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Doswiadczenie taski wiary i jej rozwéj w zyciu chrzescijanina wiaze sig
z nieustanna konfrontacja rzeczywistosci, ktéra ma charakter nadprzyrodzony,
z racjonalnym uzdolnieniem czlowieka, ktére miesci sie w jego uposazeniu natu-
ralnym. Mozna powiedziec, ze ciagle istnieje realna pokusa pelagianizmu, prowa-
dzacego do koncentracji na sile naturalnych mozliwosci cztowieka, nacechowanego
redukcjonizmem racjonalistycznym, mieszczacym sie w tendencjach gnostyckich.
Te zagrozenia przypomnial wspélczesnemu chrzescijaninowi papiez Franciszek
w Adhortacji apostolskiej Gaudete et exultate, nazywajac je ,dwoma subtelnymi
nieprzyjaciélmi swietosci” (Franciszek, 2018, nr 35). Szczegolne ,napiecie” pojawia
sie w relacji ludzkiego rozumu do laski wiary oraz postawy, jaka z niej wynika. Moz-
na powiedziec, ze w tej refleksji nad rozwojem swietosci w zyciu chrzescijanina
papiez jest kontynuatorem mysli Jana Pawta II zawartej w encyklice Fides et ratio:
,2Nawiazujac, zatem do podobnych przedsigwzieé¢ moich Poprzednikéw, ja rowniez
pragne przyjrzec sie tej szczeg6lnej formie aktywnosci rozumu. Sklania mnie do
tego przeswiadczenie, ze zwlaszcza w naszych czasach poszukiwanie prawdy osta-
tecznej czesto nie ma wyraznie okreslonego kierunku” (Jan Pawet II, 1998, nr 5).
Skoro podjeta analiza podejmuje problem gnostycyzmu, to przede wszystkim nale-
zy wyjasnic, czym on jest w swojej istocie, by nastepnie spojrzec na relacje rozumu
do wiary oraz podjac prébe odpowiedzi na wspélczesne wyzwania w tym zakresie.



Aby wlasciwie nakresli¢ relacje rozumu wobec wiary w kontekscie gnostyckiego
zagrozenia, nalezy nakresli¢ transformacje rozumienia tego pojecia i rzeczywisto-
sci, ktora okresla. To pozwoli zauwazy¢ znaczenie rozumu dla rozwoju wiary, ktére
wybitnie odstania sie w mysli sw. Tomasza z Akwinu oraz sw. Jana Pawla II. Ten
spekulatywny dyskurs znajduje rozwiazanie w ujeciu sw. Jana od Krzyza, ktory, za-
uwazajac znaczenie rozumu, jednoczesnie odstania jego ograniczonosé i wskazuje
na droge poznania przez milosc.

TRANSFORMACJA POJECIA GNOZY

Juz na samym wstepie nalezy zaznaczyc, ze gnoza (yvdoic) nie nalezy do
zjawisk nowych w historii ludzkosci a takze chrzescijanistwa i Kosciola. Siggajac do
okreslen i opracowan encyklopedycznych, mamy do czynienia z nastepujaca préba
definicji L. Stachowiaka: ,(gr. gnosis wiedza, poznanie), okreslenie roznych stano-
wisk filozoficzno-religijnych; pierwotnie oznaczata poznanie filozoficzno-racjonal-
ne, bedace synonimem prawdy (aletheia — dMBewa) i nauki (episteme - €motun)
o koneksjach ontycznych (Platon)” (Stachowiak, 1989, s. 1208). Nastgpnie autor
opracowania wskazuje na transformacje rozumienia tego pojecia: okres hellenizmu
i wezesnochrzescijariski taczy je z wiedza o boskich tajemnicach o charakterze ezo-
terycznym z jednoczesnym zawezeniem posiadania jej do oséb wybranych, a zatem
jest to rodzaj wtajemniczenia. Gnostycyzm byl przeciwstawiany poznaniu racjonal-
nemu oraz prostej wierze. Oznaczal tez spekulatywno-mistyczny sposéb myslenia,
ktéry taczy rozum i wiare. Innym sposobem rozumienia gnozy bylo laczenie wiedzy
teologicznej, wynikajacej z wiary, ale ukierunkowanej na racjonalne jej zrozumie-
nie (tamze). Pheme Perkins w swoim wyjasnieniu skupil sie¢ na pojeciu ,gnosty-
cyzm”, stwierdzajac, Ze jest to ruch, ktéry odwoluje sie¢ do greckiego stowa gnosis,
czyli objawionej wiedzy tajemnej, ktéra otrzymywali wybrani, i ktéra prowadzita do
zbawienia (Perkins, 1888, s. 421)".

Poddajac analizie nature gnozy, nalezy podkresli¢ transformacje jej rozu-
mienia. Zupelnie inne znaczenie miata ona w okresie antycznym i przedchrzescijan-
skim, w ktérym byla zwigzana z myslg synkretyczna, mitologia, mistyka pogariska.
Zasadniczym celem jest osiagniecie zbawienia na drodze poslugiwania sie intuicja,
wizjami, rytami magicznymi, pozostajac na poziomie naturalnym (Myszor, s. 1)

1 ,Gnosticism, derived from Greek for »knowledge« refers to a religious movement which claimed that salvation was
based on secret knowledge conveyed to the elect by a heavenly revealer”.

2 ,Gr. stowo yvdoig, poswiadczone od czaséw Heraklita, oznaczalo najpierw sam akt poznania, rozumienia,
nastepnie tresc poznania, przedmiot tego aktu. Od czaséw Platona g. oznaczala nie tylko umystowe ujecie wg danej
teorii poznania, ale jednoczesnie oglad, wizje i zjednoczenie z poznawanym przedmiotem”.



Bardzo wazne miejsce zajmuje ona zaréwno w specyfice Starego, jak réw-
niez Nowego Testamentu. Jak twierdzi W. Myszor, ,wartos¢ g. widoczna jest takze
w tradycji zydowskiej. W greckich tekstach ST, w ksiggach madrosciowych, »po-
znanie Boga« pozwala czlowiekowi na wlasciwy sposéb zZycia i dzialania. Pojecie
g. w gr. pismach ST (takze w NT) odziedziczylo tresc starotestamentalng” (tamze,
s. 2). W przypadku Nowego Testamentu nalezy szczegdlnie podkreslic znaczenie
odniesienia do nadprzyrodzonej rzeczywistosci Bozej, ktérej poznanie nie moze do-
konac si¢ naturalnymi sitami czlowieka (por. Lk 10,22; Mt 13,11; Lk 8,10) ale opiera
sie na objawieniu i wierze. Na podkreslenie zastuguje przede wszystkim teologia
$w. Pawla. Ta ,wiedza” jest charyzmatem Ducha Swigtego (por. 1Kor 12,7-11), ma
zwiazek z miloscia (por. 1Kor 13,8), madroscia Boza (por. 1Kor 2,8) oraz osoba Je-
zusa Chrystusa (por. Kol 2,3). Mozemy zatem stwierdzi¢, ze poznanie u sw. Pawla,
zawierajac wieloznacznosc, jest scisle zwigzane z osoba Boga i do Niego prowadzi.

Niezwykle bogate Zrédla na temat gnozy mamy w nauczaniu ojcéw Koscio-
ta. Okres patrystyczny obfituje w odniesienia jej do wiary (pistis — miotic), madrosci
(sofia - coopin), milosci (agape - aydmn), wizji (teoria — Oswpia), Zycia (zoe — (o),
oraz zbawienia (soteria —cwtpia). Szczegdlne zastugi w rozwoju teorii gnozy ma
egzegetyczna szkola aleksandryjska (Klemens Aleksandryjski, Orygenes). Sposréd
apologetéw na podkreslenie zastluguje wktad sw. Justyna, ale przede wszystkim sw.
Ireneusza, ktéry méwi o gnozie jako nauce ortodoksyjnej oraz falszywej gnozie ro-
zumianej jako herezja (Myszor, 1989, s. 1210-1212; Piwowarczyk, 2006, s. 282).
W okresie popatrystycznym, np. w sredniowieczu, stala sie ona ezoteryczna wie-
dza intuicyjna o charakterze poznania idealnego i znalazla odzwierciedlenie w su-
fizmie, praktyce rézokrzyzowcéw, a takze pewne pokrewieristwo z kabala. Czas
renesansu charakteryzuje powr6t do mysli antycznej, co spowodowalo nasilenie
wplywéw neoplatorisko-gnostyckich (racjonalizm awerroizmu, lullizm, wiedza ezo-
teryczna). W XVII i XIX w. owocuje rozwojem filozofii religii, m.in. F.Ch Baur,
K. von Hase, G.W.F. Hegel, ktérzy uzasadniali tym terminem filozoficzne ujecie re-
ligii. Wspoétczesne odniesienia to oskarzenie, ze gnoza narusza porzadek realnosci
bytu, taczy sie ja z teoriami politycznymi oraz systemami filozofii Joachima de Fiore,
G. W. F. Hegla, K. Marksa, F. Nietzschego, M. Heideggera. Réwniez mamy odniesie-
nia do psychologii Z. Freuda, C. G. Junga, A.H. Maslova, C.R. Rogersa, ].H. Schultza
(Myszor, s. 5-6; Stryjecki, 1989, s. 1212-1215).

Bardzo istotne znaczenie do rozumienia gnozy i gnostycyzmu ma Kon-
gres w Messynie w 1966 1. Jego zadaniem bylo wprowadzenie uporzadkowania
terminologicznego. Przede wszystkim rozgraniczono pojecia, stwierdzajac, ze
gnoza dotyczy wiedzy o boskich tajemnicach, zastrzezonej oraz zawezonej do
pewnej elity. Gnostycyzm zas okresla grupe systeméw IT w. po Chr. (Idel, 1998,



s. 48). Niestety, to rozgraniczenie zostalo przez niektérych niezaakceptowane (Kurt

Rudolph) i z tego wzgledu pojecia te sa uzywane synonimicznie (tamze, s. 283).
Siegajac do dokumentu papieza Franciszka, zauwazamy przede wszyst-

kim odwolanie si¢ do - zasygnalizowanych juz - dwdéch niebezpieczeristw

4

~,wspolczesnego gnostycyzmu” oraz ,wspoélczesnego pelagianizmu” (Franciszek,
2018, nr 35). Papiez zauwaza, ze maja one swoje zakorzenienie w pierwszych wie-
kach chrzescijanistwa, jednakze ciagle sa aktualne. Opiera sie w tym wzgledzie
na Liscie Kongregacji Nauki Wiary Placuit Deo, w ktérym zauwazono antropo-
centryczny immanentyzm (Kongregacja Doktryny Wiary, 2018, nr 2)°, pretendu-
jacy do bycia zasadniczym punktem odniesienia dla cztowieka. Waga dokumentu
Kongregacji jest tym bardziej istotna, ze zwraca on uwage na zbawczy charakter
osoby i misterium Jezusa Chrystusa. Wspélczesny gnostycyzm chce prowadzic
do samozbawienia, co oznacza, ze zamyka czlowieka w subiektywizmie oraz in-
telektualnej zdolnosci wzniesienia si¢ ponad tajemnice Jezusa Chrystusa (tamze,
nr 3)*. W ten sposéb nastepuje niebezpieczna relatywizacja objawienia, a takze
pewne uzaleznienie go od intelektualnych zdolnosci czlowieka. Oczywiscie gno-
stycyzmu nie mozna redukowac do samego racjonalizmu czy tez intelektualizmu,
ale, jak mozemy zauwazyc, sa one jego zasadniczymi elementami (tamze, nr 6)°.
W tym kontekscie warto zauwazyc konkluzje dokumentu: ,Poniewaz laska, kté-
ra daje nam Chrystus, nie jest jedynie wewnetrznym zbawieniem, jak twierdzi
neognostycka wizja i wprowadza nas w konkretne relacje, ktére On sam przezyl,
Kosciot jest widzialna wspdlnota” (tamze, nr 12)°.

Papiez Franciszek wskazuje na ,wspélczesny gnostycyzm” jako na bardzo
realne a jednoczesnie niezwykle niebezpieczne zagrozenie nie tylko dla chrze-
Scijan, ale w ogéle dla cywilizacji. Zamkniecie w subiektywizmie, ktére ,odzy-
wia si¢” jedynie doswiadczeniem i zsubiektywizowana informacja, odcina go od
rzeczywistosci obiektywnej, a tym samym ,wola oni »Boga bez Chrystusa, Chry-
stusa bez Kosciota, Koscidl bez ludu«” (Franciszek, 2018, nr 37). W ten spos6b
rodzi sig rzeczywisto$é pozorna, ktéra prowadzi do przekonania, Ze na drodze

3 ,On one hand, individualism centred on the autonomous subject tends to see the human person as a being whose
sole fulfilment depends only on his or her own strength”.

4 ,A new form of Gnosticism puts forward a model of salvation that is merely interior, closed off in its own
subjectivism. In this model, salvation consists of improving oneself, of being »intellectually capable of rising above the
flesh of Jesus towards the mysteries of the unknown divinity«”.

5 ,The total salvation of the person does not consist of the things that the human person can obtain by himself, such as
possessions, material well-being, knowledge or abilities, power or influence on others, good reputation or self-satisfaction”.

6 ,Because the grace that Christ gives us is not a merely interior salvation, as the neo-Gnostic vision claims, and
introduces us into concrete relationships that He himself has lived, the Church is a visible community”.



racjonalistycznego wyjasnienia mozna ,uczyni¢ doskonale zrozumiatla cata wiare
i cala Ewangelie” (tamze, nr 39). Mamy wiec do czynienia z kompletnym zagu-
bieniem wlasciwego rozumienia i brakiem rozréznienia miedzy racjonalnoscia
wiary a jej racjonalizowaniem. Papiez Franciszek, uwazajac gnoze za najbardziej
niebezpieczna, wpisuje si¢ w diagnoze, jaka pozostawil Jan Pawel IT w adhortacji
apostolskiej Ecclesia in Europa, stwierdzajac, ze zaréwno subiektywizm, jak réw-
niez racjonalizm jest efektem rozwoju kultury, ktéra z Ewangelii i chrzescijaristwa
uczynila relikt przeszlosci (Jan Pawet II, 2003, nr 7-9). W pewien sposéb nawia-
zuje takze do nauczania papieza Benedykta XVI, wskazujacego na dosc¢ naiwne
kreowanie ,religii postepu”, przy jednoczesnym relatywizowaniu prawdy (Bene-
dykt XVI, 2007, nr 17)°. Odrzucenie zatem osobowego Boga, objawiajacego sie
w pelni w Jezusie Chrystusie oraz uzdalniajacego czlowieka do poznania przez
dzialanie Ducha Swietego, musi z koniecznosci prowadzié do koncentracji na so-
bie i rodzenia sig idei samozbawczych. Papiez Franciszek okresla ten proces, jako
gnostycka prébe ,oswojenia tajemnicy” (Franciszek, 2018, nr 40). Mamy wéwczas
do czynienia pozorami wiary, w ktérej religijnosé wykorzystuje si¢ instrumental-
nie. Niestety, w tym miejscu papiez, wskazujac bardzo zasadnie na niedoskona-
fos¢ poznania ludzkiego, dosc¢ ryzykownie méwi o pewnej niejednoznacznosci
interpretacji doktryny (tamze, nr 43). W uprawianiu teologii mamy rzeczywiscie
do czynienia z rozwojem jakosciowym prawd wiary, ale nalezy zauwazyd, ze
musza one zosta¢ w pelnej jednosci i zgodnosci z nauczaniem Kosciota. Dosc spe-
cyficzne brzmia, zatem slowa dotyczace ,monolitycznej doktryny” i tesknoty za
nia. Niejako odzwierciedlaja wspélczesne tendencje relatywizujace doktrynalne
nauczanie Kos$ciota i wprowadzajace elementy pluralizmu doktrynalnego. Oczy-
wiscie istnieje zasadnicza réznica miedzy falszywym fideizmem o tendencjach
tradycjonalistycznych, ktéra skupia swoja uwage na zewnetrznosci, ale nalezy
takze mie¢ swiadomosc realnego zagrozenia relatywizmem teologicznym. Zu-
pelnie czym innym jest stawianie pytan, ktére jest fundamentalnym elementem
uprawianej teologii i stusznie papiez méwi o sposobach interpretacji aspektéw
doktryny, a inna kwestia jest przyjmowanie pluralizmu. Konfrontacja zatem jed-
noznacznego nauczania Kosciola z zapedami gnostyckim pozwala nam wtasciwie

7 ,Nie przeczy sie tu zwyczajnie wierze; jest ona raczej przesunieta na inny poziom - poziom jedynie prywatny

i pozaziemski - a réwnoczesnie staje si¢ w jakis sposéb nieistotna dla §wiata. Ta programowa wizja zdeterminowata
bieg czaséw nowozytnych i wplywa réwniez na aktualny kryzys wiary, ktéry konkretnie rzecz biorac jest przede
wszystkim kryzysem chrzescijariskiej nadziei. Totez i nadzieja u Bacona otrzymuje nowa forme. Teraz nazywa sig
wiarg w postep”.



je rozeznacd i ocenic (tamze, nr 43-44)°. Z tego wzgledu Franciszek, idac za Janem
Pawlem II i jego nauczaniem zawartym w Vita consecrata, méwi o zasadniczej
roli pokory w rozwoju czlowieka (tamze, nr 45). Ma ona szczeg6lny wymiar w po-
korze ludzkiego intelektu oraz umystu, ktére oparte sa na prawdzie i mitosci Boga
oraz blizniego. Taka postawa, w ktérej czlowiek nie dazy do samozbawienia na
gruncie racjonalizmu a jednoczesnie nie kwestionuje mozliwosci czlowieka, do-
maga sie jednak nakreslenia relacji pomiedzy rozumem i wiara.

Sw. ToMASZ z AKWINU I SW. JAN Pawet. 11
- PRZYJACIELE JEDNOSCI UMYSLU I WIARY

Na gruncie antropologii teologicznej, a szczeg6lnie w duchowosci chrze-
$cijariskiej, mamy do czynienia z niejednoznacznoscia pojeciowa. Swiety Jan od
Krzyza oraz opracowania z zakresu teologii duchowosci oraz mistyki zawieraja
zamienne uzywanie okregleri ,umysl”, ,intelekt” oraz ,rozum” (McNamara, 1981,
s. 27-36; Aumann, 1980, s. 187; Scola, 2005, s. 142-143)°. Zycie czlowieka i jego
rozwdj mozna sprowadzié¢ generalnie do dwdéch poziomdw, tj. cielesno-zmystowe-
go oraz umyslowo-duchowego. Jest to odzwierciedlenie zasadniczego podziatu
w strukturze czlowieka. Z kolei wymiar umystowo-duchowy, ktéry bez watpienia
jest zasadniczym przedmiotem podjetej refleksji, odstania si¢ dzigki wiadzy po-

8 ,Chce przypomniec, ze w Kosciele wspdlistnieja zgodnie z prawem rézne sposoby interpretacji wielu aspektéw
doktryny i zycia chrzescijariskiego, ktére w swojej réznorodnosci »pomagaja lepiej wyrazic niezwykle bogaty

skarb Stowa«. Oczywiscie »ludziom tesknigcym za monolityczna doktryna, broniona bez zadnych wyjatkéw przez
wszystkich, moze sie to wydawac jakims niedoskonatym rozpraszaniemc. Jak to zwykle bywa, niektére nurty
gnostyczne lekcewazyly bardzo konkretna prostote Ewangelii i usitowaly zastapic¢ Boga Tréjjedynego i wcielonego
pewna wyzsza Jednoscia, w ktérej zanikata bogata r6znorodnosc naszej historii. W istocie doktryna, lub lepiej: nasze
jej rozumienie i wyrazanie, »nie jest systemem zamknigtym, pozbawionym dynamiki zdolnej do rodzenia pytar,
watpliwosci, dyskusji«, a »pytania naszego ludu, jego zmagania, marzenia, troski maja wartos¢ hermeneutyczna, ktérej
nie mozemy pomijag, jesli chcemy powaznie potraktowac zasade wcielenia. Jego pytania pomagaja nam zadawac
sobie pytania, jego dociekania staja sie naszymi dociekaniami«”.

9 Autor podejmuje niezwykle interesujace zagadnienie dotyczace relacji umystu i mézgu. Nakreslajac
charakterystyczne elementy toczacej sie na ten temat debaty, podkresla relacja dusza-cialo nabiera nowego
wspélczesnego ksztattu. Stwierdza, ze nie mozna przyjac ujec redukcjonistycznych w tym wzgledzie ale pozostaje
bardzo wazny problem wyjasnienia natury umystu i sposobu w jaki laczy sig on ze sfera cielesna. W celu wasciwego
zaprezentowania problemu, autor odwoluje si¢ to trzech ujec filozoficznych: ,monizm fizykalny”, ktérego
reprezentantem jest Feigl i ostatecznie jest sprowadzalny do czystego materializmu, ,monizm emergencyjny” (Bunge)
uwzgledniajacy wyréznienie w jedynej substancji materialnej scistych czynnosci umystowych a zatem myslenie
byltoby funkcja wyzej zorganizowanej materii, oraz stanowisko trzecie, tj. ,dualizm interakcyjny” uwzgledniajacy
odrebnosé mézgu i umystu ale przyjmujacy wzajemne wspéldziatanie (Eccles-Popper). Jak konkluduje antropolog

A. Scola, dwa pierwsze stanowiska nalezy odrzucic jako czysta postac materializmu to trzecie stanowisko nie jest
mozliwe do przyjecia bez zastrzezen. Z tego wzgledu uwaza, ze badania w tym wzgledzie ciagle pozostaja problemem
otwartym na zagadnienie relacji dusza - cialo; mezczyzna - kobieta oraz jednostka — wspdlnota.



znawczej (intelekt) oraz dazeniowej, bazujacej na pragnieniu dobra - tj. wola. Ten
wymiar w sposéb zasadniczy wplywa na sposéb podejmowanych préb definiowa-
nia czltowieka, jako osoby, poczawszy od boecjaniskiego podkreslenia rationalis oraz
individualis. Swigty Tomasz z Akwinu sklaniat si¢ ku takiemu pojmowaniu osoby,
jednakze spotykamy u niego nastepujace okreslenie: ,Osoba ludzka jest bytem sa-
modzielnym i odrebnym w ludzkiej naturze. Czlowiek jest bytem wolnym i dlatego
istniejacym dla siebie”*.

Nalezy zauwazyc, ze na przestrzeni wiekéw rozwoju mysli czlowieka trud-
no jest uchwycic w sposéb jednolity cate bytowe bogactwo (Bartnik, 2000, s. 362)".
Sledzac mysl Akwinaty, zauwazamy, ze méwiac o strukturze czlowieka, akcentuje
on trzy wymiary, tj. autonomig bytowa, indywidualnosc oraz rozumnosc. Jak mo-
zemy zauwazy¢, fundamentalnym wymiarem osoby jest jej duchowosé, w ktérej
sw. Tomasz szczegdlnie podkresla rozumnosc oraz zdolnos¢ poznania, ktéra wraz
ze zdolnoscia milowana stanowi ,obraz i podobienstwo” do Boga (Sw. Tomasz
z Akwinu, 2000, s. 127). Nalezy stwierdzic, idac za ks. prof. S. Kowalczykiem, ze
rozumnosc i wolnosé, jako cechy podmiotowosci, wystepuja tylko w swiecie ludz-
kim i odnosza si¢ do duchowosci. Nie mamy do czynienia z tym wymiarem w swie-
cie jedynie materialnym, jak réwniez wylacznie materialno-psychicznym. Z tego
wzgledu o czlowieku méwimy, ze jest istota psycho-fizyczno-duchowa (Kowalczyk,
1990, s. 201-202)*.

Z punktu widzenia interesujacego nas zagadnienia, zasadnicza role pelnia
wiadze umystowe, ktére nie sa catkowicie oderwane od materialu empirycznego do-
starczanego przez wladze wegetatywne i zmystowe. W tejze sferze zmystowej, ktora
stanowi etap prapoznawczy dla sfery umystowej, sw. Tomasz z Akwinu wylicza:

10 ,Persona humana significant subsistentem distinctum in natura humana. Homo est naturaliter liber et propter
seipsum existens” (STh II-11, q. 64, a. 2, ad 3.).

11 Nalezy zaznaczyd, ze pod samag nazwa czlowiek kryje sie stwierdzenie opisujace wielko$c jego natury (katafazje).
Obserwacja i doswiadczenie wskazuje takze na jego ograniczonosc (apofazje). Zatem mozemy stwierdzic, ze

w naturze czlowieka dokonuje sig, istnieje integralnos¢ w tej dziedzinie (henozis). Jest to zatem materialnosc (soma)
niosaca ze soba wszystkie ograniczenia jakie z niej wynikaja oraz duchowos¢ (psyche) jako zupetnie cos przeciwnego,
niematerialnego, niecielesnego.

12 De ratione persone sunt tria, scilicet subsistere, ratiocinari et individuum esse; I Sent. d 25, q. 1, a. 3.

13 Dlatego nieuprawniony jest redukcjonizm sprowadzajacy czlowieka jedynie do swiata materii lub do swiata
jedynie psychiki. Mamy obecnie do czynienia z tendencjami skrajnie materialistycznymi badZ animalistycznymi,

w ktérych czlowiek jest stawiany na réwni ze zwierzeciem (Bartnik, 2000, s. 362). Nalezy zatem podkresli¢ tragizm
i niedostatecznosc podejmowanych préb redukcjonistycznych w hermeneutyce antropologicznej. Warto przytoczyc
nastepujace: ,czlowiek to matpa uczlowieczona przez prace” (F. Engels), ,zwierze tworzace narzedzia” (B. Franklin),
,zwierze majace chéd wyprostowany” (F. Herder), ,zwierze zduszajace z bélem popedy” (Z. Freud), ,zwierze
oktamujace samo siebie” (P. Ernst), ,odbicie strukturalne Swiadomosci spolecznej” (C. Levi-Strauss), ,egzystencja,
ktora pragnie stac sie Bogiem” (J. P. Sartre), ,istota odnajdujaca siebie w przemocy i krwi” (F. Nietzche), ,swiadome
bycie ku smierci” (M. Heidegger), ,istota najwyzszej seksualnosci i zboczeni” (A. Moravia, J. Genét).



zmyst wspélny, wyobraznie, pamieé¢ zmyslowa i wladze osadu (tamze, s. 231-232).
Systematyzujac charakter poznawczych wladz umyslowych sw. Tomasz stwierdza,
ze intelekt jest jedna wtadza, ktéra pelni r6znorodne funkcje. Naleza do nich: umyst
(mens) zawierajacy intelekt jak réwniez wole, intelekt (intellectus), ktdry jest wladza
umyslowo-poznawcza (tworzy pojecia, formuje osady i wnioskuje), rozum (ratio),
ktéry pozwala przechodzi¢ o jednego sadu do drugiego (rozumowanie), pamie¢ umy-
sfowa przechowujaca poznane pojecia, intelekt spekulatywny i praktyczny (tamze,
s. 233). Akwinata, idac za Arystotelesem, wyodrebnit intelekt czynny i moznosciowy,
ktére znajduja swoje osadzenie w strukturze duszy ludzkiej (STh I, g. 79, a. 4, ¢). To
rozréznienie w sposéb jednoznaczny wskazuje na zasadnicza réznice miedzy inte-
lektem Boga o charakterze absolutnym pod kazdym wzgledem i ludzkim, bedacym
w stanie potencjalnosci wobec poznawanych przedmiotéw (tamze, a. 2, c). Z punktu
widzenia zagadnienia relacji rozumu wobec wiary ma to bardzo istotne znaczenie,
poniewaz czlowiek prébuje dotrzec do istoty rzeczy, dematerializujac ja. Czyni to
intelekt czynny i przekazuje intelektowi moznosciowemu w celu stworzenia wta-
sciwych pojed, tj. umystowych form poznawczych. To proces mozna okresli¢ mia-
nem odpoznawania prawdy. Jest on niematerialny i dotyczy rzeczywistosci niema-
terialnej w ostatecznym wymiarze. Idac za tomistycznym sposobem rozumowania,
mamy do czynienia z rozréznieniem przedmiotu poznania na materialny i formalny.
Przedmiot materialny to taki, ktéry podlega jakiejs wladzy, zas formalne jest to, co
odpowiada i interesuje dana wtadze i dlatego jednej wtadzy odpowiada jeden przed-
miot (tamze, I-I1, q. 1, a. 5, c¢). W dyskusjach tomistéw przewija sie takze problem
przedmiotu formalnego i rozrézniaja: adekwatny - czyli to, co jest uchwytne w spo-
s6b bezposredni i posredni przez intelekt, oraz proporcjonalny - tzn. taki, ktéry nie
wykracza poza mozliwosci naturalne intelektu (Kowalczyk, 1990, s. 237).

Swiety Tomasz podkresla zasadnicza réznice, jaka zachodzi miedzy przed-
miotem wiary i wiedzy. To, co jest przedmiotem wiedzy, ze wzgledéw oczywistych
nie moze byc¢ przedmiotem wiary. Zasadniczym przedmiotem wiary jest Bég, ktory
jest ,niezlozony” oraz sposéb poznawania Go przez czlowieka, bedacy ,zlozonym”,
poniewaz potrzebuje pojec (Sw. Tomasz z Akwinu, 2000, s. 390).

Idac za jego mysla, zauwazamy, Ze istnieje wieZ intelektu z wltadzami zwia-
zanymi ze Swiatem materialnym, ale jest on ukierunkowany ze swej natury ku pel-
ni. Istnieje zatem napiecie miedzy pragnieniem a niemoznoscia wynikajaca z ogra-



niczen naturalnych ludzkiego intelektu (STh I, q. 79, a. 7, ¢; Torrell, 2003, s. 49)*.
Z tego wzgledu Akwinata podejmuje refleksje nad relacja i wzajemna zaleznoscia
intelektu oraz woli cztowieka. Stwierdza: ,Czlowiek musi posiada¢ wolna decyzje
z racji tego samego, ze jest rozumny” (STh I, q. 83, a. 1, c). Trwalosc i wzajemna za-
leznosc oraz komplementarnosc tych dwéch wewnetrznych wtadz duchowych jest
oczywista (tamze, q. 82, a. 4, ad 1). Szczegdlnie uwidacznia sie ten fakt w akcie kon-
templacji, ktéra ,polega na akcie wiadzy poznawczej, uruchomionej przez wiadze
afektywna” (tamze, II-11, q. 180, a. 1, 7). Swiety Tomasz uznawat jednak prymat in-
telektu nad wola ze wzgledu na nature wladz (tamze, I, g. 83, a. 3, c). Uwazal, ze in-
telekt ma charakter bardziej uniwersalny, zas wola jest zwigzana z konkretnym do-
brem. Jednoczesnie przyznaje jednak, ze wola niekiedy ma charakter doskonalszy:
,Stad mitosé Boga jest lepsza od poznania Go” (tamze). Ona pozwala doswiadczyc
Boga, ktérego natura jest sama milosé, a takze w niej jednoczy¢ sie z Nim. Oznacza
to zatem, ze mamy do czynienia ze sposobem poznania Boga wiasnie przez milos¢,
ktéra przekracza naturalny charakter poznania oraz ma potencjalna pelnie w nie-
skoniczonosci eschatologicznej®.

Na tle tomistycznego ujecia relacji rozumu do wiary bardzo znamienne jest
stanowisko kard. K. Wojtyly -Jana Pawta II. Jego spos6b uprawiania zaréwno filozo-
fii, jak réwniez teologii, okresla sie mianem personalizmu poddajacego pod refleksje
akt czlowieka. Jak twierdzi W. Chudy, ,Woijtyla taczy, od strony metodologicznej, po-
dejscie swiadomosciowe z realistyczno-metafizycznym (fenomenologia tomizujaca),
a od strony przedmiotowej - aspekt antropologiczny z aspektem etycznym (primum
anthropologicum est primum ethicum)” (Chudy, 2005-2006, s. 233). To w sposéb
zdecydowany rzutuje na sposéb postrzegania relacji zachodzacej miedzy rozumem
ludzkim a wiara. Jak twierdzi abp M. Jaworski, u K. Wojtyly ,punkt wyjscia rozu-
mu szukajacego Boga jest przede wszystkim antropologiczno—personalistyczny —
a nie czysto »rzeczowy« (przedmiotowy)” (Jaworski, 2003, s. 119). Siegajac do klasy-
ki wyktadu kard. K. Wojtyly, ktéra ujawnia sie w dziele Osoba i czyn, stwierdzamy,

14 Autor, analizujac mozliwosci poznawcze czlowieka w ujeciu sw. Tomasza z Akwinu, stwierdza, ze jest on
zwolennikiem drogi, kt6ra polega raczej na zaprzeczeniu, czyli odnosi si¢ do wskazania co Bogiem nie jest. W ten
sposob jest to via remotionis majaca swoje zakorzenienie w nauczaniu Pseudo Dionizego. Autor cytuje stowa
Akwinaty: ,W rozwazaniu substancji Bozej nalezy postugiwac sie przede wszystkim droga zaprzeczania. Substancja
Boza, bowiem swoja niezmiernoscia przewyzsza wszelka forme, jaka ujmuje nasz intelekt, i w ten sposéb nie mozemy
jej pojac, poznajac, czym jest (giud est). Tym wiecej przyblizamy si¢ do jej poznania, im wigcej potrafimy naszym
intelektem o niej zaprzeczyc”.

15 ,Milosc¢ moze wzrastac w tym zyciu. Dlatego jestesmy nazwani »wedrowcami, ze zdazamy do Boga, ostatecznego
kresu naszego szczescia. Tym dalej posuwamy na tej drodze, im bardziej zblizamy sie¢ do Boga. Zblizamy si¢ Niego nie
cielesnymi krokami, ale zaangazowana postawa umystu i woli. Tego zblizenia dokonuje zas milosc, gdyz to przez nia
dusza jednoczy sie z Bogiem” (STh II-I1, q. 24, a. 4).



ze podjeta analiza prowadzi do samookreslenia sie czlowieka, czyli wlasnego ,ja”,
odstaniajacego sie w dzialaniu i majacego swoja podmiotowosc, na ktéra sktada
sie Swiadomosc oraz wolnosc. Kluczowe znaczenie ma, wedlug niego, pojecie po-
chodzace od zalozenl Arystotelesa oraz Tomasza z Akwinu tj. suppositum, ktére
wskazuje na bycie podmiotem albo na podmiot, jako byt (Wojtyta, 1969, s. 75).
Podmiotowosc czlowieka opierajaca sie na jego swiadomosci i wolnosci
znalazla swoje szczegdlne miejsce w jego nauczaniu jako papieza. Kluczowym
dzielem, ktére ma szczegdlna wartosé dla podjetego zagadnienia, jest encyklika
Fides et ratio. Juz samo Wprowadzenie do dokumentu jest sugestywne i w spos6b
klarowny stwierdza: ,Wiara i rozum (Fides et ratio) sa jak dwa skrzydta, na kté-
rych duch ludzki unosi sie ku kontemplacji prawdy. Sam Bég zaszczepil w ludz-
kim sercu pragnienie poznania prawdy, ktérego ostatecznym celem jest pozna-
nie Jego samego, aby czlowiek - poznajac Go i mitujac - mégt dotrzeé takze do
pelnej prawdy o sobie (por. Wj 33,18; Ps 27 [26],8-9; 63 [62],2-3; ] 14,8; 1] 3,2)”
(Jan Pawet II, 1998). Bardzo istotne z punktu widzenia relacji rozumu do wiary
jest wskazanie uzdolnienia czlowieka i jego nieustannego pragnienia dazenia do
prawdy, ktére osadzone jest w samej jego naturze. Jak stwierdza, jest to ,cecha
umystu ludzkiego” (tamze, nr 3), ktéra pozwala wypracowac okreslona wiedze
majacq charakter systematyczny, ale, niestety, réwniez zagrozenie w postaci ,py-
chy filozoficznej”, koncentrujacej go na sobie i wlasnych osiagnigciach. W ten
spos6b rodzi sie niezwykle niebezpieczny agnostycyzm oraz relatywizm, a takz
sceptycyzm na gruncie filozofii. Wychodzac od wartosci objawienia, Jan Pawet II
stwierdza, Zze obok poznania opartego na ludzkim poznaniu istnieje poznanie
~wlasciwe wierze”. Odwolujac si¢ do orzeczen Soboru Watykarskiego I, wyka-
zuje, ze w porzadku poznawczym mamy do czynienia z réznica Zrédla pozna-
nia, a takze przedmiotu, co wprost wskazuje na porzadek naturalny rozumu oraz
przekraczajacy go porzadek poznawczy na drodze wiary (tamze, nr 9)'. W te ta-
jemnice, jaka jest Bg, pozwala czlowiekowi wniknac wiara, ktéra w swojej tresci
zawiera posluszeristwo Bogu. Jest to zatem akt ufnosci, ktéry nie jest pozbawiony
racjonalnosci a jednoczesnie nie jest sprowadzalny do racjonalizmu. Wiara, jako
akt czlowieka, odwoluje si¢ do autorytetu Boga a jednoczesnie jest darem, ktéry

16 ,Sob6r Watykariski I naucza zatem, ze prawda poznana w drodze refleksji filozoficznej oraz prawda Objawienia
ani nie sa tozsame, ani tez jedna nie czyni zbyteczna drugiej: »Istnieje podwéjny porzadek poznania, rézniacy

sig nie tylko Zrédtem, ale i przedmiotem. R6zni sig Zrédiem, bo w pierwszym przypadku poznajemy przy pomocy
naturalnego rozumu, a w drugim przy pomocy wiary. R6zni sie przedmiotem, bo oprécz prawdy, do ktérej moze dojsc
rozum naturalny, przediozone nam sa réwniez do wierzenia tajemnice zakryte w Bogu: nie mozna ich poznac bez
Objawienia Bozego«”.



on od Niego otrzymuje (Katechizm Kosciota Katolickiego 1994, §156) Y. Papiez
stwierdza: ,Rozum i wola wyrazaja tu w najwyzszym stopniu swa nature ducho-
wa, aby pozwoli¢ czlowiekowi na dokonanie aktu, w ktérym realizuje sie w pelni
jego osobowa wolnos¢” (Jan Pawet II, 1998, nr 13). Nalezy zatem zauwazyd, ze
zgtebianie tajemnicy odstaniajacej prawde bedaca przedmiotem rozumu nalezy
do istoty jego dziatania. Wobec tego tajemnica Boga i Jego objawienia nie moze
sta¢ w sprzecznosci w stosunku do samej natury umystu. Z tego wzgledu pa-
piez stwierdza: ,Wiara wkracza nie po to, by pozbawic¢ rozum autonomii albo
ograniczy¢ jego przestrzen dzialania, lecz po to tylko, by uzmystowic¢ cztowie-
kowi, ze w tych wydarzeniach objawia sie¢ i dziata Bég Izraela” (tamze, nr 16).
W ten sposéb rozum nie pozostaje w pewnym osamotnieniu i zdany jedynie na
swe naturalne mozliwosci, ale wspomagany taska wiary zdobywa sie na wyzszy
akt poznawczy. Nie mozna zatem méwic o rywalizacji miedzy wiara a rozumem,
ale o ich wzbogacajacej komplementarnosci. Nalezy jednak pamigtac¢ o ograni-
czeniach percepcji ludzkiego rozumu i dlatego nie moze on zamknac sie jedynie
we wlasnej przestrzeni poznawczej, nie majac obiektywnego punktu odniesienia
(tamze, nr 28)*. Dlatego w doswiadczeniu wiary mamy do czynienia z transcen-
dowaniem poznawczym przekraczajacym naturalizm (tamze, nr 25)%.

Nawiazujac do historycznych aspektéw relacji rozumu do wiary, papiez
wskazuje takze na niebezpieczenistwa gnozy czaséw starozytnych, ktéra nalezy
do elementéw kultury pogarnskiej. Ta konfrontacja na przestrzeni wiekéw za-
wierajaca spotkanie Ewangelii z filozofia i kultura, znajduje swoje epicentrum
w szkole scholastycznej. Dlatego sw. Tomasz i jego mysl w tym wzgledzie ma
nieprzemijajacy charakter (tamze, nr 43-44). Odejscie od jednosci rozumu i wiary
w okresie pozytywizmu doprowadzily do wyrzucenia Boga i wrecz kreowania go
jako wroga rozwoju czlowieka (tamze, nr 46-47).

Proces sekularyzacji, ktéry jest owocem sekularyzmu, musiat doprowadzic
do takich kierunkéw, jak monizm materialistyczny, skrajny racjonalizm, pragma-
tyzm, utylitaryzm oraz relatywizm. W ostatecznosci to, co mialo byc¢ rozwojem

17 ,Racja wiary nie jest fakt, ze prawdy objawione okazuja si¢ prawdziwe i zrozumiale w swietle naszego rozumu
naturalnego. Wierzymy z powodu »autorytetu samego objawiajacego sie Boga, ktéry nie moze ani sam sie mylié, ani
nas mylic«. »Aby jednak postuszeristwo naszej wiary bylo zgodne z rozumem, Bég zechcial, by z wewnetrznymi
pomocami Ducha Swigtego byly potaczone takze argumenty zewnetrzne Jego Objawienia«”.

18 ,Czlowiek nie moze przeciez oprzec swego zycia na czyms nieokreslonym, na niepewnosci albo na klamstwie,
gdyz takie zycie byloby nieustannie nekane przez lek i niepokéj. Mozna zatem okreslic czlowieka jako tego, ktdry

szuka prawdy”.

19 ,Czlowiek to jedyna istota w calym widzialnym swiecie stworzonym, ktéra nie tylko zdolna jest wiedzied, ale
takze zdaje sobie sprawe z tego, Ze wie, i dlatego pragnie poznad istotng prawde tego, co postrzega”.



czlowieka, stalo sie jego zniewoleniem. W imie wolnosci rozumu wspélczesny czlo-
wiek dokonuje niejako autodestrukcji w imig ideologicznych poprawnosci. Jest to
zatem zdrada, a takze sprzeniewierzenie sig¢ samej naturze ludzkiego umystu, a tym
samym rzeczywiscie budowanie cywilizacji samodegradacji i samounicestwienia.
Na gruncie nauki mamy do czynienia z nieustannym odmawianiem naukowosci
dziedzinom teologicznym. Zawezajac kryteria uprawiania nauki, podejmuje sie nie-
ustanne préby sprowadzajace nauke do ciasnego empiryzmu i eksperymentalizmu
a takze naturalnego racjonalizmu. Konieczne zatem staje sie wyjasnienie nie tylko
relacji rozumu do wiary, pozostajacych wobec siebie bez sprzecznosci. Poszuki-
wania dotyczace mozliwosci poznania prawdy o Bogu i prawdy o czlowieku prze-
kraczaja naturalna racjonalnosé. Z tego wzgledu niezwykle istotne znaczenie dla
podjetego zagadnienia ma ujecie $w. Jana od Krzyza.

Sw. ]AN oD KRZYZA - MISTYCZNA TRANSFORMACJA POZNANIA

Préba wyjasnienia podjetego zagadnienia w ujeciu teologicznym i an-
tropologicznym oraz kontekscie doswiadczenia mistycznego przez sw. Jana od
Krzyza, ma swoje podstawy i wlasciwe uzasadnienie. Przede wszystkim nalezy
zauwazyc, ze rozwijal on teologie oparta na podstawach tomistycznych. Jedno-
czesnie nalezy podkresli¢ wplyw i wartosc¢ dzieta swigtego z Fontiveros na oso-
be sw. Jana Pawta II. Podejmuje on analize wplywajaca na sposéb rozumienia
relacji rozumu do wiary w dziele pt. Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od
Krzyza. Jest to jego rozprawa doktorska, ktéra zostala napisana w jezyku lacin-
skim i przedstawiona w Rzymie 19 czerwca 1948 1. na Papieskim Uniwersytecie
sw. Tomasza z Akwinu (Angelicum). Jej promotorem byl wybitny teolog Reginald
Garrigou-Lagrange OP?. Karol Wojtyla stwierdza, Ze jego analiza doprowadzita
go postulowania zgodnosci nauczania sw. Jana od Krzyza z doktryna sw. Tomasza
z Akwinu (Wojtyta, 1990, s. 267). Bez watpienia uznawat tego wybitnego mistyka
hiszpanskiego za swojego mistrza zycia duchowego, co w sposéb zdecydowany
znalazlo swoje odzwierciedlenie w pracy naukowej a takze pé6zniejszych doku-
mentach papieskich (Jan Pawet II, 2008, s. 433-434; 2002, s. 53-54).

20 Inspiracja do podjecia tego zagadnienia byly wczesniejsze zainteresowania mistyka wybitnego karmelity
hiszpariskiego, ktére zaszczepit w mtodym K. Wojtyle J. Tyranowski. Nie bez znaczenie pozostaje jego wizyta grobu
$w. Jana od Krzyza w Segowii 1982 r. z racji 400-lecia Smierci §wigtego. Rozprawa przetlumaczona zostala w 1979 r.
na jezyk wloski i hiszpariski, a nastgpnie na angielski i francuski. W przekladzie polskim ukazala sie po raz pierwszy
w Krakowie w 1990 r. (ttum. o. Leonard od Meki Pariskiej OCD). W rozszerzonej wersji zostala obroniona takze na
Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagielloriskiego 16 grudnia 1948 r.



Odwolujac sie do ujecia Jana Pawta II, nalezy stwierdzi¢, ze z punktu
widzenia antropologii teologicznej nie mozna bez zastrzezen przyjac tezy o pel-
nej zgodnosci ujecia tomistycznego i sanjuanistycznego. Pierwszy problem doty-
czy pojeé ,duch” oraz ,dusza”. Swiety Jan od Krzyza uzywa polaczenia ,dusza
- duch”. Pojecie ,dusza” stosuje do okreslenia osoby, zycia wegetatywnego, siedzi-
by pozadan i afektéw zyciu czlowieka. Okreslenie ,duch” odnosi si¢ natomiast do
aktow duchowych (Ruszata, 1999, s. 62). Wymiar zawierajacy sie¢ w zestawieniu
,dusza - duch” jest najglebszym centrum cztowieka, w przestrzeni, ktérego doko-
nuje sie komunikacja z Bogiem (S. Juan de la Cruz, 2010a, I, 1,6; 2010b, II, 17,6;
2010c, 4, 14; 1, 12; Stein, 1977, s. 151-152). W jego terminologii spotykamy okre-
slenia ,najglebsza istota duszy” (tenze, 2010a, 1,6); ,istota ducha” (tenze, 2010b,
I1, 17, 6) ,glebia duszy” (tenze, 2010d, II, 23, 4), ,najglebsza substancja duszy”
(tenze, 2010c, 4, 14) oraz ,srodek duszy” (tamze, 1, 12). W taki sposéb docieramy
do sposobu nakreslenia przez sw. Jana od Krzyza schematu antropologicznego.
Centrum stanowia wtadze zwiazane z sama glebia cztowieka i naleza do nich in-
telekt i wola (tamze, 1, 25; tenze, 2010a, 26, 5). Jednakze problemem pozostaje jego
wyodrebnienie troistosci wladz tj. intelekt, wola i pamigé. W ten sposéb wpisuje
sie w antropologie i teologie sw. Augustyna. G. Morel, J. Maritain, Alberto de la
Virgen del Carmen, twierdza, ze pozostaje on w schemacie tomistycznym, a takie
ujecie jest jedynie pragmatyczne w celu dokladniejszego wyjasnienia tajemnicy
zjednoczenia czlowieka z Bogiem (Ruszata, 1999, s. 66).

Niezwykle plastyczne a jednoczesnie sugestywne sa jego schematy an-
tropologiczne, ktérymi sw. Jan od Krzyza sig¢ posluguje. Sa one nastepujace: géry
(la montana) (S. Juan de la Cruz, 2010a, 16,10), twierdzy (el castillo) (tamze, 18)
oraz skarbu duszy (el caudal del alma) (tamze, 28; Ruszala, 1999, s. 45). W intere-
sujacym nas zagadnieniu szczegdlne znaczenie ma doswiadczenie, ktére sw. Jan
od Krzyza okresla mianem ,noc ciemna” (la noche oscura). Dotyczy ona zaréwno
zmystéw, jak réwniez ducha. W obu tych przestrzeniach oczyszczenia dotykamy
problemu poznania. Swiety z Foniveros opisuje poznanie umyshu na podwdjnej
drodze, tj. naturalnej oraz nadprzyrodzonej (S. Juan de la Cruz, 2010b, II, 10)*.
Na tym etapie mamy pelna zgodnosc¢ ze sw. Tomaszem, poniewaz celem pozna-
nia jest dotarcie do samej istoty poznawanego przedmiotu, odrzucajac na drodze
oczyszczeni to, co nie jest istotne (tamze, I, 8,5)*%. Czynne oczyszczenie umystu,

21 ,Es, pues, de saber que por dos vias puede el entendimiento recibir noticias e inteligencias: la una es natural y la
otra sebrenatural”.

22 ,Por el oficial del hierro se entiende el entendimiento, el cual tiene por oficio formar las inteligencias y
desnudarlas del hierro de las especies y fantasias”.



dotyczy jego zwigzku, w ktérym korzysta on z doswiadczenia zmystéw zewnetrz-
nych (tenze, 2010a, 39,12)**. Obok umystu czynnego istnieje bierny, ktéry przejmuje
pojecia wypracowane przez ten pierwszy (tamze, 14; 15,4). A zatem na poziomie
poznania naturalnego mamy do czynienia z nastgpujacym procesem: poznanie za
posrednictwem zmysléw zewnetrznych przedmiotu materialnego, powstanie wy-
obrazen na poziomie zmysléw wewnetrznych, dziatanie intelektu czynnego, ktdry
wydobywa pojecia ogélne oraz przyjecie przez intelekt bierny (tenze, 2010b, II, 10)*.

Obok niej istnieje druga droga poznania, ktéra okresla jako nadprzyrodzo-
na i definiuje ja nastepujaco: ,Droga nadprzyrodzona, to wszystko co rozumowi
zostaje udzielone ponad miare jego zdolnosci i mozliwosci naturalnych” (tamze,
I1, 10, 2)*. Wskazuje na podwdjny charakter zdolnosci i mozliwosci, tzn. cielesne
(corporales) i duchowe (espirituales) oraz stwierdza, ze poznanie nadprzyrodzo-
ne cielesne dokonuje sie przez zmysly cielesne (sentidos corporales) zewnetrzne
(exteriores) oraz wewnetrzne (interiores). O wiele bardziej istotne jest poznanie
idei duchowych (espirituales), ktére maja podwéjny charakter: I. ,wyodrebnione
i szczegblowe” — distintas y particulares (widzenia - visiones, objawienia - re-
velaciones, slowa i uczucia duchowe - locutiones y sentimientos espirituales);
I1. pojecie duchowe ciemne i ogélne (la inteligencia oscura y general) to kontem-
placja otrzymywana przez wiare (tamze, I1, 10, 3-4; Stein, 1977, s. 124-126).

Jak zaznacza sw. Jan od Krzyza, podobnie jak sw. Tomasz, poznanie czlo-
wieka napotyka niepokonywalne ograniczenia wynikajace z jego doczesnosci i to
jest pierwszy powdéd. Drugim jest ,absolutna wielkos¢ Madrosci Bozej” (S. Juan
de la Cruz, 2010d, 11, 5,2; Stein, 1977, s. 184-185) %, F. Ruiz Salvador, analizu-
jac szczegdlnie charakter i role umystu w ujeciu $§w. Jana od Krzyza, stwierdza:
,Ostatniego szturmu na prawde Boza dokonuje intelekt, nie proszac o pomoc
zmystéw. Wklad dotyczacy tej sprawy zostal zredukowany do waskich ram sche-
matu nieposiadajacego wiekszego znaczenia, a omawiajacego tak zwane stowa
sukcesywne, formalne i substancjalne” (Salvador, 2011, s. 370-371).

23 Porque esto no se hace en el entendimiento que llaman los fil6sofos activo, cuya obraz es en las formas y fantasias
y aprehesiones de las potencias corporales...”.

24 ,La natural es todo aquello que el entendimiento puede entender, ahora por via de los sentidos corporales, ahora
por simismo”.
25 ,La sobrenatural es todo aquello que se da al entendimiento sobre su capacidad y habilidad natural”.

26 ,..la primera es por la alteza de la Sabiduria divina, que excede al talento del alma, y en esta manera le es
tiniebla; la segunda, por la bajeza e impureza de ella, y de esta manera le es penosa y aflictiva, y también oscura”.

27 Sukcesywne odwoluja si¢ do naturalnych mozliwosci rozumu i dzialania opartego na wlasnej sprawnosci, wsparte
dziataniem Ducha Swietego, stowa formalne - nie potrzebuja zadnego posrednictwa ze zmystéw, substancjalne
odnosza sie do skutku, jaki wywoluja w doswiadczeniu czlowieka, por. S. Juan de la Cruz, 2010b, II, 29.



Opierajac sie na nauce Arystotelesa, hiszpariski mistyk stwierdza: ,rzeczy
nadprzyrodzone tym ciemniejsze sq dla naszego zrozumienia, im same w sobie sa
jasniejsze 1 oczywiste” (S. Juan de la Cruz, 2010d, II, 8, 2)®. Proces ten jest nie-
zwykle trudny dla czlowieka, poniewaz jego ograniczonosé i jednoczesnie blask
prawdy, ktéra Bég odstania, rodza rozdarcie. Bél ten wynika takze z poznania
prawdy o sobie (tamze, 10,4). Jest to doswiadczenie ciemnosci, w ktdrej czlowiek
odwoluje sie i opiera na wierze. Edyta Stein, idac za Dionizym Areopagita, stwier-
dza, Ze jest to ,promienl ciemnosci” (Stein, 1977, s. 118, 181), w ktérym mamy do
czynienia z poznaniem mistycznym, majacym swoje charakterystyczne cechy takie
jak: pogoda, prostota, subtelnosc i poczucie rozkoszy (S. Juan de la Cruz, 2010d,
I1, 13, 1). Przebdstwiajaca ciemnosc jest, jak stwierdza E. Stein, komentujac misty-
ka z Fontiveros, ,dotknieciem i doswiadczeniem” (Stein, 1977, s. 182). W ten sposéb
prowadzi umyst do pewnosci opartej na prawdziwej jego pokorze (S. Juan de la
Cruz, 20104, I1, 17, 2,7). W tym miejscu mamy zatem do czynienia z nowaq jakoscia
poznania i rozumienia, oparta na kontemplacji wlanej. Jest to ,contemplacién es
ciencia de amor” (wiedza mitosci), bedaca wiedza wlana, ktéra oswieca i jednoczy
z Bogiem sama Prawda. Jan od Krzyza ostatecznie odwoluje sie do sw. Tomasza
z Akwinu oraz sw. Bernarda, stwierdzajac, ze poznawczy rozwdj prowadzacy do
zjednoczenia opiera sie na jednoczacej milosci (tamze, 18, 5; Stein, 1977, s. 196):
,2Wiara, bowiem zaciemnia i opréznia rozum z wszelkiego naturalnego pojmowania
i tym samym przygotowuje go do zlaczenia z Madroscia Boza” (S. Juan de la Cruz,
2010d, II, 21, 11)*. Na tej drodze czlowiek przekracza zatem naturalne poznanie
i doswiadcza prawdy w stopniu doskonalszym niz intelekt, poniewaz mistyczne
doswiadczenie i poznanie Boga jest Jego samoudzieleniem przez mitosé. Nie mamy
do czynienia z wykluczeniem dziatania rozumu, ale staje sie¢ on narzedziem, ktérym
Bég sie postuguje przejmujac inicjatywe. Rozum pozostaje zatem w pelni postuszen-
stwa wobec inspirujacego dziatania faski (Urbariski, 1999, s. 211-213).

* k%

Slowa papieza Franciszka zawarte w jego adhortacji w sposéb bardzo re-
alistyczny podkreslaja niebezpieczeristwo zagrozenia ,nowym gnostycyzmem”. Sa
one niezwykle istotne z punku widzenia wspélczesnego swiata, ktéry niejako pomy-

28 ,Que las cosas sobrenaturales tanto son a nuestro entendimiento mas oscuras, quanto ellas en si son mds claras y
manifestas”.

29 ,Porque la fe oscurece y vacia al entendimiento de toda su inteligencia y en esto le dispone para unirle con la
Sabiduria divina”.



lit w sposéb zasadniczy pojecia ,racjonalnosci” i ,racjonalizmu” w doswiadczeniu
i rozwoju wiary. Indywidualistyczny antropocentryzm powiazany z relatywizmem
prowadzi wspdlczesna kulture do niebezpiecznego zamkniecia czlowieka w kregu
skrajnego subiektywizmu. Jest to préba przypisania czlowiekowi nieograniczonosci
W jego poznaniu i rozumowaniu. To swoista relokacja Boga, ktéry niekoniecznie
musi zosta¢ zakwestionowany, ale winien podporzadkowac sie ludzkiemu racjona-
listycznemu umystowi. W zasadzie jest to zaprzeczenie uznania Go i préba stwo-
rzenia Go na obraz i podobienistwo czlowieka. Niestety, obserwacja rzeczywistosci
prowadzi do wniosku, ze droga absolutyzacji umystu czlowieka prowadzi do sa-
mozniewolenia, a tym samym budowania cywilizacji autodestrukgji. To jest wita-
$nie forma ,,nowej gnostyckiej religijnosci”, ktéra odrzuca racjonalne objawienie na
rzecz nieracjonalnego sentymentalnego mitu a czasem zabobonu. Uderzajace jest
okreslanie chrzescijaristwa jako bariery postepu, a jednoczesnie resentyment w sto-
sunku do wierzen pierwotnych. Z tego wzgledu niezwykle cenne jest stwierdzenie
sw. Jana Pawla II: ,Zludne jest mniemanie, ze wiara moze silniej oddziatywac na
staby rozum; przeciwnie, jest wéwczas narazona na powazne niebezpieczenistwo,
moze bowiem zostac¢ sprowadzona do poziomu mitu lub przesadu. Analogicznie,
gdy rozum nie ma do czynienia z dojrzala wiara, brakuje mu bodZca, ktéry kazatby
skupic¢ uwage na specyfice i glebi bytu” (Jan Pawetl 11, 1998, nr 48). Tym, co pozwala
przekroczy¢ naturalny charakter poznania i ludzkiego rozumowania, jest doswiad-
czenie milosci transformujacej czlowieka, ktéra nie moze zawiera¢ niezgodnosci
pomiedzy ludzkim umystem a Boza Madroscia.
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SUMMARY

The Pope Francis in his Apostolic exhortation Gaudete et exultate points
to two serious modern threats: Pelagianism and Gnosticism. Historical analysis
of Gnosticism reveals a dangerous tendency towards rationalism. It also results,
as Cardinal J. Ratzinger points, from the relativization of truth. The rejection of
God in modern civilization must give rise to human concentration on oneself.
This means that contemporary Gnosticism wants to lead to self-salvation, which
means that it closes man in subjectivism and the intellectual ability to rise above
the mystery of Jesus Christ. Analysis of the teaching of St. Thomas Aquinas and
St. John Paul II indicates the consistency of faith and reason. At the same time,
we note the limitations of human cognition and understanding resulting from its
nature. God’s truths are rational but beyond human capabilities, and therefore the
faith can’t be reduced to the rationalist category. St. John of the Cross states that
this crossing of the border takes place in cognition through love.
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Stosunek taski do natury nalezat do goracych tematéw teologii XX w. Wo-

két Surnaturel H. De Lubaca oraz egzystencjalu nadprzyrodzonego K. Rahnera

ogniskuje si¢ debata prébujaca odpowiedzie¢ na pytania: Czy widzenie Boga po

$mierci stanowi cel natury czlowieka jako takiej, czy tez jedynie natury przemie-
nionej darem laski? (Sesbotié, 1992, s. 386-391). Dalej: Jesli widzenie to, w zamysle

1 Tekst jest nieco zmienionym fragmentem nieopublikowanej rozprawy doktorskiej pt. Palamas’ Implicit

Epistemology as a Key to Understanding his Doctrine concerning the Distinction between Essence and Energies in

God, ktérej obrona odbedzie si¢ pod koniec 2019 r. na Wydziale Teologii Uniwersytetu Gregoriariskiego w Rzymie.



Bozym, jest celem natury stworzonej, to w jaki sposéb obronic jego nad-przyrodzo-
ny charakter? Z pytaniami tymi wiaza sie podobne: Czy laska udzielana jest osobom
nieochrzczonym i niewierzacym? W pewnym stopniu pytania te nadal pozostaja
otwarte. W niniejszym artykule sprébuje pokazad, w jaki sposéb ontologia aktow
poznania i chcenia wylaniajaca sie¢ z pism Maksyma Wyznawcy moze dostarczyc
teoretycznego schematu utatwiajacego zrozumialy opis tej skomplikowanej relacji.

W prezentacji mysli sw. Maksyma najpierw przyjrze sie kluczowemu roz-
roznieniu, jakie dopracowuje Maksym, miedzy partycypacja pasywna i aktywna
w Bogu. Rozréznienie to pozwoli mi przyjrzec sie Osobie Jezusa a doktadniej spré-
bowac odkryé, w jakiej relacji Jego ludzka wola pozostawala do woli Boskiej, tzn.
w jaki sposéb pogodzic¢ jednosé ontologiczna z podwdjnoscia wiadz duchowych.
Nastepnie, przebiegajac pokrétce Maksymowy wyktad dotyczacy struktury wolne-
go aktu ludzkiego, znajde dodatkowe potwierdzenie klasycznej opinii, ze to ludzka
wola jest wlasciwym przedmiotem oraz srodkiem uswigcenia. Na koniec poréwnam
strukture ontologiczna przebdstwienia woli ze struktura przebdstwionego umystu,
co pozwoli mi ukazac, ze widzenie Boga jest poza zasiggiem natury jako takiej, na-
tomiast jest czlowiekowi udzielane jako taska wiericzaca proces doskonalenia tejze
natury. W przygotowaniu niniejszego tekstu oparlem sie na wlasnym ttumaczeniu
tekstéw Maksyma oraz niektérych komentarzach autoréw katolickich oraz prawo-
stawnych.

DWwA RODZAJE PARTYCYPACJTI W BOGU 11CH REALIZACJA
WE WCIELENIU SYNA BOZEGO

W tym paragrafie przyjrze sie, w jaki sposéb refleksja nad tajemnica Wecielo-
nego Stowa rzuca swiatlo na zrozumienie procesu przebdstwienia stworzenia (czlo-
wieka), a doktadniej, jak naturalna struktura cztowieka ma sie do swego nadprzyro-
dzonego celu, czyli partycypacji w zyciu Bozym. Fundamentem do zrozumienia tej
relacji jest przedstawione ponizej podstawowe rozréznienie.

Chodzi tu o réznice, na ktéra wskazuje Maksym Wyznawca, wystepujaca
miedzy partycypacja wszystkich bytéw w Bogu na mocy samego aktu stwdrczego,
w ktérym kazdy byt otrzymuje od Boga, niezaleznie od swojej woli, okreslajaca go
strukture (logos), a partycypacja w Bogu bedaca owocem uzgodnienia indywidu-
alnego, autonomicznego dzialania rozumnego i wolnego bytu z dziataniem Bozym
(tropos ustabilizowany przez cnote; zob. Renczes, 2003, s. 164n.).

Swiety Maksym rozwija tu idee Dionizego Pseudo-Areopagity przedstawio-
na w DN 2,5, gdzie w kategorii jednego Boskiego dziatania (ekonomii, czyli Boskich
podzialéw wedlug terminologii Dionizego) wyodregbnione zostaja z jednej strony



istoczenie, ozywianie, obdarowywanie intelektem, czyli przyktadowe dziatania two-
rzace trwala strukture bytéw, a wigec wlasnosci przynalezne naturze bytu stworzo-
nego, z drugiej zas tzw. nieuchwytne dary, czyli dziatania i wlasnosci udzielane
stworzeniu, ale nalezace wlasciwie do Boga. Rozréznienie to u Dionizego jest tylko
zasygnalizowane. Maksym rozwija i precyzuje te mysl.

Podkreslenie faktu, ze udzial w Bogu wynikajacy z nieustannego i uniwer-
salnego dzialania stwérczego Boga (cos, co bysmy mogli okresli¢ terminem creatio
continua), wsp6lnego wszystkim istniejacym bytom, nie jest i nie moze byc¢ tozsamy
z tym zjednoczeniem z Bogiem, ktére jest skutkiem odpowiednio udoskonalonej
autonomicznej aktywnosci tych bytéw, pozwolilt Maksymowi wyjasnié, dlaczego
Unia Hipostatyczna musiata mie¢ dwa aspekty rzadzace si¢ odmiennymi prawa-
mi. Z jednej strony zjednoczenie dwdéch natur w Chrystusie konstytuowato jeden
niepodzielny byt (jedna rzecz; gr. pragma) tego oto Jezusa z Nazaretu, Boga-Czlo-
wieka, majacego réwnoczesnie wszystkie cechy natury Boskiej oraz wszystkie ce-
chy natury ludzkiej. Trwanie Jezusa, Czlowieka-Boga, jako jednej ,rzeczy” nie jest
skutkiem jakiegos zmieszania dwdch substancji na podobienistwo fizycznego zmie-
szania dwdch substratéw w jednorodna substancje, lecz na skutek dziatania Boga,
ktéry zjednoczy! ze soba ludzka nature. Nie jest tez skutkiem wspéldziatania Jego
ludzkiej natury z dzialaniem Boga (To wspéldzialanie mialo miejsce wczesniej —
u Jego Matki, tzn. zgoda Maryi na dzialanie Boga daje poczatek strukturalnej Unii
Hipostatycznej). To zjednoczenie, ktére strukturalnie podobne jest do aktu stwor-
czego, a wiec zakladajace aktywnosc po stronie Boga oraz pasywnos¢ po stronie
natury stworzonej (schemat actio-passio), w Jezusie zostalo dopelnione nastepnie
przez moralne zjednoczenie dwé6ch niezaleznych i autonomicznych centréw ak-
tywnosci dokonujace sie wedtug odmiennego schematu - schematu synergii a wiec
aktywnosci zaréwno po stronie Boga jak i po stronie natury stworzonej (schemat
actio-actio).

ZJEDNOCZENIE DWOCH CENTROW WOLI JEZUSA JAKO PARADYGMAT
PRZEBOSTWIENIA WOLI LUDZKIEJ - POGLEBIAJACA SIE SYNERGIA

Trzeba tu wspomnie¢, Ze rozwiazanie Maksyma jest odpowiedzia na bledy
monoenergistéw, ktérzy w celu obrony swojego stanowiska positkowali sie stwier-
dzeniem Dionizego, ktéry okreslit wcielenie mianem teandrycznej ekonomii Boga.
(Teandryczny, czyli Bosko-ludzki od Theos [Bég]| i anthropos [czlowiek]). Maksym
odrzuca te bledna interpretacje, wedlug ktérej w Jezusie byto tylko jedno centrum
woli, w ktérym wola ludzka w jednej wersji byla wchlonieta przez Boska lub bez-
posrednio sterowana (poruszana) przez nia w drugiej. Maksym udowadnia, ze Dio-



nizy odnosi ten termin (teandryczna ekonomia) nie do jakiejS nowej natury po-
sredniej miedzy naturg Boska i ludzka, lecz do ontologicznej jednosci podmiotu
(Zizioulas, 2013, s. 97; Bathrellos, 2004, 105-107), ktéry zachowuje podwdjnosé nie-
zmieszanych natur. Jezus jest jedna Bosko-ludzka ,rzecza”, rzeklibysmy hipostaza
lub osoba. Mamy tu wigc ontologiczna pojedynczosc. Jednoczesnie jednak Maksym
podkresla fakt, ze naturalne dzialanie (energeia) nie nalezy do porzadku wspdl-
nej obu naturom Osoby (Hipostazy), tylko wiasnie do natury? i jest tylko w jakims
sensie modyfikowana przez osobowe wlasnosci (PG 91,136D). Osoba oraz dziala-
nie wlasciwe naturze znajduja sie na innych poziomach. Wcielone Stowo z jedne;j
wiec strony jest jedna ,rzecza”. Z drugiej strony obydwie natury zachowuja swoja
nienaruszona wewnetrzna strukture (Adyoc), czyli zestaw naturalnych wlasciwosci,
a wiec takze wilasciwa kazdej naturze wole®. Obydwa centra woli musza pozostac
jako dwa oddzielne ekstrema bez powstania jakiejs posredniej jednoczacej je formy.
Na poziomie dzialania (energeia) Unia Hipostatyczna ma zatem charakter moralny,
a wiec wynikajacy ze swiadomego podporzadkowania lub tez uzgodnienia, nie za$s
strukturalny (ontologiczny), cho¢ nie mozemy zapomniec, ze moralne zjednocze-
nie woli dotyczy Podmiotu w ktérym dwa Zrédla naturalnej aktywnosci pozostaja
zwiazane ontologicznie. Dopiero na tak przygotowanym gruncie Maksym broni dio-
nizjariskiego okreslenia ,teandrycznej ekonomii” odnoszac je nie do jednego Zrédta
woli (dzialania), ktére z koniecznosci musi pozostac podwdjne, lecz do sposobu
(tropos) w jaki jeden, niepodzielny Podmiot, Wcielone Stowo, aktualizowat swoje
dziatania:

Nasz mistrz [Dionizy] zrozumiat to dobrze: On [Jezus| nie dokony-
wat cudéw [jedynie] jako Bég, tj. nie tylko na sposéb boski niezaleznie od
ciala, nie tylko ponad-esencjalnie, ani nie [jedynie] jako czlowiek, niezalez-
nie od swego Béstwa, poniewaz nie byl tylko cztowiekiem ale Bogiem, ktéry
stal sie czlowiekiem i jako taki uczestniczyl w naszym czlowieczenstwie
w jakis nowy sposéb dzialajac teandrycznie (PG 91,1056B).

2 PG 91,197C: ,Teraz powinienem rozwazy¢ [kwestie| dzialania, [...], jako naturalne nie odnosi sie ono przede
wszystkim do pojedynczego bytu [atomon], lecz do natury lub istoty”.

3 PG 91,32C: ,Moglibysmy powiedziec ze to samo nie jest tym samym, lecz poboznie wierzac, zgodzimy si¢ uznac
prawdziwie doskonalego Boga i prawdziwie doskonalego czlowieka bedacego jedna rzecza — Chrystusem i nie
moéwimy tego jako pusta formule. Lecz méwiac to o Jego dwdch naturach, bedacym wlasna hipostaza, a zatem
wyznajemy Go nie bezcielesnego. A zatem dwie wole, réwniez nie pozbawionego duszy ni rozumu, idac za Ojcami
wyznajemy, nie wazac si¢ powiedziec nic w mysl owych nowych opinii, ktére nie znajduja podstaw u Ojcéw”.



Nowy sposob dzialania polega tu na usunieciu, wlasciwej dla woli czlo-
wieka po upadku (gnome) niestabilnosci oraz oporu przed poddaniem si¢ bez za-
strzezenl Bogu. Nowy sposéb dziatania wprowadza Jezus przez to jak uzywat swojej
ludzkiej woli:

On [Jezus] dokonat teandrycznie ekonomii naszego zbawienia, tj.
rownoczesnie Bosko i ludzko, lub aby wyrazic to jasniej: On réwnoczesnie
wykonywal dzialanie Boskie i ludzkie. W ten sposéb usuwajac oddzielenie
jednej od drugiej, tj. ludzkiego od Boskiego, i w ten sposéb afirmujac ich
zjednoczenie. Jesli kto madry zauwazy jednak naturalna réznice miedzy
tymi dzialaniami, gdyz zjednoczenie, cho¢ usuwa rozdzielenie to jednak
nie usuwa réznicy [natur] (PG 91,1056C ).

W celu zobrazowania tego wspdlistnienia w jednym Podmiocie dwdéch
roznych dziatan naturalnych wtasciwych dwom odrebnym naturom Maksym przy-
woluje obraz miecza rozgrzanego w ogniu. Cho¢ rozgrzany miecz pozostaje jedna
rzecza, manifestuje dzialania wlasciwe dwom naturom: dzialanie wlasciwe mieczo-
wi, a wiec przecinanie, oraz dziatanie wlasciwe ogniowi, tj. podgrzewanie. Wsp6l-
istnienie to nie skutkuje jednak powstaniem jakiejs trzeciej natury ognio-mieczowej
(PG 91,1060A-B).

Idac dalej, Maksym wskazuje, ze Unia Hipostatyczna staje si¢ w ten sposéb
przyczyna i modelem przebdstwienia. Ten sam obraz rozgrzanego miecza zostaje
uzyty przez Wyznawce do wyjasnienia, ze cho¢ wierzacy nie jednocza sie z Bogiem
przez zlaczenie natur, to osiagaja to przez uzgodnienie dziatani. I na tym polega r6z-
nica miedzy Jezusem a Swietymi (tzn. w Unii Hipostatycznej mamy zjednoczenie
natur oraz pelne uzgodnienie dziatan, zas w przebdstwieniu stworzenie ma udziat
w Boskiej naturze poprzez uzgodnienie dziatari.)

Spraébuje sie teraz przyjrzec blizej relacji, jaka zachodzi miedzy obydwoma
centrami woli w Jezusie. Jeden z rozméwcéw Maksyma, Pyrrus, zaproponowal, by
przyja¢ rozwiazanie zgodnie z ktérym ludzka wola zostaje co prawda zachowa-
na, lecz jako bierna, a wiec poruszana przez Boska wole. I chociaz w pewnym
miejscu Maksym zdawal si¢ sam proponowac podobne rozwigzanie: ,Jako Bég byt
sam poruszycielem swojego cztowieczeristwa, jako za$ czlowiek objawiat swoje Bé-
stwo” (PG 91,1056A), tym razem stanowczo odrzuca stanowisko swego rozméwcy.
Gdyz, jak moéwil, nie ma potrzeby wykluczenia aktywnosci i autonomii ludzkiej
woli, aby zagwarantowac aktywny charakter Boskiej. Bytoby to podobne do sytuacji
gdybysmy musieli z koniecznosci okreslic ludzka wole jako zta, aby obronic¢ dobroc



Boskiej woli*. Przytoczone powyzej stwierdzenie Maksyma dotyczace poruszania
czlowieczenistwa przez Béstwo nie dotyczy rozkladu aktywnosci i pasywnosci
miedzy dwoma naturami, lecz sposobu dziatania®. Mam tu na mysli fakt, ze Jezus
w swym Béstwie poruszal swa ludzka nature, gdy uzdrawial slepego, dotykajac
reka jego oczu, lub gdy zwracat sig do swoich stuchaczy w jezyku aramejskim itp.
Dziatal jako podmiot Bosko-ludzki, nie jako byt czysto duchowy. Nie chodzi tu za-
tem o wskazanie na catkowita biernos¢ ludzkiej natury jako pozbawionej wiasnej
inicjatywy w podejmowaniu decyzji i dokonywaniu wyboréw lecz o faktyczne Sci-
ste wspdldziatanie obu natur (PG 91,1056A).

Wydarzeniem, w ktérym, wedlug Maksyma, mozna zaobserwowac sytuacje
dokladnie odwrotna od tej, ktéra sugerowal Pyrrus, jest modlitwa w Ogréjcu. Opis
walki, jaka Jezus stacza w Ogrodzie Oliwnym, walki o przyjecie i poddanie si¢ woli
Ojca jest fundamentalny dla calej refleksji Maksyma nad stosunkiem dwdéch cen-
tréw wolitywnych Jezusa (Bathrellos, 2004, s. 147.). Zdaje sie, ze to wlasnie Maksym
odkryl, iz to wydarzenie z zycia Jezusa moze rzuci¢ swiatlo na problem proporcji
aktywnosci i pasywnosci miedzy dwoma centrami woli Wcielonego Slowa, a tym
samym dac nam lepsze zrozumienia procesu przebéstwienia ludzkiej natury. Stres,
pocenie sie krwia, btaganie o ocalenie od smierci wszystkie te fenomeny wskazuja
na ludzka thelema (PG 91,297B) [podswiadomy instynkt samozachowawczy] Jezu-
sa, ktéra ze wszystkich sit instynktownie Igneta do zycia. Widzimy Jezusa, ktdry, na
poziomie ludzkiej natury, znajduje sie w wielkiej trudnosci i walce. Daleko Mu do
stoika pasywnie przyjmujacego spadajace na Niego nieszczescie. Decyzja aby wy-
pelnié¢ wole Ojca, dokonuje sie jako owoc walki i nie moze byc wyjasniona inaczej
jak tylko jako autonomiczny akt ludzkiej woli, a tym samym najjaskrawszy przyktad
polaczenia ekstreméw (dwéch odrebnych centrow woli) nie przez proste zastapie-
nie ludzkiej woli wola Boga, lecz przez niewzruszone moralne zjednoczenie, przez
ktdre Jezus przekazal calego siebie w rece Ojca (Bathrellos, 2004, s. 171).

Jest jednak jeszcze jedno wydarzenie, do ktérego, w zaskakujacy sposéb,
Maksym odnosi sie, aby wykazac wspdlistnienie w Jezusie dwoéch centréw woli.
Chodzi tu o fragment z Ewangelii Marka 7,24, gdzie czytamy, ze Jezus pragnat po-
zosta¢ w ukryciu ze swymi uczniami, zostaje jednak odkryty przez kobiete kana-

4 PG 91,349D: Jesli przyjmiemy, Ze ludzka [natura] musi byc bierna, skoro ruch Boga okreslamy jako aktywnosc,

to [wedlug tej samej zasady] okreslenie Boskiej natury jako dobrej musi oznaczac, Ze ludzka natura jest zta. Podobnie
wedtug Ciebie, jedynie przez okreslenie poruszenia natury ludzkiej jako biernej wskazujemy zZe poruszenie natury
Boskiej jest okreslone jako aktywne i przez okreslenie natury ludzkiej jako ztej natura Boska okreslona zostaje jako
dobra. Niech dalekie od nas bedzie takie rozumowanie! To bardzo glupie”. Na marginesie mozna postawic tu pytanie:
Czy moze kryc sig w tym stwierdzeniu jakas aluzja do Augustyriskiej strategii przeciw Pelagiuszowi?

5 Niektérzy autorzy maja odmienny poglad w tej sprawie (Bathrellos, 2004, s. 166-171).



nejska, ktéra zaczyna btaga¢ Go o uzdrowienie cérki. Maksym argumentuje, ze to
wydarzenie dowodzi istnienia ludzkiej woli Jezusa, ktére mozemy wywnioskowac
z nieskutecznosci zamiaru Jezusa by pozosta¢ ukrytym. Cos, co wedlug naszego
autora, zdaje sie¢ by¢ niewyobrazalne w odniesieniu do woli Boga (tamze, s. 161).

AKTYWNOSC POZNAWCZA: PRZEJSCIE OD AKTYWNOSCI NATURALNEJ
PRZEZ SYNERGIE DO WYLACZNOSCI AKTYWNOSCI NADPRZYRODZONE]J
(ZANIKU DZIALANIA NATURALNEGO)

Przyjmujac opis zjednoczenia dwéch centréw wolitywnych Jezusa za mo-
del przebostwienia ludzkiej woli, widzimy, ze przebiega ono na zasadzie poglebia-
jacej sie synergii. Ludzka wola coraz pelniej podporzadkowuje sie, uzgadnia z wola
Boga, i stabilizuje si¢ w swym przylgnieciu do Boga jako obiektowi mitosci. Mamy
wiec tutaj schemat actio-actio. Schemat ten jednak nie powtarza sie w odniesieniu
do wladz poznawczych czlowieka, a co za tym idzie - w akcie ogladania Boga.
Tu w najpelniejszy sposéb uwidacznia sie réznica miedzy dzialaniem naturalnym
a dzialaniem nadprzyrodzonym. Pomoze nam to zrozumie¢ przesledzenie opisow
czterech typéw aktéw poznawczych: aktu poznania naturalnego w odniesieniu do
przedmiotu naturalnego, aktu poznania naturalnego w odniesieniu do przedmiotu
nadprzyrodzonego, aktu poznania nadprzyrodzonego oraz aktu nie-znania.

Zaczne od uwagi, ze dla Maksyma madros¢ (coopio) jest ta aktywnoscia
Boga, przez ktora zna On wszystkie stworzone przez siebie byty w jednym prostym
akcie®. Wladza poznawcza czlowieka, jako efekt stwérczej madrosci, jest madroscia
w moznosci, tzn. jest pewnym dynamizmem, ktéry od stanu rozproszenia ma moz-
nosc¢ wzniesienia sie ku prostocie boskiej madrosci’.

Akt stworzonej wladzy poznawczej, jako dzialanie, jest srodkiem taczacym
dwa zlozone ekstrema®: podmiot i przedmiot. Podmiot opisany jest przez Maksyma
jako zlozony z pewnej istoty oraz moznosci poznawczej, ktéra przez wlasne dziata-
nie podlega uformowaniu zgodnie z forma poznawanego przedmiotu. Przez wiasna

6 PG 90,1024A - 22: ,B6g zna Samego Siebie przez Swa istote, byty przez Siebie stworzone przez Swa madrosc,
przez ktéra i w ktérej wszystko uczynil”.

7 PG 91,681C: ,Dusza [...] jako rozumna posiada madros¢ w moznosci, z madrosci kontemplacje, a z kontemplacji
wiedze [gnosis], przez ktdra, stajac sie dobra co do umystu, prowadzona jest do prawdy jako celu oraz przekroczenia”.

8 PG 90,1116B - kazdy akt myslenia [vonoig] jest zlozony z wielu, lub co najmniej dwéch elementéw. Srodek jest
relacja dwdch ekstreméw taczaca jeden z drugim. Chodzi o myslacy umyst [voodv] oraz pomyslany przedmiot
[voobpevov]. Zaden z tych elementéw nie sprzyja prostocie. Myslacy [umyst] [voodv] jest pewnym fundamentem
posiadajacym moznosc aby przez siebie poznac przedmiot. Natomist przedmiot [voovpevov] jest pewnym
fundamentem, lub tez ma moznos¢ bycia poznanym zawarta w tym fundamencie - 90,1116C -, lub tez innymi stowy
jest przed-fundamentalna istota, ktéra z kolei ma wspomniang moznosc.



aktywnosc¢ ludzki umyst pozyskuje forme poznawanego przedmiotu (Karayannis,
1993, s. 306). W wyniku wielosci aktéw poznawczych w umysle ksztaltuje sig wie-
dza: ,Wiedza zostaje wymodelowana w poznajacym podmiocie. Poprzez wiele my-
sli zostaje ugruntowana jedna wiedza; kazda zas mysl jest uksztaltowana na wzér
form poznanych rzeczy” (PG 90,1128A).

Ludzkie poznanie podlega udoskonaleniu przez stopniowe zjednoczenie
wiedzy pod coraz ogélniejszymi zasadami. Doskonalenie to dokonuje sie przez pro-
ces skladajacy sie z wielu przeczen i afirmacji dokonywanych zgodnie z wymaga-
niami madrosci. I tak, pierwsza negacja i afirmacja dokonuje sie przez przejscie od
tego co zmystowe do tego, co inteligibilne. Uprzedzajac to, co bedzie powiedziane
odnosnie do aktu poznawczego dotyczacego przedmiotu nadprzyrodzonego (obja-
wienia), analogiczne przejscie ma miejsce w przekroczeniu sensu dostownego Pi-
sma Swietego i odkryciu jego glebszego znaczenia.

Wiedza w porzadku wyzszym jest zaprzeczeniem tego co nalezy
do porzadku nizszego, I na odwrét: zgodne z wiedza zaprzeczenie tego
co pozostaje na nizszym poziomie jest afirmacja tego co jest na poziomie
wyzszym. |...] tak jak zanegowanie tego co zmyslowe zgodnie z natura jest
inteligibilne, [...] podobnie nie jesteSmy poznac mysli bedacych w aniotach
bedacych ponad nami, réwniez aniotowie bedacy ponad nami nie sa w sta-
nie poznac¢ mysli anioléw bedacych ponad nimi, [...] Jesli wiec, wedlug tego
co méwi Dionizy, negacje odnoszace sie do tego co boskie sa prawdziwe,
twierdzenia zas$ sa nieodpowiednie dla ukrycia Niewypowiedzianego,
stusznie zatem Apostol odrzucit wszelkie mysli wlasne, [...] méwiac, ze nie
byt w ciele (PG 91,1240D-PG 91,1241A).

W obu przypadkach (poznania natury oraz egzegezy) to, co jest potwier-
dzane, bylo juz obecne w tym, co zostalo zaprzeczone. W obu przypadkach twier-
dzenie zostaje odstonigte przez zaprzeczenie. Proces zaprzeczen i twierdzen powi-
nien by¢ rzadzony przez kryterium madrosci, ktérego wlasciwym sposobem jest
kontemplacja (PG 91,676D-677A), ktora z kolei skupia ten proces wokét najwyzszej
Przyczyny - Logosu (PG 91,1168C).

Logos, ktéry uksztaltowal [wszystkie rzeczy] z madroscia, I ktory
wycisnal sam Siebie w nich w niewystowiony sposéb, i ktéry objawia Siebie
catkowicie poprzez gtebsze odczytanie, dajac nam poznanie, ze On jest, lecz
zarazem ze hie jest zadna z tych rzeczy, i raczej poprzez nabozne laczenie
tych przeréznych przejawéw dzieje sie, Ze otrzymujemy jedno przedstawie-



nie Prawdy dajacej nam analogiczne widzenie Boga za posrednictwem wi-
dzialnego kosmosu (PG 91,1129A).

Drugim, obok podmiotu, ekstremum aktu poznawczego jest przedmiot po-
znania i przedstawiony jest jako zloZony z istoty oraz moznosci bycia poznanym
(PG 90,1116BC - zob. przyp. 8). Wprowadzajac to nieco zaskakujace zlozenie przed-
miotu, Maksym pozostaje wierny podzialowi rzeczywistosci na to, co immanentne
i transcendentne, na byt i ponad-byt. Zgodnie z tym podzialem wszystko nalezace
do rzeczywistosci istnienia przygodnego (biernego) ma moznosc bycia poznanym.
Moznosc ta wynika z jednej strony z aktualnego istnienia i wynikajacej zeri mozno-
$ci oddziatania, z drugiej zas strony z proporcjonalnosci wlasnego istnienia do ludz-
kiego sposobu poznania, czyli z faktu bycia bytem zlozonym. Naleze¢ do porzadku
bytéw stworzonych i zlozonych réwne jest posiadaniu moznosci bycia poznanym.
W odréznieniu od tych bytéw Bég ani nie ma moznosci bycia poznanym, ani sam
nie jest zlozony z istoty i moznosci poznania®. Bég in se nie wchodzi w zakres
poznawalnych przedmiotéw, pozostajac znanym jedynie odnosnie do swojego ist-
nienia oraz niektérych wtasnych przymiotéw, jakich odbicie znajdujemy w stwo-
rzonym swiecie.

Ponizsza tabela przedstawia stosunek dzialania i podlegania w akcie po-

Znawczym:
Dzialajacy podmiot
fundament moznosc aktywnosc
Podlegajacy przedmiot
! urr}ysl podleganie moznoscé fundament
ovata vove poznawanie | bycia
VOT|O1G . poznanym
Uformowana zlozenie Aktualnie ist-
wladza = niejaca istota
= poznanie
Voo

9 90,1116D-90,1117A. Zaden z bytéw ktére sa istota lub mysleniem [vonoic] [jest] absolutnie soba [oraz] prosty

w sobie, jako jeden i niepodzielony. Jesli okreslimy Boga jako istote, nie mozemy stwierdzic w Nim naturalnej
moznosci bycia poznanym, aby nie wprowadzac w Nim zlozenia; gdyz myslenie [vonoic] z natury wskazuje na
[r6wniez] istote bedaca fundamentem dla aktu myslenia, ale Bog jest mysleniem w swej istocie, i caly jest mysleniem,
oraz 90,1117A - jest jedna istota jako mysl, caly jest istota jako jeden, i caly ponad istotg, i caly ponad mysleniem,

z uwagi na niepodzielnosc, jednosc i prostote. Stad tez majac myslenie [vonoig] o czymkolwiek, nie ma go z wielu
element6w, co by pozbawialo Go tozsamosci z soba; moznosc myslenia, ktéra w Monadzie bytaby dodana jakoscia,
jest przez wspanialosé [Monady] niedopuszczlna.



Kolorem szarym zaznaczono pola odnoszace si¢ do podmiotu, zar6wno jego
struktury jak i dziatania. Kolorem bialym zaznaczono pola odnoszace sie¢ do przed-
miotu. Kolumna zatytulowana ,aktywnos¢” jest wspdlna dla obydwu elementéw
aktu poznawczego. Czesé tabeli poswiecona podmiotowi nalezy czytac¢ od gory do
dolu. W ten sposdéb widzimy, jak zetknigcie z przedmiotem oraz dzialanie wladzy
poznawczej skutkuje uformowaniem wiadzy, wiedza, czyli produktem poznania.

Naturalne poznawanie przedmiotu nadprzyrodzonego odréznia sie od po-
wyzej opisanego jedynie srodkiem poznania. Podczas gdy poprzednio omawialismy
typ poznania zwréconego ku przedmiotom stworzonego swiata, omawiane obecnie
zwrécone jest ku réznym formom objawienia: a wiec Pismu Swigtemu, obrazom
i wizjom otrzymanym przez swietych w objawieniach prywatnych. Do tej katego-
rii zaliczam réwniez liturgie jako zestaw sensownych znakéw (Thunberg, 1982,
S. 290). Jednak caly czas mamy tu do czynienia forma poznania, ktéra opiera si¢ na
obrazach, pojeciach, kategoriach, a zatem formowana jest wskutek aktywnosci ludz
kiego umystu i z tego powodu podpadajaca pod schemat przedstawiony powyzej.

Pewna zmiana proporcji aktywnosci i podlegania dokonuje sie w przypadku
np. wizji prorockich. Omawiajac zagadnienie widzen prorockich, Maksym stwier-
dza, Ze naturalna wladza wyobrazni podlega oddzialywaniu wlanego boskiego ob-
razu (PG 91,1235A-91,1235C). Wladza wyobrazni jest okreslona jako przechwyco-
na, zas obraz jako przechwytujacy. Proporcja oddzialywania i podlegania zostaje
odwrécona. Mozemy tu méwic o synergii dwdch dziatani: z jednej strony oddziaty-
wanie wlanego obrazu na wladze cztowieka z drugiej wysitek wladz poznawczych
w celu zrozumienia otrzymanego obrazu. Z tej przyczyny Maksym ostrzega, Ze po-
niewaz wspéldziatanie to koriczy sie wytworzeniem pewnego obrazu ksztattujacego
wladze wyobrazni, nie mozemy méwic tu jeszcze o widzeniu Boga, ktére dokonuje
si¢ sama moca dzialajacego Boga przy nieaktywnosci wladz przyrodzonych. Po-
nizsza tabela przedstawia schemat interakcji miedzy dziataniem ludzkim i Boskim
zachodzacy w wizji prorockie;.



Dzialajacy i podlegajacy podmiot

fundament moznosc aktywnosc
Dziatajacy przedmiot
15”[0”[a wyobraZnia oddziatywanie | moznos¢ by- | fundament
ovata podleganie cia poznanym
un}ysi poznawanie
voug VONG1G
Uformowana zlozenie Aktualne
wladza = oddzialywanie
= poznanie
vonuo

Na tak zarysowanym tle ujawnia sie szczegélnie wyraznie odmienny cha-
rakter aktu widzenia Boga, w ktérym ustaje naturalna aktywnosé umystu ludzkiego
zostawiajac miejsce dziataniu bozemu.

Dziatamy, o ile z natury mamy moznos¢ rozumnego, praktycznego
i zdolnego do wyrobienia cnoty dzialania, oraz wladze intelektualna zdolna
do przyjmowania wszelkiego rodzaju wiedzy [tzn.] penetrujaca moznosc,
przenikajaca natury wszelkich bytéw znanych, oraz sama siebie, ktéra
uczyniona jest przez Odwiecznego. Podlegamy, gdy doskonale przenika nas
logos z nie-bytu; nie-wiedzac docieramy do Przyczyny bytow, i stajac sie
Nim, spoczywamy w naturze wykraczajacej poza nasza wlasna moznosc
[naturalng], gdyz natura nasza absolutnie nie dysponuje taka mozliwoscia.
Nasza natura sama z siebie nie dysponuje moznoscia zdatna przyjecia tego
co ja przekracza. Nikt z natury nie jest zdolny do wytworzenia wlasnego
przebéstwienia ani do przyjecia Boga. Tylko z taski Boga w istocie w spos6b
analogiczny przebdstwienie zostaje taskawie dane. Natura staje sie prze-
mieniona w jasniejsza od Swiatla, i poza granice wlasnej natury wedlug
wspaniatosci chwaly (PG 90,1210D - 76).

To, co uderza w tym stwierdzeniu, to nie tylko zanegowanie aktywnosci na-
tury, lecz jeszcze dalej idace zanegowanie istnienia naturalnej moznosci przyjecia
przebostwienia! Jak zatem wyjasnié akt widzenia Boga? Albo Bég w jakim$ momen-
cie nadaje czlowiekowi moznosc udzialu we wlasnej naturze i nastepnie moznosc
te aktualizuje (co byloby zblizone do koncepcji tzw. egzystencjalu nadprzyrodzo-
nego K. Rahnera), lub tez, z uwagi na swa prostote, oddzialuje na umyst czlowieka



swym dziataniem, ktére nie jest aktualizacja zadnej ze stworzonych moznosci®.
Przy blizszym spojrzeniu mozemy zauwazyc jednak, Ze ostatecznie miedzy tymi
dwoma mozliwosciami nie zachodzi istotna réznica. Gdyz jesli przyjelibysmy opcje
pierwsza, tzn. ze nie-wiedza wynika z pewnej zaszczepionej w przez Boga w natu-
rze czlowieka moznosci, to i tak jej aktualizacja w pelni zalezy tylko i wylacznie od
Boga. Wéweczas i tak méwienie o tej moznosci jakby dla swej aktualizacji nie potrze-
bowataby aktualnego oddziatania Boga byloby nieporozumieniem.

Jak zostalo powiedziane powyzej, doskonalenie poznania ludzkiego wzno-
szacego sie od wrazenia zmyslowego az do nie-wiedzy rzadzi sie podwéjnym pra-
wem negacji i afirmacji, ktére ostatecznie jest prawem symbolu. Wychodzac od
stéw Maksyma, ktéry okresla boska swiatlosc jako symbol niepoznawalnego Boga
(Renczes, 2003, s. 134)" musimy zapytac, co zatem zostaje zanegowane, a co stwier-
dzone w akcie ogladania niestworzonej Swiatlosci? Czy niestworzona Swiatltosé
rozumiana jako symbol Boskiej istoty zostaje postawiona tu jako swego rodzaju
posrednik miedzy ludzkim umyslem a niepoznawalna natura Boga?'? Odpowiada-
jac pozytywnie na to pytanie, przyjmujemy rozwiagzanie blizsze chrzescijariskiemu
Wschodowi. Jednak charakter tego posrednictwa sprawia, ze rozwiazanie to nie
musi by¢ sprzeczne z tradycja Zachodu. Musimy zauwazy¢ bowiem, Ze niestwo-
rzona Swiatfosc nie jest tu rozumiana jako jakas rzecz odrebna od Boskiej istoty,
lecz jako aktywnosé, dzialanie tej istoty, jej samoobjawienie. I jako taka wskazuje
raczej na proporcje aktywnosci i podlegania charakteryzujaca ten stan. W tym sen-
sie stwierdza sie, ze boskie samoobjawiajace dzialanie jako takie nigdy nie staje sie
przedmiotem dla aktywnosci poznawczej ludzkiego umystu, lecz ze jest ona jedy-
nym aktywnym uczestnikiem tego aktu. Wracajac zatem do schematu negacji-afir-
macji, zanegowana zostaje tu aktywnosé naturalnych wtadz poznawczych czlowie-
ka (PG 91,1165B). Afirmacja dotyczy zas przylgniecia woli (milosci) oraz wlaczenia
ludzkiego umystu w boski akt samoobjawienia (PG 90,643C). W ten sposéb jest ono
doswiadczane lecz nie-rozumiane. I dlatego milczenie jest wlasciwym sposobem
stwierdzenia ponad-znanej Przyczyny (PG 91,1165B).

10 PG 90,1047D: [umysl] w Bogu [zjednoczony] staje sie catkowicie pozbawiony formy i nieuschematyzowany.
Kontemplujac jedno-foremnosé przyjmuje prosta forme i forme swiatta.

11 PG 91,1128A, PG 91,1160C: swiecace Swiatlo, ktére ukazato sie na szczycie géry na twarzy Pana, mistycznie
wprowadzilo potréjnie blogostawionych Apostoléw w niewypowiedziany i niepoznawalny sposéb do mocy i chwaty
Boga, ktére sa nieuchwytne dla jakiegokolwiek z bytéw; Apostolowie nauczyli sie, ze Swiatlo, ktére im sie ukazalo,
bylto symbolem tego, co najbardziej ukryte, a co nie zostalo objawione.

12 Bég objawia sig catkowicie i jest poznawany przez swoja objawiajaca diakrisis; dlatego w zjednoczeniu, przekracza
On kazde widzenie, kazde poznanie. Doktryna [Dionizego| o dynamicznym objawieniu implikuje rozréznienie miedzy
niepoznawalng istota oraz jej naturalnymi pochodzeniami (Andia, 1996, s.. 254; Lossky, 1962, s. 106).



Odpowiadajac negatywnie na zadane pytanie, tzn. odrzucajac istnienie
jakiegos posrednictwa miedzy naszym umystem a Boska istota, przyjmujemy sta-
nowisko blizsze chrzescijaristwu zachodniemu. Tu negacja wynika z faktu, ze nie-
skoniczona istota jest partycypowana przez byt skoriczony, zas afirmacja wynika ze
stwierdzenia jednosci migdzy Podmiotem i Jego dzialaniem.

*k%

W niniejszym artykule przedstawilem ontologie chcenia oraz poznania, tzn.
opis realnej proporcji dziatania i podlegania zachodzacych miedzy dwoma podmio-
tami Boskim i ludzkim, jak wylania si¢ z pism Maksyma Wyznawcy. Oméwilem
ontologie przebdstwienia woli, ktéra realizuje sie w modelu poglebiajacej sig synergii
a wiec schematu actio-actio. Nastepnie przedstawilem ontologie poznania, ktére, jak
sie okazuje, przebiega inaczej: wzrastajaca synergia zatrzymuje si¢ w kulminacyj-
nym momencie, by zostawi¢ miejsce wylacznemu dzialaniu Boga. Przebdstwienie
dokonuje si¢ zatem w schemacie actio-passio. O ile synergia woli gwarantuje cia-
glosc¢ autonomii podmiotu przebéstwionego, o tyle pasywnoscé wladzy poznawczej
pozwala wykazac nad-przyrodzony charakter ostatecznego zjednoczenia.

To ciekawe, ze w procesie uswiecenia czlowieka komponent intelektualny
zdaje sie bardziej podkreslony na poczatku, ustaje zas w momencie kulminacyjnym.
Mysle, ze bledem byloby przeciwstawienie tych dwéch aspektéw lub traktowanie
pierwszego jako mniej doskonalego od drugiego. Lepiej méwic tu o jednym procesie
ukierunkowania ludzkiego bytu ku Bogu, czego potwierdzenie mozemy latwo zna-
lez¢ w naszym codziennym doswiadczeniu. Gdy przyjrzymy si¢ naszym wlasnym
zyciowym postawom i przekonaniom spostrzezemy, ze akt zrozumienia oraz osa-
du, ktére sklonily nas do przyjecia okreslonych postaw i decyzji zyciowych, nieraz
odchodza w niepamiec tak dlugo jak to przekonanie nie jest poddawane krytyce
lub konfrontacji z innym przekonaniem. Wystarczy jednak jakis mniej lub bardziej
powazny kryzys, aby wzbudzi¢ na nowo proces poszukiwania racji i uzasadnienia.
Lecz w chwili, gdy celem naszej decyzji jest Bog, i gdy wreszcie dojdziemy do osta-
tecznego zjednoczenia z Nim, nie bedzie miejsca na watpliwosci czy alternatywy.
Podobnie jak nawet najjasniejsze gwiazdy, czy ksiezyc bledna w chwili, gdy na
horyzoncie wschodzi storice.

Gdy milujacy umyst dojdzie wreszcie do Boga, wéweczas nie znaj-
duje juz miejsca dla spostrzezenia samego siebie ani jakichkolwiek bytéw
stworzonych. Opromieniony boskim swiattem zstepujacym nan, traci jaka-
kolwiek swiadomosé bytow nizszych na podobieristwo oka, ktére nie do-
strzega juz gwiazd, gdy wzejdzie storice (PG 90,964A -10).
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SUMMARY

In present article I'm looking into ontology of the acts of knowing and will-
ing as they are conceived by Maximus the Confessor. The main focus is laid upon
the change of proportions of activity and passivity according to different objects of
these acts: whether they concern natural or supernatural objects or God Himself.
The main conclusion reached in this article is that the ontological aspect of the
acts at stake are characterized by opposing pattern of that proportion. While cog-
nitive aspect proceeds from higher comlexity and activity to its simplification and
culminates in passivity in undergoing divine action, the volitive aspect is governed
by a law of continuous increment of synergy between divine and contingent oper-
ations. Key insights are collected from Maximus’ description of the working of the
Hypostatic Union. The discovered pattern of proportions of action and passion pro-
vides a hint for understanding relation holding between nature and grace, or better,
a possible explanation why the supernatural is properly a super-natural.
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Gli orientamenti Per vino nuovo otri nuovi. Dal Concilio Vaticano II la vita
consacrata e le sfide ancora aperte sono stati pubblicati dalla Congregazione per
gli Istituti di Vita Consacrata e le Societa di Vita Apostolica il 6 gennaio 2017. Fino
a oggi ci sono pochi commenti a queste parole della congregazione. L’idea di legge-
re gli orientamenti alla luce del personalismo viene dall’ottica dell’ultimo concilio,
a cui si riferiscono gli autori del documento, e che secondo Giovanni Paolo II era
“un concilio personalistico” (Weigel, 1999, p. 212).

Uno dei personalisti cristiani, molto apprezzato da J. Ratzinger, & stato
D. von Hildebrand, il cui pensiero si puo definire come personalismo assiologico.
L’autore di questo articolo usa il concetto dei surrogati di valori elaborato da
D. von Hildebrand, dato che si concentra sugli sbagli nelle strutture assiologiche
delle comunita religiose, descritte nel documento citato. Questo metodo di analisi



influisce anche sulla struttura dell’articolo. Il primo paragrafo descrive il concetto dei
surrogati di valori nel contesto del personalismo. Il secondo contiene I’applicazione
della sopraddetta teoria al documento della congregazione e alle situazioni descritte
in esso.

DEFORMAZIONI DELLA SFERA ASSIOLOGICA COME PERICOLO
PER LA PERSONA UMANA NELLA CONCEZIONE DI D. VON HILDEBRAND

L’idea che la persona umana meriti una protezione particolare viene dal
pensiero personalistico. Esso appare come una dottrina che sottolinea il valore
autonomo dell'uomo che & una persona, considerandola come principale categoria
metafisica e assiologica, e anche come corrente socio-culturale, che promuove
lo sviluppo integrale della persona umana (Dec, 2012, p. 35; Ivaldo, 2009,
p. 167-169). Sebbene il termine sia stato elaborato nel XIX e XX secolo, questa
idea crea la spina dorsale della dottrina cristiana. Questo & quanto ha sottolineato
K. Woijtyla, definendo il personalismo la chiave di tutta la dottrina dommatica, morale
e sociale della Chiesa. Il personalismo cristiano come suo principio prende la norma
personalistica. E. Kant ha espresso questa regola verso la fine del XVIII secolo:
“Agisci in modo da trattare 'umanita tanto nella tua persona quanto nella persona
di ogni altro, sempre e ad un tempo come fine, e mai semplicemente come un
mezzo” (Kant, 1952, p. 133). K. Wojtyta I'ha formulata in modo diverso: “La persona
¢ un bene nei confronti del quale solo I'amore costituisce I'atteggiamento adatto
e valido” (Wojtyta, 2005, p. 495)".

Il personalismo & un’idea molto attuale nella Chiesa, essendo una delle idee
principali del Vaticano II. La lettura dei documenti conciliari mostra che il concilio
usa molto spesso la giustificazione personalistica dei valori proposti. Il motivo della
venerazione della persona umana & la sua unica dignita, che & apprezzata anche
da Dio stesso (Concilio Vaticano II, 1981b, n. 11). La dignita della persona umana,
come concetto primitivo, non puo essere definita con precisione. Appare come
un valore consistente, inalienabile, ha la sua fonte in Dio (Biesaga, 1998, p. 220).

La chiamata al personalismo per la protezione della persona applicata dal
Vaticano II alla Chiesa contemporanea si concretizza tra le strutture delle comunita

1 La norma personalistica formulata da K. Wojtyla vale in tutti i contesti: “Nel rapporto imprenditore-prestatore d’opera,
il secondo rischia d’essere trattato soltanto come un mezzo [...| Ma se I'imprenditore e il prestatore d’opera impostano
iloro rapporti in modo da rendervi visibile il bene comune che entrambi stanno servendo, allora il pericolo di trattare

la persona in modo incompatibile con la sua natura diminuira e tendera ad annullarsi. Perché 'amore eliminera a poco

a poco in loro I'atteggiamento puramente utilitaristico, »consumatore« nei confronti della persona [...]. Lo stesso varra
per il secondo esempio, e cioé quello del rapporto ufficiale-soldato”; (Wojtyta, 2005, p. 480-481).



in cui essa vive. Per questo & importante osservare come funzionano i gruppi
di persone, quali sono le relazioni tra i loro membri. D. von Hildebrand ha proposto
un buono strumento di questo controllo nella sua teoria dei surrogati (substitute)
dei valori. L’autore di questo articolo I'ha usata dato che sia un rischio presente
nelle comunita religiose (come in tutti i gruppi delle persone) che la persona non
sia pitt lo scopo dell’azione, ma diventi un mezzo, al contrario di quanto afferma
la norma personalistica.

Tra le varie deformazioni della sfera assiologica, D. von Hildebrand ha
accennato alla sostituzione della vera morale con il suo surrogato (substitute)
(Hildebrand, Jourdain, 1957, p. 6). Questo processo non significa rifiuto dei valori
o0 accettazione degli antivalori. Non & un abbandono della fede cristiana (ivi, p. 58).
La caratteristica che distingue i surrogati & I'isolamento o un accento esagerato sul
valore concreto. Gli altri valori sono tralasciati o riconosciuti come una pseudomorale.
Il surrogato diventa uno standard della morale, accettato da singole persone
o da interi gruppi (Wisniewska, 2014, p. 80). Esso puo essere un valore morale
o extramorale. Non si tratta di un sistema teorico, ma di un modo di vivere, della
pratica quotidiana. Un surrogato, come la legge (the laws of state), I'onore (honor),
la tradizione (tradition), deforma la sfera assiologica, mantenendo inconscio il fatto
che ci sia un compromesso tra i valori e la superbia e la concupiscenza che, dopo
il peccato originale, segnano la persona umana (Hildebrand, Jourdain, 1957, p. 25-35).

Bisogna distinguere i surrogati dai blocchi psicologici e dai disturbi
nevrotici, per esempio il senso di colpa patologico. Hildebrand nota che nell’ambito
delle relazioni interpersonali puo esistere anche un fenomeno di subordinazione
patologica (pathological bondage). La sua caratteristica e la profonda e irrazionale
dipendenza dalle altre persone e dai loro ordini, che non & ovviamente una vera
e libera obbedienza (ivi, p. 8-10)% Tra gli altri disturbi della sfera assiologica si
possono enumerare una cecita ai valori concepita teoreticamente (theoretical moral
values blindness) e una cecita immediata (immediate). Come esempio della prima
si puo prendere il comportamento di R. Raskolnikov, il protagonista del romanzo
dello scrittore russo Fyodor Dostoevskij Delitto e castigo. La fonte della sua cecita
ai valori di ogni vita umana & una teoria sbagliata, non un’incapacita di percepire
i valori. Raskolnikov sperimenta immediatamente i rimorsi di coscienza che prova
a soffocare grazie alla sua teoria (ivi, p. 14-18).

Oltre la superbia e la concupiscenza anche l'educazione o la tradizione
possono causare la parziale (partial) cecita ai valori. Questo succede per esempio
nel caso della poligamia in alcuni paesi e tocca i valori piu difficili da capire.

2 Purtroppo gli autori del documento Per vino nuovo otri nuovi notano anche questo fenomeno negli ordini religiosi (n. 20).



La cecita parziale ai valori puo essere provocata anche da valori extramorali.
La venerazione dell’efficacia (efficiency) genera lo sprezzo di caratteristiche come
la mansuetudine (warmth, meekness) e la compassione (compassion), come pure
il culto della natura impedisce di vedere I'importanza delle virtu della castita (purity)
e umilta (humility) (ivi).

Una vita basata sui surrogati della morale non & inconsapevole, secondo
i propri istinti. E collegata ad una semicoscienza dei valori, non ingenua
e momentanea, ma una semicoscienza di lunga durata, stabile. Sotto I'influenza
di questo falso ethos un uomo puo diventare un fanatico, per esempio in difesa
dell’onore. I surrogati sono connessi con la sfera morale e per questo esigono
I’'obbedienza (ivi, p. 30-34). Secondo Hildebrand sono piu pericolosi della
parziale cecita ai valori o I'inconsapevolezza di essi. In questo caso, infatti ¢’¢ una
trasposizione tra i valori e il surrogato che diventa il sommo bene, contenente gli
altri valori, tutta la morale (ivi, p. 167-169).

Un altro disturbo del sistema etico si manifesta quando un valore morale
o extramorale non diventa surrogato della morale, ma viene troppo sottolineato,
diventando cosi il centro (core) della morale, come nel caso della ragionevolezza
(reasonability). Questo appare meno pericoloso dei surrogati. Il centro etico crea
un’immagine ideale di sé, alla quale la persona si vuole adattare, evitando pero
gli altri valori. Li apprezza, ma prima di tutto ha cura del valore centrale che
obiettivamente non ¢ il pitt importante. Questi sistemi sono al tempo stesso attraenti,
grazie ad alcune loro caratteristiche extramorali, ad esempio quelle estetiche (ivi,
p. 35-38), ma anche perversi, perché offuscano i pregi degli altri valori e ne
cambiano la loro struttura (ivi, p. 46-47).

D. von Hildebrand non enumera tutti i surrogati, li divide in formali
e materiali. I surrogati formali si basano sulla tradizione (tradition), sulla legge (Iaws
of the state), sul liberalismo (liberalism). Tra i materiali ci sono I'onore (honor),
l'umanesimo (humaneness), il buon cuore (warmth of heart) che respinge ogni
legge, il dovere (duty) che non puo coesistere con la compassione, la misericordia
e la generosita.

Tra altri surrogati proposti c’e¢ la fedelta (faithfulness) ai superiori
o agli amici, cioé una mescolanza di lealta, sincerita e devozione (ivi, p. 39-40).
Un surrogato puo anche essere 'altruismo (altruism), quando si nega qualsiasi cosa
per se stessi pensando che sia un atteggiamento egoistico; cosi pure 1’autocontrollo
(self-control), per il quale amorale & chiunque & emotivo (morale stoica). Esiste anche
una morale never too much, morale della temperanza, per gli uomini mediocri.
Un altro surrogato ancora puo essere la decenza, la morale di evitare gli scandali,
spesso connessa con lo sdegno verso i membri delle classi inferiori. Anche l'ideale



di gentiluomo, incarnato dal vestito e dalle buone maniere, per alcuni & diventato
un surrogato della morale®. I sopraddetti valori possono diventare sia surrogati che
centri della morale, gli altri, come I'efficacia (efficiency) o 'essere genuino (genuine),
solo centri (ivi, p. 42-47).

Hildebrand crede che spesso il ritualismo (ritualism) diventi un surrogato
della morale. In questo caso la morale si riduce a culto, a prescrizioni ed a usanze.
Una religiosita di questo tipo e superficiale, infatti i riti fatti meccanicamente
puliscono in apparenza la coscienza, ma generano la pericolosa illusione che non ci
siano altre esigenze morali (Wisniewska, 2014, p. 87-88).

Un altro diffuso surrogato puo essere la tradizione umana (human tradition).
Hildebrand distingue la tradizione basata sulla rivelazione divina (based on divine
revelation, holy, the sacred tradition), da quella umana (human, natural). Anche
la Chiesa cattolica ha la sua tradizione solo umana, storica, che cambia. Hildebrand
vede che il confondere di quest’ultima con quella divina & un errore disastroso
(disastrous error) (Hildebrand, Jourdain, 1957, p. 117-119).

Una delle deformazioni del ruolo della tradizione & riconoscere usanze che
non hanno un particolare valore morale come obbligatorie. In questo passaggio,
la tradizione non diventa ancora surrogato, perché non incorpora gli altri valori.
Un passo avanti e vedere la fedelta alla tradizione come il pit alto obbligo morale. I1
terzo passo e I'identificazione della tradizione con la morale, come surrogato di essa.
In questo caso tutto appartiene alla tradizione e solo per questo obbliga. Identificare
la tradizione con la morale non equivale a identificare la morale con la tradizione. Nel
primo caso si crea un surrogato ma & anche una sorta di infantilismo. Nel secondo si
“detronizza” la morale, la si priva del suo carattere assoluto (ivi, p. 125-130).

Assimilare la tradizione umana alla volonta di Dio & una nascosta superbia
di autoaffermazione (self-assertion). Anche se il contenuto della tradizione & buono,
& presente una deformazione del sistema assiologico, perché le regole fondate dagli
uomini prendono il posto della legge che deve essere eterna e oggettiva (ivi, p. 128-
132). La fedelta alla tradizione o la legge umana possono aprire la strada a tutte
quelle regole insignificanti, che in questo modo entrano a far parte del sistema
morale (ivi, p. 170-171).

Quanto il surrogato possa essere distruttivo appare a vari livelli etici, spesso
connessi. Il seguace di tale surrogato rischia continuamente di sbagliare la strada
verso i beni morali. Quando questo indicatore & un valore extramorale, per un
uomo non esiste pitt la virtu corrispondente. Nel caso in cui un vero valore morale
venga assunto solo come contenuto di tradizione, anche questa trasposizione del

3 Anche negli ordini religiosi si pud dare troppa rilevanza alla decenza, alle buone maniere, all’autocontrollo.



suo obbligo interno significa indebolimento della norma morale (Wisniewska, 2014,
p. 89-95). Ogni volta che si sostituisce un vincolo morale comprensibile con
un dovere accettato senza riflessione, senza contatto intuitivo, contemplativo,
con i valori, non c’eé la possibilita di distinguere un vero obbligo da un’illusione.
A quest'uomo basta allora la certezza morale che da l'osservare la legge, lui per
non dubitare esige regole chiare. In generale i surrogati contengono un elemento
di obbligo, ma staccato dal contatto contemplativo e intuitivo con i valori veri
(Biesaga, 1998, p. 67). Dalla posizione di pseudonorme tanti valori morali vengono
esclusi e altri extramorali vengono invece inclusi nel sistema etico. Per evitare
questo fenomeno occorre distinguere chiaramente il dovere formale da quello
materiale (formal, material obligation). Gli obblighi solo formali, sono legati agli
impegni giuridici, invece quelli materiali sono direttamente connessi ai valori morali
rilevanti (morally relevant values). Esiste sempre il rischio della riduzione di questi
ultimi ai primi perché gli obblighi formali si presentano come pit espliciti, univoci,
sono formulati secondo chiari regolamenti giuridici (ivi, s. 68). Secondo Hildebrand
per osservare degli obblighi materiali bisogna riconoscerne intuitivamente i valori
morali rilevanti, e cio e possibile solo a condizione di un adeguato stato morale della
persona. Essa deve agire contrariamente al suo io superbo e concupiscente, deve
formare il suo io umile, onesto, amante. Solo I’io amante si apre verso i valori morali
rilevanti, & mosso da essi, e da la giusta risposta affettiva e di volonta (ivi, p. 71-72).

Un superamento dei surrogati della morale & possibile solo nel caso in cui
vengano sostituiti da una morale autentica. Una situazione pericolosa si ha non
solo quando al centro del mondo assiologico si mettono gli enti antimorali, ma
anche quando questi sono neutri. Hildebrand sottolinea che la neutralita distrugge
lambiente etico, non dando spazio al contatto con cio che ha valore morale, buono
o cattivo. Il vacuo morale, secondo il filosofo tedesco, appare come piti pericoloso dei
surrogati della morale (Wisniewska, 2014, p. 95). Ovviamente peggiori dei surrogati
sono gli idoli amorali o antimorali.

A volte grazie ai surrogati le persone scelgono la strada del male minore,
entrano in contatto con la sfera morale, vietano molti atti oggettivamente cattivi,
proteggono le comunita contro ’anarchia (Hildebrand, Jourdain, 1957, p. 173-175).
Tutti questi aspetti positivi non dimostrano tuttavia che gli si pud permettere
di intaccare gli ordini religiosi che devono invece cercare il pit possibile la perfetta
carita nella vita comune e la perfezione spirituale dei singoli membri.



COMMENTO PERSONALISTICO-ASSIOLOGICO SUI PUNTI DEBOLI
DELLA VITA CONSACRATA DI OGGI MOSTRATI NEGLI ORIENTAMENTI
PER VINO NUOVO OTRI NUOVI

Il rinnovamento della vita religiosa, al quale il Vaticano II ha dedicato
il decreto Perfectae caritatis, & ancora in corso. “Eccelsia semper reformanda”,
questo processo non accade “in abstracto” ma nel concreto delle sue istituzioni.
L’autorita ecclesiastica dirige la vita consacrata che si rinnova sempre con tutta
la Chiesa*. Nel decreto sul rinnovamento della vita religiosa Perfectae caritatis ci
sono molte tracce di personalismo. In questo documento i padri conciliari usano
Pespressione accomodata renovatio della vita religiosa, che significa adattamento
a servizio del rinnovamento, non restaurazione utopica (Cottier, 2016, s. 23)°.
Le norme di questo processo hanno come scopo anche la protezione della persona
umana e lo sviluppo di essa. Tendono all'uguaglianza delle persone negli ordini
religiosi (Concilio Vaticano II, 1981c, n. 15). I padri conciliari vedono la necessita
di protezione della salute delle persone consacrate (ivi, n. 3). Sipuo dire che il concilio
ha fatto una buona pulizia delle regole che riguardano il sonno, il cibo, l'igiene
e altre che non erano piu da conservare (Ivi, n. 2). I padri conciliari suggeriscono
anche di usare i mezzi naturali che giovano alla sanita mentale e fisica (ivi, n. 12).
I superiori devono dare il tempo e la possibilita di sviluppare la cultura a vari livelli
della persona (ivi, n. 18), governare con rispetto della persona umana e facendo
si che la soggezione dei sottoposti sia volontaria, dando loro la dovuta liberta,
specialmente per quanto riguarda il sacramento della penitenza e la direzione
della coscienza (ivi, n. 14). Nel suo commento al documento del concilio, G. Cottier
dice che I'obbedienza non puo essere snaturata fino a diventare esercizio di potere
di superiori autoritari, subito da sottoposti timorosi e soggiogati. “L’obbedienza
nella Chiesa & tutt’altra cosa rispetto all’obbedienza militare”. Tuttavia osserva che
in questo ambito continuano a verificarsi abusi (Cottier, 2016, p. 57-58).

Di rinnovamento parla anche il recente documento della Congregazione per
gli Istituti di Vita Consacrata e le Societa di Vita Apostolica Per vino nuovo otri nuovi.
Dal Concilio Vaticano II la vita consacrata e le sfide ancora aperte che sottolinea
la dignita della persona umana, mettendo in guardia dalle teorie e pratiche sbagliate
della vita religiosa. nIl documento citato mantiene 1'orientamento personalistico
della vita consacrata, mostrato dal Vaticano II e puo servire anche come analisi

4 “La stessa autorita della Chiesa, sotto la guida dello Spirito Santo, si & data cura di interpretarli (i consigli
evangelici), di regolarne la pratica” (Concilio Vaticano II, 1981a, n. 43).

5 Il titolo del decreto nella lingua latina &: Decretum de accommodata renovatione vitae religiosae Perfectae
caritatis. Usare la parola renovatio gia nel titolo, solo in questo documento del Vaticano I1I, suggerisce che questo
processo & il tema principale del decreto. L’espressione acomodata renovatio & usata anche molte volte nel testo.



sociologico-fenomenologica degli ordini oggi. Gia all’inizio i suoi autori accennano
al grande numero di abbandoni dalla vita consacrata (Congregazione per gli Istituti
della Vita Consacrata e le Societa di Vita Apostolica, 2017, n. 12). Questo fenomeno
e presente in tutte le tappe della vita consacrata e indipendentemente dalle regioni
geografiche. La causa non ¢ solo la crisi affettiva dei religiosi. Si devono identificare
anche gli errori nella struttura assiologica della vita quotidiana nei conventi. Gli
autori del documento denunciano un’eccessiva attivita pastorale e amministrativa,
che genera una mancanza di comunita autentiche e causa un senso di vuoto nei
religiosi. Il centro (core) dei valori in tali gruppi diventa I'efficacia. Gli altri valori,
come le relazioni di fratellanza e sorellanza, 'amicizia, sono marginalizzati. Ogni
persona o struttura e apprezzata dal punto di vista dell’effetto delle sue attivita. Una
formazione solo informativa & troppo debole per agire contro questi processi®.

Tanti impegni e attivita non sono favorevoli alla formazione che deve essere
professionale e personalizzata, accompagnata dal formatore - esperto di spiritualita
e modello umano’. Il modello di formazione non & un amministratore, il documento
pone infatti 'accento sui valori relazionali, personalistici: plasmare padri, fratelli,
sorelle di tutti®. Manca anche la formazione permanente, come occasione di scambio,
crescita, discernimento nella comunita e grazie alla comunita’.

6 “Con sano realismo dobbiamo rilevare, per prima cosa, il permanere di un alto numero di abbandoni della vita
religiosa [...]. Tale fenomeno si annota ormai in ogni contesto culturale e geografico. Va detto con chiarezza che non
si tratta sempre e solo di crisi affettive. Spesso queste crisi affettive sono il frutto di una remota delusione per una vita
di comunita senza autenticita. [...] L’eccessivo numero di attivita pressanti ed esageratamente urgenti rischia di non
permettere una vita spirituale solida e capace di nutrire e sostenere il desiderio di fedelta. [...] Questa frustrazione
talora fa prospettare I'abbandono come unica via di uscita per non soccombere” (Congregazione per gli Istituti della
Vita Consacrata e le Societa di Vita Apostolica, 2017, n. 12).

7 “Sembra che nonostante tutti gli sforzi e 'impegno profusi nella formazione non si arrivi a toccare il cuore delle
persone e a trasformarlo realmente. Si ha I'impressione che la formazione sia piti informativa che performativa” (ivi).
“La pressione delle opere e degli impegni sempre pitl pesanti per la gestione della vita corrente delle comunita rischia
di creare una dannosa regressione rispetto ai cammini percorsi nell'immediato post-concilio” (ivi, n. 15). “Senza una
solida formazione dei formatori non sarebbe possibile un reale e promettente accompagnamento dei pitt giovani da
parte di fratelli e sorelle veramente preparati e affidabili in questo ministero. [...] Siamo di fronte alla sfida di una
personalizzazione della formazione in cui si recuperi realmente il modello iniziatico” (ivi, n. 16).

8 “L’ambito formativo in questi anni ha visto una trasformazione profonda di metodi, linguaggi, dinamiche, valori,
finalita, tappe. Papa Francesco ha ribadito: »Bisogna sempre pensare nel popolo di Dio, dentro di esso. [...] Non
dobbiamo formare amministratori, gestori, ma padri, fratelli, compagni di cammino, e ancora: »La formazione

& un’opera artigianale, non poliziesca«” (ivi, n. 34).

9 “Nondimeno dobbiamo ammettere che non esiste ancora una cultura della formazione continua. [...] A livello di
prassi pedagogica, non abbiamo ancora trovato itinerari concreti, sul piano individuale e comunitario, che la rendano
reale cammino di crescita nella fedelta creativa con ricadute apprezzabili e durevoli nella vita concreta. [...] Permane
ancora un’interpretazione debole o sociologica della formazione continua legata a un semplice dovere d’aggiornamento
o all'esigenza eventuale d’una ripresa spirituale e non di un continuo atteggiamento di ascolto e di condivisione

di appelli, problematiche, orizzonti. Ciascuno & chiamato a lasciarsi toccare, educare, provocare, illuminare dalla vita
e dalla storia, da cio che annuncia e che celebra, dai poveri e dagli esclusi, dai vicini e dai lontani” (ivi, n. 35).



Altro pericolo della formazione & non tenere conto della dimensione
umana’. Questa tendenza spiritualistica puo essere forte quando il centro (core)
del sistema dei valori sopravvissuti quotidianamente sara la castita, non Dio (castita
vissuta come perfezione personale non come relazione con Cristo, che puo essere
connessa con la superbia). In questo caso i modi per proteggerla sono eccessivi,
e rischiano di disturbare la pastorale e le relazioni interpersonali. Si deve prendere
in considerazione sempre, nella formazione, nella vita in convento e nell’attivita
pastorale che la persona umana & sempre sessuale. Per questo c’¢ bisogno di una
sana pedagogia dell’identita femminile e delle relazioni reciproche con gli uomini,
senza riserva o fobia'. Questa pedagogia sarebbe importante anche per scoprire
e apprezzare lo specifico ,genio” della donna™.

Il voto di obbedienza puo diventare un surrogato di tutta la morale,
quando come morale si presenta solo tutto cio che & permesso dal superiore. Esiste
differenza tra 'obbedienza a Dio, che & un sommo bene, e 'obbedienza alla legge
umana, che non puo contenere tutta la moralita. In questo contesto gli orientamenti
sottolineano che i superiori che accumulano troppi poteri annientano sussidiarieta
e compartecipazione®. Gli altri eccessi di potere sono: approfittare di maggioranze
precostituite dall’autorita, trascurando il convincimento e la persuasione,
I'informazione corretta e onesta e la chiarificazione delle obiezioni; ricorrere a una

10 “Si constata ancora una scarsa integrazione tra visione teologica e antropologica nella concezione della
formazione, del modello formativo e della pedagogia educativa” (ivi, n. 14).

11 “Negli ambienti di vita consacrata manca una vera maturazione nella reciprocita fra uomo e donna: si fa urgente
una pedagogia adeguata per i giovani per raggiungere un sano equilibrio fra identita e alterita; come anche un aiuto
adeguato per gli anziani, al fine di aiutarli a riconoscere la positivita di una reciprocita rispettosa e serena.[...] Per
gli uni le relazioni con il femminile e il maschile sono improntate a molta riservatezza e perfino fobia, per gli altri ad
apertura, spontaneita e naturalezza” (ivi, n. 18).

12 “Le giovani vocazioni che si affacciano, portano in sé una coscienza femminile naturalmente spiccata.
Purtroppo essa non sempre viene riconosciuta e accolta come un valore. Le critiche con cui si manifesta una
certa disapprovazione vengono non solo dalle altre donne consacrate, ma anche da alcuni uomini di Chiesa, che
continuano a pensare con schemi maschilisti e clericali” (ivi, n. 18).

13 “Il servizio dell’autorita non rimane estraneo alla crisi in atto nella vita consacrata. Ad una prima lettura di certe
situazioni si rileva ancora la tendenza ad un accentramento verticistico nell’esercizio dell’autorita, sia a livello locale
che piu in alto, scavalcando cosi la necessaria sussidiarieta. Potrebbe risultare sospetta, in alcuni casi, I'insistenza

di alcuni superiori sul carattere personale della loro autorita fino a quasi vanificare la collaborazione dei Consigli,
convinti di rispondere autonomamente alla propria coscienza [...]. Ancora in diversi Istituti ci sono superiori

e superiore che non tengono nel debito conto le decisioni capitolari. In molti casi si confondono i livelli generale,
provinciale e locale, perché non viene garantita I'autonomia che corrisponde alla sussidiarieta propria ad ogni livello.
[...] Si registra anche il fenomeno di superiori che sono solo preoccupati di mantenere quello status quo, quel si & fatto
sempre cosi. L'invito di Papa Francesco ad essere audaci e creativi [...] di ripensare gli obiettivi, le strutture, lo stile

e i metodi vale egualmente per gli organismi e la prassi di governo” (ivi, n. 19).



logica degli schieramenti, a volte alimentata da pregiudizi; o a una autorita che si
sente esclusivo interprete del carisma™.

Non sono mancati in questi anni - e specie negli istituti di recente
fondazione - episodi e situazioni di manipolazioni della liberta e della dignita delle
persone. Non solo riducendole a una dipendenza totale che mortificava la dignita
e perfino i diritti umani fondamentali; ma perfino inducendole, con vari raggiri e con
la pretesa della fedelta ai progetti di Dio attraverso il carisma, a una sottomissione
che attingeva anche la sfera della moralita e perfino della intimita sessuale. Con
grande scandalo per tutti quando i fatti vengono alla luce (ivi, n. 20).

Negli ordini religiosi ci sono gruppi di presone sottomesse, emarginate,
spesso rappresentanti di culture non europee®. Alcuni superiori non promuovono
lo sviluppo delle persone ma tramite il loro potere le infantilizzano™. Spesso
funziona la concezione pericolosa dell’obbedienza come dipendenza scrupolosa,
che lede la dignita della persona fino ad umiliarla. Si notino anche casi di violenza
psicologica?. In molte situazioni manca la comunicazione con i superiori, che & uno

14 “Davanti a gravi questioni non & certo una prassi sapiente ricorrere a maggioranze precostituite dall’autorita,
trascurando il convincimento e la persuasione, I'informazione corretta e onesta e la chiarificazione delle obiezioni.
Ancor meno accettabile una prassi di governo impostata sulla logica degli schieramenti, peggio poi se alimentata da
pregiudizi, che distrugge la comunione carismatica degli Istituti e incide negativamente sul senso di appartenenza. |[...]
Una qualsiasi autorita, fosse anche il caso di un fondatore, non puo sentirsi esclusivo interprete del carisma

e nemmeno supporre di sottrarsi alle norme del diritto universale della Chiesa” (ivi, n. 20).

15 “Per alcuni istituti si profila ormai una situazione di difficile gestione: da una parte qualche decina di membri
anziani, legati alle tradizioni culturali e istituzionali classiche e talora accomodate e, dall’altra, una numerosa schiera
di membri giovani - provenienti da diverse culture - che fremono, si sentono emarginati, non accettano pit ruoli
subalterni. Il desiderio di voler prendere in mano la responsabilita per uscire da una situazione di sottomissione,
potrebbe indurre alcuni gruppi a forme di pressione nelle sedi decisionali” (ivi, n. 13).

16 “Nel quotidiano servizio dell’autorita si puo evitare che la persona sia costretta a chiedere continui permessi per
la normale operativita quotidiana. Chi esercita il potere non deve incoraggiare atteggiamenti infantili che possono
indurre a comportamenti deresponsabili. Questa linea difficilmente condurra le persone alla maturita. Purtroppo
bisogna riconoscere che situazioni del genere sono piti frequenti di quanto si sia disposti ad accettare e a denunciare,
e in maggiore evidenza negli Istituti femminili” (ivi, n. 21).

17 “Mentre si deve ringraziare lo Spirito Santo per tanti carismi che rendono vivace la vita ecclesiale, non possiamo
nasconderci la perplessita davanti ad atteggiamenti in cui si registra spesso una concezione ristretta di obbedienza
che pud diventare pericolosa. In taluni casi non si promuove la collaborazione con obbedienza attiva e responsabile,
ma la soggezione infantile e la dipendenza scrupolosa. In questo modo si puo ledere la dignita della persona fino

ad umiliarla. Non sempre, in queste nuove esperienze o in altri contesti, & considerata correttamente e rispettata
adeguatamente la distinzione tra foro esterno e foro interno. La sicura garanzia della menzionata distinzione evita
una indebita ingerenza che puo ingenerare situazioni di mancanza di liberta interiore, di sudditanza psicologica che
potrebbero dar luogo a un certo controllo delle coscienze. Si tratta in questi, come in altri casi, di non indurre nei
membri eccessiva dipendenza, che puo assumere forme di plagio al limite della violenza psicologica” (ivi, n. 25).



dei bisogni della persona. Lo stile autoritario di potere & una delle cause di molti
abbandoni della vita consacrata®. Il servizio dell’autorita & una cosa molto delicata:

Nel contesto in cui viviamo la stessa terminologia superiori e sudditi non
& piu adeguata. Cio che funzionava in un contesto relazionale di tipo piramidale
e autoritario non & pitt né desiderabile né vivibile nella sensibilita di comunione del
nostro modo di sentirci e volerci Chiesa. E da tener presente che I'obbedienza vera
non puo fare a meno di mettere al primo posto I'obbedienza a Dio, sia dell’autorita
sia di chi obbedisce (ivi, n. 24).

Per evitare questi allarmanti abusi, il documento mostra sinodalita
e comunione come indispensabili indicatori dell’autorita ecclesiastica (ivi, n. 8). 1l
superiore prima di tutto & un fratello o sorella in Cristo dei suoi “sudditi”*®, che
devono avere la possibilita di sviluppo e di prendere decisioni®. Non basta dare
incarichi, I'ordine religioso differisce dall’esercito, ¢’ bisogno di confronto, dialogo,
ascolto®. Il concetto sbagliato di autorita come potere privato rende il potere uno
pseudovalore®”. “Infatti non pud non preoccupare - ad oltre cinquant’anni dalla
chiusura del Concilio - la permanenza di stili e prassi di governo che si allontanano

18 “Per alcuni sono I'unica risposta a situazioni divenute insopportabili. Ogni richiesta di abbandono dovrebbe
essere un’occasione per interrogarsi seriamente sulle responsabilita dell'insieme della comunita e, in particolare, dei
superiori. Va detto con chiarezza che l'autoritarismo lede la vitalita e la fedelta dei consacrati!” (ivi, n. 21).

19 “E impressione diffusa che, non di rado, nel rapporto superiore-suddito, manchi la base evangelica della fraternita.
Si da maggiore importanza all'istituzione che alle persone che la compongono. Non a caso tra i motivi principali

degli abbandoni si evidenziano, secondo I'esperienza di questa Congregazione: I'indebolimento della visione di fede,

i conflitti nella vita fraterna e la vita di fraternita debole in umanita” (ivi, n. 24). “Nella pitt ampia visione sulla vita
consacrata elaborata fin dal Concilio, si & passati dalla centralita del ruolo dell’autorita alla centralita della dinamica
della fraternita” (ivi, n. 41).

20 “A questo proposito vanno rafforzate le strutture relazionali di confronto e di sororita tra superiore e sorelle.
Nessuna sorella deve essere relegata in uno stato di sudditanza, cosa che si riscontra purtroppo con frequenza. Questo
stato favorisce infantilismi pericolosi e potrebbe impedire la maturazione globale della persona. Si vigili perché

il divario che corre tra le consacrate che servono in autorita (nei vari livelli) o che hanno il compito dell’amministrazione
dei beni (nei vari livelli) e le sorelle che dipendono da esse non diventi fonte di sofferenza per la disparita

e l'autoritarismo. Succede quando le prime sviluppano maturita e progettualita, mentre le altre sono depauperate anche
delle forme piu elementari di decisione e di sviluppo delle risorse personali e di comunita” (ivi, n. 40).

21 “Ilricorso a tecniche manageriali, o all’applicazione spiritualeggiante e paternalistica di modalita ritenute
espressione di volonta di Dio, sono riduttivi rispetto a un ministero chiamato a confrontarsi con le aspettative altrui,
con la realta quotidiana e con i valori vissuti e condivisi in comunita” (ivi, n. 41).

22 “La legittima prerogativa di una autorita personale dei superiori e delle superiore viene, in alcuni casi, equivocata
come autorita privata al limite di un malinteso protagonismo come ammonisce Papa Francesco: »Pensiamo al danno
che arrecano al Popolo di Dio gli uomini e le donne di Chiesa che sono carrieristi, arrampicatori, che usano il popolo,
la Chiesa, i fratelli e le sorelle - quelli che dovrebbero servire — come trampolino per i propri interessi e le ambizioni
personali. Ma questi fanno un danno grande alla Chiesa«” (ivi, n. 44).



o contraddicono lo spirito di servizio, fino a degenerare in forme di autoritarismo”
(Ivi, n. 43).

Quando nella vita comune non si lascia “spazio all’originalita, alla
responsabilita e a relazioni fraterne cordiali, deriva una scarsa condivisione nella
vita reale”, che significa che non c’é¢ vera comunione dei beni dentro le comunita
religiose che dovrebbero anche rappresentare I'esempio profetico per il mondo
(Ivi, n. 26). Gli abusi di potere distruggono anche il concetto e la pratica di voto di
poverta. L’autonomia economica di alcuni corrispondente con la dipendenza di altri
sono contro la dignita della persona®.

Nella vita pratica dei conventi, la struttura, la tradizione umana, la legge,
possono purtroppo diventare il centro (core) o addirittura il surrogato (substitute)
della morale , quando come bene viene considerato solo cio che esiste da sempre.
“Molte donne, infatti, affidandosi all'Istituto per essere introdotte e formate alla
sequela di Cristo, si trovano obbligate ad assumere modelli di comportamento
diventati obsoleti soprattutto riguardo a ruoli che sanno piu di serviti che non
di servizio nella liberta evangelica” (Ivi, n. 39).

*k%k

“Il vino nuovo bisogna metterlo in otri nuovi” (Lc 5, 38), da questo brano
di Vangelo si ricava I'insegnamento che non tutti i precetti religiosi, perfino ricevuti
con fede e obbedienza, devono piacere a Dio e servire allo sviluppo dell'uomo.
Il solo valore della mortificazione non basta, anzi, puo essere controproducente
per la persona umana. Con dispiacere gli autori degli orientamenti citati scrivono:
»,51 da maggiore importanza all’istituzione che alle persone che la compongono”
(ivi, n. 24). Per cambiare questa situazione non basta la conversione delle singole
persone, ma bisogna cambiare anche le strutture, perché proteggano sempre i valori
personali*.

23 “Nelle comunita la distribuzione dei beni sia sempre fatta nel rispetto della giustizia e della corresponsabilita. In
alcuni casi si constata quasi un regime che tradisce i fondamenti irrinunciabili della vita in fraternita mentre I'autorita
& chiamata a promuovere la dignita della persona. Non si pud accettare uno stile di gestione in cui all’autonomia
economica di alcuni corrisponde la dipendenza di altri, minando cosi il senso di appartenenza reciproca e la garanzia

di equita pur nel riconoscimento della diversita di ruoli e di servizi” (ivi, n. 27).

24 “In questa prospettiva appare evidente la necessita di una riconsiderazione della teologia della vita consacrata nei
suoi elementi costitutivi, accogliendo le istanze emergenti dal mondo femminile e raccordandole con quello maschile.

L’accento sullo specifico non deve rimuovere I'appartenenza alla comune umanita. Si rende opportuno, quindi,

il recupero di approcci interdisciplinari, non solo nell’ambito teologico, ma anche in quello delle scienze umane nelle

loro molteplici articolazioni” (ivi, n. 38).
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SUMMARY

The author of the article analyses the guidelines of the Congregation for
Institutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life New Wine in New
Wineskins from the point of view of axiological personalism. This document looks
with a critical eye at many realities of consecrated life in order to overcome its
contemporary problems. It is possible to see structures of religious communities
also in the light of Hildebrand’s theory of moral substitutes. To prevent axiological
disturbances of the communities of consecrated life - individual conversion of their
members is not enough but structural reforms are needed.
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NA 0D KR YZA

W ramach prac nad recepcja Piesni nad Piesniami’ przygotowatem nowe
ttumaczenie na jezyk polski Piesni duchowej sw. Jan od Krzyza. Dzielo powsta-
fo w jezyku hiszpaniskim. Autor, sw. Jan od Krzyza z zakonu karmelitaniskiego,
ulozyl je w wiekszosci (pierwszych 31 strof) podczas pobytu w celi wieziennej
w Toledo w 1577 r., natomiast pozostata czes¢ powstata w Grenadzie w 1586 t. Jest
to dzielo inspirowane chrzescijariska interpretacja biblijnego poematu Piesti nad
Piesniami, w ktérym role Oblubiernica przyjmuje Jezus Chrystusa, Oblubienica zas
jest dusza ludzka, ktéra zaréwno w jezyku hiszpanskim, jak i polskim (podobnie
jak w grece i lacinie) jest pod wzgledem gramatycznym rodzaju zZenskiego.

Do tej pory powstato kilka ttumaczeri Piesni duchowej sw. Jan od Krzyza
na jezyk polski. Wedtug porzadku chronologicznego, najstarszy jest XVIII-wiecz-
ny przeklad o. Sykstusa od sw. Cypriana, przechowywany w rekopisie w klasz-
torze Karmelitanek Bosych w Krakowie (Piesti duszy). Ttumacz zachowat uktad
stroficzny oraz rytm osmiozgloskowy w pierwszych czterech wersach kazdej
strofy. Chcac zachowac réwniez rymy, musial dodawacé nowe tresci, nieobecne
w oryginale. Réwniez charakter wierszowanej parafrazy ma anonimowy prze-
ktad, przechowywany w rekopisie z 1741 r. w Bibliotece Jagielloniskiej (Piesn 4).

W okresie miedzywojennym zostaly opublikowane dwa przektady Piesni
duchowej. We Lwowie ukazalo sie ttumaczenie E. Kosteckiej, zachowujace ryt-

1 Wybér dotychczasowych publikacji, dotyczacych recepcji Piesni nad Piesniami zob. Bibliografia.



mike oryginalu, bez usitowania dobrania ryméw (Sw. Jan od Krzyza, 1931), nato-
miast fragmenty poematu w ttumaczeniu E. Porebowicza zostaly zamieszczone
w antologii S. Lama Wielka literatura powszechna, wydanej w 1933. Obejmuja
one pierwszych dziewiec strof, jednak ttumacz usitowal wiernie oddac zaréwno
rytmike, jak i rymy hiszpanskiego oryginatu (tenze, 1933).

Podczas wojny wydano bodajze najczesciej cytowane ttumaczenie karme-
lity B. Smyraka, ktére p6zniej wielokrotnie byto publikowane w ramach dziet ze-
branych sw. Jana od Krzyza (Smyrak, 1942, s. 75-83). Ttumacz zachowat zaré6wno
rytm, jak i rymy, ponadto przelozyl r6wniez komentarz do Piesni duchowej piéra
Sw. Jana od Krzyza.

Sposréd nowszych przekltadéw wymienmy ttumaczenie J. Lobodowskiego
wydane w ,Kulturze” paryskiej (Sw. Jan od Krzyza, 1950, s. 84-89), M. Szafran-
skiej-Brandt (tenze, 1992, s. 175-178) (fragmenty) oraz A. Taczanowskiej (tenze,
1999, s. 239-254). Na szczeg6lna uwage zasluguja dwa najnowsze ttumaczenia.
W swoim studium poswigconym poematowi R. Myszkowski zamiescit przeklad
filologiczny, ktéry - bedac pozbawiony rytmu i ryméw - najblizszy jest pod
wzgledem literalnym hiszpariskiemu oryginatowi (Myszkowski, 2013), natomiast
w ubiegltym roku ukazalo sie - opatrzone wspanialym komentarzem literackim —
tlumaczenie Carlosa Marrodana Casasa (przeklad komentarzy Jana od Krzyza)
i Marcina Kurka (przektad poematu) (Sw. Jan od Krzyza, 2017), o ktérego publi-
kacji dowiedzialem sie juz po ukoriczeniu prac nad przektadem. Ekwiwalencja
tlumaczenia i szata literacka nie pozostawiaja nic do zZyczenia, ponadto tlumacz
zachowal oryginalng wersyfikacje pentastychu tekstu hiszpanskiego, rezygnujac
jedynie z rymow.

Jak wiadomo, wielkie pomniki literatury swiatowej nigdy nie maja dos¢
tlumaczen na inne jezyki. Wazne jest jednak, aby te nowe tlumaczenia wnosily
cos odkrywczego do zrozumienia i aktualizacji przekazu tekstu oryginalnego, dla-
tego tez proponuje nowy przeklad, zaopatrzony w przypisy, kierujac sie nastepu-
jacymi zasadami:

1. Zachowalem pieciostychowa forme stroficzna, jednak w rytmie osmio-
zgloskoweca, ktory jest zakorzeniony w polskiej tradycji a do tej pory nie
zostal konsekwentnie zastosowany w tlumaczeniach Piesni duchowej
na jezyk polski. Rezygnuje w swoim przektadzie z ryméw, chcac zacho-
wac lepsza ekwiwalencje formalna.

2. W ttlumaczeniu motywdéw literackich o charakterze symbolotwérczym,
obecnych w tekscie oryginalnym, jak réwniez w przypisach ktade na-
cisk na uwyraznienie i wyjasnienie symboliki zawartej w poemacie,
opierajac sig na komentarzu, jakim $w. Jan od Krzyza zaopatrzyl osta-



teczna wersje Piesni duchowej.

3. Szczegblna uwage poswigcam reminiscencyjnym skojarzeniom biblij-
nym, wykazujac w przypisach blizsze i dalsze aluzje do innych tekstéw
Pisma Swietego.

4. Zestroilem stownictwo przekladu z opublikowanymi wczesniej ttuma-
czeniami Piesni nad Piesniami (Bardski, 2003; 2017, s. 1097-1109).

5. W niektérych miejscach podejmuje w przypisach dyskusje z innymi
przektadami Piesni duchowej, niemniej jednak nie jest to priorytetem
niniejszego opracowania.

6. W przypisach podaje numeracje psalméw i wersetéw Piesni nad Pie-
$niami wedlug Wulgaty.

P1ESN MI11.0SCI OBLUBIENICY I CHRYSTUSA OBLUBIENCA

1 (Ona:)

Gdzie sie skryles?, Ukochany?
Posréd tez mnie zostawites?,
Zbiegtes chyzo niczym jelen?,
Porzucites mnie zraniona®.
Biegne, wolam, a tys odszedI®!
2

O pasterze’! Przemierzacie
Hale®, az po wierch wyniosly®.

2 Aluzja do poszukiwania Oblubierica w Pnp 1,7. Dla Jana od Krzyza miejscem ukrycia si¢ Syna Bozego jest tono
Ojca (por. J 1,18), Hiobowa niemoznosé petnego kontaktu z Bogiem (Hi 9,11), wycofanie si¢ Boga i zamknigcie za
soba drzwi (Iz 26,20), metaforyczne pole z ukrytym skarbem, ktérym jest Chrystus (Mt 13,44), odwrécenie si¢ Boga
plecami (Wj 33,22-23), niebiosa (Ps 17,12).

3 Jan od Krzyza wyraza tymi sfowami jek i tesknote za pelnia synostwa Bozego z Rz 8,23.

4 Por. Pnp 2,9.

5 Niemoc wywolana przez milosc zostaje poréwnana do zranienia lub choroby, por. Pnp 2,5.
6 Poszukiwanie nieobecnego Oblubierica nawiazuje do Pnp 3,1-2; 5,7.

7 Pasterze symbolizuja pragnienia, uczucia i jeki (deseos, afectos y gemidos), ktére dusza kieruje ku Bogu,
poszukujac Go.

8 Hale (majadas - dost. ,zagrody”, ,pastwiska”, ,miejsca gdzie bezpiecznie mozna wypasaé owce”) oznaczaja wg Jana
od Krzyza hierarchie i chéry aniol6w, prowadzgce pragnienia duszy coraz blizej Boga.

9 Wierch wyniosly (otero - dosl. ,samotny szczyt gérujacy nad innymi”) oznacza samego Chrystusa.



Nie ujrzeliscie przypadkiem
Kochanego? Méwcie Jemu,

Ze boleje, cierpie, gasne™.

3

P6jde szukac mej mitosci”

Poprzez géry*? i doliny?,

Wzgardze kwiatem™ podle drogi,
Dziki zwierz"™ mnie nie przestraszy
Mine zbrojnych' i rubieze.

4

Zagajniki i gestwiny?,

Zasadzone Jego reka,

Laki pelne zielonosci®,

Ozdobione barwnym kwieciem?®,
Moéwrcie, czy wsréd was przechodzil?
5 (Stworzenia:)

Tysiacami task obdarzy}*!!
Przebiegl predko* poprzez gaje?,
Swoim objal je spojrzeniem,

10 Fragment zainspirowany Pnp 5,8. Jan od Krzyza nawiazuje do cierpieri Jeremiasza wobec zburzonej Jerozolimy
z Lm 3,19.

11 Jan od Krzyza zestawia poszukiwanie Chrystusa z tesknota za madroscia, wyrazong w Mdr 6,13-15).
12 Gory symbolizuja wznioste cnoty duchowe, ktérych osiagniecie wymaga wysitku.
13 Doliny oznaczaja umartwienie i pokute.

14 Kwiaty symbolizuja przyjemnosci i bogactwa swiatowe. Idac ku Chrystusow, dusza musi ogolocic si¢ ze
wszystkiego, w mysl Ps 61,11.

15 Dzikie zwierzeta oznaczaja swiat, z jego brutalnoscia i zasadzkami. W tradycyjnej interpretacji lwy i lamparty

z Pnp 4,8 symbolizuja swiatowa pyche i wyniostosc.

16 Zbrojny (dost. ,sitacz” - fuerte) to szatan, w nawiazaniu do Hi 41,24, do walki z ktérym konieczna jest duchowa
zbroja z Ef 6,11-12.

17 Rubieze to ograniczenia wynikajace z cielesnosci, ktére sg przeciwne duchowi, por. Ga 5,17.

18 Lasy i gestwiny to cale bogactwo stworzenia, ziemia, woda, powietrze i ogien, posréd ktérych zZyja niezliczone
zwierzeta i rosliny.

19 Laka symbolizuje niebiosa, ktdre trwaja wiecznie (kolor zielony oznacza nieprzemijalnosc).

20 Kwiaty na fakach niebios to wg Jana od Krzyza aniolowie i dusze swigtych.

21 Kazde stworzenie, a jest ich niezliczona ilos¢ (symbolika tysigca), jest wg Jana od Krzyza darem taski Bozej.

22 Jan od Krzyza widzi w stworzeniu mniejsze dzielo Boze (dokonane w pospiechu), podczas gdy najwiekszymi Jego
dzielami sg wcielenie oraz tajemnice wiary chrzescijariskiej.

23 Obraz nawiazujacy do Pnp 2,8.



Wystarczylo, ze sam stanal*
Wsréd nich, by je oblec pigknem.
6 (Ona:)

Czy ktos zdota mnie uzdrowic?
Oddaj mi samego siebie

W prawdzie, a nie przez postanicéw?,
Co oznajmic nie potrafia

Tego, co istotnie pragne®.

7

Wokét krazac, powtarzaja

Wociaz o twoich lask tysiacu?,
Rozdrapuja moja rane,

Porzucaja konajaca

Wsréd dzieciecej paplaniny?®.

8

Czemu jeszcze trwasz, o zycie,
Wociaz nie zZyjac, tam gdzie zyjesz?’,
Pograzajac sie w konaniu

Od strzat, ktére tym cie rania,

Ze Milego nie pojmujesz®.

9

Czemu wiec, skoro zranites®,
Nie chcesz mi uzdrowic serca®*?
Czemu, skoro je ukradles®,

24 Poetyckie przedstawienie wcielenia Syna Bozego, Jan od Krzyza przytacza tu Hbr 1,3.
25 Postaricy oznaczaja fragmentaryczne poznanie Boga i czesciowe doswiadczenie jego milosci.
26 Pytanie duszy-oblubienicy moze nawiazywac do Pnp 3,3.

27 Aniolowie kontemplujacy Boga w niebie i ludzie tesknigcy za nim na ziemi dajg swiadectwo o Jego tasce
i milosierdziu.

28 Swiadectwo o tasce i milosierdziu Boga, jakie sktadaja stworzenia, jest podobne do ,dzieciecej paplaniny” (hiszp.
balbucir), co wg Jana od Krzyza oznacza nie umiec si¢ wypowiedziec, a zarazem dawac do zrozumienia, ze bardzo

chce sie wypowiedziec.

29 W mysl Dz 17,28 ,w Bogu zZyjemy, poruszamy sie i jestesmy”, tymczasem cielesno$c nie pozwala nam w pelni
doswiadczyc tej prawdy.

30 Strzaly Bozej milosci tylko w matej mierze pozwalaja pojac Jego wielkosé, piekno, madrosc, taske i cnoty.

31 Nawigzanie do Pnp 5,6-7.

32 Zranienie serca to nieobecnosé Boga. Serce moze zostaé uzdrowione tylko Jego obecnoscia, ktérej - paradoksalnie
- w pelni doswiadczymy tylko w jego wiecznej chwale.

33 Ukochany z milosci przywlaszcza sobie serce oblubienicy, ktére odtad juz do niej nie nalezy.



Rzucasz gdzie$ na pastwe losu®,
Nie chcac lupu wziac ze soba?
10

Ugas, prosze, moj niepokdij®?,
Tego sprawic nikt nie zdota.
Oczy moje niech Cig ujrza,

Tys jedynie jest ich swiattem?®®

I dla Ciebie miec je pragne.

11

Twa obecnosc odstoni*”! Zabij
Mnie twym pieknem i widokiem?®?,
Wszak milosnej mej bolesci

Nic innego nie uleczy,

Jak obecnosc twa i bliskosc®.

12

O krynico*® krysztalowa,

Na obliczu twym srebrzystym*!
Utworz predko upragnione
Oczy** twoje, ktére nosze

W glebi duszy mej wyryte*:.

34 W komentarzu Jan od Krzyza dodaje: ,To znaczy puste, zgltodniale, osamotnione, zranione i cierpiace od milosci,

jakby zawieszone w powietrzu”. To porzucenie zostaje zilustrowane stowami Hi 7,2-4.
35 Jedynie posiadanie Ukochanego gasi niepokdj duszy, na podobieristwo swiezej wody.

36 BOg jest nadprzyrodzonym swiattem dla duszy, bez Niego ogarniaja ja ciemnosci. Jan od Krzyza przytacza jako
ilustracje tej frazy Ps 37,11; Tb 5,12; Ap 21,23.

37 Tesknote duszy za Bogiem wyraza Ps 83,2 oraz prosba Mojzesza z Wj 33,12-13
38 Jan od Krzyza widzi tu aluzje do 2Kor 5,4 i Flp 1,23. W Starym Testamencie te slowa ilustruje Syr 41,3 i Ps 115,15.

39 Hiszp. presencia y figura - dosl. ,obecnosé i ksztalt”. Interpretujemy w znaczeniu zazylosci i bliskosci. Tekst
zainspirowany Pnp 2,14, przy czym w tekscie biblijnym sa to stowa oblubierica do oblubienicy. Stowa te wg Jana od
Krzyza odzwierciedlaja Hbr 1,3.

40 Krynica (Zr6dlo) stanowi wg Jana od Krzyza aluzje do J 4,14 i 7,39.

41 Motyw srebra przywodzi na mysl Ps 67,14, ktdry z kolei wywoluje skojarzenie z golebica z Pnp, czyli oblubienica.
Jan od Krzyza powoluje sie tez tutaj na srebrne inkrustacje z Pnp 1,10.

42 Oczy Oblubierica symbolizuja promienie Boze zawarte w prawdach wiary, w szczegélnosci Béstwo Chrystusa.

43 W glebi serca Chrystus juz jest obecny, w mysl Ga 2,20. W Pnp oblubieniec pragnie, by oblubienica nosita Go jak
pieczec na swoim sercu (Pnp 8,6).



13
Odwréé, Mily, oczy twoje*
W lot przybywam*!
(On:)

Wra6é#, Gotgbko!
Bowiem Jeleni*’ poraniony,
Co wychyla sie zza wierchu*,
Powiew lotu twego chlonie®.
14 (Ona:)
Méj Kochany - to gér szczyty,
Lesne jary na odludziu,
Wyspy pelne cudnych dziwdéw?,
Nurt huczacych® rzek® i powiew?®?,
Co piesn nuci o mitosci®,
15
Urok cichej nocy, ktéra
Whnet rozswietli blask jutrzenki®.

44 Boéstwo Chrystusa stanowi bariere, ktéra uniemozliwia w zyciu doczesnym pelne obcowanie ze Zbawicielem.
45 Pragnienie duszy, by uleciec¢ poza cialem na spotkanie Jezusa. Dla ilustracji Jan od Krzyza przytacza 2Kor 12,2.

46 Chrystus powstrzymuje dusze, jakby chciat powiedziec: ,Zawréc z twojego wysokiego lotu, dzieki ktéremu wydaje
ci sig, ze zdolasz posiasé Mnie w pelni, bowiem nie nadszed! jeszcze czas tak doskonatego poznania. Zadowdl sig tym
mniej doskonalym poznaniem, ktérego udzielam ci, gdy zdobylas si¢ na ten wyczyn”. Tym mniej doskonalym (dost.
nizszym) jest poznanie Chrystusa w jego czlowieczeristwie (,jeleri poraniony”).

47 Jelen jako Chrystus, por. Pnp 2,9.
48 Por. strofa 2. Tym razem ,wierch” (hiszp. otero) symbolizuje wzniostos¢ kontemplacji.

49 Powiewem (dosl. ,powietrzem”, w jezyku zeglarskim tez ,wiatrem” - hiszp. aire) jest milos¢, ktéra przenika
kontemplacje. Ma ona swoje Zrédio w milosci Ojca i Syna w Duchu Swietym, ktéry poréwnywany jest do powiewu.
Te mitosé wyraza 1Kor 13,2-7.

50 Jan od Krzyza zyl w czasach odkryc geograficznych i podbojéw prowadzonych przez kréléw Hiszpanii.
Wiesci o przedziwnych plemionach, zwierzetach i dziwach natury rozpowszechniane byly przez marynarzy
i konkwistadoréw.

51 Hiszp. rios sonorosos (dost. ,rzeki wydajace dZzwiek”, Smyrak ttumaczy ,potoki rozglosnie szumiace”) nie sugeruje
intensywnosci dZwigku, jednak Jan od Krzyza, w celu zilustrowania, powoluje si¢ na J 12,28-28 (dZwiek grzmotu),
Ps 67,34 (glos mocy) i Ap 14,2 (glos wéd i wielkiego gromu), dodajac wszakze, ze jest to glos wdzieczny z Pnp 2,14.

52 Do rzeki pokoju i potoku chwaly nawiazuje 1z 66,12.
53 Powiew oznacza potege i faskawoscé Ukochanego.

54 Hiszp. silbo de los aires amorosos - dost. ,Gwizdanie mitosnych powiewéw”. Jest to dZwigk, ktéry rozbrzmiewa,
gdy na duszy ludzkiej, niczym na instrumencie muzycznym, B6g gra swoim tchnieniem.

55 Symbolike poranka Jan od Krzyza odnosi do przejscia od naturalnego poznawania do nadprzyrodzonego poznania
Boga, dzigki oswieceniu Jego laska.



On bezgtosna jest melodia®,
Samotnoscia petna dzwieku®,
Uczta®®, co orzeZwia serce®’.

16

Trzeba apac dzikie liski,

Bo winnice nasze kwitng®!
Zbierzmy réze, spleémy bukiet

Na ksztalt szyszki®, a na wzgorzu
Oby nikt sie nie pojawil®.

17

Stéj! pélnocny wietrze Smierci®!
PrzyjdZ z potudnia® i mitosci

Nies wspomnienie! Wiej przez ogréd,
Won twa roztocz®! Niech méj Mily
Rozkoszuje sig®® wsréd kwiatéw?.

56 W Chrystusie dusza smakuje harmonie duchowej muzyki, w ktdrej radosnie odczuwa zaréwno stodycz muzyki,
jak i blogie ukojenie ciszy.

57 Jan od Krzyza komentuje, ze ,dusza przyjmuje t¢ dZwigczna muzyke nie inaczej, jak tylko w samotnosci

i oderwaniu od wszystkiego, co zewnetrzne”.

58 Lub ,wieczerza”. Jan od Krzyza cytuje tu Ap 3,20.
59 ,Orzezwia serce” - dosl. ,odradza i rozkochuje” (Smyrak: ,moc i milo$¢ daje na przemiany”).

60 Prawie literalny cytat Pnp 2,15. Winnica jest poletko duszy, na ktérym wzrastaja cnoty. Kwitna one wéwczas, gdy
jest ona zjednoczona z Ukochanym. Dzikie liski symbolizuja pragnienia i poruszenia zmystowe i sa wyrazem napigcia
miedzy cialem i duchem (por. Ga 5,17).

61 Oblubieniec i oblubienica (Chrystus i dusza) splataja kwiaty cn6t w jedna harmonijna calos¢ na ksztatt szyszki,
ktérej poszczegélne elementy trudno oderwac.

62 Wzgdrze symbolizuje duchowe wladze duszy, czyli pamiec, rozum i wole. Tam, spotkawszy sie¢ z Oblubiericem
Chrystusem, zbedne jest wszelkie poznawanie, afekty i doznania, jak réwniez formy, obrazy i figury. ,Aby w pelni
radowac sie wspélzyciem z Bogiem, wszystkie zmysly i wladze, zaréwno zewnetrzne jak i wewnetrzne powinny byé
opréznione, puste i bezczynne”.

63 Chlodny wiatr péinocny powoduje usychanie i wigdnigcie roslin, symbolizuje on duchowa posuche i nieobecnosé
Ukochanego.

64 Wiatr z potudnia niesie tagodny klimat i deszcze, dzigki ktérym kietkuja trawy i otwieraja sie kwiaty. Oznacza on
Ducha Swietego, ktérego powiew ozywia wole i na nowo wzbudza pragnienie mitosci Bozej, ktére mogto ostabnac

i pograzyc sie we snie.

65 Por. Pnp 4,16. Przyjemny zapach nawiazuje tez do Pnp 1,11.

66 Czasownik pacer bez dopelnienia blizszego oznacza ,pasé si¢”, dlatego Smyrak stusznie ttumaczy ,bedzie sie
past”, a Myszkowski ,pasc sie bedzie”. Nie mamy tu nawiazania do Chrystusa jako pasterza, ale to on sam doswiadcza
przyjemnosci, rozkoszuje sie przebywaniem w duszy. Jan od Krzyza przytacza jako ilustracje chrystologiczna

interpretacje Prz 6,1.
67 Por. Pnp 2,16; 6,1.



18

O wy, nimfy ziemi Judzkiej®®!
Chociaz kwiaty i ré6zany

Ogrod® pachna bursztynami,
Pozostancie na przedmiesciach”,
Wara wam od naszych progéw.
19

Ukryj sig”®, mé6j Ukochany,
Zwr6¢ swa twarz ku gérskim szczytom’?,
Nie méw nic™, jedynie zobacz
Wojska™ tej, ktéra przemierza
Wyspy pelne cudnych dziwdw?.
20 (On:)

Na lot ptakéw’”” was zaklinam,
Na lwy’8, tanie i jelonki’,

Géry, jary, rzek doliny®,

68 Judea symbolizuje dolng, zmystowa czes¢ duszy. Nimfy to jej wyobrazenia, fantazje, poruszenia i odczucia.
69 Kwiaty to cnoty duszy, zas rézany ogrdd to jej wladze, takie jak pamiec, zrozumienie i wola.

70 Tekst hiszpariski zawiera w poemacie i komentarzu termin dmbar (,bursztyn”), ktéry dobrze przetozyt
Myszkowski (,bursztyn wor rozlewa”, s.43), natomiast opuszcza go Smyrak. Sam bursztyn wprawdzie jest bezwonny,
lecz wydziela przyjemny zapach, gdy sproszkowany zostaje dodany do kadzidla. W tym miejscu symbolizuje Boskiego
Ducha Oblubierica, ktéry zamieszkuje w duszy, to on obdarza dusze¢ duchowa tagodnoscia.

71 Dusza zostaje poréwnana do miasta. Jego przedmiesciami sa zmysty wewnetrzne (pamiegc, fantazja,

wyobraznia), natomiast wewnatrz muréw miasta znajduje si¢ sama glebia duszy, czes¢ racjonalna, ktéra ma

zdolnosc komunikowania sie z Bogiem. Wprowadzenie przez Smyraka motywu ,muréw twierdzy” wnosi elementy

wyobrazeniowe obce poematowi.

72 W tych stowach Jan od Krzyza rozumie ukrycie si¢ Chrystusa we wnetrzu duszy, skad dyskretnie objawia jej
swoja wspanialosc.

73 Twarza Chrystusa jest Jego Béstwo. Oblubienica pragnie, by przeniknal swym Béstwem wladze jej duszy (pamied,
rozum, wole), ktére symbolizowane sa przez gorskie szczyty.

74 Ukrycie sig Chrystusa w duszy wyraza takie duchowe zjednoczenie, ktérego nie mozna wyrazi¢ stowami.

75 Wladze, duchowe dary, doskonalosci i inne bogactwa, ktérymi Oblubieniec obdarzyt dusze. Jego spojrzenie
wyraza umitowanie.

76 Fraza uzyta w strofie 14. W tym miejscu ,wyspy pelne cudnych dziwéw” oznaczaja duchowe doswiadczenia
i drogi, ktérymi Oblubieniec prowadzi dusze poza zasiegiem poznania zmystowego i naturalnego zrozumienia.

77 Lot ptakéw” (dosl. ,lekkie ptaki”; Myszkowski: ,ptaki szybujace”) symbolizuja porywy wyobrazni.
78 Lwy oznaczaja gwaltownosci i ataki wladzy gniewliwej (potencia irascible) w duszy.
79 Lanie i jelonki to wladza pozadliwa (potencia concupiscible).

80 Sa to wadliwe i nieodpowiednie czyny pamieci, rozumu i woli. Géry - czyny nieuporzadkowane, ktére siegaja
ponad swa miare. Jary - czyny ponizej swej miary, ograniczone. Doliny rzek (hiszp. riberas - dost. ,brzegi rzek”) -
czyny majace w sobie cos z jednych i drugich.



Wody, wichry i upaly®,

Na lek nocy nieprzespanych®,
21

Na tagodne dzwiegki liry®,
Klne was bodaj na spiew syren®,
Niech ustana wasze gniewy®’,
Muru®® nawet nie tykajcie,
Niech ma Mita $pi spokojnie?”.
22

Wchodzi wiec Oblubienica®
Do ogrodu cudnych marzen®,
Smakiem jego sie napawa,
Szyje® kiadzie na ramionach
Stodkich Umitowanego®.

23

Pod jabtoniag®* poslubiona

Mi zostalas, tam dlori swoja

81 Wody to odczucia bélu, ktére trapia dusze, jak w Ps 68,2. Wichry (aires) to odczucia nadziei, jak zaczerpniecie
powietrza z Ps 118,131. Upaly (ardores) to odczucia namietnej radosci, ktéra rozpala serce, jak w Ps 38,4; Myszkowski
btednie ttumaczy ,zapachy”.

82 Jest to lek i obawa duszy, ktéra nie jest jeszcze umocniona, udoskonalona i przygotowana na przyjecie od Boga
szczegdlnych daréw.

83 Dzwieki liry oznaczaja stodycz, ktéra Oblubieniec daje duszy sam z siebie, dzieki czemu ustaja wszelkie
zniechecenia i zmartwienia.

84 Spiew syren to rozkosz duszy plynaca ze zjednoczenia z Bogiem, ktéra czyni ja nieczula na wszelkie przykrosci

i zamieszania.

85 Czyli udreki ptynace z nieumiarkowanych odczué i czynnosci.

86 Obwarowanie z cnot i doskonatosci, ktére zabezpiecza ogrod duszy, wewnatrz ktérego Umilowany rozkoszuje sig
kwiatami, por. Pnp 4,12.

87 Strofy 20 i 21 sg trawestacja Pnp 2,7; 3,5; 8,4. Jest to stodki sen mitosci.

88 Wejscie do ogrodu jest zjednoczeniem z Chrystusem, w mysl 1Kor 6,17. Wowczas staja sie jednym cialem (Rdz 2,24).
89 Jan od Krzyza odnosi symbolike ogrodu do samego Boga. Cytuje tu Wulgate: ,Veni in hortum meum” (Pnp 5,1), po
czym, parafrazujac, ttumaczy na hiszpariski: ,Ven y entra en mi huerto” (,PrzyjdZ i wejdZ do mego ogrodu”). Jednak
tekst laciriski jest w tym miejscu dwuznaczny, veni mozna bowiem rozumie¢ w trybie rozkazujacym ,przyjdz” lub

w czasie przeszlym - ,przyszedtem”. Tekst hebrajski rozwiewa te dwuznacznosc: ba’t” oznacza ,wszedtem”, chodzi
wiec o wejscie Oblubierica do jego ogrodu (ktérym metaforycznie jest Oblubienica) a nie - jak odczytuje Jan od
Krzyza —zaproszenie Oblubienicy, by weszla do ogrodu Oblubierica.

90 Szyja Oblubienicy symbolizuje duchowa moc i potege duszy, dzigki ktérej wprowadza w czyn cnoty i pokonuje wady.
91 Pragnienie intymnego spotkania z Oblubiericem wyraza cytowane przez Jana od Krzyza Pnp 8,1, a wczesniej
zapowiada Pnp 2,11-12.

92 Jablori symbolizuje w tym miejscu drzewo krzyza swietego.



Datem tobie, tam doznatas
Odrodzenia®, gdzie twa matka
Utracita swe dziewictwo®.

24 (Ona:)

Nasze loze pelne kwiatéw?®

- Mateczniki lwéw wokoto®-
Wyscietane jest purpura®”

A pokojem zbudowane®.

Tysiac zlotych tarcz je wieniczy®.
25

Po twych sladach, co zostaly'®,
Wnet dziewczeta biegna droga'®’,
Jakby za dotknieciem iskry*%,

Za dojrzalym smakiem wina'®,
Tam, gdzie pachnie Boski balsam*.

93 Odkupienie przez $mierc na krzyzu.

94 Cala strofa nawigzuje do Pnp 8,5. ,Utracita dziewictwo” (hiszp. fuera violada - dosl. ,zostata zgwalcona”) -

w interpretacji Jana od Krzyza jest to nawiazanie do grzechu pierworodnego, ,matka” zas symbolizuje ludzka
nature. Jako profetyczna zapowiedZ odkupienia zostaje przytoczona historia przygarniecia i obdarowania przez Boga
grzesznej ]erozolimy w Ez 16,5-14.

95 Por. Pnp 1,16. W interpretacji Jana od Krzyza sam Chrystus jest tym kwiecistym tozem.

96 Por. Pnp 4,8. Matecznikami lwéw sa cnoty duszy, ktére chronia jej zazylosé z Oblubiericem.
97 Purpura oznacza milosc, dzieki ktérej wszystkie cnoty trwaja i kwitna.

98 Por. Pnp 3,9-10. Doskonata mito$¢ usuwa wszelki lek (1] 4,18) i zapewnia pokd;.

99 Por. Pnp 4,4. Jan od Krzyza wykorzystuje dwuznacznosc stowa escudo. Oznacza ono ,tarcze”, dlatego symbolizuje
obroneg, ktéra zapewniaja cnoty przeciwko wadom. Stanowi tez jednostke monetarng uzywana wowczas w Hiszpanii
(escudo de oro), tak wigc symbolizuja zaplate, jaka dusza otrzymata za wzrost cnét.

100 Por. Pnp 1,8. Czulos¢ i poznanie sg sladami, po ktérych Bég prowadzi dusze ku sobie.

101 Sa to dusze pobozne, ktére z mlodziericza werwa podazaja droga ku zyciu wiecznemu, pociagniete przez Jezusa
(Pnp 1,3). Jest to tez droga Bozych przykazan (Ps 118,32).

102 Aluzja do Pnp 5,4, gdzie w thumaczeniu Wulgaty mamy: ,Moje wnetrze zadrzalo za Jego dotknigciem”. Iskra
rozpala ogieni, w nawiazaniu do Ps 38,4.

103 Por. Pnp 1,2. Jan od Krzyza rozwija analogie miedzy winem a przyjaznia z Syr 9,15.

104 Por. Pnp 1,3. Boskim balsamem Jan od Krzyza nazywa wewnetrzne ¢wiczenie woli, ktére jest konsekwencja
zazylosci z Chrystusem.



26

W glebi piwnic Kochanego'®
Pitam wino', a gdy wysztam'*”
Na rozleglych pastwisk niwe,
Nic nie wiedzac'®, utracitam
Stada, za ktérymi biegtam®.

27

Tam mi oddal swoje piersi'*’,
Stodkich nauk dat mi wiedze,
Ja oddalam Mu bez reszty
Sama siebie i przyrzeklam

Jego by¢ Oblubienica'?.

28

Ty$ jedynym mym staraniem,
To, co moje, Tobie stuzy'®.
Juz nie strzege swego stada'™,
Zadnej pracy sie nie imam,
Jeno troszcze sie¢ o mitoscé'™.

105 Poszczegdlne piwnice Ukochanego to siedem daréw Ducha Swigtego z Iz 11,2-3. Piwnica za$ znajdujaca sie

w glebi jest mitosc.

106 Picie wina oznacza napelnianie si¢ madroscia.

107 Zjednoczenie duszy z Chrystusem bedzie mialo charakter trwaty dopiero w wiecznosci.

108 Dusza na skutek zjednoczenia z Chrystusem traci §wiatowa madrosé. Jan od Krzyza przytacza tu 1Kor 2,14; 3,19;
Prz 30,1-2; Ps 72,21-22.

109 Utrata wszelkich zachcianek i upodobar.

110 To znaczy: dat mi swoja milosc i przyjazii oraz wyjawil najskrytsze sekrety jak zaufanej przyjaciélce. Obraz ,piersi
Oblubierica” wywodzi sie z niedokladnego przektadu Septuaginty, gdzie hebrajskie dodim (,czulosci”, ,pieszczoty”)

z Pnp 1,2 przettumaczono mastoi (,piersi”), a w slad za Septuaginta Hieronim oddat we Wulgacie aciriskim ubera.
Obraz Oblubierica, czyli mezczyzny, ktéry jednak ma kobiece piersi, interpretowany byl w starozytnej tradycji
chrzescijariskiej w sposéb gleboko duchowy i metaforyczny.

111 Ta wiedza jest tajemne poznanie Boga dzieki kontemplacji.

112 Oddanie si¢ Oblubienicy Oblubiericowi Jan od Krzyza ilustruje za pomoca Ps 61,23, zas oddanie si¢ Oblubierica
Oblubienicy stowami Chrystusa z ] 15,15.

113 Wszystkie zmysly ciala oraz wladze zaréwno duchowe, jak i fizyczne.
114 Czyli nie zabiegam o wlasne upodobania i zachcianki.

115 Troskg Oblubienicy o oblubienca wyrazaja obrazowo stowa Pnp 7,13.



29

Jesli od dzis na pastwisku'®
Nikt nie ujrzy mnie ni znajdzie,
Ze zgubilam sie - powiecie -
Ze gdzies chodzac zakochana,
Kto$ mnie zdobytl i przepadtam?"”.
30

Ze szmaragdow oraz kwiatéw'®
O poranku™ swiezo rwanych,
Uczynimy ci girlandy**

Twa miloscia ukwiecone,
Zaplecione jednym wlosem!
31

Jeden tylko wlos wystarczyt,
Wokot szyi'?* mej rozwiany.
Gdy ujrzales go, niechybnie
Pojmat Ciebie'** a me oko'*
Jedno rane Ci zadato'?.

32

Na mnie oczu twych spojrzenie
Odcisneto pietno taski'®.
Dzieki wielkiej twej milosci

116 Pastwiskiem jest swiat, w ktérym ludzie swiatowi zaspokajaja swoje potrzeby i pasa trzody swoich pragnier.

117 W znaczeniu utraty wlasnego zycia (Wulgata: ,wlasnej duszy”) ze wzgledu na Chrystusa, jak w Mt 16,25 oraz
zgodnie ze stowami $w. Pawla w Flp 1,21.

118 Kwiaty sa cnotami duszy a szmaragdy darami, ktére otrzymata od Boga.
119 Poranek symbolizuje cnote duchowej mtodosci wobec Boga. Jest to ta cnota, ktéra w stabosci sie doskonali (2Kor 12,9).

120 Girlandy, ktére zdobig zar6wno Oblubienice, zgodnie z Ps 44,10, jak i Oblubierica przystrojonego wiericem (lub
korona), w mysl Pnp 3,11.

121 Wlos Oblubienicy oznacza jej silng wole i mitosé do Ukochanego. Symbolika nawigzuje do Pnp 4,9, gdzie

w tlumaczeniu Wulgaty czytamy: ,Zranilas moje serce jednym twoim okiem i jednym wlosem twojej szyi”. Ten wlos
zespala wszystko, w mysl Kol 3,14, laczy wszystkie dary BozZe, czyniac ja podobna do wojska (Pnp 6,3). Réwniez
kwiaty stuza do wzmocnienia Oblubienicy, wg Pnp 2,5 (wg Wulgaty).

122 Szyja oznacza sile duchowa, dzigki wlosowi mitosci, ktéry zaplata wszystkie cnoty.

123 Mozliwe nawigzanie do Pnp 7,6.

124 Oko symbolizuje wiare.

125 Por. Pnp 4,9. Wigzy wiary i milosci do tego stopnia krepuja Oblubierica, Ze sprawiaja Jego zranienie.

126 Oczy Oblubierica to Jego Béstwo pelne milosierdzia, ktére odciska na duszy znamie mitosci i taski, dzieki ktérym
zostaje ona przyozdobiona i staje sig uczestniczka Jego Boskosci (2P 1,4)



Moje oczy zasluzyly,

By czcié, co ujrzaly w Tobie'”.
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Nie chciej gardzi¢ mna, choé cere
Sniada widza twoje oczy'.

Juz do woli mozesz patrzec,
Wszak spojrzenie twoje'* laska
Przyozdabia mnie i wdzigkiem'®.
34 (On:)

Golebica®®! biata'** wraca

I galazke w arke niesie'®.

Juz turkawka'* odnalazta
Towarzysza swoich marzen

Nad zielonym brzegiem rzeki'*.
35

W samotnosci wiodta zycie'®®,
Gniazdo wita' w samotnosci,
Przez samotno$c¢ ja prowadzil'*
Sam na sam jej Ukochany,

W samotnosci rany serca™”.

127 ,Poeta konstruuje tu swoje przestanie na bazie symbolu spojrzenia” (Myszkowski, 2013, s. 63). Wzajemnos$c
spogladania na siebie tworzy szczegdlny rodzaj relacji, w ktérej obie strony zostaja obdarowane soba.

128 Aluzja do opalonej twarzy Oblubienicy z Pnp 1,4-5. W interpretacji Jan od Krzyza $niada twarz Oblubienicy symbolizuje
grzechy, niedoskonato$¢ i naturalng nisko$¢ duszy ludzkiej.

129 Spojrzenie Boga wyrazaja szczeg6lnie Wj 33,12-13 i 1z 43,4.

130 Obdarowanie duszy pigknem zobrazowane zostalo za pomoca 1z 43,3-4 i Mt 13,12.
131 Poréwnanie Oblubienicy do golebicy powraca wielokrotnie w Pnp, np. Pnp 2,10 i 4,1.
132 Biel golebicy oznacza czystos¢ duszy dzieki fasce otrzymanej od Boga.

133 Nawigzanie do Rdz 8,8-11.

134 Odmiana golebia, zwana tez synogarlica. Jan od Krzyza odwotuje sie do starozytnych awiariéw, wg ktérych
»w czasie gdy szuka towarzysza, nie spocznie na galazce zielonej, nie pije wody czystej i swiezej, nie chroni si¢ do
cienia ani nie zbliza si¢ do innych. Raduje si¢ tym wszystkim dopiero wéwczas, gdy sie polaczy z towarzyszem”
(Smyrak, 1942, s. 686).

135 Obraz orzezwiajacego cienia zostaje przez Jana od Krzyza zestawiony z Pnp 2,3.
136 Zanim dusza odnajdzie Oblubierica Chrystusa, Zadne towarzystwo nie daje jej pocieszenia.

137 Dzieki calkowitej samotnosci dusza taczy sie ze Stowem Bozym. Jest to miejsce, ktére w znaczeniu duchowym
przedstawia Ps 83,4.

138 Prowadzenie przez Ducha Bozego wyraza Rz 8,14.

139 Weczesniej serce Oblubienicy zostalo zranione mitoscia Oblubierica, teraz zas serce Oblubierica zostaje zranione
tym, Ze Ona pozostawia wszystko, by i$¢ za Nim.



36 (Ona:)

Soba cieszmy sig, méj Mily,

W twoim wdzieku sie spotkajmy™,
PrzejdZzmy goéry i pagérki™,

Gdzie Zrédlana tryska woda?,
Coraz glebiej w mrok gestwiny.
37

Potem przyjdzie nam si¢ wspinac
Do wysokich skalnych jaskin,
Dobrze skrytych, niedostepnych™®.
Tam znajdziemy dla nas miejsce,
By kosztowacd moszcz z granatow¥".
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Tam pokazesz mi to wszystko,
Czego dusza ma pragneta',

I tym wszystkim mnie obdarzysz™*,
O jedyne moje zycie,

Co juz niegdys dac zechciates®.

140 Hiszp. vdmonos a ver (dosl. ,chodZmy si¢ zobaczy¢”) thumaczymy w znaczeniu idiomatycznym, tym bardziej ze
w Swietle wyjasnienia Jana od Krzyza chodzi tu o pelnig spotkania w zyciu wiecznym.

141 Gora i pagérek stanowia nawigzanie do Pnp 4,6 (,géra mirry i pagérek kadzidla”). Géry oznaczaja wzniosle
poznanie Stowa Bozego (zobrazowane przez Iz 2,2-3), pagorki zas nizsze poznanie Boga na podstawie jego stworzen
i urzadzenia Swiata.

142 Woda Zrédlana to czyste poznanie Boga, nie zmacone przypadiosciami, fantazja ani mgla niewiedzy.

143 Gestwina jest niezglebiona madrosc¢ Boga, nieogarniona w mysl Rz 11,33, réwnoczesnie upragniona i cenna,
zgodnie z Ps 18,10-12. O jej glebi i wielkosci méwi Ef 3,13-19 a tesknote za nig wyraza Hi 6,8-10.

144 Symbol skaly nawiazuje do Chrystusa jako skaly towarzyszacej Izraelitom na pustyni (1Kor 10,4).

145 Sa to wysokie, wznioste i glebokie tajemnice madrosci Bozej w Chrystusie. Ciemnosé jaskini oznacza
tajemniczosc i skrytosé Bozych sadéw. B6g ukryty Starego Testamentu, ktérego mozna ogladac tylko od tylu (Wj
33,18-23), objawia skarby swojej madrosci w Chrystusie (Kol 2,3).

146 Aluzja do niedostgpnych rozpadlin skalnych z Pnp 2,13-14.

147 Rozkoszowanie si¢ miloscia BoZa, zobrazowane napojem Oblubienicy z Pnp 8,2 (Na ten temat szerzej Bardski
2004a, s. 145-169).

148 Wowczas spelnia sie wobec duszy stowa 1Kor 13,12.

149 Obdarowanie zilustrowane sfowami Ap 2,7.10.17.26-28 oraz Ps 20,4; 30,20; 35,9, ktére wykracza poza ludzkie
pojecie (1Kor 2,91 1z 64,4).

150 Chwala, ktdra juz zawczasu B6g przygotowal w wiecznosci dla swych umitowanych.
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Wiatr stowika stodkie trele®™
Niesie wkolo swym powiewem™?,
W zagajniku przecudownym®?,
W noc™* spokojna, przy ognisku,
Co nie gasnie i nie parzy'®.

40

Tego nikt juz nie zobaczyt..."®
Aminadab®’ nie przybywa,
Porzucono oblezenie®®,

A na widok wéd plynacych'®
Konny oddziat w dét zstepuje'.

151 Spiew stowika Jan od Krzyza kojarzy z nastaniem wiosny i zestawia ze spiewem synogarlicy z Pnp 2,10-12. Jest to
tez duchowy glos radosci Oblubienicy, ktérego pragnie Oblubieniec z Pnp 2,13-14.

152 Oddychanie stodkim $piewem stowika symbolizuje przyjecie daru Ducha Swigtego. Jest to dar obiecany w Ga 4,6.
153 Dost. ,zagajnik i jego piekno” (el soto y su donaire) oznacza wspanialosc stworzenia, ktére otacza dusze.

154 Noca jest kontemplacja, dzigki ktérej dusza poznaje Boze dary, w ukojeniu, bez posrednictwa zmystéw.

155 Plomieri symbolizuje Ducha Swietego.

156 Jan od Krzyza wyjasni: ,Moja dusza jest juz ogolocona, uwolniona, oderwana i daleka od wszystkich rzeczy
stworzonych, tak niebieskich, jak i ziemskich” (Smyrak, 1942, s. 712).

157 Aminadab w znaczeniu duchowym symbolizuje szatana, wroga duszy.

158 Oblezenie symbolizuje napér namigtnosci i pozadari na dusze.

159 Wody oznaczaja dobra i rozkosze duchowe, ktére napetniaja radoscia, zgodnie z Ps 83,3.

160 Obraz konnicy, ktéra zaprzestaje jazdy oznacza zmysly cielesne, ktére wobec wspanialosci duchowych daréw
porzucaja swoja aktywnosc. W wersecie kryje sie pewna dwuznacznosc. Wigkszos¢ interpretatoréw stowa

la caballeria ... descendia thumaczy ,konnica ... zstgpowata”; Myszkowski, 2013, s. 76: ,Kawaleria ... zstgpowala”;
Taczanowska (Sw. Jan od Krzyza 1999, s. 254): ,Konnica ... schodzila”; Kostecka, (tenze, 1931, s. 182): ,Konnica

... zstapita”; Lobodowski (tenze, 1950, s.89): ,jeZdZcy konie wioda ... zstepujac”; Szafrariska (tenze, 1992, s. 178):
,Konnica ... schodzita”; rkp Jagielloriski parafrazuje ,Znijde ku wieczney koronie”; rkp Karmelitariski: ,zstepowata
konnej jazdy moc zuchwata”). Zamiast ,Konny oddziat w dét zstepuje” mozna tez przetozyc: ,Konni schodza ze
swych siodel”. Tlumaczenie Smyraka (1942, s. 711): ,Stada rumakéw zstepowaly” odmalowuje pigkny obraz, jednak
nie odpowiada oryginalowi.
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SUMMARY

The article presents a new translation into Polish of the sixteenth-century
poem The Spiritual Canticle of Saint John of the Cross. The translation was made
in the form of an eight-syllable verse, without rimes. In the introduction, we pre-
sented earlier Polish translations of the work, and in footnotes, we emphasized
the issues related to symbolism and biblical allusions.
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Wspélczesna kultura zachodnia budzi skrajne emocje i reﬂeksje' od za-
chwytu i nadziei zwiazanej z jej przyszloscia do krytyki i wieszczenia jej upadku.
Naukowa analiza kultury dokonywana jest najczesciej z punktu w1dzen1a filozofii,
socjologii czy politologii. O wiele rzadziej w te analize wprzegana jest perspekty-
wa psychologiczna. Prezentowany artykut uzywa do takiej analizy pojec i koncepcji
z obszaru psychologii rozwojowej. W niniejszym opracowaniu przyjeto definicje kul-
tury uzywana przez psychologéw spolecznych, w mysl ktérej kultura to zbiér powia-
zanych ze soba wartosci, celéw i praktyk dzielonych przez grupe ludzi (Fiske i in.,
1998; Kashima, 2001). Tak jak jednostka ma tozsamosc indywidualna, tak kultura
ma tozsamosc spoleczna (Halloran, Kashima, 2006). Przejawia sie ona - tak jak toz-
samos¢ indywidualna - w zachowaniu, sposobie zycie, pogladach, postawach. Jak
zwracaja uwage psychologowie kultury: ,Istotna czes¢ psyche manifestuje sie bez-
posrednio w kulturze - psyche zalezy od kultury, a kultura zalezy od psyche” (Du-
dek, Pankall, 2007, s. 259-260). W zwiazku z tym powstaje badawcze pytanie, czy



zjawiska charakterystyczne dla okresu dojrzewania jednostki mozna odnalez¢ takze
w okresie transformacji wspélczesnej kultury zachodniej. Autor stara sie wykazac
istnienie takich zjawisk kulturowych, ktérych opis moze by¢ analogiczny do opisu
mlodego czlowieka znajdujacego sie w przejsciowym okresie swojego zycia. Czyni
to, dokonujac psychologicznej analizy fenomenéw obecnych w zachodniej kulturze,
a przejawiajacych sie zwlaszcza w kryzysie tozsamosci spolecznej i sekularyzacji.

Artykul sklada sie czterech czesci. Pierwsza z nich przedstawia mozliwo-
sci, ale i ograniczenia plynace z psychologicznej analizy fenomendéw kultury. Wy-
szczegdlniono zwlaszcza perspektywe psychologii rozwojowej, z punktu widzenia
ktérej zostala przeprowadzona analiza. Druga czesé dotyczy zasadniczego poréw-
nania probleméw zwiagzanych z okresem dorastania z problemami uwidaczniajacy-
mi sie we wspdlczesnej kulturze. W ten sposéb uwidoczniono proces nazwany tutaj
adolescencja wspélczesnej kultury zachodniej. Czes¢ trzecia odnosi sie do kryzysu
tozsamosci wspdlczesnej kultury jako najbardziej specyficznego elementu okresu
adolescencji oraz sekularyzacji rozumianej jako jeden z istotnych przejawéw tego
kryzysu. W ostatniej czesci, na bazie przeprowadzonej analizy, przedstawiono im-
plikacje o charakterze psychologiczno-pastoralnym. Ich celem jest pomoc w wypra-
cowaniu wlasciwego podejscia do zmian, jakie wiaza sie z zwlaszcza z kryzysem
tozsamosci i sekularyzacja wspdlczesnej kultury zachodnie;.

KULTURA Z PERSPEKTYWY PSYCHOLOGII ROZWOJOWE]J

Wspolczesna kulture mozna opisywac na wiele sposobéw i robié to z réz-
nych perspektyw. Znajdziemy wiec w literaturze opisy filozoficzne, socjologiczne,
politologiczne czy ekonomiczne prébujace ujac rzeczywistosé jezykiem wtasciwej
sobie dziedziny. Mozna réwniez opisywac kulture z punktu widzenia psycholo-
gii, ktéra - biorac pod uwage zar6wno zainteresowanie kierunkiem studiéw jak
i upowszechnienie terminologii psychologicznej w dyskursie spotecznym - wydaje
sig¢ stanowic jeden z filaréw wspdlczesnej nauki. Mnogosé definicji kultury moze
z jednej strony tworzyc pole do bardzo szerokiej analizy, a z drugiej wprowadzac
niejasnosc, jak rozumie sie kulture i co w istocie podlega procesowi analizy kultury.
W niniejszym ujeciu przyjeto definicje kultury przyjmowana przez psychologéow
spotecznych (Fiske i in., 1998; Kashima, 2001). W ich rozumieniu kultura sktada
sie z interakcji celéw, wartosci i praktyk wspétdzielonych przez pewna grupe ludzi.
W tym znaczeniu kulture mozna charakteryzowacé réwniez pojeciem tozsamosci
spotecznej (Halloran, Kashima, 2006). R. Benedikt (2011) przedstawia kulture jako
system wzoréw zasad i postepowania. Mozna wiec rozumied, ze tozsamosc spo-
teczna kultury przejawia sig¢ zwlaszcza przez te przyjmowane zasady, podzielane



wartosci i praktykowane zachowanie. Tozsamos¢ spoleczna kultury wplywa takze
na tozsamosc¢ osobowa. Jak zauwaza J. Hariderek (2015, s. 33), ,kultura jako system
warunkujacy przede wszystkim buduje wspdlnote spoteczna, dajac czlowiekowi
punkt odniesienia i mozliwosé ksztaltowania wlasnej tozsamosci”. Tak wigc analiza
kultury jest jednoczesnie analiza kondycji i tozsamosci wspélczesnego czlowieka.
Psychologicznym opisem proceséw zachodzacych w spoleczenistwie zajmu-
je sie w szczegdlnosci psychologia spoleczna. Analizuje ona takie zagadnienia, jak:
konformizm, propaganda, stereotypy spoleczne, uprzedzenia, dysonans, agresja,
sympatia, bliskos¢ i mitos¢ (Aronson, 2011). Coraz liczniejsze staja sie opisy wi-
dziane oczyma psychologa ewolucyjnego czy psychologa prowadzacego badania
miedzykulturowe. Wnosza one wzbogacajaca wiedze nie tylko o procesach psy-
chicznych poszczegélnych jednostek, ale réwniez o kulturowych normach i ich
podwalinach. O wiele rzadziej w proces analizy wybranych zjawisk kulturowo-spo-
tecznych wprzega sig perspektywe psychologii rozwojowej. UtoZsamiana jest ona
przede wszystkim z opisem i wyjasnieniem obserwowanych u ludzi r6znych wzor-
c6éw ich rozwoju (Brzezinska, Appelt, Ziétkowska, 2016, s. 15). Biorac pod uwage
fakt, ze szczeg6lnym celem psychologii rozwoju jest analiza rozwojowej zmiany
(Harris, 2008, s. 1), mozna prébowac opisac takze kulture przez pryzmat nastepuja-
cych w niej zmian o charakterze rozwojowym. Przez taka zmiane rozumieé mozna
zaréowno trendy polityczne, gospodarcze czy nawet ekonomiczne, ale w szczegdlny
sposéb nowe sposoby rozumienia siebie i innych, rozumienia swiata i rzadzacych
nim prawidlowosci. Nie nalezy zapominacd, ze przedmiotem badan psychologii
rozwoju jest czlowiek a nie kultura, jednak bardzo twércze moga okazac sie po-
rownania miedzy zjawiskami zachodzacymi w rozwoju poszczegdlnych jednostek
a zjawiskami zachodzacymi podczas rozwoju calych spoleczenstw. Takie zalozenie
przyjeto w niniejszym opracowaniu, ktére stawia sobie za cel analize wybranych
elementéw wspélczesnej kultury zachodniej przy uzyciu terminologii i teorii za-
czerpnietych z psychologii, w tym zwlaszcza psychologii rozwoju czlowieka.
Psychologia rozwojowa jest jedna z dziedzin psychologii, a sama w sobie
zawiera wiele subdyscyplin i perspektyw, z punktu widzenia ktérych moze byc
uprawiana. Tak jak w psychologii ogélnej, tak tez w psychologii rozwojowej znaj-
dziemy opisy zjawisk w rozwoju czlowieka rozumiane z perspektywy proceséw po-
znawczych, behawioralnych nawykdéw, konfliktéw wewnatrzpsychicznych, egzy-
stencjalnych kryzyséw czy wreszcie epigenetyki. Teoria uczenia sie kladzie nacisk
na szczegoblne postaci, na ktérych sie wzorowalismy, i wydarzenia, ktére wymode-
lowaly nasze zachowanie (Bandura, 2007). Teoria wiezi J. Bowlby’ego (2019) pod-
kresla znaczenie jakosci pierwotnej relacji z waznymi opiekunami, ich dostepnosci
i responsywnosci na uksztaltowanie sie¢ sposobéw uzywanych przez nas podczas



budowania interakcji miedzyludzkich. Teoria rozwoju psychoseksualnego opisuje
mozliwosci regresjonowania si¢ do wczesniejszych faz rozwoju, w czasie ktérych
nastapita tzw. fiksacja (Freud, 1953). Teoria rozwoju poznawczego umiejscawia
na linii rozwoju czlowieka poszczegdlne etapy coraz bardziej pojemnego i zniu-
ansowanego poznawania Swiata, od fazy sensoryczno-motorycznej do fazy mysle-
nia abstrakcyjnego (Piaget, 2011). Teoria rozwoju moralnego tlumaczy, jak od mo-
ralnosci heteronomicznej przechodzimy do moralnosci autonomicznej (Kohlberg,
1981, 1984). Zréznicowane teorie rozwoju emocjonalnego wyjasniaja role uczuc
i ich zréznicowania w swiecie psychicznym kolejno niemowlecia, dziecka, nasto-
latka, osoby dorostej (Wilson, Wilson, 2014). Wielosc teorii oraz punktéw widzenia
w ramach samej tylko psychologii rozwojowej moze wydawac sie¢ problematyczna
i utrudnia¢ rozumienie rozwoju czlowieka w klasyczny, linearny sposéb. Wspét-
czesna psychologia, podobnie jak inne dziedziny nauki, zdaje si¢ odchodzi¢ od wy-
tacznie stadialnego i klasyfikacyjnego opisu zjawisk. Sytuacja taka, nie wychodzi
wprawdzie naprzeciw metodycznemu wymogowi ekonomii nauki, jednak pomaga
podchodzi¢ do opisywanych przez siebie prawidlowosci z naleznym szacunkiem
i nieudawang pokora. Wielosé uzywanych w psychologii rozwojowej teorii oraz
stosowanych procedur badawczych pozwala uniknaé bledu dopasowywania czlo-
wieka do jednej teorii, stuzy raczej przygladaniu sie zlozonej psychicznej konstruk-
cji osoby ludzkiej, korzystajac z wielu osiagnie¢ dotychczasowych badaczy umystu.
Pozwala takze na stawianie twérczych i caly czas otwartych pytan - w mysl zasady,
ze wlasciwie postawione pytanie jest najlepsza droga do odkrycia uzytecznej od-
powiedzi. W niniejszej refleksji wybrane teorie, zaczerpniete z rejonu psychologii
rozwojowej, maja stuzyc za zrédlo inspiracji do myslenia o procesach zachodza-
cych w kulturze zachodniej, stawiania hipotez i formulowania pytan. Nie jest to
systematyczny wyklad ani z psychologii rozwojowej ani z kulturoznawstwa. Ra-
czej nalezy widzie¢ w nim cos na ksztalt interdyscyplinarnego dyskursu, w ktérym
procesy opisywane przez jedna dziedzine nauki zestawiane sa z wypracowanymi
koncepcjami z zakresu innej. Tego typu zabieg ma swoje zalety i wady oraz jak
wszystko - swoje ograniczenia. Jednak interdyscyplinarnosc i potrzeba podejmo-
wania dialogu na gruncie nauk humanistycznych i spolecznych wydaje sie ciagle
aktualnym postulatem.

ADOLESCENCJA WSPOLCZESNE] KULTURY
W odniesieniu do wspélczesnej rzeczywistosci nierzadko uzywa sie pojec
zwiazanych z przemianami, transformacja, czasami nawet rewolucja. Tego typu
pojecia w psychologii rozwojowej odnoszone sa najczesciej do okresu adolescencji.



Czas miedzy dziecinistwem a dorosloscia charakteryzuja liczne zmiany, nierzadko
przybierajace gwaltowny charakter. Sam termin adolescencja pochodzi od stlowa
taciriskiego adolescere i oznacza ,dorastanie”, ,wzrastanie”, ,rosniecie”, ,przybie-
ranie”, ,wzmacnianie sie”. W jezyku polskim oddawany najczesciej jest przez sy-
nonimy: dojrzewanie, okres mtodziericzy, dorastanie, adolescencja czy wylaniajaca
sie doroslos¢. Juz sama analiza stéw pokazuje, jak istotny jest ten etap w Zyciu czlo-
wieka. To w nim nastepuje przygotowanie do separacji od rodziny pochodzenia,
podejmowania pracy, zawiazywania trwatych relacji intymnych i innych waznych
zyciowych zadan. Przejsciowy charakter tego okresu powoduje wiele napie¢ in-
trapsychicznych i interpersonalnych. Mlodzi ludzie, zarzucajacy dorostym brak
zrozumienia, najczesciej sami zmagaja sig z problemem rozumienia samych siebie.
,Kim jestem”, ,co mam w zyciu robic¢”, ,na co mnie stac”, ,jakie sa moje ogranicze-
nia”, ,ile jestem wart” to tylko przyktady wielu pytan, ktére moga, niczym kotowro-
tek, obracac si¢ w umysle nastolatka. Poczatek okresu dorastania wyznaczany jest
przez zmiany biologiczne, by w okresie p6Znego dorastania ustapi¢ pierwsze miej-
sce zmianom o charakterze psychicznym i spotecznym (Bee, 2004, s. 330). Zmiany
charakterystyczne dla tego okresu sa na tyle powszechne, ze mozna je ujmowac
w ramach prawidtowosci rozwojowych. Zawsze jednak nalezy mie¢ na uwadze in-
dywidualng i niepowtarzalng trajektorie rozwoju kazdego czlowieka, wyznaczana
przez jego geny, sSrodowisko, doswiadczenia i aktywnosé wlasna.

Wspélczesna literatura socjologiczna zwraca uwage na transformacje wie-
lu dotychczas istniejacych instytucji spolecznych. Tradycyjne wielodzietne i wie-
lopokoleniowe rodziny w zdecydowanej wiekszosci przybraly w nowoczesnej
kulturze postac nieduzych rodzin nuklearnych (Szlendak, 2012). Sama instytucja
malzeristwa w spoteczeristwach zachodnich podlega redefinicji, co odzwierciedla
sie¢ w zmieniajacym si¢ prawodawstwie coraz wiekszej liczby panstw. Rewolu-
cja informatyczna okresla sie proces zapoczatkowany w drugiej potowie XX w.,
a majacy ciagle nowe odstony takze w wieku XXI. Sie¢ cybernetyczna tworzy
plaszczyzne komunikacji niepodlegajaca tradycyjnej kontroli i wymagajaca no-
wych umiejetnosci. Tak r6znorodna i jednoczesna transformacja wielu istotnych
dziedzin zycia odnotowywana na plaszczyznie kultury przywodzi na mysl skoja-
rzenie z transformacjq biologiczna i psychiczna, jaka musi przejsé mtody czlowiek
na drodze wchodzenia w dorostosé. I tak jak liczba zmian, z jakimi musi poradzic¢
sobie adolescent, moze wywolywac napiecia i problemy, tak podobnych napiec
mozna by spodziewac si¢ na szerszym gruncie - spoteczenstwa zachodniego. Py-
tania stawiane o przysziosé Europy, jej obecna sytuacje, tozsamosc, dotychcza-
sowe dziedzictwo w pewnym stopniu przypominaja pytania z opisywanego tutaj
okresu rozwojowego czlowieka.



W niektérych spolecznosciach, czesciej w przeszlosci niz obecnie, prze-
mianie dziecka w doroslego towarzyszyla specjalna oprawa. Rytualy rozpoczyna-
jace doroste zycie okreslane jest jako rytualy inicjujace lub tez wypchniecie. Cze-
Sciej stosowane byly i sa w stosunku do chlopcéw i maja symbolizowac nie tylko
réznice miedzyplciowe, ale takze separacje i niezaleznos¢ mlodego czlowieka od
swojej rodziny, odpowiedzialnos¢ za siebie. Nierzadko rytualom tym towarzysza
religijne obrzedy, gdzieniegdzie stosuje sie takze fizyczne okaleczenia lub préby
wytrzymatosci (Pytko, 2013). Psychologowie badajacy prawidlowosci zwiazane
z okresem dorastania zastanawiaja sie, jakie sa konsekwencje braku jasno okreslo-
nych rytualéw rozpoczecia okresu dorastania i dtugosci jego trwania w nowocze-
snych spolecznosciach zachodnich oraz w jaki sposéb zmienilaby sie nasza kultura,
gdyby te rytualy byly dla wszystkich wspdlne (Bee, 2004, s. 327). Wydaje sie, ze
konsekwencja braku jasno okreslonych ram okresu dorastania moze byc¢ poczucie
zagubienia mlodego czlowieka oraz niepewnosc¢ co do poczucia wlasnej wartosci
jako osoby dorostej. Najczesciej w rytuatach inicjujacych lokalna spotecznosé mia-
nowata nastolatka na osobe dorosta, przypisujac jej okreslony status w lokalnym
srodowisku. Dzisiaj 18-letni czlowiek otrzymuje wprawdzie dowdd osobisty jako
znak przynaleznosci do grona dojrzatych obywateli, ma to jednak wymiar bardziej
formalny niz przezyciowy. Trudno tez wskazac jasno, kto dzisiaj decyduje o statu-
sie dorostego czlowieka. Przynalezy on bardziej do kategorii poczucia bycia doro-
stym niz zewnetrznie okreslonej roli. Takie wewnetrzne poczucie bywa chwiejne,
co oznacza, ze rola osoby doroslej tez staje sie niestabilna. Te niestabilnos¢ mozemy
obserwowac m.in. w odktadanych na péznej wiazacych decyzjach, liczniejszych
niz dotad zmianach kierunkéw studiéw, zainteresowar, obszaréw pracy. Nierzadko
mlodzi ludzie nie maja jasno sprecyzowanej koncepcji wlasnego zycia. To, co kiedys
bylo jasno okreslone przez zawéd ojcéw i dziadkéw, teraz staje sie prawdziwym
morzem mozliwosci. Zaleta, jaka jest nieograniczony wybdr, staje sie jednoczesnie
przeklenistwem. Krytycy wspélczesnej kultury coraz czesciej pisza o tyranii wybo-
ru, poréwnujac wspoélczesny swiat do gigantycznego hipermarketu (Salecl, 2013).
Idea wyboru zaczeta sie obracac przeciwko cztowiekowi, ktéry - zamiast cieszy¢ sie
wolnoscia - czuje coraz wiekszy lek i bezradnosc. Niektérzy widza pewne przejawy
rytualow przejscia w literaturze dedykowanej dzieciom i mlodziezy, jak chociazby
w basni o spiacej krélewnie (Jaskulska, 2016). D. Kurzydlo (2015) przeanalizowat
zwiazki miedzy obrzedem bierzmowania a rytualem przejscia, starajac sie jedno-
czesnie o aplikacje psychologii antropologicznej do katechezy mlodziezy. A. Lipska
i W. Zagorska (2011) sformulowaly teze, Ze etap stawania si¢ dorostym, traktowany
wspdlczesnie w psychologii zachodniej jako nowy okres rozwojowy, ujawniajacy sie
w spoleczeristwach wysoce stechnicyzowanych, stanowi szczatkowy odpowiednik



fazy liminalnej (marginalnej) rytuatu przejscia. Mozna mysleé¢ o przestrzeni wirtu-
alnej jako wspdlczesnej arenie r6znego rodzaju rytuatéw. W tym kontekscie warto
jednak przytoczy¢ artykutowana juz w czasach opublikowania przez Arnolda van
Geneppa (2006) pierwszej pracy na ten temat watpliwosé, czy zbyt szeroka defini-
cja obrzedu przejscia nie sprawia, ze rytualem tym mozna nazwac wszystko i nic
jednoczesnie. Mozna sie takze zastanawiac, czy nie tylko poszczegdlnym osobom
wchodzacym w doroslosé, ale takze calej kulturze zachodniej nie brakuje czegos
na ksztalt obrzedu inicjacji. Od czasu do czasu w historii mialy miejsce swoistego
rodzaju rytualy wyznaczajace nowe etapy w zyciu danej spolecznosci: powstanie
paristwa, chrzest narodu, wojna, rewolucja, zabory. Wydarzenia te, przyréwnane
tutaj do swoistego rodzaju rytualéw, nadawaly znaczenie czasom i osobom, ktére
w tych czasach zyly. Otwarte pozostaje pytanie: Spod jakiego rytualu/wydarzenia
jest wspoblczesna kultura Europy Zachodniej czy calej zachodniej cywilizacji?
Okres dorastania opisywany jest jako czas labilnosci emocjonalnej. Szybkie
przechodzenie od stanéw euforii do glebokiego smutku powoduje, ze w mtodzier-
czych latach ryzyko zaréwno zachowan agresywnych, jak i popadania w depresje
rosnie (Hurme, 2012, s. 60). Rozumienie i wytrzymywanie sprzecznych emocji bywa
czasami zbyt trudne dla niedojrzalego jeszcze aparatu psychicznego. Nieumiejetne
traktowanie mlodego czlowieka przez rodzicéw i wychowawcéw wzmaga poczucie
chaosu i bezsensu. Rozwdj wspélczesnego nastolatka przebiega nier6wnomiernie -
dojrzewaniu na poziomie biologicznym nie towarzyszy jednoczesnie dojrzewanie
psychologiczne (Briggs, 2008). W sposob analogiczny mozna myslec¢ o wspdlczesnej
kulturze. Szybkiemu rozwojowi technicznemu i informatycznemu nie towarzyszy
nadzwyczajny rozw6j kompetencji psychicznych. Méwiac o wspdlczesnym wysci-
gu szczuréw, mamy czesto na mysli dwie skrajne postawy: ludzi nastawionych na
sukces i wspinajacych sie po kolejnych szczeblach kariery oraz tych, ktérzy czuja
sie przegrani i bez zadnych szans. Ambiwalencja wspélczesnej kultury widoczna
jest czesto w zderzeniu popularnych mass mediéw lansujacych hasta: just do it (,po
prostu to zréb”) lub you are the king of the world (,jestes panem swiata”) z zaciszem
gabinetu terapeutycznego, gdzie ludzie wyplakuja swoja niemoc, stabosc i niskie po-
czucie wartosci. Nie tylko wspélczesnemu nastolatkowi zdarza sie popadac w skraj-
ne emocje. Psychiatrzy maja rece pelne roboty, przepisujac leki na manie, depresje
albo chorobe afektywno dwubiegunowa u oséb dorostych. Zderzenie sprzecznych
ze soba emocji mozna golym okiem dostrzec w sztukach teatralnych, produkcjach
filmowych, ustysze¢ w dzietach muzycznych. Nawet przestrzen architektoniczna
bywa dzisiaj bardziej chaotyczna i nier6wna. Oceniajac sytuacje z tej perspektywy,
mozna postawic hipoteze, ze wspolczesna kultura zachodnia jest w stanie labilno-
$ci emocjonalnej. Dotyka ona takze sfery spoleczno-politycznej. W wielu wspélcze-



snych programach publicystycznych zwraca sie¢ uwage na polaryzacje sceny poli-
tycznej, a - komentujac peknigcia spoleczne - nierzadko wyraza troske o to, ze pew-
na grupa oséb niebezpiecznie rozbudza radykalne czy wrecz fanatyczne tendencje.

Zjawiskiem przypisywanym zaréwno przez psychologie, jak i literature
beletrystyczna okresowi dorastania jest mlodziericzy bunt. Wiaze sie on z préba
formowania niezaleznosci uczuciowej i moralnej. Osiagniecie autonomii w zakre-
sie emocji, wartosci, podejmowanych wyboréw, zachowan jest jednym z bardziej
charakterystycznych zadan rozwojowych adolescencji (Coco, Pace, 2009, s. 37).
Przedmiotem buntu moga by¢ inni ludzie, sytuacja spoleczna, zastale instytucje,
religia, los czlowieka, warunki zycia. Dynamika buntu moze wyrazac si¢ w dro-
dze jawnej lub niejawnej (Oleszkowicz, 2006). Jego manifestacja moga by¢ zaréwno
zachowania agresywne, sabotowanie poleceni i zastalych regut postepowania czy
ekspresyjna, a nawet szokujaca prezentacja wiasnych przekonan. Czasami buntow-
nicze zachowanie moze przyja¢ forme konstruktywna, np. w postaci twdérczosci
artystycznej czy zaangazowania w kreatywne ruchy ideowe. Wydaje sie, ze przeja-
wow buntu w dzisiejszej kulturze jest wiele. Najbardziej widoczne sa ostatnio tzw.
ruchy antysystemowe, zrzeszajace osoby wyrazajace niezadowolenie z dotychczas
utartego porzadku instytucjonalnego w paristwie. Ruchy te zyskuja istotna staty-
stycznie popularnosé wlasciwie w wigkszosci krajow europejskich. Redefinicja ist-
niejacego porzadku europejskiego i krajowego jest na ustach wielu politykéw, spo-
tecznikéw czy zwyczajnych obywateli. Jawny bunt bywa punktem jednoczacych
czes¢ obywateli, twércow kultury, pracownikéw massmediow czy uzytkownikow
internetu. Inna forma buntu mozna nazwac podwazanie wielu autorytetéw uzna-
wanych dotad za straznikéw spolecznego tadu i poszukiwanie nowych, alternatyw-
nych jednostkowych badz zbiorowych bohateréw. Niejawny bunt bywa trudniejszy
do wychwycenia. Jednak mozna postawi¢ pytanie, czy widoczne wsréd nastolat-
kéw samookaleczenia, proby samobéjcze podejmowane przez coraz mlodsze osoby,
szeroko dyskutowana depresja w kazdej grupie wiekowej nie sa przypadkiem jedna
z forma autoagresywnego buntu przeciwko realnej rzeczywistosci.

Jednym z najbardziej charakterystycznych proceséw psychicznych przy-
pisywanych okresowi dorastania jest ksztaltowanie poczucia tozsamosci. Poczucie
tozsamosci jest swoista konstrukcja psychiczna, dzigki ktérej jednostka wie, kim jest
oraz moze myslec i dziala¢ podmiotowo. Przez wielu psychologéw uformowanie
stabilnego poczucia wiasnej tozsamosci uwazane jest za kluczowe zadanie okresu
dorastania. E. Erikson (1968) uzywat w tym kontekscie okreslenia kryzysu tozsamo-
sciowego jako podstawowego wyzwania psychicznego, przed ktérym staja wcho-
dzacy w dorostos¢ mtodzi ludzie. W swojej koncepcji rozwoju psychospolecznego
opartej na przypisaniu réznym okresom zycia czlowieka charakterystycznych kon-



fliktéw psychicznych okres adolescencji opisat jako tozsamosc vs. pomieszanie rol.
Mlody czlowiek, ktéry nie przejdzie pomyslnie tego kryzysu, moze mie¢ powazne
problemy z odczytaniem swojej roli w spoleczeristwie. Przejawiac sie to moze mie-
dzy innymi chaotycznym podejmowaniem niespéjnych rél, poczuciem zagubienia
w Swiecie, negatywizmem czy nawet nihilizmem. To nie przypadek, ze badacze
wspdlczesnego spoleczenistwa coraz czesciej pisza o dylematach zwiazanych z ra-
dzeniem sobie z wieloscig rdl i zadan (Liberska, Malina, Suwalska-Barancewicz,
2015). Przypuszczac mozna, ze tzw. multitasking jest nie tylko zwiazany z wymaga-
niami rynku i sytuacja gospodarcza, ale takze z kryzysem tozsamosciowym wsp6t-
czesnego czlowieka. Wielozadaniowosc, ktéra poczatkowo byla uzywana do opisu
wlasciwosci komputeréw, a dopiero potem - przez analogie - do ludzi, okazuje sig
czesto przynosic wigcej strat niz korzysci (Nguyen, 2014; Maj, 2016). W erze spo-
eczernstwa informacyjnego wymaga sie od pracownikéw przyjmowania nowych
zadan i podejmowania nowych rél w procesie pracy, obliguje do elastycznosci orga-
nizacyjnej i wdrazania innowacji. Z zalozenia taki styl dziatania powinien nie tylko
przynosic¢ zyski ekonomiczne, ale takze budzié¢ poczucie satysfakcji z mozliwosci
samorealizacji i mozliwosci wykonywania wielu zadan (Chojnacki, Asterski, 2016).
Tymczasem nie tylko nie przynosi zamierzonych korzysci materialnych, ale nie-
rzadko przyczynia sie do permanentnego stanu rozproszonej uwagi i rozproszonej
tozsamosci.

Ksztaltowanie poczucia tozsamosci, radzenie sobie z niejednoznacznoscia
obrazu siebie, niepewnosc co do swojego miejsca w Swiecie to tradycyjne charakte-
rystyki przedzialu czasu miedzy dzieciristwem a dorostoscia. Tymczasem charak-
terystyke te mozna z powodzeniem przypisac dzisiejszemu spoleczeristwu. Dzieje
sie tak, poniewaz w wiek produkcyjny wkraczaja osoby, ktére nie domknely jeszcze
odpowiedzi na pytanie, kim sa i co chca robic¢ w zyciu. Tych oséb, okreslanych cze-
sto mianem mlodych dorostych, jest coraz wiecej. A. Malina (2014) zwraca uwage,
ze zmiana okresu transformacji poskutkowata tym, iz wspoétczesne zycie mlodych
ludzi nosi znamiona wyjatkowosci. Dzisiejsi dwudziesto- i trzydziestolatkowie nie
zawsze przyjmuja za swoje zastane wartosci i normy, ciagle poszukujac nowych
Zrodel motywacji i permanentnie zmieniajac obrane wczesniej cele. Réwniez psy-
cholodzy kliniczni i psychoterapeuci zwracaja uwage na dojrzewanie i poczucie
tozsamosci nie tylko adolescentow, ale i ludzi dorostych. F. Ladame (2014), analizu-
jac od strony psychoanalityka wspélczesne uwarunkowania spoteczno-kulturowe
w kontekscie proceséw identyfikacyjnych, pisze o zjawisku wiecznych nastolatkow.
Wydaje sie, ze wspélczesna kulture i spoteczeristwo jako calos¢ dotknat swego ro-
dzaju kryzys tozsamosciowy.



SEKULARYZACJA JAKO PRZEJAW KRYZYSU TOZSAMOSCI

Przyczyn wspélczesnej sekularyzacji jest bardzo wiele. Mozna ja wiedziec
jako jeden z przejawow kryzysu kultury i jej tozsamosci w Europie. Jan Pawet I1
w encyklice Ecclesia in Europa pisal o niepokojacych oznakach zwiagzanych z utra-
ta nadziei (EiE nr 7-9). Zaliczal do nich: utrate pamieci i dziedzictwa chrzesci-
janiskiego, lek przed przyszloscia, fragmentaryzacje egzystencji, mniej przejawéw
solidarnosci miedzyludzkiej oraz dazenie do narzucenia antropologii bez Boga. Teo-
ria sekularyzacji - powstata na gruncie socjologicznym - uznaje, ze sfera swiecka
wyemancypuje sie spod wplywu religii, a ta przezywac bedzie swéj schylek. Jed-
nak od poczatku istnienia teorii towarzyszy jej krytyka. Ostatecznie bardzo trud-
no o zbudowanie jednego spdjnego modelu sekularyzacji, ktéry ,bytby w stanie
uchwycic¢ uwarunkowania, przebieg i efekt tych proceséw oraz okreslenie ich za-
siggu” (Zieliniska, 2007, s. 182). Samo pojecie sekularyzacji ma wiele odcieni i spo-
sob6w rozumienia, w zwiazku z tym - jak proponuje A. Kasperek (2009) - naleza-
foby méwic raczej o tezie sekularyzacji niz o teorii czy paradygmacie. Jak zauwaza
J. Marianski (2009), w ponowoczesnych zindustrializowanych spoleczenistwach re-
ligia traci wprawdzie bezposredni wplyw na zycie spoleczne i polityczne, jednak
zachodzi tutaj transformacja, ktdrej teoria sekularyzacji nie jest w stanie wyjasnic.
Pojawiajace sie nowe formy religijnosci i duchowosci wymagaja nowych podejsé
interpretacyjnych. Wielu badaczy zjawiska sekularyzacji zwraca uwage, ze w at-
mosferze pluralizmu, modernizmu i racjonalizmu widoczne jest ostabienie religij-
nosci koscielnej, instytucjonalnej, nie mozna jednak méwic o zglobalizowanym
ostabieniu religii w ogéle (Kulbat, 2007, s. 129). W taki sposéb widzi sekularyzacje
w Europie Zachodniej P. Berger, uzywajacy dla niej nazwy Eurosecularity (Berger,
Davie, Fokas, 2008). G. Davie (1999) zauwazyla, ze wspoélczesnie Europejczycy sa
bardziej ,odkoscielnieni” niz swieccy. Brytyjska socjolog jest takze autorka wyraze-
nia believing without belonging (,wiara bez przynaleznosci”) stosowanego do opisu
religijnosci XXI w. (Davie, 1994).

Sama sekularyzacja opisywana jest najczesciej albo z punktu widzenia os6b
wierzacych i widzacych w niej realne zagrozenie dla tradycyjnej hierarchii warto-
sci albo z punktu widzenia zaangazowanych ateistéw lub antyteistéw niekryjacych
zadowolenia z procesu zeswiecczenia spoteczenstwa i widzacych ten proces jako
wyraz cywilizacyjnej ewolucji. Znajdziemy prace zwiazane z problematyka sekula-
ryzacyjna w periodykach teologicznych, filozoficznych i socjologicznych. Temat te
nie jest jednak chetnie podejmowany w pracach psychologicznych, nawet z zakresu
psychologii religii. M. E. Ruszel (2016), analizujac psychologiczne aspekty zamy-
kania sie mlodziezy na religie, dala pewne wyobrazenie na temat psychicznych
mechanizméw zwigzanych z odsuwaniem sie od religii. Wychodzac z zalozZenia, ze



potrzeba religijnosci jest potrzeba rozwojowa czlowieka, autorka zwrécila uwage
na fakt, iz postmodernistyczna atrakcyjnosc¢ oraz mass media ulatwiaja odejscie
mlodego czlowieka od duchowego fundamentu. W podobny sposéb moga dziatac:
niewidzenie potrzeby istnienia Boga w zyciu, niezgoda na cierpienie i bunt przeciw
Bogu w tym wzgledzie, rozczarowanie magicznie pojmowana wiara, brak pozytyw-
nej identyfikacji z osobami wierzacymi, utylitarystyczne podejscie do wiary. Ist-
niejaca w niektérych mtodych ludziach potrzebe religijng moga skutecznie ttumic
braki w motywacji, czynniki sytuacyjne, nieche¢ czy zwyczajne lenistwo. Ostatnie
badania psychologiczne wykazuja, ze transgeneracyjny przekaz wiary stopniowo
maleje i jako taki moze funkcjonowac jako jeden z mechanizméw sekularyzacyj-
nych (Cragun, Hammer, Nielsen, Autz, 2018). Chod, jak wspomniano, psychologicz-
nych badan nad procesem sekularyzacji jest wciaz niewystarczajaca ilosc - zwtasz-
cza do wysnuwania kompleksowych teorii - warto zwr6ci¢ uwage na powstale
narzedzie badawcze The Post-Critical Belief Scale (Hutsebaut, 1996, 2003). Skala
Przekonan Postkrytycznych powstala wtasnie dlatego, ze ,zmiany kulturowe i spo-
leczne, a zwlaszcza postepujaca sekularyzacja, ujawnily szereg odniesieri wobec
religii, ktére nie mieszcza sie w dotychczas istniejacych paradygmatach badaw-
czych” (Bartczuk, Zarzycka, Wiechetek, 2013, s. 540). Pozwala ona na analize re-
ligijnych styléw poznawczych wedlug dwéch wymiaréw zaproponowanych przez
D. M. Wulffa (1991): wertykalnego (wiaczenie lub wykluczenie transcendencji) oraz
horyzontalnego (literalny lub symboliczny sposéb interpretacji tresci religijnych).
Badania z wykorzystaniem wspomnianego narzedzia wykazaly, ze w badanej po-
pulacji Europie Zachodniej mozna méwié o przyjmowaniu rzeczywistosci transcen-
dentnej za realna, a zarazem unikaniu utozsamienia sie z nia w sposéb bardziej
konkretny. Odnotowuje sie¢ takze, ze tolerancja wobec innych religii i alternatyw-
nych form wierzen moze wiazac sie z obojetnoscia religijna (Krysinska, de Roover,
Bouwens, Ceulemans, Corveleyn, Dezutter, Duriez, Hutsebaut, Pollefeyt, 2014). Ba-
dania na gruncie polskim sugeruja, Ze nasza rodzima religijnosc jest silnie nacecho-
wana wymiarem ideologicznym i kultycznym, ale stabo wymiarem intelektualnym
i doswiadczeniowym (Bartczuk i in., 2013; Zarzycka, 2009). Jesli wiec na taka wiare
nalozy sie kulturowy kryzys, moze ona nie sprostac prébie czasu.

W sztuce Anioly w Ameryce w rezyserii K. Warlikowskiego jeden z bohate-
row przyréwnuje sytuacje wspélczesnego czlowieka do weza, ktory wilasnie zrzucit
skore i zanim wyksztalci nows, jest bardzo wrazliwy. Poréwnanie to mozna odniesé
do calego spoleczernistwa, ktére porzuca tradycyjne wartosci, ale nie potrafi jeszcze
wyksztalcic stabilnego i sp6jnego nowego systemu norm. Taka sytuacja prowadzi
do poczucia zdezorientowania i zagubienia. Proces odchodzenia od zastanych za-
sad i dotychczasowych autorytetéw oraz laicyzacje spoleczenistwa mozna widziec



w takim kontekscie. Wspoélczesnie jestesmy w stanie obserwowac odchodzenie
znaczacych statystycznie grup spolecznych od instytucji religijnych, a jednocze-
$nie poszukiwanie swoistego rodzaju form zastepczych duchowosci. Niektérzy
w tym procesie upatruja wzrost zainteresowania zjawiskami parapsychologicznymi
czy popularnosci dotad rzadziej spotykanych w kulturach europejskich medytacji
wschodnich.

Sekularyzacje wspolczesnego spoleczeristwa zachodniego, korzystajac
z terminologii psychologii rozwoju czlowieka, mozna uznaé za przejaw kryzysu
tozsamosciowego. Jak w przypadku indywidualnej jednostki, tak tez w przypadku
calej kultury mozna obserwowac widoczne na wielu plaszczyznach poszukiwanie
korzeni, niepewnie stawiane pytanie o jutro, zamet dotyczacy terazniejszosci, préby
wcielania w nowe role, eksperymentowanie, bunt na dotychczasowe normy i au-
torytety. Pytanie ,kim jestem?” moze zadawac sobie mlody czlowiek zawieszony
miedzy dzieciristwem a dorostoscia, ale pytanie to mozna zadac takze w odniesie-
niu do wspdlczesnej kultury zachodniej a odpowiedz - podobnie jak w przypadku
nastolatka - nie bedzie prosta i jednoznaczna. Wspominany wczesniej E. Erikson
(1997) twierdzil, ze proces formowania sie tozsamosci odbywa si¢ na siedmiu po-
lach: perspektywy czasowej, pewnosci siebie, wyprobowywania rél, przewidywa-
nia osiggnieé, identyfikacji seksualnej, polaryzacji przywddztwa oraz polaryzacji
ideologicznej. Gdyby przyjrzec sie blizej kazdemu z tych p6l wymienionych i opi-
sywanych przez amerykariskiego psychoanalityka, okazaloby sie, ze wspélczesna
kultura zachodnia réwniez przezywa kryzys w kazdym z nich.

Jednym z mozliwych rozwigzan kryzysu tozsamosciowego, choc¢ nieko-
rzystnym z punktu widzenia rozwojowego, jest przyjecie przez mlodego czlowieka
tzw. tozsamosci negatywnej. Bywa ona nazywana inaczej tozsamoscia odwetowa,
w ktérej dominuje ,motywacja do realizowania wartosci odrzucanych w danym
kregu kulturowym” (Wysocka, 2013, s. 81). Wsrdd czynnikéw sprzyjajacych ksztal-
towaniu tego rodzaju tozsamosci wymienia si¢ brak dostatecznej liczby atrakcyj-
nych ofert, zbyt wygérowane i nieadekwatne oczekiwania, stosowanie uprzedzaja-
cych etykiet, nadmierny rygoryzm i odwolywanie sie do dotkliwych sankcji (Brze-
ziniska, 2013; Witkowski, 2009). Mlody czlowiek sktania sie do wyboru tozsamosci
odwetowej, gdyz poszukuje czegos dla siebie, nie ma wystarczajacych sit do reali-
zacji narzucanych mu ideatéw i niedoscignionych wzoréw, brakuje mu akceptacii,
a zarazem pojawia sie che¢ przeciwstawienia sie. O ile stan ten jest przejsciowy,
mozna uznac go za etap rozwoju, po ktérym nastapi stabilizacja. Jesli jednak trwa
dluzszy czas i usztywnia sig, moze dysfunkcjonalnie wplywac na zycie jednost-
ki oraz jej otoczenia. Tozsamosé czlowieka powinna byc ukonstytuowana nie tyle
w opozycji do Swiata zewnetrznego, ile w otwarciu na swdj swiat wewnetrzny,



wlasne potrzeby i wyznawane wartosci. Tozsamos¢ negatywna moze byc¢ wyzwa-
niem dla rodzicéw, pedagogéw i psychologéw pracujacych z dorastajaca mlodzie-
za. Mozna jednak spojrzec szerzej na wybrane procesy kulturowe wspélczesnego
Swiata, w analogii do powstania tozsamosci negatywnej. Warto postawic¢ otwarte
pytanie: Czy procesy laicyzacyjne i opozycyjne do zastanych tradycyjnych norm
i wartosci nie sa przejawem swoistej tozsamosci negatywnej spoteczeristwa XXI w.?
Odwrét od instytucji Kosciola, jawnie wyrazany antyklerykalizm, promowanie
ateizmu maja zapewne wiele Zrédel. Twércze moze okazac sie wykorzystanie psy-
chologicznej koncepcji powstawania tozsamosci negatywnej do zrozumienia takze
tych proceséw. Podobny sposéb myslenia mozna byloby zastosowaé w odniesieniu
do wielu wspélczesnych radykalizméw. Warto wspomniec, ze kolejnym bodZcem
do konstruowania tozsamosci opozycyjnej jest dysonans a nawet sprzecznosc, jaka
mlodzi ludzie dostrzegaja miedzy gloszonymi przez rodzicéw i nauczycieli war-
tosciami a sposobem ich realizacji w zyciu. Zauwazona sprzecznos¢ moze rodzic¢
zwatpienie przez mlodego czlowieka w to, czego do tej pory go uczono i przed czym
go ostrzegano (Mrdz, 2007). Na pierwszy rzut oka mozna dostrzec, jak w mediach
wypunktowuje sie dzisiaj dwulicowosc i zauwaza najmniejsze nawet przejawy hi-
pokryzji. Putapka wspdlczesnej kultury jest jednak fakt, ze - stusznie wypunkto-
wujac niekonsekwencje wielu tradycyjnych instytucji paristwowych, spolecznych
czy religijnych - nie zauwaza, iz tak duza wrazliwosc na te niekonsekwencje jest
jednoczesnie projekcja jej wlasnego wewnetrznego chaosu. To tak samo jak zarzut
nastolatka wobec niekonsekwencji jego rodzicéw i nauczycieli.

Wspolczesni psycholodzy zauwazaja tendencje do przediuzania okresu
dorastania. Termin wylaniajacej sie dorostosci (emerging adulthood) jest stosowa-
ny dzisiaj do opisania rozciagajacego sie etapu rozwojowego miedzy adolescen-
cja a dorosloscia (Arnett, 2004). Wydluzajaca sig¢ droga do doroslosci oznacza, ze
wspdlczesny czlowiek nie chce zbyt szybko podejmowac zobowiazujacych decyzji,
jednoznacznie sig okreslac, trwale zaangazowac, rezygnowac z wielu mozliwosci
(Zagorska, Jeliniska, Surma, Lipska, 2012). Czy problem ten dotyczy tylko pojedyn-
czych jednostek czy tez mozna dostrzegac istniejacy w kulturze postnowoczesnej
grunt dla braku stabilnosci i odraczania chociazby zobowiazan rodzinnych, part-
nerskich czy rodzicielskich. Globalizacyjna iluzja mozliwosci bycia wszedzie, posia-
dania wszystkiego, wyprébowywania kazdej nowej rzeczy, zamieniania sie rolami
stala sie chyba jedna z powszechniejszych iluzji podtrzymywana przez nowocze-
sna kulture. Tradycyjna religia, widziana jako monolit, w tym kontekscie wydaje
sie nieatrakcyjna, ograniczajaca, przeszkadzajaca. Sekularyzacja moze byc¢ jednym
z wyrazow niecheci do jednoznacznego okreslenia si¢ jako wyznawcy konkretnej
religii, skoro w swiecie istnieje tak wiele pociagajacych pogladéw i idei.



IMPLIKACJE PSYCHOLOGICZNO-PASTORALNE

Specyfika okresu dorastania wymaga takze specyficznego podejscia tych,
ktérzy podejmuja prace z mtodzieza. Musza by¢ oni czujni na sygnaly zaréwno wer-
balne jak i niewerbalne, jakimi miodzi ludzie staraja si¢ komunikowac ze Swiatem.
Przede wszystkim rodzice, nauczyciele i wychowawcy powinni dysponowac wy-
starczajaca wiedza na temat prawidlowosci i nieprawidtowosci okresu adolescencii,
aby w adekwatny sposéb reagowac na poszczegélne zachowania swoich podopiecz-
nych. W analogiczny sposéb mozna rozumie¢ zadanie ludzi, ktérzy zmagaja sie
z uwarunkowaniami wspolczesnej kultury i ktérych ambicja jest wychowywanie
wspolczesnego spoteczenstwa. Takze oni powinni charakteryzowac sie zdolnoscia
do odbierania sygnaléw zakodowanych w wielu zjawiskach spotecznych oraz che-
cia do wstuchiwania sie w zawarte w tych sygnatach potrzeby, ambicje, emocje,
pytania, watpliwosci, zagubienia.

Jesli zostac przy poréwnaniu wspélczesnych zmian zachodzacych w prze-
strzeni kultury zachodniej do okresu dorastania w zyciu czlowieka, to w podejsciu
do wielu z nich moze pojawic sie swoista normalizacja. Tak jak przejsciowy bunt
w okresie nastoletnim moze byc zjawiskiem rozwojowym - tak bunt kulturalny
moze miec¢ rowniez podobny aspekt. Niepokojace na pierwszy rzut oka zjawiska,
takie jak zmieniajaca si¢ i podlegajaca modyfikacjom hierarchia wartosci, odwré-
cenie od dotychczasowych autorytetéw, zmiennosc nastrojéw spolecznych, laicy-
zacja — moga byc rozumiane i widziane w diugofalowej perspektywie jako etap
przejsciowy. Nie oznacza to - podobnie zresztg jak w przypadku okresu nastolet-
niego w zyciu czlowieka - ze nalezy pozostawac zupelnie biernym wobec tych
procesow. F. Ladame, komentujac gruntowne naruszenie wewnetrznych granic
w okresie adolescencji, jednoczesnie zaleca, by ,chociaz granice zewnetrzne po-
zostaly stabilne, w przeciwnym razie nastolatek utraci wszelkie oparcie i zostanie
pozbawiony jakichkolwiek punktéw orientacyjnych” (Ladame, 2014, s. 97). Uwage
szwajcarskiego psychoanalityka pracujacego z mlodzieza a zarazem profesora Wy-
dzialu Medycznego na Uniwersytecie Genewskim mozna, trzymajac sie stosowane;j
w tekscie analogii, odniesc do calego spoteczeristwa. Poniewaz wewnetrzne granice
kultury zachodniej zostaly naruszone, a mieszkancy zachodnich krajéw znajdu-
ja si¢ w duzym chaosie aksjologicznym i tozsamosciowym, wydaje sie istotne, by
istniaty wciaz takie przestrzenie, ktére beda stanowity stabilny punkt odniesienia.
Role te moga spelnia¢ wybrane instytucje, w tym Koscidl, z jednej strony otwarty
na dialog ze wspolczesnym swiatem, z drugiej - bedacy straznikiem wielowiekowej
tradycji i ugruntowanych zasad. Tak jak rodzic wobec nastolatka, tak Matka-Kosciot
wobec kultury powinna wystrzegac sie dwéch skrajnosci: sztywnego rygoryzmu
z jednej i nieadekwatnego liberalizmu z drugiej strony. W psychologii wychowania



podkresla sig, ze stylem wychowawczym najbardziej sprzyjajacym spotecznemu,
emocjonalnemu i intelektualnemu rozwojowi czlowieka jest styl autorytatywny,
kontrolujacy lecz elastyczny, w ramach ktérego opiekunowie wyznaczaja rozsadne
zasady i granice (Schaffer, Kipp, 2015, s. 589). Warto przypomniec, ze jednym z me-
chanizmoéw sprzyjajacych powstawaniu tozsamosci opozycyjnej jest nadmierny ry-
goryzm oraz nieumiejetnosé sprostania zbyt wygérowanym zadaniom.

Wsp6lczesna kulture zachodnia i sytuacje czlowieka w niej zyjacego mozna
poréwnac do turysty plywajacego na niestrzezonym kapielisku. Poczatkowa euforia
wynikajaca ze zniesienia wszelkich ograniczen moze przerodzi¢ sie w smiertelny
strach, kiedy niepostrzezenie odbije sie¢ od brzegu tak daleko, ze nie bedzie juz
wiadomo, w ktérym kierunku nalezy plynac, aby ocali¢ zycie. Kultura, ktéra wy-
swobodzita sie z dotychczasowych ram wyznaczanych miedzy innymi przez do-
minujaca religie, moze po okresie euforii popas¢ w lek i depresje. Zapewne to nie
przypadek, ze wlasnie w kulturach zachodnich coraz wigeksza popularnosé zyskuja
gabinety terapeutyczne, a jednymi z najczestszych probleméw tam omawianych
sa lek, depresja, samotnosé, zagubienie, brak stabilnego poczucia wlasnej tozsamo-
$ci. Na otwartej przestrzeni oceanu oprocz zachwytu nad bezkresnym horyzontem
mozna jednoczesnie odczuc prawdziwych strach. Ci, ktérzy chca nawiazac dialog
ze wspolczesna kulturg, powinni uslyszeé i zrozumiec zaréwno ten okrzyk zachwy-
tu, jak i jek zawodu i przerazenia.

Przyrownanie wspélczesnej kultury do sytuacji dojrzewajacego mlodego
czlowieka ma swoje ograniczenia, a momentami moze wydawac sie infantylizujace.
Zarzut ten moze byc¢ o tyle prawdziwy, o ile kazda analogia tylko w okreslonym stop-
niu ma zdolnos¢ do wytlumaczenia realnej rzeczywistosci. Czy jednak nie mozna
w samej wspoélczesnej kulturze znalez¢ elementéw infantylnych? Sztuka na najwyz-
szym poziomie przeplata sie dzisiaj z serwowanym powszechnie kiczem i komercyj-
nym produktem. Jezeli psychologiczny punkt widzenia, zaprezentowany w niniej-
szym artykule, pomoze zrozumiec jakis wycinek mechanizméw rzadzacych proce-
sami spotecznymi, stosowanie takiej analogii wydaje si¢ uzasadnione. Czy proces
transformacyjny wspdlczesnej kultury zachodniej zakoriczy sie bardziej dojrzata
i stabilna tozsamosciowo forma - pozostaje pytaniem otwartym. Czy wspoélczesnie
dyskutowane, a gdzieniegdzie nawet kwestionowane, dotychczasowe formy religij-
nosci czy porzadku spolecznego zostana na nowo przyjete przez kolejne pokolenia,
czy tez beda musialy ulec daleko idacym i nieodwracalnym przeksztalceniom - to
rowniez zagadka. Tak jak w rozwoju indywidualnego czlowieka, tak w przypadku
rozwoju kultury, nie wszystko da sie przewidzieé. Trajektoria zmian moze zostac
zaklécona przez nieoczekiwane a znaczace doswiadczenia. OdpowiedZ na pytanie,
jakie doswiadczenia w najblizszym czasie czekaja wspélczesna kulture zachodnisa,



daleko wykracza poza refleksje tutaj podjeta. Mozna zaryzykowac takze twier-
dzenie, ze kultura, jesli nie permanentnie to przynajmniej okresowo, znajduje sie
w kryzysie podobnym do kryzysu tozsamosciowego miodego czlowieka wchodza-
cego w dorostosé. Poszczegdlne etapy historii, epoki kulturalne, wydarzenie przeto-
mowe mozna prébowac tak wlasnie rozumiec. Niniejsza analiza kryzyséw widocz-
nych we wspdlczesnej kulturze unika jakiejkolwiek oceny moralnej. Raczej stano-
wi refleksje podjeta psychologicznym jezykiem a dotyczaca zjawisk opisywanych
przez wielu obserwatoréw wspélczesnego zycia. Wydaje sie istotne, ze ze wzgledu
na dobro czlowieka - jego kondycji fizycznej, psychicznej i duchowej - zaréwno
psychologia, jak i socjologia, filozofia i teologia powinny podejmowac wysiltek, by
te trajektorig rozwoju kultury ciagle analizowac i towarzyszy¢ zmaganiom wspol-
czesnej kultury i wspélczesnego cztowieka, tak jak rodzic towarzyszy nietatwemu
procesowi dorastania swojego dziecka.
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SUMMARY

Description of modern Western culture is especially made from philosoph-
ical, sociological and political science perspective. Much less psychology under-
stood as contemporary social science is used for analyzing cultural phenomena.
The article uses developmental psychology as a frame for such analysis. The main
idea is to compare adolescent crisis with the crisis of modern Western culture. Just
as the identity crisis is in the heart of adolescence, the identity crisis is the center
of transformation processes in Western culture. In this perspective, secularization
may be seen as a manifestation of such crisis and the militant atheism as a mani-
festation of negative identity. The article also shows how processes attributed to ad-
olescence such as emotional liability, rebellion, undermine authorities, increase of
consciousness, and self-knowledge, moral independence and relativity thinking can
be correlated with many phenomena associated with Western culture. The point
of this text is that one can perceive modern Western culture as being in a process
of maturation. There is not only the comparative analysis, but also some practical
implications. The article also contains some recent researches analysis from psy-
chology of religion and spirituality perspective related to secularization process in
contemporary times.
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WSTEP

Szybko postepujacy proces globalizacji pociaga za soba daleko idace zmia-
ny w réznych wymiarach zycia spolecznego. Dotykaja one zaréwno poszczeg6l-
nych oséb, jak réwniez calych grup. Dynamicznie rozwijajaca sie informatyzacja
ulatwia komunikacje i przyczynia si¢ do zmniejszenia jej anonimowosci. Rozwojo-
wi temu towarzyszy - w skali wczesniej niespotykanej - takze przyrost wiedzy. Ko-
lejne rewolucje naukowe nie pozostaja tez bez wplywu na dynamike zachodzacych
proceséw spotecznych (Kuhn, 2009). Zwiekszajace sie znaczenie wiedzy w opisie
otaczajacej rzeczywistosci jest przez niektérych badaczy odczytywane jako pozada-



ny proces ,odczarowania Swiata” (Weber, 2006, s. 183). Sa wsréd nich i tacy, ktérzy
postepujaca racjonalizacje interpretuja jako gléwne Zrédlo procesu sekularyzacji
(Zieliriska, 2009).

O ile wsréd badaczy zdarzaja sie réznice co do opisu samych przyczyn
procesu sekularyzacji, o tyle jednak interpretacja jego istoty pozostaje podobna.
W znacznej mierze odpowiada opisowi przedstawionemu przez Bergera: ,Przez
proces sekularyzacji rozumiemy proces, dzieki ktéremu sektory spoleczeristwa
i kultury wyzwalaja si¢ spod dominacji instytucji i symboli religijnych” (Berger,
2005, s. 150). Oprécz wymiaru zbiorowego tego procesu autor zwraca takze uwage
na jego wymiar indywidualny i pisze: ,Tak jak istnieje sekularyzacja spoleczenistwa
i kultury, istnieje sekularyzacja swiadomosci. Méwiac zwyczajnie oznacza to, Ze
wspdlczesny Zachdd produkuje coraz wiecej jednostek patrzacych na swiat i na
swoje wlasne zycie bez dobrodziejstwa interpretacji religijnej” (tamze). Jak podkre-
slaja badacze, proces ten przyczynit sie do oslabienia znaczenia autorytetu w indy-
widualnych decyzjach jednostki (Golka, 2012), a w dalszej konsekwencji doprowa-
dzit réwniez do oddzielania moralnosci od hierarchii wartosci religijnych (Kutyto,
2012). Zachodzace zmiany Janusz Marianski opisuje w sposéb nie pozostawiajacy
watpliwosci: ,Zwolennicy sekularyzacji [...] stoja na stanowisku, ze mozna zbudo-
wac ludzkie spoteczenistw bez zobowiazan etycznych o charakterze uniwersalnym,
ze mozna zastapi¢ moralnosc¢ socjotechnika, ze jest mozliwy postep bez statych
wartosci moralnych, bez obiektywnej prawdy i wszelkiej Transcendencgji. [...] Wraz
z sekularyzacja dokonuje si¢ powolny zmierzch sacrum. Normy moralne traca nie
tylko swéj teologiczny rodowdd, ale i nienaruszalny charakter normatywny” (Ma-
riariski, 2014, s. 107).

Bez wzgledu na réznice wsréd badaczy co do interpretacji zakresu i dyna-
miki procesu sekularyzacji, w kontekscie gléwnego tematu rozwazan, nalezy pod-
dac analizie przede wszystkim kwestie odseparowania etycznych ocen ludzkich
dziatan od inspiracji o charakterze religijnym. Prowadzone w tej kwestii rozwaza-
nia oparte beda na koncepcji, jaka wypracowal hiszpanski mysliciel José Luis Lépez
Aranguren (1909-1996). Postuluje on koniecznosc ,otwarcia” etyki na religie, aby
nie zredukowac tej pierwszej jedynie do altruistycznych motywacji konkretnych
jednostek. Przez ukazanie gtéwnych zalozen jego stanowiska w tej kwestii podane
zostana argumenty na rzecz przeciwnikéw sekularyzacji, ktérzy stusznie zarzucaja
redukcjonizm propagatorom budowania systemu ocen moralnych bez odniesienia
do hierarchii wartosci religijnych.

Ten wybitny badacz zycia spolecznego, ktérego dziatalnos¢ naukowa przy-
pada na wiek XX, stworzyl koncepcje, ktéra wykazuje znamiona podejscia multi-
dyscyplinarnego. Mimo uplywu czasu stworzona przez niego teoria nie traci na



aktualnosci a wydaje sie wrecz, ze obecnie zagadnienia te nabieraja jeszcze wigk-
szego znaczenia. Czasy, w ktérych zyt, obfitowaly w wazne wydarzenia, zaréwno
w perspektywie samej Hiszpanii, jak i Kosciota powszechnego (Blazquez, 1994).
Wszystko to odcisnelo swéj slad na jego pogladach, przyczynilo sie takze zapewne
do tego, Ze proponowana przez niego koncepcja ma istotny walor praktyczny (Bo-
nete, 1989). Aranguren — mimo tego, ze w Europie Zachodniej jak réwniez Stanach
Zjednoczonych Ameryki jest dobrze znany - w Polsce, niestety, wciaz nie cieszy
sig¢ zastuzona stawa. Jego dziela (cho¢ ttumaczone na liczne jezyki) w Polsce nie
doczekaly sie jak dotad przektadu. W zwiazku z tym, jeszcze bardziej uzasadnio-
ne wydaje sie przyblizenie pogladéw tego hiszpariskiego mysliciela. Niestety, ca-
fosciowe ich przedstawienie wykracza poza mozliwosci niniejszego opracowania.
W przedstawionych rozwazaniach ograniczymy sie wiec do analizy najwazniej-
szych i najbardziej charakterystycznych zalozen jego koncepcji'. Wychodzac od
zalozen lezacych u podstaw antropologii przyjmowanej przez Arangurena, ukaza-
ne zostanie znaczenie wolnosci, ktdrej hiszpariski mysliciel przypisywat szczegdlne
miejsce w calej swojej koncepcji. W tym kontekscie przyblizona zostanie réwniez
kwestia doswiadczenia religijnego, ktére bylo dla niego istotnym przejawem reali-
zacji ludzkiej wolnosci.

OGOLNE ZALOZENIA TEORII JOSE Luis LOPEZ ARANGURENA

Zdaniem Arangurena, czlowiek tworzy kulture i jednoczesnie - do pewne-
go stopnia - jest jej dzielem. Rozwdj zycia spolecznego w réznych jego wymiarach
jest dowodem rozwoju czlowieka i jego poszukiwan prawdy i sensu (Aranguren,
1994a). Proces ten dokonuje sig¢ w wymiarze wspélnotowym, ale dotyka réwniez
najglebszych pokladéw ludzkiej egzystencji. Proces poznania swiata - tak wymia-
rze biologicznym jak réwniez spolecznym - prowadzi czlowieka do potwierdzenia
swojej wyjatkowosci i niepowtarzalnosci. Ten obraz samego siebie, bylby dla czlo-
wieka niepelny i zdeformowany, zdaniem Arangurena, gdyby nie miat odniesienia
do wartosci religijnych (tamze). Te poszukiwania sa tez naturalnym wyrazem da-
zenia czlowieka ku transcendencji (tamze). Tesknota czlowieka za rzeczywistoscia
nieprzemijajaca — za Absolutem - nie pozostaje na przestrzeni wiekéw bez odpo-

1 Aranguren jest autorem licznych publikacji, z ktérych Zadna nie zostata jeszcze przettumaczona na jezyk polski.
Dlatego z koniecznosci materialem Zrédlowym beda prace wydane w jezyku hiszpariskim. Szczegélne miejsce bedzie
tu zajmowal szesciotomowy zbiér dziet zebranych, ktdry jest najpelniejszym i najlepiej opracowanym wydaniem
dorobku naukowego tego autora. W zwiazku z tym, kluczowe sformutowania - pojawiajace sie¢ w toku analiz - beda,
oprécz polskiej propozycji ttumaczenia, mialy tez w nawiasach sformulowania w jezyku oryginalnym.



wiedzi, ale zawsze dzieje sie to w konkretnych okolicznosciach historycznych i spo-
tecznych Taka jest bowiem specyfika ludzkiego zycia i w taki tez sposéb czlowiek
poznaje prawdy religijne (Zdybicka, 1993).

Temu wyzwaniu Aranguren byl wierny przez cale swoje naukowe zycie.
Staral sie, z jednej strony, poznawac otaczajacy go swiat - odkrywac rzadzace nim
prawa i zasady; z drugiej natomiast — byt nie tylko biernym odbiorca, ale takze
aktywnym uczestnikiem otaczajacej go rzeczywistosci (Ferrara, 2014). Przez swoja
prace, ale takZze przez swoje zZycie, staral si¢ realizowac ideal osoby, ktéra dziata
w zgodzie ze swoim powolaniem i w ten sposéb odkrywa znaki obecnosci Abso-
lutu w konkretnych okolicznosciach codziennego zycia. Jego poglady ksztaltowaly
jego zycie - a jego zycie mocno wplywalo na jego poglady. Byl cztowiekiem, ktory
zyl tym, co glosil, i glosit to, czym zyt (Carpintero, 1967). Dlatego tez chcac lepiej
i pelniej zrozumie¢ wypracowane przez niego koncepcje etyki i religii, warto w tym
miejscu poswiecic¢ nieco uwagi jego naukowej drodze i kontekstowi spolecznemu,
w jakim sie ona ksztattowala.

Aranguren zyl i tworzyl w XX w., ktéry byt okresem waznych przemian,
dlatego nie dziwi fakt, ze w jego koncepcjach mocno odcisnely sie uwarunkowa-
nie spoleczno-religijne, w jakich sie znajdowal. Z jednej strony jego zZycie osadzone
bylo miedzy dwoma waznymi wydarzeniami w Kosciele powszechnym - Sobér
Watykariski I i Sobor Watykaniski IT; z drugiej strony natomiast glebokie przemiany
spoteczno-kulturowe, jakie dotknety w tym czasie Hiszpanie, takze nie pozostaly
bez wplywy na jego poglady. Deklarowat si¢ jako osoba wierzaca, ktéra szuka zrozu-
mienia zasad rzadzacych swiatem relacji miedzyludzkich (Fraijo, 1997). Oczywiscie
nalezy w tym miejscu wyraznie podkreslic¢, ze Aranguren w swoich koncepcjach
daleki byt od budowania panstwa wyznaniowego, ktére miatoby kontrole nad sfe-
ra publiczna (Diaz-Salazar, 2008). Byl on zdecydowanym obrorica wolnosci, jako
przestrzeni koniecznej do zycia i rozwoju - zaréwno indywidualnego czltowieka,
jak i catych wspélnot (Martinez, 2012). Dlatego tez tak mocno podkreslal znacze-
nie wolnosci w wymiarze spolecznym i osobistym. Przestrzegal jednoczesnie przed
zbyt waskim i uproszczonym jej rozumieniem. Krytykowat zdecydowanie utozsa-
mianie wolnosci indywidualnej z réznymi formami egoizmu czy tez hedonizmu
(Aranguren, 1995). Stwierdzal wprost, Ze wolnos¢ indywidualna nie moze by¢ re-
alizowana kosztem - czy wrecz w opozycji — do wolnosci, jaka ma spoleczeristwo
(tamze). Stal na stanowisku, ze wolnosé¢ indywidualna ma pewne zobowigzania
spoteczne - oczywiscie nie chodzi, aby w zwiazku z tym ograniczac czy kwestiono-
wac te pierwsza, ale wlasciwie ja realizowac. Mozna by - upraszczajac nieco cata
kwestie — stwierdzi¢ nawet, ze wolnosc¢ w serze publicznej jest dla niego wyrazem
dobrze realizowanej wolnosci indywidualne;j.



W tym miejscu warto tylko podkreslic, ze Aranguren w swojej koncepcji ety-
ki bardzo mocno akcentuje indywidualna wolnosé czlowieka, ktéra - jego zdaniem
- moze uzyskac swoja pelnie jedynie na plaszczyznie religijnej, w otwarciu na tran-
scendencje (Aranguren, 1996a). Tylko bowiem w poszukiwaniu Absolutu czlowiek
jest w stanie przekroczyc siebie i przyjac przemijalnosé rzeczywistosci dostepnej
przez zmysly (Aranguren, 1994a). Religia, zdaniem Arangurena, wprowadza czlo-
wieka w swiat wartosci, ktére sa bardziej inspirujace niz inne, ktére jest on w stanie
odkry¢ (Aranguren, 1996b). Dlatego tez, nalezy zapewnic czlowiekowi odpowiednia
przestrzeni wolnosci, aby miat swobode wchodzenia w doswiadczenie religijne - co
moze umozliwic¢ mu interioryzacje i internalizacje odkrywanych wartosci (Arangu-
ren, 1996a). Na tych zalozeniach hiszpariski mysliciel, konstruuje swoja koncepcje
wiasciwego modelu relacji miedzy religia a etyka. Model ten zaktada komplementar-
nosc obu tych wymiaréw zycia ludzkiego, dlatego tez postuluje ich wzajemne powia-
zanie na wlasciwych zasadach. Aranguren opowiada si¢ w nim za przyjeciem zasa-
dy ,otwartosci” etyki na religie (abertura de la ética a la religion) (Aranguren, 1994b).

Aranguren, konstruujac swo6j model relacji miedzy etyka a religia, odwo-
luje sie¢ m.in. do oficjalnych dokumentéw zawierajacych nauczanie Magisterium
Kosciola w tej kwestii (Aranguren, 1994a; por. Blaza, 2006). Dlatego tez nie tworzy
modelu kompletnie nowego - to byloby jego zdaniem niepotrzebne - poniewaz to,
co wypracowalo chrzescijanistwo - a szczeg6lnie zalozenia etyki katolickiej - daje
podstawe do wlasciwego ulozenia relacji miedzy etyka a religia.

W swoich rozwazaniach hiszpanski mysliciel obszernie analizuje moral-
nosc przede wszystkim w dwdch aspektach - jako tresc (contenido) i jako dzialanie
(actitud) (Aranguren, 1994b). Pewna analogia moga byc¢ tu inne sformulowania,
ktérych uzywa Aranguren - myslenie moralne (moral pensada) i zycie moralne
(moral vivida) (tamze).

Z pewnym uproszczeniem mozna stwierdzic, ze w tych rozréznieniach cho-
dzi o wskazanie dwéch aspektéw, ktére sa kluczowe przy podejmowaniu kwestii
etycznych w ujeciu Arangurena. Z jednej strony to wszystko, co uzasadnia normy
moralne, a co znajduje sie niejako ,poza” cztowiekiem. Z drugiej natomiast strony,
uzasadnienie dla norm wyplywajace niejako ,z” czlowieka - jego konstrukcji i praw
nim rzadzacych. Ten wymiar - w odniesieniu do konkretnego czlowieka - ma
przelozenie na kwestie bardziej praktyczne dotyczace jego dzialania. Oczywiscie,
oba te wymiary wzajemnie sie przenikaja i warunkuja dlatego ich rozdzielenie jest
mozliwe tylko na plaszczyZnie teoretycznej — na potrzeby analizowanego tematu
(Aszyk, 1998). W toku naszych dywagacji om6éwione zostana te dwa istotne aspek-
ty — a w ich kontekscie ukazane inne kluczowe zalozenia, jakie odnajdujemy w kon-
cepcji hiszpanskiego filozofa.



DOSWIADCZENIE RELIGIJNE JAKO REALIZACJA LUDZKIE] WOLNOSCI

Aranguren w swojej dziatalnosci naukowej poswiecal wiele uwagi kwe-
stiom wolnosci dlatego nie dziwi fakt, ze przy omawianiu modelu wiasciwej relacji
miedzy etyka a religia, takze podejmuje te kwestie. Zagadnienie to ma dla niego
znaczenie kluczowe - poniewaz jest w samym centrum jego koncepcji. Kiedy za-
kwestionujemy wolnos¢ czlowieka - i zwiazane z nim prawo do samostanowienia
- wéwczas wszelkie inne kwestie przestaja miec znaczenie, sa bowiem jakby zawie-
szone w prozni (Aranguren, 1997).

Kiedy zakwestionujemy - zdaniem Arangurena - prawo czlowieka do wol-
nosci, wowczas podwazamy osobowy charakter ludzkiej egzystencji, redukujemy
go tylko do pasywnego wytworu srodowiska biologicznego czy spolecznego. Czy-
nimy z niego - niejako - zwierciadlo zewnetrznego swiata bez mozliwosci petne-
go indywidualnego rozwoju (Aranguren, 1996a). Pozbawiajac czlowieka prawa do
wolnosci - zadaniem hiszparnskiego filozofa - tym samym odbieramy mu poczucie
sensu i odpowiedzialnosci, ktére moga by¢ odkrywane tylko dzieki samodzielnym
i wolnym decyzjom (Aranguren, 1994b). Aranguren podkresla w tym kontekscie
takze kwestie zwiazane z ograniczeniami ludzkiego poznania (Aranguren, 1994a).
Szczegblnie jest to istotne przy kwestiach, ktére wymykaja sie naszemu poznaniu
rozumowemu - do ktérych intelekt ma dostep czeSciowy — poniewaz pelne po-
znanie przerasta jego mozliwosci (Swiezawski, 1960). I nie chodzi w tym miejscu
o0 sztuczne zawezanie granic poznania ludzkiego - ale o uznanie pewnych oczy-
wistych praw i wynikajacych z nich ograniczen (Krapiec, 1959). W przekonaniu
hiszpanskiego mysliciela — prawdziwe rozpoznanie ograniczen jest potwierdze-
niem potencjatu, jaki tkwi w czlowieku. Co wiecej, nie oznacza to, ze w wyniku
przyjetych ograniczen czlowiek pomniejsza swoja wartos¢ i znaczenie. Wprost
przeciwnie - rozpoznanie i przyjecie pewnych naturalnych ograniczen - jest dla
czlowieka okazja do podkreslenia swojej wyjatkowosci To dostrzezenie wtasnych
ograniczen jest jednoczesnie stwierdzeniem swojej zaleznosci od Absolutu i tym
samym potwierdzeniem ludzkiej godnosci (Aranguren, 1995). Wedlug Arangurena,
doswiadczenie tej tajemnicy, jest dla czlowieka doswiadczeniem fundamentalnym,
ktére zmienia wszystko w jego sposobie myslenia i zycia. Z jednej strony, jest to cos
niepojetego i niewypowiedzianego, co wymyka sie poznaniu ludzkiemu (Zubiri,
1999). Z drugiej natomiast, jest to pewna tajemnica, ktéra fascynuje i inspiruje - nie
pozwala przejsc obojetnie (Gomez, 2007). Nie ma znaczenia - zdaniem Arangurena
- czy ktos deklaruje sig jako wierzacy, czy jako niewierzacy - tak czy inaczej zawsze
musi zmierzy¢ sie z ta tajemnica w swoim zyciu (Aranguren, 1994a).

Wedlug Arangurena pominiecie tej prawdy skazuje czlowieka, zawsze - co
hiszpariski mysliciel podkresla z calym przekonaniem - na niepeine i nieprawdziwe



poznanie siebie (Aranguren, 1997). Pomijajac odniesienie do hierarchii wartosci, kt6-
ra stanowi podstawe etyki chrzescijariskiej, pozbawiamy sie, zdaniem hiszpanskiego
mysliciela, tego idealu czlowieczeristwa, ktéry powinien byc¢ punktem odniesienia
i pomoca w zrozumieniu sensu ludzkiego zycia (Bonete, 1989). Zdaniem Arangure-
na, tajemnica Absolutu - z ktéra tak czy inaczej mierzy si¢ kazdy czlowiek - jest klu-
czowym argumentem przemawiajacym za koniecznoscia otwarcia etyki na religie.
Tylko taki model ich wzajemnych relacji moze zapobiec redukcyjnej interpretacii,
ktdrejs z wymienionych przestrzeni ludzkiego zycia. Etyka otwarta na religie zyskuje
bowiem obiektywny fundament, ktéry moze uchronic ja przed popadnigciem w su-
biektywizm czy tez relatywizm (Aranguren, 1994b). Brak otwarcia etyki na religie
powoduje takze - jak stwierdza Aranguren - Ze jedynym punktem odniesienia dla
zalozen etycznych staje sie wéwczas ludzkie doswiadczenie - jakkolwiek zlozone
i bogate - to nigdy nie oddajace w pelni bogactwa ludzkich motywacji. Bez odnie-
sienia do Absolutu, czlowiek traci odpowiednia perspektywe i wikla si¢ w wiele
roznych - czesto, niestety, sprzecznych ze soba - dos§wiadczen, ktére staja sie dla
niego jedynym kryterium oceny wiasnych dziatan (Cortina, 2002). Bez uwzglednie-
nia Absolutu, jako najwyzszego autorytetu moralnego, konstruowane systemy etycz-
ne - nawet te najbardziej zlozone i przemyslane - zawsze beda skazane na trudne
do rozstrzygniecia wewnetrzne sprzecznosci i dylematy (Aranguren, 1994a).

Postulowany przez Arangurena model ,,otwartosci” etyki na religie uwzgled-
nia ich wzajemne odniesienia i autonomie kazdej z nich. Religia bez moralnosci
bytaby tylko pewna zewnetrzna wiernoscia okreslonym nakazom. Natomiast ety-
ka bez religii stalaby sie - mniej lub bardziej ztozonym - systemem pozadanych
lub niepozadanych dziatan ludzkich. Dzieki otwarciu na religie etyka zyskata takze
wieksze uzasadnienie dla siebie (Balthasar, 1998). W katolicyzmie - jak pisze Aran-
guren - normy moralne nie sa tylko propozycja czy sugestia, ale koniecznoscia wy-
nikajaca z ukierunkowania czlowieka na dobro, ktérego pelnia jest wylacznie sam
Absolut (Fraijo, 1997).

Hiszpariski mysliciel zwraca w tym kontekscie takze uwage na jeszcze inna
kwestie. Jego zdaniem kazdy czlowiek - bez wzgledu jak dalece uwaza sie za osobe
niewierzaca - gdzies gteboko w sobie nosi pewien rodzaj wrazliwosci na to, co nie-
przemijalne i wieczne - po prostu na transcendencje (Cifuentes, 2005). Co wigcej,
nie zawsze musi by¢ tego swiadomy. Przyjmujac zatozenie, ze kazdy czlowiek nosi
w sobie jakis rodzaj otwartosci na Absolut, Aranguren stwierdza jednoczesnie, ze
dla kazdego przestanie, ktére odnajdujemy w zalozeniach etyki chrzescijaniskiej,
jest na tyle uniwersalne, ze bez wzgledu na kontekst kulturowy jest zrozumiate
(Aranguren, 1997). Inna sprawa, czy ktos sie z nim zgadza, czy nie - ale istota prze-
stania jest czytelna. Dekalog, ktéry mozemy uznac za gléwne Zrédlo prawa moralne-



go, jest sformulowany w sposéb na tyle ogélny a jednoczesnie konkretny, ze moze
by¢ wlasciwie odczytany przez ludzi r6znych kultur i okreséw (Strzeszewski, 1994).
W ten sposéb dochodzimy do kolejnego argumentu, ktéry, zdaniem Arangurena,
przemawia za tym, aby etyka byla otwarta na religie — a mianowicie uniwersalnosci
jezyka, jakim postuguje sie ta ostatnia. Hiszpanski mysliciel przekonuje bowiem, ze
jezyk religijny niesie w sobie ogromny potencjal uniwersalnosci, ktéry moze wyko-
rzystac etyka, jezeli wlasciwie otworzy sie na niego (Aranguren, 1994a).

Aranguren w swojej koncepcji przyjmuje, ze dzigki swojej wolnej i rozum-
nej naturze czlowiek jest w stanie wejs¢ w relacje z Absolutem. Potrafi odkry¢ go
w swoim zyciu - a co istotniejsze - jest w stanie podjac refleksje nad tym doswiad-
czeniem (Aranguren, 1994a). Oczywiscie wolnosé - jak podkresla to Aranguren
- nie moze oznaczac¢ samowoli. Wolnosci co do decyzji - nie oznacza bowiem wol-
nosci w kwestii rozpoznanej prawdy. Wolnos¢ moze sie realizowac co prawda po-
przez odkrywanie prawdy - ale nie jest jej wyznacznikiem. Dla Aranguren kwestia
stalego powiazania prawdy i wolnosci jest kolejnym argumentem przemawiajacym
za stusznoscia proponowanego przez niego modelu relacji miedzy etyka i religia,
w ktérym cecha charakterystyczna jest otwartos¢ tej pierwszej na druga (Arangu-
ren, 1994b). Zdaniem hiszpanskiego mysliciela bowiem, dzieki temu powiazaniu
kwestii dotyczacych prawdy i wolnosci zyskujemy pewien rodzaj uniwersalizmu,
charakterystyczny tylko dla doswiadczenia religijnego.

ANTROPOLOGICZNE PRZESEANKI MODELU ,,OTWARTOSCI” ETYKI
NA RELIGIE

Przestawiajac rozwazania Arangurena dotyczace kwestii prawdy i wolno-
sci, konieczne jest, by odnies¢ sie réwniez do jego zalozeni dotyczacych antropo-
logii. Niektére z nich zostaly juz przywolane - w kontekscie innych poruszanych
kwestii - jednak uzasadnione wydaje si¢ oméwienie jeszcze kilku kluczowych za-
gadnien. Hiszpariski mysliciel, analizujac przemiany spoleczne - w tym gléwnie
zwiazane z moralnoscia i religia - dochodzi do wielu cennych wnioskéw. Z jednej
strony dostrzega, jak wielka moze by¢ determinacja ludzka w realizacji wyznaczo-
nych cel6éw, kiedy czlowiek jest gotowy do wielkich poswiecen i wyrzeczen w imie
osiagniecia zaplanowanych rezultatéw. Z drugiej jednak strony, Aranguren dostrze-
ga, jak bardzo w pluralistycznym swiecie czlowiek bywa zagubiony - ze wzgledu na
wielo$¢ propozycji jakich dostarcza mu kultura (Aranguren, 1996b). Dochodzi wiec
do wniosku, ze gtéwnym problemem nie jest motywacja do dzialania, ale wtasci-
we ukierunkowanie tego dzialania. Wspélczesny czlowiek - zdaniem hiszpanskie-



go mysliciela - musi bowiem z wielu propozycji wartosci, jakie sa w jego zasiegu,
rozpoznac i wybrac te, ktére sa prawdziwe i pozyteczne dla niego (Bonete, 1989).
Paradoksem dzisiejszych czaséw sa — zdaniem Arangurena - nie tyle ograniczenia
wolnosci, ile jej ,nadmiar”, ktéry moze zostac Zle wykorzystany i doprowadzic, ze
wolnosc stanie sie celem samym w sobie (Aranguren, 1996a).

Waznym zagadnieniem, ktére w tym kontekscie nalezy poruszyd, jest kwe-
stia zwiazana z ludzkim cierpieniem. Zdaniem Arangurena, cierpienie ludzkie moze
miec wielorakie formy. Nie ma jednak mozliwosci, aby w tym miejscu zbyt obszer-
nie analizowac to zagadnienie, dlatego tez ze wzgledu na temat naszych rozwazan
podniesione zostana tu dwa kluczowe aspekty - a mianowicie kwestia bélu, obecna
na rozne sposoby w ludzkim zZyciu, i zagadnienie smierci jako korica ziemskiego
zycia (Aranguren, 1996b). Analizowanie tych zagadnienl wspdlnie w tym miejscu
jest o tyle uzasadnione, ze odnosza si¢ one do pewnych sytuacji granicznych, ktére
moga motywowac czlowieka do podobnych dzialan jako sposobu radzenia sobie
z nimi. Warto zwrdci¢ uwage w tym kontekscie na to, co podkresla hiszpariski my-
dliciel, ze te dwie kwestie wymykaja sie ludzkiemu poznaniu. Co wigcej, sama ich
analiza nie jest kluczowa dla ludzkiego zycia, ale wedlug Arangurena, zaréwno
w przypadku doswiadczenia bdlu, jak i swiadomosci nieuchronnej smierci, kluczo-
we nie jest zrozumienie ich mechanizmu dziatania, ale przede wszystkim takie ich
zinterpretowanie, ktére pozwoli nadac im sens (Aranguren, 1995).

Zadaniem hiszparnskiego mysliciela, uzasadnienie, jakie daje etyka w odnie-
sieniu do omawianych kwestii, jest niewystarczajace. Bez otwarcia na religie - ety-
ka bedzie sie wikta¢ w bardzo zlozone spekulacje - jednak nie bedzie w stanie zna-
lez¢ wystarczajacego uzasadnienia, ktére pozwoli nadac sens tym doswiadczeniom
(Fraijo, 1997). Wedlug Arangurena, tylko religia moze poméc w ,zrozumieniu” sen-
su cierpieniu, szczegélnie ciernienia niewinnych (Bonete, 1989). Podobnie jest tez,
jezeli chodzi o nieuchronnosc smierci - perspektywa ta moze zostac przez czlowie-
ka latwiej przyjeta, jesli odkryje w niej sens. W obu tych przypadkach sama etyka
jest bezradna, dochodzi bowiem do pewnego punktu, ktérego przekroczyc¢ nie jest
w stanie (Aranguren, 1994b). Tylko bowiem dzieki religii mozliwe jest przekrocze-
nie przez nig tych naturalnych ograniczen (Bonete, 1989). Sens, zwigzany z bélem
czy nieuchronnoscia Smierci, moze si¢ bowiem pojawic - nie tyle przy rozumowych
dywagacjach na ten temat, ile przez doswiadczenie osobowego Boga (Aranguren,
1994a). Dlatego tez Aranguren zwraca uwage, ze w tym kontekscie o wiele cenniej-
sze jest milczenie i kontemplacja niz najbardziej wyszukane stowa. W ten sposéb
hiszpariski mysliciel kolejny raz uzasadnia koniecznosc otwarcia etyki na religie.
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Na zakoriczenie rozwazan warto dokona¢ pewnego podsumowania, aby
jeszcze mocniej wybrzmialy najwazniejsze kwestie, pojawiajace sie w trakcie ana-
liz. Zasadne wydaje sie¢ réwniez w tym miejscu ponowne odniesienie do posta-
wionych we wstepie probleméw badawczych. Bedzie to mialo charakter porzadku-
jacy calosc¢ rozwazan, a takze stanowilo ich wyrazne uwiericzenie. W kontekscie
przedstawionych rozwazan widac, ze koncepcja relacji miedzy religia a etyka —
postulowana przez Arangurena - stanowi wartosciowa propozycje, poniewaz — jak
to zostalo przedstawione w artykule - adekwatnie opisuje specyfike relacji zacho-
dzacych miedzy etyka a religia, tym samym podwazajac najistotniejsze zalozenia
teorii sekularyzacji. Zgodnie z przedstawionymi analizami nalezy stwierdzic, ze
zagadnienia religijne i etyczne dotycza kwestii, ktére wzajemnie sie warunkuja.
Jak udowadnia Aranguren, kwestionowanie - w zalozeniach antropologicznych -
braku odniesienia czlowieka do Absolutu stanowi zafalszowanie jego prawdziwego
obrazu. Taki opis osoby - zdaniem hiszpariskiego mysliciela - moze prowadzi¢ do
konstruowania fatszywych wnioskéw na polu etyki.

W $wietle przedstawionych rozwazan ukazane zostalo, ze Aranguren po-
daje liczne argumenty na potwierdzenie tego, ze etyka przy konstruowaniu swoich
zalozen powinna uwzgledniac calosciowa wizje czlowieka, a wiec takze jego od-
niesienie do Absolutu. W zwiazku z tym uzasadnione jest, wedlug hiszpanskiego
mysliciela, aby etyka byla ,otwarta” na argumentacje religijna. Bez takiej otwartosci
etyka skazuje sie bowiem na niepelna interpretacje motywacji i dziatan ludzkich.
Analiza tych kwestii — bez odniesienia do Boga - nie bedzie miala wystarczajaco
solidnych podstaw, by uchronic sie przed r6znymi redukcjonizmami w tym wzgle-
dzie. To z kolei moze tatwo doprowadzic¢ do relatywizmu i podwazania obiektyw-
nych norm moralnych. Zdaniem Arangurena, aby temu zapobiec, etyka powinna
by¢ ,otwarta” na religie.

Kolejnym istotnym argumentem, przemawiajacym na korzys¢ modelu pro-
ponowanego przez Arangurena jest kwestia uniwersalnosci jezyka religijnego. Ety-
ka, otwierajac sie na argumentacje religijna, zyskuje - wedlug Arangurena - znacz-
nie wieksza uniwersalnosé swoich zalozen. Hiszpariski mysliciel jest przekonany,
ze ta otwartosc etyki nie zagraza w niczym jej autonomii jako nauki. Moze si¢ na-
tomiast przyczyniac sie do wigkszego upowszechnienia jej koncepcji. Na podsta-
wie przedstawionych przez niego argumentéw - ktére byly przywolane w trakcie
wywodu - trudno zakwestionowac zasadnosc tej tezy. Dlatego tez wypracowany
przez niego model otwartosci religii na etyke nalezy uznac za koncepcje w pelni
uzasadniona i adekwatnie opisujaca specyfike tej relacji.



Podsumowujac przedstawione rozwazania, warto jeszcze dodacd, ze dla
Arangurena postulat otwartosci etyki na religie wynika wprost z rozpoznania natu-
ralnej specyfiki tak jednej, jak i drugiej przestrzeni ludzkiego zycia. Nie chodzi wiec
tu, zdaniem hiszpariskiego mysliciela, o konstruowanie logicznych uzasadnien, kté-
re beda bronily postawionej tezy. Nie ma takiej potrzeby, a na pewno nie to jest
gtéwne zrddlo, z ktérego ten postulat wyplywa. Dla Arangurena bowiem, postulat
,otwartosci” etyki na religie jest logiczna konsekwencja, wlasciwego rozpoznania
przedmiotu etyki i metodologii, jaka sie postuguje. Dzigki temu unika ona nieuza-
sadnionego jej naduzywania w odniesieniu do kwestii, ktére do niej nie naleza.
W ten sposéb hiszpanski mysliciel wskazuje na fakt, Ze promowany przez niego
postulat nie jest sztucznym tworem teoretycznym, ale wyplywa z adekwatnego roz-
poznania ograniczen, ktére ma etyka.

Warto takze podkreslic, ze dzieki otwarciu na religie, zdaniem Arangurena,
etyka jest w stanie przekroczyc¢ wlasne ograniczenia i otworzyc si¢ na transcenden-
cje. W wyniku tego otwarcia etyka zyskuje mozliwosc pelniejszego opisu dziatan
ludzkich, poniewaz moze uwzglednia¢ doswiadczenia relacji czlowieka z Bogiem,
ktére, wedlug hiszpanskiego mysliciela, maja znaczenie fundamentalne dla calosci
ludzkiego zZycia i dziatania. Dlatego tez przyjecie prawdy o czlowieku domaga sie
przyjecia wlasciwego modelu relacji miedzy religia a etyka, modelu ktéry zaktada
otwartosc etyki wobec religii. Omawiana koncepcja jest niewatpliwe cennym wkta-
dem w dyskusje na temat wzajemnych relacji miedzy religia a etyka. Aranguren
jest myslicielem odwaznym i konsekwentnym, a jednoczesnie takze pelnym pokory
wobec zagadnien, ktérymi sie zajmuje. Nie bylo mozliwosci, by szerzej zaprezen-
towac jego poglady, poniewaz ograniczenia objetosciowe pracy narzucaja pewna
uzasadniona dyscypline prowadzonych analiz. Dlatego tez niektére z poruszanych
kwestii wymagaja dalszego opracowania i poglebienia, co przyczyni si¢ do szer-
szego upowszechnienia zalozeri omawianej koncepcji. Niniejsza praca, w pewnej
mierze, stanowi takze prébe realizacji tego ambitnego zadania.
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SUMMARY

The article presents assumptions of the concept of “open” ethics to religion.
It is a model of the relationship between ethics and religion developed by José
Luis Lépez Aranguren. The presented justification reveals the shortcomings of the
theory of secularization. For Aranguren, the postulate of openness of ethics to re-
ligion is a logical consequence, a proper recognition of the subject of ethics and its
methodology. In this way, the Spanish thinker justifies the fact that the postulate he
promotes is not a theoretical construct but stems from an adequate recognition of
the limits that ethics holds.
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WPROWADZENIE

Stosunek prymasa J6zefa Glempa do opozycji politycznej byt zdystanso-
wany i krytyczny. Wynikalo to z kilku zasadniczych czynnikéw, takich jak: wola
kontynuacji podejscia jego poprzednika, kard. Stefana Wyszynskiego (Kindziuk,
2010; Wysocki, 2010, s.21-36; Latka, 2017, 5.77-104); wizja misji Kosciola w PRL
odznaczajaca sie dystansem wobec spraw politycznych; przekonanie, zZe podzie-
mie solidarnosciowe nie jest niezbednym elementem do zawarcia porozumienia
spolecznego; krytyczny stosunek do wielu opozycjonistéw, nie tylko tych uwa-
zanych za radykalnych, ale takze do Lecha Walesy, ktérego oceniat jako niezdol-
nego do wilasciwego kierowania niezaleznym ruchem spolecznym (Latka, 2016b,
s. 141-145). Kardynat Glemp uwazat ponadto, ze dominujace wpltywy w ,Solidar-
nosci” zdobyli dzialacze o lewicowych pogladach, odlegli od nauki spotecznej
Kosciola, przez co sam zwiazek zatracil swoje katolickie oblicze (AAW, SPP 2 b,
s. 4-6). Mimo takiego podejscia prymas stawat w obronie represjonowanych przez
wladze dziataczy podziemia, oraz wyrazil aprobate w kwestii starani o uwolnienie
przywddcéw opozycji tzw. jedenastki (Latka, 2019, s. 642-651).



Wspomnie¢ w tym miejscu nalezy, ze krytyczny stosunek prymasa do
dziatalnosci opozycyjnej wplywal réwniez bezposrednio na jego podejscie do
duchownych zaangazowanych w aktywnosé podziemna czy tych, ktérzy stuzyli
wsparciem dzialaczom opozycji, wykraczajac poza opieke duszpasterska i pomoc
charytatywna. Kardynal Glemp uwazal, ze ksigza nie powinni w zadnym razie
angazowac sie w dziatalnosc o charakterze politycznym (Latka, 2018b, s. 30).

Ponizsza analiza jest kontynuacja artykulu poswieconemu stosunkowi
prymasa Glempa do opozycji w latach 1981-1982 opublikowanego na tamach
sWarszawskich Studiéw Teologicznych” w 2018 r. (Latka, 2018b, s. 28-45). Zasad-
niczym celem artykulu jest ukazanie podejscia metropolity gnieznieniskiego i war-
szawskiego do opozycji w dwéch kolejnych latach 1983-1984. Cezura koricowa
tekstu jest morderstwo ks. Jerzego Popietuszki dokonane przez funkcjonariuszy
SB w paZdzierniku 1984 r. Stanowilo ono niewatpliwie negatywny przelom w sy-
tuacji spoteczno-politycznej PRL oraz w relacjach paristwo-Kosciét (Zaryn, 2009b,
s. 33 i n.; Latka, 2015, s. 145-156).

Analize podzielono w sposéb chronologiczno-problemowy, akcentujac
takze okreslony kontekst pogladéw prymasa na dzialalnosé opozycji we wspo-
mnianym okresie. W pierwszej czesci oméwiono okres przygotowan do drugiej
wizyty Jana Pawla II. W kolejnej podejscie kard. Glempa do tej problematyki po
zakonczeniu pielgrzymki papieskiej, gdy wladze PRL postanowily zaostrzy¢ an-
tykoscielne dziatania. Trzecia czesc¢ artykutu obrazuje troske prymasa o represjo-
nowanych i starania, jakie episkopat podjal na rzecz uwolnienia jedenastu czo-
towych wiezniéw politycznych. Wreszcie w ostatnim fragmencie przedstawiono
stosunek hierarchy do duchownych wspétpracujacych z opozycja na przyktadzie
podejscia do ks. Popietuszki.

W CZASIE PRZYGOTOWAN DO PIELGRZYMKI
JANA PawrA I1 DO 0OJCZYZNY

Na poczatku 1983 r., w czasie obrad Rady Gltéwnej Episkopatu z 19 stycz-
nia, prymas zwracal uwage na dos¢ powszechny marazm i biernos¢ wielu grup
spoleczenstwa. Dodawal takze, ze spoleczeristwo jest ,nieufne, wewnetrznie upo-
korzone i rozdarte. Podziemie prezentuje program biernego oporu. [...]| Spoleczen-
stwo nadal szuka oparcia w Kosciele” (AAW, SPP 3a, s. 1). Ta syntetyczna analiza
pokazuje, ze w tym okresie kard. Glemp dobrze rozeznawal nastroje spoleczne,
jako remedium przeciwko tym tendencjom traktowat rozwdj duszpasterstw spe-
cjalistycznych, szczegélnie dla ludzi pracy (tamze, s. 1-2). Prymas Glemp wysoko
ocenial postawe miodziezy, szczegélnie jej nastawienie na nauke oraz religijnosc,



akcentowal takze, ze pozytywnym trendem jest brak politycznego zaangazowa-
nia w dzialalnos¢ podziemna: ,Na 12 milionéw mlodziezy, ktéra pracuje i uczy
sie — jest zaledwie ca 1000 miodych ludzi angazujacych sie w opozycji. Mlodziez
polska nie nastawia sie na destabilizacje. Mlodziez ta gorliwie uczeszcza na kate-
chizacje, z niej wywodza sig liczne powolania. Tej mlodziezy jednak brak radosci”
(tamze, s. 2). Prymas analizowal réwniez sytuacje wsréd robotnikéw, wskazujac,
ze Swiat pracy jest rozczarowany. ,Walesa zostal jedynie szyldem. Nie ma progra-
mu, zbytnio ufa dziennikarzom i nastawiony na publicity. Od Walesy nie mozna
wiecej wymagac. Jest dobry na przywddce zwiazkéw zaktadowych, ale nie na
trybuna ludu” (tamze).

W dyskusiji, jaka wywiazata si¢ nad przedlozeniem prymasa, stwierdzit
on w podsumowaniu, ze spoleczenistwo nalezy wspieraé, ale ,nie dopusci¢ do
naduzywania swiatyn. JesteSmy bowiem strézami sakralnosci koscioléw” (tamze).

Kluczowa kwestia, na ktérej koncentrowat si¢ kard. Glemp i caty polski
Kosciét w pierwszej polowie 1983 r. byla druga pielgrzymka Jana Pawta II do
ojczyzny. Wspomniany temat, co zrozumiale, zdominowal tematyke posiedzen
Rady Gléwnej i Konferencji Plenarnych od stycznia do czerwca. Zasadniczym
celem episkopatu bylto zadbanie o jej religijny, niezakt6cony przebieg. Zachodzita
pod tym wzgledem pewnego rodzaju wspdlnota intereséw z wladzami PRL, ktére
liczyly, ze uda sige wykorzystac¢ przyjazd papieza do realizacji wlasnych intere-
sow (na czele z wyjsciem z izolacji miedzynarodowe;j). Z tego tez wzgledu kard.
Glemp w swoich zainteresowaniach spotecznych traktowatl dziatalnos¢ opozycji
jako kwestie marginalna, ale mogaca zakt6cac wlasciwy - duszpasterski — wymiar
wizyty Ojca Swietego. W czasie posiedzenia Rady Gléwnej z 23 kwietnia prymas
bardzo krytycznie ocenil dziatalnos¢ podziemia i L. Walesy. Wskazywal, ze lider
,Solidarnosci” ,nie jest przywodca narodowym” oraz ze cechuje go w znacznie
mierze egoizm w dziataniu. W protokole obrad odnotowano takze, ze kard. Glemp
wskazywal w podsumowaniu tego watku, ze ,to i polityka nacechowana egoty-
zmem go gubi. Podziemie nie ma programu. - Zgadzam si¢ — powiedzial prymas
- ze trzon solidarnosciowy jest zdrowy. Ale ruchem tym obecnie kieruja albo obo-
jetni religii albo wrogowie Kosciota. Trudno ocenic sile podziemia oraz czy daza
do zmiany ustroju” (AAW, SPP 3b, s. 3).

Jednoczesnie episkopat pamietatl o przesladowanych i stale domagat sie
amnestii dla wieZniéw politycznych. Prymas podjal ten temat w czasie rozmowy
z W. Jaruzelskim 9 marca 1983 r. (AAW, SPP 1a). Nie osiagnal jednak sukce-
su, jesli chodzi o uwolnienie dziataczy opozycji. W komunikacie ze spotkania
wskazano jedynie, ze wizyta papieska powinna przyczynic sie do porozumienia
narodowego (Raina, 1996, s. 385; Kindziuk, 2019, s. 215). Wspomniane dazenie



znalazlo swéj wyraz réwniez w odpowiedzi Jana Pawta I1I na list przewodniczace-
go Rady Paristwa, Henryka Jabloriskiego, z zaproszeniem do Polski. Ojciec Swiety
zwrdcil sie w nim z prosba o uwolnienie wszystkich sadzonych i skazanych na
mocy dekretu o wprowadzeniu stanu wojennego (Raina, 1997, s. 189)". Rzadzacy
zareagowali irytacja i powiadomili Ojca Swietego i episkopat, Ze zniesienie sta-
nu wojennego bedzie mozliwe tylko wtedy, gdy wizyta okaze sie udana (Dudek,
Gryz, 2006, s. 398). Réwniez kolejne interwencje, podejmowane w tej sprawie
przez abp. Dabrowskiego, nie przyniosly efektu (AAW, SPP 1b, s.3; Raina, 1995,
s. 194-195).

Jednym z najwazniejszych elementéw spornych w negocjacjach byto spo-
tkanie Jana Pawla II z Lechem Walesa (Grajewski, 2014, s. 119-121). Wojciech
Jaruzelski kilkakrotnie staral si¢ przekonac¢ abp. Glempa, by naklonit lidera ,Soli-
darnosci” do rezygnacji z rozmowy z papiezem (Paczkowski, 2007, s. 218). Zabiegi
te nie przyniosty jednak efektu, gdyz Jan Pawel II nie mial zamiaru godzic sie
na tego typu ograniczenia. Jak slusznie zauwazyl kard. Dziwisz: ,Przeciwny spo-
tkaniu Papieza z Walesa byl osobiscie gen. Jaruzelski. Papiez jednak stanowczo
podkreslil, ze bez spotkania z Walesa nie bedzie Zadnej pielgrzymki” (Majchrzak,
2016, s. 46).

Nie wiadomo, czy prymas przy pomocy wspoélpracownikéw prébowat
wplynac na Walese, ale w liscie do Ojca Swietego wprost stwierdzit:

Z Lechem Walesg trudna sprawa. Kazde spotkanie moze wywolaé
sensacje i oddali¢ na drugi plan religijny charakter pielgrzymki. Aresz-
towanie Walesy takze moze wywolaé wigksze zgrzyty. Moim zdaniem
p. Lech Walgsa powinien sam zrezygnowac ze spotkania i ograniczyc
sie¢ do przestania Ojcu sw. jakiegos adresu. Mysle, Ze zrozumie sytuacje
(AAW, SPP 2a, 5. 1).

Jak widaé, kard. Glemp przyjal argumentacje I sekretarza KC PZPR (tym
bardziej ze ocene lidera zwiazku w znacznej mierze podzielal), choc kierowat
sig, oczywiscie, zupelnie innymi przestankami. Jan Pawet II nie wziat jednak pod
uwage tych zastrzezen, a wladze musialy ostatecznie zaakceptowac ten punkt

1 To stanowisko bylo zgodnie z zalozeniem przyjetym na marcowych obradach Konferencji Plenarnej ,Konferencja
opowiada sie za zwolnieniem wieZniéw z okazji przyjazdu papieza” (AAW, SPP 1a, s. 8).



wizyty?. Ostatecznie miejsce i termin spotkania z Watesa Jan Pawetl II ustalit bez-
posrednio po rozmowie z Jaruzelskim w Belwederze 17 czerwca. Uzgodniono, zZe
lider ,Solidarnosci” wraz z rodzina zostanie przewieziony do Doliny Chochotow-
skiej, a spotkanie bedzie mialo charakter prywatny. Walese telefonicznie poinfor-
mowal o tym kierownik Sekretariatu Prymasa, ks. Hieronim Gozdziewicz (AAW,
SPP 4, 5. 1-2).

Pielgrzymka papieska okazala sie wielkim sukcesem polskiego Kosciota.
Przebiegala w spokojny, religijny sposéb, bez wigkszych zakl6ceni czy tez dziatard
opozycji wprowadzajacych polityczne akcenty. Obszerne podsumowanie wizyty
przygotowal osobiscie abp Glemp®. Wskazal, ze byla ona udana w kilku wymia-
rach - za najwazniejsze uznal wytworzenie ,unikalnego klimatu w narodzie, ja-
kiego nie spodziewano si¢ nawet w optymistycznych prognostykach” (AAW, SPP
2¢, s. 1). Podkreslil i optymistycznie ocenil, Ze opozycja nie zaklécala fizycznie
pielgrzymki, a wladze powstrzymaty sie od machinacji (tamze, s.1). W kontekscie
polskiego Kosciota zaznaczyl: ,Nie pochlebia nam stwierdzenie, ze staliSmy sie
sila polityczna, rozumiemy potrzebe dzialania na rzecz dobra narodu” (tamze, s.
4). Potwierdzalo to dos¢ jasno zdystansowane wobec spraw politycznych stano-
wisko prymasa. Postawe rzadzacych kard. Glemp generalnie ocenial pozytywnie:

Wtadze niezaleznie od swoich celéw byly konsekwentne i dotrzy-
mywaly stowa. Trudnosci na nizszych szczeblach, gdzie pojawialy sie na-
wyki staropartyjne. Byly jednak opanowane. [...] Wladze zachowaly sie
biernie wobec préb demonstracji politycznych. Proby takie mialy miej-
sce zwlaszcza na poczatku w Warszawie (ale tez Czestochowa i Krakow).
Nie obylo sie bez interwencji indywidualnych, likwidacja transparentow,
jednakze nie bylo Zadnej zbiorowej akcji milicyjnej usuwajacej przejawy
demonstracji (tamze, s. 5).

W Komunikacie Episkopatu z 25 sierpnia, zawierajacym pewnego rodzaju
podsumowanie efektéw pielgrzymki, znalazty sie stowa:

2 Tematyke t¢ omawiano na posiedzeniu KC PZPR 6 VI 1983 r. W. Jaruzelski podsumowal: ,Nasza linia - spotkanie
bedzie faktem wysoce niekorzystnym. Aresztowanie Walesy nie wchodzi w rachube. Stosowanie psikuséw wobec
niego (zatrzymanie w drodze itp.) o§mieszy nas jako kierownikéw paristwa. Co bedzie, jesli dojdzie do spotkania?
Mozna przyjac¢ dwa sposoby reakcji: oglosi¢ peten oburzenia protest, drugi - zrobi¢ dobra mine do zlej gry, czyli
bagatelizujemy ten fakt w tym sensie, ze »no to co, ze papiez si¢ spotykal? Spotyka si¢ z réznymi ludZmi«” (Rakowski,
2004, s. 551-552).

3 Z powodu choroby nie przedstawil jej jednak na posiedzeniach Episkopatu podsumowujacych pielgrzymke. Na
obradach Konferencji Plenarnej 25 sierpnia dokument ten odczytal abp Gulbinowicz.



Nauczanie papieskie natchnelo wszystkich Polakéw nowa nadzie-
ja na lepsza przyszlos¢ ojczystego narodu. [...] Gloszona przez Koscidt za-
sada dialogu musi stac sie owocna podstawa spokoju wewnetrznego oraz
wspélpracy pomiedzy Polska a narodami Europy i Swiata; gdy zas dialog
pomiedzy rzadem a narodem przestaje istniec, pokéj spoleczny jest zagro-
zony, a nawet calkiem znika (Zaryn, 2006, s. 278-280).

Nalezy go odbierac jednoznacznie jako wezwanie po adresem wtadz do
zaprzestania represji o charakterze politycznym. Wtadze uznaly ten fragment za
ostry atak pod swoim adresem i uzyly go jako pretekstu, by zaostrzyc polityke
antykoscielna i oskarzyc Kosciél o sabotowanie relacji wzajemnych®. Nalezy za-
znaczy¢, ze tres¢ komunikatu zostata uzgodniona pod nieobecnos¢ chorego kard.
Glempa i miata ona o wiele bardziej zdecydowany charakter niz podsumowanie
pielgrzymki przygotowane przez prymasa (AAW, SPP 3c, s. 1-2).

W OKRESIE ZAOSTRZENIA RELACJI PANSTWO - KOSCIOL

Wtadze PRL na skutek oceny efektéw drugiej pielgrzymki Jana Pawta II
do Polski zdecydowaly sie na zaostrzenie polityki wobec Kosciota. Jednym z naj-
wazniejszych element6éw tych dziatan bylo ograniczenie aktywnosci duchownych
wspdlpracujacych z opozycja polityczna (Michalski, 2012, s. 128-136; Latka, 2015,
s. 145-156). W tym czasie episkopat starat sie doprowadzi¢ do zawarcia porozu-
mienia spotecznego i dystansowatl si¢ zaré6wno od wladz, jak i organizacji pod-
ziemnych. Podjal tez kilka waznych inicjatyw spolecznych, dazyt do utworzenia
Fundacji Rolniczej i do uwolnienia uwiezionych lideréw opozycji, tzw. jedenast-
ki (Siwek, 2001; Friszke, 2017). Nowe tendencje w polityce wyznaniowej szybko
zauwazyl prymas, ktéry w swoich refleksjach po pielgrzymce dos¢ przenikliwie
stwierdzil:

Dotychczas komunisci zadowalali sie formuta ,niech nam Kosciot
nie przeszkadza”, rozumie sie w umacnianiu panstwowosci i przeprowa-
dzaniu reform. Formuta ta zawierala wstrzymanie poparcia opozycji po-
litycznej. Koscidt poszedt dalej i wstrzymat sie przed poparciem: nowych
zwigzkéw zawodowych, politycznych ugrupowan katolikéw swieckich

4 Na spotkaniu z abp. Glempem w styczniu 1984 r. wyraznie powiedzial to Wojciech Jaruzelski: ,,Dobrze oceniamy wizyte
papieza. Koscielny zarzut, Ze tej wizyty nie wykorzystali$my, nie jest stuszny. To Kosciot popsut dobra atmosfere, jaka zapanowata
po wizycie i po amnestii, przez komunikat sierpniowy i agresywne pielgrzymki” (AAW, SPP 1c, s. 5).



i PRON-u. Tak bylo do pielgrzymki Ojca Swietego. Po pielgrzymce poja-
wiaja sie tendencje wciagania Kosciola do aktywniejszej postawy wobec
zachodzacych przemian. Coraz czestsze rozmowy przedstawicieli wladz
z duszpasterzami oraz wojewddzkich wladz z biskupami maja na celu
urobienie przekonania o stusznosci dzialania wladz oraz potrzebie akty-
wizacji Kosciota w ramach jego doktryny spotecznej. Bedziemy ten proces
obserwowac, nie odstepujac od jedynego kryterium, jakim jest dobro na-
rodu (AAW, SPP 2g¢, s. 9).

Po drugiej wizycie papieza Kosciél, na skutek podejScia dominujacej,
umiarkowanej czesci episkopatu na czele z prymasem, stal sie¢ wobec dzialalno-
$ci podziemnej jeszcze bardziej zdystansowany i krytyczny niz w czasie stanu
wojennego. Kardynal Glemp uwazal, Ze solidarnosciowa formuta wyczerpala sie
i nalezy szukac innych srodkéw, by dazy¢ do porozumienia spolecznego. Wyrazit
to dosc jednoznacznie w czasie posiedzenia Rady Gléwnej

Jego poglady podzielata znaczna czesé polskich biskupéw, a szczegdlnie
czlonkéw Rady Gléwnej. Wydaje sie, ze w zdecydowanej mniejszosci pozostawa-
li hierarchowie przychylni reaktywacji zwiazku (najwazniejsi to bp Tokarczuk
i abp Gulbinowicz). We wrzesniu 1983 r. na posiedzeniu Rady Gléwnej kard.
Glemp podkreslil: ,Myslalem tez o upodmiotowieniu spoleczenstwa, musimy
zrezygnowac ze slowa »Solidarnosé, ale musimy nawiaza¢ do punktu wyjsciowego,
by zintegrowac spoteczeristwo. Nie aprobujac systemu - chcemy ratowac kraj.
Gdyby mozna z tych ludzi ukonstytuowac jakies struktury, czy oni sa zdolni prowadzic
dialog?” (AAW, SPP 3d, s. 2). Prymas szukal wiec alternatywy dla zwiazku, ale
zdawal sobie sprawe, ze tworzenie struktur pod patronatem episkopatu jest ry-
zykowne: ,Gdybysmy zaproponowali, zaraz beda zarzucac, ze wiacza si¢ do naszych
struktur ekstrema, Zachéd” (tamze, s. 2). Mimo deklarowanej, takze publicznie,
jednosci niektérzy czlonkowie episkopatu kontestowali uleglosé kard. Glempa wo-
bec wladz i jego dystans w stosunku do opozycji. Czynili to jednak dosc oglednie
- jak zauwazyl Jan Zaryn - z ,poszanowaniem godnosci biskupiej”. Informacje
na ten temat docieraly réowniez do Jana Pawtla I1I, tym bardziej ze w czasie wyjaz-
déw do Stolicy Apostolskiej hierarchowie byli mniej ostrozni w wyrazaniu krytyki
niz w ojczyznie (Zaryn, 2003, s. 539). Szczegdlne znaczenie mialy spory miedzy
Kosciotami warszawskim, reprezentowanym przez prymasa oraz jego otoczenie,
i krakowskim, z kard. Macharskim i zaufanymi biskupami Jana Pawla II na czele,
a takze niemal otwarte kontestowanie niektérych decyzji abp. Glempa przez kard.
Gulbinowicza i bp. Tokarczuka (Zaryn, 2009b, s. 26).



Biskupi misje spoleczna Kosciota w realiach PRL po II pielgrzymce rozu-
mieli jako dazenie do porozumienia, zapobieganie wzrostowi napiec¢ oraz troske
o podmiotowosc¢ obywateli- takie podejscie zaprezentowal prymas w rozmowie
z W. Jaruzelskim z 5 stycznia 1984 r. (AAW, SPP 1c, s. 5-6). Za jego obowiazek
uwazali prowadzenie dialogu oraz dbalos¢ o kazde ludzkie zycie (AAW, SPP 3d,
s. 2). Tak opisano wypowiedz kard. Glempa na posiedzeniu Rady Gléwnej w czerw-
cu 1984 r.: ,Ksiadz prymas, przypominajac tres¢ swego kazania z dnia 13 grud-
nia 1981 r. w Sanktuarium NMP Laskawej, stwierdzil, Ze najwieksza wartoscia
w porzadku naturalnym jest zycie. Nie ma wiekszej wartosci nad zycie. Filozofia,
ktora pcha do slepego oporu, jest bledna” (AAW, SPP 3f). Prymas wyraznie dazyt
do porozumienia narodowego. Méwil o tym w wywiadzie udzielonym Hansowi
Jacobowi Stehlemu dla niemieckiego ,Die Zeit” z 16 marca 1984 r.:

Osobiscie widze ogromna trudnosé w osiagnieciu pojednania jako
Swiadomej zgody na wzajemne ustepstwa. Dlatego sam nie méwie o po-
jednaniu, aby nie by¢ Zle zrozumiany. W obecnym etapie naszego kryzysu
moralno-spotecznego mozna raczej méwic o koniecznosci wspdlistnienia
wsréd sprzecznosci. Wsrdd tych sprzecznosci Kosciét musi nie tylko oca-
li¢ milosé, ale ma uczynic ja zdobywcza. Bo to jest wlasnie zwyciezanie
zta dobrem. Kto nie rozumie tej podstawowej prawdy o zadaniach Koscio-
ta, ten moze [...] naiwnie sadzic, ze Kosciét chce chytrze zdobyc wplywy
polityczne (Kindziuk, 2019, s. 198).

W raporcie Departamentu IV MSW zauwazono: ,Ugodowa polityka pry-
masa [...] jest zgodna z wytycznymi Watykanu i papieza”. W dalszej czesci wska-
zano, ze kard. Glemp stara si¢ utrzymywac poprawne stosunki z wladzami, gdyz
w interesie Kosciola nie lezy konfrontacja, ktéra mogtaby przynies¢ duchowien-
stwu szkody. Stwierdzono, ze niektérzy biskupi sa jednak wobec niego krytyczni.
Dodano, ze prymas i caly Koscié! odsuneli si¢ od ,Solidarnosci” (AIPN 2).

Prymasowi stawiano zarzuty m.in. w zwiazku z jego wyjazdem do Ar-
gentyny i Brazylii, a szczegdlnie wywiadami, ktérych tam udzielil’. Na tamach
pisma ,Jornal Oestado de Sao Paulo” z 2 marca 1984 r. malo dyplomatycznie wy-
powiedzial sie na temat opozycji, m.in.: ,Walesa byt manipulowany”, ,Solidarnosc
zdradzala swoje idealy”, znalazlo sie w niej ,5 mIn cztonkéw partii, marksistow

5 Oczywiscie wszelkie tego typu informacje SB systematycznie gromadzila, majac nadzieje na ich wykorzystanie
w réznych kombinacjach operacyjnych, ktérych z powodu zniszczen materialéw archiwalnych nie mozna juz
odtworzyc.



i trockistow”, ,Solidarnosc nie broni obecnie intereséw klasy robotniczej” (AIPN
1a; Pigtkowski, 2005, s. 161-162). W okresie, gdy rezim Jaruzelskiego prowadzit
walke z podziemiem, bylo to z pewnoscia nieroztropne i po raz kolejny dowiodlo
braku wyczucia politycznego. Wywiad ten bardzo ostro skrytykowano w srodo-
wisku polskiej emigracji®, a wsréd opozycjonistéw ugruntowatl on przekonanie, ze
prymas jest ulegly wobec wladz i podziela znaczna czesé pogladéw Jaruzelskiego
na temat podziemia. Ksigdz Janusz Bolonek, 6wczesny pracownik watykariskiego
Sekretariatu Stanu, stwierdzil: ,Nawet jesli gazety przeinaczaly, to zasadniczy wy-
dzwigk jest zgodny z tokiem myslenia Glempa, krytycznym wobec awanturnictwa
politycznego, wynaturzen w »akcji podziemnej Solidarnosci« oraz z jego wizja roli
Kosciotla i stosunkéw z panstwem” (AIPN 1a).

Swoja postawe w czasie wyjazdu do Ameryki Potudniowej kard. Glemp
ttumaczy! na posiedzeniu Rady Gléwnej 27 marca 1984 r. i dziend pdzniej na sesji
Konferencji Plenarnej (AAW, SPP 3e, s. 7). Kardynal Macharski zauwazyt, ze sto-
wa prymasa byly oczywiscie zmanipulowane, ale spytal, czemu nie zabrat ze soba
bp. Szczepana Wesotego — odpowiedzialnego za opieke nad polskim wychodZstwem
(prawdopodobnie powtrzymaltby on przywddce polskiego Kosciota przed tego typu
wypowiedziami) (tamze, s. 5). Podobne watpliwosci przedstawit abp Stroba i dodal,
ze, planujac kontakty ze srodowiskami polonijnymi, kard. Wyszyriski zawsze zabie-
ral ze soba biskupa zajmujacego sie emigracja. Prymas zbagatelizowal te sugestie, za-
pytat, kto optacitby wyjazd bp. Wesotego, i stwierdzil, ze nie widzi zadnego problemu
ani swojej winy. Na koniec wskazal, ze w komunikacie nalezy podkresli¢ tacznosé
Polonii z krajem oraz zaapelowac o zaufanie do biskupéw i Kosciota (tamze, s. 6-7).
Taka postawe zaprezentowal nastepnego dnia w czasie obrad plenarnych:

Chce najpierw dotknac zastrzezenia, ktére dopiero pézniej usty-
szatem: dlaczego mi nie towarzyszyt bp Wesoly? Blisku]p Wesoly byl tam
niedawno i zupelnie nie pomyslalem, ze to potrzebne. Nie uniknatem po-
tknie¢ w wywiadach, ale trzeba powiedzie¢, ze przy calosci pracy wywia-
dy byly sprawa marginalna. Tych kontekstéw pragneli nie tylko dzienni-
karze, pragneli ich takze miejscowi biskupi, poniewaz stwarzaty okazje do
ukazania ich spraw (AAW, SPP 1d, s.7 ).

6 Gustaw Herling-Grudziriski ocenil stowa prymasa jako ,$miale i aroganckie, niezgodne z uczuciami wiernych

i pragnieniami spolecznymi”. Dalej poglady pisarza w dokumencie Departamentu I zreferowano nastepujaco: ,Jako
szczegdlnie bulwersujace ocenia wypowiedzi Glempa na temat rozpolitykowanych ksiezy i podziemnej Solidarnosci.
[...] Dochodzi do sytuacji, ze stanowisko wielu ksiezy oparte o przestanki patriotyczne réwna sie wypowiedzeniu
postuszeristwa prymasowi” (AIPN 1b). Autor Innego Swiata niezwykle krytycznie oceniat dzialalnosé Kosciota

i aktywnosc prymasa w latach osiemdziesiatych (Latka, 2016, s. 494-496).



Wydaje sie, ze kard. Glemp nie rozumiatl krytyki swoich stéw wygloszo-
nych w Ameryce Poludniowe;.

W OBRONIE REPRESJONOWANYCH

Kardynal Glemp od momentu wprowadzenia stanu wojennego regularnie
stawal w obronie represjonowanych, traktujac to jako oczywiste zadanie Kosciota.
W czasie obrad Rady Gléwnej z kwietnia 1984 r. jasno wskazal, ze ,Kosciét uwa-
za za swoja niezbywalna misje troske o ludzi wiezionych, chorych i glodnych”
(AAW, SPP 3f, s. 1). Wspomniana dziatalnos¢ znalazta swéj wyraz réwniez w in-
terwencjach abp. Dabrowskiego u Czestawa Kiszczaka, majacych na celu zwal-
nianie kolejnych wigzniéw politycznych (Raina, 1995; 1999) oraz komunikatach
z posiedzeni plenarnych episkopatu (Zaryn, 2006, s. 278-294). W komunikacie
z 25 sierpnia odnosili sig do braku powszechnej amnestii oraz zwolnien z pracy
z powodu przekonan politycznych (tamze, s. 279). W listopadzie wzywali z kolei
do zaniechania proceséw politycznych i poszukiwan drég do zwolnienia prze-
trzymywanych w izolacji z powodéw niekryminalnych (tamze, s. 282). Analogicz-
ne wezwania znalazly sie w komunikatach ze 198., 199., 201. i 202. Konferencji
Plenarnej Episkopatu Polski (tamze, s. 285, 287, 292-293). Wszystkie te dokumen-
ty przyjmowano z aprobata kard. Glempa.

Kwestie wiezniéw politycznych prymas podejmowatl takze w czasie spo-
tkail z W. Jaruzelskim. Podczas rozmowy z 9 marca 1983 r., dotyczacej w gléw-
nej mierze przygotowan do drugiej pielgrzymki Jana Pawtla IT do ojczyzny, kard.
Glemp otrzymal zapewnienie, ze wladze maja zamiar wiekszos¢ z nich uwolnié
jeszcze przed rozpoczeciem papieskiej wizyty (Kindziuk, 2019, s. 215-216). Tak
sie jednak nie stalo, znaczna czesc¢ wigZniéw przetrzymywanych z powodéw po-
litycznych zwolniono dopiero na skutek amnestii z 22 lipca 1983 r. Wspomniana
kwestie prymas podnidst takze w czasie spotkania z I sekretarzem KC PZPR, kt6-
re odbylo sig 5 stycznia 1984 r. Nie przyniosto to jednakze zadnego efektu (AAW,
SPP 1g, s. 6; Kindziuk, 2019, s. 235-237).

Kardynat Glemp, mimo takiego podejscia W. Jaruzelskiego, nie zaprzestat
starail o zwolnienie wieZniéw politycznych. Pod koniec kwietnia 1984 r,. na ze-
braniu Rady Gléwnej, prymas podzielil si¢ spostrzezeniem, ze dziatania hierar-
chéw o ich uwolnienie maja syzyfowy charakter, gdyz na miejsce wypuszczonych
sq aresztowani kolejni. Wskazal, ze episkopat nie moze jednak zaprzestac tego
typu aktywnosci (AAW, SPP 3f, s. 1). Swoje stanowisko doprecyzowal 2 maja, gdy
na spotkaniu Konferencji Plenarnej stwierdzil: ,Starania o zwolnienia wigzZniéw
politycznych sa problemem spoleczno-politycznym. Jak diugo sa w odosobnieniu,



pozostajq znakiem oporu. Jednak gtodéwki i izolacja dzialaja niszczaco, a wolnosc
jest tak wielkim darem, zZe caly swiat sie za wigzionymi ujmuje. MozZemy wigc
imy” (AAW, SPP 1e, s. 1). Z tego wzgledu biskupom zdarzato sie interweniowac
w sprawach, co do ktérych nie mieli pelnej wiedzy. Przyktadem moze byc wnio-
sek o uwolnienie aresztowanego w 1984 r. Marka Nowakowskiego (Raina, 1999,
s. 216) - co samokrytycznie przyznat abp Dabrowski (AAW, SPP 1f, s. 27).

Prymas i pozostali biskupi, mimo krytycznej oceny dzialalnosci podzie-
mia, podjeli starania o zwolnienie tzw. jedenastki, czyli siedmiu przywédcow
,Solidarnosci” i czterech czolowych dzialaczy KOR. Rozmowy z wladzami w tej
sprawie — na polecenie episkopatu oraz za wiedza i aprobata prymasa - podjeli
abp Dabrowski i ks. Orszulik (Skérzynski, 2012, s. 104-112; Friszke, 2017). Wspo-
mniany temat prymas podjal takze w czasie swojej rozmowy z W. Jaruzelskim
z poczatku 1984 r. Nie posuneta ona jednakze sprawy naprzéd (AAW, SPP 1c,
s. 6). Zabiegi episkopatu nie przyniosly ostatecznie rezultatu, mimo wielu podje-
tych staran. ,Jedenastka” nie przyjela warunkéw wynegocjowanych przez przed-
stawicieli Kosciota (Friszke 2017, s. 612-613).

PRYMAS WOBEC DUCHOWNYCH WSPOLPRACUJACYCH Z OPOZYCJA
NA PRZYKLADZIE STOSUNKU DO KS. ]ERZEGO POPIELUSZKI

Kardynat Glemp, podobnie jak wigkszosc biskup6w, generalnie krytycznie
ocenial zaangazowanie duchowieristwa w aktywnosé podziemna. Jednoczesnie
w wiekszosci przypadkéw nie mial zamiaru podejmowac stanowczych krokéw
zmierzajacych do rezygnacji przez ksiezy, zblizonych do opozycji, z ich dziatalno-
sci wykraczajacej poza sfere Scisle duszpasterska. Prymas méwit o tym w czasie
wizyty w Watykanie we wrzesniu 1983 r., przedstawiajac strategiczna wizje poli-
tycznej roli Kosciota wskazywat:

- Episkopat nie powinien i nie moze identyfikowac si¢ z opozycja
polityczna. Swiadomosé tego faktu jest coraz powszechniejsza w spote-
czenstwie, dla ktérego Kosciél pozostaje nadal miejscem azylu moralnego;

[...]

- Swiatynie nie moga by¢ miejscem wiecéw, a procesje przeksztal-
cac¢ sie w manifestacje polityczne. Wszelkie dotychczasowe odstepstwa
od tych zasad wynikaly m.in. z popelnionych przez Kosciél btedéw wobec
Solidarnosci i Lecha Walesy;

- Kosciél nie moze jednak zaprzesta¢ udzielania poparcia zada-
niom pluralizmu zwiazkowego w Polsce, mimo zZe Solidarnosc przestala



istniec¢ i nalezaloby o niej zapomniec. Pomocne w tym wzgledzie byloby
ogloszenie generalnej amnestii dla wszystkich wiezZniéw politycznych, po-
niewaz stracilyby tym samym racje bytu podziemne struktury Solidarno-
éci i TKK (AIPN 1c).

Kardynal Glemp otrzymatl od wladz regularne pro memoria dotyczace
spolitycznego zaangazowania ksiezy” (nie tylko z archidiecezji gnieZnieniskiej
i warszawskiej), szczegdlnie po nabozenistwach rocznicowych. Przykltadem moze
by¢ pismo min. Lopatki skierowane do prymasa po uroczystosciach z 1 i 3 maja
1984 r. (Raina, 1996, s. 429-430). Na posiedzeniu Konferencji Plenarnej hierarcha
relacjonowal: ,Otrzymatem list min. Lopatki tyczacy sie 1 i 3 maja, a zawierajacy
troche pochwat i troche nagan, a réwniez zastrzezenia w sprawie ksiezy Popie-
tuszki i Jankowskiego” (AAW, SPP 1e, s. 13). Byla to standardowa metoda naci-
sku na biskupéw stosowana az do korica istnienia PRL-u. Z kolei w dokumencie
z 17 wrzesnia, skierowanym tym razem do Konferencji Episkopatu, podkreslono:

Z przykroscia nalezy stwierdzié, ze dotychczasowe osiagniecia
narodu usiluje podwazy¢, stawiajac sobie za cel niszczenie jego dorob-
ku w imie obcych intereséw, niewielka, lecz wciaz aktywna grupa ludzi.
Z ubolewaniem stwierdzamy, iz nadal do grupy tej naleza niektérzy du-
chowni rzymskokatoliccy. Wladze panstwowe wielokrotnie informowaly
i przestrzegaly kierownictwo Kosciola o zgubnych skutkach ich dziatal-
nosci. Mimo to dzialalnosc ta nie ustaje. A jest ona sprzeczna nie tylko
z interesami i prawem PRL, ale réwniez i deklaracjami hierarchii, a takze
prawem kanonicznym. W ostatnim okresie ta dzialalnos¢ nabrata nowej
jakosci (Raina, 1996, s. 437).

W dalszej czesci pisma domagano sie, by episkopat podjat stanowcze kro-
ki wobec duchownych prowadzacych te aktywnosc, oraz grozono, ze brak reakcji
przyczyni sie do pogorszenia stosunkéw wzajemnych (tamze, s. 438). Biskupi nie
mieli jednak zamiaru tego robic¢, mimo ze znaczna ich czes¢ oceniata polityczne
zaangazowanie kaplanéw krytycznie (Latka, 2019). Stosowali przede wszystkim
sfowne upomnienia. Kardynal Glemp w czasie narady dziekanéw archidiecezji
gnieZznienskiej 27 kwietnia zaznaczyl i przypomnial zgromadzonym duchownym,
ze ,ksieza musza tagodzi¢ wszelkie konflikty wystepujace w kraju, mimo watpli-
wosci, jakie moze budzic taka linia Kosciola, i wbrew atakom propagandy zachod-
niej” (AIPN 4).



W omawianym kontekscie nalezy wspomniec¢ o ks. Jerzym Popietuszce.
Aparat represji, wspomagany przez wszystkie wiasciwie struktury PRL, podjal z du-
chownym bezwzgledna walke, by zmusic go do rezygnacji z dziatalnosci ,politycz-
nej”, zwlaszcza w latach 1983-1984”. W tym okresie na przestuchania regularnie
wzywala go prokuratura w Warszawie, od wrzesnia 1983 r. prowadzaca sledztwo
w sprawie ,naduzywania przez niego praktyk religijnych do organizacji wystapien
antypanstwowych” (Dudek, Gryz 2006, s. 411-412; Kindziuk, 2018, s. 309-481).
Gdy odméwit sktadania wyjasnien, 12 grudnia przeszukano jego mieszkanie, gdzie
znaleziono podrzucone wczesniej naboje do pistoletu, tadunki dynamitu i kilka ty-
siecy egzemplarzy nielegalnych wydawnictw. W efekcie tego samego dnia kapelan
,Solidarnosci” zostal aresztowany, a dzienl pézniej po interwencji abp. Dabrow-
skiego zwolniony (Raina, 1990, s. 177-197; Dudek, Gryz, 2006, s. 412). 19 grudnia
doszlo do jego rozmowy z kard. Glempem, ktéry nie tylko nie wyrazil zrozumie-
nia dla dziatalnosci ks. Popieluszki, ale dos¢ stanowczo go napomnial. Duchowny
przezy! to bolesnie i czul sie rozgoryczony, o czym napisal w swoim pamietniku:
,To prawda, ze ks. prymas mégt by¢ zdenerwowany, bo wiele kosztowat Go list pisa-
ny do Jaruzelskiego w mojej sprawie. Ale zarzuty mi postawione zwality mnie z nég.
SB na przestuchaniu szanowato mnie bardziej” (Popietuszko, 1991, s. 120). Stano-
wisko kard. Glempa wynikalo z jego generalnie krytycznego stosunku do opozycji
i politycznego zaangazowania duchownych. By¢ moze znaczenie mialy tez opinie,
ktére suflowata mu agentura otaczajaca kurie warszawska. W zadaniach przeka-
zanych ks. Michatowi Czajkowskiemu (TW ,Jankowski”) napisano: ,Nadal prze-
kazywaé prymasowi opinie, ktére beda dyskredytowaty ks. Popietuszke” (Zaryn,
2009a, s. ITI-1V). W sprawie kapelana ,Solidarnosci” wladze systematyczne naci-
skaly na prymasa, by zabronil niepokornemu kaptanowi gloszenia kazan - wrecz
otwarcie sugerowano, ze ksiedzu grozi duze niebezpieczenstwo (Kindziuk, 2016,
s. 148-152). W rozmowie z Milena Kindziuk prymas wspomniat: ,Komunisci dawa-
li nam réwniez delikatnie do zrozumienia, ze moga pojawic sie prowokacje wobec
ks. Popietuszki, by go skompromitowaé. Szczegdléw oczywiscie nie znalismy, ale
z tym mozna bylo sie liczyc, tym bardziej ze oni wszystko o nim wiedzieli, sledzili
kazdy jego krok” (Kindziuk, 2010, s. 261). Mimo presji kard. Glemp nie przenidst
ks. Popietuszki do innej parafii - jak stalo sie chocby w przypadku ks. Mieczystawa
Nowaka z parafii sw. Jézefa w Ursusie (Piatkowski, 2005, s. 162)?, nie wystat do

7 Ksiadz Popietuszko znalazl si¢ w aktywnym rozpracowaniu SB po wygloszeniu swego pierwszego kazania podczas
nabozeristwa za ojczyzne, 25 IV 1982 r. (Kindziuk, 2018, s. 298-307).

8 Czesc wiernych tej parafii zorganizowata protest przeciwko jego przeniesieniu, interweniujac zaréwno

u proboszcza, jak i w Kurii Metropolitalnej (AIPN 3a; AIPN 3b).



Rzymu - jak sugerowali robotnicy z Huty Warszawa, obawiajacy sie o jego zycie
(Kindziuk, 2016, s. 149-151), ani nie zakazal mu wystgpowania z ambony w in-
nych parafiach co spotkato ks. Stanistawa Matkowskiego (AIPN 6).

*k%k

Stosunek kard. Glempa do opozycji politycznej byt w latach 1983-1984
rownie sceptyczny, co w dwdéch pierwszych latach jego rzadéw jako arcybiskupa
metropolity gnieZnieriskiego i warszawskiego. Prymas w dalszym ciagu sceptycz-
nie ocenial zaré6wno program jak i sposéb dzialania podziemia oraz uwazal, ze
»Solidarnosc” nie jest elementem niezbednym do porozumienia spolecznego. Pod-
kreslal, Zze manifestacje do niczego, poza podgrzewaniem napiecia, nie prowadza.
Ponawiat ciagle wezwania do uspokojenia, kierowane zaréwno do wladz jak i do
dziataczy opozycji. Jednoczesnie jego bardzo krytyczne podejscie do podziemia
ujawnilo sie w publiczny sposéb w tresci wywiadu udzielonego w czasie pobytu
w Ameryce Poludniowej w 1984 r. Wspomniana wypowiedz nalezy ocenic¢ w ka-
tegorii braku wyczucia politycznego, gdyz stowa prymasa byly w znacznej mierze
niesprawiedliwe

Kardynat Glemp krytycznie ocenial takze zaangazowanie w dziatalnosc
opozycyjna duchowienstwa. Z tego powodu m.in. przeniést ks. Nowaka z Ursu-
sa do innej parafii, zakazal wystapien publicznych ks. Matkowskiemu oraz dosc
ostro potraktowat ks. Popietuszke. Ostatni z wymienionych czul si¢ niedoceniony,
pokrzywdzony i rozgoryczony rozmowa z kard. Glempem. Jednoczesnie nalezy
zauwazyc, ze prymas — mimo réznego rodzaju naciskéw - pozwolit mu dziatac
w srodowisku opozycyjnym, choc¢ sam krytycznie ocenial jego zwiazki z podzie-
miem oraz, jak sie wydaje, przynajmniej w pewnej mierze zdawal sobie sprawe
Z zagrozenia jego zycia.
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SUMMARY

Card. Jozef Glemp's attitude towards political opposition was critical and
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sceptical throughout the entire decade of the 1980s. The above mentioned analysis
sheds some light on the attitude of the primate to the underground in years 1983-
1984. The author presents the primate's approach to this problem in the period
of preparations for the second pilgrimage of John Paul II to the Homeland and
the tightening of religious policy by the authorities of the Polish People's Republic,
which took place as a result of the evaluation of the effects of the papal visit. It
should be emphasised that the detachment from the activity of the opposition also
resulted in the primate's critical approach to cooperation of the clergy with the po-
litical underground. This article discusses it on the example of the attitude of card.
Glemp to priest Popietuszko. However, the detachment and scepticism towards the
opposition did not mean that the primate and the Polish Episcopate did not stand up
for the repressed by the authorities. They did it regularly and the chairman of the
Polish Episcopal Conference addressed this issue, among others, during the talks
with W. Jaruzelski.
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Biskup Henryk Przezdziecki byt jednym z najbardziej aktywnych hierar-
chéw Kosciota katolickiego w okresie migdzywojennym. Za sprawa jego zapobie-
gliwosci przechowano w Siedleckim Archiwum Diecezjalnym wiele waznych do-
kumentéw dotyczacych Kosciola w miedzywojennej Polsce. Dzigki temu udalo sig
odtworzyc dzieje zlikwidowanej w 1867 r. diecezji. Dziatalnos¢ bp. Przezdzieckiego
cechowalo przede wszystkim solidarne, wspélne dziatanie dla dobra Kosciota, Pol-
ski i Polakéw. W Liscie pasterskim z 21 listopada 1918 r. pisal migdzy innymi:



Dawniej Polske budowat jeden stan szlachecki, obecnie do budowy
staja wszystkie stany, nikogo nie wylaczajac. Bedziemy mieli taka Polske, jaka
sami uczynimy... Widzac, ze wszelkie zlo u nas ma swe zZrédlo w niezgodzie,
jako hasto pasterzowania swojego wybratem: ,Unitis Viribus”, to jest Wspdl-
nymi Sitami zlaczeni pracujmy zawsze! Nasza sita w jednosci. Kto chce nas
dzieli¢ i do walki bratobdjczej pobudzac - ten wrogiem naszej Ojczyzny, na-
szej przyszlosci (Przezdziecki, 1928, s. 19).

W dniu objecia rzadéw w diecezji, 30 listopada 1918 r., tak pisat do éwcze-
snego naczelnika panstwa, Jézefa Pilsudskiego:

Zawiadamiam, ze w dniu dzisiejszym objalem zarzad meczeriskiej
za wiernosc¢ Bogu i OjczyZnie diecezji podlaskiej, i Ze oddajac calego siebie
na stuzbe Bogu i Narodowi, pragne i goraco blagam Matke Najswietsza,
aby nasza, Ojczyzna zlaczona, wolna, niepodlegta, byta budowana ,Unitis
Viribus” przez wszystkie jej dzieci, nikogo nie wylaczajac (Dmowski, 2013,
s. 16).

I na koniec warto przytoczy¢ jeszcze jedno zdanie z testamentu bisku-
pa: ,Modlitem sig¢ szczegdlnie o jednosc koscielna dla wszystkich, aby byla jedna
owczarnia i jeden pasterz, aby w tej owczarni Chrystusowej wszyscy sie spotecznie
milowali” (tamze, s. 405).

Przytoczone wyzej stowa bp. Przezdzieckiego - potwierdzaja, ze byl odda-
ny sprawom zaréwno Kosciola jak i paristwa, ze bylo mu bliskie dobro wszystkich
Polakéw - ,nikogo nie wylaczajac”. Historia Polski we wszystkich jej okresach -
w tym takze w czasach, ktére dzis przezywamy - dowodzi, jak wazne jest dziatanie
Unitis Viribus.

Uwazam, ze wlasnie dzi§ warto przypomnie¢ niezwykla postac
bp. H. PrzeZdzieckiego. Taka prébe podjalem w niniejszym artykule. Sktada sie on
z czterech czesci.

Podjeta przeze mnie wieloaspektowa tematyka ma na celu ukazanie nie-
zwykle trudnych probleméw, ktére spoczety na barkach pierwszego biskupa podla-
skiego we wskrzeszonej, przez papieza Benedykta XV, po czasach zaboréw i I woj-
ny Swiatowej, diecezji siedleckie;j.



BIOGRAFIA

Biskup Henryk Przezdziecki urodzit si¢ 17 listopada 1873 r. w Warszawie
(Niebielski, 2012, s.719-721; Bloriski, 1989, s. 156-163; Jarmoch, Bylina 2018, s. 90—
97). Po ukoniczeniu studiéw teologicznych w Seminarium Duchownym w Warsza-
wie zostal wyswiecony na kaptana 22 grudnia 1895 r. Swiecenia kaplariskie otrzy-
mat z rak bp. Kazimierza Ruszkiewicza, sufragana warszawskiego. Kolejne studia
teologiczne w latach 1897-1901 odbywat w Akademii Teologicznej w Petersburgu,
gdzie uzyskal stopienl magistra teologii. Po powrocie do kraju pracowat jako wika-
riusz w Makowie, Warce, Przybyszewie, nastepnie jako kapelan szpitala na Pradze,
a od 1903 r. pelnil funkcje wyktadowcy w Seminarium Duchownym w Warszawie.
Wyktadat dyscypliny teologiczne, nauki spoleczne, a takze archeologie i ekonomie.

Jednoczesnie z praca naukowa bral aktywny udziat w pracach spolecznych.
Od 1905 r. byt czlonkiem Komisji Pracy Spotecznej archidiecezji warszawskiej. Byt
wspolorganizatorem pierwszego Zjazdu Demokracji Chrzescijaniskiej, ktory odbyt
sie w Warszawie 19-20 kwietnia 1906 r. Dnia 28 grudnia 1910 r. zostal mianowany
proboszczem parafii pod wezwaniem sw. Jézefa w Lodzi oraz kanonikiem hono-
rowym. Jako proboszcz nadal byl bardzo aktywny spolecznie. Przyczynit sie do
wydania tygodnikéw: Przewodnik Katolicki oraz Gromada, w ktérych sprawowat
funkcje redaktora.

W 1912 r. wyjechat do Rzymu, gdzie przedstawit papiezowi Piusowi X ra-
port o ograniczeniach Kosciota katolickiego stosowanych przez wladze carskie. Po
powrocie do kraju zostal cenzorem ksiag religijnych i wszedl do komitetu redak-
cyjnego Podrecznej Encyklopedii Koscielnej, w ktérej zamiescil wiele opracowan
z zakresu teologii, socjologii i prawa kanonicznego.

Po wybuchu I wojny swiatowej organizowal akcje charytatywne. Byl wi-
ceprzewodniczacym Komitetu Niesienia Pomocy Biednym oraz czlonkiem Rady
Gléwnej Opiekuriczej.

W 1915 r. zostal mianowany przez arcybiskupa warszawskiego Aleksandra
Kakowskiego wikariuszem generalnym archidiecezji warszawskiej. Jako wikariusz
generalny prowadzit szeroko zakrojona dzialalnos¢ charytatywna: organizowat
schroniska i ochronki dla dzieci, prowadzil kuchnie tanich obiadéw. Arcybiskup
warszawski Aleksander Kakowski w specjalnym pismie tak podzigkowat ks. Przez-
dzieckiemu za te prace w pismie z 25 sierpnia 1915 r.: ,Wyrazam podziekowanie
ksiedzu wikariuszowi generalnemu Henrykowi Przezdzieckiemu za gorliwos¢ ka-
planska, poswiecenie ponad zwykta miare ludzkich sil i za ustugi, jakie oddat Ko-
Sciolowi swietemu i Braciom Kaplanom” (Dmowski, 2013, s. 124).

W 1916 r., wydelegowany przez biskupéw polskich, wyjechat do Rzymu ce-
lem poinformowania papieza Benedykta XV o sytuacji w okupowanej Polsce. W jed-



nym z listéw apostolskich papieza Benedykta XV czytamy: ,Tymczasem, gdysmy sie
troskali i rozwazali inne sprawy dotyczace Polski, dowiedzielismy sig, zwtaszcza od
przystanego przez was ukochanego syna, ksiedza Przezdzieckiego, o wielkim u was
niedostatku i nedzy” (tamze, s. 126). W tym czasie ks. Przezdziecki zostal mianowa-
ny pratatem i uzyskat tytul doktora teologii.

Poczawszy od 1917 r. pelni wysokie funkcje w organach, ktére mialy za
zadanie zorganizowanie funkcjonowania panistwowosci Polski. Byl najpierw czlon-
kiem Tymczasowej Rady Stanu, a nastgpnie Komisji Sejmowo-Konstytucyjnej, ktéra
przygotowywata projekt konstytucji (Balicki, 1985, s. 5-6). W latach 1917-1918 na
polecenie biskupéw jezdzit kilkakrotnie do Monachium, do éwczesnego nuncjusza
apostolskiego Eugenio Pacellego (p6Zniejszego papieza Piusa XII), aby wyjednac
nominacje nuncjusza apostolskiego dla Polski. Zostal nim ks. Achiles Ratti, p6z-
niejszy papiez Pius XI. Jednoczesnie bral udzial w pracach nad przygotowaniem
konstytucji. W 1918 r. napisal Wstep do dziela J6zefa Buzka pt. Projekt konstytucji
paristwa polskiego i ordynacji wyborczej sejmowej (Buzek, 1918).

W 1918 r. wszedl do Rady Regencyjnej, w ktérej objat referat stosunkow
z Watykanem. Na tym stanowisku przygotowal droge do zawarcia konkordatu ze
Stolica Apostolska.

Dnia 24 wrzesnia 1918 r. otrzymal nominacje na biskupa podlaskiego. Sa-
kre biskupia otrzymatl z rak abp. Aleksandra Kakowskiego w Warszawie, 17 listopa-
da 1918 r. Rzady diecezja objat 30 listopada 1918 r., a ingres do katedry w Janowie
Podlaskim odbyt 5 stycznia 1919 r. Za zgoda papieza Piusa XI z 1924 r. przeni6st
stolice biskupia z Janowa do Siedlec. Papiez Pius X1 bulla Pro recto et utili dioecesis
regimine (25 stycznia 1924 r.) ustanowit Siedlce stolica biskupia, a diecezja zostata
nazwana siedlecka, czyli podlaska. Do zmiany nazwy doszlo na mocy Konstytucji
apostolskiej Vixdum Poloniae unitas z 28 listopada 1925 r., w ktdrej ustanowiono
nowe granice diecezji w Polsce (Dudka, 1999, s. 51-52). W zwiazku ze zmiana sie-
dziby stolicy biskupiej zbiory archiwalne przewieziono z Janowa Podlaskiego do
Siedlec i umieszczono w Archiwum Diecezjalnym.

Jako ordynariusz wykazywal sie niezwykla aktywnoscia duszpasterska.
Prowadzil rekolekcje kaptanskie, dokonywal rozlicznych wizytacji parafialnych,
uczestniczyl w uroczystosciach seminaryjnych, przewodniczyt w kongregacjach
dekanalnych, odwiedzat ludzi starych i chorych w szpitalu, wiezieniu, w przytutku
dla starcéw, bral udzial w pogrzebach kaplanéw i zastuzonych ludzi swieckich.
W latach 1925-1926 wspotpracowal przy zawarciu konkordatu ze Stolica Apostol-
ska. Przez wiele lat byt sekretarzem generalnym Episkopatu Polski. Od 1936 r. za-
siadal w Komitecie przygotowujacym zestaw polskich pism na wystawe prasy kato-
lickiej w Watykanie.



Biskup Przezdziecki byt bardzo mocno zaangazowany w sprawe meczenni-
kéw z Pratulina. Juz w swoim pierwszym Liscie pasterskim wzywat do upamietnie-
nie podlaskich meczennikéw: ,Slubuje, ze nie spoczne, poki nie zaczne i nie prze-
prowadze procesu kanonizacyjnego przesladowanych przez schizme wyznawcéw
Kosciola naszego” (Przezdziecki, 1928, s. 22). W 1938 r. rozpoczat proces kanonicz-
ny w sprawie beatyfikacji podlaskich meczennikéw, powolujac w tej sprawie Die-
cezjalny Trybunal Procesu Informacyjnego. Niestety, sSmier¢ bp. PrzeZzdzieckiego,
9 maja 1939 r., jak i okupacja niemiecka uniemozliwita kontynuacje prac Trybunalu
(Madej, Krawczyk, 2018, s. 343-345).

Niezaleznie od dzialalnosci duszpasterskiej i organizacyjnej przygotowat
wiele publikacji, m.in. na temat Unii w Kosciele: O pracy unijnej w Polsce (Warsza-
wa 1932, 1933%), Unia florencka (Pinisk 1937). Opracowat tez liczne statuty i regula-
miny dla stowarzyszen katolickich, listy pasterskie i przeméwienia. Listy pasterskie
bp. PrzeZdzieckiego sa zawarte w dwdch tomach: Listy pasterskie i przemowienia
1918-1928 (Poznani 1928) oraz Listy pasterskie I przemdwienia 1928-1938 (Siedlce
1938). W pismach tych zabieral glos z okazji swiat religijnych, rocznic patriotycz-
nych oraz waznych probleméw spolecznych. Poruszal problemy narodowosciowe,
kwestie zydowska, problematyke pracy, obowiazki pracodawcéw i urzednikow.
Podkreslal réwniez problematyke istotna dla wychowania mlodziezy, mitosé ojczy-
zny, obowiazki obywatelskie.

Zmarl podczas wizyty pasterskiej w Ortelu Krélewskim, 9 maja 1939 r.
(Szkopowski, 1939, s. 310; Koszt 1939, s. 199). Uroczysta msze pogrzebowa celebro-
wal i obrzedom pogrzebowym przewodniczyt kard. Augustyn Hlond, prymas Pol-
ski. W pogrzebie wzielo udzial prawie dwadziescia tysiecy wiernych z calej Polski,
ponad dwustu pieédziesieciu kaptanéw podlaskich. Przybyli przedstawiciele sto-
warzyszen katolickich, organizacji spolecznych, zawodowych i religijnych, a takze
przedstawiciele wladz paristwowych.

Biskupr PRZEZDZIECKI JAKO RZADCA DIECEZJI
I CZLONEK EPISKOPATU POLSKI

W Liscie pasterskim, wydanym z racji objecia diecezji podlaskiej, bp Hen-
ryk Przezdziecki napisat: ,Przychodze do diecezji, w ktérej nie ma ani seminarium,
gdziebym przyszle kaplany wychowal, ani kurii, a ktérej byt decyzja rzadzil, ani
kapituly, ktéra by mi rada stuzyta” (Przezdziecki, 1928, s. 23).

Rozpoczynajac swoje urzedowanie biskupie w diecezji (Wlodarczyk, 1968,
s. 224; Aleksandrowicz 1971, s. 103-108) zwolal konferencje z duchowienstwem,
na ktérej oglosil nowe nominacje. Nastepnym krokiem byla organizacja zycia reli-



gijnego na terenie diecezji. Zorganizowal Nizsze i Wyzsze Seminarium Duchowne.
W 1923 r. zalozyl w Siedlcach Gimnazjum Biskupie imienia Swietej Rodziny. Szkota
ta wydata wielu kandydatéw do kaplaristwa. Dzigki jego staraniom utworzono Mu-
zeum Diecezjalne.

W dniach 28-30 sierpnia 1923 r. zwolal w Janowie Podlaskim Synod Diece-
zjalny Podlaski, na ktérym uporzadkowano prawodawstwo diecezjalne oraz opraco-
wano gltéwne zatozenia dotyczace charakteru i metod pracy duszpasterskiej. Ulozono
266 statutéw synodalnych obejmujacych sprawy religijne, duszpasterskie i prawne.
W diecezji powotal 66 nowych parafii, 11 dekanatéw, poswiecit 106 kosciotéw, tak
ze w 1923 r. diecezja dzielila sie na 18 dekanatéw, 181 parafii, miata 262 kaptanéw.

W dniach 28-30 czerwca 1929 r. zorganizowal w Siedlcach Diecezjalny
Kongres Eucharystyczny. Uczestniczylo w nim kilku biskupéw, a na zakoriczenie
przybyl z Warszawy kard. Aleksander Kakowski. Odzyskat wywiezione przez Ro-
sjan obrazy Matki Bozej z sanktuarium w Kodniu (Stefanowski, 1927, s. 252) i Le-
snej Podlaskiej (Aleksander, 1933, s. 128-141). Sprowadzit réwniez, wspdlnie z nun-
cjuszem apostolskim, do Sokolowa Podlaskiego relikwie sw. Jana Bosko.

Na szczegodlne podkreslenie zastuguje dziatalnosé charytatywna ksiedza bi-
skupa. W listach pasterskich wzywal do udzielania pomocy ubogim oraz wojsku,
patronowat akcji pomocy dla tysiecy ewakuowanych z Krélestwa Polskiego w glab
Rosji. Dnia 20 listopada 1930 r. powolal w kazdej parafii, w ktérej dzialala Akcja Ka-
tolicka, specjalna sekcje pod nazwa Milosierdzie Chrzescijariskie, przemianowana
poZniej (w 1931 r.) na Stowarzyszenie ,Caritas”.

Biskup byl propagatorem réznego rodzaju organizacji i bractw religijnych
w diecezji. Powotal w diecezji nastepujace bractwa: Apostolstwo Modlitwy, Brac-
two III Zakonu, Bractwo TrzeZwosci swietego J6zefa, Bractwo Rdzanicowe, Brac-
two Szkaplerza Karmelitanskiego, Bractwo Tréjcy Przenajswigtszej, Bractwo Naj-
Swietszego Sakramentu, Bractwo Nauki Chrzescijaniskiej, Bractwo swietej Anny
(Dmowski, 2013, s. 151).

Z organizacji nalezy wymienic¢ Akcje Katolicka oraz Stowarzyszenie Mto-
dziezy Meskiej i Zeriskiej. W Liscie pasterskim z 25 marca 1920 r. takimi stowami
zwracal sie do mlodziezy:

Dobry Bég wsrdd trudéw i cierpienl urzedu biskupiego daje mi po-
cieche i radosc. Taka radoscia i pociecha wy dla mnie jestescie... Mlodziez
zlaczona w stowarzyszenia poznaje si¢ wzajemnie, przyzwyczaja sie do
wspdlnej pracy, uczy sie wystuchiwac zdan innych, zastanawiac¢ sie nad
nimi, nabiera Smialosci w wypowiadaniu publicznie swoich zapatrywarn,
pracuje razem z liczna gromada kochajacych Boga i Ojczyzne.



W tych stowach warto podkreslic dwa fragmenty, ktére swiadcza o wy-
bitnej osobowosci bp. Przezdzieckiego: wzywa mtodziez do smiatosci w wypowia-
daniu swoich ,zapatrywan”, oraz po drugie, aby byli ,gromada kochajacych Boga
i Ojczyzne”. Takie wezwania sg nie mniej wazne dzis, jak byly wtedy. Uwidacznia
sig to réwniez w jego listach pasterskich, w ktérych zachecal duchowienstwo poza
praca duszpasterska do aktywnosci spotecznej i kulturalne;.

Poza dzialalnoscia w diecezji brat udziat w analizowaniu i rozwigzywaniu
probleméw ogdlnospotecznych. Popieral powstanie Polskiego Stronnictwa Chrze-
Scijariskiej Demokracji, a takze Stronnictwa Pracy. Zasiadal w kierownictwie Sto-
warzyszenia Robotnikéw Chrzescijariskich. W latach 1928-1938 nalezat do kilku
komisji Episkopatu: Papieskiej, Prawnej, Prasowej, Synodalnej oraz Rady Biskupéw
do Spraw KUL-u (Mystek, 1966, s. 164-166).

Bral udzial w wielu kongresach, zjazdach i konferencjach naukowych
w kraju i za granica. W kraju uczestniczyl w Kongresach Eucharystycznych w: Cze-
stochowie (1928 r.), Toruniu (1929 r.), Poznaniu (1932 r.). Za granica wzial udziat
w nastepujacych kongresach w: Welehradzie (1924 r.), w Kongresie Eucharystycz-
nym w Rzymie (1925 r.), Chicago (1926 r.), Pradze (1929 r.), Paryzu i Kartaginie
(1930 r.), Dublinie (1932 r.), Kownie (1934 r.), Manilii (1937 r.). Odby! wiele podrézy
do Rzymu. Poza wspomnianymi juz podrézami do Piusa X w 1912 r. i do Benedykta
XV w 1916 r., wyjezdzal do Rzymu w latach 1923, 1924, 1927, 1928, 1929, 1931,
1932, 1933, 1934. (Jarmoch, Bylina, 2018, s. 99)

Warto na koniec wspomniec o tym, ze wspétpracowat z przedstawicielami
Wojska Polskiego. W Listach pasterskich i odezwach apelowal o ofiary na rzecz roz-
budowy armii polskiej. Propagowat tworzenie na terenie diecezji Két Opieki Religij-
nej nad Zokierzami. Byt cztonkiem zarzadu Podlaskiego Komitetu Obywatelskiego
Funduszu Obrony Narodowej, ktéry powstal w grudniu 1936 r. Za dzialalnos¢ spo-
teczna zostal odznaczony przez wladze paristwowe nastepujacymi odznaczeniami:
Krzyzem Komandorskim z Gwiazda Orderu Odrodzenia Polski (7 listopada 1925 r.)
i Zlotym Krzyzem Ligii Obrony Powietrznej i Przeciwgazowej (28 listopada 1937 r.).

ORGANIZAC]A CENTRALNYCH INSTYTUC]JI DIECEZJALNYCH

Po objeciu rzadéw w diecezji 2 grudnia 1918 r. ksiadz biskup przystapit do
organizacji instytucji diecezjalnych.

Kuria diecezjalna
Biskup Przezdziecki juz na wstepie mianowal wikariusza generalnego,
kanclerza, notariuszy, egzaminatoréw prosynodalnych, cenzoréw ksiag religijnych



oraz skarbnika diecezjalnego. Biskupem sufraganem zostal bp Czestaw Sokolowski,
ktéry petnit tez funkcje wikariusza generalnego az do Smierci ordynariusza w maju
1939 r. Po wikariuszu generalnym najwazniejsze stanowisko w Kurii zajmowat
kanclerz (Dmowski, 2013, s. 189-198). Siedziba Kurii diecezjalnej poczatkowo znaj-
dowala si¢ w Siedlcach, nastgpnie w Janowie Podlaskim, a od 23 sierpnia 1921 r.
ponownie w Siedlcach. Zasadniczy podziat zadan w kurii nastapit w 1929 r., w kt6-
rym biskup wydat Instrukcje dla Kurii Diecezji Podlaskiej (Dmowski, 2013, s. 194),
dzielac ja na dwanascie referatéw — dzialéw. Nadzér nad catoscia prowadzonych
w Kurii spraw sprawowal kanclerz i wikariusz generalny.

Do kolejnej reorganizacji siedleckiej Kurii doszlo w 1939 r. Dnia 21 stycznia
tego roku ordynariusz podpisal kolejna Instrukcje dla Kurii Diecezji Podlaskiej, kté-
ra obowiazywata juz od 1 lutego tego roku.

Sad Biskupi

Sad Biskupi zostal powotany (na mocy nowego Kodeksu Prawa Kanonicz-
nego z 1917 r.) juz nastepnego dnia po ingresie biskupa, to jest 2 grudnia 1918 r.
Uprawnienia Sadu Biskupiego opieraly si¢ na przepisach Kodeksu Prawa Kano-
nicznego oraz Synodu Diecezjalnego Podlaskiego. Trybunatem II instancji byt dla
Sadu Biskupiego Sad Metropolitalny w Warszawie. W strukturze. organizacyjnej
sadu wyrézniono nastepujace stanowiska: oficjal i jego zastepca, defensor (obronca
wezla matzeriskiego), promotor sprawiedliwosci, sedziowie synodalni, audytorzy,
notariusze. Na czele sadu w zastepstwie ordynariusza stat oficjal, a jego zastepca
w przypadku nieobecnosci oficjata, byt wiceoficjal. Z sadem biskupim wspétpraco-
wali adwokaci swieccy i duchowni oraz lekarze. Wigkszos¢ spraw prowadzonych
w sadzie dotyczyla uniewaznienia matzenistwa oraz separacji. Siedziba sadu miesci-
ta sig kolejno w Janowie Podlaskim, Lukowie, ostatecznie w Siedlcach.

Kapituly

Biskup H. PrzeZdziecki rozpoczal swoje rzady w diecezji, od powolania do
istnienia Rady diecezjalnej, na czele z ks. kan. Adolfem Pleszczyriskim. Instytucja
ta funkcjonowata i wypetniata tymczasowo zadania przystugujace z prawa kosciel-
nego kapitule katedralnej. Rada diecezjalna zostata rozwiazana podczas ingresu do
katedry w Janowie Podlaskim, 5 stycznia 1919 r., kiedy to zostali mianowani pierw-
si kanonicy w osobach ksiezy: Karola Debiriskiego, Tadeusza Osiriskiego i Ignace-
go Jasinskiego. Godnosc pratata dziekana zostala zarezerwowana dla przyszlego
biskupa pomocniczego. 25 listopada 1919 r. Kongregacja Konsystorska w Rzymie
restytuowala powolana przez bp. H. PrzeZdzieckiego, Kapitute Katedralna.



Kapituta Katedralna wedlug Kodeksu Prawa Kanonicznego stuzyta ordy-
nariuszowi w zarzadzaniu sprawami diecezjalnymi. Po smierci ordynariusza ka-
pituta (Dmowski, 2012, s. 75-95) wybierata wikariusza kapitulnego, ktéry zarza-
dzat diecezja do czasu mianowania nowego ordynariusza przez Stolice Apostolska.
Czlonkowie Kapituly, kanonicy, najblizsi wspétpracownicy biskupa, dzielili si¢ na
gremialnych, czyli rzeczywistych, oraz honorowych. Pierwsza sesja kapituly od-
byta sie 18 lutego 1919 r. Na pratata dziekana Kapituly bp Przezdziecki powotal,
19 listopada 1919 r., biskupa sufragana, Czestawa Sokolowskiego. Dnia 29 kwietnia
1924 r. biskup ordynariusz przenidst dotychczasowa Kapitute Katedralna z Janowa
do Siedlec.

Po przeniesieniu stolicy biskupiej do Siedlec dotychczasowa katedra w Ja-
nowie Podlaskim pod wezwaniem Tréjcy Swietej otrzymata tytut kosciota kolegiac-
kiego. W zwiazku z tym powstala przy niej kapituta kolegiacka Capitulum Collegia-
le Insigne. Uczynil to papiez Pius XI, wydajac 20 lutego 1924 r. breve apostolskie
pt. Cum Venerabilis. Dekret wykonawczy papieskiego breve wydat bp Przezdziec-
ki dnia 29 kwietnia 1924 r. Kapitula Katedralna zostala przeniesiona do Siedlec,
natomiast w Janowie Podlaskim pozostalo Wyzsze Seminarium Duchowne. Dnia
9 wrzesnia 1924 r. odbyla sie w Janowie uroczystosc instalacji czlonkéw Kapitu-
Iy Kolegiackiej Janowskiej. W jej sklad weszli duchowni, ktérzy z powodu limitu
miejsc nie mogli wejsc¢ do grona kanonikéw kapituly katedralnej. Rownoczesnie z ta
instalacja odbyla sie uroczystosc¢ rozpoczecia roku akademickiego w seminarium
duchownym (Grabowski, 1924, s. 154-157). Pierwszy sklad kapituly kolegiackiej
liczyt czterech pratatéw i osmiu kanonikéw. Jej zebrania odbywaly sie kilka razy
w roku na sesjach zwyczajnych i nadzwyczajnych. W 1928 r. kapituta kolegiacka
wprowadzila godnosé kanonikéw honorowych, ktérzy mogli by¢ powotywani takze
z innych diecezji.

Synod diecezjalny

Bardzo waznym wydarzeniem stuzacym scaleniu diecezji podlaskiej i po-
rzadkujacym jej prawodawstwo byl synod diecezjalny, zwoltany do Janowa Pod-
laskiego. W historii diecezji bylo to wydarzenie bez precedensu, gdyz wczesniej
zaden z biskup6éw nie zwolal synodu, poniewaz pod zaborem rosyjskim bylo to
niemozliwe lub znacznie utrudnione. Na terenie zaboru rosyjskiego obowiazywato
zarzadzenie cara Aleksandra I z 1818 r., wedlug ktérego zaden synod nie mogt sie
odby¢ bez pozwolenia rzadu. Natomiast dokumenty wypracowane na synodzie mu-
sialy ostatecznie uzyskac aprobate wtadzy carskie;.

Pierwszy synod w dziejach diecezji podlaskiej odbyl sie 28-30 sierpnia
1923 r. w Janowie Podlaskim. ,Zadaniem synodu bylo ujednolicenie przepiséw



prawnych obowiazujacych na terenie diecezji oraz ujednolicenie charakteru i me-
tod pracy duszpasterskiej na jej terenie” (Dmowski, 2013, s. 225). Przygotowania
do synodu rozpoczely sie rok wczesniej. Wole zwotania synodu wyrazil bp Przez-
dziecki 16 listopada 1921 r. na VIII konferencji z dziekanami. Na kolejnej konferen-
cji, 25 stycznia 1922 r., mianowal promotora i notariusza synodu oraz polecil, aby
na kongregacjach dekanalnych przygotowywano wnioski i dezyderaty duchowien-
stwa. Z kolei 8 czerwca 1922 r. powolal jedenascie komisji w celu przygotowania
problematyki synodu. Duchowienistwo moglo zapoznac sie¢ z ta problematyka oraz
z zadaniami synodu, ktére zostaly opublikowane w Wiadomosciach Diecezjalnych
Podlaskich nr 9 (1922).

Podczas obrad synodu odbyly sie trzy sesje publiczne i trzy kongregacje
generalne. UloZono 266 statutéw, w ktérych uregulowano wszystkie problemy
dotyczace zycia religijnego, duszpasterstwa i prawodawstwa diecezjalnego. Dnia
30 sierpnia 1923 r. bp PrzeZdziecki zatwierdzil opracowane statuty i zamknat ob-
rady synodu. Uchwaly synodu weszly w Zycie 1 stycznia 1924 r. Drugi synod miat
sie¢ odby¢ w 1938 r., jednak ze wzgledu na chorobe, a pézniej smierc, biskupa nie
doszlo do jego zwotania.

Niewatpliwym osiagnieciem synodu obok ujednolicenia przepiséw praw-
nych dotyczacych wszystkich dziedzin zycia religijnego i funkcjonowania admini-
stracji w diecezji, bylo tez przyjecie ksiegi Porzqdek nabozeristw w kosciotach. Ksig-
ga ta okreslata zasady sprawowania nabozeristw w dni Swiateczne, zawierala prze-
pisy dotyczace kultu eucharystycznego i maryjnego oraz sprawowania nabozenstw
okresowych i swietowania uroczystosci narodowych. Porzqdek nabozeristw w ko-
sciofach obowiazywal w diecezji przez 95 lat, az do czasu przyjecia 1 stycznia 2019 1.
nowych uchwat IT Synodu Diecezji Siedleckie;j.

Seminarium duchowne

Pierwszy biskup odrodzonej diecezji podjat starania o zwrot zajetych przez
urzedy panstwowe budynkéw dawnego seminarium janowskiego. Do tego czasu
alumni diecezji podlaskiej mieli kontynuowac studia w seminarium w Lublinie.

Dnia 8 pazdziernika 1919 r., w Janowie Podlaskim w odzyskanym gmachu
Wyzszego Seminarium Duchownego Diecezji Janowskiej, czyli Podlaskiej, odbyta
sig uroczysta inauguracja, pierwszego od wskrzeszenia diecezji, roku akademickie-
go 1919/1920. Biskup Henryk Przezdziecki, wypowiedzial wéwczas:

Szczesliwi jestesmy, ze seminarium nasze diecezjalne wskrzeszamy
w tych murach, w ktérym miescilo sie ono diugie lata, az do czaséw prze-
sladowania przez schizmatycki rzad rosyjski, gdy po gwattownym wywie-



zieniu z Janowa swigtobliwego poprzednika Naszego, biskupa Beniamina
Szymarnskiego, rozproszono zarzad diecezjalny i zamknieto seminarium
(Przezdziecki, 1928, s. 48).

Na mszy swietej w katedrze janowskiej biskup ordynariusz odczytal de-
kret erekcyjny i wyglosit przeméwienie Powiedzial m.in.: ,Seminarium nasze ma
by¢ szkola, ktéra wydawac powinna mezéw pelnych ducha Bozego, na wszelkie
dzieto dobre gotowych (2Tm 3,17), ktérzy by takim swiatlem nauki i cnoty jasnieli,
izby zdolali umiejetnie i skutecznie madroscia napetniac¢ innych” (Dmowski, 2013,
s. 231). Rektorem seminarium zostal biskup sufragan Czestaw Sokotowski. Za pa-
trona seminarzystéw obrano sw. Stanistawa Kostke. Przychylajac sie¢ do prosby bp.
H. Przezdzieckiego, papiez zgodzil sig, by seminarium przyjelo imie: Seminarium
Benedykta XV. Siedziba seminarium od 8 pazdziernika 1919 r. do wybuchu II woj-
ny swiatowej byl Janéw Podlaski. Po przeniesieniu stolicy biskupiej do Siedlec, tam
rowniez znalazla sie siedziba Seminarium Duchownego.

NEOUNIA NA TERENIE DIECEZJI SIEDLECKIEJ

Na poczatku swego postugiwania na Podlasiu, w jednym liscie pasterskim
napisal:

Pochodze z rodziny, poczatek swéj majacej na Podlasiu i dlatego juz
jako dziecko nastuchatem sie o podlaskich meczennikach za wiare swieta.
Serce dziecka, nastepnie kleryka, wreszcie kaptana, ustawicznie ztaczone
bylo z bohaterskimi wyznawcami Kosciola, a mymi wspétziomkami. Dlate-
go nikt si¢ nie dziwil, Ze gdym w dniu ingresu zblizyt sie do drzwi swiatyni
w Janowie, zanim przekroczylem prég, uklektem i ucalowatem ziemie zro-
szona krwia meczennikéw (Sobolewski, 2017, s. 138).

We wskrzeszonej w 1918 r. diecezji podlaskiej znaczaca grupe wiernych
obrzadku laciniskiego stanowili unici i ich potomkowie, ktérzy wykorzystali moz-
liwosé przejscia do Kosciota rzymskokatolickiego na mocy ogloszonego w 1905 r.
tzw. ukazu tolerancyjnego. Ponadto na terenie diecezji zamieszkiwali unici wlacze-
ni do Cerkwi prawostawnej, ktérzy z réznych wzgledéw nie przeszli do Kosciota
katolickiego po ukazie tolerancyjnym w latach 1905-1906.

Pragnienie bp. Przezdzieckiego, aby szeroko otwarto drzwi Kosciota rzym-
skokatolickiego dla prawostawnych, wpisywalo sie takze w polityke wschodnia
Stolicy Apostolskiej, a zwlaszcza papieza Piusa XI, ktéry w tym celu powotal do



istnienia Kongregacje Kosciota Wschodniego i utworzyt w Rzymie, 17 pazdziernika
1917 r., Instytut dla Studiéow Wschodnich. W obawie przed ukrainizacja Cerkwi,
jak réwniez kierujac sie racjami polityki parnstwa polskiego, ordynariusz podla-
ski uwazat, ze nowo powstale parafie neounickie powinny by¢ podporzadkowa-
ne jurysdykcyjnie miejscowym biskupom aciriskim w tym diecezjach, w ktérych
funkcjonowaty. Plan taki przedstawil bp Henryk Przezdziecki Stolicy Apostolskie;j
w 1923 r. i otrzymatl zgode na jego realizacje. Kongregacja do spraw Kosciolow
Wschodnich wydala dokument Zelum Amplitudinis (10 grudnia 1923 r.) zgodnie
z wytycznymi zawartymi w tej instrukcji Stolicy Apostolskiej, na terenie dawnego
zaboru rosyjskiego, w miejscowosciach, w ktérych ludnos¢ prawostawna wyrazi
wole przystapienia do unii lub dojdzie do innych sprzyjajacych okolicznosci, mia-
ty by¢ erygowane parafie obrzadku stowiarisko-bizantyjskiego, gdzie prace dusz-
pasterska mieli prowadzi¢ duchowni tegoz obrzadku, w zaleznosci od jurysdykcji
miejscowego biskupa tacinskiego. W dokumencie tym zawarte jest stwierdzenie,
ze ,Koscidt katolicki zostawia nietkniete te wszystkie obrzadki i dyscypline jakich
dany Kosciél trzymat sie i jakie sie znajduja w jego starozytnych i czcigodnych ry-
tuatach. Szczegdlnie zas na to trzeba uwazac tam, gdzie znajduja si¢ prawostawni
pragnacy przylaczyc sie do Kosciota katolickiego” (Sobolewski, 2017, s. 140).

Papiez Pius XI uznawal zasade: Nec plus, nec minus, nec alitu, czyli: ,Nic
nie dodawag, nic nie ujmowag, nic nie zmieniac¢”. Zgodnie z wytycznymi Stolicy
Apostolskiej, neounici mieli trzymac sie wiernie obrzadku stowiarisko-bizantyj-
skiemu, uznawac prymat papieza, ktérego imie wymieniano podczas sprawowania
mszy Swietej oraz w neounickim wyznaniu wiary wpisano filioque.

Do budowania obrzadku stowiarisko-bizantyjskiego zaproszono jezuitdw,
kapucynéw, bazylianéw, oblatéw i redemptorystéw. Trzeba tez wspomnied, ze akcja
neounijna byla prowadzona nie tylko w diecezji podlaskiej, ale réwniez w archi-
diecezji wieleriskiej, tuckiej, lubelskiej i piriskiej, a biskupi tych diecezji otrzymali
prawo zakltadania parafii neounickich.

W momencie rozpoczecia akcji neounijnej spodziewano si¢ powrotu do
katolicyzmu bylych unitéw zmuszonych przez carat do przejscia na prawostawie.
Pierwsze dziatania, nie przyniosly powodzenia. Nie zrazajac si¢ niepowodzeniami,
bp Przezdziecki kontynuowal akcje neounijng. W licznych przemdwieniach i li-
stach pasterskich zwracat sie do duchowieristwa i wiernych z prosba o zyczliwosc
i pomoc dla prawostawnych, ktérzy pragna jednosci z Rzymem. Dzieki jego zdecy-
dowanej postawie i pracy, w ciagu 15 lat (1924-1939) neounia powoli tworzyla sie
i krzepta (Sobolewski, 2017, s. 140).

Pierwsza parafia neounicka p.w. sw. Praksedy zostata erygowana 12 kwiet-
nia 1925 r. w miejscowosci Hola w powiecie wlodawskim. W sumie, w okresie



pontyfikatu bp. Przezdzieckiego do II wojny sw. powolano 12 parafii neounickich
(Rzemieniuk, 1999, s. 105). Wedlug danych koscielnych, w 1938 r. do parafii neo-
unickich nalezalo 1900 wiernych. Po wojnie, w wyniku akcji ,Wista” w 1947 r. wy-
siedlono wigkszos¢ unitéw przesiedlajac ich do zwiazku radzieckiego lub na tzw.
Ziemie Odzyskane. W czasie akcji ,Wisla” statut unity nie gwarantowal pozostania
na Podlasiu. Dlatego tez wierni parafii neounickich oraz prawostawni, aby uchronic
sie przed przymusowymi wysiedleniami, przechodzili do Kosciota rzymskokatolic-
kiego (Ttumacki, 2007, s. 106-108). Aktualnie pozostata tylko jedna parafia neounic-
ka w Kostomlotach, liczaca ok. 140 wiernych. Opieke biskupia nad parafia sprawuje
delegat apostolski, biskup siedlecki Kazimierz Gurda (Wereda, 2018, s. 428).

Episkopat Polski réwniez wypowiadal sie za poparciem rozwoju Kosciota
Bizantyjsko-Stowiarnskiego w naszym kraju. Chrystus bowiem - jak nauczali bi-
skupi - powolal wszystkie narody do Kosciola, a nie do obrzadku laciniskiego. Nie
wszyscy jednak biskupi opowiadali sie za utworzeniem w Polsce nowego obrzadku.
Stanowisko bp. Przezdzieckiego w sprawie unii bylo umiarkowane; pragnat on dzia-
fac¢ stosownie do zyczenia Stolicy Apostolskiej, a jednoczesnie uwzgledniat polska
racje stanu, mianowicie, aby w kraju panowata jednos¢. W swoich listach zachecat
katolickie rodziny w diecezji, aby modlily sie o zjednoczenie chrzescijaristwa. Na
konferencji dziekanskiej w 1926 r. méwil: ,Nie pozw6lmy na zaden ucisk, przymus.
Nie w swarach, kiétniach, nienawisci, lecz w zgodzie, jednosci i milosci buduje
sie Krélestwo Boze” (Matyska, 2003, s. 65). Ksieza katoliccy byli natomiast na ogot
negatywnie ustosunkowani do dziela tworzenia nowego obrzadku w tonie Koscio-
ta katolickiego. Podobne stanowisko réwniez prezentowat biskup lubelski, Marian
Fulman. Jego zdaniem, byloby korzystniej, zar6wno dla Polski i polskiego Kosciota
oraz dla samych prawostawnych, aby przyjmowali katolicyzm w obrzadku tacin-
skim, pomijajac droge posrednia, jaka byl obrzadek bizantyjsko-stowianiski. Nowy
obrzadek, wedlug niego, nie zapewniat scislejszego zwiazania ludnosci prawostaw-
nej z reszta spoleczenistwa polskiego. Inne spojrzenie w tej kwestii mial natomiast
bp H. Przezdziecki ktéry w swoich wypowiedziach podkreslal, ze

jest tylko jeden prawdziwy Kosciét Chrystusowy, ktérego widzialna
glowa jest Biskup rzymski, a obrzadki nie dziela Kosciola, podobnie jak nie
dziela jezyki jednosci ludzkiej rodziny. W Kosciele katolickim nie ma lep-
szych lub gorszych obrzadkéw, wszystkie sq swiete, wszystkie czcigodne
(Matyska, 2003, s. 67).

Podobne zastrzezenie zgtaszat kard. August Hlond. Ogét Polakéw przyzna-
wal jednak racje bp. Fulmanowi. Wiadze polityczne Polski z jednej strony widzia-



ty w ruchu unijnym nadzieje na integracje spolecznosci prawostawnej z narodem
polskim w ramach kosciota katolickiego, ale z drugiej strony obawialy si¢ wzrostu
konfliktéw. Ostatecznie zaczelo dominowac to drugie stanowisko. Ministerstwo
Wyznan i Oswiecenia Publicznego wydalo 24 listopada 1924 r. nastepujace oswiad-
czenie: ,Rzad Polski winien si¢ zastrzec przeciw wprowadzaniu przez ksiedza bi-
skupa Henryka Przezdzieckiego nowego obrzadku slowiarisko-katolickiego na te-
renie Rzeczpospolitej, gdyz akcja ta nie rokuje dla panstwowosci i narodowosci
polskiej zadnej korzysci, natomiast grozi komplikacjami” (Rzemieniuk, 1999, s. 67).
Ruch unijny, zdaniem wtadz polskich, nie ma waloréw polonofilskich, asymilacyj-
nych i konsolidujacych, przeciwnie - aktywizuje ludnosé prawostawna przeciw
Polsce. Negatywne stanowisko wladz paristwowych poparta znaczna czesc polskiej
prasy. Ostatecznie sytuacja ta unormowata sie z chwila podpisania 20 czerwca 1938
r. uktadu ,W sprawie bylych unickich Kosciotéw i Kaplic, ktére zostaly odebrane
Kosciotowi Katolickiemu przez Rosje” miedzy Stolica Apostolska a Rzeczpospolita
Polska. W uznaniu zastug bp. Przezdzieckiego dla neounii papiez Pius XI powotat
go w 1932 r. na konsultora sw. Kongregacji dla Kosciola Wschodniego (Dydycz,
2014, s. 29). Kosciot katolicki w Polsce miat dwa obrzadki: taciriski i bizantyjsko-sto-
wianski.

*k%

Sytuacja geopolityczna jaka zaistniala w Europie, po zakonczeniu I wojny
Swiatowej, przyczynita sig, ze po 123 latach rozbioréw Rzeczpospolita Polska po-
nownie zaistniata na mapach swiata. Nie ulega watpliwosci, ze powyzsza sytuacja
przyczynila sie do reaktywowania diecezji podlaskiej na mocy bulli papieza Bene-
dykta XV z 24 wrzesnia 1918 r. Pierwszym biskupem wskrzeszonej diecezji zostal
bp Henryk Przezdziecki, kaptan archidiecezji warszawskiej. Pasterz diecezji podla-
skiej przyjal na siebie bardzo trudne zadanie organizacji od podstaw diecezjalnych
struktur administracyjnych, zycia religijnego i pracy duszpasterskiej. Swiadom pod-
jetego ciezaru, pisak:

Po latach z géra piecdziesieciu wstaje do zycia diecezja Podlaska,
a wstaje w chwili, gdy cata Polska budzi sie z dlugiego letargu niewoli. Bog
taskaw, Ze ta umeczona polac naszej ziemi, te drugie katakumby, doczekaty
sig swego triumfu (...) Objatem Mili Moi, diecezje w warunkach wyjatkowo
trudnych. Nie lekam sie jednak, poniewaz ufam Bogu (...) Nie licze na siebie
lecz na tego, ktory umacnia stabe i na umitowanie Wasze sprawy Bozej.
Przy pomocy Bozej rozpoczalem organizacje diecezji, obecnie zwracam sig



do Was, abyscie mi pomogli. Nie ja sam budowac bede diecezje lecz ra-
zem z Wami; Ukochani Moi. Wiem, Ze wojna Was zubozyla. Gdybym mogt,
czekal bym jeszcze z odwolaniem sie do serc Waszych o grosz ofiary na
potrzeby diecezji. Lecz Wy sami nie pozwalacie mi odwlekac tej sprawy.
Codziennie zwracacie si¢ do mnie o kaptanéw, ktérych pragniecie miec
w $wiatyniach swoich. Kuria moja zasypywana jest calym stosem prze-
réznych spraw, do ktérych zatatwienia potrzebni sa mi pomocnicy (Przez-
dziecki, 1928, s. 36-37).

Mimo wielu trudnosci, jakie napotykal, bp. Henryk Przezdziecki, bardzo
szybko odtworzyt na terenie diecezji, struktury administracyjne oraz dekanalne
i parafialne. W momencie objecia rzad6éw, na poczatku 1919 r. diecezja byta podzie-
lona na 9 dekanatéw, a w 4 lata pézZniej w 1923 r. dekanatéw bylo 18. ,W 1918 r.
diecezja mialta 110 parafii i dwie filie duszpasterskie, zas w roku 1936 na Podlasiu
istniato juz 228 parafii i 22 filie duszpasterskie, ktére z czasem staly sie samodziel-
nymi parafiami” (Sobolewski, 2017, s. 127).

W okresie swojego pontyfikatu biskup podlaski powolal do istnienia
103 parafie obrzadku tacinskiego i 12 obrzadku bizantyjsko-stowiariskiego.

Biskup Przezdziecki byl doskonale zorientowany, ze na terenie podlegtym
jego jurysdykcji mieszkaly tysiace prawostawnych, ktérzy w trudnym czasie I woj-
ny sw. zostali pozbawieni opieki religijnej ze strony swych kaptanéw. Wielu z nich
zwracalo sie z prosbami do biskupa podlaskiego o opieke duchowa. W 1921 r. w gra-
nicach diecezji mieszkalo 37 tysigecy prawoslawnych, gléwnie w powiecie wlodaw-
skim i bialskim. Wojna oraz rewolucja bolszewicka spowodowaly rozpad struktur
parafialnych Cerkwi prawostawnej i odbily sie na jej kondycji nie tyko w Rosji, ale
i w Polsce. Rozumiejac potrzeby religijne prawostawnych oraz bytych unitéw, ktérzy
przyjeli prawostawie podczas przesladowarn, ordynariusz podlaski uwazat, ze nalezy
utworzy¢ dla nich parafie katolickie obrzadku wschodniego, ktére beda podporzad-
kowane biskupowi taciriskiemu. Stanowisko bp. PrzeZdzieckiego w sprawie otwar-
cia drzwi Kosciota katolickiego dla prawostawnych byto zbiezne z polityka wschod-
nig Stolicy Apostolskiej, zwlaszcza papieza Piusa XI, ktéry bardzo interesowat sie sy-
tuacja prawostawia w Europie Wschodniej i Rosji. Jakkolwiek wtadze polskie wrogo
odnosily sie do idei i dzialan bp. Przezdzieckiego uwazajac, ze szkodza one polskim
interesom narodowym, to jednak dzieki jego zdecydowanej postawie w ciagu 15 lat
(1924-1939) neounia, ktéra bardzo popieral, powoli tworzyta sie i krzepta.

Jubileusz 200-lecia istnienia diecezji stanowi doskonala okazje do wyraze-
nia oceny, ze bp Henryk Przezdziecki wpisal sie w dzieje diecezji siedleckiej, jako
promotor odnowy i jako ten, na kim spoczal ciezar odbudowy zniszczonych po



czasach zaboréw i I wojny swiatowej struktur koscielnych na Podlasiu oraz zada-
nie odnalezienia klucza jednosci Kosciola na ziemi uswigconej meczeriska krwia
unitéw, przesladowanych z powodu ich wiezi z nastepca Piotra. Niosac te wielka
odpowiedzialnosé, byt jednoczesnie wrazliwy i otwarty na potrzeby, nie tylko na
terenie swojej diecezji i ojczyzny, ale takze w innych krajach Europy i swiata.

Reasumujac, nalezy podkreslic, ze dziatalnos¢ bp. Henryka Przezdzieckie-
go, wielkiego meza stanu zaréwno na forum koscielnym jak i narodowym, przyczy-
nita sie pozytywnie do stabilizacji stosunkéw religijno-spolecznych i politycznych
w diecezji podlaskiej w okresie migdzywojennym w II Rzeczypospolitej.
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SUMMARY

The person of Henryk Przezdziecki, the first bishop of the restored Diocese
of Podlachia (i.e. Siedlce) is worth reminding in the 200-th aniversary of the foun-
dation of the Diocese, due to his enormous services for the Church in Poland. The
paper is divided into four parts. The first part is devoted to the biography of the bish-
op, and the second concentrates on the bishop’s activity related to the organisation
and management of the diocese and as a member of the Episcopate of Poland. The
third part presents an outline of the central institutions of the diocese organized by
bishop Henryk Przezdziecki. The last part focuses on the problem of Neo-Union in
the Diocese of Siedlce.
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NOTY 0 AUTORAGH

Ks. prof. dr hab. Krzysztof BARDSKI - kaptan Archidiecezji Warszawskiej,
wyktadowca na UKSW i PWTW, doktor nauk biblijnych Papieskiego Instytutu Bi-
blijnego w Rzymie, thumacz i redaktor Biblii Ekumenicznej i Biblii Edycji sw. Pawla,
autor ksiazek o tematyce biblijnej i patrystycznej oraz kilkudziesieciu artykutéw
naukowych i popularnych. Specjalizuje sie w zakresie hermeneutyki i filologii bi-
blijnej, historii interpretacji Biblii w tradycji chrzescijariskiej i zydowskiej.

O. dr Jarostaw CHARCHULA S]J - jezuita, socjolog. Absolwent Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawtla II a takze Papieskiego Wydzialu Teologicz-
nego Collegium Bobolanum w Warszawie. Uczestnik programéw stypendialnych,
m.in. na Uniwersytecie Papieskim Comillas w Madrycie. W latach 2004-2011 ak-
tywnie zaangazowany we wspolprace ze spolecznoscia Romska na obszarze Mato-
polski. W latach 2012-2015 wspdtpracowat ze Schroniskiem dla Nieletnich Dziew-
czat i Zakladem Poprawczym w Warszawie-Falenicy i z Policyjna Izba Dziecka.
Obecnie wykladowca Akademii Ignatianum w Krakowie, gdzie pelni tez funkcje
Zastepcy Dyrektora Instytutu Nauk o Wychowaniu ds. Dydaktycznych. Czlonek
Polskiego Towarzystwa Socjologicznego oraz Zespotu Pedagogiki Chrzescijariskiej
PAN jak réwniez Towarzystwa Naukowego Franciszka Salezego.

Ks. mgr lic. Marcin KLOSOWSKI - kaptan diecezji gliwickiej, teolog i psy-
cholog, psychoterapeuta indywidualny, par i rodzin, obecnie uczestnik studiéw
doktoranckich z zakresu psychologii w Instytucie Psychologii Uniwersytetu Kardy-
nata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie, prowadzi zajecia z psychologii w PWTW.

Ks. prof. dr hab. Roman KRAWCZYK - profesor w Zakladzie Dziejéw Daw-
nych Instytutu Historii i Stosunkéw Miedzynarodowych, Wydzial Humanistyczny,
Uniwersytet Przyrodniczo-Humanistyczny w Siedlcach.

Dr Rafal EATKA - historyk i politolog, dr nauk spolecznych z zakresu nauk
o polityce (specjalnosé historia najnowsza Polski), pracownik Biura Badan Histo-
rycznych IPN, koordynator Centralnego Projektu Badawczego IPN: ,,Wladze ko-
munistyczne wobec Kosciotéw i zwiazkéw wyznaniowych w Polsce 1944-1989”,
redaktor naukowy serii wydawniczej: ,Koscidt katolicki w dokumentach”. Autor



ksiazek: Koscict katolicki w Polsce rzqdzonej przez komunistéw, Warszawa 2017
(wspdlnie z Jézefem Mareckim); Arcybiskup Antoni Baraniak 1904-1977, Poznan-
-Warszawa 2017 (wspdlnie z Konradem Bialeckim, Rafalem Reczkiem i Elzbieta
Wojcieszyk); Polityka wiadz PRL wobec Kosciofa katolickiego w wojewddztwie kra-
kowskim w latach 1980-1989, Krakéw 2016; Komunisci i Kosciot w Polsce ,,ludowej”
w perspektywie centralnej i krakowskiej, Warszawa 2016; Pielgrzymki Jana Pawla
I do Krakowa w oczach SB. Wybor dokumentow, Krakéw 2012; redaktor wielu
toméw studiéw. Sekretarz redakcji czasopisma ,Pamiec i Sprawiedliwosc¢”, czlonek
redakcji pism ,,Glaukopis” i ,,Mysl.PL”.

0. dr Krzysztof NIEWIADOMSKI OFMCap - kaptan w zakonie Braci
Mniejszych Kapucynéw, doktor teologii moralnej (UPJP II), wyktadowca teologii
moralnej w Wyzszym Seminarium Duchownym Zakonu Braci Mniejszych Kapucy-
néw Prowingcji Krakowskiej w Krakowie. Autor ksiazki Rola komunikacji niewerbal-
nej w budowaniu relacji osobowych. Aspekt teologicznomoralny. Obecnie przeby-
wa w Rzymie w celu ukoriczenia Studium Kongregacji ds. Swietych.

Ks. dr hab. Marek TATAR, prof. UKSW - prezbiter diecezji radomskiej,
kierownik Katedry Mistyki Chrzescijariskiej w UKSW, kierownik Podyplomowych
Studiéw Kierownictwa Duchowego UKSW. Krajowy duszpasterz powolan przy
Konferencji Episkopatu Polski, Konsultant Komisji ds. Duchowieristwa Konferen-
cji Episkopatu Polski. Autor wielu artykuléw i wystapien z zakresu duchowosci
chrzescijariskiej, w Polsce i poza jej granicami. Przestrzenie badawcze: duchowosé
chrzescijariska, mistyka, duchowosc ontyczna, duchowosc¢ ekumeniczna.

Ks. mgr lic. Jan WOJCIECHOWSKI - kaptan Archidiecezji Warszawskiej.
W 2010 r. obronil prace magisterska z teologii dogmatycznej poswiecong historii
rozumienia terminu ,0soba” w teologii katolickiej, w ujeciu J. Ratzingera. W 2012 r.
rozpoczal studia specjalistyczne z teologii dogmatycznej na Papieskim Uniwersy-
tecie Gregorianum w Rzymie, a w 2014 napisal prace licencjacka The theological
language of st. Thomas Aquinas. Obecnie przygotowuje si¢ do obrony doktoratu pod
tytulem: Palamas’ Implicit Epistemology as a Key to Understanding his Doctrine
concerning the Distinction between Essence and Energies in God. Zainteresowania:
teoria poznania i semantyka w kontekscie teologii dogmatyczne;j i teorii duchowosci.
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Ks. Marek Tatar, Rozum wobec wiary — wspdiczesna pokusa gnostycyzmu
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Adolescence of modern Western culture - identity crisis
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