesungto si¢ i niczym obrus ,,nakry-
to” stolik. Do catkowitego zachodu bylo jednak jeszcze par¢ godzin. Matka
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przetozona powoli podniosta si¢ z fotela. Wsparla si¢ na lasce. Wyprostowana,
z laska stanela na trawniku. Juz czas, zeby obej$¢ gospodarstwo. Jest przeciez
matka przeorysza i czuje si¢ odpowiedzialna. Chce da¢ przyktad mtodym sio-
strom. Chce im jak najwigcej przekazac. Plany ma ambitne. Chcialaby jedna
wyksztalci¢ na organistke. To jej marzenie. Maja na chdrze fisharmonig, ktéra
niestety milczy. Nie ma nikogo, kto by na niej zagrat, jedynie pan organista,
ktory przychodzi tylko wtedy, kiedy ma czas.

Chciataby tez bardzo, zeby siostry uczyly si¢ jezykow obcych. To zawsze
si¢ przydaje. Nawet myslata, zeby sprowadzi¢ dochodzaca profesorke, ale one
co$ nie bardzo chca. Moze nie widza takiej potrzeby? Oczywiscie nic na sitg.
U nich we Lwowie — pamigta — ksieni mowita po francusku, angielsku i nie-
miecku. Sama uczyla siostry, a podczas rekreacji miaty konwersacje. Ach, jak
to mito wspomnie¢, jak probowaty podczas rekreacji doskonali¢ jezyk obcy.
A ile przy tym byto $miechu, ile zabawy i radosci. No, a teraz si¢ przydato.
Bez problemu przeczyta list z zagranicy, a przy wigkszym wysitku i odpisac
potrafi. Oczywiscie przeprasza za bledy, ale najczesciej dostaje odpowiedz,
ze wszystko rozumieja.

Powoli wyszta z wirydarza. Z trawnika zerwato si¢ kilka gotebi, ktore
szukaly rozsypanych ziaren. Poszta w strone drzwi klasztoru. Poderwat si¢
1 pobiegt za nia maty piesek.

— To Muszka — powiedziata. — Jest juz stara. Nawet juz dobrze nie widzi
i dobrze nie styszy. Ma juz swdj wiek. Jest z nimi w klasztorze od pigtnastu
lat. To dla pieska wiek juz sedziwy.

Tak, tak, 1 Muszce, 1 jej powoli juz trzeba odejs¢ z tego Swiata. Ale wten-
czas, kiedy Pan Bog bedzie chciat. Tak ogdlnie czuje si¢ dobrze. Dzigki Bogu.
Jej lekarz mowi, zartujac, ze jest zywa reklama zdrowia. Taki wiek 1 jeszcze
takie zdrowie! Tylko te nogi bola i trzeba wspomagac si¢ laska. Siostra Stani-
stawa wymogta na niej, zeby juz nie schodzita z gory na godzing szesnastg na
wspolne oficjum. Horarium zakonne to jedno, a zdrowie to drugie. To juz dla
niej zbyt meczace. Postuchata. Teraz pojdzie na gore do celi i zejdzie dopiero
na godzing osiemnasta. Ale wlasnie dochodzi juz szesnasta i1 stycha¢ dzwonek
wzywajacy na modlitwe.

O, jakze si¢ dzisiaj zagadata. Tak jako$ na te wspomnienia ja zebrato. No
c6z..., ale jak juz jest na dole, wstapi odmowic brewiarz. Drzwi z kaplicy do
zakrystii byly otwarte. Dobiegat gtos modlitw chéru zakonnego. Cieniutkie
glosy wielbity Boga: ,,Boze wejrzyj ku wspomozeniu memu, Panie pospiesz ku
ratunkowi memu”. — Tak to juz jest w naszym zyciu zakonnym. Ora et labora.
Modl si¢ i1 pracuj. Teraz wlasnie przyszedt czas na modlitwe.

Pod dzwonnica dojrzewaty morele. Kwitly kolorowe malwy na wysokich
todygach. Krzewy roz obficie obsypane czerwonymi kwiatami. A w kaplicy
siostr benedyktynek jak w niebie. Bog si¢ zasluchat w modlitwy ubogich.
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I Matka Boska, i swigty Jozef, Franciszek, Jadwiga... I te aniotki, co przelatu-
jac, zawisly w bezruchu w oftarzu gléwnym i na suficie. Siostry benedyktynki
tu na ziemi, oni w niebie, wszyscy razem wystawiaja Zbawiciela.

Na podstawie notatek sporzqdzonych w lipcu 1981 roku
w klasztorze Siostr Benedyktynek Ormianskich w Wolowie

Niedawno ku swojemu zaskoczeniu w ,,Biuletynie Tygodniowym Cen-
trum Informacyjnego Zakondéw”, wydawanym przez Konferencj¢ Wyzszych
Przetozonych Zakonnych w Polsce, znalaztem nastgpujacq informacjg: ,,We
Lwowie powstanie pierwszy klasztor kontemplacyjny od czasow zakonczenia
IT wojny $wiatowej. Wczoraj w uroczystos¢ sw. Jozefa wmurowano kamien
wegielny 1 poswigcono plac pod jego budowe. Pochodzacy z bazyliki $w. Pio-
tra w Watykanie 1 poswigcony przez Benedykta XVI kamien wegielny zostat
wmurowany przez metropolit¢ Iwowskiego obrzadku tacinskiego. Abp Mie-
czystaw Mokrzycki uczynit to we Lwowie Sotonce, na terenie placu budowy
klasztoru siostr Benedyktynek od Nieustajacej Adoracji Najswietszego Sakra-
mentu. Abp Mokrzycki podkresla, ze «jest to wielkie wydarzenie dla archidie-
cezji Iwowskiej, ktoéra po wojnie utracita klasztory, w tym takze klauzurowe.
W nowopowstajacym klasztorze siostry w sposob szczegolny beda wypraszac
pokdj dla Ukrainy i potrzebne taski dla rozwoju Kosciota katolickiego w tym
kraju». Do Lwowa siostry benedyktynki przybeda z klasztoru w Zytomierzu,
lezacego na terenie diecezji kijowsko-zytomierskiej™”.

Informacja ta jest tym bardziej poruszajaca, ze w roku 1981 matka Jadwiga
Jozak nawiazata w czasie naszej popotudniowej pogawedki do przepowiedni
biskupa Jozefa Teodorowicza moéwiacej o powrocie — po siedemdziesigciu
latach — siéstr benedyktynek do Lwowa.

3 Biuletyn Tygodniowy Centrum Informacyjnego Zakonéw” 2016, nr 12-13 z 15-18 I1I 2016,
s.369n. Zob. tez: M. Krawiec SSP, Lwow: pierwszy klasztor kontemplacyjny, http://pl.radiovati-
cana.va/news/2016/03/20/1w%C3%B3w_pierwszy klasztor kontemplacyjny/1216866.
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WATYKANSKA ,,REWOLUCJA” PAPIEZA FRANCISZKA
A ,REWOLUCJA” JANA PAWLA IT"

Nie ulega waqtpliwosci, ze problem teologii wyzwolenia w sposob szczegolny
ogniskuje odmiennos¢ podejscia obu papiezy. Jan Pawel Il nie negowal wartosci
samego wyzwolenia, z teologiq wyzwolenia zmagal sie w szerszym znaczeniu,
w innym kontekscie. W owczesnych formach teologii wyzwolenia widzial niebez-
pieczenstwo zniewolenia ideologiq marksistowskq i byl w petni przekonany, ze
opaczne pojecie wyzwolenia, jakie ruch ten prezentuje, nalezy zwalczac.

Z chwila, gdy w marcu 2013 roku kard. Jorge Mario Bergoglio SI zostat
wybrany na Stolice Piotrowa, zaczgto si¢ pojawia¢ w mediach wigzane z tym
wydarzeniem, powszechnie odmieniane przez wszystkie przypadki, stowo
Lrewolucja”: ,,rewolucyjny papiez”, ,,rewolucja w Watykanie”, ,,rewolucja
dokonywana przez papieza Franciszka”. Tytuly doniesien medialnych zawie-
raty okreslenia typu: ,,pierwsza w historii taka rewolucja”, ,,zerwanie z blich-
trem papiestwa” czy ,,papiez wychodzi do ludzi”. Zastanawiato mnie, w jakim
stopniu okreslenia te opisuja faktyczny stan rzeczy, w jakim zas wyrazajq
subiektywna jego oceng, a nawet wigcej — sa projektowaniem rzeczywistosci,
rodzajem myslenia zyczeniowego. W jakim tez stopniu sa one efektem sy-
tuacji, w jakiej znalazty si¢ Kosciot i Stolica Apostolska w drugiej dekadzie
dwudziestego pierwszego wieku.

Sledzac przekazy medialne z ostatnich trzech lat, mozna odnies¢ wrazenie,
ze dopiero teraz nastapit dtugo oczekiwany przetom i dokonuje si¢ prawdziwa
rewolucja watykanska. Czy jednak takie stwierdzenie jest uzasadnione? Za-
interesowato mnie, w jakim stopniu pontyfikaty Franciszka i Jana Pawta II,
a zwlaszcza ich poczatki oraz oczekiwania z nimi wigzane sg podobne, a takze
w jakim stopniu roznica w ich ocenie wynika z dystansu czasowego i kultu-
rowego.

Postanowilam zatem przywota¢ pewne fakty, przypomnie¢ przekazy me-
dialne sprzed przeszto trzydziestu lat i dokona¢ ich analizy w tym wlasnie
aspekcie. Takie podejscie wydawato mi si¢ uzasadnione rowniez dlatego,
ze rok 2015 ogloszony zostat przez Sejm Rzeczypospolitej Polskiej Rokiem

* Artykut zostat opracowany na podstawie wyktadu przedstawionego podczas inauguracji roku
akademickiego na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawta II 18 pazdziernika 2015 roku.
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Jana Pawla II'. Uznatam, ze warto zastanowi¢ si¢ nad charakterem zmian
dokonanych przez tego Papieza w kontekscie ,,rewolucji” papieza Franciszka
i wskaza¢ na podobienstwa w fenomenie tych dwoch pontyfikatow.

Moje rozwazania — z konieczno$ci bardzo skrotowe — pragne odnies¢ do
kilku obszaréw pozwalajacych na zestawienie tych dwoch niezwyktych posta-
ci papiezy. Najpierw postaram si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, w jakim stopniu
okres poprzedzajacy wybor kazdego z nich wzbudzat oczekiwania na zmiany
— oczekiwania swoistej rewolucyjnosci.

PRZED PONTYFIKATEM

Nie ulega watpliwosci, ze na dokonanie wyboru kazdego z przywotanych
tu papiezy miato wptyw wiele czynnikow, decydujaca rolg odgrywata jednak
sytuacja spoteczna i polityczna na $wiecie oraz sytuacja w Kosciele katolickim
dotykajaca w istotny sposdb samego papiestwa. Stan ten mozna okresli¢ jako
oczekiwanie zmian.

Czas, gdy odbywalo si¢ konklawe, w wyniku ktorego Karol Wojtyta zo-
statl ogloszony Biskupem Rzymu, byl niezwykle mroczny — jesli mozna to
tak okresli¢ — dla samych Wtoch. W sferze politycznej wyjatkowosé roku
1978 objawiala si¢ we Wtoszech niepokojami i poczuciem braku bezpie-
czenstwa wewngetrznego. Byt to okres szczegdlnej aktywnosci Czerwonych
Brygad, organizacji terrorystycznej, ktdrej dziatalnos¢ — jak si¢ wydawato
— sparalizowata zycie spoteczne. W koncowym etapie pontyfikatu Pawta VI
Wiochy znajdowaly si¢ w dramatycznej sytuacji, wywotujacej postawy
zwatpienia 1 niepokoju, obawy o przysztos¢. Pawet VI byt juz bardzo zme-
czony nasilajaca si¢ krytyka jego osoby i jego pontyfikatu. Mozna byto od-
nies¢ wrazenie, ze sam miat glebokie poczucie niemocy. Kulminacyjnym

! Warto w tym miejscu przytoczy¢ tekst uchwaty: ,,W kwietniu 2015 roku bedziemy przezywaé
dziesiata rocznicg $mierci i pierwsza rocznic¢ kanonizacji wielkiego Polaka, Ojca Swiqtego Jana
Pawta II. Jego ogromne zastugi i zaangazowanie w proces odradzania si¢ niepodleglosci naszej
ojczyzny oraz ogromny wktad w propagowanie uniwersalnego przestania o godnosci i prawach
czlowieka na zawsze pozostang w naszej pamigci. Jego zycie byto §wiadectwem wiary dla milionow
ludzi na calym $wiecie, a bolesne odejscie zjednoczyto wszystkich Polakow niezaleznie od wyzna-
nia i pogladow. Sejm Rzeczypospolitej Polskiej postanawia ustanowi¢ rok 2015 Rokiem $w. Jana
Pawta II w poczuciu moralnego obowiazku i glgbokiego szacunku wobec postaci, ktéra wywarta
tak znaczacy wplyw na losy nie tylko naszego narodu, ale i calego wspdtczesnego $wiata. Niech
motywem przewodnim wszelkich inicjatyw wzbogacajacych ten Rok beda stowa Jana Pawta I1 wy-
powiedziane przed laty na Jasnej Gorze: «Czuwam — to znaczy takze: czujg si¢ odpowiedzialny za
to wielkie, wspolne dziedzictwo, ktoremu na imi¢ Polska. To imig¢ nas wszystkich okresla. To imig
nas wszystkich zobowiazuje»” (Uchwata Sejmu RP z 5 XII 2014 w sprawie ustanowienia roku 2015
Rokiem $w. Jana Pawta II, http://orka.sejm.gov.pl/opinie7.nsf/nazwa/1861_u/$file/1861 u.pdf).
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momentem okazalo si¢ porwanie i zamordowanie wloskiego premiera Aldo
Moro, przyjaciela Papieza. Pawet VI wydawal si¢ w tej sytuacji catkowicie
bezradny. Jego apele o uwolnienie premiera nie przyniosty rezultatu — po
dwdch tygodniach martwego Moro znaleziono w samochodzie podrzuconym
w centrum Rzymu. W istotny sposéb ostabiona zostata wloska demokracja
chrzescijanska, a takze rola silnie powiazanej z nig administracji watykan-
skiej. W sierpniu 1978 roku umiera Pawet VI, a we wrzesniu — po trzydzie-
stu trzech dniach pontyfikatu — nowo wybrany papiez Jan Pawet I. Wobec
poczucia bezsilnosdci, a takze lgku zrodzonego w wyniku tych wydarzen
coraz silniejsza stawata si¢ potrzeba nowej nadziei, potrzeba zasadniczej
zmiany.

Rok 1978 okazat si¢ rokiem dwoch konklawe; 16 pazdziernika wybrany
zostat nowy papiez, nie-Wtoch. Wiosi utracili ,,monopol na papieza”, ale ten
wlasnie wybor otworzyt nowa drogg, stat si¢ odpowiedzig na nie do konca
sprecyzowane zbiorowe oczekiwanie, ze wydarzy si¢ cos, co zmieni panujaca
sytuacje.

W okresie poprzedzajacym wybor papieza Franciszka sytuacja w Koscie-
le réwniez byla napigta. Nasilaty si¢ ataki na Kosciot — nie tylko dotycza-
ce kwestii doktrynalnych, ale tez zwigzane z ujawnianiem coraz szerszego
zakresu zjawiska pedofilii wsrdd ksigzy oraz bedace skutkiem wycieku taj-
nych dokumentow z prywatnych apartamentow papieskich. Naktadaly sig¢
na to takze problemy finansowe, niejasnosci zwiazane z funkcjonowaniem
Banku Watykanskiego 1 stale podnoszone przez media oskarzenia pod adre-
sem instytucji watykanskich. Papiez teolog Benedykt XVI w pelni zdawat
sobie sprawg¢ z niebezpieczenstw grozacych Kosciotowi. Z coraz wigkszym
trudem znosil tez kierowane ku niemu ataki personalne. Koncowy okres
jego pontyfikatu mozna poréwnaé do ostatnich dni Pawla VI. Wydaje sig,
ze Benedykt XVI byl §wiadom niemoznosci sterowania tak bardzo roz-
chwiang i atakowang nawg Kos$ciota. Jego dzialania oraz inicjatywy, ktore
podejmowal, czgsto pozostawaty niedostrzegane przez media albo byty nie-
whasciwie 1 krzywdzaco interpretowane. Pod nattokiem tych trudnosci Papiez
podjal dramatyczna i zaskakujaca dla wszystkich decyzje o swojej rezyg-
nacji.

Odbyto si¢ konklawe. Tak jak w roku 1978 Wtochy przestaty by¢ miej-
scem, z ktorego wywodza si¢ papieze (w ostatnich stuleciach niezmiennie byli
nimi Wlosi), 1 wybrano papieza spoza Italii — co wigcej, spoza ,,zachodniego”
swiata, tak w roku 2013 miejscem tym przestata by¢ Europa. Zaistniala po-
trzeba wyboru papieza spoza kontynentu. I tak jak w roku 1978 Jan Pawet 11
byl papiezem z dalekiego kraju, tak w 2013 Franciszek zostat papiezem z dale-
kiego $wiata. Zarowno wowczas, jak i teraz byl to wybdr, ktéry mozna nazwac
rewolucyjnym.
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POCZATKI PONTYFIKATOW

Sadzg, iz mozna zgodzi¢ si¢ z teza, ze wybdr Polaka na Stolicg Piotrowa
byt wigkszym szokiem, wigkszg ,,rewolucja’” anizeli wybdr Argentynczyka.
Wybor kardynata spoza zelaznej kurtyny przezwyciezyt kilka stereotypow,
z ktorych najwazniejszy polegal na przetamaniu mentalnej bariery ogranicza-
jacej wybor papieza tylko do Wloch. Po tym, jak w wyniku konklawe nastgpca
sw. Piotra zostal kardynat pochodzacy z kraju komunistycznego, mozliwos¢
wyboru papieza spoza kontynentu europejskiego przestata by¢ niewyobrazal-
na. Rewolucja juz nastgpita. Byt nia wybdr z roku 1978. Znamienny w tym
wzgledzie jest tytul ksiazki o wyborze Jana Pawta II wydanej pod redakcja
przewodniczacego Wspdlnoty Sant’Egidio Marca Impagliazzo: Shock Wojty-
ta*. Tytul ten w petni oddaje nastrdj, jaki zapanowat po ogloszeniu, ze wybrany
zostat Karol Wojtyta. Mozna powiedziec, ze byt to pierwszy szok. Tuz po nim
nastapil kolejny — nowo wybrany papiez nie pozostat milczacy po ogloszeniu
wyniku konklawe, jak nakazywata tradycja, lecz przemowit do zgromadzo-
nego thumu.

To przemdéwienie miato kilka znaczen. Po pierwsze, w jakims sensie mia-
o przetamac szok zwiazany z wyborem nie-Wtocha i pokazaé zebranym na
placu tacznos¢ tego papieza z ludem wtoskim (wyrazato ja stynne powiedze-
nie ,,vostra... nostra lingua italiana’?). Po drugie, miato wyraznie pokazac, ze
ten papiez chce si¢ bezposrednio kontaktowac z ludZzmi, chce skroci¢ dystans
mig¢dzy urzedem papieza a wiernymi, chce wyjs¢ do ludzi. Po trzecie, pierw-
sze wystapienie Jana Pawla II zapowiadato, ze nowy papiez nie pozostanie
niewolnikiem protokotu, lecz tam, gdzie okaze si¢ to konieczne dla jego misji
duszpasterskiej, bedzie go przetamywat. A zatem znowu gest rewolucyjny.

Kosciol w przeddzien wyboru Jana Pawta 11 nadal trwal w fazie posoboro-
wej. Powoli jednak otrzasal si¢ z posoborowych kontrowersji i nadmiernych
oczekiwan. Z jednej strony nastapito otwarcie soborowe, ale z drugiej — znacz-
nie gwaltowniejsza rewolucja kulturowo-obyczajowa na Zachodzie, dla ktorej
rozwigzania soborowe juz utracity znaczenie, juz byty przestarzate. Rewolucja
obyczajowa przekreslita migdzy innymi to, co dla Kosciota niezwykle waz-
ne — model rodziny. I Jan Pawel II musial si¢ z tym zmierzy¢. Dwa lata po
rozpoczgciu pontyfikatu, w roku 1980, zwotal Synod Biskupdw, ktdrego temat
brzmial ,,Rodzina chrzescijanska we wspolczesnym swiecie”. Jakze wyrazne

2 Zob. Shock Wojtyla. L’inizio del pontificato, red. M. Impagliazzo, San Paolo Edizioni, Mi-
lano 2010.

3 W waszym... naszym jezyku wloskim”. Jan Paw et II, Z dalekiego kraju (Pierwsze
pozdrowienie Jana Pawta II skierowane do wiernych, Watykan, 16 X 1978), w: tenze, Nauczanie pa-
pieskie, t. 1 (1978), red. E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Pallottinum, Poznan—Warszawa 1987, s. 1.
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echa podejscia Jana Pawta I do tego problemu odnajdujemy trzydziesci pigé
lat p6zniej w dziataniach Franciszka.

Papiez Franciszek zastat Koscidt powszechny w istotnej mierze zmieniony,
otwarty, unowoczesniony przez Jana Pawta II. Unowocze$nienie to polegato
przede wszystkim na zmianie sposobu myslenia, na uznaniu za wlasciwe i tym
samym zgodne z nauczaniem Kosciola tego, co z punktu widzenia roli Koscio-
fa jeszcze trzydziesci lat przed epoka Jana Pawta II byto nie do pomyslenia,
jak na przyktad koncepcja nieodrzucania wyznawcow innych religii i 0s6b
niewierzacych, przejawiajaca si¢ w dazeniu do dialogu. I to jest niewatpliwie
zastuga ,,rewolucyjnosci” Jana Pawta II.

W dwudziestym pierwszym wieku §wiat nabrat jednak przyspieszenia.
W zwiazku z tym silne stato si¢ oczekiwanie na dalsze zmiany. O tym, ze Kos-
ciol si¢ zmienia, $wiadcza dziatania papieza Franciszka. Stara si¢ on przekra-
cza¢ kolejne granice — juz wczesniej bardzo poszerzone przez Jana Pawta I1.
W nowej sytuacji medialnej kazdy ruch Franciszka, kazde jego stowo od-
czytywane jest i przekazywane jako rewolucyjne. Wynika to niewatpliwie ze
zwickszajacej si¢ transparentnosci obejmujacej takze Watykan, ktory przez
lata otoczony byt aura swoistej tajemniczosci. Doktadniejsze wstuchanie si¢
w stowa Papieza pozwala jednak dostrzec rdéznice pomig¢dzy uproszczonym,
nierzadko graniczacym z nadinterpretacjq przekazem, a tym, co rzeczywiscie
papiez Franciszek chce zmieni¢ i zmienia. Bardzo czg¢sto postuguje si¢ on
odwotaniem do milosierdzia, ale to przeciez Jan Pawet Il przywrocil swiatu
przestanie $w. Faustyny i postawil mitosierdzie w centrum dziatania wspot-
czesnego Kosciota, stwierdzajac, ze potrzeba nam wyobrazni mitosierdzia.
Franciszek w swoich dziataniach t¢ wyobrazni¢ materializuje.

W swoich wypowiedziach obecny Papiez wyraznie nawiazuje do tego, co
nie podlega zmianie, co jest istota Kosciota zakorzenionego w nauce Chrys-
tusa 1 tym samym przekraczajacego nasze ziemskie rozumienie $wiata. Ten
wymiar nauczania Franciszka zostaje jednak jakby przykryty uproszczong in-
terpretacja. Takiej uproszczonej interpretacji obawiat si¢ juz Jan Pawet 11, stad
jego mocne stowa skierowane w roku 1982 do Korpusu Dyplomatycznego.
Szczegolny charakter mial fragment przemowienia, w ktérym Jan Pawet II,
definiujac istote relacji miedzy panstwami a Stolica Apostolska, podkreslat
znaczenie umiejgtnego wykorzystania informacji. Zwracajac si¢ do ambasa-
doréw, mowit: ,,Wy, ktérzy z racji jedynej w swoim rodzaju misji jestescie we-
zwani do obserwowania z bliska zycia Stolicy Apostolskiej i przemawiajacego
do was, pokornego nastgpcy Piotra, uwazni obserwatorzy tego, co si¢ tutaj
dzieje, musicie dostrzega¢ wszystkie aspekty tej dzialalnosci. Wasze zadanie
polega nie tylko na posiadaniu doktadnych informacji o wydarzeniach i fak-
tach zwigzanych z zyciem Kosciola, lecz rdwniez 1 w szczegdlny sposob na
tym, aby je tak interpretowaé, by w interpretacji tej uchwycic¢ ich autentyczne
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1 glgbokie znaczenie, ktore pozwoli wam i waszym rzadom dotrze¢ do jadra
probleméw kos$cielnych i wlasciwie je rozumie¢™.

Przestanie, w ktorym Jan Pawet II przestrzegat przed pochopna, powierz-
chowna i uproszczong oceng faktow i zdarzen, czestokro¢ wplywajaca z me-
chanicznego stosowania metod 1 ocen typowych dla funkcjonowania wladzy
swieckiej, jest niezwykle aktualne takze i dzisiaj, w odniesieniu nie tylko do
dyplomatéw, ale do wszystkich komentatorow i obserwatorow Watykanu
i Papieza. Zagubienie elementu transcendentnego, ktore ma tutaj kluczowe
znaczenie, moze powodowac btedng interpretacj¢ faktow i prowadzi¢ do
przedstawiania znieksztalconego obrazu aktywnosci Stolicy Apostolskiej”.

INSPIRACJE Z RODZIMYCH REGIONOW

Charakterystyczne dla obu papiezy jest czerpanie inspiracji z regionu,
z ktérego przybyli. Jan Pawel II odwotywat si¢ do negatywnych doswiadczen
komunizmu, Franciszek do doswiadczen Ameryki Lacinskiej. Ani Karol Woj-
tyla, ani Jorge Mario Bergoglio nie pracowali w Kurii Rzymskiej, nie wigzaty
ich wigc nawyki biurokratyczno-protokolarne, co takze zapewniato duza sfer¢
wolnosci w przeprowadzaniu zmian. Doswiadczenia wyniesione z kraju po-
chodzenia rzutowaty na dziatania obu papiezy, zaznaczy¢ jednak trzeba, ze
zaden z nich nie podporzadkowywal innych spraw tym ,,regionalnym”. Tak
jak nie mozna nazwac Jana Pawtla Il papiezem eurocentrycznym, skoncentro-
wanym tylko na sprawach europejskich, tak tez nie mozna nazwac Franciszka
papiezem latynoskim, cho¢ oczywiscie pewne mechanizmy spoteczne, ktore sa
mu dobrze znane z tamtego regionu, zajmuja istotne miejsce w jego mysleniu
1 s3 uwzgledniane wyznaczaniu priorytetdow w dziataniach Kosciota.

Przyktadem owego czerpania z doswiadczen swojego kraju mogg by¢ do-
kumenty papieskie z poczatkowego okresu obu pontyfikatow. Jedna z pierw-
szych encyklik Jana Pawta II byta ogloszona w trzecim roku pontyfikatu, 14
wrzesnia 1981, encyklika Laborem exercens. Chociaz ogloszona zostala z oka-
zji dziewigcédziesiatej rocznicy Rerum novarum Leona XIII, nie ulega watpli-
wosci, ze inspiracja do podjecia tematu pracy ludzkiej w pierwszej spotecznej
encyklice Papieza z Polski bylo powstanie wielkiego, jawnie odwotujacego si¢

* T e n z e, Kosciol wobec najwiekszych probleméw wspolczesnego swiata (Przeméwienie
noworoczne do Korpusu Dyplomatycznego, Watykan, 16 I 1982), ,,L’Osserwatore Romano” wyd.
pol. 3(1982) nr 1, s. 10.

5 Szerzej na ten temat zob. H. S u ¢ h o ¢ k a, Swiety Jan Pawel Il widziany oczami dyplomaty,
w: Ocali¢ dziedzictwo. Swietemu Janowi Pawlowi Il w X rocznice nadania doktoratu honoris causa
Uniwersytetu Mikolaja Kopernika w Toruniu, red. J. Bagrowicz, W. Karaszewski, Wydawnictwo
Naukowe UMK, Torun 2015, s. 181-198.
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do chrzescijanstwa ruchu zwiazkowego, jakim byta Solidarnos¢. W pewnych
fragmentach jest to encyklika ,,polska” — Zrddta inspiracji sq oczywiste, gdy
Papiez mowi o solidarnosci ludzi pracy (por. nr 8) czy tez bardzo konkretnie
wypowiada si¢ o roli zwiazkéw zawodowych i1 o prawie do strajku, a takze
o tym, ze zwiazki te nie powinny podlega¢ partii politycznej (por. nr 20).

W Laborem exercens Jan Pawet 11 podejmuje medytacj¢ teologiczng o czlo-
wieku i jego pracy na tle dramatycznej sytuacji spoteczno-politycznej. Ency-
klika ta ma poméc w ksztattowaniu swiadomosci godnosci pracy oraz praw
pracowniczych jako praw czlowieka. Kontekst polski nadawat dokumentowi
szczegblna, powiedzieliby$my dzis: rewolucyjng wymowe, ale o charakterze
uniwersalnym.

Franciszek natomiast wyznacza sobie jako priorytet zmierzenie si¢ z takimi
bolesnymi kwestiami, jak ubdstwo, handel ludzmi i ochrona srodowiska. Sa to
problemy globalne, ale Papiez poznat je dobrze w Ameryce Lacinskiej. Wia-
$nie doswiadczenia Ameryki Lacinskiej pozwalaja mu na podjgcie ich w ska-
li ogdlnoswiatowej 1 poszukiwanie globalnych rozwiazan. Przeciwdziatanie
procederowi handlu ludZzmi uczynit jednym ze swoich pierwszych wielkich
projektow.

Trosce o srodowisko naturalne poswigcona zostata encyklika Franciszka
Laudato si. Dziennikarze watykanisci okreslili ja jako rewolucyjna, poniewaz
w dokumencie tym kluczowy watek nauczania ekologia stanowi po raz pierw-
szy. Papiez zaznacza jednak, ze Laudato si jest encyklika spoteczng wpisang
w caly ciag encyklik spotecznych poprzednich papiezy. O nowosci spojrzenia
Papieza z Argentyny na kwestie ekologii, ktdre byly obecne wczesniej w na-
uczaniu Jana Pawla II, stanowi powigzanie tych kwestii z zagadnieniami spo-
tecznymi i walka z ubostwem. Warto zwrdci¢ uwage, ze w encyklice Laudato
si Franciszek zdecydowanie odwotuje si¢ do prawa natury (por. nry 115, 118).
Podkresla tez, ze jego nauczanie jest kontynuacja nauczania Jana Pawta II°.

Mowiac o wpltywie doswiadczenia regionow, z ktorych papieze pochodza,
na prezentowany przez nich sposéb oceny okreslonych zjawisk spotecznych,
nie sposéb pomina¢ stosunku Jana Pawta II i Franciszka do teologii wyzwole-
nia. Moze si¢ bowiem wydawac — zwlaszcza w §wietle przekazow medialnych

¢ Rowniez Jan Pawet II takze zamierzat ogtosi¢ encyklike poswigcong ekologii, takze jemu
bardzo bliskie byly zagadnienia ochrony $rodowiska naturalnego. Jak podkresla znana dzienni-
karka watykanska Franca Giansoldati, postanowit on jednak zaczekaé, az swiat nauki wypowie
si¢ jednoznacznie na temat tak istotnych kwestii, jak na przyktad skutki tak zwanej dziury ozo-
nowej (zob. Watykan. Ekologiczny przelom pontyfikatu Franciszka (PAP), http:/www.cire.pl/ite-
m,115720,1,0,0,0,0,0,watykan-ekologiczny-przelom-pontyfikatu-franciszka.html). Papiez Franciszek
jestjuz bogatszy o t¢ wiedze¢, mogt zatem zebrac nauczanie Kosciota dotyczace ekologii w encyklice,
majac jednak petna $wiadomo$é, ze réznice pogladéw w tym zakresie nadal bedg si¢ w Swiecie
naukowym utrzymywac.
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— ze podejscie do tej kwestii w istotny sposob ich rozni. Jan Pawet I uchodzit
za papieza, ktory ,,rozprawil si¢” z teologia wyzwolenia, a Franciszek w pew-
nym sensie do niej powrocil. Sadze jednak, ze doktadniejsza analiza pozwala
inaczej spojrze¢ na to zagadnienie.

Nie ulega watpliwosci, ze problem teologii wyzwolenia w sposob szcze-
g6Iny ogniskuje odmienno$¢ podejscia obu papiezy, uwarunkowana ich pocho-
dzeniem z roznych — nie tylko w sensie geograficznym, ale przede wszystkim
geopolitycznym i spolecznym — regiondw $wiata, w ktorych istniaty odmienne
zagrozenia. Zjawisko teologii wyzwolenia, z ktérym Jan Pawet Il zetknal si¢
podczas swojej podrozy do Meksyku w roku 1979, byto jednym z trudniej-
szych wyzwan, z jakimi musial si¢ zmierzy¢ juz na poczatku swojego ponty-
fikatu. Papiez, ktory w centrum swojej wizji swiata sytuowal jednos¢, ktory
pragnat spajac to, co zostato podzielone, stangl w obliczu zagrozenia roztamem
w niezwykle waznym regionie, jakim jest Ameryka Lacinska’.

Jan Pawet II nie negowal wartosci samego wyzwolenia, z teologia wy-
zwolenia zmagal si¢ w szerszym znaczeniu, w innym konteks$cie. Znalazto
to wyraz w Instrukcji o niektorych aspektach ,,teologii wyzwolenia” Kongre-
gacji Nauki Wiary z 6 sierpnia 1984 roku, gdzie podkresla si¢, jak waznym
zagadnieniem chrzescijanstwa jest wyzwolenie. ,,Instrukcja dotyczaca teo-
logii wyzwolenia — podkreslat Rocco Buttiglione — powstata w odpowiedzi
na prosby o doktrynalne wyjasnienie tego zjawiska. Jej centralnym punktem
jest potwierdzenie serii tez teologicznych, ktorych teologia wyzwolenia nie
respektuje, oraz potgpienie marksizmu. Marksizm nie moze by¢ narzgdziem
analizy socjologicznej, gdyz zaktada bledny obraz osoby ludzkiej i nie jest
bezstronng metoda naukowg’®. Zgodnie z nauczaniem Kosciota nalezy dazy¢
do wyzwolenia cztowieka bez uciekania si¢ do walki zbrojnej, szanujac prawa
kazdej istoty ludzkiej®.

Jan Pawet II w dwczesnych formach teologii wyzwolenia widziat niebez-
pieczenstwo zniewolenia ideologia marksistowska 1 byt w petni przekonany,

7 Zasadnicza trudno$¢ w zmaganiu si¢ z tym problemem polegata na tym, ze Konferencja
Episkopatu Ameryki Lacinskiej w Medellin w roku 1968 opowiedziata si¢ za teoria wyzwolenia,
a Pawet VI decyzje¢ t¢ zaaprobowat. Jan Pawet 11 przedstawit ostrozna, ale jednak bardzo krytyczna
oceng deklaracji z Medellin.

8 Jan Pawel II, Franciszek a teologia wyzwolenia. Z prof. Rocco Buttiglione rozmawia Wio-
dzimierz Redzioch, ,,Niedziela”, http:/niedziela.pl/artykul/106742/nd/Jan-Pawel-11-Franciszek-a-
teologia.

? Jezeli Ameryka Lacinska wyzwolita si¢ z dyktatur, to nie dzigki dziatalno$ci partyzantki
— lewica rewolucyjna poniosta tu klgske, podobnie jak faszyzujaca prawica. Ameryka Lacinska
wyzwolila si¢ z dyktatury dzigki wielkiemu ruchowi w obronie praw osoby ludzkiej. I tak upadaja
po kolei dyktatury generatéw w Argentynie, Chile i Brazylii. W latach pontyfikatu Jana Pawta II
— miedzy 1978 a 1989 r. — upada nie tylko komunizm, ale upadajg réwniez wszystkie dyktatury
Ameryki Lacinskiej”. Tamze.
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ze opaczne pojgcie wyzwolenia, jakie ruch ten prezentuje, nalezy zwalczac.
Krytycyzm Papieza, poparty zarowno teoretyczna znajomoscia marksizmu,
jak 1 ,,praktycznym” doswiadczeniem jego konsekwencji, sprawit, ze byt on
pewien, iz wyzwolenie przez marksizm nie jest mozliwe, nie nastapi wigc
w wyniku zastosowania tej ideologii. Stanowisko Jana Pawta II staral sig,
juz znacznie pozniej, wyjasni¢ Benedykt XVI'°. Podkreslat on, ze wlasnie
ze wzgledu na sytuacje swojej ojczyzny Jan Pawet II starat si¢ pokazac, ze
Kosciol naprawde musi dziata¢ na rzecz wolnosci i wyzwolenia, jednak nie
przez wykorzystanie fatszywych ideologii, lecz przez rozbudzanie w ludziach,
poprzez wiare, sity autentycznego wyzwolenia. Benedykt X VI podkreslat, ze
jego poprzednik zdemaskowat fatszywa ide¢ wyzwolenia przez marksizm,
a zarazem ukazat autentyczne powotanie Kosciota do wyzwolenia cztowieka
na najbardziej podstawowym poziomie!'’.

Kontynuacja instrukcji Kongregacji Nauki Wiary z roku 1984, jej swo-
istym uzupetieniem dokonanym w oparciu o bardziej dogtgbna analizg pro-
blemu, byta ogloszona dwa lata pozniej Instrukcja o chrzescijanskiej wolnosci
i wyzwoleniu z roku 1986. Wyraznie podkreslono w niej odpowiedzialnos¢
Kosciota wobec tych wszystkich ludzi w Ameryce Lacinskiej, ktorzy zyja
w ogromnej nedzy. Wydaje si¢, ze zmagania Jana Pawta Il z teologia wy-
zwolenia na poczatku lat osiemdziesiatych ubieglego wieku mozna oceniac
w kategoriach dziatan ,,rewolucyjnych”.

Trzydziesci lat pdzniej, w sytuacji w jakim$ sensie ,,wyczyszczone]” przez
Wojtyle, po kompromitacji ideologii marksistowskiej i upadku imperium ko-
munistycznego, papiez Franciszek koncentruje sie na innych aspektach teorii
wyzwolenia. Postrzega ja rdwniez przez pryzmat swoich doswiadczen. W warun-
kach wspolczesnych, z pewnej perspektywy czasowej stara si¢ oddzieli¢ to, co
w teologii wyzwolenia byto dobre w jej pierwotnym projekcie, od pdzniejszych
wypaczen. [ znowu przywotam stowa Buttiglionego: ,, Teologia wyzwolenia, kt6-
ra rodzi si¢ z ducha podzielania losu ubogich, jest bliska powotaniu Franciszka.
Chrzescijanstwo jest jedno, ale w kazdym panstwie jest inne. Prawda jest jedna,
ale drog, ktére do niej prowadza, jest wiele — jest droga latynoska, jest droga
polska™?, Stad tez wynika pozytywny stosunek Papieza do jednego z tworcow
tej teologii, Gustava Gutiérreza, ktory — co warto przypomnie¢ — nigdy nie zostat
oblozony zadnymi koscielnymi sankcjami. Kwestia teologii wyzwolenia w ujeciu
Franciszka musi by¢ rozpatrywana w kontekscie jego calego nauczania, w prze-
ciwnym bowiem razie sprowadzona zostaje do uproszczonej ideologii.

1 Por. W. Re¢dzioch, Niezapomniany. Jan Pawel II we wspomnieniach przyjaciol i wspol-
pracownikéw, Dom Wydawniczy Rafael, Krakow 2015, s. 15-17;

' Por. tamze, s. 16; G. W e i g e |, Swiadek nadziei. Biografia Papieza Jana Pawla II,
thum. D. Chylinska i in., Wydawnictwo Znak, Krakow 2000, s. 579-582.

12 Jan Pawel II, Franciszek a teologia wyzwolenia.
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NA RZECZ RODZINY

Najwigcej elementdw ,,rewolucyjnosci” dostrzega si¢ w dziataniach Fran-
ciszka na rzecz rodziny. Jan Pawel II stworzyl bardzo koherentne nauczanie
o rodzinie osadzone w antropologii, ktorej fundamentem jest teza o godnosci
osoby. Odwotywat si¢ takze czesto do dokumentéw miedzynarodowych, zwtasz-
cza do Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka, ktdra podstawowym punktem
odniesienia dyskusji o prawach cztowieka uczynita ludzka godnosc'.

Od czaséw Jana Pawta II §wiat przechodzi przyspieszona rewolucj¢ libe-
ralno-obyczajowa, dotykajaca przede wszystkim rodziny. Franciszek wyraznie
dostrzega to zjawisko i pragnie, aby Kosciot si¢ z nim zmierzyt. Z tego tez
wzgledu zwotuje synod poswigcony sprawom rodziny. Poprzez prace synodalne
probuje migdzy innymi odpowiedzie¢ na pytanie, jak mozliwa jest integracja
z Kosciotem osob, ktdore znalazly si¢ w dramatycznej z punktu widzenia jego
nauczania sytuacji, ale pragna w Kosciele pozosta¢. Mozna powiedzie¢, ze dla
Franciszka, podobnie jak dla Jana Pawta II, podstawowym odniesieniem jest
réwniez godnos$¢ osoby ludzkiej i ze troszczy si¢ on o to, aby nawet ludzie,
ktorzy znajduja sie w sytuacji niezgodnej z doktryna katolicka, nie pozostawali
poza obszarem zainteresowania Kosciota. Ta jego troska wyraznie koreluje
z fragmentem adhortacji Familiaris consortio z roku 1981, w ktorej Jan Pawel 11
pisat: ,,Razem z Synodem wzywam goraco pasterzy i catg wspdlnotg wiernych
do okazania pomocy rozwiedzionym, do podejmowania z troskliwa mitoscia
staran o to, by nie czuli si¢ oni odtaczeni od Kosciota” (nr 84). Franciszek
poprzez swoje wypowiedzi otwiera nowe przestrzenie, ale zarazem zakresla
takze wyraznie granice akceptowania sytuacji takich osob przez Kosciét. To, co
glosi, jest rewolucyjne w porownaniu ze stanem dotychczasowym, ale obecny
Papiez pokazuje tez, ze Koscidt nie ulega swiatowym trendom. Jest w postawie
Franciszka wiele zbieznosci z nauczaniem Jana Pawia I, ktory nigdy nikogo nie
odrzucal, ale dla kazdego starat si¢ znalez¢ odpowiednie miejsce w Kosciele.

13 To nauczanie Jana Pawta IT konsekwentnie kontynuowal Benedykt XVI. Podczas wizyty
w siedzibie Organizacji Narodow Zjednoczonych w roku 2008 powiedziat: ,,Jest [...] oczywiste, ze
prawa uznane i wytozone w Deklaracji [Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka] dotycza kazdego
czlowieka, a to ze wzgledu na wspdlne pochodzenie ludzi, bedace gldownym punktem stworczego
planu Boga co do $wiata i historii. Prawa te maja swoj fundament w prawie naturalnym, zapisanym
w sercu cztowieka i obecnym w rdéznych kulturach i cywilizacjach. Oderwanie praw czlowieka od
tego kontekstu oznaczatoby zawezenie ich zasiggu i ustgpstwo wobec koncepcji relatywistycznej,
wedtug ktérej znaczenie i interpretacja praw mogtyby ulega¢ zmianie, a ich uniwersalno$¢ mozna by
negowac¢ w imi¢ réznych koncepcji kulturowych, politycznych, spotecznych czy nawet religijnych.
Wielka réznorodnos¢ punktéw widzenia nie moze by¢ wystarczajacym powodem, by zapominac,
ze uniwersalne sg nie tylko prawa, lecz takze osoba ludzka, ktdra jest podmiotem tych praw”.
BenedyktXVI, Prawa czlowieka sq wyrazem sprawiedliwosci (Przemoéwienie w siedzibie ONZ,
Waszyngton, 18 IV 2008), ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 29(2008) nr 5, s. 56n.
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Stad tez sposdb postgpowania obu papiezy wydaje si¢ bardzo podobny. Tak
— w odniesieniu do Franciszka — charakteryzuje go George Weigel: ,,Zawsze
gdy Kosciot mowi «niew, czyni tak w oparciu o wyzsze i bardziej nieodparte
«tak», «tak» dla godnosci i wartosci kazdego zycia ludzkiego, ktoremu Kos-
ciol okazuje afirmacjg, poniewaz przyjat Jezusa jako swojego Pana i glosi Go
swiatu, ktory stoi przed narastajaca pokusa, by patrze¢ na czlowieka poprzez
pryzmat jego uzytecznosci, nie zas godnosci”'*. Uwazam, ze tak samo mozna
okresli¢ dziatania Jana Pawtla II.

W tym kontekscie znamienna i wazna jest wypowiedz Franciszka z 14 wrzes-
nia 2014 roku dotyczaca matzenstwa: ,,Mito$¢ Chrystusa moze przywrdcic
matzonkom rado$¢ podazania razem, bo tym jest malzenstwo — jest wspdlna
droga me¢zczyzny 1 kobiety, na ktorej zadaniem mezczyzny jest pomaganie
zonie, by byta bardziej kobieta, a zadaniem kobiety jest dopomaganie mezowi,
aby byt bardziej m¢zczyzna. Takie macie wobec siebie zadanie. «Kocham
cig¢ i dlatego sprawiam, ze jestes bardziej kobieta» — «Kocham cig i dlatego
sprawiam, ze jeste$ bardziej mezczyznay. Jest to uzupetnianie si¢ réznic”".
Wypowiedz ta, podobnie jak adresowana do rodzin homilia Papieza podczas
poprzedzajacego otwarcie Synodu Biskupéw czuwania modlitewnego na placu
$w. Piotra', zapewne nie spodobata si¢ tym, ktérzy mieli inne oczekiwania.

Ten otwarty Papiez, Papiez na dwudziesty pierwszy wiek, wyraznie i wprost
potwierdza oraz podtrzymuje nauczanie Kosciota o matzenstwie. W przytoczo-
nych tu stowach znajdujemy kontynuacj¢ tez zawartych w Liscie do biskupow
Kosciota katolickiego o wspotdziataniu me¢zczyzny i kobiety w Kosciele i $wie-
cie podpisanym przez kardynata Josepha Ratzingera, prefekta Kongregacji Na-
uki Wiary i jej sekretarza Angela Amato SDB. Dotykamy tu zatem tego, co nie
podlega zmianie, i 0 co zapewne bedzie si¢ toczyt spor Kosciota ze §wiatem.

Znaczenie nauczania Jana Pawta II o rodzinie, wbrew wszelkich spekula-
cjom i burzliwym dyskusjom, potwierdzone zostalo w trakcie obrad Synodu
Biskupdw zwotanego przez Franciszka. Przytoczy¢ mozna tutaj wypowiedz
australijskiego kardynata George’a Pella po ich zakonczeniu. Stwierdzit on:
LInterpretujac Synod Biskupoéw o Rodzinie, wazne jest trzymac si¢ tego, co zo-
stato napisane w dokumencie koncowym, a nie tego, co my bysmy chcieli tam
przeczyta¢. W rzeczywistosci bowiem Synod nie wspomina na przyktad ani
stowem o komunii dla rozwiedzionych, dlatego sprawa ta musi by¢ postrze-
gana w $§wietle nauczania Jana Pawta II. [...] Dokument Synodu potwierdza

4 G. Weigel, The Christ-Centered Pope, ,National Review Online” z 20 X 2013, http://
commentators.com/the-christ-centered-pope-national-review-online/ (thum. fragm. — H.S.).

5 Franciszek, Trud i rado$¢ podazania razem (Homilia podczas Mszy $w., Watykan,
14 1X 2014), ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 35(2014) nr 10, s. 29.

16 Zob. ten ze, Jesli brakuje wina radosci (Homilia podczas czuwania modlitewnego na placu
$w. Piotra, Watykan, 4 X 2014), ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 35(2014) nr 10, s. 6.
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katolickie nauczanie. Sugerowane otwarcie drzwi nie oznacza nic innego, jak
wyj$cie do swiata, by wiernie glosi¢ petne nauczanie Chrystusa. By¢ moze
bedzie mozna przyjaé niektore praktyki diecezji niemieckich, jak dopuszczanie
rozwiedzionych w nowym zwiazku do rad parafialnych, do lektury czytan
mszalnych, do bycia chrzestnymi. Z tak pojetymi drzwiami nie mam problemu.
Ale zadne drzwi nie zostaty otwarte dla komunii dla takich osob. [...] nie moze
by¢ mowy o stopniowaniu przykazan. Przykazania sa niezmienne” .

Spotykajac sie z uczestnikami wloskiego Ruchu na rzecz Zycia (Pro Vita)
juz po zakonczeniu Synodu, Papiez przypomnial swoje nauczanie o ochronie
ludzkiego zycia zawarte w encyklice Laudato si. Podkreslit raz jeszcze, ze
,hiewykonalny wydaje si¢ proces edukacyjny na rzecz przyjecia osob stabych,
przebywajacych wokoét nas [...], jesli nie otacza si¢ opieka ludzkiego embrio-
nu”!®, Zachgcatl zgromadzonych do kontynuowania tak waznego dzieta, jakim
jest ochrona zycia od poczecia az do jego naturalnego kresu.

Koscidt nie moze odrzuca¢ wspodtczesnosci i jej nie odrzuca, wraz z nig
ewoluuje. Nie moze jednak ulega¢ wszelkim pojawiajacym si¢ trendom obycza-
jowym. Stale bedzie powracato pytanie, w jakiej kwestii Kosciot moze ustapic,
a gdzie jest to niemozliwe. Niezwykle mocno brzmig stowa encykliki Laudato
si: ,,Poniewaz wszystko jest ze soba powiazane, nie da si¢ pogodzi¢ obrony
przyrody z usprawiedliwianiem aborcji. [...] «Jesli dochodzi do utraty wrazli-
wosci osobistej 1 spolecznej na przyjecie nowego zycia, réwniez inne formy
otwarcia przydatne dla zycia spotecznego ulegaja wyjatowieniu»” (nr 120)".

Sadze, ze takze w tym kontekscie bedzie si¢ toczyt spor o pontyfikat Fran-
ciszka.

REFORMA KURII RZYMSKIEJ

George Weigel nadal niezwykle trafny tytut jednemu z podrozdziatow
swojej biografii Jana Pawta II: ,, Trzesienie ziemi w Kurii”?’. Tak jak wybor
kardynata Wojtyly na papieza byt szokiem dla katolikéw na Swiecie, a zwtasz-
cza dla wtadz komunistycznej Polski, tak tez byt w szczegolny sposob szokiem

7 Wypowiedz kardynata George’a Pella podczas inauguracji roku akademickiego Papieskiego
Instytutu Jana Pawta II do Studiow nad Malzenstwem i Rodzing w Rzymie. Cyt. za: Kard. Pell:
Synod bez nadinterpretacyi, trzymac sie dokumentu, ,,Niedziela”, http:/niedziela.pl/artykul/18765/
Kard-Pell-Synod-bez-nadinterpretacji.

B Franciszek, Nadzieja dla tych, ktérzy sq wykluczani i odrzucani (Przeméwienie do
cztonkéw whoskiego Ruchu na rzecz Zycia, Watykan, 6 XI 2015), ,,L’Osservatore Romano” wyd.
pol. 36(2015) nr 12, s. 32n.

1 Franciszek cytuje tu fragment encykliki Benedykta X VI Caritas in veritate (nr 28).

M Weigel, Swiadek nadziei, s. 340.
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dla Kurii Rzymskiej. Wraz z uptywem lat pamie¢ o tym ulega zatarciu, dlatego
decyzje personalne i instytucjonalne Franciszka wzbudzajq tak wielkie emocje
i skojarzenia z rewolucja. Decyzje te wpisuja si¢ w proces zmierzajacy do ze-
rwania z urzg¢dnicza rutyna. Klasa urzgdnicza, czy to swiecka, czy duchowna,
popada bowiem w rutyne¢. Tak Wojtyly, jak 1 Bergoglia, jako papiezy, ktorzy
przybyli z zewnatrz, nie wigzaly utarte schematy postgpowania. Obaj, kierujac
Kuria, starali si¢ stwarza¢ nowe fakty.

Jan Pawetl II podjat fundamentalne reformy Kurii Rzymskiej. W roku 1988
(a wigc w dziesigtym roku jego pontyfikatu) ogloszona zostata Konstytucja
apostolska Pastor Bonus, ktéra do dnia dzisiejszego stanowi podstawe dzia-
tania Kurii*'. Od jej ogloszenia uptyngto juz prawie trzydziesci lat, konieczne
stalo si¢ zatem wprowadzenie zmian — i tego dzieta podjal si¢ Franciszek.
Powotal on komisj¢ kardynatéw, ktora dokonuje szczegdtowej analizy roz-
wigzan w strukturze Kurii Rzymskiej 1 wystgpujacych w niej ,,blokad” oraz
przeprowadza jej systemowa reforme. Za nowatorskie natomiast nalezy uznaé
to, ze do prac nad reforma Kurii Papiez angazuje gtownie kardynaldw spoza
niej. Dokonuje zmian z namystem i — wbrew oczekiwaniom czy zapowiedziom
medialnym — w sposdb bardzo wywazony, na pewno nie rewolucyjny.

Swiadczy o tym list Franciszka z 27 pazdziernika 2015 roku do Sekreta-
rza Stanu Stolicy Apostolskiej kard. Pietra Parolina, w ktérym Papiez pisze:
»Reforma niektdrych struktur Kurii Rzymskiej, ktdra zajmuje si¢ ustanowiona
przeze mnie 28 wrzes$nia 2013 r. Rada Kardynatéw posuwa si¢ do przodu zgod-
nie z ustalonym programem’*. Przypomina tez, ze obecny okres przejsciowy
nie oznacza bynajmniej zawieszenia dotychczasowego prawa. Potwierdza za-
tem, ze w pelni obowiazujace pozostaja Konstytucja apostolska Pastor Bonus
Jana Pawtla Il z wniesionymi do niej z czasem poprawkami 1 Regulamin Ogdl-
ny Kurii Rzymskiej. Ojciec Swiety podkresla, ze ,,przestrzeganie zwyktych
norm jest konieczne, by zagwarantowac uporzadkowany przebieg pracy Kurii
Rzymskiej 1 innych instytucji zwigzanych ze Stolicag Apostolskq oraz zapewnic
sprawiedliwe traktowanie, takze ekonomiczne, wszystkich pracownikow”>.

Zadaniem komisji kardynalow pracujacej nad reforma Kurii jest formuto-
wanie propozycji na uzytek Ojca Swictego. I proces ten nie jest btyskawiczny
ani rewolucyjny, lecz dtugi i powolny. Papiez podjal pewne dziatania pilne, jak
na przyklad rozwigzanie problemu Banku Watykanskiego, ale decyzje w tej
sprawie byly juz przygotowywane za czasow Benedykta. Franciszek dat tez

2l Wcezesniej podstawa ta byta Konstytucja apostolska Regimini Ecclesiae universae z ro-
ku 1967.

2 Cyt. za: Mimo reformy Kurii Rzymskiej dotychczasowe prawo obowiqzuje, https://ekai.pl/
wydarzenia/watykan/x93684/mimo-reformy-kurii-rzymskiej-dotychczasowe-prawo-obowiazuje/.

% Tamze.
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wyrazny impuls do w rozwiazania niezwykle bolesnej kwestii pedofilii wsrod
ksigzy.

Informacja o skali naduzy¢ seksualnych w Kosciele trafita do Jana Pawta II
juz w koncowym okresie jego pontyfikatu. Ze wzgledu na doniesienia, jakie
do niego docieraty, podjat takie dziatania, jakie w tamtym czasie byt w sta-
nie podja¢. Zdawat sobie sprawe, ze zakres tego skandalu moze zachwiac
pozycja Kosciota. Jak zawsze w tego rodzaju kwestiach — zajat jasne stano-
wisko. Wskazal na koniecznos$¢ jednoznacznnego postgpowania w sprawie
przestgpstw seksualnych: ,,Ludzie musza wiedzie¢, ze biskupi i kaptani jedno-
znacznie opowiadajg si¢ po stronie petni prawdy katolickiej, odnoszacej si¢ do
zagadnien moralnosci seksualnej; prawdy, ktora jest podstawa odnowy zycia
kaptandw i biskupow, a takze malzenistwa i zycia rodzinnego™.

Gdy Franciszek rozpoczynal swdj pontyfikat, kwestia pedofilii zatrzgsta
posadami Kosciota. Papiez podjat wigc zdecydowane dziatania w oparciu o ze-
brane materiaty i wiedze.

KONTAKTY Z LUDZMI

W zakresie papieskich kontaktow z ludzmi zasadniczego przetomu dokonat
Jan Pawet I1. 25 lutego 1979 roku udzielit §lubu corce rzymskiego zamiatacza
ulic, co wczesniej byto niewyobrazalne. W dobie podzielonego $wiata, w kto-
rym media odgrywaly znacznie mniejsza rol¢ niz obecnie, takie wiadomosci
nie przedostawaly si¢ jednak do bardzo szerokiego grona odbiorcow. Najbar-
dziej za$ tragicznym symbolem rewolucyjnej zmiany w relacjach Biskupa
Rzymu z wiernymi — wejScia mi¢dzy nich, nieodgradzania si¢ od nich — stat
si¢ zamach na jadacego w otwartym samochodzie Jana Pawta IT w roku 1981.
To Jan Pawel II wprowadzit zwyczaj brania na r¢ke dzieci podczas takich
objazdow po placu, bez zwazania na zadne wzgledy bezpieczenstwa. Jego
kontakt z dzie¢mi byt unikalny. Teraz mozemy obserwowac podobne zacho-
wania u Franciszka.

Po dokonaniu tej niezwykle skrotowej analizy nasuwa si¢ nieodparta kon-
statacja, ze pontyfikaty Jana Pawta I1 i Franciszka sg ,,istotowo’ bardzo bliskie.
Oba wykazuja t¢ cechg, ktora popularnie okresla si¢ mianem ,,rewolucyjno-
$ci”. Jest to jednak rewolucyjnos¢ kreatywna, nie za$ destrukcyjna. W zadnym

* Weigel, The Christ-Centered Pope.
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z tych pontyfikatdw — mimo wprowadzania przez obu papiezy wielu nowych
elementow 1 rozwiazan — nie nastapito jednak zerwanie z dzietem poprzed-
nikow, odcigcie si¢ od niego. Przeciwnie, obaj papieze nawiazywali do tego
dziela w sposob mniej lub bardziej oczywisty, cho¢ odmienny. Niewatpliwie
Jan Pawel II uczynit to bardziej bezposrednio, juz bowiem poprzez wybor
imienia wskazal na swoj zamiar kontynuacji dokonan poprzednikow.

Franciszek nie stat sic Janem Pawlem III. Poprzez wybdr imienia — jak
zaznaczyl na poczatku — wskazat na te obszary, ktore s mu najblizsze. Nie po-
dejmuje jednak dziatan w prozni, nie przekresla dorobku poprzednich papiezy,
a zwlaszcza Jana Pawtla I1. Gdyby nie rewolucyjny pontyfikat Papieza Polaka
Franciszek musialby si¢ zmierzy¢ z tym wszystkim, z czym on si¢ mierzyt
przez lata swego pontyfikatu, i zmienia¢ to, co on zmienit.

Pontyfikat Franciszka wpisuje si¢ w istotne przemiany rewolucyjne, jakim
poddany juz zostat Kosciol wtasnie w ciagu dwudziestu siedmiu lat pontyfi-
katu Jana Pawtla II. Przekonanie o rewolucyjnosci tych zmian z biegiem czasu
jednak zanika. Swiat i Ko$ciot otrzasnely sie z szoku, przywykly do nadzwy-
czajnych dziatan Jana Pawtla II; kolejne wydarzenia traktowano jako logiczna
konsekwencj¢ wyzwan podjetych na poczatku jego pontyfikatu. To, co przed
pontyfikatem Jana Pawtla Il byto niewyobrazalne, stato si¢ w Kosciele normal-
ne, zwyczajne. Franciszek mogt na tym budowac. Dysponujac fundamentem,
ktory stworzyto swoiste przekroczenie pewnych niewzruszonych granic do-
konane poprzez dziatania Jana Pawta II, moze i$¢ dale;j.

Franciszek rozumie wspodlczesny jezyk i rozumie potrzebg postugiwa-
nia si¢ takim wiasnie jezykiem — uproszczonym w sposob bliski przekazom
e-mailowym. W tej komunikacji upatrywatabym najwigksza odregbnos¢ i re-
wolucyjno$¢ Franciszka. Przekaz Ewangelii jest niezwykle wazny takze dla
wspoltczesnego cztowieka, a odpowiednia forma tego przekazu ma znaczenie
kluczowe. Papiez chce trafi¢ do ludzi wspolczesnych, ktoérzy odbieraja mocne,
kroétkie sygnaty, stad postuguje si¢ jezykiem — jak mowi abp Georg Génswein
— jasnym i ostrym, w ktdrym czasami mozna by zmieni¢ pewne akcenty®.
Okresli¢ mozna ten jezyk jako ,,politically incorrect”, a dostrzec go mozna
byto w papieskim wystapieniu na temat Europy?®.

W jednym ze swoich esejow z roku 1996 George Weigel przytoczyt zna-
mienne zdanie, ktére wypowiedziat Jan Pawet II: ,,Prébuja zrozumie¢ mnie

3 Zob. wywiad abp. Georga Ginsweina udzielony tygodnikowi ,,Oggi” z 17 marca 2015 roku.

% Papiez postuzyt si¢ podczas swojego wystapienia w Parlamencie Europejskim ostrymi sto-
wami, mowiac, ze Europa zaczeta przypominac ,,babceig, ktora nie jest juz ptodna i nie tgtni zyciem”
(Franciszek. Przeméwienie w Parlamencie Europejskim, Strasburg, 25 XI 2014, https:/w2.va-
tican.va/content/francesco/pl/speeches/2014/november/documents/papa-francesco_20141125 stras-
burgo-parlamento-europeo.html).
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z zewnatrz, tymczasem zrozumie¢ mnie mozna tylko od wewnatrz”?’. Sadze,
ze stowa te w petni odnie$¢ mozna takze do papieza Franciszka. Jesli chee si¢
go ocenia¢ z zewnatrz albo poprzez pryzmat uproszczonych projekcji, to taka
ocena zawsze bedzie powierzchowna i niepehna.

Zgodzi¢ si¢ tez nalezy z Weiglem, ze rewolucyjnos¢ obu papiezy ma
charakter ewangelizacyjny, nie za$ teologiczny. Nie ulega watpliwosci, ze
zostala ona spowodowana potrzebg zmian w dialogu Kosciota ze §wiatem.
,Rewolucyjnos¢” ta jest dowodem na to, ze Kosciot reaguje na przemiany
zachodzace we wspotczesnym swiecie. Kiedy bowiem chrzescijanstwo wia-
czyto si¢ w nurt wspdtczesnosci, pewne problemy, co wigcej, pewne napigcia
staty si¢ nieuniknione — w szerokim obszarze: nie tylko w teologii, ale takze
w kulturze, edukacji czy w dziedzinie praw czlowieka. Obaj papieze obej-
mowali urzad w momencie, w ktorym napigcie migdzy Kosciotem a swiatem
byto niezwykle silne. Nalezato znalez¢ sposdb jego roztadowania, sposob,
w jaki Kosciol mogiby wyjsé naprzeciw dynamice swiata, nie poddajac si¢ mu
jednak catkowicie i nie ulegajac przemijajacym modom. Obaj papieze, kazdy
w swojej epoce, dostgpnymi w swoim czasie srodkami, prezentuja to wyjscie
z zamknigcia, otwarcie na swiat, zarazem jednak wyraznie wskazujg granice
dostosowywania si¢ Kosciota do swiata. Ich ,,rewolucyjnos¢” to rewolucyjnosé
metod, podejscia do cztowieka. Nie wiaze si¢ ona z charakterystycznym dla
kazdej rewolucji niszczeniem, nie narusza fundamentu nauczania Kosciota.

Rewolucyjnos¢ dziatan zaréwno Jana Pawta II, jak i Franciszka znamio-
nuja zatem cechy inne niz te, ktére zwykle przypisuje jej swiat. Niezwykle
trafnie wypowiedziat si¢ na ten temat filipinski hierarcha Luis Antonio Tagle,
ktéry nalezat do najmtodszych kardynaléw ostatniego konklawe i brany byt
pod uwagg jako przyszly papiez. Odwotujac si¢ do doswiadczenia Azji, prze-
konywat on, ze nie nalezy postrzega¢ pontyfikatu Franciszka jako rewolucji
w Kosciele: ,,Zawsze jestem zdziwiony, gdy kto§ w mediach czy na spotka-
niach pyta mnie, co sadz¢ o rewolucji papieza Franciszka, rewolucji wyjscia
na peryferie, by by¢ Kosciotlem ubogich. Ale, pytam, jakiej rewolucji? To dla
nas nic nowego. To nie rewolucja. To potwierdzenie roznych intuicji Kosciota

w Azji i Kosciota powszechnego™.

7 G.Weigel, 4 Soul for All Seasons: Why Pope John Paul II, who will be canonized April 27,
discerned possibilities when others saw only barrier, ,,The Wall Street Journal” z 21 IV 2014, http://
www.wsj.com/articles/SB10001424052702303626804579509602391386722.

2 Wystapienie kard. Luisa Antonio Tagle z 19 listopada 2015 roku, na sympozjum ,,Misja
w Azji od papieza Jana Pawla II do papieza Franciszka” zorganizowanym przez agencj¢ prasowa
AsiaNews na Papieskim Uniwersytecie Urbanianskim w Rzymie. Cyt za: Kard. Tagle: przestancie
mowic o rewolucji Franciszkal, ,,Niedziela”, http://www.niedziela.pl/artykul/12607/Kard-Tagle-
przestancie-mowic-o-rewolucji.
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W réznych epokach Kosciot przekraczat granice, wydawatoby si¢ nieprze-
kraczalne. Jego reakcje moga si¢ wydawac zbyt powolne, bo zawsze poprzedzo-
ne sa refleksja, swoistym wywazeniem spraw w perspektywie transcendentne;.
Na tym wtasnie polega owo state poszukiwanie drogi ku otwartosci, ktora
pozwolitaby unikna¢ zaréwno ulegtosci wobec wszelkich pojawiajacych sig¢
wspotczesnie modnych trendow, jak i pozostawania w zamknietej twierdzy. Nie
ulega watpliwosci, ze spotkanie katolicyzmu ze wspotczesnymi sposobami my-
slenia musi mie¢ forme szczerego i autentycznego dialogu. Zasadnicza kwestig
—niezaleznie od tego, czy moéwimy o czasach Jana Pawta I, czy o czasach Fran-
ciszka — jest z jednej strony to, czy katolicyzm potrafi temu zadaniu sprostac,
z drugiej zas — co rOwnie wazne — czy swiat wspodtczesny jest rzeczywiscie tym
dialogiem zainteresowany, czy raczej zmierza do narzucenia katolicyzmowi
swojej wizji, unikajac autentycznego dialogu®. Jan Pawet II zwracal uwage,
ze bycie nowoczesnym nie moze oznacza¢ relatywizmu, $wiat relatywizmu
nie jest bowiem zdolny do ustyszenia sygnatéw transcendencji®. Z tym pro-
blemem Papiez Polak mierzyt si¢ w calej swojej postudze. Obecnie podejmuje
to wyzwanie Franciszek, poszukujac srodkéw umozliwiajacych powiazanie
plaszczyzn nowoczesnosci i transcendencji. Aby zwroci¢ uwage na t¢ kwestie,
postuguje sie on czgsto szokujacymi srodkami wyrazu. Istota wyzwania, przed
ktérym staje dzis papiez Franciszek, polega na nieustannym formulowaniu na
nowo pytania o relacje mi¢dzy Kosciotem a §wiatem, postawionego na Soborze
Watykanskim II — na formulowaniu tego pytania w taki sposob, aby mozna
udziela¢ na nie aktualnych odpowiedzi, ktére nie beda prowadzity ani do od-
rzucenia wspodtczesnosci przez Koscidt, ani do akceptacji relatywizmu.

Te wiasnie perspektywe ukazuje Franciszek w encyklice Laudato si, kiedy
pisze: ,,Chrzescijanstwo, pozostajac wierne swojej tozsamosci i otrzymanemu od
Jezusa Chrystusa skarbowi prawdy, nieustannie na nowo formutuje swojg mysl
1 nieustannie wypowiada si¢ na nowo w dialogu z nowymi sytuacjami historycz-
nymi, pozwalajac, by na nowo rozkwitata jego odwieczna nowos¢” (nr 120).

2 Warto tutaj przywola¢ Hartford Appeal for Theological Affirmation [Hartfordzki apel o teo-
logiczng afirmacjg] podpisany przez ekumeniczna grup¢ amerykanskich teologdéw chrzescijanskich.
Pisze George Weigel: ,,Celem Apelu nie byto odstapienie od rozmowy chrzescijanstwa ze wspotcze-
snoscig, lecz odbudowanie prawdziwego dialogu, w ktorym chrzescijanskie dogmaty wiary beda
partnerami w rozmowie, a nie kandydatami do wyszydzenia, demontazu i odrzucenia. [...] Wyzwanie
rzucone Kosciotowi przez II Sobor Watykanski byto wyzwaniem do przejscia od autorytarnej insty-
tucji religijnej do autorytatywnej wspolnoty religijnej” (W e i g e 1, Swiadek nadziei, s. 619n.).

30 Por. tamze, s. 620.
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MLODA INTELIGENCJA KATOLICKA
W POLSCE W REALIACH POWOJENNYCH

Okres od zakonczenia drugiej wojny
swiatowej do roku 1953, zapamigtanego
w Europie Srodkowo-Wschodniej przede
wszystkim ze wzgledu na $Smier¢ Jozefa
Stalina, w $wiadomosci alianckiej zna-
czacego antyhitlerowskiego koalicjanta,
ale tez wielkiego komunistycznego dyk-
tatora i zbrodniarza, nadal jest dla bada-
cza czasem fascynujacym. Poszukiwanie
odpowiedzi na pytania dotyczace tamtej
epoki nie jest jednak — juz ze wzgledu na
ztozonos¢ zachodzacych wowczas proce-
sow spotecznych, politycznych i gospo-
darczych —kwestig prosta. Na przeszkodzie
stoi tez przede wszystkim zmniejszajaca
si¢ W sposob naturalny liczba swiadkow
wydarzen tamtego czasu, a takze ciagly
brak dostgpu do wiarygodnych Zrddet.
I chociaz zainteresowanie dwczesng hi-
storig znalazto swoj wyraz w niematej juz
bibliografii opracowan, a od zakonczenia
ostatniego $wiatowego konfliktu uptyneto
ponad pét wieku, nadal brakuje odpowie-
dzi na liczne pytania dotyczace okresu
powojennego, a wiele tez, ktore w odnie-
sieniu do niego postawiono, wymaga do-
glebnej analizy.

Andrzej Friszke, historyk dziejow
najnowszych, cztonek korespondent Pol-
skiej Akademii Nauk, a do czerwca 2016
roku cztonek Rady Instytutu Pamigci
Narodowej (ktérg w wyniku nowelizacji
ustawy o tej instytucji zastapito Kolegium
IPN), podjat ostatnio analiz¢ zagadnienia

sytuacji mtodej inteligencji katolickiej
w Polsce w latach 1945-1953, a wyniki
tych badan przedstawil w pracy Miedzy
wojng a wiezieniem 1945-1953. Mloda
inteligencja katolicka'. Jak zaznacza juz
w pierwszych akapitach ,,Wstgpu” do
swojej ksiazki: ,,To nie jest historia lekka,
tatwa i przyjemna. Bo chociaz czas, ktory
opisuje, byt wychodzeniem z wojny i pro-
ba powrotu do normalnego zycia, to wa-
runki tego zycia nie byty normalne. Kraj
byt zrujnowany, poddany sowieckiej kon-
troli, rzadzony przez komunistéw, ptynne
byly granice migdzy tym, co legalne i do-
zwolone, a tym co nielegalne i represjo-
nowane. Elementarne wolnosci cztowieka
— prawo spotykania si¢, dyskutowania,
korespondencji, wyglaszania krytycznych
opinii — niby istniaty, ale wtadze mogty je
w kazdej chwili zakwestionowaé, uznac za
spisek. Pozostatosci konspiracji zazgbiaty
si¢ z aktywnoscia legalna, gdyz niektorzy
prowadzili podwojne zycie, istniaty tez
praktyczne problemy, np. finansowania
niektorych dziatan oficjalnych z pienig-
dzy pochodzacych z wojennej konspira-
cji. Ale nawet to, co np. w roku 1947 byto
normalne, rok pozniej wykraczato poza

' Andrzej F ris z k e, Miedzy wojng
a wiezieniem 1945-1953. Mloda inteligencja ka-
tolicka, Towarzystwo ,,Wigz” —Instytut Studiow
Politycznych Polskiej Akademii Nauk, Warsza-
wa 20135, ss. 416.
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tolerowang normg. Kazdy rok przynosit
pogorszenie sytuacji, zawezenia tego, co
wiladza byta sktonna tolerowac” (s. 5).
Jak podkresla autor, jego ksigzka nie
wpisuje si¢ w kategorie literatury heroicz-
nej, opisuje bowiem losy ludzi, ktérych
polaczyta zréznicowana §wiadomosé, ze
chociaz wraz z koncem wojny czas walki
zbrojnej nalezy do przesztosci, to proba
dziatania w narzuconych z zewnatrz wa-
runkach moze stuzy¢ pomniejszeniu nie-
szczg$cia, w jakim znalazt si¢ kraj. I cho¢
wigkszo$¢ opisanych w monografii inicja-
tyw organizacyjnych i ideowych skonczy-
fa si¢ skazaniem na wigzienie tych, ktérzy
zdecydowali si¢ je podjag, to ksiazki tej nie
nalezy traktowac wylacznie w kategoriach
dokumentacji kolejnych przegranych pol-
skiej mtodziezy w starciu z maching stali-
nizmu i totalitarnymi regutami zycia spo-
fecznego. To wlasnie te waskie, izolowane
kregi, ktore na swoj sposob przetamywaty
komunistyczny totalitaryzm — pisze Frisz-
ke —staly si¢g bowiem w okresie pdzniejszej
odwilzy zrédtem réznorodnych inicjatyw
spotecznych, ideowych, a takze politycz-
nych. Inicjatywy te oparte byty w znacznej
mierze na wczesniejszych wigziach kole-
zenskich, na wzajemnym zaufaniu i dzie-
leniu si¢ przemysleniami.
Zainteresowanie autora zagadnieniem
losow polskiej mtodziezy katolickiej w okre-
sie powojennym pojawito si¢ — jak sam
pisze — wskutek jego badan nad pozniej-
szymi dekadami historii Polski. W tym tez
sensie jego praca stanowi niejako pierw-
szy rozdziat szerszej opowiesci o ciagtosci
dziejow powojennych polskich elit opo-
zycyjnych. Warto podkresli¢, ze zgodnie
z zamystem autora jego ksiazka stanowi
réwniez ,,wyraz sprzeciwu wobec tablo-
idyzacji historii powojennej i jej falszo-
wania poprzez narzucanie czarno-biatych
schematow” (s. 6), a zatem wskazuje na
szerokie spektrum ludzkich postaw, kto-
re nie wpisuja si¢ ani w tragiczne zaan-
gazowanie ,,zotnierzy wykletych”, ani

w oportunizm 0s6b zwigzanych z komuni-
stycznym aparatem bezpieczenstwa. Owe
postawy posrednie, jak mozna je okreslic,
stajq si¢ dzi$§ bardzo rzadko przedmiotem
analizy, wskutek czego po prostu si¢ o nich
nie pamigta.

Poczatkowe rozdziaty ksigzki stano-
wig wprowadzenie w jej gtdéwny nurt. Po
opisie w rozdziale pierwszym powojen-
nej sowieckiej dominacji w Polsce autor
przedstawia swoj przedmiot badan, a mia-
nowicie stan pokolenia, ktore tworzyli
miodzi ludzie, z reguly o trzy do pigciu
lat starsi od bohaterow Urwanego lotu?
Hanny Swidy-Ziemby. Postugujac si¢ na-
rze¢dziami badawczymi socjologii, Friszke
zmierza do okreslenia miejsca tego poko-
lenia w dwczesnej strukturze spoteczne;.
Niemal wszyscy bohaterowie, o ktorych
pisze, zwiazani byli z uniwersytetami:
badz to jako studenci, badz to jako ich pra-
cownicy. Juz w tej wstepnej czesci ksigzki
na pierwszy plan wysuwa si¢ ztozono$¢
powojennej sytuacji, w jakiej znalazto si¢
owczesne pokolenie mtodziezy, jego nie-
ustanne poczucie zagrozenia, a takze rola
silnych wzorcow wychowawczych i do-
$wiadczenia solidarnosci z okresu wojny,
ktére przyczynity si¢ do uksztalttowania
postawy tej grupy. ,,Niektorzy, nieliczni,
dokonywali aktu zdrady, idac na wspolpra-
c¢ z bezpieka i donoszac na swoich kole-
gow. Podkreslmy, takiej zdrady dopuscili
si¢ nieliczni. Wsrdd kilkudziesieciu boha-
terow tej ksiazki, ktorych teczki osobowe
zatozone przez UB si¢ zachowaly, dotyczy
to kilku 0sob, a zdrada prawdziwa, skonsu-
mowana przez liczne doniesienia — trzech”
(s. 35). Istotne uzupekhienie tego wpro-
wadzenia stanowia dwa kolejne rozdziaty
ksigzki: ,,Mtodziezowa konspiracja 1939-
-1945” oraz ,,Ugoda i realizm”, w ktorych

> Zob.H. Swida-Ziemba, Urwany lot.
Pokolenie inteligenckiej mlodziezy powojennej
w swietle listow i pamietnikow z lat 1945-1948,
Wydawnictwo Literackie, Krakéw 2003.
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czytelnik moze odnalez¢ migdzy innymi
genez¢ powojennych postaw niektdrych
postaci pojawiajacych si¢ w ksiazce — od
zdeklarowanych przeciwnikéw instalu-
jacego si¢ systemu, az po osoby jawnie
z nim kolaborujace.

Zasadniczy temat monografii przed-
stawiony zostal w szesciu kolejnych roz-
dziatach. Ich lektura nie wymaga porzadku
chronologicznego. Zainteresowany czytel-
nik moze czytaé je w dowolnej kolejnosci,
kazdy z nich niezaleznie od pozostatych,
pozostajac przy tym w gtownym nurcie
opracowania. Na poczatku znajdujemy
opis srodowiska autoréw skupionego wo-
kot ,,Kolumny Mtodych” redagowanej
jako dodatek do ,, Tygodnika Warszawskie-
go”. W kolejnym rozdziale otrzymujemy
obraz Sodalicji Marianskiej Akademikow,
a po nim opis srodowiska ,, Tygodnika Po-
wszechnego” i Klubu Logofagéow. Dalej
znajdujemy charakterystyke grupy milo-
dych ludzi zwiazanych z pismem ,,Dzi$
1 Jutro”, a takze — w rozdziale ,,Prowo-
kacja czy uwiktanie” — opis dzialalnosci
milodziezy antymasonskiej, w koncowej
za$ czesci ksiazki opis srodowiska war-
szawskich personalistow.

Nie sposéb w tym miejscu przeanali-
zowac catosci pracy, skupmy si¢ zatem na
wybranych wnioskach odautorskich, za-
checajac tym samym do bardziej szczegd-
towej lektury. Friszke pisze, ze ,,Kolumna
Mtodych” byta wyraznym projektem po-
litycznym stworzonym przez grupe czton-
koéw Stronnictwa Narodowego, ktérzy wo-
bec braku mozliwosci dziatania wybrali
prace jawna w ramach nurtu politycznie
zblizonego do programu ich ugrupowania
(najpierw w Stronnictwie Pracy, a nastep-
nie w ,, Tygodniku Warszawskim’). W po-
wojennych realiach poczatkowo bylo to
mozliwe, ale w okresie wojujacego stalini-
zmu potaczonego z indoktrynacja dziatal-
nos¢ ta skonczyla si¢ nie tylko odcigciem
jej dalszych mozliwosci, ale takze uzna-
niem catego prowadzacego ja srodowiska

za zasadniczego wroga ustroju — a w kon-
sekwencji wyrokami wigzienia dla wielu
0s0b.

Autor podkresla, ze w powojennej
Polsce najwigksza organizacja katolicka
mlodziezy studenckiej byta Sodalicja Ma-
rianska Akademikow, ktorej liderzy wyka-
zywali si¢ duzymi talentami organizacyj-
nymi, w istocie ,,tworzac organizacj¢ bez
organizacji” (s. 203), oparta na zaangazo-
waniu osob o silnej tozsamosci religijnej,
integrujacych si¢ przede wszystkim przez
formacyjne zjazdy, konferencje, kursy
1 obozy. W konsekwencji SMA stata si¢
wyrazna przeszkoda dla rzadzacych ko-
munistoéw, ktdrzy pragneli stworzy¢ mono-
pol na wychowanie i organizowanie mto-
dziezy, zwtaszcza mtodziezy studenckie;j.
Friszke pisze: ,,Oskarzenie i proces byly
przejawem szczegolnej hipokryzji. Wia-
dze nie chcialy si¢ przyzna¢ do jawnego
zamiaru ateizacji mtodziezy. Probowaty
wigc potaczy¢ [...] horyzont wiary i mi-
syjnosci katolickiej zdomniemaniem (pre-
zentowanym jako pewnos¢), ze realizacja
chrzedcijanskich warto$ci musi prowadzi¢
do dziatan przeciw panstwu (opartemu na
wrogiej ideologii)” (s. 204).

Z kolei jesli chodzi o srodowisko zwia-
zane z utworzonym juz w marcu 1945 roku
»Iygodnikiem Powszechnym”, to pier-
wotnie mozna bylo odnies¢ wrazenie, ze
jego powstanie stanowi ,,sygnal powrotu
do normalnosci” (s. 241), przy czym oczy-
wista byla powsciagliwos$¢ autorow w wy-
powiadaniu si¢ w kwestiach politycznych.
Friszke pokazuje, ze srodowisko ,,Tygo-
dnika Powszechnego” mocno akcento-
wato potrzebe odejscia od walki zbrojnej
na rzecz pozytywistycznego rozwijania
mysli, kultury oraz podnoszenia pozio-
mu polskiego katolicyzmu (zwiazanego
z kultura zachodnia) i ze tym wiasnie war-
tosciom byto ono wierne az do zamknig-
cia pisma w roku 1953. Takze zwiazany
z ,,Tygodnikiem Powszechnym” elitarny
Klub Logofagéw przyjmowat zatozenie,
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ze ,,uksztaltowanie poglebionych intelek-
tualnie elit jest waznym zadaniem w sy-
tuacji niewiadomych, ale spodziewanych
zagrozen” (s. 242), a uwigzienie i historia
$ledztwa lidera tej organizacji ujawnia,
jak tatwo bylo wowczas osaczy¢ i skaza¢
cztowieka, posadziwszy go o szpiegostwo
na podstawie jego zwyczajnych kontaktéw
towarzyskich i rozmoéw, w ktorych uczest-
niczyl.

W ksiazce znajdziemy tez opis grupy,
ktorej gtéwny przekaz dotyczyt ,,dazenia
do zbudowania nurtu w polskim katolicy-
zmie akceptujacego witadz¢ PPR i sytuacje
geopolityczna” (s. 291). Grupa ta, dziata-
jaca pod nazwa ,,Dzi$ 1 Jutro”, juz w roku
1949 uzyskata monopol na organizowanie
katolikéw w przestrzeni spolecznej i poli-
tycznej — jak podkresla Friszke —,,za ceng
afirmacji komunizmu” (s. 292).

Obok opisu innych, jednostkowych
dziatan organizacji antykatolickich — dzia-
fan ostatecznie prowadzacych do wspot-
pracy ze stuzbg bezpieczenstwa — w ksigz-
ce znajdziemy réwniez charakterystyke
grupy, dla ktdrej plaszczyzna spotkan nie
bylo zaangazowanie religijne ani politycz-
ne, lecz poszukiwanie intelektualne o cha-
rakterze socjologicznym. Personalistow
warszawskich, bo o nich wlasnie mowa,
Taczyty sprzeciw wobec narzuconego kra-
jowi stalinowskiego wzorca oraz ,,poszuki-
wanie w personalizmie Mouniera systemu
wartosci spotecznych, ktory pozostajac
lewicowy, broni suwerennych praw czto-
wieka, umozliwia tez wspolnote ideowa
wierzacych i niewierzacych” (s. 377). Ze-
spot ten podczas swoich seminaridw upra-
wial nowoczesna refleksje politologiczna,
co nie uszto uwadze bezpieki. Mimo do-
$wiadczenia Sledztwa ludzie ci okazali si¢
pdzniej ,,grupa bardzo zywotna, aktywna
isolidarna, co pozwolito im odegrac istotng
rol¢ w okresie Pazdziernika” (s. 378).

Jak zatem potoczyly si¢ dalsze losy
tych nielicznych srodowisk zwigzanych
z roznymi nurtami katolickiej refleksji?

Na pytanie to, ktore nasuwa si¢ w sposob
naturalny, skoro omawiana monografia ma
by¢ uzupelionym rozdzialem w opisie
kolejnych dekad powojennych loséw pol-
skich elit opozycyjnych, Friszke odpowia-
da juz w ,,Zakonczeniu” ksiazki. Wedtug
autora najwazniejsza zmiang dotyczaca
udziatu katolikow w zyciu publicznym
bylo powstanie w pazdzierniku 1956 roku
Ogolnopolskiego Klubu Postgpowej Inte-
ligencji Katolickiej. Klub ten, stworzony
przez redaktoréow zlikwidowanego ,,Tygo-
dnika Powszechnego”, grono jego wspot-
pracownikéw i sympatykow z Warszawy
i Lublina, przez grupg ,,Frondy” i niekté-
rych sodalisow, stat si¢ poczatkiem pigciu
zalegalizowanych w pdzniejszym okresie
Klub6w Inteligencji Katolickiej. Ow zréz-
nicowany ruch — przy nadrzednej pozycji
wznowionego wowczas ,,Tygodnika Po-
wszechnego”, wzmacnianej przez mie-
sigczniki ,,Znak” oraz ,,Wi¢z” — w latach
1957-1976 mial nawet niewielka reprezen-
tacje w Sejmie. Friszke podkresla: ,,0d lat
sze$édziesiatych KIK byt waznym osrod-
kiem soborowej odnowy Kosciota w Pol-
sce, a nastgpnie jednym z matecznikow
niezaleznej postawy i aktywnosci opozy-
cyjnej. Prowadzony przez Mazowieckiego,
Wielowieyskiego i innych wylonit wielu
aktywnych spotecznie ludzi, a w 1980 r.
stal si¢ istotnym miejscem oparcia dla «So-
lidarno$ci». Jego liderzy odegrali tez wazng
role w transformacji 1989 roku, a Tadeusz
Mazowiecki zostat pierwszym premierem
wolnej 1 demokratycznej Polski” (s. 388).
Ciekawym poszerzeniem perspekty-
wy zaprezentowanej przez Friszkego by-
toby poréwnanie sytuacji polskiej mtode;j
inteligencji katolickiej owego czasu z sy-
tuacja srodowisk i grup mtodej inteligencji
chrze$cijanskiej w innych krajach Europy
Srodkowo-Wschodniej, ktére w wyniku
powojennych rozstrzygnig¢ politycznych
réwniez znalazty si¢ w granicach wptywow
komunistycznego totalitaryzmu sowiec-
kiego lub zostaty catkowicie zaanektowa-
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ne przez ZSRS?. Potwierdzenie faktu, ze
tematyka ta nadal pozostaje interesujaca,
znajdujemy w ksigzce Anne Applebaum
Za zelaznq kurtynq. Ujarzmienie Europy
Wschodniej 1944-1956%, ktorej pierw-
sze wydanie anglojezyczne ukazato sig¢
w roku 2012. Praca Applebaum nie wy-
czerpuje jednak tego postulatu, skupia si¢
bowiem na przyktadach z obszaru Polski,
Wegier i Niemiec Wschodnich (ostatnie
z wymienionych panstw od roku 1949 do
1990 istniato jako Niemiecka Republika
Demokratyczna). Na dowdd tego, ze kwe-
stia zbadania i pordwnania postaw mtodej
inteligencji, ktéra w okresie przed $miercia
Stalina mimo wojujacego ateizmu nie wy-
rzekta si¢ swojej wiary, jest zagadnieniem
niezwykle interesujacym, przytoczmy kil-
ka przykladow owczesnych postaw.
Siostra Nijol¢ Sadunaité, wspottwor-
czyni ,,Kroniki Kosciota Katolickiego na
Litwie”, za co skazana zostala w roku

3 W opisywanym okresie na terenie zachod-
nich republik Zwiazku Sowieckiego kazdy prze-
jaw aktywnosci stojacej w sprzecznosci z syste-
mem komunistycznym i jego aktualng polityka
wobec religii uwazany byt za wrogi i traktowa-
ny jako przejaw dziatalnosci antypanstwowe;.
Z materiatow zrédtowych i dotychczasowych
opracowan wynika, ze w wielu wypadkach
ofiarami wojujacego stalinizmu byly organiza-
cje szkolne lub studenckie oraz grupy parafial-
ne nastawione wylacznie na formacje religijna
mtodziezy swieckiej. Grupy te byly przeslado-
wane na rowni z tymi, ktore aktywnie propago-
waly antykomunizm lub postawe antysowiecka
(zob.G. Motyka,R. Wnuk, T. Stryjek,
A.F. B aran, Wojna po wojnie. Antysowiec-
kie podziemie w Europie Srodkowo-Wschodniej
w latach 1944-1953, Muzeum II Wojny Swia-
towej—Instytut Studiow Politycznych Polskiej
Akademii Nauk—Wydawnictwo Naukowe Scho-
lar, Gdansk—Warszawa 2012).

*Zob. A. Applebaum, Za zelazng
kurtynq. Ujarzmienie Europy Wschodniej 1944-
-1956, ttum. B. Gadomska, Swiat Ksigzki, War-
szawa 2013.

1975 roku na szes¢ lat pozbawienia wol-
nosci (trzy lata tagru o zaostrzonym rygo-
rze i trzy lata zestania), ktéra po odbyciu
kary nadal inwigilowana byta przez KGB
w Wilnie, jedna z najbardziej znanych li-
tewskich dysydentek, tak wspomina swo-
je dziecinistwo 1 mtodo$¢: ,,Pamigtam tez
takie zdarzenie, gdzie§ w 1947 r.: Ktore-
go$ razu partorg [partyjny propagandzista
—A.F.B.] Ubogevicius przyszedt do szko-
ty, by zmusi¢ chtopcow do zapisania si¢
do Komsomotu. Postawit automat na stole
1 méwi: «Nie wyjdziecie stad dopoki nie
napiszecie podania». Trzymat ich dtugo,
calanoc. [...] Mnie tez KGB-isci straszyli,
tyle ze bez automatu. Miatam wtedy nie-
cale 10 lat i chcieli, zebym si¢ zapisata do
pionierdw. [...] Ale nie napisatam podania
o przyjecie [...] — ani ja, ani brat. Wezwa-
li do szkoly mame, ktora powiedziala, ze
nie chce, zeby jej dzieci byly dwulicowe.
Niech beda nieuczone, ale uczciwe. Je-
zeli tylko pionierzy i komsomolcy moga
si¢ uczy¢, to jej dzieci nie beda si¢ uczy€.
Wtenczas nas wyrzucili ze szkoty. Bylo to
jednak wbrew sowieckiemu prawu. I po
dwdch tygodniach przyszli po nas nauczy-
ciele, zebysmy wracali do szkoty. Okazato
si¢, ze w klasie byto nas tylko troje, kto-
rzy odmowili. I to dzigki rodzicom. Gdy
konczytam gimnazjum, mdéwiono: jesli
nie bedziesz komsomotka, nie dostaniesz
si¢ na studia. [...] Co do Komsomotu, to
w momencie, gdy przyszto podejmowac
decyzje¢, miatam 15-16 lat i wiedziatam,
ze nie chcg. [...] Biorac przyklad z ojca,
otwarcie wierzytam i chodzitam do ko-
$ciota. [...] Od dziecka wydawalo mi si¢
niemozliwe, zeby nie by¢ na mszy. Nie
osadzalam tych, ktorzy wierzyli, a bali
si¢ przychodzi¢ do kosciota. Ale sama ni-
gdy si¢ nie batam, nie zastanawialam, czy
kto$ mnie $ledzi [ ...]. To byt przyktad ojca
—nie tylko stowa, ale przyktad catego zy-
cia. Ojca, ktory cztery razy dziennie jezdzit
7 km na rowerze — do pracy i po zakupy dla
nas, a kiedy zmeczony wracat wieczorem,
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klgkat z nami do modlitwy. [...] Dla nas,
dzieci — to byt wielki przyktad i wielka
rados¢. Prosze — wszyscy si¢ boja, a tata
si¢ nie boi. Rozpierata nas duma. Dobrzy
rodzice — to naprawde wielki dar Boga.
[...] Nauczyciele si¢ bali. Karierg robili ci,
ktorzy prowadzili propagandg ateistyczna
—naktaniali do wstgpowania do pionierdw,
zapisywali dzieci wchodzace do kosciota.
Ale widzielismy tez, ze cze¢$¢ nauczycie-
lek na Boze Narodzenie czy na Wielka-
noc przebierata si¢ za babulenki, okregcata
glowy chustkami i szta do kosciota. A my,
dzieci, widzielisSmy wszystko. Odnosili-
$my si¢ do tego z duzym zrozumieniem
— uwazaliSmy komunistow za ludzi nie-
szczgsliwych. Ci za$, ktorzy byli religijni,
o ktorych wiedzieliSmy, ze sg wierzacy,
chociaz nikomu o tym nie méwili — byli
dlanas przyktadem. W szkole nie zdradza-
li si¢ jednak ani jednym stowem. [...] Te
«religijne przesady» okazaty si¢ mocne.
Gdy stukneta mi osiemnastka, odnalaztam
w sobie dar Bozy — powotanie™.

Inny przyktad pochodzi z opubli-
kowanych nie tak dawno wspomnien ze
Wschodnich Niemiec: ,,B¢dac uczniem
szkoly $redniej, nalezatem w polowie lat
pigédziesiatych do Mtodej Wspdlnoty
w sgsiedniej parafii, $w. Jakuba. Grupa
byta stosunkowo mata. Wielu nastolatkow
odeszto, bo albo ich zastraszono, albo wy-
jechali, kiedy SED [Sozialistische Einheit-
spartei Deutschlands (Socjalistyczna Partia
Jednosci Niemiec) — A.F.B.] w 1952/1953
roku znowu usitowata ukréci¢ wpltywy
Kosciota i zaatakowata przede wszystkim
Mtode Wspolnoty, jakoby byty nielegal-
nymi «zakamuflowanymi organizacjami
majacymi podzega¢ do wojny, sabotazu
1 szpiegostway, sterowanymi i finansowa-

S Cyt.za:P. Wotowski, K Ko-
rzeniewsk a, Jak stuzqc Panu Bogu prze-
chytrzy¢é KGB. Rozmowy z twércami ,,Kroniki
Kosciota katolickiego na Litwie”, Wydawnic-
two Rhetos, Warszawa 2006, s. 98-101.

nymi przez zachdd. Symbol wyznaniowy
Mtodej Wspolnoty, krzyz na ziemskim glo-
bie, zwany tez «krzyzem na kuli», zostat
zakazany, a okoto 3000 ucznioéw i studen-
tow relegowano ze szkot 1 uniwersytetow.
Doktadnie o 6wczesnych wydarzeniach
dowiedziatem si¢ pdzniej w Giistrowie,
gdzie moj wuj Gerhard byt kaznodzie-
ja w katedrze. W ciemnej, wylozonej
drewniana boazerig auli Szkoty Sredniej
im. Johna Brinckmana [...] funkcjonariu-
sze FDJ [Freie Deutsche Jugend (Wolne;j
Mtodziezy Niemieckiej) — A.F.B.] w obec-
nosci wszystkich nauczycieli 1 uczniow
wysungli oskarzenia przeciwko «prowo-
dyrom» Mtodej Wspdlnoty, ktorzy «pod
religijng maskay uprawiali szpiegostwo dla
«amerykanskiego imperializmuy». Helmuta
Zeddiesa z dwunastej klasy, Ingrid Reincke
zjedenastej 1 Gisele Kugelberg z dziesiatej
relegowano w trybie natychmiastowym;
zaden z nauczycieli nie stanat w ich obro-
nie wobec arbitralnych 1 absurdalnych
oskarzen, a ogromna wigkszos¢ uczniow
poparta relegowanie. Mimo wszystko Zed-
dies zostat dopuszczony do matury, a za-
wdzigczal to «wielkiemu bratu» w Mo-
skwie i odwaznym rodzicom w Giistrowie.
[...] Moskwa zganita agresywna taktyke
«walki z Kosciotem». Zeddies i pozostali
relegowani mogli wroci¢ do szkoty. A ze
wzburzeni rodzice w Glistrowie wymogli
na kierownictwie szkoty jeszcze druga
szans¢ dla ponad dwudziestu uczniow,
ktérzy z powodu niezadowalajacych not
z historii 1 nauki o §wiecie wspolczesnym
oblali mature, Zeddies jeszcze w tym sa-
mym roku razem z tamtymi zdat egzamin
dojrzatosci. Nawiasem mowiac, Uwe
Johnson, cho¢ sam jeszcze w tym czasie
byt cztonkiem FDJ i miat krytyczny stosu-
nek do Kosciota, na wiecu protestacyjnym
wydziatu filozofii w Rostoku odmoéwit po-
tepienia Mtodej Wspolnoty w Glistrowie
jako wrogiej panstwu [ ...]. W konsekwen-
cji sam zostat skreslony z listy studentow.
Uniwersytet w Rostoku na fali «nowego
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kursu» wycofat wprawdzie eksmatrykula-
cje, lecz Johnson demonstracyjnie wysta-
pil z FDJ i przenidst si¢ na Uniwersytet
Lipski”®. Autorem tych stow jest Joachim
Gauck, wowczas kilkunastoletni uczen
w NRD, a pozniej student teologii 1 wie-
loletni pastor ewangelicki, w latach 1990-
-2000 prezes Federalnego Urzedu do
spraw Akt Stasi, a dzi§ prezydent Repu-
bliki Federalnej Niemiec.

Na zakonczenie warto podkreslié,
ze w wyborze tematyki ksiazki nie bez
znaczenia byly dla autora osobiste reflek-
sje nad mlodoscig jego matki, zmartej
w styczniu 2013 roku. Friszke pisze o tym
juznapoczatku swojej pracy: ,,Nalezala do
opisywanego tu pokolenia (rocznik 1922),
przeszla przez wojenna konspiracje w AK,
cho¢ na ziemiach wcielonych do Rzeszy,
gdzie mieszkata, podziemie miato charak-

¢ J. G auck, Wspomnienia. Zima latem
— wiosna jesieniq, ttum. B. Ostrowska, Swiat
Ksiazki, Warszawa 2014, s. 107n. Gdy faza
kon-frontacji z przeciwnikiem ustapila na rzecz
fazy jego likwidacji, SED zaczgta w otwar-
ty sposob atakowaé migdzy innymi wierzaca
mlodziez. Mimo préb przeciwstawiania si¢
dziataniom partii, przede wszystkim w oparciu
o prawo do wolnosci wyznania gwarantowa-
ne w konstytucji NRD z roku 1949, kampania
antykos$cielna nie zostata przerwana. Jak pisze
Ehrhart Neubert, dopiero roku 1953, po $mier-
ci Stalina i nowych rozkazach z Moskwy, SED
wycofata si¢ z czg¢sci wymierzonych w Kosciot
dziatan i zrezygnowata z otwartej konfrontacji.
Niemniej juz w roku 1954 opracowata kolejng
strategi¢, ktora w kolejnych latach doprowadzi-
ta do infiltracji Kosciotow przez agentow MfS
(Stasi), wprowadzenia obowiazku uroczystego
Slubowania przez mlodziez wiernosci NRD i jej
celom politycznym (niem. Jugendweihe), beda-
cego przeciwwagg dla konfirmacji oraz promo-
wania lojalnych wobec SED ludzi Kosciota (zob.
E. Neubert, Kosciél i opozycjaw NRD, Fun-
dacja Konrada Adenauera w Polsce, Warszawa
2011, s. 4n.; zob. tez: http:/www.kas.de/wf/doc/
kas_21828-1522-8-30.pdf).

ter konspiracji cywilnej. Po wojnie znala-
zta si¢ w ciezkich tarapatach, zmuszona
do ukrywania si¢ na «lewych» papierach.
Mama byta uformowana w ideologii nie-
podlegtosciowej, antykomunistycznej, ale
tez zdecydowanie antyendeckiej, co byto
naturalne w srodowisku polskich ewan-
gelikéw. Endeckie rozumienie polskosci
identyfikujace ja z katolicyzmem, bardzo
rozpowszechnione w srodowiskach kato-
lickich, prowadzito do odmawiania ewan-
gelikom polskosci, traktowania ich jak
obcych, Niemcow, a przy tym heretykow.
Tak bylo przed wojna, w czasie wojny
i dlugo po wojnie. Zblizenie ewangelika
do srodowiska katolickiego bylo wiec
trudne nie tylko z przyczyn doktrynalnych,
wyznaniowych, ale tez z powodu poczucia
wzajemnej obcosci oraz z obawy przed na-
pietnowaniem i odrzuceniem. Naturalnym
dla takich ludzi §rodowiskiem patriotycz-
nym byli natomiast pitsudczycy, wsrdd
ktérych kwestia wyznania nie grata roli,
polskos¢ byta definiowana bez faczenia jej
zreligijnoscia, przez wiazanie patriotyzmu
z ideq panstwa, tradycja walk wolnoscio-
wych, przekazem kultury. W powojenne;j
Polsce nie istniaty jednak leganie dziataja-
ce grupy o tradycjach pitsudczykowskich
czy demokratycznych. Ludzie mlodzi
o takich postawach mogli znalez¢ miejsce
samorealizacji — do czasu — w harcerstwie
lub — rowniez do czasu — w samorzadach
uczelnianych” (s. 7). Ta z pozoru niewin-
na, osobista refleksja jest w mojej ocenie
niebywale istotna i nalezy o niej pamigtac,
gdy na kartach ksiazki znajdziemy kwe-
stie sporne lub tezy wymagajace polemiki.
Mozna tez zaryzykowac stwierdzenie, ze
powyzszy cytat jest nie tylko argumentem
przemawiajacym za celowoscia oma-
wiania tematyki podjetej przez autora,
ale rowniez — jakkolwiek niewyrazonym
wprost — zastrzezeniem, ze mimo petnego
warsztatowego obiektywizmu jego wywod
nie jest wolny od wptywu jego osobistych
doswiadczen i wlasnych pogladéw, w tym
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takze — 0 czym czgsto mozna zapomnie¢
— od doswiadczenia zycia i pogladow
swoich bliskich, ktorzy przez wlasne mto-
dziencze i doroste wybory jako pierwsi na-
uczyciele ksztattowali jego osobowos¢.

Starszego wiekiem czytelnika ksigzka
Friszkego prowokuje tez do postawienia
samemu sobie pytania o jego wlasna posta-
we 1 wybory w okresie mlodosci, a takze
o konsekwencje przyjetej postawy. O tym,
ze nie jest tatwo rozliczy¢ si¢ z przeszto-
scig, mowit w rozmowie z Justyng Dabrow-
ska Krzysztof Pomian, filozof i historyk,
a w latach 1952-1957 student Wydziatu
Filozofii Uniwersytetu Warszawskiego:
Jezeli moéwimy, ze w mlodosci «bylismy
ghupi», to unikamy powaznego rozliczenia
si¢ z przesztoscia, zastanowienia si¢ nad
tym, co sprawito, ze kiedy$ zajmowatem
jakas postawe, 1 dlaczego z nig zerwatem.
Jak méwieg: «bytem ghupi», to to jest za
proste. [...] Zawsze miatem sktonnos¢
— co budzito przerazenie moich towarzy-
szy — zeby zastanawia¢ si¢ nad tym, jak
sprawy wygladaja z drugiej strony. Cieka-
wito mnie, kim jest ten przeciwnik, z kto-
rym walczymy, i jak to wyglada z jego
perspektywy. To byt moj problem jako
mtodego komunisty i swiadczy o mnie jak
najgorzej. Towarzysze sadzili, ze mozna
cztowieka z tego wyleczy¢, ale mnie wy-
leczy¢ si¢ nie udato. Nigdy nie bytem tez
fanatycznym antykomunista. W ogdle si¢
za antykomunistg nie uwazatem. Po prostu
przestalem by¢ komunista, a potem probo-
watem rozliczy¢ si¢ politycznie i intelek-
tualnie z tego, co robitem”’.

Niewiele jest $wiadectw, ze podobne
dylematy przezywali takze przeciwnicy
systemu. Pod data 15 sierpnia 1949 roku
Jozef Tischner, éwczesny absolwent Li-
ceum Ogolnoksztatcagcego im. Seweryna
Goszczynskiego w Nowym Targu, poz-
niejszy kaptan, filozof i duszpasterz, autor

7 K. Pomian, Posprzqtam po sobie, ,,Ty-
godnik Powszechny” 2015, nr 51-52, s. 38n.

miedzy innymi Etyki solidarnosci®, sto-
jac przed wyborem kierunku studiéw na
Uniwersytecie Jagiellonskim, odnotowat
w swoim dzienniku nastepujaca refleksje:
,ldeologie katolicka przyjatem ze wzgledu
na metryke, ksigdza i tradycje, oto dlacze-
go katolicyzm mdj byt powierzchowny.
Bylem mtody, wiedza moja nie dorosta
jeszcze do matematycznego obliczenia
drogi postepowania, stad moje wahania,
stad niepewnos¢. Te prawdy sa dogmata-
mi w stos[unku] do mnie. [ moze niejed-
nemu wydaé by si¢ moglo, ze juz jestem
katolicyzmu «megzem opatrznosciowymy,
a przynajmniej jego wyznawca, bo nie wie,
ile mnie to wszystko kosztuje! Dopraw-
dy milion razy lepiej jest by¢ katolikiem
w oczach bliznich niz w swoich, gdzie co
krok watpliwosci kazg szukaé prawdy tam,
gdzie by¢ moze ta wcale sie nie znajduje.
Co pocza¢ w tym wypadku? Najprostsza
droga byloby pdjs¢ za mrzonkami, uczepic
si¢ichi stac si¢ Nostradamusem bez stano-
wiska i oparcia. Swiat jest pigkny —1i zado-
woli¢ si¢ Swiatem. Poprzesta¢ na granicy
empirii, sam[emu] by¢ istota spoteczna,
ale bez idei. Gdybym przedtem odstapit
od katolicyzmu, stalbym si¢ marksistg
i przewod[niczacym] ZMP-u w gimna-
zjum, cho¢ wiem, ze nauki Lenina nigdy
bym nie przyjat. Gdybym od niego odsta-
pil, teraz statbym si¢ niczym™.

Ksiazka Miedzy wojng a wiezieniem
1945-1953. Mloda inteligencja katolicka
stanowi probe politycznego oraz intelektu-
alnego rozliczenia opisanych w niej osdb
i $rodowisk, ktorych mtodos¢ przypadia
w powojennej Polsce. Rozliczenie to na-
kreslone zostato przede wszystkim w opar-
ciu o nieznane dotad zrodia z archiwow

8 Zob.ks.J. Tischner, Etyka solidarno-
Sci, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2005.

° T en ze, Dziennik 1944-1949. Niewiel-
kie pomieszanie klepek, oprac. M. Tischner,
W. Bonowicz, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2014,
s. 311.
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Instytutu Pamigci Narodowej, a dokona-
ne przez historyka o ugruntowanej pozycji
w $rodowisku badaczy dziejow najnow-
szych. W ten sposdb dzigki najnowszej
pracy profesora Friszkego otrzymujemy
z jednej strony interesujacy obraz srodo-
wisk 1 grup katolikow $wieckich, ktorych
owczesny system traktowal jako waznego
przeciwnika, z drugiej za§ obraz zmagan
tych srodowisk i konkretnych ludzi z nowa
rzeczywisto$cia, w jakiej znalazta si¢ Pol-
ska. Zrdéznicowanie tego obrazu i sila,
z jaka opisywane przez Friszkego zdarze-
nia wptynely na szereg ludzkich biografii
potwierdza takze wydana niedawno auto-
biografia jednego z bohateréw omawianej
tu ksiazki. W ksiazce Losowi na przekor'®
Andrzej Wielowieyski, byly parlamenta-

10 Zob. A. Wielowieyski, Losowi na
przekor, Agora, Warszawa 2015.

rzysta: senator i posel na Sejm Rzeczypo-
spolitej Polskiej oraz poset do Parlamentu
Europejskiego, kawaler Orderu Orta Biate-
go, zamiescil nastgpujacy fragment: ,,«So-
lidarno$¢» walczaca o wolnos¢ to byt moj
czas, na ktéry czekalem ponad 35 lat, od
rozwigzania AK. Mam poczucie, Ze po to
si¢ urodzitem, z takimi a nie innymi gena-
mi, by ja tworzy¢. W moim powojennym
pokoleniu byto wielu takich jak ja, rozbito
nas i ostabiono, ale co$ przetrwalo i z tego
rozwingl si¢ najwigkszy ruch wyzwolen-
czy Polakow. Trzy wartosci, przekonania
tkwity w nas juz wtedy, gdy konczyla si¢
wojna: demokracja jako wyraz godnosci
czlowieka, wyjscie od wlasnego narodu ku
innym oraz wyciagnigcie reki do wszyst-
kich, réwniez dotychczasowych przeciw-

nikow i wrogow™!!,

I Tamze, s. 60n.
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SZCZELINY

GLOSY

Cwiczenia duchowne' Przemystawa
Dakowicza —to gtos, ktory przemawia z ot-
chtani. Wiele w nim nieczystosci i zakto-
cen. Trudno mie¢ pewnos¢, kto i do kogo
mowi. Raz — zbiorowe ,,my”, za chwile
— stowa sa kierowane do blizej niecokre-
$lonego ,.ty”, ale tak, jakby byto to pelne
prostracji solilokwium: ,,[...] trzymali-
$my si¢ za rece ojciec mowit / zobaczy-
cie to wam pomoze $ciskate$ zimng dlon
/[...]/ dzi$ wiesz szukalismy S$ciezki nie
tam gdzie trzeba / po omacku w ciemno-
$ci wsrdd cichej nawalnicy” (Wyrzygnaé.
Traktat o calosci, s. 9). Czy jest to dialog
wewngtrzny czlowieka konstatujacego, ze
bywal nie soba, ale siedliskiem nienaleza-
cych do niego glosow, tak one jednak nad
nim zapanowaly, ze powtarza ich frazy?
Czy konstatacja ta budzi w nim odraz¢ do
siebie? Pierwszy poemat zatytutowany zo-
stat Wyrzygnqé. Traktat o calosci. Wpro-
wadza w niego cytat ze stow Mickiewicza
zrelacjonowanych przez Hieronima Kaj-
siewicza w liscie do Ignacego Domeyki:
»P0zno wyrzygnatem dume i zepsucie
nazbierane przez lat dziesi¢¢” (s. 7)%. Od-

! Przemystaw D a k o w i ¢ z, Cwiczenia
duchowne. Poematy, Wydawnictwo Sic!, War-
szawa 2016, ss. 76, il. 3.

2PorM.Dernatowicz, Od,Dzia-
dow” czesci trzeciej do ,, Pana Tadeusza”. Ma-

noszg si¢ one do Dziadow i wspotbrzmia
ze slowami arcydramatu: ,, Ty bestyjo
ghupia! Nie pomogles mu stowo ostatnie
wyrzygnac™”. Wypowiada je zty duch zi-
rytowany tym, ze Konrad zatrzymat si¢ na
drodze ku bluznierstwu. Pierwszy poemat
wprowadza w ,,Cwiczeniowy” charakter
catosci. Cytat z Mickiewicza zarysowuje
od razu perspektywe koniecznego oczysz-
czenia. Do konca pozostaje ono — tylko
i az — koniecznoscia, a nie faktem. W ten
sposob poematy Dakowicza unaoczniajg
niezdolnos¢ jezyka do udzwignigcia do-
$wiadczenia oczyszczenia. Przekonujemy
si¢, jak bardzo to, co oswojone literacko
i jezykowo, okazuje si¢ symptomem du-
chowego zatrucia. Rozbicie tozsamosci,
poczucie nieokielznanej wielogtosowosci
podmywajacej integralno$¢ podmiotu, sto-
talizowanie osoby przez ciato, ubostwie-
nie sztuki — wszystko to gotowi jestesmy
przyja¢ za dobra moneteg, za pomoca ktorej
wkupimy si¢ w taski nowoczesnosci.
Persony obecne w poetyckim $wiecie
poematow poddawane sa przez nowoczes-
no$¢ roznym zabiegom antropotechnicz-
nym — ,,éwiczone” przez nia. Owe ¢wi-

rzec 183—czerwiec 1834, PIW, Warszawa 1966,
s. 26.

S A.Mickiewicz, Dziady. Cz. IIl,akt 1,
scena 2, w: tenze: Dziela (Wydanie rocznicowe
1798-1998), t. 3, Dramaty, oprac. Z. Stefanow-
ska, Czytelnik, Warszawa 1999, s. 166.
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czenia — to przede wszystkim udreczajace
zdarzenia, sytuacje i stany, z ktérych skta-
da si¢ ludzka codziennos¢. Sg wsrod nich:
obowiazki zawodowe i rodzinne, podroze,
spliny z powodu kondycji egzystencjalnej
iemocjonalnej, irytacje wywolane tym, na
co si¢ spoglada, i tym, co si¢ $wiadomie
oglada, udreki osob, mgczace sny, prze-
$ladujace mysli, strachy i koszmarne Igki.
Wsrdd tych udrek wyrdznia si¢ hipoteczny
kredyt mieszkaniowy (sic!). Ta wyszuka-
na tortura polskiej nowoczesnosci dobrze
spetnia funkcje figury antropotechnicznego
¢wiczenia. Poniewaz czas splacania kredy-
tu trwa zazwyczaj tyle, ile doroste, aktywne
zycie, staje si¢ on narz¢dziem antropotech-
nicznym. Zycie z dtugiem, w poczuciu, ze
si¢ do siebie nie nalezy, w zagrozeniu, ze
za chwilg kredytodawca upomni si¢ o swo-
ja wlasnos$¢, to egzystencja petna unikow
— spowita mgta uludy, nierzeczywistosci,
oczekiwania na to, by stana¢ w koncu na
twardym gruncie.

Zycie z kredytem hipotecznym okre-
$laja stowa konczace poemat Wyrzygnqgc.
Traktat o catosci: ,Moze i chciatby” (s. 15).
Odnosza si¢ one do niemocy ogarniajacej
czlowieka ,,Cwiczonego” przez nowocze-
snos¢: ,,[...] faktycznie ma obnizong od-
pornos¢ / stan podgoraczkowy czerwone
uszy obrzmiata sluzéwke / buntuje si¢ ale
ptynie z pradem wszystko ptynie / [...] /
[...] ma dom mieszka zamieszkuje sadzi /
drzewka w ogrodzie przycina gatazki moze
i chciatby / widzie¢ na whasne oczy spotkac
si¢ z kim$ na szczycie / drabiny na placu
zabaw [...]” (tamze, s. 14n.). Kto ,,moze
ichcialby”, ten prowadzi zycie polowiczne,
w ciagltym poczuciu niespelnienia, frustra-
cji, rozczarowania i zniechgcenia. Pelne,
prawdziwe zycie jest dla niego niedostgp-
ne. Nie odwaza si¢ go nawet pragnad, stale
pracujac na cudze konto i pod przymusem.
Zaspokojenie elementarnych potrzeb oka-
zuje si¢ wowczas zaciaganiem dtugu nie
do sptacenia. Poetycki obraz czltowieka
w stanie podgoraczkowym — ani zdro-

wia, ani choroby — bardzo dobrze oddaje
specyfike zycia na kredyt. W pierwszym
utworze poematu Cwiczony ekonomiczna
metafora powraca w wypowiedzi o wyraz-
nie pomniejszonym dystansie pomig¢dzy
podmiotem a autorem: ,,[...] MowiliSmy
sobie: nie jest zle, / jest dobrze, wszyscy
zyjana kredyt, / ale w mojej gtowie powoli
dojrzewata mysl, / ze kiedys$ skoncza si¢
dla nas kredyty / [...]/[...] ze na samym
koncu, o ile jest jeszcze / koniec i pocza-
tek, trafimy na bruk, a wtedy / bedziemy
si¢ z tym musieli zmierzy¢” (Przerwy
w zabudowie, s. 40). Dolegliwos¢ dotyczy
zatem rowniez tych, ktérzy dostrzegaja, ze
umyka im esencja zycia, ze rozpltywa si¢
w nico$¢. Zarazem jednak uwrazliwienie
na to zanikanie istnienia rodzi przeczucie,
ze by¢ moze utrata stanu posiadania i cal-
kowita destabilizacja zyciowa moglyby
si¢ sta¢ szansg na konfrontacj¢ z prawda
0 swojej sytuacji. Zmierzy¢ si¢ z ,,tym” —
to zwroci¢ uwage na to, co dzieje si¢ z zy-
ciem, na jego ubywanie.

Poetycki zamyst Dakowicza polega na
skojarzeniu tych egzystencjalnych udrgk
z sytuacja, ktorg w tradycji chrzescijan-
skiej okresla si¢ jako opetanie. Stad przy-
wolane w poematach autentyczne przy-
padki tego doswiadczenia, w tym glosna
sprawa Anneliese Michel, do ktdrej Da-
kowicz powraca w kilku utworach. Sita
sugestywnosci tej analogii moglaby by¢
przyttaczajaca. Jezeli tak nie jest, to dlate-
g0, ze ostabia jg poetycka wieloznacznos¢
1 liryczna strategia, zeby opetanie wziaé
w poetycka rachube, a nie czynié z niego
oskarzenia kultury. Ta strategia polega,
jak sadze, na kunsztownych re-kreacjach
glosow swiadczacych o opgtaniu — kunsz-
townych, ale nie sztukmistrzowskich, to
znaczy nie efektownych i nie bezdusz-
nych. W glosach tych stychaé przeme-
czenie, udreczenie, bezsilnos$¢, a w koncu
i paraliz. Chciatoby si¢ doda¢ przymiotnik
»~duchowy”, ale wtasnie w tym rzecz, ze
nie jest on wystarczajacy. Sita poezji Da-
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kowicza polega na umiej¢tnosci nadania
doswiadczeniu ,,¢wiczen duchownych”
charakteru somatycznego.

Wzigte w poetycka rachubg, a nie uzy-
te jako oskarzenie — doswiadczenie bycia
¢wiczonym nie okazuje si¢ beznadziejne,
a opowiadajacy o nim glos nie ma funkc;ji
opetanczej. W pozornie solidnych podsta-
wach usidlenia osoby pojawiajg si¢ szcze-
liny. W poemacie Climacus i sobowtory
w sytuacji cztowieka zyjacego w poczuciu
,-naszej matej stabilizacji” zdarza si¢ nagle
niespodziewany upadek: ,,Wydawato mi
si¢ ze stoje ide leze / [...] / utwierdzam ge-
stami niewidzialny sznur i trzyma mnie / ze
mam klepisko solidng podstawe /[ ...]/ do-
poki przez szpare w podtodze nie wpadtem
do sasiada / potem spadatem nizej nizej”
(Hemerai apophrades, s. 26). Ten upadek
okreslony terminem ,,hemerai apophrades”
z Harolda Blooma teorii ,,l¢ku przed wply-
wem”™ — to obraz bolesnego wypadnigcia
z ram zycia wiedzionego wedlug zasady:
,»moze i chciatbym”. Upadku w nieskon-
czong otchtan nie powstrzymuja dlonie
ojca ani dziadka. Okazujq si¢ zbyt stabe,
zeby zapobiec spadaniu bez konca. Poja-
wiajaca si¢ wreszcie mys$l w stylu barona
Miinchhausena, zeby dokonac aktu samo-
ocalenia—,,[...] pomyslatem / co za bagno
awtedy przyszta mi do glowy / pewna idea
namacatem w ciemnosci / wlasne wlosy
1 mocno pociagnatem / w gore” (tamze,
s. 27) — obnaza sztucznos¢ calej sytuacji.

Spadanie jest wyrwaniem si¢ z mara-
zmu zycia, a zarazem efektem duchowej
inercji. W sformutowaniu ,,przyszta mi do
glowy pewna idea” stycha¢ dystans wo-
bec doswiadczenia upadku, ktére mozna
by objac kontrola mysli. Kierunek nada-
je mu poszukiwanie ,,pneumy, pleromy,
$wiatetka w tunelu” (tamze). Zmarli nie
moga zatrzymaé spadajacego — oddzia-

4 Zob. H. B 10 o m, Lek przed wplywem.
Teoria poezji, ttum. A. Bielik-Robson, Univer-
sitas, Krakow 2002.

huja na niego sity aktywne w przestrzeni
abstrakcyjnych idei. ,,Niewidzialny sznur”
(tamze, s. 26) chroniacy przed wydosta-
niem si¢ z putapki nalezy do tego porzad-
ku. Kurczowo si¢ go trzymajac, mozna
egzystowac w sferze ztudzenia, ze uda sig
ochroni¢ przed kontaktem z realnoscia,
ktdra jawi si¢ spadajacemu jako ,,bagno”.
Nieustannie przyciaga ono ku sobie. Nawet
najlepsza kryjowka skonstruowana z idei
ma defekt — szpar¢ w podtodze, od ktorej
rozpocznie si¢ spadanie. Cielesna, mate-
rialna strona zycia w niespodziewanych
momentach przypomina o sobie, $cigga
z wyzyn imaginacji. Niekoniecznie jednak
musi si¢ to zakonczy¢ zerwaniem sznura.
Doswiadczenie apophrades hemerai — dies
nefasti, u Dakowicza: dni poza kontrola
Lhiewidzialnego sznura” —w poemacie C/i-
macus i sobowtory odnosi si¢ do ostatniej
z wyrdznionych przez Harolda Blooma
faz walki poety z oddzialujacym na niego
wpltywem poprzednikéw. Apophrades —
pogodzenie si¢ z prekursorem poprzez za-
panowanie nad jego dziedzictwem, uznanie
siebie za jego wspotautora — u Dakowicza
staje si¢ doswiadczeniem dwuznacznym.
Obraz ,,dyndajacych konczyn” (tamze,
s. 26) przodkéw odstania tragikomiczny
aspekt legku przed wptywem — utraciwszy
kontakt z poprzednikami, egzystuje si¢
w putapce, pozostajac zdolnym jedynie do
groteskowych gestdw samozbawienia, jak
wyciaganie si¢ za wlosy z niekonczacej sie
rury, w ktérej odbywa si¢ zjazd po idee.

Rura upadku — poetyckie obrazy po-
zwalaja na takie sformutowanie — rezonuje
glosami: ,,styszatem $miechy pochrzaki-
wania / gregorianskie choraty chory aniel-
skie” (tamze, s. 27). Te glosy nie maja
zadnej mocy wyzwalajacej. Poglebiajg
one raczej udreke zamkniecia si¢ w znie-
walajacym azylu, odizolowania od Zzycia.
Podobnie rozumiana alienacja jest proble-
mem we wszystkich poematach. Poglebia
ja wielo$¢ glosdw styszanych na zewnatrz
i odzywajacych si¢ w ludzkiej jazni.
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INNOSC

W Hemerai apophrades spadanie coraz
nizej wywotuje doznanie wyrazone stowa-
mi: ,,az stracitem z oczu ludzkie twarze /
anawet twarz Innego [...]” (s. 26). ,,Innos¢”
jest tutaj i w catym tomie doswiadczeniem,
ktore mogloby si¢ okaza¢ szansg dla udre-
czonego. W Drugim monologu nocnego
stroza, rowniez z poematu Climacus i so-
bowtory, perspektywa innosci przybiera
posta¢ rozwazania autotematycznego: ,,To
nie do pojecia — oddawac jeden rzeczow-
nik / za pomoca trzech przymiotnikoéw
i czasownika, / godzi¢ si¢ na opis zamiast
wskazywania” (s. 30). Usilne pragnienie,
zeby przebid sie przez mgle, za ktdra znaj-
duje si¢ $wiat (por. tamze), powtarza si¢
w roznych wariantach. W utworze Chwila
moment (z tegoz poematu) — subtelnym
poetyckim wgladzie w doswiadczenie
modernistycznej epifanii — dzwieki zyja-
cego swiata: sygnal karetki, szczekanie
psa, hatas okna podczas burzy, sprawia-
ja, ze ,,$wiat odzyskuje kontury” (s. 32),
ze chwilowe poczucie zatrzymania rytmu
zycia i wlasnej aktywnosci ustgpuje prozie
egzystencji, przeksztalcajac si¢ ostatecznie
w apatyczny stan zycia niepetnego: ,,w fa-
zience gapisz si¢ w lustro / zimna woda
scieka ci po palcach” (tamze).

W Agonie nocnego stréza, ostatnim
utworze poematu poczucie obcosci na-
znacza doswiadczenie wiasnej cielesno-
$ci: ,,[...] rece tamtego okazuja si¢ jego
rekami” (s. 34). Introspekcyjna mania nie
wytrzymuje proby konfrontacji z cialem,
prowadzac do zadzy autodestrukcji. Niena-
wis¢ do siebie potgguje si¢ w procesie auto-
analizy, ktdra jest jeszcze jednym udregcza-
jacym ¢wiczeniem antropotechnicznym.
,»CO czai si¢ tam, za plecami, a czego nikt
/ nie strzeze, bo jest na wyciagniecie reki,
/ tylko to stanowi jeszcze / jakas szansg”
(s. 35). — Czym jest ratunkowe ,,to”? Nie-
widzialng inno$cig czajaca si¢ za plecami,
przekraczajaca wlasng cielesnos¢ osoby,

ktérej doswiadczenie Dakowicz rekon-
struuje. Innoscia zwiazang z cielesnoscia
— zywych i umartych, ku ktérym podazaja
mysli i afekty rejestrujace, ze zrobito si¢
pdzno i zapadta ciemnos¢. W siodmej cze-
$ci cyklu Climacus i sobowtéry rdwniez
jest mowa o enigmatycznym ,,to”: ,,to tam
byto // z tego nie chcialtbys si¢ budzi¢ / za
tym tesknitbys$ // kazdej nocy / kazdego
dnia // az do skonczenia / §wiata” (Som-
nus terribilis, s. 29). Czy obydwa ,,to”
maja ze sobg cos$ wspdlnego? Na pewno
za kazdym razem chodzi o doswiadczenie
zakldcajace pozorna rownowage egzysten-
cji pelnej Igku, niespetnienia i odrazy. Ja-
kas obietnica majaczy w sennym marzeniu
i w nocnym czuwaniu. Co$ broni dostgpu
do przeczuwanego szczg¢scia za pierwszym
razem i uniemozliwia skorzystanie z szan-
sy w ostatnim z cyklu utworze. Gdyby cho-
dzito o tozsame ,,t0”, okazywaloby sig, ze
dystans pomigdzy nim a czlowiekiem po-
wigksza sig, ze cykl poetycki Dakowicza
jest zapisem procesu tracenia szans, osia-
dania na mieliznie alienacji.

Udreczone cialo, wyeksploatowane to-
talnoscia uzytkownika, ktory potozyt w nim
cata swoja nadzieje, staje sig¢ stracona szansa.
Kunszt re-kreacji glosu i postawy cztowieka
zanurzonego w nowoczesnosci objawia sie
u Dakowicza w starannym ominigciu sfery
erotycznej. Cwiczenia duchowne krytycz-
nie diagnozujace materialistyczng skazg no-
woczesnosci, jej somatocentryzm, zarazem
sugestywnie zaswiadczaja o jej impotencji.
Zasadne byloby pytanie, czy ciato nadwy-
rezone zadaniami przeznaczonymi mu do
wykonania, jest jeszcze w stanie udzwig-
naé rolg erotycznej transgresji. Inny — naj-
pelniej inny, to znaczy odmienny ciele$nie,
ptciowo — mégltby by¢ wydarzeniem roz-
rywajacym wigzy alienacji.

Jest u Dakowicza kilka obrazéw po-
etyckich naznaczonych dajacym si¢ do-
strzec — przy odrobinie uwaznosci 1 bez
przywotywania ukladéw odniesienia ze-
wnetrznych wobec tomu — brakiem ero-
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tycznego przekroczenia, zasadniczym nie-
spetnieniem. Drugi monolog nocnego stro-
Za rozpoczyna si¢ od slow skierowanych
do kobiety: ,,Powiedziatas: wszystko da
si¢ wythumaczy¢, / nic nie ginie w prze-
ktadzie. [...]” (s. 30). Optymizm kobiety
okazuje si¢ odpowiedzia na watpliwosci
mezczyzny, ktory zyje obawa: ,,[...] na
zawsze pozostang niedojda, to / znaczy
nie dojde, nie trafi¢, nie dotkng” (tamze).
Obawa jest zasadna: kobieta nie wraca
z zakupami, a z mgly — podazam za ob-
razami poetyckimi — wylania si¢ widok
martwego ciata mezczyzny. Potrzeba do-
tknigcia zdolnego przeniknaé przez mgle
spowijajaca prawdziwszy swiat pozostaje
niespetniona, zatrzymana w zniewalajacej
homogenicznosci podmiotu: ,,[...] druga
strona nie ma nic / do dodania i sam mu-
sisz sobie odpowiada¢ / na najbardziej pa-
lace pytania [...]” (tamze). Sadzg, ze w tej
enigmatycznej, petnej rezygnacji refleksji
wybrzmiewa zal, ze nie udato si¢ wyrwac
zudrek schizofrenicznych ¢wiczen, ze nie
udalo si¢ dotkna¢ wyzwalajacej innosci.
W Przywidzeniach (z poematu Cwi-
czony) glos wybrzmiewajacy poczatkowo
jako ,,my” przechodzi w pewnym momen-
cie w wyznanie skierowane do zenskiego
Jty”:[...] Swiat si¢ zasnuwat i czuli$my,
/ ze trzeba si¢ trzymac blisko siebie, / bo
jest co$, co osacza, odgradza, jak / nie-
widzialna $ciana, nie namacasz jej reka,
/ nie zbadasz organoleptycznie, a jednak
/ czujesz to catg soba i wstaja ci wlosy”
(s. 46). Terapeutyczne (,,czuliSmy Ze trze-
ba”) zblizenie dwojga ludzi prowadzi do
wspotodczuwania z kobieta. Ono jednak
naznaczone jest swego rodzaju kalectwem
— kalectwem cielesnosci samej kobie-
ty: ,,kolowacieja kolana, chodzisz jak na
szczudtach, / juz nie w siedmiomilowych
butach, / ale powldczac nieobuta stopa,
a jest to / stopa szpotawa, z wyraznie za-
znaczonga/ linia $ciggna, zaleznie od punk-
tu widzenia / biegnaca w dot lub w gore,
migsnie napigte, / przeczuwajace, co si¢

swigci” (tamze). Bliskos¢ doswiadczana
w takich warunkach jest dzieleniem si¢
udreka; doswiadczenie innosci — rzeczy-
wiscie tutaj obecne — poteguje zmeczenie
Swiatem, ktore jest ttem calej sytuacji:
»Nie powiem, by i nas nie meczyt / dym
ciggnacy z lak 1 kartoflisk, wyciskajacy /
Izy z oczu, wlazacy w swetry i koszule, /
ograniczajacy pole widzenia. [...]” (tam-
ze). W koncu budzacy odraz¢ smrod palo-
nych traw wywotuje drgawki. Rzeczywista
sytuacja uciazliwosci codziennego zycia
staje si¢ u Dakowicza symptomem egzy-
stencjalnego skrgpowania, zakleszczenia,
zagrozenia uduszeniem. Bliskos$¢ drugiego
—to w tych warunkach doswiadczenie jego
paralizowanego stopniowo ciata.
Zaprojektowana przy udziale autora
oktadka tomu potwierdza, ze w krggu obser-
wacji Dakowicza dotyczacych nowoczes-
nosci znajduje si¢ rowniez skaza impoten-
cji. Obraz Enrique Simoneta y Lombarda
z roku 1890 — Anatomia del corazon (Ana-
tomia serca) przedstawia naga kobiete
lezaca na stole prosektoryjnym. Ma ona
rozpuszczone wilosy i1 opadajace ze stotu,
rozpostarte rece. Okrywajaca i zarazem od-
krywajaca ja ,,techniczna”, $miertelna tka-
nina, a takze malarska perspektywa — oko
malarza i widza ujmuje sylwetke kobiety
na osi biegnacej nieco ponizej prawego
naroznika szczytu stolu prosektoryjnego
— sprawiaja, ze widzimy odslonigtg prawa
piers kobiety. Lewa jest zakryta, poniewaz
tkanina zastania réwniez miejsce chirur-
gicznego cigcia, ktorego dokonat patolog,
by z ciata wydoby¢ serce. Teraz oglada je
Z uwaga, opartszy trzymajacq skalpel pra-
wa reke o stot, na ktorym spoczywa ciato.
Zmystowo$¢ kobiecego ciata nie zostata
tutaj naruszona, chociaz nie ma watpliwo-
$ci, ze jest pozbawiona sity oddziatywa-
nia — przez bezduszng medycyng i samg
$mier¢. To dziewigtnastowieczna wersja
tafica $mierci — drwiacej sobie z rozkoszy
Swiata tego, wyposazonej nie w teologicz-
ng prawde, ale w okrutng wiedzg patolo-
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ga, beznadziejna, zimng jak skalpel tnacy
martwe ciato.

Obraz funkcjonowal pod réznymi ty-
tutami. Pierwotng tytulature, nawiazujaca
do tozsamosci kobiety, prostytutki-samo-
bojczyni, nietrudno powigza¢ z mtodym
wiekiem dwudziestoczteroletniego artysty:
Y tenia corazon — w dwdch wersjach, wy-
krzyknienia i pytania—,,I ona miata serce!”;
,»Czy ona miala serce?””. Moralistyczna
pasja spotyka si¢ tutaj z nieco naiwnym,
charakterystycznym dla europejskiego
modernizmu zainteresowaniem osobami
egzystujacymi poza ramami mieszczan-
skiego spoteczenstwa. W tomie Dakowi-
cza Anatomia serca pehi jednak nieco inng
funkcje, niz sugeruja to pierwotne tytuty.
Z perspektywy Cwiczer duchownych cen-
tralng postacig jest mezczyzna dokonuja-
cy sekcji zwlok, w jego zainteresowaniu
cialem kobiety ujawnia si¢ dreczaca Da-
kowicza skaza nowoczesnosci udrgczonej
¢wiczeniami, ktorym poddawany jest czto-
wiek, ograniczony ostatecznie do wymiaru
somatycznego. Cialo na obrazie Simoneta
y Lombarda jest zrédtem jedynie patolo-
gicznych — dostownie — podniet. Impoten-
cja w kontakcie z nim jest konieczna, zeby
mozliwe stalo sie zbadanie mechanizmu
zycia. Z perspektywy lekarza stojqcego
nad stotem prosektoryjnym zycie musi si¢
okaza¢ rozczarowujgce. Metafora kultury
jako stotu prosektoryjnego moze si¢ wyda-
wacé szarza przeprowadzona z pozycji dia-
gnozujacych przeciwnika jako tak zwana
cywilizacj¢ smierci. W poetyckiej dyna-
mice mysli i emocji tomu Dakowicza jest
jednak czyms$ znacznie wigcej — diagnoza
impotencji.

W Piosence z rozdwojonym mézgiem
(drugiej czesci poematu Cwiczony) parali-

Por A.Gromkowska-Melosik,
Kobiety ,,poza kontrolq”? Androcentryczne
dyskursy w malarstwie wiktorianskim (proba
rekonstrukcji znaczen), ,,Studia Edukacyjne”
2014, nr 32, s. 55.

Zujaca niemozno$¢ ujawnia si¢ jako reakcja
na pierwotny instynkt wciagajacy w koto-
wrét zycia. ,,Wlochate zwierzatko” (por.
s. 41) psychosomatycznych potrzeb natar-
czywie przypomina o swoim istnieniu, za-
czepia i prowokuje. Najbardziej zalezy mu
na tym, zeby zycie ludzkie upodobnito si¢
do rytmu przyrody, zeby si¢ w tym rytmie
odnalazto, pozwolito mu sobq zawiadnqc
Ow rytm dazy do wygasniecia, do uspienia:
»-.-] Rytm to porzadek, / sen nam zsyta,
poddaj si¢ basso continuo, / zagrzeb w pod-
$ciotke, wejdz w listowie, / usnij, ach, usnij.
[...]” (s. 42). Nawet jezeli jest w nim in-
stynkt zycia, to nie stanowi ono witalnej,
uszczesliwiajacej sity, ale raczej napedza
mechanizm kotowrotu narodzin i zgonow.
Jednostronnos$¢ jego irytujacej aktywnosci
powoduje, ze reakcja na ,,wlochate zwie-
rzatko” jest cheé jego powstrzymania:
»L-..] Zatkaj buzke / zwierzatku. Nie dawaj
mu, / nie dawaj je$¢” (tamze). Przebudze-
nie si¢ instynktu okazuje si¢ stracong szan-
sa. W nastepnym utworze (Prawda, praw-
da) sens koficowego obrazu poetyckiego
mozna zrozumie¢ jako konsekwencje tej
utraconej szansy: rodzina podczas space-
ru, mezezyzna obejmuje kobiete, dziecko
biegnie za nimi i rzuca $niezkami. Céz,
kiedy jest to perspektywa przysztosci —
bliskosci mgzezyzny i kobiety ,,okutanych
w polary” (s. 43), pielggnujacych zaledwie
»zmierzchajace mysli” (s. 44). Poetycki
obraz zimowego spaceru rodziny staje si¢
u Dakowicza metaforg doswiadczenia,
ktére mozna by okresli¢ jako eksodycznq
rezygnacj¢. Jakas proba wyjscia moglaby
zosta¢ podjeta — ,,I wyjdziemy ponownie
[...]” (s. 43) — rzecz w tym jednak, ze jest
ona skazana na niepowodzenie.

SCHIZOFRENICZNOSC

Schizofreniczna nowoczesno$¢ —to ulu-
bione okreslenie Dakowicza, ukute jeszcze
w tomie esejow Obcowanie: ,,Nowoczes-
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nos¢ schizofreniczna pozera nas po cichu,
wysysa tres¢ z wszystkiego, co ja jesz-
cze ma, miesza obrazy i jezyki. JesteSmy
wydani na pastwe chaosu, ktéry mieszka
w $wiecie 1 w naszym wnetrzu. Kto po-
szukuje porzadku, kto jeszcze wierzy
W jego istnienie, staje si¢ posSmiewiskiem.
Chorujemy na schizofrenig, ale wigkszo-
$ci z nas jest to najdoskonalej obojetne™.
Domyslam sig, jak bardzo takie ujgcie iry-
tuje wyznawcdw nowoczesnosci. Wiem,
jak techce ono jej wrogow. Ci pierwsi
traktuja Dakowicza nieufnie. Ale niestety
i dla tych drugich ma on — jak sadze¢ — ztg
wiadomo$¢: schizofrenicznos¢ nowoczes-
nosci polega bowiem i na tym, ze si¢ zyje
w zhludnym przekonaniu o wlasnej odpor-
no$ci na miazmaty moderny, w poczuciu
niepokalanej wiernosci najswigtszym war-
tosciom przez nia spostponowanym.
Dakowicz nie waha si¢ poetycko
spozytkowac tej skazy, ktorg zdarza si¢
wrogom moderny postrzega¢ jako nada-
jaca si¢ jedynie do wypalenia gorgcym
ogniem pryncypialnosci. W utworze Autor
wypowiedzi z poematu Climacus i sobo-
wtory owa schizofreniczno$¢ wybrzmiewa
w glosie ,,ustawionym”, zestrojonym ze
sprzecznych komunikatow dobiegajacych
zewszad: ,,JJako mtody chlopak pastem
owce w Jutlandii / albo w Ikei, nie pamig-
tam, przeklatem Boga, / bo bylem glodny,
nie mialem paneli, nie miatem / rabatu
na sprzet RTV, bylem biedny jak mysz /
koscielna, nowa, bukowa, lakierowana,
po sto / pigcdziesigt za metr kwadratowy,
teraz mam / sze$¢ kamienic w centrum
Kopenhagi i wyrzuty / sumienia, wymie-
raja mi synowie, kto§ zapomniat / osoli¢
zupe, a ten tu jeszcze mlaszcze” (s. 24).
Motyw szesciu kamienic w centrum Ko-
penhagi wprowadza w sfere senséw utwo-

*P.Dakowicz, Nowoczesnosé schizo-
freniczna. Notatki do nienapisanego eseju, w:
tenze, Obcowanie. Manifesty i eseje, Wydaw-
nictwo Sic!, Warszawa 2014, s. 332.

ru posta¢ Serena Kierkegaarda. W catym
tomie patronuje on — pisarz postugujacy
si¢ pseudonimami literackimi i maskami
umozliwiajacymi poszerzenie perspekty-
wy poznawczej — poszukiwaniom formuty
podmiotowosci nie tylko wielogtosowe;,
ale 1 wieloosobowej. W utworze Autor
wypowiedzi posta¢ dunskiego filozofa
wspottworzy chaotyczno$¢ glosu poetyc-
kiego — zlozonego z r6znych elementow:
duchowe doswiadczenie buntu religijne-
go splecione zostato z bytowymi troskami
o ceny budowlanych materialéw wykon-
czeniowych, a $§mier¢ ze smakiem zupy.
Wysokie i niskie, wzniosle i trywialne,
tragiczne 1 komiczne, duchowe i mate-
rialne — skrajng odmienno$¢ elementdw
wyposazajacych ,,autora wypowiedzi” do-
datkowo roznicuje niestabilno$¢ pamigci.
Poetycka prezentacja rozbitej tozsamo-
$ci pozbawionej wewnetrznej hierarchii
i uporzadkowania tworzy unikalng jakos¢
estetyczng — wyczekujacej apatii osoby
wycienczonej, nadmiernie prze¢wiczonej
za pomocg antropotechnicznych praktyk
nowoczesnosci.

Wyczekujaca apatia u Dakowicza?
U poety, ktorego znamy jako dzielnego Vi-
giliusa, nocnego stréza, nielgkajacego si¢
funkcjonariuszy piecz¢tujacych groby ani
wlasnych demonow nakazujacych rzucié
si¢ do ucieczki na widok ko$ci wotajacych
o pomste do nieba? Vigiliusa, ktory styszy,
chce 1 potrafi stysze¢, ze ,,stuka kotko tuz
przed switem”’? Wyczekujaca apatia jest
patetyczna. Patos u Dakowicza —to ,,herold
bolu” (Glos z tytu glowy, s. 25), znak i za-
powiedz cierpienia. Patos okazuje si¢ row-
niez alibi usprawiedliwiajacym niezgode
na ,,bloto 1 brud §wiata” (tamze) — z apatig
faczy go napigcie, ktére wynika z rowno-
czesnego odrzucenia §wiata i bycia ofiarg
jego mechanizméw. Zniechgcenie wia-
snym zywotem, a nawet wzgarda dla oko-

7 Ten ze, Swiatlo, w: tenze, Lqczka, Ar-
cana, Krakow 2013, s. 9.
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licznosci, w ktorych sig¢ go pedzi, pozostaje
u Dakowicza w napigciu z poczuciem, ze
jest si¢ przez to, co odrzucone, uksztatto-
wanym. Ta refutacja tatwo przeksztalca si¢
w schizofrenicznos¢, poniewaz towarzy-
szy jej mocna introwertyczno$¢ podmiotu.
Pograzony w sobie, dostrzegajac wlasne
rozbicie, rozszczepienie i dezintegracje,
nie jest w stanie oswobodzi¢ si¢ z krgpu-
jacych wigzow niechcianego dziedzictwa,
ktore go uksztattowato. Wpatrujac si¢ we
wtlasng otchtan, odkrywa, ze wzrastajaca
w nim wzgarda obejmuje 1 jego samego.

Schizofreniczne pograzenie si¢ w so-
bie zamyka i1 uszczelnia zamknigcie.
Sygnaty $wiata zewngtrznego zostaja
zglajszachtowane 1 przetworzone w we-
wnetrzny chaos. Bol jednak jest szczelina,
przez ktora przedostaje si¢ realnosé. Zna-
my odmiany schizofrenicznos$ci radosne;j,
takie jak w Swiecie Wiosny wystawionym
przez Siergieja Diagilewa, balecie, w kto-
rym Czestaw Milosz chcial widzie¢ zapo-
wiedZ okrucienstw pierwszej w dziejach
wojny powszechnej. Takiej schizofre-
nicznosci, jak w malarskich wizjach van
Gogha — bedacej metafora ztudnych na-
dziei poktadanych w ubdstwionej sztuce?®,
ptonacych — jak zauwazyt Paul Gauguin
— niczym ,,stofice na stoncach w pelnym
stonecznym blasku™. Dakowicz rekon-
struuje schizofreniczno$¢ manifestujaca
si¢ w wyczekujacej apatii — wyczekujacej
na bol, ktéry zburzy wigzienie schizofre-
nicznych ztudzen.

Sita Cwiczen duchownych migdzy in-
nymi na tym polega, ze nie tudzg one sku-
tecznoscia rzekomo najprostszych i spraw-
dzonychrozwigzan. Intrygujaca Dakowicza
Anneliese Michel wierzyta i praktykowata
poboznos¢, a jednak jej udziatem stato si¢

8 Por. M. Ek steins, Taniec w stoncu.
Geniusz, celebra i kryzys prawdy w epoce no-
woczesnej, ttum. J. Lozinski, Zysk i S-ka, Po-
znan 2015, s. 26-28.

° Tamze, s. 27.

doswiadczenie straszliwego cierpienia.
O tym, jak to mozliwe, dobre wyobraze-
nie daje jeden z zapiséw dziennikowych
Kierkegaarda: ,,Moje cierpienie, w pew-
nym ogodlniejszym sensie, polega na tym,
ze janie do konca jestem cztowiekiem; na-
zbyt jestem duchem. Nie znajduje zadnego
schronienia u innych. Nigdy nie powiedzia-
fem nikomu ani stowa o tym, jak bardzo
cierpi¢ — nie potrafi¢ tego uczyni¢. Moim
jedynym schronieniem jest Bog. Dlatego
On trzyma mnie w swojej Mocy w spo-
soOb tak straszny”!°. Ten zapis diagnozuje
problem osoby praktykujacej ,,¢cwiczenia
duchowne”. Dakowicz odstania nieoczy-
wisty sens tej strasznosci. Schizofrenicz-
nie doswiadczana strasznos¢ Boga moze
prowadzi¢ do zwatpienia: ,,W srodku nocy
nagla pewnos¢, ze nie bedziesz / zbawiony,
chtdéd dotu, pytanie gdzie, kiedy / zostato
zgubione to, co si¢ zgubito” (Vagula blan-
dula (raz jeszcze), s. 23). Wielkie tradycje
duchowosci chrzescijanskiej — $w. Bernar-
da z Clairvaux, $w. Jana Klimaka, Sw. Jana
od Krzyza, $w. Edyty Stein — schizofrenik
przeksztatca w drobiny chaosu. Duszyczka
ogarnigta jest tak wielkim zalem nad soba,
ze z jego glebin kieruje przestanie: ,,badz-
cie strozami samych siebie” (tamze, s. 22).
Powtorzenie biblijnych stow ,,Czyz jestem
strozem brata mego” (Rdz 4,9) staje si¢ ich
karykatura. Chorobliwa introspekcja pro-
wadzi do usunigcia innych z orbity powta-
rzalnych ruchéw wewnetrznych: ,,Okraza-
nie. Chodzenie wzdhiz, / przeczesywanie
wzrokiem, Sledzenie” (Vagula blandula
(raz jeszcze), s. 22). To wewnetrzne nasta-
wienie modeluje obraz swiata i od pierw-
szego wersu poematow projektuje sposob
obecnosci w nim: ,,Po tym miescie mozna
jezdzi¢ tylko w kotko w kotko” (Wyrzy-
gnqé. Traktat o catosci, s. 7).

' S.Kierkegaard, Dziennik (wybor),
thum. i oprac. A. Szwed, Towarzystwo Naukowe
KUL, Lublin 2000, s. 53.
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Putapke¢ duchowej marszruty zapro-
jektowanej jako eksplorowanie wtasnych
glebin sugestywnie rekonstruuje Dakowicz
w utworze Ponaglenia: Borinage, dwuna-
stej cze$ci poematu Cwiczony. Borinage
to walonski okreg gérniczy, w ktérym
Vincent van Gogh pracowat jako kazno-
dzieja 1 duszpasterz od grudnia 1878 do
pazdziernika 1880 roku. Przejety losem
goérnikoéw 1 swoimi obowiazkami zyt naj-
pierw w ubostwie, a potem w nedzy. Jego
ojciec, obawiajac si¢ o zycie syna, prze-
rwat t¢ misje, zabierajac go do rodzinnego
domu w holenderskim Etten. Postaci van
Gogha, rowniez temu rozdziatowi jego
biografii, poswigcit Dakowicz obszerny
esej!!, jeden z najwazniejszych w tomie
Obcowanie. Ponaglajace wezwanie sfor-
mulowane przez poetyckie ,,my” — obej-
mujace gornikow z Borinage, ale majace
metaforycznie rozszerzony sens — to za-
proszenie do zjazdu w glebiny. To zresztg
kolejne — po upadku ,,rura” — doswiadcze-
nie duchowego kenosis. Na pierwszym po-
ziomie znaczen chodzi o podr6z wagonem
w najnizsze rejony kopalni wegla. Na po-
ziomie znaczen poematu eksplorujacego
doswiadczenie schizofrenicznego owtad-
nigcia i demonicznego opgtania — chodzi
0 podréz na dno egzystencji: ,,Wsuniemy
si¢ w ciemne, zawilgle szczeliny, / w ko-
mory cuchngce uryna i potem, / tam setka
dzigciotéw kruszy twarda kore /1 wyczer-
pana, prézna jest ziemia. // Zjedziemy so-
bie zeliwnym wagonem / az do korzeni, do
jadra, do zrédta” (Ponaglenia: Borinage,
s. 53). U kresu podrézy w glab ciemnosci
czeka wedrowca bolesne odkrycie wyczer-
pania i prézni — nie sposob odroznié, czy
sa to jakosci tego, co zewszad si¢ wciska
do sparalizowanych zmystow, czy to raczej
stan wewnetrzny. Ponaglajace wezwanie

1 Zob.P.Dakowicz Wiecznosé i zar.
Notatki na marginesie ,,Listow do brata” Vin-
centa van Gogha, w: tenze, Obcowanie. Mani-
festy i eseje, s. 237-288.

do Borinage konczy si¢ zatem podobnie
jak zale vaguli blanduli — Zatosliwym wes-
tchnieniem: ,,0, wypatroszona” (Vagula
blandula (raz jeszcze), s. 23). W wierszu
postugujacym si¢ metafora kopalni sfor-
mutowanie nabiera jednak dodatkowe-
go sensu. Wyczerpany, ,,wypatroszony”
czlowiek postrzega catg rzeczywistos¢ jak
wydrazone, opuszczone, ciemne, odraza-
jace tunele. Wspominam o tych podobien-
stwach, o poetyckich neuronach sensu, po-
niewaz dobrze tutaj widac, jak precyzyjnie
skomponowany zostat tom Dakowicza,
jak sprawnie tkanka poetyckich obrazéow
reaguje na sygnaly przekazywane pomig-
dzy owymi neuronami, ale takze — jak to
przewodzenie pozostaje wielokrotnie nie-
przeniknione i tajemnicze.

Tajemnica Cwiczer duchownych —naj-
wazniejsza z punktu widzenia zrozumienia
tomu, ale takze z perspektywy rokowan od-
noszacych si¢ do naszej, jako uczestnikdw
kultury, wspdlnej dolegliwosci—to zasygna-
lizowana juz kwestia: szczeliny. Dakowicz
nie rezygnuje z odnajdywania ich pomimo
wariacko mocnego uscisku, w ktorym kul-
tura trzyma sama siebie w ciemne;j i duszne;j
piwnicy. Nie przychodzi mu tez do glowy
wieszanie w tej piwnicy $wietych obrazow
1 wskazywanie ich palcem z zadowoleniem,
ze przeciez wisza, jak przez cate wieki (na
przyktad: przez dziesig€ i pot).

Weglarze. Eine kleine Nachtmusik —
sugestywny rytmicznie o$miozgtoskowiec,
jeden z tych utworéw w tomie, ktorymi
Dakowicz przypomina, ze teori¢ wiersza
polskiego ma opanowang perfekcyjnie
— konczy si¢ wezwaniem: ,,Nie patrz na
nich, umyj rece, / Zaston okna, zastaw stot”
(s. 52). Rytmiczny format i sens uruchamia
intertekst powtarzajacej si¢ w Jurgowskiej
karczmie przestrogi: ,,Nie pij, moja mila,
nie pij...”". Oto szczelina — ku tradycji,

2 J.Liebert Jurgowska karczma,
w: tenze, Poezje zebrane, oprac. B. Ostromecki, In-
stytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1972, s. 147.
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ku $wiathu, ku zyciu, ku witalnosci nawet.
Umyj rece, zastaw stot, nie wpatruj si¢ nie-
ustannie w czern, nawet jezeli czarne tapy
weglarzy sa prawdziwe i budzg wspot-
czucie. Uznaj, ze ta czern jest silniejsza
od ciebie, nabierz sity, usiadZ przy stole.
W Weglarzach nie ma co prawda ,,jej”, ale
wydaje mi si¢ oczywiste, ze i ,ja” nale-
zy zaprosi¢ do stotu; zreszta nie tylko do
stotu. ,,Ja” pojawiajaca sie kilkakrotnie
w poematach wyobrazam sobie, poddajac
si¢ rytmowi 1 logice ¢wiczen zapropono-
wanych przez poetg, jako rozrywajaca
stan schizofrenicznego owtadnigcia. ,,Ja”
— doswiadczong w swojej innosci, niepod-
rabialnej w kolejnym fantomie, cielesnie
konkretne;j. ,,Ja” — na nowo uciele$niajaca
zapadajacego si¢ we wlasna otchtan ducha
wedrujacego w kotko po tych samych bez-
drozach zalu nad soba.

Uparcie powracam do somatyczno-
$ci ,,Ewiczen”, poniewaz ta perspektywa
usprawiedliwia ryzykownie brawurowe

zakonczenie tomu: ,,(niespokojne jest
ludzkie serce / poki nie spocznie w plek-
siglasie)” (s. 73). Pochodzi ono z poematu
Majster z Niemiec, dotyczacego dochodo-
wego procederu preparacji ludzkich ciat
1 narzadow i prezentowania ich na bijacej
rekordy popularnosci wystawie ,,Swiaty
cial” autorstwa Gunthera von Hagensa.
Wrtasnie ten poemat poprzedza w tomie
reprodukcja Anatomii serca. Bezduszna
impotencja odnosi si¢ zatem i do tego pro-
cederu. O zarliwosci sprzeciwu Dakowi-
cza $wiadczy siggniecie po stynna gnome
$w. Augustyna i zanurzenie jej w czarnej
pianie gazet, z ktorej wynurza sig. .. ,,plek-
siglas”. Nie oburza mnie ten ryzykowny
krok, poniewaz traktuj¢ go jako krok nad
przepascia, w ktorej Dakowicz pozostawia
Herr von Hagensa. Nie do ,,plastynacji”
stuzy ludzkie ciato — na szczgscie ciagle
to przeswiadczenie ma racj¢ bytu; nawet
jezeli to tylko pobozne zyczenie albo du-
chowne ¢wiczenie.
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Jarostaw KUPCZAK OP

,Ethos” 29(2016) nr 3(115) 338-341

SPOR O PRAWO DO WOLNOSCI RELIGIJNE]J

Agresywny sekularyzm na Zachodzie,
nowe przymierze militarnej dyktatury
z prawoslawiem w Rosji, zagrazajacy juz
niemal calemu $wiatu islamski fundamen-
talizm: dzisiejszy $wiat ma problem z wol-
noscia religijna. Dlatego tez nowa pozycja
w ofercie zastuzonego dla teologii amery-
kanskiego wydawnictwa William B. Eerd-
mans Publishing Company Freedom, Truth,
and Human Dignity: The Second Vatican
Council s Declaration on Religious Free-
dom. A New Translation, Redaction Histo-
ry, and Interpretation of ,, Dignitatis Huma-
nae ! trafia dzisiaj na bardzo podatny grunt
1 prowokuje wyjatkowo aktualna refleksje.
Autorami tego najlepszego i chyba najbar-
dziej kompetentnego jak dotychczas opra-
cowania deklaracji o wolnosci religijnej
Dignitatis humanae Soboru Watykanskie-
go Il sa dwaj profesorowie waszyngtonskie-
go Instytutu Jana Pawta II do Studiéw nad
Malzenstwem i Rodzing?: David L. Schin-

" David L. Schind]ler Nicholas
J. Healylr., Freedom, Truth, and Human
Dignity: The Second Vatican Council’s Decla-
ration on Religious Freedom. A New Transla-
tion, Redaction History, and Interpretation of
,,Dignitatis Humanae”, William B. Eerdmans
Publishing Company, Grand Rapids, Michi-
gan—Cambridge, U.K., 2015.

2 Pontifical John Paul II Institute for Stu-
dies on Marriage and Family, Catholic Univer-
sity of America, Washington, D.C., USA.

dleriNicholas J. Healy, ktorzy w pracy nad
ksiazka inspirowali si¢ zarGwno pytaniami
dotyczacymi wolnosci religijnej, jak tez
debata na temat Soboru Watykanskiego II
1jego reinterpretacji stosunku Kosciota do
nowoczesnosci. Dlatego tez poszczegodlne
czescei ksigzki poswigcone sg nie tylko hi-
storycznej analizie powstania Deklaracji
o wolnosci religijnej, ale tez rozwazaniom
dotyczacym jej interpretacji.

Pierwszy temat podjety zostat w na-
wigzaniu do obecnego w pracy oryginal-
nego, tacinskiego tekstu Deklaracji i jego
nowego angielskiego przektadu. Autorzy
przedstawili w ksiazce rowniez pigc¢ ko-
lejnych schematow (takze w jezyku tacin-
skim i angielskim), ktére wypracowano
na poszczeg6lnych etapach tworzenia Di-
gnitatis humanae, oraz teksty wystapien
dwoch uczestnikow Soboru — ich zdaniem
kluczowe dla powstania Deklaracji. Jest to
pie¢ wystapien arcybiskupa Karola Wojty-
ly (trzy analizy pisemne i dwa wystapienia
ustne: z 25 wrzesnia 1964 roku iz 22 wrze-
$nia 1965 roku) oraz wystapienie francu-
skiego biskupa Alfreda Ancela z Lyonu
z 22 wrzesnia 1965 roku. Tg¢ historyczng
cz¢$¢ ksiazki uzupehia kompetentny szkic
Nicholasa Healy’ego dotyczacy soborowe;j
historii powstawania dokumentu.

Gatunkowy cigzar recenzowanej ksiaz-
ce nadaje dhugi, liczacy prawie dwiescie
stron esej Davida L. Schindlera, dotyczacy
problemu interpretacji deklaracji Dignitatis
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humanae w kontekscie dzisiejszych proble-
mow z przestrzeganiem prawa do wolno-
$ci religijnej, szczegolnie w agresywnych
w swoim sekularyzmie spoteczenstwach
Zachodu, a zatytutowany Freedom, Truth,
and Human Dignity: An Interpretation of
,, Dignitatis Humanae” on the Right to Reli-
gious Freedom [,,Wolnos¢, prawda 1 ludzka
godnosé. Interpretacja nauczania Dignitatis
humanae na temat prawa do wolnosci reli-
gijnej”’]. Obserwatorzy amerykanskiej sce-
ny intelektualnej, szczegolnie teologiczne;j,
znaja Davida Schindlera z jego trwajacej od
ponad ¢wieré¢wiecza polemiki ze Srodowi-
skiem skupionym wokot czasopisma ,,First
Things”, reprezentowanym przez takich my-
$licieli, jak niezyjacy juz Richard John Neu-
haus, Michael Novak czy George Weigel.
Schindler byt w ciagu tych minionych lat
nieustgpliwym krytykiem jednej z glownych
tez tego srodowiska, reprezentowanej chyba
najmocniej przez Michaela Novaka, glosza-
cej ze amerykanski eksperyment wolnosci
religijnej oraz amerykanski sposob polacze-
nia wolnego rynku z demokracja stanowig
realizacj¢ porzadku publicznego najblizsza
ideatom katolickiej nauki spoteczne;j. Jak si¢
zorientujemy, Schindlerowska interpretacja
Dignitatis humanae podaza tym samym to-
rem, co polemika tego autora z Novakiem.
Schindler rozpoczyna swoja refleksje
od stwierdzenia historycznego faktu, ze
podczas powstawania Deklaracji wsrod
jej autorow — do najwazniejszych w ich
gronie nalezal amerykanski jezuita John
Courtney Murray — utrzymywata si¢ nie-
zgoda co do sposobu uzasadnienia prawa
do wolnosci religijnej. W trakcie redago-
wania tekstu zderzyly si¢ ze sobg dwie
koncepcje wolnosci, ktore po zakonczeniu
Vaticanum Secundum nadal ze soba rywa-
lizuja o wlasciwy sposob odczytania Di-
gnitatis humanae 1 nauczania Kosciota ka-
tolickiego w kwestii wolnosci religijne;.
Pierwsza z tych koncepcji, ktorej glow-
nym reprezentantem byt wtasnie Murray,
glosita, ze znaczenie deklaracji Dignitatis

humanae polega na tym, ze Kosciot odszedt
w niej od swojego tradycyjnego nauczania
na temat relacji panstwa do Kosciota ka-
tolickiego i roli prawdy religijnej w sferze
publicznej. Znaczenie Deklaracji polega
wigc przede wszystkim na tym, ze prawo
do wolnosci religijnej zostaje potwierdzo-
ne jako prawo swieckie, bez zaglebiania si¢
w problematyke prawdziwosci czy fatszy-
wosci wyznawanej religii. W tym kontek-
$cie Murray i1 kontynuatorzy jego sposobu
interpretacji dokumentu podkreslaja, ze Di-
gnitatis humanae stwierdza niekompeten-
cje panstwa w sprawach religijnych; pan-
stwo nie powinno decydowacé, ktora religia
jest prawdziwa, a ktora fatszywa, powinno
natomiast uznawaé prawo wszystkich swo-
ich obywateli do wyznawania religii i do
wolnosci sumienia, Kosciol zas powinien
owo negatywne rozumienie prawa do wol-
nosci religijnej zaakceptowad.

Taka interpretacja Dignitatis humanae
odchodzi od tradycyjnych, przedsoboro-
wych ujeé problematyki wolnosci religij-
nej, ktore opieraly si¢ na przekonaniu, ze
religijny btad nie moze mie¢ zadnych gwa-
rantowanych praw. Przekonanie owo reali-
zowato si¢ w katolickiej propozycji regulo-
wania stosunkow spotecznych na podstawie
dwoch zasad. Jesli Kosciot katolicki cieszyt
si¢ stabilng pozycja w danym panstwie, Za-
dat dla siebie przywilejow i opieki panstwa,
ainnym religiom w imi¢ pokoju spoteczne-
go okazywat tolerancje dla ich dziatalnosci.
Druga zasada dotyczyla za$ sytuacji, gdy
katolicy znajdowali si¢ w danym panstwie
w mniejszosci —wowczas Kosciot domagat
si¢ dla katolicyzmu prawa do wolnosci re-
ligijnej 1 rownego traktowania wszystkich
wyznan. Jak zauwaza Schindler, tego ro-
dzaju postawa Kosciota w sposob oczywi-
sty prowokowata oskarzenia o hipokryzje.

Interpretacja prawa do wolnosci reli-
gijnej proponowana przez Johna Courtneya
Murraya na etapie powstawania deklara-
cji Dignitatis humanae 1 czgsto dzis repre-
zentowana, nie jest jednak — jak podkresla



340

Omowienia i recenzje

Schindler — jedyna. Juz w trakcie przygo-
towywania tekstu dokumentu protestowato
przeciw niej wielu Ojcow soboru, a wsrod
nich Krakowski arcybiskup Karol Wojtyta
1 wspomniany pomocniczy biskup Lyonu
Alfred Ancel, reprezentujacy stanowisko
duzej czgsei episkopatu francuskiego. W ich
przekonaniu ukazanie w Dignitatis humane
prawa do wolnosci religijnej jedynie jako
prawa swieckiego 1 negatywnego, czyli
wolnosci od przymusu, bytoby niewystar-
czajace. Owa krytyka cywilno-prawnego
sformutowania prawa do wolnosci religijnej
zabrzmiata szczegdlnie mocno w zamiesz-
czonych w recenzowanej ksiazce wypowie-
dziach arcybiskupa Wojtyly, ktory domagat
si¢, aby po pierwsze, przedstawi¢ prawo do
wolnosci religijnej w kontekscie chrzesci-
janskiego Objawienia, nie za$ $wieckiego
prawodawstwa, 1 po drugie, aby wolnos¢
ludzka ukazac¢ jako zakorzeniona w poszu-
kiwaniu prawdy i1 pozostajaca w wewnetrz-
nym zwiazku z prawda. Te dwie tezy, powto-
rzone rowniez w waznej interwencji biskupa
Ancela z 22 wrzesnia 1965 roku, stanowia
dla Davida Schindlera hermeneutyczny
klucz do czytania Deklaracji o wolnosci reli-
gijnej i rozrdznienia fatszywej i prawdziwej
interpretacji tego dokumentu.

Zdaniem Schindlera odczytanie Digni-
tatis humanae jako dokumentu prawnego
1zawierajacego negatywne rozumienie wol-
nosci jest grozne, prowadzi bowiem do de-
formacji katolickiego rozumienia prawa do
wolnosci religijnej, ktorego najwazniejszy-
mi interpretatorami byli Jan Pawet II 1 Be-
nedykt XVI — ich wiasnie pogladom autor
omawianego eseju poswieca wiele uwagi. Te
deformacje katolickiego rozumienia wolno-
sci Schindler opisuje, odwotujac si¢ do pracy
dominikanskiego teologa Servais’a Pinck-
aersa, ktory w swojej klasycznej juz ksiazce
Zrédla moralnosci chrzescijanskief® opisat,

3 Zob.ST. PinckaersOP, Zrédla moral-
nosci chrzescijanskiej. Jej metoda, tres¢, histo-
ria, tham. A. Kurys$, W drodze, Poznan 1994.

w jaki sposob po rewolucji nominalistycznej
europejska nowozytnos¢ zostata zbudowa-
na na fundamencie koncepcji tak zwa-
nej wolnosci neutralnej czy tez wolnosci
»obojetnej” — wolnosci w swoim zrédle
obojetnej wobec prawdy. Taka koncepcja
wolno$ci oznaczata odejscie od koncep-
cji klasycznej, ktora Pinckaers i Schindler
ilustruja, odnoszac si¢ do mysli $w. Toma-
sza z Akwinu. Wedhug Akwinaty wolnos¢
funkcjonuje dzigki wewngtrznemu zwiaz-
kowi z prawda 1 swojemu nakierowaniu
ku prawdzie.

Analiza wolnosci obojetnej wobec
prawdy jest w kontekscie interpretacji Di-
gnitatis humanae wazna z dwoch powo-
dow. Po pierwsze, jak twierdzg Pinckaers,
Schindler, a takze Jana Pawet II i Bene-
dykt XVI, budowanie nowozytnosci na
podtozu wolnosci obojetnej wobec prawdy
jest podstawowym zrodlem wspotczesne-
go relatywizmu, na ktéry w swoim glosze-
niu Ewangelii odpowiedzie¢ chcial Sobor
Watykanski II. Po drugie, przekonanie, ze
autorzy Dignitatis humanae w ten sposob
uzasadniaja prawo do wolnosci religijnej
przyznawatoby racj¢ tym krytykom Sobo-
ru Watykanskiego I1, ktérzy odczytuja jego
dzieto, a w szczegolnosci tekst o wolnosci
religijnej, jako odejscie od tradycyjnego
nauczania Kosciola oraz kapitulacj¢ przed
antyreligijnag nowozytnoscia.

Niewatpliwie rozwazania Schindlera
nad wylacznie negatywnym rozumieniem
wolnosci czy tez akceptacja wolnosci obo-
jetnej wobec prawdy oraz nad skutkami
tych postaw, ktorymi okazuja si¢ relaty-
wizm i destrukcja kultury Zachodu, naleza
do najciekawszych w ksigzce. Rozwazania
te pozwalaja na podj¢cie waznego pytania:
Dlaczego zachodnia kultura demokratycz-
nego wolnorynkowego liberalizmu prowa-
dzi do ostabienia religijnosci i sekularyza-
cji wszedzie tam, gdzie si¢ pojawia?

Wskazmy na gtéwne linie argumenta-
cji. Za Pinckaersem Schindler podkresla,
ze w przypadku wolno$ci negatywnej na-
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turalna inklinacja cztowieka ku prawdzie
staje si¢ wytacznie pewna okolicznoscia
wolnos$ci, a nie jej istota. Wolno$¢ taka
nie jest zalezna od prawdy, ale pozostaje
jej arbitrem 1 autorem. Wolno$¢ podmiotu
w swoim pierwszym ruchu odwraca si¢
wowczas od tego, co jest dane, 1 w ten spo-
sob podkresla przede wszystkim pierwot-
ng autonomi¢ czlowieka, dla ktérej wol-
no$¢ innych jest najpierw zagrozeniem,
ograniczeniem i elementem rywalizacji.
Z cala pewnoscia analiza taka pomaga
w ukazaniu stalego elementu zachodniego
liberalizmu, ktéry mozna by okresli¢ jako
nachylenie indywidualistyczne i tendencje
do ostabiania wigzi spotecznych.
Schindler zwraca uwage, ze jesli no-
wozytne panstwo akceptuje wylacznie
prawne i negatywne rozumienie wolno-
$ci, ktore abstrahuje od prawdy, panstwo
to musi rowniez traktowac wszystkie spo-
teczne roszczenia wylacznie jako relatyw-
ne przedmioty ludzkich wyborow, pozba-
wiajac si¢ w gruncie rzeczy mozliwosci
rozstrzygania migdzy nimi. Wszelkie rosz-
czenia odwotujace si¢ do natury cztowieka
czy do jego praw staja si¢ wowczas dla
panstwa jedynie arbitralnymi roszczenia-
mi ludzkiej wolnosci, ktore powinny zo-
sta¢ usrednione w relacji do innych, czgsto
przeciwnych roszczen. Kazda prawda staje
si¢ opinig 1 wylacznie sposobem realizo-
wania wolnosci wyboru, a w zwiazku
z tym przedmiotem spotecznego kompro-
misu. Kulturowy i polityczny relatywizm
oznacza ,,nieobecnos¢ jakichkolwiek stan-
dardow czy roszczen do prawdy, ktore by-
tyby zakorzenione w naturze” (s. 63; thum.
fragm. —J.K.), a nie tylko w preferencjach
podmiotu czy grup spotecznych.

Takie rozumienie relacji prawdy 1 wol-
nosci okazuje si¢ zabdjcze szczegolnie dla
religii, poniewaz w punkcie wyjscia do-
konuje zréwnania wszystkich religii jako
roéwnoprawnych sposobdw spotecznego
zachowania. Owo destruktywne wyelimi-
nowanie kryterium prawdy jest tylko po-
zornie neutralne wobec wszystkich religii,
gdyz —jak ukazuje Schindler — promuje te
z nich, ktore rezygnuja z wymiaru trans-
cendentnego i postrzegaja si¢ wylacznie
jako organizacje spoteczne i kluby kultu-
rowe. Inne religie, te z mocnym odniesie-
niem do transcendencji i transhistorycznej
prawdy, beda wigc poddawane presji, aby
postrzega¢ si¢ wylacznie w wymiarze
spotecznym 1 kulturowym. Niewatpliwie
te wlasnie fragmenty refleksji Schindlera
rzucajg nowe $wiatto na problem, dlaczego
zachodni liberalizm tak tatwo przemienia
si¢ w antyreligijny — w szczego6lnosci an-
tychrzescijanski — sekularyzm.

W kontekscie powyzszych rozwazan
staje si¢ jasne, dlaczego dla autorow recen-
zowanej ksiazki tak wazne jest, by wolnos$¢
religijna, o ktérej mowi deklaracja Digni-
tatis humanae, intepretowac nie w kontek-
$cie wspotczesnej kultury relatywizmu, co
stuzytoby oskarzeniom ze strony tych, kto-
1Zy uwazaja, ze Sobor Watykanski II skapi-
tulowat wobec antychrzescijanskiej nowo-
zytnosci, ale w kontekscie klasycznego czy
tez ontologicznego rozumienia wolnosci,
rozpatrywanej w swojej wewnetrznej jed-
nosci z prawda. Z cata pewnoscia ksiazka
Schindlera i Healy’ego podnosi do zupel-
nie nowego poziomu wspotczesng debate
nad wolnoscig religijng, chrystofobia za-
chodniej kultury i problemem interpretacji
Soboru Watykanskiego I1.
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MYSLAC POLSKA

Szeroki zakres tematyczny ksiggi ju-
bileuszowej! dedykowanej profesorowi
Krzysztofowi Dybciakowi z okazji sze$¢-
dziesiatej piatej rocznicy urodzin ujawnia
si¢ juz w tytule. Literatura, kultura i pol-
skos$¢ wyznaczajq obszar interdyscyplinar-
nych badan blisko pigédziesigciu literaturo-
znawcow, teoretykow literatury, teologow,
historykow oraz muzykologdw, ktorych
artykuty znalazly si¢ w tej publikacji.

Kompozycje¢ tomu wyznacza porzadek
alfabetyczny nazwisk autordw, a nie chro-
nologia powstania omawianych zjawisk
literackich, kulturalnych i spotecznych.
Zasigg czasowy tych zjawisk jest rozlegty,
w ksiedze jubileuszowej prezentowane sg
stanowiska naukowe dotyczace teologii
rzymskiego stoicyzmu, ktorego poczatki
siggaja trzeciego wieku przed nasza era,
obecnosci tacinskiej 1 greckiej termino-
logii filozoficznej w pismach Apulejusza
z Madaury (z drugiego wieku), koncepcji
wiladzy i wspdlnoty politycznej w De regno
$w. Tomasza z Akwinu (z trzynastego wie-
ku) oraz $rodkéw perswazyjnych w Trak-
tacie o naturze praw i dobr krolewskich
Samulea Zaborowskiego (z roku 1507).

U Literatura — kultura — polskos¢. Ksiega
Jubileuszowa dedykowana prof. dr. hab. Krzysz-
tofowi Dybciakowi w 65. rocznice urodzin,
red. Krzysztof Koehler, Wojciech Kudyba, Jerzy
Sikora, Wydawnictwo UKSW, Warszawa 2015,
ss. 832, aneks ss. 12, il. 25.

Przedmiotem zainteresowan badaczy jest
dorobek pisarzy i artystow kazdej epoki,
az po czasy wspolczesne. Tworczosc lite-
racka i krytyczna Cypriana Kamila Nor-
wida, Bolestawa Lesmiana, Kazimierza
Wierzynskiego, ks. Janusza S. Pasierba,
Karola Wojtyly, Ludmity Marianskie;j,
Jerzego Andrzejewskiego, Zofii Kossak,
Czestawa Mitosza, Zbigniewa Herberta,
Tadeusza Rozewicza i Andrzeja Stasiuka
poddana zostata szczegdtowym analizom
i interpretacjom badaczy. Ich rozpoznania
albo dotycza jednego tekstu (Ad leones
Norwida, Rozmyslan o ojcu i O Sprawie
Samos Herberta, Narodzin wyznawcow
Wojtyty, Sukni Dejaniry Zofii Kossak),
albo wyznaczaja szersze spektrum tema-
tyczne. Najczescie] sa to tematy najblizsze
pracom naukowym profesora Dybciaka,
czyli: literatura i publicystyka emigracyjna,
losy pisarzy na obczyznie (Mitosza, Jozefa
Wittlina, Wierzynskiego, Gustawa Herlin-
ga-Grudzinskiego, srodowiska paryskiej
»Kultury” i Radia Wolna Europa), religij-
ny aspekt literatury (twdrczosci Wojtyly,
ks. Janusza Pasierba, Lesmiana, Norwida),
przesztos¢ zmuszajaca do stawiania pytan
o polsko$¢ (zagadnienia kondycji ducho-
wej 1 egzystencjalnej pisarza-emigranta,
wartosci zrywow narodowych i osiggnigé
zohierzy polskich podczas drugiej wojny
$wiatowej) oraz o model panstwa, wtadcy
i Ojczyzny. Ten ostatni rekonstruowany
jest w traktatach literatury staropolskiej,
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w pamigtnikach zestancow i zohierzy Ar-
mii generata Andersa i szczego6lnie mocno
wybrzmiewa aktualnoscig wezwania amor
patriae, ktora charakteryzuje zacnego Jubi-
lata i jest potwierdzana w jego dziataniu.
W ksiazce znalazly si¢ takze prace z zakre-
su muzykologii i artykuly skupiajace si¢
na rozpoznawaniu muzycznych aspektow
dziela literackiego. Jak zaznacza we wste-
pie do swojego artykutu Sarmackie echa
w muzyce Chopina Krzysztof Bilica, pro-
fesor Dybciak jest znawca 1 mitosnikiem
muzyki (por. s. 131).

Okazuje sig, ze zaproponowane przez
badaczy teksty, tak roznorodne pod wzgle-
dem poruszanej tematyki, w cato$ci dzieta
rozmawiaja ze soba, dopehniaja si¢ w ko-
lejnych odstonach. Analityczne 1 odkryw-
cze rozwazania na temat wiersza Herberta
Rozmyslania o ojcu (zob. s. 251-262) zy-
skuja cenne tto w tekscie, ktory jest proba
uporzadkowania sposobdw funkcjono-
wania watkéw chrzescijanskich w poezji
autora Epilogu burzy (zob. s. 315-336).
Dodatkowo duchowy rys poezji Herber-
ta, wylaniajacy si¢ z tekstow Tomasza
Garbola oraz Jerzego Kaczorowskiego,
zostaje wzmocniony przez rozpoznania
Kazimierza Nowosielskiego dotyczace
eseju O Sprawie Samos (zob. s. 463-468).
Herbert jest zatem widoczny wielostron-
nie: jako czerpiacy z tradycji literackie;j,
zaangazowany w doswiadczenia religijne
1 bolesne sprawy historii dwudziestego
wieku. Takich rozméw migdzy tekstami
mozna znalez¢ jeszcze wiele. Poezja ksig-
dza Pasierba zostala oméwiona w dwodch
artykutach, podobnie tworczos¢ Wierzyn-
skiego, Mitosza, Rozewicza. Rozmowy
odbywajaq si¢ jednak nie tylko wokot tych
samych tworcow i ich dziet, znacznie cie-
kawsze sa powiazania, ktore jak si¢ wyda-
je, taczy w sposob najpetniejszy pytanie
o sytuacj¢ Polaka-pisarza na obczyznie,
bedacego w podrdzy, obserwujacego nowy,
nieznany dotad kraj, wreszcie doswiad-
czajacego trudow samotnosci i ducho-

wych zmagan, nieobcych wielu Polakom
roznych epok. Z tej perspektyw mozna
przeciagnaé ni¢ taczaca dramatyczne do-
swiadczenia historii dwudziestego wieku
zapisane w subcyklu lirycznym ksigdza
Pasierba z koncepcja pickna w jego twor-
czosci, w ktorg wpisana jest rana i mitos¢
krzyzowa. Echa ludzkiego dramatu wi-
doczne sa takze w tekstach odwolujacych
si¢ do pozaliterackich swiadectw czasu,
jak na przyktad w artykule Mieczystawa
Tomaszewskiego (zob. s. 693-698), kto-
ry omawia muzyczne motywy dzwigko-
we oddajace doswiadczenia graniczne,
skrajne. Artykut Agnieszki Cholewinskiej
Polscy Odyseusze (zob. s. 197-212), na-
wiazujacy do ,,nieuswiadomionej epopei”
(s. 197), jaka jest Bitwa o Monte Cassino
pidra Melchiora Wankowicza, w pewnym
sensie znajduje swoje poszerzenie w tek-
$cie Aleksandry Debskiej-Kossakowskiej
(zob. s. 213-226) o powojennych losach
migdzy innymi Herlinga-Grudzinskiego,
ktory znalazl si¢ na emigracji we Wtoszech.
Pytania o to, co dalej dziato si¢ z rzesza Po-
lakow, tuz po drugiej wojnie $wiatowej, do-
pelniaja obrazy zmagan pierwszych lat emi-
gracji Czestawa Mitosza 1 Jozefa Wittlina
(zob. s. 337-366, 799-820). Ni¢ rozmoéw
mozna rozsnuwac¢ dalej. Wspolne wielu
tworcom doswiadczenie wojennej traumy
na state wpisato si¢ takze w tworczos¢
Rozewicza, ktorego prace pod katem no-
woczesnej estetyki 1 wizualnosci badaja
Dorota Heck (zob. s. 281-292) oraz Pawet
Stangret (zob. s. 609-620), analizujac nie-
mozno$¢ nawigzania dialogu w dramatach
autora Plaskorzezby 1 Pawta Demirskiego.
Bardzo cenne moga by¢ zestawienia losow
i sylwetek tworczych dwoch wielkich du-
chownych: ks. Piotra Semeneko (1814-
-1886), zmartwychwstanca, o ktorego
Dzienniku pisze Kazimierz Wdjtowicz
(zob. s. 769-784), i 0. Mieczystawa Bed-
narza (1917-1993), jezuity, ktorego tutacze
losy 1 poetycka tworczo$¢ przybliza Justyna
Chtap-Nowakowa (zob. s. 181-196). Losy
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ksiedza Semeneko okazujg si¢ jeszcze bar-
dziej dramatyczne, gdy zestawimy je z lo-
sem Polakdéw po powstaniu styczniowym,
wspominanym w jego sto pigcdziesiata
rocznic¢ przez Andrzeja Nowaka (zob.
s. 451-462), losy ojca Bednarza za$ zazg-
biajg si¢ z historig Armii generala Andersa,
o ktorej wspomina Agnieszka Cholewinska
w artykule o polskich odyseuszach spod
Monte Cassino (zob. s. 197-212) w sie-
demdziesiata rocznicg bitwy. Pojedyncze
losy pisarzy ukazane zostaty na szerokim
tle historii, ktora w podobny sposob nazna-
czyta losy Polakow, rozrzuconych na wielu
kontynentach (Milosza i Wittlina—w Ame-
ryce, Herlinga-Grudzinskiego — we Wto-
szech, Gombrowicza — w Argentynie).

Czes¢ tekstow zawartych w ksigdze ju-
bileuszowej poswigcona jest zagadnieniom
teoretyczno-literackim. W wigkszosci sa
to teksty przygladajace si¢ réznorakim
zwigzkom migdzy literatura a jej aspek-
tem religijnym. Wojciech Kudyba pisze
o duchowosci jako kategorii badan literac-
kich i przywoluje badania w tej dziedzinie
prowadzone przez teoretykow francuskich
(zob. s. 411-428), Ireneusz Piekarski po-
rzadkuje ustalenia dotyczace stosowania
w literaturze i jej badaniach metody ke-
rygmatycznej Mariana Maciejewskiego
(zob. s. 513-528), Andrzej Stoft dokonu-
je rozréznienia wartosci doznawanych
1 warto$ci uznawanych w aksjologicznym
odbiorze dzieta literackiego (zob. s. 621-
-644). Charakter porzadkujacy ma tez ar-
tykut Jerzego Sikory, okreslajacy cechy
gatunkowe 1 poetyke rozmow z pisarzami
(zob. s. 589-598).

W prezentowanym tomie znalazty si¢
takze prace omawiajace dziatalnos¢ publi-
cystyczng i krytyczno-literacka pisarzy na
emigracji. Krag tych zagadnien przybliza-
jaartykuty Violetty Wejs-Milewskiej (zob.
s. 723-752) 1 Krzysztofa Polechonskiego
(zob. s. 529-556). Tak jak przywotane wy-
zej dziaty tematyczne (literatura polska,
w tym emigracyjna, duchowos¢ i sacrum

w literaturze, historia i $wigto$¢ dokonan
poprzednich pokolen Polakow na rzecz
uzyskania i utrzymania wolnosci Ojczy-
zny), tak 1 dzial zwiazany z publicystyka
oraz krytyka literacka jest szczegdlnie
bliski Jubilatowi. Liczba recenzji pidra
profesora Dybciaka wyraznie wskazuje na
jego ogromne zaangazowanie jako kryty-
ka rejestrujacego wszelkie przejawy zycia
literackiego w Polsce.

Zebrane przez redaktoréw prace po-
kazuja — niejako na marginesie naukowe-
go dyskursu — przywiazanie i podziw dla
postawy naukowej, ale i czysto ludzkiej
Krzysztofa Dybciaka, pozwalajace nie-
ktérym badaczom na uchylenie tajemni-
cy przyjazni z Profesorem. Szczegdlnie
ciekawy jest pod tym wzgledem tekst Ta-
deusza Witkowskiego Edukacja wyzwo-
lona (zob. s. 753-768), w ktorym autor
opisuje poczatki studenckiej i naukowe;j
dziatalnosci Jubilata, ukazujac trud, jaki
wigzal si¢ z wyborem bycia niezaleznym
1 wolnym w Polsce zniewolonej przez ko-
munizm. Konsekwencje tego wyboru sg
szczegblnie widoczne w okresie dziatalno-
$ci Krzysztofa Dybciaka w Warszawskim
Kole Polonistéw (w latach 1967-1968)
1 w poczatkach wspolpracy z Instytutem
Badan Literackich. Swiadectwem tamtego
czasu sg przytoczone przez autora tekstu
notatki sporzadzane przez wspdtpracowni-
kéw Stuzby Bezpieczenstwa dziatajacych
w kole polonistow.

Trud wykuwania swoich wtasnych
$ciezek naukowych przez profesora Dyb-
ciaka, zwlaszcza zwigzanych z badaniami
nad literatura emigracyjna, uwidoczniony
zostal w bardzo cennym i bogatym aneksie
bibliograficznym, zestawionym i opatrzo-
nym komentarzami przez Katarzyng Dyb-
ciak (zob. s. 13-70). Zestawienie obejmuje
publikacje adresata ksiggi z lat 1971-2013,
utozone rocznikami. Aneks ten, wraz z do-
faczonymi zdjgciami Jubilata z roznych
okreséw pracy naukowej, w doskonaty
sposéb przybliza nie tylko jego dokona-
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nia naukowe, ale po prostu droge zycia,
w centrum ktorej stata literatura, kultura
religijna i polskos¢. Bibliografia obejmuje
pozycje ksiazkowe oraz artykuty naukowe
w prasie polskiej i zagranicznej, odnoto-
wane zostaly rdwniez recenzje i szkice,
zbiory konferencyjne oraz sprawozdania
z sesji naukowych, gtosy w dyskusji i au-
dycje radiowe. Swiadectwem czasu sa tez
uwzglednione w zestawieniu pozycje pu-
blikowane w drugim obiegu, wydawane pod
pseudonimem oraz niewydane ze wzgledu
na cenzure, a takze informacje dotyczace
dziatalnosci redaktorskiej i — w przypad-
ku dwumiesiecznika ,,Teksty” — usuniecia
przez wladze ze stanowiska sekretarza re-
dakcji w roku 1978. Zwigzle odnotowane
fakty z biografii naukowej Jubilata ukazuja
znamienny rys jego nieztomnej postawy.
Rocznikowe zestawienie prac pozawala
takze $ledzi¢ zaangazowanie pisarza w bie-
zace zycie literackie, na przyktad w roku
1980 zwigksza si¢ liczba artykutow doty-
czacych poezji Czestawa Milosza, w 1996
— Wislawy Szymborskiej. Bibliografia
wskazuje réwniez na wiernos¢ Krzysz-
tofa Dybciaka najwazniejszym tematom,
ktdre streszczaj si¢ w tytule omawianego
tomu. Przede wszystkim za$ ukazuje ona
ogromny wysitek naukowca, ktérego pra-
ce w roku 2013 zamyka pozycja o nume-
rze 527, a doda¢ nalezy, ze niektore z prac
zostaly zbiorczo odnotowane w jednym

punkcie (przyktadem moze by¢ adnotacja
zroku 1975: , kilkaset not zapisywanych na
marginesach stron, komentujacych szkice
irozprawy drukowane w dwumiesigczniku
«Teksty», numery 19-24” (s. 19).

Zestawienie bibliograficzne uzupetnia
wykaz dorobku dydaktycznego profesora
Dybciaka do roku 2013 (zob. s. 71-78).
Do tego czasu Jubilat byl promotorem
czterech doktoratow, w latach 1988-2001
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim
wypromowal osiemdziesigciu trzech ma-
gistrow, w latach 1996-2002 w Akademii
Podlaskiej pieédziesieciu trzech, w latach
2001-2012 na Uniwersytecie Kardynata
Stefana Wyszynskiego siedemdziesigciu
jeden, na Uniwersytecie Warszawskim
w latach 1996-1998 trzynastu. Niektorzy
spo$rod autorow omawianej publikacji wy-
szli spod naukowych skrzydet Jubilata.

Szkoda, ze w tak obszernej ksiazce nie
znalazt si¢ indeks osobowy, ktory poka-
zalby, jak wielu autoréw sigga w swojej
pracy do ksiazek profesora Dybciaka. Po-
szczegolne artykuty ksiegi jubileuszowej
pokazuja, ze naukowe rozpoznania autora
Panoramy literatury na obczyznie, czg-
sto prekursorskie, nie tylko zainicjowaty
badania w obszarze literatury i kultury
religijnej, jak pisza we wstepie redakto-
rzy tomu (por. s. 11), ale takze pozostaja
niewyczerpanym zrodtem inspiracji dla
kolejnych pokolen badaczy.
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MOCE PAPIESKIEGO SLOWA

Dziedzictwo Jana Pawta I1 jest wezwa-
niem i zadaniem, stawia odbiorcy wyma-
gania natury etycznej i duchowe;j, filozo-
ficznej i artystycznej, ale przede wszystkim
zaprasza do odkrywania i zrozumienia
prawd najwazniejszych. Jak czyta¢ pa-
pieskie przestanie dzisiaj? W jaki sposob
przyblizy¢ antropologiczng wyktadnie
spuscizny Karola Wojtyly—Jana Pawta II,
ktory dat swiadectwo swietosci i stat sie
wielkim autorytetem dla §wiata w czasach
zaniku autorytetow, w epoce komercjaliza-
¢ji 1 desakralizacji kultury oraz laicyzacji
spotecznego zycia? Misj¢ podazania Sla-
dami papieskiej mysli, wskazania (p)od-
powiedzi, jak sprosta¢ wymaganiom sta-
wianym przez dzieto Jana Pawta I1, podje¢li
autorzy studiow zebranych w ksiazce Ka-
rol Wojtyla—Jan Pawel II. Artysta stowa',
ktéra ukazata si¢ naktadem Wydawnictwa
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego
Jana Pawta II. Tom, zredagowany przez
Mirostawe Otdakowska-Kuflowa i Woj-
ciecha Kaczmarka, jest poktosiem ogdl-
nopolskiej konferencji naukowej, ktdra
odbyta si¢ 10 kwietnia 2014 roku w In-
stytucie Filologii Polskiej KUL, dobitnym
akcentem wpisujac sie w cykl (nie tylko)
KUL-owskich wydarzen zwiazanych z ka-

' Karol Wojtyla—Jan Pawel II. Artysta sto-
wa, red. Mirostawa Otdakowska-Kuflowa, Woj-
ciech Kaczmarek, Wydawnictwo KUL, Lub-
lin 2015, ss. 320.

nonizacjg wielkiego Polaka (ktora miata
miejsce 27 kwietnia 2014). Pozyskane
glosy cenionych badaczy z kilku osrod-
kéw naukowych sktadaja si¢ na wielo-
aspektowg refleksje nad spuscizna literac-
ka Karola Wojtyly—Jana Pawta Il — poety
1 dramaturga, aktora Krakowskiego Teatru
Rapsodycznego, teologa i filozofa, wykta-
dowcy akademickiego, glowy Kosciota.
Jego aktywnos¢ na wielu polach, bogactwo
1 réznorodnos¢ tworczoscei idacej pod prad
wspotczesnym mu trendom, ztozonej z wy-
powiedzi literackich, jak i pozaliterackich,
wreszcie rozmaite konteksty zwiazane z od-
dziatywaniem i recepcjq papieskiego dzieta
wytyczaja niezwykle szerokie spektrum
dociekan, czgstokro¢ zmuszajac komenta-
torow do odstaniania réznych ptaszczyzn
badawczych, poszukiwania nowych narzg-
dzi metodologicznych, poszerzania zasobu
kluczy interpretacyjnych.

Prezentowany zbior studidw otwiera
rozprawa Kazimierza Krajewskiego Byt —
stowo — kerygmat (zob. s. 13-40), bedaca
filozoficzno-teologicznym wprowadzeniem
do mysli Karola Wojtyty, ktorego aktywnos$¢
zyciowa ,,spetniata si¢ w stowie” (s. 13).
Autor, przedstawiajac dwie perspektywy
odkrywania sensu $wiata i ludzkiego zycia:
drogg filozofii klasycznej i droge Objawie-
nia, siega do podstaw filozoficznych intu-
icji 1 tresci zawartych w wypowiedziach
Jana Pawta I1. Metafizyka klasyczna stawia
sobie za cel poznanie tego, co rzeczywiscie
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istnieje; zrodlem sensu jest byt rozumiany
jako samoistna rzeczywisto$¢, a ostateczng
racja bytowania — przyjeta jako racjonalna
mozliwos$¢ — Absolut (Bog). Druga droge
odstonigcia sensu stanowi Objawienie ju-
deochrzescijanskie, ktorego istota zawiera
si¢ w ,,przestaniu, ze historia ludzka, czyli
historia kazdego konkretnego czlowieka,
jest historig zbawienia” (s. 15), w zwigz-
ku z czym sens kazdego wydarzenia ma
odniesienie do Boga i wymiar historio-
zbawczego dialogu, jaki Bdég prowadzi
z cztowiekiem poprzez wydarzenia-stowa.
Podazajac za mysla Jana Pawtla II, autor
podkresla: ,,W historii zbawienia dokonuje
si¢ wigc niejako synteza: historii i metafizy-
ki, dziejow i sensu — dwdch podstawowych
wymiardw ludzkiego bytowania” (s. 22).
Tajemnicy cztowieka jako osoby, jego 0so-
bowego istnienia i spetniania si¢ w $wiecie,
nie mozna zrozumie¢ bez osoby Chrystusa,
pojmowanego jako ostateczne Stowo skie-
rowane przez Boga do cztowieka.

Owo uobecnianie Prawdy o Slowie
Bozym, bedace fundamentalna trescig pa-
pieskiego oredzia, wyznacza wazng ptasz-
czyzng odniesien dla kolejnych wypowie-
dzi, ukierunkowanych na lekture spuscizny
literackiej Karola Wojtyty—Jana Pawta II.
Autorzy poszczegdlnych propozycji anali-
tyczno-interpretacyjnych czerpia inspiracje
z wielu nurtdw jego tworczosci, siggajac po
poezj¢, dramaty, teksty filozoficzne, ency-
kliki, homilie, przemowienia, a nawet oso-
biste notatki i spontaniczne wypowiedzi.
Prezentuja oni bardzo zréznicowane po-
dejscie do badanego materiatu — widocz-
ne jest zardwno wkraczanie na szlaki juz
wytyczone, nawigzywanie do istniejacych
studiow czy formutowanie ujec przeglado-
wych; pojawiaja si¢ tez proby sygnalizo-
wania miejsc i problemow dotad nalezycie
nierozpoznanych, jak réwniez analizy wy-
branego utworu czy cyklu badz omdwienia
obejmujace szerszy zakres tworczosci.

Wsrod najliczniej reprezentowanych
w tomie wypowiedzi literaturoznawczych

przekrojowy charakter ma studium Miro-
stawy Otdakowskiej-Kuflowej zatytutowa-
ne ,, Kim jest On?”. Obraz Boga w twor-
czosci Karola Wojtyty —Jana Pawta II (zob.
s. 41-79). Wyjscie od pytania, bedacego
cytatem z Tryptyku rzymskiego, miesci si¢
w kregu tematéw eksplorowanych w roz-
nych kontekstach badawczych, ale wielo-
wymiarowe bogactwo poetyckiego prze-
stania sprawia, ze wciaz jest to problem
daleki od wyczerpania, do czego — zdaniem
autorki — przyshuzylo si¢ antropologiczne
ukierunkowanie refleksji wspolczesnych
czasow. W literackiej tworczosci Karola
Wojtyly Bog jest obecny nie tylko w sferze
tematycznej, ale na wszystkich poziomach
struktury tekstu. Interesujacych obserwa-
cji dostarcza juz sama warstwa stowna,
7z jednej strony S$cisle zwigzana z religij-
no-jezykowa tradycja, z drugiej zas petna
oryginalnych okreslen, metafor, symboli
i obrazow, przywolywanych dla nazwania
rozumienia tego, kim jest Bég. Wojtylowe
myslenie o Bogu ma charakter trynitarny
—spostrzega Mirostawa Otdakowska-Kuf-
lowa, odnoszac si¢ zwlaszcza do motywu
Ducha Swietego jako Osoby Boskiej naj-
stabiej widocznej w literaturze, a w pa-
pieskiej poezji przedstawianej nie tylko
w relacji z czlowiekiem, istotna jest bo-
wiem takze $cista relacja Ojca, Syna i Du-
cha Swietego nazywana Komunia Oséb.
Na uwage zastuguje w tym kontekscie
zwlaszcza Piesn o Bogu ukrytym, analizo-
wana ze wzgledu na unikalny w literatu-
rze, nie tylko na skal¢ polska, dialog Osob
Tréjcy Swietej, ktory unaocznia mistyczna
wizj¢ ich wzajemnej mito$ci, obejmujaca
caly $wiat i czlowieka. Znamiennym ry-
sem papieskiej tworczosci jest ukazywanie
Boga w relacji, bedacej zarazem podstawa
poznania Boga przez cztowieka. Kolejny
wazny temat w poezji Karola Wojtyty ta-
czy si¢ z doswiadczeniem eucharystycznej
obecnosci Boga, niewatpliwie istotnej dla
autora-kaptana, ale — co juz mniej oczy-
wiste — eksponowanej rowniez na wczes-
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niejszym etapie tworczosci. Inspirujace
do glebszych dociekan spostrzezenia za-
wiera takze sekwencja poswigcona meta-
forze Boga-Artysty, gdzie migdzy innymi
w sposéb sygnalny rozpatrywane sg kwe-
stie Wojtytowej wrazliwosci na pigkno
oraz pojmowania roli artysty i sztuki, roz-
winigte w dalszej czesci ksigzki w studium
ks. Grzegorza Glaba Pi¢kno, ktore zbawia.
Jan Pawel Il do artystow (zob. s. 185-214),
poszerzajacym pole obserwacji o teksty
pozaliterackie Jana Pawta II.

Dla Papieza pigkno stanowi wartos¢
niezwykla,, ,Jjest kluczem tajemnicy i we-
zwaniem transcendenql”2 niezastapionym
fundamentem i wyznacznikiem ,,sztuki
prawdziwej”, warunkiem dotarcia do praw-
dy o cztowieczenstwie — pisze autor, cytujac
stowa z Listu do artystow, skierowane ,,do
tych, ktorzy z pasja i poswigceniem poszu-
kuja nowych «epifanii» pigkna, aby poda-
rowac je $wiatu w tworczosci artystycznej”
(por. s. 187, 191n., 200). Jak wiadomo Jana
Pawla II taczyla z artystami szczegoélna
wiez, wyplywajaca z jego osobistych zainte-
resowan sztuka, doswiadczen o charakterze
literackim, scenicznym, ewangelizacyjnym.
Jako glowa Kosciota wielokrotnie wypowia-
dat si¢ na temat powolania artysty, pojmujac
je w kategoriach odpowiedzialnosci za dar
mocy twodrczej, porownywanej do mocy
stworczej Boga, oraz powotania do shuzby
na rzecz Pigkna, Dobra i Prawdy. Majac
przy tym petng swiadomos¢ kryzysu pigk-
na we wspolczesnej sztuce, postrzeganego
jako zdezaktualizowane w obliczu awangar-
dowych trendow, zastgpowanego estetyka
brzydoty i ukazywaniem cztowieka w egzy-
stencjalnym odarciu, Ojciec Swiety uczynit
je centralnym motywem swoich wystapien
adresowanych do artystow i przedstawicieli
$wiata kultury na przestrzeni catego pontyfi-
katu. Ks. Grzegorz Glab droga wielotorowe;j
interpretacji dokumentéw sktadajacych sie

2Jan Pawet I, List do artystow, nr 16.
3 Tamze, adres.

na dialog Jana Pawta II ze srodowiskiem
tworcow wydobywa poglady Papieza na
sztuke, tworczos$é, godnos$¢ i powotanie
artysty w aspekcie estetycznym i kultu-
rotworczym, a przede wszystkim zawartg
w tych dokumentach wyktadni¢ antropolo-
giczng oraz odniesienia do aksjologii 1 jej
transcendentnego wymiaru. ,,Czy w obliczu
wspotczesnej komercjalizacii sztuki, w kto-
rej kryteria i kanony artyzmu coraz czgsciej
wyznaczajg podaz 1 popyt, a poeci, pisarze,
malarze i muzycy nazywani sa celebrytami,
stowa Jana Pawla II nie wydaja si¢ anachro-
niczne?” (s. 212) — zastanawia si¢ autor,
jednoznacznie wskazujac na tym wigksza
potrzebe i warto$¢ papieskiego przestania,
ktore nie tylko przywraca godnosé i sens
pracy artysty, ale wnikaw pI‘aWdQ o czlowie-
ku i przynosi proklamacje wiary w potencjat
ludzkiej wyobrazni (por. s. 212-214).
Interesujaca perspektywe badaw-
czg zawiera rowniez artykut Krzysztofa
Dybciaka Jan Pawel II jako postac lite-
racka (zob. s. 81-96), dotyczacy obecno-
$ci postaci Ojca Swietego w literaturze
polskiej. Autor, ktéry publikowat teksty
o Janie Pawle 11 od poczatku jego ponty-
fikatu, zwraca uwage na zastanawiajaca
dysproporcje¢ migdzy intensywna recepcija
krytyczno-naukowa poetyckich i drama-
turglcznych dziet Karola Wojtyty a pomi-
janiem w badaniach utworéw o Papiezu,
ktérych fala pojawita si¢ po roku 1978,
czyli od momentu wyboru Polaka na Sto-
lice Piotrowa. Studium Krzysztofa Dyb-
ciaka jest swego rodzaju podsumowaniem
ponad trzydziestoletniego nurtu twor-
czos$ci o Karolu Wojtyle—Janie Pawle II,
nurtu, ktérego roznorodnos¢ stylistyczng
i gatunkowa odzwierciedla antologia tek-
stow udostgpniona czytelnikom w roku
2008*. Znamienna okazuje si¢ tu migdzy
innymi odnotowana przez badacza ,,asceza

4 Zob.K.Dybciak,Jan Pawel I w lite-
raturze polskiej. Antologia tekstow literackich,
Centrum Mysli Jana Pawta 11, Warszawa 2008.
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milczenia” (s. 92) niektorych wybitnych
pisarzy religijnych Iub bliskich Wojty-
le kulturowo (Malewska, Brandstaetter,
Herbert, Wencel), jak tez nowe zjawisko,
ktore pojawito si¢ pod koniec pontyfikatu,
jakim jest seria utworow literatow mtodszej
generacji, ,,przetamujacych dotychczas do-
minujace konwencje wysokiego stylu i uro-
czystego tonu”, piszacych ,,bez zahamowan
o materialnym wymiarze jego egzystencji”
(s. 93). ,,Zamiast stereotypowych obrazow
popularnej sztuki pisarze starali sie poka-
zywaé prawdziwego cztowieka z drama-
tyczng biografia [...], zamiast pomnikow
pokazywali osobg, zamiast kamiennego
bezruchu — rozrastajace si¢ drzewo twor-
czego istnienia, zrodto refleksji i etycznie
cennych dzialan” (s. 95n.) — stwierdza autor
w podsumowaniu, wskazujac spoczywajaca
na artystach i zarazem kazdym z nas odpo-
wiedzialno$¢, jaka jest zadanie swiadome-
go budowania tradycji w mysl stwierdzenia,
7e Lteraz 1 w przysztosci gldéwnym celem
bedzie przeciwdziatanie zapomnieniu lub
tworzeniu stereotypdw falszywej pamig-
ci” (s. 96).

W obszarze wypowiedzi literaturoznaw-
czych dotyczacych przekrojowo potraktowa-
nej papieskiej liryki oprocz przywotanego
studium Mirostawy Oldakowskiej-Kuflowej
miesci si¢ takze artykut Zbigniewa Choj-
nowskiego Geopoetyka chrzescijanska (zob.
s. 163-184), bedacy propozycja interpre-
tacji kategorii przestrzeni, ukierunkowang
na rozpoznawanie ,relacji pomigdzy fi-
zycznym «miejscem» a tekstem” (s. 164).
Nie jest to bynajmniej temat niedostrze-
zony w badaniach, gdzie czgsto zwraca-
no uwagg na topograficzne zakorzenienie
Wojtytowej poezji, wykraczajace zarazem
poza kwesti¢ samej obecnosci elementéw
geograficznego czy autobiograficznego
terytoriom. ,,Geopoetyka Wojtyly stanowi
rezultat chrzescijanskiego praktykowania
przestrzeni, czyli m.in. takiego, ktory po-
lega na odnoszeniu jej do Boga przy jed-
noczesnym podtrzymywaniu z catoscig

zycia” — pisze autor (s. 165n.), potwier-
dzenie tej tezy odnajdujac w catosciowo
ujetej spusciznie poetyckiej artysty. Za
najbardziej reprezentatywne uzewnetrz-
nienie chrzescijanskiego charakteru relacji
miedzy miejscem a stowem w poezji Karo-
la Wojtyty badacz uznaje jego Wedrowke
do miejsc swietych, utwor powstaly w roku
1965 po odbyciu dwoch podrozy do Ziemi
Swietej, interpretowany zaréwno w war-
stwie $cisle odpowiadajacej geograficzne-
mu potozeniu miejsc, jak i na plaszczyz-
nie odniesien do konkretnych fragmentow
Biblii.

W kilku znajdujacych si¢ w tomie tek-
stach prowadzona refleksja wiedzie w glab
papieskiego dzieta, skupiajac si¢ na wy-
branym aspekcie tworczosci badz pojedyn-
czych utworach, poddawanych ogladowi
kontekstualnemu. I tak Jozef Fert proponu-
je Kilka zamyslen nad ,, Tryptykiem rzym-
skim” (zob. s. 97-105), po czym z subtel-
noscig osobistego rozwazania zanurza si¢
w tajemnicy poetyckiej medytacji Jana
Pawta II. Jak pisze: ,,Tryptyk rzymski —
to tryptyk Stowa. Kompozycja rozpisana
na kilkanascie tablic-poematow, powia-
zanych w trzy sekwencje — w optymalng
triad¢ —zapomoca zdziwienia,
uwielbiajacej kontemplacji, groz-
nej przestrogi..” (s. 101). Autor, wstu-
chujac si¢ w wewnetrzny puls ostatniego
wielkiego dzieta Poety-papieza, odkrywa
obrazy i inspiracje intelektualne Cypriana
Norwida, nawigzania do przestrzeni Dan-
tejskiej, wreszcie wizje z sykstynskiej
polichromii Michata Aniota uobecnione
w poetyckiej metaforyce, epitetach, ryt-
mice zdan. Natomiast studium autorstwa
Jana Ciechowicza (zob. s. 107-120) kon-
centruje si¢ na wierszu Aktor, ktory jest
kilkuwersetowym fragmentem drugiej
czesei wezesnego poematu Karola Woj-
tyly Profile Cyrenejczyka. Autor poddaje
go lekturze teatrologicznej, wprowadzajac
szerokie konteksty interpretacyjne — od
przypomnienia scenicznych doswiadczen
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miodego Wojtyly-aktora, przez odniesie-
nia ewangeliczne, po odwotania do dawne;j
i wspolczesnej mysli teatralnej (Tertuliana,
$w. Augustyna, Stanistawa Wyspianskiego,
Jerzego Grotowskiego). W ten sposob od-
czytywany Aktor okazuje si¢ oryginalnym
asumptem do refleks;ji nad statusem i rola
artysty, ktory ,,uzycza swojego istnienia
postaciom scenicznym” (s. 116), ,jako
podmiot zbiorowy, sprawczy — pozostaje
profilem/twarza Cyrenejczyka” (tamze).
W tradycji dociekan teatrologicznych,
podtrzymywanych takze w pracach mtod-
szego pokolenia badaczy®, osadzony jest
szkic Wojciecha Kaczmarka Spotka¢ Boga
w czlowieku. Jeszcze o |, trylogii drama-
tycznej” Karola Wojtyly (zob. s. 121-161),
bedacy nawigzaniem do artykutu Stefana
Sawickiego Trylogia dramatyczna Karo-
la Wojtyly, po raz pierwszy ogloszonego
w roku 1986. Wojciech Kaczmarek pro-
ponuje nowe spojrzenie na te trzy sposrod
pieciu Wojtytlowych dramatow, ktére maja
rangg dziet dojrzatych: Brat naszego Boga,
Przed sklepem jubilera 1 Promieniowanie
ojcostwa, ujmujac je przez pryzmat badan
i dociekan filozoficznych ich tworcy. Jako
kluczowy punkt odniesienia badawczego
obiera zbiezno$ci miedzy czasem powsta-
wania tekstow naukowych i literackich, co
pozwala domniemywac, ze ,,autor z jedna-
kowa wagg traktowal swoje wypowiedzi
inadat im ostateczny ksztalt wowczas, gdy
jego refleksja literacka i naukowa skupio-
na byta na bardzo podobnej tematyce”
(s. 143). A zatem dramat Brat naszego
Boga skrystalizowatl si¢ w okresie, gdy

5 Wsérod najnowszych publikacji warto
odnotowac¢ ksiazke Anny Kotodziejskiej Karol
Wojtyta — dramaturg. Tworczosé dramatyczna
oraz zwiqzki Karola Wojtyly z Teatrem Rapso-
dycznym (zob. A. Kotodziejska, Karol
Wojtyta — dramaturg. Twérczosé dramatyczna
oraz zwiqzki Karola Wojtyly z Teatrem Rapso-
dycznym, Centrum Edukacyjno-Medialne Hory-
zonty Anna Kotodziejska, Warszawa 2015).

Wojtyla pisat doktorat na temat $w. Jana
od Krzyza, a potem rozpoczatl intensywna
refleksje filozoficzna i teologiczng nad za-
gadnieniem osoby. Dalsze ogniwa drama-
tycznego tryptyku, Przed sklepem jubilera
1 Promieniowanie ojcostwa, powstawaty
réwnolegle z rozwazaniami na temat prze-
zywania relacji cztowieka-osoby do Boga
ido drugiego cztowieka, zawartymi w roz-
prawach Mifos¢ i odpowiedzialnosé oraz
Osoba i czyn. Zdaniem Wojciecha Kacz-
marka, aby w pehi zrozumie¢ zatozenia
i mistyczny wymiar tych dramatow, nalezy
siggna¢ do podstaw papieskiej antropolo-
gii 1 kluczowej w niej koncepcji osoby,
w ktorej zawarty jest imperatyw dotyczacy
dramatycznosci relacji cztowieka do Boga
1 Boga do czlowieka.

Z kolei szkic Edwarda Fiaty O trypty-
ku egzystencjalnym w encyklice ,, Dives in
misericordia” (zob. s. 303-311) inspiro-
wany jest ewangelicznym watkiem syna
marnotrawnego. Jan Pawet I1 ,,interpretuje
te przypowies¢ w aspekcie uniwersalne-
go wzorca relacji Boga-Ojca do cztowie-
ka grzesznika” (s. 303) — zauwaza autor,
wydobywajac kerygmatyczne przestanie
papieskiej encykliki w uktadzie egzysten-
cjalnej triady, odzwierciedlajacej kluczo-
we etapy metamorfozy duchowej w chrze-
$cijanstwie: kenozy, kerygmatu i metanoi.
Odmienng propozycja poszerzenia hory-
zontu badawczego o teksty pozaliterackie
jest studium Jakuba Malika Hagiologia
i hagiografia wedlug Jana Pawla II (zob.
s. 215-235), skoncentrowane wokoét pa-
pieskich wypowiedzi na temat swigtosci
i$wietych. Refleksja ta obejmuje takze sy-
gnalnie ujety kontekst biograficzny, zwia-
zany z doswiadczeniami Karola Wojtyly,
ktory wszak przyjat $wigcenia kaptanskie
w uroczysto$é Wszystkich Swietych,
a w jego zyciu odnajdujemy liczne $wia-
dectwa osobistego kultu $wigtych. Jako
zasadniczy wyrdznik papieskiego naucza-
nia autor wskazuje odejscie od klasyczne;j
hagiografii, ,,od modelu $wigtego-cudo-
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tworcy na rzecz swigtego zyjqcego W co-
dziennosci, czgsto w cicho$ci, wiernego
swemu powotaniu, w zyciu, ktorego cuda
sa efektem wiernosci Jezusowi” (s. 219).
Wigze si¢ z tym istotna przemiana sposobu
modwienia o swigtosci, ktora nie jest przy-
wilejem nielicznych, ale — przywolujac
stowa Jana Pawtla II — , heroizmem zycia
catego™, modelem zycia osiagalnym dla
kazdego cztowieka.

Sposrod zebranych w ksiazce studiow
trzy artykuly tworza blok skupiony wokot
zagadnien jezykowych i tekstologicznych.
Jak zauwaza Wiadystawa Brytowa, autor-
ka rekonesansowego szkicu Polszczyzna
Jana Pawta Il w oczach jezykoznawcow —
polonistow (zob. s. 237-258), Jan Pawet 11
wilacza si¢ w dluga tradycje doskonatych
mowcow Kosciota, a jezykowo-stylistycz-
na warstwa jego wypowiedzi nie mogta nie
wzbudzi¢ zainteresowania badaczy wspol-
czesnej polszczyzny. Juz po pierwszej
pielgrzymce Jana Pawtla I do ojczyzny
zaczgly powstawac rdzne opracowania jg-
zyka papieskich przeméwien, wlaczajace
si¢ w nurt badan jezyka religijnego w Pol-
sce. Obok analizy wiasciwosci jezyka, sty-
lu i leksyki tekstow Karola Wojtyty—Jana
Pawta Il podejmowane sg tez proby odpo-
wiedzi na pytanie, jak mozna okresli¢ od-
dziatywanie Papieza na polszczyzne, dotad
najpetniej udokumentowane w dyskus;ji
jezykoznawcow przedstawionej w tomie
Jan Pawel II Odnowiciel mowy polskiej’.
Badacze w szczegdlnosci podkreslaja role,
jaka Karol Wojtyta odegrat w przezwycig-

¢ Jan Paw e!lll, Byli mocni wiarq, na-
dziejq i milosciq (Homilia w czasie Mszy $w.
beatyfikacyjnej o. Rafala Kalinowskiego i Bra-
ta Alberta—Adama Chmielowskiego na Bto-
niach, Krakow, 22 VI 1983), ,,L’Osservatore
Romano” wyd. pol. 4(1983) nr nadzwyczajny 2
(16-23 VI 1983), s. 13.

" Zob. Jan Pawel II Odnowiciel mowy pol-
skiej, red. S. Mikotajczak, M. Wrze$niewska-
-Pietrzak, Wydawnictwo WiS, Poznan 2009.

zeniu oficjalnej nowomowy epoki PRL-u,
przywracajac stowom pierwotne znaczenie
1 umieszczajac je w nowych kontekstach.
Rownoczesnie nie ulega watpliwosci, ze
dzisiaj nie jestesmy jeszcze w stanie ob-
ch myslq wszystkiego, co wyplywa z sity
izasiegu jezykowego promlemowama tek-
stow Jana Pawta II dla rozwoju polszczy-
zny przelomu dwudziestego i dwudzieste-
go pierwszego wieku. Poszerzenie optyki
jezykoznawczej o nowe aspekty przynosi
studium Matgorzaty Nowak O gatunku,
Jezvku i stylu notatek osobistych Karola
Wojtyly—Jana Pawla II (zob. s. 279-302).
Autorka zajeta si¢ szczegdtowsq analiza
opublikowanego w roku 2014 zbioru za-
tytutowanego ,, Jestem bardzo w rekach Bo-
zych”. Notatki osobiste 1962-2003%, kolejno
rozpatrujac cechy gatunkowe, wlasciwosci
jezykowe oraz stylistyczne papieskich za-
piskéw. Przeprowadzone rozwazania wio-
da do wniosku, ze w sensie genologicznym
te niedawno odkryte wypowiedzi Karola
Wojtyly mozna traktowa¢ jako rodzaj ga-
tunkowej hybrydy (notatki, rekolekcje,
medytacje), natomiast w aspekcie styli-
stycznym sa one przyktadem realizacji sty-
lureligijnego w jego wariancie osobistym,
naukowym (filozoficznym i teologicznym),
homiletycznym oraz artystycznym (po-
etyckim). Kolejnym polem badawczym,
wskazanym w artykule Anny Kozlowskiej
Praca Karola Wojtyly nad stowem (zob.
s. 259-277), sa problemy edytorskie do-
tyczace Wojtytowych tekstow literackich.
Autorka zwrocita uwage na koniecznos¢
ustalenia wlasciwej postaci utwordw tego
artysty slowa, przyblizajac go jako twor-
ce, ktéry intensywnie pracowat nad forma
swoich tekstow, usilnie dazyt do uzyskania
mozliwie najdoskonalszego ksztattu wy-
powiedzi artystycznej. Istniejace redakcje
wariantowe utwordw literackich — ocze-

8 Zob. K. WojtytalJan Pawetl II,
,,Jestem bardzo w rekach Bozych”. Notatki oso-
biste 1962-2003, Znak, Krakéw 2014.
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kujace na gruntowne badania — nie tylko
zdradzajg $lady autorskich wahan co do
ostatecznej postaci tekstu, ale nierzadko
pozwalaja na odtworzenie poszczegolnych
etapow ksztattowania dzieta, co zostato
pokazane na przyktadzie tekstologicznej
analizy poematu Kosciol.

Reasumujac, dzieto Karola Wojtyty—Ja-
na Pawtla II, zakorzenione w wielu zrodtach,
nietatwe z natury, stanowi ustawiczne wy-
zwanie interpretacyjne. Zebrane w tomie
studia 1 szkice: literaturoznawcze, jezyko-
znawcze, teatrologiczne i filozoficzne, wy-
rastajg z potrzeby poglebiania istniejacych
juz prac i poszukiwania nowych obszarow
badawczych, wielostronnie oswietlajac ar-
tystyczne i duchowe dziedzictwo sygnowa-
ne autorytetem Cztowieka i Swietego, ktory
przez lata swej pracy naukowo-dydaktycz-
nej w szczegolny sposob zwiazat si¢ z Kato-
lickim Uniwersytetem Lubelskim. ,,W sto-
wach sg moce’ — zdanie z mtodzieficzego
Wojtytowego Renesansowego psaiterza,

> K. Wojtyta, Renesansowy psalterz
(Ksiega stowianska), w: K. Wojtyta—Jan Pawet 11,
Poezje, dramaty, szkice. Tryptyk rzymski, Wydaw-
nictwo Znak, Krakow 2004, s. 56.

umieszczone przez redaktoréw na wstepie
w charakterze motta, nie tylko nabiera od-
krywczych senséw w swietle prezentowa-
nych studidw, skoncentrowanych wokot
tytutowego okreslenia ,,artysta stowa”, ale
zdecydowanie i mocno wybrzmiewa w cza-
sach, gdy literatura coraz chetniej zbacza na
manowce pustostowia i bezsensu. ,,Autor
nigdy nie zasygnalizowat jakiegos rodzaju
bezsilnosci stowa wobec trudnych kwestii,
ktore poruszal” (s. 67) — pisze Mirostawa
Oldakowska-Kuflowa. Dlatego tez oddaj-
my mu glos, przywotujac na zakonczenie
tego omowienia frazy z pierwszej czgsci
przypomnianego przez Anng Kozlowska
wiersza Narodziny wyznawcow: ,,Stowa
przeto nie beda plaskie, lecz petne: towa-
rzyszy im odczucie zrywu; / nie przelatuja
jednak w pospiechu jak w gorach woda po
kamieniach, / nie mijaja w oczach jak drze-
wa — / trzeba si¢ im przypatrywac dhugo,
tak jak owadom przez szybe... / I wciaz,
1 wcigz pod stow powierzchnia czué dno,
by na nim oprzec¢ stopg”!’.

1T en ze, Narodziny wyznawcow, w: Woj-
tyta—Jan Pawet 11, Poezje, dramaty, szkice. Tryp-
tyk rzymski, s. 128.
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W KREGU REFLEKSJI O NEW AGE

Po siedmiu latach od wydania pierw-
szego na rynek powrdcita — w nowej wersji
— jedna z wazniejszych polskich rozpraw
naukowych dotyczacych przemian, ja-
kie wspotczesnie zachodza w cywilizacji
zachodniej w zwiazku z religijnoscia jej
przedstawicieli'.

W zwiazku z bankructwem idei ,,Ery
Wodnika” i naturalng $miercia ruchu New
Age w latach dziewiecdziesiatych dwudzie-
stego wieku przypominanie o tej tematyce
obecnie, w obliczu szokujacych i gwat-
townych wstrzasow, jakie przezywa $wiat
zachodni, moze wydawac si¢ szczegdlnym
rodzajem intelektualnego eskapizmu. Po co
w ogdle wraca¢ na cmentarz idei i wznosi¢
filozoficzny nagrobek — czy moze raczej
mauzoleum — ruchowi, ktory wygast i wy-
palit si¢ dwie dekady wczesniej? Okazuje
sig, ze z kilku powodow, a najwazniejszym
z nich jest sama filozofia.

Robert Ptaszek, filozof i kulturoznaw-
ca, nie podchodzi do zjawiska kulturowe-
go, jakim byt na Zachodzie ruch New Age,
z punktu widzenia historii religii ani nie
»modeluje” go, co czynia przedstawiciele
religioznawstwa, nie odwotuje si¢ tez do
psychologii, socjologii ani teologii (cho¢

"' Robert T. Ptas zek, Nowa era religii?
Ruch New Age i jego doktryna. Aspekt filozoficz-
ny, wydanie drugie, poprawione, Wydawnictwo
KUL-Wydawnictwo Academicon, Lublin 2015,
ss. 330, indeks.

zauwaza, ze krytyczne podejscie do dok-
tryn oraz idei jest typowe dla teologow).
Narzgdziem, ktore stosuje, jest nato-
miast realistyczna filozofia bytu, a wigc
filozofia, ktéra pozwala wypowiadac sig
W sposob racjonalny na temat Boga, czto-
wieka 1 wszystkiego, co istnieje. Dzigki
temu ksiazka staje si¢ zarazem rozprawg
porzadkujaca caty krajobraz poje¢ zwia-
zanych z religijnymi poszukiwaniami
wspolczesnych ludzi Zachodu — przy czym
porzadek jest tu wprowadzany z punktu
widzenia szczegolnej wiedzy, ktora nigdy
nie ulega przedawnieniu, rozwijanej na
gruncie klasycznej koncepcji filozofii.

Mamy tu zatem do czynienia z nie-
zwykle zajmujaca rozprawa o zachodniej
cywilizacji 1 kulturze, o religii i duchowo-
$ci, a takze 0 naszym rozumieniu roli religii
w kulturze oraz o daleko idacych skutkach
nieporozumien zwigzanych z tym, co na
tematy te wiemy. Rdzen rozwazan stanowi
analiza i ocena idei tworzacych doktryne
ruchu New Age, wnikliwie zrekonstru-
owang przez autora. W tym tez lezy jego
zdecydowanie najcickawsze osiagnigcie:
skonfrontowanie zatozen doktrynalnych
wspotczesnego (a przy tym masowego)
ruchu parareligijnego ze sposobem uj-
mowania rzeczywisto$ci wypracowanym
w lubelskiej szkole filozofii.

Zabieg ten rozpoczyna si¢ juz w roz-
dziale czwartym (zob. s. 155-196). Autor
rekonstruuje naukowa wersj¢ doktryny
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New Age, odwotujac si¢ do pism jej gtow-
nego propagatora Fritjofa Capry. Przed-
stawiona zostaje rowniez istotna wizja
,nowego paradygmatu” — nigdy nieosia-
gnigtego celu, ku ktéoremu zdazat ruch New
Age 1w ktoérym postrzegat on sens wlasne;j
nadziei na nowa er¢ rozwoju ludzkosci.
Po dokonaniu tej rekonstrukcji Ptaszek
w kolejnym, piatym rozdziale ksiazki (zob.
s. 197-243) wyjasnia filozoficzne przestan-
ki doktryny New Age, odkrywa zaktadana
przez nig koncepcj¢ poznania, obraz rze-
czywistosci, do ktorego si¢ ona odwotuje,
oraz wszystkie konsekwencje jej przyjecia
w postaci okreslonego rozumienia §wia-
ta, Boga, cztowieka, religii i zbawienia.
Ptaszek sigga do dziet innych czotowych
teoretykow ruchu New Age, jak Ken Wil-
ber, Renee Weber, Marilyn Ferguson czy
David Spangler. Ostatni, szosty rozdziat
(zob. s. 245-290) to z kolei rozwazania
nad kulturowymi odniesieniami doktryny
New Age: od gnozy, przez mysl Dalekiego
Wschodu, filozofi¢ Zachodu i chrzescijan-
stwo, az do postmodernizmu i tworzonych
w naszym kregu kulturowym utopii. Wy-
ktadowi temu towarzyszy charakterystyka
doktryny New Age jako alternatywy dla
religii pojmowane;j jako autentyczna wigz
(relacja) i zobiektywizowanej we wspol-
nocie 1 instytucjach, a wigc religii, jakg
w sensie tradycyjnym jest wlasnie chrze-
$cijanstwo (por. s. 269n.). W tym cieka-
wym fragmencie ksiazki autor — wprawdzie
rozstrzyga kwestig, czy rozwazanie ruchu
New Age jako alternatywy dla chrzesci-
janstwa ma charakter powazny, czy tez
pozorny — w istocie jednak przedstawia
czytelnikom swoisty test zgodnosci filo-
zofii, ktora si¢ postuguje, z wizja rzeczy-
wistosci 1 sposobem jej rozumienia, ktore
implikowane sa przez chrzescijanstwo.
Zgodnos¢ ta jest dla Ptaszka rzecza oczy-
wista, lecz dla wielu potencjalnych czy-
telnikoéw jego ksiazki fakt potwierdzenia
—w jej konkluzji — zgodno$ci migdzy takg
filozofia a ta wtasnie religia moze oka-

za¢ si¢ znacznym zaskoczeniem. Czyzby
jednak cata filozoficzna podrdz, do ktorej
zapraszal autor, miala okaza¢ si¢ tylko...
pielgrzymka? Czy realizm jako kierunek
filozoficzny, jego filozofia bytu i ogolnie
cala ,,prawdziwosciowa” koncepcja upra-
wiania filozofii rozpoczynajacej si¢ od eg-
zystencjalnego sadu ,,co$ istnieje” to nic
innego, jak ,,ukryta opcja chrzescijanska”?
W tym finalnym punkcie ksiazka Ptaszka
faktycznie doprowadza czytelnika do tej
wlasnie prostej skadinad obserwacji: tak
uprawiana filozofia potwierdza chrzesci-
janska wizje swiata. Wydaje si¢ jednak, ze
autorowi, ktdry w przypisie zabiera glos
w tej sprawie (por. s. 270), chodzito raczej
o zwrocenie uwagi czytelnika na mysl nie-
jako ,,odwrotng”: ot6z to wlasnie chrzesci-
janstwo stanowi ukryta w kulturze opcje
realistyczng 1 racjonalng. Wspomniana
zgodno$¢ jest faktem, ale jej dostrzezenie
to akt rozumu.

Wezesniejsze partie ksigzki prowadza
czytelnika przez obowiazkowe w nauko-
wej rozprawie rozwazania wstgpne i me-
taprzedmiotowe. Ich znaczna objgtos¢ nie
jestw tym przypadku zaskoczeniem: temat
tak kulturowo rozpiety i omawiany juz na
tyle sposobow domaga si¢ poczynienia
wielu istotnych uwag przed rozpoczeciem
wlasciwego wywodu. I tak w rozdziale
pierwszym (zob. s. 23-56) otrzymujemy
konieczne wstepne ustalenia terminolo-
giczne, przeglad sposobdw rozumienia
i porzadkowania (typologizacji) wspot-
czesnych ruchow religijnych i parareligij-
nych, wybor odpowiedniej typologii oraz
—pomimo duzych trudnosci (,,prosciej jest
pokaza¢, czym ruch New Age nie jest”
(s. 52) — przyznaje autor) — koncowe zdefi-
niowanie tego zjawiska w taki sposob, aby
mozna bylo do jego analizy wykorzysta¢
kategorie, ktorymi postuguje si¢ filozofia
bytu. W rozdziale drugim, ,,Ruchy religij-
ne i parareligijne jako przedmiot badan”
(zob. s. 57-101), napotykamy bardzo sze-
rokie omdéwienie innych perspektyw ba-
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dawczych oraz ich specyfiki, dyktowanej
przez wiasciwe poszczegdlnym dyscy-
plinom metodologie. Ptaszek prezentuje
tutaj — obok uje¢ religioznawczych, so-
cjologicznych, psychologicznych, praw-
nych i teologicznych — uwarunkowania
wlasnego, filozoficznego podejscia, sta-
rannie przy tym podkreslajac 1 objasnia-
jac roznice, jakie migdzy nimi zachodza.
Czytelnik pozna wigc zalety 1 ograniczenia
kazdego z uje¢ tematu. Rozdziat trzeci,
»Ruch New Age — podstawowe informa-
cje” (zob. s. 103-153) zaskakuje niezwy-
kle skompresowana dawka wiadomosci
historycznych. Zawiera znacznie wigcej
tresci, niz mozna by si¢ spodziewaé po
fragmencie rozprawy filozoficznej, ktory
pelni w niej rol¢ preludium szkicujacego
historyczny kontekst omawianych nastgp-
nie idei. Przede wszystkim autor niezwy-
kle doktadnie przedstawia dalsza i blizsza
geneze ruchu New Age. Ptaszek przeana-
lizowat ja niezwykle glgboko i1 jako jeden
z pierwszych polskich autoréw nie odsyta
czytelnika w sposdb ogdlny do idei, z kto-
rych czerpat ruch New Age (jak nauki ta-
jemne, wiara w magi¢ czy wrozbiarstwo),
a zamiast tego podkresla genetyczng zalez-
nos$¢ niektdrych jego idei od europejskich
(zachodnich) ezoteryzmow o charakterze
okultystycznym, popularnych w drugiej
potowie dziewigtnastego i na poczatku
dwudziestego stulecia.

Zapoznawszy si¢ z tak szczegdtowo
przedstawiong geneza ruchu New Age,
czytelnik moze jednak dostrzec w ksigz-
ce pewien brak réwnowagi ze wzgledu na
skrétowe przedstawienie przez autora kul-
turowych nastepstw i §ladow ,.ery, ktdra
nie nadeszta”. Wspomina on o nich jedy-
nie w ostatnim punkcie ostatniego, szo-
stego rozdziatu ksiazki (zob. s. 283-290),
oraz w ,,Zakonczeniu” (zob. s. 291-298).
Ptaszek wskazuje co prawda na konse-
kwencje ruchu New Age w postaci popu-
larnosci idei ekologicznych oraz lezacej na
ich przedtuzeniu etyki ekologicznej (eko-

filozofii) 1 na dobrze prosperujace do dzis
komercyjne aplikacje jego idei i praktyk,
podziela tez przekonanie, ze kryzys kul-
tury Zachodu to kryzys wartosci. Zdecy-
dowana wigkszos¢ jego wypowiedzi pod-
sumowujacych rozwazania przedstawione
w ksigzce poswigcona zostata jednak oma-
wianiu przyczyn, dla ktorych doszto do za-
famania si¢ naukowego rdzenia ruchu New
Age irezygnacji jego tworcow (oglaszanej
publicznie i na pi$mie) z préb przemiany
$wiata. Ptaszek nie wspomina tez o pdz-
niejszym ozywionym rozwoju wspolnot
neopoganskich, a przeciez rozwdj ruchow
religijnych w nastgpstwie bankructwa ru-
chu parareligijnego jest faktem zastana-
wiajaco zbieznym z dokonana przez niego
oceng mozliwosci tego ruchu: alternatywa
dla religii, jaka miat stanowi¢ New Age,
okazata si¢ pozorna, ruch ten wcale nie
zastapil ludziom Zachodu religii. Wsku-
tek tego faktu — nie znajdujac spetnienia
w chrzescijanstwie — ludzie ci w poszu-
kiwaniu religii (wlasnie religii, a nie jej
namiastki) zaczgli rekonstruowac rodzime
wiary przedchrzescijanskie. Jeszcze innym
nastegpstwem kulturowym ruchu New Age
jest — obszernie opisana przez autora, ale
we wcezesniejszych partiach ksigzki (por.
s.229-232) —nowa koncepcja duchowosci
taczaca si¢ z zakwestionowaniem dotych-
czasowego jej rozumienia, jak rowniez
rozumienia religii w kulturze Zachodu.
Ta spuscizna ruchu New Age jak na razie
okazuje si¢ w kulturze trwala. Idea ducho-
wosci bez religii oraz pojmowanie ducho-
wosci na sposob czysto psychologiczny
cieszy si¢ dzi$§ znaczng popularnoscia, i to
juz nie w kregach dzieci-kwiatow i wy-
znawcow ,,nowego paradygmatu”, lecz
nawet na uniwersytetach.

Drobne bledy ujawniaja si¢ w ksigzce
w indeksie osobowym: Bhagwan Shree
Rajneesh (1931-1990), czyli Btogostawio-
ny Pan Rajneesh, znany jako Osho, a uro-
dzony jako Chandra Mohan Jain, powinien
by¢ wymieniony pod litera ,,R”, nie zas ,,B”.
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Podobny btad dotyczy wymienienia pod
litera ,,L.”, nie zas ,,A” lub ,,G” (co jest
zwyczajowo przyjete w literaturze przed-
miotu), Lamy Anagariki Govindy. Doda¢
nalezy, ze ,,Lama Anagarika Govinda” to
tytul, przydomek i pseudonim urodzone-
go w Waldheim w Saksonii Ernsta Lo-
thara Hoffmana (1898-1985). Ow zafas-
cynowany sztuka, poezja i tybetanskim
buddyzmem syn niemieckiego wytwodrcy
cygar przedstawiony zostal w ksiazce
jako czotowy (zaraz po Dalajlamie XIV)
reprezentant buddyzmu (por. s. 116). By¢
moze autor przyjal tu poglad Renee Weber,
ktora tak wiasnie przedstawiata t¢ postac.
W istocie Govinda mdgt w oczach wielu
uchodzi¢ za autorytet w dziedzinie bud-
dyzmu: byt pierwszym Europejczykiem,
ktory otrzymat tytut Lamy. Pewne watpli-
wosci budzi rdwniez obecne w indeksie
nazwisko Heleny Btawackiej (1831-1891)
— w angielskich oryginatach jej pism ma
ono postac ,,Blavatsky”, a w jezyku pol-
skim zapisywane jest wedhug transkrypcji
jezyka rosyjskiego. Ptaszek zapisuje to na-
zwisko: ,,Blawatska”, co stanowi pewng
hybryde tych dwoch mozliwosci. Ponadto
okolicznosci $mierci cztonkéw Ruchu na
Rzecz Zachowania Dziesigciorga Przy-
kazan Bozych, okreslane przez Ptaszka
jako ,,niewyjasnione” (s. 26, przyp. 6),
zostaly w istocie wyjasnione: byta to se-

ria morderstw zakonczonych wyjatkowo
okrutnym, rozszerzonym samobdjstwem
przywddcow grupy. Najpierw w tajemnicy
wymordowano tych, ktérzy mogliby nie
przyby¢ lub nie zdazy¢ przyby¢ na zapla-
nowang ,,uroczystos¢”. Resztg — gdy juz
zebrali si¢ razem, nie§wiadomi losu swoje-
go ani pozostalych — spalono zywcem.
Na koniec warto poczyni¢ jeszcze
jedna uwagge. Otdz niezmiernie ciekawy
jest kontrast migdzy rozpowszechnionym,
wlasciwie standardowym na Zachodzie uj-
mowaniem ruchu New Age z pozycji re-
ligioznawczej, jak chocby w pracy Wou-
tera J. Hanegraaffa New Age Religion and
Western Culture: Esotericism in the Mirror
of Secular Thought*, a podejsciem Rober-
ta Ptaszka, konsekwentnie pozostajacego
w obszarze filozofii religii. Analityczne
poréwnanie ksiazki Ptaszka z tym sztanda-
rowym dzietem religioznawczym poswig-
conym New Age, ujawniajace radykalng
odmiennos¢ profili badawczych i kultur in-
telektualnych reprezentowanych przez ich
autoréw, mogloby sta¢ si¢ fascynujacym
tematem odrebnej rozprawy naukowe;.

2Zob.WJ. Hanegraaff, New Age
Religion and Western Culture: Esotericism in
the Mirror of Secular Thought, E.J. Brill, Lei-
den—New York—Kaln 1996. Ksiazke t¢ Ptaszek
kilkakrotnie przywotuje w swojej pracy.
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PROPOZYCIJE ,,ETHOSU”

Anna Kolodziejska, Karol Wojtyla — dramaturg. Tworczosé dramatyczna oraz zwiqzki
Karola Wojtyly z Teatrem Rapsodycznym, patronat honorowy: Centrum Mysli Jana
Pawta II, Warszawa [b.r.w.], ss. 240, ilustracje.

Ksigzke Anny Kotodziejskiej przenika przekonanie o zasadniczej jednosci
dzieta Karola Wojtyty—Jana Pawta II oraz o potrzebie poznania jego tworczo-
$ci dramatycznej w celu lepszego zrozumienia zarowno samego dziela, jak
1 osoby jego autora. Autorka koncentruje si¢ na trzech dojrzatych utworach
Wojtyty: Brat naszego Boga, Przed sklepem jubilera i Promieniowanie ojco-
stwa, analizujac na ich podstawie realizacj¢ i rozwdj konwencji rapsodycznej
w tworczosci przysztego Papieza. Analiza dramatéw poprzedzona zostata
prezentacja stanu badan nad spuscizna literacka Wojtyty (zob. s. 13-48), histo-
rii jego zainteresowania teatrem i dziatalnosci jako aktora, autora i teoretyka
teatru (zob. s. 49-70), a takze dziejow Teatru Rapsodycznego, jego zalozen
teoretycznych i stosowanych w nim technik aktorskich (zob. s. 71-82). Omo-
wienie dramatow Wojtyty (zob. s. 83-132) autorka uzupehita przegladem ich
inscenizacji teatralnych oraz adaptacji kinowych i radiowych, a takze recepcji
krytycznej poszczegdlnych realizacji (zob. s. 133-156). Analiza zebranego ma-
teriatu doprowadzita Kotodziejska do wniosku, ze w zestawieniu ,,z pisanymi
czesto na ten sam temat kazaniami i pracami naukowymi mozna odczytac jego
dramaty jako swoistg katecheze” (s. 157) badz ilustracj¢ do dziet filozoficznych
i etycznych (por. tamze). Sledzac rozwoj tworczosci przysztego Papieza, au-
torka dostrzegta ,,stopniowe poglebianie [...] stylistyki teatru stowa” (tamze).
Wskazata takze na trudnosci zwiazane z realizacjg utworéow Wojtylty poza ta
stylistyka: ,,Kolejne proby odejscia od wpisanej w strukturg tych dramatow
rapsodycznosci i stworzenia na ich bazie efektownych widowisk budzity wiele
kontrowersji i jeszcze silniej odstaniaty powigzanie tresci tych tekstow z for-
ma. Realizacje w konwencjach teatru psychologicznego lub realistycznego nie
przynosity ostatecznie satysfakcjonujacych rezultatdw” (s. 158).

Interesujace dopelnienie rozwazan teoretycznych stanowia zamieszczone
w ksiazce rozmowy, ktore autorka przeprowadzita z Andrzejem Mariag Mar-
kowskim, realizatorem wszystkich trzech gtéwnych dziet dramatycznych Woj-
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tyly, 1 Krzysztofem Zanussim, rezyserem filmu Brat naszego Boga, lecz takze
plenerowej inscenizacji Hioba.

Wazng czescia omawiane] ksigzki sg zawarte w niej liczne ilustracje, wsrod
ktérych na szczegolng uwage zastuguja reprodukcje plakatow teatralnych oraz
fotosy z przedstawien.

Autorka opatrzyta réwniez swoja prace zestawieniem najwazniejszych dat zy-
cia i twérczosci Karola Wojtyty—Jana Pawta 11, bibliografig oraz indeksem osob
(a takze streszczeniem w jezyku angielskim i francuskim).

Napisang przystepnym i dynamicznym jezykiem ksigzke Anny Kotodziejskiej
mozna poleci¢ szerokiemu gronu czytelnikéw jako wieloaspektowe wprowa-
dzenie w problematyke tworczosci dramatycznej Wojtyly 1 jego wizji teatru.

PM

Krzysztof Dybciak, Wokdt czy w centrum literatury? Studia o krytyce i eseju, Wydaw-
nictwo Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, Warszawa 2016, ss. 383.

Czy krytyka literacka stanowi integralng cze$¢ literatury, czy sytuuje si¢ niejako
obok niej, czy wspottworzy kierunki literackie swoich czasow, czy tez jedynie
$ledzi je, komentuje 1 ocenia — to fundamentalne pytania stawiane przez jej
teoretykow. Krzysztof Dybciak przedstawia swoje stanowisko w tej kwestii
w wydanym niedawno zbiorze studiow Wokol czy w centrum literatury?
Zbidr ten — jak wynika z ,,Noty bibliograficznej” — zawiera, opracowane na
nowo, zwigzane tematycznie z tytutowym pytaniem teksty publikowane w la-
tach 1972-2013 oraz jeden niepublikowany wczesniej (Miedzywojenna krytyka
literacka). W tomie nie zamieszczono, jak to si¢ zwykle czyni w tego typu
publikacjach, wstepu ani postowia — sama struktura ksiazki ujawnia bowiem
zamyst autora i wskazuje, ze jest to w pewnym sensie calo$ciowe opracowa-
nie tematu. Najwazniejsze odpowiedzi padaja juz w czgsci pierwszej, kolejne
czescl przynosza ich egzemplifikacje, rozwinigcie i poglebienie.

Owa czgs$¢ pierwsza, teoretyczna, obejmuje artykuty dotyczace istoty kryty-
ki literackiej i jej funkcji, analizy i interpretacji tekstu krytycznoliterackiego,
zwigzkdw migdzy krytyka a hermeneutyka, a takze miedzy krytyka a wypowie-
dzia poetycka. W czesci tej przedstawiona zostaje rowniez specyfika gatunkowa
i poetyka eseju.

Druga czg$¢ ma charakter historycznoliteracki, oprécz wspomnianej juz cha-
rakterystyki krytyki mi¢dzywojennej znalazly si¢ w niej rozwazania o kry-
tycznoliterackich dokonaniach Teodora Parnickiego, Witolda Gombrowicza,
Jerzego Andrzejewskiego, Czestaw Mitosza, o postawie intelektualnej Tymona
Terleckiego 1 wielostronnej aktywnosci tworczej Stefana Kisielewskiego.
Czes$¢ trzecia poswiecona zostala wspodlczesnosci: eseistyce filozoficzno-
-religijnej z lat 1945-1985, formom eseistycznym w pisarstwie Jana Jozefa
Szczepanskiego, Jana Pawta II, Andrzeja Kijowskiego, znaczeniu dokonan
Jana Btonskiego i Jana Prokopa dla rozwoju polskiej krytyki literackiej oraz
obecnym w niej pierwiastkom programowosci. Autor wykroczyt tu nieco poza
gtéwny nurt swoich dociekan, poswigcajac uwage takze dwom przedstawi-
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cielom dziedziny muzykologii i krytyki muzycznej: Bohdanowi Pociejowi
1 Mieczystawowi Tomaszewskiemu (notabene znanym naszym czytelnikom
z esejow publikowanych na tamach ,,Ethosu”).

Czwarta, ostatnia czg$¢ tomu zawiera ,,bez mala recenzyjne” — jak pisze Dorota
Heck (por. tekst na oktadce) — omoéwienia wybranych dziet eseistow, krytykdw
i teoretykow literatury: Zygmunta Kubiaka, Elwiry Witaty i Wiktora Woroszyl-
skiego, Wojciecha Karpinskiego, Tomasza Burka, Macieja Urbanowskiego oraz
Krzysztofa Krasuskiego.

Tak jak na poczatku drugiej dekady wieku dziewigtnastego Stanistaw Kost-
ka Potocki pisal o potrzebie wprowadzenia krytyki literackiej w Polsce, tak
u schytku kolejnego Krzysztof Dybciak w swoich Refleksjach o XX-wiecznej
krytyce literackiej i jej badaniach pisat o potrzebie rozwijania namystu nad nig
w warunkach wolnych od ograniczen wynikajacych z ustroju totalitarnego oraz
o konieczno$ci wydawania prac krytykow celowo przemilczanych w czasach
PRL-u. Zwienczenie tomu tym wiasnie podsumowujacym artykutem wydaje
si¢ wskazywacé, ze zdaniem autora po uplywie dwoch dekad postulaty te po-
zostaja nadal aktualne.

Literaturoznawcom ksiazki cenionego badacza nie potrzeba rekomendowac.
Polecamy ja zatem tym czytelnikom, ktdrzy chca zyskaé ogolny poglad na
zagadnienia polskiej krytyki literackiej i eseistyki — dziedzin stanowiacych
przeciez istotny obszar wspolczesnej kultury.

M.Ch.

Timothy Michael, British Romanticism and the Critique of Political Reason, Johns
Hopkins University Press, Baltimore 2016, ss. 283.

Romantyzm 1 oswiecenie to epoki czgsto sobie przeciwstawiane zardwno
w historii literatury, jak 1 w historii idei. W swojej pracy poswigconej analizie
namystu brytyjskich romantykow nad podstawami mysli politycznej Timothy
Michael podwaza jednak ten poglad, ukazujac interesujace oblicze epoki ro-
mantyzmu jako okresu recepcji oswieceniowej mysli politycznej z jej ambicja,
by w oparciu o ludzki rozum wprowadza¢ porzadek w chaotycznym ludzkim
$wiecie, czgsto uciekajacym si¢ do przemocy — a takze z obecnym w tej mysli
przekonaniem, ze to wlasnie rozum moze sprawié, iz wolno$¢ i sprawiedliwosé
wykroczg poza sfere idei i stang si¢ rzeczywistoscia. Chociaz ,,przymierze”
romantyzmu z rozumem nie jest intuicyjnie przyjmowang oczywistoscig — pisze
Michael — charakterystyczna dla tej epoki obrona wyobrazni tworczej taczyta
si¢ w przypadku wielu utwordw literackich, jak cho¢by Preludium Williama
Wordswortha, z krytyka badz obrong rozmaitych postaci rozumu. Konflikt
miedzy wyobraznig a rozumem to — jego zdaniem — pod wieloma wzgledami
konstrukt epoki pozniejszej, postromantyzmu.

Michael analizuje pytania, jakie stawiali sobie brytyjscy romantycy: Jak zdefi-
niowa¢ wolnos$¢ i sprawiedliwos¢? Jak okresli¢ roszczenia rozumu? Czym jest
dziatanie racjonalne? Jakie sa warunki ,,poznania” czegokolwiek w dziedzinie
tak ztozonej jak polityka? Jak dokonac ,,skoku” z ptaszczyzny idei do $wiata
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rzeczywistego? Jak dzigki rozumowi przezwycigzy¢ interesy klasowe, domi-
nacj¢ instytucji w zyciu publicznym i dazenie jednostek i grup spotecznych do
posiadania wladzy? ,,W sercu romantyzmu brytyjskiego — podkresla Michael
—lezy rewizja, test i krytyka mozliwosci politycznych rozumu oraz dostgpnych
mu typow wiedzy” (s. 2). Korzenie nawet najwczesniejszych przejawow mysli
romantycznej nalezy, jego zdaniem, upatrywaé w ,,wieku krytyki”, o ktorym
pisal juz Immanuel Kant. Romantyzm stanowil bowiem przedtuzenie zasad-
niczej intelektualnej orientacji tamtego czasu, zmierzajac do przezwyci¢zenia
— przez $wiadomie podejmowang medytacje nad ludzkim umystem — impasow
myslowych, w ktére popadilo pdzne oswiecenie. Wypracowana w ten sposob
epistemologia pozostaje w istotnej relacji do koncepcji politycznych réw-
niez powstatych w epoce romantyzmu. Okres ten jawi si¢ zatem jako synteza
oswieceniowych rewolucji, jako proba przezwycigzenia z jednej strony kon-
fliktu miedzy empiryzmem a racjonalizmem, a z drugiej terroru racjonalizmu
politycznego, jako sceptycyzm wobec dychotomii intelektualista—poeta, jako
proba ukazania, ze konflikt miedzy podmiotem a przedmiotem (i jego mozliwe
rozwiazanie) przektada si¢ na rzeczywisto$¢ polityczna, a wreszcie jako zwrot
,.ku wnetrzu”, ktory wcale jednak nie oznacza wycofania si¢ z dziejow czy
z rzeczywistosci politycznej, lecz stanowi probe okreslenia, w jakim stopniu
wolnos¢ polityczna moze znalez¢ ugruntowanie w racjonalnosci. Kolejne cze-
$ci pracy Michaela stanowig rozwinigcie wszystkich tych mysli.

W czg$ci pierwszej, ,,Conceptual Orientations” [,,Ukierunkowania pojgcio-
we”], autor podejmuje problematyke korzeni romantyzmu, ktore dostrzega
z jednej strony w rewolucji kopernikanskiej Kanta, a z drugiej w wydarzeniu
rewolucji francuskiej. W czesci drugiej, ,,The Rhetoric of Hurly-Burly Inno-
vation” [,,Retoryka innowacji zgietku”], analizuje Edmunda Burke’a krytyke
metafizyki politycznej i Mary Wollstonecraft obrong politycznego rozumu
sformutowang w adresowanym przez nig do Edmunda Burke’s pamflecie The
Rights of Men, a takze zwroty lingwistyczne w mysli Williama Godwina na
temat sprawiedliwosci politycznej. W czgsci trzeciej, ,, The Literature of Justice
and Justification” [,,Literatura sprawiedliwosci 1 usprawiedliwienia”] Michael
podejmuje namyst nad pismami teoretycznymi i utworami poetyckimi Samuela
T. Coleridge’s i Williama Wordswortha jako wyrazem ich dyskusji z pogladami
przede wszystkim empirystow, a w szczegdlnosci Davida Hume’a i dokona-
nej przez niego negacji przyczynowosci. W ostatniej, czwartej czesci ksiazki,
,,Poetry and Poetics of the Excursive and Unbound Mind” [,,Poezja i poetyka
dygresyjnego, wyzwolonego umystu”], Michael analizuje utwory poetyckie
Wordswortha (wstgp do wydania Ballad lirycznych — napisanych wraz Cole-
ridge’em — z roku 1802, Dom w Grasmere 1 Wycieczke) oraz Percy’ego B. Shel-
leya (migdzy innymi poemat Prometeusz wyzwolony).

Wielka zaleta pracy jest interdyscyplinarne, ogélnohumanistyczne podejscie
autora, ktdry okazuje si¢ specjalista z zakresu tak historii mysli politycznej, jak
1 historii idei oraz historii literatury, a takze poezji epoki romantyzmu. W ksigz-
ce znajdujemy interesujace odniesienia do mysli nie tylko romantycznej, ale
takze znacznie pdzniejszej — liczne sa nawigzania z jednej strony do klasycznej
filozofii greckiej, przede wszystkim Platona i Arystotelesa, z drugiej za$ do
filozofii Martina Heideggera i Hannah Arendt. Rowniez odniesienia poetyckie
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wykraczaja poza zakres literatury romantycznej — pojawiaja si¢ na przyktad
interesujace nawiazania do poezji Williama B. Yeatsa.

Praca Timothy’ego Michaela ukazuje charakterystyczny dla humanistyki ame-
rykanskiej sposob prowadzenia badan literaturoznawczych, ktore nie ograni-
czaja si¢ do tekstologii czy analiz teoretycznoliterackich, ani tez nie skupiaja
si¢ na tworczosci jednego autora. Ich istote stanowi natomiast analiza utworow
literackich prowadzona w ich mozliwie najszerszym kontekscie historycznym
oraz ideowym. Badania te w interesujacy sposob ukazuja wewnetrzna jednosé
i ciaglo$¢ kultury, wskazujac, ze wyrdznianie w niej odrgbnych dziedzin i czy-
nienie ich przedmiotami odrgbnych analiz moze prowadzi¢ do uproszczen i nie
pozwala na percepcje¢ kultury jako swoistej siatki poje¢ oraz kategorii obecnych
we wszystkich przejawach intelektualnej aktywnosci cztowieka.

Ksiazke polecamy czytelnikom zainteresowanym problematyka styku filozofii
osiemnastego i dziewigtnastego wieku z kulturg literacka tego okresu, bada-
czom literatury angielskiej oraz kulturoznawcom.

D.Ch.
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JUBILEUSZOWE SPOTKANIE POLSKICH FILOZOFOW
X Polski Zjazd Filozoficzny
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza
Poznan, 15-19 IX 2015

0Od 15do 19 wrzesnia2015 rokuna Uni-
wersytecie im. Adama Mickiewicza w Po-
znaniu odbywat si¢ dziesiaty Polski Zjazd
Filozoficzny, najwiekszy z dotychczaso-
wych. Gtéwnym organizatorem spotkania
byt Instytut Filozofii UAM, a wspotorga-
nizatorami Polskie Towarzystwo Filozo-
ficzne oraz Komitet Nauk Filozoficznych
Polskiej Akademii Nauk. Obrady miaty
miejsce w Collegium Iuridicum Novum
oraz Collegium Da Vinci. Patronat nad
Zjazdem objal prezydent Andrzej Duda,
a w sktad komitetu honorowego weszli:
prof. Bronistaw Marciniak (rektor UAM,
przewodniczacy komitetu), prof. An-
drzej Biatas (przewodniczacy Polskiej
Akademii Umiejgtnoscei), prof. Jerzy Du-
szynski (przewodniczacy PAN), Grzegorz
Ganowicz (przewodniczacy Rady Miasta
Poznania), prof. Andrzej Gulczynski (pre-
zes Poznanskiego Towarzystwa Przyja-
ciot Nauk), Jacek Jaskowiak (prezydent
Poznania), prof. Lena Kolarska-Bobinska
(6wczesna minister nauki i szkolnictwa
wyzszego), Marek Wozniak (marszatek
wojewodztwa wielkopolskiego). W celu
przygotowania wartosciowego pod wzgle-
dem merytorycznym spotkania powotane
zostaly komitety: programowy i organiza-
cyjny, w sktad ktorych weszli bezposredni
organizatorzy, powotani z poznanskiego
srodowiska naukowego.

Oficjalne otwarcie Zjazdu miato miej-
sce w auli UAM 15 wrzesnia 2015 roku.
Uroczysta inauguracje prowadzili przedsta-
wiciele tej uczelni dr Lidia Godek (sekretarz
Zjazdu) oraz dr Krzysztof Kiedrowski, a do
zabrania glosu zaproszeni zostali: prof. Piotr
Gutowski (przewodniczacy Komitetu Nauk
Filozoficznych PAN), prof. Ryszard Kleszcz
(wiceprzewodniczacy Polskiego Towarzy-
stwa Filozoficznego), prof. Krzysztof
Brzechczyn (przewodniczacy komitetu
programowego Zjazdu) oraz prof. Ro-
man Kubicki (dyrektor Instytutu Filozofii
UAM). W swoich wystapieniach przed-
stawili oni histori¢ polskich zjazdow fi-
lozoficznych, wskazali na ich specyficzng
atmosfer¢ 1 ukazali wpltyw zjazdéw na
rozwdj dziedzin filozoficznych.

Na jubileuszowe spotkanie filozofow
nie mogt przyby¢ ze wzgledu na stan zdro-
wia prof. Wihadystaw Strézewski, prze-
wodniczacy Polskiego Towarzystwa Fi-
lozoficznego; nieobecna byta tez profesor
Kolarska-Bobinska. Oboje wystosowali
listy z zyczeniami owocnych obrad.

Jubileuszowy charakter Zjazdu skfa-
nial do podsumowan. Historia polskich
zjazdow filozoficznych rozpoczeta si¢ we
Lwowie w roku 1923. Drugi zjazd odbyt
si¢ cztery lata pdzniej w Warszawie, a trze-
ciwroku 1936 w Krakowie. Czwarty miat
miejsce w roku 1977 w Lublinie, nosil na-
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zwe ,,0golnopolski Zjazd Filozoficzny”.
Kolejne zjazdy odbyty sig: w roku 1987
w Krakowie, w 1995 w Toruniu, w 2004
w Szczecinie, w 2008 w Warszawie,
a dziewiaty — w roku 2012 w Wisle.
Profesor Kleszcz przywotal w swym
wystapieniu okoliczno$ci zorganizowania
pierwszego zjazdu. Zamyst organizowa-
nia tego rodzaju spotkan filozoficznych
zrodzit si¢ w roku 1911, a wiec jeszcze
w czasach zaborow, ale dopiero odzy-
skanie niepodlegtosci umozliwito jego
zrealizowanie. W roku 1919 na tamach
»Ruchu Filozoficznego™ ukazat si¢ tekst
Tadeusza Czezowskiego, ktory przedsta-
wit inicjatywe zwotania ogolnopolskiego
zjazdu filozoficznego. Ostatecznie zarzad
PTF (wéwczas nazywano ten organ wy-
dziatem), nie mogac zorganizowacé zjazdu
w roku 1920 z przyczyn polityczno-mili-
tarnych, uchwalit, ze odbedzie si¢ on we
Lwowie w roku 1923. Komitet zjazdowy
tworzyli wowczas: Wincenty Lutostaw-
ski, Jan Lukasiewicz, Witold Rubczynski,
Michat Sobeski i Kazimierz Twardowski.
W pierwszym zjezdzie uczestniczyto stu
dwudziestu trzech filozofow, a takze stu
kilkudziesigciu studentow, ktérzy otrzy-
mali specjalne karty wstepu. W programie
przewidziano pi¢¢ sekcji tematycznych
(jedna z nich byta psychologia).
Otwierajac obrady, profesor Twar-
dowski wskazat na naturg i rolg filozofii.
Twierdzil, ze filozofia spoglada na catos¢
inie zadowala si¢ fragmentami, usituje jak
najbardziej sta¢ na stanowisku ogdlnym.
Takie podejscie uprawnionym czyni pra-
gnienie, by filozoficzny sposob patrzenia
na $wiat i jego sprawy przenikat zwlaszcza
tych, ktorzy chca na te sprawy wywiera¢
wplyw, czy to bardziej posredni, jako wy-
chowawcy mtodego pokolenia, czy tez
bardziej bezposredni, poprzez r6znego ro-
dzaju dzialania, przede wszystkim na are-
nie zycia publicznego. Twardowski uwa-
zal, ze w miar¢ jak pragnienie to bedzie sig
speniato, coraz mniej bedzie powoddw do

skarg na zasklepianie si¢ w ciasnym kre-
gu osobistych, partyjnych czy stanowych
interesow, doktryn, haset i programow. Fi-
lozofia bowiem ma za zadanie sprowadza¢
wszystkie rzeczy do ich wlasciwej miary
i do ich wlasciwego znaczenia jako czgsci
wigkszej catosci, ktorej majg one stuzy¢.

W obradach uczestniczyto wiele zna-
mienitych osobistosci $wiata nauki tam-
tego czasu, migdzy innymi — obok wspo-
mnianych juz profesoréw Lukasiewicza
i Lutostawskiego — Kazimierz Ajdukie-
wicz 1 Tadeusz Kotarbinski. Zjazd ten zin-
tegrowal srodowisko naukowe, co miato
istotne znaczenie w pierwszych latach
niepodlegtosci, i ukazat kierunki polskiej
mysli filozoficznej na poczatku dwudzie-
stego wieku.

Czterdziestojednoletnia  przerwa
miedzy trzecim a czwartym zjazdem na-
dal stanowi przedmiot namystu. Podczas
Ogolnopolskiego Zjazdu Filozoficznego
w Lublinie — traktowanego jako czwarty
zjazd filozoficzny — tak dhugi dystans cza-
sowy uzasadniano trudnymi warunkami
pracy i ograniczonymi mozliwosciami roz-
woju samej filozofii, druga wojna §wiatowa
wyniszczyta bowiem polska inteligencje,
a po wojnie nastapit okres intensywnej pro-
mocji filozofii marksistowskiej jako ,,jedy-
nie stusznej”!. Po roku 1989 rozwoj innych
kierunkow filozofii nie byt juz w Polsce
ograniczany, a czestotliwos¢ organizowa-
nych zjazdow zaczeta ukazywac kondycje
polskiego srodowiska filozoficznego. Nie

' Jak wyliczano, w roku 1977 proces ten
realizowany byt przez 812 nauczycieli akade-
mickich réznego stopnia (w tym 93 profesorow
i docentow oraz 206 adiunktow) w 85 uczel-
niach panstwowych. Zob. C. Gtombik,
Lubelskie spotkanie filozofow polskich, ,,Ruch
Filozoficzny” 35(1977) nr 3-4, s. 141-153. Por.
W.Rubczynski, Zagajenie, w: Ksiega Pa-
miqtkowa Trzeciego Polskiego Zjazdu Filozo-
ficznego, ,,Przeglad Filozoficzny” 39(1936) nr 4,
s. 322.
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tylko odzwierciedlata tempo przemian
w zyciu spotecznym i zmieniajaca si¢ sytu-
acje polityczno-ekonomiczno-kulturowa,
ale rdwniez stanowita potwierdzenie wol-
nosci wyrazania pogladow i $wiadczyta
o zywotnosci refleksji filozoficznej zdolnej
do oceny i interpretacji zjawisk obecnych
w zyciu wspolczesnego cztowieka. Sro-
dowisko filozoficzne, majac okazje podej-
mowac dyskusje, nie pozostaje obojgtne
wobec wspotczesnych przemian Swiatopo-
gladowych; stymuluje namyst nad §wia-
tem, proponuje diagnozg obserwowanych
zmian i oferuje punkt wyjscia do podejmo-
wania konkretnych dziatan?.

Poznan zostal wybrany jako miejsce
jubileuszowego Zjazdu podczas dziewia-
tego Polskiego Zjazdu Filozoficznego
w Wisle w roku 2012, ze wzgledu na boga-
ty wktad w polska filozofi¢, metodologig,
teori¢ kultury, socjologi¢ oraz pedagogike
—wszak na UAM filozofia uprawiana byta
,,0d zawsze”. W stolicy Wielkopolski two-
rzyli w dziewigtnastym wieku Karol Libelt
i August Cieszkowski (obaj przewodni-
czyli Poznanskiemu Towarzystwu Przy-
jaciol Nauk zatozonemu w roku 1857),
a po odzyskaniu niepodlegtosci Florian
Znaniecki czy Czestaw Znamierowski.
Tu narodzita si¢ stynna Poznanska Szko-
ta Metodologiczna®. Ten ostatni powod
mocno podkreslal prof. Andrzej Lesicki,
prorektor UAM, ktéry w imieniu rektora
prof. Bronistawa Marciniaka wital zgro-
madzonych w auli gosci. Profesor Lesicki
stwierdzit tez, ze filozofia jako umitowanie

2 Kroétkie opracowanie historii zjazdow fi-
lozoficznych mozna znalez¢ na stronie interneto-
wej: http://zjazdfilozoficzny.amu.edu.pl/historia-
zjazdow.

3Zob.M.Woszczek,L.Godek, Sto-
wo wstepne, W: 10 Polski Zjazd Filozoficzny.
15-19wrzesnia 2015. Poznan, UAM. Ksiega stresz-
czen, red. L. Godek, M. Musial, M. Woszczek,
Wydawnictwo Naukowe Instytutu Filozofii
UAM, Poznan 2015, s. 13-15.

madrego poznania jest nieodlacznie zwia-
zana z czltowiekiem. Zjazd filozoficzny
winien zatem stanowi¢ forum wymiany
mysli, inicjowac¢ interesujace idee, rozwi-
ja¢ myslenie krytyczne. Zyczac wszystkim
owocnych obrad, przytoczyt tezg prof. Ta-
deusza Stawka, ze rola uniwersytetu ma
polega¢ na wspieraniu dziatan edukacyj-
nych 1 madrym wspoétdziataniu w rozwia-
zywaniu rdznych probleméw nurtujacych
spoteczenstwo, przede wszystkim jednak
dziatalnos¢ uniwersytetu ma prowadzi¢
do lepszego, godniejszego, szczesliwsze-
go zycia.

Jubileuszowy charakter poznanskie-
go zjazdu sktaniat do postawienia pytania
o cel organizowania polskich zjazdow fi-
lozoficznych. Z pewnoscia maja one pro-
wadzi¢ do zrozumienia, jaka nauka jest fi-
lozofia oraz czy — i jaka — rolg moze petnic
w obecnych czasach. Kazdy organizowany
zjazd stanowi tez znakomita okazje do spo-
tkan filozofow i prezentacji wspotczesnych
badan i pogladow licznemu gronu odbior-
coéw. Jakie jednak znaczenie maja zjazdy
dla ich uczestnikdw i jak przyczyniaja si¢
do rozwoju filozofii w Polsce? Z proble-
mem tym zmierzyt si¢ w swym referacie
prof. Krzysztof Brzechczyn, ktory uznat,
ze aby odpowiedzie¢ na tak sformutowane
pytanie, nalezy odwotaé si¢ do samej natu-
ry filozoficznego przedsigwzigcia i przyjaé
jaka$ metafilozoficzng hipoteze, jaki jest
cel filozofii w ogdle, a w szczegolnosci
na czym polega jej rola w humanistyce
i w kulturze. W tym kontekscie prelegent
przywotat stowa wielkich polskich mysli-
cieli. Henryk Elzenberg, odsuniety przez
wladze komunistyczne od prowadzenia
zaje¢ dydaktycznych, zapisat w swoim
dzienniku: ,,W filozofii nie o to chodzi,
zeby osiagna¢ wynik okreslony i osta-
teczny; raczej 0 co$ WI¢Cz przeciwnego:
zeby wbrew jednostronnym naciskom,
specyficznym dla kazdej epoki, wszystkie
rozsadne mozliwosci rozumienia $wia-
ta pozostawi¢ otwarte. Cztowiek, by si¢
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nie udusi¢, potrzebuje tych na wszystkie
strony wolnych perspektyw’. Prawie pot
wieku pozniej, w pierwszym tomie swojej
pracy Byt i mysP, poznanski filozof Leszek
Nowak stwierdzit, ze wielo$¢ systemow fi-
lozoficznych nie §wiadczy o niedojrzatosci
dyscypliny, jaka jest filozofia, ale stanowi
jej ceche konstytutywna, jest konieczna
i pozadana, nalezy zatem odrzuci¢ zatoze-
nie, ze filozofia zmierza do wypracowania
jednego obrazu rzeczywistosci, do stwo-
rzenia systemu, ktory wypartby wszelkie
inne systemy. Interpretujac te wypowiedzi,
profesor Brzechczyn pokazal, Ze istnieje
pewien ethos filozofowania, dajacy sig¢
wyrazi¢ za pomocg pigciu powiazanych ze
soba wymogow: (1) oryginalnosci, czyli
dazenia do uksztaltowania nowych punk-
tow widzenia, perspektyw badawczych
czy systemow — im tych nowych perspek-
tyw jest wiecej, tym lepiej filozofia moze
spelnia¢ swoja kulturows role; (2) ,.lojal-
nosci” wobec obranego punktu widzenia,
przeksztalcenie go w system wymaga bo-
wiem dhugiego czasu — filozof powinien
by¢ odporny na panujace mody intelektu-
alne 1 trendy polityczne; (3) systemowo-
$ci, czyli rozwijania obranej perspektywy,
co w idealnym przypadku powinno pro-
wadzi¢ do budowy petego obrazu cate-
go bytu, a co najmniej do syntetycznych
uje¢ w obrebie okreslonej dyscypliny fi-
lozoficznej, na przyktad filozofii historii,
filozofii politycznej czy filozofii nauki;
(4) respektowania prob poprzednikow,
czyli zachowywania w pamigci odkry¢ na-
lezacych do wlasnej tradycji filozoficznej;
(5) zyczliwosci wobec prob konkurentow
— wielos¢ perspektyw bowiem sprawia, ze

*H.Elzenberg, Klopot z istnieniem.
Aforyzmy w porzqdku czasu, Wydawnictwo
UMK, Torun 2002, s. 386 (zapis z 29 I 1951).

5 Zob. L. N ow ak, Byt i mysl. U podstaw
negatywistycznej metafizyki unitarnej, t. 1, Ni-
cos¢ i istnienie, Zysk i S-ka, Poznan 1998.

filozofia moze pehic¢ istotna rolg kulturo-
wa, spoleczng czy swiatopogladowa.

Podczas inauguracji odczytano list pa-
trona Zjazdu, prezydenta Andrzeja Dudy.
Warto przytoczy¢ fragment tego listu: ,,Fi-
lozofia zajmuje wsrod nauk miejsce cen-
tralne [...]. Wyklady, debaty i odczyty
kazdego zjazdu filozoficznego stanowig
punkty odniesienia wazne nie tylko dla
filozofow. To Panstwo zwracajg uwage
na subtelne problemy norm, zasad i war-
tosci. To Panstwo dostrzegaja, jak pisat
Zbigniew Herbert, «ostre krawedzie rze-
czy». To Panstwo formutujg gtowne pro-
blemy etyczne, jakie rodzi rozwoj techno-
logii, zwlaszcza w medycynie. Problemy
poszczegolnych nauk, uznane za wazne
przedmioty filozoficznych dociekan, na-
$wietlone zostaja jako znaczace dla catej
ludzkosci. To wielkie zadanie i odpowie-
dzialno$¢. Nie pretendujac do ustanawia-
nia nieomylnych drogowskazéw, przed-
stawiaja Panstwo konsekwencje naszych
moralnych 1 politycznych decyzji. To
Panstwo podejmujg refleksje nad naszy-
mi powinnosciami. Lepiej wiedzac, kim
jestesmy, lepiej znajac naturg zjawisk,
ktére sa naszym udziatem, oraz jezyka,
ktérym sie komunikujemy, mamy szanse
lepiej dziata¢ dla publicznego pozytku™.
W kontekscie urynkowienia edukacji
1 skutkdw tego procesu dla filozofii — przy
rozumieniu jej jako swoistego rodzaju
misji spotecznej — deklaracja Prezydenta
o aktywnym wspieraniu humanistyki nie
dziwi, lecz cieszy.

Pierwsza czg¢$¢ inauguracji zakonczy-
o wreczenie ustanowionego na dziesigcio-
lecie zjazdow medalu Optime Meritis de
Philosophia (najbardziej zastuzonym dla
filozofii), ktory zostat przyznany dwunastu
nestorom filozofii polskiej: prof. Juliuszo-
wi Domanskiemu, prof. Marii Gotaszew-
skiej, prof. Witoldowi Marciszewskiemu,

¢ List Prezydenta RP do filozofow, http://
filozofuj.eu/list-prezydenta-rp-do-filozofow/
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prof. Jerzemu Pelcowi, prof. Andrzejowi
Pottawskiemu, prof. Henrykowi Skoli-
mowskiemu, prof. Antoniemu Stgpniowi,
prof. Wiadystawowi Strézewskiemu, prof.
Janowi Suchowi, prof. Andrzejowi Walic-
kiemu, prof. Ryszardowi Wojcickiemu
i prof. Zofii Zdybickiej USJK. Osobiscie
odebrali medale jedynie profesor Wojcic-
ki i profesor Such. Ten ostatni, dzigku-
jac za wyroznienie, powiedzial, ze praca
uczonego, takze filozofa, jest cigzka, ale
réwniez przyjemna. Jest ona ci¢zka, po-
niewaz — jak twierdzil Einstein — stanowi
przedtuzenie myslenia potocznego, ktdre
jednak zostaje poddane $cistym rygorom
logiki i do§wiadczenia; jest tez przyjemna,
gdyz zawod filozofa nadal pozostaje takze
powotaniem, opiera si¢ na samodzielnym
mysleniu, niezaleznym od tego, co inni
sadza na dany temat i jak oceniaja danego
mysliciela.

Na druga czg$¢ uroczystosci inau-
guracyjnej ztozyty si¢ wyktad prof. Jana
Wolenskiego ,,Naturalizm. Blaski i cienie”
oraz koncert Poznanskiego Chéru Chio-
piecego pod dyrekcja Jacka Sykulskiego.
Profesor Wolenski w swoim wystapieniu
pokazat, ze spdr migdzy naturalizmem
i antynaturalizmem ma charakter global-
ny, toczy sig nie tylko na gruncie ontologii,
ale tez w filozofii umystu, filozofii prawa
czy etyki. Sam prelegent okresla si¢ jako
umiarkowany naturalista’.

W kolejnych dniach Zjazdu uczestnicy
mogli wzia¢ udziat w licznych wydarze-
niach naukowych i kulturalnych: odbyto

7 Pelng wersje wyktadu prof. Jana Wolen-
skiego, teksty wyktadow gtéwnych, abstrakty
wszystkich wystapien w sekcjach tematycznych
oraz glosy z paneli dyskusyjnych i sympozjow
specjalnych opublikowano w Ksiedze Streszczen
(zob. 10 Polski Zjazd Filozoficzny. 15-19 wrze-
Snia 2015. Poznan, UAM. Ksiega streszczen).
Obszerne abstrakty wyktadow gtéwnych mozna
tez znalez¢ na stronie internetowej http://zjazdfi-
lozoficzny.amu.edu.pl/wyklady-glowne/.

si¢ szesnascie wyktadow gtownych, sie-
demnascie sympozjow specjalnych i dwa-
dziescia jeden paneli dyskusyjnych, obra-
dowano w dwudziestu siedmiu sekcjach
tematycznych, w programie przewidziano
tez szereg imprez towarzyszacych (spek-
takle teatralne, pokazy filmow, wystawy).
Nie sposob oczywiscie omowi¢ wszyst-
kich owych wydarzen, w niniejszym
sprawozdaniu skoncentrujemy si¢ zatem
na wyktadach gtéwnych.

Prof. Tadeusz Buksinski (z UAM)
w referacie ,,Zasadno$¢ perfekcjonistycz-
nej wizji polityki” analizowal odmiany
perfekcjonizmu oraz konsekwencje jego
implementacji. Perfekcjonizm polityczny
glosi, ze neutralnos¢ panstwa jest niemoz-
liwa praktycznie i nieuzasadniona aksjolo-
gicznie, gdyz panstwo positkuje si¢ ideg
dobrego zycia. Celem wyktadu ,,Dobro dla
kogos$ i dobro dla §wiata” przedstawione-
go przez prof. Wlodzimierza Galewicza
(z Uniwersytetu Jagiellonskiego) bylo
uporzadkowanie rozmaitych koncepcji uj-
mujacych dobro badz to racjonalnie, badz
jako dobro ,,samo w sobie”. Prof. Jacek
Juliusz Jadacki (z Uniwersytetu Warszaw-
skiego), nawigzujac do mysli Wiadystawa
Tatarkiewicza i dzielac si¢ wlasnym do-
$wiadczeniem, odpowiadat na pytanie: ,,Jak
uprawiac histori¢ filozofii?”. Prof. Katarzy-
na Paprzycka (rowniez z UW), w referacie
,O intencjonalno$ci dziatan i zaniechan,
czyli o spotecznej naturze sprawstwa’ po-
kazata, Ze przy analizie dziatan i zaniechan
stosowane sg rdzne pojecia intencjonalno-
$ci, co nie jest teoretycznie ktopotliwe, o ile
w teorii dziatania odrzucone zostanie zato-
zenie indywidualizmu eksplanacyjnego.

Prof. Agata Bielik-Robson (reprezen-
tujaca PAN oraz University of Notting-
ham), ktéra zatytulowala swoje wysta-
pienie ,,.«Wigcej zycia»: jak wyj$¢ poza
biopolityke”, postawita sobie za cel prze-
prowadzenie gruntownej krytyki paradyg-
matu biopolitycznego, utozasamiajacego
uprawianie polityki z procesem nazwanym
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przez Michela Foucault ,,rzadzeniem Zzy-
wymi”. Prof. Agnieszka Kijewska (z Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana
Pawtla II) w wyktadzie ,,Funkcje i znacze-
nie Cogito w filozofii starozytnej i $re-
dniowiecznej” pokazata, ze cho¢ filozofia
kartezjanska prezentowana jest jako punkt
zwrotny w dziejach refleks;ji filozoficzne;j,
poniewaz skierowata ja na nowe tory — ku
filozofii podmiotu, ten typ myslenia obec-
ny byt pismach Augustyna, Jana Szkota
Eriugeny i Mikotaja z Kuzy.

Prof. Jacek Pasniczek (z Uniwersyte-
tu Marii Curie-Sktodowskiej) w wyktadzie
~Predykacja jako fundamentalna kategoria
ontologiczna” ujat predykacje jako rela-
cj¢ migdzy fundamentalnymi kategoriami
ontologicznymi: kategorlq przedmiotow
a kategorlq wiasnosci, i argumentowa} ze
tak rozumiana relacja predykacji nie wymu-
sza zatozen egzystencjalnych. Prof. Robert
Pitat (z Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszyniskiego) w swoim wystapieniu
,Dlaczego wolimy A niz B? Preferencje
1 warto$ci w $wietle teorii decyzji” po-
kazat, ze odpowiedZ na zawarte w tytule
pytanie wymaga glebokiej hermeneutyki
dziatajacego podmiotu, i przedstawit za-
lozenia tej hermeneutyki.

Prof. Barbara Chyrowicz SSpS (zKUL)
podjeta temat moralnych uwarunkowan
ludzkiej kondycji, rozumianej jako moz-
liwosci psychofizyczne cztowieka podej-
mujacego dziatanie moralne. Zaprezento-
wane przez prelegentke analizy pokazaty,
ze dziatamy, bedac w okreslonym miej-
scu, czyli pozostajac w konkretnym kregu
kulturowym, pod wptywem konkretnych
,,Mistrzow”, w zasiggu funkcjonowania
pewnych stereotypow. Prof. Francesco
Coniglione (z Uniwersytetu w Katanii)
w wygloszonym po angielsku referacie
,»Galileo and Contemporary Epistemolo-
gy’ twierdzil, ze sil¢ galileuszowskiej re-
wolucji metodologicznej w nauce mozna
uchwyci¢ dopiero po dokonaniu analizy
zabiegu idealizacji w kontekscie caloscio-

wej wizji przyrody proponowanej przez
tego mysliciela.

Prof. Adam Grobler (z Uniwersytetu
Opolskiego) w wykladzie ,,Dwa pojecia
wiedzy: w strong uzgodnienia” wskazat na
pewna mozliwo$¢ zblizenia pojeé wiedzy
indywidualnego podmiotu, deqceJ praw-
dz1wym uzasadnionym mniemaniem,
i wiedzy naukowej, ktéra ma charakter
nieredukowalnie spoleczny, hipotetyczny,
idealizacyjny i zalezny od klauzuli cete-
ris paribus, a tresci tej wiedzy nie musza
by¢ przedmiotem niczyjego mniemania.
Prof. Andrzej Szahaj (z Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika) w wystapieniu za-
tytutowanym ,,Neoliberalizm a kryzys”
przedstawil krytyke mysli neoliberalnej —
stanowiacej zdaniem prelegenta zaplecze
polskiej transformacji i podstawe rozstrzy-
gnie¢ ustrojowych na skale globalng — na
plaszczyznie filozoficznej i (W pewnym
zakresie) ekonomicznej, odpowiadajac
przy tym na pytanie, na ile kompromita-
cjaneoliberalizmu jako filozofii i doktryny
ekonomiczno-spotecznej oznacza zarazem
kompromitacje liberalizmu jako takiego.

Prof. Adam Chmielewski (z Uniwer-
sytetu Wroctawskiego) podjat temat: ,,Po-
lityka jako przedmiot dociekan filozoficz-
nych”. W swoim wystapieniu zinterpreto-
wat filozofi¢ jako aktywno$¢ intelektualna,
w ktorej centralng rolg odgrywa kategoria
porzadku. Wskazat on w szczegdlnosci na
krytyczna i interwencyjng funkcje filozo-
fii, co pozwolito mu zdefiniowa¢ filozo-
ficznie polityke jako aktywnos$¢ majaca
na celu ustanawianie, krytyke, zmiang
lub obalenie porzadkéw w rozmaitych
sferach zycia ludzkiego. Prof. Tadeusz
Szubka (z Uniwersytetu Szczecinskiego)
przedstawit wyktad ,,Perspektywy metafi-
zyki analitycznej. Migdzy esencjalizmem
a ekspresywizmem”. Ukazujac ,,metafi-
zyczny zwrot” w filozofii analityczne;j,
prelegent stwierdzit, ze metafizycy tej tra-
dycji zmuszeni sa broni¢ tezy, iz odkrywa-
ja 1 opisuja istote rzeczy, albo przyznac,
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ze dokonujg artykulacji podstawowe;j
aparatury pojeciowej, ktdra si¢ postugu-
ja lub w ktorej formutuja swoje postawy
1 nastawienia do rzeczywistosci. Profesor
Szubka uznat druga opcje¢ za bardziej do-
pasowana do mozliwosci filozofii i realiow
jej historycznego rozwoju. Prof. Andrzej
Wawrzynowicz (z UAM) w wykladzie
»Rewizja heglizmu w filozofii polskiej
XIX wieku: Trentowski, Libelt, Cieszkow-
ski” scharakteryzowat historyczny proces
egzegezy systemu Heglowskiego w filozo-
fii polskiej dziewigtnastego wieku, ukazat
zrédia oryginalnosci polskiej filozofii na
tle dominujacych nurtéw mysli zachodnio-
europejskiej tego okresu oraz wage i ak-
tualnos¢ jej teoretycznych ustalen w kon-
tekscie filozofii wspolczesnej. W referacie
»Estetyka pragmatyczna w wymiarze bio”
prof. Krystyna Wilkoszewska (z UJ), na-
wiazujac do Johna Deweya, przedstawita
pragmatyczng koncepcje¢ doswiadczenia
estetycznego, otwierajaca estetyke na
nowe pola badawcze 1 umozliwiajaca —
poprzez integralnie w niej zawarte poj¢-
cia $rodowiska, interakcji 1 rekonstrukcji
—zmierzenie si¢ z problemami, jakie niesie
dzisiejsze zycie.

Krotkie oméwienie wyktadow gtow-
nych pokazuje, ze filozofia coraz czg¢sciej
ujawnia swa przydatnos¢ w sferze ,,zwy-
ktego zycia”. Wniosek ten potwierdzity
réwniez sympozja specjalne, gdzie dysku-
towano o problemach pojawiajacych si¢ na
styku filozofii, nauki i praktyki. Oto kilka
przyktadowych tytutéw sympozjow: ,.Fi-
lozofia medycyny i r6znorodnos¢ jej trady-
cji”, ,,Reprezentacja wiedzy w organizacji.
Filozoficzne podstawy i inspiracje w za-
rzadzaniu wiedza”, ,, Wyzwania wspolczes-
nej nauki i techniki dla naukoznawcy”,
»~Pragmatyzm a dylematy wspolczesnego
$wiata”, ,,Wyobraznia, narracja, interpre-
tacja. Horyzonty hermeneutyczne”, ,,Ma-
chine consciousness”, ,,Oblicza procesu
spotecznego. Wokdt teorii nie-Marksow-
skiego materializmu”, ,,Nauki przyrodni-

cze a nowe trendy w mysli feministycznej
i gender studies”. Nie inaczej byto w przy-
padku paneli dyskusyjnych: ,,Doradztwo fi-
lozoficzne i coaching”, ,, Wyzwania wspot-
czesnej filozofii medycyny”, ,,Filozofia
a kognitywistyka — konflikt czy symbio-
za?”, ,Filozofia a pedagogika. Zrodia,
konteksty, granice”, ,,Spoleczne funkcje
filozofii”, ,,Kultura polityczna a kultura
obywatelska w kontekscie funkcjonowania
demokracji w Polsce”, ,,Czy komunikacja
jest obecnie Pierwsza Filozofia?”, ,,Filozo-
fia w przestrzeni publicznej”, ,,Wspdtcze-
sne wyzwania dla naukoznawcy w $wietle
polityki naukowej, jak i refleksji filozo-
ficznej”, ,,O odpowiedzialnym biznesie
ietyce” czy ,,0 dobrym panstwie”.

Ow swoisty ,,zwrot ku praktycznoci”
jest trendem globalnym, o czym $§wiadcza
tytuty ostatnich $wiatowych kongresow
filozofii: ,,Philosophy Facing World Pro-
blems” [,.Filozofia wobec probleméw
swiata”] w Stambule w roku 2003; ,,Re-
thinking Philosophy Today” [,,Przemysle¢
filozofi¢ dzis”’] w Seulu w roku 2008 (fi-
lozofowie mowili wowczas na przyktad
o demokracji, sprawiedliwosci, odpowie-
dzialnosci globalnej, sensie zycia, relacji
wiedzy do kultury); ,,Philosophy as In-
quiry and Way of Life” [,,Filozofia jako
dociekania 1 sposob zycia”] w Atench
w roku 2012. Na kolejny kongres, ktory
ma si¢ odby¢ w roku 2018 w Pekinie, za-
planowano temat ,,Learning to Be Human”
[,,Uczy¢ sie by¢ cztowiekiem™].

,Praktycznos¢” filozofii — jej znacze-
nie dla zycia indywidualnego i spolecz-
nego — podkreslali tez w swoich wypo-
wiedziach nie-filozofowie: prezydent oraz
prorektor UAM. Nic wigc dziwnego, ze
w dyskusjach oraz w podsumowaniach

8 Informacje na ten temat mozna odnalez¢
migdzy innymi na stronie internetowej Inter-
national Federation of Philosophical Societies
(Migdzynarodowej Federacji Towarzystw Filo-
zoficznych), https:/fisp.org/.
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zjazdu pojawial si¢ postulat wprowadzenia
filozofii do szkot §rednich. Postulat ten co-
raz powazniej traktowany jest przez Mini-
sterstwo Nauki i Szkolnictwa Wyzszego’.

Obrady w ramach sekcji tematycz-
nych poswigcone byty: dydaktyce filozofii
i etyki, epistemologii, estetyce i filozofii
sztuki, etyce stosowanej (w tym etyce
biznesu), etyce teoretycznej (bioetyce, fi-
lozofii cztowieka, filozofii feministycznej
i gender studies), filozofii jezyka, filozofii
kultury, filozofii polskiej, filozofii prawa,
filozofii przyrody, filozofii religii, filozofii
spoteczenstwa i polityki, filozofii techniki
(sekeje te objeto patronatem niedawno po-
wstate Polskie Towarzystwo Oceny Tech-
nologii), filozofii umystu i kognitywistyce,
filozofii wspolczesnej, filozofiom wscho-
du, historii filozofii antycznej, bizantyj-
skiej, Sredniowiecznej i nowozytnej, logi-
ce 1 historii logiki, metafizyce i ontologii,
metodologii 1 filozofii nauki. Pojawily si¢
tez dwie nowe sekcje, ktorych nie bylo
w programie poprzedniego, dziewiatego
zjazdu, w Wisle: ekofilozofia oraz Polish
Philosophy: Past and Present (w ramach tej
sekcji obradowano w jezyku angielskim).
Wiele z wymienionych tu, dzi$ oficjalnie
uznanych dyscyplin filozoficznych jeszcze
kilkadziesiat lat temu nie istniato, a niekto-
re podejmowane zagadnienia nigdy wczes-
niej nie byty badane przez filozofow.

W ostatnim dniu Zjazdu, podczas
specjalnego sympozjum prowadzonego
przez prof. Jacka Hotowke, zaprezento-
wano panoram¢ wspoélczesnej filozofii.
Jak ogloszono, taka panorama filozofii
czasOw obecnych zostanie zawarta w pu-
blikacji podrecznikowej, ktora wkrotce
ma si¢ ukaza¢ naktadem Wydawnictwa
Naukowego PWN.

9 Zob. Projekt MNiSW: uczelnie wprowa-
dzq filozofie do szkol, www.nauka.gov.pl/aktu-
alnosci-ministerstwo/projekt-mnisw-uczelnie-
wprowadza-filozofie-do-szkol.html.

Nauwage i pochwalg zastuguje wyjat-
kowo sprawna organizacja Zjazdu. Znako-
micie przeprowadzono rozliczne obrady,
sesje, wyktady, sympozja i panele. Impre-
zy towarzyszace, szczegodlnie filmy i sztuki
teatralne, cieszyty si¢ wsrdd uczestnikow
duzym powodzeniem. Dla ucznidéw szkot
$rednich przygotowano réwniez warsztaty.
Wydanie Ksiegi streszczen, mimo ogromu
pracy, jakiej wymagata organizacja naj-
wigkszego w historii Polski spotkania filo-
zofoéw, niezwykle rzetelnie przygotowane;j
przez redaktorow Lidi¢ Godek, Macieja
Musiata i Marka Woszczka, zastuguje na
szczegblne podkreslenie.

Pig¢ dni Zjazdu to takze czas intensyw-
nych wysitkéw podejmowanych w celu
popularyzacji filozofii, w szczego6lnosci
obalania stereotypu jej bezuzytecznosci.
Podtrzymywaniu i pogtgbianiu zaintereso-
wania filozofia wsrod mtodego pokolenia
ma stuzy¢ czasopismo pod przekornym
tytutem ,,Filozofuj! 7, ktorego prezentacja
miata miejsce podczas panelu poswigco-
nego dyskusji nad potrzebg i sposobami
popularyzacji filozofii.

Mozna powiedzie¢, ze jubileuszowy
X Polski Zjazd Filozoficzny pobil wiele
rekordow: byt to najwigkszy ze wszystkich
zjazdow — zgromadzit ponad tysiac uczest-
nikéw, wygtoszono ponad dziewigéset re-
feratdow w rekordowej liczbie dwudziestu
siedmiu sekcji i podsekcji. Omowienie,
choc¢by pobiezne, tak wielu wystapien
i poruszonych zagadnien czy nawet skro-
towe ich odnotowanie przekracza nie tylko
przewidziana objgtos¢ tekstu sprawozda-
nia, ale tez mozliwosci jego autora, wiele
wyktadow odbywato si¢ bowiem w tym
samym czasie, niekiedy w réznych bu-
dynkach.

Trudno nazwa¢ zjazdowe spotkanie
»roboczym” —w filozofii potrzeba spokoj-
nego namystu i debaty nad postawionym
zagadnieniem, a limity czasowe referatow
na to nie pozwalaly. Zjazd shuzyt raczej
zorientowaniu si¢, jakie tematy sa opra-
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cowywane, jakie zagadnienia sg modne,
a ktore dopiero takie si¢ staja — pehil za-
tem rolg inspirujaca; umozliwiat tez spo-
tkania z osobami zajmujacymi si¢ podobng
problematyka. Odzwierciedlat natomiast
pluralizm w polskiej filozofii, w ktdrej
wystgpuje ogromne zroznicowanie proble-
mowe oraz roznorodnosc¢ orientacji teore-
tycznych. Mozna byto odnie$¢ wrazenie,
ze 1108¢ 1jakos¢ podejmowanych zagadnien
graniczy z catkowitym rozproszeniem kla-
sycznie rozumianej problematyki filozo-
ficznej. Nie jest to niczym zaskakujacym.
Juz w wydanej w roku 1998 The Routledge
Encyclopaedia of Philosophy jej naczelny
redaktor pisat, ze encyklopedia miata by¢
mozliwie pelnym i szczegdtowym przed-
stawieniem filozofii i to tak, jak rozumie
t¢ dyscypling anglo-amerykanska tradycja
akademicka. Okazato si¢ jednak, ze cel ten
jest niewykonalny w zarysowanych grani-
cach: ,,w latach szesédziesiatych filozofia
czula si¢ wystarczajaco pewnie co do swych
zadan i granic; w latach dziewigcédziesiatych
nie ma tej samej pewnosci [...], a oczywi-
stym znakiem tego jest rosngca tendencja,
by rozglada¢ si¢ — historycznie 1 geogra-
ficznie — co robig inni”!°. Przejawem tej
tendencji na zjezdzie filozofii polskiej byto

Y E.Craig, Using the Encyclopaedia,
w: The Routledge Encyclopedia of Philoso-
phy, red. E. Craig, Routledge, London—New
York 1998, t. 1, s. vi (tlum. fragm. za: A. Lek-
ka-Kowalik, The Routledge Encyclopaedia
of Philosophy: miedzy rygorem metodologicz-
nym a politycznq poprawnosciq, http://www.gil-

wilaczenie do programu sekcji poswigconej
filozofiom wschodu i poszerzenie sekeji fi-
lozofii umystu o kognitywistyke.

Zjazd potwierdzit przekonanie, ze fi-
lozofia w Polsce ma bardzo dobre trady-
cje. Wydaje si¢ tez, ze do Poznania przy-
jechata zdecydowana wigkszos¢ polskich
filozofow. Gtoéwna cecha charakterystycz-
na — i wielka zaleta — Zjazdu byt szeroki
przekrdj nie tylko tematyczny, ale i poko-
leniowy. Prelegentami, obok profesoréw
wyzszych uczelni, byli rowniez doktorzy,
doktoranci, magistrzy, a nawet osoby
jeszcze studiujace, posiadajace stopien li-
cencjata. Niewatpliwie zjazd w Poznaniu
spetit cel integracji szeroko rozumianego
polskiego srodowiska filozoficznego.

Warto wspomnie¢ o istotnym udziale
filozofow z KUL: s. prof. Zofia Zdybicka
zostata uhonorowana medalem, prof. Piotr
Gutowski byt cztonkiem Komitetu Progra-
mowego, s. prof. Barbara Chyrowicz i prof.
Agnieszka Kijewska przedstawily wyktady
gtéwne, profesor Kijewska i prof. Przemy-
staw Gut przewodniczyli sekcjom, referaty
wyglosito czterdziestu czterech pracowni-
kow 1 dziewigtnastu doktorantow tej uczel-
ni. Gdyby uwzgledni¢ absolwentow i bytych
pracownikow KUL (cho¢by prof. Urszulg
Zeglen czy prof. Tadeusza Szubke), liczby
te bylyby jeszcze wigksze. I dlatego dobrze
si¢ stato, ze to wtasnie KUL zostat wybra-
ny na gospodarza nast¢pnego, XI Polskiego
Zjazdu Filozoficznego w roku 2019.

sonsociety.pl/app/download/8824475/A +Lek-
ka-Kowalik,+The+Routledge....pdf).
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MIEC DOKAD WROCIC

Wyruszajac w droge, nie wiemy, czy powrdcimy — nie wiemy tez, czy bedziemy
mieli dokad wrdcié, czy zastaniemy ,,miejsce”, ktore uwazaliSmy za wiasne 1 trwate.
Mozna powiedzie¢, ze Odyseusz — chociaz bogowie opozniali jego powrdt do Itaki —
miat wiele szczeg$cia. Nie na kazdego wedrowca czeka Penelopa, ktora znalazta sposob,
by powstrzymywac bieg czasu. By¢ moze zreszta wedrowcy — niezaleznie od wyrokow
boskich — w istocie nie zawsze chca wraca¢ do swoich Penelop, moze wola zwlekac,
zatrzymujac si¢ na kolejnych wyspach, czy to by walczy¢ z cyklopem, czy by odpoczy-
wacé przy krélewnach i czarodziejkach. Moze obawiaja si¢ tego, jak droga zmienita ich
samych oraz noszony przez nich w sercu obraz waznych o0sob i miejsc, ktore opuscili,
amoze rozczarowania tym, co zastang. ,,Lepiej bys byt juz stary, gdy dotrzesz do wyspy”!
— doradza Konstandinos Kawafis. ,,Byleby$ nie zapomniat nigdy o Itace, / [...] masz do
niej doptynad. / Lepiej nie spiesz si¢ w podrozy ™.

Chociaz archetypiczna podréz Odysa trwata dtugo, jego dzieje sa jednak historia
powrotu — a takze przywrocenia dawnego porzadku. Wiele opowiesci o wedrowce nie
ma jednak takiego zakonczenia, nie pokazuje triumfu bohatera, odbudowy jego domu,
jego wiadzy, jego $wiata. Do takich nalezy historia opowiedziana przez Jossiego Wielera
i Sergia Morabita w inscenizacji opery Alcyna® Georga Friedricha Héndla. Po premierze
w roku 1998 na scenie operowej w Stuttgarcie mozna ja byto oglada¢ na wielu festiwa-
lach operowych, byta rowniez wznawiana — ostatnio w biezacym sezonie operowym®.

Sama histori¢ poganskiej czarownicy Alcyny, chrzescijanskiego rycerza Rugieraijego
ukochanej Bradamanty zapisat Ludovico Ariosto w siodmej piesni Orlanda szalonego®,

"'K.Kawafis,Jezeli do Itaki wybierasz si¢ w podroz... Wiersze wybrane, thum. A. Libera,
Znak, Krakow 2011, s. 41.

2 Tamze.

* Streszczenie libretta nieznanego autora (wedtug libretta Antonia Fanzagalii) zob. P. Kaminski,
Tysiqe i jedna opera, Polskie Wydawnictwo Muzyczne SA, Krakow 2015, s. 592-594. Notabene — jak
podaje Piotr Kaminski — pierwsza wystawiona w Polsce opera byt utwor Franceski Caccini Uwol-
nienie Ruggiera z wyspy Alcyny z roku 1625 (por. tamze, s. 593).

* Wigcej informacji na temat inscenizacji Wielera i Morabita zob. https:/www.oper-stuttgart.
de/spielplan/alcina/.

W roku 1999 stuttgarcka wersja opery zostata sfilmowana, a ptyte dvd z ta rejestracja rowniez
wielokrotnie wznawiano. Doczekata si¢ ona rowniez wydania w Polsce w ramach serii Biblioteki
Gazety Wyborczej ,,Wielkie Opery” (zob. G.F. Han d e, Alcina. Operaw Il aktach, dyr. A. Hacker,
rez. nagrania wideo J. Darvas, napisy polskie D. Sawka, Agora, Warszawa 2009).

5 Por. L. Ariosto, Orland szalony, ttum. P. Kochanowski, oprac R. Pollak, Zaktad Narodowy
Imienia Ossolinskich — Wydawnictwo, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1965, s. 101-125. Przyjmuje
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pdzniej dzieje bohaterow znajdowaty rézne opracowania w librettach oper barokowych.
W tej ich wersji, ktdra muzycznie ,,oprawit” Handel, Bradamanta wraz z czarodziejem
Melissosem (W szesnastowiecznym eposie wsparcia zdradzonej narzeczonej udzielata
Melissa) przybywaja na wyspg Alcyny, by uwolni¢ Rugiera, ktorego czarownica uczynita
swoim kochankiem (w wersji Piotra Kochanowskiego opis jego stanu brzmi nastgpujaco:
.1 dajac obrok zadzej 1 zglodniatej duszy, / ptywa w morzu rozkoszy az po same uszy”).
Misja koniczy si¢ powodzeniem: czary Alcyny®, ktore zaslepity Rugiera — i jak si¢ okazuje
niejednego przed nim — zostaja ztamane, jej dawni kochankowie zmienieni w posagi,
dzikie zwierzeta i rosliny, odzyskuja ludzka postaé, a Rugier opuszcza wyspg’.

A zatem dobro zwycigza — zwycigza szlachetna, roztropna i odwazna narzeczona
1 jej mitos¢ do rycerza (chociaz stwierdzenie, ze cnota sama pokonuje magi¢ nie bytoby
$ciste — Bradamanta potrzebuje czarow Melissosa).

Wspdtautor stuttgarckiej inscenizacji Sergio Morabito przekonuje jednak, ze sama
muzyka Handla przeczy takiemu odczytaniu dzieta®. Tezg t¢ ilustruje przyktadem arii,
jakie kompozytor przypisat Bradamancie, skrzywdzonej i porzuconej, nieprzestajacej
jednak kocha¢ swego rycerza i gotowej podjac ogromne ryzyko, by go ratowac, i Alcynie,
podstepnej i okrutnej uwodzicielce, ktdra niszczy swoich kochankow. Pierwsza z nich
muzyka charakteryzuje jako osobg zaborcza i agresywna, powodowang w duzej mierze
pragnieniem zemsty, druga zas jako kogos, kto pokochawszy prawdziwie — by¢é moze
po raz pierwszy, by¢ moze wbrew sobie, jaka dotad znata — traci wszystko i okazuje si¢
ofiarg. W stuttgarckiej inscenizacji ogladamy przemiang jej szczescia, dumy i poczucia
wiladzy w bezsilno$¢ i rozpacz.

Ofiarg staje si¢ takze Rugier — poddawany manipulacji zarowno przez Alcyng, jak
i Bradamante 1 Melissosa, ktdrzy w fantastycznym $wiecie opowiesci uciekajq si¢ nie
tylko do czarow, ale i do pospolitego oszustwa. Nawet zwycigstwo Bradamanty jest po-
zorne. Melissos — zdecydowanie czarny charakter tej inscenizacji, patriarchalna posta¢
wyposazona w atrybuty wiadzy i okrucienistwa — wykorzystuje do wlasnych celéw za-
angazowanie dziewczyny, ktdra pragnie rodzinnego szczescia z ukochanym. Czarodziej
natomiast stara si¢ sktoni¢ rycerza do powrotu na wojne¢. Wieler 1 Morabito podkreslili
wilasnie konflikt miedzy Bradamanta a Melissossem, konflikt, ktory dla Rugiera okazuje
si¢ $miertelng putapka. Jego otrzasnigcie si¢ z czarow Alcyny nie jest przedstawiane
jako odzyskanie jasnosci widzenia, ktdra pozwoli na podjgcie wlasciwych decyzji, lecz
jako dezorientacja i szamotanina. Rycerz jednak uzyskuje pewng swiadomos¢ — przede
wszystkim swiadomosc tego, co utracil. Zdaje sobie sprawg, ze urok wyspy Alcyny jest
ztudzeniem — 1 zegna si¢ z ginacym, iluzorycznym $wiatem, do ktérego upadku sam
si¢ przyczynit. We wzruszajacej, prostej arii Verdi prati jednoznacznie wyraza swoja
tragiczng wiedzg, ale takze tgsknote za ,,rajem utraconym”.

polska wersj¢ imion bohaterow: Alcyny, Rugiera i Bradamanty, zaproponowana w tym przektadzie
dzieta Ariosta — P.M.

¢ Czary Alcyny polegaty migdzy innymi na tym, ze chociaz ,,zadna dtuzej nad ni¢ niewiasta nie
zyta” (tamze, s. 123), czarownica ,,skryte tem wickom nauki umiata, / Ktéremi si¢ zdata by¢ gtadka
i mtodniata” (tamze). Do motywu tego w poruszajacy sposob nawigzuje ubiegloroczna inscenizacja
opery w rezyserii Katie Mitchell pokazywana na festiwalu w Aix-en-Provence.

7 W operowej opowiesci pojawiaja si¢ tez inne postaci: siostra Alcyny, wddz jej wojsk oraz
chlopiec poszukujacy ojca, jednego z rycerzy, ktory padt ofiarg jej czarow.

8 Zob. wprowadzenie do spektaklu, https://www.oper-stuttgart.de/spielplan/alcina/.
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Tyle o wewngtrznym stanie Rugiera wprost p0w1ed21eh kompozytor i jego librecista.
Morabito dodaje, ze bohater zaczyna rozumied, iz poza wyspa, tg enklawq uludy, w ktoreJ
si¢ schronit, $wiat ogarnigty jest wojna, a jego czeka juz tylko $mier¢. Zanim jednak zgi-
nie, sam stanie si¢ zabojca, a jego ofiara bedzie Alcyna. Libretto opery mowi o rozbiciu
przez rycerza urny, w ktorej zamknigta jest moc czarownicy. W spektaklu jest to scena
zabojstwa, ktorego bohater dokonuje, zachqcany choralnym okrzykiem: ,,Uderzaj I”.

Rycerz ze stuttgarckiego spektaklu wie, ze nie powréci do domu — i to nie dlatego,
ze przeszkodzi mu $mier¢, lecz dlatego, ze nie ma dokad wrocic, bo jego domu juz nie
ma. Swiat, z ktérego wyruszat na wyprawe, o ile nie byt iluzja, przestat istnieé¢. Rugier
go jednak pamieta — gdy pod naciskiem Melissosa przypomina sobie cnoty rycerskie,
oprocz megstwa wymienia migdzy innymi mitosierdzie. Tego jednak czarodziej —ani nikt
inny — od niego nie oczekuje.

Inscenizacja finatu spektaklu, finalu muzycznie radosnego, pozostawia wrazenie
rosnacego chaosu, kojarzy si¢ z orgia, a pogodny $piew odczarowanych dawnych ko-
chankéw Alcyny, nie moze juz zabrzmieé¢ przekonujaco.

Obraz $wiata pograzonego w chaosie namalowany dziejami ludzkich relacji w spek-
taklu Wielera i Morabita niepokoi — tym bardziej, ze bohateréw rycerskiego eposu prze-
brano we wspodtczesny kostium’. Scenografia jednak nie jest jednak realistyczna, nie su-
geruje przeniesienia wydarzen w okreslony czas —mozna powiedzie¢ tylko, ze jest to nasz
czas. Akcja rozgrywa si¢ w pomieszczeniu, ktore kojarzy si¢ z pokojem w opuszczonym
domu. Poniewierajg si¢ w nim zbroja i miecz Rugiera, ale takze bardziej wspdtczesne
atrybuty wojownika-zotnierza. Element dominujacy na scenie stanowi jednak ogromna
rama obrazu, bedaca niejako granica migdzy Swiatem zewnetrznym a wnetrzem bohatera
— by¢ moze wngtrzem widza, naszym wngetrzem.

Ta artystyczna wizja dziejow cztowieka wspolczesnego — dziejow jednostek, jak
i catej cywilizacji — to zapewne 1 diagnoza, i ostrzezenie, i swoista przepowiednia. Wy-
daje sig, ze nie ma w niej Swiatla. Jest bol.

A jednak by¢ moze uda si¢ w niej znalez¢ — niejako wyprowadzajac bohatera poza
kontekst jego historii i wbrew jego przeczuciom zaktadajac, ze jego $Smierc nie jest
nieuchronna — szczelinq dla nadziei. Rugier zdobyt bowiem §wiadomos$¢ swojej bez-
domnosci w $wiecie, tego, ze niedostepny jest dla mego los Odyseusza. Nie odniesie
Odysowego — notabene krwawego - zwycu;stwa nie wrdci juz na zaden tron, na kto-
rym chciatby zasiada¢. Wie rowniez, ze raje na ziemi faktycznie nie sg Rajem, oraz
ze z rozwaga nalezy traktowa¢ porywy ,,zgtodnialej duszy” (ktdéra Piotr Kochanowski
wpisal w tekst Ariosta!?). Pozostato mu gorzkie wspomnienie roznych ksztattow mitosci.
Przypomina sobie tez, ze wsrod cndt, w ktorych si¢ ¢wiczyt, zanim wyruszyl w drogeg,
byto mitosierdzie. Z ta samowiedza moze stara¢ si¢ zbudowac dla siebie nowy dom.
Czy jednak ma szanse powodzenia — on, zdrajca i zabdjca? Zapewne gdyby sam chcial
zbudowa¢ 6w dom, okazatoby si¢ to niemozliwe.

° Autorka scenografii i kostiumow jest Anna Viebrock.
" Por. L. Ariosto, Orlando furioso, canto settimo, 27 (http://www.gutenberg.org/file-
s/3747/3747-h/3747-h.htm#canto7).
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NOTY O AUTORACH

Anna Btazejewska, doktor habilitowany, historyk sztuki, zabytkoznawca. Studia z zakresu
zabytkoznawstwa i konserwatorstwa na Uniwersytecie Mikotaja Kopernika w Toruniu.

W latach 1985-1988 zatrudniona w torunskim oddziale Pracowni Konserwacji Zabytkow, na-
stepnie w Instytucie Historii Sztuki Uniwersytetu Wroctawskiego, od 1992 do 2000 w Instytucie
Zabytkoznawstwa i Konserwatorstwa na Wydziale Sztuk Pigknych UMK. Obecnie adiunkt w Ka-
tedrze Historii Sztuki i Kultury na Wydziale Nauk Historycznych tejze uczelni.

Czlonkini Stowarzyszenia Historykoéw Sztuki i Torunskiego Towarzystwa Naukowego.

Laureatka nagrody Zarzadu Gtoéwnego SHS w konkursie im. ks. prof. Szczg¢snego Dettloffa,
wyrozniona ztota odznaks ,,Za opieke nad zabytkami”.

Gléwne obszary badan: sztuka sredniowieczna Europy Srodkowej (w szczegdlnosci sztuka
panstwa zakonnego w Prusach), sztuka przedchrzescijanska w Polsce.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Gotycka rzezba Marii z cialem Chrystusa z Ostrédy. Pla-
styczna interpretacja wizji mistycznej (2005); Rzezba w Prusach krzyzackich do potowy X1V wieku.
Zrédla stylu (2012).

Flavio Feli c e, profesor, politolog, filozof polityki. Urodzony w 1969 r. w Turynie. Studia
z zakresu nauk politycznych na Universita di Teramo.

0d 2007 r. przewodniczacy Centro Studi e Documentazione Tocqueville-Acton w Mediolanie.
Wyktadowca doktryn ekonomicznych i politycznych oraz kierownik (od 2010) migdzynarodowego
programu badan nad spotecznym nauczaniem Kosciota ,,Caritas in Veritate” na Papieskim Uni-
wersytecie Lateranskim w Rzymie. Réwniez od 2007 r. pracownik naukowy American Enterprise
Institute i Faith & Reason Institute w Washingtonie. Wyktadowca historii doktryn politycznych na
Uniwersytecie w Molise.

Cztonek Centro di Metodologia delle Scienze Sociali (w ramach Libera Universita Internazio-
nale degli Studi Sociali) w Rzymie i Ropke Institut w Erfurcie.

Redaktor naczelny czasopisma ,,Prospettiva Persona”, cztonek kolegium redakcyjnego czaso-
pism ,,Global & Local Economic Review” i ,,Mises”.

Glowne obszary badan: historia mysli ekonomicznej i politycznej, filozofia polityki, spoteczne
nauczanie Kosciota.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: I/ pensiero di Michael Novak. Tra dottrina sociale
e spirito imprenditoriale (1998); Capitalismo e cristianesimo. Il personalismo economico di Mi-
chael Novak (2002); Prospettiva ,,neocon”. Capitalismo, democrazia, valori nel mondo unipolare
(2005); Neocon e teocon. 1l ruolo della religione nella vita pubblica statunitense (2006); Welfare
Society. Dal paternalismo di stato alla sussidiarieta orizzontale (2007); Economia sociale di mercato
(2008); Persona e welfare (2008); Economia e persona. L’economia civile nel contesto teorico
dell’economia sociale di mercato (2009); Persona, impresa e mercato. L’economia sociale di mer-
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cato nella prospettiva teorica del pensiero sociale cattolico (2010); Lo spirito della globalizzazione
(wspotautor, 2011), Persona, istituzioni e mercato. La persona nel contesto del liberalismo delle
regole (2013); La vita alla luce della fede. Riflessioni filosofiche e socio-politiche sull 'enciclica ,, Lu-
men fidei” (2013, wyrdzniona Premio ,,Capri — San Michele”); La Sharia e il denaro. Un confronto
tra finanza islamica ed economia sociale di mercato (wspotautor, 2016); La vita alla luce della fede
(wspotautor, 2016). Redaktor serii wydawniczych: ,,Polis & Oikonomia”, ,,Novae Terrae”; ,,Profili
storici”; ,,Il1 Pane Quotidiano™; ,,I1 liberalismo delle regole”.

Tomasz G arb o, doktor habilitowany, literaturoznawca. Urodzony w 1973 r. w Krasnymstawie
na Lubelszczyznie. Studia z zakresu filologii polskiej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

0Od 2000 r. pracownik tej uczelni, obecnie dyrektor Osrodka Badan nad Literatura Religijna.

Czlonek Komitetu Redakcyjnego kwartalnika ,,Ethos” oraz Komitetu Redakcyjnego serii ,,Bi-
blioteka Utwordéw Religijnych”.

Gloéwne obszary badan: sacrum w literaturze, poezja wspdtczesna.

Publikacje ksiazkowe: Chrzest ziemi. Sacrum w poezji Zbigniewa Herberta (2006); Po Upadku.
O Tworczosci Czestawa Mitosza (2013).

Andrzej Gielarow s ki, doktor, filozof. Urodzony w 1969 r. w Kolbuszowej. Studia z za-
kresu filozofii na Papieskiej Akademii Teologicznej (obecnie Uniwersytet Papieski Jana Pawta II)
w Krakowie.

W latach 1998-2007 nauczyciel filozofii w Zespole Szkot Katolickich im. P.G. Frassatiego
w Nowym Saczu. Od 2006 r. adiunkt na Wydziale Filozoficznym Wyzszej Szkoty Filozoficzno-Peda-
gogicznej ,,Ignatianum” (obecnie Akademia Ignatianum) w Krakowie, od 2010 r. petniacy obowiazki
kierownika Katedry Filozofii i Teorii Kultury w Instytucie Kulturoznawstwa na tym wydziale.

Cztonek-zatozyciel Polskiego Towarzystwa Filozofii Religii, cztonek Stowarzyszenia Tworcow
Nauki i Kultury ,,Episteme”.

Glowne obszary badan: filozofia kultury, filozofia religii i dialogu migdzyreligijnego, filozofia
cztowieka (fenomenologia, hermeneutyka, filozofia dialogu), kulturoznawstwo.

Publikacje ksiazkowe: Odczarowania. Czlowiek w spoleczenstwie (wspdtred., 2008); Michel
Henry — fenomenolog zycia (wspétred., 2010); Miedzy przedmiotowosciq a podmiotowosciq.
Intencjonalnos¢ w fenomenologii francuskiej. Entre ['objectivité et la subjectivité. L’ intentionnalité
dans la phénoménologie frangais (wspotred., 2011); Wobec metafizyki. Filozofia — sztuka — film
(wspotred., 2012); Tajemnica obecnosci. Bycie i intersubiektywnos¢ w filozofii Gabriela Marcela
(2013); Kryzys kultury — kryzys czltowieka. Fenomenologiczna krytyka kultury: Husserl, Lévinas,
Henry (w druku). Redaktor serii ,,Humanitas. Studia Kulturoznawcze”, wspoétredaktor serii ,,Uni-
versum Philosophiae”.

Witold P. G 1in k o w s k i, doktor habilitowany, profesor UL. Urodzony w 1956 r. w Lodzi.
Studia z zakresu filozofii na Uniwersytecie Lodzkim.

W latach 1981-1984 pracownik Wydawnictwa UL. Od 1998 r. pracownik naukowy Katedry
Filozofii Wspdtczesnej w Instytucie Filozofii na Wydziale Filozoficzno-Historycznym UL.

Cztonek Polskiego Towarzystwa Filozoficznego, przewodniczacy Komitetu Okrggowego Olim-
piady Filozoficzne;j.

Gloéwne obszary badan: filozofia wspodtczesna, antropologia filozoficzna, hermeneutyka filo-
zoficzna.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Wolnos¢ ku nadziei. Spotkanie z myslq ks. Jozefa Tischnera
(2003); Imie filozofii. Przyczynek do filozofii dialogu (2005); Transcendencje codziennosci (2008);
Czlowiek — istota spoza kultury. Dialogika Martina Bubera jako podstawa antropologii filozofi-
cznej (2011).
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Jakub G o m u t k a, doktor, filozof. Urodzony w 1977 r. w Opolu. Studia z zakresu filozofii
na Papieskiej Akademii Teologicznej (obecnie Uniwersytet Papieski Jana Pawta I1), z zakresu in-
formatyki na Politechnice Opolskiej.

0Od 2009 r. pracownik Katedry Filozofii Boga na Wydziale Filozofii PAT (UPJPII), od 2011
adiunkt.

Czlonek-zatozyciel Polskiego Towarzystwa Filozofii Religii.

Gloéwne obszary zainteresowan badawczych: filozofia religii, filozofia jezyka, filozofia umystu,
filozofia matematyki, mysl Ludwiga Wittgensteina, mysl Stanistawa Lema.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Gramatyka wiary. Dziedzictwo Wittgensteinowskiego
fideizmu (2011); Phenomenologie polonaise et le christianisme (wspotred., 2015).

Agnieszka K. H a a s, doktor habilitowany, literaturoznawca. Studia z zakresu filologii polskiej
i germanskiej na Uniwersytecie Wroctawskim.

Obecnie adiunkt w Katedrze Literatury i Kultury Niemieckiej w Instytucie Filologii German-
skiej Uniwersytetu Gdanskiego.

Zainteresowania badawcze: historia literatury niemieckiej X VIII i XIX wieku, teoria i krytyka
przektadu, komparatystyka literacka.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Polskie przeklady ,, Fausta I” Goethego. Proba krytyki
i zarys recepcji w Polsce (2005); Ku poetyckiej mistyce. Wczesna tworczos¢ Friedricha Holderlina
wobec Nieuwarunkowanego (2013).

Bronistaw Jakubiec SDS, magister, katechetyk, duszpasterz. Urodzony w 1950 r. w Biel-
sku-Bialej. Studia teologiczne w Wyzszym Seminarium Duchownym Salwatorianéw w Bagnie oraz
na Wydziale Nauk Wychowawczych Papieskiego Uniwersytetu Salezjanskiego w Rzymie.

W latach 1985-1994 wyktadowca katechetyki i (przez szes¢ lat) magister nowicjatu w Wyz-
szym Seminarium Duchownym Salwatorianéw w Bagnie. Od 1995 do 1997 r. duszpasterz Polonii
amerykanskiej w Merrillville i Chicago, redaktor salwatorianskiego programu radiowego w Chica-
go. W latach 1997-1999 redaktor naczelny dwumiesigcznika ,,Salwator” i dyrektor wydawnictwa
o tej samej nazwie w Krakowie. Od 1999 do 2013 r. konsultor generalny i prokurator przy Stolicy
Swigtej w Rzymie. Od 2013 r. duszpasterz Polonii w Sanktuarium Matki Boskiej Czestochowskiej
w Merrillville w stanie Indiana.

Publikacje ksiazkowe: Sanktuarium Matki Bozej Czestochowskiej w Merrillville (1996), Kwiat-
ki ksiedza Tadeusza. Zwyczajne wspomnienia o niezwyklym czlowieku ksiedzu profesorze Tadeuszu
Styczniu, salwatorianinie (2012).

Krzysztof K orn a c ki, doktor habilitowany, profesor UG, filmoznaweca, krytyk. Urodzony
w 1970 r. w Gdansku. Studia z zakresu historii na Uniwersytecie Gdanskim.

0d 2004 1. pracownik Zaktadu Dramatu, Teatru i Filmu Instytutu Filologii Polskiej UG, obecnie
w Katedrze Wiedzy o Filmie i Kulturze Audiowizualnej. Przez kilka lat wspotpracownik miesigcznika
W drodze”.

Cztonek Rady Redakcyjnej periodyku ,,Panoptikum”.

Glowne obszary badan: historia kina polskiego, religia w kinie.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Kino polskie wobec katolicyzmu (1945-1970) (2005); Poszu-
kiwanie i degradowanie sacrum w kinie (wspétred., 2002); Swiatowa Encyklopedia Filmu Religijnego
(wspotautor, 2007); ,, Popidl i diament” Andrzeja Wajdy (2011, ,,Piéro Fredry” za Ksiazke Roku);
Sacrum w kinie. Dekade pézniej (wspotred., 2013).

Kazimierz K raje w s ki, doktor, filozof, etyk. Urodzony w 1949 r. w Warszawie. Studia
z zakresu filozofii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.
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0Od 2015 r. emerytowany pracownik naukowo-dydaktyczny KUL.

Wspotzatozyciel Wszechnicy Chrzescijansko-Demokratycznej. Cztonek zarzadu Instytutu Jana
Pawta II KUL.

Glowne obszary badan: epistemologiczne podstawy etyki, etyka szczegdtowa, teoria poznania,
mysl filozoficzna Karola Wojtyly—Jana Pawta II.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Etyka jako filozofia pierwsza. Doswiadczenie normatywnej
mocy prawdy zrodlem i podstawq etyki (2006); Racjonalnos¢ w etyce. Normatywna moc prawdy
(red., 2007); Racjonalnos¢ w etyce. Sumienie: prawosé i tworczosé (red., 2009); T. Styczen SDS,
Drziela zebrane, t. 2, Etyka niezalezna (red., 2012); T. Styczen SDS, Dziela zebrane, t. 4, Wolnosé
w prawdzie (red., 2013).

Agnieszka Lekka-Kowalik, profesor KUL, filozof. Urodzona w Lublinie. Studia z zakresu
chemii na Uniwersytecie Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie oraz z zakresu filozofii na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim i w International Academy of Philosophy (Liechtenstein).

W latach 1993-1996 pracownik naukowy Uniwersytetu Kantonalnego w Neuchatel w Szwajcarii.
Od 1997 r. pracownik KUL, od 2011 kierownik Katedry Metodologii Nauk, w latach 2009-2012
prodziekan Wydziatlu Filozofii, a w latach 2012-2013 prorektor do spraw promocji i wspolpracy
z zagranica; od 2014 r. dyrektor Instytutu Jana Pawta II i redaktor naczelna kwartalnika ,,Ethos”.

Cztonek Polskiego Towarzystwa Tomasza z Akwinu oraz Towarzystwa Naukowego KUL.
Cztonek komitetu redakcyjnego ,,Summarium” (rocznika TN KUL).

Gléwne obszary badan: filozofia nauki, ogoélna metodologia nauk, logika praktyczna, etyka
badan naukowych, etyka informatyczna.

Redaktorka tomu czasopisma ,,The Monist” (1996); autorka ksiazki Odkrywanie aksjologicz-
nego wymiaru nauki (2008).

Jarostaw Merecki SDS, doktor habilitowany, filozof. Urodzony w 1960 . w Bisztynku (ziemia
olsztynska). Studia z zakresu teologii w Wyzszym Seminarium Duchownym Salwatorianéw w Bagnie
koto Wroclawia, z zakresu filozofii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim oraz w Internationale
Akademie fiir Philosophie (Liechtenstein).

W latach 1991-2001 wyktadowca etyki w WSD Salwatorianéw w Bagnie. Od 1991 r. wspotpra-
cownik Istituto Polacco di Cultura Cristiana w Rzymie. Od 1994 r. pracownik Instytutu Jana Pawta 11
KUL, od 2000 r. zastgpca redaktora naczelnego kwartalnika ,,Ethos”. Obecnie wyktadowca antropologii
filozoficznej i etyki w Instytucie Studiow nad Matzenstwem i Rodzing im. Jana Pawla Il na Papieskim
Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie. Wspdtpracownik ,,Jazz Forum”.

Czlonek nadzwyczajny Pontificia Accademia di San Tommaso d’Aquino.

Glowne obszary badan: etyka, zwiazki etyki z antropologia (zwlaszcza teoria prawa natural-
nego), filozofia polityki.

Publikacje ksiazkowe: Rocco Buttiglione. Doktorat honoris causa KUL (red., 1994); Wokot en-
cykliki ,, Veritatis splendor” (red., 1994); Europa jako pojecie filozoficzne (wspdtautor, 1996); ABC
etyki (wspotautor, 1996); Spor o prawo naturalne (2001); Corpo e Transcendéncia. A antropologia
filosdfica na Teologia do Corpo de Sao Jodo Paulo II (2014); Corpo e trascendenza. L’ Antropologia
filosofica nella teologia del corpo di Giovanni Paolo II (2015); Persona e famiglia. L eredita di San
Giovanni Paolo I nel dibattito attuale (2016). Thumacz literatury filozoficznej i teologicznej, m.in.
ksiazek R. Buttiglionego, R. Spaemanna, J. Maritaina, V. Possentiego, O. Hoffego, J. Ratzingera.

Mirostawa Otdakowska-Kuflow a, profesor, literaturoznawca. Urodzona w 1955 r.
w Katowicach. Studia z zakresu filologii polskiej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

Od 1983 r. zatrudniona na KUL, od 1999 r. kierownik Katedry Literatury Wspolczesnej w In-
stytucie Filologii Polskiej na Wydziale Nauk Humanistycznych.
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Cztonek Komisji Polsko-Ukrainskich Zwiazkow Kulturowych przy Lubelskim Oddziale PAN
(0d 2011 r. przewodniczaca tej komisji), Rady do Spraw Apostolstwa Swieckich Konferencji Episko-
patu Polski (przez dwie kadencje), Zespotu Etyki Stowa powotanego przez Radg Jezyka Polskiego
PAN, Towarzystwa Naukowego KUL (w latach 2001-2003 przewodniczaca Wydziatu Historyczno-
-Filologicznego) i Stowarzyszenia im. Romana Brandstaettera przy Wydziale Teologicznym Uni-
wersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu.

Gloéwne obszary badan: historia literatury polskiej (w szczego6lnosci XX i XXI w.), pogranicze
literatury i religii, literatury i sztuki, literatury i kultury polskiej oraz ukrainskie;j.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Chrzescijanskie widzenie Swiata w poezji Kazimiery Ii-
takowiczéwny (1993); Wypowiedzie¢ Stowo. Stanistaw Vincenz wobec dziedzictwa kultury (1993);
Obraz Boga Ojca w kulturze (wspotred., 2000); Stanisiaw Vincenz — humanista XX wieku (red.,
2002); Blask Stowa. Inspiracja biblijna w tworczosci literackiej Jana Pawta II (2004); Stanistaw
Vincenz pisarz, humanista, oredownik zblizenia narodow. Biografia (2006; wyd. ukrainskie 2012,
nagroda Zwiazku Pisarzy Polskich na Obczyznie 2009); Wschod i Zachod. W poszukiwaniu Europy
duchowej (wspdtred., 20006); Poznawanie sqsiadow. Z zagadnien duchowosci w polskiej i ukrainskiej
kulturze (wspoétred., 2008); Religijnos¢ na progu nowoczesnosci. O literaturze polskiej lat 1918-1945
(wspored., 2010).

Przemystaw R oten grub er, doktor habilitowany, profesor Akademii im. Jakuba z Paradyza.
Urodzony w 1966 r. w Poznaniu. Studia w klasie kontrabasu w Akademii Muzycznej im. 1.J. Pade-
rewskiego w Poznaniu, z zakresu filozofii na Uniwersytecie Adama Mickiewicza.

W latach 1995-2007 nauczyciel w Liceum Muzycznym im. M. Kartowicza w Poznaniu. Od
1997 r. pracownik Instytutu Kulturoznawstwa UAM, od 2010 r. réwniez Akademii im. Jakuba
z Paradyza (wczesniej] PWSZ) w Gorzowie Wielkopolskim.

Cztonek zatozyciel Polskiego Stowarzyszenia Etyki Biznesu EBEN Polska (w latach 2007-2015
wiceprezes, od 2015 czlonek zarzadu).

Gloéwne obszary badan: etyki stosowane (ze szczegdlnym uwzglednieniem etyki gospodarczej),
kulturoznawstwo stosowane, fenomen wielokulturowosci (zwlaszcza wielokulturowosci przesie-
dlenczej).

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Ideologia, anarchia, etyka. Dyskurs ponowoczesny
a , dialog” (2000); Perspektywy spotecznego porozumienia. Pragmatyka dyskursu wiladzy (2006);
Dialogowe podstawy etyki gospodarczej (2011).

Bernard Sawicki OSB, teoretyk muzyki, pianista, teolog. Urodzony w 1967 r. w Warszawie.
Studia z zakresu teorii muzyki i fortepianu w Akademii Muzycznej im. F. Chopina w Warszawie,
z zakresu teologii w Papieskiej Akademii Teologicznej (obecnie Uniwersytet Papieski Jana Pawla IT)
w Krakowie i w Papieskim Ateneum $w. Anzelma w Rzymie. Od 1994 r. profes opactwa tynieckiego,
w latach 2005-2013 opat. Od 2004 r. odpowiedzialny za $piew konwentu; inicjator (i prowadzacy)
Warsztatow Choralowych, a takze ,,Rekolekcji w przestrzeni sztuki” w Benedyktynskim Instytucie
Kultury ,,Chroni¢ Dobro”. Obecnie wyktadowca Papieskiego Ateneum $w. Anzelma.

Sporadyczne wystepy (organowe lub fortepianowe) w Polsce i za granica, m.in. w Irlandii,
Belgii i na Wegrzech.

Autor 1 wspotwykonawca projektow ptytowych: Chwalcie go na strunach i flecie (partie fletow
prostych) oraz W kregach Alleluja (partie organowe).

Publikacje ksiazkowe: The Concept of the Absurd and Its Theological Reception in Christian
Monasticism (2005); Muzyka Chopina a Reguta sw. Benedykta (2010); Rekolekcje z opowiadaniami
Stawomira Mrozka (2014); W chorale jest wszystko. Ekstremalny przewodnik po Spiewie grego-
rianskim (2014).
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Hanna Such o cka, doktor habilitowany, profesor UAM, polityk, prawnik. Urodzona w 1946 1.
w Pleszewie. Studia z zakresu prawa na Uniwersytecie Adama Mickiewicza w Poznaniu.

W latach 1969-1972 pracownik naukowy w Instytucie Przemystu Drobnego i Rzemiosta. W la-
tach 1972-1990 i ponownie od 2013 r. wyktadowca w Katedrze Prawa Konstytucyjnego na Wy-
dziale Prawa i Administracji Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, obecnie kierownik tej katedry.
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z zakresu archeologii na Uniwersytecie Mikotaja Kopernika w Toruniu.
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zatrudniona na Wydziale Kulturoznawstwa Panstwowej Wyzszej Szkoly Zawodowej w Ciecha-
nowie. Obecnie adiunkt w Katedrze Archeologii Pradziejow i Sredniowiecza Europy w Instytucie
Archeologii na Wydziale Nauk Historycznych i Spotecznych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wy-
szynskiego w Warszawie.

Glowne obszary badan: archeologia wezesnego sredniowiecza, archeologia symboliczna, ob-
rzedowos$¢ pogrzebowa na Podlasiu od sredniowiecza do czasdw nowozytnych.

Autorka artykutéw z powyzszych dziedzin oraz ksiazki Magia ochronna Stowian we wezesnym
Sredniowieczu na ziemiach polskich (2016).

Ks. Alfred M. Wierzbic ki, doktor habilitowany, profesor KUL, filozof, poeta. Urodzony
w 1957 r. w Maryninie na Lubelszczyznie. Studia teologiczne i filozoficzne na Katolickim Uniwer-
sytecie Lubelskim oraz w Internationale Akademie fiir Philosophie w Liechtensteinie.
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-dydaktyczny KUL, obecnie kierownik Katedry Etyki. Od 1998 r. zastgpca dyrektora, a od 2006
do 2014 r. dyrektor Instytutu Jana Pawta II KUL i redaktor naczelny kwartalnika ,,Ethos”, obecnie
cztonek Rady Naukowej Instytutu i Kolegium Redakeyjnego ,,Ethosu”. W latach 2002-2012 réwniez
prorektor Wyzszego Metropolitalnego Seminarium Duchownego w Lublinie, a od 2004 r. wikariusz
biskupi do spraw kultury Archidiecezji Lubelskiej.
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CHRISTIANITY IN THE WESTERN CULTURE

ABSTRACTS

From the Editors — A Retreat of Christianity? (D.Ch.)

It is often claimed in the debates on the condition of modern culture that the
world of today has become post-Christian.! However, what kind of reality does
this statement actually describe? Has Christianity been globally overcome as
a religion, whether by another faith or by atheist attitudes? Or is it rather the
case that what we are currently witnessing is a global rejection of the values
Christianity has introduced into the Western culture as well as those it has
worked out throughout its history? Or perhaps, while making statements of this
kind, we have in mind a significant ‘reduction’ of the public presence not only
of the Roman Catholic Church, but also of the institutions representing other
Christian denominations? Or are we thinking of the evolution of the nature of
this presence, as well as its role, in the Western societies?

It seems that the answers to the above questions are not clear-cut. On the one
hand, it is a fact that the number of believers of religions other than Christian-
ity is continually growing whereas the number of Christians is systematically,
while not dramatically, dropping down. Moreover, the growing influx of be-
lievers of other religions to the traditionally Christian territories drastically
changes the ratio of the Christians to the new-comers, who carry not only
a different faith, but also a different culture. On the other hand, however, it has
been confirmed by the history of Christianity, in particular by the exceptionally
broad and rich intellectual tradition built around it, comprising philosophical
and theological ideas as well as belles-lettres, that dialogue with non-Christian
cultures and non-Christian ideas—not infrequently involving a difficult intel-
lectual struggle—is so deeply inscribed in this religion that it actually gives it
the power to revive itself. In this sense the history of Christianity might be seen

"'Seee.g. JulianV. Langmead-Casserley, The Church To-Day and To-Morrow: The
Prospect for Post-Christianity (London: SPCK, 1965); Emile P o ul a t, L’Ere postchrétienne;
un monde sorti de Dieu (Paris: Flammarion, 1994); Voddie Jr. B a u ¢ h a m, The Ever-Loving
Truth: Can Faith Thrive in a Post-Christian Culture? (Nashville, Tennessee: Broadman and Holman
Publishers, 2004); R.T. Ptas zek, “Co dolega Europie?”, Civitas Christiana, http://e-civitas.pl/
co-dolega-europie/; P. Kaznowski, “Christianitas a kultura postchrzescijanska,” Christianitas,
26 June 2014, http://christianitas.org/news/christianitas-kultura-postchrzescijanska/.
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as the story of an intellectual defense of the truth it has brought, considered by
its adherents as the highest value, whether we take into consideration antiquity
or the periods closer to us on the timeline of history, in which Christianity
was forced to confront not only other faiths, but also atheist ideologies. In
this context it makes sense to distinguish between the history of the Church
(the Churches), that is the history of religion in its institutional aspect, and
the history of Christianity seen as the actual experience of its believers. In
the latter sense the history of Christianity turns out, among others, the history
of the martyrdom of Christians in various parts of the world, which is also
a contemporary experience: the history which continues today, for instance in
the Arabic countries or in China.

However, one needs to keep in mind that rejection of the Christian values is
by no means a mark of our modern times, and that the institutional presence
of the Church in the social life, as well as in the public sphere, has assumed
various shapes throughout history, from the hidden, to the triumphant. The
phenomena we describe today as post-Christian were not essentially unknown
in the foregone days—on the contrary, they were recurring or even constantly
present. However, from the vantage point of the history of culture, it is inter-
esting that despite the ambivalent attitudes the world has assumed towards
Christianity—attitudes such as hostility, rejection, distance, or mistrust—his-
tory has witnessed a continuing process of absorption by culture, in particular
by the Western culture, of the significant ideational elements of this religion,
today frequently described as the Christian values. Thus one might say that the
culture of the West has in its development gradually become imbued with the
content rooted in Christianity. Freedom, equality and brotherhood had been part
of the Christian message long before they became the slogans of the French
revolution. Likewise, a germ of the concept of the human rights—fully grasped
in the special Declaration only after the second world war—was always present
in Christ’s teaching on the exceptionality and value of each an every human
being: on the individual rather than collective salvation. Also the attitude of
kindness, today considered as the principle of both social and individual life,
springs out from the commandment of love formulated by Jesus. One might
point to a similar origin of numerous other values considered as indubitable
in the Western culture today. It seems that the development of this culture
in history involved an increasingly deeper reading of the Christian message
despite the ambivalence of social attitudes towards Christianity as a religion.
Christian anthropology seems to exhibit special universalism, a phenomenon
which is described by the adjective ‘Catholic,” meaning precisely ‘universal.” It
was this universalism that enabled, wherever the Western culture reached, the
appearance of a culture canon comprising works of literature, music, paintings
and architecture not only directly inspired by the message of this religion, but
also simply stemming— without reference to religious values—from the ‘soil’
Christianity had prepared. Works of the latter kind also developed the motifs
characteristic of the Christian perception of the world, such as the tension be-
tween love and justice, the dilemmas of free will, the ambivalence of freedom,
or the problem of evil. In the process of the development of the Western culture
Christianity stopped being merely a religion, a faith demonstrating the openness
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of the human being to transcendence or the human need to find the meaning
of the observable reality outside this reality. Having gone beyond its religious
roots, Christianity became the source of the universal ethos of this culture.
One could point to numerous examples confirming this constatation. One of
them, indeed a telling one, was the list of the fifty best religious—in particular
Catholic—films proposed by the Crisis magazine in 1997. The list included
not only movies directly addressing religious themes and Biblical events, like
Ben Hur by William Wyler, but also movies such as Angels with Dirty Faces
by Michael Curtiz, A4u Revoir, Les Enfants by Louis Malle, Late Spring by
Yasujird Ozu, Ikiru by Akiro Kurosawa, and Blue by Krzysztof Kieslowski. In
many cases the directors most probably would have been (or were) astonished
by such a qualification of their works.? It is the universality of Christianity
in sphere of ideas—manifested not only in the field of ethics inspired by the
Decalogue with the incorporated commandment of love, but above all in the
special appreciation of the human reason and its aspirations to know the reality
and to express it in its own language—that enables a reading on one intellec-
tual plane of works by such geographically, mentally and temporally distant
authors as, for instance, Plato, Aristotle, St. Augustine, St. Thomas Aquinas,
Descartes, Karl Marx, Ludwig Wittgenstein, Jean Baudrillard, Gerard Manley
Hopkins, Tadeusz Rézewicz, Graham Greene, Romain Rolland, Thomas Mann,
Sandor Marai, Albert Camus, Emmanuel Carrére, Fra Angelico, Caravaggio,
Rembrandt, Pablo Picasso, Francis Bacon, Johann S. Bach, and Arvo Part.
It seems that the ideational substance of the Western culture, which is said
to have formed a unity with ancient Greek thought and Roman law, enabled
the occurrence of a special metalanguage. It is this metalanguage that allows
a reception of the works of culture leaving a margin for individual reflection,
for the peculiar reflection inherent in a cognitive act. Owing to this mental
space the reception of a work of culture does not involve a mental identification
with it: the recipient of culture always preserves an intellectual distance. This
mark of European culture is so specific to it, and so deeply rooted, that Leszek
Kotakowski warned it poses a certain danger: Western culture is the only culture
capable of viewing itself at a distance, as if from its outside; it is the only culture
which has produced the mental attitude allowing self-examination, which has
resulted in its ability to put itself into doubt.?

Wherefrom does this special power—or maybe a weakness—derive? Its origin
might be traced back to the Christian category of conscience: another category
which seems to have informed the Western culture and which determines its
view of the human being as one situated in the ‘field of responsibility’ and, by
nature, striving to distinguish truth from untruth, rightness from wrongness and
good from evil—making a continuous effort to discern these realities, which are
not always easy to grasp. Thus it is precisely the judgment of conscience, an-

2 See William P ar k, “The Fifty Best Catholic Films of All Time,” Crisis, 1 November, 1997,
http://www.crisismagazine.com/1997/the-fifty-best-catholic-films-of-all-time.

3 See Leszek K otakowsk i, “Looking for the Barbarians: The Illusions of Cultural Uni-
versalism,” in Leszek Kotakowski, Modernity on Endless Trial (Chicago—London: The University
of Chicago Press, 1990), 14-31.
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chored in the discernment of the reality, that on the one hand manifests human
freedom and on the other opens the door to the danger Kotakowski describes:
the choice of the recognized truth, the choice of what is good, taking the side
of what is right and righteous, does not have to turn out directly advantageous.
The fate of martyrs and prisoners of conscience is tangible while tragic a proof
of the correctness of this thesis.*

Respect for the autonomy of human conscience (according to Kotakowski’s
insight, one might speak here about the conscience of culture), which is the
foundation of the axiological order of the West, makes this order, itself consid-
ered as a value, a specific proprium of its culture. Giving human conscience
the rank of the ultimate norm of morality is combined with an unprecedented
attitude of respect for the human reason and affirmation of the human right to
know the world and to grasp its meaning in the way that is always individual,
and yet open to truth. The judgment of conscience stands above any external
dictate, even should the dictate come from a religious authority. It was precisely
the attitude of openness to the world combined with the affirmation of the
efforts to know it that made the culture of the West the cradle of science and
technology, including the newest technologies applied in various domains.
From the perspective of the philosophy of culture one might risk the opinion
that the measure of the cultural presence of Christianity is neither the number
of its believers nor the number of the clergy or the churches that are being
erected, but rather the specific ‘substratum’ which Christianity has provided for
the Western culture throughout its history. This substratum embraces, among
others, the belief that good is to be done and evil is to be avoided, that every
human being is one’s neighbor, that there is only one true morality which is
binding regardless of the creed of the other, that words are meaningful and
reflect what is true. How deeply the values brought by Christianity have perme-
ated the Western culture may be sharply seen in that a person representing this
culture today instinctively rejects the idea that there might be a value justifying
the intention to harm another human being, in particular by taking her life in a
cruel way, such as by beheading her or cutting her throat. This attitude is by no
means obvious in other cultures even today.

Again, how to account for this cultural power of Christianity? One might
certainly speak about supernatural intervention, about the working of the
Providence, or directly of the Holy Ghost. Yet let us remain on the plane of
the philosophy of culture, and continue the considerations that are somewhat
external to religion. It would be rather hard to try to attribute this role to the
social and political position of the Church, which, for many centuries, was one
of dominance. It seems that the power of Christianity did not come from its
institutional structure, rather, it was a result of the space it left to creativity, to
study and the type of learning we describe as ‘the humanities’ today. One might
say that already since the times of the Fathers of the Church and the succeeding
medieval philosophy a pivotal role in the culture of the West has belonged to

* See Tadeusz Sty ¢ z e i, SDS, Wolnos¢ w prawdzie, in Tadeusz Styczen, SDS, Dziela ze-
brane, ed. Fr. Alfred M. Wierzbicki, vol. 4, Wolnos¢ w prawdzie, ed. Kazimierz Krajewski (Lublin:
Towarzystwo Naukowe KUL—Instytut Jana Pawta II KUL, 2013), 17-32.
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Christian intellectuals: those who perceived their task as comprehending the
world, seeking its decontradictification in Christianity, and— subsequently—
communicating this comprehension to others. It was precisely their work that
built the substratum of today’s culture of the West, both of the culture demon-
strating a clearly Christian face and of that merely inspired by the intellectual
background of Christianity, such as the 20th century attempts to create lay
humanism or materialist philosophies of history.

However, while the negative or ambivalent social attitudes towards Christianity
turn out incapable of undermining its cultural significance, today a challenge
seems to come from inside this religion. One may notice, inside Christianity,
a phenomenon of a certain deprecation of the intellectual element and of favor-
ing emotional influence, which reduces the Christian message to the categories
widely used in the world today. In America, the debate ‘Where is our Reinhold
Niebuhr?’? is underway, with the recurring opinion that Christian intellectuals
have lost contact with the culture of today, since they are no longer able to speak
its language. Still, from a closer perspective, taking into consideration our Polish
reality, one might feel somewhat concerned by the fact that the measures taken
in order to attract people to the Christian religion are located precisely within
the space of popular culture and use its tools exclusively. Thus questions appear:
Why cannot we hear Bach’s music in our churches? Why has the tradition of
Gregorian chant disappeared? Why do the homilies not explain the thought of
great theologians? Why are there no theological debates that would go beyond
the current social and legal issues? Why do religious books tend to become
simply cookbooks written by consecrated persons? It seems that the ambition to
preserve Christianity as a ‘mass’ religion destroys the element that is particularly
precious and life-giving from the vantage point of culture, namely, its deep intel-
lectual message. John Paul II addressed a similar issue in his encyclical Fides et
Ratio, which he opened with the following words: “Faith and reason are like two
wings on which the human spirit rises to the contemplation of truth.”

Against today’s tendencies, back in 1969, at a time when a retreat of Christianity
was also heralded, Card. Joseph Ratzinger reflected on the future of the Church:
“From the crisis of today the Church of tomorrow will emerge—a Church that
has lost much. She will become small and will have to start afresh more or less
from the beginning ... As the number of her adherents diminishes, so will she
lose many of her social privileges. In contrast to an earlier age, she will be
seen much more as a voluntary society, entered only by free decision ... The
Church will be a more spiritual Church.... She may well no longer be the domi-
nant social power to the extent that she was until recently; but she will enjoy
a fresh blossoming and be seen as man’s home, where he will find life and hope
beyond death.”

5 See Alan Jacobs, “The Watchmen: What Became of the Christian Intellectuals,” Harp-
er’s Magazine, 2 September 2016, http:/harpers.org/archive/2016/09/the-watchmen/?single=1;
Owen Strachan, “Where’s Niebuhr? On Alan Jacobs’s Essay on Christian Intellectuals,” http:/

cpt.mbts.edu/2016/08/17/wheres-niebuhr-on-alan-jacobss-essay-on-christian-intellectuals/.

¢ Joseph Ratzinger, “What Will the Church Look Like in 2000,” in Joseph Ratzinger, Faith

and the Future (San Francisco: Ignatius Press, 2009), 116-118.
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JOHN PAUL II — The Spiritual Unity of the Christian Europe

Your Eminence, beloved Primate of Poland.
Dear Brothers, the Archbishops and Bishops of Poland.

In you I greet the whole of the People of God living in my native land—the
priests, the religious families, the laity.

I greet Poland, baptized over a thousand years ago.

I greet Poland, inserted into the mysteries of the divine life through the sac-
raments of baptism and confirmation. I greet the Church in the land of my
forefathers, in hierarchical community and unity with the Successor of Saint
Peter. I greet the Church in Poland, which was guided from the beginning by
the saints, Bishops and Martyrs, Wojciech (Adalbert) and Stanislaus, in union
with the Queen of Poland, Our Lady of Jasna Goéra (The Bright Mountain
—Czg¢stochowa).

I who have come among you as a pilgrim for the great Jubilee greet all of you,
dear brothers and sisters, with the brotherly kiss of peace.

Once again the day of Pentecost has come, and we are spiritually present in the
Jerusalem upper room, while at the same time we are present here in this upper
room of our Polish Millennium, in which we hear as forcefully as ever the voice
of the mystery-filled date of that beginning from which we start to count the
years of the history of our motherland and of the Church that has been made
part of it. The history of Poland ever faithful.

On the day of Pentecost, in the Jerusalem upper room, the promise is fulfilled
that was sealed with the blood of the Redeemer on Calvary: “Receive the Holy
Spirit. If you forgive the sins of any, they are forgiven; if you retain the sins of
any, they are retained” (Jn 20:22-23). The Church is born precisely from the
power of these words. The Church is born of the power of this breath. After
it had been prepared during the entire life of Christ, the Church is definitively
born when the Apostles receive from Christ the gift of Pentecost, when they
receive from him the Holy Spirit. The descent of the Spirit marks the beginning
of the Church, which throughout all generations must bring mankind—both
the individuals and the nations—into the unity of the Mystical Body of Christ.
The descent of the Holy Spirit means the beginning of this mystery and also its
continuance. For the continuance is a constant return to the beginning.

And now we hear how in the Jerusalem upper room, the Apostles were “filled
with the Holy Spirit and began to speak in other tongues, as the Spirit gave them
utterance” (Acts 2:4). The various languages became theirs, became their own
languages, thanks to the mystery-filled action of the Holy Spirit, which “blows
where it wills” (Jn 3:8) and renews “the face of the earth” (Ps 103/104:30).
And although the author of Acts does not list our language among those that the
Apostles began to speak that day, the time would come when the Successors of
the Apostles in the upper room were to begin to speak also the tongue of our
forefathers and to proclaim the Gospel to the People that could understand it
and receive it only in that language.

There is much significance in the names of the castles of the Piast dynasty in
which this historic translation of the Spirit took place and in which the torch of
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the Gospel was lit in the land of our forefathers. The language of the Apostles
resounded for the first time, as if in a new translation, in our tongue, the tongue
that the people living on the banks of the Warta and the Vistula understood and
that we still understand today.

The castles with which the beginning of the faith in the land of our Polish
forefathers is linked are, in fact, that of Poznan—which from the earliest times,
beginning two years after the baptism of Mieszko, was the residence of the
Bishop—and that of Gniezno—where the great ecclesiastical and state act of
the year 1000 took place: the meeting before the relics of Saint Wojciech of the
envoys of Pope Sylvester II of Rome with the Roman Emperor Otto I1I and the
first Polish king (then only a prince as yet) Boleslaw Chrobry (Boleslaus the
Bold), the son and successor of Mieszko, in which the first Polish ecclesiasti-
cal province was set up, thus laying the foundations of the hierarchical order
for the whole of the history of Poland. Within this ecclesiastical province of
Gniezno we find in the year 1000 the episcopal sees of Krakow, Wroctaw and
Kotobrzeg, linked in a single ecclesiastical organization.

Every time we come to this place, we must see the upper room of Pentecost
opened up before us again. And we must listen to the language of our fore-
fathers, in which the proclamation of “the mighty works of God” (Acts 2:11)
began to resound.

It was also here that the Church in Poland intoned in 1966 its first Te Deum of
thanksgiving for the Millennium of its baptism. As Metropolitan of Krakdw,
I had the good fortune to participate in that celebration. Today, as the first Pope
of the Polish race, I would like to sing again with you this Te Deum of the Mil-
lennium. Inscrutable and wonderful are the decrees of the Lord that trace the
ways leading from Sylvester II to John Paul II in this place.

After so many centuries the Jerusalem upper room was again opened up and
amazement fell no longer only on the peoples of Mesopotamia and Judea,
Egypt and Asia, and visitors from Rome, but also on the Slav peoples and the
other peoples living in this part of Europe, as they heard the apostles of Jesus
Christ speaking in their tongue and telling in their language “the mighty works
of God.”

When in the course of history the first sovereign of Poland wished to introduce
Christianity and unite with the See of Saint Peter, he turned above all to the
related peoples and married Dobrawa, daughter of the Czech prince Boleslaus,
who was a Christian and became the godmother of her husband and of all his
subjects. With her, Poland received missionaries from various nations of Eu-
rope, from Ireland, Italy and Germany, such as the holy bishop and martyr Saint
Bruno of Querfurt. In the memory of the Church in the land of the Boleslaws
the deepest impression was made by Saint Wojciech, a son and pastor of the
related Czech nation. Well known are his history during the time that he was
Bishop of Prague, his pilgrimages to Rome and above all his stay at the court
of Gniezno, which was to prepare him for his final missionary journey to the
North. In the area of the Baltic Sea this exile bishop, this tireless missionary,
became the grain that falls into the ground and must die in order to bear much
fruit (cf. Jn 12:24). The witness of martyrdom, the witness of blood, sealed in
a special way the baptism received a thousand years ago by our forefathers. The
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martyred remains of the apostle Wojciech lie at the foundations of Christianity
throughout the land of Poland.

Today, in the year of the Lord 1979, on this anniversary of the descent of the
Holy Spirit, as we go back to those beginnings, we cannot fail to hear also—
as well as the language of our own forefathers—other Slav languages and
related languages, languages in which there then began to be heard the voice of
the upper room that was opened wide to history. These languages cannot fail to
be heard especially by the first Slav Pope in the history of the Church. Perhaps
that is why Christ has chosen him, perhaps that is why the Holy Spirit has led
him—in order that he might introduce into the communion of the Church the
understanding of the words and of the languages that still sound strange to the
ear accustomed to the Romance, Germanic, English and Celtic tongues. Is it
not Christ’s will that the Holy Spirit should make the Mother Church turn, at
the end of the second millennium of Christianity, with loving understanding,
with special sensitivity, to those forms of human speech that are linked together
by their common origin, their common etymology, and which, in spite of the
well-known differences, even in way of writing, sound close and familiar one
to another?

Is it not Christ’s will, is it not what the Holy Spirit disposes, that this Pope,
in whose heart is deeply engraved the history of his own nation from its very
beginning and also the history of the brother peoples and the neighbouring
peoples, should in a special way manifest and confirm in our age the presence
of these peoples in the Church and their specific contribution to the history of
Christianity?

Is it not the design of Providence that he should reveal the developments that
have taken place here in this part of Europe in the rich architecture of the temple
of the Holy Spirit?

Is it not Christ’s will, is it not what the Holy Spirit disposes, that this Polish
Pope, this Slav Pope, should at this precise moment manifest the spiritual unity
of Christian Europe? Although there are two great traditions, that of the West
and that of the East, to which it is indebted, through both of them Christian
Europe professes “one faith, one baptism, one God and Father of us all” (Eph
4:5-6), the Father of our Lord Jesus Christ.

Yes, it is Christ’s will, it is what the Holy Spirit disposes, that what I am saying
should be said in this very place and at this moment in Gniezno, in the land of
the Piasts, in Poland, close to the relics of Saint Wojciech and Saint Stanislaus,
before the image of the Virgin Mother of God, Our Lady of the Bright Mountain
and Mother of the Church.

On the occasion of the baptism of Poland we must call to mind the Christianiza-
tion of the Slavs: that of the Croats and Slovenes, among whom missionaries
worked as early as about 650 and largely accomplished their evangelization by
the year 800; that of the Bulgarians, whose prince, Borys I, received baptism
in 864 or 865; that of the Moravians and Slovaks, who were reached by mis-
sionaries before 850 and then in 863 by Saint Cyril and Saint Methodius, who
came to Greater Moravia to consolidate the faith of the young communities;
that of the Czechs, whose Prince Borivoj was baptized by Saint Methodius.
The field of the evangelizing influence of Saint Methodius and his disciples
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also included the Vislans and the Slavs living in Serbia. We must also recall the
baptism of Russia at Kiev in 988. We must also remember the Christianization
of the Slavs dwelling along the Elbe: Obotrits, Wielets and Lusatian Sorbs.
The Christianization of Europe was completed with the baptism of Lithuania
in 1386 and 1387.

Pope John Paul II, a Slav, a son of the Polish nation, feels how deeply fixed
in the ground of history are the roots of his origin, how many centuries stand
behind the word of the Holy Spirit proclaimed by him from Saint Peter’s Vati-
can Hill, and here at Gniezno, from the hill of Lech, and at Krakdw, from the
heights of Wawel.

This Pope, who is a witness of Christ and a lover of the Cross and the Resur-
rection, today comes to this place to give witness to Christ, who is living in the
soul of his nation, to Christ, who is living in the souls of the nations that have
long since accepted him as “the way, and the truth, and the life” (Jn 14:6). He
comes here to speak before the whole Church, before Europe and the world, of
those often forgotten nations and peoples. He comes here to cry “with a loud
voice.” He comes here to point out the paths that in one way or another lead
back towards the Pentecost upper room, towards the Cross and Resurrection.
He comes here to embrace all these peoples, together with his own nation, and
to hold them close to the heart of the Church, to the heart of the Mother of the
Church, in whom he has unlimited trust.

Within a short time there will end here in Gniezno the visit of the sacred Icon.
The image of Our Lady of Jasna Gora, the image of the Mother, expresses in
a unique way her presence in the mystery of Christ and of the Church that has
been living for so many centuries in the land of Poland. This image, which for
more than twenty years has been visiting the individual churches, dioceses and
parishes of this land, ends before long its visit to Gniezno, the ancient See of
the Primates, and goes to Jasna Gora, to begin its pilgrimage in the Diocese of
Czestochowa.

It is a great joy for me to be able to do this stage on my pilgrimage together with
Mary and to be with her on the great historic route that I have often travelled,
from Gniezno to Krakow by way of Jasna Gora, from Saint Wojciech to Saint
Stanislaus by way of the “Virgin Mother of God, whom God has filled with
glory, Mary.”

The chief route of our spiritual history, the route travelled by all the Poles,
whether of the West or of the East, as well as those outside their motherland in
the various countries and continents.

The chief route of our spiritual history and also one of the great routes of the
spiritual history of all the Slavs and one of the chief spiritual routes of the
history of Europe.

In these days there will take place for the first time a pilgrimage along this route
by the Pope, the Bishop of Rome, the Successor of Peter, the first among those
who went forth from the Pentecost upper room in Jerusalem, singing:

“Lord God, how great you are, clothed in majesty and glory, / wrapped in light
as in a robe!...

How many are your works, O Lord! / In wisdom you have made them all. / The
earth is full of your riches.
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You send forth your Spirit, they are created, / and you renew the face of the
earth” (Ps 103/104: 1-2, 24, 30).

Thus, dear fellow-countrymen, will this Pope, blood of your blood, bone of
your bone, sing with you, and with you he will exclaim:

“May the glory of the Lord last for ever! / May the Lord rejoice in his works! /
... May the glory of the Lord last for ever! / ... May my thoughts be pleasing to
him” (Ps 103/104:31, 34).

We shall go together along this path of our history, from Jasna Gora to Wawel,
to Saint Stanislaus. We shall go there, thinking of the past, but with our minds
directed towards the future.

We shall not return to the past! We shall go towards the future! “Receive the
Holy Spirit”! (Jn 20:22).

Amen.

Keywords: Christianization of Poland, Christianization of Europe, St. Adalbert,
St. Stanislaus, Millennium of the Baptism of Poland, European unity, spiritual
history of Europe

Homily delivered by His Holiness John Paul II during the Holy Mass celebrated
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Anna BLAZEJEWSKA — ‘Native’ Art in the Polish Territory During the Period of
Christianization: A Tentative Characterization

DOI 10.12887/29-2016-3-115-03

The article aims at a synthetic presentation of native, late tribal art in the period
of the Christianization of Poland. Material manifestations of the culture in
question are investigated by a number of disciplines, in particular archelogy, art
history and history. However, a proper evaluation of the phenomenon discussed
in the paper has not been accomplished in Polish art history yet.

My presentation of late tribal art in the period of the Christianization of Poland
considers mainly the phenomena which appear most interesting to the art histo-
rian: figural representations (monumental images as well as small format art),
and cult buildings. Those objects had a particular significance to late heathen
communities and they may be categorized according to the criteria used by art
history (such as the style, the type, the convention or representation).
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My analysis of the preserved figural art monuments (and of those we know only
from the descriptions provided by medieval chroniclers) points to the exist-
ence of a range of culturally varied areas within the Polish territory, namely:
the middle area (including the Wielkopolska region), the southern part (the
Silesia and the Matopolska), as well as the northern region (the Pomerania
and the ethnically distinct Prussia). There is a scarce number of monuments
preserved in Wielkopolska (among them large ones, such as the so-called ‘head
from Jankowo,’ the two statues from Powiercie near Koto, and the ‘head from
Dabrowka’ found in the area bordering with the Matopolska, as well as mani-
festations of small format art, e.g. the ‘goatie’ from Lednogoéra). All those ob-
jects exhibit the formal qualities characteristic of medieval sculpture. However,
neither polycephal images (popular in the Slavonic territories) nor remains of
cult buildings were found in that area. The southern part of the Polish territory
in turn is characterized by the absence of monumental images (I believe the
group of monuments from around Sleza should be placed earlier than early
middle ages). A number of bas-reliefs, specifically of zoomorphic character,
were preserved there though. Neither in Great Moravia nor in the Czech terri-
tory (with the exception of Plove¢) were monumental statues erected. It might
have been the close relations with those states that resulted in the absence
of such statues also from southern Poland. Pagan monumental cult sculpture
might have appeared only later, during the pagan revolt of the 1030’s, when
a pagan temple was erected in Wroctaw (Vratislavia).

Most figural images and cult buildings were found in the northern region. They
manifested an immense diversity and included, among others, the statue from
Lubowo, the plate from Stupsk, and the stone from Lezno, as well as numer-
ous instances of small (also polycephal) objects, and a distinct phenomenon:
a big group of Prussian figures, inaccurately called ‘stone babas.” Unlike in
the Wielkopolska region, all those objects exhibit a high degree of schemati-
zation.

They were created in the latest period and, together with the richly decorated
wooden temples (we know from the descriptions provided by medieval chroni-
clers) where statues of pagan deities were worshipped, they combined the tradi-
tion of primeval ‘sign’ art characteristic of those territories with the effective
cult ‘setting’ inspired by Christian art.

Keywords: art, late tribal sculpture, early medieval Polish native art, pagan
cult sculptures
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Joanna WAWRZENIUK — Some Reflections on the Attempts to Reconstruct the Beliefs
of the Inhabitants of the Polish Lands in the Early Middle Ages

DOI 10.12887/29-2016-3-115-04

The beliefs of the inhabitants of the Polish lands before the Christianization
have not been scrutinized yet despite the efforts of researchers representing
various disciplines. A major obstacle in the research is the lack of written native
sources, while those which are available relate to only a small number of issues
of Slavic paganism in the Polabian Slavs’ and Kievan Rus’ territories. Later
sources include criticism of the worship of household gods by the Slavs; the
authors criticize their habits of amulet wearing and describe their magical rites.
While the linguistic data available is not of help to the researchers, archaeologi-
cal research provides more information.

Among the main gods worshipped by pagan Slavs was the thunder-god, which
personified heavenly fire. Archaeologists have confirmed that the cult of the
thunder-god was held in temples (e.g. in Wolin and in Wroctaw) and in special
cult halls (e.g. in Lubomia and in Chodlik). Fire was also worshipped as the god
of the sun and, in its earthly shape, through the cult of the sacred fire place.
Medieval chroniclers mention nature worship, and indeed natural phenomena
also served as sacred places. Mountain tops and small hills on which trenches
and shafts were constructed (e.g. on Mount Sleza, on Mount Lysa Gora, on
Mount Lech in Gniezno, in Radzikowo in Mazovia, in Motoczki in Podlachia,
and in Rowokot) were venerated. Other objects of veneration were the first
‘symbolic’ strongholds (in Hacki), groves (in Kleczandw), single trees, as well
as ponds and lakes where artifacts were deposited (e.g. Lake Zarnowiec). Wor-
ship of beaches and of islands was also popular (e.g. in Ostréw Lednicki and in
Lake Zaranskie). Later ethnographical evidence has demonstrated that stones,
in particular large ones, were also worshiped.

In the early Middle Ages inhabitants of the Polish lands believed in the exist-
ence of household, destination, lineage and ancestral demons: sacrifices were
offered to them and their comfort was taken care of. These facts have also been
confirmed by archaeological research.

An important source of information on pre-Christian beliefs in the territories in
question is provided by analyses of graves (of both cremation and inhumation
types): of their construction as well as of the offerings for the dead made by
their living kin.

In the early Middle Ages amulets made predominantly from plants, bones and
tusks of animals were frequently worn. Also other materials were used for
making amulets, and special shapes were preferred. Actually, any object could
serve as an amulet.

While analyzing the progress of Christianization in the period in question,
researchers have observed that the mentality of the inhabitants of the Polish
lands was largely shaped by a magical-religious system of beliefs combining
the old pagan tradition, with its myths about the sky, the sun, the moon, the
stars, the thunders, and the demons, with the Christian religion.
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cal rites in the early Middle Ages, early medieval amulets, Christianization of
Poland
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Bernard SAWICKI OSB — The Benedictine Heritage of the Christian Poland: The
Contemporary Perspective

DOI 10.12887/29-2016-3-115-05

The article presents an outline of the contribution of Benedictine monks into
the development of Christianity in its first centuries in Poland. Four aspects
are taken into consideration: historical, spiritual, cultural and ecological, the
latter understood in an integral way, i.e., including economy and administration.
Moreover, a wider panorama of the contemporary activities of the Benedictine
monasteries in Europe is also outlined in order to show how a more intense
turning towards the Benedictine tradition might be helpful in resolving some
problems now faced by the Church in Poland.

Keywords: Benedictine monks, monasticism, Christianity, Europe, Church in
Poland, history, spirituality, culture, ecology
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Andrzej GIELAROWSKI — The Christian Identity Facing Modern Culture
DOI 10.12887/29-2016-3-115-06

The article considers the issue of how to define the Christian identity in modern
culture. Due to the cultural transformations characteristic of modernity it is no
longer justifiable to refer in the debates to the traditional concept of Christian
identity, around which the social as well as individual life in the medieval
Europe was organized. The social and political order established in the Middle
Ages (the Christianitas), as well as the inherent concept of Christian identity,
have been questioned with the advent of the modern times and the subsequent
transformations of the notion of identity as such. However, the new concept
of identity which has thus emerged precludes an adequate description of the
Christian identity. Despite its appreciation of human individuality and freedom,
the modern concept of identity fails to grasp the marks which are emblematic
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of Christianity, namely, openness to another human being and openness to God.
The construction of ‘modern’ identity entails, inevitably, a relativist attitude
which may lead to the loss of the meaning of life, the process which is most
radically manifested in the modern idea of the ‘death of man.” A response to the
crisis of traditional and modern identities (the former, however, must not be iden-
tified with a crisis of Christianity) is the proposed concept of dialogical identity,
which not only takes into consideration the contemporary cultural reality, but
also incorporates the essence of the Christian message, namely the attitude of
being-for-another to the extent of offering one’s life for another, which, in the
Biblical sense, is considered as the fulfillment of the commandment of love.

Translated by Dorota Chabrajska
Keywords: identity, Christianity, culture, dialogue
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Witold P. GLINKOWSKI — Love and Justice, or On Paul Ricoeur’s Dialectics of the
Exegesis

DOI 10.12887/29-2016-3-115-07

Ricoeur’s hermeneutics used for biblical texts’ exegesis yields especially in-
teresting results when it focuses on the notions of love and justice. Those con-
cepts, rooted in the Judaist and the Christian traditions, have their counterpart
in philosophy, notably in the context of myth and symbol, which is crucial in
anthropological approach. Knowing that, in his hermeneutical exegesis Ricoeur
covers a variety of sources and motifs. As a result he proposes the concept of
the ‘economy of the gift,” which takes into account the dialectical encounter of
the rule of law and justice with the spirit of love and commandment. However,
a doubt appears: Can a text itself, conceived of as the basis of hermeneutic
analysis, automatically and invariably represent interpersonal relations?

Keywords: justice and mercy, ‘economy of gift,” neighbor, philosophical
hermeneutics, philosophy of dialogue
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Flavio FELICE — Money Is to Serve Rather Than Rule
DOI 10.12887/29-2016-3-115-08

“No to a financial system which rules rather than serves” is one of the strong-
est passages of the Apostolic Exhortation Evangelii Gaudium, as well as the
statement that—as I believe—may be a source of numerous insights. In this
article, I intend to reflect on this statement and on the challenging character of
Christian ethics, in which the importance of money is relativized.

The theme of the relationship between man and money determines the profile
of a mature Catholic as a citizen. It seems that Pope Francis, stating that money
has to serve rather than rule, indicates the fundamental anthropological question
of Christianity and sheds light on the most vital contribution Catholics make
to the civic life.

The problem undertaken in the article is also fundamentally and historically
important for the understanding of the origin of democratic and liberal institu-
tions. An historical example of the influence Christianity exerted on this area
is the fact that it helped to relativize the absolutist pretensions in the field of
politics.

Keywords: social doctrine of the Church, market economy, Evangelii Gaudium,
social inclusion, development, growth
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Mirostawa OLDAKOWSKA-KUFLOWA — “A thousand years is like one Night.”
Karol Wojtyta’s Reflections on Man and the Story of Man, on the Occasion of the
Millennium of the Baptism of Poland

DOI 10.12887/29-2016-3-115-09

In 1966, Karol Wojtyla, the then Archbishop of Cracow, inspired by the Mil-
lennium of the Baptism of Poland, wrote a poem entitled Easter Vigil 1966.
The poem evokes the profile of Prince Mieszko I, the Polish ruler who took the
decision to accept the Christian baptism. The poem comprises a philosophical
and religious meditation making use of poetic language and employing the sty-
listic means characteristic of poetry. The objective of the meditation is to show
the beginning, the meaningfulness, and the goal of the humanity, and to do so
based in a specific vision of man. The anthropology put forward by the author
has Christian roots and manifests marks of a polemic with the materialistic
view of the world, the outlook officially accepted in Poland in the communist
times. In his philosophy of history, Wojtyta clearly refuted the official Marxist
doctrine. Today, the problems he addresses in his poem, as well as the ideas
and arguments he incorporates, assume a new relevance in the face of the new
intellectual fashion for the so-called new humanities, also called performative
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humanities or non-anthropocentric humanities, which spring from the Marxist
tradition and are rooted in historicism.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: Karol Wojtyta, poetic meditation, baptism of Poland, anthropology,
philosophy of history
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Tomasz GARBOL — Open! Some Reflections on Literature and Christianity
DOI 10.12887/29-2016-3-115-10

The article addresses the issue of Christianity as seen in most recent Polish
literature. The author distinguishes two main intellectual and artistic stand-
points. The first one manifests a strong belief in the power of the literary word,
a conviction close to supplanting the belief in the existence of a transcendent
point of reference. The second standpoint in turn is characterized by an unbelief
in the salutary power of the literary word or in its self-reliance. The latter stance
results in adopting specific religious attitudes by writers such as Przemystaw
Dakowicz, Marta Kwasnicka, and Justyna Bargielska, who express disappoint-
ment in the secularism of the modern times.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: literature and religion, Christianity in literature, secularism, mo-
dernity
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Agnieszka K. HAAS — On the (Un-)Presence of a Personal God in the German Lite-
rature of the Late 18th Century

DOI 10.12887/29-2016-3-115-11

The 1755 Lisbon earthquake is considered an event that changed the course of
world history. It also changed the belief in the Divine Providence popular in
the Christian West and confirmed some philosophers in their skeptical opinion
on the so-called Leibnizian optimism. In mid-18th century German writers
changed their way of speaking about God and Divinity, which was in part
conditioned by the ‘optimism crisis’ characteristic of the period in question.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: Gottfried W. Leibniz, Alexander Pope, Christoph M. Wieland, Jo-
hann W. von Goethe, Friedrich Schiller, Friedrich H6lderlin
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Jakub GOMULKA - A Futurology of Christianity According to Stanistaw Lem:
Considerations around The Tiwventy-first Voyage

DOI 10.12887/29-2016-3-115-12

My paper regards Stanistaw Lem’s view on the future of the Christian doctrine.
Lem is considered here primarily as a philosopher. In his works—both es-
sayistic and fictional—he presents a certain concept of culture, religious faith,
and relation between faith and science. Against the trend prevailing among
other commentators of the writer’s thought, I do not focus on his idea of “lame
God,” but on the prediction of the future development of the Christian doctrine
expressed in The Twenty-first Voyage from The Star Diaries. It may be said that
the standpoint presented there is not far from Lem’s own view. It is hard to call
this standpoint atheistic, for it leaves open the possibility of the existence of
transcendence. However, it is hard to call it theistic as well, for the author builds
it on the so-called “generalized principle of Job” which denies ontic, epistemic,
linguistic or even ethical relation between the world and God.
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Krzysztof KORNACKI — Following the Prayer, Sometimes One, Sometimes More:
Christianity in Polish Cinema until the Year 1989

DOI 10.12887/29-2016-3-115-13

On the occasion of the 1050th anniversary of the baptism of Poland the author
looks at the manifestations of Christianity in Polish cinema until the year 1989.
In order to illustrate the evolution of this subject, the author uses the pars
pro toto method applied to various periods of the national cinematography:
in each case he attempts to find a scene of prayer (or one related to a prayer)
in a particular film that might be considered as representative not only of the
movie in question, but also of a broader background comprising the history of
Polish cinematography as well as the social and political reality of the given
period. Thus, there is a scene in the movie Pod Twojq obrone [“Beneath Thy
Protection] (1933, by E. Puchalski and J. Lejtes) in which one can clearly see
a favorable climate for Polishness and for the cult of the Virgin Mary, whereas
another scene showing a Rosary prayer, one from the movie Ostatni etap [“The
Last Stage™] (1948, by W. Jakubowska), illustrates the ideological offensive of
Marxism. The author finds an extremely negative assessment of religion in the
times of Stalinism, particularly in the discussed scene from Uczta Baltazara
[“Balthazar’s Feast”] (1954, by J. Zarzycki). Furthermore, the piece Pokolenie
[“A Generation] (1955, by A. Wajda) tells us a lot about the erosion of the
religiousness of today’s artists born in the 1920’s (of the so-called generation of
Columbuses). Matka Joanna od aniofow [“Mother Joan of the Angels™] (1961,
by J. Kawalerowicz) in turn clearly presents the campaign against ‘clerical-
ism’ characteristic of the 1960’s in Poland. A scene from /luminacja [“The
Illumination™] (1973, by K. Zanussi) shows how the attitude towards religion
shifted in the Polish cinema. In the scenes of prayers present in the movies of
the turn of the 1980’s, such as Czlowiek z zelaza [“Man of Iron”] (1981, by
A. Wajda), Przypadek [“Blind Chance] (1981, by K. Kieslowski), Przewodnik
[“The Guide™] (1984, by T. Zygadto), and the series Dekalog [“The Deca-
logue™] (1988, by K. Kieslowski), the author can see hints of the appreciation
of the rank of Catholicism and the Catholic Church in Poland in the aspects of
politics, society, morality and metaphysics.

Keywords: Polish movies, the cinema of the Second Republic of Poland, Polish
post-war feature films, religion and film, prayer and film, Jerzy Kawalerowicz,
Andrzej Wajda, Krzysztof Kieslowski
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Kazimierz KRAJEWSKI — From ‘Duty Judgment’ to Primum Ethicum et Primum An-
thropologicum Convertuntur: On the Two Senses of the Autonomy of Ethics Elaborated
by Tadeusz Styczen, SDS

DOI 10.12887/29-2016-3-115-14

The article focuses on Tadeusz Styczen’s approach to the issue of the autonomy
of ethics. Styczen held that the source of the autonomy of ethics is the subject’s
experience of the moral duty to act (or, in other words, the direct cognitive grasp
of this duty by the subject). The experience in question makes ethics—in the
aspect of its object—methodologically independent of other disciplines, and
thus autonomous. The nature of the autonomy of ethics is therefore a corollary
of the conception of the moral experience. Apart from the moral experience,
there is also another determinant of the autonomy of ethics, namely, the relation
between ethics and anthropology.

One may point to two conceptions of experience in Styczen’s ethics: ‘dignitas
based’ (characteristic of his early views), built upon the recognition of the
directness that characterizes the experience of the duty to affirm the dignity
of the human person, and ‘veritas based’ (worked out in the final period of
his research work), referring to the experience of the assertion inherent in the
subject’s cognitive act and demonstrating that it is only the assertion in question
that enables the subject to grasp the dignity of the person. Accordingly, two
different concepts of the autonomy of ethics may be distinguished in Styczen’s
thought.

During the period he developed the concept of the ‘dignitas based’ experience
Styczen held that the problem of the autonomy of ethics involves a consideration
of the three aspects of the ethical judgment (the duty, the right means of action,
the existential dimension). Each of these calls for a different justification. Duty
judgments have justification in the experience, while judgments concerning the
right means to act are justified based on anthropological knowledge. Therefore,
while ethics is autonomous at its starting point, it depends on anthropology
in the aspect of the right means to act, and in this sense loses its autonomy. In
the existential aspect, the duty judgment demands a metaphysical justification,
which, however, does not violate the autonomy of ethics.

In the light of the ‘veritas based’ conception of the moral experience, the problem
of the autonomy of ethics is formulated no longer within the plane of ethical
judgment, but rather within that of the act of experience of truth on the part of the
cognitive subject. In this approach the primacy of duty (of the normative power
of truth) makes ethics epistemologically and methodologically autonomous. The
experience of the normative power of truth, or the starting point of ethics, is si-
multaneously the starting point of anthropology, since the experience in question
comprises a self-discovery of the subject, as well as the subject’s self-constitution
as a moral subject. Styczen sums up this argument in Latin, saying: Primum
anthropologicum et primum ethicum convertuntur. In the case of the ‘veritas
based’ conception of the moral experience the autonomy of ethics consists in the
‘interchangeability’ of the starting point of ethics and that of anthropology.

Translated by Dorota Chabrajska
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Agnieszka LEKKA-KOWALIK — Towards the Autonomy of Ethics: Methodological
Remarks

DOI 10.12887/29-2016-3-115-15

Against the background of some methodological distinctions introduced by
Stanistaw Kaminski the paper advances the claim that the issue of the autonomy
of a scientific discipline concerns cognitive rather than institutional autonomy.
The former requires that a discipline have a subjectual rather than meta-subjec-
tual character. Ethics, as conceived of by Tadeusz Styczen, fulfils this require-
ment: it has its own empirical data in the form of individual ethical judgments
concerning moral oughtness; those judgments grasp normative facts, i.e., real
and objective relationships between persons. The operation of ‘exchanging’
persons in a judgment: “T ought to do X to C,” allows us to generalize judgments
and thereby to form a general ethical judgement taken to be true: Any person as
person deserves affirmation from any person as person. Styczen distinguishes
three dimensions in this judgement, concerning, respectively: existence (the
oughtness captured in the judgement is a real relationship), oughtness (the
‘content’ of the oughtness is affirmation, i.e., love), and rightness (what should
be done as an ‘expression’ of affirmation). Explaining the existential dimen-
sion belongs to metaphysics. Ethics is cognitively autonomous in its oughtness
dimension, for it has its own empirical data, although the ultimate explanation
of those data belongs to the anthropology of the personal ‘1.” In the dimension
of rightness ethics is not autonomous, for determining what is a right realization
of affirmation depends on a ‘total” anthropology. Distinguishing oughtness and
rightness of the ethical judgement, or—as I suggest in the paper—decomposing
that judgement into two: “I ought to affirm the person,” and “I ought to do X
as a way of affirming,” does not solve the cognitive autonomy of ethics, as
a few problems appear. First, according to Styczen, ethics must have a proprium
in order to capture the fact of inconsistent judgments about what is the right
way of affirming the person. This means that the anthropology of the personal
‘I’ must be complemented by some anthropological theses. Two questions arise
then: What sources do those additional theses have? Does this mean that ethical
judgments are true only within a system of ‘total anthropology’? Secondly, it
needs to be determined what kinds of beings can be put as terms of the ought-
ness relationship. Styczen concentrates on persons but there are good reasons
to claim that other beings, such as the family, the state or institutions, can be
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oughtness-creating. What status does the judgement “I am morally obliged to
do X to my university” have? Is this judgement empirical or deduced from
other theses? Thirdly, the contemporary philosophy of science claims—with
good reasons—that observation is theory-laden or that observation depends
on background beliefs. An ethicist faces then an alternative: he needs either to
show that ‘ethical observation’ is not theory-laden or to recognize its theory-
ladenness and indicate the sources of the background beliefs. Solutions to these
problems will influence the understanding of the cognitive autonomy of ethics.
The paper ends with the issue of cognitive autonomy as an epistemic value
when seen against the background of the idea that research should have an
inter- and transdisciplinary character.

Keywords: Tadeusz Styczen, autonomy of ethics, cognitive autonomy, insti-
tutional autonomy, ethical judgment, judgment about the right means, moral
oughtness, background beliefs, autonomy of science versus interdisciplinary
(transdisciplinary) research

The article is a changed version of the presentation delivered during the semi-
nar “The Autonomy of Ethics Today,” held by the John Paul II Institute at the
Catholic University of Lublin on December 11, 2015.
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Jarostaw MERECKI, SDS — Ethics and Anthropology Cannot Be Separated: Notes on
the Article Problem autonomii etyki by Tadeusz Styczen, SDS

DOI 10.12887/29-2016-3-115-16

The paper contains some remarks on Tadeusz Styczen’s paper Problem autonomii
etyki [“The Problem of the Autonomy of Ethics™]. First, I describe the historical
circumstances in which the text was written and place it within the context of'its
author’s investigations concerning the methodological and epistemological sta-
tus of ethics. Next, I propose two observations: the first concerns the concept of
the autonomy of the moral agent, while the second refers to the relation between
ethics and philosophical anthropology. I conclude that the relation in question is
closer that Tadeusz Styczen suggests in the discussed article.

Keywords: Tadeusz Styczen, SDS, autonomy of ethics, autonomy of the moral
agent, status of ethics, relation between ethics and philosophical anthropology

The article is a changed version of the presentation delivered during the semi-
nar “The Autonomy of Ethics Today,” held by the John Paul II Institute at the
Catholic University of Lublin on December 11, 2015.
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Fr. Alfred M. WIERZBICKI — Why Is It Worth Reading Styczen Today? On the Rele-
vance of the Problem of the Autonomy of Ethics

DOI 10.12887/29-2016-3-115-17

An insight into today’s relevance of Tadeusz Styczen’s conception of the au-
tonomy of ethics involves a theoretical analysis as well as a consideration of
the practical significance of the standpoint he proposed. Styczen develops the
theoretical ideas advanced by Tadeusz Czezowski and Tadeusz Kotarbinski,
who considered the moral (axiological) experience as the autonomous basis
of ethical knowledge. In his writings, however, Styczen consistently uncovers
the personalist content of the moral experience, thus showing that personal-
ism is a special variety of value ethics. Moreover, he specifies the area of the
autonomy of ethics: ethics is an autonomous discipline already in its starting
point, which is the moral experience, yet ethics draws on other disciplines, in
particular on anthropology, at the stage of building its argumentation to justify
the moral rightness of an action. Styczen also shows the relations between eth-
ics constructed ‘in the field of experience’ and the moral theology based on the
Christian Revelation. The autonomy of ethics—within the framework Styczen
worked out—Tlies in the autonomy of the moral experience and its content.
Styczen simultaneously questions the post-Kantian approach to the issue of
the autonomy of ethics, rejecting its claim that the moral subject is actually the
creator of moral norms.

The author of the article also refers to the controversies over the axiological
foundations of democracy and offers some remarks on the practical significance
of Styczen’s conception of autonomous ethics. He draws a comparison between
Styczen’s standpoint and the conception of ‘minimal morality’ introduced by
Michael Waltzer. The author also points that the ‘deformations’ of morality
observable in various religious traditions (such as Hinduism, Christianity, and
Islam) call for an autonomous moral discourse provided by ethics.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: moral object, moral subject, moral experience, axiological empirical
data, certainty of the heart, moral duty, rightness of action, personalism, moral
good and extramoral goods, collision of goods

The article is a changed version of the presentation delivered during the semi-
nar “The Autonomy of Ethics Today,” held by the John Paul II Institute at the
Catholic University of Lublin on December 11, 2015.
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Przemystaw ROTENGRUBER — Tradition, Memory, Participation: Some Remarks on
Stawomir Kapralski’s Article “Silence, Memory, Identity: The Phantasm of a ‘Gypsy’
and the Ambivalence of Modernity”

DOI 10.12887/29-2016-3-115-18

The present paper is inspired by Stawomir Kapralski’s article “Silence, Mem-
ory, Identity: The Phantasm of a ‘Gypsy’ and the Ambivalence of Modernity”
(Ethos 29,1n0. 1 (2016): 185-202). While sharing Kapralski’s concern about the
lot of the Roma, a national community present in Europe from time immemo-
rial, the author questions Kapralski’s diagnosis of the actual political situation
of the Roma. The object of the polemic is Kapralski’s arguments concerning the
permanence of the memory of the Roma, the role of history as the teacher of
life (which successfully competes with the Roma’s tradition—romanipen) and,
last but not least, the capability (and willingness) of the Roma to participate,
together with other nations, in the debate on their common future. The objective
of the article is to demonstrate that the way the Roma conceive of their history
is only apparently similar to that of other collectivities. While the Roma’s social
memory preserves a similar permanence, they prove incapable of transforming
this memory into a memory of culture. As a result, instead of drawing conclu-
sions from their experience, the Roma tend to let this experience fade into
oblivion. Their participation in the historiographic discourse largely follows
similar lines. While it is the case that the history of the Roma is (symbolically)
appropriated or annulled by their political environment, the responsibility for
this state of affairs lies solely with the Roma themselves. Those who are absent
are always in the wrong.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: tradition, history, social memory, cultural memory, inner cohesion,
empirical sensibility
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Bronistaw JAKUBIEC, SDS — A Frock Made of the Habit

The year 2016 is the year of the 1050th anniversary of the Baptism of Poland,
but it also saw the end of the year of consecrated life proclaimed by Pope Fran-
cis. Religious life is deeply relevant way to both these events. “A Frock Made
from the Habit” comprises the memories of S. Jadwiga Jozak, a Benedictine
nun and Mother Superior, which I wrote down in 1981. She shared them with
me on a summer day during the recreation hours I spent with her on the patio
in the Benedictine Sisters cloister in Woldéw. Soon after being ordained I was
serving there as a chaplain replacing the priest who was absent during the
summer.

It was then that Mother Superior shared with me the story of her life. After the
second world war the Armenian Benedictines, sisters practicing strict enclosure,
were forced to leave their convent in Lviv due to the closure of monasteries
and convents in the Soviet Russia. Departing from Lviv they deeply believed
that—as Abp. Jézef Teodorowicz had predicted—after the period of 70 years
Benedictine Sisters would return there. Indeed, the prediction came true: in
2016, Abp. Mieczystaw Mokrzycki, the Latin Rite Metropolitan Bishop of
Lviv, reinstituted the Benedictine Sisters there.

S. Jadwiga J6zak’s memories show her life in exile, her efforts to adapt to the
secular reality outside the enclosure, and her longing for the return to religious
life. They show her fidelity to her vocation as well as her sacrifice which was
necessary so that she could overcome the obstacles and accomplish her goal:
return to the religious life.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: religious life, Armenian Benedictine Sisters, post-war history of
monasteries and convents in Ukraine, S. Jadwiga Jozak, Abp. Jozef Teodoro-
wicz, Abp. Mieczystaw Mokrzycki
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Hanna SUCHOCKA — The Vatican ‘Revolution’ of Pope Francis and the ‘Revolution’
of John Paul II

The goal of the article is an analysis of the opening years of the pontificates
of Popes John Paul II and Francis in the aspect of their alleged ‘revolutionary’
character. When Card. Jorge M. Bergoglio was elected Pope in 2013, the media
began to speak abut “the first such revolution in history.” The main question
addressed in the article is of whether Pope Francis’s pontificate is indeed the
first revolution of this kind. Thus an attempt was made to compare the opening
years of the two pontificates in question in view of the fact that the election of
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John Paul II was described as the “Wojtyta shock.” The analysis points to the
expectations that accompanied the election of John Paul II and the election of
Francis in the context of the social and political situation in Italy, as well as in
the entire Church, in 1978 and 2013 respectively. An important element of the
analysis is the observation that the pontificates of John Paul I and Francis bear
marks of inspiration coming from their native regions and that the inspiration
in question has determined the priorities of their pontificates, among others
the attitude of each of the Popes to the controversial issue of the theology of
liberation. Other elements of the analysis involve a comparison of the teach-
ings of the two Popes on the family, of their ways of approaching the faithful
and breaking stereotypes. The reform of the Roman Curia was also discussed.
The analysis, brief by necessity, leads to the conclusion that indeed both these
pontificates may be described as revolutionary, in a creative rather than destruc-
tive way though. The differences in their evaluation result from the temporal
and cultural distance.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: John Paul II, Francis, Vatican revolution, revolutionary Popes, re-
form of the Roman Curia, theology of liberation, family
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Adam F. BARAN — The Young Catholic Intelligentsia in the Post-War Poland

Review of Andrzej Friszke’s Miedzy wojnq a wiezieniem 1945-1953: Mioda
inteligencja katolicka [“Between the War and Prison: The Young Polish Catho-
lic Intelligentsia”], Warszawa: Towarzystwo “Wigz —Instytut Studiow Polityc-
znych Polskiej Akademii Nauk, 2015.
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Tomasz GARBOL — Crevices

Review of Przemystaw Dakowicz’s Cwiczenia duchowne. Poematy [“Spiritual
Exercises: Poems”], Warszawa: Wydawnictwo Sic!, 2016.
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Jarostaw KUPCZAK, OP — The Controversy Over the Right to Religious Freedom

Review of David L. Schindler and Nicholas J. Healy Jr.’s, Freedom, Truth, and
Human Dignity: The Second Vatican Council s Declaration on Religious Free-
dom. A New Translation, Redaction History, and Interpretation of “Dignitatis
Humanae”, Grand Rapids, Michigan—Cambridge, UK: William B. Eerdmans
Publishing Company, 2015.
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Matgorzata PERON — Thinking Poland

Review of Literatura — kultura — polskos¢. Ksiega jubileuszowa dedykowana
prof- dr. hab. Krzysztofowi Dybciakowi w 65. rocznice urodzin [“Literature—
Culture—Polishness: A Festschrift for Prof. Krzysztof Dybciak on his 65th
Birthday”], ed. by Krzysztof Koehler, Wojciech Kudyba, and Jerzy Sikora,
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Anna Kotodziejska, Karol Wojtyla—dramaturg: Tworczos¢ dramatyczna oraz
zwiqzki Karola Wojtyly z Teatrem Rapsodycznym [“Karol Wojtyta: A Playwright™],
Warszawa: Honorary Patronage by Centrum Mysli Jana Pawta I, n.d.

Krzysztof Dybciak, Wokol czy w centrum literatury? Studia o krytyce i eseju
[“Around or in the Center of Literature? Studies on Literary Criticism and Es-
say”’], Warszawa: Wydawnictwo UKSW, 2016.

Timothy Michael, British Romanticism and the Critique of Political Reason,
Baltimore: Johns Hopkins University Press, 2016.
Konrad ZABOROWSKI, SDS — A Jubilee Gathering of Polish Philosophers

Report on the 10th Polish Philosophical Congress, Adam Mickiewicz Univer-
sity, Poznan, 15-19 Sept. 2015.
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Patrycja MIKULSKA — To Have Somewhere to Return To

A feuilleton inspired by the 1998 production, by Jossie Wieler and Sergio Mora-
bito, of Georg Friedrich Handel’s Alcina, revived this season in Stuttgart. The
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production serves as a springboard for reflection on man’s connection to the
world of values, the interpretations they are given in culture, and the human
rebellion against such value systems, as well as the quest for new ones.

Keywords: G.F. Héindel’s Alcina, values, value systems, value interpretations,
culture and values
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Maria FILIPIAK — Popes John Paul II, Benedict XVI and Francis Speak on the Role
of Christianity in the European Culture Before and Now: A Bibliography of Addresses
from 1978 to 2016

DOI 10.12887/28-2016-2-114-30

A bibliography of addresses on the issues related to the cultural significance
of Christianity.
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