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OD REDAKCII

POWAGA RADOSCI

»Zrozumiesz rados¢ calej ziemi, jesli sam begdziesz wychwalal Pana z ra-
doscig” —te stowa §w. Augustyna przytoczyt Jan Pawet I w swoim komentarzu
do Psalmu 100'. Niewatpliwie ,,praktykowanie” radosci prowadzi do glgbsze-
€0 jej zrozumienia niz teoretyczne analizy. Filozoficzny namyst nad radoscig
poza rolg czysto poznawczg ma jednak takze znaczenie praktyczne — nie tylko
pozwala odrézni¢ rados¢ od jej masek, ale rowniez moze stac si¢ jej Zrodiem.
Od dtuzszego juz czasu redakcja ,,Ethosu” zamierzata podjac¢ na tamach kwar-
talnika temat radosci i zmierzy¢ si¢ z jego kluczowym pytaniem: Czym jest
rados¢ w sensie najbardziej ogélnym?

Tom poswigcony temu zagadnieniu pragniemy zadedykowac profesorowi
Adamowi Rodzinskiemu, ktory jako filozof kultury przez kilka dziesigtkéw
lat odstaniat przed pokoleniami adeptéw szeroki horyzont radosci intelektualne;j
i uczyl, jak rozpoznawac jej subtelne odcienie, jako aksjolog i etyk ukazywat
— 1 nadal ukazuje — rados¢ z odkrywania wartosci i z postgpowania zgodnego
7 poznang prawda.

Wydarzenia ostatnich miesigcy wpisaty temat tego numeru ,,Ethosu” w nowe
konteksty. Najbardziej oczywisty wyznacza beatyfikacja papieza Polaka Jana
Pawta II, zapowiedziana przez Ojca Swietego Benedykta XVI na 1 maja bie-
zacego roku — wydarzenie radosne dla Kosciota, dla Polakéw, dla naszego In-
stytutu i dla profesora Rodziriskiego, ktéry byt uniwersyteckim kolegg Karola
Wojtyly. Ogloszenie stugi Bozego btogostawionym oznacza wskazanie na
doskonatos¢ jego zycia w Bogu; taciriskie stowo ,,beatificare” ttumaczyé moz-
na jednak réwniez jako ,,uczynié szczgsliwym™. Beatyfikacja Jana Pawta 11
jest bowiem wyrazem wiary, ze stal si¢ on uczestnikiem szczesliwosci escha-

"Jan PaweltlIl, Psalm 100 — rados¢ wchodzgcych do swigtyni (Przeméwienie podczas
audiencji generalnej, 7 X1 2001), ,,L.’Osservatore Romano” wyd. pol. 23(2002), nr 4(242), s. 40.

2Por.R.Kietczewski, S.Nagy, hasto: ,Beatyfikacja”, w: Encyklopedia Katolicka, t. 2,
kol. 163.
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tologicznej — akt ten kieruje wigc naszg uwage ku petni radosci bedgcej udzia-
tem zbawionych, ktérzy ogladaja Boga twarzg w twarz. Blogostawiony jest
zarazem tym, ktdry niesie rados¢ wspdlnocie poprzez swéj udzial w historii
zbawienia i umacnia nadziej¢ na osiggniecie radosci nieprzemijajace;j.

Jan Pawet I w swoim nauczaniu wiele uwagi poswigcat zagadnieniu rado-
Sci, szczegblnie w katechezach na temat Psalméw, w oredziach na Wielkanoc
i Boze Narodzenie, w wypowiedziach adresowanych do miodziezy, nawigzywat
do niego takze w dokumentach Kosciota. W encyklice Dives in misericordia
wskazywal na szczeg6lne zZrodlo radosci, jakim jest odnalezienie i potwier-
dzenie wartosci, ktéra nie moze by¢ zagubiona — godnosci czlowieka (por. nr 14).
Dokonujac egzegezy przypowiesci o synu marnotrawnym, Papiez zwrdcit uwa-
ge na teologiczno-antropologiczng wymowe motywu radosci. Powracajacy
syn zostaje przez ojca obdarowany radoscig (ma ona wigc wymiar daru). Ra-
dosne wzruszenie, ktére okazuje ojciec, ttumaczy si¢ nade wszystko tym, ze
»ojcowska wiernos¢ sobie jest catkowicie skoncentrowana na czlowieczen-
stwie utraconego syna, na jego godnosci” (nr 6). W radosci ukazanej synowi
przez ojca autor encykliki odczytuje wskazanie zarazem na nieutracalnos¢
godnosci, wynikajacej z synostwa, jak i na mozliwos¢ jej odnalezienia po-
przez powr6t cztowieka do prawdy o sobie (por. tamze). Rados¢ pozostaje
wigc w istotnym zwigzku ze stworzeniem cztowieka na obraz i podobiefistwo
jego Ojca i z odkupieniem przez Bozego Syna. Wielokrotnie, przy réznych
okazjach, Jan Pawet II nauczal, ze Chrystus poprzez swoje wcielenie, ofiarg
Krzyza, zmartwychwstanie i wniebowstapienie ,,przywraca cztowiekowi ra-
dos¢ bycia cztowiekiem™. W encyklice Dominum et vivificantem zas moéwit,
w nawigzaniu do Ewangelii wedlug Sw. Lukasza (por. 10, 21), o radosci Jezu-
sa Chrystusa: ,,JJezus raduje si¢ ojcostwem Bozym. Raduje si¢ tym, ze dane
Mu jest objawié to ojcostwo. Raduje si¢ wreszcie szczegdlnym jakby promie-
niowaniem tego Bozego ojcostwa na «prostaczkow». A wszystko to Ewange-
lista okresla jako «rozradowanie si¢ w Duchu Swietym»” (nr 20).

O doniostym charakterze zagadnienia radosci Swiadczy fakt, ze papiez
Pawet VI uznal za wlasciwe poswigcenie mu osobnego dokumentu duszpa-
sterskiego. Podpisana w roku 1975 Adhortacja apostolska Gaudete in Domino
(ktorej fragmenty przedrukowujemy w niniejszym tomie) glosi, ze istotg radosci
chrzescijanskiej jest uczestnictwo w ,,.bezmiernej radosci, boskiej i zarazem
ludzkiej, jaka istnieje w sercu Jezusa Chrystusa uwielbionego” (nr 2). Papiez
zachegca wiernych, aby rozwijali w sobie umiejetnos¢ cieszenia si¢ i korzystania
z wielorakich radosci, jakich Stwoérca uzycza ludziom w ich doczesnym zyciu
i aby zabiegali o ten szczegblny dar Ducha Swietego, jakim jest radosé.

3Jan Pawelll, Chrystus przywraca czlowiekowi radosé ,,bycia cztowiekiem” (Rozwazanie

przed modlitwa Regina caeli, 20 IV 1980), w: tenze, Nauczanie papieskie, t. 3(1980), cz. 1, red. E. Weron
SAC, A. Jaroch SAC, Wydawnictwo Pallottinum, Poznani—Warszawa 1985, s. 403.
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Nie zaglebiajac si¢ w analizy terminologiczne, a polegajac tylko na intui-
cji, dostrzec mozna, ze rados¢ istotnie r6zni si¢ od wesotosci, przyjemnosci
czy zadowolenia. Jej przezywanie nie wyczerpuje si¢ w sferze emocjonalne;j
czy zmystowej, ale angazuje takze glgbsze warstwy struktury osobowej czto-
wieka. Rowniez jej umocowanie ontyczne wydaje si¢ mocniejsze niz w wy-
padku podobnych czy pokrewnych jej standw. Rados¢ nie jest tylko czysto
subiektywng reakcjg na mniej lub bardziej przypadkowy uktad okolicznosci,
ale niesie z sobg pewien walor obiektywny (czy to ze wzgledu na jej wymiar
spoleczny, czy tez zakorzenienie nadprzyrodzone). Nie jest tez stanem krétko-
trwatym, lecz pewnym procesem posiadajagcym okreslong dynamike. W sen-
sie scistym dotyczy tylko bytéw osobowych — raduje si¢ cztowiek (zwierzeta
zdolne sg jedynie do odczuwania przyjemnosci, a niektére ich zachowania
mozna okresli¢ jako wesole); pewne sugestie zawarte w Pismie Swietym i tra-
dycji Kosciota pozwalaja na przypisywanie radosci Bogu i aniotom. Nie majg
jednak do niej dostepu aniotowie upadli i dusze potgpione. Rados¢ pozostaje
bowiem w Scistym zwigzku z dobrem.

Tak jak istnieje hierarchia débr, tak tez wsrdd wielu rodzajéw radosci wy-
réznia si¢ wyzsze i nizsze. Do radosci eschatologicznej w zyciu doczesnym
zbliza si¢ cztowiek poprzez nadzieje. ,,Przez nadzieje zycia przysziego kosztu-
je si¢ tego, czym tam bedziemy nasyceni”™. Eucharystia jest w pewnym sensie
antycypacja radosci rajskiej obiecanej przez Chrystusa — czytamy w encyklice
Ecclesia de Eucharistia (por. nr 18). Przedsmak owej radosci przynosi row-
niez kontemplacja prawd objawionych. Szlachetng radoscig jest zachwyt nad
dzietami Stwércy i wdzigcznos¢ za nie. Szczegdlne miejsce wsrdd ziemskich
radosci duchowych zajmujg radosci moralne towarzyszace spetnianiu si¢ czto-
wieka poprzez czynienie dobra i posiadaniu ,,dobrego sumienia™. Duchowy
charakter majg rados¢ poznawania, twérczosci czy obcowania z pigknem dziet
sztuki.

Istnieje jednak rowniez wiele odmian radosci zwigzanych z cialem. Sg
wsrdd nich takie, ktére sytuujg si¢ blisko duchowych, jak rados¢ macierzyn-
stwa czy zycia malzerniskiego, sg i radosci najprostsze: rados$¢ z pozywienia,
ciepta, nieodczuwania fizycznego bolu. Kiedy zaspokojenie podstawowych
potrzeb przezywane jest jako dobro, staje si¢ Zrodtem radosci. Cztowiek, ktéry
w wielu swych poczynaniach ukazuje si¢ jednak takze jako homo ludens, skton-
ny bywa do poszukiwania radosci w zabawie, biesiadzie, rozrywce. Niektorzy
teologowie sredniowieczni nakazywali odrzucic uciechy doczesne, by poprzez
ascez¢ zashuzy¢ na szczescie wieczne, widzieli w nich istotng przeszkode na

+Sw. Au g u sty n, Objasnienia psalmow (Ps 78-102), thum. J. Sulowski, oprac. E. Stanula
CSsR, Akademia Teologii Katolickiej, Warszawa 1986, s. 325.

SK.Wojtyta, Osoba i czyn, w: tenze, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2000, s. 219.
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drodze do radosci nieprzemijajgcej. Czy zatem migdzy ogrodem rozkoszy ziem-
skich a ogrodami rajskimi zieje infernalna przepas¢? Czy afirmatywny cha-
rakter radosnego odniesienia do rzeczywistosci, czyli bytu jako dobra pozwala
uznad, ze takze radosci nizsze zastuguja na swoje miano? Czy tez probierzem
autentycznosci jest tu wspotbrzmienie radosci z godnoscig cztowieka, stwo-
rzonego jako imago Dei?

Rados¢ znamionuje szczegdlnego rodzaju powaga, ktérg w slad za Kon-
stantym Ildefonsem Gatczyriskim, piewcg radosci zycia codziennego, porow-
na¢ mozna do powagi dostojnego taiica®. Wszak artysci czgsto przedstawiali
rados¢ niebiariskg jako taniec aniotoéw, a w tanecznym kregu nierzadko ukazy-
wali rowniez ludzi, ktérzy osiggneli zbawienie. Tak pojgta powaga, ktéra sigga
samego jadra radosci, jej ostatecznych odniesien, nie wyklucza zewnetrznych
przejawow wesotosci. Mistyczka Juliana z Norwich, ktérej papiez Benedykt
XVI poswigcit rozwazanie podczas audiencji generalnej w grudniu ubieglego
roku, tak oto opisuje swoje przezycia towarzyszace wizji Chrystusa poprzez
Mgke odnoszacego zwycigstwo nad ztem: ,,Przy tym objawieniu smiatam si¢
tak serdecznie, ze ci, co byli wokdt mnie, takze zaczeli si¢ Smiaé, a ich §miech
sprawit mi rados¢. Pragngtam, by moje siostry i bracia chrzescijanie takze wi-
dzieli to, co ja ujrzatam, i by potem smiali si¢ ze mna. Nie ujrzalam jednak, by
Chrystus si¢ Smial. Mimo to sprawia Mu rados¢, kiedy smiejemy si¢, by wzbudzié
w sobie rados¢, i weselimy si¢ w Bogu, poniewaz Szatan zostal pokonany”’.

Stowa Juliany przypominajg takze o wspdlnototwdérczej mocy radosci, tak
wznioSle wyspiewywanej w finale najstynniejszego chyba dzieta muzyki sym-
fonicznej. Muzyka ma z radoscig zwiazek wieloraki, bywa jednoczesnie jej
wyrazem i Zrédiem. Jak pisat kiedys nasz niedawno zmarty autor, nieodzatowa-
ny Bohdan Pociej, jej postannictwem jest uszczgsliwianie cztowieka®. Dzieki
swej czystej duchowosci 1 funkcji uszczesliwiajacej muzyka pozwala przeczud
btogos¢ radosci wiekuistej. W duchu muzyki tez harmonijnie taczy si¢ rados¢
1 smutek.

Doswiadczenie smutku w radosci i radosci w smutku stato si¢ niedawno
udzialem wspdlnoty naszej archidiecezji i naszego uniwersytetu. Niespodziewa-
na Smier¢ metropolity lubelskiego 1 wielkiego kanclerza KUL ks. prof. Jozefa
Zyciniskiego (wiadomos¢ o niej zaskoczyta redakcje juz podczas pracy nad
tym tomem ,,Ethosu”) przejeta nas zalem. W tym czasie wspominaliSmy stowa
zalozyciela 1 wieloletniego dyrektora Instytutu Jana Pawta II ks. prof. Tadeusza

SPor.K.I.Gatlczyiski,Piesni, w: tenze, Dzieta, t. 2, Poezje, Czytelnik, Warszawa 1979,
s. 690.

"Juliana z Norwich, Objawienia Bozej Mitosci, ttum. A. Gomola, W drodze, Poznan
2007, s. 61.

8 Por. B. Pociej, Muzyka i dobro, ,JEthos” 19(2006), nr 1-2(73-74), s. 152.
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Stycznia, ktéry odszedt od nas tak niedawno (kolejny numer kwartalnika po-
swiecony bedzie jego osobie i dzietu). Kiedy optakiwalismy §mier¢ Ojca Swiete-
g0, moéwil nam, ze pustka po stracie otwiera miejsce na niewyczerpanie glebokg
rados¢ Zmartwychwstania, i zachecal, abysSmy ta radoscig zyli’. Czynimy to
wierzac, ze Bog bogaty w milosierdzie wprowadzi naszego Pasterza do swojej
Chwaly i obdarzy szczgsciem wiecznym. Swoistym memento tego tomu niech
stanie si¢ jego refleksja o ludzkiej odpowiedzialnosci za radosé, w ktérej Chry-
stus objawia swojg obecnos¢: ,,Sztuka przezywania wnoszonej przez Niego
radosci pozostaje miarg naszego dojrzatego chrzescijanstwa”'”.

M. Ch.

9 Por. Ksiedza Profesora Tadeusza Stycznia swiadectwo o ostamich chwilach Zycia Ojca Swie-
tego Jana Paw}a 11, ,Ethos” 2005, nr specjalny, s. 20.
W AbpJ. Zy cifiski, Okruchy stowa, Gaudium, Lublin 2005, s. 100.
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JAN PAWEL II

ZRODLO PRAWDZIWEJ RADOSCI*

1. Wielokrotnie styszeliSmy juz od sw. Pawtla, ze ,;rados¢ jest owocem
Ducha Swietego” (Ga 5, 22), podobnie jak mitos¢ i pokéj, o ktérych méwilismy
w poprzednich katechezach. Apostol méwi oczywiscie o prawdziwej radosci,
wypetniajacej ludzkie serce, a nie o radosci powierzchownej i przemijajacej,
jaka czesto jest radosc¢ tego swiata.

Nie trudno jest odkry¢, nawet nie wykraczajac poza sfer¢ psychologii i do-
Swiadczenia, ze degradacja sfery przyjemnosci i mitosci jest proporcjonalna
do pustki, jakg pozostawiajag w czlowieku ztudne i powierzchowne radosci,
ktérych szuka on w tym, co sw. Pawetl nazywa ,,uczynkami ciata”: , Nierzad,
nieczystos¢, wyuzdanie [...], pijafistwo, hulanki i tym podobne” (Ga 5, 19. 21).
Do tych fatszywych radosci mozna doda¢ — bo czesto si¢ z nimi tgczg — te,
ktérych cztowiek szuka w posiadaniu 1 w nieumiarkowanym uzywaniu bo-
gactw, w luksusie, w dgzeniu do wtadzy, a wiec w tej pasji i nieomal fascyna-
cji dobrami ziemskimi, ktéra tatwo moze si¢ przerodzi¢ w zaslepienie umystu;
przestrzega przed tym Sw. Pawet (por. Ef 4, 18-19) 1 ubolewa nad tym Jezus
(por. Mk 4, 19).

2. Pawel nawigzywal do sytuacji panujacej w swiecie poganskim, aby za-
checi¢ nawrdéconych do unikania niegodziwosci: ,,Wy zas nie tak nauczyliscie
si¢ Chrystusa. Styszeliscie przeciez o Nim i zostaliscie pouczeni w Nim, zgo-
dnie z prawda, jaka jest w Jezusie, ze — co si¢ tyczy poprzedniego sposobu
zycia — trzeba porzuci¢ dawnego cztowieka, ktory ulega zepsuciu na skutek
zwodniczych zadz, odnawiaé si¢ duchem w waszym mysleniu i przyoblec
cztowieka nowego, stworzonego wedtug Boga, w sprawiedliwosci 1 prawdzi-
wej Swigtosci” (Ef 4, 20-24). To ,,nowe stworzenie” (por. 2 Kor 5, 17) jest

“ Katecheza wygtoszona podczas audiencji generalnej 19 czerwca 1991 roku. Tekst publiku-
jemy za: Jan Pawetlll, Duch Swiety — Zrodto prawdziwej radosci, ,,J.’Osservatore Romano”
wyd. pol. 12(1991) nr 7, s. 38-39.
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dzietem Ducha Swietego, obecnego w duszy oraz w Kosciele. Dlatego Apos-
tol koniczy swojg zachete do dobrego postgpowania i zachowania pokoju tymi
stowami: , Nie zasmucajcie Bozego Ducha Swietego, ktérym zostaliscie opie-
czetowani na dzieri odkupienia” (Ef 4, 30).

Jesli chrzescijanin ,,zasmuca” Ducha Swietego zyjacego w duszy, z pew-
noscig nie moze si¢ spodziewacé, ze posigdzie prawdziwg radosé, ktoéra od Nie-
go pochodzi: ,,Owocem Ducha jest: mitos¢, radosé, pokéj” (Ga 5, 22). Tylko
Duch Swiety daje rados¢ gleboka, peina i trwata, do ktérej teskni kazde ludzkie
serce. Czlowiek jest istotg stworzong do radosci, nie do smutku. Pawet VI przypo-
mnial o tym chrzescijanom i wszystkim ludziom naszych czaséw w adhortacji
apostolskiej Gaudete in Domino. Prawdziwa zas rados¢ jest darem Ducha
Swietego.

3. W Liscie do Galatéw Pawet méwi nam, ze rados$¢ zwigzana jest z mitos-
cig (por. Ga 5, 22). Nie moze wigc by¢ doswiadczeniem egoistycznym, owo-
cem nieuporzgdkowanej mitosci. Prawdziwa rados¢ obejmuje sprawiedliwos¢
krélestwa Bozego, o ktérym sw. Pawet mowi, ze ,,jest sprawiedliwoscig, po-
kojem i radoscia w Duchu Swietym” (Rz 14, 17).

Mowa tu o sprawiedliwosci ewangelicznej, ktdrej istotg jest zycie zgodne
z wolg Boza, postuszenistwo Bozym prawom, osobista z Nim przyjazn. Poza
ta przyjaznig nie ma prawdziwej radosci... Co wigcej, ,,smutek jak zto i wada —
wyjasnia Sw. Tomasz — spowodowany jest nieuporzagdkowang mitoscig same-
go siebie, ktora jest [...] zasadniczym korzeniem wad”!. Zwlaszcza grzech jest
Zrodiem smutku, poniewaz jest zejSciem z wlasciwej drogi i nieomal odwréceniem
umystu i serca od stusznego porzadku Bozego, ktéry wprowadza tad w zycie
czlowieka. Duch Swiety, ustanawiajac w czlowieku nowa sprawiedliwosé w mi-
tosci, usuwa smutek i daje rados¢, t¢ radosc, ktorej tak petna jest ewangelia.

4. Ewangelia jest zaproszeniem do radosci oraz doSwiadczeniem prawdzi-
wej 1 glegbokiej radosci. W chwili Zwiastowania Maryja zostaje wezwana do
radosci: ,,Raduj sie (chaire), petna taski” (Ek 1, 28). Jest to ukoronowanie catej
serii takich wezwar, wypowiadanych przez prorokéw w Starym Testamencie
(por. Za 9, 9; So 3, 14-17; J1 2, 21-27; 1z 54, 1). Rados¢ Maryi urzeczywistni
sie wraz z przyjsciem Ducha Swietego, przyjsciem zapowiedzianym Maryi
jako motyw Jej ,,raduj sie”.

Podczas Nawiedzenia Elzbieta napetniona jest Duchem Swietym i rados-
cig, uczestniczagc w sposob naturalny i nadprzyrodzony w wielkiej radosci
swego syna, ukrytego jeszcze w jej tonie: ,,Poruszyto si¢ z radosci dziecigtko
w moim tonie» (Lk 1, 44). Elzbieta odczuwa rados¢ syna i wyraza ja, ale to
Duch Swiety — wedtug ewangelisty — napetnia oboje taka radoscia. Maryja za$
wiasnie w tej chwili czuje, ze z Jej serca wyplywa piesn radosci, wyrazajaca

'Sw. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, II-11, q. 28, a. 4, ad 1; por. I-I1, q. 72, a. 4.
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rados¢ pokorng, czystg 1 gleboka, ktéra Jg napetnia; odpowiada jakby w ten
sposéb na wezwanie Aniota ,,raduj si¢”: ,,Raduje si¢ duch méj w Bogu, moim
Zbawcy” (Lk 1, 47). Rowniez w tych stowach Maryi odnajdujemy echo rados-
nego wolania prorokéw, rozbrzmiewajacego w Ksiedze Habakuka: ,,Bede si¢
radowa¢ w Panu, weseli¢ si¢ bede w Bogu, moim Zbawicielu” (Ha 3, 18).

Ta sama rados¢ trwa takze podczas Ofiarowania Dziecigtka Jezus w swig-
tyni, kiedy to spotykajac si¢ z Nim, Symeon raduje si¢ pod tchnieniem Ducha
Swietego, ktéry wzbudzit w nim pragnienie ujrzenia Mesjasza i kazat mu udaé
si¢ do Swiatyni (por. £k 2, 26-32). Z kolei prorokini Anna, nazwana tak przez
ewangeliste i przedstawiona jako niewiasta poswiecona Bogu i rozumiejaca
Jego zamysty 1 nakazy, wedlug tradycji Izraela (por. Wj 15, 20; Sdz 4, 9; 2 Krl 22,
14), stawigc Boga wyraza wewnetrzng radosé, ktéra takze bierze poczatek
z Ducha Swietego (por. Ek 2, 36-38).

5. Na kartach Ewangelii, opowiadajacych o zyciu publicznym Jezusa, czyta-
my, ze w pewnej chwili On sam , rozradowat si¢ w Duchu Swietym” (Ek 10, 21).
Jezus wyraza rados¢ i wdzigcznos¢ w modlitwie, ktéra gtosi dobro€ i taska-
wos¢ Ojca: ,,Wystawiam Cig, Ojcze, Panie nieba i ziemi, ze zakrytes te rzeczy
przed madrymi i roztropnymi, a objawites je prostaczkom. Tak, Ojcze, gdyz
takie bylo Twoje upodobanie” (tamze). W Jezusie radosS¢ osigga calg swojg
moc, gdy kieruje si¢ ku Ojcu. Podobnie jest z radosciami, ktére w zyciu ludzi
wzbudza i podtrzymuje Duch Swiety: ukryta w nich zywotnos¢ kieruje ludzi
ku mitosci przepeinionej wdzigcznoscia wobec Ojca. Kazda prawdziwa ra-
dos¢ zwraca si¢ ostatecznie do Ojca.

Jezus wzywa swoich uczniéw, aby si¢ radowali, aby przezwyciezyli poku-
s¢ smutku z powodu odejsScia Mistrza, poniewaz to odejscie jest warunkiem
przyjscia Ducha Swietego, przewidzianym w zamysle Bozym: ,,Pozyteczne
jest dla was moje odejscie. Bo jezeli nie odejde, Pocieszyciel nie przyjdzie do
was. A jezeli odejde, posle Go do was” (J 16, 7). Darem Ducha Swigtego dla
uczniéw bedzie wielka rados¢, wiecej — petnia radosci, zgodnie z pragnieniem
wyrazonym przez Jezusa. Zbawiciel bowiem, wezwawszy ucznidéw, by trwali
w Jego mitosci, rzekt: ,,To wam powiedziatem, aby rados¢ moja w was byla i aby
rados¢ wasza byta pelna” (J 15, 11; por. 17, 13). To Duch Swi@ty wzbudza w ser-
cach uczniéw t¢ samg rados¢, ktoérg miat Jezus, a ktérej Zrodtem jest wiernosé
mitosci pochodzgcej od Ojca.

Sw. Lukasz zaswiadcza, ze uczniowie, ktérzy w chwili Wniebowstgpienia
otrzymali obietnice daru Ducha Swietego, ,,z wielka radoscia wrécili do Jero-
zolimy, gdzie stale przebywali w swigtyni, wielbigc 1 blogostawiagc Boga” (Lk 24,
52-53). Z Dziejéw Apostolskich wynika, ze po Zestaniu Ducha Swi@tego zapano-
watl wsréd apostotow klimat glebokiej radosci udzielajacej si¢ wspdlnocie; jej
wyrazem byty rados¢ i entuzjazm, z jakimi przyjmowano wiare i chrzest, oraz
zycie wspolne, o ktéorym méwig stowa: ,,Przyjmowali positek z radoscia i prostota
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serca. Wielbili Boga, a caly lud odnosit si¢ do nich zyczliwie” (Dz 2, 46-47).
W Ksiedze Dziejow czytamy tez: ,,Uczniéw napetniata radosé i Duch Swiety”
(Dz 13, 52).

6. Juz wkrétce mialy nadejs¢ utrapienia i przesladowania, zapowiedziane
przez Jezusa wiasnie w chwili, gdy ogtaszat przyjscie Parakleta-Pocieszyciela
(por. J 16, 1 nn.). Lecz wedtug Dziejéw rados¢ trwa réwniez posréd doswiadczer.
Czytamy bowiem, ze apostotowie postawieni przed Sanhedrynem, skazani na
chloste, skarceni i odestani do domu, wracajac ,.cieszyli si¢, ze stali si¢ godni
cierpie¢ dla imienia Jezusa. Nie przestawali tez co dziefi nauczaé w swigtyni i po
domach, i gtosi¢ Dobrg Nowine o Jezusie Chrystusie” (Dz 5, 41-42).

Takie zresztg jest zycie i los chrzescijan, jak przypomina sw. Pawet Tesa-
loniczanom: ,,A wy, przyjmujac stowo posrod wielkiego ucisku, z radoscia
Ducha Swietego, staliscie si¢ nasladowcami naszymi i Pana” (1 Tes 1, 6).
Wedtug Pawta chrzescijanie odtwarzajg w sobie misterium paschalne Chrys-
tusa, ktérego istot¢ stanowi Krzyz. Jego ukoronowaniem jednak jest ,,rados¢
Ducha Swietego” dla tych, ktérzy wytrwaja w doswiadczeniach. Jest to ra-
dos¢ btogostawienstw, a szczegdlnie blogostawienistwa smutnych i przeslado-
wanych (por. Mt 5, 4. 10-12). Czyz nie powiedzial apostot Pawet: , Teraz
raduje si¢ w cierpieniach za was” (Kol 1, 24)? Piotr zas$ zachecat: ,,Cieszcie
si¢, im bardziej jestescie uczestnikami cierpien Chrystusowych, abyscie si¢
cieszyli i radowali przy objawieniu si¢ Jego chwaty” (1 P 4, 13).

Prosmy Ducha Swietego, aby rozpalal w nas coraz wieksze pragnienie
dobr niebieskich i pozwolil nam cieszy¢ si¢ kiedys ich pelnia: ,,Daj zastuge
mestwa, daj wieniec zwycigstwa, daj szczescie bez miary”.



PAWEL VI

GAUDETE IN DOMINO®

POTRZEBA RADOSCI W SERCACH WSZYSTKICH LUDZI

[...]

Czyz czlowiek, zwracajac si¢ bacznie do Swiata, nie przezywa oprécz na-
turalnego pragnienia poznania go i posiadania takze checi dopelnienia siebie
i uszczgsliwienia? Kazdy wie dobrze, ze to szczgscie ma wiele stopni. Najbar-
dziej znamienng jego postacig jest rados¢, albo ,,szczescie” w Scistym znacze-
niu, doznawane wtedy, kiedy cztowiek za pomocg swoich najwyzszych wtadz
cieszy si¢ posiadaniem jakiego$ dobra poznanego i kochanego. Tak to czto-
wiek doznaje radosci, kiedy godzi si¢ z przyroda, a zwlaszcza kiedy spotyka
si¢ z innymi ludZmi, razem z nimi uczestniczy w zatatwianiu spraw i przyta-
cza si¢ do wspélnoty z nimi. Szczegdlniej doznaje on radosci, czyli szczescia
duchowego, wtedy, kiedy jego duch posiada Boga, poznajac Go i kochajac
jako najwyzsze i niezmienne dobro'. Poeci, artysci, ludzie obdarzeni wznios-
tym umystem, a takze zwyczajni me¢zczyzni i kobiety, zdatni do dostrzegania
jakiegos wewnetrznego Swiatta, czy to zyjacy w czasach przed Chrystusem,
czy tez w obecnej epoce i wposrdd nas, mogli i mogg doznawac cos z owej
radosci, ktéra jest w Bogu.

Lecz ktéz zaprzeczy, ze tego rodzaju rados¢ zawsze jest niedoskonata, sta-
ba, ulegajaca przeciwnosciom? Jest dziwnym paradoksem, ze Swiadomos¢
tych czynnikow, ktdre tworza prawdziwe szczescie — poza marnymi i doczes-
nymi rozkoszami — zawiera réwniez pewnos¢ przeswiadczenia, ze nie ma
szczegscia doskonatego. Z tego, ze doswiadczamy ograniczenia wszystkiego —
a kazde pokolenie ludzi tego na nowo doswiadcza — dochodzimy do stwier-
dzenia i zglebienia niezmierzonej réznicy, jaka zawsze istnieje pomiedzy rze-
czywistoscig a pragnieniem osiggnig¢cia wartosci nieskoriczonych.

Wydaje si¢ Nam, ze ten dziwny paradoks i ta trudnos¢ osiggnigcia szcze-
Scia ujawniajg si¢ szczegdlnie w czasach obecnych: i to tez jest przyczyng tego

“ Publikujemy fragmenty adhortacji apostolskiej Gaudete in Domino ogloszonej 9 maja 1975
roku przez papieza Pawta VI z okazji Jubileuszowego Roku Swietego. Cyt za: Paw e 1 VI, O rados-
ci chrzescijariskiej, Pallottinum, Poznan—Warszawa 1987 (Akta Stolicy Apostolskiej 85).

'Por. sw. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, II-11, q. 28, a. 1, 4.
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Naszego orgdzia. Spotecznosé ludzka, bogata w wynalazki techniczne, mogta
pomnozy¢ okazje do rozrywek, ale z trudem przychodzi jej rodzenie radosci.
Pochodzi ona bowiem skadinad, jako ze jest duchowa. Chociaz czgsto nie bra-
kuje pieniedzy, wygody, opieki zdrowotnej, zabezpieczenia materialnego, to
jednak niestety wielu podlega zniecheceniu, nudzie i smutkowi. Prowadzg one
niekiedy do leku 1 rozpaczy, ktérych nie potrafi usuna¢ ani pozorna wesotosc,
ani szaleficza zadza przyjemnosci na zawolanie, ani sztuczny tak zwany raj.
Czyzby ludzie czuli moze, iz nie potrafig opanowac postepu przemystowego
albo ze nie potrafig nalezycie, po ludzku kierowac zyciem spotecznym? Czyzby
przysztos¢ wydawala si¢ wielce niebezpieczna, a zycie ludzi tak bardzo zagro-
zone? Czy raczej nie chodzi o samotnos¢, o gwattowne a niespetnione pragnienie
mitosci 1 przyjaznej obecnosci, oraz o jakis czczy i prézny stan rzeczy, ktory
trudno nalezycie okresli¢? Z drugiej strony, w wielu krajach, a takze wposrod
nas, ogrom cierpieni cielesnych i moralnych powigkszat si¢: tak wielu przymiera
gltodem, tak wielu ginie w niepotrzebnych walkach, tak wielu jest wyrzuco-
nych na margines zycia! Moze te klgski nie sg ciezsze, anizeli w przesztosci,
wszakze juz do tego stopnia si¢ szerzg, ze ogarniajg calg ziemi¢: wiadomo o nich,
srodki przekazu spotecznego o nich donoszg nie mniej niz o zdarzeniach rado-
snych; obciazajg one swiadomos¢ ludzi, i ze wzgledu na swdj rozmiar zdajg
si¢ nie znajdowac rozumnego wyttumaczenia.

[...]

ZAPOWIEDZ RADOSCI CHRZESCIJANSKIEJ
W STARYM TESTAMENCIE

Istota radosci chrzescijaniskiej polega na duchowym uczestnictwie w tej
bezmiernej radosci, boskiej i zarazem ludzkiej, jaka istnieje w sercu Jezusa
Chrystusa uwielbionego. Kiedy bowiem Bdg Ojciec w biegu historii rozpoczat
oznajmiac ,,tajemnic¢ swej woli, wedlug swego postanowienia, ktére powziat
w Jezusie Chrystusie dla dokonania petni czaséw” (por. Ef 1, 9-10), zaraz ta
rados¢ pojawila si¢ wposrdd Ludu Bozego, w sposéb tajemniczy, jeszcze bez
wyjasnienia jej natury.

I tak Abraham, ojciec nasz, upewniony o wypetnieniu si¢ kiedys obietnicy
1 ufajacy wbrew nadziei, po narodzeniu syna Izaaka otrzymat prorockie pier-
wociny tej radosci (por. Rdz 21, 1-7; Rz 4, 18). Ta jego rados¢ w pewien spo-
sOb przemienita si¢ poprzez probe Smierci, kiedy 6w syn jedyny zostal mu
zwrécony zywy, ktory stat si¢ figurg zmartwychwstania Syna Jednorodzone-
go, obiecanego jako ofiara dla dokonania Odkupienia. Abraham rozradowat
si¢ na mysl o ujrzeniu dnia Jezusa Chrystusa, dnia zbawienia: ,,ujrzat i ucie-
szyt si¢” (J 8, 56).
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Rados¢ ze zbawienia pomnazata si¢ nastgpnie i udzielata z biegiem historii
prorockiej starozytnego ludu Izraela. Zachowywata si¢ i odzywata stale pod-
czas ciezkich klesk, jakie sprowadzata na lud wybrany jego niewiernos¢ oraz
przesladowania od zewnatrz, ktére go odwodzity od swego Boga. Ta wiec ra-
dos¢, najezona trudnosciami i wciagz powstajaca, jest wiasciwa ludowi, ktory
wywodzit si¢ od Abrahama.

Chodzi tu zawsze o podnoszace na duchu doswiadczenie wyzwolenia z nie-
woli i odnowy, jako dar miltosiernego Boga dla ukochanego ludu, na rzecz
ktérego wypetnia On obietnice Przymierza samg swg taskg i cudowng potega.
To jest rados¢ Mojzeszowej Paschy, ktora stala si¢ figurag wyzwolenia escha-
tologicznego, jakiego dokona Jezus Chrystus, w paschalnym porzadku rzeczy,
wiasciwym swemu, nowemu i wiecznemu Testamentowi. Chodzi réwniez o ra-
dos¢ dotyczaca naszego wieku, o ktdrej czesto mowig Psalmy, a ktora zasadza
si¢ na zyciu z Bogiem i dla Boga. Chodzi wreszcie i najbardziej o rados¢
chwalebng 1 nadprzyrodzong, ogloszong proroczo w odniesieniu do nowego
Jeruzalem, ktére sam B6g po wyprowadzeniu z wygnania ukocha mistyczng
mitoscig.

Najglebsze znaczenie tej nadmiernej i niewystowionej mitosci przynosza-
cej odkupienie ujawni si¢ dopiero w czasie nowej Paschy i nowego Wyjscia.
Wtedy bowiem Lud Bozy, mocg Smierci i zmartwychwstania Stugi za nas
umegczonego, zostanie zaprowadzony z tego Swiata do Ojca, z ziemskiej Jero-
zolimy-figury do Jeruzalem w niebiesiech: ,,Za to, iz bytas opuszczona i bez
przechodniéw, uczyni¢ ci¢ wieczystg chluba, rozradowaniem wszystkich po-
koleni... Bo zamieszka w tobie mtodzieniec z dziewicg, i mieszka¢ bedg twoi
synowie, i jak oblubieniec weseli si¢ z oblubienicy, tak Bg twdj tobg si¢ roz-
raduje” (Iz 60, 15; 62, 5; por. Ga 4, 27; Ap 21, 1-4).

RADOSC WEDLUG NOWEGO TESTAMENTU

Te przedziwne obietnice, w ciggu wiekow i wsrod ogromnych klesk, pod-
trzymywaty mistyczng nadziej¢ starozytnego ludu Izraela. Przekazat on je
Kosciotowi Chrystusowemu, dlatego zawdzigczamy mu niektdre tony, co dZzwig-
czg bardzo czesto w tej piesni pelnej radosci. Wszakze wiara i doSwiadczenie
chrzescijaiskie Ducha uczy, ze ten pokdj udzielony przez Boga, co jak wez-
brana rzeka rozlewa si¢ przy nadejsciu czasu pocieszenia (por. 1z 40, 1; 66,
13), wiaze si¢ z przyjsciem i obecnoscig Chrystusa.

Nikt nie zostal wykluczony z radosci przyniesionej przez Pana Jezusa.
Wielka rados¢ bowiem, obwieszczona przez Aniotéw w noc narodzenia Chry-
stusowego, rzeczywiscie nalezy do calego ludu (por. £k 2, 10), mianowicie do
ludu Izraela, ktéry wtedy Zbawiciela pilnie wyczekiwat i do niezliczonych lu-
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dow, tych wszystkich, ktérzy z biegiem czasu przyjma t¢ samg nowine, stara-
jac sie dostosowac do niej swe zycie. Najpierw zostata ona zaniesiona przez
Gabriela archaniota do NajsSwietszej Maryi Dziewicy, ktérej hymn Magnificat
juz byt piesnig wielkiego rozradowania wszystkich ponizonych. Kiedy odmawia-
my Roézaniec, tajemnice zwane radosnymi nawigzujg do tego niewystowione-
go zdarzenia, ktére stanowi niejako centrum 1 szczyt historii, a mianowicie
przyjscia na ziemi¢ Emanuela, ,,Boga z nami”. Takze Jan Chrzciciel, ktéry
otrzymat zadanie obwieszczenia Go oczekujacemu ludowi Izraela, rozrado-
wat si¢ z Jego obecnosci, w tonie swej matki (por. Lk 1, 44). A kiedy Jezus
zaczyna wypelnia¢ swojg postuge, Jan ,,doznaje najwyzszej radosci na glos
oblubierica” (J 3, 29).

Zatrzymajmy si¢ teraz na kontemplacji Jezusa Chrystusa, w Jego zyciu
ziemskim. W swoim cztowieczernistwie doznal On naszych radosci i oczywi-
scie poznal, potwierdzit i obwiescit calg game radosci ludzkiej, radosci prostej
i powszechnej, jaka wszystkim tatwo jest dostepna. Jego najwznioslejsze zycie
wewngtrzne nie umniejszylo realizmu jego poznania ani jego wewngtrznego
odczuwania. Podziwia wigc ptaki niebieskie i lilie polne, natychmiast nawia-
zujac do tego spojrzenia, jakim B6g na samym poczatku historii patrzyt na
stworzenia. Chetnie wspomina rados¢ cztowieka, ktory sieje i zniwuje, ktory
znachodzi skarb ukryty, pasterza, ktéry przywiddl zagubiong owce, albo ko-
bietg, ktéra odszukata zapodziang drachmeg; méwi o radosci tych, ktérzy zo-
stali zaproszeni do Swietowania, czy to na godach weselnych, czy u ojca, ktéry
przyjmuje powracajacego syna marnotrawnego, czy to kobiety, ktéra porodzi-
ta dziecig. Jezus widziat w tych ludzkich radosciach takg wage i moc, ze po-
stuzyt si¢ nimi jako znakami duchowych radosci w Krélestwie Bozym: radosci
ludzi wchodzacych do tego Krdlestwa, powracajgcych do niego, i tam pracu-
jacych, czy tez Ojca, ktdry ich przyjmuje. Sam Jezus ze swej strony okazuje
zadowolenie 1 delikatnos¢ uczucia, kiedy staje si¢ tak tatwo dostepny dla dzieci,
chegeych przyjsé do Niego. Dla bogatego mtodziefica, wierzacego i pragnace-
go wyzszej doskonatosci, dla przyjaciét, ktérzy jak Marta, Maria i Lazarz
goszczg Go w swoim domu. Najbardziej zas cieszy si¢, gdy widzi, ze stucha-
cze przyjmujg Jego stowa, ze opetani zyskuja wyzwolenie, ze kobieta grzesz-
na lub celnik, jak Zacheusz, nawracajg si¢ do czynienia dobrze, ze wdowa daje
jalmuzne ze swego ubdstwa. Bardzo si¢ cieszy widzac, ze Krdlestwo, zakryte
przed madrymi i roztropnymi, zostato objawione maluczkim (por. £k 10, 21).
Zaprawde, Chrystus, poniewaz ,,doswiadczyt wszystkiego na nasze podobien-
stwo, z wyjatkiem grzechu™?, przyjat jako dar Bozy i doswiadczyt radosci
uczuciowych i duchowych; niezmordowanie ,,ubogim gtosit dobrg nowing o zba-

21V Modlitwa Eucharystyczna; por. Hbr 4, 15.
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wieniu, a smutnym rados¢”™ . O tym posiewie radosci swiadczy szczegdlnie
Ewangelia wedlug Sw. Lukasza. Jezusowe cuda, stowa przebaczenia sg tyluz
znakami boskiej dobroci: ,,Caly lud cieszyt si¢ ze wszystkich wspaniatych
czynéw, dokonywanych przez Niego” (por. £k 13, 17), i wychwalal Boga.
Zatem chrzescijanin ma za wzorem Chrystusa korzysta¢ z radosci ludzkich,
jakich udziela mu Stworca, dzigkujgc za nie Ojcu niebieskiemu.

Ale trzeba juz dotrze¢ do tajemnego powodu niezglebionej radosci, jaka
mieszka w Jezusie i jest Jego wlasnoscig. Mozna jg odkry¢ przede wszystkim
w Ewangelii wedlug Sw. Jana, ktéra przekazuje intymne stowa Syna Bozego
wcielonego. Jesli od Jezusa ptynie tak wielki spokdj, tak wielkie bezpieczeristwo,
tak wielka dyspozycyjnos¢ — to przyczyng tego jest niewymowna mitos¢ ze
strony Ojca, jakg On w sobie gleboko odczuwa. Ta mitosc, istniejaca od pierw-
szej chwili Wcielenia, objawia si¢ juz podczas chrztu u brzegu Jordanu: ,,Tys
jest mdj Syn umitowany, w Tobie mam upodobanie” (Lk 3, 22). Tej pewnosci
ducha nie mozna wylagczy¢ ze swiadomosci Jezusa. Z powodu tej obecnosci
Ojca nigdy nie byt On sam (por. J 16, 32); to gigbokie poznanie wypetnia Go
catkowicie: ,,podobnie jak Mnie zna Ojciec i Ja znam Ojca” (J 10, 15). Jest to
wzajemna wymiana nieustanna i petna: ,,Wszystko bowiem moje jest Twoje,
a Twoje jest moje” (J 17, 10). Ojciec daje Synowi wladzg sadzenia, czyli stanowie-
nia o zyciu. Jeden w drugim mieszka: ,,Czy nie wierzysz, ze Ja jestem w Ojcu,
a Ojciec we Mnie?” (J 14, 10). Nawzajem Syn oddaje Ojcu niezmierzong mi-
tosé: ,,Mituje Ojcai tak czynie, jak Mi Ojciec nakazal” (J 14, 31). Zawsze czy-
ni to, co si¢ Ojcu podoba: to jest Jego ,,pokarmem” (por. J 8, 29; 4, 34). Ma tak
ochotnego ducha, ze gotéw jest poswigcic¢ swoje ludzkie zycie, a ufnos¢ w odzy-
skanie go na powrdt osigga w Nim pewnos¢: ,,.Dlatego mituje Mnie Ojciec, bo
Ja zycie moje oddajg, aby je potem znéw odzyska¢” (J 10, 17). Kierowany ta
myslg cieszy sig, ze idzie do Ojca; a nie chodzi tu u Jezusa o jakas krétko-
trwatg swiadomosé, ale o odbicie w Jego ludzkiej swiadomosci tej mitosci,
jakg zawsze jako Bog cieszy si¢ w Lonie Ojca: ,,Umitowales mnie przed zato-
zeniem Swiata” (J 17, 24). Jest to owa wzajemna, nierozdzielna mitos¢, ktéra
utozsamia si¢ z Jego egzystencja jako Syna, i stanowi tajemniczg zasade zycia
trynitarnego. Ojciec jest tym, ktory daje si¢ Synowi catkowicie 1 nieustannie, z ra-
dosng zarliwoscig i zapatlem: Syn zas jest Tym, ktéry daje si¢ Ojcu z radosnym
i wdziecznym porywem z Ducha Swietego.

Uczniowie i wszyscy wierzacy w Chrystusa s wezwani do uczestnictwa
w tej radosci. Jezus bowiem chcee, aby znaleZli w Nim swojg petng rados¢ (por. J 17,
13): ,,Objawitlem im Twoje Imi¢ i1 nadal bed¢ objawial, aby mitos¢, ktorg Ty
Mnie umitowates, w nich byta i Ja w nich” (J 17, 26).

* IV Modlitwa Eucharystyczna; por. £k 4, 18.
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Ta rados¢ trwania w mitosci Bozej zaczyna si¢ wprawdzie na ziemi i jest
wilasciwa Krélestwu Bozemu, ale udzielana jest tym, ktérzy idg wyboista
drogg. Dlatego potrzebne jest catkowite zaufanie do Ojca i Syna oraz duch
przedktadajacy Krélestwo Boze nad inne sprawy. Ewangelia Jezusa Chrystu-
sa obiecuje rados¢, wszakze rados¢ bardzo wymagajacg. Czy nie taka mitos¢
jawi si¢ w blogostawienistwach? ,, Blogostawieni jestescie ubodzy, albowiem
do was nalezy krélestwo Boze. Btogostawieni wy, ktérzy teraz gltodujecie, al-
bowiem bedziecie nasyceni. Bltogostawieni wy, ktérzy teraz ptaczecie, albo-
wiem Smiac si¢ bedziecie” (Ek 6, 20-21).

Chrystus okazat gotowos¢ na starcie rekoma bezboznych (por. Dz 2, 23) i na
Smier¢ krzyzowa, aby w tajemniczy sposéb wykorzeni¢ z serca ludzkiego
grzech wystarczania sobie samemu i aby Ojcu okaza¢ synowskie i catkowite
postuszenstwo. Wszakze Ojciec nie zostawit Go we wladzy smierci. Zmar-
twychwstanie Jezusa jest pieczgcia, ktorg Ojciec potwierdzit cene ofiary zto-
zonej przez Syna oraz wierno$¢ Ojcowska prosbie, jakg Jezus zanidst Don
przed mg¢ka: ,,Ojcze... otocz Swego Syna chwatlg, aby Syn Ciebie nig otoczyt”
(J 17, 1). Odtad Jezus na wieki zyje w chwale Ojca, i z tego powodu Jego
uczniowie, kiedy w wieczoér Wielkanocny na wlasne oczy ujrzeli Pana, zostali
ogarnigci radoscig tak mocno, ze juz w nich nie wygasta.

Ptynie stad wniosek, ze rados¢ Krélestwa Bozego moze si¢ zrodzi¢ jedy-
nie w Scistym zwigzku z obchodem smierci i zmartwychwstania Paniskiego.
Wbrew powszechnemu mniemaniu sens zycia chrzescijainskiego rzuca szcze-
gblne swiatlo na sam ludzki los: ze ani niebezpieczenstwa, ani cierpienia nie
ustgpia z ziemskiej obczyzny, ale przybiorg nowe znaczenie — poniewaz wie-
my na pewno, ze jestesmy w ten sposob uczestnikami odkupienia, jakiego Pan
dokonat, oraz dziedzicami Jego chwaty. Z tego powodu chrzescijanin, cho-
ciaz podlega trudnosciom, jakie zwykto nies¢ ludzkie zycie, nie musi szukaé
niepewnym krokiem drogi, ani obawiac si¢, ze Smier¢ potozy kres jego nadziei.
Totez prorok méwi: ,,Nardd kroczacy w ciemnosci ujrzat swiattos¢ wielka:
nad mieszkaricami kraju mrokéw swiatto rozbtysto. Pomnozytes rados¢, zwigk-
szytes wesele” (Iz 9, 1-2). Paschalny hymn Exsultet wyspiewuje tajemnicg,
ktéra przewyzsza nadzieje¢ prorocka: w weselu zwiastowanego zmartwychw-
stania przemieniajg si¢ takze troski cztowieka, kiedy petnia radosci ze zwycie-
stwa Ukrzyzowanego tryska z Jego przebitego Serca i z Jego chwalebnego
Ciata, oSwiecajac zarazem ciemnosci dusz: ,,A noc swiatloscig mojg w rado-
sciach moich™.

Rados¢ paschalna zawiera si¢ nie tylko w mozliwej przemianie, ale jest
radoscig nowej obecnosci Chrystusa, ktéry zmartwychwstajac, daje swoim uczniom
Ducha Swietego, aby z nimi pozostawal. W ten sposéb Duch Pocieszyciel

* Praeconium paschalne.
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udziela si¢ w darze Kosciotowi jako niewyczerpane Zrddio radosci, ktorg cie-
szy si¢ on jako Oblubienica Chrystusa uwielbionego. Przypomina mu takze
przykazania Panskie poprzez postuge taski i prawdy, jakg sprawuja nastepcy
Apostotéw. On réwniez rozbudza w nim zycie Boze i apostolat. Chrzescijanin
dobrze wie, ze w biegu spraw ten Duch nigdy nie zgasnie, ze nigdy nie wysch-
nie Zrédto nadziei, objawione w dzieri Pig¢dziesigtnicy.

Tak wiec Duch Swiety, pochodzacy od Ojca i Syna, ktérych jest wzajemna
i zywg mitoscig, udziela si¢ odtad Ludowi nowego Przymierza i kazdemu du-
chowi, ktéry otwiera si¢ na Jego wewnetrzne dziatanie. On czyni nas swoim
mieszkaniem: ,,stodki gos¢ duszy’®. Wesp6t z nim zamieszkujg serce cztowieka
Ojciec i Syn (por. J 14, 23). Tenze Duch Swiety rozbudza w nim synowska
modlitwe, ktéra wyrywa sie z glebi duszy i wyraza uwielbienie, dzigkczynie-
nie, przebtaganie i prosbe. Wtedy mozemy zazywac radosci scisle duchowe;j,
owocu Ducha Swic;tego (por. Rz 14, 17; Ga 5, 22). Polega ona na tym, ze duch
cztowieka znajduje pokéj i wielkg rozkosz w posiadaniu Boga Trdjcy, ktérego
wiare poznaje i kocha mitoscia, od Niego pochodzacg. Taka rados¢ stad pty-
ngca charakteryzuje wszystkie cnoty chrzescijanskie. Mate radosci ludzkie,
ktére w naszym zyciu sg jakby zarodkami rzeczy wyzszych, doznaja przemian.
Rados¢ chrzescijan na tej ziemi zawsze zawiera cos z uciskow, jakich doznaje
rodzgca kobieta, oraz pewne pozorne przynajmniej opuszczenie, podobne do
sierocego losu dziecka, pozbawionego rodzicéw; stychaé ptacz i narzekania,
podczas gdy swiat chetpi si¢ zdroznymi rozkoszami. Wszakze smutek uczniow,
wedlug Boga, a nie wedlug Swiata, wkrétce zamieni si¢ w rados¢ duchowa,
ktorej nikt im nie odbierze (por. J 16, 20-22; 2 Kor 1, 4; 7, 4-6).

[...]

6 Sekwencja we Mszy Swigtej na uroczystosé Zielonych Swiat.
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NA DROGACH SWIETOSCI
Intelektualno-duchowa sylwetka Karola Wojtyty—Jana Pawta IT"

Jan Pawet I si¢ nie bat. To byto naprawde zdumiewajqgce: zazwyczaj wystepowat
i przemawiat przed wielkim ttumem, wypowiadat stowa, o ktorych wiedziat, ze
bedq natychmiast komentowane, niekoniecznie zyczliwie; pielgrzymowat do kra-
Jjow i srodowisk, o ktorych wiedziat, ze sq mu nieprzyjazne. I nie mozna byto
dostrzec zadnej trwogi, zadnego strachu przed tym, co go czeka. To nie byta tylko
naturalna odwaga, gotowos¢ zmierzenia si¢ z przeciwnosciami losu. To byta wy-
raznie odwaga wiary.

Podjecie si¢ przedstawienia sylwetki intelektualno-duchowej Karola Woj-
tyty—Jana Pawta II jest zamystem wielce ryzykownym, z dwoch co najmnie;j
powodéw. Po pierwsze, zdaniem wielu — takze moim — Karol Wojtyta—Jan
Pawet II byt cztowiekiem wielkim. Wielkos¢ te nietatwo uchwycic¢, gdy samemu
jest sie cztowiekiem zdecydowanie mniejszego formatu. Grozi niezrozumie-
nie tego, co o wielkosci postaci Stugi Bozego szczegdlnie dobitnie stanowi,
grozi znieksztalcenie jego mysli i zamierzen, nietrafna interpretacja jego stow
i dziatan. Oczywiscie takie zastrzezenia mozna by zgtasza¢ w odniesieniu do
refleksji na temat innych wybitnych osobistosci, ale osobistosci te potrafimy
czesto dostrzec i doceni¢ dopiero po diuzszym czasie, ktéry pozwala dojrzeé
dobre owoce dobrego drzewa, a takze dojrze¢ potomnym do petniejszego, bar-
dziej adekwatnego i sprawiedliwego ukazania sylwetki wielkiego cztowieka.
Nam za$ dzis tego dystansu czasowego jeszcze brak. Osobiste wspomnienia
zwigzane z postacig Jana Pawla Il sprawiaja, ze przezywamy jego bliskos¢,
wlasnie jednak raczej bliskos¢, niz wielkos¢. Gotowi byliSmy wotaé wraz z ttu-
mem na jego pogrzebie ,,Santo subito!”, trudniej bytloby nam ukazac cate fas-
cynujace bogactwo jego swigtosci.

Po drugie — i jest to bodaj wazniejsze: proba ukazania duchowej sylwetki
cztowieka, ktory jest kandydatem na ottarze i o ktérym méwimy w kontekscie
wezwania do Swigtosci, ma w sobie cos z niestosownej niedyskrecji. Drogi
dojrzewania do swigtosci przebiegaja nade wszystko w sferze osobistego, zar-
liwego dialogu pomigdzy Bogiem a cztowiekiem; dialogu, ktérego intymnos¢
wypada uszanowa¢ w imi¢ szacunku naleznego jego uczestnikom. Sg wpraw-
dzie swigct, ktérzy — jak Sw. Augustyn — wiele mowili lub pisali o swojej wig-

“ Referat wygtoszony 4 listopada 2010 roku podczas sympozjum ,,Jan Pawet II — wezwanie do
Swigtosci” zorganizowanego przez Instytut Jana Pawta II KUL (przyp. red.).
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zi z Bogiem, o swych mistycznych przezyciach; pisali niekiedy wiasnie po to,
by tymi wyznaniami zachg¢ci¢ innych do wejscia na drogi swigtosci, ale Jan
Pawet II do nich chyba jednak nie nalezat. Owszem, wzywat do swigtosci czesto
i zarliwie, odstaniat przed nami niezgi¢bione tajemnice Boga zywego i Jego
miltosierdzia, wynidst na oltarze sporg rzesze swietych i btogostawionych, takze
zyjacych w nieodlegtych nam czasach, przekonywat, ze Swigtym mozna i trze-
ba by¢ takze dzis. W tych apelach i dziataniach odwotywat si¢ jednak raczej
do Pisma Swietego i bogatego katalogu tych, ktérych juz Kosciét uznat za oso-
bowe wzorce osiggania petni cztowieczeristwa w Bogu, niz do wtasnych prze-
zy¢ 1 doznan. O sobie méwit i pisal takze — ale jakos$ dyskretnie. Znamienny
jest styl nader osobistych ksigzek Dar i tajemnica oraz Wstaricie, chodZmy!".
Opowiada w nich o sobie, przypomina wazne etapy swego zycia i postugi dla
Kosciota, przywotuje wiele waznych dla niego postaci, ale uwage skupia w pierw-
szej z tych ksigzek na kaptanstwie, ktore jest dla niego — a pragnat, by bylo takze
dla innych kaptanéw — wielkim darem i tajemnicg, w drugiej zas — w analo-
giczny sposOb — na postudze biskupiej. Odstania swe wnetrze w utworach po-
etyckich, az po Tryptyk rzymski* — jednak i te medytacje koncentruje na Bogu,
nie na sobie. Wiele te utwory méwig o ich Autorze, ale méwig posrednio, wla-
$nie: dyskretnie. I t¢ dyskrecje trzeba uszanowaé. Mozemy domyslaé sie, ze
Jan Pawet Il stale przebywat w obecnosci swego umitowanego Pana, w jego
zyciu znajdujemy wiele na to Swiadectw (o ktérych bedzie jeszcze mowa), ale
dociekac przebiegu tego dialogu z Bogiem nie bedziemy, nawet jesli oznaczac
to musi rezygnacje z glebszej refleksji nad najwazniejszym wymiarem jego
duchowej sylwetki.

W pewnym sensie i w pewnym wymiarze Papiez zgodzit si¢ na to, ze oczy
Swiata bedg na niego zwrdcone. Wiedzial, ze jego postuga nastepcy Sw. Piotra
skazuje go na to. Nie kryt si¢ przed ludZmi, przeciwnie: pielgrzymowat po
calym Swiecie, spotykal si¢ z dziennikarzami, lubil rozmawia¢, a niekiedy
przekomarzaé si¢ z mtodymi, wytrwale kontynuowat swe pasterskie postugi-
wanie pomimo coraz bardziej wyniszczajgcej go choroby, na koniec — rzec
mozna — umieral na oczach Swiata, poruszajac serca ogromnej rzeszy ludzi
swym pelnym cierpienia, ale i wewngtrznego pokoju odchodzeniem do domu
Ojca. Byl autentyczny i przejrzysty — i to jest pierwsze, narzucajgce si¢ zna-
mig¢ jego duchowej sylwetki. Tq autentycznoscig pociggat mtodziez, szczegdl-
nie wrazliwg na wszelkg dwulicowos¢ i zamazywanie prawdy; wszystkich
zreszta, ktorzy mieli szczgscie osobiscie z nim si¢ zetkna¢, pociagal, gloszac

' Zob. Jan Pawetl IL Dari Tajemnica. W pigcdziesigtq rocznicg moich swigcen kaptari-
skich, Wydawnictwo Sw. Stanistawa BM-WAM, Krakéw 1996; tenze, Wstaricie, chodimy!, Wy-
dawnictwo §w. Stanistawa BM, Krakéw 2004.

2Zob. tenze, Tryptyk rzymski. Medytacje, Wydawnictwo §w. Stanistawa BM, Krakéw 2003.
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prawde, ktérg sam zyl i stawiajac wymagania, ktorym sam cale zycie starat si¢
sprosta¢. W postawie tej odczyta¢ mozna jakies ,,zielone Swiatlo” dla tych,
ktérzy chca zglebic jego osobowosé, jego oddane bez reszty Bogu i ludziom
zycie.

Sprobuje wiec — pomimo wyrazonych wyzej zastrzezen — skorzystac z tego
przyzwolenia i ukaza¢ niektére elementy jego intelektualnej, a zwlaszcza du-
chowej sylwetki, z gory uprzedzajac, ze refleksje te bedg czgstkowe. Muszg
by¢ takie; podjete dotad proby petniejszej charakterystyki postaci i dorobku Karo-
la Wojtylty—Jana Pawta II koriczg si¢ publikacjg nader opastych toméw. Tytu-
tem przyktadu przypomnijmy opublikowane jeszcze za zycia Papieza (w roku
1999) dzieto George’a Weigla Swiadek nadziei, o objetosci 1151 stron in quar-
to, a takze ksigzke Bernarda Lecomte’a Pasterz, wydang po francusku w 2003
roku, liczgcg 767 stron. Obie te pozycje odwotujg si¢ do kilkudziesigciu innych
opracowan ksigzkowych, czgsto takze bardzo obszernych. Jakze nie wspom-
nie¢ w naszym srodowisku wnikliwego studium Rocco Buttiglionego Mysl
Karola Wojtyty, ktére zasadniczo zatrzymuje si¢ na progu roku 1978, a i tak obejmuje
ponad 450 stron?* Rezygnujac z przypominania analiz zawartych w tych i innych
opracowaniach, proponuje skupi¢ si¢ na pewnych cechach osobowosci Karola
Wojtyty—Jana Pawta I1, ktére tam zostaty uwzglednione raczej posrednio, a zas-
tuguja, jak sadze, na uwage.

ODPOWIEDZIALNA SUMIENNOSC

Ks. prof. Tadeusz Styczen wspominal nastgpujace wydarzenie: jest 15 maja
1956 roku, koriczy si¢ jubileuszowy, dziesigty Wyscig Pokoju. Do mety w Pra-
dze dojezdzajg kolarze, wsrdd nich lider: Stanistaw Kroélak, pierwszy Polak,
ktéry ma szansg¢ ten wyscig wygrac. Co to byty za emocje! Wyscig Pokoju byt
najwiekszg doroczng imprezg sportowa w kraju. Ludzie, zwlaszcza mtodzi
chtopcy, stali na ulicach, przystuchujac si¢ relacji radiowej ptyngcej z mega-
fonéw (telewizji jeszcze wéwczas nie byto). Akurat w czasie, gdy etap ostatni
1 caly wyscig si¢ koniczyl, ks. dr hab. Karol Wojtyta ma prowadzi¢ wyklad z etyki.
I prosba-btaganie studentéw: ,,Niech Ksigdz nas zwolni! Ten jeden raz, prze-
ciez to juz blisko koniec roku! Moze wreszcie uda si¢ Krélakowi dowies¢ zottg
koszulke do mety!” Ale ksiadz doktor nie ustgpit. Nie dlatego, ze byt szcze-
g6lnie surowy lub niewrazliwy na sportowe emocje, ale dlatego, ze zobowig-

3Zob. G. Weigel, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana Pawta II, tham. M. Tarnowska
iin., Znak, Krakow 2000; B. Lecomte, Pasterz, ttum. M. Romanek i in., Znak, Krakow 2006;
R. Buttiglione, Mysl Karola Wojtyty, ttum. J. Merecki, Instytut Jana Pawta II KUL, Lublin
2010.
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zal si¢ do prowadzenia zajec€ 1 z tego obowigzku wladze uczelni go nie zwolnity.
Krélak wygrat wyscig, ale na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim z Krélakiem
wygral Arystoteles, ktérego ide¢ Pierwszego Motoru nieporuszonego ksigdz
Wojtyla w pasjonujacy sposéb pordwnywal z chrzescijariskg koncepcja Boga
(to tez ksigdz Styczen zapamigtat)*.

Drobny ten epizod dobrze ilustruje szczegdlng sumiennos¢, jaka cechowa-
ta Karola Wojtyte. Jesli sie do czegos zobowigzal, to obowigzki te traktowat
bardzo powaznie, przygotowujac si¢ do nich rzetelnie i wypelniajac je najle-
piej, jak potrafit. Gdy miat zaja¢ si¢ myslg Sw. Jana od Krzyza, to nauczyt si¢
jezyka hiszpariskiego, by czyta¢ dzieta swietego — a przy tym klasyka literatury
hiszpanskiej — w oryginale. A potem napisat takg rozprawe, ze mdj znajomy
profesor historii (nie z KUL-u) przedstawiatl jg studentom jako wzor rzetelnej
analizy historycznej, choé rozprawa byla z teologii, a nie z historii’>. Wszystkie
swe wyktady monograficzne przygotowywat in scriptis, cho¢ nie byty prze-
znaczone do druku. Opublikowane zostaty dopiero wtedy, gdy ich Autor zostat
papiezem, wlasnie jako swiadectwo pokazujgce, jak ksigdz docent Wojtyta
traktowal swoje obowiazki dydaktyczne®. Kiedy napisatem pierwszg wersj¢
mojej rozprawy doktorskiej, wystalem ja do trzech adresatéw. Jedynym, ktéry
mi odpisal, zasadniczo ja aprobujgc, byt kardynat Wojtyta, cho¢ nie byl jeszcze
wyznaczony na jej recenzenta. Przyktady mozna mnozy¢, nie tylko z obszaru
jego aktywnosci naukowej. Gdy odbywat podréze do innych krajéw, a takze
na kolejne sesje Soboru Watykariskiego II, przysytat regularnie listy do swych
diecezjan, relacjonujgc przebieg wizyt lub sesji soborowych i dzielac si¢ swy-
mi przemysleniami. Pamigtat bowiem, ze jedzie do Australii lub do Rzymu
nie jako prywatna osoba, ale jako biskup Krakowa i winien jest takie sprawo-
zdanie tym, ktérych w pewnym sensie tam reprezentuje. Podziwiamy Papieza
Pielgrzyma, ktory niestrudzenie przemierzat liczne kraje i kontynenty, by gtosié
tam Jezusa Chrystusa i Jego Ewangeli¢. Ale jak starannie kazda z tych piel-
grzymek byta przygotowana! Jak przemyslane i przemodlone byto kazde prze-
moéwienie, kazde stowo, uwzgledniajace specyficzne potrzeby i oczekiwania
tych, do ktérych byto adresowane! A juz szczegdlnie poruszajacy byt jego spo-
s6b odprawiania Mszy Swietej. Powaga, z jaka przystepowat do sprawowania
Eucharystii, skupienie, jakie przebijato przez kazde jego stowo i gest, dluga
modlitwa dziekczynna po Mszy Swietej — wszystko to zapadalo w pamigé

4Zob. T. Styczen SDS, Wprowadzat w swiat, z ktérym obcowat, w: Obecnos¢. Karol Woj-
tyta—Jan Pawet Il w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Dar i odpowiedzialnos¢, red. M. Fili-
piak, A. Szostek MIC, Towarzystwo Naukowe KUL-Instytut Jana Pawta II KUL, Lublin 2008,
s. 365-370.

5Zob. K. Wojtyta, Swigtego Jana od Krzyza nauka o wierze, thum K. Stawecka, Towarzy-
stwo Naukowe KUL, Lublin 2000.

6 Zob. tenze, Wykiady lubelskie, red. T. Styczei i in., Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2006.
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tych, ktérzy mieli szczgscie z Janem Pawtem II koncelebrowaé. Byto to Swia-
dectwo jego zanurzenia w Bogu (o czym nizej), ale byl to tez kolejny — moze
najdobitniejszy — przyktad pokazujacy, jak Papiez traktuje dzieto, ktére pode;j-
muje. Przyznaje, ze sposéb, w jaki Jan Pawet IT odprawiat Msze Swieta budzit
moje — i pewnie nie tylko moje — zawstydzenie, gdy sobie przypominatem, jak
sam do tego NajsSwietszego Sakramentu czgsto przystgpowatem.

Tapowaga w traktowaniu przyjetych obowigzkéw oraz podejmowanych dziet
wyrazala si¢ takze tym, ze Papiez nigdy si¢ nie spieszyl, cho¢ czasem —nieko-
niecznie z wiasnej winy — na uméwione spotkania si¢ spdzZnial. Jan Pawel II
chyba nie umiat si¢ spieszy¢; nie potrafi¢ go sobie wyobrazi¢ jako kogos, kto
biegnie zdyszany, nerwowo spogladajac na zegarek, prébujgc nadgonic stra-
cony czas. On wiedzial, ze czasu straconego nadrobi€ si¢ nie da; ze taki po-
Spiech sprawia tyle tylko, ze kolejna chwila umyka naszej przytomnej uwadze,
bo nie zyjemy tym, co teraz, ale wybiegamy w przysztos¢, ktdrej jeszcze nie
ma. Papiez zyt soczyscie chwilg obecng. Prof. Maria Gatkowska zwrdcita kie-
dys trafnie uwage, ze mogt on poswigcic osobie, z ktérg sie spotkal, tylko dwie
minuty — ale te dwie minuty byty tylko dla niej. By¢ moze, w tym tkwi taje-
mnica jego niezwyklej pamigci o ludziach i zdarzeniach.

Wazng konsekwencjg takiej postawy bylo tez to, ze Papiez si¢ uczyl, ze
dojrzewal w swym rozumieniu Boga, cztowieka i Swiata. Traktujemy czgsto
Karola Wojtyte— Jana Pawta II jak monolit, cztowieka Bozego, ktérego zna-
mionuje stalos¢ pogladow, postaw 1 zachowarn. Rzeczywiscie, trudno zaprzeczyc,
ze jego zycie cechuje szczeg6lna harmonia. Wpisany jest w nig oczywiscie
rozwoj, ale 1 ten rozwoj przebiega w jakis harmonijny sposdb. Karol Wojtyta
wyniést z domu poboznosé i t¢ poboznos¢ zachowat do korica swoich dni.
Odkad rozpoznatl w sobie powotanie kaptariskie, wszed} na t¢ droge powota-
nia i pozostal jej wierny az do §mierci, przyjmujac kolejne funkcje i zadania,
coraz glebiej angazujace jego kaptanstwo. Poswigcit si¢ pracy naukowej, w jej
za$ ramach zwlaszcza etyce — i swe zainteresowania cztowiekiem i moralno-
Scig kontynuowat takze wtedy, gdy zostal biskupem i kardynatem, a potem
wlaczyt je w swa postuge papieska. W mlodosci pociggat go teatr, rozpoczat
juz wéwczas tworczos¢ poetyckg — i te tworczosé rowniez rozwijat az po lata
papieskie, az po wspomniany Tryptyk rzymski. Wierny Chrystusowi przepowia-
dat Jego Ewangelig, nie odstgpujac od jej gloszenia nawet wtedy, gdy spoty-
kato si¢ ono z hatasliwym i natarczywym sprzeciwem, by wspomnie¢ chocby
jego nauczanie dotyczgce obrony zycia oraz etyki malzenstwa i rodziny. To
wszystko prawda. Ale prawdg jest tez, ze Karol Wojtyta—Jan Pawet II umiat
stuchac¢ i uczyt si¢ odpowiada¢ na coraz to nowe wyzwania, jakie nidst Swiat
i postugiwanie w nim. Ksigdz Styczer wspominal, ze u poczatku Soboru kar-
dynat Wojtyta przyznawal, ze nie bardzo wie, na czym polega znaczenie tego
wydarzenia i jakg role w nim on sam ma odegraé. Uczestniczyt jednak skrupu-
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latnie w jego pracach, przygotowywatl, we wspoétpracy z innymi, kolejne do-
kumenty, stopniowo coraz bardziej nasycat si¢ duchem Soboru — i to tak dale-
ce, 7e przeniost jego doswiadczenie na teren swej diecezji, organizujac niejako
na jego wzor szczeg6lny, wiele lat trwajacy Synod diecezjalny. Owoce swych
przemyslen zawarl w ksigzce U podstaw odnowy’, potem zas Sobér wlasnie
uczynit fundamentem swego postugiwania papieskiego, czemu dal wyraz juz
w swej pierwszej encyklice. Kiedy ksigdz Styczen wyrazit swe zastrzezenia
co do przyjetego w ksiazce Osoba i czyn zamyshu ,,wylaczenia przed nawias”
moralnosci w imi¢ zachowania antropologicznej, nie zas etycznej, perspekty-
wy badawczej®, to po wspdlnych rozmowach kardynat Wojtyta uznat potrzebe
dopetnienia zawartych w tym dziele analiz i napisal szkic Cztowiek w polu
odpowiedzialnosci, akceptujac zyczliwe uwagi krytyczne swego najblizszego
wspotpracownika naukowego’. Inny pouczajacy przyktad: do 1978 roku kardy-
nat Wojtyla nie poswigcat wiele uwagi etyce spotecznej. Wyktadal ja wprawdzie
przez krotki czas w seminarium krakowskim i — swoim zwyczajem — wyktady
te przygotowywal na piSmie, ale opart si¢ w nich na dorobku ks. prof. Jana
Piwowarczyka, niewiele w nich zmieniajagc. We wspomnianym studium Osoba
i czyn podjat problem uczestnictwa, ale odnidst je gtéwnie do tej communio
personarum, ktérg stanowi matzeristwo i rodzina, a posrednio takze paristwo'°.
Kiedy jednak jako papiez zetknat si¢ z dramatem nieréwnosci i niesprawiedli-
wosci spotecznej obejmujacej caly ziemski glob — dramatem, ktéry przybiera
zastraszajace rozmiary, oddalajgc coraz bardziej spoleczeristwa i paiistwa zasob-
ne od obszar6w skandalicznej ngdzy — podjat problemy etyki spotecznej z calg
moca, poswiecajgc im trzy encykliki i wiele innych wystgpieri!!. Papiez si¢
uczyl. A uczyt si¢ przez to wlasnie, ze tak powaznie i rzetelnie traktowat kaz-
de podjete zadanie i dzieto.

TROSKA O PELNIE PRAWDY

Rozprawe habilitacyjng ks. dr. Karola Wojtyty wieficzy nastepujaca kon-
kluzja: ,,Jakkolwiek system etyczny stworzony przez Maxa Schelera nie nadaje
si¢ zasadniczo do interpretacji etyki chrzescijanskiej” — a to gtéwnie z powo-
du oderwania wartosci moralnych od sprawczosci osoby-podmiotu czynu —

"Zob. tenze, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum I, Polskie Towarzystwo
Teologiczne, Krakéw 1972.

8 Por. tenze, Osoba i czyn, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakow 1969, s. 17.

9Zob. tenze, Cztowiek w polu odpowiedzialnosci, Instytut Jana Pawta I, Rzym-Lublin 1991.

19 Por. tenze, Osoba i czyn, s. 285-324.

1 Zob. zwlaszcza encykliki: Laborem exercens (1981), Sollicitudo rei socialis (1987), Cente-
simus annus (1991).
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,to jednak moze on nam ubocznie by¢ pomocny przy pracy naukowej nad
etyka chrzescijariskg. Utatwia on nam mianowicie analize¢ faktéw etycznych
na plaszczyznie zjawiskowej i doswiadczalnej”'?. Konkluzja ta jest sympto-
matyczna dla calej postawy filozoficznej Karola Wojtyty, wskazuje tez na pe-
wien rys jego osobowosci, ktéry okreslic mozna wiasnie jako troske o pelnig
prawdy; o to, by — gloszac jg 1 podejmujgc dyskusje z pogladami uznanymi za
btedne — nie zatraci¢ tego, co w nich cenne, nawet jesli nie dos¢ trafnie ujete.
Przychodzac na KUL krétko po swej habilitacji, bedzie Wojtyta rozwijat zamyst
ubogacenia filozofii bytu, akceptowanej i rozwijanej w srodowisku Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego, analizami podejmowanymi w perspektywie
filozofii swiadomosci, reprezentowanej miedzy innymi przez Maxa Schelera.
Znamienny jest wybor kolejnych tematow wyktadéw monograficznych: ,,Akt
i przezycie etyczne”, ,,Dobro i wartos¢”, ,,Zagadnienie normy i szczescia”®.
W kazdej z tych par pojec jedno wzigte jest z filozofii bytu (akt, dobro, nor-
ma), drugie — z filozofii Swiadomosci (przezycie, wartos¢, szczgscie). Wojtyle
nie chodzito o powierzchowny synkretyzm. Stal mocno na gruncie filozofii
bytu, reprezentowanej przez Arystotelesa, a dobitniej jeszcze przez sw. Tomasza
z Akwinu; pierwsza konkluzja habilitacji (méwigca o niemozliwosci zbudo-
wania etyki chrzescijariskiej na gruncie systemu Schelera) pozostawata stale
w mocy. Ale trapit si¢ mtody etyk tym, ze w imi¢ uznania trafnosci tej podsta-
wy filozoficznego myslenia wielu (takze na KUL-u) ignoruje ogromny wktad
mysli fenomenologicznej, ktéry warto wykorzysta¢ pomimo odrzucenia jej
podstawowej opcji filozoficznej. Te postawe szukania tego, co godne uwagi
w krytykowanych skadingd stanowiskach, przejawia mtody naukowiec nie
tylko wobec fenomenologii. Na warsztat bierze innych wielkich filozoféw,
zwlaszcza Immanuela Kanta oraz Davida Hume’a, kazdy z nich bowiem istot-
nie przyczynit si¢ do lepszego rozumienia moralnosci, chociaz kazdy prowo-
kuje takze do krytycznych uwag. Wojtyta nie bedzie kopiowat zadnego z nich,
takze wobec sw. Tomasza zglosi propozycje ulepszen (zwilaszcza w studium
Osoba i czyn), rozwijajac jednak wiasng, personalistyczng mysl etyczng i an-
tropologiczng, bedzie usitowat zachowaé wszystko, co w réznorakich ujeciach
etyki zastuguje na uwage i uwzglednienie. S. Miriam Szymeczko wspomina
dyskusje wokot ksigzki Marca Oraisona Une morale pour notre temps', jaka
rozgorzala jeszcze przed przyjsciem ksigdza biskupa Wojtyly na seminarium
etyki. W dyskusji padto wiele ostrych stéw pod adresem Oraisona, Mistrz jed-

2K. Wojtyta, Ocena mozliwosci zbudowania etyki chrzescijariskiej przy zatozeniach syste-
mu Maxa Schelera, w: tenze, Zagadnienie podmiotu moralnosci, red. T. Styczen i in., Towarzy-
stwo Naukowe KUL, Lublin 1991, s. 123.

13Zob. tenze, Wyktady lubelskie.

14 Zob. M. Oraison, Une morale pour notre temps, Editons du Seuil; zob. tez: tenze,
Wspdotczesnos¢ a etyka katolicka, thum. A. Krasinski, Znak, Krakéw 1967.
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nak z naciskiem podkreslat potrzebe wysitku zmierzajgcego do jak najlepszego
zrozumienia pogladéw tych, ktérzy skadingd zastugujg na krytyczng uwage®.

Dazenie do uchwycenia mozliwie pelnej prawdy obecne jest takze w po-
stugiwaniu pasterskim Jana Pawta II. Znane sg jego wysitki ekumeniczne, jego
wotanie o to, by Kosciét oddychat nie jednym tylko, ale dwoma ptucami:
wschodnim (zdominowanym przez prawostawie) i zachodnim, takze podzie-
lonym na katolicyzm i protestantyzm. Ruchu ekumenicznego Jan Pawet II,
rzecz jasna, nie rozpoczal, zachete do niego znaleZé mozna w dokumentach
Soboru Watykanskiego II, wypadato zatem, by papiez — ktokolwiek by nim byt
— ten ruch kontynuowal. Ale w apelach Jana Pawta Il mozna ustysze¢ jakis
szczegblny bol, poczucie, ze Koscidt katolicki wiele traci na tym, ze oderwat
si¢ od wielkiej i bogatej tradycji Wschodu. Papiez wzmacnia te apele, takze
odwotujgc si¢ do kraju, z ktérego sam wyszedt: Polski, ktéra w swej tysigclet-
niej historii tgczy w sobie obie te tradycje. Dokonany krétko po rozpoczeciu
pontyfikatu wybdr na patronéw Europy (nie wschodniej jej czgsci, ale catej
Europy) swigtych Cyryla i Metodego jest szczegdlnym swiadectwem tego prag-
nienia ekumenicznego pojednania'®. Ekumenizm to ruch zmierzajacy do pojed-
nania chrzescijan. Jan Pawet II jednak na tym nie poprzestaje. Jest, jak wiadomo,
pierwszym papiezem, ktéry odwiedzit rzymska Synagoge. Zainicjowat tez spotka-
nie w Asyzu, gdzie przedstawiciele innych religii, wraz z chrzescijanami i zyda-
mi, modlili si¢ 0 wzajemny szacunek, pojednanie i pokdj. Co wigcej: w encyklice
Fides et ratio Papiez wota nie tylko o pojednanie pomig¢dzy teologig a filozo-
fig i nauka (co juz jest zadaniem tylez pilnym, co trudnym), ale takze o to, by
Kosciot katolicki wszedt w petniejszy dialog z innymi religiami, zwlaszcza z prze-
bogatg tradycja religii Indii'’. Papiez wie, ze dialog chrzescijaiistwa z mysla
grecka i rzymska trwat wieki, ale zaowocowatl zaréwno dojrzalszym ksztattem
chrzescijanstwa, jak i poglebieniem greckiej filozofii (by wspomnie¢ chocby
Tomaszowe modyfikacje arystotelizmu oraz — inspirowane sporami chrystolo-
gicznymi — rozwinigcie koncepcji osoby). Teraz Jan Pawet II zacheca do podje-
cia podobnej misji wobec innych religii i kultur, cho¢ wie, ze misja ta wymaga
dlugiego czasu i zwiagzana jest z ryzykiem réznych herezji, tak jak to miato
miejsce u poczatkéw chrzescijaristwa w Europie. Papiez ma swiadomos¢ tego,
ze prawda o Bogu jest dla cztowieka najwazniejsza, dialog z innymi religiami
jest wiec pozadany nie tylko z racji misyjnych, ale takze dla ubogacenia same-
go chrzescijanstwa.

5 Por. M. Szymeczko OSU, Umiejgtnosc stuchania i tolerancji, w: Obecnosé, s. 388n.

16Zob. Jan Pawet II, List apostolski motu proprio Egregiae virtutis ogtaszajacy swietych
Cyryla i Metodego patronami Europy (31 grudnia 1980), w: Listy pasterskie Ojca Swietego Jana
Pawta 11, red. A. Sporniak, Znak, Krakéow 1997, s. 451-455.

7 Por. tenze, Encyklika Fides et ratio, nr 72.
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Wyrazem troski o petni¢ prawdy byty takze spotkania ze swiatem nauki,
jakie organizowat Papiez w Castel Gandolfo oraz wspomniana jego twdrczos¢
poetycka. Jan Pawet I wiedzial, ze kazdy jezyk ma swoje ograniczenia. Teolog,
filozof, przyrodnik i artysta — kazdy poszukuje prawdy na swéj sposéb, a kazdy
z tych sposobéw pozwala uchwyci¢ pewien jej aspekt, za cen¢ przestonigcia
innych. Dlatego tak potrzebny jest dialog, ktérego fundamentem jest zdolnos¢
pojecia i uchwycenia istoty takze innych drég ludzkiego myslenia. Oczywis-
cie poezja musi pozosta¢ poezja, nauka nauka, filozofia filozofig a teologia
teologig. Ale kazda z tych dziedzin uprawiana jest przez czlowieka, ktéry na-
wet jesli poswigca si¢ jednej z nich, zdolny jest przeciez do uchwycenia praw-
dy wyrazonej innym jezykiem i weryfikowanej innymi kryteriami.

MARYJNY CHRYSTOCENTRYZM
OTWARTY NA TAJEMNICE BOZEGO MILOSIERDZIA

Wréémy na koniec to tej sfery osobowosci Karola Wojtyty—Jana Pawta I,
ktéra najtrudniejsza jest do adekwatnego ujecia, a ktora najglebiej wyraza du-
chowa, a takze intelektualna jego sylwetke. Kiedy po pierwszych pigciu latach
pontyfikatu podejmowano proby podsumowania dotychczasowej postugi pa-
sterskiej nowego papieza, w jednym z pism — chyba w amerykanskim ,,Time” —
zamieszczono wizerunek Jana Pawla II w sportowej koszulce biegacza. Na
koszulce widniata cyfra ,,1”, a pod wizerunkiem byt napis: ,,Biegnie po pierw-
sze miejsce dla Chrystusa”. Redaktorzy trafnie uchwycili istote jego misji, ale
takze jego osobowosci. Powiedzenie, ze Jan Pawetl II byt pobozny, to za mato.
Jego oddanie Bogu, zycie Bogiem, byto znacznie bardziej wewngtrzne i inten-
sywne, niz to si¢ miesci w potocznym rozumieniu poboznosci. Na rekopisach
jego wyktadow i artykutéw znaleZ¢ mozna — na poczatku kazdej strony — jakis
akt strzelisty, wyrazony taciiiskg formuta. Tak zaczynat ksigdz Wojtyta kazda
stron¢ swych tekstow wtedy, kiedy jeszcze nie byt biskupem. Tak wyrazat
swojg intencje-modlitwe, by wszystko, co robi, otoczone byto Bozym btogo-
stawienstwem i stuzyto Jego chwale. Domyslac si¢ wolno, ze takze inne, nie-
pisarskie dzialania, opatrywat podobnym odwotaniem do Boga. Jest rzecza
zaskakujgcg, ile czasu poswiecat ten cztowiek czynu na modlitwe. Zdumiewamy
sie, ile Karol Wojtyla—Jan Pawet II dokonat dziet i ile napisal, a przeciez w swoim
pracowitym i zawsze dobrze zorganizowanym zyciu nigdy nie pomniejszat
wymiaru modlitwy. Pamigtam spacery pod Krakowem, a potem w Castel Gan-
dolfo, kiedy najpierw prowadzit rozmowe na tematy etyczne, a potem brat do
reki r6zaniec i reszte czasu poswigcal modlitwie. Trwata ona zazwyczaj dluzej
niz filozoficzne dysputy. Rzecz znamienna: kiedy i ja wchodzitem w ten wy-
miar modlitwy (bo céz innego bylo robié, kiedy on si¢ modlit?), stopniowo
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uspokajalem swe mysli, intensywne niekiedy dysputy filozoficzne nabieraty
innego wymiaru, uzyskiwalem wobec nich dystans pomagajacy lepiej roze-
zna¢ znaczenie i proporcje spraw, nad ktérymi dopiero co debatowaliSmy. Czy
on tez tak to przezywal, tego nie wiem. Wiem, ze ten Bozy dystans i spokdj
pozwalal rozsadniej mysle¢ o sprawach, ktére mnie filozoficznie trapity.

Jemu w kazdym razie zagl¢bienie si¢ w mistyczng — jak sadze — sfere po-
zwalato osiggnac te pelng pokoju ufnos¢ i moc, ktérg dato si¢ odczué w jego
wypowiedziach i dziataniach, po ludzku czesto ryzykownych, narazonych na
sprzeciw. Jan Pawet II si¢ nie bal. To byto naprawde zdumiewajace: zazwyczaj
wystepowat 1 przemawial przed wielkim thumem, wypowiadat stowa, o ktérych
wiedzial, ze bgdg natychmiast komentowane, niekoniecznie zyczliwie; piel-
grzymowal do krajow i srodowisk, o ktérych wiedzial, ze sa mu nieprzyjazne.
I nie mozna byto dostrzec zadnej trwogi, zadnego strachu przed tym, co go
czeka. To nie byta tylko naturalna odwaga, gotowos¢ zmierzenia si¢ z prze-
ciwnosciami losu. To byta wyraznie odwaga wiary.

W swoim herbie umiescit liter¢ ,,M” znajdujacg si¢ pod krzyzem, a zawo-
faniem swoim uczynit stowa ,,Totus Tuus”. Zaréwno ten herb, jak i te stowa
trzeba pojmowac integralnie. Oddawat si¢ pod opieke Maryi. Jego poboznosé
maryjna, wyniesiona z domu i podtrzymywana pielgrzymkami do Kalwarii
Zebrzydowskiej 1 innych sanktuariéw maryjnych, byta szczera i gleboka. Za-
razem calg t¢ maryjnos¢ odnosit do krzyza, jak gdyby chcial powiedzieé, ze
pod opiekg Maryi i na Jej wzér on tez staje pod krzyzem, oddany bez reszty
Temu, ktéremu Ona cate swoje zycie oddata. Roztrzagsano w swoim czasie,
komu oddawat si¢ Papiez tym zawotaniem ,,Totus Tuus”: Maryi czy Jezuso-
wi? Niezbyt to madre pytanie: Jak mozna do Maryi adresowac to wezwanie,
nie pamigtajac, ze musi ono oznaczaé ,,Totus Tuus” dla Boga w Jego umito-
wanym Synu? Poboznos$¢ maryjna jest poboznoscig najgiebiej chrystocen-
tryczng, dlatego litera ,,M” w papieskim herbie zostata umieszczona pod znakiem
krzyza. Podobnie jak Maryja stoi pod krzyzem, tak chce pod nim sta¢ Jan
Pawet II.

Pierwsza, poniekad programowa encyklika Jana Pawta II, zaczyna si¢ od
stow ,,Redemptor hominis”. Pisano czgsto (ja sam takze pisalem), ze w tych
stowach, ktére stanowig poniekad tytut encykliki, wyrazone jest wielkie do-
strzezenie i uszanowanie godnosci kazdej ludzkiej osoby. Nie ,,Redemptor
mundi” ani nawet ,,Redemptor generis humani”, ale ,,Redemptor hominis”,
Odkupiciel cztowieka, kazdego poszczegdlnego cztowieka'®. To prawda — i za-
raz do niej wrécimy — najpierw jednak podkresli¢ trzeba, ze tym, ktéremu naj-
pierw i nade wszystko chce odda¢ hotd Jan Pawet 11, jest sam Jezus Chrystus:

18 Zob. A. Szostek, Antropologia ,,Redemptor hominis”, ,,Roczniki Filozoficzne KUL”, 33-
-34(1985-1986) z. 2, s. 41-55.
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Ten, ktory ,,umitlowawszy swoich [...] do korica ich umitowat” (J 13, 1), a 6w
koniec, to wtasnie Jego odkupieficza smier¢ i zmartwychwstanie. Sylwetki
Jana Pawta II nie da si¢ opisac¢ z pomini¢ciem jego wpatrzenia w Chrystusa i cat-
kowitego oddania si¢ Jemu.

Encyklike Redemptor hominis, wraz z wypowiedzianymi tam po raz pierw-
szy stowami ,,Czlowiek jest drogg Kosciota™ 1 z przejmujacym opisem kondycji
wspolczesnego cztowieka, traktuje si¢ czesto jako wyraz szczegdlnego zafa-
scynowania Karola Wojtyty—Jana Pawta II cztowiekiem i jego losem. Rzeczy-
wiscie, wskaza¢ mozna na liczne teksty Kardynata, a potem Papieza, a takze
na czeste jego gesty Swiadczace o tym, jak bardzo cztowieka i jego sprawy
brat sobie do serca. Tej fascynacji cztowiekiem nie mozna jednak odrywac od
jego zafascynowania Bogiem, tak jak przykazania mitosci bliZniego nie moz-
na odrywac od pierwszego przykazania mitosci Boga. Nie umiem powiedziec
i nie wiem, czy jest sens pytac, ktdra z tych mitosci jest pierwsza. Jan Pawet 11
powiedzialby moze, ze mitos¢ jest jedna. W kazdym razie jego niewatpliwego
umilowania cztowieka, jego szczerej radosci, jaka okazywat, spotykajac si¢ z ludz-
mi, nie da si¢ oddzieli¢ od jego mistycznego zanurzenia w Bogu samym. Zdaje
sig, ze Jan Pawel II w spontaniczny sposéb w cztowieku dostrzegal Boga, a w Bogu
czlowieka. W Bogu, ktéry jest Ojcem swego jedynego Syna i nas wszystkich
w Synu. Papiez wiedziat przy tym, jak mato kto, ile w cztowieku stabosci i grze-
chu, ile strachu przed Bogiem i checi ukrycia si¢ przed Nim, tak jak to uczynili
pierwsi rodzice w rajskim ogrodzie. Usitowatl wigc przekonac cztowieka, prze-
kona¢ nas wszystkich, o bezmiarze Bozego mitosierdzia, ktére jest wigksze
niz wszelka stabos¢ i grzech. Powiadaja niektorzy, ze encyklika Dives in mi-
sericordia, cho¢ druga w porzadku chronologicznym, jest pierwsza w porzadku
serca. Moze to prawda. Jak nie mozna by¢ maryjnym, nie bedgc chrystuso-
wym, tak — tym bardziej — nie mozna wielbi¢ Chrystusa, nie oddajac si¢ wraz
z Nim i na Jego wzdr mitosci Ojca.

%

Oto wigc trzy znamiona sylwetki intelektualno-duchowej Jana Pawta II:
sumienna odpowiedzialnos¢ za podejmowane dzialania, otwartos¢ na ujecie
petni prawdy oraz maryjny chrystocentryzm, prowadzacy ostatecznie do Boga
bogatego w milosierdzie. Sylwetka ta jest z pewnoscig bogatsza. Jesli oméwione
wyzej jej elementy Czytelnik uzna za inspirujgce, a jednoczesnie niewystar-
czajace, prowokujace do dalszych refleksji na temat wielkiej postaci Karola
Wojtyty—Jana Pawta II, to bed¢ mdgt uznaé, ze udato mi si¢ osiggnac najwaz-
niejszy cel mego przedlozenia.
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Ks. Henryk WITCZYK

RADOSC W PSALMACH

Wspdlnotowe sprawowanie kultu, w ktorym wazng czes¢ stanowi Spiew i muzyka,
byto Zrodtem radosci z Boga, z Jego obecnosci w swiqtyni — z faktu, Ze Zycie
wierzqcego i ludu toczy sig ,,przed Obliczem Boga”, a nie w jakiejs pustce. Zwtaszcza
wspdlnie spozywang uczte ofiarng traktowano jako centrum obchodow swigta.
Rados¢ ,,przed Bogiem”, przezywana podczas Swigtej uczty, tqczyta sie oczywis-
cie z radosciq z powodu otrzymanych od Boga darow.

Psalmy to piesni wyrazajace tak rados¢, jak i cierpienie czlowieka, ktéry
zyje w zazylej wigzi z Bogiem. Niemal potowe Psatterza tworzg hymny, czyli
utwory, ktére juz na poziomie czysto formalnym — gatunku literackiego — wy-
razaja pelen uniesienia zachwyt nad Bogiem Stworzycielem Swiata, ale takze
nad Jego swietg obecnoscig w dziejach Izraela oraz w swigtyni w Jerozolimie.
To wtasnie nurt radosci i uwielbienia dominujacy w hymnach — ale takze obecny
w modlitwach btagalnych — zadecydowat o nazwie calego zbioru stu pigédziesig-
ciu Psalméw biblijnych ,,Sefer tehillim” czyli ,,Ksigga modlitw wychwalajgcych”
(hebrajski rzeczownik ,,tehillim” pochodzi od rdzenia ,,halal”: z radoscig wy-
stawiaé, radowac sie, spiewac z radoscig)'.

Whikajac szczegétowo w tres¢ Ksiegi Psalméw, mozna dostrzec, ze wskazuje
si¢ w niej na kilka r6znych Zrédet badZ przyczyn radosci. Mozna tez zoba-
czy¢, jak wielkg rolg w zyciu ludu Przymierza odgrywata autentyczna rados¢.

SWIAT STWORZONY

W modlitwach uwielbienia (hymnach) wierzacy Izraelita wyraza swojg
rados¢ z niezwyktych dziet Boga, ktére odkrywa w Swiecie stworzen. Podsta-
wowym dzietem Boga, ktére nieustannie pobudza wiernych do wielbienia Go

!'Wychwalanie oznacza uznanie dobroci osoby, do ktérej uwielbienie si¢ odnosi. Nie jest ono
interesowne. Rozpoznane dobro osoby Boga rodzi radosé w cztowieku wierzacym. Wystawianie
Boga wzbogaca i nobilituje cztowieka, ktéry je praktykuje z glebi serca. Wychwalajac Boga, czto-
wiek wyraza rado$¢, umacnia si¢ w jej przezywaniu i dzieli jg z innymi. Dzigki piesniom majacym
charakter hymnéw (uwielbient) Izraelici odkryli pickno (dobro) swiata oraz wielkie dzieta, jakich
Bdg dokonuje w historii. Wychwalanie Boga to pierwsza, najbardziej podstawowa forma nawigza-
nia z Nim kontaktu. Por. L. Alonso Schokel, C.Carniti,/Salmi, Borla, Roma 1992, t. 1,
s. 75; zob. C. Westermann, Das Loben Gottes in den Psalmen, Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen 1954.
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z radosScig 1 weselem, jest kosmos: ,,O Panie, nasz Boze, / jak przedziwne Twe
imi¢ po wszystkiej ziemi! / TyS sw6j majestat wynidst nad niebiosa. / [...] /
Gdy patrz¢ na Twe niebo, dzieto Twych palcéw, / ksigzyc i gwiazdy, ktéres
Ty utwierdzit [...]” (Ps 8, 2b.4; por. 19, 2-7). Z kolei caty Psalm 104 jest
wielka, radosng kontemplacja stwdrczej 1 opiekuriczej obecnosci Boga w Swiecie.
Rados¢ podmiotu lirycznego zlewa si¢ z radoscig samego Boga:

Niech chwata Pana trwa na wieki;
niech Pan si¢ raduje z dziet swoich.
[...]
PAki mego zycia, chee Spiewac Panu
i gra¢ mojemu Bogu, péki mi zycia starczy.
Niech mita Mu begdzie piesi moja,
bede radowat si¢ w Panu.
(Ps 104, 31.33-34)

W Psalmach uwielbienia radoscig tchnie cale stworzenie: skaczg pagdrki, plasa
morze 1 wszystko, co je napelnia, drzewa owocowe i cedry, zwierzeta domo-
we 1 dzikie. Wszystkie czesci kosmosu i wszystkie stworzenia tworzg jakby
jeden chor, ktéry wznosi radosne i potgzne ,,Alleluja!” na czes¢ swego Stworcy:

Chwalcie [hebr. halel(] Go, storice i ksigzycu,

chwalcie Go, wszystkie gwiazdy Swiecgce.

Chwalcie Go, nieba najwyzsze

i wody, co sg ponad niebem:

niech imi¢ Pana wychwalaja,

On bowiem nakazal i zostaty stworzone,

utwierdzil je na zawsze, na wieki;

nadatl im prawo, ktére nie przeminie.

Chwalcie Pana z ziemi,

potwory i wszystkie morskie glebiny,

ogniu i gradzie, Sniegu i mgto,

gwattowny huraganie, co petnisz Jego stowo,

g6ry i wszelkie pagorki,

drzewa rodzgce owoc i wszystkie cedry,

dzikie zwierzeta 1 bydilo wszelakie,

to, co si¢ roi na ziemi, i ptactwo skrzydlate.
(Ps 148, 3-10)

Psalmista wychwala Boga-Stworzyciela, wymieniajac po kolei stworzenia;
uzycza im swego glosu, w petni Swiadom tego, jak wielki tadunek radosci kaz-
de z nich w sobie kryje. W czasach biblijnych najwyzszy kaptan na swoim
pektorale nosit dwanascie szlachetnych kamieni, ktére symbolizowaty dwa-
nascie pokolen tworzacych lud Bozy: ,,Kamienie te otrzymajg imiona synéw
Izraela: bedzie ich dwanascie wedlug ich imion; bedg ryte na wzér pieczeci,
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kazdy z wlasnym imieniem, wedtug dwunastu pokolei” (Wj 28, 21). Ozna-
czalo to, ze wszystkie one wraz z arcykaptanem biorg udzial w sprawowanym
kulcie. Ksigga Madrosci dodaje, ze Aaron nosit na swojej szacie obraz calego
Swiata: ,,Caly Swiat byt na diugiej jego szacie” (18, 24). W ten spos6b wigczat
caly swiat —nie tylko dwanascie pokolen Izraela — w sprawowany kult Boga —
Stworzyciela nieba i ziemi. Rados¢ wszystkich stworzen przenikata catg modli-
twe uwielbienia wznoszong w swigtyni do Boga. Mozna powiedzied, ze ,,rados¢
stworzenia” to gtdwny nurt modlitwy wierzacych Hebrajczykow, przekazany
nam w Psalmach (por. Ps 19, 2-7; 89, 13; 96, 11-12; 97, 1; 98, 8)*.

DARY BOZE

Rados¢ ze stworzenia bardzo mocno taczy si¢ z radoscig z daru. Stanowi
ona podstawowg, powszednig forme radosci i zwigzana jest z ziemskimi dara-
mi, jakimi B6g obsypat swdj lud. Budzg one rados¢ przede wszystkim dlatego,
7e sg postrzegane jako bezposredni dar Boga, znak Jego szczodrej mitosci wzgle-
dem ludu, z ktérym zawarl Przymierze. Swego rodzaju symbolami wszystkich
daréw Bozych, jakie otrzymuje Hebrajczyk uprawiajgcy ziemie¢ obiecana, sg:
,»chleb, co krzepi ludzkie serce”, ,,0oliwa, co rozpogadza twarze” i ,,wino, co roz-
wesela serce ludzkie” (por. Ps 104, 15; Koh 10, 19). Weselem napetniajg serce
owoce ci¢zkiej pracy w sadzie czy na roli — warzywa i ptody ziemi, zwlaszcza zboze:

Ktérzy we 1zach sieja,
z3¢ beda w radosci.
Postepujg naprzéd wsrdd placzu,
niosgc ziarno na zasiew;
z powrotem przychodzg wsrdéd radosci,
Przynoszac swoje snopy.
(Ps 126, 5-6)

Jeszcze wiecej radosci daje wierzagcemu Hebrajczykowi zycie rodzinne,
zwlaszcza gdy wypelnia je harmonia, i zycie samo, szczegdlnie gdy jest mozliwe
jedynie dzigki opatrznosciowemu dziataniu Boga, ktéry swojg mocg (prawicg)
ocala ,,namioty ludzi sprawiedliwych” przed inwazjg nieprzyjaciét i Smierci:

Okrzyki radosci 1 wybawienia w namiotach ludzi sprawiedliwych:

Prawica Panska moc okazuje,

[...]
Nie umre, lecz bede zyt

2Por.P. B e aucham p,Psaumes nuit et jour, Seuil, Paris 1980, s. 162-169;J. M. Auwers,
Les cieux racontent la gloire de Dieu. Sur 'unité e la théologie du Psaume 19, ,,Acta Orientalia
Belgica” 12(1999), s. 73-81.
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[...]
Oto dzien, ktéry Pan uczynit,
radujmy si¢ nim i weselmy!
(Ps 118, 15.17.24)

Réwnie wielkg rados¢ przezywaja ,,studzy Pana” na widok nieptodnej, ktéra
zostata obdarzona przez Boga licznymi synami:

Alleluja.
Chwalcie, studzy Pariscy,
chwalcie imi¢ Pana.
Niech imi¢ Pariskie bgdzie blogostawione
odtad i az na wieki!
[...]
Ten, co nieptodnej kaze mieszka¢ w domu
jako pelnej radosci matce synéw.
Alleluja.
(Ps 113, 1-2.9)

Nalezy jednak podkresli¢, ze wszystkie te radosci sg nagrodg dla wiernych
przymierzu z Bogiem (por. Pwt 28, 3-6). B6g bowiem odmawia swych daréw
tym, ktérzy sg niepostuszni prawu Przymierza, myslg przewrotnie i podazajg
za idolami pogan (por. Pwt 28, 16-19.30-33). Poruszajaca syntezg tej reguty
sg stowa proroctwa Jeremiasza. Niewiernos¢ Bogu Przymierza doprowadzita
do zniszczenia calego kraju, a zycie ludu obrécita w rozpacz i pustke. Prorok
jednak w imieniu Boga zwiastuje przemiang: ,,Tak méwi Pan: Na tym miejscu,
o ktorym méwicie: «Jest to pustkowie bez ludzi i bez trzody» — w miastach
judzkich i na ulicach Jerozolimy, opuszczonych, bezludnych, niezamieszka-
tych i bez trzody, rozlegnie si¢ jeszcze glos radosci i gltos wesela, gtos oblu-
biefica i oblubienicy, gtos tych, co méwig, sktadajgc ofiary dziekczynne w domu
Panskim: «Wychwalajmy Pana Zastgpow, bo dobry jest Pan, bo taska Jego na
wieki». Odmieni¢ bowiem los tego kraju na taki, jaki byt przedtem — méwi
Pan” (Jr 33, 10-11). Wczesniej jednak bolesne wygnanie nawrdci lud do Boga,
odnowione zostanie Przymierze (por. Jr 31, 31-33).

DZIEEA BOZEJ MOCY

Obok dzieta stworzenia Zrédlem wielkiej radosci dla wierzacego Hebraj-
czyka sg czyny mocy Bozej, ktére wyznaczaja bieg historii catego narodu. Juz
samo wyjscie z Egiptu i przejscie przez Jordan stato si¢ przyczyng radosci nie-
opisanej, peinej uwielbienia dla Boga. Jest to rados¢ ze zwycigskiej obecnosci
Boga w utrapieniach ludu skazanego na zagtade. Jak méwi autor Ksiegi Wyj-
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Scia, jeszcze nad brzegiem morza, widzac klgske wojsk faraona, martwych
Egipcjan i zatopione rydwany, Izraelici wraz z Mojzeszem Spiewali ku czci
Pana piesi zwycigstwa:

Bedg spiewat ku czci Pana,
ktoéry wspaniale swg potege okazat,
gdy konia i jezdZca jego
pograzyt w morzu.
(Wj 15, 1)

A Miriam z towarzyszacymi jej kobietami wtérowata im, grajac na bgbenkach:

Spiewajmy piesii chwaty na czes¢ Pana,
bo swg potege okazat,
gdy konie i jeZdZcéw ich pograzyt w morzu.
(Wj 15,21)

Echa tej pierwszej, Zrédtowej radosci paschalnej rozbrzmiewaja w licznych
Psalmach, na przyktad w Psalmie 105:

Stawcie Pana, wzywajcie Jego imienia,
gloscie dzieta Jego wsréd narodow!
Spiewajcie Mu i grajcie Mu,
rozpowiadajcie wszystkie Jego cuda!
Szczyccie si¢ Jego swigtym imieniem;
niech si¢ weseli serce szukajgcych Pana!
Rozmyslajcie o Panu i Jego potedze,
szukajcie zawsze Jego oblicza!
Pamietajcie o cudach, ktére On zdziatal,
o Jego znakach i sadach z ust Jego.

(Ps 105, 1-5)

Wydarzenia, ktére stanowig o samym istnieniu Izraela jako ludu Bozego,
nie zostaly nigdy zapomniane. Przeciwnie, zaréwno doroczne obchody Paschy,
Swieta Namiotéw czy regularnie swigtowany szabat byty przede wszystkim
upamietnianiem — z pokolenia na pokolenie — Exodusu, Przymierza i wejscia
do Ziemi Obiecanej. Stad tez rados¢ Psalmistéw nie jest czyms indywidual-
nym, nie jest tez tylko efektem retorycznym. Wynika ona z naprawde przeto-
mowych wydarzen, z interwencji Boga w dzieje Izraela:

Gdy Pan odmieni los swego narodu,
Jakub sig¢ rozraduje, Izrael si¢ ucieszy?.
(Ps 14,7)

3 Odmiana losu Izraela, kt6ry zaznat niszczycielskiego najazdu wrogéw (Asyryjczykéw i Ba-
biloiczykéw) 1 wygnania do obcej ziemi, bedzie dzietem Boga. Ten sam Bdg, ktéry wydal swéj
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Hebrajczyk cieszy si¢ tym, co sam — jako uczestnik dziejow ludu Przymierza
— przezyt, a co ma ksztalt zbawczej interwencji Boga w jego zycie:

Bo rozradowales mnie, Panie, Twoimi czynami,
ciesze si¢ dzietami rak Twoich.
(Ps 92, 5)

Rados¢ ze zbawczej obecnosci Boga w dziejach ma najczgsciej charakter wspol-
notowy:

Blogostawcie Pana, wszystkie Jego zastepy,
studzy Jego, petnigcy Jego wolg!
(Ps 103, 21)

Wynika ona ze wspdélnego doswiadczania ocalajgcej mocy Bozej, ktéra radykal-
nie zmienita zycie calego ludu, skazanego na jek i ptacz w niewoli babiloriskiej:

Gdy Pan odmienit
los Syjonu,
byliSmy jak we Snie.
Wtedy usta nasze byly petne Smiechu,
a jezyk nasz — radosci.
Wtedy méwiono mi¢dzy poganami:
,»Wielkodusznie postapit z nimi Pan!”
Wielkodusznie postgpit Pan z nami,
staliSmy si¢ radosni.
(Ps 126, 1-3)

Tak oto szczodros¢ i nieustanna opieka Boga przemienia lud pograzony w pta-
czu 1 wzdychaniu w lud radosci.

Maksymalne natgzenie rados¢ ta osigga w swiatyni podczas uroczystych
zgromadzen, majacych na celu uwielbienie Boga, ktéry nie tylko stworzyt Izra-
ela, wywodzac go z Egiptu i zawierajac Przymierze z dwunastoma jego szcze-
pami, ale na kazdym etapie dziejow towarzyszyt mu swojg aktywng obecnoscig:

A sprawiedliwi si¢ cieszg i weselg

przed Bogiem, i radoscig si¢ rozkoszujg.
Spiewajcie Bogu, grajcie Jego imieniu;
wyréwnajcie droge Temu, co cwatuje na obtokach!
Jahwe Mu na imig;

Iud w rece wrogéw z powodu ztamania gtéwnych praw Przymierza, przyniesie Izraelitom zbawie-
nie i blogostawienstwo. Otrzymanie zbawienia od Boga pobudzi lud do wystawiania Go (por. Ps 2,
11; 9, 15; 13, 6) i do radosci (por. Ps 4, 8; 5, 1; 9, 3). Por. J.-L. V e s c o, Le Psautier de David.
Traduit et commenté, Cerf, Paris 2006, t. 1, s. 172n.
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radujcie si¢ przed Jego obliczem!
Ojcem dla sierot i dla wdéw opiekunem
jest Bég w swym swietym mieszkaniu.
Bog przygotowuje dom dla opuszczonych,
a jeficOw prowadzi wsrdd piesni;
na ziemi zeschtej zostajg tylko oporni.
Boze, gdy szedtes przed ludem Twoim,
gdy kroczyles przez pustynie,
ziemia zadrzala,
takze niebo zestato deszcz przed Bogiem,
przed obliczem Boga, Boga Izraela.

(Ps 68, 4-9)

Wspomnienie mocy Boga, ktéry rozgromit wrogéw swego ludu w czasie
jego wedréwki do Ziemi Obiecanej, daje pewnos¢, ze ta sama moc opiekuje
si¢ nim nadal, zwtaszcza najstabszymi. Stad radosc¢ i wesele ,,przed Bogiem”,
czyli z aktywnej obecnosci Boga w dawnych i terazniejszych zmaganiach ludu
z przeciwnosciami i wrogami.

Wspominam o tym i rozrzewnia si¢ dusza we mnie,
Jak to na czele uroczystego pochodu szedtem
do domu Bozego,
wsrdéd gtosdw radosci i dzigkczynienia
w Swigtecznym orszaku.
(Ps 42,5)

Wspomnienie dziataii Boga w przesztosci staje si¢ réwnoczesnie podstawa nadziei
na Jego nowe interwencje w zyciu udrgczonego wyznawcy i catego ludu:

Czemu jestes zgngbiona, moja duszo,
i czemu jeczysz we mnie?
Ufaj Bogu, bo jeszcze Go bede wystawiac:
Zbawienie mego obliczai mojego Boga.
A we mnie samym dusza jest zgngbiona,
przeto na pamigé Ci¢ przywotuje
z kraju Jordanu i Hermonu, i z géry Misar.
Glebia przyzywa glebie
hukiem Twych potokéw.
Wszystkie Twe nurty i fale
nade mng si¢ przewalajg.
Za dnia udziela mi
Pan swojej taski,
a w nocy Mu Spiewam,
stawi¢ Boga mego zycia®.
(Ps 42, 6-9)

4Zob. Y. Hoffman, The Transition from Despair to Hope in the Individual Psalms of
Lament, ,,Tarbiz” t. 55(1986), s. 161-172.
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Bég Stworzyciel nade wszystko okazat si¢ Obroricg (Skatg) ludu, ktéry w Nie-
go uwierzyl, porzucajgc idole. On tez jest natchnieniem do radosci i wesela:

PrzyjdZzcie, radosnie sSpiewajmy Panu,
wznosmy okrzyki na cze$¢ Opoki naszego zbawienia,
przystapmy z dzigkczynieniem przed Jego oblicze,
radosnie spiewajmy Mu piesni!
[...]
Albowiem On jest naszym Bogiem,
amy ludem z Jego pastwiska
i owcami w Jego reku.
Obyscie ustyszeli dzisiaj glos Jego:
,.Nie zatwardzajcie serc waszych jak w Meriba,
jak na pustyni w dniu Massa”.
(Ps 95, 1-2.7-8; por. Ps 100, 1-5)

Kontemplacja dziet Bozych dokonanych w ciggu wiekéw prowadzi Hebraj-
czykoéw do odkrycia, ze w istocie On sam — Bog — jest ich radoscig i weselem:

I przystapi¢ do oltarza Bozego,
do Boga, ktdry jest moim weselem.
Radosnie bede Ci¢ chwalil przy wtérze harfy,
Boze, m6j Boze!
(Ps 43, 4)

BOZA SPRAWIEDLIWOSC

Wielkim wydarzeniem w zyciu cztowieka pogragzonego w bolesnym swie-
cie grzechu jest doswiadczenie Boga, do ktérego wota on stowami psalmisty:
»Zmiluj si¢ nade mng, Boze, w swojej mitosci (hebr. chesed), / w ogromie
swego mitosierdzia (hebr. rahamim) wymaz mojg nieprawosc!” (por. Ps 51, 3).
Jeczac pod cigzarem winy, prosi o zdjecie tego cigzaru i wymazanie haniebne-
go zapisu o dokonanym ztu. To zto niczym oskarzyciel ,,jest zawsze przede
mng”’ — wyznaje Bogu (por. Ps 51, 6). Juz jednak sama nadzieja na dzialanie
Boga, ktory mu przebaczy, a przede wszystkim nauczy go madrosci i odnowi,
rodzi radosc:

Spraw, bym ustyszat radosc¢ i wesele,
niech si¢ radujg kosci, ktéres skruszyt!
[...]
Przywr6¢ mi radosé z Twojego zbawienia
i wzmocnij mnie duchem ochoczym!
(Ps 51, 10.14)
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Psalmista jest w petni sSwiadom tego, ze jedynie inicjatywa Boga, do ktére;j
odwotuje si¢ w Psalmie doniostym wezwaniem: ,,Stworz, o Boze, we mnie
serce czyste” (Ps 51, 12), przemieni jego cierpienie i b6l w rados¢ i wesele.
Istotnie, aby grzesznika podazajacego ku Smierci (,,kosci skruszone”) prze-
mieni¢ w cztowieka w peni szczgsliwego (,,niech sie radujg kosci”), potrzeb-
ne jest zaangazowanie stwérczej mocy Boga’. Uzyty w wersie jedenastym
czasownik (hebr. bara’) stuzy w Pismie Swietym do opisania stwérczego dzia-
tania Boga®. W tym znaczeniu uzywany jest w pierwszym rozdziale Ksiegi
Rodzaju czy w Ksiedze Deutero-1zajasza. Zwlaszcza w Ksiedze Deutero-Iza-
jasza moc ta pozostaje w stuzbie Bozej sprawiedliwosci, jest jej narzedziem.
Podobnie w Psalmie 51 gléwnym dynamizmem Bozego dzialania, ktére odra-
dza grzesznika, jest sprawiedliwos¢, przywolywana w centralnym punkcie
struktury literackiej (wersy 6¢d i 16b). Rzecz jasna, mitos¢ (chesed) i mitosier-
dzie (rahamim), do ktérych podmiot liryczny Psalmu 51 odwoluje si¢ w wersie
trzecim, stanowig inspiracj¢ i w jakims sensie cel dziatania Bozej sprawiedli-
wosci. Stad tak wielkie oczekiwanie cztowieka pograzonego w grzechu, doty-
czace radykalnej przemiany: z istoty bedgcej uosobieniem smutku w postac,
ktérej podstawg istnienia (tu symbolizowang przez kosci) jest rados¢: ,,Niech
sie raduja kosci, ktéres skruszyt”. Podobng nadzieje wyraza prorok: ,,«Jak
kogos pociesza wtasna matka, / tak Ja was pociesza¢ bede; / w Jerozolimie
doznacie pociechy»./ Na ten widok rozradujg si¢ serca wasze, / a kosci wasze
nabiorg Swiezosci jak zielona murawa. / Rgka Pana da si¢ poznac Jego stu-
gom, / a gniew — Jego nieprzyjaciotom” (Iz 66, 13-14).

Wierzacy Izraelici czgsto wyrazaja glebokg wiarg w inspirowane mitoscia,
sprawiedliwe dzialanie Boga, ktére odrodzi nawet najbardziej zrujnowanych
przez grzech. Cztowiek osaczony przez swoje grzechy jak przez najsrozszych
wrogéw modli sig:

Dusza nasza wyczekuje Pana,
On jest naszym wspomozeniem i tarczg.
W Nim przeto raduje si¢ nasze serce,
ufamy Jego Swigtemu imieniu.
Niech nas ogarnie mitos¢ [chesed] Twoja Panie,
wedlug ufnosci poktadanej w Tobie!”
(Ps 33, 20-22)

S Por. B. Renaud, Purification et récreation. Le Miserere, ,,Recherches de Science Reli-
gieuse” 62(1988), s. 201-217.

SPor. B. M arin, Lo Spirito creatore nel Salmo «Miserere» (Sal 51), ,,Parola, spirito e vita”
4(1981), s. 6-26.

7 Caty Psalm 33 jest wielkim uwielbieniem Boga za Jego moc, ktéra opiekuje si¢ cztowie-
kiem. Ta Boza opieka, ktéra ogarnia sprawiedliwego, jest Zrodtem radosci. Por. T. Stramare,
Salmo 33. Inno alla potenza e alla provvidenza di Dio, ,,Parole di Vita” 24(1979), s. 454-457.



50 Ks. Henryk WITCZYK

Ocaleni przez Bozg sprawiedliwos¢ powinni si¢ radowac i cieszy¢. Ich ra-
dos¢ winna znalezé swoj pelny i1 doniosty wyraz w postaci ,,piesni chwaty”,
ktéra jest rownoczesnie ,,nowg piesnig”’. Nowi — odrodzeni przez Bozg spra-
wiedliwos¢ — ludzie w swej piesni opowiadac bedg o kolejnym, nowym dziata-
niu Boga, dziataniu Jego sprawiedliwosci i chwaly (mocy) w ich zyciu. Piesi
ta, wykonywana przy akompaniamencie odpowiednich instrumentéw muzycz-
nych, ma rozbrzmiewaé na dziedzificu swiagtyni w Jerozolimie:

Sprawiedliwi, wolajcie radosnie na czes¢ Pana,
prawym przystoi piesi chwaty.
Stawcie Pana na cytrze,
grajcie Mu na harfie dziesig¢ciostrunne;j.
Spiewajcie Jemu piesi nowa,
petnym gtosem pigknie Mu S$piewajcie!
(Ps 33, 1-3)

Mozna powiedzie¢, ze w Psalmach rozbrzmiewa rados¢ ze sprawiedliwosci. I to
w podwdjnym sensie — najpierw z dziatania sprawiedliwosci Boga, ktéra na
ziemi triumfuje nad ztem wywodzgcym si¢ od zepsutych ludzi bgdZz wywotanym
przez wtasny grzech czlowieka. Dlatego Psalmista wydaje radosny okrzyk:
,Jest Bog, co sadzi na ziemi!” (Ps 58, 12). Autor Psalmu 9 celebruje wrecz
adoracj¢ Boga — sprawiedliwego Sedziego, ktory ocalit go z rgk wrogdw:

Cieszy¢ si¢ bede i radowac Tobag,
psalm bede Spiewac na czes¢ Twego imienia, o Najwyzszy.
Bo wrogowie moi si¢ cofaja,
padajg, ging sprzed Twego oblicza.
Bos Ty przeprowadzit méj sad i wyrok,
zasiadajgc na tronie — Sedzio sprawiedliwy®.
(Ps 9, 3-5)

Dziatanie sprawiedliwosci Boga rodzi jednak réwnoczesnie rado$¢ w samym
grzeszniku (zloczyricy), ktéry moca tej stwarzajacej na nowo sprawiedliwosci
zostal odrodzony. Ostatecznie wigc rados¢ z Bozej sprawiedliwosci napetnia
wnetrze cztowieka i rozlewa si¢ w Swiecie, w ktérym nie ma juz miejsca dla
zta i ztoczyricow. Taki rodzaj radosci ukazujg zwtaszcza Psalmy gniewne, zto-
rzeczace — gdy wotanie o przemiang lub unieszkodliwienie najdzikszych wro-

8 W lekturze chrystologicznej Psalmu 33 podmiotem, ktéry wzywa sprawiedliwosci Bozej, a nas-
tepnie cieszy si¢ ze skutkéw jej dziatania, jest Chrystus. Bég Ojciec anuluje i odwraca wyroki
poteg tego Swiata. ROwnoczesnie w niektérych wersetach tego Psalmu rozbrzmiewa juz na zasa-
dzie antycypacji rados¢ zmartwychwstania i zapowiedZ uniwersalnego krélowania Chrystusa (por.
Ap 19,7). Por. Alonso Schokel, Carniti,dz cyt.,s. 279.
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géw (poniewaz nie ma dla nich usprawiedliwienia badZ nie chcg si¢ oni pod-
da¢ Bozej sprawiedliwosci) zostaje wystuchane.

MIEOSC

Rados¢ ptynaca z mitosci do Boga i z mitosci Boga do cztowieka nie poja-
wia si¢ w Psalterzu tak czgsto jak w Piesni nad Piesniami, ale jest w nim obecna.
Mitos¢ cztowieka do Boga przygotowuje w Psalmach doswiadczenia jeszcze
glebsze — rados¢ z wychwalania Go i z komunii z Nim:

A wszyscy, ktérzy si¢ do Ciebie uciekaja, niech si¢ ciesza,
niech si¢ weselg na zawsze!
Ostaniaj ich, niech cieszg si¢ Toba,
ci, ktérzy imi¢ Twe mituja’.
(Ps 5, 12)

Rozmitowany w Bogu podmiot liryczny Psalmu 104 bedzie si¢ radowat
w Tym, ktéry z mitosci stworzyt Swiat i ofiarowat go ludziom:

Péki mego zycia, chee Spiewac Panu
i gra¢ mojemu Bogu, péki mi zycia starczy.
Niech mita Mu bedzie piesi moja,
bede radowat si¢ w Panu.
(Ps 104, 33-34)

Mitos¢ Boza przejawia si¢ w konkretnym czynie, przynosi ratunek w sytu-
acji cigzkiej udreki i przesladowan. Narrator Psalmu 31 wyznaje:

Wesele si¢ i ciesze z Twojej mitosci [chesed],
bos wejrzal na moja n¢dze,
poznates udreki mej duszy
[...]
Mitujcie Pana, wszyscy, co Go czcicie!
Pan zachowuje wiernych,
a odplaca z nawigzka
wyniosle postepujacemu®.
(por. Ps 31, 8.24)

° Na uwagg zastuguje fakt, ze autorzy Psalméw bardzo czgsto zwracajg si¢ do Boga, uzywajac
zaimka osobowego ,,Ty”. Wskazuje to na ich gleboka, pelng mitosci zazytos¢ z Bogiem, nawet
jezeli otoczeni sg niezliczong wrecz liczbg wrogéw (por. Ps 3, 45 4, 9; 5, 13).

10 Psalmista wyznaje, ze we wszystkich mozliwych utrapieniach (zob. tez w. 10) dosigga go
mitos¢ Boga, ktéra ma moc przemieni¢ w radosé nawet najwigkszy smutek i bol. Nie jest ona
jedynie uczuciem, ale dynamiczng obecnoscig, symbolizowang przez ,,reke Boga” (w. 15-16), ktéra
dosigga cztowieka w niedoli. Por. V e s ¢ o, dz. cyt., s. 301.
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Po doswiadczeniu gniewu Bozego, wynikajacego z niewiernosci ludu, podmiot
liryczny Psalmu 90 wyraza niezlomng nadzieje, ze juz wkrétce nadejdg dni,
w ktoérych mitos¢ Boga napelni serca wszystkich:

Nasy¢ nas od rana swojg mitoscig [chesed],
abySmy przez wszystkie dni nasze mogli si¢ radowac i cieszy¢.
Daj rados¢ wedtug miary dni, w ktérych nas przygniotles,
i lat, w ktérych zaznalismy niedoli.
(por. Ps 90, 14-15)

O tym, jak bardzo mitos¢ Boza wzbudza pocieche w sercu cztowieka, czytamy
w Psalmie 94, w ktéorym w paralelizmie synonimicznym zestawione zostaly te
dwa pojecia:

A kiedy myslalem: «Moja noga si¢ chwieje»,
wtedy mnie podtrzymata Twoja, Panie, mitos¢ [chesed]!
Gdy si¢ w moim sercu peino byto niepokojow,
Twoje pociechy przyniosty mi rados¢.
(por. Ps 94, 18-19)

Mitos¢é Boga do cztowieka staje si¢ jego udziatem takze poprzez mitos¢ ludzka.
W Psalmie 45 opiewa si¢ mitos¢ kréla do ksigzniczki, ktérg ma poslubic. Prowa-
dzona do mitujacego jg krdla — wraz z catym orszakiem dziewic — doznaje radosci:

Przywodza je z radoscia i z uniesieniem,
przyprowadzajg do patacu kréla''.
(Ps 45, 16)

Rados¢ mitosci napetnia nie tylko serce ksigzniczki, ale wszystkich oséb, ktére
jej towarzyszg w drodze na spotkanie z krolem, reprezentujagcym witadzge i obec-
nos¢ Boga na Syjonie.

WYCHWALANIE BOGA

Ksiegi historyczne Starego Testamentu informuja o licznych swigtach (Pas-
chy, Dedykacji Swiatyni, Namiotéw), ktére w okreslonych okolicznosciach
historycznych byty przezywane w sposéb wyjatkowo radosny (por. 2 Krn 30, 21-
-25;Ezd 6, 16-22; Ne 8, 17). Generalnie Swieta nazwane sg ,,dniami radosci” (por.
Lb 10, 10). Réwniez ofiary sktadane w swigtyni byly okazja do manifestowania

' Psalm 45 w duzej mierze przypomina Piesi nad piesniami — utwér, w ktérym mitosé ludzka
jest symbolem mitosci Boga. Zob. A. Feuillet, La méthode des parallélismes. Les Ps 45,
w: tenze, Le cantique des cantiques, Cerf, Paris 1953, s. 204-220.
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radosci: ,,Gdy wybierze sobie Pan, B6g wasz, miejsce na mieszkanie dla imienia
swego, tam zaniesiecie wszystko, co ja wam dzi$ nakazuj¢: calopalenia, ofiary
krwawe, dziesieciny, dary waszych rak, wszystko, co przeznaczycie slubem dla
Pana. Przed Panem, Bogiem waszym, cieszy¢ si¢ bedziecie wy, synowie wasi i crki,
studzy, niewolnice, a takze lewita przebywajacy w waszych murach, bo on nie
ma dzialu ani dziedzictwa razem z wami” (Pwt 12, 11-12; por. 1 Krn 29, 22; 2
Krn 29, 30). Do przytoczonego tu tekstu z Ksiggi Powtérzonego Prawa oraz
do odpowiednich wydarzen historycznych nawigzuje Psalm 133, w ktérym do-
chodzi do glosu taka wiasnie rados¢ — rados¢ wspoélnego wychwalania Boga:

Oto jak dobrze i jak mito,
gdy bracia mieszkajg razem;
jest to jak wyborny olejek na glowe,
ktéry sptywa na brodg,
brod¢ Aarona, ktéry sptywa
na brzeg jego szaty
jak rosa Hermonu, ktéra opada
na gére Syjon;
bo tam udziela
Pan btogostawieristwa,
zycia na wieki.
(Ps 133)

Wyborny, pachngcy olejek sptywa na wszystkich uczestnikow zgromadzenia
i napetnia ich wngtrze duchem radosci i uniesienia. Zjednoczeni wewngtrznie
moga sie radowac i cieszy¢ swojg obecnoscia, wspdlnotg zjednoczong wokot
jednego Boga. Co wigcej, to w istocie sam Bog namaszcza sprawiedliwych zebra-
nych w Swiatyni: ,,Namaszczasz mi gtowe olejkiem” (Ps 23, 5). A mitujgcych
sprawiedliwos¢ jak krél opiewany w Psalmie 45, namaszcza On tym wybor-
nym olejkiem, symbolem szcze¢scia i wesela:

[...] Bég, tw6j Bég, namascit ciebie
olejkiem radosci hojniej niz réwnych ci losem;
wszystkie twoje szaty pachng mirrg, aloesem;
ptynacy z patacéw z kosci stoniowej dZwigk lutni raduje ciebie.
(Ps 45, 8-9; por. Ps 23, 5)

W cytowanym juz Psalmie 133 réwniez rosa jest symbolem radosci — tej rados-
ci, ktérg Bog napetnia swoich czcicieli, gdy darzy ich wszelkim btogostawieni-
stwem niosgcym zycie (por. 1z 26, 19) i zapewniajacym urodzaj ziemi (por.
Rdz 25, 28.39).

Mozna bez przesady powiedzieé, ze wspdlnotowe sprawowanie kultu, w kt6-
rym wazng cz¢S¢ stanowi Spiew i muzyka, byto Zrédtem radosci z Boga, z Jego
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obecnosci w Swiatyni — z faktu, ze zycie wierzacego i ludu toczy si¢ ,,przed
Obliczem Boga”, a nie w jakiejs pustce. Zwlaszcza wspdlnie spozywang uczte
ofiarng traktowano jako centrum obchodéw swigta. Rados¢ ,,przed Bogiem”,
przezywana podczas swigtej uczty, tgczyla si¢ oczywiscie z radoscia z powo-
du otrzymanych od Boga daréw.

Tak liczne w Psalmach odniesienia do instrumentow muzycznych, piesni,
okrzykéw radosci — nieodigcznie zwigzanych ze sprawowanym w Swigtyni
kultem — pozwala stwierdzi¢, ze sama rados¢ jest modlitwg. Rzecz jasna, jest
to rados¢ przezywana wspdlnie przed Bogiem i dla Boga! Stad powstat nawet
zwrot ,,radowac si¢ przed Bogiem” na okreslenie izraelskich ceremonii spra-
wowanych w Swigtyni (por. Kpt 23, 40; Pwt 12, 18; 14, 26; 27, 7).

RADOSC WIECZNA Z BOGIEM

Rados¢ z doswiadczania obecnosci Boga w swigtyni i ze wspdlnoty z Nim
podczas sprawowanego kultu stala si¢ podstawg nadziei na rados¢ wieczng.
Peten zarliwej wiary lewita lub kaptan wyraza pewnos¢, ze przezywana przez
niego na ziemi (zwtaszcza w swigtyni) wieZ z Bogiem jedynym i prawdziwym
nie ulegnie zerwaniu w momencie §mierci. Przeciwnie, B6g nie pozwoli, aby
Jego wierny pozostal w Szeolu, a jego cialo zniszczalo w grobie:

Ukazesz mi sciezke zycia,
penig¢ radosci u Ciebie,
rozkosze na wieki po Twojej prawicy.
(Ps 16, 11)

To wyznanie wiary i nadziei poprzedzone jest oczywiscie Swiadectwem o zyciu
bohatera Psalmu. Wzywat opieki Boga, potwierdzat swoja wytaczng przyna-
leznos¢ do Niego jako swego najwyzszego Dobra, wyrazat swoje maksymal-
ne oburzenie kultem batwochwalczym, a nade wszystko dat Swiadectwo swej
zarliwej komunii z Bogiem:

Stawiam sobie zawsze Pana przed oczy,
nie zachwieje sie, bo On jest po mojej prawicy.
(Ps 16, 8)

Na takim fundamencie wyrosta jego wiara w rados¢ wieczng w komunii z Bo-
giem'?. Poprzedza ja nadzieja: ,,Dlatego si¢ cieszy moje serce, dusza si¢ radu-

12 Jedynym Zrédtem radosci w zyciu przysztym bedzie osoba Boga, jej bezposrednia bliskos¢.
Zob.H.J. Franken, The Mystical Communion with YHWH in the Book of Psalms, Brill, Leiden
1954; K. Seybold,Der Weg des Lebens. Eine Studie zu Ps 16, ,,Theologische Zeitung” 40(1984),
s. 121-129.
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je, / a cialo moje bedzie spoczywac z ufnoscig” (w. 9). Bég byt dla lewity czes-
cig dziedzictwa na ziemi: ,,Pan jest przeznaczonym mi dziatem i kielichem
moim: / To wlasnie Ty mdj los zabezpieczasz” (w. 5). Lewici nie otrzymali
zadnego terytorium w Kanaanie, w przeciwienistwie do synéw wszystkich po-
zostatych pokolen. Jednak stuzba w Swigtyni Pana, stale przebywanie w Jego
Swietej obecnosci, to najwspanialsze dziedzictwo: ,,Sznur mierniczy wyzna-
czyt mi dzial wspanialy / 1 bardzo mi jest mile to moje dziedzictwo” (w. 6).
Nic wigc dziwnego, ze intensywnie przezywana komunia z Bogiem, ktéremu
lewita stuzy dniem i noca w Swigtyni, jest Zrédlem nadziei na ,,petni¢ radosci”
w Bogu i ,,rozkosze na wieki” po Jego prawicy. Krotko mowigc, Psalm 16 —
poprzedzony licznymi modlitwami btagalnymi wznoszonymi przez wierza-
cych Izraelitow zagrozonych $miercig ze strony licznych wrogéw — otwiera
droge w kierunku zmartwychwstania i Zycia wiecznego. Zycie niepodlegajace
juz smierci, a wypelnione doswiadczeniem mitujgcej obecnosci Boga jest po
prostu samg radoscig'.

Do radowania si¢ wieczng komunig z Bogiem prowadzi nie tylko stata
stuzba w Swigtyni, ale takze studium Prawa. W Psalmie 19 czytamy:

Nakazy Pana stuszne — radujg serce;
przykazanie Pana jasnieje i oswieca oczy;
bojazi Pariska szczera, trwajaca na wieki;
sady Pariskie prawdziwe, wszystkie razem sg stuszne.
Cenniejsze niz zloto, niz ztoto najczystsze,
a stodsze od miodu ptyngcego z plastra.
(Ps 19,9-11)

Mozna powiedzieé, ze caly Psalm 119, najdtuzszy utwor Psalterza, opiewa
zachwyt i rados¢ Hebrajczyka, ktére znajduje on w studiowaniu i zachowywa-
niu Prawa. Prowadzi go ono do wspdlnoty i zazylej komunii z Bogiem — jest
najwiekszym Bozym darem. W pdZniejszym okresie powstato nawet specjal-
ne swigto — Simchat ha-ttorah — dzieri radowania si¢ z Boga, ktéry dat Tore
jako Droge prowadzgcg do wiecznej radosci w Nim samym.

%

W Psatterzu dominuje radosé. Jest ona motywem przewodnim modlitwy
ludu Przymierza; stanowi niejako odwrotnos¢ bojazni Bozej i trwogi — tak cze-
sto przywotywanych w ksiggach sapiencjalnych i prorockich. Psalmiczna ra-

13 Nadzieja cielesnego zmartwychwstania i zycia wiecznego w komunii z Bogiem znana jest
takze w pismach kumranskich, bedacych waznym punktem odniesienia dla teologii Psalméw. Por.
E. Puech, La Croyance des Esséniens en la vie future. Immortalité, Résurrection, Vie éternelle,
Gabalda, Paris 1993.



56 Ks. Henryk WITCZYK

dos¢ to rados¢ ze stworzenia i z daru, to rados¢ ze zwycieskiej obecnosci Pana,
ze sprawiedliwosci Sedziego, rados¢ z mitowania Boga i cztowieka; to wreszcie
rados¢ samego wychwalania Boga teraz i komunii z Nim w wiecznosci. Psalmy
tetnig radoscig, nawotuja do niej — i wywotujg rados¢ btogostawienia i wy-
chwalania Boga — Hallelu-Jah! Radosci tej towarzyszg liczne instrumenty
muzyczne, wrecz cata orkiestra (por. Ps 150) i niezliczone gltosy Bozych stwo-
rzef. W istocie ta ,,umuzyczniona” radoS¢ ma w sobie coS z taica, z poSpie-
sznego kroku weselnego pochodu. To lud Przymierza, podgzajac przez ziemig,
wznosi si¢ ku swemu Bogu. Nawet w dniach niedoli i udreczenia — z powodu
grzechow 1 chordb lub za sprawg wrogéw, otwierajg si¢ przed ludem Zrédia
radosci, ktore ostatecznie majg swoj poczatek w samym Bogu. W Psalmach
nieustannie trwa swig¢to chwalenia Boga, swigto radowania si¢ Bogiem!



Ks. Antoni NADBRZEZNY

L, MAGNIFICAT” - MARYJINY , TOAST NA CZESC BOGA”

Radosé, ktorg wyraza Maryja, ma swoje Zrodto w Bogu wszechmocnym i swig-
tym. Bog jest zawsze ,,ponad swiatem”, a Jego bytowa swigtos¢ decyduje o tym,
ze nie jest On podobny do ludzi. Jednakze Bog, jako radykalnie Inny, jest rowniez
Bogiem mitlosierdzia, pochylajgcym si¢ z troskq nad swoim ludem, pragngcym
nakarmic gtodnych i dZwignqgc pokornych. Maryja raduje si¢ z faktu, ze Bog inte-
resuje si¢ ,,sprawq” swojego Ludu, ze Jego mitosc jest totalnie ukierunkowana
ku cztowiekowi.

Tradycyjna flamandzka piesii maryjna rozpoczynajaca si¢ od stow ,.Liefde
gaf u duizend namen” (,,Mitos¢ nadata Ci tysigc imion”) przypomina, ze po-
boznos¢ chrzescijanska obdarzyta Matke Pana wieloma tytutami, ktdre czesto
w sposéb poetycki i symboliczny wyrazaja rézne aspekty mysterium Mariae.
Niektére z wezwan zawartych w Litanii loretariskiej (,,Matko dobrej rady”,
,,Panno taskawa”, ,,Pocieszycielko strapionych™'), w Godzinkach o Niepoka-
lanym Poczeciu Najswigtszej Maryi Panny (,,Ogrodzie wdzigcznosci”, ,,Pal-
mo cierpliwosci”, ,,Cedrze czystosci’™) lub w bizantyjskim Akatyscie (,,Witaj,
przez ktorg jasnieje radosc, / [...] / Witaj, ktéra Adama podnosisz z upadku, /
Witaj, ktora od tez uwalniasz Ewe™?) wskazujg nie tylko na glebokie teologicz-
ne znaczenie Maryi w historii zbawienia, ale réwniez akcentujg Jej cztowie-
czenstwo, podkreslajac takie cechy, jak dobroc, taskawos¢, wiernos¢, mitosé,
cierpliwos¢, ofiarnos¢, wspétczucie i radosé.

Proponowana juz przez Pawta VI w roku 1974 biblijna droga odnowy ma-
riologii* sktania nas do glebszego odczytania sensu ewangelicznych perykop
z uwzglednieniem réznorodnosci teologicznych obrazéw Maryi zawartych
w Pismie Swietym. Obok pasyjnego wymiaru zycia Maryi (Mater dolorosa)
odnajdujemy w Nowym Testamencie réwniez radosng stron¢ misterium Jej
macierzynstwa (Mater gaudiosa). W odnowionej posoborowej poboznosci mo-

" Por. Litania Loretariska do Najswigtszej Maryi Panny, w: Z Chrystusem do Ojca. Modlitew-
nik Kosciota domowego, red. Cz. Krakowiak, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2006, s. 390n.

2 Por. Godzinki o Niepokalanym Poczgciu Najswietszej Maryi Panny, w: Z Chrystusem do
Ojca, s. 482.

3 Por. Akatyst ku czci Bogurodzicy, ttum. M. Bednarz, Wydawnictwo Anafora, Warszawa
1991, s. 7.

*Zob. Pawetl VI, Adhortacja apostolska o nalezytym ksztaltowaniu i rozwijaniu kultu
Najswigtszej Maryi Panny Marialis cultus.
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tyw Maryi jako radosnej Matki Odkupiciela wydaje si¢ cenng ideg, ktéra moze
zrownowazy¢ niekiedy zbyt pietystyczng wizj¢ Stuzebnicy Pariskiej®.

Ewangeliczne perykopy o Matce Pana wyraznie poswiadczajg fakt prze-
zywania przez Maryje mesjariskiej radosci, wskazujg na jej Zrodia i podkre-
Slajg jej wzorczy charakter. Bez watpienia na podstawie analizy Lukaszowe]
Ewangelii dziecinstwa (Ek 1-2) mozna méwicé o teologicznym wymiarze ra-
dosci doswiadczanej przez Maryje, ktéra wcigz pozostaje zwierciadlem i zywa
pamigcig Kosciota.

FENOMEN RADOSCI W BOGU

Jednym z biblijnych tekstow méwigcych wyraZnie o radosci Matki Chrys-
tusa jest Kantyk Maryi (Ek 1, 46-55), powszechnie nazywany piesnig Magni-
ficat. Rozpoczyna si¢ on od stow: ,,Wielbi dusza moja Pana i raduje si¢ duch
moj w Bogu, moim zbawcy” (Lk 1, 46-47). Pod wzgledem literackim stanowi
zwarty 1 uporzadkowany hymn religijny o charakterze teocentrycznym. W jego
strukturze mozna wyrézni¢ dwie czesci: doksologiczng (Ek 1, 46-49 — uwiel-
bienie Boga) i anamnetyczng (Ek 1, 50-55 — wspominanie dziet Bozych).

Kantyk nalezy do najpigkniejszych tekstow literatury biblijnej, wigze si¢ z nim
jednak wiele trudnosci interpretacyjnych. Nie mozna dzi$ doktadnie okreslié,
kto jest autorem tego tekstu. Egzegeci i mariologowie zasadniczo pozostajg
zgodni w tym, Ze nie jest nim sama Maryja. Przypisywanie literackiego autor-
stwa hymnu innej osobie niz Maryja nie oznacza, ze nie wyraza on autentycz-
nego ducha, uczu¢ i mysli Niepokalanej Dziewicy. Stad tez rados¢ okazana
przez Maryje w pierwszych stowach Magnificat moze i powinna by¢ uznawa-
na za autentyczny wyraz Jej stanu duchu, a nie tylko za element konstrukcji
literackiej nawiazujacej do psalméw pochwalnych. Magnificat jest piesnia
przed-Lukaszowg i przed-paschalng. By¢ moze byta ona przechowywana przez
judeochrzescijan pochodzacych z kregu ,,ubogich Jahwe” (hebr. anawim) —
wskazuje na to zawarta w niej wyraZzna pochwata ubdstwa. Kantyk jest hym-
nem opartym na motywach i zwrotach starotestamentalnych, nawigzujgcym
wyraznie do piesni Anny ,,Raduje si¢ me serce w Panu...” (por. 1 Sm 2, 1-11)°.

5 Sredniowieczni franciszkanie, rozwazajac prawde o macierzyristwie Maryi, odkrywali w nim
wigcej radosci niz bolesci. Przyktadem moze by¢ polski utwér religijny anonimowego franciszka-
nina z pigtnastego wieku Pies7i o siedmiu radosciach Najswietszej Maryi Panny (w: Teksty o Mat-
ce Bozej. Franciszkanie sredniowieczni, oprac. M. Wszotek OFMConv, Ojcowie Franciszkanie,
Niepokalanéw 1992, s. 148n.).

¢ Katolicki komentarz biblijny, red. R. Brown i in., (red. wyd. pol. ks. W. Chrostowski), Voca-
tio, Warszawa 2001, s. 1043.
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Literacka konstrukcja Magnificat jest bardzo przejrzysta. Piesi rozpoczy-
na si¢ wstepem wzywajacym do chwalenia Boga, potem nastepuje osnowa
hymnu: wymienione sg liczne motywy sktaniajace do uwielbienia Pana. Na-
leza do nich zaréwno przymioty Boze, jak i Jego konkretne dzieta. Rytm zglosek
i wewngetrzna dynamika tresciowa utworu sprzyjaja wspolnotowemu odma-
wianiu. Kantyk Maryi spetnia wszystkie kryteria biblijnego hymnu.

W aspekcie merytorycznym Magnificat jest odpowiedzig Maryi na wiel-
kie dzieta Boga dokonane zar6wno w dziejach Izraela, jak i w Jej indywidual-
nej historii. W tekscie zachowany zostat ewidentnie prymat Bozego dzialania
zbawczego, ktére stanowi zaproszenie do dialogu. Kantyk poprzedzony jest
bezposrednio opisem Nawiedzenia oraz — wczesniej — perykopg o Zwiastowa-
niu. W opisach obu tych wydarzen pojawiajg si¢ stowa méwigce o radosci.
Wielu egzegetéw stusznie podkresla, ze cata Lukaszowa Ewangelia dziecin-
stwa przepojona jest wezwaniem do radosci. Skierowane do Maryi podczas
Zwiastowania pozdrowienie ,,Chafre” jest wezwaniem do radosci wyptywaja-
cej z obietnicy macierzynistwa Bozego (por. £k 1, 28)”. Rados¢ ta staje si¢ dla
Maryi motywem wedréwki do Jej krewnej, zamieszkalej — jak gtosi tradycja —
w Ain-Karim (por. £k 1, 39-40). Poruszenie si¢ ,,z radosci”® dziecigtka w tonie
Elzbiety wigze si¢ natomiast z obecnoscig Maryi, ktéra — brzemienna — przy-
nosi ze sobg Chrystusa, Zrédto mesjanskiej radosci dla swiata. Poruszenie si¢
Jana w tonie Elzbiety oznacza, ze rozpoznal on w Jezusie swojego Pana. Ra-
dos¢ jest bowiem najwlasciwszg odpowiedzig cztowieka na wypelnienie przez
Boga obietnicy mesjanskie;j.

Hymn Maryi koncentruje si¢ na uwielbieniu Boga powigzanym z wyraze-
niem radosci. Nie zawiera zadnej prosby skierowanej do Boga. Nie ma w nim
rozdzialu migdzy porzadkiem zbawczym i religijnym a porzgdkiem docze-
snym i swieckim. Magnificat nasycony jest religijnym entuzjazmem Maryi,
stanowi Swiadectwo Jej glebokiej modlitwy serca i zarazem wskazuje na doj-
rzalg postawe religijng, ktdra wyraza si¢ w bezinteresownej pochwale Boga.

Modlitwa Maryi jest gleboko zakorzeniona w modlitwach ludu Starego
Testamentu (por. 2 Sm 22, 28; Ps 112, 5; Mi 7, 20; Rdz 17, 7)°. Tres¢ Magni-
ficat potwierdza, ze Maryja dobrze znala biblijng histori¢, zyta w poczuciu bli-
skosci Boga, ktéry jest wierny swoim obietnicom. Ewangeliczny kontekst

"Por.1. de la Potterie, Maryjaw tajemnicy przymierza, ttum. ks. A. Tronina, Wydawnic-
two Ksigzy Mariandw—Polskie Towarzystwo Mariologiczne, Warszawa—Czg¢stochowa 2000, s. 50n.

8 Por. Lk 1, 44. Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu w przektadzie z jezykow oryginalnych
ze wstgpami i komentarzami, t. 3, red. ks. M. Wolniewicz, Ksiggarnia Sw. Wojciecha, Poznan 1987.

Por. ks.J. Kudasiewicz Matka Odkupiciela. Medytacje biblijne, Wydawnictwo
Jednosé, Kielce 1996, s. 62; O. da Spinetoli, Maryja w Biblii, thum. ks. A. Tronina, Ojcowie
Franciszkanie, Niepokalanéw 1997, s. 103-105.
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wskazuje, ze modlitwa Maryi wyrasta z zywej wiary w Boga, w moc Jego sto-
wa i potege zbawczego dziatania.

W hymnie Magnificat Maryja jawi si¢ jako prawdziwa Céra Syjonu, uoso-
bienie najlepszej Reszty Izraela. Jest reprezentantka ,,ubogich Jahwe”, tych,
ktorzy catg swojg ufnosé ztozyli w Bogu i z niej czerpig radosé zycia'®.

7ZRODEA MARYJINEJ RADOSCI

Analiza struktury Kantyku pozwala na wyodrgbnienie w nim dwdéch zasad-
niczych czgsci ukazujgcych rézne Zrédta Maryjnej radosci. O ile pierwsza
cze$¢ (Lk 1, 46-50) koncentruje si¢ na Maryi i jej osobistym doswiadczeniu
Boga, o tyle czes¢ druga (Ek 1, 51-55) stanowi uogdlnienie jej duchowego
doswiadczenia, przechodzac od tego, co czyni dla Niej do tego, co czyni dla
»tych, co si¢ Go bojg” (Lk 1, 50). W oparciu o ten podziat sprébujemy okres-
li¢ zasadnicze Zrédta radosci Maryi.

Jan Pawet II w katechezie na temat Magnificat nauczat, ze piesn ta jest
wypelnieniem przez Maryje¢ wezwania do radosci, ktére zostato do Niej skie-
rowane przez aniota podczas Zwiastowania. Maryja raduje si¢ w Bogu, swoim
Zbawcy (por. Lk 1, 47), a Zrédtem tej radosci jest Jej osobiste doswiadczenie
dobroci Boga, ktéry w swoim mitosierdziu wejrzal na Nig. Maryja wystawia
w pierwszym rzedzie wielkie dzieta, jakich Bog dokonat w Jej zyciu (tac. Mag-
nalia Dei). Warto zauwazy¢, ze Maryja raduje si¢ z wielkosci Boga, z Jego
wszechmocy przerastajgcej wyobrazenia i nadzieje ludu Bozego, przerastaja-
cej nawet najbardziej wznioste pragnienia serca ludzkiego''.

Dodatkowym motywem radosci Maryi jest Swiadomos¢, ze Bog zwrdcit
si¢ do Niej jako do osoby ubogiej, mato znaczgcej, praktycznie nieznanej, nie-
posiadajacej jakiegokolwiek wptywu na bieg historii. To wejrzenie Boga na
skromng dziewczyne¢ z Nazaretu i powotanie Jej na Matke Odkupiciela ewi-
dentnie kontrastuje z logikg swiata'>.

Rados¢ Maryi ptynie rowniez z faktu szczegélnie bliskiej, wyjatkowe],
macierzyfiskiej relacji z Chrystusem — jedynym Zbawicielem swiata. W tekscie
nie ma jeszcze wyraznie wykrystalizowanej perspektywy chrystologicznej,
uwzgledniajgc jednak catoksztatt wiary (tac. analogia fidei), trzeba zauwazy¢,

WPor. Kudasiewicz, Matka Odkupiciela, s. 58; kard. J. Ratzin ger, Cdra Syjonu.
Maryja w refleksji Kosciota, ttum. B. Widla, Wydawnictwo Ksiezy Marianéw, Warszawa 1,997.

WPor. W,,Magnificat” Maryja wielbi wielkie dzieta Boze (6 X1 1996), w: Katechezy Ojca Swigte-
go Jana Pawta Il. Maryja, red. W. Zega, Wydawnictwo ,,M”—, Apostolicum”, Krakéw—Zabki 1999,
s. 103n.

12 Interesujgcy interpretacje unizenia Maryi przedstawit Marcin Luter w Komentarzu do ,, Mag-

nificat” zroku 1521 (w: Teksty o Matce Bozej. Chrzescijaristwo ewangelickie, oprac. S. C. Napior-
kowski, Ojcowie Franciszkanie, Niepokalanéw 2000, s. 129-136).
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ze Maryja nazywa Boga swoim Zbawcg w kontekscie wyznawanej przez Kos-
ciét prawdy o Jej niepokalanym poczeciu. Biblijne okreslenie ,.taski petna”
(gr. kecharitomene) zostato tu zinterpretowane jako odnoszgce si¢ do odku-
pienia Maryi przez zachowanie od grzechu (tac. sublimiori modo redempta).
Jan Pawet II przypomnial, ze Matka Chrystusa ma prawo nazywa¢ Boga swoim
Zbawca rowniez w tym szczegélnym znaczeniu'?. Doswiadczyta bowiem taski
odkupienia od samego poczgcia ze wzgledu na przyszte zastugi Syna. Prawdo-
podobnie wigc w ewangelicznym sformutowaniu ,,raduje si¢ duch méj w Bogu,
moim Zbawcy” (Lk 1, 47) kryje si¢ natchniona, cho¢ niewyraZzna aluzja do
tajemnicy niepokalanego poczgcia, ktorg Koscidt stopniowo rozpoznawat i osta-
tecznie zdogmatyzowat'.

Rados¢, ktérg wyraza Maryja, ma swoje Zrodto w Bogu, wszechmocnym
i Swigtym. Te dwa przymioty wskazujg na Jego radykalng transcendencje¢. Bog
jest zawsze ,,ponad Swiatem”, nie utozsamia si¢ z nim, a Jego bytowa swietos¢
decyduje o tym, ze nie jest On podobny do ludzi. Jednakze Bég, jako radykal-
nie Inny, jest réwniez Bogiem milosierdzia, pochylajagcym si¢ z troskg nad
swoim ludem, Bogiem okazujacym litos¢ i przebaczenie, pragngcym nakar-
mi¢ gtodnych i dZwigna¢ pokornych. Maryja raduje si¢ z faktu, ze Bog intere-
suje sie ,,sprawg”’ swojego Ludu, ze Jego egzystencja jest preegzystencjg oraz
ze Jego mitosc jest totalnie ukierunkowana ku cztowiekowi.

Matka Pana wyraza rados¢, ktora rodzi si¢ z zakosztowania mitosierdzia
Boga, Jego bliskosci, przyjazni, realizacji obietnicy zbawczej. Rados¢ Maryi
wynika z wielkich dziet, ktére Bog uczynit w Jej zyciu i w historii Swiata.

Najpierw odpowiedzmy na pytanie, jakie wielkie rzeczy uczynit Bog w zyciu
Maryi. Sa to: dziewicze poczgcie Syna Bozego, charyzmat macierzyristwa Bo-
zego, wprowadzenie w samo centrum historii zbawienia, spetnienie mesjarskiej
obietnicy, wzbudzenie wiary, napetnienie Duchem Swietym juz w godzinie
Zwiastowania, umiejetnos¢ odczytywania znakéw czasu, postawa stuzby i postu-
szefistwo Stowu Bozemu, a z perspektywy ostatecznego spetnienia — Wniebo-
wzigcie. Nalezy przy tym pamigtaé, ze wielkie dzieta Boze, chociaz uczynione
w zyciu indywidualnej osoby, majg charakter uniwersalny, proeklezjalny i pro-
ludzki. Stuzg najpetniej rozumianemu dobru Kosciota i swiata. Wszelkie wigc
Magnalia Dei dokonane w indywidualnej historii Maryi zastugujg na uznanie
ich za dar Boga dla catej ludzkosci. Wskazujg na to wyraznie stowa wypowie-
dziane prze Matke Pana: ,,Oto bowiem btogostawi¢ mnie bedg odtad wszyst-
kie pokolenia, gdyz wielkie rzeczy uczynit mi Wszechmocny” (Ek 1, 48-49)%.

13 Por. Niepokalana — odkupiona przez zachowanie od grzechu (5 VI 1996), w: Katechezy
Ojca Swietego Jana Pawta II. Maryja, s. 69-71.

“Dogmat o Niepokalanym Poczgciu Najswietszej Maryi Panny zostat ogtoszony przez papie-
za Piusa IX bullg Ineffabilis Deus w roku 1854.

B Por. Kudasiewicz, Matka Odkupiciela, s. 61n.
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Przechodzac do analizy drugiej czes¢ Kantyku, poszukajmy odpowiedzi
na pytanie: Czym sg wielkie dziata Boze w historii ludzkosci? Sg one radykal-
nymi dziataniami Boga wyrazonymi przez bukasza za pomocg szesciu cza-
sownikéw uzytych w greckim czasie przesztym — aoryscie. Bog przejawia moc
irozprasza (por. Lk 1, 51), stragca i wywyzsza (por. £k 1, 52), nasyca i odpra-
wia (por. Lk 1, 53). Czasowniki te ukazuja Boga, ktéry zawsze czynit takie
rzeczy (aoryst gnomiczny) i dlatego bedzie ich dokonywat rowniez po pocze-
ciu Jezusa (aoryst wyraza tez rozpoczgcie czynnosci)'®.

Niewatpliwie druga czgs¢ Kantyku sprawia wigcej trudnosci interpretacyj-
nych. Duzym problem pozostaje ustalenie, kim sg bogaci (pysznigcy si¢ wiad-
cy) oraz pokorni (gltodni). Egzegeci przedstawiaja rézne teorie: ze pokorni to
chrzescijanie zydowskiego pochodzenia lub ubodzy Izraela, bogaci zas to po-
gariscy ciemigzyciele lub ludzie zamozni, aroganccy, dumni, niepotrzebujacy
Boga'’.

Wydaje si¢, ze Lukasz modyfikuje ebionicki poglad, iz bogaci zostang
odrzuceni wylgcznie z powodu swego bogactwa, a ubodzy wywyzszeni tylko
dlatego, ze sg biedni. W miare rozwoju Lukaszowej narracji pojawia si¢ mysl,
ze Bog okaze ucisnionym przychylnos¢ w dziatalnosci Jezusa i jego uczniéw,
przy czym ucisnieni réwniez muszg przyja¢ dobrg Nowing o zbawieniu-od-
-Boga-w-Jezusie (por. Lk 2, 20). Maryja, przypominajgc rewolucyjne dziata-
nia Boga, cieszy si¢, ze Jahwe okazuje moc swego ramienia i w mitosierdziu
swoim przywraca sprawiedliwos¢. Matka Chrystusa budzi takze rados¢ wsréd
ucisnionych, gdyz Ona sama jako pokorna stuzebnica jest przyktadem tej,
ktéra w swym unizeniu zostala wywyzszona.

W koncowej czesci Kantyku (Ek 1, 54-55) Maryja wychwala wiernos¢
Boga, ktéry konsekwentnie wypelnia dawne obietnice. Jako eschatologiczna
Cora Syjonu osobiscie doswiadcza realizacji mesjaniskich obietnic, ktére Bog
ztozyt ojcom, a szczegdlnie Abrahamowi i jego potomstwu. W Niej Bog spel-
nia swoje obietnice i dlatego jest Ona wyjatkowym swiadkiem i prorokiem
mitosiernego Boga. Maryja potrafi spojrze¢ poza swojg indywidualng histori¢
zycia. Odczytuje dzieje Izraela w sposéb madrosciowy i czerpie rados¢ z od-
krycia tajemniczego dziatania Boga, ktdry kieruje si¢ zasadg paradoksu — wbrew
logice swiata, udziela pomocy ubogim i matym, a wystepuje przeciwko boga-
tym i mocnym, poniza pysznych, a wywyzsza pokornych's,

16 Por. Katolicki komentarz biblijny, s. 1043n.

7 Por. tamze, s. 1044.

8Por. A. Jankowski OSB, Blizej Bogurodzicy. Studia 7 mariologii biblijnej, Wydawnic-
two Apostolstwa Modlitwy, Krakéw 2004, s. 106.
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WZOR RADOSNEGO KOSCIOEA

Odnowiona mariologia eklezjotypiczna dostrzega w Maryi wymiar wzorczy,
istotny dla wspdlnoty Kosciota. Konstytucja dogmatyczna Lumen gentium
przedstawia Maryje jako najznakomitszego 1 szczegdlnego cztonka Kosciota.
Matka Chrystusa nie jest postacig wyizolowang z eklezjalnej wspdlnoty, ale
stanowi dla wierzacych najdoskonalszy wzorzec wiary i mitosci'®. Wiara Matki
Bozej zostala w Pismie Swietym ukazana w sposéb bardzo realistyczny. Jest to
wiara, ktdra rodzi si¢ ze stuchania Boga, a wyraza si¢ i potwierdza w postu-
szenstwie Bozym planom. Jan Pawet Il w encyklice Redemptoris Mater zwra-
ca uwage na to, ze wiara Maryi jest rzeczywistoscig dynamiczng, rozwijajacg
si¢, ma swojg kenozg i swoje polcienie (por. nr. 14, 18)*°. W maryjnym itine-
rarium wiary mozemy dostrzec momenty radosne (macierzynstwo betlejem-
skie) oraz chwile bolesne (macierzynistwo kalwaryjskie). Po smierci Maryi Jej
ziemskie macierzynistwo przeszto w faze chwalebnego macierzyristwa ducho-
wego, ktére wyraza si¢ w realnych relacjach Maryi Wniebowzietej do wszyst-
kich cztonkéw Kosciota.

W okresie wielkanocnym Kosciét powtarza stowa modlitwy: ,,Krélowo
nieba, wesel si¢, Alleluja, / Bo Ten, ktéregos nosita, Alleluja, / Zmartwychw-
stal jak powiedzial. Alleluja. / Blagaj za nami do Boga. Alleluja™!. Maryja
jawi si¢ w przestrzeni modlitwy jako Ta, ktéra raduje si¢ zmartwychwstaniem
swojego Syna, Zbawiciela Swiata. Koscidt, zwracajac si¢ do Maryi trwajgce;j
w radosci paschalnej, sam uswiadamia sobie na nowo motywy tej radosci,
ktora jest jego udzialem. W ten sposéb Maryja jako pocieszycielka strapionych
stanowi dla Kosciota znakomity wzér radosci w Duchu Swietym. Rozwazanie
1 nasladowanie przyktadu zycia Bozej Rodzicielki ma prowadzi¢ wierzacych
do tego, aby zastuzyli na wieczng rados¢ w niebie*’. Maryja kieruje mysl wier-
nych ku Temu, ktdry jest Zrodtem dynamizmu, radosci, jednosci i pokoju — ku
Duchowi, ktérego Ojciec wcigz posyta przez Chrystusa catej wspdlnocie Kos-
ciota. Ten Duch wyprowadza Kosci6t z poczucia przygngbienia z powodu cig-
zaru grzechow jego cztonkéw, oczyszcza go, odradza i odmiadza, czynigc
wcigz wiarygodnym swiadkiem Pana w dziejach swiata. Maryja jest dla Kos-
ciota znakomitym wzorem w radosnym wypelnianiu jego postannictwa.

19 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 53.

20 Wiegcej na temat wiary Maryi w nauczaniu Jana Pawta II: S.C. Napidérkowski, Matka
naszego Pana. Problemy — poszukiwania — perspektywy, Biblos, Tarnéw 1992, s. 212-222.

2! Liturgia godzin, t. 2, Pallottinum, Poznar 1984, s. 1209.

2por. Sw. Beda Czcigodny,Homilia na temat Kantyku ,, Magnificat”, w: Teksty o Matce
Bozej. Ojcowie Kosciota taciriscy, ttum. i oprac. ks. W. Kania, Ojcowie Franciszkanie, Niepokala-
noéw 1981, s. 206.
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WZOR RADOSNEGO MACIERZYNSTWA

Sobér Watykanski II przypomniat o glebokiej wiezi, jaka tgczy Maryje
z Kosciotem, o macierzynskim wymiarze zaréwno Maryi, jak i Kosciota®.
Maryja jest matka, poniewaz poczeta i urodzita Syna Bozego, ktory stat si¢
cztowiekiem. Kosciot jest matkg, poniewaz duchowo rodzi Chrystusa w wier-
nych i macierzyniskg troskg otacza wszystkich nalezacych do Mistycznego
Ciala Chrystusa. Urzeczywistnia si¢ to przez gltoszenie Stowa Bozego, udzie-
lanie chrztu, odpuszczanie grzechéw, sprawowanie Eucharystii oraz innych
sakramentow.

W osobie Maryi Kosciot odkrywa wzor radosnego macierzynstwa. Uswiada-
mia sobie prawde, ze macierzyinstwo Maryi znajduje si¢ u podstaw jego misji
w stuzbie ludzi powotanych do zbawienia. Obydwie Matki — Kosciét i Maryja
sq konieczne dla zycia chrzescijariskiego. Sg nieroztgczne i wzajemnie si¢
warunkujg. Pozwalaja rozpozna¢ dar Bozej mitosci, ktéra pragnie udzielac si¢
ludziom w kazdym miejscu i w kazdym czasie.

Wiara, postuszeristwo oraz rados¢ wyrazone przez Maryje¢ w chwili Zwia-
stowania i podczas Nawiedzenia znajdujg si¢ niejako u poczatku apostolskiej
misji Kosciota w stuzbie zbawienia. Jako wspdlnota wiary Kosciét raduje si¢
z narodzin kazdego chrzescijanina, ktére w pewien sposéb odzwierciedlajg
narodziny samego Jezusa. Maryja jako realna osoba wcigz wywiera wpltyw na
zycie wierzacych i ksztaltuje macierzynskie oblicze Kosciota. Dzigki Niej
macierzynistwo Kosciota nie jest rzeczywistoscig abstrakcyjng, lecz ujawnia
si¢ w sposOb bardziej konkretny i osobisty wobec kazdego chrzescijanina,
budzgc w nim rados¢ i nadzieje*.

WZOR RADOSNEGO DZIEWICTWA

Petna radosci postawa Maryi, poswiadczona przez Ewangelie, jest row-
niez wzorem dziewictwa Kosciota. Sobér Watykarnski Il przypomina, ze Ko-
Sciodt , jest dziewica, ktéra nieskazitelnie i w czystosci dochowuje wiary danej
Oblubiericowi, a nasladujac Matke Pana swego, moca Ducha Swietego zacho-
wuje dziewiczo nienaruszong wiarg, mocng nadzieje i szczerg mitosé”®. Maryja
jako radosna dziewica pozostaje dla Kosciota wzorem glebokiego zjednocze-

nia z Panem. Wpatrujac si¢ w przyktad Maryi zawsze Dziewicy, Kosciét uczy

2 Por. Sob6r Watykariski IT, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 63.

% Por. Wzdr macierzyristwa Kosciota (13 VIII 1997), w: Katechezy Ojca Swigtego Jana Paw-
ta Il. Maryja, s. 162.

% Lumen gentium, nr 64.
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si¢ od Niej radosnego przezywania swojego duchowego dziewictwa. Zacho-
wywanie owego dziewictwa polega na radykalnym strzezeniu catego depozy-
tu wiary, na wystrzeganiu si¢ zawezonego i subiektywnego interpretowania
Stowa Bozego, bezkrytycznego podporzadkowywania si¢ zmiennym trendom
wspolczesnej mentalnosci. W tym sensie Maryja jest dla Kosciota wzorem ra-
dosnego trwania w prawdzie i wiernosci w jej przekazywaniu?.

WZOR RADOSNEJ SWIETOSCI

Maryja przezywajaca rados¢ poczecia i narodzin syna Bozego sktania wspdl-
not¢ Kosciota do ciggtej refleksji nad tajemnicg jego swigtosci. Koscidt bo-
wiem w swej istocie jest wspolnotg tych, ktérzy sg powotani do swigtosci,
zgodnie z Chrystusowym przykazaniem: ,,BgdZcie wigc wy doskonali, jak
doskonaty jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5, 48). Sobér Watykarski II nau-
cza, z¢ ,,Kosciot w osobie Najswigtszej Maryi Panny juz osigga doskonatos¢™?’.
Stowa te nawigzujg do Listu sw. Pawta do Efezjan: ,,Chrystus umitowat Kosciot
i wydatl za niego samego siebie, aby go uswigci¢, oczysciwszy obmyciem
wodg, ktéremu towarzyszy stowo, aby samemu sobie przedstawi¢ Kosciét
jako chwalebny, nie majacy skazy czy zmarszczki, czy czegos podobnego,
lecz aby byt swiety i nieskalany” (Ef 5, 25-27).

Kosciot nie tylko kontempluje w Maryi dar pelni task, ale réwniez podej-
muje egzystencjalny wysitek nasladowania Matki Pana (tac. imitatio Mariae)
w jej Swigtosci, rozumianej jako doskonata harmonia zjednoczenia z Odkupi-
cielem. Kosciét uczestniczy w tej samej radosci, ktérej doSwiadczata Maryja,
jesli posréd skomplikowanych drég wspotczesnego Swiata na wzor Matki Bozej
upodabnia si¢ do Chrystusa. Mimo zewng¢trznych przesladowar i wiasnych
upadkow, ktore wydarzyty sie w historii, Koscidt nadal pragnie z radoscig re-
alizowaé wezwanie do swigtosci, budujac zgode i braterskg mitos¢ we wiasnej
wspoélnocie i wraz ze wszystkimi ludZmi dobrej woli. Maryja staje si¢ dla
wszystkich wierzacych Matka nadziei 1 odwagi, zwlaszcza w sytuacji cierpie-
nia, rozczarowania, bélu i przemocy. Wskazujac na Krélestwo Boze, ktore
przyszto i wcigz przychodzi w osobie Jezusa Chrystusa, pobudza Kosci6t do
trwania w radosnej nadziei, ktdrej wypelnienie dokona si¢ w dniu Paruz;ji*®.

% Por. Wzdr dziewictwa Kosciota (20 VIII 1997), w: Katechezy Ojca Swigetego Jana Pawta I1.
Maryja, s. 164n.

> Lumen gentium, nr 65.

% Por. Wzor swigtosci Kosciota (3 TX 1997), w: Katechezy Ojca Swietego Jana Pawta II.
Maryja, s. 166-168.
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WZOR RADOSNEGO KULTU

Magnificat wskazuje, ze Maryja potrafita dostrzega¢ i z wdzigcznoscig
wspominaé wielkie dzieta Boga dokonane w historii Izraela. W ciggu swego
ziemskiego zycia byta swiadkiem zbawczych wydarzen. Jednoczac si¢ w wie-
rze 1 mitosci z umierajagcym Chrystusem, nie tylko byta milczagcym swiadkiem
zbawczej Smierci, lecz aktywnie poszukiwata glebokiego sensu tego przejmu-
jacego wydarzenia. Stad tez Maryja jawi si¢ Kosciotowi jako najwyzszy wzor
osobistego zaangazowania w Boze tajemnice. Sprawowanie liturgii jest pa-
miatkg i uobecnieniem zbawczej ofiary Chrystusa i ma na celu wlaczenie wier-
nych w uczestnictwo w paschalnej tajemnicy; dlatego tez zycie Maryi stanowi
dla wierzacych zachete do mozliwie najpetniejszego uczestnictwa w tajemni-
cy Zbawienia wyrazanej na nowo i uobecnianej przez gesty i stowa liturgiczne.

Po zmartwychwstaniu Pana Matka Boza uczestniczyta z apostotami w tama-
niu chleba, trwala w dzigkczynieniu i pelna pokoju oczekiwata na dar zestania
Ducha Swietego. Radosnie otwierajac si¢ na tajemnice Boga, Maryja zacheca
Koscidl, aby aktywnie zaangazowat si¢ w dzieto liturgicznego i egzystencjal-
nego uwielbienia Boga. Ukazuje Kosciotowi rados¢, ktéra rodzi si¢ ze stucha-
nia Stowa Bozego i wypelniania go w zyciu; uczy, ze kult nie polega przede
wszystkim na wyrazaniu mysli i uczu¢ cztowieka, ale na przyjeciu postawy
stuchania i zycia stowem Bozym w codziennej egzystencji.

Maryja stanowi réwniez wzor radosnego samoofiarowania si¢ Bogu. Bi-
blijna scena ofiarowania Jezusa w swiatyni jerozolimskiej (£k 2, 22-35) uka-
zuje réwnoczesnie ofiarowanie przez Maryje samej siebie w tacznosci z Osobg
Jezusa. Jako nasza Siostra w wierze i zarazem Nauczycielka Ludu Bozego
Maryja zachgca wiernych do sktadania duchowych ofiar Bogu przez Chrystu-
sa w radosci i mocy Ducha Swietego (por. 1P 2, 5)%.

WZOR RADOSNEJ SOLIDARNOSCI

W codziennej modlitwie wieczornej Koscidt powtarza stowa hymnu Ma-
ryi: ,,Wielbi dusza moja Pana i raduje si¢ duch m6j w Bogu, moim Zbawcy”
(Ek 1, 46-47). Maryja wystawia Boga Przymierza, Boga, ktory wiele wspania-
tych dziet dokonat w historii Swiata. Z prostotg i glebokg wiarg glosi prawde
o wszechmocnym Bogu, ktory jest Zrodtem wszelkiego obdarowania i ktéry prag-
nie rozjasniac trudne i zawite drogi ludzkich loséw. Raduje si¢ z tego, ze Bog
wierny Przymierzu jest réwnoczesnie Bogiem, ktéry stoi po stronie ubogich,

» Por. Wz6r kultu Kosciota (101X 1997), w: Katechezy Ojca Swigtego Jana Pawta II. Maryja,
s. 169n.
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skrzywdzonych, upokorzonych. To On ,,straca wladcéw z tronu, a wywyzsza
pokornych”, gtodnych nasyca dobrami, a bogatych z niczym odprawia, ,,roz-
prasza pysznigcych si¢”, a miltosierdzie swe zachowuje ,.dla tych, co si¢ Go
bojg” (por Lk 1, 50-55).

Maryja jest dogtebnie przeniknigta duchem ,,ubogich Jahwe” (hebr. anawim).
Nalezy do tych, ktérzy sg najbardziej otwarci na Boga i w Nim poktadaja naj-
glebszg nadzieje. W hymnie Magnificat gtosi Ona tajemnice przyjscia Mesjasza
ubogich (por. Iz 11,4). Jest Swiadoma, ze w Niej wypelnia si¢ obietnica dana
Abrahamowi. Jest Matka Tego, ktory ogtosi Swiatu Boza sprawiedliwosc.

Kosciot nie tylko nie przestaje powtarza¢ Maryjny hymn uwielbienia, ale co-
raz pelniej uswiadamia sobie, ze prawdy o Bogu zbawiajgcym nie mozna oddzie-
li¢ od postugi na rzecz ubogich. Maryja w Magnificat przypomina, Ze w postannic-
twie Kosciota nie moze zabrakna¢ troski o solidarnos¢ i sprawiedliwos¢ spo-
teczna. Hymn Magnificat moze przyczynié si¢ do ponownego odkrycia waz-
nego Zrodta chrzescijanskiej radosci, ktérym jest wyzwalajaca moc prawdy™.

RADOSC ODNALEZIONA W KRZYZU

Analizujac ukazane w Ewangelii wedlug sw. Lukasza wydarzenie Zwia-
stowania i nastepujgce po nim Nawiedzenie zakoniczone Kantykiem Maryi,
trzeba dostrzec, ze z perspektywy paschalnej jawig si¢ one jako zapowiedZ
Krzyza oraz cierpienia Matki i Syna. Misterium mesjariskiej radosci taczy si¢
z misterium zbawczego cierpienia.

Jak zauwaza prawostawny teolog Sergiusz Butgakow (1877-1944), Krzyz
i Zwiastowanie sg nierozdzielne i nie mogg by¢ sobie przeciwstawiane. Ekle-
zjalna sSwiadomos¢ z trudem dopatruje si¢ zwigzku migdzy radoscig i bélem.
Zdaniem Butgakowa, powotujac si¢ na Tradycje, trzeba przypomnie¢, ze rados-
ne pozdrowienie ustyszata Maryja podczas czytania ksiggi Izajasza, méwigcej
o cierpigcym Studze Jahwe: ,,on si¢ obarczyl naszym cierpieniem, on dZwigat
nasze bolesci [...] on byl przebity za nasze grzechy, zdruzgotany za nasze
winy” (Iz 53, 4-5). Przyjmujac sofiologiczng hermeneutyke wydarzen, Mary-
ja zrozumiata, ze zbawienie dokona si¢ przez krew Jej Syna i ta Swiadomos¢
taczyta sie w Niej z radoscig zwiastowania oraz nastepujacych po nim wyda-
rzen. Wyrazajgc stowami ,,oto ja stuzebnica Panska” zgode na propozycje
Boga, Maryja rownoczesnie poddata swoje zycie ,,logice” Krzyza®'.

9 Por. E. Adamiak, Traktat o Maryi, w: Dogmatyka, t. 2, Biblioteka ,,Wigzi”, Warszawa
2006, s. 57-59.

3'Por. S. Butgakow, Zwiastowanie i krzyz, w: Teksty o Matce Bozej. Prawostawie, cz. 1,
oprac. ks. H. Paprocki, Ojcowie Franciszkanie, Niepokalanéw 1991, s. 323.
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Buigakow podkresla, ze ,,Bog-Mitos¢ podejmuje krzyz przez mitos¢ do
stworzen, On daje Swiatu miejsce dla egzystencji, Siebie umniejsza dla Swiata,
ogranicza si¢ dobrowolnie, aby da¢ stworzeniu mozliwos¢ powolnego i trud-
nego rozwoju’??. Mozna powiedziec, ze przedwieczny zamiar zbawienia Swiata
sktania Boga do podjecia krzyza ofiarnej mitosci juz we Wcieleniu. Wypel-
nienie tego planu dokonuje si¢ mocg Bozej mitosci. Juz w Zwiastowaniu zatem
obecny jest Krzyz. W ten sposob mitos¢, Krzyz i rados¢ stajg si¢ nierozdzielng
triadg. Krzyz bez mitosci jest haribg, rados¢ bez Krzyza jest ztudzeniem, a mi-
tos¢ bez Krzyza jest ideologia.

Mysl Bulgakowa prowadzi do stwierdzenia, ze najglebszym Zrédlem radosci
Maryi jest wiasnie Krzyz. Rados¢ Zwiastowania, przedtuzona w Nawiedze-
niu, wyspiewana w Magnificat i przezywana w tajemnicy narodzin Zbawicie-
la, jest w swej istocie radoscig paschalng, radoscig z Krzyza, bedacego nie
tylko dla Chrystusa, ale rowniez dla jego Matki i wszystkich wierzacych —
drogg do pelni zycia. Krzyz, ktérego sensem jest Zmartwychwstanie, jawi si¢
jako wieczne swiadectwo mitosci Bozej, jako znak zwycieskiej radosci, w ktorej
nie ma juz bélu. Przypomina, ze mitos¢ jest autentyczng radoscia, zwycieskg
i triumfujgcg na wieki. Przyjmujgc perspektywe zarysowang przez Butgako-
wa, trudno nie zachwycié si¢ glebig starozytnego chrzescijariskiego hymnu,
ktérego pierwsze slowa brzmig ,,Ave crux spes unica” (BadZ pozdrowiony
krzyzu, jedyna nadziejo).

k

Biblijny Kantyk Maryi jest kluczem otwierajgcym drog¢ do petniejszego
poznania duchowosci Matki Pana. Odstania jeden z niezwykle waznych aspek-
tow tej duchowosci — macierzynska rados¢ w Bogu. Flamandzki teolog Edward
Schillebeeckx OP nie zawahat si¢ nazwac piesni Magnificat ,,toastem na czes¢
Boga”*. W tym oryginalnym stwierdzeniu kryje si¢ przekonanie, ze Maryja
jako pierwsza zakosztowata wina odkupienia, ktérym hojnie obdarzyt Jg Bog
w tajemnicy Niepokalanego Poczecia. Bedac zywym naczyniem Bozej aski
i przybytkiem Ducha Swietego, Maryja poznata réwniez stodki przedsmak ra-
dosci eschatologicznej uczty mesjanskiej, ktérej symbolem jest obfitos¢ ,,no-
wego wina” w szesciu kamiennych staggwiach na weselu w Kanie. Delektujac
si¢ nowym winem taski i prawdy, ktére przyszty przez Jezusa Chrystusa, Ma-
ryja nie mogta milczeé. I dlatego wygtosita ,,Swigty toast”, ktéry rozbrzmiewa
w codziennej modlitwie Ludu Bozego, oczekujacego, ze to, co dzis jest jesz-
cze proroctwem, pewnego dnia stanie si¢ jego spelnieniem.

32 Por. tamze.
3 Por.E. Schillebeeckx OP, Evangelie verhalen, Nelissen, Baarn 1982, s. 25.
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RADOSC FILOZOFA
Edyty Stein drogi radosci

Rados¢ jest nie tylko podmiotowym uchwyceniem obiektywnego dobra i napetnie-
niem si¢ nim, jest jednosciqg z boskim Logosem. RadosS¢ przyszia jest radoscig
z Logosu, ktory nadchodzi, rados¢c, ktora przemineta, jest sladem pozostawionym
w duszy — sladem, Ze tam byt. Nie da si¢ tego zapomniec. Stqd cztowiek — na-
tchniony Logosem — nigdy nie pomysli, ze jest kims zbednym i przypadkowym, Ze
jest bez znaczenia i bez sensu, ze jest bytem-w-sobie, martwym i poza Zyciem,
poza nadziejq, poza mitosciq.

Cztowiek jest na swiecie po to, aby zy¢,
i powinien cale jego pigkno przyjmowac
z wdzigcznoscig.

Edyta Stein

Na znaczenie radosci w zyciu czlowieka zwracato uwage wielu klasykéw
filozofii i psychologii. Sposrdd tych licznych myslicieli i twércéw warto wska-
zaé przede wszystkim Platona!, Arystotelesa®, sw. Augustyna®, sw. Tomasza
z Akwinu®*, Pascala’, Kartezjusza® i Maxa Schelera’. Swoisty wktad w refle-
ksje o radosci maja tez: William James®, Wilhelm Wundt®, Sigmund Freud'?,

'Zob. Platon, Fileb, 54C-56A, ttum. W. Witwicki, Wydawnictwo Recto, Warszawa 1991,
s. 73-75; zob. tez: ten z e, Fajdros, 247D-E, thum. W. Witwicki, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 1988, s. 36n.

2Zob. Arystoteles,O duszy 408b, ttum. P. Siwek, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa 1988, s. 63.

37Z0b. Sw. Augustyn, O zyciu szczesliwym, w: tenze, Dialogi filozoficzne, thum.
A. Swiderkéwna, t. 1, Pax, Warszawa 1953, s. 8-42.

4Zob.sw. Tomasz z Ak winu,Kwestie dyskutowane o prawdzie, thum. A. Aduszkiewicz
iin., t. 1-2, Antyk, Kety 1998.

5Zob. B. Pascal, Mysli, ttum. T. Zelefiski (Boy), Pax, Warszawa 1989.

®Por. R. Descartes, Namigtnosci duszy, ttum. L. Chmara, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 1958, s. 90n., s. 94.

7Zob. M. Scheler, O zdradzie radosci, w: tenze, Cierpienie, smierc i dalsze zycie, thum.
A. Wegrzecki, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1994, s. 61-66. Por. tez: t e n Z e, Istota
i formy sympatii, ttum. A. Wegrzecki, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1980, s. 229.

8Zob. W. James, What is an Emotion?, ,Mind” 9(1884) nr 34, s. 188-205.

®Zob. W. W undt, Grundriss der Psychologie, Engelmann, Leipzig 1896.

10Zob. S. Freud, Objasnienie marzen sennych, thum. R. Reszke, Wydawnictwo KR, War-
szawa 1996.
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Carl Gustav Jung'' i William McDougall'>. Wspétczesne teorie psychologicz-
ne opisuja rados¢ jako postawe, ceche temperamentu, charakteru, typu osobo-
wosci, a psychologia zorientowana humanistycznie ukazuje fenomen radosci
w kontekscie badania osobowosci.

W tym krétkim szkicu proponuje pochyli€ si¢ nad kilkoma uwagami, ktére
w swoich pismach pozostawita karmelitanka, doktor kosciota, me¢czennica 1 fi-
lozof Edyta Stein—§w. Teresa Benedykta od Krzyza. Zrédtowa rados¢, ktérej
szukania i przezywania uczy nas Stein, jest tym rodzajem przezycia, ktérego
nie da si¢ poznaé, nie angazujac si¢ w nie catkowicie. Stein — na co wskazujg
juz jej pisma autobiograficzne i listy — decyzje o takim zaangazowaniu podje-
ta na samym poczatku, gdy postanowita nie tylko szuka¢ prawdy, ale catkowi-
cie jej si¢ oddac.

RADOSC JAKO PRZEZYCIE A MOMENT ISTOTNOSCIOWY RADOSCI

Edyta Stein w opisach radosci wyraZnie odréznia rados¢ jako realne prze-
zycie od eidosu radosci, czyli radosci jako radosci, jej momentu istotnoscio-
wego. W danym przezyciu radosci urzeczywistnia sie jej eidos, co nie oznacza
—jak zauwaza Stein — ze staje si¢ on rzeczywisty, lecz ze ,,staje si¢ rzeczywiste
co$, co mu odpowiada”"®. Uchwycenie i opis istoty radosci nie jest tatwe, nie
jest jednak niemozliwe'*. Trzeba is¢ okreslong droga, wnikliwie badajac po-
szczegOlne przezycia i fenomeny zwigzane z radoscig, by w pewnym momen-
cie uczyni¢ odwazny krok poznawczy i egzystencjalny w strong istoty radosci.
Moment ten jest szczegdlny, w nim bowiem eidos radosci zaczyna prowadzié,
poruszac i przycigga¢ poszukujgcego.

Odréznienie istotnosciowego (fenomenologicznego) i psychologicznego
(przezyciowego) opisu radosci zaktada scisle okreslong koncepcje czasu (i wiecz-
nosci). Problematyce tej przyglada sie¢ Wiadystaw Str6zewski w studium Istnienie
i czas w filozofii Romana Ingardena i Edyty Stein". Badajac czas i istnienie,
Stein wychodzi od wlasnego istnienia i dokonuje glebokiego fenomenologicz-

1Zob. C.G. Jun g, The Association Method, ,,American Journal of Psychology”, 31(1910),
s. 219-226.

12Zob. J.B. Watson, W. MacDougall, The Battle of Behaviorism: An Exposition and
an Exposure, Kessinger Publishing, Whitefish, Montana, 2007.

BE. Stein, Byt skoriczony a byt wieczny, ttum. J. I. Adamska OCD, W drodze, Poznan 1995,
s. 102.

4Zob. W. Strézewski, Oradosci, w: Fenomen radosci, red. A. Grzegorczyk, J. Grad,
P. Szkudlarek, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, Poznan 2007, s. 13-26.

157Zob. W. Stré6zewsKki, Istnienie i czas w filozofii Romana Ingardena i Edyty Stein,
»Zeszyty Naukowe Centrum Badan im. Edyty Stein” 1(2005), s. 7-35.
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nego wgladu w jego tres¢ oraz wycigga wnioski nie tyle ontologiczne, jak Ingar-
den, ile metafizyczne: ,,Nie bala si¢ przy tym docieka¢ metafizycznej tajemnicy
Boga, ale i przywotywac¢ do pomocy przestanek zaczerpnigtych z doswiad-
czenia religijnego, z Pisma Swietego, z wiary”'¢. Istnienie — dane w zywym
doswiadczeniu i przezyciu — znajduje swoéj ostateczny fundament w Bogu. Do
takich tez konkluzji dochodzi Str6zewski i po dokonaniu szczegétowych ana-
liz poréwnawczych prezentuje hierarchi¢ bytéw w filozofii Stein i Ingardena.
Stein na poziomie najnizszym umieszcza istnienie istotowe i wskazuje miedzy
innymi na r6zne rozumienia istoty, momenty istotowe oraz idee. Poziom drugi
to byty istniejace w czasie, wsrdd nich czlowiek, ktérego stawanie si¢, prze-
miany i rozwéj Stein wyjasnia, postugujac si¢ arystotelesowska koncepcjg
aktu i moznosci. Na tym poziomie istnienie jest czasowe, ,,zawsze skoniczone,
musi by¢ podtrzymywane przez Istnienie wieczne: inaczej obrdcitoby si¢ w ni-
cos¢”’!". Miejsce najwyzsze w hierarchii bytéw zajmuje Absolut. ,,Byt koniecz-
ny — ktdéry nie moze nie istnie¢, Istnienie samo, Akt czysty, Byt wieczny. Jako
Mitosc¢ jest racjg wszelkiego istnienia, takze istnienia kazdego z nas; jest wigc
nam najblizszy, pozostaje jednak Nieogarniony w swej Istocie”!®.

Rozwazania te ukazujg podstawy rozréznienia radosci jako przezycia i jako
momentu istotnosciowego. Poszukiwany przez Stein moment istotnosciowy
radosci lokuje si¢ na najwyzszym poziomie hierarchii bytéw, przezycie radosci
(rados¢ w sensie psychologicznym) zas — na poziomie bytoéw czasowych i ist-
nienia istotowego. Wzajemne przenikanie si¢ poziomdéw metafizycznych nie
tylko warunkuje sp6jnos¢ rysujacej si¢ stopniowo koncepcji radosci i jej do-
Swiadczenia, ale gwarantuje przede wszystkim realnos¢ samej radosci. Rados¢é
przezyciowa bez odniesienia do jej Zrédia bylaby ,,pusta” radoscia, radoscia
pozbawiong sensu.

RADOSC PRAWDY ZYCIA

Sledzac wybrane fragmenty zycia Edyty Stein, odkrywajac wraz z nia ich
sens oraz wczuwajac si¢ w radosc, ktdrg dzieli si¢ ona z czytelnikami swoich
pism, zwlaszcza autobiograficznej ksigzki Dzieje pewnej rodziny zydowskiej*,
mozemy uchwyci¢ kilka istotnych praw, ktére reguluja odkrywanie i przezy-
wanie radosci w zyciu kazdej osoby — nie przez nasladowanie, lecz przez ucze-
stnictwo w jednej radosci. Sieganie do wydarzen z przesztosci jest zabiegiem

16 Tamze, s. 7n.

7 Tamze, s. 35.

8 Tamze, s. 34.

9 Zob. E. S tein, Dzieje pewnej rodziny zydowskiej, ttum. J. I. Adamska OCD, w: taz,
Pisma, t. 1, Wydawnictwo oo. Karmelitéw Bosych, Krakéw 1982.
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celowym 1 tworczym. Nie sg one bowiem czyms$ martwym 1 bez znaczenia,
lecz skrywaja prawdg zycia — prawde jego wlasnego zycia. Dzigki nim moze-
my dostrzec — zauwaza Stein — ,,jak przeptywajacy strumien zycia, w ktérym
stoimy, z przesziosci bierze poczatek i pozwala si¢ rozpoznaé w juz skostnia-
tych tworach™?. Stein nie gubi wydarzeri przesztych ani od nich nie ucieka,
wrecz przeciwnie — zwraca si¢ ku nim, odkrywajgc stopniowo ich powigzania,
tak migdzy soba, jak i z pelnia sensu promieniujgcego Logosu. Retrospekcja
w tym wypadku jest zwrotem ku Zrédtom radosci.

Stein na drodze do wiary religijnej przezyta niejeden moment zwatpienia
— przyznaje si¢ nawet do ateizmu. Przezywane kryzysy wiary powodowane
byty gtéwnie brakiem swiadkéw wiary wsrdd najblizszych, a zwilaszcza po-
stawg kpigcych z religii braci*'. Zwatpienie nie dotyczy jednak wciaz rosngce-
go zapatu do poszukiwania prawdy. Z czasem tesknota za prawdg staje si¢ dla
Stein modlitwa, ktéra czyni ja otwartg na ,,co$ wielkiego”?. I rzeczywiscie,
mata Edyta, uwazna tropicielka rzeczy wielkich, nieustannie zmuszona jest
zmagac si¢ z rzeczami matymi. Gorszy ja podwdjna moralnos¢ najblizszych,
zasmuca nadmierna koncentracja na tym, co przemijajace, jej wtasne wybuchy
ztosci i nieujarzmione krytykanctwo zas odstaniajg tajniki duchowej radosci.
Niemal na kazdej stronicy jej autobiografii napotykamy opisy tych wewnetrznych
zmagan — zmagan o prawdg istnienia, o sens zycia i rados¢ z niego ptynaca.

Kryzys wiary, do ktérego dochodzi duchowe i psychiczne zatamanie, koni-
czy si¢ skrajnym wyczerpaniem i depresja. Mtoda Edyta Stein przezywa jg we
Wroctawiu. ,,Storice zdawato si¢ gasnagé — wspomina — nawet w pelnym, ja-
snym dniu. [...] Stracitam zupelnie zaufanie do ludzi, z ktérymi na co dzien
obcowatam, chodzitam jakby zmiazdzona strasznym ci¢zarem i nie umiatam
niczym si¢ cieszy¢”*. Dzigki tym przezyciom — ktore wydajg si¢ mieé niewie-
le wspdlnego z radoscig — Stein odkrywa przynajmniej dwie rzeczy: muzyke,
miedzy innymi Jana Sebastiana Bacha, ktéra wptywa na nig leczgco i kojaco,
oraz wartos$¢ przyjazni. ,,Oczywiscie — pisze — Swiat moze by¢ zly, lecz gdy
mata grupa moich przyjacidt, na ktérych mogtam liczyd¢, i ja, dotozymy wszyst-
kich naszych sit — wtedy damy na pewno rady wszystkim nawet «diabtom»"*.

Poszukiwanie prawdy w filozofii zbiega si¢ — jak zrozumiata Stein — z po-
szukiwaniem Boga. W Getyndze — jest rok 1913 — w szkole fenomenologicznej
prowadzonej przez Edmunda Husserla, Stein wyczuwa, Ze tu wtasnie znajdzie

2 Cyt. za: I. 1. A damska OCD, Dochodzenie do wiary w zyciu Edyty Stein, w: Swiatto
rozumu i wiary. Duchowa droga Edyty Stein—sw. Teresy Benedykty od Krzyza, red. J. 1. Adamska
OCD, Totaldruk, Poznan 2002, s. 179n.

21 S te in, Dzieje pewnej rodziny Zydowskiej, s. 122. Por. tez: Swiatto rozumu i wiary, s. 181-191.

22 T a z, Dzieje pewnej rodziny zZydowskiej, s. 132.

2 Tamze, s. 204.

2 Tamze, s. 205.
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odpowiedzi na od dawna nurtujgce jg pytania o istot¢ ludzkiej duszy, o to,
czym sg i na czym polegajg wzajemne relacje miedzy dusza, duchem, ciatlem,
0sobg a calym wewngtrznym uniwersum. Nie pocigga jej psychologia bez du-
szy, wrecz przeciwnie — refleksja nad duszg i duchem, potem nad osobg, stwo-
rzy powoli wiasciwy kontekst dla prowadzonych badar.

W Getyndze spotyka wielu wspaniatych ludzi. Trudno przesadzi¢, kto z naj-
blizszego otoczenia Stein mial na nig najbardziej znaczacy wptyw. Jako pierw-
szego nalezy wymieni¢ samego Mistrza (Husserla), nastgpnie Adolfa Reinacha
i jego zong, Fryderyka Kaufmanna, do ktérego pisata wiele listéw, licznych
sympatykéw fenomenologii, cztonkéw Towarzystwa Fenomenologicznego
oraz Maxa Schelera. Wpltyw Schelera — jak sama stwierdza — ,,wykraczat dale-
ko poza ramy filozofii. [...] Bylo to moje pierwsze zetknigcie z nieznanym mi
dotad swiatem. Nie doprowadzito mnie jeszcze do wiary, ale otwarto pewien
zakres «fenomenu», obok ktérego nie mogtam przejs¢ jak slepiec”. Stein
odkrywa wartos¢ nowej postawy zyciowej nie tylko w zakresie filozofii czy
wiary, lecz takze w relacjach z innymi ludZmi: do rzeczywistosci podchodzié
bez uprzedzen, porzuci¢ racjonalne przesady, odstaniajgcemu si¢ zas stopnio-
wo fenomenowi wiary przygladac si¢ z uwaga. W znacznym stopniu pomogly
w tym Stein wyktady Schelera z fenomenologii i aksjologii. Szereg nowych
impulséw, prawie niepostrzezenie — jak sama wyznaje — przeksztalcit jg we-
wnetrznie. Podczas tych wszystkich przezy¢ i przemyslen najwazniejsze byto
pytanie o prawde. Nowos¢ jednak stanowito to, ze Stein wyraznie przekroczyta
granice wyznaczone przez ratio. Zyskujac nowa perspektywe egzystencjalna,
odzyskata takze pok6j i rados¢ ducha.

Poszukiwania wiary nadal jednak trwaty. Naznaczone radoscia, lecz takze
zagubieniem, bélem i niemoca stanowity dla przyszlej karmelitanki nietatwg
probe. Kryzysy i psychiczne zalamania nie zatrzymaly biegu zycia w strong
7rodet prawdziwej radosci — cho¢ wtedy Stein tego jeszcze nie wiedziata. Z per-
spektywy czasu pisze: ,.Istnieje stan wyciszenia w Bogu, catkowitego odpre-
zenia wszystkich sit duchowych, w ktérym niczego si¢ nie planuje, o niczym
nie decyduje, nic nie dziala, lecz przysztos¢ stawia si¢ do dyspozycji woli
Bozej, poddajac si¢ zupetnie losowi”?.

Wreszcie — koriczac lekture zywotu $w. Teresy z Avila okrzykiem radosci:
,» L0 jest prawda!” — czuje si¢ pochwycona przez Boga. Prawda jest dla niej nie
tylko czyms, czego poszukuje, ale czyms, co kocha i czyni. W dziele Byt skori-
czony a byt wieczny odkrytg zasad¢ jednosci poznania, mitosci i czynu podda
gruntownej analizie filozoficznej, by zaprezentowa¢ spos6b upodabniania si¢
cztowieka do Boga. Idac tg wtasnie droga, cztowiek moze mie¢ nadzieje¢ na

2 Tamze, S. 254n.
% Cyt. za: Swiatto rozumu i wiary, s. 202.
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przezycie prawdziwej radosci. Edyta Stein przeszta jg osobiscie, a ostatnie
chwile jej zycia, jej meczenska Smier¢ w komorze gazowej, poswiadczaja, ze
nie tylko szta droga Prawdy, ale ze data si¢ przez Prawdg¢ prowadzic.

RADOSC DUSZY KOBIECEJ

Fenomenowi kobiecej duszy poswigcita Edyta Stein sporo uwagi. W stu-
dium Zycie kobiety chrzescijariskiej, po dokonaniu wstepnej analizy trzech
postaci kobiecych — bohaterek tekstow literackich (Goethego, Undset, Ibse-
na), Stein zauwaza, ze mozna w nich dostrzec jeden wspdlny rys: ,,pragnienie
dawania i brania mitosci oraz wyjscia z ciasnoty faktycznego, aktualnego by-
towania, by osiggnaé wyzszy stopieri istnienia i dziatania”*’. Nie zadowalajg
si¢ one tym, co posiadajg, a che¢ dotarcia do swojego prawdziwego bytu,
prawdziwego ,,ja”, by przemieni¢ je w ,,czyn zbawczej mitosci”, traktujg jako
osobiste przeznaczenie.

Najgtebszg tesknotg duszy kobiecej jest cheé bycia tym, kim si¢ by¢ po-
winno, zwigzana z nieograniczonym wrecz pragnieniem osobowego rozwoju,
zarébwno w aspekcie indywidualnym, jak i spolecznym. Cho¢ pragnienie to
okresla takze species duszy mezczyzny, to jednak daja si¢ zauwazy¢ pewne
réznice. Pierwsza jest skutkiem odmiennego stosunku duszy do ciata. U ko-
biety, w spos6b naturalny, zwigzek ten jest bardziej scisty niz u me¢zczyzny.
»Mysle — pisze Stein — ze dusza kobieca zyje mocniej wszystkimi czesciami
ciala 1 obecna jest w nich — silniej odbiera wewnetrznie, cokolwiek mu si¢
przydarza; u mezczyzny ciato ma bardziej charakter narzedzia pomocniczego do
dziatania, co wnosi pewien dystans”*. Wigze si¢ to — jak zauwaza Stein — z prze-
znaczeniem do macierzyrnstwa.

Istotnym rysem duszy kobiecej jest jej zycie uczuciowe. Ukierunkowane
na byt personalny, budzi i rozwija wewngtrzng moc kobiety. Poprzez wzru-
szenia i nastroje kobieta uzmystawia sobie wtasny byt: kim jest i jaka jest. Za
ich pomocg ,,pojmuje takze znaczenie bytu obcego dla jej wlasnego, jak i spe-
cyficzng jakos¢ 1 zwigzane z tym znaczenie rzeczy poza nia, innych oséb oraz
nieosobowych tworéw”?. Sprawnosci te musi nieustannie rozwijac, by nie
ulec poznawczej i aksjologicznej jednostronnosci.

Aby odpowiednio uksztattowac¢ duszg kobiety, konieczne jest blizsze okres-
lenie samej natury kobiecej i jej przeznaczenia. ,,Stad tez — pisze Stein — dusza
kobieca winna by¢ s zer ok a i otwarta na wszystko, co ludzkie; musi by¢

Y E. Stein, Zycie kobiety chrzescijaniskiej, w: taz, Kobieta. Jej zadanie wedtug natury i taski,
thum. J. I. Adamska OCD, Bernardinum, Tczew—Pelplin 1999, s. 66.
28 Tamze, s. 68.
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spokojna, aby nie wygasi¢ gwattownym podmuchem najmniejszego na-
wet ptomyka; musi by¢ ciepta, by delikatne kietki nie ucierpialy od zimna;
musi by¢ jasna, aby w ciemnych zakatkach czy fatdkach nie zagniezdzity si¢
szkodniki; musi byé w sobie zwarta, aby to, co si¢ wciska z zewnatrz
nie uszkodzito zycia wewngtrz; musi by¢ wolna od siebie samej,aby
w sobie uczyni¢ miejsce dla innego zycia; w koficu musi byé panig siebie
i swego ciala, aby calg osobowoscig odpowiedzie¢ na kazde wezwanie*.

Otwarcie duszy wyraza si¢ w zainteresowaniu sprawami innych ludzi, kt6-
re podyktowane winno by¢ nie tyle ciekawoscia, ile mitoscig do nich i troska.
W innych ludziach mozna si¢ bowiem zatraci¢, niczego im nie dajgc. ,,Dusza
wtedy zdobywa, gdy wychodzi s z u k a ¢ i zagubione przynies¢ do domu: éw
ukryty skarb ijawny czy skryty cie¢ z ar ztozony kazdej duszy ludzkie;j,
mogacy nie tylko wzbogaci¢ jg sama, ale tez innych, ktérzy si¢ na niego du-
chowo otworzg™*'. Noszac innych w sobie z mitoscig, dusza kobieca daje im
zycie, a z tej mistycznej wspolnoty rodzi si¢ rados¢.

Wewnetrzne wyciszenie jest warunkiem otwartosci duszy kobiecej na innych.
Dusza kobieca powotana jest do tego, by strzec innego zycia, by wczuwac si¢
w nie, dawa¢ mu to, czego mu brak. Wrazliwos¢ na wilasne poruszenia i poru-
szenia zycia innych i wynikajaca stad umiejetnos¢ stuchania, a raczej wstuchi-
wania si¢ w siebie i w innych, czynig dusze¢ kobiecg bardziej szerokg i otwartg.

Edyta Stein, rozwijajac swojg mysl w duchu mistycznej tradycji Karmelu,
szczegOlnie zas Sw. Teresy od Jezusa i Sw. Jana od Krzyza, akcentuje moment
wolnosci od siebie samej i zwarcie w sobie. Bez wewngtrznego wyciszenia
wlasnego hatasliwego ,,;ja”, bez wyciszenia zmystow, tatwo pomingc to, co istotne
dla drugiego, tatwo o osobowe rozminigcie si¢ z drugim. Dusza zapatrzona w
siebie, wstuchana w siebie, oraz — co si¢ zdarza — zakochana w sobie — wyka-
zuje catkowite zamknigcie na innych, tym samym na siebie samg i na Boga.

Wolnos¢ kobiecej duszy, jej zwartosé, ciepto, czystos¢ i jasnos¢ majg Scis-
te odniesienie do Boga. To On jest jedynym Zrédiem i formatorem duszy.
,Dusza kobieca wydaje si¢ raczej tepa i ciemna, nieprzenikniona dla innych.
Dopiero Boze Swiatto czyni jg swietlistg i jasng**. Analogicznie ma si¢ rzecz
z wolnoscig i otwartoscig. Jedyne, co cztowiek moze zrobic, to otworzy¢ si¢
na dziatanie taski, podda¢ Bogu swg wtasng wolg, sktadajac w Jego rece du-
sze. Pierwszym wymogiem jest ogotocenie siebie i wewngtrzne wyciszenie®.
Stein, podajac szereg praktycznych wskazéwek, podkresla koniecznos¢ odpo-
wiedzi na pytania: ,,Do kogo nalez¢?”, ,,Komu stuzg?”. Pisze wprost: ,,Ma si¢

2 Tamze, s. 69.

30 Tamze, s. 110.

3 Tamze, s. 111.

2 Tamze, s. 113.

3 Por. tamze, s. 122.
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ochote¢ zerwac z miejsca i pobiec do pracy. Lecz wlasnie wtedy trzeba chwy-
ci¢ cugle i powiedzie¢ sobie: spokojnie! Teraz nic nie moze zakiéci¢ mi spo-
koju, gdyz pierwsza godzina poranna nalezy do Pana. Dopiero z Jego pomocg
wykonam zadanie, ktére na mnie naktada”*. W ten sposob dusza nie tylko si¢
wycisza, lecz nie dopuszcza do siebie tego, co zakldciloby jej wewnetrzny
spokdj, jej wewnetrzng rownowage. Chece wejs¢ w zycie, podjaé codzienne
sprawy w ciszy i spokoju, pelni swigtej radosci, odwagi 1 mocy dziatania —
poszerzona i powigkszona, bo opuscita siebie, a weszla w zycie Boze®. To
samo dotyczy przebiegu dnia. Chodzi o to, by w sekwencji wykonywanych
prac znaleZ¢ czas na zwrécenie si¢ ku Bogu — by w Nim nabra¢ dystansu do
wykonywanych obowigzkéw, a przede wszystkim pozwoli¢ sobie na przezy-
cie radosci ptynacej z tego, co poza nami — z uchwyconego dobra.

RADOSC I WCZUCIE

W pracy O zagadnieniu wczucia Stein zwraca uwage na mozliwos¢ do-
Swiadczenia radosci w sposéb Zrodtowy i zywy. W przypomnieniu (danego
wydarzenia), oczekiwaniu czy fantazji — cho¢ same te akty sg Zrédtowe — ich
tres¢, czyli rados¢ sama, nie jest Zrédtowo dana. Rados¢ zywa i1 Zrédtowa dana
jest we wczuciu.

Weczucie rézni si¢ od zewnetrznego spostrzezenia: spostrzegam, ze ktos
czyms si¢ raduje, lecz sama rados¢ jest mi niedostepna. R6zni si¢ dalej od wiedzy
o cudzym przezywaniu, od wspétodczuwania radosci z kim§ drugim, a takze
od czucia si¢ jednym (gdy z kims radujemy si¢ z tego samego wydarzenia).
Szczegoblng pozycje zajmuje jednak drugi — ten, ktéry juz si¢ raduje, a ktérego
rados¢ na swdj sposob jest mi dostgpna. Migdzy mng a drugim zachodzi interesu-
jacy zwiazek: ,,Zyjac w owej radosci kogos drugiego, nie odczuwam Zrédlowe;j
radosci, nie wytryska ona zywo z mojego Ja, nie nosi tez charakteru bedacej —
niegdys$ — zywa, tak jak przypominana rados¢, lecz o wiele mniej jeszcze jest
wyobrazong tylko [radoscig], pozbawiong rzeczywistego zycia; natomiast 6w
inny podmiot obdarzony jest Zrédtowoscia, cho¢ ja tej Zrédtowosci nie przezy-
wam, jego plynaca z niego [samego] rados¢ jest radoscig Zrédtowa, choc€ ja jej
jako Zrédtowej nie przezywam. W moim nieZrédtowym przezywaniu czuj¢ si¢
niejako wiedziona przez przezywanie Zrédlowe, nie doswiadczane przeze mnie,
a jednak obiecane, dajace znac o sobie w moim nieZrédtowym przezywaniu’°.

3 Tamze, s. 123.

35 Por. tamze.

E. Stein, O zagadnieniu wezucia, ttum. D. Gierulanka, J. F. Gierula, Znak, Krakow 1988,
s. 25.Zob. R. Koztowski, Wezucie jako kategoria metafizyczna i mistyczna wedtug Edyty
Stein, ,,Filozofia religii” 5(2009), s. 77-92.
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Edyta Stein, ,,geniusz przyjazni” — jak nazwata ja Waltraud Herbstrith?” —
do tematu wczucia podchodzi z rozwaga i ze znawstwem. W punkcie wyjscia
analizuje takie przezycia, jak wczuwajace uczestnictwo 1 wspotdoznawanie
wrazen, najwazniejsze jednak jest dla niej, ze kazdy ze wspdtodczuwajgcych
uczestniczy w tej samej radosci. ,,Ja czuje mojg rados¢ — pisze Stein — oraz we
wczuciu uchwytuje rados¢é innych, i widzg: to jest ta sama [rados¢]. I gdy to
widze, wydaje mi sig, ze znika Ow charakter niezrodlowosci cudzej radosci, w swych
rysach charakterystycznych, jeden po drugim, pokrywa si¢ przeciez owa nieu-
chwytna [jak zjawa] rados¢ [cudza] z mojg [jakby] cielesnie Zywa; i oni — jak
mniemam — czujg wtasnie tak zywo swojg, jak ja mojg rados¢; to, co oni czujg,
mam teraz naocznie przed soba; ciato i krew bierze tg rados¢ z mojego czucia,
az «ja» 1 «ty» wyrasta «my» jako podmiot wyzszego rzedu™®. Ja i Ty napet-
niane sg radoscig z tego samego 7Zrodta, lecz kazde na swdj sposéb. Ostaniajg
si¢ w nich ,,strony” jednej i tej samej radosci, ktére zapowiadajg istnienie tej
tradycji Zrodtowej i zywej.

We wczuciu dokonuje si¢ istotne przesunigcie — z tresci uobecniajacej si¢
Zrédtowej radosci na samg osobg. We wczuciu dana jest druga osoba — z jej
Swiatem przezywanych wartosci, z przezyciami radosci i bolu. ,,Z pewnoscig
czuje si¢ jednym z innymi i pozwalam, by ich uczucia stawaly si¢ motywami
mojego chcenia, to jednak [tradycja — R. K.] nie prezentuje mi innych, lecz ma
za zalozenie ich prezentowania si¢”*. Inni ,,wdzieraja si¢” w czlowieka, wdzie-
raja si¢ z trescig swojego zycia, ktéra niepostrzezenie staje si¢ jego wlasnym
zyciem. Dlatego Stein pyta, czy nie ma tu jakiegos rodzaju obcowania? Jesli
chodzi o przezycie Zrodlowej i zywej radosci, to odpowiedZ nasuwa si¢ sama.
W przezyciu radosci cztowiek nie chece by¢ sam. Gdy jest z drugim, rados¢ si¢
poteguje, a przezywana rados¢ nabiera charakteru radosci wiecznej. Wczucie
otwiera czlowieka na to, czego ,,idol samopoznania” nigdy nie osiggnie, bo
zapatrzony w siebie, zostaje zamknigty na innych. Nieprzypadkowo Stein przy-
wotuje mysl Leopolda von Rankego, ktéry pisze o koniecznosci ,,wygasze-
nia” swojego Ja-we-wlasnej-osobie, by widzie¢ rzeczy ,takimi-jakie-byty”*.
Wyjasnia zaraz, ze owo Ja-we-wlasnej-osobie to indywidualna struktura prze-
zyciowa, ktéra na pewnym etapie poznawczego uchwytywania drugiego i jego
radosci jest konstruktywna i wartosciowa, dla ogarnigcia radosci samej, zywej
1 prezentujgcej si¢ w swojej Zrédtowosci, potrzeba jednak zapomnienia o so-
bie i wewngtrznego oczyszczenia.

¥ Zob. W. Herbstrith, Edyta Stein. Zydéwka i chrzescijanka, tum. L. Kohort-Kopaczyii-
ska, eSPe, Krakéw 2008.

® S tein, O zagadnieniu wczucia, s. 33.

¥ Tamze, s. 152.

40 Por. tamze, s. 150.
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LJESTESMY ZDOLNI DO GEEBOKIEJ, AUTENTYCZNEJ RADOSCI”

We wprowadzeniu do Wiedzy Krzyza — swojej ostatniej ksigzki, ktorej pi-
sanie koriczyta w pospiechu — Edyta Stein blizej przyglada si¢ ludzkiej natu-
rZe, czynigc to nie tyle z perspektywy wtasnych obserwacji i doswiadczen, ile
z perspektywy ,,wiedzy krzyza”. ,,Wiedza krzyza” to ,,dobrze poznana prawda
— teologia krzyza — zywa rzeczywistos¢ i oddziatujaca prawda; jak nasionko
zostaje zasadzona w duszy, [...] okresla jej cale postepowanie tak, iz promie-
niuje z niego i staje si¢ poznawalna dzigki niemu”*'.

Wedtug Stein ludzka natura znajduje si¢ w stanie degeneracji. Wskazuje
na to niezdolnos¢ cztowieka do przyjecia ,,stanu faktycznego”, by odpowie-
dzie¢ nan zgodnie z jego prawdziwg wartoscig. Jest to rodzaj metafizycznego
otgpienia znajdujgcego swoj bezposredni wyraz w sposobie odnoszenia si¢ do
tego, co niesie zycie. Zachtanna koncentracja na sobie — zakochanie si¢ w so-
bie, powoduje uwigzienie si¢ cztowieka w samym sobie i odcigcie od Zrodet
istnienia i radosci. Ta ,,wtasna nieruchawos¢ wewnetrzna — pisze Stein — jawi
si¢ nam jako nierzeczowa postawa i rodzi nasze cierpienie”*.

Metafizyczne otgpienie dotyczy takze przezy¢ religijnych cztowieka. Poja-
wia si¢ ono, gdy sitg formujgca duchowe wnetrze cztowieka nie sg fakty z histo-
rii zbawienia, ,,wielkie dzieta Boze”, lecz przypadek, sytuacja, kaprys. Smutny
obraz ludzkiej natury wyraza jednak tylko czgs¢ prawdy o niej. Stein rozpo-
znaje w czlowieku zdolnos¢ do glebokiej 1 autentycznej radosci, zdolnos¢ do
»Swietego” realizmu, ktoéry w istocie jest pierwotng wrazliwoscig duszy. Dzigki
niej cztowiek zachowuje gleboki i tworczy kontakt z zyciem — czuje je i prze-
zywa, poznaje i chce dzieli¢ z innymi. Pierwotna wrazliwos¢ duszy wyraza si¢
w tym, ze ,,wszystko, co do niej dociera, dusza przyjmuje w stosowny sposéb
i z odpowiednia glebig; wszystko to znajduje tez w niej nietamowang przez
spaczone zahamowania i skostnienia, Zywa, ruchliwg i gotowa do ksztattowa-
nia sile, ktora z tatwoscig i radoscig pozwala si¢ formowac temu wszystkiemu,
co w siebie przyjela i przyjmuje”. Rados¢ swigtego realisty jest jak radosc¢
dziecka, ktére zachowato pierwotng zdolnos¢ odbierania wrazen i z calg szcze-
roscig na nie odpowiada.

Postawiona przez Stein diagnoza zostaje dalej uzupetniona o szereg konkret-
nych wskazowek, ktére naprowadzajg cztowieka na doswiadczenie Zrodtowe;]
radosci. Omawiajac zagadnienie oczyszczania woli — po opracowaniu tematu
oczyszczania rozumu i pamigci — Stein koncentruje uwage na czterech pasjach

“E. Stein, Wiedza Krzyza. Studium o sw. Janie od Krzyza, ttum. J. I. Adamska OCD,
Wydawnictwo oo. Karmelitéw Bosych, Krakéw 2005, s. 46. W dziele tym Stein nazywa Droge na
Gore Karmel sw. Jana od Krzyza ,.traktatem o radosci” (tamze, s. 169).

42 Tamze.

4 Tamze, s. 47.
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duszy, sposrdd ktérych pierwszg jest radoS¢ — obok nadziei, bdlu i obawy.
Rados¢ jest sitg duszy, a jako zwrécona ku Bogu, jest sitg najwiekszg. ,,Wola
— pisze Stein — powinna radowac si¢ tylko tym, co odnosi si¢ do czci i chwaly
Bozej”*.

W swietle radykalizmu swigtej karmelitanki, majgcego swoje korzenie w nau-
ce sw. Jana od Krzyza, rzecz si¢ ukazuje bardzo jasno: ,,Jedynie w ciemnosci
i ogotoceniu ze wszystkiego, co wola moze odczué, a rozum poznac, kocha
si¢ w sposéb pewny i prawdziwy w duchu wiary”®.

Rados¢ zwraca czlowieka ku réznym przedmiotom, w ktérych szuka on
spetnienia, kieruje go ku dobrom doczesnym, naturalnym i zmystowym, moral-
nym, nadprzyrodzonym i duchowym. Jednak samo ukierunkowanie na poszcze-
gblnego typu przedmioty nie przesadza jeszcze o mozliwosci doSwiadczenia
glebi radosci. Gleboka i autentyczna rados¢ jest mozliwa, o ile przestrzega si¢
okreslonych zasad. Po pierwsze, dobrami wolno si¢ radowaé, gdy pomagajg
lepiej stuzy¢ Bogu i osiggna¢ zycie wieczne; celem jest nabycie cnoty wspaniato-
myslnosci, dzielnosci ducha, jasnosci umystu, gltebokiego pokoju i spokojnej
ufnosci poktadanej w Bogu. Czlowiek bowiem ,,;raduje si¢ z prawdy, z tego,
co lepsze i istotne [...] ten za$, kto patrzy na nie pod katem zmystow, bierze
to, co zwodnicze, gorsze i nieistotne [...]”*°. Po drugie, konieczne jest przej-
Scie (wznoszenie si¢) od radosci zwigzanej z rzeczami do radosci w Bogu.

Dobra moralne majg wartos¢, ktéra sprawia cztowiekowi radosé, jednak
zdaniem Stein — nie mozna na nich poprzestac. Pelna rados¢ posiadania i reali-
zacji dobra moralnego rodzi si¢ wowczas, gdy jest ono spetniane z mitosci do
Boga. To samo dotyczy dobr nadprzyrodzonych: daréw i task przekraczajg-
cych zdolnosci i sity naturalne cztowieka. Pelng rados¢ mozna osiggng¢ dzigki
nim pod warunkiem, ze stuzy si¢ nimi Bogu i prawdziwej mitosci. Przeciwien-
stwem tego rodzaju radosci jest tak zwana rados¢ prozna — prowadzi ona du-
sz¢ do oszukiwania siebie i innych, a w koricu do zarozumiatosci.

Wola powinna si¢ tez ogotoci¢ z niektérych radosci zwigzanych z dobrami
duchowymi. Istniejg bowiem dobra, ktére rodzg rados¢ przynajmniej watpliwg.
Z analizy czterech rodzajéw dobr (pobudzajacych, wzywajacych, kierujacych
i doskonalgcych) Stein — za Sw. Janem od Krzyza — wysnuwa wniosek o koniecz-
nosci odrywania serca od tego, co dotyczy zewnetrznych przestawien (figurek,
obrazéw), by w modlitwie wewnetrznej ,,w Bogu ztozy¢ catg moc i rados¢ woli™’.

Przezycie prawdziwej radosci jest mozliwe, o ile tylko cztowiek zechce
podjgé duchowy trud oczyszczania woli z tego, co dosSwiadczenie to ogranicza

4 Tamze, s. 146.
4 Tamze.

4 Tamze, s. 150.
47 Tamze, s. 163.
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czy wrecz uniemozliwia. Zastosowana metoda dochodzenia do Zrédlowej rados-
ci jest analogiczna do tej, ktérg znamy ze stronic dzieta Byt skoriczony a byt
wieczny. Obie ksigzki, Byt skoriczony... oraz Wiedza Krzyza, wzajemnie si¢
uzupetniajg. W pierwszym z nich rados¢ zywa i zywo uobecniona powigzana
zostata z pojeciem Logosu, w drugim zas — z pojeciem dobra i mitosci. Chociaz
Stein nie pomija momentu oczyszczenia rozumu i pamieci, to jednak w prze-
zyciu radosci wola stoi — jej zdaniem — na pierwszym miejscu. Otrzymujemy
w ten sposéb spdjny obraz cztowieka jako osoby, uwzgledniajacy gtowne dy-
namizmy jego wewngtrznej struktury, a rados¢ odstania si¢ jako sktadnik pa-
thosu, thymosu i logosu zycia ludzkiego®®.

LOGOS JAKO MOMENT ISTOTNOSCIOWY RADOSCI

W dziele Byt skoriczony a byt wieczny Edyta Stein, prowadzac rozwazania
na temat istoty (gr. eidos), jako przedmiot analiz obiera wtasnie rados¢. Nie
zadowala jej ujecie radosci jako przezycia ani zrozumienie radosci, ktora wia-
Snie przemingta lub ktéra dopiero ma nadejsS¢, poniewaz zadnej z nich nie
mozna nazwac ,,radoscig w pelni zywa”*. Dgzy natomiast do uchwycenia ra-
dosci jako radosci.

Rados¢, na przyktad rados¢ z dobrej wiadomosci, jest jednostka przezy-
ciowa, w ktorej zawarta jest okreslona tres¢ — ,,co” owej radosci. Przezywanie
,c0” radosci uwarunkowane jest od strony jej przedmiotu (tego, co przezywa-
ne) i od strony podmiotowej (Ja, ktére przezywa). W jednostce przezyciowej
— podkresla Stein — Ja uczestniczy na rézne sposoby i réznie przezywa jego
tres¢, to znowu pozostaje czesciowo zamknigte, chocby z powodu przezywa-
nych trosk. Rados¢ jako jednostka przezyciowa przemija, cho¢ nosi na sobie
znami¢ czegos nieprzemijajacego. Mimo wcigz zmieniajacych sie jednostek
przezyciowych osobowe Ja zyje w nich i dla nich, a tworzacy si¢ strumieri
przezy¢ jest jego zyciem. ,,Teraz zyje w radosci, nieco p6Zniej w tgsknocie,
potem znowu w zamysleniu [...] — rados$¢ mija, tgsknota przechodzi, myslenie
zanika, lecz jest zywe w kazdym Teraz”*. Przezyte radosci — dzigki przezy-
wajacemu je Ja — nie przepadajg w nicosci, lecz Ja trzyma je niejako ,,w garsci”
— w kazdej chwili moze do nich powrdci¢ lub cieszy¢ si¢ tym, co ma nadejsc.
Tego rodzaju rados¢ nie jest radoscig Zywg ani tez zywo uobecniong.

®Por. T. Kobierzycki, Studium radosci na tle smutku, w: Rados¢ i cierpienie.
Fenomenologia rozwoju cztowieka, red. H. Komanowska-ELakomy, Wydawnictwo Uniwersytetu
Warminsko-Mazurskiego, Olsztyn 2000, s. 46.

'S tein, Byt skoriczony a byt wieczny, s. 71.

30 Tamze, s. 80.
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Konieczna jest zatem korekcja perspektywy myslenia o samym Ja i jego
zwigzkach z przezyciem radosci. Analiza osobowego Ja prowadzi Stein do
przekonania, ze jest ono ,,nosicielem” okreslonych tresci, ktére budzg w czto-
wieku uczucie radosci. ,,Rados¢ «wzbiera we mnie» — pochodzi to z wngtrza,
cho¢ jest takze z reguty odpowiedzig na cos$ przychodzacego z zewnatrz™!.

Rados¢ jest sposobem otwierania si¢ Ja na istnienie wieczne — istnienie
darowane. Nie do pomyslenia jest — stwierdza Stein — ,,aby mozna bylo otrzy-
mac istnienie niezaleznie od bytu wiecznego, bo poza nim nie ma niczego, co by
naprawdg¢ byto w posiadaniu istnienia*?. Doswiadczana znikomosé i ulotnos¢
wlasnego istnienia, towarzyszace czlowiekowi nastroje trwogi przed wiasnym
niebytem, odczucie zagrozenia nicoscig, poglebiajg tylko poczucie kruchosci
istnienia, ono zas jest wotaniem zwroconym ku istnieniu, ktére trwa wiecznie.
Cho¢ nie brak cztowiekowi powodéw do bycia pewnym swego istnienia, to
jednak jest ono wcigz podwazane przez ciagi zaskakujgcych doswiadczen,
ktére potegowaé mogg wewnetrzne przekonanie, ze jest zbedny>. Stein opi-
suje fakt niezaprzeczalny: ,,Z chwili na chwilg bywam utrzymywana w istnie-
niui[...] w moim istnieniu ulotnym obejmuje istnienie trwate. Wiem, ze mnie
ktos podtrzymuje i dlatego jestem spokojna i czuj¢ si¢ bezpieczna*. Radosé
dla niej jest przezyciem, w ktérym finalizuje si¢ i spelnia poznawczy i egzy-
stencjalny ,,ruch” cztowieka w strong wiecznosci, w ktérym odwaga ,,ciemne-
go wyczucia” zwraca go w strong ,,Nieogarnionego jako Kogos nieskoriczenie
Bliskiego™.

Analiza radosci jako jednostki przezyciowej prowadzi do pytania o ,,co”
przemijania i stawania si¢. W zwigzku z tym Stein odrdznia ,;rados¢ z-cze-
gos”, ,rados¢ przezywang”, od ,radosci jako takiej” — samej radosci. ,,Jest
wiele radosci — zauwaza — réznig si¢ one tym, ze S3 przezywane przez rozma-
ite Ja, rozrdznia je ich przedmiot, ich okreslonos¢ czasowa i okres trwania itp.
Moment istotnosciowy — radosci — jest jeden. Nie jest on mdj ani twdj, nie jest
teraz czy pdZniej, nie trwa dlugo czy krotko, nie istnieje w przestrzeni i w czasie.
Ale wszedzie tam, gdzie przezywa si¢ rados¢, kiedy si¢ jg przezywa, urzeczy-
wistnia si¢ rados¢ jako moment istotnosciowy. Okresla ona wszystkie przezycia
radosci w tym, czym one sg, jej zawdzigczajg one swg nazwe. [...] nie istnieje
ona [...] w taki sposéb, w jaki istnieje rados¢ przezywana. Ale nie mogtaby

S Tamze, s. 85.

2 Tamze, s. 86n.

3 Por. E.Mounier, Wprowadzenie do egzystencjalizmow, thum. E. Krasnowolska, w: tenze,
Wprowadzenie do egzystencjalizmow oraz wybdr innych prac, ttum. A. Bukowski, E. Krasnowol-
ska, Znak—Biblioteka ,,Wig¢zi”, Krakoéw 1964, s. 243.

%S tein, Byt skoriczony a byt wieczny, s. 91.

3 Tamze, s. 93.
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istnie¢ zadna rados¢ przezywana, gdyby przedtem nie byto radosci jako momentu
istotnosciowego. Jest ona tym, co umozliwia wszelkg rados¢ przezywang™®.

Moment istotnosciowy radosci jest czyms, co udziela si¢ poszczegdlnym
radosciom, co moze urzeczywistnia¢ si¢ w wielosci rzeczy jednostkowych;
jest czyms jednym, mimo ze wystepuje wielokrotnie. ,.Istota i Co istotowe tej
mojej radosci — konkluduje Stein — sg rzeczywiste w catosci i kazdej chwili jej
trwania”’. Ani nie istniata ,,przedtem”, ani nie istnieje ,,potem”. Jest zawsze
zywa i aktualna — zawsze jest.

Z radoscig jest tak, jak z poszczeg6lnymi wydarzeniami, osobami, przezycia-
mi, ktére zjawiajg si¢ w zyciu czlowieka. Zdajq si¢ niepowigzane w logiczng
catos¢, nierzadko przypadkowe 1 bez znaczenia, niekiedy zbedne 1 szkodliwe.
Jedne odchodzg w niepamig¢, inne zamieszkujg pamig¢ tak, jakby mialy w niej
state miejsce. Tak jest, gdy patrzy si¢ na swoje zycie — i na poszczegdlne rado-
sci zycia — od strony ludzkiej, historycznej, egzystencjalnej i dramatyczne;.
Rzecz objawia swoje drugie oblicze wowczas, gdy spojrzy si¢ na nig z per-
spektywy Boga. Tego uczy nas Stein, gdy podsumowuje pewien fragment
swojego zycia. A czyni to wtasnie w zwigzku z rozwazaniami na temat istoty,
konkretnie — momentu istotnosciowego radosci. ,,Co nie byto m o i m zamia-
rem — pisze w dziele Byt skoriczony a byt wieczny — okazalo si¢ zamiarem
B 0 zy m. Im czgsciej cos takiego mnie spotyka, tym zywsza jest we mnie
pewnos¢ ptyngca z wiary, ze — gdy si¢ patrzy od strony Boga — nie dostrzega
sigprzypadkdw. Cate moje zycie, az do najdrobniejszych szczegotow,
zostalo nakreslone przez boskg Opatrznos¢ i w obliczu wszystko widzacego
Boga ma doskonaly sens-powigzania (Sinnzusammenhang). Raduj¢ si¢ na swiat-
fo chwaty, w ktérym zostanie mi kiedy$ odstonigta tajemnica sensu tych po-
wigzan®. Poszczegdlne wydarzenia i przezycia znajdujg swéj sens w boskim
Logosie. On jest Zrédlem i dawcg Sensu, w Nim wszystko otrzymuje swoja
prawde i istnienie. On jest Zrédtem radosci.

Rados¢ jest nie tylko podmiotowym uchwyceniem obiektywnego dobra i na-
pelnieniem si¢ nim*, jest jednoscig z boskim Logosem. Rados¢ przyszia jest
radoscig z Logosu, ktéry nadchodzi, rados¢, ktéra przemineta, jest Sladem po-

% Tamze, s. 97n.

37 Tamze, s. 116.

¥ Tamze, s. 148. Wedlug Schelera ,,rados¢ stanowi Zrédto i konieczne zjawisko towarzyszace,
a nie cel kazdego dobrego i szlachetnego bytu i zycia. Rados¢ jest tym gigbsza i w tym wigkszym
stopniu niezniszczalna przez zewnetrzne zrzadzenia losu, w im wigkszej mierze wytryskuje w cha-
rakterze faski (gnadenhafter) z naszej centralnej Jazni (Selbst)” (S cheler, O zdradzie radosci, s. 65n.).
Zob. tez: J. Ch. N aultOSB, Acedia, wrog duchowej radosci, ttum. M. Zeraﬁska, ,,Communio”
(24)2004, nr 6(144), s. 54-81.

¥7Zob.R. Zaborowski, Rados¢é we fragmentach pism presokratykéw, w: Radosc i cierpie-
nie, s. 115-130.
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zostawionym w duszy — sladem, ze tam byt. Nie da si¢ tego zapomniec¢. Stad
czlowiek —natchniony Logosem —nigdy nie pomysli, Ze jest kims zbednym i przy-
padkowym, ze jest bez znaczenia i bez sensu, ze jest bytem-w-sobie, martwym
1 poza zyciem, poza nadzieja, poza mitoscia.

Zycie, sens poszczegSlnych wydarzen, jak réwniez sens rzeczy, ,,ma swoja
ojczyzne w boskim Logosie”®. Nawigzujac do Ewangelii wedlug sw. Jana,
Stein przypomina, ze wszystko, co si¢ stalo, stato si¢ przez Niego: ,,Wszystko
zaistniato dzigki Niemu. Bez Niego nic nie zaistniato. To, co zaistniato, w Nim
byto zyciem” (J 1, 3-4). W boskim Logosie wszystko juz jest — jest ,,czyms
rzeczywistym i dziatajgcym: urzeczywistnianie si¢ tego w rzeczach jest skut-
kiem tej dziatalnosci®'.

Zwigzek Logosu ze stworzeniem ujawnia swoje podwéjne oblicze. Z jed-
nej strony odstania si¢ w nim Istota boska, z drugiej strony — byty skoriczone
dajg si¢ poznawaé w swojej roznorodnosci. ,,L.ogos jest boskg Istotg jako poznang
i zarazem roznorodnoscig sensu stworzen, objetg Bozym umystem i odbija-
jaca boskg istote. Stad prowadzi droga do podwdjnie widzialnego Objawienia
Logosu: W Stowie, ktdre stato si¢ czlowiekiem, i w swiecie stworzonym, co z kolei
nasuwa mysl o nieroztagcznosci Logosu, ktory stat si¢ cztowiekiem, i Logosu,
ktéry «stat sie Swiatem» (weltgeworendenen) w jednosci”®.

Boski Logos, w ktéorym wszystko ma swoje zycie i istnienie, inspiruje
czlowieka do poszukiwania radosci w jej Zrédlowosci, sprawia, ze poszcze-
g6lne radosci zawarte w przezyciu, uczuciach, wydarzeniach, wspomnieniach
i nadziejach, noszg znamiona wiecznosci. Dla zgl¢bienia tej prawdy koniecz-
na jest jednak zmiana perspektywy badawczej z filozoficznej na religijng, na
perspektywe wiary. W tekscie Tajemnica Bozego Narodzenia®, Stein podkre-
Sla radosny nastr6j tych swiat, dostrzegajac jednoczesnie napig¢cie miedzy ta-
jemnica Wcielenia a tajemnica zta, miedzy Swiatlem a ciemnoscia. Wcielenie
boskiego Logosu jest zacheta, by p6jsé za Nim, by p6jsé w kierunku Swiatta,
by tworzac jednos¢ z Bogiem, petni¢ Jego wolg. Ten, kto nalezy do Boga, nosi
w sobie krdlestwo niebieskie, a Boze zycie, rozpalone w jego duszy, staje si¢
Swiattem ptongcym si¢ w ciemnosciach. ,,Kto nosi w sobie Swiatto, rozumie,
gdy si¢ o nim méwi. Dla innych zas to wszystko, co zdotamy o nim powiedzie¢,
brzmi jak niezrozumiate betkotanie. Cata Ewangelia sw. Jana jest takim wiasnie
jakaniem sie o wiecznym Swietle, ktére jest Mitoscia i Zyciem. Bég w nas, a my
w Nim — to jest nasz udzial w Krélestwie Bozym, do ktérego Wcielenie dato

'S tein, Byt skoriczony a byt wieczny, s. 149.

¢ Tamze.

%2 Tamze, s. 154.

9 Zob. E. S tein, Tajemnica Bozego Narodzenia, w: taz, Z wiasnej gtgbi. Wybdr pism du-
chownych, t. 2, Pisma rozne, thum. J. I. Adamska OCD, Wydawnictwo oo. Karmelitéw Bosych,
Krakéw 1978, s. 62-72.
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nam prawo”®. W tajemnicy wcielenia rados¢ jako rados¢ sama odstania si¢ w od-
wiecznym boskim Logosie, ktéry przybiera widzialng postac ciata. Pod posta-
cig ciata jest On sam.

Filozoficzno-teologiczny obraz radosci jako Logosu dopelnia nauka o Du-
chu Swietym — Wiecznej Radosci. Duch Swiety to ,,zywy ptomieri mitosci”.
Sprawia, ze ludzka wola i Boza mitos¢ stanowig jedno. Przemiana dokonuje si¢
w istocie duszy, w najglebszym jej osrodku, przynoszac rozkosz, rados¢ i szczes-
cie®. Stein — za sw. Janem od Krzyza — opisuje te wewngtrzne uchwycenia
duszy przez Ducha Swietego juz nie jako zetkniecie czy spotkanie, lecz jako
wchianianie: ,,Duch Swiety — thumaczy — przenika w nim [w spotkaniu z Bo-
giem — R. K.] substancj¢ duszy, «przemieniajac i przebdstwiajac [jg — R. K.]
przez catlkowite wchionigcie w swoj Byt». Te spotkania sg stodsze nad wszyst-
kie inne dotknigcia i spotkania, gdyz swa wzniostoscig wszystko przewyzszajg®’.
Dusza, przezywajac mitosne zjednoczenie z Tréj-Jedynym, doswiadcza Wiecz-
nej Radosci. ,Wzniostos¢ radosci wBogunatym polega, ze jest to
rados¢ z Boga, poprzez Niego samego. Majac rozum zjednoczony z wszech-
mocg, madroscig i dobrocig Bozg — cho¢ nie w sposéb tak jasny, jak w zyciu
przysztym — dusza doznaje niewymownej rozkoszy z powodu prawd, ktére
wyraznie poznaje. | jedynie w samym Bogu znajduje upodobanie, bez zadne;]
przymieszki wiasnego smaku. Rozkoszuje si¢ Nim wytacznie dla Niego™®®.

Rados¢ zjednoczenia z Bogiem jest darem rozlanym w duszy ludzkiej, da-
rem, ktéry wynosi ja ponad wlasny byt, ktéry odstania w niej tajemnice od
wiekow ukryte. Trud mistycznej drogi ku Wiecznej Radosci jest dopetnieniem
1 spetnieniem poszukiwan samej radosci — w prostych przezyciach, wydarze-
niach czy doSwiadczeniach. W nich Wieczna Rados¢ uobecniata si¢ na swoj
sposéb, prowadzgc radujgcg sie dusze ku sobie az do momentu, w ktérym du-
sza zdobyta si¢ na odwage zlozenia swojej aktywnosci poznawczej w jej rece,
by z poszukujgcej radosci mogta si¢ sta¢ poszukiwang i odnaleziong przez
Rados¢ sama.

k

»Rados¢ [...] jestipozostaje istotnym momentem wszelkiego dobre-
g0 bytuizycia”® — pisat Scheler. Przez swojg tworczosc, a przede wszystkim

® Tamze, s. 66.

% S tein, Wiedza Krzyza, s. 262.

% Por. tamze, s. 263.

7 Tamze, s. 268.

% Tamze, s. 290.

“Scheler, O zdradzie radosci, s. 66. Zob. R. Ko zto w sk i, Rados¢ jako dynamizm
wewngtrznej przemiany cztowieka, w: Fenomen radosci, s. 115-126.
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przez swiadectwo zycia, Edyta Stein ukazuje sposoby przezywania radosci,
nie tylko jednak — jak chciat Scheler — jako istotnego momentu dobrego zycia,
lecz jako Radosci samej, Radosci czystej, Radosci Zrodtowej. Rados¢ ta uobec-
nia si¢ w prozaicznych wydarzeniach codziennosci, przychodzi do cztowieka
pod postacig dobrej mysli, nowego odkrycia, nowej fascynacji czy zauroczenia
drugim cztowiekiem, w kazdym jednak przypadku pocigga ku sobie, zaprasza,
by is¢ do jej Zrédta. Opisy Zrodtowej radosci znajdujemy dopiero w pismach
mistycznych Stein — jej pisma filozoficzne oraz wczesniejsze wypowiedzi au-
tobiograficzne stanowig natomiast istotne wprowadzenie do jej rozumienia
fenomenu radosci i przezywania tego stanu. Tréj-Jedyny Bog przez Wieczng
Rados¢ objawia cztowiekowi Logos i Sens — Jezusa Chrystusa, ktéry jest ,,drogg
i prawda, i zyciem” (J 14, 6), w ktérym ,,zyjemy, poruszamy si¢ i jesteSmy”’
(Dz 17, 28).
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SZTUKA RADOSNA ALBO RADOSC W DZWIEKU"

Rados¢ jest stanem szczegolnego oZywienia, ekscytacji, dynamicznym porusze-
niem ducha, emocjonalnym rozwibrowaniem duszy i ciata, jak gdyby uskrzydle-
niem naszego jestestwa. W muzyce — kazdej muzyce, nie tylko tej z naszego kregu
kultury, ktorq znamy najlepiej — ruch, dookreslony przez rytm i tempo, jest tym
czynnikiem, bez ktorego nie moze si¢ ona po prostu urzeczywistnic.

POWOLANIE MUZYKI

Sztuka istnieje gtéwnie po to — taka mnie mysl czasem nachodzi — aby darzy¢
ludzi radoscia, uszczesliwiac ich. To jest sztuki naczelne postannictwo i pierw-
sza jej przyczyna celowa. Sposrdd sztuk zas przede wszystkim muzyka
zdaje si¢ do tego celu powotana. Jest ona bowiem najbardziej z wszystkich
sztuk estetyczn a, to znaczy najmniej tknigta metem tak zwanej rzeczy-
wistosci potocznej, bataganem Swiata, nieskazona (przynajmniej do dwudzie-
stego wieku) brudem zycia. ROwnoczesnie zas muzyka wydaje si¢ najblizsza
samej istoty istnienia; powiedzie¢ mozna wprost, ze jej Zrédlem jest bycie
bytu.

Muzyka powotana jest — jako pierwsza wsréd sztuk — do tego, aby by¢
szafarkg pig¢kna idawczynig rad o § ci, aby odstania¢ nam pigkno bytu.

Szkic niniejszy jest prébg ujecia tematu rado §ci w dziejach muzyki
europejskiej: prébuje w nim pokazaé, jak owa rados¢ — dZzwigkowo, muzycz-
nie — si¢ przejawia, wyraza, manifestuje.

W przeciwienistwie do innych sztuk — poezji, malarstwa, rzeZby, architektury,
w ktérych radosé bywa go $ciem, wmuzycejestona zadomowion a.
Zwigzana z picknem, naczelnym muzyki atrybutem (gdzie rados¢, tam pigk-
no; gdzie pigkno, tam rados¢!), wynika wprost z sedna muzyki. Pigkno bo-
wiem nalezy — Zrodlowo — do istoty muzyki: piekno radosne, rados¢ pigkna.
Swiadczy o tym historia tej dziedziny kultury, o chrzescijaiskich korzeniach,
ktorej wszyscy jestesmy spadkobiercami. Pod tym wzgledem muzyczne dzie-
je radosci 1 pickna wpisujg si¢ w generalny podziat historii muzyki Zachodu
na dwie wielkie epoki: pierwsza, obejmujaca wieki srednie do renesansu wiacz-
nie, i druga, nowozytna, od wieku siedemnastego.

* Srédtytuty pochodzg od redakcii.
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Dla kazdej z tych epok znamienna jest inna koncepcja muzyki i utworu
muzycznego; a takze inna swiadomos¢ dziedziny muzycznej, inne jej pojmo-
wanie. Tak wigc mozemy powiedzie¢ — upraszczajac — ze w pierwszej z tych
epok dziedzina muzyczna zdominowana jest przez intele k t, ksztaltowa-
niem muzyki rzadzi mysl powotujaca do zycia struktury i konstrukcje dZzwie-
kowe, ekspresja zas muzyki — jest niezréznicowana emocjonalnie. Przyszta,
nowozytna ,,mowa uczuc” jest tu jeszcze w zalazku — w liryce trubaduréw,
truweréw, minnesingerow dwunastego i trzynastego wieku. Muzyke pojmuje
si¢ systemicznie (jako system), strukturalnie, konstrukcyjnie i symbolicznie
(symbolika religijna zawarta jest w jej dZwigkowej substancji) jako wprze-
gnigta w ryt, w liturgie, jako ,,stuzebnice teologii” (analogicznie do filozofii!).
Sama zas forma muzyki jest ,,aprioryczna”, zalozona jako idea ksztattowania
wedtug okreslonych wzorcow i regut.

W drugiej z epok muzyka zdominowana bedzie przez intuicjg, a jej gtow-
nym trendem rozwojowym stanie si¢ emocjonalna mowa dZzwigkow, inten-
sywnie rozwijajaca si¢, bogacaca, réznicowana. W muzyce ujawnig si¢ nowe
energie formotworcze, rozwinie si¢ nowa forma dynamiczna —
epokowe odkrycie siedemnastego wieku, okreslajace kierunek ewolucji mu-
zyki na nastgpne stulecia, az do naszych czaséw.

Powiedzie¢ mozna, ze w tej pierwszej epoce rados¢ w muzyce po prostu
jest ijako jej organiczny, substancjalny sktadnik, przynalezy do jej istoty;
w tej drugiejzas— przejawia si¢ i wyraza. Umowany z tego punk-
tu widzenia utwér muzyczny wiekéw srednich (w gtéwnym, religijnym nur-
cie muzyki tego czasu) — Spiew choratlowy, kompozycja polifoniczna — jest
czystym przejawem radosci pojetej na sposéb chrzescijariski; radosci jako
stanu sercaiumyshu, ugruntowanej w Wierze, jawiacej si¢ w perspektywie
Nadziei. W tym giebokim duchowym sensie samo komponowanie mszy czy
motetu — czotowych form sztuki polifonicznej od czternastego do szesnastego
wieku — bylo aktem radosnym; radoscig bowiem bylo tworzy¢ ad maiorem
Dei gloriam, pomnazajac w ten sposéb pi ¢ k n o. Pigkno i rados¢ — to wéwczas
naczelne atrybuty uprawiania muzyki. Rados¢ pigkna w spokojnej kontempla-
cji. Pigkno radosne, ktéorym darzyt wykonawcéw (Spiewakow) i stuchaczy
twérca muzyki sakralnej Sredniowiecza i renesansu. Rados¢ muzyczna tak
pojeta nie ma jeszcze wlasciwie swojej historii: az do szesnastego wieku w swo-
jej istocie nie zmienia si¢, trwa. Jej historia, czyli rozwdj, zacznie si¢ dopiero
na przetomie wiekow, w piesniach renesansowych i madrygatach — swieckich
zwiastunach nowego Swiata muzyki. A bedzie to historia tego, jak sie rados¢
w muzyce na rézne sposoby w yr a z a; jak rozwija si¢ w muzyce modus ra-
dosci.
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DZIEJE RADOSCI W MUZYCE

Czym jest w ogdle rados¢, w muzyce znajdujgca tak czule i wdzigczne
medium wyrazu? Afektem? Nastrojem? Uczuciem? Stanem?

Egzystencja ludzka, bycie naszego jestestwa — tak mocno z muzyka, jak
z zadna inng sztukg zwigzane! — rozpigte zdaje si¢ migdzy biegunami emocji.
Pierwszemu z nich, pesymistycznemu, przystuguje wielos¢ nazw i dookreslen:
smutek, zal, melancholia, lgk, bojaZi, trwoga, rozpacz, cierpienie, bdl... Drugi
biegun, optymistyczny, daje si¢ uja¢ jednym tylko wymownym pojg¢ciem
rad o $ci. Migdzy owymi biegunami toczy si¢ i oscyluje nasze zycie, odczu-
wane 1 uSwiadamiane przez nas. Bywamy w naszej egzystencji przyciagani,
rzec mozna, to przez jeden, to przez drugi biegun: migdzy mrokiem a Swia-
tlem, ciemnoscig a jasnoscig, tragizmem a komizmem; mig¢dzy czyms, co daje
nam odczué cigzar ziemskiego bytowania, a czyms, co tego ci¢zaru ujmuje,
odrywa od ziemi wbrew sile przyciagania, uskrzydla. Oba bieguny warunkujg
swoistg petni¢, dynamiczng réwnowage naszej egzystencji w emocjonalnym
przezywaniu Swiata i siebie.

W siedemnastym wieku muzyka europejska otworzyla si¢ w nowy sposob,
totalnie, calg sobg, na sfere zycia emocjonalnego; przeksztatcita si¢ w mowe dzwie-
kéw przedstawiajacg poszezegdlne uczucia, stany emocjonalne, ,,afekty”, jak si¢
wowczas z wloska méwito (ta wlasciwos¢ muzyki wezesnie juz zwrécita uwage
teoretykOw niemieckich, sktaniajgc do wypracowania ,,nauki o afektach”, niem.
Affektenlehre). Z pomocg przychodzi tu muzyce retoryka, zakorzeniona w staro-
zytnosci i ciggle zywa nauka ,,dobrego méwienia” (wl. bene dicendi) ze swoim bo-
gato rozwinigtym zasobem zwrotow, formul, figur. Tak wiec pod wptywem
retoryki stownej rowniez w muzyce, na poziomie jej struktury substancjalnej,
wyksztalci si¢ swoista retoryka muzyczna: rodzaj jezyka czy mowy, gdzie
poszczeg6lnym afektom przyporzadkowane bedg odpowiednie figury (motywy)
dZzwigkowe. Jezyk ten osiggnie apogeum bogactwa i zréznicowania w tworczo-
Sci Jana Sebastiana Bacha. najwigkszego z kompozytoréw doby nowozytne;j.
Muzyka, poprzez swoje motywy, reprezentuje okreslone stany ducha i duszy,
serca i umystu: wzburzenie i uspokojenie, aktywnos¢ i kontemplacje, skupie-
nie modlitewne i taneczne rozbawienie, powage i wesotos¢, smutek i rados¢.

W czasach Bacha, ktéry swa tworczoscig jak gdyby obejmuje calg muzy-
ke swojej epoki w jej cechach istotnych, rados¢ pojmowana jest jako afekt,
podobnie jak inne afekty muzyka wypowiadane: mitos¢, gniew, wzburzenie,
smutek, zalos¢. U Bacha rados¢ wypowiada si¢ na r6zne sposoby, przybiera
rozne odcienie. W kantatach, mszach, choratach, toccatach, preludiach i fu-
gach, sonatach, suitach czy koncertach tego kompozytora odbija si¢, sublimuje,
przetwarza w dZwigki muzyczne jasna, pogodna, Swietlista strona ludzkiej eg-
zystencji. Gtowne zas 7rédla i motory duchowe tej radosci to: Bég, cztowiek,
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Swiat i muzyka sama w sobie jako przejaw czystej energii zycia. Rados¢ egzy-
stencjalna z istnienia Boga, cztowieka i Swiata (ktéry, cho¢ skazony grzechem,
0 czym czesto Spiewa si¢ w kantatach, potrafi takze cieszy¢!), i z muzyki sa-
mej — wyraza si¢ w grze i Spiewie.

Taki to wieloZrodtowy prad radosci twérczej przenika muzyke epoki Ba-
cha. Generalnie: muzyka w osiemnastym wieku osigga pelnig¢ ,,wiedzy radosnej”,
co jest rownoznaczne ze szczytowym nasileniem formotworczej energii. Po-
wiedzie¢ mozna, ze muzyka éwczesnie powstajgca urzeczywistnia si¢ gtow-
nie w polu przyciggania jasnego, ,,optymistycznego” bieguna egzystencji; ze
wyraza ona przede wszystkim ,,afekty” pogodne, radosne. Cho¢ przecie i tamtg
drugg, mroczng sferg bycia nierzadko muzyka odwiedza (Swiadoma dobrze jej
wazkosci!): strefe smutku i melancholii, ,,ulewy i grzmotu”, wzburzenia i gnie-
wu... Wieksze jednak chyba ma upodobanie w tej pierwszej. Swiadczy o tym
cho¢by dominacja trybu durowego, przewaga tonacji majorowych, w jakich
si¢ pisze muzyke owego stulecia — ,,baroku” (pdZnego, szczytowego) i klasy-
cyzmu. (Jest to stulecie bogate w muzyke, jak zadne inne dotad; stulecie form
muzycznych w petnym ich zr6znicowaniu: fugi i sonaty, suity, symfonii i kon-
certu, ronda i wariacji, preludium, toccaty, przygrywki choralowej, kantaty,
oratorium i opery...). Na dualizmie trybéw tonalnych opiera si¢ wszak ,.teoria
afektow” (egzystencjalnie zakorzeniona w emocjonalnie dwubiegunowym od-
czuwaniu rzeczywistosci), nastroje radosne, pogodne, wesote, ludyczne przypi-
sujgc tonacjom durowym, smetne zas, melancholijne, zatobliwe — molowym.

Osiemnastowieczne apogeum ,,wiedzy radosnej” w muzyce poprzedzone
wszakze bylo dtuzszg ku niemu drogg — przez caty wiek siedemnasty, kiedy to
muzyka, instrumentalna i wokalna, oscylujagc migdzy biegunami, bardziej zda-
je sie przyciggana przez ,,pesymistyczng” sfer¢ smutku i refleksji melancholijnej
niz przez ,,optymistyczng” strefe pogody i radosci. (By¢ moze tez muzycy-kom-
pozytorzy wyczuleni byli bardziej na ,,egzystencjalistyczne” trendy myslowe tych
czas6éw, kulminujace w religijnym pesymizmie Pascala). Formotwdrcza energia,
rOwnoznaczna z radoscig, ujawnia si¢ w pierwszej potowie siedemnastego
wieku — w tworczosci madrygatowej, operowe;j i religijnej (Vespro!') pierw-
szego geniusza muzyki nowozytnej, Claudia Monteverdiego; udziela si¢ jego
nastgpcom, twércom wioskich szkét operowych. Tam, w symbiozie z poezjg i te-
atrem, muzyka intensywnie rozwija si¢, wyksztatcajgc wtasna, zr6znicowana,
»afektowang” mowe dZzwiekow.

W siedemnastym stuleciu — wieku dynamicznego rozwoju opery i form
instrumentalnych — muzyka powstaje w oscylacji migdzy biegunami: spontanicz-
nej radosci zycia i melancholijnej nad zyciem refleksji. Wszelako ten pierw-
szy biegun z czasem przycigga bardziej. W owym stuleciu bowiem muzyka,

'C. Monteverdi, Vespro della Beata Vergine, 1650.
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poruszana nowg energig formy dynamicznej, formy w rozwoju, formy formo-
wanej, odkrywa w sobie Zrodta kreatywnej radosci; odkrywa je w sztuce mu-
zycznego wykonawstwa — spiewie i grze na instrumentach. Sztuka wokalna —
piekny Spiew, bel canto — rozkwita w operze; gre uprawia si¢, pielegnuje, roz-
wija w szkotach instrumentalnych (lutni, klawesynu, organéw, wioli da gam-
ba, skrzypiec), w ktérych mistrzowie gry sg zarazem kompozytorami. Rodzi
si¢ wirtuozeria gry, w szlachetnym, Zrédlowym sensie: poj¢ta jako rozumna,
Swiadoma siebie rados¢ muzykowania. Stan dynamiczny radosci jest potrdj-
ny; sktada si¢ nari rados¢ muzyka-kompozytora z napisanego utworu, rados¢
muzyka-wykonawcy, ktdry ten utwor dZzwigkowo ozywia i rados¢ stuchacza
poruszonego zywg muzykg.

Jest to rados¢ z muzyki wydobywanej palcami grajacego z wnetrza instru-
mentu; rados¢ improwizacji i rados¢ komponowania; rados¢ czysta form dZzwie-
kowych w ruchu: klawiszowych toccat, preludidéw, fantazji, taficow suitowych.
To rados¢ przeciwstawna nastrojom smutnym, melancholijnym i dopetniajaca
je (jeden z utworéw mistrza siedemnastowiecznego klawesynu Johanna Jaco-
ba Frobergera nosi znamienny podtytut: Aby przetrwac melancholig?).

Rados¢, jako jasna ni¢ przewodnia muzyki siedemnastego wieku, kulmi-
nuje w stuleciu nastepnym u B ach a (do ktérego genialnej syntezy zmierzac
si¢ zdaje catla muzyka europejska w swym paruwiekowym rozwoju) — wszech-
stronnie, wielopoziomowo, w réznorodnosci form muzycznych; rados¢ czysta
ruchu dZwigkéw: wartkiej pulsacji, kroczenia, biegu, pedu, parcia naprzdd,
wirowania, rozszerzania przestrzeni, wypetniania czasu; rados¢ Spiewu w dia-
logu z grg instrumentéw — fletu, oboju, wioli, skrzypiec, trgbki — w licznych
ariach z kantat; rados¢ chéréw polifonicznych (kantaty, msza) o dynamicznym
rozmachu, w ich dialogowo-imitacyjnym ruchu gltoséw; rados¢ bycia i dziala-
nia w réznobarwnym swiecie instrumentéw — w ich wspoétgraniu, dialogach,
odcieniach barw; rados¢ koncertowania, tak bujnie w muzyce baroku rozkwi-
ttego; rados¢ szesciu Koncertow brandenburskich (kazdy inaczej instrumen-
towany), ktorych kolorystyczne prekursorstwo nie przestaje zadziwiac; rados¢
kreowania form dZwigkowych na jednym solowym instrumencie — skrzyp-
cach, wiolonczeli; rados¢ bycia ukryta w klawiaturach klawesynu, organéw,
w instrumentach dajacych tak fantastyczne mozliwosci ksztalttowania muzyki!

W epoce Bacha, jak rowniez w tej ,,miedzyepoce”, ktéra po nim nastgpi
(a ktorg zwyklo sie nazywac wiedeniskim klasycyzmem, cho¢ w istocie to takze
preromantyzm), ,,wiedza radosna” jest w kreowaniu muzyki trendem dominu-
jacym. Muzyka urzeczywistnia si¢ gtdwnie w strefie Swiatta i dobrej pogody.
To, co sciemnione i mroczne, jest jeszcze w mniejszosci, na drugim planie

2J.J. Froberger, Suita XXX a-moll, Plainte faite a Londres, pour passer la melancolie.



94 Bohdan POCIEJ

(tym baczniejszg zwraca na siebie uwage, tym mocniej uczuciowo — emocjo-
nalnie — ekspresyjnie dziata: molowe symfonie z okresu ,,burzy i naporu”,
Haydna wstep do Stworzenia swiata, Mozarta Symfonia g-moll, koncerty d-moll
i c-moll, Rondo a-moll, Adagio h-moll, Requiem).

Ta dominacja ,trendu radosci” w muzyce zwanej klasyczng jest zresztg
zgodna 7 jej 6wczesng, oswieceniowg estetyka, podkreslajaca cechy przyjemnos-
ciowe, hedoniczne, ludyczne. Mozna by rzec, ze przestrzen duchowg péZnych
lat wieku oswiecenia przenikajg z natury radosne prady muzykotwdrczych
energii, o sile, cigglosci, natezeniu w dziejach muzyki pdZniej juz niespotyka-
nym. W efekcie dziatania tych prgdow powstaja muzyczne arcydzieta: symfo-
nie, kwartety, tria Haydna, a takze symfonie, kwartety, kwintety, tria, koncerty
fortepianowe czy opery Mozarta.

W drugiej potowie osiemnastego wieku barokowa, retoryczna i racjonalistycz-
na ,,mowa dZwigkow” przeksztalca si¢ stopniowo w (bardziej) intuicyjng ,,mowe
uczuc”; w muzyce legnie si¢ i rozwijaé poczyna preromantyzm — w stylu, ktéry
zyskal nazwe ,,uczuciowego” (niem. empfindsamer Stil), u najznamienitszego
z synéw Bacha, Carla Philippa Emanuela. Rozwija si¢ — wyrazna w pdznej twor-
czosci Mozarta — zréznicowana, romantyczna juz mowa niuanséw emocjonalnych,
w ktorej odrebnosci miedzy dawnymi ,,afektami” zacierajg si¢; znamienna be-
dzie gra uczuc i nastrojow, ich cieniowanie, migotliwos¢, Swiattocieniowosc.

Muzyka w pelni juz romantyczna — Schuberta, Berlioza, Schumanna, Men-
delssohna, Chopina — charakteryzuje si¢ ciggtym wspotgraniem jakosci uczucio-
wych i ich oscylacjg migdzy biegunami (egzystencjalnymi) swiatta i mroku.
Dzwiekowo-substancjalnym poditozem tej nieustannej gry uczuc i zmiennosci
nastrojow jest wspomniany juz kontrast trybéw systemu tonalnego dur-moll,
ktéry rzadzi muzyka od schytku epoki renesansu, az po kres wielkiej epoki
romantyzmu. Tak wigc wspdlistniejg w niej stale, rywalizujac ze sobg i prze-
nikajac si¢ wzajemnie, ,,optymistyczna” strefa swiatta uczu¢ pogodnych i ra-
dosnych oraz ,,pesymistyczna” strefa cienia, pétmroku, zmierzchu, ciemnosci,
wzbudzajgca uczucia melancholijne, uczucia smutku, zatoby, rozpaczy.

W muzyce romantycznej i péZnoromantycznej, z jej nieprzebranym bo-
gactwem Srodkéw wyrazu i odcieni emocjonalnych, rowniez rados¢ — jej po-
czucie, ekspresja — si¢ uwieloznacznia, tracgc tym samym dominujgcg role,
jaka miala w wieku osiemnastym. Tym bardziej zadziwia casus genialnego
protagonisty romantyzmu Beethovena — wszak jego muzyka, od wczesnych
utworéw (pierwszych sonat, symfonii, koncertéw, kwartetdw), po ostatnie
(Missa solemnis, IX Symfonig, ostatnie sonaty, wariacje, kwartety) jest ozy-
wiana jednym poteznym strumieniem energii formotworczej. Ekspresja jasnej
radosci zdaje si¢ tedy gérowac (cho€ to stwierdzenie zaskakujace) nad réwnie
silng — a dla genialnego dramaturga muzyki rownie znamienng — ekspresja
ciemnego smutku i mrocznego wzburzenia!
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I pomysleé, ze ten, ktéry tak hojnie nas owg radoscia darzy, i tak emble-
matycznie i1 spektakularnie w swej ostatniej symfonii ja deklaruje, niewiele
miat doprawdy ku niej powodéw w swym niespokojnym i krétkim zyciu! Nie
dos¢, ze jak na ironi¢ tknigty kalectwem szczegdlnie dla muzyka i kompozy-
tora dotkliwym, godzacym w sedno twérczej dziatalnosci, to jeszcze nekany
licznymi dolegliwosciami, chorobami, ktére — przy éwczesnym stanie medy-
cyny — wydatnie mu zycie skrocity. Artysta zbuntowany (za nic sobie miat
zastane formy i konwenanse, tolerujac je tylko o tyle, o ile sprzyjaty jego twor-
czosci), samotnik o porywczym charakterze, gwaltowny, niezréwnowazony,
ustawicznie zmagajacy si¢ z losem, wydzierajacy przeznaczeniu czas na two-
rzenie muzyki, ktére byto dlar priorytetem absolutnym, w muzyce swojej byt
arcymistrzem dowcipu i humoru (najwickszym w dziejach muzyki — obok
Haydna), wznoszgcym zywiot ludyzmu, zabawy i sytuacji komicznych na nie-
doscigte wyzyny sztuki kompozytorskiej.

Co6z dalej si¢ dzieje z tg ,,wiedzg radosng”, ktéra rozjasnia nam muzyke
wielkich kompozytoréw romantycznych od Schuberta, po Mahlera przeciw-
stawna do ekspresji mroczno-pesymistycznych? Rados¢ bowiem przejawia si¢
w ich muzyce na trzy sposoby, w trzech zasadniczych postaciach: jako rados¢
»eudaimoniczna” spokojnej kontemplacji pickna (np. Preludium As-dur, Nokturn
Des-dur i Largo z Sonaty h-moll Chopina albo Adagio z IV Symfonii i Adagiet-
to z Symfonii pigtej Mahlera czy tez wczesne miniatury fortepianowe Schu-
manna); jako rados¢ zywiotowa, spontaniczna wesotos¢ (np. niektére krotkie
mazurki w tonacjach durowych i niektére walce brillant Chopina; uwertura
Karnawat rzymski Berlioza, Symfonia wtoska Mendelssohna i tegoz finat Kon-
certu skrzypcowego, Scherzo z IV Symfonii Czajkowskiego, Dyl Sowizdrzat
Straussa czy scherza z symfonii Brucknera) oraz jako rados¢ ekstatycznego
uniesienia (adagia symfoniczne Brucknera i Mahlera).

Jakiez wiec beda losy ekspresji radosci muzycznej po wielkim roman-
tyzmie?

Na przetomie wiekéw i z poczatkiem nowego stulecia Debussy w swoich
utworach fortepianowych stwarza nowy, impresjonistyczny Swiat muzyKki, roz-
jasniony, migotliwie swiatlocienisty, tchngcy szczesliwoscig, radosny. A dalej
— w pradach antyromantycznych nowej muzyki dwudziestego wieku — witali-
zmie, neofolkloryzmie, neoklasycyzmie — u Ravela, Strawiniskiego, Bartoka,
Prokofiewa, u francuskich kompozytoréw z Grupy Szesciu — rados¢ zdaje si¢
odradzac w stanie czystym (w wyraZnych zresztg tez nawigzaniach do muzyki
osiemnastego wieku): rados¢ dowcipu i komizmu, rados$¢ parodii, pastiszu,
groteski...
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MUZYKA JAKO WYRAZ RADOSCI

Jakimi sposobami rados¢ w muzyce si¢ wyraza? W czym, w jakich ele-
mentach, jakosciach, postaciach, ksztattach i formach dZwigkowych przeja-
wia si¢ jej ekspresja? A bierzemy tu pod uwage spory historii muzyki obszar:
blisko cztery wieki jej rozwoju — od Monteverdiego do potowy dwudziestego
wieku. Ujmujac rzecz w syntetyzujacym skrécie: Ot6z rados¢ — podobnie jak
inne ,,afekty” (w epoce baroku) czy ,,uczucia” (w epoce romantyzmu) — moze
by¢ wyrazana przez trzy gtéwnie czynniki konstytutywne muzyki, we wza-
jemnym ich wspotgraniu, korespondencji: ruch, melos i brzmienie.

RADOSC W RUCHU DZWIEKOW

Rados¢ jest stanem szczegdlnego ozywienia, ekscytacji, dynamicznym po-
ruszeniem ducha, emocjonalnym rozwibrowaniem duszy i ciala, jak gdyby
uskrzydleniem naszego jestestwa. W muzyce — kazdej muzyce, nie tylko tej z
naszego kregu kultury, ktérg znamy najlepiej — ruch, dookreslony przez rytm i
tempo, jest tym czynnikiem, bez ktérego nie moze si¢ ona po prostu urzeczy-
wistni¢ (Eduard Hanslick zwi¢Zle zdefiniowat niegdyS muzyke jako: formy
dzwickowe w ruchu?). Nie dziw wigc, ze rados¢ przejawia si¢ przede wszyst-
kim w ruchu muzyki (nie tylko zreszta szybkim, takze umiarkowanym i po-
wolnym). Rados¢ najprostsza — bezposrednio: w rytmach wartko pulsujacych,
tempach zywych (wszak jedno z czotowych okresleri tempa w osiemnastym
wieku — kiedy to w ogdle tempo w muzyce zaczeto oznaczaé — to wloskie ,,al-
legro”, czyli ,,radosnie”, ,,wesoto”). W najbardziej roztaficzonej z epok histo-
rii muzyki, epoce baroku, rados¢ czgsto zwigzana jest z taricem, w tempie
umiarkowanym lub zywym (allemande, sarabande, courante, siciliana, gawot,
menuet, bourrée, passepied, musette, gigue): radoscig taneczng tchng baroko-
we suity. Barok — w muzyce czas wielkiego, generalnego przyspieszenia —
darzy nas hojnie radoscig. Radosny, a czesto i taneczny jest ruch chéréw i arii
z Bachowskich kantat 1 mszy, ruch Magnificat. Porywaja radoscia chéry z Haend-
lowskiego Mesjasza. Radoscig kipi ruch toccat, preludiéw, fantazji, fug, kon-
certow, Wariacji Goldbergowskich Bacha. Rados¢ ruchu, ruch radosny to naczelna
cecha stylu zwanego klasycyzmem wiederiskim — Haydna, Mozarta, Beetho-
vena... [ tak tez si¢ bedzie przejawia¢ rados¢ w dalszych dziejach muzyki — gtéwnie
w ruchu i przez ruch: rados¢ taficbw romantycznych, z krélujacym wszech-
wiadnie walcem; rados¢ rytméw marszowych; rados¢ czesci pierwszych, scherz
1 finaléw romantycznych symfonii; rados¢ baletow Strawinskiego i Symfonii

3 Trescig muzyki sa dZwieki utozone w pewng forme i wprowadzone w ruch”, E. Hanslick,
O pigknie w muzyce, tham. S. Niewiadomski, Wydawnictwo M. Arcta, Warszawa 1903, s. 74.
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klasycznej Prokofiewa; rados¢ motoryki i rytméw ostrych, kanciastych w sty-
lach muzyki pierwszej potowy dwudziestego wieku...

RADOSC W MELODII

Ruch jest warunkiem podstawowym przejawiania si¢ radosci w muzyce;
na nim jest ona fundowana. Pelni¢ wyrazu natomiast zyskuje rados¢ w tym, co
melodyczne —w motywie, temacie, kantylenie, w profilu, rysunku me-
lodii. Albowiem ,,mowa dZwigkow”, jaka rozwija si¢ w muzyce europejskiej
czasOw nowozytnych w ciggu trzech z gorg wiekéw, jest przede wszystkim
melodyczna: muzyka méwi melodig. Z muzyki dwu wielkich epok jej rozwoju
— baroku i romantyzmu — wywies¢ mozna caly ,,stownik” melodycznych fi-
gur, formut, gestow, motywow i tematéw znaczacych, ktérym przypisa¢ mozna
okreslone uczucia, nastroje, stany emocjonalne, stadia uczuciowe swiadomos-
ci — siebie i Swiata.

Tak wigc muzyka w ciggu trzech wiekOw swego najbardziej intensywne-
go rozwoju — od Monteverdiego po Mahlera — obok motywéw smutku, melan-
cholii, zalu rozpaczy, wzburzenia, gniewu znaczona jest rOwniez motywami
radosci. C4z jednak sprawia, ze okreslone motywy, tematy i gesty melodycz-
ne — u Bacha, Haendla, Scarlattiego, Mozarta, Haydna, Beethovena, Schuber-
ta, Schumanna, Mendelssohna, Chopina, Berlioza, Liszta, Czajkowskiego,
Dworzaka, Mahlera — odbieramy jako radosne? Dlaczego cieszg nas réwniez
takich motywow i tematéw kontrapunktyczne, imitacyjne i dialogowe kombi-
nacje? Tego nie potrafimy definitywnie wyjasni¢, natrafiajgc na jeden z sekre-
tow ekspresyjnego oddzialywania muzyki: tajemnice gry na strunach naszych
emocji, tajemnice rezonowania w naszym odczuwaniu rzeczywistosci.

RADOSC W BRZMIENIU

Radosci dopetnia trzeci z wymienionych czynnikOw zasadniczych dzieta
muzycznego: strona brzmieniow a, ,sonorystyczna”’. Wspéttworzg
ja: harmonika, czyli wspétbrzmieniowos¢ organizowana w systemy harmo-
niczno-tonalne (najpot¢zniejszy z nich, najbardziej dla rozwoju muzyki do-
niosty to system dur-moll, panujgcy w wiekach siedemnastym, osiemnastym
1 dziewigtnastym) oraz kolorystyka brzmieniowa. Znamienna dla ekspresji
muzyki romantycznej — od Mozarta po Mahlera — jest emocjonalnie zabarwio-
na oscylacja, wspoétgranie zmiennych nastrojéw: smutku i radosci, rozwijanie
narracji, rozgrywanie akcji, ksztaltowanie formy pomigdzy biegunami ,,Smie-
chu i placzu” (Lachen und weinen — to tytul jednej z piesni Schuberta). Ta
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cecha muzyki — w ktérej szczegdlne upodobanie majg Mozart, Schubert, Mah-
ler — zasadza si¢ wtasnie na kontrascie trybéw tonalnych: dur — rados¢, moll —
smutek.

Powodem radosci staje si¢ takze sama uroda brzmieniowa, pigknos¢ ,,cia-
ta” muzyki: niuanse barw dZwigkowych solowych instrumentéw — klawesynu
u Couperina, skrzypiec i wiolonczeli u Bacha, fortepianu u Chopina, Liszta,
Debussy’ego, organéw u Messiaena; dialogi barw dZzwigkowych w Koncer-
tach brandenburskich Bacha; wielobarwne spektrum orkiestry symfonicznej
u Mozarta, Webera, Berlioza, Liszta, Wagnera, Straussa, Mahlera, tak inten-
sywnie od osiemnastego wieku rozwijanej, rozbudowywanej, rozszerzanej,
tak bujnie w epoce romantyzmu rozkwitlej. Pod tym wzgledem partytury naj-
wiekszych mistrzow symfonicznej instrumentacji — Berlioza, Liszta, Wagne-
ra, Czajkowskiego, Straussa, Mahlera — skro$ caly zawarty w nich tadunek
ekspresji dramatycznej, a nawet tragicznej, darzg nas, stuchaczy, przede wszy-
stkim radoscig bujnej urody orkiestrowego brzmienia.

ZRODELA RADOSCI

Spytajmy na koniec o Zr6dta owej ekspresji radosci. Czego jest ona
przejawem? Co si¢ w niej — Zrédlowo — ujawnia, eksponuje, manifestuje?
Wskazmy tutaj na cztery takie przyczyny zZrodiowe.

Pierwsza z nich bedzie czysta rad o § ¢ Zy ¢ i a, witalnos¢ jako zasadnicze
Zrédio energii muzykotwdrczych. Rados¢ to niejako pierwotna, wynikajaca
moze z przeswiadczenia o zasadniczej niezniszczalnosci zycia samego w sobie;
zycia przybierajacego tylko rézne dorazne ksztalty, formy, wcielenia, konkre-
tyzacje, takze te dZwickowe w muzyce. Rados¢ to czysto irracjonalna, w swym
optymizmie zgota (pozornie) bez-rozumna (przeczy jej nasze bycie-ku-Smier-
ci), przeciwstawna egzystencjalnemu tragizmowi i wszelkim ,,b6lom istnienia”.

Drugg przyczyng jest — podobnie irracjonalna — rados¢ mitosci
jako spotggowanej w najwyzszym stopniu energii zycia; mitosci jako pierw-
szej egztstencjalnej zasady bycia i podstawowego kryterium istnienia: ,,ko-
cham, wiec jestem”!

Przyczynatrzeciato rados¢ tworzenia (takze — od-tworzenia, jak
w wykonywaniu muzyki) — rados¢ aktu i procesu twdrczego, kreacji artystycz-
nej w jej pierwszej, spontanicznej (improwizacyjnej) fazie, kiedy artysta czuje
potezny przyptyw sity tworczej, niezaleznie od tego, jakie ta sita ma przybrad
ksztalty 1 postacie, w co si¢ oblec i wcieli¢: w dramat, tragedi¢, komedi¢ czy
pogodng opowies¢. Znamienne tu bedzie wyznanie Berlioza o jego pracy nad
Requiem: ,,Tekst Requiem byt dla mnie zdobyczg od dawna pozadang. I gdy
mi jg wreszcie dano, rzucilem si¢ na nig z rodzajem szatu. Zdawato mi sie, ze
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gltowa mi peknie od wysitku kipigcej mysli. Jeszcze plan jednej czgsci nie byt
naszkicowany, a juz zjawial si¢ plan drugiej; nie mogac nadgzy¢ z pisaniem,
zastosowalem znaki stenograficzne — bardzo mi byly pomocne, zwtaszcza w Lac-
rimosa™*. Tak wigc emblematyczne ujecie tematu Smierci w muzyce okazuje
si¢ rowniez owocem spotegowanej energii tworczej, czyli radosci tworzenia!).

Czwartg wreszcie przyczyng emanujacej z muzyki radosci jest wiara religij-
na — pojeta jako akt duchowej wolnosci. Wszak to ona, chrzescijariska Wiara —
w perspektywie Nadziei — ozywia i porusza cztery najwigksze arcydzieta mu-
zycznego theatrum fidei, misterium religijnego w muzyce nowozytnej: Vespro...
Monteverdiego, Msz¢ h-moll Bacha, Mesjasza Haendla i Missa solemnis Bee-
thovena.

*H. Berlioz, Zpami¢tnikéw, thum. i oprac. J. Popiel, Polskie Wydawnictwo Muzyczne,
Krakéw 1966, s.172n.



Stefan MUNCH

COLORITO SACRO
Watki biblijne w operze osiemnastego i dziewigtnastego wieku”

Opery o tresci biblijnej w sposob szczegolny stuzyty budzeniu radosci wsrod odbior-
cow. Odwotywaty si¢ one wprost do sfery sacrum, nieskaZonej ziemskimi namiet-
nosciami i prezentowaty rzeczywistosc¢, w ktorej realizowato si¢ prawo Boze. Kre-
owany w nich obraz swiata byt jednoznaczny i przejrzysty, a granica pomiedzy
dobrem a ztem nie ulegata zatarciu; czynigcy dobro zawsze mogli wyglgdac mito-
sierdzia Bozego oraz nagrody, grzesznicy nie unikali niechybnej kary.

Bez watpienia muzyka wzbogaca nasze przezywanie Swiata i poszerza
przestrzenie modlitwy. Pobudza poboznos¢ i sprawia rados¢ w mozliwie szerokim
sensie tego stowa — od przyjemnosci, jakiej doznaje si¢ w kontakcie z dzietem
dobrze skonstruowanym, do swiadomosci, ze pigkno jest darem, pochodzacym
od Boga i prowadzacym do prawdy. Wynika to z samej natury muzyki, a tak-
ze 7 funkcji, jakg wyznaczano jej od czasow wczesnego chrzescijanistwa.

Podane przez Kwintyliana funkcje mowy: uczy¢, bawié, wzrusza¢ (lac.
docere, delectare, movere), stosujg si¢ przede wszystkim do literatury. Reali-
zuje ona funkcje mimetyczng, czyli nasladuje stworzong przez Boga naturg
doskonatg (ut pictura poesis) i podaje budujace przyktady. Podobnie malar-
stwo, ktére w czasach sredniowiecza bylo przede wszystkim wizualizacjg tres-
ci Pisma Swietego, za sprawa mistrzéw wloskiego renesansu wypelnia takze
postulat nasladowania natury (wl. imitazione della natura). Poprzez architek-
ture sakralng przemawia powaga i godnos¢ Domu Bozego. Muzyka postuguje
si¢ odmiennym tworzywem: jest nim dZwigk, niekiedy o charakterze ilustra-
cyjnym, czesciej jednak pozbawiony imitacyjnego znaczenia (romantycy mowi-
li w tym przypadku o muzyce absolutnej). Waznym komponentem utworu
muzycznego bywa stowo; relacje miedzy muzyka a stowem stanowig od daw-
na wazny przedmiot dyskusji teoretycznych, ktére wykraczajg poza obszar
niniejszych rozwazan'. Jednoczesnie warto przypomnie¢ stowa Alanusa ab
Insulis, cystersa zyjacego w dwunastym wieku: ,,Catos¢ stworzenia to dla nas
jakby ksigzka, malowidto i zwierciadlo, wierny znak naszego zycia i Smierci,
kondycji i losu?. Alan Wyspiarz wyraza w ten sposéb alegoryczne pojmowa-

" Niniejszy tekst jest skrécong wersjg rozdziatu ksigzki ztozonej do druku w wydawnictwie
Polihymnia.

' Zob. M. Bristiger, Zwigzki muzyki ze stowem, PWM, Krakéw 1986.

2Cyt. za: U. E c o, Sztuka i pigkno w sredniowieczu, tham. M. Olszewski, M. Zabtocka, Znak,
Krakéw 1997, s. 98n.
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nie rzeczywistosci: doczesnos¢ jest tylko odbiciem wiecznosci, a wszelkie rze-
czy stworzone wskazujg na Stworcg. Takze w dzietach sztuki nalezy zatem
doszukiwac si¢ odbicia Bozej prawdy i pigkna.

Nie ulega watpliwosci, ze muzyka spetnia swe powinnosci wobec czlowieka
w odmienny sposob niz poezja czy malarstwo. Przemawia ona do nas w sposob
scisle indywidualny, jej odbidr, przezywanie i wartosciowanie sg catkowicie
subiektywne, poniewaz z natury rzeczy muzyka jest asemantyczna, pozbawio-
na znaczen w tym sensie, w jakim komunikuja je dzieta literackie i plastyczne.
Sprobujmy przyjrzeé si¢ sposobom realizacji watkow pochodzacych z Pisma
Swietego, wlaczanych w strukture dzieta operowego.

Tematyka biblijna zajmuje wazne miejsce wsréd wielu Zrédet, do ktérych
siggali tworcy oper od poczatku istnienia gatunku. Kompozytorzy, librecisci,
tworcy architektury scenicznej i kostiuméw, instrumentalisci, Spiewacy oraz
publicznos¢ — wszyscy nalezeli do jednego chrzescijaiiskiego Swiata. Werty-
kalny wymiar kultury i system powszechnych odwotan do watkéw biblijnych
w literaturze, malarstwie, teatrze oraz muzyce sprawity, ze réwniez autorzy
oper mogli bez przeszkdd postugiwac sie tym najbardziej uniwersalnym ko-
dem kulturowym. Nie mieli zadnych trudnosci w przedstawianiu wschodnich
rubiezy Swiata srédziemnomorskiego z jego pejzazami, klimatem, budowla-
mi, kulturg i atmosfera. Wszystko to stuzyto nadawaniu odpowiedniego kolo-
rytu dzietom epickim i dramatycznym. Na rozwdj nowozytnej poezji liryczne;j
oraz réznych gatunkéw muzycznych znaczny wptyw wywarty: Ksiega Psal-
mow, Piesn nad piesniami, Ksigga Koheleta oraz Lamentacje Jeremiasza.

Dramatyzacje scen biblijnych z towarzyszaca im muzykg nalezaty do naj-
wczesniejszych przyktadéw tworczosci muzyczno-teatralnej. Jak wiadomo,
Sredniowiecze uzywato nazwy ,.theatrum” w odniesieniu do miejsca (budowli),
a nie dziedziny sztuki; to, co wystawiano, zwalo si¢ najczesciej ,,ludus” (gra).
Zachowane zapisy Ludus Passionis [Gry o Mece Panskiej|, Ludus Paschalis
[Gry o Zmartwychwstaniu Paniskim], Ludus Danielis [Gry o Danielu] i wielu
innych, wskazuja czesto na istotny udziat muzyki w spektaklu. Spiew towarzyszyt
wejsciu aktoréw, piesni (czg¢sto psalmy) oddzielaty poszczegdlne epizody lub
stanowity rodzaj komentarza. Spektakle odwotywaty si¢ do Starego i Nowego
Testamentu, tekstéw hagiograficznych (byty to miracula, czyli historie o cudach
czynionych przez swigtych) i apokryfow. W przedstawieniach wykorzystywa-
no teatralne efekty i maszyneri¢, angazowano niematg liczbe wykonawcow.
Zapewne w niektérych miejscowosciach sztuki wystawiane byty bardzo skro-
mnie, ale nie ulega watpliwosci, ze 6wczesni widzowie, a na pewno ci, ktérzy
zyli w péZnym Sredniowieczu, znali rozmaite efekty teatralne. Zadaniem tych
spektakli bylo ukazywanie catej historii biblijnej, od stworzenia Swiata do
Sadu Ostatecznego. Cykle ztozone z trzydziestu czy nawet pigédziesigciu od-
dzielnych dramatow, trwaty calymi dniami, a kazdy ludus prezentowal inng
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opowies¢ o wydarzeniach ziemskich 1 nadprzyrodzonych. Cykl z Valencien-
nes — Mystere de la vie faiz mort Passion et Resurrection de ostre Seigneur
lesus Crist joué a Vallenchienne en 1547 [Misterium o zyciu, czynach, §mierci,
mece i Zmartwychwstaniu Naszego Pana Jezusa Chrystusa odegrane w Va-
lenciennes w roku 1547] — liczy sobie blisko pigcdziesiat tysigcy wierszy.
Zostal opracowany przez trzech tamtejszych klerkéw na podstawie wczesniej-
szych trzech wielkich francuskich Pasji — Eustache’a Mercadégo (z lat trzy-
dziestych pigtnastego wieku), Arnolda Grébana (napisanej okoto roku 1450)
1 Jeana Michela (z roku 1486).

Forma pasji byla w zasadzie niezmienna, niezaleznie od kraju pochodzenia:
francuskie mystéres, angielskie miracle plays, niemieckie Passionspiele i wto-
skie sacre rappresentazioni nie réznilty si¢ pod wzgledem kompozycyjnym.
Wszystkie misteria pasyjne z pigtnastego wieku sg w istocie wariantami jed-
nego wzorcowego tekstu, opartego na Wulgacie, na Meditationes Pseudo-Bo-
nawentury, Ztotej legendzie Jakuba de Voragine i innych Zrédtach, gtéwnie na
ewangeliach apokryficznych®. Tworcy misteriow nie usitowali wcale rekonstru-
owac Swiata biblijnego — przeciwnie, dazyli do tego, by uwypukli¢ te wszyst-
kie elementy, ktére uwazali za ponadczasowe i uniwersalne. Ich ,,Swiadomos¢
historyczna” byta catkowicie uspiona*. Podobng tendencj¢ mozemy zaobser-
wowac na obrazach Roberta Campina, Johannesa van Eycka, Rogiera van der
Weydena i innych mistrzow niderlandzkich, ktérzy przedstawiajac sceny Zwia-
stowania lub Narodzenia, uzywali jako tla wspdlczesnej architektury Brugii,
Gandawy i Antwerpii.

Charakterystyczng wlasciwoscig wspomnianej Pasji z Valenciennes oraz
jej trzech poprzedniczek jest poszerzanie pierwotnego schematu kompozycyjne-
go, ktéry wynikat z Ewangelii synoptycznych, o kulturowe cechy bohaterow.
Sceniczna opowies¢ snuje paralelnie liczne watki, powigzane ze sobg, 1 uktada
si¢ w dramatyczng relacj¢ o Mece Panskiej. W tekscie z Valenciennes splecio-
ne zostaty ze sobg historie: Anny i Joachima (rodzicow Marii Panny), Jana
Chrzciciela (oraz jego rodzicow — Elzbiety i Zachariasza), Marii i J6zefa, Heroda
i Herodiady, Judasza, Marii Magdaleny oraz historia zycia, Smierci i zmartwych-
wstania Chrystusa. Na te historie naktadajg si¢ watki drugorzedne (J6zefa z Ary-
matei czy t.azarza), a wszystkie one zbiegajg si¢ w weztowych punktach historii
Swietej.

Z rozmaitych wzgledéw ewolucja cyklu misteryjnego nie byta mozliwa — przede
wszystkim dlatego, ze sztuki te czerpaly wylacznie z Pisma Swietego i nie

37Zob.E.Konigson,Przestrzen i miejsce mitu, ttum. B. Walkiewicz, w: Zwierciadto swia-
ta. Sredniowieczny teatr francuski, red. A. Loba, stowo/obraz terytoria, Gdarisk 2007.

“Por. A.Nic o 11, Dzieje dramatu od Ajschylosa do Anouilha, ttum. H. Krzeczkowski, W. Niepo-
kélezycki, J. Nowacki, t. 1, PIW, Warszawa 1975, s. 137-146.
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mogty wprowadzac watkéw z innych Zrédet. Sztuki o swigtych stwarzaty pod
tym wzgledem wicksze mozliwosci; tgczono w nich watki hagiograficzne (czer-
pane ze Ziotej legendy Jakuba de Voragine i tradycji kultéw lokalnych) z ko-
medig realistyczng i powiescig awanturniczg. Najobszerniejszy zbidr utworéw
przedstawiajacych cuda NajsSwietszej Marii Panny to cykl Les miracles de
Notre-Dame, do ktérego zalicza si¢ takze Robert le Diable. Ta historia nor-
mandzkiego ksigcia po uptywie stuleci zainspiruje Giacomo Meyerbeera i jego
libreciste Eugéne’a Scribe’a. Ich Robert Diabet, wystawiony w roku 1831,
okaze si¢ najwiekszym sukcesem grand opéra.

Dziatania Cameraty florenckiej, ktére u progu siedemnastego wieku do-
prowadzity do narodzin opery, wynikaty z checi wskrzeszenia tragedii antyczne;j
w jej mozliwie autentycznym ksztalcie. Zrédlem tematéw najwczesniejszych
realizacji nowego gatunku byla wigc mitologia i historia starozytna, sama zas
opera przeszia szybkg ewolucje — od elitarnej rozrywki intelektualistow, po-
przez forme teatru dworskiego, ku publicznym widowiskom, prezentowanym
na scenach wielu miast wloskich.

W drugiej potowie sidemnastego wieku pojawity sie pierwsze opracowa-
nia watkow biblijnych. Z okazji otwarcia teatru operowego przy Ginsemarkt
w Hamburgu w roku 1678 wystawiono Adama i Ewe Johanna Theile, w dwa
lata pdZniej Ester¢ Nikolausa Adama Strungka. Do najwczesniejszych przy-
ktadow realizacji tematu biblijnego we Francji nalezy tez opera Jefte z roku
1732 skomponowana przez Michela Pignoleta de Montéclair do libretta ks. Si-
mon-Josepha Pellegrina. Gatunkiem najscislej zwigzanym z tematyka biblijng
i stuzgcym budzeniu poboznosci okazato si¢ jednak oratorium, a nie opera.

Wiele ksigg biblijnych zachowuje charakter epickiej relacji i z tego powo-
du osnowg nawigzujacych do nich utworéw stowno-muzycznych jest partia
narratora (wi. testo). W roku 1600 wystawiono u Filipindw w Oratorio di Santa
Maria in Vallicella Rappresentazione di Anima e di Corpo [Przedstawienie
duszy i ciala] Emilia de Cavalieriego. Kompozytor pracowal wczesniej we
Florencji dla Medicich i Bardich, realizujagc migdzy innymi Aminte Tassa, I/
pastor fido Guariniego i dramaty pastoralne z muzycznymi intermediami. Te-
raz napisal widowisko w catosci spiewane do tekstu Agostina Manni, pod
wzgledem formy literackiej zblizone do moralitetu. Mozliwe, ze to byt poczatek
oratorium (blisko potowe tekstu realizowal chér). PéZniejsze realizacje tego
gatunku, podejmowane przez Giacoma Carissimiego, Antonia Caldare i Ales-
sandra Scarlattiego doprowadzg do rozkwitu oratorium w twérczosci Georga
Friedricha Haendla. W kulturze muzycznej protestanckich Niemiec najwaz-
niejszym zjawiskiem okazalo si¢ oratorium pasyjne, ktore w najdoskonalsze;j
postaci znamy z tworczosci Johanna Sebastiana Bacha. Podstawg libretta byt
tu tekst ewangeliczny, dopetniany i komentowany przez recytatywy, choraty
(byty to przede wszystkim hymny uzywane w liturgii) oraz arie, ariosa i chory,
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do ktorych teksty tworzyli wspétczesni Bachowi poeci. Tak rozumiane i reali-
zowane oratoria przeciwstawiano operom, jakoby budzgcym niezdrowe emo-
cje, ,,bezboznym” i gloszgcym falszywa — bo nawigzujacg do pogariskiego
antyku — wizj¢ Swiata. W imig¢ tych zastrzezet w roku 1703 papiez Klemens
XI zakazat wystawiania wszelkich spektakli teatralnych w Rzymie. Oczywi-
Scie sprytni Wtosi znaleZli szybko rozwigzanie: oratoria z tego czasu, z alego-
ryczng badz religijng trescia, wprowadzaly muzyke niemal operowa’.

W katolickiej Europie postanowienia Soboru Trydenckiego wyraZnie na-
kazywaty, by literatura, malarstwo i muzyka czerpaty natchnienie z Pisma
Swietego. Ponadto Sobér formutowat wobec sztuki postulat doktrynalnej wier-
nosci i powierzat instytucjom Kosciota kontrolg nad twdrczoscig artystyczng.
Prowadzito to nieraz do konfliktéw i sporéw: kiedy Caravaggio namalowat
dla kosciota San Luigi dei Francesi w Rzymie Sw. Mateusza z aniotem, wy-
wotal nim gwattowne sprzeciwy, poniewaz ukazat Ewangelist¢ jako starego,
spracowanego czlowieka, naruszajgc zasad¢ decorum (na podobny zarzut na-
razit si¢ takze, tworzac Smier¢ Marii dla kosciota Santa Maria della Scala)®.
Najpowszechniejsze zarzuty, jakie stawiano malarzom, dotyczyty wiasnie nie-
dostatku decorum lub zaludnienia obrazu postaciami, ktére wedtug biblijnego
przekazu w przedstawianej sytuacji nie mogly uczestniczyé. W przypadku
muzyki trudniej byto dowodzi¢, ze jest ona w niedostatecznym stopniu pobozna
czy tez wypetniona Swieckimi srodkami ekspresji, jakkolwiek utwory pisane
dla celow liturgicznych zalecano komponowac ,,in stile osservato”, w stylu
scistym, kontrapunktycznym, czyli palestrinowskim (albo w takim, ktéry w wie-
ku siedemnastym i osiemnastym uchodzit za styl Palestriny). W istocie kom-
pozytorzy niezbyt przejmowali si¢ tym postulatem i na przykitad Scarlatti
pisywal msze w homofonicznym i koncertujagcym stylu galant.

Nieco inaczej wygladala sytuacja opery, tu bowiem ocenie podlegaty li-
bretta, od czaséw Cameraty zdominowane przez watki mitologiczno-antycz-
ne. Nowy gatunek mial swoich entuzjastow takze wsréd wptywowych ludzi
Kosciota — kardynatéw Kurii Rzymskiej i biskupéw diecezjalnych. Ale nawet
przy tolerancji i zyczliwosci z ich strony prezentacje wydarzen z Nowego Te-
stamentu na operowej scenie byly wykluczone, podobnie jak przedstawienia
interpolowanych watkami obyczajowo-komediowymi historii starotestamento-
wych (jedna z nielicznych oper nawigzujacych do wydarzen, o ktérych mowa
w Ewangeliach, to Herodiada Julesa Masseneta).

5 Zob. np. San Filippo Neri i Sedecia Scarlattiego, La Resurrezione di Nostro Signor Gesu
Cristo [Zmartwychwstanie Pana Naszego Jezusa Chrystusa] i1/ Trionfo del Tempo e del Disingan-
no [Triumf Czasu i Rozczarowania] Haendla, przypomniane niedawno na ptycie Cecilii Bartoli
Opera proibita (Decca, 2005).

®Por. M. Rzepifiska, Siedem wiekéw malarstwa europejskiego, Ossolineum, Wroctaw
1988, s. 221n.
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Wsréd oper podejmujacych watki z Pisma Swietego mozna wyodrebnié
dwie grupy: jedna to utwory, ktére miaty na celu rozbudzanie poboznosci, dru-
ga postugiwata si¢ tematykg biblijng w celu ukazania aktualnych probleméw.
Zwtlaszcza w epoce romantyzmu opery biblijne nie zachowywaly charakteru
przedstawien scisle religijnych i czgsto postugiwaty si¢ systemem réznorod-
nych odniesiefi do wspétczesnosci. W Pismie Swietym poszukiwano nie tylko
Zrédia norm etyczno-moralnych, ale i lokalnego kolorytu, tworzono ustgpy
muzyczne, ktére miaty na przyktad nasladowac¢ muzyke hebrajska — jak styn-
ny chor Va, pensiero sull’ali dorate z opery Giuseppe Verdiego Nabucco, alu-
zyjny wobec éwczesnej sytuacji Wioch.

Jezuici natychmiast rozpoznali mozliwosci tkwigce w operze, jej rosnacej
popularnosci i sile oddzialywania. Przeznaczyli dla niej wazne miejsce w swo-
im programie kulturowym i tak stala si¢ ona kolejnym sposobem gtoszenia
chwaty Bozej. Protestanci z kolei uznali oper¢ za ewidentny przyktad zepsu-
cia z uwagi na elementy mitologii, ,,Jubieznos¢”, czyli obecnos¢ watkéw mi-
tosnych, i1 efekty sceniczne bgdace podnietg dla zmystéw. Taki poglad miat
swoja tradycje w traktacie Tertuliana De spectaculis, demaskujagcym miedzy
innymi falsz egzystencjalny w teatrze czy w krytykujagcym widowiska nau-
czaniu §w. Jana Chryzostoma.

Marc-Antoine Charpentier, jako kompozytor teatralny znany gtéwnie dzigki
wspoétpracy z Molierem, z muzykg sakralng zetknat si¢ podczas swych rzym-
skich studiéw u Giacoma Carissimiego, by po powrocie do Francji pracowac
przez kilkanascie lat dla Marii Lotarynskiej, ksi¢znej de Guise. Tworzyt dla
niej liczne utwory koscielne: Stabat Mater, Magnificat, Regina coeli, jak row-
niez mniejsze dzieta sceniczne o tematyce zaczerpnietej z mitologii (Actéon,
La descente d’Orphée aux enfers). W p6Zniejszym okresie, gdy otrzymat sta-
nowisko maitre de musique w Sainte-Chapelle, skomponowat dwie tragedie
muzyczne — Celsusa meczennika, dzieto zaginione, oraz zachowany do dzis
utwor Dawid i Jonatan — ktdre zostalty wystawione w kolegium Louis-le-Grand.
Po prawykonaniu w lutym 1688 roku dzieto Dawid i Jonatan utrzymywato si¢
dhugo w repertuarze wielu kolegiéw jezuickich we Francji. Wedtug wspdtczes-
nych Swiadectw opera biblijna Charpentiera byta czescig wigkszego przedsiewzig-
cia, wykonywano ja bowiem pomiedzy pigcioma aktami taciniskiej tragedii
Saul ksiedza Pierre’a Chamillarta. Naturalng kolejg rzeczy osnowg spektaklu
stat si¢ tekst mowiony, muzyczne opracowanie Charpentiera miato zas na celu
wzmocnienie intensywnosci wyrazu emocjonalnego. Niezaleznie od opery
Charpentier napisat tez dwuczgsciowy motet Mors Saiilis et Jonathae.

Saul byt pierwszym krélem Izraela i Judy, a jego historig interesowali si¢
juz autorzy sredniowiecznych misteriow, potem Wolfgang Schmeltzl (dramat
Samuel und Saul, 1551). Hans Sachs (Tragedie Konig Sauls mit Verfolgung
Davids, 1557), Jean de La Taille (Saiil le furieux, 1572), Joost van der Vondel
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(dramat Gebroeders, 1640) az po Henry’ego Purcella (scena dramatyczna Saul
i wiedZma 7 Endor, 1693) i Georga Friedricha Haendla, ktéry swoje trzyakto-
we oratorium Saul wystawit w roku 1739.

Dzieje Saula zajmuja wigkszg czgs¢ Pierwszej Ksiggi Samuela. B6g odrzu-
cit Saula, gdy ten nie wykonat jego nakazu (por. 1 Sm 15, 17-29). Saul pozo-
stal jednak krélem az do Smierci, a na jego nastgpce Bég wybrat Dawida, syna
Jessego. Saul przesladowat Dawida, dowiedziawszy si¢, ze ma on by¢ krélem,
a Bog za kazdym razem Dawida ratowal. Po Smierci Samuela (por. 1 Sm 25, 1)
Saul probowal porozumiec si¢ z nim za posrednictwem kobiety z Endor, ktéra
wywolywala duchy, cho¢ bylo to zakazane przez Prawo. Ksigga koriczy si¢
opisem Smierci Saula i jego syna Jonatana w bitwie na wzgdérzu Gilboa pod-
czas trzeciej wojny z Filistynami.

Niezaleznie od popularnosci, jakg w teatrze jezuickim zdobyto dzieto Char-
pentiera, pierwszg biblijng operg na scenie Krdolewskiej Akademii Muzyki byt
Jefte (1732) Pignoleta de Montéclaira. Tres¢ jedenastego rozdziatu Ksiggi Se-
dziéw niezbyt krepowata wyobraznig librecisty (byt nim ksigdz Simon-Joseph
Pellegrin), ktéry dla zados€uczynienia tradycji szczgsliwego zakoniczenia (wh. lie-
to fine) nie zawahat si¢ zmieni¢ finatu opowiesci. Poza tym biblijna relacja o Jeftem
jest nieporéwnanie krétsza niz historia Saula i librecista musiat jg rozbudo-
waé, migdzy innymi o konieczny w operze watek romansowy. Nic dziwnego,
ze dzieto spotkato si¢ z koscielnym potgpieniem i jeszcze w roku 1736 arcybiskup
Charles Vintimille bezskutecznie prébowal zakaza¢ dalszych przedstawien’.
Wydaje si¢, ze ksigdzu Pellegrinowi nie mozna zarzuci¢ braku poboznosci,
kierowatl si¢ on raczej wtasciwg epoce sklonnoscig do ,,ulepszania” Zrdodet.
Wcigz nieodzowny w operze prolog wprowadza na scen¢ Apollina, Wenus,
Terpsychore oraz Polihymni¢ i dopiero pojawienie si¢ Prawdy i cnét przepe-
dza wszystkie fantomes séduisants; wtedy triumfujgca Prawda odgrywa opo-
wies¢ o Jeftem.

Niewykluczone, ze sukces tej wielokrotnie wznawianej opery zachecit Wol-
tera do zmierzenia si¢ z tematem biblijnym. Jakkolwiek Wolter uwazat Jean-
Philippe’a Rameau za ,,nudnego pedanta”, wkrétce po premierze jego Hipolita
i Arycji (1733) wystapit z propozycjg wspdtpracy i1 szybko naszkicowal libret-
to na temat Samsona®. Rameau zabrat si¢ do komponowania, tymczasem Wolter
popadt w nietaske z powodu swoich Listow filozoficznych 1 schronit si¢ w zamku
Cirey. Brakujacych fragmentéw libretta nie dostarczyl, kompozytor zarzucit
wiec projekt, a napisang wczesniej muzyke wykorzystal zapewne w innych
utworach. Nigdy nie powrdcit juz do Samsona, a wzgardzone libretto Woltera
obudzito po latach zainteresowanie Camille’a Saint-Saénsa.

"Por. P. Kamiiski, Tysigc i jedna opera, PWM, Krakéw 2008, t. 1, s. 986.
8 Por. tamze, t. 2, s. 193n.
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Zawarta w Ksiedze Rodzaju (por. Rdz 38-50) opowies¢ o J6zefie jest jed-
nym z najczgsciej podejmowanych przez pisarzy watkéw Starego Testamentu.
Nawigzat do niej miedzy innymi Mikotaj Rej, piszac swéj Zywot Jozefa z po-
kolenia 7ydowskiego (1545), wzorowany by¢ moze na utworze niderlandzkiego
humanisty Corneliusa Crocusa, a p6t wieku p6Zniej takze Szymon Szymonowic
w laciskim dramacie Castus Joseph, ktory na jezyk polski przetozyt nieba-
wem Stanistaw Gostawski. Opera Legenda o Jozefie w Egipcie, ktorg napisat
Etienne-Nicolas Méhul w roku 1807, nie zostata dobrze przyjeta za zycia kom-
pozytora i prawdziwe sukcesy zaczeta odnosi¢ dopiero po wznowieniu w Opéra-
-Comique (1851), po ktérym pojawita si¢ takze jej parodia na scenie Bouffes
Parisiens (Jozefina przez swe siostry sprzedana, 1886). Dzieto Méhula, podobnie
jak pochodzaca z tego samego okresu Smierc Adama i jego apoteoza Jean-Frangois
Lesueura, bylo przede wszystkim reakcja na ostentacyjny antyklerykalizm
nieodleglych czaséw rewolucji. W réwnym stopniu wykorzystywato takze
,»mode¢ na Egipt”, jaka zapanowala w Paryzu po kampaniach napoleoriskich.
Pod wzgledem muzycznym opera Méhula zachowuje wiele cech opery ko-
micznej (na przyktad prostote pozbawionych wirtuozerii arii) przy zachowaniu
zywiolu symfonicznego, ktéry przenika sceny zbiorowe i finaty, Swiadczace
o dobrym wyczuciu teatru.

Do Ksiggi Wyjscia nawigzywata opera Gioachina Rossiniego Mojzesz w Egip-
cie (1818), wystawiona w neapolitaiiskim Teatro di San Carlo zgodnie z miej-
scowg tradycjg, ktora pozwalala na prezentacje¢ tego rodzaju dziet w okresie
Wielkiego Postu, o ile nie podejmowaty one tematéw swieckich. Autorem li-
bretta byt Andrea Leone Tottola, ktéry nie siegnat wprost do Pisma Swietego,
lecz skorzystat z tragedii L’Osiride ks. Francesca Ringhieriego, taczacej prze-
kaz biblijny z watkiem mitosnym. Osiem lat p6Zniej Rossini przerobit opere,
przystosowujac do libretta francuskiego i wystawit ja w Krélewskiej Akade-
mii Muzyki pod tytutem Mojzesz i faraon.

Zaréwno Legendg¢ o Jozefie Méhula, jak Mojzesza Rossiniego mozna po-
traktowac jako rezultaty zainteresowania Egiptem i jego architekturg (albo ra-
czej tym, co uwazano wtedy za styl egipski w scenografii teatralnej). Poza tym
opera ,,labedzia z Pesaro”, jak nazywano Rossiniego, stwarzata okazj¢ do in-
teresujgcych rozwigzan, jesli chodzi o maszyneri¢ teatralng i ,,efekty”, nie-
zmiennie lubiane przez publicznos¢. Plagi egipskie, grom, ktéry spada z nieba,
by porazi¢ Ozyrydesa (efekt stosowany z upodobaniem od czaséw opery ba-
rokowej), czy finalowe przejscie przez Morze Czerwone otwieraty pole do
popisu dla maszynistéw teatralnych. Skadingd wiadomo, ze akurat ta scena
podczas premiery wypadta nienajlepiej, budzac na widowni wybuch Smiechu
zamiast podziwu.

Wspomniana historia Nabuchodonozora nalezy do tych fragmentéw Biblii,
ktére najwczesniej zaczgto przetwarzac na uzytek oper i baletow, upatrujac w niej
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przykiad triumfu wiary 1 wytrwatosci nad tyranig. Krol, o ktérym wspomina
Pismo Swigte, to Nabuchodonozor II. Rzadzit on w Babilonii od roku 605 do
562 p.n.e. jako najpote¢zniejszy i najdtuzej panujacy krél okresu nowobabiloni-
skiego (625-539 p.n.e.). Za jego czasOw miasto Babilon i potudniowe pafistwo
mezopotamskie, Babilonia, osiggnetly szczyt potegi i bogactwa. Ze Zrodet wy-
nika, ze Nabuchodonozor byt wiadca zdolnym, ale okrutnym i nie cofat si¢
przed niczym, aby ujarzmi¢ narody stawiajgce mu op6r (por. 2 Krl 25, 7).

Najwazniejsze wydarzenia z dziejéw biblijnego Izraela zwigzane z pano-
waniem tego wtadcy, to spustoszenie Judy, zdobycie Jerozolimy, spalenie
Swigtyni Salomona i deportacja do Babilonii (597-581 p.n.e.). Opis tych wyda-
rzefi oraz glgboka refleksje nad nimi odnajdziemy w Drugiej Ksigdze Krélewskiej,
w obu Ksiggach Kronik i w Ksigdze Jeremiasza. Uzupelniajg je Ksiggi Ezdra-
sza, Neremiasza i Estery. Ksiega Daniela (por. 1-5) opisuje pobyt Zydéw na
dworze Nabuchodonozora oraz przedstawia wizje apokaliptyczne. Prorok Je-
remiasz, naoczny $wiadek zburzenia Swiatyni, radzit podda¢ si¢ Nabuchodo-
nozorowi, w ktéorym widzial narz¢dzie gniewu Panskiego. Nadejdzie czas,
przepowiadat Jeremiasz, ze painstwo Nabuchodonozora bedzie musiato stang¢
przed obliczem Pana (por. Jr 27). W Ksigdze Daniela natomiast opisane jest
szaleristwo Nabuchodonozora; watek ten cieszyt si¢ pdzZniej popularnoscig
wsrdd twoércéw operowych.

Sredniowieczne rekopisy odnalezione na gérze Athos, w klasztorze Sw. Kata-
rzyny na Synaju czy w Atenach, zawierajg niemato utworéw teatralnych na
temat kréla Babilonii, takze z muzykg i taficami. Wsréd barokowych autos
mosaycos, sztuk hiszparskich o tematyce religijnej, do tematu Nabuchodono-
zora odnoszg si¢ migdzy innymi dzieto z 1726 roku El Bruto de Babilonia,
ktérego twdrcami byli Jeronimo de Cancer y Velasco, Austin Moreto i Juan de
Matos Fragoso, czy Tragicomedia di Nabucodonosor, utwér lizboniczyka Juana
de la Rocha, ktéry w roku 1603 wstapit do Towarzystwa Jezusowego, a dwa-
dziescia lat pézniej podazyt jako misjonarz do Indii’. Publicznosé florencka
miata okazje zobaczy¢ La Rappresentatione di Nabucodonosor, re di Babilo-
nia w 1558 roku. Takze w Anglii wystawiono przedstawienie Fierie Furnace,
w ktérym pojawiat si¢ babiloriski wiadca, chetnie poréwnywany z krélem Jaku-
bem I Stuartem; wiadomo o podobnych spektaklach w Wiedniu i Strasburgu'®.
Nabuchodonozor, lepiej znany mitosnikom opery pod imieniem Nabucco, cie-
szyt si¢ sporym ,,wzigciem” wsrdd librecistow czaséw baroku. W Hamburgu
Reinhard Keiser, kapelmistrz tamtejszej opery, wystawit swoja wersje historii

° Por. Die Couleur locale in der Oper des 19. Jahrhunderts, red. H. Becker, Bosse, Regens-
burg 1976, s. 326.

10Zob. M. R o e sler, Materials for the Study of English Drama, t. 12, Librairie Universitaire,
Louvain 1936.
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Nabuchodonozora do libretta Friedricha Hunolda, ktére w roku 1728 ponow-
nie ozdobil muzyka Georg Philipp Telemann. Réwniez w Wiedniu, na zlece-
nie cesarza Jozefa I, Attilio Ariosti skomponowat kolejng opere na ten sam
temat. Istnieje tez dwuczgsciowe oratorium Scarlattiego Sedecia, re di Geru-
salemme, ktérego bohaterem jest ostatni krdl Judy z czaséw babiloriskiego
najazdu. Dzieto powstalo podczas drugiego pobytu Scarlattiego w Rzymie
(w latach 1703-1708), kiedy kompozytor pracowat dla swoich protektoréw —
kardynata Ottoboniego i markiza Ruspoli oraz dla Oratorium $w. Filipa Neri.
Giancarlo Rostirolla w swoim katalogu dziet Scarlattiego okresla przypusz-
czalng date pierwszego wykonania utworu na rok 1706''. Mozliwe jednak, ze
odbyto sie ono wczesniej: Alessandro Morelli, badajacy rzymski repertuar
oratoryjny z poczatku stulecia, przesuwa premier¢ Sedecii na lata 1703-1705.
Dzigki p6éZniejszym wykonaniom w Wiedniu i Florencji zachowalo si¢ sporo
materialow nutowych. Sedecia jest waznym punktem na drodze rozwoju ga-
tunku oratoryjnego od Carissimiego do Haendla. Wigkszos¢ librett rzymskich
oratoriow nawigzywata jednak do watkéw zaczerpnietych z Ewangelii lub ha-
giografii, podczas gdy watek Sedecii — libretta Filippa Ortensia Fabbriego —
wywodzi si¢ ze Starego Testamentu (juz choc¢by z tego wzgledu Scarlatti anty-
cypuje londynskie oratoria Haendla). Historia nieszczesliwego kréla Sedecja-
sza, ktory byt swiadkiem smierci swoich syndw, a nastgpnie zostal oslepiony
i uwieziony z rozkazu Nabuchodonozora, pochodzi z Drugiej Ksiggi Krdolew-
skiej (por. 24, 18-25, 7). Wielokrotnie wspomina o Sedecjaszu rowniez Je-
remiasz.

Przedstawienie tragicznego losu krélewskiej rodziny, nacechowane gte-
bokg prawda psychologiczng, godng operowej sceny, niesie ze sobg morat:
krol Judei zostat ukarany za sprzeciwianie si¢ woli Boga, co w libretcie wyra-
zajg stowa Sedecjasza: ,,Di mie sciagure estreme le mie colpe fur seme”. Na-
bucco, cho¢ przedstawiony tu jako odrazajacy, cyniczny potwor, okazuje si¢
wiec narzedziem sprawiedliwej (na nasz wspolczesny gust moze jednak zbyt
drastycznej) kary. W czasach Scarlattiego wymowa Sedecii byla, jak si¢ wy-
daje, nie tylko religijno-moralna, ale takze polityczna: bliska wojna o sukcesj¢
hiszpanska budzita w Rzymie zrozumiaty niepokdj.

Jeszcze w dziewigtnastym wieku religijne i etyczne przestanie tego frag-
mentu Biblii inspirowato twdrcéw teatru, opery i baletu. Gian Battista Niccolini
stworzyt w roku 1815 wierszowany dramat o Nabuchodonozorze z wyrazny-
mi aluzjami do epoki napoleoriskiej. Temistocle Solera, romantyczny poszu-
kiwacz przygdd i podrdznik, a jednoczesnie kompozytor i librecista, swoje
libretto przeznaczyt z poczatku dla Otta Nicolaia, ktéry odrzucit tekst jako rze-

1 Zob. Alessandro Scarlatti: Catalogo generale delle opera, oprac. G. Rostirolla, ERI, Torino
1972.
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komo ,,niemuzyczny”, wybierajac Il proscritto Rossiego (opera ta poniosta
zresztg dotkliwg kleske). Solera opart si¢ nie tyle na Biblii, ile na sztuce Fran-
cisa Cornue i Augusta Anicet-Bourgeois, wystawionej z sukcesem na scenie
Théatre de I’Ambigu w Paryzu, a nieco pdZniej granej w mediolanskiej La
Scali jako spektakl baletowy z choreografig Antonia Cortesiego. W rezultacie
przygotowane przez Solere libretto otrzymat Giuseppe Verdi, odnoszac pierw-
szy z serii swoich wielkich triumféw. Niezrazony fatalnym przyjeciem opery
Un giorno di regno (Dzien krolowania) z roku 1840, kompozytor ten ustalit
warunki i termin nastgpnej premiery z impresariem Teatro alla Scala, Bartolo-
meem Merellim. Ryzyko finansowe przedsigwzigcia nie byto duze, poniewaz
w teatrze pozostaly zaprojektowane przez Baldassare Cavallottiego dekoracje
i kostiumy do wersji baletowej. Powszechnie znany jest sukces, jaki osiggneta
nowa opera Verdiego (w La Scali ponad szes¢dziesigt spektakli w premiero-
wym roku 1842), a takze jej triumfalny pochdd przez europejskie sceny, od
Lizbony po Lwow.

Librecista nawigzat zar6wno do Drugiej Ksiggi Krélewskiej, jak i do Ksiegi
Daniela, tworzgc libretto skondensowane pod wzgledem fabularnym, a wzoro-
wane bezposrednio na wspomnianej sztuce, wystawionej w Théatre de I’ Ambigu.
Szaleristwo Nabuchodonozora to kara za pyche i zuchwatos¢; w akcie drugim
nastgpuje stynne concertato S’appressan gl’instanti d’un’ira fatale; sui muti
sembianti gia piomba il terror. Kiedy krdl skazuje wszystkich Izraelitow na
smieré, przeklina kaptan6w Baala i sam ogtasza si¢ bogiem (,,Non son piU re,
son Dio!”), piorun uderza z nieba, powalajac bluZniercg.

W dalszym ciggu akcji dotknigty szaleristwem Nabucco odzyskat zmysty,
gdy pomodlit si¢ o ratunek do Jahwe (Dio di Giuda). Tradycja nakazywata
doprowadzi¢ akcje¢ do lieto fine, kochankowie (Fenena i Izmael) zatem taczg
si¢, a pozytywng wymowe dzieta wzmacnia wewnetrzne przeobrazenie kréla
Babilonii, a takze zapowiedZ korica niewoli babiloriskiej'>.

Warto przy tym zauwazyc¢, ze Nabuchodonozor, potezny witadca, ktéry
profanuje swigtyni¢ jerozolimska, a nastgpnie — ukarany przez Boga — pogra-
za si¢ w obledzie i odzyskuje zmysty po okazaniu pokory, moze postuzy¢ co
najwyzej za przyktad powierzchownie nawréconego grzesznika. Najwazniej-
sze przestanie libretta wigze si¢ z postacig Zachariasza, arcykaptana i ducho-
wego przywodcey Izraelitéw. Jego wiara jest niezachwiana i ufna. Dlatego tez
na poczatku uspokaja przygngbionych i zleknionych, wspominajac wyzwole-
nie z niewoli egipskiej; pdZniej jest jeszcze jego pickna modlitwa w akcie dru-

12 Prorok Jeremiasz zapowiadal siedemdziesiat lat spustoszenia ziemi judzkiej (por. Jr 25, 11).
Niewola Zydéw skoriczyta sie, gdy Cyrus II Wielki dokonat podboju Babilonii i zgodzit si¢ na ich
powr6t do ojczyzny (lata 539-538 p.n.e.). Sposréd catej deportowanej spotecznosci do Judy po-
wrdcily plemiona Lewiego i Beniamina; inne pozostaty, stajac sie tak zwanymi zaginionymi ple-
mionami Izraela.
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gim 1 niemniej poruszajace proroctwo po chorze w akcie trzecim. Wiasnie
chérowi, symbolizujgcemu lud Izraela, przypada w Nabucco rola czwartego
protagonisty, wzmocniona dodatkowo aktualizujacym odczytaniem Va, pen-
siero jako swoistego manifestu risorgimento'?.

Akt trzeci opery dostarczal dekoratorom pretekstu do ukazania legendar-
nych wiszacych ogrodéw Semiramidy, jednego z siedmiu cudéw starozytne-
go swiata. Oprocz pigknej muzyki do publicznosci przemawialy wiec efekty
wizualne.

Popularnos¢ watku Nabuchodonozora wynikata z jego religijno-moralne-
go i politycznego przestania, ale takze z zainteresowania tajemniczym Swia-
tem Wschodu. Scenograf Antonio Basoli tworzyt w tamtych czasach liczne
projekty patacow w stylu ,,asyryjsko-syryjsko-babiloriskim”, dokonujgc w isto-
cie syntezy architektury baroku ze stylem staroegipskim. Taka scenografia
pojawita si¢ na przyktad w Cyrusie z Babilonii i Semiramidzie Rossiniego.

Przyktadem catkowicie dowolnego traktowania watku biblijnego jest Krdlo-
wa Saby Charlesa Gounoda. Zachg¢cony powodzeniem Fausta i wcigz pozada-
jacy sukcesu w Operze, kompozytor siggnat po adaptacje dramatu Gérarda de
Nervala, ktérg dla sceny muzycznej przygotowali ci sami librecisci — Jules
Barbier i Michel Carré'*. Tytutowa posta¢ pojawia si¢ w Pierwszej Ksigdze
Krélewskiej i Drugiej Ksiedze Kronik jako wtadczyni krélestwa Saby, ktéra
zlozyta wizyte Salomonowi, styszac o jego madrosci i bogactwach (por. 1 Krl 10,
1-13; 2 Krn 9, 1-12). Wspomniang adaptacjg zainteresowat si¢ na krétko Gia-
como Meyerbeer. Gounod nie potrafil nawigzac¢ do estetyki grand opéra — stad
wyniktla klgska Krolowej Saby w Paryzu i nie powiodly si¢ proby wprowadze-
nia jej do repertuaru innych teatréw — ale za gtéwng przyczyne¢ niepowodzenia
nalezy uzna¢ stabos¢ libretta. Salomon (zwany tutaj Solimanem) ma niewiele
wspdlnego z biblijnym krélem Izraela. Zamierza poslubi¢ krélowg Saby, ktéra
nosi imi¢ Balkis; ona jednak zafascynowana jest Adoniramem, budowniczym
Swigtyni, oraz jego magicznym skarabeuszem, ktéry daje mu wtadze nad ludZmi
1dzinami. Magia Adonirama nie chroni go jednak przed podstgpem trzech robotni-
kéw — Méthousaéla, Amrou i Phanora, zazdrosnych o jego stawe i umiejgtnosci.
Zabijajg go w trakcie schadzki z krélowg. Ta operujgca egzotyczno-magicz-
nym sztafazem historia, obfitujgca w banalne efekty sensacyjne, rozgrywa si¢
na trzech planach: krélewskim, artystycznym i nadprzyrodzonym, ale w naj-
mniejszym nawet stopniu nie koresponduje z biblijnym przedstawieniem Sa-
lomona.

13 Warto przypomnieé, ze Piesri zemsty, ktorg Spiewa Konrad w scenie wigziennej trzeciej
czesci Dziadow, Mickiewicz skojarzyt takze z muzykg operowg — arig Figara Non pil andrai
z opery Mozarta Wesele Figara.

4 Premiera Fausta odbyla si¢ w Théatre-Lyrique, a nie w prestizowej Salle Le Peletier, czyli
Operze, ktdra od czasu klgsk Safony i Krwawej zakonnicy unikata projektéw Gounoda.



112 Stefan MUNCH

Oper¢ pod tym samym tytulem skomponowat takze Karl Goldmark; jego
Krolowa Saby (1875) to epigonski przyktad grand opéra z wystawnymi deko-
racjami i kostiumami, taczacy typowe ,,chwyty” meyerbeerowskie z jezykiem
muzycznym, ktéry sigga jeszcze wzorédw Louisa Spohra i Feliksa Mendels-
sohna. Dzigki entuzjastycznym opiniom Liszta i Brahmsa oraz dobrze przyje-
tej wiedeniskiej prapremierze dzieto to utrzymywato si¢ dtugo na scenie (na
przykitad w repertuarze Metropolitan Opera pozostawato przez dwadziescia
lat). Typowa dla grand opéra jest przede wszystkim konstrukcja gtéwnego
bohatera Krolowej Saby. Zgodnie z operowym ,,podziatem rél” jest nim tenor,
czyli Assad, nie zas Salomon, ktérego parti¢ Goldmark powierzyt barytonowi
(to glos bardziej dostojny, ,.krélewski”). Assad przezywa rozdarcie pomigdzy
fatalng namigtnoscia do cudzoziemki, na dodatek krélowej, a wczesniej piele-
gnowanym uczuciem do wiernej Sulamity; na to naktada si¢ jeszcze konflikt
religijnej i narodowej tozsamosci. Siggajac po sprawdzone wzory Meyerbeera
1 jego nasladowcoéw, Goldmark pamigtal takze o wagnerowskim Tannhduserze
1 postaci Wenus.

Podjecie tematu biblijnego otworzyto perspektywe teatralnego sukcesu
przed Saint-Saénsem. Natrafil mianowicie na pochodzace sprzed blisko pétto-
ra wieku niewykorzystane przez Rameau libretto Woltera o Samsonie. Prace
nad tekstem Saint-Saéns zlecit Ferdinandowi Lemaire, nie mégt jednak zna-
leZ¢ teatru, ktéry bylby gotowy na wystawienie powstajacej opery. Pomyst
mogt by¢ zrealizowany dzigki zyczliwosci Franciszka Liszta, ktéry obiecat
prapremier¢ w Weimarze, ale wojna francusko-pruska sprawita, ze kompozytor
ukonczyt partyture w roku 1877. Mimo wielkiego sukcesu opera Samson i Dali-
la zostata wystawiona w Paryzu dopiero po pietnastu latach. Zrédlem tematu
jest szesnasty rozdziat Ksiggi Sedziéw, skad librecista zaczerpnat tylko naj-
wazniejsze epizody — zwyciestwo Samsona nad Filistynami, zdrad¢ Dalili,
zemste 1 Smier¢ Samsona. Odmiennie relacjonuje te histori¢ oratorium Haendla,
gdzie Dalila pojawia si¢ zaledwie jako reminiscencja, podczas gdy Lemaire
uczynil z niej drugg posta¢ tragedii, a kompozytor wyposazyt jej parti¢ we
wspaniate pomysty muzyczne.

Pod koniec 1881 roku w brukselskim Théatre de la Monnaie odbyta si¢
premiera Herodiady Julesa Masseneta do libretta Paula Millieta i Henri Grémonta.
Kompozytor wielokrotnie poprawial partyture (jej ostateczny ksztatt pochodzi
z roku 1895) i w rezultacie zredukowat parti¢ tytutowa, naruszajac tym sposo-
bem spdjnos¢ wielowatkowej akcji. W pierwotnej wersji postaé tytutowej bo-
haterki dominowata nad innymi i stwarzala wrazenie, ze to ona wlasnie jest
gléwng sprezyng wydarzen. Libretto osnute zostalo wokoét czterech symulta-
nicznych watkéw: mitosnego (rozgrywajgcego si¢ pomig¢dzy Herodem, Hero-
diadg, Salome i §w. Janem Chrzcicielem), rodzinnego (w ktérym wystepuja
Herod, Herodiada i Salome), religijnego (dotyczacego Fanuela i Jana) oraz
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politycznego (ktéry angazuje Heroda, Witeliusza i Jana); tylko dwa z nich zostaty
doprowadzone do konca. Pierwotnym Zrédlem wymyslonej przez librecistow
fabuly sg wydarzenia zwigzane ze Smiercig sw. Jana Chrzciciela, o ktérych
opowiadaja ewangelisci Mateusz (14, 1-12) i Marek (6, 17-29) oraz J6zef Fla-
wiusz w Dawnych dziejach Izraela. Historia ta przyciggneta miedzy innymi
uwage renesansowego pisarza Jacoba Schoeppera (dramat Johannes decollatus,
1546), polskiego poety metafizycznego Mikotaja Sg¢pa Szarzyriskiego (tacinski
wiersz Na obraz Herodiady z gtowq Jana Chrzciciela), Christiana Fiirchtegotta
(poemat Herodes und Herodias, 1746), a w blizszych omawianej operze czasach
takze dramatopisarzy — Friedricha Adolfa Krummachera (Johannes, 1813),
Silvia Pellica (Erodiade, 1833) i Leonharda Meistra (Johannes der Vorldufer,
1833). Sposréd autoréw francuskich watek Herodiady podejmowali Stéphane
Mallarmé 1 Gustave Flaubert.

W odréznieniu od ewangelicznego przekazu, librecisci Masseneta nade
wszystko wyeksponowali uczucia, jakimi Salome darzy Jana Chrzciciela. Tym-
czasem w Ewangelii wedlug sw. Mateusza czytamy wyraZnie: ,,Kiedy obcho-
dzono urodziny Heroda, taficzyta wobec gosci corka Herodiady i spodobata
si¢ Herodowi. Zatem pod przysi¢ga obiecat jej da¢ wszystko o cokolwiek po-
prosi. A ona przedtem juz podméwiona przez swg matke: «Daj mi tu — rzekta
— na misce glowe Jana Chrzciciela» (14, 6-8). Imienia cérki w ogdle nie po-
znajemy. Podobnie w relacji Sw. Marka: ,,I przysiagt jej: czegokolwiek za-
zadasz, dam tobie, chocby potowe mego krélestwa. Ona, wyszedlszy, zapytata
matki: Czego mam zazadac¢? Ta zas odrzekla: gtowy Jana Chrzciciela” (6, 23-24)'6.
Sposéb, w jaki Herod formutuje swojg obietnice, odwotuje si¢ do tradycji bas-
niowej (potowa krélestwa za spetnienie prosby). Salome wspétdziata wigc sci-
Sle z matka, jest narzg¢dziem zbrodniczych planéw msciwej Herodiady, a los
Jana niewiele ja obchodzi. Nie ulega watpliwosci, ze to Herodiad¢ przedsta-
wia si¢ jako winng Smierci Jana Chrzciciela, cho¢ wyrok pochodzi od jej mg¢za
(por. Mk 6, 27). W celu wyeksponowania watku mitosnego autorzy libretta
ukazali Salome jako osob¢ nieswiadomg swojego pochodzenia. Herodiada tez
poczatkowo nie wierzy Fanuelowi, ze Salome jest jej crkg — przyznaje to do-
piero w finale czwartego aktu. Stwarza to zresztg okazj¢ do melodramatycznej
sceny: na wies¢ o egzekucji Jana Chrzciciela Salome chce ugodzi¢ sztyletem
Herodiade, lecz gdy ta przyznaje w koricu, ze jest jej matka, dziewczyna przebija
si¢ sama. Salome to zagubiona dziewczyna, poszukujgca w zyciu celu i uczu-
cia; nie ma w sobie nic z demonicznej kusicielki, jakg przedstawit poZniej Ri-
chard Strauss.

5 Por.J. Flawiusz, Dawne dzieje Izraela, XVIII, V, 2, ttum. J. Radozycki, Ksiggarnia
Sw. Wojciecha, Poznan—Warszawa—Lublin 1979, s. 846.
1 Ewangelia wedtug sw. Marka, tham. Cz. Mitosz, Ksiggarnia $w. Wojciecha, Poznari 1981, s. 32.
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W Ewangelii wedlug sw. Mateusza to nie Salome, ale raczej Herod nieu-
dolnie probuje ratowacé proroka: ,,Zasmucit si¢ krol. Lecz przez wzglad na
przysigge i na wspotbiesiadnikow kazat jej da¢ [glowe Jana]” (14, 9). Jeszcze
wyrazniej wspomina o tym sw. Marek: ,,Bo Herod Igkat si¢ Jana, wiedzac, ze
jest on megzem sprawiedliwym i §wigtym, dbat tez o niego i stuchajac go wiel-
ce si¢ niepokoil, a stuchat go chetnie” (6, 20)!. Libretto nie sugeruje istnienia
takiej relacji migdzy tetrarchg a prorokiem. Herod chciatby raczej wykorzy-
sta¢ Jana oraz jego popularnos¢, by uniezalezni¢ si¢ od Rzymu — to przebiegty
polityk, ktéry niewiele przejmuje si¢ Janowym potgpieniem swego cudzotoz-
nego zwigzku. Zasadniczym impulsem dziatania wiadcy okazuje si¢ pozadanie,
jakie budzi w nim Salome, i ono stuzy librecistom jako motywacja dalszego
rozwoju wypadkéw. Dlatego tez w konstrukcji opery Masseneta dostrzegamy
stabos¢ powigzan przyczynowo-skutkowych, a kolejne epizody akcji majg
charakter luZzno potaczonych scen. Dwa sposrdd czterech zasygnalizowanych
wczesniej watkéw — polityczny 1 religijny — nie znajdujg rozwigzania: poli-
tyczne problemy Judei pod wtadzg Rzymu oraz zgodna z ewangelicznym przeka-
zem rola Jana Chrzciciela sg przywotane tylko w tym celu, by skomplikowaé
intryge.

Przyktad Herodiady Masseneta wskazuje dobitnie na trudnosci, jakie mu-
sieli pokonywac autorzy operowych librett, bezustannie lawirujagcy pomiedzy
biblijng relacjg o wydarzeniach a praktyka teatralng, ktéra podsuwata im goto-
we rozwigzania strukturalne, zgodne przy tym z oczekiwaniami widzéw. Ko-
niecznos¢ uwzglednienia watku romansowego, wprowadzenie imponujgcych
niekiedy scen zbiorowych czy tradycja lieto fine okazywaly si¢ silniejsze niz
wiernos¢ wobec biblijnego przekazu. Co wigcej, libretta nawigzywaty czgsto
do wydarzei, o ktérych Pismo Swiete opowiada w sposéb skrétowy, skupia-
jac si¢ na postaciach najwazniejszych bohateréw i jednoznacznej motywacji
ich dziatan. W tej sytuacji librecista, zmuszony wypetnic trzy do pigciu aktow
opery, pozostawiat gléwny watek, ale zarazem wprowadzal liczne watki po-
boczne i postaci drugoplanowe badz epizodyczne, ktérych prézno by szukad
w Biblii, dopisywal bohaterom najrézniejsze motywy dziatania. Wykorzystywa-
no w tym celu rozwigzania sprawdzone wczesniej w teatrze operowym i wywo-
dzace si¢ z aktualnie obowigzujacej estetyki spektaklu: efekty inscenizacyjne
i popisy dekoratoréw, sceny choralne i baletowe, wirtuozostwo Spiewakow,
operowanie rozlegty skalg kontrastow wyrazowych. Popularnos¢ tematéw ze
starozytnego Wschodu (wykorzystanych w Semiramidzie Rossiniego czy Aidzie
Verdiego) sprawila, ze ksztalt scenograficzny oper biblijnych ulegt btyska-
wicznie konwencjonalizacji (jak wspomniane wczesniej projekty Basolego).
Kompozytorzy z rzadka ulegali pokusie wprowadzenia elementéw kolorytu

" Tamze, s. 30.
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lokalnego do swoich partytur, jakkolwiek taki postulat byt znany i realizowa-
ny od czaséw grand opéra; w przypadku podejmowania tematéw biblijnych
trudno bytoby wskaza¢ na przykiady wykorzystania Spiewu synagogalnego
czy skal i melodii, wywodzacych si¢ z muzyki orientalnej. Réwniez i w tym
upatrywac nalezy sktonnos¢ do konwencjonalizacji, rzgdzgcej operg niezalez-
nie od podejmowanego tematu.

Niezaleznie od wspomnianych okolicznosci, opery o tresci biblijnej w spo-
sOb szczegllny stuzyty budzeniu radosci wsréd odbiorcéw. Odwotywaty sig¢
one wprost do sfery sacrum, nieskazonej ziemskimi namig¢tnosciami (chyba,
ze librecista nadmiernie eksponowat watek mitosny) i prezentowaty rzeczy-
wistos¢, w ktorej realizowato si¢ prawo Boze. Kreowany w nich obraz swiata
byt jednoznaczny i przejrzysty, a granica pomig¢dzy dobrem a ztem nie ulegata
zatarciu; czynigcy dobro zawsze mogli wyglagda¢ mitosierdzia Bozego oraz
nagrody, grzesznicy nie unikali niechybnej kary. Publicznos¢ widziata wigc
na operowej scenie to, czego nieraz na prézno oczekiwata w zyciu doczesnym.
Uczestnictwo w takiej Spiewanej misteryjnej opowiesci (bo tym w zasadzie
jest opera z watkiem biblijnym) oznaczato réwniez ponowne przezywanie
(tac. compassio) weztowych momentéw historii swietej. Wreszcie, niezalez-
nie od wartosci ewokowanych przez libretto i jego kazdorazowg sceniczng
konkretyzacje, Zrédlem radosci moze by¢ takze obcowanie z pigkng muzyka.






,PROMIENIEJCIE RADOSCIA,
A OBLICZA WASZE NIE ZAZNAJA WSTYDU”






Monica BRZEZINSKI POTKAY

O ISTOCIE RADOSCI W TEOLOGII I POEZJI SREDNIOWIECZA
Wokét poematu Cleanness”

Cleanness ma reputacje poematu beztadnego, ktory nawet jesli wprost nie pote-
pia swoich czytelnikow, w sensie dostownym skazujqc ich na ogieri i siarke, to
przynajmniej ich za pomocq tej groZby zastrasza. Nie wydaje si¢ wiec obiecywac
wiele radosci. O dziwo jednak, mimo ze poemat ten w istocie zmierza do napetnienia
czytelnikow lekiem przed Bozq karq za grzech, jest on réwniez poematem o radosci:
Jego tekst obfituje w terminy takie, jak ,,radosc¢”, ,,szczescie”, ,,rozkosz” czy ,, po-
cieszenie”.

Sredniowiecznymi koncepcjami radosci zajmuje si¢ od niedawna. Kiedy
zaczg¢tam sie zastanawiaé, czy Sredniowiecze miato cos do powiedzenia o rados-
ci, potrafitam sobie przypomnie¢ zaledwie kilka dziet literackich, w ktérych
wspomniano, ze rado$¢ laczy sie z Eucharystia, z odnalezieniem Swigtego
Graala badZ tez z tym, co pdZniej stato si¢ znane jako Tajemnice Radosne
Rézanca. Generalnie jednak uwazatam epoke sredniowiecza za czasy raczej
ponure. Jedyng znang mi istotng sredniowieczng tradycje literackg odwotujaca sie
do pojecia radosci stanowita poezja mitosna prowansalskich trubaduréw i fran-
cuskich truweréw (franc. trouveres), ktérzy chetnie postugiwali si¢ terminem
,Jjo1”. W utworach tych ,,joi” funkcjonuje jako termin techniczny okreslajacy
ztozony stan emocjonalny — jest to stan glebokiej przyjemnosci i radosci, ktory
pojawia si¢ u kochanka wskutek pozadania, jakie zywi on wobec damy swoje-
go serca. Pozadanie to nigdy nie zostaje zaspokojone, a jednak — paradoksal-
nie — zaznaje spelnienia wilasnie przez 6w brak zaspokojenia. Oto fragment
liryki trubadurskiej, ktéra wystawia ten wiasnie typ joi:

Mout jauzens me prenc en amar Zaczynam, juz radosny, mitowaé

Un joy don plus mi vuelh aizir, rados¢, w ktorej osigs¢ pragne najbardziej;

E pus en joy vuelh revertir a skoro do radosci powr6cié pragng,

Ben dey, si puesc, al mielhs anar, 1§¢ musze, jesli potrafie, droga najlepsza:

Quar mielhs orna-m, estiers cujar, bo lepszym czyni mnie ta, ktéra bezspornie
najlepszg jest,

* Wyklad zaprezentowany podczas migdzynarodowego seminarium ,,0 radosci” — ,,Of Joy”

zorganizowanego przez redakcje kwartalnika ,,Ethos” oraz Instytut Jana Pawta II KUL 7 kwietnia
2011 roku. Autorka sktada podzigkowanie The Wendy and Emery Reves Center for International
Studies, College of William and Mary (Williamsburg, Virginia, USA), za finansowe wsparcie
uczestnictwa w seminarium.
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Qu’om puesca vezer ni aurir [...]
Anc mais no poc hom faissonar

Cons’s, en voler ni en dezir

Ni en pensar ni en cossir;
Aitals joy no pot par trobar,
E qui be-1 volria lauzar

D’un an no y poiri’ avenir. . . .

Pus hom gensor no-n pot trobar

Ni huels vezer ni boca sir,
A mos ops la vuelh retinir,
Per lo cord dins refrescar
E per la carn renovellar,
Que no puesca envellezir.

jaka cztowiek kiedykolwiek widziat lub styszat. [...]

Zaden czlowiek zrecznosci nigdy takiej nie posiadi,
by wyobrazi¢ sobie,

Jaka jest, nie odnajdzie jej ni wola, ni pozadaniem,

ni mysla, ni medytacjg.

Nie ma radosci drugiej jak ta,

a ten, kto chcialby wtasciwg oddac jej chwate,

przez rok caty wystawiac by jej nie skoriczyt. [...]

Skoro zaden czlowiek znaleZ¢ takiej nie moze,
ni oko

spostrzec, ni jezyk szlachetniejszej wystawic,

Dla siebie zatrzymac jg pragne,

By serce swe ozywié

I ciato odnowié,

Azeby zestarzec si¢ nie mogto'.

(strofy I, III, VI)

Autorem tego liryku jest Wilhelm IX Trubadur z Akwitanii (1071-1127),
pierwszy trubadur, ktérego utwory si¢ zachowaty. Piesi t¢ wybratam, aby
przedstawi¢ tradycje prowansalskiej i francuskiej poezji mitosnej, czgsciowo
dlatego, ze ukazuje ona w spos6b niemal podrecznikowy, iz termin ,,joi” wy-
stepuje w tej poezji jako termin erotyczny: czasami Wilhelm wydaje si¢ bar-
dziej zachwycony samg joi niz damg swojego serca.

Przede wszystkim jednak obratam t¢ wiasnie piesi Wilhelma IX Trubadura
za punkt wyjscia swojej analizy Sredniowiecznego rozumienia radosci, ponie-
waz liryk ten wskazuje na pewien fakt, o ktérym nie nalezy zapominac, a mia-
nowicie, ze Sredniowiecze — rownolegle z trubadurska apoteozg joi — miato
tradycje interpretowania radosci w kategoriach religijnych, tradycje, ktora byta
tak silna, ze na wstgpie tego utworu zabarwia pochwatg erotycznej joi. Kiedy
bowiem Wilhelm chlubi sig¢, ze ,,zaden cztowiek znalez¢ [...] nie moze, ni oko
spostrzec, ni jezyk szlachetniejszej [niz jego dama] wystawic”, i twierdzi, ze
jego joi jest nie do opisania (,,Zaden czlowiek zrecznosci nigdy wystarczajg-
cej nie posiadl, by wyobrazi¢ sobie, / Jaka jest”), przyréwnuje owg joi do ra-
dosci, jakiej Bog udziela Swietym w niebie. Przechwatki Wilhelma kojarzg si¢
bowiem ze stowami sw. Pawla opisujagcymi zycie w niebie, przekraczajgce
ludzkg wyobraznie i ludzki jezyk: ,,Ani oko nie widzialo, ani ucho nie stysza-

"'Guillaume IX of Aquitaine, Mout jazens me prenc en amar, w: Lyrics of the
Troubadours and Trouveres: An Anthology and a History, ttum. i red. F. Goldin, Peter Smith,
Gloucester, Massachusetts, 1983, s. 42-45. O ile nie podano inaczej — tlumaczenie fragmentéw
obcojezycznych — D. Ch.
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to, ani serce czlowieka nie zdotato pojaé, jak wielkie rzeczy przygotowat Bog
tym, ktérzy Go mitujg” (1 Kor 2, 9). Joi Wilhelma i niezliczonych poetéw,
ktérzy podazali jego sladem, nie jest zatem egzemplifikacjg tradycji catkowi-
cie swieckiej i juz u swoich poczatkéw stanowi echo radosci, jakiej udziela
Bég. Analize tej wlasnie radosci wiary, Bozego daru dla tych, ktérzy Go mi-
tujg 1 mitlujg si¢ nawzajem, pragne podja¢ w niniejszych rozwazaniach.

W sredniowieczu wierzono oczywiscie, ze swigci pedzg radosny zywot w nie-
biosach, nie sgdzono jednak, ze rados¢ zastrzezona zostata dla zycia po Smier-
ci. Uwazano, ze rados¢ jest osiggalna na ziemi: poprzez modlitwe i medytacje,
w ktérych dusza spotyka mitujgcego Boga, a takze w matzenstwie, gdzie wzajem-
na mitos¢ meza i zony jest sakramentem Bozej mitosci dla Kosciota. Srednio-
wieczni teologowie byli zdania, ze rados¢ jest czyms, do czego ludzie sg w naturalny
spos6b uzdolnieni, tak w niebie, jak i na ziemi, a jest tak dzieki temu, ze zosta-
li stworzeni na obraz i podobieristwo Boze (por. Rdz 1, 26-28). Poniewaz zyska-
li w ten spos6b udziat w Bozej naturze, jesli pozostang jej wierni, doswiadczad
bedg radosci, ktdra jest uczestnictwem w radosci samego Boga.

Aby przeanalizowa¢ sredniowieczng tradycje radosci w jej ujeciu teolo-
gicznym, postuze si¢ utworem, ktéry jest zasadniczym przedmiotem moich
badan, a mianowicie poematem Cleanness [,,Czystos¢”]. Obejmuje on tysiagc
osiemset dwanascie wersow 1 stawi cnot¢ wymieniong w jego tytule. Powstat
pod koniec czternastego wieku w prowincjonalnym dialekcie Northwest-Mid-
lands jezyka srednioangielskiego (ang. Middle English), dialekcie trudniej-
szym do zrozumienia dla wspdtczesnego czytelnika niz dialekt londyniski, ktérym
postugiwat si¢ Geoffrey Chaucer. Anonimowy autor poematu Cleanness uwa-
zany jest za jednego z najwigkszych angielskich poetéw sredniowiecznych,
ktéry — pod wzgledem artyzmu i wyobrazni, a by¢ moze réwniez wielkosci
spuscizny — mogt si¢ rownac z Chaucerem. Panuje zgoda co do tego, Ze napisat
on réwniez trzy inne poematy, ktére zachowaly si¢ w tym samym manuskryp-
cie (Cotton-Nero A.x.), co Cleanness, przechowywanym w British Library.
Dwa sposrdd tych utworéw na state weszty do kanonu literackiego i oba uka-
zaly si¢ w jezyku polskim?®. Perfa, poemat luzno nawigzujacy do biblijnej
Apokalipsy §w. Jana, przedstawia wizj¢ duchowego pocieszenia, ktérej do-
znaje we snie cztowiek optakujacy zmarte dziecko; analiza tego utworu wpi-
sana jest w programy studiow uniwersyteckich. Pan Gawen i Zielony Rycerz,
urzekajacy romans o bratanku i obronicy kréla Artura, jest zas tak popularny,
ze znalazt si¢ na liscie lektur amerykariskich szkét srednich. Czwartym poe-
matem jest Patience [,,Cierpliwos¢”], opowiadajgca Ksigge Jonasza.

Cleanness rzadko trafia na listy lektur. Zawsze byt to najmniej znany poe-
mat z manuskryptu Cotton Nero A.x. W wieku dwudziestym wypowiadano

2Zob. J.R.R. Tolkien, Pan Gawen i Zielony Rycerz. Perta. Krdl Orfeo, tham. A. Wicker,
Amber, Warszawa 1997.
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si¢ 0 nim negatywnie przede wszystkim ze wzgledu na charakteryzujacy go
brak spdjnosci, a takze niejasnos¢ — cechy sprawiajace, ze czytelnicy nie potrafi-
li zrozumie¢, co oznacza tytutowy termin ,,czystos¢”. Poeta nigdzie bowiem
nie definiuje ani samej czystosci, ani jej przeciwstawienia — wady nieczystosci
(ang. filth), lecz ilustruje te pojecia za pomocg szerokiego zakresu biblijnych
wersOw 1 opowiesci. Najwazniejsze sposrod nich jest szdste btogostawieristwo
z Jezusowego Kazania na Gorze: ,,.Blogostawieni czystego serca, albowiem
oni Boga ogladac bedg” (Mt 5, 8; tac. ,,Beati mundo corde, quoniam ipsi Deum
videbunt”). Narrator poematu, przybierajac rol¢ kaznodziei, przywotuje to
btogostawienstwo, by napomnie¢ swoich stuchaczy, ktérzy powinni najpierw
osiggna¢ stan czystosci, a nastgpnie starac si¢ go utrzymac. Jako przyktady
czystosci i nieczystosci przywotuje postacie z trzech opowiesci, ktére przed-
stawia: 0 Noem i Arce (por. Rdz 6-9), o zniszczeniu Sodomy (por. Rdz 18-19)
1 0 pojawieniu si¢ napisu na scianie podczas uczty Baltazara (zob. Dn 5). Trud-
no jest uchwycic tematyczng spdjnos¢ tej zréznicowanej materii.

Ponadto jeden z wykorzystywanych w tekscie motywow jest dla wspot-
czesnych czytelnikow raczej zniechecajacy. Kiedy narrator przynagla stucha-
czy, by unikali grzechu nieczystosci, za szczeg6lnie ohydne uznaje bowiem
grzechy natury seksualnej, ktore nazywa ,,nieczystoscig ciata” (w. 202) i ,,wystep-
kami przeciw naturze” (w. 266)°, to ostatnie sformutowanie jest ttumaczeniem
laciriskiego terminu ,,vitium contra naturam” (,,grzech przeciw naturze™), wy-
korzystywanego przez Tomasza z Akwinu i innych teologéw. Wedlug Akwi-
naty grzechy tego rodzaju obejmuja ,,wystepki [...] zachodzace w kazdym
akcie plciowym, w ktérym zostal udaremniony jego cel, tj. zrodzenie potom-
stwa’, 1 wyjasnia, ze definicja ta obejmuje r6zne praktyki seksualne, w tym
stosunek cielesny migdzy osobami tej samej ptci. W Cleanness nie otrzymuje-
my definicji ,,nieczystosci ciata”, ale poniewaz jedno z jego gtéwnych egzem-
pléw opisuje zniszczenie Sodomy przez Boga z powodu grzechu ,,wszystkich
tych mg¢zczyzn, ktérzy obcowali z m¢zczyznami takimi jak oni” (w. 696), nie-
ktérzy czytelnicy potepili ten poemat za jego ,,stronniczg moralnos¢” skierowang
przeciwko homoseksualizmowi®. Nawet jednak krytycy, ktérzy nie zatrzy-
mujg si¢ na zasadach moralnosci seksualnej, jakiej pochwale gtosi Cleanness,

* Postuguje si¢ wlasnym ttumaczeniem werséw srednioangielskiego Cleanness na podstawie
opracowania Malcolma Andrew i Ronalda Waldrona (zob. The Poems of the Pearl Manuscript, Uni-
versity of Exeter Press, Exeter 1996, s. 111-184), nie biorac pod uwage kwestii dotyczacych me-
trum i aliteracji. W nawiasach podaje¢ srednioangielskie brzmienie fragmentéw tylko w tych przypad-
kach, gdy oryginalne stownictwo badZ sktadnia maja zasadnicze znaczenie dla mojej argumentacji.

‘Por.np.sw. Tomasz z Ak winu, Suma teologiczna II-11, q. 154, a. 1, t. 22, Umiarko-
wanie, ttum. ks. S. Belch, Katolicki Osrodek Wydawnczy ,,Veritas”, Londyn 1963, s. 145.

> Tamze, s. 147 (fac. ,,quod est in omni actu venereo ex quo generatio sequi non potest”).

Por. M.Calabrese,E.Eliason, The Rhetoric of Sexual Pleasure in the Middle English
., Cleanness”, ,Modern Language Quarterly” 56(1995), s. 247n.
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nie odnajdujg w tym poemacie przyjemnej lektury. Najlepiej znany jest komen-
tarz Davida Wallace’a, ktory stwierdzit, ze Cleanness ukazuje dziesigtkowanie
wspdlnot ludzkich przez Boga — podczas potopu, zniszczenia Sodomy i Babi-
lonu — w celu zastraszenia czytelnikéw, aby starali si¢ 0siggna¢ czystosc, ktéra
oszczgdzi im podobnego losu. Gléwng emocjg zatem, ktérg wyraza poemat,
jest — zdaniem Wallace’a — lek przed Bozym gniewem: ,Jesli — jak Baltazar —
zdecydujemy si¢ spac, zamiast dziata¢ zgodnie z tym, co ukazal B6g, mozemy
— jak Baltazar — zosta¢ wyciagnigci za nogi z t6zek i pozbawieni zycia™’.
Cleanness ma zatem reputacj¢ poematu beztadnego, ktéry nawet jesli wprost
nie potepia swoich czytelnikow, w sensie dostownym skazujac ich na ogien i siar-
ke, to przynajmniej ich za pomocg tej grozby zastrasza. Nie wydaje si¢ wigc
obiecywac wiele radosci. O dziwo jednak, mimo ze poemat ten w istocie zmie-
rza do napelnienia czytelnikow lgkiem przed Bozg kara za grzech, jest on row-
niez poematem o radosci: jego tekst obfituje w terminy takie, jak ,,rados¢”,
»SZczescie”, ,rozkosz” czy ,,pocieszenie”. Poeta nie czyni przy tym miedzy
nimi rozréznien, jakie mogtyby interesowac filozofa czy scholastycznego teo-
loga, a stowa te funkcjonujg raczej jako synonimy niezbedne, by utwér mogt
sprosta¢ wymaganiom aliteracyjnego metrum — tradycyjnego metrum poezji
angielskiej — ktore wymaga przynajmniej trzech aliterujgcych stéw w wersie,
a zatem wykorzystania licznych wyrazéw o podobnych znaczeniach, lecz za-
czynajacych si¢ od réznych dZzwiekow spoétgtoskowych. Odnoszac si¢ do ra-
dosci, poeta nie tylko uzywa réznych pojec, ale rowniez postuguje sie calym
szeregiem opowiesci, ilustrujac rozmaite rodzaje radosci, zarowno niebiafi-
skiej, jak 1 ziemskiej, przy czym wszystkie je uznaje za naturalne dla cztowieka,
albowiem zostal on stworzony na obraz Bozy. Przedstawiajac nature ludzka
jako wewngtrznie radosng dzigki temu, ze stanowi ona imago Dei, autor Clean-
ness odwoluje si¢ do znaczgcej tradycji religijnej. W chrzescijaristwie zacho-
dnim jej poczatki siegajg dziet $w. Augustyna, szczegélnie O Trdjcy Swietej.
Nauczanie §w. Augustyna na temat imago Dei stalo si¢ podstawg mistycznej
teologii uprawianej w Sredniowiecznych klasztorach. Mnisi, przede wszyst-
kim cystersi, nauczali, ze zadaniem zyjacych w klasztorach zakonnikéw jest
uzdrowienie duszy, ktora zostata skalana przez grzech, naruszajacy jej natu-
ralne podobieristwo do Boga — do boskiego wzorca w Chrystusie, bedagcym
,obrazem Boga niewidzialnego” (Kol 1, 15). Drogg do tego uzdrowienia mia-
ty by¢ duchowe ¢wiczenia polegajace na modlitwie, medytacji i kontemplacji
— czyli na czynnosciach, ktére przynoszg duszy rados¢. Juz od trzynastego
wieku popularyzowano monastyczne praktyki duchowe wsrdd ludzi swiec-

"D.Wallace, , Cleanness” and the Terms of Terror, w: Text and Matter: New Critical
Perspectives on the ,, Pearl” Poet, red. R. J. Blanch, M. Youngerman Miller, J. Wasserman, Whit-
ston Press, Troy, New York, 1990, s. 97.
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kich — cel ten realizowaly zakony zebracze i duchowienistwo poprzez gtosze-
nie kazan i przygotowywanie w jezyku miejscowym modlitewnikéw, ktore
skupiaty si¢ na uzdrowieniu duszy, lub ttumaczenie ich z taciny. Rekonstruu-
jac tradycje teologiczng, ktdra stanowi tto poematu Cleanness, bedg si¢ opierad
na dzietach tacinskich, jak réwniez srednioangielskich, ktérych cechg wspdlng
jest to, ze nauczajg one, iz rados¢ stanowi naturalny stan cztowieka stworzo-
nego na obraz Bozy.

Ze to wlasnie rados¢ stanowi osnowe Cleanness, czytelnik dostrzega naj-
wyrazniej, analizujac przedstawiony przez poete opis zycia po Smierci; jed-
nym z gtéwnych tematéw, ktére w nim powracajg, jest bowiem rozkosz, jaka
dusze ludzkie cieszg si¢ w niebie. Temat ten zostaje zapowiedziany przez wie-
lokrotne powtarzanie stow szdstego btogostawienistwa: ,,Btogostawieni czy-
stego serca, albowiem oni Boga oglada¢ bedg”. W poemacie osmiokrotnie
pojawia si¢ parafraza tego btogostawienistwa, czasami w jego oryginalnym,
pozytywnym sformutowaniu, ktére méwi, ze ludzie czystego serca w nagrode
otrzymajg mozliwos¢ ogladania Boga, a czasami w sformutowaniu negatywnym:
ludzie nieczystego serca nie dostgpig Jego ogladania. Ostatnia z obecnych
w poemacie parafraz széstego btogostawienistwa taczy w swoich ostatnich we-
rsach obie te postacie:

Tak oto na trzy sposoby ukazatem wam,
Ze nieczystos¢ rozdziera drogocenne serce
Tego radosnego Pana, ktéry mieszka w niebie,
Naktania Go do gniewu, wzmaga Jego pomste;
A czystos¢ jest Jego pocieszeniem i twoérczoscia, ktérg mituje,
Ci zas$, ktérzy zachowujg przyzwoitosc i stodko jasnieja, oblicze Jego ogladaja.
Niech zesle nam taske, bysmy gotowi byli kroczy¢ wesoto,
Bysmy, przez Niego ogladani, stuzbg petni¢ mogli tam, gdzie pocieszenie nigdy nie
ustaje. Amen.
(w. 1805-1812)

Poeta nie przytacza po prostu w ttumaczeniu na swdj jezyk stow btogosta-
wienistwa, ktére odnajduje w taciriskiej Wulgacie, ale je rozbudowuje, by wy-
akcentowac tradycyjng mysl, iz niebiafiska nagroda przynosi rados¢ zaréwno
Bogu, jak i czystym duszom: Pan jest ,,radosny” i czerpie ,,pocieszenie” z czy-
stych dusz; dusze te ,,wesoto krocza” ,,tam, gdzie pocieszenie nigdy nie usta-
je”. Rados¢ pochodzi z ogladania ,,oblicza” Boga, a takze z bycia oglgdanym
przez Boga: swieci petnig stuzbe ,,przez Niego ogladani”. Ta radosna wizja
taczy si¢ z mitoscig: Bog ,,mituje twérczos¢”. W innym miejscu poeta opisuje
dziatanie Boga jako Stworcy i ludzkg pomystowosé w tworzeniu pieknych
przedmiotéw w celu adoracji Boga: Salomon ,,swoj3 pomystowoscia, z ktorej
skorzystal w sposéb czysty, / sprawil naczynia i szaty” (w. 1286-1287) dla

2499

Swigtyni jerozolimskiej. ,, Twdrczos¢-pomystowos¢”, termin, za pomocg ktdre-
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go przektadam srednioangielskie pojecie ,,coyntyse”, oznaczajgce umiejetnosé
wlasciwego wykonywania rzeczy badz elegancj¢ dobrze wykonanego przedmio-
tu, czgsto wystepuje w poemacie Cleanness jako synonim tytutowej czystosci.

Poniewaz konicowe wersy Cleanness méwia, iz jedng z mysli scalajgcych
poemat jest to, ze ludzie czystego serca radujg si¢ ogladaniem oblicza Boga,
nie powinno nas dziwi¢, ze opisy radosci odnajdujemy réwniez w jego innych
miejscach. Niebiariska rozkosz przenika pierwsze biblijne egzemplum: przy-
powies¢ o uczcie krolewskiej (zob. Mt 22, 2-14). Krél, symbolizujacy Boga,
zaprasza wielu gosci na ucztg¢ weselng, ktérg wyprawil swojemu synowi, ale
wypedza z niej czlowieka, ktdry nie przyodziat si¢ w str6éj weselny. Poeta mowi,
ze historig t¢ opiera na przypowiesci zawartej w Ewangelii wedlug Sw. Mateusza,
ale znacznie rozbudowuje to ewangeliczne Zrédto poprzez liczne nawigzania
do szdstego btogostawienistwa i przywotanie rozmaitych sformutowarn i okres-
lert odnoszacych si¢ do radosci. To, Ze nawigzuje w tym kontekscie do radosci,
jest dowodem jego znajomosci kazafi Slubnych, przypowies¢ o uczcie krélew-
skiej byta bowiem interpretowana jako alegoria niebianiskiej rozkoszy wytacz-
nie w homiliach wygtaszanych podczas zaslubin i traktowana wowczas jako
przedstawienie radosci Kosciota triumfujgcego zaslubionego Chrystusowi®.
John Mirk, augustyniski kanonik regularny, ktéry pod koniec lat osiemdziesig-
tych czternastego wieku przygotowat zbiér kazan majacych stuzy¢ jako wzorce
dla innych kaznodziejéw, pisze na przyklad, ze ,.ci, ktérzy za zycia utrzymajg
dobre [matzenistwo], przybeda na wielkg uczte weselng, ktéra odbedzie si¢ po
Dniu Sadu, gdy Bég i Kosciét swiety zostang zaslubieni w wiekuistej rozko-
szy, i zostang na nig [uczt¢] wpuszczeni™.

Wydaje si¢, ze autor Cleanness dobrze zna tradycj¢ homiletyczng doty-
czacg matrimonium, biblijna przypowies¢ w jego interpretacji ukazuje bo-
wiem ,krdlestwo niebieskie” (w. 161), a takze w swej przewazajacej czesci
ilustruje prawdg, iz ci, ktérzy zachowajg czyste serce, bedg oglada¢ Boga pod-
czas uczty. Goscie weselni sg ,,JudZmi czystymi” (w. 119), ktérzy radujg si¢
ucztg, opisang realistycznie, z licznymi szczeg6tami, jako celebracja matzen-
stwa zawartego przez przedstawicieli wysokich rodéw. Uroczystosci osiagaja

$ Na temat historii egzegezy przypowiesci o uczcie kr6lewskiej zob. S.J. W a i 1 e s, Medieval
Allegories of Jesus’ Parables, University of California Press, Berkeley 1987, s. 153-158.

® Mirk’s Festial: A Collection of Homilies by Johannes Mirkus, red. T. Erbe, Early English
Text Society, Extra Series 96, Kegan Paul-Trench-Triibner & Co., Ltd., London 1905, s. 293.

David d’ Avray, redaktor dwéch toméw sredniowiecznych wzorcowych kazari slubnych, umiescit
wsréd nich pig¢ homilii, ktére zawierajg podobng interpretacje przypowiesci z Ewangelii wedlug
Sw. Mateusza. Zob. Medieval Marriage Sermons: Mass Communication in a Culture without Print,
red. D. d’ Avray, Oxford University Press, Oxford 2001, s. 187, 271-273, 313-315; Medieval Marria-
ge: Symbolism and Society, red. D. d’ Avray, Oxford University Press, Oxford 2005, s. 225n., 231.
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punkt kulminacyjny, gdy gospodarz przybywa popatrze¢ na swoich gosci i si¢
im pokazac:

Oto podczas uczty gospodarz pomyslat,
Ze na zgromadzonych na niej popatrzy,
I ucieszy swoich gosci, bogatych i ubogich,
I okaze im wszystkim swe wzgledy przez to spojrzenie, i zagrzeje ich radosc.
Wyszedl wiec ze swej komnaty i do sali weselnej wkroczyt,
Do druzby przy stole podszedt i ,,radujcie si¢” rzekt do nich.
Uradowat ich swoimi spojrzeniami i dalej poszedt.
Podchodzit tak od stotu do stotu, zawsze o weselu im méwigc.
(w. 125-32)

Wersy te opisujg ogladanie oblicza Boga, zgodnie z obietnicg ztozong bto-
gostawionym czystego serca. We fragmencie tym obecna jest wigkszos¢ pojec,
ktére poeta zawart w swojej koficowej parafrazie szostego btogostawieristwa:
gospodarz patrzy na swoich gosci, a oni tez go widzg — przede wszystkim
widzg jego twarz. Spojrzenia, ktére wymieniajg, sg Zrédtem radosci — efekt
ten w utworze wzmocniony zostaje wykorzystaniem kilku synoniméw: ,,ucie-
szy¢”, ,,uradowac”, ,,wesele”. Sformutowanie ,,0kazaé¢ wzgledy” wskazuje na
umilowanie, jakie gospodarz zywi wobec swoich gosci, mitos¢ zas zostaje
podkreslona przez fakt, ze okolicznoscia, z ktérg mamy do czynienia, jest uczta
weselna: Swigtowanie zwigzku opartego na mitosci. Chociaz popularne jest
dzis przekonanie — czgsto wspierane roOwniez przez opinie o charakterze nau-
kowym — ze malzeristwo sredniowieczne miato niewiele wspdlnego z mitoscig,
Koscioét zawsze nauczat, ze mitos¢ jest w matzenistwie konieczna. W Srednio-
wiecznym angielskim rytuale zaslubin znajdowato si¢ na przyktad wezwanie,
by Bog potaczyt oblubienicow ,,w jednosci 1 mitosci prawdziwego uczucia”.
David d’Avray zas zauwaza, ze autorzy Sredniowiecznych kazan Slubnych
czesto rozwodzg si¢ nad tym, ze malzonkowie powinni si¢ nawzajem kochac'?.

Bez watpienia autor Cleanness znacznie rozbudowuje Zrédta biblijne, gdy
w celu opisania niebianskiej radosci odwotuje si¢ do szostego blogostawienistwa
1 przypowiesci o uczcie weselnej. To jednak, co stanowi dodatek do przekazu
Zrodtowego, w zadnym miejscu nie wyptywa wylgcznie z jego wyobrazni.
Wszystkie odniesienia, ktdre wplata dla urozmaicenia tekstu — nawigzania do
radosci, mitosci, oblicza Boga i wymiany spojrzeil — s3 bowiem zaczerpnigte
z tradycji 1 mozna je wyprowadzi¢ z dziejow egzegezy wersu o blogostawio-

10 Por. Order of Matrimony, w: The Sarum Missal in English, ttum. F. E Warren, A. Moring
Ltd, London, 1911, cz. 2, s. 151. Nabozeristwo odbywato si¢ w jezyku tacidskim: ,,Deus [...] corda
et corpora uestra santificet et benedicat atque in societate et amore uere dilectionis coniungat” (The
Sarum Missal, red. J. Wickham Legg, Oxford University Press, Oxford 1916, s. 415). Por. Medie-
val Marriage, s. 69.
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nych czystego serca w Ewangelii wedtug sw. Mateusza. Komentarze do széste-
go blogostawienistwa majg bogatg tradycje — dostarcza ono bowiem podstaw
chrzescijanskiego nauczania na temat nagrody w niebie, okreslanej jako wizja
uszczesliwiajaca. Nauczanie to méwi, ze sprawiedliwi otrzymujg w niebie
pelng ,,wizje”, czyli poznanie i mitos¢ Boga w Jego Bozej naturze w stanie
transcendentnej radosci. Moja dygresja dotyczaca teologii wizji uszczesliwiajacej
bedzie w tym miejscu dos¢ obszerna, teologia ta stanowi bowiem wielkie Zrodto
sredniowiecznej refleksji na temat radosci niebianskiej i ziemskiej, a takze
Zrédlo nauczania, ze radosc jest naturalnym stanem cziowieka.

Szoste btogostawienistwo ma istotne znaczenie dla eschatologii, przedsta-
wia bowiem niebiariskg rados¢ w kategoriach wizji — btogostawieni czystego
serca ,,Boga ogladac bedg”. Jest ono jednak tylko jednym z wielu biblijnych
wersow, ktore opisuja zbawienie jako doswiadczenie zwigzane z widzeniem.
Teologowie zajmujacy si¢ wizja uszczesliwiajacg wskazuja, ze wersy te na-
wzajem si¢ wyjasniajg, a ich znaczenia na siebie nachodzg. W ten spos6b po-
stugujg si¢ metodg okreslang jako konkordancja, ktéra pozwala wyttumaczy¢
lub poglebic¢ sens kazdego wersu przez kazdy inny wers zawierajgcy to samo
badZ podobne stowo czy tez ten sam bgdZ podobny obraz. W dziele O Trdgjcy
Swietej na przyktad sw. Augustyn, aby wyjasni¢, co oznacza ,,ogladanie Boga”,
czesto taczy w werbalny taicuch r6zne wersy biblijne, ktére odnoszg si¢ do
zmystu wzroku. Metode¢ konkordancji doskonale egzemplifikuje nastgpujacy
fragment jego dzieta, w ktérym autor z zawrotng szybkoscig porusza si¢ po
wersach Starego i Nowego Testamentu: ,,W tym znaczeniu powiedzial Pan:
«Co mnie pytasz o dobrym? Jeden jest dobry, B6g», czego dowodzg przytoczo-
ne teksty. Ale widzenie, w ktérym mamy ogladaé niezmienng i niewidzialng
dla ludzkich oczu substancj¢ Boga, obiecane tylko Swigtym — widzenie, o ktérym
apostot Pawel mowi, ze bedzie «twarzg w twarz» (1 Kor 13, 12); a apostot Jan
powiada: «Podobni bedziemy do niego, bo ujrzymy go, jakim jest» (1 J 3, 2);
o ktorym my méwimy: «O jedno prosze Pana, jednego pragng..., bym widziat
wspaniato$¢ Panax»; a Pan sam rzecze: «Ja go umituje i objawig si¢ jemu» (J 14,
21): dla ktérego serca oczyszczamy wiarg, abySmy i my byli «czystego serca,
albowiem oni Boga ogladaja» (Mt 5, 8); widzenie, o ktérym wiele jeszcze
stéw rozsianych na kartach Pisma odczyta wzrok kierowany mitoscig — to wi-
dzenie bedzie naszym najwyzszym dobrem. Totez dla jego osiggnig¢cia mamy
nakazane czyni¢ wszystko, cokolwiek dobrego czynimy”!'. Fragment ten jest
dos¢ diugi, przytaczam go jednak w catosci, poniewaz scala on wiekszos¢ bi-
blijnych werséw zasadniczych dla nauczania o wizji uszczesliwiajgcej. Naj-

1Sw. Au gustyn, O Trdjcy §wi¢tej, ks. I, XIII, 31, thum. M. Stokowska, Wydawnictwo
Znak, Krakéw 1996, s. 70. (W tlumaczeniu na jezyk angielski caly ten fragment stanowi jedno
zdanie — przyp. thum.).
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wazniejszym z nich jest stwierdzenie sw. Pawta z Pierwszego Listu do Koryntian:
»leraz widzimy jakby w zwierciadle, niejasno; wtedy zas [ujrzymy] twarza
w twarz. Teraz poznaje po czesci, wtedy zas bede poznawat tak, jak sam zo-
statem poznany” (13, 12). Sw. Pawet wnosi do teologii wizji uszczesliwiaja-
cej mysl, ze wizja niebiariska jest rezultatem interakcji migdzy Bogiem a dusza
ludzka. M6wi o poznaniu wzajemnym — ,,wtedy za$ bede poznawat tak, jak
sam zostalem poznany” — i przedstawia t¢ wzajemnos¢ za pomocg obrazu widze-
nia ,,twarza w twarz”. Ow obraz dotyczacy twarzy wiaze sie z wzajemna mito-
scig migdzy Bogiem a czlowiekiem. Obecnos¢ Bozego daru mitosci w wizji
uszczesliwiajgcej staje si¢ jasna na podstawie wersu z Ewangelii wedlug Sw.
Jana, w ktérym Chrystus méwi: ,Ja go umituje” (14, 21), a na umitowanie
Boga przez dusz¢ wskazuje obraz ,,serca”, ktére oglagda Boga. Jakkolwiek we
fragmencie tym brak wyraznej wzmianki o radosci — mowa jest o zachwycie
(fac. delectatio) i o szczgsciu, jako ze Swieci sg blogostawieni (tac. beati) — w in-
nych miejscach §w. Augustyn wypowiada si¢ na temat radosci nieodigczne]
od ogladania oblicza Boga, odnoszac si¢ do stéw Psalmu: ,Napetnisz mi¢
weselem przy obliczu twoim” (15, 11)'.

Sw. Augustyn laczy rados¢ nie tylko z obliczem Boga, ale réwniez z obli-
czami dusz ludzkich z racji ich naturalnego podobienistwa do Boga. Donio-
stos¢ imago Dei dla teologii wizji uszczgsliwiajgcej pojawia si¢ w Pierwszym
Liscie sw. Jana Apostota w obecnej tam obietnicy, ze niebiaiiska wizja czyni
Swietych podobnymi do Boga — ,,Podobni bedziemy do niego, bo ujrzymy go,
jakim jest” — obietnicy, ktéra przypomina nam stowa wypowiedziane przez
Boga w Ksigdze Rodzaju: ,,Uczyrimy cztowieka na Nasz obraz, podobnego
Nam” (1, 26). Sw. Augustyn koficzy swoje rozwazania, stwierdzajac, ze natu-
ra ludzka, jako imago Dei, pozwala czlowiekowi oglada¢ Boga: ,,na obraz
Bozy zostata stworzona natura ludzka”", ,ta dziwna i wielka natura”, ,,stwo-
rzona na obraz Bozy [...] moze [...] pozna¢ i oglada¢ Boga”'*. Ostatecznym
przeznaczeniem ludzi — dodaje — jest rados¢, w ktérej uczestniczg oni z tej
racji, ze s imagines Dei: ,,Kontemplacja Boga zostata nam obiecana jako kres
i uwiericzenie wszystkich naszych uczynkéw, jako wieczna doskonatos¢ szczg-
$cia [...] bowiem «podobni bedziemy do niego, bo ujrzymy go, jakim jest»""'>.
,»INa tym zas polega nasze pelne szczescie — i nie masz nad nie nic wyzszego —
zeby radowac sie Bogiem w Tréjcy Swietej, na ktérego obraz zostalismy uczy-
nieni”'®,

12 Por. tamze, ks. I, VIII, 17, s. 46.
13 Tamze, ks. X1I, VII, 10, s. 363.
4 Tamze, ks. XIV, 1V, 6, s. 428.
S Tamze, ks. I, VIII, 17, s. 45.

1 Tamze, ks. I, VIII, 18, s. 47.
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Kiedy sw. Augustyn omawia t¢ uszczesliwiajacg wizj¢, metoda konkor-
dancji prowadzi go do wniosku, ze natura ludzka jako imago Dei uzdalnia
dusze do tego, by radowata si¢ ona tg wizjg — chociaz zaden konkretny tekst
biblijny nie dostarcza mu podstawy do takiej konkluzji: zaden z biblijnych
wersow opisujacych ludzi jako imagines Dei nie taczy sie w zaden sposéb z rados-
cig'”. Mimo to jednak teologiczny zwigzek migdzy obrazem Boga a radoscig
byt silny, a Sredniowieczni zakonnicy, podobnie jak Sw. Augustyn w dziele
O Trdjcy Swigtej, zazwyczaj taczyli imago Dei z radoscia ogladania Boga. Ob-
szary zainteresowarn autorOw monastycznych czasami jednak znacznie r6znig
si¢ od obszar6w zainteresowan sw. Augustyna. W cytowanym wilasnie frag-
mencie odnosi si¢ on do petnej wizji Boga, ktérej mozna doswiadczy¢ dopiero
po Smierci. W innych fragmentach tego samego dzieta powraca do Pawlowe-
go stwierdzenia: ,,Teraz widzimy jakby w zwierciadle, niejasno [per speculum
in aenigmate]; wtedy zas [ujrzymy] twarzg w twarz. Teraz poznaj¢ po czgsci,
wtedy za$ bede poznawat tak, jak sam zostalem poznany”. Jest on zdania, ze
chociaz perspektywa ogladania Boga twarzg w twarz ogranicza si¢ do zycia
po smierci, czesciowa wizja Boga jest osiggalna juz ,teraz”, w zyciu ziem-
skim. Owa czesciowa wizja pojawia sie, gdy dusza ludzka dokonuje wgladu
w siebie, poniewaz Pawlowym speculum jest wiasnie imago Dei: ,,Usitowalis-
my wigc w tym obrazie, jakim sami jesteSmy, jak w zwierciadle dostrzec Tego,
ktory nas stworzyl”!8. Takie oglagdanie Boga od wewnatrz dzigki praktyce mod-
litwy, medytacji i kontemplacji, chociaz ma charakter niebezposredni, oczysz-
cza serce z grzechu i uzdrawia dusze, przywracajac jej pierwotne pigkno, ktore
otrzymata od Stwoércey: ,,Dla tej nagrody serca oczyszczajg si¢ przez wiare |[...].
Ale oto najwazniejszy dowdd, ze dla tej kontemplacji serca winny si¢ oczys-
cié: «Blogostawieni czystego serca, albowiem oni Boga ogladac beda»™"°. , Natu-
ra ta, najszlachetniejsza ze wszystkich rzeczy stworzonych, kiedy przez Stworce
swego zostata usprawiedliwiona i oczyszczona ze skazenia, wowczas znie-
ksztalcong postaé przeobraza w posta¢ pigkng”’*°. Monastyczni autorzy rozwa-
7aja jednak przede wszystkim owo czesciowe widzenie Boga osiggane przez
modlitwe kontemplacyjna, nie zas wizje uszczg¢sliwiajaca, zadaniem zycia kla-
sztornego jest bowiem vita contemplativa.

Mimo to wielu autoréw monastycznych twierdzi — za sw. Augustynem —
ze gdy dusza ludzka oglada Boga na drodze kontemplacji, obecne w cztowie-
ku imago Dei staje si¢ dla niego przyczyng radosci. Czgsto tez odwotujg si¢
oni w swoim namysle do széstego blogostawieristwa. Sw. Bernard z Clair-

7Por. Rdz 1, 26; 5, 1; 9, 6; Mdr 2, 23; Syr 17, 1; Mt 19, 4; 1 Kor 11, 7; Kol 3, 10.
8Sw. Augustyn,dz cyt., ks. XV, VIIL, 14, s. 476.

19 Tamze, ks. I, VIII, 17, s. 46.

20 Tamze, ks. XV, VIII, 14, s. 476.
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vaux, zatozyciel zakonu cysterséw, utozsamia dusz¢ z imago Dei w swoich
inspirujacych Kazaniach do ,,Piesni nad Piesniami” (tfac. Sermones super
Cantica Canticorum), ukazujacych mitos¢ Oblubienicy i Oblubienica przed-
stawiong w tej biblijnej ksigdze jako alegoria malzeristwa migdzy duszg ludzka
a Bogiem, ktére dokonuje si¢ na spos6b mistyczny w modlitwie kontempla-
cyjnej. Medytuje nad tym, ze ,,nic, co zostalo stworzone, nie moze przynies¢
spetnienia cztowiekowi, ktéry zostal stworzony na podobienistwo Boze, a uczy-
ni¢ to jest w stanie tylko Bog, ktory jest mitoscia™! i ze spetnienie to nastepuje
w ,,widzeniu Boga”, gdzie ,,wzajemne poznanie i wzajemna mitos¢” skutkuja
,,doskonatym podobieristwem”*. Owo ,,widzenie Boga” jest jednak ,,udzielane
jako wyjatkowa taska jedynie tym, ktérzy sg czystego serca”>, to znaczy, kiedy
dusza dba ,,0 dobro swej pierwotnej natury”. ,,To, ze Dawid miat to czyste ser-
ce, widoczne jest w jego stowach: [...] «Mnie zas dobrze jest by¢ blisko Boga»
[Ps 73, 28]”*. Wilhelm z Saint-Thierry, bliski przyjaciel Sw. Bernarda z Clairvaux,
w dziele De natura corporis et animae [,,O naturze ciala i duszy”] wigze imago
Dei z radoscia, w zwigzly sposéb stwierdzajac, ze dusza jest ,,stworzona na obraz
idla ogladania Boga”, ze czlowiek moze ,,radowac si¢ Bogiem poprzez swoja
podobng boskiej naturg”, ze rados¢ t¢ odnaleZé mozna jedynie w ,,wizji i kon-
templacji prawdy jako takiej” i ze wizja ta ,,nie zostaje udzielona, jesli serce nie
zostato wpierw oczyszczone . W dziele tym Wilhelm z Saint-Thierry zajmuje
si¢ analiza wizji uszczgsliwiajacej mozliwej po Smierci, ale w innych swoich
traktatach, na przyktad w Aenigma fidei [,,Tajemnicy wiary”’], poswiadcza, ze
widzenie Boga zaczyna si¢ juz na ziemi: ,,Aby wewngtrzne oko, ktdre zostato
uczynione, by oglagda¢ Boga, mogto widzie¢ Go w nastepnym zyciu, podlega
oczyszczeniu w tym zyciu, gdzie widzenie to si¢ zaczyna [...]. Zaczyna si¢ ono
tutaj, od zycia w swigtosci i przez dazenie do kontemplacji Boga; tutaj bowiem
mitos¢ zastuzy¢ moze na wizje, gdy to, co nie jest widziane, staje si¢ przedmio-
tem wiary, nadziei i mitosci”. W wizji doczesnej, ktérg otrzymujemy poprzez
milosé, ,,spogladamy na obraz przysztych blogostawienstw i szczesliwosci™?’.

“"Bernard of Clairvaux, On the Song of Songs, t. 1, ttum. K. Walsh OCSO, Cister-
cian Publications, Kalamazoo, Michigan, 1981, kazanie 18, 6, s. 138.

2Bernard z Clairvaux, Kazania do , Piesni nad Piesniami”, ttum. R. Tichy, w:
Wszystko to ze zdziwienia. Antologia tekstow filozoficznych z XII wieku, ttum. T. Grzesik i in.,
wybor i1 oprac. M. Frankowska-Terlecka, Wydawnictwo Naukowe PWN S.A., Warszawa 2006,
kazanie 82, 8, s. 232n.

»Bernard of Clairvaux, On the Song of Songs, t. 1, kazanie 7, 7, s. 43.

“Bernard z Clairvaux, Kazania do ,, Piesni nad Piesniami”, kazanie 83, 1, s. 234.

“Bernard of Clairvaux, On the Song of Songs, t. 1, kazanie 7, 7, s. 43.

®William of St. Thierry, The Nature of the Body and the Soul, thum. B. Clark
OCSO, w: Three Treatises on Man: A Cistercian Anthropology, red. B. McGinn, Cistercian Publi-
cations, Kalamazoo, Michigan, 1977, ks. II, rozdz. 5, 14-15; s. 149-151.

" Ten ze, The Enigma of Faith, 21, ttum. J. D. Anderson, Cistercian Publications, Kalama-
200, Michigan, 1973, s. 53, 36.
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Podobne taczenie imago Dei w czlowieku z potencjalng radoscig w zyciu
doczesnym — pod warunkiem, ze imago Dei zostalo oczyszczone z grzechu —
odnajdujemy w tekstach jezyka srednioangielskiego pochodzacych z korca
czternastego wieku, w przyblizeniu wigc wspoiczesnych Cleanness. Sytuacje
cztowieka, ktéry bedac imago Dei, moze radosnie oglagda¢ Boga w modlitwie
mistycznej, szczegélnie interesujaco omawia Juliana z Norwich, pierwsza kobieta
piszaca po angielsku. Jej Objawienia Bozej Mitosci odnotowujg szesnascie
wizji Jezusa, ktérych doswiadczyta w roku 1373, oraz teologiczne wglady,
jakie zyskata dzigki medytacjom nad tymi wizjami. Objawienia Bozej Mitosci
staly si¢ znane dzieki temu, ze Juliana z Norwich przedstawia Jezusa jako
Matke (zbawienie duszy stanowi bowiem rodzaj ponownych narodzin), a tak-
ze dzigki wyrazanej przez nig nadziei na powszechne zbawienie, na ktére wska-
zujg stowa wypowiedziane do niej przez Jezusa: ,,Wszystko bedzie dobrze
i wszystko bedzie dobrze, i wszystko kazdego rodzaju bedzie dobrze”. Gtow-
nym tematem Objawient Bozej Mitosci jest jednak to, ze Bog stworzyt nature
ludzkg jako imago Dei, by wyposazy¢ ja w rados¢ ptynaca z obdarzania Go
mitoscig: ,,Nie jesteSmy martwi w oczach Boga, ani tez B6g nigdy nas nie opusz-
cza; nigdy jednak nie bedzie miat w nas pelni szczgsliwosci, dopoki my nie
bedziemy miec petni szczgsliwosci w Nim, widzac prawdziwe Jego jasne i blogo-
stawione oblicze; tak to jest zrzadzone dla nas przez nature i uzyskane dla nas
przez taske”?. ,,Dusza cztowieka [...] zawsze czyni to, do czego zostala stwo-
rzona: oglada Boga, kontempluje Boga i kocha Boga™. Swoja natur¢ dzielimy
z Bogiem: ,,Podobni jestesmy do Niego w naturze™!. Dlatego tez naturalnym
stanem duszy jest czystosc: ,,Gdyby grzech nie istnial, wszyscy bylibySmy bez
skazy i na Jego podobienistwo, takimi, jak Bog nas stworzyt*2. Jesli czystos¢
jest naturalnym stanem cztowieka, to nieczystos¢ grzechu okazuje si¢ stanem
nienaturalnym: ,,Grzech jest [...] bowiem przeciwny naszej dobrej naturze;
gdyz tak prawdziwie, jak grzech jest nieczysty, tak jest on prawdziwie niena-
turalny”™.

Teologia sredniowieczna zatem, tak w dzietach pisanych po tacinie, jak
1 w jezykach ojczystych, interpretuje széste blogostawienstwo w kontekscie
nauczania o wizji uszczgsliwiajacej; utrzymuje, ze dusza ludzka, o ile jest
wolna od grzechu (czysta), moze radowac si¢ widzeniem Boga czesciowo na
ziemi 1 w pelni w niebie, a jest to wynikiem jej natury jako imago Dei. Jesli

BJuliana z Norwich, Objawienia Bozej Mitosci, ttum. A. Gomola, W drodze, Poznan
2007, s. 140.

2 Tamze, s. 235.

30 Tamze, s. 170n.

3 Tamze, s. 164. Por. tamze, s. 168-170.

32 Tamze, s. 140.

3 Tamze, s. 219.
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przyjmiemy te interpretacyjng tradycje szostego btogostawiernistwa, bedziemy
mogli zrozumie¢, dlaczego autor poematu Cleanness dobiera takie a nie inne
stowa w kolejnych iteracjach tego biblijnego wersu. Nie chce go po prostu
przytaczaé, ale ogarngé za jego pomocg peine rozumienie stanu bycia btogo-
stawionym, a zatem do Zrédlowego tekstu biblijnego dodaje sformutowania
1 obrazy pochodzace z innych wersow biblijnych istotnych dla teologii wizji
uszczgsliwiajgcej, tworzgc w ten sposob swoj wiasny rodzaj biblijnej konkor-
dancji. W przytoczonych wersach poematu widzimy, ze jego autor opisuje
widzenie Boga i bycie widzianym przez Boga, wzajemng mitos¢ Boga i du-
szy, a najczesciej radosé wyplywajaca z visio Dei. Wydaje sig¢, Ze poete intere-
suje zagadnienie natury ludzkiej, ktére stanowi nieodtgczny element teologii
radosci — tak jak sw. Bernard z Clairvaux i Juliana z Norwich definiuje on
bowiem czystos¢ jako stan naturalny, a nieczystos¢ jako stan nienaturalny,
niezaleznie od potepienia nienaturalnych form seksualnosci. Pierwszy wers
poematu tgczy czystos¢ z naturg, kiedy jego narrator obiecuje nagrode osobie,
ktora stawi czystos¢ za jej naturalnosc (,,Czystosc, ten kto zechce naturalnie jg
wychwalac [...] odnajdzie pigkne formy”). Jak jednak Cleanness odnosi si¢ do
kluczowego pojgcia teologii wizji uszczgsliwiajacej, a mianowicie do idei, ze
ludzie raduja si¢ ogladaniem Boga, poniewaz zostali stworzeni na Jego podo-
biefistwo? Czy Cleanness opisuje dusze jako imago Dei?

Na to ostatnie pytanie mozna odpowiedzie¢ krotko: w poemacie nie ma
takiego opisu. Autor Cleanness nigdy nie przytacza fragmentu Ksiggi Rodzaju
opisujgcego stworzenie czlowieka na obraz Bozy (por. Rdz 1, 26) ani wprost nie
okresla ludzkiej natury jako imago Dei. Brak jakiejkolwiek wzmianki o ludz-
kim podobieristwie do Boga jest zagadkowy, skoro krytycy uznali, ze tym, co
taczy odrebne czgsci poematu, jest wlasnie imago Dei: wszystkie Zrodta bi-
blijne, z ktérych czerpie poemat, nie tylko szdste blogostawienstwo, taczg si¢
bowiem w egzegezie teologii obrazu, a w przedstawianych wersjach opowiesci
biblijnych poeta czesto podkresla, ze ludzie, anioty 1 wytworzone przez czto-
wieka obrazy sg albo podobne do Boga, albo do Niego niepodobne*. Wyglada
to tak, jak gdyby poeta starannie ukrywatl swoja najwazniejszg mysl — i sadzg,
ze rzeczywiscie tak jest: rozmyslnie utrzymal w tajemnicy biblijny wers beda-
cy inspiracjg poematu. Do braku w Cleanness jakiejkolwiek bezposredniej wzmian-
ki o imago Dei powrdce w koricowej czesci niniejszych rozwazan, brak ten
taczy si¢ bowiem ze sposobem, w jaki poemat ten komunikuje rados¢ czytel-
nikom.

#Por. M. Twom ey, The Anatomy of Sin: Violations of ,,Kynde” and ,, Trawthe” in ,,Cle-
anness” (dysertacja doktorska, Cornell University 1979), s. 14-26; zob. tezz: M. Brzezinski,
Conscience and Covenant: the Sermon Structure of ,,Cleanness”, ,,Journal of English and Germa-
nic Philology” 89(1990), s. 166-180; por. tez: A. Putter, An Introduction to the Gawain-Poet,
Longman, New York 1996, s. 211-217.
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Jesli nawet Cleanness nie odwotuje si¢ do terminu ,,imago Dei”, to jednak
czyni do tego pojecia aluzje, a zatem jego obecnosc jest w poemacie wyczuwalna.
Jest ona najbardziej oczywista — albo najmniej ukryta — szczegdlnie w dwoch
fragmentach. Oba pelne sg stéw takich, jak ,,czysty”, ,,natura”, ,,widzie¢ / patrze¢”
i,rados¢”, ktore taczg je na zasadzie werbalnej konkordancji z fragmentami
Cleanness poswigconymi ukazaniu, ze ludzie czystego serca zastugujg na wi-
zj¢ uszczesliwiajacg. Najbardziej znaczacym stowem w obu tych fragmentach
jest jednak ,,mito$¢” i obydwa wskazuja, ze mitos¢ prowadzi do radosci nie w nie-
bie, lecz na ziemi. A zatem, podobnie jak §w. Augustyn i inni cytowani tu au-
torzy, autor Cleanness jest zdania, ze chociaz petni¢ radosci udzielonej przez
Boga dusza osiagga jedynie w wizji uszczgsliwiajacej, w zyciu ziemskim moze
ona doswiadczy¢ radosci, jesli zyje i mituje w zgodzie ze swojg naturg imago Dei.

Najwyrazniejsza aluzja do imago Dei pojawia si¢ w Cleanness, gdy poeta
pisze, ze spotkanie z Chrystusem w mitujgcej medytacji jest Zrodtem radosci.
Zaleca on czytelnikom, by podjeli duchowe ¢wiczenie zwane upodobnieniem
si¢ do obrazu Chrystusa. Podczas modlitwy tej dusza mysli o Jezusie Chrystu-
sie, przede wszystkim o Jego ludzkiej naturze, jest zarazem kochajaca i ko-
chana i w ten spos6b rozpala swojg mitos¢ do Boga. Gdy dusza mituje Boga,
nasladuje Jego mitos¢ do siebie, a owo nasladowanie Boskiego wzorca jg prze-
ksztatca, pozwalajac jej powrdcié do pierwotnej czystosci. Proces ten opisuje
Sw. Bernard z Clairvaux: ,,Wtasciwa droga powrotu duszy nie polega wigc
zaiste na niczym innym, jak tylko na zwrdceniu si¢ do Stowa, odnowieniu
przez Nie i upodobnieniu do Niego. Upodobnieniu w czym? W mitosci. Jest
bowiem powiedziane: «BgdZcie nasladowcami Boga jako najdrozsze dzieci,
i postepujcie w mitosci, jako i Chrystus was umitowat» [Ef 5, 1]. Tego rodzaju
podobienstwo [w mitosci] zaslubia dusz¢ Stowu. Jesli bowiem dusza jest podob-
na do Niego z natury, to tym bardziej ukazuje si¢ nam jeszcze bardziej podobna
do Niego w dziataniu swej woli, kochajac tak, jak jest kochana. Kiedy wiec
kocha doskonale, poslubia [Tego, ktory ja kocha]. [...] Podczas tych swietych
zaslubin zawierany jest prawdziwie duchowy zwigzek. Przedstawiony przez
Sw. Bernarda z Clairvaux opis zaslubin duszy Chrystusowi, ktére dokonujg
si¢ poprzez upodobnienie, stat si¢ powszechny w pismach mistykéw. Wedtug
konwencji, ktérg przyjmuje ten topos, Chrystus otrzymuje rol¢ Oblubierica, a du-
sza ludzka przedstawiana jest jako Oblubienica. Za tg wiasnie tradycja podaza
autor Cleanness, gdy postugujac si¢ metaforg mitosci cielesnej, ktéra jednoczy
mezczyzng 1 kobiete, opisuje, ze mitos¢ jednoczy dusze z Jezusem. W sposob
niekonwencjonalny jednak poeta w roli zefiskiej obsadza Jezusa: przemienia On
dusze — sugeruje poemat — niczym dworska dama, ktéra nadaje ksztatt zacho-

“Bernard z Clairvaux, Kazaniado ,, Piesni nad Piesniami”, kazanie 83, 2-3, s. 234n.
Por. Bernard of Clairvaux, Onthe Song of Songs, t. 4, kazanie 83, I, 2-3, s. 182.
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waniu konkurentéw. W poemacie czytelnik otrzymuje wi¢c rade, by adorowat
Chrystusa tak, jak zabiegatby o wzgledy swojej damy:

Ogladaj sig teraz na nig,
Zeby widzie¢, co czyni, i jakie czyny mituje najbardziej,
I doktadnie to zawsze czyn wobec swojego ciala,
I podgzaj sladami przyjaciela, ktérego uwazasz za szlachetnego;
Jesli tak postepowac bedziesz, nawet gdy nie jest gorliwa,
Zadowolona bedzie z zachowania, ktére przypomina jej wlasne.
[Hir schal lyke that layk that lyknes hir tylle]
Jesli wigc mitos¢ z Panem dzieli¢ pragniesz,
I wiernie Pana naszego kochaé, i sta¢ si¢ przez Niego kochanym,
Upodobnij si¢ wowczas do Chrystusa i stari si¢ czysty.

(w. 1059-67)

Jeden z werséw przytaczam w oryginale, w jezyku Srednioangielskim, po-
niewaz w wersie tym poeta ukazuje imago Dei wlasnie jako Zrédto radosci:
,Hir schal lyke that layk that lyknes hir tylle”. W jezyku srednioangielskim
wers ten zawiera trzy aliterujgce stowa, ktore sg wizualnie do siebie podobne
i podobnie wymawiane: ,,lyke” oznacza ,,by¢ zadowolonym” (dama bedzie
»zadowolona”); ,,layk” to stowo o szerokim zakresie znaczen, obejmujgcym
»zachowanie”, ,turnieje”, ,,sport”, ,,przedstawienia rozrywkowe” —1 ,,rados¢”;
oraz ,,lyknes hir tylle” — ,,przypomina jej wtasne”. Dzigki aliteracji i kalamburo-
wi wers ten wigze podobienistwo cztowieka do Boga z odczuwaniem przyjem-
nosci i radosci, wskazujac, ze podobieristwo do osoby ukochanej jest Zrodtem
tych stanéw. Komunikowanie kluczowej mysli przez autora w sposéb tak niejasny
i zagadkowy moze wydawac si¢ dos¢ osobliwe, ale autor poematu Cleanness
znany jest ze swojego nawyku stosowania kalamburéw i z wchodzenia w inter-
pretacyjne gry z czytelnikami®. Sredniowiecze generalnie uwazato kalambu-
ry, okreslane jako figury retoryczne paronomazji badZ admoninatio, za wazne
determinanty znaczenia: jesli dwa stowa byly podobne pod wzgledem fone-
tycznym, mialy réwniez podobne znaczenia. Wtasne gry stowne do namystu
nad imago Dei wprowadzit juz Sw. Augustyn: uwazat on, ze termin ,,forma”,
czgsto uzywany w sensie ,,imago”, jest okresleniem trafnym, poniewaz wska-
zuje na pickno duszy, formositas®’. Jesli stowo oznaczajace podobieristwo do
Boga przypomina stowo oznaczajgce rados¢, podobieristwo to jest wowczas
Scisle zwigzane z radoscia.

% 7Zob. M. Stevens, Laughter and Game in ,,Sir Gawain”, ,,Speculum” 47(1972), s. 65-78;
S. Tomasch, A, Pearl” Punnology, ,Journal of English and Germanic Philology” 88(1989),
s. 1-20.

S Por. sw. Augustyn,dz cyt., ks. VIL, VI, 12, s. 257-260.
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Radosci doswiadcza si¢ oczywiscie nie tylko na drodze modlitwy i1 kon-
templacji ani nie tylko w religijnych tekstach; tradycja teologiczna, podobnie
jak poeta w Cleanness, naucza, ze rados¢ jest osiggalna zawsze, gdy ludzie
dzigki mitosci, ktdrg zywia, potwierdzaja, ze zostali stworzeni na obraz Bozej
natury. W Cleanness mitos¢, ktéra zachowuje szacunek dla obrazu Bozego
w czlowieku, obejmuje radosng jednos¢ meza i zony. Najczesciej analizowa-
ny fragment poematu, w ktorym sam Bég wychwala przyjemnosci zwigzane
z mitoscig malzeniskg, bedgce Jego wtasnym zamystem, wyraza przekonanie
poety, iz malzefistwo pozwala ludziom przezywac ich ludzka natur¢ na spo-
sOb natury Bozej:

Stworzytem dla nich naturalng sztuke i skrycie ich jej wyuczylem,
I uczynitem jg niezwykle cenng wsréd moich praw,
A poprzez to ustanowitem mitosé, najstodsze wspoétdzielenie ze wszystkich,
I sam ukazatem gr¢ kochankow,
[And the play of paramorez I portrayed Myseluen,]
I zamierzytem w tym celu zachowanie najrado$niejsze ze wszystkich:
Gdy obydwoje wiernie si¢ ze soba zwiaza,
Migdzy mezczyzng a jego matzonkg powinno zapanowac takie wesele,
Ze prawdziwy raj nie bylby lepszy;
Jesli uzytek z siebie czynic bedg uczciwie,
W cichej, spokojnej chwili, poza zasiggiem wzroku,
Plomiert mitosci migdzy nimi jarzy¢ si¢ bedzie tak goracy,
Ze zadna ziemska niezgoda zgasi¢ go nie moze.
(w. 697-708)

Chociaz we fragmencie tym nigdzie nie wspomina si¢ wyraZznie o matzen-
stwie, poeta daje czytelnikom do zrozumienia, iz o nim witasnie mowa, gdy
Bog stwierdza, ze ,,obydwoje wiernie si¢ ze sobg zwigzg” i ze wymyslit ,,natu-
ralng sztuke”, ktora jest czescig Jego ,,praw”. Teologowie czgsto bowiem méwig
o malzenstwie jako o elemencie prawa naturalnego — tak méwit o nim na przy-
ktad w swoim Dekrecie® Gracjan, ojciec prawa kanonicznego.

Bdég zbiera tu pochwale za uczynienie owej ,,naturalnej umiejetnosci” rzeczg
radosng: dotyczy ona ,,najradosniejszego” ze wszystkich zachowan, jest ,,naj-
stodszym wspétdzieleniem ze wszystkich”, ktére dostarcza ,,wesela” — rozko-
szy pordwnywalnej z rajskg. Pierwsi czytelnicy poematu, przyzwyczajeni do
lektury Sw. Augustyna, ktéry uwazal, ze niekontrolowany poped plciowy jest
konsekwencjg upadku, i do zalecern Grzegorza Wielkiego, ktory sadzit, ze
wszelka aktywnos¢ seksualna ,,kala” malzefistwo, musieli by¢ zaskoczeni,
czytajac o tej Bozej aprobacie przyjemnosci seksualnej*’. Nieco pdzniej czy-

¥ Por. Gracjan, Decretum, 1c7.
¥ Por. §w. Augusty n, Paiistwo Boze, ks. XIV, rozdz. 17, thum. ks. W. Kubicki, Wydaw-
nictwo Antyk—Marek Derewiecki, Kety 1998, s. 533n.; Grzegorz Wielki, Ksigga reguty
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telnicy Cleanness mogli jednak zauwazy¢, ze fragment ten stanowi odzwier-
ciedlenie péZnosredniowiecznych koncepcji malzenstwa, ktére rozwingety sie,
gdy arystotelesowskie pojecia natury wptynety na koncepcje prawa naturalne-
go rozwijane przez teologdéw scholastycznych. Juz z poczatkiem trzynastego
wieku teologowie twierdzili, Zze przyjemnos¢ cielesna w malzenistwie jest na-
turalna, a poniewaz jest naturalna, stanowi zamyst Boga, Stwércy natury.
Akwinata na przyktad rozpoczyna w Sumie teologicznej swoja analiz¢ faktu,
ze malzenistwo pozostaje ,,w stuzbie natury”*!, nawigzujgc do mysli Justynia-
na, ze malzenstwo jest czgscig prawa naturalnego*. Nastepnie zauwaza, ze
,,Opatrznosé Boza wyposazyta 6w akt w uczucie rozkoszy”*, by zachecaé lu-
dzi do jego podejmowania. Twierdzi rowniez, ze ,,rozkoszowanie si¢ dobrg
rzeczg jest dobre™*.

Scholastyczng dialektyke Akwinaty trudno jednak uznac za entuzjastyczng
pochwale rozkoszy erotycznej — pochwale, jakg odnajdujemy w Cleanness —
w istocie twierdzi on bowiem, ze czerpanie rozkoszy z aktu matzenskiego jest
zawsze co najmniej grzechem powszednim®. Kazania gloszone podczas srednio-
wiecznych zaslubin méwig jednak w sposéb liryczny o malzenstwie i o rados-
ciach, ktére ono ze sobg niesie, a wykorzystywane sa w nich kategorie poréw-
nywalne do tych, jakie odnajdujemy w analizowanym poemacie. W jednym
z takich kazan Aldobrandino da Toscanella, trzynastowieczny dominikanin
z Florencji, elokwentnie méwi o radosci stanu matzenskiego, ktérej Zrédlem
jest po czesci sama natura: ,,Stan malzerniski jest sprawg wielkiego wesela, a pod-
czas zaslubin zazwyczaj pokazywane sg obrazy wielkiego szczescia, aby oblubie-
nica i oblubieniec, ktérzy taczg si¢ ze sobg w tak wielkiej radosci i szczgsciu,
nawzajem si¢ kochali. Prawdziwie jest malzenistwo sprawg wielkiego wesela,
bo stuzy zachowaniu natury. [...] To, co naturalne, przynosi rados¢”. Trak-
towanie natury jako jednej z przyczyn radosci malzernskiej, jak czyni to Aldo-

pasterskiej, cz. 3, rozdz. 27, thum. E. Szwarcenberg-Czerny, oprac. ks. M. Starowieyski, Tyniec —
Wydawnictwo Benedyktyndw, Krakéw 2003, s. 217. Na temat tradycji nauczania Kosciota kato-
lickiego o przyjemnosci seksualnej zob. Sh. G., The Concept of Sexual Pleasure in the Catholic
Moral Tradition, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Rome 2007.

40 Por. Medieval Marriage Sermons, s. 169n.

#Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, q. 41, t. 32, Matzeristwo, Suppl. 41-68,
ttum. F. Bednarski OP, s. 11.

2 Por. tamze, q. 41 a 1, s. 12.

4 Tamze, q. 49, a. 1, s. 74.

“ Tamze, q. 49, a. 6, s. 87.

4 Por. tamze.

4 Matrimonium quidem est res magne iuconditatis, et idea in nuptiis consueverunt ostendi
signa magne letitie, ad hoc ut sponsus et sponsa mutuo se deligant, qui in tanto gaudio et letitia
coniunguntur. Et vere est materia magne iocunditatis, quia: conservat naturam . [...] Sed res natu-
rales sunt iucunde”. Medieval Marriage Sermons, s. 238.
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brandino da Toscanella, jest nietypowe na tle korpusu homilii slubnych, ale
ogromna ich wigkszos$¢ zawiera inne uzasadnienia pochwaty matzenistwa jako
radosnego daru od Boga — pochwaty, ktérg odnajdujemy réwniez w Cleanness.
W przypadku wigkszosci tych kazan ich autorzy wyjasniaja, ze matzenistwo
jest stanem moralnie cnotliwym i swigtym, poniewaz zostalo ustanowione w
raju przez samego Boga przed upadkiem cztowieka*’. A poniewaz raj byt miej-
scem rozkoszy, w malzenstwie odnalezZ¢ mozna echo beztroskiej radosci sprzed
upadku. Podkresla to John Mirk: ,,Powinniscie wiedzieé, ze stan ten [stan mal-
zenistwa] nie zostal na poczatku ustanowiony przez istot¢ ziemska, ale przez
Swieta Tréjce w niebiosach: Ojciec, Syn i Duch Swiety stworzyli go w ziem-
skim raju. [...] W miejscu owym jest tak wiele radosci i rozkoszy, ze ani zaden
jezyk nie zdota tego wypowiedziec, ani zadne serce sobie wyobrazi¢. A ponie-
waz stan ten ustanowiony zostal w owym szczesliwym miejscu, Kosciét swiety
nadal zezwala, by tutaj, na ziemi, wprowadza¢ go z radoscia, ktéra sama w so-
bie jest swigta i wolna od wszelkiej nikczemnosci™®.

Autor Cleanness, podobnie jak Mirk 1 inni Sredniowieczni kaznodzieje,
bez watpienia postrzega matzenstwo jako stan radosny i tak, jak owi kazno-
dzieje, za Zrédlo tej radosci uznaje natur¢ i Boga natury. Czy mozna jednak
powiedziec, ze uwaza on, iz rados¢ malzeniska pojawia si¢, poniewaz natura
ludzka stanowi imago Dei? Na podstawie Sredniowiecznych kazan slubnych
tego wtasnie powinniSmy oczekiwac, poniewaz kazania te zwyczajowo mowia,
ze malzenstwo zostalo ustanowione przez Boga, gdy stworzyt On ludzi, co
ukazuje Ksigega Rodzaju: ,,Stworzyt wigc Bég czlowieka na swoj obraz, na
obraz Bozy go stworzyl: stworzyl mezczyzne i niewiaste. Po czym Bog im
btogostawit, méwigc do nich: «BadZcie ptodni i rozmnazajcie si¢, abyscie za-
ludnili ziemi¢” (1, 27-28). Mirk w swoim kazaniu stwierdza, ze B6g ustanowit
malzeristwo, ,,gdy Swieta Tréjca rzekia wspélnie: «Uczyrimy cztowieka nam
podobnego!»"*. Niewatpliwie przywoluje on imago Dei z tego wzgledu, ze
odniesienie do niego obecne bylo w znanym mu rycie mszy Slubnej. Pewna
modlitwa bedgca czgscig rytuatu zawarcia matzenistwa pochodzgca z mszatu
Sarum zawiera na przyktad nast¢pujace wezwania: ,,Boze [...] ktéry po usta-
nowieniu porzadku innych rzeczy na ziemi, stworzyles dla cztowieka, uczy-
nionego na swdj wlasny obraz, nieodtgczne towarzystwo kobiety”. Réwniez
Aldobrandino da Toscanella taczy stworzenie na obraz Bozy z ustanowieniem
malzenstwa przez Boga: ,,Cztowiek podobny jest Bogu, bo na Jego obraz zo-

47 Por. tamze, s. 68n.

8 Mirk’s Festial, s. 289.

4 Tamze, s. 289.

30 Sarum Missal in English, s. 155. , Deus [...] qui dispsitis uniuersitatis exordiis homini ad
ymaginem dei facto, idea inseparabile mulieris adiutorium condidisti”. Por. The Sarum Missal,
s. 417.
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stal uczyniony, dlatego odpowiednig rzeczg jest, by zamieszkat on z Bogiem
w niebie, jako ze [...] tam ustanowil On malzenistwo™'. Tradycja ta sigga pism
Sw. Augustyna, ktéry w dziele Paristwo BoZe uznaje stworzenie obu pici ro-
dzaju ludzkiego na obraz Bozy oraz pobtogostawienie ptodnosci przez Boga
w Ksigedze Rodzaju (por. 1, 27-28) za rdzen istoty malzeristwa w Bozym za-
mysle®2.

W teologii sredniowiecznej zwigzek migdzy matzenistwem a stworzeniem
rodzaju ludzkiego na obraz i podobienistwo Boze jest tak silny, ze czasami —
jak bylo to wczesniej w dziele $w. Augustyna O Trdjcy Swietej — samo mal-
zenstwo jest w niej postrzegane jako imago Dei. Probujac pogodzi¢ fragment
z Ksiggi Rodzaju méwiacy, ze mezczyzna i kobieta zostali stworzeni na obraz
Bozy (por. 1, 27), z nauczaniem sw. Pawta w Liscie do Koryntian, ze obrazem
Bozym jest m¢zczyzna, nie za$ kobieta (por 1 Kor 11, 7), Sw. Augustyn do-
chodzit do wniosku, ze najpetniejszy obraz Boga jest mozliwy, gdy mezczyzna
i kobieta tgczg si¢ z sobg: ,,Sqdze, ze racjg jest jedynie to, com juz przedstawit,
méwigc o naturze rozumnej duszy ludzkiej. A mianowicie: niewiasta wraz
z m¢zem jest obrazem Boga w taki sposdb, ze cala natura ludzka stanowi je-
den obraz”. Sw. Augustyn nie méwit o mezczyznach i kobietach w sensie
dostownym: terminéw ,,me¢zczyzna” i ,,niewiasta” uzywal, odnoszgc si¢ do
dwoch wtadz ludzkiego umystu, a mianowicie rozumu i zmystéw. Do pota-
czenia tych dwéch wtadz odnosit si¢ jednak jako do ,,innego, bardziej ukryte-
g0 zwigzku™>*,

Autor Cleanness przejmuje ten sposob myslenia od Sw. Augustyna, lecz
traktuje jego idee dostownie: petnego obrazu Boga upatruje nie w metaforycz-
nym, umystowym zwigzku, lecz w konkretnych zwigzkach malzenskich, ta-
kich, jakie ukazuje 6w fragment poematu, w ktérym sam B6g wystawia mitos¢
malzeriskg. Jak juz wspomniatam, wielu czytelnikéw Cleanness odkrywa obec-
nos¢ imago Dei we wszystkich czesciach poematu, szczegdlnie jednak we
fragmencie, gdzie B6g wystawia rados¢ stanu matzeniskiego. Stworca stwierdza
w nim, ze stworzyt rados¢ cielesna: ,,I sam ukazalem gr¢ kochankéw” (w. 700).
W sensie dostownym wers ten oznacza, ze to sam Bog, bezposrednio, nie zas
przez posrednikéw, stworzyt seksualnos¢ jako radosne doswiadczenie dla ko-
chankéw. Dobdr stéw jest jednak niezwykly i — jak sadze — prowokujacy. Bog
przedstawiony zostal bowiem jako artysta badZ rzemieslnik: seksualnosc jest
jego ,,naturalng sztukg”. Czasownik ,,ukazalem” wskazuje, ze artyzm Boga ma
charakter wizualny, a zatem to, co Bog stwarza, jest obrazem. Zaimek ,,sam”
sugeruje zas, ze 6w obraz wykonany zostal jako autoportret, a zatem zwigzek

St Medieval Marriage Sermons, s. 234.

2 Por. sw. Augustyn, Paistwo Boze, ks. 14, rozdz. 22, s. 538n.
53 Tenze, O Trdjcy Swigtej, ks. XII, VII, 10, s. 363.

> Tamze, ks. XII, 12, 17, s. 370.
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mezczyzny 1 kobiety w matzenistwie jest obrazem Boga. Znaczace jest, ze
obraz Bozej natury igczy te nature z radoscia: Bozy autoportret ukazuje ,,gre
kochankéw”, mitos¢ ,,najradosniejszg” i ,,najstodszg” ze wszystkiego, co moz-
na odnalez¢ w malzenstwie. I w tym wypadku rowniez, gdy ludzie upodab-
niajg si¢ w swojej naturze do Boga, doswiadczajg radosci.

Cleanness nawigzuje zatem do imago Dei zaréwno, gdy zaleca duchowe
upodobnienie do Chrystusa, jak i wowczas, gdy ukazuje ustanowienie mat-
zenistwa przez Boga. W obu wypadkach jednak czyni to w sposéb nieoczywisty,
za pomocg kalamburdéw, aluzji oraz innych zastosowan jezyka figuratywnego.
Wydaje si¢ przy tym, ze poeta lubi te gry stowne i pragnie, by czytelnikom si¢
one rowniez spodobaty — takze dlatego, ze rados¢ z dobrze wykonanych dziet
sztuki stanowi jeden z motywéw w Cleanness. Zamykajaca poemat parafraza
szostego btogostawienstwa, ktora méwi, ze Bog ,,mituje tworczos¢”, w kon-
tekscie catosci tekstu odnosi czytelnika zaréwno do faktu stworzenia przez
Boga pigknej duszy ludzkiej, jak i do twérczosci cztowieka, ktory stuzy swo-
jemu Stworcy, tworzgc pigkne rzeczy. Skoro Bog raduje si¢ doskonale zapro-
jektowanymi dzietami sztuki, w tym — konsekwentnie — rowniez poematem,
ktory czytamy, mozemy radowac si¢ takze i my, jego czytelnicy, ktérzy mamy
udziat w Bozej naturze.

Ten rodzaj radosci, przyjemnosc¢ ptynaca ze stownego artefaktu, ktéry sam
jest wyrazem radosci ze skomplikowanych sposobow, w jakie wykorzystany
zostaje w nim jezyk, istotny jest dla zrozumienia, dlaczego w poemacie tym
nigdy nie wspomina si¢ wprost o imago Dei. Jak wyjasnia Mary Carruthers w
The Craft of Thought, drugim ze swoich waznych studiéw na temat strategii
lektury tekstow sredniowiecznych, Cleanness nie jest jedynym dzietlem sre-
dniowiecznym, ktérego giéwna mysl pozostaje ukryta. Carruthers zauwaza,
ze autorzy monastyczni czesto budowali swoje teksty wokot jednego central-
nego wersu biblijnego, chociaz czasami bezposrednio wcale go nie przytaczali.
Wskazywali na niego natomiast za pomocg calego zakresu technik: wykorzy-
stujac konkordancje¢ tematyczna, cytujac biblijne wersy badZ opowiesci z nim
zwigzane, szczegdtowo omawiajac tradycje teologiczng powstalg w oparciu o ten
wlasnie wers, a nawet w sposdb jeszcze bardziej posredni — za pomocg ciggu
stéw, ktore na zasadzie kalamburu przypominaty czytelnikowi kluczowe sto-
wa owego wersu. Carruthers okresla t¢ technike zatajania kluczowego tekstu
biblijnego jako retoryczng strategie ,,zaplanowanego przeoczenia”. Twierdzi,
ze wers, ktory jest inspiracjg, ,,nie zostaje wspomniany, aby czytelnik mdgt
sam go wymysli¢, w ten sposéb zarowno dostarczajac swojemu umystowi rados-
ci, jak i zapewniajgc mu nauke”>. Tak wigc czytelnik otrzymuje lekcje inter-

¥ M. Carruthers, The Craft of Thought: Meditation, Rhetoric, and the Making of Ima-
ges, 400-1200, Cambridge University Press, Cambridge 1998, s. 195.
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pretacji Biblii i lekcje moralnosci, a jednoczesnie raduje si¢ rozwigzywaniem
zagadki.

W centrum Cleanness niewgtpliwie znajduje si¢ pouczenie, odbiorcy poe-
matu wielokrotnie bowiem styszg, ze powinni mie¢ czyste serce, aby zastuzy¢
na wizj¢ uszczesliwiajgcg. Mam jednak nadzieje, ze udato mi si¢ wykazacd, iz
poecie zalezy rowniez na radosci i zachwycie jego czytelnikow. Zdolnos¢ du-
szy ludzkiej do radosci wyprowadza on z jej natury imago Dei, ktéra pomy-
Slana jest tak, by radowata si¢ wizjg uszczesliwiajgcg. Pragngce jednak rowniez
zabawi¢ czytelnika, nie wyktada tej lekcji zbyt ostentacyjnie, lecz za pomocg
aluzji — przez stownag konkordancje, egzegetyczne konwencje i teologiczng
tradycje — stara si¢ wywota¢ w nim rados¢ z odkrycia w poemacie obrazu
Boga. W ten sposéb autor poematu Cleanness nieSmiato wyraza echo chrzes-
cijaniskiej obietnicy radosci dla ludzi czystego serca, a nastgpnie sam pisze
poemat, za pomocg ktérego ma nadziej¢ dostarczy¢ matego literackiego przed-
smaku tej radosci.

Thum. z jezyka angielskiego Dorota Chabrajska



Mirostawa HANUSIEWICZ-LAVALLEE

RADOSC, SMIECH I ,,DOBRA MYSL”
W LITERATURZE STAROPOLSKIEJ

Rados¢ nie manifestuje si¢ w Smiechu, a przynajmniej nie wytqgcznie w nim.
Owszem, Smiech umiarkowany moze byc jej epifenomenem, o ile nie narusza har-
monii duszy. Marsilio Ficino pisal o risus ille gratissimus, ktory jest znakiem
doskonaltej radosci i szczgsScia bedgcego owocem cnoty. Rados¢, bez wzgledu na
to, czy towarzyszy jej Smiech, czy nie, to dobro ze wszech miar pozgdane, a jest
ona nie tylko wzniostq gaudium spirituale, o ktorej pisali teologowie, ale takze
Zywosciqg, wesolosciq, radoscig odpoczynku i godziwej rozrywki.

W ostatnich dekadach jednym z modnych tematéw historii kultury staty
si¢ rozmaite wersje ,,historii §miechu”, angazujac pidra tak wybitnych uczo-
nych, jak Jacques Le Goff czy Georges Minois, lecz inspirujgc takze mtod-
szych badaczy'. Niewatpliwym osiagnigciem tych badar jest wskazanie na to,
7e sposoby przezywania i manifestowania radosci, w tym zwlaszcza $miech,
takze samo jej pojmowanie, relacja wzgledem przyjemnosci i cierpienia, miej-
sce w zyciu spotecznym i religijnym, sg uwarunkowane kulturowo i historycz-
nie. Atrakcyjnos¢ tego rodzaju studiéw wynika po czesci z faktu, ze walor
odkrycia ma dla nas samo rozpoznanie ztozonosci i niejednoznacznosci poje-
cia, ktére wspodlczesnie zdaje si¢ zatraca¢ wiele subtelnych dystynkcji, jakie
przystugiwalty mu w dawnej kulturze. Obecnie postugujemy si¢ terminem ,,ra-
dos¢”, przypisujac mu konotacje dos¢ metne, identyfikujac go — na przyktad —
wlasnie ze Smiechem, wesotoscig czy przyjemnoscig. Gdy zatem projektuje-
my te wspotczesne konotacje na doswiadczenia kultury sredniowiecznej czy
wczesnonowozytnej, stajemy bezradni — na przyktad — wobec ugruntowanego

'Zob.np. M. A. Screech, R. Calder, Some Renaissance Attitudes to Laughter, w:
Humanism in France at the End of the Middle Ages and in the Early Renaissance, red. A. H. T. Levi,
Manchester University Press, Manchester—New York 1970, s. 216-228; J. Horowitz,
S. Menache, L'humour en chaire. Le rire dans I’Eglise médiévale, Editions Labor et Fides,
Genéve 1994; D. M énager, La Renaissance et le rire, Presses Universitaires de France, Paris
1995; B. S anders,Sudden Glory: Laughter as Subversive History, Beacon Press, Boston 1995;
I.S. Gilhus, Laughing Gods, Weeping Virgins: Laughter in the History of Religions, Routled-
ge, London 1997; J. Le G o ff, Rire au Moyen Age, w: tenze, Un autre Moyen Age, Gallimard,
Paris 1999, s. 1343-1356; ten ze, Le rire dans les régles monastiques du Haut Moyen Age, w:
tenze, Un autre Moyen Age, s. 1357-1368; G. M inois, Histoire du rire et de la dérision, Fa-
yard, Paris 2000; J. Perrenoud-W 6 rner,Rire et sacré. La vision humoristique de la vérité
dans I’Heptaméron de Marguerite de Navarre, Slatkine, Genéve 2008.
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w niej, a wywodzacego si¢ jeszcze od Sw. Jana Chryzostoma przekonania o tym,
ze Chrystus nigdy si¢ nie Smial?, wobec regulacji zakazujacych Smiechu w zyciu
monastycznym czy w procesie edukacyjnym i bliscy jesteSmy uksztattowania —
jakze falszywego — obrazu mrocznych epok, wrogich wszelkiej radosci i skre-
powanych przepisang powaga, ktorg rozrywaty jedynie, niczym zbyt sztywny
gorset, spazmy ,,smiechu karnawatowego”, godzgcego w monolit kultury oficjal-
nej. Nieprawdziwy jest rowniez, utrwalony w dawniejszej literaturze przedmiotu,
stereotyp przeciwstawiajacy pograzone w smutku wieki srednie i tryskajace
radosng energig odrodzenie. Jak zauwazyt Jacques Le Goff: ,,Nie powinno si¢
[...] w sposéb systematyczny przeciwstawiaé¢ Smiechu renesansu tzom Sred-
niowiecza, jak to uczynil Michail Bachtin w swojej skadinad znakomite;]
ksigzce o Rabelais’m i jego Swiecie. W wiekach srednich wiedziano, jak si¢
Smiaé, renesans zas nie zawsze byl pogodny i usmiechnigty. W trzynastym
wieku wielki swigty, Albert Wielki, nauczyciel sw. Tomasza z Akwinu, za-
pewnial, ze ziemski smiech zapowiada Smiech raju™.

W dawnej kulturze wyraznie odrézniano rados¢ nie tylko od §miechu, ale
takze od wesotosci, wyodrebniano odmiany i odcienie tej pierwszej, réznie je
kwalifikujac. U autoréw starozytnych wskaza¢ mozna zaréwno teksty jg afirmu-
jace, jesli pojmowana jest jako stata postawa, zwigzana z rozumem i do§wiad-
czeniem harmonii, jak 1 negujace rados¢ rozumiang jako nieuporzadkowana
pasja, naruszajaca tez harmoni¢ i stabilnos¢ duszy*. Jednak réwniez w staro-
zytnosci, bo u Arystotelesa (w De partibus animalium 111, 10), pojawia si¢
stawna definicja cztowieka jako istoty zdolnej do Smiechu, a zaréwno w Poe-
tyce, jak i p6Zniej w traktatach retorycznych Cycerona (De oratore 11) i Kwin-
tyliana (Institutio oratoria VI-VII) ksztaltujg si¢ podstawy teorii komizmu.
Formuje si¢ tez wazna, a bliska cnocie (w ujeciu Cycerona) kategoria urbanitas,
ktérej sktadnikiem jest wlasnie umiejetnosé taktownego zartowania®. Podobne,

2 Pisat sw. Jan Chryzostom: ,Jezeli tak i ty placzesz, to stales si¢ nasladowca Pana twego.
Albowiem i on takze ptakat nad Lazarzem, nad miastem [...] i o Judaszu si¢ zasmucit. Mozna byto
g0 to czesto czynigcego widzied, ale nie Smiejgcego si¢ ani nawet usmiechajacego; zaden o tem
ewangelista nie doniést” (Sw. Jan Chryzostom, Wyktad Ewangelii sw. Mateusza w 90 homiliach
zawarty, thum. J. Krystyniacki, Lwow 1903, t. 1, s. 72).

3J. Le Goff, On Earth as in Heaven, w: tenze, My Quest for the Middle Ages, thum.
R. Veasey, Edinburgh University Press, Edinburgh 2005, s. 108. W niniejszym szkicu wszystkie przekla-
dy na jezyk polski, o ile nie zaznaczono inaczej, pochodzg od autorki. Le Goff odnosi si¢ w cytowa-
nej wypowiedzi do ksigzki Michaita Bachtina Twdrczos¢ Franciszka Rabelais’go a kultura ludowa
Sredniowiecza i renesansu (ttum. A. Goreni, A. Goren, oprac. S. Balbus, Wydawnictwo Literackie,
Krakéw 1975).

‘Por. Perrenoud-Worner, dz. cyt., s. 21-27.

SZob. E.S. Ramage, Early Roman Urbanity, ,,The American Journal of Philology”
81(1960) nr 1, s. 65-72; te n z e, Urbanitas: Cicero and Quintilian, a Contrast in Attitudes, ,,The
American Journal of Philology” 84(1963) nr 4, s. 390-414; te n z e, Urbanitas. Ancient Sophisti-
cation and Refinement, University of Oklahoma Press, Oklahoma 1973.
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cho¢ w istocie pozorne ambiwalencje uje¢ dostrzega si¢ w kulturze srednio-
wiecza. Z jednej strony niewatpliwie rozwija si¢ dyskurs teologiczno-moralny
contra risum, znajdujacy oparcie zwtaszcza w mysli greckich Ojcéw Koscio-
la, ale tez w regutach zycia monastycznego. Topos Chrystusa, ktéry si¢ nigdy
nie §mial, umacniany jest wszakze raczej w sSrodowiskach uniwersyteckich niz
klasztornych, a w osobliwym kontrapunkcie wsp6tbrzmi z nim réwnie popu-
larny topos risus proprium hominis®. Ci sami nieraz autorzy, ktérzy wyrazaja
dezaprobate dla Smiechu, gloszg przeciez pochwale radosci, jak na przyktad
Sw. Bernard z Clairvaux, w kazaniu osiemnastym z kolekcji Sermones de di-
versis analizujacy rézne rodzaje gaudium spirituale, w czwartym zas z cyklu
In adventu Domini powracajacy do moralistycznej opozycji Smiechu i tez’.
Smiech niewatpliwie jest na cenzurowanym, gtéwnie jednak dlatego, ze widzi
si¢ w nim manifestacj¢ utraty kontroli nad sobg samym, wesotosci jako pasji,
namig¢tnosci zaburzajacej harmoni¢ i rozumnos¢. Jako taki, staje si¢ przedmio-
tem zainteresowania medykow.

Przyczyny i fizjologi¢ Smiechu rozwazano w komentarzach do Awicenny
i Arystotelesa, lecz poswigcano mu takze odrebne traktaty. Jednym z pionie-
réw medycyny smiechu byt Ishaq ibn Sulayman, Al-Isra’ili, zydowsko-arab-
ski autor z przetomu dziewiatego i dziesigtego wieku, znany takze jako Isaac
Judaeus lub Isaac Israeli, neoplatonizujacy filozof i wybitny medyk, tworca
nefrologii®. Problematyke te podejmowali jednak przede wszystkim uczeni
medycy renesansowi, a wsrdd nich Girolamo Fracastoro, Ambroise Paré, Nico-
las Nancel, Nicholas Jossius, Celso Mancini, Rudolph Goclenius starszy, Vincen-
7o Maggi, Elpidio Berretario, Antonio Lorenzini i — zapewne najstawniejszy
z nich — Laurent Joubert, autor Traité du ris, ogloszonego w Paryzu w roku
1579°. To wlasnie w traktatach medycznych podkresla sig¢ bliski zwigzek Smie-
chu z ,,pasjami” duszy, jego ztozong nature i podobieristwo do tez; nie jest on
traktowany jako prosty wyraz radosci i przyjemnosci, lecz jako fenomen odzwier-
ciedlajgcy czesto sprzeczne emocje i namigtnosci targajgce cztowiekiem'?.
Niektorzy, jak Mancini, twierdzg nawet, ze Smiech nie ma nic wspdlnego z ma-
nifestacjg radosci. Najczgsciej, pisze Joubert, wyraza on uczucia sprzeczne —
rados¢ i smutek jednoczesnie. Medycy dyskutujg tez nad tym, co jest wlasciwym

SPor. E.R. Curtius, Literatura europejska i taciriskie sredniowiecze, ttum. A. Borowski,
Universitas, Krakow 1997, s. 431-433; Le G o ff, Rire au Moyen Age, s. 1345n.

"Por. Perrenoud-Worner,dz. cyt., s. 37, 65.

8Por. Screech, Calder,dz. cyt.,s. 219;zob. R. V eit, hasto,Isaac Judaeus”, w: Medieval
Science, Technology, and Medicine. An Encyclopedia, red. T. F. Glick, S. J. Livesey, F. Wallis,
Routledge, New York 2005, s. 275n.

9 Zob. wspéliczesne wydanie: L. Joub ert, Treatise on Laughter, thum. i oprac. G. D. De
Rocher, University of Alabama Press, Alabama 1980.

0Por. Ménager,dz. cyt, s. 35.
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organem $miechu — serce, mdzg, Sledziona czy przepona''. Na ogét zgadzajg
si¢ co do tego, ze jego geneza jest zwigzana z nadmiarem krwi w organizmie,
dlatego ludzie mtodzi i sangwinicy Smieja si¢ czgsciej. Nieumiarkowany Smiech
zaburza jednak réwnowage humoralng i migdzy innymi z tego wzgledu nale-
zy si¢ go wystrzegac'?,

To odréznienie Smiechu od radosci jest bardzo znamiennym elementem
dawnej kultury i wiasciwym kontekstem tak czestych zar6wno w pismiennictwie
Sredniowiecznym, jak i we wczesnonowozytnym przestrog przed Smiechem
nadmiernym. Topos Chrystusa, ktory si¢ nigdy nie Smiat, pozostaje stabilnym
motywem literatury religijno-moralistycznej az po wiek siedemnasty. O tym,
ze ,,mity Jezus [...] si¢ nigdy nie Smial ani co dziecinego czynil, ani stowa
préznego z ust kiedy wypuscil”?, czytamy i w pietnastowiecznej kompilacji
Rozmyslanie przemyskie, 1 w p6Znobarokowych epigramatach religijnych Laza-
rza Baranowicza: ,,Ale-¢ jako ptacz, tak Smiech nie przystoi Bogu; sam czto-
wiek to oboje stroi”'*. Ale i humanisci zachowywali dystans wobec Smiechu.
W De civilitate morum puerilium Erazm z Rotterdamu dopuszczal wprawdzie,
ze mali chtopcy muszg si¢ czasem $Smiac lub raczej bawié, wykluczat jednak
wybuch smiechu i taczacy sie z tym grymas twarzy'. Mtodzieniec ,,z dowci-
poOw ma si¢ Smia¢ z umiarem”, a ,,z zartow nieprzyzwoitych niechaj si¢ nigdy
nie Smieje”'®. Rados¢ jednak nie manifestuje si¢ w Smiechu, a przynajmniej
nie wylacznie w nim. Owszem, Smiech umiarkowany moze byc¢ jej epifeno-
menem, o ile nie narusza harmonii duszy. Marsilio Ficino pisat o risus ille gra-
tissimus, ktory jest znakiem doskonatej radosci i szczescia bedgcego owocem
cnoty. Ten motyw $miechu petnego wdzigku znajdziemy p6zniej w 1l libro
del cortegiano Baltazara Castiglionego'’. Radosé, bez wzgledu na to, czy to-
warzyszy jej Smiech, czy nie, to dobro ze wszech miar pozgdane, a jest ona nie
tylko wzniostg gaudium spirituale, o ktorej pisali teologowie, ale takze zywoscig,
wesotoscig, radoscig odpoczynku i godziwej rozrywki (alacritas, iucunditas).
Sw. Tomasz z Akwinu w traktacie O umiarkowaniu w Sumie teologicznej re-

""Por. B.C. B o w e n, Enter Rabelais, Laughing, Vanderbilt University Press, Nashvil-
le-London 1998, s. 143.

12 Por. tamze; por. tez: Screech, Calder, dz. cyt., s. 224.

13 Rozmyslanie o zywocie Pana Jezusa [...], wyd. A. Briickner, Krakéw 1907, s. 80.

4}, Baranowicz, O pierwszym zywocie Swietym nad $wietych, w: tenze, Zywoty swietych
ten Apollo pieje [...], Kijéw 1670 (w druk. kijowsko-pieczerskiej), s. 9.

5Por. N. Feuerhahn, Smiech i dziecko w latach dziecigcych smiechu. Usmiech, smiech
i ucztowieczanie swiata, ,,Akcent” 1991, nr 2-3,s. 173; Screech,Calder, dz. cyt., s. 223.

“Erazm z Rotterdamu, Zasady dobrego wychowania, ttum. M. Cytowska, w: tenze,
Wybor pism, tham. M. Cytowska, E. Jedrkiewicz, M. Mejor, Zaktad Narodowy im. Ossoliiiskich,
Wroctaw—Warszawa—Krakow 1992, s. 272.

17Zob. M. O’Rourke Boyle, Gracious Laughter: Marsilio Ficino’s Anthropology,
.Renaissance Quarterly” 52(1999) nr 3, s. 712-741.
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aktywowal Arystotelesowskg cnote eutrapelii, piszac, ze ,,rozluZnienie napigcia
umystu od dokonywania czegos osiaga si¢ drogg dajacych rozrywke i rozwe-
selenie stow i czynnosci. Wobec tego cztowiek madry i cnotliwy moze postu-
giwac si¢ tymi rzeczami. Co wigcej — dodawal — do spraw rozrywek Filozof
wyznacza osobng cnotg. Nazywa ja ,.eutrapelia”, a my moglibysmy ja okresli¢
mianem dowcipnosci (iucunditas) lub sprawnosci wynajdywania towarzyskich
rozrywek (bona conversatio)'®. Cnota eutrapelii, czyli taktownego dowcipu,
przedstawiona przez Arystotelesa w Etyce nikomachejskiej jako ztoty srodek
migdzy blazenstwem a nieokrzesaniem'® i bedgca elementem humanizmu grec-
kiego, stala si¢ tu czescig duchowosci chrzescijanskiej, cho¢ jeszcze w listach
$w. Pawta i p6Zniej u $w. Jana Chryzostoma miata konotacje raczej negatywne®.
Tak schrystianizowana, w kolejnych wiekach mogta komunikowac si¢ z tacinska
urbanitas, wspottworzac humanistyczny wzor godnej i pogodnej rekreacji,
lecz takze budowania wigzi spotecznych i dzielenia si¢ radoscig.

Eutrapelia i urbanitas ustanawiajg klasyczny kontekst dla renesansowego
ideatu vir facetus. Giovanni Pontano w traktacie De sermone libri sex (po raz
pierwszy wydanym w Neapolu w roku 1509, po Smierci autora), bedacym
jedng z pierwszych humanistycznych teorii dowcipu, wprowadzit kategori¢
facetudo (termin utworzony na wzor taciiskich beatitudo i pulchritudo), ktéra
odwotywala si¢ do tradycji etyczno-retorycznej Arystotelesa i Cycerona. Fa-
cetudo to cnota spoteczna, ale zarazem kategoria estetyczna; ten, kto owg cno-
te posiada, czyli wtasnie vir facetus, umie stuzy¢ bliznim, darzac ich relaxatio,
prowadzac dowcipng konwersacje, wsrod collocutiones et congressiones opo-
wiadajac facetiae, ktore maja funkcje estetyczne, s3 moderowane przez rozum,
krotko moéwigc — sg dzietami sztuki. Vir facetus jest mistrzem radosci w zyciu
spotecznym, ma dar (i umiej¢tnos¢ — bo Pontanus zgadzat si¢ z Kwintylianem
co do tego, ze opowiadania dowcipnych historii mozna si¢ nauczy¢) nadawa-
nia cech estetycznych nawet temu, co samo w sobie brzydkie i wulgarne?'.
Ten estetyzm wigze wyraznie kategori¢ facetudo z rzymskga urbanitas, ktérg
najprosciej mozna scharakteryzowac jako wyrafinowanie wyrazajace si¢ w ma-
nierach, jezyku i dowcipie, a ktéra najpetniejszy wyraz znalazta w pismach
Cycerona®. To wiasnie koncepcje Cycerona najsilniej oddziataty na traktat o dowci-
pie i zartach w stawnym dziele Baltazara Castiglionego 1 libro del cortegiano,

BPor.sw.Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 22 Umiarkowanie, ttum. ks. S. Belch,
Osrodek Wydawniczy ,,Veritas”, Londyn 1963, s. 322-325.

YPor. Arystoteles,Etyka nikomachejska, 1127b-1128b, ks. IV, rozdz. 8, ttum. D. Gromska,
PWN, Warszawa 2007, s. 165n.

2 Por. Perrenoud-Wodrner, dz. cyt., s. 34.

21 Zob. G. Luck, Vir facetus: A Renaissance Ideal, ,,Studies in Philology” 54(1958) nr 2,
s. 107-121.

2 Por. R am a ge, Urbanitas, s. 394n.
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adaptowanym do warunkéw polskich przez Eukasza Gérnickiego w dialogu
Dworzanin polski jako wywdd o trefnowaniu. Gornicki wyraZniej nawet niz
Castiglione podkresla estetyczny wymiar ,trefnowania”, zartu stownego, face-
cji, ktorej ,,zadna ina rzecz poczatkiem nie jest, jedno szkarados¢ jakas a nie-
przystojenstwo przystojne, abowiem temu si¢ jedno samemu $miejemy, co
ma w sobie cos niesktadnego, iz si¢ zda, jakoby Zle byto, ano nie jest”*. Owo
,hieprzystojefistwo przystojne”, bedace, jak zauwazyt Sante Graciotti, orygi-
nalng amplifikacjg polskiego pisarza, stuzy ,,uwidocznieniu podwdjnego pla-
nu odniesienia”* i podkresla deformacje estetyczng, jakiej podlega opisywany
fragment rzeczywistosci w interpretacji komicznej*. Estetyczny walor ,,tref-
nej powiesci” polega przede wszystkim na kompozycyjnej zwartosci, poincie,
dwuznacznosci. Nie mniej istotna jest tez, tak silnie podkreslana przez Gor-
nickiego, troska o to, by ,,dworne” trefnowanie réznito si¢ — wiasnie przez swaj
estetyzm — od tego, ktére wlasciwe jest szaleicom, btaznom i ,,pijanicom”, o to,
by cnotliwy dworzanin przez ,,trefne powiesci” mdgt innych ,,roz§mieszy¢ i ucie-
szy¢”. Zaréwno Castiglione, jak i Gérnicki sg Swiadomi ambiwalencji Smiechu,
znajg traktatowg topike z nim zwigzang, a nawet majg pewng wiedz¢ o me-
dycznych dyskusjach na jego temat, niemniej jednak jednoznacznie traktujg
Smiech jako przejaw radosci, uciechy i ,,dobrej mysli”: ,Jest [...] cztowiek
Zwirze jedno, ktdre si¢ Smieje, bo zadne ine Zwirze, chyba cztowiek, Smiac si¢
nie moze, a jest ten Smiech niemal zawdy swiadkiem, izeSmy dobrej mysli.
Jakoz cztowiek ma to z przyrodzenia, iz pragnie uciechy i ochtody, i dla tego
wynalezione sg od ludzi tarce, biesiady, gonitwy i ine ku napasieniu oczu za-
bawy. [...] Kazda tedy rzecz, ktéra ku smiechu pobudza, uwesela nas i daje
sercu ochtodg, a ktemu nie dopuszcza, aby cztowiek na ten czas pomniat na
owe frasunki i dolegtosci teskliwe, ktéremi optywa nasz zywot. A przeto kaz-
demu jest Smiech luby, i ten pochwaty godzien, kto go na czas i dobrym ksztat-
tem wskrzesi¢ umie. Ale co to jest Smiech, gdzie si¢ chowa, jako si¢ z predka
wyrwie, iz cztowiek, by najbarziej chciat strzymac go, nic nie moze; wigc skad
to pochodzi, iz wnidzie w twarz, w oczy, w usta, w zyty, w boki, jakoby tedyz
cztowiek spukac si¢ mial, niechaj o tym Democritus dysputuje, bo to nie nale-
zy ku terazniejszej rzeczy [...]"*°.

Ten pochwaty godzien, kto umie ,,wskrzesi¢ Smiech”. Kto umie uczynic to
,,dobrym ksztaltem” — na przyktad przez dworne ,,trefnowanie”. Wspoldziatanie
urbanitas i facetudo jest aktualizacjg cnoty spotecznej, jest dzieleniem si¢ ra-
doscia, ,,weselem i ochtodg”. Obecne w Dworzaninie polskim teoretyczne i po

BY. Go6rnicki, Dworzanin polski, ks. 11, wyd. R. Pollak, Krakéw 1928, s. 166.

#S. Graciotti, Polska facecja humanistyczna i jej wloskie wzorce, w: tenze, Od Renesan-
su do Oswiecenia, PIW, Warszawa 1991, t. 1, s. 198.

% Por. tamze, s. 199.

®Go6rnicki,dz. cyt., s. 165.
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czgsci techniczne rozwazania na temat tego, jak konstruowac ,.trefne opowiesci”
(i czy w ogdle mozna sie tego nauczyc), nie powinny przestaniaé¢ najwazniej-
szego w istocie faktu, ze owo ,trefnowanie” ma tu wymiar spoteczno-moralny,
jest czescig ethosu doskonatego gentiluomo, idealnego cztowieka renesansu,
dla ktérego polski autor nie znalazt jednak lepszego polskiego odpowiednika
jak po prostu ,,dworzanin”.

Renesansowy wzér ,.trefnowania” wigze sie dos¢ scisle z wielkg popular-
noscig samego gatunku facecji, bedacych w istocie czyms na ksztatt gotowych
scenariuszy, retorycznych zasobéw inwencyjnych, z ktérych czlowiek wy-
kwintny, artysta dwornej konwersacji, mogt i powinien korzysta¢. Juz dla
Cycerona byly one koniecznym elementem warsztatu doskonatego méwcy
(np. De oratore 11, 54-71), a tradycj¢ Arpinaty przywotal Petrarka w Rerum
memorandarum libri. Pierwszy jednak nowozytny zbidr facecji to Facetiae
Gianfrancesca Poggia Braccioliniego (ok. 1538-1552), w ktérym obok aneg-
dot zabawnych, a czesto i nieprzyzwoitych, mozna znaleZ¢ wiele maksym,
przystéw, apoftegmatow serio, nawet bajek i zagadek?”. W istocie bowiem face-
cje zblizone sg do innych niewielkich gatunkéw literackich, takich jak nowela,
ale rowniez — epigramat czy fraszka, czgsto oparte na tym samym tworzywie
fabularnym i1 podobnie zmierzajgce do pointy. Facecje byty nie tyle gotowymi,
petnymi formami literackimi, ile raczej materiatem do wykorzystania w sztuce,
ktéra miala si¢ aktualizowac przede wszystkim w samym zyciu spotecznym.
Ta sztuka to dowcipna rozmowa, ,,dobra mysl1”, rados¢ wynikajaca z przeby-
wania w wyrafinowanym i inteligentnym towarzystwie. Renesans polski réw-
niez wydal osobne kolekcje facecji i form pokrewnych (np. Mikotaja Reja
Przypowiesci przypadte, z ktorych si¢ moze wiele rzeczy przestrzec, wydane w ro-
ku 1562 jako dodatek do zbioru Zwierzyniec, w kolejnym zas wydaniu z 1574
roku zatytulowane Figliki; anonimowe Facecje polskie albo Zartowne a trefne
powiesci biesiadne z ok. 1572; Jana Kochanowskiego Apophtegmata, wydane
posmiertnie w roku 1585; Bieniasza Budnego Krétkich powiesci, ktére zowq
apophtegmata, ksiegi cztery z 1599; Stanistawa Witkowskiego Apophtegmata
abo subtelne powiesci wydane w roku 1615), cho¢ bogatymi zbiorami tego
typu tekstow sg na przyklad juz Vita et mores Gregorii Sanocei Kallimacha,
ale rowniez sam Dworzanin polski. Polskie anegdoty, facecje, apoftegmaty sg
w znacznej czesci przektadami tekstéw autoréw klasycznych, na przyktad Plutar-
cha, 1 zachodnioeuropejskich — Gianfrancesca Poggia, Lodovica Domenichie-
go, Heinricha Bebla, Johannesa Gasta. [ bynajmniej nie nalezy si¢ spodziewac,
ze znajdziemy tu subtelne zarty, odzwierciedlajace humanistyczng urbanitas;
wrecz przeciwnie, juz Poggio gustowat w dowcipach obscenicznych, a skato-

27Por. B.C. B o w e n, Introduction, w: One Hundred Renaissance Jokes: A Critical Antho-
logy, red. B. C. Bowen, Summa Publications, Birmingham 1988, s. XIII-XIV.
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logia byta wazng dziedzing renesansowego humoru, bynajmniej nie tylko lu-
dowego (vide Rabelais)?. Polscy autorzy, czerpigc pelng garscig z modnych
zbiorow facecji, majg udziat w tych samych wzorcach estetycznych, cho¢ nie
mozna zaprzeczy¢, ze w wielu wypadkach gubig stylistyczne wyrafinowanie
wersji oryginalnych i 6w estetyczny wymiar humanistycznego humoru staje
sie¢ — w polskich przerébkach — mniej oczywisty”. Nie zapominajmy jednak, ze
owe zbiory ,trefnych powiesci” byty wtasnie materiatem retorycznym i w za-
sadzie nie powinny by¢ oceniane jako samodzielne twory artystyczne. ,,Anto-
logia [...] humoru, jako cos w rodzaju wyciaggu czy koncentratu przypraw, jest
tworem sztucznym” — stusznie zauwazyt Sante Graciotti*’; facecja byta zaled-
wie scenariuszem ,,sztuki zartowania”, ktéra miata wymiar tylez literacki, ile
parateatralny, byla jak teatr ulotna, zwiazana z kontekstem konwersacji towa-
rzyskiej, gestem 1 mimikg interlokutoréw, z biesiadg wreszcie.

W literaturze humanistycznej biesiada jest prawdziwym spektaklem radosci
spotecznej, ,,dobrej mysli” — by uzy¢ staropolskiego okreslenia, ktére pojawito
si¢ juz w przytoczonych cytatach z Dworzanina polskiego. Owa ,,dobra mysl”
jest kategorig szczegdlnie wazng w poezji Jana Kochanowskiego®!. Przywotywa-
na jest w utworach, ktére jawnie nawigzuja do tradycji sympotycznej, konwi-
wialnej, w utworach méwigcych o ,,uzywaniu biesiady”, winie, lutni i dobre;]
kompanii:

A nam wina przynoscie,
Z wina dobra mysl roscie;
A frasunek podlany

Taje by $nieg zagrzany!*?

Podobnie w innym utworze z cyklu Piesni:

Nic po tych zbytnich potrawach; nic po tym
Srzebrze na stuzbie i obiciu ztotym;
Nam k’woli, kedy réza pozno kwitnie,

Nie szukaj zbytnie.

BPor. R. Grzeskowiak, Wstgp, w: SowiZrzat krotochwilny i Smieszny. Krytyczna edycja
staropolskiego przektadu ,,Ulenspiegla”, red. R. Grzeskowiak, E. Kizik, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Gdanskiego, Gdarisk 2005, s. XXII-XXIII.

®Por. Graciotti,dz. cyt.,s. 195-197.

30 Tamze, s. 193.

SUPor. J. Pelc, Sam ze wszytkiego stworzenia czbowiek ma smiech z przyrodzenia, w: Smiech
i tzy w kulturze staropolskiej, red. A. Karpiriski, E. Lasociniska, M. Hanusiewicz, Instytut Badani
Literackich PAN, Warszawa 2003, s. 15n.

2J. Kochanowski, Piesni I, XXIV, w. 37-40, w: tenze, Dziela polskie, red. J. Krzyza-
nowski, PIW, Warszawa 1972, s. 271.
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Dobrac i mietka, co jg najdzie wszedzie;

A kiedy réwne towarzystwo si¢dzie,

Predka dobra mysl, a tym jeszcze chutniej,
Gdy nie bez lutniej*®.

Tradycje greckiego sympozjonu, podjete przez Rzymian, wystawiane i za-
lecane przez Cycerona, Pliniusza, Juwenala i innych pisarzy lacifiskich, staty
si¢ niezwykle waznym sktadnikiem humanistycznego ideatu ,,nowego czto-
wieka” i odnowionej renesansowej antropologii**. Dla Cycerona, ktory prze-
ciez w pisarstwie Kochanowskiego jest jednym z najwazniejszych partneréw
dialogu filozoficznomoralnego, convivium bylo integralng cz¢scig humanitas,
rzeczywistoscig spoleczng i kulturowa, w ktorej ksztattuje si¢ przyjazn, a bie-
siadnicy uczg si¢ — zgodnie z etymologig stowa taciniskiego ,,con-vivere” (,,zy¢
wspoélnie”), byto przestrzenig relaksu, wspélnoty gustow, réwnosci i zerwania
z konwencjami spotecznymi®. Humanisci podjeli klasyczng tradycje. Ficino
w niewielkim traktacie De sufficentia, fine, forma, materia, modo, condimen-
to, authoritate convivii (majacym formg listu do Bernarda Bemba z Wenec;ji)
wystawial convivium jako doSwiadczenie, ktére odnawia umyst i zmysty, wy-
ostrza rozum*®. Autorem Convivium profanum i Convivium christianum byt
Erazm z Rotterdamu. W drugiej potowie szesnastego i na poczatku siedemna-
stego wieku mnozg si¢ uczone traktaty na temat konwiwiéw?’. Ksztaltowaniu
obrazu biesiady jako sposobu przezywania radosci spotecznej stuzylo tez od-
krycie greckiej poezji sympotycznej, czyli Antologii Palatyriskiej i anakreon-
tykéw. Oddziatata ona niezwykle silnie na Kochanowskiego, ktéry by¢ moze
juz podczas studiow wloskich, a najp6zniej podczas swojego mtodzieficzego
pobytu w Paryzu poznatl epigramaty Antologii oraz anakreontyki w grecko-
-tacifiskim wydaniu Henri Estienne’a (1554) i z nich zaczerpnat kilkadziesigt
wierszy, w tym urzekajace energig pochwaty uczty, ktére wigczyt pézniej do
zbioru Fraszek®®. Anakreontyki zostaly ponownie przetozone na tacing juz w rok

B3 Tenze, Piesni I, XVI, w. 1-8, w: tenze, Dzieta polskie, s. 291.

3#Por. M. Jeanneret, A Feast of Words: Banquet and Table Talk in the Renaissance,
University of Chicago Press, Chicago 1991, s. 13.

37Zob. J. D’ Arms, The Roman Convivium and The Idea of Equality, w: Sympotica: A Sympo-
sium on the Symposion, red. O. Murray, Oxford University Press, Oxford 1990, s. 311-314.

¥ Por. Jeanneret,dz cyt,s. 20.

37 Petrus Ciacconius, De triclinio, sive de modo convivandi apud priscos Romanos 1590; Jo-
hann Wilhelm Stuck, Antiquitatum convivalium libri 111, 1597; Andrea Bacci, De naturalis vino-
rum historia, de vinis Italiae et de conviviis antiquorum, 1598; Jules C. Boulenger, De conviviis
libri IV, 1627.

3 Janusz Pelc przypuszcza, ze w Paryzu Kochanowski kupit edycj¢ anakreontykéw z roku
1556 w opracowaniu Estienne’a oraz wydany w tejze oficynie tom lacifskich przektadéw liryki
greckiej sporzadzonych przez Elie André (por. J. P el c, Kochanowski. Szczyt renesansu w litera-
turze polskiej, PWN, Warszawa 2001, s. 59).
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po wydaniu Estienne’a (przez Elie André), potem na francuski przez Ronsar-
da i Remy Belleau i tak rozpoczeta si¢ ich wielka europejska kariera®.

W poezji czarnoleskiej to wlasnie Anakreont staje si¢ patronem radosci i ,,do-
brej mysli”:

Anakreon, zdrajca stary,

Nie masz w swym totrostwie miary!
Wszystko pijesz, a mitujesz

I mnie przy sobie zepsujesz.

Juz cig¢ moje strony znaja

I na biesiadach Spiewajg;

Dobra mysl nigdy bez ciebie®.

Ta ,,dobra myslI” to wiasnie convivium; jest w niej miejsce na rados¢, mi-
tos¢, wino i poezj¢. Bez poezji, bez ,,Jutni” nie ma biesiady, jak czytaliSmy juz
w Piesni XVI. Ale tez poezja taczy si¢ dos¢ tajemniczo z winem... i mitoscig:

Ja inaczej nie piszg, jeno jako zyje;

Pijane moje rymy, bo i sam rad pije.

Nie mierzi mi¢ biesiada, nie mierzg mi¢ zarty,
Podczas i czepiec; wigc tez pelne tego karty*.

Zwigzek migedzy winem a poezja podczas convivium wyjasnial dyskur-
sywnie Erazm z Rotterdamu:

KRYSTIAN: Chcialbym cie zapytaé, Augustynie, [...] dlaczego to starozytni Bak-
chusa, uznawanego za wynalazcg wina, mianowali bogiem poetéw? Jaki zwigzek
ten bog-pijanica ma z poetami, czcicielami dziewiczych Muz?

[...]

AUGUSTYN: [...] Tajemnicg przypisywania Bakchusowi postaci chtopigcej thuma-
czy si¢ tym, ze wino usuwa z duszy naszej wszelkie zmartwienia i troski, a wprowa-
dza pijacego w stan dziwnej wesotosci, tak ze nawet starcom wydaje sig¢, iZ wrdcita
ich mtodos¢. Fakt [...] ze temu bogu hotd oddajg poeci, jak przypuszczam, wyraza
to, iz wino podnieca umyst i powoduje wigkszg wymownos¢. Te zas dwie rzeczy

¥ Por. J. O’ Brien, Ronsard, Belleau and Renvoisy, ,,Early Music History” 13 (1994),
s.207. Zob. tez: ten ze, Anacreon Redivivus: A Study of Anacreontic Translation in Mid-Six-
teenth-Century France, University of Michigan Press, Ann Arbor 1995. Na temat recepcji Antolo-
gii greckiej w literaturze europejskiej zob. fundamentalne prace J. Huttona: The Greek Anthology
in Italy to the Year 1800, (Cornell University Press—Milford, Ithaca, New York—London 1935)
oraz The Greek Anthology in France and in the Latin Writers of the Netherlands to the Year 1800,
(Cornell University Press, Ithaca, New York, 1946).

“J. Kochanowski, Fraszki 11, 46 Do Anakreonta, w. 1-7, w: tenze, Dzieta polskie,
s. 183.

“'Tenze, Fraszki II1, 17 O swych rymiech, w. 1-4, w: tenze, Dzieta polskie, s. 212.
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najbardziej sg potrzebne wieszczom. Dlatego pelne sg mrozacego chlodu piesni,
ktérych tworcy pijg tylko wode*.

W innym miejscu tego samego dialogu Erazm podkresla znaczenie ,,peinej
dowcipu rozmowy” i potrzebg zerwania z ,,prézZnymi ceremoniami”, ,.elegan-
cje 1 swobode, rados¢, Smiechy, wesotos¢, zarty”. W biesiadzie biorg udziat
dziewczeta (tylko grecki sympozjon wykluczal udziat kobiet), uczestnikéw
,wedlug polecen Warrona nie powinno by¢ [...] mniej niz trzech, ani wigcej
niz dziewieciu”*. Humanistyczna celebracja radosci jest osobliwym potaczeniem
swobody i wyrafinowania, ktére wszystko, co ze swobody wyniknie, zdolne
bedzie przeobrazié w sztuke. Arystokratyzm ducha wyraza si¢ wigc w odrzu-
ceniu ,,préznych ceremonii” i zarazem podzialéw spotecznych, wedle zalecen
i Cycerona, i Erazma*. Taki wtasnie sens majg stawne wersy Kochanowskiego:

Niech si¢ tu nikt z pafistwem nie ozywa
Ani z nami powagi uzywa;

Przywileje powiesmy na kotku,

A ty wedle pana sigdZ, pachotku!

Tam dobra mys] nigdy nie postoi,
Gdzie z rejestru patrza, co przystoi®.

To wiasnie sztuka i rados¢ sg istotg biesiady, ostatecznie wazniejsze nawet
od... wina:

Pawle, rzecz pewna, u twego sgsiada
Mozesz dlugiego nie czekac¢ obiada,

Bo w mej komorze szczera pajgczyna,

A w piwinicy takze cos na schytku wina.
[...]

Przeto sigdZ za stot, méj dobry sgsiedzie,
Bos dawno bywal przy takiej biesiedzie,
Gdzie smiechu wigcej niz potraw dawajg:
Ale poetom wszytko przepuszczaja.

Uczta, na ktdrej brak wesela, na ktdrej goscie si¢ bija, gospodarz ,,gniewa
si¢” 1 — co gorsza — ,,0d stotu zenie kaze”, mimo obfitosci jadla nie ma nic
wspdlnego z convivium:

“®Erazm z Rotterdamu, Uczta na sposéb swiecki, ttum. M. Cytowska, w: tenze, Wybdr
pism, s. 357-359.

¥ Tamze, s. 153, 154, 374.

“Por. D’ Arms, dz. cyt., s. 314.

“Kochanowski, Piesni I, XX, w. 5-10, w: tenze, Dzieta polskie, s. 266.

“Tenze, Fraszki 1, 10 Do Pawta, w. 1-4, 11-14, w: tenze, Dziela polskie, s. 144.
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[...] A wigc to biesiada?
Jesliscie tak weseli, jakaz u was zwada?*’

Wtasnie w tym negatywnym obrazie niespetnionego convivium widac naj-
pelniej, co stanowi istotg¢ biesiady. To rados¢ wyrafinowana, rados¢ skojarzo-
na ze sztukg, podtrzymujaca tradycje urbanitas i dopetniajaca klasyczny ideat
humanitas, stwarzajgca przestrzei wolnosci, zmieniajagca w pigkno nawet to, co
mogtoby si¢ na pozér wydac brzydkie i wulgarne. Gdy Kochanowski w znanym
liscie do swego wydawcy (cytowanym przez Jana Januszowskiego w przedmo-
wie do posmiertnego wydania Fraszek) protestowal przeciwko ocenzurowaniu
swych utworéw i usunieciu z nich obscendw, piszac: ,,Wyrzucac co z Fraszek nie
zda mi sig, bo to jest jakoby dusza ich™®, odnosit si¢ w istocie do przemieniajacej
mocy radosci i poezji, ktére zdolne sg opromienic i rozgrzeszyc to, co niegodne.

W poezji czarnoleskiej staropolska ,,dobra mysI” osigga petlni¢ swojego
wyrazu. Trwa ona jednak — w rozmaitych echach i metamorfozach — takze w li-
teraturze pozniejszej. Jest kwestig dyskusyjna, na ile owa humanistyczna tra-
dycja sympozjonalna zyta w kregu stawnej, lecz w istocie dos¢ tajemniczej
Rzeczpospolitej Babiniskiej. Zapewne, mozna zaktada¢, ze w potowie szesna-
stego wieku (przypuszcza si¢, ze babiczycy spotykali si¢ juz miedzy rokiem
1548 a 1567), kiedy to uczestnikami spotkan byli i Rej, i Kochanowski, i Sgp
Szarzynski, intelektualne i artystyczne wyrafinowanie zgromadzonego towa-
rzystwa bylo wyzsze niz w kolejnych dziesigcioleciach, lecz zachowany Dla
pamigci urzednikow babiriskich regestr przekazal obszerny zbior facecji po-
chodzgcych juz z siedemnastego stulecia i nieswiadczacy o szczeg6lnej sub-
telnosci dowcipu gosci uczt babiriskich®. Tradycja ,,dobrej mysli” trwa takze
w barokowej poezji biesiadnej, najczesciej jednak pozbawiona juz owego sil-
nie estetycznego komponentu, tak znamiennego dla renesansowego humaniz-
mu. Poezje i dworng konwersacje¢ zast¢puje muzyka i tafice, a pochwata wina
zdecydowanie thumi pochwatg ,,pijanych ryméw”:

To kufel, to wineczka dzban peten sprawuje,

A kto by mi nie wierzyl, niechajze sprobuje.

On meznych bohateréw bez rapci krepuje,

On i najubozszego w dobra mysl wprawuje.
Przed nim kréle padaja, przed nim monarchowie
Czotem bija, przed nim pokorni tyranowie™.

YT en ze, Piesni, I, XVIII, w. 39-40, w: tenze, Dzieta polskie, s. 264.

4 Cyt. za: Pelc, Kochanowski. Szczyt renesansu w literaturze polskiej, s. 136.

4 Zob. Akta Rzeczypospolitej Babiriskiej, wyd. S. Windakiewicz, Sktad Gtéwny w Ksiggarni
Spotki Wydawniczej Polskiej, Akademia Umiejetnosci, Krakéw 1894.

S9H. Morszty n, Summariusz wierszow 9 Filius Bacchi albo raczej krdotkie zalecenie wina,
w. 127-132, cyt. za: M. Malicki, ,, Summarius wierszow” przypisywany Hieronimowi Morsztynowi
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Wina, panien, muzyki, kto chce melankoliki
Rozweseli¢; to troje wybije ze tba roje.

Wigc komu dudy grajg, niech mu i udy drgaja.

W takt poskoczy¢ nie wadzi tym, co taricujg radzi’'.

Demokratyczne obyczaje convivium nie sg tu niczym innym jak swoistg
réwnoscig pijanych biesiadnikéw, ,lutnia” odzywa si¢ glosem wiejskich dud, ale
skoczny, prosty, parzyscie rymowany siedmiozgloskowiec dos¢ perfidnie udaje
wyrafinowanie sonetu.

Barokowe wiersze biesiadne podtrzymuja klasyczno-humanisytczng tra-
dycje zwrotu do konkretnych adresatéw, ,,pandéw sgsiadow” czy wymienio-
nych z imienia i nazwiska przyjaciét — jak na przyktad znana Meditatio mortis
Jana Andrzeja Morsztyna. Lecz radosc, ktérej Zrodtem miato by¢ przeciez con-
vivere, tak zalecane przez Cycerona, jakze czgsto nabiera cech swoistego eska-
pizmu, poszukiwania zapomnienia w ekstazie, w pijanej uciesze:

Na strong frasunki,
Eustachy kochany,
Kiedy mamy kiste trunki
I wystate dzbany!

[...]

Smieré nam tuz na karku,
Trzeba z nig litkup pic¢

I jako na ztym jarmarku
Przynamniej si¢ upié®.

Echa czarnoleskiej ,,dobrej mysli” rozbrzmiewajg jeszcze w niektorych
tekstach, jak na przyktad w jednej z Piesni Jana Gawinskiego o tym wiasnie
tytule, zawierajacej nawet wyrazne odniesienia intertekstualne do kilku tek-
stow Kochanowskiego i przywotujacej migdzy innymi humanistyczny postu-
lat przekroczenia réznic i granic spotecznych na czas radosnej biesiady:

Wigc, o pigkna druzyno, dzisia by¢ wesotem
Przynalezy kazdemu; niechaj i ci spotem
Z nami si¢ raczg, co tam prozno stoja;
Wystugg nam tu nic nie sprawig swoja;
BadZmy wszyscy sobie
Réwni o tej dobie.

i odmiany jego tekstu, w: Miscellanea staropolskie 6, red. T. Ulewicz, Zaktad Narodowy im. Osso-
linskich, Wroctaw 1990, s. 156.

S'Mors zty n, Summariusz wierszow 10 Sonet, w. 1-4, cyt. za M. Malicki, ,, Summarius
wierszow”..., w: Miscellanea staropolskie 6, s. 157.

2J. A. Morsztyn, Lutnia 154 Meditatio mortis. Do Eustachego Przeczkowskiego,
dworzanina Jego Krolewskiej Mosci, w. 1-4, 13-16, w: tenze, Utwory zebrane, red. L. Kukulski,
PIW, Warszawa 1971, s. 97.
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Dobra nasza, wina dos¢; wigc kto z glosem zdolnem
Niech si¢ ozwie, a my go tez wesprzemy spolnem,
Muzyka dobrej mysli jest podniata,
Bez niej potowa dobrej mysli strata,

A gdy przy Filidzie,

Toz w tad wszystko idzie®.

Mamy tu wiec i motyw réwnosci uczestnikéw biesiady, i obecnos¢ par
(Filida), i sztuki. Panny jednak sg partnerkami raczej do taiica niz do rozmo-
wy, a sztuka to kapela, nie zas poezja. Humanistyczne akcenty konwiwialne
gubig sie w uporczywie ponawianych wezwaniach do ,,kolejnej”, az do chwi-
li, gdy ,,glowy nam mlyricem chodzg*. Rados¢ sarmackiej biesiady oddala
si¢ od klasycznej refleksji, dwornego ,.trefnowania”, subtelnej konwersacji,
staje si¢ zywiotowa, ekstatyczna i eskapistyczna. Jako wzér obyczajowy okaza-
ta si¢ pewnie duzo trwalsza niz model humanistyczny. Ale przywodzi tez po-
nownie na mysl ostrzezenia szesnastowiecznych medykow i moralistéw o tym,
jak blisko od smiechu do tez...

). Gawinski, Piesni 1,29, Dobra mysl, w. 37-48, oprac. D. Chemperek, red. nauk. R. Ma-
zurkiewicz, Neriton, Warszawa 2009, s. 51n.
* Tamze, w. 56, s. 52.
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RADOSC ZIEMSKA I NIEBIANSKA
W KULTURZE SREDNIOWIECZA

Miejsce radosci i szczescia wiecznego nie mogto bycé pozbawione swiatta. Adam
Szkot pisat, ze Swietlana szata wyraza rados¢ duchowq. Rados¢ niebiariskg wig-
zano ze Swiattem. Ciemnosc¢ byta zaprzeczeniem radosci, nawet na ziemi, a zto
czynione przez ludzi mnozyto si¢ w ciemnosci. Niebo byto zatem pojmowane jako
Krolestwo swiattosci, w ktérym krolowat Chrystus jako Oriens, Sol iustitiae, Lux
ex alto.

Wiele jest poje¢ zwigzanych z radoscig. Mozna zatem zapytaé, ktdry tacinski
termin najtrafniej oddaje rados¢: ,,gaudium” — oznaczajacy rados¢, ucieche,
przyjemnos¢, zbawienie, szczgsliwosé wieczng; ,,delectatio” — przyjemnosé,
zadowolenie; ,felicitas” — szczescie'; ,,ijucunditas’” — wesolos¢, rozkosz; ,.exsulta-
tio” — gltosny wyraz radosci, czyli ucieche, czy wreszcie ,,beatitudo” — szczes-
liwos¢, blogostan, btogostawieristwo. Lacifiski termin ,,gaudium” wydaje si¢
najbardziej odpowiedni w odniesieniu do podejmowanego tutaj tematu.

Wedtug sredniowiecznych autoréw jest wiele rodzajow i przyczyn rados-
ci. Sw. Bonawentura podat trzy przyczyny radosci mieszkaicéw nieba: ,,Po
pierwsze, ze mocg boskg przezwyciezyli ztych, strasznych i okrutnych wro-
gbw; po drugie, ze za pomocg boskiej madrosci badZ unikneli wszystkich za-
niedban i grzechéw, badZ popetniwszy je, zaraz naprawili; po trzecie, ze dzigki
boskiej taskawosci unikneli tak bardzo nieszczesnych i nieskoficzonych mak
wiekuistych”?. Inny franciszkanin, Bertram z Ahlen, podat trzy inne powody.
Pisat: ,,W nowym Swiecie istnieje trojaka rados¢, odpowiadajgc trzem rodzajom
poznania: najnizszemu — zmystowemu, najwyzszemu — rozumowemu i posre-
dniemu — duchowemu, zajglem si¢ wieloma nowymi i pigknymi sprawami na
plaszczyZnie poznania zmystowego, a takze pewne z nich przezytem na pta-
szczyznie ducha’™. Dla Radulfa Ardensa kazda rados¢ (tac. gaudium) ma trzy

! Szczescie — ,.stan intensywnej radosci”. W. Tatarkie wicz, O szczesciu, PWN,
Warszawa 1985, s. 17.

B onawentura,Rozmowa z samym sobq o czterech rodzajach modlitwy mysinej, ttum. C. Nie-
zgoda, w: Antologia mistykow franciszkariskich, t. 1, Wiek XI11, red. S. Kafel OFMCap, Akademia
Teologii Katolickiej,Warszawa 1985, s. 203.

*Bertram z Ahlen, Chwala Pana nowego wieku, ttam. S. Kafel OFMCap, w: Antologia
mistykow franciszkariskich, t. 2, Wiek XIII-XIV, red. S. Kafel OFMCap, Akademia Teologii Kato-
lickiej,Warszawa 1986, s. 268.
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cechy: generale — jest pozbawiona jakiegokolwiek smutku, verum — jest szcze-
ra i aeternum — bez korica*. Mimo tych wszystkich definicji wskazujacych na
rézne rodzaje radosci, cztowiek nie jest w stanie do korica okresli¢ jej niebiafi-
skiego charakteru. Zapewnia o tym sw. Pawetl: , Lecz wtasnie glosimy, jak zo-
stalo napisane, to, czego ani oko nie widziato, ani ucho nie styszato, ani serce
czlowieka nie zdotalo pojaé, jak wielkie rzeczy przygotowat Bog tym, ktérzy
Go mitujg” (1 Kor 2, 9).

RADOSC ZIEMSKA W UTRACONYM RAJU?

W dywagacjach o radosci i szczesciu nalezy uwzgledni¢ kategori¢ czasu.
Czas ziemski, ktéry ma poczatek i koniec, powoduje, ze odczuwaniu radosci
towarzyszy poczucie tymczasowosci, co zagraza trwalosci szczescia. W kon-
sekwencji rados¢ ziemska byla ograniczona i przestawata by¢ radoscig, a wtas-
ciwie szczegsciem, gdy tylko cztowiek uswiadomit sobie jej ulotnosé. Radosé
eschatologiczna natomiast nosi w sobie wymiar nieskoriczonosci, bowiem ,,r6z-
nica mi¢dzy czasem a wiecznoscig tkwi w zestawieniu czasu konkretnego i czasu
nieograniczonego’”.

Stan rajskiego szczgscia i radosci, ktore cztowiek utracit wskutek grzechu,
opisuje migdzy innymi patriarcha Jerozolimy, biskup Sofroniusz. W Mowie
na Zwiastowanie Bogarodzicy przedstawia radosci raju: ,,Prawdziwie nieszczes-
liwym i ngdznym statl si¢ ten, ktéry co przedtem byl bardzo szczgsliwy, jako
wiasciciel raju i jego pierwszy mieszkaniec, gdy zazywal zycia wolnego od
trudéw i cierpien oraz pedzil dni bez szaty i odzienia, gdy nie bat si¢ zmian
pogody, nie znat zimna, zamarznigtego lodu, nie czut upatu, ani cho¢ byl nagi,
nie musiat si¢ wstydzié, gdy nie doznawat napadu zadz, nie byt drgczony cho-
robami, gdy byl wolny od barbarzynskiej tyranii, nie pociggany ani Scigany
do ptacenia podatkéw, gdy nie musiat uciekaé przed wierzycielami, gdy nie
Igkat si¢ dzikich zwierzat, gdy zazywat peni szczescia, gdy pozywat owoce raju,
gdy oswiecony byt Swiattoscig Boza, gdy — cho¢ sam stworzony — jak krol
panowal nad stworzeniem, gdy wyrazat obraz Boga i dzigki podobienistwu do
Boga przedziwnie jasnial®. Tak wygladaty szczescie i radosci rajskie.

Jak podaja zydowskie legendy, w rajskich radosciach bylo miejsce i na
weselne rozkosze. W Zydowskich legendach biblijnych barwnie opisano zaslu-

‘Por. Radulfus Ardens, Homiliae, Patrologia Latina, t. 155, kol. 1522.

3G.Pdttaro, Pojmowanie czasu w chrzescijanistwie, ttum. B. Chwedericzuk, w: Czas w kulturze,
red. A. Zajagczkowski, PIW, Warszawa 1988, s. 300.

6Sw.Sofroniusz Mowa na Zwiastowanie Bogarodzicy, w: Ojcowie Kosciota greccy i sy-
ryjscy. Teksty o Matce Bozej, tham. ks. W. Kania, Ojcowie Franciszkanie, Niepokalanéw 1981, s. 120.
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biny Adama i Ewy: ,,I spuscit Pan B6g na cztowieka gieboki sen i wyjgt mu
jedno zebro, i przerobit to zebro na kobiete. Umyt te kobiete, namascit i uszmin-
kowat ja, skedzierzawit jej wlosy; przyprowadzit ja przy Spiewie i piesniach Ada-
mowi i poslubit ja mezczyZnie. Najwyzsza rada paiistwowa Boga takze zstgpita
do Edenu; niektérzy z nich trzymali harfy i cymbaly i skrzypce, i przygrywali
Adamowi i Chawie jak dziewice; a storice, ksiezyc, gwiazdy i planety uczyni-
ty korowdd i tariczyly przed nimi jak dziewczatka. I zaprosit Pan ich oboje,
Adama i1 Chawe, do uczty i postawil przed nimi stoty, uczynione z samych
perel, a na stotach ustawiono wszelkie przewyborne potrawy. Postugujacy
aniotowie piekli dla nich migsiwo i chtodzili im wino™”.

Sw. Brygida Szwedzka pisata, 7e ,,przyjaciele Boga moga réwniez przezywac
pociechy doczesne, kiedy prowadzg pozyteczne i budujgce rozmowy, oddajg
si¢ szlachetnym zabawom czy rozrywkom lub innym zajeciom, w ktérych nie
ma niczego uwlaczajgcego lub nieszlachetnego™.

Zewnetrznym przejawem radosci ziemskiej byt Smiech — ale nie tylko ziem-
skiej, lecz 1 niebiariskiej; wskazuje na to uSmiechnigty aniot z katedry Notre
Dame w Reims, z pierwszej potowy trzynastego wieku (il. 1). Moze to forma
usmiechu alegorycznego, moze aniot okazuje rados¢ bardziej powsciggliwie,
jak przystato na istote niebiariskg, bardziej opanowang niz ziemska’? Podob-
nie jak aniot Zwiastowania, ktére miato miejsce na ziemi, zapewne wyraza on
przekonanie, ze aniotowie, istoty niebiariskie, mogg si¢ usmiechac, zwiastujac
na przyktad Dobra Nowine ludzkosci. Sw. Bruno z Asti pisal, ze ,,Smia¢ sie, to
znaczy cieszy¢ si¢, poniewaz $Smiech jest radoscig™'’.

Sw. Brygida Szwedzka zauwaza, Ze ,,mato radosci jest w tym $§miechu, po
ktérym wiadomo na pewno, ze nastapi ptacz”''. Autor Apokalipsy, Sw. Jan
Apostot, zapewnia jednak ludzi, ze w Niebianskiej Jerozolimie nie bedzie pta-
czu, poniewaz Bog ,,otrze z ich oczu wszelkg tzg, a Smierci juz odtad nie be-
dzie. Ani zatoby, ni krzyku, ni trudu juz odtad nie b¢dzie, bo pierwsze rzeczy
przeminelty” (Ap 21, 4).

Na ziemi mozna jednak odczuwac rados¢ nawet wsrod cierpien, zgodnie
z tym, co mowit Chrystus: ,,Blogostawieni bedziecie, gdy ludzie was nienawi-
dzi¢ beda i gdy was wylgcza, i 1zy¢ was beda, i gdy imieniem waszym pomia-
ta¢ bedg jako bezecnym z powodu Syna Czlowieczego. Radujcie i weselcie
si¢ w tym dniu; oto bowiem zaptata wasza obfita jest w niebie; tak samo bo-

"TM.J.Berdyczews ki, Zydowskie legendy biblijne, thum. R. R. Stiller, KOS, Katowice
2009, s. 52 n.

$Sw.Brygida Wielka, Objawienia i inne dzieta, ttum J. Hojnowski SCJ i in., Wydaw-
nictwo M, Krakow 2004, s. 159.

°Por. H. Ple s sner, Usmiech, thum. Z. Krasnodebski, w: tenze, Pytanie o conditio humana,
oprac. Z. Krasnodgbski, PIW, Warszawa 1988, s. 201.

“Bruno Astensis, Expositio in Psalmos, Patrologia Latina, t. 164, kol. 886.
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wiem czynili prorokom ojcowie ich” (Lk 6, 22-23; por. Mt 5, 12). Czerpanie
radosci z cierpienia proponowali réwniez swigci Pawel, Jakub i Piotr w swo-
ich Listach. ,,Za peing rados¢ poczytujcie to sobie, bracia moi, ilekro¢ spadajg
na was rézne doswiadczenia” (Jk 1, 2). ,,Cieszcie si¢, im bardziej jestescie
uczestnikami cierpienn Chrystusowych, abyscie si¢ cieszyli i radowali przy
objawieniu si¢ Jego chwaty” (1 P 4, 13). Warto tutaj przywotac jeszcze frag-
ment Psalmu 126: ,,Postepuja naprzéd wsrdd ptaczu, niosgc ziarno na zasiew;
Z powrotem przychodzg wsrdd radosci, przynoszac swoje snopy” (Ps 126, 6).

Wiadystaw Tatarkiewicz zas pisat w traktacie O szczesciu: ,,Lek przed
boélem dokucza nieraz wiecej niz bdl, a perspektywa zabawy cieszy wigcej niz
sama zabawa. WyobraZnia bowiem retuszuje rzeczywistos¢, wzmacnia barwy
i— zycie, ktére najczesciej jest szare, bo ztozone z barw zaréwno jasnych, jak
ciemnych, wyobraznia albo wybiela, albo wyczernia”'2.

Zabawy, taice, uczty, triumfy, jako formy radosnego zachowania si¢ zna-
lez¢ mozna w Starym i Nowym Testamencie. Po zwycigstwie Dawida nad
Goliatem, gdy przyszty krél Izraela wracal, niosgc jego odcietg gtowe, wsrod
okrzykéw radosci ,,wyszly niewiasty z wszystkich miast izraelskich naprze-
ciw krola Saula, spiewajac i tariczac z bebnami wesela i z ggslami. I Spiewaly
niewiasty, grajac i mowigc: «Porazit Saul tysigc, a Dawid dziesie€ tysigcy»”
(1 Sm 18, 6-7). Podobnie wyrazano rados¢ podczas przeniesienia Arki do Miasta
Dawidowego: ,,Poszedt wigc Dawid i sprowadzit z wielka radoscig Arke Bozg
z domu Obed-Edoma do Miasta Dawidowego. Ilekro¢ niosacy Arke Pariska
postapili szes¢ krokéw, sktadal w ofierze wotu i tuczne ciele. Dawid wtedy
taiczyl z calym zapalem w obecnosci Pana, a ubrany byt w Iniany efod. Da-
wid wraz z calym domem izraelskim prowadzit Arke Paniskg, wsrdd rados-
nych okrzykéw i grania na rogach” (2 Sm 6, 12-15).

Ukazywane w Nowym Testamencie uczty i tarice byty wyrazem ziemskiej
radosci. Chrystus nierzadko postugiwat si¢ obrazem uczty, aby wyjasni¢ gieb-
sze prawdy (por. np. Ek 5, 29-31; Mt 22, 2-14). Ewangelista Marek opisat
uczte 1 zabawe w patacu Heroda: ,,Herod w dzieri swoich urodzin wyprawit
uczte swym dostojnikom, dowédcom wojskowym i osobom znakomitym w Gali-
lei. Gdy coérka tej Herodiady weszla i taficzyta, spodobata si¢ Herodowi i wsp6t-
biesiadnikom” (Mk 6, 21-22). Sw. Ambrozy w traktacie O dziewicach podaje
ciekawy komentarz do tarica Salome z Ewangelii wedlug sw. Marka, bardzo
krytycznie oceniajgc taniec, podczas ktérego odstania si¢ ciato: ,,Czego zaiste
mogta si¢ ona [Salome] nauczy¢ od cudzotoznej matki, jesli nie straty czysto-
sci? Albo, co wigcej, pobudza do nieczystosci jak odstanianie za pomocg swa-
wolnych ruchéw tego, co albo natura ukryta, albo karnos¢ zakryta? to jest

"Sw.Brygida Wielka,dz. cyt., s. 370.
“Tatarkiewicz, dz. cyt.,s. 248.
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okazywac ukryte cztonki, pocigga¢ wyzywajacym wzrokiem, kreci¢ ramiona-
mi, rozwichrzaé wtosy?”’"3.

Przyktadem radosci ziemskiej, a raczej wesotosci w sztuce, sg zabawy
wiejskie przedstawiane w malarstwie niderlandzkim, takie jak Zabawa wiesnia-
kow autorstwa Piotra Bruegla Starszego, z okoto 1568 roku (Wieden, Kunsthis-
torisches Museum). Rozrywki ludu, nie tylko na wsi, nie miaty w sobie nic
z sakralnej radosci. Przeciwnie, na przyktad w sredniowieczu rados¢ studen-
tow z pijatyki czesto taczona byta z pewnego rodzaju profanacja; wskazujg na
to nazwy gospdd: Pod Rézaricami, Pod Trzema Swiecznikami, Pod Obraz-
kiem Swietego Ludwika, Pod Zelaznym Krzyzem (ale byta tez Gospoda Pod
Pijaca Sroka)™.

RADOSC W RAJU ODZYSKANYM

U pisarzy Sredniowiecznych wyraZnie nastapito przerzucenie cig¢zaru ga-
tunkowego radosci z rzeczy ziemskich na duchowe. Zwyklo si¢ mowic, ze raj
odzyskany to raj eschatologiczny ukazany w Apokalipsie w obrazie Niebian-
skiej Jerozolimy. Jej plastyczne wyobrazenia miaty uzmystowi¢ cztowiekowi
wierzgcemu miejsce eschatologicznego szczescia. Mury i wieze Miasta Nie-
biafskiego w tych wizjach stanowity zabezpieczenie szczg¢scia eschatologicz-
nego. Jak zapewnia Gerhoh z Reichersbergu: ,,W krélestwie wiecznym, gdzie
rados¢ jest nieustanna, nigdy nie zanika bezpieczenstwo’!5.

Uczta, gody weselne z przypowiesci Jezusa uzyskaty odpowiednik escha-
tologiczny — Uczt¢ Baranka. Miata ona wszystkie walory szczescia eschatolo-
gicznego. W ten sposéb rados¢ eschatologiczna stawata si¢ antynomig radosci
ziemskiej. Ziemskie zabawy nie majg odpowiednikéw w szczgsciu niebiari-
skim (z nielicznymi wyjatkami). Wesela, chrzciny, a nawet stypy, podobnie
jak picie alkoholu czy gry w kosci i w karty, w rzeczywistosci stanowity for-
my ucieczki od trudu codziennosci i w niczym nie przypominaty radosci nie-
bianskich.

Ten brak analogii najlepiej ilustrujg sredniowieczne kazania i homilie. Kaz-
nodzieje, aby zacheci¢ stuchaczy do dazenia do radosci eschatologicznych,
starali si¢ deprecjonowac radosci ziemskie. Odnosi si¢ wrazenie, ze na stucha-
cza bardziej oddziatywatly wizje piekla niz obrazy raju. I te pierwsze bardziej

3Sw. Ambrozy, O dziewicach, w: tenze, Wybdr pism, cz. 2, thum. i oprac. J. Jundzilt i in.,
Akademia Teologii Katolickiej, Warszawa 1986, s. 224.

4 L. M oulin, Sredniowieczni szkolarze i ich mistrzowie, ttum. H. Lubicz-Trawkowska,
Volumen, Gdannsk—Warszawa 2002, s. 78.

5Gerhohus Reicherspergensis, Expositio in Psalmos, Patrologia Latina, t. 194,
kol. 608.
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sktanialy do zmiany Zycia niz drugie. Radosci niebiafiskie w umystowosci
cztowieka, w jego wyobrazni, byty zwielokrotnieniem radosci ziemskich i ich
uszlachetnieniem.

RADOSC NIEBIANSKA — RADOSCIA ,,WYZSZEGO STOPNIA”

Beda Czcigodny twierdzil, ze rados¢ petna to rados¢ duchowa, a nie ciele-
sna'®. Motywem zwigzanym z ukazywaniem radosci niebiariskiej jest umie-
szczenie zbawionych po prawej stronie Boga podczas Sadu Ostatecznego;
potepieni zostali bowiem skazani na stron¢ lewg. Wedtug tekstéw biblijnych
przeznaczeniem czlowieka byto zasiadanie w chwale po prawicy Boga, gdzie
zbawieni bedg zazywac radosci, szczescia eschatologicznego: ,,Oznajmites mi
drogi zywota, napetnisz mi¢ weselem przy obliczu twoim, rozkosze na prawi-
cy twej, az do konica” (Ps 15, 11). Piotr Comestor pisal, ze: ,,rados¢ jest po pra-
wej stronie, aby wszelka rados¢ byta w Chrystusie, ktéry umieszcza nas po
prawicy”!’. Podobnie twierdzil Hildebert, arcybiskup Tours'®.

Niejednokrotnie w swoich wyobrazeniach cztowiek przektadat radosci ziem-
skie na niebianskie przez ich wzmocnienie i nadanie im cech nieutracalnosci.
Rados¢ eschatologiczna w istocie polega na trwaniu w obecnosci Boga, co
poswiadczajg bardzo czg¢sto Psalmy: ,,Bo go czynisz blogostawieristwem na
wieki, napelniasz go radoscig przed Twoim obliczem” (Ps 21, 7); ,,A Ty mnie
podtrzymasz dzigki mej prawosci i umiescisz na wieki przed Twoim obliczem”
(Ps 41, 13). Cztowiek pragnie takiego przebywania w radosci z Bogiem: ,,Du-
sza moja pragnie Boga, Boga zywego: kiedyz wigc przyjde i ujrze oblicze
Boze?” (Ps 42, 3). Takiemu rozumieniu radosci daje wyraz Grzegorz z Nyssy
w jednej ze swoich méw: ,,Kto zatem widzi Boga, tym samym posiada wszel-
kie dobra: niekoriczace si¢ zycie, wieczng niezniszczalnos¢, szczescie nie-
Smiertelne, trwatle krélestwo, ustawiczng rados¢, prawdziwg Swiattos¢, stodkie
wotanie Ducha, chwal¢ niedostgpng, nieustanne wesele 1 w ogdle wszelkie
dobro”".

Trwalos¢ szczescia podkresla réwniez papiez Innocenty III, odwotujac si¢
do stéw Chrystusa: ,,Proscie, a otrzymacie, aby rados¢ wasza byta petna” (J 16,
24) 1 Jego zapewnienia: ,,radosci waszej nikt wam nie zdota odebra¢” (J 16, 22).
Zatem rados¢ wyproszona u Boga jest trwata. Cysters Tomasz z Persigne i scholas-

“Por. Beda, InS. loannis Evangelium Exposito, Patrologia Latina, t. 92, kol. 865.

"Petrus Comestor, Sermones, Patrologia Latina, t. 198, kol. 1774.

"Por.Hildebertus Cenomanensis,Sermones, Patrologia Latina, t. 171, kol. 366.

Y“Grzegorz z Nyssy, Mowa 6. O blogostawieristwach, w: Liturgia godzin, t. 3,
Pallottinum, Poznan 1987, s. 334.
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tyk Jan Halgren dodaja, ze ,,rados¢ ziemska to zadna rados¢” (fac. ,,temporale
enim gaudium est nullum”).

Sw. Augustyn w komentarzu do Psalmu 99 w pewnym sensie okresla cha-
rakter radosci niebianskiej i1 ziemskiej: ,,«Stuzcie Panu z weselem». Bedzie to
petna i doskonata rozkosz, kiedy to, co zniszczalne przywdzieje niezniszczal-
nos¢, a to co Smiertelne przyoblecze si¢ w niesmiertelnos¢. Wéwczas bedzie
doskonata rozkosz, wtedy bedzie owe doskonate wykrzykiwanie, wowczas
chwala bez ustanku, wtedy mitos¢ bez zgorszenia, owoc bez bojazni, zycie
bez smierci. A co tu na ziemi? Czy zadnej radosci? Jesli zadnej radosci, to
zadnego wykrzykiwania z radosci, jakze to: «Wykrzykuj radosnie, cala zie-
mio?». Oczywiscie, jest i tutaj rados¢”?'. Sw. Augustyn, jak widaé, ukazuje
radosci niebianskie, przeciwstawiajac je ziemskim. A w innym miejscu, ko-
mentujgc Psalm 86, pisal: ,,0t6z wspomniawszy wszelkie radosci i je wymie-
niwszy, w jaki sposéb [psalmista] konczy? «Mieszkanie w tobie to wspdlne
przebywanie wszystkich rozkoszujacych sie». Wspdlne rozkoszowanie si¢
wszystkich rozkoszujgcych si¢ w owym miescie. Podczas obecnej wedréowki
nuzymy si¢, mieszkanie nasze bedzie jedynie rozkosza. Przeminie trud, ustang
modlitwy, przyjdzie czas chwalenia. Ot6z tam mieszkanie wspdlne rozkoszu-
jacych sie; nie bedzie jeku pragngcych, ale rados¢ uzywajacych”?. Bedzie to
nie tylko rados¢ czlowieka stojgcego przed Obliczem Boga (,,Wsrdd okrzy-
kéw radosci stawajcie przed Nim!” — Ps 100, 2), lecz takze rados¢ Boga z obec-
nosci cztowieka (,,Ja bytam przy Nim mistrzynig, rozkoszg Jego dziefi po dniu,
caly czas igrajac przed Nim, igrajac na okrggu ziemi, znajdujac rados¢ przy
synach ludzkich” — (Prz 8, 30-31)).

Miejsce radosci i szczgScia wiecznego nie mogto by¢ pozbawione Swiatla.
Adam Szkot pisal, ze Swietlana szata wyraza rados¢ duchowa?. Rados¢ nie-
biaiskg wigzano ze Swiatlem. Ciemnos¢ byta zaprzeczeniem radosci, nawet
na ziemi, a zlo czynione przez ludzi mnozyto si¢ w ciemnosci. Niebo bylo
zatem pojmowane jako Krélestwo swiattosci, w ktérym krélowat Chrystus
jako Oriens, Sol iustitiae, Lux ex alto*. Niebieska Jerozolima, jako miejsce
szczgscia w perspektywie eschatologicznej, ma wiele Zrédet Swiatta: ciata ko-

®Thomas Cisterciensis,Joannes Algrinus, Commentaria in Cantica can-
ticorum, Patrologia Latina, t. 206, kol. 155.

2'Sw. Augusty n, Objasnienia Psalméw (Ps 78-102), ttum. J. Sulowski, oprac. E. Stanula
CSsR, Akademia Teologii Katolickiej, Warszawa 1986, s. 324n.

22 Tamze, s. 120.

2 Per candorem vestium, spirituale gaudium est exprimendum”. Adamus Scotus, De
ordine, habitu et professione canonicorum ordinis Praemonstratensis, Patrologia Latina, t. 198,
kol. 477.

#J. T omo i, Symbolika swiatta w poezji liturgicznej polskiego sredniowiecza, w: Wyobraz-
nia sredniowieczna, red. T. Michatowska, Instytut Badan Literackich, Warszawa 1996, s. 330.
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smiczne — Storice, Ksig¢zyc, Gwiazdy (por. Ap 12, 1) oraz blask drogich ka-
mieni i ztota (por. Ap 21, 19-21), a ponadto lamp¢ Baranka (por. Ap 21, 23).

Rados¢ niebiariskg zapowiadata obecnos¢ muzykujacych aniotéw, przedsta-
wianych przez malarzy w kompozycjach Sadu Ostatecznego, czego przykta-
dem moze by¢ Sqd Ostateczny Hansa Memlinga namalowany mig¢dzy rokiem
1467 a 1471 (Gdanisk, Muzeum Narodowe) — z bramy rajskiej zdajg si¢ dobie-
ga¢ powitalne melodie dedykowane zbawionym (il. 2). W ilustracjach rados-
nej chwaty zbawionych nie brak wigc koncertow anielskich, lecz muzyka
niebiariska wykonywana jest przez anioléw na instrumentach ziemskich. Na
wielu wyobrazeniach Sgdu Ostatecznego wyrazem radosci byt tylko usmiech
na twarzach zbawionych.

Po pozytywnej decyzji Sedziego nastgpuje wejscie zbawionych w niebo,
na tono Abrahama, do Niebianiskiego Jeruzalem. Zbawieni, juz oddzieleni od
potepionych, zostajg wiaczeni w Kosciét triumfujgcy. Zanim wkrocza w bramy
niebios, nastgpuje obrzed obtoczyn. Zwykle otrzymujg szatg godowg, zgodnie
z przypowiescig ewangeliczng o godach Baranka. Moze to by¢ szata jednako-
wa dla wszystkich, biala, btyszczgca Swiatlem, szata oblubienicy Baranka,
ktérg jest dusza. W niektérych wizjach zbawieni zachowujg szatg ziemska
Swiadczaca o przynaleznosci do konkretnego stanu, duchownego (papiez, bi-
skup, zakonnik) lub swieckiego (krél, kupiec, chtop). Oznaczato to, ze szaty
zastugiwaly na zbawienie razem z cztowiekiem — stad nastgpuje ich nobilita-
cja, zastluzyty sobie na chwatle.

Zbawieni wchodzg do miejsca radosci wiecznej per portam clarissimam.
Ukazuje to migdzy innymi widzenie jednego z zakonnikéw, ktére opisat Ho-
noriusz z Autun w Speculum ecclesiae: ,,Po jakims§ czasie pewnemu zakonni-
kowi ukazatl si¢ sw. Chrzciciel i odkryt swoja glowe pogrzebang w tymze
miescie. Widziat on [6w zakonnik] we $nie rzeke i Sw. Jana spieszgcego si¢ do
udzielania chrztu ludowi; ochrzczeni zas w biatych szatach przechodzili przez
najjasniejszg brame i byli przyjmowani do miejsc rozkoszy przez znakomitych
mezéw . Anzelm z Canterbury pisal, ze ,,dla Anioléw Bozych najwigkszg
radoscig jest kontemplowaé Chrystusa®; zdaniem anonimowego autora ,,praw-
dziwa rados¢ jest wtedy, gdy pochodzi od Stwércy, a nie od stworzenia™?’.
Wsrdd tekstow o radosci najliczniejsze sg komentarze przywotujgce stowa
Chrystusa o radosci niebiariskiej z nawracajacego si¢ grzesznika (por. bk 15, 7).
W tym duchu pisat migdzy innymi Ryszard z opactwa Sw. Wiktora: ,,Wielka

“Honorius Augustodunensis, Speculum ecclesiae, Patrologia Latina, t. 172,
kol. 998.

®Anselmus Cantuariensis,Meditationes et orationes, Patrologia Latina, t. 158, kol. 713.

Auctor incertus, Flores seu sententiae ex S. Bernardi operibus depromptae, Patro-
logia Latina, t. 183, kol. 1202.
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bowiem rados¢ jest nie tyle z ludzi sprawiedliwych trwajacych w sprawiedli-
wosci, ile z pokutujgcych grzesznikow™?.

W dobie sredniowiecza powstawaty tez traktaty i utwory poetyckie o szczes-
ciu rajskim i niebiariskim, na przyktad Eadmeri monachi liber de beatitudine
coelestis patriae® lub Piotra Damianiego Hymnus de gloria paradisi®.

CZYNNOSCI ZBAWIONYCH

Po wejsciu zbawionych w chwale nastepuje zbratanie si¢ z aniotami. Doro-
thea Forstner podaje, ze podrgcznik malarski z Géry Athos zaleca, aby perso-
nifikacj¢ Kosciota opatrzy¢ inskrypcja: ,,O Kosciele, ciesz si¢ w Panu, wykrzykuj
z radosci i taricz”*. W tym przypadku Kosci6t rozumiano jako spotecznosé
zbawionych. Taniec jest wyrazem radosci cztowieka wolnego. W raju dzieci
Boze osiagajg pelng wolnos¢, odrzucone zostajg smieré, grob, bol, kajdany
niewoli. W innych wyobrazeniach zbawieni przechadzajg si¢ po rajskim ogrodzie.

Henryk Suzo pisal: ,,Patrz jak rozradowane spojrzenia wymieniaja ci, ktorzy
si¢ kochajg! Patrz na te harfy, lutnie, Spiewy, hotubce, taiice i korowody! Na t¢
rados¢, peing i niewyczerpang! Wszelkie pragnienie jest tu zaspokojone, a ra-
dosé, ktora trwac bedzie bez korica, nie zazna cierpienia ani niepewnosci. Spojrz
na ten ttum niezliczony, pijacy, ile tylko serce zapragnie, u Zrodta zycia™?.

Dante Alighieri, opisujac w Boskiej Komedii pigte niebo, zlokalizowane
na marsjarnskiej planecie, taczy aktywnos¢ zbawionych ze spiewem i tacem:

Jak uniesiony radosnym porywem,
Plasajac w kole caty chér taneczny
Objawia afekt swoj gestem i Spiewem?.

Nie ma watpliwosci, ze Fra Angelico, ilustrujgc rados¢ zbawionych w swoim
dziele Sqd Ostateczny powstatym okoto 1431 roku (Florencja, Museo di San
Marco), siegnat do Boskiej Komedii. Niebianiska Jerozolima to miasto zyjacych.
Sw. Augustyn takze méwi o zjednoczeniu $wietych i aniotéw w chwale nieba:

BRichardus S. Victoris,InApocalypsim Joannis libri septem, Patrologia Latina, t. 196,
kol. 827.

» Patrologia Latina, t. 159, kol. 588-604.

30 Patrologia Latina, t. 145, kol. 861-864. Zob. http://www.mediewistyka.net/content/view/68/40.

3'D. Forstner OSB, Swiar symboliki chrzescijariskiej, ttum. W. Zakrzewska i in., Instytut
Wydawniczy Pax, Warszawa 2001, s. 23.

2BLHenryk Suzo, Ksigga Mgdrosci Przedwiecznej, ttum. W. Szymona OP, W drodze,
Poznan 1983, s. 105.

¥Dante Alighieri, Boska Komedia, ,Raj”, Piesi czternasta, w. 19-21, ttum. E. Porgbo-
wicz, PIW, Warszawa 1975, s. 395.
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,» L'ysiace tysiecy zjednoczonych w Spiewaniu piesni z aniotami, z chérami nie-
bieskich mocy w jednym miescie zyjgcych™.

Nie zawsze taniec uznawany byt za przejaw radosci sakralizowanej. W trzy-
nastym wieku papiez Innocenty III zakazal tancéw w Swigtyniach, w roku
1279 legat papieski Filip zabronit tanicéw w kosciotach i na cmentarzach®. W p6z-
niejszych czasach w sztuce sredniowiecza pojawiajg sie ,,tarice Smierci’*, malo-
widta, na ktérych przedstawieniu kazdego stanu spotecznego towarzyszg krétkie
epigramy. Na przyklad na obrazie Taniec smierci (ok. 1670, Krakéw, kosciot
Sw. Bernardyna ze Sieny) malarz krakowski umiescit rowniez epigram (il. 3)
dotyczacy wszystkich standéw:

Szczesliwy kto z tego Taricu
Odpocznie w Niebieskim Szaricu
Nieszczgsny kto z tego Kota

W piekio wpadtszy biada wota.

Taniec w innym znaczeniu, negatywnym, wyobrazit autor tak zwanej Tabli-
¢y Dziesigciorga Przykazan (ok. 1480-1490, Gdansk, Bazylika Wniebowzig-
cia Najswigtszej Marii Panny), ktory ilustrujac pierwsze przykazanie ukazat
oddawanie czci ztotemu cielcowi wtasnie poprzez taniec (il. 4).

Do spiewow i taiicéw pisarze oraz artysci dodawali w swoich wizjach
muzyke instrumentalng. Grajacy aniolowie razem ze zbawionymi oddawali
czes¢ Bogu, ktérego zwano Summus Musicus — Najwyzszym Muzykiem?’.
Przyktadem niech bedzie dzieto Hansa Memlinga Chrystus w otoczeniu anio-
tow, (ok. 1487-1490, Antwerpia, Koninklijk Museum voor Schone Kunstem)
lub dzieto braci Jana i Huberta van Eyckéw Adoracja Mistycznego Baranka,
ukoniczony w roku 1432 (Gandawa, Sint-Baafskathedraal).

Bardzo czestym tematem w malarstwie byto Wniebowzigcie lub Koronacja
Najswigtszej Maryi Panny. Wejsciu Maryi do chwaly niebios i Jej koronacji
réwniez towarzyszylty anielskie zespoty muzyczne, co ukazuje na przyktad
Wit Stwosz w krakowskim Ottarzu Mariackim rzeZbionym w latach 1477-
-1489 (il. 5).

¥Sw.Augustyn,dz cyt,s. 109.

3 Por. B. Geremek, Czlowiek i zabawa: kultura ludyczna, w: Kultura Polski Sredniowiecz-
nej XIV-XV w., red. B. Geremek, Instytut Historii PAN-Wydawnictwo Naukowe Semper, Warsza-
wa 1997, s. 521.

% Ukazuja one korowody 0s6b reprezentujacych rézne stany spoteczne, na ktérych czele wi-
dnieje wyobrazenie $mierci.

7 Por. S. Kobielus, Instrumentarium Boga jako Najwyzszego Muzyka (Starozymoscé i Sred-
niowiecze), w: tenze, Dzieto sztuki. Dzieto wiary. Przez widzialne do niewidzialnego, Apostoli-
cum, Zabki 2002, s. 282-303.
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ZAMKNIECIE DOSTEPU DO CHWALY 1 SZCZESCIA

Udzial w szczesciu eschatologicznym nie jest jednak dostgpny dla wszyst-
kich — twierdza teolodzy i artysci sredniowiecza. Swiadczy o tym Apokalipsa
$w. Jana Apostota: ,,Na zewnatrz sg psy, guslarze, rozpustnicy, zabdjcy, bat-
wochwalcy i kazdy, kto ktamstwo kocha i nim zyje” (Ap 22, 15). Sw. Pawet
Apostot poszerzyt te listg: ,,Czyz nie wiecie, ze niesprawiedliwi nie posigda
krélestwa Bozego? Nie tudZcie si¢! Ani rozpustnicy, ani batwochwalcy, ani
cudzotoznicy, ani rozwigZli, ani me¢zczyzni wspotzyjacy z soba, ani ztodzieje,
ani chciwi, ani pijacy, ani oszczercy, ani zdziercy nie odziedziczg krélestwa
Bozego” (1 Kor 6, 9-10).



Andrzej STOFF

KARNAWALIZACJA KULTURY
WALKA SMIECHU Z RADOSCIA

Karnawat ma sens nie sam przez sig, lecz jedynie ze wzgledu na to, co poddaje
karnawalizacji. Jego istnienie usensownia dopiero istnienie obiektu kontestacji —
wcezesniejszego oderi i powszechnie oraz jednoznacznie identyfikowanego przez
spoteczeristwo. Karnawat przemawia parodiq srodkow wzigtych od swojego ad-
wersarza, nie ma wigc wlasnego jezyka. Nie moze tez byc zbyt oryginalny, bo
maogtby spowodowac trudnosci z identyfikacjq wzorca, a wiec zakwestionowac
wtasny sens, czyli skutecznosc.

Bez watpienia lepiej by¢ cztowiekiem radosnym, niz rozprawia¢ na temat
radosci. Jak to jednak bywa z wieloma pojgciami, na pozdr oczywistymi, tak-
ze 1 w tym przypadku okazac si¢ moze, ze brak refleksji sprzyja zacieraniu si¢
ostrosci postrzegania tego, co naprawde jest radoscig, a nawet prowadzi do
przyjmowania za jej obecnos¢ stanu, w ktérym doswiadczy¢ mozna zaledwie
jej substytutu. Tak jest z zacieraniem si¢ w Swiadomosci potocznej pojmowa-
nia réznicy miedzy Smiechem a radoscia.

Nie byloby w tym zjawisku nic nowego — bo z precyzacja niezbednych
pojec i tak musi sobie radzi¢ kazde kolejne pokolenie, a nawet kazdy cztowiek
indywidualnie — gdyby nie teoretyczne wsparcie, jakie proces ten otrzymat w kon-
cepcji karnawatu sformutowanej przez Michata Bachtina i odwotujacej sie do
niej, nierzadko wprost, jako do teoretycznego uzasadnienia, praktycznej kar-
nawalizacji wielu obszaréw kultury wspétczesnej. Swoja koncepcje rosyjski
badacz najszerzej wylozyt w pisanej w latach trzydziestych, ale wydanej do-
piero w roku 1965 ksigzce Tworczos¢ Franciszka Rabelais’go. Koncepcja ta
jest jednak obecna takze w rownie szeroko znanej pracy Problemy poetyki Do-
stojewskiego, gdzie zgodnie z zalozeniem, iz ,,gatunek powiesciowy ma trzy
gtéwne rdzenie: epopeiczny, retoryczny i karnawatowy”!, rozdziat czwarty
zatytutowany ,,Gatunkowe i kompozycyjne wiasciwosci utworéw Dostojew-
skiego” poswigca Bachtin temu, co uznal za dominante tworczosci pisarza:
wtlasnie karnawalowemu odczuwaniu Swiata. Dopowiedzenia do teorii znaleZ¢
mozna w studiach zebranych w tomie Problemy literatury i estetyki*.

'M. B achtin, Problemy poetyki Dostojewskiego, ttum. N. Modzelewska, PIW, Warszawa
1970, s. 167.

2Zob. ten ze, Problemy literatury i estetyki, ttum. W. Grajewski, Czytelnik, Warszawa 1982.
Zob. zwlaszcza nastepujace fragmenty studium Formy czasu i czasoprzestrzeni w powiesci: ,,Funkcje
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Bez wzgledu jednak na stopieri teoretycznego uzasadnienia konkretnych
przejawOw zacieranie si¢ w Swiadomosci wspdtczesnej réznicy migdzy smie-
chem i radoscig ujawnia si¢ tak intensywnie, ze powinno sktania¢ do refleksji
— nie tylko tej konstatujgcej aktualny stan rzeczy, ale przede wszystkim zatroska-
nej o przysztosé. W obszarze kultury karnawalizujacej si¢ czy tez karnawalizo-
wanej (rozroznienie jest istotne z racji odmiennego udziatu sprawcy i uczestnika
procesu) odbywa si¢ bowiem intensywne przewartosciowanie wszystkich tra-
dycyjnych kategorii i form kultury, w tym takze bezwzgledna walka smiechu
z radoscia. Smiech jest nie tylko symptomem, ale i wyjatkowo sprawnym na-
rzedziem karnawatu, a bywa, ze takze autotelicznym, bo stuzacym wytacznie
jego podtrzymywaniu, celem. W stanie radosci natomiast karnawat jest zbed-
ny. Wiecej nawet: dla karnawalu jest ona zagrozeniem, poniewaz pozwala
osiggng¢ takie rozeznanie w rzeczywistosci, ktére wykazuje nie tylko jego
zbednosé, ale 1 uswiadamia zagrozenie, jakie stwarza on dla autentycznego i pet-
nego, bo zorientowanego na wartosci jej przezywania. Osiggajac rados¢, cztowiek
staje po stronie wolnosci — opowiadajac si¢ za karnawalem, ujawnia w istocie
swoja wobec niej bezradnos¢, a praktykujagc karnawalizacj¢ dla bezradnosci tej
—jak glosi — przezwyciezenia, popada nieuchronnie w jakas forme zniewolenia.

Skoro zjawisko karnawatu i proces karnawalizacji sg tak wazne dla rozpo-
znania kultury wspdlczesnej, to niniejsze uwagi rozpoczaé wypada od zdefi-
niowania poje¢, ktérymi si¢ postuguje. Karnawat to zjawisko kulturowe, ktérego
istotg jest czasowo ograniczona kontestacja oficjalnych form zycia spotecznego,
jednak w sposdb przez nie dopuszczalny i w formach obyczajowo utrwalo-
nych. Dla pelnego zrozumienia karnawalizacji niezbedne jest rtOwniez wyrdz-
nienie dwu znaczefi pojecia, ktére odpowiadajg dwém formom uobecniania
karnawatu w zyciu zbiorowym. W znaczeniu wezszym, odnoszgcym si¢ do
zjawiska chronologicznie wczesniejszego, karnawalizacja to poddanie frag-
mentu rzeczywistosci regutom karnawatu na czas okreslony i dla spetnienia
kulturowo usankcjonowanych funkcji. W znaczeniu szerszym, istotnym przede
wszystkim dla wspdiczesnosci, jest to autonomizacja regut karnawatu w r6z-
nych dziedzinach zycia, zwlaszcza w kulturze. Chociaz bowiem sam Bachtin
definiowat karnawalizacje jako ,transponowanie karnawatu na jezyk literatu-
ry”?, to mozna jej pojecie odnies¢ zasadnie, to znaczy w wyniku rozpoznania
analogicznych przejawow i skutkéw, do proceséw dokonujacych si¢ aktualnie
we wszystkich dziedzinach kultury. Rezultatem intensywnych i dtugotrwatych
proceséw karnawalizacji jest kultura skarnawalizowana, czyli utrwalajaca w mniej
lub bardziej trwatych formach zycia i w dzietach sztuki charakterystyczny dla

oszusta, btazna i glupca w powiesci”, s. 366-375; fragmentarycznie zas tylko ,,Czasoprzestrzen
Rabelais’go”, s. 375-425 i ,,Ludowe Zrddta czasoprzestrzeni Rabelais’go”, s. 425-447, oraz arty-
kut Rabelais i Gogol (Sztuka stowa i ludowa kultura smiechu), s. 582-596.

3B achtin, Problemy poetyki Dostojewskiego, s. 188.
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karnawatu kontestacyjny, a w konsekwencjach i destrukcyjny stosunek do
Swiata, czlowieka 1 wartosci.

Smiech jest najwazniejszym przejawem karnawatu i narzedziem karnawa-
lizacji. Wobec, z jednej strony, naturalnej jego potrzeby w zyciu cztowieka,
a z drugiej — tatwosci jego wywotywania, jego obecnos¢, i to obecnos¢ zin-
strumentalizowana wobec celéw karnawatu, tatwo moze przestoni¢ potrzebe
czegos, co z pozoru jest do Smiechu podobne, ale nim w zadnej mierze nie jest.
Mozliwos¢ to tym bardziej realna, ze Smiech karnawatowy nie jest bezinteresow-
ny, lecz shuzy osmieszeniu przeciwnika, ktérym staje si¢ zawsze to, co oficjalne
i spotecznie usankcjonowane. Karnawat rozpatrywany w kategoriach aksjolo-
gicznych okazuje si¢ wystgpieniem przeciwko wartosciom wyzszym dla realizacji
wartosci nizszych, ktérych potrzeba moze by¢ odczuwana bardziej intensywnie
i bardziej powszechnie, chocby z racji réznego stopnia trudnosci w ich osigga-
niu. Z kolei analizowany wediug kryteriow spotecznych jest wystgpieniem
,,Stabszego” przeciwko ,,silniejszemu”, a wiele form karnawatu daje si¢ wrecz
interpretowac jako zastgpcze i chwilowe zwyciestwo nad tym, kto przez jego
uczestnikow, a zwlaszcza przez organizatoréw, postrzegany jest jako przeciwnik.
W tym sensie karnawat to tylko bardziej ztozona forma stale obecnego w zyciu
zjawiska osmieszania kogos, z kim w danym momencie jeszcze (,,jeszcze” — to
bardzo wazne stowo!) nie potrafimy dac sobie rady w jakiej$ dziedzinie zycia,
w zakresie jakichs spraw. Bo przeciez ostatecznie chodzi zawsze o konkretng sytua-
cje zyciowa, ktorej podporzgdkowanie sobie, uczynienie jej sprzyjajacg przede
wszystkim sobie, jest celem dziatania. I karnawalizacja bywa jedng z technik,
najczesciej wstepng, dekonstrukcyjng przez oSmieszenie, osiggania tego celu.
Obserwowac to mozna w relacjach migdzy cztonkami r6znych grup spotecznych,
w ktdrych toczy si¢ walka o dominacj¢ badZ prestizowg (szacunek), badZ zinstytu-
cjonalizowang (stanowisko), ale takze w polityce, gdy skarnawalizowaniu okreslo-
nych sfer zycia lub narzuceniu karnawatlowego, to jest niepowaznego, traktowania
przeciwnikow stuzy¢ mogg srodki daleko wykraczajgce poza mozliwosci jednostek.

W ustawicznej kontestacji, jakg proponuje karnawat, w festiwalu Smiechu
jaki zapewnia swoim uczestnikom, erozji ulegajg jednak zyciowe podstawy
radosci. Zycie Smiechem nie jest obojetne dla zachowania zdolnosci do bycia
radosnym. Jest to skutek zaniku akceptacji wartosci dotagd wyznawanych, ale
i przyzwyczajenia, ksztaltowania si¢ postawy oczekiwania na stale nowe oko-
licznosci wyzwalajace Smiech. Do traktowania wielu spraw, a nawet catych
obszaréw zycia w kategoriach §miesznosci, mozna przywykng¢ i utraci¢ zdol-
nos¢ zdawania sobie sprawy z istoty rzeczy. Perspektywa kultury skarnawali-
zowanej, to — ostatecznie — perspektywa swiata, w ktérym o rados¢ bedzie
niezwykle trudno. A przeciez rados¢ to nie luksus, lecz normalnos¢ — potrzeba,
ktdrej niezaspokojenie wywota¢ moze jednostronne postrzeganie Swiata i nie-
pelne w nim uczestnictwo.
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Odnoszace si¢ do karnawalizacji sformutowanie ,,walka Smiechu z rado-
Scig” nie jest zabiegiem retorycznym, majacym zdynamizowac oczekiwania
czytelnika, lecz wyrazem przekonania, ze w kulturze, w ktérej zachodzg pro-
cesy karnawalizacji, zjawisko takie rzeczywiscie ma miejsce. Rados¢ jest zbyt
stabilna i powazna, by karnawatl czynigcy zmiennos¢ swoim idealem mogt ja
tolerowac. Jest tez zwigzana z wartosciami, ktérych karnawat akceptowac nie
moze. Smiech karnawatowy ma wigc niejako odwréci¢ uwage od radosci za
pomocg tego, co szybciej i tatwiej daje przezycie bardziej dynamiczne. Sprawg
podstawowa okazuje si¢ wigc rozeznanie w tym, kto jest rzeczywistym orga-
nizatorem karnawatu; tylko w ten sposob mozna ustali¢ autentyczne motywy
jego organizowania.

W upartym osmieszaniu wartosci mozna tez widzie¢ zasadnie przejaw
checi wytgcznego panowania nad stosunkiem jednostki, spotecznosci badz
narodu do Swiata. Zycie Smiechem przygotowuje bowiem do zaleznosci od
tego, kto dostarcza jego nowych przyczyn, kto aranzuje coraz to nowe oko-
licznosci jego przezywania. Wspétczesnie widaé to dobrze zaréwno w dzie-
dzinie polityki, jak i w sztuce.

Dla opisywanego tu procesu wymiany radosci na Smiech znaczenie pod-
stawowe ma fakt, ze karnawal jest zjawiskiem niesamoistnym. Dla swojej
manifestacji potrzebuje juz ustabilizowanych form zycia i sztuki. Nie jest to
jednak, naturalna przeciez w jednej i w drugiej dziedzinie, pamigc¢ o tradycji,
lecz niesamodzielnos¢ ontologiczna. Zadna kultura nie zaczela si¢ od karnawa-
tu. Jego pojawienie si¢ musi poprzedzi¢ zmudny wysitek pokolert budujacych
cos$ pozytywnego, co moze powstawac jedynie w postawie serio przyjmowa-
nej i przez tworcéw, i odbiorcéw. Karnawal ma sens nie sam przez si¢, lecz
jedynie ze wzgledu na to, co poddaje karnawalizacji. Jego istnienie usensow-
nia dopiero istnienie obiektu kontestacji (form zycia, instytucji spotecznych,
gatunkéw 1 stylow w sztuce i literaturze) — wezesniejszego oden i powszechnie
oraz jednoznacznie identyfikowanego przez spoteczenstwo. Karnawal prze-
mawia ponadto parodig srodkow wzietych od swojego adwersarza, nie ma
wiec wilasnego jezyka. Nie moze tez by¢ w zakresie technik karnawalizacji
zbyt oryginalny, bo mégtby spowodowac trudnosci z identyfikacjg wzorca, a wigc
zakwestionowac wtlasny sens, czyli skutecznosc.

W kulturze karnawat jest wigc zjawiskiem pasozytniczym®, nie wnosi bo-
wiem do niej ani nowych tresci, ani wartosci, ani srodkow artystycznych, nie
wzbogaca jej w zadnym wymiarze ani sensie. To kultura w pewnej fazie swo-
jego rozwoju staje si¢ na tyle otwarta, ze pozwala na istnienie parodii samej
siebie. Poczatek moze by¢ zresztg zgota niewinny: trudnos¢ wytrwania w po-

* Szerzej na ten temat zob. A. S to f f, W poszukiwaniu aksjologicznego modelu karnawatu i kar-

nawalizacji, w: Teoria karnawalizacji. Konteksty i interpretacje, red. A. Stoff, A. Skubaczewska-
-Pniewska, Wydawnictwo Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, Toruni 2000.
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wadze, a wigc odruch jak najbardziej naturalny, lub cenna skadingd zdolnos¢é
do zdystansowania si¢ wobec wlasnej pozycji. Jednak karnawatl, podobnie jak
wiele innych zjawisk w kulturze, moze przybra¢ forme zideologizowana. Dzieje
sie tak wtedy, gdy przestaje by¢ dzialaniem spontanicznym i zyskuje patronéw
i organizatoréw, ktérzy wykorzystujg go do celow nieujawnianych wprost lub
fatlszowanych z powodu przewidywania zbyt silnego oporu spotecznego w ra-
zie otwartego ich zadeklarowania. Hastem zastgpczym bywa wtedy na ogét
,,wolnos¢”, a karnawalizacja przedstawiana jest jako wykorzystanie prawa do
jej realizacji. A dotyczy to zaréwno dziatai politycznych, obyczajowych, jak
1 dziatan w dziedzinie sztuki.

W takiej sytuacji nie jest bez znaczenia, czy praktyka karnawalizacji ma cha-
rakter spontaniczny, a wiec polega na wykorzystywaniu mozliwosci, jakie dostep-
ne sg w danej dziedzinie zycia, czy tez wspierana jest dzialalnoscig teoretyczng,
zmierzajacg do systematyzacji, zintensyfikowania i odpowiedniego ukierunkowa-
nia zabiegdw, tak by byty bardziej skuteczne w zakresie oczekiwanym przez tych,
ktorzy je stosujg badZ organizujg w ramach przyjetej strategii spotecznej. Kar-
nawalizacja przestala by¢ wspotczesnie sprawg jednostek badz sytuacyjnych
grup spotecznych, zwlaszcza artystycznych. Stata si¢ wielonurtowym procesem,
w ktérym miejsce jednostki zalezy od czynnikow niekoniecznie uswiadamianych
przez nig; udzial w karnawale zaktada przeciez zawsze pewien poziom bezre-
fleksyjnosci, a przynajmniej zredukowanie refleksji do wynajdywania nowych
obszaréw dla aranzowania karnawatowego ,,Swiatoodczucia” i nowych tech-
nik jego osiggania. Karnawat dla jego uczestnikow — inaczej niz dla organizatoréw —
jest dziataniem aintelektualnym (Zle bawi sig¢, o ile w ogdle jest w stanie to czy-
nié, ten, kto poddaje refleksji zabawe, w jakiej uczestniczy), a jego systema-
tyczne praktykowanie moze prowadzi¢ do postaw wrecz antyintelektualnych.

Intensywnos¢ i charakter procesow karnawalizacyjnych w kulturze wspot-
czesnej kaze z wigksza uwagg odczytywac charakterystyke zjawiska, jaka dat
jego najbardziej znany teoretyk, Michat Bachtin. Pojawia si¢ uzasadniona wat-
pliwosé, czy jest to czysto teoretyczna diagnoza, czy tez — czy do korica Swia-
dome? — przyzwolenie na nowy rodzaj zniewolenia, ktéremu przeciez w jego
przekonaniu karnawal miat si¢ przeciwstawiac. Jego istote rosyjski badacz ujmo-
wal bowiem nastgpujgco: ,,Naprzeciw patetycznego ktamstwa, narostego w je-
zyku wszystkich wysokich, oficjalnych, kanonizowanych gatunkéw, w jezyku
wszystkich szanowanych zawodéw i grup, staje nie rownie patetyczna i bezposre-
dnia prawda, lecz wesote i madre oszustwo, sprawiedliwe oktamywanie ktamc6ow’™.

Czy mozemy widzie¢ w tym jedynie slad czasu, w jakim koncepcja ta byta
formutowana, czy tez trafnie uchwycony przejaw immanentnego zta mecha-

M. Bachtin, Stowo w powiesci, ttum. W. Grajewski, w: M. Bachtin, Problemy literatury
i estetyki, s. 252.
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nizméw uruchamianych w kazdym — niezaleznie od czasu i dziedziny zycia —
procesie karnawalizacji? W ujeciu tym zwraca uwage radykalna deprecjacja
wszystkiego, co ma znamie oficjalnosci, co cieszy si¢ spoteczng sankcjg. Wszyst-
ko to jest podejrzewane o nieautentycznosé, o zaktamanie, o stuzbg zniewole-
niu. Karnawatowy sprzeciw wobec tak okreslonego przeciwnika zostaje wigc
przedstawiony jako obrona indywidualizmu, prawa do autentycznosci, a osta-
tecznie do wolnosci, chociaz to stowo nigdy nie pada. Sprzeciw 6w jednak
wyczerpuje si¢ w kontestacji, nie ma zadnej tresci wiasnej. I chociaz Bachtin o tym
nigdzie nie pisze, to mozna w tym widzie¢ nie tylko skutek praktycznej nie-
moznosci wystapienia w jego czasach z jakimkolwiek programem alternatyw-
nym wobec marksistowskiej monoideologii i zbudowanego na niej systemu
politycznego, ale takze obawe przed instytucjonalizacjg jedynej metody oswa-
jania opresji, jakg widzial w karnawalowym odczuciu swiata. Pierwsza mozli-
wos¢ kaze odczytywac jego koncepcje karnawatu jako Swiadectwo czasu, druga
pozwala widzie¢ w niej co$ wigcej, a mianowicie przejaw pewnej przenikli-
wosci, antycypujacej to, z czym mamy do czynienia w kulturze wspdtczesnej,
w ktdrej coraz mniej dziedzin opiera si¢ oddzialywaniu tendencji karnawali-
zacyjnych. Pewien paradoks polegalby wtedy na tym, ze formulujagc swojg
koncepcje jako dzialanie bez racji pozytywnie sformutowanych, takg wtasnie
perspektywe przygotowywal i otwieral. Jako wizja kultury koncepcja ta wy-
maga wigc starannego i krytycznego przemyslenia.

Logika interpretacji poszczegdlnych faktéw kulturowych przez Bachtina
wydaje si¢ niepodwazalna, a zysk poznawczy z ich rozpoznania niewgtpliwy.
Ale na przyktad sformutowang przez niego diagnozg¢ idei powiesci totrzykow-
skiej, a wiec historycznego gatunku literackiego, mozna jednak odnies¢ do
kazdej formy kultury podleglej karnawalizacji. A jezeli zachowac jej aproba-
tywng tonacje i uniwersalizujgce nastawienie, to zabrzmi ona wrecz groZnie:
,Czlowiek zostaje tutaj wyswobodzony z wiezéw konwencjonalnych jedno-
Sci, przestajg go one okreslaé, by¢ formula samorealizacji, stajg si¢ natomiast
przedmiotem szyderstwa. Rozpadajg si¢ wszystkie dawne zwigzki pomigdzy
czlowiekiem i jego postgpkiem, pomiedzy zdarzeniem i jego uczestnikami.
Ujawnia si¢ przepas¢ pomigdzy cztowiekiem i jego zewngtrzng sytuacjg — ty-
tutem, prestizem, przynaleznoscia stanowga. Wokot oszusta w powiesci totrzy-
kowskiej dokonuje si¢ metamorfoza spotecznych wartosci: wszystkie wysokie
statusy i symbole, tak religijne jak Swieckie, ktére cztowiek przypisywat sobie
z takg dumng i obtudliwg ktamliwoscia, zmieniajg si¢ w maski, maskaradowe
kostiumy, teatralne rekwizyty. W atmosferze wesotego oszustwa dokonuje si¢
przemiana i banalizacja wysokich symboli i statuséw, zostaja one radykalnie

przeakcentowane’.

% Tamze, s. 260.
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Gtéwnym narzgdziem rozpoznawanej tu i aprobowanej ,,metamorfozy spo-
fecznych wartosci” i ,,wesotego oszustwa” jest Smiech. Jego ostentacyjnie dekla-
rowana uzytecznos¢ jest jednak przerazajgco jednostronna. Ma on osmieszac,
demaskowacé, zmienia¢ sens, odbiera¢ wartoS¢ wszystkiemu, co byto trescig
dotychczasowej formy zycia. Rados¢ nie zna takiej pragmatycznej interesow-
nosci. Nie jest tez nigdy narze¢dziem; w dazeniu do niej zawsze chodzi bar-
dziej o nig samg, niz o to, co za jej posrednictwem mozna bytoby osiggngé.

Szczegblng ostroznosé wobec Bachtinowskiej koncepcji Smiechu karna-
walowego nakazuje pamigc o jej historycznej ,,skazie”, o warunkach politycz-
nych, w jakich byta formulowana. Na immanentng wtasciwos¢ zjawiska, to
jest jego niezdolnos¢ do samodzielnego istnienia w kulturze i wystgpowania
zawsze w opozycji wzgledem konkretnej formacji kulturowej, z ktérej czerpie
ono inspiracje, jak i tworzywo — przeksztalcane nastgpnie i parodiowane —
naltozyly si¢ w jego przypadku uwarunkowania ideologiczne (widoczne zwlaszcza
w apoteozie ludowosci). To nic, ze badacz ten uniknat formalnych deklaracji,
tak draznigcych w innych pracach i dystansujgcych natychmiast od gloszo-
nych w nich koncepcji, i ze byt postrzegany wrecz jako przeciwnik ideologii
marksistowskiej. Nawet jezeli koncepcja karnawatu w kulturze miata by¢ in-
telektualnym remedium na oficjalng doktryne marksizmu, to i w tej swoiste]
opozycyjnosci cierpi ona na ograniczenia, ktérym by zapewne nie podlegata,
gdyby autor mégt ja formutowaé w warunkach intelektualnej wolnosci i w od-
niesieniu do Swiata postrzeganego jako miejsce realizacji siebie, a nie narzuco-
nych, a z czasem i zinterioryzowanych a zyciowo zaakceptowanych, ograniczen.
Ale i to byloby mozliwe, jak swiadcza wspdiczesne koncepcje antykultury,
formutowane i praktykowane przeciez w warunkach wolnosci nieomalze ab-
solutnej, tylko pod warunkiem przynajmniej zréznicowania oceny — u niego
bezwarunkowo pozytywnych — karnawatowych form kultury. Smiech w ta-
kich okolicznosciach, jak wskazana przez Bachtina stuzebnos¢ w ramach kar-
nawalu, przestaje by¢ natomiast przejawem indywidualnej wolnosci, a staje
si¢ jedynie sposobem oswojenia ze zniewoleniem, srodkiem do uczynienia
zycia bardziej znosnym, bez zmiany czegokolwiek w nim samym. Kto wie
nawet (to juz kwestia bardziej psychologiczna), czy powrdt do zideologizowa-
nej rzeczywistosci z ,.karnawatu”, w kazdej jego mozliwej w tamtych warun-
kach formie, nie jest Zrédlem cierpien wigkszych, niz te, ktére byty przedtem
udzialem jego uczestnikow. Karnawatowe swiatoodczucie w takich warun-
kach staje si¢ sposobem na przetrwanie kogos marzacego o innych formach
zycia niz te, w ktérych zy¢ musi.

Tylko tak daje si¢ zrozumie¢ jednoznacznie pozytywne wartosciowanie
zjawisk postrzeganych przez Bachtina jako formy karnawatu i techniki karnawali-
zacji kultury oficjalnej i realnego zycia. Dramatycznym pytaniem pozostaje
jednak, czym owo przetrwanie bedzie wypelnione, wedlug jakich wartosci



Karnawalizacja kultury — walka smiechu z radosciq 173

uporzgdkowane i ku czemu zorientowane? Naturalna tendencja karnawato-
wych form zycia do autonomizacji, nawet wtedy, gdy nie sg one wprost aran-
zowane jako swoisty ,,bezpiecznik™ nastrojow spotecznych, dramatyzm tego
pytania jeszcze poteguje.

Wobec takiej interpretacji teorii Bachtina ostroznos¢ w traktowaniu Smiechu,
ktéry zajmuje w niej pozycje centralng 1 jest jednoznacznie pozytywnie, a na-
wet entuzjastycznie wartosciowany jako podstawowe narzedzie karnawalizacji
kultury, okazuje si¢ ze wszech miar wskazana. Takze z tego powodu, ze kon-
cepcja ta zrobita oszotamiajacg kariere w wielu osrodkach naukowych o bar-
dzo r6znych tradycjach i ttumaczy si¢ nig, nieodmiennie aprobatywnie, r6zne
zjawiska w literaturze i sztuce. Konsekwencje tego stanu rzeczy sg powazniejsze,
niz stosowanie jej tylko jako jednej z wielu metod analizy zjawisk kulturo-
wych. Wspdtczesnie teorie kultury przestajg by¢ ogélnym wyjasnianiem faktow,
do ktérych odniesienie deklaruja. Bardzo czesto inspirujg artystow i pisarzy,
ktérzy w swoich dzietach dobrowolnie stajg si¢ wrecz ilustratorami ich zato-
zef. Karnawalizacja to wspotczesnie obszar wyjatkowo zgodnej wspdtpracy
teoretykow 1 praktykéw. Nawet najbardziej prowokacyjne i kulturowo bez-
ptodne manifestacje wlasciwej jej postawy zyskujg obroricéw, a nieliczni odwazni
krytycy sg przywotywani do porzadku przez glosicieli tolerancji. Karnawalizacji
podlegaja obyczaje, sztuka, literatura. Tradycj¢ literackg karnawalizujg pisa-
rze, teatralng — ludzie teatru, obraz rzeczywistosci — twoércy filmowi...

Nie mozna oczywiscie stanu kultury wspdtczesnej, tym bardziej gtéwnych,
a w kazdym razie najbardziej ekspansywnych jej kierunkow, wigzac bezposred-
nio z Bachtinem. To raczej on trafnie odczytatl tendencje w ewolucji kultury i wy-
prowadzit z refleksji nad dostgpng mu rzeczywistoscig wnioski wspolgrajace
z nimi, a ponadto takie, ktére pozwalaty spozytkowac je w tagodzeniu Swiadomosci
zycia w opresywnym systemie politycznym. Jednak w stosunku do ustaleri histo-
rykéw kultury dotyczacych form karnawatu charakterystycznych dla minionych
czaséw to wiasnie jego koncepcja zajmuje pozycje uprzywilejowang, ponie-
waz cechuje jg ambicja uniwersalizmu. Jego konstatacje majg zachowywac moc
objasniajacg w odniesieniu do wszystkich czaséw, zawsze bowiem — jego zda-
niem — bedzie istniala potrzeba przeciwstawienia si¢ Smiechem opresywne;j
powadze oficjalnych instytucji, form zycia i dziet sztuki. Bachtin nie uzywa
stowa ,,opresywna” w odniesieniu do kultury, ale rola, jakg wyznacza jej ,,oficjal-
nej” wersji — zwlaszcza na tle hasel jeszcze wspotczesnie tak gromko si¢ rozlega-
jacych — tak wlasnie daje si¢ odczytywac. Takie sg bowiem skutki uogdlnienia
sytuacji wtasnego kraju i wlasnych czaséw oraz uczynienia z tych witasnie
wspotczynnikow historycznych kryterium w orzekaniu nieuchronnych cech
kazdego obiektu, ktéry w imi¢ wolnosci jednostki poddaé nalezy karnawalizacji.

Ze wzgledu na miejsce, jakie w tej koncepcji zajmuje smiech, podstawo-
we znaczenie dla zabezpieczenia si¢ przed przyjeciem , karnawatlowego Swia-
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toodczucia™’ za wlasny sposéb postrzegania i rozumienia Swiata ma uswiado-
mienie sobie podstawowych réznic migdzy Smiechem i radoscig.

Smiech karnawatowy, wbrew najtatwiejszym skojarzeniom, nie zbliza czto-
wieka do Swiata, lecz oddala oderi, poniewaz zawsze towarzyszy negacji czegos,
Ww niej — negacji — ma swoje Zrodto. Rados¢ rodzi si¢ natomiast w postawie
afirmacji bytu, z niej czerpie moc zdolng nawet zmieni¢ to, co radujacy si¢
bedzie chciat zmieni¢. Afirmacja nie jest bowiem zgodg na cokolwiek tylko
dlatego, ze to istnieje, lecz jest otwarciem si¢ na byt umozliwiajacym jego ade-
kwatne poznanie i dzialanie zgodne z wynikami tego poznania. Tymczasem
Smiech karnawatowy zamyka czlowieka w odmowie uczestnictwa w realnosci
Swiata i w rozwigzywaniu istniejgcych probleméw. Negatywna rola tego Smie-
chu ujawnia si¢ zwtaszcza tam, gdzie nie moze on juz by¢ usprawiedliwiany
nawet tylko przynoszeniem ulgi w opres;ji.

Rados¢ wyptywa z wnetrza, jest skutkiem uzgodnienia przez cztowieka
postrzegania przezen swiata z wlasnym ja, co pozwala odnaleZ¢ si¢ w Swiecie,
a wigc i wsréd innych ludzi, w poczuciu wspélnoty i harmonii. Smiech wyma-
ga zawsze bodZca zewngtrznego, ktéry go wyzwala, pozwalajac roztadowaé
napigcie wynikajace z konfrontacji ,,ja” z tym, co zewnetrzne, a Smiech karnawa-
towy bywa niekiedy wrecz organizowany dla osiggniecia konkretnych celéw
spotecznych przez tych, ktérzy sa w stanie narzuci¢ spoteczenstwu (jakiejs
jego warstwie lub grupie) ,.karnawatowe swiatoodczucie”. Uczestnik karna-
watu bierze coS$ z zewnatrz, ptacac za to cen¢ zgody na warunki, jakie smiech
wywotlaly. Tylko cztowiek radosny daje cos Swiatu, poniewaz to, co zefi wziat,
potrafil przetworzy¢ w cos niepowtarzalnego, czym jako ,,swoim” swobodnie
juz dysponuje.

Smiech karnawatowy charakteryzuje si¢ osobnoscig przezywania — nawet
w zbiorowosci, nawet wobec ,,udzielania si¢” go innym; tym bowiem, co udzie-
lane, jest w istocie tylko czynnos¢ fizjologiczna sprowokowana wspolnym
bodZcem, a wiec najbardziej zewnetrzny przejaw aktywnosci cztowieka. Im
$miech jest bardziej intensywny, tym smiejacy sie sa bardziej samotni. Smie-
jacy sie ttum stanowi tak naprawde zbiorowisko obcych sobie jednostek. Za-
angazowanie w Smiech ma charakter egoistyczny: wazne jest maksymalne
wykorzystanie chwili, wypelnienie siebie jej bezwyjatkowym (bo $§miech nie
znosi dystansu) przezywaniem. Inaczej jest z radoscig. W samotnosci moze
by¢ doswiadczana sensownie jedynie w pewnych przypadkach i tylko do czasu.
Do jej natury nalezy bowiem zapraszajace poszukiwanie innych. Ale rados¢
udziela si¢ wspdtobecnym nie na zasadzie wspdlnoty dziatajgcego bodzca,
lecz dopiero wraz z podzieleniem postawy radujgcego si¢, zrozumienia powo-
du jej przyjecia. Jest to nierzadko dlugotrwaty proces dochodzenia do kon-

7U Bachtina jest to w istocie, a wbrew formalnie gtoszonej wolnosci, réwnowaznik ideologii.
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kretnego stanu ducha, a nie tylko chwila samego przezycia. Rados¢ to bowiem
uczestniczenie w afirmatywnym doswiadczaniu i rozumieniu $wiata. Smiech
angazuje zaledwie to, co zewnetrzne, uczestnictwo w radosci przemienia wng-
trze, bowiem doswiadczenie czegokolwiek istotnego nie moze pozostaé bez
konsekwencji dla doswiadczajgcego.

Konsekwencje nie ograniczajg si¢ jednak wytacznie do tego. Moga nawet
by¢ przykre. Smiech moze bowiem zwiesé. Bywa przeciez i tak, Ze nawet tuz
po wybuchu intensywnego Smiechu czujemy si¢ nieswojo, na przyktad z racji
powodu, ktéry byt jego przyczyna, gdy — zdolni juz do refleksji — odczuwamy
nieadekwatnos¢ naszej reakcji. Rados¢ natomiast zwies¢ nie moze. Angazuje
ona bowiem osobowos¢ radujgcego si¢ w nieporéwnanie szerszym zakresie
niz Smiech, przeorganizowuje jego osobowos¢ ku innemu postrzeganiu Swia-
ta. Nie bez znaczenia jest zaangazowanie intelektu w przezywanie radosci.
Ujawnia si¢ tu jego kontrolna funkcja wobec emocji i woli cztowieka. Nawet
jezeli rados¢ ustaje z jakiegos powodu, to wplyw jej doswiadczenia pozostaje
1 jest zawsze pozytywny.

Radosci nie sposéb doswiadczy¢ przeciwko komus; wyklucza ona wyko-
rzystanie jej na czyjas szkode — nawet w funkcji dydaktycznej, ktorg czesto
uzasadnia si¢ Smiech (osmieszanie). Nie znaczy to jednak, ze rados¢ jest ego-
centryczna. Otwiera ona bowiem nie tylko na swiat, ale i na innych ludzi. Co
wigcej: wlasna rados¢ bez dopuszczenia do niej innych, choéby jako swiadkow,
ale najlepiej jako wspotdoswiadczajacych, pozostaje jakby niepetna. A poza
tym — o czym przekonuje doswiadczenie — w towarzystwie kogo$ radosnego
takze i my stajemy si¢ lepsi. A nie chodzi tu wylgcznie o nastrdj, stan ducha,
lecz takze o atmosfere i jakos$¢ rozmaitych praktycznych rozwigzan zyciowych.

Inna jest tez skala czasowa wystgpowania, ale i trwania skutkéw radosci
i $Smiechu karnawatowego. Nawet jezeli mija chwila bezposredniego doswiad-
czenia radosci, pozostajg jej skutki w naszym stosunku do swiata i do innych
ludzi. Doswiadczywszy radosci, nie jesteSmy juz w stanie zy¢ tak samo, jak
przed jej doswiadczeniem. Czesta staje si¢ natomiast tesknota za nig, tesknota,
ktéra sprzyja podejmowaniu dziatan i przyjmowaniu postaw identyfikowa-
nych z dgzeniem do niej. Czynigc tak, tesknimy w istocie za pewnoscig roze-
znania w swiecie (nie wiedzy o nim!). Smiech to przemijalnos¢. Poszukujac
Smiechu, poszukujemy jedynie dobrego samopoczucia, a tego przeciez nikt
1 nic nie jest w stanie da¢ nam na state.

Nic wigc dziwnego, ze Smiech karnawatowy wymaga stalego powtarzania
czynnikOw go wywotujacych, musi by¢ nieustannie podtrzymywany. Trwa on
dopdty, dopoki uczestnicy karnawatu sg zdolni je wytwarzac i reagowaé na
nie, a poniewaz wszystkie bodZce tracg efektywnos¢ przez czgste powtarzanie,
niejako zuzywajg si¢, organizatorzy karnawatu muszg dbac o state odswieze-
nie ich repertuaru, co w praktyce sprowadza si¢ do wymyslania bodZcow co-
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raz mocniejszych 1 coraz bardziej niezwyktych. Natomiast koniec karnawatu
jest powrotem do regul rzeczywistosci, charakterystyczny dla niego §miech
zamiera, w normalnych bowiem warunkach odbierany bytby jako co$ niewta-
sciwego i, co dzisiaj szczegdlnie wazne z racji powszechnosci postaw prag-
matycznych, niepraktycznego. Smiechu karnawalowego nie sposéb przeciez
przenies¢ w Swiat realny. Karnawat utrwala i poglebia podzial na dwa swiaty:
realny i sztuczny. Czy wigc prawdziwa jest teza, ze ten krtkotrwaty pobyt w czyms,
co jest parodia rzeczywistosci, stuzy pogodzeniu si¢ z nia? Smiech nie ma
mocy zmiany stosunku do §wiata poza samym momentem jego trwania i, ewen-
tualnie, jego sytuacyjnym kontekstem. Inaczej jest z radoscig. Raz wypracowana
— trwa. Potrafi nawet przetrwa¢ momenty jej zakwestionowania przez zyciowe
okolicznosci. A poniewaz przerzuca pomost miedzy Swiatem i dosSwiadcza-
jaca go osobg, utrwala si¢ w skutkach emocjonalnych, wolicjonalnych i inte-
lektualnych juz nie bedacych nig samg.

Okolicznoscig szczegdlnie niebezpieczng dla skutecznosci zastgpowania
radosci Smiechem jest odmienny stopien tatwosci wywolywania stanéw wta-
sciwych im obydwu. Smiech jest fatwy. Doswiadczenie zyciowe podpowiada
nam, ze istniejg obszary tematyczne i charakterystyczne sposoby zachowania
rutynowo eksploatowane w zabiegach wywoltywania $miechu. Smiech mozna
wywotlac ,,na zawotanie”; oczywiscie, nie zawsze i nie w kazdym towarzystwie,
ale na pewno jest to zjawisko podatne na dorazng aranzacj¢. Udzialt w nim
moze by¢ zreszta mimowolny. Rados¢ natomiast jest trudna. Przede wszyst-
kim w tym sensie, Zze nie mozna jej wywotac ,,na zyczenie”. To stan osiggany
w dlugotrwatym niekiedy procesie pracy nad sobg. Nawet jezeli w momencie
jej uswiadomienia sobie nie potrafimy juz wskazaé konkretnego czynnika czy
okolicznosci odpowiedzialnych za nig, to nie dlatego, ze czegos takiego nigdy
nie bylo, lecz z tego powodu, ze nasze dotychczasowe zycie, wiele naszych
wczesniejszych wyboréw i decyzji, przygotowato nas do jej osiagnigcia. Do
radosci dochodzi si¢ w aktach spelnianych przez nas nierzadko w niematym
trudzie i, zupelnie inaczej niz w przypadku sSmiechu, w znacznym stopniu
przez wyrzeczenie si¢ tego, co prawidlowo rozpoznane zostalo jako zbgdne
lub nawet stanowigce przeszkodg. To stad zapewne, z owej dysproporcji dostep-
nosci, bierze si¢ najczesciej pokusa uznania Smiechu za radosé. Tylko ze prag-
matycznie pojmowany, a intuicyjnie wyczuwany wskaznik pracochtonnosci
dochodzenia do obydwu stanéw moze by¢ przyczyng pomylek nawet o dra-
matycznych konsekwencjach. Zyciowych, a nie teoretycznych.

W sztuce 1 w literaturze Smiech jest wywotywany za pomocg specjalnie w tym
celu uruchomionych srodkéw artystycznych i podlega regutom kompozycji.
Zaweza to zakres jego wystepowania do poszczegdlnych miejsc badz aspek-
tow dziel. Autor, ktéry zdecydowat si¢ zabawiaé czytelnika, musi nieustannie
troszczy¢ si¢ o dostarczanie mu coraz to nowych bodZcéw stan 6w podtrzy-
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mujacych. Rados¢ natomiast przejawia si¢ tu catkiem inaczej. Bywa dopiero
(bo nie jest to doswiadczenie czeste) pigtnem catosci dzieta, a rozpoznana
przez widza, stuchacza bagd7 czytelnika staje si¢ podstawg ich udziatu w radosci
zorientowanej juz ku Swiatu. Tak spetnia si¢ podstawowa dla sztuki funkcja
afirmowania istnienia®. Utworéw wesotych jest w literaturze nieporéwnanie
wigcej niz utworéw radosnych. Takze i pod tym wzgledem literatura nasladu-
je zycie, w ktorym bywa przeciez sporo powodow do smiechu, ale w ktérym
prawdziwie radosnych ludzi nie spotykamy zbyt czesto.

Te wlasciwos¢ samego zycia karnawalizacja chce uchylié, a w istocie za-
maskowac, wlasciwymi sobie metodami. Zasadniczo chodzi o podstawienie
$Smiechu w miejsce radosci, a wigc tego, co tatwo dostgpne — w miejsce tego,
co trudno osiggalne, i tego, co przyjemne — zamiast tego, co wymagajace. Za-
bieg taki ma w wielu wypadkach szans¢ powodzenia, wspdtczesnos¢ przy-
zwyczaja nas do tatwej dostepnosci nie oryginaléw, lecz wszelkiego rodzaju
,»podrobek” w bardzo wielu dziedzinach: wiary, obyczaju, polityki, ekonomii...
Nie sg wolne od tych zabiegdéw 1 literatura, i sztuka. Szczegdlnie niebezpieczna
jest w ich przypadku karnawalizacja tradycji, adaptowanie na uzytek wspot-
czesnosci dziet czaséw minionych w sposéb ,,uwspoétczesniajacy”, a w istocie
degradujacy, bo dostosowany do gustéw wymodelowanego na uzytek liberalne;j
ideologii masowego odbiorcy. Tradycja w jej oryginalnej postaci moze przeciez
by¢, i nieraz juz bywala, Zrédlem zaspokojenia potrzeb duchowych i estetycz-
nych niedostepnych w sztuce 1 literaturze wspétczesnej. Co wigcej: cztowiek
zyje nie tylko chwilg biezgcg. Integralng czescig jego wspdiczesnosci jest Swia-
domos¢ przesztosci, dziedzictwo, ktére — przypominane i kultywowane — de-
cyduje o tym, jak postrzega on siebie i Swiat, jaki go otacza.

Tymczasem powierzchowne i deformujgce wykorzystanie dorobku kultury
minionych pokoleri nie tylko zaktamuje obraz tego dziedzictwa, ale pozbawia
czlowieka wspotczesnego koniecznych kontaktéw ze wspdlng przesztoscia
narodowg i cywilizacyjng, z wartosciami, jakimi zyta kultura tworzona przez
poprzednikdw. Oducza poszukiwania w dzietach przesztosci odpowiedzi na
pytania wazne zawsze, a nawet sprzyja zatraceniu zdolnosci do pytan takich
stawiania. To, co wspodtczesnie zostaje zreinterpretowane w kategoriach kar-
nawatu, nie jest w stanie spetni¢ funkcji integracyjnej, jakg sztuka i literatura
za posrednictwem najlepszych swoich dziet pelnita — nierzadko nawet ponad
podziatami politycznymi.

Walka karnawatowego Smiechu z radoscig, jaka toczy si¢ dzisiaj we wszyst-
kich bodaj dziedzinach kultury, grozi pomniejszeniem obszaru realizacji ludz-

8 A. Stoff, Przemiany funkcji literatury w swiecie wspdtczesnym a jej zobowigzania wobec
cztowieka, w: U progu trzeciego tysigclecia. Cztowiek—Nauka—Wiara, red. A. Biatecka, J. J. Jadac-
ki, Warszawa 2001, s. 417.
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kiej godnosci, a nawet ograniczeniem samej Swiadomosci przystugiwania jej
kazdemu. Smiech moze, choé przeciez nie musi, tak tatwo by¢ wykorzystany
przeciwko niej, ponizajac nie tylko uczestnikéw karnawatu, ale i jego organi-
zatoréw. Chociaz ci ostatni mogg jeszcze nie zdawac sobie sprawy z tego, ze
takze oni sami tracg cos wielkiego, gdy pomniejszajg badZ nawet niwecza
swoje szanse na uczestnictwo w radosci...



-NAPEENIASZ RADOSCIA PODWOJE ZACHODU I WSCHODU”






Adam POTKAY

RADOSC UZDROWIENIA I POWROTU
O narracyjnych mozliwosciach wyrazu szczgsliwosci,
jej braku oraz radosci!

Opowiesc o powrocie do domu, czy tez o uzdrowieniu, nalezy uznac za archety-
piczng ,,opowiesc o radosci”, ktora moze stac si¢ przedmiotem interpretacji tak
dostownej, jak i duchowej. Opowiesc o radosci przemienia stan utraty w zapo-
wied? przywrocenia stanu pierwotnego, a niespetnienie czyni okazjq do spetnienia:
jest ona — w kategoriach epickich — ostatecznym triumfem nad utratq, ogotoce-
niem i Smierciq. Jak dtugo bedziemy sqdzic, Ze utrata, ograniczenia i przemijanie
stanowiq zto, nigdy nie zostaniemy pozbawieni radosci.

Moje rozwazania ujmuje¢ w trzech czesciach, w ktérych podejmuj¢ analizg
trzech poje¢ wymienionych w tytule: szczesliwosci (szczescia), jej braku (nie-
szczgscia) oraz radosci. Pojecie szczgscia, ktorym sie postuguje, nie odnosi
si¢ przy tym wylacznie do subiektywnego odczucia badZ stanu, lecz wskazuje
rOwniezna o c en ¢ czyjegos zycia czy tez literackiej narracji je przedstawiajg-
cej. Postugujac sie pojeciem szczgscia w ten wilasnie sposob, pisarze — poprzez
opis zycia postaci literackich — zapraszajg czytelnika zarowno do refleksji nad
tym, co stanowi istote zycia szczesliwego 1 owocnego, jak i nad drogami nar-
racji ukazujacej roznorodne okolicznosci, w ktdérych zycie takie mozna osia-
gngé, oraz sprzyjajace mu ludzkie wybory.

Zgodnie z mojg drugg tezg rados¢ jest czyms innym niz szczgscie. Jako
epizodycznie pojawiajacy si¢ element zycia emocjonalnego jednostki czy tez jako
pewna dyspozycja rados¢ nie jest bowiem przedmiotem oceny spotecznej doko-
nywanej w taki sam sposéb, w jaki oceniane jest szczescie. Chociaz zatem
mozliwe jest, a nawet czesto si¢ zdarza, ze znajac kogos, kto uwaza si¢ za cztowie-
ka szczgsliwego, twierdzimy, ze lepiej niz on sam wiemy, czy jest on szczesliwy
(wystarczy drobna zmiana w intonacji, a wypowiedz ,,Pan Blifil sadzi, ze jest
szczgsliwy” nabierze ironicznego charakteru), w wypadku radosci jest inaczej:
osoba, ktéra jej doswiadcza, odczuwa jg bez wzgledu na naszg oceng czy apro-
bate. Rados¢ jednak, ktéra obok pozadania i smutku stanowi jedng z trzech

! Niniejszy artykul stanowi zmodyfikowang wersje¢ tekstu, ktéry pod tytutem Narrative Possi-
bilities of Happiness, Unhappiness, and Joy ukazat si¢ w ,,Social Research: An International Quar-
terly of the Social Sciences” 77(2010) nr 2 (Summer). Obecna wersja publikowana jest za zgoda
,.Social Research” (www.socres.org).
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fundamentalnych emocji przekazywanych za pomocg narracji, mozna poddaé
etycznej dyscyplinie: pisarz moze — a w istocie czesto to czyni — podpowiadac
czytelnikowi, w jakich sytuacjach powinien odczuwac rados¢, a w jakich smutek.

W ostatniej czesci rozwazan zwig¢Zle przedstawiam istotng rolg, jakg w po-
wiesciowej narracji, przede wszystkim w powiesci europejskiej powstajace]
na kontynencie, odgrywa postac cztowieka nieszczesliwego. W szczegdlnosci
odnoszg si¢ tutaj do stanu paradoksalnie okreslanego jako rados¢ — do pojecia,
ktére wywodzi si¢ ze Sredniowiecza, a ktére Clive S. Lewis definiuje jako
,hiezaspokojone pragnienie [...] samo w sobie [...] godniejsze pozgdania niz
cokolwiek, co mogtoby je zaspokoic¢™.

SZCZESLIWOSC JAKO OCENA SPOLECZNA

Istnieje dzis tendencja, by postrzegac szczescie jako pewien stan Swiado-
mosci, jako nastréj, ktéry moze podlega¢ zmianie, czy jako stan réwnowagi
biochemicznej. Zastosujmy jednak pewien eksperyment myslowy, ktéry po-
moze nam wykazac, ze istnieje w nas przynajmniej sladowe przekonanie, iz to
spoteczna, a zatem obiektywna ocena decyduje o tym, czy zycie danego czlo-
wieka jest szczesliwe. Oto na zatloczonej ulicy widzimy lezacego pijaka lub
odurzonego narkomana, w ktérego oczach dostrzegamy, mimo jego brudne-
g0, podartego ubrania, brakéw w uzgbieniu 1 ogdlnej dezorientacji, jakis btysk
uniesienia. Czy ironig byloby rzec: ,,Oto czlowiek szczesliwy”? A moze jed-
nak nie? Sad ten wydaje si¢ nam bowiem o tyle falszywy badzZ ironiczny, o ile
zywimy pojecie szczgsliwego czy tez owocnego zycia, ktore nie jest rowno-
znaczne z pewnym subiektywnym stanem czy tez z dobrym samopoczuciem.
Jesli jednak nasze stwierdzenie ,,Oto czlowiek szczgsliwy” nie wydaje si¢ nam
sadem falszywym prima facie, rozwazmy rzecz nastgpujaca: czy ostatoby si¢
ono, gdybysmy si¢ dowiedzieli, ze 6w otumaniony cztowiek byl w swoim cza-
sie wybitnym astrofizykiem, ktéry wskutek przerwania kuracji antypsycho-
tycznej popadl w obecny stan? Czy informacja ta przyczynitaby si¢ do zmiany
naszego przekonania, ze mamy do czynienia z czlowiekiem szczesliwym? Jesli
tak — a sadze, ze w przypadku wigkszosci sposrdd nas tak wiasnie by si¢ stato
— to dlatego, ze pojecie szczescia obejmuje cos wigcej niz do§wiadczanie stanu
czyjego$ umystu i jego dyspozycji czy tez nasze wnioskowania ich dotyczace.
Przypadek natogowca, ktéry pozornie znajduje si¢ w stanie euforycznego unie-
sienia, wskazuje na trzy kwestie: po pierwsze, ze szczg¢scie cztowieka mozna,
a w niektorych przypadkach nawet trzeba oceniac¢ z perspektywy zewnetrznej

2C.S. Lewis, Zaskoczony radoscig. Moje wczesne lata, ttum. M. Sobolewska, Palabra,
Warszawa 1999, s. 21.
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czy tez spotecznej; po drugie, ze sagdy na temat szczgscia ludzkiego sg najtraf-
niejsze, gdy padajg w kontekscie narracji obejmujacej ,,cale zycie”; a po trze-
cie, ze sad mowiacy, ze czyjes zycie jest szczgsliwe, jest w istocie sgdem
etycznym.

Pojmowanie szczescia jako kategorii etycznej wywodzi si¢ od greckiego
pojecia eudajmonii, ktére tradycyjnie ttumaczono jako ,,stan szczesliwosci”,
chociaz wspoétczesnie uczeni preferuja okreslenie ,,rozkwit (cztowieczeristwa)”
(ang. (human) flourishing). Termin ,,eudajmonia” dostownie odnosi si¢ do
,dobrego dajmona” czy ,,dobrego geniusza”, o ktérym sadzono, ze towarzy-
szy czlowiekowi doswiadczajgcemu pomyslnosci i wiodgcemu w tym sensie
zycie owocne, lecz filozofia grecka wykorzystuje go réwniez na okreslenie
tego rodzaju pomyslnosci, ktéra niezaleznie od dziatania dobrych dajmonéw
jest skutkiem rozumnosci cztowieka czy tez dokonywanych przez niego wy-
boréw. Eudajmonizm przyznaje rozumowi (a przynajmniej rozumnosci) naj-
wyzszg pozycje wsrdéd wszelakich konkurujgcych ze sobg celéw i pozadan
psyche badZ duszy; szczescie nie jawi si¢ zatem w tym sensie jako zdolnos¢
do uzyskania tego, co uzyskac pragniemy, lecz jako posiadanie wiedzy, czego
pragnag¢ powinnismy,to zas oznacza pragnienie tego, czego czlowiek prag-
naltby, gdyby jego dusza byta odpowiednio uporzadkowana’. (Cytujgc Micka
Jaggera: ,,Nie zawsze mozemy dostac to, czego pragniemy, ale jesli przez pe-
wien czas si¢ staramy, ktéregos dnia moze si¢ okazac, ze otrzymalisSmy to,
czego potrzebujemy”).

Od czaséw Platona filozofowie moralnosci, zgodni co do tego, ze szczg-
Scie jest naturalnym celem zycia, zgadzali si¢ rOwniez, ze najlepszym sposo-
bem osiggnigcia zycia szczgsliwego jest racjonalne ¢wiczenie cnoty lub cnét
(madrosci, odwagi, sprawiedliwosci i tak dalej). Nawet epikurejczycy, ktérzy
szczescie pojmowali jako przyjemnos¢ (gr. hedone), uwazali, ze cnota jest
koniecznym srodkiem prowadzacym do przyjemnego zycia. Arystotelicy i stoi-
cy natomiast, zgadzajac sie, ze zycie cnotliwe jest sktadowg zycia szczesliwego,
nie byli migdzy sobg zgodni przede wszystkim co do tego, jaka role odgrywa
w nim szczgsliwy traf czy przypadek. Zdaniem Arystotelesa czynniki zewne-
trzne, jak dobre zdrowie, umiarkowane bogactwo i nieskazitelna reputacja,
sprawiaja, ze zycie cnotliwe staje si¢ szczesliwsze; stoicy zas — wbrew intuicji,
aczkolwiek z przekonujacym entuzjazmem — twierdzili, ze ,,do szczesliwego

3 Nicholas White twierdzi, ze w kazdym opisie szczgscia centralnym problemem jest ukaza-
nie, czy (badZ w jaki sposéb) pojecie to mozna wyprowadzié z mnogosci naszych celéw i pragnien
oraz z konfliktéw czy tez potencjalnych konfliktéw miedzy nimi (por. N. W hii te, A Brief Histo-
ry of Happiness, Blackwell, London 2006, s. 3). White jest raczej sceptykiem co do tego, czy
wszystkie nasze cele i pragnienia mozna wiasciwie skoordynowaé, tak aby osoba postronna potra-
fita obiektywnie, wedlug okreslonej miary, oceni¢ nasz dobrobyt czy tez jego brak (por. tamze,
s. 13n., 164, 173).
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zycia starczy sama cnota™ i ze cztowiek chory czy ubogi, ,,w nietasce u Fortu-
ny, wzgardzony przez ludzi’3, wcale nie jest mniej szczesliwy. Z jawng dumg
lubili powtarzaé, ze nawet ,.katowani na m¢kach”, potrafiliby by¢ szczgsliwi.
Nawet jednak stoicy méwili o dobrach zewnetrznych — takich jak niebycie
katowanym na mekach — jako o ,,czyms obojetnym, majacym wartos¢ posre-
dnig™’, co nalezatoby wybrac.

Aby opisac filozoficzng eudajmonie¢, we wczesnej nowozytnosci uzywano
w jezyku angielskim stowa ,happiness”, czyli ,,szczescie”. Genealogi¢ tego
terminu z pedantyczng doktadnoscig ukazuje w Poskromieniu ztosnicy Sze-
kspira Lucentio, podazajgcy na uniwersytet w Padwie. Sktada on deklaracje:
»Zaczne tu studiowac / Cnote 1 te czesS¢é filozofii, ktéra / Méwi o cnocie jako
Zrédle szczescia™®. Z perspektywy czasu poszukiwanie szczescia przez Lucentia
wydaje si¢ prorocze. Locke pozostawil bowiem w spadku nastepnej epoce ,,dg-
zenie do szczescia™, pojecie z Rozwazari dotyczgcych rozumu ludzkiego (z roku
1689), z kolei w latach trzydziestych osiemnastego stulecia Pope jako rzecz

2299

oczywistg glosil, ze ,,szczesliwosé” jest ,,godtem zycia”'?, a w roku 1776 Thomas
Jefferson wsrdd nienaruszalnych praw czlowieka wymienit jako swiete: ,,zycie,
wolnos¢ i swobode ubiegania si¢ o szczescie”!!. We wszystkich tych przypad-
kach termin ,,szczescie” ma zabarwienie neoklasyczne i obejmuje wskazanie,

*M.T. Cicer o, Paradoksy stoikow, ttum. W. Kornatowski, w: tenze, Pisma filozoficzne, t. 3,
Ksiggi akademickie, O najwyzszym dobru i ztu, Paradoksy stoikéw, Rozmowy tuskulariskie, tham.
W. Kornatowski, J. Smigaj, PWN, Warszawa 1961, s. 453 (przyp. thum).

W. Shakespeare, Sonet 29, w: tenze, Sonety, thum. S. Barariczak, Wydawnictwo
a5—Wydawnictwo CiS, Warszawa 1996, s. 57 (przyp. thum.).

*M.T. Cicero, O najwyzszym dobru i zhu, ks. V, 28, 84, ttum. W. Kornatowski, w: tenze,
Pisma filozoficzne, t. 3, s. 433 (przyp. ttum.).

7 Tamze, ks. III, 16, 53, s. 314.

8W. Shakespeare, Poskromienie ztosnicy, akt 1, scena 1, thum. M. Stomczyriski, Wy-
dawnictwo Literackie, Krakow 1983, s. 24.

°J. Locke, Rozwazania dotyczgce rozumu ludzkiego, ks. 11, rozdz. 21, § 43, thum. B. J. Ga-
wecki, PWN, Warszawa, 1955, t. 1, s. 356.

"A. Pope, Wiersz o cztowieku, List IV, O przyrodzeniu i stanie czlowieka w stosunku do
szezgsliwosci, w: tenze, Poematy. Wybdr, thum. L. Kamiriski, Universitas, Krakéw 2002, s. 94.
Ttumaczenie dostowne: ,,Szczescie! Naszego zycia kres i cel”.

" Deklaracja Niepodlegtosci ztozona 4 lipca 1776 roku przez przedstawicieli Stanéw Zjedno-
czonych Ameryki na Generalnym Kongresie, w: A. Bartnicki, K. Michatek, I. Rusinowa, Encyklo-
pedia historii Stanow Zjednoczonych Ameryki, Wydawnictwo Egras Morex, Warszawa 1992, s. 67
(przyp. thum.).

Na temat pogladéw Hobbesa i Locke’a oraz ,,dgzenia do szczg¢scia” i rozwoju tego pojgcia w
osiemnastym wieku por. A. Potkay, The Passion for Happiness: Samuel Johnson and David
Hume (Cornell University Press, Ithaca 2000, s. 65-70). Na temat Samuela Johnsona jako pioniera
fenomenologicznego rozumienia szczgscia, koncepcji istotnie réznigcej si¢ od szczescia jako eudajmo-
nii por. t e n z e, Samuel Johnson (w: British Writers: Retrospective Supplement, t. 1, red. J. Parini,
Charles Scribner’s Sons, New York 2002, s. 148n.).
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ze zycie owocne, rozkwit cztowieka, nierozerwalnie taczy si¢ z etykg. Wartos¢
moralna wewnegtrznie obecna w pojeciu szczescia podkreslona zostata w kom-
plemencie, jakim hrabina de Boufflers obdarzyta History of England [,,Histo-
ri¢ Anglii”’] Davida Hume’a (z lat 1754-1762), piszac, ze jego praca ,,oSwieca
umysl, a ukazujac prawdziwe szczescie, scisle wiazace si¢ z cnota, odkrywa
za pomocg tego samego swiatla jedyny cel, do ktérego zdazaja wszystkie isto-
ty racjonalne”'?.

W tle uwagi hrabiny pojawia si¢ juz jednak pewna defensywnos¢. Wraz
z uptywem osiemnastego stulecia potwierdzanie zwigzku mig¢dzy cnotg a szczg-
Sciem wydaje si¢ bowiem coraz bardziej nerwowg reakcjg na nowsze, poza-
moralne koncepcje szczescia — koncepcje subiektywistyczne, opierajgce si¢ na
mechanice pozgdania i jego zaspokojenia, gtoszone w ramach filozofii mate-
rialistycznej (ich przedstawicielami byli na przyktad Thomas Hobbes w Ang-
lii czy Julien O. de La Mettrie we Francji) — ktérym w Swiecie materialnym
sprzyjal nowy, konsumpcjonistyczny ethos i ktére zostaty upolitycznione we
Francji jako prawo cztowieka'. Odnoszac si¢ do szczgscia w tym politycz-
nym sensie, Thomas Carlyle dowcipnie zauwazyt: ,,.Szczgsliwosé, godto na-
szego zycia, jest faktycznie na tym swiecie, jesli dobrze policzy¢, dopiero od
niecatych dwustu lat”'*. Carlyle, gwoli Scistosci, mogt powiedzieé ,,w swiecie
postklasycznym”, ale jego sad uwrazliwia nas na bardziej powszechny i uni-
wersalny sens pojgcia szczgscia, czy tez dgzenia do szczescia, ktéry uksztatto-
wat si¢ od oSwiecenia, w szczegdlnosci zas od czasu upolitycznienia tego
terminu przez Jean-Jacques’a Rousseau i rewolucje francuskg. Carlyle nie po-
chwalatl tego demokratycznego zwrotu. Cierpko odrzucat rewolucyjny ideat
umowy spotecznej jako ,,zapowiedzi krainy mlekiem i miodem ptyngcej” i do-
dawal, ze ,,cztowieka nie da si¢ nazwac zwierzgciem szczesliwym™'s. Carlyle

12 The Letters of David Hume, red. J. Y. T. Greig, Clarendon, Oxford 1932, t. 2, s. 366n. (O ile
nie podano inaczej, ttumaczenie fragmentéw obcojezycznych — D. Ch.).

13W osiemnastowiecznych zapewnieniach o zwigzku migdzy cnotg a szczesciem Brian M. Nor-
ton dostrzega reakcj¢ na nowsze, pozamoralne koncepcje szczgscia (subiektywistyczne, sensuali-
styczne itd.), pojawiajgce si¢ rowniez w okresie pokartezjanskim, przede wszystkim w powstajgcej
wowczas powiesci. Zob. B. M. N o r t o n, After the Summum Bonum: Novels, Treatises, and the
Enquiry After Happiness, w: Theory and Practice in the Eighteenth Century: Writing Between
Philosophy and Literature, red. A. Dick, Ch. Lupton, Pickering & Chatto, London 2008, s. 211-223.
Darrin McMahon z kolei — w szerszym kontekscie — przeciwstawia przekonanie starozytnych o rzad-
kim wystgpowaniu badZ boskim charakterze jakosci, ktéra jest szczesliwosé, przekonaniu powszech-
nemu we wczesnej nowozytnosci, podkreslajgcemu powszechniejszg dostepnosé szczescia. Por.
D. M cM ah on, Happiness: A History, Atlantic Monthly, New York 2006, s. 13n., 214-250.

“Th. Carlyle, Past and Present (1843), rozdz. 4, ,Happy”, w: Prose of the Victorian
Period, red. W. E. Buckler, Houghton Mifflin, Boston 1958, s. 143.

SPor. tenze, The French Revolution: A History (1837), red. K. J. Fielding, D. Sorensen,
Oxford University Press, Oxford 1989, s. 57.
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pragngt w istocie pogrzeba¢ owg pustg koncepcj¢ szczescia, ktéra w czasach,
gdy pisal, czyli w latach trzydziestych i czterdziestych dziewigtnastego wieku,
miata zaledwie piecdziesigt lat — koncepcje, pod ktérg podpisywat sie jakobinski
przywddca Louis-Antoine de Saint-Just, gdy w potowie lat dziewigédziesig-
tych osiemnastego wieku wyrokowat: ,,Szczescie jest nowg ideg w Europie™!®.

Bez wzgledu na to jednak, czy szczgscie byto, czy nie byto nowg ideg badz
nowym stowem kluczowym w dyskursie politycznym, od dawna pozostawato
»godlem” medrcOw oraz — przynajmniej w epice — cnotliwych kochankdéw.
PrzejdZmy teraz zatem do powiesci, gdzie w ciggu ostatnich siedmiuset lat
zdecydowanie krélowat cel, jaki stanowito szczesliwe zakorniczenie. Teleologicz-
ne pojmowanie szczescia w romansie komicznym czy w powiesci ma charak-
ter polityczny, ale rowniez typowo hierarchiczny, nie méwigc o tym, ze jest
ono elementem fantastyki. Bohater i bohaterka otrzymuja zastuzony poklask i
zostajg wiaczeni do wspdlnoty politycznej czy tez do bardziej lokalnej formy
spotecznosci, z ktérg pragng si¢ zintegrowac: Carlyle zapewne by to pochwa-
lat. ,,Szczesliwe matzenistwo” godzi bowiem indywidualne pragnienia z po-
trzebg spoteczng czy polityczng, a szczgscie dwojga kochankéw uwazane jest
przez wszystkich za blogostawienstwo. Tak tez koniczy si¢ najdtuzszy i najbar-
dziej znaczacy utwor péznej starozytnosci majacy charakter romansu czy tez
powiesci, a mianowicie Aithiopika czy tez Opowiesc etiopska o Theagenesie i Cha-
riklei'” Heliodora (z przetomu trzeciego i czwartego wieku naszej ery). Jest to
historia dwojga kochankow, ktérzy w rezultacie zawitego ciagu przygdd dzieja-
cych si¢ w najrézniejszych miejscach, erotycznych przeciwnosci losu, heroicznej
cierpliwosci, a w koncu szczesliwego przypadku zyskuja zarowno szczescie,
jak i spoteczng tozsamos¢. W zakoriczeniu powiesci cnotliwa bohaterka Cha-
rikleja, bedaca podrzutkiem, zostaje rozpoznana przez rodzicow, a caty lud
uznaje w niej etiopskg ksiezniczke krwi. Odzyskuje ona prawo pierworddztwa
i poslubia szlachetnego, cnotliwego i od dawna cierpigcego dla niej konkuren-
ta Theagenesa. Historia ta jako calos¢ wykazuje pewne nachylenie etyczne,
poczawszy od tego, ze rozpoczyna si¢ od niestabilnego stanu rzeczy, ktory nie
powinien mie¢ miejsca, poprzez proces poszukiwania i odkrywania, az po
osiggniecie koficowego, wlasciwego stanu rzeczy, w ktérym to, co jest, by¢
powinno'®. Gdy w zakonczeniu powiesci kochankowie udajg si¢ odprawic

16 Cyt. za: D. Hud s on, Happiness and the Limits of Satisfaction, Rowman and Littlefield,
Lanham, Maryland, 1996, s. 49.

7Zob. Heliodor, Opowiesc etiopska o Theagenesie i Chariklei, tham. S. Dworacki, Wy-
dawnictwo Naukowe Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza, Poznari 2000.

18 Jak pisze Geoffrey Galt Harpham: ,Narracja nie moze zaktadac statycznego «jest»; funkcja
ta, zdaniem Gerarda Genette’a, przynalezy «opisowi», ktéry narasta wewngtrz narracji niczym
torbiel. Narracja nie moze tez nakazywac nieodpartego «powinien»: to z kolei zadanie kazania.
Narracja moze natomiast, a w istocie musi podejmowac figuracje procesu polegajacego na odrzu-
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,ceremonie zaslubin”, ,,z zapalonymi pochodniami, przy dZzwigkach klarne-
tow 1 piszczatek™, lud etiopskiej metropolii odprowadza ich ,,wsréd radosnych
okrzykow, oklaskéw i tafica™, tak jak wczesniej ,,wznosit okrzyki peine ra-
dosci; wszystkie pokolenia i wszystkie stany wspdlnie cieszyly si¢ z tych wy-
darzen””.

Siggajac do literatury powstatej okoto czternastu stuleci pézniej, do po-
wiesci Henry’ego Fieldinga Historia zycia Toma Jonesa, czyli dzieje podrzut-
ka z roku 1749, w ktorej miejscem akcji nie jest juz Etiopia, lecz hrabstwo
Somerset w Anglii, odnajdujemy trajektori¢ narracji niezwykle zblizong do
tej, ktorg przyjat Heliodor. W tym wypadku podrzutek Tom, uzyskawszy roz-
tropnosciowg madros¢ i wiedzg o swojej faktycznej tozsamosci i pozycji spo-
tecznej, otrzymuje nagrode w postaci Zofii, stajac si¢ w ten sposéb nie tylko
»filo-zof-em”, ale réwniez szczesliwie zonatym czlowiekiem, dobrze w zyciu
usytuowanym jako zamozny szlachcic i ziemianin. Fielding koriczy swojg po-
wies¢ komiczng w sposéb nastepujacy: ,,A wiec [...] stwierdzamy, ze tak jak
trudno by znaleZ¢ lepszych ludzi od tych dwojga, tak trudno by znaleZ¢ szczgs-
liwszych. Zachowujg dla siebie wzajemnie najszlachetniejsze i najtkliwsze
uczucia, z dnia na dzief wzrastajace i umacniane obopdlng serdecznoscia
i szacunkiem. Do krewnych i przyjaciét odnoszg si¢ rownie przyjaznie jak do
siebie samych, a swoim podwtadnym okazujg tyle pobtazliwosci, zrozumienia
i tyle im swiadczg dobrodziejstw, iz nie ma ani jednego sgsiada, dzierzawcy
czy stugi, ktéry by calym sercem nie btogostawit dnia, gdy Tom Jones poslu-
bil swoja Zofig™?'.

Malzenistwo, ktére opisuje Fielding, majace podstawe we wzajemnym sza-
cunku i uczuciu, mozna by uznaé¢ za w wigkszym stopniu ,,oparte na przyja-
Zni” niz to, w opisie ktérego Heliodor doprowadza nas jedynie do ceremonii
weselnej. Malzenistwo to jednak, tak jak zwigzek opisany przez Heliodora,
usytuowane jest na osi szerszego poczucia wspolnoty, chociaz w wypadku
powiesci Fieldinga jest to spotecznos¢ prowincjonalna i postfeudalna, nie zas
arystokratyczna czy wielkomiejska. Fielding koniczy swoje dzieto, formutujac
sad malej, zasciankowej wspolnoty, ktory nie dotyczy ,,Judzi w ogble” — jest
on znacznie w¢zszy i1 wyraza opini¢ sasiadow, dzierzawcow i stuzby, ktérych
wlasne szczgscie zostato zabezpieczone badZ wzmocnione szczgsciem posia-
dajacych majatek Jonesow.

ceniu dysjunkcji «jest» i «powinien» na rzecz ich ostatecznej jednosci ’(G. G. Har p h a m, Sha-
dows of Ethics: Criticism and the Just Society, Duke University Press, Durham 1999, s. 36).

YHeliodor, dz. cyt., s. 368.

20 Tamze, s. 366.

2'H. Fielding, Historia zycia Toma Jonesa, czyli dzieje podrzutka, tham. A. Bidwell,
PIW, Warszawa 1977, t. 2, s. 531.
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Cel narracji polegajacy na doprowadzeniu do szczgscia matzeriskiego i szczes-
cia spolecznosci jest stale obecny w powiesci dziewigtnastowiecznej, jakkolwiek
w jego realizacji pojawiajg si¢ juz pewne réznice. Najbardziej dostrzegalne
jest silniejsze podkreslanie indywidualnego szczescia jednostki, ktére z cza-
sem staje si¢ w znacznie mniejszym stopniu zalezne od opinii, jakg majg o nim
rodzina, parafia czy spotecznos¢, lub wrecz w ogdle si¢ z nig nie liczy. Mogto-
by sie zatem poczatkowo wydawacé, ze zasciankowy obraz obecny w Historii
Zycia Toma Jonesa... koficzy si¢ na Dumie i uprzedzeniu Jane Austen (z roku
1813), w ktorej to powiesci lady Katarzyna de Bourgh, wczesniej opisana jako
,»hajczynniejszy urzednik w swojej parafii”?*, stanowczo powotluje si¢ w swoich
zadaniach na dobro rodziny i spolecznosci, a zgdaniom tym opiera si¢ w swo-
jej deklaracji niezaleznosci Elzbieta Bennett: ,,Jestem [...] zdecydowana robié
to, co wedlug mnie moze mi daé szczescie, nie oglgdajac si¢ przy tym ani na
ciebie, pani, ani na zadng osob¢ w réwnym stopniu mi obcg”*. Okreslenie
tych os6b jako ,,obcych” stuzy wyrazeniu przez Elzbiete jej interpretacji zgdan
lady Katarzyny, przywotujacych rzekome zazenowanie ,,wszystkich” matzen-
stwem Darcy’ego z jedng z panien Bennett — zwigzek 6w bowiem, jak utrzy-
muje lady Katarzyna, ,,zharibi go w oczach wszystkich ludzi”**. W dazeniu do
szczescia, ktore przejawia Elzbieta, a ktére — jak wyrazit to Saint-Just — jest
nowg ideg w Europie, wybrzmiewajg idee polityczne, a tym samym powies¢
Austen stanowi w pewnym sensie uderzenie w powiesciopisarzy antyjakobifi-
skich, co wykazata Claudia Johnson®. Mozliwe, ze w epoce Jane Austen mowa
0 ,,szczesciu” przywotywata na mysl — czy to w sensie pozytywnym, czy ne-
gatywnym — traktat Williama Godwina z roku 1793 zatytutowany Enquiry
Concerning Political Justice and its Influence on Morals and Happiness [,,Roz-
wazania dotyczace sprawiedliwosci politycznej i jej wptywu na moralnos¢
oraz szczescie”], prace, w ktdrej zarysowana zostala teoretyczna mozliwos¢é
doskonatego, utopijnego spoteczenistwa ludzkiego, gdzie wykorzenione zosta-
tyby ,,uprzedzenia”, a wsrdéd nich przekonanie o waznosci pozycji spotecznej,
majoratu, primogenitury czy samego malzenstwa, jednostki zas, podlegajgce
minimalistycznemu rzgdowi, sumiennie dziatatyby na rzecz dobra publiczne-
go czy tez ,,najwiekszej sumy przyjemnosci lub szczgscia™?. Cérka Godwina,

2J. Austen, Duma i uprzedzenie, thum. A. Przedpetska-Trzeciakowska, PIW, Warszawa
1975, s. 172.

23 Tamze, s. 351.

2 Tamze.

»Zob. C.L. Johnson,Jane Austen: Women, Politics, and the Novel, University of Chicago
Press, Chicago 1988, rozdziat ,,Pride and Prejudice and the Pursuit of Happiness” [,,Duma i uprze-
dzenie a poszukiwanie szczgscia’], s. 73-93.

*W. Godwin, Enquiry concerning Political Justice and its Influence on Morals and Happi-
ness, red. F. E. L. Priestley, University of Toronto Press, Toronto 1946, t. 1, s. XXV; por. tamze, s. 447.
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Mary, w swojej powiesci Frankenstein rozwaza ewentualnos¢, ze szczgscie
jest uprawnieniem oraz — co stawia na glowie eudajmonizm — warunkiem
wstepnym cnoty. Odwracajac starozytng formule mdéwigcg, ze cnota jest ko-
nieczna badZ wystarczajaca do szczgscia, potwor upiera si¢ bowiem w rozmowie
z Wiktorem, swoim stworca, ze szczgscie jest konieczne dla cnoty: ,,Bytem
dobry i zyczliwie usposobiony, nedza zrobita ze mnie czarta. Uczyn mnie
szczgsliwym, a bede znowu porzadng istotg”>'.

Oczywiscie znacznie wyprzedzamy tu Austen. Indywidualistyczne roszczenie
do szczgscia, ktére prezentuje Elzbieta Bennett, jest dramatyczne i egoistycz-
ne, nie zas systematyczne i ogélne. Mozliwos¢ negatywnej oceny matzeristwa
Elzbiety przez lokalna, dalekg od ideatu spotecznos¢, uporczywie, jakkolwiek
niestusznie przywotywana przez lady Katarzyng, w epilogu powiesci Austen
zostaje uchylona: jedynie sama lady Katarzyna i nowobogacka snobka panna
Bingley sa nadal przeciwne temu malzenstwu, a nawet woéwczas ich sprzeciw
jest krétkotrwaty. Zwigzek Elzbiety i Darcy’ego spotyka si¢ z powszechng
aprobatg, a przestanka ta nie jest nieistotna dla swiatopogladu Austen, przy-
najmniej do czasu powiesci Perswazje. Wydaje sig, ze spoteczny sad o szczes-
liwym zyciu zachowuje swojg waznos¢ w powiesci jako gatunku az do p6Znego
wieku dziewigtnastego, a zasciankowa wizja, z jakg mamy do czynienia w Histo-
rii zZycia Toma Jonesa... utrzymuje si¢ przynajmniej do powiesci George Eliot
Adam Bede z roku 1859, chociaz jej akcja umiejscowiona zostata na przeto-
mie osiemnastego i dziewig¢tnastego stulecia. W opisie wesela Adama z Dinah
Eliot, podobnie jak Austen, rozgrywa podwdjng gre: najpierw podkresla nie-
zaleznos¢ swojego gidwnego bohatera od opinii spotecznej, a nastgpnie za-
trzymuje si¢ na dtuzej przy opisie jej przychylnosci wobec niego. ,,Jego
szczescie bylo tego rodzaju, ze nie miato zwigzku z tym, co sadzg inni”* —
komentuje narrator, by zaraz potem, w kolejnych szesciu akapitach, przedsta-
wi¢ pochlebne opinie wspdlnoty parafialne;.

Za najwiekszg dziewigtnastowieczng opowies¢ o poszukiwaniu szczgscia
mozna uznaé Wojne i pokoj Lwa Totstoja. Powies¢ ta, ktdrej akcja osadzona
jest w Rosji w okresie przed zniesieniem parniszczyzny, koficzy si¢ osiggnigciem
szczgscia przez dwdch jej gtéwnych bohateréw, Pierre’a Bezuchowa i Miko-
taja Rostowa, potwierdzonym opinig mieszkaricéw feudalnego majatku, nie
zas, jak w Anglii, opinig spotecznosci parafialnej. Kluczem do utrzymania
majatku (Lysych Gor) przez Mikotaja jest — jak mowi narrator — jego etyczna

M.Wollstonecraft Shelley, Frankenstein, ttum. H. Goldmann, Wydawnictwo
Poznariskie, Poznan 1989, s. 85. Na temat szczgsliwosci i jej braku w powiesci jakobiriskiej oraz
we Frankensteinie zob. A. Potkay, Joy and Happiness, w: A Companion to the Eighteenth-
Century English Novel and Culture, red. P. Backscheider, C. Ingrassia, Blackwell, Oxford 2005,
s. 334-337.

#Por. G. Eliot, Adam Bede, Penguin, London 1980, rozdz. 60, s. 534n.
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postawa wobec chtopow: ,,Chlop przedstawial mu si¢ nie tylko jako narze-
dzie, ale jako cel i sgdzia”. W postrzeganiu chtopa jako celu mozna ustyszec
echo etyki kantowskiej, ale w obrazie chlopa jako sedziego obecne jest juz
przypomnienie, ze nasza skutecznos¢, tak jak rozkwit naszego cztowieczen-
stwa, stanowi przedmiot oceny 0s6b trzecich. Bohaterem, ktéremu w przekro-
ju powiesci najlepiej powodzi si¢ w oczach innych, jest szwagier Mikotaja,
Pierre, ktéry co jakiS czas bywa réwniez mieszkadicem majatku Lyse Gory.
Jeden z jego przyjazdow narrator komentuje nastepujaco: ,,Przyjazd Pierre’a byt
radosnym, waznym wydarzeniem i taki sam oddZwigk znalazto we wszystkich.
Stuzba — najlepsi sedziowie panéw, dlatego, ze sadzg nie wedtug rozmoéw i uczud,
ale stosownie do czyn6w i sposobu zycia — rada byta z przyjazdu Pierre’a”.

Sposréd bohateréw powiesci Tolstoja Pierre ma najwigcej uroku, a wraz
z rozwojem akcji staje si¢ pelnym wyrozumiatosci stoikiem; doswiadczenie
napoleonskiego najazdu na Rosje¢ pozwolito mu zyska¢ radosng madros¢ doty-
czacg wzglednej wolnosci jednostki posrdd historycznej koniecznosci. Wezes-
niej wielokrotnie dawal si¢ zwies¢ falszywym tropom szczescia: czy to przez
niewtasciwy wybor pierwszej zony (Totstoj powtarza tutaj watek z Davida
Coppetrfielda), czy przez pogon za obietnicami czynionymi przez rézne ,,izmy”’
1 sztuczne spotecznosci — nacjonalizm, polityczny milenaryzm i wolnomular-
stwo (przedstawiona przez Tolstoja satyra na niepraktyczne modele szczgscia
przypomina Cigzkie czasy Karola Dickensa, Kandyda Woltera czy Rasselasa
Samuela Johnsona). Pierre zyskuje wiedze, czym jest prawdziwe szczescie,
kiedy podczas wojny dostaje si¢ do niewoli francuskiej, a wiedza ta okazuje
si¢ zgodna ze starozytnym modelem czlowieka szczesliwego jako cztowieka
nielicznych potrzeb. Laczy si¢ ona jednak z pojmowaniem ludzkiej wolnosci
nie tyle w odniesieniu do koniecznosci naturalnej, ile historycznej: ,,W niewoli,
w baraku, Pierre pojat nie rozumem, lecz calg swg istota, swoim zyciem, ze
cztowiek stworzony jest do szczescia, ze szczescie tkwi w nim, w zaspokojeniu
zwyktych ludzkich potrzeb, i ze nieszczescie pochodzi nie z braku, lecz z nadmia-
ru; ale i teraz, podczas ostatnich trzech tygodni marszu, pojat jeszcze jedng
nowa, pocieszajaca prawde — poznal, ze na Swiecie nie ma nic strasznego. Zro-
zumial, ze podobnie jak nie ma na swiecie potozenia, w ktérym by czlowiek
byt szczesliwy i zupelnie wolny, nie ma tez i stanu, w ktérym by byt catkowi-
cie nieszczgsliwy i pozbawiony wolnosci. [...] Im trudniejsze stawato si¢ jego
polozenie, im ci¢zsza przysztos¢, tym bardziej niezaleznie od tego potozenia,
w ktérym si¢ znajdowal, nawiedzaty go radosne i uspokajajace mysli, wspo-
mnienia i obrazy’?!. Szczgscie Pierre’a tkwi w jego wewnetrznej wolnosci od

¥ L. Totstoj, Wojna i pokdj, ttum. A. Stawar, PIW, Warszawa 1966, t. 4, s. 310.
% Tamze, s. 332n.
3l Tamze, s. 188n.
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kolektywnego, nieplanowanego ruchu historii, historii obrazowanej straszli-
wym marszem bohatera na zachdd, z wycofujagcymi si¢ oddziatami Napoleo-
na, i doktadnie przeanalizowanej przez Tolstoja w epilogu powiesci: ,,Ruch
narodéw powoduje nie wtadza, nie dziatalno$¢ umystowa, nawet nie potaczenie
oburazem [...] ale dziatanie w s zy s t ki ¢ h ludzi biorgcych udziat w wyda-
rzeniu”*. Wojna i pokdj pozostaje najwyrazniejszg i najbardziej przenikliwa
refleksja na temat drzemigcego w powiesci jako gatunku marzenia, aby pogo-
dzi¢ indywidualny wybdr z dziataniem kolektywnym, wolnos¢ z konieczno-
Scig — a szczgscie jednostki z opinig, jakg Zywi o nim spotecznos¢.

Staratem sie, jak dotad, wykazaé, ze w dziewigtnastym stuleciu powiescio-
pisarze traktowali szczegscie jako stan w wigkszym lub mniejszym stopniu
obiektywny, podlegajacy ocenie z zewnatrz. Etyczna koncepcja szczgscia Scisle
taczy sie z ocenami o charakterze spotecznym i politycznym, ktére formutowa-
ne sg zaréwno na poziomie powiesci, jak i na poziomie czytelnika. Indywidual-
ne postacie dokonujg wyboréw i poszukujg spetnienia w sieci relacji spotecznych,
poruszajac si¢ w ramach okreslonych zatozen politycznych przyjetych w nar-
racji i wydarzen, ktére wyznaczajq granice ludzkich decyzji, nie determinujac
ich jednak catkowicie. Wszystko to oznacza, ze etyki ani szczescia pojmowa-
nego w sensie etycznym nie da si¢ wykorzenic z historii ani z zycia zbiorowe-
g0, co nalezy szczegdlnie podkresla¢ od czasu, gdy Frederic Jameson w pracy
The Political Unconscious [,,Polityczna nieSwiadomos¢”’] przeciwstawit histori¢
i,,zycie zbiorowe” ,,czysto indywidualizujagcym kategoriom etyki”**. Jameson
twierdzi, ze ,,jedynie [marksistowska] dialektyka dostarcza konkretnego sposo-
bu «decentrowania» podmiotu i transcendencji tego, co «etyczne», w kierunku
tego, co polityczne i kolektywne™*. Interpretujac chrzescijariskg eschatologie
w kategoriach znaku czy ,,typu” swieckiego procesu historycznego, Jameson
prezentuje apokaliptyczne wyobrazenie przysztosci, w ktorej element ,,zbio-
rowy” zostanie pozbawiony wszelkiej koniecznosci, czy to naturalnej, czy to
materialnej, czy etycznej*. Wizja Jamesona ma jednak charakter integralnie
etyczny i jest ukierunkowana na pewne przyszte dobro (w postaci, w jakiej on
sam je postrzega); wskazuje, ze historii nie mozna wykorzeni¢ z etyki, tak jak
etyki nie mozna wykorzeni¢ z historii. Uczefi Jamesona Vivasvan Soni doko-
nuje korekty tego rygorystycznego przeciwstawienia polityki i etyki, ktore osta-
tecznie okazuje si¢ niemozliwe do utrzymania, i wstuchuje si¢ na nowo
w kulture starozytnej Grecji, analizujagc miejsce, ktére w obszarze wartosci

2 Tamze, s. 392.

¥ F. JTame s on, The Political Unconscious: Narrative as a Socially Symbolic Act, Cornell
University Press, Ithaca 1981, s. 116.

3 Tamze, s. 60.

¥ Por. tamze, s. 281-299.
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1 s3dow polis lub wspdlnoty przyznawala ona etyce. Soni boleje jednak nad
stopniowym odchodzeniem w cien spotecznej koncepcji szczescia i dostrzega
jej agonie w Pameli Samuela Richardsona®®. M6j poglad na t¢ kwestig jest jednak
inny: szczescie rozumiane jako opinia zbiorowosci silnie obecne jest w po-
wiesci wiktorianskiej, a by¢ moze nawet pdZniejsze;j.

OPOWIESCI O RADOSCI

W kategoriach narracji rados¢ taczy si¢ ze szczesciem o tyle tylko, o ile ma
ona wymiar etyczny. Jedno z pytan stanowigcych osnowe¢ gatunku literackie-
go, ktérym jest powies¢, brzmi nastgpujaco: Z jakiego powodu cztowiek od-
czuwa — czy tez powinien odczuwac — rados¢? I odwrotnie: z jakiego powodu
czltowiek doswiadcza — czy tez powinien doswiadcza¢ — smutku i cierpienia?
Uczenie ludzi odczuwania radosci i smutku z wiasciwych powodéw jest, jak
podkreslat Arystoteles, wtasciwg rolg edukacji’’, a owg pedagogiczng lekcje
wzieli sobie do serca autorzy beletrystyki tak r6zni, jak John Bunyan czy Jane
Austen, George Eliot czy Lew Totstoj. I tak oto, wypowiadajacy si¢ w trzeciej
osobie narrator moze z pewnym dystansem spogladac¢ na rados¢, ktérg przezywa
bohater, wiasnie dlatego, ze nie jest ona rezultatem wlasciwie pojmowanego
szczescia. W powiesci Elizabeth Inchbald A Simple Story z roku 1791 narrator
zauwaza na przyklad: ,,Nagle radosne uniesienie biednej Matyldy, ktore opi-
sywala ona jako szczescie, nie miato potrwac nazbyt dlugo™®. Zwréémy uwage
na ironiczng rozbieznos¢ migdzy tym, co za swoje szczgscie uwaza Matylda, a tym,
w czym zdaniem narratora czytelnik powinien upatrywac prawdziwego szczgscia,
czyli czyms stabilnym, niezmiennym, trwatym. W precyzyjnym odréznianiu
radosci od szczescia za Inchbald podgza Austen: w Rozwaznej i romantycznej
(powiesci z roku 1811) precyzja ta widoczna jest chocby w stwierdzeniu, ze
gdy Marianna miata pojechaé z panig Jennings do Londynu, jej rados¢ ,,wy-
kraczata ponad szczescie niemal o stopieri”™. Rado$¢ Marianny wydaje si¢
wigc nadmierna, jest czyms zbytecznym wobec (racjonalnie pojmowanego)
szczescia, a by¢ moze zapowiada bol badZ przygnebienie.

3% Zob. V. S oni, Mourning Happiness: Narrative and Politics of Modernity, Cornell Uni-
versity Press, New York 2010.

STPor. Arystoteles,Polityka, ks. VIII, rozdz. 4-5, 1339a-1340a, thum. L. Piotrowicz, w:
tenze, Dziela wszystkie, t. 6, Polityka, Ekonomika, Retoryka, Retoryka dla Aleksandra, Poetyka,
Zacheta do filozofii, Ustroj polityczny Aten, List do Aleksandra Wielkiego, Testament, ttum. L.
Piotrowicz i in., Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001, s. 218-221.

#7Z0b.E. Inchbald, ASimple Story, http://www.gutenberg.org/files/22002/22002-h/22002-h.htm.

¥ W polskim przektadzie Rozwaznej i romantycznej nie uwzgledniono tego niuansu i we frag-
mencie tym czytamy: ,,Marianna tryskata szczesciem” (J. A usten, Rozwazna i romantyczna,
ttum. A. Przedpetska-Trzeciakowska, Prészynski i S-ka, Warszawa 1996, s. 149 — przyp. thum.).
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Jak wigc widzimy, szczgscie ma sens inny niz rados¢, a czasami jest to
sens przeciwstawny. Sprébujemy t¢ roznice ukazaé najpierw w sposob anali-
tyczny, zanim przejdziemy do rozwazenia historycznych dyskurséw o radosci.
Ot6z w jezyku potocznym termin ,,szczescie” odnosi si¢ albo do dyspozycji
umystu, albo do oceny etycznej, podczas gdy pojecie ,,rados¢” rozumiane jest
albo jako dyspozycja umystu, albo jako jego krétkotrwaty stan. W sensie kon-
ceptualnym rados¢ jest trudniejsza do analizy niz szczescie — po pierwsze dla-
tego, ze jako stan jest ona dyspozycjg badZ reakcja na cos innego, czesto
definiowang za pomocg kategorii bodZca — méwimy na przyktad o radosci
duchowej, erotycznej czy o radosci wywotanej perspektywg wyjazdu do Londy-
nu. Po drugie, podczas gdy w przypadku szczescia mozna zwykle méwic o jego
stopniowalnosci (szczgscie, bez wzgledu na to, czy pojmujemy je obiektyw-
nie, czy subiektywnie, moze by¢ na przyktad doskonate badZ niedoskonate,
wigksze badZ mniejsze), rados¢ moze by¢ nie tylko stopniowalna, ale réwniez
wyrazana w jezyku literackim za pomocg calej gamy okreslert przymiotniko-
wych: w osiemnastowiecznej poezji czytamy na przyktad o radosci ,,wulgarnej”,
»eterycznej”, ,,Smiertelnej”, ,,nieporadnej” czy ,,spetnionej”’. Rados¢ moze tez
by¢ modyfikowana za pomocg pozornie przeciwstawnych jej emocji: w Odzie
na odlegty widok Eton College Thomasa Graya znajdujemy rados¢ ,,lekliwg ™,
a w powiesci Zoli Thérese Raquin pojawia si¢ ,,rados¢ chmurna i niespokojna™!.
W Portrecie Doriana Graya Oscara Wilde’a mamy natomiast do czynienia
z krzyzowaniem si¢ rejestrow estetycznych i etycznych, a w jego wyniku po-
wstajg: ,,r6zowa rados¢”?, , szpetne uciechy™ i ,,przemozna obojetnosé radosci”*.
Radosci bywajg wigc modyfikowalne — w przeciwienstwie do ,,szczescia”,
ktore opisywane jest za pomocg rzeczownika niemajgcego liczby mnogie;.

W najbardziej podstawowym sensie rados¢ stanowi reakcj¢ emocjonalng,
potwierdzajaca, ze cos — czesto cos, co pojawia si¢ jako niespodzianka — jest
dobrem; przeciwienstwem radosci jest smutek badZ przygnebienie. Powiesc,
wykorzystujac nieoczekiwane zdarzenia i nagle zwroty w kolejach losu boha-
terow, generuje liczne sytuacje, w ktérych ujawnia si¢ rados¢. W powiesciach
antycznych wyraza si¢ ona w sposob zdecydowanie fizyczny — jest tak nie-
opanowana, ze czasami wydaje si¢ nie do odréznienia od rozpaczy. Na przy-
ktad w Opowiesci etiopskiej... kr6lowa, ktéra rozpoznata w Chariklei swoja

“Th. Gray, Oda na odleglty widok Eton College, ttum. M. Stomczyfiski, w: Poeci jezyka
angielskiego, oprac. H. Krzeczkowski, J. S. Sito, J. Zulawski, PIW, Warszawa 1971, t. 2, s. 62.

41 _Une joie lourde et anxieuse” (E. Z o 1 a, Thérése Raquin, http://www.ebooksgratuits.com/
pdf/zola_therese_raquin.pdf, s. 83).

2.0. Wilde, Portret Doriana Graya, tham. M. Feldmanowa, Wydawnictwo Dolnoslaskie,
Wroctaw 1996, s. 92.

4 Tamze, s. 154.

4 Tamze, s. 237.
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dawno temu zaginiong corke, ,,nie wytrzymata juz diuzej [...] lecz nagle ze-
skoczyta z tronu i podbiegta, objeta i przytulita dziewczyne, ptakata i z ogrom-
nej radosci, ktérej nie mogta powstrzymac, wydawata jakies niezrozumiate
dzwieki. (Bo nadmiar radosci moze niekiedy przerodzi¢ si¢ w lament). Malo
tez brakowalo, by upadta razem z Charikleja*. Zatoba i rados¢, kiedy sie nie
przenikaja, wykazujg tendencje, by pojawiac si¢ po sobie, czasami natychmiast
jedna po drugiej, jak w Dziejach przygod Jozefa Andrewsa i jego przyjaciela
pana Abrahama Adamsa, kiedy pastor Adams ,,w najwigkszej rozpaczy”* przyj-
muje wiadomosé, ze jego najmlodszy syn si¢ utopil, ale zaraz potem, ,,0 nie-
spodziana radosci™’, widzi go zywego: ,,Rados¢ pastora byta réwnie nieokielznana
jak poprzednio jego rozpacz [...] taficzyt po pokoju jak szalony”*. Edgar Al-
lan Poe maksymalnie wykorzystuje ten sposéb budowy akcji w opisie central-
nych scen katastrofy statku w Opowiesci Artura Gordona Pyma z Nantucket
(z roku 1838), w ktérych wysitkom rozbitkéw, by przetrwacé, oraz ich nadzie-
jom na wybawienie towarzyszy gwattowne, niemal mechaniczne nastgpowa-
nie po sobie ,radosci” i — zazwyczaj w nastepnym zdaniu lub dwa zdania
péZniej — ,,wielkiego zmartwienia*. Oto na przyktad reakcja Pyma na widok
statku, ktéry moze im przynies¢ pomoc: ,,Odwrdcilem si¢ i nigdy nie zapom-
ne uczucia szalonej, niewystowionej radosci, jaka mnie opanowata na widok
duzego brygu ptynacego wprost w naszg strong i odlegtego nie wigcej niz dwie
mile morskie. Skoczytem na réwne nogi, jak trafiony kulg w serce, i wycigga-
jac ramiona w kierunku zbawczego okretu, stalem bez ruchu, nie méwigc ani
stowa. Peters i Parker [pozostali cztonkowie zatogi — A. P.] byli réwniez silnie
wzruszeni, ale kazdy okazywat to w inny sposéb. Pierwszy skakal i taiiczyt po
pomoscie jak wariat, to plotac najpotworniejsze niedorzecznosci, to ryczac i bluz-
nigc, drugi zas wybuchnat ptaczem i tkat jak mate dziecko™. Pojawiajg si¢ w tym
miejscu dtugie opisy, z ktérych emanuje owa rados¢, a nastepnie zblizajacy si¢
statek staje si¢ catkowicie widoczny dla rozbitkow: ,,Czy zapomn¢ kiedy stra-
szliwg groze tego widoku? Dwadziescia czy trzydziesci trupodw, migdzy nimi
wiele kobiet, lezato migdzy rufg a kambuzem — wszystkie w stanie ostateczne-
go najobrzydliwszego rozktadu. WidzieliSmy wyraznie, ze na tym przekletym
statku nie ma zywej duszy. A mySmy przed chwilg wzywali te trupy na pomoc!

“Heliodor,dz. cyt., s. 343.

“H. Fieldin g, Dzieje przygdd Jozefa Andrewsa i jego przyjaciela pana Abrahama Adamsa,
ttum. M. Kornitowicz, Zaktad Narodowy imienia Ossolinskich — Wydawnictwo, Wro-
claw—Warszawa—Krakow—Gdansk-t.6dz 1987, s. 386.

4T Tamze, s. 387.

“ Tamze.

YE.A. Poe, Opowiesé Artura Gordona Pyma z Nantucket, thum. M. Stemar, w: tenze, Opo-
wiesci mitosne, Smiertelne i tajemnicze, tham. zbiorowe, Vesper, Poznan 2010, s. 578.

50 Tamze.
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Tak dlugo i glosno btagaliSmy w szalericzej nadziei, ze te milczace i odrazaja-
ce postacie zatrzymaja si¢ dla nas, nie pozwolg, bysmy sig¢ stali takimi jak one, ze
przyjma nas do swego godnego towarzystwa! SzaleliSmy teraz ze zgrozy i rozpa-
czy, obtgkani okropnym rozczarowaniem’'. Nastepuje tu wiele innych wstrzasa-
jacych scen radosnej nadziei i spektakularnego przygnebienia, a ich potaczenie
— by¢ moze zgodnie z zamierzeniem autora — przynosi efekt groteski.

Stany radosci, ktérych doswiadcza Pym, wykazuja ten sam charakter, co
rados¢ wczesniejszego morskiego rozbitka, Robinsona Kruzoe, nazwana ,.ra-
doscig z ocalenia™? — w odréznieniu od radosci prawdziwej, jakiej dostarcza
chrzescijaniska pewnos¢, radosci, ktérg Kruzoe poznaje podczas swojego dal-
szego pobytu na wyspie. Kruzoe przywotuje w tym kontekscie historyczny
sens stowa ,,rados¢” jako pojecia kluczowego dla chrzescijanstwa, sens prze-
nikajacy wiele opisow radosci w tradycji Zachodu, a by¢ moze — w sensie pa-
rodystycznym — nawet niespetnione oczekiwanie Pyma na ocalenie. ,,Rados¢
— jak definiuje jg Locke — jest zadowoleniem umystu, ktére powstaje, gdy so-
bie uprzytomniamy obecne lub zapewnione w przysztosci posiadanie dobra™>?,
ale dla chrzescijanina rados¢ odnosi si¢ zwtaszcza do tej drugiej kwestii, do
»zapewnionego w przysztosci posiadania dobra”. Dobrem tym, zgodnie z opi-
sem narodzenia Paniskiego, ktory przedstawia sw. bukasz, jest przyjscie na
Swiat Mesjasza; aniot oglasza bowiem pasterzom: ,,0Oto zwiastuj¢ wam rados¢
[gr. chara; tac. gaudium — A. P.] wielkg” (Ek 2, 10). W stowach hymnu Isaaca
Watta z roku 1707 czytamy z kolei: ,,Wesel si¢ ziemio! Oto Pan przychodzi /
Niech ziemia przyjmie swojego Krodla; / Niech wszystkie serca przygotujg dla
Niego miejsce, / A niebiosa i ziemia niechaj Spiewajg”. Rados¢ z narodzin
Chrystusa kryje si¢ jednak ostatecznie w obietnicy Jego Smierci i zmartwy-
chwstania oraz w konsekwencjach tych wydarzen dla przysztosci osoby wie-
rzacej. Niebianiskie dobro i zycie wieczne, ktére nastepujg po Smierci, sg tym
wlasnie, co zawsze antycypuje chrzescijariska radosc.

Rados¢ chrzescijaniska stanowi zatem radosne oczekiwanie celu (gr. telos),
ktéry wykracza poza doczesnos¢. Cel 6w przedstawiony zostat przez Sw. Luka-
sza w przypowiesci o synu marnotrawnym (zob. Ek 15, 11-32) jako radosny
powrdt do domu, kiedy to odnajduje si¢ btgdzgca dusza, a martwi zostajg przy-
wréceni do zycia. Opowies¢ o powrocie do domu, czy tez o uzdrowieniu, na-
lezy moim zdaniem uzna¢ za archetypiczng ,,opowies¢ o radosci”, ktéra moze
stac si¢ przedmiotem interpretacji tak dostownej, jak i duchowej. Dlatego tez
kontekst, w ktérym padajg w bukaszowej Ewangelii stowa wypowiedziane
przez ojca syna marnotrawnego, sprawia, iz brzmig one tak, jak gdyby wypo-

St Tamze, s. 579n.
2D. Defoe, Przypadki Robinsona Kruzoe, ttum. J. Birkenmajer, PIW, Warszawa 1971, s. 91.
3 Locke,dz cyt., ks. II, rozdz. 20, § 7, t. 1, s. 313.
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wiadat je sam Bog: ,,A trzeba bylo weseli¢ si¢ i cieszy¢ z tego [gr. charenai
znaczy dostownie: «radowac si¢» — A. P.], ze ten brat tw6j byt umarty, a zné6w
ozyl; zaginatl, a odnalazt si¢” (15, 32). Bardzo podobne stowa, a mianowicie
,rados¢ [matki] z tego, co odnalazta™*, wprowadzone zostaty réwniez do po-
ganiskiego romansu autorstwa Heliodora o cérce przywréconej do krélestwa
matki. Opowies¢ o radosci przemienia zatem stan utraty w zapowiedZ przy-
wrdcenia stanu pierwotnego, a niespetnienie czyni okazjg do spetnienia: jest
ona — w kategoriach epickich — ostatecznym triumfem nad utratg, ogotoceniem
i Smiercig. Jak dlugo bedziemy sadzi¢, ze utrata, ograniczenia i przemijanie
stanowig zto, nigdy — przynajmniej w opowiesciach, ktore sobie przekazuje-
my — nie zostaniemy pozbawieni radosci®.

W inny sposéb formutuje t¢ samg mysl Adam Bede: ,,U spodu wszystkich
naszych radosci lezy rozstanie”®. Jedynie bowiem wéwczas, gdy doswiadcza-
my utraty czego$ badZ upadku, mozna méwic¢ o radosci uzdrowienia czy po-
wrotu — na wyzszym poziomie. Adam odnosi si¢ tutaj do sublimacji swojego
utraconego uczucia do Hetty w uczucie do Dinah, ale narrator wskazywat juz
wczesniej, ze przed wszelkg mitoscig, ktérg cztowiek dorosty przezywa jako
pierwszg mitos¢, znajduje si¢ inna, zapomniana ,,rados¢, z ktérg w dziecin-
stwie ktadliSmy glowe na piersi matki”’. To wiasnie spostrzezenie, ze podsta-
wa radosci tkwi w utracie, spostrzezenie, ze w darze wigkszego zycia obecna
jest Smier¢, sprawia, iz radoS¢ Adama w dniu jego slubu nosi w sobie domie-
szke smutku: ,,Byt jakis slad smutku w jego glebokiej radosci: Dinah o tym
wiedziala, ale nie czula si¢ zraniona™®.

A jesli jednak w spirali sublimacji, ktére sg sktadowg zycia, Dinah nie
wystarczytaby Adamowi? A jesli okazatoby sie, ze wystarcza jedynie Bog, czy
tez Nieskoriczony? Przemyslenia Adama na temat rozstania, ktére lezy ,,u spodu
wszystkich naszych radosci”, w dalszej swojej czesci pozwalajg mu na nastepu-
jaca konkluzje: ,, Takie wlasnie jest moje uczucie do Dinah: nigdy nie dowie-
dzialbym sig, ze jej mitos¢ bedzie dla mnie najwiekszym z btogostawienstw,
gdyby to, co zaliczalem do btogostawieristw, nie zostalo mi wyrwane i ode-
brane, pozostawiajgc we mnie jeszcze glebsza potrzebeg, ktéra sprawita, ze
moglem takngc i pragnaé jeszcze glebszego i lepszego pocieszenia™®. Wraz
z rozwojem akcji powiesci Eliot Adam maégt si¢ jednak okazaé bohaterem in-
nej i ostatecznie nie tak Swieckiej historii, nad calym tekstem bowiem unosi

“Heliodor,dz. cyt., s. 339n.

S Por. A. Potkay, The Story of Joy from the Bible to Late Romanticism, Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge 2007, s. 236.

%Eliot,dz. cyt.,s. 515.

7 Tamze, s. 221.

¥ Tamze, s. 534.

% Tamze, s. 515.
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si¢ ciert pragnienia duchowego. W zakoriczeniu mégt on dokona¢ agustyn-
skiego zwrotu, powtarzajac za autorem Wyznari: ,,Tak naprawd¢ potrzeba mi
byto pokarmu wewngtrznego, Ciebie samego, Boze moéj — ale tego glodu nie
uswiadamiatem sobie”®. Ale mdgt tez zazartowac wraz z Blakiem: ,,Wiecej!
Wigcej! oto krzyk zagubionej w biedzie duszy, nic précz Wszystkiego nie
moze zadowoli¢ Cztowieka™®!, bagdZ nieco mniej wzniosle zwrdcié si¢ ku pra-
cy Thomasa Carlyle’a Sartor Resartus, gdzie niespokojny duch ludzki, nigdy
nieusatysfakcjonowany chwilg obecng, rozwija w sobie szlachetne poczucie
nie-szczgscia: ,,Niedola Cztowieka pochodzi, wedlug mego ttémaczenia, z jego
«Wielkosci — z powodu, ze w nim si¢ zawiera Nieskonczonos¢, ktérej przy
catej swej przebieglosci nie jest w stanie pogrzeba¢ zupetnie pod Skoriczono-
scig [...]»"%%. Pgjscie za Carlyle’em wymagatoby jednak lepszej znajomosci
literatury francuskiej i niemieckiej niz ta, jaka kiedykolwiek mégtby dyspono-
wac lub jakiej (w odréznieniu od George Eliot) méglby pragnaé¢ Adam.

NIE-SZCZESCIE W MIEOSCI

Czasami trudno angloamerykanskiemu czytelnikowi zrozumie¢, dlaczego
tak wielu autoréw kontynentalnych wykazuje szczegdlne upodobanie do opi-
sOw braku szczescia, przede wszystkim w mitosci czy pozadaniu. W przeci-
wienstwie do tego, kto odnalazl szczescie, z definicji wymagajace dziatania
celowego oraz panowania nad soba, nieszczg¢sliwy kochanek pozostaje bierny,
jest przedmiotem oddziatywania, rozdartym migdzy udreka a uniesieniem, i pozg-
da przedmiotu idealnego, ktéry — jesli kochanek 6w go posiadzie — zniknie. W go-
tyckim romansie Horace’a Walpole’a Zamczysko w Otranto z roku 1764 Matylda
moéwi swojej dworce o cztowieku, ktory okaze si¢ jej kochankiem: ,,Powie-
dzial nam co prawda, ze jest nieszczg¢sliwy, ale to¢ jeszcze nie znaczy wcale,
ze zakochany”®; dworka zas odpowiada: ,,Zakochany lub tez nieszczesliwy,

0 Sw. A u g u sty n, Wyznania, ks. I1I, 1, ttum. Z. Kubiak, Pax, Warszawa 1987, s. 44. Por.
tez ostatnig medytacj¢ Pierre’a w Wojnie i pokoju: ,,To poszukiwanie celu bylo tylko poszukiwa-
niem Boga” (Tolstoj, dz. cyt., t. 4,s. 252).

"W. B lake,There is No Natural Religion, http://www.wwnorton.com/college/english/nael/
noa/pdf/blake_There_Is_No_Natural_Religion.pdf. Por. t e n z e, Nie ma Naturalnej Religii, ttum.
M. Fostowicz, w: tenze, Wieczna Ewangelia. Wybor pism, wybdr i oprac. M. Fostowicz, Pracow-
nia ,,Borgis”, Wroctaw 1998, s. 10.

82 Th. Carlyle, Sartor Resartus. Zycie i zdania pana Teufelsdrockha w trzech ksiggach,
ks. II, rozdz. 9, ttum. S. Wisniowski, naktad i druk S. Lewentala (pod kierunkiem Redakcyji ,,Kto-
s6w”), Warszawa 1882, http://www.pbi.edu.pl/book_reader.php?p=51447&s=1 (zachowano pi-
sownig¢ oryginalng).

S H. Walpole, Zamczysko w Otranto. Opowies¢ gotycka, ttum. M. Przymanowska, Wy-
dawnictwo Literackie, Krakow 1974, s. 33.
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co na jedno wychodzi”*. Albo tez wychodzi na jedno po tamtej stronie Kana-
tu La Manche. Denis de Rougemont, w swoim wspanialym monograficznym
studium Mitos¢ a swiat kultury zachodniej z roku 1940 stwierdzit po prostu:
,»W literaturze zachodniej nie ma historii mitosci szczesliwej”®. Chociaz nie-
co lepsza znajomos¢ powiesci brytyjskich (bgdZ Totstoja) mogtaby doprowa-
dzi¢ de Rougemonta do uscislenia tej tezy, niewatpliwie wyraza ona pewng
refleksj¢ na temat powiesci kontynentalnej od siedemnastego do poczatkéw
dwudziestego wieku i do pewnego stopnia wyjasnia, na czym polegata tema-
tyczna odrebnos¢ tych dziet od powiesci angielskie;j.

We Francji, poczawszy od dwunastego stulecia, nieszczgsliwa mitos¢ czesto
nazywana byta — wskutek ciekawej etymologii — radoscig. Chrzescijanskie
pragnienie, pelne napigcia — przysztos¢é bowiem nie nadchodzi o czasie — odkryto
bowiem swoj erotyczny odpowiednik w mitosci dworskiej (franc. fin’amor),
ktéra okazata si¢ kolejnym wielkim kontekstem dla terminu ,,rados¢” w trady-
cji Zachodu. Piesni trubaduréw o fin’amor wyrazajg zarliwe pozadanie przez
podmiot liryczny, mezczyzne, kobiety emocjonalnie odleglej i z reguly zameznej,
ktérej nieosiggalnos¢ jest kluczem do jej atrakcyjnosci. Podczas gdy w wigk-
szosci przypadkéw pozadanie w sposéb naturalny dazy do spetnienia, truba-
durzy refleksyjnie pozadali, przynajmniej po czesci, samego stanu pozgdania.
Zréwnujac pozadanie z mitoscia, wskazywali, ze zaspokojenie, ktore jest kon-
cem pozadania, potozyloby réwniez kres mitosci. Paradoks ten dobrze sfor-
mutowal Michel Zink: ,,Milos¢ pociaga za sobg nierozwigzywalny konflikt
migdzy pozadaniem a pozadaniem pozadania, miedzy mitoscig a mitoscig mi-
tosci. Takie wtasnie jest wyjasnienie skomplikowanego uczucia, ktére charak-
terystyczne jest wytacznie dla milosci, a polega na potgczeniu cierpienia z
przyjemnoscia, udreki z uniesieniem. Trubadurzy mieli swoje wlasne stowo
na wyrazenie tej ztozonej emocji: nazywali ja «joi»”. Tesknoty trubaduréw
lezg tez u podioza sensu, w ktérym terminu ,,rados¢” uzywa Lewis w swoim
dzienniku Zaskoczony radosciq. Jest ona — pisze — ,,niezaspokojonym pragnie-
niem, ktére [...] samo w sobie” jest ,,godniejsze pozadania niz cokolwiek, co
mogloby je zaspokoi¢”. W tym szczeg6lnym sensie — dodaje Lewis — rados¢
oznacza ,,co$ zupelnie innego niz szczgscie czy przyjemnos¢”’.

% Tamze, s. 36.

% D. de Rougemont, Mitos¢ a swiat kultury zachodniej, ttum. L. Eustachiewicz, Pax,
Warszawa 1999, s. 39.

% M. Z i n k, Medieval French Literature: An Introduction, ttum. J. Rider, Pegasus, Bingham-
ton, New York, 1995, s. 35n. Zob. tez: M. L a z ar, Fin’Amor, w: A Handbook of the Troubado-
urs, red. F. R. P. Akehurst, J. M. Davis, University of California Press, Berkeley 1995, s. 61-100,
przede wszystkim rozdziat ,,Fin’ Amor and Joy”, s. 76-83. Zob. wigcej na ten temat w: Potkay,
The Story of Joy, rozdz. 2, ,,Erotic Joi: The Troubadour Tradition”, s. 50-72.

“Lewis,dz cyt.,s. 21.
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W sensie tym rados¢ — czy tez, trzymajac si¢ oryginalnej terminologii tru-
badurskiej, ,,joi” — stuzy jako narracyjny ,,motor” francuskich powiesci, jak
Ksigzna de Cléves®® Marii de Lafayette (z roku 1678) czy Nowa Heloiza®
Jean-Jacques’a Rousseau (z roku 1761). W obu tych powiesciach (przy wszyst-
kich r6znicach migdzy nimi) niezaspokojone pozadanie kochanka przez tytutowg
bohaterk¢ okazuje si¢ bardziej pozadane niz szczesliwos¢ zycia malzeniskie-
go. W powiesci Johanna Wolfganga Goethego Cierpienia mtodego Wertera™
(Werter, jak poinformowany zostaje czytelnik, réwniez doswiadcza ,,swawo-
1i”"") Lota dzieli si¢ z tytulowym bohaterem stuszng uwaga: ,,Boje si¢, boje
sig, ze tylko niemozliwos¢ posiadania mnie czyni mnie w twych oczach tak
bardzo pozadang!”’>.

Gustaw Flaubert osnuwa akcje Szkoty uczuc (powiesci z roku 1869) wokét
wyidealizowanej milosci Fryderyka Moreau do zame¢znej i cnotliwej pani Ar-
noux czy tez — doktadniej — wtasnie do bezgranicznosci, ktérg ona ucielesnia:
,»W obliczu tak wielkiego pragnienia i bolesnej ciekawosci, niemajacej granic,
znikata nawet zadza posiadania fizycznego™”. Literacki rodowdd radosci, ktorej
doswiadcza Fryderyk, zostaje w dowcipny spos6b zauwazony przez jednego
z jego przyjaciot: ,,Ach, stary trubadurze, wiem dobrze, co ci¢ gnebi! [...] Ser-
duszko?*. Powies¢ koriczy si¢, gdy starsza juz pani Arnoux pragnie oddac
si¢ Fryderykowi, ktérego odmowa przedstawiona zostaje w sposob sardoniczny:
,,Przez ostroznos¢ i zeby nie skala¢ swego ideatu, Fryderyk odwrdcit si¢ i zaczat
skrecad papierosa””. Takze wielotomowe dzieto Marcela Prousta W poszukiwa-
niu straconego czasu (z lat 1913-1927) rozwija si¢ woko6t wedrujacego poza-
dania, ktore przejawia narrator — jego niemozliwej mitosci do matki, mitosci,
ktérg przenosi najpierw na mtoda Gilberte Swann, péZniej na mezatke, panig
de Guermantes, a w koricu na niejednoznaczng seksualnie Albertyne, wyla-
niajacy sie z ,,gromadki”’® dziewczat nad morzem, kiedys pozagdanych przez

68 Zob. M. de la Fayette,Ksigzna de Cléves, ttum. T. Zeleiiski-Boy, Ksiazka i Wiedza,
Warszawa 1985 (przyp. thum.).

®Zob. J.J Rousseau, Nowa Heloiza, ttum. E. Rzadkowska, Zaktad Narodowy im. Osso-
liskich, Wroctaw 1962 (przyp. ttum.).

" Zob. J.W. Goethe, Cierpienia mtodego Wertera, ttum. L. Staff, PIW, Warszawa 1975
(przyp.tlum.).

I Tamze, s. 10.

W przektadzie F. Mirandoli Werter doswiadcza ,,rozpgtania” (tenze, Cierpienia mtodego
Wertera, ttum. F. Mirandola, Wydawnictwo Greg, Krakéw [b.r.w.], s. 7. W przekladzie angiel-
skim pojawia si¢ w tym miejscu okreslenie ,,excessive joy” (,,nadmierna rados¢) — przyp. ttum.

2 Tenze, Cierpienia mtodego Wertera, tum. L. Staff, s. 112.

3G. Flaubert, Szkota uczud, tlum. A. Micifiska, Swiat Ksigzki, Warszawa 2004, s. 11.

7 Tamze, s. 76.

7> Tamze, s. 445.

M. Proust, Wposzukiwaniu straconego czasu, ttum. T. Zeleriski (Boy), M. Zurowski, J. Rogo-
zifski, t. 2, W cieniu zakwitajgcych dziewczgt, ttum. T. Zelefiski (Boy), PIW, Warszawa 1974, s. 407.
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niego jako grupa. Dla Marcela wszelkie przejscie od pelnego wyobrazni ocze-
kiwania do faktycznego spotkania jest rozczarowaniem, przerwaniem pozgda-
nia, co tak oto wyraza on w odniesieniu do spotkanych nad morzem dziewczat:
,Pewnosé, ze bede przedstawiony mtodym dziewczetom, miata za rezultat nie
tylko to, zem odgrywal w stosunku do nich oboje¢tnosé, ale zem jg czul na-
prawde. Przyjemnos¢ poznania ich, w tej chwili nieunikniona, skurczyta sie,
zmalata [...]. Zadowolenie z tej znajomosci zmniejszata zresztg nie tylko blis-
kos¢, ale beztadnos¢ jej ziszczenia””’. Jakim sposobem ziszczenie si¢ radosci
moze okazac si¢ ,beztadne”? — Jedynie w trubadurskim sensie tego terminu,
w sensie niezaspokojonego pozadania, ktére jest samo w sobie bardziej atrak-
cyjne niz jego spetnienie.

Owa nuta antycypacji ma, jak wskazywalem, charakter fundamentalnie
chrzescijanski i eschatologiczny, w przeciwienistwie do ziemskiej pelni cha-
rakteryzujacej szczgscie, w mniejszym badZz wigkszym stopniu stanowigce
publiczny osad, ktéry podlega rewizji wraz z uptywem czasu, ale zawsze od-
nosi si¢ do istnienia w czasie. ,,Joi”” natomiast pozostaje niezaspokojona w cza-
sie, a jesli bywa ona Zrédtem przyjemnosci — czy to dla kochanka, czy dla
czytelnika powiesci — to jej istot¢ zapewne najlepiej uchwycit w swoim epi-
gramie lord Henryk Wotton, petniacy w Portrecie Doriana Graya role dow-
cipnego mentora. MoglibySmy bowiem powiedzie¢ o radosci to, co w owych
btogich dniach, kiedy nikt jeszcze nie styszat o ostrzezeniach ministra zdro-
wia, lord Henryk méwi o papierosach: ,,Papieros jest doskonatym przyktadem
doskonatej rozkoszy. Sprawia przyjemnos¢, a nie zaspokaja. Czegdz zadac
wiecej?”’8. T odwrotnie, Sibyl Vane, aktorka z East Endu, staje si¢ dla Doriana
odpychajaca, gdy tylko proponuje mu faktyczne zaspokojenie, mitos¢ cie-
lesna, tu i teraz. Doriana zdecydowanie nie interesuje szczescie w jego sensie
etycznym ani tez w sensie angielskiej powiesci, jakkolwiek jego Faustowski
zaktad, w ktérym postawit na rozkosz, zaczyna go z czasem, wraz zZ rozwojem
akcji powiesci Wilde’a, nuzy¢. Zakonczmy prowadzonym przy herbacie prze-
kornym dialogiem mig¢dzy Dorianem a ksi¢zng Monmouth:

—Ja, ksiezno, zawsze si¢ zgadzam z Harrym [lordem Henrykiem — A. P.].
[...]

— I filozofia jego daje panu szczg¢scie?

— Nigdy nie szukalem szczgscia. Kto pragnie szczgscia? Szukatem rozkoszy.
— 1 znajdowat ja pan, panie Gray?

— Czesto. Nazbyt czesto™.

Thum. z jezyka angielskiego Dorota Chabrajska

7 Tamze, s. 476.
®Wilde, dz. cyt., s. 96.
 Tamze, s. 232.
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TROJAKA RADOSC W BUDDYZMIE

Rados¢ z przyjemnosci zmystowej jest nietrwata. Proby jej utrwalenia sq osta-
tecznie bezowocne i koriczq sie tym, Ze obraca si¢ ona w cierpienie. Dlatego wiasnie
przyjemnos¢ zmystowa jest pozorna. DgZenie do niej nie stanowi jednakze fatum
cigzqcego nad wszystkimi ludZmi wiodgcymi swiecki zywot. Niektdrzy 7 nich sq
wtadni stawiac egzystencjalne pytanie o przyczyne cierpienia, odnajdywac jg w sa-
mych sobie i jej obecnosc ograniczac. To ludzie mgdrzy.

Zgodnie z tradycja, pierwsze publiczne wystgpienie Buddy zawiera sfor-
mutowanie czterech szlachetnych prawd. Przedstawiajac pierwszg z nich, Bud-
da wylicza siedem okolicznosci zycia i kazdg z nich utozsamia z cierpieniem.
To narodziny, starzenie si¢, choroba, Smier¢, potgczenie z niemitym, roztgka z mi-
tym i nieotrzymanie tego, czego si¢ chciato. Po tym daleko niepetnym i wy-
tacznie przyktadowym wyliczeniu oznajmia, ze wszystkie pie¢ grup Ignigcia
sg cierpieniem (palijskie dukkha)'. T¢ pigtke, wyodrebniong w drodze analizy
doswiadczenia, stanowia grupy: postrzegalnej formy, odczucia, réznicujgce-
go postrzezenia, czynnikow wolicjonalnych i swiadomosci. Elementy pigciu
grup wspoéttworzg organizm psychofizyczny (namarupa) i, w ogdlnosci, catg
empiryczng rzeczywistos¢, okreslang jako potréjny swiat (tiloka). Sktadajg si¢ nar:
Swiat pragnienia zmystowego (kamaloka), Swiat subtelnej formy (rupaloka) i Swiat
formy pozbawiony (arupaloka). Pierwszy zamieszkujg ludzie, obok zwierzat
1 innych, niedostrzeganych na co dzien, odczuwajacych istot. Dwa wyzsze to
siedziby r6znej rangi béstw. Okreslenie Igniecia (upadana), czyli intensywne-
g0, niepohamowanego i nieodwracalnego pragnienia, w odniesieniu do pigciu
grup 1 wspéttworzonych przez nie organizméw oznacza, ze sg one skazane na
stawanie si¢, naprzemienne, zalezne powstawanie i ustawanie. Powodowani
pragnieniem mieszkarcy potrdjnego swiata z koniecznosci uczestnicza w nie-
ustannym wedrowaniu (sarnsara) — pojawiajg si¢, ulegajg zmianie, przemijajg
i pojawiajg si¢ ponownie®. Dlatego zaréwno ich zycie aktualne, jak i zycie
przyszte, odrodzone, a takze zycie niskie i wysokie, cho¢ w réznym stopniu,
sg nacechowane cierpieniem. Cierpig wszystkie odczuwajgce istoty. Szczgsne

" Por. Samyutta Nikaya, 56. 11, w: The Connected Discourses of the Buddha, t. 2, ttum. Bhik-
khu Bodhi, Wisdom Publications, Somerville, Massachusetts, 2000, s. 1843-1847.

2 W kwestii ponownego pojawiania si¢ (odradzania si¢) odczuwajacych istot, buddyzm repre-
zentuje poglad omijajacy poglady skrajne, oznajmujace badZ bezpowrotne ustanie i brak jakiejkol-
wiek formy kontynuacji, badZ ciggly kontynuacje jakiegos statego elementu.
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— z ludzkiej perspektywy — zycie bogéw faktycznie takie nie jest. Dotyka ich
staro$¢ 1 Smier¢, a doswiadczanie przyjemnosci nie moze by¢ w pelni saty-
sfakcjonujgce, bowiem towarzyszy mu wiedza, iz nie bedzie trwato bez kon-
ca. Stowem, nie ma na Ziemi i w Niebie miejsca, w ktérym cierpienie byloby
nieobecne.

W pierwszej szlachetnej prawdzie Budda oznajmia powszechnos¢ cierpienia.
Gdyby na tym poprzestat, bytby jak wspdtczesni mu asceci, wiodacy, w jego
opinii, Swigte zycie bez pocieszenia®. ZapowiedZ pocieszenia pojawia si¢ juz
w drugiej szlachetnej prawdzie, w ktérej Budda wskazuje na uwarunkowany,
zatem nie ostateczny, charakter cierpienia. Cierpienie powstaje w nastepstwie
obecnosci pragnienia (tanha), poszukujgcego tu i tam spelnienia i przejawiaja-
cego si¢ w trojakiej formie: pragnienia przyjemnosci zmystowych, pragnienia
zachowania zycia i pragnienia zniszczenia go. Ustanie cierpienia, stanowigce
tres¢ trzeciej szlachetnej prawdy, nastgpuje w rezultacie wyzbycia si¢ pra-
gnieri, wyzwolenia od nich, niepolegania na nich. Drog¢ do tego stanu opisuje
prawda czwarta. Na tej drodze, trudnej — bo wymagajacej wyrzeczenia i dlate-
go atrakcyjnej tylko dla niektérych — osiggalna jest zastugujaca na swe miano
rados¢.

W tym miejscu nalezy odnotowa¢ dwie kwestie. Pierwsza dotyczy szcze-
g6lnej dyspozycji, ktéra uzdalnia cztowieka, i tylko cztowieka, do wejscia na
droge prowadzaca do ustania pragnienia, a z nim i cierpienia. Ot6z zdaniem
Buddy, odrodzenie si¢ w ludzkim swiecie (manussaloka) jest przywilejem, z racji
panujacej w nim wzglednej réwnowagi pomigdzy odczuciami przyjemnymi
(sukhavedana) i przykrymi (dukkhavedana). Stan ten umozliwia cztowiekowi
refleksj¢ nad sobg i innymi. O ile bedzie ja rozwijaé, moze si¢ zdarzy¢, ze pro-
ces ujawniania si¢ i dgzenia do zaspakajania pragnien stanie si¢ dlaf przejrzy-
sty, a on sam bedzie zdolny do powstrzymywania si¢ od kompulsywnego ich
spetniania, ktére jest udzialem innych istot.

Druga kwestia jest natury jezykowej i dotyczy stownictwa uzywanego
przez Budde. Majac na wzgledzie szerokg dostgpnos¢ oznajmianych tresci,
swiadomie postugiwat si¢ on jezykiem potocznym. Naturalna, niedostateczna
ostros¢ wystepujgcych w nim okreslert powoduje dzis niejakie problemy se-
mantyczne. | tak palijskim terminem oddawanym zwykle jako rados¢ jest ,,so-
manassa” (termin przeciwny — ,,domanassa’). Budda postuguje si¢ nim jednak
nie dos¢ czesto i nie dos¢ konsekwentnie. Raz oznacza on uniesienie towarzy-
szace przyjemnemu odczuciu umystowemu, pojawiajgce si¢ wraz z rozwojem
umiejetnosci skupienia?, innym razem wigze si¢ z wystepowaniem przyjem-

3 Por. Majjhima Nikaya, 76. 22-32, w: The Middle Length Discourses of the Buddha, thum.
Bhikkhu Nanamoli, Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Somerville, Massachusetts, 1995,
s. 520n.

* Por. Samyutta Nikaya, 48. 40, s. 1865.
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nosci zmystowej albo jej wspominaniem’. Jeszcze bardziej nieostry jest roz-
powszechniony w wypowiedziach Buddy i kluczowy w tych badaniach termin
»sukha” (przeciwienstwo ,,dukkha”). Jego zakres znaczeniowy w zaleznosci
od kontekstu uzycia rozcigga si¢ od rozkoszowania si¢ przedmiotem ujmowa-
nym przez ktérys ze zmystow az po nieprzekraczalne szczgscie nirwany. Mniej
ktopotéw interpretacyjnych sprawiajg inne terminy: ,,pamojja” — zadowolenie
obecne we wczesnym stadium praktyki wskazanej przez Buddg, ,,piti” — za-
chwyt, z reguty ten towarzyszacy skupieniu, oraz ,,mudita” — rados¢ z cndt i osigg-
ni¢¢ innych istot, bedgca pochodng umiejetnosci wezuwania si¢ w ich potozenie.
W zakonczeniu tej uwagi nalezy jednakze odnotowac, ze gdy osiggniemy pe-
wien poziom znajomosci wypowiedzi Buddy, jego rozmyslnie pozbawiona
profesjonalnego zargonu i semantycznie niewyrafinowana praktyka jezykowa
nie bedzie miata wplywu na ich rozumienie i rozwiejg si¢ watpliwosci co do
ich spéjnosci.

Podazanie drogg do ustania cierpienia to proces duchowego wzrastania, w trak-
cie ktérego osiggane sg szczegdlne umiej¢tnosci; dzigki tym umiejetnosciom
mozliwe stajg si¢ przezycia poza nim nieobecne. W Sutrze o mnogosci odczuc
(Bahuvedantya Sutta), wystepujacej w kanonie palijskim dwukrotnie®, Budda
pokrétce omawia kolejne stadia tego procesu zgodnie z rosngcg gradacjg do-
Swiadczanych w nich przyjemnosci i radosci (sukha-somanassa). Rozpoczyna
od naszkicowania pig¢ciu rodzajow przyjemnosci zmystowych — rozkoszowa-
nia si¢ widzialng formg, dZwigkiem, smakiem, zapachem i czyms dotykalnym.
Okresla je jako pozadane i mile, ale takze pongtne i mamigce. Nastepnie mowi
do swego ucznia Anandy, ze jesli ktos twierdzitby, iz sg to najwigksze przy-
jemnosci i1 radosci, jakich doSwiadczajq istoty, on nie przyznatby mu racji,
gdyz istnieje inny rodzaj przyjemnosci, bardziej subtelny i wspanialszy niz
zmystowe. Ten rodzaj przyjemnosci pojawia si¢ wraz z osiggnieciem pierwszej
dzhany (jhana) — stanu umystu bgedacego nastgpstwem interioryzacji przedmio-
tu skupienia i jego wewnetrznej, umystowej eksploracji’. Budda charakteryzuje
ten stan jako konsekwencje odizolowania si¢ od przyjemnosci zmystowych
1 niewtasciwych, niesprzyjajacych duchowemu wzrostowi stanéw i wskazuje
na jego cechy, ktorymi sg uchwycony i utrwalony umystowy obraz przedmiotu
skupienia oraz zachwyt i przyjemnos¢ zrodzona z odosobnienia. Przyjemnos¢
irados¢ towarzyszace temu osiggnigciu takze nie sg najwigksze. Wraz z poste-

3> Por. Majjhima Nikaya, 137. 10-11, s. 1067n.

¢ Por. tamze, 59, s. 398-400; Samyutta Nikaya, 36. 19, s. 1274-1278.

7 Uwaga dla 0s6b nie zaznajomionych z wczesnobuddyjskg technikg medytacji (sformutowa-
na w wielkim uproszczeniu): W nastepstwie uwaznej obserwacji wybranego przedmiotu powstaje
jego obraz umystowy, ktéry nastgpnie sam staje si¢ przedmiotem obserwacji; obserwacja postgpu-
jacych zmian w wygladzie tego wewngtrznego przedmiotu, a nastgpnie zjawisk sukcesywnie za-
chodzacych po jego zaniku, jest Zrédlem rozwijajacego si¢ poznania i przyrastajgcej radosci.
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pem w eksploracji umystowej formy (rupa) osigga si¢ druga, trzecig i czwartg
dzhane. Rados¢ towarzyszaca kazdemu kolejnemu stadium medytacji przewyz-
sza t¢ wystepujgcg w stadium je poprzedzajacym. Po czwartej dzhanie, z przekro-
czeniem postrzegania formy, zanikiem percepcji bodZcow zmystowych i odejSciem
od postrzegania wielorakosci, nastgpujg sukcesywne osiggnigcia (samapatti),
w ktérych konstatuje si¢ kolejno: ,,przestrzefi jest nieskoriczona”, ,,swiadomos¢
jest nieskoriczona”, ,,nie ma nic”. Czwartym i ostatnim z tych pozbawionych
formy (artupa) osiggniec jest stan ,,ani-postrzegania-ani-niepostrzegania”. To-
warzyszaca mu rados¢ przewyzsza wprawdzie radosci whasciwe stadiom wczes-
niejszym, ale wcigz nie jest ostateczna. Ostatni stan wymieniony przez Budde
W tej sutrze to ustanie postrzegania i odczuwania (safiflavedayitanirodha). Zda-
jac sobie sprawe, ze przypisanie tak okreslonemu stanowi cech przyjemnosci
i radosci czy tez scharakteryzowanie go jako szczgsciodajnego moze wyda-
wac si¢ niedorzeczne, Budda zwraca si¢ do Anandy z instrukcja, jak winien
postapié, gdy ustyszy taki zarzut ze strony ascetow wywodzgcych si¢ z innych
wspdlnot. Jesliby rzeczeni asceci powiedzieli: ,,Pustelnik Gotama méwi o usta-
niu postrzegania i odczuwania i opisuje je jako przyjemnos¢. A co to takiego
i jak to jest mozliwe?’®, nalezy im odpowiedziec: ,,Przyjaciele, Blogostawio-
ny opisuje przyjemnos¢ nie tylko w odniesieniu do przyjemnych odczud; jest
raczej tak, ze opisuje jako przyjemnos¢ kazdy rodzaj przyjemnosci, jaki jest do
osiggnigcia™.

Analiza tego niezwyklego stanu w tym miejscu nie jest konieczna. Glowig-
cy si¢ nad jego adekwatnym okresleniem komentatorzy nazwali go szczesciem
nieodczuwania (avedayitasukha); szczesciem — z racji nieobecnosci w nim
cierpienia (nidukkhabhava). Mimo ze w kanonie palijskim nie brakuje infor-
macji o tym osiggnig¢ciu, nie rozpraszaja one watpliwosci odnosnie do jego
statusu w buddyjskiej soteriologii, a zwlaszcza watpliwosci dotyczgcych kwe-
stii relacji tego osiaggnigcia do nirwany. Wart odnotowania jest fakt, ze Budda
nie wypowiada si¢ 0 nim i zwiazanej z nim przyjemnosci jako o czyms osta-
tecznym i nieprzekraczalnym, a tylko jako czyms mozliwym.

Tres¢ powyzszej sutry daje pewne wyobrazenie o rodzajach radosci wyr6z-
nianych przez Budde. Sg nimi: rados¢ towarzyszaca postrzezeniom zmysto-
wym, nastgpnie przewyzszajgca jg rados¢ ujawniajaca si¢ w trakcie praktyki
medytacji, bedaca efektem najpierw obcowania z formg umystowa, a nastep-
nie ze zjawiskami, w ktérych ta forma jest juz nieobecna, i w konicu rados¢
tamte przekraczajaca, faktycznie nie do wystowienia.

8 Majjhima Nikaya, 59. 16, s. 505; Samyutta Nikaya, 36. 19, s. 1278. (thum. wszystkich frag-
mentéw dziet obcojezycznych — K. K.).
® Tamze.
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Taki podzial pojawia si¢ w innej sutrze'®. Wprawdzie termin ,,rados¢” jest
w niej nieobecny, ale wystgpuja okreslenia bliskoznaczne: zachwyt (piti) i szczg-
Scie (sukha). Budda méwi w tej sutrze o szczesciu (i zachwycie) cielesnym,
duchowym i wigkszym niz duchowe. To pierwsze pojawia si¢ w zwigzku z dos-
wiadczaniem przyjemnosci zmystowych, drugie towarzyszy doswiadczeniom
wiasciwym dla osiggni¢é medytacyjnych. Ostatecznie cechuje je bezstronnos¢
i przytomnos¢. Trzecie nastepuje wowczas, gdy zostajg zniszczone zakazaja-
ce umyst wptywy (asava), a on sam rozpoznaje si¢ jako catkowicie wyzwolo-
ny od zadzy, nienawisci i ztudzenia. Owo wyzwolenie to nirwana, summum
bonum buddyzmu, stan wykraczajacy poza doswiadczang doczesnosc i z tego
powodu niemozliwy do uchwycenia w przystosowanym do ujmowania doczes-
nosci jezyku. Stosunkowo nieliczne, w przyttaczajgcej wigkszosci negatywne
okreslenia nirwany pojawiajg si¢ w dalszej czgsci tego tekstu.

W kanonicznym wyktadzie nauki Buddy, uwzgledniajacym osiggnigcia
duchowe, konfrontuje si¢ dwa style zycia: zamieszkiwanie posréd ludzi, zgiet-
kliwe i kalajace, oraz zywot bezdomny, otwierajacy mozliwosci duchowego
wzrostu!'!. Wigzg si¢ one z dwoma rodzajami dgzenia czy tez poszukiwania,
odpowiednio: nieszlachetnym i szlachetnym. Pierwsze opisuje si¢ jako dazenie
kogos podlegajacego narodzinom, starzeniu si¢, chorobie i Smierci oraz trosce
i splamieniu do czegos, co podlega tym samym ograniczeniom'>. W drugim,
poszukujacy ma te same zniewalajace go cechy, ale zdobycz, ku ktérej dazy,
jest od nich wolna. To niezrodzone, ostateczne zabezpieczenie przed zniewo-
leniem, nirwana'3.

Rados¢ towarzyszgca pierwszemu stylowi zycia, ktéry w kanonie reprezentu-
je gospodarz, pan domu, powstaje wraz z intencjg nabywania form rozpozna-
wanych przez oko, dZwigkéw rozpoznawanych przez ucho, zapachéw — przez
nos, smakow — przez jezyk, czegos dotykalnego — przez ciato oraz przedmio-
tow umystowych rozpoznawanych przez umyst jako pozadane, upragnione,
zaspakajajace i zwigzanych z doczesnoscig albo tez ze wspomnieniem tego,
co wczesniej zostalo nabyte, a przemingto, ustato czy ulegto zmianie'. Ta po-
wstajgca w nastgpstwie przyjemnego odczucia rados¢ jest nietrwala i utrwalié
nijak si¢ nie daje. Niestety, ludzie w znacznej wigkszosci wydajg si¢ tego nie-
Swiadomi. Budda poddaje analizie proces inicjowany wystapieniem przyjemne-
go odczucia u — jak ja nazywa — niewyksztatconej, zwyklej osoby. Po odnotowaniu
takiego odczucia osoba ta pragnie przyjemnosci i to pragnienie zachowuje.
Tymczasem przyjemne odczucie ustaje. Wraz z jego ustaniem powstaje od-

10 Por. tamze, 36. 31, 19, s. 1283-1285.
" Por. Majjhima Nikaya, 36. 12, s. 335.
12 Por. tamze, 26. 5, s. 254.

13 Por. tamze, 26. 12, s. 255n.

14 Por. tamze, 137. 10, s. 1067n.
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czucie przykre. Odnotowawszy to, zwykta osoba smuci si¢, zamartwia, lamentu-
je, szlocha, bijac si¢ w piersi i jest strapiona. Dzieje si¢ tak dlatego, ze przyjemne
odczucie bez reszty zawtadnelo jej umystem. To zas mogto zajs¢ dlatego, ze
ciato i umyst takiej osoby nie byly dostatecznie wyksztalcone czy rozwinigte®.

Pozadanie przyjemnosci zmystowych staje si¢ przyczyng bardzo licznych
niepowodzen i klesk oraz wystepkow 1 zbrodni. W wiekszej z dwdch sutr O na-
gromadzeniu cierpienia (Mahadukkhakkhandha Sutta)' Budda przedstawia
obszerny katalog skutkéw tego pozadania — od zafrasowania niesprzyjajacy-
mi okolicznosciami zycia codziennego i rozczarowania swym losem po zno-
szenie okrutnych kar za popelnione zbrodnie. Swa wypowiedZ podsumowuje,
oznajmiajac, iz przyjemnosci zmystowe sg przyczyna, Zrodtem i podstawg
tego, ze ludzie pobtazajg sobie w czynieniu nieprawosci. Czynigc tak, po roz-
ktadzie ciata pojawiajg si¢ ponownie w stanach zatraty, potepienia, a nawet w
piekle. Z brakiem umiej¢tnego reagowania na wystgpienie przyjemnosci zmy-
stowych wigze si¢ niebezpieczenistwo pojawienia si¢ calej masy cierpienia, ktére
ma w nich swg przyczyng, Zrédto i podstawe'’.

Rados¢ z przyjemnosci zmystowej jest nietrwata. Proby jej utrwalenia sg
ostatecznie bezowocne i koriczg si¢ tym, ze obraca si¢ ona w cierpienie. Dlate-
go wlasnie przyjemnos¢ zmystowa jest pozorna. Dazenie do niej nie stanowi
jednakze fatum, cigzacego nad wszystkimi ludZmi wiodacymi swiecki zywot.
Niektérzy z nich sa wtadni stawia¢ egzystencjalne pytanie o przyczyng¢ cier-
pienia, odnajdywac ja w samych sobie i jej obecnos¢ ogranicza¢. To ludzie
madrzy. Cechuje ich szczegdlna, wyznaczana przez ostateczny cel — nirwang,
wiasciwos¢ myslenia, méwienia i cielesnego dziatania. Rados¢ przezywana
przez nich przewyzsza t¢ dostgpng poszukiwaczom przyjemnosci zmystowych.

W Sutrze o gtupcach i mgdrych (Balapandita Sutta)'® Budda méwi, iz
cztowiek madry doswiadcza tu i teraz trojakiej, powstatej z trzech powodow,
przyjemnosci i radosci (sukha-somanassa). Podczas gdy ludzie dyskutujg o tym,
co uwazaja za istotne i stuszne, on, zachowujac wskazania moralne, czyli stro-
nigc od krzywdzenia zywych istot, a takze od brania tego, co nie zostalo mu
dane, oraz od cielesnej nieczystosci, falszywej mowy i srodkow oszatamiajg-
cych, przystuchuje si¢ dyskutujgcym i mysli: ,,Ludzie dywagujg o sprawach,
ktérych w sobie nie znajduje, do ktérych nie jestem przywiazany™". Swiado-
mos¢ nieprzywigzywania si¢ do rzeczy Swiatowych czy doczesnych, mimo
pozostawania mi¢dzy nimi, to pierwszy powdd przezywania radosci. Drugi
powdd to ten, Ze nie uczyniwszy niczego ztego, cztowiek nie martwi si¢ o to,

15 Por. tamze, 36. 8, s. 334.

16 Zob. tamze, 13, s. 179-185.

17 Por. tamze, 13. 15, s. 182.

18 Zob. tamze, 129, s. 1016-1028.
1 Tamze, 129. 28, s. 1022.
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ze spotkajg go nieprzyjemnosci zwigzane z mozliwoscig poniesienia kary czy
koniecznoscig karmicznej odptaty za dokonane niegodziwosci®®. Natomiast
trzeci powdd jest taki, ze poniewaz nie popetnia mysla, stowem i cialem nie-
wlasciwych postgpkdw, lecz wlasciwe, moze on spodziewacé si¢ lepszej od
obecnej, nawet niebiariskiej, formy odrodzenia si¢?!.

Mozliwos¢ niebianskiej formy odrodzenia si¢ stawia stosunkowo niewielkg
liczbe Swieckich w jednym szeregu z mnichami. Skoro tak, mozna zasadnie
zapytac o aspiracje owych swieckich do osiggnigcia nirwany. Zainteresowany
ta kwestig, dociekliwy wedrowiec Waczhagotta (Vacchagotta) pyta Budde:
,Mistrzu Gotamo, czy jest jakis gospodarz, ktéry nie zrzuciwszy wiezéw pana
domu, po rozktadzie ciata osiagnat kres cierpienia?’??. Budda odpowiada, iz
nie ma kogos takiego. Wiezy pana domu (gihisamyojana), krepujace takze
inne osoby swieckie, to przywigzanie do atrybutdw zycia zwigzanego z prowa-
dzeniem spraw doczesnych, a wigc do wtasnosci, prestizu i wladzy. Waczha-
gotta pyta jeszcze o to, czy jest jakis gospodarz, ktéry nie porzuciwszy wiezdéw
pana domu, poszedt do Nieba. Budda odpowiada, ze owszem jest i to nie jeden,
nie stu i nie pigciuset, ale duzo wigcej takich zmartych gospodarzy?®. ,,Poszedt
do Nieba” moze oznaczaé, ze stal si¢ raz-powracajgcym (sakadagamin) albo
nawet niepowracajacym (anagamin). W trakcie innej rozmowy z Waczhagotta
Budda potwierdza t¢ ostatnig mozliwos¢. Oznajmia, iz oprdcz niego samego,
a takze mnichéw i mniszek, istniejg wyznawcy swieccy obojga plci (upasaka, -ika),
ktoérzy odziawszy si¢ w biel, zyja w celibacie, a po zerwaniu pigciorakich pet
odrodzg si¢ spontanicznie w czystych siedzibach (suddhavasa) i osiggng nir-
wane bez koniecznosci powracania z nich. Dodaje, ze takich swieckich uczniéw
jest wigcej niz pigciuset®.

Wspomniani §wieccy wyznawcy, przywdziewajacy biale szaty na znak
przyjecia gtdwnych wskazani obowigzujacych mnichéw z wyjatkiem zakazu
gromadzenia i uzywania kruszcéw (pienig¢dzy), w buddyjskiej soteriologii zaj-
mujg status zblizony do tego, ktdry jest przypisywany mnichom. Okreslenia
»raz-powracajacy’ i ,,niepowracajgcy’” odnoszg si¢ do stopni awansu duchowe-
go albo tez Swigtosci. W kanonicznym wyktadzie wigze si¢ je z uwalnianiem
si¢ od dziesiatki krepujacych cztowieka 1 powstrzymujacych go w drodze do
nirwany wiezoéw (samyojana). Trzy najgrubsze sposrdd nich to: wiara w sub-
stancjalng odrebnosc jazni, czyli mnie samego, nast¢pnie niewiara w 0siggni¢-

W buddyzmie utrzymuje si¢ poglad o ciggtosci i nieodwracalnym skutkowaniu (owoconos-
nosci) dziatania (palijskie — kamma, sanskr. karman), w mysl ktérego to, co zostato popeinione
uprzednio i jest czynione teraz, rzutuje na obecne i przyszte warunki dziatania.

2 Por. Majjhima Nikaya 129. 27-30, s. 1021-1023.

2 Tamze, 71. 11, s. 588.

% Por. tamze, 71. 12, s. 589.

2 Por. tamze, 73. 9, s. 596.
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cie Buddy 1 skutecznos¢ jego nauki oraz przywigzanie do zewnetrznych regut
praktyki ascetycznej albo tez rytuatu, potaczone z wiara, ze prowadzg one do
duchowego oczyszczenia. Efektem zrzucenia tych wigzdw jest osiggnigcie statusu
wstepujacego w strumieni (zdgzajacy do nirwany; sotapanna). Wstepujacy w stru-
mien raduje si¢ z nieodwracalnosci spetnienia, gdyz czeka go najwyzej sied-
miokrotne odradzanie si¢ w formach niegorszych niz ludzka. Dalszy awans
osigga on przez postep w usuwaniu tréjki korzeni potréjnego swiata nieustan-
nego wedrowania, czyli zadzy, nienawisci i ztudzenia. W efekcie tych staran,
kiedy owe korzenie sg powaznie naruszone, wstgpuje si¢ na stopien raz-po-
wracajgcego. Wowczas mozna wyzbyc sie kolejnej dwdjki pet: pragnienia
zmystowego 1 ztej woli. Jesli uda si¢ tego dokona¢ — miedzy innymi dzigki
celibatowi — jeszcze w tym zywocie, zdobywa si¢ status niepowracajacego.
Osiagnigcie najwyzszego statusu — godnego, arahanta, wymaga jeszcze porzu-
cenia pigtki wyzszych pet: pragnienia odrodzenia si¢ w niebianiskich dziedzinach —
dziedzinie subtelnej formy i dziedzinie formy pozbawionej, zarozumialosci w ob-
cowaniu z mniej duchowo rozwinigtymi, zniecierpliwienia w kontaktach z nimi
oraz wszelkich przejawdéw ignorancji.

Ten najwyzszy status, bedacy odtworzeniem osiggniecia samego Buddy i od-
r6zniajacy si¢ od jego osiggniecia jedynie tym, ze jest wtdrny, pozostaje wszak-
ze dla Swieckich nieosiggalny. Ci najbardziej duchowo rozwinigci sposrod
nich, po ustaniu wszelkiej aktywnosci cielesnej wedrujg do krainy niepowra-
cajacych, do czystych siedzib, zajmujgcych szczytowe partie nieba subtelne]
formy, gdzie radujg si¢ wizjg catkowitego spetnienia. Uszczerbkiem ich poto-
zenia jest to, ze owa rados¢ wcigz nie jest ostateczna. Pocieszeniem zas — ze
niezawodnie nadejdzie.

Rados¢, bedaca udziatem mnichéw i podzielana przez Swieckich wyznawcow,
jest owocem wyrzeczenia si¢ (nekkhamma), porzucenia aspiracji zwigzanych
z doczesnoscig, a nastgpnie zawierzenia Buddzie odnosnie do wskazanej prze-
zen praktyki i sprawdzania jej efektow. Wyksztatcona w trakcie tej praktyki
postawa kontemplacyjna prowadzi do nabycia umiejetnosci rozpoznawania
nietrwalosci, zmiany, zanikania i ustania form, widzenia ich takimi, jakimi
faktycznie sg. Wraz z wiedza, iz formy tak przeszle, jak i obecne, postrzegane
zaréwno zmystami, jak i umystem, sg nietrwale, powodujace cierpienie i zmien-
ne — powstaje rados¢ (somanassa)®.

Ta rados¢ ma swe Zrédlo w postawie bedacej odwrotnoscig dgzenia do
przyjemnosci zmystowej. Kiedy nasladowca Buddy, okreslony przezen jako
dobrze wyuczony 1 szlachetny uczeni, odnotowuje przyjemne odczucie, nie
pragnie zachowania przyjemnosci i jej zwigkszenia. A kiedy przyjemne odczu-
cie ustaje i powstaje odczucie przykre, odnotowuje je, ale nie smuci si¢ i nie

2 Por. tamze, 137. 11-12, s. 1068.
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rozpacza. | dzieje si¢ tak dlatego, ze ani jedno, ani drugie nie jest w stanie
zawladng¢ jego umystem, zaréwno bowiem umyst, jak i ciato takiego adepta
zostaly odpowiednio rozwinigte®.

Bedaca efektem medytacyjnego ¢wiczenia, w ktérym wiodacg role spetnia
zachowywanie przytomnosci czy uwaznosci (sati) wzgledem zjawisk zachodza-
cych wewnatrz ciata i umystu, a takze w obrgbie postrzeganej rzeczywistosci
zewnetrznej, wiedza o powszechnosci przemijania ma wartos¢ wyzwalajacg.
W jej swietle odstania si¢ iluzorycznos¢ radosci, pojawiajgcej sie wraz z przyjem-
nym odczuciem. Rados¢ towarzyszaca zyciu przytomnemu, kontemplacyjne-
mu jest znacznie bardziej subtelna oraz trudniej osiggalna i dlatego cenniejsza.

Ta rados¢ rozwija si¢ stadiami. Najpierw przyjmuje posta¢ zadowolenia
(pamojja) z efektéw podjetej praktyki, ktére stopniowo rozwija si¢ w zachwyt
(piti). Osiagnigcie zachwytu prowadzi do uspokojenia czy tez wyciszenia (pas-
saddhi) ciata. Wraz z nim ustajg cielesne niedogodnosci i umystowe niepokoje,
co staje si¢ podstawg odczuwania pogodnej przyjemnosci, wrecz szczgsliwosci
(sukha). Ta zas sprawia, ze umyst uzyskuje gotowos¢ do skupienia (samadhi)?’.
Ten wstepny poziom skupienia wraz z porzuceniem pigtki nizszych pet stano-
wig gwarancje spontanicznego odrodzenia si¢ w czystych siedzibach i osigg-
nigcia tam nirwany?s,

O radosci rozwijajacej si¢ wraz z poglebianiem si¢ skupienia, najpierw w for-
mie dzhan, a nastgpnie w pozbawionych formy osiggnieciach, napisano po-
wyzej. Tutaj godzi si¢ odnotowac, iz kolejne zdobycze skupienia odpowiadajg
coraz wyzszym partiom buddyjskiego nieba. Dzhany, schematycznie dzielone
na stadia wstepne, rozwiniete i pelne, maja odpowiadajace im pietra w Swiecie
subtelnej formy (rupaloka). Pelne stadium czwartej dzhany reprezentuje pigc
czystych siedzib zajmowanych przez niepowracajacych. Z kolei osiggnigcia
majg swe odpowiedniki w noszgcych takie same nazwy czterech najwyzszych
pietrach nieba, sktadajacych si¢ na Swiat bezforemny (arupaloka).

Z takiego przyporzadkowania pozioméw nieba osiggnieciom medytacyj-
nym wynikajg dwa istotne dla prowadzonych tu rozwazan wnioski. Pierwszy
to ten, ze stany wtasciwe dla mieszkaricOw nieba sg osiggalne w ludzkim swie-
cie i nie ma bostwa, ktéremu cztowiek nie mégtby doréwnac. Niepowracajg-
cym mozna i wrgcez trzeba sta¢ sie na ziemi, by mdc znalezé si¢ w czystych
siedzibach. I trafia si¢ tam, jesli pojawily si¢ przeszkody uniemozliwiajgce
osiggnigcie statusu arhanta: nieumiejetnos¢ poglebienia skupienia czy zaanga-
zowanie w wykonywanie zadan przynaleznych do zycia Swieckiego. Drugi
wniosek jest taki, ze sklasyfikowane jako najwyzsze zdobycze medytacji osiagnie-

2 Por. tamze, 36. 9, s. 334.
2" Por. tamze, 7. 8, s. 119.
2 Por. tamze, 52. 4, s. 455.
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cia pozbawione formy (arupa-samapatti), mimo iz pojawiajgca si¢ wraz z nimi
rados¢ przewyzsza t¢ wlasciwg dla czwartej dzhany, nie przyblizajg do nirwa-
ny bardziej nizZ ona sama, co nakazuje traktowac je jako wyczyn, wprawdzie
kultywujgcy wlasnosci tej dzhany, ale faktycznie pozostajacy bez wpltywu na
zbawczg kondycje cztowieka. Brama, przez ktéra opuszcza si¢ potrdjny swiat
cierpienia, znajduje si¢ na granicy czwartej dzhany, co potwierdza kanonicz-
ny opis odejscia samego Buddy?.

Zdobycze dzhan kultywuje si¢ jeszcze inaczej, a mianowicie przez wzbu-
dzanie i zachowywanie czwdrki niezmierzonych (appamana) stanéw umystu,
okreslanych takze jako boskie siedziby (brahmavihara). Sq nimi: czula, mitujaca
zyczliwos¢ (metta) — zyczenie powszechnej pomyslnosci i szczgscia, wspotczucie
(karuna) — wczuwanie si¢ w nieszczesne potozenie innych istot, wyrozumiata
rados¢ (mudita) — radowanie si¢ z osiggni¢¢ innych, zaréwno tych niewiel-
kich, jak i tych przewyzszajacych nasze wlasne, oraz réwnowaga (upekkha) —
niezaangazowana bezstronnos¢ w traktowaniu innych. Odczuwanie radosci
wesp6t z innymi, tak jak i pozostale stany, nie jest okazjonalne, nie ogranicza
si¢ do konkretnych innych istot ani nie przedktada jednych nad drugie. To
duchowa umiej¢tnosé rozwijana w trakcie ¢wiczenia, w ktérym przywotuje
si¢ na mysl istoty najpierw z bliskiego otoczenia, a nastepnie z coraz bardziej
odlegtych rejonéw wszystkich stron §wiata i adresuje ku nim postanie radosci.
Powodzenie w takim ¢wiczeniu osiaga si¢ wraz z zapomnieniem siebie, moz-
liwym w warunkach porzucenia powszechnej i przydatnej w zyciu spotecz-
nym dbatosci o wtasng odregbnos¢. Wtedy nikt nie jest wyrézniony i rados¢
bez przeszkdd przepelnia Swiat.

Celem dazen nasladowcow Buddy jest nirwana. W Dhammapadzie okresla
sie ja jako najwigksze szczescie (paramasukha)®. Niestety, nie mozna uchwycié
go w pojeciach. Te, ktérymi sie postugujemy w odniesieniu do tresci codzien-
nego doswiadczenia nie majg tu adekwatnego zastosowania. Budda potwier-
dza to, oznajmiajgc: ,,Ktos, kto odszedt (osiagnat cel) jest bez miary [...] nie
ma on niczego takiego, co mozna by o nim powiedzie¢'. Aby przyblizy¢
swym uczniom choc¢by namiastk¢ wyobrazenia o nirwanie, odnoszac si¢ do
niej, Budda uzywa okreslen negatywnych, takich jak: ,,niezrodzona, niepowsta-

¥ Por. Digha Nikaya, 16. 6. 8-9, w: The Long Discourses of the Buddha, thuam. M. Walshe,
Wisdom Publications, Somerville, Massachusetts, 1995, s. 271.

39 Por. Dhammapada, thum. M. Miiller, w: The Secred Books of the East, t. 10, Clarendon
Press, Oxford 1881, s. 203n. To najstarszy z bardzo licznych przektadéw tego dzieta na jezyk
angielski. Zob. przektad polski: Dhammapadam czyli Sciezka Prawdy, thum. S. F. Michalski, Ulti-
ma Thule, Warszawa 1925. Por. tez: Sutta-Nipata, ttum. V. Fausboll, w: The Sacred Books of the
East, t. 10, s. 54n.

31 Suttanipata, 1076, w: The Group of Discourses (Sutta-nipata), t. 2, ttum. R. K. Norman,
The Pali Text Society, Oxford 1992, s. 121.
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ta, niezrobiona, nieztozona? oraz ,,niestarzejaca si¢, niepodatna na schorze-
nia, nieSmiertelna, pozbawiona trosk, niesplamiona”?, a takze ,,uSmierzenie
woli, zarzucenie wszelkiego przywigzania, zniszczenie pragnienia, beznamiet-
nos¢, ustanie™*. Wokot tych okreslen narastaly rozmaite interpretacje. Naj-
wlasciwsza wydaje si¢ interpretacja egzystencjalna. Dla poszukujacych nirwany
jest ona btogostanem — trwatym ustaniem doskwierajacego im cierpienia (duk-
khanirodha).

Tak pokrotce przedstawia si¢ kwestia radosci w pismach kanonu palijskiego,
ktére — wedlug dos¢ zgodnej opinii badaczy — najwierniej oddajg idee pierwot-
nego buddyzmu. Szkic ten nie mogiby jednak uchodzi¢ za petny, gdyby nie byto
w nim choéby wzmianki o soteriologicznych innowacjach mahajany, wieloto-
rowego nurtu w obrebie wspdlnoty buddyjskiej, zainicjowanego na przetlomie
er. Czerpal on wprawdzie z pierwotnych idei, ale poddawat je nieraz daleko idg-
cym modyfikacjom. Sprzyjata temu ekspansja buddyzmu, przede wszystkim
w kierunku wschodnim, ktéra zaowocowata jego akulturacjg w Chinach.

W mahajanie soteriologiczny ideal arhanta zajmuje bodhisattwa. Méwiac
najprosciej, jest to ktos zabiegajacy o wyzwolenie wszystkich innych istot i na
samym koricu — o wiasne. Zwigzany poczynionym Slubem i powodowany
wspotczuciem®, rozwija doskonate cnoty hojnosci, moralnosci, cierpliwosci,
mestwa, skupienia i madrosci, a nastgpnie stosuje uzyskane dzigki temu do-
godne, odpowiednie do rozmaitych okolicznosci Srodki po to, by wszystkie
odczuwajace istoty miaty pelny udzial w szczgsciu oswiecenia®.

Rozwinigcie ideatu bodhisattwy nie byloby mozliwe bez reinterpretacji
pojecia zastugi (sanskr. punya, palijskie pufifia), wartoSciowego w perspekty-
wie wyzwolenia czynu lub owocu czynu, oraz modyfikacji pojecia nirwany.
W mahajanie zastuga reprezentuje pewien potencjal, ktéry wprawdzie nie musi
by¢ na biezgco spozytkowany, ale nie powinien zosta¢ zmarnotrawiony. Mozna
go uzywac celowo i przenosi¢ na innych. Bodhisattwa czyni to i w ten sposéb
utatwia i skraca innym droge do oswiecenia, a tym samym ich uszczesliwia.
Uzyskat te szczegdlng umiejetnosé, przyblizywszy si¢ do nirwany na odle-
glos$¢ najmniejsza z mozliwych. Wiasciwie podziela jej przymioty z jednym
wszakze wyjatkiem — wcigz jest obecny w swiecie przepelnionym cierpie-
niem. Ten stan z czasem okreslono jako nirwane bez pozostawania w niej,
albo tez niewigzgca, taka, ktérg mozna opusci¢ (sanskr. apratisthita-nirvana).
Bodhisattwa pozbywa si¢ wszelkich przeszkdd uniemozliwiajagcych mu wej-

2 Udana, 8. 3, w: The Udana. Inspired Utterances of the Buddha & The Itivuttaka. The Bud-
dha’s Sayings, ttum. J. Ireland, Buddhist Publication Society, Kandy 1997, s. 97.

33 Majjhima Nikaya, 26. 13, s. 256.

3 Tamze, 26. 19, s. 260.

35 To takze motyw publicznej aktywnosci Buddy z kanonu palijskiego.

% W mahajanie pojecie oSwiecenia (bodhi) stosuje si¢ czgsciej niz pojecie nirwany.
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scie w nirwang, wstepuje w nig, ale w niej nie pozostaje z powodu wspdtczu-
cia zywionego dla cierpigcych istot. Dla nich ciggle si¢ odradza i przenosi na
nich swe niezmierzone zastugi, pomnazajac ich rados¢ i tworzgc warunki do
jej rozwoju.

Powyzsze uwagi w wigkszosci dotyczg bodhisattwy o niezréwnanych osigg-
nieciach. Droga do nich jednakze rozpoczyna si¢ od wykonania pierwszego
kroku, od powzigcia mysli o oswieceniu (bodhicitta). Pierwszy i kolejne kroki
na drodze bodhisattwy moze uczynic kazdy cztowiek, bowiem tak jak wszyst-
kie odczuwajgce istoty posiada on natur¢ Buddy. Na tej drodze mnisi nie sg
uprzywilejowani, a osiggniecia Swieckich sg czgstokro¢ znaczniejsze. Ten stan
rzeczy zilustrowany jest w sanskryckiej Sutrze o nauce Wimalakirtiego (Vi-
malakirtinirdesa Sutra)’’, bardzo cenionej na Dalekim Wschodzie.

Wimalakirti jest bodhisattwg w osobie zamoznego swieckiego wyznawcy.
W dziedzinie débr duchowych osiggnat wszystko, co mozliwe do osiggnigcia,
a zdobyte wiedze¢ i umiejetnosci, a takze zgromadzone dobra materialne wy-
korzystuje do nawracania innych. W sutrze stawi si¢ jego zalety. Posréd bar-
dzo wielu pochwat pojawiajq sie i takie: ,,Wspierajac wiasciwg dharme (nauke
wyzwolenia), przyciggat starych i mtodych. W zadnych przedsigwzieciach
handlowych, ktore przynosity tylko doczesng korzys¢, nie znajdowat przyjem-
nosci. Przemierzajac rozdroza, byt dobroczyricg odczuwajacych istot. Wsta-
piwszy do rzgdowej administracji, roztaczal opieke nad kazdym. Wyglaszajac
mowy, prowadzit lud drogg mahajany. Przebywajac w szkotach, inspirowat
dzieci. Idac do doméw uciech, obecnym tam ukazywat przewiny, ktdre biorg si¢
z zadzy. Wstepujac do winiarni, potrafit zachowac dobrg intencje”®. Instruk-
cji, nieraz w formie przygany, nie szczgdzit mnichom. Znamienici uczniowie
Buddy odmawiajg spotkania z Wimalakirtim, wspominajac wyrazane przez
niego i zawstydzajace ich uwagi, dotyczgce popetnianych przez nich uchybien
w praktyce medytacyjnej®.

Sutra Wimalakirtiego wspomogta emancypacje Swieckich wyznawcow we
wspoélnocie buddyjskiej. Niekiedy szta ona bardzo daleko, bo az do zakwe-
stionowania mnisiego ethosu. Ostatnie stowo dotyczgce relacji mnich-Swiecki
w kwestii aspiracji do oSwiecenia padto w trzynastym wieku w Japonii, kiedy
to mnich Sinran (Shinran) zrzucit szaty mnisie i zatozyt rodzing. Uwazat bo-
wiem, ze mnisi, polegajgc w dziele wyzwolenia na wtasnych umiejetnosciach,
grzeszg pycha i z tego powodu nie majg szans na fask¢ Buddy Amidy. T¢ osig-
gngé mogg tylko pokornie przyzywajacy go swieccy.

37 Zob. The Vimalakirti Sutra, w: The Sutra of Queen Srimala of the Lion’s Roar, The Vima-
laktrti Sutra, thum. D. Y. Paul, J. R. McRae, Numata Center of Buddhist Translation and Research,
Berkeley 2004, 69-179.

3 Tamze, 2. 4, s. 82.

¥ Por. tamze, 3. 3n., s. 85n.
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Idea Buddy udzielajacego taski w odpowiedzi na wezwania swych wier-
nych wymaga krotkiego wyjasnienia. Wigze si¢ ona z wizjg alternatywnego
wobec cigglego odradzania si¢ losu bodhisattwy. Niektorzy z badhisattwow w tresci
czynionego przez siebie slubu zastrzegali, iz osiggnawszy stan Buddy, wyna-
grodzg wszystkich tych, ktérzy beda wzywali ich imienia. Aby slubu dopet-
ni¢, utworzyli niebianiskie rezydencje, Krainy Szczescia (sanskr. sukhavati),
na Dalekim Wschodzie nazywane czg¢sciej Czystymi Ziemiami (chif. jingtu,
jap. jodo), w ktérych goszczg swych odchodzacych z ludzkiego Swiata wy-
znawcow. Odpowiadajace siedzibom niepowracajgcych rajskie krainy sg za-
chwycajaco pickne i pelne wszelkich wyobrazalnych débr, jednak najwigksza
dostepng w nich atrakcjg jest uszczgsliwiajgca wizja samego Buddy.

Najwigksza popularnos¢ sposréd Buddéw rezydujacych w Czystych Zie-
miach zyskal Amitabha (sanskr. Amitabha — niezmierzone swiatto, chii. Amituo,
jap. Amida). Praktyka religijna zapewniajaca szczgsny pobyt w jego rezyden-
cji jest na pozor bardzo prosta, obejmuje bowiem recytacje jego imienia, nie-
kiedy dopelniang wizualizacjg jego Swietlistej postaci. Odmawianiu imienia
winna jednak towarzyszy¢ gleboka pokora potaczona z niezachwiang wiarg w zbaw-
czg moc Amitabhy. Szerzeniu si¢ jego kultu sprzyjato rozpowszechnienie si¢
w spotecznosci buddyjskiej eschatologicznej koncepcji zmierzchu dharmy (chin.
mofa, jap. mappo), czyli upadku religii, cechujgcego si¢ postgpujagcym zani-
kiem potencjatu soteriologicznego ludzi. W jej kontekscie recytacja imienia
okazywala si¢ nie tyle prosta, ile jedyng dostgpng skarlatym ludziom praktyka.
Wyobrazenia o innej drodze do wyzwolenia traktowano jako czcze ztudzenie.

Przenoszenie zastugi w celu niesienia innym radosci albo tez ulzenia im w cier-
pieniu winno dokonywac¢ si¢ w kazdych okolicznosciach i na rézne sposoby.
Takze we wspotpracy z mnichami. W apokryficznej sutrze Ullambana (chin.
Yulanpenjing)* opowiada si¢ histori¢ arahanta Muliana, ktéry bedac biegtym
w umiejetnosciach jogicznych, ujrzat swoja zmartg matke btadzaca po krainie
gtodnych duchéw. Udat si¢ tam i usitowat nakarmi€ j3 ryzem. Bez powodze-
nia, bo kiedy pozywienie trafialo do jej gardla, zmienialo si¢ w zarzace si¢
wegle. Poruszony tym, udat si¢ po rade do Buddy. Ten oznajmit mu, ze sam tu
nic nie wskora i polecit Mulianowi przygotowanie tacy z pokarmem dla cnotli-
wych mnichéw, bedacych zaswiatowym zgromadzeniem wyrzeczencéw w cen-
trum Swieckiego Swiata. W ten sposob ustanowit wzor postgpowania wobec
tych, ktérych nie mozna wspomée bezposrednio. Okazana licznym mnichom
hojnos¢ sprawia, ze przenoszg zakumulowane przez siebie zastugi na beda-
cych w potrzebie.

40°Zob. The Ullambana Sutra, ttum. S. Bando, w: Apocryphal Scriptures, Numata Center of
Buddhist Translation and Research, Berkeley 2005, s. 20-23.
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Ten sam spos6éb wspomozenia rodzicéw zaleca si¢ w takze apokryficznej
Sutrze o glebi mitosci synowskiej (chin. Fumuenzhongjing)*', bedacej syntezg
moralnosci konfucjanskiej i buddyjskiej. Budda dtugo wylicza w niej przykta-
dy poswigcenia rodzicéw i niegodziwosci dzieci. Wzglad na dol¢ rodzicow,
zabieganie o ich szczgscie, nie konczy si¢ wraz z ich odejsciem z tego Swiata.
Dlatego nalezy szuka¢ wsparcia u mnichdéw, a ponadto kopiowac i rozpowszech-
niaé stawigcg ich zastugi sutre, samemu nauczy¢ si¢ jej na pamigc i publicznie
jarecytowacé. W ten sposob wspomaga si¢ nie tylko rodzicéw, ale i tych, ktérzy
z jakichs powoddéw uchybili ich czci. Pierwszym niesie si¢ pocieszenie, dru-
gich zawraca si¢ z drogi do zatraty.

4 Zob. The Sutra of the Profundity of Filial Love, ttum. K. Arai, w: Apocryphal Scriptures,
s. 121-126.
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RADOSC ZYCIA
O kreatywnym sposobie istnienia cztowieka

Rozpatrujqc roznice miedzy przyjemnosciq, radosciq Zycia a szczeSciem, mozna
dostrzec przede wszystkim odmiennos¢ ich rodowodu. Za odczuwanie przyjemnosci
odpowiadajq u cztowieka przede wszystkim funkcje sensoryczne, w tworzeniu ra-
dosci uczestniczy sfera emocjonalno-uczuciowa, stan szczgscia natomiast jest re-
zultatem nie tylko ozywienia cielesnosci cztowieka, ale gtéwnie wzmocnienia
jego sit moralnych i duchowych.

Chociaz refleksja nad szczgsciem, radoscig zycia i przyjemnoscig stanowi
trwatly element kultury, kazdy kolejny okres rozwoju wiedzy ludzkiej odkry-
wa je na nowo, nadajac im wciaz inne, oryginalne znaczenie. Kategorii tych
nie pomijali rowniez wspotczesni personalisci, na przyktad Karol Wojtyta,
ktérzy ujmowali je komparatystycznie, ani fenomenolodzy, a wsréd nich Paul
Ricoeur, Roman Ingarden 1 Wiadystaw Strézewski, badajacy rézne sposoby
istnienia cztowieka. Postawe radosci zycia, z licznymi jej odmianami, zapre-
zentuj¢ w niniejszej refleksji jako twérczy sposéb istnienia cztowieka, a takze
wazny cel oraz rezultat wychowania.

RADOSC ZYCIA JAKO SPOSOB ISTNIENIA

»<«Istnienie» w ogdle jest tylko pewng ideg ogdlna, ktérej jednostkowym
uszczegbtowieniem sg poszczegdlne sposoby istnienia” — pisze Roman In-
garden. Sposob istnienia jest zawsze istnieniem czegos. Istnienie przejawia si¢
wigc w postaci okreslonego sposobu istnienia.

Jeden ze sposobow istnienia cztowieka jako bytu przygodnego przejawia
si¢ w jego egzystencjalnej postawie akceptacji zycia z towarzyszacym jej poczu-
ciem zespolenia ze Swiatem oraz wspotbrzmienia ontologicznego lub emocjonal-
nego z innymi bytami (np. z Absolutem, bytami materialnymi czy przypadtosciami).
Temu aprobatywnemu sposobowi istnienia czlowieka mozna przeciwstawic
istnienie nieaprobatywne, nacechowane niechecig wobec zycia, niezgodg na
nie, dekadenckim protestem, a nawet nihilizmem. Taki sposdb istnienia wtor-
nie poglebia deficyty w zakresie zrozumienia celu i istoty zycia, jego niepo-
wtarzalnosci, odczuwania jego sensu oraz doswiadczania jednosci z dzietem

"Por. R. Ingarden, Spdr o istnienie swiata, t. 1, PWN, Warszawa 1987, s. 83.



216 Alicja ZYWCZOK

stworzenia. Generuje rowniez niedobory pojednawczego porozumienia czto-
wieka z samym sobg.

Brak postawy afirmacji zycia lub jej niedostatek jest Zrédtem wielu wspolczes-
nych zagrozeni spotecznych, a takze trudnosci, ktére pojawiajg si¢ w procesie
wychowania. Koncentracja na prawidlowym procesie wychowania, ukierun-
kowanym na ksztattowanie takich sposobdw istnienia cztowieka, ktére z jed-
nej strony bedg ,,odporne” na putapki destrukcyjnosci, z drugiej natomiast
bedg charakteryzowaly si¢ sympatig dla zycia, konsekwentnie osadzong w
strukturze najwazniejszych ludzkich cnét moralnych, moze okazac si¢ dosko-
nalg profilaktyka w mikroskali i makroskali.

Nie kazdy jednak radosny sposéb istnienia nalezy zalecaé w procesie wy-
chowawczym, podobnie jak nie kazde funkcjonowanie bezradosne jest etycznie
nieuprawnione. Trudno nazwacé pozgdang wesotos¢ czlowieka zaobserwowang
w przebiegu jego uzaleznienia od alkoholu, narkotykéw, nikotyny, Srodkéw
farmakologicznych, sportéw ekstremalnych czy Internetu. Nienaturalna wesot-
kowatos¢ moze wystepowac rowniez u 0s6b z zaburzeniami zachowania. Z dru-
giej strony istnienie, ktére wydaje si¢ niemal catkowicie pozbawione radosci
zycia, moze by¢ istnieniem bezwiednym, ubogim w inspiracje do rozwoju indy-
widualnego i kreatywnosci, ale jesli usprawiedliwia je cierpienie, traumatycz-
na sytuacja losowa lub proces choroby, nie musi ono by¢ istnieniem jedynie
zachowawczym. Moze sta¢ si¢ istnieniem autokreatywnym, jesli — jak kazdy
wzrost czlowieczenstwa — ma w sobie wyrazny wymiar nadziei.

Czesto powraca pytanie, dlaczego dyspozycja psychiczna, jaka jest rados¢
zycia, ma ontologiczng doniostos¢. Otéz kazdy cztowiek dzigki swojemu ist-
nieniu inicjuje liczne procesy, zdarzenia, a nawet rzeczy, czyli kreuje rzeczy-
wistos¢ — w tym takze rzeczywistos¢ akceptacji lub negacji zycia. Przeksztalca
Swiat stosownie do wiasnych postaw, a zmodyfikowany jego rekg Swiat wtor-
nie oddziatuje na inne procesy, zdarzenia, ludzi i rzeczy. Czlowiek, oprdcz tego,
ze przebudowuje swiat materialny i formuje przyrode, najsilniej jednak wpty-
wa na psychike drugiego cztowieka, ktéry podlega wychowaniu. Tu wtasnie,
wewnatrz osoby, znajdujg swdj ,,poczatek’ okreslone sposoby istnienia. Rados¢
zycia okazuje si¢ ontologiczng podstawg wychowania cztowieka, a jest ona
istotna réwniez z tego powodu, ze w chwilach kryzysowych ratuje go wtasnie
wspomnienie doswiadczonych juz radosci lub antycypacja przysztych szans.

RADOSC W ROZNYCH OKRESACH ZYCIA LUDZKIEGO

Ekspresja radosci zycia, obejmujgca zréznicowane sposoby uzewngtrznia-
nia si¢ tego uczucia, wykazuje szczegdlne cechy, pozwalajace na dokonanie
jej klasyfikacji; cechy te sg istotne w prakseologii pedagogicznej. Poszczegdl-
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nym okresom ontogenezy cztowieka mozna bowiem przyporzadkowaé domi-
nujace w nich rodzaje pozytywnej postawy zyciowe;j.

DZIECINSTWO

Wiaze si¢ ono z szeregiem radosci typu biologicznego. Przyczyng rozra-
dowania stajg si¢ wowczas rzeczy najdrobniejsze. Wiele jest obiektéw dzie-
cigcych pragnien, dajacych zarazem okazje do zadowolenia, poczawszy od
zaspokojenia najprostszych potrzeb fizjologicznych, na przyktad snu lub po-
zywienia, az do radosci z psychofizycznej bliskosci z matka, bedacej Zrédlem
szczegOlnego typu radosci. Ten ostatni typ przezywania sprawia bowiem, ze
rados¢ matki i dziecka stajg si¢ wspotzalezne. Z uptywem czasu zas radosé
dziecka z kontaktu z matka ewoluuje w kierunku zadowolenia z szerszej unii
rodzinnej?.

Okoto trzeciego miesigca zycia u dziecka pojawia si¢ usmiech — przejaw
zadowolenia i chgci nawigzania przyjemnego kontaktu z otoczeniem spotecznym.
Jakkolwiek radosci wczesnodziecigce nie wykraczajg na ogét poza ptaszezy-
zne zmystowg, radosne doznania umystowe dajg si¢ zauwazy¢ juz u dzieci
w mtodszym wieku szkolnym, a nawet w okresie przedszkolnym.

MEODOSC

Ten etap zycia charakteryzuje szczegdlna zdolnos¢ znajdowania powodéw
do radosci, ktére nieznacznie rdznig si¢ od przezywanych w okresie dziecin-
stwa. W indywidualnych wypadkach zmienia si¢ jedynie sita ich oddziatywa-
nia i czgstos¢ wystgpowania. Z uwagi na to, ze mlodziez jest intelektualnie
sprawniejsza niz dzieci, niektore zdarzenia znane jej z dosSwiadczen poprze-
dniego etapu zycia mniej cieszg, natomiast inne wywoluja wigkszg radosc.
Dojrzalsze niz dawniej stajg si¢ przezycia radosci, ktérych Zrodlem sg interakcje
spoteczne, zaréwno z réwiesnikami, jak i z dorostymi. Rados¢ moze wigzaé
si¢ z pozytywnymi osiggnig¢ciami szkolnymi oraz ze wspolpracg kolezerniska,
dajaca wiele sposobnosci do przezywania silnych uczué. U dorastajgcej mto-
dziezy rozwija si¢ rowniez umiej¢tnos¢ dostrzegania komizmu w codziennych
sytuacjach, stad rados¢ z platania figléw, z zartéw i dowcipow?. Nalezy jed-

2Por.N. Han-I1giewicz, Problem radosci w wychowaniu, ,,Problemy Opiekuriczo-
-Wychowawcze” 1962, nr 6, s. 10.

3Por. S. Gerstmann, Rozwdj uczué, Wydawnictwa Szkolne i Pedagogiczne, Warszawa
1986, s. 219-221.
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nak doda¢, ze — z reguty — im rados¢ jest intensywniejsza, tym bardziej okazu-
je si¢ krotkotrwata.

U miodego czlowieka w okresie adolescencji moze jednak wystgpi¢ —
w zwigzku z biopsychicznymi przemianami rozwojowymi zachodzacymi
W jego organizmie — pewien kryzys afirmacji zycia. Ksztatltowanie si¢ uktadu
hormonalnego, plciowego 1 nerwowego nie jest przy tym jedynym czynnikiem
powodujgcym zaktocenia w odczuwaniu radosci zycia przez mtodego czlo-
wieka, sprzyjaja im bowiem niekorzystne zjawiska socjokulturowe, ktére moga
wystepowac w srodowisku jego zycia.

Ponadto doswiadczanie gwattownych zmian emocjonalnych decyduje na
tym etapie rozwoju o przewadze radosci nierealnych lub nadrealnych w sto-
sunku do Scisle zwigzanych z nurtem biezacego zycia. Obok radosci zmysto-
wych i poznawczych pojawiajg si¢ takze pogodne doswiadczenia etyczne,
estetyczne i duchowe.

Rozwojowa rola doznawanych radosci pozostaje jednak — w stosunku do
minionych okres6w ontogenezy — taka sama: wszystkie jej wymiary wigzg
mtodego czlowieka z otoczeniem, budzg zaufanie do ludzi, dajg podstawe do
pozytywnej samooceny i antycypacji przysztosci i mobilizujg do aktywnosci.
Przezycia radosci i pogodny nastréj w okresie adolescencji majg duze znacze-
nie dla higieny psychicznej tego wieku. Sg Zrédtem wewnetrznego uspokoje-
nia, co pozwala na korzystng dla osobistego rozwoju swobod¢ w kontaktach
interpersonalnych.

DOROSEOSC

Rados¢ cztowieka dorostego nalezy do radosci ,,wypracowanych” i jest
tym glebsza, im wigksze sg cierpienia, z ktérych wyrasta i ktére przezwycieza.
Zwigzana jest ona takze z uniezaleznieniem si¢ cztowieka od wielu potrzeb, a wiec
ze znaczng autonomig funkcjonalng. Cztowiek moze doswiadczaé wszystkich
rodzajow radosci, tak poznawczych, zmystowych i estetycznych, jak i etycz-
nych oraz duchowych.

Kryzys wieku sredniego, zwigzany z biochemicznymi zmianami w organiz-
mie czlowieka i spostrzeganiem psychofizycznych objaw6w starzenia si¢, moze
przez pewien okres (nawet kilku lub kilkunastu lat) ostabia¢ dotychczasowe
stabilne odczucie afirmacji zycia. Osoba zdrowa somatycznie i psychicznie na
ogdt jednak dobrze sobie radzi z pogorszeniem samopoczucia i ostatecznie
przezwycigeza negatywne interpretacje zycia oraz swojego w nim udziatu.



Rados¢ zycia 219

WIEK SENIORALNY

P67ng dorostos¢ okresla sig, nie bez powodu, ,,drugg radoscig zycia” oraz
,wiosng dojrzalego humoru i pogody ducha”. Radosci eksplozywne okresu
dziecinstwa i implozywne wieku dorastania, tgczac si¢, tworzg nowg jakos¢
w postaci radosci eksplozywno-implozywnej, nieco uwewnetrznionej, ale jed-
nak opartej na trwalym zadowoleniu z catosci zycia.

Uwaza si¢ niekiedy, iz sktonnos¢ do spontanicznego przezywania radosci
jest cechg mtodego wieku, a z uptywem lat ulega ona wygaszeniu. Nie wydaje
si¢ to stuszne, wiele oséb w podesztym wieku potrafi bowiem przezywac ra-
dos¢ niezwykle intensywnie’.

Gdy cztowiek znajduje si¢ w wieku sedziwym, jego zdrowie i sprawnos¢
fizyczna nie zawsze mogg by¢ powodem zadowolenia. Radosci poznawcze w tym
okresie cechuje jednak pewna odmiennos¢ od tego typu radosci przezywanych
we wczesniejszych przedziatach zycia. Wolno przypuszczad, iz dojrzata oso-
bowos¢ czerpie wigcej radosci z glebi niz z rozlegtosci poznania.

Periodycznie uporzgdkowane odmiany zyciowej radosci ukazuja pewng
prawidlowos¢: cztowiek w poczatkowym okresie ontogenezy najpierw odkry-
wa w samym sobie zdolnos¢ do przezywania radosci i wyrazania jej Smiechem
lub usmiechem, a nast¢pnie odnajduje ja w swoim ludzkim otoczeniu. W toku
zycia jednak cztowiek nie korzysta juz jedynie z dobrostanu fizjologicznego
lub psychicznego, ale pragnie doswiadczaé wyzszych form akceptacji zycia:
duchowych i metafizycznych.

FORMY PRZEZYWANIA RADOSCI

Pierwotna (wrodzona) akceptacja zycia, w ktérg wyposazony jest zdrowy
noworodek, moze w trakcie kolejnych etapéw rozwoju cztowieka przeksztatci¢
si¢ we wtorng (nabytg) akceptacje zycia lub w jego wtdérng negacje. Warunki
biosocjokulturowe, w ktérych wychowuje si¢ mtody cztowiek, w znacznym
stopniu determinujg jego postawe zyciowg. Akceptacja zycia, stanowigca prze-
jaw ksztattujagcej si¢ dojrzatosci emocjonalno-aksjologicznej i zdrowia psy-
chospotecznego cztowieka, wskazuje rowniez na jego zdolnos¢ do radzenia
sobie w sytuacjach krytycznych i kryzysowych. Tendencja do pozytywnego
interpretowania traumatycznych zdarzen zyciowych objawia natomiast samo-

*S. S zum an, Pogodne i powazine zagadnienia afirmacji zycia, Wydawnictwo J6zefa
Nawrockiego, Katowice 1947, s. 35.

SPor. H. Izdebska, Szezgscie dziecka, Instytut Wydawniczy Zwiazkéw Zawodowych,
Warszawa 1988, s. 145.
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dzielnos¢ funkcjonalng cztowieka i jego zdolno$¢ do wzmacniania si¢ uprawniong
etycznie afirmacjg zycia. Przeszkody w prawidlowym rozwoju emocjonalno-
-moralnym dziecka (jak na przyktad rozwdéd rodzicéw, uzaleznienia rodzicow
lub jego samego, sieroctwo spoteczne i wychowanie instytucjonalne, nerwice,
zaburzenia psychiczne i sktonnosci suicydalne czy niepowodzenia szkolne
i réwiesnicze) mogg znacznie ostabi¢ afirmacje zycia. Istnieje wéwczas za-
grozenie jego negacji, przyjmujgcej rézne formy, na przyktad chroniczny pe-
symizm lub nihilizm, cynizm, defetyzm, rozpacz, negatywizm czy fatalizm.
Negacja zycia pocigga za sobg réwniez dalsze negatywne konsekwencje dla
osobowosci cztowieka w postaci destruktywnych spolecznie zaburzen jego
zachowania.

Rozpatrujac postawe cztowieka wobec pomyslnych i niepomysinych zdarzen
zyciowych, nalezy wyodrgbni¢ dwie odmiany zyciowej radosci: warunkowg
(aktywizowang przez sprzyjajace okolicznosci zewnetrzne lub wewngtrzne)
oraz bezwarunkowg (bgdacg rezultatem uksztalttowanej postawy afirmacji zycia
i aprobatywnego sposobu istnienia). Bezwarunkowg akceptacj¢ zycia wyka-
zujg osoby posiadajgce prawidtowo uksztalttowany system wartosci, o ktérym
nie decydujg okolicznosci losowe i ktéry pozostaje autonomiczny. Poszano-
wanie metafizycznego wymiaru ludzkiego zycia czyni przy tym jego afirma-
cj¢ silniej indeterminatywna.

Przyjmujac jako kryterium przedmiot radosnych doznarn ludzkich, doko-
nuje klasyfikacji radosci, wyrdzniajgc rados¢ fizjologiczna (np. snu, odpo-
czynku), sensoryczng (np. spostrzegania wzrokowego, stuchowego, dotyku,
smakowania, powonienia), estetyczng (np. procesu twérczego czy kreacji ar-
tystycznej), kognitywna (np. myslenia, zapamigtywania, wyobrazania sobie,
koncentrowania uwagi), etyczng (przestrzegania obowigzujacych norm etycz-
nych), moralng (zwigzang z indywidualng wrazliwoscig sumienia), duchowg
(zwigzang ze sposobem wyrazania dwéch zasadniczych dazen: do niesSmier-
telnosci 1 doskonatosci, na przyktad rados¢ modlitwy, kontemplacji, odkrywa-
nia i chronienia swigtosci, zblizania si¢ do Transcendenc;ji).

Ze wzgledu na przyczyne¢ radosci zycia mozna dokonac jej typologii, wy-
rézniajac rados¢ zwigzang z przyczyng zewnetrzng (np. sympati¢ do swiata,
uciechg, mitos¢) oraz rados¢ zwigzang z przyczyng wewngtrzng (np. zadowo-
lenie z siebie).

Formy ekspresji wewnetrznej radosci zycia cztowieka moga natomiast przy-
biera¢ posta¢ werbalng (mowy i innych fonacji) oraz niewerbalng (mimiki
1 pantomimiki).

Rozpatrujac zycie ludzkie w ptaszczyZnie eschatologicznej, warto rowniez
przeprowadzi¢ namyst nad specyficznymi wtasciwosciami radosci przyrodzonej
(doczesnej, skoriczonej) i nadprzyrodzonej (wiecznej, nieskonczonej). Jakkol-
wiek pierwszg z nich mozna uznaé za doswiadczenie naturalne, druga okresli¢
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trzeba jako nadnaturalng. Rozgraniczenie to wynika przy tym z zatozenia, ze pro-
ces zycia cztowieka i jego mitos¢ zycia majg charakter nieprzerwany i trwaty.

Nawet w chwili smierci, dzigki wierze w zmartwychwstanie, osoba umie-
rajaca moze zmobilizowac najglebsze zasoby zycia, by zaznaczy¢ swoja po-
godng obecnos¢ (franc. saffirmer encore), nie zas Igk przed Smiercig. Postawa
taka wyraza prawdg, ze rzeczywistos¢ nie daje si¢ pochtong¢ ani smierci, ani
zludzeniu, ze realne jest jedynie zycie doczesne®.

WYCHOWANIE DO RADOSCI ZYCIA

Zaktadajac, ze osobowos¢ nauczyciela nie stanowi pod tym wzgledem dla
ucznidw antywzoru, przedstawiam wybrane propozycje rozwijania afirma-
tywnych postaw zyciowych w relacjach wychowawczych migdzy nauczycielem
a uczniami w szkole lub migdzy wychowawcg a wychowankami w placéw-
kach opiekuriczo-wychowawczych.

Istotne znaczenie dla pomysInosci zyciowej cztowieka ma przekonanie, ze
jakkolwiek wazna jest filozofia, ktérg postuguje si¢ on w swoich argumenta-
cjach, to wazniejsza jest jednak filozofia zycia, ktorg realizuje w codzienne;j
praktyce. Trening doktadnego okreslania wtasnych pogladéw, przekonan, po-
staw 1 przyzwyczajen moze obejmowac prowadzenie przez mtodego czlowie-
ka w dtuzszym okresie (na przyktad kilku miesigcy) pamietnika tematycznego
zatytulowanego: ,,Moja filozofia zycia”. Dialog wychowawczy prowadzony
w oparciu o tak dojrzate wytwory mtodziezy owocuje ozywionym kontaktem
w grupie, lepszym samopoznaniem i modyfikacjg zachowania uczestnikow.

Powyzszy trening poznawczy moze uzupetnia¢ analiza poréwnawcza korzys-
ci i strat psychologicznych ptynacych z zachowan pogodnych i pesymistycz-
nych. Przygotowanie scenariusza filmowego lub sztuki pod tytutem ,,Zycie —
starcie optymizmu z pesymizmem bez zwyciezcow i przegranych...”, a nastep-
nie ich publiczna prezentacja w srodowisku lokalnym moze okazac si¢ inspi-
rujgcg przygodg intelektualng dla uczniéw oraz lekcja pogody ducha.

Aktywizujace metody nauczania 1 wychowania powinny jednak zostac
zharmonizowane z ich formami kontemplacyjnymi i relaksacyjnymi. Wdro-
zenie do wyciszenia zwigzanego z obserwacjg pigkna Swiata moze odbywac
si¢ poprzez wycieczke krajoznawcza lub lekcje plenerowe (np. zajecia arty-
styczne czy ekologiczne). Formy ekspresji twérczej dzieci i mlodziezy, na
przyktad: rysunek, malarstwo, rzeZba, Spiew, taniec, rytmika, muzykowanie,
projektowanie budowli i wnetrz, wprawki literackie, logistyczne i racjonaliza-

SPor.P. Ricoeur, Zyc’ az do smierci, thum. A. Turczyn, Wydawnictwo Universitas, Krakow
2007, s. 12n., 16, 18, 43.
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torskie (zwlaszcza, jesli zajecia te odbywajg si¢ na Swiezym powietrzu, w spo-
sOb szczegblny usposabiajg je do przejawiania radosci zycia.

Nadmierny pragmatyzm nauczyciela i rodzicow moze utrudnia¢ rozwdj
refleksyjnosci mtodziezy i blokowac jej autokreatywng postawe zyciowg. Tech-
nokratyczny racjonalizm i konsumeryzm wspoétczesnych spoleczenstw stano-
wig dodatkowg przeszkode w realizacji wychowania do radosci zycia — nie jest
to jednak przeszkoda nie do przezwyciezenia. Przyzwyczajanie dzieci i mtodzie-
zy do estetycznego oraz fenomenologicznego spojrzenia na przyrode przyczy-
nia si¢ bowiem do wyeliminowania postaw wytacznie eksploatacyjnych.

Ukierunkowanie mtodzieficzego entuzjazmu na réwiesnicze wspolnoty
wychowawcze (ruchy, sekcje, kota, formacje, kluby, zespoty, zgrupowania,
zloty czy stowarzyszenia) moze okazac si¢ wazng podporg naturalnych skton-
nosci mtodego cztowieka do akceptacji zycia. Dzigki temu ukierunkowaniu
pierwotne sposoby wyrazania si¢ pozytywnej inklinacji zyciowej uzyskujg
kulturowe i spoteczne ,,ramy”. Wyeliminowane zostajg nieaprobowane przez
grupe formy ekspresji szczgscia, a wzmocnieniu podlegaja te jej odmiany, ktére
podzielajg cztonkowie danej grupy spotecznej. Masowe wyrazanie entuzja-
zmu (np. na koncertach muzycznych) powinno jednak podlega¢ kontroli.

Formowaniu si¢ prawidtowego procesu decyzyjnego sprzyja wskazywa-
nie uczniom, na przyktad w trakcie rozmowy, na réznice mi¢dzy odczuwa-
niem przyjemnosci a radoscig zycia. Pozwala ono réwniez ukierunkowac ich
wysitek samowychowawczy na dzialania sensotwoércze jako zasadnicze Zrodta
zadowolenia z zycia. Warto u§wiadamia¢ uczniom, ze przezycia szczgscia,
przyjemnosci i radosci majg pewne wspdlne wlasnosci, lecz takze r6znig si¢
od siebie.

Po pierwsze, majg one charakter wewnatrzosobowy: ,,Szczesliwos¢ wyka-
zuje jakas szczegdlng odpowiedniosé wzgledem osoby [...]. Odpowiedniosé
ta jest tak wyrazista, iz z kolei mozna by méwic o swoistej strukturze samej
szczesliwosci jako strukturze «osobowej» — to jest takiej, ktora nie zachodzi i nie
ma sensu poza osobg czy tez w oderwaniu od niej. [...] Chyba nie mozna orzekac
szczgsliwosci o istotach nieosobowych, cho¢by nawet obdarzonych psychika,
jak zwierzeta. [...] Szczesliwos¢ jednak — podobnie jak jej przeciwienstwo,
ktére moze najlepiej charakteryzujemy stowem «rozpacz» — wydaje si¢ zwig-
zana wylacznie z osobg, z jej swoistg i niepowtarzalng w Swiecie przyrody
strukturg”’. Po drugie, s3 one naturalne. Dgzenie do szczgscia wyplywa z istoty
bytu ludzkiego, z tego, co bezsprzecznie zdrowe w naturze cztowieka. ,,Jest ono
czyms naturalnym i dlatego koniecznym™®. Po trzecie, pozostajg sprz¢zone z ludz-

"K. Wojtyta, Osobaiczyn, w: tenze, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2000, s. 218n.
8T e n z e, Elementarz etyczny, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1983, s. 66.
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kim doswiadczeniem dziatania. Linia graniczna migdzy szczesliwoscig a przyjem-
noscig przebiega w obrgbie doswiadczalnego rozrdznienia ,,miedzy faktami
«cztowiek dziata» 1 «(coS) dzieje si¢ w cztowieku». Fakt «cztowiek dziata»
zawiera w sobie nie tylko spelnienie czynu na zasadzie samostanowienia, ale
zawiera rowniez spelnienie osoby na tejze samej zasadzie. [...] To, co pozostaje
w Sciste] tacznosci ze spelnieniem, nazwiemy szczesliwoscia, a nigdy przy-
jemnoscig. W ten sposéb szczesliwos¢é pozostaje strukturalnie sprzegnigta
z doswiadczeniem dzialania, z transcendencjg osoby w czynie. [...] Przyjem-
nos¢ [...] i przykros¢ same w sobie nie sa zwigzane z osobowg strukturg spetnie-
nia siebie przez czyn. Przyjemnos¢, tak jak i przykros¢, «dzieje si¢ w cztowieku».
[...] Oile szczgsliwosé wskazuje na strukture osobowa, to przyjemnos¢ mozna
by zwiazaé ze strukturg naturalng”™. I, po czwarte, ich pragnienie nalezy do
cech dystynktywnych czlowieczenstwa. Cztowiek nie moze szczescia nie chcied.
,,Chce go wigc stale i we wszystkim, jakkolwiek nie zawsze nazywa po imie-
niu przedmiot swoich pragnien. [...] moze si¢ wydawac, jakby szczescia wia-
Sciwie nie chciat [...]. Pragnienie szczg¢scia nie lezy na wierzchu chceeri, a tym
bardziej na wierzchu czynéw cztowieka. Nietrudno go jednak w nich odkry¢
i zobiektywizowac — nikt nie zaprzeczy, ze w gigbi woli istotnie stale ono pul-
suje”!®,

Rozpatrujac réznice migdzy przyjemnoscig, radoscig zycia a szczgsciem,
mozna dostrzec przede wszystkim odmiennos¢ ich rodowodu. Za odczuwanie
przyjemnosci odpowiadajg u cztowieka przede wszystkim funkcje sensoryczne,
w tworzeniu radosci uczestniczy sfera emocjonalno-uczuciowa, stan szczgscia
natomiast jest rezultatem nie tylko ozywienia cielesnosci czlowieka (wyzwo-
lenia jego ekspresji), ale gtléwnie wzmocnienia jego sit moralnych i ducho-
wych. ,,Trudno méwic¢ o przyjemnosci «dobrego sumienia» albo spetnionego
obowiazku. Méwi si¢ w tym wypadku raczej o radosci. Fakt, ze rados¢ ta moze
by¢ rownoczesnie czyms przyjemnym, jest juz wtérny, podobnie jak przy-
kros¢, ktora ptynie z wyrzutéw sumienia [...]. Zdaje sie, ze dos¢ czesto [...]
szczgsliwose uznaje si¢ za jakas tylko postaé przyjemnosci, a przyjemnos¢ za
homogenny sktadnik szczg¢sliwosci. Czgsto réznicg migdzy nimi ujmuje si¢
tylko jako réznicg stopnia czy raczej jako réznice glebi: przyjemnos¢ jest czyms
bardziej powierzchownym czy tez «powierzchniowym», podczas gdy szczesli-
wos¢ czyms bardziej glebokim — «glebinowym» w cztowieku. Takie rozréznie-
nie sugeruje zwlaszcza strona emocjonalna przezycia szczgsliwosci i przyjemnosci.
[...] Gdzie indziej szczgsliwos¢ bywa uwazana za cos duchowego, podczas

°Tenze, Osobaiczyn,s.219.
T e n z e, Elementarz etyczny, s. 66.
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gdy przyjemnos¢ za coS tylko zmystowego czy «materialnego». Jest to chyba
zbyt wielka symplifikacja!!.

Utrwalone wsréd miodziezy przekonanie o licznych przeszkodach w osig-
ganiu radosci zycia nauczyciel moze korygowac, ukazujac, ze konflikt miedzy
odczuciem radosci zycia a samospelnieniem, migdzy wysitkiem moralnym
a doskonatoscia, ma charakter pozorny.

Punktem wyjscia dyskusji na ten temat mogg stac si¢ stowa Karola Wojty-
ty: ,,W pojeciu szczgsliwosci zawiera si¢ cos bardzo bliskiego do spetnienia;
nie tyle do spelnienia czynu, ile do spetnienia siebie przez czyn. Spetni¢ siebie
1 by¢ szczegsliwym — to prawie tozsamosC. [...] Nie znaczy to jednak, iz sam
czyn jako wtasciwy cztowiekowi-osobie dynamizm jest jakas rzeczywistoscig
szczesciorodng, Zrodiem uszczesliwiania cztowieka. [...] Pola szczesliwosci
nalezy szuka¢ w tym, co wewngtrzne i nieprzechodnie w czynie — co utozsa-
mia si¢ ze spetnieniem siebie jako osoby”'2.

Analizie tych stéw moze réwniez towarzyszy¢ namyst nad istotg szczgscia
w ujeciu Wojtyty: ,,Nie wolno méwié, ze cztowiek za ceng moralnosci kupuje
szczgscie — kupowaé mozna tylko rzeczy. Czlowiek natomiast dojrzewa do
szczescia, bo dojrzewajg w znaczeniu moralnym tylko osoby [...] etyka perso-
nalistyczna — taka wiasnie jest etyka Ewangelii — glosi to szczescie, do ktore-
go si¢ dojrzewa przez charakterystyczny tylko dla os6b wysitek moralny. [...]
Przyjemnos¢, rados¢, zadowolenie to dobra subiektywne, ktére pozostawione
same sobie mogg doprowadzi¢ do tego, ze czlowiek ksztaltuje swe szczegscie —
a raczej jego fikcje — poza obiektywnym dobrem swej osoby czy tez spote-
czenstwa”"?.

Relacje migdzy szczesciem a dgzeniem do doskonatosci dobrze ujmuje
znana teza Arystotelesa: szczescie przychodzi przez doskonatosé. ,,Nie kupu-
je si¢ go jednak — pisze Wojtyla — za «cene» doskonatosci, ale dojrzewa si¢ do
niego doskonalac sie, stajac si¢ coraz lepszym, petniejszym cztowiekiem”'.
Szczescie jest wlasciwie obecne juz w owym ,,stawaniu si¢” — w dojrzewaniu
do petni cztowieczenistwa. W toku samodoskonalenia zycie psychiczne cztowie-
ka dostosowuje si¢ do jego zycia duchowego i wytwarzajg si¢ wowczas ,,nowe
formy zadowolenia czy przyjemnosci”'®. Silny duch ludzki, rozum i wola, kie-
rujgc czlowieka w strong obiektywnego dobra, rodzg zadowolenie i szczgscie.

Pojmowanie przez nauczyciela procesu wychowania jako wyprowadzania
podopiecznych ze standéw przeciwnych poczuciu szczgscia sprzyja kreowaniu

"Tenze, Osobaiczyn,s. 219n.

2 Tamze, s. 216n.

3T en z e, Elementarz etyczny, s. 68-70. Por. tez: A. 7z y W ¢ z o k, Filozoficzne korzenie
pedagogiki radosci, Oficyna Wydawnicza ,,Impuls”, Krakéw 2000, s. 89.

4 W ojtyta, Elementarz etyczny, s. 68.

5 Tamze, s. 72.
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w nich madrego zaabsorbowania zyciem i osigganiu przez nich aksjologicznie
nienagannej pomyslnosci zyciowe;.

%

Zdolnos¢ do radosci zycia jest dyspozycja psychiczng ontologicznie wazng
nie tylko z tego powodu, ze jest ona istotowg cechg samego bytu ludzkiego,
ale réwniez dlatego, ze pelni ona wobec cztowieka funkcje terapeutyczne.

Ontogenetyczna ewolucja ludzkiej radosci zycia przebiega od jej najprost-
szych biologicznych form, poprzez pogodne doznania umystowe, etyczne
i estetyczne, az do radosci duchowych i metafizycznych. Rozwojowa rola do-
Swiadczanych radosci pozostaje jednak w réznych okresach zycia cztowieka
niemalze taka sama. Rados¢ zycia wigze cztowieka z otoczeniem, wzbudza w nim
zaufanie do ludzi, daje podstawe¢ do pozytywnej samooceny i optymistyczne-
go przewidywania przysztosci, a takze mobilizuje go do aktywnosci.

Wychowaniu do radosci zycia sprzyja rozumienie przez nauczyciela licz-
nych Zrédet ludzkiej radosci, wsréd ktérych uwzgledniaé on musi: zjednoczenie
z ludZmi, wychowawczg atmosfer¢ mitosci, prawdy i wolnosci oraz obcowanie
z Transcendencjg. Wychowawcy towarzyszy¢ powinno przy tym przekona-
nie, ze jego istotnym zadaniem jest wyprowadzanie podopiecznych ze stanéw
przeciwnych radosci zycia. Ukazywanie im podobienistw i réznic mig¢dzy od-
czuwaniem przyjemnosci a do§wiadczaniem radosci zycia pozwala im na roz-
wijanie zycia wewngtrznego we wspoiczesnej neoutylitarnej cywilizacji.






L,URADOWALEM SIE, GDY MI POWIEDZIANO:
«POIDZIEMY DO DOMU PANSKIEGO!»”






Ks. Alfred M. WIERZBICKI

POMIEDZY BOLEM A RADOSCIA

Pigknym polem uprawianym z ogromnym zaangazowaniem przez Arcybiskupa
stat si¢ dialog ekumeniczny i dialog migdzyreligijny w wymiarze diecezjalnym,
krajowym i migdzynarodowym. Podobieristwo do Jana Pawta Il narzuca sie tutaj
z sitq oczywistosci. U Papieza znajdowat inspiracje doktrynalng oraz majqcq gte-
bokie ludzkie znaczenie inspiracje w porzqdku serca i gestow. W jakis sposob
chciat kontynuowad, a nawet dopetniac papieskq postawe otwartosci na wszyst-
kich braci w wierze.

Rados¢ i nadzieja, smutek i lgk ludzi w naszych czasach,
szczeg6lnie ubogich i wszelkich uci$nionych, sg rowniez
radosciai nadzieja, smutkiem i lgkiem uczniéw Chrystusa
i nie mozna znaleZz¢ nic prawdziwie ludzkiego, co nie odbi-
jatoby si¢ echem w ich sercach.

Gaudium et spes, nr 1

Kiedys na pewno zostanie napisana biografia arcybiskupa J6zefa Zycini-
skiego i jej czytelnicy bedg sie zdumiewad, w jak wielu przestrzeniach ducha zyt
zmarty nagle w wieku szes¢dziesieciu dwoch lat Metropolita Lubelski i Wiel-
ki Kanclerz KUL — mysliciel, publicysta i przede wszystkim biskup. Wspomi-
najac go na tamach ,,Ethosu”, ktérego byl wielokrotnie Autorem i zawsze
uwaznym Czytelnikiem, ogranicze si¢ do préby ukazania zakorzenienia jego
biskupiej postugi w dziedzictwie Jana Pawta II.

W Polsce dziata juz wiele srodowisk nawiazujacych do papieskiego dziedzic-
twa, méwi si¢ nawet o pokoleniu Jana Pawta II, nie ograniczajgc go bynaj-
mniej do generacji miodziezy; na tle owego ,,ruchu Jana Pawta II” w Kosciele
w Polsce postaé arcybiskupa Zycifskiego jawi si¢ wrecz jako instytucja sama
w sobie. Owszem, dziatal w ramach réznorodnych struktur i sam je tworzyt,
ale jego dynamiczna osobowos¢ przerastata jakiekolwiek struktury i instytucje.

Ten spos6b obecnosci osoby we wspdlnocie zwykto si¢ nazywac charyzma-
tem. Istotnie arcybiskup Zyciniski byt postacig charyzmatyczng, obdarzong
wieloma talentami, ale nawet ich mnogos¢ nie wystarczy jeszcze, aby oddzia-
tywaé na innych, charyzmatycznos¢ rodzi si¢ z nieprzeci¢tnej pasji dla spra-
wy. Sg ludzie, ktérzy maja racje¢, lecz nie zapalajg i nie porywaja innych, bo
nie ma w nich koniecznej ,,iskry bozej”. Charyzmatyk natomiast promieniuje
swg duchowoscig, tworzy tworczy ferment, nie dajac bynajmniej gotowych
recept. Za charyzmatykami zwykle trudno jest podazac, ale bez nich kazda
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spoteczno$¢ skazana jest na stagnacje¢, samozadowolenie i — co najgorsze —
rowniez na samozaktamanie.

Charyzmat arcybiskupa J6zefa Zyciriskiego czerpal swa sile z papieskiej
wizji cztowieka, Kosciota i kultury. Jego wypowiedzi nie zawieraly zbyt wielu
cytatéw z nauczania Jana Pawta II, chodzito raczej o wspdlnote myslenia i idei.
Do tych idei nalezata prawda o godnosci cztowieka, uznanie, ze podstawowg
drogg Kosciota jest cztowiek, ewangelizacyjny i dialogowy styl duszpaster-
stwa, przekonanie, ze wiara powinna stawac si¢ kultura.

Metropolita Lubelski przejawial wyjatkowa swiadomos¢ trudnych przemian
wspolczesnej epoki, ale nie czut si¢ zagubiony w pluralizmie poglagdow, nierzad-
ko sprzecznych i konkurujgcych ze sobg. Samego pluralizmu, ktéry do Polski
zawital po upadku komunizmu, nie uwazal za zgubny. Bardziej niepokoita go
prymitywizacja i banalizacja kultury, z ktérej wypierano pytania o sens rzeczywis-
tosci 1 spraw ludzkich, zastepujac je konsumpcja i beztroskg rozrywka. W miejsce
dawnych nomaddw, takich jak Abraham, Odyseusz i apostotowie Jezusa Chrystu-
sa, ktérzy stworzyli swiat harmonii pomigdzy tym, co doczesne 1 wieczne, przy-
godne i bezwzglednie wartosciowe, pojawit si¢ nowy typ nomady skupionego
na korzystaniu z chwili i lekajgcego si¢ jakiejkolwiek trwatej wspdlnoty. Pyta-
niem, ktdre przenikato catos¢ myslenia i dziatania Arcybiskupa, stato si¢ pytanie
0 mozliwos¢ gloszenia Ewangelii w kulturze zdominowanej przez klimaty post-
modernistyczne — cz¢sto niedookreslone, ale nie pozbawione uwodzicielskiej sity.

Arcybiskup Zyciriski nalezat do pokolenia duchownych i intelektualistow,
ktérzy aktywnie uczestniczyli w oporze przeciw komunizmowi, odwotujac si¢
do chrzescijariskiego humanizmu. Juz w latach osiemdziesigtych ubieglego
wieku stat si¢ bardzo poczytnym publicystg prasy katolickiej i drugiego obie-
gu. Po przetomie roku 1989 nie przestat dostrzega¢ dramatycznych wyzwan,
ale jego myslenie nigdy nie ulegalo zgorzknieniu i pesymizmowi. Uwazat bo-
wiem, ze Ewangelia ksztaltuje histori¢, poniewaz zawsze jg przerasta. Jego
nadzieja rodzila si¢ na gruncie nowosci samej Ewangelii. Pisat z duzg doza
realizmu o wyzwaniach, przed jakimi staneto chrzescijaiistwo w Polsce na
progu nowego tysiaclecia. ,,Po okresie Orwellowskiego znieksztatcenia praw-
dy przez cenzurg¢ i propagand¢ przyszedl okres manipulacji socjotechniczne]
podporzadkowanej prawom rynku i walki o wtadzg¢. Migdzy Scyllg totalitaryz-
mu a Charybdg relatywizmu rozcigga si¢ teren duszpasterskich dziatan, ktére
winny prowadzi¢ do ksztalttowania dojrzatych osobowosci, taczacych refleksje
z umiejetnoscig korzystania z wolnych wyboréw. Od pomyslnego przeprowadze-
nia tej syntezy zalezy w duzym stopniu postaé polskiego katolicyzmu w dwu-

9]

dziestym pierwszym wieku”!.

" AbpJ. Z y cifiski, Wizja nowej ewangelizacji w przestaniu Il Specjalnego Synodu Biskupow
a obecne problemy duszpasterskie Kosciota w Polsce, ,,Ethos” 13(2000) nr 1-2 (49-50), s. 144.
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Jednym z duszpasterskich dziatan arcybiskupa Zycir’lskiego w stuzbie no-
wej ewangelizacji i w trosce o dialog wiary z kulturg byty Kongresy Kultury
Chrzescijaniskiej, zorganizowane w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim w
latach: 2000, 2004 i 2008. Zastanawiano si¢ podczas kongresowych debat nad
przeszioscig 1 przyszioscig chrzescijanistwa, nad chrzescijariskg tozsamoscig
Europy, nad dylematami aksjologicznymi w kontekscie wyzwan wspotczes-
nosci, pytano, co motywuje nasze wybory: godnos¢ czy sukces? Bez watpienia
wiele inspiracji Arcybiskup Zyciriski czerpat z prac Papieskiej Rady Kultury,
ktérej wieloletnim cztonkiem byt w okresie pontyfikatu Jana Pawta I1 i Bene-
dykta XVI. Lubelskie Kongresy cechowata szerokos¢ spojrzenia na przemia-
ny wspoiczesnej kultury, préba poszukiwania wspdlnych wartosci, taczacych
odmienne tradycje intelektualne i duchowe. Po pierwszym Kongresie w roku
2000 jego organizator z zadowoleniem zauwazyl: ,,Smiem twierdzi¢, iz Kon-
gres zakoniczyt si¢ sukcesem, o czym swiadczy atmosfera duchowej wigzi
miedzy przedstawicielami nierzadko odlegtych srodowisk, ktérg wytworzyt.
Czyms realnym jest nie tylko pluralizm obecny we wspotczesnej kulturze, lecz
rowniez solidarnos¢ tworzona przez peine zatroskania pochylenie nad ogol-
noludzkimi wartosciami’.

Pragnienie budowania most6w znalazto rowniez wyraz w badawczej i dy-
daktycznej dziatalnosci arcybiskupa Zycinskiego. Od roku 1997 byt on kierowni-
kiem nowo powstatej Katedry Relacji Migdzy Naukg a Wiarg na Wydziale
Filozofii KUL. Powotanie tej katedry byto inspirowane encyklikg Fides et ra-
tio ukazujacg koniecznos¢ wigzania dociekan racjonalnych i badan empirycz-
nych z prawdami wiary. W epoce badan interdyscyplinarnych nalezy rozwijac
nie tylko badania wyrastajace z wzajemnego zainteresowania poszczegdlnych
dyscyplin naukowych swoimi osiggnieciami, ale wobec fragmentaryzacji wiedzy
i uchylania si¢ przez racjonalizm i pozytywizm od stawiania pytan o ostatecz-
ny sens rzeczywistosci nalezy podejmowac probg autentycznego i rzetelnego
dialogu pomigdzy naukg a wiarg, zaposredniczonego w filozofii. Powstanie
katedry zajmujacej si¢ tg problematyka odpowiada ponadto gitebokim intui-
cjom, z ktérych sto lat temu rodzity si¢ uniwersytety katolickie i juz z tego
powodu katedra stawata si¢ waznym punktem orientacyjnym w aktualnym
rozwoju Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego.

Arcybiskup Zycinski przybyt do Lublina, legitymujac sie juz bogatym dorob-
kiem naukowym w dziedzinie kosmologii, biologii teoretycznej, metodologii
nauk i filozofii wspdiczesnej. Kontynuowat dzieto wybitnego krakowskiego
filozofa ks. Kazimierza Kidsaka, doceniajgcego wktad nauk przyrodniczych
w swiatopogladowe dyskusje z marksizmem, wsp6lnie z ks. Michatem Hellerem

2 Chrzescijaristwo i kultura. 7 ksiedzem arcybiskupem Jozefem Zyciriskim rozmawia ksigdz
Alfred Wierzbicki, ,,Ethos” 13 (2000) nr 4 (52), s. 188.
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zastanawial si¢ nad filozoficznym sensem najnowszej kosmologii oraz mate-
matyki, przyswajat nieznane w Polsce w latach siedemdziesiatych i osiemdzie-
sigtych debaty amerykanskich filozoféw analitycznych dotyczace myslenia
teistycznego. Okres lubelski wzbogacit te badania o nowg problematyke, odzwier-
ciedlajacg z jednej strony pytania nurtujace nauki przyrodnicze, a z drugiej
strony pytania rodzace si¢ wobec dekonstrukcji przeprowadzanej przez post-
modernizm na terenie humanistyki .

Arcybiskup Zyciniski potrafit wychodzi¢ poza symplifikacje w patrzeniu
zaréwno na ewolucje, jak i na postmodernizm. Nie ograniczat si¢ do krytyki
ateistycznej i fundamentalistycznej interpretacji teorii ewolucji, lecz rozwijat
oryginalng, w duzym stopniu nowatorska refleksj¢ uwzgledniajagcg dane nauki
bez negowania teistycznej perspektywy religijnej’. Podobnie nie patrzyt na
postmodernizm jako na monolit kulturowy, lecz odczytywat jego meandry
jako przejaw obecnosci odwiecznych pytar o sens, o szczgscie i 0 Boga®. Zawsze
zywil na wskros katolickg pasj¢ przyswajania mysli chrzescijanskiej kazdej
prawdy. Chociaz nie wywodzit si¢ z tradycji tomistycznej, to podobnie jak
wielki mysliciel sredniowiecza, interesowat si¢ kazdg prawdg dlatego wtasnie,
ze jest ona prawdg dostgpng ludzkiemu umystowi i stanowi jakis odblask ukry-
tej Prawdy Boskiej. Bez obawy o ryzyko eklektyzmu czy przekroczenia meto-
dologicznych granic z ogromng predylekcjg méwit za Hansem Ursem von
Balthasarem o symfonicznosci prawdy.

Pigknym polem uprawianym z ogromnym zaangazowaniem przez Arcybisku-
pa stat si¢ dialog ekumeniczny i dialog migdzyreligijny w wymiarze diecezjal-
nym, krajowym i miedzynarodowym. Podobiefistwo do Jana Pawta Il narzuca
si¢ tutaj z silg oczywistosci. U Papieza znajdowat inspiracj¢ doktrynalng oraz
majacg glebokie ludzkie znaczenie inspiracj¢ w porzadku serca i gestow. W jakis
sposéb chcial kontynuowad, a nawet dopetnia¢ papieskg postawe otwartosci na
wszystkich braci w wierze. W roku 2000 Katolicki Uniwersytet Lubelski z inicja-
tywy swego Wielkiego Kanclerza przyznat doktorat honoris causa naczelnemu
rabinowi Rzymu Elio Toaffowi i prawostawnemu patriarsze Rumunii Teoktysto-
wi. W historii pontyfikatu zaréwno wizyta w rzymskiej synagodze, jak i ciep-
te, braterskie przyjecie Papieza przez prawostawnego biskupa Bukaresztu byty
znaczgcymi krokami na drodze dialogu ludzi wiary, a zaproszenie ich do Lu-
blina wyrastato z pragnienia uczestniczenia w tym samym doswiadczeniu.

Z wielka wdzigcznoscig zegnali arcybiskupa Zycifiskiego przedstawiciele
judaizmu i islamu. Jednych i drugich darzyt niezwykig mitoscig. Lubelscy

3Z0b. J. Zycifiski, Bég i ewolucja. Podstawowe pytania ewolucjonizmu chizescijariskiego,
Wydawnictwo Towarzystwa Naukowego KUL, Lublin 2002.

4 Zob. tenze, Bog postmodernistow. Wielkie pytania filozofii we wspdtczesnej krytyce mo-
derny, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2001.
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Zydzi pozostaja wdzieczni za to, ze wspierat ich wysitki na rzecz odzyskania
jesziwy i otwarcia w niej synagogi, a czeczenscy uchodZcy wspominajg jego
interwencje w sprawie respektowania i przyznawania naleznych im w Polsce
praw oraz wsparcie materialne w potrzebie.

W mysleniu Metropolity Lubelskiego nie byto podziatu na ,,swoich” i ,,0b-
cych”. Nie musiatl przekracza¢ zadnych barier, bo tam, gdzie chodzito o czto-
wieka, nie dopuszczat istnienia podziatow. Nie mial watpliwosci, ze biskup
katolicki moze spotkac si¢ z mtodziezg podczas Przystanku Woodstock. Scep-
tycy i niechg¢tni méwili: ,,Pojechal tam, bo lubi by¢ showmanem”. Okazato
si¢, ze obecnos¢ biskupa gotowego do odpowiedzi na trudne pytania mtodzie-
Zy nie ma nic wspdlnego z gwiazdorstwem. Miejsce napigtnowane przez in-
nych odczytal jako wyzwanie, wobec ktorego cztowiek Ewangelii nie moze
pozosta¢ obojetny. Miatl niezwykly dar solidarnosci z kazdym bez wyjatku.
Pochylatl si¢ nad ludzkg biedg i zagubieniem, a pigtnowat pyche i zadufanie
tych, ktérzy wszystkie sprawy ludzkie oglgdali poprzez ideologiczne okulary.

ZapamigtaliSmy go jako czlowieka z uSmiechem. Usmiechat si¢ na powi-
tanie i na pozegnanie kazdego, kogo spotykatl. W krétkich chwilach spotkania na
korytarzu czy ulicy nie mégt powiedzie¢ wszystkiego, ale wystarczat usmiech.
Usmiechat si¢ takze, kiedy milczat, kiedy stuchal innych. W us§miechu wyra-
zata si¢ jego rados¢ zycia, wdzigcznos¢ za dar wedréwki do Emaus. To, jak
czesto przywolywat te sceng, moze swiadczy¢, ze byla ona jego ulubionym
miejscem w Ewangelii.

Nigdy nie méwit o swoim bélu i cierpieniu. Chodzito tu nie tylko o dyskrecje,
ktora go cechowata w najwyzszym stopniu, ale réwniez o Swiadomy i spdjny
wybdr stylu zycia. Ponad rozpamigtywanie swych ran stawial nadziej¢, jakg
obdarza Zmartwychwstaty Chrystus.

Dzis jednak, po jego odejsciu, w imi¢ prawdy o jego gtebokiej, pozbawio-
nej ostentacji duchowosci, nie mozemy nie pamieta¢ o wysitku, jaki czynit,
aby bol przemienia¢ w rados¢, w ktorej jest odblask wiecznosci. Wczesnie
utracit obydwoje rodzicow. Gdy zostal biskupem, fanatyk uderzyt go kamie-
niem w glowe przed katedrg w Tarnowie, a wkrétce potem szaleniec zranit
nozem po wyktadzie w Pradze. Trudno sobie wyobrazi¢, ile cierpienia przy-
nosity oskarzenia o wspoétprace z SB, ferowane przez lustratoréw, ktérym
wystarczaly strzepy archiwalnych swistkéw, aby ocenia¢ cztowieka, i na nic
zdawaly si¢ jego publiczne wyjasnienia. Wreszcie ile cierpienia musiata do-
starczac codzienna proza polskiego piekla, w ktérym ludziom wybitnym przy-
pisuje si¢ najbardziej zgubne intencje.

Wiele méwit o prawdzie i dobru, co nie stanowi wyjatku ani wsréd bisku-
pow, ani wsrdd intelektualistow. Wyjatkowa natomiast byta emfaza, z jakg
moéwit o pigknie — tym estetycznym i jeszcze bardziej tym, ktére ptynie z do-
Swiadczenia nadprzyrodzonego blasku Faski.



-.NAJCHETNIEJ SZUKAEBYM ICH W WIECZNOSCI...”
Z arcybiskupem Jézefem Zycifiskim rozmawia Aleksandra Klich"

Aleksandra Klich: Czym jest przyjazi, Ksi¢ze Biskupie?

Abp Joézef Zycinski: Czyms niezwyktym, co upieksza relacje miedzy ludz-
mi. [ — niestety — mato docenianym w chrzescijaistwie. Szkoda. Przydaloby
jej sie wigcej w tych naszych biurokratycznych koscielnych procedurach.

A. K.: Chrzescijaristwo nie docenia przyjazni?

J. Z.: Nie. Z dwéch wzgledéw. Po pierwsze, w chrzescijaristwie zawsze
wazniejsza byta mitos¢ — prosze zauwazy¢, ze najwazniejsze przykazanie o stosun-
ku do bliZniego dotyczy wtasnie jej: mituj bliZniego swego jak siebie samego.
Po drugie, lgkano sie¢, ze przyjazin moze przerodzi¢ si¢ w co$ niewtasciwego,
szczegoblnie jesli dotyczy ludzi obdarzonych darem celibatu. Prosze sobie przypo-
mnie¢ o ktopotach z interpretacjami listéw wymienianych miedzy Jordanem
z Saksonii 1 Diang z Andalo. On byl generalem zakonu dominikanéw, na-
stegpcg Sw. Dominika, ona mniszkg. PrzyjaZnili si¢, korespondowali ze sobg.
Powiedzialbym, ze odrobing zbyt czule.

A. K.: Chodzi Ksigdzu Biskupowi o wyznania Jordana, ze zawsze mysli
o Dianie — gdy pracuje i gdy odpoczywa? Dla nas wspdtczesnych, ktorzy
wszedzie upatrujemy nieprzyzwoitosci, jest to niewlasciwe; dla ludzi srednio-
wiecza — niekoniecznie. Formy porozumienia si¢ zmieniaj3. Znam interpretacje,
ktore glosza, ze Jordanowi chodzito o prace, ktérg wspdlnie z Diang wykony-
wali dla Kosciota...

J. Z.: Oczywiscie, konwencje werbalne si¢ zmieniaja, nie Smiem watpi¢
w czystos¢ tej relacji, w koricu Jordan i Diana zostali blogostawionymi. Ale
w péZniejszych czasach tez zdarzaly si¢ podobne historie. Ja sam, jak zresztg
wielu, miatem klopot ze zrozumieniem, co tgczyto wielkiego teologa Hansa
Ursa von Balthasara z lekarkg Adrianng von Speyr. Potrzebowatem czasu,
zeby dotarto do mnie, ze to nie dziwactwo, ekstrawagancja, tylko przyjazn,
wartosciowa dla obojga.

A. K.: Ksiadz pisze listy do swoich przyjaciot?

J. Z.: Tak, ale zwykle niedlugie. Zamykam je w czterech zdaniach. Jak
chce cos powiedzie¢ mojemu przyjacielowi ks. Michatowi Hellerowi, nie mu-

* Tekst stanowi fragment niedokoniczonego wywiadu-rzeki przeprowadzonego w Wielkim
Tygodniu 2010 roku w Lublinie. Tytut pochodzi od redakcji.



Rozmowy ,, Ethosu” 235

sz¢ do niego pisa¢ obszernych epistol, po prostu dzwoni¢ i méwie¢ mu, o co
chodzi. W kilku stowach, zasadniczo i1 konkretnie.

A. K.: Przyjazi dzieje si¢ migdzy dwojgiem ludzi?

J. Z.: Dla mnie wartoscia przyjazni jest to, Ze nie jest egoistyczna, nie za-
myka sie w relacji dwdch os6b, ona otwiera si¢ na szerokie grono.

Tak byto w Krakowie, gdy w latach osiemdziesigtych pracowatem na Pa-
pieskiej Akademii Teologicznej. Doskonale si¢ czuliSmy, gdy do nas — do
Michata i do mnie — dotgczali ks. J6zef Tischner, Wiadek Strézewski, ich zna-
jomi, przyjaciele. Tak tworzyta si¢ wspdlnota wartosci, wspélnota senséw,
wspolnota usmiechéw. W tamtych ciezkich, szarych czasach, przyjazi byta
czyms wyjatkowo cennym. Przyjazn jest wspdolna — tak mysle. Wspdlna row-
niez dla wielu réznych ludzi.

A. K.: Ksigdz albo zakonnica sg z definicji skazani na samotnos¢. Bardzo
ksigdzu doskwiera?

J. Z.: Bywa wykwintna i luksusowa, gdy w spokoju moge sobie pisac,
rozwazaé, spacerowac nad brzegiem morza. Pamigtam, ze gdy zostatem bis-
kupem w Tarnowie, odwiedzili mnie przyjaciele. Po latach wspominali, ze
gdy odjezdzali samochodem, obejrzeli si¢ za siebie i zobaczyli mnie samotne-
go, przygarbionego, na tle nagich drzew. Ale ja tego tak nie pamigtatem. Drze-
wa byly nagie, bo to byta pdZna jesiei. Mialem na biurku stos ksigzek do
przeczytania i listow, na ktére musialem odpowiedzie¢. Nie miatlem czasu na
cierpienie z powodu samotnosci.

A. K.: Nie wierzg.

J. Z.: Uwierzylaby Pani, gdyby przezyla to, co ja: calodzienng gonitwe,
setki spotkan, rozméw. Po takich dniach marzg¢ tylko o ksigzce, dobrej muzy-
ce 1 wylaczeniu telefonu. I zeby nikt do mnie nie méwit.

Opowiem Pani anegdotke. Pytam kierowce, ktéry odwozit mnie niedawno na
lotnisko: Panie Tadziu, méwia, ze Zona powinna by¢ tadna, inteligentna i ma-
toméwna. Ktora z tych cech wydaje si¢ Panu najwazniejsza? A on méwi:
,,Chyba tadna, a méwic¢, niech tam sobie méwi, ja nie stucham”.

A. K.: To ja nie stucham takich seksistowskich dowcipéw.

J.Z.: To byt cytat, Pani Olu [biskup si¢ smieje]. Samotnos¢ to cos bardzo
intymnego, nauczytem si¢ sobie z nig radzié.

A. K.: Lubi Ksigdz Biskup ludzi?

J. Z.: Jakze mégtbym nie lubi¢?

A. K.: Bo bywaja meczacy, gdy przychodzg ze swoimi niecierpigcymi
zwloki sprawami. W holu widziatam kolejke ksi¢zy do arcybiskupa. Czy kiedy
wystuchuje Ksigdz historyjek z parafii, nie zal Ksiedzu — biskupowi, ale i pro-
fesorowi — czasu, ktéory mogiby spedzi¢ nad ksigzkami?

J. Z..: Czas plynie i kazdy jego okruch trzeba ceni¢. Jezeli chee sig pisaé, two-
rzy¢, nie mozna chodzi¢ z imienin na imieniny. Ale wszystkiego nie da si¢ prze-



236 Rozmowy ,, Ethosu”

liczy¢ na przeczytane czy napisane strony. Gdy przychodzg do mnie ksi¢za z r6z-
nymi sprawami, zalatwiamy, co trzeba, i mégtbym wréci¢ do swoich tekstow. Ale
widze, ze siedzi przede mng samotny cztowiek, ktéry przyjechat z zabitej deska-
mi wioski, gdzie nie ma z kim pogada¢. To pytam: A jak ksiedza zdrowie? I stu-
cham o klopotach z watrobg, o reumatyzmie. I widzg, jaki jest mi wdzigczny,
ze mam dla niego t¢ chwilg. Wtedy nauka, ksigzki, teksty przestaja by¢ wazne.

Kiedys bytem bardzo skupiony na swoich sprawach; na ksigzkach, pracy.
Nauczyl mnie tego méj mistrz Kazimierz Kiésak, ksigdz, profesor, dzielny
1 odwazny krytyk dialektycznego materializmu, u ktérego pisatem pracg ma-
gisterskg. Dyskutowat z marksistami w czasach, gdy marksizm byt obowigzujaca
prawda. To byt tytan pracy. Jakis lekarz powiedziat mu, ze dojrzaty cztowiek
potrzebuje czterech godzin snu, ale te przed péinocg liczg si¢ podwdjnie. Wigc
sypial od dwudziestej drugiej do dwudziestej czwartej. Gdy jego przyjaciel
ks. Ignacy Rozycki jechat na wakacje w gory, na kajaki, za granicg, to on wy-
bierat si¢ do siostry na wie§ w okolice Zywca. Tam mdgt spokojnie, na kocy-
ku, czytac kolejne ksigzki. Opowiadal mi jego brat, ze gdy ksigdz Ktésak miat
imieniny, nie wpuscit z zyczeniami kardynata, bo musiat skoriczy¢ artykul. A gdy
kiedys przyszedt do niego student z jakas niecierpiacg zwtoki sprawg i zapu-
kat do drzwi, ustyszat: ,Nie ma mnie, pojechatem do Krakowa”.

Nawet gdy byt stary, chorowal, cierpial, z powykrecanymi reumatyzmem
palcami pisat i pisal. Musial mie¢ tylko pod rgkg przeciwbdlowy ibuprofen,
ktéry sprowadzat wtedy gdzies z Jugostawii.

Kl6sak byt zyciowym abnegatem. Widzg, ze wiele od niego przejatem, i do-
brze mi z tym. Gdy pracowalem na uczelni, zjadatem w stotéwce zupg, a ko-
tlet zawijalem w serwetke i spokojnie mogtem wrécic¢ do ksigzek.

A. K.: Sypia Ksigdz, jak ksigdz Klésak, dwie godziny?

J. Z.: Och, nie. Zaluje, ale nie datbym rady. M6j organizm by tego nie
wytrzymat. Potrzebuje znacznie wigkszej dawki snu.

A. K.: Od stotu tez nie bardzo Ksigdz moze odejs¢ z kotletem zawinigtym
w serwetke. Siostra Scholastyka by si¢ obrazita.

J. Z.: Wyprorokowali mi to koledzy. Gdy tak uciekalem od stotu z tymi
kanapkami albo kotletem w kieszeni, ktérys mi powiedziat: ,,Jeszcze kiedys
inni bedg czekad, az ty wstaniesz”.

A. K.: Znalaztam taki cytat z jakies niedawnej wypowiedzi Ksiedza: ,,Na tra-
sy naszych codziennych wedréwek do zyciowego Emaus Chrystus ustawicznie
posyta nam nowych towarzyszy wspdlnego szlaku. Pomagaja oni odbudowacé
utracong nadziej¢ nawet wowczas, gdy dzier si¢ juz bardzo mocno nachylit.
Pozwalaja doswiadczy¢ patania serca, w ktérym wczesniej panowato znieche-
cenie doprawione goryczg”.

Przezyt Ksiadz jakies niezwykle spotkanie z drugim cztowiekiem? Takie,
ktére zmienito Ksiedza zycie?
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J. Z.: Tak, to z Michatem Hellerem. Poznalismy si¢ w 1972 roku i ta zna-
jomos¢ ciagle sie rozwija. Wtasnie dzis przystat mi maila, zebym si¢ nie mar-
twil — napisze zakoriczenie do naszej wspdlnej ksigzki, bo wie, ze ja w tym
nawale zaj¢¢ nie dam rady.

Naprawde dzigkuje Bogu, ze spotkatem takich ludzi, jak Michat.

A. K.: Jak si¢ poznaliscie?

J. Z.: W ksiegarni na Podwalu w Krakowie. Wlasnie skoficzylem prace
magisterskg, bardzo chciatem, zeby recenzowal jg Michat Heller, wtedy juz
znany, docent, po habilitacji, bardzo ceniony, chyba juz nawet wydat pierwsza
ksigzke. Podszedlem, sam nie wiem, skad mi si¢ wzigta taka odwazna preme-
dytacja, i zapytalem: Czy ksigdz Michat Heller? Chciatbym, zeby byt Ksigdz
recenzentem mojej magisterki. Chetnie si¢ zgodzit. Napisal mi recenzjg¢, a po-
tem juz pisywaliSmy razem.

A. K.: Obaj zajmujecie si¢ sprawami odlegtymi od codziennych proble-
moéw zwyktych wiernych. Kosmologia, fizyka, ewolucja...

J. Z.: Nauka powinna by¢ sprawa bardzo bliska cztowiekowi, kazdy po-
winien si¢ stara¢ jg rozumiec. Jest narz¢dziem poznania, rowniez pogiebienia
i wzbogacenia wiary.

A. K.: No to zacytuje tytut Ksiedza habilitacji. Sekundg, musz¢ siggna¢ do
notatek, bo nie jestem w stanie powtdrzy¢: Prostota i dyskonfirmowalnosc
Jjako kryteria heurystyczne w kosmologii... Rzeczywiscie, temat bliski cztowie-
kowi...

J.Z.: ...kosmologii relatywistycznej [Smiech]. Podobno jakas znajoma mo-
ich bliskich zapytata kiedys: ,,Czy ten Zyciriski w ogéle glosi jakies kazania?
Tak niezrozumiale pisze...”.

Badania naukowe swoja droga, a kazania — swoja. Nie glosze kazan jezy-
kiem naukowym. Wiem, kiedy, co i do kogo powiedziec.

A. K.: Co jest tak niezwyklego w ksiedzu Hellerze?

J. Z.: Jego osobowos¢. Nazywam go mutantem.

A. K.: Mutantem?

J. Z..: No tak, bo statystycznie rzecz biorac, jest bardzo mato prawdopodob-
ne, by ktos taki mégt si¢ narodzi€. Trzeba by przyjac jakies mutacje genetyczne
u podstaw. Po pierwsze, jego miazdzgca inteligencja, wyrazem szacunku dla ktore;j
byta prestizowa nagroda Templetona. Po drugie, bezwzgledny altruizm, absolutne
poswiecenie dla innych. Michat ciggle zajmuje si¢ ludZmi, ktoérzy potrzebujg
jego opieki, jakimi$ rodzinami, ktére sobie nie radzg. A nagrode Templetona
przeznaczyt na Centrum Kopernika Badan Interdyscyplinarnych w Krakowie.

Mowie mu: Pan Bog ci¢ obdarzyt darem celibatu, zebys mégt docenid, ile
ktopotdw majg ci, ktérzy nie zostali tym darem obdarzeni.

Pamigtam, ze gdy zostalem biskupem w Tarnowie, Michat mieszkat z ka-
lekg kuzynka, ktéra poruszala si¢ tylko na wozku. On jej gotowal, sprzatat,
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przebierat ja. Gdy to zobaczylem, zorganizowatem pomoc, zeby utatwi¢ Mi-
chatowi zycie i prace: siostry zajety si¢ Tola, a sasiadka gotowata obiady. Ale
Michat jest tak skromny i pokorny, zZe nigdy sam by nikogo o to nie poprosit.

On jest wielkg postacia, jest w nim potaczenie humanizmu, wrazliwosci,
kultury, poczucia humoru. A obok — absolutna programowa bezradnos¢ i brak
troski o swoje sprawy. I to na kazdym kroku Michat jest bezradny, a przy tym
w swoim nierealistycznym podejsciu urzekajaco pigkny. Michat jest mi bliski
wiasnie jako taki pigkny cztowiek. Byt pewien okres, kiedy byliSmy swoimi
spowiednikami.

A. K.: Przyjaciele mogg si¢ spowiadac?

J. Z.: A dlaczego nie? Pamigtam, Ze zaraz po tym, jak zostalem wybrany
dziekanem na Papieskiej Akademii Teologicznej, wybraliSmy si¢ w gory. I tam
go poprositem, zeby mnie wyspowiadal. Méwie, ze mam dylemat, ile czasu
poswigcaé na to dziekanowanie, a ile na wiasne publikacje. Bo na przyktad
przychodzi do mnie czlowiek, ktéry skonstruowat perpetuum mobile i zawra-
ca mi glowe, ze nie dziala. Oczywiscie mégtbym, moze nawet powinienem,
poswigci¢ temu cztowiekowi i jego wynalazkowi kilka godzin, ale to nie be-
dzie miato zadnej wartosci poza maniakalng, no i wtasna robota bedzie lezec.
A Michatl, méj kierownik duchowy, méwi oburzony: ,,Nie, na to nie mozesz
sobie pozwoli¢. Jak ci bedg glowe zawraca¢ swoimi problemami, musisz by¢
brutalny”.

Strasznie mi si¢ spodobato, ze on, ktéry muchy by nie odpedzit, bo mu zal,
daje mi duchowg wskazowke tak dalekg od jego przekonan: Musisz by¢ bru-
talny... [Smiech]. Podziwiam go za to jego wielkie serce.

No i te jego geometrie nieprzemienne, obecnie jego wielka pasja intelektu-
alna. Sg ludzie, ktérzy sadza, ze ta geometria doprowadzi do przetomu inte-
lektualnego. Wie Pani, co to?

A. K.: Hmm, nie bardzo. W liceum bylam w klasie humanistycznej... Ale
to pewnie nie taka geometria, ktérej uczytam si¢ w szkole?

J.Z.: Oczywiscie, ze nie. Wytlumacze to Pani jak najprosciej: Gdyby w aryt-
metyce nie obowigzywato prawo przemiennosci, to czym innym bytoby dwa
razy trzy, a czym innym trzy razy dwa. Na takiej zasadzie, gdyby Pani miata
wejs¢ dwa razy na egzamin i dostac za kazdym razem oceng ,,trzy”, to co inne-
g0, jak wejs¢ trzy razy i dosta¢ za kazdym razem ,,dwa”.

Tak wtasnie dziata geometria nieprzemienna. Zajmuje si¢ nig na swiecie
kilka oséb. I wtasnie Michat w tym siedzi, to jest jego pasja. I jak patrze, gdy
inni sobie jezdzg na narty, nad morze, a on bierze komputer i jedzie gdzies w las,
zaszyje sig¢, siedzi, liczy, pisze, to mysle, ze naprawde jest niezwykly.

A. K.: Wasze ksigzki w latach osiemdziesigtych byty kultowe, zaczytywa-
li si¢ w nich nie tylko studenci fizyki, ale i polonistyki, teologii. Jak przyjacie-
le piszg razem ksigzki?
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J.Z.: Mamy rézny styl, trudno bytoby siedzie¢ nam obok siebie i razem
wymysla¢ zdania. Dzielimy si¢ watkami, razem piszemy tylko zakoriczenie
albo wstep. To wyjatkowo przyjemna praca, praktycznie bez zgrzytow.

A. K.: Razem jeZdziliscie na spotkania intelektualistéw do Castel Gandolfo...

J.Z.: .. nawet stworzylismy serie wydawnicza w Stanach Zjednoczonych.
Wszystko dlatego, ze z Michatem tak tatwo si¢ dogadac. Taki talent i kultura.

A. K.: A jak Ksiagdz zapamigtat ksigdza J6zefa Tischnera?

J. Z.: Jako czlowieka wolnego. Dla niego, gorala, sleboda to byta rzecz
najwazniejsza. Nie zalezalo mu na komplementach, odznaczeniach, stowach
uznania. W 1992 roku wybraliSmy go na rektora Papieskiej Akademii Teolo-
gicznej. Nie przyjat i rozbrajajaco ttumaczyt, dlaczego nie moze tego zrobic.

Weczesniej, jako dziekan Wydzialu Teologicznego, chcialem przeprowa-
dzi¢ wniosek o jego profesure. Poprositem go o bibliografi¢ publikacji, ktére
byly niedostgpne w kraju. Machnat reka: ,,J6ziu, daj mi spokdj. Cale zycie
cztowiek musi by¢ niewolnikiem, tu sprawozdanie, tam formularz, tu pozwo-
lenie, ja jestem wolny czlowiek, ja mam gdzie$ wasze tytuty, nie bed¢ niczego
sktadal”. I nie ztozyt. Na wolnosci zalezatlo mu bardziej niz na wszystkich ty-
tutach.

A wie Pani, jakim Tischner byt cudownym, absolutnym bataganiarzem?
Potrafit nie przyjs¢ na wyklad...

A. K.: Do nas, polonistéw, we wtorki o osiemnastej si¢ nie spdZniat...

J.Z.:Nie sp6Zniat si¢, ale mogt zapomnied, ktdry jest dzien tygodnia, i wte-
dy przychodzit dziei péZniej. Pamigtam jak powiedzial mi kiedys w piatek:
,Jade do Wiednia na trzy dni, wszystko zatatwione, poodwotywane, kontroluj
sytuacje”. W sobote o szesnastej dzwonig z kosciota §w. Anny, czy nie wiem,
gdzie jest ksigdz Tischner, bo ma dac slub, a go nie ma. P6t godziny pdZniej
kolejny telefon: ,,Nie wie ksigdz, gdzie ksigdz Tischner? Miat nam dac slub na
Podgérzu, u sw. Jézefa”.

A. K.: Widzial Ksigdz, jak atakowano ksigdza Tischnera? Zarzucano mu,
ze jest liberalem w sutannie. Ze nie jest wierny nauce katolickiej. Ze za bardzo
otwiera Kosciot.

J. 7. Oczywiscie. Sekretarka kiedys mi powiedziata: ,,Wie Ksigdz Profe-
sor, jak zaczynatam prace, to wszedzie mi gratulowano, ze bede miec szefa
takiego, jak ksigdz profesor Jozef Tischner. A teraz jak wspomne, ze ksigdz
Tischner przyszedt i cos zazartowal, to si¢ odwracajg i méwig: Daj spokdj z tym
Tischnerem”.

Jozef rodzit Iek, bo byt otwarty na dialog z myslg wspoétczesng. Jesli ktos
wychodzit poza ogélniki, ktére wystarczaly w okresie dominacji marksizmu,
typu: ,,musimy walczy¢ z bolszewizmem”, wowczas bywatl natychmiast kla-
syfikowany jako liberal. Do Tischnera odnoszono réwniez to okreslenie, trak-
tujac je jako odmiang pomyj.
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Po 1989 roku w naszym kraju wielu ludzi bagatelizowato zjawiska, ktore
Tischner zauwazal, czyli zagrozenie Polakéw mentalnoscig homo sovieticus.
Wtedy opanowat nas wielki optymizm, jakzez to my, Polacy, szczegdlnie uda-
lismy si¢ Panu Bogu, i uwazano, ze poréwnanie do spoteczenistwa sowieckie-
go nam ubliza.

Atakowano go za nieortodoksyjne podejscie do ortodoksyjnie wéwczas
traktowanego tomizmu i wykorzystywanie personalizmu w filozofii. A przeciez
tak samo robit Karol Wojtyta! A dzi§ mamy papieza Benedykta, ktéry absolut-
nie nie jest tomistg. Jego najbardziej inspirujg swieci Bonawentura i Augustyn.

Tischnera krytykowano przede wszystkim wtedy, gdy przyjmowal bez re-
werencji opinie naszych rodzimych politykéw. I za opowiadanie si¢ za Unig
Wolnosci, ktora dla wielu, absurdalnie, stala si¢ symbolem zta, siedliskiem
masondéw. I jest nig do dzis, cho¢ samej Unii dawno juz nie ma.

Pamigtam emocjonalny komentarz pani profesor, ktéra skagdingd podczas
stanu wojennego zapisata si¢ bardzo pigknie w mej Swiadomosci. Kilkanascie
lat p6Zniej zatrzymata mnie na ulicy, pytajgc — petna Swigtego oburzenia — co
Koscidt zrobi z tym Tischnerem, bo przeciez jego ostatnia krytyczna wypo-
wiedZ na temat rzagdu Jana Olszewskiego wota do nieba o pomste.

Wyrazano swigte oburzenie, ze kardynat Franciszek Macharski milczy,
zamiast potgpi€ liberata w sutannie. Biskup Tadeusz Pieronek pacyfikowat
wtedy nastroje, zapewniajgac z ironia, ze zaczgto juz przygotowywac stos, na
ktéorym w najblizszych dniach zaptonie Tischner. Kiedys spotkalem osobe,
ktoéra powiedziata wrecz: ,Nie znam tego Tischnera, ale jakbym go spotkata,
to bym mu oczy wydrapata”.

A. K.: Zapytatl Ksigdz, dlaczego tak mysli?

J. Z..: Zdaniem tej pani Jozef psut jednosé tam, gdzie powinnismy by¢ silni,
zwarci i gotowi, 1 nawet guzika nie odda¢. Ona byta zwolenniczkg zmilitary-
zowanego chrzescijafistwa. A ja zgadzam si¢ z Tischnerem, ze takie wojowni-
cze chrzescijanistwo to nie chrzescijanstwo, i nie moge zrozumiec tych, ktérzy
tego nie rozumiejg. Przeciez istota Bozej Mitosci wyraza si¢ wlasnie w dialo-
gicznym otwarciu.

Bo6g mogtby by¢ wielkim samotnikiem. Jemu do szczgscia przeciez praw-
dopodobnie nie byliby konieczni ani Ola Klich, ani arcybiskup Zyciriski, mogl-
by wybrac jakis inny sposob bytowania. A tymczasem On pochyla si¢ z mitoscig
nad cztowiekiem i to jest dla mnie jeden z wigkszych paradoksow w relacjach
Bosko-ludzkich, ze Pan B6g zwraca uwage na nas przygodnych i potrafi trak-
towac nas jako partneréw w dziele zbawienia Swiata.

A. K.: Krakow lat osiemdziesigtych bylby inny bez ksigdza Tischnera?

AW Bylby na pewno duzo ubozszy. I ja bylbym bez niego ubozszy. Tischner
to byt cztowiek niezwykty. Tak jak niezwykle byto to jego poczucie dynami-
zmu, humoru, otwarcia, dialogu, jak niezwykte byly jego kontakty migdzyna-
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rodowe, umiejetnos¢ fascynowania ludzi, ktérzy przychodzili z daleka, umie-
jetnos¢ przemiany serc u tych, ktérzy przychodzili z uprzedzeniami... Jézef
byt po prostu nauczycielem pluralizmu. Nie zachowatem w pamieci zadnej
jego wypowiedzi, w ktdrej cheialby poprawia¢ nauczanie papieskie. Przeciwnie,
czgsto bronit pogladéw Jana Pawta I1, ktérych wielu nie rozumiato. Gdy w Niem-
czech na jakiejs konferencji pewien profesor zaatakowat Papieza za rzekome
straszenie nas, wspaniatych ludzi korica dwudziestego wieku, kulturg Smierci,
Tischner odpowiedzial: ,,Ci wspaniali ludzie dwudziestego wieku po Freudzie
1 po Nietzschem wybudowali nam Auschwitz i Kotymg. Czy Panu Profesoro-
wi to nic nie méwi?”. Trafil w sedno.

Oni — Karol Wojtyta 1 J6zef Tischner — wyrastali pod bokiem Romana In-
gardena, uczyli si¢ u tych samych mistrzéw, z tych samych ksigzek. Nic dziw-
nego, ze swietnie si¢ rozumieli.

A. K.: Zawsze si¢ Ksigdz zgadzat z ksiedzem Tischnerem?

J. Z.: Alez nie. Sam fakt, ze ja zajmowalem si¢ naukami przyrodniczymi,
konkretem, a on fenomenologig, juz sprawial, ze byliSmy z innych swiatéw, i tak
nas postrzegano. Pamigtam, jak w jednym z wywiadéw w Telewizji Krakoéw
ustyszatem pytanie: ,,Czy Kosciot biskupa Zyciriskiego i Kosciét ksiedza Tisch-
nera stanowig dwa rézne Koscioty?”. Tak jakby w Kosciele musiat panowac
uniformizm. Prosze zauwazy¢, ze takie poglady przetrwaty do dzis. Ich echa
znajdziemy w pojekiwaniu nad podziatami w polskim episkopacie. Tak jakby
biskupi nie mogli si¢ r6zni¢ w pogladach.

Najbardziej jednoznaczng oceng¢ dorobku Tischnera sformutowat wtasnie
Papiez w telegramie przestanym w dziefl pogrzebu. Przeczytam Pani: ,,Glebo-
ko odczutem strate tego kaptana, ktéry byt cztowiekiem Kosciota, zawsze za-
troskanym o to, by w obronie prawdy nie straci¢ z oczu cztowieka, ktérego
Bog wybral, umitowal, odkupit, ktéry oczekuje zbawienia. Wszystko, co do-
strzegal, odnosit do Boga, ktdry jest Mitoscig. W tej perspektywie tworzyt
podwaliny do realizacji dialogu ze wszystkimi ludZmi dobrej woli. Réwniez
z tymi, ktérzy nie zaznali taski prawdy. Filozof i teolog, ktéry byt otwarty na
czlowieka, a rownoczesnie nigdy nie zapominat o Bogu”.

Znamienne pozostaje takze to, iz zaden z nich — ani Tischner, ani Jan Pa-
wet Il — nie straszyl zepsutym Swiatem, nie rzucal groméw na myslacych inacze;j,
nie sprowadzal chrzescijaristwa do walki z czyhajacymi wrogami. Potrafili
nadawac chrzescijaiistwu najpigkniejszy ksztatt, mimo ze wiele os6b trudzito
si¢, by poprawi¢ im poglady i charakter.

A. K.: Jak ksiagdz Tischner reagowat na ataki, na zarzucanie mu zbytniego
otwarcia na Swiat, liberalizm?

J. Z.: Na zewnatrz spokojnie, w rzeczywistosci — cierpial. Szczegdlnie
wtedy, gdy zarzuty nie byty merytoryczne, tylko inkwizytorskie, konstruowa-
ne po to, zeby zrani¢. Ot, cho¢by wtedy, gdy na kamienicy, w ktorej mieszkat,
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ktos napisal: ,,Ks. Tischner uczy nas zdrady”, co miato sugerowac, ze podpi-
sal lojalke. Co za bzdura! On, ktéry wiele razy si¢ zastanawiat, czy podpisac
wiasny tekst naukowy, mégtby podpisac lojalke? To prawda, esbecy mu kie-
dys cos$ podsuwali, ale on stanowczo odmdéwit.

W takich trudnych chwilach Jozef, cho¢ cierpial, nie roztkliwiat si¢ nad
sobg. Réwniez w chwili, gdy umierat. Twardy goral, ktéry cenit urok zycia,
potrafit odchodzi¢ od tego, co pickne, w godzinie wyznaczonej przez Boga.
Nigdy nie zapomng¢ wizyty w klinice na Skarbowej. Opuchnigta twarz, oczy
gdzies tam gleboko utkwione, méwic juz nic nie mogt i wzigt tylko kartke i na-
pisat: ,,I widzisz, czego tu si¢ trzymac, czego tu dluzej szukaé, po co mi to
wszystko?”. I popatrzyt na mnie. To byto spojrzenie realisty, ktdry rozumiat,
ze zycie nie koriczy sie biologiczna $miercia. Ze mozna odejs$¢; spokojnie
umrzed, nawet gdy si¢ widzi, ze znajomi cierpig.

A. K.: Nie bylo w nim rozpaczy?

J. Z.: Nie, nie, broi Boze. Dla mnie to bylto jedno z najcenniejszych do-
znai w zyciu: przyjaciel na skraju zycia dzieli si¢ ze mng swoja najglebsza
refleksja. Uczy nas nadziei i tego, Ze sg pewne wartosci, od ktérych powinnismy
spokojnie odchodzié. Przejscie kilka krokow dalej to inny swiat — i dlaczego
si¢ bac takich przejs¢? W tej jego goralskiej odwadze i spokoju w odchodze-
niu bytlo tak wiele pigkna. To bylo naprawd¢ wzruszajace.

Tischner dla nas, tych, ktérych do siebie przyciggal, byt przede wszystkim
cztowiekiem, ktory potrafi zy¢ gloszong prawda, przyjacielem o niezwyklym
poczuciu humoru. Kims, kto chodzac po ziemi, wiedzial, ze wazny jest inny
Swiat. Dzis, gdy w sporach ideologicznych wyraznie dostrzegamy echa my-
Slenia skazonego marksistowskg patologia, widaé, jak Tischner wyrastat po-
nad Srodowisko i przerastal nas wszystkich wyobraznig.

A. K.: Gdzie Ksigdz we wspodtczesnej Polsce widzi takie ,,przejawy mys-
lenia skazonego marksistowska patologia”?

A. K.: W latach osiemdziesigtych Polacy byli wspdlnotg. Razem szukali-
Smy wartosci, ktére stanowilyby o sensie zycia. Wiele razy si¢ zdarzato, ze
nawet ludzie w mundurach — milicja, esbecy — robili gesty Swiadczace o tym,
ze nie zgadzajq si¢ z wladza, ktérej stuza. Pamigtam, jak czlowiek, ktéry na
granicy robil mi rewizj¢ osobistg, rumienit si¢ 1 przepraszal, bo przeciez tez
jest katolikiem, ale to jego praca, ma na utrzymaniu rodzing. Rozumiatem go,
czutem z nim solidarnos¢.

Dzis zwycigza indywidualizm ambicji, taczy nas tylko wyscig szczurow.
W ojczyznie ,,Solidarnosci” szczegdlnie bola przejawy zaniku poczucia soli-
darnosci spotecznej, na miejsce ktérej bywa nierzadko wprowadzana agresja.
Tam, gdzie niedawno lgczyta nas wspdlnota wielkich wartosci, dzis pojawia
si¢ zakamuflowana nieche¢é, zwtaszcza w stosunku do os6b obdarzanych spo-
tecznym szacunkiem. Tak daleko odeszliSmy od zasad humanizmu chrzesci-
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janskiego, ktére Jan Pawet Il formutowat wyraziscie w swej pierwszej ency-
klice. Byt to skadinad wazny sktadnik nie tylko papieskiego nauczania, lecz
naszej zyciowej praktyki.

Pamigtam, jak w latach osiemdziesiatych uczestniczylem w jakims kon-
gresie filozoficznym razem z prof. Barbarg Skargg. Podczas kolejnego dnia
obrad doszta do nas wiadomos¢, ze SB zatrzymato ukrywajacego si¢ dziata-
cza ,,Solidarnosci” — zgodzit si¢ wystapi¢ w telewizji i wyglosil przygotowany
mu tekst. Wystuchalismy informacji ze smetnymi minami. Pierwsza przerwa-
ta milczenie Pani Profesor. ,,Nie znamy calej prawdy — powiedziata — by¢
moze SB prébowato go szantazowac¢ grozbami wobec dzieci. Nie wolno nam
potepiac zbyt tatwo i1 za szybko™.

Co nam zostato z takiej postawy szacunku inspirowanego przekonaniem
o uczciwosci naszych bliznich? Co ocaleje z lekcji humanizmu, ktérej uczyli
zaréwno Papiez, jak i pani Barbara w swym doswiadczeniu tagréw i administra-
cyjnych szykan ze strony ,,wtadzy ludowej”? Dodam z bélem: dzis podejrzli-
wos¢ 1 nieufnos¢ staje si¢ dla wielu wyrazem autoafirmacji. Tu nie wolno
usprawiedliwiaé — trzeba zmienia¢. Opowiadala mi pewna znajoma, ze po
dtuzszym czasie oddalenia od Kosciota postanowita p6js¢ si¢ pomodli¢. To
byto kilka dni po tragicznej Smierci Bronistawa Geremka. I na warszawskim
Krakowskim Przedmiesciu, pod kosciotem, spotkata grupe ludzi z transparen-
tem ,,Dzigki Panie Boze, ze go od nas zabrales”. Oczywiscie ta kobieta od-
wrdcila si¢ na pigcie i nie wchodzac do kosciota, wrécita do domu. Gorszenie
ludzi i odpychanie ich od Kosciota to wielki grzech.

A. K.: To jeszcze katolicyzm?

J. Z.: Moim zdaniem nie. To prawica, ale antychrzescijanska.

Oczywiscie zadna formacja nie ma obowiazku gtosi¢ pogladéw czy nasla-
dowac stylu ksigedza Tischnera. Kiedy jednak jakies sSrodowisko wystepuje w roli
obroricow i reformatoréw Kosciota, winno wtedy zada¢ sobie trud uwzglgdnie-
nia nauki Jana Pawta II. Styl kultury zycia ksztalttowanej przez Jana Pawta II
stanowi zobowigzanie dla wszystkich, ktérzy czekali na papieskg beatyfika-
cj¢. Dla tego stylu machanie mieczem nigdy nie moze si¢ sta¢ cechg charakte-
rystyczng. ,,Schowaj miecz swoj do pochwy” (por. Mt 26, 52) — méwi Jezus
do Szymona Piotra w czasie maksymalnego zagrozenia, tuz przed pojmaniem.
Nie wolno radosnej prawdy o Zmartwychwstaniu przektadac¢ na jezyk buii-
czucznego pomachiwania szabelkg. Kosciot ptacit nieproporcjonalnie wielka
cene za postawy tych, ktérzy chcieli robi¢ uzytek z szabel, nie zwracajac uwa-
gi na tresci istotne dla Ewangelii.

Umiejmy wyprowadza¢ wnioski z historii, nie pozw6lmy si¢ zakrzyczeé
tym, ktérych gtéwnym atutem sg sprawne struny gtosowe. Agresji demonstro-
wanej przez prawicg¢ antychrzescijariskg nie sposéb uzna¢ za cnot¢ ewange-
liczna.
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Tischnera tez atakowano ze szlachetnych intencji obrony prawdy albo nawet
zatroskania o przysztos¢ Kosciota, ktérego trzeba strzec przed liberatami. Iden-
tyczne motywy znajdujemy dzis w deklaracjach prawicy antychrzescijariskie;j.

A. K.: Ta prawica, o ktorej Ksigdz mowi, gtosi, ze dla dobra Kosciota
walczy z postepujaca laicyzacja.

J. Z..: Na pewno laicyzacja zycia bedzie siec wyraza¢ w dazeniu do spychania
Boga na margines naszych dziatari. Troska Kosciota o obecnos¢ Boga w kultu-
rze prowadzi jednak przez solidarnos¢ z cztowiekiem i jego dramatami. Tymcza-
sem w zachowaniach prawicy antychrzescijaniskiej wzmianki o Bogu pojawiaja
si¢ gtéwnie przy pochwalach tradycjonalizmu. Szokujacy jest jednak rowniez
brak otwarcia na godnos¢ czlowieka wyrazany w fanatycznej agresji, intry-
dze, poméwieniach.

Czasem w Kosciele w Polsce widzg ducha, ktéry inspirowat bolszewikow,
gdy moéwili: ,,To, co stuzy utrwaleniu zdobyczy rewolucji, jest dobre”. Nie,
zadne zdobycze nie usprawiedliwiajg pogardy dla cztowieka, nienawisci, bra-
ku tej solidarnosci, w ktérej wyraza si¢ humanizm.

Poczatkiem dramatu jest przekonanie, ze jesteSmy lepsi, wiecej wiemy.
Chrystus powiedzial: ,,Wy jestescie swiatlem swiata” (Mt 5, 14). Ale nie su-
gerowal, ze reszta to mrok. Przeciwnie, uwazat, ze swiatto moze miec rozne
odcienie, Swieci¢ dla r6znych ludzi z r6zng intensywnoscig. Prosze zobaczy¢,
jak sw. Pawet przemawia na Areopagu w Atenach w siedemnastym rozdziale
Dziejow Apostolskich. Chwali Grekéw za ich kulture, filozoféw, cho¢ oni
przeciez lekcewazg jego i gloszonego przez niego Boga. Mogltby powiedziec:
To ja si¢ z wami mecze, szarpig, niszcze struny glosowe, a wy macie mnie w no-
sie? Koniec. Juz wigcej nikt z apostoléw tu nie przyjedzie. Ale on si¢ nie zra-
za, chwali, ze przyszli na spotkanie z nim. Smiem twierdzi¢, ze ta postawa jest
nie tylko ewangeliczna, ale skuteczna. Postawa méwigca, ze jesteSmy najlepsi,
najmadrzejsi, Swiadczy o glebokich kompleksach. To gteboko niechrzesci-
janskie.

Przedwczoraj po wykladzie dla dziennikarzy w Mediolanie podeszta do
mnie muzulmanka: ,,Batam sig¢, ze bedzie Ksigdz straszyt islamem. A tymczasem
Ksigdz mowit o zagrozeniach, ktére sg wspdlne dla catej Europy — i dla chrzes-
cijan, i dla nas, muzulmanéw. Solidaryzuje¢ si¢ z Ksigdzem”. Ucieszytem sig.

A. K.: Zawsze jest Ksigdz takim optymistg?

J. Z..: J6zef Tischner opowiadat histori¢ Jaska Gasienicy, ktory stuzyt w ko-
mandosach. Podczas ¢wiczen poinformowano zotnierzy, ze bedg skakac z po-
ktadu samolotu, gdy osiggnie on wysokos¢ szesciuset metréw. Potem utworzg
tyralier¢ i rozpoczng atak. Wszyscy stuchali z przejgciem, jedynie Jasiek za-
pytal: — Czy samolot nie mégtby znizy¢ lotu do wysokosci dwustu metréw,
zamiast do szesciuset? — Teoretycznie mégtby — odpowiedziat oficer — tylko
jak wyskoczycie na wysokosci dwustu metrow, to nie zdgzg si¢ rozwing¢ spa-
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dochrony. — Najmocniej przepraszam — zmitygowat si¢ Jasiek — nie wiedzia-
tem, ze beda spadochrony.

Ja wierze, ze nawet w pozornie beznadziejnych sytuacjach pojawiajg sie
Boze spadochrony.

A. K.: Gdy méwimy o Ksiedza przyjazniach, pojawiajg si¢ same wielkie
nazwiska, nazwiska ludzi, z ktérymi spotykat si¢ Ksigdz z racji zainteresowarn
naukowych. To musiat by¢ szok, gdy zostat Ksigdz biskupem i skazano Ksie-
dza na kontakty z kompletnie zwyczajnymi ludZmi.

J. Z.: Opowiem co$ Pani. Jako biskup tarnowski przez siedem lat dojez-
dzatem w kazdy pigtek z wyktadami do Krakowa. Zajecia w 6wczesnej Papie-
skiej Akademii Teologicznej w Krakowie zakoriczylem rok po przejsciu do
Lublina, to znaczy w 1998 roku. Byta znowu jesieri, gdy przyjechatem z Lu-
blina, zaproszony z wyktadem na Uniwersytet Jagielloniski. Spod Wawelu,
gdzie przy Bernardynskiej mieszkatem przez kilkanascie lat, chciatem dojs¢
spacerkiem do Collegium Novum. Doszedtem do kosciota sw. Idziego, gdy
zauwazyltem, ze w przejezdzajacym autobusie grupa mtodych ludzi intensywnie
macha mi rekami. Po chwili autobus si¢ zatrzymat, a oni wysiedli i zaczeli biec
w moim kierunku. Kiedy zdyszani podbiegli, ustyszatem: ,,Bo my wlasnie dzisiaj
przyjechaliSmy z Nalgczowa, z «Plastyka», na wycieczke do Krakowa. Kiedy
patrzyliSmy gdzie zaparkowac¢ pod Wawelem, zobaczylismy naszego biskupa...”.

A. K.: Wzruszyt si¢ Ksigdz...

J.7.: Bytoby niedobrze, gdyby biskupi okazywali si¢ osobnikami catkowi-
cie wypranymi z uczu¢. Pozornie mate gesty ksztaltujag w nas poczucie wspdlnoty.
Okazuje si¢ ono tym bardziej zywe, im wigcej serca angazujemy w ksztatto-
wanie tej wspdlnoty.

A. K.: W mlodym wieku zostat Ksigdz wychowawcg w seminarium. Po
raz pierwszy musial Ksigdz wzigé odpowiedzialnos¢ za wspdlnote. Jak trakto-
wali wtedy Ksiedza klerycy?

J. Z.: Niekt6rzy mieli problem, czy méwi¢ do mnie per J6zek, czy bar-
dziej stuzbowo. Wybierali wigc ostrozng wersje: ,,prosz¢ Ksiedza Prefekta”.
Dla mnie nie miato znaczenia, kto jak do mnie méwi. Najwazniejsze byto na-
wigzanie normalnego, przyjacielskiego kontaktu.

A. K.: A nie budowanie autorytetu?

J. 7. Autorytetu nie buduje si¢ przez tworzenie dystansu.

Chcialbym, zeby cztowiek drogowskaz, ten, ktéry mowi innym, ktéredy
i$¢, nie tylko wskazywat droge, ale sam nig szedt. Jesli ktos nie stosuje si¢ do
gloszonych zasad, to mam prawo watpié, czy gltoszona przez niego prawda
ma wartosc.

Jedli klerycy widzieli, ze jestem wobec nich w porzadku, ze mozna do
mnie przyjs¢ i si¢ zwierzy¢, to bytem dla nich autorytetem bez wzgledu na to,
czy méwili do mnie ,,J6zek™, czy ,,Ksigze Prefekcie”.
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A. K.: Kosciét to instytucja zhierarchizowana. Na jakg otwartos¢ moze
pozwalac sobie prefekt wobec kleryka? Moze by¢ jego przyjacielem?

J.Z.: Ludzie generalnie potrzebuja wyciggnigtej w swojg strong reki; choc
wigkszos¢ boi si¢ rozmawiaé. Jedni ze strachu przed reakcja szefa — bo nigdy nie
wiadomo, co pomysli, gdy si¢ otworzy¢. Lepiej wiec kuferek pozamykac, a swoje
mysle¢ po cichu. Ja wolg, gdy ludzie méwig gtosno o tym, co ich boli, gnebi.
Sa tez ludzie poranieni, po roznych zyciowych doswiadczeniach, ktérzy po-
trzebujg rady, ale to ukrywaja.

A. K.: A jak przychodzit do Ksigdza kleryk, ktéry pytat, co ma zrobic, bo
nie jest pewien powotania, to co mu Ksigdz méwil? Namawial, zeby zostat?

J. Z.: Pewien kleryk mi powiedzial, ze jest jak rozdarta sosna. Chce by¢
ksigdzem, ale chce tez zy¢ jako Swiecki. Hmm...

A. K.: I co Ksigdz zrobit?

J. Z..: Powiedzialem mu, co si¢ stanie, gdy zdecyduje, ze ma pozostaé przy
powotaniu. Nie mogiem mu nic nakaza¢ ani radzi¢. Nie jestem od prowadze-
nia za raczke, kazdy musi sam zdecydowaé. Ja moge pokaza¢ wartosci, ale
cztowiek sam musi rozwigza¢ problem. Sam musi dojrzec.

A. K.: Jest Ksigdz tolerancyjny wobec ludzkich stabosci, wahan, grze-
chow?

J. Z.: Staram si¢ by¢.

Czlowiek to najwazniejsza wartos¢. Tolerancja stuzy jego poszanowaniu,
jego godnosci. Staram si¢ kazdego traktowac indywidualnie, bo dramat kaz-
dego cztowieka jest inny. Najwiekszy grzesznik, pogubiony, sfrustrowany,
zastuguje na tolerancje. Wiem, ze tego podejscia nie rozumie wielu ideologéw
trzymania si¢ zasad za wszelkg ceng. Jednak dla mnie odcztowieczone zasady
sq dobre do przyjecia w matematyce, ale nie wobec czlowieka.

Jozef Tischner glosit kiedys rekolekcje w kosciele sw. Anny. Doszedl do
wspotczesnej kultury i jej obsesji ciata. I przejechat si¢ po erotomanach tak
zdecydowanie, ze sam bylem zaskoczony. I nagle jaki§ me¢zczyzna wychodzi
z tawki, odwraca si¢, wychodzi. Po kilku tygodniach Tischner pyta mnie, czy
pamigtam t¢ sytuacje: ,,A jak Pan Bog na Sadzie Ostatecznym powie mi: takis
liberal, otwarty, wielki profesor, a nie potrafites wyczu¢, ze stowami mozesz
bardziej zrani¢ niz poméc. Wypedzic¢ z Kosciota”.

Zawsze o tym mysle, gdy mam ochote cos lub kogos potepi€. I staram si¢
gryz¢ w jezyk. Nie zawsze wychodzi. Gdy méwie¢ kazanie o czyms, czym si¢
przejmuje, tapi¢ si¢ na tym, ze podnosze glos, ktdry si¢ staje surowy i meta-
liczny. I potem znowu zalujg, ze zareagowalem zbyt emocjonalnie. Obawiam
si¢, ze gdybym zobaczyt tych, ktérzy przyszli ukamienowaé Mari¢ Magdale-
n¢, to nie zdobytbym si¢ na tagodng reakcje, tylko wygarngtbym im, co mysle.
To moja wada. Ale zawsze si¢ z tego spowiadam.

A. K.: A gdzie, wedlug Ksiedza Arcybiskupa, sa granice tolerancji?
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J.7Z.: Nie ma takich samych dla kazdego, scisle wytyczonych, granic. Wszyst-
ko zalezy od czlowieka, od jego niepowtarzalnego dramatu. Oczywiscie oprécz
spraw podstawowych i wartosci fundamentalnych, od ktérych nie ma odstgpstwa.
Kanibalizmu i tortur nigdy nie bgdziemy tolerowac. Uwazam, ze to cztowiek
stanowi najwazniejszg wartos¢. To ludzkiej godnosci ma stuzy¢ tolerancja.

Podczas jakiejs migdzynarodowej konferencji zaproponowatem, zeby wy-
niki naszej dyskusji napisa¢ w oswiadczeniu odwotujacym si¢ do encykliki
Jana Pawta Il Redemptor hominis. Okazalo si¢, ze dorosli, wyksztalceni lu-
dzie, ktérzy wiedza, co to kredyt, ubezpieczenie, budzet, nie wiedzg, co ozna-
cza stowo ,,godnos¢”.

Oderwalismy si¢ od kluczowych pojec. Nie wiemy tez, co to jest honor,
uczciwosé, powsciggliwosé. A godnos¢ jest przeciez fundamentem naszej kul-
tury, ksztattuje nasz stosunek do drugiego cztowieka. Jest w Starym i Nowym
Testamencie, jest u Kanta. To godnos¢ uniemozliwia instrumentalne trakto-
wanie drugiego cztowieka. To dla ludzkiej godnosci cierpial Chrystus. A dla
nas juz nic nie znaczy? Jesli nic, to — jak pisal Leszek Kotakowski — zasada:
,,\Nie torturyj bliznich” bedzie miata takg wartos¢ jak zasada: ,,Trzymaj n6z w pra-
wej rece”’. Mozna nie torturowac, ale jesli si¢ uprzesz, prosze bardzo, potortu-
ruj sobie. No bo to bedzie tylko tamanie konwenansu.

Nie chee zy¢ w takim Swiecie, to bylby przerazajacy swiat, z ktérego zo-
stalyby wyeliminowane uniwersalne wartosci, te, ktére sprawiaja, ze jestesSmy
ludZmi. Dlatego zawsze broni¢ ludzi, ktérzy znajdujg si¢ w skrajnych sytua-
cjach. Samotnych, skrzywdzonych, osgdzanych bez wyroku. Pani Sawickiej,
pana Piesiewicza. Nie potrafi¢ si¢ powstrzymac. Kiedys na Kongresie Kultury
Chrzescijariskiej na KUL-u gosciliSmy Ryszarda Kapuscinskiego. Jeszcze nie
zaczal wyktadu, a juz ktos z pierwszego rzedu zapytat: ,,Jak to jest, ze Pan przyjez-
dza na uniwersytety katolickie, a do partii Pan nalezal?”’. Zwrdcitem uwage temu
cztowiekowi, ze sala, w ktérej mamy rozmawia¢ o uniwersalnych wartosciach,
nie powinna by¢ miejscem zenujacych uwag. Wiem, ze nie powinienem tak
gwaltownie reagowac, ale nie moge si¢ powstrzymac. Taki jestem raptus.

A. K.: Nie moze si¢ Ksigdz powstrzymac, gdy w dyskusjach publicznych,
styszy Ksiadz, jak dobro nazywane jest ztem i1 odwrotnie, a biate czarnym?

J. Z.: Mysle sobie wtedy: Jestes Kosciotowi potrzebny, by wyjasnia¢ pod-
stawowe nieporozumienia w trudnych sprawach. Nie zapominaj o tych, ktérzy
czekajg na twdj komentarz. Doswiadczenia zdobyte w Zyciu to potgzna porcja
informacji, ktérg czasem warto si¢ podzieli¢ z innymi.

A. K.: Latwiej byloby jednak, gdyby czasem si¢ Ksigdz powstrzymatl od
dosadnych stow.

J. 7. Byloby moze tatwiej, gdybym czasem powsciagnat jezyk, ale nie
zostalem biskupem, zeby mi bylo latwiej, tylko zeby gtosi¢ Ewangelie nadziei.
Gdy widze zgorszenie, pesymizm, nie moge przechodzi¢ obojetnie.
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A. K.: Kazania, radiowe ,,Kwadranse pasterskie”, Msze Swic;te, spotkania
z ksigzmi i spotkania optatkowe, konferencje, bierzmowania — te wszystkie
biskupie obowigzki zajmujg Ksigdzu mnéstwo czasu. Gdzie sg te rezerwy po-
zwalajace biskupowi spetniac si¢ jako naukowiec?

J. Z.: Szczerze mowigc, najchetniej szukatbym ich w wiecznosci. W dzien
moich swigcen kaptariskich modlitem si¢ o czterdziesci lat zycia znaczonego
dynamikg i sensem. Bog zrealizowat t¢ prosbg w formie nieprzewidzianej przeze
mnie, po czterdziestce przenidst mnie z grona filozoféw do biskupdéw. Zwyk-
tem dziekowac¢ Bogu za to, co udato mi si¢ zrealizowaé w obydwu wspomnia-
nych srodowiskach. Nieraz, gdy wracam do domu po konskiej dawce spotkar
i wyktadow, mysle, ze moze juz ta dawka wystarczytaby na jedno zycie. Dzig-
kowatbym wszak Bogu i czutbym si¢ zrealizowany, odchodzac do wiecznosci
w szes¢dziesigtym drugim roku zycia.

A. K.: Na szczgscie Pan Bog si¢ nie przejmuje Ksiedza Biskupa wes-
tchnieniami...

J. Z.: Przynajmniej na razie.

A. K.: Uméwimy si¢ na dokretke rozmowy o Ksiedza przyjazniach?

J. Z.: To zalezy miedzy innymi od tego, jak Pan Bég odniesie si¢ do mych
sugestii, aby przy dynamicznym zyciu nie opézZniac przejscia do wiecznosci. ..
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RADOSC JEST OJCZYZNA

Rados¢ przychodzi sama. Niespodziewanie. Czujesz si¢ tak, jakbys zabrat si¢ do
kopania studni, a tu nagle po dniach ci¢zkiego kopania tuz za plecami wytryska ci
Zrédto. Owszem, pracowales, ale to Zrédlo jest darem, niespodziankg. I nie mo-
zesz powiedziec, ze to ty wykopates Zrédlo. Podobnie jest z radoscig. Trzeba
robi¢ co$ innego, sensownego, a rados¢ przychodzi sama.

Zaproszenie, bym ja — bardziej praktyk duszpasterstwa niz teoretyk — na-
pisat kilka stow o radosci, spotyka si¢ z odpowiedzig radosngq i entuzjastyczng,
pragne bowiem podzieli¢ si¢ swojq radoSciq i swoim entuzjazmem, a nie wy-
czytang teorig radosci.

Kiedys przed laty ojciec Joachim Badeni, wrdciwszy 7 rekolekcji zakonnych
w ktoryms z klasztorow, opowiadat, jak wyglgdato zakoriczenie dnia w tym
klasztorze. Otoz po wykonaniu wszystkich punktow programu zakonnego, przed
udaniem si¢ na spoczynek, kazdy z braci stangt na dtugim ciemnym korytarzu
na progu swojej celi. Po chwili grobowego milczenia przeor niskim gtosem
zawoltat: ,, Bracia, nasze Zycie jest radosciqqqqqqqqqqqqqqq!” Miato to byc
niezwykle powazne, a w odbiorze ojca Joachima stato si¢ okropnie smieszne —
ze wzgledu na cate to otoczenie i atmosfere. Smiatem sie, ile razy to sobie przy-
pominatem, przez wiele lat.

Pierwsza mysl, ktora przychodzi mi do gtowy, kiedy zasiadam, by pisac o ra-
dosci, jest taka, Ze rados¢ nie jest ,,produktem wprost”, ale ,,produktem ubocz-
nym”. Radosci nie da si¢ wytworzyc jako takiej, jako produktu finalnego. Nie ma
destylatu radosci, ale jawi si¢ ona jako produkt uboczny przyzwoitego i sen-
sownego zycia; jako produkt uboczny nieobcigzonego sumienia. Jest wyni-
kiem i skutkiem Zycia cnotliwego, dobrego i spetnionego. Niewqgtpliwie jest
Jjakoscig duchowq i nie musi si¢ wyrazac¢ krzykliwie czy glosno, ale wyraza si¢
Jjakims wyciszeniem, godnym i dumnym zdystansowaniem od wydarzen, to be-
nedyktyriski pax — pokoj. Nie jest hatasliwa, nie jest krotkotrwata. Nie jest
Smiechem diabelskim, ale usmiechem aniota. Nie jest wymuszong wesotosciq,
ale naturalnym stanem satysfakcji z dokonan czy 7 uczestnictwa. Radosc jest
owocem powaznie traktowanego zycia duchowego i wyrazem dojrzatosci emo-
cjonalnej. Jest Swiadomosciq i uwiericzeniem procesu dojrzewania, transfor-
mujqgcej akceptacji samego siebie.
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Rados¢ to nie zadowolenie czy przyjemnosc. Biedq naszych czasow jest
kompletne nierozroznianie poziomow zycia duchowego, psychicznego i uczu-
ciowego. Gwattownosc uczuc brana jest za gtebie Zycia duchowego, a wiara
religijna — sprowadzana do poziomu tak zwanych uczuc religijnych. Podob-
nie gtosna wesotkowatos¢ czy hatasliwa wesotos¢ uwazane sq powszechnie za
rados¢, chociaz z prawdziwg radoscig niewiele majq wspolnego.

To dlatego niepowodzeniem koriczq si¢ poszukiwania radosci wprost, proby
wyprodukowania jej w rozmaitych agencjach show-biznesu. Takie usitowania
czesto rodzq smutek, niesmak, poczucie traconego czasu, a nawet pogarde
wobec samego siebie.

Rados¢ przychodzi sama. Niespodziewanie. Czujesz si¢ tak, jakbys zabrat
si¢ do kopania studni, a tu nagle po dniach cigzkiego kopania tuz za plecami
wytryska ci Zrodto. Owszem, pracowates, ale to Zrodto jest darem, niespodziankg.
I nie mozesz powiedziec, ze to ty wykopates Zrodto. Podobnie jest z radoscig.
Trzeba robic cos innego, sensownego, a rados¢ przychodzi sama.

Zrédet radosci jest wiele. Dla cztowieka wierzgcego sq nimi prawdy wiary
objawionej — kazda z nich, a zwtaszcza te dotyczgce Chrystusa, Kosciota czy
Maryi sq dla nas, wierzgcych, autentycznymi Zrodtami radosci. Szczegolnie
tajemnica wcielenia Syna BoZego i swiadomos¢ Jego przebywania posrod nas
stajq sie Zrodtem niewypowiedzianej wprost radosci, mozliwosc spotkania sig
z Nim w Eucharystii, taska odpuszczenia grzechow, a potem wspdlnota braci
i siostr wypatrujgca i nadstuchujgca powrotu swego Pana.

Dla kruchej ziemskiej egzystencji cztowieka prawdy wiary sq jak zaplecze
i podglebie. Ukazujq nasze wieczne trwanie w Bogu, niesmiertelnosc¢ mitosci
i owocow kontemplacji. Zasadniczym i niewysychajqcym Zrodtem, 7 ktorego
winnismy czerpac rados¢ Zyciowq, jest osoba Jezusa Chrystusa! Tajemnice
Wecielenia, Odkupienia, Eucharystii to ztoza dobr, ktore nigdy si¢ nie wyczer-
piq i 7 ktorych kazdy moze i powinien przyswajac sobie radosc. To zaktada
wiare w Chrystusa. Przebtyski tej radosci znajdujemy juz w Starym Testamen-
cie, kiedy narod wybrany cieszy si¢ nadziejq przyjscia Mesjasza. Przyktadem
takiej radosci w Nowym Testamencie jest starzec Symeon trzymajgcy w obje-
ciach Dziecigtko i Spiewajgcy swdj kantyk.

Kazdy, kto trzyma w objeciach Chrystusa, moze z Symeonem spiewac z ra-
dosci. Chrystus bowiem w swym zbawczym dziele jest petniq Zycia chrzesci-
janiskiego i radosciq kazdego serca. Radosc¢ wiary albo rados¢ z posiadania
wiary jest ogromna i najwigksza, poniewaz dzigki wierze cztowiek widzi wszystko
i wszystko rozpatruje w swietle tego, co nam Chrystus objawit i przyobiecat.
Niewypowiedziana jest rados¢ z Chrystusowego kaptaristwa i z kaptaristwa
duszpasterskiego. Bycie 7 innymi i bycie dla innych z powodu Chrystusa na-
petnia dusze kaptana sensem przekraczajgcym jego wtasne zdolnosci poznaw-
cze i ,wykonawcze”, a w swym ostatecznym wymiarze jest zwycigstwem bycia
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dla drugich nad byciem tylko dla siebie. To bycie bezinteresownym darem dla
drugich pozwala przekraczac samego siebie, wyzbywac sie siebie i odnajdy-
wacd siebie w drugich.

Radosci zycia kaptariskiego napetniajqg swiadomos¢ satysfakcjq bycia na
dobrej drodze i spetniania si¢ w dobrych zawodach. Obserwuje wtedy rado-
sny cud wiary i przezywam ustawiczne zdziwienie, Ze nie majqgc dzieci, mam
przeciez dzieci i czesto mam je bardziej niz ci, ktorzy je majg. Bacze, aby ro-
dzqc si¢ ze mnie, ani na chwilg nie przestawaty byc¢ sobq. Bedgc moimi, nie
przestajq byc dziecmi swoich rodzicow — przeciez z nikim nie konkuruje. Da-
tem im siebie, teraz one przyniosty mi siebie w darze.

Innym Zrodtem radosci jest odczytanie i realizacja wltasnego powotania.
Swiadomosé, ze jestem na swoim miejscu, ze robig to, czego oczekuje ode
mnie On, Chrystus.

Gtownym Zrodtem radosci dla nas, wierzgcych, jest wiec osoba i dzieto
Chrystusa Pana. Sam fakt przyjscia Chrystusa do nas przepetnia nas rado-
scig. Zycie pierwszych chrzescijan nasycone byto radoscig ptyngcq z umito-
wania Chrystusa oraz wzajemnej mitosci braterskiej opartej na mitosci do
Chrystusa. Apostotowie i pierwsi chrzescijanie nie czerpali radosci z tego, co
zwykle sprawia smutek — 7 cierpienia. Oni cieszyli si¢ z cierpienia dla imienia
Chrystusa, co jedynie w swietle umitowania Chrystusa mozna przyjgc i zrozu-
miec. Apostotowie radowali si¢ 7 otrzymanej chiosty.

Uswiadomienie sobie, kim On jest dla mnie, co Mu zawdzigczam, i pogtebia-
nie tej Swiadomosci, mozliwosc spotkania z Nim w Zyciu sakramentalnym i modli-
tewnym musi przepetniac moje serce radosciq. Musi, bo rados¢ jest dla nas
Jjako chrzescijan obowiqzkiem i zadaniem. Mamy apostolski nakaz radowa-
nia sie. ,,Radujcie si¢ zawsze w Panu, jeszcze raz powiadam: radujcie sig!”
(Flp 4, 4). Psalmy petne sq nakazow radosci, stale zachecajq i nawotujq do
niej (por. Ps 132, 9; 32, 11; 33, 1; 35, 27; 97, 1; 67, 5).

Majqc nakaz radosci, musimy czerpac z mocnego Zrddta, jako ze zycie co-
dzienne nie zawsze do tej radosci nastraja. Naszym mocnym Zrodtem jest — jak
Jjuz powiedzielismy — Chrystus ze swojq naukq i sakramentami, Chrystus, ktory
pozostat wsrod nas. Chwilami si¢ dziwie, Ze uswiadamiajqc to sobie, mozemy
jeszcze zachowac zdrowe zmysty. Swiadomosé bowiem, ze Mitos¢ jest obecna
posrod nas, na wyciggnigcie reki, ma niezwykle uszczesliwiajgeq moc. I sam
sie sobie dziwig, ze moge to znies¢. Jako chrzescijanie mamy obowiqzek rado-
sci, bo mamy Jezusa, bo On jest naszym celem ostatecznym, a imiona nasze
zapisane sq w niebie (por. £k 10, 20). Swiadomos¢ naszego powotania do
wspotzycia na wieki z Bogiem stanowi gtowny motyw i Zrodto radosci. Ra-
dosS¢ z powodu Chrystusa jest tak wielka, ustawiczna i nieprzerwana, Ze drob-
ne smutki i przykrosci, nierozerwalnie zwigzane z codziennym Zyciem, nie sq
w stanie jej przyttumic czy zamqcic.
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Sam Chrystus oczekuje radosci od swoich wyznawcow. Radosnym i po-
godnym nastrojem mamy dawac swiadectwo stowom Zbawiciela, ze jarzmo
Jjego jest lekkie, a cigzar tatwo uniesc (por. Mt 11, 30). Taka radosc¢ jest Scistym
obowiqgzkiem zycia chrzescijariskiego, bo w sposdb konieczny wyptywa z mito-
sci do Boga i blizniego. W imi¢ przykazania radosci nie wolno zatem dobro-
wolnie oddawac si¢ smutkowi. Smutek czy zty humor sq bowiem przejawem
zniechecenia w petnieniu woli Bozej, sq zaprzeczeniem trwania w Chrystusie.

Poza Chrystusem, najwigkszym dobrem ludzkosci, sq jeszcze inne Zrodta
radosci chrzescijariskiej, ktorych nie nalezy lekcewazyd, ale trzeba czerpac z nich
petnymi garsciami. Chrzescijaristwo, a szczegolnie katolicyzm kojarzone sq z ra-
dosciq. Pigkny wiersz, ktorego autorem jest Hilary Belloc, oddaje ten klimat:

Gdzie katolickie storice btyszczy,
wino i Smiech kochajg wszyscy.
Przynajmniej ja stwierdzitem to,
Benedicamus Domino.

Istnieje radosc ze spotkania czy rozmowy, czekania na siebie, ktore zawsze
Jjest miarg mitosci. Spotkanie czy rozmowa, ktora jest dialogiem, otwiera, po-
szerza, umacnia. Nagle zaczynasz dostrzegac cos, czego przedtem nawet nie
przewidywates. Twoj swiat si¢ zmienia i ty si¢ zmieniasz. Spotkania opisywa-
ne w Biblii zawsze niosq w sobie gruntownqg przemiane: biblijna postac po
spotkaniu staje si¢ kims zupetnie innym. Podobieristwo do tych spotkari biblij-
nych miaty zawsze spotkania z Ojcem Swigtym Janem Pawtem II, ktore byty
dla nas Zrodlem nieopisanej radosci. Po spotkaniu z nim chciato sie zyc, kaz-
dy czut jakies zobowiqzanie. On jakby nam wszystkim rozdawat skrzydta, na
ktorych gotowi bylismy wzleciec.

Jest jeszcze jedno Zrodto radosci — radosc z poznania, rados¢ studiowa-
nia. Gdy ktos tej radosci zakosztuje, to odda wszystko i pojdzie za nig. W nau-
ce i jej zdobywaniu odnajdujemy szczegdlny rodzaj radosci, inny niz wtedy,
kiedy terminuje si¢ i zgtebia arkana pracy recznej, u kowala, szewca, kiedy
stoi sig przy kowadle. W nauce jest inaczej — musi istniec radosc i przyjemnosc
Jjej zdobywania, radosc spotkania i dostrzegania czegos, co przedtem byto zakryte,
czego obecnosci nawet sig nie podejrzewato. Inteligencja nasza tylko w radosci
przynosi owoce. Radosc uczenia si¢ jest nieodzowna dla studiujgcych. Tam,
gdzie jej zabraknie, nie ma uczniow ani nauczycieli, sq tylko marne karykatu-
ry terminatorow, ktorzy ukoriczywszy swoje terminowanie, nawet nie naucziq
sie¢ zawodu. Nigdy nie zapomng tych nocy, kiedy Slgczatem nad swoim dokto-
ratem, a rados¢ rozsadzata mi serce. Obcujqc ze Sredniowiecznymi kronikami,
czutem sig tak, jakbym z nimi rozmawiat, jakbym wtasnymi rekami dotykat
dziejow Kosciota, historii wltasnej ojczyzny. Bytem zmeczony, ale gteboko radosny.
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Dobra duchowe rodzq duchowe radosci o wigkszym lub mniejszym zabar-
wieniu uczuciowym, w zaleznosci od stopnia duchowosci tych dobr. Duchowe
dobra ziemskie, jak wiedza, sztuka wnoszq ogromne radosci duchowe. Ilez to
radosci niesie zaglegbianie si¢ w zagadnienia filozoficzne, kontemplacja tych
zagadniern, zwtaszcza gdy dtuga praca naukowa pozwala na osiggniecie ich
syntezy. W skromnej mierze doswiadcza tego kazdy oddajgcy si¢ studiom.

Druga kategoria radosci to radosci uczuciowo-zmystowe — ich podmiotem
jest nasz organizm. Wskutek kontaktu ze sferq ducha uczucia ludzkie sq szla-
chetniejsze od zwierzecych. Przyczyng radosci sq tez dobra poznawane przez
zmysty, czyli dobra materialne. Cztowiek jako istota rozumna winien jednak
zachowac porzgdek w poszukiwaniu radosci, dajgc pierwszernstwo radosciom
o przewadze pierwiastka duchowego. Zycie codzienne wskazuje jednak, ze jest
inaczej. Ludzie najczesciej dgzq do osiggnigcia radosci sfery uczuciowo-zmy-
stowej. Wyzszos¢ czynnosci duchowych nad czynnosciami zmystow decyduje
jednak o wyzszosci radosci towarzyszgcych czynnosciom duchowym.

Najbogatsze Zrodta radosci znajdujq si¢ w nas samych. One sq tam jakby
uspione. Trzeba umiec i chciec je wykorzystaé. Do tego potrzebny jest czyn.
Bo rados¢ jest nieodstepng towarzyszkq wszelkiego dobrego czynu. Duzo radosci
w Zycie ludzkie wnosi praca. Z pracy mozna czerpac ogrom radosci w kazdej
chwili, szczegolnie z pracy moralnej, najbardziej osobistej, mianowicie z pra-
cy nad wtasnym ,,ja”. Praca fizyczna i umystowa nie obowiqzuje wszystkich.
Zwykle ten, kto si¢ oddaje zawodowo pracy fizycznej, nie moze w petni praco-
wac intelektualnie. I odwrotnie. Moralna praca natomiast obowiqzuje wszyst-
kich. Ci, ktorzy jej si¢ podejmujq, doznajq radosci wigkszych i glebszych niz
przy dwu pozostatych rodzajach pracy.

Przyjain jest Zrodtem wielu bardzo czystych i pigknych radosci. Istote przy-
jazni stanowi zyczliwosc, a jej warunkiem jest wzajemnosé. To dlatego przyjaZi
nalezy do najpigkniejszego gatunku mitosci. Cztowiek majqgcy sktonnosc do ego-
izmu musi wzniesc si¢ ponad wlasne ,,ja”. Jest rzeczq radosng poswigcac sig dla
przyjaciot. Chrystus podniost przyjazi na wyzszy poziom, oczyscit jq i pogtebit.

Mitos¢ oblubiericza jest jednym wielkim Zrodtem radosci. Kochajgcy pragng
dla siebie radosci i dobra. Wzajemna mitos¢ i nacechowana szacunkiem zycz-
liwos¢ ma prowadzic¢ narzeczonych do ottarza. Nie ma bardziej radosnego
przezycia niz pogtebianie poznania i mitosci kochanego cztowieka. Okres ten
zalicza si¢ stusznie do najradosniejszych. Mitos¢ mtodych napetnia radosciq
wszystko dookota, ich rados¢ promieniuje na innych.

Arystoteles wyodrebnit osobng cnote, eutrapelie, polegajqcg na umiejetnos-
ci zabawy. Zadaniem tej cnoty jest regulowac radosci, jakich doznajemy pod-
czas zabawy. Nalezy zachowac w nich umiar, czyli muszq byc wolne od przesady
i brakow. Nietowarzyskosc, zty humor, psucie nastroju innym — to sq wykro-
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czenia przeciw cnocie eutrapelii. Sq tacy ludzie, ktorzy sami niczego nie po-
trafig wnies¢ do zabawy, ale potrafiq popsuc jg innym. Nie kazda zabawa
przystoi wszystkim, nie kazda w kazdym czasie i miejscu.

Etyka Chrystusowa nie jest wrogiem radosci. Zabawy, jesli majq spetnic
swoje zadanie, czyli dac¢ nam wytchnienie i stac si¢ Zrodtem radosci, muszq
byc na odpowiednim poziomie. Najwazniejszq role w Zyciu towarzyskim od-
grywa rozmowa. NaleZy czuwad, by byta na wtasciwym poziomie, wtedy jest
Zrodtem radosci i satysfakcji. Kiedy mowa o radosci ptyngcej z zabawy, trze-
ba wspomniec takze o taricu, ktory nalezy do dziedziny sztuki i sam w sobie nie
zawiera nic ztego, a moze byc Zrodtem wielu radosci.

Fundamentem wszelkiego zadowolenia i radosci jest pokoj. Nie zakosztuje
radosci Zycia ktoS, komu brak pokoju wewnetrznego. Uporzgdkowanie duszy
stanowi istotg pokoju wewnetrznego. Zasadniczym czynnikiem porzgdkujgcym
Jjest cnota mitosci, ktora uzgadnia naszq wolg z wolg Bozq. Pokdj wewnetrzny
objawia si¢ na zewngtrz. Daje rownowage i umiar w postepowaniu, strzeze od
gorqczkowosci w dziataniu, ktora tak wyczerpuje i meczy zarowno dziatajgcego,
jak i otoczenie. Cztowiek wewnetrznie uporzgdkowany i Zjednoczony z Bogiem
oddziatuje kojgco na innych i promieniuje radoscigq.

Zrédtem radosci jest wolnosé. Nie tylko wolnos¢ zewnetrzna, ale przede
wszystkim wewnetrzna, gdyz; cztowiek skrepowany kajdanami moze pozostac
duchowo wolny. Cela wigzienna czy kajdany nie zabierajq cztowiekowi wol-
nosci woli. Tak jak zniewolenie jest przyczyng smutku, tak wolnosc jest przy-
czyng radosci, szczegolnie wolnos¢ osobista i wolnos¢ moralna, wolnos¢ od
zniewolenia. Natogi i trwanie w grzechu sq przyczyng wielkiego smutku i zme-
czenia. Wolnos¢ od nich jest takze przyczyng radosci.

Z samego pojecia pigkna wynika, ze wnosi ono ze sobq radosc. Jego po-
znawanie rodzi rados¢. Wszelkie pigkno polega na harmonii. Pigkno moralne
stoi najwyzej, wyzej niz pigkno, ktore nas otacza. Wytworzenie mitej, radosnej
atmosfery zalezy od kazdego z nas. Udaje sig¢ to ludziom o wysokim wyrobieniu
moralnym, ludziom uporzqgdkowanym od wewnqtrz. Chociaz zawsze znajdg
sie tacy, ktorzy przez brak wyrobienia osobistego bedqg ujemnie oddziatywac
na ogot, niszczqc radosé wspolnego przebywania.

Tak jak pigkno moze by¢ Zrodtem radosci, podobnie tez i prawda. Umyst
ludzki nie tworzy prawdy, bo prawda jest poza nim, ale on tg prawde przyswa-
ja poprzez poznanie. Ponad rzeczywistoSciq dostepng dla umystu ludzkiego
istnieje inna prawda, doskonalsza i bogatsza w tres¢. To Swiat tajemnic nad-
przyrodzonych, to Bég w catej swej rzeczywistosci. Ow swiat stanowi prawdg
nadprzyrodzong. W stowach Chrystusa jest petnia prawdy. Kto przyjmie po-
dang przez Niego prawde, wejdzie w posiadanie ogromnej radosci. Rozkocha-
ni w prawdach objawionych promieniujq radosciq. Poznanie prawd Bozych
rodzi coraz wigkszq mitos¢. Kontemplacja tych prawd to najszlachetniejsza
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czynnoS<¢, na jakg stworzenie rozumne moze si¢ zdobyc¢. Ma ona wartos¢ samq
w sobie i jest Zrodtem nieprzemijajgcej radosci. Owoce kontemplacji si¢ nie
starzejq, nie umierajq, sq wieczne.

Uswiadomienie sobie tajemnicy przybrania nas za dzieci Boze niesie praw-
de Zyciodajng i dla nas nadzwyczaj radosng. W niej spetniajq si¢ najsmielsze
pragnienia ludzkiego serca. To jedna z wielu radosci, ktorych dostarcza nam
zycie religijne. Zycie w stanie ltaski to ogromne Zrédto radosci wierzgcych.
Zrédtem bardzo obfitych i glebokich radosci moze byc¢ dla nas Zycie sakra-
mentalne. Kazdy sakrament udziela taski, i to niezaleznie od naszych osobi-
stych zastug. Eucharystia, majgca w sobie sprawce taski — samego Chrystusa,
jest sakramentem najwiekszym i najwazniejszym. Celem wszystkich innych.
Wnosi do duszy ludzkiej radosc, wesele i pogode ducha. Obecnos¢ Chrystusa
Eucharystycznego w naszych swigtyniach zaspokaja pragnienia serc wyrywa-
Jjgcych sig do Boga. Pomiedzy sakramentami i radosciq istnieje bezposredni
wiqzek. Zycie w Kosciele i z Kosciotem podczas roku liturgicznego jest nie-
zmiernie bogate w radosci najszczytniejszego rodzaju. Do istotnych praktyk
Zycia religijnego nalezy modlitwa. Modlitwa, podobnie jak sakramenty swig-
te, miesci w sobie wielkie poktady bogactw duchowych, a szczegolnie radosci
z obcowania z Mitosciq. Radosc pochodzgca z modlitwy nieraz przelewa sig
na sfere naszych uczuc, a 7 czasem odczuwamy nowe radosci — o wiele gtebsze
i bardziej duchowe niz na poczqtku. llez radosci mozemy zaczerpngc z po-
szezegolnych swiqt czy okresow liturgicznych, ilez nastrojow i barw. llez we-
sela wnoszq one do naszych domow. A swieta maryjne?

Istnieje rowniez Zrodto radosci nieznane ludziom, dla ktérych nawrdécenie
Jjest rzeczywistoScig obcq. To rados¢ pokuty. Powrot do Boga mimo goryczy i
bolu zrywania 7 grzechem wnosi do duszy pokoj i radosc. Powrdt syna marno-
trawnego do domu wyzwolit rados¢ w ojcu: kiedy syn wracat do domu, ujrzat
go jego ojciec, wzruszyt si¢ gteboko, wybiegt mu naprzeciw, rzucit mu si¢ na
szyje i ucatowat go (por. £k 15, 20). Sakrament pokuty niesie ukojenie.

Wyzej zaawansowani w mitosci Bozej nawet w cierpieniu znajdujq radosc.
Kochajgc Boga jako nasze szczescie, cieszymy sig, ze kiedys Go posigdziemy
w catej petni i Ze to da nam szczescie zupetne.

Snujgc rozwazania o Zrodtach radosci, nie sposob nie wspomniec o Tej, ktorg
nazywamy przyczyng naszej radosci, o Maryi, Matce Bozej. Dlaczego i w jaki
sposob Maryja jest przyczyng naszej radosci? Jest nig, poniewaz data nam
Chrystusa, a 7 Chrystusem otrzymalismy wszystko: taske, odpuszczenie grzechow,
prawo do nieba. Virgo et Mater purissima — Dziewica i Matka najczystsza,
bedqgca zaczynem i kwintesencjq europejskiej kultury, jest energiq wznoszqgcq.

Na czym polega fenomen Maryi, Matki Syna Bozego? Ona catkowicie na-
lezy do Boga i nam pokazuje droge. Gleboko, najgtebiej uczestniczy w Zyciu
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Boga poprzez decyzje macierzyristwa. Jej fiat, magnificat i stabat sq najczyst-
szymi akordami osobowosci skoncentrowanej na Bogu. Jej postawa jest czytel-
na, Jej zastuga jest dla nas wszystkich znaczqgca. W nieczytelnych sytuacjach
Ona jest czytelna. W czasach, kiedy rozne organizmy spoteczne i poszczegolni
ludzie ,,nie strojq”, Ona wybrzmiewa jak najczystsza BoZa harfa.

Dlaczego Ona? Dlatego, ze przewyzsza nas mozliwosciami uwielbienia Boga
i uczestnictwa w Jego Zyciu. Jest wewnetrznie zintegrowana. Jednos¢ mysli,
Jjednos¢ stowa i jednos¢ czynu idealnie dostrojone tworzg Jej osobowosc. Przy-
gotowana do roli Matki Boga przez Niepokalane Poczecie, to znaczy wyjecie spod
grzechu pierworodnego, jest najczystszym instrumentem Boga, dotykajqcym isto-
ty tajemnicy. Z wiarq przyjmujemy t¢ prawde, czerpiqc z niej radosc i swiatto.

Nadzieja chrzescijariska moze stac si¢ dla wierzqcych Zrodtem wielkich
i glebokich radosci. Pouczeni przez Objawienie wiemy, Ze istnieje swiat po-
nadzmystowy, mieszczgcy w sobie dobro zdolne zaspokoic aspiracje umystu
i serca. Spodziewamy si¢ Boga od Boga!

Szczegolng radoscig napawa nas prawda objawiona o tym, Ze Bog jest
naszym ojcem. To sam Jezus wskazat na ojcostwo Boga. Ponadto niewqtpli-
wych radosci dostarcza macierzyriska opieka Kosciota. Nadzieja chrzescijariska
jest ostojq i ostodq Zycia ziemskiego, a kaida cnota chrzescijariska posiada
wtasciwy sobie zasob radosci.

Mozna na tym swiecie kosztowac wielu i to bardzo szlachetnych radosci.
Jednakze petni¢ radosci osiggniemy w zjednoczeniu z Bogiem. W wiecznosci.
Teraz, w przemijajgcym ksztatcie Zycia doczesnego, wypracowujemy swojq
wiecznos¢. Dobra ziemskie i Zycie ziemskie nie sq w stanie dostarczy¢ nam
radosci nieziemskich, nieskorniczonych i wiecznych. Catkowite nasycenie ra-
dosciq bedzie naszym niebem, naszq witasciwg ojczyzng. Uczestniczymy bowiem
w procesie uczenia si¢ radosci, niejako produkowania radosci i obdarowywania
nig, a nie wytgcznie konsumowania. Bog oglgdany twarzg w twarz w wieczno-
sci, a wszystko inne w Bogu — oto Zrodto niewyczerpanej naszej radosci. To
nadaje sens naszemu Zyciu i opromienia je radosciq.

Te mysli o radosci nie bytyby kompletne, gdybym nie wspomniat o wymia-
rze radosci doskonatej. Otoz napisawszy ten tekst w ciqggu kilkunastu godzin,
bytem tak szczesliwy, ze kiedy komputer zapytat mnie, czy dokument zapisac
czy tez nie, w amoku twdorczym, jakoby wszystko byto juz za mng, i przepetnio-
ny Swiadomosciq, ze spetnitem prosbe natarczywego redaktora, nacisngtem
klawisz ,,nie zapisuj”. Nie pomogli specjalisci, komputer wymazat catq prace,
ukazujgc pustq strone. Poczqtkowy smutek zamienit sie w rados¢, gdy nastep-
nego dnia zasiadtem ponownie do tej samej pracy.
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ROZUMIEC, W CO SIE WIERZY

Ksigzka Stanistawa Judyckiego Bdg
i inne osoby' niewatpliwie jest waznym
wydarzeniem w filozofii polskiej. Stanowi
ona, méwiac najogélniej, niezwykle Smiatg
probe racjonalnej apologii chrzescijaristwa
i podstawowych twierdzen teologii oraz
filozoficznego wyjasnienia prawd objawio-
nych. Ksigzka sktada si¢ z siedemnastu roz-
dzialéw i kazdy z nich dotyczy odrebnego
zagadnienia z zakresu teologii filozoficz-
nej lub antropologii filozoficznej. Wszyst-
kie rozdziaty napisane sg w sposéb jasny,
cho¢ autor nieraz postuguje si¢ metaforg.
Ale tez od razu nalezy zaznaczy¢, ze prob-
lematyka i charakter wywodu (bardziej in-
ferencyjny niz deskryptywny), sprawiaja,
ze lektura wymaga skupienia i wnikliwej
refleksji. Charakter narracji powoduje tez,
ze nie da si¢ po prostu stresci¢ wszystkich
zawartych tam rozumowan, uzasadniefi czy
pomystow, nierzadko Smiatych i oryginal-
nych, przynajmniej w ramach mysli me-
tafizycznej w Polsce, ale — jak sadze —nie
tylko tutaj.

Jedyne wigc, co mozna uczynié w ra-
mach recenzji, to zachecic¢ czytelnika do lek-
tury 1 przemyslenia zawartosci catej ksigz-
ki. W tym celu przedstawie zasadniczg os
wywodu, wskazujac na niektdre watpliwos-
ci, jakie niekiedy si¢ pojawiaja, i na mo-

!'Stanistaw Judy c ki, Bdg i inne osoby.
Proba z zakresu teologii filozoficznej, Wydawnic-
two Polskiej Prowincji Dominikanéw ,,W dro-
dze”, Poznan 2010, ss. 268.

tyw przewodni, ktéry — jak sadze — wybija
si¢ w calosci: dzieje os6b ludzkich.
Punktem wyjscia konstrukcji Judyc-
kiego jest dowdd na istnienie Boga (dowod
causa totalis, czyli z ,,przyczyny catkowi-
tej”’), nawigzujacy do argumentu ontolo-
gicznego Anzelma i ,,intuicji anzelmian-
skich”. W rozumowaniu tym, zaktadajacym
pewien myslowy eksperyment, w ktérym
kontrastuje si¢ byt z nicoscig, chodzi o to,
ze kazdy byt, w tym byt konieczny, posia-
da warunki mozliwosci swojego istnienia.
Warunkiem mozliwosci istnienia bytu jest
to, ze jest on rézny od nicosci. Gdyby bo-
wiem r6zny od niej nie byt, to by nie istniat.
W zwigzku z tym moéwi sig, ze nicosc jest
horyzontem istnienia przedmiotu, jego gra-
nicg. Powstaje zatem pytanie, co sprawia,
ze dany przedmiot jest r6zny od nicosci,
albo inaczej méwigc: jaka sita wydobywa
przedmiot z nicosci? Jest to pytanie o osta-
teczny warunek mozliwosci istnienia cze-
gokolwiek, czyli o to, co sprawia, ze dany
przedmiot jest. Jezeli tym czyms jest jakis
inny przedmiot (nawet konieczny), to on
takze r6zni si¢ od nicosci i powstaje wow-
czas pytanie, co sprawia, ze si¢ on od niej
r6zni, co wydobywa go z nicosci? Kresem
wyjasnienia musi by¢ byt, ktérego nicos¢
nie ogranicza. Bytem takim moze by¢ jedy-
nie Bég jako nieskoriczona sita i petnia wias-
nosci. Tylko taki byt moze by¢ przyczyna
wszystkich przedmiotéw i wszystkich wtas-
nosci: tylko on moze je wydoby¢ z nicosci.
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Dowdd ten daje, w przekonaniu Ju-
dyckiego, absolutng pewnos¢, ze Bog istnie-
je, poniewaz sprzeczna z tym twierdzeniem
hipoteza, iz Bég jako nieskoriczona sita
i petnia wlasnosci nie istnieje, implikuje,
ze istnieje nicos¢ jako horyzont kazdego
istniejgcego przedmiotu. Jednakze twier-
dzenie, Ze istnieje nicos¢, jest wewnetrz-
nie sprzeczne i bezsensowne (por. s. 54).
Dowodu causa totalis nie datoby si¢ prze-
prowadzi¢ — sugeruje autor — tylko wtedy,
gdyby prawda byto, ze nic nie istnieje. Ale
zdanie: ,,Nic nie istnieje”, nie moze by¢
prawdziwe, bo jest sprzeczne wewnetrz-
nie. Samo to zdanie jest bowiem czyms:
,»Gdy ktos prébuje twierdzi¢, ze nic nie
istnieje, to uznaje, ze istnieje to wlasnie
zdanie, to znaczy zdanie stwierdzajace, ze
nic nie istnieje” (s. 55). Jedyna proba za-
kwestionowania dowodu musi si¢ zatem
skonczy¢ fiaskiem.

Mozna wobec tego rozumowania je-
dynie zasygnalizowaé pewne watpliwosci
o roznej wadze. Jaka jest — na przyktad —
warto$¢ dowodowa eksperymentéw mys-
lowych w uzasadnianiu tez egzystencjal-
nych? Watpliwos¢ tego typu moze zgtosic
kazdy, kogo nie przekonat dowdd ontolo-
giczny Anzelma — argument causa totalis
zalicza si¢ przeciez do tego rodzaju aprio-
rycznej argumentacji. Jeszcze istotniejsza
wydaje si¢ kwestia, czy oczywistym kro-
kiem jest pytanie o warunek mozliwosci
istnienia bytu i jednoczesne wykluczenie
mozliwosci, ze warunkiem takim moze by¢
sam byt, o ktérego mozliwos¢ istnienia py-
tamy. Dlaczego nie moze by¢ tak, ze to
byt, o ktérego mozliwos¢ istnienia pyta-
my, sprawia, ze byt ten rézni si¢ on od ni-
cosci? Innymi stowy, czy nie przyjmuje
si¢ tego, co ma by¢ dopiero dowiedzione?

Jesli jednak zatozy¢, ze argument z przy-
czyny catkowitej jest poprawny?, pozosta-

2 Argument ten nalezatoby opatrzy¢ jeszcze
pewnym komentarzem dotyczgcym statusu se-
mantycznego zdan, ktérych sktadnikiem sg wy-

je jeszcze sprawa interpretacji sensu uzys-
kanej konkluzji. Czy byt bedacy przyczyna
catkowitg wszystkich przedmiotéw musi
by¢ bytem osobowym, czy tez moze to by¢
byt nieosobowy, absolut pojety w duchu
panteizmu (jak argumentuje na przykiad
Ireneusz Ziemirski*)? Bytem, wobec ktdre-
go nie da si¢ pomysle¢ nicosci, bylby w tej
interpretacji swiat jako totalnos¢ wszystkich
przedmiotéw. Przy zalozeniu poprawno-
Sci dowodu causa totalis i trafnosci spo-
strzezenia Zieminskiego nalezatoby przy-
jac¢ dwie mozliwe interpretacje konkluzji,
ze istnieje byt, dla ktérego nicos¢ nie jest
granicg, a mianowicie teizm i panteizm.
Z pozycji zaproponowanej przez Judyc-
kiego mozna powiedzieé, ze byt o nieskon-
czonej mocy jest bytem wszechmocnym
i najwyzszym, czyli najdoskonalszym, to
za$ implikuje kolejne atrybuty — takie, jak
wszechwiedza, wszechobecnos¢ oraz by-
cie osobg (,,dziatajg” tu wspomniane intu-
icje anzelmianskie). Bycie osobg oznacza
réwniez to, Ze byt najwyzszy posiada sa-
moswiadomos¢ i wolng wolg. Doskonatosé,
jaka przypisujemy Bogu, wyrasta z naszych
najgltebszych przekonan aksjologicznych,
z naszych sagdéw o dobru i doskonatosci.

2499

razenia ,,nic” lub ,,nicos¢”. Dla niektérych filo-
zoféw (np. dla Rudolfa Carnapa) wyrazenia ta-
kie, o ile s w ogdle w uzyciu, winny by¢ pod-
dane jakiejs interpretacji, albowiem wzigte jako
nazwy sg chronicznie ,,paradoksogenne”. O r6z-
nych mozliwych i dopuszczalnych logicznie
interpretacjach zdania ,,Nic nie istnieje” traktu-
jerozprawa Jacka Wojtysiaka: Dlaczego istnieje
raczej cos niz nic (Towarzystwo Naukowe KUL,
Lublin 2008). W rozprawie tej przyjmuje sie, iz
zdanie ,,Nic nie istnieje” stwierdza pustos¢ zbio-
ru indywiduéw (por. s. 135).

SPor. I. Ziemiiski, Summa filozofii
chrzescijariskiej, ,,Analizaiegzystencja” 7(2011),
nr 2(14), s. 6. Tekst Zieminskiego jest znako-
mitg i glebokg analizg krytyczng pracy Judyc-
kiego i w pierwszym rzedzie winien by¢ pole-
cany jako uzupetnienie lektury Boga i innych
0s0b.
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Byt najdoskonalszy jest wigc osobg i jest
dobry.

Co to jednak znaczy, ze Bdg jest dobry
(jest dobrem)? Odpowiadajac na to pytanie,
Judycki sigga do intuicji aksjologicznych
Ryszarda od §w. Wiktora oraz Immanue-
la Kanta. Zgodnie z trescig tych intuicji
,-dobro jest wylacznie dobrg wolg, to zna-
czy dazeniem do udzielania siebie samego,
jest gotowoscig do schodzacej «descensio»
partycypacji” (s. 65). Dobra wola jest poj-
mowana jako otwieranie si¢ na wszystko,
co istnieje, jako ,,sympatia ze wszystkim”
(tamze), dzielenie si¢ z innymi sobg, swojg
doskonatoscig. Ale dlaczego istotg dobra
jest dobra wola (nie uzytecznosé, nie to,
czego wszyscy pragng i nie platoriska idea
Dobra)? Autor stawia wigc zasadnicze py-
tanie: Dlaczego nasze wyobrazenie dobra
sprecyzowane przez Ryszarda od sw. Wik-
tora i Immanuela Kanta ma si¢ stosowad
do Boga? Dlaczego wszechmoc i wolnos¢
Boga nie ,,zmiotg” tych naszych ludzkich
przekonar aksjologicznych o Jego dobro-
ci 1 doskonatosci?

W obronie naszego rozumienia dobro-
ci (i doskonatosci) Boga jako dobrej woli
Judycki przytacza dwa argumenty: empi-
ryczno-historyczny oraz filozoficzny. Ar-
gument empiryczno-historyczny odwotuje
si¢ wprost do religii chrzescijariskiej i do
Objawienia. Bdg jest dobry w naszym poje-
ciu, poniewaz do Jego istoty nalezy uczest-
nictwo we wspdlnocie, gotowos¢ do dzie-
lenia si¢ i partycypacji. ,,Empirycznym”
Swiadectwem tej partycypacji jest wspol-
nota trzech oséb objawiona w dogmacie
(o Tréjcy Swietej). Wiecej nawet — gdyby
Bég byl ,,samotnikiem”, gdyby byt nie-
dzielacg si¢ z nikim pelnig, nie bytby do-
bry (por. s. 67). Poza tym, ta doskonalaca
Boga gotowos¢ do partycypacji ujawnia-
ta si¢ we Wcieleniu i w zwigzanym z nim
cierpieniu. Judycki twierdzi, ze ,,tylko [...]
ze wzgladu na tego rodzaju ostateczne
uczestnictwo nieskoriczony Bég jest do-
bry” (s. 67) oraz ze ,,byt doskonaty tylko

wtedy jest dobry, gdy uczestniczy w swo-
im stworzeniu” (s. 68). I wreszcie istnienie
wielosci rzeczy, a w szczeg6lnosci oséb
innych niz Bég, Swiadczy rowniez o go-
towosci Boga do dzielenia si¢ swoimi do-
skonatosciami.

Argument filozoficzny glosi nato-
miast, ze gdyby istota Boga nie polegata
na udzielaniu siebie, partycypacji, to nic
by nie istniato. Wydaje si¢ jednak, ze ar-
gument filozoficzny rézni si¢ tylko we-
rbalnie od ostatniej tezy argumentacji em-
piryczno-historycznej.

Tak ujeta natura Bozej dobroci stanowi
czgsciowg podstawe uzasadnienia doktry-
nalnego rdzenia chrzescijaristwa, a jej do-
pelnieniem jest uzasadnienie koniecznosci
wcielenia istoty najwyzszej. Za koniecz-
noscig inkarnacji przemawiaja dwa argu-
menty: aksjologiczny i ,.epistemiczny”. Ar-
gument aksjologiczny glosi, ze doskonale
dobra osoba nie zostawitaby w opresji stwo-
rzonych przez siebie oséb. Tu wszelako
od razu nasuwa si¢ pytanie, dlaczego abso-
lutnie wszechmocna i dobra osoba stwo-
rzyla osoby, ktére znalazty si¢ w opresji.
Opresja miataby polegac na skorniczonosci
stworzenia i idgcej za nig niedoskonatosci,
wyrazajacej si¢ w naturalnym egoizmie 0s6b
stworzonych i réznego typu cierpieniach
stad ptyngcych. Drugi argument, ktdéry na-
zwaliSmy roboczo ,.epistemicznym”, po-
lega na tym, ze Bdg jest doskonatoscia,
ale doskonatos¢ wymaga wiedzy, czym jest
cierpienie, a zeby wiedzie¢, czym jest cier-
pienie, trzeba doswiadczac cierpienia. I tu
nasuwa si¢ nastepujgca watpliwos¢é: Czy
nie jest tak, ze aby by¢ doskonatym, Bog
musial stworzy¢ inne osoby, ktdre cierpia,
bo tylko wtedy modgt sam wzigé udziat
w solidarnym i doskonalgcym Jego same-
go i inne osoby cierpieniu? Autor rozpra-
wy wszak stwierdza jednoznacznie: ,,Ta
istota moze by¢ nazwana doskonata, ktéra
nie tylko jest nieskoriczenie mocna, wszech-
wiedzgca, posiadajgca nieskoriczong pet-
ni¢ niezrealizowanych atrybutéw, rézno-
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rakich wlasnosci itd., lecz rOwniez, ktora
jest taka, ze wie na podstawie wlasnego
doswiadczenia, czym jest cierpienie, a 0gol-
niej, ktéra potrafi doswiadczy¢ «glebi» skon-
czonosci w cierpieniu” (s. 76). Znaczy to
jednak, ze cierpienie udoskonala Boga, i zna-
czy to, ze Bog ,,przed” wcieleniem (po-
znaniem cierpienia) jest ,,mniej” dosko-
naly niz ,,po” wcieleniu i doswiadczeniu
cierpienia. Filozof zaznacza, ze wcielenie
jest w Bogu permanentng, pozaczasowg
1 zawsze zrealizowang doskonatoscig (por.
s. 92). Twierdzenie to mozna rozumie¢ tak,
ze Bog od zawsze byt zdolny do wciele-
nia oraz ze dla Boga jako bytu pozaczaso-
wego wcielenie nie zdarzylo si¢ ,,przed”
zadnym zdarzeniem ani ,,po”” zadnym zda-
rzeniu. Wydaje si¢ jednak, ze doswiadcze-
nie cierpienia rzeczywistego stato si¢ moz-
liwe dopiero ,,po” stworzeniu. I nie ma tu
znaczenia, czy stworzenie jest wspotwiecz-
ne z Bogiem, czy nie. Chodzi o to, ze
w porzadku logicznym stworzenie doko-
nato si¢ na mocy aktu i dziatania Boga
i jest od Niego pochodne. Wcielenie na-
stepuje wiec ,,po” akcie stworczym, do-
pelniajac doskonatos¢ Boga.

Gdyby tak istotnie bylo, mialoby to
zasadnicze 1 wielorakie konsekwencje.
Wcielenie nie byloby mozliwe bez stwo-
rzenia, bez wcielenia zas nie byltoby cier-
pienia ani doskonatosci Boga, czyli nie
bytoby Boga jako bytu najdoskonalszego.
W takim jednak razie stworzenie rowniez
byloby konieczne, nie zas wolne. A prze-
ciez autor opowiada si¢ za wolnoscig stwo-
rzenia i koniecznoscig wcielenia, a nie za
koniecznoscig stworzenia i koniecznoscia
wcielenia (por. s. 75), opowiada si¢ tez za
prostotg Boga (por. s. 196), ktéra musi po-
ciggaé za sobg miedzy innymi Jego nie-
zmiennos¢ 1 absolutng petni¢. Sadze, ze
argument z koniecznosci cierpienia stanowi
pewng trudnos¢ w catej koncepcji Boga
jako bytu najdoskonalszego. Jesli ta idea
Boga (jako bytu, ponad ktéry wigkszego
nie mozna pomysle¢) ma by¢ zachowana,

Bdég nie moze cierpie¢. Wniosek taki na-
suwa si¢ zaréwno z punktu widzenia we-
wnetrznych zasad teologii Judyckiego (in-
tuicji anzelmiariskich), jak i na przyktad
z pozycji teizmu tomistycznego®. Judycki
w pelni uswiadamia sobie t¢ trudnosé i aby
ja uchyli¢, odwotuje si¢ do pojecia ,.ko-
niecznosci transmodalnej” przekraczajacej
wszystkie paradygmatyczne dla nas poje¢-
cia koniecznosci, mozliwosci i wolnosci
oraz aczasowej natury Boga. Nie zmienia
to jednak faktu, ze dla nas nie tylko wcie-
lenie jest konieczne, ale tez i samo stwo-
rzenie. Zapewnienie, ze istnieje jakas inna
,transmodalna’ koniecznos¢, ktéra nie na-
rusza wolnosci aktu stworzenia, nie wystar-
cza, gdyz stworzenie po prostu jest koniecz-
ne. Podstawg odmowy stosowania wobec
Boga poje¢ modalnych (w tym koniecz-
nosci) jest zastrzezenie Judyckiego, ze nie
jestesmy w stanie uchwycic intuicyjnie re-
lacji pomigdzy tresciami umystu Boga
w ten sposob, zeby mozna bylo okreslaé
jakies Jego decyzje jako konieczne (w na-
Szym rozumieniu), ani tez nie mozemy pojaé
Jego decyzji jako wyptywajacych z okres-
lonych sekwencji zdarzen lezacych na li-
nii czasu (Bog jest poza czasem). Ale
z drugiej strony wiemy przeciez z apodyk-
tyczng pewnoscig, ze Bog istnieje i ze jest
bytem najdoskonalszym oraz ze byt naj-
doskonalszy musi zej$¢ do poziomu stwo-
rzenia, gdyby bowiem tego nie uczynil,
nie bytby najdoskonalszy. Najdoskonal-
szy bylby wtedy ten, ktéry by to uczynit,
i to on bylby Bogiem. Aby by¢ Bogiem,
byt najdoskonalszy musi zatem si¢ wcie-
li¢, a warunkiem koniecznym wcielenia
(rzeczywistego doswiadczenia skoniczonos-
ci) jest istnienie tejze skoniczonosci. Ist-
nienie skonczonosci jest zas mozliwe tylko
poprzez jej stworzenie przez Boga (wska-
zuje na to dowdd causa totalis). Akt stwo-

4*Zob. T.G.Weinandy, Czy Bdg cier-
pi?, thum. J. Majewski, Wydawnictwo ,,W dro-
dze”, Poznan 2003.
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rzenia jest wiec aktem koniecznym. Bég
nie mégt go nie spetnié: gdyby nie bylo
stworzenia, nie byloby Boga jako najdo-
skonalszego bytu, ponad ktéry nie da si¢
pomysleé wigkszego. Zgadzam sig, Ze nie
mamy wglagdu w tresci umystu Bozego,
ale nie jest to potrzebne do ustalenia, ze
stworzenie jest konieczne, bo jesli Stani-
staw Judycki ma stusznosé, wiemy o Bogu
wystarczajaco duzo.

Nalezy wszelako dodac, ze idea wcie-
lenia jako zdarzenia koniecznego, a nie przy-
godnego, czyli takiego, ktérego racja miata-
by by¢ reakcja Boga na grzech pierworodny
(tak sadzit réwniez sam Anzelm), ma swoje
Zrédla — na co zwraca uwage autor — jesz-
cze w Sredniowieczu w teologii Rajmunda
Lulla. ,,Doniostos¢ filozoficzna tej kon-
cepcji — pisze Judycki — polega na tym, ze
w jej ramach Inkarnacja nie jest srodkiem
ad hoc ze strony Boga, ostateczna racja
Wocielenia nie znajduje si¢ w czyms kon-
tyngentnym, lecz stanowi ono najwyzsze
wypetnienie sensu stworzenia, a takze petng
realizacje istoty Boga” (s. 75). W ten spo-
sob teologia Judyckiego bardzo wyraZznie
zrywa z silng i wptywowa myslg augustiani-
ska, tak mocno eksponujgca motyw upad-
ku i grzechu (we wspdtczesnej teologii filo-
zoficznej, zwlaszcza analitycznej, w podob-
nym antyaugustiariskiem nurcie lokuje si¢
mysl Johna Hicka, Richarda Swinburne’a
i Marilyn McCord Adams). Warto takze
doda¢, ze chociaz w teologii Judyckiego
cierpienie Boga, partycypacja w tym, co
niedoskonate i skoniczone, jest esencjal-
nym sktadnikiem Jego natury, autor wy-
raznie odcina si¢ od ,,nowych koncepcji”
— czyli gtéwnie od teologii procesu — osta-
biajacych doskonatos¢ Boga i utrzymuja-
cych, ze rozwija si¢ On wraz ze stworzo-
nym przez siebie §wiatem i ze z nim wspot-
cierpi (por. s. 77).

Dopetnieniem rozwazari filozoficznych
nad wcieleniem jest argumentacja za hi-
storycznos$cig Wecielenia (w ksigzce Judyc-
kiego Wcielenie historyczne zapisywane

jest juz duzg literg, a nie mala, jak w wy-
padku filozoficznej idei Boga), czyli za
tym, ze Wcielenie nie tylko nalezy do idei
Boga, ale ze dokonalo si¢ faktycznie w oso-
bie Jezusa z Nazaretu. Uzasadnienie histo-
rycznosci Wcielenia i tego, ze Jezus z Naza-
retu to Bog wcielony, nie ma charakteru
wylacznie apriorycznego, ale tez empirycz-
ny. Apriorycznym sktadnikiem tego uzasad-
nienia jest powotanie si¢ na intuicje anzel-
miarnskie, zgodnie z ktérymi Bég jako byt
najdoskonalszy jest prawdomdéwny. Praw-
domdéwnosé Boga jest ,,gwarancjg tego, ze
zdarzenia biblijne nie sg zludzeniem, Ze nie
sg powtdrzeniem czegos, co niegdys, w in-
nym miejscu juz si¢ zdarzyto lub zdarzy,
rozumowo gwarantuje to, ze kazde kola-
no istot ziemskich i pozaziemskich musi
zgiac si¢ na Jego imi¢” (s. 105). Jest wsze-
lako faktem, ze tak si¢ nie stalo — Jezus nie
zostal uznany przez wszystkich za Boga.
Wyjasnieniem rozumowym tego faktu na
gruncie filozofii Judyckiego musi by¢ to,
ze niektérzy przynajmniej popehili lub po-
pelniajg jakis btgd w rozumowaniu i wsku-
tek tego btedu nie rozpoznali w Jezusie
z Nazaretu Boga albo tez postgpujg z ja-
kich§ powodéw wbrew rozumowi. Argu-
ment za historycznoscig Wcielenia — jak
zauwaza Ziemifiski — nie ma charakteru
neutralnego religijnie, jest wyprowadza-
ny z ,,wnetrza wiary” (jest ,,inflacyjny”)’.
W podobny sposéb wszakze w obronie
prawdziwosci i jedynosci swojej wiary
moze, powolujac si¢ na prawdomownos¢
Boga, argumentowac wyznawca innej niz
chrzescijanstwo religii®. Przestanka empi-
ryczna argumentacji za boskoscig Jezusa
odwotuje si¢ do spdjnosci relacji Starego
i Nowego Testamentu i jedynosci faktow
dotyczacych Jezusa z Nazaretu (moze nale-
zy tu dodad, ze niektérzy dzi§ mowig tez

SZiemii s ki,Summa filozofii chrzesci-
Jariskiej.
¢ Por. tamze.
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o catkowitej nowosci chrzescijariskich idei
na religijnym tle tamtych czaséw’). Zdaniem
Judyckiego jednak réwniez ta przestanka
empiryczna moze by¢ wzmocniona sktadni-
kiem ,,aprioryczno-aksjologicznym”: ,,Nie
jest mozliwe, zeby dobry i prawdomow-
ny Bég dopuscil, aby poswiecenia i cier-
pienia doswiadczane w Jego imi¢ i w imi¢
Jego Wcielenia, nie dotyczyly prawdziwe-
go Wcielenia” (s. 106). Ostatnie stwier-
dzenie jest wszakze ryzykowane, bo nara-
7a si¢ na zarzut, ze skoro tak jest, to dobry
i prawdoméwny Bég nie powinien dopu-
sci¢ do tego, ze wiele istot ludzkich po-
Swigcalo si¢ i szczerze cierpialo w imig
réznych ,.falszywych prorokéw” lub ze
w imi¢ dobrego i prawdomdéwnego Boga
dokonywano w historii réznych bardzo ztych
rzeczy.

Ogdlnie méwiae, problem wielosci re-
ligii, dzi§ bardzo dyskutowany, zostat
w ksigzce Bdg i inne osoby wlasciwie po-
minigty. Nie jest to zarzut, gdyz omawia-
na praca porusza wiele fundamentalnych
kwestii teologicznych i nie nalezy oczeki-
wad, ze dotknie wszystkich. Warto jednak
wyraznie powiedziec i to: autor sktania si¢
ku ekskluzywizmowi religijnemu. Twier-
dzi, ze istnieje tylko jedna prawdziwa re-
ligia (chrzescijaristwo), co tak chyba na-
lezy rozumieé, ze jedynie w wypadku tej
religii wszystkie jej twierdzenia sg praw-
dziwe, natomiast w wypadku innych mo-
noteistycznych religii — niektére twierdze-
nia sg prawdziwe, a niektére fatszywe, i to
samo, tylko w jeszcze wigkszym stopniu,
dotyczytoby religii niemonoteistycznych.
Z tej pozycji fatszem sa na przyktad uzna-
wane przez wyznawcow judaizmu i islamu
przekonania, ze Jezus z Nazaretu nie jest
Bogiem albo ze Bég nie tworzy wspdlnoty
trzech Oséb Boskich. Intuicje anzelmian-

"Zob. A. Flew, Bog [nie] istnieje. Wy-
znanie ateisty, ttum. R. Pucek, Fronda, Warsza-
wa 2010.

skie tych religii — jesli mozna tak to ujaé —
sq wigc zupelnie inne.

Znaczna czes¢ pracy (szczegdlnie roz-
dzialy: ,,O naturze os6b”, Zbawienie”, ,,Me-
tafizyczne narodziny”, ,,Zywe cialo”, ,,Ko-
munikacja semantyczna i egzystencjalna”,
,»Iransfiguracja $wiadomosci”, ,,Swiat
1 Swiaty” oraz ,,Dzieje oséb ludzkich”) po-
Swigcona zostata antropologii filozoficznej
oraz eschatologii przedstawiajacej sens
i mozliwos¢ zmartwychwstania oraz wi-
zje zycia wiecznego os6b ludzkich. Jest
w niej wiele niezwykle wnikliwych, nieraz
pomystowych 1 oryginalnych analiz oraz
tez dotyczacych natury czlowieka i spo-
sobu jego istnienia w Swiecie doczesnym
i przysztym, zawsze zaopatrzonych w ja-
kies uzasadnienie. Rozwazania osadzone sg
w réznych tradycjach filozoficznych, z kt6-
rych Judycki korzysta w sposéb twérczy,
dochodzac dzieki nim do wlasnych pogla-
déw. Szczegdlnie istotng role odgrywaja
tu filozofia transcedentalna Kanta, feno-
menologia, zwlaszcza Edmunda Husserla
i, w mniejszym stopniu, Romana Ingarde-
na, oraz egzystencjalizm i zwigzana z nim
mys] personalizmu — zresztg centralnym
pojeciem tych rozwazan jest wtasnie po-
jecie osoby. W tym miejscu mozna jedy-
nie wskaza¢ czytelnikowi wybrane mysli
tych rozdzialéw, przedstawiajac je w spo-
s6b bardzo syntetyczny.

Otéz czlowiek, czyli osoba ludzka, ob-
darzony samoswiadomoscia podmiot zycia
duchowego, dusza rozumna, jest prosta,
radykalnie pozafizyczng jednoscia, ktéra
nie powstata jako ,,wynik kolizji czgstek
materialnych” (por. s. 111), lecz jest po-
wotana do istnienia w pozaczasowym akcie
stwérczym przez Boga. Podmiot pojmuje
si¢ jako refleksywng transcendencje, ktéra
przyjmuje dowolng tres¢ przedmiotowg
i ja odzwierciedla. Zachowuje przy tym
swoja unikalng odrebnos¢ zaréwno wobec
zmiennej materii na ré6znych poziomach
jej organizacji, niezmiennej sfery logosu,
czyli wszystkich niezmiennych praw, w tym
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zasad logiki i matematyki, jak i w stosunku
do wtasnego strumienia Swiadomosci beg-
dacego ciggltym ,,uptywem” stanéw men-
talnych. Dusza rozumna jest wolna, czyli
jest w stanie przekroczy¢ kazda dang, moze
poda¢ wszystko w watpliwos¢é, nawet naj-
bardziej oczywiste zasady elementarne;j
logiki lub matematyki (por. s. 89). Takiej
duszy nie posiadaja zwierzeta, od ktérych
cztowiek, mimo pewnych zbieznosci, ra-
dykalnie rézni si¢ jakosciowo. Gdyby pod-
miot byl tylko mézgiem, jak chce mate-
rializm, jak mogtby wytwarza¢ ztudzenie
istnienia samego podmiotu oraz subiek-
tywne doswiadczenia czasu i przestrzeni?
— zapytuje trafnie Judycki i dodaje, ze ,,sama
juz tylko mozliwos¢ pomyslenia o czasie
i przestrzeni jako o czyms niekoniecznym
dla poznawczej aktywnosci podmiotu wy-
starczy, aby uzna¢ go za «wyniesiony» po-
nad sfere wszelkich form naocznosci, ponad
wszelkie postacie materii i zmiennos$ci oraz
nawet ponad sfer¢ niezmiennego logosu™
(s. 115). Zywe ciato ludzkie bedace funk-
cjonalng jednoscig réznych warstw fizycz-
nych (ciata woli wyrazajacego si¢ w swiado-
mosci ,,ja moge”, ciata kinestetycznego,
ciata dotykowego i wzrokowego) jest wy-
razem i narzgdziem tak pojmowanej du-
szy rozumnej, jej ucielesnieniem.

Za pomocg takich srodkéw teoretycz-
nych objasni¢ mozna sens i mozliwos¢é
zmartwychwstania. Polega ono na przy-
wréceniu podmiotowi jego swiadomosci
swobody dziatania wyrazajacej si¢ w stwier-
dzeniu ,,jamoge” (s. 139), utraconej w wy-
niku $mierci, w oparciu o odtworzenie owej
jednosci funkcjonalnej réznych warstw prze-
mienionego ciata, catkowicie postusznego
woli, niepodlegajacego chorobom, poste-
pujacej z wiekiem degradacji i doskona-
le adekwatnie wyrazajacego dusz¢ (por.
s. 139). Sensem istnienia wiecznego tak
pojetych zmartwychwstatych oséb ludz-
kich bgdzie komunikacja egzystencjalna
(termin — cho¢ nie koncepcja — zaczerp-
niety od Karla Jaspersa). Istotg komuni-

kacji egzystencjalnej bedzie wspétodczu-
wanie (sympatia) z kazdym przedmiotem,
ale przede wszystkim z kazda inng osobg
(w tym z osobami Bozymi); pojawi si¢ wow-
czas dazenie do udzielania siebie i do do-
Swiadczania innych oséb i ich wytworéw
(por. s. 181). Warunkiem osiggnigcia ,,nie-
ba” (bo o tym w istocie jest mowa) jako
wiecznej wspdlnoty komunikacyjnej cal-
kowicie transparentnych i otwartych dla
siebie 0sdb jest transfiguracja swiadomo-
$ci, jej przemienienie polegajace na jako-
Sciowym przeksztalceniu wszystkich na-
szych zdolnosci poznawczych, ale tez na
»zdarciu maski”, pod ktérg w zyciu do-
czesnym ukryta jest przed nami samymi
nasza unikalna osoba. Kluczowe wszela-
ko znaczenie ma przetamanie egoizmu
i catkowite wyzwolenie si¢ od tego nieu-
chronnego dla kazdej osoby stworzonej dg-
zenia do przedmiotu (conatus), dazenia po-
legajacego ,,na scigganiu wszystkiego do
siebie, na uzywaniu i na przyjemnosci pty-
ngcej z tego uzywania” (s. 90). Egoizm jest
Zrédlem wielu cierpien na tym Swiecie,
a w skrajnej postaci pojawia si¢ jako zia
wola: dazenie do przedmiotéw w celu ich
zniszczenia. W kontekscie tego egoizmu,
od ktérego wolny jest tylko Bog (,,Bég jest
godny czci jako Ten, ktéry od zawsze prze-
kroczyt absolutny egoizm nalezacy do struk-
tury kazdej osoby” — s. 92), ujawnia si¢
tez dodatkowy sens Wcielenia. B6g po-
przez Wcielenie lituje si¢ nad takimi oso-
bami, jak my i stara si¢ nas uratowac, da-
jac nam wzor tego, jak mozemy zy¢, aby
ztagodzi¢ i w koricu przetamac¢ w sobie
Ow pierwotny i strukturalny egoizm. Bég
przy tym nie tamie naszej wolnosci, a je-
dynie ,,pocigga” akty wolnej woli bez de-
terminacji koniecznosciowej i namawia nas,
lecz w Zaden sposéb nie zmusza do tego,
aby postepowac jak On (por. s. 97).

Jest to niewatpliwe dos¢ sympatycz-
na i niestandardowa teologia — niewolna
jednak od pewnych tradycyjnych motywow,
co uwidacznia si¢ zwlaszcza w rozwaza-
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niach nad kwestig cierpienia i zta. Cier-
pienie samo w sobie nie jest zte, lecz moral-
nie obojetne, zta jest tylko zta wola. Ujecie
cierpienia jako moralnie obojetnego uwa-
zam za sporne, jego skutki bowiem majg
znaczenie dla moralnego wzrostu lub
upadku. Otéz przezwyci¢zenie ludzkiego
ego-izmu, przewrotnosci natury ludzkiej,
chciatoby si¢ powiedzie¢ — grzesznosci,
cho¢ stowo ,,grzech” jest niemalze nieobec-
ne w rozwazaniach Judyckiego, wymaga
udziatu w cierpieniach ,,proporcjonalnych”
(Judycki nie uzywa takiego okreslenia),
by tak rzec, do rozmiaréw tego egoizmu
(por. s. 91). Nie jest przy tym dla mnie do
korca jasne, czy Bég w ramach opatrznos-
ci, ktérej przedmiotem jest kazda unikalna
osoba i jej dzieje, ordynuje odpowiednig
dawke takich oczyszczajacych z grzechu
cierpien, czy tez dokonuje si¢ to inaczej.
Wydaje sig, ze jednak jg ordynuje, skoro
,,B0g zna wszystkich i wie, jakie dosSwiad-
czenie swiata jest potrzebne dla kazdej oso-
by ze wzgledu na jej unikalnosé” (s. 245).
I skoro, jak pisze Judycki, ,,nawet [...] spek-
takularne hekatomby, podczas ktérych zycie
tracity ogromne rzesze ludzi, nie zdarzaty
si¢ z powodu zbiegu okolicznosci ideo-
wych, ekonomicznych, militarnych czy in-
nych, lecz zdarzyty sie ze wzgledu na kazda
osobe ludzkg indywidualnie, a tylko nasze
«zamglone» spojrzenie, ktdre nie potrafi
sobie wyobrazié, na czym polega waga
stwierdzenia, ze wszystkie wlosy sg poli-
czone, interpretuje to jako pracujacy bez
litosci teatr dziejow” (s. 245).

Gdyby istotnie tak bylo, to ujecie ta-
kie bardzo przypominatoby Tomaszowa
teodycee odnowiong wspoéiczesnie przez
Eleonore Stump (wedtug ktdrej cierpienie
to chemioterapia duszy toczonej przez raka
grzechu)® i mogtoby budzi¢ szereg pytan,

8Zob. E. S tum p, Aquinas on the Suffe-
rings of Job, w: Reasoned Faith, red. E. Stump,
Cornell University Press, Ithaca, New York,
1993, s. 328-357.

a nawet gwattownych protestéw (podob-
nie jak budzg je niektére propozycje sa-
mej Stump®). Jednakze nie tylko to méwi
Judycki na temat cierpienia. Kluczowa jest
teza, ze wszystkie cierpienia (nie tylko zresztg
ludzkie, ale i cierpienia zwierzat oraz, jak
mozna sgdzi¢, innych nieznanych nam oséb
pozaludzkich, o ile takie istniejg) zostang
przemienione przez absolutnie wszechmoc-
nego Boga w cos pozytywnego, gdyz ,,.Bég
swojg absolutng wszechmocg tamie zasade
niesprzecznosci, a wigc sprawia, ze staje
si¢ metafizycznie mozliwe, aby cos, co
byto przezywane jako cierpienie, stawato
si¢ W rzeczywistosci czyms pozytywnym”
(s. 241). W zwigzku z tg wypowiedzig nasu-
wa si¢ dodatkowa watpliwos¢: skoro prze-
miana cierpien w co$§ pozytywnego jest
tamaniem zasady niesprzecznosci, to czy
one same nie muszg by¢ czyms negatyw-
nym, a nie obojetnym tylko?'°

Osig spinajgcg catg konstrukcje teolo-
giczng Judyckiego jest teoria absolutnej
Bozej wszechmocy, bez ktérej wiasciwie
nic nie jest mozliwe i dla ktérej wszystko
jest mozliwe: ,,Nalezy bowiem sadzic, ze
doktryna na temat Tréjcy Swietej jest
mozliwa tylko wtedy, gdy istnieje cos ta-
kiego jak moc absolutna, bo przeciez wy-
daje si¢ czyms catkowicie niemozliwym,
ze trzy osoby mogg by¢ jednym bytem
i Ze jednos¢ moze dopuszczaé jednoczesng
troistos¢ oséb. Absolutna wszechmoc jest
potrzebna réwniez do tego, aby méc twier-

°Zob. I. A. Keller, Problems of Evil and
the Power of God, Burlington, Ashgate 2007.

10 Cierpienia sg czyms negatywnym (nega-
tywnym doswiadczeniem), ale mimo to obojet-
nym moralnie, nie s zadnym moralnym ztem —
taka odpowiedZ mogtaby tatwo rozwiaé przyto-
czong watpliwos¢. Wszelako, jak sygnalizowa-
tem wyzej, doznane cierpienia nieraz majg skut-
ki moralne, na przyktad moga wptywac na dzia-
tanie dobrej woli, ktéra ma by¢ moralnym do-
brem. Doznane od kogos bolesne krzywdy maja
przeciez wplyw na nasz poziom sympatii do
krzywdziciela i do innych oséb.
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dzié, ze Inkarnacja jest mozliwa, bo trud-
no jest przeciez powiedziec¢, ze jest ona
logicznie mozliwa, gdyz wydaje sig, ze jest
sprzeczna wewnetrznie. [...] Absolutna
wszechmoc jest nam takze niezbgdna, aby
moc twierdzi¢, ze mozliwe jest pogodze-
nie wszechwiedzy Bozej z ludzkg wolnos-
cia, jak réwniez, aby méc da¢ odpowiedz
na pytanie, czy dobro¢ Boga da si¢ uzgo-
dni¢ z istnieniem cierpienia i zta w §wie-
cie” (s. 186n.). W zwigzku z wszechmocg
Bozg — Judycki przedstawia wlasng, gle-
bokg i oryginalng jej interpretacje — za-
znaczg tylko watpliwos¢ dotyczacg tego,
czy wszechmoc absolutna jest poza logika
w tym sensie, ze B6g moze dokonywac rze-
czy niemozliwych (sprzecznych wewnetrz-
nie), czy tez dokonuje rzeczy, ktére nam
si¢ jedynie wydajg sprzeczne wewngtrznie
i stad niemozliwe, lecz ktére same w sobie
i w relacji do Boga takie nie s3g. W kon-
tekscie zas kwestii cierpienia i zta nasuwa
si¢ nieodparcie pytanie: Skoro Bég moze
zamienia¢ cierpienia w co$ pozytywnego
i skoro w ramach mocy absolutnej ma na-
wet wladzg¢ nad przeszioscia, to dlaczego
w ogdble dopuszcza rzeczywiste cierpienia?
Inaczej méwigc, jest watpliwe, ze Bog wia-
dajacy tak straszliwg moca, wiedzg prze-
nikajaca absolutnie wszystko i zarazem
darzacy sympatig (mitoscig) kazde stwo-
rzenie postuguje sie takimi Srodkami, jak
chociazby owe ,,spektakularne hekatomby”.
W ostatnim pytaniu zawarta jest nie tylko
utlomna forma argumentu ze zta w wersji
ewidencjalistycznej'!, ale takze pewna watp-

"Argument ewidencjalistyczny w kontek-
Scie wypowiedzi Judyckiego mozna sformuto-
waé nastgpujgco: Jezeli Bég jest absolutnie
wszechmocny, wszechwiedzacy (wedtug Judyc-
kiego Boza wszechwiedza nie ma zadnych gra-
nic, tak jak i wszechmoc), doskonale dobry, to
zaglada Zydéw nie powinna si¢ wydarzy¢. Za-
glada Zydéw sie wydarzyla. Zatem prawdopo-
dobnie nie istnieje Bog o wymienionych atry-
butach.

liwos¢ natury formalnej. Mozna na powyz-
sze pytanie odpowiedzie¢ tak: Bog aplikuje
kazdej osobie odpowiednig dawke cierpien
dla jej dobra (w niektérych wypadkach cier-
pien straszliwych — w naszym pojeciu), ale
potem przemienia je wszystkie w ,,co$ po-
zytywnego”. Ta wlasnie odpowiedz rodzi
jednak watpliwos¢, czy takie postgpowanie
odpowiada naszym przekonaniom aksjo-
logicznym dotyczacym doskonatej dobro-
ci Boga. Inaczej méwigc, czy wolno nam
ufa¢ w nasze intuicje anzelmianskie, w opar-
ciu o ktore skonstruowana jest cata baza
filozoficzna chrzescijariskiej teologii? Mam
co do tego powazne watpliwosci. Problem
z intuicjami anzelmiaiskimi dotyczacymi
doskonatosci Boga jest zreszta ogdlniejszy.
Skoro maja charakter czysto rozumowy,
powinny by¢ w kazdym szczegdle identycz-
ne u wszystkich, ktérzy je zywig, a tym-
czasem tak nie jest. Intuicje anzelmiariskie
Anzelma réznity si¢ od intuicji Lulla, in-
tuicje Lulla réznig si¢ nieco od intuicji
Judyckiego, radykalnie inne intuicje do-
tyczace doskonalosci Boga majg wyznaw-
cy innych niz chrzescijaiistwo religii mo-
noteistyczych.

Niezaleznie jednak od réznych wat-
pliwosci i znakéw zapytania, jakie si¢ na-
suwajg przy lekturze tej ciekawej rozpra-
wy teologicznej, pewne jest, ze nalezy ja
poleca¢ kazdemu, kto interesuje si¢ metafi-
zyka, teologig i antropologia, bez wzgledu na
stanowisko filozoficzne, jakie reprezentuje.
Osobiscie za bardzo cenne i trafne uwa-
zam zwlaszcza to spostrzezenie Judyckiego,
ktére — jak sadzg — mogto stac si¢ inspi-
racjg omawiane;j ksigzki. Jest to obserwacja,
ze ,,wspotczesni filozofowie i teologowie
zaczynaja mie¢ dos¢ cigglego zastanawia-
nia si¢, co mial na mysli Heidegger, gdy
napisat to lub tamto, ciggtego dociekania,
jak ograniczajg nas w naszej wiedzy kon-
cepcje jezyka i znaczenia lingwistycznego,
gloszone w filozofii analitycznej przez ta-
kie uznane postacie, jak W. V. O. Quine,
P. F. Strawson, D. Davidson lub M. Dum-
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mett” (s. 21). Nie ulega watpliwosci, ze
Judycki dzigki omawianemu tu traktatowi
metafizycznemu zajmuje czotowe miej-
sce w grupie polskich filozoféw majacych
juz dos¢ same;j tylko hermeneutyki czy sa-
mej tylko analizy znaczenia wyrazen. Nie-
zwykle cenna jest réwniez broniona przez
niego mysl, ze aby w cokolwiek wie-
rzy¢, trzeba rozumiec¢, w co si¢ wierzy. Ro-

zum bowiem nie jest jakims luksusowym
dodatkiem do wiary, lecz jej niezbed-
nym warunkiem. Moim zdaniem to samo
niejako dotyczy niewiary; aby by¢ nie-
wierzgcym, trzeba rozumieé, w co si¢ nie
wierzy. I réwniez z tego powodu rozpra-
wa Stanistawa Judyckiego zastuguje na
uwage zarowno wierzgcych, jak i niewie-
rzacych.
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Agnieszka LEKKA-KOWALIK

O POTRZEBIE NAUCZANIA ANTROPOLOGII

Pierwszy tom serii wydawniczej ,,Dy-
daktyka Filozofii” przygotowywanej przez
Woydziat Filozofii Katolickiego Uniwersy-
tetu Lubelskiego' stanowi poklosie dys-
kusji nad nauczaniem antropologii, ktéra
to dyskusja odbyta si¢ na KUL w ramach
spotkan wyktadowcéw filozofii uczelni ka-
tolickich w marcu 2009 roku. Przedmowe
do ksiazki napisat jej redaktor ks. prof. Sta-
nistaw Janeczek. Tom otwiera Stowo prze-
wodniczgcego Rady Naukowej Episkopatu,
ks. bp. Andrzeja Dziuby. Teksty znanych
i uznanych autoréw uporzadkowane sg te-
matycznie — ksigzka skfada sie z trzech czes-
ci zatytutowanych: ,,Antropologia filozoficz-
na”, ,,Antropologia przyrodnicza” i ,,Reflek-
sje dydaktyka”.

,Antropologia filozoficzna” zawiera
piec tekstow. Artykut ks. Stanistawa Ko-
walczyka Antropologia filozoficzna — kon-
cepcja, metody, problematyka ma charak-
ter metodologiczny. Autor szkicuje w nim
wtasng koncepcj¢ przedmiotu i celu an-
tropologii filozoficznej, wskazuje mozliwe
metody badawcze oraz giéwne problemy,
ktére wyznaczajq strukture tej dziedziny.
Waznymi elementami tekstu sg obrona an-
tropologii przed relatywizmem i synkre-
tyzmem, jak rowniez uzasadnienie oparcia
systematycznej antropologii na metafizy-
ce sw. Tomasza, wzbogaconej elementa-

' Antropologia, red. ks. Stanistaw Janeczek,
Wydawnictwo KUL, Lublin 2010, ss. 289.

mi filozofii podmiotu. Ksigdz Kowalczyk
pokazuje tez, w jakim sensie antropologie
nalezy uzna¢ za dyscypling metodologicz-
nie autonomiczng. Artykut ten niewatpli-
wie stanowi istotng pomoc dla kazdego,
kto chcialby zrozumie¢ status metodolo-
giczny antropologii jako nauki.

Trzy nastgpne artykuty majg charak-
ter metaprzedmiotowy i zawierajg analizy
koncepcji antropologicznych Mieczysta-
wa A. Krapca OP i Karola Wojtyty. Tekst
ks. bp. Ignacego Deca nosi tytul Mieczy-
stawa Alberta Krgpca i Karola Wojtyty kon-
cepcja antropologii filozoficznej. Autor za-
rysowuje Zrodta antropologii rozwijanej
przez tych myslicieli, ich koncepcje do-
Swiadczenia, omawiajac w szczegdlnosci
zagadnienie pierwotnego przedmiotu do-
Swiadczenia antropologicznego i ontycz-
ne racje owego doswiadczenia. Zestawiajac
poglady obu filozoféw, biskup Dec wy-
ciaga wniosek, ze Karol Wojtyta uprawiat
raczej fenomenologie cztowieka, chociaz
nie wyrzekt si¢ metafizyki, ojciec Krapiec
natomiast antropologi¢, ktérg mozna uwa-
za¢ zarodzaj metafizyki szczegbtowej, przy
czym oba ujecia nalezy uznac za komple-
mentarne, scalajgce fenomenologi¢ czlo-
wieka z metafizykg cztowieka. Tytut ar-
tykutu nie jest jednak w peini adekwatny
do tresci, autor przedstawia bowiem jedy-
nie geneze¢ danych antropologicznych, nie
wyjasnia natomiast ani przedmiotu formal-
nego, ani celu, ani metod antropologii fi-
lozoficznej, nie ukazuje struktury i funk-



268

Omowienia i recenzje

cji antropologii w ujeciu obu myslicieli.
Jest to wigc raczej szkic poréwnania obu
koncepcji, stanowigcy jednak bardzo dobry
,»szkielet”, na ktérym takie poréwnanie moz-
na zbudowad. Biskup Dec — tak jak i ksigdz
Kowalczyk — wyraZnie opowiada si¢ za
pewng koncepcjg cztowieka. Wyraza po-
¢lad, ze ,jedng z [...] poprawnych wizji
czltowieka jest koncepcja bytu ludzkiego
wypracowana w Filozoficznej Szkole Lu-
belskiej, ktorej autorami sg dwaj jej gtéwni
przedstawiciele: dominikanin Mieczystaw
Albert Krapiec (1921-2008) i kardynat Ka-
rol Wojtyla — papiez Jana Pawet II (1920-
-2005)” (s. 43), przy czym za poprawng
uwaza koncepcje obiektywna i realistyczna,
taka, ,,ktéra moze by¢ podstawg porzadku
i tadu spotecznego”.

Tekst ks. Andrzeja Maryniarczyka i Ar-
kadiusza Gudarica zatytutowany Koncepcja
antropologii filozoficznej w ujeciu Mieczy-
stawa A. Krgpca uzupetnia rozwazania bis-
kupa Deca. Artykut sktada sie z dwoch czgs-
ci, ktére moglyby stanowi¢ osobne catosci
—w tym sensie jego tytul rowniez nie w pet-
ni odpowiada tresci. Czgs¢ pierwsza jest
wyktadem koncepcji cztowieka rozwinig-
tej przez o. Mieczystawa A. Krgpca, znaj-
duje si¢ w niej jednak takze zarys metod
antropologii filozoficznej, co jest niezwykle
wazne dla zrozumienia statusu metodolo-
gicznego tej dyscypliny (w podrgcznikach
niezwykle rzadko zagadnienie to bywa wy-
tozone wystarczajaco jasno). Cenne jest
tez ukazanie, ze zyjemy w ,,ggszczu” kon-
cepcji cztowieka, a u ich podstaw lezg przy-
jete wezesniej paradygmaty wyjasniania.
Bez swiadomosci, Ze antropologia jest za-
lezna od przyjetych wczesniej zatozen me-
tafizycznych, uprawianie tej dyscypliny jest
— jak sadzg¢ — skazane na porazke. Z tego
punktu widzenia omawiany tekst ma bardzo
istotne znaczenie dla tematu tomu. Auto-
rzy lokuja koncepcje ojca Kragpca w ramach
nurtu tak zwanego personalizmu metafi-
zycznego, w ktérym czlowieka rozumie
si¢ jako osobg, a osobe ludzkg jako sub-

stancje, pojeta jako samodzielnie istniejg-
cy podmiot — jednostkowy, niepodzielony
na ducha i cialo oraz rozumny. W czgsci
drugiej tekstu szczegétowo omdéwiona zo-
stata struktura wyktadu antropologii filo-
zoficznej zawartej w pracy o. Mieczysta-
wa A. Krapca Ja-cztowiek. Dla kogos, kto
przygotowuje wyklad z antropologii, czgs¢
ta stanowi doskonaty konspekt.

Rocca Buttiglionego Kilka uwag o spo-
sobie czytania ,,Osoby i czynu” (tekst ten
jest przedrukiem wstepu do wyboru an-
tropologicznych pism Karola Wojtyly) po-
maga rozjasni¢ nietatwg przeciez koncep-
cje czlowieka, wylozong w wymienionej
w tytule pracy. Autor przedstawia struktu-
re Osoby i czynu oraz kontekst historyczny
jej powstania, jak réwniez zwigzek mie-
dzy zawartymi w niej ideami a pontyfikatem
Jana Pawta II. Czyni tez bardzo wazng uwa-
ge dotyczaca dziet filozoficznych w ogéle:
-Prawdziwe dzieto filozoficzne nie jest nig-
dy jedynie zwyklym powtdrzeniem pew-
nej abstrakcyjnej pozaczasowej prawdy,
ale i nie jest li tylko wyrazem indywidual-
nego i arbitralnego ujecia Swiata. Jest raczej
Swiadectwem na rzecz prawdy” (s. 89).

Obszerny artykut Stanistawa Judyc-
kiego Istnienie i natura duszy ludzkiej to
juz praca czysto przedmiotowa — autor po-
rusza jedno z najistotniejszych zagadnien
antropologii: istnienie i nieSmiertelnos¢ du-
szy ludzkiej. Wykorzystujac wyniki zaréw-
no filozofii klasycznej, jak i nowozytnej,
osadza on swe rozwazania we wspoicze-
snych dyskusjach prowadzonych w obre-
bie filozofii umystu. Broni tezy, ze istnieje
niematerialna i substancjalna dusza, dana
w doswiadczeniu wewnetrznym. Wazne
jest tu uzycie terminu ,,dusza”, ktory wspot-
czesnie znikl wilasciwie z rozwazan filo-
zoficznych i zostat zastgpiony takimi ter-
minami jak ,,§wiadomos¢” czy ,,umyslt”,
co — jak sadz¢ — nie pozostaje bez wply-
wu 1 na sposéb stawiania zagadnien an-
tropologicznych, i na ich rozwigzywanie.
Na podkreslenie zastuguje fakt, ze autor
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przeanalizowal najwazniejsze argumenty
i kontrargumenty w sporze o dusze. Jego
analizy sg wazkie nie tylko teoretycznie —
mogg stac si¢ nieoceniong pomocy dla kaz-
dego, kto przygotowuje wyktad z antro-
pologii filozoficznej. Autor prezentuje réw-
niez wiasng interpretacj¢ narodzin, Smierci
i czasu w kontekscie chrzescijariskiej escha-
tologii.

Czes¢ druga ksigzki, poswigcona antro-
pologii przyrodniczej, zawiera trzy teksty.
Ks. Jacek Tomcezyk w artykule Antropo-
geneza w ujeciu antropologii przyrodni-
czej podkresla znaczenie wiedzy dotyczacej
antropogenezy nie tylko dla zrozumienia,
kim jest cztowiek, ale takze dla dialogu —
a w niektoérych kwestiach i dla rozwigza-
nia konfliktu — migdzy naukami przyro-
dniczymi a teologia. Autor stwierdza, ze
spor teologéw i przyrodnikéw na temat po-
czatkow cztowieka wywotany ogloszeniem
pogladéw Karola Darwina praktycznie wy-
gast w drugiej potowie dwudziestego wie-
ku, a ostatecznie broni tezy, iz nauki przy-
rodnicze nie mogg staé w sprzecznosci
z naukami teologicznymi, gdyz porusza-
ja si¢ na odmiennych ptaszczyznach ba-
dawczych.

Ks. Marek Stomka w artykule Pocho-
dzenie cztowieka w perspektywie dialogu
nauki i wiary analizuje szereg dokumen-
tow Kosciota dotyczacych problematyki
ewolucjonizmu, zwtaszcza wypowiedzi Jana
Pawta II. Twierdzi, ze w ich Swietle za-
réwno poglady odrzucajgce mozliwos¢ 13-
czenia stanowiska teizmu chrzescijariskie-
go z ewolucjonizmem biologicznym, jak
1 koncepcja dwéch odrebnych prawd nie
majacych ze sobg zwigzku, nie mogg by¢
utrzymane. Na miejsce tradycyjnych kon-
fliktéw i napie¢ migdzy nauka a wiarg do-
kumenty te wprowadzajg wizje inter-
dyscyplinarnego dialogu, w ktérym oba
typy poznania dopelniajg si¢ w ludzkim
poszukiwaniu integralnej prawdy o Swiecie.
Mozliwy jest zatem ewolucjonizm chrzes-
cijanski, ktéry uznaje stworzenie Swiata

i czlowieka przez Boga i akceptuje krea-
cjonizm teistyczny.

Piotr Lenartowicz SJ podejmuje probe
odpowiedzi na pytanie Czy empiria biolo-
giczna ma jakies znaczenie dla filozofii czto-
wieka? W swoim artykule odwotuje si¢ do
przyktadu kilku odkry¢ z zakresu biolo-
gii, ktére jego zdaniem zostaty ,,zagrabio-
ne” i ,,zagospodarowane” (s. 237) przez
monizm i redukcjonizm materialistyczny.
Twierdzi, ze monopol monizmu materia-
listycznego nie jest wyrazem wiedzy przy-
rodniczej, a jedynie pewnej apriorycznej
opcji Swiatopogladowej. Za pomocg przy-
ktadéw autor ukazuje koniecznos¢ odwro-
tu od monizmu materialistycznego i powro-
tu do pluralistycznej metodologii arystote-
lesowsko-tomistycznej. Na uwage zastugu-
je paragraf o nieciggtosci w tak zwanym
zapisie kopalnym. Zdaniem ojca Lenarto-
wicza potwierdzane w miar¢ postepu wy-
kopalisk wystepowanie luk w owym zapisie
falsyfikuje darwinowskga hipoteze powszech-
nego pokrewiefistwa form zywych, a réw-
noczesnie wzmacnia arystotelesowska wi-
zje pluralizmu bytowego. Przedstawione
w artykule przyktady sg bogato ilustrowa-
ne schematami i zdjgciami.

Ostatnia czes¢ ksigzki, zatytutowana
»~Refleksje dydaktyka”, zawiera tylko dwa
artykuty: W sprawie nauczania antropo-
logii filozoficznej autorstwa ks. Antoniego
Siemianowskiego oraz Jak wyktadac filo-
z0fig cztowieka? Romana Darowskiego SJ.
Ksiagdz Siemianowski najpierw uzasadnia
potrzebe nauczania antropologii filozoficz-
nej, a nastepnie szkicuje pewien obraz czlo-
wieka wyznaczajgcy wartg nauczania pro-
blematyke. Podkresla role filozofii; wskazu-
je, Ze jest ona potrzebna studiujagcym jako
,-mito$¢ madrosci” po to, by otworzyli si¢
oni na ludzkie doswiadczenie prawdy. An-
tropologi¢ natomiast uwaza za szczegdlny
»teren poznawczy” (por. s. 275), na ktérym
mozna ukaza¢ jednos¢ poznania rozumo-
wego 1 poznania przez wiarg. Szkicujac
problematyke wartg nauczania, autor zwra-
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ca uwage na to, iz czlowiek nie moze by¢
traktowany jako ,,zlepek” elementow; za-
leca, aby pokazywac, ze — takze w aspek-
cie cielesnym — czlowiek radykalnie réz-
ni si¢ od zwierzat.

Ojciec Darowski podkresla swoistosé
filozofii cztowieka i zarazem pokazuje, ze
ujecie cztowieka zalezy od ogdlnego ro-
zumienia filozofii. W swoim artykule pre-
zentuje — nieczgste nawet wsréd samych
filozoféw — stanowisko, ze zadaniem stu-
diéw filozoficznych jest nie tylko zdoby-
wanie okreslonej wiedzy oraz umiejetnosci
krytycznego myslenia, ale takze ,ksztat-
towanie rozwoju myslenia tak, by zycie
ludzi czynié lepszym” (s. 285). Opinia, ze
jest inaczej — twierdzi — pojawia podczas
powierzchownego zapoznawania si¢ z nie-
ktérymi kierunkami filozoficznymi. Tym-
czasem filozofia jest naukg, ktéra ma na
wskros praktyczne konsekwencje dla zycia
indywidualnego i spotecznego.

Punkt wyjscia wszystkich zawartych
w tomie tekstow — cho¢ nie zawsze wyra-
zony explicite — stanowi przekonanie, ze
czlowiek co najmniej pod jednym wzgle-
dem jest bytem wyjatkowym: tylko on sta-
wia pytanie, kim jest, skad pochodzi i dokad
zmierza. Tworzenie koncepcji cztowieka
wynika niejako z samego bycia czlowie-
kiem. Autorzy artykuléw podzielaja tez opi-
ni¢, ze wobec rosngcej liczby rozmaitych
koncepcji cztowieka nie mozna poprzestac
na ich historycznej analizie — nalezy wy-
pracowa¢ odpowiedZ na owe swoiscie
ludzkie pytania. Omawiana ksigzka sta-
nowi propozycje¢ zaréwno rzetelnej antro-
pologii, jak i sposobu jej uprawiania. Sta-
nie si¢ z pewnoscig nieoceniong pomoca
dla wszystkich, ktérzy przygotowuja wy-
ktady z antropologii.

Na podkreslenie zastuguje jasnos¢ uza-
sadnien 1 odwaga, z jakg autorzy gloszg
swoje tezy — zarOwno na temat czlowie-
ka, jak i sposobu uprawiania antropologii
filozoficznej. Na tle wspotczesnych ksig-
zek o cztowieku, ktérych autorzy albo po-

przestajg na prezentowaniu historycznie
znanych koncepcji, albo popadajg w rela-
tywizm kulturowy w ujeciu cztowieka, albo
tez ograniczajg si¢ do opiséw doswiadcze-
nia ludzkiego, Antropologia wyrdznia si¢
jednoznacznie pozytywnie. Chocby z tego
powodu warta jest przeczytania. Nawet jes-
li ktos nie zgadza si¢ z przedstawiong w niej
koncepcja, po lekturze ksigzki przynajmniej
wie, z czym si¢ nie zgadza i wie, ze musi
przedstawic¢ argumenty na rzecz swej nie-
zgody, nie poprzestajac jedynie na stwier-
dzeniu, ze ,,.kazdy moze mysle¢, co chece”.
Gloszac bowiem takie twierdzenie — w mysl
metodologii podzielanej przez autoréw
tekstow — stawia si¢ poza dyskursem nau-
kowym.

Kulturowa doniostos¢ problemu, kim
jest cztowiek, dokad zmierza i jaki jest cel
jego zycia stanowi kolejny argument na
rzecz wartosci tej ksigzki. Wobec wielos-
ci poradnikéw na temat organizowania so-
bie i innym szczesliwego zycia, ksigzka,
ktéra pokazuje, jak systematycznie poszu-
kiwa¢ odpowiedzi na te typowo ludzkie
pytania, jest doprawdy warta uwagi. W za-
wartych w niej tekstach pokazano, ze an-
tropologia filozoficzna jest potrzebna jako
wyktad przedmiotowy, a nie tylko jako his-
toryczny przeglad koncepcji cztowieka —
i to zaréwno dlatego, ze nie uniknie si¢
posiadania indywidualnych pogladéw an-
tropologicznych, jak i dlatego, ze antro-
pologia jest spolecznie wazna, porzadek
spoteczny opiera si¢ bowiem na koncep-
cji cztowieka. Antropologia potrzebna jest
szeroko rozumianym naukom humanistycz-
nym, ktérych przedmiotem sg wytwory czlo-
wieka i1 ktére z koniecznosci jakas wizje
cztowieka zaktadaja. ,,Instrumentalna” rola
antropologii wskazuje, ze to, jakg wizje
cztowieka bedzie si¢ przekazywaé w nau-
czaniu, jest wazne bynajmniej nie tylko
dla studentéw wyzszych szkoét katolickich,
ale po prostu dla kazdego. W pierwszym
tomie serii ,,Dydaktyka filozofii” zaryso-
wana zostala wizja kompatybilna z nau-
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czaniem biblijnym; wskazano tez Zrodta,
na podstawie ktérych wizje te mozna uzu-
petnic i rozwijac.

To, ze autorzy artykuléw podzielajg
przekonanie o istnieniu Boga — Stworcy
Swiata 1 cztowieka oraz o wyjatkowosci
czlowieka, jak réwniez uznaja wage i ins-
piracje tradycji arystotelesowsko-tomistycz-
nej dla antropologii, nie oznacza, ze ksigz-
ka stanowi ,teoretyczny monolit”. Wrecz
przeciwnie, autorzy wyraznie ze sobg po-
lemizujg. Mniej widoczna jest polemika
w czgsci poswigconej antropologii filozo-
ficznej — cho¢ uwazny czytelnik, zaznajo-
miony z filozofia, bez trudu dostrzeze
réznice. W czgsci posSwigconej antropolo-
gii przyrodniczej natomiast autorzy pre-
zentuja trzy wyraZznie odmienne podejscia
do rozstrzygania problemu pochodzenia
cztowieka 1 ewolucjonizmu. Warto prze-
Sledzi¢ ich argumentacje, nawet jesli nie
jest sie bezposrednio zainteresowanym sama
antropologia — cho¢by ze wzgledu na kul-
turowg doniostos¢ problemu. Obecnos¢ tek-
stéw przedstawiajacych odmienne koncep-
cje z jednej strony pokazuje dynamike mysli
antropologicznej uprawianej w ramach nur-
tu, ktéry niekiedy nazywany jest ,.filozo-
fig chrzescijanskg”, a z drugiej — otwartos¢
tej mysli na krytyke i nowe koncepcje. Tek-
sty zamieszczone w ksigzce zaprzeczajg
wiec przekonaniu, iz mysl chrzescijariska
jest dogmatyczna i formuje swoiste ,,inte-
lektualne getto”. Gloszacym takie krzyw-
dzace poglady mozna by podarowac te
ksigzke jako intelektualne antidotum na
falszywy stereotyp.

Teksty sg niejednolite pod wzgledem
metodologicznym: niektdre (zwlaszcza te
zamieszczone w ostatniej czesci) majg po-
sta¢ niemal notatek, inne maja wyraZnie
charakter artykutu naukowego. Owa nie-
jednolitos¢ nie odbiera wartosci recenzo-
wanemu tomowi. Nalezy tez zwréci¢ uwa-
ge na dobdr autoréw. Wielu z nich opraco-
wato podreczniki antropologii wykorzy-
stywane w szkotach wyzszych — sg wigc
i teoretykami, i praktykami, co poglgbia
ich zrozumienie specyfiki i wagi antropo-
logii jako nauki. W tomie nie pojawity si¢
natomiast — a szkoda — teksty z zakresu
antropologii kulturowej i teologicznej, cho¢
te dziedziny sg explicite wymieniane wsréd
najwazniejszych typéw antropologii. Samg
inicjatywe wydawania serii poswigconej
dydaktyce poszczegdlnych dyscyplin filo-
zofii uyjmowanych w aspekcie ich zwigzkéw
ze Swiatopogladem chrzescijariskim uwazam
za bardzo cenna. W czasach, w ktérych
prébuje si¢ nas przekonad, iz swiatopoglad
i religia to sprawy prywatne i poniekad
pozaracjonalne, bo nie wymagajace wska-
zania racji ich przyjecia, pokazanie — z zacho-
waniem rygoru logiczno-metodologiczne-
go — owych zwigzkéw moze by¢ Zrodlem
intelektualnego przebudzenia oséb snigcych
o swiecie zbudowanym w mysl popraw-
nosci politycznej. By¢ moze wybudzanie
z dogmatycznej drzemki nalezy zacza¢ od
pytania: Czy na pewno jestem jedynie wy-
soko zorganizowanym zwierzeciem? I dokta-
dnie przeanalizowaé odpowiedZ — wraz
z argumentami, ktérych dostarcza recen-
zowana ksigzka.
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Piotr MAJEWSKI

W STRONE SACRUM?
O nowej wystawie Stawomira Marca

Panuje przekonanie, ze wspoétczesni
artysci, zwlaszcza postugujacy si¢ tak zwa-
nymi nowymi mediami, rzadko podejmuja
tematyke religijng lub sakralna, a jesli po
nig siegaja, to zwykle z intencjg wpisania
sie w krytyczny dyskurs §wieckiej kultury
liberalnej. Stawomir Marzec, artysta wi-
zualny uprawiajacy malarstwo, rozwi-
jajacy technike kolazu i realizujacy filmy
wideo, przetamuje ten schemat. Jego ostat-
nie wystawy przynoszg refleksje o charak-
terze duchowym; w prezentowanych pra-
cach pojawiajg si¢ watki religijne, zainspi-
rowane tradycja wschodniego chrzescijaii-
stwa, w szczegdlnosci malarstwem ikono-
wym. Artysta wyraZnie stara si¢ powigzac
ten nowy aspekt poszukiwan z rozwijang
dotad praktyka plastyczng i tematyka ref-
leksji teoretycznej: z ,,uniwersalistyczno-
-paradoksalng” prébg opisania za pomocg
Srodkéw wizualnych pojecia ,,wszystko”.
Taki charakter ma tez najnowsza wysta-
wa jego prac, prezentowana w styczniu
ilutym biezacego roku w Galerii Lipowa 13
Lubelskiego Towarzystwa Zachety Sztuk
Pieknych'.

Pojecie ,,wszystkiego” dlugi juz czas
frapuje artyste, stajac si¢ inspiracjg mig-
dzy innymi dla jego filméw wideo. Czym
jest,,wszystko” Stawomira Marca? Dopraw-

! Stawomir Marzec, Wszystko, collages und
filmos, kurator wystawy Zbigniew Sobczuk,
Lubelskie Towarzystwo Zachety Sztuk Pigk-
nych, Galeria Lipowa 13, 22 1-9 11 2011.

dy nie ma dobrej odpowiedzi, gdyz nie spo-
s6b zadowalajgco zdefiniowac ten termin.
W zawartym we wprowadzeniu do wystawy
autokomentarzu artysta mowi: ,,Wszyst-
ko to nie tylko «niemozliwa i nierealna»,
a jednoczesnie — paradoksalnie — niezbed-
na catos¢, czy petnia. To nade wszystko
nieufnos¢ wobec wszelkich konkretyzacji,
wszelkich form i znaczen, to poszukiwa-
nie ich najszerszych uwiktari i ztozonosci”.
,»Wszystko” czyli petnia, jest niewyobrazal-
ne, si¢ga granic realnosci; pelni nie moz-
na wystowic. A obraz? Czy obraz jest bli-
zej ,,wszystkiego” niz stowa?

Stojac przed nowymi pracami Stawo-
mira Marca (na wystawie zaprezentowa-
no pig¢ kompozycji), widz konfrontuje si¢
najpierw z ich konstrukcjg. Sktadajg si¢ na
nig trzy elementy: prostokatne pole obrazo-
we i waskie pionowe pasy wykonane w tech-
nice kolazu, usytuowane po jego lewej
1 prawej stronie. Catos¢ stanowi jak gdy-
by tryptyk. Przedstawienie pojawia si¢ na
,.skrzydtach”, natomiast srodek, obraz wtas-
ciwy, jest pusty albo zastonigty — jest po
prostu biatym polem, de facto okonturowa-
nym fragmentem sciany. Skrzydla-filary
dominuja, sa ,,cigzkie”, ramujg ten nieobec-
ny albo zastonigty obraz. Pojawiajg si¢ na
nich figury, ktére przypominajg swietych
iinne postacie z malowidet typu bizantyj-
skiego, jakie oglada¢ mozna w wielopo-
ziomowych pasowych uktadach na scianach
1filarach Swiatyd w Kosciele wschodnim:
przygarbiony pustelnik, figury w aureo-
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lach, czasem cale zlote postacie w otocze-
niu drzew i drobnej architektury, wydra-
pane lub naklejone jako kolaz. Przy odro-
binie wyobrazni mozna w kazdym z tych
pol flankowanych wertykalnymi ,,stupa-
mi” dostrzec nawigzanie do architektonicz-
nej struktury swiatyni, a scisle — do miejsca
znajdujgcego si¢ migdzy nawg a prezbite-
rium, czyli — symbolicznie — pomiedzy sferg
profanum a sacrum. Stojac zatem przed
tymi obrazami, w pewnym sensie jestes-
my w miejscu przejscia ze sfery realnej
w sferg idealng. My trwamy w sferze re-
alnej, sfera idealna jest za zastong, ktéra —
by¢ moze — oddziela nas od ,,wszystkiego”,
lecz ta petnia pozostaje tajemnica, wyobra-
zeniem, fantazmatem, nadziejg. Zarazem,
dzigki swej wizualnej strukturze, prace Mar-
ca uzmystawiajg widzowi, ze nie mozna
by¢ i tu, i tam jednoczesnie, mozna tylko
patrzed, albo lepiej: ,,wgladac”.

Jest wigc drugi wymiar wystawy, zwia-
zany z patrzeniem — to refleksja nad samym
obrazem, jego naturg. Zapelnione motywa-
mi obrzeza poszczegdlnych prac ucieles-
niaja rozmaite formuty obrazowania, od
figuracji, narracji i alegorii po jezyk ,,czys-
tych atoméw malarskich”, jak je nazywat
Malewicz, gdzie obraz jest zredukowany
albo zsyntetyzowany do porzadku geome-
trycznego, a wigc matematycznego, ideal-
nego (jedna z pigciu prac ma na obrzezach
wyrazone za pomocg rozmaitych srodkow
formalnych prostokaty). Powolujac sig, za
posrednictwem Derridy, na mysl Kanta,
Marzec sugeruje, ze struktura prac oddaje
intelektualng konstrukcje napiecia pomig-
dzy ergonem (istotg, obrazem) a parergonem
(ramg, naddaniem). Wszystkie te kompo-
zycje przedstawiajgce scenki z postaciami
Swigtych z szablonu sg jednak niedosko-
nate w konfrontacji z wyobrazong pelnig,
na ktoérg wskazuje zastoniety obraz cen-
tralny.

Te niedoskonatos¢ obrazowania pod-
kresla materia prac. Efemeryczne i nietrwa-
te (istniejg tylko podczas wystawy), o dosé

ascetycznej palecie barwnej, wykonane sg
z ,,ubogich” materii — szarej lub pomalo-
wanej na biato tektury, wycinkéw z pra-
sy, jakis§ zlotych folii samoprzylepnych.
Zarazem sceny figuralne przetwarzajg
w swej warstwie obrazowej pewne elemen-
ty jezyka ikony; autor rozwija tez mysli na
temat malarstwa ikonowego w towarzy-
szacym wystawie tekscie zatytulowanym:
Wokot ikony, czyli smok o ztotym zgbie?.

Stawomir Marzec wskazuje na zna-
mienny paradoks, apori¢ obrazu: ,Ikona
jako bezposrednie ucielesnienie pigkna,
prawdy i1 dobra nadal pozostaje ukrytym
marzeniem malarstwa. Jednakze dazac do
obrazu idealnego, uniwersalnego i osta-
tecznego otrzymalisSmy jego przeciwien-
stwo — niemozliwos¢ samego obrazu, obraz
pusty, gdzie jest wlasciwie juz bez zna-
czenia, czy jest na nim nic, czy wszystko;
anajczesciej... cokolwiek™. Autor wyrdz-
nia rozmaite historyczne postacie obrazu
(obraz alegoryczny, mimetyczny, dyskret-
ny czy negatywny), sam zas pyta o ,,obraz
istotny”, czyli taki, ktéry wobec banalizacji
obrazu, jaka nastgpita w wieku dwudzie-
stym, niesie sens glebszy, istotny, w ogéle:
sens. Odwotujac sie do techniki filmu wi-
deo, Marzec przekonuje, ze obraz istotny to
obraz paradoksalny, wyrywajacy z uspienia,
wprowadzajacy ruch nieustannego budze-
nia (to z Waltera Benjamina), stan trans-
gresji formalnej i znaczeniowej, lokujacy
si¢ migdzy jawg a snem.

Druga czgs¢ wystawy jest propozycja
obrazéw stworzonych w Swietle tych zato-
zen teoretycznych. Sktadajg si¢ nari opa-
trzone sciezkami dZzwickowymi filmy wideo
z lat 2008 1 2009. Czy maja one odstoni¢
zastone? Zgtebi¢ tajemnicg? Oczywiscie
nie. Jako proby podjete przez kogos swiado-
mego utomnosci obrazowania, pozostajg

2Zob.S. Marzec, Wokdt ikony, czyli smok
o ztotym zg¢bie, tekst z folderu wystawy.
3 Tamze.
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raczej obrazami naprowadzajacymi. Tak-
ze w tych filmach autor mierzy si¢ jednak
z pojeciem ,,wszystkiego”. Sg w nich ele-
menty paradoksu, aporii, zaskoczenia, nies-
podzianki, zderzania rzeczywistosci niespo-
dziewanych. Na przyktad w filmie Tylko
czasem (2008) widzimy bajkowy krajobraz
przesuwajacych sie chmur w storicu za
oknem samolotu. Sciezka dZwiekowa skta-
da si¢ z ,,niebiariskiego” choralu grego-
riaiiskiego wymieszanego naprzemiennie
z chaotycznymi dZwigkami natury, ktére
stopniowo si¢ nasilaja, az stajg si¢ nieznos-
ne 1 zakldcaja kontemplacje chmur ptyna-
cych przed oczami widza niczym ogromne
rzezby. Na koncu krétkiego filmu poja-
wia si¢ sam autor i méwi: ,,Nie zgadzam
si¢ z Nietzschem, ze kazda rzeczywistos¢
nieuchronnie w basn si¢ zamienia”. ,, Tyl-
ko czasem” — dopowiada tytut filmu.
Trudno powiedziec, czy Stawomir Ma-
rzec, krytyk tak zwanego artworldu, do-
tart juz tam, dokad sztuka wspétczesna by¢

moze dopiero dojdzie albo raczej dokad
powrdci po ,,wedrowce syna marnotraw-
nego” — do sfery mistycyzmu i uducho-
wienia. Czy osiaggngl umiejetnos¢ patrze-
nia na Swiat z perspektywy biblijnej? Jako
autor wielu artykutéw oraz ksiagzki*, anali-
zuje propozycje ,,modnej” sztuki krytycz-
nej oraz towarzyszacych jej dyskurséw, po
to, by je w gruncie rzeczy odrzucié, ujaw-
niajac ich pustke. Jako artysta zas jest bardzo
wspoétczesny. Od strony formalnej — po-
stuguje sie czyms na ksztatt wysmakowa-
nej w swym zamysle instalacji. Od strony
ikonografii — wbrew dominujgcym nurtom
podejmuje artystyczny dialog z modelem bi-
blijnym jako najszerszym, dajagcym gigb-
sze mozliwosci.

4Zob. tenze,Sztuka, czyli wszystko. Kra-
Jjobraz po postmodernizmie, Lubelskie Towa-
rzystwo Zachety Sztuk Pigknych-Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 2008.
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PROPOZYCIE ,ETHOSU”

Adam Potkay, The Story of Joy: From the Bible to Late Romanticism, Cambridge Uni-
versity Press, New York 2007, ss. 304.

W obszernym studium przedstawiajgcym ,.histori¢” radosci Adam Potkay prze-
Sledzit losy tego pojecia w kulturze Zachodu, biorac pod uwage religie, filozofig,
literaturg, sztuke i psychologie, i po czgsci skonfrontowal pojecie radosci z in-
terpretacjami nadawanymi mu w kulturze islamskiej i w kulturach azjatyckich.
We wstepie Potkay przedstawia zarys wlasnego rozumienia radosci, ktérego
poszczegdlne aspekty ilustruje w kolejnych rozdziatach ksigzki. Rados¢ okre-
Sla jako afekt, stan umystu, a zarazem w pewnym stopniu stan fizyczny, ktéry
ma charakter uniwersalny w tym sensie, ze jego odczuwanie i umiejetnosc jego
rozpoznawania stanowi wewnetrzng ceche natury ludzkiej. Rados¢ jest zasadni-
czo doswiadczeniem spotkania badZ spetnienia, pozadania, ktére chwilowo zo-
staje zaspokojone, dobra, ktére niespodziewanie nadchodzi, badZ obietnicy jego
rychlego pojawienia si¢. Zdaniem Potkaya kazda rados¢ jest zarazem opowiescig
przedstawiajacg historie jakiego$ konkretnego ludzkiego doSwiadczenia i dla-
tego pozostaje ona motywem od zawsze obecnym w kulturze i de facto z niej
nieusuwalnym, powracajacym we wszystkich jej obszarach jako autentyczny
wyraz ludzkiego ducha. Polem, ktére w szczeg6lny sposob pozwala odkrywaé
1 opisywac zjawisko radosci, okazuje si¢ literatura pigkna, z istoty otwarta na
opowiadanie historii. Literatura umozliwia tez wydobycie kolejnej istotnej cechy
radosci, a mianowicie jej moralno- etycznych uwiktan, pozwalajqc przy tym uchwy-
ci¢ wyrazng réznic¢ miedzy pojeciem radosci a pojeciami mu pokrewnymi, jak
szczgscie, przyjemnosé czy ekstaza.

W sensie historycznokulturowym rozwazania Potkaya oparte sg na materiale
siggajgcym od Upaniszad i Biblii do elementéw wspétczesnej kultury amery-
kanskiej. W zasadniczej czg¢sci ksigzki autor koncentruje si¢ jednak na kulturze
anglosaskiej i niemieckiej, obejmujac przy tym odniesienia literackie na réwni
z nawigzaniami do muzyki, opery, filmu, polityki, a nawet reklamy.

W rozdziale pierwszym, poswieconym biblijnej etyce harmonii jako Zrédtu ra-
dosci, Potkay przedstawia — w oparciu o przestanie Ewangelii wedtug sw. Jana
— sens radosci chrzescijanskiej, ktéra ma przede wszystkim charakter radosci
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powrotu i jednosci z Bogiem. Szczegdlng uwage poswigca przy tym ujeciu ra-
dosci przez sw. Tomasza i jego prébie chrzescijanskiej recepcji eudajmonizmu.
Rozdziat drugi poswigcony zostatl tradycji trubadurskiej — Potkay koncentruje
si¢ w nim na charakterystycznym dla okresu sredniowiecza fenomenie mitosci
dworskiej, ktéry ucielesniat chrzescijaiiskie rozumienie radosci jako oczekiwa-
nia i radosnej nadziei, i przedstawia oddziatywanie tej tradycji na kulturg¢ sred-
niowieczng i pdZniejsza — w szczegdlnosci doby renesansu i romantyzmu (ana-
lizuje wptywy tej tradycji dajace si¢ odczytac przede wszystkim w twdrczosci
Guittone’a, Dantego, Petrarki i Coleridge’a ).

W rozdziale trzecim, ktéry jest zasadniczo analizg luterariskiej teologii radosci
i smutku, autor wskazuje na nowy sens radosci duchowej, ktéry pojawit si¢ w teo-
logii i kulturze chrzescijariskiej wraz z nadejsciem reformacji. Dostrzega row-
niez odzwierciedlenie tych tendencji intelektualnych zaréwno w powstajgcej
wowczas poezji metafizycznej, jak 1 w pochodzacych z tego okresu medyta-
cjach i pismach teoretycznych (np. Donne’a), a takze w powiesci (np. Defoe).
Rozdziat czwarty poswigcony zostat etycznej radosci doby oswiecenia: Potkay
zarysowuje najpierw ksztaltowanie si¢ pojecia radosci etycznej w mysli Shaftesbu-
ry’ego oraz reakcji na nie ze strony myslicieli, poetéw i powiesciopisarzy chrzesci-
jariskich — jej kulminacjg byta proponowana przez Godwina wizja ,,szczg¢scia
powszechnego”.

W rozdziale pigtym Potkay podejmuje analize twérczosci Wordswortha pod katem
jego interpretacji radosci etycznej i zwigzkéw jego refleksji poetyckiej z filozo-
ficzng mysla Spinozy na temat jednosci rzeczy.

Rodziat sz6sty dotyczy rozwoju intelektualnej koncepcji radosci w estetyce (od
Coleridge’a do Wilde’a). Autor okresla proponowany w niej rodzaj radosci jako
rados¢ wyobrazni poszukujgcej jednosci ze swiatem przyrody.

Kolejny rozdziat zawiera analize postchrzescijaskich zapowiedzi ,,przebaczenia
i egzaltacji” i poswiecony jest namyslow1 nad tworczoscig poetéw romantycz-
nych, ktérych wyobrazenia o radosci nie odzwierciedlajg poje¢ charakterystycz-
nych dla ortodoksyjnego chrzescijafistwa, lecz sg rezultatem jego poetyckiego
przeksztalcenia. Do poetéw tych Potkay zaliczyt przede wszystkim Schillera,
Blake’a, Shelleya i Smitha.

W rozdziale 6smym podjety zostal watek radosci ,,tragicznej”, ktdérej koncepcje
popularne byly w wieku dziewigtnastym. Potkay analizuje — jako ich tto — metafi-
zyczny wymiar muzyki tamtego okresu, przede wszystkim podniostej muzyki
Richarda Wagnera, bgdacej nawigzaniem do posepnej radosci obecnej w pismach
Schopenhauera i Nietzschego.

W zakonczeniu ksigzki Potkay pisze o karierze radosci w wieku dwudziestym,
charakteryzujac instrumentalny charakter radosci ,,oficjalnej”” w rezimach tota-
litarnych, a takze wkraczanie instytucjonalnej radosci w zycie codzienne w cza-
sach najnowszych — doskonatg ilustracj¢ tego mechanizm odnajduje w filmie
American Beauty i we wspolczesnym przemysle reklamowym.

Ksiazke The Story of Joy warto poleci¢ czytelnikom zainteresowanym filozofia
szeroko pojetej kultury, a takze literaturoznawcom, ktérzy w utworach literackich
odnajduja refleks wewngtrznych napieé kultury bedacych Zrédiem jej zycia.

D. Ch.
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Roger Scruton, Kultura jest wazna. Wiara i uczucie w osaczonym swiecie, thum. T. Bie-
ron, Zysk i S-ka, Poznari 2010, ss. 134.

Ksigzka Rogera Scrutona, ktéra pojawita si¢ na brytyjskim rynku wydawni-
czym w roku 2007, a na nasze potki ksiggarskie trafita z koricem ubieglego
roku, poswigcona jest diagnozie kultury cywilizacji zachodniej, analizie jej po-
oswieceniowych przemian i propozycjom takiej postawy wobec jej przekazy-
wania, ktéra pozwoli na jej przetrwanie. Podstawg, na ktérej Scruton opiera
swoje refleksje, jest przekonanie o szczegdlnej — domagajacej si¢ ocalenia —
wartos$ci kultury Zachodu i o jej nieporéwnywalnosci z kulturami innych cywi-
lizacji. Scruton deklaruje, ze ma przy tym na mysli tak zwang kulture wysoka,
obejmujaca dziedzictwo filozoficzne, literackie i artystyczne, tradycyjnie prze-
kazywane na wydziatach humanistycznych uniwersytetow europejskich i ame-
rykariskich, ktére w ostatnich czasach jest coraz czgsciej z pogardg odrzucane.
W przedmowie do ksigzki formutuje definicje kultury jako swiata samoistnych
wartosci, ktory zasadniczo ,,sktada si¢ z ocen i istnieje po to, zeby przekazywac
zwyczaj oceniania z pokolenia na pokolenie” (s. 10). W tym sensie Scruton
traktuje kulture jako Zrédto wiedzy emocjonalnej, ktéra dotyczy tego, jak czto-
wiek powinien postgpowac i co powinien czu¢. Nosnikami tej wiedzy sg tak
ideaty filozoficzne i literackie, jak i obrazy, mity oraz symbole, a takze formy
muzyczne i porzadki architektoniczne. Ucielesniaja one zbiorowa Swiadomosé
czlowieka oraz jego bytowa niewystarczalnos¢ i w pierwszym rzg¢dzie wyra-
stajg z inspiracji religijnych — religia jest bowiem, w przypadku kazdej kultury,
pierwsza odpowiedzig czlowieka na jego ontologiczng samotnos¢ w Swiecie.
Specyficznym kontekstem, w ktérym Scruton sytuuje wspéiczesng kulturg Za-
chodu, jest jej programowe, coraz bardziej radykalne odcinanie si¢ wlasnie od
korzeni religijnych, ktére sprawia, ze udZzwignigcie jej dziedzictwa okazuje si¢
coraz trudniejsze i prowadzi do dyskredytowania dawnych wartosci, hierarchii
i form porzadku spotecznego oraz do traktowania ich wytgcznie jako uprzedzen
dawnych epok. Tendencje te sg coraz wyrazniej widoczne w programach nau-
czania humanistyki, relatywistycznych w ,,uprzywilejowaniu transgresji”’ i ab-
solutystycznych w ,,odrzuceniu autorytetu” (s. 13).

W kolejnych siedmiu rozdziatach ksigzki Scruton rozwija i poglebia swoje ro-
zumienie kultury, analizuje wzajemne relacje migdzy czasem wolnym a kulturg
oraz miedzy kulturg a religia, przedstawia refleksj¢ na temat genezy zmystu
moralnego, najczesciej stosowane mechanizmy krytyki kultury, implikacje i ukryte
zalozenia metodologiczne, z ktérych krytyka ta wyrasta, a takze wskazuje na
sposoby nauczania kultury w oparciu o jej filozofi¢ i na koniec odnosi si¢ do
mysli Huntingtona o zderzeniu cywilizacji.

Scruton otwarcie wypowiada si¢ przeciwko powszechnie przyjmowanemu dzis,
pragmatycznemu ideatowi ksztatcenia oraz przeciwko dominujagcym we wspot-
czesnej pedagogice tendencjom do unikania trudnych tematéw i wskazywania
na jednoznaczne rozstrzygnig¢cia probleméw moralnych, do stosowania metod
nauczania, ktérych celem jest utrzymanie za wszelkg cene zainteresowania uczniow,
oraz do mnozenia ,,efemerycznych” przedmiotéw. Konsekwencjg jest bowiem
usunigcie z programu nauczania calego trudnego trzonu wiedzy (dotyczacej
réwniez przedmiotéw Scistych) i zapoznanie wychowawczej funkcji kultury.
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,-Prawdziwi nauczyciele — pisze — nie dostarczajg wiedzy jako korzysci dla uczniéw,
lecz traktujg uczniéw jako korzysé dla wiedzy” (s. 46). Wiedze¢ zdobytg traktuje
Scruton jako zdobyta dla wszystkich, a wiedz¢ utracong, jako strate, ktérej w kon-
sekwencji wszyscy doswiadczajg. Sprzymierzericem przeciwnikéw kultury
wysokiej, ktérej podmiotem jest aktywny umyst, staje si¢ w dzisiejszych cza-
sach cyberprzestrzen, ,,dostrojona do nawykéw leniwych umystéw”, pozwala-
jaca na eliminacj¢ owego ruchu umystu, ktéry stanowi o réznicy migdzy pa-
sywnym przyjeciem informacji, blednie utozsamianej z wiedzg, a jej aktywnym
zrozumieniem. Wiedza, o ktérej pisze Scruton, formuje si¢ w trakcie procesu
ksztalcenia i nie jest korzyscia, lecz trwala dyspozycja, czyms na ksztalt cnoty.
Pozwala zblizy¢ si¢ do najtrudniejszego aspektu wychowania moralnego i pod-
powiada, co ,,czué¢ w obliczu cudzego smutku czy nieszczgscia” (s. 54). W tym
sensie kultura stanowi skarbnic¢ wiedzy uczuciowej, ktérg dziedziczy po reli-
gii, obraz ,,Swiata ludzkich uczud, ktéry jest jednoczesnie dowodem na wartos¢é
czlowieka” (s. 61).

Scruton staje tez w obronie samoistnego charakteru wartosci estetycznych i ich
przenikania si¢ ze sferg moralng — jako przyktad stuzy mu praktyka Smiechu,
ktory jest reakcja na twory estetyczne, ale zarazem moze rani¢ i uprzedmiota-
wiaé cztowieka. Analizuje réwniez sposoby przywracania kultury tradycyjnej
w nauczaniu muzyKki i sztuki (przez powrét do muzyki tonalnej i malarstwa fi-
guratywnego), postulujagc programowe odejscie od ,,rozpraszania oka i ucha”.
Uktadem odniesienia dla wszelkiej sztuki powinna by¢, jego zdaniem, kultura.
Zaznacza przy tym, ze ataki na kulture podejmowane z pozycji filozoficznych
(odnosi si¢ przede wszystkim do krytyki, ktérej dokonywat Foucault) czgsto
zmierzajg do uczynienia kontekstu podawanej w watpliwos¢ mysli wazniej-
szym od niej samej, a ich autorzy nie biorg pod uwage, ze mysl moze by¢ praw-
dziwa niezaleznie od swojego kontekstu.

Scruton zestawia tez kulture Zachodu z jej jedyng alternatywg w dzisiejszych
czasach — islamem, ktdry jest najlepszym obrazem tego, ,,co dzieje si¢ z cywili-
zacja, kiedy zanika jej kultura” (s. 123).

W epoce degradacji kultury, gloszacej subiektywizm, relatywizm i irracjona-
lizm, Scruton postuluje ponowne uruchomienie ,,pasa transmisyjnego”, ktérym
jest przekaz kultury tradycyjnej z jej wiarg w autorytet i obiektywna prawde. W ten
sposob kultura europejska ma szanse przezwycigzy¢ epoke schytku i obronié
si¢ przed zajeciem jej miejsca przez cywilizacj¢ — przed losem, ktéry przewidy-
wat dla niej Spengler.

Ksiazke Kultura jest wazna polecamy czytelnikom zainteresowanym filozofig
1 historig kultury, a szczegdlnie tym, ktérzy z obowigzku zawodowego tworzg
programy nauczania przedmiotéw humanistycznych, Scistych i artystycznych
w szkotach réznego szczebla — réwniez na uniwersytetach.

D. Ch.
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Elzbieta Wolicka, Narracja i egzystencja. ,, Droga okrezna” Paula Ricoeura od herme-
neutyki do ontoantropologii, Wydawnictwo KUL, Lublin 2010, ss. 228

Paul Ricoeur nie jest myslicielem nieznanym polskim humanistom — ukazuja si¢
tlumaczenia jego dziet, wydaje si¢ czytany, bywa dyskutowany; jednak zdaniem
Elzbiety Wolickiej recepcja jego dorobku dopiero si¢ rozpoczyna — nie tylko
zresztag w Polsce — i jest fragmentaryczna. Sytuacja ta wydaje si¢ autorce zrozu-
miata ze wzgledu na Ricoeurowski styl uprawiania filozofii, polegajgcy migdzy
innymi na konfrontacji i tgczeniu réznych tradycji i jezykéw filozoficznych oraz
czgstym zastepowaniu argumentacji metafora. Ta ,,swoboda argumentacji w zywio-
le dziejowej debaty” (s. 15) stanowi o trudnosci, lecz i o atrakcyjnosci dzieta
francuskiego mysliciela. Ksigzka Wolickiej, oparta na rozprawach Ricoeura miesz-
czacych sie¢ w nurcie filozofii i humanistyki inspirowanej tak zwanym zwrotem
lingwistycznym z lat siedemdziesigtych i osiemdziesigtych dwudziestego wieku,
pozwala czytelnikowi doswiadczy¢ obydwu tych cech; czytajac Narracje i eg-
zystencje, niejako podgzamy za francuskim filozofem jego ,,okr¢zng drogy” —
jak sam Ricoeur nazwal swoja metod¢ myslenia. Z drugiej strony praca Wolic-
kiej umozliwia czytelnikowi przyjecie — wraz z autorka — dystansu do tego dzieta.
Wolicka bowiem, obok zadania porzadkujacego przedstawienia filozofii Ricoeu-
ra, podjeta si¢ rowniez jej krytycznej analizy. Postawila mocng tezg: teoretyczny
projekt francuskiego mysliciela ostatecznie si¢ nie powiddl, jego ,,droga okrez-
na” nie doprowadzita go — jak zamierzat — od analizy struktur posredniczacych
(znakow, jezyka, tekstow, opowiesci) migdzy podmiotem a rzeczywistoscig do
ontoantropologii dziatania. Ta préba przejscia od hermeneutyki, rozumianej szero-
ko, jako swoiste potgczenie ,,sztuki interpretacji tekstow oraz [...] fenomenologicznej
ontologii ludzkiej uczasowionej egzystencji” (s. 218), do wgladu w strukture bytu
nie powiodla si¢ dlatego, ze — jak twierdzi autorka — Ricoeur odrzucit w punkcie
wyjscia mozliwos¢ Zrodlowego doswiadczenia rzeczywistosci 1 zwrdcenie si¢
wtasnie ku analizie struktur posredniczacych. ,,Pozostajemy wiec ostatecznie [...]
— pisze Wolicka — «w stanie rozproszenia», to znaczy w kregu hermeneutycznego
kota uwiktanej w niezliczone dialektyczne zaposredniczenia i konteksty «nieusta-
jacej konwersacji» [...]. W kierunku niezrealizowanego w gruncie rzeczy pro-
jektu «wszelkiej mozliwej antropologii» nie wyprowadza nas bowiem zadna
«Zrédtowa metafora»” (s. 233).

Zanim autorka uzasadni swoja tezg, przedstawia czytelnikowi lingwistyczne
podstawy Ricouera koncepcji hermeneutyki oraz konfrontacje¢ pogladow fran-
cuskiego filozofa z mysla Arystotelesa i Sw. Augustyna. Nastepnie omawia szcze-
gbétowo procedury Ricoeurowskiej ,,drogi okreznej”, majacej doprowadzi¢ do
ufundowania filozofii dziatania i etyki na bazie fenomenologii dialogu. W tym
kontekscie komentuje dyskusje Ricoeura z poglagdami Johna Rawlsa, Alasdaira
Maclntyre’a i Jiirgena Habermasa oraz rozwazania na temat mozliwosci pogo-
dzenia Arystotelesowskiej etyki teleologicznej i Kantowskiej deontologii mo-
ralnosci. Wreszcie rozwaza skutecznos¢ metody Ricoeura, krytycznie odnosi
si¢ zwlaszcza do jego préby zestawienia antropologii Arystotelesa z Heidegge-
rowska analityka Dasein, proby podjetej ,,w nadziei, ze si¢ one nawzajem «oswietlg»
i uzupetnig” (s. 17).
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Elzbieta Wolicka przedstawia argumenty na rzecz swojej tezy, zachowujac réwno-
wage miedzy fascynacjg dzietem francuskiego filozofa a postawg krytyczna,
a przez kompetentng prezentacj¢ jego mysli, umozliwia czytelnikowi wyrobie-
nie sobie wiasnego zdania i — posrednio — zachgca do siggniecia po Zrédlowe
teksty Paula Ricoeura.

Maciej Kociuba, Antropologia poznania obrazowego. Rola obrazu i dyskursu w po-
znawczym ujmowaniu swiata, Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej,
Lublin 2010, ss. 341, il. 7.

Ksigzka Macieja Kociuby wyrasta z przekonania o jednosci poznania (a takze
myslenia i méwienia) pojeciowego i obrazowego oraz o niedowartosciowaniu
tego ostatniego w kulturze Zachodu. Autor — za Gilbertem Durandem — nazywa
ja ,,obrazoburczg” (por. s. 8); w kulturze tej — pisze — ,,Jledwo toleruje si¢ obrazy
jako pomocnicze w stosunku do pojec lub kreuje sie ostrg dialektyke, ktéra ma
radykalnie dzieli¢ oba typy jezykow i oba rodzaje narracji” (s. 16). Kociuba
podejmuje wiec prébe ukazania istoty i wartosci poznania obrazowego, twier-
dzgc migdzy innymi, Ze jest ono w pewnym sensie abstrakcyjne, ma charakter
holistyczny, oraz swoistg zdolnos¢ ,,dynamizujgca”, zdolnos¢ pobudzania do
aktywnosci (por. s. 17). W zrozumieniu tych wlasnosci poznania obrazowego
pomagaja czytelnikowi wybrane przez autora obrazy: fragment starozytnego
reliefu przedstawiajacego Orfeusza, Eurydyke 1 Hermesa, Drzwi GnieZniefiskie,
szesnastowieczny obraz Bratobdjstwo Kaina, dzieta Veldzqueza (Las Meninas
Chrystus ukrzyZowany), obraz Picassa stanowigcy kubistyczne przetworzenie
Las Meninas oraz kadry z koricowej sekwencji filmu Luisa Bufiuela Kobieta
w czerwonych butach. Obrazéw tych nie traktuje autor wytgcznie jako pomoc-
niczej ilustracji abstrakcyjnych tez, lecz wykorzystuje je jako czgs¢ dyskursu.
Nie sg tez one — jako dzieta sztuk wizualnych — jedynym rodzajem obrazéw
obecnych w ksiazce Kociuby: znajdziemy tam takze utwory poetyckie (np. frag-
menty poezji Rilkego czy dwa wiersze Herberta noszace ten sam tytut Zimowy
ogrod) i muzyczne (np. czwarty koncert fortepianowy G-dur op. 58 Beethove-
na). To tylko niektére z omawianych w ksigzce dziet; autor postuguje si¢ nimi
tak, by jedne niejako komentowaly inne. W ten sposéb wykracza poza zaga-
dnienia teoriopoznawcze i zmierza ku uprawianiu filozofii kultury rozumianej
— za Zofig Rosinskg — jako ,,wydobywanie mysli filozoficznej utajonej w two-
rach kultury” (s. 23).

Kociuba w Antropologii poznania obrazowego oczywiscie nie przyjmuje roli
»pojecioburcy”, nie podwaza wartosci poznania pojgciowego, lecz chee przy-
czyni¢ si¢ do przywrécenia — zachwianej jego zdaniem — réwnowagi mi¢dzy
réznymi typami poznania. Dlatego tez odwotuje si¢ do pojecia ikonosfery —
zaczerpnigtego od Jana Bialostockiego i poréwnywanego przez autora do Poppe-
rowskiego ,trzeciego swiata” — swoistej zbiorowej wyobrazni; w podtrzymywa-
niu i przetwarzaniu zamieszkujacych jg obrazow pomaga pojeciowy dyskurs.
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W czasach, gdy kultura jest coraz bardziej nasycona obrazami i fakt ten uzna-
wany bywa za przejaw jej kryzysu i zagrozenie, Kociuba nie tylko podejmuje
prébe zrozumienia zwigzkéw poznania obrazowego i pojeciowego w kulturze,
lecz takze przekonuje czytelnika do umiarkowanego optymizmu co do jej losow.
Przekonuje mianowicie, ze kulture bardzo trudno zniszczy¢, pozostajac w kregu
jej oddziatywania. ,,Moze [...] nasze akty wymierzone w jednosé, integralnosc¢
kultury nie majg takiej sity sprawczej, jakg im przypisujemy” (s. 318). Jesli cos
kulturze zagraza, to jest to nie obraz, lecz promocja czystego barbarzyristwa
(por. s. 316).

W omawianej ksigzce zwraca uwage réwniez okladka, ktéra zdaje si¢ stanowic
komentarz do wypowiedzi Macieja Kociuby: wykorzystano na niej prac¢ Sta-
womira Marca z cyklu ,,Szkice do obrazu Pompeje”.

P.M.

Biate plamy w schulzologii, red. Matgorzata Kitowska-Lysiak, Wydawnictwo KUL,
ss. 275, 1l. 47.

We wstepie do Biatych plam w schulzologii Roman Doktér przyznaje Schulzo-
wi wazne miejsce w gronie ,,twoércéw cienia”, tych, ktérzy ujawniajg obszary
niepewnosci w naszym rozumieniu swiata, zaszczepiajg w nas tajemnice i skta-
niaja do obcowania z nig. Sam autor Sklepow cynamonowych, tak jak i jego
dzielo, jest tajemnicg, coraz glgbsze poznawanie Schulza odstania wigc wcigz
nowe przestrzenie poszukiwan.

Zbidr tekstow opracowany przez Matgorzate Kitowska-Eysiak (bedacag nie tyl-
ko autorytetem w dziedzinie tworczosci plastycznej Schulza, ale tez badaczem
jej szerokiego kontekstu), nie stanowi jednak tylko — jak mozna by sadzi¢ na
podstawie tytutu — mapy obszaréw niezbadanych. Przeciwnie, zawarte w nim
wypowiedzi sg Swiadectwem wielokierunkowego rozwoju badari schulzolo-
gicznych, stosowania nowatorskich metod, pojawiania si¢ nowych nurtéw in-
terpretacji. Pokazujg tez, jak rozszerza si¢ geograficzny zasieg recepcji dziet
Schulza; autorzy tekstow reprezentujg nie tylko Polske, ale takze Ukraing, Izra-
el, Francje, Japonig.

Sa w zbiorze teksty nawigzujace do swoistych odkryé. Matgorzata Kitowska-
-Lysiak pisze o odnalezionych niedawno w prywatnym archiwum nieznanych
podobiznach artysty (trzy barwne tempery na jednym kawatku tektury i rysu-
nek otéwkiem na papierze — ich reprodukcje zamieszczono w tomie), stworzo-
nych przez Zenona Wasniewskiego. O prezentowanej w Zachgcie zagadkowe;j
kolekcji wykonanych w réznej technice obrazéw sygnowanych nazwiskiem
Schulza wspomina Ewa Kuryluk. Pewnego rodzaju odkrycie stalo si¢ tez inspiracjg
dla Jana Gondowicza, ktéry w eseju Mrugajqgca materia wskazuje, ze w péZnych
dzietach graficznych Schulza odnaleZé mozna sekretne znaki — fantomy ujaw-
niajgce si¢ po odwrdceniu obrazu (zasadnos¢ tej tezy dokumentujg ilustracje);
zauwaza tez, ze tego typu gry z iluzja sg niemal nieobecne w plastyce polskie;j.
Tenze autor w artykule Magiczna bogini ciata podjat temat sakralizacji erotyki
w pracach graficznych autora Xiegi batwochwalczej.



282 Omowienia i recenzje

W ksigzce — co jest jej niewgtpliwym walorem — podejmowane sg (w niemal
réwnej proporcji) zagadnienia z zakresu plastyki i literatury, w przypadku spus-
cizny Schulza pozostajace w istotnym zwigzku. Wskazuje na to w szczegdlnos-
ci tekst Ariko Kato o autoreferencyjnosci w jego praktyce tworczej.
Matgorzata Smorag-Goldberg, nawigzujac si¢ do nowych kierunkéw w narra-
przykladzie opowiadania Wichura. Wiera Meniok ujawnia klucz hermeneutycz-
ny Komety. Ewa Swigc koncentruje uwage na postaci Thuji, bohaterki Sierpnia,
ktéra — jej zdaniem — jest figurg represjonowanej kobiecej seksualnosci, a zara-
zem ,,innosci”, narazajacej cztowieka na odrzucenie i uprzedmiotowienie przez
spoleczefistwo. Nieco prowokacyjny charakter ma krytyczny wobec nowych
tendencji w swiatowej schulzologii artykut Stawomira J. Zurka, ktéry zarzuca
badaczom stosujgcym hermeneutyke otwarta nadmierng dowolnos¢ interpreta-
cyjng i wskazuje na brak systemowych i syntetyzujacych uje¢ prozy Schulza.
W kilku artykutach znalez¢ mozna odniesienia do mato znanych faktéw z zycia
drohobyckiego tworcy. Na jeden z takich epizodéw — pobyt Schulza w Berlinie
w roku 1920 lub 1921 —rzuca swiatto Shalom Lindenbaum w oparciu o listy 1 inne
materiaty archiwalne.

Wigkszos¢ tekstow zamieszczonych w tomie to materiaty z panelu, ktéry odbyt
si¢ na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim w roku 2007 w ramach projektu
»Schulzowska Jesien” realizowanego przez Katedr¢ Historii Sztuki Wspoétcze-
snej KUL oraz Centrum Kultury w Lublinie, przy wspétpracy Polonistycznego
Centrum Naukowo-Informacyjnego im. Igora Menioka w Drohobyczu i innych
instytucji. W tomie zamieszczono rowniez zapis dyskusji, ktéra toczyta si¢ wokot
wypowiedzi panelistow.

Prezentowana publikacja nie przypomina jednak typowych ,,materiatéw pokon-
ferencyjnych”, ktére zwykle adresowane sg tylko do waskiego grona specjali-
stow. To starannie opracowana, interesujaca ksigzka, atrakcyjna takze od stro-
ny graficznej. Z przyjemnoscig polecamy jg naszym czytelnikom.

M. Ch.

Piotr Orawski, Lekcje muzyki. Sredniowiecze i renesans, kle, [Warszawa] 2010, ss. 334.

Lekcje muzyki Piotra Orawskiego pojawily sie kilka lat temu w eterze — w Pro-
gramie 2 Polskiego Radia — i sg kontynuowane do dzis; w chwili, gdy piszg¢ te
stowa autor przybliza stuchaczom twoérczos¢é Stanistawa Moniuszki, nie tylko
te dobrze znang, operowa, ale i t¢ nieco zapomniang — sakralng. Dzigki temu
nawet popularny Moniuszko okazuje si¢ kompozytorem w wielu aspektach do
ponownego odkrycia. Takie wiasnie sg lekcje Orawskiego: obfitujag w informa-
cje mniej znane, ale nie zanudzaja szczegétami.

Tymczasem ukazata si¢ ksigzka, w ktdrej utrwalono w szesédziesigciu trzech
rozdziatach lekcje sprzed kilku lat, obejmujace tematycznie okres sredniowiecza
i renesansu. Autor rozpoczyna swg wedréwke przez dzieje muzyki, ukazujac
poczatki choratu gregoriariskiego i uSwiadamia nam, jak wiele byto szkoét i tra-
dycji $piewow liturgicznych w okresie Sredniowiecza. Uswiadamiamy sobie,
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ze do naszych czaséw przetrwala tylko czes¢ catego bogactwa muzyki sakral-
nej tamtego czasu, lub raczej: tamtych czaséw, bo przeciez Sredniowiecze to —
jak zauwaza autor — ,,okres w historii europejskiej cywilizacji i kultury obejmujg-
cy okolo tysigca lat” (s. 9). Ta odautorska uwaga wyjasnia jeszcze jedng rzecz:
Lekcje muzyki w gruncie rzeczy dotyczg dziejéw muzyki europejskiej. Stusznie,
czy nie, tradycj¢ muzyczng Europy zwykliSmy utozsamiac z tradycjg muzyczng
w ogdle. Dopiero w ostatnich latach, zapewne wraz z rozszerzajgcym si¢ proce-
sem globalizacji i ideg multikulturowosci, pojawili si¢ kompozytorzy i muzycy
taczacy bardzo rézne tradycje, a nurt okreslany mianem ,,muzyki swiata” jest
dzi$ zywy i popularny.

Wréémy jednak do ksigzki Piotra Orawskiego. Zaczynajac, jak wspomniatem,
od kilku lekcji omawiajacych choral gregorianski, autor przedstawit z kolei
wywodzacg si¢ z niego tworczos¢ Hildegardy z Bingen, a z muzyki swieckiej —
dziatalnos¢ ré6znych odmian spiewakdéw sredniowiecznych (trubaduréw, truwe-
réw, minnesingerow) czy bogate tradycje piesni pielgrzymow.

Kolejnym waznym etapem rozwoju muzyki w sredniowiecznej Europie byto
pojawienie si¢ wielogtosowosci (najpierw dwugtosowosci); zostaty tu przywo-
tane osiagnigcia szkoty zwiazanej z klasztorem St. Martial, a pdéZniej szkoty
Notre Dame w Paryzu, ktéra na przelomie trzynastego i czternastego wieku
znalazla kontynuacje w nurcie nazwanym — duzo pézniej zreszta — Ars Antiqua
(dla odréznienia od Ars Nova). Tutaj majg swoje Zrddta formy polifoniczne —
jak na przyktad motet — rozwijane w kolejnych epokach, zwlaszcza w okresie
baroku (nie przypadklem nazwisko Jana Sebastiana Bacha wielokrotnie poja-
wia si¢ w ksigzce, mimo zZe dotyczy ona czaséw znacznie poprzedzajqcych epoke
lipskiego kantora; wszak powiedziano o Bachu, iz w swojej muzyce zebral on
doswiadczenia trzystu lat przed nim i wytyczyt horyzont na trzysta lat po nim).
W ksigzce Orawskiego nie znajdziemy wyraznego oddzielenia okresu srednio-
wiecza od renesansu (choc¢by przez wyraznie oddzielenie dwoch czgsci ksigz-
ki). Czytajac poszczegdlne rozdziaty-lekcje, ptynnie przechodzimy z jedne;]
epoki w drugg. Dzigki temu uswiadamiamy sobie, ze periodyzacja dziejéow mu-
zyki (a szerzej: kultury) jest do pewnego stopnia umowna. Gdy w kulturze jed-
nej czesci Europy mozemy w danym czasie dopatrze¢ si¢ cech renesansowych,
w innej dominujg cechy sztuki sSredniowiecznej. Poza tym, patrzac wstecz, sto-
sujemy schematy i w ten sposob oddzielamy i przeciwstawiamy zjawiska, ktére
po sobie nie tylko nastgpowaty, ale i w wieloraki sposéb z siebie wynikaty. Lek-
tura ksigzki Orawskiego pozwala nam zrozumie¢ zasadniczg jedno$¢ muzyki
europejskiej. Trudno bowiem odseparowac rozmaite szkoty i nurty muzyki re-
nesansowej od osiggni¢é epoki wezesniejszej. W zwigzku z choralem prote-
stanckim na przyktad czytamy: ,,Przygotowujac muzyke dla potrzeb nowej li-
turgii, Marcin Luter postgpit bardzo rozwaznie: z jednej strony nie zanegowat
tradycji jednoglosowego Spiewu choratlowego, cho¢ w jego kosciele byt to z re-
guly spiew niemiecki, a nie tacifiski, z drugiej strony — szukajac odmiennosci —
otworzyt si¢ na spiew wieloglosowy, witaczajac muzyke reformacji w nurt naj-
nowszych osiggnig¢ sztuki dZzwigku” (s. 216). Z tych zas osiagni¢é czerpal juz
wprost Jan Sebastian Bach.

Nie ma tu miejsca, aby reprezentatywnie omowic calg ksigzke Piotra Orawskie-
go. Powyzsze uwagi nalezy raczej potraktowac jako zachete do jej przeczyta-
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nia, takze po to, by z odlegtych dziejéw ,,wytawia¢” tych twércéw, ktérzy — jak
Josquin de Prés czy Claudio Monteverdi — stworzyli dzieta ponadczasowe. Warto
przy tym zauwazyc, ze czytelnik dowie si¢ z niej sporo réwniez na temat roz-
woju muzyki w Polsce, autor bowiem zadbat o to, aby w kontekscie muzyki
europejskiej, zostaly ukazane takze dzieje muzyki polskiej (m.in.: choral gre-
gorianski w sredniowiecznej Polsce, polifonia w Polsce renesansowej, muzyka
na dworze Jagiellondw, oczywiscie Mikotaj z Radomia, Wactaw z Szamotut
czy Mikotaj Gomoéika).

Ksigzka zrodzita sie, jak wspomniatem, z audycji muzycznych, w ktérych —
rzecz jasna — wyktad byt bogato ilustrowany odtwarzang muzyka. Kiedy wzia-
tem ksigzke do reki spodziewalem si¢ dotaczonej plyty ze stosownymi nagra-
niami, ale jej nie znalaztem. Autor zaproponowal cos innego: do kazdej lekcji
dotaczyt informacj¢ o nagraniu ptytowym, ktére poleca czytelnikowi. Na korcu
ksigzki zas, obok indeksu nazwisk i utworéw oraz indeksu rzeczowego, umies-
cit bibliografi¢ ksigzek, po ktére warto siggna¢ dla poszerzenia wiedzy. Wiem,
ze tu 1 6wdzie ksiqik@ te polecaja swym uczniom pedagodzy w szkotach mu-
zycznych a pewnie i w akademiach muzycznych jej nie pomlja]q (tym bardziej,
ze drugim obok audycji radiowych Zrédiem inspiracji dla jej napisania byty
wyktady Piotra Orawskiego dla studentéw Akademii Muzycznej w Gdarisku).
Zdarzajg si¢ — nie za czgsto — ksiazki, ktére z wielkim pozytkiem i satysfakcja
moze przeczytaé ktos, kto dang dziedzing dopiero poznaje, jak i wymagajacy
profesjonalista. Lekcje muzyki z pewnoscig do takich nalezg. Mam nadzieje, ze
po lekcjach o muzyce sredniowiecza i renesansu doczekamy si¢ wydania dru-
kiem kolejnych, bo te w eterze, jak wspomnialem, wcigz trwaja.
Popularyzacja jakiejs dziedziny nauki badZ sztuki nie jest zadaniem tatwym.
Moga si¢ tego podjac osoby najbardziej kompetentne, a zarazem potrafigce za-
razi¢ odbiorcg swym entuzjazmem do tematu. W dziedzinie muzyki klasycznej
czynit to z powodzeniem Leonard Bernstein (stynne koncerty i programy tele-
wizyjne dla dzieci), w dziedzinie jazzu — Willis Conover (kt6z nie pamigta jego
glosu w Glosie Ameryki?). Takze w Polsce mamy kilka znaczacych postaci,
chocby Jan Weber w muzyce klasycznej (dos¢ wspomnie¢ cykl ,,Wielki pianista
Horowitz”), Jan Ptaszyn Wréblewski (,,Trzy kwadranse jazzu”). Ich kontynu-
atorem jest Piotr Orawski, a jego Lekcje muzyki tworzg wazny rozdziat radiowe-
go dziennikarstwa muzycznego w Polsce, a w §lad za tym muzycznego pismien-
nictwa.

C. R
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O DZIEJACH I KULTURZE MIAST
LIX Ogolnopolska Sesja Naukowa Stowarzyszenia Historykéw Sztuki
,Polis — Urbs — Metropolis”, KUL, Lublin, 25-26 XI 2010

W dniach 25-26 listopada 2010 roku
na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim
Jana Pawta II odbyta si¢ LIX Ogdlnopol-
ska Sesja Naukowa Stowarzyszenia His-
torykow Sztuki zatytutlowana ,,Polis — Urbs
— Metropolis”. Konferencja zorganizowa-
na zostata przez Zarzad Giéwny Stowa-
rzyszenia Historykéw Sztuki oraz Insty-
tut Historii Sztuki KUL.

Byta to juz czwarta sesja wspétorga-
nizowana przez Srodowisko lubelskie.
Pierwsza miata miejsce w roku 1972 i po-
Swigcono jg tematowi ,,Sztuka po roku
16007, druga odbyta si¢ w roku 1985 i pod-
jeto na niej zagadnienie ,,Kryzysy w sztu-
ce”, trzecia zas — zorganizowana w roku 2005
— dotyczyta tematu ,,Figury i figuracje”.

Tegoroczna konferencja, bedaca jed-
noczesnie elementem obchodéw szesédzie-
sigciopigciolecia Instytutu Historii Sztuki
KUL, cieszyta si¢ duzym zainteresowa-
niem. W obradach wzigto udziat wielu gos-
ci ze srodowisk akademickich catego kraju,
ktérzy reprezentowali rézne dyscypliny,
poczawszy od architektury, poprzez histo-
ri¢, az po historig, teori¢ 1 krytyke sztuki.
Tematyka sesji koncentrowata si¢ wokoét
szeroko rozumianej koncepcji miasta, zarow-
no w jej ujeciu historycznym, jak i wspot-
czesnym, w roznorakich aspektach: archi-
tektonicznym, artystycznym, spotecznym

oraz symbolicznym. Celem konferencji byto
stworzenie pola do prezentacji r6znorod-
nych metod badari przestrzeni miejskiej,
a gléwne zagadnienia, ktére podj¢to, do-
tyczyly waloryzacji, przemian i charakteru
przestrzeni miejskiej oraz relacji migdzy
osrodkami miejskimi a ich otoczeniem wys-
tepujacych w dziejach, a takze relacji mia-
sto—sztuka.

Sesje otworzyt referat prof. Bozeny
Iwaszkiewicz-Wronikowskiej z KUL, za-
tytutowany ,,0d Urbs sacra do Urbs Chris-
tiana”. Prelegentka przedstawita w nim pro-
ces chrystianizacji, jaki dokonat si¢ w Rzy-
mie, a mottem jej wystgpienia byt wiersz
Oscara Wilde’a Urbs Sacra Aeterna, przed-
stawiajacy histori¢ stolicy Swiata pogan-
skiego, a zarazem miasta, ktére stato si¢
siedzibg glowy Kosciota, a tym samym cen-
trum swiata chrzescijariskiego. Proces chrys-
tianizacji — jak wskazywata profesor Iwasz-
kiewicz-Wronikowska — byl jednym z naj-
wazniejszych zjawisk w dziejach miast euro-
pejskich. Prelegentka podkreslita, ze jedng
z uderzajacych cech Rzymu drugiej potowy
czwartego wieku byto przenikanie si¢ dwéch
Srodowisk: pogariskiego i chrzescijanskie-
g0, a ukazujgc ewolucje kulturowego oblicza
Wiecznego Miasta, zwrdcita uwage na to,
ze chrzescijanie stali si¢ w nim wigkszos-
cig dopiero z poczgtkiem pigtego wieku.
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W kolejnym referacie, zatytulowanym
,-Hasankeyf — miasto, ktére umiera”, dr Ma-
ria Giedz z Wyzszej Szkoly Bankowej
w Gdarisku przedstawita histori¢ tureckie-
go miasta Hasankeyf, w ktérym zachowato
sie wiele cennych obiektdw, ktérych histo-
ria sigga pierwszego tysigclecia przed nasza
erg. Pomimo jego unikatowego charakte-
ru decyzjg wladz tureckich ma ono zostad
zniszczone w konsekwencji stworzenia na
tym obszarze zalewu o powierzchni trzy-
stu kilometréw kwadratowych, ktéry po-
wstanie tam po wybudowaniu zapory. Ma
ona powsta¢ w ramach realizacji projektu
GAP (modernizacji potudniowo-wschodniej
Anatolii). Chociaz wladze miasta zwrdcity
si¢ z prosbg o umieszczenie Hasankeyf na
Liscie Swiatowego Dziedzictwa UNESCO,
rzad turecki zdecydowat, ze w roku 2013
ma si¢ rozpocza¢ zalewanie tego terenu.
W swoim referacie prelegentka zarysowa-
ta historyczng wartos¢ tego miasta i scha-
rakteryzowata projekt ,,SOS dla Hasankeyf”,
ktéry stworzyta wspdlnie z dr Joanng Bo-
cheniskg z Pracowni Studiéw Kurdyjskich
Uniwersytetu Jagielloniskiego i Fundacji
Znak oraz przedstawicielami kurdyjskiej
inteligencji z tureckiego Kurdystanu. Jed-
nym z celéw tego projektu jest kampania
informacyjna na temat Hasankeyf, zmierza-
jaca do uswiadomienia Polakom wartosci
tego miejsca i koniecznosci jego ocalenia.

Projekt ,,miasta kobiet” byt z kolei te-
matem wystapienia ,,«Miasto Dam» Chris-
tine de Pizan — szlachetny mariaz architek-
tury z literaturg” dr Matgorzaty Wrzesniak
z Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego z Warszawy. Prelegentka podkres-
lita, ze miasto wedlug pigtnastowiecznej
autorki mialo by¢ nie tyle utopig architek-
toniczng czy urbanistyczng, ile obrazem
nowej historii $wiata, odczytanej z kobiece-
go punktu widzenia, stworzonym w celu
obrony kobiet, ograniczanych intelektual-
nie przez m¢zczyzn. Idealne miasto w jej
ujeciu opieratoby si¢ na trzech cnotach:
Rozumu, Prawosci i Sprawiedliwosci, przy

czym kazda z nich odpowiedzialna bytaby
za jeden etap jego budowy. I tak, Rozum
to fundament jego racjonalnosci, symboli-
zowany obecnoscig muréw miejskich i bas-
tiondw; Prawos¢ czuwa nad budowg swig-
tyni, patacéw, budowli publicznych, ulic
i placow miejskich, a Sprawiedliwos¢ wiefi-
czy dzieto budowy idealnego ,,miasta dam”
solidnymi prawami. De Pizan starata si¢
obala¢ negatywne stereotypy literackie do-
tyczace kobiet. Zywoty postaci kobiecych
waznych w dziejach kultury, opisane w jej
Ksiedze Miasta Dam, dowodzga — zdaniem
prelegentki — sity ich woli, determinacji
w dziataniu, madrosci oraz réwnosci z mez-
czyznami. Mysl Christine de Pizan byta
jednak w jej epoce niekonwencjonalna i nie
znalazta kontynuatoréw.

Dr hab. Rafat Eysymontt z Uniwersy-
tetu Wroctawskiego przedstawit wyktad
,Miasto sredniowieczne jako trwanie”,
w ktérym wykazal, Ze powstawanie miast
w Sredniowiecznej Europie miato charak-
ter rewolucyjny, ich trwanie za$ — charakter
dewolucyjny. Uktady przestrzenne miast
Sredniowiecznych stuzyly przede wszyst-
kim wyrazeniu ich funkcji symbolicznych:
miasta jako miejsca azylu, placu miejskiego
jako centrum i wiezy jako symbolu wia-
dzy. Symbole te — wskazywat prelegent —
pozostajg aktualne do dzisiaj. Wsrdd czyn-
nikéw sprzyjajacych rozwojowi miasta pre-
legent wymienit prawo do wazenia piwa
i sprzedazy alkoholu oraz do wytwarzania
sukna i ptétna. Do upadku miasta srednio-
wiecznego przyczynily si¢ zas stopniowa
rozbiérka muréw miejskich oraz rezygna-
cja z systemu cechowego.

W kolejnej prelekcji dr Barbara Hrysz-
ko z Wyzszej Szkoty Filozoficzno-Peda-
gogicznej ,Ignatianum” i dr Rafat Hryszko
z Uniwersytetu Jagielloriskiego w Krako-
wie zaprezentowali ,,Obraz miasta porto-
wego na przyktadzie ikonografii Genui na
przetomie sredniowiecza i czaséw nowo-
zytnych”. Referat byt prébg przedstawie-
nia zmian zachodzacych w Genui, jednym
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z najstynniejszych miast portowych okre-
su sredniowiecza i poczatku nowozytnosci,
ktére przechodzilo wéwczas okres trans-
formacji politycznej, gospodarczej i spo-
tecznej. Prelegenci skoncentrowali si¢ na
przemianach tamtejszego portu, a mate-
rial Zrédlowy stanowity dla nich najbar-
dziej reprezentatywne wizerunki miasta,
migdzy innymi: anonimowy rysunek uka-
zujacy miasto z przelomu jedenastego
i dwunastego wieku, mape morska z konca
pietnastego wieku, rycing przedstawiajaca
miasto w wieku pietnastym, obraz Cristo-
foro de Grassiego z roku 1597 przedsta-
wiajacy Genug w roku 1481 oraz fragment
obrazu Jana Massysa z wieku szesnastego.

W referacie zatytulowanym ,,Utopia
czy rzeczywistos¢. Obraz miasta idealne-
go w dekoracjach budowli municypalnych
w miastach europejskich w okresie nowo-
zytnym” dr Katarzyna Kolendo-Korczak
z Instytutu Sztuki Polskiej Akademii Nauk
w Warszawie ukazata znaczacg role ratu-
szy oraz innych miejskich budowli, ktére
byly siedzibg wtadz i miejscem podejmowa-
nia waznych decyzji. Budynki te musiaty
odznaczac si¢ adekwatng do ich funkcji
dekoracja, ktdra stanowita zarazem wizy-
towke miasta. Programy ikonograficzne
przedstawiane w tych budowlach nawig-
zywaly do tematéw wiadzy idealnej, cze-
sto ukazujgc réwniez obraz samego miasta.

Wyktad dr. Fukasza M. Sadowskie-
go z Akademii Sztuk Pigknych w Lodzi
zatytutlowany zostat ,,Zachodnie dzielnice
w miastach Dalekiego Wschodu w latach
1850-1950”. Recepcja zachodnich stylow
architektonicznych w architekturze azja-
tyckiej byta stosunkowo niewielka. Jej
przyktadem moze by¢ tak zwany barok
chiniski (ang. Chinese Baroque), w wieku
dziewietnastym w Szanghaju, gdzie chiriscy
architekci projektowali budynki bogato zdo-
bione typowg chiriskg ornamentykga. Po dru-
giej wojnie Swiatowej w paristwach Da-
lekiego Wschodu planowo niszczono
architekture zachodnig: w panstwach ko-

munistycznych, jak Kambodza czy Chi-
ny, najczesciej ze wzgledéw ideowych,
a w postkolonialnym Singapurze i w ko-
lonialnym Hongkongu z powodéw eko-
nomicznych. Pierwsze przejawy odradza-
nia si¢ fascynacji architekturg zachodnig
mozna zaobserwowaé¢ w Chinach, gdzie
po trzesieniu ziemi w Tangszanie w roku
1976 zaczgto wznosi¢ budynki mieszkalne
z ornamentykg wykazujacg wptywy fran-
cuskie. W czasach najnowszych niedaleko
Szanghaju wybudowano — wedtug projek-
tu chiriskich architektéw i z przeznacze-
niem dla miejscowej ludnosci — miasto
Songjiang, ktdére zaprojektowane zostato
na wzor miasta brytyjskiego.

Dr Hanna Grzeszczuk-Brendel z Po-
litechniki Poznariskiej w referacie ,,Miasto
rezydencjonalne w burzuazyjnym Swiecie
— Wieden i/a Poznan” uzasadnita, ze mie-
dzy tymi dwoma miastami istniejg wyra-
Zne odniesienia, mimo ze w poréwnaniu
z cesarskim Wiedniem dziewigtnastowiecz-
ny Poznart mégiby si¢ wydawac miastem
prowincjonalnym. W obu miastach nie-
zwykle istotnym elementem podkreslaja-
cym ich charakter byta architektura histo-
ryzujaca oraz przestrzenne usytuowanie
oficjalnych budynkéw. Historyzm wieden-
ski wyrazat aspiracje mieszczanstwa, ktére
pragneto doréwnad arystokracji, a zarazem
sygnalizowal zmiane uktadu sit spofecz-
nych. Historyzm poznariski ,,opowiadat”
natomiast histori¢ paristwowg. Mieszcza-
nie wkraczali bowiem coraz bardziej
w przestrzen publiczna, co prowadzito do
przenikania si¢ wartosci burzuazyjnych
1 arystokratycznych.

Kolejne trzy referaty dotyczyty proble-
matyki przemian architektoniczno-urbanis-
tycznych Bydgoszczy. W referacie ,,Wplyw
nowych koncepcji przestrzennych na pla-
ny zabudowy prowincjonalnych osrod-
kéw miejskich na poczatku XX wieku na
przyktadzie Bydgoszczy” dr Daria Bre-
czewska-Kulesza z Wyzszej Szkoty Go-
spodarki w Bydgoszczy przeanalizowata
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projekty zabudowy i zagospodarowania tego
miasta. W projekcie niemieckiego urbanisty
Josepha H. Stiibbena rozwigzany zostat je-
den z gtéwnych probleméw Bydgoszczy,
jakim byta komunikacja, ale kryzys gos-
podarczy zwigzany z pierwszg wojng Swia-
towa nie pozwolil na realizacje tych pla-
néw. Po zakoriczeniu wojny Bydgoszcz
znalazla si¢ ponownie w granicach pan-
stwa polskiego, a wéwczas opracowany
zostal nowy projekt jej zagospodarowa-
nia. Po drugiej wojnie Swiatowej koncep-
cje rozbudowy miasta zupelnie si¢ zmie-
nity. W miejsce Stiibbenowskich parkéw
oraz promenad powstaty bloki mieszkal-
ne, a uktad ulic proponowany przez tego
urbaniste zachowat si¢ jedynie w niewiel-
kim stopniu. Zrealizowanie koncepcji roz-
budowy miasta wedlug planéw Stiibbena
— jak podkreslata prelegentka — na pewno
byloby korzystne dla Bydgoszczy i sprzyja-
loby powstawaniu nowych dzielnic w opar-
ciu o 6wczesne tendencje urbanistyczne.

Nawigzaniem do referatu poprzednicz-
ki byto wystgpienie dr Agnieszki Wysoc-
kiej z Wojewddzkiego Osrodka Kultury
i Sztuki w Bydgoszczy, ktéra podjeta te-
mat: ,,Bydgoska dzielnica Sielanka — pota-
czenie koncepcji urbanistycznej w poczat-
ku XX wieku z architekturg dwudziestolecia
miedzywojennego”. Prelegentka omowi-
ta rozwdj przestrzenny Sielanki, dzielnicy
zaprojektowanej przez Stiibbena. Mimo
zmieniajacych si¢ tendencji urbanistycz-
nych i stylow w architekturze zachowaty
si¢ tam wspaniate wille z lat trzydziestych
dwudziestego wieku, otoczone duzg ilo-
Scig zieleni 1 stanowigce przyktady uro-
kliwej i zréznicowanej architektury mo-
dernistycznej.

Bogna Derkowska-Kostkowska z Wo-
jewddzkiego Osrodka Kultury i Sztuki
w Bydgoszczy wyglosita referat ,,Powstanie
nowego srédmiescia w Bydgoszczy w dru-
giej potowie XIX wieku. Uktad urbanistycz-
ny i architektura”. Prelegentka oméwita
w nim uktad urbanistyczny Bydgoszczy

jako miasta, w ktérym dzielnice zalozone
zostaly na tak zwanym surowym korze-
niu, czyli na niezagospodarowanych ob-
szarach, 1 gdzie najpierw stworzono plan
uktadu przestrzennego i wytyczono siatke
ulic, a nastepnie przeprowadzono zabudo-
we. Ksztaltowanie si¢ nowego srédmiescia
Bydgoszczy — jak zaznaczyta prelegentka
— obrazuje proces rozwoju osrodkéw miej-
skich w oparciu o tereny folwarkéw pod-
miejskich.

W $wiat malarstwa metafizycznego
wprowadzita obecnych na konferencji
dr Katarzyna Nowakowska-Sito z Euro-
pejskiej Akademii Sztuk w Warszawie, ktora
przedstawita referat ,,Tajemnica i melan-
cholia ulicy — De Chirico, Carra i mias-
to metafizyczne”. Prelegentka skoncentro-
wala si¢ si¢ przede wszystkim na wizjach
miasta metafizycznego w twdrczosci Geor-
gia de Chirico. Ptétna tego malarza przenika
niepokojgca, ztowroga atmosfera melan-
cholii, samotnosci i tajemnicy. Na auto-
portrecie z roku 1911 malarz napisat ,,Et
quid amabo nisi quod aenigma est?”, czyli:
,»Co ukocham, jesli nie tajemnicg?”. Na jego
obrazach widoczne sg, ukazywane z irra-
cjonalnej perspektywy, enigmatyczne pla-
ce z ogromnymi samotnymi budynkami,
wszechobecne arkady, zlowieszcze, wydtu-
zone, niemajgce nic wspdlnego z prawami
fizyki cienie 1 fontanny. Atmosfera prze-
nikajgca ptétna de Chirico i kulturowy pe-
symizm, ktéry mozna z nich odczytaé, sa
w pewnym sensie nawigzaniem do mysli
Nietzschego. Zabiegi artysty przypominajg
zmagania o przetrwanie tradycji, ktorej los
jest jednak przesadzony.

Ostatni w pierwszym dniu sesji byt re-
ferat dr hab. Matgorzaty Geron z Uniwer-
sytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu, za-
tytutowany ,,Leon Chwistek. «Miasto for-
mistow»”. Prelegentka przyblizyta zebra-
nym posta¢ stynnego filozofa, matematyka,
teoretyka sztuki i malarza. Jego awangar-
dowe wizje miasta, bedace przyktadem sty-
Iu krzywoliniowego, mialy stanowic roz-



Sprawozdania

289

winiecie formy drapacza nieba, opartej na
kierunkach wertykalnych. Podstawowym
mankamentem tych wizji bytla monotonia
i powtarzalnos¢ ksztattu. Analizujgc pra-
ce malarza, prelegentka dostrzegta wyta-
niajacy sie z nich cigg rozwojowy pewnej
koncepcji architektonicznej, ktérej punk-
tem wyjscia byta forma wiezowca. Krzywo-
liniowy styl Chwistka miat by¢ — w jego
zamierzeniu — kolejnym krokiem w archi-
tekturze 1 obejmowat wizje budynkéw po-
wstajacych nie tylko w Ameryce, lecz row-
niez w Polsce.

Drugi dzien konferencji rozpoczat swo-
im referatem ,,Przestrzert miejska w lubel-
skich uroczystosciach trybunalskich czaséw
stanistawowskich” dr Krzysztof Gombin
z KUL. Prelegent podjat zagadnienie wy-
korzystania przestrzeni miejskiej dla potrzeb
trybunalskich, przedstawiajac jej ewolucje
w okresie panowania Stanistawa Augusta.
Zarysowat obraz uroczystosci trybunalskich,
ktére odbywaty si¢ gtéwnie w Patacu Po-
tockich oraz refektarzu kosciota Domini-
kanéw i podkreslil, ze obchody uroczy-
stosci miejskich w Lublinie nalezaty do
najbardziej hucznych w catej Rzeczypos-
polite;.

Kolejny referat, zatytutowany ,, Trzeci
Rzym — nowe oblicze «Wiecznego Mia-
sta». 1871-1914”, wyglosit prof. Krzysztof
Stefariski z Uniwersytetu £.édzkiego. Pre-
legent przedstawit obraz Rzymu z przetomu
wiekéw — miasta, ktérego rozwdj urbani-
styczny oraz architektoniczny byt wyni-
kiem ogloszenia go stolicg Wtoch. Jego
rozbudowa przestrzenna wigzata si¢ z bu-
dowg ulic, mostéw, nowych, zazwyczaj
neorenesansowych kamienic oraz gmachdéw
reprezentacyjnych przeznaczonych gtow-
nie dla rzagdu. Decydujagcym momentem
w procesie przeksztalcania Rzymu w nowo-
czesng metropoli¢ bylo opracowanie w roku
1909 planu urbanistycznego, ktdry zacze-
to wprowadzac w roku 1911 i ktéry stworzyt
podstawy rozwoju przestrzennego miasta
w nastepnych dziesigcioleciach, przyczy-

niajac si¢ tym samym do btyskawicznego
rozrostu poszczegdlnych dzielnic Rzymu.
W ten sposob Rzym stat si¢ miastem w sen-
sie urbs — miastem jedynym w swoim rodza-
ju, zywym, rozwijajgcym si¢, w ktéorym
wspanialym zabytkom przeszitosci towa-
rzyszy nowa, zaplanowana z rozmachem
zabudowa.

Celem referatu prof. Janusza L. Do-
besza z Politechniki Wroctawskiej ,,Wro-
ctaw pod znakiem swastyki (1933-1945)”
byto ukazanie dyskursu, jaki toczyt si¢
w sztuce nazistowskiej oraz jej nieréwnego
poziomu artystycznego. Prelegent podkres-
lil, ze ogrom zbrodni nazistowskiego re-
zimu doprowadzit do psychicznego opo-
ru przed akceptacja charakterystycznych
dla niego zjawisk estetycznych. Wskazat
réwniez przyktady obiektéw, na ktérych
do dzi$§ mozna we Wroctawiu odnalez¢ slady
nazistowskich swastyk. Wiekszos¢ dziet
plastycznych z tamtego okresu nie zacho-
wata si¢ jednak — zostaly zniszczone w czasie
wojny lub po jej zakoriczeniu. Nieliczne
ocalaly dzigki temu, ze dobrze wkompo-
nowaly si¢ w nastréj dominujgcego wow-
czas socrealizmu; jest wsréd nich na przy-
kiad grafitowa dekoracja na budynku przy
ulicy Widok, zlozona z czterech scen o trud-
nym do rozszyfrowania przestaniu. Prele-
gent zaznaczyt réwniez, ze w dzisiejszej
dobie architektura o metryce nazistowskiej
staje si¢ anonimowa i jest rozpoznawana
tylko przez nielicznych. Nawet schrony prze-
ciwlotnicze pochodzgce z tamtego okre-
su, ktére zyskujg dzis nowe funkcje, na
przyktad stajg si¢ pawilonami sztuki, po-
zostajg po prostu cickawostkami architek-
tonicznymi.

W kolejnym referacie, zatytutowanym
Socrealizm. Sztuka wnetrza totalnego, sztu-
ka wnetrza metropolitalnego”, dr Aleksan-
dra Sumorok z Akademii Sztuk Pigknych
w Lodzi przedstawila role wnetrza jako
istotnego elementu ksztaltowania si¢ no-
wej socrealistycznej metropolii. Zadaniem
wnetrza jest swoiste przedtuzenie archi-
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tektury, a tym samym transformacja naj-
blizszego otoczenia cztowieka, ksztattujg-
cajego Swiadomos¢. W przypadku socreali-
zmu wnetrza mialy uczestniczy¢ w procesie
tworzenia monumentalnej architektury spo-
tecznej 1 wptywac na spoteczny nastrdj.
Szczeg6lnie wazng rolg odgrywaty wne-
trza przestrzeni publicznej, zwlaszcza te
otwarte i dostepne dla wszystkich, na przy-
ktad: hole urzedéw i budynkéw uzytecz-
nosci publicznej, wnetrza komunikacyjne
i poczekalnie dworcowe, a takze obiekty
kulturalne, jak kina, teatry czy domy kul-
tury. Przestrzeft wngtrza socrealistycznego
miata by¢ przede wszystkim demokratycz-
na. Stuzyta ona przekazaniu swoistego kodu
semantycznego: otwierania si¢ systemu na
obywateli, ktérych charakteryzuje poczu-
cie szczescia 1 dobrobyt.

Wyktad dr hab. Barbary Szczypki-
-Gwiazdy z Uniwersytetu Slaskiego w Ka-
towicach ,,Megalopolis a koncepcja tréj-
miasta na przyktadzie tréjmiasta Bytom—
Zabrze—Gliwice i Gdansk—Gdynia—Sopot”
dotyczyt powstania dwéch réznych kon-
cepcji urbanistycznych o charakterze ko-
nurbacji, ktére uksztattowaly si¢ w zupet-
nie odmiennych warunkach politycznych
i gospodarczych. Idea taczenia osrodkow
miejskich potozonych na terenach prze-
mystowych w niewielkiej odlegtosci od
siebie w jeden wspdlny organizm byta po-
pularna w urbanistyce niemieckiej juz na
poczatku dwudziestego wieku. Na grun-
cie tej urbanistyki narodzita si¢ koncepcja
przemystowego scalenia osrodka obejmujg-
cego administracyjng catos¢ przestrzenng
trzech miast: Bytomia, Zabrza oraz Gliwic.
Dzigki temu zabiegowi poprawie miataby
ulec ich kondycja, a tym samym polep-
szytyby si¢ warunki bytowania ludnosci.
Brak poparcia tego projektu ze strony wiadz
miejskich, a takze sprzeciw architektow spo-
wodowaty, ze koncepcja trjmiasta upadta,
a poszczegodlne osrodki zaczely si¢ rozwijad
indywidualnie. Plan tr6jmiasta Gdarisk—
Gdynia—Sopot powstal natomiast na grun-

cie polskim. I tu jednak pojawity si¢ kom-
plikacje we wdrazaniu tej idei. Projekt nie
zostal zrealizowany przede wszystkim dla-
tego, ze zalozenia rzadowe nie znalazty
poparcia w lokalnych srodowiskach miej-
skich. W konsekwencji idea trdjmiasta funk-
cjonowala jedynie w Swiadomosci spotecz-
nej mieszkaicow narodowosci polskiej.

Dr hab. Irma Kozina z Uniwersytetu
Slqskiego w Katowicach w referacie ,Miesz-
czanin, obywatel paristwa opiekunczego czy
udzialowiec sp6tki? Procesy miastotwor-
cze po drugiej wojnie Swiatowej” przedsta-
wila obraz miast polskich oraz ich przes-
trzeni po drugiej wojnie Swiatowej. Moder-
nizacja przestrzeni miejskiej — zdaniem
prelegentki — polega w obecnych czasach
na dwdch rodzajach przedsigwzigé. Jed-
nym z nich jest finansowanie ze srodkéw
unijnych rewitalizacji ulicy, drugim zas bu-
dowanie rozleglego hipermarketu, ktéry
ma zastapi¢ rynek miejski. Druga z wy-
mienionych tendencji ma geneze Scisle
amerykanska. Wspdtczesni polscy inwe-
storzy czgsto przywotujg efekty planow
rewitalizacyjnych Jamesa Rose’a, wybit-
nego architekta krajobrazu, ktéry swoimi
pomystami pragnat poprawia¢ warunki zycia
w miastach amerykanskich, aby stawaly
sie one atrakcyjnym Srodowiskiem rozwo-
ju. Rose przyjmowat jednak zatozenia stric-
te komercyjne i nie brat pod uwage celéw
spotecznych, ktérych realizacja wzboga-
ca tkanke miejska. Jego projekty nie stymu-
lowaly wiec powstawania wiezi spotecz-
nych, a ich celem byt szybki zysk. Jesli
biznesmeni w Polsce wprowadzajg korzy-
stne dla siebie elementy koncepcji Rose’a,
to — zdaniem prelegentki — mieszkanicy miast
powinni sami zadbaé o brakujacy element
i angazowac si¢ w przedsiewzigcia urba-
nistyczne majace wpltyw na ich wyglad
i charakter.

Romuald K. Bochynski z Mazowiec-
kiego Centrum Sztuki Wspdtczesnej ,,Elek-
trownia” w Radomiu w swoim referacie
,Powolne wypieranie modernistycznej sty-
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listyki. Przemiany architektoniczno-urbanis-
tyczne Osiedla XV-lecia w Radomiu w cig-
gu ostatnich 20 lat” naszkicowal zmiany
zachodzgce w urbanistyce oraz architektu-
rze, odnoszac si¢ do konkretnego przyktadu.
Zagrozeniem dla architektury istniejgcych
budynkéw jest tak zwana termomoderni-
zacja, ktéra powoduje zniszczenie ich wa-
loréw architektonicznych. Tym natomiast, co
psuje sylwetke osiedla, jest brutalne ,,we-
pchniecie” go w tkanke urbanistyczng bu-
dynkéw wysokosciowych, czyli tak zwa-
nych cigzkich wiezowcdéw. Osiedle X V-lecia
wybudowane zostato w okresie ,,odwilzy”,
jeszcze przed wejsciem w zycie gomul-
kowskich normatywéw, a jego zalozenia
urbanistyczno-architektoniczne majg wie-
le waloréw, dzieki ktérym uwazane jest za
jedno z najciekawszych rozwigzan miej-
skich w Polsce powojennej. Prelegent przed-
stawit postulaty rewitalizacji tej dzielnicy,
na przyktad dazenie do jej funkcjonaliza-
cji i ozywienia przestrzeni publicznej ro-
zumianej jako przestrzen spotkari.
Kolejny referat, zatytulowany ,,Zbudu-
jemy pigkne i dobre miasto — teoria i prak-
tyka Nowego Urbanizmu”, wygloszony
zostat przez dr. Artura Zagute z Politech-
niki F.6dzkiej, a dotyczyt realizacji postu-
latéw tego nurtu. Prelegent odwotat si¢ do
najwazniejszej postaci nowego urbanizmu,
jaka jest wspdtczesny filozof i etyk Alas-
dair Maclntyre, ktérego praca Dziedzictwo
cnoty stata si¢ fundamentem calej teorii
nowego urbanizmu. W swojej wypowiedzi
prelegent wymienit reprezentantéw nowe-
go urbanizmu, do ktérych zaliczyt przede
wszystkim firm¢ Duany and Plater-Zyberk.
Jednym z najstynniejszych jej projektow
jest nowa miejscowos¢ Seaside w stanie
Floryda. Przedstawiciele firmy podkreslaja,
ze ulice miasta muszg by¢ waskie — po-
zwala to na powstrzymanie natg¢zenia ru-
chu ulicznego, co sprawia, ze miasto staje
si¢ bardziej przyjazne dla pieszych. Innym
przyktadem miejscowosci realizujacej zato-
zenia nowego urbanizmu jest Val d’Europe,

wybudowana w sasiedztwie paryskiego Dis-
neylandu z inicjatywy Walt Disney Com-
pany, a takze miasto Poundbury w Anglii.
Projekt Val d’Europe powstal w drugiej
kluczowej firmie tworzacej nowe miasta
— Cooper, Robertson & Partners. Charak-
terystycznymi elementami zatozei nowego
urbanizmu sg ulice z tradycyjng zabudowg
i place miejskie z tawkami, fontannami,
ksiegarniami oraz bibliotekami. Nowy urba-
nizm ma na wzgledzie nie tylko budowe
nowych miast, ale réwniez modernizacje
starych, aby stawaly si¢ bardziej funkcjo-
nalne.

W referacie ,,Przestrzen galerii jako
continuum wspoétczesnego miasta” dr Ber-
nadeta Stano z Uniwersytetu Pedagogicz-
nego w Krakowie zdefiniowata wspéiczesna
galerie sztuki jako przestrzen uniwersalna,
zamknigta, modernistyczng. Opisala tez prby
przezwycigzenia granicy miedzy przestrze-
nig wngtrza a przestrzenig miejskg podejmo-
wane przez wspoltczesne galerie. Na przykta-
dach z Katowic i Bydgoszczy przeanalizo-
wata mozliwosci, ktére rysuja si¢ przed tymi
obiektami. Znajdujgce si¢ w centrum mia-
sta galerie, zlokalizowane we wngtrzu lub
w sgsiedztwie zabytkowych kamienic, w
miejscach historycznych, jak sukiennice,
nasycone sg ideami, ktére wyrazajg. Ich
usytuowanie w dolnych partiach zabudo-
wy miejskiej stuzy natomiast utatwieniu
do nich dostgpu. Galerie wyzwalajg zatem
caly wachlarz mozliwosci gier z przestrzenia
wewnetrzng, a takze zachowujg tgcznos¢é
Z miastem.

Referat ,,«Niechciana sztuka wspdtczes-
na». Tkanka miejska jako kontrowersyjna
przestrzer wystawowa dla dzieta Mirostawa
Batki Auschwitzwieliczka” wyglosita Karo-
lina Rajna z Uniwersytetu Wroctawskie-
go. Celem wystgpienia bylto przedstawie-
nie analizy dzieta sztuki umieszczonego
w kontekscie miasta. Prelegentka odwotata
si¢ do pracy Mirostawa Batki Auschwitz-
wieliczka (2009), ktéra jest reakcja na ofer-
te biura turystycznego, taczacego zwiedza-
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nie Auschwitz i Wieliczki w ramach jed-
nej wycieczki. Tunel, bedacy zasadniczym
elementem dzieta Batki, symbolizuje przejs-
cie, podgzanie od jednego miejsca do dru-
giego w celu tak zwanego zaliczania ko-
lejnych , atrakcji”. Kontrowersyjny charakter
dzieta miat stuzy¢ wywotaniu refleks;ji, tak
u turystéw, jak i calym spoteczenstwie.

W swoim wyktadzie ,,Obrazy miasta
w realizacjach Wojciecha Gilewicza”
dr Paulina Zar¢bska z Lubelskiego Towa-
rzystwa Zachety Sztuk Pigknych podkresli-
la, ze tworca ten zmierza w swoich dzietach
do ukazania wzglgdnosci i zmiennosci od-
bioru swiata, ktéry nas otacza, oraz pltyn-
nosci granic migdzy rzeczywistoscig a jej
ujeciem przez sztuke. Twoérczosé Gilewi-
cza prowokuje do refleksji nad mechani-
zmami rzgdzacymi ludzkg percepcjq oraz
kulturowymi uwarunkowaniami widzenia.
Obrazy pojawiajace si¢ w realizacjach
Gilewicza sg z jednej strony opisem mia-
sta, ujmujg je w réznych jego aspektach,
z drugiej zas strony stanowig probg wniknie-
cia wei i przezwyciezeniu jego nieuchwyt-
nosci. Wydaje sig, ze Gilewicz sprowadza
miasto do ,,sptaszczonego modelu rzeczy-
wistosci”, przeksztalcajac je tym samym
w obraz. Jego tworczos¢ wyraza rowniez
pragnienie odkrycia pewnych lokalnych
znaczen oraz senséw zwigzanych ze spe-
cyfika okreslonych miejsc.

W referacie ,,Kamp w miescie. Lon-
dyn — Nowy Jork — Rzym” Anna Kwiat-
kowska-England z Uniwersytetu Wroctaw-
skiego skoncentrowala si¢ na przedstawie-
niu, czym jest kamp w kulturze dwudzie-
stego wieku. Trudno jednoznacznie wska-
zaé, gdzie doktadnie zjawisko to si¢ naro-
dzito, ale wsrdd jego tworcéw wymienia
sie Oscara Wilde’a (w Londynie) i Andy’ego
Warhola (w Nowym Jorku). Do zjawisk
mu towarzyszgcych zaliczy¢ nalezy przede
wszystkim narodziny pop-artu, programowo
odrzucajacego kulturge wysokg i koncen-

trujacego si¢ na codziennosci i przemijal-
nosci. W sensie historycznym natomiast
korzeni kampu poszukiwa¢ mozna w Rzy-
mie. Propozycja kampu jako pewnego sty-
lu zycia stala si¢ inspiracjg r6znorodnych
projektow artystycznych, postugujacych
si¢ swoistg strategig oporu wobec kultury
oficjalnej 1 wkraczajacych w ten sposéb
w przestrzen publiczng.

Konferencjg zakoriczyt wyktad Heleny
Postawki z Migdzynarodowego Centrum
Kultury w Krakowie, zatytutowany ,,Niewi-
dzialne miasto. Uwagi na temat prezentowa-
nia ludziom niewidomym i stabowidzacym
architektury i urbanistyki”. W wystapie-
niu tym zarysowane zostaty proby przy-
stosowania galerii miejskich oraz ekspo-
natéw z réznych dziedzin sztuki do ich
odbioru przez ludzi z dysfunkcjami wzro-
ku. Coraz wigecej muzedw i galerii sztuki
pragnie udostepnia¢ swoje zbiory tej gru-
pie. Rowniez przestrzen miejska staje si¢
bardziej przyjazna dla oséb niewidomych,
o czym swiadczy chociazby stosowanie syg-
nalizatoréw dZzwigkowych oraz zréznico-
wanie powierzchni na przejsciach dla pie-
szych. Prezentacja architektury ludziom
niewidomym wymaga szczeg6lnej uwagi
ze wzgledu na specyficzny charakter bu-
dynku jako dzieta sztuki, a obejmowac po-
winna nie tylko srodki formalne, jakimi
postuzyt si¢ architekt, lecz réwniez skalg
i kontekst urbanistyczny budowli. W re-
feracie przedstawiona zostata préba okre-
Slenia czynnikéw, jakie powinny zostaé
uwzglednione w procesie adaptacji archi-
tektury 1 urbanistyki, tak aby osoby z dys-
funkcjg wzroku mogty lepiej je poznawac,
jak rowniez sSrodkéw temu stuzacych.

O ciekawym charakterze tej interdys-
cyplinarnej konferencji stanowity burzliwe,
aczkolwiek rzeczowe dyskusje, ktére to-
warzyszyly wielu referatom. Pojawilo si¢
rowniez wiele cennych pytan, ktére po-
winny si¢ sta¢ inspiracjg dalszych rozwazar.
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O KOMUNIZMIE - DZIS
Ogdlnopolska Konferencja Naukowa
,Jednostka i1 spoteczeristwo wobec doswiadczenia komunizmu.
Przesztos¢ i terazniejszos¢”, KUL, Lublin, 2-3 XII 2010

W dniach 2-3 grudnia 2010 roku odby-
ta si¢ na Katolickim Uniwersytecie Lubel-
skim Jana Pawta II ogdlnopolska konfe-
rencja naukowa zatytulowana ,,Jednostka
i spofeczeristwo wobec doswiadczenia ko-
munizmu. Przesztos¢ i terazniejszos¢”, zor-
ganizowana przez prof. Marka Wierzbic-
kiego, kierownika Katedry Historii Wsp6t-
czesnej i Ruchow Spotecznych Instytutu
Politologii KUL, oraz przez prof. Rafata
Whuka, kierownika Katedry Dziejéw Sys-
tem6w Totalitarnych Instytutu Historii KUL.

Obrady otworzy! prof. Stanistaw Wéj-
cik, dyrektor Instytutu Politologii KUL,
a inauguracyjny wyklad sesji pierwszej,
zatytulowany ,,System polityczny PRL
(uksztattowanie, ewolucja i cechy szcze-
g6lne)”, przedstawit prof. Janusz Wrona
z Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej
w Lublinie. Prelegent wskazat na rozdZzwigk
miedzy teorig a praktyka ,,zycia politycz-
nego” PRL, koncentrujgc si¢ na tym drugim
wymiarze. Podkreslil, ze elementy poza-
systemowe (jak dziatalnos¢ Kosciota insty-
tucjonalnego i autorytet Papieza, powstanie
opozycji demokratycznej po roku 1975 czy
pdzniejsze powstanie NSZZ. ,,Solidarnos¢”),
najwazniejsze dla ksztaltowania si¢ 6w-
czesnego systemu politycznego, a czgsto
pomijane w analizach politologicznych,
okazuja si¢ niezwykle istotne dla badan
podejmowanych przez historykow. Profe-
sor Wrona przedstawit zasady konstytu-

cyjne PRL: kierowniczg rolg Polskiej Zjed-
noczonej Partii Robotniczej, upanstwowie-
nie wlasnosci (ktore nie byto réwnoznacz-
ne z nadaniem jej charakteru spotecznego),
centralne planowanie w gospodarce, so-
jusz robotniczo-chtopski oraz zasad¢ wal-
ki klas. Referent zwrécit uwage na syste-
mowa wszechobecnos¢ PZPR, stawiajaca
te parti¢ ponad prawem. Mimo swoich przy-
wilejow PZPR nie byta jednak monolitem
— ostabialy jg wewngtrzne spory. Od par-
tii catkowicie uzalezniona byta natomiast
dziatalnos¢ Sejmu, ktéry poczatkowo nie
rozwijal aktywnosci ustawodawczej, ogra-
niczany przez Rade Panstwa. Lata piec-
dziesigte, szes¢dziesigte i siedemdziesia-
te charakteryzowato kadrowe zlewanie si¢
partii i rzadu, stuzace podkreslaniu kie-
rowniczej roli PZPR. Do istotnych zmian
doszto dopiero w latach osiemdziesigtych,
kiedy partia w pewnym stopniu dopusci-
ta inne ugrupowania do wspétudziatu we
wladzy. Zdaniem profesora Wrony w tych
ewolucyjnych zmianach znaczacg rolg ode-
gral Koscidt katolicki, ktéry wykazywat
troske o sprawy spoteczne i wygrat wal-
ke o ,rzad dusz”. Paradoksalnie dziatal-
nos¢ Kosciota byta czynnikiem stabilizu-
jacym system, ktéry dzigki niej nie ulegat
regresji po kolejno nastepujacych po sobie
kryzysach. Dzigki swojej postawie Kos-
ciot uzyskal miano ,,akuszera” Okraglego
Stotu. Podsumowujgc, méwca podkreslit,
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ze lata 1944-1989 byly okresem bardzo
niejednolitym, w ktérym jednak system
polityczny okazywat si¢ mato podatny na
zmiany.

Drugi referat przedstawit prof. Dariusz
Stola z Instytutu Studiéw Politycznych Pol-
skiej Akademii Nauk, podejmujac temat
»Rezim komunistyczny w Polsce jako pro-
ces”. Na wstepie prelegent stwierdzil, ze
historiografia polska jest niedoteoretyzo-
wana, a nastgpnie podjat analize systemu
politycznego PRL pod katem obecnosci
w nim trzech istotnych cech, ktére w swo-
jej teorii systemu totalitarnego wymienia
Juan Linz: gnozy politycznej wieszczacej
zbawienie, monocentryzmu rezimu i mo-
bilizacji mas. W przypadku kazdej z tych
kwestii prelegent wskazat jednak na pewne
trudnosci w odniesieniu jej do rzeczywis-
tosci PRL, ktéra jako organizm paistwowy
nie byta mechanizmem statycznym ani her-
metycznym. Jaskrawym tego przyktadem
jest liczba 0s6b wyjezdzajacych za grani-
ce: w roku 1952 wyjechato zaledwie pieé-
dziesigt 0sob, a w 1989 w r6znych celach
przekroczyto granice Polski juz dziewigt-
nascie milionéw ludzi, z czego prawie pigé
milionéw podrézowato na Zachdd. Prele-
gent wskazal na adekwatnos¢ teorii struk-
turacji do analizy PRL: bez obywateli pani-
Sstwo nie istnieje, tworzg je bowiem ludzie,
ktérzy postepuja zgodnie z okreslonymi
regutami. Histori¢ p6Znej PRL profesor Sto-
la okreglit jako detotalitaryzacje, ktéra przy-
brata specyficzng nazwe polskiej drogi soc-
jalistycznej. PRL tracita kolejno cechy wy-
mieniane przez Linza: gnoz¢ polityczng
(bo po okresie stalinowskim juz nikt nie
wierzyl w komunistyczne ,,zbawienie”),
mechanizm mobilizacji (gdyz uzywany zbyt
czesto, doprowadzit do kompletnego roz-
przezenia i nieefektywnosci, a w konse-
kwencji do ekonomicznych paradoksow
lat osiemdziesiatych, kiedy to wiadze fak-
tycznie zaczely obawiac si¢ mobilizacji,
jaka wywotato powstanie NSZZ ,,Solidar-
nos¢”) 1 monocentryzm (kiedy komunisci

ostatecznie zgodzili si¢ na podzial wladzy,
a w konsekwencji wladze¢ oddali).
Kolejny méwca, prof. Jan Zaryn z Uni-
wersytetu Kardynata Stefana Wyszynskie-
go w Warszawie, zaprezentowal referat
,,Koscidl i religia w paiistwie komunistycz-
nym — przypadek PRL”. Prelegent podkres-
lat, ze PRL dysponowata bogatymi doswiad-
czeniami sowieckimi w walce z Kosciolem,
a celami jej polityki koscielnej w latach
1945-1989 byty: lojalizacja ludzi Kosciota
(nasilona zwtaszcza w latach siedemdzie-
sigtych), tak przy uzyciu srodkéw ,,migk-
kich”, jak 1 ,,twardych”; osiggni¢cie modelu
panistwa bez instytucji Kosciota w sferze
publicznej (twarde dziatania represyjne
skupity si¢ pod koniec lat pieédziesigtych
na kwestii obecnosci religii w szkolnic-
twie, co w lipcu roku 1961 doprowadzito
do ogloszenia ustawy o laickosci oswiaty
i do usunigcia religii oraz symboli chrzes-
cijanskich ze szkét publicznych) oraz wy-
rzucenie religii z przestrzeni zycia spo-
tecznego. Ze wzgledu na autorytet Kosciota,
a zwlaszcza papieza Jana Pawtla II, tego
ostatniego celu nigdy nie udalo si¢ osiag-
na¢. Stawianie oporu komunistom prowa-
dzito jednak do odwrdcenia uwagi Kosciota
od jego istotnych probleméw wewnetrz-
nych, czego konsekwencjq byt miedzy in-
nymi ,,niedorozwdj laikatu”. Tymczasem
laikat zywo rozwijajacy si¢ wéwczas w Eu-
ropie stat si¢ ,,Scidtkg” Soboru Watykan-
skiego II. Préby umiejscowienia laikatu
w duszpasterstwie czy ruchu oazowym,
dos¢ skuteczne w warunkach politycznych
PRL, byly jednak co najwyzej formg za-
stepczag jego aktywnosci. Stad tez do dzis
nie wyksztalcily si¢ dojrzate formy aktyw-
nosci laikatu w polskim Kosciele.
Nastepnie glos zabrat prof. Rafat Wnuk,
ktéry skomentowal wystgpienie prof. Ja-
nusza Wrony i referat prof. Dariusza Sto-
li, podkreslajac, ze obaj prelegenci — za
pomocg réznych jezykéw — opisywali te
same zjawiska: proces powstania panstwa
totalitarnego, a nastepnie jego powolny
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demontaz. Obaj tez podkreslali, ze PRL
stanowita ,,kalke” ustrojowg ZSRR. Pro-
fesor Wnuk podat jednak w watpliwosé
tez¢ profesora Stoli, podwazajacg twier-
dzenie o liberalizacji rezimu totalitarnego
w PRL, jako wewnetrznie sprzeczng i nie-
znajdujgcg potwierdzenia w jego wywo-
dzie: méwiagc o powolnych zmianach sy-
stemu po roku 1956 prelegent dowodzit
w swoim wystgpieniu wtasnie owej libe-
ralizacji.

Kolejnym méwcg byt prof. Dariusz
Jarosz z Uniwersytetu Warszawskiego, ktéry
przedstawil swoj komentarz do referatu
prof. Jana Zaryna. W szerokim kontekscie
postawit on pytania dotyczace religijnosci
Polakéw, przede wszystkim kwestie, czy
polska wiara katolicka byta wiarg obywa-
telskg 1 dlaczego Kosciot polski jest Kos-
ciotem ,,Judu”, a nie Kosciolem wyboru.

Gtos w dyskusji zabral tez prof. Jerzy
Eisler reprezentujacy Polskg Akademig
Nauk oraz Instytut Pamieci Narodowej, kt6-
ry poruszal kwestie wspdtpracy Kosciota
z panstwem i pytal, czy obecna sytuacja
Kosciota w Polsce jest lepsza niz w latach
osiemdziesigtych. Nastepnie prelegenci krot-
ko ustosunkowali si¢ do gtoséw, ktore pa-
dty w dyskusji, giéwnie doprecyzowujac
1 uzupelniajgc swoje wczesniejsze wypo-
wiedzi.

Drugg sesje konferencji otworzyt wy-
ktad prof. Marka Wierzbickiego zatytulo-
wany ,,Ostatni bunt mtodziezy. Udzial mio-
dego pokolenia w transformacji systemu
politycznego w Polsce lat 1988-1990". De-
finiujac pojecie ludzi miodych, prelegent
wyjasnil, Ze obejmuje nim grupe spoteczng
niesamodzielng zyciowo (w wieku od 14
do 25 lat). W PRL grupa ta zostata znacz-
nie ostabiona wskutek masowej emigra-
cji, w latach 1980-1987 Polske opuscito
bowiem niemal siedemset czterdziesci ty-
siecy ludzi, przewaznie mtodych. Méwca
podkreslit, ze wigkszos¢ ruchéw miodzie-
zowych skupita si¢ wokét Federacji Mto-
dziezy Walczacej, ktérej domeng byt kol-

portaz ulotek i czasopism antykomunis-
tycznych, a takze op6r czynny. Odmien-
ne formy walki politycznej prezentowat
ruch Wolnos¢ i Pokéj, gtoszacy pacyfizm
i poglady proekologiczne, znany zwlaszcza
z akcji odsytania do Ministerstwa Obrony
Narodowej ksigzeczek wojskowych. Jedng
z najwigkszych organizacji ruchu mtodzie-
zowego stanowito Niezalezne Zrzeszenie
Studentéw. Prelegent zwroécit szczegdlng
uwage na proces pojawiania si¢ konfliktow
migdzy ,,mlodymi” a ,,starymi” opozycjo-
nistami. Negocjacje z wiadzami wywotaty
na przyktad wielkie niezadowolenie ruchu
mlodziezowego, ktéry wystapit wéwczas
nawet przeciwko Lechowi Walesie. Pro-
testy te nasility si¢ podczas obrad Okrag-
tego Stotu, kiedy to demonstracje tysigcy
studentow byty brutalnie pacyfikowane
przez wtadze. Skrajny przypadek stano-
wity wydarzenia w Krakowie: mtodzi de-
monstranci prowadzili wowczas ,,walki na
barykadach”. Postawa ta skutkowata od-
cieciem si¢ nowych wtadz, z premierem
Mazowieckim na czele, od ruchu mtodzie-
7Z0wWego.

Kolejny referat, zatytutowany ,,Kwes-
tia narodowa w panstwie komunistycznym
na przykladzie mniejszosci ukrainskiej
w PRL”, wygtosit prof. Grzegorz Motyka
z Uniwersytetu Jagielloriskiego. Prelegent
podkreslit na wstepie istnienie ogromnej
rozbieznosci mi¢gdzy I RP a PRL w kwes-
tii narodowosciowej: PRL zmierzata do
catkowitego wyeliminowania tego proble-
mu, jej przewodnig ideg byto bowiem ,,pan-
stwo komunistyczne Polakéw”, a zatem
juz od wrzesnia 1944 roku rozpoczeto wy-
siedlanie Ukraincéw, Niemcéw 1 Bialo-
rusinéw poza granice odrodzonego pan-
stwa. Najliczniejszg grup¢ narodowosci
obcej na ziemiach Polski stanowili Ukrain-
cy, ktérzy w latach 1944-1946, w okresie,
gdy wtadze skupialy si¢ raczej na walce
z polskim podziemiem i z partyzantkg nie-
podlegtosciowg anizeli na kwestii naro-
dowej, stosunkowo dobrowolnie podda-
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wali si¢ wysiedleniu. Sytuacja ulegta zmia-
nie po sukcesie, jaki odniesli komunisci.
Zorganizowana latem 1947 roku akcja
,»Wista” dotyczyla przymusowego wysie-
dlania Eemkoéw i Ukraincéw z potudnio-
wo-wschodnich ziem Polski na Pomorze
Zachodnie, Pomorze i Mazury. Prelegent
podkreslat, ze podany przez wiadze cel ak-
cji ,,Wista” — rozbicie partyzantki ukrain-
skiej — byt tylko pretekstem. Dla jej zwal-
czenia przesiedlenia nie byly konieczne,
rozproszenie obcej ludnosci miato nato-
miast stuzy¢ jej przymusowej polonizacji.
W roku 1952 nastgpita istotna zmiana tej
polityki i partia zgodzita si¢ na zachowa-
nie obcych grup etnograficznych w for-
mie swoistych skansenow.

Z komentarzem do referatéw prof. Mar-
ka Wierzbickiego i prof. Grzegorza Moty-
ki wystapit prof. Dariusz Jarosz. W odnie-
sieniu do pierwszej prelekcji profesor Jarosz
wskazywat, ze polityczny bunt mtodziezy
miat podloze subiektywne, ktdre stanowita
wspélna swiadomo$¢ zapdZnienia cywili-
zacyjnego (etatyzacji, braku mozliwosci
awansu czy braku mieszkan), prowadzg-
ca do ogdlnego poczucia ,,braku przyszios-
ci”. Podkreslit rowniez wazng role mlo-
dych frakcji w poszczegdlnych grupach
spotecznych. Opierajgc si¢ na danych sta-
tystycznych z analizowanego okresu, ko-
mentator przesledzit aktywnos¢ mtodych
ludzi pochodzenia robotniczego. Zazna-
czyl, ze dla dzieci chtopskich koniec lat
osiemdziesigtych byt dobrym okresem ko-
niunkturalnym. Mtodzi na wsi nie mieli
powoddéw do obaw, przez co pozostawali
politycznie nieaktywni, aby nie rzec — lo-
jalni wobec wtadzy. Nawigzujac do dru-
giego wyktadu, profesor Jarosz wskazat
na istniejace w PRL mechanizmy, ktére
zachgcaly mniejszosci do aktywnosci i sa-
moasymilacji, i przypomnial, ze Biatorusi-
ni za cen¢ awansu spotecznego byli gotowi
zrezygnowac nawet z wlasnego jezyka.

Do dyskusji wiaczyt si¢ rowniez prof.
Jerzy Eisler. Komentujac wystgpienie pro-

fesora Wierzbickiego, dodat, ze bunt mto-
dziezy polskiej korica lat osiemdziesigtych
wyrazal przede wszystkim pragnienie za-
istnienia, przezycia swoich ,,dziejowych
pigciu minut”, o ktére upomina si¢ nie-
mal kazde pokolenie.

Nastepnie glos zabrat prof. Rafal Wnuk,
ktéry nawigzujac do wyktadu profesora
Motyki, dodal, ze przesiedlericzg akcj¢
»Wista” poprzedzita szeroka kampania
propagandowa przeprowadzona za przy-
zwoleniem Kremla.

Do referatu prof. Marka Wierzbickie-
go odnidst si¢ takze dr Marcin Zaremba
z Polskiej Akademii Nauk, stawiajac teze,
ze bunt mtodziezy byl wynikiem niezrea-
lizowania przez panstwo jednej z jego pod-
stawowych obietnic, a mianowicie, ze be-
dzie ono paristwem opiekuriczym.

Trzecia sesj¢ rozpoczat prof. dr hab.
Andrzej Szpocifiski z Polskiej Akademii
Nauk, ktdry zaprezentowatl rozwazania na
temat ,,Kultura w panstwie realnego socja-
lizmu”. Prelegent podkreslal, ze po drugiej
wojnie swiatowej (przede wszystkim w okre-
sie stalinowskim, w latach 1948-1956)
komunisci, prébujac ,,wejs¢ w posiadanie
przesztosci”, staneli wobec koniecznosci
adaptacji istniejacego kanonu kulturowe-
go do nowych warunkéw. Starali si¢ tego
dokonac przez ksztaltowanie przekonania,
ze ich idealy sg zbiezne z juz istniejacymi.
Do przekazu publicznego wprowadzano
nazwiska dziataczy ruchu rewolucyjnego:
Marksa, Engelsa czy Warynskiego, a tak-
ze dziataczy komunistycznych kreowanych
na bohateré6w narodowych, na przyktad
Janka Krasickiego czy Hanki Sawickie;j.
W okresie gomutkowskim widac bylo jed-
nak wyraznie kleske propagandystow. Po-
mijano nazwiska ,,bohateréw komunistycz-
nych” i wymieniano jednie klasykéw soc-
jalizmu. Kanon bohateré6w narodowych
znacznie przy tym rozszerzono, dopusz-
czajac przywotywanie kroléow Polski i waz-
niejszych postaci historycznych, na przyktad
z powstan narodowych. Z kolei kanon gier-
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kowski prelegent okreslit mianem ,,préby
zgody narodowej”. Forsowano wéwczas
poglad, jakoby nosnikami wartosci nega-
tywnych byly wytacznie jednostki, a nie
grupy spoteczne. Jeszcze wigksze zmiany
zaszty w kanonie lat osiemdziesigtych —
w okresie tym podkreslano bowiem tym
bardziej zasadnos¢ odniesienl do przeszlosci.

Wyktad kolejny, zatytulowany: ,,Ko-
munizm jako system mobilizacyjny na przy-
ktadzie PRL”, wygtosit dr Marcin Zarem-
ba z Polskiej Akademii Nauk. Prelegent
postulowal, aby fenomen PRL rozpatry-
wac procesualnie, nie zas$ statycznie. Po-
jecie mobilizacji w odniesieniu do komu-
nizmu uzywane bywa rzadziej niz pojecia
takie, jak: terror, ideologizacja zycia czy
propaganda. Tymczasem cala struktura spo-
teczenstwa PRL zostata stworzona tak, aby
owo spoteczeristwo mogto by¢ mobilizo-
wane. To wiasnie mechanizm mobilizacji
odréznia system totalitarny od dyktatury,
ktéra mobilizacji nie pragnie i foruje spo-
teczeristwo bierne. Mobilizacja oznacza
W tym sensie proces, w ktorym energia nie-
dostepna jednostce staje si¢ jej dostgpna
poprzez dziatanie grupy (masy). Mobili-
zacja byta mechanizmem sterowanym przez
partie, ktéra wyznaczata cele aktywizacji
spoteczenistwa. Wsrdd przyczyn prowadze-
nia stymulacji spofecznej w systemie komu-
nistycznym, referent wymienil: programo-
wa przebudowe spoleczenistwa narzucong
przez rewolucj¢, wzmocnienie poszczeg6l-
nych gatezi gospodarki (zwlaszcza prze-
mystu), aktywizacj¢ systemu ekstensywne-
go, wzmocnienie kontaktu z masami, legi-
tymizacj¢ wladzy partii i celéw jej dzialania,
a takze zapobieganie stagnacji prowadzg-
cej do kryzyséw. System w Polsce byt sy-
stemem mobilizacyjnym, a przynajmnie;j
aspirowat do takiego miana i jako taki spra-
wowat si¢ catkiem dobrze zwlaszcza w okre-
sie stalinowskim. Z biegiem lat ujawnity
si¢ w nim jednak absurdalne sprzecznos-
ci. ,,Odwilz” w roku 1956 doprowadzita
do znacznej demobilizacji spoteczenistwa.

Z kolei lata siedemdziesigte to okres tak
zwanych czynéw spotecznych i kolejno
nastepujacych po sobie planéw mobiliza-
cyjnych. Wsréd przyczyn upadku syste-
mu aktywizacji spoteczenstwa zasadnicze
znaczenie mialo znuzenie spoleczeristwa
naduzywaniem aktywnosci masowej przez
wiadze. Ponadto okres lat osiemdziesiatych
przyniodst istotng zmiang w nastawieniu wia-
dzy: zaczgla si¢ ona obawiaé¢ mobilizacji
spolecznej skierowanej przeciwko sobie.
Stad tez czesciej aktywizowano wéwczas
wojsko anizeli masy.

Ostatnim prelegentem pierwszego dnia
konferencji byt dr hab. Mariusz Mazur
z Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej
w Lublinie. Wygtosit on referat zatytutowa-
ny ,,Oficjalny jezyk oraz wizja swiata i czto-
wieka w Polsce Ludowej”. Zaznaczyl, ze
jezyk totalitarny w PRL obejmowat jezyk
wtadzy i propagandy, nie zas jezyk spote-
czenistwa. Po wzgledem uzywania inwek-
tyw imponujaco wypada oficjalny jezyk
I Rzeczypospolitej, bo nawet w PRL stoso-
wano ich znacznie mniej. Profesor Mazur
wyrazit tez poglad o podobienistwie wszyst-
kich jezykdéw totalitarnych: ich celem jest
przede wszystkim przejecie kontroli nad
procesem myslowym. Jezyk — jako narzg-
dzie represji — doskonale si¢ nadawat do
osiggniecia tego celu. Chociaz kazdy jezyk
ma charakter ideologiczny, tylko jezyk ko-
munistéw wykluczal istnienie wszelkich
innych form wypowiedzi. Majac monopol
na jezyk przestrzeni publicznej, komunisci
wykorzystywali go do legitymizacji swojej
wiadzy, do utozsamiania si¢ z jej syste-
mem i do ubezwlasnowolniania spoteczesi-
stwa. Jezyk réwniez ,.chronit” ideologi¢
przed rzeczywistoscig. Stanowit tez istotny
element wizji swiata marksistow, zaklada-
jacej dualizm (utrwalenie podzialéw: ,,swoj
—wrog”, ,,prawda — ktamstwo”, ,,postep —
reakcja”) 1 paternalizm (prawo do rzadze-
nia innymi).

Komentator trzech wygtoszonych re-
feratow — prof. Tomasz Stryjek z KUL —
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wskazywal, ze ich ,,wspélnym mianowni-
kiem” bylo fiasko komunizmu. Podkreslat,
ze demokracja umozliwia migdzy innymi
wybdr jezyka.

Istotny gtos w dyskusji zabrat profesor
Eisler. Na przyktadzie postaci gen. Woj-
ciecha Jaruzelskiego wykazywal, ze w roku
1981 roku nawet skupienie w jednym reku
najwickszej wtadzy, jaka kiedykolwiek
w historii Polski miatl jej przywddca, nie
bylo gwarancja mozliwosci sterowania spo-
teczeistwem. Sam Jaruzelski przyznawat,
ze zabraklo wowczas elementu strachu,
ktéry skutecznie paralizowat spoleczefi-
stwo w poprzednich dekadach. Paristwu
zabrakto skutecznych narzadzi nacisku,
a stosowanie patek na ulicy ciggneto juz
tylko wtadze na dno. Dyskutant podkreslit
tez, ze jezyk socjalistyczny przetrwat do dzis,
Co przejawia si¢ w czgstym wystgpowaniu
przejetych w okresie komunistycznym ru-
sycyzméw, chociazby obecnego w polityce
sformutowania: ,,stawia¢ sprawe na komi-
sji”’. Doktor Zaremba z kolei zakwestiono-
wat teze profesora Mazura, iz wszelki jezyk
stanowi probe narzucenia okreslonej wizji
Swiata. Podkreslit przy tym, ze komunizm
jako opcja naprawy $wiata byl swiadomie
akceptowany przez czgs¢ spoteczernistwa.

W dyskusje wiaczyt si¢ takze profe-
sor Jarosz, twierdzgc, ze jezyk PRL byt
przede wszystkim jezykiem chtopskim. To
ta warstwa spoleczenistwa po nasilonej mi-
gracji do miast zaczg¢ta bowiem uzywac
jezyka administracji w przekonaniu, ze wy-
powiada si¢ w ten sposob zgodnie z re-
gutami poprawnosci jezykowej, zatraca-
jac przy tym swojg odrebnosé jezykowa
(gware). Komentujac wystgpienie dokto-
ra Zaremby, dodat, Ze mechanizm mobi-
lizacyjny w PRL osiagatl skutek odwrotny
do zamierzonego, poniewaz ciaggle propa-
gandowe podnoszenie wydajnosci pracy
powodowato, ze faktycznie podnoszono
ja minimalnie, czesto fikcyjnie, po to tyl-
ko, aby zostawi¢ rezerwe na kolejne mo-
bilizacje.

Po zakoriczeniu debaty nastapita pre-
zentacja dwumiesigcznika ,,Nowa Europa
Wschodnia”. W tematyke czasopisma wpro-
wadzit zebranych prof. Tomasz Stryjek,
a jego rozméwcg byt redaktor naczelny pi-
sma Andrzej Brzeziecki. ,,Nowa Europa
Wschodnia” ukazuje si¢ od drugiej potowy
roku 2008. Jej wydawcg jest Kolegium
Europy Wschodniej im. Jana Nowaka-Je-
zioranskiego. Pismo skupia si¢ na proble-
matyce biatoruskiej, ukrairiskiej, motdaw-
skiej, gruzinskiej, ormianskiej i azerskiej.

W drugim dniu konferencji w pierw-
szej dyskusji panelowej, zatytutowanej: ,,Co
zostato z komunizmu w Europie Srodko-
wej 1 Wschodniej? (Polska, Ukraina, Bia-
torus, Rosja)”, udziat wzieli: prof. Andrzej
Szpocinski, prof. Andrzej Gil z KUL, Izabe-
la Chruslinska i Andrzej Brzeziecki repre-
zentujacy ,,Nowg Europe Wschodnig” oraz
dr Tomasz Kapusniak z KUL. Nawigzu-
jac do nielicznych pozostalosci komuni-
zmu w Polsce, profesor Szpocinski pod-
kreslat, ze mozna o nich méwic albo jako
o dziedzictwie przekazywanym z pokolenia
na pokolenie, przyjmowanym nieswiadomie
w formie wzoréw zachowar, albo jako
o pewnego rodzaju tradycji. Przedstawia-
jac sytuacje panujacg na Ukrainie, [zabela
Chruscinska wskazywata, ze pozostato tam
»dziedzictwo sowietyzacji” bardzo glebo-
ko zakorzenione we wszystkich dziedzi-
nach zycia spotecznego, a takze w polityce
zagranicznej 1 wewnetrznej. Widoczne jest
ono réwniez w braku reform, w szczegd6lnos-
ci administracyjnej i szkolnictwa. O , kursie
zwrotnym” obecnej ekipy rzadzacej Swiad-
czg natomiast: przedluzone stacjonowanie
rosyjskiej floty w bazach na Krymie, zakaz
dostepu historykéw do akt panstwowych,
niekorzystne zmiany w podrecznikach szkét
podstawowych czy postawienie pomnika
Stalina w Zaporozu. Komunizm na Ukrai-
nie jest ciagle zywy zaréwno w Swiadomos-
ci ludzi, jak i zyciu politycznym.

Sytuacje w Federacji Rosyjskiej oméwit
dr Tomasz Kapusniak z KUL. W Rosji,
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bezposredniej sukcesorce Zwigzku Radziec-
kiego, pozostatosci komunizmu sg ogrom-
ne. Siedemdziesigt procent kadr administra-
cji wywodzi si¢ z epoki komunistyczne;.
Impuls demokratyzacyjny Rosja zawdzig-
cza ekipie prezydenta Jelcyna, ale dojscie
do wladzy ,,grupy petersburskiej” (w tym
Putina 1 Miedwiediewa) oznacza zwrot
w kierunku dawnych radzieckich porzad-
kow. Nastapita silna centralizacja wladzy,
a w roku 2004 Putin wprowadzit nomina-
cje gubernatorskie. Oznacza to, ze o ka-
drach struktury administracyjnej decyduje
Kreml, nie zas wyborcy. Nastgpita row-
niez silna korporatyzacja panstwa poprzez
sprzezenie polityki i kapitatu. Swoistym
»pafnstwem w panstwie” jest tak zwana gru-
pa sitowikéw, czyli dowddcodw wojskowych,
specOw od uzbrojenia i administracji wojs-
kowej. Wykazuja oni jednak duza lojalnos¢
wobec rzadzacych. Doswiadczona rewolu-
cjami w Gruzji i na Ukrainie Rosja znacznie
ograniczyta zakres funkcjonowania orga-
nizacji pozarzgdowych, aby nie ,,rozerwa-
ty” one panstwa od srodka. Rosja daleka
jest zatem od zmian i demokratyzacji.

Andrzej Brzeziecki zreferowat z kolei
sytuacje panujacg na Biatorusi. Po roku
1945 nastgpita tam silna urbanizacja i in-
dustrializacja, czemu towarzyszyl rozwoj
ksztatcenia technicznego. Spowodowalo
to, ze Biatorus$ nabrata cech kraju rozwija-
jacego sig, ktérego mieszkaricy okazywali
faktyczne zadowolenie ze swojej sytuacji.
O réznicy migdzy Bialorusig a pozostaty-
mi krajami bloku sowieckiego stanowita
nieche¢¢ Bialorusinéw do niepodlegtosci.
Po rozpadzie Zwigzku Radzieckiego doszto
tam jednak do nieuchronnego kryzysu,
w wyniku ktérego pojawilta si¢ nostalgia za
dawnymi, ,,dobrymi”’ czasami. Owe wspom-
nienia o ,,dobrych czasach” wyniosty do
wtadzy Aleksandra Fukaszenke, ktérego
ekipa przywrdécita nawet dawne komuni-
styczne symbole.

O postkomunizmie w Motdawii méwit
prof. Andrzej Gil. Poparcie dla komunis-

tow w tym kraju — podkreslat — nie wynika
z dziedzictwa czy pozostatosci komuni-
zmu, ale z wyboru dokonanego przez spo-
teczeristwo. Motdawia zawsze byta krajem
,ha peryferiach” i ,,pomigdzy”, zawsze byta
czyjas strefg wpltywéw i zawsze byta od
kogos zalezna. Kraj ten stanowit przestrzen
politycznej rozgrywki, przez co silne pozo-
staje tam poczucie krzywdy i wyobcowania.
Najwigkszg historyczng tragedig okazaty
si¢ dla Motdawii wiaczenie do imperium
rosyjskiego i ,,slawizacja”, wskutek ktorej
rdzenni mieszkaricy stali si¢ mniejszoscia
we wlasnym paristwie.

W drugiej dyskusji panelowej, zatytu-
fowanej ,,Inzynieria spoteczna komunizmu
— obustronne zaleznosci ideologii i poste-
pu cywilizacyjnego”, udziat wzigli: prof.
Marcin Kula z Uniwersytetu Warszawskie-
g0, dr Marcin Zaremba, prof. Dariusz Jarosz
i dr Adam Leszczynski z Polskiej Akade-
mii Nauk. Prowadzacy dyskusje prof. Jerzy
Eisler podkreslal, ze realny socjalizm nie
byt systemem modernizacyjnym. Swiad-
czy o tym na przyktad spadek wysokosci
PKB w poszczeg6lnych paristwach w okre-
sie rzagdéw komunistycznych. Do wypo-
wiedzi tej nawigzat prof. Andrzej Jarosz,
ktéry przytoczyt dane statystyczne dla po-
réwnania poziomu PKB na osobg w Pol-
sce 1 krajach Europy Zachodniej. Zazna-
czyt przy tym, ze statystyki nie ujawniajg
jednak réznic systemowych miedzy Polskg
a panstwami kapitalistycznymi, dotyczacych
kwestii takich, jak ukryte bezrobocie (wca-
le nie bezsensowne okazywalo si¢ w syste-
mie komunistycznym okreslenie ,,bezro-
botny w zakladzie pracy”) oraz podziat,
dostepnosc i spozycie srodkdw. Bardzo nis-
ki byt w Polsce tamtego okresu takze po-
ziom kapitatu ludzkiego, zwigzany z brakiem
zaufania spotecznego i niskg wydajnoscig
pracy, ktéra w roku 1985 stanowita tylko
25-30% wydajnosci pracy w USA.

Prof. Marcin Kula podkreslal natomiast,
ze system komunistyczny byt systemem
na wskros socjotechnicznym. W realiza-
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cji zamierzen wladzy znacznie pomogty
zniszczenia wojenne, potrzeba pracy, sta-
ba aprowizacja oraz czgste migracje zry-
wajace stosunki spoleczne. Wtadza starata
si¢ poza tym przeciwdziata¢ organizowaniu
si¢ spoleczenistwa w partie, dbata o cen-
tralng strukture organizacji spotecznych,
taczenie organizacji juz istniejacych w duze,
panstwowe zrzeszenia (np. ZMP) i o ma-
sowos¢ organizacji, co nie sprzyjato ich
strukturalizacji. Wtadza podejmowala tez
operacje urbanistyczne (np. budowe wiel-
kich zaktadéw pracy), ktérych przeprowa-
dzenie taczyto si¢ z zaburzaniem norm
akceptowanych przez ludnos¢, wprowa-
dzata egalitaryzm i eliminowata indywi-
dualnos¢, zwalczata lokalng tradycje i od-
miennosé w sferze kultury i jezyka. Wszyst-
kie te zabiegi stuzyly atomizacji spoteczen-
stwa — reakcje spoleczne wprawdzie ulegty
w ten sposéb spowolnieniu, ale nie zosta-
ty wyeliminowane.

Dr Adam Leszczynski stwierdzit, ze
o ile komunizm byt bigdnym wyborem,
mial jednak pewne racjonalne przestanki.
Réznice miedzy poziomem gospodarki soc-
jalistycznej a gospodarkami kapitalistycz-
nymi wynikaty z réznic technologicznych.
Charakteryzujacy komunizm brak szacun-
ku dla zycia ludzkiego byt natomiast spu-
Scizng wojny i okupacji. Jako system ko-
munizm w Polsce byt alternatywa, ktéra
ludzie poparli: uwazano, ze kapitalizm si¢
nie sprawdzil, zatrzymujac si¢ w rozwoju
i tworzac rzesze bezrobotnych. Komunizm
byt umowg: godzgc si¢ na spadek standar-
du zycia i wytgzong prace, robotnicy po-
zwolili na zwigkszenie inwestycji, ktére
za jakis czas mialy przynies¢ wymierne
pozytywne efekty.

Dr Marcin Zaremba wskazywatl, ze
komunizm poni6st klgske tak w kwestii
gospodarczej, jak i spotecznej. Jednym
z powodow tego faktu byto dziedzictwo

wojny, ktére doprowadzito do zjawisk ta-
kich, jak: cynizm, szaber, brak szacunku dla
cztowieka i zycia ludzkiego. Lata powojen-
ne prawdopodobnie wygladatyby podobnie
nawet w warunkach demokracji. Wojna
w pewnym sensie wewngetrznie zdemokra-
tyzowala spoteczeristwo polskie. Komunis-
ci natomiast zniesli wszelkie bariery klaso-
we, przez co zanikla kultura klas wyzszych,
zepchnigtych na margines spoteczny.

Obie dyskusje panelowe obejmowaly
réwniez wymiane pogladéw w réznych
kwestiach szczegétowych. Podkreslono ro-
le¢ Kosciota katolickiego jako opozycji
antykomunistyznej (profesor Wrona). Za-
znaczono tez, ze nie da si¢ oddzieli¢ woj-
ny od komunizmu (profesor Wnuk). Pigt-
nowano odpowiedzialnos¢ socjologdéw
i historykéw za serwilizm wobec wladzy
(profesor W¢jcik), ale tez broniono ich rze-
telnej pracy w okresie poprzedzajacym lata
szes¢dziesigte ubieglego wieku (profesor
Szpociriski). Podtrzymano réwniez stano-
wisko o podziale komunistow na ideowych
i nieideowych i podkreslono jego zwigzek
ze sprzyjajacymi warunkami dla kariero-
wiczéw w realiach nowej rzeczywistosci.
Polemizowano takze z koncepcja umowy
miedzy robotnikami a wladzg w zakresie
powszechnej zgody na inwestycje, uznajac
ja za fikcje w sytuacji brutalnego wymu-
szania tej zgody naciskami i terrorem
(profesor Eisler). Wyrazono takze poglad,
ze nie mozna catkowicie krytykowac ko-
munistow, bo w wielu aspektach realizo-
wali oni polskg racje stanu wbrew polityce
ZSRR (profesor Jarosz).

W podsumowaniu zaznaczono, iz pod-
czas konferencji poruszonych zostalo wiele
istotnych zagadnieni, ujmowanych z rézno-
rakich punktéw widzenia. Byta ona réwniez
okazja do poréwnania stanu badari nad ko-
munizmem w Polsce w r6znych osrodkach
naukowych.
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Michat KACZMAREK

SACRUM W LITERATURZE PRL
Konferencja ,,Potrzeba sacrum. Literatura polska okresu PRL-u”
KUL, Lublin, 21-23 X 2010

Od 21 do 23 pazdziernika 2010 roku,
w Lublinie, w Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim Jana Pawta II odbywata si¢ kon-
ferencja zatytutlowana ,,Potrzeba sacrum.
Literatura polska okresu PRL-u”, zorgani-
zowana przez Katedre Literatury Wspot-
czesnej Instytutu Filologii Polskiej oraz
Osrodek Badari nad Literaturg Religijna
KUL.

Tematyka konferencji wpisala si¢
w bogatg tradycje badari nad obecnoscig
sacrum w literaturze, czym od wielu lat
zajmuje si¢ Osrodek Badan nad Literaturg
Religijng we wspélpracy z katedrami fi-
lologicznymi KUL oraz z polskimi i za-
granicznymi instytucjami akademickimi.
Sam Osrodek, pod zmiennymi nazwami,
istnieje od roku 1952, natomiast tematyka
jego badan przez lata ewoluowata ,,0d za-
interesowar literaturg katolicka, przez ak-
centowanie relacji religia-literatura, do [...]
badan sacrum w literaturze™'. Jego szeroka
dziatalnos¢ naukowa zaowocowata orga-
nizacjg licznych konferencji oraz wyda-
niem wielu prac naukowych, zwigzanych
z niniejszg tematyka?. Wiele z nich powsta-

'C. Ryszka, Sacrum w literaturze. Pro-
pozycje interpretacji, ,,Przeglad Powszechny”
1985, nr 5, s. 255.

2 Zob. m.in. La littérature contemporaine
polonaise et le sacré, red. 1. Stawiniska, S. Sa-
wicki, Société des Lettres et des Sciences de
I’Université Catholique de Lublin, Lublin 1978;

to pod naukowym przewodnictwem lub ze
wspotudziatem prof. dr hab. Marii Jasifi-
skiej-Wojtkowskiej (1926-2009)°, osoby

Sacrum w literaturze, red. J. Gotfryd, M. Jasin-
ska-Wojtkowska, S. Sawicki, Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 1983; Biblia a literatu-
ra, red. S. Sawicki, J. Gotfryd, Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 1986; Sacrum w literatu-
rach stowiariskich, red. J. Gotfryd, P. Nowaczyn-
ski, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1997;
Chrystus w literaturze polskiej, red. P. Nowa-
czynski, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin
2001; Od Brzozowskiego do Kotakowskiego.
Polscy pisarze XX wieku wobec religii, red. P. No-
waczynski, Redakcja Wydawnictw KUL, Lub-
lin 2001; Religijnosc na progu nowoczesnosci.
O literaturze polskiej lat 1918-1945, red. M. Olda-
kowska-Kuflowa, L. Giemza, Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 2010. Zob. tez seri¢ prac
»Religijne Tradycje Literatury Polskiej” (do
2009 roku ukazato si¢ dziewigc tomdéw studiow)
oraz wielotomowg, ukazujaca si¢ cyklicznie biblio-
grafie Religia a literatura (za lata 1966-1971,
1975-1987).

3Zob. A.S zatagan, hasto: ,Jasifiska-
-Wojtkowska Maria”, w: Wspdtczesni polscy pi-
sarze i badacze literatury. Stownik biobibliogra-
ficzny, t. 3, red. J. Czachowska i A. Szalagan,
Wydawnictwa Szkolne i Pedagogiczne, Warszawa
1994, s. 401n.; taz, hasto ,,Jasinska-Wojtkow-
ska Maria”, w: Wspdtczesni polscy pisarze i bada-
cze literatury. Stownik biobibliograficzny, t. 10,
red. J. Czachowskai A. Szalagan, Fundacja Aka-
demia Humanistyczna-Instytut Badan Literackich,
Warszawa 2007, s. 425n.;J. Gotfryd,
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szczegoblnie zastuzonej dla rozwoju badan
nad obecnoscig sacrum w literaturze. Pro-
fesor Jasiriska-Wojtkowska przez szereg
lat kierowata Komisja Badan nad Litera-
turg Katolickg w Towarzystwie Naukowym
KUL, a potem Zaktadem Badan nad Lite-
raturg Religijng KUL (przemianowanym
w roku 2006 na Instytut, a w 2010 na Osro-
dek). To wlasnie $p. Pani Profesor, wybit-
nemu teoretykowi i historykowi literatury
polskiej, zostata dedykowana konferencja.
Wzigli w niej udzial badacze starszych
i miodszych generacji, w tym takze jej wspot-
pracownicy 1 uczniowie, ktérzy przybli-
zyli sylwetke uczonej oraz poddali ogla-
dowi sakralny wymiar literatury PRL-u.

Trzydniowa konferencja zostata zai-
nicjowana Msza Swieta w intencji sp. prof.
Marii Jasinskiej-Wojtkowskiej; homilie wy-
glosit ks. prof. dr hab. J6zef Kudasiewicz
z KUL. Pamieci lubelskiej uczonej poswig-
cono przedpotudniowy sesje pierwszego
dnia konferencji, ktérg otworzyl prof. dr
hab. Wojciech Kaczmarek, dyrektor Insty-
tutu Filologii Polskiej KUL. Sesji tej prze-
wodniczyla prof. dr hab. Krystyna Jakow-
ska z Uniwersytetu w Bialymstoku.

W czesci wprowadzajacej prof. dr hab.
Stefan Sawicki*, nestor badaczy problema-
tyki sakrologicznej, przyblizyl posta¢ Marii
Jasinskiej-Wojtkowskiej we ,,Wspomnieniu
o uczonej, cztowieku i przyjacielu”. Z kolei
prof. dr hab. Mirostawa Otdakowska-Kuf-
lowa przedstawita stuchaczom ,,Naukowg
sylwetke Marii Jasiniskiej-Wojtkowskiej”
—jej tworczy i prekursorski wktad nauko-
wy w badania literaturoznawcze, a takze
osiggni¢cia dydaktyczne i dziatalnos¢ organi-
zacyjng. Profesor Otdakowska-Kuflowa wy-
odrebnita cztery gléwne nurty zainteresowari

Bibliografia prac Marii Jasiriskiej-Wojtkowskiej
1951-1996, ,,Roczniki Humanistyczne” 1997,
z.1,s.5-21.

*+ Jezeli nie wskazano inaczej, prelegenci
reprezentowali Katolicki Uniwersytet Lubelski
Jana Pawta II.

naukowych badaczki: teoretycznoliterac-
ki, historycznoliteracki, metodologiczny
i sakrologiczny.

Trzy dalsze referaty zostaly poswig-
cone bardziej szczegétowym zagadnieniom
1 aspektom twdrczosci naukowej prof. Ma-
rii Jasiniskiej-Wojtkowskiej. Metodologicz-
ne 1 sakrologiczne kwestie poruszyt prof.
dr hab. Jerzy Swiech z Uniwersytetu Marii
Curie-Sktodowskiej w Lublinie w referacie
LLiteratura i sacrum w ujeciu Marii Jasin-
skiej-Wojtkowskiej”. Dr Maciej Nowak
w wystgpieniu zatytulowanym ,,Kompe-
tencja czy inwencja? O pewnym aspekcie
badan nad literaturg religijng Marii Jasin-
skiej-Wojtkowskiej”, omowit zagadnienie
miejsca podmiotu badain w jej pismach.
Prelegent zauwazyl, ze kondycje¢ podmiotu
w tym przypadku najlepiej okreslajg po-
Jjecia kompetencji 1 inwencji, gdzie kom-
petencja badacza jest podstawg jego in-
wencji.

Obraz metody badawczej stosowanej
przez uczong dopetnita jezykoznawczymi
uwagami dr Agnieszka Karolczuk w refera-
cie: ,,«W swietle aksjomatéw truistycznych,
lecz potrzebnych». Jezyk i styl twdrczos-
ci naukowej Marii Jasiriskiej-Wojtkow-
skiej”. Referentka scharakteryzowata w nim
warstwe jezykowa 1 stylistyczng prac,
w ktorych dostrzegta modelowg realizacje
naukowej odmiany polszczyzny. Uwzgle-
dnita przy tym leksyke terminologiczna,
sktadnie, a takze wartosci retoryczne po-
czatkowych 1 koricowych partii tekstow au-
torstwa Marii Jasinskiej-Wojtkowskiej.

W sesji popotudniowej, prowadzonej
przez prof. dr hab. Mirostawe Otdakowska-
Kuflowg, dominowaty referaty o charakte-
rze przekrojowym i syntetyzujacym. ,,Re-
ligia i Kosciot katolicki w okresie PRL-u”
staly si¢ tematem refleksji socjologicznych
ks. prof. dr. hab. Janusza Marianskiego.
W swoim wystgpieniu referent skupit si¢
na miejscu i roli religii katolickiej w spo-
teczenstwie polskim okresu powojennego
do roku 1989, w warunkach systemu ko-
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munistycznego. Wsrdd szczegdtowych za-
gadniei zarysowal sytuacje spoteczng
w okresie tak zwanego realnego socjali-
zmu, kiedy to wiladze paristwowe usito-
waly zastapi¢ dogmaty wiary religijnej wiarg
w postep naukowy i techniczny ufundo-
wany na ideologii marksistowkiej. Jak za-
uwazyt ksigdz profesor Marianski, 6wczes-
nym witadzom wykluczenie religii z zycia
publicznego si¢ nie powiodto. Druga pod-
jeta kwestig byta pozycja i rola Kosciota
katolickiego w zyciu spotecznym. Kos-
ciot katolicki w dobie PRL-u mial duzy
wplyw na procesy delegitymizacji systemu
komunistycznego, byt swoistym elemen-
tem kultury narodowej, spetnial wazkie
funkcje polityczne i spoteczne, reprezen-
towat wartosci religijne, narodowe i kul-
turowe; pod koniec lat osiemdziesigtych
dwudziestego wieku cieszyl si¢ duzym
zaufaniem Polakéw. W dalszej czgsci wy-
stagpienia prelegent poruszyt problem reli-
gijnosci spoleczenistwa polskiego na plasz-
czyZnie ogélnonarodowe;j (,,wiara narodu”)
oraz na plaszczyznie religijnosci codzienne;j
(,religii zycia”). Dla zobrazowania prze-
mian religijnosci w PRL-u i ich uwarun-
kowan postuzyt si¢ wynikami badan sta-
tystycznych.

Socjologiczne refleksje ksigdza pro-
fesora Mariariskiego po czesci znalazty od-
zwierciedlenie w referacie prof. dr. hab.
Krzysztofa Dybciaka z Uniwersytetu Kar-
dynata Stefana Wyszyriskiego zatytulowa-
nym ,,Postawy wobec religii pisarzy okresu
powojennego”. W centrum uwagi znalazty
si¢ tu: postawa polskich pisarzy chrzesci-
jafiskich (religijnych), ktérzy nie podwa-
zali autorytetu Kosciota ani nie negowali
istnienia religii i wiary, oraz postawa pol-
skich pisarzy antychrzescijanskich (anty-
religijnych), odznaczajacych si¢ jawnym
ateizmem, wspotpracujgcych z wladzami
PRL-uizwalczajacych instytucje kosciel-
ne. Wymienione postawy zostaty podda-
ne ogladowi rowniez w aspekcie chrono-
logicznym, co pozwolito zidentyfikowaé

pisarzy religijnych i antyreligijnych nie-
zmiennych w swych zapatrywaniach, a tak-
ze pisarzy ewoluujacych ku religii, badz
stopniowo ja odrzucajacych.

Zagadnien religijnosci i antyreligijnos-
ci dotyczyl takze referat prof. dr. hab. Je-
rzego Starnawskiego z Polskiej Akademii
Umiejetnosci w Krakowie ,,Kilka uwag
o nurcie katolickim w literaturze i o ofen-
sywie marksistowskiej w nauce o literatu-
rze”, odczytany pod nieobecnos¢ autora
przez dr. Zdzistawa Kudelskiego. Uwaga
profesora Starnawskiego skupita si¢ na
dwéch przeciwstawnych tendencjach pa-
nujacych w literaturze polskiej i w nauce
o literaturze w latach 1944-1956. W okresie
tym z jednej strony rozwijal si¢ w znacza-
cym stopniu nurt katolicki w literaturze,
z drugiej — odczuwalne byly negatywne
skutki dziatalnosci propagandy marksistow-
skiej zaréwno w tworczosci literackiej, jak
i w badaniach historycznoliterackich. Zja-
wiska te zostaly zobrazowane przez auto-
ra referatu licznymi przyktadami, a takze
osobistymi wspomnieniami dotyczacymi
zycia literackiego i naukowego tamtych
czasow.

W nastepnym syntetyzujgcym wysta-
pieniu dr Jarostaw Borowski podjat pro-
blematyke ,,Badari sacrum literackiego
w PRL-u w perspektywie kulturowe;j”. Re-
ferent przedstawil w zarysie ewolucje teore-
tycznego ujmowania problematyki wzajem-
nych powigzan religii i literatury, poczawszy
od lat piecdziesigtych dwudziestego wieku
az po czas obecny. Skupit si¢ na przyczy-
nach i zmianach dokonujgcych si¢ zar6wno
w literaturze, jak i w literaturoznawstwie,
w tym w sferze krytyki i metodologii, w kon-
tekscie przemian w pojmowaniu religij-
nosci. Zasadniczy kierunek zmian dostrzegt
w ewoluowaniu badan od waskiego rozu-
mienia konfesyjnego, zwigzanego z poje-
ciem ,literatury katolickiej”, ku szerokim
perspektywom poszukiwan sacrum w lite-
raturze. We wspotczesnym paradygmacie
badari sakrologiczno-literackich dostrzegt
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kilka tez przewodnich i wspdélnych bada-
czom, ktérzy poszukujg sacrum na wszyst-
kich poziomach strukturalnych dzieta lite-
rackiego, a takze poza nimi, w zwigzkach
socjalnych dzieta literackiego i religii.
Wreszcie przedstawit wspotczesne tenden-
cje metodologiczne i zasygnalizowat pod-
stawowe problemy z nimi zwigzane: po-
trzebg dookreslania zakresu i statusu badar,
problematyke¢ podmiotu interpretacji sa-
kralnej, koniecznos¢ wyboru wzorca ba-
dawczego, granice interpretacji sakralnej,
kwestie religijnego autentyzmu, sposoby
kreowania sacrum w dziele.

Ostatnig prelegentka pierwszego dnia
konferencji byta profesor Uniwersytetu
Warszawskiego dr hab. Maria Olszewska,
ktora wystgpita z referatem ,,Traumatyczne
doswiadczenie starosci. Chtopcy Grocho-
wiaka, Kundel Stampf’la, Bitek Iwaszkie-
wicza”. W czesci wstepnej referentka zary-
sowala granice pojmowania i do§wiadczania
starosci w Swiecie postmodernistycznym,
w ktérym kategoria ta ulegta marginalizacji,
aksjologicznej degradacji czy tez oderwa-
niu od duchowosci i religijnosci. Z przy-
wotanych tekstéw groteskowych i reali-
stycznych wylonily si¢ tragiczne obrazy
starosci uwiktanej w upokorzenie i brzy-
dote, starosci odartej z ludzkiej godnosci.
Swiat starcéw w omawianych utworach
zostal pozbawiony mitosierdzia i nadziei,
stat si¢ przestrzeniag wyobcowania, gdzie
staros¢ bez Boga jawi si¢ jako wyrok,
a Smier¢ wydaje si¢ jedynym mozliwym
wyzwoleniem spod wtadzy rozpaczy.

Pierwszy dzien konferencji zakonczyt
si¢ specjalnym wieczornym koncertem
chéru Archikatedry Lubelskie;.

Drugi dzieri obrad otworzyt i popro-
wadzit prof. dr hab. Krzysztof Dybciak.
Sesje przedpotudniowg rozpoczeta profe-
sor Uniwersytetu Wroctawskiego dr hab.
Dorota Heck, wystepujac z referatem ,,Re-
toryka eseju religijnego w PRL w perspek-
tywie kulturowe;j”. Prelegentka dokonata
proby dookreslenia pojecia eseju religij-

nego, wyznaczyta jego perspektywe kultu-
rowa. W eseju religijnym dostrzegta pokre-
wienstwo z homiletyka na ptaszczyznie re-
toryki. Przywotata reprezentatywnych auto-
réw polskiej eseistyki religijnej, Swieckich
i duchownych (m.in. Brandstaetter, Gotu-
biew, Zawieyski, Malewska, Kijowski,
Tischner, Salij, Ktoczowski), a takze zary-
sowala miejsce tego rodzaju pisarstwa
w kontekscie literackiego sacrum doby
PRL-u.

Prof. dr hab. Zofia Zargbianka z Uni-
wersytetu Jagielloriskiego w swoim rekone-
sansie zatytutowanym ,,Sposoby artyku-
towania sacrum w poezji polskiej po 1956 r.
na wybranych przyktadach” zapropono-
wala wyodrebnienie wielu artystycznych
strategii stosowanych przez twércoOw wo-
bec sacrum: negacji, podejrzen, deforma-
cji, nieobecnosci, milczenia, substytucji,
dekoracyjnosci, afirmacji czy ewokacji.
Podstawg do ich wskazania byty przywo-
tywane utwory poetéw powojennych mig-
dzy innymi Tadeusza Rézewicza, Andrze-
ja Bursy, Stanistawa Grochowiaka, Mirona
Biatoszewskiego, Anny Kamienskiej, Wi-
stawy Szymborskiej, Tadeusza Nowaka,
Jerzego Harasymowicza, Karola Wojtyty.

Ostatniego z wymienionych autor6w
dotyczyt nastepny referat: ,,Sakralny wy-
miar literatury. Refleksje nad odwotania-
mi do literatury piecknej w wypowiedziach
Jana Pawta II do Polakéw podczas piel-
grzymek do PRL”, ktéry wyglosita dr Anas-
tazja Seul z Uniwersytetu Zielonogorskiego.
Na wstepie prelegentka przywotata Igkli-
we reakcje przedstawicieli wltadz PRL-u
wobec wyboru Karola Wojtyty na Stolice
Piotrowa, a takze ich peten niepokoju sto-
sunek do pielgrzymki Jana Pawta II do Pol-
ski. Gléwna czgs¢ referatu zostata poswig-
cona nawigzaniom do dziet literackich,
obecnym w przemdwieniach Jana Paw-
ta IT podczas pielgrzymek do kraju. Papiez
w swoich wypowiedziach skierowanych
do Polakéw nie przypadkiem odwotywat
si¢ do dziet i autoréw znaczacych w dzie-
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jach polskiej kultury, a wigc migdzy inny-
mi do Bogurodzicy, do utworéw Skargi,
Norwida, Mickiewicza, Stowackiego, Kas-
prowicza, Sienkiewicza, Konopnickiej czy
Reymonta. Nawigzania te spelniaty funk-
cje kulturotworcze 1 patriotyczne, apelo-
waly do stuchaczy i ich §wiadomosci tra-
dycji narodowej oraz religijnej. Dzieta
i postacie przywolywane przez Jana Paw-
ta I w okreslonych kontekstach, w réz-
nych miejscach w trakcie kolejnych piel-
grzymek nabieraty dodatkowych znaczen
sytuacyjnych; referentka wskazata na te
znaczenia.

Cztery kolejne wystgpienia dotyczyty
poszukiwan wymiaréw sakralnych w wier-
szach wybranych poetow. ,,.Sacrum w poe-
zji Jerzego Harasymowicza” omoéwit prof.
Alois Woldan z Uniwersytetu Wiedernskie-
go. Dostrzegt on 1 poddat ogladowi zwigz-
ki mowy o sacrum z obrazami przyrody
w poezji Harasymowicza. Elementy jezyka
religijnego postuzyly poecie przede wszyst-
kim do poetyckiego odtwarzania karpac-
kiego krajobrazu i regionalnej historii, przy
czym tworca czerpal przede wszystkim
z zasobow leksyki prawostawnej i grec-
kokatolickiej. Niektére pojecia bywaty pod-
dawane przez niego desakralizacji, podczas
gdy wybrane elementy przyrody w jego
utworach ulegaty sakralizacji i uduchowie-
niu. Postawe¢ Harasymowicza profesor
Woldan okreslit jako panteistyczng.

Profesor Uniwersytetu w Biatymsto-
ku dr hab. Jadwiga Zacharska wyglosita
referat na temat ,,Motywoéw biblijnych
w poezji Wiestawa Kazaneckiego”. Biblia
zostata uznana przez prelegentke za glow-
ne Zrédlo tworczosci poety, ktory czerpat
z niej wzory stylistyczne, jezykowe, a tak-
ze etyczne. Czynit to w sposéb swobodny
1 instrumentalny, poddajgc biblijne tworzy-
wo r6znego rodzaju modyfikacjom. Biblij-
ne odwotania Kazaneckiego, w opinii refe-
rentki, nie shuzyty budowaniu teologicznego
dyskursu i niekoniecznie posiadaty zna-
czenie religijne, ale byty raczej wykorzy-

stywane w poetyckiej diagnozie Swiata
1 cztowieka. Referentka skoncentrowata
si¢ na obecnych wsréd biblijnych odwo-
tari Kazaneckiego micie raju oraz historii
Megki Panskiej. Przesledzita ich funkcje,
przetworzenia, gr¢ znaczefl i zwigzane z
nimi skojarzenia jezykowe. Ponadto zaje-
ta sie wybranymi zwrotami i konstrukcja-
mi jezykowymi zapozyczonymi z Biblii
lub stylizowanymi na biblijne.

Profesor Uniwersytetu Kardynata
Stefana Wyszyriskiego dr hab. Wojciech
Kudyba przyjrzat si¢ zmiennym wymia-
rom ,,Sacrum i profanum w poezji Jana
Polkowskiego”, natomiast dr Marcin Te-
licki z Uniwersytetu Adama Mickiewicza
poszukiwat poetyckiego ,,.Sacrum w rekwi-
zytorni popkultury (na przyktadzie wierszy
Nowaka, Harasymowicza, Grochowiaka)”.

Sesje popotudniowg rozpoczal prof.
dr hab. Jan Prokop z Polskiej Akademii
Umiejetnosci w Krakowie, ktéry w refe-
racie ,,Sacrum bez Boga” poruszyt problem
przemian w pojmowaniu idei sakralnosci
w dziejach. Wedtug prelegenta juz w cza-
sach Oswiecenia Swiat zostal pozbawiony
sacrum. O ile w epoce Kochanowskiego
Bog byt ,,Bogiem oczywistym”, o tyle
w dobie Mitosza stat si¢ ,,Bogiem nieoczy-
wistym”, natomiast nowoczesnos¢ i pono-
woczesnos¢ przeksztalcity sakralnosé
w neosakralnos¢, wyrazajaca si¢ wieloscia
ruchéw pseudoreligijnych.

Nawigzaniem do szerszych refleksji
profesora Prokopa stato si¢ wystgpienie
dr. Lukasza Tischnera z Uniwersytetu Ja-
gielloniskiego zatytulowane ,,Sacrum bez
Boga u Gombrowicza”. Referent poszu-
kiwat konkretyzacji sakralnosci w dzietach
autora uznajgcego si¢ za ateiste. W opinii
doktora Tischnera boskos¢ w tworczosci
Gombrowicza ma dwojaki charakter: im-
manentny w sensie istnienia ,.kosciota mig-
dzyludzkiego”, wynikajacy z wyboru jed-
nostki, oraz objawiajacy si¢ pod postacig
transcendentne; sity zblizonej do Schopen-
hauerowskiej woli. Temu drugiemu rozu-
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mieniu sakralnosci prelegent poswiecit
zasadniczg czgs¢ swojego wystapienia.
Tematem rozwazan ks. dr. Stefana Ra-
dziszewskiego z Wyzszego Seminarium
Duchownego w Kielcach stat si¢ utwor dra-
matyczny Ireneusza Iredyriskiego Zegnaj
Judaszu (tytut referatu: ,,Monolog Jana czy-
li Ireneusza Iredyriskiego wojna z komu-
nizmem w dramacie Zegnaj, Judaszu”). Na
poczatku swojego wystapienia prelegent
umiejscowit sztuke Iredyriskiego w kon-
tekscie polskiej debaty lustracyjnej, sta-
wiajac pytania o to, kto jest zdrajcg i kto
jest winny zdrady. W opinii ksigdza dok-
tora Radziszewskiego kluczem do zrozu-
mienia sztuki jest wlasnie pojecie zdrady,
ktéra moze si¢ zdarzyC zawsze i wszgdzie,
akazdy moze by¢ zdrajcg lub zdradzonym.
Referent odnalazt w sztuce szereg prze-
tworzonych postaci, zachowan i gestow
zaczerpnig¢tych z Ewangelii, migdzy inny-
mi postaé¢ walczgcego z rezimem ,,wier-
nego Judasza”, ktéry zyt z przekonaniem,
ze nigdy nie zdradzi, ale wystawiony na
probe, miotajacy sie pomigdzy pragnieniem
wiernosci a nieuchronnoscig zdrady, osta-
tecznie zostal ,,zdrajcg zdradzonym”.
Problematyka ciemnych stron chrzes-
cijaristwa, jego niedoskonatosci, sprzecznos-
ci badZ ,,nieskutecznosci”, stata si¢ przed-
miotem rozwazan dr Alicji Mazan-Mazur-
kiewicz z Uniwersytetu L.6dzkiego zapre-
zentowanych w referacie ,,Stabos¢ chrzes-
cijafistwa — przemilczana czy ujawniona?
O prozie Jana Dobraczynskiego”. Prele-
gentka starata si¢ odnale7zé w tworczosci
powiesciowej tego autora przyklady utom-
nosci chrzescijanstwa, ludzkie postawy
i sytuacje, w ktérych swigtos¢ lub Laska,
istniejgce obok zla, zostaty poddane prébie.
Prof. dr hab. Andrzej Sulikowski z Uni-
werstytetu Szczecinskiego w referacie za-
tytutowanym ,,Poszukiwania sakralne Ta-
deusza Zychiewicza” przypomniat sylwetke
zastuzonego publicysty religijnego, wie-
loletniego redaktora i wspottworey ,,Ty-
godnika Powszechnego”, autora ponad

dwudziestu ksigzek. Prelegent zarysowat
plan poszukiwan sakralnych Zychiewicza,
ktére poczatkowo zaowocowaly twérczo-
Scig reportazowa, a pdzZniej objawily sie
w formie prowokacji intelektualnej w ra-
mach cyklu ,,Poczta Ojca Malachiasza”
(a takze innych statych rubryk, ktére pro-
wadzit na tamach ,,Tygodnika Powszech-
nego”’). Osobnym dzietem Zychiewicza,
wyrastajacym z ,,Poczty Ojca Malachia-
sza”, stal si¢ obszerny cykl medytacji bi-
blijnych osnutych wokoét kolejnych Ksiag
Pisma Swietego; referent zauwazyl, ze
wyrdzniaja si¢ one w historii polskiej pu-
blicystyki religijnej zywym, emocjonal-
nym i przystepnym jezykiem. Pisarstwo
hagiograficzne w formie esejow biogra-
ficznych byto trzecim wielkim obszarem
tworczych zainteresowan Zychiewicza,
omoéwionym przez profesora Sulikow-
skiego.

Dwa ostatnie referaty tego dnia, po-
Swiecone tworczosci prozatorskiej, wygto-
sili: ks. dr Wiestaw Felski oraz dr Malgo-
rzata Borkowska. Prelegent skoncentrowat
sie na biblijnej powiesci Paulo Apostolo
Mart. Jozefa Lozinskiego, dopatrujgc si¢
w niej form eksperymentu literackiego.
Doktor Borkowska za$ w wystgpieniu za-
tytutowanym ,,Wiara i forma (Zofia Kos-
sak — Teodor Parnicki)” przyjrzata si¢
wybranym dzielom dwojga pisarzy kato-
lickich i skonfrontowata sposoby literac-
kiego uksztaltowania tekstu z ich seman-
tyka wyznawczg.

W trzecim dniu konferencji obrady po-
prowadzita prof. dr hab. Zofia Zar¢bian-
ka. Jako pierwszy wystapil prof. dr hab.
Wojciech Kaczmarek z referatem ,, Tesk-
nota za transcendencja w teatrze PRL-u
(kilka przyktadéw)”. Byt to obfitujacy
w informacje syntetyczny i uporzadkowa-
ny przeglad przedstawien teatralnych zrea-
lizowanych w okresie PRL-u, oméwio-
nych w aspekcie dyktowanym przez temat
konferencji. Referent wskazat na potrze-
be sacrum, ktérej wyraz mozna byto od-
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nalez¢ w omawianych realizacjach sce-
nicznych.

Z kolei dr Ryszard Zajaczkowski po-
szukiwat franciszkanskich inspiracji w twor-
czosci Jozefa Wittlina i Romana Brand-
staettera (referat nosit tytul: ,,J6zef Wittlin
i Roman Brandstaetter — pisarze francisz-
kanskiego szlaku”). Fascynacja tematyka
franciszkanska jest tym, co taczy tworczosé
obu pisarzy. U Wittlina zaowocowata ona
— opublikowang w zachowanych fragmen-
tach — biografig Sw. Franciszka, a takze
tworczoscig eseistyczng, w ktdrej prele-
gent dostrzegt ducha franciszkanskiego.
U Brandstaettera natomiast tropy francisz-
kanskie objawily si¢ obficie w twoérczosci
dramatycznej, poetyckiej i prozatorskie;j.

Trzy dalsze wystgpienia dotyczyty twor-
czosci wybranych prozaikéw. Dr Michat
Kaczmarek z Uniwersytetu Opolskiego
w referacie zatytutowanym ,,Rozpoznawa-
nie sacrum w wybranych powiesciach An-
drzeja Szczypiorskiego” dokonat préby ogla-
du réznych form objawiania si¢ sacrum
i mozliwosci jego rozpoznawania. Prele-
gent skoncentrowat si¢ na analizie zrézni-
cowanych postaw ludzkich wobec trans-
cendencji. Zauwazyl, ze rozpoznawanie
sacrum przez bohaterow powiesci Szczy-
piorskiego przyjmuje rézne postaci; ich
odmiennos¢ rozposciera si¢ od zagorza-
tej, czasami dewocyjnej wiary, przez afir-
macj¢, wiar¢ szczerg i gleboka, jej umiar-
kowang badZ wywazong postaé, zwatpienie
i niepewnosc, az po catkowity brak wiary
ijawny ateizm.

Na nieco inny aspekt twérczosci tego
samego autora zwrdcit uwage ks. mgr Grze-
gorz Glab, ktéry szczegbtowo omoéwit fun-
kcje spowiedzi w powiesci Szczypiorskiego
Msza za miasto Arras. Wedlug referenta
motyw spowiedzi w utworze Szczypior-
skiego stanowi fabularng cezur¢ w proce-
sie wewnetrznych przeobrazen giéwnego
bohatera powiesci — Alberta i odstania
prawdziwg natur¢ duchowego przywddcy
Arras, obnaza jego nieautentyczng Swig-

tos¢; jest skutecznym narzedziem pozwa-
lajacym demaskowac zto ukryte w czlo-
wieku.

Opowiadaniami Wiodzimierza Odojew-
skiego opublikowanymi w latach 1954-1956
zajeta si¢ s. dr Wiestawa Tomaszewska
z Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyni-
skiego w wystapieniu ,,(Anty)religijny wy-
miar weczesnej prozy Wtodzimierza Odo-
jewskiego”. Utwory te, w opinii prelegentki,
czesciowo oparty sie doktrynie panujgcego
woéwczas realizmu socjalistycznego. Jed-
noczesnie cechowala je dialektycznie poj-
mowana ,,(anty)religijnos¢”, ktéra z jedne;j
strony byla negacja religijnosci chrzesci-
janiskiej, z drugiej natomiast akceptowata
religie jako Zrédto wartosci moralnych. Ta
cecha prozy Odojewskiego ujawnita si¢
takze w sakralizacji przestrzeni natury, ktorej
pisarz przeciwstawial zdesakralizowang
przestrzen miast, koscioléw i wiejskich chat.

Ostatni z referatéw trzeciego dnia kon-
ferencji, zatytulowany ,,Poezja Seweryna
Pollaka”, wygtlosita dr Monika Wéjciak
z Uniwersytetu Adama Mickiewicza. Re-
ferentka przyblizyta posta¢ tworcy, przy-
pomniata jego wielkie zastugi wzgledem
polskich czytelnikéw, ktorzy zawdzieczajq
mu dostgp do wielu waznych dziet literatury
Swiatowej. W drugiej czgsci swej wypowie-
dzi doktor Wdjciak odnajdowata tropy re-
ligijne w poezji Pollaka.

W dyskusjach, jakie miaty miejsce na
zakonczenie kazdej przedpotudniowe;j i po-
potudniowej sesji konferencji, wielokrot-
nie powracata koncepcja ,.kwadratu sakral-
nego”, ktérej pomystodawczynig byta sp.
prof. Maria Jasifiska-Wojtkowska; dato si¢
zauwazy¢ potrzebe poglebienia i posze-
rzenia tego pomystu metodologicznego.
Czgsto podejmowanym i spornym tematem
byta kwestia rozbieznosci miedzy etyczny-
mi postawami pisarzy okresu PRL-u a po-
gladami 1 wzorami, jakie przekazywali
w swej tworczosci literackiej. Z tym tez
wiazat si¢ dyskusyjny problem koniecz-
nosci i zarazem niemoznosci oddzielania
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tworczosci pisarza od jego postawy jako
czlowieka, szczegdlnie w przypadku pi-
sarstwa zwigzanego z sakralnym, religij-
nymietycznym wymiarem literatury. Wsréd
innych tematéw w dyskusjach pojawiaty
si¢ problemy interpretacyjne zwigzane
z kwestig sakralnosci pozbawionej Boga,
zagadnienia obecnosci Boga badz tez Jego
nieobecnosci w literaturze PRL-u, proble-
my religijnosci lub jej braku w postawie
tworczej Gombrowicza i innych autoréw,
a takze kwestia niejednoznacznosci termi-
nu ,literatura katolicka”.

W konferencji wzigli udziatl przede
wszystkim literaturoznawcy, tym samym
miata ona gléwnie charakter historyczno-
literacki, w mniejszym stopniu metodolo-
giczny. Jednoczesnie dzieki wystgpieniom
specjalistéw z innych dziedzin podczas
sesji pojawialy si¢ takze kwestie socjolo-
giczne, jezykoznawcze, kulturoznawcze,
teologiczne i teatrologiczne.

Lubelskie spotkanie naukowe stato si¢
dowodem na to, ze problem literackiego
sacrum jest nadal zywy i aktualny, i do-
maga si¢ dalszych przemyslen i rozwazan.



PRZEZ PRYZMAT ETHOSU

Rocco BUTTIGLIONE

DZIADKA DROGA DO RADOSCI

Co sie dzieje w kobiecie, ktéra odkryje, ze jest w cigzy, ze ma urodzi¢ dziecko?
Czym jest dziecko dla matki? Nie pytam o to, czym jest dziecko samo w sobie. Wiemy
przeciez, ze jest ono osoba ludzkg ze wszystkimi prawami naleznymi cztowiekowi. Nie
zawsze jednak uznajemy to, co wiemy. Musimy poczud, czym jest dziecko, i tylko dzigki
wlasciwym uczuciom bedziemy mogli zinterioryzowac nasza wiedz¢ o nim i naprawde
je poznad. Jesli ten proces poznawania prawdy o dziecku nie przebiegnie prawidlowo,
obiektywna prawda nie dotrze do nas w pelni i ostatecznie moze zosta¢ odrzucona.

W jaki zatem sposéb dziecko staje si¢ dla kobiety jej ukochanym dzieckiem, a nie
pozostaje po prostu jednym z wielu dzieci albo — co gorsza — jedng z wielu rzeczy? Co
musi si¢ wydarzy¢, aby kobieta nie uwazata dziecka za ,,ono”, lecz uznata je za ,,ja” lub
,jego”? W dyskusjach wokoét aboreji obroficy zycia zwykle bronig prawdy, ze dziecko
obiektywnie jest osobg. Zwolennicy opcji pro-choice bronig zas prawdy, ze dziecko nie
jest od razu i z koniecznosci osobg dla matki. Chcemy zatem zrozumie¢, dlaczego
dziecko nie zawsze jest uznawane za to, kim jest, co zakldca proces uznawania przez
matke, ze ptéd jest dzieckiem, jej dzieckiem.

W tym miejscu przeci¢tna feministka mogtaby zapytac, jak mezczyzna oSmiela sie
mowic¢ o ludzkim doswiadczeniu, ktére jest tak scisle zwigzane z tozsamoscig kobiety.
Cigza i pordd to doswiadczenia, ktérych mezczyzna nigdy nie zazna.

Jak mezczyzna moze cos o tym wiedzie¢? John Donne napisal: ,,Nikt nie jest sa-
motng wyspa, [...] jesteSmy wszyscy czesciami kontynentu”. JesteSmy razem: me¢zczyZni
i kobiety. Uczestniczymy wzajemnie w swoim zyciu. Filozofowie, tacy jak Edith Stein
czy Max Scheler nazywajg to uczestnictwo wczuciem lub sympatig. Mozemy — do pew-
nego stopnia i w pewnym sensie — przezywac doswiadczenie innych zwlaszcza tych,
ktorych kochamy. Jestem zonaty i z zong przezyliSmy szes¢ cigz i cztery porody (dwo-
je dzieci straciliSmy jeszcze w tonie matki). Zona dzielita 516; 7€ mna swoim macierzyn-
stwem i w ten sposéb — jak wszyscy mgzowie — stalem si¢ ojcem. Ojcami zostajemy
przez nasze zony. Przedstawiajg nam dziecko jako nasze dziecko, bo czuja, ze ona (lub
on) jest ich dzieckiem. Stajemy si¢ ojcami, razem z zonami czekamy, dzielgc ich nadzieje
i leki, radosci i smutki. Jest to integralna cz¢s¢ tego, co nazywamy ,,mitoscig mat-
zeniskg”. Jest to tez naturalna droga rozwoju mitosci erotycznej. Gdy rodzice czekaja
na dziecko i opiekujg si¢ nim, mitos¢ erotyczna dojrzewa i przynosi owoce. Gdy tak
razem czekajg, uswiadamiajg sobie cos, co byto obecne od poczatku, lecz jakos pozo-
stawalo w cieniu: fakt, ze nie tylko dzielg przyjemnosci zycia i seksu, lecz ze kazde
z nich jest zainteresowane osobg i zyciem drugiego, i ze teraz, gdy spodziewajg si¢
dziecka, ich losy staty si¢ jednoscia.
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Czworo dzieci, ktére data mi zona, to corki. Dwie zostaly juz matkami i teraz je-
stem dumnym dziadkiem szesciorga wnuczat. Przezywatem réwniez ich cigze i row-
niez czegos si¢ nauczytem. Niczego szczegélnie nowego. Wiekszos¢ tej wiedzy mozna
znaleZ¢ w specjalistycznej literaturze na temat ciazy, ktéra zreszta czytywalem, zeby
lepiej zrozumied, co si¢ dzieje. Zaleta mojego punktu widzenia jest to, ze przezywatem
6w proces nie jako gléwna osoba dramatu, lecz jako pomocnik. Dlatego moge latwiej
zobiektywizowac to, czego doswiadczylem.

Dowiedzialem sig¢, ze macierzyfistwo (stawanie si¢ matka) jest procesem, a nie
wydarzeniem. A raczej: jest ono réwniez wydarzeniem, lecz uswiadamiamy je sobie
przez proces. Na poczatku dziecko — to dla nas niezapisana karta. Musimy dopiero wy-
petnic jag emocjami i uczuciami. Na poczatku nie jest pewne, czy bedg to prawdziwe
uczucia i emocje, prawdzie — to znaczy takie, ktére odpowiadajg obiektywnej prawdzie
o dziecku. By¢ moze czekaliSmy na dziecko, pragn¢liSmy go i teskniliSmy za nim. Po-
moze to nam (ale tylko do pewnego stopnia) przyjac je we wlasciwy sposéb. By¢ moze
jednak kobieta nie chciata zaj$S¢ w cigze; jest to dla niej zaskoczenie i ucigzliwosé.
Moze miata jakies zyciowe plany, ktére teraz trzeba odlozy¢, zeby zajac si¢ dzieckiem.
Dziecko jest darem, lecz dar nie zawsze jest tatwy do przyjecia. Dar naktada obowia-
zek, a w tym wypadku zmusza do ponownego przemyslenia naszych oczekiwan wobec
przysztosci, naszego rozumienia siebie samych i sensu zycia.

W naszej cywilizacji (prawie) nic nie przygotowuje dziewczat do przyjecia daru,
jakim jest dziecko. Kobiety, ktére robig karier¢ zawodowgq sa szanowane, kobiety, kt6re
rodza 1 wychowuja dzieci — nie. Zal i poczucie straty mogg towarzyszy¢ swiadomosci
zajscia w cigze. Bywa tak w przypadku nieoczekiwanej cigzy, lecz zdarza si¢ to takze
kobietom, ktére chcg by¢ matkami. W ich umystach pozostaje cieii watpliwosci: Co
wtasciwie zrobitam? Mdj los wymknat mi si¢ z rak. Nalezg teraz do tej nowej istoty,
ktéra rozpoczyna jakis rodzaj zycia w moim tonie. Jest to zwiagzanie — wieZ, ktéra uza-
leznia mnie rowniez od innych. Przede wszystkim od ojca dziecka. Potrzebuj¢ jego
pomocy, zeby dziecko wychowac. Potrzebuj¢ jego wsparcia, jesli chce rozwingcC sie
zawodowo. Jesli dziecko nie ma pozbawi¢ mnie wszelkich szans na méj wtasny roz-
wdj, na prace zawodowg, na bycie — w pewnym sensie — sobg, potrzebuj¢ pomocy mez-
czyzny, ktdry stoi przy mnie. W jakim stopniu mog¢ mu zaufac?

W czasie cigzy odstania si¢ sens sformutowania ,,by¢ jednym cialem” i moze to
wzbudzi¢ w nas lgk. Mtoda kobieta, widzac, jak zmienia si¢ ksztalt jej ciata, zadaje
sobie pytanie Czy nadal bede atrakcyjna? Czy bede si¢ jeszcze podobac temu mezczy-
Znie? Na niezapisanej stronicy, Jakq jest dziecko, kobieta plsze wszystkie swoje wqtph—
wosci i lf;kl Potrzebuje opar01a i plerwszym ktéry moze jej je daé, jest kochajacy mgz.
Musi z nig by¢ i mowic jej, ze dla niego jest teraz pickniejsza niz kiedykolwiek. Musi
dac jej odczué, ze jako matka ich dziecka jest cenniejsza nad wszystko na Swicie, ze on
zawsze bedzie przy niej i ze razem stawig czola zyciowym trudnosciom. Z tego wiasnie
powodu dobrze, Zeby kobieta miata przy sobie kochajacego me¢za. Dobry maz oczywis-
cie réwniez potrzebuje wsparcia, aby mdgt spetni¢ swoja rolg, bo jego takze dotykaja
troski i niepewnos¢.

Czy obecnos¢ ojca dziecka wystarczy, aby podtrzymac na duchu ci¢zarng kobietg?
Nie. Jest jeszcze jedna osoba, niemal tak wazna jak maz: matka kobiety. Wiele watpli-
wosci 1 znaczna cz¢s$¢ dramatu matki oczekujacej dziecka zwigzana jest z rozumieniem
sensu macierzynstwa i roli kobiety w ogéle. Dorastala w relacji z matkg i relacja ta
miata réwniez swoje ciemne strony, zdarzaty si¢ konflikty. Kazda cérka chce stac si¢
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taka, jak jej matka, ktdra jest pierwszym i najwazniejszym wzorem kobiecosci w jej
zyciu. Z drugiej strony zadna cérka nie chce by¢ doktadnie taka, jak jej matka, ktéra
stanowila takze wzor negatywny. Matka zaproponowata cdrce wartosci, ktérych w swoim
zyciu doswiadczyla jako wartosci prawdziwych, a wraz z nimi takze konkretna forme,
w jakiej ich doswiadczyta. Forma ta moze by¢ przestarzata, naznaczona nieudolnoscia,
skazona. Tylko nasz Ojciec w niebie jest doskonatym rodzicem. Nikt z nas, rodzicéw
tego Swiata, nie staje na wysokosci zadania i w duszach naszych dzieci pozostawiamy
rany. Mogg one zosta¢ wybaczone, ale mimo to w jakis sposob pozostajg w glebi duszy
i wydostajg si¢ od czasu do czasu na powierzchni¢ w czasie niepokoju i zmeczenia,
takim jak cigza. Czasami, a nawet czgsto, trzeba je ponownie leczy¢. Dlatego wtasnie
tak wazna jest rola matki matki, jej troskliwa, kochajaca obecnosé¢ w czasie, gdy ma
narodzi¢ si¢ dziecko — aby daé przysziej matce pewnosé, ze jest bardzo kochana i ze
sprosta stojacemu przed nig zadaniu.

Maz oraz matka matki sa osobami, ktérych obecnos¢ jest prawdopodobnie najbar-
dziej potrzebna — nigdy jednak nie wolno tej obecnosci narzucaé, lecz nalezy jg jak
najdyskretniej proponowac. Gtéwnymi postaciami dramatu pozostajg matka i dziecko.
Inni mogg utatwic ich relacje;, tak aby matka potrafita zapetnic niezapisanq karte, jakg
jest dziecko, tym, cow ]eJ zyc1u pozytywne, nadziejq i radoscig zycia. Bardzo dobrze,
jesli czas cigzy staje si¢ rowniez czasem pojednania z bliskimi, czasem, w ktérym rela-
cje poglebiajg si¢ i wzmacniajg — i dajg wystarczajgco duzo sily, aby kobieta mogta
unies¢ nowa odpowiedzialnos¢ stawania si¢ matka.

Sa tez inne postaci, ktére majg do odegrania pewng rol¢ w tym dramacie. Od po-
czatku migdzy matka a corkg stat ojciec. Wazne jest, aby byt on takze obecny w czasie
cigzy, stajac si¢ Zrodlem poczucia bezpieczenstwa. Jego obecnos¢ — nawet bez stow —
oznacza: ,,Nam si¢ udato, wigc uda si¢ i tobie. Smukta dziewczyna, ktérg byla twoja
matka, nie stracita nic ze swego uroku przez cigze i trud wychowania naszych dzieci.
Stata mi si¢ przez to jeszcze drozsza. Owszem, ma stabosci i wady, ktére mogty ci przesz-
kadzaé, a nawet ci¢ zranic, ale niezaleznie od tego pozostaje ona najlepszym na ziemi
przyblizeniem mllUche] taski Boga. Przez rodzenie i wychowywanie dzieci mitos¢ si¢
nie konczy, lecz rozwga 516; i dOJrzewa

Ojciec matki moze réwniez poméc swojej zonie w spetnieniu jej roli. Ich Swiadec-
two jest wspdlnym swiadectwem. Razem moéwig: Jesli dwoje tak stabych ludzi, jak my,
mogtlo zosta¢ rodzicami, to tym bardziej uda si¢ to tobie i twojemu me¢zowi. To, co
pojawilo si¢ w twoim zyciu jest blogostawieristwem, nie przekleristwem, nie jest kon-
cem szczescia i mitosci, lecz poczatkiem wigkszego szczgscia i wigkszej mitosci. Mto-
dzi rodzice juz to wiedzg, potrzebujg jednak ustyszec to jeszcze raz, aby poczud sercem
i nie bac sie.

Mniej wazne od obaw poruszajagcych nieSwiadome poktady duszy — lecz potaczo-
ne z nimi i réwniez wazne — sg zmartwienia zwigzane z konkretnymi, materialnymi
sprawami dotyczacymi przysztosci. Kto pomoze zajac si¢ dzie¢mi, kiedy matka bedzie
musiata wréci¢ do pracy? I co sig¢ stanie, jesli jedno z rodzicéw straci pracg — lub stracg jg
oboje? Wazne jest, by mtodzi mieli Swiadomos¢, ze dziadkowie bedg przy nich i w miare
mozliwosci pomogg. Wspomng¢ takze o roli sidstr i braci, zwlaszcza starszych, ktérzy
mogli juz doswiadczy¢ macierzynistwa i ojcostwa. Potwierdzajg oni przekonanie, ze
matka nie jest sama, ze w obliczu czekajacych na nig tajemnic przysztosci sg przy niej.
Rowniez oni wcielajg role rodzicéw. Przezyli te same doswiadczenia w tej samej ro-
dzinie i moga pomdc przezyc¢ je matce.
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Opowiedziatem o swoim doswiadczeniu cigzy z punktu widzenia ojca matki. Wie-
le mozna by powiedzie¢ o nim rowniez z punktu widzenia rodziny ojca. Ojciec takze
potrzebuje wsparcia, aby mdgt poczu¢ pewnos¢ siebie i zaopiekowac si¢ zong. Przypu-
szczam, ze wiele z tego, co powiedzialem o matce matki, mozna odnies¢ réwniez do
matki ojca. Oczywiscie musi ona by¢ bardzo ostrozna. Podejrzewa si¢ jg zawsze o to,
ze niechetnie pozwala ukochanemu synowi opusci¢ swojg rodzing, aby stac si¢ jednym
cialem z inng kobietg. Musi nieustannie przeciwstawiac¢ si¢ temu podejrzeniu. Tescio-
wa stanowi jednak dla przysztej matki inny model kobiecosci, ktéry moze uzupetnié
braki jej wtasnej matki, uosabiajac oczekiwania wobec roli kobiety, ktérych jej wlasna
matka nie spehnita.

Mam nadziejg¢, ze udato mi si¢ WYJaSHIC dlaczego naplsalem 0 macierzynstwie
jako o akcie spolecznym Jest ono najwazme]szym momentem w zyciu kobiety i po-
trzebuje ona wsparcia calej rodziny, aby przezyc¢ je w pelni. Jesli zostanie sama, poczuje
si¢ opuszczona, pozbawiona czego$, do czego ma prawo. Moze wéwczas zaczgé po-
strzegac dziecko jako przeciwnika, ktéry jg unieszczgsliwi. Jesli spojrzymy na statys-
tyki dotyczace przyczyn aborcji, zobaczymy, ze stosunkowo mata ich czes¢ (10-20%)
jest motywowana skrajnym ubdstwem. Wigkszos¢ ma przyczyny psychologiczne: ko-
bieta nie moze wtasciwie ,,odpowiedzie¢ na wartos¢”, nie potrafi rozwing¢ uczué od-
powiadajacych prawdzie o oczekiwaniu dziecka. Powody tego si¢gajg gitgboko w hi-
stori¢ osobowosci kobiety, osobowosci w jakis sposdb okaleczone;.

Wszyscy jednak jestesmy jakos okaleczeni. Teologowie nazywajg ten stan rzeczy
»grzechem pierworodnym”. Dlatego wlasnie wiekszos¢ kobiet w okresie cigzy potrze-
buje wsparcia, aby naprawic to, co zostalo naruszone w przesztosci i w pelni zaakcep-
towac przeznaczenie kobiety, w ktorym zawiera si¢ powotanie do macierzynistwa.

Jesli przy kobiecie jest maz i jej rodzina, powstaje niezwykta okazja do wzmocnie-
nia wiezi, do przebaczenia, do naprawienia dawnych szkéd. Co jednak robié, gdy maz
Iub rodzina matki pozostajg nieobecni? Role w dramacie narodzin dziecka sg ustalone,
lecz aktorzy mogg si¢ zmieniaé. Tesciowa moze zaja¢ miejsce matki kobiety; moze to
tez by¢ starsza siostra lub inna kobieta, ktdéra potrafi przekonumco wypowiedzie¢ sto-
wa pociechy. Inny m@zczyzna krewny lub przy]ac1el moze do pewnego stopnia zastg-
pi¢ nieobecnego meza. Takie przypadki wymagajg oczywiscie o wiele wigkszej rozwa-
gi. Pamigtajmy, ze gléwnymi bohaterami pozostaja matka i dziecko. Zasadniczo moga
poradzi¢ sobie sami. Matka moze mie¢ w sobie calg madros¢, odwage i czutos¢, jakich
potrzeba. W rzeczywistosci jednak bardzo czesto czegos jej brakuje. Wigkszos¢ kobiet
(a moze wszystkie kobiety) doswiadcza podczas ciagzy stanu, ktéry psychologowie na-
zywajg regresja. Przezywajg one na nowo gléwne etapy swojego rozwoju, odtwarzaja
konflikty i stawiajg dawno zapomniane pytania. Maja potrzebg ponownego odkrycia —
ze swoim me¢zem — ze sg kochane jako zony, a z matka, a takze z ojcem — Ze sg kochane
jako cérki. Jest to okazja, aby wypowiedzie¢ wyraznie stowa, ktére moglty nigdy dotad
nie by¢ tak powiedziane, aby naprawi¢ szkody wyrzadzone przez nieporozumienia,
powierzchownos¢ i konflikty. Tylko ci, ktérzy czuja, ze sa kochani, potrafig znalez¢é
site, aby kochaé. Czy musze dodaé, ze modlitwa (Swiadoma lub nieSwiadoma) jest in-
tegralng czgscig tego procesu? W Bozym swietle odnajdujemy nasze swiatlo, a w Bo-
zej mitosci — naszg zdolnos$¢ do mitosci i odwage, by kochac.

W tym miejscu mogtbym rozpoczaé krytyke naszej cywilizacji, pokazujac dlacze-
2o sprawia ona, ze mtodym kobietom tak trudno sta¢ si¢ matkami — ale tego nie zrobig.
Poproszono mnie, abym napisat o radosci bycia dziadkiem, a nie o macierzynstwie jako
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o akcie spotecznym. Musialem jednak opowiedzie¢ o macierzyfistwie, aby méc wyja-
$nié role dziadka — tak, jak trzeba wyjasni¢, czym jest Boze Narodzenie, zanim powie
si¢ o roli wotu i osta albo pasterzy. Bycie dziadkiem jest jak powtdrne uczestnictwo w
narodzinach wilasnej cérki. Rodzac dziecko, ona sama rodzi si¢ po raz drugi. Daje Swia-
dectwo, ze dobrze bylo si¢ narodzi¢, ze pomimo catej twojej nieudolnosci, pokochata
zycie tak, ze chciata si¢ nim podzieli¢ z inng ludzkg istota, ze chciala sama zostaé
matka. I przez nig (i przez jej me¢za) otrzymujesz dar, jakim jest dziecko, i ty takze (ze
SWojg zong) rodzisz si¢ na nowo.

Thum. z jezyka wiloskiego Patrycja Mikulska
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II (2006), t. 2, s5.1065 V (2009), t. 1, ss. 1439
III (2007), t. 1, ss. 1405 V (2009), t. 2, ss. 980

IIT (2007), t. 2, ss. 1065

ORpol. —,,L’Osservatore Romano” wydanie polskie 1(1980) —

JAN PAWEL I
1978

1. Swiadczy¢ o prawdziwej radosci, ktéra rozkwita w czystych sercach (Do dzieci i mto-
dziezy w Bazylice sw. Piotra, 20 XII), NP I, s. 171-172; toz: Testimoniare la vera gioa che
fiorisce nei cuori puri, IGP 1, s. 374-376.

1979

2. Postuszeristwo i rados¢ w duchu diakonatu (Homilia skierowana do grupy dia-
konéw, 21 IV), NP 11, 1, s. 395-397; toz: Obbedienza e gioa nello spirito del diaconato,
IGPII, [1], s. 942-945.

3. Wyspiewujcie zawsze rados¢! (Do choéru dell’ Antoniano, 14 V), NP 11, 1, s. 485;
toz: Cantate sempre la gioia!, IGP 11, [1], s. 1119-1120.
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4. Rados¢ i wspolne przylgniecie do ideatow Zycia zakonnego (Do wyzszych przetozo-
nych niekatolickich instytutow zakonnych, 21 V), NP 11, 1, s. 515-516; toz: Gioia e co-
mune adesione agli ideali della vita religiosa, IGP 11, [1], s. 1187-1189.

5. Pigkno radosci, pigkno mitosci (Audiencja generalna, 25 VII), NP 11, 2, s. 40-41;
toz: La belezza della gioia, la bellezza dell’amore, IGP 11, 2, s. 82-85.

6. Perspektywa zycia wiecznego Zrodtem radosci chrzescijariskiej (Homilia w pa-
rafii Sw. Dwunastu Apostotéw w Rzymie, 16 XII), NP II, 2, s. 692-694; toz: La pro-
spettiva della vita eterna, fonte di gioia cristiana, IGP 11, 2, s. 1436-1441.

1980

7. Radujcie si¢ darem powotania, (Do alumnéw Wyzszego Seminarium Rzymskiego,
16 II), NP 111, 1, s. 168-170; toz: Come Maria, gioite del dono della vocazione, IGP 111, 1,
s. 412-416.

8. Niechaj wasze zycie bedzie hymnem radosci (Do uczniéw szk6t Rzymu i Lacjum,
1 II), NP IIL, 1, s. 204-206; toz: La vostra vita sia un canto di gioia, IGP 111, 1, s. 492-496.

9. Niescie wszystkim radosc¢ chrzescijariskq (Do miodziezy z ruchu ,,Wspdlnotai Wyz-
wolenie”, 16 III), NP II1, 1, s. 234-236; toz: Portate a tutti la gioia cristiana, IGP 111, 1,
S. 563-568.

10. Chrystus przywraca cztowiekowi rados¢ ,,bycia cztowiekiem” (Przed modlitwa
Regina caeli, 20 IV), NP 111, 1, s. 402-403; toz: Cristo restituisce all’uomo la gioia di
essere uomo, IGP 111, 1, s. 959-962.

11. Powotani do odkrycia radosci chrzescijariskiej (Do miodziezy ze Sieny i z Tos-
kani, Siena, 14 IX), NP III, 2, s. 345-347; toz: Chiamati alla scoperta della gioia cri-
stiana, IGP 111, 2, s. 650-652.

1981

12. ,,Teraz raduje si¢ w cierpieniach za was” (Przed modlitwg Regina coeli, Poli-
klinika Gemelli, 24 V), NP IV, 1, s. 583-584; toz: Efficacia impareggiabile della soffe-
renza per ’attuazione del disegno della salvezza, IGP IV, 1,s. 1211-1212.

1983

13. Radujmy sig, gdyz nalezymy do Boga i Ojciec troszczy si¢ o nasze dobro (Ho-
milia podczas Mszy sw. w parafii Naszej Pani z Guadalupe w Rzymie, 24 IV), NP VI, 1,
s. 498-500; toz: Rallegriamoci perché siamo di Dio e il Padre si da premura per il
nostro bene, IGP VI, 1, s. 1060-1064.

14. Rados¢ swigtych obcowania (Homilia podczas Mszy §w. na cmentarzu Verano
w Rzymie, 1 XI), NP VI, 2, s. 432-433; toz: Nella comunione dei Santi il ricordo dei
fratelli defunti, IGP VI, 2, s. 956-960.

15. Rados¢ i niepokdj (Przed modlitwg Aniot Pariski, 27 XI), NP VI, 2, s. 556-557;
toz: La via del dialogo non rimanga chiusa, sia ridata fiduccia a tutti i popoli, IGP VI, 2,
s. 1196-1197.
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16. Odkryc ,,odwage nadziei” i przyjgc zachete do radosci adwentowej (Homilia
w parafii sw. Kamila de Lellis w Rzymie, 11 XII), NP VI, 2, s. 615-617; toz: Riscoprire
il “coraggio della speranza” e accogliere 'invito alla “gioia dell’avvento”, IGP VI,
2,s.1319-1323.

1984

17. Adwent: zacheta do radosci i wezwanie do modlitwy (Homilia w czasie Mszy Sw.
w parafii Santa Maria delle Grazie w Rzymie, 16 XII), NP VII, 2, s. 777-779; toz:
L’Avvento: un invito alla gioia e una chiamata alla preghiera, IGP VII, 2, s. 1599-1603.

1985

18. Rados¢ poznania Boga (Przed modlitwg Aniot Pariski, 6 T), NP VIII, 1, s. 15;
toz: Invito a pregare per i servitori della fede, IGP VIII, 1, s. 30-31.

19. Radujmy si¢! (Przed modlitwg Regina coeli, 14 IV), NP VIIL, 1, s. 525-526; toz:
Affidiamo alla Madre del Signore tutti i problemi del nostro tempo, IGP V111, 1, s. 1046-1047.

20. Zycze, aby rados¢ chrzescijariska zalata wasze serca i wasze domy (Do perso-
nelu watykanskiej stuzby budowlanej, 23 XII), NP VIII, 2, s. 819-820; toz: Auguro che
la gioia cristiana inondi i vostri cuori e le vostre case, IGP VIII, 2, s. 1595-1597.

1986

21. Rados¢ wielkanocna (Przed modlitwa Regina coeli, 31 III), NP IX, 1, s. 452-453,
toz: Maria, colei che per prima ha gioito, IGP IX, 1, s. 898.

22. Abyscie znajdowaty radosc paschalng w waszym powotaniu (Do zakonnic, 6 IV),
NP IX, 1, s. 475-476; toz: Una vocazione di servizio per la Chiesa universale, IGP IX, 1,
s. 943-945.

23. Catemu stworzeniu: radosc, pokdj, btogostawieristwo (Homilia podczas Paster-
ki w Bazylice sw. Piotra, 25 XII); toz: Come i pastori di Betlemme arrendiamoci alla
grande gioia, IGP IX, 2, s. 2040-2043.

1988

24. BojaZii i rados¢ Bozego Narodzenia (Homilia podczas Pasterki w Bazylice sw. Piot-
ra, 24 XII), ORpol. 9(1988) nr 12, s. 5-6; toz: Il grande stupore dell’uomo di fronte al
mistero della grota di Betlemme, IGP X1, 4, s. 1927-1930.

1989

25. Rados¢ i smutek Bozego Narodzenia (Homilia podczas Pasterki w Bazylice sw.
Piotra, 25 XII), ORpol. 10(1989) nr 12bis, s. 14; toz: Nella notte di Betlemme la verita
sull’uomo viene totalmente riconfermata e oltrepassata, IGP XII, 2, s. 1615-1618.
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1991

26. Pokuta jest warunkiem prawdziwej radosci (Homilia podczas Mszy $w. w Srode
Popielcowg, 13 II), ORpol. 12(1991) nr 2-3, s. 40; toz: Non possiamo qui vivere in ae-
tro modo, se non ritornando a Dio, IGP XIV, 1, s. 368-370.

27. Duch Swiety — Pocieszyciel (Audiencja generalna, 13 IIT), ORpol. 12(1991) nr 4,
s. 40-41; toz: Lo Spirito Santo, il Consolatore, IGP XIV, 1, s. 519-523.

28. Duch Swiety — Zrédto prawdziwej radosci (Audiencja generalna, 19 VI), ORpol.
12(1991) nr 7, s. 38-39; toz: Lo Spirito Santo, fonte della vera gioia, IGP XIV, 1,
s. 1694-1698.

1994

29. Rados¢ nocy wielkanocnej (Homilia podczas Mszy sw. w Wigili¢ Paschalng, 2 TV),
ORpol. 15(1994) nr 5, s. 10-11; toz: La Veglia Pasquale: una chiamata alla gioia, IGP XVII,
1, s. 861-863.

30. List apostolski Tertio millennio adveniente [...] w zwigzku z przygotowaniem
Jubileuszu Roku 2000 (10 XI), ORpol. 15(1994) nr 12, s. 4-22; toz: Tertio Millennio
Adveniente, IGP XVII, 2, s. 664-743.

31. Chrystus naszq radoscig (Przed modlitwg Aniot Pariski, 11 XII), ORpol. 16(1995)
nr 2, s. 55; toz: In quella cittd, abbiamo voluto riaffermare il primato di Dio nella vita
delle persone, IGP XVII, 2, s. 1063-1065.

32. Rados¢ wielka — narodzit si¢ Zbawiciel (Homilia podczas Pasterki w Bazylice
Sw. Piotra, 25 XII), ORpol. 16(1995) nr 2, s. 14-15; toz: La via della salvezza passa
attraverso la familia, IGP XVII, 2, s. 1139-1142.

1995

32. Rados¢ Kosciota (Przed modlitwg Aniot Panski, 6 I), ORpol. 16(1995) nr 2, s. 25;
toz: Oggi la Chiesa rinnova ’appello del Vangelo: volgetevi a Dio, paesi tutti della
terra, IGP XVIII, 1, s. 44-46.

33. Pan powrdci w petni swojej chwaty (Homilia podczas Mszy sw. w kosciele
Swietych Marcina i Antoniego Opata w Rzymie, 19 XI), ORpol. 17(1996) nr 3, s. 33-35;
toz: L’omelia durante la Santa Messa, IGP XVIII, 2, s. 1160-1165.

1996

34. Rados¢ Bozego Narodzenia (Homilia podczas Pasterki w Bazylice Sw. Piotra,
25 X1I), ORpol. 18(1997) nr 2, s. 20-21; toz: In questa notte si dilatano i confini dell’esis-
tenza umana, IGP XIX, 2, s. 1077-1080.
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1997

35. Wielka rados¢ Kosciota (Homilia podczas Mszy sw. w Wigili¢ Paschalna, 29 I1I),
ORpol. 18(1997) nr 4-5, s. 30-31; toz: La morte di Cristo, la morte redentrice, €1’inizio
del passaggio alla vita, manifestatosi nella sua risurrezione, IGP XX, 1, s. 553-555.

36. Chrzescijaristwo radosne (Przed modlitwa Aniot Panski, 14 XII), ORpol. 19(1998)
nr 2, s. 14; toz: Vorrei raccogliere idealmente i propositi e i progetti dell’Assemblea
Speciale per I’America del Sinodo dei Vescovi e recarle, in spirituale pellegrinaggio,
alla Grotta di Betlemme, IGP XX, 2, s. 1003-1005.

37. Boze Narodzenie niesie rados¢ i nadzieje (Oredzie ,,Urbi et Orbi”, 25 XII),
ORpol. 19(1998) nr 2, s. 20-21; toz: Nell’implorazione al Bambino di Betlemme il gri-
do dei popoli anelanti alla liberta; la voce di quanti sono impegnati ad abbattere bar-
riere, il silenzio angosciato dei nuovi poveri, IGP XX, 2, s. 1094-1098.

1998

38. Rados¢ ze spotkania 7 Chrystusem (Przed modlitwg Regina caeli, 13 IV), ORpol.
19(1998) nr 5-6, s. 33; toz: L’Angelo ci invita a non stancarci di cercare Cristo Risor-
to, IGP XXI, 1, s. 753-755.

39. Drzieri radosci i braterstwa (Przed modlitwag Aniot Panski, 16 VIII), ORpol.
20(1999) nr 1, s. 52; toz: La domenica, giorno di condivisione con il prossimo pil solo,
IGP XXI, 2, s. 148-149.

40. Incarnationis mysterium (Bulla oglaszajaca Wielki Jubileusz roku 2000, 29 XI),
ORpol. 20(1999) nr 1, s. 9-15; toz: Incarnationis Mysterium, IGP XXI, 2, s. 1100-1139.

1999

41. ,,Niebo” jako petnia zycia 7 Bogiem (Audiencja generalna, 21 VII), ORpol.
20(1999) nr 11, s. 28-29; toz:; Il “cielo” come pienezza di intimita con Dio, http://
www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/audiences/1999/documents/hf_jp-ii_
aud_21071999 it.html [brak w IGP — sic!].

2000

42. Chwata Trdjcy Swietej w dziejach (Audiencja generalna, 9 II), ORpol. 21(2000)
nr 7-8, s. 43-44; toz: La gloria della Trinita nella storia, IGP XXIII, 1, s. 156-159.

43. Niech nas oZywia troska o przekazywanie innym swiatta i radosci wiary (Ore-
dzie na Swiatowy Dziefi Misyjny 2000 r., 11 VI), ORpol. 21(2000) nr 9, s. 4-6; toz: Il
Giubileo dell’Anno Santo 2000 impegna tutta la Chiesa per un nuovo avvento missio-
nario, IGP XXIII, 1, s. 1072-1078.

44. Jestescie mojq ,,radoscia i chwatq” (Przed modlitwg Aniot Pariski w Tor Ver-
gata, 20 VIII), ORpol. 21(2000) nr10, s. 23; toz: Giovani del mondo, “mia gioia e mia
corona”, IGP XXIII, 2, s. 221-222.
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2001

45. List apostolski Novo millennio ineunte [...] na zakonczenie Wielkiego Jubileuszu
Roku 2000 (6 I), ORpol. 22(2001) nr 2, s. 4-23; toz: Novo Millennio Ineunte, IGP XXIV,
1,s.38-127.

46. Zniweczyt smierc naszq (Homilia podczas Mszy sw. w Wigili¢ Paschalng, 14 1V),
ORpol. 22(2001) nr 6, s. 20-21; toz: Questa Veglia ci introduce in un giorno che non
conosce tramonto, IGP XXIV, 1, s. 734-736.

47. Piesti Jr 31, 10-14 — Bog wyzwala i gromadzi swoj lud w radosci (Audiencja
generalna, 10 X), ORpol. 23(2002) nr 3, s. 50-51; toz: Cantico di Geremia 31, 10-14:
Dio libera e raduna il suo popolo nella gioia, IGP XXIV, 2, s. 542-544.

48. Psalm 100 — rados¢ wchodzgcych do swigtyni (Audiencja generalna, 7 XI),
ORpol. 23(2002) nr 4, s. 39-40; toz: Salmo 99: La gioia di coloro che entrano nel tem-
pio, IGP XXIV, 2, s. 667-669.

49. Psalm 118 — pies#i radosci i zwycigstwa (Audiencja generalna, 5 XII), ORpol.
23(2002) nr 4, s. 43-44; toz: Salmo 117: Canto di gioia e di vittoria, IGP XXIV, 2,
s. 1016-1019.

5‘0. Rados¢ serca (Przed modlitwg Aniot Panski, 16 XII), ORpol. 23(2002) nr 2, s. 19;
toz: E vicino I’autentico liberatore dell’uomo, IGP XXIV, 2, s. 1127-1128.

2002

51. Psalm 150 — chwalcie Pana! (Audiencja generalna, 9 I), ORpol. 23(2002) nr 5,
S. 53-54; toz: Salmo 150: Ogni vivente dia lode al Signore, IGP XXV, 1, s. 26-29.

52. Psalm 65 — rados¢ stworzen z Opatrznosci BoZej (Audiencja generalna 6 III),
ORpol. 23(2002) nr 6, s. 36-37; toz: Salmo 64: Gioia delle creature di Dio per la sua
prowidenza, IGP XXV, 1, s. 312-315.

53. Piesti 1 Sm 2, 1-10 — Bog nadziejq i radoscig pokornych (Audiencja generalna,
20 III), ORpol. 23(2002) nr 6, s. 38-39; toz: Cantico: 1 Samuele 2, 1-10: La gioia e la
speranza degli umili € in Dio, IGP XXV, 1, s. 400-402.

54. Piesni Iz 12, 1-6 — rados¢ wyzwolonego ludu (Audiencja generalna, 17 IV),
ORpol. 23(2002) nr 7-8, s. 47-48; toz: Cantico: Isaia 12, 1-6: Esultanza del popolo
redento, IGP XXV, 1, s. 567-569.

2003

55. Psalm 100 — rados¢ wchodzgcych do swigtyni (Audiencja generalna, 8 I), ORpol.
24(2003) nr 3, s. 36-37; toz: Salmo 99: La gioia di coloro che entrano nel tempio, IGP XXVI,
1,s.29-31.

56. Rados¢ paschalna (Przed modlitwg Regina caeli, 21 IV), ORpol. 24(2003) nr 6,
s. 20; toz: Cristo e risorto, tutto cambia e acquistano senso nuovo la vita e la storia,
IGP XXVI, 1, 595-596.

57. Piesni Iz 61, 10; 62, 5 — rados¢ Nowego Jeruzalem (Audiencja generalna, 18 VI),
ORpol. 24(2003) nr 11-12, s. 28-29; toz: Cantico Isaia 61, 10 — 62, 5: Giubilo del pro-
feta per la nuova Gerusalemme, IGP XXVI, 1, s. 957-959.
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58. Piesni Iz 66, 10 — 44 a — pociecha i radosc Jerozolimy (Audiencja generalna, 16
VII), ORpol. 24(2003) nr 11-12, s. 33; toz: Cantico: Isaia 66, 10 — 14a: Nella citta di
Dio consolazione e gioia, IGP XXVI, 2, s. 56-58.

59. Rados¢ chrzescijariska (Przed modlitwg Aniot Panski, 14 XII), ORpol. 25(2004)
nr 2, s. 24; toz: L’Avvento € tempo di gioia perche fa rivivere I’attesa del Salvatore.
Chiediamo alla Vergine Santa il dono della gioia cristiana, IGP XXVI, 2, s. 971-972.

2004

60. Rados¢ Maryi i nasza (Przed modlitwg Regina caeli, 12 IV), ORpol. 25(2004)
nr 5, 8. 26; toz: Affido alla Madre di Ges\, crocifisso e risorto. Le attese e le speranze,
le preoccupazioni e i timori del mondo intero, IGP XVII, 1, s. 457-458.

BENEDYKT XVI

2005

61. La Messa domenicale & una gioia [Niedzielna Msza Swieta jest radoscig] (Przed
modlitwg Aniot Panski, 12 VI), IB 1, s. 221-222

62. Psalm 126 — rados¢ i nadzieja w Bogu (Audiencja generalna, 17 VIII), ORpol.
26(2006) nr 11-12, s. 31-32; toz: Salmo 125: Dio nostra gioia e nostra speranza, IB 1,
s. 401-403.

63. “Gioiosci”, “non temere”, “sia fatta la Tua volonta”: un trinomio spirituale
per il Natale [,,Raduj si¢”, ,,nie lgkaj si¢”, ,,badz wola Twoja”: duchowy tréjmian na
Boze Narodzenie] (Homilia podczas Mszy Sw. w parafii NajSwietszej Marii Pocieszy-
cielki w Castel Bertone, 18 XII), IB I, s. 996-1001.

64. Encyklika Deus caritas est (25 XII), ORpol. 27(2006) nr 3, s. 4-21; toz: Lettera
enciclica [...] “Deus caritas est”, 1B 1, s. 1050-1126.

2006

65. Riscoprire con gioia la belezza del Battesimo [Odkry¢ na nowo z radoscig pigk-
no chrztu] (Przed modlitwg Aniot Panski, 8 I), IB II, 1, s. 39-40.

66. Stuzba wierze stuzbq radosci (Przeméwienie do Kongregacji Nauki Wiary, 10 II),
ORpol. 27(2006) nr 5, s. 52-53; toz: Il servizio alla fede € anche un servizio alla gioia,
IBII, 1, s. 172-175.

67. Di fronte alle sfide di una societa consumistica e secolarizzata testimoniate la
gioia di essere cristiani [Wobec wyzwan spoteczenistwa konsumpcyjnego i zsekulary-
zowanego Swiadczcie o radosci bycia chrzescijaninem] (Do pielgrzyméw z diecezji
Romagna, 7 X), IB 11, 2, s. 401-403.
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68. Tajemnica prawdziwej radosci (Przed modlitwa Aniot Pariski, 17 XII), ORpol.
28(2007) nr 2, s. 38; toz: Il pensiero ai “feriti della vita ed orfani della gioia”, 1B 1, 2,
s. 861-862.

2007

69. Muzyka zawsze byta dla mnie pokrzepieniem i radoscig (Przemdéwienie na za-
koriczenie koncertu w Auli Pawta VI, 16 IV), ORpol. 28(2007) nr 6, s. 26; toz: La musica:
una compagna di viaggio che mi ha sempre offerto conforto e gioia, 1B 111, 1, s. 680-681.

70. La vera gioia € radicata nella liberta che solo Dio pu0 donare [Prawdziwa ra-
dos¢ jest zakorzeniona w wolnosci, ktéra moze da¢ jedynie Bég] (Pozdrowienie na za-
konczenie koncertu orkiestry i chéru Radia Bawarskiego, 27 X), IB III, 2, s. 512-514.

71. Encyklika Spe salvi (30 XI), ORpol. 29(2008) nr 1, s. 4-24; toz: Lettera Encic-
lica [...] “Spe salvi”, 1B 111, 2, s. 662-746.

72. Radujcie si¢, bo Bog jest blisko (Przed modlitwg Aniot Panski, 16 XII), ORpol.
29(2008) nr 2, s. 9-10; toz: Se si fa della felicita un idolo non si trova la gioia cristiana,
IB IIL, 2, s. 864-865.

2008

73. Rados¢ Wielkanocy teraz i zawsze (Przed modlitwg Regina caeli, 24 I1I), ORpol.
29(2008) nr 5, s. 15; toz: Portare nella vita di ogni giorno la gioia della Pasqua, IB 1V,
1, s. 473-474.

74. Chrzescijanin wspottworcq prawdziwej radosci (Audiencja generalna, 10 IX),
ORpol. 29(2008) nr 10-11, s. 52-53; toz: Anno paolino: San Paolo apostolo di Cristo,
IB 1V, 2, s. 242-246.

75. Radujcie si¢ zawsze, Pan jest blisko! (Przed modlitwa Aniot Panski, 14 XII),
ORpol. 30(2009) nr 2, s. 54-55; toz: La vicinanza di Dio una questione di amore, IB 1V,
2, s. 842-843.

2009

76. Encyklika Caritas in veritate (29 VI), ORpol. 30(2009) nr 9; toz: Lettera encic-
lica [...] “Caritas in Veritate”, 1B V, 1, s. 1105-1246.

77. 1l prete: uomo della gioia e della speranza [Kaptan: cztowiek radosci i nadziei]
(Przestanie video na spotkanie kaptanéw w Ars, 28 1X), IB V, 2, s. 300-303.

78. Pan jest blisko, radujmy si¢! (Przed modlitwg Aniot Panski, 13 XII), ORpol.
31(2010) nr 2, s. 57-58; toz: Quel Dio vicino che €l cuore del mondo, 1B V, 2, s. 701-702.

2010

79. Niesmy swiatu rados¢ ptyngcq z prawdy o Bogu z nami (Homilia podczas Mszy
Sw. Krzyzma w Wielki Czwartek, 1 IV), ORpol. 31(2010) nr 27-28.
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Laureat Nagrody Literackiej im. Koscielskich przyznawanej w Genewie, nagréd im. Wtodzi-
mierza Pietrzaka i im. ks. Piotra Wawrzyniaka, wyrdznienia im. Eudoksji Rakowskiej przyznanego
przez Polcul i in.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Mdj dom (1981); Mdj swiat (1983); Dopokqd idg¢ (1983);
Sylwetka biskupa w XII- i XIlI-wiecznej Polsce na podstawie kronik i Zywotow swigtych (1984);
Pidro plebana (1986); Kasztan (1987); Na krarice swiata (1988); Grabigc sSciernisko (1989); Gos¢
wiecznego domu (1990); Spotkania z Ojcem... (1991); Dokqd ty nie chcesz (1992); Pijani Bogiem
(1994); Wino dojrzewa powoli (1996); Narodzic si¢ z Boga (1996); Jezeli jest si¢ inteligentem (1997);
Byt jak przechodzieri w domu Ojca (1997); Gora albo jak wyzebrac niebo i cztowieka (1999); Ryba
to znaczy Chrystus (wspotautor, 2001); Skrawek nieba (2001); Matka Niezawodnej Nadziei (Wspot-
autor, 2003); Wybierz Chrystusa! — katechizm Ruchu Lednickiego (2003); Lednica, czyli w sieci Bo-
Zej mitosci (2004); Z nogami za kaloryferem (2007).

Mirostawa Hanusiewicz-Lavallee, profesor, historyk literatury. Urodzona w 1963 r.
w Gliwicach. Studia z zakresu filologii polskiej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

Od 1987 r. zatrudniona w Katedrze Literatury Staropolskiej KUL, od 1999 r. kierownik tejze
katedry. W latach 1999-2002 dyrektor Instytutu Filologii Polskiej KUL. Twdrca i pierwszy dyrek-
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tor Kolegium Miedzywydziatowych Indywidualnych Studiéw Humanistycznych KUL (w latach
2000-2006).

W latach 1991-2007 wspétpracownik Fundacji Jana Pawta II w Rzymie. Od 2006 r. redaktor
naczelny ,,Rocznikéw Humanistycznych”.

Cztonek Rady Redakcyjnej ,,Odrodzenia i Reformacji w Polsce” oraz Rady Naukowej Instytutu
Badan Literackich PAN (w latach 2005-2010), czlonek Towarzystwa Naukowego KUL i Towarzy-
stwa Literackiego im. Adama Mickiewicza.

Gléwne obszary badari: literatura religijna i erotyczna XVI-XVII wieku, zagadnienia kompara-
tystyczne, problemy przektadu staropolskiego, jezyka artystycznego, tradycji humanistyczne;j.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Swiat podzielony. O poezji Sebastiana Grabowieckiego
(1994); Swigte i zmystowe w poezji religijnej polskiego baroku (1998); Piec¢ stopni mitosci. O wyobrazni
erotycznej w polskiej poezji barokowej (2004); Literatura polskiego baroku w kregu idei (wspétred., 1995);
Religijnos¢ literatury polskiego baroku (wspSired., 1995); Swit i zmierzch baroku (wspdtred., 2002), Smiech i tzy
w kulturze staropolskiej (wspétred., 2003); Humanitas i christianitas w kulturze polskiej (red., 2009).

Ks. Stanistaw K o bie 1 u s, profesor, historyk sztuki. Urodzony w 1939 r. w Wieprzu koto Wa-
dowic. Studia z zakresu historii w Akademii Teologii Katolickie;j.

Od 1975 r. pracownik naukowo-dydaktyczny ATK (obecnie Uniwersytet Kardynata Stefana
Wyszyfiskiego), od 1995 r. kierownik Katedry Historii Sztuki Sredniowiecznej i Ikonografii UKSW.

Czlonek Stowarzyszenia Historykéw Sztuki.

Odznaczony Ztotym Krzyzem Zastugi (2007).

Gléwne obszary badan: symboliczne tresci dziela sztuki, szczegélnie w okresie sredniowiecza;
bestiaria, floraria, lapidaria.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Jasna Gdora (wsp6tautor, 1983; wyd. wloskie Czgstocho-
wa. La Madonna di Jasna Gora, 1991); Niebiariska Jerozolima. Od sacrum miejsca do sacrum mo-
delu (1989); Cztowiek i ogrdd rajski w kulturze religijnej sredniowiecza (1997); Krzyz Chrystusa.
Od znaku do symbolu, od figury do metafory (2000); Dzieto sztuki. Dzieto wiary. Przez widzialne do
niewidzialnego (2002); Bestiarium chrzescijariskie. Zwierzeta w symbolice i interpretacji. StaroZyt-
nosc i sredniowiecze (2002); lkonografia zdrady i smierci Judasza (2005); Florarium christianum.
Symbolika roslin. Chrzescijariska starozytnosc i sredniowiecze (2006). Ttumacz pism Teofila Prez-
bitera i innych tekstéw Sredniowiecznych. Autor tomikéw poezji: llustrowane uogolnienia (1988);
Zaspiewac swiattem (1992); Na wschod od duszy (1996); Uciekajgce krajobrazy (1997); W cieniu
wiatru (2000); W swietle niewiedzy (2000); Blask ciemnosci i swiatto niewiedzy (2005); Wiersze z ko-
mentarzem (2007); Zawitosci cienia (2010); Iskry z mokrych kamieni (2011).

Krzysztof K o s i o r, doktor habilitowany, profesor Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej, fi-
lozof. Urodzony w 1956 r. w Putawach. Studia filozoficzne na UMCS.

W latach 1981-1984 asystent na Uniwersytecie Mikotaja Kopernika, od 1984 r. pracownik dy-
daktyczno-naukowy UMCS, obecnie kierownik Zaktadu Religioznawstwa i Filozofii Wschodu.

Gléwne obszary badari: religioznawstwo pordwnawcze, filozofia religii, religie Wschodu, szcze-
gblnie buddyzm i religie chifiskie.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Droga srodkowa w nikajach (1999); Budda (2007).

Ryszard Ko ztowski COr, doktor, teolog, filozof. Urodzony w 1966 r. w Radomiu. Studia
z zakresu teologii w Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie (Instytut Teologiczny w Tarno-
wie) i na Uniwersytecie Adama Mickiewicza w Poznaniu.

W latach 1993-2005 nauczyciel w Liceum Ogélnoksztalcagcym w Bytowie. Od 2002 r. adiunkt w Ka-
tedrze Filozofii na Wydziale Edukacyjno-Filozoficznym Akademii Pomorskiej w Stupsku; od 2006
pracownik naukowo-dydaktyczny Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Szczeciniskiego (Sekcja
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w Koszalinie — Seminarium duchowne). Od 2008 r. wyzszy przetozony w Kongregacji Oratorium
$w. Filipa Neri i duszpasterz w parafii §w. Filipa Neri w Bytowie.

Czlonek Towarzystwa Teologéw Dogmatykéw, Polskiego Towarzystwa Filozoficznego i Pol-
skiego Towarzystwa Karla Jaspersa.

Gléwne obszary badari: antropologia, filozofia religii, teologia dogmatyczna.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Filozofia osoby ludzkiej (2006); Wewngtrzny nauczyciel
cztowieka. Eseje z teologii egzystencjalnej (2008); Mestwo jako sposéb spetniania si¢ osoby. Stu-
dium antropologiczne (2011).

Stefan M i n ¢ h, doktor, historyk literatury i muzyki, krytyk muzyczny. Urodzony w 1953 r.
Studia z zakresu filologii polskiej na Uniwersytecie Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie.

Wyktadowca na Wydziale Humanistycznym i Wydziale Artystycznym UMCS, od 2004 r. adiunkt
w Zaktadzie Kultury Literackiej i Obyczaju w Instytucie Kulturoznawstwa. W latach 1983-1997
wspotpracownik Filharmonii Lubelskiej, w latach 2000-2006 dziennikarz w redakcji muzycznej
2 Programu TVP. Od 1978 r. recenzent muzyczny, Wspétpracownik m.in. Polskiego Radia Lublin,
Radia Dla Ciebie (Warszawa), ,,Ruchu Muzycznego” i ,,Beethoven Magazine”; Filharmonii Naro-
dowej w Warszawie oraz filharmonii w £odzi, Gdarisku, Rzeszowie, Czg¢stochowie. Prezenter festi-
wali, m.in. Muzycznego Festiwalu w Ladcucie i Gaude Mater w Czgstochowie .

Zatozyciel i prezes Stowarzyszenia Pro Musica Antiqua, animator Festiwalu ,,Muzyka i Plasty-
ka — Tempus Paschale”.

Wyrézniony m.in. Medalem Komisji Edukacji Narodowej i nagrodg fundacji Polcul (Australia).

Gléwne obszary badan: historia literatury polskiej, historia muzyki, historia teatru, estetyka
dzieta muzycznego, problematyka medialna.

Autor ksigzki Metamorfozy Don Juana. Studia z dziejow opery XVIII i XIX wieku (2010) i cy-
klicznych audycji telewizyjnych poswigconych muzyce J. S. Bacha, W. A. Mozarta oraz muzyce
klezmerskie;j.

Ks. Antoni Nadbrzezny, doktor, teolog. Urodzony w 1971 r. w Stalowej Woli. Studia z zakre-
su teologii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

Od 2006 r. adiunkt w Katedrze Pneumatologii i Eklezjologii na Wydziale Teologii KUL.

Cztonek Polskiego Towarzystwa Mariologicznego oraz Towarzystwa Naukowego KUL.

Gléwne obszary badan: mariologia, eklezjologia, pneumatologia, wspdtczesna teologia holen-
derska i flamandzka.

Autor ksiazki Od ,, Matki Odkupienia” do ,,Matki wszystkich wierzqcych”. Mariologia Edwar-
da Schillebeeckxa (2005).

Bohdan Pociej, muzykolog, krytyk muzyczny, publicysta. Urodzony w 1933 r. w Warszawie,
zmarty w 2011. Studia z zakresu muzykologii na Uniwersytecie Warszawskim.

Od 1959 do 1991 r. wspétredaktor dwutygodnika ,,Ruch Muzyczny”. Wspéipracownik czaso-
pism: ,,Tygodnik Powszechny”, ,,Nowe Ksigzki”, ,,Wi¢Z”, ,,Znak” i ,,Tworczos¢”.

Czlonek Zwiazku Kompozytoréw Polskich (w latach 1983-1986 przewodniczacy sekcji muzy-
kologéw), Polskiego Towarzystwa Filozoficznego, Stowarzyszenia Pisarzy Polskich.

Laureat Nagrody Fundacji A. Jurzykowskiego (Nowy Jork) oraz nagrody Ministra Kultury.

Gli6éwne obszary zainteresowari: historia i filozofia muzyki, estetyka, muzyka religijna, romantyzm.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Klawesynisci francuscy (1969); Bach — muzyka i wielkos¢
(1972); Idea — diwigk — forma (1972); Lutostawski a wartos¢é muzyki (1976); Szkice z péinego ro-
mantyzmu (1978); Mahler (1992); Bach i jego muzyka (1996); Wagner (2004); Bycie w muzyce.
Proba opisania tworczosci Henryka Mikotaja Goreckiego (2005); Z perspektywy muzyki, Wybor szki-
cow (2005); Romantyzm bez granic (2008).
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Cykliczne audycje w Polskim Radiu: ,,Dzieje muzyki w dZzwigku” (1991-1993); ,,Wielkie dzie-
ta, wielcy wykonawcy” (1992); ,,Bach — sztuka fugi” (1993-1994); ,,Rozwazania o formie w epoce
baroku” (1994-1995); ,.Zapoznany jezyk muzyki” (1996); ,,.Duch polifonii sredniowiecznej” (1996-1997);
~Muzyka w sferze mysli” (2003).

Adam P otk ay, profesor, literaturoznawca. Studia z zakresu filologii angielskiej w Cornell
University w Ithaca w stanie Nowy Jork, na The Johns Hopkins University w Baltimore w stanie
Maryland i w Rutgers University (The State University of New Jersey) w USA.

W latach 1986-1988 wyktadowca w Rutgers University. Od roku 1990 pracownik naukowo-dy-
daktyczny William and Mary College w Williamsburgu w stanie Virginia (USA).

Gléwne obszary badari: literatura osiemnastowieczna i romantyczna.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: The Fate of Eloquence in the Age of Hume (1994); Black
Atlantic Writers of the Eighteenth Century: Living the New Exodus in England and the Americas
(wspotred., 1995); The Passion for Happiness: Samuel Johnson and David Hume (2000); The Bible
as the Root of Western Literature: Stories, Poems, and Parables (wspoétautor, 2003, audio-book);
The Story of Joy: From the Bible to Late Romanticism (2007, wyrézniona Harry Levin Prize).

Andrzej Stoff, profesor, teoretyk i historyk literatury. Urodzony w 1947 r. w WabrzezZnie. Stu-
dia polonistyczne na Uniwersytecie Mikotaja Kopernika.

0Od 1970 r. pracownik naukowy UMK; w latach 1992-1994 zastgpca dyrektora Instytutu Filolo-
gii Polskiej; od 1995 r. kierownik Zaktadu Teorii Literatury.

Czlonek zwyczajny Towarzystwa Naukowego w Toruniu; cztonek korespondent Towarzystwa
Naukowego KUL.

Gléwne obszary badari: teoria literatury (filozofia literatury Romana Ingardena, teoria dzieta li-
terackiego, interpretacja, poetyka prozy i liryki, jezyk dramatu), aksjologia literatury (wartosci istotg
literatury, funkcjonowanie wartosci w odbiorze dzieta literackiego, arcydzieto, wartosci sytuacyjne),
historia literatury (twérczo$¢ S. Lema, Trylogia H. Sienkiewicza), metodologia badan literackich
(status i tres¢ wybranych pojgc).

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Formy wypowiedzi lirycznej (1980); Powiesci fantastycz-
no-naukowe Stanistawa Lema (1983); Formy wypowiedzi dramatycznej (1985); Lem i inni. Szkice o pol-
skiej science fiction (1990); Studia 7 teorii literatury i poetyki historycznej (1997); Teoria karnawa-
lizacji. Konteksty i interpretacje (wspotred., 2000); Z inspiracji Ingardenowskiej w teorii literatury
(red., 2001); Jeszcze o Trylogii (2004); Zagtoba sum! Studium postaci literackiej (2006); Aluzja lite-
racka. Teoria, interpretacje, konteksty (wspéired., 2007); Herbert: Jak nas kuszono? Dwie Interpre-
tacje (2008); Poezja swiadoma siebie. Interpretacje wierszy autotematycznych (wspétred., 2009).

Andrzej S z o s t e k MIC, profesor, etyk. Urodzony w 1945 r. w Grudziagdzu. Studia filozoficz-
ne i teologiczne na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

Od 1971 r. pracownik naukowo-dydaktyczny KUL, w latach 1993-2002 kierownik Katedry Ety-
ki Szczegétowej, od 2002 kierownik Katedry Etyki. W latach 1992-1998 prorektor, a od 1998 do
2004 rektor KUL. Od 2007 r. przewodniczacy Rady Naukowej Instytutu Jana Pawta II KUL.

W latach 1992-1997 cztonek Migdzynarodowej Komisji Teologicznej Kongregacji Nauki Wiary.
Czlonek zwyczajny Papieskiej Akademii Zycia, cztonek Internationale Akademie fiir Philosophie
(Liechtenstein), Lubelskiego Towarzystwa Naukowego (od 2003 r. wiceprezes), Towarzystwa Nauko-
wego KUL, Rady Narodowego Centrum Nauki, Centralnej Komisji do Spraw Stopni i Tytutéw, Rady
Fundacji Rektoréw Polskich, fundacji Ius et Lex. Czlonek kolegium redakcyjnego kwartalnika ,,Ethos”,
wspotpracownik czasopisma ,,Anthropotes”.

Wyrézniony Palmami Akademickimi (nagroda Ministra Edukacji Narodowej Republiki Fran-
cuskiej), Medalem Komisji Edukacji Narodowej, Krzyzem Kawalerskim Orderu Odrodzenia Polski,
a takze nagrodami im. W. Pietrzaka i im. ks. J. Pasierba.
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Gléwne obszary badan: argumentacja w etyce, istota poznania moralnego (sumienia), zagadnie-
nia etyki mitosci i zycia, mysl Karola Wojtyly.

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Der Streit um den Menschen (wspétautor, 1979); Normy i wy-
Jatki (1980); Die Wiirde des Menschen (wsp6tautor, 1986); Mitosci, gdzie jestes? Medytacje reko-
lekcyjne (wspdtautor, 1986); Sein und Handeln in Christus (wspdtautor, 1988); Natura — rozum —
wolnosé (1989, wyd. niemieckie Natur — Vernunft — Freiheit, 1992); Pogadanki z etyki (1993; wyd.
bialoruskie Besydi z etiki, 1999); Wokdt godnosci, prawdy i mitosci. Rozwazania etyczne (1995);
Obecnosé. Karol Wojtyta—Jan Pawet II w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim (wsp6ired., 2008).
Redaktor serii ,,Cztowiek i moralnos¢”, ,,Etyka i Technika”.

Ks. Alfred M. Wierzbicki, 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.

W latach 1982-1983 wikariusz w Naleczowie, od roku 1983 do 1986 duszpasterz akademicki w
Lublinie. W 1991 r. duszpasterz przy parafii NajSwigtszego Serca Jezusa w Lublinie. W latach 1992-
-1997 redaktor programéw katolickich w Telewizji Lublin. Od 1992 r. pracownik naukowo-dydak-
tyczny KUL. Od 2002 r. prorektor Wyzszego Metropolitalnego Seminarium Duchownego w Lubli-
nie. Wikariusz archidiecezjalny do spraw kultury. Od 1998 r. zastepca dyrektora, a od 2006 dyrektor
Instytutu Jana Pawta II KUL i redaktor naczelny kwartalnika ,,Ethos”.

Cztonek Stowarzyszenia Pisarzy Polskich.

Laureat Literackiej Nagrody im. J. Czechowicza.

Gléwne obszary badari: etyka, filozofia polityki.

Autor ksiazek: The Ethics of the Struggle for Liberation. Towards a Personalistic Interpreta-
tion of the Principle of Non-Violence (1991); Spotkania na placu (2001); Wokdt ,, Tryptyku rzym-
skiego” Jana Pawta II (red., 2003); Swiadkowie swiadka (wspotred., 2003); Polska Jana Pawta Il
(2011) oraz tomikéw poetyckich: Jak ciemnos¢ w ciemnosci (1991); Inaczej kazdej wiosny (1993);
Kogut z Akwilei (1999); Znaki szczegdlne (2000); Miejsca i twarze (2003); Glosy i glosy (2008); Fo-
tografia rodzinna (2010). Thumacz A. Rosminiego Zasad etyki (1999). Redaktor serii .Swiadkowie
Duchowego Pigkna” oraz ,,Biblioteka Ethosu”.

Ks. Henryk Wit ¢ z y k, profesor, teolog biblista. Urodzony w 1955 r. w Dankowie koto Wtosz-
czowy. Studia z zakresu teologii w Wyzszym Seminarium Duchownym w Kielcach, Papieskiej Aka-
demii Teologicznej oraz na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim; specjalistyczne z zakresu bibli-
styki w Papieskim Instytucie Biblijnym w Rzymie.

W latach 1988-1992 redaktor naczelny ,,Znakéw Czasu”. Od 1995 r. pracownik naukowo-dy-
daktyczny KUL, obecnie (od 1998 r.) kierownik Katedry Teologii Biblijnej; od 2008 r. dyrektor In-
stytutu Nauk Biblijnych KUL. Od roku 1992 wyktadowca w WSD w Kielcach, a od 1999 r. w Wyz-
szym Metropolitalnym Seminarium Duchownym w Lublinie. Od 2001 r. dyrektor Instytutu Teologii
Biblijnej ,,Verbum”.

Zatozyciel i dyrektor Swietokrzyskiego Radia ,,Jednos¢” oraz Wydawnictwa ,, Jedno$¢” w Kiel-
cach (1991-1995) oraz pétrocznika ,,Verbum Vitae” (2002). Redaktor naczelny kwartalnika ,,Wspot-
czesna Ambona” (od roku 1984) i ,,Zeszytéw Naukowych KUL”.

Cztonek Stowarzyszenia Biblistow Polskich (od 2003 r. wiceprzewodniczacy). Inicjator i prze-
wodniczacy (od 2005 r.) Dzieta Biblijnego im. Jana Pawta II. W 2008 r. powotany przez papieza
Benedykta X VI do Papieskiej Komisji Biblijne;j.

Gléwne obszary badaii: psalmy, tradycja Janowa, teologia biblijna Nowego Testamentu.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Teofania w Psalmach (1985); Psalmy — dialog z Bogiem
(1995); Gesit — Giudice con la sua parola e la sua voce (Gv 5, 19-30 e 12, 44-50) (1995); Misterium
mitosci. Prorocka piesii o mitosci (17 61, 10-62,9) w interpretacji Ojcéw Kosciota (1996); ,, Pokorny
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wotat — i Pan Go wystuchat” (Ps 34, 7a). Model komunikacji diafanicznej w Psalmach (1997); Gesu
nel ruolo di Elia (Gv 1, 19-34) (1998); Pascha Jezusa odpowiedzig na grzech swiata (2003, nagroda
Ministra Edukacji Narodowej i Sportu). Redaktor serii ,,Biblia dla kazdego” oraz ,,Krag biblijny”.

Abp Jézef Zy ciiiski, profesor, filozof, teolog. Urodzony w 1948 r. w Nowej Wsi koto Piotrko-
wa Trybunalskiego, zmarty w 2011 r. w Rzymie. Studia w Seminarium Duchownym w Czgstocho-
wie, na Papieskim Wydziale Teologicznym w Krakowie, w Akademii Teologii Katolickiej w War-
szawie, a takze na Katolickim Uniwersytecie w Waszyngtonie i na Katolickim Uniwersytecie w Lou-
vain-la-Neuve.

W latach 1972-1974 wikariusz kolejno w Wieluniu i w Gidlach (diecezja czgstochowska), 1974-
1983 prefekt w Wyzszym Seminarium Duchownym Diecezji Czg¢stochowskiej. Od 1976 r. pracow-
nik naukowo-dydaktyczny Papieskiej Akademii Teologicznej (1988-1991 dziekan Wydziatu filozo-
fii PAT).

Wyktadowca wielu uniwersytetow zagranicznych, migdzy innymi w Berkeley, Oksfordzie, Ca-
tholic University of America w Waszyngtonie oraz Catholic University of Australia. W 1990 r. mia-
nowany biskupem ordynariuszem diecezji tarnowskiej. Od 1997 r. arcybiskup metropolita lubelski,
Wielki Kanclerz KUL. Kierownik Katedry Relacji migdzy Naukg a Wiarg Katolickiego Uniwersy-
tetu Lubelskiego.

Wspétzatozyciel Osrodka Badan Interdyscyplinarnych, wspétredaktor wydawnictw OBI w Tuc-
son. Czlonek m.in. Kongregacji do spraw Wychowania Katolickiego, Papieskiej Rady Kultury i Eu-
ropejskiej Akademii Nauki i Sztuki (Wieden).

Doktor honoris causa Uniwersytetu Jagielloriskiego, Akademii Medycznej i Akademii Rolni-
czej w Lublinie.

Odznaczony posmiertnie Krzyzem Wielkim Orderu Odrodzenia Polski.

Gtéwne obszary badan: filozofia nauki, filozofia przyrody.

Najwazniejsze publikacje ksigzkowe: Wszechswiat i filozofia (wsp6tautor, 1980); Jezyk i meto-
da (1983); Drogi myslgcych (wspétautor, 1983); Listy do Nikodema (1985); Filozofowac w kontek-
Scie nauki (wspotautor, 1987); Teizm i filozofia analityczna (t. 1 — 1985, t. 2 — 1988); Glebia bytu
(1988); Philosophy in Science (wspétautor, t. 3 — 1988); Newton and the New Direction in Science
(wspotautor, 1988); The Idea of Unification in Galileo’s Epistemology (1988); The Structure of the
Metascientific Revolution (1988); Pisma z kraju UB-u (1989); W kregu nauki i wiary (1989); Dyle-
maty ewolucji (wspétautor, 1990); Three Cultures: Science, the Humanities and Religious Values
(1990); Bog Abrahama i Whiteheada (1991); Utaskawianie natury (1992); Granice racjonalnosci
(1993); Sacrum i kultura (1995); Elementy filozofii nauki (1996); Ziarno samotnosci (1997); Na za-
chod od domu niewoli (1997); Europejska wspdlnota ducha, (1998); Piec dialogow (z Gustawem
Herlingiem-Grudzifiskim, 1999); Inspiracje chrzescijariskie w powstaniu nauki nowozytnej (2000);
Pozegnanie z Nazaretem (2000); Bog postmodernistow (2001); Bdg i ewolucja (2002; wyd. angiel-
skie God and Evolution: Fundamental Questions of Christian Evolutionism, 2006); Wiara wqtpiqg-
cych (2003); Od Manhattanu do Emaus (2003); Samotnosc wsrad liberatéw (2004); Rekolekcje akade-
mickie (2009); Pasja wiedzy. Miedzy naukq a filozofig (wspétautor, 2009); Medytacje filozoficzne
(2009); Matematycznos¢ przyrody (wspétautor, 2010); Bog i stworzenie. Zarys teorii ewolucji (2011).

Alicja Z y w ¢ z o k, doktor, pedagog, logopeda. Urodzona w 1968 r. w Tarnowskich Gérach.
Studia z zakresu pedagogiki oraz podyplomowe studia logopedyczne na Uniwersytecie Slaskim
w Katowicach.

W latach 1994-1999 wyktadowca Kolegium Nauczycielskiego w Bytomiu, od 2000 r. adiunkt
w Katedrze Teorii Wychowania na Wydziale Pedagogiki i Psychologii US w Katowicach.

Czlonek-zatozyciel Towarzystwa Pedagogiki Filozoficznej.

Gléwne obszary badari: teoria wychowania, filozofia wychowania, antropologia filozoficzna.



329

Najwazniejsze publikacje ksiazkowe: Filozoficzne korzenie pedagogiki radosci (2000); Wycho-
wanie do radosci zycia (2004); Aksjologia odkrycia naukowego — studium rozwoju i wychowania
osobowosci naukowych (2009).



“ETHOS” 24:2011 No. 1-2(93-94)

OF JOY

ABSTRACTS

From the Editors — On the Solemn Nature of Joy (M.Ch.)

“Cry out [...], serve the Lord with gladness, come before him singing for joy.”
These words of St. Augustine where quoted by Pope John Paul II in his com-
mentary on Psalm 100.! Undoubtedly, “practising” joy results in a better under-
standing of it than theoretical analyses do. Yet philosophical reflection on joy,
apart from its purely cognitive value, has also a practical significance: apart
from providing ways to distinguish true joy from its masks, it can also itself
become a source of joy. As the editors of Ethos, we have planned — for a long
time now — to devote a volume to the theme of joy and to consider the key ques-
tion: What is the most general meaning of joy?

The present volume, focused precisely on this issue, is dedicated to Professor
Adam Rodzinski, who as a genuine philosopher of culture has for many decades
revealed to his students the broad horizon of intellectual joy and taught them to
recognize its subtle shades, while as an axiologist and ethicist he has explored
the joy that springs from the discovery of values and from actions that follow
from the truth one has intellectually affirmed.

The recent events have put the theme of our current volume into new contexts.
The most obvious one is that of the approaching beatification of Pope John Paul II:
the Holy Father Benedict X VI has announced that it will take place on 1 May 2011.
This celebration will be joyous to the Church, to Poles, to our Institute and — in
a special way — to Professor Adam Rodzinski, who used to be a colleague of
Karol Wojtyla’s, as both of them were teaching in the faculty of philosophy at the
Catholic University of Lublin. By giving the title of “Blessed” to a Servant of
God, the Church points to the perfection of his or her life in God, and the Latin
word beatificare may be translated as “make merry” or “exhilarate.” Thus the
beatification of John Paul II will express our belief that he already shares in the
eschatological happiness — the act of beatification directs our attention to the
fullness of joy that is the privilege of the saved ones who can see God face to

"John Paulll, Address delivered during the General Audience on 7 November 2001, see:
http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/audiences/2001/documents/hf_jp-ii_aud
_20011107_en.html.

2See:R.Kietczewski,S. Na gy, Entry: Beatyfikacja [“Beatification], in: Encyklope-
dia Katolicka [Catholic Encyclopedia], vol. 2, ed. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, To-
warzystwo Naukowe KUL, Lublin 1985, col. 163-165.
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face. The blessed are a joy to their communities through their participation in
the history of salvation and they strengthen the hope of their communities to
partake of the joy that will never cease.

In his teaching, John Paull II frequently focused on the question of joy, particularly
in his catecheses on the Book of Psalms, in his Christmas and Easter addresses,
and in his speeches to the youth, but he also referred to this concept in the doc-
uments of the Magisterium. In the encyclical Dives in Misericordia he pointed
that a source of the greatest joy that lies in the affirmation or in the rediscovery
of the dignity or essential value of the person (cf. Section 14). In his exegesis of
the Parable of the Prodigal Son, the Pope reflected on the theological and an-
thropological sense of the motif of joy. The father welcomes his returning son
with a joyous emotion making his joy a gift to the son. The source of the father’s
joyful affection lies in that his “fidelity to himself is totally concentrated upon
the humanity of the lost son, upon his dignity” (Section 6). In the joy the father
shows to his son, John Paul II sees the inalienable nature of the dignity that re-
sults from the sonhood to God, as well as the possibility of a new realization of
this dignity by man’s return to the truth about himself (cf. Section 14). Thus joy
remains deeply connected to the creation of man in the image and likeness of
his Father, as well as to the act of Redemption by the Son of God. John Paul II
repeatedly taught that, through his Incarnation, his Sacrifice of the Cross, his
Resurrection and Ascension, Christ “restores man to the joy of being man.” In
the encyclical Dominum et vivificantem in turn, the Holy Father referred to the
Gospel according to St. Luke in order to speak about the joy of Jesus Christ:
“Jesus rejoices at the fatherhood of God: he rejoices because it has been given
to him to reveal this fatherhood; he rejoices, finally, as at a particular outpour-
ing of this divine fatherhood on the «little ones.» And the evangelist describes
all this as «rejoicing in the Holy Spirit»” (Section 20).

The significance of joy was marked by the fact that Pope Paul VI decided to
devote a separate Magisterial document to it. The apostolic exhortation Gaud-
ete in Domino of 1975 (extracts from which we have included in the current
volume) states that “in essence, Christian joy is the spiritual sharing in the un-
fathomable joy, both divine and human, which is in the heart of Jesus Christ
glorified” (Section 2). Paul VI encourages the faithful to cultivate the ability to
rejoice and to partake of the numerous joys that the Creator grants human be-
ings in their earthly lives. In particular, Paul VI exhorts the faithful to strive for
the joy that is a special gift of the Holy Spirit.

Without delving into terminological analyses, one can easily observe, on the
basis of intuition alone, that joy differs significantly from merriment, pleasure
or gladness. The experience of joy is not exhausted in its emotional or sensual
aspects, and it involves also the deeper layers of the personal structure of the
human being. Also the ontological power of joy seems stronger than it is the
case with the states that resemble or are related to it. Joy is not merely a subjec-

3Jan Pawetlll, Chrystus przywraca cztowiekowi radosé , bycia cztowiekiem” [“Christ
restores man to the joy of «being man»”] (Address before the Regina caeli, 20 April 1980), Nau-
czanie papieskie [“Magisterial Teaching”], vol. 3 (1980), part 1, ed. E. Weron SAC, A. Jaroch SAC,
Wydawnictwo Pallottinum, Poznan—Warszawa 1985, p. 403.
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tive response to a more or less accidental set of circumstances, but it carries
objective value (be it due to its social grounding or to its rootedness in the tran-
scendent). Neither is joy a short-lived state, but a process which exhibits its own
dynamics. In the strict sense joy is characteristic of persons only — only human
beings rejoice (animals are capable of experiencing pleasure only, and some of
their behaviors can be described as cheerful), although there are clues in the
Holy Scripture and in the Tradition of the Church which make it possible to
attribute joy to God and to the angels. Yet fallen angels and the condemned
souls are deprived of a possibility to rejoice, since joy retains a close connec-
tion to the good.

Just as there is a hierarchy of goods, one can distinguish higher and lower joys.
In their earthly lives, human beings approach eschatological beatitude through
hope. The Eucharist is in a way a foretaste of the fullness of joy promised by
Christ and the anticipation of heaven, says John Paul II in the encyclical Ecclesia
de Eucharistia (cf. Section 18). A foretaste of this joy is also found in the con-
templation of revealed truths. A noble joy is inherent in the delight in the works
of the Creator and in the gratitude for them. A particular place among the spiri-
tual joys belongs to the moral ones, which accompany the fulfillment of a hu-
man being through his or her good deeds and result from a “clear conscience.”
Spiritual nature is characteristic of the joy of knowledge, of creation or of de-
light in the beauty of art.

Yet there are also numerous joys pertaining to the body. Some of them resem-
ble the spiritual ones, among them the joy of motherhood or the one of married
life; there are also very simple joys, such as the joy of having enough food or of
being free from physical pain. When satisfaction of the basic needs is experi-
enced as a good, it can also become a source of joy. The human being, who, in
his actions, frequently appears as homo ludens, tends to seek joy in amusements,
in reveling or in entertainment. Medieval theologians sometimes exhorted their
readers to abandon the enjoyments of this world considered as a significant ob-
stacle on the way towards everlasting joy, and admonished them to earn eternal
happiness by way of asceticism. Can one thus say that there lies an infernal
abyss between the garden of earthly pleasures and the gardens of the paradise?
Does the affirmation inherent in a joyful attitude to the reality — to being con-
ceived of as good — make it possible for us to state that also lower joys are truly
joys? Or does the criterion of the authenticity of a given joy lie in its echoing
the dignity of the human being created as imago Dei?

Joy is marked by its inherently solemn nature which can be compared to the
solemnity of a dignified dance. Indeed, the similarity between joy and a dance
was pointed to by Konstanty Ildefons Gatczyrski, Polish poet, who praised the
joy of everyday life.’Artists frequently depicted heavenly joy as a dance of an-
gels which, not infrequently, embraced the souls of the blessed. Yet this solemn

*K.Wojtyta, The Acting Person, trans. A. Potocki, D. Reidel Publishing Company, Dor-
drecht-Boston—London 1979, p. 177.

SCf.K.I.Gatczyiski, Piesni [“Songs”], in: by the same author, Dziefa [“Works”], vol. 2,
Poezje [“Poetry”], Czytelnik, Warszawa 1979, p. 690.
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nature of joy which lies at its core and is its ultimate reference, does not exclude
external signs of joy. Julian of Norwich, the mystic writer to whom Pope Bene-
dict XVI devoted his reflection during a General Audience the previous year, de-
scribes her experiences which accompanied her vision of Christ scoring the vic-
tory over evil through his Passion: “For this sight I laughed mightily, and I
made them to laugh that were about me. And their laughing was pleasing to me.
I thought I would mine even-Christians had seen as I saw; then should they all
have laughed with me. But I saw not Christ laugh. Nevertheless, He is pleased
that we laugh in comforting of us, and are joying in God that the fiend is over-
come.”®

Julian’s words remind us about the community forming power of joy, so loftily
sung out in the finale of Beethoven’s Ninth Symphony, perhaps the most famous
piece of symphonic music. Music has a manifold reference to joy, as it can pro-
vide either its expression or its source. As our late lamented author Bogdan Po-
ciej used to say, the mission of music is to make the human being happy.” Due
to the pure spirituality it conveys and its happiness bringing function music pro-
vides a foretaste of the eternal bliss. The spirit of music is capable of harmoni-
ously uniting joy and sorrow.

The experience of sorrow in joy and of joy in sorrow recently became the lot of
our archdiocese and our university. The sudden passing of Abp. Jézef Zycinski,
Metropolitan Archbishop of Lublin and Grand Chancellor of the John Paul II
Catholic University of Lublin, left us in deep grief and made us recall the words
of Fr. Tadeusz Styczen, SDS, Founder and long term Director of the John Paul IT
Institute, also recently passed away (the next volume of Ethos will be devoted
to his philosophical output). When we had been mourning the Holy Father John
Paul II, he would tell us that the emptiness experienced as a result of such a loss
opens up a space for the inexhaustible depth of the joy of Resurrection, and he
encouraged us to live through this joy.® We do so, believing that God, rich in
mercy, will lead our Archbishop to the glory of heaven and grant him eternal
happiness. Let the special memento in this volume be Abp. Jézef Zycinski’s re-
flection on the human responsibility for the joy in which Christ reveals his pres-
ence: ,,The art of living through the joy he brings remains the measure of our
mature Christianity.”

Translated by Dorota Chabrajska

¢ Comfortable Words for Christ’s Lovers, being the visions and voices vouchsafed to Lady
Julian, recluse at Norwich in 1373, ed. D. Harford, H.R. Allenson, Limited, Racquet Court, Fleet
Street, E.C., London 1911, p. 51.

7 Cf.B.Pociej, Muzyka i dobro [“Music and the Good™], Ethos 19(2006), No. 1-2(73-74),
p. 152.

8 Cf. Ksigdza Profesora Tadeusza Stycznia swiadectwo o ostatnich chwilach zycia Ojca Swig-
tego Jana Pawta I [*“Fr. Tadeusz Styczefi’s Testimony to the Last Moments of the Life of the Holy
Father John Paul II"’], Ethos 2005, Special Edition, p. 20.

® Abp. J. Z y c¢in s ki, Okruchy stowa [“Crumbs of the Word”’], Gaudium, Lublin 2005, p. 100.



334 Abstracts

JOHN PAUL II — Only the Holy Spirit Gives True Joy (Address delivered during the
General Audience, Vatican, 19 June 1991)

We have already heard many times from St. Paul that “joy is a fruit of the Holy
Spirit” (Gal 5:22), as are love and peace, which we have discussed in earlier
catecheses. It is clear that the Apostle is speaking of the true joy which fills the
human heart, and certainly not of a superficial, transitory joy, which worldly
joy frequently is.

It is not difficult for an observer who operates solely on the level of psychology
and experience to discover that degradation in the area of pleasure and love is in
proportion to the void left in man from the false and deceptive joys sought in
those things which St. Paul called the “works of the flesh”: “immorality, impu-
rity, licentiousness [...] drinking bouts, orgies and the like” (Gal 5:19, 21). One
can add to these false joys (and there are many connected with them) those
sought in the possession and immoderate use of wealth, in luxury, in ambition
for power, in short, in that passion for an almost frantic search for earthly goods
which can easily produce a darkened mind, as St. Paul mentions (cf. Eph 4:18-19),
and Jesus laments (cf. Mk 4:19).

Paul refers to the pagan world to exhort his converts to guard against wickedness:
“That is not how you learned Christ, assuming that you have heard of him and
were taught in him, as truth is in Jesus, that you should put away the old self of
your former way of life, corrupted through deceitful desires, and be renewed in the
spirit of your minds, and put on the new self, created in God’s way in righteousness
and holiness of truth” (Eph 4:20-24). It is the “new creation” (cf. 2 Cor 5:17),
which is the work of the Holy Spirit, present in the soul and in the Church.
Therefore, the Apostle concludes his exhortation to good behavior and peace in
this way: “Do not grieve the Holy Spirit of God, with which you were sealed for
the day of redemption” (Eph 4:30).

If a Christian “grieves” the Holy Spirit who lives in his soul, he certainly cannot
hope to possess the true joy which comes from him: “The fruit of the Spirit is love,
joy, peace” (Gal 5:22). Only the Holy Spirit gives a profound, full and lasting
joy, which every human heart desires. The human person is being made for joy, not
for sadness. Paul VI reminded Christians and all our contemporaries of this in the
Apostolic Exhortation Gaudete in Domino. True joy is a gift of the Holy Spirit.

In the Letter to the Galatians Paul has told us that joy is connected with love (cf.
Gal 5:22). Therefore, it cannot be an egotistical experience, the result of a dis-
ordered love. True joy includes justice in the kingdom of God, which St. Paul
says “is righteousness, peace and joy in the Holy Spirit” (Rom 14:17).

It is a matter of Gospel justice, which consists in conformity to the will of God,
obedience to his laws and personal friendship with him. Apart from this friend-
ship there is no true joy. Rather, as St. Thomas explains: “Sadness, as an evil or
vice, is caused by a disordered love for oneself, which [...] is the general root of
all vices” (Summa Theol., 1I-11, q. 28, a. 4, ad 1; cf. I-1I, q. 72, a. 4). Sin is par-
ticularly a source of sadness, because it is a deviation or almost a distortion of
the soul away from the just order of God, which gives consistency to one’s life.
The Holy Spirit, who accomplishes in man the new righteousness in love, re-
moves sadness and gives joy, the joy which we see blossoming in the Gospel.
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The Gospel is an invitation to joy and an experience of true and profound joy.
At the annunciation, Mary was invited: “Rejoice, full of grace” (Lk 1:28). This
is the summation of a whole series of invitations formulated by the prophets of
the Old Testament (cf. Zech 9:9; Zep 3:14-17, Joel 2:21-27, Is 54:1). Mary’s
joy is realized with the coming of the Holy Spirit, who was announced to Mary
as the reason for rejoicing.

At the visitation, Elizabeth was filled with the Holy Spirit and with joy, partic-
ipating naturally and supernaturally in the rejoicing of her son who was still in
her womb: “The infant in my womb leaped for joy” (Lk 1:44). Elizabeth per-
ceived her son’s joy and showed it, but according to the evangelist, it is the Holy
Spirit who filled both of them with this joy. Mary, in turn, exactly at that mo-
ment felt rising in her heart that song of rejoicing which expresses the humble,
clear and profound joy which filled her, almost as a realization of the angel’s
“rejoice”: “My spirit rejoices in God my savior” (Lk 1:47). In these words, too,
Mary echoed the prophets’ sound of joy, such as in the Book of Habakkuk: “Yet
will I rejoice in the Lord and exult in my saving God” (Hab 3:18).

A continuation of this rejoicing took place during the presentation of the infant
Jesus in the Temple, when Simeon met him and rejoiced under the impulse of
the Holy Spirit, who had made him desire to see the Messiah and compelled
him to go to the Temple (cf. Lk 2:26-32). Then, the prophetess Anna, as she
was called by the evangelist, who therefore presents her as a woman consecrated
to God and an interpreter of his thoughts and commands according to the tradition
of Israel (cf. Ex 15:20; Jgs 4:9; 2 Kgs 22:14), by praising God expresses the inte-
rior joy which in her, too, takes its origin from the Holy Spirit (cf. Lk 2:36-38).

In the Gospel texts which concern the public life of Jesus, we read that at a cer-
tain moment he himself “rejoiced in the Holy Spirit” (Lk 10:21). Jesus ex-
pressed joy and gratitude in a prayer which celebrates the Father’s loving kind-
ness: “I give you praise, Father, Lord of heaven and earth, for although you have
hidden these things from the wise and the learned you have revealed them to the
childlike. Yes, Father, such has been your gracious will” (Lk 10:21). In Jesus,
joy assumes all its force in enthusiasm for the Father. The same is true for the
joys inspired and sustained by the Holy Spirit in human life. Their hidden, vital
energy directs individuals toward a love which is full of gratitude to the Father.
Every true joy has the Father as its final goal.

Jesus invited his disciples to rejoice, to overcome the temptation to sadness at
the Master’s departure, because this departure was the condition planned by
God for the coming of the Holy Spirit: “It is better for you that I go. For if I do
not go, the Advocate will not come to you. But if I go, I will send him to you”
(Jn 16:7). It will be the Spirit’s gift to provide the disciples with a great joy,
even the fullness of joy, according to Jesus’ intention. The Savior, after inviting
the disciples to remain in his love, said: “I have told you this so that my joy
might be in you and your joy might be complete” (Jn 15:11; cf. 17:13). It is the
task of the Holy Spirit to put into the disciples’ hearts the same joy that Jesus
had, the joy of faithfulness to the love which comes from the Father.

St. Luke attests that the disciples, who had received the promise of the gift of
the Holy Spirit at the time of the ascension, “returned to Jerusalem with great
joy, and they were continually in the Temple praising God” (Lk 24:52-53). In
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the Acts of the Apostles, it turns out that after Pentecost a climate of profound
joy came to pass in the apostles. This was shared with the community in the
form of exultation and enthusiasm in embracing the faith, in receiving Baptism
and in community life, as can be seen in the passage: “They ate their meals with
exultation and sincerity of heart, praising God and enjoying favor with all the
people” (Acts 2:46-47). The Acts notes: “The disciples were filled with joy and
the Holy Spirit” (Acts 13:52).

The sufferings and persecutions which Jesus predicted in announcing the coming
of the Paraclete-Consoler (cf. Jn 16:1 ff.) would come soon enough. But ac-
cording to Acts, joy lasts even during trials. One reads that the apostles, brought
before the Sanhedrin, were flogged, warned and sent home. They returned “‘rejoic-
ing that they had been found worthy to suffer dishonor for the sake of the name.
And all day long, both at the temple and in their homes, they did not stop teach-
ing and proclaiming the Messiah, Jesus” (Acts 5:41-42).

Moreover, this is the condition and the lot of Christians, as St. Paul reminds the
Thessalonians: “And you became imitators of us and of the Lord, receiving the
word in great affliction, with joy from the Holy Spirit” (1 Thess 1:6). Accord-
ing to Paul, Christians reproduce in themselves the paschal mystery of Christ,
whose foundation is the cross. But its crowning glory is “joy in the Holy Spirit”
for those who persevere in the time of trial. It is the joy of the beatitudes, partic-
ularly the beatitude of the mourning and the persecuted (cf. Mt 5:4, 10-12). Did
not Paul the Apostle say: “I rejoice in my sufferings for your sake” (Col 1:24)?
And Peter, in his turn, urged: “But rejoice to the extent that you share in the
sufferings of Christ, so that when his glory is revealed you may also rejoice ex-
ultantly” (1 Pet 4:13).

Let us pray to the Holy Spirit that he may always enkindle in us a desire for the
good things of heaven and enable us one day to enjoy their fullness: “Grant us
virtue and its reward, grant us a holy death, give us eternal joy.” Amen.

Keywords: Joy, Holy Spirit, love, peace, justice, Paul VI, Gaudete in Domino

© Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano. See: http://www.vatican.va/
holy_father/john_paul_ii/audiences/alpha/data/aud19910619en.html.

PAUL VI - Gaudete in Domino (Extracts from the Apostolic Exhortation Gaudete in
Domino: On Christian Joy, issued on 9 May in the Holy Year 1975)

When he awakens to the world, does not man feel, in addition to the natural
desire to understand and take possession of it, the desire to find within it his
fulfillment and happiness? As everyone knows, there are several degrees of this
«happiness.» Its most noble expression is joy, or «happiness» in the strict sense,
when man, on the level of his higher faculties, finds his peace and satisfaction
in the possession of a known and loved good.!® Thus, man experiences joy when

WCf. St. Thomas Aquinas, Summa Theologica, I-11, q. 31, a. 3.
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he finds himself in harmony with nature, and especially in the encounter, shar-
ing and communion with other people. All the more does he know spiritual joy
or happiness when his spirit enters into possession of God, known and loved as
the supreme and immutable good.!" Poets, artists, thinkers, but also ordinary
men and women, simply disposed to a certain inner light have been able and
still are able, in the times before Christ and in our own time and among us, to
experience something of the joy of God.

But how can we ignore the additional fact that joy is always imperfect, fragile
and threatened? By a strange paradox, the consciousness of that which, beyond
all passing pleasures, would constitute true happiness, also includes the certain-
ty that there is no perfect happiness. The experience of finiteness, felt by each
generation in its turn, obliges one to acknowledge and to plumb the immense
gap that always exists between reality and the desire for the infinite.

This paradox, and this difficulty in attaining joy, seem to us particularly acute
today. This is the reason for our message. Technological society has succeeded
in multiplying the opportunities for pleasure, but it has great difficulty in gener-
ating joy. For joy comes from another source. It is spiritual. Money, comfort,
hygiene and material security are often not lacking; and yet boredom, depres-
sion and sadness unhappily remain the lot of many. These feelings sometimes
go as far as anguish and despair, which apparent carefreeness, the frenzies of
present good fortune and artificial paradises cannot assuage. Do people perhaps
feel helpless to dominate industrial progress, to plan society in a human way?
Does the future perhaps seem too uncertain, human life too threatened? Or is it
not perhaps a matter of loneliness, of an unsatisfied thirst for love and for some-
one’s presence, of an ill-defined emptiness? On the contrary, in many regions and
sometimes in our midst, the sum of physical and moral sufferings weighs heavi-
ly: so many starving people, so many victims of fruitless combats, so many peo-
ple torn from their homes! These miseries are perhaps not deeper than those of
the past; but they have taken on a worldwide dimension. They are better known,
reported by the mass media — at least as much as the events of good fortune —
and they overwhelm people’s minds. Often there seems to be no adequate hu-
man solution to them.

[...]

In essence, Christian joy is the spiritual sharing in the unfathomable joy, both
divine and human, which is in the heart of Jesus Christ glorified. As soon as
God the Father begins to manifest in history the mystery of His will according
to His purpose which He set forth in Christ as a plan for the fullness of time,'?
this joy is mysteriously announced in the midst of the People of God, before its
identity has been unveiled.

Thus Abraham, our father, who was set apart for the future accomplishment of the
Promise, and who hoped against all hope, receives when his son Isaac is born
the prophetic first fruits of this joy."® This joy becomes transfigured through a
trial touching death, when this only son is restored to him alive, a prefiguring of

W Ibidem, 11-11, q. 28, aa. 1, 4. 9. Cf. Acts 20:35.

12 Cf. Eph 1:9-10.
3 Cf. Gn 21:1-7; Rom 4:18.
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the resurrection of the one who was to come: the only Son of God promised for
the redeeming sacrifice. Abraham rejoiced at the thought of seeing the Day of
Christ, the Day of Salvation: he “saw it and was glad.”™

The joy of salvation then increases and is transmitted throughout the prophetic
history of ancient Israel. It persists and is unfailingly reborn in the course of
tragic trials due to the culpable infidelities of the chosen people and to the ex-
ternal persecutions which try to detach them from their God. This joy, ever
threatened and springing up again, is proper to the people born of Abraham.

It is always a question of an uplifting experience of liberation and restoration
(at least foretold), having its origin in the merciful love of God for His beloved
people, on whose behalf He accomplishes, by pure grace and miraculous power,
the promises of the Covenant. Such is the joy of the Mosaic Passover, which
happened as the prefiguring of the eschatological liberation which would be
wrought by Jesus Christ in the paschal context of the new and eternal Covenant.
It is a question also of the real joy repeatedly hymned by the Psalms — the joy of
living with God and for God. It is a question finally and above all of the glorious
and supernatural joy, prophesied for the new Jerusalem redeemed from the ex-
ile and loved with a mystical love by God Himself.

The ultimate meaning of this unheard-of outpouring of redemptive love will
only appear at the time of the new Pasch and new Exodus. At that time the Peo-
ple of God will be led, in the death and resurrection of the Suffering Servant,
from this world to the Father, from the figurative Jerusalem of here below to the
Jerusalem above: “Whereas you have been forsaken and hated, with no one
passing through, I will make you majestic for ever, a joy from age to age. [...]
For as a young man marries a virgin, so shall your sons marry you, and as the
bridegroom rejoices over the bride, so shall your God rejoice over you.”!s
Through the course of many centuries and in the midst of most terrible trials,
these promises wonderfully sustained the mystical hope of ancient Israel. And
it is ancient Israel that transmitted them to the Church of Jesus Christ, in such a way
that we are indebted to ancient Israel for some of the purest expressions of our
hymn of joy. And yet, according to faith and the Christian experience of the Holy
Spirit, this peace which is given by God and which spreads out like an over-
flowing torrent when the time of “consolation”'® comes, is linked to the coming
and presence of Christ.

No one is excluded from the joy brought by the Lord. The great joy announced
by the angel on Christmas night is truly for all the people,'” both for the people
of Israel then anxiously awaiting a Savior, and for the numberless people made
up of all those who, in time to come, would receive its message and strive to
live by it. The Blessed Virgin Mary was the first to have received its announce-
ment, from the angel Gabriel, and her Magnificat was already the exultant hymn
of all the humble. Whenever we say the rosary, the joyful mysteries thus place
us once more before the inexpressible event which is the center and summit of

4 Jn 8:56.

5 1s 60:15; 62:3; Gal 4:27; Apoc 21:1-4.
10 Cf. Is 40:1; 66:13.
7 Cf. Lk 2:10.
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history: the coming on earth of Emmanuel, God with us. John the Baptist, whose
mission is to point Him out to the expectation of Israel, had himself leapt for
joy, in His presence, in the womb of his mother.'® When Jesus begins His min-
istry, John “rejoices greatly at the bridegroom’s voice.”"

Let us now pause to contemplate the person of Jesus during His earthly life. In
His humanity He had experienced our joys. He has manifestly known, appreciat-
ed, and celebrated a whole range of human joys, those simple daily joys within
the reach of everyone. The depth of His interior life did not blunt His concrete
attitude or His sensitivity. He admires the birds of heaven, the lilies of the field.
He immediately grasps God’s attitude towards creation at the dawn of history. He
willingly extols the joy of the sower and the harvester, the joy of the man who finds
a hidden treasure, the joy of the shepherd who recovers his sheep or of the woman
who finds her lost coin, the joy of those invited to the feast, the joy of a marriage
celebration, the joy of the father who embraces his son returning from a prodi-
gal life, and the joy of the woman who has just brought her child into the world.
For Jesus, these joys are real because for Him they are the signs of the spiritual
joys of the kingdom of God: the joy of people who enter this kingdom, return
there or work there, the joy of the Father who welcomes them. And for His part
Jesus Himself manifests His satisfaction and His tenderness when He meets
children wishing to approach Him, a rich young man who is faithful and wants
to do more, friends who open their home to Him, like Martha, Mary and Laz-
arus. His happiness is above all to see the Word accepted, the possessed deliv-
ered, a sinful woman or a publican like Zacchaeus converted, a widow taking
from her poverty and giving. He even exults with joy when He states that the
little ones have the revelation of the kingdom which remains hidden from the
wise and able.” Yes, because Christ was “a man like us in all things but sin.”?!
He accepted and experienced affective and spiritual joys, as a gift of God. And
He did not rest until “’to the poor he proclaimed the good news of salvation [...]
and to those in sorrow, joy.”? The Gospel of Saint Luke particularly gives wit-
ness to this seed of joy. The miracles of Jesus and His words of pardon are so
many signs of divine goodness: all the people rejoiced at all the glorious things
that were done by Him, and gave glory to God.? For the Christian as for Jesus,
it is a question of living, in thanksgiving to the Father, the human joys that the
Creator gives him.

But it is necessary here below to understand properly the secret of the unfath-
omable joy which dwells in Jesus and which is special to Him. It is especially
the Gospel of Saint John that lifts the veil, by giving us the intimate words of
the Son of God made man. If Jesus radiates such peace, such assurance, such
happiness, such availability, it is by reason of the inexpressible love by which
He knows that He is loved by His Father. When He is baptized on the banks of

18 Cf. Lk 1:44.

19 Jn 3:29.

2 Cf. Lk 10:21.

2! Eucharistic Prayer IV; cf. Heb 4:15.
22 1bid.; Lk 4:18.

2 Cf. Lk 13:17.
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the Jordan, this love, which is present from the first moment of His Incarnation,
is manifested: “You are my Son, the Beloved; my favor rests on you.”* This
certitude is inseparable from the consciousness of Jesus. It is a presence which
never leaves Him all alone.” It is an intimate knowledge which fills Him: “The
Father knows me and I know the Father.”? It is an unceasing and total ex-
change: “All I have is yours and all you have is mine.”” The Father has given
the Son the power to judge, the power to dispose of life. It is a mutual indwell-
ing: “T am in the Father and the Father in me.”*

In return, the Son gives the Father immeasurable love: “I love the Father [...] [ am
doing exactly what the Father told me.”” He always does what is pleasing to
His Father: it is His food and drink®. His availability goes even to the gift of
His human life; His confidence goes even to the certitude of taking it up again:
“The Father loves me because I lay down my life in order to take it up again.”*!
In this sense He rejoices to go to the Father. For Jesus it is not a question of a pass-
ing awareness. It is the reverberation in His human consciousness of the love
that He has always known as God in the bosom of the Father: “You loved me
before the foundation of the world.”*> Here there is an incommunicable rela-
tionship of love which is identified with His existence as the Son and which is
the secret of the life of the Trinity: the Father is seen here as the one who gives
Himself to the Son, without reserve and without ceasing, in a burst of joyful
generosity, and the Son is seen as He who gives Himself in the same way to the
Father, in a burst of joyful gratitude, in the Holy Spirit.

And the disciples and all those who believe in Christ are called to share this joy.
Jesus wishes them to have in themselves His joy in its fullness.*® “T have made
your name known to them and will continue to make it known, so that the love
with which you loved me may be in them, and so that I may be in them.”*
This joy of living in God’s love begins here below. It is the joy of the kingdom
of God. But it is granted on a steep road which requires a total confidence in the
Father and in the Son, and a preference given to the kingdom. The message of
Jesus promises above all joy — this demanding joy; and does it not begin with
the beatitudes?

“How happy are you who are poor: yours is the kingdom of God. Happy you
who are hungry now: you shall be satisfied. Happy you who weep now: you shall
laugh.”

1k 3:22.

% Cf. Jn 16:32.
2 Jn 10:15.

¥ Jn 17:10.

2 Jn 14:10.

2 Jn 14:31.

30 Cf. Jn 8:29; 4:34.
31 Jn 10:17.

2 Jn 17:24.

B3 Cf. IJn 17:13.
3 In 17:26.

¥ Lk 6:20-21.
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In a mysterious way, Christ Himself accepts death at the hands of the wicked?
and death on the cross, in order to eradicate from man’s heart the sins of self-
sufficiency and to manifest to the Father a complete filial obedience. But the
Father has not allowed death to keep Him in its power. The resurrection of Jesus
is the seal placed by the Father on the value of His Son’s sacrifice: it is the proof
of the Father’s fidelity, according to the desire expressed by Jesus before He
enters into His passion: “Father [...] glorify your Son so that your Son may glorify
you.”?” Henceforth, Jesus is living forever in the glory of the Father, and this is
why the disciples were confirmed in an ineradicable joy when they saw the Lord
on Easter evening.

It remains that, here below, the joy of the kingdom brought to realization can
only spring from the simultaneous celebration of the death and resurrection of
the Lord. This is the paradox of the Christian condition which sheds particular
light on that of the human condition: neither trials nor sufferings have been
eliminated from this world, but they take on a new meaning in the certainty of
sharing in the redemption wrought by the Lord and of sharing in His glory. This
is why the Christian, though subject to the difficulties of human life, is not reduced
to groping for the way; nor does he see in death the end of his hopes. As in fact
the prophet foretold: “The people that walked in darkness has seen a great light;
on those who live in a land of deep shadow a light has shone. You have made
their gladness greater, you have made their joy increase.”*® The Easter Exultet
sings of a mystery accomplished beyond the hopes of the prophets: in the joyful
announcement of the resurrection, even man’s suffering finds itself transformed,
while the fullness of joy springs from the victory of the Crucified, from His
pierced heart and His glorified body. This victory enlightens the darkness of
souls: Et nox illuminatio mea in deliciis meis®.

Paschal joy is not just that of a possible transfiguration: it is the joy of the new
presence of the Risen Christ dispensing to His own the Holy Spirit, so that He
may dwell with them. The Holy Spirit is given to the Church as the inexhaust-
ible principle of her joy as the bride of the glorified Christ. He recalls to her
mind, through the ministry of grace and truth exercised by the successors of the
apostles, the very teaching of the Lord. The Holy Spirit stirs up in the Church
divine life and the apostolate. And the Christian knows that this Spirit will never
be quenched in the course of history. The source of hope manifested at Pente-
cost will never be exhausted.

Thus the Spirit, who proceeds from the Father and the Son and is their living
mutual love, is henceforth communicated to the People of the New Covenant,
and to each soul ready for His secret action. He makes us His dwelling place:
dulcis hospes animae.”® Together with Him, man’s heart is inhabited by the Fa-
ther and the Son.* The Holy Spirit raises up therein a filial prayer that springs

3 Cf. Acts 2:23.

Jn 17:1.

¥ 18 9:1-2.

% Praeconium Paschale.

40 Sequence of the Solemnity of Pentecost.
4 Cf. Jn 14:23.
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forth from the depths of the soul and is expressed in praise, thanksgiving, repa-
ration and supplication. Then we can experience joy which is properly spiritual,
the joy which is a fruit of the Holy Spirit.** It consists in the human spirit’s find-
ing repose and a deep satisfaction in the possession of the Triune God, known
by faith and loved with the charity that comes from Him. Such a joy henceforth
characterizes all the Christian virtues. The humble human joys in our lives,
which are like seeds of a higher reality, are transfigured. Here below this joy
will always include to a certain extent the painful trial of a woman in travail and
a certain apparent abandonment, like that of the orphan: tears and lamentation,
while the world parades its gloating satisfaction. But the disciples’ sadness,
which is according to God and not according to the world, will be promptly
changed into a spiritual joy that no one will be able to take away from them.*

Keywords: joy, Christian joy, joy of salvation, happiness, fulfillment, fullness
of time, redemption, liberation, restoration, love

© Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano. See: http://www.vatican.va/
holy_father/paul_vi/apost_exhortations/documents/hf_p-vi_exh_
19750509_gaudete-in-domino_en.html.

Andrzej SZOSTEK, MIC — On the Roads to Holiness: The Intellectual and Spiritual
Profile of Karol Wojtyta—John Paul II

Speaking of the holiness of an eminent person is always risky, since holiness is
in every case part of the sphere of the human being’s intimate contact with God,
to which no «outsider» has access. I nevertheless dare present some — deeply
personal — remarks on the subject of the holiness of John Paul II, because he
himself as if encouraged it by the fact that he was living his life before the eyes
of the world, accepting that he was constantly being watched by others.

It was striking first of all that he practised responsible conscientiousness in the
realization of the mission which had been entrusted to him and which he had
accepted as his personal task. On numerous occasions Karol Wojtyta—John Paul II
demonstrated that he perceived every challenge in his life as part of the mission
given to him ultimately by God himself. In this sense, one might say, he did not
distinguish the religious dimension of his life from what constituted the field of
his work.

Secondly, it was characteristic of him that he always sought the fullness of truth:
even in the case of ideas he put under criticism, he would always explore them
in order to find any elements that might turn out pertinent, and he wanted a vision
of the human being and of morality that would take into consideration a broad
panorama of approaches, opening one up to the fullness of God himself.
Thirdly, and most importantly, John Paul II was above all seeking God and con-
tinually offering his life to God. His pontifical motto Totus Tuus evoked the

42 Cf. Rom 14:17; Gal 5:22.
4 Cf. Jn 16:20-22; 2 Cor 1:4, 7:46.
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Holy Virgin Mary, but his genuine Marian devotion had a Christocentric bent:
he considered the Holy Virgin Mary a paragon to follow and wanted to be stand-
ing under the cross of Christ together with her, and — like her — to lead all hu-
man persons towards Christ, who has genuinely loved them.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: holiness, John Paul II, faith, Marian devotion

Lecture delivered at the symposium “John Paul: The Calling to Holiness,” held
by the John Paul II Institute at the Catholic University of Lublin on 4 November
2010.
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Fr. Henryk WITCZYK — The Joy of the Psalms

Joy and agony constitute two leitmotifs of the Book of Psalms, the former being
expressed predominantly in the hymns, which comprise songs of adoration and
worship. It is God, through his various doings, that provides the essential source
of joy in the Psalms. The fundamental doing of God is the work of creation,
which inspires delight in its magnitude and stimulates exultant praise of the Cre-
ator. «Rejoicing in the creation» is closely intertwined with «rejoicing in the
gift.» This basic form of joy is inspired by the earthly gifts with which God
showered the humankind and which he incessantly offers to human beings.
These earthly goods are perceived as direct and personal gifts from God to the
human being, who trusts him and obeys the Law of the Covenant. An equally
great joy is experienced by Israel in the face of the acts of the Divine power
which determines the course of history. Divine justice also restores the joy lost
due to sin. The greatest of all joy, true happiness indeed, is provided by God’s
love, as well as by the hope for a life in communion with God in eternity: this
hope indeed transforms into certainty.

Joy, which is experienced in the Psalms in all these various ways and which has
multifarious causes, finds its external expression in the exultant liturgy, in-
formed with happiness, which is celebrated by Israel on the main festivals. Joy
becomes then prayer.

Translated by Dorota Chabrajska
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Keywords: joy, praising the Lord, gifts of God, love, justice, community, eter-
nal life, Covenant
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Fr. Antoni NADBRZEZNY, Magnificat: A Marian “Toast to the Glory of God”

The Canticle of Mary, also called the Magnificat, is counted among the «pearls
of Biblical literature.» It expresses the joy of Mary over the glory of the works
of God done for herself as well as for the world and its history. An exegetical
analysis of the Magnificat reveals that the joy of Mary is not merely a manifes-
tation of her momentary enthusiasm; neither does it express a spontaneous and
uncontrolled explosion of optimism. On the contrary, the joy of Mary is due to
much deeper sources.

As far as the personal history of Mary is concerned, they comprise: the fact that
God has chosen a simple and unknown girl to become the Mother of the Son of
God, her experience of the unconditional and absolutely gratuitous grace of re-
demption, manifested in the mystery of her immaculate conception, the gift of
the Holy Spirit she received in the Annunciation, her being put in the center of
the history of salvation, and her faithful companionship with Christ throughout
his work of redemption.

From the perspective of universal history, the sources of the joy of Mary in-
clude: God’s mercy and charity, his loyalty to the promises he has made, his
active presence in the history of Israel and in the history of the entire humanity,
the fact that he radically champions the poor and the oppressed as well as re-
stores social justice.

To the Church, Mary constitutes a paragon of joyous fulfillment of the salvific
mission in the world and she is a prophetic sign of eschatological joy.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: the Canticle of Mary, the Song of Mary, the Magnificat, joy over
the works of God, the gift of the Holy Spirit, the Annunciation, joy of redemption
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Ryszard KOZEOWSKI, COr — The Joy of a Philosopher: Edith Stein’s Ways Towards Joy

In her philosophical and autobiographical writings, Edith Stein, philosopher
and Carmelite nun, made many significant remarks concerning the phenome-
non of joy and the experience of joy as such. Her pursuit for the source of joy
comprised three stages: the period of her philosophical growth, the time of her
focus on metaphysics, and the final period in which she was above all a mystic
and in which she achieved a fulfillment of her quest.

In each of these stages, however, the same joy was revealed to Edith Stein, albeit
in different ways, its only source being the Incarnate Word of God. Thus she
was able to clarify her vision of the essence of joy and to distinguish it from the
lived experience of joy. To Edith Stein, genuine joy meant simultaneously eter-
nal joy: it signified the joy that God himself grants to the human being.

Edith Stein did experience the way of genuine joy. Although her life ended with
a martyr’s death, it was joy that ultimately prevailed in it.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: Edith Stein, joy, experience, the relevant moment of joy, person,
empathy
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T Bohdan POCIEJ — A Joyous Art, or Joyfulness in the Sound

Music is called to reveal the beauty of being and, as such, to infuse joy into the
human soul. One can say that in the respect of joy music differs from the other
arts: in poetry, painting, sculpture or architecture joy appears as a merely occa-
sional visitor, while in music it feels «at home.» In the current article, the author
first analyzes the forms and means of expressing joy in music and then presents
how they evolved in its history.

There are three constitutive factors affecting expression of joy in music, name-
ly: the movement, the melos and the sound. Additionally, one can distinguish
its four main sources, namely, (1) the pure joie de vivre, or vitality that lies at
the basis of music creating energies, (2) the joy of love, which is the first existential
principle of being and the fundamental mode of existence, (3) the joy of artistic
creation in its initial, spontaneous phase, when the artist experiences a powerful
influx of artistic power, regardless of the shape a given work is going to assume,
and (4) religious faith, conceived of as an act of spiritual freedom (the Christian
faith informs and enlivens four masterpieces of modern music: Monteverdi’s
Vespro..., Bach’s Mass in B minor, Haendel’s Messiah and Beethoven’s Missa
Solemnis.
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In 17th century Europe composers believed that music was indeed the speech of
sounds and, as such, was to manifest emotions. In a way, it was to follow the
rules of verbal rhetoric and thus produce its own rhetoric of sound, to become a kind
of language in which particular passions are assigned appropriate acoustic mo-
tifs. The apogee of this development can be seen in the rich and diverse output of
Johann Sebastian Bach. In his works, which reflect the serene and bright sides
of the human existence, sublimating and variously transforming them into musical
sounds, joy is articulated in versatile ways and it demonstrates various shades. It is
inspired above all by God, by human presence in the world, by the world as such and
by music itself, which is perceived as a manifestation of the pure energy of life.
The apogee of «joyous knowledge» in 18th century music was preceded, in the
17th century, by a lengthy period in which music tended towards the “pessimis-
tic” realms of joylessness and melancholy rather than towards the “optimistic”
ones of cheerfulness and joy. However, the form-giving energy resulting in the
expression of joyfulness, was originally manifested in early 17th century in the
compositions of Claudio Monteverdi, the first genius of modern music, and
maintained by his successors, the founders of Italian opera schools. It was there,
in its communion with poetry and theatre, that music evolved so rapidly, creating
its own, diverse, «affected» speech of sounds.

In the era of Bach, as well as in the time immediately after his death, usually
referred to as the Vienna classicism, although it was actually the pre-Romantic
period, the «joyful knowledge» dictated the prevailing pattern in the creation of
music, which followed the aesthetic standards of the time: the focus on pleasure
and playfulness. The spiritual space in the late Enlightenment was informed
with joyous energies which surfaced in the creation of music, exhibiting its
power, continuity and intensity unmatched in the later periods. As a result, musical
masterpieces were created, the most outstanding of them being Haydn’s sym-
phonies, quartets and trios, as well as Mozart’s symphonies, quartets, quintets,
trios, piano concertos and operas. In mid-18th century the rhetorical and ratio-
nalistic «speech of sounds» characteristic of the Baroque period is transformed
into a more intuitive «speech of emotions.»

Romantic music par excellence (represented by Schubert, Berlioz, Schumann,
Mendelssohn and Chopin) is marked by a harmony of various emotional qualities
and their oscillation between the poles of «light» and «darkness.» The founding
sonic substance of this interplay of emotions and of the changing of the moods
was provided by the contrast between the major and minor keys, which ruled in
music from the twilight of the Renaissance to the end of the Romantic period.
Yet in Romantic and late Romantic music, which exhibited an extraordinary
diversity of the means of expression and emotional shades, also the expression
of joy became ambiguous, thus losing the prevailing role it enjoyed throughout
the 18th century. Therefore one can all the more marvel at the output of Ludwig
van Beethoven, the ingenious protagonist of the Romantic age, whose music,
from his first compositions to the very last ones, is enlivened by the same power-
ful stream of form-giving energy. As a result, the expression of «bright» joy in
his works seems to prevail over that of sadness or agitation.

At the turn of the 20th century, a new, impressionist world of music was created
by Claude Debussy in his piano works manifesting a particular brightness of
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sound, as well as an interplay of various shades of «light» and «darkness,» and
resulting in the overall attitude of happiness and joyfulness. In the anti-Roman-
tic currents of the new music of the 20th century (such as vitalism, neofolklor-
ism and neoclassicism), represented, among others, by Ravel, Stravinsky, Bar-
tok, and Prokofiev, joy in its pure quality was reborn in clear references to the
18th century music (through joke and comedy, parody, pastiche and grotesque).

Summarized by Cezary Ritter
Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: joy in music, music as the speech of sounds, the joy of creation, re-
ligious music, history of music, philosophy of music

Stefan MUNCH — Colorito sacro: Biblical Motifs in the 18th and 19th Century Opera

Biblical subject matter has been an important source for opera authors since the
advent of this genre. The vertical dimension of culture, as well as the ubiquity
of reference to the biblical motifs in literature, painting, theatre, and in the other
musical genres, made opera authors naturally draw on this most universal cul-
tural code. Indeed, the earliest theatrical creations, such as liturgical dramas,
mystery plays and miracle plays, consisted in dramatizations of biblical scenes,
not infrequently enriched with music. Elaborate Passion plays enjoyed a widespread
popularity, yet their further evolution was impossible since their immediate ref-
erence to the New Testament prevented the authors from incorporating motifs
from other sources (with the exception of the apocryphal Gospels).

The movement of the Florentine Camerata, which resulted in the creation of the
genre of opera on the threshold of the 17th century, was motivated by the inten-
tion to improve the art of music by returning to the Greek tragedy in its possibly
original shape. Thus initially it was mythological and ancient themes that pre-
vailed. The first operas based on the Bible appeared only in late 17th century in
Germany. In Italy, however, it was not the opera, but the oratorio that demon-
strated the strongest connection to the Biblical subject matter and was used for
the purposes of enhancing piety. While the teachings of the Council of Trident
ordered that particular arts be inspired by the Holy Scripture and thus preserve
fidelity to the doctrine, the epic (narrative) character of numerous Books of the
Bible was the reason why the part of the narrator provided the structure of the
musical form.

A vast majority of operas drawing on Biblical themes referred to Books of the
Old Testament (e.g. Charpentier’s David et Jonathas, Monteclair’s Jephté,
Rossini’s Mosein Egitto, Verdi’s Nabucco, Gounod’s La reine de Saba and oth-
ers). On the other hand, Hérodiade by Massenet, which draws on the Gospel,
exemplifies the difficulties encountered by librettists, who continuously dodged
between the Biblical narrative and the existing theatrical practice which prompt-
ed their use of the established theatrical means conforming to the expectations
of the audiences. Not infrequently did the tendencies to include a romance mo-
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tif, to introduce impressive crowd scenes or to accord with the liefo fine tradi-
tion turn out stronger than the intention to remain faithful to the Biblical message.
Moreover, librettos often concerned the events the Holy Scripture describes
only in a condensed way, focusing on the most important characters and on the
unambiguous motivation of their actions. Thus the librettist, forced to provide
enough text to «fill in» from three up to five acts of the opera, would retain the
main Biblical plot, but he would simultaneously introduce numerous secondary
themes and peripheral or episodic characters not present in the original Biblical
source and endow his characters with additional motivations. In order to accom-
plish this task numerous means already used in the operatic theatre were em-
ployed, as well as those that conformed to the existing aesthetics of the specta-
cle, among them: stage effects, scene-painting techniques, choral and ballet
scenes, the virtuosity of the singers, and a wide range of contrasting means of
expression.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: origins of opera, the Florentine Camerata, Biblical motifs in opera,
means of operatic expression
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Monica BRZEZINSKI POTKAY - The Nature of Joy in Medieval Theology and Poe-
try: The Case Study of Cleanness (trans. D. Chabrajska)

For the Middle Ages, the best-known tradition concerning joy is that found in
the love poetry of the troubadours and trouvéres. Yet alongside this secular cel-
ebration of erotic joi developed a religious tradition which taught that God had
created the human soul in His image and likeness in order to make it capable of
sharing His joy. The soul as imago dei, as long as it avoided sin, would enjoy
God fully after death in the beatific vision. Yet men and women could experience
foretastes of beatific joy on earth whenever they expressed their divine nature
in acts of love, particularly when they encountered a loving God in prayer and
meditation, or when they lovingly joined together in marriage. The varied hom-
iletic passages and Biblical exempla contained in the late fourteenth-century
English poem Cleanness illustrate types of joy, beatific, mystical, and marital,
all of which are natural to humans by virtue of their identity as images of God.
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In constructing his poem, the author of Cleanness draws on the medieval theol-
ogy of divine joy as developed in the treatises of St. Augustine, the mystical
works of Cistercian monks, and devotional and homiletic literature written by
or for English laity.

Keywords: beatific vision, Cleanness, contemplation, meditation imago Dei,
joy, love, marriage, nature, natural law

Lecture delivered at the international seminar “O radosci — Of Joy” held by the
the quarterly Ethos and the John Paul II Institute at the Catholic University of
Lublin on 7 April 2011. The author thanks The Wendy and Emery Reves Cen-
ter for International Studies, College of William and Mary (Williamsburg, Vir-
ginia, USA), for financial support of her participation in the seminar.

Contact: Department of English, College of William and Mary, Williamsburg,
P.O. Box 8795, Virginia, 23187-8795, USA

E-mail: mxbrze @wm.edu

Phone: + 1 757 221 3931
http://www.wm.edu/as/english/facultystaff/directory/potkay_m.php
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Mirostawa HANUSIEWICZ-LAVALLEE - Joy, Laughter and the «Good Thought» in
Early Modern Polish Literature

In its first part, the article briefly presents the relation between laughter and joy
in medieval and early modern culture, in order to focus, in its main part, on the
categories of facetudo and urbanitas, significant to Polish humanistic literature
and considered by the Renaissance and Baroque writers to be an implementa-
tion of the social virtue and the “sharing of joy.”

The author observes that the widespread development of such genres as the
facetiae, the apothegm, the epigram, as well as the song in early modern litera-
ture grew out of the ancient culture of the convivium, a characteristic mark of
which was the celebration of joy conceived of as a moral attitude and part of the
ethos of the perfect gentiluomo.

The author proceeds to point that in early modern Polish literature (in particular,
in works of Lukasz Gérnicki and Jan Kochanowski) the banquet was considered
as a kind of spectacle of social joy to which the characteristic name of «good
thought» (derived from Greek) was applied. The moral norms and the norms of
conduct binding throughout such a spectacle referred to those of the ancient
times, embracing, among others, the elimination of social divisions as well as
incorporating art, which was perceived as a necessary component.

In the final part of the article, the author points to the gradual disappearance of
the ethos of the humanistic banquet from the Polish literature and culture of the
17th century.

Translated by Dorota Chabrajska
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Keywords: early modern Polish literature, laughter, social joy, urbanitas, con-
vivium, the facetiae, the epigram, the song

Contact: Katedra Historii Literatury Staropolskiej, Instytut Filologii Polskiej,
Wydzial Nauk Humanistycznych, Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II,
Al. Ractawickie 14, 20-950 Lublin, Poland

E-mail: mirhan@kul.lublin.pl

Phone: +48 81 4454314

http://www .kul.pl/prof-miros-awa-hanusiewicz-lavallee,art_5702.html

Fr. Stanistaw KOBIELUS - Earthly and Heavenly Joy in Medieval Culture

According to medieval writers, there are many kinds and many causes of joy.
Yet the fact that earthly existence has its beginning and its end was the source
of the feeling that joy is merely provisional and that the permanence of happi-
ness is thus threatened. As a result, perceived as limited in its nature, joy almost
lost its significance. However, laughter was still considered to be an external
manifestation of both earthly and heavenly joy. Moreover, even though St. Bridget
of Sweden would write that there is little joy in the laughter that is surely to be
followed by tears, rejoicing was found in this world even among the sufferings it
inflicts on the human being, which conformed to the teachings of Christ (cf. Lk 6, 23).
Both in the Old and in the New Testament, one can find descriptions of amuse-
ments, dances, banquets, and exultations, all of which were forms of rejoicing
and demonstrated a joyful manner of being.

Yet in medieval literature the emphasis was clearly shifted from the earthly
matters to the spiritual ones, and solely spiritual joys, as opposed to their carnal
counterparts, were considered as the source of full joy. Not infrequently though
were earthly joys translated into heavenly ones, by way of enhancement and by
being attributed the quality of permanence. In art, heavenly joy was promised
in images of angels making music, depicted by painters, for instance, in compo-
sitions of the Final Judgment. According to some authors, once the human soul
entered the glory of God, it was among angels and saints.

Yet participation in this eschatological bliss was not considered easily accessi-
ble to everyone. The Book of Revelation says: “Outside are the dogs, the sor-
cerers, the unchaste, the murderers, the idol-worshipers, and all who love and
practice deceit” (Apoc 22: 15).

Translated by Dorota Chabrajska
Keywords: medieval art, eschatology, eternal bliss, earthly joys, spiritual joys
Contact: Chair of the History of Medieval Art and Iconography, Institute of
History of Art, Department of the Historical and Social Sciences, Cardinal Ste-

fan Wyszynski University, Woycickiego 1/3, 23, 01-938 Warszawa, Poland
E-mail: wnhis@uksw.edu.pl
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Andrzej STOFF — Carnivalization of Culture: The Struggle Between Laughter and Joy

A current tendency in the research on culture is to approvingly explain the con-
cept of carinval as denoting a phenomenon which consists in contesting the al-
ready existing and «official» forms of art and custom. Carnivalization is in turn
seen as the way to accomplish this end. As a consequence of such a research
perspective, however, laughter may be confused with the joy that results from
human interaction with the world. This possibility becomes all the more real,
since the concept of carnivalization, originally perceived by Bachtin as trans-
posing carnival into the language of literature, may be referred to all kinds of art
and to all realms of culture. It was precisely Bachtin who considered laughter as
the main tool of carnivalization. Unlike other theorists, he believed that laugh-
ter is used in order to deprecate what is universally approved of, to deprive what
is respected of its gravity, and to radically overturn the existing hierarchy of
values; while all these functions of laughter make it possible for human beings
to retain at least remnants of their individual freedom in the outside world con-
sidered as oppressive.

Since carnival — being by nature parasitic and possible only in so far as it stays
in contrast to other forms of culture prior to it and higher than it — uses laughter
in a purely instrumental way, it expresses a different attitude towards the world than
the one presumed by joy. Carnival laughter is destructive, while joy has a con-
structive power, being born from an affirmative attitude towards being as such.
In the case of laughter a merely superficial involvement is needed, while joy is
capable of reorganizing the deepest human dispositions, making the human being
capable of more meaningful and fruitful actions. The duration of laughter is deter-
mined by the appearance of the actual stimuli that generate it, while joy is a spiritual
state that affects human actions. Against the appearances, laughter isolates the
laughing ones and sets them against others, while joy exhibits a community
building force. The factors that cause laughter need constant diversification and
intensification, which is why the carnivalization of culture consists largely in the
pursuit for new means of expression. The danger of replacing joy with laughter
results from the adoption of an attitude to the reality which is radically different
from the one that used to bring most brilliant results in the past. A potentially
grave menace resulting from the dissemination of pro-carnival attitudes is that
joy will be suppressed in our culture, or even that the ability to experience it and
the need to aspire to it will be extinguished.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: culture, carnival, Mikhail Bakhtin, carnivalization of culture, laughter
Versus joy

Contact: Zaktad Teorii Literatury, Instytut Literatury Polskiej, ul. Fosa Staromie-
jska 3, 87-100 Torun, Poland
E-mail: anstor@umk.pl
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Adam POTKAY - The Joy of Recovery and Resumption: Narrative Possibilities of
Happiness, Unhappiness, and Joy (trans. D. Chabrajska)

This essay has three parts, corresponding to the three concepts announced in its
title: happiness, joy, and unhappiness.

“Happiness” does not refer only to a feeling or subjective state, but designates
as well an evaluation of a life or the narrative of a life. Accordingly, in repre-
senting the lives of fictional characters, novelists invite their readers to assess
both what happy or flourishing lives might be, and the narrative routes, variously
composed of circumstances and choices, by which such lives might be attained.
Joy, as distinct from happiness, is an episodic or dispositional element in an
individual’s emotional life, and as such not subject to public evaluation in quite
the same way as happiness is. And yet joy, which is arguably with desire and
sorrow one of the three fundamental emotions of narrative, can nonetheless be
subjected to ethical discipline: the novelist can, and often does, prompt her read-
er to feel joy and grief at the right things.

Finally, this article’s third section concerns the narrative importance of unhap-
piness in the novel, especially the Continental novel.

Keywords: ethics and literature, happiness, joy, novel (English and European),
unhappiness

An earlier version of this essay was published as “Narrative Possibilities of
Happiness, Unhappiness, and Joy” in Social Research: An International Quar-
terly of the Social Sciences, volume 77, number 2, Summer 2010. Used with
permission of Social Research, www.socres.org.

Contact: Department of English, College of William and Mary, Williamsburg,
P.O. Box 8795, Virginia, 23187-8795, USA

E-mail: aspotk@wm.edu

Phone: +1 757 221 3914
http://www.wm.edu/as/english/facultystaff/directory/potkay_a.php
https://experts.wm.edu/index.php/experts/info/94
http://wmpeople.wm.edu/site/page/aspotk

Krzysztof KOSIOR — The Triple Joy in Buddhism

In the first and main part of the article, the author presents three kinds of joy
described in the Pali Canon.

The first one is part of the experience of sensual pleasure and ultimately turns
out illusory. The second one comes to light and develops as a result of the prac-
tices recommended by Buddha, in particular as the fruit of the progress of med-
itation. The third one includes the greatest happiness inherent in the state of nir-
vana.
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In the second part of the article, the author describes the ways of inspiring joy
and of relieving suffering, as they are described in the Mahayana, in particular
those of them which are related to the idea of the transfer of merit.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: Buddha, joy, sensual pleasure, delight, happiness, meditation, lay
confessors, monks, merit

Contact: Zaktad Religioznawstwa i Filozofii Wschodu, Instytut Filozofii, Wydziat
Filozofii i Socjologii, Uniwersytet Marii Sktodowskiej Curie, Plac Marii Curie-
-Sktodowskiej 4A, 20-031 Lublin, Poland

E-mail: krzykosior@wp.pl

Alicja ZYWCZOK — Joie de vivre: On the Creative Way of Human Existence

The current article presents an attempt to grasp the essential similarities and dif-
ferences between the scopes of the concepts of happiness, joy and pleasure,
which are very important in Karol Wojtyta’s moral philosophy.

The author stresses that the capability of joie de vivre is a mental disposition
which is ontologically significant not only due to the fact that it is inherently
bound up with the human being, but also because it performs therapeutic functions.
The author then presents an insight into the ontogenetic evolution of joie de
vivre, analyzing its simplest, biological forms, as well as the spiritual and meta-
physical modes of the affirmation of life. The author also puts forward the the-
sis that the education towards joy is enhanced by the teacher’s understanding of
numerous sources from which human joy springs, such as encounter with the
Transcendence, unity with others, the didactic environment of love, truth and
freedom, as well as by the conviction that it is an essential task to lead the pu-
pils out of the existential states that undermine joie de vivre.

The final part of the article includes some praxeological clues helpful in educa-
tion of the youth towards joie de vivre.

Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: happiness, pleasure, joy, joie de vivre, the mode of existence, creativity

Contact: Katedra Teorii Wychowania, Instytut Pedagogiki, Wydziat Pedagogi-
ki i Psychologii, Uniwersytet Slaski w Katowicach, ul. Grazynskiego 53, 40-126
Katowice, Poland.

E-mail: alicjazyw @wp.pl

Phone: +48 32 3599805
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Fr. Alfred M. WIERZBICKI — Between Pain and Joy
Article to commemorate the late Abp. J6zef Zyciriski (1948-2011).

Contact: John Paul II Institute, John Paul I Catholic University of Lublin,
Al. Ractawickie 14, 20-950 Lublin, Poland

E-mail: ethos@kul.lublin.pl

Phone: +48 81 4453217

“I would most gladly seek them in the eternity””: Aleksandra KLICH talks to Abp. J6zef
ZYCINSKI

Extract from an interview with Abp. Jézef Zyciﬁski made during the Holy Week
2010.

Contact: “Gazeta Wyborcza”, ul. Czerska 8/10, 00-732 Warsaw, Poland
E-mail: Aleksandra.Klich-Siewiorek @agora.pl
Phone: +48 22 555 43 47

Jan W. GORA, OP - Joy is a Homeland

In the current essay, the author analyzes various planes of joy in human life, its
various causes and manifestations.

Joy as such springs from a virtuous, fulfilled life, it is a fruit of life’s spiritual
dimension. For a Christian, the ultimate source of joy lies in the truths of the
faith, in particular in the mystery of the Incarnation of the Son of God and in the
opportunity to encounter him in the Eucharist. The joy of the faith is the great-
est of all joys, because it enables perception of the earthly reality in the light of
the promises of Christ and the recognition of one’s vocation as the path set by
Christ. Christ himself expects his followers to rejoice.

One can also speak about the joy of encounter, the joy of verbal exchange or the joy
of waiting, which is also the measure of love. Indeed, the encounters described
in the Bible always cause a radical transformation of those who are their subjects.
A particular kind of joy is found in knowledge: intelligence is fruitful only in so
far as it is accompanied by joy.

Another category of joy embraces the emotional and sensual qualities the hu-
man being experiences as a biological organism. Due to their contact with the
realm of spirit, human emotions are nobler than those of animals.

Still another cause of joy is provided by material goods. As a rational creature,
the human being should order his or her pursuit for joy, giving priority to the
joys in which the spiritual element prevails. The richest sources of joy are in-
herent in human beings themselves since joy is a faithful «companion» to any
good action. A source of pure and beautiful joy can be found in friendship due
to its characteristics, namely, kindness and reciprocity. A great source of joy is
spousal love.
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Aristotle distinguished a separate virtue, eutrapelia, which consists in good wit.
Its task is to keep a balance of the joys the human being experiences. In Chris-
tian ethics, the foundation of joy is peace resulting from the orderliness of the
soul, which, by virtue of love, adjusts the human will to the will of God.
Freedom, above all inner, personal and moral freedom, provides a probably
most significant source of joy in earthly life. Similar in the context of earthly
life is the role of beauty, in particular of moral beauty and of the one that results
from truth, of the one that was not created by the human mind, but assimilated
by way of cognition. Indeed, absorbing truth, the fullness of which is in Christ,
is a reason why one should rejoice with love, which is the way towards the ev-
erlasting bliss.

Mary, the Mother of God, is called the cause of all our joy, because she shows
human beings the way towards the ultimate unity with God, to seeing him face
to face in eternity.

Summarized by Cezary Ritter
Translated by Dorota Chabrajska

Keywords: joy, rejoicing, bliss, love, Christ, Eucharist, Aristotle, eutrapelia

Contact: Klasztor OO. Dominikanéw, ul. Kosciuszki 99, 51-716 Poznan, Poland
E-mail: jangora@lednica2000.pl

Phone: +48 61 8504733

http://lednica2000.pl/

Dariusz EUKASIEWICZ — To Understand What One Believes In

Review of Stanistaw Judycki’s, Bog i inne osoby. Proba z zakresu teologii filo-
zoficznej [“God and Other Persons: An Attempt at Philosophical Theology™],
Wydawnictwo Polskiej Prowincji Dominikanéw ,,W drodze,” Poznan 2010.

Contact: Institute of Philosophy, Kazimierz Wielki University, ul. Chodkiewi-
cza 30, 85-064 Bydgoszcz, Poland

E-mail: dlukas@ukw.edu.pl

Phone: +48 52 3401533

Agnieszka LEKKA-KOWALIK — On the Need for Teaching Anthropology

Review of Antropologia [*“Anthropology”], ed. Fr. Stanistaw Janeczek, Wy-
dawnictwo KUL, Lublin 2010.

Contact: Chair of the Methodology of Sciences, Institute of Theoretical Philosophy,
Faculty of Philosophy, John Paul II Catholic University of Lublin, Al. Racta-
wickie 14, 20-950 Lublin, Poland
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E-mail: alekka@kul.lublin.pl
Phone: +48 81 4454044
http://www.kul.lublin.pl/12832.html

Piotr MAJEWSKI — Towards the Sacred?

Review of an exhibition of works by Stawomir Marzec Wszystko, collages und
filmos, Lubelskie Towarzystwo Zachety Sztuk Pigknych, Galeria Lipowa 13,
Lublin, January-February 2011.

Contact: Instytut Sztuk Picknych, Wydzial Artystyczny UMCS, Al Krasnicka 2b,
20-718 Lublin, Poland

E-mail: mpetrus @poczta.onet.pl

Phone: +48 81 5245391
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Daniel CHRANIUK — Talking of Communism Today

Report on a National Conference “The Individual and the Society Facing the
Experience of Communism: The Past and the Presence” (KUL, Lublin, 2-3 Dec
.2010).
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