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KSIEGA ZYCIA

- BEZDUSZNY SPIS CZY
ZYWA ZAPOWIEDZ
ZBAWIENIA? REFLEKSJE NA
GRUNCIE DE VERITATE 7
ORAZ TOMIZMU
BIBLIJNEGO

,1 ujrzatem umarlych - wielkich i matych - stojacych przed tronem, a otwar-
to ksiegi. I inna ksigge otwarto, ktora jest ksiega zycia. I osadzono zmartych z tego,
co w ksiegach zapisano, wedlug ich czynéw” (Ap 20, 12)* - w taki sposéb autor
Apokalipsy przedstawia obraz ksiegi zycia®. Jak sie wydaje, motyw ten odgrywa
tam bardzo wazna role w opisie wizji korica swiata. Na podstawie zapiséw pocho-
dzacych z ksiegi zycia Bég bedzie osadzal ludzi w dniu ostatecznym. Szczesliwcy
w niej zapisani beda zbawieni, natomiast reszta ludzkosci zostanie potepiona. Ksiega

1 Ks. dr Bartosz Adamski - doktor teologii, wyktadowrca teologii dogmatycznej na Wydziale Teologii Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika w Toruniu (ul. Gagarina 37, 87-100 Toruni), prefekt okresu propedeutycznego Wyzszego
Seminarium Duchownego w Toruniu. W swoich badaniach zajmuje si¢ tematyka wolnosci Boga w mysli sw. Tomasza
z Akwinu; e-mail: xbartosz.adamski@gmail.com; badamski@umk.pl.

2 Cytaty z Pisma Swietego uzyte w niniejszym tekscie pochodza z Biblii Tysiaclecia (wyd. V).

3 Robi on to jeszcze w rozdziatach 3, 5; 13, 8; 17, 8; 21, 27.



zycia wedlug Apokalipsy jest tez zapisem moralnego postepowania czlowieka, na
podstawie ktérego odbedzie sie sad (Paul, 1973, s. 347-348)*.

Metafora ksiegi, gdzie zapisywane sa imiona sprawiedliwych, pojawila sie
po raz pierwszy na Bliskim Wschodzie. Judaizm zaczerpnat ja z kultur babilon-
skich i jej gtéwna funkcja jest ukazanie nieodwotalnosci wyrokéw boskich (Paul,
1973, s. 346; Olszewski, 1998, s. 824). Katolicki kanon Pisma Swiqtego wspomina
o niej po raz pierwszy w Ksiedze Wyjscia. Motyw ksiegi zywota wykorzystuje tez
literatura patrystyczna, gdzie wpisanie kogos do ksiegi jest metafora zbawienia. Na
przyktad sw. Augustyn w O paristwie Bozym ksiege zycia przedstawia jako zapis
zycia wszystkich ludzi skonfrontowany z nakazami Bozymi zawartymi w dwdéch
innych ksiggach zycia - w Nowym i Starym Testamencie. Pojecie ksiegi rozumie on
przenosnie jako odnoszaca sie do szczegdlnego rodzaju wladzy Boga, dzieki ktérej
w dniu sadu bedzie poréwnywal ludzkie sumienia z wszystkimi czynami. Biskup
Hippony wiaze tez ksiege z tematem predestynacji, poniewaz uwaza, ze ksigga
zycia to zapis przedwiedzy Boskiej na temat przeznaczonych do zycia wiecznego
(De civitate Dei, XX, 14-15)°.

Temat ksiegi zycia pozostaje nadal aktualny z uwagi na tajemnice, ktéra
ona jest owiana, i pytania, jakie budzi. Ludzie, mimo wielu udzielonych odpowie-
dzi w historii swoich dziejéw, caly czas pytaja o szczescie, o sens zycia, o porza-
dek swiata. Te pytania doskonale odzwierciedla literatura, muzyka oraz sztuka. Dla
przyktadu mozemy tu wymienic dzielo o tytule Ksigga Zycia Martina Gray’a lub
piosenke Ksiega zZycia wykonywana przez warszawskiego wokaliste reggae Piotra
,KaCeZet” Kozieradzkiego i DreadSquad, czy chociazby amerykarisko-meksykanski
animowany film fantasy z 2014 roku w rezyserii Jorge R. Gutierreza noszacy réw-
niez ten sam tytul.

W niniejszym artykule pragniemy przyjrzec¢ sie refleksji sw. Tomasza
z Akwinu nad ksiega zycia. Sprawdzimy, czym wedtug Akwinaty ona jest, co zawie-
ra i jakie twierdzenia na jej temat on stawia. Zastanowimy sie réwniez nad tym, czy
rozwazania §w. Tomasza niosa ze soba odpowiedzi na przywolane wyzej pytania
dotyczace egzystencji czlowieka. Obok mysli zawartych w Quaestiones disputatae
de veritate, postaramy sie takze przedstawic idee przestawione w Tomaszowych
komentarzach do Pisma Swietego.

4 W Pismie Swietym wspominaja o niej takze teksty: Wj 32,32-24, Ps 69,28, 1z 4,3, Dn 7,10 i 12,1 oraz w £k 10,20
iw Flp 4,3.

5 Wedlug: Swiety Augustyn, O pasistwie Bozym. Przeciw poganom ksigg XXII, ttum. W. Kornatowski, Warszawa 1977,
s. 465-468.



1. CZYM JEST KSIEGA ZYCIA I1JAKI JEST ZAKRES WIEDZY KSIEGI?

Sw. Tomasz z Akwinu temat ksiegi Zycia najobszerniej wyjasnia w Quaestio-
nes disputatae de veritate®. Tam w pierwszym artykule kwestii siodmej zatytulowa-
nym , O ksiedze zycia” (De libro vitae) pyta, czy ksiega zycia jest czyms stworzonym
(quid creatum) (De veritate, q. 7, a. 1). Najpierw przytacza argumenty dowodzace od-
powiedzi twierdzacej na postawione pytanie. Postuguje sie tu m.in. cytatami z Pisma
Swietego, np. z Ksiegi Apokalipsy (zob. Ap 20, 12) lub Ewangelii §w. Jana (zob. ] 5, 27)
(De veritate, q. 7, a 1, arg. 1)’, z ktérych Glossa Ordinaria wnioskuje, ze Chrystus uka-
zujacy sie na sadzie w ludzkiej postaci jest ksiega zycia, a zatem czyms stworzonym.
Sw. Tomasz dokonuje tez analizy przedmiotu, jakim jest ksiega (De veritate, q. 7, a 1,
arg. 5). Przyjmuje ona pismo, wiec ma materialng moznosc (ex potentia materiali),
ktdrej nie moze by¢ w Bogu jako pelnym akcie. Pismo wymaga niejednolitosci (dif-
formitatus) (De veritate, q. 7, a 1, arg. 9), aby mozna je bylo odczytad, a nature Boga
stanowi prostota, czyli niezlozonosc i brak réznorodnosci, wiec ksigga nie moze
by¢ przypisana Bozej naturze i nie moze byc niestworzona. Po serii szesnastu tym
podobnych argumentéw sw. Tomasz przedstawia dwa odmienne (sed contra), kté-
re ukierunkowuja czytelnika ku ostatecznej odpowiedzi Akwinaty. Nawiazuja one
do mysli sw. Augustyna zawartej w jego dziele zatytutowanym O paristwie Bozym
(De civitate Dei, XX, 9, 4). Ksiedze zycia nadaje on charakter mocy Bozej przypomi-
najacej czlowiekowi jego wszystkie czyny. Nazywa tez ja przedwiedza Boga. Obie te
rzeczy (moc i przedwiedza Boga) sa czyms niestworzonym (quid increatum), zatem
ksiega zycia w tym ujeciu takze (De veritate, q. 7, a. 1, s.c. 11 2).

Nastepnie sw. Tomasz przechodzi do scistej odpowiedzi na postawione
w artykule 1 pytanie. Stwierdza, ze ksiega zycia to metaforyczne okreslenie zycia
in divinis, co mozna zrobi¢ na dwa sposoby: przedstawic¢ zycie jako samo w sobie
(ipsa vita secundum se) oraz jako takie, w ktérym kto$ uczestniczy (ab aliquibus
participabilis). Zycie samo w sobie przedstawia si¢ na sposéb nauki, co ukazuje
wiedze na temat przyszlego zycia czlowieka. W tym znaczeniu Stary i Nowy Te-
stament moze byc¢ nazwany ksiega zycia. Ponadto Chrystusa tez mozna okreslic
mianem ksiegi, poniewaz: ,W Nim, jak we wzorze, mozemy zobaczyc, jak nalezy
zy¢, aby zdoby¢ zycie wieczne” (De veritate, q. 7, a. 1, co.)’. Akwinata zwraca tu
uwage na rozréznienie drég zdobywania wiedzy. Mozna ja posiasc¢ za pomoca zmy-

6 Systematycznie przedstawia go takze w S.Th., I, q. 24.

7 Co do Ewangelii wedlug $w. Jana w temacie ksiegi zycia warto zwrdcic na nastepujace fragmenty komentarza:
Super Io., c. 13,1. 3 oraz c. 21, 1. 2.

8 “Et sic liber vitae dicitur ipse Christus, quia in eo, sicut in exemplari, possumus aspicere qualiter sit vivendum, ut
perveniamus ad vitam aeternam”.



stu stuchu, szczegélnego zmystu nauczania, ktéremu odpowiadaja Stary i Nowy
testament, oraz zmystu wzroku, ktérym obserwuje si¢ wzdr (exemplar) do naslado-
wania, czyli Chrystusa (De veritate, q. 7, a. 1, co.).

Jezeli chodzi o przedstawienie zycia jako takiego, w ktérym ktos uczestni-
czy, to w tym sensie ksiega zycia przedstawia tych, co osiagna zycie w rzeczywisto-
$ci nieba. Sw. Tomasz zajmuije sie gléwnie tym znaczeniem ksiegi. W swoim opisie
wykorzystuje analogie zaczerpnieta z 6wczesnej organizacji spoleczenstwa feudal-
nego. Akwinata zauwaza, ze do pewnej spotecznosci moze ktos zostac przylaczony
na rozkaz rzadzacego nia. Wtedy wpisuje sie go na liste czlonkéw owej wspdlnoty
i na podstawie tego zapisu stwierdza sie przynaleznosc¢ danego czlowieka. Ludzie
zbawieni sa zapisani w ksigdze zZycia zgodnie z pewnym podobieristwem do przed-
stawionych tu spraw ziemskich®. Przyktadowa wspdlnota jest w tym przypadku
Kosciét triumfujacy - panstwo Boze, jej czlonkami sa ludzie wybrani przez Boga do
zycia w wiecznej szczesliwosci, a ksiega zycia stanowi spis czlonkéw. Sw. Tomasz
znajduje potwierdzenie swoich stéw w Pismie Swietym. Przytacza m.in. List do He-
brajczykéw: ,Wy natomiast przystapiliscie do géry Syjon, do miasta Boga zZyjacego,
Jeruzalem niebieskiego, do niezliczonej liczby anioléw, na uroczyste zebranie, do
Kosciota pierworodnych, ktérzy sa zapisani w niebiosach” (Hbr 12, 22-23). Wtadca
wspdlnoty ziemskiej decyduje o przynaleznosci do wspdlnoty na podstawie zapisu.
W przypadku Kosciota triumfujacego tym zapisem jest ksiega zycia, a wltadca Bég,
ktéry kieruje ludzi do zycia we wspdélnocie Nieba. Stwérca zas nie moze kierowac
nic stworzonego. Z tego sw. Tomasz wysnutl wniosek, ze ksiega zycia nie moze byc
niczym stworzonym (De veritate, q. 7, a. 1, co.).

Wspomniany fragment Listu do Hebrajczykéw Doktor Anielski omawia ob-
szerniej w swoim komentarzu do niego. Biblijne wyrazenie ,zapisani w niebie” (qui
conscripti sunt in caelis) rozumie on jako odwotanie do owej ksiegi zapisu, ktéra
jest wiedza (notitia), jaka Bég posiada. Dotyczy ona tych, ktérzy maja zostac zba-
wieni. Dodatkowo wyraza on pewnos¢, Ze osoby w niej zapisane dostapia zaszczytu
zycia z Bogiem na mocy ostatecznej sprawiedliwosci. Z tego powodu ten spis nazy-
wa sie ksiega zywota, czemu wtéruje Ewangelia wedtug sw. Lukasza: ,cieszcie sie,
ze wasze imiona zapisane sa w niebie” (Lk 10, 20) (Super Heb., c. 12, 1. 4, n. 708)™.
Warto tez dodacd, ze fragment Lukaszowy Akwinata komentuje w Catena aurea.
Zwraca tam uwage na fakt, ze to Bég jest podmiotem, ktéry zapisuje imiona swie-
tych w ksiedze zycia, a robi to przez swa pamiec i taske (memoria Dei et gratia)
(Catena in Lc., c. 10, 1. 5).

9 Robi to jeszcze w podobny sposéb w komentarzu Super Philip., c. 4, 1. 1, n. 150.

10 Lk 10, 20 (vg): ,gaudete et exultate, quia nomina vestra scripta sunt in caelis”.



Takie przestawienie rozwazanego tematu jest zgodne z wizja prezentowana
w De veritate.Jednak tam sw. Tomasz postawit sobie dodatkowe pytanie. Szuka sposo-
bu, aby opisac wyczerpujaco calos¢ tej rzeczywistosci. Dlatego wyréznit dwa aspek-
ty moéwienia o nim dotyczace tematu omawianej ksiegi (De veritate, q. 7, a. 5, co.).
Zycie moze byc osiagane przez udzielanie go lub jest ono nastgpstwem zapisu
w ksiedze, ktéry prowadzi do uzyskania go. Sw. Tomasz zauwazyl, ze to rozréznie-
nie nie dotyczy zycia niestworzonego - Boga, poniewaz nie jest ono przez Niego
uzyskane ani Mu udzielone, tylko przynalezy do Niego z natury (per naturam).
Wiedza, ktdra jest ksiega zycia, nie poprzedza zycia Boga, lecz odwrotnie: zZycie
Boga poprzedza wiedze (secundum modum intelligendi) (De veritate q. 7, a. 5, co.).
Dlatego Akwinata (De veritate q. 7, a. 5, co.) doszed! do wniosku, ze: ,Ksigga zycia
nie moze by¢ orzekana w odniesieniu do zycia niestworzonego”, co stanowi za-
kres wiedzy ksiegi.

W artykule 6 De veritate 7 sw. Tomasz stawia kolejne pytania dotyczace
zakresu wiedzy ksiegi. Mianowicie zastanawia sie on, czy jej tres¢ odnosi sie do
naturalnego zycia stworzen (vita naturae in creaturis). Przez naturalne zycie stwo-
rzen (lub w stworzeniach) nalezy rozumiec ludzkie zycie na ziemi (nie w chwale
i sine gratia). Jak napisano, ksiega jest wiedza, ktéra kieruje Bég do udzielania zycia
w chwale Jego stworzeniu (De veritate, q. 7, a. 7, co.). Wyodrebnia ona osoby, ktére
sa przeznaczone do zycia wiecznego od tych, ktére tego przywileju nie dostapily
(De veritate, q. 7, a. 1, co.). Zycie w chwale nadane jest przez Boga w wyniku Jego
szczegOlnego wyboru. Natomiast Stwérca udziela zycia naturalnego wszystkim jed-
nakowo, jak to ujmuje Doktor Anielski (De veritate, q. 7, a. 6, co.): ,w tej mierze,
w jakiej sa zdolni je przyjac”? czyli udzielane jest wszystkim tym, ktérzy moga
je przyjac. Z tej przyczyny ksiega zycia, nie bedac ksiega naturalnego zycia (liber
vitae naturae), nie odnosi si¢ do powszechnie danego zycia naturalnego, a do zycia
udzielonego jednym tak, a drugim nie.

Kiedy w De veritate 7 mowa jest o zyciu naturalnym, sw. Tomasz porusza
rowniez interesujacy watek uzywania stéw dotyczacych rzeczywistosci ziemskiej
w nazywaniu pojec rzeczywistosci pozazmystowej. W szdstej trudnosci (De verita-
te, q. 7, a. 6, arg. 6) zauwaza sie, ze nazwe ,zycie”, okreslajaca wlasnosé bytéw z do-
czesnosci, zastosowano do okreslenia zycia w chwale, ktére jest nam mniej znane
niz to naturalne i na dodatek poznawane na jego podstawie. Przy tej okazji Akwi-
nata zwraca uwage, ze méwiac o rzeczywistosci transcendentnej i niepoznawalnej
droga zmyslowa, jaka jest na przyklad Bég, zawsze uzywamy nazw pochodzacych

11 “Liber vitae non potest dici respectu vitae increatae”.

12 “Secundum quod unusquisque est capax”.



od otaczajacych nas rzeczy, przez co te nazwy sa adekwatne do rzeczywistosci opi-
sywanych tylko pod wzgledem jakiejs interesujacej nas cechy, a nigdy catkowicie
(De veritate, q. 7, a. 6, ad 6). Dlatego w rozwazaniach dotyczacych takich tematéw,
jak na przykiad ksiega zycia, trzeba pamietac, ze mozemy zastosowac do nich tylko
orzekanie analogiczne, co uchroni nas przed blednymi wnioskami.

2. ZYCIE W LASCE UKIERUNKOWUJE NA ZYCIE W CHWALE

W tej czesci tekstu zastanowimy sie nad zagadnieniem, jaki sw. Tomasz
proponuje w artykule si6dmym, tzn. co lub jak ksiega zycia méwi o zyciu w lasce
(vita gratiae) (De veritate, q. 7, a. 7).

Laska w analizowanym tekscie jest okreslona jako dyspozycja, ktéra przygo-
towuje podmiot do przyjecia doskonatosci, jaka stanowi chwala. W tym sensie zycie
w lasce jest przyczyna zycia w chwale (vita gloriae) - przedmiotu tresci ksiegi zy-
cia. Laska, po ktérej nastepuje chwata, jest przez sw. Tomasza nazwana ostateczna
(gratia finalis) (De veritate, q. 7, a. 7, ad 2). W ujeciu De veritate 7 ksiega zycia nie
méwi o zyciu w lasce, jednak sw. Tomasz zauwaza, ze ono poprzedza zycie w chwa-
le. Zapisani sa w niej ci, co posiadaja przeznaczenie do chwaty (De veritate, q. 7,
a. 7, ad 2-4). Bowiem celem czlowieka jest posiadanie zycia jako wlasnosci bytu,
czyli w sytuacji, kiedy nie dotyka go zadna smierc. Tego zZycia taska nie zapewnia
w przeciwienistwie do zycia w chwale. Zatem zycie w chwale jako doskonalsze od
zycia w lasce jest celem czltowieka i ono jest przedmiotem ksiegi zycia (De veritate,
q. 7, a. 7, co.).

Zapis osoby do ksiegi umozliwia tylko moc Boza i nie zalezy on bezposred-
nio od czlowieka (S.Th., I, q. 24, a. 1, ad 1). Moze on zastuzyc sobie na zbawienie,
ale nie robi on tego swoja wlasna silta i obok daru Boga, tylko wewnatrz daru taski
i jej moca (Salij, 2006). W jezyku sw. Tomasza zastuga jest nazywana owocem taski
(S.Th., II-11, g. 4, a. 5, ad 4; Super Gal., c. 5, 1. 6, n. 328). To taska dana ludziom ukie-
runkowuje ich na zycie w chwale w rzeczywistosci niebiariskiej. Jest to cel kazdego
czlowieka wyrazajacy sie w pragnieniu bycia szczesliwym. Zatem taska ukierunko-
wuje na chwate, poniewaz wedtug sw. Tomasza zycie w tasce odtwarza juz na ziemi
wieczne zycie Boga (Mréz, 2001, s. 301), co umozliwia zbawienie. W ten sposéb
prezentuje sie tresc ksiegi zycia jako wiedzy Boga o zyjacych w tasce i chwale.

Ciekawym uzupelnieniem powyzszego rozwazania moze by¢ Tomaszowy
komentarz do Ewangelii wedlug sw. Jana. Kiedy opisuje on wydarzenie obmycia
nég uczniéw przez Chrystusa, przywoluje obraz ksiegi zycia postugujac sie cytatem
z Apokalipsy (zob. Ap 3, 5), aby ukazac, ze dla pozostania na liscie zbawionych
jest konieczne przyjecie obmycia duszy krwia Chrystusa i oczyszczenie sie przez



osobiste nawrdcenie. Ponadto warto zauwazyd, ze Pismo moéwi, ze: ,z ksiegi zycia
imienia jego nie wymaze” (Ap 3, 5)*, a nie ze po uzyskaniu swigtosci dopiero sig
je tam wpisze. To znaczy, ze imie danej osoby uprzednio juz sie tam znajduje, czyli
uprzednio widnieje w katalogu zbawionych, bowiem jest on wiedza Boga o zyja-
cych. Czlowiek ma tylko nie stracic tego daru, ktéry juz zostal mu udzielony przez
zastugi odkupieniczej meki i smierci Chrystusa (Super Io., c. 13, 1. 3)*.

3. CHRYSTUS W KSIEDZE ZYCIA

Temat kwestii 7 De veritate co prawda nie jest chrystologiczny, ale nie moze
on uciec od osoby Jezusa Chrystusa, ktéry jak sam o sobie powiedzial, jest zyciem
(por.J 11, 25 lub J 14, 6) i jest zwiazany z zagadnieniem ksiegi zycia. To On przez
swoja meke krzyzowa i zmartwychwstanie pokonal smier¢ i Jemu ludzkosc za-
wdzigcza zbawienie (zob. Rz 6, 6-8). Ksiega zZycia, skoro stanowi liste zbawionych,
musi mie¢ zwiazek z Chrystusem. Przygladajac sie rozwazaniom sw. Tomasza, po-
staramy sie ukazac to jeszcze wyraznie;j.

Akwinata (De veritate, q. 7, a. 1, co.) pisze, ze: ,w Nim [w Chrystusie], jak we
wzorze, mozemy zobaczy¢, jak nalezy zyc, aby zdobyc¢ zycie wieczne””®, zatem moze
pojawiac sie skojarzenie, ze Chrystus jest tu nazwany wzorem zycia. Chrzescijanin,
jesli chee zy¢ w wiecznym szczesciu, ma wpatrywac sie w osobe Pana Jezusa - kon-
templowac Jego oblicze i nasladowac Jego czyny (Jan Pawet 11, 2001, nr 28). Jezeli
nasladowanie danego wzoru ma pomdc w osiagnieciu zycia w chwale, to czy dla
nas wierzacych nie bedzie najlepszym uczynienie woli Chrystusa nasza wola oraz
duszy Chrystusa nasza dusza, i dalej Jego dziatan naszymi, aby zyl w nas, a nasze
zycie bylo zyciem wiary dla Boga. Tak Zyjac mozna powiedziec¢ za Sw. Pawlem: ,Te-
raz zas$ juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20)? Pan Jezus moze wigc
by¢ nazwany ksiega zycia, ale tylko wtedy, gdy przez ten termin rozumiemy wiedze
na temat przyszlego zycia czlowieka, gdy jest to ksiega o zZyciu samym w sobie (ipsa
vita secundum se) (De veritate, q. 7, a. 1, co.).

Sw. Tomasz stusznie zauwaza, ze skoro ksiega zycia jest niestworzona wie-
dza Boga o ludziach przeznaczonych do zbawienia, to wiedza duszy Chrystusa nie
moze nia by¢ nazwana (De veritate, q. 7, a. 1, ad 7). Jednak, gdy zaczniemy sie przy-
gladac boskiej naturze drugiej osoby Tréjcy Przenajswietszej, wtedy Doktor Aniel-

13 Ap 3, 5 (vg): “non delebo nomen eius de libro vitae”.
14 W podobny sposéb zapis w ksiedze zycia jako uzalezniony od osobistego nawrdcenia opisuje Super Io., c. 21, 1. 2.

15 ,Ipse Christus, quia in eo, sicut in exemplari, possumus aspicere qualiter sit vivendum, ut perveniamus ad vitam
aeternam”.



ski wyjasnia, ze Syn Bozy pochodzi od Ojca na sposéb Slowa, ktére wskazuje na
rozumienie i aspekt poznawczy. Ksiega zycia jest wiedza, wiec nalezy do porzadku
poznania, zatem moze byc¢ uwazana za wlasciwa (appropriatur) Synowi (De verita-
te, q. 7, a. 3, co.) jako Stowu zrodzonemu przez Ojca. Dotykamy tu tematu apropria-
cji, dlatego nasz autor wyjasnia, ze przypisanie ksiegi zycia jako wlasciwej Synowi
nie przeczy réwnosci Oséb w Tréjcy, poniewaz One wszystko maja wspdlne, a ich
atrybuty sa bardziej podobne (habet maiorem similitudinem) do tego, co jest wtasci-
we jednej Osobie a nie innej. Na ten sposéb dobro przyporzadkowuje si¢ Duchowi
Swigtemu, bo On pochodzi od Ojca i Syna jako mitosé, a dobro to przedmiot mito-
Sci. Pierwszej Osobie Bozej jest natomiast wlasciwa moc, bo ona stanowi pewien
poczatek, a Ojcu jest przyporzadkowane bycie poczatkiem boskosci (De veritate,
g- 7, a. 3, ad 3). Zatem w pelni uzasadnione sa stowa Akwinaty (In Ps., 39, n. 4),
ktéry podkresla: ,\W tej ksiedze sq zapisani wszyscy, co majq by¢ zbawieni, ale w od-
powiedniej kolejnosci, gdyz w nagtéwku tej ksiegi jest zapisany Zbawiciel i wszyst-
ko jest przez Niego napisane”?.

Przywolawszy Psalm 40 (39), warto zauwazyc¢, ze z punktu widzenia chry-
stologii ciekawa moze byc piata trudnosc artykutu 5 i jej wyjasnienie. Tam bac-
calaureus opponens odwoluje sie wlasnie do Ksiegi Psalméw (40 (39), 8b), gdzie
znajduja sie nastepujace stowa: ,W zwoju ksiegi o mnie napisano””, ktérych wypo-
wiedzenie przypisuje sie Synowi Bozemu. Wspomniana ksigga w tej interpretacji
jest ksiega zycia, a istnienie powyzszego zdania ma swiadczy¢ o tym, ze ksiega
zawiera informacje o zyciu niestworzonym - o zyciu Syna (De veritate, q. 7, a. 5,
arg. 5). Odpowiedz sw. Tomasza (De veritate, q. 7, a. 5, ad 5) na ten argument jest
krétka i niezwykle celna. Brzmi ona nastepujaco: ,Stowa Psalmu odnosza sie do
Syna w Jego ludzkiej naturze”*®. Podobnie opisuje to zagadnienie w Komentarzu
do Listu do Hebrajczykéw (c. 10, 1. 1, n. 490)%. Autor zwraca tu uwage na to, ze
nie mozna myli¢ przedwiecznego niestworzonego zycia drugiej osoby Bozej z Jej
zyciem w ludzkiej postaci, w jakiej nam sie objawil w wyniku wcielenia. Na to roz-
roznienie zwraca szczeg6lna uwage takze dogmatyka katolicka. Sa dwa wymiary
moéwienia o Synu Bozym: w aspekcie boskiej natury i w aspekcie wcielenia w Jezu-
sie Chrystusie (KKK 464-469).

16 “In hoc libro sunt scripti omnes salvandi, sed per ordinem: quia in capite hujus libri scriptus est salvator, et omnes
sunt scripti per eum”.

17 Ps 39, 9 (vg): ,in capite libri scriptum est de me”.
18 “Illud Psalmi intelligitur de filio secundum humanam naturam”.

19 Tu znajduje sie bardzo trafna definicja ksiegi zycia: ,liber vitae, qui nihil aliud est quam notitia, quam Deus habet
de praedestinatione sanctorum, qui salvantur per Christum. Ergo in isto libro scriptum est de me, quia sancti per me
praedestinati sunt”.



W tym kontekscie warto zajrzeé¢ do komentarza sw. Tomasza do Psalméw.
Bowiem analizujac stowa ,,w zwoju ksiegi o mnie napisano” (Ps 40(39), 8) Akwinata
pracuje na tekscie Wulgaty, gdzie czytamy: in capite libri scriptum est de me. Lacini-
skie in capite libri mozna przettumaczyc jako ,w glowie ksiegi”, co powoduje wiele
skojarzen i interpretacji. Sw. Tomasz widzi tu przede wszystkim role Boga Ojca,
ktéry posylajac swojego Syna jest gtowa ksiegi oraz gtowa Chrystusa (por. 1 Kor
11, 3), czyli tym, ktéry porusza innymi czesciami ciala i jest osrodkiem wiadz umy-
stowych. Jednoczesnie Chrystus posiada te sama boska nature, dlatego potwierdza
sie tu, ze ,w Nim wszystkie skarby madrosci i wiedzy sa ukryte” (Kol 2, 3)%. Z tego
tez powodu Zbawiciel, ten ktéry wypelnit wole Ojca i ktérego rozum doskonale byt
zwrécony ku Niemu, tylko On moze wpisywac imiona do ksiegi przeznaczonych
(liber praedestinationis), ktéra jest ksiega zycia (liber vitae) (In Ps., 39, n. 4). Ponad-
to Sw. Tomasz podkresla, ze ksiega ta nie méwi o Chrystusie, jak o innych ludziach,
ale On jest w jej glowie, On jest w jej nagléwku (in capite libri). Komentarz ten
Akwinata uzupelnia przywotaniem Psalmu 68, gdzie takze jest uzyty motyw ksiegi
zycia lub zyjacych (Roszak, 2020, s. 202).

4. KSIEGA ZYCIA A PRZEZNACZENIE

,Czy ksiega zycia jest tym samym, co przeznaczenie (praedestinatio)?” -
pyta sw. Tomasz (De veritate, q. 7, pr. 1) *.. Z poczatku czytelnikowi moze sie wy-
dawag, ze jest tym samym, co staraja sie udowodni¢ argumenty oponenta nasze-
go autora. Intuicja ta pojawia sie takze w odpowiedzi omawianej kwestii. Bowiem
w mysli sw. Augustyna ksiega zycia to przeznaczenie (praedestinatio) tych, co maja
otrzymac zycie w chwale (De civitate Dei, XX, 15; De veritate, q. 7, a. 4, arg. 1). Po-
nadto ksiega ta to tylko metafora uzywana w moéwieniu o Bogu (liber vitae dicitur
metaphorice in divinis), dlatego aby méc cos powiedzieé o Nim $cisle, to to co okre-
sla Go na sposdb analogii, powinno by¢ zredukowane do wlasciwego pojecia. Idac
tym tokiem rozumowania, zarzut stwierdza, ze ksiegi zycia nie mozna sprowadzic
do czego innego jak przeznaczenie (De veritate, q. 7, a. 4, arg. 3).

Sw. Tomasz w swoich rozwazaniach patrzy jednak dalej niz autor powyz-
szych argumentéw. Ttumaczy on, zZe ksiega zycia wydaje sie¢ by¢ pewnego rodzaju
zapisem przeznaczenia w umysle Boga, co budzi skojarzenie z boska przedwiedza.
Jak wiadomo, Bég przeznacza ludzi do zycia w chwale i ten Bozy wybor pozostaje
w sferze Jego wiedzy (in mente divina). Ksigega zycia jest natomiast Zrédlem pozna-

20 Kol 2, 3 (vg): “in ipso sunt omnes thesauri sapientiae et scientiae Dei absconditi”.

21 “Quarto utrum liber vitae idem sit quod praedestinatio”.



nia przeznaczenia. Z niej mozna dowiedzie¢ sie, kto zostal przeznaczony, zatem
powstaje ona w wyniku przeznaczania ludzi do zycia w chwale. Nalezy zauwazyc,
ze sw. Tomasz wyraznie podkresla, iz zbawienie nie jest bezposrednim skutkiem za-
pisu w ksiedze, ale jest skutkiem predestynacji do zycia w niebie dokonanego przez
Boga (De veritate, q. 7, a. 4, co.).

Temat przeznaczenia jest niezwykle istotny dla wspélczesnego gloszenia
oredzia zbawienia w Jezusie Chrystusie, poniewaz dzis coraz wigeksza popularnosé
zdobywaja wszelkiego rodzaju horoskopy, wrézby i inne zjawiska zwiazane z pa-
ranaukowa astrologia, ktéra prébuje przekonac czlowieka, ze dzieje jego zycia sa
gdzies zapisane, to znaczy zdeterminowane przez blizej nieznane sily symbolizowa-
ne przez gwiazdy. Z tego powodu dla niektérych ludzi, w tym tez chrzescijan, sto-
wo przeznaczenie ma konotacje negatywna, poniewaz kojarzy sie z ograniczeniem
wolnosci i bezsensownoscia wszelkiego dziatania, bo ,i tak juz wszystko zapisano
gdzies na kartach ksiegi naszego zycia”. Jednak w rzeczywistosci tak nie jest. Roz-
wazanie o przeznaczeniu do zbawienia, bo w takim kontekscie méwimy o ksiedze
zycia, jest konsekwencjq prawdy, ze cale Boze stworzenie otacza Jego milosc, ktéra
wszystkie byty chce przyprowadzic do siebie (Salij, 2006).

To przeznaczenie jest catkowicie darmo dane nam przez Stworce. Dar ten
nie zniewala nas, a wrecz przeciwnie - czyni prawdziwie wolnymi. Dzieje sie tak,
poniewaz laska bedaca owocem przeznaczenia umacnia wole czlowieka do lep-
szego wyboru dobra, do tego stopnia, ze ten wybdr moze przekracza¢ zdolnosci
natury ludzkiej. W ten sposéb przeznaczenie staje sie Zrédlem naszych zastug, a nie
odwrotnie (Przanowski, 2018, s. 97).

Widzimy zatem, ze §w. Tomasz, nazywajac ksiege zycia ksiega przeznacze-
nia, nie rozumie jej zapiséw w sposéb deterministyczny, ale jako skutek Bozej wie-
dzy i milosci. Mozna byc¢ przeznaczonym do zycia, ale to zycie utracié, co jednak
nie wymazuje zapisu z wiedzy (ksiegi) Boga. W tym wszystkim Stwdrca pragnie
przyprowadzic¢ wszystkich do siebie, aby mieli udziat w Nim samym, ktdry jest naj-
wyzszym dobrem (S.Th., I, q. 20, a. 4, co.). W relacji milosci z Bogiem stajemy sie
bardziej ludzcy i otrzymujemy wiecej wolnosci niz mielismy do tej pory, mimo ze
wczesniej wydawalo nam sie, iz jesteSmy zupelnie wolni. Dzieje sie tak dlatego, ze
w wyniku grzechu (szczegélnie pierworodnego) utracilisSmy w duzej mierze nasza
pierwotna wolnosc, ktéra w istocie nie jest, jak sie powszechnie uwaza, mozliwo-
Scia wyboru, a mozliwoscia wybierania dobra. Przeznaczenie ku zyciu z Bogiem
nie uniemozliwia czynienia zla, ale jednoczesnie trzeba pamiegtac, ze to zlo zawsze
sprzeciwia sig naturalnej inklinacji ludzkiej woli. Ona w sposéb staty pragnie dobra.
Grzech jest wiec objawem i skutkiem stabosci wolnosci (Mréz, 2001, s. 301). Sw. To-
masz jasno zaznacza, ze w sytuacji, gdy wola wybiera obiektywne zlo, subiektywnie



chce dobra, poniewaz posiada trwale ukierunkowanie ku niemu, ktére w zamia-
rze Stwércy ma prowadzié¢ do celu ostatecznego - dobra absolutnego i szczescia
wiecznego. Wybér zta wynika z bledu poznawczego (De veritate, q. 22, a. 6, co.)*.
Jego przyczyna jest prawda o skoriczonosci i niedoskonatosci ludzkich wiadz du-
chowych skutkujacych utomnoscia wolnosci (Kochanowicz, 2007, s. 261).

Nalezy takze dodac, ze sw. Tomasz komentujac czwarty rozdziat Listu do
Filipian, gdzie Sw. Pawel wspomina o przeznaczonych zapisanych w ksiedze zycia,
sugeruje, iz w sytuacji, gdy ktos przekroczy sprawiedliwosé w zyciu doczesnym
(praesens iustitia), moze zosta¢ wymazany (delere) z ksiegi, mimo wczesniejszego
przeznaczenia do zycia w chwale (Super Philip., c. 4, 1. 1, n. 150). Jednak nalezy
stwierdzic, Ze jest to niemozliwe, poniewaz ksigga bedac niezmienna wiedza Boga
zawiera zapis i niezmiennym przeznaczeniu do zycia w chwale.

Podsumowujac, przeznaczenie to dar milosci Bozej, czyli przyczyna taski,
ktéra dziata w cztowieku od wewnatrz uczlowieczajac go i obdarowujac wolnoscia
ku dobru, by méc wybrac Boga i dar wiecznego szczescia zycia z Nim. Poruszajac tu
temat przeznaczenia, zauwazmy, zZe jest tam przesiagkniety nie smutkiem i zrezygno-
waniem, a spokojem, radoscia i calkowita ufnoscia w Boza opatrznosc. Dla potwier-
dzenia tych stéw przytoczmy krétki fragment z Ewangelii sw. Lukasza: ,Cieszcie sie
z tego, ze wasze imiona zapisane sa w niebie” (Lk 10, 20b). Taka postawa czlowie-
ka wierzacego wydaje si¢ zupelnie naturalna. Chrzescijanin bowiem nie moze byc
smutny, poniewaz dzigki Objawieniu widzi dalej i cieszy si¢ z bycia zbawionym,
z nadziei na rychle spotkanie z Panem, ktory go kocha i czyni szczesliwym (Super
Io., c. 21, 1. 2; Franciszek, 2013).

5. ZAKONCZENIE

Gdy sig czyta rozwazania sw. Tomasza na temat ksiegi zycia, czytelnikowi
na pierwszy rzut oka moze si¢ wydawacd, ze sa one bezduszne, jedynie naukowe,
scisle teoretyczne, przez co charakterystyczne dla trudnej w odbiorze teologii scho-
lastycznej. Jednak po gltebszym przyjrzeniu sie tej refleksji i przyswojeniu Tomaszo-
wego sposobu opisu rzeczywistosci zauwaza si¢ ukryte w niej prawdy, jakie Akwi-
nata pragnie przekazac. Bowiem ksigga zZycia to nie surowy czy bezduszny spis
0s6b i ich uczynkdéw, ale metafora Bozej wiedzy o ludziach zbawionych, czyli Boga
samego, ktéry czlowieka uzdalnia i zaprasza do zycia z soba samym w dynamizmie
taski juz tu na ziemi i w wiecznej chwale w przysziosci. Sw. Tomasz jako wybitny

22 Sw. Tomasz bardziej szczeg6towo przedstawia problem wyboru zta w kontekscie omawiania wady (vitium) (S.Th.,
I-11, q. 49, a. 3). Wybér zta wiaze on z dyspozycja do zta (Mrdz, 2010, 104-105).



teolog, ale przede wszystkim kaptan i glosiciel stowa Bozego, przez swoéj opis ksiegi
zycia chce wszystkim pokazac prawde o zbawieniu czlowieka, o tym, ze Stwérca go
wybral i przeznaczyt do zZycia, a nie do $mierci i unicestwienia. Czyni to w dzietach
Quaestiones disputatae de veritate lub Summa theologiae, oraz okazjonalnie na
kartach swoich komentarzy biblijnych. Nalezy zauwazyc, ze tak naprawde kazdy
przedstawiony w tym artkule tekst Akwinaty oddycha Pismem Swietym i na nim
sie opiera, ukazujac naszego autora jako nie tylko teologa, ale tez i wybitnego bibli-
ste swoich czaséw.

Doktor Anielski w swojej refleksji nad ksiega zycia wyraznie ukazuje, ze
Bog Ojciec dat ludziom swego Syna i postat Ducha Swietego, przez ktérego z mitosci
udziela zdrojéw lask, by zycie mialo sens i bysmy mieli Boza moc wybierania dobra.
W ten sposéb ukazuje, ze bez Boga nikt sie nie zbawi, gdyz zbawienie zalezy o wiele
wiecej od naszego Stwércy i Zbawiciela niz od nas samych. Nawet nasza wspétpra-
ca z taska jest darem laski. Ksiega zycia jako wiedza Boga nie determinuje naszego
losu, dlatego moze to rodzi¢ w nas obawe o zbawienie. Jednoczesnie nie mamy pod-
stawy, zeby watpic, czy jesteSmy do niej wpisani, poniewaz posiadamy przestanki
ku temu, zeby ufa¢ w nasze przeznaczenie ku zyciu wiecznemu w niebie. Bég nie
przeznacza ku potepieniu. W ten sposéb rozwazania sw. Tomasza z Akwinu niosa
ze soba odpowiedzi na przywolane wyzej pytania dotyczace egzystencji czlowieka.
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THE BOOK OF LIFE:

A SOULLESS REGISTER
OR A LIVING PROMISE
OF SALVATION?
REFLECTIONS IN LIGHT
OF DE VERITATE 7 AND
BIBLICAL THOMISM

SUMMARY

The book of life is a biblical motive that appears in both the Old and New
Testaments. It is commonly believed that it is a list of persons and their deeds, on
the basis of which humanity will be judged at the end of time. Sometimes this image
functions as an idea of a list of the faithful to be saved. The subject of the book of
life is also taken up by the Fathers of the Church, headed by St. Augustine, who in
his work On the City of God (De civitate Dei) presents it as a record of the life of all
people. It is confronted with God’s commandments contained in the Holy Scripture.

The aim of the article is to present the main issues of St. Thomas Aquinas’s
reflection on the book of life, that is, to check what it is according to Aquinas, what
it contains and what statements he makes about it. On the basis of his systematic
works, such as Quaestiones disputatae de veritate, and relevant works commenting
on the Bible, such as Super Psalmo 39, Super Ioanem, or Super Epistolam ad He-
braeos, the vision of the book of life will be presented not as a strict or soulless list of
people and their deeds, but as a metaphor for God’s knowledge of saved people, that
is, God Himself, who enables man and invites him to live with Himself the same. In
this way, it will be examined whether the reflections of St. Thomas Aquinas carry
answers to questions about human existence.
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WSTEP

Tadeusz Gogolewski® byt profesorem i wykladowa zwigzanym przez lata
z Akademia Teologii Katolickiej w Warszawie. Wspéttworzyt Warszawska Szkole
Apologetyczna, bedaca oryginalng struktura naukowa, ktérej poczatek dat Wincenty
Kwiatkowski (zm. 1972). Obok T. Gogolewskiego do WSA nalezeli Ryszard Paciorkow-
ski (zm. 1981), Jozef Myskow (zm. 1988), Wojciech Tabaczyniski (zm. 2014), Wlady-
staw Hladowski (zm. 2004), Eugeniusz Tomaszewski (zm. 1978), Kazimierz Hoffman
(zm. 1975) i Jerzy Nosowski (zm. 1999). Warszawska Szkota Apologetyczna prowadzita
dziatalnos¢ naukowo-dydaktyczna w latach 1956-1992 (Kwiatkowski, 1965, s. 5-17).

1 Ks. prof. ucz. dr hab. Przemystaw Artemiuk - teolog fundamentalny, kierownik Katedry Teologii Fundamentalnej
i Prakseologii Apologijnej na Wydziale Teologicznym UKSW, wykladowca w Wyzszym Seminarium Duchownym
w Lomzy oraz przewodniczacy Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych w Polsce; adres internetowy;
p.artemiuk@uksw.edu.pl; artykul stanowi efekt badan prowadzonych w ramach grantu Narodowego Programu
Rozwoju Humanistyki NPRH/DN/SP/0204/2023/12: ,Warszawska Szkota Apologetyczna (1956-1992). Historia —
Metodologia - Wiarygodnosé - Dziedzictwo”.

2 Biogram opracowany na podstawie: Bieliriski, 2006, s; 9-15; Bieliriski, Wyrzykowski, 2006, s. 17-23; Bieliriski 2010,
s. 13-44; Falczyriski, 2002, s. 441; Paciorkowski, 1976, s. 51-53. Calosciowe opracowanie biografii i drogi naukowej

T. Gogolewskiego zawiera pierwszy rozdzial rozprawy doktorskiej dr. K. Polaka zatytulowany ,Ks. Tadeusz
Gogolewski - zycie i dzielo” (s. 42-128). Sama zas praca, poswigcona apologetyce warszawskiego profesora,

nosi tytul: Mysl apologetyczna ks. Tadeusza Gogolewskiego (1921-2003), Warszawa 2023, mps.



Kreslac rys biograficzny T. Gogolewskiego, nalezy zauwazyc, ze po ukon-
czeniu Liceum Ogolnoksztalcacego w Mlawie, w roku 1943 wstapil do warszaw-
skiego Seminarium Duchownego i odbyl studia czesciowo w sposéb tajny. Ze
wzgledu na slaby stan zdrowia byly one przerywane pobytami sanatoryjnymi.
W roku 1950 przyjal swiecenia kaplariskie i obronil prace magisterska z teolo-
gii dogmatycznej na Wydziale Teologii Katolickiej Uniwersytetu Warszawskiego
(,Walenty Kuczborki jako ttumacz trydenckiego kompendium wiary. Przyczynek
historyczno-krytyczny do dziejéw polskiej mysli teologicznej; promotor - ks. prof.
A. Pawlowski). Nastepnie kontynuowal studia specjalistyczne na macierzystej
uczelni i w roku 1951 obronil rozprawe doktorska poswiecona teologii Andrze-
ja Frycza-Modrzewskiego (,Teologia Andrzeja Frycza-Modrzewskiego. Studium
historyczno-krytyczne”; promotor - ks. prof. A. Pawlowski; koreferent - ks. prof.
W. Kwiatkowski). W latach 1950-1952 prowadzil wyktady zlecone w Metropolitar-
nym Seminarium Duchownym w Warszawie. W roku 1952 otrzymat tytul doktora
teologii dogmatycznej. W latach 1958-1962 odbyt studia filozoficzne na rzymskim
Angelicum. Ukonczyl je w roku 1963, broniac rozprawy doktorskiej o pojeciu jed-
nosci w metafizyce sw. Tomasza z Akwinu (De conexionibus entium per ipsorum
causarum operationem unitivam in metaphisica s. Thomae; promotor - o. prof.
E.T. Toccafondi). W roku 1966 zostal mianowany adiunktem na ATK w Warsza-
wie. Zajmujac sie apologetyka naukowa, szczegélnie jej poczatkami, przygotowat
rozprawe habilitacyjna poswiecona apologetyce J.S. Dreya: ,System apologetyczny
J.S. Dreya (1777-1853) w swietle wspdlczesnej problematyki teologicznej. Studium
historyczno-krytyczne” (Recenzenci - ks. prof. Wincenty Kwiatkowski; ks. prof.
E. Kope¢; ks. doc. H. Bogacki). Habilitacje uzyskat w roku 1971, r6wnoczesnie zo-
stal powotany na stanowisko docenta przy Katedrze Apologetyki i wszedt do grona
apologetykéw Warszawskiej Szkoly Apologetycznej. W roku 1972 jego habilitacja
zostala zatwierdzona przez wiladze paristwowe. W roku 1979 objat po R. Pacior-
kowskim Katedre Apologetyki (do 1986), ktéra nastepnie zreformowal, tworzac
w jej miejsce dwie: Katedre Teorii Apologetyki (kieruje nia w latach 1986-1992)
oraz Katedre Apologetyki Poréwnawczej, powierzajac ja J. Myskowowi. W latach
1979-1991 byt kuratorem specjalizacji apologetycznej. W roku 1980 Rada Panstwa
nadata mu tytul profesora nadzwyczajnego. W roku 1991 przeszed! na emeryture.
W latach 1991-1992 wykladal jeszcze na pét etatu i prowadzit seminarium z apolo-
getyki na ATK, a w latach 1992-1994 zajecia zlecone, czyli seminarium z apologe-
tyki na macierzystej uczelni. Warszawski apologetyk jako profesor i dydaktyk byt
promotorem 37 magisteriow i 3 doktoratow®.

3 Prace napisane pod kierunkiem ks. Tadeusza Gogolewskiego zob. Gogolewski, 2010, s. 41-44.



Podejmujac probe systematyzacji mysli apologetycznej T. Gogolewskiego,
w czesci pierwszej zostanie ukazana jego metodologia apologetyki. Czes¢ druga
bedzie poswiecona recepcji koncepcji apologetycznej J.S. Dreya w ujeciu w war-
szawskiego profesora. W czesci trzeciej zostanie przedstawiona recepcja wybra-
nych dokumentéw Vaticanum II z perspektywy apologetycznej. A czes¢ czwarta
zostanie poswigcona ocenie i wptywowi apologetyki T. Gogolewskiego.

ROZUMIENIE STATUSU NAUKOWEGO APOLOGETYKI

Artykutem prezentujacym dojrzate spojrzenie T. Gogolewskiego na apolo-
getyke pozostaje tekst z roku z 1976 r. ,W obronie apologetyki” (Gogolewski, 1976b,
s. 3-12). Warszawski profesor podejmuje w nim namyst nad statusem naukowym
apologetyki wobec postulatéw rodzacej sie po Vaticanum II teologii fundamental-
nej. Stwierdza: ,wobec braku oryginalnych, twérczych rozwiazan w zakresie kla-
sycznej apologetyki proponuje sie zastapienie jej wspoélczesna teologia fundamen-
talna. Nowa nazwa wydaje sie trafniejsza i bardziej wlasciwa dla tej nauki, ktéra
w mysl gloszonych dzisiaj postulatéw powinna miec¢ charakter scisle teologiczny,
podejmujac sie nie tylko motywacji podstaw wiary, lecz réwniez uzasadnienia
metodologicznych przestanek teologii. Tak pojeta teologia fundamentalna uzna-
wana jest za legalng spadkobierczynie dawnej apologetyki, ktéra obecnie nie ma
rzekomo racji istnienia, a nawet - zdaniem autoréw ulegajacych swego rodzaju
panice antyapologetycznej — stanowi zagrozenie dla samej teologii” (Gogolewski,
1976b, s. 3). Dlatego T. Gogolewski w tym kontekscie zauwaza: ,Mozna jednak
watpic, czy teologia fundamentalna ma prawo zastepowac tradycyjna apologety-
ke, a zwlaszcza czy calkowita rezygnacja z jej odrebnosci w stosunku do teologii
jest obiektywnie uzasadniona. Zawsze bowiem istnieje potrzeba badania nie tylko
tresci objawienia, co jest domena teologii, ale réwniez wiarogodnosci faktu obja-
wienia. Teologia fundamentalna, chociaz w zasadzie nie przestata zajmowac sie
wykazywaniem tej wiarogodnosci, czyni to na plaszczyZnie jezyka religijnego. Na-
tomiast apologetyka jako nauka nieteologiczna ma moznosc zachowania dystansu
formalnego wobec jezyka, w jakim dokonuje sie w Kosciele proces uwierzytelnia-
nia. W rzeczywistosci i ona nie zawsze zachowywala ten dystans, utozsamiajac
sie czesto z konfesyjna obrona chrzescijaristwa, wskutek czego stusznie byta i jest
po dzis dzien przedmiotem wspomnianych atakéw” (Gogolewski, 1976b, s. 3-4).
I proponuje: ,zamiast wigc podwazania apologetyki jako takiej nalezy raczej da-
zy¢ do nadania jej charakteru metanauki wobec uwierzytelniajacej refleksji Ko-
Sciola, tj. do uczynienia z niej nie obrony, lecz nauki o obronie chrzescijanistwa.
W obecnej ogélnej sytuacji metodologicznej, kiedy poszczegdlne nauki staraja sie



uscislié swéj przedmiot i zadania, taka apologetyka przeciwstawiona praktycznej
apologii ma do spelnienia wazna role w zespole nauk teologicznych” (Gogolewski,
1976b, s. 4).

Czym zatem jest w swej istocie apologia i apologetyka? Czym r6znia sie od
siebie i jaki jest ich zakres merytoryczny i metodologiczny? Najpierw T. Gogolew-
ski wskazuje na sama istote obrony chrzescijaristwa, ktéra jest tak stara jak samo
chrzescijanistwo, a zatem ujawnila sie juz na jego poczatku®. Apologetyka z kolei,
uksztaltowata sig na przetomie XVIII i XIX wieku za sprawa takich myslicieli
protestanckich jak G.J. Planck, F.D.E. Schleiermacher, K.H. Sack. Oni jako pierwsi
postuzyli sie nazwa apologetyka. Poczatkowo celem apologetyki bylo obronienie
boskiego charakteru Pisma Swigtego jako jedynego zrédla wiedzy w teologii prote-
stanckiej. Z czasem przeksztalcita sie ona w nauke o fundamentalnych, niezmien-
nych elementach doktryny chrzescijarnskiej, zgodnie z teza Schleiermachera, ze
najlepsza obrona istoty chrzescijaristwa jest jej wlasciwe przedstawienie. J.S. Drey
(1777-1853) dalej precyzowal zadania apologetyki, definiujac ja jako nauke bada-
jaca zjawisko chrzescijariskiego objawienia, a nie jego esencje. Na podstawie tego
podzialu usystematyzowal dotychczasowe metody potwierdzania objawienia, sta-
jac sie kluczowa postacia w katolickiej apologetyce. Po raz pierwszy dokonal row-
niez krytycznej analizy jezyka religijnego, w jakim prezentowana jest wiarygod-
nosc chrzescijaristwa. Drey rozpoczal zasadniczy wywdéd chrystologiczno-eklezjo-
logiczny od obszernej analizy pojec religii i objawienia oraz tego, jak czlowiek jest
na nie podatny (tzw. teoria objawienia). Zbadal réwniez mozliwosci potwierdze-
nia objawienia, migedzy innymi poprzez jego historyczny kontekst (tzw. krytyka
objawienia). Drey ostatecznie oddzielil apologetyke od apologii, wskazujac jedno-
czesnie na jej podwojng nature. Zgodnie z jego koncepcja apologetyka moze pelnié
wobec wiarygodnosci chrzescijaristwa role systematyzujaca (jako systematyzacja
apologii) lub metasystemowa (jako krytyka apologii) (Gogolewski, 1976b, s. 5-6).

4 ,W NT wystepuje czesto czasownik apologeomai i rzeczownik apologia na oznaczenie obrony, zdawania
sprawy, skladania swiadectwa. Np. Lukasz zapowiada konieczno$c bronienia si¢ uczniéw Jezusa w synagogach
iurzedach (12,11; 21,24). W Dz mowa jest o samoobronie Pawta (22,1; 24,10; 25,8.16; 26,1.2.24). W listach swych
Pawel przeprowadza obrone wlasnej misji apostolskiej (1 Kor 9,3; 2 Kor 12,19; Flp 1,7.16; 2 Tm 4,16). Podobnie
Piotr wzywa chrzescijan do obrony wiary w Chrystusa (1 P 3,15). W znaczeniu zwyklej obrony, bez nawigzywania
do Chrystusa, stowa te wystepuja w NT rzadko (Dz 19,33; Rz 2,15; 2 Kor 7,11). Zachowaly sig liczne apologie
wezesnochrzescijariskie, ktére miaty na celu obrong przed konkretnymi zarzutami ze strony Zydéw i pogan.

W sredniowieczu pisma apologijne nastawione byly na wykazywanie doktrynalnej prawdziwosci chrzescijaristwa
(np. Summa contra gentiles). Apologia nowozytna, datujaca si¢ od H. Grotiusa, zajela sig przede wszystkim
wykazywaniem boskiego pochodzenia chrzescijaristwa”; Gogolewski, 1976b, s. 4-5.



T. Gogolewski podkresla, ze po Vaticanum I rozw6j apologetyki dokonywat
sie¢ w pierwszym z wymienionych kierunkéw (apologetyka jako systematyzacja
apologii), co ,spowodowalo [...] ponowne zacieranie sie jej odrebnosci w stosunku
do apologii, czego wyrazem moze by¢ np. uprawianie tzw. apologetyki intelektu-
alistycznej czy woluntarystycznej. W gruncie rzeczy podzial ten dotyczy apologii,
nie za$ apologetyki, ktéra jako nauka musi pozostawac na plaszczyznie prawdy,
a nie wartosci” (Gogolewski, 1976, s. 6). Zaniedbywanie, zdaniem warszawskiego
profesora, metasystemowej funkcji apologetyki ,prowadzilo do jej uzaleznienia
od teologii, czego znamiennym dowodem jest nowa nazwa ,teologia fundamental-
na”, jakg zaczeto nadawac tej dyscyplinie i to w ramach stworzonej przez Dreya
tzw. katolickiej szkoly tybiniskiej (J.N. Ehrlich)” (Gogolewski, 1976b, s. 6). Nowe
Swiatlo do metodologii apologetyki wnidst W. Kwiatkowski, ktéry okreslit jako
systematyzacje i krytyke apologii. W jego koncepcji nie ma odniesienia do mysli
J.S. Dreya. ,Pod wplywem jednak polemiki z modernizmem autor ograniczyl sie
do nowego usystematyzowania tradycyjnej samoobrony chrzescijaristwa, zamiast
krytycznego badania jej wartosci, jak to pierwotnie zamierzal uczynié. W rezulta-
cie jego system stal si¢ biblijno-historycznym komentarzem do orzeczen Soboru
Watykarskiego I o instytucjonalnej strukturze Kosciota” (Gogolewski, 1976b, s. 6).

Wedlug T. Gogolewskiego ,,Aktualnosé¢ apologetyki jako nauki o apologii
chrzescijanistwa wynika réwniez z charakteru przekazéw biblijnych” (Gogolew-
ski, 1976b, s. 7). I dodaje: ,Tradycyjnie wiarogodnos¢ objawienia byla wykazywa-
na bezposrednio w oparciu o te przekazy. Poniewaz jednak - jak to sie ostatnio
podkresla - same przekazy lacza sie Scisle ze sSwiadomoscia Kosciota jako glosicie-
la Bozego objawienia, wiarogodnosc ta powinna by¢ badana przez analize swia-
domosci Kosciola. Oznacza to, ze przedmiotem apologetyki jest refleksja Kosciota
nad swym boskim pochodzeniem, nie zas samo boskie pochodzenie chrzescijan-
stwa. Refleksja ta wyraza sie przede wszystkim w wypowiedziach magisterium
Kosciola, ktére apologetyka musi zatem uwzgledni¢ w swych badaniach” (Gogo-
lewski, 1976b, s. 7). T. Gogolewski wskazuje na oryginalny i wlasny rys apologety-
ki, ktéry ujawnia sie w relacji do Magisterium Kosciota. Od czaséw tak zwanego
Theologia Wirceburgensis, znanego jezuickiego podrecznika dogmatyki z XVIII
wieku, Magisterium bylo postrzegane w teologii jako norma fidei remota. Wspét-
czesna teologia ktadzie jednak wigkszy nacisk na rolg Pisma Swigtego oraz Trady-
cji, nie podwazajac przy tym swojego wewnetrznego powiazania z Magisterium.
W kontekscie apologetyki Magisterium moze by¢ traktowane jedynie jako norma
zewnetrzna: negatywna, stuzaca jako zZrédlo do poznania samoobrony chrzesci-
janistwa (apologetyka w duchu religioznawczym), lub pozytywna, gdy wprowadza
sie przeslanki objawione do uzasadnienia wiarygodnosci chrzescijaristwa (teolo-



gia fundamentalna). Tymczasem nowa apologetyka postrzega orzeczenia Magiste-
rium jako przedmiot badan, a nie jako norme (Gogolewski, 1976b, s. 7).
Odnoszac sig do zagadnienia zastgpienia apologetyki przez teologie funda-
mentalna, T. Gogolewski zauwaza, ze wsréd zwolennikéw tego kierunku ,utrzy-
muje sie¢ przekonanie, ze tego rodzaju postulat wynika z trzech obiektywnych
przyczyn: osiagnie¢ nauk biblijnych, rozwoju eklezjologii dogmatycznej i ruchu
ekumenicznego. Tymczasem sa to czynniki raczej potwierdzajace potrzebe wpro-
wadzenia zmian do samej apologetyki przy zachowaniu jej samodzielnosci w sto-
sunku do teologii” (Gogolewski, 1976b, s. 9). Warszawski apologetyk wskazuje, ze
po pierwsze, wspoélczesna apologetyka uwzglednia w szerokim zakresie osiagnie-
cia nauk biblijnych. Szczegélnie istotne jest rozréznienie miedzy okresem przed-
i popaschalnym w nowotestamentalnych zrédlach, co zmusza ja do uwzglednie-
nia faktu, ze stowa oraz czyny Jezusa zostaly przekazane przez pierwotna gmi-
ne. Oprocz tresci historycznej, zawieraja one réwniez refleksje kerygmatyczna.
W zwiazku z tym apologetyka powinna rozpoczac swoje badania historyczno-
-krytyczne nie od religijnej swiadomosci Jezusa, do ktérej dostep ma jedynie po-
sredni, lecz od doswiadczenia wiary w Kosciele apostolskim, gdzie mialo miejsce
pierwsze uwierzytelnianie chrzescijariskiego objawienia. Nie ma jednak potrzeby
odwolywania sie do argumentacji teologicznej, pod warunkiem zachowania odpo-
wiedniej postawy metajezykowej zar6wno wobec pierwotnej, jak i wszelkiej p6z-
niejszej apologii (Gogolewski, 1976b, s. 9-10); po drugie, eklezjologia dogmatyczna
stanowi cenne uzupelnienie badan apologetycznych dotyczacych wiarygodnosci
boskiego pochodzenia oraz wspélnotowo-hierarchicznej struktury i misji Kosciola
jako przekaziciela Bozego objawienia. Jednakze nie moze ona ani zastepowac, ani
podwazac tych badan. Z drugiej strony, apologetyka oferuje calosciowa ocene zja-
wiska samoobrony Kosciota, nie dazac do przedstawienia pelnej nauki o Kosciele,
co jest domena eklezjologii dogmatycznej (Gogolewski, 1976b, s. 10); po trzecie,
ekumenizm i apologetyka moga miec trudnosci w koegzystencji, szczegdlnie gdy
chodzi o rézne doktrynalne podejscia. Apologetyka, ktéra ma na celu obrone
i uzasadnienie konkretnych wierzeri, moze by¢ w konflikcie z ekumenicznym da-
zeniem do jednosci i zrozumienia miedzy réznymi tradycjami chrzescijariskimi.
Jednak tworzenie apologetyki ekumenicznej, jak w przypadku apologetyki histo-
riozbawczej, moze by¢ ciekawym krokiem naprzéd. Tego rodzaju podejscie, ktére
koncentruje sie na historii zbawienia i wspdlnych podstawach chrzescijaristwa,
moze umozliwic¢ dialog miedzy réznymi wyznaniami, zamiast koncentrowac sie
na réznicach. Przesuniecie debaty na poziom metareligijny, réwniez moze sprzy-
jac¢ lepszemu zrozumieniu i wspoélpracy. Dzieki temu, zamiast koncentrowac sie
na teologicznych sporach, mozna poszukiwac wspélnych wartosci i doswiadczerni



w wierze, co moze przyczynic sie do wiekszej jednosci w ramach chrzescijan-
stwa. To podejscie moze réwniez otworzyc drzwi do dialogu z innymi religiami,
co jest istotne w dzisiejszym zréznicowanym swiecie (Gogolewski, 1976b, s. 10).

Podsumowujac analizy dotyczace sensu uprawiania apologetyki, T. Go-
golewski zauwaza, ze ,jako metanauka kontynuuje [ona] dotychczasowa linig
rozwojowa tej dyscypliny, a zarazem uwzglednia przemiany w aktualnej swiado-
mosci Kosciola oraz w posoborowej teologii. Nie kwestionuje przy tym celowo-
$ci wspoblczesnej teologii fundamentalnej ani potrzeby innych préb przyblizenia
chrzescijanistwa dzisiejszemu cztowiekowi. Stara sie tylko uniknac dylematu gro-
zacego zwlaszcza teologii fundamentalnej, ktéra zaktada mozliwosc racjonalnego
wykazywania wiarogodnosci objawienia, a jednoczesnie z uwagi na podmiotowe
uwarunkowania tej argumentacji odwotuje sie do przestanek wiary. Postulowa-
na apologetyka podejmuje sie jedynie krytyki procesu uwierzytelniania chrzesci-
jaristwa i dlatego pozostaje na plaszczyZnie poznania racjonalnego. Dzigki temu
spelnia w systemie nauk teologicznych odrebna funkcje, ktéra czyni z niej samo-
dzielna nauke o charakterze nieteologicznym. Taka apologetyka mogtaby tez zain-
teresowac fundamentalistéw na Zachodzie Europy, gdzie kryzys w tej dziedzinie
wystepuje szczeg6lnie wyraznie” (Gogolewski, 1976b, s. 10-11).

Posoborowe przemiany apologetyki oraz jej relacja do teologii fundamen-
talnej Zywo interesowaty T. Gogolewskiego. Sledzac te dyskusje, relacjonowat ich
przebieg na tamach polskich czasopism teologicznych (Gogolewski, 1967a, s. 305-
311; Gogolewski, 1968a, s. 365-389). Réwnoczesnie siegal do mysli najwiekszych
teologéw fundamentalnych, ktérzy wyraznie opisywali porzucenie apologetyki
na rzecz fundamentalistyki (Gogolewski, 1967b, s. 289-296; Gogolewski, 1968b,
s. 355-365). Analizujac pisma R. Latourelle’a, warszawski apologetyk streszcza
jego poglady na temat apologetyki i rodzacej sie teologii fundamentalnej. Zauwa-
za, ze zdaniem kanadyjskiego jezuity, ,termin «teologia fundamentalna» wypie-
ra prawie wszedzie nazwe «apologetyka», poniewaz brzmi bardziej pozytywnie
ilepiej wyraza istotne zadanie apologetyki, jakim jest dostarczenie fundamentéw
dla wiary i teologii. Przy tym nazwa «apologetyka» obejmuje dzis caly wachlarz
znaczen. Jedni rozumieja przez nia te czesc teologii fundamentalnej, ktéra wy-
kazuje boskie postannictwo Jezusa i jego Kosciola, natomiast traktat o Zrédlach
Objawienia przesuwaja do dogmatyki. Czasem zaliczana jest do apologetyki takze
demonstratio religiosa, albo ogranicza sie ja tylko do demonstratio Christiana et
catholica. Jesli zas widzi si¢ w apologetyce nauke samodzielna, rézna od teologii
fundamentalnej, rozszerza sie jej zakres na zagadnienia, ktérych nie porusza teo-
logia fundamentalna, zwlaszcza zas na aktualna problematyke wspélczesna, taka
np. jak egzystencjalizm, ekumenizm czy wykopaliska w Qumran. Wigkszos¢ jed-



nak teologéw wspdlczesnych taczy apologetyke z teologia fundamentalna, okre-
slajac pierwszym mianem jej funkcje obronna, drugim zas - pozytywna. Ostatnio
przyjmuje sie¢ jeszcze inna terminologia: zamiast «teologii fundamentalnej» (Fun-
damentaltheologie) K. Rahner stosuje nazwe «fundamentalnej teologii» (funda-
mentale Theologie), ktéra razem z «formalna teologia» (formale Theologie) stano-
wi wedlug niego wprowadzenie do wlasciwej teologii, czyli specjalnej dogmatyki
(spezielle Dogmatik)” (Gogolewski, 1967a, s. 307).

Odnoszac si¢ do badan H. Bouillarda, warszawski apologetyk charaktery-
zuje najpierw dzieje jego poglad6w, a nastepnie ukazuje przejscie od apologetyki
do teologii fundamentalnej. Stwierdza, ze wedlug francuskiego jezuity, apologe-
tyka ,Scisle biorac polega na wyjasnieniu w sposéb metodyczny i uniwersalny
naszego duchowego aktu, przez ktéry rozpoznajemy w historycznym chrystiani-
zmie objawienie si¢ Boga. Jako wyklad naukowy apologetyka rozklada w formie
analizy teoretycznej to, co zwyczajnie czlowiek wierzacy przezywa w sposéb syn-
tetyczny. O ile za$ chce ona miec zasigg powszechny, przeznaczony réwniez dla
niewierzacych, musi nakresli¢ idealny, formalny schemat tego aktu” (Gogolewski,
1968a, s. 376).

Jesli chodzi o teologie fundamentalna francuskiego jezuity, to T. Gogolew-
ski zauwaza, ze H. Bouillard wskazuje na zlozonosé terminologiczna w dziedzinie
teologii fundamentalnej, uwypuklajac r6znice miedzy jej dwoma gtéwnymi dys-
cyplinami. Z jednej strony mamy traktat o loci theologici, ktéry analizuje Zrédta
objawienia - Pismo sw., Tradycje i Magisterium - traktujac je jako fundamen-
ty dogmatyczne. Ten aspekt koncentruje sig¢ na przyjeciu przez wiare autorytetu
tych Zrédel, co jest kluczowe dla zrozumienia doktryny chrzescijariskiej. Z dru-
giej strony, apologetyka pelni role racjonalnego uzasadnienia wiary, co czyni ja
bardziej dostepna takze dla os6b niewierzacych. Przez prezentacje racjonalnych
argumentéw, apologetyka stara sie wykazac sensownosé wiary, co z kolei podkre-
sla, ze akt wiary nie jest wylacznie kwestia emocji czy Tradycji, ale réwniez ro-
zumu. W ten sposéb Bouillard ukazuje, Ze teologia fundamentalna nie tylko bada
fundamenty wiary w kontekscie dogmatycznym, ale takze stara sie je uzasadnic
w sposéb zrozumialy dla szerszego kregu odbiorcéw, taczac wiare z rozumem. To
podejscie moze prowadzi¢ do glebszego zrozumienia zaréwno teologii, jak i jej
miejsca w dialogu z réznymi swiatopogladami (Gogolewski, 1968a, s. 381). Tak
bylo dawniej. A jak jest dzisiaj? Jezuita francuski wskazuje na trzy cele teologii
fundamentalnej. ,Wierzacy powinien umiec podac racjonalne usprawiedliwienie
swojej wiary, szczegélnie jesli ma do czynienia z niewierzacymi i chce powiedziec
rzeczy, ktore przedstawialyby jakas wartos¢ w ich oczach. Jest to konieczne tak-
ze dla utwierdzenia sie chrzescijanina we wlasnej wierze. Wreszcie racjonalne



usprawiedliwienie aktu wiary, jako powrét do jej fundamentéw, pozwala samemu
wierzacemu lepiej ja zrozumiec” (Gogolewski, 1968a, s. 382)°.

T. Gogolewski w roku 1977 opublikowal wraz z W. Hladowskim synte-
tyczny artykul ,Rola apologetyki w zespole nauk teologicznych”. Obaj apologe-
tycy w czterech puntach wyjasniaja istote teologii i apologetyki oraz wskazuja
na ich wzajemne odniesienia. Warto zacytowac¢ w calosci punkty 2-4. Dotycza
one samej apologetyki, zakresu jej badan oraz roli, jaka ma do odegrania wobec
teologii. Apologetycy stwierdzaja najpierw: ,objawienie, ktérego tresc ustala teo-
logia, wywotuje w krytycznym umysle pytanie o jego wiarygodnosé. Wydaje sie,
ze wiarygodnosc ta, tradycyjnie wykazywana bezposrednio w oparciu o przekazy
biblijne, w obecnej sytuacji metodologicznej powinna byc¢ badana przez analize
swiadomosci Kosciota jako przekaziciela Bozego objawienia. Same bowiem prze-
kazy biblijne - jak to ostatnio sie podkresla - pozostaja w Scislej wiezi z rozwo-
jem swiadomosci Kosciola. Kosciét nie tylko glosi objawienie, lecz jednoczesnie
przeprowadza refleksje nad jego boskim pochodzeniem oraz swoja w stosunku
do niego misja. Refleksja ta z natury rzeczy przebiega na plaszczyznie poznania
religijnego, tzn. przy pomocy pojec religijnych, z uwzglednieniem okreslonych
zalozen teoretycznych i odpowiednich dyspozycji podmiotowych u przyjmuja-
cego objawienie. Stad zachodzi potrzeba krytycznej oceny swiadomosci Kosciota
o swym boskim pochodzeniu w swietle ogdélnych zasad racjonalnego myslenia.
Koniecznosc¢ takiej oceny wynika takze z jednosci podmiotu, jakim jest czlowiek
wierzacy, a zarazem myslacy krytycznie. Zadania tego podejmuje sie apologetyka
jako odrebna dyscyplina w zespole nauk teologicznych” (Gogolewski, Htadowski,
2010, s. 269).

Nastepnie przechodza do okreslanie istoty apologetyki: ,Przedmiotem
badan apologetyki jest zatem swiadomosc Kosciola jako przekaziciela Bozego ob-

5 I dalej wyjasnia mysl H. Bouillarda warszawski apologetyk: ,Jesli jednak teologia fundamentalna ma spetnic swoja
role, trzeba zdawac sobie sprawe z jej wlasciwego charakteru. Dyskutuje sie czesto, czy stanowi ona nauke scisle
teologiczna (wzglednie szczegdlng funkcje teologii), czy tez jest nauka przedteologiczng. Mozna przytoczyc powazne
argumenty na rzecz jednej i drugiej opinii, a to z powodu posredniego charakteru tej nauki. Ten, ktéry ja uprawia,
znajduje sie¢ zawsze w sytuacji dialogu: jako wierzacy zwraca si¢ do realnego czy wirtualnego niewierzacego, pragnac
usprawiedliwié akt swojej wiary. Nie moze przy tym nie uwzgledniac swiatla, jakie mu zapewnia wiara Kosciota:

w przeciwnym razie usprawiedliwialby cos innego niz wiare chrzescijariska. Z tej racji przemawia jako teolog. Jednak
to wszystko, co méwi, powinno miec sens i racjonalng wartosé takze w oczach niewierzacego. Tego bowiem, co
wierzacy sam suponuje, nie moze zaktadaé¢ w swiadomosci rozméwey. Stad musi sie postugiwaé zwyklym jezykiem,
filozofa lub historyka, budujac wywéd zawarty wewnetrznie, ktéry by sam w sobie nosit racjonalne uzasadnienie. Ten
ludzki wywdéd, rezygnujacy z wprowadzenia jakiegokolwiek twierdzenia wiary do taricucha swoich dowodéw, moze
byc¢ uznany za niezalezny od teologii. Jednak, jako wypracowany przez wierzacego dla usprawiedliwienia aktu wiary
czyli aktu ktéry lezy u poczatku wszelkiej teologii katolickiej moze byc tez - zgodnie z szeroka tradycja katolicka -
uznany za teologie fundamentalng w pierwotnym znaczeniu tego stowa”; Gogolewski, 1968a, s. 382).



jawienia, nie zas samo boskie pochodzenie chrzescijaristwa. Apologetyka podej-
muje sie analizy refleksji Kosciota poprzez ustalenie jej uwarunkowan, zalozen
i rodzajéw uzasadnienia, a takze - ocene szczegélowych argumentéw. W ten spo-
s6b apologetyka znajduje sie na pozycji metajezykowej w stosunku do systemu,
w jakim Kosciél uwierzytelnia boskie pochodzenie objawienia i swoje wobec nie-
go postannictwa” (Gogolewski, Htadowski, 2010, s. 270).

Na koniec wskazuja na sens dalszego istnienia apologetyki. ,Zgodnie
z pogladem niektérych metodologéw, ze badania nad podstawami teologii i wiary
chrzescijaniskiej naleza do same;j teologii, postuluje sie ostatnio, aby badaniami
tymi zajela sie tzw. teologia fundamentalna, utozsamiana niekiedy z apologetyka.
Tak rozumiana teologia fundamentalna pelnitaby funkcje metasystemowa wo-
bec teologii. Natomiast apologetyka w przedstawionym wyzej ujeciu spelnia taka
funkcje w stosunku do Kosciota. Stad dla znaczenia specyfiki tego rodzaju badarn
o charakterze nieteologicznym jest rzecza celowa zachowanie nazwy «apologety-
ka»” (Gogolewski, Hladowski, 2010, s. 270).

WPLYW I RECEPCJA MYSLI J.S. DREYA
NA APOLOGETYKE T. GOGOLEWSKIEGO

Istotnym obszarem badan prowadzonych przez T. Gogolewskiego byla
mysl J.S. Dreya. Poza rozprawa habilitacyjna na temat apologetyki profesora z Ty-
bingi, ktéra nigdy nie zostata opublikowana®, T. Gogolewski jego pracom poswie-
cil szereg artykuléw (Gogolewski, 1970, s. 33-59; Gogolewski, 1971, s. 359-366;
Gogolewski, 19764, s. 211-218; Gogolewski, 1977, s. 3-18; Gogolewski, 1983, kol.
209-210). Zwraca w nich uwage na istote apologetyki J.S. Dreya i jej wymiar na-
ukowy, szuka w niej inspiracji dla posoborowej refleksji apologetycznej oraz uka-
zuje stan badan nad mysla profesora z Tybingi.

T. Gogolewski wskazuje najpierw Zrddla refleksji J.S. Dreya. Stwierdza,
ze ,wyszed! [on] z analizy historycznego rozwoju apologii chrzescijaristwa. W hi-
storii tej dostrzegt trzy zasadnicze przeciwienstwa w stosunku do religii obja-
wionej: poganstwo jako religie falszywa, judaizm jako religie aktualnie niepraw-
dziwa oraz odziedziczony po wieku oswiecenia wspélczesny sobie racjonalizm,
podwazajacy same podstawy chrzescijaristwa. Wobec tego ostatniego zagrozenia
dotychczasowe, fragmentaryczne sposoby obrony chrzescijaristwa okazaly sie
niewystarczajace. Tylko calosciowe, systematyczne opracowanie podstaw religii

6 T. Gogolewski, System apologetyczny ].S. Dreya (1777-1853) w swietle wspdlczesnej problematyki metodologicznej.
Studium historyczno-krytyczne, [rozprawa habilitacyjna], Warszawa 1970, mps.



objawionej moglo, zdaniem Dreya, skutecznie przeciwstawi¢ si¢ wszelkim od-
mianom racjonalizmu” (Gogolewski, 1971, s. 359). Nastgpnie niemiecki profesor
dostrzegl, ze ,zadania tego nie byta w stanie spelnic teologia, poniewaz szlo nie
o prawdy i fakty, stanowiace tres¢ chrzescijanistwa, lecz o podstawowa prawde, tj.
jego boskie pochodzenie. Dlatego autor postanowil wyodrebnic nowa, samodziel-
na dyscypline naukowa, odrézniajac ja zaréwno od tradycyjnej apologii, jak i od
samej teologii. Na jej oznaczenie postuzyt sie terminem apologetyka, wprowadzo-
nym po raz pierwszy przez G.J. Plancka i stosowanym przez niektérych teologow
protestanckich (K.H. Sack, F.A.G. Tholuck i in.). Z uwagi na to, ze wciaz jeszcze
nie bylo jednolitego pogladu na charakter i strukture apologetyki, Drey ustalit
najpierw teoretyczne zalozenia apologetyki naukowej stajac sie¢ tym samym jej
twérca. Wykazatl przy tym niezwykla erudycje w zakresie literatury przedmiotu,
a jednoczesnie samodzielnos¢ i oryginalnos¢ mysli” (Gogolewski, 1971, s. 359).
J.S. Drey nadal apologetyce ,charakter filozoficzno-historyczny, czerpiac pod-
stawowe zasady z filozofii, material zas z historii religii. Nie podwazylo to jed-
nak zawartosci i jednolitosci systemu, poniewaz autor przyjal metode filozoficz-
na w pierwszej czesci dzieta, zawierajacej teorie apologetyki (tom 1), natomiast
w czesci drugiej, obejmujacej wlasciwa apologetyke (tom 2 i 3), postuzyt sie meto-
da historyczno-krytyczna. Przy tym Drey jako romantyk rozumie przez filozofie
nauke o wewnetrznej zaleznosci idei, rozpoznawanych za posrednictwem rozu-
mu (w odréznieniu od pojec, ktére sa przedmiotem ludzkiego umystu). W jego
przekonaniu konstrukcja filozoficzna jest w scistym sensie konstrukcja naukowsa,
polegajaca na sprowadzeniu wszystkich prawd do jednej idei jako ich obiektywnej
zasady, z ktérej mozna wyprowadzic¢ poszczegdlne idee, organicznie z nia zwia-
zane. Za taka podstawowa idee uwaza Drey w teologii idee Krélestwa Bozego,
w apologetyce zas - idee objawienia jako wydarzenia historycznego. Podobnie,
w mysl filozofii historii F.W.J. Schellinga, autor pojmuje historie¢ nie jako przy-
padkowy bieg wydarzen, lecz jako zywotna, nieprzerwana, podlegajaca ustawicz-
nemu rozwojowi, organiczna calosé, w ktérej niewidzialnie dziala Bég kierujacy
losami czlowieka bez naruszenia jego wolnosci” (Gogolewski, 1971, s. 360).
Charakteryzujac teorie apologetyki niemieckiego profesora, T. Gogolewski
wydobywa z niej nastepujace elementy. Akcentuje znaczenie faktycznosci reli-
gii. ,Definiuje ja jako powszechne, wszechstronne i zZywe okreslenie cztowieka
przez swiadomosc¢ o Bogu. Religia jako zaczatkowa swiadomosé o Bogu pojawia
sie w ludzkim duchu razem z pierwotnym objawieniem, pod wplywem zas obja-
wienia historycznego rozwija sie w swiadome poznanie i mitosé Boga, ksztaltujac
zaréwno indywidualne, jak i spoleczne zycie czlowieka. Religia wiec nie ograni-
cza sig do sfery uczud, lecz ze wzgledu na swéj charakter rozwojowy obejmuje



rowniez dziedzine mysli i dzialania czlowieka. Tym samym staje sie faktem hi-
storycznym, kulturowym i socjologicznym, ktérego nie mozna oddzielac od indy-
widualnego przezycia religijnego” (Gogolewski, 1971, s. 360-361). T. Gogolewski
podkresla, ze J.S. Drey taczy idee religijna z objawieniem, ,ktére stanowi warunek
jej zaistnienia i rozwoju” (Gogolewski, 1971, s. 361). Ponadto wyréznit dwie formy
postrzegania objawienia przez czlowieka: ,cud jako zjawisko w swiecie cielesno-ma-
terialnym oraz natchnienie w szerokim sensie jako zjawisko w swiecie duchowym”
(Gogolewski, 1971, s. 361). T. Gogolewski podkresla, ze niemiecki profesor ,w ory-
ginalny sposéb usystematyzowat [...] kryteria objawienia, wiazac je z osoba jego
Posrednika. Za kryteria zewnetrzne uznat te, ktére dotycza historycznego faktu
objawienia oraz nauki objawionej wzietej konkretnie, tj. w odniesieniu do osoby Po-
srednika. Natomiast kryteriami wewnetrznymi nazwat kryteria, faczace sie z trescia
objawienia rozwazana abstrakcyjnie” (Gogolewski, 1971, s. 361).

T. Gogolewski podkresla, ze ,przez ukazanie wewnetrznego zwiazku za-
chodzacego miedzy religia a objawieniem zbudowal Drey organiczna, psycho-
logiczno-historyczna synteze porzadku naturalnego z nadprzyrodzonym, ktéra
stanowi pierwsza tego rodzaju prébe w dziejach apologetyki. Przedmiotem wigc
materialnym apologetyki Dreya jest sam fakt chrzescijaristwa jako historycznego
zjawiska stanowiacego korelat indywidualnej swiadomosci religijnej. Przedmiotem
zas formalnym jest specyficzny charakter chrzescijaristwa jako pozytywnej, obja-
wionej, boskiej religii, odrézniajacy ja od wszelkich innych religii. Taka koncepcja
apologetyki uprzedzil Drey psychologiczno-historyczna synteze wspdlczesnego
sobie V.A. Dechampsa, psychologiczno-metafizyczna M. Blondela, psychologiczno-
-teologiczna E.A. de Poulpiqueta, totalna apologetyke ks. W. Kwiatkowskiego oraz
oparta na calosciowo pojetym doswiadczeniu religijnym H. Bouillarda” (Gogolew-
ski, 1971, s. 361).

Warszawski apologetyk podkresla, ze J.S. Drey teorie apologetyczna, kto-
ra stworzyl, zastosowal do chrzescijaristwa. W jaki sposéb to uczynit? W ramach
dwdch klasycznych tez, chrystologicznej i eklezjologicznej. ,Teze chrystologiczna
przedstawia autor na szerokim tle historycznego rozwoju religii, odnajdujac w nim
jednoczesnie potwierdzenie dokonanej przez siebie analizy swiadomosci religijnej,
jak réwniez istotnego zwiazku religii z objawieniem” (Gogolewski, 1971, s. 361).
Uzasadnienia tezy eklezjologicznej Drey dokonal w nastepujacy sposéb. W swo-
jej analizie zwiazanej z teoria apologetyki, zwraca uwage na istote zywej tradycji
w przekazywaniu objawienia. Podkresla, ze objawienie skierowane do calej ludzko-
sci nie moglo by¢ ograniczone do zwyktych srodkéw komunikacji, takich jak stowo
czy pismo. Wymagalo ono dynamicznego i stalego samoprzekazywania w ramach
wspdlnoty religijnej. Ta koncepcja podkresla, ze Koscidt nie jest jedynie instytucja,



ale odzwierciedleniem chrzescijariskiego ducha wspdlnoty, ktéry znajduje swoje
korzenie w biblijnych obrazach ludu Bozego i Krélestwa Bozego. Drey argumentuje,
ze pelne zjednoczenie ludzi z soba nawzajem oraz z Bogiem jest niemozliwe bez
istnienia zewnetrznej spolecznosci religijnej, ktéra nie tylko przetrwa, ale takze be-
dzie sig rozwijac na calym swiecie. W kontekscie odwiecznego planu Bozego, ktéry
zostal objawiony przez Chrystusa, Drey zauwaza, ze zbawienie i uswiecenie ludz-
kosci moga by¢ zrealizowane jedynie przez instytucje upowazniona do gloszenia
Ewangelii. To podkresla znaczenie Kosciola jako niezbednego elementu w realizacji
Bozego planu, w ktérym wspdlnota ma kluczowa role w przekazywaniu prawdy
ilaski (Gogolewski, 1971, s. 362-363).

Podsumowujac syntetyczna prezentacje apologetyki J.S. Dreya od strony
tresci, T. Gogolewski stwierdza: stanowi ona doskonaly przykiad na to, ze Autor nie
tylko zaplanowal uczynienie apologetyki odrebna dyscyplina naukowa, ale takze
zrealizowal to zadanie. Jego dzielo nie ogranicza sie do praktycznej apologii religii
chrzescijariskiej ani do polemiki z jej krytykami. Zamiast tego, w sposéb pozytywny
i usystematyzowany ukazuje racjonalne podstawy tej religii. Nie mozna go réw-
niez traktowac jako wstepu do teologii czy teologii fundamentalnej, gdyz niemiecki
badacz posluguje sie metoda historyczno-krytyczna. W oparciu o swoja koncepcje
nauki, Drey stworzyl spéjny system apologetyczny, opierajacy sie na fundamental-
nej idei objawienia jako wydarzenia historycznego. Z tej idei wyprowadza boskosc
chrzescijaristwa, ktére, pochodzac od Boskiej Osoby Jezusa Chrystusa, kieruje sie
do osobowej, religijnej Swiadomosci czlowieka, stajac sie w jej glebi religia norma-
tywna. Niemiecki profesor, podkresla T. Gogolewski, dostrzegt w chrzescijaristwie
przede wszystkim ducha wspdélnoty, taczac go z idea ludu Bozego, a takze odnalazt
w Kosciele katolickim prawdziwy Kosciét Chrystusa. Méwigc wspélczesnym jezy-
kiem naukowym, apologetyke Dreya mozna by okresli¢ jako tresciowa implikacje
idei objawienia. Z jednej strony, zasluguje ona na szczegdlne uznanie za logiczna
konstrukcje samego systemu, z drugiej zas — za przedstawiony w nim obraz Chry-
stusa oraz Jego Kosciota. Niemniej jednak, jak kazde dzieto ludzkie, apologetyka
Dreya nie jest wolna od pewnych formalnych niedociagniec. Mozna na przyktad
zauwazyc, ze W czesci teoretycznej, zamiast oméwienia réznych form racjonali-
zmu na poczatku, niemiecki profesor wtaczyl je do rozwazan na temat podatnosci
czlowieka na objawienie oraz zaleznosci miedzy wiara a wiedza. W drugim tomie,
podkresla T. Gogolewski, brakuje zakornczenia, ktére podsumowywatoby teze chry-
stologiczna, a w trzecim tomie niemiecki apologetyk poswiecil zbyt wiele miejsca re-
lacji Pisma Swietego do tradycji, co negatywnie wplynelo na sp6jnosé mysli. Jeszcze
bardziej rzuca sie w oczy brak konicowej syntezy, co sprawia, ze cale dzielo pozosta-
je bez podsumowania. Jesli chodzi o doktryne zawarta w systemie, mozna postawic



pytanie, dlaczego apologetyka stosowana nie poszla w kierunku wskazanym przez
J. S. Dreya. Warto jednak pamigtac, podsumowuje T. Gogolewski, Ze na apologetyke
te wplynat Sobdr Watykariski I, ktéry odbyt sie zaledwie kilkanascie lat po smierci
Dreya. Sobér ten, przerwany przez zewnetrzne przeszkody, nie zdotal nakreslic pel-
nego obrazu Kosciota, co mialo wplyw na jednostronnosc pézniejszej apologetyki.
Tylko bardziej niezalezne umysly, takie jak J. H. Newman, potrafily siegnac glebiej,
nawiazujac do mysli eklezjologicznej J.S. Dreya. Dopiero Sobér Watykanski IT uzu-
penil wizje Kosciola, ktadac nacisk na ideg ludu Bozego i kolegialnos¢ episkopatu.
Rozszerzy! réwniez dotychczasowe, zbyt intelektualistyczne podejscie do objawie-
nia Bozego, umieszczajac je w kontekscie catej historii zbawienia. W tej perspekty-
wie Chrystus zrealizowal pelnie objawienia nie tylko stowem i czynem, ale przede
wszystkim poprzez swoja osobowosc, w ktorej zajasnialo ludziom Krélestwo Boze.
W rezultacie objawienie jest dzielem zaréwno Bozej madrosci, jak i dobroci, ktéra
nieustannie poucza czlowieka, odstaniajac mu samego siebie oraz tajniki swojej
woli, czyli odwieczny plan zbawienia. Zasadnicza zbieznos¢ tego obrazu z trescia
apologetyki J. S. Dreya, podkresla warszawski profesor, stanowi istotne potwierdze-
nie wewnetrznej logiki tego systemu oraz jego trwalych wartosci dla posoborowe;j
apologetyki (Gogolewski, 1971, s. 364-366).

WPLYW MYSLI SOBOROWEJ NA APOLOGETYKE T. GOGOLEWSKIEGO

Eklezjologia soborowa zywo interesowata T. Gogolewskiego. Warszawski
profesor badat ja pod katem jej oryginalnosci, nowosci i ciaglosci oraz badajac jej
apologetyczna wartosc. Tekstem kluczowym pozostaje ,Nauka o mistycznym ciele
Chrystusa w swietle nowej Konstytucji o Kosciele” (Gogolewski, 1966, s. 90-111;
Gogolewski, 1975, s. 183-192) oraz komentarz i tumaczenie soborowego dekretu
o ekumenizmie (Gogolewski, 1994, s. 236-259).

T. Gogolewski w swoim tekscie na temat Lumen gentium, ktéry stanowi
swoisty komentarz do soborowego dokumentu, zauwaza, ze ,instytucjonalna kon-
cepcja Kosciola jako nadprzyrodzonego spoleczeristwa, ktérego zadaniem jest do-
starczanie wiernym srodkéw prowadzacych do zbawienia, sprowadzata w gruncie
rzeczy role wiernych w Kosciele do biernego korzystania przez nich z owych srod-
kéw. Natomiast Konstytucja ukazuje Kosciét jako wspdlnote wiernych (communi-
tas) i to umieszczona w szerokiej perspektywie calej ekonomii zbawienia, siegajacej
swymi poczatkami przedwiecznej mysli Bozej” (Gogolewski, 1966, s. 101).

Zestawiajac soborowa wizje Kosciota z dawniejszym ujeciem podkresla:
Konstytucja Dogmatyczna Lumen gentium rozszerza zrozumienie Kosciota, wpro-
wadzajac pojecie ,Ludu Bozego”, co pozwala na szersze spojrzenie na Kosciét jako



wspdlnote wiernych, a nie tylko jako instytucje hierarchiczna. Warto zwréci¢ uwa-
ge na to, jak Sobér starat sig¢ zharmonizowac rézne aspekty Kosciota, takie jak jego
mistyczny charakter i rola w Krélestwie Bozym. Dodatkowo, podkreslenie, ze nowe
pojecia nie maja na celu zastapienia tradycyjnych, ale raczej ich uzupelnienie,
$wiadczy o glebokim zrozumieniu bogactwa teologicznego, ktére Kosciél strzeze.
Krytyka dotyczaca niedoskonalosci dokumentu oraz zrozumienie, ze powstal on
w krétkim czasie, wskazuje na dynamike i ewolucje mysli teologicznej w Kosciele.
W tym kontekscie Lumen gentium mozna postrzegac jako punkt wyjscia do dalszej
refleksji nad wiara i teologia, otwierajac nowe mozliwosci dla przysztych pokoleri’.

Zajmujac soborowa eklezjologia, T. Gogolewski pytal w roku 1976, czy
powinno sig¢ uprawiac¢ apologie Kosciola, czy moze raczej apologetyke eklezjolo-
giczna. W ramach debaty dotyczacej soborowej nauki o Kosciele i jej biblijnych
Zrodet stwierdza: ,wspélpraca obu dyscyplin [biblistyki i apologetyki] moze przy-
bierac rézne formy zaleznie od przyjetej koncepcji apologetyki” (Gogolewski, 1976c¢,
s. 272). Nastepnie wyjasnia, co rozumie przez apologetyke wspédlczesna. Zauwaza
najpierw: ,trzeba odréznic¢ apologetyke od praktycznej apologii chrzescijaristwa,
chociaz w jezyku potocznym pojecia te bywaja stosowane zamiennie. Nieprzestrze-
ganie w jezyku naukowym tego rozréznienia spowodowalo wiele zamieszania nie
tylko w okreslaniu natury apologetyki, lecz takze w ocenie dotychczasowego jej
rozwoju. Np. wciaz sie utrzymuja bledne opinie szukajace genezy tej nauki przed
poczatkiem XIX w. (J.S. Drey), co jest historycznym anachronizmem” (Gogolew-
ski, 1976¢, s. 272). Dalej stosuje podzial na apologetyke materialng, formalna i fun-
damentalna. ,Apologetyka materialna obejmuje publikacje apologetyczne, ktére

7 ,W poréwnaniu z Encyklika Mystici Corporis Christi Konstytucja Dogmatyczna Lumen gentium przedstawia

o wiele szersza synteze nauki o Kosciele. Opiera ja na nowym pojeciu «Ludu Bozego» nie zamierzajac jednak
zastegpowac nim uzytego w Encyklice okreslenia «mistyczne Ciato Chrystusa, tylko pragnac wskazac na nie dosé
dotychczas uwydatniany aspekt Kosciota jako wspdlnoty wiernych. W trosce wszakze o to, aby réwniez nowo
wprowadzone pojecie nie stalo sig okazja do jakiegokolwiek zawezania bogatej rzeczywistosci Kosciota, Konstytucja
sama podkresla jego niewystarczalnosé, pomimo iz zaczerpnigte ono zostalo z Pisma $w. Dlatego Konstytucja
uzupelnia je trescia zawarta w pojeciu «Ciata Chrystusa», ale w jego biblijnym oryginalnym znaczeniu, tj. w od
réznieniu od sensu pézniejszego, obciazonego naleciatosciami historycznymi. Podobne wykorzystanie wzajemnych
relacji pomiedzy dopelniajacymi sie okresleniami, jakie Konstytucja stosuje do Kosciota, mozna by stwierdzi¢ np.

w odniesieniu do wspomnianego ujecia Kosciota jako «misterium» i jako «sakrament», albo wobec pojec «Kosci6t»

i «Krélestwo Boze», czy tez wsréd obrazéw, przy pomocy ktérych zostala w Pismie sw. objawiona wewnetrzna na
tura Kosciola (por. I, 6). Pozwoliloby to jeszcze lepiej ocenic gleboka madrosé Soboru, ktéry wypracowana przez
siebie synteze nauki o Kosciele opart nie tylko na osiagnieciach wspélczesnej teologii biblijnej, ale réwniez na
wnikliwej spekulacji teologicznej. Oczywiscie, trudno jest nowa Konstytucje uwazac za dzielo pod kazdym wzgledem
doskonate. Stusznie jednak zwrécono uwage na to, ze zazwyczaj dokumenty soborowe stanowia wynik przemysleri
teologicznych calej epoki, podczas gdy omawiana Konstytucja zrodzila si¢ w ciagu zaledwie trzech lat od chwili
otwarcia IT Soboru Watykariskiego. Totez parafrazujac stowa jej wlasciwego inicjatora, Papieza Jana XXIII, trzeba na
nig spojrzed nie jak na dojrzaly owoc, ale w perspektywie odstanianych przez nia mozliwosci dla teologii i wiary”;
Gogolewski, 1966, s. 109.



- Swiadomie badZ nieswiadomie — wprowadzaja do swych wywodéw element apo-
logijny. Dzieje sie to woéwczas, gdy apologetyka stawia sobie za cel udowadnianie,
sprawdzanie lub weryfikowanie prawdziwosci, wiarogodnosci czy boskosci chrze-
$cijaristwa, nawet jesli czyni to w sposéb obiektywny. Scistego odrézniania postawy
apologetycznej od apologijnej domagal si¢ swego czasu ks. W. Kwiatkowski przy-
pominajac etymologiczna definicje apologetyki jako nauki o apologii. Sam jednak
w swej apologetyce totalnej, w ktdrej sie oparl na osiagnieciach 6wczesnej egzegezy
biblijnej, usitowal wykazac¢ normatywna wartosc¢ chrzescijaristwa (credentitas) za-
miast badac¢ wartosc jego apologii (rys aksjologiczny), jak pierwotnie zamierzat. Po-
dobne nieodréznianie obu ptaszczyzn widoczne jest zaréwno w tradycyjnej apolo-
getyce, jak i we wspoélczesnej teologii fundamentalnej” (Gogolewski, 1976c, s. 272).

Apologetyka formalna z kolei, ,nastawia sie¢ na uscislanie poprawnosci ar-
gumentacji stosowanej w apologetyce. Stad mozna by ja nazwacé minimalistyczna
w odréznieniu od postawy poprzedniej, ktéra cechuje raczej tresciowy maksyma-
lizm. Przyktadu takiej apologetyki dostarcza uprawiana przez ks. W. Htadowskiego
metoda tzw. posredniego sprawdzania wiarogodnosci chrzescijanistwa. Punktem
wyijscia jest dla niej stwierdzenie, Ze przekazy biblijne nie sa Zrédiami scisle hi-
storycznymi, lecz stanowia §wiadectwa wiary pierwotnego Kosciota” (Gogolewski,
1976¢, s. 272-273).

I trzecia apologetyka fundamentalna ,realizowataby w sposéb konsekwent-
ny wspomniana definicje apologetyki jako nauki o apologii. Zadanie jej polegatoby
zatem nie na udowadnianiu, sprawdzaniu czy weryfikowaniu chrzescijaristwa lub
ustalaniu zasad jego obrony, lecz na badaniu, ocenie i systematyzacji samej apolo-
gii, zwlaszcza zawartej w wypowiedziach magisterium Kosciota. Potrzeba takiej
refleksji nad obrona chrzescijaristwa wynika z nowej sytuacji, w jakiej sie znalazta
apologetyka wskutek faktu, ze zagadnienia eklezjologiczne staly si¢ od niedawna
przedmiotem dialogu ekumenicznego. Jak wiadomo, w rozmowach miedzywyzna-
niowych zajeto sie ostatnio (marzec 1974 r.) kwestia prymatu, nazwana «goracym
zelazem» tego dialogu. Apologetyka nie moze pozostac obojetna wobec tego, Ze ar-
gumentacja skrypturystyczna na rzecz prymatu, nie podwazana od Soboru Waty-
kanskiego I, jest dzisiaj poddawana rewizji takze przez egzegeze katolickq. Pocia-
ga to za soba koniecznosé zachowania w apologetyce metodologicznego dystansu
wobec religijnego jezyka apologii. Tak pojeta apologetyka mogtaby z jednej strony
przezwyciezy¢ kryzys w tej dyscyplinie, z drugiej zas wniesc¢ swéj wktad do dialogu
ekumenicznego” (Gogolewski, 1976c¢, s. 273).

Po uscisleniach terminologicznych T. Gogolewski stwierdza, ze ,w argu-
mentacji apologetycznej powinno sie wychodzi¢ nie z idei krélestwa Bozego w po-
szczegdlnych tekstach, lecz ujmowac ja szerzej dostrzegajac w jej ciaglosci i toz-



samosci na przestrzeni dziejow znak wiarogodnosci Kosciota. Celowe byloby tez
wigksze uwzglednianie w wyktadach eklezjologii apologetycznej tla biblijnego”
(Gogolewski, 1976c, s. 273).

W tekscie z roku 1976 noszacym tytul ,Apologia Kosciola czy apologetyka
eklezjologiczna” T. Gogolewski ponownie powtarza podzial apologetyki na material-
na, formalna i fundamentalna. Odnoszac sie do ostatniej, podkresla, ze jej program
nabiera szczegélnego znaczenia w dobie ekumenizmu. Widac to szczegélnie w dys-
kusjach dotyczacych urzedu Piotrowego. W tym kontekscie warszawski profesor
proponuje, by apologetyka rozpoczela swoje badania od apologii Jezusa w pierwot-
nej wspolnocie Kosciota, ktérego obrazem sa teksty Nowego Testamentu (Gogolew-
ski, 2010, s. 285). ,Nastepnie powinna poddac szczegdélowej analizie apologie patry-
styczna, ktdéra nie zostala jeszcze wyczerpujaca zbadana. Osobnej uwagi wymaga
apologia uprawiana przez Magisterium Kosciola, zwlaszcza od czaséw wielkich
rozlaméw w chrzescijaristwie. Konsekwentnie apologetyka fundamentalna winna
zajac sie r6wniez elementami apologijnymi w dzietach teologéw broniacych chrze-
Scijaristwa oraz we wszelkiego rodzaju postawach obronnych jego wyznawcéw. Ta-
kie historyczno-krytyczne badania dziejéw samoobrony chrzescijaristwa wymagaja
zespolowej, zorganizowanej pracy, ktéra umozliwitaby w dalszej perspektywie cato-
Sciowa systematyzacje i ocene katolickiej mysli apologijnej. Jednoczesnie program
ten, ktéry moze odegrac rolg, jaka w zakresie nauk filozoficznych spelnia krytyka po-
znania, wplynaltby na charakter apologetyki. Uwazana tradycyjnie za przeszkode na
drodze do zjednoczenia chrzescijan stalaby sie w nowym ujeciu podstawa dialogu
ekumenicznego, dostarczajac stronie katolickiej Zrédlowego materiatu do krytyczne;j
refleksji nad wlasnym rozumieniem chrzescijaristwa” (Gogolewski, 2010, s. 285).

RECEPCJA MYSLI APOLOGETYCZNEJ T. GOGOLEWSKIEGO

R. Paciorkowski, charakteryzujac dzialalnosé¢ Warszawskiej Szkoly Apolo-
getycznej w ksiedze pamiatkowej na XX lecie istnienia ATK, stwierdza, ze T. Gogo-
lewski ,w swych pracach badawczych zajat sie problemem poczatkéw apologetyki
naukowej. Zagadnieniu temu poswigcit obszerna i gruntowng monografie na temat
systemu apologetycznego J.S. Dreya w swietle wspélczesnej metodologii” (Pacior-
kowski, 1976, s. 51). Ponadto, podjat badania nad struktura wspélczesnej apologe-
tyki, biorac pod uwage przemiany tej dyscypliny w teologie fundamentalna. Szcze-
g6lnie byl mu bliski krag francuskich apologetykéw i teologéw fundamentalnych.
W tym okresie podjat réwniez zagadnienie recepcji apologetyki totalnej w ramach
studiéw filozoficzno-teologicznych oraz analize wybranych dokumentéw Vatica-
num II w perspektywie eklezjologicznej i ekumenicznej (Paciorkowski, 1976, s. 51).



Syntetycznym rysem biograficzno-naukowym pozostaje biogram T. Gogo-
lewskiego w ,Leksykonie Teologii Fundamentalnej” autorstwa Z. Falczynskiego
(Falczynski, 2002, s. 441). Zauwaza on, ze warszawski apologetyk po powrocie ze
studiéw filozoficznych w Rzymie na kanwie soborowych uchwat zajal sie¢ kwestia-
mi eklezjologicznymi. Ponadto, zainteresowaly go zagadnienia metodologii wspél-
czesnej apologetyki, ktérym poswiecil szereg artykutéw. ,Ciekawym nurtem wta-
snych badan T. Gogolewskiego stal sie problem poczatkéw apologetyki naukowej
jako dyscypliny samodzielnej, odrebnej zaréwno od praktycznej apologii chrzesci-
jaristwa, jak i od teologii” (Falczyniski, 2002, s. 441). Temu zagadnieniu warszawski
profesor poswiecit rozprawe habilitacyjna, w ktérej analizowal mysl apologetycz-
na J.S. Dreya. ,W pdzniejszych pracach T. Gogolewski zglebial status apologetyki
w zespole nauk teologicznych, stawal «w obronie apologetyki» oraz interesowat sie
problemem recepcji «apologetyki totalnej» wsréd stuchaczy wyzszych uczelni teo-
logicznych; zawsze tez bliskie byly mu problemy eklezjologiczne i ekumeniczne”
(Falczynski, 2002, s. 441).

P. Bieliniski, uczen T. Gogolewskiego, a nastepnie redaktor jego pism i zbioru
wspomnienl o profesorze, w szkice charakteryzujacym jego apologetyke zauwaza,
ze pozno zajal sie ta dziedzina wiedzy. Najpierw fascynowata go dogmatyka, po-
tem odbywal studia nad sw. Tomaszem i dopiero po powrocie z Rzymu przyszedt
czas na apologetyke. ,Pasjonowala go eklezjologia, szczegdlnie po rewolucji, jaka
w rozumieniu Kosciola przyniést Sob6r Watykariski II. Jego obrady Gogolewski ob-
serwowal z bliska podczas swoich rzymskich studiéw. Byl jednym z pierwszych,
ktérzy w Polsce propagowali i komentowali soborowe dokumenty, a szczegélnie
Konstytucje dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium. Z czasem stala sie ona gléw-
nym przedmiotem jego naukowych zainteresowan” (Bieliriski, 2010, s. 31).

T. Gogolewski badal apologetyke z réznych stron. Po pierwsze, zajmowal
sie teoria apologetyki. Tutaj interesowatly go prace niemieckich i francuskich apolo-
getykéw i teologéw. Sledzit nowosci wydawnicze, pisal recenzje najnowszych ksia-
zek 1 artykuléw, a takze bral udziat w zjazdach apologetycznych. Sobér Watykanski
IT odczytywat w kluczu apologetycznym (Bieliriski, 2010, s. 31). Po drugie, nalezac
do Warszawskiej Szkoly Apologetycznej, zajmowatl sie apologetyka totalna, poczat-
kowo propagujac idee W. Kwiatkowskiego i dostrzegajac jego cenne propozycje.
Z czasem jednak, widzac niewystarczalnosc tego systemu, ,kwestionowal zastoso-
wanie implikacji materialnej nie do zdan, jak w logice, lecz do pojec. Zgadzat sie
tez z krytyka wprowadzenia kategorii wartosci do apologetyki, «gdyz jako naukowa
musi ona formalnie pozostawac na plaszczyznie prawdy». Zarzucal Kwiatkowskie-
mu utozsamienie — wbhrew wspdlczesnej biblistyce — Kosciota z krélestwem Bozym.
Wskazywal rowniez na jego niechec¢ do rewizji swojego systemu, ktéry okazat sie



niekompatybilny z nauczaniem Soboru Watykariskiego II. Prawda jest, ze Kwiat-
kowski prébowal «doczepié» je do apologetyki totalnej. Robit to jednak nieco na sile,
gdyz byla ona faktycznie apologia dawniejszego ujecia Kosciola, ktérego punktem
kulminacyjnym staly sie uchwaty Soboru Watykarskiego I” (Bieliniski, 2010, s. 19).
Po trzecie, bedac badaczem krytycznym, rozwinal wlasna propozycje apologetyki.
,Udalo mu sig¢ w niej potaczy¢ wiernosc zasadniczym osiagnieciom Kwiatkowskiego
z twérczym rozwinieciem jego mysli przez otwarcie sie na ojca naukowej apologe-
tyki, Dreya, ktéry sto lat przed Kwiatkowskim odréznit apologetyke jako nauke od
konfesyjnej apologii. Mozna smiato stwierdzic, ze Gogolewski na nowo odkryt kon-
cepcje niemieckiego teologa i wprowadzil ja w obieg polskiej mysli apologetyczne;.
Trzeba zarazem przyznac, ze nie znalazl w tym dziele nasladowcow, nikt bowiem
poza nim o Dreyu nie pisal, ani go nie studiowal” (Bieliriski, 2010, s. 20).

T. Gogolewski jako ostatni przedstawiciel Warszawskiej Szkoty Apologetycz-
nej stawat w obronie apologetyki, broniac jej wobec wszystkich, ktérzy z perspek-
tywy teologii fundamentalnej podejmowali jej krytyke. ,Postulowal, by apologetyka
nie ograniczatla si¢ do samego systematyzowania obrony chrzescijaristwa, lecz tak-
ze krytycznie badala jej wartos¢. Byl przekonany, moze to wlasnie zaniedbywanie
tej ostatniej, metasystemowej funkcji apologetyki doprowadzito do uzaleznienia jej
od teologii, «czego znamiennym dowodem jest nowa nazwa teologia fundamental-
na, jaka zaczeto nadawac tej dyscyplinie». Ujawniajac mechanizm odchodzenia od
apologetyki i dostrzegajac jego przyczyne w strukturalnej niekonsekwencji same;j
dyscypliny, Gogolewski apelowal o naprawe tego stanu rzeczy, dzieki czemu zaste-
powanie apologetyki teologia fundamentalna straciloby swe uzasadnienie. Uwazatl
bowiem, ze teologia ta, poslugujaca sie jezykiem religijnym, nie moze zachowac
formalnego dystansu wobec tego jezyka. Dystans ten zas postrzega jako niezbedny
dla obiektywnego badania (a nie udowadniania, jak w tradycyjnej apologetyce!)
wiarygodnosci chrzescijariskiego objawienia” (Bieliriski, 2010, s. 22).

ZAKONCZENIE

Podejmujac prébe systematyzacji mysli apologetycznej T. Gogolewskiego,
w czesci pierwszej zostala ukazana jego metodologia apologetyki. Czesé druga po-
swiecono koncepcji apologetycznej J.S. Dreya w ujecia w warszawskiego profesora.
W czesci trzeciej przedstawiono recepcje dokumentéw Vaticanum II poswieconych
Kosciolowi z perspektywy apologetycznej. A czegsé czwarta ocenie mysli T. Gogo-
lewskiego. Zamykajac przeprowadzone analizy, formuluje nastepujace wnioski.

Po pierwsze, T. Gogolewski zajmowal sie apologetyka w aspekcie metodo-
logiczno-historycznym. Co oznacza, ze badat zaréwno jej dzieje, poswigcajac szcze-



gélna uwage mysli J.S. Dreya, jak i wskazywal na oryginalnos¢ i samodzielnosc
apologetyki jako dyscypliny naukowej i nieteologiczne;.

Po drugie, warszawski profesor przygladajac sie z bliska Vaticanum II, thu-
maczy! i komentowat soborowe dokumenty. Najwiecej uwagi poswiecit Konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen Gentium oraz Dekretowi o ekumenizmie Unitatis
redintegratio. W praktyce duszpasterskiej i refleksji naukowej pozostal wierny so-
borowemu nauczaniu, wskazujac na ciaglosé Tradycji.

Po trzecie, T. Gogolewski do kornica uprawial apologetyke. Widzial jej sens,
wskazywal na oryginalnos¢ i innosc¢ w relacji do teologii fundamentalnej. Byt prze-
konany, o czym Swiadcza jego pisma, ze w przestrzeni koscielnej jest miejsce dla
teologii fundamentalnej i nieteologicznej apologetyki naukowe;j.
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APOLOGETICS ACCORDING
TO FR TADEUSZ
GOGOLEWSKI (1921-2003)

SUMMARY

The aim of this article is to systematize the apologetic thought of T. Gogo-
lewski. In the first part, the author presents his apologetic methodology. The second
part is devoted to J.S. Drey’s apologetic concept as approached by the Warsaw pro-
fessor. The third part presents the reception of Vatican II documents devoted to the
Church from an apologetic perspective. The fourth part evaluates T. Gogolewski’s
thought. The analyses conducted allow us to formulate the following conclusions:
T. Gogolewski studied apologetics from a methodological and historical perspecti-
ve. This means that he both researched its history, devoting particular attention to
]J.S. Drey’s thought, and emphasized the originality and independence of apolo-
getics as a scientific and non-theological discipline. The Warsaw professor, taking
a close look at Vatican II, translated and commented on the council’s documents.
He devoted most attention to the Dogmatic Constitution on the Church Lumen Gen-
tium and the Decree on Ecumenism Unitatis Redintegratio. In pastoral practice and
scholarly reflection, he remained faithful to the Council’s teaching, emphasizing
the continuity of Tradition. Tadeusz Gogolewski practiced apologetics to the very
end. He saw its meaning and emphasized its originality and difference in relation to
fundamental theology. He was convinced that within the Church there was a place
for fundamental theology and non-theological scientific apologetics.
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I LISTU SW. JAKUBA

1. WPROWADZENIE

Znaczenie literatury madrosciowej dla ksztalttowania mysli i praktyk reli-
gijnych w tradycji zydowskiej i chrzescijanskiej jest nie do przecenienia (Murphy,
2002). Cho¢ starozytna izraelska madrosé omawiana jest najczesciej w kontekscie
takich tekstow, jak Ksiega Przystéw, Ksiega Hioba czy Ksiega Koheleta (Eklezjaste-
sa), to réwniez pisma apokryficzne/deuterokanoniczne - w tym Madros¢ Syracha
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(znana takze jako Eklezjastyk) oraz Ksigga Madrosci Salomona - sa kluczowe dla
zrozumienia zydowskiego kontekstu, z ktérego wylonito sig nauczanie wczesnego
chrzescijaiistwa (Harrington, 2018). Teksty madrosciowe cechuje poszukiwanie
wiasciwego postepowania, dazenie do poznania Bozego zamystu oraz praktyczny
nacisk na zycie prawemu w porzadku stworzenia.

Wsrdd pism Nowego Testamentu List sw. Jakuba czesto uznawany jest za
przejaw stylu charakterystycznego dla literatury madrosciowej, laczac napomnie-
nia etyczne z refleksja teologiczna (Johnson, 2005). Wielokrotnie zauwazano licz-
ne paralele tematyczne i jezykowe miedzy Listem Jakuba a zydowskimi tradycjami
madrosciowymi - szczegdlnie w zakresie etycznego akcentu na prawe postepowa-
nie, znaczenia kontroli mowy oraz potepienia stronniczosci, pychy i dwulicowosci
(Witherington, 2007). Sam List Jakuba bywa niekiedy nazywany ,Ksiega Przystéw
Nowego Testamentu” (McCartney, 2009, s. 4), co podkresla jego bliskie pokrewiern-
stwo z ksiggami madrosciowymi Starego Testamentu.

Celem niniejszego artykutu jest zbadanie tych powiazan poprzez analize
dwéch kluczowych tekstéw tradycji madrosciowej - Przystéw i Syracha - oraz
ukazanie, w jaki sposéb mogly one wplynac¢ na perspektywy teologiczne i moralne
zawarte w Liscie sw. Jakuba. Analizujac tematy takie jak bojazi Boza, praktyczna
sprawiedliwosé, rola mowy czy relacja miedzy wiara a uczynkami, dostrzegamy, ze
teologia wczesnego chrzescijaristwa rozwijala sig¢ nie w prézni, lecz w srodowisku
uksztaltowanym przez biblijne i miedzytestamentalne refleksje nad madroscia.

Badanie to wychodzi z zalozenia, ze literacki i teologiczny kontekst pism
madrosciowych jest kluczowy dla zrozumienia moralnych i doktrynalnych akcen-
tow Listu Jakuba. Ponadto relacja miedzy Biblia Hebrajska/Septuaginta a Nowym
Testamentem ma charakter nie tylko chronologiczny, ale i dialogiczny - zydowski
i chrzescijaniski kanon rozwijaly sie w ciaglej rozmowie, wspéttworzac wspdlne
dziedzictwo teologiczne. Uznajac znaczenie zydowskich tradycji madrosciowych
dla mysli wczesnochrzescijariskiej, mozemy lepiej zrozumieé, jak Jakub, piszac
w srodowisku judeochrzescijariskim, jednoczesnie przejmuje te idee i przeksztalca
je na potrzeby rodzacej sie wspdlnoty chrzescijariskiej.

Cel badania jest zatem dwojaki: (1) przeprowadzi¢ analize poréwnawcza
paralelnych watkéw tematycznych i zbieznosci teologicznych miedzy Przystéw,
Syrach i Listem Jakuba oraz (2) ocenié, w jaki sposéb tradycja madrosciowa przy-
czynila sie do ksztaltowania tozsamosci i mysli teologicznej wczesnego chrzescijan-
stwa. Poprzez podejscie interdyscyplinarne - taczace historyczno-krytyczna egze-
geze, analize literacka i refleksje teologiczna - niniejsze studium podkresla ciaglosc
i nowe innowacje obecne w recepcji literatury madrosciowej w poczatkowym okre-
sie mysli chrzescijaniskiej.



Podsumowujac, artykul pokazuje, ze choc¢ List sw. Jakuba jest silnie zako-
rzeniony w zydowskiej tradycji madrosciowej, to réwnoczesnie przeksztalca te tra-
dycje, odpowiadajac na nowe pytania chrystologiczne i eklezjologiczne. W efekcie
otrzymujemy tekst osadzony w starozytnym poszukiwaniu Bozej madrosci i etycz-
nego zycia, a zarazem wyraznie chrzescijariski w swojej ostatecznej wizji swiata.

2. PRZEGLAD LITERATURY

Biblijna literatura madrosciowa obejmuje szeroko pojete teksty koncentru-
jace sie na pouczeniach etycznych, refleksji nad ludzka egzystencja i poszukiwaniu
Bozej - lub moralnej - madrosci (Crenshaw, 1998). Do tradycyjnych hebrajskich
tekstéw madrosciowych naleza Ksiega Przystéw, Ksiega Hioba oraz Ksiega Kohe-
leta, z ktérych kazda ukazuje unikalna perspektywe relacji Boga do stworzonego
Swiata i ludzkiego postgepowania. Korpus ten rozszerzaja ksiegi apokryficzne (deute-
rokanoniczne), takie jak Madrosé Syracha i Ksigga Madrosci Salomona, w ktérych
madros¢ jawi sie jako zasada jednoczaca ludzkie doswiadczenie z Bozym objawie-
niem (Skehan & Di Lella, 1987).

Ksiega Przystéw ktadzie nacisk na praktyczne pouczenia moralne i znacze-
nie naboznej bojazni (czyli ,bojazni Pana”), podczas gdy Madrosc¢ Syracha przed-
stawia bardziej rozwinieta refleksje teologiczna, faczac madrosc¢ z Prawem Mojze-
szowym i poboznoscia swiatynna (Harrington, 2018). W ten sposéb Syrach stanowi
pomost miedzy dawna tradycja Izraela a pézniejsza mysla teologiczna judaizmu.
Réznorodne nurty madrosciowe przenikaty judaizm okresu Drugiej Swiatyni, wply-
wajac na rozmaite ruchy religijne i ksztattujac srodowisko, z ktérego wyrosto chrze-
Scijanistwo (Collins, 2000).

Autorzy wczesnochrzescijariscy - z ktérych wielu byto Zydami lub pozosta-
walo pod silnym wplywem mysli zydowskiej — nie odrzucili swego dziedzictwa Pi-
sma, lecz reinterpretowali je w Swietle wydarzenia Chrystusa (Brown, 1997). Ewan-
gelie zawieraja nauki zblizone do watkéw madrosciowych (np. Kazanie na Goérze
w Mt 5-7), natomiast w listach Pawlowych Chrystus bywa nazywany ucielesniona
Madroscia Boza (1 Kor 1,24). Chociaz List sw. Jakuba jest mniej chrystologiczny niz
Listy Pawla, to zachowuje silny zwiazek z zydowska tradycja madrosciowa w swo-
ich napomnieniach etycznych i pouczeniach o wlasciwym postepowaniu we wspél-
nocie wierzacych (Johnson, 2005).

Konkretne zwiazki miedzy Listem Jakuba a zydowskimi tekstami madro-
$ciowymi - zwlaszcza Przystow i Syrachiem - byly tematem licznych badan. Ucze-
ni wskazuja na podobieristwo tresci (nacisk na etyke mowy, troske o sprawiedli-
wosc¢ spoleczna, przestrogi przed stronniczoscia) oraz na cechy strukturalne Listu



Jakuba, zblizone do krétkich aforyzméw typowych dla literatury madrosciowej
(McKnight, 2011). Wysokie uznanie dla ,zaszczepionego stowa” (Jk 1,21) mozna
postrzegac jako rozwiniecie motywu madrosci zaszczepionej we wnetrzu czlowie-
ka - przypominajgcego biblijny nakaz, by strzec madrosci ,w glebi serca” (Prz 4,21).

Madrosc¢ Syracha zajmuje wyjatkowe miejsce wsréd ksiag deuterokano-
nicznych ze wzgledu na wyrazne utozsamienie madrosci z Tora: ,Wszystko to jest
ksiega Przymierza Boga Najwyzszego, Prawem, ktére Mojzesz przekazal nam jako
dziedzictwo pokoleni Jakuba” (Syr 24,23). Taka identyfikacja podkresla role Prawa
w ksztaltowaniu zycia etycznego i religijnego judaizmu okresu Drugiej Swiatyni
(Collins, 2000). Dla autora Syracha poboznosc i madrosé niemal zlewaja sie z po-
stuszenistwem wobec Prawa - odzwierciedla to rozwdj teologiczny judaizmu po
wygnaniu, ktéry uwydatnia centralne znaczenie wiernosci Przymierzu i kultowi
Swiagtynnemu.

Takie podejscie utorowalo droge dla pézZniejszej interpretacji zydowskiej,
wlacznie z perspektywa Zydéw hellenistycznych w diasporze, ktérzy laczyli grec-
kie idee filozoficzne z tradycyjng wiara zydowska (przykladem jest Filon z Aleksan-
drii). W tym sensie Syrach stanowi istotne ogniwo miedzy dawniejsza tradycja ma-
drosciowa a pézniejszym zydowsko-chrzescijariskim rozumieniem madrosci, Prawa
i Przymierza.

List sw. Jakuba, zaliczany do tzw. listéw katolickich (powszechnych), stynie
z praktycznego ukierunkowania (Laws, 1980). Porusza kwestie takie jak kontrola
jezyka, niebezpieczeristwa bogactwa, potrzeba wytrwatosci oraz jednosé wiary
i uczynkéw (Jk 2,14-26). Wielu badaczy zauwazylo, Ze tematy te wprost nawiazuja
do zydowskiej madrosci - czesto wskazuje sie na paralele do Przystéw i Syracha
(Witherington, 2007). Ponadto obraz Boga w Liscie Jakuba jako Dawcy madrosci
(Jk 1,5) wspéltbrzmi z teologia madrosciowa, wedlug ktérej prawdziwa madrosc jest
darem Bozym udzielanym ludziom prawym i pokornym.

Chociaz List Jakuba nie cytuje explicite Ksiegi Przystéw ani Syracha, to po-
dobienistwa tematyczne i stylistyczne sa na tyle wyrazne, ze sugeruja gleboka zna-
jomos¢ literatury madrosciowej przez jego autora (McCartney, 2009). Na przykiad
nacisk na pokore (Jk 4,6-10) odpowiada czestym napomnieniom Syracha, by uni-
kac pychy (por. Syr 3,17-29). Podobnie krytyka dwulicowosci w mowie (Jk 3,1-12)
znajduje echo w przestrogach Przystéw przed naduzyciem stéw (Prz 10,19; 15,2).

Analiza tych paralel ma na celu lepsze zrozumienie, jak wspdélnota wcze-
snochrzescijariska nawigowala swoje zydowskie dziedzictwo, ksztaltujac zarazem
odrebna tozsamosé. Postac Jakuba - sytuujaca sie na skrzyzowaniu zydowskiej ma-
drosci i teologii chrzescijaniskiej — stanowi doskonaly przykiad tego, jak tradycje bi-
blijne byly przeksztalcane dla potrzeb duszpasterskich i doktrynalnych rodzacego



sie Kosciota.

Ostatnie opracowania podkreslaja koniecznosé uwzglednienia monogra-
ficznych studiéw, ktére zglebiaja teologiczne i intertekstualne wymiary Listu Jaku-
ba. Szczegolnie donioste jest dzieto Richarda Bauckhama James: Wisdom of James,
Disciple of Jesus the Sage (1999), w ktérym autor uwypukla madrosciowy charakter
Listu Jakuba i analizuje jego literackie oraz koncepcyjne zwiazki z Ksiega Syracha.
W jednym z gtéwnych rozdzialéw Bauckham wykazuje bezposrednie paralele tema-
tyczne - zwlaszcza dotyczace pokory, wartosci mowy i sprawiedliwosci praktycz-
nej - argumentujac, ze List Jakuba przeksztalca zydowskie motywy madrosciowe,
dostosowujac je do nowego paradygmatu etycznego zakorzenionego w uczniostwie
Jezusa (Bauckham, 1999, s. 121-139).

Z kolei M. A. Jackson-McCabe w monografii Logos and Law in the Letter of
James (2001) przedstawia przekrojowe studium tego, jak Jakub przyswaja zydow-
ska tradycje Tory jako madrosci. Autor dowodzi, ze List Jakuba nie tylko czerpie
z ogblnej tradycji etycznej, ale interpretuje na nowo Prawo Mojzeszowe (zwlaszcza
fragmenty Kaplanskiej i Powtérzonego Prawa) poprzez pryzmat teologii madrosci.
Wedtug Jacksona-McCabe’a taka reinterpretacja stuzy budowaniu specyficznej toz-
samosci chrzescijaniskiej, ktéra postrzega Tore nie jako system legalistyczny, lecz
jako madrosciowy wyraz Bozego porzadku - przemieniony i osadzony w realiach
po Zmartwychwstaniu (Jackson-McCabe, 2001, s. 57-88).

W najnowszym komentarzu strukturalnym do pism tzw. antylegomenéw,
Kalina Wojciechowska i Mariusz Rosik (2021) szczegdélnie podkreslaja madroscio-
wy charakter Listu Jakuba, proponujac nowatorskie spojrzenie na strukture listu
oparte na katalogu przymiotéw madrosci wyliczonych w Jk 3,17[1]. Autorzy ukazu-
ja, jak gleboko List Jakuba jest zakorzeniony w tradycji madrosciowej i jak jego kom-
pozycja odzwierciedla te sapientialng perspektywe, rzucajac zarazem nowe swiatto
na przestanie teologiczne listu (Wojciechowska, Rosik, 2021).

3. METODOLOGIA

W niniejszym artykule zastosowano podejscie poréwnawcze i interdyscy-
plinarne, faczace analize historyczno-krytyczna, krytyke literacka oraz refleksje teo-
logiczna. Ponizej przedstawiono kolejne etapy postepowania badawczego:

Analiza tekstualna: Fragmenty z Przystéw, Syracha i Listu sw. Jakuba od-
czytywane byly w oryginalnych jezykach (hebrajskim, greckim) oraz we wsp6l-
czesnych przektadach (m.in. polska Biblia Tysiqclecia oraz angielska New Revised
Standard Version). Szczegélna uwage poswiecono stowom i wyrazeniom kluczo-
wym dla pojecia madrosci, poboznosci i postgpowania etycznego (por. Clifford,



1998). W miare potrzeby uwzgledniono réwniez warianty tekstowe i trudnosci in-
terpretacyjne na podstawie wydan krytycznych (np. Biblia Hebraica Stuttgartensia
dla tekstu hebrajskiego, Nestle-Aland Novum Testamentum Graece dla greckiego).

Poréwnanie literacko-tematyczne: Badanie identyfikuje powtarzajace sie
motywy - takie jak etyka mowy, pokora czy relacja migedzy wiara a uczynkami -
i analizuje ich opracowanie w Przystéw, Syrach oraz Liscie Jakuba. Wspdlne cechy
i kontrasty zostaly ustalone poprzez zbadanie zbieznego stownictwa, srodkéw reto-
rycznych (np. napomnieni, maksym) oraz ram pojeciowych (Skehan, Di Lella, 1987).

Kontekst historyczno-kulturowy: Kazdy z tekstéw osadzono w jego srodo-
wisku historycznym. Przystéw ukazano na tle starozytnego spoleczeristwa Izraela,
Syracha - na tle judaizmu drugoswiatynnego, zas List Jakuba - w realiach wcze-
snych wspdlnot chrzescijariskich I wieku n.e. (Collins, 2000). Ujecie socio-histo-
ryczne pomaga wyjasnié, w jaki sposéb poszczegdlne teksty odpowiadatly na religij-
ne i etyczne wyzwania swoich czaséw.

Synteza teologiczna: Majac na uwadze, ze teksty biblijne sa nie tylko zabyt-
kami historycznymi, ale i zywymi dokumentami teologicznymi, w koricowym etapie
podjeto prébe syntezy wynikéw. Celem bylo okreslenie, w jaki sposéb tradycje ma-
drosciowe uksztattowaly wczesnochrzescijariskie przekonania i praktyki. Synteza
ta ma ukazac doktrynalne, etyczne i pasterskie implikacje madrosci dla formujace;j
sie tozsamosci chrzescijanskiej (Johnson, 2005).

Laczac powyzsze podejscia metodologiczne, opracowanie stara sie oswietlic
zaréwno ciaglosc, jak i nowatorskie elementy obecne w sposobie, w jaki List Jakuba
korzysta z zydowskiej madrosci. Tym samym przyczynia sie do szerszej dyskusji na
temat teologii biblijnej oraz wzajemnych relacji miedzy tradycja Starego i Nowego
Testamentu.

Cho¢ zarysowana metodologia ktadzie nacisk na podejscie poréwnawcze
i interdyscyplinarne, warto doprecyzowac kryteria doboru analizowanego mate-
rialu. Analiza poréwnawcza skupia sie nie tylko na wspdlnym stownictwie czy
tematyce etycznej, lecz przede wszystkim na powtarzalnych motywach, takich jak
etyka mowy, pokora, sprawiedliwos¢ spoleczna czy relacja miedzy wiara, uczynka-
mi a Boza madroscia. Motywy te wystepuja nie tylko réwnolegle w Przystéw, Sy-
rach i Jakubie, ale stanowia tez centralny skladnik teologicznej tozsamosci kazdej
z tych ksiag.

Ponadto artykul stawia sobie za cel zbadanie, jak kazde z trzech dziet dialo-
guje z tradycjami wczesniejszymi: Przystéw - z dawnymi wzorcami madrosciowymi
Izraela, Syrach - z integracja Tory i poboznosci madrosciowej, Jakub - z przeksztal-
cong w Swietle Chrystusa wizja etyki. W poréwnaniu szczeg6lny nacisk polozono na
ciaglosc leksykalna i koncepcyjna, zwlaszcza w odniesieniu do terminéw takich jak



chochmah / oogia (madrosc), 777 / vouog (Prawo), czy Adyog (stowo), a takze na to, jak
kazde z tych pojec zostaje przedefiniowane w ramach kanonicznych danej ksiggi.

W kolejnych etapach badania zaplanowano dalsze uszczegétowienie analiz
tekstowych, w tym doktadne zbadanie kluczowych terminéw greckich i hebrajskich
w ich kontekstach (np. Syr 24,23 oraz Jk 1,21-25) z wykorzystaniem wydan krytycz-
nych, takich jak Biblia Hebraica Stuttgartensia i Nestle-Aland Novum Testamentum
Graece. Ten filologiczny komponent umozliwia bardziej subtelne uchwycenie cia-
glosci i réznic teologicznych miedzy trzema badanymi tekstami.

Aby zapewni¢ precyzje metodologiczna, w artykule przeanalizowano wy-
brane fragmenty, w ktérych motywy etyki mowy, pokory oraz ,Prawo jako madrosc”
wystepuja najdobitniej: Przystéow 8,1-36; 10,19-21; Syrach 3,17-29; 5,11-13; 24,23;
Jakub 1,5-8; 1,19-21; 2,1-7; 3,1-12; 4,6-10. Kazdy z tych ustepéw przeczytano za-
rowno w oryginale (hebrajskim — w przypadku Przystéw i w partiach zachowanych
dla Syracha - oraz greckim dla LXX Syracha i Listu Jakuba), jak i w standardowych
wydaniach krytycznych. Takie podejscie ujawnito liczne paralelizmy leksykalne
- np. uzycie terminéw cogio. (madrosc) czy viuog (Prawo) - a zarazem pozwolito
dostrzec, w jaki sposéb Jakub byé moze przyswaja lub przeksztalca istniejace w ju-
daizmie pojecia madrosci w ramach teologii ,postpaschalne;j”.

4. KSIEGA PRZYSLOW: TEOLOGICZNE I LITERACKIE ASPEKTY

Ksiega Przystéw stanowi zbiér powiedzen i pouczeni tradycyjnie przypisy-
wanych Salomonowi. Wspélczesna biblistyka wskazuje jednak na kompozytowy
charakter tego dzieta — na przestrzeni czasu nad ksiega pracowalo wielu autoréw
i redaktoré6w (Longman, 2006). Jej ostateczna redakcja prawdopodobnie miata miej-
sce w okresie po wygnaniu babiloriskim, co sugeruje proces wspélnotowej refleksji
i pracy redakcyjnej (Waltke, 2004). Strukturalnie Przystéw zawiera zaréwno krét-
kie, zwigzle maksymy (rozdz. 10-29), jak i bardziej rozbudowane dyskursy madro-
sciowe (rozdz. 1-9). Tworzy to kompozycje literacka o zréznicowanych kontekstach
historycznych i celach dydaktycznych.

Zasadnicza zasada teologiczna Przystéw wyrazona jest w wielokrotnie po-
wtarzanym hasle: ,Bojazii Pana jest poczatkiem madrosci” (Prz 1,7; 9,10). Owa ,bo-
jazn” oznacza pelen czci respekt, pokore i uznanie Bozej zwierzchnosci (Clifford,
1998). Przystowia zakladaja w duzej mierze moralnos¢ oparta na zasadzie przy-
czyny i skutku: sprawiedliwos¢ prowadzi do pomyslnosci i Bozej przychylnosci,
podczas gdy gltupota wiedzie do zguby i hanby. Choc¢ w innych ksiggach madroscio-
wych (jak Hiob czy Kohelet) ta regutla jest problematyzowana, w Przystéw pozostaje
ona fundamentalnym zalozeniem wizji teologicznej (Longman, 2006).



Ksiega Przystow ma charakter wybitnie praktyczny - dotyczy spraw co-
dziennych, takich jak uczciwosc, pracowitosc, pokora, sposéb méwienia czy rela-
cje miedzyludzkie (McKane, 1970). Pomimo wielosci autoréw i kontekstéw, tekst
zachowuje spéjna wizje moralna, naktaniajac do stylu zycia zgodnego z Bozym
porzadkiem. Na szczeg6lna uwage zastuguje mnogosé przystéw dotyczacych mowy:
ktamstwo, plotka czy pochopne wypowiedzi przedstawiane sa jako sily destrukcyj-
ne (Prz 10,19; 15,4; 18,21). Podkreslajac wage stéw, Przyslowia uwydatniaja rela-
cyjny wymiar madrosci: jezyk czlowieka odzwierciedla jego charakter i wywiera
realny wplyw na harmonie spoleczna.

Kolejna istotna cecha Przystéw (zwlaszcza w rozdz. 1-9) jest personifikacja
madrosci jako szlachetnej kobiety, ktéra wola do prostaczkéw, zapraszajac ich do
przyjecia wiedzy i cnoty (Prz 8,1-36). Ten literacki zabieg podkresla atrakcyjnosc
madrosci, przedstawiajac ja jako czynna, niemal wcielona silte, pragnaca prowadzic
ludzkosé ku prawosci (Murphy, 2002). Madrosé ukazana jest tez jako byt przed-
wieczny, blisko zaangazowany w dzieto stworzenia (Prz 8,22-31) — motyw ten wy-
brzmi pézniej w tekstach zydowskich i chrzescijaniskich, gdzie madrosc jawi sie
jako pomocnica Boga w stwarzaniu swiata (Mdr 7,22-8,1; ] 1,1-3).

Wiele napomnieri i nauk zawartych w Przystéw znajduje swoje paralele
w Liscie sw. Jakuba. Na przykiad fragment Jk 3,1-12, podejmujacy tematyke po-
tegi jezyka, wyraznie wspdlbrzmi z powtarzajacymi si¢ w Przyslow przestrogami
przed grzesznym stowem (Prz 12,18; 15,2)[2][3]. Podobnie nacisk na pokore i Boze
wywyzszenie pokornych w Jk 4,6-10 odzwierciedla ogdlna zasade madrosciowa,
wedle ktérej pokora poprzedza chwale (Prz 15,33; 18,12). Zbieznosci te sugeruja,
ze autor Listu Jakuba - jak wielu 6wczesnych judeochrzescijan — wyrést z tradycji
gleboko przesiaknietej sSwiatem moralnym i teologicznym Ksiegi Przystéw (McCart-
ney, 2009).

Co wiecej, czesty w Liscie Jakuba postulat, ze wiara musi przejawiac sie
w prawym dzialaniu (Jk 2,14-26), stanowi echo pragmatycznego wymiaru Przy-
stéw, gdzie madrosc zawsze wyraza sie poprzez konkretne postgpowanie, a nie tyl-
ko intelektualna akceptacje prawd (Longman, 2006). Oba teksty wzywaja czytelnika
do pojmowania sprawiedliwosci jako nierozerwalnie zwigzanej z codziennym po-
stepowaniem, wypelniajac tym samym luke miedzy wiarg a praktyka. W tym sen-
sie nauczanie Jakuba mozna postrzegac jako kontynuacje ethosu Ksiegi Przystow,
zanurzonego w nowym kontekscie - kontekscie wspdélnoty chrzescijariskiej, ktérej
moralnosc jest nacechowana duchem wspélnoty i chrystocentryzmem.

Tym samym Ksiega Przystéw dostarcza zasadniczych ram madrosciowych,
ktére List Jakuba zdaje sie dziedziczyc¢ i adaptowac. Podczas gdy starotestamentowa
ksigga lokuje Zrédlo madrosci w bojazni Pana, List Jakuba osadza madros¢ w kon-



tekscie chrystocentrycznej wspélnoty, przeksztalcajac wizje prawego zycia w od-
niesieniu do rzeczywistosci wczesnego Kosciola. Etyczne jadro pozostaje jednak
sp6jne: prawdziwa madros¢ potwierdza prawy jezyk, pokorne postepowanie i czesc
dla Bozego porzadku - co laczy starozytne rozwazania Izraela z imperatywami mo-
ralnymi rodzacego sie chrzescijanstwa.

5. MADROSC SYRACHA: MADROSC A PRAWO

Ksiega Madrosci Syracha (Eklezjastyk) zostala napisana po hebrajsku przez
Jezusa, syna Syracha, prawdopodobnie na poczatku II wieku przed Chr. (Skehan,
Di Lella, 1987). Tekst ten zostal nastepnie przettumaczony na jezyk grecki przez
wnuka autora, co dostarcza cennych spostrzezen na temat jezykowego i kulturo-
wego przejscia od kontekstu hebrajskiego do hellenistycznego. Syrach nalezy do
korpusu ksiag deuterokanonicznych i zostal wlaczony do Septuaginty - greckiego
przektadu Pisma Swietego. Jego obecnosé w Septuagincie swiadczy o znaczeniu
ksiegi dla greckojezycznych Zydéw diaspory, a péZniej takze dla wielu pierwszych
chrzescijan (Harrington, 2018).

Jednym z najbardziej znamiennych wkladéw teologicznych Syracha jest
wyrazne utozsamienie madrosci z Prawem Mojzeszowym. Na tle wczesniejszych
ksiag madrosciowych, takich jak Przyslow, ktore ktadly nacisk na refleksje moralna
i bojazn Boza, ale nie wiazaly bezposrednio madrosci z Prawem, podejscie Syracha
stanowi novum (Collins, 2000). Laczac madros¢ z Tora, Syrach sytuuje postepowa-
nie etyczne i poboznos$¢ w ramach przymierza Izraela. Postuszeristwo Prawu jawi
sie jako najpelniejszy wyraz madrosci, scalajac tradycje sapientialne z kultem i teo-
logia Przymierza w jedna spéjna wizje religijng (Wright, 2008).

Podobnie jak Przystéw, Syrach zawiera rozlegle pouczenia etyczne dotycza-
ce m.in. mowy, pokory, hojnosci i relacji miedzyludzkich (np. Syr 3,17-29; 5,11-13).
Jednak u Syracha zalecenia te sa wyrazniej powigzane z liturgiczna i przymierna
tozsamoscia spolecznosci. Na przyktad czesé dla rodzicéw (Syr 3,1-16) to nie tylko
przejaw madrosci, ale i bezposrednie zastosowanie przykazania Tory (Wj 20,12). Ta-
kie powiagzanie odzwierciedla realia spoleczne i religijne jerozolimskiego srodowi-
ska kaplariskiego okresu Drugiej Swiatyni, gdzie wiernosé Prawu stanowila rdzen
tozsamosci wspélnoty (Harrington, 2018).

Syrach podejmuje réwniez prébe zharmonizowania tradycyjnej poboznosci
zydowskiej z problematyka filozoficzna obecna w swiecie hellenistycznym. Autor,
Jezus ben Syrach, przedstawiajac madrosé, czesto nawiazuje do tematéw znanych
w mysli greckiej - takich jak dazenie do cnoty czy studium natury - lecz czyni to
zawsze w ramach swiatopogladu, ktéry uznaje Tore za najwyzsze Zrédlo madrosci



(Skehan, Di Lella, 1987). Ta synteza odzwierciedla szerszy trend w judaizmie helle-
nistycznym, gdzie autorzy zydowscy twérczo dialogowali z kultura grecka, jedno-
czesnie zachowujac odrebna tozsamoscé religijna.

Chociaz List sw. Jakuba nigdzie expressis verbis nie cytuje Syracha, od daw-
na wskazuje si¢ na podobieristwa tematyczne miedzy nimi - zwlaszcza dotyczace
pokory, etyki mowy i potepienia stronniczosci (Johnson, 2005; McKnight, 2011). Rada
Syracha: , BqdZ skory do stuchania, a odpowiadaj po namysle” (Syr 5,11) bezposred-
nio koresponduje z wezwaniem Jakuba: , Niech kazdy bedzie chetny do stuchania,
nieskory do méwienia, nieskory do gniewu” (Jk 1,19). Podobnie przestroga Syracha
przed faworyzowaniem bogatych (Syr 13,21-23) wspétbrzmi z krytyka pokazywania
wzgledow osobom majetnym w chrzescijariskim zgromadzeniu (Jk 2,1-7).

Co wiecej, duch ,madrosci praktycznej” — przekonanie, ze prawdziwa po-
boznosé przejawia sig w konkretnych czynach etycznych - przenika zaréwno Syra-
cha, jak i List Jakuba. Ben Syrach wiaze madros¢ z przestrzeganiem Prawa; Jakub
nierozerwalnie taczy wiare z uczynkami (Jk 2,14-26). Choc punkty odniesienia sa
rozne — w jednym przypadku zachowywanie Tory, w drugim chrzescijaniska wiara
- obie ksiegi stanowczo twierdza, ze autentyczna religijnos¢ musi byc¢ widoczna
W prawym postepowaniu.

Podsumowujac, Madrosé Syracha stanowi kluczowy tekst przejsciowy mie-
dzy dawna izraelska madroscia a rozwojem teologicznym judaizmu okresu Drugiej
Swiatyni. Utozsamiajac madrosé z Tora, tworzy pomost teologiczny do pézniejszych
pism zydowskich i chrzescijariskich, w ktérych madrosé Boza jest obecna i aktyw-
na we wspoélnocie Przymierza. Kiedy przechodzimy do Listu Jakuba, dostrzegamy,
ze wiele centralnych tematéw Syracha - pokora, sprawiedliwa mowa, praktyczna
Swietos¢ - zostalo przeniesionych i dostosowanych do swiatopogladu skoncentro-
wanego na Chrystusie. Taka ciaglosc pokazuje trwale dziedzictwo Syracha w ksztal-
towaniu zaréwno zydowskiego, jak i chrzescijariskiego dyskursu etycznego.

6. LIST SW. JAKUBA: PISMO MADROSCIOWE W NOWYM TESTAMENCIE?

List sw. Jakuba tradycyjnie przypisywany jest Jakubowi Sprawiedliwemu
- czolowemu przywddcy pierwotnego Kosciota jerozolimskiego, prawdopodobnie
krewnemu Jezusa (Johnson, 2005). Cho¢ we wspélczesnej biblistyce kwestia autor-
stwa pozostaje dyskutowana, wiekszosé badaczy zgadza sie, ze list odzwierciedla
silnie judeochrzescijariskie milieu, co sugeruje wspdlnote podtrzymujaca tradycje
zydowskich Pism, a zarazem uznajaca lordyctwo Jezusa Chrystusa (McKnight,
2011). Przyjmuje sie, ze list powstal w latach 40-60 I w. n.e., co czyni go jednym
z najwczesniejszych pism Nowego Testamentu (Allison, 2013).



Pod wzgledem literackim List Jakuba wymyka sie latwej kategoryzacji. Opi-
sywano go jako list parenetyczny (napominajacy) lub hortatoryjny, wykazujacy ce-
chy stylu wlasciwego zydowskiej literaturze madrosciowej (Witherington, 2007).
Zamiast rozwijac systematyczny wywdd teologiczny (jak czyni to wiele listéw Paw-
ta), Jakub oferuje moralne napomnienia, duszpasterskie rady i przestrogi przed za-
grozeniami duchowymi i spotecznymi. Napomnienia te dotycza m.in. r6znic majat-
kowych i niesprawiedliwosci spolecznej (Jk 2,1-7; 5,1-6), koniecznosci wytrwania
w prébach (Jk 1,2-4; 5,7-11), znaczenia panowania nad jezykiem (Jk 3,1-12) oraz
potrzeby ,zywej” wiary przejawiajacej sie w czynach milosierdzia (Jk 2,14-26).

Znakiem rozpoznawczym Listu Jakuba jest akcent na madrosc¢ pojmowana
zaréowno jako dar Bozy, jak i imperatyw moralny. Jakub 1,5 zacheca wierzacych:
,Jesli komus z was brakuje mqdrosci, niech prosi o niq Boga, ktory daje wszystkim
chetnie...”. Sformulowanie to wspétbrzmi z pismami madrosciowymi, gdzie ma-
drosé jawi sie jako dar z nieba (por. Prz 2,6; Syr 1,1). Jednoczesnie Jakub przestrze-
ga przed dwoistoscia (Jk 1,6-8), co przypomina przestroge tradycji madrosciowe;j
przed gtupota i obtuda (Prz 11,3; Syr 1,28).

W rozdziale trzecim (Jk 3,1-12) Jakub obrazowo ukazuje potege jezyka, po-
rownujac go do matego steru kierujacego wielkim okretem czy iskry podpalajacej
las. Obraz ten podkresla kluczowe znaczenie mowy w zyciu etycznym wierzacych,
odzwierciedlajac temat obecny zaréwno w Przystéw, jak i Syrach (Witherington,
2007). Dla Jakuba panowanie nad jezykiem to nie tylko cnota moralna, ale i znak
dojrzatosci duchowej (Jk 3,2). Wskazuje to, ze prawdziwa madrosé przejawia sie
w zdyscyplinowanej mowie i konstruktywnej komunikacji we wspélnocie.

Jednym z najbardziej dyskutowanych fragmentéw Listu Jakuba jest 2,14-26,
gdzie autor stanowczo stwierdza, ze ,wiara bez uczynkéw jest martwa”. Historycz-
nie perykopa ta byla odczytywana jako pozostajaca w napigciu z nauczaniem Pawla
o usprawiedliwieniu wylacznie przez wiare (Rz 3,28). Jednak gdy patrzymy przez
pryzmat literatury madrosciowej, nacisk Jakuba, iz wiara musi wyrazac si¢ w czy-
nach etycznych, jawi sie nie tyle jako polemika z Pawlem, ile jako potwierdzenie
madrosciowego realizmu moralnego (Allison, 2013). W tradycji madrosciowej po-
znanie i praktyka sa nieroziaczne - prawdziwie ,zna¢” madrosé oznacza zy¢ nia
(Clifford, 1998). Jakub zdaje si¢ wlasnie to podkreslac: wiara autentyczna owocuje
dzialaniem, podobnie jak madrosc objawia sie w uczynkach.

Co wiecej, wezwanie Jakuba do troski o sieroty i wdowy (Jk 1,27) jest pa-
ralela etyki spolecznej obecnej w zydowskiej literaturze madrosciowej, ktéra wie-
lokrotnie wzywa do opieki nad bezbronnymi (Prz 14,31; Syr 4,1-10). Ten nacisk na
aktywna mitosc¢ ukazuje holistyczne podejscie do poboznosci: taczy ona wewnetrz-
na poboznosc z zewnetrzna odpowiedzialnoscia za bliZnich.



Cho¢ List Jakuba obficie czerpie z motywdéw madrosciowych, wnosi takze
element eschatologiczny, charakterystyczny dla wczesnego chrzescijaristwa, ktére
oczekiwalo bliskiego powrotu Chrystusa (Jk 5,7-9). Ta eschatologiczna niecierpli-
wos$¢ wyrdznia Jakuba na tle tradycyjnych tekstéw madrosciowych, ktére zazwy-
czaj poruszaja si¢ w ramach doczesnego porzadku moralnego. Niemniej jednak,
perspektywa przyszlosci u Jakuba nie uniewaznia obecnej wagi prawego zycia —
przeciwnie, poteguje obowiazek wytrwania i Swietosci (McKnight, 2011). Napiecie
miedzy etyka ,teraZniejszosci” a nadzieja na przyszla interwencje Boga dodatkowo
okresla List Jakuba jako pismo madrosciowe zaadaptowane do specyficznej, chrze-
Scijariskiej wizji swiata.

Podsumowujac, List sw. Jakuba ukazuje, jak teologia wczesnochrzescijan-
ska potrafita przyswoic¢ zydowskie motywy madrosciowe - takie jak Bozy dar ma-
drosci, etyka jezyka czy prawosc czynna - dodajac jednak do nich chrystologiczny
i eschatologiczny wymiar. Sytuujac sie na styku tradycji Zydowskiej i wiary w Chry-
stusa, List Jakuba stanowi znakomity przyklad zarazem ciaglosci, jak i innowacji
w kanonie Nowego Testamentu.

7. ANALIZA POROWNAWCZA:
KSIEGA PRZYSLOW, MADROSC SYRACHA
I LIST SW. JAKUBA

W tej sekcji ponownie podjeto i poglebiono poréwnanie tematyczne oraz
filologiczne miedzy Ksigega Przystéw, Madroscia Syracha a Listem sw. Jakuba,
w oparciu o dopracowane ramy metodologiczne. Poprzez uwazna analize wybra-
nych fragmentéw ukazano, w jaki sposéb wspélne motywy sa zaréwno zachowane,
jak i przeksztalcone w kontekscie weczesnochrzescijariskim Listu Jakuba.

7.1. Etyka mowy

Jednym z najbardziej uderzajacych obszaréw zbieznosci jest moralna kon-
trola slowa. Ksigga Przystéw czesto przestrzega przed nieuwazna mowa: , W wielo-
sci stow nie brak grzechu, lecz kto powsciqga swe wargi, jest rozumny” (Prz 10,19).
Podobnie Syrach napomina: ,BqdZ skory do stuchania, a odpowiadaj po namysle”
(Syr 5,11). Jakub 1,19 niemal dostownie powtarza te mysl: ,Kazdy cztowiek niech
bedzie skory do stuchania, nieskory do mowienia, nieskory do gniewu”.

Jakub rozwija ten watek w 3,1-12, plastycznie przedstawiajac jezyk jako
ster okretu czy iskre — maty organ, ktéry moze spowodowac olbrzymie szkody. Przy-
stéw 18,21 i Syrach 28,13-26 podobnie opisuja jezyk jako narzedzie zdolne zaréw-
no dawac zycie, jak i smierc. List Jakuba jednak ujmuje etyke mowy w kontekscie



wspolnoty chrzescijaniskiej, ktéra ma odzwierciedlac Boza madrosé. Stowo staje sie
tu miernikiem duchowej dojrzalosci wspélnoty.

7.2. Pokora i laska Boza

W Ksigdze Przystéw czytamy: , BojaZii Pana — pouczenie mqdrosci, a poko-
ra poprzedza chwate” (Prz 15,33). Syrach takze naklania do pokory jako ochrony
przed oszukiwaniem siebie (Syr 3,17-24). Jakub rozwija te intuicje w perspektywie
teologicznej, cytujac Prz 3,34: ,Bdg pysznym sie sprzeciwia, pokornym zas daje
faske” (Jk 4,6). Jednak Jakub wiaze pokore bezposrednio z podporzadkowaniem sie
Bogu (Jk 4,7-10), dodajac do tradycyjnej madrosciowej cnoty wymiar eschatologicz-
nego poddania sie woli Bozej i oczekiwania na Jego wywyzszenie pokornych.

7.3. Madrosc i Prawo

Syrach jednoczy madros¢ z Tora (Syr 24,23), traktujac przestrzeganie Prawa
jako najwyzsza forme Bozej madrosci. Jakub reinterpretuje te koncepcje w optyce
chrzescijaniskiej, méwigc o ,doskonatym prawie, prawie wolnosci” (Jk 1,25). W jego
ujeciu madrosé to nie statyczne trzymanie sie litery, lecz dynamiczne uczestnictwo
w nowej wspdélnocie Przymierza w Chrystusie. Jakub 2,8-12 podkresla przykazanie
milosci blizniego jako wypelnienie tego paradigmatu ,prawa-madrosci”.

7.4. Integracja z nauczaniem Chrystusowym

Jakub nie ogranicza sie¢ do powtarzania Przystéw czy Syracha; laczy ich na-
uki z przestaniem Jezusa, zwlaszcza z Kazaniem na Gérze (Mt 5-7). Przyktadowo,
przestroga Jakuba przed faworyzowaniem bogatych (Jk 2,1-7) wsp6tbrzmi zaréwno
z Syr 13,21-23, jak i z blogostawienistwami Jezusa dla ubogich. W ten sposéb madrosc
u Jakuba zostaje ,przelamana” przez pryzmat Chrystusa zmartwychwstalego - widac
tu naktadanie sie dwdch nurtéw: tradycji madrosciowej i etosu nauczania Jezusa.

Reasumujac, List sw. Jakuba jawi si¢ jednoczesnie jako wierny dziedzic zy-
dowskiej tradycji sapientialnej oraz jako jej twdrczy reinterpretator, ksztaltujacy wizje
etyczna zakorzeniona w panowaniu Chrystusa i odpowiedzialnosci wspélnotowe;.

Przedstawiona analiza poréwnawcza zmierza do wyjscia poza ogélne podo-
bieristwa tematyczne, poprzez doprecyzowanie plaszczyzn poréwnan. Gléwne katego-
rie analizy obejmuja: (1) wspdlne i odmienne motywy etyczne (pokora, etyka mowy,
troska o ubogich); (2) teologiczna funkcje madrosci w kazdym tekscie; (3) recepcje i re-
interpretacje wczesniejszych tradycji biblijnych, szczegdlnie Prawa; (4) strukturalne
i retoryczne cechy ksztattujace sposéb przekazywania napomnieri moralnych.



W szczegélnosci List Jakuba reprezentuje specyficzny sposéb recepciji lite-
ratury madrosciowej: faczy etyczne pouczenia z perspektywa teologiczna po zmar-
twychwstaniu. Jak zauwaza Jackson-McCabe (2001), Jakub reinterpretuje Prawo
jako przewodnik madrosciowy dla wspdlnoty chrzescijariskiej — pojmuje je nie jako
jurydyczne ograniczenie, lecz jako dynamiczny wyraz Bozej woli, dostgpny wier-
nym poprzez zycie wiarag.

Idac dalej tropem Bauckhama (1999), niniejsza analiza rozwaza, czy Jakub
przejmuje motywy z Syracha bezposrednio, czy moze w formie ,przefiltrowane;j”
przez nauczanie Jezusa. Na przyklad nakazy w Jk 1,19-211 2,1-7 sa echem zar6wno
etyki Syracha, jak i Przysléw, a jednoczesnie wybrzmiewajq w nich zasady z Ewan-
gelii - zwlaszcza z Kazania na Gérze (Mt 5-7). Powstaje zatem pytanie: czy Jakub
dziata niezaleznie w ramach tradycji madrosciowej, czy tez interpretuje ja na nowo
przez pryzmat nauk Jezusa i wiary w Zmartwychwstanie?

Porzadkujac analize w powyzszy sposéb, studium dazy do ukazania nie tyl-
ko podobienistw strukturalnych, ale takze przemian pojeciowych, odstaniajacych,
jak literatura madrosciowa byla aktywnie przeksztalcana w stuzbie teologii wcze-
snochrzescijaniskie;j.

Wszystkie trzy omawiane teksty cechuje wyraznie praktyczny charakter.
Zamiast wnika¢ w spekulacje teologiczne, skupiaja sie na tym, jak zy¢ etycznie
zgodnie z Boza madroscia (Clifford, 1998). Przystéw nawoluje do zgodnosci co-
dziennych nawykéw z Bozym porzadkiem stworzenia; Syrach utozsamia taka zgod-
nosc z przestrzeganiem Tory; Jakub integruje wierne dziatanie z perspektywa chry-
stocentryczna. We wszystkich trzech przypadkach madrosé mierzy sie czynami,
a nie sama wiedza, podkreslajac nieodtaczny zwiazek miedzy etyka a duchowoscia
(Murphy, 2002).

Innym istotnym tematem laczacym te teksty jest znaczenie mowy w formo-
waniu postawy moralnej. Przystéw zawiera liczne powiedzenia o konstruktywnej
lub niszczacej sile stow (np. Prz 12,18; 15,4; 18,21). Syrach rowniez przestrzega przed
plotka, oszczerstwem i pochopnym gadaniem (Syr 28,13-26). Jakub, rozwijajac te tra-
dycje, przedstawia obrazowa nauke o niebezpieczenistwach nieokielznanego jezyka
(Jk 3,1-12). Wspdlny nacisk sugeruje ethos madrosciowy, w ktérym stowa sa probie-
rzem wewnetrznego charakteru. Stowa ujawniaja stosunek czlowieka do madrosci
- czy jest on zestrojony z Boza prawda, czy tez ulega glupocie (Johnson, 2005).

Wszystkie trzy teksty wystawiaja pokore i ostrzegaja przed niebezpieczen-
stwami pychy. Przystéw wskazuje, Ze pokora jest warunkiem otrzymania czci (Prz
15,33; 18,12). Syrach podobnie zaleca samokrytycyzm i przestrzega przed przece-
nianiem siebie (Syr 3,17-24). Jakub uwypukla ten motyw, ogtaszajac: , Bog pysznym
sie sprzeciwia, a pokornym taske daje” (Jk 4,6, cytujac Prz 3,34). Jednomyslne pod-



kreslenie pokory wskazuje na wspélne przekonanie, ze postawa serca jest kluczo-
wa dla autentycznej madrosci. U Jakuba pokora zostaje dodatkowo ujeta w ramy
chrzescijariskie — zacheca wierzacych do poddania sie Bogu jako zZrédiu zaréwno
madrosci, jak i zbawienia (Jk 4,7-10).

Znaczenie sprawiedliwosci spotecznej we wspélnocie réwniez wylania sig
jako wspdlna troska. Przystéw wychwala troske o biednych i bezbronnych (Prz
14,31; 19,17), co znajduje odzwierciedlenie w zaleceniach Syracha dotyczacych
milosierdzia i hojnosci (Syr 4,1-10; 29,8-13). Jakubowa krytyka faworyzowania
bogatych kosztem ubogich (Jk 2,1-7) jest echem tych napomnieni. Podobnie jego
wezwanie, by zaspokajaé potrzeby tych, ktérym brakuje odzienia czy pozywienia
(Jk 2,15-16), odzwierciedla ethos madrosciowy, w ktérym prawdziwa poboznosé
objawia sie w sprawiedliwych, pelnych wspétczucia relacjach wewnatrz spoleczno-
sci (McCartney, 2009).

Pomimo zarysowanych podobieristw istnieja miedzy omawianymi teksta-
mi istotne réznice. Ksigga Przystéw - z jej bardziej uniwersalnym, teocentrycz-
nym podejsciem - podkresla Bozy porzadek, ale nie Igczy madrosci bezposrednio
z Przymierzem czy kultem (Longman, 2006). Syrach natomiast mocno zakorzenia
madros¢é w wiernosci Prawu, odzwierciedlajac po wygnaniowy nacisk na wiernosc
przymierzu (Harrington, 2018). Jakub, choé¢ odwoluje sie¢ do Pisma i podtrzymu-
je zydowskie normy etyczne, osadza madros¢ w kontekscie chrystocentrycznym
i eschatologicznym - wzywa wiernych, by przygotowujac sie na powr6t Pana, pie-
legnowali cnoty i prowadzili swiete zycie (Jk 5,7-9). Ciaglosc¢ nauki etycznej zostaje
wigc ,zalamana” przez odmienne spojrzenia teologiczne: starotestamentowe, dru-
goswiatynne i rodzace sie chrzescijariskie.

Poréwnawcze studium Przystéw, Syracha i Jakuba uwydatnia z jednej stro-
ny ciaglos¢ etyczna i teologiczna tradycji madrosciowej (Brown, 1997), z drugiej
- tworcze innowacje wprowadzane przez kazdy kolejny tekst. Watki takie jak prak-
tyczna sprawiedliwosc, odpowiedzialna mowa czy pokora spajaja poszczegdlne
epoki. Réwnoczesnie kazda ksiega adaptuje motywy madrosciowe, by sprostac reli-
gijnym wyzwaniom swojego czasu. Dla Jakuba adaptacja ta obejmuje przekonanie,
ze nauczanie i powr6t Jezusa nadaja nowy sens temu, czym jest madrosé we wspdl-
nocie wierzacych (Johnson, 2005). Jakub, zamiast zrywac z tradycja zydowska, sta-
nowi jej twércza kontynuacje - reinterpretacje teologii madrosciowej zakorzeniona
w nowej, chrzescijanskiej rzeczywistosci eschatologiczne;j.

Kluczowym pytaniem pozostaje, na ile Jakub odzwierciedla same naucza-
nia Jezusa (zanotowane w Ewangeliach) - czyli bezposrednia tradycje madrosciowa
Mistrza z Nazaretu — obok badZ zamiast odniesieri do Ksiegi Przystéw czy Syracha.
Pewne fragmenty Jakuba (np. Jk 1,19; 2,1-7) sa bardzo zblizone do zaleceni Syracha,



a jednoczesnie wspolbrzmia z zasadami wyrazonymi w Kazaniu na Gérze. Bauc-
kham (1999) sugeruje, ze Jakub swiadomie integruje etyczne nakazy Jezusa z ist-
niejacym juz zydowskim frameworkiem madrosciowym, tworzac swoista synteze
dwéch nurtéw tradycji sapientialnej. Taka synteza ttumaczyltaby szczegélnie mocny
nacisk Jakuba na moralna spéjnosé - ,badzcie wykonawcami stowa, a nie tylko
stuchaczami” (Jk 1,22) - osadzony w specyficznej chrzescijaniskiej, eschatologiczne;j

perspektywie.

8. ZNACZENIE TEOLOGICZNE
I WPLYW NA WCZESNE CHRZESCIJANSTWO

Obecnosc motywéw madrosciowych w Liscie Jakuba uwydatnia, jak wspdl-
noty wczesnochrzescijariskie korzystaly z istniejacych zydowskich ram pojecio-
wych, by ksztaltowac swoje zycie moralne i religijne. Zamiast odrzuci¢ dziedzictwo
madrosciowe, autorzy tacy jak Jakub reinterpretowali je w swietle zycia, smierci
i zmartwychwstania Chrystusa. Tym samym literatura madrosciowa dostarczyta
gotowej matrycy do ksztaltowania etyki chrzescijariskiej, skupiajacej sig¢ na poste-
powaniu odzwierciedlajacym Boza sprawiedliwos¢ (Allison, 2013). Ten nacisk na
praktyke moralng wywarl gleboki wplyw na pézniejsza mysl chrzescijariska, od-
dzialujac na teologie patrystyczna oraz duchowosé monastyczna (Clifford, 1998).

Tradycja madrosciowa — majaca charakter mocno praktyczny i mniej skon-
centrowana na niuansach rytualnych - postuzyta jako naturalny pomost dla nawré-
conych z pogan. Podczas gdy Syrach silnie akcentuje Tore, szerszy ethos madro-
sciowy (wymagajacy cnét takich jak pokora, hojnosé czy samokontrola) rezonowat
z hellenistycznymi filozofiami moralnymi. Wykorzystanie przez Jakuba motywoéw
madrosciowych moglo ulatwic¢ integracje pogan w przewaznie judeochrzescijan-
skiej wspdlnocie, oferujac ptaszczyzne wspdlnych norm moralnych bez wymogu
pelnego zanurzenia w zlozony system Prawa ceremonialnego (Johnson, 2005).

Chociaz Jakub nie przedstawia wprost Chrystusa jako wcielonej Madrosci
- w odréznieniu od niektérych tekstow Pawlowych (1 Kor 1,24: Chrystus jako ,ma-
drosc Boza”) - jego etyka jest implicite uksztaltowana przez przyktad i nauczanie
Jezusa (por. Mt 5-7). W szerszym kontekscie Nowego Testamentu Chrystus coraz
czesciej przejmuje role przypisywane wczesniej madrosci personifikowanej (por.
J 1,1-14; Kol 1,15-20). List Jakuba, ktadac nacisk na wymagania moralne stawiane
wierzacym, wnosi istotny wklad w ksztaltujaca sie tozsamosc chrzescijariska, w kté-
rej madrosc jest zarazem darem od Boga, jak i ucielesniona rzeczywistoscia we
wspdlnocie Kosciota (McKnight, 2011).



Duszpasterskie pouczenia Jakuba, skupione na madrosci, maja na celu wy-
ksztalcenie wyrazistej tozsamosci eklezjalnej, naznaczonej swigtoscia, wzajemna
troska i oczekiwaniem na powr6t Pana (Jk 5,7-11). Taka tozsamos¢ - kontynuujaca
zydowska poboznosé, a zarazem przeksztalcona wokét osoby Chrystusa - charakte-
ryzuje sie zywa, czynna wiara. Czerpiac z tradycji madrosciowej, Jakub i inni pisarze
wczesnochrzescijaniscy polozyli podwaliny pod nauczanie moralne Kosciota, ktére
miato ksztattowac wspélnoty w réznych kontekstach kulturowych (Brown, 1997).

Wplyw literatury madrosciowej na List Jakuba rozbrzmiewa echem w calej
historii Kosciota. Ojcowie Kosciola, tacy jak Orygenes czy Jan Chryzostom, cze-
sto odwotywali si¢ do nacisku Jakuba na zycie moralne jako istoty autentycznego
chrzescijanistwa, dostrzegajac w tym paralele do cnét wychwalanych w Przystéw
i Syrach (Hall, 1998). Sredniowieczne ruchy monastyczne zaadaptowaty idealy ma-
drosciowe - ktadac nacisk na pokore, milczenie i milosé braterska - jako fundament
zycia wspoélnotowego (Murphy, 2002). Reformacja protestancka, cho¢ silnie inspiro-
wana teologia Pawlowa, réwniez musiata zmierzy¢ sie z wezwaniem Jakuba do in-
tegracji wiary i uczynkow, co wywolato debaty o naturze usprawiedliwienia (Luter
skrajnie nazwatl kiedys List Jakuba ,listem ze slomy”, cho¢ pézniejsza protestancka
biblistyka docenita jego wartosc).

Wspélczesna biblistyka, doceniajac glebokie zakorzenienie Jakuba w trady-
cji zydowskiej madrosci, sklania sig¢ ku bardziej przychylnej lekturze teologii prak-
tycznej listu, podkreslajac jego ciagtosé z duchowym dziedzictwem Izraela (Withe-
rington, 2007). Réwnoczesnie badania ekumeniczne zwrécily uwage, ze przestanie
Jakuba - akcentujace postuszenstwo etyczne ponad podziatami wyznaniowymi —
ma potencjal jednoczacy, poniewaz dotyczy podstawowej moralnej odpowiedzial-
nosci, jaka chrzescijanie wszelkich tradycji uwazaja za istotna (Johnson, 2005).

Ogdlnie rzecz biorac, teologiczne znaczenie madrosciowego charakteru
Listu Jakuba potwierdza centralna teze, ze tradycja madrosciowa jest niezbedna
dla zrozumienia poczatkéw teologii chrzescijanskiej i formacji moralnej Kosciota.
Plynna integracja motywow z Przystéw i Syracha w jednym z pism Nowego Testa-
mentu stanowi przyktad kreatywnej dynamiki teologii biblijnej, w ktérej odwieczne
prawdy sa odnawiane i przeksztalcane dla potrzeb nowego, nowotestamentowego
okresu przymierza.

Umiejscawiajac w sercu swoich wezwan pojecie ,Prawa wolnosci”
(Jk 1,25; 2,12), Jakub realizuje intuicje Jacksona-McCabe’a (2001), iz Prawo Mojze-
szowe zostaje w chrzescijaristwie na nowo odczytane jako przewodnik madroscio-
wy dla wierzacych zyjacych pod panowaniem Chrystusa. W tej optyce zachowy-
wanie Tory nie zostaje po prostu odrzucone ani sztywno narzucone jako miara toz-
samosci - zostaje raczej przeksztalcone w ,kodeks madrosci”, ktéry ktadzie nacisk



na prawe dziatanie (Jk 2,14-26) i praktyczne urzeczywistnienie autentycznej wiary.
Takie podejscie tworzy pomost miedzy dawna tradycja — w ktérej madrosé tozsa-
me byla z Tora (Syr 24,23) - a nowa rzeczywistoscia chrzescijariska, w ktérej fakt
zmartwychwstania Chrystusa na nowo definiuje tozsamos¢ wspdélnoty i jej etyczne
zobowigzania.

9. ZAKONCZENIE

Poréwnawcze studium Ksiegi Przystéw, Madrosci Syracha i Listu sw. Ja-
kuba ujawnia gteboka ciaglos¢ w perspektywie etycznej i teologicznej, pomimo od-
miennych kontekstéw historycznych, z ktorych te teksty sie wylaniaja. Przystéw
ustanawia podstawowe motywy madrosciowe, koncentrujac sie na bojazni Bozej,
wadze stéw i praktycznym dazeniu do prawosci. Syrach pogtebia te motywy, utoz-
samiajac madrosc z postuszenistwem Prawu - co odzwierciedla rosnace znaczenie
Tory w judaizmie okresu Drugiej Swiatyni. Jakub, piszacy w realiach wczesnego
chrzescijaiistwa, dziedziczy i zarazem adaptuje te elementy tradycji madrosciowej,
osadzajac je w chrystocentrycznym kontekscie, ktéry uwypukla czynna wiare, od-
powiedzialnosc¢ wspdlnotowa oraz oczekiwanie na powtérne przyjscie Pana.

List sw. Jakuba bynajmniej nie jest odosobnionym, nietypowym pismem
w kanonie Nowego Testamentu - przeciwnie, reprezentuje pewna linie rozwojo-
wa, w ktérej zydowska madrosé zyskuje nowy wyraz i szersze zastosowanie. Jego
pouczenia moralne silnie rezonuja zar6wno z wczesniejsza tradycja izraelska, jak
i z konkretnymi wyzwaniami, przed jakimi stali pierwsi chrzescijanie. Tym samym
Jakub ukazuje organiczna ciaglosc teologii biblijnej: wspdlnoty nowego przymierza
czerpaly ze swego zydowskiego dziedzictwa, réwnoczesnie przeksztatcajac podsta-
wowe pojecia madrosci wokél osoby i nauki Jezusa Chrystusa.

Analiza Jakuba w zestawieniu z Przysiéow i Syrachem podkresla trwaty
wplyw literatury madrosciowej na teologie i praktyke chrzescijariska. Motywy po-
kory, prawej mowy, sprawiedliwosci spotecznej i postuszeristwa Bozej prawdzie
pozostaja centralne dla chrzescijariskiej refleksji moralnej. Przesledzenie tych wat-
kéw przez pryzmat Listu Jakuba pozwala dostrzec nieprzerwana wiez miedzy tra-
dycjami Pisma Swietego Izraela a tozsamoscia wczesnego chrzescijaristwa — wiez,
ktéra w dalszym ciagu ksztaltuje mysl teologiczna, zycie Kosciola i wizje moralna
na przestrzeni dziejow.

Przeprowadzona analiza literatury madrosciowej podkresla ciaglos¢ po-
miedzy Starym a Nowym Testamentem w Bozym planie zbawienia. Takie wnioski
wspieraja wspdlczesna egzegeze biblijna, wskazujac na jednos¢ Pisma i przenikanie
motywow madrosciowych w chrzescijariskiej mysli. Jednoczesnie eksponuja aspekt
praktyczny - wczesne chrzescijaristwo korzystalo z literatury madrosciowej do na-



uczania o zyciu moralnym i zasadach wiary, co dostarcza cennych wskazéwek dla
rozwoju teologii praktyczne;j.
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THE ROLE OF WISDOM
LITERATURE IN SHAPING
EARLY CHRISTIAN THE-
OLOGY: A COMPARATIVE
ANALYSIS OF PROVERBS,
SIRACH, AND THE
EPISTLE OF JAMES

SUMMARY

This article explores how wisdom literature—particularly the Book of Prov-
erbs and the Book of Sirach—contributed to the formation of theological and ethical
themes in the Epistle of James. By focusing on literary, historical, and theological di-
mensions, the study demonstrates that early Christian writers, such as James, drew
upon Jewish wisdom traditions to articulate new teachings that both aligned with
and transformed existing moral and doctrinal frameworks. Using contemporary
methods of biblical exegesis and hermeneutics, the article reveals how cross-textual
connections illuminate a shared ethical vision focused on righteousness, humility,
and active faith.
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TAJEMNICA
SAMOSWIADOMOSCI
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DREYFUSA

Pytanie o samoswiadomos¢ Jezusa Chrystusa ,czy wiedzial, ze jest Bo-
giem?” od poczatkéw chrzescijaristwa pozostaje jednym z najbardziej intrygujacych
i wymagajacych zagadnien teologicznych, dotykajac samego serca wiary w Jego bo-
sko-ludzka nature. Nie jest to jedynie teoretyczna spekulacja, lecz tajemnica o fun-
damentalnym znaczeniu dla zrozumienia Wcielenia, Odkupienia i relacji miedzy
Bogiem a czlowiekiem - relacji, ktéra definiuje zaréwno istote chrzescijaniskiej dok-
tryny, jak i codzienna egzystencje wierzacych. OdpowiedZ na to pytanie ksztattuje
nie tylko chrystologie jako dyscypline teologiczna, ale i Zzywa wiare tych, ktérzy
w Jezusie widza jednoczesnie Zbawiciela, Syna Bozego jako druga Osobe Tréjcy
Swietej, a takze wzér doskonalego czlowieczeristwa. Wcielenie jako akt, w ktérym
odwieczne Slowo przyjmuje ludzka nature, stawia przed nami paradoks: jak Bég,
ktéry jest wszechwiedzacy, moze zy¢ w ludzkim ciele, podlegajac ograniczeniom
czasu, przestrzeni i ludzkiego poznania, a jednoczesnie zachowac pelnie swej bo-
skiej tozsamosci? To napiecie miedzy boskoscia a czlowieczenstwem Jezusa od

1 Piotr Kostrzewa, magister teologii, specjalizujacy sie w chrystologii i egzegezie biblijnej. Jego badania koncentruja
sig na zagadnieniach Wcielenia, samo§wiadomosci Jezusa Chrystusa oraz dialogu miedzyreligijnym.



wiekéw prowokuje refleksje, od apologetéw wczesnego Kosciola, przez srednio-
wiecznych scholastykéw, po wspélczesnych biblistow i teologow.

W XX wieku, w dobie rozkwitu metod historyczno-krytycznych, debata nad
yJezusem historii” a ,Jezusem wiary” zyskala nowa dynamike, stajac sie jednym
z centralnych tematéw biblistyki i teologii. Rudolf Bultmann, przedstawiciel szkoly
liberalnej, w swoim programie demityzacji sprowadzatl Jezusa do roli egzystencjal-
nego symbolu, odrzucajac nadprzyrodzone elementy Ewangelii - takie jak cuda czy
boskie deklaracje - jako wytwory mitologicznej wyobrazni pierwotnych wspdlnot
chrzescijaiiskich. W opozycji do tego redukcjonizmu staneli uczeni tacy jak Ray-
mond Brown, wybitny biblista katolicki, ktéry w swoich pracach, m.in. The Birth of
the Messiah i The Death of the Messiah, podkreslal historyczna wiarygodnosé prze-
kazéw ewangelicznych, laczac je z wiara Kosciola w boskosé Chrystusa i Jego swia-
dome objawienie tej prawdy. W tym zlozonym krajobrazie intelektualnym Frangois
Dreyfus OP, dominikariski egzegeta i biblista zwiazany z prestizowa Ecole Biblique
et Archéologique Frangaise w Jerozolimie, w swojej ksiazce Czy Jezus wiedzial, ze
jest Bogiem? (Poznan 1995) proponuje podejscie, ktére harmonizuje naukowy ry-
gor metody historyczno-krytycznej z wiernoscia ortodoksyjnej tradycji chrzescijan-
skiej. Jego osobista historia — nawrécenie z ortodoksyjnego judaizmu, z jego Scistym
monoteizmem i mesjariskimi oczekiwaniami, na chrzescijaristwo, opisane przez
tlumacza Ryszarda Rubinkiewicza SDB jako osobiste spotkanie z Chrystusem pod
Damaszkiem - nadaje jego refleksji wyjatkowy wymiar egzystencjalny. Dreyfus nie
jest jedynie uczonym zamknietym w wiezy z kosci sloniowej; jego analiza jest Swia-
dectwem zywej wiary, zakorzenionym w gtebokim zrozumieniu zaréwno Starego
Testamentu, jak i Nowego Przymierza, co czyni jego glos szczegélnie donosnym
w dialogu miedzy tradycja zydowska a chrzescijariska.

Dreyfus nie unika trudnych pytan, ktére nurtuja wspédlczesnosc: jak pogo-
dzi¢ boska wszechwiedze Jezusa z ludzkimi ograniczeniami? Czy Jego samoswia-
domosé mogta ewoluowad, czy byla pelna od poczatku? Jak sekularyzacja i reduk-
cjonistyczne interpretacje — przedstawiajace Jezusa jako mesjariskiego nauczyciela,
proroka czy charyzmatycznego lidera spolecznego — wplywaja na rozumienie Wcie-
lenia? Stawiajac odwazna teze o pelnej samoswiadomosci Jezusa jako Boga i czlo-
wieka od pierwszych chwil Jego ziemskiego zycia, Dreyfus otwiera nowe horyzonty
dla chrystologii, ktére postaram sie w niniejszym artykule zrekonstruowac, rozwi-
nac i osadzié¢ w szerszym kontekscie teologicznym oraz historycznym. Kluczowym
problemem badawczym jest pytanie: jak rézne hipotezy dotyczace samoswiadomo-
sci Jezusa - brak tej wiedzy lub jej stopniowe ujawnianie sig w trakcie Jego zycia
- wplywajq na pojmowanie Jego Osoby w Swietle definicji Soboru Chalcedoniskiego,
ktéra méwi o dwéch naturach, boskiej i ludzkiej, zjednoczonych w jednej Osobie



bez zmieszania, bez zmiany, bez podziatu i bez roztaczenia? OdpowiedZ wymaga
wieloaspektowej analizy: swiadectwa biblijnego, zakorzenionego w tekstach No-
wego Testamentu, ze szczegblnym uwzglednieniem Ewangelii Jana i Synoptykéw;
kontekstu historycznego i kulturowego, ktory ksztaltowat zycie Jezusa w realiach
judaizmu I wieku pod rzymska okupacja; refleksji Ojcéw Kosciola, ktérzy w pierw-
szych wiekach chrzescijaristwa ugruntowali doktryne chrystologiczna w obliczu
herezji; oraz perspektywy wspdlczesnych teologdw, ktérzy rzucaja nowe swiatto na
te tajemnice w kontekscie wyzwan XXI wieku, takich jak dialog miedzyreligijny, se-
kularyzacja czy egzystencjalne pytania o sens cierpienia. Tekst ten, wzorujac sie na
erudycji, precyzji i logicznej strukturze wywodu charakterystycznych dla Dreyfusa,
dazy do ukazania spéjnosci jego tezy z depozytem wiary, oferujac jednoczesnie
tworcze, rzetelne i gleboko teologiczne spojrzenie na samoswiadomosc Jezusa. Ma
ono inspirowac zaréwno teologéw, jak i wierzacych, ktérzy w Chrystusie szukaja
odpowiedzi na pytanie o to, kim jest B6g i kim jest czlowiek w obliczu tajemnicy
Woeielenia — Boga, ktéry swiadomie stat sie czlowiekiem, i aby czlowiek mégt w pel-
ni, na miare swoich mozliwosci, uczestniczyc¢ w zyciu Bozym.

1. ANALIZA BIBLIJNA

Swiadectwo Pisma Swietego, a zwlaszcza Ewangelia wedtug$w. Jana, stanowi
dla Frangois Dreyfusa fundament argumentacji na rzecz pelnej samoswiadomosci
Jezusa Chrystusa jako Boga i czlowieka od poczatku Jego ziemskiego istnienia.
Prolog Janowy (J 1,1-18) otwiera si¢ stowami: ,Na poczatku bylo Stowo, a Stowo bylo
u Boga, i Bogiem bylo Stowo” (J 1,1). Greckie pojecie Logos niesie w sobie bogactwo
znaczen - nie tylko ,Slowo”, ale takze ,Rozum”, ,Mysl”, ,Plan” czy ,Zasada” - co
sugeruje, ze Jezus jako Wcielony Logos posiadal odwiecznag refleksje nad swa boska
natura, przenikajaca Jego ludzka swiadomosc¢ od momentu Wcielenia. Jak podkresla
Dreyfus, ten Logos nie jest abstrakcyjna idea filozoficzna, lecz zywa Osoba, ktdéra
,stala sig cialem i zamieszkata wsréd nas” (J 1,14), co opisuje Swiadomy akt zstapie-
nia Boga w ludzka rzeczywistosc, a nie przypadkowe czy mechaniczne wydarzenie
(Dreyfus 1995, s. 23-29). Werset ten kontynuuje: ,i ujrzeliSmy Jego chwate, chwale,
jaka Jednorodzony otrzymuje od Ojca, peten taski i prawdy”, wskazujac, ze Jezus
nie tylko objawial boskos¢ w sposéb widzialny dla uczniéw, ale i sam pojmowat te
chwate jako integralna czesc swej tozsamosci. Koricowy werset Prologu: ,Boga nikt
nigdy nie widzial, Jednorodzony Bég, ktdry jest w lonie Ojca, [o Nim] pouczyl” (J
1,18), podkresla wyjatkowa, intymna relacje Jezusa z Ojcem - relacje, ktéra wymaga
pelnej samoswiadomosci, by mégt On by¢ jedynym objawicielem Boga dla ludzko-
$ci, a nie jedynie posrednikiem nieswiadomym swej roli.



Ewangelia Jana dostarcza licznych przyktadéw stéw Jezusa, ktére Dreyfus
interpretuje jako dowody tej pelnej samoswiadomosci. W ] 6,46 Jezus stwierdza:
,Nie znaczy to, aby ktokolwiek widziat Ojca; jedynie Ten, ktéry jest od Boga, widziat
Ojca”, wskazujac na bezposredni, transcendentny dostep do boskiej rzeczywisto-
Sci, ktory odréznia Go od prorokéw Starego Testamentu. Mojzesz, mimo bliskosci
z Bogiem, byl w stanie zobaczy¢ jedynie ,tyl” Jahwe (Wj 33,23), a Izajasz w swej
wizji tronu Bozego (Iz 6,1-5) doswiadczyl objawienia posredniego i ograniczone-
go. Jezus natomiast, jak zauwaza Dreyfus, przedstawia sie jako Ten, ktéry ,widziat
Ojca” w sposéb pelny i niezaklécony, co zaktada swiadomosé swej preegzystencji
i boskiej natury (Dreyfus 1995, s. 137). W ] 8,38 mdwi: ,Ja mdéwie to, co widziatem
u Ojca mojego”, co sugeruje nieprzerwana ciaglosé miedzy Jego odwiecznym by-
ciem w lonie Ojca a ziemskim zZyciem - ciaglos¢ oparta na pamieci i refleksji nad
swym boskim pochodzeniem. Kluczowy jest fragment J 8,58: ,Zaprawde, zaprawde,
powiadam wam: Zanim Abraham stal sig, Ja jestem”. Uzycie formuly Ego eimi, ktéra
w Septuagincie oddaje boskie imie Ehjeh aszer ehjeh objawione Mojzeszowi w Wj
3,14 (,Jestem, ktéry Jestem”), jest Swiadomym i jednoznacznym przypisaniem sobie
wiecznosci i tozsamosci Boga. Reakcja Zydéw - ,Podniesli wiec kamienie, aby rzu-
ci¢ na Niego” (] 8,59) - swiadczy o tym, ze zrozumieli Jego stowa jako bluzniercze
roszczenie do boskosci, co w kontekscie monoteizmu I wieku potwierdza historycz-
na autentycznosc tej deklaracji.

W mowie arcykaplariskiej (J 17) Jezus modli sie: ,A teraz Ty, Ojcze, otocz
Mnie u siebie ta chwala, ktéra miatem u Ciebie pierwej, zanim Swiat powstal” (J
17,5). Ta prosba ujawnia nie tylko pamiec preegzystencji w boskiej wspélnocie, ale
i Swiadomosc wspéldzielenia chwaty z Ojcem przed stworzeniem swiata - chwaly,
ktéra nie byla dla Niego abstrakcja, lecz rzeczywistoscia, w ktérej zyt i ktéra rozu-
mial. W J 17,24 dodaje: ,Ojcze, chcg, aby takze ci, ktérych Mi dales, byli ze Mna
tam, gdzie Ja jestem, aby widzieli chwate moja, ktéra Mi dates, bo umitowates Mnie
przed zalozeniem swiata”. Te stlowa wskazuja na intymna relacje z Ojcem, ktéra
przenika Jego ludzka swiadomosc i wyraza sie w Jego misji zbawienia ludzkosci. Dla
Dreyfusa te wypowiedzi nie sa literacka fikcja ani p6Zniejszym wytworem wspél-
noty chrzescijanskiej, lecz autentycznym swiadectwem samoswiadomosci Jezusa,
ktéry w pelni pojmowat swa boska tozsamosc i cel swego przyjscia na swiat - nie
jako cztowiek poszukujacy objawienia, lecz jako Bég objawiony w ludzkim ciele
(Dreyfus 1995, s. 6-7).

Ewangelie synoptyczne, cho¢ mniej dostowne w ukazywaniu boskosci Je-
zusa, rowniez dostarczaja dowoddéw na Jego samoswiadomosc, ktére Dreyfus anali-
zuje z rowna wnikliwoscia. W Ewangelii Marka, uznawanej za najstarsza, podczas
chrztu w Jordanie rozlega sie glos z nieba: ,TysS jest Syn méj umitowany, w Tobie



mam upodobanie” (Mk 1,11). To objawienie, skierowane bezposrednio do Jezusa,
jest przez Niego przyjete jako potwierdzenie Jego wyjatkowej relacji z Ojcem - rela-
cji, ktéra zaklada swiadomosc¢ tej synowskiej tozsamosci od poczatku Jego publicz-
nej dziatalnosci. W Ewangelii Mateusza Jezus méwi: ,Wszystko zostalo Mi przeka-
zane przez Ojca mego. Nikt nie zna Syna, tylko Ojciec ani Ojca nikt nie zna, tylko
Syn, i ten, komu Syn zechce objawi¢” (Mt 11,27). Te stowa wskazuja na wzajemne,
transcendentne poznanie miedzy Ojcem a Synem, ktére wykracza poza ludzkie ka-
tegorie i wymaga pelnej refleksji nad wlasna boskoscia - zaréwno jako Syna Bo-
zego, jak 1 jedynego posrednika objawienia dla ludzkosci. W Liscie do Filipian sw.
Pawel przedstawia hymn o kenozie: ,On, istniejac w postaci Bozej, nie skorzystat
ze sposobnosci, aby na réwni byc z Bogiem, lecz ogotocil samego siebie, przyjawszy
postac stugi” (Flp 2,6-7). Greckie stowo ekenosen (ogotocit) implikuje swiadomy akt
unizenia, co harmonizuje z teza Dreyfusa, ze Jezus w pelni rozumiatl swa boska
nature i dobrowolnie przyjat ludzka kondycje, nie tracac przy tym swej tozsamosci
jako odwieczne Stowo (Dreyfus 1995, s. 152).

Istotnym argumentem jest brak w Nowym Testamencie odniesieni do ,wiary
Jezusa” w sensie ludzkiego aktu ufnosci wobec niezglebionego Boga - co kontrastuje
z czestym podkreslaniem wiary w Niego. Listy sw. Pawla, takie jak ,zyje w wierze
Syna Bozego, ktéry mnie umilowat i samego siebie za mnie wydal” (Ga 2,20) czy
,2usprawiedliwienie z wiary w Chrystusa” (Rz 3,22), odnosza si¢ do wiary uczniéw
w Jezusa, nie do Jego wlasnej wiary. W Liscie do Hebrajczykdéw Jezus jest nazwany
,2wiernym arcykaplanem” (pistos, Hbr 3,2), co oznacza Jego niezawodnos¢ i postu-
szeristwo wobec woli Ojca, ale nie ,wierzacym” w sensie pielgrzymowania w ciem-
nosciach, jak opisano w odniesieniu do patriarchéw w rozdziale 11 tegoz listu (np.
Hbr 11,6: ,Bez wiary nie mozna podobac si¢ Bogu”). Dla Dreyfusa ten brak ,wiary
Jezusa” jest znaczacy - oznacza, ze nie potrzebowal On wiary jako ludzkiej postawy
wobec tajemnicy, poniewaz Jego poznanie Ojca bylo bezposrednie, petne i transcen-
dentne, co wyréznia Go sposrod wszystkich stworzen i potwierdza Jego samoswia-
domos¢ jako Syna Bozego od poczatku Jego ziemskiego istnienia (Dreyfus 1995, s.
138-139). Ta obserwacja podkresla wyjatkowos¢ Jezusa w historii zbawienia - nie byt
On czlowiekiem, ktéry ,,odkrywal” swa boskos¢ w procesie zycia, lecz Bogiem, ktéry
swiadomie przyjat ludzka nature, by objawic Ojca i dokonac odkupienia ludzkosci.

Cuda Jezusa dodatkowo potwierdzaja te teze, pelniac role znakéw Jego bo-
skiej wladzy, ktére swiadomie manifestowal. W Mk 4,39-41 ucisza burze slowami:
,Milcz, ucisz sig!”, a uczniowie pytaja: ,Kimze On jest, ze nawet wicher i jezioro sa
Mu postuszne?”. W Starym Testamencie wladza nad zywiotami nalezy wylacznie
do Jahwe (Ps 107,29: ,Uciszy! burze na spokéj”), co sugeruje, ze Jezus celowo uka-
zywat swa bosko$é w sposéb zrozumiaty dla Zydéw znajacych Pisma. W J 11,25-26,



przed wskrzeszeniem Lazarza, méwi: ,Ja jestem zmartwychwstaniem i zyciem. Kto
we Mnie wierzy, chocby i umarl, zyc¢ bedzie”, przypisujac sobie moc dawania zycia
- prerogatywe Boga wyrazona w Pwt 32,39 (,Ja zabijam i Ja ozywiam”). Te czyny,
w polaczeniu z Jego stowami, wskazuja na spdjna samoswiadomosc, ktéra przenika-
ta cate Jego zycie, nauczanie i dzialalnosc¢ - swiadomosé, ktéra nie byta wynikiem
zewnetrznego objawienia, lecz wewnetrzna pewnoscia Jego bosko-ludzkiej Osoby.

2. KONTEKST HISTORYCZNY I KULTUROWY

Rozumienie samoswiadomosci Jezusa Chrystusa wymaga osadzenia Jego
stéw, czynow i misji w realiach judaizmu I wieku, ktéry uksztaltowal zar6wno Jego
ziemskie zycie, jak i odbiér Jego nauczania przez wspdlczesnych. Judaizm tamtego
okresu byt zdominowany przez scisly monoteizm, wyrazony w codziennej modlitwie
Szema Jisrael: ,Stuchaj, Izraelu, Pan jest naszym Bogiem, Pan jest jeden” (Pwt 6,4).
W tym kontekscie jakiekolwiek roszczenie do boskosci bylo nie do pomyslenia dla
Zydéw wiernych tradycji - stanowito bluznierstwo karane smiercia przez ukamie-
nowanie, jak przewiduje prawo w Kpt 24,16. A jednak Jezus swiadomie przekraczat
te granice, co czyni Jego samoswiadomosc historycznie wiarygodna tylko wtedy,
gdy pochodzita od Niego samego, a nie byta p6Zniejszym wytworem Jego uczniéw
czy wspdlnoty chrzescijariskiej. W Misznie, skodyfikowanej w IT wieku, ale odzwier-
ciedlajacej wczesniejsze tradycje (Sanhedryn 4:5), mesjasz jest przedstawiany jako
krél ludzki z linii Dawida, wybrany przez Boga do przywrécenia krélestwa Izraela,
nigdy zas jako boska istota wspdlistotna Jahwe. Tymczasem Jezus w Ewangelii Jana
deklaruje: ,Ja i Ojciec jedno jestesmy” (J 10,30), stawiajac si¢ na réwni z Bogiem
w sposéb absolutny i jednoznaczny. Reakcja stuchaczy - ,Znowu podniesli kamie-
nie, aby Go ukamienowac” (J 10,31) i sformutowany zarzut: ,bedac czlowiekiem,
czynisz siebie Bogiem” (J 10,33) - swiadczy o tym, ze Jego stowa zostaly odebrane
jako radykalne i bluzniercze roszczenie do boskosci. Jak zauwaza Dreyfus, w srodo-
wisku monoteistycznym taka deklaracja nie mogla narodzi¢ si¢ w lonie wspélnoty
chrzescijaniskiej bez wyraznego swiadectwa samego Jezusa — musiata pochodzic od
Niego, a cud Zmartwychwstania jedynie potwierdzit te prawde, nadajac jej eschato-
logiczna pieczec (Dreyfus 1995, s. 152).

Wplyw hellenizmu na mysl zydowska w I wieku, widoczny w pismach Fi-
lona z Aleksandrii, wprowadzal pojecie Logosu jako posrednika miedzy Bogiem
a Swiatem, harmonizujacego transcendencje Jahwe z immanencja stworzenia. Filon
w De Opificio Mundi opisuje Logos jako ,pierworodnego Syna Bozego” i ,narze-
dzie stworzenia” (25, 89), lecz nigdy nie utozsamia go z Bogiem samym w sensie
ontologicznym - dla Filona Logos pozostaje stworzona rzeczywistoscia, podrzed-



na wobec Jahwe. Jezus w Ewangelii Jana przekracza te kategorie, identyfikujac sie
z Logosem w sposob absolutny: ,Bogiem bylo Stowo” (J 1,1). Ta radykalna rein-
terpretacja wymaga swiadomego uznania swej boskiej tozsamosci, wykraczajacej
poza hellenistyczne ramy Filona i zydowskie oczekiwania. W scenie w synagodze
w Nazarecie (Lk 4,16-21) Jezus czyta proroctwo Izajasza: ,Duch Pariski spoczywa
na Mnie, poniewaz Mnie namascit i postat Mnie, abym ubogim ni6st dobra nowine”
(Iz 61,1-2), po czym oglasza: ,Dzis spelnily sie te stowa Pisma, ktdrescie styszeli” (Lk
4,21). Reakcja rodakéw - poczatkowe zdumienie przechodzace w gniew i prébe
zrzucenia Go ze skaly (Lk 4,28-29) - swiadczy o historycznej autentycznosci tej de-
klaracji. Wspdlnota chrzescijanriska, tworzac Ewangelie, nie wymyslitaby tak kontro-
wersyjnej sceny, ktora stawia Jezusa w opozycji do wspédlczesnych Jemu rodakéw
- dla Dreyfusa jest to dowdd, ze Jezus swiadomie objawial swa mesjariska i boska
tozsamosc w realiach, ktére nie byly na to przygotowane, co czyni Jego samoswia-
domosc historycznie zakorzeniona i wiarygodna (Dreyfus 1995, s. 154).

Oczekiwania mesjaniskie w Izraelu I wieku byly zr6znicowane i odzwier-
ciedlaly zlozone napiecia polityczne, religijne i eschatologiczne epoki pod rzym-
ska okupacja. Faryzeusze wyczekiwali kréla z linii Dawida, ktéry przywréci Izra-
elowi niepodleglosc i ustanowi krélestwo sprawiedliwosci, zgodnie z obietnicami
danymi Dawidowi w 2 Sm 7,12-16. Essenczycy z Qumran, jak wynika z Regufy
Wspdlnoty (1QS IX, 11), spodziewali sie dwéch mesjaszy - kaplarskiego z rodu
Lewiego i krélewskiego z rodu Judy - ktérzy wspdélnie zaprowadza ere czystosci
i sprawiedliwosci. Zeloci dazyli do militarnego wyzwolenia spod rzymskiego
jarzma, widzac w mesjaszu wodza rewolucji. Z kolei apokaliptyczne wizje, takie jak
Ksiega Daniela (Dn 7,13-14), zapowiadaly eschatologicznego ,Syna Czlowieczego”
przychodzacego na oblokach z moca i chwata. Jezus, nazywajac sie ,Panem szaba-
tu” (Mk 2,28), odpuszczajac grzechy (Mk 2,5-7) i czyniac sie ,wigkszym od swiaty-
ni” (Mt 12,6), wykraczat poza wszystkie te kategorie, swiadomie przypisujac sobie
prerogatywy zarezerwowane dla Boga w tradycji zydowskiej. W Mk 2,7 faryzeusze
pytaja: ,Ktéz moze odpuszczac grzechy, jesli nie sam B6g?”, co wskazuje, ze Jezus
celowo manifestowal swa boska wtadze, prowokujac konflikt z religijnymi autory-
tetami swoich czaséw.

Jednak najbardziej dramatycznym swiadectwem Jego samoswiadomosci
jest scena procesu przed Sanhedrynem (Mk 14,61n). Na pytanie arcykaptana: ,Czy
Ty jestes Mesjasz, Syn Blogostawionego?”, Jezus odpowiada: ,Ja jestem, a ujrzycie
Syna Czlowieczego, siedzacego po prawicy Wszechmocnego i nadchodzacego z ob-
tokami niebieskimi”. Odwotanie do Daniela 7,13 (,Syna Czlowieczego nadchodza-
cego na obtokach”) i Psalmu 110,1 (,SiadZ po mojej prawicy, az poloze nieprzyjaciét
Twoich pod stopy Twoje”) jest swiadomym aktem utozsamienia sie¢ z boska wtadza



i chwata, co w realiach judaizmu I wieku réwnalo sie bluzZnierstwu. Po tym naste-
puje natychmiastowa reakcja Sanhedrynu - ,Uslyszeliscie bluznierstwo! (...) Wi-
nien jest smierci” (Mk 14,64) - te stfowa podkreslaja radykalizm tej deklaracji i jej
historyczne zakorzenienie. Dreyfus argumentuje, ze takie slowa, wypowiedziane
w obliczu nieuchronnej smierci, nie mogly by¢ pézniejszym dodatkiem redakcyj-
nym ani wytworem wspdélnoty chrzescijariskiej - odzwierciedlaja one rzeczywiste
przekonanie Jezusa o swej boskosci, ktére bylo Zrédlem zaréwno Jego misji, jak
i meczeniskiej ofiary (Dreyfus 1995, s. 152). Ten kontekst historyczny i kulturowy
wzmacnia teze, ze samoswiadomos¢ Jezusa nie byla jedynie osobistym przeswiad-
czeniem, lecz sita napedowa Jego nauczania, cudéw i ostatecznego poswiecenia
na krzyzu, czyniac Jego Osobe unikalna w dziejach zbawienia i nieporéwnywalna
z zadna inna postacia religijna tamtej epoki.

3. OpwotrANIA DO Ojcow Kosciora

Refleksja Ojcéw Kosciola dostarcza teologicznego uzasadnienia dla tez
Francois Dreyfusa o pelnej samoswiadomosci Jezusa Chrystusa, faczac swiadectwo
biblijne z systematyczna chrystologia, ktéra uksztattowata ortodoksje chrzescijan-
ska w obliczu wczesnych herezji. Cyryl Aleksandryjski, jeden z gléwnych architek-
tow chrystologii chalcedoniskiej, w dziele O wcieleniu Syna Bozego pisal: ,Slowo
Boze, przyjmujac ludzka nature, nie przestalo by¢ tym, czym bylo odwiecznie, lecz
pozostalo jednym Chrystusem w dwo6ch naturach, boskiej i ludzkiej, bez pomiesza-
nia i bez rozdzielenia” (PG 75, 1253). Dla Cyryla jednosé Osoby Jezusa wymaga,
by Jego ludzka swiadomosc¢ byta od poczatku przeniknieta boska natura - brak tej
Swiadomosci oznaczalby roziaczenie natur, co podwazyloby tajemnice Wcielenia
i uniemozliwito Odkupienie. W polemice z nestorianami, ktérzy rozdzielali boskosc
i czlowieczenstwo Chrystusa na dwie osoby - Syna Bozego i Jezusa czlowieka -
Cyryl podkreslat: ,Nie ma dwéch Chrystuséw - jednego Boga i jednego cziowieka
- lecz jeden i ten sam Chrystus, ktdry jest Bogiem i czlowiekiem zarazem” (PG 75,
369). Ta jednosc, jak zauwaza Dreyfus, implikuje, ze Jezus w pelni rozumiat swa bo-
ska tozsamosé od momentu Wcielenia, co harmonizuje z Janowym portretem Syna
jako tego, ktéry ,jest w lonie Ojca” (J 1,18) i ,widzial Ojca” (J 6,46), a jednoczesnie
zyt w ludzkim ciele, dos§wiadczajac stabosci i cierpienia (Dreyfus 1995, s. 141).

Atanazy Wielki, w swoim dziele Przeciw Arianom, bronil boskosci Chry-
stusa przed zarzutami arianiskimi, ze Wcielenie umniejsza Jego réwnosc z Ojcem.
Pisal: ,Syn jest réwny Ojcu w swej boskosci i nie traci jej przez przyjecie ludzkiego
ciala; pozostaje tym, kim byl odwiecznie, przyjmujac to, czym nie byl, aby nas zba-
wic¢” (PG 26, 325). Stopniowe ,,odkrywanie” boskosci przez Jezusa byloby sprzeczne



z Jego odwieczna natura jako Stowa Bozego, co Atanazy wyklucza, argumentujac,
ze Wcielenie jest sSwiadomym aktem milosci i unizenia, a nie procesem samoswiado-
mosci. W stynnym stwierdzeniu z O Weieleniu dodaje: ,,Stowo stalo sie czlowiekiem,
abysmy my mogli stac sie uczestnikami boskiej natury” (PG 25, 192), wskazujac, ze
Jezus, znajac swa misje od poczatku, dobrowolnie przyjat ludzka kondycje, nie tracac
swej boskiej tozsamosci ani pelni poznania. Ta perspektywa wspiera teze Dreyfusa,
ze samoswiadomosc Jezusa byla pelna i nieprzerwana, obejmujac zaréwno Jego pre-
egzystencje w Trdjcy, jak i ziemskie zycie w ludzkiej naturze (Dreyfus 1995, s. 140).
Sw. Augustyn w O Trdjcy poglebia te refleksje, koncentrujac sig¢ na wzajem-
nym poznaniu w lonie Tréjcy Swietej. Pisat: ,Syn zna Ojca tak, jak Ojciec zna Syna,
a w tym wzajemnym poznaniu nie ma miejsca na niewiedze ani stopniowosé; jest
ono pelne, wieczne i doskonale” (PL 42, 849). Dla Augustyna ludzka natura Jezusa,
cho¢ ograniczona w swej ekspresji — jak wskazuja fragmenty o wzrastaniu w ma-
drosci i wzroscie (Lk 2,52) czy niewiedzy o dniu sadu (Mk 13,32) - uczestniczyla
w boskim poznaniu dzieki unii hipostatycznej, ktéra jednoczy dwie natury w jednej
Osobie. Ta jednos¢ natur pozwalata Jezusowi zachowac pelna swiadomosé swej
boskosci, nawet w ludzkich ograniczeniach, co harmonizuje z Janowym swiadec-
twem o Synu, ktdry ,glosi to, co widziat u Ojca” (J 8,38) i ,znal wszystko, co mialo
na Niego przyjsc¢” (J 18,4). Augustyn podkresla takze, ze Jezus jako ,Droga, Prawda
i Zycie” (J 14,6) musial znac siebie samego w pelni, by prowadzi¢ ludzi do Ojca -
brak tej wiedzy podwazylby Jego role jako Zbawiciela i objawiciela prawdy o Ojcu.
Sobér Chalcedoriski (451 r.), czerpiac z tradycji Cyryla, Atanazego, Augu-
styna i innych ojcéw, sformulowal definicje, ktéra stata sig kamieniem wegielnym
chrystologii: ,Jednego i tego samego Syna, naszego Pana Jezusa Chrystusa, dosko-
natego w Béstwie i doskonatego w czlowieczenstwie, wspdlistotnego Ojcu co do
Béstwa i wspolistotnego nam co do czlowieczenistwa, w dwoéch naturach bez zmie-
szania, bez zmiany, bez podzialu i bez rozlaczenia” (DS 301). Sw. Leon Wielki, kté-
rego Tomus ad Flavianum odegral kluczowa role na soborze, pisal: ,Kazda natura
zachowuje swe wiasciwosci, lecz dziata w jednosci z druga; boskosé nie traci swej
chwaly, a czlowieczenistwo nie jest pozbawione stabosci” (DS 294). Dla Dreyfusa
definicja chalcedoniska wyklucza dwie alternatywne hipotezy: brak wiedzy o Bé-
stwie naruszalby jednosc¢ Osoby, sugerujac rozdwojenie miedzy naturami, natomiast
stopniowe jej wzrastanie wprowadzatoby zmiane w naturze ludzkiej, co jest sprzecz-
ne z zasada ,bez zmiany”. Jezus, cho¢ w ludzkiej naturze podlegat rozwojowi fi-
zycznemu i spotecznemu (Lk 2,52) i wyrazal ograniczenia w wiedzy szczegétowej
(Mk 13,32), w swej Osobie zachowywat pelna swiadomosc boskosci, co czynito Go
jedynym objawicielem Ojca i Zbawicielem swiata. Jak podkresla Dreyfus, ta harmo-
nia dwdch natur w jednej Osobie jest kluczem do zrozumienia Jego samoswiadomo-



sci — nie byla ona procesem ewolucyjnym, lecz rzeczywistoscia odwieczna, objawio-
na w czasie poprzez Jego stowa, czyny i ostateczna ofiare na krzyzu (Dreyfus 1995,
s. 135-136).

4. PERSPEKTYWA WSPOLCZESNYCH TEOLOGOW

Wspélczesna teologia, cho¢ zakorzeniona w tradycji biblijnej i patrystycz-
nej, wnosi nowe swiatlo na problem samoswiadomosci Jezusa, wzmacniajac i roz-
wijajac tezy Frangois Dreyfusa w kontekscie wyzwan XX i XXI wieku. Karl Rahner,
jeden z najwybitniejszych teologow XX wieku, w dziele Foundations of Christian
Faith proponuje koncepcje ,Swiadomosci transcendentalne;j”, wedtug ktérej ludzka
swiadomosc Jezusa byla od poczatku zjednoczona z boska natura poprzez unie hipo-
statyczna. Rahner pisal: ,Jezus nie musial ‘odkrywac’ swej boskosci, poniewaz Jego
ludzka swiadomosé byla zawsze otwarta na boskie esse, ktére w Nim mieszkalo; ta
otwartos¢ nie byta procesem, lecz stanem ontologicznym wynikajacym z Wcielenia”
(Rahner 1978, s. 206). Dla Rahnera niewiedza Jezusa o pewnych szczegdtach, ta-
kich jak dzien sadu (Mk 13,32), dotyczy drugorzednych kwestii eschatologicznych,
nie Jego podstawowej tozsamosci jako Syna Bozego. Ta perspektywa harmonizuje
z Janowym swiadectwem, gdzie uczniowie méwia: ,Teraz wiemy, ze wszystko wiesz
i nie potrzebujesz, aby Cie kto pytal” (J 16,30), wskazujac na pelnie wiedzy Jezusa
o swej misji i relacji z Ojcem - wiedzy, ktéra nie podlegata ludzkim ograniczeniom
w swej istocie, lecz jedynie w zewnetrznej ekspresji.

Hans Urs von Balthasar w Theo-Drama koncentruje sie¢ na dramatycznym
aspekcie Wcielenia, widzac w samoswiadomosci Jezusa klucz do zrozumienia Jego
ofiary na krzyzu. ,Bez wiedzy o swej misji - pisal Balthasar - Smierc Jezusa nie mia-
taby odkupiericzej mocy; On musiat wiedziec, kim jest i po co przyszedl, aby swiado-
mie oddac swe zycie za grzechy swiata” (Balthasar 1988, s. 123). W Getsemani, gdy
Jezus modli sie: ,Ojcze, jesli chcesz, zabierz ode Mnie ten kielich; jednak nie moja
wola, lecz Twoja niech sig¢ stanie” (Lk 22,42), ujawnia pelng swiadomosé swej roli
w planie zbawienia, faczac boska wole z ludzkim poddaniem w akcie postuszenstwa.
Na krzyzu, wotajac: ,Boze mdj, Boze méj, czemus Mnie opuscit?” (Mt 27,46), cytuje
Psalm 22, ktéry zaczyna sig¢ lamentem, ale koniczy triumfem (Ps 22,25-31), co sugeru-
je, ze nawet w najwiekszej stabosci zachowywat swiadomosé swej misji i pewnosé
ostatecznego zwyciestwa. Dla Balthasara samoswiadomos¢ Jezusa jest niezbedna,
by Jego ofiara byta dobrowolnym aktem mitosci, a nie przypadkowym cierpieniem —
aktem, ktéry zaklada pelna refleksje nad swa bosko-ludzka tozsamoscia.

Joseph Ratzinger, péZniejszy papiez Benedykt XVI, w Jezusie z Nazaretu
rozwija te mysl, stwierdzajac: ,Jezus wiedzial, Ze jest Synem w jedyny sposéb, a ta



S§wiadomos¢ przenikata Jego ludzkie zycie od poczatku” (Ratzinger 2007, s. 345).
Ratzinger odwoluje si¢ do J 10,30 (,Ja i Ojciec jedno jestesmy”) i J 17,5, widzac
w nich echo odwiecznej relacji Syna z Ojcem, ktéra znajduje wyraz w ziemskiej
misji Jezusa. Podkresla, ze samoswiadomos¢ Jezusa nie byta statyczna, lecz dyna-
miczna - wyrazala si¢ w Jego postuszeristwie wobec Ojca, solidarnosci z ludZmi
i dobrowolnym przyjeciu krzyza. Ratzinger zauwaza takze, ze scena chrztu (Mk
1,11: ,Tys jest Syn méj umilowany”) i przemienienia na gérze Tabor (Mt 17,5: ,To jest
Syn mdj umilowany”) nie sa momentami ,odkrycia” tozsamosci przez Jezusa, lecz
jej objawienia dla uczniéw, podczas gdy On sam znat ja od zawsze. Ta swiadomosc,
jak podkresla Ratzinger, byla fundamentem Jego nauczania i dzialania, czynigc Go
jednoczesnie Bogiem bliskim czlowiekowi i czlowiekiem otwartym na Boga.

Nauczanie Jana Pawta II i Magisterium Kosciola rzuca dodatkowe swia-
tlo na samoswiadomosc¢ Jezusa, wspierajac teze Dreyfusa o pelnej tozsamosci Syna
Bozego od momentu Wcielenia. W katechezie z 12 marca 1980 roku, wygloszonej
w ramach cyklu ,Teologia ciata”, Jan Pawet II podkresla, ze sSwiadomosc Jezusa byta
od poczatku przeniknieta Jego bosko-ludzka jednoscia: ,Jezus, jako Wcielone Stowo,
w pelni pojmowal swa misje, laczac w sobie transcendencje Boga i immanencje
czlowieka” (Jan Pawel II, 1980, s. 15). Ta refleksja harmonizuje z Janowym swia-
dectwem o Logosie (J 1,1-14), ukazujac Jezusa jako swiadomego objawiciela Ojca,
ktérego tozsamosc nie podlegata ewolucji, lecz byla rzeczywistoscia odwieczna, ob-
jawiona w czasie. Katecheza ta podkresla réwniez, ze ludzka natura Jezusa, choc
ograniczona w wyrazaniu szczegétowej wiedzy (np. Mk 13,32), nie tracila jednosci
z boska swiadomoscia, co wspélgra z definicja chalcedoriska.

Dokumenty Magisterium z lat 80. XX wieku poglebiaja te perspektywe,
osadzajac tajemnice Jezusa w kontekscie Jego postania i Wcielenia. Tekst MKT
z 1985 roku, ,Samoswiadomosc jaka Jezus mial o sobie samym i swoim postaniu”,
stwierdza: ,Jezus od pierwszych chwil ziemskiego zycia wiedzial, ze jest Synem
postanym dla zbawienia ludzkosci” (Magisterium Kosciota, 1985, s. 12). Z kolei do-
kument MKT z 1986 roku, ,,O tajemnicy Jezusa Chrystusa”, akcentuje jednosc Jego
natur: ,Tajemnica Chrystusa objawia sie w harmonii boskosci i czlowieczeristwa,
ktére w Jego Osobie pozostaja nierozdzielne” (Magisterium Kosciota, 1986, s. 8).
Oba dokumenty wzmacniaja teze Dreyfusa, wskazujac, ze samoswiadomosc Jezusa
byta fundamentem Jego misji, obejmujac zar6wno Jego preegzystencje, jak i ziem-
ska dziatalnosc. W epoce dialogu miedzyreligijnego i sekularyzacji nauczanie to
przypomina o unikalnosci chrzescijariskiego objawienia, ktére w petni swiadomym
Jezusie widzi Boga i czlowieka.

Dreyfus, cho¢ zakorzeniony w tradycji biblijnej i patrystycznej, antycypu-
je te wspdlczesne refleksje, oferujac wizje Jezusa, ktéra pozostaje aktualna w obli-



czu wyzwan XXI wieku. Jego podejscie odpowiada na pytania sekularyzowanego
Swiata o sens cierpienia, wolnos$¢ i relacje z Bogiem, wskazujac na Chrystusa jako
Boga, ktéry swiadomie znizyt sie do ludzkiej kondycji, by ja odkupic i wyniesé ku
boskosci. W kontekscie dialogu miedzyreligijnego teza o samoswiadomosci Jezusa
otwiera pole do rozmowy z judaizmem, ktéry widzi w mesjaszu czlowieka wybrane-
go przez Boga, i islamem, ktéry uznaje Jezusa za proroka, ale nie Boga, podkreslajac
unikalnosé chrzescijariskiego objawienia. Wspélczesna teologia, w dialogu z mysla
Dreyfusa, ukazuje Jezusa jako Osobe, w ktorej boskosc i czlowieczenistwo splataja
sie w doskonatej harmonii, oferujac odpowiedz na egzystencjalne pytania ludzkosci
w kazdej epoce. Jego samoswiadomosé, wedlug tej perspektywy, nie jest jedynie
teologicznym konstruktem, lecz zywa rzeczywistoscia, ktéra przenika Jego stowa,
czyny i relacje z ludZmi, czynigc Go zar6wno objawicielem transcendentnego Boga,
jak i bliskim towarzyszem ludzkiej drogi.

Z.AKONCZENIE

Francgois Dreyfus w swojej refleksji nad samoswiadomoscia Jezusa Chrystu-
sa ukazuje ja jako tajemnice gleboko zakorzeniona w swiadectwie Pisma Swietego,
historycznie wiarygodna dzieki kontekstowi judaizmu I wieku i teologicznie spéjna
z tradycja Kosciola, od ojcéw wczesnochrzescijaniskich po wspétczesnych myslicie-
li. Jego analiza, wsparta autorytetem Soboru Chalcedoriskiego, ktéry definiuje dwie
natury Jezusa w jednej Osobie, mysla ojcow Kosciota - takich jak Cyryl, Atanazy
czy Augustyn - oraz perspektywa wspédlczesnych teologéw, takich jak Rahner, Bal-
thasar i Ratzinger, dowodzi, ze pelna swiadomos¢ boskosci byta nieodtaczna cze-
Scia Osoby Jezusa od momentu Wcielenia. Nie byta to wiedza nabywana stopniowo,
jak w przypadku ludzkiego rozwoju ani odkrywana w chwilach objawienia, lecz
rzeczywistos¢ odwieczna, ktdra przenikata Jego ludzkie zycie, harmonizujac boska
wszechwiedze z ludzkimi ograniczeniami w jednosci hipostatycznej. Jezus, ktéry
wie, kim jest - Synem Bozym réwnym Ojcu - a zarazem dzieli ludzka stabos¢, gtod,
bdl i smier¢, pozostaje tajemnica, ktéra przemawia zar6wno do rozumu, jak i serca,
oferujac swiatlo na drodze wiary i egzystencji.

Ta refleksja nie zamyka tematu, lecz otwiera nowe perspektywy dla chry-
stologii, zachecajac do dalszych badan nad tajemnica Wcielenia w kontekscie
dialogu miedzyreligijnego i wyzwan wspélczesnosci. W epoce sekularyzacji, gdy
czlowiek poszukuje sensu w obliczu cierpienia, samotnosci i niepewnosci, Jezus
przedstawiony przez Dreyfusa jawi sie jako Ten, ktéry swiadomie zstapit w ludzka
otchlan, by objawi¢ Ojca i podnies¢ ludzkosc¢ ku boskosci. Jego samoswiadomosé
nie jest abstrakcyjnym atrybutem, lecz dynamiczna silq, ktéra napedzata Jego misje



- od nauczania na wzgdrzach Galilei, przez cuda swiadczace o boskiej mocy, po
krzyz, gdzie w pelni objawit sie jako ,Baranek Bozy, ktéry gladzi grzechy swiata”
(J 1,29). W dialogu z judaizmem, ktéry oczekuje mesjasza jako ludzkiego wystanni-
ka Boga, i islamem, ktdry czci Jezusa jako proroka, chrzescijariska wizja Jego boskiej
samoswiadomosci staje sie Swiadectwem unikalnego objawienia, ktére przekracza
granice kultur i religii, zapraszajac do kontemplacji tajemnicy Boga, ktdry stat sie
czlowiekiem.

Pytanie o samoswiadomosc Jezusa, choc zglebione przez Dreyfusa z niezwy-
kta precyzja ierudycja, nigdy nie przestaje fascynowac. Jest to tajemnica, ktéra wymy-
ka sie pelnemu zrozumieniu, a zarazem przyciaga tych, ktérzy szukaja w Chrystusie
odpowiedzi na najglebsze pytania ludzkiego istnienia: kim jestem, dokad zmierzam,
co nadaje mojemu zyciu sens? Jezus, ktéry znat swa boskos¢ i swiadomie przyjal
ludzka nature, staje sie w tej refleksji nie tylko obiektem teologicznej analizy, ale
i zywym zaproszeniem do relacji z Bogiem, ktory jest jednoczesnie transcendentny
i immanentny, nieskoniczony i bliski. Ksiazka Dreyfusa, faczac biblijna egzegeze,
historyczny kontekst i teologiczng glebie, przypomina nam, ze Wcielenie to nie tyl-
ko wydarzenie sprzed dwéch tysiecy lat, lecz rzeczywistos¢ wciaz aktualna, kté-
ra rzuca Swiatto na wspoélczesne dylematy i inspiruje do ponownego odkrywania
Chrystusa jako Boga i czlowieka w pelni — Osoby, ktéra w swej samoswiadomosci
objawia mitos¢ Ojca i otwiera droge do zycia wiecznego.
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THE MYSTERY OF JESUS
CHRIST’S SELF-AWARE-
NESS: A STUDY BASED
ON FRANCOIS DREYFUS

SUMMARY

This article explores the issue of Jesus Christ’s self-awareness in relation
to His divinity, drawing on Frangois Dreyfus OP’s Did Jesus Know He Was God?.
It examines two hypothetical scenarios - Jesus’ lack of knowledge of His divinity
and its gradual emergence - alongside their implications for Christian faith and
the doctrine of the Council of Chalcedon (451 AD). The study demonstrates how
Jesus’ self-awareness aligns with Church tradition, utilizing the Gospel of John, the
historical context of first-century Judaism, miracles, and the thought of Church Fa-
thers and modern theologians. Combining exegetical rigor with philosophical and
theological depth, it provides a precise, coherent, and comprehensive exploration of
this foundational mystery.
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WSTEP

Zasadniczym punktem wyjscia niniejszego studium jest klasyczna reguta
hermeneutyczna lex orandi - lex credendi, wedle ktérej modlitwa Kosciota nie tyl-
ko wyraza wiare (fides), lecz takze ja ksztaltuje i normuje. Od czaséw Prospera
z Akwitanii (Epistula 217: ut legem credendi lex statuat supplicandi) formuta ta
wyznacza zasade spdjnosci miedzy doktryna a modlitwa. Utrwalone w pobozno-
Sci teksty paraliturgiczne, gdy staja sie elementem modlitwy wspdlnotowej, zyskuja
range locus theologicus i podlegaja wymogowi zgodnosci z chrystologia i trynitolo-
gia Kosciota.
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Na tym tle centralny zwrot Koronki do Mitosierdzia Bozego - ,Ojcze Przed-
wieczny, ofiaruje Ci Cialo i Krew, Dusze i Béstwo Syna Twojego najmilszego, Pana
naszego Jezusa Chrystusa...” (Kowalska, 2005, nr 474-476) — domaga sie precyzyj-
nej analizy teologicznej. Juz wstepne poréwnanie z jezykiem Kanonu Rzymskiego
(,Corpus et Sanguis... hostiam puram, hostiam sanctam, hostiam immaculatam”)
wskazuje na odmiennos¢ idiomu: klasyczna liturgia ofiaruje ,Ciato i Krew Chrystu-
sa”, podczas gdy tekst Koronki wprowadza dodatkowy czlon ,Béstwo”. To napiecie
semantyczne otwiera pole badan dogmatycznych, egzegetycznych i filologicznych.

STAN BADAN I LITERATURA

Dotychczasowe opracowania koncentrowaly sie wokoét trzech zasadniczych
kierunkéw:

1. Krytyczno-historycznego - badania Zrédet Dzienniczka (Czaczkowska,

2012) i genezy jezyka poboznosci mitosierdzia.

2. Duchowosciowo-pastoralnego - interpretacji Koronki w kontekscie kultu

Milosierdzia Bozego (Urbanski, 2004).

3. Dogmatycznego - préb oceny zgodnosci formuly z zasada communicatio

idiomatum i nauka Soboréw Nicejskiego (325) oraz Chalcedonskiego (451).

W tej ostatniej grupie wyrdzniaja sie analizy H. U. von Balthasara (Theodra-

matik III, 1978), J. Ratzingera (Einfithrung in das Christentum, 1968), K. Ra-

hnera (Mysterium Salutis, 1965) i H. Schneidera (Christus als Opfer, 1993),

ktére ukazuja wspélczesne préby reinterpretacji teologii ofiary w swietle

unii hipostatyczne;.

Pomimo szerokiej recepcji duchowosci milosierdzia, kwestia teologicznej
poprawnosci czlonu ,ofiaruje Ci ... Béstwo” pozostaje praktycznie nierozstrzygnie-
ta. Decyzje Stolicy Apostolskiej - od noty Swigtego Oficjum (1959: AAS 51, 271) po
rewizje Kongregacji Nauki Wiary (1978: AAS 70, 350) - dotyczyly dyscyplinarnego
statusu pism Faustyny, nie zas merytorycznej oceny spornego sformutowania.

CEL 1 METODA

Celem niniejszego artykulu jest zbadanie, czy literalne rozumienie frazy
yofiaruje Ci ... Béstwo” pozostaje w zgodzie z zasada lex orandi - lex credendi oraz
z definicjami Soboréw Nicejskiego (duoodaiog 1@ IHazpi — ,wspdlistotny Ojcu”, DH
125) i Chalcedoriskiego (év dvo pivoeov dovyyirwg, drpémrwg, doioupétawg, dywpiotws —
»,w dwoch naturach: niezmieszanie, niezmiennie, niepodzielnie i nierozdzielnie”,
DH 301-302). W tym kontekscie pojawia sie pytanie, czy jezyk modlitwy, uksztal-



towany w doswiadczeniu mistycznym sw. Faustyny, zachowuje pelna zgodnosé
z doktryna chrystologiczna, czy tez wymaga interpretacji katechetycznej lub korek-
ty jezykowej.

Zastosowana metodologia taczy trzy perspektywy:

1. Egzegetyczna, oparta na analizie perykop ofiarniczych Nowego Testamentu
(Rz 3,25; Hbr 9,12; 10,10; 1] 2,2).

2. Dogmatyczno-poré6wnawcza, obejmujaca orzeczenia Nicei i Chalcedonu,
regule communicatio idiomatum oraz scholastyczna nauke o ofierze (se-
cundum humanitatem - virtute divinitatis; por. Aquinas, STh III q. 48 a. 3).

3. Filologiczna i historyczna, dotyczaca tekstu Dzienniczka i jego przektadéw,
w zestawieniu z klasycznymi Zrédltami euchologicznymi (Kanon Rzymski,
Missale Romanum 1962) i dokumentami recepcji (AAS 1959, 1978, 2000).
Artykul stanowi zatem prébe weryfikacji ortodoksji formuty ,ofiaruje Ci ...

Béstwo” w swietle chrystologii nicejsko-chalcedonskiej i tradycji liturgicznej Ko-
Sciola, przy zachowaniu szacunku dla autentycznej poboznosci, z ktérej formuta ta
sie wywodzi.

1. RAMY DOKTRYNALNE:
NiceEA, CHALCEDON I KLASYCZNA CHRYSTOLOGIA OFIARY

Analiza formuly ,ofiaruje Ci... B6stwo” musi byc zakorzeniona w dwéch
filarach ortodoksji chrzescijaniskiej: w nicejskim orzeczeniu o wspélistotnosci Syna
Ojcu (duoodaiog ¢ Iazpi) oraz w chalcedoriskiej definicji unii hipostatycznej (év
0vo pboeaty dovyyvTwg, ATpETTwg, ddlupétawg, dywpiotwg). Oba te dogmaty stanowia
nierozerwalna calosc i wyznaczaja granice poprawnego jezyka chrystologicznego.

1.1. Sobér Nicejski (325) - wspélistotnos¢ Syna Ojcu

Sobér Nicejski I, zwolany w 325 r. przez cesarza Konstantyna Wielkiego,
mial rozstrzygnac¢ spor arianski. Ariusz twierdzil, Ze Syn jest stworzeniem i nie
wspdtistotny Ojcu (v mote 8te ovk 1jv - byt czas, gdy [Syn] nie istnial”; Atanazy,
Orationes contra Arianos 1, 5; PG 26, 16A). Ojcowie Soboru odpowiedzieli defini-
tywnie:

Beov €k Beod, Dig ek DmTdc, Oov AANOVOV €k Beod dAnOwvod,
yevvn0évta, ov TromBévta, opoovatov @ Iotpi

[,Boga z Boga, Swiatlos¢ ze Swiatlosci, Boga prawdziwego z Boga
prawdziwego, zrodzonego, nie uczynionego, wspdlistotnego Ojcu.”] (DH 125).



Od tej chwili w Kosciele stalo sie niemozliwe traktowanie ,Béstwa Syna”
jako czegos odrebnego od ,Bdstwa Ojca”. Boska istota (divinitas) jest jedna i niepo-
dzielna (Deus simplex omnino, Sobér Laterariski IV, DH 800). Literalne sformuto-
wanie Koronki - ,ofiaruje Ci Béstwo Syna Twojego” - jesli rozumiec je dostownie,
wprowadza uklad darczyrica—oblatum-obiorca, co zaklada pewna odrebnosé mie-
dzy divinitas Filii a divinitas Patris. Tymczasem dogmat homoousios wyklucza taka
roznice ontologiczna: Syn jest tym samym Bogiem, co Ojciec (Deus de Deo, lumen
de lumine).

1.2. Sobér Chalcedonski (451) - unia hipostatyczna
Drugi filar ortodoksji chrystologicznej ustanowit Sobér Chalcedoriski (451),
ktéry oglosit, ze Chrystus jest:

“Evo. kol 10V o0tov Xp1otov... &V d00 @OoEsY AoLYXITOC, GTPETTMC,
AdpETME, AYmpioTg Yvoplopevoy

[,Jednego i tego samego Chrystusa, rozpoznawanego w dwoch na-
turach: niezmieszanie, niezmiennie, niepodzielnie i nierozdzielnie.”] (DH
301-302).

Definicja chalcedorniska chroni przed bledami monofizytyzmu (zmieszanie
natur) i nestorianizmu (rozdzielenie Osoby). Akt zbawczy dokonuje si¢ w jednej
Osobie Syna, ale secundum humanitatem. Jak glosi reguta teopaschicka: Unus de
sancta Trinitate passus est carne [Jeden z Tréjcy cierpial w ciele] (DH 432). Cierpie-
nie i ofiara przystuguja Chrystusowi w Jego czlowieczenstwie, cho¢ sa nieskoricze-
nie skuteczne virtute divinitatis - moca boskiej godnosci Ofiarujacego.

1.3. Klasyczna chrystologia ofiary
Sw. Tomasz z Akwinu syntetyzuje te doktryne:

Passio Christi fuit vera et propria oblatio sacrificii... fuit autem ob-
latio haec secundum humanam naturam; efficax tamen virtute divinitatis

[,Mgka Chrystusa byla prawdziwa i wlasciwa ofiara: dokonata sie
w Jego naturze ludzkiej, skuteczna byla jednak moca boskosci.”] (Aquinas,
STh 11 q. 48 a. 3).

Zasadnicze rozréznienie brzmi wiec: materia ofiary - czlowieczenistwo
Chrystusa; skutecznosé ofiary - z mocy Jego boskosci. Kanon Rzymski, streszczajac
te sama prawde, modli sie o przyjecie hostiam puram, hostiam sanctam, hostiam



immaculatam, Panem sanctum vitae aeternae et Calicem salutis perpetuae, nigdy
jednak nie uzywa wyrazenia divinitatem offerimus. Brak takiej formuly nie jest
przypadkiem stylistycznym, lecz teologiczna konsekwencja: divinitas nie stanowi
materii ofiary, poniewaz B6g w swej prostocie i niecierpietliwosci (impassibilitas
divinitatis) nie moze byc ,ofiarowany” Bogu.

W swietle tej tradycji literalne ,ofiaruje Ci... Béstwo” koliduje z obiema za-
sadami ortodoksji: z nicejska wspdlistotnoscia Ojca i Syna oraz z chalcedonskim
rozréznieniem natur. Nie istnieje teologicznie poprawna przestrzen, w ktorej divi-
nitas mogtaby byc przedmiotem oblaty. Ofiara Chrystusa dokonata si¢ secundum
humanitatem, a jej nieskoriczona wartos¢ wypltywa virtute divinitatis - z godnosci
samej Osoby Syna.

2. TEXST KORONKI - ZRODLA, ANALIZA FILOLOGICZNA
I KONTEKST HISTORYCZNY

Formuta ,Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci Cialo i Krew, Dusze i Béstwo
Syna Twojego najmilszego, Pana naszego Jezusa Chrystusa...” pochodzi z Dzien-
niczka $w. Faustyny Kowalskiej, z zapiskéw oznaczonych numerami 474-476, spo-
rzadzonych w latach 1934-1935. Z punktu widzenia krytyki tekstu sa to najstar-
sze i autentyczne swiadectwa modlitwy, ktéra autorka przypisala bezposredniemu
pouczeniu Chrystusa. Edycja krytyczna Dzienniczka (Kowalska, 2005) przywraca
pierwotne brzmienie autografu, zachowujac czteroczionowe wyliczenie: ,Cialto
i Krew, Dusza i Bostwo”.

2.1. Autograf i przeklady

Sekwencja Dzienniczka (474-476) ukazuje wyrazny kontekst genezy modli-
twy: w nr 474 Faustyna zapisuje, ze ,otrzymata koronke, ktérej uczyt ja Pan”, a w nr
475-476 przedstawia jej strukture i intencje przebtagalna. Krytyka tekstu wykazuje,
ze gléwne wersje jezykowe zachowuja dostowna wiernosé oryginatowi:

Pater aeterne, offero Tibi Corpus et Sanguinem, Animam et Divini-
tatem dilectissimi Filii Tui, Domini nostri Iesu Christi, in propitiationem pro
peccatis nostris et totius mundi. (fac.)

Eternal Father, I offer You the Body and Blood, Soul and Divinity of
Your dearly beloved Son, our Lord Jesus Christ, in atonement for our sins
and those of the whole world. (ang.)



Zaréwno divinitatem, jak i divinity sq wiernymi ekwiwalentami polskiego
,Bostwo”. Nie ma wiec podstaw, by przypuszczac, ze kontrowersja powstala na
gruncie thumaczen; problem dotyczy samej polskiej skladni autografu.

2.2. Napiecie semantyczne i nowosc formy

Na poziomie semantyki trzy pierwsze czlony wyliczenia - ,Ciato, Krew,
Dusza” - odnosza sie do integralnosci natury ludzkiej Chrystusa, natomiast czwar-
ty — ,Béstwo” (divinitas) - wprowadza element natury boskiej. W konsekwencji po-
wstaje napiecie teologiczne: w klasycznej chrystologii akt ofiary dokonat sie secun-
dum humanitatem, a jego skutecznos¢ wyptywa virtute divinitatis (Aquinas, STh
ITI q. 48 a. 3). Wlaczenie divinitas do listy elementéw ,ofiarowywanych” sugeruje
przesuniecie boskosci w sfere materii oblaty, co nie wystepuje w zadnym Zrédle
liturgicznym.

Pod wzgledem struktury modlitewnej formuta jest wyjatkowa. W klasycz-
nych tekstach euchologicznych, zaréwno w Kanonie Rzymskim, jak i w anaforach
wschodnich, nigdy nie pojawia sie wyrazenie offerre divinitatem. Lex orandi Ko-
Sciola zawsze okresla ofiare poprzez Corpus et Sanguis. Tym samym Koronka wpro-
wadza neologizm teologiczny, nieznany wczesniejszej tradycji.

2.3. Kontekst historyczno-liturgiczny

Zestawienie z modlitwami poboznosci przetomu XIX i XX wieku potwier-
dza oryginalnos¢ formuly Faustyny. W Nowym Brewiarzyku Tercjarskim (Krakéw
1928, s. 347-348) czytamy: ,Na duzych paciorkach: Ojcze Przedwieczny, spéjrz na
Serce Syna Twego i dla zastug Jego Meki zmituj sie nad nami. Na matych pacior-
kach: O mdj Jezu, milosierdzia!” Tu akcent pada na Serce i zastugi Meki Chrystusa;
nie pojawia sig natomiast kategoria ,ofiarowania Bdéstwa”. Oznacza to, ze czlon
Bdstwo nie ma wczesniejszego precedensu w polskiej tradycji modlitewnej - jest
tworem oryginalnym Dzienniczka.

Z historycznego punktu widzenia Koronka powstata w okresie intensyw-
nego rozwoju nabozeristw wynagradzajacych i propitiacyjnych. W poboznosci pol-
skiej miedzywojnia dominowat jezyk ofiary z Ciala i Krwi Chrystusa - z silnymi
odwotaniami do Meki. W tym kontekscie formuta ,ofiaruje Ci... Béstwo” moze by¢
préba mistycznego ujecia petni Osoby Chrystusa, ale przekracza ramy klasycznego
idiomu liturgicznego.

2.4. Recepcja i ocena koscielna
Kontrowersje wokét Dzienniczka doprowadzily w 1959 r. do notyfikacji
Swietego Oficjum:



Imaginum et scripturarum divulgatio prohibetur, quae devotionem erga Di-
vinam Misericordiam in formis a Sorore Faustina propositis exhibent [,Zakazuje
sie rozpowszechniania obrazéw i pism przedstawiajacych nabozeristwo do Boze-
go Milosierdzia w formach zaproponowanych przez Siostre Faustyne.”] (AAS 51
[1959], 271).

Cho¢ zakaz miat charakter dyscyplinarny, wskazywat takze na potrzebe do-
precyzowania niektérych formul. Po jego zniesieniu w 1978 r. (AAS 70 [1978], 350)
i po kanonizacji $w. Faustyny (2000) tekst Koronki wszed! powszechnie do uzytku,
jednak bez wyraznej deklaracji doktrynalnej dotyczacej problematycznego czlonu.

2.5. Wnioski czastkowe
Analiza filologiczna i historyczna pozwala sformulowac trzy wnioski:

1. Autentycznosc - zwrot ,Ciato, Krew, Dusza i Bostwo” stanowi integralny
element autografu Dzienniczka i zostal wiernie zachowany w tlumacze-
niach.

2. Nowosc teologiczna - wyrazenie offerre divinitatem nie ma precedensu
w tradycji liturgicznej ani w poboznosci prywatnej przed 1935 r.

3. Potencjalna niejednoznacznosé - zestawienie Ciato-Krew—-Dusza-Bdstwo
w kontekscie ofiarniczym pozostaje w napieciu z zasada secundum huma-
nitatem - virtute divinitatis, a zatem wymaga dalszej interpretacji dogma-
tycznej.

3. TRZY ZARZUTY DOGMATYCZNE I ICH ANALIZA

Literalne brzmienie centralnej formuty Koronki: ,Ojcze Przedwieczny, ofia-
ruje Ci... Béstwo najmilszego Syna Twojego” (Kowalska, 2005, 476) budzi zasadni-
cze pytanie dogmatyczne: czy akt oblatio divinitatis jest teologicznie dopuszczalny
w swietle zasad homoousios (Nicea) i unii hipostatycznej (Chalcedon)? Odpowiedz
wymaga rozpatrzenia trzech kolejnych zarzutéw: (1) zagrozenia wspdlistotnosci
Syna Ojcu, (2) bledu w odniesieniu do unii hipostatycznej i teologii ofiary, (3) nie-
zgodnosci z biblijno-liturgicznym idiomem hilastérion / expiatio.

3.1. Zarzut pierwszy - naruszenie zasady homoousios

Sobér Nicejski (325) oglosil wspdlistotnosé Syna Ojcu: Osov dinbivov éx Ocod
aInBivob... duoovaiov @ Iozpi (DH 125). (,Boga prawdziwego z Boga prawdziwego...
wspdlistotnego Ojcu”.)

W swietle tej zasady boskosé Syna (divinitas Filii) jest ta sama boskoscia co
boskosé Ojca (divinitas Patris). Nie istnieje wiec relacja ,darczyrica-oblatum-obior-



ca” wewnatrz jednosci Tréjcy. Skladnia frazy ,ofiaruje Ci... Béstwo Syna” wprowa-
dza jednak element przedmiotowosci - sugeruje, ze divinitas Filii moze by¢ czyms$
,oddawanym” Ojcu. Tymczasem prostota natury Boga (Deus simplex omnino, DH
800) wyklucza jakikolwiek podzial w istocie boskiej.

W konsekwenc;ji literalne rozumienie formuty Koronki pozostaje w sprzecz-
nosci z homoousios: nie sposéb ,ofiarowac” Ojcu tego, co stanowi te sama i niepo-
dzielna divinitas Ojca i Syna. Teologicznie prowadziloby to do implikacji subordy-
nacyjnej, zblizonej do odrzuconych przez Sobér tez ariariskich.

3.2. Zarzut drugi - sprzecznosc z unia hipostatyczna i teologia ofiary

Definicja Chalcedoriska (451) glosi: ,"Eva kot 10v avtov Xpiotov... év 0o
@OGECY AoLYYOT®E, ATPETTOG, AdtupéTms, dympiotos” [,Jednego i tego samego Chry-
stusa, w dwéch naturach: niezmieszanie, niezmiennie, niepodzielnie i nierozdziel-
nie.] (DH 301-302). Akt odkupienia dokonal sie¢ secundum humanitatem - w na-
turze ludzkiej Chrystusa. Regula teopaschicka uscisla: ,Unus de sancta Trinitate
passus est carne” (,Jeden z Tréjcy cierpiat w ciele.”) (DH 432).

Sw. Leon Wielki podkresla: ,,impassibilis est divinitas, passibilis est humani-
tas” (Ep. 28, PL 54, 763). Zatem cierpienie i ofiara przystuguja Osobie Syna, ale tylko
yswedlug ciala”. Scholastyka ujeta to precyzyjnie: ,Passio Christi fuit vera oblatio
sacrificii... Fuit autem oblatio haec secundum humanam naturam; efficax tamen
virtute divinitatis” (Aquinas, STh III q. 48 a. 3).

Oznacza to, ze boskosé nie stanowi materii ofiary, lecz Zrédlo jej nieskorniczo-
nej skutecznosci. Fraza ,ofiaruje Ci... B6stwo” narusza to rozréznienie, poniewaz
przypisuje divinitas funkcje przedmiotu oblaty, podczas gdy ortodoksja dopuszcza
jedynie oblatio secundum carnem. W efekcie sformulowanie to stoi w sprzecznosci
z zasada communicatio idiomatum: mozna orzeka¢ o Osobie (np. ,Bog cierpial”),
lecz nie przenosi¢ wlasnosci natury boskiej w porzadek aktu cierpienia lub ofiaro-

wania.

3.3. Zarzut trzeci - niezgodnosc z idiomem biblijno-liturgicznym
(hilasterion / expiatio)

W Nowym Testamencie terminologia przeblagalna jednoznacznie odnosi
sie do Ciata i Krwi Chrystusa:

Rz 3,25: 6v mpoibeto 0 Oog thaotiplov €v @ aipott adtod [,Jego [Jezu-
sa] Bog ustanowit przebtaganiem w Jego krwi”].

Hbr 9,12: vé¢ &t aipatog tpdymv kol pocyov did 6& tod 16iov aipetog
elofAOev épdmas €ig ta Gy aioviov Mtpoowv edpduevos [,Nie przez krew ko-



zléw i cielcéw, lecz przez wlasna krew wszed! raz na zawsze”].
Hbr 10,10: 6w tfic mpocpopdc tod copatog ITnood Xpiotod pdmas
[,Przez ofiarowanie ciata Jezusa Chrystusa raz na zawsze”].

Wszystkie te teksty okreslaja materig ofiary w odniesieniu do czlowieczern-
stwa Zbawiciela. Lex orandi Kosciola zachowuje te sama strukture: ,Quam obla-
tionem... ut nobis Corpus et Sanguis fiat dilectissimi Filii tui Domini nostri Iesu
Christi” (Missale Romanum 1962, Canon Missae).

Zaden tekst biblijny ani liturgiczny nie zna kategorii hostia divinitatis.
Funkcja przebtagalna (hilastérion, expiatio) dotyczy zawsze krwi i ciala, nie — bo-
skosci. Stad literalne ,ofiaruje... Béstwo” wprowadza pojecie obce biblijnej i litur-
gicznej semantyce ofiary.

3.4. Wnioski czastkowe
Trzy zarzuty prowadza do wspdlnego wniosku:
1. Divinitas Filii nie moze by¢ ,ofiarowana” Ojcu, poniewaz jest ta sama divi-
nitas (DH 125, 800).
2. Ofiara Chrystusa dokonata sie secundum humanitatem, a nie secundum
divinitatem (DH 301-302; DH 432).
3. Pismo Swiete i liturgia znaja jedynie ofiare z Ciala i Krwi (Rz 3,25; Hbr
10,10; Canon Missae).
W konsekwencji literalna interpretacja frazy Koronki stoi w sprzecznosci
z fundamentami chrystologii nicejsko-chalcedoniskiej i z jezykiem modlitwy Koscio-
ta. Problem nie lezy w intencji poboznej, lecz w samej strukturze jezykowej, ktéra
przenosi boskos¢ w porzadek materii ofiarnej - czego tradycja chrzescijariska jed-
noznacznie nie dopuszcza.

4. HERMENEUTYKI INTERPRETACYJNE
I MOZLIWE ODCZYTANIA FRAZY ,OFIARUJE CIL... BOSTWO”

Poniewaz literalne odczytanie formuty Koronki prowadzi do trudnosci dog-
matycznych, teologia poszukiwala sposob6w hermeneutycznego wyjasnienia, kté-
re zachowaloby jej duchowy sens, unikajac bledéw przeciwko homoousios i unii
hipostatycznej. Mozna wyréznié trzy zasadnicze kierunki interpretacji: (1) sens
moralno-mistyczny, (2) sens relacyjny - perichoretyczny, oraz (3) sens eklezjalno-
-sakramentalny.



4.1. Interpretacja moralno-mistyczna (oblatio affectiva)

Wedtug tej hermeneutyki formuta ,ofiaruje Ci... Béstwo” nie ma znaczenia
ontologicznego, lecz afektywne. Wypowiadajacy modlitwe nie ,ofiaruje” realnie bo-
skiej istoty, ale wyraza duchowa intencje ofiarowania wszystkiego, co stanowi war-
tos¢ nieskoriczong - summum bonum, czyli samego Boga. W ten sposéb formuta
miataby charakter hiperboliczny, analogiczny do jezyka mistycznego uzywanego
przez sw. Katarzyne ze Sieny czy sw. Gertrude Wielka, ktére modlity sie: ,O Domi-
ne, offero tibi cor tuum, divinam bonitatem tuam”.

Tego typu wyrazenia nie stanowia jednak definicji teologicznej, lecz akt mi-
tosci oblubieniczej, w ktérej jezyk symboliczny przekracza kategorie dogmatyczne.
W tej perspektywie ,ofiaruje Ci... Béstwo” oznacza: ,ofiaruje Ci calego Chrystusa”,
nie rozdzielajac Jego natur, lecz zawierzajac sie Jemu jako Osobie Boskiej. Herme-
neutyka ta pozwala zachowac poboznos¢ tekstu, pod warunkiem jasnego rozréznie-
nia miedzy oblatio affectiva (uczuciowa) a oblatio realis (teologiczna).

4.2. Interpretacja relacyjno-perychoretyczna (oblatio amoris intra-Trinitatis)

Drugi kierunek odwoluje sie do teologii trynitarnej i pojecia mepiypnoic
(perychorezy) - wzajemnego przenikania sig¢ Osob Boskich. Jak naucza sw. Jan Da-
mascerniski: , [Tepyydpnoig £otiv 1 dydP1oTog EVEOOIE TOV TPLDY DTTOGTAGE®Y £V GAANAS”
[,Perychoreza jest nierozdzielnym przenikaniem sig trzech hipostaz w sobie nawza-
jem.”] (De fide orthodoxa 1, 14; PG 94, 849B). W tym ujeciu akt ofiary rozumiany jest
symbolicznie jako uczestnictwo wierzacego w wewnetrznym darze milosci, ktéry
odwiecznie taczy Ojca, Syna i Ducha Swietego. ,Ofiaruje Ci Béstwo Syna” bylo-
by wiec metaforycznym opisem uczestnictwa w tym odwiecznym donum amoris,
w ktérym Syn oddaje si¢ Ojcu ,w Duchu Swietym” (por. Hbr 9,14: 310 [Tvebuotog
aiviov E0ntov Tpoctiveykey Guopov @ @ed” - [,przez Ducha wiecznego zlozyl sa-
mego siebie w ofierze Bogu”]).

Takie odczytanie pozwala utrzymac sp6jnosc z zasada lex orandi - lex cre-
dendi, jesli uzna sie, ze podmiotem ofiary jest Osoba Syna, a nie natura boska.
Sformulowanie Bdstwo Syna oznaczaloby wéwczas pelnie Jego Osoby, obejmujaca
rowniez boska miltosé, ktéra Ojciec i Syn wzajemnie sobie przekazuja w Duchu.

4.3. Interpretacja eklezjalno-sakramentalna (oblatio in Christo)

Trzecia hermeneutyka odnosi Koronke do uczestnictwa Kosciola w ofierze
Chrystusa. Wedlug konstytucji Sacrosanctum Concilium (n. 7), ,Chrystus zawsze
taczy z soba Koscidl, ktéry z Nim sktada ofiare”. W tym sensie wierny modlacy sie
stfowami Koronki nie ofiaruje niczego od siebie, lecz uczestniczy w jedynej ofierze
Chrystusa, wlaczonej w wieczne ,tak” Syna wobec Ojca.



,Ofiaruje Ci... Bstwo” mogloby wiec znaczy¢: ,ofiaruje Ci, Ojcze, Twojego
Syna, calego Chrystusa, w ktérego ofierze uczestnicze przez wiare i sakramenty”.
Takie odczytanie zgodne jest z ujeciem Rahnera, wedtug ktérego ,ofiara Kosciota
nie jest druga obok ofiary Chrystusa, lecz uczestnictwem w niej” (Rahner, 1965,
s. 258). Hermeneutyka ta czyni z Koronki modlitwe eucharystyczna w szerokim
sensie - nie liturgiczna, ale teologicznie uczestniczaca w ofierze eucharystyczne;.

4.4. Ocena teologiczna

Trzy hermeneutyki ré6znia sie zakresem i precyzja, lecz wszystkie maja
wspoélny cel: uratowac prawowiernosé modlitwy przy zachowaniu jej duchowego
sensu. Interpretacja mistyczna akcentuje wymiar afektywny i jezyk symboliczny;
perychoretyczna - odnosi sie do wewnetrznego zycia Tréjcy; eklezjalno-sakramen-
talna - do uczestnictwa wiernych w ofierze Chrystusa.

Z punktu widzenia dogmatyki najbezpieczniejsza jest ostatnia interpreta-
cja, gdyz nie przenosi divinitas w porzadek materii ofiary, lecz pozostaje w obrebie
jedynej ofiary Chrystusa - ,unum sacrificium, semel oblatum” (Hbr 10,10). Dwie po-
zostale hermeneutyki mozna uznac za dopuszczalne w ramach jezyka mistycznego,
o ile zostana opatrzone odpowiednim komentarzem katechetycznym.

5. RECEPCJA TEOLOGICZNA I LITURGICZNA PO 1978 ROKU

5.1. Zniesienie notyfikacji i nowe otwarcie (1978-2000)

Zniesienie notyfikacji Swietego Oficjum z 1959 r. przez Kongregacje Nauki
Wiary w dniu 15 kwietnia 1978 r. (AAS 70 [1978], 350) otworzylo droge do pelnej
rehabilitacji duchowosci sw. Faustyny Kowalskiej. W dokumencie tym stwierdzono,
ze wczesniejszy zakaz miat charakter czysto dyscyplinarny i wynikal z niejasnosci
redakcyjnych oraz z trudnosci w interpretacji niektérych fragmentéw Dzienniczka,
nie zas z doktrynalnych btedéw autorki.

Od tego momentu rozpoczal sig proces intensywnej recepcji Koronki do Mito-
sierdzia Bozego w poboznosci Kosciola powszechnego. Decydujace znaczenie mialy
tudwawydarzenia: beatyfikacja (1993)ikanonizacja sw. Faustyny (2000), a takze oglo-
szenie przezpapiezaJanaPawla Il encykliki Divesin Misericordia(1980),ktérastalasie
teologicznym zwiericzeniem tego nurtu. Encyklika odwotuje sie do tajemnicy mitosier-
dzia jako ,najglebszego Zrédta zbawienia” (n. 7), nie wspomina jednak samej formuly
,ofiaruje Ci... Béstwo”, co potwierdza ostroznos¢ Magisterium w zakresie jej literal-
nego uzycia.



5.2. Wprowadzenie do praktyki duszpasterskiej

W latach 80. i 90. Koronka do Milosierdzia Bozego zostala stopniowo wla-
czona do oficjalnych modlitewnikéw i agend diecezjalnych. W Enchiridion Indul-
gentiarum (editio quarta, 1999) otrzymata odpust zupeiny pod zwyktymi warunka-
mi. Wydania liturgiczne Misericordias Domini in aeternum cantabo (Congregatio
de Cultu Divino, 2002) umiescity Koronke wsréd modlitw prywatnych, nie wlacza-
jac jej jednak do Ordo Missae ani Liturgiae Horarum.

Ten status - pia exercitia fidelium, nie liturgia publica Ecclesiae - oznacza,
ze tekst Koronki pozostaje modlitwa zatwierdzona do prywatnego uzytku, lecz nie
posiada normatywnej wartosci doktrynalnej. W ten sposéb Magisterium uznalo jej

duchowa wartosc, zachowujac jednoczesnie hermeneutyczna wolnosé interpretacji
problematycznej frazy.

5.3. Recepcja teologiczna w XX i XXI wieku
W teologii systematycznej recepcja Koronki przebiegata w trzech etapach:

a) Faza apologetyczna (1978-1990).

Badacze tacy jak ks. Ignacy Rézycki (Studium o Mitosierdziu Bo-
zym w pismach Siostry Faustyny Kowalskiej, Krakéw 1980) prébowali
wykazaé, ze zwrot ,ofiaruje Ci... B6stwo” nalezy rozumiec jako skrétowa
formule oznaczajaca ofiarowanie catej Osoby Chrystusa - totus Christus.
Rézycki pisat: ,Nie chodzi o ofiarowanie Béstwa jako substancji, lecz o akt
duchowy uczestnictwa w ofierze Syna wobec Ojca”. Jego interpretacja
przyjeta sie w kregach duchowosciowych i stanowila podstawe pé6zniej-
szych komentarzy duszpasterskich.

b) Faza krytyczno-dogmatyczna (1990-2010).

W tym okresie pojawily sie glosy teologéw wskazujacych na po-
trzebe doprecyzowania jezyka modlitwy. M. Hauke (Theologie der Bar-
mherzigkeit, Paderborn 2008) zauwazal, ze ,jezyk poboznosci nie moze
catkowicie abstrahowac od dogmatycznych rozréznien natur i os6b”. Po-
dobnie K. Rahner w péznych pismach (Schriften zur Theologie XV, 1985)
ostrzegal przed ,mistycznym skracaniem formul, ktére moze prowadzic
do nieswiadomego pomieszania natur”.

c) Faza syntetyczno-hermeneutyczna (2010-obecnie).

Wspélczesna teologia duchowosci, reprezentowana m.in. przez
G. Greshake’a (Der dreifaltige Gott, 2012) i J. Krélikowskiego (Traktat
o Mitosierdziu Bozym, Krakow 2019), interpretuje Koronke jako modlitwe
chrystocentryczna, ktérej centrum stanowi misterium ofiary Syna. W tym



ujeciu kontrowersyjny zwrot traktuje sie jako ,jezyk kontemplacji” - eks-
presje duchowego zawierzenia, nie za$ jako definicje dogmatyczna.

5.4. Recepcja liturgiczno-pastoralna

Na poziomie praktyki duszpasterskiej Koronka stata si¢ jednym z najbar-
dziej rozpowszechnionych nabozeristw wspétczesnego katolicyzmu. Papiez Jan Pa-
wetl IT w homilii kanonizacyjnej (30 IV 2000) nazwat ja ,modlitwa, ktéra w prosto-
cie swej formuly obejmuje cala ekonomie odkupienia”. Réwniez papiez Benedykt
XVI (audiencja 30 IV 2008) podkreslil, ze ,Koronka prowadzi serce wierzacego ku
tajemnicy Krzyza”.

Niemniej zaden z dokumentéw papieskich ani liturgicznych nie interpretu-
je explicite frazy ,ofiaruje Ci... B6stwo”. Te wstrzemiezliwos¢ mozna odczytac jako
wyraz zasady silentium doctrinale - milczgcej ostroznosci w odniesieniu do formut
prywatnych objawienl. W praktyce katechetycznej przyjmuje sie zwykle parafraze:
,ofiaruje Ci calego Syna Twojego”, ktéra zachowuje sens duchowy bez ryzyka btedu
teologicznego.

5.5. Wnioski czastkowe
Recepcja po 1978 roku pokazuje, ze Koscidt przyjat Koronke jako modlitwe
prywatna o wysokiej wartosci duchowej, lecz nie przypisat jej statusu normatywne-
go w zakresie doktryny. Utrzymuje si¢ hermeneutyczna otwarto$c:
1. Dogmatycznie - unika sie literalnego rozumienia oblatio divinitatis;
2. Liturgicznie - zachowuje sie dystans miedzy pia exercitia a liturgia publica;
3. Duszpastersko - akcentuje sie duchowy sens uczestnictwa w ofierze Chry-
stusa.
W rezultacie formula ,ofiaruje Ci... B6stwo” zostala zachowana z szacun-
kiem dla autentycznej poboznosci, ale jednoczesnie otoczona interpretacyjna rezer-
wa, zgodnie z zasada fides quaerens intellectum.

6. SYNTEZA TEOLOGICZNA I WNIOSKI KONCOWE

Analiza formuly ,ofiaruje Ci... Bstwo” przeprowadzona w swietle chrysto-
logii nicejsko-chalcedoriskiej, tradycji liturgicznej oraz recepcji wspélczesnej pro-
wadzi do zréwnowazonego wniosku: tekst Koronki do Milosierdzia Bozego nalezy
rozumie¢ nie literalnie, lecz analogicznie i uczestniczaco. Oznacza to, ze modlitwa
ta nie definiuje aktu teologicznego w sensie scistym, ale wyraza duchowy udziat
wierzacego w jedynej ofierze Chrystusa.



6.1. Kluczowa zasada: secundum humanitatem - virtute divinitatis

Chrystologiczny rdzeri nauki Kosciola pozostaje niezmienny: ofiara odku-
pienia zostala zlozona secundum humanitatem, a jej nieskoriczona skutecznosc po-
chodzi virtute divinitatis. Soboér Chalcedoriski (451) uczy, ze w Chrystusie ,dziataja
obie natury - boska i ludzka - w jednej Osobie, kazda wedlug swojej wlasciwosci”
(DH 302). Dlatego divinitas nie moze byc¢ materia ofiary, gdyz jest niecierpietliwa
(impassibilis), ale stanowi jej Zrodlo skutecznosci.

W konsekwencji literalne rozumienie frazy ,ofiaruje Ci... Béstwo” byloby
teologicznie niepoprawne, gdyz przypisywaloby boskosci funkcje ofiarowanego
przedmiotu. Jednak w sensie analogicznym wyrazenie to mozna uznac za dopusz
czalne, jesli rozumie si¢ je jako skrétowa ekspresje ofiarowania calego Chrystusa
- Christus totus - ktérego czlowieczenstwo jest narzedziem, a boskosé zrédtem
ofiary.

6.2. Zasada hermeneutyczna: lex orandi - lex credendi

Formula Koronki, powstala w kontekscie mistycznym, nie jest wypowie-
dzia dogmatyczna, lecz czescia lex orandi. Jej wartosé teologiczna zalezy zatem od
zgodnosci z lex credendi. Jak zauwaza H. U. von Balthasar: ,W modlitwie Kosciota
dogmat zyje w trybie milosci i kontemplacji” (Balthasar, 1978, s. 412). Oznacza to,
ze jezyk modlitwy moze przekraczac scistosc terminologiczna teologii, zachowujac
jednak jej sens wewnetrzny.

Dlatego tez modlitwa ,Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci...” jest poprawna
o tyle, o ile wyraza duchowa prawde o wiecznym ,tak” Syna wobec Ojca, w ktére
wierzacy zostaje wlaczony przez taske. W tym sensie Koronka stanowi echo stow
Jezusa: ,Za nich Ja poswiecam siebie samego” (J 17,19), rozumianych nie w katego-
riach ontologicznej oblaty boskosci, lecz w dynamice trynitarnej milosci.

6.3. Propozycja teologicznej reinterpretacji

W swietle przedstawionych analiz mozliwa jest taka reinterpretacja proble-
matycznego zwrotu, ktéra zachowuje jego duchowa tresc i usuwa ryzyko nieorto-
doksji. Propozycja brzmi:

,Ojcze Przedwieczny, ofiaruje Ci umitowanego Syna Twojego, w Jego
Ciele, Krwi, Duszy i w mocy Jego Béstwa, dla przebtagania za grzechy swiata.”

Taka redakcja oddaje sens oryginalnego doswiadczenia mistycznego sw.
Faustyny, a jednoczesnie wprowadza jasne rozréznienie miedzy elementem ofiary
(Corpus, Sanguis, Anima) a jej nieskoriczona skutecznoscia (virtute Divinitatis).



Nie jest to préba poprawiania modlitwy zatwierdzonej przez Koscidl, lecz
teologiczna propozycja katechetycznego komentarza, zgodna z zasada: pietas non
opponitur veritati — ,poboznos¢ nie stoi w sprzecznosci z prawda” (Aquinas, STh
II-IT q. 81 a. 5 ad 3).

6.4. Konkluzja syntetyczna

Z dotychczasowych analiz wynikaja nastepujace wnioski koricowe:

1. Dogmatycznie - fraza ,ofiaruje Ci... Bostwo” nie moze by¢ rozumiana

w sensie materialnym, gdyz divinitas nie jest przedmiotem ofiary, lecz jej

przyczyna skuteczna.

2. Hermeneutycznie - nalezy interpretowac ja analogicznie jako wyraz ducho-
wego uczestnictwa w ofierze Syna wobec Ojca.

3. Liturgicznie - tekst Koronki pozostaje modlitwa prywatna (pia exercitia),
nie posiadajaca charakteru normatywnego dla lex orandi universalis.

4. Pastoralnie — dopuszczalne jest jej uzywanie z odpowiednim komentarzem
katechetycznym, wyjasniajacym wlasciwe znaczenie teologiczne.

W ten sposéb formutla sw. Faustyny, mimo swej niecodziennej konstrukcji,
moze by¢ uznana za autentyczny wyraz kontemplacji tajemnicy milosierdzia - o ile
zachowa sieg jej sens symboliczny i trynitarny. Jak pisat Jan Pawet II: ,Milosierdzie
jest najglebszym zZrédtem nadziei czlowieka” (Ioannes Paulus II, 1980). Koronka,
rozumiana poprawnie, wpisuje sie w to oredzie, stanowiac modlitwe, w ktérej mi-
styka spotyka sie z ortodoksja, a lex orandi pozostaje wierna lex credendi.
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THEOLOGICAL ANALYSIS
OF THE FORMULA “I OFFER
YOU... THE DIVINITY”

IN THE DIVINE MERCY
CHAPLET IN THE LIGHT
OF NICENE-CHALCEDONI-
AN CHRISTOLOGY

SUMMARY

The article examines whether the formula of the Divine Mercy Chaplet
(“Eternal Father, I offer You the Body and Blood, Soul and Divinity...”) is consistent
with Nicene-Chalcedonian Christology and with the normative liturgical language
of the Church. The study combines philological-syntactic, comparative, and dogma-
tichermeneutical methods. It draws upon biblical sources (Heb 9-10; Rom 3:25),
patristic witnesses (Cyprian, Ambrose, John Chrysostom, Augustine), euchological
tradition (Roman Canon, Eastern anaphoras), and scholastic theology (Aquinas, Sth
IIT q.48, q.83). The syntactic structure “I offer... the Divinity” semantically includes
divinitas within the scope of the oblation, which conflicts with homoousios (Nicaea
325) and communicatio idiomatum (Chalcedon 451). Three interpretative strate-
gies—enumerative, idiomatic, and “sacrificial dimension of divinity”—fail to remove
this semantic and dogmatic tension. To maintain fidelity to the lex orandi - lex
credendi principle, a catechetical clarification or editorial revision is required. The
object of the offering is Christ’s humanity, while its infinite efficacy derives from
the divine dignity of the Person of the Son. This is the first comprehensive dogmatic
and linguistic study of the Chaplet’s formula within the Nicene-Chalcedonian fra-
mework, integrating exegetical, liturgical, and scholastic perspectives.
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WSTEP

Powszechne powotanie do swietosci znajduje sie w sercu misji Kosciota
i stanowi wazny wymiar jego duszpasterskiej dzialalnosci. Kosciét jako Matka Swie-
tych (Sanctorum Mater), zachowywat zawsze pamiec o nich i w kazdym czasie uka-
zywal wiernym przyklady swietosci. Jak przypomniat Sobér Watykanski II: ,W zy-
ciu tych, ktérzy bedac wspétuczestnikami naszego czlowieczenistwa, w sposéb jed-
nak doskonalszy przemieniaja si¢ wedlug wzoru Chrystusa, Bég ukazuje ludziom
naocznie swoja obecnos$c i swoje oblicze. W nich do nas sam przemawia i daje nam
znak swojego krélestwa, do ktérego jestesmy przemoznie pociggani ” (LG 50).

Stolica Apostolska, (...) z najwieksza czcia i ulegloscia od niepa-
mietnych czaséw, z powodu doniostosci powierzonej sobie misji nauczania,
uswiecania i kierowania Ludem Bozym, proponuje wiernym, by nasladowa-
li, czcili i wzywali postacie mezczyzn i kobiet, ktére odznaczaly sie miloscia

1 S. mgr lic. Sylwia Wéjtowicz CSM ze Zgromadzenia Cérek Najczystszego Serca Najswietszej Panny (sercanki
niehabitowe), tytul magistra teologii o specjalizacji katechetyka uzyskata w 2012 r. w Papieskim Wydziale
Teologicznym sekcja sw. Jana Chrzciciela, licencjat kanoniczny z teologii duchowosci w Akademii Katolickiej

w Warszawie w 2025 r. Jest dyplomowana katechetka. W swojej pracy w sposéb szczegdlny akcentuje formacje
misyjna dzieci i mlodziezy.



i innymi cnotami ewangelicznymi i po przeprowadzeniu naleznych badan
oglasza ich uroczystym aktem kanonizacji swigetymi (DPM).

Do grona tych, ktérzy poszli radykalnie za Chrystusem i zastuguja na uka-
zanie ich swigtosci w Kosciele, nalezy duchowa cérka bt. Honorata KoZminskiego,
Matka Paula Malecka (1852-1927), wspdlzalozycielka Zgromadzenia Cérek Naj-
czystszego Serca NajsSwietszej Maryi Panny. Choé niemal juz wiek dzieli nas od
czasu jej przejscia do wiecznosci, dzielo jej zycia, zastugi dla zachowania wiary
i patriotyzmu w trudnych czasach zaboréw, a przede wszystkim heroicznos¢ cnét,
streszczajaca sie w dewizie zycia: ,Nic ponad Jezusa”, pozostaja wciaz dla wiekszo-
Sci nieznane.

Ogromny szacunek i uznanie wobec osoby wspétzalozycielki jest nadal
zywy w Zgromadzeniu Cérek Najczystszego Serca Najswietszej Maryi Panny, ktére
podjelo starania, by w dzisiejszych czasach, charakteryzujacych si¢ zanikiem war-
tosci, ukazac jej duchowa sylwetke, aby mogta stac sie dla wiernych oredowniczka
u Boga wsréd blogostawionych i swietych.

Idac sladem wskazéwek dotyczacych wstepnych czynnosci, poprze-
dzajacych otwarcie dochodzenia w sprawie swietosci wyznawcy (Kiwior, 2013,
s. 22-34), zamierzeniem niniejszej pracy jest ukazanie Matki Pauli Maleckiej naj-
pierw poprzez zaprezentowanie stawy swigtosci, rozumianej w kategoriach heroicz-
nosci jej cnot, a nastepnie stawy znakdéw, potwierdzajacych swietosé. W koricowe;j
czesci zostanie sformutowany tak zwany walor eklezjalny, uzasadniajacy rozpocze-
cie sprawy beatyfikacyjnej.

1. PosTAC MATKI PAULI MALECKIE]J

Paulina Anna Malecka przyszla na swiat 9 lipca 1852 roku w bardzo licznej
rodzinie ziemianskiej, w Skoczunach w diecezji wileniskiej, w majatku Sidoryszki.
Byla drugim dzieckiem Romualda Maleckiego, sedziego powiatu Witkomirskiego
i Pauliny Narkiewiczéwny, jego drugiej zony. Ojciec z pierwsza zona Wirginia Woy-
szwiléwna mial juz szescioro dzieci. Razem ze swoja blizniacza siostra Wirginia
zostala ochrzczona 13 lipca 1852 roku w kosciele parafialnym w Nidokach, tam tez
przyjeta sakrament pokuty, Eucharystii i bierzmowania. R6d Maleckich posiadat
herb szlachecki i tradycje wojskowe. W domu pielegnowane byty takie wartosci jak:
gleboka wiara, przywiazanie do Kosciota katolickiego, mitos¢ do Ojczyzny i odpo-
wiedzialnosc za jej losy. Trzej przyrodni starsi bracia Pauliny brali udziat w powsta-
niu styczniowym, za co ojcu skonfiskowano znaczna czesc majatku.



Dziewczyna otrzymata dobre wyksztalcenie i przygotowanie do zycia. ,Zna-
ta jezyk francuski i muzyke na tyle dobrze, ze udzielata innym lekcji”. (Konobrodz-
ka, 2002, s. 19). Od najmlodszych lat odznaczata sie poboznoscia i szlachetnoscia
charakteru. Maria Gulbin, cérka bliZniaczej siostry Matki Pauli zapisata:

Ciocia Paulinka pochodzita z blizniat z moja matka. Podobieristwo
bylo tak wielkie, ze obie nosity wstazki na szyi po ktérych kolorach dziadko-
wie poznawali, ktéra jest Paulinka, a ktéra Wirginia. Pan Jezus dusze cioci
Paulinki od malenistwa hodowat juz na kwiatek do swojego ogrédka. Moja
matka zywa, wesola, zawsze z humorem. Ciocia Paulinka powazna, rozmo-
dlona, czesto siedzac wieczorem przy oknie spogladata w niebo i dowodzi-
ta, ze wida¢ Matke Najswietsza i Pana Jezusa, ktérzy pomagaja rachunek
sumienia robié. Od malego dziecka byla z poswieceniem. Poniewaz byly
obie bardzo podobne: i glos i placz, czesto ciocia Paula zgrabnie odpinata
swoja wstazeczke z szyi i wkladata wstazke naszej matki, biorac przy tym
kare na siebie. Wieczorem zgrabnie oddawata matce naszej, twierdzac, ze
tak bylo potrzeba. Czgsto tez, gdy nie zdazyla zrobi¢ zamiany dowodzita
rodzicom, ze to ona wlasnie ma takie imie i jej sie stusznie kara nalezy
(ACSMCIT 8, 3).

Mlodzienicze lata Paulina spedzila w domu rodzinnym, pomagajac ofiarnie
w wychowywaniu licznego rodzenistwa. W czasie wakacji w majatku Sidoryszki
przebywat stryjeczny brat Pauliny Antoni Malecki, pézniejszy biskup, a dzis juz Stu-
ga Bozy. Wedltug rodzinnych tradycji, to wtasnie pod wpltywem Pauliny w roku 1879
przerwat on studiowanie inzynierii wojskowej, by wstapi¢ do Seminarium Duchow-
nego w Petersburgu. Ta duchowa przyjazn, od najmtodszych lat ,serc goracych,
pelnych apostolskiego ducha” (Naskrecki, 2011, s. 150), zaowocowata w przysztosci
na polu wychowawczym.

Wchodzac w dojrzalos¢ swojego wieku, odbyla swoja pierwsza spowiedz
generalna i postanowila oddac¢ sie na stuzbe Bogu. W okresie popowstaniowym
istniat wyrazny zakaz przyjmowania nowych czlonkéw do zgromadzen, a zycie
zakonne zostalo skazane przez cara na powolna smierc. Realizacja powolania do
stuzby Bogu przez miode Polki i Polakéw byta w kraju utrudniona. ,W tej ciemnej
nocy zycia narodu bl. o. Honorat KoZminski dobrze wiedzial, co czynic, aby nie
stracil on Boga. Liczne jego zakony niehabitowe, wybiegajace naprzéd w rozwoju
zycia zakonnego w calym Kosciele, a szczegdlnie w porozbiorowej Polsce, staly sie
odpowiedzia na potrzeby éwczesnej chwili”. (ACSM B VIII, 3 s. 116).



Do jednego z takich zgromadzen ukrytych, zainspirowana sposobem zy-
cia, pracy i apostolstwa siéstr, wstapita Paulina juz jako dojrzala osoba, gotowa do
podjecia kazdego trudu dla chwaly Bozej. Bedac w Wilnie, zetkneta sie z Felicja
Czyz, nalezaca do Zgromadzenia Postanniczek Serca Jezusowego, zalozonego przez
bl. 0. Honorata KoZmiriskiego. W dniu 13 stycznia 1884 roku zostala aspirantka
postanniczek, a nastepnie 24 lutego zostata przyjeta do postulatu i rozpoczeta ko-
respondencje z Ojcem Honoratem KozZminskim. Dnia 8 grudnia 1885 roku zostata
przyjeta do nowicjatu jako tak zwana siostra zjednoczona i otrzymata imi¢ Maria
Paula. Nadal przebywata w domu rodzinnym, gdyz w ten sposéb bylo zorganizo-
wane w swoich poczatkach ukryte zycie zakonéw bezhabitowych. Od swojej prze-
fozonej otrzymywala wskazowki dotyczace praktyk poboznych i zycia duchowego
a podczas czestych spotkan sktadata jej stosowne sprawozdania.

Paulina, jak zapisatla, byta ,szczesliwa ze swego ukrytego zycia duchowe-
go” (ACSM C1, 8, 5 s. 4), a w domu przed swoimi najblizszymi nie ujawniala swo-
jej sytuacji. Gdy koriczac czas nowicjatu, podzielila si¢ z rodzicami wiadomoscia,
ze chce opusci¢ dom rodzinny i wstapi¢ do zakonu, spotkata si¢ ze stanowczym
sprzeciwem. Ojciec zatrzymal przeznaczony dla niej posag. Te krzywdzaca decyzje
cofnal dopiero po kilku latach (ACSM C 1, 8, 2). Uzyskawszy ostatecznie zgode
rodzicéw na wyjazd, w dniu 12 pazdziernika 1886 roku wyjechata do Zakroczy-
mia, gdzie odprawila rekolekcje i przeszta formacje pod kierunkiem Ojca Honorata
KoZminskiego i Matki Elzbiety Stummer. Gdy w dniu 8 grudnia 1886 zlozyta w Za-
kroczymiu pierwsze Sluby zakonne, otrzymata Ustawy Corek Serca Maryi, stajac
sie przelozona generalna tego nowego zgromadzenia. W duchu postuszeristwa Ojcu
Honoratowi przyjeta te nominacje i udata sie do Warszawy. Tam zajela sie organi-
zowaniem zycia sercanek. ktore oddaly sie pracy nauczycielsko - wychowawczej
wsrdd dzieci i mlodziezy. Od poczatku zdobyla szacunek siéstr, ktérymi byty gtéw-
nie nauczycielki. Sama réwniez kontynuowala wtasna formacje zakonna. Dnia 1 li-
stopada 1888 roku rozpoczela nowicjat przed slubami wieczystymi pod kierunkiem
wyznaczonej przez Ojca Honorata siostry Gabrieli Hermanowej. Sluby wieczyste
zlozyta 1 maja 1889 roku w zakrystii kosciota wizytek w Warszawie na rece ks. prat.
Euzebiusza Brzeziewicza i jak sama napisata, rozpoczeta ,zycie w ubdstwie, zalez-
nosci i oderwaniu od préznosci swiata oraz w pracy nad soba, w poczatkujacym
zgromadzeniu” (ACSM C I, 8 s. 7).

Charakterystyczna cecha jej postugi byly ciagte podréze. Siostry mieszka-
ty pojedynczo, a co pewien czas trzeba bylo z kazda sie skontaktowad. Powstale
z czasem domy zycia wspdlnego byly oddalone od siebie. Do roku 1920 istniaty
na terenie Polski tylko dwa domy. Dziatalnos¢ miodego zgromadzenia skierowa-
ta Matka Paula na tereny Cesarstwa Rosyjskiego, ,aby w srodowiskach Polakéw



pomagac w zachowaniu wiary katolickiej i polskosci” (ACSM C I, 8 , 6). Pierwsze
domy zycia wspdlnego a zarazem zaklady wychowawcze i opiekuncze dla dzieci
zalozyta w Wilnie, Witebsku, Kownie, Stawucie, Zytomierzu, Petersburgu, Mohy-
lewie, Warszawie, Smolenisku i Moskwie. Siostry prowadzily swa dziatalnosc¢ pod
szyldem zakladéw dobroczynnych, opiekowaly sie dzieémi, ktére braly pod opieke
i ksztalcily je.

Na zewnatrz siostry uchodzily za osoby swieckie. Gdy ich dziatalnos¢ bu-
dzita podejrzenia wladzy, zmienialy swoje miejsca pobytu i dalej w konspiracji pro-
wadzily zycie ukrytych apostotek. Nie majac zadnego zabezpieczenia materialnego
poza ufnoscia w Boza Opatrznosc, Matka Paula z niespozyta energia i gorliwoscia
o Boza chwale, organizowala zycie kolejnych wspdélnot. W latach 1894-1905 Peters-
burg byt domem generalnym i zarazem miejscem skad Matka kierowata zgroma-
dzeniem. Siostry podjely tam wspétprace w dziele ks. Antoniego Maleckiego, ktory
,zajal sie ksztalceniem charakteréw mlodego pokolenia Polakéw na obczyZnie, na
wzor §w. Jana Bosko” (Zakrzewska, 2011, s. 69). W tym zlotym wieku rozwoju zgro-
madzenia z inicjatywy Matki Pauli powstawaly dalsze placéwki: w Kijowie, Pirisku,
Kamiericu Podolskim i inne. Pierwsza Kapitula Generalna Zgromadzenia, ktéra
odbyla sie 2 lipca 1898 roku w Nowym Miescie nad Pilica, wybrala Matke Paule
przelozona zgromadzenia na kolejne 12 lat .

Kierujac dynamicznie rozwijajacym sie zgromadzeniem, Matka Paula ,0d-
bywata podréze z domu do domu, przyjmowata do stopni zakonnych siostry tam
przebywajace, odprawiala z nimi rekolekcje, kapituly, ¢wiczenia i ceremonie za-
konne, podtrzymywata je na duchu, zachecajac do gorliwosci stowem, a przede
wszystkim przykladem osobistego zapalu, zaparcia sie siebie i pos§wiecenia sie cal-
kowitego na stuzbe Boza” (ACSM B VIII 4, 4). Pragnac byc¢ blisko Ojca Honorata, za-
tozyta w roku 1905 dom w Nowym Miescie nad Pilica, ustanowila tam kanoniczny
wspdlny nowicjat i przeniosta tu swoja siedzibe z Petersburga. Nowe Miasto stato
sie domem generalnym. Od poczatku przyjela do domu osierocone dzieci. We wspo-
mnieniach siéstr o pierwszej przelozonej generalnej czytamy:

Do wychowania sidstr wykorzystywala kazda nadarzajaca sie oka-
zje 1 chociaz zdarzalo sig¢ czasem, Ze niektore siostry jej starania i troski
nie docenialy i obrazaly sie, to jednak wszystkie jednomyslnie uznawaly jej
zarliwos¢ goraca, pokore gleboka, ukochanie Boga bezgraniczne i oddanie
sprawom Kosciota bezwzgledne (ACSM C VI).

W roku jubileuszowym 1900 oraz w roku 1906 pielgrzymowata do Rzymu
i wszczela starania o uzyskanie dekretu pochwalnego dla zgromadzenia. W tym



celu odbyta audiencje u papieza Piusa X. Trzydziestoletnia juz dziatalnos¢ zgroma-
dzenia, kierowanego przez Matke Paule, przyniosta obfite owoce, poswiadczone
opiniami biskupéw, w ktérych diecezjach siostry pracowaly. Dnia 13 kwietnia 1907
roku papiez Pius X wydat dla zgromadzenia Dekret Pochwalny, a dnia 19 marca
1908 roku zostaly zatwierdzone Konstytucje.

Po zatwierdzeniu zgromadzenia przez Koscidt, Matka Paula Malecka z jesz-
cze wiekszym entuzjazmem odpowiedziata na prosbe Honorata o podjecie pracy
wsrdd zestaricéw. Dnia 1 wrzesnia 1908 roku wyjechata z pigcioma siostrami na
Syberie. Siostry przez osiem lat w bardzo skromnych warunkach, w ciaglym zagro-
zeniu wykrycia ich dziatalnosci przez wtadze, podejmowaly tam prace duszpaster-
ska i wychowawcza migdzy innymi w Irkucku, Czelabinisku, Tomsku, Nowomikota-
jewsku, Inokientiewsku, Ploskirowie i Winnicy. W tym okresie az sze$¢ razy Matka
odbyla niezwykle ucigzliwa podréz na Syberie, aby zwizytowac zycie sistr.

W dniu 2 lipca 1910 roku w Warszawie podczas Drugiej Kapituly General-
nej Matka Paula zostala wybrana ponownie na przelozona generalna. Urzad ten
piastowala do roku 1920, kiedy to po trzydziestu szesciu latach postugi usuneta
sie¢ w cieni, dajac mozliwosc dziatania wikarii Matce Wiktorii Rutkowskiej. U kresu
swoich dni patrzyla na niszczenie dorobku jej zycia, gdy po rewolucji bolszewic-
kiej siostrom odmdéwiono prawa do prowadzenia ich dziel na terenach wschodnich
i musialy wracac ,z niczym” do kraju.

W roku 1923, gdy nowa przelozona generalna zostata Matka Stefania Po-
plawska, Matka Paula wyjechata do Wilna. Na prosbe kolejnej przetozonej general-
nej M. Elizy Golebiowskiej, wrécita do Nowego Miasta nad Pilica. Cho¢ utrudzona
doswiadczeniami, do korica zycia pozostawata czynna i byla wsparciem dla zgro-
madzenia. Odeszla do Pana po wieczna nagrode 28 wrzesnia 1927.

Matka Paula, na tle swoich czaséw jawi sie jako wybitna inspiratorka, lider-
ka, wspélzalozycielka. Osoba charyzmatyczna, zdyscyplinowana, z talentem orga-
nizacyjnym, dzialajaca nowatorsko. Pozwolita, by B6g postuzyt sie nia do wielkich
dziet dla dobra Ojczyzny i Kosciola, szczegdlnie, by objac opieka i edukacja naj-
mlodszych i najbardziej potrzebujacych.

2. SLAWA SWIETOSCI - HEROICZNOSC CNOT
MATKI PAULI MALECKIEJ.

Nieodzownym warunkiem rozpoczecia postgpowania kandydata na oltarze
jest stawa jego swietosci. Swietosé jest skutkiem Bozego dziatania w duszy. Prze-
jawia sie w zwyczajnym ludzkim zyciu. Poniewaz Bég przez swojq laske uprze-
dza ludzkie dzialanie, wspiera je i sprawia jego skutecznosé, mozna powiedziec,



ze $wietosé jest dzielem Boga w czlowieku. ,Swietosé jest takze dzietem cziowieka,
poniewaz nie moze byc osiagnieta bez podjecia trudu postuszenistwa Bozemu dzia-
taniu” (Gogola, 2022, s. 131) .

Instrukcja Sanctorum Mater wyjasnia w nawiazaniu do nauki Benedykta
X1V, ze ,stawa swietosci” polega na rozpowszechnionym wsréd wiernych przeko-
naniu - istniejacym za zycia, w momencie smierci i po $mierci danego katolika -
ze prowadzil on zycie czyste i prawe oraz, ze praktykowal w stopniu heroicznym
wszystkie cnoty chrzescijaniskie, a wigc cnoty teologalne, moralne oraz cnoty z nimi
zwiazane. Heroiczny stopieni praktykowania cnoty oznacza ,dziatanie ochotne, na-
tychmiastowe, radosne, przekraczajace powszechny sposéb dziatania, motywowa-
ne celem nadprzyrodzonym, bez ludzkiego wyrachowania, z uwzglednieniem wy-
rzeczenia i podporzadkowania uczud. (...) Taki sposéb dziatania jest mozliwy tylko
wtedy, kiedy wierny pod wptywem dziatania daréw Ducha Swietego, osiagnat pel-
ne zjednoczenie z Bogiem, co pociaga za soba polaczenie jego ludzkiej woli z wola
Bozg” (Kiwior, 2013, s. 27-28).

Zaszczepiony przez chrzest dar wiary wzrastal w sercu Matki Pauli od naj-
mlodszych lat. Przekroczenie niejako tego progu oznaczalo i dla niej wyruszenie
w droge, ktéra trwata przez cate zycie (PF 1). Wiara Pauli wzmacniata sie zyciem
sakramentalnym, swiadectwem religijnego zZycia rodziny i bliskich, a wreszcie
wzrastala przez swiadoma wspoétprace z Boza taska. Pomimo niesprzyjajacych wa-
runkéw religijna dziewczyna poszla za glosem powotania, wpisujac swoje zycie
w nowy rozdzial historii zycia zakonnego. Ten zdecydowany krok w wyborze Jezu-
sa ponad wszystko w niepewnych jeszcze formach, w wielkiej konspiracji i licze-
niem sie z konsekwencjami represji ze strony zaborcow jest przejawem wzrostu tej
cnoty w jej zyciu.

Heroiczna wiara, polaczona z posluszeristwem o. Honoratowi sprawila,
ze pomimo mlodego wieku podjeta postuge przetozonej generalnej tworzacego sie
zgromadzenia. Wierzyla, ze taka jest wlasnie wola Boza wzgledem niej. Poglebia-
nie tej cnoty dokonywalo si¢ na modlitwie, ktérej byla ustawicznie wierna, a takze
przez duchowe kierownictwo bt. Ojca Honorata. W duchu wiary Matka byta wierna
Kosciotowi i postuszna wobec decyzji jego pasterzy.

Wielkim szacunkiem, wynikajacym wlasnie z wiary, otaczala stan kaplani-
ski. Z zeznan sidstr wynika, ze po jednej ze spowiedzi ucatowata stopy spowiednika
(ACSM C1, 17, 1, 4). Z potrzeby bycia w jednosci z Kosciolem, z wielka gorliwoscia
podjeta starania, by Kosciél zaakceptowal istnienie zgromadzenia przez wydanie
Dekretu Pochwalnego. Jej zywa wiara udzielala sie siostrom, zwlaszcza w chwilach
prob i zawirowan historii.

Na centralne miejsce wiary zwracala uwage w formacji siéstr. W jej listach



czytamy: ,Cokolwiek dotyka stugi Boze na zewnatrz w przesladowaniu, powinni-
Smy wierzyc, ze to Bég sam dopuszcza dla wigkszej zaslugi naszej i okazania Mu
wiernosci z naszej strony. Biada nam, gdy teraz zabraknie nam wiernosci naszym
slubom, naszemu powolaniu i obowiazkom zycia zakonnego” (ACSM C I, 9, 15). We
~Wskazdowkach dla siéstr” pisata: ,Wiara ma si¢ objawi¢ w postuszenstwie zakon-
nym przetozonej” (ACSM C 1, 9, 7, 1), a w liscie, kierowanym do jednej z przelozo-
nych czytamy: ,Tutaj wiara niech Cie wspiera i pociesza i niech ci méwi: sprawa
Boza i wielka i swieta, a ja jestem niczym. B6g sam przeze mnie i we mnie niech
dziata tym duszom ukochanym” (ACSM C I, 9, 32.).

W zyciu Matki Pauli z cnota wiary taczy sie scisle chrzescijaniska cnota
nadziei. Jak zaznaczy! papiez Franciszek: ,chrzescijariska nadzieja nie zwodzi i nie
rozczarowuje, poniewaz opiera sie¢ na przekonaniu, ze nic i nikt nigdy nie bedzie
w stanie oddzieli¢ nas od Bozej milosci. (...) nadzieja ta nie ustepuje w obliczu trud-
nosci, opiera si¢ na wierze i karmi sie miloscia, a tym samym pozwala i$¢ naprzéd
w zyciu” (SNC 3). Cnota nadziei objawila sie w zyciu Pauli Maleckiej w heroicz-
nym zaufaniu Bozej Opatrznosci zaréwno w poczatkach istnienia zgromadzenia,
w chwilach pomyslnych, jak i w trudnym momencie utraty niemalze wszystkich
miejsc dziatalnosci. Nadzieja Matki byta umocowana w Bogu. Do sidstr Matka Paula
zwracala sie tak: ,Siostry, badZcie przekonane, ze jezeli nam ufnosci nie zabraknie,
zgromadzenie nasze nie zginie. Jedyna rzecz, ktéra moglaby nasze zgromadzenie
zrujnowac to brak ufnosci w Boga oraz poktadanie nadziei w pomocy ludzkie;j (...).
Nadzieja ma si¢ objawiac - spodziewac sie wszystkiego od Boga, a nie od siebie sa-
mej i sit swoich wlasnych” (ACSM C1, 9, 7,1).

Jak przekazuja dostepne Zrédla, Matka nigdy nie zatamywata sie w obliczu
licznych trudnosci. Znata warto$¢ zmagania si¢ z trudem, ktéry wyrabia w duszy
prawdziwa cnote. Trudnych okolicznosci bylo niemato: zagrozenie wykrycia zako-
néw, potrzeba ukrywania sie pod przybranym nazwiskiem, potrzeba obrony idei
zgromadzen ukrytych wsréd duchowienistwa, ktére podwazalo taka forme zycia
w Kosciele i wiele innych. Do tej nadziei wzywala siostry: ,Trzeba nam tylko nie tra-
ci¢ wiary i ufnosci, ze to, co od nas niezalezne, zawsze reka Opatrznosci kierowane,
w cierpliwosci znoszone, wartosé¢ ma wielka” (ACSM C 1, 9, 17).

W innym miejscu Matka stwierdza: ,Przeciwnosci zewnetrzne od swiata
i przesladowania stuza dzielom Bozym tak jak mrozy zimowe roslinom, ktére nie
szkodza im, lecz dopomagaja do zapuszczenia korzeni glebokich i nadaja im wigksza
zywotnosc. Jedynie robactwo szkodzi roslinom. Robactwem zas niszczacym Zakon,
ktére koniecznie wytepi¢ nalezy, sa dobrowolne winy i uchybienia przeciw pokorze,
postuszenstwu, milosci siostrzanej i tym podobne”. (ACSM C 1, 9, 36). Te zywa, hero-
iczna nadzieje zachowata do korica. Swiadkowie jej przejscia do wiecznosci przeka-



zali, ze na fozu smierci Matka Paula powtarzata stowo: ,ufam” (ACSM C1, 8, 9 s. 16)

Milosc¢ do Boga i bliZniego - nie jako przykazanie, ale jako odpowiedZ na
dar mitosci, z jaka B6g do nas przychodzi (DCE), byta obecna w zyciu Pauli i ciagle
wzrastala na drodze wspélpracy z laska. Tak pisala w rekolekcyjnych notatkach
przed swoimi slubami wieczystymi: ,Zwycigzyles Boze! Tobie sie nalezy cale serce
moje” (ACSM C1, 8, k.2, 5.3 a). Gdy nie byla juz w stanie opierac si¢ Bozej milosci,
wybrata droge catkowitego poswigcenia sie ,umilowanemu nade wszystko Bogu”
(KPK 573 § 1).

Milosc do Boga, realizowata sie i sprawdzata w zyciu Matki w mitosci wo-
bec bliznich, zwlaszcza najbardziej potrzebujacych. Apostolski duch ozywiony mi-
loscia blizniego wyrazat si¢ w podejmowaniu dziet zgromadzenia zwlaszcza wsréd
dzieci i ludzi biednych. W pamietniku ks. Naskreckiego, przyjaciela zgromadzenia
czytamy: ,Matka Paula byla tak znana wsréd biednych Polakéw Syberii ze swej do-
broczynnosci, ze kiedy ostatni raz jechata z Irkucka do Czelabiniska, na jednej stacji
jakas kobieta, biedna wdowa, przyprowadzita do wagonu i oddata jej w opieke dwie
swoje dziewczynki. zgromadzenie je wychowalo” (Naskrecki, 2011, s. 152).

Podobny fakt w innych okolicznosciach potwierdza tez s. Ewelina Gu-
mowska: ,Matka Fundatorka jadac na Syberie do Irkucka na stacji spotkata mat-
ke z dzieckiem. Zrozpaczona niewiasta chciata odebrac sobie zycie. Matka Paula
zaopiekowala sie dziewczynka, Ada Baranowska” (ACSM C I 17. 1, 5). Matka nie-
ustannie pracowala nad wyrobieniem w sobie cnoty mitosci bliZniego, zwlaszcza
w zyciu wspélnym z siostrami. Jej duchowe zapiski sa swiadectwem, ze zdawata
sobie sprawe ze swoich wad i starata sig¢ nieustannie o pokore i mitos¢ w relacjach
z siostrami. Jednym z jej duchowych postanowien bylo: ,Ttumaczyc bledy bliznich.
Do siéstr szacunek, milos¢ z wyrozumialoscia. Z upadkéw swoich upokarzac sie,
cichosé¢ w mowie” (ACSM C 1, 8/13, 24).

Réwniez jako przetozona generalna chciata kierowac sie miloscia wobec
kazdej siostry. Zostawila na ten temat nastepujace rozwazania: ,Tak jak miluje
czlonki mego ciala i jednego wlosa z glowy bez przykrosci bym nie wyrwala na
prézno, tak mam milowac bez réznicy wszystkie siostry zgromadzenia jako przez
Jezusa wybrane i Serce Maryi jako Cérki Jej oddane. Czyz Pan Jezus nie zastuguje
na to, zebym szanowala to, co On wybrat i ukochat i macierzynstwu Swej Najswiet-
szej Matki powierzyl” (ACSM C I, 8, 13-14).

W jaki spos6b rozumiata mitosc blizniego wida¢ w innym miejscu:

Przywiazanie szczegdlne jest wrogiem milosci powszechnej. Jezeli
zanadto sie zblizysz do jednych, to musisz sie oddali¢ od drugich. Jezeli nie
kochasz wszystkich, to nikogo nie kochasz miloscia prawdziwie Boza - bo



milos¢ Boza wszystkich ogarnia nikogo nie wylacza. Nie jest wprawdzie
koniecznem kochaé wszystkich jednakowo, ale nie wolno mi nikogo niena-
widzi¢. Mitujac wszystkich dla Boga, mozemy byc pewni, ze i samego Boga
milujemy (ACSM C I, 8 / 13, 29).

Tryptyk cnét teologalnych, dopelniaja cnoty moralne, zdobywane wysitka-
mi czlowieka. ,Sa one owocami i zalazkami czynéw moralnie dobrych, uzdalniaja
wszystkie wladze czlowieka, by doszed! do zjednoczenia z miloscia Boza” (KKK
1804). Wsréd nich kluczowa role odgrywaja cnoty kardynalne.

Bezposrednim sadem sumienia kieruje roztropnosé i dzieki tej cnocie bez-
blednie stosujemy zasady moralne do poszczegdlnych przypadkéw. Gdy Matka
Paula Malecka weszla na droge swiadomej wspétpracy z taska Boza w zyciu zakon-
nym, byla juz osoba dojrzala. Kontakt ze spowiednikiem przez korespondencje i kie-
rownictwo w konfesjonale pomoégl mu poznac, ze jest na tyle dojrzala i roztropna
w swoim dzialaniu, Ze podola zadaniu przetozenistwa, ktére jej wyznaczyl. O tym,
ze decyzja byla trafna, pokazaly dalsze lata jej owocnej postugi.

Szczegdlnie wazna cnota w kierowaniu zgromadzeniem, ktére dzialalo
w ukryciu, byla roztropnos¢ Matki Pauli. Znajduje ona uzasadnienie w nauce Pana
Jezusa o byciu ,czystym jak golebie, a roztropnym jak weze” (Mt 10,16). Roztropnosc
byta réwniez konieczna w postepowaniu z siostrami, by w zgromadzeniu panowata
wlasciwa obserwancja zakonna i wszystko przynosito chwale Bogu.

Siostra Scholastyka wspomina m. in., ze zarzadzajac zgromadzeniem, Mat-
ka czasami przybywala z wizytacja bez uprzedniej zapowiedzi. Zalezalo jej na tym,
by zobaczy¢ prawdziwe zycie siéstr, aby zaradzac potrzebom i usuwac wkradajace
sie bledy (ACSM C VI). ,Decyzja przychodzila jej w kazdej sprawie z tatwoscia,
nigdy nie zatowata tego, co sie stalo, byle nie bylo obrazy Bozej” (ACSM C1, 8, 9, 7).

Matka Paula realizowata bezwzglednie sprawiedliwosc, bedaca stala i trwa-
fa wola oddawania Bogu i blizniemu tego, co im sie nalezy. Siostry wielokrotnie
podkreslaja obecnos¢ w jej zyciu takze cnoty glebokiej religijnosci. Postawa Matki
podczas zakonnych ceremonii pelen wiary sposéb w jaki sie modlita, podnosit sio-
stry na duchu i czesto je nawet zawstydzal (ACSM C 1, 17, 1, 5) W biografii napisa-
nej przez Matke Elize Golebiowska czytamy: ,Kazde jej spotkanie z podwladnymi
podczas ¢wiczen zakonnych; jak rekolekcje, kapituly win, przyjmowanie do stopni
zakonnych i wszystkie ceremonie praktykowane wéwczas, wywieraly wielki, zboz-
ny wplyw na ich dusze poprzez ptomienne slowa zachety i pouczenia, jak prowa-
dzi¢ zycie w swiecie, nie dla swiata” (ACSM C [, 8, 9, 2).

W formac;ji siéstr Matka ktadta nacisk, by codziennych modlitw nie wyma-
wia¢ bezmyslnie (ACSM C VI). W duchu cnoty religijnosci, nie zalowata réwniez



nigdy pieniedzy na urzadzanie i przystrajanie kaplic zakonnych (ACSM C1, 8, 6, 7).

W relacjach z bliZznimi Matka kierowatla si¢ szacunkiem wobec kazdego
czlowieka. Jak wspomina jedna z siéstr: ,Matka Fundatorka byta bardzo pokorna.
Bardzo czesto przepraszala siostry, nawet mlode kandydatki (...) szybko potrafita
zrobi¢ przykrosé, ale jeszcze szybciej przeprosi¢” (ACSM C 1, 17, 1, 12).

Umiarkowanie, pozwalajace opanowac dazenie do przyjemnosci i zacho-
waé réwnowage w uzywaniu débr stworzonych (KKK 1809), wida¢ u Matki po-
przez gorliwa asceze. Wyrazata sige ona w decyzjach co do ubogiego sposobu zycia,
ubioru, mieszkania czy jedzenia. Laczyla sie z praktyka zakonnych slubéw, zwtasz-
cza zakonnego ubdstwa. Codzienne Zycie samo nastreczalo wiele trudnosci i spra-
wialo, ze dodatkowe umartwienia nawet nie byly juz konieczne. Trudnosci i nie-
dostatki Matka Paula przyjmowata w postawie uleglosci wobec woli Bozej. Siostry
podkreslaja, ze ,opuscita swoja zamozna rodzing, ale nigdy o swoim pochodzeniu
i rodzinie nie méwita” (ACSM C I, 17. 1, 6).

Heroiczne mestwo, powiazane z innymi cnotami, skierowato m. in. kroki
Matki na Syberie, by podjac tam prace wsréd zestaricow. To misyjne wyzwanie,
wyrazone przez Ojca Honorata, nie znalazlo aprobaty wsréd innych jego zakonéw
ukrytych i innych zalozycielek. Matka podeszla do niego z wielkim entuzjazmem,
ale i z ogromnym realizmem wobec trudéw tej pracy. Gdy w roku 1908 wraz z pie-
cioma siostrami udata si¢ do Irkucka, napisala w czasie podrézy: ,Chocby nam z tej
drogi nic innego nie przyszto jak ubdstwo, cierpienie, wzgarda, ponizenie — w pota-
czeniu z intencja pracy nad duszami na obszerniejszym polu - to i tak sprawa wy-
grana. Cieszmy si¢ w Panu. B6g Sam nastrecza walke, ale zawsze gotéw wspierac
ufajacych Jego tasce” (ACSM C, 1, 8, 6, 24-25).

Po przybyciu do Irkucka siostry otrzymaly do zamieszkania puste pomiesz-
czenie. Matka wraz z piecioma siostrami spedzily pierwszy nocleg na zakupionej
od ludzi stomie. Piekly ziemniaki w ognisku, bo nie mialy nawet zadnego garnka.
Wszystkie te okolicznosci znosity meznie w duchu franciszkariskiej radosci (ACSM
E II, 1, 6). Wkrétce warunki i pole pracy diametralnie sie¢ zmienily i praca siéstr
mogta sie dalej rozwijac, az do roku 1917. Choc po zainicjowaniu tego dziela, Mat-
ka wrocita do domu generalnego, przybywata do sidstr jeszcze szesc razy, co wo-
bec é6wcezesnych trudéw podrézy, wzbudzalo to wielki podziw. W jednym z listéw
ks. Kazimierz Skirmunt zapisal: ,Nie raz dziwi¢ sie musialem jej wytrzymalosci
w podrézach i jej tak goracej dbalosci o postep zgromadzenia. Ale to juz szczyt
wszystkiego do Syberii odby¢ podréz dwa razy w kilku miesigcach i nawet przed
tamtejsza zima sie nie cofac. Widocznie Opatrznosé Boza czuwata nad Matka i jej
Swietymi zamiarami” (ACSM A I, 3, 1).



Przedstawiona wyzej pobiezna prezentacja cnét, jakie Matka heroicznie
praktykowata w swoim zZyciu, moze byc¢ jeszcze wzbogacona wieloma innymi cno-
tami osobistymi, ktére odkrywamy w jej duchowym zyciu. Radna Generalna Matka
Eliza Golebiowska, nalezaca do zarzadu od 1910 roku, podaje swoisty katalog cnét
Matki Pauli:

Miatam moznosé podziwia¢ moc charakteru, dobroé¢ serca, gorli-
wosc apostolska i zapal ptomienny do sprawy Bozej i dobra dusz, niezwykla
wytrwalosé, oderwanie si¢ od rzeczy doczesnych i wszelkiej préznosci tego
Swiata na wzdr Patriarchy sw. Franciszka, ktérego zycie ciagle rozwazata
i do zupelnego wyrzeczenia sig siebie i milosci wlasnej dazyta, nabywajac
ducha franciszkariskiego przez ciagle upokarzanie sie przed Bogiem i sio-
strami (ACSM C1, 8, 9, s. 7)

Podsumowaniem nakreslonej tu duchowej sylwetki wspoétzatozycielki ser-
canek niech beda slowa zapisane w innym miejscu przez Matke Golebiowska:
»Rzadko si¢ spotyka osoby z taka sila woli, z taka energia i dzialalnoscia obok by-
strej orientacji, a przede wszystkim z taka zywa wiara i ufnoscia w Opatrznosc
Boza, z jakq Matka Paula przez 36 lat rzadzita zgromadzeniem, pelna zawsze zapatu
i gorliwosci iScie Pawtowej dla chwaly Bozej i dobra bliZzniego” (tamze).

5. SLAWA ZNAKOW - WSTAWIENNICTWO U BoGga

Ze stawa swietosci wiaze sie Scisle stawa znakéw, a wiec rozpowszechnio-
ne posréd wiernych przekonanie, ze dzigki wstawiennictwu kandydata na oltarze,
uzyskuje sie od Boga laski i inne dary. Réznica miedzy cudem a taskami i innymi
darami moze sie¢ uwydatnic¢ dopiero po poddaniu konkretnego zdarzenia weryfika-
cji, jaka przewiduje postepowanie dotyczace cudu.

Przekonanie o swietosci Matki Pauli towarzyszylo tym, ktérzy byli swiad-
kami jej zycia, jak réwniez tym, ktérzy poznali ja z przekazéw ustnych lub pisem-
nych. W spisanych wspomnieniach sidstr spotyka sie niejednokrotnie, ze o wspdt-
zalozycielce méwiono zawsze z wielkim uznaniem, przyblizano jej postac i zastugi
nowo przyjetym osobom. Siostra Krystyna Marcinowska zapisata, ze Matka Paula
uwazana byla za: ,swietos¢ kierowana rekq Honorata”, a listy czy pisma Matki byly
szanowane przez siostry jak relikwie. (ACSM C I, 17. 1, 2).

Siostra Zofia Uszpulewicz, ktéra znala Matke osobiscie, zapisala o niej
stwierdzenie, ze ,byla najpokorniejsza osoba na swiecie”, a swoja pokorna, uboga
postawa uczyla siostry swigtosci i bojazni Bozej (tamze, 7). W jej wspomnieniach



odnajdujemy réwniez zapis, ze po smierci Matki Pauli istnialo w zgromadzeniu
przekonanie, ze za swoje ofiarne zycie, dotaczyla do swigtych w niebie.

W archiwum zgromadzenia odnajdujemy wiele informacji o domniema-
nych taskach otrzymanych za przyczyna Matki Pauli. Siostra Julia Honorata Czar-
necka, ktéra wstapila do zgromadzenia w roku 1949 i znata Matke Paule juz tylko
z opowiadan, zapisala, Ze jej rodzina jak i ona sama doznaly jej pomocy. W swiadec-
twach jest mowa miedzy innymi o powrocie do zdrowia, po odprawieniu nowenny
za wstawiennictwem wspélzatozycielki.

Inny, szeroko znany w zgromadzeniu, przypadek powrotu do zdrowia dzie-
ki modlitwie za wstawiennictwem Matki Pauli, zaistnial w zyciu siostry Maryli
Mierzejewskiej, misjonarki, ktéra po przybyciu na tworzaca si¢ dopiero misyjna
placéwke w Brazylii w roku 1990, zachorowata na nowotwor zlosliwy. Zapisala:
»Prositam siostry o modlitwe, o spelnienie si¢ woli Bozej. Wiele os6b odprawiato
nowenne, moja siostra tez modlila sie za wstawiennictwem Matki Pauli o zdrowie.
(...) Nie ma zadnego znaku choroby. Matka Paula kieruje moja droga w dalszym
ciagu. Ona mnie prowadzi waska Sciezka do Pana. Zawdzieczam wstawiennictwu
Matce Pauli uzdrowienie” (ACSM C I, 17). O domniemanych taskach za wstawien-
nictwem Matki Pauli czytamy réwniez w swiadectwach s. Gemmy Zofii Kuleszy.
Dotycza one powrotu do zdrowia s. Bozeny Kuszneruk, w intencji ktérej modlita
sig¢ s. Gemma. Czula bowiem wewnetrzne przynaglenie, by rozpocza¢ modlitwe
0 jej uzdrowienie za przyczyna M. Pauli i otrzymac wyrazny znak potwierdzajacy
Swigtosc. O tym zamiarze powiadomita s. Bozene i zachecala ja do takiej modlitwy.
Nowenne rozpoczety 10 dni przed rocznica smierci Matki Pauli. W zapiskach znaj-
dujacych sie w archiwum zgromadzenia czytamy, ze w rocznice narodzin dla nieba
Matki Pauli, 28 wrzesnia, s. Bozena czula sie na tyle dobrze, ze wrécila ze szpitala,
a w kolejnych dniach jej stan ulegl stanowczej poprawie. Z podobna cudowna in-
terwencja, przypisywana Matce Pauli, mamy do czynienia réwniez w przypadku
s. Marii Czyzewskiej, ktéra ulegla powaznej kontuzji kregostupa, a po modlitwie za
wstawiennictwem Matki Pauli jej stan wyrazZnie sig¢ poprawit.

Przypadkiem potwierdzonym medycznie, w bardziej zaawansowany juz
sposéb jest powrdt do zdrowia noworodka - Moniki Jaworowskiej (ur. 2001 r.), ktéra
przyszla na swiat z wada serca. Krytyczny stan dziecka zostal stwierdzony przez le-
karzy, konieczna byla interwencja w Klinice Kardiologii Centrum Zdrowia Dziecka.
Siostra Gemma, powiadomiona o niebezpieczenstwie Smierci przez swa rodzona
siostre, a babcie dziecka, podjeta modlitwe za wstawiennictwem Matki Pauli o cud,
potwierdzajacy jej swietosc. Zastosowany przez lekarzy zabieg nie wywolat powi-
kian i stan zdrowia znaczaco sie poprawil, tak ze po dwéch tygodniach dziecko
w stanie dobrym - bez niewydolnosci krazenia, bez zmian w plucach i bez innych



objawéw chorobowych - wypisano ze szpitala do domu. Dokumenty medyczne po-
twierdzajq pierwotna, krytyczna sytuacje zdrowotng Moniki oraz to, ze w kolejnych
miesiacach dziecko rozwijalo sie prawidlowo, bez dolegliwosci serca i przyjmowa-
nia lekéw. Matka dziecka powoluje sig¢ na wypowiedz lekarzy, ktérzy twierdzili, ze
to cud.

Siostra Barbara Konobrodzka, autorka ,Kalendarium z zycia Matki Pauli”,
zaangazowana w zapoznawanie miodych siéstr w formacji po nowicjacie z osoba
Matki zalozycielki, w czasie, gdy uczestniczyla w przygotowaniu dwéch jubileuszy:-
150-lecia urodzin Matki Pauli i 75-lecia $mierci, doswiadczyta task, ktére przypisuje
jej wstawiennictwu. Za wstawiennictwem Matki Pauli modlono si¢ o jej zdrowie,
gdy 29 lipca 2002 r. trafila na operacje do szpitala w Sokolowie Podlaskim. Sama
réwniez zwracala sie za przyczyna Matki w swoich sprawach, a w czasie operacji
miata przy sobie jej obrazek. Fakt, Ze nowotwdr si¢ nie rozwinal, s. Barbara wiaze
z mocnym przekonaniem o wstawiennictwie M. Pauli, zwracajac uwage, Ze po ope-
racji nie przyjmowala juz chemioterapii i innych lekéw. W podobny sposéb méwi
w swoich swiadectwach o blogostawienistwach doznawanych w réznorodnych pra-
cach, ktére przyszlo jej wypelnia¢ w czasie, gdy czula sig¢ bardzo Zle, a modlitwy
swe zanosita do Boga zawsze za przyczyna wspélzatozycielki.

Bardzo zywa historia zachowana wsréd sidstr sercanek jest fakt cudowne;j
interwencji Matki Pauli w czasie II wojny swiatowej na Syberii. Tej nadprzyro-
dzonej pomocy doswiadczyly tam pochodzace z Ukrainy siostry: Tekla Dymecz-
kowska i Rozalia Kozak, ktére zostaly zestane na Sybir ze wzgledéw religijnych
i politycznych. W bardzo krytycznej sytuacji, gdy brakowalo im juz srodkéw do
zycia i nie mialy zadnej mozliwosci pracy, gdy codziennie o godz. 18.00 odmawialy
wspdlnie rézaniec, ktos pukat w szybe i zostawial na parapecie pieniadze, wystar-
czajace na kupienie jednego kilograma chleba. Powtarzalo si¢ to codziennie przez
péttora roku. Gdy sidstr nie bylo w domu przez dwa tygodnie, a przebywaly tam
tylko prawostawne zakonnice, taka sytuacja sie nie zdarzata. Gdy s. Tekla chcia-
ta sprawdzic kiedys, kim jest ta osoba, ktéra wyswiadcza im te pomoc, zobaczyta
ciemna, ,nieziemska postac” i bardzo sie przestraszyla. Pomoc tajemniczej postaci
ustala dokladnie wowczas, gdy siostry znalazly prace i same mogty juz pracowac,
by przezyc (ACSM E I dz) Tajemnicza dobrodziejka, jak przekazywano od poczatku
w zgromadzeniu, miata by¢ wtasnie Matka Paula (ACSM C I, 17, 1, 10). Historia tej
cudownej interwencji zostala rozpowszechniona dzieki ss. Bronistawie i Stefanii
Diugozimom, ktére wraz z rodzina zostaly zestane na Syberie i dzieki spotkaniu
z ss. Tekla i Rozalia przezyly i wrécity do Polski.

Do znakéw, potwierdzajacych swietosé wspélzatozycielki mozna dotaczyc
réwniez zeznania siéstr o nienaruszonym stanie ciala Matki Pauli po jej smierci.



Dotycza one dwéch sytuacji z roku 1971 i 1977. Jesieniq 1971 roku, gdy prowadzone
byly prace remontowe na cmentarzu i odslonieto ptyte nagrobna, okazalo sig, ze cia-
to Matki Pauli po blisko 50 latach od pogrzebu, zostalo bardzo dobrze zachowane.
Zaswiadczyly o tym s. Zofia Drzyzguta i s. Teresa Mierzejewska, ktére jako nowi-
cjuszki byly wéwczas obecne na cmentarzu. S. Teresa tak opisuje ten zaskakujacy
przypadek:

Jako nowicjuszka wraz z innymi posztam na cmentarz z ciekawosci
i poboznosci. Zostata podniesiona plyta grobowa na grobie naszej Matki
Pauli Maleckiej. Na samym dole byla trumna ze zwlokami Matki Stefanii
Poplawskiej, nastepnie byla plyta, a na tej plycie spoczywaja zwloki Matki
Pauli Maleckiej wspélzalozycielki naszego zgromadzenia. Gdy odsunigto
plyte, poniewaz wieko trumny sie zsunelo i wéwczas mozna bylo zobaczy¢
,hasz skarb” zwtoki Matki Maleckiej. Zwloki te byly w calosci, sukienka, we-
lon, w reku byt r6zaniec. Ten pobyt na cmentarzu wywart na mnie trwaly
Slad, trudno to opisaé. Pobyt ten zaowocowal tym, ze pisalam prace magi-
sterska na KUL-u ,Zycie, dzialalnoscé, poglady Pauli Maleckiej Wspétzatozy-
cielki Zgromadzenia Cérek Serca Maryi (ACSM C I, 17).

Druga podobna sytuacja miata miejsce w trakcie przygotowania grobowca
do pogrzebu Matki Elizy Golebiowskiej w marcu 1977 r. Gdy w trakcie prac otwo-
rzono trumne Matki zatozycielki, pracownicy widzac cialo zachowane od zniszcze-
nia, mowili do siéstr: ;macie swigta” (tamze). Naocznymi swiadkami tego zdarzenia
byty: s. Albina Styputkowska, ktéra zlozyla pisemne oswiadczenie, ze przed po-
grzebem M. Elizy Golebiowskiej, dnia 10 kwietnia 1977 r. widziata zachowane od
zniszczenia cialo Matki Pauli Maleckiej, w takim stanie, ze znajac M. Paule ze zdjec,
podobizna twarzy byla zachowana.

Drugim swiadectwem jest zeznanie s. Mieczystawy Wandy Rusieckiej
z dnia kwietnia 2005 r. W dniu 9 kwietnia 1977 r. przybylta na pogrzeb M. Elizy Go-
lebiowskiej,. Gdy dowiedziata sig o fakcie, ze cialo Matki zalozycielki jest zachowa-
ne od zniszczenia pomimo uplywu 50 lat od zlozZenia w grobie, poszla na cmentarz
w towarzystwie kilku sidstr. Zapisala: ,Pragnac si¢ przekonac naocznie o owym fak-
cie, udatam sie na cmentarz w towarzystwie paru innych sigstr - ktérych nazwisk
obecnie nie przypominam - i nachyliwszy sie¢ nad otworem grobowca ujrzatam
w otwartej trumnie lezaca posta¢ Matki Zalozycielki” (tamze). Wedlug s. Gemmy
Zofii Kuleszy, wymienionej juz wsrdd tych ktérzy mocno wierza we wstawiennic-
two u Boga Matki Pauli, ten cudowny fakt jest sSwiadectwem swietosci, jakie wysta-
wil Matce Pauli sam Bég, przez zachowanie jej ciala od zniszczenia,



Przeprowadzone w roku 2005 wsréd siéstr ankiety wykazaty, ze siostry mo-
dla sie za przyczyna Matki Pauli i otrzymuja taski, niekoniecznie na miare cudéw.
Widza réwniez jej wstawiennictwo w swoim prywatnym zyciu. Wsréd oséb spo-
za zgromadzenia, ktére zZywia zainteresowanie i uznanie dla postaci Matki Pauli
i przekonanie o jej Swigtosci wymienieni zostali p. Kinga Lubarska z Warszawy,
asystentka na Akademii Sztuk Pieknych w Dziale Konserwacji Zabytkéw, autorka
pierwszego portretu M. Pauli Maleckiej oraz jej rodzice, a takze niezyjacy juz sale-
zjanin, ks. Jézef Gregorkiewicz.

Zestawione powyzej elementy stawy znakow, wynikajace z analizy doku-
mentéw, zgromadzonych w archiwum zgromadzenia, ukazuja istniejace zywe prze-
konanie o swietosci wspélzatozycielki. Cho¢ oméwione materialy nie maja formy
udokumentowanych szczegétowo cud6éw i wymagaja czynnosci weryfikujacych, po-
twierdzaja domniemanie wsréd wiernych o swietosci kandydatki. Moga stanowic
fundament do kolejnych etapéw postgpowania w sprawie beatyfikacji.

4. WALOR EKLEZJALNY - PRZYKLAD ZYCIA
BEDACY DAREM DLA KosSciora

Kwestia waloru eklezjalnego jest w obowigzujacym prawie kanonizacyjnym
warunkiem przyjecia prosby postulatora o rozpoczecie postepowania w sprawie wy-
znawcy. Jest swego rodzaju uzasadnieniem rozpoczecia i przeprowadzenia sprawy
beatyfikacyjnej lub kanonizacyjnej okreslonego kandydata do chwaly oltarzy, ktére
nastepnie zostaje ocenione przez biskupa diecezjalnego badz eparchialnego na pod-
stawie przedstawionej odpowiedniej dokumentacji. Okreslajac walor eklezjalny nale-
zy miec¢ na uwadze konkretne wyzwania miejsca i czasu, przed jakimi staje Kosciot
partykularny i powszechny oraz poszczegélne wspdlnoty eklezjalne, instytuty zycia
konsekrowanego oraz wspdlnota ludzka. Konkretni kandydaci na oltarze, przez swa
twdrcza wiernosé Chrystusowi i Kosciolowi moga sie okazac opatrznosciowa pomoca
w odpowiadaniu na wspélczesne wyzwania i problemy (Kiwior, 2013).

Warto postawic zatem pytanie, jaki ,pozytek duchowy” mogtaby przyniesc¢
beatyfikacja Matki Pauli Maleckiej? Jednym z owocéw, wydaje sie dowartoscio-
wanie zycia zakonnego jako drogi prorockiego swiadectwa. Gdy postepujaca dzis
laicyzacja i kryzys wartosci objawia sig¢ w coraz mniejszym zainteresowaniem zy-
ciem kaptanskim i zakonnym, posta¢ Matki Pauli pokazuje, Ze radykalne zycie na
wzor Chrystusa czystego, ubogiego i poslusznego moze byc nadal Zrédlem szcze-
Scia i pieknego, szlachetnego przezywania swojego powolania. Jest to jednoczesnie
wciaz aktualny znak sprzeciwu wobec konsumpcyjnego stylu zycia proponowane-
go przez Swiat, ktéry majac wiele do zaoferowania czlowiekowi, nie moze zaspokoic



jego najgtebszych pragnien. ,Zycie konsekrowane wciaz nasladuje wierniej i usta-
wicznie uprzytamnia w Kosciele te forme zycia, jaka Jezus - najdoskonalszy konse-
krowany i misjonarz Ojca w Jego Krolestwie — obrat dla siebie i wskazal uczniom,
ktérzy szli za Nim” (VC 22). Swoim zyciem, praktykowaniem cnét i wiernoscia swo-
jemu powotaniu Matka Paula wskazuje na ponadczasowa wartosc¢ tego sposobu
dazenia do Swietosci, pomimo zmieniajacych sie warunkow. Jej posta¢ moze byc
bliska zwlaszcza ludziom mlodym, szukajacym swojej drogi zycia, rozeznajacym
swoje powolanie. Ponadto, ze wzgledu na swéj szczegélny charyzmat liderki i prze-
tozonej, Matka Paula moze by¢ ta, ktéra patronuje pelniacym postuge wladzy w za-
konnych instytutach.

Do ,duchowych pozytkéw” wyniesienia do chwaly oltarzy Matki Pauli na-
lezy réwniez zaliczy¢ dzisiaj podkreslenie donioslej potrzeby troski o wychowa-
nie dzieci i mlodziezy w duchu wartosci religijnych i patriotycznych. To zadanie
przyswiecalo zawsze Matce Pauli w dziataniach apostolskich, ktére podejmowalo,
kierowane przez nia zgromadzenie. W dziwnym biegu wspélczesnej historii widzi-
my, jak wartosci, ktére inspirowaty Matke Paule i pierwsze sercanki do oddawania
swoich sil, a nawet zycia, sq dzis na rézny sposéb wyrywane z serc kolejnego poko-
lenia. Gdy dzis tak wielu propagatoréow zludnych ideologii proponuje w swietle pra-
wa wychowanie nowego pokolenia bez Boga, bez formacji do wyzszych wartosci,
w oparciu o zgubne doktryny, ktére latwo wplywaja na mtode, jeszcze nieuksztatto-
wane serca i umysly, trzeba na nowo zawalczy¢ o Bozego ducha dla najmlodszych.
Wydaje sie, ze to wlasnie dzieci i mlodziez oraz odpowiedzialni za ich wychowanie
mogliby w Matce Pauli zyskac swa orgdowniczke u Boga i wzdr w staraniach pono-
szonych dla dobra dusz. Matka Paula przez troske o chrzescijariskie wychowanie
mlodego pokolenia w duchu religijnymi i patriotycznym, moze stac¢ sie patronka
tych, dla ktérych i dzis jest to sprawa wielkiej wagi.

Ogromny hart ducha Matki Pauli, wielkodusznos¢ w podejmowanych od-
waznych dziataniach, ozywianych zawsze wiarg i ufnoscia Bogu, moze byc¢ swia-
ttem dla wspélczesnych ewangelizatoréw Wobec wyzwan dzisiejszych kryzysow
w swiecie i Kosciele, przyktad zycia Matki Pauli moze sie jawic jako wzér ,wiel-
kodusznego i charyzmatycznego podazania ku nowym obszarom, ktére wyznacza
historia” ( Por. MWNB 8 ). Tak jak w swojej epoce podjela ona pionierska forme
zycia slubami zakonnymi w sposéb ukryty, by owocniej pracowac tam, gdzie byta
taka potrzeba, tak i dzis warto szukaé nowych sposobéw, wyjscia z Ewangelia do
braci. Praca na polu apostolskim dzis wydaje sie by¢ jeszcze bardziej zlozona i trud-
niejsza niz na Wschodzie i dalekiej Syberii za czaséw wspélzalozycielki sidstr ser-
canek. Potrzeba wciaz nowej ewangelizacji i nowych ewangelizatoréw dziatajacych
z odwaga i madroscia na miare Matki Pauli. Przyklad jej zycia moze byc inspiracja,



wyzwaniem, a nawet wyrzutem sumienia, gdy dzis katolicy czesto zalamuja rece,
narzekajac na czasy i brak odpowiednich srodkéw.

Préba sformutowania na podstawie przedstawionych tutaj tresci waloru
eklezjalnego beatyfikacji Matki Pauli uzasadnia¢ moze w duzym stopniu stara-
nia, by cieszyla si¢ ona tym tytulem w Kosciele. Przyklad jej nieprzecigtnego zycia
i postawa ukrytej, lecz bezkompromisowej apostotki moze dawac swiatlo na wiele
wspélczesnych probleméw i wyzwan. Pomimo odmiennej specyfiki czaséw i oko-
licznosci, w jakich Matka Paula realizowata swoje powolanie do swigtosci, ukaza-
nie dzis jej postaci w Kosciele moze by¢ cenne i nadal inspirujace.

Z.AKONCZENIE

Prezentacja postaci Matki Pauli Maleckiej, wspéizatozycielki Zgromadzenia
Cérek Najczystszego Serca Najswietszej Maryi Panny w kluczu obowiazujacych
norm postepowania w sprawie beatyfikacji wyznawcy pozwala na dostrzezenie jej
duchowego piekna, nieprzecietnosci i ogromu zastug, wobec ktérych nie mozna
pozostac obojetnym. Zakorzenione w niej od poczatku zycie chrzescijaniskie, roz-
wijajace sie przez swiadoma wspoltprace z Boza taska, wydalo obfity plon i stalo sie
dla wielu podpora ducha. Charyzmat przewodzenia wspélnocie zakonnej i jej two-
rzenia od samego poczatku pozwolil na przeprowadzenie wielu doniostych dziet,
skierowanych wobec rodakéw na Wschodzie, a zwtaszcza wobec dzieci i mlodzie-
zy. W swoim dziataniu apostolskim Matka Paula Malecka dazyta do zjednoczenia
swojej woli z Bogiem, dla ktérego poswiecita wszystko i w ktérym zlozyla swoja
nadzieje, w trudnych czasach, w jakich przyszlo jej zyc. Ustawiczna praca nad soba
owocowala w jej zyciu duchowym, z ktérego czerpac mogly réwniez siostry, dla kté-
rych stala si¢ prawdziwie duchowa matka. Wiele znakéw potwierdzajacych stawe
Swietosci mobilizuje, aby dowartosciowac te reprezentantke ukrytego zycia zakon-
nego na ziemiach polskich na przetomie XIX i XX w. przez tytul blogostawionej,
a tym samym uznac réwniez dzis ponadczasowosé zycia konsekrowanego Bogu
w Kosciele jako droge do swigtosci. Uznanie cnét heroicznych realizowanych przez
Matke Paule w zyciu i docenienie ducha apostolskiego w pracy wychowawczej dla
mlodego pokolenia, mogloby dzis stac sie czynnikiem pobudzajacym do wigkszej
troski o wychowanie dzieci i mlodziezy w duchu wzorcéw religijnych i patriotycz-
nych, jak réwniez inspiracja do odwaznego gloszenia Chrystusa, nawet wbrew nie-
sprzyjajacym okolicznosciom.

Zaprezentowana w niniejszej pracy posta¢ Matki Pauli oraz stawa jej swie-
tosci, stawa znakéw i walor eklezjalny, stanowia wstepny przyczynek do prac zwia-
zanych z dochodzeniem beatyfikacyjnym. Wykazanie tych niezbednych elementéw



pozwala przypuszczac, ze posta¢ Matki Pauli Maleckiej miesci sig w kryteriach
kandydatki do chwaly oltarzy.
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ON THE WAY TO THE
GLORY OF THE ALTARS - A
SPIRITUAL PORTRAIT OF
MOTHER PAULA MALECKA

SUMMARY

In the history of the Church and Homeland, there is a great contribution of
hidden orders, which were established in the 19th century by a charismatic monk
blessed Father Honorat KoZmirnski. Among those who understood the meaning of
the hidden religious life is Mother Paula Malecka. As a co-founder of one of the
congregations and a collaborator of Blessed Honorat, she contributed to the spread
of religious and patriotic spirit among Poles, especially in the territories of Tsarist
Russia. Getting to know her merits, we can clearly see the heroism of her life. This
article attempts to prove that Mother Paula deserves to have her figure represented
in the Church as a role model and included among the blessed and saints.
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GODNYM BYC A GODNYM

STAWAC SIE. ROZUMIENIE
GODNOSCI LUDZKIE]

W PERSPEKTYWIE DEKLA-
RAC]JI DIGNITAS INFINITA

Pojecie godnosci ludzkiej nalezy do czestych tematéw podejmowanych
w ostatnich dziesiecioleciach przez filozoféw, teologow, socjologéw, pedagogéw czy
psychologéw. Przyjmowane sa rézne perspektywy badawcze, podawane sa rézne
klasyfikacje, z ktérych wiele ma elementy wspdlne, ale istnieje w nich réwniez wie-
le rozbieznosci. W zasadzie nie ma wypracowanego kanonu dotyczacego tego, jak
nalezy podzieli¢ czy jakie aspekty, wymiary posiada godnosc ludzka i jaki jest ich
charakter. R6znice wystepuja nie tylko miedzy perspektywami materialistycznymi,
personalistycznymi czy socjologicznymi, ale takze wewnatrz poszczegélnych para-
dygmatow.

Istotny wplyw na ksztalttowanie nurtu personalistycznego ma mysl chrze-
Scijariska, w tym nauczanie spoleczne Kosciota, w ktérym decydujaca role, cho-
ciazby w procesie porzadkowania pojec, odgrywa Magisterium Kosciola. W 2024 r.
Dykasteria Nauki Wiary (DNW) opublikowata deklaracje Dignitas infinita (DI),

1 Ks. prof. ucz. dr hab. Artur Wysocki - socjolog, kierownik Pracowni Spolecznych Probleméw Wspélczesnosci
w Instytucie Nauk Socjologicznych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie (ul Wéycickiego
1/3, 01-938 Warszawa). Zainteresowania badawcze: socjologia religii, socjologia gospodarki, katolicka nauka
spoleczna, etyka spoleczna i gospodarcza, wiezi spoleczne, socjologia daru, kulturowe uwarunkowania przemian
spoleczno-gospodarczych w Chinach, rozwéj zréwnowazony; e-mail: a.wysocki@uksw.edu.pl.



ktéra podejmuje zagadnienie godnosci czlowieka, podajac pewne interesujace sfor-
mulowania dotyczace doprecyzowania tego zagadnienia, choc¢ koncentruje si¢ na
roznych aspektach naruszania godnosci osoby ludzkiej w swiecie wspélczesnym.
Jednakze w opisach tych naruszen mozna réwniez odnalezé pewne elementy do-
precyzowujace stwierdzenia znajdujace si¢ w pierwszej czesci.

Zaraz po opublikowaniu tekstu deklaracji tresci w niej zawarte byly dosc
szeroko komentowane przez publicystéw, ktérzy skupiali sie na kwestiach dotycza-
cych naruszania godnosci ludzkiej, zwlaszcza drazliwych w ostatnim czasie, jak
np. kwestia transplciowosci, zwiazana z ideologia gender. Deklaracja bowiem dosc
jasno i zdecydowanie odrzuca wiele naruszen prawa moralnego obecnych w dzisiej-
szym swiecie, pokazujac kontynuacje nauczania moralnego Kosciota katolickiego.
Przyjeta zostala zatem z zadowoleniem przez wiele srodowisk konserwatywnych,
takze tych, ktore czesto krytykowaly w ostatnich latach papieza Franciszka i Wa-
tykan za odejscie od wiernosci tradycji. Niemniej, w stosunku do Dignitas infinita
pojawily réwniez zarzuty niektérych srodowisk tradycjonalistycznych, podnosza-
cych chociazby problem ,bluznierczego” tytutu czy niepotrzebnego odwotania do
swieckiej Powszechnej Deklaracji Praw Cziowieka.

Dotychczas nie pojawilo sie jednak zbyt wiele naukowych opracowar ma-
jacych charakter poglebionej analizy i dotyczacych zwlaszcza pierwszej czesci tek-
stu. Zagadnieniem, ktére w zasadzie nie bylo podnoszone w tych badaniach byto
to, jak okreslenia, zawarte w deklaracji, dotyczace godnosci czlowieka, czy, jak to
formuluje deklaracja, ,rézne znaczenia/rozumienia” tego wyrazenia?, naswietlaja
nieporozumienia i sprzecznosci zwiazane z godnoscia czlowieka (DI, p. 7). W pre-
zentacji deklaracji zaznaczono, ze jej celem jest podjecie zagadnienia godnosci ze
wzgledu na jego znaczenie dla antropologii chrzescijariskiej, a takze z powodu ,jego
ambiwalentnego rozumienia w dzisiejszym kontekscie”. Deklaracja nie pretenduje
do wyczerpania tegoz tematu, ale ,ma na celu dostarczenie pewnych elementéw
refleksji” (DI, prezentacja)

Celem tego artykulu jest zatem préba wydobycia pewnego obrazu godnosci
zawartej w tym dokumencie Dykasterii wraz z zaproponowanymi jej aspektami
i wymiarami, zestawiajac go z wazniejszymi opracowaniami na ten temat. Meto-
da pracy byla najpierw analiza tresci i znajdujacych sie sformulowan zawartych
w dokumencie, a nastepnie poréwnanie z pojeciami i obrazami zawartymi w Pi-
$mie Swietym, w pismach pisarzy chrzescijariskich, wczesniejszych dokumentach
nauczania Kosciola oraz wybranych, reprezentatywnych pozycjach badaczy zajmu-
jacych sie godnoscia osoby ludzkiej. W przypadku opracowari naukowych, poczy-

2 W ttum. angielskim jego ,r6zne interpretacje” (DI, p. 7).



niona analiza zostala ograniczona do badaczy polskich, ze wzgledu na rozleglosé
zagadnienia, ale réwniez na istniejace réznice w sformulowaniach, wynikajace
z réznic zakresu semantycznego poszczegdlnych kategorii. Z tej racji préba pew-
nego ujednolicenia tych okreslen jest trudna, co, jak to zostalo wspomniane, moze
dokonac sig w jakims stopniu przez nauczanie Magisterium Kosciota. Nastepnie,
w oparciu o wymienione zrédla, podjeta zostata préba syntetycznego ujecia i usys-
tematyzowania podjetego zagadnienia poprzez doprecyzowanie pojecia, ukazanie
jego charakteru, przemian historycznych oraz jego podstawowych aspektéw i wy-
miaréw, co znajduje odbicie w ponizszej strukturze tekstu, zakoriczonego podsu-
mowujgcymi wnioskami. Omawiajac aspekty i wymiary godnosci, przedstawiona
zostanie préba doprecyzowania wyréznionych w deklaracji jej czterech znaczen.
Podejmujac te analize i probe syntezy w oparciu o deklaracje, trzeba miec¢ zarazem
Swiadomosc, ze nie zawsze propozycje zawarte w nauczaniu Kosciola przechodza
do powszechnego uzycia w specjalistycznej terminologii, w tym wypadku dotycza-
cej zagadnieniu godnosci czlowieka.

W tekscie dokonana zostanie synteza perspektywy filozoficznej (antropolo-
gicznej) i teologicznej, a w czesci omawiajacej aspekty i wymiary godnosci bedzie
odwotanie réwniez do perspektywy socjologicznej i psychologicznej. Rozwazanie
tych réznych perspektyw najczesciej dokonywane jest oddzielnie, a przeciez doty-
cza tego samego czlowieka.

1. TRUDNOSCI ZWIAZANE Z POJECIEM GODNOSCI

Deklaracja DI wskazuje, ze godnosc czlowieka oznacza swoista ,jakosc”
ludzkiego bytu, wyrézniajaca go sposrdd innych stworzen na ziemi (p. 11). Czlo-
wiek jest bowiem ,jedynym na ziemi stworzeniem, ktérego Bég chciat dla niego sa-
mego” (Ges, p. 24). Pojecie godnosci uzywane jest tylko do osoby i sposréd stworzeni
ziemskich jedynie w odniesieniu do czlowieka, zas w przypadku innych stworzen
jest mowa o ich wartosci (zob. Franciszek 2015). Oznacza ona zatem wyjatkowy
status bytowy czlowieka posréd innych stworzeni na ziemi, a takze w stosunku do
swoich wytworéw (Wojtyta, 1994, s. 418-419).

Wielu autoréw zwraca uwage na to, ze trudnosci z dokladnym doprecyzo-
waniem tego pojecia wynikaja z jego pierwotnego charakteru. Na przyktad Adam
Rodzinski uwaza, ze, skoro jest to pojecie pierwotne i egzystencjalne, nie mozna go
doprecyzowac przez odniesienie do innych pojec i wartosci. Z tej racji opis, czym
ono jest, obarczony jest trudnoscia, gdyz nalezy wykorzystac pojecia wtérne, wyni-
kajace z dedukgji (2011, s. 61 ). Z kolei ujecie personalistyczne wskazuje, zZe godnosé
jest czym$ danym nam w doswiadczeniu, niemogaca by¢ w pelni czy adekwatnie



opisana (Furmanek 2020; tenze 2021, s. 13-14). Ostatecznie, trudnosci zwigzane
z okresleniem zakresu znaczeniowego tego pojecia wiaza sie z faktem, ze nie ma
zgodnosci co do definiowania tego, kim jest czlowiek, jaka jest jego struktura byto-
wa (Machinek, 2014)°.

Pytanie o godnosc czlowieka jest zatem w zasadzie pytaniem o to, kim jest
czlowiek i co go wyrdznia sposréd innych bytéw, na co wskazuje m.in. konstytu-
cja Gaudium et spes Soboru Watykariskiego I1 (1965, p. 12-18). Znaczenie pojecia
w duzym stopniu zalezne jest od tego, jak rozumiany jest czlowiek. Chrzescijan-
ska wizja czlowieka ukazuje go jako byt osobowy obdarzony jednoscia cielesno-du-
chowa, ktérej principium integrujace i kierujace tkwi w rozumnej i wolnej jazni
(Krapiec, 2001; Slipko, 2004, 225-230).

W literaturze przedmiotu pojawiaja sie rézne sformutowania i okreslenia
opisujace pojecie godnosci. Pojecie to bywa czasami stosowane zamiennie z kate-
goria czlowieczernstwa (Furmanek, 2020, s. 21-23)*. Kategoria ta czesto postugiwat
sie np. Karol Wojtyta (por. 1994). Rodziriski stwierdzit, ze godnos¢ ludzka to ,po
postu sama osoba jako wartosc” (1989, s. 32). Podobnie, utozsamiajgc godnosc z cala
osoba ludzka, przedstawial to pojecie Tadeusz Styczen w rozwazaniach o doswiad-
czeniu moralnym czlowieka (1984, s. 261-268). Z kolei w rozwazaniach na gruncie
prawa czlowieka uzywano czesto zamiast pojecia ,godnosci” termin ,natura ludz
ka” (Hanna Waskiewicz; zob. Orzeszyna 2022, s. 24). Inni autorzy méwia o szcze-
g6lnym przymiocie, wlasciwosci (Krapiec, 2003, s. 15; Furmanek, 2019, s. 18-19),
cesze czy atrybucie bytu ludzkiego (np. Marianski, 2021b, s. 32). Najczesciej stoso-
wane jest jednak stowo ,wartosc¢” z r6znymi dookresleniami, méwiacym o szczegdl-
nym jej charakterze: np. ,wartos¢ wartosci” (Rodziriski, 1989, s. 32) ,specyficzna
wartos¢ méwiaca o wielkosci czlowieka” (Drozdz, 2024, s. 118), wartosc pierwotna,
centralna, uniwersalna, fundamentalna, ontyczna, wrodzona/przyrodzona, absolut-
na, trwala, niezbywalna, nienaruszalna, niezmienna, najwyzsza, cel sam w sobie
(I. Kant) - wartos¢ autoteliczna (pojecie wprowadzone przez S. Ossowskiego i roz-
winiete przez A. Kloskowska; zob. Korporowicz, 2024)°. Krzysztof Orzeszyna, mé-
wiac o trudnosci w zdefiniowaniu pojecia, wymienia cechy godnosci podawane na
gruncie prawa miedzynarodowego: podstawowosé, przyrodzonosé, niezbywalnos¢,

3 ,Przedmiotem sporu pozostaje jednak nadal zakres znaczeniowy pojecia ‘godnosc’ oraz definicja przystugujacych
jej praw. Niemale znaczenie ma tutaj takze spér o definicje osoby ludzkiej” (Machinek, 2014).

4 W tekscie nie bedzie oméwienia relacji tych pojec, gdyz wymaga to szerszej analizy. Zestawienie to podkresla
jedynie wage i pierwotny charakter pojecia godnosci w odniesieniu do czlowieka. DI, w jednym z punktéw,

w zasadzie réwniez stosuje zamiennie te pojecia (p. 11).

5 SzczegGlowej analizy rozumienia pojecia, poczawszy od filozofii starozytnej, dokonat Franciszek J. Mazurek
w ksiazce Godnosc osoby ludzkiej podstawq praw cztowieka (2001), a takze mozna odnalezé w (Podrez, 2003).



niestopniowalnosé, obiektywnosc, niezaleznosé od praw i wolnosci, niezastepowal-
nosc (2022, s. 24).

W tym kontekscie wazne jest zwrdcenie uwagi w deklaracji DI na rozréz-
nienie czynione przez niektérych autoré6w na godnosc czlowieka (ludzka) i godnosc
osoby (p. 24; por. np. Majka, 1970, s. 11-12). Wyrazenie ,godnosc osoby” jest bowiem
uzywane badZ w sposéb rozszerzajacy — w odniesieniu do kazdego czlowieka, badz
w sposob zawezajacy - jedynie do osoby swiadomie rozporzadzajacej soba. W de-
klaracji zostalo wyjasnione, ze w nauczaniu Kosciola nalezy je rozumiec¢ réwno-
waznie z okresleniem ,godnos¢ czlowieka (ludzka), ktére obejmuje réwniez osoby
ludzkie niemogace uzywac w peini rozumu, wolnosci i ponosi¢ odpowiedzialnosci
za swoje czyny. W taki sposéb pojecie godnosci osoby (godnosci osoby ludzkiej) jest
rzeczywiscie najczesciej rozumiane wsréd autoréw, ktérzy odwotuja sie do mysli
chrzescijariskiej i respektuja jej dorobek. Dotyczy ona zatem zaréwno czlowieka
nienarodzonego, malego dziecka, chorego psychicznie, niepelnosprawnego intelek-
tualnie czy z inna choroba lub defektem fizycznym niepozwalajacymi na wlasciwe
postugiwanie sie swoimi wladzami umystowymi (Jan Pawet 11, 1995; DNW-KNW,
2008; Holub, 2023; Szpunar, 2024). W tym miejscu warto rowniez przypomniec
rozréznienie, ktérego dokonywat Wojtyta na dziatania ludzkie (czyny), zwiazane ze
sprawczoscia, oraz na dzianie sie czegos w czlowieku (uczynnienia), co jest zwiaza-
ne z jego natura, ale takze i podmiotowoscia. (1994, s. 128-133). Kategorie podmio-
towosci, odwolujac sie do jego dorobku, rozwija w ostatnim czasie m.in. Krzysztof
Wielecki (2024, s. 449-534). Perspektywa chrzescijariska, o ktérej mowa, ujeta zo-
stala w punkcie dziewiatym deklaracji: ,Nawet jesli z powodu réznych ograniczen
lub uwarunkowan nie jest w stanie zrealizowac tych zdolnosci, osoba zawsze ist-
nieje jako ‘indywidualna substancja’ z cala swoja niezbywalna godnoscia. Dzieje sie
tak na przyktad w przypadku nienarodzonego jeszcze dziecka, osoby pozbawionej
zmyst6w, osoby starszej w agonii” (DI, p. 9).

Jesli podstawowa godnos¢ czlowieka nie zalezy od rozporzadzania przez
niego wladzami umystowymi, oznacza to, ze ma charakter obiektywny, a nie su-
biektywny, o czym méwi tez punkt 25 deklaracji Taki charakter godnosci cztowieka
wskazuje na jej moc pownnosciorodna, ktérej nie byloby, gdyby nie byla czyms
obiektywnym (DI, p. 26-27). Jak wskazuje Styczen jest to prosta konsekwencja ist-
nienia faktu tak szczegdlnej wartosci: ,Godnosc czlowieka jako instancja moralnie
powinnosciorodna” (2002, s. 271). Moc zobowiazujaca godnosci podkreslaja réw-
niez Rodziniski (2011) czy Franciszek Mazurek (2001, s. 17-18). Zobowiazanie to
naklada podstawowa norme moralna na kazdego czlowieka, bedaca fundamentem
etyki, to znaczy afirmacji tejze godnosci w kazdym czlowieku (persona est affirman-
da propter se ipsam) (Styczen, 2002, 271, 274). Najwyzszym wyrazem tej afirmacji,



godnym czlowieka, jest milosé, a dotyczy to rowniez stosunku do samego siebie
(Woijtyta, 1994; Styczen, 2002, s. 274). Godnosc i wyplywajace z niej zobowiazania
moralne sa zrédlem i fundamentem wszystkich praw i obowiazkéw czltowieka (DI,
p. 23: Mazurek, 2001; Skorowski, 2005; Orzeszyna, 2022).

2.NIESKONCZONY/ABSOLUTNY I INTEGRALNY CHARAKTER
GODNOSCI CZLOWIEKA

Godnoscé jako ,wlasciwosé wytacznie ludzka”, posréd innych stworzen na
ziemi, przystuguje zarazem w peini kazdemu czlowiekowi (Furmanek, 2019, s. 18-
19). Prawda ta jest bardzo wyraznie uwydatniona w deklaracji DI, ktéra odwoluje
sie w tym wzgledzie zwlaszcza do encykliki papieza Franciszka Fratelli tutti (2020).
Znaczenie tej prawdy podkresla sam tytul deklaracji Dignitas infinita, gdyz taka jest
podstawowa jego interpretacja, na co wskazuje prezentacja i poczatek tego doku-
mentu (DI, prezentacja, p. 1). Okreslenie ,godnosc nieskoriczona” byto jednym z ele-
mentéw, ktére wzbudzito pewne kontrowersje zaraz po publikacji tego dokumentu.
Z tej racji prezentacja przedstawia wyjasnienie i uzasadnienie wykorzystania tego
zwrotu. To wyjasnienie zawiera tres¢, ktéra dotychczas najczesciej byta wyrazana
okresleniem ,absolutny charakter” godnosci. Ponadto w uzasadnieniu zostalo przy-
wolane wykorzystanie tego zwrotu w przeméwieniu Jana Pawla IT w Osnabriick
podczas spotkania z osobami chorymi i niepetnosprawnymi (JPII, 1980, s. 303).

Nieskoriczona godnosc (charakter absolutny) oznacza, ze nie zalezy ona ani
od miejsca i czasu, ani od zadnych uwarunkowan spolecznych, gospodarczych,
kulturowych, religijnych, ani od fizycznych czy psychicznych deficytéw, jest nie-
ograniczona ludzka moca i wplywem, nie do zatarcia - niezbywalna: ,Te wartosé
maja wszyscy bez réznicy. Ze wzgledu na sam fakt istnienia kazdej istocie ludzkiej
nalezy sie pelen szacunek. Trzeba wykluczy¢ stosowanie w odniesieniu do godnosci
kryteriéw réznicujacych na podstawie rozwoju biologicznego, psychicznego, kultu-
ry czy stanu zdrowia” (DNW-KNW, 2008, p.8). Jak podkreslat Rodziriski ,najbar-
dziej autentyczna afirmacja godnosci osoby realizuje sie wéwczas, gdy rozpoznaje-
my ja i doceniamy w czlowieku pozbawionym jakiegokolwiek tytulu do uznania czy
respektu o akcydentalnej, pozaistotowej proweniencji” (2011, s. 61). Poza osobami
nienarodzonymi czy niepelnosprawnymi wskazywal w tym przypadku takze na
zloczynce, ,chocby dokonal on zbrodni ignorujacych te godnosé najbardziej nawet
bezposrednio i cynicznie” (Tamze).

Jednakze nieskoriczona godnosc z perspektywy chrzescijaniskiej oznacza
jeszcze cos wiecej. Ten aspekt mozna réwniez odnalezé, zar6wno w deklaracji



(zwlaszcza p. 6, 11, 18-21), jak i w przemdéwieniu Jana Pawta IT w Osnabriick (1980).
Godnos¢ czlowieka wyplywa z darmowego daru Boga, Jego nieskoriczonej milo-
sci wobec czlowieka, ktérego powotat do istnienia, kontynuowania Swego dziela
i wspélnoty z Nim. Dar ten jest niezmienny i nienaruszalny. Godnosé nieskoniczona
czlowieka wyplywa z i jest zakorzeniona w nieskoriczonosci samego Boga: ,jesli
jedyna racja uniesprzeczniajaca fakt istnienia czlowieka i jego godnosci jest akt
milosci stwdrczej osobowego Absolutu, to czlowiek istniejac jako osoba uczestni-
czy w istnieniu i godnosci swego osobowego Stwércy (Styczen, 2002, 271; Wojtyla
1994). Czlowiek od poczatku zatem ma wpisane w swoja nature mozliwos¢ i zada-
nie transcendowania - przekraczania siebie.

Godnosc¢ ludzka, mimo réznych okresleni, rozréznien i podzialéw, ma cha-
rakter integralny, co w sposéb bezposredni i posredni (opisujac przypadki naruszeri)
wyraza deklaracja DI. Czlowiek jest obdarzony ta godnoscia w calej swej integral-
nosci, zlozonej strukturze bytowej; jest nia obdarzona cala osoba ludzka w swym
duchowo-cielesnym i relacyjnym bycie (Slipko, 2004, 226). Tak, jak cztowiek jest
jeden, tak jedna jest jego godnosc, cho¢ ma rézne aspekty i wymiary. Ten integralny
charakter jest dobrze widoczny w DI (zob. p. 43, 60, 66), co zostanie podkreslone
w dalszej analizie. Najczestszy podzial na godnosc¢ osobowa - ontyczna, niezmien-
na i uniwersalna, oraz na godnosc¢ osobowosciowa - zmienna, ksztalttowana w trak-
cie rozwoju czlowieka, jest w tym sensie niewlasciwy, ze aspekt osobowosciowy
jest tez czescia niezmiennej struktury osoby ludzkiej, cho¢ rézni sie — ma charakter
zindywidualizowany i dynamiczny. Rodzinski stwierdzil, ze ,godnos¢ ‘bycia osobg’
jest w tym sensie jedna i niepodzielna...” (2011, s. 69). Czlowiek istnieje jedynie
w swojej zintegrowanej indywidualnosci, natomiast nie istnieje na tym swiecie ja-
kas wyabstrahowana niezmienna natura czlowieka, ktérej miataby przystugiwac
ta wyjatkowa godnosc, a jest to konstrukt myslowy®. Integralnosé osoby ludzkiej
i integralny charakter jej godnosci implikuja integralny charakter praw czlowieka,
wyplywajacy z tej godnosci (Mazurek, 2001; Skorowski, 2005, s. 28-32). Integralny
charakter znajduje swoje potwierdzenie rowniez w przepisach prawa stanowione-
go, ktére obejmuje ochrona wszystkie aspekty ludzkiej godnosci (Orzeszyna, 2022).

Godnos¢ dotyczy zatem calego bytu czlowieka, a nie tylko jego wymiaru
duchowego: obejmuje réwniez fizycznosc, ktdra jest integralna czescia natury ludz-
kiej i jest darem Stworcy. Z tej racji w deklaracji DI mozna znalez¢ stwierdzanie:
,Godnosc¢ ciata nie moze by¢ uwazana za nizsza od godnosci osoby jako takiej”
(DI, p. 60). Odwoluje si¢ ona do KKK moéwiacego, ze ,cialo czlowiek uczestniczy
w godnosci obrazu Bozego” (KKK, nr 364). Fakt posiadania okreslonego ciala jest

6 Odrebna kwestig jest rozwazenie przejsciowego stanu czlowieka po smierci.



tez darem zadanym czlowiekowi, ktéry nalezy rozpoznac, przyjac i podjac (DI, p.
60). Na temat ciala jako konstytutywnego wspédl-czynnika czlowieka szersze roz-
wazania poczynil m.in. Mieczystaw Krapiec (1991, s. 157-177). Czlowiek zostaje
stworzony w ukonkretnionej indywidualnosci jako mezczyzna i kobieta: ,na obraz
Bozy go stworzyl: stworzyl mezczyzne i niewiaste” (Rdz 1,27). Opis ten wskazuje
na réwnosc¢ godnosci, a zarazem pokazuje réznice oraz komplementarnosé oséb.
W tej konkretnosci swego bytu kazdy czlowiek odkrywa siebie — swoja tozsamosc
i godnosé (DI, p. 58-59). DI wielokrotnie uzywa wyrazenia ,,godnosc kazdej kobiety
i kazdego mezczyzny”. Réznica plci i ich komplementarny charakter wskazuja na
fakt, ze czlowiek zostal stworzony jako byt relacyjny i od poczatku zostaje powola-
ny do zycia we wspdlnocie.

Relacyjnosé czlowieka jest zatem elementem jego struktury bytowej
i ,uczestniczy” w godnosci calej osoby. Pierwsza przestrzen relacyjnosci wynika
z faktu bycia stworzonym przez Boga oraz otrzymania od niego daru istnienia
i szczegolnej godnosci, bedacej wyrazem Bozej milosci. Z tej racji nakierowanie na
Boga, otwarcie na Niego jest nie tylko pierwsze w porzadku hierarchii bytéw, z kté-
rymi wchodzi on w relacje, ale tez i pierwotne. Otwarcie na Boga (czlowiek jako ca-
pax Dei), ktéry jest Zrédlem godnosci czlowieka i jej ostatecznym ukoronowaniem,
wyraza sie réwniez w dazeniu do odpowiedzi na powotanie wpisane w czlowieka
($w. Augustyn - ,I niespokojne jest serce nasze, dopéki w Tobie nie spocznie”; zob.
KKK, p. 27-43).

Druga przestrzenia relacyjnosci jest relacja miedzyludzka. Jest ona jednak
scisle wpisana w pierwsza, z tej racji, ze istnienie kazdego czlowieka jest darem
Boga, wszyscy ludzie maja wspdlne odniesienie do Stwércy i otrzymuja te sama
godnosé, co ksztaltuje nie tylko szczegdlna relacje z Bogiem, ale takze relacje mie-
dzy nimi. Na tym opiera si¢ zasada braterstwa promowana przez papieza Fran-
ciszka (2020). W relacjach miedzyludzkich mozna wyréznic jeszcze inne poziomy
wynikajace z daru Stwércy. Otwarcie na drugiego czlowieka, wpisane w strukture
bytowsa, ujawnia sie najpelniej w komplementarnym charakterze mezczyzny i ko-
biety. Ich komplementarnosc fizyczna wskazuje réwniez na glebsze psychiczno-e-
mocjonalne zréznicowanie czlowieka, dlatego nie mozna tego dowolnie zmieniac.
Czlowiek winien rozpoznawac dar swej tozsamosci i go podejmowac. (DI, p. 60).
Wyjatkowe dopelnienie w relacji miedzy mezczyzna a kobieta, zwiazane réwniez
z wymiarem cielesnym, nie wyczerpuje relacyjnosci miedzyludzkie;.

Czlowiek doswiadcza potrzeby réznych relacji, potrzebuje szerszej wspél-
noty os6b na réznych etapach swego zycia, po to, aby mégt realizowac swoje czlo-
wieczenistwo. Odkrywa przez to nie tylko zréznicowanie, ktére wystepuje miedzy



mezczyzna a kobieta, ale doswiadcza réwniez indywidualnosci kazdego czlowieka,
poprzez co odkrywa coraz lepiej swoja wlasna wyjatkowosc i niepowtarzalnosc.
Czlowiek jest bytem spolecznym, ktéry rozwija si¢ we wspélnocie ludzkiej. ,Osoba
ludzka potrzebuje zycia spotecznego. Nie jest ono dla niej czyms$ dodanym, lecz jest
wymaganiem jej natury. Przez wymiane z innymi, wzajemna stuzbe i dialog z brac-
mi czlowiek rozwija swoje mozliwosci; w ten sposéb odpowiada na swoje powola-
nie” (KKK, p. 1879, por. GeS, p. 24). Tworzac zycie spoleczne wchodzi on w rézne
interakcje, w tym zaleznosci, ktére warunkuja jego zZycie, jednak nie powoduja one
utraty wielkosci jego godnosci. Cztowiek tylko w okreslonym wymiarze podporzad-
kowany jest réznym wspdélnotom, ale nie w swojej pelni, poprzez ktdéra przekracza
te byty zbiorowe (Rodziniski, 1968-2011, s. 64-67). Poszczegdlne wspélnoty opieraja
godnosc swojego istnienia na godnosci ludzkiej wpisanej w ich systemy wartosci
(Furmanek, 2021). Jednakze znaczenie tych wspdélnot nie jest jedynie akcydentalne,
gdyz czlowiek nie moze si¢ bez nich obejsc: sa one zakotwiczone w integralnosci
jego bytu.

Poprzez swoja cielesnosé czlowiek wchodzi réwniez z bezposredni kontakt
z innymi stworzeniami. Jest z nimi powiazany i ponownie w pewien sposéb uza-
lezniony od nich - uwarunkowany. Kazda relacja oznacza zatem réwniez pewne
uwarunkowanie, ktére zarazem jest czyms niezbednym dla czlowieka. Polaczenie
z calym Swiatem stworzonym, wzajemna zaleznosc, oraz polaczenie tego wymiaru
z zyciem spolecznym i odniesieniem do Boga staly sie podstawa koncepcji ekologii
integralnej opisanej w Laudato si’ (Franciszek 2015). W tej relacji ze stworzeniem
nie ma symetrii, ale zostaje podkreslona wartos¢ calego stworzenia jako daru Boga
dla czlowieka, ktére ma réwniez wartosc niezalezna od cztowieka (Tamze).

Relacja czlowieka wobec Boga i drugiego czlowieka, ale takze wobec reszty
stworzenia, niesie z soba fakt wspdlistnienia i uwarunkowania, a zarazem, rozpo-
znajac stosowna wartosc kazdego bytu, implikuje fakt moralny. Laczy sie on z odpo-
wiedzia wobec Boga na Jego dar, z wzajemna afirmacja miedzy ludZmi jako obda-
rzonymi ta sama godnoscia oraz odpowiednim stosunkiem i poszanowaniem daru
Bozego w kazdym stworzeniu.

3. ,KSZTALTOWANIE SIE” GODNOSCI CZLOWIEKA.
WYMIAR NATURALNY I NADPRZYRODZONY

W rozwazaniach filozoficznych godnosc jest najczesciej ,oczyszczona” ze
zmian historycznych i nadprzyrodzonych, a koncentruja sie one na tym, co okre-
sla sie jako nienaruszalny aspekt godnosci ludzkiej, zwiazany ze struktura ontycz-
na. Nie negujac nienaruszalnego aspektu godnosci ludzkiej, nalezy przyjrzec sig



réwniez historycznym zmianom majacym pewien wplyw na godnosé czlowieka
oraz zmianom zwiazanym z zyciem indywidualnym kazdego czlowieka, zwlaszcza
uwzgledniajac rozréznienie na wymiar naturalny i nadprzyrodzony. Do tych per-
spektyw odsyla réwniez deklaracja DI (zwlaszcza p. 11-22, 29-32).

3.1 Godnosc¢ dana i zadana - statyka i dynamika pierwotnego daru
w stworzeniu

Zgodnie z nauczaniem Kosciota, opartym na Pismie Swietym i Tradycji,
czlowiek zostal obdarzony szczegélna godnoscia bycia na obraz i podobieristwo sa-
mego Boga (Rdz 1,27) oraz posiadania szczegélnej jednosci ze swoim Stwérca. Ten
wymiar wyjatkowej osobowej relacji z Bogiem, dawca wszelkie dobra, stanowil réw-
niez o wielkosci godnosci czlowieka, jego pierwotnej swietosci i sprawiedliwosci
(KKK, p. 374-379). Stworzenie na ,obraz i podobieristwo” w mysli chrzescijariskiej
od poczatku (juz przez pierwszych Ojcow Kosciola, przywolanych réwniez w DI)
bylo interpretowane jako wskazanie na dwa gléwne aspekty bytowania czlowieka
i jego godnosci: obdarzony wyjatkowymi wiadzami i przymiotami podmiotowego
bytu, zostal on wezwany do wspéldziatania ze Stworca, nie tylko do ,panowania”
nad swiatem i ,strzezenia” go, ale takze do rozwijania siebie samego. To zadanie,
majace charakter zobowiazania moralnego, nie jest podporzadkowaniem czlowie-
ka, ale znakiem jego wywyzszenia do roli wspélpracownika samego Boga. Dyna-
mizm rozwojowy zostal zatem od poczatku wpisany w strukture bytowa cztowieka.

Od poczatku réwniez czlowiek zostal uksztaltowany tak, aby uczestniczyc
w chwale Jezusa Chrystusa, ktory jest ,0srodkiem wszechswiata i historii” (Jan Pa-
wet 11, 1979, p. 1). Jedni z pierwszych Ojcéw Kosciola, Ireneusz i Orygenes, wy-
jasniali, ze czlowiek zostal stworzony ,na obraz i podobienstwo” (lub ,wedtug”),
ale nie jest obrazem Boga - to okreslenie przystuguje tylko Chrystusowi (Kol 1,15).
Stworzenie ,na obraz”, jest stworzeniem na wzdr Chrystusa (Szram, 2002). Dla-
tego w konstytucji soborowej znajduje sie zdanie, ktére pézniej wielokrotnie be-
dzie podejmowat Jan Pawet II (zwlaszcza w RH), ze ,,Chrystus, (...) objawia w pelni
czlowieka samemu czlowiekowi i okazuje mu najwyzsze jego powolanie” (GeS 22).
Czlowiek moze osiagnac¢ doskonatosé swego bytu i najwyzsza godnosc poprzez wol-
ne i Swiadome wspoéldzialanie z Bogiem i odpowiedZ na Jego dar, aby mdc stac sie
w pelni na wzdr Chrystusa.

Stworzenie na ,obraz i podobieristwo” Boga, o ktérym traktuje zwlaszcza
11 punkt deklaracji, niesie jeszcze inna prawde, ktéra pigeknie wyrazil Jan Pawet
IT w Liscie do Rodzin: ,Boskie ‘My’ jest przedwiecznym prawzorem dla ludzkiego
‘my — tego przede wszystkim, jakie maja stanowi¢ mezczyzna i kobieta, stworzeni
na obraz i podobieristwo Boga samego” (Jan Pawetl II, 1994, p. 6). Rozwija w tym



mysl wyrazong przez Sobdér Watykanski II, méwiaca o ,pewnym podobieristwie
miedzy jednoscia oséb boskich a jednoscia synéw Bozych zespolonych w prawdzie
i milosci (GeS, p. 24). Bég, bedacy jednoscia Trzech Oséb, stwarza czlowieka réw-
niez w relacji, co podkresla znaczenie wymiaru relacyjnego czlowieka. Spotecznosé
ludzka, a zwlaszcza rodzina, zostala stworzona na obraz Tréjcy Przenajswigtszej
(Jan Pawet I1, 1994, p. 6-8).

Akt stworczy Boga w stosunku do czlowieka i dar z tym zwiazany nie wy-
razaja sie jedynie w pierwotnym darze wobec pierwszych ludzi, ale oznaczaja stale
zaangazowanie Boga w stosunku do kazdego czlowieka. Jak bowiem cielesnosc jest
przekazywana przez zrodzenie ludzkie, tak dusza czlowieka jest w kazdym przy-
padku efektem nowego stwérczego aktu Boga. Nie jest bowiem mozliwe, aby z ma-
terii rozwijala sie niesmiertelna dusza. Te prawde wielokrotnie podkreslal papiez
Jan Pawel II rozwijajac koncepcje genealogii osoby. Przez ten fakt kazdy czlowiek
jest bezposrednio ,dotkniety reka” Boga: ,Kosciét naucza, ze kazda dusza duchowa
jest bezposrednio stworzona przez Boga nie jest ona ‘produktem’ rodzicow - i jest
niesmiertelna” (KKK 366).

3.2 Zatarcie obrazu i podobienstwa Bozego przez grzech

W odniesieniu do skutkéw grzechu deklaracja uzywa przede wszystkim po-
jecia ,zaciemnienie” (DI, p. 11). Czlowiek, ktéry nie podejmuje zadania zgodnego ze
swoja godnoscia, odpowiadajacego jej, degraduje siebie, swoja godnosc - zaciemnia
ja. Ta degradacja laczy sie nie tylko ze skutkami moralnymi, ale i bytowymi, co wy-
razone zostalo w koncepcji grzechu pierworodnego. Jest to nie akt, ale stan - dotyka
natury czlowieka, czlowiek jest ,w stanie upadku” (KKK, p. 404), Oznacza to, ze
czlowiek utracil swoja swietosé, sprawiedliwosc i nade wszystko jednosc z Bogiem,
co dotyka jego istoty i powolania. Uzywane dla okreslenia tej zmiany dotyczacej
godnosci pojecia, jak ,zacierac”, ,zaciemniac”, ,ranic”, ,zbrukac”, ,degradowac” czy
,2upodli¢” (zob. Marianski 2017, s. 10), wskazuja, ze czlowiek nawet po grzechu nie
traci nigdy obrazu Bozego, jednak grzech ma wplyw na jego godnosé - degradujac
ja. Czlowiek traci jednosé¢ z Bogiem, oddziela sie od swego najwyzszego powolania,
narusza harmonie swego bytu, ktéra naznacza réwniez relacje z innymi ludZzmi
i calym stworzeniem, prowadzac do pogorszenia dobrostanu, w tym warunkéw
zycia. Doswiadcza w zyciu trudu, cierpienia i ostatecznie podlega smierci (KKK,
p- 397-401; GeS, p. 13). Ten stan czlowieka po grzechu okreslany jest ,Smiercia du-
szy” (KKK, p. 403).

Deklaracja potwierdza, ze ,grzech moze ranic i zaciemniac¢ ludzka godnosc,
jako akt jej przeciwny, ale jednoczesnie nigdy nie moze wymazac faktu, ze istota ludz
ka zostata stworzona na obraz Boga” (DI, p. 22). Z kolei w Katechizmie mozna znalezc



stwierdzenie, ze ,jego [czlowieka] natura nosi rane grzechu pierworodnego” (KKK
1707). Ten wazny aspekt w nauczaniu Kosciota dotyczacy natury czlowieka ukazuje
jego wizerunek czesto rézny od tego, ktéry mozna odnalezé w wielu rozwazaniach
filozoficznych czy teoriach socjologicznych. Mimo utraty jednosci z Bogiem, w czlo-
wieku, jego strukturze bytowej, pozostaje nadal pewne nakierowanie na Boga.

3.3 Nadprzyrodzone wywyzszenie czlowieka w Chrystusie

Okreslenie ,nadprzyrodzony” wedlug sw. Tomasza z Akwinu ,orzeka
o Bogu jako sprawcy i przyczynie” (Zuberbier, 1973, s. 75), orzeka o Nim samym
i Jego dziataniu. W takim sformulowaniu nalezy jednak mie¢ na uwadze istnienie
Swiata stworzonego, poniewaz samo stworzenie jest rowniez dzielem Boga i od Nie-
go pochodzi. Jednakze ,nad-przyrodzone” (nad-naturalne”) dziatania czy dary za-
kiadaja istnienie tego, co ,przyrodzone” czy ,naturalne” - Swiata stworzonego wraz
z czlowiekiem jako jego ,korona” (Tamze; por. Stolarczyk, 2018). Nadprzyrodzone
sa zatem kolejne etapy udzielania si¢ Boga czlowiekowi, ktdre przez Ojcéw Kosciota
zostaly uznane za przewyzszajace nawet pierwotny dar w stworzeniu, ktéry nastep-
nie zostal ,przyémiony” grzechem czlowieka. Dotyczy to takze godnosci czlowieka
(Szram, 2002)

a) W okreslonym czasie historii ludzkosci, Bég dokonuje kolejnego aktu
udzielania sie czlowiekowi, zwigzanego z tajemnica Wcielenia Stowa Bozego. Ten
fakt przyjecia natury ludzkiej przez Syna Bozego wywiera skutki dla kazdego czlo-
wieka. W sobie samym Bdg taczy sie z ludzkoscia: ,Syn Bozy, przez swoje wcielenie
zjednoczyt sie jakos z kazdym czlowiekiem” (GeS, p. 22; RH, p. 8; DNW-KNW, 2008,
p- 7; DL, p. 19). To naznaczenie kazdego czlowieka wynika z jednosci rodzaju ludz-
kiego, ktéra wczesniej znalazla swéj wyraz w konsekwencjach grzechu pierwszych
ludzi - zranionej ludzkiej naturze (KKK, p. 404), a w tajemnicy Wcielenia wyrazita
sie przez udzial w nowym wyniesieniu natury czlowieka.

Pytanie, ktére warto postawic: co w tym zwrocie oznacza ,jakos”? Méwiac
o tajemnicy Wcielenia trzeba zdawac sobie sprawe z niemoznosci wyjasnienia wie-
lu szczegdléw; trudno dokladnie opisac te prawde. To, co mozna powiedzied, to fakt,
ze nie chodzi tylko o akt moralny w stosunku do kazdego czltowieka, ale tez o pew-
ne naznaczenie natury ludzkiej. Niezwykly wyraz prawda ta znajduje w odniesie-
niu do kobiety - Maryi, z ktérej narodzit sie jednorodzony Syn Bozy, wspdlistotny
Ojcu. Godnosc, ktora stala sie Jej udzialem, ma by¢ ostatecznie rozciagnieta na cata
spotecznosc zbawionych (Jan Pawet II, 1988, p. 3-4).

Zjednoczenie z kazdym czlowiekiem oznacza réwniez, ze Chrystus dzielit
ludzkie zycie z innymi, dzielil ich zwykle radosci i trudy, mimo ze Jego godnosé nie-
skoriczenie przewyzsza ludzka. Poprzez to stal sig On réwniez przyktadem, wzorem



do nasladowania i okazal swoja bliskos¢ czlowiekowi (GeS, p. 22). Jako Syn Czlo-
wieczy wezwal czlowieka do powrotu do Boga, oglaszajac Dobra Nowine o Bozej
Mitosci, co jest wyrazem troski o czlowieka, poszukiwania go na obraz zaginionej
owcy czy marnotrawnego syna (Lk 15), aby czlowiek nie tylko mégt odzyskac utra-
cona godnosc, ale doszed! do ,czlowieka doskonalego, do miary wielkosci wedlug
Pelni Chrystusa” (Ef 4,13), stal sie ,synem w Synu”.

b) Droga czlowieka do przybranego synostwa Bozego (Ga 4,5) wiedzie da-
lej przez tajemnice Odkupienia, ktéra realizuje sie przede wszystkim przez Meke,
Smieré i Zmartwychwstanie Chrystusa. Syn Bozy umiera za i dla kazdego czlo-
wieka, aby zapowiedziane dzielo moglo sie wypelnié, aby usunac grzech - prze-
szkode w realizacji planu Bozego. Oddanie zycia przez Chrystusa za ,kazdego”
czlowieka rzuca nowe swiatto na godnos¢ czlowieka: ten akt Chrystusa jest réwniez
w pelni bezinteresowny, niezalezny od ludzkich uwarunkowarn i przekonan. Przez
zmartwychwstanie Chrystus tworzy nowa rzeczywistosc, ktéra odstania plan Boga
i otwiera czlowiekowi droge do nowego zycia. Natura ludzka doznaje definitywnej
i ostatecznej przemiany (KKK, p. 646-647, 654). Ostateczne wywyzszenie natury
ludzkiej dokonuje sie poprzez Wniebowstgpienie Chrystusa, ktéry ,zasiadl po pra-
wicy Ojca” i ,przygotowal nam miejsce” (J 14,3). Chrystus pozostawil kontynuacje
swego dzieta wspélnocie uczniéw - Kosciolowi, ktéry kroczac przez historie ma na
jego wzdr szukac kazdego czlowieka, ktéry jest ,pierwsza i podstawowa droga” (Jan
Pawet 11, 1979, p. 14; por. Stolarczyk, 2018, s. 263).

c) Zycie w Duchu Swietym - czlowiek nowym stworzeniem

Ten etap rozwoju czlowieka ku swojej pelni taczy sie z jego odpowiedzia na
dar Boga, z dynamika wpisana w niego od poczatku. Czlowiekowi powotanemu od
poczatku do zycia w jednosci z Bogiem, w Jego wiecznym szczesciu, Chrystus obja-
wia na nowo i w pelni jego cel Zycia: ,ukazuje mu najwyzsze jego powolanie” (GeS,
p- 22). Czlowiek winien kroczy¢ droga wyznaczona przez samego Syna Bozego do
pelni zycia w jednosci Bogiem - Tréjca Przenajswietsza, ktére ostatecznie moze
zostac zrealizowane po uswieceniu wewnetrznym oraz przemianie fizycznej zwia-
zanej z nowym niezniszczalnym cialem. Powolanie to jest zatem czesciowo reali-
zowane i doswiadczone w miare procesu uswigcania czlowieka na ziemi: przemie-
niony taska Ducha Swigtego cziowiek juz w pewien sposéb uczestniczy w smierci,
zmartwychwstaniu i wniebowstapieniu (Ef 2,4-6, Kol 3,1-4): ,wszyscy ci, ktérych
prowadzi Duch Bozy, sa synami Bozymi. (...) Jezeli za$ jestesmy dzieémi, to i dzie-
dzicami: dziedzicami Boga, a wspoldziedzicami Chrystusa, skoro wspélnie z Nim
cierpimy po to, by tez wspdélnie mie¢ udziat w chwale (Rz 8,14.17).

Proces uswigcenia dokonywany przez Ducha Swietego jest realizowany
przede wszystkim we wspdlnocie zalozonej przez Chrystusa, jaka jest Koscidl. Jemu



to przekazal dar tegoz Ducha i srodki do uswiecania, zwiazane z Jego obecnoscia.
Udzielanie kolejnego daru Bozego laczy sie z potrzeba odpowiedzi i wspélpracy ze
strony czlowieka. Zachodzi tu tez proces wyzwalania czlowieka, w tym jego wol-
nosci, opisany w deklaracji (DI, p. 29-31). Nowe wyniesienie czlowieka zwiazane
z zyciem wiary w Jezusa Chrystusa zostalo opisane w nastepujacy sposéb w in-
strukcji Dignitas personae przygotowanej przez KNW: ,Ten nowy wymiar nie jest
sprzeczny z godnoscia stworzenia, dostepna poznaniu rozumowemu wszystkich
ludzi, lecz wynosi ja ku dalszemu horyzontowi zycia, a mianowicie zycia Bozego.
(...) W swietle tych prawd wiary okazuje sig, ze rozum domaga sie jeszcze wyraz-
niejszego i wigkszego szacunku dla jednostki ludzkiej” (DNW-KNW, 2008, p. 7).
Nowe zycie i nowe wyniesienie rozpoczyna sie wraz z laska chrztu swiete-
go, ktdra przeksztalca nature czlowieka w sposéb niezacieralny, staje sie wiecznym
yznamieniem”. Czlowiek zostaje oczyszczony z grzechu pierworodnego, wiaczo-
ny w zycie Chrystusa, stajac sie dzieckiem Bozym w nowym wymiarze, nie tyl-
ko jako stworzony przez jedynego Boga, ale wlaczony w nowe zycie w Jedynym
Synu - Chrystusie. Zostaje obdarzony taska Ducha Swigtego dla realizacji daru
- odpowiedzi na niego. Laska ta jest wzmacniana przez sakrament bierzmowa-
nia, ktéry w sposéb szczegblny ma prowadzi¢ do odpowiedzi na dar usynowienia
w Chrystusie. Przez uczestnictwo w zyciu Bozym, bedacym poczatkiem realiza-
cji powszechnego ,zaproszenia” do Zycia w wiecznej jednosci z Bogiem ujawnia
sie 1 rozwija pelna godnosc¢ czlowieka (DI, p. 20-21). W Eucharystii czlowiek wie-
rzacy mam mozliwosé przyjmowania - spozywania realnego Ciala Zbawiciela,
co daje mu wyjatkowa przestrzen przezywania zjednoczenia z Bogiem juz tu na
ziemi. W sytuacji zagubienia sie wierzacego, spowodowanej osobistym grzechem,
jednosc¢ z Bogiem przywracana jest przez sakrament pojednania, ,ktory jest kon-
tynuacja dziela nawrécenia i przebaczenia, zapoczatkowanego na chrzcie” (KKK,
p. 2042). Poza pozostalymi sakramentami uswiecenie czlowieka wierzacego
w Chrystusa dokonuje sie w sposéb szczeg6lny przez stuchanie i przyjmowanie Sto-
wa Bozego (J 15,3; Jk 1,21) oraz dzieta milosci skierowane ku innym ludziom, ktére
zarazem sa, jak zostalo to opisane powyzej, najwyzsza afirmacja godnosci kazdego
czlowieka. Ten fakt réwniez podkresla, ze zycie nadprzyrodzone nie jest w sprzecz-
nosci z dzielem stworzenia, ale jego rozwinigciem i doprowadzaniem do korca.
Odpowiedz czlowieka na Bozy dar w Chrystusie wymaga zaangazowania,
ale zarazem w spos6b szczegélny go rozwija. Otrzymane zadanie podkresla réw-
niez wielkos¢ daru Boga wobec czlowieka, podkresla jego godnosc, gdyz zostal on
powolany nie tylko do uczestnictwa w rozwoju dzieta stworzenia Boga, ale takze do
uczestnictwa w dziele odkupienia-zbawienia Bozego (Wysocki, 2021).



4. ASPEKTY I WYMIARY GODNOSCI LUDZKIE]J

W punkcie si6dmym deklaracja DI, odwolujac si¢ m.in. do tekstu Miedzy-
narodowej Komisji Teologicznej (1983), wspomina o wielosci znaczen pojecia god-
nosci i zwiazanych tym nieporozumien. Dajac pewne wskazania do systematyzacii,
wymienia poczwoérne ,rozréznienie” tego pojecia (DI, p. 7-8)7, cho¢ zarazem pod-
kresla, ze ,Wprowadzone tu rozréznienia w kazdym razie przypominaja nam jedy-
nie o niezbywalnej wartosci tej ontycznej godnosci zakorzenionej w samym bycie
osoby ludzkiej i istniejacej niezaleznie od wszelkich okolicznosci” (DI, p. 8).

Autorzy zajmujacy sie tym zagadnieniem w rozmaity sposéb formutuja te
rozréznienia, co nie jest bez znaczenia. Uzywa sie okresleni: rodzaje, odmiany, typy,
rozumienia, znaczenia, aspekty czy wymiary godnosci. Waldemar Furmanek wy-
roznit 16 grup znaczeniowych powiazanych ze stowem ,godnos¢” w jezyku pol-
skim (2020, s. 15), co wskazuje na wielorakosc¢ rozumienia tego stowa. Podkreslajac
integralnosé ludzkiej godnosci, zwiazanej z czlowiekiem jako osoba, nalezy dac
preferencje dla podzialéw czy rozréznieni, ktére ja wyrazaja, jak np. wymiary czy
aspekty (jednej godnosci), a raczej nie rodzaje czy odmiany, co nie przeszkadza
korzystaniu z przyjetych juz w danym jezyku sformulowar, ale w odpowiednim
rozumieniu. Takie podejscie sugeruje tez omawiana deklaracja, wprowadzajac po-
czwérne rozréznienie. Tych réznych aspektéw i wymiaréw nie mozna rozlaczac,
ale tez nalezy je wyraZnie rozrézniac (Rodziniski, 1989, s. 144; 2011, s. 62).

Podstawowe rozréznienie, jakie znajduje sie takze w deklaracji DI, doty-
czy dwoch aspektéw godnosci: nienabytego (niezmienny; w nim wymiar natural-
ny i nadprzyrodzony) oraz nabytego (zmienny; w nim wymiar kulturalny, moralny
i nadprzyrodzony). Ten podzial, uzywajac réznych okresleri i uwzgledniajac rézne
wymiary, jest najczesciej stosowanym réwniez w literaturze, czesto niezalenie od
przekonac ideowych i religijnych. W ujeciach filozoficznych najczesciej wskazuje
sie aspekt wrodzony/przyrodzony (naturalny) i nabyty (moralny, kulturowy). Ten
zasadniczy podzial odpowiada podstawowej strukturze bytu ludzkiego oraz rozréz-
nieniu na ,obraz i podobienistwo Boze”.

Deklaracja wymienia w tym przypadku godnosc¢ ontyczna i godnos¢ mo-
ralna (p. 7). Ich rozréznienie jest klarowne, cho¢ wymiar nadprzyrodzony nie jest
w tym miejscu zbytnio podkreslony. Godnosé ontyczna - aspekt ontyczny - ozna-
cza wymiar nienaruszalny godnosci ludzkiej, niezalezny od woli ludzkiej czy uwa-
runkowan spoteczno-kulturowych. Godnos¢ moralna - aspekt moralny - oznacza
to, co czlowiek poprzez swoje dzialania moze osiagnac badz utracic, a zatem jest to

7 W tekscie wloskim: ,quadruplice distinzione del concetto di dignita”, angielskim: , fourfold distinction of the
concept of dignity”, francuskim ,, quadruple distinction du concept de dignité” (DI, p. 7).



aspekt dynamiczny. Dokonuje si¢ to w wymiarze naturalnym badZ nadprzyrodzo-
nym (proces uswiecenia cztowieka).

W literaturze polskiej czestym podzialem dotyczacym godnosci ludzkiej jest
rozréznienie, dokonane przez Rodziriskiego, na godnosc¢ osobowa, godnosé osobo-
wosciowa i godnos¢ osobista (1968, s. 47; 2011, s. 62)°. Dwie pierwsze sa odpowied-
nikami powyzej opisanego rozréznienia, a trzecie okreslenie godnosci, godnosc
osobista, taczy sie z pojeciem godnosci egzystencjalnej, wyréznionej w deklaracji
na czwartym miejscu. Godnosc osobista bywa czasami okreslana jako honor czy
duma, ktére opisywali juz starozytni filozofowie, jak Seneka czy Cyceron, do kté-
rego nawigzuje deklaracja (Rodziriski, 2011, s. 73-74; Mazurek, 2001, s. 21-22; zob.
DI, p. 10).

Zaréwno w przypadku godnosci osobistej, jak i egzystencjalnej zwraca sie
uwage na perspektywe subiektywna, przezywania swojej godnosci. Subiektywna
strona spojrzenia na godnosc - jej wlasna ocena - moze sig¢ jednak wiazac z niewta-
sciwym przezywaniem swojej godnosci (Rodzinski, 2011, s. 62; DI, p. 25). Okreslenia
powyzsze nie sa rownowazne, ale lacza sie i zachodza na siebie. Podczas gdy god-
nosc osobista oznacza przede wszystkich poczucie wtasnej godnosci, przezywanie
czy doswiadczanie jej, ktére moze byc niezalezne od sytuacji egzystencjalnej czy
warunkow spolecznych, to godnosé egzystencjalna oznacza osobiste przezywanie,
,doswiadczanie swojego stanu zycia jako ‘niegodnego’” lub ,godnego” (zob. p. 7-8)°.
Aby w ten sposéb okresli¢ dany stan czy sytuacje, trzeba miec¢ wlasnie odniesienie
do poczucia wlasnej godnosci, czyli godnosci osobiste;.

Niemniej, nalezy dodac, ze w przypadku okreslenia godnosci egzystencjal-
nej deklaracja nie zawiera zbyt wielu doprecyzowar, opis w tym wypadku jest dosc
lakoniczny. Podaje ona jedynie kilka przyktadéw, z ktérych mozna tylko w pewnym
stopniu wnioskowac, co ona oznacza; wszystkie przyklady maja charakter negatyw-
ny, méwia o doswiadczeniu niegodnego zycia. Przyczynami takiego zycia moga byc
stabe zdrowie, uzaleznienia, niestabilnos¢ emocjonalna czy otoczenie nacechowa-
ne przemoca — niewlasciwe relacje miedzyludzkie (DI, p. 8). Nalezy wnosic¢ zatem,
ze to przezywanie godnego lub niegodnego zycia zostaje powiazane z zaspokoje-
niem podstawowych potrzeb zyciowych czlowieka, ktére mozna by uporzadkowac,
poslugujac sie opracowanymi zestawieniami hierarchii potrzeb (poczawszy od pira-
midy Maslowa do hierarchii trosk Archer; zob. Wysocki, 2019). Mozna ukazac god-

8 Wedlug Furmanka, Rodziiski pierwszy dokonal takiego rozréznienia w tekscie z 1968 r.

9 Pewne réznice rozumienia mozna zaobserwowac w innych thumaczeniach tego fragmentu: ,sperimentare la
propria condizione di vita come ‘indegna’”, ,to experience their life conditions as “undignified”, ,vivre sa condition de
vie comme ‘indigne’” (DI, p. 8).



ne lub niegodne zycie, analizujgc zaspokojenie potrzeb fizjologicznych, bezpieczen-
stwa, przynaleznosci, uznania, samorealizacji czy transcendencji, czyli tego wszyst-
kiego, co czlowiek potrzebuje dla godnego zZycia, co odpowiada jego integralnej
godnosci i co go wyrdznia sposréd innych stworzen. W tym kontekscie nalezaloby
zwrocié wigksza uwage, na doswiadczenie zaspokojenia potrzeb wyzszych, w tym
zwlaszcza przezywania relacji do Boga, co w najwyzszym stopniu powiazane jest
z godnoscig czlowieka. Niemniej, biorac pod uwage integralnosc¢ osoby ludzkiej,
doswiadczenie niezaspokojenia podstawowych potrzeb jest rzeczywiscie faktem
uwlaczajacym godnosci czlowieka.

W deklaracji DI mozna odnaleZz¢ odniesienie do tego okreslenia godnosci
rowniez w opisie jej powaznych naruszen znajdujacych sie w ostatniej czesci doku-
mentu. Zaliczy¢ mozna tu chociazby cyberprzemoc, wojne, przemoc i wykorzysty-
wanie seksualne, aborcje czy eutanazje (DI, p. 38-39, 43-47, 51-52, 61-62).

Jako trzecie znaczenie godnosci deklaracja DI wyr6znia godnosc spoteczna.
Oznacza ona uwarunkowania spoteczne godne lub niegodne czlowieka: ,odnosimy
sie do warunkéw, w jakich zyje dana osoba” (DI, p. 8)*. Warunki te maja dawac
szanse godnego zycia i uczestnictwa w zZyciu spolecznym odpowiadajacego god-
nosci cztowieka. Ocena jakosci tych warunkéw nie ma charakteru subiektywnego
doswiadczenia, ale jest zwiazana z pewnymi obiektywnymi kryteriami czy przy-
najmniej intersubiektywnymi, gdyz wplyw na te oceng maja uwarunkowania spo-
teczne, gospodarcze i kulturowe, w tym takze rozwdj swiadomosci dotyczacy praw
i godnosci czlowieka. W przypadku godnosci spolecznej, omawiajac poszczegélne
znaczenia, deklaracja podaje jedynie przyklad warunkéw niegodnych czlowieka:
skrajne ubdstwo (Tamze). Inne przyklady dotyczace godnosci spolecznej mozna
odnalez¢ takze w katalogu naruszen godnosci, podanych w ostatniej czesci doku-
mentu (DI, p. 35-62).

Odniesienie do sytuacji materialnej zycia czlowieka wskazuje na jeden
z wyznacznikéw pozycji spolecznej czlowieka - dochody i posiadany majatek. War-
to zatem, w perspektywie godnego zycia i odpowiedniego uczestnictwa w zyciu
spotecznym wymienic inne z wyznacznikéw. Jest to chociazby mozliwosc zdobycia
odpowiedniego wyksztalcenia, odpowiadajacego posiadanym zdolnosciom, ktére
otwiera droge do dalszego rozwoju czlowieka i jego zaangazowania na rzecz in-
nych. W kontekscie tego zagadnienia w deklaracji mozna znalez¢ odniesienia do
problemoéw oséb z krajéw stabo rozwinietych, w tym migrantéw, oséb traktowa-

10 W tym wypadku tekst deklaracji w innych jezykach zawiera dos¢ jednoznaczne okreslenia: ,condizioni sotto le
quali una persona si trova a vivere”, ,quality of a person’s living conditions”, , aux conditions dans lesquelles une
personne vit” (DI, p. 8)



nych jak niewolnikéw, oséb o réznej sprawnosci czy ponizania kobiet, ktérym nie
daje sie szansy na wilasciwy rozwdj (DI,, p. 40-46, 53-54). Te problemy maja swoje
konsekwencje réwniez w przypadku podejmowania pracy i znalezienia odpowied-
niego miejsca w strukturze spolecznej. Przynaleznos¢ zawodowa uwazana jest dzi-
siaj za gtéwny wyznacznik pozycji czy statusu spolecznego oséb.

Znaczenie powyzszych czynnikéw w perspektywie mozliwosci godnego zy-
cia i odpowiedniego uczestnictwa w zyciu spolecznym mozna krétko przedstawic
na przykladzie, ktéry pokazuje ich powigzanie z kolejnym z wyznacznikéw pozy-
cji spotecznej jakim jest dostep do wladzy i mozliwos¢ jej sprawowania. Dobrym
przykladem sa w tym przypadku prezydenci Indii, ktérzy nalezeli do klasy dalitéw,
najnizszej klasy niedotykalnych: Kocheril Raman Narayanan, prezydent w latach
1997-2002 i Ram Nath Kovind, prezydent w latach 2017-2022. Drugi z nich, zanim
zostal prezydentem kraju, byl wybitnym prawnikiem (wysokie wyksztalcenie, cenio-
ny zawdd) i sprawnym politykiem (gubernator stanu Bihar). Ten przykiad potwier-
dza ponadto, ze szanse realizacji swoich mozliwosci w przypadku poszczegélnego
czlowieka maja znaczenie takze dla dobra wspdlnego. Wszelkiego rodzaju znaczne
nieréwnosci spoleczne nie tylko blokuja mozliwosé rozwoju niektérym jednostkom,
ale ograniczaja rozw6j dobra wspdlnego - wszystkich ludzi (Benedykt XVI, 2009,
p- 35; zob. DI, p. 46).

Innym rozumieniem pojecia godnosci, ktéry deklaracja DI jedynie sygnali-
zuje, bez nazywania jej, jest godnosc, ktéra jest czasami okreslana jako kulturowa.
Jest ona czesto powiazana z godnoscig spoleczna. Dotyczy ona nabywanych w pro-
cesie historyczno-kulturowym tytuléw, ,godnosci”, ktére z reguly maja wskazywac
na zaslugi danej osoby czy pelnione przez nia wazne funkcje spoleczne i przyzna-
wac jej wyréznione miejsce w strukturze spotecznej, w tym w strukturze religijne;j.

Ze wzgledu na trwaly, wpisany w strukture bytowa, relacyjny charakter
natury ludzkiej, czlowiek tworzy rézne wspdlnoty, ktére sa niezbedne dla jego roz-
woju. Z tej racji wspélnotom tym moze przystugiwac pewna godnosc okreslana jako
godnosc wspélnotowa (Furmanek, 2021). Godnosé wspélnoty (wspélnotowa) jest
nie tylko pochodna godnosci czlowieka, ale réwniez jej dopelnieniem, analogicznie
jak w przypadku praw czlowieka i prawa réznych wspélnot, ktére tworzy. Dotyczy
to zaréwno matzenstwa, rodziny, jak i wspélnoty narodowe;j: ich prawa wyplywaja
z praw czlowieka, ale zarazem sa ich dopelnieniem, gdyz zabezpieczaja funkcjono-
wanie czlowieka w tych wspélnotach (zob. Furmanek, 2019).



PODSUMOWANIE

Deklaracja Dignitas infinita, choc¢ nie dokonuje pelnej systematyzacji za-
gadnienia godnosci ludzkiej, poddaje wiele interesujacych sugestii, ktére sa warte
rozwazenia. Dazy ona do syntezy r6znych perspektyw i rozumien, teologicznej, filo-
zoficznej, socjologicznej, psychologicznej i pedagogicznej, aby ukazac zagadnienie
jak najbardziej integralnie, poniewaz godnosc, tak jak czlowiek, jest jedna.

Godnosc przystugujaca osobie ludzkiej wyréznia ja sposréd innych stwo-
rzen, a jej Zrodlem i umocowaniem jest sam Stwdrca, ktéry uczynit czlowieka ko-
rona catego stworzenia. Deklaracja bardzo mocno podkresla charakter absolutny
(nieskoniczony) oraz integralny tej godnosci. Wskazuje, ze przystuguje ona kazde-
mu czlowiekowi w kazdym czasie i miejscu, ktadac nacisk na jej nienaruszalnosc,
a z drugiej strony podkresla jej integralnosc, ktéra obejmuje cala zlozona struktu-
re czlowieka, jako bytu cielesno-duchowego, zindywidualizowanego i relacyjnego,
w tym takze otwartego na Boga.

Z tej racji deklaracja zawiera sugestie, aby nie dokonywac sztucznego po-
dzialu na rodzaje godnosci, a jedynie méwié¢ o pewnych rozréznieniach, rozumie-
niach, ktére nalezy okreslac jako aspekty badZ wymiary jednej godnosci. Podstawo-
we rozroznienie na godnosc ontologiczna i godnosc¢ moralna stanowi odpowiednik
interpretacji biblijnego ,obrazu i podobienistwa” czlowieka do Boga. Zaréwno ele-
ment statyczny, jak i dynamiczny w czlowieku poza wymiarem naturalnym (przy-
rodzonym) ma réwniez wymiar nadprzyrodzony, ktéry dotyczy kazdego czlowieka,
nawet niewierzacego, ale znajduje swéj szczegdlny rozwdj i pelnie w odpowiedzi
czlowieka na dar Boga i wspélprace z Nim.

Okreslenia godnosc spoteczna i godnosc egzystencjalna maja inny charak-
ter, gdyz pierwsze wskazuje na warunki spoteczne zycia czlowieka, a drugi na do-
Swiadczanie przez osobe swego stanu i sytuacji zyciowej w odniesieniu do poczucia
godnosci. Godnos¢ spoleczna oznacza warunki, ktére sa potrzebne, aby czlowiek
mégt sie wlasciwie rozwijaé, realizowac swoje czlowieczeristwo, w tym zwlaszcza
wezwanie do milosci bliZniego, bedacej najwyzsza afirmacja godnosci ludzkie;.
Wspomagaja one rozw6j dynamicznego aspektu ludzkiej godnosci, ale same w so-
bie tej godnosci nie zmieniaja, ani nie wzmacniaja jej, ani nie degraduja. Czlowiek
moze sig¢ rozwija¢ i wzrasta¢ w swojej godnosci moralnej, uswiecac sig, pomimo
niesprzyjajacych warunkow spolecznych. Godnosé egzystencjalna zwraca uwage
na osobiste doswiadczenie swojego stanu (duchowego, emocjonalnego, fizycznego)
w odniesieniu do poczucia godnosci. Ze wzgledu na swoje powigzanie z podmio-
towoscia czlowieka ma ona znaczenie dla jego rozwoju i moze badz sprzyjac, badz
blokowac ten rozwdj. Jednakze bedac przezyciem subiektywnym, opierajac sie na
wlasnym poczuciu godnosci, moze zawierac zla oceng sytuacji czy rozumienia wta-



snej godnosci. Oznacza to, ze w podobnej sytuacji czy w podobnym stanie jeden
czlowiek nie bedzie dostrzegat blokady dla swojego rozwoju i mégt wzrastac, a inny
bedzie doswiadczal catkowitego ograniczenia swoich mozliwosci rozwoju, a nawet
swej degradacji. Taki stan wymaga pewnego przewartosciowania (czy nawrécenia),
w ktérym pomoca moze byé drugi czlowiek.

Cho¢ zatem wyrazania godnos¢ ontyczna, godnos¢ moralna, godnosé spo-
feczna, godnosc egzystencjalna, godnosc osobista, godnosc kulturowa czy godnosé
wspdélnotowa maja rézny charakter, ani deklaracja, ani rozwazania dotyczace kon-
tekstu jezyka polskiego zawarte w tym tekscie nie pretenduja do zakazywania ich
stosowania, zwlaszcza biorac pod uwage wieloS¢ znaczen pojecia godnosci. Cho-
dzi o wlasciwe rozumienie tych sformulowan w relacji do jednej godnosci osoby
ludzkiej. Aspekt nienaruszalny tej godnosci przywolywany jest dla podkreslenia,
ze nic i nigdy nie moze jej catkowicie zniszczy¢. Tym, ktéry moze ja najbardziej
zaciemnic jest sam czlowiek w stosunku do samego siebie, jesli sprzeniewierza sie
najwyzszemu powolaniu do realizacji swego czlowieczeristwa na wzor Czlowieka
doskonalego - Chrystusa.
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ABSTRACT

The Declaration Dignitas infinita published by the Dicastery for the Doctri-
ne of the Faith in 2024 proposes interesting considerations regarding human dignity
set in the context of important contemporary violations of this dignity. It is therefore
a response to current dilemmas, but at the same time introduces certain elements
related to organizing the very concept of human dignity, which have so far been little
addressed by researchers.. The aim of this text is therefore to extract these certain
suggestions regarding the concept of dignity, its nature, aspects and dimensions and,
referring to the literature in this field, to attempt a new systematization of the issue.
This requires an analysis not only of the declaration itself and other documents of
the Church, but also of the literature on the subject, in order to compare existing
concepts and show the contribution of the declaration against them.
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INTELLIGENZA ARTIFICIALE
E LEADERSHIP:

UNA PROSPETTIVA
FRANCESCANA

Questo articolo intende dare alcune indicazioni su come l'integrazione
dell’Intelligenza Artificiale (IA)? nella leadership aziendale potrebbe essere suppor-
tata dai principi etici della tradizione economica francescana e dell’Economia di
Francesco. Questo tipo di leadership, inteso come un servizio, mira a promuovere
processi decisionali partecipativi, eticamente fondati e rispettosi della dignita uma-
na. E fondamentale garantire che la crescente automazione delle decisioni non porti
a forme di spersonalizzazione né eroda le motivazioni intrinseche.

Invece di coltivare relazioni puramente strumentali, incentrate sul guada-
gno materiale e su interessi egoistici, il leader imprenditoriale deve promuovere
I’autonomia, lo sviluppo umano e le motivazioni intrinseche dei lavoratori, affinché

1 11 Prof. dr. Martin Carbajo-Ntfiez OFM attualmente insegna etica e comunicazione presso due universita pontificie
di Roma: I’Antonianum (PUA) e I'Alfonsianum (PUL). Presso la PUA ha ricoperto per tre anni gli incarichi di Vice-
Rettore e Rettore Magnifico ad interim. Insegna regolarmente anche in Spagna e negli Stati Uniti. Ha conseguito il
Dottorato in Teologia Morale (PUL), la Laurea in Filologia Germanica, il Master in Comunicazione Sociale (Universita
Gregoriana, Roma) ed & tecnico informatico qualificato. La maggior parte delle pubblicazioni di Martin Carbajo-Nufiez
(56 libri e oltre 250 articoli) & elencata su www.antoniano.org (e-mail : mcarbajon@gmail.com).

2 «A distinction is made between Artificial Narrow Intelligence, Artificial General Intelligence as well as Artificial
Super Intelligence. Current industrial applications only have Artificial Narrow Intelligence [... the one that] does not
exceed the Human Intelligence» (Peifer et al., 2022, p. 1025).



essi assumano pienamente la funzione sociale dell'impresa e si sentano protagonisti
della missione comune. Automatizzando le attivita ripetitive, I'Intelligenza Artifi-
ciale offre ai dirigenti 'opportunita di dedicarsi con maggiore attenzione a quegli
aspetti relazionali della leadership che richiedono «discernimento ed eccellenza».

Rifacendosi alle parole di Cristo: «Chi tra voi é il piti grande diventi come
il piu giovane, e chi governa come colui che serve» (Lc 22,26), la Chiesa propone
un modello di leadership ispirato al Figlio dell'Uomo, che «non é venuto per esse-
re servito, ma per servire» (Mt 20,28). In questa prospettiva, la tradizione sociale
cristiana® intende I'impresa come «una comunita di persone» (Giovanni Paolo II,
1991 [CA], n. 35d)* nella quale ciascuno & chiamato a essere «responsabile di tutti»
(Giovanni Paolo II, 1987 [SRS], n. 38).

I leader delle aziende non sono solo coloro che detengono titoli, ma an-
che coloro che «influiscono su comportamenti, valori e atteggiamenti delle persone
che in esse operano. Dai vertici aziendali ai capisquadra, ed anche a chi esercita
un’influenza informale» (Vat-Leader 5).

La Chiesa non nega I'importanza del profitto economico, ma lo subordina
a valori sociali e relazionali pit alti. In particolare, promuove la dignita della perso-
na, il bene comune® e la sostenibilita al di sopra del mero guadagno materiale.

«La Chiesa riconosce la giusta funzione del profitto, come indicato-
re del buon andamento delbazienda: quando unrazienda produce profitto,
cio significa che i fattori produttivi sono stati adeguatamente impiegati ed
i corrispettivi bisogni umani debitamente soddisfatti. Tuttavia, il profitto
non & bunico indice delle condizioni dell>azienda» (CA 35).

Nella prima parte di questo articolo, vengono presentate due forme fon-
damentali di leadership aziendale, con particolare attenzione alla necessita di po-
tenziare le motivazioni intrinseche. Nella seconda parte, si analizza la concezio-
ne dell’autorita e della leadership secondo Francesco d’Assisi, intuizioni che Papa

3 La tradicién social catélica «si & evoluta attraverso una relazione complementare tra autorevoli docenti (dottrina

sociale cattolica), eruditi (pensiero sociale cattolico) e praticanti effettivi e di sani principi (pratica sociale cattolica)»
(Dicastero per il Servizio dello Sviluppo Umano Integrale, 2018 [Vat-Leader], n. 28).

4 «L’etimologia delle parole “compagnia” e “compagni” - cum (con) e panis (pane) suggerisce 'idea di “spezzare il
pane insieme”. L’etimologia della parola “corporazione” - in latino corpus (corpo), suggerisce I'idea di un gruppo di
persone “unite in un solo corpo”» (Vat-Leader 57).

5 1l concilio vaticano IT definisce il bene comune come «’insieme di quelle condizioni della vita sociale che
permettono tanto ai gruppi quanto ai singoli membri di raggiungere la propria perfezione pitt pienamente e pitt
speditamente» (Concilio Vaticano II, 1965, n. 26). «Le imprese sono quindi essenziali per il bene comune di ogni
societa e per I'intero ordine globale» (Vat-Leader 37).



Francesco ha ripreso per formulare la sua proposta di una nuova economia e di una
chiesa sinodale (terza parte). Infine, nella quarta parte a partire da queste riflessio-
ni, si esamina la crescente influenza dell’intelligenza artificiale nell’esercizio della
leadership imprenditoriale.

1. LEADERSHIP AZIENDALE E MOTIVAZIONI

Nella nostra societa orientata all’efficienza, si tende a dare priorita ai profitti
trimestrali, al Prodotto Interno Lordo (PIL) e al rendimento azionario, lasciando in
secondo piano i danni all’ecosistema, le disuguaglianze sociali e il rispetto della
dignita umana.

«Il1 valore delle partecipazioni & praticamente diventato l'unico
parametro con il quale gli imprenditori ed i manager definiscono la pro-
pria performance e il proprio patrimonio. Nella situazione attuale, I'invito
a “massimizzare la ricchezza degli azionisti” resta dominante e rappresen-
ta la teoria di punta veicolata in molti istituti di economia e commercio»
(Vat-Leader 23).

L’efficienza prevale sull’etica. In questa mentalita utilitaristica, «I “valori”
sono considerati relativi, misurati secondo il contributo che offrono a preferenze
individuali e ai guadagni» (Vat-Leader 24).

Esiste, tuttavia, un’altra corrente economica che si ricollega al contributo
dei Francescani in questo ambito. In questa concezione umanistica dell’economia,
comunemente identificata come Economia civile®, il protagonista non & I'individuo
egoista (capitalismo) né lo Stato paternalista (collettivismo), ma la societa civile. I1
sistema economico sara efficiente se riuscira a garantire la felicita pubblica, promuo-
vendo ’assistenza reciproca, la fiducia e i beni relazionali.

Ora esamineremo due modelli di leadership aziendale (transazionale e tra-
sformazionale) che possono essere associati a questi due tipi di economia, pur es-
sendo possibili anche altri approcci.

1.1. Leadership transazionale: gerarchica e orientata all’efficienza
La leadership transazionale, gerarchica ed efficientista, si &€ imposta nel XIX
secolo, imitando le catene di comando di tipo militare. All’epoca predominavano

6 Questa linea di pensiero economico si collega all’<Economics and Happiness» (cf. Bartolini, 2010; Kahneman &
Deaton, 2010).



i compiti ripetitivi e segmentati, in cui i lavoratori agivano come ingranaggi di una
macchina ben coordinata. In un contesto di produzione su larga scala, il leader
aveva il compito di massimizzare la produttivita, controllare la manodopera e velo-
cizzare il processo decisionale.

Questa leadership si basa su una visione negativa dell’essere umano («<homo
oeconomicus»), considerato utilitarista e prevedibile, sempre condizionato da moti-
vazioni estrinseche, come gli incentivi legati al guadagno economico.

Molte aziende continuano ad affidarsi a questo modello. Per diventare leader
sono necessari molti anni di servizio e di fedele adempimento del proprio lavoro.
Una volta raggiunta una posizione di responsabilita, il dirigente cerca di stimolare la
partecipazione dei dipendenti attraverso ricompense materiali, premi e promozioni.
Si cerca l'efficienza burocratica stabilendo regole, funzioni e procedure chiare.

Questo tipo di leadership & piramidale, autoritaria, controllante, orientata
a compiti specifici e focalizzata su obiettivi a breve termine. Da priorita all’ordine e
alla disciplina a scapito della creativita e del benessere integrale dei dipendenti (fi-
sico, mentale, psicologico, morale e spirituale). Il processo decisionale & gerarchico
e discendente, basato su una rigida catena di comando che va dai dirigenti di alto
livello ai quadri intermedi e infine ai lavoratori.

Nel valutare un amministratore delegato si tiene conto della sua capacita
imprenditoriale e della capitalizzazione che ha ottenuto sul mercato finanziario,
ignorando o relegando in secondo piano altri fattori, come la sua influenza sul be-
nessere dei lavoratori o la vigilanza sulle emissioni di carbonio.

L’enfasi sul controllo soffoca I'innovazione e il senso di appartenenza all’a-
zienda. Il sistema & lento nel rispondere ai cambiamenti sociali, perché privilegia il
rigido rispetto degli ordini ricevuti, invece di stimolare la creativita e la responsa-
bilita condivisa.

1.2. Leadership trasformazionale

Con la leadership trasformazionale?, tuttavia, si passa dalla piramide al cer-
chio, poiché questo stile di leadership & condiviso, visionario, incentrato sulle per-
sone e basato su un processo decisionale partecipativo. Pit che imporre, cerca di
ispirare e motivare affinché tutti i membri comprendano il «perché» dell’azienda (cf.

7 Recentemente — soprattutto nella Dottrina sociale della Chiesa, nella teologia della liberazione e nei movimenti
sociali — @ stata utilizzata 'espressione “leadership trasformativa” per sottolineare che 1'obiettivo non & solo
trasformare le persone perché diventino pienamente sé stesse (come nella leadership trasformazionale), ma anche
trasformare i sistemi in cui vivono, orientandoli verso la giustizia e il bene comune.



Sinek, 2009)° e si sentano corresponsabili degli ideali, degli obiettivi e della missio-
ne sociale che la caratterizzano.

Questa visione condivisa stimola la creativita, I’eccellenza e le motivazioni
intrinseche. I leader seguono il principio di sussidiarieta, definendo «con chiarezza
i margini di autonomia e i poteri decisionali relativi a ogni livello di responsabilita
aziendale», favorendo cosi «il reciproco rispetto e la condivisione della responsabi-
lita»” (Vat-Leader 52)°. Invece di concentrarsi sull'imposizione rigida della propria
autorita, il leader incoraggia ogni dipendente ad assumere con entusiasmo le finalita
sociali dell’azienda, a contribuire attivamente alla loro realizzazione e a sentirsi
valorizzato nella propria dignita.

Questo tipo di leadership e etico, partecipativo e inclusivo. Favorisce un
processo decisionale agile, collaborativo e ben fondato, facilitando al contempo
I’empowerment dei dipendenti. I leader assumono il ruolo di facilitatori, prendendo
le distanze dalle figure autoritarie tradizionali, tipiche del modello transazionale.

1.3. Motivazioni estrinseche e antropologia negativa

La teoria economica standard parte da una concezione negativa dell’essere
umano (homo homini lupus), che viene definito come utilitarista, anonimo, radical-
mente egoista e, quindi, prevedibile (homo oeconomicus).

A partire da questi presupposti, la «teoria dell’equilibrio economico genera-
le», che emerge alla fine del XIX secolo (cf. Walras, 1896/2014), cerca di costruire
una meccanica razionale dei comportamenti economici ispirandosi al modello fi-
sico-matematico del XIX secolo (Newton, Galileo). Le decisioni mercantili vengo-
no analizzate in modo oggettivo, matematico, sulla base dell’indifferenza (Ingrao
& Israel, 2006, p. 33; Scitovsky, 2007, p. 23). Si presume che, negli affari, nessuno
guardi in faccia I'altro («business is business») e che tutti rispondano alla competiti-
vita pit assoluta («la tua morte & la mia vita» 1°).

Va chiarito, tuttavia, che Adam Smith (1723-1790)", Thomas R. Malthus
(1766-1834), John M. Keynes (1883-1946) e molti altri liberali non escludono la

8 Abbiamo sviluppato questo tema in Carbajo-Ntfez (2024). «Today, enlightened business leaders consider it more
important to ask why and what for than the traditional what and how» (Leisinger, 2022, p. 525).

9 Seguendo il principio di sussidiarieta, i leader devono «dare agli enti locali e ai singoli gli strumenti per assumersi
rischi e responsabilita |[...] offrendo al contempo competenze ai pit impegnati sul campo che contribuiscono
all’attuazione e all'innovazione» (Pontificia Accademia delle Scienze Sociali, 2023, n. 23).

10 «Mors tua vita mea» (Hobbes, 1642/2014, p. 1, 12). Hobbes ritiene che I'egoismo compulsivo, che porta al conflitto
permanente, appartenga allo «stato naturale» dell’essere umano (Gecchele & Dal Toso, 2010, p. 56).

11 Adam Smith sostiene che la societa di mercato crea le condizioni affinché si possa sperimentare la vera amicizia
in ambito civile (Smith, 1869, p. 327).



rilevanza dei valori etici, delle credenze religiose e, in generale, delle motivazioni
intrinseche. Tuttavia, affermano che all’economista basta analizzare e potenziare
le motivazioni estrinseche (utilita, interesse) per aumentare ’efficienza del siste-
ma’. Di conseguenza, costruiscono il discorso economico sulla premessa che, in
tale ambito, tutti agiscano mossi da motivazioni estrinseche, come gli incentivi
monetari.

1.3.1. Effetto di spiazzamento (crowding-out effect)

Contraddicendo quella visione tradizionale dell’homo oeconomicus, la scuo-
la di Zurigo®, rappresentata da Bruno S. Frey (1941-), ha sottolineato I'importanza
delle motivazioni intrinseche e ha sviluppato la teoria dell’effetto di spiazzamento
motivazionale (crowding-out effect) (cf. Frey, 1997). Questo fenomeno si verifica
quando le motivazioni intrinseche dell’individuo (valori, ideali) vengono sostituite
da quelle estrinseche.

Secondo questa scuola, sia gli stimoli positivi (denaro o ricompense) che
quelli negativi (punizioni, regolamenti rigidi) possono indebolire il senso etico e
sociale della persona. I valori e gli ideali vengono cosi soppiantati dal desiderio di
ottenere ricompense superficiali. La persona smette quindi di agire per convinzione,
e si limita a cercare solo un risultato esterno o apparente.

Non & un caso che la teoria dell’incentivo si sia consolidata tra le due guer-
re mondiali*¥, un’epoca segnata dal pessimismo antropologico e dall’ascesa delle
ideologie fasciste e totalitarie. In quel contesto, il liberalismo economico — basato
sull’idea che il calcolo costi-benefici sia il motore principale del comportamento
umano — propose l'incentivo come una forma piu civile di controllo rispetto ai me-
todi coercitivi dei regimi collettivisti.

1.3.2. Incentivi di segno positivo (bonus)

In uno studio classico condotto nel 1970, Richard Titmuss confronto il si-
stema britannico di donazione volontaria del sangue con quello statunitense, gestito
da aziende private a scopo di lucro. In modo sorprendente, scopri che le persone
erano piu generose quando non ricevevano una compensazione economica (Alcock
& Oakley, 2001, p. 5; Titmuss, 2022). Quando il gesto veniva retribuito, si svalutava-

12 «Le motivazioni estrinseche (la massimizzazione del profitto o dell’utilita) rafforzano comunque e sempre quelle
intrinseche» (Zamagni, 2007, p. 55).

13 Questa scuola si inserisce nell’ambito dell’economia comportamentale (behavioral economics).

14 La teoria degli incentivi, come ramo formale dell’economia, verra formulata pit tardi, tra gli anni 1950 e 1970, e

conoscera un maggiore sviluppo nei due decenni successivi. Tra i suoi rappresentanti si distinguono economisti come
Frederick Herzberg e Roger Myerson (cf. Laffont, 2002).



no sia la motivazione interna del donatore sia il riconoscimento sociale di quell’atto
altruistico (ricompensa sociale).

Luigino Bruni offre un esempio rivelatore: una bambina che per anni si
era presa cura con affetto del fratellino disabile, comincio a chiedere denaro per
svolgere altre faccende domestiche quando i genitori decisero di ricompensarla eco-
nomicamente per il fatto che si prendeva cura del fratello. In altre parole, la sua mo-
tivazione affettiva fu sostituita da una motivazione economica. Questo fenomeno,
noto come «effetto di spillover», mostra come gli incentivi monetari non influenzino
solo I’azione specifica, ma anche altre motivazioni collegate. Bruni cita anche il caso
di famiglie che separavano i rifiuti mossi dal rispetto per I'ambiente, ma smisero di
farlo quando il comune inizio a pagare per questo: «Se quello che facevamo vale
cosi poco, meglio fare qualcos’altro» (cf. Bruni, 2008, pp. 40-43, 71).

Tommaso Reggiani racconta storie simili: un bambino che aveva iniziato
a chiedere soldi per qualsiasi compito domestico dopo aver ricevuto una paghetta
per aver portato fuori la spazzatura. Presenta anche il caso di alcuni vicini di casa
che avevano cambiato atteggiamento quando uno di loro era stato ricompensato per
aver permesso 'installazione di un depuratore sul proprio terreno (Reggiani, 2021).
In tutti questi casi, I'incentivo esterno ha soffocato le motivazioni interne.

Nel mondo aziendale accade qualcosa di simile. Molti leader scelgono di
motivare i propri dipendenti ricorrendo esclusivamente a ricompense materiali (de-
naro, benefici), senza preoccuparsi di promuovere un vero impegno verso le finalita
sociali dell'impresa. Questa strategia puo attrarre coloro che cercano guadagni ma-
teriali, ma non genera un coinvolgimento autentico.

I lavoratori, invece, si impegnano pienamente quando riescono a identificar-
si con i valori e gli obiettivi del progetto®. Per questo, un leader dovrebbe rafforzare
le motivazioni intrinseche, rendendo il lavoro non solo un mezzo per ottenere un
reddito, ma soprattutto una fonte di senso e realizzazione personale. Si tratta di mo-
tivare i collaboratori facendo leva non sulla paura o sul mero profitto individuale,
ma sugli obiettivi professionali e sul senso di responsabilita.

1.3.3. Incentivi di segno negativo (multe, punizioni)

Uno studio sperimentale condotto nel 1998 in diversi asili nido in Israele
ha dimostrato che le sanzioni che incidono sulla motivazione intrinseca possono
generare effetti contrari a quelli attesi.

15 «If the people inside a company are told to come to work and just do their job, that’s all they will do. If they are
constantly reminded WHY the company was founded and told to always look for ways to bring that cause to life while
performing their job, however, then they will do more than their job» (Sinek, 2009, p. 99).



In quegli asili, molti genitori arrivavano spesso in ritardo a prendere i pro-
pri figli, causando cosi costi aggiuntivi. L’esperimento consisteva nel dividere gli
asili in due gruppi. Nel primo fu introdotta una multa economica con I’obiettivo
di scoraggiare i ritardi, mentre nel secondo gruppo non é stata apportata alcuna
modifica. Sorprendentemente, dopo 12 settimane, i ritardi aumentarono nel primo
gruppo: i genitori iniziarono a pagare la multa e ad arrivare tardi con maggiore fre-
quenza. Nell’altro gruppo, invece, i livelli di puntualita rimasero stabili.

L’incentivo negativo (la multa), dunque, produsse un effetto opposto a quel-
lo desiderato, minando le motivazioni intrinseche che esistevano in precedenza.
Prima dell'introduzione della sanzione, la maggior parte dei genitori cercava di ar-
rivare puntuale per rispetto e considerazione verso il personale educativo. Tuttavia,
dopo l'introduzione della sanzione economica, il comportamento & stato reinterpre-
tato: il pagamento della multa fu percepito come una tariffa accettabile per il ritardo.
Anche dopo la rimozione della sanzione, I’esperimento & stato prolungato per altre
quattro settimane, senza che I'assenza di penalizzazione si traducesse in una dimi-
nuzione significativa dei ritardi (Rustichini, 2000).

1.4. Motivazioni intrinseche

Negli ultimi decenni, la teoria economica ha progressivamente superato il
suo approccio tecnocratico e meccanicistico, aprendosi a una comprensione pit
ampia del comportamento umano. Questo cambiamento ha permesso di riconosce-
re il ruolo delle motivazioni intrinseche, delle relazioni non strumentali, della reci-
procita e dell’aspirazione alla felicita pubblica come elementi rilevanti nei processi
economici. Si parla meno di conflitto di interessi e pit di contratto, cooperazione
e consenso (Gintis, 2009, p. 16). Questo cambiamento & stato favorito, tra I’altro, dai
progressi dell’economia comportamentale e sperimentale, cosi come dai contributi
della neuroeconomia e della psicologia cognitiva.

1.4.1. Il paradosso della felicita

Richard Easterlin (1926-2024) ha formulato nel 1974 il paradosso della feli-
cita (Easterlin Paradox), secondo cui 'aumento dei beni materiali puo generare un
incremento momentaneo del benessere socio-emotivo, ma non lo garantisce a lungo
termine (Easterlin, 2020; Rojas, 2019).

Bruno S. Frey sostiene che le relazioni sociali e la giustizia sono piu impor-
tanti del denaro per raggiungere un benessere duraturo. Frey ricorre alla metafora
del «tapis roulant» (treadmill) per illustrare come gli incentivi economici e le mo-
tivazioni strumentali tendono a perdere efficacia col tempo, poiché le persone si
abituano rapidamente ai miglioramenti materiali (hedonic treadmill) e aspirano ad



ottenerne ancora altri (satisfaction treadmill). Ma questa abitudine ai miglioramenti
non comporta alcun reale cambiamento di vita e di abitudini. Corrono piu veloce,
ma restano sempre nello stesso posto. Ad esempio, 'acquisto di un nuovo cellulare
puo comportare inizialmente una notevole soddisfazione, ma questa svanisce rapi-
damente, soprattutto quando altri acquistano dispositivi simili o di fascia superiore.
In effetti, nei Paesi sviluppati, la felicita soggettiva non & aumentata in modo signifi-
cativo, nonostante la crescita continua del reddito pro capite (Easterlin, 1974).

Fanno eccezione i beni relazionali (amicizia, famiglia, volontariato), cosi
come quelli di natura culturale o identitaria (arte, tradizione, spiritualita), il cui
valore non viene intaccato dalla logica competitiva e il cui impatto emotivo tende
a essere piu profondo e duraturo.

1.4.2. Premi al posto di incentivi

L’effetto di spiazzamento puo verificarsi anche in senso inverso, cioé raffor-
zando le motivazioni intrinseche invece di indebolirle. Ad esempio, nella vita spiri-
tuale e sociale, una persona che scopre la propria vocazione e si impegna a seguirla
sta rafforzando di fatto le proprie motivazioni interiori, perché quel nuovo orizzonte
di senso catalizza le sue energie e ne orienta il cammino. Applicando la metafora di
Bauman (1998, 1999, p. 35, 2002, pp. 97-105), si potrebbe dire che passa dall’essere
un turista all’essere un pellegrino.

Un’alternativa valida agli incentivi strumentali sono i premi di natura sim-
bolica o sociale™. Affinché abbiano un effetto positivo, &€ fondamentale che il desti-
natario li percepisca non come un meccanismo mascherato di controllo o come par-
te di una logica transazionale («fai questo e riceverai una ricompensa»), ma come
I'espressione di una riconoscenza genuina, incondizionata e significativa («grazie
per il tuo contributo»). In queste condizioni, i premi non solo impediscono I'indebo-
limento delle motivazioni intrinseche, ma le rafforzano, promuovendo al contempo
l'autonomia, la fiducia reciproca e il senso di appartenenza.

Tenendo presente tutto questo, il leader aziendale dovrebbe avere fiducia
nei propri collaboratori, incoraggiarne ’autonomia, riconoscere esplicitamente il
loro impegno e rafforzare il loro senso di responsabilita e appartenenza. In questo
modo, contribuisce a costruire una cultura organizzativa basata su valori condivisi,
obiettivi comuni e visione collettiva.

16 «Prizes have a persistent effect on motivation and performance and this effect survives the withdrawal of prizes.
However, this does not occur when incentives are at play» (Bruni et al., 2020, p. 657). Un caso concreto sarebbe il
Premio Nobel, che prevede una dotazione economica, ma soprattutto rappresenta un grande riconoscimento pubblico.
Nella stessa linea si collocano anche le medaglie d’onore.



2. VISIONE FRANCESCANA DELLA LEADERSHIP

Francesco d’Assisi offre una prospettiva teologica e fraterna della leader-
ship?. Desidera che il ministro generale dei frati sia lo Spirito Santo (Tommaso da
Celano, 1250-1253/2011 [2Cel], 193, in Fonti Francescane [FF], 779), al quale tutti
devono obbedire. I superiori devono essere «ministri e servi» (Francesco d’Assisi,
1221-1226/2011f [Rnb], 4,6 (FF 14), 1221-1226/2011d [Rb], 10,6 (FF 102)) che accol-
gono e accompagnano umilmente i frati. In questo modo, Francesco ribalta la strut-
tura piramidale della societa del suo tempo. Allo stesso tempo, incoraggia ciascuno
a coltivare un rapporto personale con il proprio ministro e a non interromperlo
nemmeno quando, per motivi di coscienza, non puo obbedirgli*.

La sua insistenza sulle relazioni fraterne rappresenta un cambiamento si-
gnificativo rispetto ai modelli gerarchici che allora predominavano nella vita reli-
giosa dell’epoca. L’abate del monastero era sempre di origine nobile e deteneva I’au-
torita del pater familias, cosi come definita dal diritto romano. Francesco, invece,
desidera creare una fraternita di eguali, fondata sull’amore fraterno e sul sostegno
reciproco, senza dipendenze né paternalismi®. I superiori, pitt che padri, devono
comportarsi come madri®.

Molti dei suoi ministri avevano una concezione diversa dell’autorita® e si
lamentavano del fatto che Francesco avesse assegnato loro una «potestas» troppo
debole. Questi ministri tendevano a una mentalita legalistica, che & espressione del-
la logica del potere e affronta i conflitti assegnando compiti e delimitando confini®.
Tuttavia, non riuscirono a imporre la loro volonta come avrebbero voluto®.

17 Abbiamo sviluppato questo tema in Carbajo-Nuez (2018, 2023).

18 «Se il prelato dovesse comandare qualcosa contro la sua anima, pur non obbedendogli, tuttavia non lo abbandoni»
(Francesco d’Assisi, 1221-1226/2011a, [Adm], 3,7-9 (FF 150)).

19 Sulle pratiche di governo collettivo negli ordini religiosi medievali: Dalarun (2015).

20 «Cosi dico a te, figlio mio, come madre» (Francesco d’Assisi, 1221-1226/2011b, [2fL], 2 (FF 250). «Due di essi siano
le madri e abbiano due figli o almeno uno» (Francesco d’Assisi, 1221-1226/2011e [Rer], 1 (FF 136)).

21 «Numerosi ministri si recarono allora da frate Elia, vicario del beato Francesco, e gli dissero: “Abbiamo sentito
che questo fratello Francesco sta facendo una nuova Regola, e temiamo che la faccia talmente rigorosa che noi non
possiamo osservarla. Noi vogliamo che tu vada da lui e gli riferisca che ci rifiutiamo di assoggettarci a tale Regola. Se
la faccia per sé, e non per noil»» (Compilazione di Assisi (Leggenda Perugina), ca 1311/2011 [CAss], 17 (FF 1563); cf.
CAss 106f, 102d (FF 1654, 1644)).

22 Sulla resistenza dei ministri alla Regola bollata: Horowski (2021).
23 «Nella Regola e negli altri suoi scritti, fece inserire molte cose sulle quali alcuni frati gli furono contrari, specie
i prelati» (CAss 106 (FF 1654)). <E sebbene non scrivesse queste prescrizioni nella Regola, perché i ministri non

vedevano di buon occhio che se ne facesse ai frati un precetto, tuttavia il santo padre nel suo Testamento e in altri
suoi scritti volle lasciare ai frati la sua volonta sull’'argomento» (CAss 108 (FF 1658)).



2.1. L’economia civile

La concezione francescana dell’economia rientra in quella che oggi viene
definita «Economia civile». I Monti di Pieta, promossi dai francescani tra il XIII e
il XV secolo, sono stati considerati come la «prima grande istituzione di economia
civile» (Piana, 2009, p. 51).

Alla fine del XVI secolo, si fa strada un altro modello economico, di tipo ca-
pitalistico, che finira per imporsi con la rivoluzione industriale. Tuttavia, nel XVIII
secolo, la tradizione dell’economia civile viene ripresa e sviluppata dalla scuola ita-
liana, rappresentata in particolare da Antonio Genovesi (1713-1769) (cf. Genovesi,
1765-1767/2013; Dragonetti, 1766/2018), in netto contrasto con l'individualismo
mercantilista (XVI-XVIII secolo) e con l'utilitarismo di Jeremy Bentham (1748-
1832). Oggi, '’Economia civile ha conosciuto un rinnovato interesse attraverso pro-
poste contemporanee come I’Economia di Comunione e 1'Economia di Francesco
(cf. Becchetti et al., 2019; Bruni & Zamagni, 2004, 2015; Companoni, 2021).

2.2. Leadership e felicita pubblica

Nell’Economia civile, il compito principale del leader & quello di promuove-
re la felicita pubblica e le relazioni di fiducia, collaborazione e reciprocita tra tutti gli
attori economici (lavoratori, imprenditori, consumatori). Anziché concentrarsi sul
contratto formale e sulla logica transazionale, questa forma di leadership promuove
la reciprocita, le virtu civiche e la fiducia sociale.

Il leader non ¢ autoritario, ma ispiratore, inclusivo. Cerca di coinvolgere tutti,
di far condividere gli ideali civici dell’azienda e di garantire il rispetto della dignita di
ciascuno. Motiva attraverso il senso, non attraverso la paura, e non fa leva sull’interesse
egoistico. Presenta il lavoro e l'attivita economica non solo come mezzi per ottenere
profitti, ma soprattutto come fonti di senso personale e di benessere collettivo.

In questo approccio, I'efficienza economica ¢ legata alla giustizia, all'inclu-
sione sociale e alla sostenibilita. L’impresa non & soltanto un’unita di produzione,
ma anche uno spazio di formazione civica ed etica.

3. LA LEADERSHIP SECONDO PAPA FRANCESCO

In sintonia con la tradizione francescana, il Sinodo sulla sinodalita (2021-
2024) ha sottolineato I'importanza dell’ascolto, della collaborazione e del processo
decisionale collegiale e partecipativo. Papa Francesco aveva confermato che abbia-
mo bisogno di sederci «ad ascoltare l'altro», a prestargli attenzione, come fece San
Francesco (Francesco, 2020 [FT], n. 48).



«Una Chiesa sinodale & una Chiesa dell’ascolto, nella consapevolez-
za che ascoltare “¢ piti che sentire”. E un ascolto reciproco in cui ciascu-
no ha qualcosa da imparare. Popolo fedele, Collegio episcopale, Vescovo di
Roma: I'uno in ascolto degli altri; e tutti in ascolto dello Spirito Santo» (Fran-
cesco, 17 ottobre 2015, Discorso nella commemorazione del 50° aniversario
del Sinodo dei vescovi, n. 4).

Inoltre, aveva affermato che «la vocazione di un imprenditore & un nobile
lavoro, [... che] gli permette di servire veramente il bene comune» (Francesco, 2013
[EG], n. 203). Tradirebbe tale vocazione se considerasse «come unico criterio d’a-
zione il massimo profitto della produzione» (Benedetto XVI, 2009 [CV], 2009, n. 71).
In effetti, la comunita cristiana ha bisogno di una leadership ispiratrice che stimoli
la partecipazione, la creativita (cf. Mt 25,14-30) e I'impegno entusiasta di tutti i suoi
membri nella vita comune.

3.1. Servizio e ascolto

La sinodalita richiede di rivedere il tipo di leadership esercitata nella Chie-
sa, includendo «’esercizio del primato petrino». Infatti, «il Papa non sta, da solo, al
di sopra della Chiesa; ma dentro di essa come Battezzato tra i Battezzati e dentro il
Collegio episcopale come Vescovo tra i Vescovi» (Francesco, 2015, p. 4).

Allo stesso modo, Papa Francesco aveva sottolineato che il vescovo, «in
alcune circostanze dovra camminare dietro al popolo, per aiutare coloro che
sono rimasti indietro e — soprattutto — perché il gregge stesso possiede un suo
olfatto per individuare nuove strade» (EG 31). Non si mette in discussione I’auto-
rita, ma si afferma che essa deve essere esercitata in atteggiamento di servizio e
di ascolto.

«Il Vescovo & contemporaneamente maestro e discepolo. Egli &
maestro quando, dotato di una speciale assistenza dello Spirito Santo, an-
nuncia ai fedeli la Parola di verita in nome di Cristo capo e pastore. Ma
egli & anche discepolo quando, sapendo che lo Spirito & elargito a ogni
battezzato, si pone in ascolto della voce di Cristo che parla attraverso I'in-
tero Popolo di Dio, rendendolo “infallibile in credendo”» (Francesco, 15
settembre 2018 [EpC], n. 5).

In occasione del Sinodo dell’Amazzonia, il Papa aveva invitato i popoli in-
digeni (e con loro tutti noi) a sentirsi corresponsabili nella vita delle Chiese locali:



«Aiutate i vostri Vescovi, aiutate i vostri missionari e le vostre mis-
sionarie affinché si uniscano a voi, e in questo modo, dialogando con tutti,
possano plasmare una Chiesa con un volto Amazzonico e una Chiesa con
un volto indigeno» (Francesco, 19 gennaio 2018, Discorso a Puerto Maldo-
nado, n. 5).

3.2. L'importanza della saggezza pratica, della giustizia e della prudenza

L’economia inclusiva, solidale, etica e sostenibile proposta da Papa France-
sco richiede una leadership basata sulla saggezza pratica e la giustizia, ovvero sulla
capacita di formulare giudizi sensati e di stabilire relazioni rette, orientate al bene
comune®.

Il vero leader economico deve saper tradurre i principi etici in scelte con-
crete, realistiche e raggiungibili, tenendo conto dei mezzi e delle risorse disponibili.
Questa saggezza pratica & completata dalla virtt della prudenza, intesa non come
calcolo interessato, ma come l'arte di deliberare «ponendo le domande giuste e sele-
zionando gli approcci migliori per costruire societa eque e giuste in grado di contri-
buire al bene comune» (Vat-Leader 76).

Il leader d’imprese deve contribuire alla «creazione di ricchezza sostenibile
al fine di distribuirla in modo equo» (Vat-Leader 80), garantendo «rendimenti giusti
ai finanziatori, salari giusti ai collaboratori, prezzi giusti a clienti e fornitori e impo-
ste giuste alle comunita locali» (Vat-Leader, appendice)®.

Si tratta, quindi, di una leadership collaborativa e facilitatrice, capace di stimo-
lare la partecipazione di tutti nel processo decisionale e nell’assegnazione dei compiti.

4. IA E MOTIVAZIONI INTRINSECHE

L’'Intelligenza Artificiale (IA) sta assumendo un ruolo sempre piu centrale
nell’ambito aziendale per gestire il grande volume di dati generato dalla crescente
digitalizzazione e connettivita. Il suo impiego diventa imprescindibile sia nella ge-
stione operativa sia nell’interazione con dipendenti e clienti.

24 Questi leader possono trovare sostegno in associazioni di imprese cristiane, ad esempio «’Economia di
Comunione del Movimento dei Focolari, UNIAPAC (I'organizzazione internazionale di imprenditori cristiani) e

sue affiliate come 1'UCID, Legatus, Woodstock Business Conference, Compagnia delle Opere del movimento di
Comunione e Liberazione, e altri movimenti che tengono in seria considerazione la relazione tra fede e impresa» (Vat-
Leader 14).

25 Quando i dirigenti d’impresa «fissano i prezzi, erogano i salari, condividono la proprieta, distribuiscono

i dividendi, gestiscono i debiti e via dicendo» (Vat-Leader 56) devono tenere a mente che Dio ha posto un «ipoteca
sociale» (SRS 42) su tutti i beni (cf. Pontificio Consiglio della Giustizia e della Pace, 2005, 171-181).



In uno studio recente pubblicato da Harvard Business Review (Bevilacqua,
2025), si legge che i dirigenti di 600 organizzazioni impegnate nella trasformazione
digitale hanno confermato il valore strategico dell'TA. In base ad altre ricerche,
come 'Indice di Adozione Globale dell’TA di IBM (2023), la maggior parte degli am-
ministratori delegati (CEO) considera I'TA essenziale per mantenere la competitivita
(Morning Consult, 2023) e prendere decisioni efficaci.

In un sondaggio internazionale realizzato nel 2024, un terzo dei 4.701 CEO
intervistati ha riconosciuto che I'IA generativa ha avuto un impatto positivo sull’au-
mento dei ricavi e della redditivita delle loro aziende. Inoltre, il 56% ha indicato che
questa tecnologia ha contribuito in modo significativo a migliorare I'efficienza lavo-
rativa. Piti del 40% ha avvertito che, senza I'IA, le loro organizzazioni potrebbero
non essere piu redditizie entro dieci anni (PwC, 2025).

Alla luce di questo consenso quasi unanime, alcuni esperti avanzano I'ipo-
tesi che, in futuro, I'IA potrebbe arrivare a sostituire la leadership umana.

4.1. Influenza dell’IA sulla leadership aziendale

L’IA sta rimodellando la leadership, la strategia e la gestione delle imprese?®.
Grazie alla sua capacita di automatizzare compiti e analizzare grandi volumi di
dati, essa facilita il processo decisionale, permettendo di identificare con maggiore
precisione il comportamento dei clienti potenziali, oltre ad anticipare le tendenze di
mercato, i rischi e i cambiamenti economici. Cio consente di migliorare le previsioni
finanziarie e prendere decisioni strategiche ben fondate.

I sistemi basati sull'IA consentono inoltre di automatizzare certe attivita
routinarie e ripetitive, gestendo i dati in tempo reale. La conseguente riduzione del
carico operativo permette ai dirigenti di concentrarsi con maggiore rapidita ed effi-
cacia sulle decisioni chiave.

In questo nuovo contesto, I'TA sta accelerando il passaggio da un modello
di leadership tradizionale, basato su intuizioni ed esperienza, a uno guidato dall’a-
nalisi e dalla tecnologia. Acquisiscono cosi maggiore rilevanza i leader dotati di
competenze digitali, capacita di gestire i cambiamenti e abilita nel dirigere team
ibridi o virtuali.

4.2. L’IA e il rischio di indebolire le motivazioni intrinseche
Molte aziende hanno adottato I'TA per ottimizzare i processi e ridurre i co-
sti operativi. Tuttavia, un approccio eccessivamente meccanicistico e strumentale

26 «Al technologies introduces a paradigm shift in how leaders conceptualise, strategise, and execute their roles
within organisations» (Aziz, 2024; cf. Wagner, 2020).



rischia di mettere in secondo piano lo sviluppo personale e I’'autonomia dei lavora-
tori, influenzando negativamente le loro motivazioni intrinseche. Ovviamente, i di-
pendenti si sentiranno demotivati se I'TA assume il controllo nella definizione degli
obiettivi e nelle decisioni strategiche dell’azienda.

L'uso dell'TA puo ridurre 'interazione umana diretta, privilegiando dati e
algoritmi. Puo inoltre portare a un controllo eccessivo delle prestazioni individuali,
riducendo cosi 'autonomia del lavoratore e dando priorita al mero adempimento
delle regole esterne rispetto alla creativita o all'impegno personale. In questo modo,
la gestione rischia di diventare impersonale e di incentivare stili di leadership au-
toritari e controllanti, tipici del modello transazionale. Non & facile per i lavoratori
sentirsi emotivamente coinvolti nell’azienda se hanno la sensazione di essere trattati
come ingranaggi anonimi di un sistema automatizzato.

4.3. Come potenziare le motivazioni intrinseche con I'TA

Sebbene esistano legittime preoccupazioni circa I'impatto negativo dell’TA
sulla motivazione dei dipendenti, & necessario evitare «letture catastrofiche» (Fran-
cesco, 24 gennaio 2024, Messaggio per la 58° Giornata Mondiale delle Comuni-
cazioni Sociali [GCS]). Un uso corretto dell'TA puo avere l'effetto opposto (Mol-
denhauer & Londt, 2019; Van Quaquebeke & Gerpott, 2023). Infatti, I'automazione
di compiti ordinari e ripetitivi consente ai leader di avere piti tempo ed energia per
concentrarsi sugli aspetti umani della gestione, come il benessere, ’autonomia, il
coinvolgimento interpersonale e lo sviluppo dei lavoratori.

In questo modo, la leadership puo stimolare una partecipazione piti ampia
di tutti nel perseguimento degli obiettivi aziendali e nell’innovazione?. Si otterreb-
be cosi un ambiente di lavoro piu giusto, equo e inclusivo, capace di valorizzare la
creativita e di rafforzare la collaborazione.

L’TA puo anche favorire modelli di governance piu partecipativi e demo-
cratici, distribuendo il potere decisionale e rafforzando le strutture aziendali coope-
rative. Puo anche incrementare la fiducia reciproca, creando spazi di ascolto e co-
municazione per esprimere preoccupazioni anche in forma anonima, evitando cosi
possibili ritorsioni. Inoltre, puo sostenere un processo continuo di apprendimento,
per adattarsi a modelli di lavoro pit flessibili e innovativi, prevenendo al contempo
il burnout derivante da un carico di lavoro eccessivo.

27 Agentic Leadership is a contemporary leadership framework introduced by Kashif Zaman in 2024. The model
integrates timeless leadership principles with Artificial Intelligence (AI), positioning Al as a leadership amplifier
rather than solely a technological tool (cf. https://en.wikipedia.org/wiki/Agentic_leadership).



4.4. Altre possibilita e sfide

Le nuove opportunita offerte dall'TA sono accompagnate da sfide significati-
ve in termini di etica, equita e trasparenza (cf. Agarwal, 2022), specialmente in aree
come la privacy, la discriminazione nella selezione del personale o la visione a breve
termine nella distribuzione delle risorse.

«I leader sono tentati a focalizzarsi sul potenziale vantaggioso del successo
a breve termine» (Vat-Leader 23). Per raggiungerlo, assumono rischi eccessivi e adot-
tano un «comportamento disfunzionali» che risponde «quasi esclusivamente a chi in
essa investe e finisce cosi per ridurre la sua valenza sociale» ed etica (CV 40).

4.4.1. Bias algoritmici

I dati incompleti o distorti con cui viene addestrata I'TA possono portare
a decisioni errate e discriminatorie. Un caso emblematico si & verificato nel 2018,
quando Amazon ha dovuto scartare un’applicazione di IA progettata per la selezio-
ne del personale, dopo aver verificato che discriminava sistematicamente le donne,
poiché era stata addestrata prevalentemente con i curriculum di candidati maschi
(cf. BBC News Mundo, 2018; Dastin, 2018).

A seguito di questo scandalo, molti fornitori di IA assicurano di sottoporre
i propri sistemi ad audit interni per individuare eventuali distorsioni (bias), anche
se pochi rendono pubblici i risultati di tali verifiche.

Correggere questi pregiudizi & tecnicamente complesso e costoso®, ma una
volta superati, 'IA puo diventare un alleato chiave per ridurre la discriminazione
e promuovere processi piu giusti e obiettivi. Ad esempio, puo facilitare valutazioni
imparziali del talento, impegno e potenziale di sviluppo dei dipendenti, nonché rile-
vare bias nelle interazioni con i clienti.

Inoltre, I'TA puo evitare discriminazioni nelle interazioni con i clienti e mi-
gliorare la governance aziendale, individuando possibili frodi. Un caso concreto &
quello delle soluzioni Fintech (Financial technology) basate su IA, che consentono
di analizzare le transazioni in tempo reale, individuando attivita fraudolente (cf. Hu
& Downie, s.d.) e contribuendo a una gestione pit sicura, equa e trasparente.

4.4.2. Mancanza di trasparenza e di controllo umano
Un’altra sfida cruciale & l'opacita di molti modelli di IA, che funzionano
come vere e proprie «scatole nere», rendendo impossibile comprendere chiaramente

28 «The introduction of fairness, transparency, and accountability into Al systems, while crucial for ensuring ethical
standards, introduces a significant financial burden and operational complexity, especially in sectors where fast
innovation is a competitive necessity» (Radanliev, 2025, p. 35).



come prendono le loro decisioni. Le aziende parlano di trasparenza, ma nella prati-
ca nascondono errori e limiti dei loro algoritmi. Per questo motivo, I'Unione Euro-
pea, attraverso il suo quadro normativo sull'IA, ha stabilito che i sistemi classificati
come «ad alto rischio» devono rispettare rigorosamente I criteri di trasparenza, trac-
ciabilita e supervisione umana (cf. Commissione europea, s.d.).

In risposta a queste esigenze, sono stati sviluppati soluzioni di IA spiegabile
(Explainable AI, XAI) (cf. IBM, s.d.), come Watson OpenScale (IBM), LIME o SHAP,
che consentono di interpretare e analizzare il ragionamento dietro le decisioni al-
goritmiche.

Papa Francesco ha insegnato a rifiutare le «letture catastrofiche» sull'TA
e a perseguire uno «sviluppo etico degli algoritmi - I’algoretica —» (Francesco, 1
gennaio 2024, Messaggio per la 57° Giornata Mondiale della Pace [GMP], n. 6; cf.
European Parliament, 2023; UNESCO, 2024)*°, avvertendo che non possiamo de-
legare alle macchine decisioni che incidono profondamente sulla vita umana. Se
affidiamo a un algoritmo decisioni cruciali, chi si assume la responsabilita quando
questo sbaglia a diagnosticare una malattia, a controllare un veicolo autonomo®
o0 a gestire risorse sensibili?

CONCLUSIONE

Francesco d’Assisi rimane un modello profetico di leadership, capace di
ispirare ancora oggi imprenditori, economisti e dirigenti. Anche papa Francesco si
& ispirato a lui per promuovere I’Economia di Francesco.

Di fronte alle strutture piramidali e gerarchiche del suo tempo, caratteriz-
zate da una rigida assegnazione dei ruoli e da una logica di obbedienza formale e
meticolosa, il Poverello d’Assisi aveva promosso una gestione comunitaria e frater-
na, fondata sul servizio reciproco e sulla partecipazione di tutti attraverso i capitoli
conventuali. Chiedeva che i suoi frati «si servano e si obbediscano vicendevolmen-
te» (Rnb 5,14 (FF 20)). L’autorita dei «ministri e servi» doveva essere materna, e
I'obbedienza dei fratelli «caritatevole», espressione dell’amore incondizionato che
caratterizza le relazioni familiari.

Ispirandosi a lui, anche oggi & urgente promuovere nuove forme di leader-
ship, intese come servizio e guidate da valori etici. Invece di una leadership gerar-
chica o transazionale, & necessario promuovere modelli alternativi che favoriscano

29 Negli USA si propende piuttosto per delle linee guida flessibili e non prescrittive (cf. National Institute of Standards and
Technology (NIST), s.d.).

30 Abbiamo trattato questo argomento nel nostro articolo: Carbajo-Nuiez (2022).



le motivazioni intrinseche e una presa di decisione condivisa, partecipativa e cor-
responsabile.

Le buone decisioni aziendali sono quelle fondate su principi fondamentali
come «il rispetto della dignita umana e il perseguimento del bene comune» (Vat-Le-
ader 38), «congiuntamente ad una visione dell’impresa intesa come comunita di
persone» (Vat-Leader 29).

L’TA non puo essere I'istanza ultima nel processo decisionale, ma solo uno
strumento che facilita scelte consapevoli e ben informate, senza mai sostituire il
giudizio umano ed etico. Il suo utilizzo deve essere guidato da criteri di giustizia
sociale, benessere dei lavoratori e sostenibilita ambientale, evitando che tutto sia
subordinato esclusivamente al profitto economico.

I leader devono comprendere il funzionamento dell'IA, per poter valutarne
criticamente i risultati, rilevare possibili bias ed evitare conseguenze discriminato-
rie. Questa conoscenza tecnica e indispensabile in un mondo sempre pit intercon-
nesso, dove le decisioni hanno un impatto globale e complesso.

In questo senso, lo sviluppo della IA spiegabile (XAI) rappresenta un im-
portante passo in avanti, poiché consente un certo grado di controllo umano, la
verifica esterna dei risultati e maggiore trasparenza. Alcune aziende hanno iniziato
a istituire comitati etici incaricati di supervisionare I'imparzialita e I'impatto sociale
delle applicazioni di IA adottate.

Papa Francesco ha insegnato che I'IA deve aiutare e potenziare I'essere
umano, non sostituirlo. Spetta a lui prendere le decisioni finali, perché solo 'uomo
ha la capacita di guidare le organizzazioni in chiave di servizio e di esercitare 'au-
torita seguendo valori etici come I'intuizione, ’'empatia e il ragionamento morale.
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ARTIFICIAL INTELLIGENCE
AND LEADERSHIP:

A FRANCISCAN
PERSPECTIVE

SUMMARY

This article explores how the ethical principles of the Franciscan econo-
mic tradition and the Economy of Francesco can guide the integration of Artificial
Intelligence (AI) into business leadership. Emphasizing leadership as service, this
paper advocates for a participatory and ethically grounded decision-making that
prioritizes human dignity and intrinsic motivations. The study first contrasts two
dominant leadership models, then examines Francis of Assisi’s vision of authority,
its influence on Pope Francis’s economic thought, and finally, the impact of AI on
contemporary leadership practices.
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L’ATEISMO BOLSCEVICO
CONTRO L’ANIMA DELLA
RUSSIA: LA DISTRUZIONE
DELL’ORTODOSSIA E DELLA
SUA EREDITA CULTURALE

INTRODUZIONE

La politica antireligiosa del regime sovietico rappresenta uno dei capitoli
pitt drammatici della storia contemporanea. Sin dall’ascesa al potere nel 1917, i bol-
scevichi considerarono la religione un ostacolo alla costruzione dello Stato comuni-
sta e avviarono una sistematica persecuzione delle istituzioni religiose. In particola-
re, la Chiesa ortodossa russa, profondamente radicata nella cultura e nella societa,
divenne il principale bersaglio delle misure repressive.

Questo studio analizza I'evoluzione della politica antireligiosa sovietica,
suddividendola in fasi distinte e approfondendo le strategie adottate per indebolire
e sopprimere la fede. Dall’emissione dei primi decreti sulla separazione tra Stato

1 Dr Diana Del Mastro - ricercatrice presso la Facolta di Teologia dell’'Universita di Stettino (Polonia). La sua attivita
accademica si concentra sulla Filosofia, sull’Estetica e sulle dimensioni simboliche della Percezione. E autrice di
numerose pubblicazioni, tra cui 35 articoli scientifici, 7 volumi curati e 3 monografie, con particolare attenzione al
pensiero di Pavel A. Florenskij e al suo contributo alla teoria filosofica ed estetica. Tra le sue monografie piti recenti
si annoverano: Pavel A. Florenskij e I'arte della vertigine (Loffredo editore, Napoli 2023) e Passages. Epistémologie,
esthétique, langage dans l'itinéraire scientifique et spirituel de Pavel A. Florenskij (L'Harmattan, Parigi 2021) ; e-mail:
diana.delmastro@usz.edu.pl.



e Chiesa, alla brutale repressione del clero e dei credenti, fino alla promozione
dell’ateismo scientifico e alla creazione di movimenti scismatici, emerge il quadro di
un governo deciso a cancellare ogni traccia di spiritualita dalla vita pubblica.

Parallelamente alla repressione diretta, il regime sovietico impiego strumen-
ti di propaganda, educazione e controllo sociale per minare la religione e diffondere
una visione materialista e atea della realta. I dibattiti pubblici tra credenti e atei,
le pubblicazioni marxiste e I'intervento nelle istituzioni educative miravano a tra-
sformare la societa e a eliminare la tradizione religiosa dalle nuove generazioni.
Tuttavia, nonostante le persecuzioni, la religione non scomparve completamente.
Il radicamento della fede nella popolazione e la resilienza dei suoi rappresentanti
ne permisero la sopravvivenza, seppur in forme sempre piti clandestine. Con I'avvi-
cinarsi della Seconda Guerra Mondiale e I'annessione di nuovi territori, il governo
sovietico dovette rivedere la propria posizione nei confronti della Chiesa, segnando
un cambiamento significativo nella politica religiosa dello Stato.

Attraverso un’analisi dettagliata di questi avvenimenti, questo testo offre
una panoramica completa del conflitto tra il regime sovietico e la religione, met-
tendo in luce le dinamiche di repressione, resistenza e trasformazione che hanno
segnato la storia dell’Unione Sovietica.

LA PERSECUZIONE BOLSCEVICA E L’ERADICAZIONE DELLA RELIGIONE

Giunti al potere, i bolscevichi cominciarono non solo a perseguitare i mem-
bri dell’aristocrazia e della borghesia (rappresentati dal partito dei ‘cadetti’), i partiti
e i gruppi di sinistra (menscevichi, socialisti rivoluzionari e anarchici), ma avvia-
rono anche una sistematica persecuzione antireligiosa, sotto la direzione di Lenin
negli anni Venti e proseguita poi da Stalin nel decennio successivo, fino alla cam-
pagna di sterminio in particolare contro la Chiesa ortodossa, accusata di collusione
con il potere zarista e per tale motivo oggetto di particolare attenzione da parte della
politica repressiva bolscevica (Pospielovsky, 1987)2. Cio che Lenin e i suoi collabora-

2 Dimitry Pospielovky ha sottolineato che i dati disponibili relativi alle persecuzioni sovietiche dirette contro la
Chiesa, sono stati estremamente difficili da raccogliere: solo una piccolissima percentuale & stata ottenuta dalle
pubblicazioni ufficiali sovietiche: parziali ammissioni ufficiali di persecuzioni sono state fatte ma, imputabili all’ostilita
della Chiesa “verso la giovane repubblica sovietica” (gli anni della guerra civile), o alla resistenza dei credenti verso
l'attuazione delle leggi sovietiche sulla nazionalizzazione dei beni ecclesiastici o alla confisca dei beni di valore

della chiesa (1918-1922), o, infine, agli eccessi di Stalin. Tuttavia, la maggior parte del materiale sulle persecuzioni

& provenuto da resoconti di testimoni, lettere non ufficiali e rapporti segreti diocesani e molteplici pubblicazioni

della stampa clandestina (samizdat) (includenti anche documenti interni segreti di partito non destinati alla stampa,
con ammissioni aperte di persecuzioni) e dichiarazioni (scritte e orali) degli emigré dall’Unione Sovietica di diversi
periodi.



tori avevano in mente era la distruzione sistematica di ogni traccia di vita religiosa
dal paese considerata necessaria, per raggiungere la realizzazione di un nuovo tipo
umano e modello di cittadino, 'uomo sovieticus, che avrebbe dovuto essere ateo
(Gregory, 2008, p. 36).

I1 governo bolscevico considerava la religione un ostacolo alla costruzione
della societa comunista, ponendo 'eradicazione di tutte le religioni da sostituire con
l’ateismo un obiettivo ideologico di fondamentale importanza dello stato sovietico,
che dette inizio a un settantennio circa di stretto controllo governativo su tutti gli
aspetti della vita religiosa nel paese (Pospielovsky, 1984). Le autorita adottarono
naturalmente misure per favorirne la scomparsa, poiché la sua continua presenza
costituiva un attacco alle affermazioni dell’ideologia bolscevica.

La rivoluzione atea del bolscevismo doveva attaccare 'Ortodossia religiosa
nella sua totalita, poiché I'ortodossia non era solo una religione, ma uno stile di vita,
la matrice culturale stessa della vita quotidiana in Russia, dove la letteratura, I’arte,
le tradizioni popolari, i costumi e le abitudini si erano formate plasmandosi sulla
profonda influenza ortodossa. L’attacco doveva essere cosi totale da mandare in
frantumi I'intera cultura nazionale in tutti i suoi aspetti (Wallace, 2006; Strickland,
2013). Lenin attribuiva alla lotta alla religione un’alta priorita (Lenin, 1960-72)°. di-
mostrata non solo dalla prima legislazione antireligiosa a cui faremo riferimento
nelle pagine seguenti, ma anche, dal fatto che egli considero opportuno organizzare
corsi di educazione politica perfino durante la Guerra Civile (ottobre 1918), quan-
do la sopravvivenza stessa del regime comunista era ancora molto in discussione
e quando 'educazione antireligiosa e la formazione dei propagandisti atei erano
della massima importanza (Anderson, 1991, pp. 689-710; Volkogonov, 1994).

LA RIVOLUZIONE ATEA E L’ATTACCO ALLA CULTURA ORTODOSSA

Inizialmente la leadership del nuovo Stato si aspettava che la religione sa-
rebbe scomparsa rapidamente con l'avvento della rivoluzione e che la sua sostitu-
zione con I’ateismo sarebbe stata inevitabile. Non ci mise molto tuttavia, a giungere
alla conclusione che la religione non sarebbe scomparsa automaticamente e che si
sarebbero dovuti dedicare maggiori sforzi alla propaganda antireligiosa. Se il com-
pito di avviare una campagna antireligiosa nel 1918 era nelle mani del Commissa-

3 I testi principali per le dichiarazioni esplicite di Lenin contro la religione sono: “Socialismo e religione” (Lenin
Collected Works, vol. 10, pp. 83-87), “L’atteggiamento del Partito Operaio verso la religione” (Ib., vol. 15, pp. 402-413),
“Classi e partiti nella loro atteggiamento verso la religione e la Chiesa” (Ibidem, vol. 15, pp., 414-423), e “Sul significato
del materialismo militante” (Ibidem, vol. 33, pp. 227-236).



riato di Giustizia, che organizzava conferenze, dibattiti scientifici, preparazione di
manifesti e volantini, pubblicando anche uno dei primi giornali intitolato Revoliut-
siia i tserkov’ [Rivoluzione e Chiesa], che conteneva articoli di propaganda di im-
portanti luminari bolscevichi, come A. Lunacharskij, all'indomani della rivoluzione
bolscevica anche ’Armata Rossa e il Commissariato dell’Educazione parteciparono
alla propaganda antireligiosa (Pospielovsky, 1987, p. 28). Il fatto che, dai primi giorni
al potere le agenzie governative incaricate di sovrintendere al controllo delle Chie-
sa furono formalmente o informalmente parte dell’organizzazione segreta o della
polizia politica, mostra ulteriormente quanta importanza la leaderaship comunista
abbia sempre attribuito alla lotta contro la religione: tra i primi sovrintendenti so-
vietici agli affari della Chiesa vi erano, tra gli altri leader comunisti, Leon Trotskij e
Yevgeny Tuchkov, ritenuto il vero pianificatore delle politiche verso la Chiesa, una
delle figure di spicco della OGPU (la polizia segreta): tale organo progetto e istitul
il sistema Gulag, diventando lo strumento del governo sovietico per la persecuzio-
ne della Chiesa ortodossa russa, dei greco-cattolici, della Chiesa cattolica romana,
dell'Islam e di altre confessioni religiose®.

L’eradicazione della religione fu attuata attraverso una campagna su diversi
fronti: sul fronte repressivo I'ideologia atea dei bolscevichi, unita al timore verso
qualsiasi tipo di organizzazione indipendente che potesse costituire un centro d’op-
posizione, mise il regime in rotta di collisione con i diversi gruppi religiosi, por-
tando alla distruzione sistematica di chiese, sinagoghe e moschee, ridicolizzando
o molestando i fedeli, incarcerando e giustiziando leader religiosi, mentre sul fronte
della propaganda inondo le scuole e i media con un indottrinamento antireligioso,
introducendo un sistema di credenze noto come “ateismo scientifico”, con i propri
rituali e proseliti (Anderson, 1994; Peris, 1998; Ekaterina 2009). Secondo alcune
fonti, si stima che, il numero totale delle vittime cristiane sotto il regime sovietico
sia compreso tra 12 e 20 milioni (Johnson, 2012; Nelson, 2009).

Sul fronte culturale, la dirigenza bolscevica attué anche una campagna per
denunciare le credenze religiose come superstiziose e arretrate (Wallace, 2009, pp.
73-92): I'idea di una scienza in lotta con la religione diventd emblematica della rivo-
luzione culturale bolscevica degli anni Venti (Andrews, 2003). I redattori di riviste
popolari credevano che gli articoli antireligiosi dovessero andare di pari passo con
quelli che sottolineavano I'importanza delle scienze naturali per i lettori: le rivi-

4 OGPU, ovvero la Direzione politica congiunta dello Stato & stato il servizio di Intelligence e la polizia segreta
dell'Unione Sovietica dal 1923 al 1934. L’agenzia operava all'interno e all’esterno dell'Unione Sovietica, perseguitando
criminali politici e oppositori dei bolscevichi come gli emigrati ‘bianchi’, i dissidenti sovietici e gli anticomunisti.
L’OGPU aveva sede nell’edificio Lubyanka a Mosca e guidata da Felix Dzerzhinsky fino alla sua morte nel 1926 e
successivamente da Vyacheslav Menzhinskij.



ste di divulgazione scientifica servirono come strumento essenziale nel pitt ampio
sforzo per combattere la superstizione religiosa nella Russia sovietica per mezzo
della diffusione delle conquiste del progresso scientifico. Il raggiungimento di tale
obiettivo si consolido nel 1920 con la creazione a livello del governo centrale del
Dipartimento per I’Agitazione e la Propaganda del Comitato Centrale e territoriale
del Partito Comunista (AGITPROP), che ricorse alle linee guida dell’articolo 13 del
Partito Comunista Russo (RCP) adottato dall’VIII Congresso del partito. L’articolo
13 dichiarava anche:

Per quanto riguarda la religione, il Partito non si accontentera della
decretata separazione tra Chiesa e Stato. [...] Il Partito mira alla completa
distruzione dei legami tra le classi sfruttatrici e [...] alla propaganda religio-
sa, favorendo I'effettiva liberazione delle masse lavoratrici dai pregiudizi
religiosi e organizzando la pitt ampia propaganda educativa e antireligio-
sa. Allo stesso tempo €& necessario evitare accuratamente ogni insulto ai
sentimenti dei credenti, che porterebbe all'inasprimento del fanatismo reli-
gioso (Pospielowsky, 1987, p.28). L’articolo provoco dibattiti all'interno del
partito e della sua stampa, portando a successive risoluzioni dei congressi
del partito sulla corretta strategia da attuare per la diffusione dell’ateismo.
All'inizio di quel periodo, presa particolarmente di mira fu la Chiesa or-
todossa russa che, sotto gli zar, aveva occupato una posizione privilegiata
come religione di stato dell'Impero, a cui apparteneva circa il settanta per
cento della popolazione (Pospiewlovsky, 1987, p. XIV).

LE FASI DELLA PERSECUZIONE ORTODOSSA

Secondo la periodizzazione accolta da numerosi studiosi della politica so-
vietica antireligiosa precedente alla IT Guerra Mondiale & possibile suddividerne gli
eventi relativi alla persecuzione ortodossa in alcune fasi principali: una prima fase
corrispondente agli anni 1918-1920, una seconda relativa agli anni 1921-1928, una
terza riferita al decennio 1929-39 (Galimzhanovna Saktaganova, 2018, pp. 103-114;
Delaney, 1972, pp. 213-30; Pospielovsky, 1993).



L’intento delle pagine seguenti & quello di dar conto di alcuni dei fatti pit
significativi relativi alle persecuzioni dirette contro la Chiesa ortodossa® (Popielo-
vsky, 1987, p. 27) soffermandoci anche sulla massiccia propaganda antireligiosa che
venne lanciata in Russia.

La prima fase della politica antireligiosa bolscevica (1918-1920) venne de-
finita un periodo di ‘tempesta e spinta’ da Emelian Yaroslavsky, uno dei suoi lea-
der (Pospielovsky, 1984, p. 27): tra i momenti significativi della politica antireligiosa
bolscevica di questa fase & 'emanazione dell’Ob otdelenii shkoly ot gosudarstva
i shkoly ot tserkvi [Decreto sulla separazione della Chiesa dallo Stato e della Scuola
dalla Chiesa], approvato il 23 gennaio 1918 dal Consiglio dei Commissari del Popo-
lo, che pose tutti i gruppi religiosi su un piano di parita a distanza dallo Stato e che
porto al divieto dell’insegnamento religioso nelle scuole (Corley, 1996, pp. 16-19).

Altre mosse ridussero ulteriormente l'influenza della religione: i gruppi
religiosi furono privati dello status di persone giuridiche, i beni religiosi (terreni
e fabbricati) vennero acquisiti dallo Stato senza alcun compenso e i chierici furono
inseriti nella categoria dei ‘privati dei diritti civili’ (Corley, 1986, p. 18). Il decreto
privo la Chiesa ortodossa del suo status di persona giuridica, del diritto di possede-
re proprieta, oltre che del diritto di insegnare la religione nelle scuole La Costituzio-
ne dello stesso anno privo il clero del diritto di eleggere o di essere eletto a qualsiasi
organo di governo o amministrazione sovietica e consenti loro di possedere terreni
solo dopo che le pretese dei lavoratori agricoli fossero state soddisfatte. Tale sforzo
determinato per sradicare ed espropriare la Chiesa ortodossa fu considerato dai bol-
scevichi un grande successo per il risultato immediato che produsse: la ricchezza
e le risorse materiali della Chiesa furono a disposizione del nuovo governo (Wal-
ters, 1993, pp. 3-33). Tali misure furono accompagnate da un sanguinoso terrore
contro il clero ortodosso, iniziato subito dopo la presa del potere in ottobre. I primi
mesi di Belavin Tikhon come patriarca nel 1917 furono testimoni del primo assalto
alla violenza bolscevica quando monasteri, cattedrali e chiese furono bombardati
e profanati, e sacerdoti, vescovi e difensori laici della chiesa assassinati: in un duro
sermone pronunciato il 1° febbraio 1918, egli defini i bolscevichi “mostri della razza
umana”, definendo il saccheggio delle chiese “un atto satanico” che avrebbe fatto

5 La maggior parte degli studi occidentali esistenti sull’ateismo sovietico si limitano alle stesse fonti ufficiali
sovietiche. Pospielowsky sostiene che solo una piccola minoranza di studiosi occidentali, come il professor Bohdan
Bociurkiw, il Rev. Michael Bourdeaux e i suoi collaboratori al Keston College, hanno fatto ampio uso del samizdat,
ovvero la stampa clandestina, nel denunciare le persecuzioni religiose nell'Unione Sovietica. Sebbene il termine
samizdat sia apparso solo all'inizio degli anni ‘60, la Chiesa ortodossa, i teologi e altri autori vicini ad essa hanno
utilizzato metodi simili per la scrittura e la diffusione della loro letteratura dall’inizio degli anni ‘20, dopo che il
regime aveva privato la Chiesa ortodossa delle macchine da stampa.



guadagnare ai perpetratori un posto nella “Geenna” nell’aldila e “la terribile male-
dizione dei posteri nella vita presente sulla terra” (Janz, 1998, p. 34). Nell'ottobre
dello stesso anno protesto direttamente con i commissari, sostenendo che la liberta
del clero di tenere sermoni era limitata e che “molti sacerdoti coraggiosi hanno gia
pagato la loro predicazione con il sangue del martirio”, condannando anche la presa
da parte del governo delle proprieta della chiesa accumulate dai fedeli nel corso di
tanti secoli (Janz, 1998, pp. 34-36). Gli imprigionamenti di massa furono previsti nel
primo decreto di Lenin sul Terrore Rosso nel settembre del 1918. ‘Campi speciali’
dovevano essere creati per imprigionare “importanti rappresentanti della borghesia,
proprietari terrieri, industriali, mercanti, preti controrivoluzionari” e altri dovevano
essere isolati all'interno di campi di concentramento: a tale fine alcuni monasteri
ortodossi furono confiscati e riproposti come campi di prigionia (Applebaum, 2004,
p. 9; Brodskij, 1998; Solzhenitsyn, 1973). Il regime rispose con arresti e brutali omi-
cidi di dozzine di vescovi, migliaia di preti e monaci e innumerevoli migliaia di
fedeli laici (Corley, 1986, p. 14): il sanguinoso attacco venne condotto con il pretesto
della loro opposizione al comunismo, della loro reale o presunta simpatia per i ‘Bian-
chi’ durante la guerra civile, e della resistenza dei credenti laici alla nazionalizza-
zione di tutte le proprieta della chiesa in conformita con il decreto del 23 gennaio
1918 (Pospielovsky, 1984, p. 27)°. Il Commissariato del Popolo di Giustizia ignoro
le suppliche del Patriarca e di innumerevoli migliaia di sacerdoti e laici ortodossi
ordinari, e nell’agosto del 1920 pubblico un editto “per la liquidazione di reliquie di
ogni tipo, poiché erano un ostacolo significativo allo splendente movimento verso
una nuova societa giusta” la cui resistenza porto a esecuzioni sommarie, arresti
e processi farsa (Applebaum, 2004, p. 327).

La seconda fase dal 1921 al 1929 si caratterizzo per I'intensificarsi di ondata
di arresti tra il clero e i laici, con esecuzioni di alcuni dei leader religiosi piu in-
fluenti e popolari, ufficialmente giustificato dalla loro resistenza alla confisca di tutti
i beni ecclesiastici di qualsiasi valore, compresi gli oggetti sacri liturgici. Migliaia di
arresti, esilio forzato e reclusione di vescovi, cosi come di alcuni chierici incolpati,
insieme ai loro fedeli, del tentativo di eleggere segretamente un patriarca (Pospielo-
vsky, 1987, p. 29)". I bolscevichi usarono la diffusa carestia lungo il Volga nel 1922,

6 Non a caso, I'VIII Dipartimento del Commissariato popolare di giustizia, guidato da Piotr A. Krasikov, era
ufficialmente noto come “Dipartimento della liquidazione”.

7 Un vivido esempio dell’atmosfera che regnava nei circoli atei di quel periodo & il fatto che pubblicazioni atee come
Bezbozhnik [Senza Dio] contavano gli anni a partire dall’anno del colpo di stato bolscevico, “la grande rivoluzione
d’ottobre” del 1917: cosi, ad esempio, il primo numero del giornale del 1925 usci con la data del ‘4 gennaio, 8° anno’,
invece del 1925. E conteneva una vignetta con un sacerdote che invitava un giovane pioniere a celebrare un Te Deum
di Capodanno, ma il pioniere rispose: “Il nostro nuovo anno & il 7 novembre. Viviamo dopo II'ich [Lenin]”.



come pretesto per rinnovare la loro campagna contro la religione e in particolare
contro la Chiesa ortodossa®: il regime bolscevico reagi privando la chiesa del suo
status legale, confiscando tutte le sue proprieta e le sue entrate e lanciando uno
sterminio progettato per devastare la chiesa ed eliminare la sua eredita nella storia
e nella cultura russa (Fletcher, 1971).

Durante la persecuzione il regime persegui due metodi per indebolire
e screditare I'importante figura del patriarca: in primo luogo - come mostreremo
nelle prossime pagine - cerco di alienare il favore di cui godeva il patriarca Tikhon
tra i fedeli, coinvolgendolo in uno scontro sulla confisca dei beni di valore della
Chiesa durante la tragica carestia del 1921-1922 e, in secondo luogo, il regime so-
stenne il movimento scismatico della Chiesa Vivente all’interno della Chiesa orto-
dossa, con l'obiettivo di frammentarla e indebolirla.

La scarsita di cibo, un sistema bancario in caduta libera e i costi della guerra
e della rivoluzione portarono i bolscevichi a cercare fonti di reddito: 'impopolarita
della Chiesa ortodossa nei circoli intellettuali, unita alla sua ricchezza accumulata,
fece di lei un bersaglio inevitabile. Lenin ordino che tutti i metalli preziosi, le pietre
preziose e il materiale pregiato che si potevano trovare negli edifici religiosi in tutto
il paese, fossero confiscati e venduti al fine di creare fondi per aiutare ad alleviare
la carestia (McMeekin, 2021, pp. 213-54; Pospielovsky, 1987, p. 58). Con il decreto
del 23 febbraio 1922, lo Stato pretese la consegna di tutti gli oggetti di valore della
Chiesa per aiutare gli affamati: Tikhon aveva gia accettato di spogliare le chiese,
i monasteri e le cattedrali di metalli preziosi e gioielli ad eccezione dei calici euca-
ristici. Il regime accuso invece la chiesa di voler accumulare i suoi oggetti di valore
lanciando un massiccio attacco di propaganda. Sebbene la disponibilita del patriar-
ca, ci fu la dura opposizione dello Stato a tale limite, provocando un conflitto a tutto
campo contro la gerarchia e il clero per essersi rifiutati di consegnare anche i calici
eucaristici (Kenworthy, 2018, pp. 1-23; Freeze, 2020, pp. 277-286)°. Una parte impor-
tante dell’accusa del governo consisteva nel sospetto che Tikhon stesse lavorando
per rovesciare il regime reagendo con il saccheggio delle chiese e con I'arresto dei
loro difensori incriminati per attivita antistatali.

Molti credenti infuriati per i continui sequestri degli oggetti di valore dalle
loro chiese tentarono di resistere con la forza: lo Stato rispose con brutalita, arre-

8 Per le descrizioni degli orrori della fame in Russia negli anni 1920 e 1930, cosi come gli abusi contro la Chiesa

da parte dei Bolscevichi usando tale pretesto, si veda Evgeny Krinko, Alexander Skorik e Alla Shadrina, “The Don
and Kuban Regions During Famine: The Authorities, the Cossacks, and the Church in 1921-1922 and 1932-1933”,

«Nationalities Papers» 48 (2020), 569-84.

9 Solo abbastanza recentemente le nuove interpretazioni delle relazioni Stato-Chiesa durante questo periodo della
storia russa hanno iniziato a ricevere attenzione negli studi in lingua inglese.



stando e giustiziando coloro che erano considerati i capi. In un processo di massa
di 86 ortodossi a Pietrogrado nel 1922, il metropolita Veniamin e altri nove appar-
tenenti al clero furono condannati a morte (Corley, 1996, p. 14; Pol’skii, 2000)™.
Nell’aprile del 1922, poco prima dell’apertura del processo contro Veniamin a Pie-
trogrado, la polizia segreta aveva messo Tikhon agli arresti domiciliari, preludio
di un procedimento penale a suo carico: il governo ebbe qualche esitazione a pro-
cessarlo per paura di una protesta internazionale. Il patriarca rimase agli arresti
fino al giugno 1923, quando il giornale del governo Izvestiya [La Notizia] riporto la
sua controversa dichiarazione che la Chiesa non si sarebbe piti opposta al potere
sovietico: sotto interrogatorio continuo dall’agosto del 1922 fino al marzo del 1923,
probabilmente includendo torture e varie minacce ad altri nella sua orbita, Tikhon
ammise di aver interpretato male i canoni e riconobbe che I'uso delle proprieta del-
la chiesa per nutrire gli affamati aveva una lunga e venerabile storia (Corley, 1996,
p. 15; Swan, 2015). Da parte sua il governo rinuncio a qualsiasi azione giudiziaria
contro il patriarca Tikhon, anche se cio non comporto per lui alcuna liberta d’azio-
ne, poiché per il resto della sua vita venne tenuto sotto stretta sorveglianza statale.
La dichiarazione di fedelta di Tikhon al regime sovietico ebbe I'effetto di una breve
tregua contro la Chiesa ortodossa, ma non pose affatto fine alle restrizioni e al con-
trollo statale (Shukman, 2006).

LA REPRESSIONE E L'USO DELLA VIOLENZA

Lenin non si fece scrupolo ad usare la violenza diretta contro i fedeli, con-
vinto che gli effetti sarebbero stati vantaggiosi, come testimoniano le sue istruzioni
segrete relative ad un’operazione di confisca degli oggetti di valore della Chiesa
nella cittadina di Shuya tra marzo e aprile del 1922 per la quale suggeriva come
reagire alla resistenza dei fedeli:

“Copia al compagno Molotov. Top Secret per i membri del Politburo.
...0ra e solo ora, quando le persone vengono mangiate nelle zone
colpite dalla carestia, e centinaia, se non migliaia, di cadaveri giacciono
sulle strade, possiamo (e quindi dobbiamo) perseguire la rimozione delle
proprieta della chiesa con I'energia pit frenetica e spietata e non esitare

10 Sei, tra cui Veniamin, furono giustiziati nell’agosto 1922, mentre gli altri quattro ebbero la commutazione della
pena. Un processo simile contro i principali cattolici si apri a Mosca nel marzo 1923, incentrato anche sulla resistenza
alla confisca di oggetti di valore: due dei religiosi, I'arcivescovo Jan Cieplak e monsignor Constantin Budkiewicz,
vennero condannati a morte. Gli altri undici imputati ricevettero pene detentive. Cieplak fu risparmiato, ma
Budkiewicz giustiziato la notte di Pasqua.



a mettere git la minima opposizione. Ora e solo ora, la stragrande maggio-
ranza dei contadini o sara dalla nostra parte, o almeno non sara in grado
di sostenere in misura decisiva questa manciata di clero dei Cento Neri e
della piccola borghesia urbana reazionaria, che sono disposti e in grado
di tentare di opporsi a questo decreto sovietico con una politica di forza.
Dobbiamo perseguire la rimozione della proprieta della chiesa con ogni
mezzo necessario per assicurarci un fondo di diverse centinaia di milioni
di rubli d’oro (non dimenticare I'immensa ricchezza di alcuni monasteri e
lavre). Senza questo fondo qualsiasi lavoro del governo in generale, qual-
siasi accumulo economico in particolare, e qualsiasi sostegno dei principi
sovietici a Genova in particolare é completamente impensabile. Per mettere
le mani su questo fondo di diverse centinaia di milioni di rubli d’oro (e for-
se anche diverse centinaia di miliardi), dobbiamo fare tutto il necessario.
Ma farlo con successo é possibile solo ora. Tutte le considerazioni indicano
che in seguito non riusciremo a farlo, perché nessun altro tempo, oltre
a quello della carestia disperata, ci dara un tale stato d’animo tra la massa
generale dei contadini che ci assicurerebbe la simpatia di questo gruppo,
o, almeno, ci assicurerebbe la neutralizzazione di questo gruppo nel senso
che la vittoria nella lotta per la rimozione della proprieta della chiesa sara
indiscutibilmente e completamente dalla nostra parte.

... proprio in questo momento, proprio in connessione con la care-
stia, sopprimiamo il clero reazionario con la massima fretta e spietatezza.
Pertanto, giungo alla conclusione indiscutibile che dobbiamo proprio ora
distruggere il clero dei Cento Neri in modo piu deciso e spietato e abbattere
ogni resistenza con tale brutalita che non la dimenticheranno per diversi
decenni. ...

Le istruzioni devono ridursi a questo, che a Shuia deve arresta-
re di pit1, se possibile, ma non meno di diverse decine di rappresentanti
del clero locale, della piccola borghesia locale e della borghesia locale per
sospetto di partecipazione diretta o indiretta alla resistenza forzata al de-
creto del VTsIK sulla rimozione di beni di valore dalle chiese. ...il processo
agli insurrezionalisti di Shuia, per essersi opposti agli aiuti agli affamati,
dovrebbe essere condotto nella massima fretta e non dovrebbe finire altro
che con l'uccisione del maggior numero dei piu influenti e pericolosi dei
Neri a Shuia, e, se possibile, non solo in questa citta, ma anche a Mosca
e in molti altri centri ecclesiastici.

...Maggiore e il numero di rappresentanti del clero reazionario
e della borghesia reazionaria che riusciamo a sparare in questa occasione,



meglio e perché a questo “pubblico” deve proprio ora essere insegnata una
lezione in modo tale che non oseranno pensare a nessuna resistenza per
diversi decenni.

Lenin. 19 marzo 1922"".

Con il pretesto della necessita di comprare viveri per le regioni colpite dalla
carestia, le autorita comuniste scatenarono una campagna per I'espropriazione di
oggetti di valore nella cittadina non lontana da Mosca dove un distaccamento di
soldati con mitragliatrici fu portato per sopprimere i fedeli che resistevano e nello
scontro furono uccise molte persone e il successivo processo porto all’esecuzione di
otto sacerdoti, due laici e una laica, e all’incarcerazione di venticinque fedeli (Cor-
ley, 1996, p. 33). Il testo della lettera segreta scritta da Lenin a Molotov mostrava
che il vero scopo dell’operazione era quello di cercare un pretesto per scatenare un
terrore totale contro la Chiesa e travisarne la posizione per la popolazione, in modo
tale da inimicarsene almeno una parte considerevole contro di essa. Un grande
effetto di propaganda fu ottenuto, e questo era tutto quello che interessava a Lenin,
come mostrano le sue istruzioni segrete.

Inizio cosi il primo anno dell’era della NEP, la Nuova Politica Economica,
il periodo ritenuto piu ‘liberale’ nell’intera storia dello Stato comunista sovietico: in
totale, si stima che 8.100 sacerdoti, monaci e monache furono assassinati in relazio-
ne alla campagna per gli oggetti di valore della chiesa. Altri 165 sacerdoti furono
giustiziati dopo il 1923 (Pospielovsky, 1987, pp. 52-59).

Sebbene vi fossero differenze negli approcci dei singoli leader sovietici alla
lotta antireligiosa, non si trattd di moderazione contro estremismi, come fosse una
questione di principio, ma di una scelta di metodologia, strategia, e di tattiche sulle
modalita per liquidare la religione nel modo piu efficace e ‘in sicurezza’: solo dopo
il 1926 sara formulata una politica unificata e consolidata di lotta alla religione
e perseguita sistematicamente nel decennio successivo (Pospielovsky, 1987, p. 52).

L0 SCISMA E LA NASCITA DELLA CHIESA VIVENTE

Fu nel 1922 che il governo inizio a coordinare la seconda parte della sua
strategia per sconfiggere la Chiesa ortodossa: la promozione di uno scisma, appog-
giando il colpo di stato del movimento ‘rinnovazionista’ o della Zhivaya’ Tserkov

11 Lettera di Lenin a Molotov del 19 marzo 1922 intitolata «La campagna anticlericale ‘Cento Neri'». Il documento
originale si trova oggi presso I'Istituto Lenin. Tuttavia, & possibile consultarne una versione in inglese sul sito https://
wwi.lib.byu.edu/index.php/The_%27Black_Hundreds%27_Anti-Clerical_Campaign_/_Lenin_to_Molotov



[La Chiesa Vivente] nel maggio 1922, sincronizzato con I'arresto del patriarca del-
la Chiesa ortodossa Tikhon da parte della polizia segreta (Walters, 1978, pp. 235-
243)8,

Nel maggio del 1922 un gruppo di sedicenti riformatori della Chiesa orto-
dossa, noti collettivamente come gli Obnoviency [I Rinnovatori] (Curtiss, 1953), riu-
sci a organizzare un colpo di stato e ad assumere la guida della Chiesa: un piccolo
gruppo di sacerdoti, guidati da Alexander Vvedensky, Vladimir Krasnitsky e Anto-
nin Granovsky utilizzo gli aiuti governativi segreti per creare un’organizzazione na-
zionale ortodossa rivale, che sosteneva la confisca degli oggetti di valore della chie-
sa, esprimendo lealta al regime sovietico e promuovendo riforme interne alla Chiesa
ortodossa. Tutti loro erano pronti a dare un appoggio concreto agli obiettivi politici
e sociali del comunismo, e in quel particolare momento erano pronti a usare la
questione degli oggetti di valore della chiesa per opporsi e soppiantare la leadership
della Chiesa ortodossa. Il patriarca Tikhon era ormai in arresto e i Rinnovatori riu-
scirono a istituire un’amministrazione della Chiesa (VTsU) (Walters, 1991, pp. 235-
243). La maggior parte dei credenti ortodossi vedeva tutti gli aderenti al Movimento
della Chiesa Vivente come traditori che si erano venduti ai comunisti sospettando
che il movimento rinnovatore godesse del completo appoggio del governo, poiché
il movimento era stato in larga misura architettato dal regime sovietico e che molti
Rinnovatori fossero membri della GPU, la polizia segreta (Walters,1991, p. 237).

Il regime stava probabilmente cercando di perseguire contemporaneamente
due politiche piuttosto diverse: voleva dare al mondo I'impressione che non tutte le
forme di religione fossero perseguitate in Unione Sovietica; ma voleva anche pro-
muovere lo scisma e la confusione all’interno della Chiesa. Certamente, i dirigenti
della Chiesa vivente erano abbastanza sospettosi delle intenzioni del governo da
non avere dubbi sul fatto che il sostegno che stavano ricevendo poteva essere condi-
zionato e temporaneo. Alla fine del 1922 il governo inizio infatti a ritirare il sostegno

12 1Movimento della Chiesa Vivente, noto anche come Movimento Rinnovatore, era una coalizione di appartenenti
al clero e laici, cercando di accordare il cristianesimo ortodosso con gli obiettivi sociali e politici del governo
sovietico tra il 1922 e il 1946. I nomi del movimento riflettevano i timori che I'Ortodossia rischiasse I'estinzione
dopo la rivoluzione bolscevica. I rinnovatori speravano di rinnovare la loro chiesa attraverso riforme nella liturgia,
nella pratica e nelle regole sul matrimonio del clero. I1 Movimento della Chiesa Vivente apparve durante la

carestia del 1921-1922, grazie in gran parte ai sospetti bolscevichi che i vescovi ortodossi stessero complottando la
controrivoluzione.

13 Quando il patriarca Tikhon abdico inaspettatamente nel maggio 1922, i leader della Chiesa vivente formarono
un’amministrazione suprema della Chiesa e spinsero per la rivoluzione nella chiesa imitando le tattiche di successo
dei bolscevichi. Le lotte intestine tra i gruppi rinnovatori minacciarono di distruggere il movimento, cosi il governo
sovietico li costrinse a riconciliarsi. La Chiesa vivente riunificata ottenne il controllo su quasi il 70% delle chiese
parrocchiali ortodosse russe quando il loro consiglio nazionale della chiesa si riuni nel maggio 1923. Il movimento
declind drasticamente nel corso degli anni 1930. (Cfr. Roslof, 2002; Walters, 1991)



a tutti i movimenti religiosi e poco dopo avvido una nuova campagna antireligiosa.
La Chiesa vivente venne ribattezzata Chiesa Ortodossa russa; I’Alto Consiglio della
Chiesa fu ribattezzato Santo Sinodo e la rivista ‘La Chiesa Vivente’ prese il nome di
‘L’araldo del Santo Sinodo’. Cosi rinnovata, la Chiesa vivente compi grandi sforzi
per ottenere il riconoscimento come 'unica Chiesa ortodossa valida in Russia (Wal-
ters, 1991, p. 238). Nonostante le premesse e una fiorente attivita tra il 1925 e il 1927
il successo della Chiesa vivente comincio lentamente a declinare: spesso non era in
grado di radunare il minimo di 20 membri in una parrocchia, requisito necessario
per aprire una chiesa o impedirne la chiusura. All'inizio del 1925, i rinnovatori
detenevano ancora un terzo delle chiese russe, ma questa cifra diminui nel corso
dell’anno (Walters, 1991, p. 239).

Anche la propaganda antireligiosa svolse un ruolo fondamentale nelle per-
secuzioni, perché funzionale a sviluppare atteggiamenti di ostilita contro i credenti
che potevano poi indurre a giustificare il loro maltrattamento: 'XI Congresso del
Partito (1922) per esempio, decise di trasformare la casa editrice del Glavpolitpro-
svet" Krasnaya nov [Novita Rossa] e 'omonima rivista in una speciale impresa
editoriale di partito per diffondere la letteratura popolare marxista e antireligio-
sa® A seguito dell’appello di Lenin per il consolidamento degli sforzi degli atei
comunisti e non comunisti, nel 1922 fu fondata anche una casa editrice apartitica,
Bezbozhnik [Senza Dio], specializzata nella traduzione di opere di atei “borghesi”*;
inoltre, il XII (1923) e il XIII (1924) congresso del partito continuarono a promuo-
vere ufficialmente la “moderazione”: una risoluzione del primo congresso chiese un
allargamento della propaganda antireligiosa, mettendo tuttavia in guardia dall’in-

14 Un’autorita statale istituita il 12 novembre 1920. Il compito del Comitato Politico e Educativo Principale era quello
di guidare il lavoro politico, educativo e propagandistico nello spirito degli ideali del Partito Comunista. Il Comitato
politico e educativo principale era responsabile di case di lettura, club, biblioteche, scuole per adulti, scuole del partito
sovietico, universita comuniste e altro ancora.

15 Krasnaya Nov, la prima rivista letteraria sovietica “di spessore”, fu fondata nel giugno 1921. Nei suoi primi 7 anni,
diretta da Alexander Voronsky, raggiunse una circolazione di 15.000 copie, pubblicando opere dei principali autori
sovietici, tra cui Maxim Gorky, Vladimir Majakovskij e Sergey Yesenin, nonché saggi su politica, economia e scienza
di autori come Lenin, Stepanov-Skvortsov, Bucharin, Frunze e Radek, tra gli altri.

16 Bezbozhnik era un giornale mensile antireligioso in russo, pubblicato dalla Lega degli atei militanti dal 1922

al 1930 al fine di promuovere le migliori opere sulla critica della religione. Il suo primo numero fu pubblicato nel
dicembre 1922, con una tiratura di 15.000 copie, ma la sua tiratura raggiunse i 200.000 nel 1932. Gli obiettivi della
rivista erano la lotta ideologica contro la religione, come sovrastruttura ideologica, non scientifica e dannosa per

le masse lavoratrici e la lotta sia contro I'establishment della Chiesa che usava le superstizioni religiose di tutti

i culti nei suoi scopi ‘oppressivi’. Progettato per il lettore della classe operaia urbana, Bezbozhnik u Stanka aveva
una circolazione annuale di 70.000 copie nella Russia sovietica. E stato anche distribuito in numero limitato con
testo tradotto all’estero. Nel 1924, I'arcivescovo di Canterbury - che era stato direttamente criticato nelle pagine del
giornale, protesto alla Camera dei Lord contro la distribuzione di Atheist al Workbench (Bezbozhnik u Stanka) in
Inghilterra e, nella primavera del 1925, il giornale fu ivi bandito.



sultare i sentimenti religiosi con “metodi primitivi”, ridicolizzando gli oggetti e le
cerimonie religiose, non facevano che ‘rafforzare il fanatismo religioso’. Piuttosto
sollecito una maggiore pubblicazione di letteratura antireligiosa di carattere scien-
tifico e una maggiore analisi delle origini e della storia della religione (Andrews,
2003, pp. 99-121).

LA PROPAGANDA ANTIRELIGIOSA E LA STAMPA ATEA

Contestualmente a tale delibera, nel 1922 cominciarono a essere pubblicati
alcuni periodici antireligiosi specializzati che, tuttavia, nella rozzezza della mag-
gior parte dei loro materiali, sembravano contraddire le richieste di moderazione
(Andrews, 2003, p. 128): Nauka i religiia [Scienza e Religione], curato da un ex
sacerdote Mikhail Galkin (pseudonimo letterario: Gorev) fece la sua comparsa nel
dicembre 1922 (Andrews, 2003, p. 128)" e fu presto sostituito dal settimanale Bez-
bozhnik u Stanka [Senza Dio sul posto di lavoro], curato da E. Yaroslavsky che
ideo anche, un’associazione degli amici del quotidiano Bezbozhnik [Senza Dio],
il quale in meno di tre anni venne trasformata in una Soiuz Voinstvuiushchikh Bez-
bozhnikov [Lega degli Atei Militanti] nel 1925 (Burleigh, 2007), e insieme alle sue
pubblicazioni fu contrassegnata fin dall’inizio da durissimi attacchi alla religione
(Cfr. Rosenfeld, 2021; Husband, 2000; Milne, 2004)".

Al XII congresso del partito del 1923, con una risoluzione speciale si sotto-

17 Questa fu la prima pubblicazione dell’era sovietica a mettere in evidenza il ruolo della scienza nella campagna
antireligiosa. Gorev fece precedere il primo numero nel 1922 con una dichiarazione di intenti in cui affermo che la
rivista avrebbe tentato di unire tutti i gruppi sociali che avevano rotto in modo decisivo i legami con il vecchio mondo
avendo colto I'importanza del progresso scientifico. Il primo numero di Nauka i Religiia [Scienza e Religione| del 1922
conteneva articoli che criticavano la Chiesa ortodossa russa per non aver offerto le sue preziose collezioni di oro

e argento per aiutare i contadini affamati durante la carestia.

18 Il giornale Bezbozhnik aveva una vasta rete di corrispondenti e lettori e svolse un ruolo significativo
nell'istituzione della ‘Lega degli Atei Militanti’ il cui obiettivo fu la promozione dell’ateismo e I'eradicazione della
religione in tutte le sue manifestazioni. La lega abbracciava operai, contadini, studenti e intellettuali. Aveva i suoi
primi affiliati in fabbriche, impianti, kolkhozy [fattorie collettive] e istituzioni educative.

19 Bezbozhnik usava I'umorismo come parte della sua propaganda atea antireligiosa, dal momento che 'umorismo
era in grado di raggiungere sia un pubblico istruito, che quello scarsamente alfabetizzato. Ad esempio, nel 1924,
Bezbozhnik u Stanka pubblico un opuscolo intitolato ‘Come costruire un angolo senza Dio’, un riferimento ironico
all’angolo del culto delle icone degli ortodossi orientali. L’opuscolo includeva una serie di due grandi poster con
slogan antireligiosi, altri sette poster umoristici piu piccoli, sei numeri arretrati di Bezbozhnik u Stanka, da cui tagliare
altre immagini e istruzioni su come assemblarlo. Tali angoli sono stati suggeriti per essere realizzati nei luoghi di
lavoro e il loro creatore veniva incoraggiato a trascorrere del tempo assemblandoli e a cercare di convertire altri
lavoratori. Tra il 1932 e il 1941 'edizione fu nuovamente pubblicata con il titolo Bezbozhnik. La rivista, che inizio
come mensile e successivamente pubblicata due volte al mese, fu prima curata da Maria Kostelovskaya e poi, dal
luglio 1928, da I. N. Stukov. Un numero tipico comprendeva ventiquattro pagine, con da quattro a otto illustrazioni
a colori.



lineo che la campagna antireligiosa poteva avere successo solo dipendendo dall’e-
ducazione scientifica per aiutare a sradicare sia I’analfabetismo, che il fervore reli-
gioso (Andrews, 2003, p. 110): il capo della sezione AgitProp del Comitato Centrale,
I. Iakovlev, aveva espresso tale punto di vista in una circolare del febbraio 1922
rivolta alle organizzazioni di partito, osservando che i propagandisti antireligiosi
avrebbero dovuto utilizzare la conoscenza scientifica come uno strumento essen-
ziale e che gli attivisti dovevano essere preparati a condurre un’ampia campagna
di diffusione delle conoscenze scientifiche (Andrews, 2003, p. 110)*. Sotto l'egi-
da della Costituzione del 1918 (che prometteva liberta per la propaganda religiosa
e antireligiosa) ancora ufficialmente valida, in questa fase del confronto dello Stato
con la Religione, doveva ancora essere mantenuta una parvenza formale di “ugua-
glianza” di opportunita per entrambi gli schieramenti, quello ateo e quello religioso;
continuarono cosl a svolgersi i famosi dibattiti pubblici tra credenti e atei*’.

Gli attivisti del Komsomol organizzavano conferenze su argomenti scienti-
fici, creando circoli di lettura atei e serate antireligiose con i loro gruppi di scienze
naturali. Un tale sviluppo rese il partito e il Komsomol sempre pitt dipendente da
educatori scientifici molto competenti in grado di poter scrivere opuscoli tecnici
convincenti su vari argomenti (Kenez, 1985, pp. 183-185)* Tra i pit famosi parte-
cipanti comunisti in questi dibattiti si ricorda Anatoli Lunacharskij, il primo Com-
missario del popolo bolscevico per I'Educazione (Narkompros); da parte cristiana
tra i pitt celebri oratori c’erano Alexander Vvedenskij e V.F. Martsinkovskij, oltre al
matematico e sacerdote, il professor Pavel A. Florenskij, e il vescovo Anatoli dell’Ar-
cidiocesi di Odessa (che sarebbe poi morto nei campi come padre Florenskij) e il ve-
scovo medico Luka Voino-Yasenetskij, uno dei fondatori dell’Universita di Tashkent
e il suo primo professore di medicina. C’erano molti altri eminenti oratori che di-
fendevano la Chiesa (Pospielovsky, 1984, p. 39). I dibattiti attiravano folle enormi:
le persone dovevano passare ore e ore in coda per acquistare i biglietti per gli au-
ditorium universitari o le sale da concerto dove si svolgevano i dibattiti. Secondo
le descrizioni degli autori religiosi, i dibattiti iniziavano spesso in un’atmosfera di

20 Esorto i propagandisti antireligiosi a concentrarsi su un programma scientifico che comprendesse due temi in
particolare, quello delle origini della Terra e del sistema solare, e anche quello delle origini e dello sviluppo della vita
organica e degli esseri umani. Secondo Iakovlev, anche i propagandisti antireligiosi dovevano essere formati in circoli
e corsi incentrati sulle scienze naturali, compreso un breve corso sullo studio dell’evoluzione del mondo organico

e inorganico, e sulla storia del materialismo scientifico.

21 Anche se dalla fine del 1921, il regime inizio a prendere provvedimenti per frenarli, fu solo nella legislazione del
1929 che vietava la propaganda religiosa, che i dibattiti poterono essere ufficialmente soppressi.

22 I docenti del Komsomol furono incaricati di enfatizzare le contraddizioni intrinseche tra le teorie scientifiche
e gli insegnamenti religiosi che si trovano nella Bibbia, ricorrendo alle teorie evoluzionistiche di base.



ostilita nei confronti degli apologeti cristiani, perché gran parte del pubblico era
immancabilmente composto da attivisti bolscevichi e Komsomol [Lega dei giovani
comunisti russi] portati in sala in modo organizzato, ma il pit delle volte si conclu-
deva con un applauso per oratori religiosi (in particolare del calibro di quelli sopra
menzionati) che mostravano convinzioni piti profonde e una maggiore erudizione
rispetto ai loro oppositori atei allineati col partito (Neumann, 2008, pp. 243-267;
Bernstein, 2017).

La grande affluenza agli eventi dell’ AgitProp non rifletteva necessariamente
I'interesse dei contadini per le conferenze di propaganda scientifica naturale (An-
drews, 2003, p. 112)*. Al contrario, in molti casi i contadini prendevano parte a tali
conferenze popolari per esprimere le loro lamentele con il partito e per sostenere
con forza che la scienza non poteva sostituire i loro rituali religiosi (Andrews, 2003,
p. 113)*. Paradossalmente, con sgomento del partito, le conferenze scientifiche
dell’AgitProp diventarono ambiti per pubbliche proteste, arene di dibattito popo-
lare, piattaforme per 1'espressione del fervore religioso in un’epoca in cui lo stato
soffocava apertamente le controversie politiche. I1 X Congresso del Partito deciso
a intensificare la sua campagna antireligiosa aveva emanato nel mese di marzo del
1921 una risoluzione per un programma completo di propaganda antireligiosa tra
le grandi masse di lavoratori, utilizzando i mass media, film, libri, conferenze e altri
dispositivi (Walters, 1993). I docenti del Komsomol erano incaricati di enfatizzare le
contraddizioni intrinseche tra le teorie scientifiche e gli insegnamenti religiosi nella
Bibbia. Anche tale approccio scientifico-educativo meno combattivo, a lungo termi-
ne, si alieno spesso i contadini e alcune comunita rurali reagirono con forza alle le-
zioni di scienze del Komsomol. I contadini mantenevano forti valori spirituali e pra-
ticavano regolarmente riti religiosi, a volte riflettendo credenze eclettiche (Andrews,

23 Nell’aerea del Volga settentrionale, gli attivisti antireligiosi dell’AgitProp organizzarono conferenze su temi
scientifici utili insieme a materiale scientifico generale: per esempio, “Evoluzione del mondo organico” e “Le origini
della vita delle piante sulla Terra”. L’AgitOtdel [Dipartimento per 'agitazione e propaganda locale] del Gubkom
[Comitato regionale del partito] scopri che le lezioni di scienze piu pratiche, come quelle su argomenti medici, erano
piti popolari tra la gente del posto. Si riscontrd una buona partecipazione ad una serie di conferenze, organizzate dal
Dipartimento AgitProp di Iaroslavl’, sugli effetti del colera: la gente nel Volga settentrionale era preoccupata per la
diffusione dell’epidemia negli anni ‘20. Lezioni sulle malattie che avevano colpito esseri umani e animali, o argomenti
pratici su come purificare I'acqua, avevano costantemente attratto partecipanti agli eventi AgitProp.

24 In un rapporto dell’ottobre 1923 sulla propaganda antireligiosa in varie province centrali, gli attivisti riconobbero
che a Riazan’, Smolensk e in altre aree un intenso interesse era incentrato sulle questioni religiose durante le
conferenze popolari. A Riazan i dibattiti pubblici con i contadini si trascinavano per ore e contadini ha lanciato
centinaia di domande e critiche ai propagandisti. Il rapporto rilevava che nella provincia di Kostroma sorsero lunghe
controversie tra attivisti e partecipanti a oltre trenta conferenze scientifiche e antireligiose.



2003, p. 111)*. Nel 1925 il Partito intraprese tattiche di propaganda antireligiosa
sempre pilu aggressive, pili in linea con la vera ostilita che Lenin mantenne fino alla
sua morte (nel 1924) come la formazione di “cellule di attivisti atei a livello locale”:
lo stato attuo in modo chiaro una politica di neutralizzazione spietata di qualsiasi
opposizione al suo governo da parte dei credenti religiosi e ponendo i gruppi reli-
giosi sotto il suo totale controllo. Inoltre, “incendi pubblici di icone e libri religiosi,
sfilate di carnevale con finti sacerdoti e rabbini” e persino concorsi per confrontare
la salute dei “bambini battezzati e non battezzati”, finalizzato a rendere la fede reli-
giosa non scientifica agli occhi del pubblico (Janz, 1998, pp. 34-36).

L’ateismo venne promosso con vigore e la Soyuz voinstvuyushchikh bez-
bozhnikov [Lega degli atei militanti] uno dei pitt ambiziosi tentativi di ingegneria
sociale del primo regime sovietico guidata da Yemelyan Yaroslavskij, fu fondata nel
febbraio 1925 per guidare la campagna®. Il programma della Lega era quello di
diffondere I’ateismo e, per raggiungere tale obiettivo, orchestrdo campagne pubbliche
per promuovere la chiusura delle chiese e il divieto di farne suonare le campane.
Organizzo manifestazioni contro 1'osservanza delle festivita religiose e le molteplici
pratiche ortodosse quotidiane e anche conferenze su temi quali I’esistenza di Dio,
i miracoli biblici, I’astronomia.

Finora abbiamo preso in considerazione la politica del governo nei confron-
ti della Chiesa ortodossa. La persecuzione di altre confessioni religiose, tuttavia, ini-
zid ad aumentare a partire dal 1925 circa. E probabile che, poiché la persecuzione
e lo scisma avevano messo a dura prova la vita religiosa e parrocchiale ortodossa,
il vuoto abbia cominciato a essere riempito dalle sette protestanti che, con la loro
struttura non gerarchica, erano piu flessibili e piu difficili da controllare e che questi
segni di resilienza e persino di risveglio allarmavano le autorita. Le pubblicazioni
ufficiali cessarono di sostenere che protestanti e bolscevichi stessero lavorando per
gli stessi obiettivi sociali. Il 1927 vide anche I'inizio di un’intensa campagna anti-
musulmana: fino a quel momento erano stati trattati con molta indulgenza. Dal 1928
iniziarono a chiudere le moschee e a esercitare pressioni sul clero per limitare le
loro attivita pastorali (Gabel, 2005).

25 L’universo religioso rurale russo abbracciava diversi “sottosistemi”, antiche credenze russo-ortodosse, pagane,
magiche, miracolose. Questi sottosistemi religiosi erano sopravvissuti nonostante gli sforzi concertati del Partito
Comunista e del Komsomol per spazzare via la religione con la scienza.

26 Fondata nel 1925 era uno dei numerosi gruppi di volontari creati nel 1920 per aiutare ad estendere la portata del
regime nella societa russa. Queste organizzazioni speravano di attirare membri non di partito che potessero essere
solidali con i singoli elementi del programma bolscevico.



LA TERZA FASE: LA FEROCE REPRESSIONE RELIGIOSA DEL DECENNIO
1929-1939

Il decennio 1929-39 vide la piu selvaggia persecuzione della religione
dell’intero periodo sovietico (Yakovlev, 2002). Parte della spiegazione della crono-
logia degli anni ‘30 deve ovviamente essere attribuita al fatto che le circostanze
relative alle persecuzioni differivano da regione a regione e persino da citta a citta:
considerando il decennio nel suo insieme, tuttavia, non puo esserci dubbio che i sin-
goli credenti e le istituzioni religiose di ogni tipo patirono piu radicalmente che in
qualsiasi altro periodo del periodo sovietico. La distruzione delle restanti comunita
monastiche e arresti ed esecuzioni di monaci e monache, insieme a molti membri
del clero urbano e rurale, in particolare rinomati predicatori e padri spirituali, con
la liquidazione pressoché totale dei templi religiosi, del clero e dei laici attivi di tutte
le fedi. L’obiettivo principale della campagna antireligiosa di quegli anni fu la Chie-
sa ortodossa russa, che aveva il maggior numero di fedeli. Quasi tutto il suo clero,
e molti dei suoi credenti, furono fucilati o mandati nei campi di lavoro. Le scuole
teologiche furono chiuse e le pubblicazioni ecclesiastiche furono proibite: piu di
85.000 sacerdoti ortodossi furono fucilati nel solo 1937 e solo un dodicesimo dei
sacerdoti della Chiesa ortodossa russa rimase in funzione nelle loro parrocchie nel
1941 (Tchepournaya, 2003, pp. 377- 387; Pospielovsky, 1984, p. 175.

L’ascesa di losif Stalin ad un potere totale sul Partito Comunista e sulla
societa nel suo insieme vide una rinnovata spinta a soggiogare le pratiche religiose.
11 desiderio di Stalin di dominare tutti gli aspetti della vita in Unione Sovietica porto
alla soppressione di tutti coloro che potevano rappresentare una minaccia al suo
governo.

Un elemento chiave fu ’emanazione della Legge sulle associazioni religio-
se nell’aprile 1929. Questa legge di vasta portata definiva cio che un’associazione
religiosa poteva e non poteva fare: tali associazioni, sotto la guida di un consiglio
di venti persone, dovevano registrarsi presso le autorita statali e quasi ogni attivita
religiosa al di fuori delle quattro mura di un luogo di culto registrato fu vietata.
Alle associazioni religiose era vietato insegnare la religione ai bambini, organizzare
eventi speciali per giovani o donne, tenere conferenze sulla Bibbia o sul Corano,
impegnarsi in attivita di beneficenza lavorare, organizzare biblioteche o condurre
una vasta gamma di altre attivita (Corley, 1996, p. 75). Queste mosse antireligiose
coincisero con 'inizio della campagna di collettivizzazione dell’agricoltura, campa-
gna che si sarebbe rivelata molto brutale. I contadini pit ricchi, i cosiddetti kulaki,
furono arrestati e spesso fucilati o deportati in regioni lontane. Le autorita statali
spesso identificavano i credenti religiosi con i kulaki. Cosl la campagna di colletti-
vizzazione ando di pari passo con i rinnovati arresti di sacerdoti e la chiusura di



molte chiese di paese. Numerosi scontri ebbero luogo tra i credenti che difendevano
le loro chiese e le autorita sovietiche.

STALIN E IL CONTROLLO ASSOLUTO DELLA RELIGIONE

Nel 1929 Stalin consolido la sua supremazia e comincio a eliminare i suoi
oppositori ideologici. Nuove leggi avevano gia confermato un ruolo molto ristretto
per le chiese nella societa sovietica. Diverse leggi approvate nel 1928 e nel 1929
proibivano agli “elementi non-lavoratori” (compreso il clero) di entrare a far parte
di fattorie cooperative o collettive, discriminavano il clero nel settore dell’edilizia
abitativa e li privavano dei diritti di previdenza sociale. Il clero fu soggetto a una
maggiore discriminazione finanziaria. Con decreto del Consiglio dei Commissari
del Popolo del maggio 1929, il clero fu collocato in questa categoria accanto ai con-
tadini privati e ai negozianti. La situazione fiscale per il clero rimase critica fino
a dopo il 1936, quando la nuova Costituzione non fece piu distinzioni tra cittadini
‘lavoratori’ e ‘non lavoratori’ Walters, 1991, p. 14). Il lavoro missionario nelle molte
zone prive di un luogo di culto registrato fu vietato e un decreto dell’agosto 1929
bandi la domenica (o altri giorni religiosi) come giorno di riposo e introdusse la
settimana lavorativa continua.

Altri decreti dello stesso anno hanno privato i religiosi dell’assicurazione
statale, delle cure mediche e di altri benefici, portando a una diffusa poverta tra
ireligiosi e le loro famiglie. Una modifica alla Costituzione nel maggio 1929 rimosse
specificamente il diritto costituzionale di condurre propaganda religiosa, consenten-
do solo la propaganda atea (Corley, 1996, p. 76).

L’intero sistema educativo subi I'incursione dell’ateismo ufficiale. Negli
anni ‘20 il governo aveva insistito solo sul fatto che le lezioni nelle scuole fossero
non religiose, ma dal 1929 perseverd con l'introduzione di materiale decisamente
antireligioso. Le istituzioni di istruzione superiore furono epurate dai credenti nel
1929 e vi iniziarono ad essere istituiti dipartimenti antireligiosi su iniziativa della
Lega degli Atei militanti. Cominciarono a essere fondate universita atee; nel 1931
erano ottantaquattro. Con la fine della NEP nel 1929 inizio la collettivizzazione for-
zata, e con essa il terrore, che comprendeva kulaki e nemici di classe di ogni tipo,
inclusi vescovi, sacerdoti e laici, che furono arrestati, fucilati e mandati nei campi di
lavoro. Le chiese furono chiuse, distrutte, convertite ad altri usi (Corley, 1996, p. 76).

Le epurazioni degli anni ‘30 videro milioni di persone di ogni livello sociale,
politico e religiosi giustiziati o travolti nei campi di lavoro, raggiungendo il culmine
nel 1937. Gli anni ‘30 videro una rinnovata campagna atea e nel 1932 la Lega degli
Atei Militanti contava 5.700.000 membri dichiarati. C’erano universita e istituti an-



tireligiosi e tutta una serie di organi di propaganda, comprese conferenze, trasmis-
sioni radiofoniche e biblioteche (Corley, 1996, p. 76). La Lega degli Atei Militanti
avrebbe adottato nel 1932 un piano quinquennale volto all’eradicazione totale della
religione nel 1937 attraverso tappe successive: nel 1932-33 tutti i segni esterni della
religione sarebbero stati distrutti, e nel 1933-34 tutti i quadri e 'editoria religiosa in
mani private; nel 1934-35 I'intera popolazione, in particolare i giovani, sarebbe stata
esposta a un’intensa propaganda ateista; nel 1935-36 tutti i luoghi di culto ancora
aperti sarebbero stati distrutti; nel 1936-37 eliminazione delle ultime tracce rimanen-
ti della religione (Walter, 2002, p. 35). Alla fine del decennio, la vita religiosa visibile
era stata praticamente distrutta. Delle cinquantamila chiese ortodosse nell’impero
russo alla vigilia della Rivoluzione, solo poche centinaia rimasero aperte.

La campagna antireligiosa riprese vigore alla fine degli anni ‘30 in concomi-
tanza con il «Grande Terrore» staliniano (Conquest, (1968) 1999)*": attacchi selvaggi
alla Chiesa e ai credenti continuarono fino al 1938. In linea con le Grandi Purghe,
Yaroslavskij dichiaro che era necessaria I'epurazione di “diverse centinaia di fana-
tici reazionari religiosi” tra i milioni di credenti. Il clero fu attaccato come spie stra-
niere e diversi processi di vescovi con il loro clero e aderenti laici vennero segnalati
come “nidi smascherati di spie straniere” e “bande terroristiche sovversive”. Il clero
ortodosso fu tra gli obiettivi del massacro con migliaia di preti e vescovi vennero
arrestati e poi giustiziati e molti edifici di culto furono distrutti: all’inizio del 1941
meno di 1.000 chiese e moschee rimanevano aperte al culto rispetto alle 20.000
ancora in attivita nel 1936 (Yakovlev, 2002, p. 165; Pospielovsky, 1984, pp. 65-67)%.

Una speciale facolta antireligiosa inizio a funzionare presso I'Istituto dei
Professori Rossi nel 1929. Nello stesso anno si verifico una massiccia epurazione
dell’Accademia Russa delle Scienze, durante la quale la maggior parte dei suoi stu-
diosi non marxisti e quasi tutti coloro che praticavano come membri della Chiesa
furono arrestati, la maggior parte di loro morirono successivamente nei campi e
nelle carceri: uno degli scopi dell’epurazione era di decapitare la Chiesa intellettual-
mente per aprire la strada alla propaganda che solo gli arretrati e gli oscurantisti
credevano in Dio.

27 Fu lo storico Conquest a coniare I'espressione ‘grande terrore’ per descrivere la politica attuata dal dittatore russo
che porto milioni di russi ad essere perseguitati e uccisi durante la sua epoca.

28 Nei diciannove anni prima del ‘Grande Terrore’ del 1937-38, il potere sovietico uccise: 128 vescovi, 26.777 clero,
7.500 professori, circa 9.000 medici, 94.800 ufficiali, 1.000.000 di soldati, 200.000 poliziotti, 45.000 docenti, 2.200.000
operai e contadini. Oltre a cid, 16 milioni di russi ortodossi morirono di fame e tre milioni per i lavori forzati nei
campi. Quanto agli anni del Grande Terrore, secondo i dati del governo russo, nel solo 1937 furono arrestati 136.900
sacerdoti, di cui 106.800 uccisi (erano 180.000 in Russia prima della rivoluzione). Anche in questo caso, tra il 1917

e il 1980, 200.000 sacerdoti furono giustiziati e altri 500.000 furono imprigionati o inviati nei campi. Il numero delle
Chiese ortodosse funzionanti diminui da 54.692 nel 1914 a 39.000 all'inizio del 1929 a 15.835 il 1° aprile 1936.



Fu solo nel 1939, quando si profilava all’orizzonte la prospettiva di una

grande guerra, e soprattutto dopo ’annessione dei territori ad Occidente (1939-40),
che il tono cambio (Davis, 2018)%.

Tabella riassuntiva delle forme di persecuzione della Chiesa in Russia dal 1918
al 1939 e i loro effetti:

Fase | Periodo orme dl. Esempi o dettagli
persecuzione
I 1918- Provvedimenti Decreto sulla separazione Chiesa-Stato (23 gennaio 1918),
1920 legali privazione di personalita giuridica, esclusione dal voto
Espropri Confisca delle proprieta, beni, terre, edifici religiosi
Persecuzione Esecuzione di vescovi, sacerdoti, monaci; arresti di massa,
fisica campi di concentramento (tra cui ex monasteri)
Propaganda e Chiusura delle chiese, profanazione, campagne di stampa per
terrore diffamare il clero
1921- Provvedimenti Decreto del 23 febbraio 1922 per la confisca di beni di valore
I . .
1929 legali dalla Chiesa
. Esecuzioni di vescovi, sacerdoti e laici; arresti, deportazioni,
Repressione .
processi farsa
Strategie di Sostegno al movimento scismatico della Chiesa Vivente per
divisione indebolire I'unita ecclesiastica
Campagna La Chiesa accusata di ostacolare la carestia, di nascondere
propagandistica | beni; Tikhon messo sotto arresti domiciliari
Metodi di Torture, minacce, interrogatori per ottenere confessioni;
pressione esclusione dal voto, privazione di beni, deportazioni
Tikhon costretto a una “confessione” di lealta, Chiesa sotto
Controllo finale .
stretta sorveglianza
I 1929- Leagi repressive Legge sulle associazioni religiose (aprile 1929); divieto di
1939 88t rep attivita religiose al di fuori dei luoghi di culto registrati
Limitazioni Vietata I’educazione religiosa ai minori, attivita benefiche,
imposte incontri pubblici, conferenze, diffusione di materiale religioso
Avviata campagna atea sistematica; materiale antireligioso
Campagne . A (s
Lo, nelle scuole; fondazione di universita atee; propaganda su
antireligiose
larga scala
Lega degli Atei 5.700.000 membri nel 1932; promosse un piano quinquennale
Militanti per l'estinzione della religione entro il 1937
Conseguenze Piu di 85.000 sacerdoti ortodossi fucilati nel 1937; meno di
nsegue 1.000 chiese/moschee aperte al culto nel 1940 su 20.000 nel
principali

1936

29 La Chiesa ortodossa russa aveva tra le 200 e 300 parrocchie attive in Unione Sovietica nel 1939; prima della

rivoluzione ce n’erano state circa 50.000.




CONCLUSIONE

L’analisi della persecuzione religiosa in Unione Sovietica tra il 1917 e il
1939 mette in luce alcune dinamiche peculiari che la distinguono dalle altre forme
di repressione politica attuate dal regime bolscevico. Un aspetto centrale di que-
sta ricerca e la graduale evoluzione della strategia antireligiosa, che passo da una
repressione immediata e violenta a metodi piu sofisticati come la propaganda, la
manipolazione culturale e la creazione di movimenti scismatici. La combinazione
di queste tattiche dimostra che la lotta contro la religione non fu semplicemente un
atto di forza, ma una trasformazione sistematica della societd, in cui I’ateismo venne
integrato in ogni ambito della vita pubblica. Un altro elemento distintivo & il ruolo
della Chiesa ortodossa non solo come istituzione religiosa, ma anche come pilastro
culturale della Russia. L’attacco bolscevico non mird soltanto a eliminare la fede,
ma a frammentare la struttura sociale e culturale che essa rappresentava, riscriven-
do i codici di comportamento, le festivita e le tradizioni. Inoltre, la persistenza della
fede tra la popolazione, nonostante decenni di repressione, dimostra la resilienza
delle credenze religiose e la loro capacita di sopravvivere anche nei contesti pit
ostili. Questo studio ha messo in evidenza la complessita del rapporto tra potere e
religione, mostrando che, nonostante la repressione sistematica, la spiritualita ha
mantenuto un ruolo chiave nella storia del popolo russo. Approfondire ulteriormen-
te questi aspetti potrebbe offrire nuove chiavi di lettura per comprendere le dinami-
che di oppressione e resistenza religiosa in contesti autoritari.
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BOLSHEVIK ATHEISM
AGAINST THE SOUL OF
RUSSIA: THE DESTRUCTION
OF ORTHODOXY AND ITS
CULTURAL HERITAGE

SUMMARY

This study examines the Soviet regime’s anti-religious policies from 1917 to
1939, highlighting the strategies used to suppress faith and reshape society towards
atheism. Following their rise to power, the Bolsheviks launched systematic perse-
cution against the Russian Orthodox Church and other religious denominations,
viewing religion as an obstacle to the construction of the communist state. Through
restrictive decrees, propaganda, repression, and orchestrated schisms, the regime
sought to eliminate religion from public life. The anti-religious campaign reached its
peak during ‘Stalin’s Great Terror,” with thousands of clergy members arrested and
executed, and most places of worship destroyed. Although atheistic ideology beca-
me deeply embedded in the Soviet system, religious faith was never fully eradicated
and re-emerged forcefully after the Stalinist era.

Article submitted: 31.05.2025; accepted: 26.06.2025.



Stowa kluczowe: inwentarz koscielny, jezuici, kosciét zamkowy, Malbork, zlotnictwo

Keywords: church inventory, Jesuits, castle church, Malbork, goldsmithing

Marek Jodkowski



Warszawskie Studia Teologiczne DOI: 10.30439/WST.2025.2.10
XXXVII1/2/2025, 206-224

Marek Jodkowski'
UNIWERSYTET WARMINSKO-MAZURSKI W OLSZTYNIE, POLSKA

ORCID: 0000-0001-9793-9935

INWENTARZ KOSCIOLA
NAJSWIETSZE] MARYI
PANNY NA ZAMKU
WYSOKIM W MALBORKU
Z. 1829 R.

WSTEP

Dzieje kosciota Najswigtszej Maryi Panny na Zamku Wysokim w Malbor-
ku charakteryzuja sie wyjatkowa dynamika przemian. Przede wszystkim posia-
dal on wielu administratoréw, reprezentujacych nie tylko srodowisko koscielne,
jak i swieckie, inna przynaleznosc¢ panstwowa, ale réwniez odrebne denominacje
chrzescijaniskie, co przektadalo sie na zréznicowanie jego funkcji oraz przeznacze-
nia. Jako Swiatynia konwentualna byt dla wspdlnoty krzyzackiej gléwnym miej-
scem celebracji liturgicznych. Jej marginalizacja postgpowala jednak po IT pokoju
toruriskim w 1466 r. Podporzadkowany proboszczom malborskim kosciét ten stat
sie filia, co niewatpliwie kiadlo sie cieniem na jego wyposazeniu. Janusz Hochle-
itner wykazal, Ze znacznie powigkszono jego inwentarz na poczatku XVII wieku.
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Niestety, w czasie wojny polsko-szwedzkiej z lat 1626-1629 wojska agresora zamie-
nily swiatynie zamkowa na magazyn. Zdemolowano przy tym wszystkie oltarze,
wyrwano drzwi od dwdéch zakrystii, wykradziono piszczalki z organéw oraz zrabo-
wano ornaty, antepedia, komze, obrazy, ksiegi i cyborium. Jeszcze w polowie XVII
wieku nie odnowiono zaréwno oltarzy, jak i organéw. W 1664 r. kosciél zamkowy
dostat sie pod kuratele jezuitéw. Zakonnicy przeniesli do niego obraz Matki Bozej
z dawnej kaplicy nadbramnej oraz wykonali nowe oltarze. Niestety, wiele szkéd
poczynil pozar z 1668 r. Dosc¢ szybko jednak wyremontowano ten obiekt sakralny®
Kolejne znaczace prace przy swiatyni przeprowadzono ze srodkéw dworu polskie-
go w 1731 r. Pomimo kasaty jezuitéw w zaborze pruskim, kosciét zamkowy pod
koniec XVIII i przez wigkszos¢ XIX wieku nadal stuzyt wspélnocie katolickiej, co
obligowato jego uzytkownikéw do troski o jego wyposazenie. Wraz z restauracja
zamku przeprowadzona w drugiej polowie XIX wieku Swigtynia przestata pelnic
funkcje sakralna, a jej dalsze losy uzalezniono od decyzji jej wlasciciela, czyli kréla
pruskiego, ktéry byt wyznawca protestantyzmu (Hochleitner, 2016, s. 127-130).

Przedmiotem niniejszego artykulu jest inwentarz kosciola zamkowego
w Malborku z 1829 r. W marcu 1826 r. wladze paristwowe zainicjowaly proces
prawnego rozdzielenia tej Sswiatyni od miejscowej parafii Sw. Jana Ewangelisty®.
Kwestionowaly one nie tylko katolicki zarzad nad tym obiektem sakralnym, ale
réwniez roscily sobie prawo do jego majatku®. Miejscowa parafia prezentujac jego
wyposazenie udowadniala, ze sfinansowano je z funduszy koscielnych z mysla
o pielegnowaniu w nim kultu katolickiego. Inwentarz w jej zamysle nie byt w zaden
sposéb powiazany z administracja paristwowa, ktéra nie mogta zglaszac¢ wzgledem
niego jakichkolwiek praw. Jego aktualnos¢ potwierdzili 5 czerwca 1830 r. czlonko-
wie zarzadu kosScielnego, a wigc proboszcz malborski ks. Joseph Wichert, mistrz
garncarski Joseph Boehm i mistrz szewski Joseph Wittke®.

Nalezy podkresli¢, ze inwentarze koscielne (zwlaszcza sporzadzane dosé
rzetelnie i regularnie), zaktadajac znaczace ich korekty spowodowane wojnami, ra-
bunkami, czy tez pozarami, stanowia znakomite Zrédlo do badan historycznych,
historyczno-artystycznych, czy tez historyczno-liturgicznych. Jesli chodzi o wspo-

2 Po remoncie kosciota odnotowano, ze znajdowaly si¢ w nim cztery male oraz ,piaty wielki krzyzacki ottarz”
(Hochleitner, 2016, s. 129).

3 Geheimes Staatsarchiv Preussischer Kulturbesitz (dalej: GStA PK), I. HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 1,
rejencja gdariska do bpa Hohenzollerna, 18 III 1826, (odpis), k. 155.

4 GStA PK, I. HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Fryderyk Wilhelm III do Altensteina, 18 I 1831, k. 1;
Fryderyk Wilhelm III do Schona, 18 T 1831, k. 2-3.

5 GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Verzeichnis des Vermdgens der St. Marien-Kirche zu
Marienburg, k. 28.



mniana Swiatynie, tego rodzaju zestawienie pozwala odtworzyc¢ zreby pielegno-
wanej w nim liturgii. Oltarze, ich liczba, dedykacja oraz funkcje odzwierciedlaly,
przynajmniej w ograniczonym zakresie, charakter kultu sprawowanego poczatko-
wo dla wspdlnoty zakonnej, a nastepnie dla lokalnej spolecznosci. Odnosily sie one
takze do tradycji liturgicznych, czy tez zwyczajow poboznosciowych zwigzanych
z tym obiektem sakralnym. Nieocenionym swiadectwem zamoznosci fundatoréw
oraz rodzaju kultu byly bez watpienia naczynia liturgiczne. Garnitury oltarzowe
pozwalaly ustali¢ range uroczystosci obchodzonych w tej swiatyni. Z kolei szaty
i insygnia wskazywaly na typ oraz funkcje celebracji koscielnych z udzialem nie
tylko duchownych, ale takze asysty.

Kosciol zamkowy w Malborku doczekal sie obszernej literatury. Nalezy
wspomniec przede wszystkim o dwéch publikacjach ksiazkowych, ktére zostaty
wydane przez Muzeum Zamkowe w Malborku w 2016 r., a mianowicie: Kosciot Naj-
swietszej Maryi Panny na Zamku Wysokim w Malborku. Dzieje, wystroj, konserwa-
cja oraz Rewitalizacja zespotu kosciota Najswietszej Marii Panny w Malborku. Uzu-
pelnily one dotychczasowa wiedze na temat historii tej Swiatyni, jej wyposazenia
i podejmowanych przy niej dziataii konserwacyjnych. W tym miejscu nalezy pod-
kresli¢ nieoceniona wartosc tekstu Michala F. Wozniaka pt. Wyposazenie kosciota
konwentualnego na zamku w Malborku, ujetego w pierwszym ze wspomnianych
opracowan. Autor dosc szczegdtowo odnidst sig¢ do spiséw inwentarzowych koscio-
ta zamkowego z XIV i XV wieku dokonujac rzetelnej analizy jego funkgcji i przezna-
czenia. Niestety, dotychczas nie opublikowano szczegélowych inwentarzy z XIX
wieku, a konkretnie z okresu przynaleznosci tej swiatyni do parafii malborskie;j.
Ich opracowanie pozwolitoby oceni¢ kondycje materialna swiatyni, troske o ten
obiekt sakralny, a takze sprawowany w niej kult. Z tego wzgledu wydaje sie uzasad-
nione uzupelnienie tych informacji poprzez krytyczna analize inwentarza kosciota
zamkowego w Malborku z 1829 r., ktéry zdeponowano w Geheimes Staatsarchiv
Preuflischer Kulturbesitz (Berlin). Niestety, nie natrafiono na inne tego rodzaju ze-
stawienia z czasu jego podporzadkowania miejscowej parafii, ktére pozwolityby
wyciagnac¢ dodatkowe wnioski dotyczace zakresu i jakosci administrowania swiaty-
nia. Nalezy zaznaczy¢, ze udostepniony drukiem przez ks. Wojciecha Zawadzkiego
jej inwentarz z 1830 r. stanowi najprawdopodobniej skrécona wersje zestawienia
z 1829 r. (Zawadzki, 2013, s. 126-127).



STATUS PRAWNY KOSCIOLA ZAMKOWEGO W MALBORKU
w XIX WIEKU

Kosciotem zamkowym w Malborku opiekowali sie jezuici do ich kasaty
w 1780 r. Wiadze paristwowe pozwolily dawnym zakonnikom utrzymac piecze na
tym obiektem przez kilka kolejnych lat. Od polowy lat osiemdziesiatych XVIII wieku
traktowano ja jako filie parafii miejskiej, jednakze wlasciwy nadzoér nad ta Swiatynia
przypad! jej dopiero w 1800 r. (Zawadzki, 2009, s. 266; 2013, s. 122-123)°. W 1824 .
powstal konflikt pomiedzy pruska administracja a decydentami koscielnymi o pra-
wo wlasnosci kosciota zamkowego, a co za tym idzie, o mozliwos¢ jego uzytkowa-
nia. Nadprezydent Prus Wschodnich i Zachodnich Theodor von Schon zabiegat,
zeby wylacznym wlascicielem calego kompleksu zamkowego stalo sie paristwo (Jod-
kowski, 2016, s. 106). W liscie do ministra wyznan religijnych, oswiaty i zdrowia
Karla Altensteina z 10 lutego 1831 r. potwierdzal jednak, ze wtasnoscig kréla, czyli
de facto skarbu parstwa, pozostaje kosciél zamkowy, nie zas jego majatek (rozu-
miany jako jego uposazenie), ktory stuzyt do celebracji liturgicznych w tej swiatyni.
Mial on zreszta pozosta¢ we wladaniu miejscowej wspdlnoty parafialnej. Do niej
tez nalezata decyzja o ewentualnej jego translokacji do innych swiatyn na obszarze
parafii. Jesli miatoby sie okazad, ze opisywany majatek koscielny, czesciowo badz
w calosci stanowi jednak wtasnos¢ skarbu parstwa, ewentualne roszczenia parafii
mialy byc rozpatrywane sadowo’. Nieco inaczej wygladata juz opinia wyrazona
przez von Schéna krélowi pruskiemu 4 maja tego roku. Nie kwestionowat on, ze
kapital swiatyni zamkowej stanowil wlasnosc katolickiej parafii, jednak wszystkie
sprzety liturgiczne, ktére ufundowano na jej rzecz, mialy w niej pozostac®.

W latach czterdziestych XIX wieku parafia wystapila z wnioskiem o przy-
znanie jej prawa wlasnosci kosciota zamkowego oraz do dalszego, wylacznego ko-
rzystania z tego obiektu sakralnego. Sprawie nadano charakter postepowania sado-
wego. W pierwszej instancji uznano racje strony koscielnej, w drugiej - podwazono
ten wyrok. Wskutek apelacji, 14 wrzesnia 1848 r. Najwyzszy Trybunal w Berlinie
uznal roszczenia administracji paristwowej wzgledem calego zamku. Zezwolono
jednak wspdlnocie koscielnej na dalsze sprawowanie nabozenstw w tamtejszej
Swigtyni. Celebracje liturgiczng zawieszono w niej w 1882 r., z powodu zainicjo-
wania gruntowanej renowacji zamku. Po zakoriczeniu prac, w 1900 r., odmoéwiono
katolikom mozliwosci uzytkowania tego kosciota (Jodkowski, 2016, s. 106-107).

6 GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 1, bp Hohenzollern do Altensteina, 22 XI 1825, k. 102v.; I. HA Rep.
100, Nr. 444, Altenstein do Wittgensteina, 12 XII 1825.

7 GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Schon do Altensteina, 10 II 1831, k. 31-31v.
8 GStA PK, I. HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Schon do krola, 4 V 1831, k. 37-37v.



MAJATEK KOSCIELNY

Niebagatelne znaczenie przy opisywaniu inwentarza swiatynnego posiada
analiza majatku koscielnego. Jego czes¢ bowiem, obwarowana zreszta pisemnymi
gwarancjami, przeznaczano na utrzymanie budynku sakralnego oraz sprawowanie
w nim kultu. Przekladato sie to na troske o dotychczasowe uposazenie oraz zakup
nowych paramentéw i utensyliéw liturgicznych. Jesli chodzi o XIX wiek, kosciét
zamkowy w Malborku do 1809 r. nie dysponowal majatkiem w gotéwce, poza nie-
wielkimi ofiarami zbieranymi na tace. Nie posiadat takze przychodéw stalych, pta-
conych rokrocznie. Z tego wzgledu jego wyposazanie, czy tez remonty pokrywata
kasa koscielna miejscowej parafii pw. sw. Jana Ewangelisty®.

Na poczatku lat trzydziestych XIX wieku kosciét zamkowy dysponowal juz
zapleczem finansowym. Specyfikacja jego przychodow, ktéra przestano Minister-
stwu Wyznan Religijnych, Oswiaty i Zdrowia 7 stycznia 1831 r., umozliwia pobiez-
na charakterystyke budzetu swiatyni®. Jej majatek skiadat si¢ z kapitalu koscielne-
go wynoszacego tysiac talaréw oraz legacji o wartosci 988 talaréw i 10 srebrnych
groszy. 230 talarow z tej ostatniej kwoty obciazalo Grabiec na Mazowszu. Z uwagi
na umiejscowienie tej wsi poza granicami Prus, pozyskanie tej sumy finansowej
wydawalo sie niemozliwe, a zatem rzeczywista wartos¢ legacji opiewala jedynie
na 758 talaréw i 10 srebrnych groszy. Jesli chodzi o kapital koscielny, ustanowiono
go z czesci sreber koscielnych, ktére oddano w depozyt panstwu pruskiemu na
procent od 1 lipca 1809 r. Warto wspomnie¢, ze wskazana powyzej legacje swiaty-
nia malborska zawdzieczata zapisom testamentalnym wdowy Kunigunde von Grab-
czewskiej. Legacje te erygowano 8 sierpnia 1822 r. (Jodkowski, 2016, s. 114-115;
Zawadzki, 2013, s. 126)".

Od czasu ulokowania na procent wspomnianego kapitalu o wartosci ty-
siaca talaréw, prowizja z niego, jak réwniez czesciowo z legacji, pozwalala pokryc
,nieokreslone wydatki”, co najprawdopodobniej nalezato rozumiec jako niezaplano-
wane platnosci, a zatem naprawy, niewielkie remonty czy zakup niezbednych para-
mentéw. Prowizje z legacji pozytkowano m.in. na utensylia (4 talary) i powigksza-
nie beneficjum (2 talary i 20 srebrnych groszy)®?. Wsréd analizowanych wydatkéw

9 GStAPK, I. HA Rep. 76 TV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Verzeichnis des Vermdogens der St. Marien-Kirche zu Marienburg,
k. 17.

10 GStAPK, 1. HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, ks. Wichert do Ministerstwa Wyznan Religijnych, Oswiaty
i Zdrowia, 7 1 1831, k. 15.

11 GStAPK, I. HA Rep. 76 TV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Verzeichnis des Vermogens der St. Marien-Kirche zu Marienburg,
k. 17.

12 GStA PK, . HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Verzeichnis des Vermdgens der St. Marien-Kirche zu Marienburg,
k. 17v.



tego kosciola z poczatku lat trzydziestych XIX wieku warto wspomnie¢ o honora-
rium po 26 talar6w za celebrowane msze sw. przez kaznodzieje niemieckiego ks.
Andreasa Foxa i polskiego ks. Franza Arendta. Koscielny Teitz otrzymywat 2 talary
i 20 srebrnych groszy, zas przedstawiciele parafialni, a mianowicie mistrz garncar-
ski Joseph Boehm i mistrz szewski Joseph Wittke - 3 talary i 10 srebrnych groszy.
Pensje pobierat r6wniez organista Wollmann - 20 talaréw i kalikant Ruth - 2 talary
(Zawadzki, 2013, s. 126)*. Przychody koscielne nie byly jednak na tyle znaczace,
zeby przeprowadzi¢ gruntowny remont kosciola zamkowego. W takich przypad-
kach nalezalo pozyskac wsparcie materialne z zewnatrz. Warto wspomnied, ze na
ten cel duchowienistwo zbieralo fundusze w latach 1820-1823. Wplaty przekazy-
wano z terenu dawnego oficjalatu pomezarskiego, ale tez z Krélewca, historycznej
Warmii, dekanatu puckiego, mirachowskiego oraz z Tczewa, Brodnicy, Starogardu
Gdariskiego, Tucholi oraz z Gdanska. Donacje uiszczaly takze kapituly chelmirska
oraz warmirnska, jak réwniez biskup poznanski (Zawadzki, 2013, s. 126).

INFORMACJE O ELEMENTACH RUCHOMYCH ZAMKOWE] SWIATYNI
7Z1826 R.

Prace remontowe kosciola zamkowego mialy rozpoczac sie 29 maja 1826 r. Wynika-
ty one z koniecznosci naprawy sklepienia. Zaktadano, ze beda trwaly trzy miesiace.
Dokladne ogledziny wykazaly, ze uszkodzenia tej partii swiatyni nie byly jednak
znaczace. Postanowiono uzupelnié¢ odpadajacy, stary tynk, a takze dosztukowac
brakujace cegty. Przy okazji remontu zastanawiano si¢ nad czesciowa zmiana wy-
posazenia wnetrza kosciota. Odnotowano wdéwczas, ze tuz przy wejsciu znajdowat
sig stary oltarz sw. Stanistawa Kostki, z szeroka, murowana mensa, ktéra utrud-
niata ruch. Rozwazano zatem jego rozbiérke. Naprzeciwko niego, w tylnej czesci
Swiatyni, stal ottarz sw. Jézefa, ktory zamierzano przenies¢ w gtab nawy, vis a vis
oltarza sw. Antoniego. Pozostate cztery oltarze mialy pozostac na swoich miejscach
(Jodkowski, 2016, s. 110).

13 GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Verzeichnis des Vermdogens der St. Marien-Kirche zu
Marienburg, k. 21v-22.



SPIS WYPOSAZENIA KOSCIOLA ZAMKOWEGO W MALBORKU Z 1829 R.

Inwentarz kosciola zamkowego z 1829 r. podzielono na kilka dzialéw, na
ktére sklada sie wiekszos¢ przedmiotéw umiejscowionych zaréwno w przestrzeni
sakralnej, jak i poza nia (gléwnie w zakrystii).

Tab. 1. Inwentarz zlotnictwa z kosciota NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Przedmiot

1 | Cztery serduszka i maly zloty laricuszek, z czego dwa serduszka znajdowaly sie
w monstrancji

2 | Drobiazg z imieniem Jezus wraz z réznymi kamieniami i czterema perfami

Dwa kandelabry (ich ramiona z zelaza)

NS

Gwiazda (wotum) ze zlota z pigcioma pertami, z czego jedna wielkosci ziarnka
grochu

Kielich komunijny z pokrywka, z krzyzem i sztucznymi kamieniami, a takze patena

Lédka do trybularza wraz z tyzka do naktadania kadzidta

Mszat w srebrnej oprawie wraz z dwiema srebrnymi klamrami

Obraz Matki Bozej z pozlacanej miedzi, w srebrnych ramach

© |® || |u

Para srebrnych ampulek wraz z tacka (do wina pozlacana)

10 | Pozlacany kielich wraz z patena

11 | Pozlacany kielich wraz z patena - podarunek pruskiego ksiecia koronnego

12 | Pozlacany kielich z azurowa ozdoba oraz patena

13 | Repusowany, pozlacany kielich wraz z patena

14 | Srebrna, pozlacana monstrancja ze sztucznymi kamieniami, z tylu zabezpieczona
blacha mosiezna i drutem

15 | Srebrna, pozlacana sukienka w oltarzu gléwnym, wraz z dwiema koronami,
a takze 37 promieni i 12 pozlacanych, duzych gwiazd

16 | Srebrne wotum z pigcioma zgbami

17 | Srebrne, pozlacane wotum z r6znymi kamieniami

18 | Srebrny krzyzyk ze sztucznymi kamieniami

19 | Srebrny laricuch, o dlugosci 24 gdariskich lokci

20 | Srebrny, poztacany krzyzyk z szescioma zielonymi kamieniami

21 | Trybularz z czterema taricuchami

22 | Trzy male pateny do bursy

23 | Vasculum ze stopu (na oltarzu gléwnym)

24 | Z oltarza sw. Antoniego: obraz Najswigtszej Dziewicy, sredniej wielkosci, na
ktérym znajduje sie srebrne odzienie, srebrna, poztacana korona i 12 srebrnych,
pozlacanych gwiazdek




25 | Z oltarza sw. Franciszka: srebrne, pozlacane odzienie z kijem pielgrzymim, a na
gltowie mata, pozlacana korona

26 | Z oltarza sw. Ignacego: srebrne, poztacane odzienie z biretem

Zrédto: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 25v-26.

Z powyzszego zestawienia wynika, ze zaséb argentariéw sktadat sie gtéwnie
z niewielkiej liczby wotéw oraz utensyliéw stuzacych do celebracji liturgicznych.
Wsrdd tych ostatnich nalezy wskazac kielichy z patenami uzywane do odprawiania
mszy Sw. O sprawowaniu nabozenstw z wystawieniem Najswietszego Sakramentu
Swiadczy monstrancja. Range uroczystosci podkreslano dzigki zastosowaniu kadzi-
dla, do czego wykorzystywano wymieniony w zestawieniu trybularz wraz z t6dka.
Wizerunki swietych, ktére cieszyly sie szczegélnym kultem ozdabiano srebrnymi
sukienkami. Poza obrazem Matki Bozej, wykonanym z pozlacanej miedzi, sukienke
ze szlachetnego kruszcu posiadat wizerunek Maryi z oltarza sw. Antoniego oraz
postaci swietych z oftarzy sw. Franciszka i Sw. Ignacego. Wsréd inwentarza zlotnic-
twa figuruje réwniez kielich z patena ofiarowany przez nastepce tronu pruskiego.
Ich poswiecenia dokonat ks. Joseph Zamoyski. We wrzesniu 1826 r. landrat mal-
borski zazadatl jego zwrotu, poniewaz okazalo sie, ze podarunek byl przeznaczony
nie dla zamkowego kosciota katolickiego, ale dla kaplicy wielkich mistrzéw, ktéra
opiekowali sie protestanci (Jodkowski, 2016, s. 108).

Tab. 2. Inwentarz przedmiotéw miedzianych, mosigznych i Zelaznych z kosciota
NMP w Malborku w 1829 .

Lp. Przedmiot
1 | Dawny trybularz z mosiadzu z czterema taricuchami
2 | Dwa gongi (Pauke) miedziane
3 Dwie duze, pomalowane na zielono latarnie z blachy, kazda z trzema rautami
4 | Dziewigé nowych, malych dzwonkéw ottarzowych, z czego jedne znajduja sie

przy drzwiach do zakrystii

Forma do wypieku hostii (Oblateisen) z dwiema figurami

Kociolek mosigzny na wode swigcona

Maly dzwon (sygnaturka) na wiezy koscielnej

Naczynko na wegielki (trybularz) z zelaza

© |® N | |u

Puszka na hostie z blachy mosieznej

Zrédo: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 26v.



Jesli chodzi o przedmioty miedziane, mosigzne i zelazne, wykorzystywano
je gtéwnie w celebracjach liturgicznych. Wsréd opisywanych elementéw wymie-
niono réwniez dziewie¢ nowych dzwonkéw, co moze swiadczy¢ o nadzwyczajnej
fundacji badZ darowiznie na rzecz kosciota.

Tab. 3. Inwentarz przedmiotéw cynowych z kosciota NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Przedmiot
1 | 14 duzych swiecznikéw
2 | Cztery amputki
3 Cztery konewki do kwiatéw (Blumenkannchen)
4 | Cztery male swieczniki ottarzowe
5 | Dwa krzyze
6 | Dwie tacki
7 | Lampa z trzema taricuchami wiszaca przed oltarzem gléwnym
8 | Lawaterz (Waschbecken) z podstawka
9 | Lédka do kadzidla
10 | Naczynko na wode Swigcong w zakrystii

Zrédlo: GStA PK, 1. HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu

Marienburg, k. 26v.

Wsréd cynowych przedmiotéw znalazly sie gléwnie swieczniki. Nie wiado-
mo jednak, czy tworzyly tzw. garnitur oltarzowy, a zatem, czy byly wykonane w jed-
nym stylu i ksztalcie. Dysponowano takze cynowymi krzyzami, prawdopodobnie
réwniez ottarzowymi, oraz lawaterzem z podstawka.

Tab. 4. Inwentarz szat liturgicznych z kosciota NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Przedmiot

1 | 12 ornatéw pierwszej klasy w r6znych kolorach

2 | 21 ornatéw trzeciej klasy w réznych kolorach, z czego kilka nienadajacych si¢ do
uzycia

Czerwona, jedwabna kapa pierwszej klasy na nieszpory

4 | Fioletowa, jedwabna kapa drugiej klasy na nieszpory

Niebieska, jedwabna kapa pierwszej klasy na nieszpory ze srebrnymi naszywkami
i klamrami

6 | Szesc ornatéw drugiej klasy, z czego kazdy z dwiema dalmatykami

Zrédlo: GStA PK, 1. HA Rep. 76 IV, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 26v



Na szaty liturgiczne skladaly sie gléwnie ornaty i kapy. Te ostatnie uszyto
z jedwabiu. Niebieska kapa posiadala na dodatek srebrne naszywki i klamry, co
swiadczylo o jej znaczacej wartosci. Zaznaczono przy tym, ze niektére z ornatéw
nie nadawaly sie¢ do uzycia.

Tab. 5. Inwentarz paskow liturgicznych (cinguléw) z kosciota NMP w Malborku
w 1829 r.
Lp. Przedmiot

1 | Dziewig¢ nowych paskéw (cinguléw), z czego siedem wykonanych z nitek, jeden
czerwony z welny i jeden czarny; wiele z nich nienadajacych sie¢ do uzycia

Zrédio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 26v.

Pomimo posiadania dziesieciu nowych paskéw, wiele z nich nie nadawalto
sie do uzycia. Mozna domniemywac, ze ulegly zniszczeniu wskutek wielokrotne-
go uzywania, niewlasciwego przechowywania, badz zostaly wykonane z nieodpo-
wiedniego materiatu.

Tab. 6. Inwentarz antepediéw z kosciota NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Przedmiot

Biale antepedium z czerwonymi, duzymi kwiatami i zéttymi fredzlami

Czarne antepedium z bialymi wstazkami (niedajace sie do uzycia)

1
2
3 | Czerwone antepedium z bialymi wstazkami
4

Haftowane srebrem antepedium z zéltymi naszywkami

Zrédio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 27.

Powyzsze zestawienie wskazuje na niewielka liczbe antepediéw, ktére znaj-
dowaly sie w kosciele zamkowym. Warto wspomnie¢, ze w inwentarzu z 1437 r. wy-
mieniano ich znacznie wigcej, uzywajac odmiennych tego rodzaju przedmiotéw na
Swieta rytu totum duplex i duplex, semiduplex, Swigta maryjne i liturgie w okresie
oktaw (Wozniak, 2016b, s. 117).



Tab. 7. Inwentarz ksiag liturgicznych i administracyjnych z kosciota NMP w Mal-
borku w 1829 .

Lp. Ksiegi liturgiczne i administracyjne

Dwa male mszaly (missa SS. propria, qua de novo Romano missali acc.)

Dwa mate mszaly do sprawowania mszy requiem

Ewangeliarz

Ksigga rachunkowa legacji von Grabczewskiej

Ksigga rachunkowa przychodéw i rozchodéw

Mata, niemiecka agenda

N | O[O | (W |N |-

Piec¢ duzych mszaléw rzymskich

Zrodio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 27.

Wsrdd ksiag liturgicznych i administracyjnych znalazly sie glownie mszaty.
Dysponowano przy tym az pigcioma duzymi i czterema malymi mszatami.

Tab. 8. Inwentarz przeston z kosciota NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Przestony
1 | Czerwona przestona z adamaszku ze srebrnymi naszywkami
2 | Czerwona przestona z bialymi naszywkami
3 | Cztery pary jedwabnych przeston w réznych kolorach, obszyte wstazka
4 | Para bialych, jedwabnych przeslon ze srebrnymi kwiatami i zlotymi fredzlami
5 | Velum na monstrancje
6 | Zielona przestona z adamaszku ze srebrnymi naszywkami

Zrédio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 27.

Kosciot zamkowy posiadat liczne przestony, w tym wykonane z wartoscio-
wych materiatéw (adamaszek, jedwab), ktére znajdowaly swoje zastosowanie gtéw-
nie podczas czynnosci liturgicznych.



Tab. 9. Inwentarz nakryc materialowych z kosciola NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Nakrycia materialowe

Czerwony dywanik oltarzowy wraz z czerwonym sznurem do umocowania

Dwa dywany

1

2

3 | Szesc réznych, starych nakryé oltarzowych

4 | Zielona stara zaslona (z tkaniny welnianej) z duzego oltarza, uzywana do jego
przeslaniania

Zrédio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu

Marienburg, k. 27.
Jesli chodzi o nakrycia materialowe, znalazly si¢ wsréd nich przede wszyst-
kim dywany na posadzke oraz nakrycia oltarzowe. Te ostatnie chronily oltarze

przed zabrudzeniem, gdy nie odbywala si¢ przy nich zadna czynnos¢ liturgiczna.

Tab. 10. Inwentarz bielizny liturgicznej z kosciota NMP w Malborku w 1829 r.

Lp. Bielizna liturgiczna

11 alb drugiej klasy

167 puryfikaterzy, sposréd ktérych wiele nienadajacych si¢ do uzycia

22 mate reczniczki na oltarze, sposréd ktérych niektére nienadajace sie do uzycia

25 humeraléw, sposréd ktérych niektére nienadajace si¢ do uzycia

34 subcorporalia (szerzynki), sposrdd ktérych wiele nienadajacych sie do uzycia

35 korporaléw, sposréd ktérych wiele nienadajacych sie do uzycia

N | O[O | [wW [N

38 Inianych obruséw oltarzowych, sposréd ktérych niektére nienadajace sie do
uzycia

(o]

Cztery komze drugiej klasy

9 | Dwie komze pierwszej klasy

10 | Dwie pary obruséw komunijnych (prawdopodobnie do przykrycia balustrady
komunijnej)

11 | Dziesiec¢ komzy bez rekawéw

12 | Osiem alb pierwszej klasy

13 | Szes¢ duzych reczniczkéw, sposréd ktérych niektére nienadajace sie do uzycia

Zrédio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 27v.

Wsrdd bielizny liturgicznej wymieniono 167 puryfikaterzy oraz 38 Inianych
obruséw oltarzowych. W zestawieniu tym ujeto takze komze oraz alby, stanowiace
elementy ubioru duchowieristwa i stuzby liturgicznej w trakcie celebracji odbywa-



jacych sie w $wiatyni. Czesc bielizny liturgicznej byla jednak zniszczona, o czym
swiadczyla informacja, Ze nie nadawata sig¢ ona wiecej do uzytku.

Tab. 11. Inwentarz drewnianego wyposazenia kosciota NMP w Malborku w 1829 r.**

Lp. Drewniane elementy wyposazenia

35 starych tawek bez drzwiczek

Ambona wykonana przez rzezbiarza

Cztery stare konfesjonaty

Duzy oltarz wykonany przez rzezbiarza

Dwa stare worki na tace wraz z dzwoneczkami (zapewne na drewnianej rekojesci)

Dwie boczne lawy, z czego jedna w zakrystii, a druga przy wejsciu

Organy z dwoma miechami

Stara skrzynka na bielizne liturgiczna

O [0 |N|[O |0 | | W |N |-

Stara szafa na ubrania w zakrystii

U=
o

Stare debowe siedziska braci rycerzy (Rittersitze)

Juy
N

Stét w zakrystii (kredensja) (przy ktérym ubieraja sie ksigza), wraz z szufladami,
przy czym ornaty umieszczono obok bielizny liturgicznej

12 | Trzy male oltarze wykonane przez rzezbiarza

Zrédio: GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu
Marienburg, k. 27v.

Na drewniany inwentarz kosciola zamkowego skladaly sie¢ przede wszyst-
kim oftarze, ambona, tawki i konfesjonaly. Michat F. Wozniak (2016b, s. 115) wy-
kazat, Zze w czasach nowozytnych oltarz gtéwny posiadat barokowe retabulum,
wykonane na zlecenie jezuitéw w 1687 r., przy znacznym udziale finansowym Ka-
zimierza Ludwika Bieliriskiego, starosty malborskiego. Z kolei dwa oltarze boczne,
dedykowane sw. Ignacemu Loyoli i Sw. Franciszkowi Ksaweremu, po zniszczeniach
dokonanych przez Szwedoéw, zostaly najpierw odnowione, a nastgpnie, w 1738 r.,
zamienione na nowe. Nadano im cechy péznobarokowe i regencyjne. Warto nad-
mienic, Zze oba retabula wyzlocono w 1741/1742 r. na koszt starosty malborskiego
Michala Rexina. Z kolei wyzlocenie oltarza gléwnego sfinansowat ptk. Stanistaw
Skérzewski, starosta kiszewski.

14 Dwa male oltarze sw. J6zefa i $w. Stanistawa Kostki z kosciola zamkowego NMP w Malborku przeniesiono do
miejscowego kosciola parafialnego $w. Jana Ewangelisty na podstawie zezwolenia z 9 listopada 1827 r.; zob. GStA PK,
I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu Marienburg, k. 27v.



Tytulem rekapitulacji powyzszego zestawienia nalezy zauwazyc, ze w po-
réwnaniu z inwentarzami z 1437 r. i 1439 r., ktére przeanalizowal M. F. Wozniak,
w zestawieniu z 1829 r. wyszczegdlniono matla liczbe wotéw. W pierwszym ze
wspomnianych inwentarzy wymieniano m.in.: dwa rézance koralowe, osiem pier-
Scieni, w tym jeden srebrny, pozostate ze zlota, siedem malych dzwonkéw, dwie
srebrne nogi, jedno srebrne serce oraz srebrna blache, na ktérej znajdowato sie
rytowane i wyzlobione przedstawienie statku (okretu). W inwentarzu z 1439 r. figu-
rowalo juz dziesiec zlotych i dwa srebrne pierscienie, szes¢ dzwonkéw oraz cztery
srebrne nogi. Pozostate elementy odpowiadaty wczesniejszemu zestawieniu (Woz-
niak, 2016b, s. 116). W czasach pokoju przedmiotéw tych zapewne przybywalo.
Warto podkreslic, ze wota najczesciej padaly ofiara grabiezy, stad mozna ttumaczyc
pojedyncze przedmioty tego rodzaju figurujace w zestawieniu z 1829 r. Wydaje sie
mato prawdopodobne, Ze zostaly one przekazane we wspomniany powyzej depozyt
panistwu pruskiemu w 1809 r.

Nalezy skonstatowacd, ze w inwentarzu z 1829 r. nie wspomniano o relikwia-
rzach zdeponowanych w kosciele zamkowym, o portatylach umieszczonych w ol
tarzach, czy tez o krzyzach procesyjnych. Odnotowano natomiast, ze kosciét nie
dysponowat ani pieczecia, ani egzemplarzami dziennika urzedowego (Amtsblatt)®.

INWENTARZ Z 1830 R.

Ks. Wojciech Zawadzki udostepnit czytelnikom bardzo ogélny inwentarz
kosciota zamkowego w Malborku z 1830 r., o czym wspomniano we wstepie do
niniejszego artykutu. Wydaje sie, ze stanowil on skrét przywolanego powyzej ze-
stawienia z 1829 r. Ze wzgledu na jego odniesienie do analizowanego inwentarza
warto go przytoczyc. Sktadal sie on z nastgpujacych elementéw: ,wota w zlocie,
srebrze i zloconym srebrze, w postaci krzyzykow, taricuszkéw, serduszek i gwiazd,
niektére z pertami i szlachetnymi kamieniami, srebrna zlocona monstrancja ze szla-
chetnymi kamieniami, patena i puszka ozdobiona szlachetnymi kamieniami, trzy
zlocone kielichy mszalne z patenami, zlocony kielich z patena (dar ksiecia pruskie-
go, pézniejszego kréla Fryderyka Wilhelma IV, ofiarowany kosciolowi w 1824 r.),
dwa $wieczniki, kadzielnica, mszal ozdobiony srebrem i dwiema srebrnymi klam-
rami. Ponadto w kosciele znajdowat sie oftarz sw. Ignacego Loyoli (ubranie i biret
Ignacego w zloconym srebrze), oltarz sw. Franciszka (ubranie swigtego w zloconym
srebrze, z pielgrzymia laska a na glowie mata zlocona korona), ottarz sw. Antoniego
(w oltarzu posta¢ Maryi sredniej wielkosci, ubranej w srebrna sukienke, ze srebr-

15 GStA PK, I. HA Rep. 76 1V, Sekt. 3, Abt. VII, Nr. 7, Bd. 3, Inventarium der St. Marienkirche zu Marienburg, k. 28.



na zlocong korona i 12 srebrnymi, zloconymi promieniami). W gtéwnym oltarzu
obraz Matki Bozej mial sukienke ze zloconego srebra, dwie korony, 37 promieni
i 12 zloconych, duzych gwiazd” (Zawadzki, 2013, s. 126-127). Wizerunek Matki
Bozej byt wykonany na miedzianej, zloconej blasze a rama byta srebrna. W inwen-
tarzu wymieniano takze ambone, organy z dwoma miechami, cztery stare konfe-
sjonaly i 35 tawek (Zawadzki, 2013, s. 127). Powyzsze zestawienie w zasadniczej
czesci odzwierciedlalo zatem analizowany inwentarz z 1829 r. Warto w tym miej-
scu zwrécic uwage na adnotacje z 1866 r. Narzekano wéwczas, ze paramenty uzy-
wane podczas liturgii zuzyly sie i sprawiaja przygnebiajace wrazenie, podobnie jak
bielizna koscielna. Planowano takze przetopienie wybrakowanych swiecznikéw na
olftarzu (Jodkowski, 2016, s. 110-111). Mogto to swiadczyc o zaniedbaniach dotycza-
cych troski o koscidl, badz braku funduszy na renowacje, czy tez kupno nowych
przedmiotéw uzywanych w kulcie.

WYPOSAZENIE KOSCIOLA Z CZASOW KONRADA STEINBRECHTA

Restauracja zamku, a zwlaszcza kosciola zamkowego, zainicjowana w 1882
r. wraz z powolaniem Konrada Steinbrechta na jej kierownika, miata przywrécic
temu kompleksowi wyglad z polowy XIV w. W zwiazku z tym postanowiono wy-
eliminowac z wnetrza swiatyni historyczne nawarstwienia, zar6wno w zakresie
wyposazenia, jak i dotyczace przeksztalcen architektonicznych. Oznaczalo to ogo-
locenie jej wnetrza z barokowego i p6Znobarokowego wyposazenia z czaséw jezuic-
kich. Sposréd inwentarza swiatynnego usunieto m.in.: oftarze, fawki, ambone oraz
prospekt organowy z XVII i XVIII wieku. Pozostawiono jedynie zachowane frag-
menty gotyckich sprzetéw koscielnych. Wsréd nich znalazly sie takie elementy jak:
mensa i skrzynia retabulum oltarza gléwnego w prezbiterium oraz stalle braci ryce-
rzy w nawie. Okazaly si¢ one zreszta rdzeniem przyszlej kreacji konserwatorskiej.
Warto nadmienic, ze podczas przeprowadzanej w 1882 r. rozbiérki barokowego
retabulum oltarza gléwnego, zostala odstonigta masywna srodkowa czes¢ dawnego
szafiastego oltarza, wykonana z drewna debowego, a przy tym okuta szerokimi ze-
laznymi listwami. Do 1895 r. pozostawiono w szczatkowej formie réwniez balustra-
de komunijng (Wozniak, 2016a, s. 119-121; Czapska i Butryn, 2016, s. 219).

Z.AKONCZENIE

Idea przyswiecajaca restauracji zamku za czaséw Konrada Steinbrechta
zakladata pozostawienie sredniowiecznych elementéw we wnetrzu kosciota. Usu-
nigto wéwczas wigkszosc¢ utensyliow pochodzacych z pézniejszych epok, ktére



wykorzystywano do celebracji liturgicznych. Nowa aranzacja wystroju swiatyni
stanowila niezbity dowéd, ze do drugiej polowy XIX wieku zachowato si¢ niewiele
sprzetow z czasow krzyzackich. O rodzaju i ilosci paramentéw, a takze utensyliow
koscielnych, zgromadzonych w kosciele zamkowym w okresie jego podporzadko-
wania parafii katolickiej, Swiadczy jedynie inwentarz z 1829 r. Niestety, jego anali-
za uniemozliwia datowanie i okreslenie proweniencji zgromadzonych artefaktow,
zwlaszcza cennych argentariéw. Nalezy jednak domniemywac, ze ponad stuletnia
opieka jezuitow nad ta swiatynia najsilniej odzwierciedlila si¢ w jej wystroju, czy
tez przedmiotach wykorzystywanych w celebracjach liturgicznych. Szereg znisz-
czonych elementéw, ktére przechowywano, mégt stanowic dowdd trudnej sytuacji
finansowej kosciola w pierwszej polowie XIX wieku i jego drugorzednej roli w lo-
kalnym duszpasterstwie. Swigtynia zamkowa nadal jednak byta miejscem sprawo-
wania kultu oraz celem ruchu pielgrzymkowego. O wzmozonym ruchu patniczym
w $wieta maryjne i Zielone Swiatki informowano jeszcze w 1870 r.® Zapewne ze
wzgledu na traktowanie tego kosciola jako sanktuarium maryjnego sktadano wota,
oddajac szczegdlna czes¢ wizerunkom Maryi i Swietych. Zawieszenie katolickich
nabozeristw w tej swiatyni nastapilo w 1882 r. Po zakorczeniu restauracji kosciota
w 1900 r., wladze panistwowe odmowily przekazania go wspdlnocie katolickiej. Jego
poswiecenie, ktére przeprowadzil nadworny, protestancki kaznodzieja z Berlina,
odbylo si¢ 5 lipca 1902 r. W uroczystosci uczestniczyl nawet cesarz Wilhelm IT
(Jodkowski, 2016, s. 107, 111).

16 Por. Archiwum Archidiecezji Warmiriskiej w Olsztynie, AB IIT M 8, Wien do bpa Krementza, 11 XI 1870.
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INVENTORY OF THE
CHURCH OF THE BLESSED
VIRGIN MARY AT THE
HIGH CASTLE IN
MALBORK FROM 1829

SUMMARY

The castle church in Malbork was the main place of liturgical celebrations
for the Teutonic Order in the Middle Ages. In modern times, it was handed over to
the Jesuits, who furnished the temple with Baroque and late Baroque equipment.
After their dissolution, the temple became a branch of the town church. The reno-
vation carried out by Konrad Steinbrecht from 1882 resulted in the emptying of the
temple, which was to be given a medieval appearance. Its inventory from 1829 is
therefore of inestimable historical value. On its basis, it is possible to reconstruct
the religious life associated with this sacred building. The list of items belonging
to the church included argentaria, copper, brass, iron and tin elements, liturgical
vestments, cingula, antepedia, liturgical and administrative books, screens, fabric
covers, liturgical undergarments and wooden objects. A large part of the equipment
was unusable. Many items appeared to be scattered and incomplete (e.g. votive
offerings).

Article submitted: 05.09.2025; accepted: 19.09.2025.
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WPROWADZENIE

Unia Europejska (UE) jako aktor globalny funkcjonuje w coraz bardziej zlo-
zonym i niestabilnym srodowisku migedzynarodowym? Dochodzi w nim nie tylko do
eskalacji konfliktéw zbrojnych, umacniania sie reziméw autorytarnych, ale takze do
wzrostu naruszen praw czlowieka, w tym systematycznego ograniczania wolnosci
religijnej. Zgodnie z raportem papieskiego stowarzyszenia Pomoc Kosciolowi w Po-
trzebie, niemal 4,9 mln ludzi zZyje w warunkach, w ktérych ich prawo do wolnosci
religijnej podlega presji lub ograniczeniu®. Dane organizacji Open Doors wskazuja
natomiast, ze ponad 380 mIn chrzescijan w 78 panistwach doswiadcza przesladowar

1 Dr Patrycja Laszuk - doktor nauk spolecznych w zakresie nauk o polityce i administracji, adiunkt w Instytucie
Nauk o Polityce i Administracji Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie (ul. Wéycickiego 1/3,
01-938 Warszawa); e-mail: p.laszuk@uksw.edu.pl.

2 W artykule wykorzystano niektdre ustalenia zawarte w rozdziale V monografii autorki pt. Specyfika polityki
wyznaniowej Unii Europejskiej, Wyd. UKSW, Warszawa 2025, s. 367-464.

3 W 2023 roku prawo do wolnosci religijnej bylo naruszane w co trzecim kraju na swiecie; dotyczylo to 61 sposréd
196 paristw (31%). Zob. Aid to the Church in Need, 2023.



i dyskryminacji ze wzgledu na wyznawana religie, aczkolwiek wzrost przemocy
wobec nich jest najbardziej widoczny w regionach Azji Srodkowej i Afryki Subsa-
haryjskiej*. Mimo to, przez wiele lat problematyka ta pozostawata gléwnie w sferze
zainteresowan organizacji spoleczeristwa obywatelskiego oraz wspdlnot religijnych.
Dopiero po 2010 roku ochrona i promocja wolnosci religijnej zaczeta byc stopniowo
wlaczana do agendy polityki zewnetrznej UE w ramach préb przezwyciezenia jej
wizerunku ,papierowego tygrysa”. Bylo to nastgpstwem nie tylko zmieniajacych
sig¢ uwarunkowan globalnych, lecz takze rosnacej presji normatywnej — gtéwnie ze
strony Stanéw Zjednoczonych Ameryki, ktére od dekad konsekwentnie postrzegaja
ochrone i promocje wolnosci religijnej jako jeden z priorytetéw swojej polityki za-
granicznej’. Z tego wzgledu w literaturze przedmiotu podkresla sie, ze problematyka
ta zostala niejako ,zaimportowana” z polityki globalnej na poziom unijny. Oznacza
to, ze w procesie instytucjonalizacji wolnosci religijnej Unia Europejska nigdy nie
wystepowala jako ,samotny jezdziec ani lider, lecz raczej jako nasladowca” (Foret,
Markoviti, 2023, s. 200). Nie zmienia to jednak faktu, ze wokét zaangazowania UE na
rzecz ochrony i promocji wolnosci religijnej na Swiecie mozna dostrzec narastajaca
polaryzacje polityczna wewnatrz Parlamentu Europejskiego (PE).

Celem niniejszego artykulu jest przedstawienie, jak napiecia polityczne
miedzy grupami politycznymi PE wplywaja na ksztaltowanie i realizacje polityki
zewnetrznej UE w obszarze wolnosci religijnej. Przedmiotem badania sa wybrane
instrumenty tej polityki, tj. Wytyczne w sprawie promowania i ochrony wolnosci
religijnej oraz Specjalny Wystannik ds. promocji wolnosci religijnej poza granicami
UE. Wybér tych instrumentéw byt podyktowany ich szczegdlna doniostoscia poli-
tyczna. Staly sie one bowiem Zrédlem ozywionych dyskusji wsréd eurodeputowa-
nych reprezentujacych frakcje o orientacji konserwatywnej i liberalno-lewicowe;.
Analiza wypowiedzi eurodeputowanych, jak réwniez ich aktywnosci w ramach
poszczegblnych intergrup pozwolita zidentyfikowac napiecia miedzy deklarowana
jednoscia instytucjonalnag PE a faktycznymi podziatami w podejsciu poszczegélnych
grup politycznych PE do wspomnianej problematyki. Calosc¢ rozwazan poprzedzo-

4 W Swiatowym Indeksie Przesladowar 2025 wsréd 10 paristw o najwyzszym poziomie przesladowari ze wzgledu
na religi¢ znalazly sie: Korea Pélnocna, Somalia, Jemen, Libia, Sudan, Erytrea, Nigeria, Pakistan, Iran i Afganistan.
Paristwa te charakteryzuja sie obecnoscia jednej lub kilku z nastepujacych cech: 1. autorytarny model sprawowania
wladzy, 2. niestabilnos¢ wynikajaca z niewydolnosci instytucji paristwowych, 3. trwajace konflikty zbrojne, w tym
wojny domowe. Wskazane czynniki w istotnym stopniu przyczyniaja sie do systemowego ograniczania wolnosci
religijnej oraz sprzyjaja eskalacji przemocy motywowanej religijnie. Zob. Open Doors, 2025.

5 W 1998 roku Stany Zjednoczone Ameryki uchwalily ustawe o miedzynarodowej wolnosci religijnej (ang.
International Religious Freedom Act), ktéra zapoczatkowala utworzenie Komisji Stanéw Zjednoczonych ds.
Miedzynarodowej Wolnosci Religijnej (USCIRF, ang. US Commission on International Religious Freedom),
funkcjonujacej w ramach struktur Departamentu Stanu. Por. Fundacja Konrada Adenauera, 2021, s. 53.



no syntetycznym omdéwieniem ram prawno-instytucjonalnych polityki zewnetrzne;j
UE w obszarze wolnosci religijnej w celu lepszego uchwycenia jej specyfiki.

Wybér Parlamentu Europejskiego jako przedmiotu analizy wynika z kilku
przestanek. Po pierwsze, jako ponadnarodowa instytucja unijna wybierana w wybo-
rach bezposrednich, PE odzwierciedla wewnetrzny pluralizm polityczny w UE. Po
drugie, w wyniku kolejnych reform traktatowych - zwlaszcza po wejsciu w zycie
Traktatu z Lizbony (TzL) - zar6wno pozycja instytucjonalna PE, jak i jego kompe-
tencje legislacyjne ulegly wzmocnieniu. Po trzecie, PE zajmuje szczegdlne miejsce
w obszarze ochrony praw czlowieka, co przejawia sie w przyjmowanych przez niego
rezolucjach, dyplomacji parlamentarnej oraz dziataniach podejmowanych w ramach
miedzyfrakcyjnych intergrup.

Taki sposéb ujecia przedmiotu badan determinuje réwniez wybér zastoso-
wanej metodologii. W artykule wykorzystano jakosciowa analize tresci (ang. qu-
alitative content analysis), ktéra postuzyla do interpretacji zréznicowanego zbioru
dokumentéw unijnych oraz identyfikacji napiec politycznych wewnatrz PE doty-
czacych ochrony i promocji wolnosci religijnej na zewnatrz UE.

RAMY PRAWNO-INSTYTUCJONALNE OCHRONY
I PROMOC]JI WOLNOSCI RELIGIJNE] W POLITYCE ZEWNETRZNEJ UE

Unia Europejska, jako wspdlnota paristw Starego Kontynentu, zostata opar-
ta na wartosciach okreslonych w art. 2 Traktatu o Unii Europejskiej (TUE)®. Central-
ne miejsce wsréd nich zajmuja prawa czlowieka. Niemniej dopiero wraz z wejsciem
TzL uleglo wzmocnieniu znaczenie praw czlowieka w relacjach z paristwami trzeci-
mi poprzez ich wlaczenie do gtéwnego nurtu polityki zewnetrznej UE. Od tego mo-
mentu mialy by¢ one chronione i promowane nie tylko pro foro interno, lecz takze
pro foro externo. Umiejscowienie ich w centrum dziatani zewnetrznych Unii zosta-
fo potwierdzone w art. 3 ust. 5 TUE oraz art. 21 TUE. W pierwszym z nich wskaza-
no, ze UE przyczynia si¢ do ochrony praw czlowieka, w drugim zas podkreslono,
ze dziatania Unii na arenie migdzynarodowej opieraja si¢ na zasadzie powszechno-
Sci i niepodzielnosci praw czlowieka (Traktat o Unii Europejskiej, 2016). Mimo to,
problematyka ochrony i promocji wolnosci religijnej byla stopniowo integrowana
z polityka zewnetrzna UE, przede wszystkim poprzez przyjmowanie dokumentéw
strategicznych o charakterze politycznym, zaliczanych do kategorii soft law.

6 Zgodnie z art. 2 TUE ,Unia opiera si¢ na wartosciach poszanowania godnosci osoby ludzkiej, wolnosci,
demokracji, réwnosci, paristwa prawnego, jak réwniez poszanowania praw czlowieka, w tym praw oséb nalezacych
do mniejszosci. (...)". Zob. Traktat o Unii Europejskiej, art. 2.



Niewatpliwie impulsem do podjecia bardziej zdecydowanych i skoordyno-
wanych dziatani zewnetrznych UE na rzecz ochrony i promocji praw czlowieka —
w tym wolnosci religijnej — byly wydarzenia Arabskiej Wiosny w paristwach Bliskie-
go Wschodu i Afryki Pélnocnej (Laszuk, 2023, s. 374). Stanowily one bezposrednia
przestanke do opublikowania 12 grudnia 2011 roku przez Komisje Europejska (KE)
oraz Wysokiego Przedstawiciela UE ds. Zagranicznych i Polityki Bezpieczeristwa
wspdlnego komunikatu zatytulowanego Prawa czlowieka i demokracja w centrum
dziatani zewnetrznych UE - dqzenie do bardziej skutecznego podejscia. Dokument
ten akcentowal potrzebe nadania nowej dynamiki unijnej polityce praw czlowie-
ka, zwigkszenia jej skutecznosci oraz scislejszej integracji z pozostatymi filarami
dziatan zewnetrznych UE (Wspdlny Komunikat, 2011, s. 4). Na jego podstawie 25
czerwca 2012 roku Rada Unii Europejskiej (RUE) przyjeta Strategiczne ramy UE do-
tyczqce praw cztowieka i demokracji, ktérych celem bylo wzmocnienie zaangazo-
wania UE w promowanie jej globalnego przywdédztwa w dziedzinie praw czlowieka
i demokracji. W dokumencie wskazano réwniez, ze wiodaca role w promowaniu
praw czlowieka odgrywa PE, ktéry — obok RUE, panistw czlonkowskich, KE, i Euro-
pejskiej Stuzby Dzialan Zewnetrznych (ESDZ) - powinien scislej wspétdzialaé na
rzecz realizacji wspdlnego celu, jakim jest podniesienie standardéw ochrony praw
czlowieka na swiecie (Council of the EU, 2012, s. 4). W Strategicznych ramach
okreslono réwniez dtugofalowe priorytety, stanowiace punkt odniesienia dla polity-
ki Unii wobec parnistw trzecich. Ich uszczegotowienie i okreslenie sposobu realizacji
nastapilo w odrebnym dokumencie politycznym - Planie dziatania - przyjmowa-
nym kolejno na lata: 2012-2014, 2015-2019, 2020-2024 (Laszuk, 2023, s. 376). Ostatni
z nich, po dokonaniu przegladu srédokresowego w czerwcu 2023 roku, zostal prze-
dluzony do 2027 roku (Council of the EU, 2024; European Commission, 2023).

W dokumentach strategicznych Unia Europejska przyjela zintegrowane
i holistyczne podejscie do praw czlowieka, traktujac je jako wzajemnie powiazane
i uzupelniajace sie. Jednakze istotnym krokiem w kierunku wzmocnienia promocji
i ochrony wolnosci religijnej na swiecie bylo zidentyfikowanie juz w pierwszym
Planie dziatania potrzeby opracowania publicznych wytycznych UE w tym zakre-
sie (Council of the EU, 2012, pkt 23). Realizacja tego zalozenia nastqpita 24 czerw-
ca 2013 roku wraz z przyjeciem przez RUE Wytycznych w sprawie promowania
i ochrony wolnosci religii lub przekonari. Dokument ten, mimo ze nie posiada cha-
rakteru prawnie wiazacego, stanowi politycznie zobowiazujacy instrument typu
soft law. Zawiera on zestaw praktycznych narzedzi skierowanych do unijnej stuzby
dyplomatycznej i parstw czlonkowskich przeznaczonych do zastosowania w re-
lacjach z panstwami trzecimi, organizacjami miedzynarodowymi i organizacjami
spoleczeristwa obywatelskiego (Council of the EU, 2013a, pkt 8). Jego przyjecie na-



lezy interpretowac zaréwno jako wyraz dazenia UE do instytucjonalizacji wolnosci
religijnej w jej polityce zewnetrznej, jak i dowdéd traktowania tego zagadnienia jako
integralnego komponentu unijnej agendy dyplomatycznej.

Wytyczne z 2013 roku zostaly podzielone na dwie zasadnicze czesci. Pierw-
sza z nich zawiera uzasadnienie, cel i ogélny zakres dziatari UE w obszarze wolno-
Sci religijne;j, a takze definicje tej wolnosci, zakorzeniona w normach prawa miedzy-
narodowego. Druga czes¢ koncentruje sie natomiast na priorytetowych kierunkach
dzialan UE oraz zestawie instrumentéw sprzyjajacych ochronie i promocji wolnosci
religijnej na swiecie. W punkcie 71 dokumentu wskazano ponadto na koniecznosc
prowadzenia regularnych wymian pogladéw z PE w zakresie wdrazania, oceny
oraz okresowego przegladu wytycznych (Council of the EU, 2013a, pkt 71). Okazalo
sie jednak, ze implementacja spdjnej strategii w tym zakresie cechuje sie niska sku-
tecznoscia, ktérej Zrodet mozna upatrywac w napieciach politycznych obecnych na
forum unijnym, w tym w Parlamencie Europejskim.

NAPIECIA POLITYCZNE WEWNATRZ PARLAMENTU EUROPEJSKIEGO
WOKOL WYTYCZNYCH W SPRAWIE PROMOWANIA
I OCHRONY WOLNOSCI RELIGIJNE]J

Parlament Europejski odegrat aktywna role zaréwno na etapie opraco-
wywania Wytycznych w sprawie promowania i ochrony wolnosci religijnej, jak
i pézniej - w fazie ich oceny i monitorowania implementacji w ramach dzialani
zewnetrznych UE. Niemniej jednak, w debatach parlamentarnych poswieconych
temu zagadnieniu nierzadko dochodzilo do ozywionych dyskusji, co wynikato z po-
laryzacji politycznej wewnatrz PE, bedacej skutkiem wystepowania rozbieznosci
pogladéw miedzy ugrupowaniami konserwatywnymi a sitami liberalno-lewicowy-
mi. Ow dystans ideologiczny przelozyt sie implicite na sposéb ujecia problematyki
wolnosci religijnej w szerszym kontekscie polityki zewnetrznej UE.

Pierwsza tego typu debata odbyla sie 13 czerwca 2013 roku podczas posie-
dzenia plenarnego PE w Strasburgu, a jej rezultatem bylo przyjecie zalecenl dla RUE
w sprawie projektu Wytycznych. W dokumencie tym podkreslono, Ze cel i zakres Wy-
tycznych powinien obejmowac promocje i ochrone wolnosci religijnej w panstwach
trzecich oraz wlaczenie tej problematyki do gtéwnego nurtu wszystkich dziatan ze-
wnetrznych i polityki UE w obszarze praw czlowieka (Parlament Europejski, 2013,
pkt 1c). Choc zalecenia te nie mialy charakteru prawnie wiazacego, stanowity - przy-
najmniej prima facie - wyrazny sygnal politycznego poparcia PE dla instytucjonaliza-
cji tego zagadnienia w agendzie polityki zewnetrznej UE. Warto jednak zauwazyc, ze
mimo przyjecia tego dokumentu wiekszoscia 372 gtoséw, stosunkowo wysoka liczba



gloséw przeciw (213) oraz wstrzymujacych sie (26) wskazuje na utrzymujace sie na-
piecia polityczne w PE (Results of votes, 2013). Bylo to zreszta widoczne juz w trak-
cie samej debaty, w ktorej glos zabralo tacznie 53 postéw reprezentujacych zaréwno
ugrupowania znajdujace sie w centrum, jak i na kranicach osi politycznej. Przytoczo-
ne ponizej fragmenty wypowiedzi postéw ukazuja odmienne podejscia ugrupowar
politycznych do ochrony i promocji wolnosci religijnej w polityce zewnetrznej UE,
wynikajace z ich réznorodnych tozsamosci ideowo-politycznych. To wlasnie te réz-
nice sprawiaja, Ze ocena oraz przyjmowanie instrumentéw tej polityki - takich jak
omawiane Wytyczne - czesto pozostaja Zrédlem napie¢ wewnatrz PE.

Sposrdd zabierajacych glos, az 29 postéw z réznych parnistw czlonkowskich
UE reprezentowato Europejska Partie Ludowa (EPL). Swiadczy to nie tylko o tran-
snarodowym charakterze tej grupy, ale wskazuje réwniez, ze wspomniana proble-
matyka stanowi komponent jej szerszej strategii politycznej, a nie wylacznie postu-
lat jednej delegacji narodowej. Nie jest to jednak zaskoczeniem, poniewaz grupa ta
konsekwentnie postrzega wolnosc religijna jako fundament porzadku demokratycz-
nego oraz jeden z podstawowych warunkéw utrzymania pokoju i bezpieczenstwa
miedzynarodowego. Z tego wzgledu od wielu lat zabiega o uznanie tej wolnosci za
jeden z filaréw polityki zewnetrznej UE oraz o wdrozenie ambitnych instrumentéw
wspierajacych jej ochrone i promocje w panstwach trzecich. Dlatego tez, wobec po-
garszajacego sie stanu wolnosci religijnej na swiecie, w wypowiedzi jednej z posta-
nek - Anny Zaborskiej - wybrzmiata krytyka KE i ESDZ za biernos¢ i brak spéjne;j
strategii w zakresie jej ochrony i promocji. Z kolei poset Diogo Feio zwrocit uwage
na naruszenia wolnosci religijnej chrzescijan wewnatrz UE oraz na towarzyszace
im zjawisko chrystianofobii, co mozna interpretowac jako prébe rozszerzenia tej de-
baty przez jego frakcje takze na kwestie dotyczace wewnetrznego wymiaru unijnej
polityki praw czlowieka (Pelne sprawozdanie z obrad PE, 2013).

Zblizone do EPL stanowisko w kwestii poparcia zaleceri PE w sprawie projek-
tu Wytycznych wyrazili przedstawiciele Europejskich Konserwatystéw i Reformato-
réw (EKR), Charles Tannock i Michal Kaminski. Pierwszy z nich podkreslit bowiem,
ze dokument ten moze stanowic istotne wsparcie dla delegatur UE na calym swiecie
w identyfikowaniu naruszen wolnosci religijnej oraz w zapewnieniu szybkiej i sku-
tecznej reakcji na nie. Swoja aprobate dla zaleceni PE wyrazil réwniez Bastiaan Belder,
reprezentujacy grupe Europa Wolnosci i Demokracji - ugrupowania o profilu prawico-
wym i eurosceptycznym (Pelne sprawozdanie z obrad PE, 2013). Michat Gierycz wska-
zuje jednak, ze choc grupa ta zajmowala tradycyjne stanowisko w zakresie filozofii
praw czlowieka, charakteryzowata si¢ ograniczona spdjnoscia wewnetrzna (Gierycz,
2021, s. 233). Z tego wzgledu trudno byto méwic o mozliwosci budowania z nia trwatej
koalicji wokét problematyki ochrony i promocji wolnosci religijnej poza granicami UE.



W debacie z 2013 roku uczestniczyli réwniez przedstawiciele sit liberal-
no-lewicowych, ktérzy nie wykazywali tak duzego entuzjazmu wobec zalecen PE,
jak ugrupowania konserwatywne. Dosc licznie w dyskusji zabierali gtos postowie
centrolewicowej grupy Postepowego Sojuszu Socjalistow i Demokratow (S&D).
Mimo ze dostrzegli oni potrzebe uczynienia ochrony i promocji wolnosci religijnej
centralnym komponentem polityki zewnetrznej UE, zglaszali jednoczesnie pewne
zastrzezenia wobec tresci zalecen. Przykladowo, postanka Katarina Nevedalova
podkreslita znaczenie ochrony praw czlowieka oraz réwnosci plci, wyrazajac przy
tym aprobate dla decyzji swojej grupy oraz Zielonych o niepopieraniu zalecen.
Uzasadniala to przekonaniem, ze wolnos¢ religijna jest instrumentalizowana przez
radykalne srodowiska chrzescijariskie jako narzedzie walki politycznej (Pelne spra-
wozdanie z obrad PE, 2013). Sceptycyzm wobec zaleceni wyrazali takze postowie
frakcji Zielonych/Wolnego Sojuszu Europejskiego (Verts/ALE) oraz Zjednoczonej
Lewicy Europejskiej/Nordyckiej Zielonej Lewicy (GUE/NGL). Jean-Luc Mélenchon
z GUE/NGL argumentowal, ze mimo deklarowanego w dokumencie przywigzania
do sekularyzmu, nie uwzglednia on wszystkich jego praktycznych konsekwencji.
Podobne stanowisko zajat Willy Meyer, wskazujac przy tym na brak sp6jnosci mie-
dzy polityka zewnetrzng a wewnetrzng UE. Podkreslal, ze Unia wymaga od panstw
trzecich przestrzegania zasad wolnosci religijnej i sSwieckosci, podczas gdy sama nie
zapewnia ich pelnej realizacji na wlasnym terytorium (Pelne sprawozdanie z obrad
PE, 2013). Tego rodzaju wypowiedzi ze strony przedstawicieli ugrupowan liberal-
no-lewicowych nie byly zaskoczeniem, zwazywszy Ze nie koncentruja one swojej
dziatalnosci na kwestiach religijnych, ani nie daza do ich promowania; postrzegaja
religie przede wszystkim przez pryzmat swieckosci panistwa. Aktywnosc polityczna
tych grup skupia sie natomiast na promocji i ochronie praw oséb LGBT1 i tzw. praw
reprodukcyjnych, a takze na przeciwdziataniu wykorzystywaniu wolnosci religijnej
do ich podwazenia (Hirschberger, Voges, 2024, s. 178). Ich ideologiczne ukierun-
kowanie sprzyja zatem niecheci wobec nadania problematyce wolnosci religijnej
szczegblnego znaczenia w polityce zewnetrznej UE. Podejscie to znajduje obecnie
swoje odzwierciedlenie zar6wno w oficjalnych dokumentach programowych tych
frakcji, jak i w inicjatywach legislacyjnych podejmowanych przez nie w PE”.

Stanowiska ugrupowan konserwatywnych i liberalno-lewicowych na temat
Wytycznych zasadniczo nie ulegly zmianie po prébie ich wdrozenia do polityki
zewnetrznej UE. Bylo to widoczne zwlaszcza podczas debaty nad oswiadczeniem
KE z okazji 10. rocznicy Wytycznych, przeprowadzonej 13 lipca 2023 roku w trak-

7 Na przyktad na oficjalnej stronie internetowej S&D mozemy przeczytad, Ze kluczowe znaczenie maja dla niej m.in.
prawa kobiet i réwnos¢ plci. Grupa ta wzywa réwniez UE do pozostania strefg wolnosci LGBTIQ+. Zob. S&D, website.



cie sesji plenarnej PE w Strasburgu (Pelne sprawozdanie z obrad PE, 2023). Oceny
stopnia wdrazania Wytycznych pozostawaly wéwczas zréznicowane miedzy po-
szczegblnymi grupami politycznymi PE, co dodatkowo potegowalo wystepujace juz
wczesniej napiecia polityczne. R6znice te mogly wynikac rowniez z tego, ze dotych-
czasowa praktyka implementacji tego dokumentu charakteryzowala sie zaréwno
sukcesami, jak i niepowodzeniami. Jak zauwazyta Susan Kerr, starszy doradca ds.
wolnosci religijnej w OBWE, Zrédel tego dychotomicznego myslenia mozemy upa-
trywac w fakcie, ze ,UE i jej delegacje maja zr6znicowany stopiern wplywu w po-
szczegdlnych krajach i r6zne priorytety polityczne w réznych krajach/regionach.
Niektore delegacje aktywnie stosuja Wytyczne, podczas gdy w innych pracownicy
moga ich nawet nie czyta¢” (Fundacja Konrada Adenauera, 2021, s. 58).

Niezaleznie od powyzszego, warto zauwazyc, ze debata z 2023 roku zgroma-
dzila zaledwie 11 postéw do PE. Niska frekwencja mogta wynikac z péznej pory jej
przeprowadzenia - odbywala sig bowiem pod koniec sesji plenarnej, w czwartkowe
popotudnie (Petne sprawozdanie z obrad PE, 2023). Nie byta to jednak odosobniona
sytuacja. Jak wskazatl Jean-Paul Garraud, poset z grupy Tozsamosc¢ i Demokracja
(ID), debata poswiecona nienawisci do chrzescijan, ktéra odbyla sie 8 czerwca 2022
roku, zostala ograniczona jedynie do 30-minutowego bloku rozpoczynajacego sie
o godz. 22:00 (Garraud, 2022). Moze to swiadczy¢ o ograniczonym stopniu zaanga-
zowania eurodeputowanych w te problematyke.

W przeciwieristwie do debaty z 2013 roku, podczas obrad w 2023 roku naj-
wigkszy udzial liczebny mieli postowie reprezentujacy EKR, wyraznie zaniepoko-
jeni niewielka skutecznoscia wdrazania Wytycznych. Jak podkreslit poset Bert-Jan
Ruissen, do tej pory nie opublikowano zadnego oficjalnego sprawozdania dotycza-
cego implementacji Wytycznych, mimo ze ich art. 70 przewiduje obowiazek prze-
prowadzenia przez RUE trzyletniej ich oceny. Ponadto stwierdzil, Ze zapowiadane
regularne konsultacje z PE w sprawie przesladowan na tle religijnych w ogdle nie
zostaly zainicjowane. Nie byla to jednak jedyna krytyka tej grupy wobec dziatari
Unii. W wypowiedziach jej postéw pojawit si¢ réwniez zarzut nadmiernej popraw-
nosci politycznej stosowanej przez instytucje unijne. Zdaniem Ryszarda Czarnec-
kiego, UE stosuje podwdjne standardy w odniesieniu do przesladowan religijnych;
bagatelizuje naruszenia dotyczace chrzescijan, a jednoczesnie aktywnie reaguje na
przypadki naruszenia praw innych grup religijnych. Retoryka postéw EKR - niekie-
dy nacechowana emocjonalnie - prowadzila takze do sformulowania konkretnych
postulatéw, m.in. do propozycji ustanowienia 24 czerwca Europejskim Dniem Prze-
sladowani Antyreligijnych. Postanka Beata Kempa poszta o krok dalej, proponujac
powiazanie polityki UE w obszarze ochrony wolnosci religijnej ze wspdlna polity-
ka handlowa poprzez wprowadzenie do uméw handlowych klauzul dotyczacych



poszanowania tej wolnosci w panstwach trzecich (Pelne sprawozdanie z obrad
PE, 2023). Spogladajac na te wypowiedzi postéw, mozna stwierdzié, ze EKR kon-
sekwentnie podkresla swoja role obroricy wolnosci religijnej na swiecie, ze szcze-
g6lnym odniesieniem do przesladowanych chrzescijan. W literaturze przedmiotu
podkresla sie zas, ze grupa ta prezentuje najbardziej sp6jne podejscie wobec miej-
sca religii w przestrzeni publicznej, odrézniajac sie przy tym od coraz bardziej zse-
kularyzowanych chadekéw, jak i bardziej radykalnej prawicy (Steven, 2023, s. 332).

Umiarkowana, cho¢ krytyczna wobec Unii Europejskiej ocene przedstawita
rowniez Europejska Partia Ludowa (Hirschberger, Voges, 2024, s. 168). Jej wegierski
przedstawiciel, Gyorgy Holvényi, podkreslil, ze prawo do wolnosci religijnej nie zo-
stalo jeszcze w pelni zintegrowane z praktyka dzialani dyplomatycznych UE, a dia-
log instytucji unijnych ze wspdlnotami religijnymi wciaz pozostaje nieustrukturyzo-
wany. Wyrazit on takze krytyke wobec KE, zarzucajac jej zwlekanie z odnowieniem
mandatu Specjalnego Wystannika ds. promocji wolnosci religijnej poza granicami
UE, co jego zdaniem podwaza miedzynarodows wiarygodnosc¢ UE (Peitne sprawoz-
danie z obrad PE, 2023). Réwnie krytyczna wobec dzialan Unii byla skrajna pra-
wica, reprezentowana przez frakcje Tozsamosc¢ i Demokracja. Jeden z jej postow,
Joachim Kuhs, zwrdécit uwage na problem przesladowan chrzescijan na swiecie,
jednoczesnie krytykujac UE za nadmierne koncentrowanie si¢ na tematyce tozsa-
mosci transplciowej czy prawa do aborcji. Z kolei Marie Dauchy, okreslita wolnosc
religijna mianem ,parodii” w kontekscie unijnej polityki multikulturowosci, wska-
zujac przy tym na zjawisko rozpowszechniania ideologii islamistycznej w Europie
(Pelne sprawozdanie z obrad PE, 2023). Wypowiedzi te sugeruja, ze ID traktuje pro-
blematyke wolnosci religijnej w sposéb nieco instrumentalny, podporzadkowujac ja
realizacji krétkoterminowych celéw politycznych o wyraznie antyislamskim cha-
rakterze. W narracji tej grupy, islam jawi si¢ bowiem jako zagrozenie dla tozsamosci
europejskiej, co znajduje odzwierciedlenie w jej deklaracji politycznej, akcentujacej
koniecznos¢ budowy ,bezpiecznej Europy” poprzez wzmocniona ochrone granic
zewnetrznych oraz intensyfikacje wspélpracy w walce z terroryzmem i islamizacja
(Statues of the Identity and Democracy Group, 2019, s. 4).

W trakcie debaty parlamentarnej z 2023 roku islam pojawil sie nie tylko
w retoryce skrajnej prawicy. Reprezentujaca liberalna grupe Odnéwmy Europe
Ilana Cicurel, podkreslita znaczenie przeciwdziatania fundamentalizmowi islam-
skiemu, wzywajac KE do zapewnienia, aby fundusze unijne byly przyznawane
wylacznie organizacjom respektujacym wartosci europejskie. Odwolania do islamu
mozna bylo dostrzec takze wsréd przedstawicieli grupy The Left. Mick Wallace
w emocjonalnym wystapieniu zwrdcil uwage na niewlasciwy sposéb traktowania
uchodZcéw muzulmarnskich w Europie, natomiast Clare Daly podkreslila narastaja-



ce zjawisko islamofobii w przestrzeni publicznej Europy. Mozna przypuszczacd, ze
akcentowanie sytuacji religii muzulmarskiej w Europie bylo w ich wypowiedziach
zabiegiem celowym (Pelne sprawozdanie z obrad PE, 2023). Jak zauwazyt Bas Bel-
der, byly eurodeputowany z EKR, postowie lewicy nie wykazywali szczeg6lnego
entuzjazmu wobec rezolucji potepiajacych przesladowania wobec chrzescijan; aby
ostabi¢ ich znaczenie, akcentowali zazwyczaj sytuacje innych grup dyskryminowa-
nych (Fundacja Konrada Adenauera, 2021, s. 40).

Analiza debat z lat 2013 i 2023 pokazuje, Ze mimo uplywu lat stanowiska
frakcji konserwatywnych i liberalno-lewicowych wobec Wytycznych i problematy-
ki wolnosci religijnej pozostaja w duzej mierze niezmienne. Grupy takie jak EKR
i EPL postrzegaja te wolnosc jako wazny komponent polityki zewnetrznej UE, pod-
kreslajac koniecznosc aktywnego zaangazowania Unii w jej ochrong w paristwach
trzecich. Odmienna perspektywe prezentuja zas ugrupowania znajdujace sie po
przeciwnej stronie osi politycznej (m.in. S&D, Odnéwmy Europe, Verts/ALE, The
Left). Ujmuja oni zazwyczaj te problematyke przez pryzmat swieckosci, pluralizmu
i praw indywidualnych. Akcentuja oni takze potrzebe zachowania neutralnosci re-
ligijno-swiatopogladowej przez UE, traktujac jednoczesnie wolnoscé religijna jedynie
jako zagadnienie wtérne wobec innych praw, np. praw oséb LGBTI czy prawa do
aborcji. Mimo ze obie strony uczestniczyly w debatach na temat Wytycznych, kon-
serwatysci wykazuja wigksza spéjnosc i determinacje w eksponowaniu wolnosci
religijnej, przedstawiajac sie zarazem jako obrorcy przesladowanych chrzescijan.
Ugrupowania liberalno-lewicowe angazuja sie natomiast w te dyskusje w sposéb
bardziej reaktywny, czesto w celu ograniczenia znaczenia tej wolnosci w polityce
zewnetrznej UE®.

8 Na marginesie tych rozwazan warto zauwazyc, ze RUE przyjeta Wytyczne w sprawie promowania i ochrony
wolnosci religii lub przekonari tego samego dnia, w ktérym opublikowano Wytyczne dotyczqce promowania i ochrony
korzystania ze wszystkich praw cztowieka przez osoby LGBTI (Council of the EU, 2013b). Zestawienie to mozna
interpretowac zaréwno jako prébe nadania obu obszarom praw réwnorzednego statusu w polityce zewnetrznej

UE, jak i jako odpowiedz na postulaty srodowisk lewicowych. Jak zauwaza Pasquale Annicchino, zapewnienie
koherencji w implementacji standardéw ochrony obu kategorii praw pozostaje jednym z kluczowych wyzwai dla UE
(Annicchino, 2013, s. 629). Mozna zatem przypuszczac, ze w polityce zewnetrznej Unii stopieri ich priorytetyzacji
bedzie réznil si¢ w zaleznosci od aktualnego uktadu sit politycznych.



MANDAT SPECJALNEGO WYSLANNIKA UNII DS. PROMOC]I
WOLNOSCI RELIGIJNEJ POZA GRANICAMI UE JAKO ZRODLO NAPIEC
WEWNETRZNYCH W PARLAMENCIE EUROPEJSKIM

Specjalny Wystannik ds. promocji wolnosci religijnej poza granicami Unii
mial pelni¢ funkcje instrumentu migkkiej sity UE, ktéry bedzie sprzyjac¢ wzmocnie-
niu znaczenia tej wolnosci w relacjach z paristwami trzecimi. W praktyce okazat
sie by¢ przedmiotem intensywnych dyskusji wewnatrz UE, zwlaszcza na forum
Parlamentu Europejskiego.

Po raz pierwszy propozycje powolania Specjalnego Wystannika zglosit Jan
Figel (lider stowackiego Ruchu Chrzescijarisko-Demokratycznego) podczas kongre-
su Europejskiej Partii Ludowej, ktéry odbyl sie¢ 19 marca 2015 roku w Brukseli.
Inicjatywa ta spotkata sie z pozytywna reakcja 6wczesnego przewodniczacego EPL,
Josepha Daula. Dazac jednak do uzyskania mozliwie szerokiego poparcia politycz-
nego dla tej propozycji, Figel zdecydowat sie ja przedstawic takze innym politykom
unijnym, tj. przewodniczacemu KE Jean-Claudowi Juckerowi (EPL), przewodni-
czacemu RE Donaldowi Tuskowi (EPL) oraz szefowej unijnej dyplomacji Federice
Mogherini (S&D). Pod koniec stycznia 2016 roku inicjatywe te przedstawil réw-
niez przewodniczacemu PE, Martinowi Schulzowi (S&D), ktéry odniést sie do niej
z aprobata (Kovacova, 2016).

Niewatpliwie éwczesny kontekst polityczny sprzyjat tej inicjatywie. W 2016
roku kwestia ochrony wolnosci religijnej na swiecie znalazta sie w centrum zainte-
resowania PE, w zwiazku z nasilajacymi sie przesladowaniami mniejszosci religij-
nych na Bliskim Wschodzie. W odpowiedzi na te wydarzenia, 4 lutego 2016 roku
Parlament Europejski przyjat rezolucje, w ktérej w punkcie 10 explicite wezwal UE
do ustanowienia statego specjalnego przedstawiciela ds. wolnosci religijnej (Parla-
ment Europejski, 2016, pkt 10). Nalezy jednak zaznaczyc, ze apel ten nie spotkat sie
z jednomyslnym poparciem wszystkich grup politycznych. Jak wynika z wypowie-
dzi postéw do PE, stanowiska poszczegélnych frakcji politycznych byly w tej kwestii
wyraznie zréznicowane. Inicjatywa uzyskala poparcie wsréd przedstawicieli EPL
(m.in. Anny Zaborskiej, Sofii Ribeiro czy Franca Bogovicia). Potrzebe ustanowienia
stanowiska Specjalnego Wystannika dostrzegli réwniez niektérzy poslowie z gru-
py S&D (jak chocby Zigmantas Balcytis), a takze przedstawiciele liberalnej grupy
Porozumienia Liberatéw i Demokratéw na rzecz Europy (np. Izaskuna Bilbao Ba-
randica). Sprzeciw wobec inicjatywy zglosili natomiast postowie nalezacy do GUE/
NGL (m.in. Javier Couso Permuy, Marina Albiol Guzmdn), a takze reprezentanci
skrajnie prawicowej Europy Narodéw i Wolnosci (m.in. Jean-Frangois Jalkh, Joélle
Mélin, Sophie Montel). Swoja dezaprobate argumentowali tym, Ze powolanie Spe-
cjalnego Wystannika mogloby prowadzi¢ do dublowania kompetencji Wysokiego



Przedstawiciela UE ds. Zagranicznych i Polityki Bezpieczeristwa oraz stanowic krok
w kierunku rozszerzenia uprawnien UE w obszarze polityki zewnetrznej (Peine
sprawozdanie z obrad PE, 2016). Pomimo tych zastrzezen, trzy miesiace p6zniej, tj. 6
maja 2016 roku Jean-Claude Juncker podjat decyzje o mianowaniu Jana Figela pierw-
szym Specjalnym Wystannikiem (President of the European Comission, 2016, pkt 2).
Jak zauwazyla Susan Kerr, decyzja ta wywolala ambiwalentne reakcje takze w in-
nych instytucjach unijnych. Krytycy podnosili, ze w polityce zewnetrznej UE nada-
no uprzywilejowana pozycje wolnosci religijnej wzgledem innych praw czlowieka.
Wrazenie to zostalo dodatkowo wzmocnione przez okolicznosci ogloszenia decyzji
- miato ono bowiem miejsce w Watykanie, podczas ceremonii wreczania Nagrody
Karola Wielkiego papiezowi Franciszkowi. Okolicznosé ta sprzyjata interpretacjom,
zgodnie z ktérymi owa inicjatywa byta motywowana wzgledami religijnymi, co bu-
dzilo watpliwosci w kwestii zachowania przez UE neutralnosci religijno-swiatopo-
gladowej (Fundacja Konrada Adenauera, 2021, s. 55). Emocje wzbudzata réwniez
struktura instytucjonalna nowo powotanego stanowiska. Specjalny Wystannik zostat
umiejscowiony w ramach KE jako organ doradczy komisarza ds. wspélpracy miedzy-
narodowej i rozwoju, Nevena Mimicy, a nie w strukturze ESDZ. Dodatkowo, mandat
Wystannika ograniczono poczatkowo do 12 miesiecy, nadajac mu tym samym cha-
rakter tymczasowy i eksperymentalny. Dlatego tez Jan Figel skoncentrowat swoja ak-
tywnos$¢ na przeciwdzialaniu procesom radykalizacji oraz na ochronie mniejszosci
religijnych zagrozonych dzialaniami tzw. Paristwa Islamskiego®.

Mandat Jana Figela byl trzykrotnie odnawiany przez KE, obejmujac lata
2016-2019 (Laszuk, 2023, s. 398). W tym czasie regularnie pojawialy sie¢ postula-
ty dotyczace jego rozszerzenia, wzmocnienia i odnowienia, formulowane gltéwnie
przez postéw nalezacych do konserwatywnych grup politycznych w PE. Przykia-
dowo, w 2018 roku w sprawozdaniu Komisji Spraw Zagranicznych PE przygotowa-
nym przez Andrzeja Grzyba z EPL, wezwano Rade i Komisj¢ do wsparcia mandatu
Specjalnego Wystannika poprzez wzmocnienie jego kompetencji instytucjonalnych
oraz wprowadzenia zasady wielokadencyjnosci (Komisja Spraw Zagranicznych PE,
2018, pkt 15). Istotna role w tym zakresie odegrata réwniez Intergrupa ds. Wolnosci
Religii lub Przekonan i Tolerancji Religijnej. Jej czlonkowie systematycznie apelo-
wali o zwigkszenie widocznosci stanowiska Specjalnego Wystannika i ulokowanie
go w centrum polityki zewnetrznej UE (Annual Report, 2017). Dziatania na rzecz
umocnienia tego mandatu podejmowali takze indywidualnie postowie z grupy
EKR. Przykladowo, w 2017 roku Ryszard Legutko skierowal do KE pytanie o plany
przedluzenia mandatu Wyslannika i rozszerzenie jego kompetencji (Legutko, 2017).

9 Wiecej na ten temat w: European Commission, 2019.



Ponadto, postowie tej grupy postulowali, aby do zadari Specjalnego Wyslannika
wlaczyc troske o sytuacje przesladowanych chrzescijan na swiecie. Watek ten poja-
wit sie m.in. w ustnym wyjasnieniu posta Mirostawa Piotrowskiego do gtosowania
nad rezolucja z 15 stycznia 2019 roku w sprawie wytycznych UE i mandatu Specjal-
nego Wystannika (Pelne sprawozdanie z obrad PE, 2019).

Pomimo tych postulatéw, wraz z zakonczeniem kadencji KE Jean-Clau-
de’a Juckera wygast mandat Jana Figela (Laszuk, 2023, s. 408). Niemniej jednak
8 lipca 2020 roku wiceprzewodniczacy KE, Margaritis Schinas, zapowiedziat odno-
wienie stanowiska w nowej kadencji Komisji. Nie podal jednak ani konkretnej daty,
ani nazwiska osoby, ktéra miataby objac te funkcje (Evangelical Focus, 2020). De-
cyzja ta spotkala sig z krytyka czesci postéw do PE. We wrzesniu 2020 roku grupa
48 eurodeputowanych o profilu liberalno-lewicowym skierowata listy do przewod-
niczacej i wiceprzewodniczacego KE, w ktérych wyrazita zaniepokojenie perspek-
tywa odnowienia mandatu Specjalnego Wystannika. Wskazywali oni, ze ,utworze-
nie odrebnego mandatu wylacznie w zakresie ochrony FoRB grozi niepotrzebnym
odizolowaniem tego prawa od innych i zniecheceniem do traktowania go w sposéb
inkluzywny” (European Parliamentary Forum for Sexual & Reproductive Rights,
2020a i 2020b). Podnosili réwniez argument, ze Jan Figel mial podwazy¢ wiary-
godnosc tego stanowiska poprzez publiczne poparcie organizacji sprzeciwiajacych
sig réwnosci plci oraz prawu do niedyskryminacji ze wzgledu na orientacje seksu-
alna!. Wyrazem niezadowolenia tego srodowiska politycznego byl réwniez raport
opublikowany dwa lata wczesniej przez Europejskie Forum Parlamentarne ds. Lud-
nosci i Rozwoju. Wskazano w nim, ze Figel pozostaje zwiazany z siecia Agenda
Europe oraz uczestniczy w spotkaniach Federacji ,ONE OF US”, sprzeciwiajacej
sie finansowaniu przez UE badan nad komérkami macierzystymi czlowieka oraz
promujacej ochroneg zycia od momentu poczecia (ONE OF US, website; European
Parliamentary Forum on Population & Development, 2018, s. 30). Aktywnosc¢ ta byta
szczegOlnie problematyczna z perspektywy srodowisk lewicowych, ktére zabiegaty
o to, aby unijne instrumenty polityki zewnetrznej UE sluzyly ochronie i promoc;ji
praw 0s6b LGBTI, praw reprodukcyjnych i réwnosci plci (Foret, 2017, s. 21).

Sceptycyzm wobec wyboru Jana Figela znalazt swéj wyraz w postepowaniu
prowadzonym w 2019 roku przez Europejskiego Rzecznika Praw Obywatelskich
(ERPO), Emily O'Reilly. Sprawa ta zostala zainicjowana skarga europostanki Sophie

10 Listy zostaly podpisane m.in. przez: Salime Yenbou i Oliviera Chastela z Odnéwmy Europe, Ernesta Urtasuna

i Caroling Roose, Terry Reintke z Grupy Zielonych/ Wolnego Przymierza Europejskiego, Tanje Fajon, Marie Noichl

z S&D (European Parliamentary Forum for Sexual & Reproductive Rights, 2020 a; European Parliamentary Forum for
Sexual & Reproductive Rights, 2020 b).



In’t Veld z grupy Odnéwmy Europe, ktéra byla zaniepokojona powiazaniami Fige-
la z organizacjami prowadzacymi kampanie przeciwko prawom oséb LGBTI czy
malzeristwom oséb tej samej plci; podkreslata ona jednoczesnie, ze jego aktywnosc
mogta negatywnie oddzialywac¢ na decyzje podejmowane w panstwach trzecich
w zakresie praw oséb LGBTI (European Ombudsman, 2019, pkt 8). Jej zdaniem
Stowak, pelniac funkcje Specjalnego Wystannika, powinien promowac inkluzywna
idee wolnosci religijnej oraz szanowac prawa zaréwno oséb wierzacych, jak i nie-
wierzacych (European Ombudsman, 2019, pkt 3). W decyzji wydanej w tej sprawie
ERPO wskazata bowiem, zZe nalezalo poswigci¢ wigcej uwagi ryzyku wystapienia
potencjalnych konfliktéw, jakie moga pojawic sie miedzy ochrona wolnosci religij-
nej a innymi prawami podstawowymi. Zarekomendowata réwniez Komisji Europej-
skiej, aby precyzyjnie okreslita zakres mandatu Specjalnego Wystannika (European
Ombudsman, 2019).

Niewatpliwie aktywnosc¢ srodowisk liberalno-lewicowych mogta przyczy-
nic sie do tego, ze pomimo wczesniejszej zapowiedzi Komisja przez dluzszy czas
zwlekala z powolaniem nowego Wyslannika. Niespodziewany przelom nastgpit
dopiero 5 maja 2021 roku, kiedy stanowisko to objal Christos Stylianides. Warto
jednak zauwazy¢, ze Stylianides pelnit te funkcje zaledwie przez piec miesiecy,
rezygnhujac z niej na rzecz objecia bardziej prestizowej teki ministra ds. przeciw-
dziatania skutkom zmian klimatu w rzadzie Grecji (Euronews, 2021). Sytuacja ta
wywolata ponowne dzialania konserwatywnych ugrupowan politycznych w PE,
dazacych do utrzymania stanowiska Specjalnego Wystannika. Jednym z aktywniej-
szych tego oredownikéw byl Jean-Paul Garraud z grupy Tozsamosc¢ i Demokracja,
ktéry 28 czerwca 2022 roku skierowat do KE pytanie o mozliwos¢ powotania no-
wego Specjalnego Wystannika, argumentujac, Ze ,, na swiecie ginie kazdego dnia 16
chrzescijan” (Garraud, 2022). Dopiero 14 listopada 2022 roku wiceprzewodniczacy
KE, Margaritis Schinas, udzielit na nie odpowiedzi, stwierdzajac, ze Komisja nie
podjeta jeszcze decyzji w tej sprawie (Schinas, 2022). Wakat na stanowisku utrzy-
mywatl si¢ do 7 grudnia 2022 roku, kiedy to nowym Wystannikiem zostat Frans van
Daele, emerytowany belgijski dyplomata. W trakcie swojej kadencji angazowat sie
on przede wszystkim w rozwigzywanie sytuacji mniejszosci religijnych na Bliskim
Wschodzie i Pakistanie (EEAS, 2024; Insight EU Monitoring, 2023). Jego mandat
przypadl jednak na okres zmian instytucjonalnych w UE, co wplyneto zaréwno
na zakres jego aktywnosci, jak i widocznosci w polityce zewnetrznej UE. Ponadto,
jego funkcja miala charakter krétkoterminowy — mandat van Daele’a zakoriczyt sie
w czerwcu 2024 roku. W okresie jego urzedowania, czesc postéw do PE wykazy-
wala spore zainteresowanie zakresem dzialani i zasobami udostepnianymi Specjal-
nemu Wyslannikowi. Przykladowo, 3 lipca 2023 roku poset Jean-Paul Garraud skie-



rowal pytanie do KE z prosba o przedstawienie szczegétowych informacji dotycza-
cych finansowania mandatu oraz sposobu raportowania jego dziatalnosci (Garraud,
2023). OdpowiedZ Margaritisa Schinasa okazata si¢ jednak wymijajaca - nie podat
on zadnych danych o budzecie, czy oficjalnym sprawozdaniu, ograniczajac sie do
ogolnej deklaracji, ze ,jest gotowy je zdac” (Schinas, 2023).

W ostatnich miesiacach BertJan Ruissen i Miriam Lexmann, wspolprze-
wodniczacy Intergrupy ds. Wolnosci Religii, Przekonan i Sumienia, skierowali do
Ursuli von der Leyen listy z apelem o wyznaczenie nowego Wystannika'. W odpo-
wiedzi przewodniczaca KE potwierdzita zamiar odnowienia tego stanowiska, jed-
nak nie przedstawila zadnych konkretnych informacji (Leyen, 2025). Od czerwca
2024 roku stanowisko to pozostaje nieobsadzone, co wyraznie wskazuje na brak
instytucjonalnej trwalosci i przejrzystosci omawianego instrumentu polityki ze-
wnetrznej UE.

Historia mandatu Specjalnego Wystannika - poczawszy od jego powolania,
poprzez trudnosci z odnowieniem mandatu, wielomiesieczne wakaty, az po kontro-
wersje zwigzane z nominacjami kolejnych - stanowi przykiad braku konsensusu
politycznego oraz utrzymujacych si¢ napie¢ wewnatrz PE. Ugrupowania konserwa-
tywne (EKR, ID, czes¢ EPL) konsekwentnie zabiegaly o powotanie i wzmocnienie
mandatu Specjalnego Wystannika, postrzegajac go jako wyraz zaangazowania UE
w ochrone i promocje wolnosci religijnej na swiecie. Frakcje liberalno-lewicowe
(m.in. GUE/NGL, Odnéwmy Europe) pozostawaly natomiast sceptyczne wobec za-
sadnosci utworzenia tej funkcji, argumentujac, ze eksponowanie wolnosci religijnej
w polityce zewnetrznej UE prowadzi do jej nieuzasadnionego uprzywilejowania
wzgledem innych praw czlowieka. Krytyka tych srodowisk byla szczegdlnie silna
wobec pierwszego Specjalnego Wystannika, Jana Figela, ktéremu zarzucano upoli-
tycznienie, bliskie zwigzki z organizacjami o profilu pro-life, oraz wykorzystywanie
wolnosci religijnej do promowania agendy srodowiska konserwatywnego. Trwate
napiecia polityczne miedzy obiema stronami osi politycznej doprowadzily do sytu-
acji, w ktérej mandat Wystannika funkcjonowatl w sposéb niestabilny, bez solidnego
zakotwiczenia go w strukturze instytucjonalnej UE. Komisja Europejska wciaz spra-
wia wrazenie niezdecydowanej w tej kwestii, co skutkuje brakiem jasno okreslone;j
procedury nominacyjnej, jak i ograniczonej przejrzystosci w zakresie finansowania,
i raportowania dzialalnosci Specjalnego Wystannika.

11 Apel ten zostal poparty przez niektérych postéw do PE z ramienia: PfE (2 postéw), EKR (6 postéw) i EPL (10
postéw). Zob. Lexmann, Ruissen, 2025.



INTERGRUPY JAKO PLATFORMA DZIALAN FRAKC]JI POLITYCZNYCH
NA RZECZ OCHRONY I PROMOC]JI WOLNOSCI RELIGIJNE] NA SWIECIE

Wsréd ponad siedmiuset postéw bedacych czlonkami PE znajduje sie
wielu, ktérych dziatania w ramach tej instytucji koncentruja sie w duzym stop-
niu na konkretnych, wybranych zagadnieniach. Instytucjonalnym wyrazem tego
pluralizmu sa tzw. intergrupy - nieformalne, ponadpartyjne struktury zrzeszaja-
ce postéw zainteresowanych okreslonymi obszarami politycznymi, gospodarczy-
mi czy spotecznymi (Rules of Procedure of the EP, 2019). W obecnej, X kadencji
PE, sposrdd 28 funkcjonujacych intergrup, dwie koncentruja sie na zagadnieniach
explicite zwiazanych z wolnoscia religijna. Sa to: Intergrupa ds. Wolnosci Religii,
Przekonan i Sumienia oraz Intergrupa ds. Chrzescijan na Bliskim Wschodzie. Ich
dziatalnos¢ wskazuje na trwate, cho¢ wewnetrznie zr6znicowane, zaangazowanie
postéw w problematyke ochrony i promocji wolnosci religijnej w ramach polityki
zewnetrznej UE.

Na szczeg6lna uwage zasluguje Intergrupa ds. Wolnosci Religii, Przeko-
nan i Sumienia? ktéra uzyskata oficjalny status intergrupy w 2015 roku®. Od tego
czasu stanowi ona istotna platforme wspélpracy postéw do PE, ukierunkowana na
monitorowanie i zapobieganie naruszeniom wolnosci religijnej na swiecie. W jej
dziatalnos¢ na przestrzeni lat angazowali sie przedstawiciele réznych grup poli-
tycznych, nierzadko odmiennych pod wzgledem ideologicznym. Przyktadem tego
pluralizmu politycznego byt fakt, ze funkcje jej wspdtprzewodniczacych petnili
m.in. Dennis de Jong i Peter van Dalen, postowie reprezentujacy przeciwne bie-
guny polityczne, nalezacy odpowiednio do GUE/NGL i EKR*. W X kadencji PE,
mimo ze Intergrupa ta formalnie zachowuje charakter miedzyfrakcyjny, w prakty-
ce jej dzialalnosé zostata zdominowana przez przedstawicieli ugrupowan konser-
watywnych. Funkcje jej wspélprzewodniczacych pelnia: stowerska europostan-
ka Miriam Lexmann z EPL oraz holenderski europoset Bert-Jan Ruissen z EKR.

12 Poprzednio intergrupa funkcjonowata pod nazwa: Intergrupa ds. Wolnosci Religii lub Przekonari i Tolerancji
Religijnej.

13 Weczesniej, tj. od 2012 roku inicjatywa ta funkcjonowala w PE jako grupa robocza ds. wolnosci religii lub
przekonan. W wyniku rosnacego zainteresowania oraz uzyskania wystarczajacego poparcia wsréd postéw do
PE, przeksztalcila si¢ w grupe miedzypartyjna, uzyskujac w 2015 roku status oficjalnej intergrupy. Zob. Fundacja
Konrada Adenauera, 2021, s. 55.

14 Funkgje te pelnili podczas VIII kadencji PE. Zob. Lista czlonkéw Intergrupy, 2014.



Obecnie intergrupa liczy 27 czlonkéw, wywodzacych sie z trzech frakcji politycz-
nych: EPL, EKR oraz Odnéwmy Europe®. Nalezy jednak podkreslié, ze przedsta-
wiciele tej ostatniej frakcji stanowia jedynie nieco ponad 7% skladu intergrupy.
Najwieksza reprezentacje posiadaja bowiem postowie z EKR (13 czlonkéw) i EPL
(11 czlonkéw), co skutkuje wyraznym ukierunkowaniem ideologicznym jej dzia-
talnosci. Z perspektywy narodowej, obok Wiochéw (4 czlonkéw), najliczniejszymi
reprezentantami sa europostowie z Chorwagji (3), Polski (2), Litwy (2), Niderlan-
déw (2) oraz Francji (2). W zwiazku z tym, potencjalnych sojusznikéw w pracach
intergrupy mozna identyfikowac nie tylko wedle przynaleznosci frakcyjnej, lecz
rowniez w oparciu o kryterium wspdlnoty narodowej (Lista czlonkéw Intergrupy,
2024a).

Odnowienie Intergrupy ds. Wolnosci Religii, Przekonan i Sumienia
w X kadencji PE mialo istotne znaczenie ze wzgledu na pogarszajacy sie stan wol-
nosci religijnej na Swiecie. Zwrécita na to uwage Miriam Lexmann, wskazujac, Ze
,0d Chin po Bialorus wolnosc religii lub przekonan nadal spada. Istotne jest, aby
Unia Europejska, w szczegdlnosci Parlament zwracaly uwage na monitorowanie
i aktywne wspieranie tej podstawowej wolnosci” (Human Rights Without Fron-
tiers, 2024). Mimo ze na oficjalnej stronie internetowej intergrupy podkreslono,
ze jej dziatalnosc nie koncentruje sig na ochronie jednej konkretnej religii, analiza
podejmowanych inicjatyw wskazuje na jej szczegélne zainteresowanie sytuacja
przesladowanych chrzescijan - zar6wno w panstwach trzecich, jak i w Europie
(Intergroup FORB, website). Dobrym tego przykladem jest pismo z 4 kwietnia
2025 roku, skierowane do Ursuli von der Leyen oraz komisarza ds. wewnetrz-
nych i migracji, Magnusa Brunnera, w ktérym czlonkowie intergrupy apelowali
o powotlanie unijnego koordynatora ds. zwalczania atakéw i dyskryminacji wobec
chrzescijan w Europie (Intergroup FORB, 2025). Do kluczowych postulatéw in-
tergrupy nalezy obecnie réwniez wyznaczenie nowego Specjalnego Wystannika,
w zwigzku z wygasnieciem mandatu Fransa van Daele’a. Réwnoczesnie dzialal-
nosc intergrupy obejmuje utrzymywanie stalych kontaktéw z przedstawicielami
unijnej stuzby dyplomatycznej, co ma stuzyc¢ wywieraniu presji na rzecz skutecz-
niejszego wlaczania problematyki ochrony i promocji wolnosci religijnej do re-
lacji UE z panstwami trzecimi. Przykladem tego rodzaju aktywnosci jest pismo
skierowane 22 stycznia 2025 roku przez wspétprzewodniczacych intergrupy do
Specjalnego Przedstawiciela UE ds. Praw Czlowieka, Olafa Skooga, przed jego
wizyta w Pakistanie. Wezwano w nim do poruszenia w rozmowach z pakistan-

15 W poprzedniej IX kadencji PE (2019-2024) w sktad Intergrupy wchodzili postowie reprezentujacy frakcje: EKR (8),
EPL (3), Odnéwmy Europe (3), S&D (1) oraz Tozsamos¢ i Demokracja (2). Zob. List of members of Intergroup, 2019.



skimi wladzami kwestii, takich jak: przymusowe malzeristwa, przepisy dotyczace
bluZnierstwa, ograniczenie wolnosci religijnej wobec chrzescijan, a takze kontro-
wersje wokét finansowana przez UE podrecznikéw uzywanych w szkotach islam-
skich'® (Lexmann, Ruissen, 2025).

Jeszcze wyrazniej zarysowany profil ideologiczny posiada Intergrupa ds.
Chrzescijan na Bliskim Wschodzie, ktérej dziatalnosé¢ koncentruje sie na obronie
przesladowanych chrzescijan w okreslonym kregu geograficznym. Forum to zosta-
fo niemal catkowicie zdominowane przez ugrupowania o orientacji prawicowe;j,
w szczegblnosci przez grupe Patrioci za Europa (PfE), reprezentujaca skrajnie pra-
wicowe i nacjonalistyczne poglady. PfE liczy 59 czlonkéw, co czyni ja sita dominu-
jaca w skladzie tej intergrupy. W dodatku funkcje przewodniczacego intergrupy
pelni poset Thierry Mariani, wywodzacy sie z PfE i zwiazany z francuska partia
Zjednoczenie Narodowe (Lista czlonkéw Intergrupy, 2024b). Warto zauwazyd, ze
PfE podejmuja dzialania na rzecz wolnosci religijnej rowniez na innych plaszczy-
znach. W lutym 2025 roku powotlali oni wlasna grupe robocza ds. wolnosci religii
oraz dialogu z kosciolami i wspélnotami religijnymi. Na jej czele staneli Gyorgy
Hélvényi oraz Margarita de la Pisa Carrién (x.com, 2025). Ponadto, w programie
politycznym tej frakcji akcentuje sie potrzebe ochrony dziedzictwa judeochrzesci-
janskiego Europy, przy réwnoczesnym sprzeciwie wobec reinterpretacji wolnosci,
praw podstawowych i godnosci czlowieka (Patriots for Europe, Manifesto).

Poza tym w skiad Intergrupy ds. Chrzescijan na Bliskim Wschodzie wcho-
dzi dziewieciu postéw reprezentujacych EKR, pieciu - EPL oraz czterech - frakcje
Europa Suwerennych Narodéw. Reprezentacja ugrupowan o profilu liberalno-lewi-
cowym jest marginalna lub catkowicie nieobecna - jedynym wyjatkiem jest Nikos
Papandreou z greckiej partii PASOK, nalezacy do grupy S&D. Analiza struktury
narodowosciowej intergrupy wykazuje na znaczaca przewage postéw francuskich,
w wiekszosci zwiazanych z partia Zjednoczenie Narodowe. Stanowia oni lacz-
nie 35 sposréd 82 czlonkéw intergrupy, co nadaje jej francuski i eurosceptyczny
charakter. Druga najliczniejsza reprezentacja narodowa tworza poslowie z Wegier
(8 cztonkéw) w wiekszosci wywodzacy sie z ramienia partii Fidesz (Lista czlonkéw
Intergrupy, 2024b). Dostepnosc szczegélowych informacji na temat aktywnosci tej
intergrupy jest ograniczona, co moze wynikac¢ z faktu, ze forum to nie stanowi
oficjalnego organu PE, lecz pelni funkcje nieformalnej platformy wspétpracy i wy-

16 W latach 2016-2024 Unia Europejska wydata ok. 150 mln euro na wsparcie edukacji w Pakistanie. Okazato sig,
ze pomoc finansowa UE byla przekazywana na dyskryminujace lub ekstremistyczne tresci edukacyjne. Stad tez
pojawily sie watpliwosci co do przejrzystosci i skutecznosci funduszy unijnych, z ktérych srodki byly przeznaczane
na poprawe systemu edukacji wykluczajacego z niego dzieci niemuzulmariskie. Na ten problem zwrécono réwniez
uwage podczas spotkania zorganizowanego w trakcie 58. sesji Rady Praw Czlowieka ONZ. Por. EuReporter, 2025.



miany pogladéw miedzy postami. Nie oznacza to jednak, Ze jej czlonkowie pozo-
staja bierni w kwestiach ochrony i promocji wolnosci religijnej. Zainteresowanie
tym obszarem ujawnia sie¢ m.in. w tresci pytan parlamentarnych kierowanych do
KE. Przyktadem moze by¢ pytanie z listopada 2024 roku, skierowane przez Thier-
ry’ego Marianiego wraz z innymi europostami PfE, dotyczace dziatann podejmowa-
nych przez KE na rzecz ochrony serbskich miejsc kultu prawostawnego w Kosowie
(Griset, Vicsek, 2024). W odpowiedzi Komisja poinformowata ich o tym, ze utrzy-
muje staly kontakt z Serbska Cerkwia Prawoslawna oraz wspiera inicjatywy zmie-
rzajace do rozwiazania spor6w miedzy nia a wtadzami Kosowa (Kos, 2024).

Grupy polityczne o profilu liberalno-lewicowym odnosza sie do dzialalno-
$ci wspomnianych wyzej intergrup z wyraznym dystansem, co znajduje odzwier-
ciedlenie w ich marginalnej reprezentacji w sktadzie tych gremiéw. W ich ocenie
ochrona i promocja wolnosci religijnej nie powinna stanowic¢ odrebnego priorytetu
w polityce zewnetrznej UE, lecz byc traktowana jako integralna czes¢ ogdlnej stra-
tegii na rzecz praw czlowieka. Z perspektywy sit liberalno-lewicowych, nadmier-
ne eksponowanie tej wolnosci moze prowadzi¢ do podwazenia lub ograniczania
innych praw m.in. praw oséb LGBTI oraz praw reprodukcyjnych i seksualnych
kobiet (European Parliamentary Forum for Sexual & Reproductive Rights, 2020a).
Warto zauwazyc, ze takie stanowisko koresponduje z szerszymi przemianami spo-
teczno-kulturowymi, w tym z procesem postepujacej sekularyzacji. Wraz z ewolu-
cja interpretacji praw czlowieka pod wplywem dynamicznych zmian spolecznych,
w debacie politycznej - zaréwno w PE, jak i w szerszym kontekscie unijnej dyplo-
macji - coraz wigksze znaczenie zyskuja kwestie plci (Fundacja Konrada Adenau-
era, 2021, s. 42). Aktywnos¢ postéw liberalno-lewicowych mozemy zatem dostrzec
w ramach Intergrupy ds. LGBTIQ+, ktdrej celem jest promocja i ochrona podsta-
wowych praw oséb nieheteronormatywnych, w tym lesbijek, gejéw, oséb biseksual-
nych, transplciowych, interseksualnych i queer. Sposréd 98 czlonkéw tej intergru-
Py, 30 reprezentuje frakcje S&D, 25 —Verts/ALE, 19 - Odnéwmy Europe, a 14 - The
Left (Lista czlonkéw Intergrupy, 2024c).

Majac powyzsze na uwadze, nalezy zauwazyc, ze w praktyce zagadnienie
wolnosci religijnej coraz czesciej ulega procesowi politycznego i ideologicznego
profilowania. Pomimo deklarowanego ponadpartyjnego charakteru, intergrupy zaj-
mujace sie wolnoscia religijna sa postrzegane jako struktury o wyraznym profilu
ideologicznym, co moze wplywac na percepcje ich dziatani w przestrzeni publicz-
nej. Ograniczona reprezentatywnosc oraz znikome zaangazowanie ugrupowan li-
beralno-lewicowych w ich dziatalnos¢ prowadzi do sytuacji, w ktérej aktywnosc
na rzecz tej wolnosci nierzadko bywa utozsamiana z jednym z priorytetéw poli-
tycznych srodowisk konserwatywnych. Wspétpraca pomiedzy obiema stronami osi



politycznej pozostaje zatem zjawiskiem marginalnym. Dominuja natomiast napiecia
i konkurencyjnosc ich priorytetow, ktére czesto prowadza do wzajemnego wyklu-
czania sie (Fundacja Konrada Adenauera, 2021, s. 51).

WNI0SKI

Polaryzacja wokél zagadnienia wolnosci religijnej wewnatrz Parlamentu
Europejskiego sprawia, ze pomimo formalnego umocowania polityki praw czlowie-
ka pro foro externo w prawie traktatowym i dokumentach strategicznych UE, jej
praktyczna realizacja pozostaje obszarem deklarowanej, lecz niepelnej jednosci -
uzaleznionej w duzej mierze od biezacej dynamiki politycznej. Uwarunkowanie to
wplywa zaréwno na ksztaltowanie, jak i realizacje instrumentéw polityki zewnetrz-
nej UE w obszarze wolnosci religijnej. Ponadto, przeprowadzona analiza wskazu-
je na istnienie swoistej ,mozaiki” podejs¢ grup politycznych PE do problematyki
ochrony i promocji wolnosci religijnej na swiecie. Frakcje o orientacji konserwa-
tywnej najczesciej przedstawiaja sie jako obroricy wolnosci religijnej, akcentujac
zwlaszcza przypadki przesladowan chrzescijan w panstwach trzecich. Z kolei sily
liberalno-lewicowe wykazuja ograniczona gotowosc¢ do otwartego zaangazowania
w ten obszar, interpretujac wolnosc religijna w kontekscie potencjalnych napiec
z innymi prawami czlowieka. Konflikt ten nie ukazuje jedynie odmiennej hierarchii
priorytetéw politycznych tych frakcji, lecz odzwierciedla glebszy spér o fundamen-
talng wizje relacji miedzy religia i polityka. Jednym z kluczowych punktéw spor-
nych pozostaje przy tym rozumienie samej istoty wolnosci religijnej — oscylujacej
pomiedzy koncepcja ,wolnosci do religii” a ,wolnosci od religii”.

W praktyce zagadnienie wolnosci religijnej, choc potencjalnie mogto stano-
wicé priorytet unijnej polityki zewnetrznej UE, jest systematycznie marginalizowane
- w znacznej mierze wskutek sprzeciwu ugrupowar liberalno-lewicowych w PE.
W rezultacie wolnos¢ religijna pozostaje prawem drugorzednym, charakteryzuja-
cym sig ograniczona sprawczoscia polityczna’. Co wigcej, pomimo nasilajacych sie
na swiecie naruszen wolnosci religijnej, polityka zewnetrzna UE w tym obszarze
ulega obecnie transformacji, determinowanej przez zmiany zachodzace w krajobra-
zie geopolitycznym. W agendzie unijnej coraz wyrazniej dominuja bowiem kwestie
bezpieczeristwa i intereséw gospodarczych, co prowadzi do dalszej marginalizacji
wolnosci religijnej i obnizenia jej rangi. Dlatego tez rekomendowanym kierunkiem
dziatann UE byloby odnowienie i wzmocnienie mandatu Specjalnego Wyslannika.
Taki krok stanowilby wyraz rzeczywistego zaangazowania Unii w ochrone i promo-

17 Wskazujg na to m.in. Frangois Foret i Margarita Markoviti. Zob. Foret, Markoviti, 2021, s. 200.



cje wolnosci religijnej na Swiecie, wykraczajacy poza poziom deklaratywny. Réwno-
czesnie niezbedne wydaje sie budowanie ponadpartyjnego konsensusu w PE wokét
uznania tej wolnosci za jedno z fundamentalnych praw czlowieka, gdyz jak pod-
kreslita Giorgia Meloni ,nie jest to wolnosé, ktéra nastepuje po innych, ani o ktdrej
mozna zapomnie¢” (Agenzia Nova, 2023). W dluzszej perspektywie dzialania te
moglyby przyczynic sig do wzmocnienia legitymacji UE jako soft power oraz wiary-
godnego promotora praw czlowieka na arenie miedzynarodowej.
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PROTECTING AND
PROMOTING RELIGIOUS
FREEDOM IN EU EXTER-
NAL POLICY - BETWEEN
UNITY AND DIVISIONS
IN THE EUROPEAN
PARLIAMENT

SUMMARY

Since 2010, the European Union has intensified its efforts to protect and
promote freedom of religion or belief globally as part of its external policy. These
efforts have aimed to promote stability and security in its external environment
and strengthen the EU's position as a normative actor in the international arena.
However, recent years have seen growing political tensions surrounding the place
of FoRB on the EU's international agenda, clearly reflected in debates and initiati-
ves undertaken by the European Parliament. The aim of this article is to analyze
the impact of divisions between conservative and liberal-left groups on the shaping
and implementation of selected EU external policy instruments in the area of FoRB.
Research indicates that conservative factions in the EP demonstrate significantly
greater support for EU actions to protect and promote FoRB globally than liberal-left
factions. Moreover, it was pointed out that difficulties in reaching a compromise
between these two sides lead to a weakening of the potential of the EU's external
policy in this area.
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Dzieci i mlodziez w czasie edukacji szkolnej korzystaja z wielu pomocy na-
ukowych. Najpopularniejszymi z nich sa ksiazki. Mozna je podzieli¢ na lektury,
ksiazki szkolne i podreczniki. Te ostatnie wedlug Walata (2024, s. 18), bedac scisle
zwiazane z programem nauczania stanowiacym wykladnie podstawy programowej
danej dziedziny edukacji, sa istotna, jezeli nie najistotniejsza pomoca zaréwno dla
nauczyciela, jak i dla ucznia. Obserwujac w ostatnich latach dynamiczny rozwdj
wydawnictw edukacyjnych, a co za tym idzie - wielos¢ nowych podrecznikéw
szkolnych réwniez do lekgji religii, ks. dr Krzysztof Mielnicki prowadzil badania
majace na celu opracowanie zasad tworzenia pakietéw edukacyjnych, bedacych
z jednej strony zgodnymi z wytycznymi Ministerstwa Edukacji Narodowej i Episko-
patu Polski, a takze spelniajacych oczekiwania nauczycieli i uczniéw XXI wieku.
Stuszne wydaje sie wiec sprawdzenie, czy nowe pakiety edukacyjne, opracowane
w oparciu o wspomniane badania, wywarly wplyw na prace nauczycieli lekcji re-

1 Ks. dr Michat Polny - doktor teologii, specjalizuje sie¢ w katechetyce, adiunkt w Akademii Katolickiej
w Warszawie (ul. Dewajtis 3, 01-815 Warszawa), dyrektor studiéw niestacjonarnych w tejze uczelni, e-mail: mpolny@
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ligii. W niniejszym artykule autor w pierwszej kolejnosci dokonat syntetycznego
wprowadzenia w rozwdj podrecznika jako pomocy dydaktycznej, uwzgledniajac
przy tym materialy wykorzystywane na katechezie. Nastepnie, w celu zarysowa-
nia profilu odbiorcy katechezy i wymagan, z ktérymi zmagaja sie autorzy podrecz-
nikéw, zaprezentowana zostala aktualna Podstawa programowa religii dla klas
I-IV. W kolejnej czesci znajduje sie analiza badan ks. Mielnickiego. Konieczne stato
sie wskazanie i opisanie kluczowych elementéw procesu tworzenia podrecznikéw
i czynnikéw, ktére powinni wzia¢ pod uwage autorzy, aby ich materialy stanowily
realna pomoc dla nauczycieli. Ostatnia czes¢ poswiecono analizie badari przepro-
wadzonych wsréd nauczycieli korzystajacych z materialéw Wydawnictwa Jednosé.
Ankietowani oceniali w nim wartos¢ poszczegdlnych elementéw pakietu edukacyj-
nego. Wybdr padt na te pomoce dydaktyczne, gdyz to one zawieraja implementacije
wynikéw badan ks. Mielnickiego. Opisany zostat réwniez wplyw, jaki wspomniane
materialy wywarly na prace nauczycieli religii.

1. ROzwOj PODRECZNIKOW SZKOLNYCH

Poczatkéw podrecznikéw, z ktérych korzystano w szkotach na ziemiach
polskich, nalezy doszukiwac sie w XVI w. Ich rozwdj i dostepnosé wigzatly sie
z upowszechnieniem si¢ druku. Ksiazki te, stuzace do nauki czytania i pisania, nie
byly zlozonymi publikacjami. Na maksymalnie kilkunastu stronach znajdowaly sie
alfabet pisany matymi i wielkimi literami, wykaz sylab wieloliterowych, testy do
¢wiczenia umiejetnosci czytania i pisania, jak réwniez nauki katechizmowe oraz
zestawy modlitw dostosowane do wyznania uczniéw (Siess-Krzyszkowski, 2024,
s. 216). Kolejnym waznym etapem w ksztaltowaniu sie podrecznikéw szkolnych
byly reformy podjete przez Komisje Edukacji Narodowej. Jej celem stalo si¢ opra-
cowanie dwudziestu szesciu ksiazek dla uczniéw. Mialy sie one sta¢ narzedziem
stuzacym odbudowie ojczyzny. Byly réwniez prekursorami pézniejszej literatury
popularnonaukowej. Skierowane do wszystkich grup spolecznych miaty stano-
wic poczatek postepu nauki obejmujacej wszystkie warstwy narodu (Walat, 2013,
s. 54). Jest to réwniez moment, w ktérym pojawia sie w jezyku polskim termin ,ele-
mentarz”, opisujacy podrecznik dla dzieci do nauki czytania i pisania (Kowolik,
2000, s. 105). Kolejnym waznym etapem w formowaniu sie obecnego ksztaltu pod-
recznika bylo sukcesywne wprowadzanie na ziemiach polskich (znajdujacych sie
jeszcze pod zaborami) obowiazku szkolnego. Konsekwencja tych przepiséw prawa
stal sie naplyw duzej liczby dzieci do szkél, a co za tym idzie - koniecznos¢ re-
formy programu nauczania i pomocy dydaktycznych. Celem edukacji nie bylo juz
tylko nauczanie czytana, pisania czy podstaw matematyki, ale réwniez przekazanie



podstawowych wiadomosci o swiecie, w ktérym zyja miodzi ludzie. Znaczaca role
w przygotowaniu nowych podrecznikéw odegratl Marian Falski. Swoja prace w tej
dziedzinie rozpoczat jeszcze przed odzyskaniem przez Polske niepodleglosci. Pro-
wadzac wraz z Ludwika Matkowska badania nad rozwojem umiejetnosci czytania
i pisania wsréd dzieci, postanowil pokazywac im obrazki i ilustracje, do ktérych
dodatl podpisy. Zwrdcit uwage, ze dzieki temu zabiegowi dzieci znacznie szybciej
odczytuja cale wyrazy, nie sylabizujac ich ani nie literujac. Wynikiem jego pracy
bylo wydanie w 1910 r. podrecznika majacego charakter elementarza, pt. Nauka
czytania i pisania dla dzieci. Pozycja ta zyskata popularnos¢ miedzy innymi dzieki
interesujacej tresci, jak réwniez nowatorskiemu podejsciu do formy podrecznika.
Zastosowanie ilustracji, wprowadzenie postaci i czynnosci, z ktérymi dzieci na da-
nym etapie zycia mogly sie identyfikowac, sprawily, ze podreczniki Falskiego staly
sie podstawa nauczania i znajdowaly sie w uzytku prze kolejne 70 lat, ulegajac
w tym czasie tylko niewielkim modyfikacjom (Kowolik, 2000, s. 106-107). Przelom
lat 60. i 70. XX wieku to czas intensywnych badan nad podrecznikami szkolny-
mi. W ich wyniku okreslono zasady konstruowania nowych ksiazek dla uczniéw,
opisano, jak dobierac i hierarchizowac tresci oraz z jakich form ich prezentacji ko-
rzystac. W miare rozwoju techniki prowadzono réwniez refleksje naukowa nad
wzbogaceniem podrecznika dla ucznia o dodatkowe materialy wizualne, filmowe
czy muzyczne. Tak narodzita si¢ koncepcja podrecznika ,obudowanego”, a wiec
calego zbioru pomocy naukowych dla dziecka i nauczyciela. Zestaw ten, nazywany
rowniez pakietem edukacyjnym, ma wzbogacac i uzupeiniac¢ podrecznik, utatwiac
dzieciom i miodziezy zdobywanie i utrwalanie wiedzy i umiejetnosci, a nauczy-
cielowi prowadzenie zaje¢ z wykorzystaniem zréznicowanych metod aktywizuja-
cych. Kolejny wazny etap w rozwoju podrecznikéw to zdaniem de Mezer-Berlin-
skiej i Skrzypczaka wprowadzanie podrecznikéw multimedialnych, a wigc takich,
ktére sa w calosci zapisane w pamieci komputera. Zwracaja oni uwage na rozwdj
czytelnictwa e-bookdw, a co za tym idzie — koniecznosci dostosowania podreczni-
kéw szkolnych do oczekiwan wspdlczesnego pokolenia. Dostrzegajac pewne wady
i zalety tego rozwiazania (ktére moga stanowic zrédlo dla innych prac naukowych),
autorzy sugeruja, ze z czasem wypra one klasyczne podreczniki z polskich szkét (de
Mezer-Berliniska, Skrzypczak, 2012, 183-184).

Przytoczony powyzej skrétowy opis rozwoju podrecznikéw opieratl sie na
pracach autoréw analizujacych pakiety edukacyjne do ksztalcenia ogélnego lub za-
wodowego. Jednakze podobne mechanizmy ewolucji podrecznikéw towarzyszyly
materialom wykorzystywanym w czasie katechezy parafialnej czy lekcji religii. Od
Soboru Trydenckiego, ktéry nakazal organizowanie katechez przy parafiach, po-
szukiwano wtasciwych pomocy dla uczniéw. Pierwszymi ksiazkami wykorzysty-



wanymi w ten sposéb byly katechizmy. Ze wzgledu na forme i tres¢ najczesciej
korzystano z tych napisanych przez Kanizjusza i Bellarmina. Inne, trudniejsze
w odbiorze przez dzieci, gtéwnie ze wzgledu na jezyk, ktérym zostaly napisane,
starano sie dostosowywac i ulepszaé, uwzgledniajac migdzy innymi wiek uczniéw.
Nauczyciele poszukiwali tekstow prostych, przejrzystych oraz rzeczowych. Nalezy
zauwazyc, ze taka konstrukcja katechizmu, rozumianego jako podrecznik szkolny,
byta oczekiwana przez prowadzacych zajecia ze wzgledu na metode nauczania,
ktéra zakladala zapamietywanie obszernej wiedzy przekazywanej w czasie zajec
(Murawski, 2010, s. 97). Koncepcja wykorzystywania r6znego rodzaju katechizméw
jako podrecznikéw szkolnych byla obecna w katechezie az do polowy XX wieku.
W Polsce, ze wzgledu na prowadzenie nauczania religii przy parafiach, nie dostrze-
gano potrzeby zmiany tego stanu rzeczy. Dopiero w latach 90., gdy religia wréci-
ta do szkoly, moglismy zauwazy¢ znaczacy wzrost liczby podrecznikéw i pomocy
do prowadzenia zajec. Nalezy zauwazy¢ rowniez, ze wyzej wymienione materiaty
zostaly opracowane na podstawie Ramowego Programu Katechezy z 1971 roku,
adaptujac rozwiazania z katechezy parafialnej na grunt szkoty (Tomasik, 2009,
s. 41). Dopiero wprowadzenie reformy szkolnictwa i powstanie nowych podstaw
programowych w latach 2001 i 2010 stalo sie impulsem do prowadzenia badar nad
podrecznikiem lekcji religii, jego strukturg, walorami metodycznymi, dydaktyczny-
mi czy wychowawczymi. Szukano rozwigzan, dzigki ktérym materialy edukacyj-
ne beda nosnikiem informacji dla wychowankéw, jak réwniez zmotywuja ich do
ksztaltowania w sobie wlasciwych postaw i umiejetnosci. Badania dotyczyly takze
proponowanych form przekazywania wiedzy, ktére to mialy sprawic, ze lekcje sta-
walyby sie ciekawsze dla uczniéw. Zwrécono réwniez uwage na strone graficzna
ksiazek. Zauwazono, ze odpowiednie zdjecia i ilustracje, rozlozenie teksu, kolory-
styka wplywaja bezposrednio na poziom przyswajania wiedzy. Poruszono réwniez
kwestie dotaczenia do pakietéw edukacyjnych materiatéw multimedialnych (Szpet,
2011, s. 307-308).

2. CHARAKTERYSTYKA PODSTAWY PROGRAMOWEJ

Obecnie, w zwiazku z ograniczeniem godzin lekcji religii do jednej tygo-
dniowo, trwaja prace nad nowa podstawa programowa. Natomiast pakiety eduka-
cyjne, z ktérych korzystali nauczyciele objeci badaniem, zostaly opracowane na
podstawie dotychczasowych przepisow, tzn. Podstawy programowej katechezy
Kosciota katolickiego w Polsce z 2018 r. (Konferencja Episkopatu Polski, 2018).

We wspomnianym dokumencie zostala dokonana charakterystyka dzieci
bedacych na okreslonym etapie edukacyjnym, dzigki czemu autorzy podrecznikéw



moga lepiej dobrac tresci i formy przekazu wiedzy. Ponadto w dokumencie wska-
zano cele lekgji religii, ktére powinny zostac osiagniete, jak réwniez tresci, ktére
powinny w tym celu zostac¢ poruszone. Dodatkowo opisano warunki i zasady pro-
wadzenia lekcji, wskazano na korelacje z innymi przedmiotami szkolnym, a takze
na pola wspélpracy z innymi srodowiskami wychowawczymi: rodzina i parafia.
Charakteryzujac dzieci z klas I-1V, autorzy Podstawy programowej zauwazaja, ze
jest to moment, w ktérym wkraczaja one w swiat nauki, do ktérego musza sie za-
adaptowad, odkrywajac swoje miejsce w szkole, wsréd nauczycieli i réwiesnikow.
Rozwijaja sie u nich pamied, poziom myslenia i wyobraznia. Moga dtuzej skupic
uwage na jednej czynnosci, dokonywac bardziej zlozonych poréwnarn i analiz oraz
poslugiwac sie¢ znakami i symbolami. Dzieci zaczynaja liczyc sig¢ z punktem wi-
dzenia innych oséb, uwzgledniac ich zdanie. Nawiazujac miedzy soba kontakty
indywidualne, ucza sie empatii i wspolpracy. Stopniowo zaczynaja tworzy¢ grupy
rowiesnicze, ktére wypracowuja wlasny system norm i zasad. Mimo ze dzieci caly
czas szukaja oparcia wsréd nauczycieli lub innych dorostych, nie sa wobec nich
tak bezkrytyczne jak wczesniej ani nie uznaja ich autorytetu w sposéb tak bezwa-
runkowy (Konferencja Episkopatu Polski, 2018, s. 29-30). Jak zauwaza Kolodziej-
czyk (2011, s. 252), jest to charakterystyczne dla dzieci w tym okresie rozwojowym.
Zaczynaja one rozumiec sytuacje spoleczne i swojq role, ktéra w nich odgrywaja.
Wydluza sig czas, ktéry dzieci wola spedzic z rowiesnikami, oraz nastepuje zmiana
odniesienia do rodzicéw i opiekunéw. Na drugi plan schodzi potrzeba fizycznej
obecnosci opiekuna. Dziecko bardziej liczy na jego psychiczne wsparcie, ale tylko
wtedy, gdy bedzie go potrzebowalo. Dziecko zaczyna réwniez glebiej przezywac
emocje, takze te zlozone, a doswiadczajac odrzucenia czy niezrozumienia grupy
rowiesniczej, musi radzic sobie z lekiem lub stresem.

Kolejnym istotnym polem rozwoju dziecka jest jego poczucie moralnosci.
Czlowiek coraz lepiej poznaje swiat zewnetrzny, a co za tym idzie - modyfikuje
swdj system aksjologiczny. Istota tych przedmiar staje sie dazenie do osiagniecia
coraz doskonalszych etapéw rozwoju. W rozwoju moralnym dostrzegamy, ze na-
stepuje on w sposéb ciagly w dajacych sie przewidzie¢ etapach, a konkretne za-
chowania dzieci przypisane sa do okreslonego wieku wychowanka (Kretek, 2012,
s. 57). Dzieci z klas -1V zaczynaja dostrzegac¢ konsekwencje swoich dziatan i zasta-
nawiac sia nad nimi. Na tym gruncie nastepuje przejscie od moralnosci heterono-
micznej do autonomiczne;j. Jednoczesnie caly czas wystepuja u nich silne tendencje
egocentryczne, co skutkuje kierowaniem sie zasada wzajemnosci wzgledem innych
(Konferencja Episkopatu Polski, 2018, s. 30).

Religijnosc to kolejny obszar rozwoju dziecka, na ktéry zwraca uwage Pod-
stawa programowa. Autorzy wskazuja, Ze na tym etapie uczniowie nadal przenosza



cechy rodzicéw czy opiekunéw na obraz Boga. Podobnie czynia z doswiadczeniami
wyniesionymi z domu, lekcji religii czy szkoly, przektadajac je na obraz Kosciofa.
Z biegiem czasu stopniowo zanika u nich infantylny obraz Boga, jako ducha. Poja-
wiaja sie takze pierwsze watpliwosci i kryzysy w wierze (Konferencja Episkopatu
Polski, 2018, s. 31).

Celem nauczania w klasach I-1V jest przygotowanie do sakramentéw Eu-
charystii i pokuty, ukazanie mitosci Boga w darach zycia, chrztu i wiary, omdéwienie
roku liturgicznego, ksztaltowanie sumienia, nauczanie modlitwy, wychowanie do
zycia we wspdlnocie rodzinnej, szkolnej i parafialne oraz ksztaltowanie postaw,
przez ktoére dzieci beda dawaly swiadectwo wiary. Tresci, ktére maja zostac przeka-
zane na tym etapie dzieciom, zostaly podzielone na szes¢ grup. Pierwsza dotyczy
rozwijania poznania wiary. Znajdujemy w niej zagadnienia zwiazane ze sposobami
poznawania Boga, podstawowe informacje o stworzeniu sSwiata, pierwszych ludzi
i o grzechu pierworodnym. Nastepnie poruszane sa najwazniejsze fakty z zycia
Jezusa Chrystusa, wprowadzenie w rozumienie osoby Ducha Swietego i wspélnoty
Kosciota, ktéry ma realizowac zadanie dane mu przez Zbawiciela. Druga grupa
koncentruje si¢ na wychowaniu liturgicznym. Wskazuje sie na obecnosc¢ Boga w li-
turgii Kosciola, wyjasnia sie poszczegdlne sakramenty, ze szczegdlnym uwzgled-
nieniem sakramentu pokuty i Eucharystii, omawia rok liturgiczny, najwazniejsze
Swieta i zwyczaje z nim zwiazane oraz nabozenstwa charakterystyczne dla kon-
kretnego okresu roku liturgicznego lub miesiaca. Czesc trzecia dotyczy wycho-
wania moralnego. Wskazuje sie¢ uczniom na Dekalog i nauczanie Jezusa, ktére sa
Zrédlami moralnosci. Tlumaczy role wolnosci i uformowanego sumienia w podej-
mowaniu dobrych wyboréw, ttumaczy potrzebe pomocy i dzielenia sie z innymi
oraz wskazuje na przyklady postaci, ktére moga byc dla nich wzorem moralnosci.
Piata grupa tematéw dotyczy zagadnienia wychowania do modlitwy. Wskazuje sie,
ze jest ona dialogiem z Bogiem, opisuje jej rodzaje i podaje przyklady ze Stare-
go i Nowego Testamentu, mowi sie o modlitwie Jezusa, szczegdlnie uwzgledniajac
modlitwe Ojcze nasz, podaje sie przyklad Maryi i innych wybranych swiegtych,
ktérzy ucza dzieci modlitwy, oraz ttumaczy sie liturgiczna modlitwe Kosciofa.
Przedostania czesé to wychowanie do zycia wspdlnotowego. Realizujac zawarte
w niej zagadnienia, dzieci dowiaduja si¢ o mitosci Boga do czlowieka, wlasnej war-
tosci i godnosci, ale réwniez o zadaniach, jakie maja, i pomocy, ktéra moga czer-
pacé, zyjac we wspdlnocie rodzinnej, szkolnej i w Kosciele. Ostatnia czesc¢ dotyczy
wprowadzenia do misji. Ttumaczy sie dzieciom, jak zgodnie ze swoimi mozliwo-
sciami moga dawac swiadectwo wiary, podkreslajac, ze mozna wykonac to zada-
nie, kierujac sie mitoscia wzgledem tych oséb, ktére na co dzien beda spotykac.



Realizujac cele lekcji religii, autorzy Podstawy programowej przypominaja
nauczycielom, ze beda pracowali z uczniami o zréznicowanym poziomie religij-
nosci, co zmusza ich do odpowiedniego dobierania, uzupelniania lub poglebiania
tresci lekcji. Jednoczesnie zaleca sig, zeby zajecia byly prowadzone w sposéb ak-
tywny, za pomoca zréznicowanych metod. Metody slowne podajace powinny byc
ograniczone do minimum, a ich miejsce zaleca sie odda¢ metodom opartym na
dziataniach dziecka, takim jak na przyktad metody plastyczne, gry, inscenizacje,
przedstawienia lub metody wykorzystujace wspédtczesne srodki dydaktyczne. Pro-
ponuje sie réwniez, zeby nauczyciele organizowali wycieczki (np. do kosciota) lub
spotkania z ciekawymi ludzmi. Oczywiscie dzieci przygotowujace sie do sakramen-
tu pokuty i Eucharystii musza nauczyc si¢ na pamiec¢ wybranych modlitw i formut
sakramentu, jednak Podstawa programowa sugeruje ograniczanie tej formy pozy-
skiwania wiedzy do minimum.

W Podstawie programowej wskazano réwniez na mozliwos¢ korelacji
z edukacja szkolna. Przedmioty, z ktérymi mozna powiazac lekgcje religii, to w szcze-
golnosci jezyk polski, edukacja muzyczna, plastyczna, spoleczna, przyrodnicza i in-
formatyczna oraz jezyk mniejszosci narodowej lub etnicznej lub jezyk regionalny.

Dokument, o ktérym mowa, dotyczy rowniez tematu wspélpracy z rodzina
i parafia. W pierwszym przypadku, majac swiadomos¢ roli rodzicéw w wychowa-
niu do wiary, sugeruje si¢ organizowac spotkania z nimi w parafiach prowadzo-
ne w formie warsztatow, ktérych celem bedzie pogltebienie ich wiary. W ramach
wspolpracy z parafia dotyczy to na tym etapie gtéwnie przygotowania do sakramen-
tu pokuty i Eucharystii oraz wprowadzenia dzieci w lokalne zwyczaje i tradycje.

3. PREZENTACJA WYNIKOW BADAN KS. KRZYSZTOFA MIELNICKIEGO

Majac swiadomosé ciaglego rozwoju pakietéw edukacyjnych wykorzysty-
wanych w szkole, réwniez na lekcjach religii, nalezy zauwazy¢, ze caly czas pro-
wadzone sa prace nad nowymi pomocami dla nauczycieli i uczniéw. W ten nurt
wpisuja sie badania prowadzone przez Mielnickiego w latach 2010-2023. Ich owoc
stanowi publikacja pt. Od podstawy programowej do podrecznika na lekcji religii.
Zawarte w niej wnioski pomoga nam zrozumieé, w jaki sposéb przygotowywac in-
nowacyjne materialy edukacyjne, wspierajace nauczycieli w ich pracy i pomagajace
uczniom w zdobywaniu wiedzy, umiejetnosci i w ksztaltowaniu postaw. Publikacja
jest podzielona na trzy czesci. Pierwsza z nich dotyczy Podstawy programowej,
a druga Programu nauczania. Autor ogélnie charakteryzuje te dokumenty, opisu-
je ich rozwdj i wskazuje na znaczenie dla autoréw podrecznikéw. Najistotniejszy
jednak dla tych rozwazan jest rozdziat trzeci. W nim autor prezentuje wyniki swo-



ich badan nad koncepcja tworzenia podrecznika. Mielnicki proponuje nastepujacy
przebieg procesu tworzenia podrecznikéw: 1. ogélna koncepcja pakietu edukacyj-
nego. 2. powotlanie odpowiedniego zespotu redakcyjnego. 3. opracowanie koncep-
cji i stworzenie podrecznika metodycznego, 4. opracowanie koncepcji i stworzenie
podrecznika dla ucznia i zeszytu ¢wiczen, 5. przygotowanie dodatkowych pomocy
dydaktycznych. W celu lepszego zrozumienia wnioskéw autora przyjrzano sie tym
pieciu etapom, zeby lepiej zrozumied, jakie proponuje on kroki majace doprowadzic¢
autoréw pakietéw edukacyjnych do napisania lepszych materiatéw.

Ogélna koncepcja pakietu edukacyjnego

Pierwszym krokiem wedtug Mielnickiego jest opracowanie ogdlnego spoj-
rzenia na lekcje religii, ktére bedzie w kolejnych etapach przekladane na poszcze-
golne pomoce dydaktyczne. Podstawowym celem katechezy jest doprowadzenie
katechizowanego do glebokiego zjednoczenia z Jezusem Chrystusem (Jan Pawet II,
1979, p. 7). Dokonuje sie ono na gruncie wiary, ktérej rozwdj odbywa sie ré6wniez
w czasie katechezy (Papieska Rada ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji, 2020, p.
55). Lekcja religii nie moze w pelni realizowac¢ wszystkich zadan katechezy, nie-
mniej odgrywa wazna role w rozwijaniu wiary mlodych ludzi (Tomasik, 2010, s.
287-288 i 292). Mielnicki, wychodzac z podobnych zalozen, zauwaza, ze materiaty
edukacyjne wykorzystywane na lekcjach réwniez powinny wpisywac sie w reali-
zacje tego zadania. Co wiecej, zauwazajac, ze katecheza jest komunikacja wiary,
odpowiada na pytanie, jaki obraz wiary mamy przekazywac dzieciom i mlodzie-
zy. Sugeruje on prezentowanie pozytywnego obrazu chrzescijaristwa. Dlatego za-
leca tworzenie takich pakietéw edukacyjnych, w ktérych nie bedzie narzekania
na beznadziejnosc i zto tego swiata, a bedzie pokazywac sie uczniowi wartosci,
ktore mogq nadac sens jego zyciu i uczynic je szczesliwym i spefnionym (Mielnicki,
2024, s. 133). Dzieki temu uczen, odkrywajac bogactwo wartosci, bedzie mégl na
nie w sposéb wolny pozytywnie odpowiedzieé. Dodatkowo pomocne w osiggnieciu
tego celu moze stac si¢ wskazywanie na te postawy i wartosci, ktére chrzescijanie
daja swiatu i spolecznosciom, w ktérych zyja. Oczywiscie autor nie sugeruje pomi-
jania tematéw trudnych, zwigzanych z bélem i cierpieniem. Rekomenduje jednak
przedstawienie ich w odpowiednim swietle, w ktérym nie bedziemy koncentrowac
sie na ztu, lecz wskazemy na szanse okazywania mitosci i dobra nawet w trudnych
chwilach zycia.

Powolanie zespolu redakcyjnego
Majac juz ogdlna koncepcje pakietu edukacyjnego, charakteryzujacego sie
pozytywnym przekazem wiary, Mielnicki proponuje wybér odpowiedniego zespo-



lu autoréw. Zauwaza on, ze nie moga byc¢ to przypadkowe osoby, ale takie, ktore
cechuja si¢ odpowiednimi kompetencjami, pozwalajacymi stworzyc koncepcje pa-
kietu edukacyjnego, a nastepnie wdrozyc ja w zycie. Chodzi o takie osoby, ktcére
nie tylko znajq warsztat katechetyczny, ale bedq potrafily zaproponowac uczniom
rzetelnq i przydatng pomoc w postaci konstruktu pasujqcego do ich mentalnosci.
To swego rodzaju klucz do umystow i serc katechizowanych, otwierajqcy ich na
oredzie Ewangelii. (Mielnicki, 2024, s. 140). Ponadto powinni oni posiada¢ odpo-
wiednia praktyke katechetyczna, empatie, a takze odznaczac sie dojrzatym pozio-
mem wiary. Autor, zwracajac uwage na koniecznosc pracy tych os6b w zespole,
sugeruje, ze oprocz wiedzy i umiejetnosci zwiazanych z tworzeniem materiatéw
edukacyjnych powinni si¢ oni cechowac predyspozycjami i umiejetnosciami pra-
cy zespolowej. Kolejna wazna zaleta autoréw pomocy dydaktycznych to kreatyw-
nos¢. W jej sktad wchodza otwartosc, niezaleznosc¢ i zdolnosci twércze. Poziom
kazdej z tych cech wplywa na poprawe lub obnizZenie kreatywnosci osoby pisza-
cej podreczniki. Mielnicki zauwaza jednoczesnie, ze nie zawsze mamy mozliwosc
precyzyjnego okreslenia wymienionych cech czlonka zespotu autorskiego. Jednak
nawet okreslenie podstawowych predyspozycji danego autora moze poméc we wta-
sciwym podziale zadann w zespole. Badania prowadzone nad koncepcja tworzenia
podrecznikéw doprowadzily réwniez do wniosku, Ze grupa oséb pracujacych nad
pakietem powinna si¢ rozrasta¢ w miare postepu prac. Do waskiego grona nalezy
przygotowanie ogdlnej koncepcji pakietu edukacyjnego. Gdy bedzie on juz gotowy,
zespol zostaje powiekszony o dodatkowych autoréw, ktérych zadanie stanowi prze-
niesienie wypracowanej koncepcji na konkretne jednostki lekcyjne.

Podrecznik metodyczny

Kolejnym etapem jest przygotowanie podrecznika metodycznego bedacego
zbiorem scenariuszy jednostek lekcyjnych. W tym celu zesp6t autoréw powinien
szczegblowo zapoznacé sie z Podstawq programowq lub z jej uszczegélowieniem,
czyli Programem nauczania. Pierwszym krokiem jest podzial catego materiatu prze-
widzianego dla danej klasy na konkretne lekcje. Na tym etapie prac zesp6t autoréw
powinien réwniez uwzglednic, kto i w jakim regionie Polski lub Swiata bedzie ko-
rzystal z przygotowanych materialéw. Majac taka wiedze, mozna uzupelnic tresci
Podstawy programowej o tradycje i kulture danego regionu, jak réwniez uwzgled-
nic jego specyfike juz na tym etapie przygotowan. Dopiero w tym momencie moz-
na rozpocza¢ wlasciwe prace nad podrecznikiem metodycznym. Zauwazajac, ze
zwykle powstaje on jednoczesnie z podrecznikiem dla ucznia i innymi pomocami
dydaktycznymi, mozna odnies¢ wrazenie, ze Mielnicki sugeruje, zeby to wlasnie od
jego ogodlnej struktury rozpoczac prace nad pakietem edukacyjnym. Proponuje on



opracowanie koncepcji jednej jednostki lekcyjnej, aby na tym fundamencie budo-
wac kolejne czesci podrecznika metodycznego, podrecznika dla ucznia czy innych
pomocy dydaktycznych. Autorzy, co wynika z prezentowanych badan, powinni
rowniez bra¢ pod uwage réznorodnosc¢ uczniéw. Dlatego nalezy podawac rézne
mozliwosci realizowania scenariusza danej lekcji, da¢ nauczycielowi mozliwosc
wyboru metod, ktérymi poprowadzi zajecia.

Podrecznik ucznia i ¢wiczenia

Majac wczesniej ustalona koncepcje pakietu edukacyjnego, zespdt au-
toréw powinien wdrazaé ja w podreczniku dla ucznia w taki sposéb, aby byta
ona od razu widoczna. Powinni oni réwniez zapoznac si¢ ze scenariuszami lekcji
opracowanymi w poradni metodycznej, aby odpowiednio dobrac tres¢ jednostek,
grafike i zdjecia. Pomocna moze by¢ w osiagnieciu tego celu odpowiednia szata
graficzna ksiazki. Mielnicki zwraca réwniez uwage na tekst podregcznika. Zauwa-
zajac kryteria, o ktérych czesto sie méwi w katechetyce lub w dydaktyce, takie jak
dostosowanie jezyka do wieku uczniéw, postugiwanie sie¢ poprawna polszczyzna,
odpowiednie nasycenie trudnymi terminami i metaforami lub zgodnos¢ materialu
z Podstawq programowq, proponuje podzielic tres¢ na dwa segmenty. Pierwszy
realizowalby funkcje informacyjna podrecznika, zawierajac informacje kluczowe
dla danej lekcji. Drugi, sktadajacy sie z zadania dla uczniéw, powigzany z pierwsza
czescia, motywowalby ich do samodzielnego dziatania. Segmenty te powinny by¢
wyraznie podzielone i wyodrebnione przy wykorzystaniu zabiegéw edytorskich
lub poprzez dodanie im tytutéw. Zawarte w nich ¢wiczenia powinny by¢ rézno-
rodne, angazujace rézne zdolnosci ucznia: méwienie, pisanie czy aktywne stucha-
nie. Segment poswiecony ¢wiczeniom moze by¢ takze dobrym miejscem do za-
mieszczenia ciekawostek lub dodatkowych tresci, wykraczajacych poza Podstawe
programowq. Cwiczenia motywujace dzieci do samodzielnej pracy i sprawdzajace
ich wiedze moga by¢ zawarte w konkretnej lekcji w podreczniku lub oddzielnie:
na kartach pracy, nosniku danych lub w klasycznych ¢wiczeniach.

Waznym etapem tworzenia podrecznika ucznia jest praca z grafikiem. Au-
tor badan sugeruje, aby ten stworzyt kilka przyktadowych lekcji, bedacych podsta-
wa do dalszej pracy. Kolejne etapy powinny prowadzi¢ do ewolucji tego szablonu,
tak, by w efekcie koricowym otrzymac ksiazke spelniajaca zalozenia autoréw. Do
grafika nalezy réwniez zaprojektowanie ikon, ktérych zadaniem bedzie oznacze-
nie konkretnych tresci podrecznika, oraz stworzenie powtarzajacych sie w kazdej
lekcji elementéw, dzieki czemu latwiej bedzie rozpoznac hierarchie prezentowa-
nych tresci i je identyfikowac. Zespdl autoréw pracujacych z grafikiem powinien
pamietac, ze ilustracje czy zdjecia, ktére beda miaty by¢ wykorzystane, nie sa po



tym, by zdobic ksiazke, lecz petnic funkcje informacyjna lub porzadkujaca prezen-
towane tresci.

Badania prowadzone przez Mielnickiego doprowadzity go do wniosku, ze
ciekawym rozwiqzaniem graficznym jest wprowadzenie do materiatow adresowa-
nych do ucznia zdjec z rowiesnikami ucznia korzystajgcego z ksiqzki (Mielnicki,
2024, s. 183). Idac dalej tym tokiem myslenia, autor sugeruje zrobienie zdjec¢ tym
samym dzieciom na potrzeby calej serii podrecznikéw, tak, aby uczniowie widzieli
tych samych bohateré6w w kolejnych klasach, dorastajacych wraz z nimi. Oktadka
i tytul podrecznika to koricowy element pracy. Zwykle serie podrecznikéw postugu-
ja sie nawiazujacymi do siebie rozwiazania, dzieki czemu wskazuje si¢ na kontynu-
acje w procesie nauczania.

Dodatkowe pomoce dydaktyczne

Rozktad materiatu, plan wynikowy i system oceniania to kolejna pomoc, kté-
ra nauczyciele moga dostac od autoréw pakietow edukacyjnych. Rozktad materiatu
zawiera spis tematéw lekcji, liczbe godzin oraz rozkiad tresci. W planie wynikowym
opisywane sa efekty procesu nauczania, czyli to, co uczen powinien wyniesc z da-
nej lekcji. System oceniania zawiera kryteria, jakie musi spelni¢ uczen, by otrzy-
mac konkretna ocene. Te informacje bardzo czesto nauczyciele musza wpisywac
do dziennikéw elektronicznych. Mielnicki (Mielnicki, 2024, s. 192) zauwaza, ze Au-
torzy pakietow edukacyjnych |[...] znajac wydane podreczniki, majg odpowiedniq
wiedze i umiejetnosci, by stworzyc takie dokumenty planujqce prace dydaktycznq
w ich podstawowym zarysie. Zdaniem autora nalezy je traktowac nie jako dodatek
do pakietu edukacyjnego, ale jego integralna czesc, ktéra powinna zostac bezplatnie
udostepniona w celu wsparcia pracy nauczycieli.

Zmieniajacy sie¢ swiat wymaga tworzenia ciagle nowych pomocy dydak-
tycznych. To dazenie do rozwoju w swoich badaniach dostrzegt réwniez Mielnicki.
Zwrécil on uwage na rozwdj platform wspierajacych zdalne nauczanie, dajacych
dostep do nagranych materialéw czy ksiazek w formie elektronicznej. Mielnicki
zauwazyl rowniez inna tendencje. Zwrdcit on uwage na stopniowe przenoszenie
sie zeszytéw cwiczen do przestrzenie multimedialnej. Uczniowie nie mieliby juz
tradycyjnej, papierowej wersji zadan, ale korzystajac z komputeréw, wykonywaliby
przygotowane cwiczenia. Takie rozwiazanie, jak pokazaty badania, bardziej moty-
wuje uczniéw do wykonywania zadan, przez co zajecia staja sie efektywniejsze.
Moze to doprowadzic do sytuacji, w ktorej tradycyjne podreczniki zupetnie znikna
z polskich szkét, a ich miejsce zajma e-booki. Aby jeszcze efektywniej korzystac
z pomocy multimedialnych, nauczyciele nie moga traktowac ich wylgcznie jako za-
mienniki tradycyjnych pomocy dydaktycznych, lecz jako pelnoprawne narzedzia



do nauczania. Oczywiscie wiaze sie to z koniecznoscia posiadania przez nich od-
powiednich kwalifikacji z zakresu informatyki. Nic nie stoi jednak na przeszkodzie,
aby wydawnictwa tworzyly portale zawierajace bazy danych z dobrze przygotowa-
nymi materiatami. Bylyby one platformami spotkarn nauczycieli, na ktérych mogliby
réowniez dzieli¢ si¢ swoimi pomystami i pomocami, motywujacymi innych do akty-
wizacji i aktualizacji sposobéw prowadzenia zajec. Umiejetne prowadzenie takiego
portalu moze mie¢ potencjal zmierzajacy do powstania spolecznosci aktywnych
uzytkownikéw, ktérzy zaczna miec realny wplyw na jakos¢ materialéw i kierunek
ich rozwoju.

4. OPIS WPLYWU NOWYCH PODRECZNIKOW WYDAWNICTWA JEDNOSC
NA JAKOSC PRACY NAUCZYCIELI RELIGII

Opierajac sie na badaniach Mielnickiego, Wydawnictwo Jednos¢ opracowa-
to serie podrecznikéw do klas I-IV. Autor niniejszego tekstu postanowit sprawdzic,
czy wnioski z badan nad tworzeniem podrecznikéw zaimplementowane przez au-
toréw pakietéw edukacyjnych wplynely na jakosc pracy nauczycieli, ktérzy wcze-
$niej korzystali z materiatéw innych wydawnictw, a w ostatnich latach postugiwa-
li sie pakietami Wydawnictwa Jednosé. W tym celu przygotowano ankiete, ktorej
zadaniem bylo sprawdzenie, czy nauczyciel dostrzegl zmiane jakosci swojej pracy
w chwili, w ktérej zdecydowat sie na wykorzystanie wspomnianych wyzej materia-
16w, oraz jak duze znaczenie ma wedlug niego ta zmiana. Ankieta zostala przepro-
wadzona w dniach od 25 sierpnia do 25 wrzesnia 2025 roku. Rozestano ja w for-
mie elektronicznej do nauczycieli w calej Polsce. Badanie skladato sie z 32 pytan.
Cztery z nich to pytania ogdlne, dotyczace plci, miejsca pracy, pozostale zas miaty
na celu ocene przez nauczycieli jakosci nowych pakietéw edukacyjnych. W bada-
niu wzieto udzial 328 nauczycieli z kazdego wojewé6dztwa, dlatego nalezy uznad,
ze obrazuje ono ogdlnopolska opinie pedagogéw na temat nowych materiatéw. Po-
dzial ze wzgledu na miejsce pracy rozklada sig¢ nastepujaco: 42,5% to nauczyciele
pracujacy w szkotach na wsi - w osadzie, 10% - w miastach do 5 tysiecy mieszkan-
céw, 42,5% — w miastach do 500 tysiecy mieszkaricéw, a 5% — w miastach powyzej
500 tysiecy mieszkanicéw. Niecale 86% z nich to kobiety, 14% stanowili mezczyz-
ni. 54% ankietowanych to nauczyciele, ktérzy ucza tylko religii — zaréwno osoby
Swieckie, jak i ksieza, siostry zakonne oraz osoby bedace aktualnie w zastepstwie
za innego nauczyciela. 46% respondentéw uczy réowniez innych przedmiotéw. Ta
grupa badanych, majac doswiadczenie w prowadzeniu zajec nie tylko z religii, ma
dostep do materialéw z innych dziedzin. Ich ocena nowych pomocy naukowych
Wydawnictwa Jednosé nabiera dodatkowej wartosci, gdyz mogli oni oceniac jakosc



podrecznikéw do lekgji religii w odniesieniu do materialéw nauczania do innych
przedmiotow. Nalezy takze zauwazyd, ze zaledwie 15,5% badanych uczy wylacznie
w klasach I-1V, pozostali - 84,5% - ucza réwniez w klasach V-VIII, co takze daje
im mozliwos¢ szerszej oceny materialéw przeznaczonych dla klas miodszych.
Majac juz ogélny obraz nauczycieli bioracych udzial w ankiecie, nalezy te-
raz przyjrzec sie, jak ocenili oni nowe podreczniki i czy dostrzegaja zmiane jakosci
swojej pracy zwigzang z wyborem pakietéw edukacyjnych Wydawnictwa Jednosc.
Badanie rozpoczynalo sie od pytan, na ktére respondenci, oceniajac podreczniki,
odpowiadali, postugujac sie skala od 1 do 5, gdzie 1 oznaczato ,zdecydowanie nega-
tywnie”, a 5 ,zdecydowanie pozytywnie”. Pierwsze trzy pytania dotyczyly ogdlnej
oceny materialéw pod katem wsparcia ich pracy jako nauczycieli religii, pomocy
w realizacji podstawy programowej oraz w planowaniu nauczania w skali roku.
Odpowiedzi 4 i 5, a wiec ,zdecydowanie pozytywnie” i ,pozytywnie”, zaznaczylo
odpowiednio 91,5%, 65% oraz 93,5% badanych. Nalezy zauwazy¢, ze w tym seg-
mencie pytan nauczyciele szczegdlnie docenili wsparcie, jakie daja im nowe mate-
rialty w planowaniu calego procesu dydaktycznego. Dzigki zataczeniu do pakietu
edukacyjnego rozktadéw materiatu, planéw dydaktycznych i systeméw oceniania,
co w swojej publikacji sugerowal ks. Mielnicki (2024, s. 190-193), az 93% nauczy-
cieli wskazalo na znaczacq pozytywng zmiane w ich pracy, utatwiajaca strategicz-
ne przygotowanie si¢ do zaje¢ w kolejnym roku katechetycznym. Kolejne cztery
pytania dotyczyly oceny podrecznika metodycznego, podrecznika dla ucznia, cwi-
czen oraz innych materialéw dydaktycznych, takich jak teczka pracy czy materia-
ly multimedialne. Réwniez w tym przypadku nauczyciele, ktérzy zdecydowali sig
przejs¢ na nowe podreczniki, bardzo dobrze ocenili materialy opracowane przy
wykorzystaniu badani Mielnickiego. Podrecznik metodyczny zdecydowanie dobrze
ocenilo 58,% nauczycieli, a dobrze 30%. Pozostale 12% zaznaczylo nizsze odpowie-
dzi. Podrecznik ucznia uzyskat podobnie bardzo dobre wyniki, otrzymujac 60%
bardzo dobrych odpowiedzi, 28% dobrych oraz 12% pozostatych. Zeszyt ¢wiczen
w analogiczny sposéb zostal bardzo wysoko oceniony przez 61% ankietowanych,
dobra ocene przyznalo mu 25% nauczycieli, 14% zaznaczylo nizsze wartosci. Ostat-
nie pytanie w tym segmencie dotyczylo pozostalych materialéw dydaktycznych
wchodzacych w sktad pakietu edukacyjnego. Ponad polowa ankietowanych - 57%
- bardzo dobrze ocenitlo wspomniane pomoce, 27,5% dobrze, innego zdania byto
15,5% ankietowanych. Wyniki te pokazuja, ze nauczyciele majacy poréwnanie z in-
nymi pomocami do prowadzenia zajec z religii wysoko oceniaja materialy, z ktérych
obecnie korzystaja. Zauwazalne jest, ze znaczna wiekszos¢ badanych przyznaje ma-
terialom Wydawnictwa Jednos¢ dwie najwyzsze oceny. Zmiany, ktére wprowadzili
autorzy, opracowujac opisywane materiaty, bedace wynikiem badan ks. Dr. Krzysz-



tofa Mielnickiego, w sposéb znaczacy poprawily jakos¢ podrecznikéw do religii,
a tym samym wplynely na efektywnos¢ pracy nauczycieli. Patrzac calosciowo na
omawiane pytania, dwie najwyzsze oceny zaznaczylo niecale 87% respondentéw.
Mozemy wigc méwic o znaczacym wplywie, jaki mialy nowe podreczniki Wydaw-
nictwa Jednosé na jakosc¢ prowadzonych zajec.

Kolejna czesé ankiety ttumaczy, dlaczego pakiet edukacyjny osiagnat tak
wysoka ocene. Pytania wchodzace w te czes¢ badania rozpoczynaja sie od ogdlne;j
oceny materialéw pod katem spéjnosci dydaktycznej. Uktad wszystkich tresci i po-
mocy za zdecydowanie logiczny uznato 53% nauczycieli, ocene dobra przyznato
34,5%. Nastepnie nalezalo sprawdzic, czy badani dostrzegaja dostosowanie mate-
rialéw do poziomu rozwoju ucznia. Pytano o ocene dopasowania pod katem osobo-
wosci ucznia, jego rozwoju intelektualnego, moralnego oraz religijnego. Dodatkowo
zwrocono uwage na dobor jezyka i uktadu graficznego materiatéw, metod zapro-
ponowanych w zeszycie ¢wiczen i pytanych kontrolnych, ogélnego schematu jed-
nostki lekcyjnej oraz doboru tekstéw zaczerpnietych z Pisma Swietego. W zwiazku
z tym, ze pytania te, koncentrujac sie wokét jednego zagadnienia, maja bardzo zbli-
zone odpowiedzi, wyniki zaprezentowano catosciowo. Bardzo dobrze wspomniane
dopasowanie ocenito 60% respondentéw, dobrze 28%, ocene dostateczna i nizsze
oceny zaznaczylo jedynie 12% badanych. W zaprezentowanych wynikach widac,
ze znaczna wigkszosc¢ nauczycieli dostrzegla, ze materialy Wydawnictwa Jednosc
sa dostosowane do poziomu dziecka. Takie wyniki po raz kolejny wskazuja na to, ze
autorzy materiatéw, opierajac sie na badaniach ks. Mielnickiego i wprowadzajac do
swojej pracy sugerowane przez niego zmiany, przygotowali pomoce znaczaco pozy-
tywnie wplywajace na prace nauczycieli. Majac mozliwosc skorzystania z gotowych
materialow, nauczyciele mogli zaobserwowac réwniez zmiane w swoim przygoto-
waniu si¢ do zajec, gdyz nie musieli juz poswigcac czasu na czeste i czasochlonne
dopasowywanie tresci i form zaje¢ do poziomu rozwoju dziecka.

Wiedzac, ze nauczyciele dobrze oceniaja pakiet edukacyjny, na co wskazaty
wyzej zaprezentowane wyniki, nalezy teraz skorelowac je z inna czescia ankiety,
w ktérej badano, jak czesto korzystaja oni ze wspomnianych materiat6w. Respon-
denci mogli wybierac sposrdd szesciu odpowiedzi, opisujacych czestotliwosc, z jaka
siegaja po oferowane im materialy. W pytaniu o podrecznik metodyczny odpowiedz
,zawsze 1 prawie zawsze” zaznaczylo 30% ankietowanych, a ,czesto i bardzo czesto”
- 35% nauczycieli. Czesciej na lekcjach religii siega sie po podrecznik dla ucznia.
,Zawsze” lub ,prawie zawsze” sigga po niego 56% badanych, a ,czesto i bardzo
czesto” - 23,5%. Z zeszytu ¢wiczen regularnie korzysta 35% respondentéw, a cze-
sto 43,5% z nich. Z pozostalych pomocy, takich jak teczka pracy, materialy on-line,
materialy multimedialne oraz dokumentacja planowania dydaktycznego, ,zawsze”



lub ,bardzo czesto” korzysta odpowiednio 40%, 69%, 71,5% oraz 57,5% ankietowa-
nych. Widocznie mniej nauczycieli systematycznie sigga po teczke pracy. Moze to
oznaczac, ze materialy przygotowane w ksiazkach dla uczniéw i zeszytach éwiczent
sa wystarczajace do przeprowadzenia lekcji i nie ma koniecznosci tak czesto roz-
budowywac propozycji autoréw, aby siegac po dodatkowe tresci czy c¢wiczenia. Ta
czesc ankiety, podobnie jak poprzednie, wyraznie wskazala, ze nauczyciele cenia
sobie materialy opracowane na podstawie badan ks. Mielnickiego. Widzac, jak cze-
sto korzysta sie z nich w czasie lekcji religii, mozna dojs¢ do wniosku, ze nauczycie-
lom tatwiej jest prowadzi¢ zajecia oparte na wspomnianym pakiecie edukacyjnym.
Systematyczne uzycie podrecznikéw ucznia i zeszytu éwiczenl Swiadczy réwniez
o tym, zZe sa one dobrze odbierane przez dzieci. Dzigki temu nauczyciele nie musza
szukac innych materialéw, lecz moga w pelni oprzec sie na wspomnianym pakiecie.

Kolejna grupa pytan obrazuje bardziej szczegélowo ocene nowych podrecz-
nikéw. Ankietowani poslugiwali si¢ ocena od 1 do 5, gdzie 1 oznaczalo ,zdecydo-
wanie zle”, a 5 ,zdecydowanie dobrze”. W pierwszej kolejnosci zbadano, w jaki
sposéb nauczyciele oceniaja wielos¢ i r6znorodnos¢ metod i form pracy propono-
wanych przez autor6w materialéw, ktére zostaly zawarte w catym pakiecie. Od-
powiedZ ,zdecydowanie dobrze” oraz ,dobrze” zaznaczylo 86,5% respondentéw.
Podobny wynik - 83% najwyzszych odpowiedzi uzyskujemy w kolejnym pytaniu
dotyczacym opracowanych wskazan metodycznych do pracy z dzie¢mi z klas I-IV.
Ten etap edukacyjny to czas, w ktérym dzieci przygotowuja sie do pierwszej komu-
nii. Oczywiste jest, na co zwrdcono réwniez uwage w Podstawie programowej, ze
lekcja religii musi by¢ skorelowana z katecheza parafialna. W zwiazku z tym zapy-
tano nauczycieli, czy nowe pomoce dydaktyczne wplynety na sposéb, w jaki prowa-
dza wspomniane przygotowanie. 88% odpowiedzialo, ze pomogly im one w pracy
z dzieémi przygotowujacymi sie do pierwszej komunii swigtej. Majac swiadomosé,
ze lekcja religii ma za zadanie nie tylko przekazanie wiedzy, ale rowniez wsparcie
katechezy parafialnej we wprowadzaniu dziecka w praktyki religijne i rozwijaniu
swiadomego, aktywnego w nich uczestnictwa (Tomasik, 2010, s. 298), zapytalismy,
czy materialy, z ktérych korzystaja ankietowani, wspieraja ten proces, zwlaszcza
po przyjeciu wspomnianego sakramentu. Niecate 81% badanych ocenito, ze pakiet
edukacyjny wspiera rozwdj religijny uczniéw. Majac swiadomosé ograniczenia
lekcji religii do jednej godziny tygodniowo, zapytano, w jaki sposéb nauczyciele
oceniajg materialy Wydawnictwa Jednosé pod katem wsparcia ich pracy w ograni-
czonym wymiarze czasowym. Wigkszosc, bo az 81,5%, badanych dobrze i bardzo
dobrze ocenito pomoc, jaka daja im nowe materiaty edukacyjne.



Z.AKONCZENIE

Poszukiwanie ciagle nowych rozwiazan w przygotowywaniu materialow
dydaktycznych to niekoniczacy sie proces i obecnie jestesmy na jego kolejnym eta-
pie. Klasyczne podreczniki papierowe stopniowo ustepuja miejsca e-bookom i in-
nym materialom multimedialnym. Dostrzega to réwniez w swoich badaniach ks.
dr Krzysztof Mielnicki, skupiajac sie jednak na opracowaniu wlasciwego schematu
tworzenia tradycyjnego pakietu edukacyjnego, ktérego tylko czescia sa materialy
multimedialne, majace wzgledem innych materialéw charakter pomocniczy. W jego
publikacji widac jasny i logiczny schemat pracy nad materialami dla nauczycieli,
poczawszy od ogdlnej koncepcji pakietu, poprzez wiasciwy dobdr oséb w zespole
badawczym, az po opracowanie schematu lekcji, a co za tym idzie - podrecznika
metodycznego, podrecznika dla ucznia, zeszytu ¢wiczen i innych pomocy.

Na zastosowanie tego schematu w swoich materiatach zdecydowali si¢ au-
torzy pakietow edukacyjnych dla klas I-IV Wydawnictwa Jednosc. Celem niniej-
szego artykulu bylo sprawdzenie, czy nauczyciele korzystajacy z nowych podrecz-
nikéw dostrzegaja ich wplyw na swoja prace. Badania ankietowe, przeprowadzone
na terenie catego kraju, jednoznacznie wykazaty, ze katecheci, ktérzy zdecydowali
sie na zmiane wydawnictwa i wybrali ksiazki Wydawnictwa Jednos¢, bardzo wy-
soko oceniaja ich walory dydaktyczne, poprawiajace jakosc pracy. Taka opinia nie
jest zaledwie jednostkowym glosem. Fakt, Ze badania nauczycieli objely swoim za-
siggiem katechetéw z calej Polski, swiadczy o tym, Ze pomoce opracowane na pod-
stawie badan nad koncepcja tworzenia podrecznikéw mialy ogélnokrajowy wplyw
na prace nauczycieli religii.

Nalezy zauwazyc, ze nauczyciele siggajacy po pakiet edukacyjny Wydaw-
nictwa Jednos¢ dostrzegaja pozytywna zmiane w swojej pracy, zwlaszcza w reali-
zowaniu Podstawy programowej i planowaniu strategicznym zajec¢ z lekcji religii.
Wspomniane materialy, stanowiac wsparcie dla pedagogéw, zawieraja gotowe tre-
Sci, rozklady materialéw, plany wynikowe i systemy oceniania. Dzigeki nim nauczy-
ciele nie musza przygotowywac ich osobiscie, lecz maja mozliwosé skorzystania
z gotowych pomocy.

Materiaty takie jak podrecznik metodyczny, podrecznik ucznia, zeszyt cwi-
czen czy inne pomoce dydaktyczne réwniez w znaczacy sposéb wplynely na prace
nauczycieli religii. Znaczna wiekszos¢ katechetéw dostrzega pozytywna zmiane
w prowadzeniu zajec po skorzystaniu z pakietu Wydawnictwa Jednosc. Nauczycie-
le, widzac logiczny uktad tresci, jezyk, ktérym postuguja sie autorzy, dostosowanie
tresci do poziomu rozwoju dziecka, a co za tym idzie — dobér pytan kontrolnych
i tekstéw z Pisma Swietego, traktuja calo$é materialéw jako wyrazne pozytywne od-
dzialywanie na jakosc ich pracy. Nie musza juz samodzielnie dopasowywac tresci



do dziecka, konstruowac na nowo zadan ani dobierac tekstéw z Biblii. Ta zmiana
daje im wigcej czasu na kreatywne przygotowanie sie od zajec.

Wplyw na efektywnosc prowadzenia zajec¢ potwierdza sie takze, gdy spoj-
rzymy, jak czesto nauczyciele siegaja po poszczegdlne materialty Wydawnictwa Jed-
nosc. Gdyby nie spelnialy ich oczekiwan, nie wptywaly pozytywnie na ich prace,
katecheci nie korzystaliby z nich na lekcjach tak czesto jak teraz. Poszczegdlne
elementy pakietu edukacyjnego, co wykazano w trakcie badan, staly si¢ wrecz nie-
odlacznymi elementami lekcji, utatwiajac prowadzenie zajec.

Nauczyciele dostrzegaja réwniez zmiane w ich pracy na polu formacji reli-
gijnej dzieci. Nowe materialy pomagaja im w rozwijaniu wiary u dzieci i pozytyw-
nie wplywaja na przygotowanie ich do pierwszej komunii swigtej. Jest to niewat-
pliwie zastuga wspomnianych wczesniej waloréw podrecznikéw. Rozwdj religijny
oczywiscie nie moze by¢ mierzalny w ten sam sposéb jak wiedza i umiejetnosci
uczniéw. Jednak doswiadczony katecheta, oceniajac miedzy innymi zachowanie
uczniéow w kosciele, w czasie préb do pierwszej komunii czy rekolekcji wielkopost-
nych, w czasie modlitwy na lekcji, czytania Stowa Bozego lub analizujac wypowie-
dzi, jest w stanie oszacowac kierunek i tempo dojrzewania religijnego.

Biorac pod uwage wszystkie wymienione opinie nauczycieli, nalezy wysnuc
ogblny wniosek, ze pakiet edukacyjny Wydawnictwa Jednos¢ w znaczacy sposéb
wplynal na zmiane jakosci pracy nauczycieli w calej Polsce. Wplyw ten jest widocz-
ny zaréwno wtedy, gdy oceniamy materiaty catosciowo, jak i wtedy, gdy spojrzymy
na poszczegélne sktadowe pakietu. Nauczyciele chetnie siegaja po przygotowane
tresci, gdyz widza pozytywna zmiane jakosci swojej pracy, ktora przektada sie na
efekty ksztalcenia uzyskiwane przez uczniéw.
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THE INFLUENCE OF
TEXTBOOKS PUBLISHED
BY THE JEDNOSC
PUBLISHING HOUSE ON
THE PRACTICE OF
CONDUCTING RELIGION
CLASSES IN GRADES I-1V

SUMMARY

In recent years, Krzysztof Mielnicki PhD has been conducting research on
the creation of school textbooks to help teachers perform their work. The results of
the research have been implemented by Jednos¢ Publishing House in their latest se-
ries of textbooks. In order to check whether teachers choosing the above-mentioned
materials see an improvement in the quality of their work, a survey was conducted.
This article will describe the development of school textbooks and the guidelines of
the Core curriculum. Next, the main theses of Mielnicki’s research will be presen-
ted, and finally, the influence that the new textbooks had on the work of religion
teachers will be discussed in detail.
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(OCENA ISTOTNOSCI PODJETEGO PRZEZ AUTORA PROBLEMU
DLA ROZWOJU DANE]J DZIEDZINY PRZEDMIOTOWE]

Ksiega Rut, cho¢ niewielka objetosciowo, jest niezwykle waznym, fenome-
nalnym przyktadem sztuki przedstawiania historii i opowiadania. Jest jednym ze
znakomitszych przykladéw narracji biblijnej. Zawiera jedna z najwspanialszych
historii nie tylko wsréd ksiag Starego Testamentu, lecz w ogéle w literaturze swiato-
wej. Poniewaz rzadko byla przedmiotem zainteresowania biblistéw polskich, trzeba
z radoscia i uznaniem powitac zainteresowanie sie nia ks. Krzysztofa Siwka.

1 Ks. prof. dr hab. Roman Bartnicki - profesor nauk teologicznych, biblista, rektor Akademii Teologii Katolickiej
w latach 1996-1999, rektor Uniwersytetu Kardynala Stefana Wyszyriskiego w Warszawie w latach 1999-2005,
autor ponad 350 publikacji, gléwnie o tematyce biblijnej.



(OCENA STRUKTURY PRACY

Praca sklada sie z dwdch czesci. Ma strukture charakterystyczna dla ko-
mentarzy ksiag biblijnych. Czesc¢ pierwsza jest klasycznym wprowadzeniem do
zagadnien literackich, historycznych i spoleczno-religijnych. Z jednej strony jest
wprowadzeniem klasycznym, ale z drugiej strony jest to wprowadzenie w ,nowym
opakowaniu”. Nowoczesnie brzmia tytuly paragraféw. Zamiast zagadnien literac-
kich Autor uzywa okreslenia ,literacka ojczyzna”, zamiast méwienia o wprowadze-
niu historycznym, woli je nazwac ,historyczna ojczyzna”.

Czesc druga jest komentarzem do kolejnych wersetow ksiegi, ale Autor woli
ja nazwac okresleniem ,Lektura”. Autor dokonal wyodrebnienia mniejszych jed-
nostek, nazywajac ten proces segmentacja. W tym procesie nasladowal ustalenia
R. Hubbarda w jego komentarzu do Ksiegi Rut z 1988 r. Wyodrebnit najpierw dwie
glowne jednostki: pierwsza opowiada o losach dwé6ch gléwnych bohaterek, Naomi
i Rut (1,1-4,17), druga jest dodatkiem genealogicznym (4,18-22), ktéry ukazuje zwiaz-
ki krwi pomiedzy Rut i Boozem a krélem Dawidem. W czesci drugiej Autor wyod-
rebnil cztery subjednostki (mniejsze partie tekstu zwane scenami), ktére pokrywaja
sie z podzialem tekstu na rozdzialy wprowadzonym przez redaktora. Struktura pra-
cy jest przejrzysta, prawidlowa, poprawna.

OGOLNA OCENA MERYTORYCZNEJ STRONY PRACY ZE SZCZEGOLNYM
UWZGLEDNIENIEM WNIOSKOW BADAWCZYCH

Bardzo wysoko oceniam obydwie czesci pracy od strony merytoryczne;.
Czesc pierwsza, bedaca wprowadzeniem do Ksiegi Rut, podejmuje i rozpracowuje
problematyke literacka, historyczna i spoleczno-religijna tej ksiegi. Najpierw Autor
poswieca sporo uwagi gatunkowi literackiemu ksiegi. Zauwaza, Ze obecnie przyj-
muje sie zazwyczaj, ze ksiega nalezy do nowelistyki biblijnej, cho¢ byli autorzy,
ktérzy uwazali ja za ksiege poetycka. Od czasow Hermana Gunkela w badaniach
biblijnych przywiazuje sie wielkie znaczenie ustaleniom dotyczacym gatunku lite-
rackiego oraz Sitz im Leben tekstéw biblijnych. Zadaniem egzegety jest zbadanie
historii formy (metoda badawcza Formgeschichte). Poczatkowo opowiadania byly
jednostkowe, przekazywane niezaleznie od siebie. W trakcie przekazu ustnego zo-
staly pogrupowane w cykle opowiadari (np. o patriarchach, Abrahamie, Jakubie,
Jézefie Egipskim). PdZniej zostaly zapisane i w ten sposéb powstaly dokumenty,
ktére znamy dzisiaj.

Autor stwierdza, ze do$¢ powszechne sa przekonania o poetyckim pra-
wzorze tekstu. J. Moore w 1984 r. wykazywal, Ze obecnosc¢ paralelizméw, inkluzji
i konkatenacji sprzyja temu, zeby przyznac Ksiedze Rut walor poetyckosci, a nawet



uznac calq ksiege za przykiad biblijnej poezji. G. Glanzmann w 1959 r. wysunal teze
o trzech etapach ksztaltowania sie tekstu. Wyjsciowy, poetycki tekst uksztaltowat
sie w okresie przedwygnaniowym, juz w VIII lub nawet w IX wieku przed Chr.
Drugi etap formowania sie tekstu przypada na panowanie Dawida. W trzecim eta-
pie, juz w okresie perskim, ksiega zostata uzupetniona o genealogie Dawida i otrzy-
mata obecny ksztalt. Glanzmanowi mozna byloby postawic¢ zarzut, Ze niezbyt pre-
cyzyjnie (a nawet niepoprawnie) lokalizuje pierwszy i drugi etap ksztattowania sie
ksiegi, skoro panowanie Dawida trzeba usytuowac na okres ok. 1010-970 przed Chr.
(wedtug Biblii Jerozolimskiej).

Wsréd zagadnien literackich Autor zamiescit takze paragraf przedstawia-
jacy Ksiege Rut jako przyktad biblijnej narracji. Najpierw przedstawil zalozenia
metodologiczne, a nastepnie ukazal technike narracyjna w Ksiedze Rut. W tym
paragrafie ks. Siwek wlgczyt sie w nurt analizy narracyjnej i ukazal istotne zaloze-
nia krytyki narracji. Kilka razy powoluje sie na dzieta J.L. Ska, ale wspomina takze
innego przedstawiciela tego nurtu, D. Marguerata.

Dwa nastepne paragrafy poswiecone sa kolejno kontekstowi historycznemu
i zagadnieniom spoleczno-religijnym Ksiggi Rut. Szczegdlnie wazna i interesujaca
jest przedstawiona tutaj instytucja matzeristwa lewirackiego oraz goela.

Czes¢ druga, zatytulowana Lektura, jest komentarzem do kolejnych werse-
tow ksiegi. Najpierw zamieszczony jest tekst hebrajski oraz jego transliteracja i thu-
maczenie. Nastepnie podane sa uwagi do tekstu, objasniajace kolejne terminy, zawie-
rajace zwlaszcza analize morfologiczna. Ks. Siwek jest znawca jezyka hebrajskiego,
autorem doskonalego podrecznika do nauki tego jezyka. Dlatego zawarte w pracy
analizy trzeba uznac za doskonale. Po uwagach przychodzi kolej na komentarz.

(OCENA ORYGINALNOSCI PRZEDSTAWIANYCH TEZ I HIPOTEZ

Celem opracowania bylo ukazanie drogi wiary biblijne;j. Jest to wazny nurt
badawczy, ktérego przedmiotem sa biblijni bohaterowie wiary. Jest to nowatorskie
podejscie do tekstéw biblijnych, ktére ks. Siwek zastosowat juz w odniesieniu do
biblijnego proroka Eliasza. Autor chcial odpowiedzie¢ na pytania: Czy nie-Zydzi
moga poznac jedynego Boga? Czy poganie moga wiazac sie z czlonkami narodu
wybranego. Rozstrzygajac kwestie malzeristw mieszanych, Autor podjal problem
dostgpu nie-Zydéw do wiary. Podkresli¢ nalezy, ze dzigki doskonatej znajomosci
jezyka hebrajskiego, analizy ks. Siwka leksemoéw czy terminéw sa na bardzo wyso-
kim poziomie.



(OCENA METODOLOGII ZASTOSOWANEJ PRZEZ AUTORA

Nie mam zadnych zastrzezen co do zastosowanej metodologii. Autor za-
stosowat zar6wno metode synchroniczna (analiza narracyjna) jak i diachroniczna
(historia form).

OCENA JEZYKOWE] STRONY PRACY
Jezyk pracy jest poprawny. Mozna zauwazyc tylko drobne uchybienia.

(OCENA UWZGLEDNIENIA PRZEZ AUTORA LITERATURY PRZEDMIOTU

Autor uwzglednit duza ilos¢ pozycji naukowych, gléwnie obcojezycznych.
Wykorzystal komentarze naukowe opublikowane w najwazniejszych seriach a tak-
Ze spoza serii. Literatura przedmiotu jest wiec wystarczajaca. Brakuje opracowania:
J.B. Lach, Ksiega Rut, w: Ksiegi ludu Bozego Starego Przymierza: Piecioksiqg-Proro-
cy-Pisma. Ujecie teologiczno-praktyczne, PSST t. X11-3, red. ].B. Lach, Pallotinum-
-Poznan 2015, 264-29.
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BOOK REVIEW:
KRZYSZTOF SIWEK,
“WHEREVER YOU GO,
I WILL GO. THE WAY

OF RUTH”,

CATHOLIC ACADEMY IN WARSAW,
JEDNOSC PUBLISHING HOUSE,
WARSAW-KIELCE 2022, PP. 222

SUMMARY

The article contains a review of Krzysztof Siwek’s book entitled “Where-
ver you go, I will go. The Way of Ruth”, published by the Catholic Academy in
Warsaw and Jednosc¢ Publishing House in 2022. The review addresses the signifi-
cance of the issue, provides an assessment of the structure, content, conclusions,
originality of theses and hypotheses, methodology, language, and the author’s
consideration of the literature on the subject.
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